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One of the most important questions concerning the attributes 
and acts of God is whether the actual world is the best possible 
world. Robert Adams argues that a perfectly good moral agent 
can create a world that is less than the best one they can create 
it. According to Adams, this does not entail injustice or 
unkindness towards creatures, nor does it indicate a deficiency 
in God’s essence. This article utilizes a descriptive-analytical 
method to examine the defensibility of Robert Adams’ view 
that creating the best possible world is unnecessary. The article 
aims to explain and evaluate Adams’ perspective. The 
significance of Adams’ view lies in its grounding within the 
ethical attributes of God, as understood within Abrahamic 
religions. While the first part of Adams’ argument is partially 
compelling, the second part contains flaws. Specifically: 1) 
based on Adams’ position, the concept of “grace in creation” 
appears inconsistent; 2) given the neutrality of the attribute of 
grace (ṣifat al-luṭf), merit-based considerations cannot be 
entirely disregarded in choosing a specific world, ultimately 
leading to the selection of the best possible world. Therefore, 
the attribute of grace cannot justify a perfectly good moral 
agent’s choice of a suboptimal world. Consequently, the dalīl 
al-limmi (a priori demonstration for proving the nizām al-
aḥsan (best possible system/optimal order) remains valid. 
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ژه  دوا  ها: کلی

 جهان ممکن،    نیبهتر
 نظام احسن،  
 رابرت آدامز،  
 صفت لطف،  

 ي محورسته یشا

دربار   ن ی تر از مهم   ی ک ی  اله   ۀ سؤالات  افعال  و  آ   ن ی ا   ی اوصاف  که  جهان    ا ی است 
  یِ عامل اخلاق   ک ی جهان ممکن است؟ رابرت آدامز معتقد است که    ن ی بالفعل، بهتر 

است که قادر به    ی جهان  ن ی را خلق کند که مادون بهتر   ی جهان   تواند ی م   ر ی کاملاً خ 
در حق بندگان است    ی نامهربان   ا ی نه مستلزم ظلم    ي ز ی چ   ن ی آن است. چن   نش ی آفر 

  ن ی به ا   ، ی ل ی تحل  ـی ف ی مقاله، با روش توص   ن ی در ذات اوست. در ا   ی از نقص   ی و نه حاک 
  ن ی بهتر   نش ی به آفر   از ی آدامز در رابطه با عدم ن   دگاه ی د   ا ی که آ   شود ی پرسش پرداخته م 

  ی اب ی آدامز و سپس ارز   دگاه ی د   ح ی جهان ممکن قابل دفاع است؟ هدف مقاله، تشر 
صفات    ي بحث خود را بر مبنا   ي آدامز در آن است که و   دگاه ی د   ت ی اهم آن است.  

. اگرچه  برد ی م   ش ی مورد قبول است، پ   ی م ی ابراه   ان ی طور که در اد آن   ، ی اله   ی اخلاق 
کرد، بخش دوم استدلال    ی با بخش اول استدلال آدامز همراه   توان ی م   ي ا تا اندازه 

که    رسد ی آدامز، به نظر م   د خو   دگاه ی د   ي ) بر مبنا 1: ( را ی ز   ست؛ ی او بدون اشکال ن 
بودن   ی ) با توجه به خنث 2است؛ (  ي گرفتار ناسازگار  نش» ی «لطف در مقام آفر  ر ی تعب 

جهان    ک ی در انتخاب    ی کل را به   محورانه سته ی ملاحظات شا   توان ی صفت لطف، نم 
جهان ممکن    ن ی به انتخاب بهتر   ت ی در نها   ي ز ی چ   ن ی گرفت که چن   ده ی خاص ناد 

نت  شد.  خواهد  نم   نکه آ   جه ی منجر  لطف  عامل    ک ی   ي برا   ی ه ی توج   تواند ی صفت 
انتخاب جهان   ر ی کاملاً خ   ی اخلاق  بنابرا   ی در  در    ی لمّ   ل ی دل   ن، ی مادون فراهم کند. 

 . خواهد ماند   ی اثبات نظام احسن به قوت خود باق 
 

جهان    ن ی بهتر   نش ی به آفر   از ی رابرت آدامز در رابطه با عدم ن   دگاه ی د   ی اب ی ). ارز 1403(   رعباس ی ام   ، ی زمان ی محمدصدرا؛ عل   ، ي محمد :  استناد 
 https://doi.org/10.22034/pke.2024.19309.1916.  21 ـ3  )، 2( 11،  پژوهشنامۀ کلام ممکن.  
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 مقدمه 

ذهن فلاسفه را به خود مشغول داشته،    ربازیکه از د  یدر رابطه با اوصاف و افعال اله  یاز مسائل فلسف  یکی
آ   نیا ا  ایاست که  بر  بهتر  نینظام حاکم  دوران    نی جهان،  از  است؟  امروز،    ونانینظام ممکن  تا  باستان 

ق.م) معتقد بود که از    347-427افلاطون (   .پرسش بدهند  نیمناسب به ا  یاند پاسخکرده   یفلاسفه سع
  .)Plato, 1888, p. 91( ند یآفریوجه م ن یرا به بهتر  يزیو او هر چ د یآ یبرنم ر یجز خ ر،یکاملاً خ ۀنندیآفر
معنا، جهان ما    کیاست؛ پس به    ی و عقلان  ر یخ  عت،یهمان طب   ایباور بودند که فقط خدا    ن یبر ا  ونیرواق
)،  م1225-1274(  ناسیاز نظر آکو  .)Frede, 1999, pp. 77-80جهان ممکن است (  نیتر یو عقلان  نیبهتر

 تواندیحال، خداوند همواره م  نیبا ا  ینخواهد شد؛ ول  ن یلحاظ شود، بهتر از ا  اشیفعل  نشیآفرجهان اگر با  
 ,Aquinasبود (  میرو خواهو بهتر روبه   گرید  یصورت، با جهان  نیاضافه کند که در ا  يزیچ  یفعل  نشی به آفر

1923, Vo1. 1, p. 149 .( 
  يدیجد  ۀ) وارد مرحل1716-1646(  1تسینبی لا  لهلمیو  دینظام احسن توسط گوتفر  نشی از آفر  بحث

جامع در باب    ياه یمبنا، نظر  نیممکن» استفاده کرد و بر هم   يها«جهان  ر یاز تعب  بارنینخست  ياو برا  .شد
 شودیگفته م  موجوداتاز    ییهاممکن» به مجموعه   يها«جهان   تس،ینب یاز نظر لا  .ارائه نمود  یعدل اله

ممکن   خودياولاً هر موجود به خود  یعنی)؛  Brandon, 2022(هستند    2امکانهم  گری کد یکه نسبت به  
 گر یبا د  سه یهر موجود در مقا  اًی) و ثان Leibniz, 2004, p. 1(  ستیمشتمل بر تناقض ن   فشیاست و تعر
را   ییتوانا  نیکه او ا  کندیم  نیضمقدرت مطلق خدا ت  تس،ینبیلا  دگاه یطبق د  .ممکن است  زیموجودات ن

کامل بودن   ری خ  .ممکن، هر کدام را که بخواهد، تحقق بخشد  يهاجهان  شماریب  انیداشته باشد که از م
  کندیم  نیو عالم مطلق بودن خدا تضم  ندیافریممکن را ب  يهاجهان  نی ترکه او باارزش   کندیم  نیخدا تضم

پس مفهوم خدا    .را محقق سازد  ن یها را محاسبه کند و بهترارزش آن  ،ممکن را بشناسد  يهاجهان  ۀ که هم
 .جهان ممکن است  ن یکه وجود دارد، در واقع بهتر  یاست که هر جهان  ن یخداباورانه مستلزم ا  ۀ شیدر اند

  ، 1398(پترسون،  دیشر پاسخ گو ۀ خود را بنا نهاد تا به مسئل یعدل اله یۀ اساس، نظر نیبر هم تسینبیلا
   ).122 ص. 

نیتس دربارۀ آفرینش  ) یکی از فیلسوفانی است که دیدگاه لایب2024-1937رابرت مِریهیو آدامز (
آدامز، فیلسوف آمریکایی معاصر است که در سنت فلسفۀ تحلیلی    .کشدبهترین جهان ممکن را به چالش می

عمدۀ شهرت آدامز    .هاي تخصصی او فلسفۀ دین، متافیزیک، و فلسفۀ اخلاق استزمینه   .رشد کرده است
خاطر ارائۀ خوانشی نوین از نظریۀ امر الهی است که در کشور ما نیز آثار متعددي در خصوص دیدگاه او به 

گرایی در متافیزیک موجهات به  همچنین، وي یکی از مدافعان برجستۀ فعلیت  .به رشتۀ تحریر درآمده است
هاي دیدگاه او در مورد آفرینش بهترین جهان ممکن نیز دیدگاهی خاص است که واکنش   .آیدحساب می

با توجه به جایگاه ممتاز آدامز در فلسفۀ تحلیلی   .مختلفی را در میان اندیشمندان غربی به دنبال داشته است
 .معاصر، بررسی نظرات او خالی از لطف نیست
 

1. Gottfried Wilhelm Leibniz 
2. Compossible 
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 :پذیرند که دانان این گزاره را مینیتس، بلکه بسیاري از فیلسوفان و الهیتنها لایباز نظر آدامز، نه 
(p)  ،جهان مزبور باید  آنگاه    اگر یک عامل اخلاقی کاملاً خیر بخواهد جهانی را خلق کند

 ). Adams, 1972, p. 317تواند بیافریند (بهترین جهانی باشد که او می
هاي تواند خلق کند، بهترینِ تمام جهاناز سوي دیگر، بهترین جهانی که یک خداي قادر مطلق می

توان نتیجه گرفت که اگر جهان بالفعل آفریدۀ خدایی قادر مطلق و کاملاً بنابراین، می  .منطقاً ممکن است
 . خیر است، باید بهترین جهانی باشد که از نظر منطقی ممکن است

آدامز بر این باور است که معتقدان به ادیان ابراهیمی، بر مبناي دیدگاه اخلاقی معمول در سنت دینی 
این افراد باید اعتقاد داشته باشند که جهان بالفعل، جهان خوبی    .نیستند  (p)خود، ملزم به پذیرش گزارۀ  

از نظر   .است؛ ولی لازم نیست ادعا کنند که این جهان، بهترین جهانی است که از نظر منطقی ممکن است
نحو سازگار باور داشته باشد که حتی اگر در میان  تواند به آدامز، یک شخص معتقد به ادیان ابراهیمی می

جاي تواند جهان دیگري را به عنوان «بهترین» در نظر گرفت، خداوند میهاي ممکن بتوان جهانی را به جهان
 ). Adams, 1972, p. 317آن خلق کند و همچنان خیر مطلق باشد (

اما دیدگاه آدامز چه لوازم و نتایجی به دنبال دارد؟ خود آدامز معترف است که با طرح این دیدگاه، در  
نیتس، بحث خود اي جامع در باب عدل الهی نیست؛ یعنی همچون فیلسوفان پیش از لایبصدد ارائۀ نظریه 

توان  ، نه ناظر به مسئلۀ شر؛ ولی با این حال، نمی1کندرا ناظر به مسئلۀ صفات و افعال الهی مطرح می
اگر این جهان بهترین جهان ممکن نباشد، پس مشاهدۀ برخی    .ارتباط دیدگاه او با مسئلۀ شر را منکر شد

حلی تواند راه )، دیدگاه آدامز همچنین می1975(ت.  2از نظر یوجین ناگاساوا   .شرور قابل توجیه خواهد بود
اگر خدا عالم مطلق، قادر مطلق، و خیرخواه مطلق است،   .باشد 3براي «استدلال از راه نقص جهان بالفعل»

توانیم جهانی را تصور کنیم که  راحتی میباید خواهان و قادر بر خلق بهترین جهان ممکن باشد؛ ولی ما به 
از نظر ناگاساوا، این استدلال غیر از برهان شر    .بهتر از جهان بالفعل است؛ پس خداي مطلق وجود ندارد

ارتباطی با وجود شرور در جهان بالفعل ندارد به بیان دیگر، این استدلال مادامی که    .است؛ چراکه لزوماً 
جهان بالفعل بهترین جهان ممکن نباشد، پابرجا خواهد ماند، ولو آنکه جهان بالفعل کاملاً خالی از شرور 

 . )Nagasawa, 2017, p. 87( 4باشد
شود که آیا دیدگاه آدامز در رابطه با عدم نیاز به آفرینش  میدر مقالۀ حاضر، به این پرسش پرداخته  

بهترین جهان ممکن قابل دفاع است؟ وجه امتیاز دیدگاه آدامز نسبت به نظرات مشابه این است که وي 
  . بردطور که در ادیان ابراهیمی مورد پذیرش است، پیش میادعاي خود را با توجه به صفات اخلاقی خدا، آن

دانند  هاي دیگري نیز وجود دارد که اساساً مفهوم «بهترین جهان ممکن» را خودمتناقض میوگرنه، دیدگاه 

 
 رد؟ی جهان ممکن تعلق بگ  نیبه بهتر  نشیاست فعل آفر نیا شودیخداوند اثبات م يکه برا یصفات خاص  يآیا اقتضا . 1

2. Yujin Nagasawa 
3. the argument from the imperfection of the actual world 

 م،ی کن  فی تعر  »يما از شر دارد. چراکه اگر شر را به مطلقِ «عدم کمالات وجود   فی با تعر  ی قی ادعا، ارتباط وث  نی توجه داشت که ا دیبا.  4
 شر خواهد بود. ياز مسئله یصورت استدلال مذکور در واقع شکل  نیدر ا
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(Blumenfeld, 1975, p. 164)  استدلال می مقابل،  در  نه یا حتی  بالفعل  بهترین  آورند که جهان  تنها 
عمدۀ  .)Schopenhauer, 1909, Vol. 3, p. 385(ت جهان ممکن نیست، بلکه بدترین جهان ممکن اس

نظرات آدامز نگاشته شده، ناظر به دیدگاه آدامز در مورد نظریۀ امر الهی و  دربارۀ  آثاري که به زبان فارسی  
است   خوبی  همت  دی(مروارماهیت  در  .  )23ص.    ، 1389قدم،  میو  د  کیتنها  به  دربارۀ   دگاه یمقاله  آدامز 

  ر یممکن، و تقر   يهاجهان  یکیز یو متاف  یابعاد فلسف  ز یممکن پرداخته شده است که در آنجا ن  يهاجهان
اثر حاضر به بعُد    .)27-26  صص.  ،1384  ،يقرار گرفته است (زاهد  یمورد بررس  ییگراتیخاص آدامز از فعل

باید به بهترین جهان  الهیاتی مسئله و پاسخ آدامز به این پرسش می پردازد که آیا آفرینش خداوند لزوماً 
 . ممکن تعلق بگیرد؟ در تأیید یا رد این نظریۀ آدامز، هیچ پژوهشی به زبان فارسی صورت نگرفته است

ذکر کرده و سپس به ،  توان ارائه کردمی  pنفع گزارۀ  که به را  هایی  آدامز در طرح بحث خود، ابتدا استدلال 
  :توان اقامه کردمی pونه استدلال در دفاع از گزارۀ از نظر آدامز، دو گ .پردازد ها مینقد و بررسی آن

توانست خلق  جاي آفرینش بهترین جهانی که میالف. ممکن است ادعا شود که اگر یک خالق به 
تر از جهان مزبور است، در این صورت ضرورتاً در حق فرد کند، عمداً جهانی را بیافریند که پایین

بی  افرادي  یا  یا  کرده  میدست انصافی  انتظار  مطلق  خیرخواه  یک  از  آنچه  به  نسبت  رود، کم 
 مهربانی کمتري روا داشته است. 

فردي  حق  در  مادون،  جهان  یک  خلق  با  کنیم  فرض  اگر  حتی  که  شود  ادعا  است  ممکن  ب. 
دهندۀ  انصافی یا نامهربانی نشده، باز هم انتخاب چنین جهانی از جانب آفریننده در واقع نشانبی

 نقصی در شخصیت اوست. 
نقد دو استدلال مذکور، نشان می با بررسی و  در    pدهد که هیچ دلیلی براي پذیرش گزارۀ  آدامز 

ما در این مقاله    .رسد که خود این دیدگاه آدامز نیز مصون از انتقاد نیستالبته به نظر می  .دسترس نیست
 . پردازیمابتدا استدلال آدامز را تشریح کرده و سپس به ارزیابی آن می

 تشریح دیدگاه آدامز 

 هاي استدلال آدامز فرضپیش
کند، این است که اساساً بهترین جهان ممکن باید  فرضی که آدامز براي استدلال خود مطرح میپیش   اولین

هاي ممکن اي حداکثري از کمال در میان جهاناگر مرتبه   .مفهومی سازگار بوده و امکان تحقق داشته باشد
با   .واسطۀ خلق جهانی که بهترین نیست، مورد سرزنش قرار دادتوان خدا را به نمیپس  وجود نداشته باشد،  

این حال، خود آدامز معتقد است دلیل مناسبی براي باور به اینکه بتوان جهانی را تحت عنوان «بهترین» در  
پرسد: «چرا نتوان نسبت به هر جهان ممکن، جهان دیگري را در نظر گرفت  او می  .نظر گرفت، وجود ندارد
گیرد که بهترین  البته وي براي پیشبرد بحث فرض می .)Adams, 1972, p. 317(  که بهتر از آن باشد؟»

 . جهان ممکن وجود دارد
از   .سازگار است  pاي است که با استدلال آدامز در رد گزارۀ  فرض دوم ناظر به نظریۀ اخلاقیپیش 

را بپذیریم یا نه، منوط به آن است که چه دیدگاهی دربارۀ اقتضائات خیر مطلق    pنظر آدامز، اینکه ما گزارۀ  
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ملزم خواهیم بود که گزارۀ  آنگاه    را در خیر اخلاقی بپذیریم،  1محورگرایی عملاگر معیار فایده   .داشته باشیم
p  محور، رفتار شخص از نظر اخلاقی درست خواهد بود اگر و  گرایی عملبر مبناي فایده  .را نیز قبول کنیم

نحوي که رفتار دیگري را نتوان  خاص تولید کند، به  ی تنها اگر این رفتار، بهترین نتایج ممکن را در موقعیت
بر    ).Eggleston, 2014, p. 125د (در نظر گرفت که برحسب پیامدهایش در جایگاه بالاتري قرار گیر

اساس معیار مزبور، این یک الزام اخلاقی است که شخص، بهترین وضع اموري را ایجاد کند که قادر بر  
 .آن است

نیتس اند (همچون لایبگراییاز نظر آدامز، اگرچه بسیاري از معتقدان به ادیان ابراهیمی قائل به فایده 
لذا در زمینۀ خیر اخلاقی،    .مسیحی)، این دیدگاه در سنت اخلاقی ادیان ابراهیمی دیدگاهی متداول نیست

البته آدامز بنا ندارد    .گرایانه نیستندگذارد که با معیارهایی پیش رود که فایده وي فرض خود را بر این می
گرایی اشتباه است یا معیارهایی که از نظر او تناسب بیشتري با سنت اخلاقی ادیان ابراهیمی نشان دهد فایده 

با اخلاق دینی    pاند؛ آنچه او در پی آن است، صرفاً محدود به این ادعاست که انکار گزارۀ  دارند، موجه 
 ). Adams, 1972, p. 318سازگار است (

 نقد و بررسی استدلال ظلم یا نامهربانی در حق بندگان 
جاي آفرینش  توان اقامه کرد، به این بیان است که اگر خداوند به می  pنفع گزارۀ  هایی که به یکی از استدلال

تر از جهان مزبور است، در این  توانست خلق کند، عمداً جهانی را بیافریند که پایینبهترین جهانی که می
کم انصافی کرده (به بیان دیگر، حقوقشان را نقض کرده) یا دستصورت ضرورتاً در حق فرد یا افرادي بی

 .رود، مهربانی کمتري روا داشته استنسبت به آنچه از یک خیرخواه مطلق انتظار می
مخلوقات بهترین جهان ممکن را بیافریند؟ اگر خداوند جهان مادونی را خلق  است  آیا خداوند موظف  

انصافی یا نامهربانی شده  ها در جهان مزبور وجود نداشته باشند، آیا در این صورت در حقشان بیکند که آن
از نظر وي، آنچه در این بحث از اهمیتی اساسی برخوردار است،    .است؟ پاسخ آدامز به این سؤال منفی است

جامعۀ اخلاقی مشتمل بر موجودات بالفعل   .تفاوت میان موجودات بالفعل و موجودات صرفاً ممکن است
 موجودِ   .ها وظایف بالفعل وجود دارداند که حقوقی بالفعل دارند و در قبال آناین موجودات بالفعل  .است

 ). Adams, 1972, p. 319انی قرار گیرد (انصافی یا نامهربتواند مورد بیصرفاً ممکن نمی
جاي اي دیگر مطرح کرد: آیا خداوند با خلق جهان مادون به گونه توان سؤال را به در این مرحله، می

ها نامهربان نبوده است؟  انصافی نکرده یا با آنبهترین جهان ممکن، نسبت به مخلوقات همین جهان بی
با چالش بیشتري مواجه است این سؤال  به  پاسخ  براي  از نظر وي، معقول است که فرض کنیم    .آدامز 

 : گانۀ زیر را داشته باشدتواند جهانی را خلق کند که خصوصیات سه خداوند می
 یک از مخلوقات آن در بهترین جهان ممکن وجود ندارد. هیچ .١
زده باشد که برایش قدر فلاکترفته آنهم روياي ندارد که  یک از مخلوقات آن چنان زندگیهیچ .٢

 داشت. گاه وجود نمی بهتر بود هیچ

 
1. act-utilitarianism 
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رفته به میزانی خوشحال است که اگر در هر جهان ممکن دیگري همهریک از مخلوقات آن روي .٣
 ). Adams, 1972, p. 320کم به همین میزان خوشحال بود (کرد، دست نیز وجود پیدا می

یک از مخلوقات موجود  روشن است که اگر خداوند چنین جهانی را خلق کند، از این طریق به هیچ
رود، مهربانی کمتري نیز روا نداشته  در آن ستم نکرده یا حتی نسبت به آنچه از خیرخواه مطلق انتظار می

 .برندواسطۀ خلق جهانی دیگر نفع بیشتري نمی کدام از این مخلوقات به است؛ چراکه هیچ
از نظر    . البته ممکن است نسبت به امکان آفرینش چنین جهانی توسط خداوند تردیدهایی مطرح شود

او دو اشکال در این    .آدامز، اگر تردیدي در این زمینه وجود داشته باشد، باید به خصوصیت سوم بازگردد
تواند خصوصیت سوم  غیر از بهترین جهان ممکن نمیکند: اول اینکه هیچ جهان ممکنی به زمینه مطرح می

) 3) را دارد، ولی خصوصیت (2) و (1را داشته باشد؛ و دوم اینکه خداوند جهانی خلق کرده که خصوصیات (
 ها نامهربان نبوده است؟آیا در چنین جهانی خداوند در حق بندگانش ستم نکرده یا با آن .را نه 

فرض کنید یکی    .از نظر آدامز، در هر دو اشکال، ستم کردن خداوند به بندگان تصویر معقولی ندارد
گونه به خداوند شکوه کند که او حقوقش را ) است، این2) و (1از مخلوقات جهانی که واجد خصوصیات (

رفته از شادمانی کمتري نسبت به جهان  همنقض کرده؛ چراکه خداوند او را در جهانی خلق کرده که روي
عنوان یک اصل کلی، خداوند همواره باید از به   .دیگري برخوردار است که خداوند بر خلق آن نیز قادر بود

از نظر آدامز، چنین شکایتی معقول نیست؛ زیرا اگر خداوند بخواهد از   .خلق چنین جهانی خودداري کند
دانیم اما از طرفی می  .) باشد3د که فاقد خصوصیت (گاه نباید جهانی را خلق کنقاعدۀ مزبور تبعیت کند، هیچ

) است؛ حال یا بر اساس فرض در اشکال دوم، یا بر اساس 3کننده فاقد خصوصیت (که جهان فرد شکوه 
کرد،  بنابراین، اگر خداوند از قاعدۀ مزبور تبعیت می  .) در اشکال اول1عدم امکان اجتماع آن با خصوصیت (

اي از تبعیت از قاعدۀ مزبور نصیب وي  یافت و لذا هیچ فایده کننده تحقق نمیگاه مخلوق شکوه اساساً هیچ
از سوي دیگر، با تبعیت نکردن از قاعدۀ مزبور نیز خداوند ظلمی در حق این بنده نکرده؛ چون    .شدنمی 

 ). Adams, 1972, p. 321) است (2فرض ما این بود که خداوند جهانی آفریده که واجد خصوصیت (
بندگان» را محور آدامز در ادامۀ پاسخ به دو اشکال مزبور، پرسش از «نامهربان بودن خداوند نسبت به  

کند که این پرسش در مقایسه با مسئلۀ «ظلم در حق بندگان» بسیار خود او اعتراف می  . دهدبحث قرار می
توان به آن پرداخت، ولی براي رفع ضرورت، به سه نکتۀ مهم اشاره  طور مفصل نمیتر است و به پیچیده 

بهترین جهان ممکن    .کندمی معتقدند  برخی  نیست چرا  آدامز، مشخص  نظر  از  که  است  این  اول  نکتۀ 
تر از این مرتبه است، دچار  ) باشد، ولی در مورد قابلیت جهانی دیگر که پایین3تواند واجد خصوصیت (می

شود  رسد دلیلی براي این تمایز وجود ندارد؛ بلکه از سوي دیگر، گاهی چنین فرض میبه نظر می  .تردیدند
بنابراین، مسئلۀ نامهربانی خداوند نسبت   .فاقد این خصوصیت باشدکه شاید حتی بهترین جهان ممکن نیز 

آن براي  بندگان، حتی  قابل طرح است به  نیز  آفریده،  را  بهترین جهان ممکن  معتقدند خداوند  هایی که 
)Adams, 1972, p. 322 .( 
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از نظر آدامز،    .شوندنکات دوم و سوم با محوریت نحوۀ ابراز مهربانی نسبت به یک شخص طرح می
حال با    1. توان با «تمایل به افزایش خوشحالی وي» یکسان دانست«مهربانی نسبت به یک شخص» را می

محدود و مقید خواهد بود  شکلبه در نظر داشتن این نکته، باید گفت که مهربانی نسبت به یک شخص یا 
طور مطلق و نامحدود در نظر  اگر مهربانی خداوند نسبت به یک فرد را به   .مطلق و نامحدود  شکل به یا  

بگیریم، در این صورت، خداوند همواره کمتر از مهربان مطلق نسبت به آن بنده خواهد بود؛ چراکه همیشه  
 ). Adams, 1972, p. 322تر کند ( اي او را از آنچه هست، خوشحالگونه تواند به می

مقید و محدود در نظر بگیریم، این  صورت  از سوي دیگر، اگر مهربانی خداوند نسبت به یک بنده را به 
نوع مهربانی با خیر مطلق بودن خداوند و همچنین بسیار مهربان بودن وي نسبت به همۀ بندگان سازگار 

این نوع مهربانی با بسیار مهربان بودن خداوند نسبت به همۀ بندگان سازگار است؛ چراکه ممکن    .است
ها در  بخشی فراهم کرده باشد (اگرچه ممکن است برخی از آنها حیات بسیار رضایت است او براي همۀ آن

همچنین، این نوع مهربانی با خیر مطلق بودن خداوند سازگار است؛ چراکه    .جهانی دیگر اندکی شادتر باشند)
حتی فاعل اخلاقی مطلقاً خیر نیز ممکن است با لحاظ برخی ملاحظات موجه، مهربانی و بخشش خود را 

شود که ممکن است خداوند سبب عنوان مثال، گاهی چنین گفته میبه   .ود کندنسبت به یک شخص محد
شود یا اجازه دهد که شخصی شادمانی کمتري داشته باشد، به این منظور که او را تنبیه کند یا براي اینکه  

 .از مداخله در اختیار شخص دیگر پرهیز کند
تواند البته آدامز معتقد است تطبیق ملاحظات مذکور بر جهان بالفعل و اینکه آیا چنین جهانی می

الجمله اما فی  .مخلوق یک خداي کاملاً خیر باشد، بحثی طولانی است که از حوصلۀ این نوشتار خارج است
تواند جهانی خلق کند که واجد خصوصیات مان، همین مقدار که بپذیریم خداوند میو متناسب با غرض فعلی

بود و این هدف حتی با یک مورد   p) باشد، براي ما کافی است؛ چراکه هدف ما رد گزارۀ  3)، و (2)، (1(
 ). Adams, 1972, p. 323شود (نقض نیز حاصل می

 نقد و بررسی استدلال نقص در ذات خداوند
بر اساس   .توان اقامه کردمی  pطور که در ابتداي بحث گفته شد، دو گونه استدلال در دفاع از گزارۀ  همان

 . دهندۀ نقصی در شخصیت اوستاستدلال دوم، انتخاب جهانی مادون از جانب آفریننده، در واقع نشان
ق.م) یکی از فیلسوفانی است که معتقد است یک آفرینندۀ کاملاً خیر، بهترین    347-427افلاطون (

جاي انتخاب  که اگر یک آفریننده به   کردفکر میاو چنین    .جهانی را خلق خواهد کرد که قادر بر آن است
تر از جهان مذکور است، در این صورت، بهترین جهانی که قادر بر آن است، جهانی را انتخاب کند که پایین

عنوان مثال، «حسادت»  به   .چنین انتخابی تنها برحسب وجود نقصی در ماهیت آن آفریننده قابل تبیین است
لذا طبق این دیدگاه، آفرینش    .)1839 ص.   ،3 ج.   ،1367(افلاطون،  د  کننقصی است که افلاطون پیشنهاد می

ر، حاکی از نقصی در ماهیت خالق است، ولو آنکه  جهانی مادون با لحاظ قدرت داشتن بر خلق جهانی بهت

 
مقدار    نی هستند، بلکه هم   یکی  قاًی فرد» دق  یخوشحال  شیبه افزا  لیبا «تما  »یکه اثبات شود «مهربان  ستی بحث لازم ن  شبردی پ   يبرا.  1

 است. یداشته باشند، کاف گریکدیبا  ز ی ن یکه ارتباط تنکاتنگ
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با این انتخاب در حق کسی ستم نشود یا با نامهربانی با وي رفتار نگردد؛ چراکه یک فاعل اخلاقی کاملاً  
هاي دیگري  تنها باید مهربان باشد و از زیر پا گذاشتن حقوق دیگران خودداري کند، بلکه باید فضیلتخیر نه 

 . هایی مثل حسادت به دور باشدعنوان مثال، باید سخاوتمند باشد، حکیم باشد، و از رذیلتنیز داشته باشد؛ به 
 .در یک کلام، او باید مصداقی عینی براي ایدئال اخلاقی باشد

باید مورد توجه قرار   اینجا  ایدئال اخلاقی و  داد، این است که دیدگاه آنچه در  هاي مختلفی دربارۀ 
یک عنصر مهم در ایدئال اخلاقی مد نظر در ادیان ابراهیمی، صفت    .دهندۀ آن وجود داردعناصر تشکیل

اي که این  گونه گونه تعریف کرد: «قابلیت عشق ورزیدن به توان لطف را ایناز نظر آدامز، می  .است  1لطف
شخصی که واجد صفت    .)Adams, 1972, p. 324(  هاي معشوق نباشد»ورزي منوط به شایستگیعشق

یا شاید    .ورزدلطف است، بدون دغدغه نسبت به اینکه آیا معشوق ارزش عشق او را دارد یا نه، عشق می
بیند، ولی در عین حال  بهتر است بگوییم شخص داراي لطف، چیزهایی که در معشوق ارزشمند است را می

برایش مهم نیست که آیا این چیزها در مقایسه با خصوصیاتی که ممکن است در شخص دیگري یافت 
در سنت ادیان ابراهیمی، چنین اعتقادي وجود دارد   .شود، از ارزش کمتر (یا بیشتري) برخوردار است یا نه 

 .یت کننداند آن را در خود تقوها نیز موظفکه لطف، فضیلتی براي خداوند است و انسان
خداوند که در مقام آفرینش نیز لطیف است، ممکن است براي خلق کردن و عشق ورزیدن، مخلوقاتی 

البته این به آن معنا نیست که لطف در مقام آفرینش،    .تر از حد نهایی قدرتش هستندرا انتخاب کند که پایین
ها را از میان جمیع ممکنات براي آفرینش  تواند بهترینخداوند می  .مستلزم ترجیح نقصان بر کمال است

به بیان دیگر، لطف خداوند در    .ها بر مبناي لطف عمل کرده باشدانتخاب کند و همچنان در انتخاب آن
ترین سطح ممکن  تر از کاملمقام آفرینش متضمن آن نیست که مخلوقات مورد انتخاب، حتماً باید پایین

خلوقات ممکن نیز باشند، این بهترین بودن،  ها بهترین مباشند؛ بلکه متضمن آن است که حتی اگر آن
 ). Adams, 1972, p. 324ها نبوده است (مبنایی براي انتخاب آن

 .ها نیستالبته لطف بر اساس تعریفی که آدامز ارائه داده، بخشی از ایدئال اخلاقی در تمام دیدگاه 
این دیدگاه  که  اما آدامز معتقد است    .عنوان مثال، چنین چیزي در ایدئال اخلاقی افلاطون جایی نداردبه 
 . عنوان با دیدگاه اخلاقی مرسوم در ادیان ابراهیمی مغایر نیستهیچبه 

 ارزیابی دیدگاه آدامز 

اقامه شده بود، نظریۀ خویش را تثبیت    pنفع گزارۀ  که گذشت، آدامز با رد دو استدلالی که به   طورهمان
 . خواهیم کردما در ادامه، رویکرد انتقادي آدامز نسبت به دو استدلال مزبور را به تفکیک ارزیابی  .کرد

 ارزیابی پاسخ آدامز به استدلال ظلم یا نامهربانی در حق بندگان 
استدلال آدامز در نفی ظلم یا نامهربانی در حق بندگان، مبتنی بر دو رکن اساسی بود: اول اینکه ظلم یا  

توان  پذیر است، نه مخلوقات صرفاً ممکن؛ و دوم اینکه مینامهربانی فقط در قبال مخلوقات بالفعل امکان

 
1. grace 
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 .جهان ممکنی را تصور کرد که با وجود بهترین نبودن، هیچ ظلم یا نامهربانی در حق مخلوقات آن نشود
توان ادعاي او را قابل  طور کلی میبرانگیز نیست و به رسد که استدلال آدامز از این جهت چالشبه نظر می

تمرکز استدلال اول در دفاع از آفرینش بهترین جهان ممکن، مبتنی بر حقوقی از ناحیۀ بندگان    .دفاع دانست 
آدامز این حقوق را در مورد   .کندعنوان موجودي عادل یا مهربان) ایجاد میاست که تکالیفی را بر خالق (به 

کند که خلق جهانی مادون، ضرورتاً موجب نقض این حقوق  پذیرد، ولی استدلال میمخلوقات بالفعل می
عنوان مثال،  به   .ل وجود چنین حقوقی براي بندگان مورد تردید استدر آثار فیلسوفان اسلامی، اص  .شودنمی 

نویسد: «حکما معتقدند که هیچ موجودي بر خدا حقی  باره چنین می) در این1358-1298شهید مطهري (
کند که دادن آن حق، انجام وظیفه و اداي دین شمرده شود و خداوند از آن جهت عادل شمرده پیدا نمی 

 )58 ص.   ،1388» (مطهري، دهددقت تمام، وظایف خود را در برابر دیگران انجام میشود که به 
اش را از خداوند کسب کرده  دلیل این مطلب آن است که انسان، اصل وجود و حقوق طبیعی و فطري

طرفه است که  و ادامۀ حیاتش نیز به فیض الهی وابسته است؛ لذا نسبت حق بین خدا و بنده، نسبتی یک
، در مقابل  روازاینشود و بنده هیچ حقی براي خداوند ندارد؛  تمام حقوق از جانب خداوند به بنده افاضه می

همه حقوق، بنده در برابر خداوند مکلف است و چون بنده نسبت به خداوند هیچ حقی ندارد، خداوند نیز  این
 ). 41 ص.   ،1391 ،ی(قدردان قراملکندارد  برابر انسان هیچ تکلیفی

 . توان با آدامز موافق بود (هرچند با مبنایی متفاوت)در اصل ناتمام بودن استدلال اول، می  نتیجه آنکه
عمدۀ موافقان نظام احسن در فلسفۀ اسلامی نیز به این استدلال توجهی نکرده و با تکیه بر نظام علمی 

  ،سینا(ابن  انداحسن و پیشین، قدرت مطلق، و خیر مطلق، استدلال دوم را در دفاع از ادعاي خود برگزیده 
ن  نیبنابرا.  )317 ص.   ،1 ج.   ،1381؛ ملاصدرا،  450 ص.   ،1376 دوم   شتریب  زیما  بخش  به  را  خود  تمرکز 

 .میکنیاستدلال آدامز معطوف م

 ارزیابی پاسخ آدامز به استدلال نقص در ذات خداوند
اثبات این مطلب بود که آفرینش  که توضیح داده شد، راهبرد آدامز در بخش دوم نظریه طور  همان اش، 

او با تکیه    .اش استشخصیت آفریننده تنها نشانگر نقص نیست، بلکه حاکی از فضیلتی در  جهانی مادون، نه 
توان آفرینش جهان مادون داند که بر اساس آن میبر دیدگاهی دینی، «لطف» را فضیلتی براي خداوند می 

 .را تبیین کرد
اول اینکه استدلال آدامز صرفاً بر تعریف خاصی که    .در مورد این راهبرد، باید به دو نکته توجه کرد

مطلب کلیدي این است که خداوند در مقام آفرینش نیز بر اساس   .کند، مبتنی نیستاز صفت لطف ارائه می
ها  ورزي به آنبر این اساس، فعل آفرینش گروهی از مخلوقات، در واقع نوعی عشق  . کندلطف رفتار می

نکتۀ دوم دربارۀ راهبرد آدامز این است که استدلال او مبتنی   .هایشان استبدون در نظر گرفتن شایستگی
اگر خداوند واجد صفت   .بر نوعی ناسازگاري میان صفت لطف و در نظر گرفتن شایستگی مخلوقات است

د آفرینش جهانی مادون را خطا دانست و او را کند، نبایلطف است و در مقام آفرینش نیز لطیفانه عمل می
بابت این کار سرزنش کرد؛ چراکه اعتقاد به خطا بودن چنین فعلی، متکی بر ادعایی دیگر است که بر اساس 
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آن، دلیل خلق یک جهان ممکن باید شایستگی آن جهان باشد؛ حال آنکه «در نظر گرفتن شایستگی» با  
 . پردازیمحال با توجه به این دو نکته، به ارزیابی دیدگاه آدامز می .«لطیفانه عمل کردن» ناسازگار است 

ت لطفـ 1 ز صف ز ا دام ریف آ ع  ت
ن مطلبی که در مورد دیدگاه آدامز باید مورد توجه قرار داد، این است که آیا صفت لطف، دقیقاً  اولی

هایی که میان  طبق همان تعریفی که وي ارائه کرده، مد نظر ادیان ابراهیمی بوده یا نه؟ با توجه به تفاوت
با   .گیریمهاي مختلف در ادیان ابراهیمی وجود دارد، ما براي پیشبرد بحث، تعریف آدامز را مسلم میسنت

واژۀ «لطیف» در قرآن به کار رفته    .اي به معناي لطف در سنت اسلامی داشته باشیماین حال، جا دارد اشاره 
هاي خداوند است که معناي آن،  بر اساس یک معنا، لطیف از نام  .و معانی مختلفی براي آن ذکر شده است

مچنین گفته شده لطیف، کسی است که خواستۀ انسان را از روي  ه  .رفیق و مهربان نسبت به بندگان است
امور  هاي  کاري و بر اساس قولی دیگر، لطیف یعنی دانا و عالم به جزئیات و ریزه   .مهربانی به وي برساند

مشخص است، معناي اول تناسب بیشتري با تعریف آدامز   طور که همان. )407 ص.   ،5 ج.   ،1372 ،ی(طبرس
البته صفات   .هاي بنده» در آن اخذ نشده استدارد، با این تفاوت که قید «بدون در نظر گرفتن شایستگی

ها لحاظ شده است؛ مثلاً در مورد صفت «رحمان» گفته  دیگري در قرآن وجود دارد که قید مذکور در آن
انسان از مؤمن و کافر،  شده که بر رحمت کثیري دلالت دارد که شامل حال عموم موجودات و  ها، اعم 

  در مقابل آن نیز صفت «رحیم» قرار دارد که خاص مؤمنین   .شود (بدون در نظر گرفتن درجات بندگان)می
نکتۀ جالب اینجاست که با آنکه این دو صفت در قرآن    .)19-18 صص.  ،1 ج.  ،ق1390  ،ی(طباطبائاست  

اند؛ برخلاف  گونه ناسازگاري از این تعبیر برداشت نکرده اند، مفسران هیچنار یکدیگر به کار رفته کریم در ک
 .داندمحورانه را با صفت لطف ناسازگار میآدامز که هرگونه ملاحظۀ شایسته 

ش»    ـ 2 رین م آف ر «لطف در مقا عبی ت زگاري در  سا ا  ن
استدلال آدامز، این ادعاست که خداوند در مقام آفرینش  طور که گفته شد، یکی از نکات کلیدي  همان

بر همین اساس، اگر شخصی مدعی شود که خداوند صرفاً پس از آنکه آفرینش   .کندبر اساس لطف عمل می
تواند عاشقانه و بر اساس لطف عمل کند، نه در خود مرحلۀ آفرینش، در این صورت، صفت اتفاق افتاد، می

بنابراین، اگر    .محوري در انتخاب اینکه کدام جهان آفریده شود، سازگار خواهد بودلطف کاملاً با شایسته 
 . ناتمام خواهد بود pگري خداوند بر رفتار لطیفانۀ او مقدم شود، استدلال آدامز در رد گزارۀ فعل آفرینش

او    .است  1دهد، مارك تامسیکی از افرادي که استدلال آدامز را از همین جهت مورد هجمه قرار می
 . کند که «لطف در مقام آفرینش» دچار ناسازگاري است با تکیه بر دیدگاه خود آدامز، چنین استدلال می

طور که در توضیح دیدگاه آدامز گذشت، او معتقد است که ظلم کردن یا نامهربان بودن نسبت به  همان
  ... گوید: «جامعۀ اخلاقی متشکل از موجودات بالفعل استآدامز می  .موجودات صرفاً ممکن، ادعایی غلط است

 ,Adams(تواند (واقعاً) مورد ستم قرار گیرد یا با نامهربانی با وي رفتار شود»  یک موجود صرفاً ممکن نمی

1972, p. 319(.  توان  شود که بر اساس این ملاك، نمیتامس همین مطلب را اخذ کرده و مدعی می

 
1. Mark L. Thomas 
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آدامز اگر بخواهد انسجام    .نسبت به موجودات صرفاً ممکن، رفتاري سخاوتمندانه و بر مبناي لطف داشت
بپذیردنظریه  نیز  را  تعمیم  این  باید  کند،  را حفظ  «رفتار  به   .اش  لطف،  در صفت  مهم  عنصر  یک  علاوه، 

و خود   .طرف یا توأم با نامهربانیعاشقانه» است و رفتار عاشقانه نیز رفتاري مهرآمیز است، نه رفتاري بی
بنابراین، به   .توان ظلم کرد و نه نامهربان بودآدامز معتقد است که نسبت به موجودات صرفاً ممکن، نه می

انصافی در حق مخلوقات ممکن»، تعبیر «آفرینش لطیفانه» نیز مفهومی  رسد که همچون مفهوم «بینظر می
 ). Thomas, 1996, p. 255ناسازگار است (

ن ـ 3 ن مخلوق ممک ری هت ن و ب ن ممک جها ن  ری هت ن ب تفکیک بی م  د  ع
عنوان تعبیري موجز براي اشاره به  آدامز در مواضع متعددي از استدلال خود، واژۀ «مخلوقات» را به 

 . برد که همین امر سبب انتقادات متعددي به او شده استکل جهان به کار می
هاي آدامز، و بهترین جهان ممکن» معتقد  اي با عنوان «جهان بالفعل، جهاندر مقاله   1استفان گِرُوِر

از نظر وي، هیچ دلیلی   .توان بهترین جهان ممکن را با بهترین مخلوقات ممکن یکی دانستاست که نمی
بدانیم سازگار  مفهومی  را  ممکن»  مخلوق  «بهترین  مفهوم  اساساً  که  ندارد  شاید  لایب   .وجود  که  نیتس، 

ترین هدف آدامز در انتقاداتش است، صریحاً تحقق چیزي تحت عنوان بهترین مخلوق ممکن را انکار  مهم
این در حالی است که خود او جهان بالفعل را بهترین جهان ممکن    . )Leibniz, 2005, p. 249(  کندمی
پایه می مبنا  بر همین  نیز  را  تئودیسۀ خود  و  باشد که چطور  البته شاید سؤال  .کندگذاري میداند  برانگیز 
گروِر بر این    .ي چنین اعتقادي نداشتتوان یکی از این دو مفهوم را سازگار دانست، ولی در مورد دیگرمی

ندارد که   این دو مفهوم منوط به یکدیگرنشان دهد  باور است که هیچ دلیل مناسبی وجود  ند  سازگاري 
)Grover, 2003, p. 156اما می   ).  زیرا  نیست؛  صحیح  پاسخ  که این  را  استدلالی  همان  دقیقاً  توان 

کند، در مورد بهترین جهان ممکن نیز به کار نیتس براي ناسازگاري بهترین مخلوق ممکن ذکر میلایب
 .نیتس باشد، نه آدامزرسد که این اشکال، چالشی براي دیدگاه لایب در واقع، به نظر می .گرفت

ش ـ 4 رین ح مختلف آف سطو ن  تفکیک بی م  د  ع
را به منظور اشاره به کل جهان مورد نقد قرار   2کار بردن واژۀ «مخلوقات» یکی دیگر از افرادي که به 

برد تا با  او از همین ابهام بهره می  .از نظر وي، این تعبیر داراي ابهام است  .دهد، مارك تامس استمی
 .محوري در آفرینش و صفت لطف را حل کندتفکیک میان سطوح مختلف خلقت، ناسازگاري میان شایسته 

در آفرینش یک مجموعۀ پیچیده، سطوح مختلفی وجود دارد که باید در نظر گرفته شود و از سویی،  
در سطح نخست، خداوند هریک از    .رابطۀ خداوند با هریک از این سطوح ممکن است بسیار متفاوت باشد

از طرفی، روابط متعددي بین    .مخلوقات را از آن حیث که افرادي در کنار افراد دیگرند، خلق خواهد کرد
در    نتیجه آنکه  .هاي متعددي از این افراد وجود خواهد داشتپذیر است؛ لذا مجموعه این مخلوقات امکان

گیرد، ها را دربرمیها، و روابط آنسطحی دیگر، خداوند کل جهان را از آن حیث که همۀ افراد، زیرمجموعه 

 
1. Stephen Grover 
2. creatures 
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عنوان  رود: آفرینش جهان به کم در دو معناي مهم به کار میبنابراین، فعل آفرینش دست   .خلق خواهد کرد
 ). Thomas, 1996, p. 253عنوان افرادي جداگانه (یک کل، و آفرینش هریک از مخلوقات به 

اول اینکه ممکن    .توان به دو نکتۀ مهم در رابطه با آفرینش اشاره کردبا توجه به این تفکیک، می
اند، اي از بهترین مخلوقات ممکن، با این لحاظ که افرادي جداگانه است بهترین جهان ممکن، صرفاً مجموعه 

رسد صفت لطف، بیشتر در رابطۀ بین خداوند و مخلوقات، از آن حیث که  و دوم آنکه به نظر می  .نباشد
شود که یک  با توجه به این دو نکته، این ظرفیت براي خداوند فراهم می  .اند، اجرایی باشدافرادي جداگانه 

کلی و  فراگیر  در سطح  البته  را،  ممکن  کند،  جهان  انتخاب  شایستگی  برحسب  از    که درحالی اش،  برخی 
افراد جداگانه، بر مبنا البته در سطح  انتخاب کند ي لطف و بدون توجه به شایستگیمخلوقاتش را،  شان 

)Thomas, 1996, p. 254 .( 
در اینجا ممکن است چنین اشکال شود که اگر خداوند جهانی را (در سطح کل) بر مبناي شایستگی 

جهان آن  سازندۀ  که  نیز،  را  منفرد  مخلوقات  از  هریک  باید  صورت،  این  در  کند،  مبناي  انتخاب  بر  اند، 
به   .شودشایستگی انتخاب کند؛ چراکه شایستگی یک جهان ممکن، بر پایۀ اجزاء و روابطشان متعین می

با این حال، آنبیان دقیق انتخاب نکند،  با در نظر  تر، حتی اگر خداوند بهترین مخلوقات ممکن را  ها را 
 . کندشان انتخاب میستگیایعنوان کل، بر اساس شداشتن جهان به 

توان گفت که با لحاظ پیچیدگی بهترین جهان ممکن، محتمل است که  در پاسخ به این سؤال، می
شده (که متناسب با جهان مذکورند) وجود داشته  نوعی پراکندگی و اختلاف میان مخلوقات ممکن انتخاب

به بیان دیگر، محتمل   .شوداش حفظ میباشد و این در حالی است که همچنان ارزش جهان در سطح کلی
عنوان  به   .است که برحسب ارزش کلی و فراگیر، بتوان دو جهان ممکن را تحت عنوان «بهترین» قرار داد 

و روابطشان است و از سوي دیگر، جهان    bو مخلوق    a)، متشکل از مخلوق  1مثال، فرض کنید که جهان (
دام از دو جهان، دربردارندۀ  کو روابطشان است (با این فرض که هیچ  dو مخلوق    c)، مشتمل بر مخلوق  2(

هر دو مجموعه نیستند) و هریک از این دو مجموعه نیز سهم یکسانی در ارزش کلی و فراگیر بهترین  
از این دو مجموعه را بر  در این فرض، می  .جهان ممکن دارند توان گفت که خداوند ممکن است یکی 

اساس لطف انتخاب کند، حال آنکه در سطح کلی و فراگیر، بهترین جهان ممکن را با تکیه بر شایستگی  
شایسته   . آفریندمی و  لطف  معیار  میان  که ضرورتاً  ندارد  وجود  دلیلی  آفرینش،  بنابراین،  مقام  در  محوري 

 ). Thomas, 1996, p. 254ناسازگاري وجود داشته باشد (
مورد پاسخ مذکور، باید به این نکته توجه داشت که اگر مقصود آدامز از «لطف در مقام آفرینش»،  در

محورانه باقی نگذارد، در این اي که هیچ فضایی براي ملاحظات شایسته گونه اش باشد، به معناي حداکثري 
  تواند ی) م2و جهان () 1صورت، پاسخ مذکور کافی نخواهد بود؛ زیرا با آنکه خداوند در انتخاب بین جهان (

  ی تناسب  چ یها هجهان ممکن، که مخلوقات و روابط آن  شماریلطف عمل کند، در کنار گذاشتن ب  يبر مبنا
آدامز    یۀ نظر  يعمل کرده است؛ حال آنکه اقتضا  يمحورسته یشا  يجهان ممکن ندارند، بر مبنا  ن یبا بهتر

توجه داشت که عبارات آدامز در   د یالبته با  .باشدکار   دراي  ه محورانسته ی شا  ۀ ملاحظ  چیه د یاست که نبا  نیا
به نظر    رد،یگیکه م  ياجه یو نت  کندیکه اقامه م  یبا توجه به استدلال  یمبهم است، ول  یاندک  نه یزم  نیا
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البته لازم به ذکر    .به او نسبت دادنش»  یرا از «لطف در مقام آفر  يحداکثر  يمعنا  نیا  توانیکه م  رسدیم
 . پرداخت میاست که در ادامه به آن خواه یمشکلات يدارا زیمعنا ن  نیاست که ا

ب م یخنث ـ 5 خا انت در  ت لطف  نی بودن صف ن  ا ن  ي هاجها  ممک
  ن یبر اساس لطف عمل کرد، در ا  توان یم  زی ن  نشیکه در مقام آفر   م یریآدامز را بپذ  دگاهید  نیا  اگر
اگر    گر،ید  انیبه ب  .جهان ممکن به حساب آورد  کی   نشیآفر  يبرا  یلیصفت لطف را دل  توانیصورت، م

لطف    صورت،  نی عاشقانه باشد، در ا  یاز مخلوقات، عمل  یگروه  نشیخداوند واجد صفت لطف باشد و آفر
 ي اگونه خداوند عشق خودش را به   ق، ی طر  ن یجهان خواهد بود؛ چراکه از ا  کی  نشیآفر  يبرا  یل یدل  یاله
 يبرا  یلیدل  تواندینم  کند، یم  فی گونه که آدامز تعرتوجه داشت که لطف، آن  دیبا  یول  . کندیابراز م  یعال
به   کی  نشیآفر جهانجهان  (  گرید  یجاي  ط  .)Thomas, 1996, p. 255باشد  از    یعی وس  فیخداوند 

  یی هاجهان ممکن، و آن  ن یجهان ممکن، بدتر  نیانتخاب در مقابل خود دارد: بهتر  يممکن را برا  يهاجهان
  چ یبدون ه  دنیعشق ورز  تیآدامز، لطف عبارت است از قابل  فیطبق تعر  .رندیگیقرار م  نیب  نیکه در ا

  .دوست بدارد  ه ی بق  ۀها را به اندازجهان  نیاز ا  کی هر  تواندیپس خداوند م  .معشوق  یستگ یبه شا  یتوجه
 دگاه یدر واقع، بر اساس د  .داشته باشد و نه بالعکس  ح یاست که نه کمال بر نقص ترج  ن یلطف ا  ياقتضا

ممکن، صفت    يهااز جهان   کیهر  نشیبا آفر  .ستیناي  ه محورانسته یشا   حیترج  چیه  ۀ آدامز، لطف دربردارند
 يهااز جهان  ک یگفت که صفت لطف نسبت به هر  توان یم  ن،یبنابرا  .است  زاندازه قابل ابرا  کیلطف به  

 .است طرفیو ب  یها، خنثآن  یۀ با بق سهیممکن در مقا
است، پس تنها    ی خنث  گرید   یجاي جهانجهان به   کیصفت لطف در انتخاب    نکه یبا توجه به ا  حال

جهان خاص وجود   کی  نشیآفر  ي برا   يگرید  لیدر کنار لطف، دل  ایما خواهد ماند:    يروشیپ  ۀ نیدو گز
 .کند عملو بدون مبنا   یکاملاً دلبخواه د یجهان ممکن، با کیخداوند در انتخاب  نکه یا ایداشته باشد، 

 :رایز ست؛ین حیفرض دوم صح  اما
  گر،ید  انیبه ب  .نخواهد داشت  يگریبر د  یحی ممکن، ترج  يهااز جهان  کیچی فرض، ه  ن ی(الف) در ا

 .ابراز خواهد شد زانیم کیبه   یها، لطف الهاز آن کیبا انتخاب هر
  زین  یرا داشته باشد (و لطف اله  یابراز لطف اله  تیممکن، قابل  يهااز جهان  کی(ب) اگر انتخاب هر

  ی را انتخاب کند که اندک یجهان تواندیصورت، خداوند هم م نیجهان باشد)، در ا کی نشیآفر يتنها مبنا
جهان ممکن است    ن یتررا انتخاب کند که بد   یجهان  تواندیجهان ممکن است و هم م  نی از بهتر  ترنییپا

 ). کنندیرنج را تحمل م نیشتر یشرور وجود دارد و مخلوقات آن ب نیشتریکه در آن ب  ی(جهان
 .شودی و ظالمانه است که از خداوند صادر نم یرعقلانیغ یمیجهان ممکن، تصم نی(ج) انتخاب بدتر

 دیکم باجهان ممکن باشد، دست  ن یبهتر  ستیکه جهان بالفعل، با آنکه لازم ن  کندیاعترف م  زیخود آدامز ن
  ی ه یتوج  چیآدامز ه  دگاه یاست که د  یدر حال  نیا  .)Adams, 1972, p. 317باشد (  ریخ  یجهان  رفتههم يرو
 .کندیجهان ممکن ارائه نم نی کنار گذاشتن بدتر يبرا

  ن یجهان خاص نباشد، در ا  کی  نشیآفر  لیتنها دل  یکه لطف اله  م یاگر فرض کن  گر،ید  ياز سو  اما
 :رایمادون) نقض خواهد شد؛ ز یآدامز (=امکان انتخاب جهان دگاه ید زیصورت ن
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عوامل    گری دخالت د  يفضا براآنگاه    جهان خاص نباشد،  کی  نشیآفر  لیتنها دل  ی(الف) اگر لطف اله
 .فراهم خواهد شد زین

 نشیتن ندادن به آفر  يصورت، برا  ن یبه مقام انتخاب باز شود، در ا  زین   گریعوامل د  ي(ب) اگر پا
در کنار لطف   ز یرا ن  محورانه سته ی ملاحظات شا  ،ینیی پا  یلیخ  زانیکم به مدست  دیجهان ممکن، با  نیبدتر

 ).میاثبات کن  راظالمانه  یمرجوح بودن انتخاب جهان میکه بتوان زانیم  نیکم تا ادخالت داد (دست 
  ممکن)،   زان یم  ن یباشد (ولو به کمتر  ل یدر کنار لطف دخ  ز ین  يمحورسته ی(ج) اگر در مقام انتخاب، شا

دو جهان ممکن، مثلاً    نیجهان ممکن تن داد؛ چراکه اگر در انتخاب ب  ن یبه انتخاب بهتر  د یبا  ر یناگزآنگاه  
دخ  99 لطف  و    لیدرصد  ا  ،يمحورسته یدرصد شا  1باشد  و    یخنث  یلطف صفت  ازآنجاکه صورت،    نیدر 

  اسیدر مق  يزیچ  ن یانتخاب خواهد شد که برتر است و چن  یدرصد، جهان  1است، بر اساس همان    طرفیب
 . جهان ممکن است  نیممکن، مستلزم انتخاب بهتر يهاجهان ۀ هم

از    ی نییتب  تواندیو نم  خوردیآدامز به مشکل م  یۀ در هر دو فرض، نظر  ه آنکهخلاص جامع و مانع 
 .جهان خاص ارائه کند  کی نشیآفر

جهان ممکن را    نیاز بهتر  ترنییپا  یجهان  نشیآفر  تواندیکه صفت لطف، نم  رسدیبه نظر م  پس
 . کند ه یتوج

 گیري هنتیج

را    یبخواهد جهان  ریکاملاً خ  یعامل اخلاق  کیکه معتقدند «اگر    دانانیاز فلاسفه و اله  ياریبس  برخلاف
باور است که    ن ی آدامز بر ا  ند»،یافریب  تواند یباشد که او م  یجهان  نیبهتر  د یجهان مزبور باآنگاه    خلق کند، 

سازگار    ينحوبه   توانندیخود، م  ی نید  نتمعمول در س  ی اخلاق  دگاه ید  يبر مبنا  ،یمیابراه  انیمعتقدان به اد
را خلق کند و    يگریجهان ممکن، جهان د  نیبهتر  نشیجاي آفربه   تواندیاعتقاد داشته باشند که خداوند م

  ازآنجاکهدر حق بندگان است و نه    ینامهربان  ا ینه مستلزم ظلم    يکار  نی مطلق باشد؛ چراکه چن  ریهمچنان خ
 . در ذات اوست  ینقصاز  یاست، حاک فانه یلط یعمل

لطف عمل کند، اشکالات    يصرفاً بر مبنا   نش،یمقابل، نشان داده شد که اگر خداوند در مقام آفر  در
با  ی با توجه به خنث  .به همراه خواهد داشت  يمتعدد  ياز لطف، مبنا  شتریب   يزیچ  دیبودن صفت لطف، 
 یاله   يریگمیمدر تص  لیممکن) دخ  زانیم  نی(ولو به کمتر  يمحورسته یخداوند باشد و اگر شا  يریگم یتصم

انتخاب بهتر  ياصورت، چاره   ن یباشد، در ا ا  .جهان ممکن نخواهد بود  نیجز    ی در فرض  هانیالبته تمام 
 یو سازگار باشد، وگرنه از همان ابتدا تعارض  حیصح  يریتعب  نش»،ی«لطف در مقام آفر  ری خواهد بود که تعب

 . قابل مناقشه است زی ن فرض نیخود آدامز، ا يشکل نخواهد گرفت؛ که با توجه به نظام فکر
در حق بندگان    ینامهربان  ایمادون، لزوماً مستلزم ظلم    یجهان  نشیکه آفر  رسدیهرچند به نظر م  پس

از نقص و کمبود در   یحاک  ،یانتخاب  ن یمنکر شد که چن  توانیآدامز)، نم  دگاه ینخواهد بود (در موافقت با د
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  نی تام است؛ به ا  یلیدل  کن، جهان مم  ن یدر اثبات نظام احسن و بهتر  1یلمّ  لیدل  ن،یبنابرا  .ذات خالق است
  ن ی است که علم به بهتر  نیخاطر ابه   ایباشد،    ده یافرینظام ن   نیمتعال، جهان را با بهتر  يکه اگر خدا  انیب

است و    ده یآن بخل ورز  جادیاز ا  ایآن نداشته،    جادی قدرت بر ا  ای  داشته،ی آن را دوست نم  اینظام نداشته،  
 .ستین حیصح  اض،یف میحک يها در مورد خدا فرض  ن یاز ا کدامچیه

  

 
کنند: یکى از راه لمّى، و اینکه حبّ الهى به کمال و خیر، اقتضاء دارد  حکماى الهى، احسن بودن نظام آفرینش را از دو راه اثبات می.  1

به    ،جهان مادّى و تزاحم موجودات جسمانى است  ۀکه نظام آفرینش داراى کمال و خیر بیشترى باشد و نقص و فسادهایى که لازم
ها  ها و مصالحى است که در کیفیت و کمیت آنحدّاقل برسد. راه دوم، دلیل انّى و مطالعه در مخلوقات و پى بردن به اسرار و حکمت

  ین یق یبر استقراء ناقص است، برهان    یرا از آن جهت که مبتن   یانّ  لی دل  یبرخ  .)424.  ، ص2.  ، ج1393  ، ي زدیمنظور شده است (مصباح  
 . )1191. ، ص4. ، ج1382 ، ی اض ی ف(  دانندیم یلمّ لی بر دل ي دیمؤ شتری ندانسته و ب 
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Believers across various Abrahamic religions anticipate the arrival 
of a savior who will establish universal justice. Within Shi’i Islam, 
the concept of Mahdism holds a position of profound significance, 
as the Mahdi is believed to be the one who will establish the divine 
government across the globe . This elevated status has, from ʿAṣr al-
Ḥuḍūr - the “Age of Presence” to the present day, inspired numerous 
individuals to pursue this position with varied motivations. This 
research, employing a descriptive-analytical methodology, seeks to 
identify false claimants of Mahdi, both during the Age of Presence 
and in contemporary times. It further explores the strategies used by 
the Imams for discerning these claimants, with a particular emphasis 
on the “Weapons of the Prophet” (silāḥ al-nabawī). Sects such as 
Kaysanites (Kaysāniyya), Zaydism (az-Zaydiyya), Baqiriyya, 
Nawusiyya, Waqifite, Bábism (Bâbiyye), and Humbushiyya 
represent examples of groups, both past and present, who have 
incorporated individuals as the Mahdi of the end times (Eschatology) 
into their belief systems . In their role as guides, the Ahl al-Bayt (peace 
be upon them) have presented certain criteria based on the Prophetic 
tradition to identify and counter false claimants to the Mahdism. This 
enables the recognition of spurious Mahdist pretenders. These criteria 
include: (1) The exclusive suitability of the Prophet’s armor to the 
body of the Imam al-Mahdi; (2) Weapons as an exclusive inheritance 
of the Imams; (3) Demanding substantiation of signs and names of the 
weapons from the claimants; (4) A parallel can be drawn between the 
Ark of the Covenant among the Banī Isrāʾīl (Israelites) and the Sword 
and the Imamate in Islam; (5) The claimant’s absence from the 
established chain of transmission of the weapons; (6) The Weapons of 
the Prophet as a source of power and miracles. 
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 احمدالحسن،  
 ي نبو يهاسلاح 

اعتقاد دارند که به گسترش عدل در سرتاسر    يایبه وجود منج  یاله   انیاد  روانیپ
م مپردازدیجهان  در  و   یگاهیجا  يدارا  تیمهدو  ان،ی ع یش  انی.  است  سترگ 

مقام سبب    نیبرپا خواهد کرد. ا  یتیرا در سرتاسر گ  یهموست که حکومت اله 
به    دنیرس  يبرا  وناز عصر حضور ائمه تا کنون با مقاصد گوناگ  ياشد تا عده

به دنبال آن است   ی لیتحل ـیفیپژوهش با روش توص  نیتلاش کنند. ا  گاهیجا  نیا
امامان    يکرده و راهکارها  یعصر حضور و حاضر را معرف  نیدروغ  انیتا مدع

  یی ها. فرقهدینما  یمعرف   ينبو  يهابر سلاح  هی را با تک  انیمدع   یبازشناس  يبرا
  ي ها فرقه  ۀاز جمل   هیو همبوش  هیباب  ه،یواقف   ه،یووسنا  ه،یباقر  ه، یدیز  ه،یسان یچون ک

 شیآخرالزمان در باور خو  انیعنوان مهدرا به  يعصر حضور و حاضرند که افراد
و مقابله، به   يریشگیپ  يبرا  شان،يتگری(ع) بنابر نقش هدا  تی باند. اهلگنجانده

 توان یآن م  یۀاند که بر پاپرداخته  يبر سلاح نبو  هیبا تک  ارهایاز مع   ياپاره  یمعرف
بازشناس  تیمهدو  نیدروغ  انیمدع ا  ی را  (عبارت  ارهایمع   نیکرد.  از:  ) 1اند 

  ی اختصاص   راثی) سلاح، م2(ع)؛ (  يتنها بر قامت امام مهد  ينبو  ۀزر  ياستوار
مُلک    ي) همانند4(  ان؛ ی ها از مدعسلاح  ی ها و اسامنشانه  يگر ) مطالبه3ائمه؛ (

در   انی ) قرار نگرفتن مدع5و امامت در اسلام؛ (   حبا سلا  لی اسرائیو تابوت در بن
 .و اعجاز ییافزاقدرت یۀما ي) سلاح نبو6انتقال سلاح؛ ( ریس

پژوهشنامۀ  نبوي در بازشناسی مدعیان مهدویت عصر حضور و حاضر.  ). نقش سلاح 1403اصغر (پارسامقدم، علی:  استناد
 https://doi.org/10.22034/pke.2024.18681.1882   . 42ـ23)، 2(11، کلام

 
 نویسنده(گان).  ©ناشر: جامعه المصطفی العالمیه.                                         

https://orcid.org/0009-0005-2251-3637


 1403 زمستان  و پاییز ،21 ، پیاپی2 ۀشمار ،11ۀ دور ،پژوهشنامۀ کلام   26

 مقدمه 

ادیان الهی معتقد  پیروان  ها و  تمام ملت  .ها به درازي تاریخ بشر استگرایی در میان انسانسخن از منجی
  عازر  بنا  یهودیان به عزیز یا منُحاس  .گسترانداي هستند که عدل را در سرتاسر گیتی میمنجیبه وجود  

ها به بودا شاه، هندوها به فشنوا و بودایی ، زردشتیان به بهرام(ع) هارون، مسیحیان به حضرت عیسی  بنا
ها نیز رایج بوده است  عنوان منجی معتقدند؛ افزون بر آن، این عقیده در مصر قدیم و نزد مغولان و چینیبه 

فراوانی آیات و احادیث مهدوي سبب شد تا مسلمانان به وجود مهدي    . )169-117 صص.   ،1384پور،  (مهدي
همین اعتقاد باعث شده از صدر اسلام تا کنون بسیاري از مسلمانان در انتظار    .گستر معتقد شوندعدالت

،  یافته الهی بازتاب    ايه عنوان وعددیشۀ مهدویت تنها به در میان سنیان، ان  .ظهور آن منجی موعود باشند
در اندیشۀ    ،دانید که امامتنیک می  .اما در اندیشۀ امامیه، مهدویت در ادامۀ نهاد امامت معرفی شده است

؛ کلینی، 238 ص.   ق، 1404امامیه، عهدي است الهی که خداوند همانند نبوت بدان احتجاج نموده (صفار،  
) و بدون آن  196 ص.  ،1 ج.  ق،1407کنندۀ امامت بوده (کلینی،  ) و خداوند کامل384 ص.  ،1 ج.  ق،1407

از طرفی، بر پایۀ روایات، از ابتداي خلقت حضرت    .)199 ص.   ،1 ج.   ق،1407شود (کلینی،  دین کامل نمی
قائم    (ع) آدم تعالی،  و صاحب حکومت خداي  بوده  ابلیس  براي  و حکومتی  تعالی  براي خداي  حکومتی 
ویژگی بارز حکومت الهی این است که    .)199 ص.   ،1 ج.   ،1380معرفی شده است (عیاشی،    (ص) محمدآل

بنابراین، موضوع مهدویت    .)158 ص.   ،8 ج.   ق،1407شود (کلینی،  صورت آشکارا ستایش میخداي تعالی به 
همین موضوع مهم   .دنبال استقرار حکومت الهی است، داراي جایگاهی بسیار بلند استگرایی که به و منجی

بر    .هاي گوناگون خود را صاحب این مقام بدانندو جایگاه رفیع سبب شده تا مدعیان دروغینی با انگیزه 
اهل  اساس،  مقام  (ع) بیتهمین  این  اصلی  کاوشکه صاحبان  به  دستور  به صاحبان   اند،  دستیابی  براي 

  ق،1407اند: «اعْرفِْ إمَِامَکَ فَإِنَّکَ إِذَا عَرفَْتَ لَمْ یَضُرَّكَ تقَدََّمَ هذََا الْأمَْرُ أَوْ تَأخََّرَ» (کلینی،  حقیقی این مقام داده 
زیانی 371 ص.   ،1 ج.  تو  به  حق  حکومت  دیرهنگام  یا  زودهنگام  ظهور  بشناسی،  که  را  امامت  یعنی  )؛ 

صادقهمین  .رساندنمی  امام  آگاهی   (ع) طور،  از  فتنه پس  از  به بخشی  متعدد،  مدعیان  هاي  ادعاي  ویژه 
عمر از گمراهی فرمودند: «أمَْرُنَا أَبیْنَُ منِْ هذَِهِ الشَّمْس»  بندروغین عصر غیبت، در مقابل اضطراب مفضل

دي است که معیارهاي شناسایی امام )؛ بدون تردید، این سخن در مورد افرا339 ص.   ،1 ج.   ق،1407(کلینی،  
ماندگان بر امامت، یعنی «منَْ ثبََّتَهُ اللَّهُ  ، ثابت (ع) همچنان که امام عسکري  .اندرا دانسته و در آن تدبر کرده 

  ق، 1407دانند (کلینی،  هاي عصر غیبت مییافتگان از فتنه را از جملۀ نجات   ،عَزَّ وَ جلََّ عَلَى القَْوْلِ بِإمَِامتَِه»
 ). 384 ص.   ،2 ج. 

 پیشینۀ تحقیق

م  نه یشیپ  یبررس نشان  موار  دهدیپژوهش  اکرم (ص)،   امبریپ  يهااز جمله سلاح   ،ينبو  ثیکه موضوع 
مورد توجه    و تمام النعمة   نیالدکمالو    ینعمان  بةیالغ  ،یلکافمانند ا  یع یصورت پراکنده در منابع کهن ش به 

با عنوان    راهه یراه و بدر گفتار سوم کتاب  )  1394(   یتیمعاصر، آ   يهاپژوهش  انیقرار گرفته است. در م
موعود (عج)،    يمهد  ییشناسا  ي ارهایدر کتاب مع)  1397(  انیاسلام؛ نشانه امام» و شهباز  امبری«سلاح پ
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پژوهش حاضر از چند   حال،نیاند. باا کرده   یشناخت امام بررس  يارهایاز مع  یکیعنوان  را به   يسلاح نبو
 يهاسلاح   يو کارکردها   هایژگیانواع، و  ت،یماه  اره درب  يدیاست: نخست، اطلاعات جامع و جد  زیجنبه متما

به بررس  نیشیپ  قاتی. دوم، برخلاف تحقدهدی ارائه م  ينبو   ان ینقش سلاح در شناخت مدع  یکه عمدتاً 
حضور و    يهادر دوره   اریمع  نیا  لی پژوهش به تحل  ن یاند، ادر عصر حضور ائمه (ع) محدود شده   نیدروغ

از    یکیعنوان  به   يسلاح نبو  اریبر مع  دیرا با تأک  تیمهدو   یمدع  يهافرقه   ي.  سوم، ادعاهاپردازد یم  بتیغ
داده و م  یبرحق مورد بررس  ي مهد  صیتشخ  يهاشاخص ا  زان یقرار  تم  اریمع   ن یاعتبار   ي ادعا  زییرا در 

صورت مستقل مورد توجه  به   نیشیپ  يهاکه در پژوهش   يکردیرو  کند؛یم  لیتحل  نیدروغ  ياز ادعا  یقیحق
 است. رفتهقرار نگ

 شناسیمفهوم

است که در کارزار به کار اي  ه ابزارهاي جنگی در حمله و دفاع یا هر وسیل  معنايبه   واژه «سلاح» در لغت
مصادیقی مانند    که چنان  ،تر از ابزاري چون شمشیر دانست، بایسته است دامنۀ سلاح را وسیعرو ازاین  .آید

گرچه مصداق سلاح در بیشتر روایات، شمشیر است، بنابر    .اندعنوان سلاح معرفی شده عصا و کمان نیز به 
دستی همچون عصاي خود و چوب، زره، کلاه، کلاه (ص) اکرممعناي یادشده، افزون بر شمشیرهاي رسول

عنوان ابزاري براي افزون بر آن، پرچم که در روایات به  .رودهاي نبوي به شمار میاز سلاح  (ص) اکرمنبی
نیز    (ع) و از سوي امام مهدي  استفاده شده   (ع) و امیرالمؤمنین  (ص) غلبه در جنگ از سوي پیامبر اکرم

بنابراین، مراد از «سلاح» در نظر    .ها قرار گیردتواند جزو سلاح استفاده خواهد شد، بنابر معناي لغوي می
   .گیردشمشیرهاي نبوي نیست و تمامی ابزارهاي جنگی را در برمی صرفاًنگارنده 

نب از سوي  است که  مواریثی  از جملۀ  امیرالمؤمنین  (ص) اکرمی  سلاح  است  (ع) به  در   .اعطا شده 
  ق، 1404گروهی از روایات، بدون کاربرد واژۀ «سلاح»، تنها از مصادیق آن سخن به میان آمده است (صفار،  

اي از روایات، در سیاق حدیث، پس از لفظ «سلاح»  البته در پاره   .)284 ص.   ،1 ج.   ق،1407؛ کلینی،  185 ص. 
اللَّهِ اللَّهِ وَ دِرْعُ رَسُولِاللَّهِ وَ مغِفَْرُ رَسُولِدر احادیثی همچون «معََهُ سِلَاحُ رَسُولِ  .به مصادیق آن گوشزد شده است

  ،ق1413بابویه،  اللَّهِ وَ سیَفُْهُ ذُوالفْقََارِ» (ابن اللَّهِ» به چند سلاح و در احادیثی همانند «سِلاَحُ رَسُولِوَ سیَفُْ رَسُولِ
هایی  شمشیرهایی مانند ذوالفقار، مخذم، رسوم و عون، و زره   .ق معرفی شده است) یک مصدا418 ص.   ،4 ج. 

هایی  )، و پرچم475 ص.   ،6 ج.   ق،1407الفضول و آنکه تنها بر قامت قائم استوار است (کلینی،  همانند ذات
(صفار،   المغِْلبََة  کلاه 175 ص.   ق،1404همچون  کلاه،  و  المعلوم،  و  العقاب  و  )،  اسب  زین  عمامه،  خود، 

اند  عنوان میراث و نشان امامت معرفی شده روند که در روایات به هایی به شمار می دستی از جملۀ سلاح چوب
 ). 236 ص.   ،1 ج.   ق،1407(کلینی، 

در بسیاري از احادیث با اسناد گوناگونی بازتاب   (ع) عنوان میراثی براي شناخت ائمه سلاح نبوي به 
به   (ص) خدادر حدیثی که به ماجراي اعطاي میراث در هنگام وفات رسول  .یافته است ایشان  از سوي 

 (ع) پردازد و بیشترین مصادیق سلاح در آن بیان شده، با سه سند مختلف از امام صادقمی  (ع) امیرالمؤمنین
کتاب   باقر236 ص.   ،1 ج.   ق،1407(کلینی،    الکافیدر  امام  از  کتاب    (ع) )،  شیخ صدوق    من لایحضردر 
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) 600 ص.   ق،1414شیخ طوسی (طوسی،    امالیدر    (ع)  )، و از امیرالمؤمنین177 ص.   ،4 ج.   ،1363بابویه،  (ابن
روایتگري شده است که سند حدیث شیخ صدوق صحیح بوده و دو سند دیگر با رویکرد محتوایی نیز جزو  

سلاح و  دربارۀ  افزون بر آن، باید دانست که در احادیث فراوان دیگري    .آینداحادیث صحیح به شمار می
دربارۀ   (ع) براي مثال، روایات امام رضا  .مصادیق آن با اسناد گوناگون صحیح سخن به میان آمده است

نصر با سند ابی)، ابن238 ص.   ،1 ج.   ق،1404تشبیه سلاح و تابوت، از سوي صفوان با سند صحیح (کلینی، 
اسباط با  )، ابن189 ص.   ق،1404یحیی (صفار،  سعد عن  بن)، سعد284 ص.   ،1 ج.   ق،1404صحیح (کلینی،  

(کلینی،   جعفر472 ص.   ،3 ج.   ق،1404سند صحیح  و  (اربلی،  بنمحمدبن)،  )  299 ص.   ،2 ج.   ،1381یونس 
یک راویان سلسلۀ اسناد و بیان اعتبار تمامی روایات از  به به هر روي، واکاوي یک   .روایتگري شده است

غرض اصلی این پژوهش خارج است؛ اما باید دانست که با مدنظر قراردادن تمامی اسناد این روایات، این  
گمان احادیث سلاح نبوي که در تراث امامیه از آن سخن به میان آمده، جزو  آید که بیمی  به دستنکته  

 . آیدروایات متواتر معنوي به شمار می

 مدعیان مهدویت عصر حضور و حاضر 

ها ادعاي یا آنکه پیروان آنان در مورد آن  انددر طول تاریخ اسلام، همواره افرادي ادعاي مهدویت داشته 
اند  شود، عبارتها یاد میهاي مدعی مهدویت از آنهایی که در شیعه با عنوان فرقه فرقه   .اندمهدویت کرده 

 .از: کیسانیه، زیدیه، باقریه، ناووسیه، واقفیه، بابیه و همبوشیه 

 کیسانیه 
براي عموم شیعیان و برخورداري محمد حنفیه    (ع) بودن امام سجاد، ناشناخته (ع)  پس از شهادت امام حسین

پرچم ) و صاحب 87-67 صص.   ،5 ج.   ق،1410سعد،  (ابن  (ع) عنوان فرزند ارشد امام علیاز جایگاهی ویژه به 
بودن وي در جنگ جمل، باعث شد جریانی اطراف محمد حنفیه شکل گیرد که بعدها به کیسانیه معروف  

دنبال نهضتی فعال بودند که  ویژه موالیان آن، به از طرفی، شیعیان کوفه، به   .)21 ص.   ،1360شد (اشعري،  
  . مروان نجات دهندامیه و بنی، شیعیان را از ظلم و جور بنی(ع) خواهی امام حسینبتوانند افزون بر خون

برون راه  بودتنها  بیرق مختار و رهبري محمد حنفیه  زیر  قرار گرفتن  از بحران،  ثقفی   .رفت  گویا مختار 
ه شده  با محمد حنفیه دیدارهایی را شکل داده و سپس روانۀ کوف  ،تر از قیام و در هنگام اقامت در مکه پیش 

؛  27 ص.   ق،1404دعوت کرده است (نوبختی،    (ع) خواهی امام حسینسوي امامت او و خونو مردم را به 
مالک اشعري، افزون بر  بنگروهی از نامداران شیعه در کوفه، همچون سائب   .)18 ص.   ،ق1400اشعري،  

که بیشترین لشکریان  آنجااز  .)284 ص.   تا،حمایت از مختار، شیعیان را به همیاري با او فراخواندند (قمی، بی
  (ع)  از فرزندان امام علی  ايه بازماندنیز  ) و محمد حنفیه  293 ص.   ،1960مختار از موالیان بودند (دینوري،  

هزار نفر گرداگرد او جمع شدند  اي که در هنگامۀ حج، چهلگونه با استقبال جامعۀ شیعی مواجه شد، به بود، 
 ). 77 ص.   ،5 ج.   ق، 1410سعد، (ابن
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نگاران،  فرقه   .)297 ص.   ق،1413آید (مفید،  هاي شیعه به شمار میکیسانیه از جملۀ نخستین فرقه 
را  حنفیه دیگران  بناگرچه محمد  . )185 ص.   ،1386اکبر،  اند (ناشیحنفیه دانسته بنکیسانیه را پیروان محمد

دانست افرادي می  جزو)، خود را  188 ص.   ،6 ج.   ق،1413داشت (ذهبی،  از اینکه او را «مهدي» بدانند باز می
را بر عهده دارند (صفار،   امامت شیعیان  امام سجاد  .)502 ص.   ق،1404که صلاحیت   (ع) وي در مقابل 

ایشان را از این ادعا نهی    (ع) در مقابل، امام  .دانستادعاي امامت داشت و خود را مستحق این مقام می
آنکه حقیقت امر امامت و ولایت آشکار شود، نزد حجرالاسود   خواند و برايکرده و به پیروي از خویش فرا می

به  را  آن  و  دادندرفته  قرار  یکدیگر  میان  حکم  امام    . عنوان  امامت  به  حجرالاسود  گواهی  با  نهایت،  در 
  ق، 1404حنفیه دست از ادعاي خویش برداشت و به امامت ایشان معترف شد (صفار،  بن، محمد(ع) سجاد

هجري، معتقدان به امامت او به فرزندش ابوهاشم   81پس از درگذشت محمد حنفیه در سال    .)502 ص. 
  ق، 1404نگاري به «هاشمیه» نامور هستند (نوبختی،  ها در کتب فرقه آن  .) 65 ص.   ،1360گرویدند (اشعري،  

اند و امامت  حنفیه موضوع قائمیت و مهدویت او را نپذیرفته بندر این دوره نیز بیشتر پیروان محمد  .)30 ص. 
  98پس از مرگ ابوهاشم در سال    .)30 ص.   ق،1404دانستند (نوبختی،  پس از او را متعلق به ابوهاشم می

(ملطی،   فرقه 292 ص.   ،1388هجري  کیسانیه  در  گرایش)،  با  متعدد  گرفتهاي  شکل  گوناگونی    .هاي 
 .)31 ص.   ق،1404مت دانستند (نوبختی،  کیسانیۀ خُلَّص، برادر ابوهاشم را بر پایۀ وصیت او صاحب مقام اما

کردند که ابوهاشم  ها ادعا میآن  .حنفیه بودندبندنبال خارج کردن امامت از خاندان محمدگروه دیگري به 
معاویه  بنپیروان عبداالله  .)38 ص.   ،1360عباس، وصیت کرده است (اشعري،  بنعلی، نوۀ عبدااللهبنبه محمد

با جریان غلو حربیه هم از یا همان «جناحیه» که بعدها  امامت را  ابوهاشم  نوا شدند، نیز مدعی بودند که 
 ).235 ص.   ق،1408اي به او واگذار کرده است (بغدادي، نامه طریق وصیت
باوري نسبت به محمد حنفیه در قبل و بعد از حیات او و فرزندش ابوهاشم، همواره یکی از  مهدي

اما گسترش و تبلیغ این    .)160 ص.   ،11 ج.   ق،1413رفت (ذهبی،  ترین باورهاي کیسانیه به شمار میمهم
حنفیه و فرزندش ابوهاشم، از سوي حیان سراج و پیروانش صورت پذیرفت بناعتقاد، پس از وفات محمد

بی داشتند  آن  .)129 ص.   ،5 ج.   تا،(مقدسی،  باور  حنفیه  رجعت محمد  به  بودند،  نامور  «سراجیه»  به  که  ها 
سید حمیري، شاعر برجستۀ کیسانی که بعدها از این اعتقاد خود دست کشید    .)31 ص.   ق، 1404(نوبختی،  

حنفیه همان مهدي و قائم است که در کوه رضوي بن)، معتقد بود محمد34 ص.   ،1 ج.   ،ق 1395بابویه،  (ابن
(مرزبانی،   است  تلاش  .)29-28 صص.   ،ق1413ساکن  عمدۀ  که  است  این  اهمیت  حائز  براي نکتۀ  ها 

فرقۀ سراجیه صورت میمهدي از سوي  حنفیه  این  آن  .پذیرفتانگاري محمد  تبلیغ  به  آنچنان دست  ها 
اثبات مرگ محمد حنفیه روي آوردند و براي   ائمه به  بارها  موضوع زدند و بحث را دامن گستراندند که 

پاسخ آن،  از گسترش  در مورد عدم حیات محمدجلوگیري  به حیان سراج  نسبت  را  به    هاي خود  حنفیه 
 ).314 ص.   ق،1409اصحاب خویش گوشزد کردند (کشی، 



 1403 زمستان  و پاییز ،21 ، پیاپی2 ۀشمار ،11ۀ دور ،پژوهشنامۀ کلام   30

 زیدیه 
خاطر اعتقاد امامیه به   .ها ادعاي مهدویت وجود داشته استهایی هستند که در میان آنزیدیه از جملۀ فرقه 

در    .)234 ص.   ق،1404گرفت (کشی،  به علمی خاص و برجسته براي ائمه مورد استهزاي زیدیان قرار می
کردند (کشی،  مقابل، ائمه از این افراد تبري جسته و آنان را جزو ناآگاهان مقام و منزلت امامت قلمداد می 

عبداالله، معروف به نفس زکیه، خویش  بنها نشان از آن دارد که محمدبرخی از گزارش  .)235 ص.   ق،1404
از   امام صادق  نظررا  از  برتر  (ابنمی  (ع) علم، سخاوت و شجاعت    . )228 ص.   ،1379شهرآشوب،  دانست 

را می دیدگاه  پی  همین  در  بازجست؛ همچنان که شخصی  زیدیان  میان  در  پاسخ   به دستتوان  آوردن 
بیت پرسیده بود، و  هاي خود در شهر مدینه به مسجد رفته و از برخی اهل قریش در مورد عالم اهل سؤال 

اما تنها ادعاي امامت    .)349 ص.   ،1 ج.   ق،1404سوي عبداالله محض راهنمایی کردند (کلینی،  آنان او را به 
هاي بخشی به قیامها براي گردآوري افراد بیشتر و مشروعیتبراي دستیابی به اهدافشان کافی نبود؛ آن
بار برخی از  اگرچه نخستین  .انگاري» برخی از رهبران خود زدندخود، با تکیه بر مهدویت، دست به «مهدي

)، گسترش این  310 ص.   ،ق1401(خزاز رازي،    تندیافاصحاب زید در زمان قیامش به مهدي بودن او باور  
- 422 صص.   ق،1421؛ امام منصور باالله،  230 ص.   ، 1397ادعا را باید در زمان نفس زکیه دانست (نعمانی،  

زیرا از سوي او و پدرش در میان زیدیان این ادعا طرح شد و عبداالله محض براي پسرش، نفس   ،)423
 .) 185 ص.   ق،1419؛ اصفهانی،  78 ص.   ،3 ج.   ق،1417گرفت (بلاذري،  زکیه، با عنوان «مهدي» بیعت می

افراد دیگري از    .)567 ص.   ،7 ج.   ، 1387جست (طبري،  نفس زکیه نیز در گفتارهایش از این لقب بهره می
(اصفهانی،   دیباج  محمد  همچون  ابن440 ص.   ق،1419زیدیان،  (نعمانی،  )،  و  253 ص.   ،1397طباطبا   ،(

ها )، یا ادعاي مهدویت و قائمیت داشتند یا در مورد آن465 ص.   ،3 ج.   ق،1409قاسم (مسعودي،  بنمحمد
 .ادعا شده است

 باقریه 
به معرفی    (ع) این فرقه معتقدند که امیرالمؤمنین  .رودانگار، فرقۀ باقریه به شمار میهاي مهدياز دیگر فرقه 

، ایشان براي امام (ع) براي امام حسین  (ع)  پرداخته، و به همین ترتیب، امام حسن  (ع) امامت امام حسن
باقر(ع) العابدینزین امام  باقر  .(ع) ، و ایشان براي  امام  باور است که  این  مهدي منتظر    (ع) این فرقه بر 
هاي مدینه  این اندیشه بر پایۀ روایتی شکل گرفت که طبق آن، جابر در سن پیري و نابینایی در کوچه   .است
، که  (ع) ، چه زمانی تو را خواهم دید؟» روزي امام باقر(ع) گفت: «یا باقر، متی القاك؛ اي حضرت باقرمی

،  (ص)  کرد و او سر و دست حضرت را بوسید و گفت: «اي پسرجان! جد تو، رسول خدا کودك بود، با او برخورد  
گونه استدلال باقریه بر پایۀ این حدیث این  .)233 ص.   ،1 ج.   ،1385بابویه،  به تو سلام رسانده است» (ابن 

  ق، 1408دلالت بر مهدویت او دارد (بغدادي،    (ع) به امام باقر  (ص) اند که سلام رساندن پیامبر اکرمکرده 
  (ع)  عساکر نقل شده که طی آن، امام باقراز سوي ابن  (ع)  طور، روایتی منسوب به امام باقرهمین  .)45 ص. 

تر از چیزي  فرمودند: «افرادي به مهدي بودن من باورمند هستند، این در حالی است که مرگ به من نزدیک 
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در همین راستا، برخی از اصحاب    .)291 ص.   ،54 ج.   ق،1415عساکر،  خوانند» (ابناست که آنان به آن می
 ). 63 ص.   ق،1404امام است تا آنکه مهدي خروج کند (نوبختی،  (ع) مغیره بر این باور بودند که امام باقر

 ناووسیه 
این فرقه به ناووسیه نامور    .)196 ص.   ق،1411بودند (طوسی،    (ع) اي نیز معتقد به مهدویت امام صادقعده 

در نظرگاه شیخ    .)25 ص.   ،ق1400ناووس، از اهالی بصره بود (اشعري،  بنها، عجلانشدند، زیرا رئیس آن
صدوق، این فرقه امر غیبت راجع به حجت خدا را درست فهمیدند، اما در مورد شخص امام غائب دچار  

  است  ها بر این باور بودند که امام وفات یافته اي از آنپاره  .)37 ص.   ،1 ج.   ،ق1395بابویه، اشتباه شدند (ابن
وجود ندارد و ایشان با حضورشان زمین را پر از عدل    (ع) و امام دیگري تا زمان بازگشت دوبارۀ امام صادق

اما شمار دیگري بر این    .)579 ص.   ق،1411کنند، همچنان که پر از ظلم شده بود (فخررازي،  و داد می 
محمد حیٌ لم یمت و لا یموت حتی یظهر و یلی أمر الناس و أنه هو المهدي»؛ بنکه «جعفر  پندار بودند
میرد تا اینکه ظهور کند و کار مردم را بر عهده بگیرد و او همان  محمد زنده است، نمرده و نمیبنیعنی جعفر

این پندار بر اساس روایتی است که طی آن، هر خبري مبنی بر    .)67 ص.   ،ق1404مهدي است (نوبختی،  
 ). 305 ص.   ،ق1413فوت امام تکذیب شده است (مفید، 

 واقفیه 
زیرا    .است  (ع) یابی امام، مربوط به پس از شهادت امام کاظمهاي تحیر شیعیان در مصداقیکی از دوره 

اموال بسیاري  ها اعتماد فراوانی داشتند و  عنوان وکیل امام بدان، که مردم به (ع) برخی از وکیلان امام کاظم
عبدالرحمان،  بنبر اساس گزارشی از یونس  .)، خیانت کردند63 ص.   ق،1411ها سپرده بودند (طوسی،  را به آن

ها  آن  .هزار دینار موجود بودحمزه بطائنی سیبنمروان قندي هشتاد هزار دینار و در نزد علیبندر نزد زیاد
  ، 1 ج.   ،1385بابویه،  پس ندادند (ابن  (ع) به ایشان خیانت کرده و اموال را به امام رضا  (ع) با درگذشت امام

 . را پیش کشیدند  (ع) ) و براي پایدار ماندن ریاست و ثروت خویش، موضوع مهدویت امام کاظم235 ص. 
اي که بخش اعظم  ، شیعیان به دو گروه تقسیم شوند: عده (ع) این امر باعث شد پس از شهادت امام کاظم

، روي (ع) توجه به وصیت امام و دیگر شواهد و قرائن به امامت فرزند ایشان، امام رضاشیعیان بودند و با  
 (ع)  جعفر بن سرباز زدند و در امامت موسی  (ع)  آورده و به قطعیه نامور شدند؛ اما گروه دیگري از امامت امام رضا 

ها عقاید گوناگونی در مورد مهدویت و قائمیت آن  .توقف کرده و معتقد به قائمیت و مهدویت ایشان شدند
بر اساس دیدگاه این گروه، یا امام به شهادت رسیده    .ها قائل به رجعت امام بودندبرخی از آن  .امام داشتند

در هر صورت، او مهدي و قائم امت   .یا به مرگ طبیعی از دنیا رفته و خداوند او را به آسمان برده است
پر از ظلم است، سرشار از   که درحالیاست و در زمان فرارسیدن قیام خود، رجعت خواهد کرد و زمین را  

برخی از این گروه باور    .مند بودند که امام زنده است و به غیبت رفته استگروه دیگري عقیده   .کندعدل می
اي منکر زندانی شدن امام بودند  در مقابل، عده   .داشتند که امام مخفیانه از زندان گریخته و پنهان شده است

به باور گروه سوم، ما دلیلی بر مهدویت ایشان داریم و از طرفی خبر    .دانستندو غیبت او را در آن زمان می
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  . پذیر نیست؛ پس بر این امر متوقف شده تا در زمان قیام او، امر براي ما آشکار شودوفات ایشان تکذیب
  مخفیانهتلقی گروه چهارم این بود که امام پس از وفاتشان رجعت کرده، به دنیا بازگشته، اما غایب است و 

 ).82-79 صص.   ق،1404کند و اصحاب ایشان با وي در ارتباط هستند (نوبختی، در مکانی زندگی می

 بابیه 
او در گام نخست از ادعاهاي خود،   .ق در شیراز متولد شد1235محمد شیرازي در نخستین روز محرم  علی

امام عصر نپایید که ادعاي قائمیت و نبوت را نیز براي خود شایسته   .بود  (ع) مدعی نیابت خاص  دیري 
وي پس از آنکه با حمایت تعدادي از اعضاي فرقۀ شیخیه توانست گروهی از مردم را به گمراهی   .دانست 

اند  او مدعی شد همان امامی است که شیعیان هزار سال منتظر او بوده   .اي ارائه کردبکشاند، ادعاهاي تازه 
تنها خود را مهدي و قائم مسلمانان اعلام کرد، بلکه معتقد بود موعود نه او    .)106 ص.   ،1394(اسحاقیان،  

در یکی از مناظرات علما با محمدعلی شیرازي، براي   .) 132 ص.   ،1394تمامی ادیان نیز است (اسحاقیان،  
ها  صحت ادعایش از او درخواست ارائۀ سلاح نبوي شد، اما در پاسخ مدعی شد: «من مأذون به آوردن این

 ). 55 ص.   ،1385نیستم» (صفره، 

 همبوشیه (احمدالحسن)
)، معروف به «احمدالحسن الیمانی» و «احمد بصري»، از  1969احمد اسماعیل صالح السلمی البصري (متولد  

داند  می   (ع) او خود را پنجمین فرزند باواسطۀ امام مهدي  .مهدویت استهاي نوظهور در عرصۀ  جملۀ جریان
در    ،شد  التحصیل از دانشکدۀ مهندسی در رشتۀ شهرسازي فارغ   1992وي در سال    . دارد شماري  و ادعاهاي بی 

دیري    .نجف اشرف رفت و مدت کوتاهی در حوزۀ علمیۀ شهید محمدصادق صدر حاضر شد  به   1999سال  
  ،1 ج.   ب،1431(احمدالحسن،    (ع) نپایید که از سوي او ادعاهاي گوناگونی تبلور یافت: فرزند امام مهدي

مفترض 33 ص.  امام  بی)،  (عقیلی،  آل11 ص.   تا،الطاعه  قائم    ، 4 ج.   ج،1431(احمدالحسن،    (ص) محمد)، 
مهدي اول، یمانی  از دیگر ادعاهاي وي این است که او    .روداز جملۀ این ادعاها به شمار می  ...) و46 ص. 

سازي حکومت آوري مردم به دور خود پیش از ظهور براي آماده اش جمع است و وظیفه   (ص) محمدو قائم آل
او پنداشته است که    .دهدمی  (ع) امام مهدي  به دستاوست که در زمان ظهور، پرچم را    .مهدوي است

گرایی ناسازمند، مراد از سلاح نبوي را «قرآن و علم» البته او در تاویل  .صاحب عهد و سلاح نبوي است
 ). 34 ص.   الف،1431دانسته است (احمدالحسن، 

 نقش سلاح نبوي در رد مدعیان دروغین مهدویت

دنبال معرفی  ویژه در امر مهمی چون امامت و مهدویت، همواره به شان، به بنابر نقش هدایتگري  (ع) بیتاهل
اند ها با معرفی معیارهایی براي بازشناسی مدعیان دروغین مهدویت، تلاش کرده آن  .اندسره از ناسره بوده 

دهند بازتاب  را  اهل  .نقش هدایتگري خویش  از سوي  راهکارهایی که  بازشناسی    (ع) بیتاز جملۀ  براي 
 : اند ازمدعیان مهدویت با تکیه بر سلاح نبوي ارائه شده، عبارت
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 ،(ع) استواري زرۀ نبوي تنها بر قامت امام مهدي .1
 ،سلاح، میراث اختصاصی ائمه  .2
 ، ها از مدعیانها و اسامی سلاح گري نشانه مطالبه  .3
 ، اسرائیل با سلاح و امامت در اسلامهمانندي مُلک و تابوت در بنی .4
 ، قرار نگرفتن مدعیان در سیر انتقال سلاح  .5
 . افزایی و اعجازسلاح نبوي مایۀ قدرت .6

 (ع)  استواري زرۀ نبوي تنها بر قامت امام مهدي
در مکه شمشیر خویش را از غلاف بیرون کشیده، زره و بُرد و عمامه را    (ع) در هنگامۀ ظهور، امام مهدي

روایات محدودي   .)224 ص.   ،8 ج.   ق،1404طلبند (کلینی،  بر تن کرده و از خداوند براي ظهور خویش اذن می
ها میراثی بوده که از سوي این سلاح   .)309 ص.   ، 1397اند (نعمانی،  پوشیدن زره را در نجف کوفه دانسته 

 ). 150 ص.   ،ق1401، رازي به ارث رسیده است (خزاز (ص) االلهرسول
هاي سلاح نبوي در رد مدعیان مهدویت این است که بر پایۀ تراث امامیه، زرۀ مهدوي از جملۀ نقش

  . کس، حتی بر قامت سایر ائمه، استوار نیست استوار خواهد ماند و بر تن هیچ  (ع) تنها بر قامت امام مهدي
امام صادق به  پیغمبر(ع) بر اساس گزارش سعید سمان  این بود که شمشیر  باور زیدیه  اختیار   (ص) ،  در 

  .داندهاي آن را نمیشناسد و علامتقسم یاد کردند که آن را ندیده و نمی  (ع) حضرت  .حسن استبنعبداالله
فرمایند: «لقَدَْ لبَِسَ أَبِی دِرْعَ رَسُولِ اللَّهِ فَخطََّتْ عَلَى الْأَرْضِ خطَیِطاً وَ لبَِستُْهَا أَنَا فَکَانَتْ وَ  ایشان در ادامه می

را پوشید و دامنش اندکی به زمین    (ص) قَائِمنَُا مِمَّنْ إِذَا لبَِسهََا مَلَأهََا إنِْ شَاءَ اللَّهُ»؛ همانا پدرم زرۀ رسول خدا
قائم ما کسی است که زره به اندازۀ قامتش باشد    .گونه بودشد و من نیز آن را پوشیدم، همینکشیده می

در حدیث دیگري در یادکرد زرۀ نبوي از بر تن کردن و کشیده    (ع) امام صادق  ).174 ص.   ق،1404(صفار،  
را پوشیدم و (در    (ص) االلهتُ أَسْحبَُهَا»؛ من زرۀ رسولدهند: «لبَِسْتُ دِرْعَ رَسُولِ اللَّهِ فَکنُْشدن زره خبر می

«السحب» در لغت یعنی کشیدن    .)475 ص.   ،6 ج.   ق،1404شد (کلینی،  حین راه رفتن) روي زمین کشیده می
دنبال آن هستند که اثبات کنند  با این تعبیر به   (ع) امام  .)461 ص.   ،1 ج.   ق، 1414منظور،  روي زمین (ابن

نیز    (ع) افزون بر آن، این زره بر قامت امیرالمؤمنین  .بر قامت ایشان استوار نشده است  (ص) االلهزرۀ رسول
را پوشیدم،    (ص) خدااستوار نشد: «رَأیَْتُ دِرْعَ رَسُولِ اللَّهِ وَ لبَِستُْهَا فَکنُْتُ أجَُرُّهَا عَلَى الْأَرْضِ»؛ من زرۀ رسول

در شماري از احادیث، تعبیر گویاتري در مورد    .)184 ص.   تا،اشعث، بیشد (ابناما روي زمین کشیده می
زرۀ    (ع) بر اساس این روایات، زمانی که امام مهدي  .آمده است  (ع) استوار ماندن زره بر قامت امام مهدي

اندازۀ بدن آن حضرت شود (نعمانی، شود تا همکنند، زره از هم باز و وسیع میرا بر تن می  (ص) االلهرسول
ند  دهاند که ایشان در هنگام پوشیدن، زره را حرکت میدر گفتار دیگري یادآوري کرده   .)309 ص.   ،1397

 ). 120 ص.   ،1356قولویه، پوشاند (ابنتا اینکه زره بر بدن احاطه شده و آن را می
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به ادعاي مهدویت زیدیه است، بر   (ع) آید که اگرچه پاسخ امام صادقمی  به دستاز این گفتاوردها  
در رد دیدگاه مهدویت    (ع) و صادق  (ع) این موضوع نیز دلالت دارد که استوار نماندن زره بر قامت امام باقر

 . آن دو امام از سوي باقریه و ناووسیه دلالت دارد 

 سلاح، میراث اختصاصی ائمه 
عنوان میراث اختصاصی  را به   (ص) االلهسلاح رسولهاي روایات سلاح نبوي، احادیثی است که  از دیگر گونه 

هاي  ارث رسیدن سلاح دلیل به   .هاشم، از اساس از آن میراث سهمی ندارند ویژه بنیداند و سایرین، به ائمه می
این است که این سلاح، چون نشانۀ امامت، وصایت و جانشینی آن    (ع) به امیرالمؤمنین  (ص) نبی مکرم

ها، مانند وصیت و دیِن، از تَرِکه خارج بوده و از جملۀ مواریثی  حضرت بود، به ایشان منتقل شد و این سلاح 
 (ص) مکرمی  نیست که دیگران بتوانند آن را به ارث ببرند؛ زیرا تنها حق ارث بردن این میراث خاص نب

ولُ اللَّهِ فِی الْمتََاعِ  فرمودند: «تَرَكَ رَسُ  (ع) در همین راستا، امام صادق  .متعلق به جانشیان حقیقی ایشان است
أَبِی طَالِبٍ»؛ رسو بغَْلتََهُ الشَّهبَْاءَ فَوَرِثَ ذَلکَِ کُلَّهُ عَلِیُّ بنُْ  در میان   (ص) االلهل سیَفْاً وَ دِرعْاً وَ عنََزَةً وَ رحَْلًا وَ 

ها به  اي، زینی و استر شهابی داشت که در ترکۀ ایشان بود و همۀ آنمتاع خویش زرهی، شمشیري، نیزه 
 ). 234 ص.   ، 1 ج.   ق،1407به ارث رسید (کلینی،  (ع) طالبابیبنعلی

است و    (ع) هاي خاص امامجزو نشانه   (ص) اهللاین احادیث نشان از آن دارد که سلاح و کتب رسول
دار  صورت موقت در دست افرادي امانت گیرد، مگر آنکه براي حفظ سلاح، به در اختیار غیر ائمه قرار نمی

اي پرسیدم دربارۀ آنچه مردم گویند که نامۀ مهرشده   (ع) براي نمونه، حمران گوید: از امام باقر  .قرار گیرد
از دنیا رفتند، علمش و سلاحش و هرچه    (ص) فرمود: زمانی که پیامبر اکرم  (ع) امام  .سلمه داده شدبه ام

  (ع)  و پس از او به حسین  (ع) به ارث رسید، سپس به حسن  (ع) هاي امامت) به علینزد او بود (از نشانه 
آن را به    (ع) دشمن بیفتد)، حسین  به دستها  رسید و چون نگران شدیم که گرفتار شویم (در کربلا آن

من عرض کردم: آري، چنین است، سپس به    .آن را پس گرفتند  (ع) ینالحسبنسپس علی  .سلمه سپردام
 ). 235 ص.   ،1 ج.   ق،1407پدر شما رسید و پس از او به شما رسید؟ فرمود: بله (کلینی، 

تر آگاهاندیم، محمد حنفیه و فرزندش ادعاي مهدویت نداشتند، ولی اصحاب و طور که پیشهمان
ویژه  ها، به از طرفی، اگر بطلان ادعاي امامت آن  .اندها بارها یادآور شده ها چنین ادعایی را براي آنیاران آن

اعین،  بنحمران   .ماندادعاي مهدویت او باقی نمی بارۀ  وگو درمحمد حنفیه، ثابت شود، دیگر جایی براي گفت 
) و مرتبط بودنش با 180-179 صص.   ،1381واسطۀ کوفی بودن (حلی،  که به   (ع) از جملۀ اصحاب امام باقر

 (ع) ) با اندیشۀ کیسانیان آشنا بود، زمانی که در حضور امام باقر307 ص.   ،7 ج.   ،1402واثله (مزي،  بنعامر
فرمایند: «أَلَا یقَُولُونَ عنِدَْ  کند، حضرت میها در مورد امامت محمد حنفیه بیان میاز کیسانیه و اندیشۀ آن

دانند مگر نمی  منَْ کَانَ سِلَاحُ رَسُولِ اللَّهِ وَ مَا کَانَ فِی سیَفِْهِ منِْ عَلَامَةٍ کَانَتْ فِی جَانبِیَْهِ إِنْ کَانُوا یعَْلَمُون»؛
نزد چه کسی است و چه علامتی در دو طرف آن است؟ محمد حنفیه هرگاه احتیاجی   (ص) که سلاح پیامبر

کرد  فرستاده و از آن استنساخ می (ع) الحسینبنکرد، نزد امام علیپیدا می (ع)  حضرت علی نامۀبه وصیت
در مقابله با کیسانیه، دو مطلب    (ع) این حدیث نشان از آن دارد که حضرت  ).178 ص.   ق،1404(صفار،  
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ها نیست، فلذا  نزد آن  (ص) اند: اول آنکه سلاح پیامبرپذیر را متوجه اصحاب خویش کرده اساسی احتجاج 
بوده و    (ع) العابدیندر نزد امام زین  (ع) نامۀ حضرت علیها باطل است؛ دوم آنکه وصیتادعاي امامت آن

گمان باید این وصیت و سلاح در نزد او بوده و به پسرش ابوهاشم نیز منتقل  اگر محمد حنفیه امام بود، بی 
به صحابی خویش، عبدالغفار جازي، گفته شده است    (ع) همانند همین استدلال از سوي امام صادق  .شدمی

 ). 178 ص.   ق،1404(صفار، 
هاي خود، نشر از جملۀ اقدامات زیدیه براي اثبات خلافت عبداالله و جذب افراد بیشتر جامعه در قیام

این اخبار بارها از سوي   .حسن استبندر اختیار عبداالله  (ص) اهللاخباري بود مبنی بر اینکه سلاح رسول
هارون از امام  بنبراي نمونه، سلیمان .ندهاي گوناگونی به رد آن پرداختایشان در موقعیت .ائمه تکذیب شد

 (ص)  حسن مدعی است شمشیر پیامبربنها (گروهی از زیدیه) معتقدند که عبدااللهپرسید: عجلی  (ع) صادق
گوید، شمشیر در اختیار او و پدرش نبوده فرمودند: «به خدا قسم او دروغ می   (ع) حضرت  .را در اختیار دارد 

یک   .است حتی  نزد هم  بار  او  را  شمشیر  پدرش  اینکه  مگر  است،  ندیده  را  شمشیر  آن  خود  چشم  با 
صاحب شمشیر مشخص است و شمشیر در اختیار اوست، به این طرف و آن    .دیده باشد  (ع)  حسینبنعلی

، افزون (ع) در گزارش دیگري، امام صادق  ).174 ص.   ق،1404مطلب واضح است» (صفار،    .رودطرف نمی
خدا رسول  داشتن سلاح  ادعاي  کردن  رد  عبداالله  (ص) بر  را صابننزد  خود  به  حسن،  و  دانسته  آن  حب 

تابوت بنیاصحاب خود آگاهاندند که نه  انگشتر سلیمان،  الواح موسی،  اسرائیل و  تنها سلاح، بلکه پرچم، 
ارزشمندي   .)232 ص.   ،1 ج.   ق،1404؛ کلینی،  174 ص.   ق،1404آنان موجود است (صفار،    نزدمواریث انبیا در  

، صاحب سلاح، صاحب مقام امامت (ع) نظر بود که به فرمودۀ امام صادقاز این نقطه   (ص) االلهسلاح رسول
 ). 233 ص.   ،1 ج.   ق،1404؛ کلینی، 175 ص.   ق،1404است (صفار، 

 ها از مدعیان ها و اسامی سلاحگري نشانهمطالبه
گري  مطالبه   .گري از دلایل درستی یک امر یا اعتقاد استهاي شناخت سره از ناسره، مطالبه یکی از راه 

استبه  راه   .دنبال کشف حقیقت  از  اساس، یکی  بازشناسی مدعیان  هایی که میبر همین  تواند دستمایۀ 
حسن شمشیر پیامبر  بنها معتقد بودند که عبدااللهزیدي  .گري استمهدویت و امامت قرار گیرد، بحث مطالبه 

حسن آن را ندیده، پدرش هم آن  بنقسم یاد کردند که «عبداالله  (ع) امام صادق  .را در اختیار دارد  (ص) اکرم
گو هستند، چه علامتی در دسته و لبۀ اگر راست   .دیده باشد  (ع) حسینبنرا ندیده، مگر اینکه در نزد علی

گویند، در اگر راست می  .نزد من است  (ص) تیغ آن است؟ همانا شمشیر، پرچم، جوشن، خُود و زرۀ پیغمبر
 ). 174 ص.   ق،1404لامتی است؟» (صفار، چه ع (ص) زرۀ پیامبر اکرم

گري از سوي علماي شیعه در برابر مدعیان مهدویت عصر حضور نیز بهره جسته شده  این نوع مطالبه 
با   ،برخی علماه با  مناظرهنگام  محمد شیرازي که در ابتدا مدعی بابیت و سپس مهدویت بود،  علی   .است

ها نیستم» (صفره،  پاسخ تنها گفت: «من مأذون به آوردن ایندرخواست سلاح از جانب آنان مواجه شد و در  
این   .شد تا نادرستی ادعاي او آشکار شود   موجبگري از اصل وجود سلاح  همین مطالبه   .)55 ص.   ،1385

تواند باشد یا  گري سلاح راهی براي شناخت میمطالبه   هم  آید که در عصر حاضرسؤال در اینجا پیش می
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توان قدمت سلاح را  در پاسخ باید به این نکته اشاره کرد که بر فرض ارائۀ سلاح از سوي مدعی، می  .خیر
تکنولوژي بر  تکیه  راستیبا  نبويهاي جدید  به عصر  متعلق  آیا  که  کرد  خیر  (ص) آزمایی  یا  این    .است 

باز    از آوردن سلاح سر   محمد شیرازيگري باعث شده است که مدعیان عصر حضور، یا مانند علیمطالبه 
گري  هر دو عملکرد مدعیان نشان از آن دارد که مطالبه   .بزنند، یا مانند احمدالحسن آن را به علم تأویل ببرند
 .سلاح، راهی براي شناخت این دو مدعی بوده است

 اسرائیل با سلاح و امامت در اسلام همانندي مُلک و تابوت در بنی
و ائمه، تبیین دستورات الهی براي امت اسلامی، بلکه براي   (ص) از جملۀ وظایف و شئونات پیامبر اکرم

و امامان، معرفی و تبیین مسئلۀ    (ص) ترین وظایف، از سوي پیامبر اکرمیکی از مهم  .ها استهمۀ انسان
است امامان  و  به   .امامت  راستا،  همین  اهل در  سوي  از  به راه   (ع) بیتدفعات  امامان  شناخت  و  هاي  حق 
هاي شناخت امام حق تنها یک کارکرد ندارد، بلکه تبیین راه   .تبیین شده است  (ص) جانشینان پیامبر اکرم

به بیان   .توان اشاره کردنداشتن آن نشانه نیز می  سبببه در کنار شناخت امام حق، به شناخت امام باطل  
پردازد، در واقع در کنار آن به رد  هاي امام حق و راه شناخت آن میبه بیان شاخصه   (ع) دیگر، اینکه امام

گوشزد شده    (ع)  و امام رضا  (ع) در برخی احادیث از امام صادق  .مدعیان امامت و مهدویت نیز پرداخته است
  وت و علم بود، در اختیار داشتن سلاح نبی اسرائیل نشان مُلک، نبگونه که تابوت در بنیاست که همان

امامت است  (ص) کرمم امام صادق  .نشان  خویش را صاحب سلاح دانسته و داشتن سلاح را    (ع) اینکه 
)، نشان از اثبات امامت خویش و 180 ص.   ق،1404اند (صفار،  اسرائیل دانسته همانند داشتن تابوت در بنی 

باقر امام  ادعاي مهدویت پدرشان،  ادعایی، است(ع) رد  بازگو شده است  ،  باقریه  از سوي فرقۀ  البته    .که 
هاي متعدد، ضمن رد ادعاي  ایشان در موقعیت  .انداز این تشبیه بهره جسته نیز  گاهی در مقابله با فرقۀ زیدیه  

، خویش را صاحب سلاح، زره، الواح موسی (ص) حسن مبنی بر در اختیار داشتن سلاح رسول خدابنعبداالله
کنند: «وَ مثَلَُ السِّلَاحِ فیِنَا مَثَلُ التَّابُوتِ فِی بنَِی إِسْرَائیِلَ أهَلَْ  الانبیا معرفی کرده و در آخر اشاره میمواریثو  

مَامَةَ»؛ داستان سلاح  لا ابیَْتٍ وقَفََ التَّابُوتُ عَلَى بَابِ دَارهِِمْ أُوتُوا النُّبُوَّةَ کذََلِکَ وَ مَنْ صَارَ إِلیَْهِ السِّلَاحُ منَِّا أُوتِیَ 
اسرائیل است؛ وجود تابوت در هر خاندانی نشان از اعطاي نبوت در خاندان ما همانند داستان تابوت در بنی

؛ کلینی،  174 ص.   ق، 1404شود (صفار،  بود و سلاح به هر کسی از خانوادۀ ما رسید، امامت به او داده می
 .آیدی رد امامت و مهدویت زید نیز به حساب مینوعاین سخن امام به  .)233 ص.   ،1 ج.   ق،1407

اما این نکته حائز اهمیت است که پربسامدترین روایات مربوط به تشبیه سلاح و تابوت از سوي امام 
نصر (کلینی، ابی)، ابن238 ص.   ،1 ج.   ق،1404این روایات از سوي صفوان (کلینی،    .مطرح شده است  (ع) رضا

  ق، 1404اسباط (کلینی،  )، ابن189 ص.   ق،1404سعد عن یحیی (صفار،  بنسعد)،  284 ص.   ،1 ج.   ق،1404
براي    (ع) امام رضا  .) نقل شده است299 ص.   ،2 ج.   ،1381یونس (اربلی،  بنمحمدبن)، و جعفر472 ص.   ،3 ج. 

نصر، در پاسخ به سؤالی که دربارۀ کیفیت سکینه از ایشان شد،  ابیاصحاب خویش، از جمله صفوان و ابن
وزد و صورتی مانند انسان و بویی خوش دارد و آن همان  فرمودند: «سکینه بادي است که از بهشت می

گفته شد: «این همان است که خداوند فرموده: فیِهِ    (ع) وزید». به امام رضا  (ع) بادي است که بر ابراهیم
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)؟» فرمودند: «آن سکینه در تابوت است  248سَکیِنَةٌ منِْ رَبِّکُمْ وَ بقَیَِّةٌ مِمَّا تَرَكَ آلُ مُوسَى وَ آلُ هَارُونَ (بقره،  
آن شست با  را  انبیا  قلوب  که  است  آن طشتی  در  میو  بنیوشو  انبیاي  میان  در  تابوت  و  اسرائیل دهند 

پرسیدند: «تابوت چیست؟» گفتیم: «سلاح».   (ع) پس امام رضاسچرخید تا اینکه به ما رسید».  دست میبه دست 
 ).471 ص.   ،3 ج.   ق،1404فرمودند: «درست گفتید، آن تابوت شما است» (کلینی، 

هاي شناخت در پاسخ به بزنطی در مورد نشانه   (ع) طور، براي تبیین جایگاه سلاح، امام رضاهمین
اسرائیل است و امامت به همراه سلاح است، هرجا که  امام فرمودند: «سلاح در میان ما همانند تابوت بنی

هاي امامت با تکیه  افزون بر معرفی جایگاه سلاح در میان نشانه   .)284 ص.   ،1 ج.   ق،1407باشد» (کلینی،  
فرمودند:    (ع) امام رضا  .اندبر بودن خویش اشاره فرموده اسرائیل، به میراثسازي با تابوت در بنیبر تشبیه 

عمویم اسحاق پیش   .به من حسادت کردندم  را به من عطا کردند و عموهای  (ص) االله«پدرم سلاح رسول
 . در دست طوسی (مأمون) است؟ گفتم: نه   (ص) االلهدهم که آیا سیف رسولمن آمد و گفت: تو را قسم می

فرموده است: مثَلَُ السِّلاَحِ فیِنَا مثَلَُ التَّابُوتِ فیِ بنَِی إِسْرَائیِلَ   (ع) امام باقر  که درحالی گونه باشد  چگونه این
اسرائیل است، هر کجا که باشد، امر  ن ما همانند تابوت در بین بنیمثل سلاح در بی(  حیَْثُ مَا دَارَ دَارَ الْأمَرُْ

گوید: سپس از ذوالفقار سؤال کردم، حضرت فرمود: «نزد من است» (حمیري،  ». راوي می )(امامت) آنجاست
 ).364 ص.   ق،1413

 قرار نگرفتن مدعیان در سیر انتقال سلاح
سنت واسپاري مواریث، از جملۀ سلاح، در میان جمعی از شاهدان از سوي امام قبلی به امام بعدي، همواره 

برقرار بود و هر امامی براي معرفی امام پس از خویش، در ضمن    (ع) تا امام مهدي  (ص) از زمان نبی مکرم
بنابراین، اگر فردي که ادعاي امامت و مهدویت دارد یا    .کردها را نیز واسپاري می واگذاري مواریث، سلاح 

 . دارد آن ادعا براي او ادعاي مهدویت و امامت شده است، در سیر انتقال سلاح قرار نگیرد، نشان از بطلان  
)، 305 ص.   ،38 ج.   ،1403سیر انتقال سلاح از این قرار است که بنا بر دستور خداي تعالی (مجلسی،  

  ق، 1404به ارث رسیده است (صفار،    (ع) به امیرالمؤمنین  (ص) ها، از پیامبر اکرمسلاح   ه مواریث، از جمل
و در حضور عباس،   (ص) االلهبرخی روایات، زمان تحویل این مواریث را در هنگام وفات رسول  .)188 ص. 

برخی دیگر به حضور مهاجرین و انصار در    .)236 ص.   ،1 ج.   ق،1404اند (کلینی،  ، دانسته (ص)  عموي پیامبر
گونه گزارش شیخ مفید این واسپاري را این  .)168 ص.   ،1 ج.   ،1385بابویه،  اند (ابنکنار عباس اشاره کرده 

دستور دادند که براي ایشان دوات و قلم بیاورند تا وصیت مکتوبی    (ص)  االلهکند: «پس از آنکه رسولمی
هزیان به  متهم  را  ایشان  عمر  متأسفانه  و  خدمت بنویسند  از  انصار  و  مهاجر  آن،  از  بعد  و  کرد  گویی 

اي از آنان، همچون عباس، را نگه داشت و در حضور آنان این مواریث را  رفتند، ایشان عده   (ص) خدارسول
 ). 185 ص.   ،1 ج.   ق،1413اعطا فرمودند» (مفید،  (ع) به امیرالمؤمنین
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 قیس گوید:بندر ادامۀ همین سنت واسپاري سلاح، سلیم
امیرالمؤمنین که  هنگامی  بودم  حاضر  حسن  (ع) من  پسرش  می  (ع) به   .فرمودوصیت 

  بیتش اهل، محمد (بن حنفیه) و سایر فرزندانش را با رؤساي شیعه و  (ع) ، حسین(ع) علی
شاهد گرفت، سپس کتاب و سلاح امامت را به او تحویل داد و فرمود: پسر عزیزم! رسول 

مرا امر فرمود که به تو وصیت کنم و کتب و سلاحم را به تو بسپارم، چنان که    (ص) خدا
به من وصیت فرمود و کتب و سلاحش را به من سپرد و باز مرا امر کرد که به    (ص) پیغمبر

سپس به پسرش   .بسپاري  (ع) ها را به برادرت حسینتو امر کنم، چون مرگت فرا رسد، آن
ها را به این پسرت به تو امر فرموده که آن  (ص) متوجه شد و فرمود: رسول خدا (ع) حسین

علی  .بسپاري دست  رسول  (ع) الحسینبنسپس  فرمود:  و  گرفت  امر    (ص) خدا  را  تو  به 
و من   (ص) بسپاري و از جانب پیغمبر  (ع) علیبنها را به پسرت محمدفرموده است که آن

 ) 297 ص.   ،1 ج.   ،ق1404(کلینی،  .به او سلام برسان
اند (صفار،  در جمع عموهاي خویش خبر داده   (ع) نیز از اعطاي سلاح از سوي امام کاظم  (ع) امام رضا

نامه همین  .)189 ص.   ق،1404 در  ایشان  به محمدطور،  به بناي  و  را وارث  منزلۀ  فضیل صیرفی، خویش 
اکنون در نزد ایشان است (صفار، پدرشان معرفی کرده و تأکید کردند که هر آنچه در نزد پدرشان بوده، هم

 ).252 ص.   ق،1404
بودند،   (ع) انتقال سلاح نشان از آن دارد که معتقدان به فرقۀ باقریه، که مدعی مهدویت امام باقرسیر  

طور،  همین  .شود، بطلان ادعایشان آشکار می(ع) به امام صادق  (ع) با تحویل دادن سلاح از سوي امام باقر
علی، که از سوي فرقۀ زیدیه مطرح شده، و نادرستی ادعاي مهدویت بنادعاي امامت و بعداً مهدویت زید

ثابت می بنعبداالله فرزندش  و  امام کاظمبه همین  .شودحسن  از سوي  میان   (ع) گونه، تحویل سلاح  در 
 (ع) ، مهر بطلانی است بر پیکرۀ فرقۀ واقفیه که مدعی مهدویت امام کاظم(ع) برادران خویش به امام رضا

 . بودند
ها از دست دشمنان، به افرادي  براي در امان ماندن این سلاح این نکته حائز اهمیت است که گاهی  

شد تا امام بعدي در موقعیتی مناسب به آن مواریث  صورت امانت واسپاري میبودند، به   (ع) بیتکه امین اهل
سلمه داده شد، اي که به امدر مورد نامۀ مهرشده  (ع) ابان از امام صادقبندر گزارشی، عمر .دست پیدا کند

درگذشت، علمش و سلاحش و هرچه نزد او بود (از    (ص) در پاسخ فرمودند: «چون پیغمبر  (ع) امام  .پرسید
رسید و چون    (ع)  و پس از او به حسین  (ع)  به ارث رسید، سپس به حسن  (ع) هاي امامت) به علینشانه 

آن را به    (ع) یندشمن بیفتد)، حس  به دستنگران شدیم که گرفتار شویم (و در داستان کربلا آن اسلحه  
بازگرفت  (ع) الحسینبنسپس علی  .سلمه سپردام را  به    .آن  است، سپس  آري، چنین  کردم:  من عرض 

 ).235 ص.   ،1 ج.   ق،1404پدرتان رسید و پس از ایشان به شما رسید؟ فرمود: بله» (کلینی، 
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 افزایی و اعجاز سلاح نبوي مایۀ قدرت
اینکه مدعیان تنها    .هاي شناخت مدعیان دروغین استدیگر نشانه هاي نبوي از  هاي خاص سلاح ویژگی

ها  هاي سلاح ها از ویژگیها است، کافی نیست؛ چون ممکن است آنهاي نبوي در اختیار آنادعا کنند سلاح 
این ادعا با چند روش قابل پیگیري است: اول اینکه در عصر حاضر، با   .ها را بسازندآگاه باشند و شبیه آن

ها داراي قدرت و هاي ادعاشده پی برد؛ دوم آنکه این سلاح توان به قدمت سلاح هاي گوناگون میآزمایش
اگر مدعیان عصر حضور، همچون   .رسندوسیلۀ امام حق به فعلیت نمیاي هستند که جز به العاده اعجاز خارق

هایشان  رسیدند و جنگپیروزي میها به  کیسانیه و زیدیه، که ادعاي مهدویت داشتند، باید با اعجاز این سلاح 
ها آشنا بودند: «فیَعَْرفُِ هَذَا  بنوحسن به برخی از این ویژگی  .شدها نمیمنجر به کشته شدن و شکست آن

مدعیان   .)151 ص.   ق،1404بنَُو الْحَسنَِ قَالَ إِي وَ اللَّهِ کَمَا یَعْرفُِونَ اللَّیلَْ أَنَّهُ لیَلٌْ وَ النَّهَارَ أَنَّهُ نَهَارٌ» (صفار،  
علی همچون  حضور،  راستعصر  اگر  احمدالحسن،  و  شیرازي  بیمحمد  بودند،  چنین  گو  وجود  با  گمان 

خورد و پا احمدالحسن در فتح چند شهر عراق شکست نمی   شدند؛به چنان سرنوشتی دچار نمی   هاییسلاح 
است که احمدالحسن سلاح    بر همین اساس  .شدباب دستگیر و کشته نمیگذاشت، و محمدعلیبه فرار نمی

ها نشان از  ها نیستم». اینگفت: «من مأذون به آوردن ایننیز  محمد شیرازي  را به علم تأویل کرد و علی
 . ها سرتاسر دروغ استاند و ادعاي آنها نداشته اي به این سلاح آن دارد که این دو هیچ دسترسی

  سخن گفتن شمشیر از جملۀ این اعجازها   . ها در روایات بسیاري اشاره شده است اعجازگونگی این سلاح 
آید و خداي تعالی آن را به  از غلاف بیرون می  (ع) در زمان نزدیک شدن، شمشیر ظهور امام مهدي  .است

  ، ق 1395بابویه،  (ابندهد: «اخْرُجْ یَا وَلِیَّ اللَّهِ فَلَا یَحلُِّ لَکَ أنَْ تقَْعدَُ عَنْ أعَدَْاءِ اللَّهِ»  آورد و ندا میسخن می
  . )307 ص.   ،1397در روایتی تأکید شده است که این شمشیر همان ذوالفقار است (نعمانی،    .)156 ص.   ،1 ج. 

   ). 217 ص.   ق،1413طاووس،  در حدیث دیگري نیز آمده است (ابن  (ع) سخن گفتن ذوالفقار با امیرالمؤمنین
مهديهمین امام  سوي  از  تنها  را  نبوي  پرچم  اعجازگونۀ  شدن  برافراشته  روایاتی،  در   (ع)  طور، 

در روز بدر آن (پرچم) را برافراشت و بعد آن    (ص) ، «رسول خدا(ع) بر پایۀ روایتی از امام صادق  .انددانسته 
بود تا هنگامی که    (ع) این پرچم همواره در نزد امیرالمؤمنین  .تحویل دادند  (ع) را در هم پیچید و به علی

آن را برافراشت، پس خداوند پیروزي نصیب او ساخت، سپس آن حضرت آن را در هم    .روز بصره فرا رسید 
  ،1397قیام کند» (نعمانی،    (ع) کس آن را نخواهد گشود تا آنگاه که قائم هیچ  .پیچید و آن نزد ما است

هاي دشمن به لرزه  پرچم را به اهتزاز درآوردند، قدم (ع) در جنگ بصره، زمانی که امیرالمؤمنین ).307 ص. 
، ما ایمان آوردیم». زمانی که روز صفین  (ع) طالبافتاد و هنوز آفتاب برنیامده بود که گفتند: «اي فرزند ابی 

  (ع)  امام حسن و حسین  . فرا رسید، برافراشتن پرچم را از آن حضرت درخواست کردند، ولی ایشان نپذیرفتند
فرمودند: «پسر جانم! همانا  (ع) حضرت در پاسخ به امام حسن  .و عمار یاسر را نزد ایشان واسطه قرار دادند

کس جز  این مردم را مدتی مقرر شده است که بدان برسند، و این پرچم، پرچمی است که پس از من هیچ
، (ع) و امام صادق  (ع) رطبق روایتی از امام باق  .)307 ص.   ،1397آن را برنخواهد افراشت» (نعمانی،    (ع) قائم

  ، 1397شوند» (نعمانی،  آورد، فرشتگان بدر بر ایشان نازل میپرچم را به اهتزاز درمی  (ع) «زمانی که قائم



 1403 زمستان  و پاییز ،21 ، پیاپی2 ۀشمار ،11ۀ دور ،پژوهشنامۀ کلام   40

تر شده و قدرت چهل مرد  ماند، مگر اینکه دلش از پارۀ آهن سخت) و «هیچ مؤمنی نمی310-309 صص. 
 ). 310 ص.   ،1397را دارد» (نعمانی، 

 گیري نتیجه

در کنار    –   گذار حکومت الهی در سرتاسر گیتی استهمو که پایه   -   در میان شیعیان  (ع) جایگاه بلند مهدي
داشت شرایط اجتماعی و فرهنگی سخت شیعیان و شوق وصال به حکومت الهی، همواره شیعیان را بر آن می

امام مهديکه به  امامان پرسیده   (ع) دنبال شناسایی  از  از بسیاري  اند: «آیا شما همان  باشند، تا جایی که 
طلبی اي در عصر حضور ائمه و پس از آن تا عصر حاضر، براي جاه مهدي موعود هستید؟». در این میان، عده 

  (ع)  بیتاهل  .اندعنوان مهدي آخرالزمان معرفی کرده اند و خود را به دنبال تصاحب این جایگاه بوده خویش به 
عنوان راهی براي شناخت مهدي موعود معرفی  براي پیشگیري و مقابله با این ادعاها، سلاح نبوي را به 

هایی چون کیسانیه، زیدیه، باقریه، ناووسیه، واقفیه، بابیه و همبوشیه (احمدالحسن) از جملۀ  فرقه   .اندکرده 
به فرقه  را  افرادي  که  حاضرند  و  آخهاي عصر حضور  مهدیان  گنجانده عنوان  خویش  باور  در   . اندرالزمان 
اي از معیارها بر اساس شان، براي پیشگیري و مقابله، به معرفی پاره ، بنابر نقش هدایتگري(ع) بیتاهل

پرداخته  نبوي  پایۀ آن میسلاح  بر  بازشناسی کرداند که  را  این معیارها    .توان مدعیان دروغین مهدویت 
مهديعبارت امام  قامت  بر  تنها  نبوي  زرۀ  استواري  از:  به (ع) اند  سلاح  ائمه، ،  اختصاصی  میراث  عنوان 
اسرائیل با سلاح و امامت  ها از مدعیان، همانندي مُلک و تابوت در بنیها و اسامی سلاح گري نشانه مطالبه 

این    .افزایی و اعجازعنوان مایۀ قدرتدر اسلام، قرار نگرفتن مدعیان در سیر انتقال سلاح، و سلاح نبوي به 
  . ها باشدخوبی توانست راهی براي جلوگیري از گسترش این نوع فرقه معیارها به 
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 . بیروت: دارالکتب العلمیة. الکبرى الطبقاتق). 1410سعد. (ابن
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ژه  دوا  ها: کلی
 ، یاحسائ 
 وجود، 

  ت،یماه
 جبر،  

 ر ایاخت 

 ت یرا وجود و ماه   اری اخت  ۀشیر  شناسانه،یهست  یبا نگاه   یاحمد احسائ  خیش
) است، معتقد است وجود  تی(وجود و ماه  نی. او که قائل به اصالت اصلداندیم

و   کین  انیم  دیاست و ترد  يبدرفتار  یمقتض   تیو ماه   ي رفتارکین  ياقتضا
او وجود    گر،ید  ي. از سوستین  اریجز اخت  يزیاز آن دو، چ  یکیبد و انتخاب  

تعال حق  بالذات  فعل  ماه   داندیم  یرا  نسبت   تیو  خداوند  به  بالعرض  را 
 ح یو شرور به خداوند، اگرچه صح  هاياسناد بداز نظر وي،    ن،یبنابرا  دهد؛یم

 ز ی آن با خداوند را ن  ۀو رابط  یانسان  ۀاراد  ۀمسئل   ی. احسائستیاست، بالذات ن 
  ا یحال قدرت بر انجام    نیانسان و افعال او به خداوند، و در ع  يبا قوام وجود

 ي گردآور. در پژوهش حاضر که در  کندیم  هی ترك آن از جانب انسان، توج
نگاشته شده    یو منطق  یلیتحل   ۀویو در پردازش به ش  ياسناد  ۀویمطالب به ش

آن با قدرت خداوند  ۀو رابط  یانسان   ۀاراد نییدر مورد تب  ی احسائ  یۀاست، نظر
 .قرار گرفته است يمورد نقاد

نقادي دیدگاه هستی 1403مهر، فردین (صیدي، محمود؛ جمشیدي :  استناد باب جبر و  ).  شناسانه شیخ احمد احسائی در 
  https://doi.org/10.22034/pke.2025.20343.1950 .55 ـ43)، 2(11، پژوهشنامۀ کلاماختیار. 
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 مقدمه 

پس از اعتقاد به اینکه    ،خداباوران  .شناسی استمسائل حوزۀ انسان  نی ترمسئلۀ جبر و اختیار یکی از غامض
شوند انسان در این عالم مکلف است و اینکه خداوند قدرت و علم نامتناهی دارد، با این پرسش مواجه می

که آیا انسان در افعال خویش مختار است یا مجبور؟ اگر خداوند از ازل به انسان و افعال او علم دارد و اگر  
توان اختیار انسان را  وجود و فعل انسانی متقوم به وجود خداوند است و از خود استقلالی ندارد، چگونه می

توجیه کرد؟ از سوي دیگر، اگر انسان مجبور باشد، وجود بهشت و جهنم و نیز اوامر و نواهی الهی را از چه  
هاي مشابه سبب شد که در طول تاریخ اندیشۀ اسلامی،  ها و پرسش توان موجه نمود؟ این پرسشطریق می
اي مانند معتزله  برخی مانند اشاعره به جبر گرایش یافتند و عده   .اي ساز کند و راهی بجویددیشه هر کسی ان

جبر و تفویض مطلق را انکار نمود و قائل به    (ع) شیعه به برکت وجود ائمۀ اطهار  .به تفویض معتقد شدند
اي تازه ایجاد کرد و معتقدان به  البته تفسیر و تبیین این امر میانه خود مسئله   . امري در میانه این دو شد

   .امامت، تفاسیر متعدد و متنوعی ارائه نمودند
بین،   این  باورهاي هستیدر  بر  تبیین کرد که مبتنی  را  احسائی دیدگاهی ممتاز  احمد  شناسانۀ شیخ 

از نظر احسائی، اصل مسئله در بحث جبر و اختیار این است که هر شیء ممکنی مرکب از وجود و   .اوست
به  بلکه  ندارد؛  بالذات  قیام  و  است  (احسائی،  ماهیت  است  خداوند  به  قائم  صدوري    ، 1 ج.   ق،1426نحو 

که در برخی آیات و احادیث نیز به این معنا اشاره شده است: «وَ منِْ آیَاتِهِ أَنْ تقَُومَ السَّمَاءُ )؛ چنان157 ص. 
 ).431 ص.   ،2 ج.   ق،1411) و «کلُُّ شَیْءٍ سِوَاكَ قَامَ بِأمَْرِكَ» (طوسی، 25 وَالْأَرضُْ بِأمَْرِهِ» (روم

گیرد که  از دیدگاه احسائی، اختیار از میل وجود انسانی به خیرات و میل ماهیتش به شرور نشأت می
  . ) 167 ص.   ،1 ج.   ق،1426آید (احسائی،  دلیل تخالف و تضاد میان این دو میل، اختیار در انسان پدید میبه 

توان سوابقی از نظریۀ او در این زمینه را در آثار اگرچه احمد احسائی در این دیدگاه صاحب ابتکار است، می
فیض کاشانی در رسالۀ در باب جبر و اختیار، گرایش به خیر و خوبی را در انسان    .اندیشمندان پیشین یافت

دهد، با این تفاوت که فیض  گرداند و گرایش به شر و بدي را به ماهیت انسان نسبت میبه وجود برمی
دهد که اعتباري و غیرمجعول است (فیض کاشانی، داند، به ماهیتی نسبت میکاشانی شرور را که عدمی می

ها را نیز به آن مستند  داند و شرور و بدي اما شیخ احمد احسائی ماهیت را اصیل می  ، )505 ص.   ،1341
بررسی    .کندمی به  پژوهش حاضر  انسانی  به هر حال،  اختیار  مورد  در  احسائی  احمد  نظریۀ شیخ  نقادانۀ 
به  می را  آن  آنان معذور است و  با دیدگاه  احسائی  به دیدگاه دیگران و مقایسه دیدگاه  از ورود  و  پردازد 

 .کندپژوهشی دیگر موکول می

 پیشینۀ تحقیق

مقالات و آثار پژوهشی متعددي دربارۀ شیخ احمد احسائی و آراي او نگاشته شده است، اما هیچ اثر پژوهشی  
اي که قرابتی با نوشتار حاضر دارد، تنها مقاله   .مستقلی دربارۀ جبر و اختیار از دیدگاه احسائی یافت نشد

، پاییز و زمستان  19«احسائی؛ قول به اصلین یا اصالت ماهیت» است که در مجلۀ تأملات فلسفی، شمارۀ  
اند،  در این مقاله ادعا شده که شیخ احمد احسائی برخلاف نسبتی که به او داده   .به چاپ رسیده است  1396
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این در حالی است که در مقالۀ    .قائل به اصالت اصلین نبوده، بلکه دیدگاه اصالت ماهیت را برگزیده بود
حاضر، بر اساس شواهدي که در کلمات خود احسائی وجود دارد، باور به اصلین را زیربناي دیدگاه وي در  

 . گیردمسئلۀ جبر و اختیار می

 تعریف ارادۀ انسانی

نخستین مطلبی که در مورد نظریۀ شیخ احمد احسائی در زمینۀ جبر و اختیار باید بررسی شود، تعریفی است  
او اختیار موجودات ممکن، از جمله انسان، را به «إن شاء فعل و إن شاء    .داردکه او از اختیار انسانی بیان می

نماید که هر فعلی مشابه و مسانخ با فاعل خود است؛ زیرا کند و آن را چنین تفسیر میترك» تعریف می
در صورتی که ممکنی در ذات خویش   .شود، صفت خود آن استهمۀ اموري که به ممکن نسبت داده می

 ). 169 ص.   ،1 ج.   ق،1426توان آن صفت را به او نسبت داد (احسائی، فاقد صفتی باشد، نمی 
تعریفی که احسائی براي ارادۀ انسانی بیان کرده، دقیقاً همان تعریفی است که حکیمانی مانند    :نقد

(ابن بیان کرده 308-307 صص.   ،1981) و ملاصدرا (20 ص.   ق،1404سینا  ارادۀ خداوند  براي  دلیل   .اند) 
اطلاق چنین تعریفی از سوي آنان به خداوند، مادي نبودن خداوند است؛ زیرا در ارادۀ انجام فعلی توسط  

ها، موجود مادي ممکن موجودات مادي مانند انسان، عوامل خارجی بسیاري دخالت دارند که با نظر به آن
مثلاً اینکه انسان سکونت در چه منزلی را انتخاب و   .است انجام دادن یا ندادن فعلی را انتخاب و اراده کند
مال استطاعت  از جمله  به عوامل مختلفی  دارداراده کند،  او بستگی  ارادۀ    .ی  تعریف  احسائی در  بنابراین، 

گونه شرایطی  الوجود، که تحت تأثیر هیچانسانی از دخالت عوامل خارجی غفلت کرده و تعریف ارادۀ واجب 
 . گیرد، را با ارادۀ انسانی خلط کرده استقرار نمی

فعلی مسانخ با فاعل خویش  نکتۀ مهمی که از دید احسائی مخفی مانده، این است که اگرچه هر  
هر کمالی که در معلول یافت    .است، این مسانخت در امور کمالی صحیح است، نه در تمام شئون و ابعاد

شود و معلول آن کمال را به همان شدت نحو اعلی و اشد در علت نیز یافت میشود، قطعاً همان کمال به 
دلیل ضعف وجودي او نسبت بنابراین، وجود این کمال در معلول به   .و علوّي که در علت است، واجد نیست

کاستی با  همراه  علت،  محدودیتبه  استها،  نقایص  و  این    .ها،  باید  نیز  تعریف  مقام  در  اساس،  این  بر 
توان به بهانۀ مسانخت، صفت کمالی علت را با شدت و علوّي که  ها و نقایص لحاظ شوند و نمی محدودیت

این مطلب دقیقاً مانند آن است که به بهانۀ اصالت وجود و اینکه وجود در   .برددارد براي معلول نیز به کار  
  کهدرحالی همۀ مراتب، سنخ واحد و اصل واحد است، در تعریف انسان گفته شود که انسان وجود است؛  

اطلاق وجود بدون هیچ قید و شرطی تنها مختص خداوند است که از هر حد و حدودي مبراست و بر انسان 
کارگیري پس به   .قابل اطلاق نیست، بلکه باید انسان را وجودي با حد و حدود خاص و مشخص تعریف کرد

 .تواند کامل باشدتعریف اختیار در خداوند، بدون مقید کردن آن به هیچ قیدي براي انسان، نمی 

 شناسانۀ ارادۀ انسانیوجود و ماهیت، مبناي هستی

پیش از شیخ احمد احسائی، متفکران در مورد اصالت وجود یا ماهیت معتقد به اصالت داشتن یکی و اعتباري  
) و از 38 ص.   ،1 ج.   ،1981اي که از نظر ملاصدرا وجود اصیل است (ملاصدرا،  گونه بودن دیگري بودند؛ به 
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اما احسائی بر آن است که وجود و ماهیت   .)65 ص.   ،1373نظر سهروردي ماهیت اصالت دارد (سهروردي،  
هاي خویش در اثبات اختیاري بودن احسائی این نظریه را پایۀ بحث  .اند و واقعیت خارجی دارندهر دو اصیل 

توضیح اینکه انسان مانند هر موجود ممکن دیگري مرکب از وجود و ماهیت    .دهدافعال انسانی قرار می
گردد و اگر ماهیت موجود ماهیت با وجود، موجود و متحقق می  .)151 ص.   ،1 ج.   ق،1426است (احسائی،  

هریک    .نشود، وجود نیز موجود نخواهد بود؛ زیرا ماهیت شرط موجود شدن وجود و قابلیت ایجاد آن است
مانند   است؛  وجود  به  وابسته  ماهیت  تحقق  هرچند  دارند،  دیگري  از  مستقلی  تحقق  ماهیت،  و  وجود  از 

انجام فعل «کسر» منجر به ایجاد «انکسار» و به وجود آمدن آن    .آیدل «کسر» به وجود می«انکسار» که از فع
 ).161 ص.   ،1 ج.   ق،1426شود (احسائی،  می

بررسی نقادانۀ دیدگاه احسائی در مورد اصالت داشتن وجود و ماهیت نیاز به پژوهش مستقلی   :نقد
اما نکتۀ    .اند) به نقادي این دیدگاه پرداخته 65 ص.   ، 2 ج.   ،1379دارد و فلاسفه بزرگی مانند حکیم سبزواري (

گردد که در ادامه بررسی مهم آن است که تبیین ارادۀ انسانی با نظر به این دیدگاه، منجر به تناقضاتی می
 .خواهد شد

 اقتضاي وجود نسبت به افعال نیک و ماهیت نسبت به شرور افعال انسانی

از    .کندانسان، احسائی مسئلۀ انتخاب میان انجام فعل خیر یا شر را مطرح میپس از اثبات اختیار براي  
  ق، 1426گیرد (احسائی،  دیدگاه او، اختیار انسانی از میل وجود به خیرات و میل ماهیت او به شرور نشأت می

اند و لذا اقتضاي هریک با دیگري متفاوت است وجود و ماهیت نسبت به یکدیگر ضدان  .)167 ص.   ،1 ج. 
از این جهت، امیال انسانی متفاوت بوده و در مقابل یکدیگر    .)363-362 صص.   ،1 ج.   ق، 1428(احسائی،  

گردد و در مقابل، ماهیت علت انجام افعال  وجود منشأ صدور اعمال و افعال صالح انسانی می  .گیرندقرار می
انند دو کره درون یکدیگرند  وجود و ماهیت م  .)151 ص.   ،1 ج.   ق،1426ناشایست و خبیث است (احسائی،  

دلیل تفاوت و تضاد امیال وجودي و ماهوي، حرکت این دو کره ها مماس هم است، ولی به که سطح آن
تر و در صورتی که جانب خیرات و افعال حسن غلبه یابد، حرکت کرۀ وجودي سریع  .عکس یکدیگر است

گردد و در صورتی که جانب افعال شر و معصیت شدت یافته و غلبه کند، حرکت کرۀ ماهوي شدیدتر می
 ). 162-161 صص.   ،1 ج.   ق،1426شود (احسائی، تر میشدت گرفته و سریع

دلیل سنخیت و تشابه، وجود با خیریت و نورانیت تناسب دارد و ماهیت با ظلمت و شرور مسانخ به 
  ،1 ج.   ق،1426امیال انسانی به هر جهتی غلبه نماید، حکم فعل انسانی با آن خواهد بود (احسائی،    .است
به   .)152 ص.  نماز  فعل  مثال،  به براي  ماهیت  و  دارد  آن  انجام  به  تمایل  وجود  دلیل عدم  دلیل سنخیت، 

دلیل متضاد بودن خیر با شر و نیز به   .)404 ص.   ،2 ج.   ق،1426سنخیت، تمایل به ترك آن دارد (احسائی،  
دهد؛ زیرا چنین فرضی  زمان دو فعل خیر و شر را انجام نمی طور همماهیت با وجود، یک فاعل انسانی به 

در نتیجه، فاعل واحد در انجام    . دلیل گرفتار شدن در تناقض یا تضاد استمستلزم فناء و از بین رفتن آن به 
 ). 152 ص.   ،1 ج.   ق،1426دهد (احسائی، فعل اختیاري خویش دو فعل متضاد را انجام نمی 
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دلیل وجود امیال مخالف، تعارض ممکن است در هنگام میل به انجام دادن فعلی یا انتخاب آن، به 
  . رخ دهد؛ مانند انجام دو فعل متضاد در جهت انجام فعل نیک یا ترك آن، یا انجام فعلی شر یا متضاد آن 

شود؟ در نظر شود این است که چنین تعارضی در انسان چگونه رفع میاي که مطرح می، مسئله روازاین
شود، ماهیت نیز بالعرض به انجام خلاف  احسائی، هنگامی که وجود انسان متمایل به انجام فعل خیر می

آن متمایل خواهد شد و در صورتی که ماهیت انسان میل به انجام فعلی شر داشته باشد، وجود هم بالعرض 
ها با یکدیگر تضاد دارند و نیز اقتضائات آندر جهت انجام خلاف آن فعل خواهد بود؛ زیرا ماهیت و وجود  

طوري  هاست، مراتب مختلف شوق و میل نیز متفاوت خواهد بود، به دلیل تفاوت و تضادي که میان آنو به 
گردد تا جایی که میلی نسبت به  تر میکه هرچه میل به انجام فعلی شدت یابد، جهت مخالف آن ضعیف

پایان یافتن شوق نسبت به جهت مقابل، صرفاً با انجام   .)153 ص.   ،1 ج.   ق،1426آن باقی نماند (احسائی،  
بنابراین،    .دلیل شرط انتخاب، امیال مختلفی وجود دارد شود؛ زیرا در انجام افعال اختیاري، به فعل محقق می

 1). 154 ص.   ،1 ج.   ق،1426وجود میل ضعیف شرط تحقق میل شدید است (احسائی، 
 : رسد دیدگاه احسائی در این زمینه از جهاتی قابل نقادي استبه نظر می

گردد که یک طرف  آید که انسان نسبت به انجام دو فعل متضاد مردد میمیدر مواردي پیش   )1(
اصالت   دربارۀ که احسائی    ايختیشناآن خیر و سوي دیگر آن شر است. با نظر به مبناي هستی

تواند در زمان واحد با نظر به وجود خویش فعل  دارد، شخص میوجود و ماهیت بیان میتوأمان  
خیر را انجام دهد و با نظر به ماهیت خویش، مبادرت به انجام فعل شر نماید؛ حال آنکه وقوع 

دهندۀ دو فعل خیر و شر نسبت کننده و انجامچنین امري ممکن نیست و انسان در آن واحد اراده 
 تواند باشد.به یک موضوع نمی

در مورد مسئلۀ شر، در تاریخ فلسفۀ اسلامی دو پاسخ عدمی بودن و بالقیاس بودن شرور نسبت  )2(
اند که در مقایسه با خیرات،  به خیرات مطرح شده است که در این صورت، شرور امور وجودي

شوند. شر بودن افعال انسانی نیز غالباً بدین معناست؛ زیرا افعال معصیت که  شر محسوب می 
زند، نسبت به افعال خیر، شر هستند. مثلاً خوردن روزه فعلی معصیت ها مثال میاحسائی نیز بدان

شود. با نظر به اینکه  و شر است که در مقایسه با روزه گرفتن، معصیت و لذا شر محسوب می
اي از خیر دارند، چگونه ماهیت انسانی علت چنین افعالی است؟ اند و بهره گونه افعال وجودي این

اي از وجود و لذا خیر بودن  گونه بهره بود و هیچرتی که همۀ افعال انسانی شر بالذات می در صو
 داشت، تحلیل صحیح نظریۀ احسائی شاید امکان داشت؛ حال آنکه چنین نیست.نمی 

 
شرور، در    یعن ی  ،يماهو  الی به وجود آورنده ام  زی ن   نی اطی و ش  رات، ی خ  یعنی   ، يوجود  الی فرشتگان به وجود آورنده ام  ، یاز نظر احسائ.  1

که    رای. زگرددیم   ادیدر انسان ز   زی متناسب با آنها ن  ال ی و لذا ام  ارند ی بس   نی اطی از فرشتگان و ش   کیهستند. تعداد هر    یانسان  ینفس
 . ، ص1.  ق، ج1426  ، ی(احسائ  راتی و نه خ  باشندی فاعل شرور م  نی اطی هستند نه شرور، و در مقابل، ش  ری امور خ  دهدهن فرشتگان انجام

  ش یدر وجود خو  طانی ش  ا یتناسب با فرشتگان    ت یشرور و تقو  ای   راتی از خ   کیانجام هر    کننده نیی تع   ی انسان  اری لحاظ، اخت  نی). بد 155
 .باشدیدر نهاد او متحقق م  ت، ی وجود و ماه یعنی  ک، یمتناسب با هر  يکه قوا رای. زباشدیم
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در مواردي که انسان نسبت به یک قوۀ نفسانی در انجام خیر یا شر مردد است، نظریۀ احسائی  )3(
قوۀ خیال یا   و  کارایی نداشته و صحیح نیست. مثلاً فردي که مالی از یتیم نزد او امانت است

کند، اما باز هم با یادآوري روز معاد و عذاب خداوند تصمیم وهم او تصور ندادن آن مال را می
گیرد. در این هنگام، قوۀ نفسانی واحد نسبت به انجام دادن دو فعل  به استرداد مال مورد نظر می

 اي ه متعارض مردد است که طبق دیدگاه احسائی قابل تبیین نیست؛ زیرا در این هنگام باید قو 
باشد، حال آنکه احسائی منشأ ماهوي  و نسبت به شر بودن  وجودي  واحد نسبت به خیر بودن  

 داند. و شرور را اموري مستقل از هم می خیرات
نکتۀ دیگر اینکه احسائی چون براي ماهیت حقیقت و واقعیتی قائل شد و شأنی از اصالت به آن   )4(

حکماي الهی وجود را خیر    ازآنجاکه بخشید، به حکم اصیل بودن، آن را منشأ آثاري برشمرد و  
اند، احسائی ماهیت را، که به ممکنات اختصاص دارد، منشأ و منشأ تمام خیرات معرفی کرده 

دانند و اهریمن را، که  شرور دانست. بدین ترتیب، همانند ثنویان که خداوند را خالق خیرات می
شمارند، شیخ احمد احسائی نیز خداوند را مصدر  خود معلول حق تعالی است، منشأ شرور برمی

سازد و  کند و شرور را نه به خداوند، بلکه به ماهیت مستند میوجود و خالق ماهیت معرفی می
ترتی ماهیت بدین  و  وجود  میان  تقابل  به  را  شر  به  میل  و  خیر  به  میل  میان  کشمکش  ب، 

اگر چنین باشد که ماهیت منشأ شرور   که درحالی کند.  گرداند و از آن تعبیر به اختیار میبرمی
آید که شر در کل نظام ممکنات، از صادر اند، لازم میاست، چون تمام ممکنات داراي ماهیت

منشأ شر چیزي جز محدودیت و   که درحالی ترین موجودات، وجود داشته باشد؛  اول تا خسیس 
ایجاد کرده، عالم تزاحمات سبب  به   ، تزاحم نیست. عالم طبیعت محدودیتی که ماده براي آن 

شود و همین امر سبب ظهور ها میاست و تزاحم میان صور و فعلیات مختلف مانع از اجتماع آن
لم طبیعت، اگرچه ترکیب از وجود و ماهیت هست، خبري از گردد. در عوالم مافوق عاشرور می

 شرور نیست؛ زیرا تزاحمی وجود ندارد. 

 تقسیم افعال انسانی به مجبول و مجبور

  احسائی براي اثبات اختیاري بودن افعال همۀ موجودات، از جمله انسان، به تقسیم افعال به دو قسم «مجبول» 
اي را موکل به  پایین است که خداوند فرشته سمت  به فعل مجبول مانند حرکت سنگ    .پردازدو «مجبور» می

حرکت جبري نیز مانند پرتاب    .دهدحرکت آن کرده و به هر مکانی که خداوند اراده کند، آن را قرار می
قرار گرفتن در مرکز است  که درحالیبالاست،  سوي  به شدن سنگ   به نزول و  آن مایل  از نظر    .طبیعت 

تر از فرشتۀ موکل بر  کننده کرده که قوياي را موکل بر اعضاء بدنی شخص پرتاباحسائی، خداوند فرشته 
اند و از علم و اراده ناشی  گونه افعال نیست، بلکه همگی اختیاريبنابراین، جبر یا قسري در این  .سنگ است

احسائی در مورد فاعل بالطبع به ارادي بودن آن معتقد است؛    .)175 ص.   ،1 ج.   ق،1426شوند (احسائی،  می
اي را موکل از سوي دیگر، خداوند فرشته   .اندزیرا همۀ موجودات و مخلوقات داراي علم، اراده، حیات، و غیره 
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هاي بالطبع نیز  در نتیجه، فاعل  .دهندها را انجام میها کرده که افعال آنبر امور جمادات و حرکات آن
 ).376-375 صص.   ،1 ج.   ق،1427داراي صفت اختیارند (احسائی، 

گونه جبري را در نظام  داند و هیچبنابراین، طبق این دیدگاه، او فعل همۀ موجودات را اختیاري می
داند، نه جبري یا  احسائی حتی افعالی مانند گردش خون را با همین استدلال اختیاري می  .پذیردوجود نمی 

به اعتقاد او، شرط صحت تکلیف، اختیار است و اگر موجودي داراي اختیار نباشد، تکلیف بر او قبیح    .بالطبع
اند ها داراي اختیار و اراده کنند؛ در نتیجه، آنها دلالت میآیات قرآنی و احادیث بر مکلف بودن انسان   .است

جبر، ) و جبري بودن افعال انسانی باطل است؛ زیرا در صورت  405-404 صص.   ،2 ج.   ق،1426(احسائی،  
 د.تکالیف، یعنی اوامر و نواهی شرعی، باطل و بیهوده خواهند بو

 : رسد انتقادات ذیل به دیدگاه احسائی در این زمینه وارد باشدبه نظر می
بر آن )1( به فرشتگان موکل  را مستند  افعال موجودات  بودن  اختیاري  این  ها میاحسائی  از  داند. 

واسطه و مستقیم هر موجودي نسبت به افعال خویش بی  یتجهت، مسئله این است که فاعل
چگونه است؟ دیدگاه احسائی منجر به انکار و ابطال فاعلیت هر موجودي نسبت به افعال خویش 

از آن  گردد. صورت نوعیۀ فاعل بیمی افعال هر موجودي است که در نظریۀ احسائی  واسطۀ 
 غفلت شده است.

گناهی اصابت کرده فرض کنیم شخصی سنگی پرتاب کند یا تیري شلیک کند که به شخص بی )2(
کننده و عدم قصور یا  گناهی شخص پرتابو منجر به قتل او شود. لازمه نظریۀ احسائی، بی

گرفته است و از این جهت، فرشتۀ مذکور فاعل جنایت خواهد بود؛ تقصیر او در جنایت صورت
امري که به هیچ وجه صحیح نیست و حتی طبق آیات و روایات بسیاري، شخص در این موارد 

دهندۀ فاعلیت شخص به افعال مذکور در متون دینی است مسئول و مجرم است. این امر نشان
 ها نیز چنین امري بدیهی است. و در نزد انسان

داند. چنین امري منجر به ابطال و انکار ها میاحسائی فعل همۀ موجودات را مستند به فرشته  )3(
گردد؛ زیرا در این هنگام،  ها میاختیار و ارادۀ انسانی نسبت به همۀ افعال او و جبري شدن آن
دهند. بنابراین، لازمه  ها انجام میانسان فاعل مستقیم افعال خویش نیست و این افعال را فرشته 

 قهري نظریۀ احسائی، جبري شدن افعال اختیاري است. 
فاعل مباشر افعال هر نوعی است، افعال به طبعی و قسري تقسیم   هدلیل اینکه صورت نوعیبه  )4(

شود. بر این اساس، چون صورت نوعیۀ طبیعت سنگ اقتضاي سقوط دارد، اقتضاي طبیعت می
گردد. احسائی با غفلت واسطۀ قاسري به بالا پرتاب شود، فعل قسري میآن چنین است و اگر به 

و فاعلیت مباشر آن از یک سو، و استناد افعال به فرشتۀ موکل از سوي دیگر،    ه از صورت نوعی
طور  گذارد. بنابراین، همانجایی براي سخن گفتن از اقتضاي طبیعت سنگ و مانند آن باقی نمی

اي بالا نیز داراي فرشته سمت  به شده  اي موکل دارد، سنگ پرتاب که سنگ در حال سقوط فرشته 
شود و اصل تقسیم ها یافت نمین اساس، تمایزي جز در جهت حرکت میان آنموکل است. بر ای

 گردد. فعل به مجبول و مجبور مخدوش می
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 نسبت ارادۀ انسانی با ارادۀ خداوند

یکی از مسائل مهم و اساسی در بحث اختیاري یا جبري بودن افعال انسانی، تبیین نسبت اختیار انسانی با  
شناسانۀ احسائی از ارادۀ انسانی و مخلوقیت او نسبت به با نظر به تبیین هستی  .قدرت و ارادۀ الهی است

 شود؟خداوند، این مسئله چگونه حل می
پاسخ احسائی به این مسئله چنین است: قاعدۀ کلی در مورد اختیاري بودن افعال انسانی این است 
که روح و حقیقت فعل انسانی متقوم به خداوند است، ولی جسد و ظاهر آن معلول انسان و فعل اوست  

اختیار انسانی معلول اختیار فعلی خداوند است که خود معلول اختیار    .)160 ص.   ،1 ج.   ق،1426(احسائی،  
دلیل مختار بودن فاعل و علت آن، داراي صفت اراده و اختیارند؛ زیرا معلول  همۀ موجودات به  .ذاتی اوست

بنابراین، تعلق گرفتن ارادۀ الهی به    .)174 ص.   ،1 ج.   ق،1426فاعل مختار، خود نیز مختار است (احسائی،  
دلیل اختیار داشتن فاعل، معلول انسانی نیز داراي ها ندارد؛ زیرا به افعال انسانی منافاتی با اختیاري بودن آن

 . گردداختیار می
اند و قیام صدوري اند، در بقاي خویش نیازمند فعل الهیاز دیدگاه احسائی، همۀ موجودات چون حادث

دارند تعالی  مانند  روازاین  .به حق  است، درست  نیازمند خداوند  افعال خویش همواره  و  در وجود  انسان   ،
گوید، کلام تحقق  تا وقتی که شخص سخن می  .نیازمندي کلام به شخص متکلم یا احتیاج نور به منشأ آن

مکلف  فرد  بدین لحاظ، تا وقتی که خداوند تجلی نماید،    .دارد و با وجود منشأ نور، شعاع نورانی موجود است 
(احسائی،   دارند  تحقق  و  بوده  موجود  او  افعال  نقائص  همان   .)45-44 صص.   ،8 ج.   ق،1423و  که  گونه 

جی نیست، همچنین نقائص افعال بندگان هاي مرآتی مانند اعوجاج، مستلزم نقص در شخص خارصورت 
نمی  الهی  ذات  در  نقص  به  (احسائی،  منجر  و    .)47 ص.   ،8 ج.   ق،1423گردد  حافظ  الهی  قدرت  و  اراده 

گردد در صورتی که ارادۀ الهی نباشد، وجود انسان و افعال او فانی می  .هاستدارندۀ وجود و افعال انسان نگه 
ها  ، با اینکه ارادۀ الهی به افعال اختیاري انسان تعلق گرفته، مستلزم جبري بودن آنروازاین  .رودو از بین می

 ). 240 ص.   ،11 ج.   ق،1423نیست؛ زیرا وجود انسان و افعال او تابع ارادۀ الهی است (احسائی، 
تابد، آن را  جوید: هنگامی که خورشید بر دیواري می احسائی براي تبیین این مطلب از مثالی سود می

به روشن می و  نور، سایه کند  تابش  به وجود میدلیل  دیوار  دیوار روشن    . آیداي پشت  نبود،  اگر خورشید 
بنابراین، نور قوام صدوري به خورشید و قوام تحققی به    .آمداي به وجود نمیشد و اگر دیوار نبود، سایه نمی 

نورانی شدن مثال انجام افعال حسن و نیکی است که انسان با تقدیر الهی و با جهت وجودي   .دیوار دارد
دهد دهد و سایه نیز مثال انجام فعل معصیت و شر است که انسان با جهت ماهوي آن را انجام میانجام می 
نسبت به نور و دیوار نسبت به سایه اولویت دارند؛ زیرا خورشید  خورشید    .)156 ص.   ،1 ج.   ق،1426(احسائی،  

نیز علت سایه است دیوار  نور و  و    .علت  ثانیاً  و  از خداوند  بالذات  و  اولاً  افعال خیر  یا  همچنین، حسنات 
واسطۀ  هاست که به شوند؛ زیرا خداوند ایجادکنندۀ جهت خیریت و وجود در انسانبالعرض از انسان صادر می 

و بالذات از انسان با جهت   .دهدآن، انسان افعال خویش را انجام می  در مقابل، سیئات و افعال شر اولاً 
شوند؛ زیرا  هاست، ولی ثانیاً و بالعرض به خداوند نسبت داده میشوند و انسان فاعل آنماهوي صادر می 
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در نتیجه، ارادۀ انسانی براي انجام افعال حسن   .کندخداوند ثانیاً و بالعرض ماهیت را جعل کرده و خلق می
گیرد و ارادۀ انسانی در انجام افعال سیئه و شر بالعرض به ارادۀ الهی  و خیر بالذات از ارادۀ الهی نشأت می 

دلیل قائم بودن ذات انسان به خداوند، افعال او نیز  )؛ زیرا به 384 ص.   ق،1432شود (احسائی،  نسبت داده می
که در برخی احادیث نیز به این معنا اشاره شده است: «هُوَ  بالتبع نیازمند خداوند بوده و قیام به او دارند؛ چنان

  ، 1 ج.   ق،1426احسائی، ؛  144 ص.   ،1 ج.   ،1378بابویه، الْماَلِکُ لِمَا مَلَّکَهمُْ وَالقَْادِرُ عَلَى مَا أقَدَْرهَُمْ عَلیَْهِ» (ابن
 ). 158 ص. 

احسائی براي اینکه تهافت میان انتساب افعال انسانی به خداوند از سویی و تنزیه مقام حق تعالی از 
افعال قبیح از سوي دیگر را پاسخ دهد، می امتناع    برخلافگوید: خداوند  اتصاف به  ممکنات، متصف به 

گردد و محال بودن این مطلب در مورد او صحیح نیست؛ زیرا خداوند متصف  اجتماع یا ارتفاع نقیضین نمی
واحد می از جهت  بعید  و  قریب  باطن،  و  دانی، ظاهر  و  عالی  از جمله  متناقض  امور    که درحالی گردد،  به 

شود و کند که این معنا سبب تکثر و تعدد در ذات الهی نمی احسائی تأکید می  .چنین نیستندممکنات این
بدین لحاظ، انجام دادن فعلی یا ترك آن    .)172 ص.   ،1 ج.   ق،1426گردد (احسائی،  مخل بساطت او نمی 

اختیار انسانی منجر به انتساب شرور   .)173 ص.   ،1 ج.   ق،1426نسبت به ارادۀ الهی یکسان است (احسائی، 
گردد، بلکه خداوند با نظر به جهت ماهوي، علت بالعرض انجام اختیاري برخی از افعال  به ذات الهی نمی 

ناشایست و شرور انسانی است؛ زیرا تناقض در مورد خداوند محال نیست و اتصاف او به دو جهت علیت 
به عبارت دیگر، انسان با جهت وجودي   .گرددنسبت به افعال خیر و شر منجر به تناقض در ذات او نمی 

خداوند بالذات علت وجود و بالعرض علت    .دهندۀ خیرات و با جهت ماهوي، فاعل شرور استخود، انجام
از سوي دیگر،   .ماهیت است و در نتیجه، ارادۀ الهی بالذات و بالعرض به همۀ افعال انسانی تعلق گرفته است

 . دلیل فاعلیت انسان با دو جهت مذکور، خود انسان فاعل افعال خویش استبه 
 :رسد نقدهاي ذیل به نظریۀ احسائی در این زمینه وارد باشدبه نظر می

 اي گونه یکی از مسائل مهم در مورد ارادۀ انسانی، تبیین چگونگی ارتباط آن با ارادۀ خداوند است، به  )1(
که منجر به جبر (نظریۀ اشاعره) یا تفویض (نظریۀ معتزله) نگردد. مشخص نیست که احسائی 

 کند. چگونه این ارتباط را تبیین می
احسائی مدعی است که اجتماع نقیضین نسبت به خداوند امتناعی ندارد و از این جهت، انتساب  )2(

اي قاعده   »،امتناع ارتفاع و اجتماع نقیضین«کند. اولاً قاعدۀ  گونه افعال را به خداوند تجویز میهمۀ 
، ادعاي تحقق اجتماع  روازاینکلی است و صادق بودن آن مقید به مرتبه یا مقامی خاص نیست؛  

نقیضین در مقامی مانند ذات خداوند صحیح نیست. ثانیاً لازمه نظریۀ احسائی، انتساب شرور و 
امور قبیح به ذات خداوند است که با تقدس ذات او، وحدت، و بساطت آن سازگار نیست. به بیان 

ه نقائص و گردد، بلکه لازمه آن، اتصاف او بتنها منجر به تنزیه خداوند نمی دیگر، این ادعا نه 
 شرور افعال مخلوقات است. 
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احسائی در این بخش، ارادۀ الهی را به نسبت تساوي داشتن میان انجام دادن یک فعل یا ترك  )3(
می تعریف  به آن  خداوند  و  است  امکانی  معنایی  داشتن،  تساوي  نسبت  آنکه  حال  دلیل  کند؛ 

 گردد. الوجود بودن، متصف به صفتی امکانی نمی واجب 
وجود و ماهیت است، ادعاي مجعول بالعرض توأمان  با نظر به اینکه احسائی مدعی اصالت داشتن   )4(

دلیل  بودن ماهیت و لذا علیت بالعرض خداوند نسبت به شرور افعال انسانی صحیح نیست؛ زیرا به 
بالعرض. در   نه  بالذات است،  اصالت داشتن ماهیت در ضمن وجود، علیت خداوند نسبت به آن 

  بود، ادعاي جعل بالعرض صحیح بود؛ حال آنکه احسائی به صورتی که ماهیت امري اعتباري می 
 چنین امري باور ندارد. 

عنوان اتصاف به نقیضین در خداوند ذکر کرده، مانند اینکه هم مواردي که شیخ احمد احسائی به  )5(
اتصاف  تا  نیستند  نقیض  اساساً  اول است و هم آخر، هم عالی است و هم دانی، و مانند آن، 

ها مورد ابهام باشد. از جمله شروط نقیضین آن است که یک طرف وجودي و طرف  خداوند بدان
کدام عدمی نیست، بلکه از شئون  دیگر عدمی باشد. اول و آخر بودن یا عالی و دانی بودن هیچ

وجودي خداوند  مختلف  و   دارد،  که   بساطتی  و  وحدت علت  به   –  است   الوجودصرف  که   –اند 
. است  نگذاشته  باقی  غیر  براي  جایی  و  کرده   پر  را  وجود  مراتب  تمام  که   است  نامتناهی  حقیقتی

 عالی   هم  نیز  و  آخر،  هم  و  باشد  اول  هم  واحد،   جهت  از  که   کندمی  اقتضا  نامتناهی  حقیقت  این
خداوند از باب شدت و کمال وجودي اوست، نه از تصاف این امور به  ا  بنابراین،.  دانی  هم   و  باشد

 باب جواز محالات عقلی.

 گیري نتیجه

شناختی به مسئلۀ جبر و تفویض پرداخت و بر همین اساس، گیري از مبانی هستیشیخ احمد احسائی با بهره 
را در ریزمسائل    سیشنااحسائی مسائل هستی  .تبیین و تفسیري از ارادۀ انسانی و رابطۀ آن با خداوند ارائه داد

حلی ، تلاش نمود راه سیشناشناسی، وارد کرد و بر اساس همان مسائل هستیدیگر، مانند مسائل انسان
شیخ احمد احسائی با اعتقاد به اصالت اصلین و شأنیت   .هاي دیگر ارائه دهدبراي سؤالات جدي عرصه 

توان نسبت دادن ها میدادن به ماهیت، تفسیري از اختیار ارائه کرد که مستلزم اشکالاتی است؛ از جمله آن
انسانی بدون واسطه به خداوند را برشمرد افعال  با نظر به    .شرور و قبائح  انسانی  همچنین، تبیین اختیار 

  . گردد اصالت داشتن وجود و ماهیت، مستلزم تناقض در بسیاري از افعال انسانی می
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The process of creation and the emanation of multiplicity from the 
Source of Existence, along with the relationship between unity and 
multiplicity, has been a central concern for theologians and a complex 
debate among the Mashshāʾī (Peripatetic), Ishrāqī (Illuminationist), 
and Ḥikmat al-Mutaʿāliyah (Transcendent Theosophy) schools. 
While all these schools acknowledge the reality of the Source, they 
differ in explaining how multiplicity emerges and its connection to the 
religious concept of creation. This research explores the theological 
and philosophical components of creation in Ibn Sīnā’s thought and 
examines how his theory of the emanation of multiplicity from unity 
aligns with the religious theory of creation. Using a descriptive-
analytical method, the study aims to clarify Ibn Sīnā’s understanding 
of creation and emanation, presenting a cosmology rooted in his 
perspective. It is based on the hypothesis that his view of creation and 
emanation originates from the foundations of Mashshāʾī philosophy 
while also incorporating theological dimensions influenced by 
religious teachings on creation. This distinguishes his view from those 
of Aristotle and Plotinus. Ibn Sīnā explains the relationship between 
objective and existential truths and the Truth (Ḥaqq Taʿālā) using key 
concepts such as divine attributes (ṣifāt ilāhiyyah) and causality 
(ʿilliyyah). The aim of this research is to explore Ibn Sīnā’s system of 
creation and emanation, highlighting the cosmology that emerges 
from his perspective. By affirming creation through divine attributes, 
causality, and the principle of al-Wāḥid (the One), Ibn Sīnā identifies 
the First Emanated (al-Ṣādir al-Awwal) as the First Intellect (al-ʿAql 
al-Awwal) and the source of multiplicities. He also incorporates the 
agentive and volitional nature of the cause into the emanation process. 
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ژه  دوا  ها: کلی
   نش،یآفر

   ،یصفات اله
 صدور کثرت از وحدت، 

 ن، یصادر نخست 
 الواحد،   ۀقاعد

  ت،یعل
 نا یسابن 

از  وحدت،  و  کثرت  رابطۀ  و  هستی  مبدأ  از  کثرت  و صدور  آفرینش  نحوۀ  تبیین 
ترین مباحث میان مکاتب فلسفی مشاء، هاي متکلمان و نیز یکی از چالشیدغدغه

اشراق، و حکمت متعالیه است و هر مکتبی تفسیر و تبیین متفاوتی از آن ارائه کرده  
یکدیگر   .است با  وجود  و  واقعیت  اصل  باور  و  پذیرش  در  مکاتب  این  همۀ 
آفرینش، داستانهم دینی  نظریۀ  با  آن  نسبت  و  کثرت  صدور  نحوۀ  در  اما  اند، 

دارداختلاف وجود  مؤلفه  .نظرهایی  که  است  این  تحقیق  این  اصلی  هاي پرسش 
سینا چیست و نظریۀ صدور کثرت از وحدت کلامی و فلسفی آفرینش از دیدگاه ابن 

سینا دارد؟ این پژوهش که آفرینش در دیدگاه ابن  فلسفی چه نسبتی با نظریۀ دینی
سینا در تبیین صحیح  هاي ابنتحلیلی سامان یافته، ترسیم تلاشـبا روش توصیفی

شناسی برآمده از دیدگاه وي را هدف قرار داده  آفرینش و نظام صدور و ارائۀ جهان
سینا، برخاسته از و بر این فرض استوار است که آفرینش و صدور در اندیشۀ ابن

از  متأثر  و  گرفته  کلامی  صبغۀ  حال  عین  در  است،  مشاء  فلسفی  نظام  مبانی 
و آموزه ارسطو  دیدگاه  از  متمایز  این جهت،  از  و  است  خلقت  باب  در  دینی  هاي 

با ابن  .افلوطین است ارتباط حقایق عینی و وجودي با حضرت حق تعالی را  سینا 
کرکلیدواژه تبیین  علیت  و  الهی  صفات  استهاي  اصل    .ده  به  بودن  قائل  با  او 

آفرینش بر اساس صفات الهی و اصل علیت و بر پایۀ قاعدۀ الواحد، صادر اول را 
داند و خصوصیات کلامی خلقت، مانند فاعل بودن و  عقل اول و مجراي کثرات می

 .داندمختار بودن علت، را در این صدور و آفرینش داخل می

بررسی مؤلفه 1403(حیدري، جلال؛ عباسی، علی  :  استناد ابن ).  از دیدگاه  آفرینش و صدور  فلسفی  سینا.  هاي کلامی و 
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 مقدمه 

ترین  مسئلۀ آفرینش و صدور در طول تاریخ مورد توجه متکلمان و فلاسفه قرار داشته و از جمله چالشی 
آن بوده استمباحث میان  به    .ها  به صدر اسلام و در فلسفه  این موضوع در کلام اسلامی  سابقۀ طرح 

مندي از نظریۀ مثل، به بررسی نحوۀ ارتباط مبدأ متعالی با عوالم افلاطون با بهره   .گرددحکماي یونان بازمی
ارسطو با طرح نظریۀ عقول و محرك لایتحرك، به تبیین ارتباط موجودات طبیعی با   .مادون پرداخته است

ها مدیون  هاي متأخر از خود را قرنافلوطین با طرح نظریۀ فیض و فیضان، فلسفه   .متافیزیک پرداخته است
 .توان مدون اصلی نظریۀ فیض در فلسفۀ اسلامی دانستفارابی را می  .اندیشۀ فلسفی و عرفانی خود نمود

به سازگاري نظریۀ فیض با شریعت اسلامی و فلسفۀ ارسطو معتقد   ترین نقش و  مهم  .استوي صراحتاً 
 . گذاري مبنایی فلسفی براي تشریح امکان فاعلیت وجودي و تصویر مفهوم فیض استتأثیر او، پایه 

مبناي این   .کننده استکننده، و افاضه بخش، ابداعالوجود، هستیسینا، فاعل موجدِ و معطیخداي ابن
عالم در نزد  .گر ارتباط میان خالق و خلق و واجب و ممکن، یعنی نظریۀ امکان و وجوب، استوصف، بیان

الوجود است که اقتضاي وجود در نزد خود ندارد و در اتصالش به وجود، محتاج علت  خداوند، امري ممکن
سینا کاملاً برگرفته از نظریۀ عقول  نظریۀ صدور ابن  .است تا پس از کسب هویت وجوب بالغیر، موجود گردد 

ها بهره برده است؛ زیرا صدور به معناي  ارسطویی و صدور افلوطینی نیست، گرچه در ارائۀ نظریۀ خود از آن
سینا، فعلی است  صدور در نزد ابن   .تواند داشته باشدد و نمی ایجاد، جایگاهی در نظریۀ عقول ارسطویی ندار

 .زندارادي، آگاهانه، حکیمانه، و عاشقانه که از مبدأ اول سر می

 هاي کلامی آفرینش مؤلفه

 تبیین سینوي اوصاف الهی (علم، اراده، قدرت، و غنا) 
کند و با شرح  سینا براي توضیح خالقیت الهی و تبیین نظریۀ فیض و صدور، از اوصاف خداوند آغاز میابن

 :نمایدصفات علم، اراده، قدرت، و غناي الهی، چگونگی فعل او را بیان می
وقتی علم دارد   .خداوند علم به ذات خود دارد و علم به اینکه ذاتش علت همۀ موجودات است   اولاً

داند که علت همۀ  اند؛ چه او خود میکه ذاتش علت همۀ موجودات است، پس همۀ موجودات براي او معلوم 
 ). 389 ص.   ،1387سینا،  اشیاست (ابن 

همچنین نظامی را که خود    .دارد و عاشق ذاتش استخداوند مرید است؛ یعنی خود را دوست میثانیاً  
،  رو ازاینداند و به صدور آن از ذاتش راضی و خرسند است و  مبدأ آن است، نظام خیر و مبرا از نقص می

علم به نظام خیر، حلقۀ اتصال   .کندسینا میان علم و اراده ارتباط برقرار میابن  .کندخداوند آن را اراده می
گوید خداي سبحان، عاشق ذاتش است؛ همان ذاتی که مبدأ هر نظام  او می  .میان مبحث علم و اراده است

همچنین خدا علم به ذات خود دارد که علت پیدایش موجودات است؛ همچنان که علم به    .خیري است
  ،1387سینا،  گردد (ابنشود، عشق به ذات نیز علت عشق به معلولات می ذات، علت علم به معلولات می

 ). 390 ص. 
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خداوند قدرت دارد؛ یعنی در خصوص خلقت آنچه از آن آگاه است و به آن راضی و خرسند است، ثالثاً  
کند  کند، مبدئیت ذات را براي نظام خیر تعقل میوقتی خدا ذات خود را تعقل می  .با هیچ مانعی مواجه نیست

چیز نیاز  کند و در ایجاد آن به هیچشود و آن را اراده می، به آن راضی میروازاینیابد و  و آن را خیر می
بنابراین، ذات واجب بر   .ندارد؛ نه به ماده، نه به ابزار، و نه به چیز دیگر، و مانعی نیز در مقابل او وجود ندارد

 .اند و کثرتی در کار نیستتحقق نظام خیر قدرت دارد و علم، اراده، و قدرت واجب، حقیقت واحدي
  فرماید: غنی تام کسی است که در سه چیز به چیزي بیرون از خود وابسته سینا در مورد غنی تام می ابن 

بنابراین، کسی که    .در صفات کمالی و اضافی ذات  ) 3و (در صفات غیراضافی ذات،    ) 2(در ذات،    ) 1(نباشد:  
نیازمند چیز دیگري خارج از خود باشد تا ذاتش تمام شود یا صفت غیراضافی ذاتش تمکن یابد یا نیازمند  

اي اضافی است (مانند علم یا عالمیت، قدرت یا قادریت)، او فقیري است که محتاج  گونه صفتی باشد که به 
  .)140 ص.   ،1375سینا، کسب است (ابن 

الوجود است و به  کند تا معلوم شود که تنها مصداق غنی مطلق، واجبسینا غنی را تعریف میابن
به بیان دیگر، غنی مطلق کسی است که هرچند نفعش به    .همین علت، افعال او غایتی زاید بر ذاتش ندارد

دریغش هیچ  کران و انعام بینشینند، خود از احسان بیرسد و همگان بر سر سفرۀ احسان او میغیر می
 .بردمنفعتی نمی

به  خداوند  فعل  از  اینکه  از  عدلی،  متکلمان  مانند  و  فلاسفه،  کنند  نفی غرض  مطلق  طور 
جد پرهیز دارند، اما حکماي اسلامی نه راه اشاعره  بیهوده بشمارند، به کارهاي او را عبث و  

گرا را که غرض  دانند و نه راه معتزلۀ عدلکنند درست میطور مطلق نفی غرض میرا که به 
تنها محذوري ندارد، ها معتقدند هدف و غرض براي فعل خداوند نه آن  .پندارندرا نفع غیر می

تري تبیین و  بلکه گریزي از آن نیست و اگر این دو گروه توانسته بودند هدف و غرض عالی 
 )40 ص.   ،1391(بهشتی،  .انداختندترسیم کنند، غنی مطلق را از استغنا نمی 

الجهات واجب و الوجود بالذات، من جمیعالوجود غنی مطلق است و واجب سینا معتقد است واجب ابن
نیاز است و از طرفی، موجودي که انجام کاري برایش نیکو است و فعل آن از ترکش بهتر است، از انجام بی

چیز و حتی از فعل خودش  غنی مطلق بودن، فاعل را از همه   .کندبرد و از ترك آن ضرر میآن نفع می
توان او غایت هر وجودي است و نمی .کند و او هم در فاعلیت خود تام است و هم در وجود خودنیاز میبی

چیز جز ذات مقدس هیچ  .او فاعل بالذات و غایت بالذات و تام و تمام بالذات است  .براي او غایتی تصور کرد
الواسطه همۀ  ایت هر چیزي است؛ زیرا فاعل بلاواسطه یا معاو غ  .تواند غایت افعال او باشدالوجود نمی واجب 

 ).142-140 صص.   ،1375سینا، چیزهاست (ابن

 فاعلیت و عنایت الهی 
حکماً    .یک نداردیک از اقسام فاعل غایت دارد و کدامکند که کدامبیان اقسام فاعل، تبیین میسینا در  ابن

   .دانند که از فاعل حکیم صادر شودشمرند و شایسته نمی فعل بدون غایت را عبث و بیهوده می
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تنها  ها داشتن غایت زاید بر ذات نه این مسئله در فلسفۀ اسلامی مبرهن است که برخی فاعل
ها کمال نیست، بلکه داراي محذور و تالی فاسد است و اصولاً موجود عالی، فعل براي آن

تر از خود و براي تشبه  دهد، بلکه یا براي موجود عالی خود را براي موجود سافل انجام نمی 
دهد و دهد یا اگر موجودي برتر از او نیست، فعل را براي خودش انجام میبه او انجام می

 )22 ص.   ،1391(بهشتی،  .ذات او همچنان که عین فاعلیت است، عین غائیت نیز هست
مشائیان دربارۀ خداوند متعال بر این باورند که خدا فاعل بالعنایه است؛ یعنی همان علم به  

خداي متعال نیازمند آن نیست که فکر کند و ببیند    .ها کافی استمخلوقات براي صدور آن
آیا انجام چنین کاري برایش سودمند است یا نه؛ زیرا او فاعل بالعنایه است و قصدي ندارد  

گوییم همان ارادۀ  دربارۀ خداوند متعال می  .تا نوبت به این برسد که قصد اکمل دارد یا اخس
او به مخلوقات براي آفرینش و صدور مخلوقات کافی ا (مصباح یزدي،    ست.ذاتی و علم 

 ) 200- 199.  صص   ،5 ج.   ،1386
 فعل قصدي، مخصوص   . گونه مجردات، تکثري نیست فعل مجردات تام، قصدي نیست؛ زیرا در ذات این 

است به   .نفوس  نباشند،  بالقصد  فاعل  تعالی هم صادق وقتی عقول  واجب  دربارۀ  این مطلب  اولی  طریق 
 . خواهد بود
 : سینا معتقد است براي صدور فعل قصدي، باید سه امر تحقق یابدابن

 موجب قصد شود و آن چیزي جز خود ذات است؛ الف) علتی در ذات باشد که  
 ب) قصدي حاصل شود که معلول است؛ 

 . اي بر فعل قصدي مترتب شود که این فایده در نهایت به خود فاعل برگرددج) فایده 
ها در مورد واجب تعالی محال است؛ زیرا او از همه جهات بسیط است و هیچ کثرتی در ذات  همۀ این

گویند «خداوند فاعل  پندارند وقتی حکماً میمتکلمان می  .)426-424 صص.  ،1387سینا،  او راه ندارد (ابن
بالطبع باشد؛ به بالقصد نیست»، لازمه  آنکه شیخاش آن است که فاعل  الهیات شفا تعبیر  ویژه  الرئیس در 

تعالی واجب  وجود  لازمۀ  (مخلوقات  عنه»  الکل  وجودَ  می«یلزمه  کار  به  را  (ابناند)    ، 1387سینا،  برد 
از دیدگاه متکلمان، معناي چنین سخنی آن است که خداوند متعال فاعل موجَب است    . )426-424 صص. 

پذیرش فاعلیت موجَب و بالطبع است؛ در صورتی    به نظر متکلمان، انکار فاعلیت بالقصد،  .و اختیاري ندارد
که فاعل بالعنایه هم فاعل مختار است، لکن نیازمند قصد و داعی زاید بر ذات نیست و همان ارادۀ ذاتی و  

 . علم او به همۀ مخلوقات براي صدور مخلوقات کافی است
انفعالی نمی دانند، بلکه علم حصولی فعلی  حکماي مشاء، علم الهی به ماسوي و مخلوقات را علم 

پس از ذات خداوند، دو نظام داریم:    .دانند؛ زیرا علم او برخاسته از نظام نیست، بلکه سبب نظام استمی
ترتیب موجودات در نظام عینی با ترتیب موجودات   .نظام علمی که علت است و نظام عینی که معلول است

 ... گوید: «إنّ تمثل النظام الکلی فی العلم السابقدر نظام علمی مطابق یکدیگرند؛ به همین علت است که می
گوید «و هذا هو العنایه» تا معلوم  ) و سپس صریحاً می150 ص.   ،1375سینا،  » (ابن... یفیض منه ذلک النظام
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سینا، خداوند و هر موجودي را که در فعل خود  ابن  . شود که تعریف فاعل بالعنایه همان است که بیان شد
 ).151-150 صص.   ،1375سینا، داند (ابنغرضی براي سافل ندارد، فاعل بالعنایه می

سینا معتقد است صورت موجودات این عالم از ازل تا ابد در علم حق متمثل است و به ترتیب  ابن
گردند و از زمان و مکان خود موجودات مادي و طبیعی در قالب زمان و مکان موجود می  .شوندموجود می

تخلفی ندارند، اما موجودات ابداعی، در عین حال که نظام طولی محفوظ و مضبوطی دارند، زمان و مکان  
الوجود بر اساس قصد و غرض نبوده  سینا به این پرسش که «اگر پیدایش و صدور جهان از واجبابن  .ندارند

دهد: و بر اساس گزاف و اتفاق هم نباشد، پس چگونه صادر شده و دلیل صدور جهان چیست؟» پاسخ می
گردد  منشأ صدور جهان، عنایت الهی است؛ یعنی ظهور نظام کلی جهان آفرینش در علم ازلی حق، باعث می

 ). 318 ص.   ،1375سینا، که این نظام از ذات حق، با همان ترتیب و تفصیل معقول خود، افاضه شود (ابن
داند و علم الهی به اینکه لازم است الوجود به همۀ موجودات می سینا عنایت را احاطۀ علم واجبابن

موجودات چگونه باشند تا بر نیکوترین نظام موجود گردند و علم حق تعالی به اینکه ضرورت و وجوب این 
از احاطۀ علمی اوست او و  بالذات، بر بر این اساس، آنچه موجود می  .نظام از سوي  گردد، موافق معلوم 

علم حق تعالی، علم    .نیکوترین نظام است، بدون اینکه از جانب حق تعالی قصد و طلبی با آن همراه باشد
  .فعلی است؛ یعنی در عین اینکه به نظام احسن در ترتیب هستی علم دارد، نظام احسن تابع علم الهی است

لم به جزئیات متغیّر را نیز شامل گردد و راه را بر کسانی کند تا عسینا عنایت را بسیار دقیق تفسیر میابن
 .کندالوجود را فاقد علم به جزئیات متغیّر معرفی کرده، مسدود می که ممکن است او را متهم کنند که واجب

 رضایت حق تعالی در آفرینش و صدور هستی و مخلوقات 
سینا معتقد است ممکن نیست بدون رضایت فاعل عالم، کاري انجام شود و صدور جهان و هستی بدون  ابن

شود که در وجود فاعل، عاملی باشد که  فعل با کراهت و بدون رضایت، زمانی انجام می  .رضایت او نیست
انجام فعل را ناخوشایند سازد یا مانع و عایقی باشد که نگذارد فعل به دلخواه انجام گیرد؛ در صورتی که در 

ذات او بسیط است و بیش    . ذات واجب، چیزي که منشأ کراهت باشد یا از صدور فعل ممانعت کند، وجود ندارد 
  اي است که خیر از آن فیضان گونه داند که کمال و علوّش به از یک حیثیت ندارد و ذات واجب تعالی می 

 ). 434 ص.   ،1387سینا، ه نظام هستی از او پدید آید (ابنکند و لازمۀ جلالت و شکوه الهی این است کمی

 مبانی فلسفی آفرینش و صدور 

 اصل علیت و علت نخستین (علت فاعلی) 
آید که میان علت و معلول، رابطۀ وجودي برقرار می  به دستاز تعریف علت و معلول در فلسفۀ اسلامی  

بخش و مفیض وجود است و معلول در وجود خود وابسته به علت است،  است و منظور از علت، علت هستی
وصف وابستگی معلول به علت و نیازمندي آن، وصف    .نه آنکه صرفاً در حرکت خود به علت وابسته باشد
اگر وابستگی و نیازمندي معلول عارض بر معلول باشد،    .عارضی معلول نیست، بلکه مقومّ ذات معلول است

بدین معناست که معلول وجود دارد و پس از وجودش نیازمند به علت شده است؛ نیازمندي به علت متأخر  
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معلول، وجود خود را از علت گرفته و تا وقتی علت به او وجود نداده، اصلاً  که درحالی از وجود معلول است؛ 
می و لازم  نبوده  و سپس وصف موجود  باشد  داشته  متحققی  ذات  نیازمندي،  داشتن  از  پیش  معلول  آید 

(ابن باشد  شده  عارض  آن  بر  هر    .)216،  214 صص.   ،1379سینا،  نیازمندي  یعنی  علیت  اصل  بنابراین، 
 . شودالوجودي براي آنکه موجود شود، نیازمند چیز دیگري است که علت نامیده میممکن

اي  فرماید: اگر علت نخستین موجود باشد، او براي هر وجودي و براي هر صورت و ماده سینا میابن
(ابن است  علت  است،  هستی  نظام  در  معلولی  وجود  هر  تحقق  علت  از    .)17 ص.   ،1375سینا،  که  یکی 

کند این است که علت نخستین باید علت فاعلی باشد و نه  الوجود ذکر میهایی که شیخ براي واجبویژگی
هرچه در نظام هستی بر همۀ علل و معالیل تقدم    .علل دیگر؛ زیرا علت نخستین بر همۀ معالیل تقدم دارد

باید به علت فاعلی و علت بیان دیگر، سلسلۀ علل و معالیل  به  العلل که همان  دارد، علت فاعلی است؛ 
گرددواجب  ختم  است،  علت  .الوجود  همان  نخستین،  علت  اینکه  (ابن  نتیجه  است    ، 1375سینا،  فاعلی 

سینا معتقد است علت فاعلی همان علت نخستین است، این است که سایر علل،  علت اینکه ابن  .)17 ص. 
شود و  اند، معلول نیز هستند و تنها علت فاعلی است که سایر علل به او ختم میدر عین حال که علت

 .معلول علتی نیست 

 قاعدۀ الواحد 
اي که براي این قاعده ذکر شده،  اند و بهترین ادله داران این قاعده بوده سینا و بهمنیار از قائلان و طرفابن

بر اساس این قاعده، از    .یکی از مبانی قاعدۀ الواحد، اصل علیت است  .سینا و شاگرد وي است متعلق به ابن
می معلول  تنها یک  واحد،  علت  تناقض  یک  به  و  نیست  ممکن  واحد  از  کثیر  و صدور  تواند صادر شود 

بنابراین، معناي قاعده چنین است که از علت واحد حقیقی، از آن    .) 435 ص.   ،1387سینا،  انجامد (ابن می
ترین تعبیر، «از یکی جز یکی  شود و نه بیشتر و به ساده حیث که واحد است، تنها یک معلول واحد صادر می 

 . پدیدار نگردد» 
توضیح اینکه از موجود واحدي که بسیط است و هیچ جهت کثرتی در آن نیست، اگر موجودي صادر 

 . شودشود، بدین معناست که حیثیتی در آن موجود واحد هست که منشأ وجوب یافتن و صدور آن شیء می
حال اگر چیز دیگري هم از او صادر شود، باید حیثیت دیگري هم داشته باشد که آن شیء دیگر از آن صادر  

ها از واجب تعالی، اند و عین هم نیستند؛ پس حیثیت صدور هر یک از آنآن دو شیء صادرشده متباین  .شود
غیر از حیثیت صدور دیگري خواهد بود و باید در ذات واجب، دو حیثیت باشد تا مثلاً «از حیثی الف و از  

 .جب تعالی بیش از یک حیثیت نداردفرض این است که وا  که درحالی حیث دیگر ب از او صادر گردد»؛  
صادر اول، علاوه بر اینکه تعدد خارجی ندارد، ترکب داخلی هم ندارد؛ یعنی ماهیت مجردي دارد و مقتضاي 

کند، موجودي است نخستین موجودي که واجب تعالی خلق می  .حدّ و تعریفش این است که مادي نباشد
که نباید جسمانی، یعنی مرکب از ماده و صورت، باشد و قول به صدور جسم از واجب تعالی، به معناي  

اند که حیثیت هر  ماده و صورت هم دو حیثیت  .صدور دو چیز از اوست که مرکب از ماده و صورت است
ها در واجب هم باید متعدد باشد که این موجب  کدام، غیر از حیثیت دیگري است؛ بنابراین، جهت صدور آن
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تعدد در ذات است و مقتضاي قاعدۀ الواحد آن است که نخستین موجود، واحد بوده، کثرتی در آن نباشد؛  
هاي باید گفت نخستین موجود، عقل است که مجرد محض است و کثرت خارجی و دیگر کثرت  روازاین

 ).253- 248 صص.   ،5 ج.   ،1386کمی را ندارد (مصباح یزدي، 
دهد این قاعده مربوط به  دقت در استدلالی که بر امتناع صدور کثیر از واحد اقامه شده، نشان می

فاعل هستی ایجادي است و در غیر  ابندست   .نیستبخش جاري  علت  را مخصوص فاعل کم  آن  سینا 
بخش دانسته است؛ زیرا در برهان، بر عنوان ایجاب علت براي معلول تأکید شده و این وصف از آنِ  هستی

 . بخش استعلت هستی

 شناسی سینوي جهان
شناسی بطلمیوسی، نظام ستاره   هاي نجومی و طبیعی قدیم است.فرض سینا مبتنی بر پیششناسی ابنجهان

افلاك، حرکت دوري ازلی و ابدي  .داند که زمین در مرکز آن قرار داردعالم مادي را مرکب از نُه فلک می
بنابراین، هر   .آورد و محرك آن است، هر فلکی داراي نفس است که آن را به حرکت درمی روازایندارند و 

بر این    .هر فلکی براي حرکت به فاعل خاص خود نیازمند است  .فلک، علاوه بر جرم، داراي نفس است
هاي فلکی اساس، به تعداد فلک، به نفس، یعنی فاعل قریب حرکت فلک، نیازمند است و لذا شمار نفس

دۀ ارسطویی و نظریۀ افلاك بطلمیوسی با هم پیوند سینا، نظریۀ عقول مجردر نظریۀ ابن  .نیز نُه باید باشد
دهند: عقل اول، سپس عقل دوم تا عقل نهم در یک ترتیب خاص، خورده، ده عقل و نُه فلک را تشکیل می

عقل دهم یا همان عقل فعال، فاعل و مدبّر موجودات تحت فلک    .اندفاعل و مدبّر فلک اول تا فلک نهم
 ).439-438 صص.   ،1387سینا،  قمر و نفوس زمینی است (ابن

 کل مجرد عن المادة فنوعه منحصر فی فرده» «قاعدۀ 
گوید: هر موجود مجرد از ماده و لوازم آن، نوعش منحصر به فرد است و تحت هیچ شرایطی  این قاعده می

از طریق عوارض غریبه   انواع، غالباً  از  نوعی  افراد در هر  زیرا تکثر  نیست؛  آید،  می  به دستقابل تکثیر 
را از افراد یک نوع جدا سازیم، جز یک حقیقت که همان    ...اي که اگر عوارضی چون کم و کیف وگونه به 

نمی باقی  است،  موجود  مقولات   .ماندماهیت  انواع،  از  نوعی  هر  در  افراد  تکثر  پیدایش  عامل  بنابراین، 
اند و از طرفی، چون وجود ماده در جهان مجردات و عالم ابداع قابل تصور نیست، نتیجه حاصل  عرضی

الوجود  سینا در اثبات اینکه نوع واجب ابن  .واهد بودشود که هر نوعی که مجرد باشد، منحصر در یک فرد خمی
  ، 1364سینا،  شود، از این قاعده استفاده کرده و آن را معتبر دانسته است (ابنهرگز حمل بر کثیرین نمی

پرداخته است   . )230-229 صص.  این اصل  به  تبیین برهان توحید،  از  اشارات، پس  شیخ در نمط چهارم 
 ). 51 ص.   ،1375سینا، (ابن

 سینا بررسی تحلیلی حقیقت آفرینش و صدور از نظر ابن

کند و با شرح صفات  سینا براي توضیح خالقیت الهی و تبیین نظریۀ صدور، از اوصاف خداوند آغاز میابن
او همچنین در بیان اقسام فاعل، تبیین   .نمایدعلم، قدرت، اراده، و غناي الهی، چگونگی فعل او را بیان می
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حکماً فعل بدون غایت را عبث و بیهوده    .یک نداردیک از اقسام فاعل غایت دارد و کدامکند که کداممی
کند تا معلوم شود سینا غنی را تعریف میابن   .دانند که از فاعل حکیم صادر شودشمرند و شایسته نمیمی

سینا،  الوجود است و به همین علت، افعال او غایتی زاید بر ذاتش ندارد (ابن که تنها مصداق غنی مطلق، واجب
رسد و همگان بر سر  به بیان دیگر، غنی مطلق کسی است که هرچند نفعش به غیر می .) 140 ص.   ،1375

مشائیان دربارۀ    . برددریغش هیچ منفعتی نمیکران و انعام بینشینند، خود از احسان بیسفرۀ احسان او می
اعل بالعنایه است؛ یعنی همان ارادۀ ذاتی و علم او به مخلوقات براي خداوند متعال بر این باورند که خدا ف 

 ). 200-199 صص.   ،5 ج.   ،1386ها کافی است (مصباح یزدي، صدور آن
داند؛ یعنی نظام کلی هستی در علم ازلی  سینا منشأ آفرینش و صدور جهان را عنایت الهی میابن

(ابنحق، باعث می افاضه شود  از ذات حق  با همان ترتیب و تفصیل معقول خود،    ، 1375سینا،  شود که 
الوجود به همۀ موجودات، که چگونه باید باشند تا بر نیکوترین  عنایت یعنی احاطۀ علم واجب   .)318 ص. 

بنابراین، این    .نظام موجود گردند؛ علم او به اینکه وجوب این نظام از طرف خداوند و از احاطۀ علمی اوست
  . )318 ص.   ،1375سینا،  نظام بر نیکوترین وجه و بدون قصد و طلبی از جانب حق تعالی صادر شده است (ابن

ذات الهی بسیط است و بیش از یک حیثیت ندارد، فقط خیر از آن فیضان    ازآنجاکه سینا معتقد است  ابن
 ).434 ص.   ،1387سینا، کند و لذا صدور جهان و هستی بدون رضایت خداوند ممکن نیست (ابنمی

تواند مسبوق به ماده باشد؛ وگرنه نخستین نخواهد  سینا معتقد است نخستین موجود و صادر نمیابن
چنین موجودي نه کثیر بالعدد است، نه کثیر بالانقسام، و نه مرکب از ماده و صورت؛ زیرا اگر داراي دو   .بود

ها از جهت و حیثیتی خاص از ذات واجب نشئت گرفته و وجوب  جهت و حیثیت باشد، باید هر یک از آن
فرض اصلی این است که واجب تعالی بیش از یک حیثیت ندارد و اگر گفته شود   که درحالییافته باشند؛  

حال دربارۀ آن   .شوند، خارج از ذات باشند، معلول ذات خواهند بوداین دو حیثیت که منشأ صدور آن دو می
اند یا از دو جهت؟  که آیا از یک جهت صادر شده   شوداند، این پرسش مطرح میدو جهتی که خارج از ذات 

یابد تا آنکه بپذیریم که در ذات، دو جهت متباین فرض شده و این خلاف فرض  و این پرسش ادامه می
الواحد، نخستین    .)435 ص.   ،1387سینا،  است: «و ذاته و ماهیته واحدة لا فی مادة» (ابن لذا طبق قاعدۀ 

صادر اول هم از نظر وجود داراي وحدت شخصی است و هم    .)435 ص.   ،1387سینا،  صادر واحد است (ابن
صادر اول، علاوه بر وحدت، تجرد هم دارد؛    .از نظر ماهیت داراي وحدت ماهوي است و ترکیب مادي ندارد 

 . زیرا قول به صدور جسم از واجب تعالی، به معناي صدور چیزي از اوست که مرکب از ماده و صورت است 
اند که حیثیت هر کدام، غیر از حیثیت دیگري است؛ بنابراین، جهت صدور  ت هم دو حیثیتماده و صور

 . شودها در واجب هم باید متعدد باشد که این، موجب تعدد در ذات میآن
سینا معتقد است معلول اول، عقل محض است؛ زیرا صورت و فعلیتی است بدون ماده و آن عقل  ابن

مفارقی است که مبدأ محرك براي جرم اقصی یا فلک اول است و مبدئیتش علی سبیل التشویق است؛  
شود و مبدئیتش علی سبیل الاراده، یعنی اینکه ارادات  یعنی عشق به آن مبدأ، موجب و مشوق حرکت می

هرچند صادر اول یکی بیش نیست، تضمناً و   .)435 ص.   ، 1387سینا،  جزئیه برایش حاصل شود، نیست (ابن
)  3(امکان ذاتی،    ) 2(ماهیت،    )1(توان ذکر کرد:  التزاماً مشتمل بر اموري است و شش حیثیت براي آن می
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کمالی که مستفاد    لحاظبه تعقل مبدأ    )6(وجوب غیري،    )5(بالفعل بودن آن،    لحاظبه تعقل ذات    )4(وجود،  
الغیر سینا به دوگانگی حیثیت قائل شده و شش حیثیت را به دو حیثیت بالذات و بالقیاس الی ابن   .از مبدأ است

)؛ یعنی حیثیت یک تا چهار را به ذات صادر اول و دو حیثیت  247 ص.   ، 1375سینا،  بازگردانده است (ابن
شود که داند و لذا صادر اول، مبدأ براي دو معلول میدیگر را به ذات او در مقایسه با مبدأ اول مربوط می

معلول اشرف، همان عقل دوم و معلول اخس، فلک اول یا برین   .ها اشرف و دیگري اخس استیکی از آن
اند، ذکري نیۀ حیثیات، از وجود و ماهیت که از لوازم اجزاي قوام ماهیتسینا بر اساس اعتقاد به تثابن   .است

ها را در دو حیثیت خلاصه کرده است: امکان و تعقل ذات به میان نیاورده و تنها به ذکر لوازم پرداخته و آن
حیثیت اول اخس است   .را به یک حیثیت و وجوب غیري و تعقل مبدأ را به حیثیت دیگري بازگردانده است

 لحاظبه   .)247 ص.   ،1375سینا،  آید (ابنو از او فلک اول و حیثیت اخیر که اشرف است، از او عقل پدید می
دو حیثیت اول،    .شودامکان و تعقل ذات، مبدأ فلک می  لحاظبه تعقل مبدأ و وجوب غیري، مبدأ عقل و  

گر که موجب خست اوست، او کند و دو حیثیت دیالوجود مرتبط میموجب شرافت اوست و او را به واجب
 ). 248 ص.   ،1375سینا، کند (ابنرا به ذاتش مرتبط می

گوید: از ذات واجب تعالی، صادر اول که همان عقل اول سینا با بیانی دیگر و در جایی دیگر میابن
تواند دو چیز صادر شود شود و از عقل اول، طبق قاعدۀ الواحد، باید یکی صادر شود و نمیباشد، صادر می

الوجودي است که از واجب تعالی صادر شده،  شود؛ اما صادر اول، چون امر ممکنو همان یک چیز صادر می 
 :اند ازشود که عبارتداراي حیثیات گوناگونی است که از هر حیثیتی یک چیز صادر می

کند: دارد و خودش این حیثیت امکانی را درك میالوجود است و ماهیت امکانی  الف: صادر اول ممکن
 الوجود»؛ «یعقل أنه ممکن

الوجود است، وجوب بالغیر دارد و از ناحیۀ واجب تعالی وجوب یافته  ب: صادر اول، هرچند ذاتاً ممکن
 الوجود بالغیر»؛ است: «یعقل أنه واجب

 .کندشناسد و آن را درك میج: چنین موجودي، مبدأ خود را نیز می
از حیث سومش،   .شود که هر حیثیتی مبدأ صدور موجودي گرددپیدایش این سه حیثیت، موجب می

الوجود بالغیر»)، شود و از حیث دومش («یعقل أنه واجباشرف حیثیاتش، یعنی عقل ثانی، از او صادر می
شود و از حیث اولش، علت پیدایش جرم و مادۀ فلک اش، یعنی نفس فلک، صادر میاشرف حیثیات امکانی

) ...آید (از عقل اول، عقل دوم و از عقل دوم، عقل سوم وبنابراین، از هر عقلی، عقلی پدید می  .شوداول می 
سینا،  شود (ابن و تحت هر عقلی، یک فلک با ماده و صورت (صورت فلک، همان نفس فلک است) ایجاد می

 ). 438 ص.   ،1387
شود تا به عقل عاشر  سینا، علاوه بر کثرت طولی که از هر عقلی، عقلی ایجاد میبر این اساس، ابن

کند که تحت هر عقلی، یک فلک با ماده و صورتش قرار دارد و ماده  برسیم، کثرت عرضی را نیز اثبات می
می تحقق  صورت  به توسط  صورت  و  أو گونه یابد  الصورة  بتوسط  «المادة  دارد:  مشارکت  علیت  در  اي 

یابد تا به «عقل فعال» که  گانه استمرار میاین ترتیب صدور سه   .)438 ص.   ،1387سینا،  بمشارکتها» (ابن 
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بی تا  سلسله  این  که  ندارد  لزومی  اما  برسد؛  است،  عناصر  عالم  (ابنمدبّر  یابد  ادامه    ، 1387سینا،  نهایت 
 ). 439-438 صص. 

سینا نیز ترتیب  ابن   .شمرندالجهات ممتنع می فلاسفه، صدور کثرت عرضی را از مبدأ واحد من جمیع
او بر اساس قاعدۀ الواحد که از مبدأ واحد جز واحد   .کند موجودات را بر اساس نظام طولی هستی تبیین می

کند و نسبت به صدور عقول و افلاك در مرحلۀ  شود، عقل را اولین صادر از حق تعالی معرفی میصادر نمی 
فرماید: «ضروري است که از یک جوهر عقلی، صدور یک جوهر عقلی و جرم سماوي لازم باشد و بعد می

معلوم است که پیدایش دو چیز از یک چیز، لازمۀ دو حیثیت است و دو حیثیت مختلف در عقول مجرد  
الوجود مبدأ نخستین، واجب سبببه و ها است که به ذات خود ممکن نیست، مگر آنچه براي هر یک از آن

بنابراین، از لحاظ اینکه تعقل    .کند و هم مبدأ نخستین راها هم ذات خود را تعقل میاست و هر کدام از آن
کند مبدأ نخستین را که سبب هستی اوست و از لحاظ اینکه براي او حالتی در نزد او وجود دارد، مبدأ می

 ). 244-243 صص.   ،1375سینا، ذاتش، مبدأ چیزي دیگر است» (ابن لحاظبه چیزي است و 
خوش جهت و تعدد  وجه دست داند که به هیچالجهات میالوجود را بسیط من جمیعسینا، واجبابن

الوجود  داند و استناد کثرت بلاواسطه به واجب حیثیت نیست و وجوب وجود را با کثرت و تعدد ناسازگار می
الوجود را الواسطه به واجب الوجود و کثرت معداند، ولی استناد کثرت بلاواسطه به غیر واجب را ممکن نمی

 . صادر اول که جهات و حیثیات متعددي دارد، داراي وجود و ماهیتی است  .کندداند و تأیید میممکن می
 ). 283-281 صص.   ،1391وجود، مجعول بالذات و ماهیت، مجعول بالعرض است (بهشتی، 

بنابراین، عقل اول یا صادر اول، غیر از اینکه مرکب و متقوم از وجود و ماهیت است، دو لازم دارد 
کند و  که یکی امکان ذاتی و دیگري وجوب غیري است؛ یعنی چون مجرد است، هم ذات خود را تعقل می

الوجود ایجاد شده داند که توسط واجبسینا، صادر اول را مبدعی میابن  .الوجود راهم مبدأ خود، یعنی واجب 
ابداع شود و در  اي است که از او جوهري عقلی و جرمی سماوي ایجاد میکننده و آن، جوهري عقلی و 

شود تا اجرام سماوي پایان مرحلۀ بعد، از آن جوهر عقلی، جوهر عقلی دیگر و جرمی سماوي صادر می
(ابن منتهی شود  نباشد،  دیگري لازم  آن جرم سماوي  از  که  عقلی  جوهر  به یک  و    ، 1375سینا،  پذیرد 

 ). 254 ص. 
سینا به این اشکال که لازمۀ این سخن که تعدد حیثیات در عقل اول، موجب پیدایش عقل و  ابن

) و پاسخ 253 ص.   ،1375سینا،  نهایت ادامه یابد، پاسخ اجمالی (ابن نفس و فلک شده و این روند باید تا بی
فرماید: اینکه هر عقل و هر فلکی، معلول  در پاسخ اجمالی می   .)439 ص.   ،1387سینا،  دهد (ابنتفصیلی می

یک عقل است، مطلب درستی است، ولی لازمۀ آن این نیست که از هر عقلی، یک عقل و یک فلک به  
گوید هر عقلی و فلکی معلول یک عقل است، اما عکس او می  .نهایت ادامه یابدوجود آید و این سلسله تا بی

)؛ یعنی برخی از  253 ص.   ،1375سینا،  (ابنو موجبه جزئیه، موجبه جزئیه است    همستوي قضیۀ موجبه کلی
بر این اساس، از عقل فعال، عقل و فلک پدید    .اند از عقلی و فلکیاند، عبارتچیزهایی که معلول یک عقل

 .گردندآید، بلکه موجودات عالم کون و فساد و موجودات ارضی خلق مینمی 
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سینا معتقد است هر فلکی، نفسی و عقلی دارد و روشن است که به تعداد هر فلکی باید یک نفس ابن
گانه و عقل عاشر که تدبیرکنندۀ فلک اطلس (فلک نهم) است،  اعتقاد او به افلاك نُه   .و یک عقل اثبات کرد

شود و نفس، مستقیماً،  گوید ممکن است بگوییم قوۀ حرکت از کوکب ناشی می سینا میابن  .شودمنتهی می
همچنین   .شودبراي مثال، با شمس ارتباط دارد و نه با فلک، یا قوۀ محرکه از نفس به کوکب فایض می

فلک    .کند و نه به کوکبی از کواکبممکن است بگوییم نیروي حرکت از نفس به خود کرۀ فلک فیضان می
تش یک مبدأ نفسانی و یک مبدأ عقلانی  گونه حرکت داشته باشد و هر یک از حرکا  نیز ممکن است چند

پس اگر اثبات شود مجموع حرکات افلاك، براي مثال، پنجاه حرکت است، باید پنجاه عقل    .داشته باشند
اگر بخواهیم براي هر حرکتی، عقلی در نظر بگیریم، با توجه به اینکه تعداد    .و پنجاه نفس هم اثبات کرد 

اما اگر براي    .گونه که ارسطو محاسبه کرده، پنجاه مورد است، باید پنجاه عقل را نیز اثبات کردحرکات، آن
شود مربوط اي که از نفسش صادر میهر کره، یک عقل فرض کنیم و تعداد حرکات آن را به ارادات مختلفه 

- 229 صص.   ،5 ج.   ،1386شود (مصباح یزدي،  بدانیم، در این صورت، همان فرضیۀ عقول عشره مطرح می
 ).432-431 صص.   ،1387نا، سی؛ ابن233

زمان است سینا معتقد است صدور و پیدایش افلاك و اجرام آسمانی با صدور و پیدایش عقول همابن
  ، 1375سینا،  و نه اینکه ابتدا عقول صادر شوند و سپس (از نظر زمانی) نوبت به اجرام آسمانی برسد (ابن

توان چنین فرض کرد که عقول با تمام مراتب خود آفریده شوند و بعد از تمام  او معتقد است نمی  .)242 ص. 
شدن سلسلۀ عقول، اجرام و اجسام آسمانی از آخرین عقل پدید آیند؛ یعنی آخرین عقل، اجرام آسمانی را  

واسطۀ اي دارد و اجرام آسمانی به است که جسم آسمانی، مبدأ عقلی جداگانه  صورت بدینایجاد کند؛ بلکه 
واسطۀ همان عقول مجرده پدید بیایند و در مرتبۀ نزول،  پس باید این اجرام به   . آیندیکدیگر به وجود نمی 

پا به پاي عقول پدید آمده و در جایگاه خود قرار گیرند؛ مثلاً فلک اول از عقل اول پدید آید و فلک دوم از  
شود، بلکه ماده و عناصر  از عقل دهم، عقل و فلکی صادر نمی   .طور فلک نهم از عقل نهمعقل دوم و همین

 ).242 ص.   ،1375سینا، شوند (ابنهاي جهان ماده از او صادر میجهان مادي و نفوس و صورت 
 گوید: سینا میابن

ها عقلی در نظر گرفته شد  وقتی شمار کرات آسمانی تکمیل گردید و در کنار هر کدام از آن
ها اسطقساتی  آید که پس از آنها و مدبرشان بود، لازم میها و واسطۀ ایجاد آنکه موجد آن

ها اموري کائن آن  .پدید آید؛ یعنی اجسامی که در عالم عناصر و مادون فلک قمر وجود دارند
تحول  یعنی  فاسدند؛  میو  و  بروندپذیرند  بین  از  و  آیند  پدید  این  . توانند  ها  بنابراین، چون 

شوند، باید مبدأ قریبشان قابل تغییر و تحول باشد تا در قبال تغییر  خوش تغییرات میدست 
تحول و  تغییر  عالم،  این  در  معلولاتشان  باشدو تحولات  داشته  وجود  عقل محض    .هایی 

ایی منشأ این عالم با تغییراتش باشد، بلکه باید مبدأ قریب آن، چیز دیگري  تنهتواند به نمی 
 )301 ص.   ،1375سینا، (ابن .باشد که قابل تغییر باشد

گوید: عقل فعال، علت وجود است و پس از آن، نوبت  سینا نسبت به ترتیب عالم کون و فساد می ابن
دنبال آن، نوبت صدور اجسام معدنی، نباتی، و حیوانی و تحقق رسد و به صدور صور عناصر چهارگانه می
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الیه سلسلۀ طولی مجردات قرار گرفته  نفس ناطقۀ انسانی، جوهري است مجرد که در منتهی  .نفوس است
سینا، نخستین حلقۀ تجرد در  ابن  .)254 ص.   ،1375سینا،  و برخلاف عقول، از تجرّد تام برخوردار نیست (ابن

نفوس ناطقه به    .)260 ص.   ،1375سینا،  داند (ابنعالم امکان را عقل اول و آخرین آن را نفس ناطقه می
واسطه  با  ماده،  زیادي، حادث میحدوث  فعلیت  هاي  به  آماده  و  پذیراي کمالات  قوه،  مرحلۀ  از  و  گردند 

به   .اندرسیدن از سوي عالی،  باید  این نفوس براي تکامل خویش به عالی و سافل محتاجند؛  اینکه  علت 
بدن،    .اینکه به اعضاي بدن نیاز دارند  علتها افاضۀ فیض کنند و از سوي سافل، به مبادي عالیه به آن
 .رسدجویی است، به مقصد نمیاگر این مَرکب راهوار نباشد، نفس که مسافر کمال . مَرکب نفس است

اگر موجود مجرد تام باشد، بیش از   .یابدحکما معتقدند که از موجود مجرد، تنها یک فرد تحقق می
از آن تحقق نمی باشندیک فرد  داشته  تعلق  به ماده  انسانی،  نفوس مجرد  مانند  آنکه  نفوس   .یابد، مگر 

عقول   .توانند کثرت فردي داشته باشندشان، میرغم وحدت نوعیانسانی، از آن رو که به ماده تعلق دارند، به 
ها گواهی است بر اینکه باید با  کثرت آن  .اند، کثیرنداند؛ یعنی در همان حال که همه یک نوعانسانی چنین

واسطۀ  کثرت و تعدد نفس، به   .اي باشد تا نفس در آن حادث شودنخست باید ماده   .ماده ارتباطی داشته باشند
  . آمدد نبود و بنا بود نفسی به وجود آید، بیش از یک نفس به وجود نمیاگر تعدد موا  .هاستتعدد مواد و بدن

دلیل  علت کثرت نفوس است و کثرت نفوس، به طور، کثرت طولی که مبدأ تعقل براي نفوس است، به همین
یک منشأ داشته باشند؛    گیپس باید این نفوس و عقول و ابدانشان، هم  .وجود کثرت در عالم ماده است

گوییم عقل عاشر موجب پیدایش این عقول  است که می  روازاین  .اندها به یکدیگر مربوطچون همۀ این
اند؛ از عقل اول صادر شده   ه توان گفت همها نمیبرخلاف عقول طولی که دربارۀ آن  .انسانی شده است

، لزومی  رونازای  ؛اما عقول مربوط به جهان عناصر، چنین اختلافی ندارند  .ها اختلاف نوعی دارندچون آن
ها در یک مرتبه و در  چون همۀ این  ،ندارد که براي هر عقل انسانی، عقل دیگر طولی در نظر گرفته شود

علت کثرت عقول    .توانند از یک عقل به وجود آیندیک حقیقت نوعی دارند و می  گیعرض یکدیگرند، هم
هر عقلی مربوط به نفسی است که آن نفس در این ماده حادث   .انسانی این است که با ماده ارتباط دارند

تواند با کثرت مواد، کثرت پیدا کند و تنها عقل عاشر کافی است براي اینکه این جهان را  شود و میمی
رسد، دیگر سلسله  گوییم وقتی سلسلۀ عقول به عقل عاشر میبنابراین، علت اینکه می  . مجموعاً تدبیر کند

شود، این است که دیگر چیزي وجود ندارد که به  یابد و عقل دیگري در سلسلۀ طولی ایجاد نمیپایان می
 .ند باشدعقل دیگري نیازم

 گیري نتیجه

ها  سینا، تلاقی دو دیدگاه کلامی و فلسفی است که وي قبلاً آننقطۀ آغازین نظریۀ آفرینش و صدور ابن
الوجود و وحدت محضۀ و صفات او، دیگري قاعدۀ  را براي خود مبرهن ساخته است: یکی اعتقاد به واجب

گونه کثرتی نیست و یگانه الوجود در ذاتش هیچدر دیدگاه نخست، اعتقاد وي این است که واجب  .الواحد
پا به صحنۀ وجود  از عدم  اراده، منشأ و مبدأ هر چیزي است که  است و با صفاتی چون علم، قدرت، و 

الجهات  پردازد که واحد من جمیعوي در دیدگاه دوم، با استفاده از قاعدۀ الواحد، به این بحث می .گذاردمی
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نقطۀ تلاقی این دو دیدگاه اینجاست که از یک طرف، خداوند    .تواند منشأ و مبدأ کثرات باشدچگونه می
نظریۀ آفرینش و صدور او توانست    .شودبسیط محض است و از طرف دیگر، همۀ کثرات از او ناشی می 

سینا با این نظریه، مدلی زیبا از عالم ارائه نمود که در آن،  ابن  .تناقض میان این دو دیدگاه را مرتفع سازد
اما سؤال این   . گردندالوجود صادر می همۀ کثرات، اگرچه با هم تباین دارند، در یک سلسلۀ طولی از واجب 

شود و از چه حلقاتی تشکیل شده و داراي چه ماهیتی است و  است که این سلسلۀ طولی چگونه محقق می
 گردد؟یدامنۀ آن چگونه به مادیات و امور زمینی منتهی م

ابن صدور  و  آفرینش  نظریۀ  واجبمطابق  از  مستقیماً  و  بلاواسطه  موجودات  صادر سینا،  الوجود 
بر    .شودالوجود صادر میگردند، بلکه هر موجود از مجراي موجود پیش از خود و در نهایت از واجب نمی 

اساس قاعدۀ الواحد، صادر اول باید مجرد محض یا همان عقل باشد؛ زیرا آنچه بلاواسطه از واجب تعالی 
صادر   .تواند داراي کثرت و ترکب خارجی باشدالوجود، نمی گردد، با توجه به وحدت محضۀ واجبصادر می 

اول مجرد است و جسم نیست، اما مجردي نیست که به امر جسمانی تعلق داشته باشد (نفس)؛ زیرا اگر  
هد بود و چنین ترکیبی از وحدت محضه  گونه باشد، صادر اول داراي ترکیبی از نفس و بدن (ماده) خوااین

 .شود؛ بنابراین، صادر اول، مجرد محض یا همان عقل استصادر نمی 
کنندۀ تمام این  تواند تبیینعقل با بساطی که دارد و این خصوصیت که صادر اول فرض شده، نمی

در این سلسله، اگر از هر عقلی صرفاً   .اي از عقول نیاز استکثرات آسمانی و زمینی باشد؛ لذا به سلسله 
توان پیدایش عالم افلاك و امور جسمانی زمینی و آسمانی را تبیین  فلسفی نمی  لحاظبه عقلی صادر شود،  

سازد که لازمۀ ذاتی هر  سینا ما را به یک نحو تکثر در هر یک از عقول آشنا میبر این اساس، ابن  .کرد
کنند  الوجود علم دارند و آن را تعقل میاو معتقد است که هر یک از عقول، اولاً به واجب  .یک از عقول است

 . الوجود بالذات علم دارندالوجود بالغیر و ممکنعنوان واجب و در مرحلۀ بعد، به خود نیز به 
گردند؛ یعنی از جهت هر کدام  بنابراین، هر یک از عقول برخوردار از چند حیثیت علمی و تعقلی می

الوجود، منشأ صدور عقل اول، از جنبۀ علمش به واجب  .شونداز این حیثیات، منشأ چیزي در مادون خود می
عقل دوم و از جهت علمش به حیثیت وجوب غیري خود، منشأ صدور نفس فلک اول و از حیث تعقل امکان  

سینا به طبیعیات بطلمیوس و عقول گردد و با توجه به اینکه ابنذاتی خودش، منشأ صدور جرم فلک اول می
 .رسدگانه میگانه و افلاك نُه عشرۀ ارسطو معتقد بوده، در سلسلۀ صدور موجودات، به یک سلسله از عقول ده 

شود که از این دو،  هم و فلک نهم یا اطلس منتهی میسلسلۀ عقول و افلاك در نزد او، به عقل فعال یا د
هاي جهان ماده از او صادر شود، بلکه ماده و عناصر جهان مادي و نفوس و صورتعقل و فلکی صادر نمی

  . گردندگیرند و از واحد صادر می، کثرات شکل میصورتین شوند و بدمی
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The Hadith al-Ghadir or Al-Ghadīr Sermon, as one of the most 
significant narrations (Nuṣūṣ Riwā iʾyya) in establishing the legitimacy 
(Ḥaqqāniyya) and leadership (Imāmat) of Imam Ali (a.s.), was issued 
by the Prophet Muhammad (s.a.w.) and its issuance is agreed upon by 
various theological schools. Among Islamic sects (Firaq Islāmiyya), the 
Zaydiyyah holds particular importance due to its numerous 
commonalities with Twelver Shiʿ ism concerning the issue of Imamate 
and the leadership of Imam Ali (a.s.). The Zaydis have addressed this 
Hadith in many of their works, including theological (Kutub 
Kalāmiyya), exegetical (Tafsīrī), Hadith (Ḥadīthī), jurisprudential 
(Fiqhī), and historical texts, considering it a famous (Mashhūr) and 
continuously transmitted (Mutawātir) Hadith. The common ground and 
central subject matter among all who have written on this Hadith is the 
discussion of the Wilayat and Imamate of Amir al-Muʾminin, Ali (a.s.). 
This research, employing a descriptive-analytical approach, delves into 
the “Man Kuntu Mawlahu FaʾAliyyun Mawlahu” (“Anyone I am his 
master (Wali), then ʾAli (a.s) is his master.”) Hadith, known as the 
Hadith al-Ghadir, from the perspective of the Zaydiyyah. It also answers 
the question of what effects and consequences this Hadith entails. The 
findings of this research indicate that the Zaydiyyah consider the Hadith 
al-Ghadir to be authentic (Ṣaḥīḥ) and Mutawatir, and they regard it as 
evidence for the Imamate and succession of Imam Ali (a.s.) after the 
Prophet Muhammad (s.a.w.). In interpreting the implications (Dalālat) 
of this Hadith, by presenting various contextual evidences (Qarā iʾn 
Mukhtalifa), they emphasize the Wilayat and Imamate of Amir al-
Muʾminin (a.s.) and negate the Wilayat of others. They also infer from 
this Hadith his infallibility (ʿIṣmat), superiority (Afḍaliyyat), and 
scholarly authority (Marja iʿyyat ʿ Ilmiyya). 
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ژه  دوا  ها: کلی
 زیدیه،  

 حدیث غدیر،  
 عصمت، 
 ولایت، 

 مولی، 
 افضلیت 

ترین نصوص روایی در اثبات حقانیت و امامت  عنوان یکی از مهمحدیث غدیر، به
نظر مذاهب (ص) صادر شده و صدور آن مورد اتفاق پیامبر اکرم(ع)، از   امام علی 

است فرقه  .کلامی  میان  بهدر  زیدیه  اسلامی،  با  هاي  فراوان  اشتراکات  دلیل 
(ع)، از اهمیت بالایی   امامی در مسئلۀ امامت و رهبري امام علی شیعیان دوازده
است تفسیري،   .برخوردار  کلامی،  کتب  از  اعم  خود،  آثار  از  بسیاري  در  آنان 

حدیثی، فقهی، و تاریخی، به این حدیث پرداخته و آن را حدیثی مشهور و متواتر 
نقطۀ مشترك و محور اصلی میان تمام کسانی که در زمینۀ این حدیث    . اند برشمرده 
زده  امیرالمؤمنین قلم  امامت  و  ولایت  بحث  است  اند،  با    . (ع)  پژوهش،  این  در 

تحلیلی، به واکاوي حدیث «من کنت مولاه فعلی مولاه» که  - رویکردي توصیفی 
شود و به این پرسش نیز  به حدیث غدیر مشهور است، از منظر زیدیه پرداخته می 

هاي این  یافته   . پاسخ داده خواهد شد که این حدیث چه آثار و نتایجی را در پی دارد 
دانند  دهد که زیدیه حدیث غدیر را حدیثی صحیح و متواتر می پژوهش نشان می 

امامت و جانشینی حضرت علی  بر  دلیلی  را  اکرم  و آن  پیامبر  از  (ص)   (ع) پس 
هاي این حدیث، با ارائۀ قرائن مختلف، بر  آنان در تفسیر و دلالت   . شمارند برمی 

عصمت،    کنند و (ع) و نفی ولایت غیر ایشان تأکید می  ولایت و امامت امیرالمؤمنین 
 . نمایند افضلیت، و مرجعیت علمی ایشان را نیز از این حدیث استنباط می 
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 مقدمه 

ترین  است که پس از قرآن، مهم  (ص) یکی از منابع مشترك میان مذاهب اسلامی، احادیث پیامبر اکرم
حدیث غدیر، یکی از احادیث صادرشده از سوي ایشان، از   .شودمنبع معرفتی امت اسلامی محسوب می

اهمیت ویژۀ برخوردار است؛ چراکه اندیشمندان اسلام آن را در آثار کلامی، تفسیري، فقهی، و رجالی خود  
کرده  می  .اندمنعکس  حدیث  به این  شود،  تواند  تلقی  اسلامی  مذاهب  میان  مشترك  نقاط  از  یکی  عنوان 

اي، و تأمل و دقت در محتواي حدیث و پیامدهاي آن،  دور از تعصبات فرقه اي که با بحث علمی و به گونه به 
اي  گونه اهمیت مسئلۀ غدیر براي فرقۀ زیدیه به   .توان گام بلندي در جهت رسیدن به حقیقت برداشتمی

عنوان اولین پیشواي خود پس از پیامبر اسلام قبول دارند  السلام را به ن علی علیه است که آنان امیرالمؤمنی
  .اندترین مستندات آن را حدیث غدیر برشمرده و یکی از مهم

در این پژوهش، درصدد تفکیک جریانات زیدیه نیستیم؛ آنچه مورد تأکید است، بررسی حدیث غدیر  
ترین فرقۀ شیعی  فرقۀ زیدیه، پس از امامیه، پرجمعیت  .طور کلی استهاي آن در منابع زیدیه به و دلالت 

آنان در کشور یمن و جنوب شبه  اند  جزیرۀ عربستان سکنی گزیده موجود در جهان اسلام است که اکثر 
این فرقه اشتراکات فراوانی با فرقۀ امامیه در مسائل امامت، همچون اعتقاد   .)120 ص.   ،1389(فرمانیان،  

هاي مشترك جهت تعامل و  ، ترویج آموزه روازاینالسلام، دارد؛  به وجود نص بر امامت امیرالمؤمنین علیه 
اي مانند وهابیت امروزي را که سعی دارند  عده گشا خواهد بود و تلاش  نزدیکی این دو مذهب به هم، راه 

در منابع زیدیه، حدیث غدیر جایگاه    .بین مذهب زیدیه و امامیه اختلاف ایجاد کنند، ناکام خواهد گذاشت
به  و  دارد  بیویژۀ  فضائل  بر  محکم  سندي  امیرالمؤمنینمثابۀ  پیامبر    (ع) شمار  از  پس  ایشان  امامت  و 

عنوان جانشین  به   (ع) در حدیث غدیر، با معرفی حضرت علی  (ص) پیامبر اکرم  .شودتلقی می  (ص) اکرم
پرسش اصلی این تحقیق    .هاي لازم براي امامت و ولایت ایشان را بیان فرمودندخود، تمام صفات و ویژگی

از این قرار است که آیا این حدیث نزد فرقۀ زیدیه نیز معتبر است؟ در صورت اعتبار، دیدگاه اندیشمندان  
، تحقیق حاضر به بررسی دیدگاه زیدیه در خصوص اعتبار و روازایندیه نسبت به مفاد حدیث چیست؟  زی

 . پردازدهاي حدیث فوق میدلالت 

 پیشینۀ تحقیق

تاکنون تحقیقات ارزشمند و فراوانی در مورد حدیث غدیر از دیدگاه امامیه صورت گرفته است؛ مانند کتاب 
تألیف مرحوم علامه امینی که در آن فقط به برخی    الغدیر فی الکتاب و السنة و الأدب سنگ  شریف و گران

  ،3 ج.   ،ق1416اند، اشاره کرده است (امینی،  از شعراي زیدیه که در اشعار خود جریان غدیر را بازتاب داده 
  . حال، موضوع مورد بحث ما، بررسی حدیث غدیر و پیامدهاي آن از دیدگاه فرقۀ زیدیه استبا این  .)66 ص. 

صورت محدود در دو مورد به بررسی واقعۀ غدیر در منابع  تاکنون مقالاتی که به رشتۀ تحریر درآمده، به 
 :اندزیدیه پرداخته 
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گونه  ). همان1390،  افو حسین  نژادهاي دوم تا پنجم» (موسوي مقالۀ «غدیر در منابع زیدیه؛ قرن )1(
آثار زیدیه در قرون دوم تا پنجم هجري  از عنوان آن پیداست، به بررسی واقعۀ غدیر در  که 

عنوان نص بر امامت دهد که منابع متقدم زیدي، جریان غدیر را به پردازد. این مقاله نشان میمی
 اند.(ع) قلمداد کرده و آن را در آثار خود منعکس کرده  امیرالمؤمنین علی

). نویسندۀ این  1400مقالۀ «سیر تطور گزارش واقعۀ غدیر در متون تفسیري زیدیه» (قوجائی،   )2(
مذهب در مورد واقعۀ غدیر و آیات مرتبط با آن پرداخته و دیدگاه  مقاله به دیدگاه مفسران زیدي

مفسران را به ترتیب تاریخی از متقدمین تا معاصرین بررسی کرده و به تفاسیري که به این  
کند. در نهایت، به بررسی تطور، تشابهات،  اند، اشاره میواقعه توجه کرده یا آن را نادیده گرفته 

 پردازد. هاي این مفسران میهاي گزارشو تفاوت
با وجود این مقالات، هنوز هیچ تحقیقی که دیدگاه اندیشمندان زیدیه و رویکردهاي آنان را نسبت به  

، این تحقیق  روازاین  .هاي آن اشاره نماید، به نگارش درنیامده استاعتبار این حدیث بررسی کند و به دلالت 
 . با تدوین آن، سعی شده است این خلأ پژوهشی جبران گرددجدید محسوب شده و 

 بررسی اعتبار و تواتر حدیث 

زیدیه بر این باورند که فضل الهی مقرر فرموده است که حدیث غدیر از نقل و جایگاهی برخوردار باشد که 
طرق نقل این حدیث از مسیرهاي معتبر در نقل و تواتر فزونی یافته و در    .شودندرت نظیر آن یافت میبه 

در صحت و ثبوت آن، هیچ شک و شبهه و تردیدي    .علم به آن، وضوح و شهرت به حد اعلی رسیده است
نیست و به همین خاطر است که براي جویندگان حقیقت، نقطۀ آغازینی باشد تا به معرفت حق و سلوك  

یابند رستگاري دست  نیز،    .راه  زیدیه  تاریخی  و  فقهی،  تفسیري، حدیثی،  منابع کلامی،  در  حدیث غدیر 
هاي خود این حدیث را  گ زیدیه در کتابشود و علماي بزروفور یافت میمانند منابع شیعه و سنی، به به 

  ،1 ج.   ق،1442اند (مؤیدي،  نقل کرده و حتی در بسیاري از موارد، آن را جزء ضروریات دین محسوب کرده 
هاي پیامبر مثابۀ انکار ضروري دین است، مانند انکار جنگاز دیدگاه آنان، انکار حدیث غدیر به   .)90 ص. 
کسی که حجیت    .انددر صدر اسلام، مانند جنگ بدر و حنین، که همگی از متواترات تاریخی  (ص) اکرم

الوزیر، وگو نبوده و چنین شخصی در زمرۀ سوفسطائیان است (ابنحدیث غدیر را انکار نماید، مستحق گفت
این حدیث در منابع زیدیه با طرق مختلف، اسناد گوناگون، و الفاظ متفاوت نقل    .)78 ص.   ،1 ج.   ،ق1422

 .)75 ص.   ،1 ج.   ،ق1414آید (احمد بن حسین هارونی، حساب میاي که متواتر معنوي به گونه ه شده است، ب
، بر این باور است که هیچ نقلی به اندازۀ حدیث غدیر ناقل  الشافیعبداالله بن حمزه در کتاب مشهور خود،  

، مستدعی است که اصل و مبناي پیروي و راهنماي روشنی باشد (عبداالله بن  روازاین نداشته و اعتبار ندارد؛  
منابع    .)117 ص.   ،1 ج.   ق،1429حمزه،   در  عبارات مختلف  با  این حدیث  است که  این  است،  آنچه مهم 

صورت مکرر آمده است و ذکر یک حدیث با  مختلف زیدیه، اعم از کتب اعتقادي، تفسیري، و فقهی، به 
که  دهد این حدیث نزد آنان معتبر بوده است؛ چنانالفاظ مختلف در منابع گوناگون و استناد به آن، نشان می
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در ذیل، به چند نمونۀ از عبارات مختلف و مشابه    .کنداند و اعتبار حدیث نزد آنان را ثابت میتصریح کرده 
 : شودحدیث نزد زیدیه اشاره می

 ).145 ص.   ق،1422«من کنت ولیّه فعلی ولیّه» (المرشد باالله،  •
 ). 264 ص.   ،1 ج.   ق،1429«هذا مولی من أنا مولاه» (عبداالله بن حمزه،  •
 ).266 ص.   ،1 ج.   ق،1429«من کنت مولاه فعلی مولاه» (عبداالله بن حمزه،  •
 ). 73 ص.   ،1 ج.   ق،1423امیره» (قاسم رسی، «من کنت نبیه فعلی  •
 ). 87 ص.   ،2 ج.   ،ق1423«من کنت أولی به من نفسه فهذا علی مولاه» (قاسم رسی،  •
 ). 331 ص.   ق،1422«فمن کنت مولاه فعلی مولاه» (سید امیربدرالدین،  •

 السلام دلالت حدیث بر امامت امیرالمؤمنین علیه

  . ها متفرع بر اثبات آن است، واژۀ «مولی» استشده که تمام دلالت مطرح ترین واژۀ  در حدیث غدیر، مهم
هاي زبان عربی است و معانی متعددي دارد که با توجه به سیاق و کاربرد آن  این واژه از پرمغزترین واژه 

اهل    .تر استمعناي اصلی «مولی»، «أولی بالتصرف» است؛ یعنی کسی که سزاوارتر و شایسته   .کندتغییر می
السلام  اند، اما از میان این معانی، فقط دو معنا بر امیرالمؤمنین علیه لغت معانی بسیاري را براي آن برشمرده 

 : شوددر این بخش، به چند معنا اشاره می .)330 ص.   ق،1422کند (سید امیربدرالدین، صدق می
سزاوارتر به تدبیر امور بردۀ خود از دیگران است، او مولاي بردۀ   ه مالک برد  ازآنجاکه   :ه مالک برد •

 آید.حساب میخود به 
شود، رساندن او سزاوارتر میرساندن کسی اختصاص دارد و در یاريناصر به یاري  ازآنجاکه   ر:ناصِ •

باشد، زیرا جایز   (ص) تواند منظور پیامبرآید. این معنا نمیحساب میبه همین دلیل او مولاي او به 
ها را در گرماي مردم را در چنین مکان بزرگ و عظیمی جمع کند و آن  (ص) نیست که پیامبر

ها خبر  دانند و چیزي را به آنها یاد دهد که خود میشدید آفتاب نگه دارد و سپس چیزي را به آن
 دهد که خود از آن یقین دارند.

کند که بر عهدۀ معتقِ  متولی تضمین جریره، خود را ملزم به چیزي می  ازآنجاکه   :ضامن الجریرۀ  •
است، به همین دلیل او سزاوارتر از کسی است که ولایت را نپذیرفته و به همین دلیل سزاوارتر به  

کسانی باشد، زیرا ضامن جرم همه  (ص) تواند منظور پیامبرشود. این معنا نیز نمیارث بردن او می
که جرمشان را ضمانت کرده، نبوده است و صحیح نیست که ایشان چنین چیزي را واجب کرده  

 ها نبوده است. ها و مستحق ارث آنباشند؛ زیرا خطاب ایشان به همۀ مردم بوده و ضامن جرم آن
بندد تا از او در برابر دشمنانش حمایت کند و در حلیف کسی است که با دیگري پیمان می  :حلیف •

 عوض، او نیز از حامی خود اطاعت کند.
رساندن جار خود از کسی است که از خانه او دور شده و سزاوارتر جار سزاوارتر به یاري  ازآنجاکه   :جار •

تواند آید. حلیف و جار نیز نمیحساب میبه شفاعت در اموال اوست، به همین دلیل او مولاي او به 
برد و او را از آسیب حفظ  باشد؛ زیرا حلیف کسی است که به دیگري پناه می  (ص)  منظور پیامبر
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به این معنا حلیف کسی نبوده و در هر حالتی نیز جار کسی  (ص)  رساند. پیامبرکند و یاري میمی
که جار او بوده، نبوده است. محل سکونت آن دو در مدینه یکی بوده و واضح است که هر دو جار 

 اند.یکدیگر بوده 
امور آن  ازآنجاکه   :امام مطاع • از اطاعت رعیت و تدبیر  بردۀ امام مطاع  آنچه بر صاحب  ها، مانند 

آید. بنابراین، تنها معانی حساب میها به واجب است، برخوردار است، به همین دلیل او مولاي آن
  ، ق1429اختصاص داد (عبداالله بن حمزه،    (ع) توان به امیرالمؤمنین«أولی» و «امام مطاع» را می 

 ). 293 ص.   ،1 ج. 
توان گفت این لفظ بر امامت زیدیه بر این باورند که با توجه به معناي ذکرشده براي لفظ «ولی»، می

 15ترین نتیجۀ این روایت، اثبات امامت حضرت است؛ در حدیث غدیر دلالت دارد و مهم   (ع) امیرالمؤمنین
عنوان خلیفۀ الهی،  نیز به   (ص) زیرا خداوند متعال، مالک مطلق تصرف در بندگان خود است و پیامبر اکرم 

به    (ع) بنابراین، در حدیث غدیر، لفظ «ولی» در مورد امیرالمؤمنین  .مالک مطلق تصرف در امور امت هستند
، در واقع، به ایشان حق تصرف در امور امت را اعطا فرمودند و (ص) معناي مالکیت تصرف است و پیامبر

طور مطلق به معناي  کنند که حتی اگر لفظ «ولی» به آنان تأکید می  .کنداین امر، امامت ایشان را اثبات می 
شود؛ زیرا یا باید لفظ  مالکیت تصرف نباشد و معانی دیگري نیز داشته باشد، باز هم امامت ایشان اثبات می

«ولی» به تمام معانی خود حمل شود که در این صورت، مالکیت تصرف نیز شامل آن شده و امامت ایشان  
یک از معانی خود حمل نشود که این امر محال است و سخن  شود، یا باید لفظ «ولی» به هیچثابت می

ها  کند، یا باید لفظ «ولی» به برخی از معانی خود و نه همۀ آنحکیمانۀ الهی را به لغو و عبث تبدیل می
حمل شود، بدون اینکه مخصصی براي آن وجود داشته باشد که این امر نیز جایز نیست؛ زیرا اثبات احکام 

به معناي   (ع) توان نتیجه گرفت که لفظ «ولی» در مورد امیرالمؤمنیندر نهایت، می .بدون دلیل خواهد بود
 ). 331 ص.   ق،1422کند (امیرحسین بدرالدین، مالکیت تصرف است و این امر، امامت ایشان را اثبات می

ترین دلیل طور فراوان به این نتیجه اشاره کرده و مهمق) در آثار خود، به 614 (د. عبداالله بن حمزه  
گونه است  استدلال ایشان در مورد حدیث بدین  .داندالسلام را حدیث غدیر مینقلی امامت امیرالمؤمنین علیه 

بر امت خود اولویت   (ص) طور که رسول خدابر مؤمنان اولویت دارد، همان  (ع) که بر این باورند امام علی
کند که  السلام در مورد معناي ولایت استناد کرده و چنین نقل میوي به روایتی از امام صادق علیه   .داشتند

هم در مورد معناي   (ص) فرمودند: «به خدا سوگند، از رسول خدا  .از حضرت دربارۀ معناي این خبر پرسیدند
من در برابر او اختیار    .ترین به من از خود من استآن پرسیده شد و حضرت فرمودند: خداوند مولا و اولی

ها در برابر من اختیار و  آن  .ترین هستمها اولیمن مولا و سرپرست مؤمنان هستم و بر آن  .اي ندارمو اراده 
تر است و در برابر  و هر کس را که من مولا و سرپرست خود قرار دهم، او بر خود او اولی   .اي ندارنداراده 

اي ندارد» (عبداالله تر است و در برابر من اختیار و اراده بر او اولی  (ع) پس علی   .اي نداردمن اختیار و اراده 

 
که در    ند ی نمایاستناد م  امبر ی به قرائن موجود در کلام پ  ث،یحد   نیا   قی اثبات امامت حضرت از طر  يبرا  هی د یز  شمندانیتمام اند .  15

 ).21ص  تا، یب  ، يدی ز ی؛ حسن 148، ص 2ج  تا، یب ، یفشر(رك:  گرددیادامه ذکر م
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فرمایید، این متن  طور که ملاحظه مینویسد: «همانوي در ادامه می  .)339 ص.   ،1 ج.   ق،1429بن حمزه،  
 ). 340 ص.   ،1 ج.   ق،1429کند» (عبداالله بن حمزه، طور صریح، امامت را اثبات میبه 

ة»، سؤال ممالا، در بخش «االتبصرة فی التوحید و العدلدر کتاب    16مؤید باالله احمد بن حسین هارونی
دهد: چه کسی است؟»، پاسخ می  (ص) کند که اگر سائلی بپرسد: «امام بعد از رسول خدافرضی را مطرح می
  .شمارد که اولین حدیث، حدیث غدیر استالسلام» و مستند آن را احادیث صحیح برمی«امیرالمؤمنین علیه 

 :کندوي در ادامه چنین استدلال می
 بر پایۀ این روایت، پیامبر اطاعت از خود را بر امت واجب کرده است.  •
 است. ولایت خود را براي حضرت ثابت کرده  •
 اطاعت از حضرت را بر امت واجب کرده است.  •
 ). 76 ص.   ق،1423شود (هارونی، وقتی وجوب اطاعت ثابت شد، امامت ایشان هم ثابت می •

کنندۀ این مطلب است که تنها معنایی  ، برخی از قرائن وجود دارد که اثبات(ص) در حدیث پیامبر اکرم
قرائن    .تواند مورد نظر رسول گرامی اسلام بوده باشد، همان معناي «سرپرست و اولی بالتصرف» استکه می

 : موجود در حدیث غدیر به شرح ذیل است

 رینۀ لفظی ق
برخی از اندیشمندان زیدیه بر این باورند که خطبه و حدیث غدیر از نظر بلاغی، اثري قوي و تأثیرگذار  

طور واضح و رسا به مخاطبان منتقل  با استفاده از عناصر بلاغی مختلف، پیام خود را به   (ص) است و پیامبر
 :اند ازاین عناصر عبارت .اندکرده 

ترین عناصر بلاغی در این خطبه، رابطۀ گوینده و تحلیل رابطۀ گوینده و شنونده: یکی از مهم )1(
شنونده است که در اینجا این نوع رابطه، غیرمتقارن است. در این نوع رابطه، گوینده و شنونده  

ندارند؛   اجتماعی، سیاسی، یا سنی در یک سطح قرار  وگو و لحن  ، صیغۀ گفتروازایناز نظر 
 ها، متفاوت خواهد بود. طرفین، با توجه به موقعیت آن

عنوان رهبر و فرماندۀ مسلمانان، از جایگاه و  گونه است که ایشان به (ص): بدین موقعیت پیامبر )2(
 منزلت بالایی برخوردارند. 

(ص) در حال ابلاغ پیام الهی و تعیین جانشین خود هستند. این موضوع،   موضوع سخنرانی: پیامبر )3(
 دهد. اهمیت و ضرورت سخنرانی را افزایش می

ها و  اند. این افراد از اقشار مختلف جامعه با پیشینه شنوندگان: صحابه و حاضران در مراسم حج )4(
 هاي گوناگون هستند. دیدگاه 

شود بنابراین، با تحلیل هدف، ارتباط بین بافت زبانی و سیاق کنونی، و محتواي خطبۀ غدیر، آشکار می
فراهم   (ص) این خطبه، بستر مهمی را براي پیامبر  . اي برخوردار بوده استالعاده که این خطبه از اهمیت فوق

 
 علیهم السلام را این حدیث برشمرده است  بیتاهل، یازدهمین حدیث در فضائل  الامالی الصغريوي در کتاب دیگر خود با عنوان  .  16

 ).90ق، ص  1414هارونی، (
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عنوان رهبر و  ابلاغ کند و جایگاه ایشان را به   (ع) کرد تا پیام الهی را در خصوص جانشینی حضرت علی
را استحکام بخشید، بلکه    (ع) تنها جایگاه امام علیاین پیام، نه   .راهنماي مسلمانان پس از خود تثبیت نماید

 ). 39 ص.   ،2016و حفظ اصول اسلام نیز بود (عنسی،  (ص) ضامن تداوم رسالت پیامبر
ولایت خود را با جملۀ «ألست أولی بکم من أنفسکم» بر مردم عرض کردند و از    (ص) پیامبر اکرم

گر این است که سخن از اولویت در تصرف صراحت نشاناین عبارت، به   .باره اعتراف گرفتندها در اینآن
این ولایت به این معناست که پیروي و   .است و معناي دوست و محبت در این فقره هیچ جایگاهی ندارد

تواند در تمام امور مسلمانان تصرف  اطاعت از رسول خدا بر همۀ مسلمانان واجب است و آن حضرت می
از مردم و اعتراف گرفتن از    (ص) پرسش پیامبر اکرم  .ها از خودشان سزاوارتر استنماید و در ادارۀ امور آن

   أَوْلَى بِالْمُؤمْنِیِنَ منِْ أَنفُْسِهِمْ» (احزابکند که خداوند در آیۀ «النَّبِیُّآنان، همان اولویت و ولایتی را ثابت می
خواهند به مسلمانان گوشزد کنند که همان  پس در واقع، پیامبر با صدور این حدیث می  .) ثابت کرده است 6

ولایتی را که خداوند در قرآن کریم براي ایشان ثابت کرده و مردم را به اطاعت از ایشان فراخوانده، همان  
امیرالمؤمنان علیه  با جان و دل  السلام ثابت کرده و مردم موظفولایت را نیز براي  اند ولایت ایشان را 

کسی است که خداوند متعال به ایشان کلمات    (ص) شکی نیست که پیامبر  .بپذیرند و از ایشان تبعیت کنند
د و به حکمت  ایشان در میان عرب، فصیح و سخنور بودن  .الخطاب عطا فرموده استجامع، حکمت، و فصل

گویند که در  ، سخنی نمیروازاینکردند؛  روشن و واضح و حجت قاطع و محکم بر زبان سخن جاري می
اند که ولایت پیامبر القولتوجه این است که تمام مسلمانان متفقنکتۀ قابل  .آن ابهامی وجود داشته باشد

ایشان حاصل   (ص) اکرم اوامر  به  التزام  و  اطاعت  با  ایشان جز  بلکه ولایت  نیست،  ایشان  محبت  صرفاً 
متبادر می  .شودنمی  به ذهن  دو متن، چه چیزي  این  تقارن  و  تلفظ  پیامبر  از  است که  این  آیا جز  شود؟ 
السلام نسبت دهند؟ شکی نیست که همان  خواهند همان ولایت خود را به امیرالمؤمنین علیه می  (ص) اکرم

و وحدت   (ص) پس براي نظم گفتار پیامبر .معنا خواهد بوددم بیولایت را در نظر دارند، وگرنه سؤال از مر
سیاق آن، ولایت در جملۀ «من کنت مولاه فهذا علی مولاه» به قرینۀ لفظی باید به همان معناي ولایت در 

 ). 157 ص.   ق،1422جملۀ ماقبل خود، یعنی «ألست أولی بکم من أنفسکم»، باشد (ابراهیم بن محمد مؤیدي،  
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 حالیه قرینۀ 
سو با امامیه،  آنان، هم  .اند) به جریان غدیر خم پرداخته 67  (مائده   18در تفسیر آیۀ ابلاغ  17اندیشمندان زیدیه 

الوداع و در مسیر بازگشت به مدینه، این آیه را، که از  پس از اتمام حجة   (ص) بر این باورند که پیامبر اکرم
ایشان در خطبۀ وداع به حجاج فرمودند: «شاید   .شده است، از فرستادۀ وحی دریافت کردندآخرین آیات نازل

کرد که رهبرش  بعد از این سال دیگر شما را نبینم». این امر، مسلمانان را ناگزیر از تأمل در آیندۀ امتی می
، هر فرمان الهی که در این  روازاین  .ساختدر آستانۀ جدایی از آنان بود و جانشینی ایشان را ضروري می

زیدیان    .الوقوع خواهد بودزمینه در این زمان خاص ذکر شود، حکم خداوند براي حل این مشکل قریب
هاي مردم و رخدادي مومی به دغدغه کنند که خداوند خواسته است واقعۀ غدیر خم، پاسخی عتأکید می
به همین دلیل، این واقعه با ظرافت و دقت تمام طراحی و اجرا شد: اردو زدن در مکان،    .فرد باشدمنحصربه 

قراولان و انتظار تأخیر، اجتماع زیر آفتاب سوزان، ابلاغ بعد از نماز ظهر، ایستادن در جاي بازگرداندن پیش 
ها را ببینند و صدایشان را بشنوند، شروع با پرسیدن از مردم که «آیا من از شما اولی مرتفع تا همۀ مردم آن

هاي  داد که زمان عادي و حافظه فرد مینیستم؟» و غیره، همگی به شاهدان احساسی مستند و منحصربه 
عنوان  ه این تمایز، واقعۀ غدیر را از مناسک حج جدا کرده و آن را ب  .ضعیف قادر به فراموش کردن آن نیستند

 ). 20 ص.   ق، 1437کند (اهنومی، مکان این اعلان مهم توجیه می
 (ص) حائز اهمیت بود که پیامبر اکرم  چنان مهم وشود که کدام فریضه آنحال، این پرسش مطرح می

آن، مردم را در آن بیابان گرم متوقف کرد و آن جمع کثیر را موعظه نمود؟ آیا معقول است که    خاطربه 
محبت    که درحالی دستور دهند،    (ع) در چنین شرایطی صرفاً به محبت و حمایت از امیرالمؤمنین  (ص) پیامبر

و حمایت از مؤمن در روایات فراوان تأکید شده است؟ پاسخ این پرسش در ماهیت امري نهفته است که  

 
و    تی در مورد ابلاغ ولا  هیآ   ن یباورند که ا  نیو بر ا   دانند یم مالسلا علیه  نی رالمؤمن ی را امامت ام  هیآ   نیشأن نزول ا   شمندانیتمام اند .  17

از دستور خداوند آن امر مهم (ابلاغ    يرو ی بر اساس پ   )ص( اکرم  امبری پ  ه، یم نازل شد و بعد از نزول آ السلاعلیه  یامامت حضرت عل
منتسب    ر ی در تفس  ی بن عل  د ی: زگرددیبه چند نمونه اشاره م  نیو متأخر   ن ی نمودند. از کتب متقدم  ان ی ب   ریغد   ثی حد   قالب ) را در  تیولا

 ن ی. حس )1299  .ق، ص1412 ، یبن عل  د یز(   خاصه»  هی طالب صلوات االله عل  ی بن أب  ی: «هذه لعلسدی نویم  نی چن  هیآ نیا  لیبه خود در ذ 
  ر» یواقعة الغد  یمن الآثار أنها نزلت ف  ری کث   ی: «فسدینویم  نی ابلاغ چن   یۀآ   لیذ  ، يالحِبَر  رُی خود تفس  ری س در تف  یکوف  يبن حکم حبر

م» (المرشد باالله،  السلاعلیه  یعل  ی: «نزلت فسدینویم  ن ی چن   هی سیالخم   یدر کتاب الامال  نیبن الحس  ییحی).  448  .ق، ص1405  ، ي (حبر
 .343 .، ص1ق، ج 1434 ، یر.ك. حوث   شتری ). جهت مطالعه ب191 .، ص1 .ق، ج1422

دِي القَْومَْ الْکافرِینَ».  إِلَیْکَ مِنْ رَبِّکَ وَإنِْ لمَْ تفَعَْلْ فَما بَلَّغتَْ رِسالَتَهُ وَاللَّهُ یعَصِْمُکَ مِنَ النَّاسِ إنَِّ اللَّهَ لا یَهْیا أیَُّهَا الرَّسوُلُ بَلِّغْ ما أنُْزلَِ  . «18
کند و بر اساس نظر اکثر علماء، این امر وجوب فوري را نشان ) امر میص(  آنان بر این باورند که این آیه به طور مطلق به پیامبر

اند، به طور واضح بر فوریت اطاعت از این امر دلالت  ). همچنین قرائنی که این آیه را احاطه کرده137  .ق، ص1422وزیر،  (ابندهد  می
) مأموریتی فوري بر عهده  ص ( دهد که پیامبردارند، حتی اگر صیغه امر به تنهایی بر فوریت دلالت نداشته باشد. این امر نشان می 

داشتند. خداوند متعال در این آیه با لحنی تاکیدي و هشداردهنده که اهمیت موضوع، اهمیت ابلاغ آن در آن زمان و ضرورت انجام آن  
کند و او را در مورد ابلاغ این پیام مهم آسوده خاطر  ) را به ابلاغ این موضوع تشویق و ترغیب میص( کند، پیامبررا مشخص می

) این واقعه عظیم را ابلاغ نکند، گویی رسالت الهی را به طور کامل انجام نداده  ص( فهمیم که اگر پیامبرکریمه میسازد. از آیه  می
کند که این امري مهم است که رسالت الهی تنها  خواند و بیان می) را به شتاب در انجام این ماموریت فرا میص(  است. این آیه پیامبر

 .شودبا آن کامل می



  هیدیز دگاهیآن از د يهاو دلالت ر»یغد ثی«حد یلیتحل  یبازخوان  83

وسیلۀ آن دین کامل شده و احکام اسلامی جاري این امر، امري است که به   .همه توجه بودشایستۀ این
امامت و ولایت حضرت علیمی آن،  اکرم  . است  (ع) شود و  آیه، دست   (ص) پیامبر  این  از دریافت  پس 

اعتراف گرفتند (جشمی،    (ع) امیرالمؤمنین را گرفتند و از مردم در مورد ولایت خود و ولایت حضرت علی
 ).103 ص.   ق،1421

 السلام تبریک و تهنیت اصحاب به امام علی علیه
اگر مفهوم «مولی» در حدیث غدیر به معناي صرف دوستی یا یاري تفسیر شود، تبریک و تهنیت گفتن  

بارها در طول حیات خود،    (ص) فاقد معنا و مفهوم خواهد بود؛ چراکه پیامبر اسلام  (ع) صحابه به امام علی
تکرار   .عنوان بهترین دوست و یار خود و حتی برادر خویش به مردم معرفی کرده بودرا به   (ع) حضرت علی

فرساي واقعۀ غدیر، در وسط بیابان، امري غیرضروري و فاقد جنبۀ  این موضوع در شرایط سخت و طاقت
افرادي بودند که   (ص) صحابۀ پیامبر  .تواند دلیلی براي تبریک و تهنیت باشدشود و نمیتازگی تلقی می

همچنین،    .کردندها را درك می درستی آنطور کامل با مفاهیم و معانی آیات قرآن کریم آشنا بودند و به به 
سخنان ایشان،    .فسیر پیچیده نداشتنیز واضح و روشن بود و نیازي به تأویل و ت  (ص) کلام پیامبر اکرم

کلامی فصیح از سوي عربی فصیح به گوش عرب فصیح بود و درك معناي آن براي حاضران در واقعۀ  
نبود به   .غدیر دشوار  این موارد، صحابه  به  پیامبربا توجه  را    (ص) طور کامل منظور  بیان حدیث غدیر  از 

بودند امام علیآن  .دریافته  اولویت و حق مسلم  این حدیث،  از  امور    (ع) ها فهمیدند که مراد  در تصرف 
ها و استحقاق ایشان براي این امر، حتی از خودشان و دیگران است مسلمانان، مالکیت، و سرپرستی آن

این فهم درست از حدیث غدیر، همانند درك معناي اولویت بالتصرف از آیات متعددي   .)25 ج.   تا،(درسی، بی
بنابراین، تبریک و تهنیت گفتن    . ) بود 2  یۀ «وَاللَّهُ مَوْلَاکُمْ وهَُوَ العَْلیِمُ الْحَکیِمُ» (تحریماز قرآن کریم، مانند آ 

اي قوي بر دلالت  پس از شنیدن حدیث غدیر، قرینه   (ع) خصوص عمر بن خطاب، به امام علیاصحاب، به 
 (ص)  دهد که مراد پیامبراین امر نشان می  .کلمۀ «مولی» بر «سرپرست و اولی بالتصرف» در این حدیث است

 ). 106 ص.   ق،1421از بیان این حدیث، تعیین جانشین و رهبر مسلمانان پس از خود بوده است (جشمی، 

 السلام به حدیث غدیراستشهادهاي امام علی علیه
  (ع) علیکند، استنادات امام  یکی دیگر از قرائنی که کلمۀ «مولی» بر «سرپرست و اولی بالتصرف» دلالت می

اگر مراد از ولایت، محبت و نصرت بود، استشهاد حضرت معنا و مفهومی نداشت؛   .به حدیث غدیر است
 . چراکه در میان اصحاب در مورد محبت به ایشان، اختلافی نبود که حضرت بخواهد از آنان اقرار بگیرد

بلکه برداشت و فهم صحابه از معناي ولایت، اولویت در تصرف امور بوده است که حضرت از آنان در واقعۀ  
گیرند، وگرنه استشهاد حضرت به مطلبی که مورد قبول آنان نیست، موضوعیتی نخواهد غدیر به آن اقرار می

ترین فرد  ها در شناخت شایسته خواهند حجت را بر آناین استنادات بدین معناست که حضرت می  .داشت 
حال، با این .ترین فرد براي تصرف در امور مسلمانان استبراي امر امامت ثابت کنند و اینکه ایشان سزاوار

اي بتراشد در هیچ منبعی ذکر نشده است که حتی یک نفر از صحابه به ایشان اعتراض کند و چنین بهانه 
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وقت نگفتند  ها هیچآن  .االله علیه و آله و سلم، امامت یا مالکیت شما بر ما نبوده استکه مراد پیامبر صلی
توانستند براي نپذیرفتن ولایت  ها میآن  که درحالی که منظور مثلاً یاري یا محبت یا چیز دیگري بوده است،  

اندك بهانه (ع) حضرت علی این، بدون هیچ،  با وجود  اما  گونه منازعه و جدالی،  اي براي خود پیدا کنند؛ 
مناقب  در کتاب    .)39 ج.   تا،اي جز اعتراف و اقرار به مفهوم آن (الأولویة بالتصرف) نداشتند (درسی، بیچاره 

 (ع) هاي امام علی، به یکی از مناشده 843نوشتۀ محمد بن سلیمان کوفی، در حدیث    مام أمیرالمؤمنینلاا
در این روایت، از طلحه بن مصرف از عمیرة بن سعید نقل شده که    .شده استدربارۀ حدیث غدیر اشاره  

پرسید: چه کسی  می  (ص) را دیدم که بر فراز منبر ایستاده بود و از اصحاب رسول خدا  (ع) فرمود: «من علی
هر کس من مولاي او هستم، علی  "را در روز غدیر خم شنیده است که فرمودند:    (ص) سخن رسول خدا
خدایا دوست بدار کسی را که او را دوست دارد و دشمن بدار کسی را که او را دشمن    .نیز مولاي اوست

در این هنگام، دوازده نفر، از جمله ابوهریره، ابوسعید، و انس بن مالک، برخاستند و گواهی دادند  ." داردمی
 ). 80 ص.   ق،1412اند» (کوفی،  شنیده   (ص) که این سخن را از رسول خدا

 هاي دیگر حدیث دلالت

طور که بیان شد، این حدیث در منابع زیدیه از جایگاه ویژۀ برخوردار است. فهم محتوا و دلالت این همان
، که مورد قبول مذهب (ص) عنوان جانشین پیامبرحدیث، کمک شایانی به شناخت جایگاه امیرالمؤمنین به 

هاي پردازیم و دلالت کند. بدین منظور، به محتواي حدیث از نظرگاه زیدیه میامامیه و زیدیه است، می
 : دهیمدیگر آن را مورد بازبینی قرار می

 فضلیت ا
افضلیت در لغت به معناي وجود درجۀ عالی فضیلت براي صاحب آن است که وي را از دیگران متمایز  

هاي انسانی را که در  مراد از افضلیت امام، یعنی امام تمام فضیلت .)185 ص.   ،2 ج.   ،1385کند (زبیدي، می
باره بر دیگران و اهل زمانۀ  هاي امام قرار دارد، داشته باشد و در اینراستاي تحقق اهداف امامت و مسئولیت

یکی از اشتباهات رایج نسبت به زیدیه،    .)431 ص.   ق،1422خود برتري داشته باشد (حسین بن بدرالدین،  
باره،  با مراجعه به متون معتبر آنان در این  که درحالی صورت مطلق است،  انکار اعتقاد آنان به افضلیت امام به 

منصور (رك:    دهنداند، نسبت میتنها به صالحیه، که در اقلیت بوده شود که آنان این قول را  مشخص می
 ،ی؛ همدان494 ص.   ق،1443الحق،    یال  ي؛ هاد131 ص.   ،2 ج.   ق،1411  ،ی؛ شرف147 ص.   ق، 1421باالله،  
، ق)424 (د. ابوطالب هارونی    م.کنیباره، تصریح برخی بزرگان زیدیه را بررسی میدر این  ).198 ص.   ق،1424

هاي تحقق آن، نحوۀ شناخت افضل، و دلایل اشتراط معناي فضیلت، راه بارۀ  تفصیل دربه ،  در کتاب خود
وجه  هیچتر است، به او معتقد است که پیروي از کسی که از افضل پایین  .افضلیت به بحث پرداخته است

کند:  گونه تبیین میوي در ادامه، استدلال بر لزوم افضلیت را این  .)78 ص.   ق، 1414جایز نیست (هارونی،  
السلام  جز افضل، کسی مستحق امامت نیست؛ چراکه امیرالمؤمنین علیه «اجماع صحابه بر آن است که به 

در روز شوري، براي بیان اولویت خود به مقام امامت، فضائل خود را برشمرد و افضلیت خود را مطرح کرد 
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کس معترض نشد که بر فرض تو افضل باشی، ولی امامت مخصوص افضل نیست؛ بنابراین، معلوم  و هیچ
احمد    ).79 ص.  ق،1414شود همۀ صحابه معتقد بودند که افضل، سزاوار مقام امامت است» (هارونی،  می

وجه  هیچافضلیت بر این باور است که زیدیه معتقدند امامت مفضول به بارۀ  ق) در  1061 (د. بن حابس صعدي  
وي مستند    . اند کرده جایز نیست و این همان چیزي است که قاسم، هادي، ناصر، و مؤید باالله به آن تصریح  

که حدیث غدیر    اي ه اولین پیامد و نتیج   ). 305 ص.   ق، 1420اشتراط افضلیت را اجماع دانسته است (صعدي،  
احمد بن حابس صعدي   .السلام نسبت به دیگر صحابۀ پیامبر اسلام استدارد، اثبات افضلیت امام علی علیه 

باور است که تمام زیدیه متفق این  پیامبرالقول بر  از  امیرالمؤمنین، افضل امت بعد  او   .است  (ص) اند که 
در مورد   .دهدمطلب ارائه می  بیت را براي اثبات ایندلایل متعددي، از جمله آیات، روایات، و اجماع اهل

 .السلام، حدیث غدیر استترین حدیث در اثبات افضلیت امیرالمؤمنین علیه روایات، بر این باور است که مهم
  ق، 1420السلام بما ذکرناه» (صعدي،  نویسد: «إذا ثبت ذلک فهو صریح علی افضلیته علیه وي چنین می

الی  ).307 ص.  الحسینالهادي  بن  یحیی  کتاب    ، الحق  الدیندر  امیرالمؤمنین  أصول  امامت  بخش  در   ،
صراحت  شمارد که حدیث غدیر در زمرۀ آنان است و به السلام، دلایل متعددي بر افضلیت ایشان برمیعلیه 

 نویسد:  وي چنین می .باره، حدیث غدیر استکند که اولین مستند روایی در ایناعلام می
السلام، پس از پیامبر گرامی طالب علیه امیرمؤمنان، حضرت علی بن ابیما ایمان داریم که  

داریم که این فضیلت،  اذعان می  .انداالله علیه و آله و سلم، برترین فرد این امتاسلام صلی
برگرفته از اطاعت کامل ایشان از خداوند متعال، فداکاري جان در راه دین، نهایت تلاش در  

، آگاهی عمیق از  (ص) ، خویشاوندي نزدیک با پیامبر(ص) مسیر اطاعت الهی و رسول اکرم
در تمجید    (ص) زدنی، و سخنان مشهور و گویاي پیامبرمعارف قرآن کریم، زهد و تقواي مثال

من کنت مولاه فعلی مولاه، اللهم وال من والاه  « ایشان در روز غدیر خم است که فرمودند:
 )194 ص.   ق،1422(یحیی بن الحسین،    .ه»من نصر  و عاد من عاداه و اخذل من خذله و انصر

 عصمت 
معنا    ،در مذهب زیدیه، عصمت در لغت به معناي تمسک به چیزي، منع از واقع شدن در امر مخوف، و حفظ

در اصطلاح، عصمت به معناي خودداري از گناه و   .) 76 ص.  ق،1421شده است (محمد بن قاسم رسی،  
لطف الهی است که شخص را به    خاطربه این خودداري    .طور عمدي و براي همیشه استترك طاعت به 

السلام زیدیه اعتقادي به لزوم عصمت تمام ائمه علیهم  .)272 ص.   ،2 ج.   ق،1411کند (شرفی،  آن امر می
اکرم پیامبر  یعنی  کساء،  اهل  تنها  آنان،  دیدگاه  از  علیه (ص) ندارند؛  علی  حضرت  زهرا  ،  فاطمه  السلام، 

یکی دیگر از نتایج حدیث    .)154 ص.   ق،1410اند (صبحی،  السلام، معصومعلیها، و حسنین علیهمااللهسلام
 . السلام استغدیر، اثبات عصمت براي امیرالمؤمنین علیه 

، به فراز آخر حدیث  (ع) ، براي اثبات عصمت امام علیأنوار الیقینالامام حسن بن بدرالدین در کتاب  
گردانان از جایز نیست که دشمنان و روي  (ص) جوید و بر این باور است که براي رسول خداتمسک می

از جمله کسانی باشد که  (ع) را نفرین کند، مگر آنکه ایشان معصوم باشند؛ زیرا اگر امام علی (ع) امام علی
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طور مطلق براي ایشان به   (ص) توانند گناه کبیره انجام دهند، در این صورت جایز نیست که پیامبر اسلام می
از    (ع) چنین دعایی را انجام دهد، بلکه دعاي ایشان باید به این جمله قید بخورد: «تا زمانی که امام علی

ادامه چنین استدلال می الهی خارج نشود». وي در  اگر دعا به طاعت  امام  کند که  باشد و  صورت مطلق 
اسلام  (ع) علی پیامبر  نباشد، طبق دعاي  و روي(ص) هم معصوم  از کسی که  ، دشمنی کردن  گرداندن 

براي ما ثابت شده است که کسی که کبایر انجام   که درحالی شود، جایز نیست،  مرتکب عصیان الهی می
اگر    .گردانیم کنیم و از او روي برمیدهد، دشمن خداست و اگر کسی دشمن خدا شد، ما با او دشمنی میمی

جایز باشد که در یکی از حالاتش دشمن خدا باشد، واجب است با وي دشمنی کنیم   (ع) براي امیرالمؤمنین
طور  چنین دعایی را به   (ص) و از او روي برگردانیم و در این صورت، اصلاً جایز نیست که پیامبر اسلام

نویسد:  وي در پایان می  .مطلق براي ایشان انجام دهند؛ زیرا این دعا براي اهل طاعت است، نه گناهکار
جاري شده است، ما از این سخن، عصمت امام   (ص) طور قطع و یقین این دعا از زبان رسول خدا«چون به 

گردد و این جایگاه نیز  گاه دشمن خدا نمیهیچ  (ع) کنیم و معتقدیم که امام علیرا برداشت می  (ع) لیع
 ). 529 ص.   ق،1429لطفی است که از جانب خداوند متعال است» (حسن بن بدرالدین، 

، نسبت محاسن الأزهار فی تفصیل مناقب العترة الأطهارمشابه این استدلال را احمد همدانی در کتاب  
امیرالمؤمنین علیه  بر عصمت  این حدیث  تأکید می  .السلام مطرح کرده استبه دلالت  فراز  وي  کند که 

گونه که هنگامی که خداوند، مطلقاً و  «اللهم وال من والاه و عاد من عاداه» بر عصمت دلالت دارد، بدین
امام علی را که  قلمداد می  (ع) بدون تخصیص، حکم کرد که کسی  بدارد، دشمن خود  این  دشمن  کند، 

  . )85 ص.   ق،1423دلالت دارد که هیچ حالتی براي او وجود ندارد که در آن مرتکب گناه شود (همدانی،  
دارد که امام حتی فکر گناه و خطا را هم  وي گامی فراتر برداشته و بر این باور است که این حدیث دلالت 

در این حدیث، دوست ایشان را دوست خود و دشمن ایشان را   (ص) گونه که پیامبرنخواهد داشت؛ بدین
اند و از گمراهی و خطا دهد که حضرت بر صواب و درستیاین سخن نشان می  .کننددشمن خود معرفی می

اند؛ زیرا اگر جایز بود که ایشان بر گمراهی اتفاق کنند یا به خطا اعتقاد داشته باشند، یاري ایشان معصوم
دهد که امام از هرگونه گمراهی و انحراف معصوم  این سخن نشان می  .شدحرام و دشمنی با وي واجب می

 ). 86 ص.   ق،1423دارد (همدانی، است و همواره بر مسیر حق و حقیقت گام برمی
 (ع) ) معتقد است که حدیث غدیر، با معرفی امیرالمؤمنین علی663 (د. علامه امیرحسین بن بدرالدین  

و تأکید بر اطاعت از ایشان، در واقع، مبناي امامت و رهبري معصوم در   (ص) عنوان جانشین پیامبر اکرمبه 
  (ع)  کند که امام باید معصوم باشد؛ زیرا اگر امام علیاین حدیث ثابت می  .کندامت اسلامی را ترسیم می

کند که عصمت امام، به وي تأکید می  .کردندایشان را جانشین خود معرفی نمی   (ص) معصوم نبودند، پیامبر
این ویژگی، لازمه امامت    .معناي مصون بودن ایشان از هرگونه گناه و خطا، چه در قول و چه در فعل است

  . دینی و دنیوي است و باید از هرگونه نقص و عیبی معصوم باشداست؛ زیرا امام، الگوي امت در تمامی امور  
اند و این دو صفت در کسی  اسلام و عدالت، دو شرط اجماعی براي امامت  ازآنجاکه نویسد: «وي در ادامه می

که عصمتش ثابت شده، آشکار است، اما در کسی که عصمتش ثابت نشده، آشکار نیست؛ بنابراین، جایز  
نیست از کسی که اسلام و عدالتش معلوم است، به کسی که اسلام و عدالتش معلوم نیست، عدول شود،  
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با توجه به این پیامد مهم، حضرت    .گونه که با وجود نص یا اجماع معلوم، عدول به اجتهاد جایز نیستهمان
پیامبر  (ع) علی از  امت(ص) بعد  در  تصرف  براي  فرد  سزاوارترین  بدرالدین،  ،  (امیرحسین    ق، 1422اند» 
 ). 342 ص. 

 السلام و نفی ولایت طاغوت بیت علیهمفی ولایت غیر اهلن
، بر لزوم امامت و رهبري  (ص) عنوان جانشین پیامبر اکرمبه   (ع) حدیث غدیر، با معرفی امیرالمؤمنین علی

نماید و  طور روشن مشخص میکند و مسیر امامت و رهبري را به در امت اسلامی تأکید می  (ع) بیتاهل
این مسیر را مردود می از  انحراف  این حدیث، ولایت  .شماردهرگونه  بر  تأکید  با  از ولایت    یزیدیان،  غیر 

زیدیان یمن    .دانندمی  (ص) هاي قرآن و سیرۀ پیامبررا مردود دانسته و آن را مغایر با آموزه   (ع) بیتاهل
هاي وابسته به غرب و استکبار جهانی ها علیه رژیمهاي اصلی مبارزات آنمعتقدند که این پیامد، یکی از پایه 

دانند و این روز براي االله میهمین پیامد است که آنان غدیر را از افضل اعیاد اسلامی و ایام  سبببه   .است
آنان، با اعتقاد به اینکه حاکمان غیرمعصوم    .وسیلۀ پیامبر اسلام استآنان، یادآور اعلان ولایت امام علی به 

عنوان  کنند و روز غدیر را به اند، در برابر ظلم و ستم و سلطۀ استکبار ایستادگی میفاقد مشروعیت الهی
بزرگداشت روز غدیر در یمن سابقۀ دیرینه دارد و   .دارندنمادي از مبارزه با انحراف و استبداد گرامی می

هاي اخیر، همواره  دارند و در سالطور ویژه گرامی میاند که این روز را به هاییحوثیان نیز از جملۀ یمنی
 ). 180 ص.   ق،1432گیرند (حجري، روز غدیر را در یمن جشن می

 اند فلسفه و اهمیت جشن غدیر، تألیفات متعددي را به رشتۀ تحریر درآورده اندیشمندان زیدیه، در مورد  
سراج  رايب( ر.ك.  اهنوم1440  ،ینمونه  عجر1437  ،یق؛  حسین  ).  19تای ب  ،يویحی  يدیمو  يق؛  سید 

ترین نیاز امت  ، بر این باور است که مهمدروس من هدي القرآنبدرالدین، در کتاب تفسیري خود با عنوان  
معنا صحیح باشد و آن فرهنگ، «حدیث غدیر» یا «حدیث ولایت» تماماسلامی، شناخت فرهنگی است که به 

شمارد و بر این باور است  وي فرهنگ غدیر را تنها راه نجات امت اسلامی از ظلم و ستم و ذلت برمی  .است
کند که  ایشان تأکید می  .دارد که ترویج این فرهنگ، مسلمانان را از پذیرش ولایت طاغوت و استکبار بازمی

اند ملت اسلامی را با فرهنگ حدیث ولایت تربیت کنند و اگر امروزه امت اسلامی  حاکمان اسلامی موظف
مت سیاسی  کرد، در کشورهاي اسلامی شاهد پذیرفتن ولایت ائمۀ نار (امابه این فرهنگ غدیر عمل می

 ). 7 ص.   ،2002یهودیان و مستکبران) نبودیم (سید حسین بدرالدین، 
اي از رهبر فکري انصاراالله یمن، سید عبدالملک الحوثی، در مورد فلسفۀ برگزاري مراسم در مصاحبه 

کشید و چه هدفی  گونه سؤال شده است که چرا براي احیاي عید غدیر زحمت میجشن در روز غدیر، این
کنید؟ ایشان احیاي عید غدیر را براي آشنایی امت با موضوع ولایت در اسلام و  از احیاي آن دنبال می

گویند: «عید غدیر، مناسبت مهمی مقابله با سلطۀ غرب بر جهان اسلام ضروري دانسته و در پاسخ چنین می

 
را   يامر  نی بودن چن   یشرع  لی با پنج دل  ر، یجشن در روز غد  يبر حرمت برگزار  یمبن   تی در پاسخ به وهاب  سنده ینو  ، کتاب  نیدر ا.  19

  ن یو سرور در چن   ي در اسلام بوده است و شاد  ادی اع   نیتراز بزرگ  ریغد  دی که مناسبت ع   کندیم  دی نکته تأک   ن یو بر ا  دینما یثابت م
 .باشدیم )ص( اکرم امبری پ ۀری به س  یتأس يروز
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شوند و براي مواجهه با ولایت و سرپرستی  وسیلۀ آن با موضوع ولایت در اسلام آشنا میاست که امت به 
 ).49 ص.   ،2010نمرانی، هاي غربی بر جهان اسلام، به آن احتیاج دارد» (دولت 

 مرجعیت علمی و دینی 
عنوان مسئول حفاظت از دین و شریعت، تبیین احکام الهی، هدایت، و اصلاح زیدیه معتقدند که امام، به 

اي نیازمند به هدایت و تعلیم دیگران  نقص برخوردار باشد و در هیچ مسئله مردم، باید از علم کامل و بی
مهم  .نباشد از  پیامبریکی  از  بعد  امام  است(ص) ترین شئون  آنان  نیازهاي  به  پاسخ  و  مردم  راهنمایی   ،. 

شریعت، نیازمند مبین و مفسري است که متناسب با شرایط به تبیین آن بپردازد، زیدیه براي اثبات   ازآنجاکه 
  ق، 1443کنند (یحیی بن الحسین،  مرجعیت علمی امام به آیات و روایات، از جمله حدیث غدیر، تمسک می

اس  .)494 ص.  این حدیث،  به  استناد  با  پیامبرتدلال میآنان،  که  معرفی حضرت علی(ص) کنند  با   (ع) ، 
عبارت دیگر،  به   .اندعنوان مرجع علمی و دینی امت معرفی کرده عنوان جانشین خود، در واقع، ایشان را به به 

پیامبرهمان که  علی  (ص) طور  حضرت  بودند،  الهی  احکام  تبیین  در  مطلق  مقام    (ع) مرجع  این  از  نیز 
 . برخوردارند

کند که  ، تأکید میمحاسن الأزهار فی تفصیل مناقب العترة الأطهارحمید بن احمد همدانی، در کتاب  
ها جمع  السلام را با کتاب در مورد دشمنی و دوستی با آندر این حدیث، حضرت علی علیه   (ص) پیامبر

السلام در امور دینی، حجتی است که  بیت علیهمدهد که سخنان ایشان و اهلاین سخن نشان می  .کرد
 ). 83 ص.   ق،1423باید به آن رجوع کرد (همدانی، 

 گیري هنتیج

 :پس از تتبع در آثار زیدیه و تحلیل و بررسی حدیث غدیر از نظر علماي زیدیه، به نتایج ذیل دست یافتیم
 : در منابع زیدیه، در قبال این حدیث، سه رویکرد عمده وجود داشت 

پرداختند، اما به آن  آثاري که با توجه به موضوعشان باید به این حدیث می  :توجهی به حدیثالف) بی
 . شماري از آثار زیدیه در این طیف قرار داشتاند که تعداد اندكاشاره نکرده 

در برخی از آثار زیدیه، فقط به اعتبار و حجیت این حدیث اشاره شده است،    :ب) نقل اعتبار حدیث
 .بدون اینکه به شرح و تفسیر آن پرداخته شود

در برخی دیگر از آثار زیدیه، اعم از آثار کلامی، تفسیري، حدیثی، فقهی، و   :ج) شرح و تفسیر حدیث
 .تاریخی، به شرح و تفصیل حدیث غدیر پرداخته شده و پیامدهاي مهم آن برشمرده شده است

مانند اندیشمندان امامیه است؛ یعنی این حدیث را جزء  رویکرد اندیشمندان زیدیه به حدیث غدیر، به 
  .مانند کسی است که بدیهیات را انکار کنددانند و بر این باورند که منکر آن، به احادیث متواتر و مشهور می

آنان این حدیث را با الفاظ گوناگون آن در آثار کلامی، تفسیري، فقهی، تاریخی، و حدیثی خود منعکس  
 . اندکرده 
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این شواهد    .اند که به معناي «اولویت بالتصرف» است آنان شواهد متعددي براي واژۀ «ولی» ذکر کرده 
 . اند از: قرائن لفظی، قرائن حالیه، تبریک اصحاب، و استشهادهاي حضرت علی به حدیث غدیرعبارت

دلالت  مورد  در  زیدیه  میدیدگاه  قرار  مخاطب  فراروي  را  مهمی  نکات  حدیث،  این  که  هاي  دهد 
 :اند ازعبارت

ترین حدیث در اثبات آنان بر این باورند که مهم  :السلام بر سایر صحابه الف) افضلیت امام علی علیه 
 .السلام» السلام، حدیث غدیر است: «فهو صریح علی افضلیته علیه افضلیت امیرالمؤمنین علیه 

بر امت خود اولویت داشتند،    (ص) طور که رسول خداهمان  (ص): ب) امامت ایشان بعد از پیامبر اکرم
 .اندنیز بر مؤمنان اولویت دارند و سرپرست آن (ع) بر اساس این روایت، امام علی

وقتی    .کند طور ضمنی، عصمت امام را اثبات می آنان بر این باورند که این حدیث، به   :ج) عصمت
خدا روي   (ص) رسول  و  علیدشمنان  امام  از  می  (ع) گردانان  نفرین  میرا  معلوم  ایشان کند،  که  شود 

توانند گناه کبیره انجام دهند، جایز نیست که  از جمله کسانی باشد که می  (ع) اند؛ زیرا اگر امام علیمعصوم
 . طور مطلق براي ایشان چنین دعایی را انجام دهدبه  (ص) پیامبر اسلام

را   (ع) بیتآنان، با تأکید بر این حدیث، ولایت غیر از اهل  :السلامبیت علیهمد) نفی ولایت غیر اهل
 .دانندمی (ص) هاي قرآن و سیرۀ پیامبرمردود دانسته و آن را مغایر با آموزه 

عنوان امام، مسئولیت حفاظت از دین و شریعت،  ، به (ع) زیدیه معتقدند که امام علی  :ه) مرجعیت علمی
 . تبیین احکام الهی، هدایت، و اصلاح مردم را بر عهده دارد
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 نوع مقاله:  

 مقالۀ پژوهشی 
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 1403/ 16/5تاریخ بازنگري:  

 22/5/1403پذیرش:  تاریخ 
 1/10/1403تاریخ انتشار:  

 
ژه  دوا  ها: کلی
 ملاصدرا،  

 سرشت انسان،  
   ک،یسرشت ن 

 سرشت بد،  
 فطرت 

  . شوددر آثار ملاصدرا، چهار دیدگاه متفاوت دربارۀ سرشت انسان مشاهده می
سرشت و در برخی دیگر بدسرشت معرفی شده در برخی از عبارات، نیک  ،انسان
صدرا بر اساس نظریۀ لوح سفید، در برخی موارد، به بالقوه بودن انسان از   .است

 .یابدنظر نیکی و بدي قائل است که در مرحلۀ بعد، نیکی یا بدي او فعلیت می
انسان این است که  نیستند،  دیدگاه چهارم صدرا  برخوردار  واحد  از سرشتی  ها 

پژوهش حاضر، با تأسی به طریقۀ   .بلکه هر فرد سرشت ویژۀ خود را داراست
صدرالمتألهین در جمع آراي متشتت پیشینیان و نهایتاً بیان دیدگاه خاص طبق 

کند تا با ارائۀ تفسیري مرتبط و مناسب، همۀ  نظام فلسفی خویش، تلاش می
اي واحد در این مسئله ارائه نماید اقوال او در این زمینه را تبیین کرده و نظریه

- در این تحقیق که به روش توصیفی . صدرایی است که مبتنی بر مبانی فلسفۀ
شود که ملاصدرا در مسئلۀ  بار نشان داده میتحلیلی انجام شده، براي نخستین

فطرت، دیدگاه چهارمی را اتخاذ کرده و این دیدگاه او از سازگاري بیشتري با 
توان گفت این دیدگاه، جامع  افزون بر آن، می  .اش برخوردار استمبانی فلسفی
 . باشدهاي وي در مسئلۀ فطرت نیز میسایر دیدگاه

 

(محمدي   : استناد محمدکاظم  فرقانی،  عیسی؛  ملاصدرا.  1403نیا،  دیدگاه  از  انسان  سرشت  کلام).  )،  2(11،  پژوهشنامۀ 
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 مقدمه 

یکی از مسائل مطرح دربارۀ انسان، مسئلۀ    .ها بوده است«انسان» همواره موضوع مطالعۀ بسیاري از پژوهش 
اي که مفهوم فطرت  گونه رود؛ به شمار می شناسی به «فطرت یا سرشت انسان» است که گوهر مباحث انسان 

انسان  نیستاز مباحث  قابل حذف  «ام روازاین   .شناسی  را  استاد مطهري فطرت  انسانی» ،  المعارف مسائل 
واژۀ فطرت در قرآن کریم و روایات آمده و از آن با تعابیري چون    .)480 ص.   ،2 ج.   ،تااند (مطهري، بیدانسته 

 .طینت، صبغه، طبع، و حنیف نیز یاد شده است
مسئلۀ فطرت، از یک سو، مسبوق به سابقۀ تاریخی است و از سوي دیگر، خود را در اشکال گوناگون  

هاي فلسفی و انتقادي در این مسئله، از جملۀ چالش   .هاي متفکران جدید به نمایش گذاشته استدر دیدگاه 
 . رودشمار میمیان فلاسفۀ اسلامی و همچنین در بین فلاسفۀ غرب به 

شود که از یک سو، مبادي این نظریه در تفکر فلسفی  بنابراین، با مراجعه به تاریخ فلسفه روشن می
هایی در طول تاریخ خویش بوده است  پیشینیان وجود داشته و از سوي دیگر، نظریۀ «فطرت» واجد انعکاس

پردازي در  که متفکران، هریک به فراخور اندیشۀ خود، تصویري از این نظریه را ترسیم کرده و به نظریه 
 .انداین زمینه پرداخته 

برخی قائل به پاك بودن فطرت    .نظر وجود داردگرایان، در مورد فطرت انسان اختلافدر میان فطرت
گروه دیگري نیز نظریۀ لوح سفید    .اندها را اتخاذ کرده ها شده و گروهی قول به بدسرشتی انسانهمۀ انسان

اما نظریۀ دیگري که شاید کمتر مورد توجه قرار گرفته و در این پژوهش مورد   .اندرا در این مسئله برگزیده 
 . هاستاشاره قرار خواهد گرفت، قول به اختلاف سرشت انسان

مسئلۀ فطرت، با توجه به فلسفۀ صدرایی، دربارۀ  شود تا به سؤالات ذیل  در این نوشتار، تلاش می
 : پاسخ داده شود 

 هایی ارائه کرده است؟ملاصدرا در باب فطرت انسان چه دیدگاه  •
 یک از مبانی صدرایی در ارائۀ یک نظریه در باب فطرت نقش دارند؟ کدام •
سازگارتر است؟ و آیا ناسازگاري دیگر کدام دیدگاه صدرا در باب فطرت با مبانی فلسفی ایشان   •

 آراي وي در مسئلۀ فطرت با این مبانی قابل تبیین است؟
توان به رفع ناسازگاري نظریات ملاصدرا در باب سرشت با توجه به مبانی فلسفی وي، چگونه می •

 آدمی با یکدیگر و با مبانی وي اقدام کرد؟ 
طور جزئی و کامل  تا پیش از این پژوهش، موضع ملاصدرا در خصوص مسئلۀ فطرت به   ازآنجاکه 

شود تا نظر یا نظرات او در این مسئله مورد بار تلاش میبررسی نشده است، در این پژوهش، براي نخستین
ها بوده و در ادامه بیان خواهد شد که ایشان قائل به اختلاف سرشت انسان  .بررسی و کاوش قرار گیرد

شد خواهد  پرداخته  وي  فلسفی  مبانی  با  صدرا  دیدگاه  این  سازگاري  بررسی  به  در   ،سپس  که  امري 
اما پیش از آن، به بیان اهم نظریات مشهور   .هاي پیشین در خصوص فطرت انجام نگردیده استپژوهش 

 . در خصوص مسئلۀ فطرت خواهیم پرداخت
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 نظریات مشهور در باب فطرت 

؛ و  گرایی بدسرشتذات) 2؛ (سرشتگرایی نیکذات )  1انسان وجود دارد: (فطرت سه دیدگاه مشهور دربارۀ 
 . ها را تشریح خواهیم کردطور خلاصه، هریک از این دیدگاه به . در ادامه، لوح سفید) 3(

 سرشت گرایی نیکاتذ 
شناسی اسلامی را در قالب ایشان انسان  .سرشت، استاد مطهري استگرایی نیکنظران ذاتیکی از صاحب

استاد مطهري در ارائۀ دیدگاه   .)132-131 صص.   ،1383اند (خندان،  دهی و تدوین کرده نظریۀ فطرت سامان
انسان متولد میخویش چنین می بالفطره  ارزشگوید: «هرکسی  با یک سلسله  هاي عالی و  شود، همراه 

جوست،  شود، بالقوه اخلاقی است، بالقوه متدین است، بالقوه حقیقتوقتی انسان متولد می  .متعالی بالقوه 
ایشان معتقد است در آیۀ شریفۀ    .)492 ص.   ،13 ج.   تا،ها را در خودش دارد» (مطهري، بیبالقوه تمام ارزش

)، منظور از «پیمان و عهد»،  60  «أَلَمْ أعَْهدَْ إِلیَْکُمْ یَا بنَِی آدمََ أنَْ لَا تعَْبُدُوا الشَّیطَْانَ إِنَّهُ لَکُمْ عدَُوٌّ مبُیِنٌ» (یس
  تا، ها معهود است (مطهري، بیهمان گرایش به حق و پرستش خداست که در ذات و سرشت تمام انسان

 ). 604 ص.   ،3 ج. 
  ، 6 ج.   تا،هاست (مطهري، بیهاي مهم فطرت، از نگاه استاد مطهري، همگانی بودن آنیکی از ویژگی

ایشان همچنین    .)262 ص.   ،6 ج.   تا،، بیمطهريشاخصۀ دیگر، حق بودن گرایشات فطري است (  .)160 ص. 
  تا، ) و متعالی (مطهري، بی487 ص.   ،3 ج.   تا،ها را مقدس (مطهري، بیهاي فطري، آندر توصیف گرایش

هاي نیستند و تمامی گرایش یک از فطریات، باطل و ضد ارزش  ) دانسته و معتقد بود هیچ400 ص.   ،2 ج. 
از نظر وي،   .)404 ص.   ،3 ج.   تا،بشر در جهت سیر تکاملی وي در وجودش قرار داده شده است (مطهري، بی

  تا، ها دارد (مطهري، بیهاي مقدس مانند میل به تعالی، ریشه در فطرت آنهاي انسانی و گرایشارزش 
 ). 514 ص.   ،3 ج. 

 گرایی بدسرشتذات
دار این گروه، توماس هابز انگلیسی پرچم   .ها ذاتی واحد اما شرور دارندقائلین به این نظریه معتقدند انسان

گرایی اوست، تمام کارهاي انسان بر شناسی هابز، که مبتنی بر نگاه تجربی و علمبر اساس انسان  .است
طلبی است (کرچ،  ترین انگیزۀ بشر، قدرتیابد و اصلی اساس دو انگیزه، یعنی ترس و منفعت، تحقق می

در اغلب جملات معروف هابز، زندگی انسان با صفات تنهایی، فقر، پلیدي، خشونت، و    .)56 ص.   ،1347
 . خویی استها درنده از نظر وي: «طبیعت همۀ انسان  .)202 ص.   ،1377کوتاهی وصف شده است (آربلاستر،  

(توماس،   از  420 ص.   ،1386همواره مردم در حال جنگ و ستیزند»  او  امتیاز  )، و تنها صفتی که موجب 
استحیوان می تفکر عقلی  در  او  استعداد  استدلال  .گردد،  اساس سلسله  بر  مفروضات هابز،  از  که  هایی 

اجتماعی   و مشاهدات  می  به دستفیزیولوژیک  نتیجه  این  به  نزاع آمده،  درگیر  آدمیان ضرورتاً  که  رسد 
شناسی هابز، اساس فلسفۀ هاي انسانبسیار قابل تأمل است که این دیدگاه   .ناپذیري با یکدیگر هستندوقفه 

 ). 26 ص.   ،3 ج.   ،1390باشد (شفیعی، سیاسی و اجتماعی در دولت مدرن غرب می
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 ریۀ لوح سفید نظ
طبق این نظریه، ذات بشر   .ها و جان لاك انگلیسی مطرح شده استاین دیدگاه بیشتر از سوي مارکسیست

فاقد هرگونه سرشت و فطرت پیشین است و انسان در ذات خود نه خوب است و نه بد، بلکه جامعه است  
  ، 1381کند که آن را خودش داشته است (لاك،  کند و فرد خیال میکه غریزۀ اخلاقی را به فرد تحمیل می

البته نفی فطرت در حوزۀ گرایشات بشر توسط این گروه، متأثر از نفی هرگونه دانش عقلی   .)59-29 صص. 
ها شود و آنگراها، هرگونه ادراك براي بشر فقط از طریق حس حاصل میاز نظر حس  .و پیشینی است

ها نیز به این نتیجه رسیدند که  به همین جهت، در حوزۀ خواست  .کردندمعارف عقلی پیشینی را انکار می
  به وجودر دارد، پس از حصول ادراکات از طریق حواس، در ذات بشر  هرگونه خواستی که در نهاد بشري قرا

 .اند و ممکن نیست بشر در ابتداي خلقتش واجد ادراك یا گرایش پیشینی باشدآمده 

 هاي ملاصدرا در باب سرشت انسان دیدگاه

پس از تتبع در برخی آثار وي،    .هاي مختلفی را در خصوص فطرت بشر اتخاذ کرده استملاصدرا دیدگاه 
در ادامه، به نقل و بررسی    .افزون بر سه نظریۀ مشهور، دیدگاه چهارمی نیز یافت شد که قابل تأمل است

 . پردازیمها میهریک از این دیدگاه 

 سرشت گرایی نیکنظریۀ ذات
کند که  ها اشاره میملاصدرا معتقد به خداشناسی فطري است و براي اثبات آن، به حالات انسان در سختی

در فلسفۀ ملاصدرا، براي این نوع از خداشناسی،    .اي قرآنی است و در سنت معصومان انعکاس داردآموزه 
وي، بر اساس نظریات خاص خود در مورد حقیقت فرایند ادراك (منظور همان    .پشتوانۀ فلسفی وجود دارد 

حضور وجود مدركَ در نزد مدرِك است) و همچنین حقیقت علیت (قول به تشأن در علیت) و سنخیت میان  
نحو بسیط، معرفت حضوري ها و بلکه همۀ موجودات، به علت غایی به علت و معلول، معتقد است همۀ انسان

شمارد، زیرا بنده  وجود او را امري فطري می  او معرفت به واجب و حتی  .)22 ص.   ،1378دارند (ملاصدرا،  
طور غریزي  کند و به در هنگام مصائب و مشکلات، بر اساس و متأثر از فطرت خود، به خداوند توکل می

او می به   . گرددمتوجه  را  امر  این  است  ایشان  دانسته  نیز  وجود خداوند  اثبات  در  براي عرفا  دلیلی  عنوان 
 ). 23 ص.   ،1354(ملاصدرا، 

ها را به  داند؛ فطرتی که همۀ انسانها را امر واحدي میدر این دیدگاه، ملاصدرا فطرت تمامی انسان 
فقط  البته نه   .)246 ص.   ،2 ج.   ،1366کند (ملاصدرا،  عبادت و پرستش خداوند و اقرار به ربوبیت او دعوت می

ها، بلکه همۀ اشیا، اعم از نفوس، عقول، اجسام فلکی و عنصري، و هرآنچه که شباهتی به مبدأ اعلی  انسان 
  ، 2 ج.   ،1981دارد، واجد این عشق طبیعی، شوق غریزي، و دین فطري نسبت به این مبدأ هستند (ملاصدرا،  

 ). 277 ص. 
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 گرایی بدسرشت ظریۀ ذاتن
ها را داراي طبیعت نیک و هم داراي طبیعت بد بداند، اما  رسد که ملاصدرا هم انساننظر میآمیز به تناقض

باید اعتراف کرد که ایشان هر دو نظر را در برخی عبارات خود و ذیل تفسیر برخی آیات قرآن مورد اشاره  
گوید: «انسان به حسب فطرتش، حیوانی از چنین می  مفاتیح الغیبصدرالمتألهین در کتاب    .قرار داده است

ها، خواه شیطان  پس انسان  .حیوانات است و اطاعتش از قواي حیوانی، همچون اطاعت تکوینی ملائکه است
ها را متفرق کرده باشد یا خیر، مفطور و مجبول به اطاعت از قوۀ شهوانی و فطرت حیوانی خود هستند» آن

 ). 725 ص.   ،1363(ملاصدرا، 
طرفدار در مسئلۀ فطرت را برگزیده  عبارات و نظراتش، قولی کم برخلاف انتظار، ملاصدرا در برخی  

  ازآنجاکه  .ها در حال انجام حرکتی قهقرایی هستندها یا اکثر انسانبر اساس این دیدگاه، تمامی انسان  .است
ها توان گفت همۀ انسانکنند، همان اشقیا هستند، پس میبه تعبیر ایشان، کسانی که در این حرکت سیر می

ها را در ابتداي فطرت خود و پیش از آنکه روح الهی در هرچند در تعبیري دیگر، وي انسان   .باشنداشقیا می
می حیوانی  فطرت  داراي  شود،  دمیده  (ملاصدرا،  آن  است  غضبش  و  شهوت  تابع  که    ،9 ج.   ،1981داند 

 ). 17 ص. 
آیا این دو    .داندجاي تأمل دارد که چگونه ایشان انسان را هم داراي ذات نیک و هم بدسرشت می

رسد ایشان با پذیرش این دو دیدگاه، خود را آماده براي نظر میتوان با هم سازگار کرد؟ به دیدگاه را می
هاي مشهور در باب سرشت انسان کرده است که عبارت  ارائۀ نظري جدید و البته پربحث در میان دیدگاه 

 . ها با یکدیگر، که در ادامه تفصیل آن خواهد آمداست از قول به تفاوت فطرت انسان

 قول نزدیک به نظریۀ لوح سفید 
بر   .دیدگاه دیگري که صدرالمتألهین در مسئلۀ فطرت اتخاذ کرده، گویا با نظریۀ لوح سفید مطابقت دارد 

ها، اگرچه در ابتدا تحت نوع واحدي مندرج هستند، اما این نفوس، قابلیت اساس این نظر، نفوس انسان 
، پس از انجام افعال روازاین  .کسب هیئات و ملکات نفسانی مختلف، اعم از رذایل و فضایل، را دارا هستند

کنند و با حصول این صور، نفوس انسانی دیگر تحت مختلف، نفوس بشري صور گوناگونی را کسب می 
در این دیدگاه، وي آنچه را    .گردندنوع واحدي قرار نداشته و تبدیل به انواع مختلفه با حقایق متخالفه می

به    .)18 ص.   ،9 ج.   ،1981داند (ملاصدرا،  یولانی میدهد، همان قوۀ هکه اصل فطرت انسان را تشکیل می
تواند تبدیل به  گردد، میکند که برحسب ملکاتی که براي انسان حاصل میهمین جهت، ایشان تصریح می

ها مشاهده کرده است، فطرت ثانیه نامیده  ملاصدرا کثرتی را که در میان انسان  .انواع کثیرۀ متخالف گردد
  . )81 ص.   ،7 ج.   ،1981داند که در همه یکی است (ملاصدرا،  ها میو آن را جداي از فطرت اولیۀ همۀ انسان

ها نزدیک شده است، زیرا این انتخاب و ارادۀ در واقع، صدرا در این دیدگاه خود به نظرات اگزیستانسیالیست
برخلاف    .هاستتر، شخصیت و هویت آنکنندۀ فطرت ثانیه و، به عبارت درستافراد بشر است که تعیین

دانند، ملاصدرا معتقد است هر فرد با کسب رذایل نندۀ هویت فرد میکها که جامعه را تعییننظر مارکسیست
 .کندیا فضایل، به ساخت هویت حقیقی خود اقدام می
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از دیدگاه ایشان، هنگامی که انسان مصور به یک صورت فعلیۀ خاص گشته و فعلیت آن صورت در 
نفس او رسوخ کرد و قواي او متناسب با آن فعلیت عمل کردند، نفس بشر در همان مرتبه باقی مانده و این  

رو، دیگر نفس، قابلیت انتقال از حالت کمال به نقص  از همین  .رسوخ صورت در نفس او از بین نخواهد رفت
یا همان فعلیت به قوه را نخواهد داشت، زیرا بازگشت به فطرت اولی و مرتبۀ هیولانی، یا به تعبیر ملاصدرا،  

آورده است،    به دست این نکته را نیز ملاصدرا از معارف قرآنی    .مرتبۀ هیولانی و تراب، غیرممکن خواهد بود
فرماید: «یَا لیَتْنَِی کنُْتُ شمارد و می تمنّی غیرممکن و محال میآنجا که بازگشت به مرحلۀ تراب را با آوردن  

 ).350 ص.   ،1354) (ملاصدرا، 40 تُرَابًا» (نبأ
کار بردن تعابیري چون لوح صاف و عقل هیولانی از سوي صدرا، ذهن انسان  توجه به نکات فوق و به 

همچنان که وي در ادامه، نفوس انسانی    .دهدپذیرش نظریۀ لوح سفید از سوي ایشان سوق میسمت  به را  
کند که کسب هریک از آثار، صفات، و ملکات، مانند منقش کردن تابلوي را همچون تابلویی تصویر می

این شیوۀ بیان وي نیز تأییدي است بر اینکه نظریۀ لوح سفید مورد پذیرش ایشان   .هاستنفس به این نقش
کند هویت انسانی، همچون آینۀ صافی است که قابلیت دریافت هر صورتی را در وي تأکید می  .بوده است

اما هنگامی که یکی از این صور در    .عالم داراست، خواه این صورت ملکوتی باشد، یا حیوانی، یا شیطانی
؛ 448 ص.   ،1 ج.   ، 1366آینۀ نفس نقش بست، امکان نقش بستن طرح دیگري در آن نخواهد بود (ملاصدرا،  

 ).253 ص.   ،1 ج.   ق،1417
داند، زیرا حیوانات از طریق الهام و ملائکه  گویا ملاصدرا این دیدگاه را فقط در مورد انسان جاري می

 ). 157 ص.   ،1360کنند (ملاصدرا، نیز از طریق فطرت خود، همۀ معارف را کسب می
به زعم ایشان، در صورتی که انسان   .صدرالمتألهین این ادعاي خود را نیز با دلیل همراه کرده است

باشد، دیگر در جوهر ذاتش صلاحیت کسب هرگونه   یا علمی  اولیۀ خود واجد فضیلت  به حسب فطرت 
فضیلت و علم را نداشته، بلکه فقط گرایش به همان علم و فضیلت مخصوص را خواهد داشت (ملاصدرا،  

 ). 157 ص.   ،1360

 ها نظریۀ اختلاف سرشت انسان
به  را  آن  انکار  یا  اثبات  آن،  منکرین  حتی  و  فطرت  به  قائلین  که  شد  بودندروشن  پذیرفته  عام   . صورت 

  . دادند ها نسبت میدانستند یا سرشت بد را به آنپذیرندگان فطرت، یا همۀ بشر را داراي ذات نیک می
صورت همگانی در میان  اند، نیز این ویژگی را به همچنین منکرین فطرت، که نظریۀ لوح سفید را برگزیده 

ها، در هنگام قدم نهادن به عالم هستی، گرایش به خیر یا  یک از انسانبشر قبول داشته و معتقد بودند هیچ
ها وجود داشته باشد، در شده، ندارند و هر گرایشی که در آنصورت امري به ودیعه نهاده شر را در خود، به 

بار، قول به اختلاف  اما حکیم ملاصدرا، براي نخستین  .ردد گنتیجۀ زندگی در محیط و اجتماع حاصل می
آنچه نگارنده از تتبع در آثار ملاصدرا استنباط کرده، آن است که وي دو گونه   .سرشت را برگزیده است

هاي متفاوتی نسبت ها واجد فطرتدر تبیین نخست، انسان   .ها داشته استتبیین از اختلاف سرشت انسان 
اما در   .هاي خوب یا بد در اشخاص مختلف، متفاوت استالبته درجات و شدت فطرت  .به یکدیگر هستند
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در ادامه، به بررسی هر دو    .تبیین دوم، هر انسانی واجد یک فطرت روحانی و یک فطرت ظلمانی است
 . تبیین خواهیم پرداخت

سان ت ان ش سر ختلاف  ت: ا س خ ن ن  ها تبیی
هاي افراد متفاوت است و همۀ افراد جامعه داراي بر اساس این دیدگاه، با توجه به عنایت الهی، فطرت

گونه نیست که همۀ فطرت واحد خوب یا بد داشته باشند (ملاصدرا،  نوع واحدي از فطرت نیستند و این
شان  ها را در صفاء و کدورت، درجات قرب و بعد، و مواد طبیعیوي بر همین اساس، انسان  .)490 ص.   ،1354

حتی در میان    .ترین عامل در این تفاوت درجات استها در فطرت اولی، مهممختلف دانسته که اختلاف آن
هاي خوب هستند نیز، با توجه به شدت هریک در صفاء و کدورت، این اختلاف و  افرادي که داراي فطرت

قضاي سابق براي ارواح، به حسب مواد، تقدیر  صدرا معتقد است آنچه خداوند در    .شودتمایز مشاهده می
هاي ارواح کرده، مناسب هر روح است و این تقدیر مواد متفاوت، ناشی از تفاوت و اختلاف مراتب و فطرت

کند و مواد غیرشریف  روست که مواد و صور شریف را براي ارواح و نفوس شریفه مقدر میاز همین   .است
 ). 118 ص.   ،1 ج.   ،1366را نیز براي نفوس پست و سفلی (ملاصدرا، 

از دیدگاه وي،   .اي، به این مسئله اذعان کرده استایشان همچنین در جاي دیگر و در ضمن شبهه 
اما با این وجود، برخی داراي نفوس خیر و نورانی،    .اندنفوس افراد بشر در ابتداي فطرت، ناقص و بالقوه 
اند، اما برخی دیگر داراي جوهري پست و ظلمانی، شرور،  مایل به امور قدسی، و واجد رغبت بسیار به آخرت

 .مند به خدمت و بندگی شهوت و غضب خود هستندمایل به جسمانیات، و بسیار علاقه 
) است  کرده  استفاده  روایی  و  قرآنی  دلایل  از  بیشتر  خود،  ادعاي  این  براي    ،4 ج.   ،1366ملاصدرا 

لَهیَِّةُ عَلَى أنََّ السَّعیِدَ  لابراي نمونه: «وَالْآیَاتُ ا   .)459 ص.   ،ق1422؛  133 ص.   ،9 ج.   ،1981؛  12،  138 صص. 
الْجنََّةِ وَالشَّقِیُّ مفَطُْورٌ فِی أنَْ یَعْملََ أعَْمَالَ أهَلِْ النَّارِ، وهَُمَا طَالبَِانِ بِالِاختْیَِارِ  مفَطُْورٌ فِی أنَْ یعَْمَلَ عَملََ أهَلِْ  

اما گاهی از ادلۀ غیرنقلی نیز بهره برده است،   .)114 ص.   ،6 ج.   ،1366،  ملاصدرالِمَا قدُِّرَ لَهمَُا فِی دَارِ القَْرَارِ» (
وي در اثبات   .وبوي جدل دارند تا برهانتوان برهانی نامید، زیرا بیشتر رنگاگرچه این ادلۀ غیرنقلی را نمی

 گوید: می مفاتیح الغیبادعاي خود در 
ها از یک فطرت برخوردار بودند و کسی اهل اطاعت نفس و هواي  در صورتی که همۀ انسان

خود نبود، آنگاه دیگر همۀ واجد یک نوع فطرت و طبیعت بوده و از نفوس سالم و پاکی  
ها داراي یک فطرت برخوردار بودند که این موضوع، منافی حکمت است؛ زیرا همۀ انسان

نیک بوده و دیگر نیازي به خلقت دنیا نبود، حال آنکه بر اساس حدیثی قدسی، معصیت آدم،  
 ) 760 ص.   ،1363، ملاصدرا( ست.دلیلی براي خلق عالم بوده ا

ها از فطرت یکسانی برخوردار ابتدا با طرح این سؤال که «چرا همۀ انسانصدرالمتألهین در جاي دیگر،  
اما در    .نیستند؟»، تلاش کرده است تا به اشکال مغایرت اختلاف سرشت آدمیان با عدل الهی پاسخ گوید

کرد،  کند که اگر خداوند در خلق خود فقط به موجود شریف بسنده میادامه، با ارائۀ پاسخی برهانی، تأکید می
این نوع خلق سبب    .شدندآنگاه همۀ موجودات از نوع واحدي بودند، بلکه همگی در عقل اول منحصر می
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روشن است که این    .شود تا بقیۀ مراتب، که امکان وجود یافتن و تحقق داشتند، همچنان معدوم باشندمی
بنابراین، عنایت حضرت حق    .نمایدظلم و جور در حق آن مراتب است و با عدل و قسط الهی ناسازگار می

طور  همان  -اگر نظام أحسن در خلق عالم حاکم شود    .کند تا نظام وجود به طریق أحسن خلق گردداقتضا می
چیز  اما اگر همه   .کردچیز وجود پیدا میاز جود خداوند بخشنده و واهب، همه   -که در حال حاضر حاکم است  

شد، آنگاه حسنی که در خلق نظام با نظام أحسن حاصل  صورت مساوي در شرافت و کمال حاصل میبه 
ها در نظام وجودي باقی بود،  ، احتیاج به آندر نتیجه، با عدم خلق نفوس شقیه   .گشتشد، فوت میمی

 ). 119 ص.   ،1 ج.   ،1366، ملاصدرااگرچه امکان تحقق داشتند و این منافی با حکمت و عدل الهی است (

ت س ت ا د دو فطر ج رد وا ر ف م: ه ن دو  تبیی
در این تبیین، ایشان    .ها ارائه کرده استصدرالمتألهین تبیین دیگري از قول به اختلاف سرشت انسان

داند که یکی روحانی و از اینکه مرکب از دو عالم خلق و امر است، داراي دو فطرت می  سبببه انسان را  
سپس ادعاي خود را با طرح این    .عالم امر و ملکوت اعلی است و دیگري ظلمانی و از عالم خلق است

اگر نورانی است، پس معناي   .کند که انسان به حسب فطرت خود یا نورانی است یا ظلمانیاشکال آغاز می
فرماید: «یُخْرجُِهُمْ منَِ الظُّلُمَاتِ إِلَى النُّورِ» چیست؟ زیرا در صورت نورانی بودن این قول حضرت حق که می

از سوي دیگر، اگر بگوییم    .ها، دیگر خارج کردن از ظلمات به نور معنا نخواهد داشتفطرت تمام انسان
انسان آیۀ شریفه که میوقاند، آنها به حسب فطرتشان ظلمانی بوده همۀ  فرماید:  ت بخش دیگر همین 

گونه نیست که انسان در ابتداي خلقتش  بنابراین، این  .معنا خواهد شد«یُخْرجُِونَهُمْ منَِ النُّورِ إِلَى الظُّلُمَاتِ» بی
دلیل مرکب بودن از دو عالم امر و خلق، داراي دو وي انسان را به   . از فطرت واحدي برخوردار بوده باشد

ها روحانی و نورانی و در نتیجه، عالم امر و ملکوت است، و دیگري نفسانی و  داند؛ یکی از آنفطرت می
عالم مخصوص به خود گرایش  سوي  به ها نیز  هریک از این فطرت  .ظلمانی بوده که نتیجۀ عالم خلق است

لعالمین دارد و میل  اجواري با ربطوري که روح، رغبت بسیاري به مصاحبت با اهل ملکوت و همدارد، به 
رو، این دو فطرت با یکدیگر در نزاع هستند و  از همین  .نفس نیز به عالم خود، یعنی أسفل سافلین، است

قلب انسان، معرکۀ    .ها حرکت کندمطلوب آنسوي  به کنند تا انسان را به خدمت خود درآورند تا او  تلاش می
ها ادامه خواهد داشت  طوري که این نزاع تا تسخیر قلب توسط یکی از آنجنگ میان این دو جبهه است، به 

گردد که این تبیین ملاصدرا از اختلاف سرشت، با آنچه  ملاحظه می  .)251 ص.   ،4 ج.   ، 1366،  ملاصدرا(
داند که سرنوشت او در نتیجۀ  پیش از این بیان شد، تفاوت اساسی دارد، زیرا هر فردي را واجد دو فطرت می

 . گرددت تعیین مینزاع میان این دو فطر

 فطرت اولیه و ثانویه 
برده، عبارت از تقسیم فطرت به اولیه و ثانویه   به کاریکی دیگر از نظراتی که ملاصدرا در مسئلۀ فطرت  

وي درك   .برده است  به کارفقط در گرایشات، بلکه حتی در ادراکات فطري نیز  او این تقسیم را نه   .است
عنوان مثال، رسیدن به مسئلۀ  به   .داندبسیاري از مسائل مهم فلسفی را منوط به داشتن فطرت ثانیه می

اتحاد عاقل و معقول را، که تبیین کامل آن توسط او انجام شده است، نیازمند داشتن فطرت ثانیه، بلکه  
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همچنین، درك علوم الهی، نیاز به نوعی تجرد تام دارد که این    .)38 ص.   ،1366داند (ملاصدرا،  ثالثه می
اذهان بشر با فطرت اولیۀ خود،   .)8 ص.   ،1354تجرد تام، از نظر صدرا، همان فطرت ثانیه است (ملاصدرا، 

رو، اولیاي حکمت و طالبان  که غیرلطیف و کثیف است، قادر به درك معقولات محض نبوده و از همین
اندازند تا ظرفیت تعمق در  هاي عملی سخت پرداخته و نفوس خود را به دشواري میحقیقت، به ریاضت

حقایق ربوبی و مشاهدۀ مبدأ اولی را، به میزانی که در استطاعت مخلوق در مشاهدۀ خالق هست، بیابند  
نیز، از نظر ملاصدرا، ناشی از فطرت ثانیه    همچنین، ایمان حقیقی انسان مؤمن  .)8 ص.   ،1354(ملاصدرا،  

مجردات، نیازي به فطرت ثانیه ندارند، زیرا به حسب    که درحالی)،  241 ص.   ،1 ج.   ،1366است (ملاصدرا،  
صورت اختیاري و بدون نیاز به کسب قوه و فطرت دیگر، فطرت اولیۀ خود، به عبادت حق و اطاعت او، به 

 ). 181 ص.   ،1 ج.   ق،1417کنند (ملاصدرا، اقدام می
  ، 1354وي که معرفت به امور قیامت و احوال آخرت را منوط به فطرت ثانیه دانسته است (ملاصدرا،  

سوي کمال است و نفوس بشري، پس از هبوطی  گوید: داشتن فطرت ثانیه، لازمه حرکت به )، می381 ص. 
مسیر استکمال، بر اساس فطرت ثانیۀ خود، به ملکوتیان رسیده و  توانند در اند، میکه در قوس نزول داشته 

از آن اولیۀ خود نمی بلکه  با فطرت  توانستند به این مهم دست یابند (ملاصدرا،  ها نیز فراتر روند، اگرچه 
 ).25 ص.   ،3 ج.   ،1366

 ازگاري نظرات صدرا با مبانی فلسفی ایشان س

 . پردازیم شده با مبانی فلسفی ملاصدرا میمطرح اکنون به بررسی سازگاري نظرات 

 اصالت وجود
ها، با قول به نوع واحد بودن و اصالت  سرشت یا بدسرشت بودن همۀ انسانهاي نیکرسد نظریه نظر میبه 

در مقابل، قول به اختلاف سرشت، مبتنی بر اصالت وجود است، به این معنا که    .ماهیت انسان سازگار است
ها در تنافی وجود هر شخصی، داراي ماهیت خاص است که با اصل مشترك بودن ماهیت در میان انسان

عبارت دیگر، هر فردي از وجود مخصوص به خود برخوردار بوده و از همین وجود خاص او، ماهیت  به   .است
همچنین، دیدگاه    .توان دریافت که منظور از ماهیت، همان حد وجود استاز اینجا می  .شودخاص انتزاع می

اصالت وجود سازگار است، زیرا بر اساس آن،    ها در بدو زندگی، با وي در خصوص لوح سفید بودن انسان
ها،  هاي میان آنها همگی در ابتداي زندگی، داراي وجه مشترك و حد یکسانی از وجودند و تفاوتانسان 

شاید این سؤال مطرح شود که چرا نتوان این دیدگاه را بر    .گرددپس از کسب رذایل یا فضایل، حاصل می
توان گفت طبق اصالت ماهیت، اگر ماهیت را ذات هر چیزي  اساس اصالت ماهیت تفسیر کرد؟ در پاسخ می

گردد، زیرا انقلاب در ذات محال است،  گاه ذات یک چیز منقلب نمی(در اینجا انسان) در نظر بگیریم، هیچ
بر اساس نظریۀ لوح سفید (و بر اساس بیان ملاصدرا)، ذات   که درحالی اما تغییر در حد وجود محال نیست، 

ن در ابتداي خلقت، خالی از هرگونه گرایش و صورتی است و فطرتش پس از کسب صور، فضایل، و  انسا
توان گفت  رو میاز همین  .اش فاقد هرگونه گرایشی استعبارت دیگر، فطرت اولیۀ به   .گرددرذایل تعیین می
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از   کرده،  ارائه  فطرت  باب  در  که  نظري  میان چهار  در  لوح سفید،  و  اختلاف سرشت  به  نزدیک  دیدگاه 
 . سازگاري بیشتري با اصالت وجود برخوردارند

 شکیک وجودت
توان ناسازگاري دو دیدگاه نخست را با اصل «تشکیک وجود» نیز  از مطالب مربوط به اصالت وجود، می

ها وجود  ها واجد نوع واحدي بوده و امکان تغییر در ذات آندریافت، زیرا بر اساس این دو نظریه، انسان
داند و امکان تغییر در ذات را ممکن اما قول به اختلاف سرشت (که انسان را داراي انواع متعدد می  .ندارد
نوعی بر  داند) و نظریۀ لوح سفید، با یکی دیگر از مبانی وي، یعنی تشکیک وجود، سازگاري داشته و به می

طوري که حقایق وجودي، بر اساس این مبنا، حقیقت خارجی وجود، حقیقت ذومراتبی است، به   .اندآن مبتنی
یک جانب به هیولاي اولی و از جانب دیگر به واجب بالذات دهند و از  اي متفاضل را تشکیل میسلسله 

در دیدگاهی که به نظریۀ لوح سفید نزدیک شده نیز،    .)165 ص.   ،1 ج.   ،1388شوند (عبودیت،  منتهی می
ها در ابتدا نوع واحدي را دارا هستند، اما با کسب فضایل و رذایل، هریک به  کنند انسانایشان تأکید می

می تبدیل  متخالفی  و  مختلف  به    .گردندانواع  (قول  نخست  نظر  دو  در  که  است  آن  بر  نگارنده  البته 
ها در ابتدا نوع واحدي هستند و ذات نیک یا بد  سرشتی یا بدسرشتی) نیز، منظور آن بوده که انساننیک

یکسانی را واجدند و با کسب صور و ملکات حسنه یا سیئه تغییر کرده و در این میان، تفاوت مراتب و  
 . شوددرجات (یا همان تشکیک) حاصل می

 حرکت جوهري 
ها در طول زمان، با نظریۀ حرکت جوهري سازگار است، اما همچنین، نظریۀ لوح سفید و تغییر ذات انسان

اند  سرشت اولیه مختلف  لحاظبه ها از سرشت نیک یا بد برخوردارند یا اینکه  اگر قائل باشیم که همۀ انسان
ایم که با قول به حرکت جوهري سازگار  دهد، از نوعی ثبات ذات سخن گفته ها رخ نمیو تغییر ذاتی در آن

سرشت  سرشتان (اعم از آنکه همۀ نیکنیست، مگر آنکه نیکی و بدي را داراي شدت و ضعف بدانیم و نیک
باشند یا برخی) را در مسیر شدت سعادت معرفی کنیم و بدسرشتان (اعم از آنکه همۀ بدسرشت باشند یا 

 . برخی) را در مسیر شدت شقاوت بدانیم

 الحدوث بودن نفس جسمانیة
 .ها با یکدیگر و با مبانی وي قابل انجام استهاي دیگري نیز جهت ایجاد سازگاري میان این نظریه تلاش

گوید، منظورش  ها از نظر سرشت سخن میتوان گفت ملاصدرا وقتی از اختلاف انسان عنوان مثال، میبه 
ایشان می از یکسانی فطرت  اما وقتی سخن  امر است،  ایشان در نهایت  یا سعادت  گوید،  فعلیت شقاوت 

توان گفت ملاصدرا وقتی به فطرت نیک همۀ یا می  .منظورش حالت بالقوه در ابتداي خلقت ایشان است 
ها در مرتبۀ انسان کامل است و وقتی از بدسرشتی  کند، منظورش خلقت اصل همۀ انسانها اشاره میانسان 

انسان انسانها سخن میهمۀ  عالم ماده است که همگان حدوثشان    ها درگوید، منظورش وجود طبیعی 
الحدوث  رسد دیدگاه نوي ایشان در مسئلۀ فطرت، از سازگاري لازم با جسمانیة نظر میاما به   .جسمانی است
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بودن نفس برخوردار نباشد، زیرا بر اساس یکی از تقریرهاي ایشان از آن دیدگاه، انسان داراي دو فطرت  
است: فطرتی مقدس و روحانی که در نتیجۀ عالم امر و ملکوت است و دیگري فطرتی ظلمانی که نتیجۀ  

ها در ابتداي خلقت عبارت دیگر، از نظر صدرالمتألهین و بر اساس این دیدگاه، انسانبه   .عالم خلق است
  که درحالی   .خود، واجد دو بعد روح و جسم هستند و به مقتضاي هریک، از فطرتی مناسب با آن برخوردارند

الحدوث بودن نفس، هیچ روح یا نفسی در ابتداي خلقت انسان موجود نبوده است، بر اساس اصل جسمانیة 
بنابراین، انسان در ابتداي   .شودمل، به نفس تبدیل میبلکه انسان در ابتدا فقط جسم بوده و جسم، بر اثر تکا

اما نگارنده معتقد است توجیهی مناسب براي رفع این    .خلقت، فقط واجد فطرت خلقی است و نه امري
که اگر توجه کنیم، تبدیل جسم به نفس، یک حرکت تکاملی   صورتین  توان ارائه کرد، بدناسازگاري می

شود، نیاز به فاعل و مفیض دارد، زیرا شیء  است و در حرکت تکاملی، هر کمال جدیدي که حاصل می
الحدوث بودن نفس را با  توان جسمانیة بنابراین، می .تواند این کمال را به خود اعطا نمایدمتکامل، خود نمی

رت عبااز سوي دیگر، انسان تا هنگامی که نفس به او افاضه نشود و، به   .افاضۀ نفس از عالم بالا جمع کرد
لذا انسان   .دیگر، در حرکت جوهري جسمش، کمال روحانی را واجد نگردد، تبدیل به انسان نشده است

در اینجاست که انسان، با شروع انسانیتش، واجد دو  .شدن وي، مصادف خواهد بود با افاضۀ نفس از فاعل
توان نظریۀ ترکیب انسان از دو فطرت گردد که با این نگاه، میمشاهده می  .فطرت خلقی و امري خواهد بود 

الحدوث بودن نفس) سازگار  ظلمانی و روحانی را نیز با این مبناي اصلی و اساسی فلسفۀ صدرایی (جسمانیة 
تواند تا حدي سازگار با این اصل  هاست که میاما در میان سه نظر دیگر، تنها قول به بدسرشتی انسان  .کرد

از سوي دیگر،    .انسان در ابتداي خلقت خود، فقط جسم استالحدوث،  باشد، زیرا بر اساس اصل جسمانیة 
هاي حیوانی و دنیوي جسم، همان بعد طبیعی و ظلمانی انسان است و با توجه به آن، انسان واجد گرایش

نظر  به   .هاي ظلمانی و دنیوي استتوان گفت انسان در ابتداي خلقت خود، فقط واجد گرایشپس می   .است
ترین و سازگارترین نظرات مرحوم صدرالمتألهین در باب نگارنده، قول به اختلاف سرشت، یکی از موجه 

 .فطرت است

 گرایی پذیرش تشکیک در فطرت و نفی ذات

اش اما مسئلۀ دیگري که نگارنده در تلاش براي ایجاد سازگاري میان آراي فطري ملاصدرا و مبانی فلسفی
ها، قائل به  سرشتی انسان رو گشته، این است که در صورت پذیرش دو قول بدسرشتی و نیکبا آن روبه 
آید که  از عموم عبارات و مبانی ملاصدرا چنین برمی  که درحالی گرایی در فلسفۀ وي خواهیم بود،  نوعی ذات

توان  عبارت دیگر، اگرچه با توجه به برخی عبارات ملاصدرا می به   .گرایی در فلسفۀ ایشان جایی نداردذات 
)، اما ظاهر فلسفۀ ایشان و البته مبانی فلسفی  99 ص.   ،ق1417گرایی را به وي نسبت داد (ملاصدرا،  ذات 

سرشتی بشر در ابتداي  ، پذیرش اقوال مربوط به بدسرشتی یا نیکرواز همین  .گرایی سازگار نیستاو، با ذات 
ذات  نوعی  قبول  با  ملازم  نداردخلقت،  جایی  ملاصدرا  فلسفۀ  عموم  در  که  بود  خواهد  بنابراین،   .گرایی 

توان توجیهی را در رفع البته نگارنده معتقد است می  .توان این دو نظر را در مسئلۀ فطرت موجه دانستنمی 
ها را ناظر به فطرت ثانیه مطرح کرده است و نه  این تعارض ارائه کرد و گفت وي هریک از این دیدگاه 
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بندي، و تشکیک میان مرحوم صدرالمتألهین، نسبت به میزان شدت، درجه   ازآنجاکه همچنین،    .فطرت اولیه 
ها در فطرتشان سخنی به میان نیاورده، اما قائل به تشکیک در وجود و همچنین حرکت جوهري انسان 

طور که بیان  زیرا، همان  .ها را نیز به وي نسبت دادتوان قول به شدت و تشکیک در فطرت انساناست، می
گرایی با فلسفۀ صدرایی قابل جمع نیست، و از سویی، وي قائل به تشکیک در وجود  شد، از یک سو، ذات

اش ذات واحدي نخواهد داشت، بلکه  و حرکت جوهري نیز است و بر این اساس، یک فرد در طول زندگی
توان گفت هر فرد، پس نابراین، میب .کنداش تغییر میبا حصول هر صورت و ملکۀ نفسانی، شدت وجودي

یابد، آنگاه به میزانی که هریک از آن  هاي ظلمانی یا روحانی غلبه میاز آنکه در وجودش یکی از فطرت
عبارت بهتر، به میزانی که فرد در کسب  به   .گرددها در حقیقتش رسوخ یابند، از دیگر افراد متمایز میفطرت

با این    .یابدو حصول ملکات موفق عمل کند، به شدت بیشتري از فطرت نیک یا فطرت پلید دست می
شود، بلکه از تفسیر حرکت  تنها تشکیک در وجود و حرکت جوهري تبیین گشته و پوشش داده میتوجیه، نه 

جوهري به قهقرایی بودن در برخی مواقع نیز خواهیم گریخت، زیرا ایشان در مواضع مختلف، بازگشت به  
عبارت دیگر، بازگشت به مراتب پایین وجودي که در به  .هیولی را محال دانسته است فطرت اولیه یا همان

رو، قول به حرکت قهقرایی نیز از از همین   .ها شدت وجودي کمی براي فرد حاصل شده، ناممکن استآن
بنابراین، اگرچه برخی در داشتن فطرت روحانی یا ظلمانی با یکدیگر وحدت دارند، اما در    .گرددوي نفی می

تنها در فطرت ثانیه با یکدیگر متفاوتند،  ها نه همچنین، انسان  .اندها داراي اختلافمیزان رسوخ هریک از آن
با این تبیین، از    .هاي ظلمانی و روحانی نیز از یکدیگر متمایزندبلکه در میزان رسوخ هریک از این فطرت

همچنین،    .ترین اصول فلسفی ایشان پایبند بودتوان به مهمگرایی در فلسفۀ ملاصدرا گریخته و میذات 
شود، بلکه از قول به ثبوت یک ذات واحد براي شخص در طول  ها نفی میگرایی در تمام انسانتنها ذاتنه 

اجتناب میزندگی نیز  و  اش  دو فطرت ظلمانی  میزان رسوخ  در خصوص  با سکوت ملاصدرا  زیرا  گردد، 
توان قول به عدم وجود ذات واحد و در  گرایی، میروحانی و از سویی، قول به تشکیک در وجود و نفی ذات

 . اش را نیز به وي نسبت داد نتیجه فطرت واحد براي یک شخص در طول زندگی

 تبیین نو و جامع نظرات ملاصدرا در خصوص فطرت

تنها با مبانی اصلی شود تا تبیینی دیگر از نظر ملاصدرا راجع به فطرت ارائه گردد تا نه در ادامه، تلاش می
قرار گیرد نیز  این مسئله  در  بلکه جامع نظرات مختلف وي  باشد،  ایشان سازگار  عبارت دیگر،  به   .فلسفۀ 

لازم به   .تشتت آراي وي در مواضع مختلف، هریک وجوهی از این نظر نهایی و مقصود غایی ایشان است
 .ذکر است این تبیین، مبتنی بر تفکیکی است که صدرالمتألهین میان فطرت اولیه و ثانیه انجام داده است

ها را برگزیده، نیز در ارائۀ این تبیین، نقش بسزایی  همچنین، دیدگاهی که قول به اختلاف سرشت انسان
به  را که در اثر نظرات متناقض ملاصدرا در خصوص فطرت  توان کلید حل مشکلاتی  بنابراین، می  .دارد 

ها از دیدگاه وي، انسان  .ها در فطرت اولیه و ثانیه، دانستآیند، در ابداع ایشان، یعنی اختلاف انسانمی  وجود
همچنین، به    . گردندهمگی به حسب فطرت اولیه یکسانند، اما در فطرت ثانیه است که از یکدیگر جدا می

عبارت بهتر، بشر در هنگام قدم نهادن به عرصۀ  ها واجد دو بعدند و، به نظر ایشان، در فطرت اولیه، انسان 
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این دو فطرت نیز ناشی از آن است که بشر،    .هستی، واجد دو فطرت است: فطرت روحانی و فطرت ظلمانی
ها را یکسان  رسد ملاصدرا، آنجا که در فطرت اولیۀ انساننظر میبه   .مرکب از دو عالم خلق و امر است

اگرچه وي فطرت    .داند، نظر به یکسان بودن هر دو فطرت روحانی و ظلمانی براي بشر داشته استمی
ها یکی دانسته است، اما چون در تبیین دوم دریافتیم که  اولیه را همان هیولی برشمرده و براي همۀ انسان

توان گفت در تعبیري که فطرت اولیه را همان فطرت اولیه متشکل از دو فطرت ظلمانی و روحانی است، می
داشته است بعد خلقی بشر  به  برشمرده، فقط نظر  اینحال می   .هیولی  آنجا که  توان  نتیجه گرفت،  گونه 

ها داشته و آن  ملاصدرا قول نزدیک به لوح سفید را اتخاذ کرده، نظر به یکسان بودن فطرت خلقی انسان
هیولی، قوۀ محض بوده و قابلیت تبدیل به هر فعلیتی را داراست،    ازآنجاکه و    .را همان هیولی برشمرده است

اما با توجه به اینکه فطرت    .ایشان تلاش کرده تا با این بیان، قول نزدیک به نظریۀ لوح سفید را برگزیند
توان  ها، متشکل از دو فطرت خلقی و امري است (آنگونه که خود ایشان ادعا کرده است)، نمیاولیۀ انسان

اما پس از حصول نزاع    .این نظر را در تبیین دقیقی که از قول به اختلاف سرشت ارائه کردیم، جاي داد 
حال، در این فطرت ثانیه    .گیردها و غلبه یکی از آن دو، فطرت ثانیۀ بشر شکل میمیان دو فطرت انسان

شوند، زیرا برخی، بر اثر غلبه فطرت ظلمانی، مفطور به فطرت ظلمانی دیگر جدا میها از یکاست که انسان
نیک   و  مقدس  گرایشات  با  فردي  به  تبدیل  روحانی،  فطرت  غلبه  به  توجه  با  نیز،  دیگر  برخی  و  گشته 

توان  همچنان که می  .ها را توجیه کردتوان با این نظر، قول به اختلاف سرشت انسانلذا می  .گردندمی
اي است که فطرت  گفت، آنجا که ملاصدرا نظر به بدسرشت بودن بشر داشته، روي سخنش متوجه آن عده 

ها گراییده، نظر به افرادي داشته که  سرشتی آنها غلبه یافته است و در مواردي که به نیک ظلمانی در آن
 . ها غالب شده استفطرت روحانی در آن

 گیري هنتیج

است کرده  اتخاذ  دیدگاه  چهار  انسان،  سرشت  باب  در  به    .ملاصدرا  قائل  عباراتش،  از  برخی  در  وي 
ها روي آورده، و در برخی دیگر از عباراتش، انسان ها شده، در جاهایی به بدسرشتی آنسرشتی انساننیک

اما در   .یابدرا از نظر نیکی و بدي بالقوه دانسته است (نظریۀ لوح سفید) که بعداً نیکی یا بدي او فعلیت می
ها از سرشتی واحد برخوردار نیستند، برخی موارد، دیدگاهی جدید را اتخاذ کرده و بیان داشته است که انسان 

صدرالمتألهین در این نظرات، از مبانی خود نیز استفاده    .بلکه هر فرد، سرشت مخصوص به خود را داراست 
گراید، در واقع به نظریۀ اصالت سفید یا قول به اختلاف سرشت می  آنجا که ایشان به نظریۀ لوح   .کرده است

سرشتی یا بدسرشتی)  ها (اعم از اتفاق در نیکاما وقتی از اتفاق سرشت انسان  .وجود گرایش داشته است
داند و  گوید، به نظریۀ اصالت ماهیت نزدیک شده است، زیرا انسان را داراي نوع و ذات واحد میسخن می

همچنین، دو قول مربوط به اختلاف سرشت و یا لوح    .هایی در نظر گرفته استبراي این نوع واحد، ویژگی
توان این دو نظریه را  عبارت دیگر، میبه   .سفید، از ابتنا بر دو اصل مهم دیگر فلسفۀ صدرایی برخوردارند

برشمرد  اصول تشکیک در وجود و حرکت جوهري  بر  مبتنی  و  ق  .سازگار  آنکه  بر  اختلاف  افزون  به  ول 
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سرشت (البته با تبیین دومی که از آن در طول این نوشتار ارائه شد)، قابلیت سازگاري با یکی دیگر از اصول  
 . الحدوث بودن نفس، را نیز داراستفلسفی صدرالمتألهین، یعنی همان اصل جسمانیة 

آید، آن است که دیدگاهی که در ها با مبانی حاصل می آنچه از تحلیل این چهار دیدگاه و تطبیق آن
داند (تبیین نخست) و یا به هر انسان، دو فطرت روحانی هاي متفاوت میها را داراي فطرتآن ایشان انسان

دهد (تبیین دوم)، از سازگاري بیشتري با مبانی فلسفی وي برخوردار است، اگرچه  و ظلمانی را نسبت می
به بیان دیگر، ملاصدرا در   .هایی مورد نیاز استبراي پذیرش و اثبات این سازگاري و ابتنا، توجیه و تأویل

تبیین دومی که از قول اختلاف سرشت ارائه کرد، قائل به دو فطرت روحانی و ظلمانی براي انسان شده و 
طوري که  گردد، به جۀ نزاع میان این دو فطرت حاصل میسپس پذیرفته که سرشت نهایی هر فرد، در نتی

اگر کسی بدسرشت گردد، این بدسرشتی، نتیجۀ غلبه بعد ظلمانی و جسمانی وجود او بر بعد روحانی او بوده 
نه   .است تبیین میبا این تفسیر،  به اختلاف سرشت  بلکه میتنها قول  توان مواردي را که وي به گردد، 

ها طوري که دیدگاه مربوط به بدسرشتی انسانها گرویده، نیز توجیه کرد، به سرشتی انسانبدسرشتی یا نیک
همچنان که اگر بعد روحانی در نزاع میان دو    .را با غلبه فطرت ظلمانی بر روحانی تبیین و توجیه نمود

سرشتی  ه نیکگونه، قول بهاي مقدس و نیک خواهد بود و اینفطرت انسان غلبه یابد، آن فرد، واجد گرایش 
همچنین، در مواضعی که وي به نظریۀ لوح سفید نزدیک شده، نظر به یکسان    .گرددها نیز موجه میآن

ها در ابتداي خلقت ایشان داشته که آن را هیولی نیز نامیده و با عباراتی چون  هاي خلقی انسانبودن فطرت
  . آینۀ صاف از آن یاد کرده است
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Based on His Rubūbiyyah, God sent prophets and revealed 
legislations through them. The Ulū al-ʿAzm prophets (Arabic: 
العزَم  ,literally: the determined or steadfast)—namely ,أولو 
Prophet Nūḥ (Noah), Ibrāhīm (Abraham), Mūsā (Moses), ʿĪsā 
(Jesus), and Muḥammad (peace be upon them)—implemented 
strategic planning influenced by Tawḥīd al-Rubūbiyyah 
(Oneness of Lordship or Divinity). This planning was 
structured around three key axes: understanding the current 
situation, drawing the desired situation, and strategies to 
achieve the desired situation. This study utilizes an 
interdisciplinary approach to analyze these stages. The 
findings reveal that the Ulū al-ʿAzm prophets (peace be upon 
them) adopted various strategies to achieve the desired state. 
These strategies include communicating their mission, 
preserving human capital, demonstrating steadfastness and 
reliance on God (Tawakkul), linking spiritual and material 
affairs, highlighting the strengths of their organizational 
framework, laying the groundwork for the continuity of the 
Divinity vision in future generations, selecting successors and 
ensuring organizational continuity, establishing governance, 
and building civilizations . The strategic planning of the Ulū al-
ʿAzm prophets (peace be upon them) demonstrates distinct 
advantages over contemporary managerial strategic planning 
in areas such as addressing the comprehensive needs of agents, 
emphasizing teamwork, supporting human capital, integrating 
spiritual factors, institutionalizing organizational beliefs for 
competitors, and embedding spiritual elements within the 
organization. These advantages are evident in human, 
organizational, and environmental dimensions. 
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ژه  دوا  ها: کلی
   م،یقرآن کر

 ، یربوب  دیتوح 
 اولواالعزم،   امبران یپ

   ،يراهبرد  يزیرمدل برنامه 
 راهبردها 

ها نازل بر اساس ربوبیت خود، پیامبران را ارسال و قوانین را از طریق آن  ،خداوند
است و    .کرده  عیسی،  موسی،  ابراهیم،  نوح،  حضرت  اولواالعزم،  پیامبران 

بر اساس سه محور (ع)، برنامه محمد از توحید ربوبی را  ریزي راهبردي متأثر 
راهبردهاي نیل به وضع مطلوب شناخت وضع موجود، ترسیم وضع مطلوب، و  

کرده بهره  .انداجرا  با  حاضر  میانمقالۀ  روش  از  را رشتهگیري  بالا  مراحل  اي، 
است کرده  تحلیل  و  مییافته  .تجزیه  نشان  تحقیق  پیامبران هاي  که  دهد 

راهبردهاي   اولواالعزم  ارائۀ  و  طرح  به  اقدام  مطلوب،  وضع  به  نیل  براي  (ع) 
گوناگونی همچون ابلاغ صریح مأموریت، حفظ سرمایۀ انسانی، استقامت و اتکال 
خود،   سازمان  قوت  نقاط  بیان  مادي،  و  معنوي  امور  بین  دادن  پیوند  خدا،  به 

انداز توحیدي در قرون آینده، انتخاب جانشین و استمرار بسترسازي تداوم چشم
ران  ریزي راهبردي پیامببرنامه  .اندسازي داشتهسازمان، تشکیل حکومت، و تمدن

اهمیت  اولواالعزم  کارگزاران،  نیازهاي  تمام  به  توجه  همچون  قضایایی  در  (ع) 
معنوي،   عوامل  به  توجه  انسانی،  سرمایۀ  از  پشتیبانی  تیمی،  کار  به  دادن 

سازي فاکتورهاي معنوي در سازي باورهاي سازمان براي رقبا، و نهادینهنهادینه
برنامه به  نسبت  انسانی، سازمان،  امتیازات  از  مدیریتی،  دانش  راهبردي  ریزي 

 . سازمانی، و محیطی برخوردار است
 

(ع) از منظر قرآن کریم.  ریزي راهبردي پیامبران اولوالعزم). نقش توحید ربوبی در برنامه 1403او، صفرمراد (حسین :  استناد
 https://doi.org/10.22034/pke.2024.19162.1905. 136ـ111)، 2( 11،  پژوهشنامۀ کلام

 
 نویسنده(گان).  ©ناشر: جامعه المصطفی العالمیه.                                         
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 مقدمه 

شود، ریزي راهبردي که براي حل مسائل حیاتی سازمان بوده و با نگاه خارج از سازمان طراحی میبرنامه 
گیري براي رسیدن به اهداف سازمانی است که مستمر تحلیل از محیط داخل و خارج سازمان داشته، تصمیم 

 . هاي همگون استهمراه با رقابت بین سازمان
فعالیت و مسیر  آفریده، جهت  را  تدبیر حکیمانه، سازمان هستی  با  یگانه  به خداوند  را  آن  نحو  هاي 

ریزي راهبردي، تمام این موارد را در قرآن  بینی آینده، و برنامه احسن تعیین نموده و در مقام تعلیم، پیش
 .کریم از طریق ارسال پیامبران یادآور شده است

ویژگی کریم  قرآن  در  که  هستند  اولواالعزم  پیامبران  نفر  پنج  الهی،  پیامبران  میان  آناز  و  هاي  ها 
صبر   .هاي ایشان از مظلومیت و طغیان قومشان فراوان حکایت شده استقومشان بیان شده و دعاها و رنج

  ، 1389صورت شفاف بیان گشته است (هاشمی شهرستانی،  احترامی مردم به ها در مقابل بیو مقاومت آن
هاي فراوان زندگی فردي و اجتماعی و  رفت از مشکلات و چالشجهت برون  (ع) آن بزرگواران  ).60 ص. 

برنامه  از  امت خویش،  و رهبري  راستاي هدایت  بهره  در  ربوبی  توحید  به  اعتقاد  از  متأثر  راهبردي  ریزي 
  .اندبرده 

ریزي راهبردي این مقاله با طرح پرسش «نقش تأثیر توحید ربوبی پیامبران اولواالعزم در مدل برنامه 
کند: پیامبران اولواالعزم وضع موجود قوم  هاي زیر را دنبال میاز منظر قرآن کریم چیست؟» پاسخ به سؤال

اند؟ راهبردهاي کردند؟ آن حضرات چه ترسیمی از وضع مطلوب آینده داشته خود را چگونه شناسایی می
 ایشان براي نیل به وضع مطلوب چیست؟

 مبادي نظري 

 پیشینۀ موضوع 
  ) 7_3 ، صص. 1393(دیالمه،    بینی توحیدي در دانش مدیریت تأثیر جهان   واکاوي سوابق تحقیق شامل دو کتاب 

 : شود زیر می   چهار مقاله   و   ) 336- 13 ، صص. 1396(اللواتی،    لهیة فی القرآن الکریم لا النظریة الاستراتژیة ا و  
 )  61- 47 ، صص. 1392عباس،  (حیدرزادگان و مشهدي ریزي استراتژیک از منظر قرآن»  الف) «فرایند برنامه 

برنامه  در  ربوبی  توحید  «سازوکار  و حسینب)  (لطفی  کریم»  قرآن  بر  تأکید  با  راهبردي  اف،  ریزي 
 ) 305 ص.   ،1396

ریزي راهبردي» (لطفی و  ج) «جامعیت قرآن کریم در عرصۀ تأثیر اعتقاد به توحید ربوبی در برنامه 
 )  1397اف، حسین

برنامه  «جامعیت  آمنَُوا» د)  الَّذینَ  أَیُّهَا  یا  آیات  بررسی  با  مؤمن  انسان  براي  قرآن  راهبردي  ریزي 
 ) 1397اف، (حسین

برنامه به  «تبیین مدل  دکتري  دورۀ  قرآن  جز رسالۀ  از منظر  ربوبی  توحید  اساس  بر  راهبردي  ریزي 
هاي دو حوزۀ علوم اسلامی و  )، در موضوع تحقیق، پژوهش مستقلی که بر یافته 1398او،  کریم» (حسین
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  . انسانی مبتنی بوده و با رویکرد و ابعاد مورد نظر در این مقاله به موضوع پرداخته باشد، صورت نگرفته است
ی غیرمستقیم در دو گونه منابع دست شکلبه هایی از محتواي پژوهش در منابع گوناگون،  با این حال، بخش

 . انداول و دوم به برخی ابعاد موضوع پرداخته 

 روش تحقیق 
قرآنی با نگاهی به دستاوردهاي علم پژوهش از نوع تفسیر موضوعی برون .اي استرشته روش مقاله، میان
برنامه  و  برنامه مدیریت  در  ربوبی  توحید  به  اعتقاد  تأثیر  و  بوده  راهبردي  پیامبران ریزي  راهبردي  ریزي 

 .کندرا بررسی می (ع) اولواالعزم
کتابخانه  اطلاعات،  کتابگردآوري  کریم،  قرآن  به  مراجعه  با  است؛  و  اي  مدیریتی،  تفسیري،  هاي 

ها پرداخته تحلیل و تبیین آنهاي مرتبط با موضوع گردآوري و به  ریزي راهبردي، اطلاعات و داده برنامه 
  .شده است

ها بر اساس روش تحلیل محتوا و سیر تنزیلی آیات، موضوع توحید و داستان پیامبران بیشتر در سوره 
 .و آیات مکی پرداخته شده است

 شناسی مفهوم
ریزي راهبردي، توحید ربوبی، و  ریزي راهبردي، مدل، مدل برنامه اي به مفاهیم برنامه اشاره در این بخش،  

 شود. می پیامبران اولواالعزم

امه  رن رديب راهب زي   ری
دنبال کنند و به شوند، اهداف کلی سازمان را ترسیم میهایی که براي کل سازمان طراحی میبرنامه 

 راهبرديریزي  ). برنامه Stephen & Coulter, 2013, p. 120تعیین وضعیت سازمان در محیط هستند (
توانیم انجام دهیم؟ با چه کاري میو    هستیم؟ چه ظرفیتی داریم  ه براي پاسخ به سؤالات زیر است: ما ک

خواهیم ایجاد کنیم؟ کدام مسائل مهم را باید پاسخ دهیم؟ کجا باید  چه مشکلی مواجه هستیم؟ چه می
 ).Shapiro, 2001, p. 3منابع را اختصاص دهیم؟ اولویت ما باید چه باشد؟ (

 : ریزي راهبردي بر اساس اهداف، داراي چهار هدف اصلی استبرنامه 
 پیدا کردن، جذب، و حفظ مشتریان  •
 هاي واقعی مشتریاناطمینان شرکت از برآوردن نیازها و خواسته  •
 حفظ موقعیت رقابتی •
 ,Alkhafajiمندي از نقاط ضعف رقیب ( شناسایی و استفاده از نقاط قوت شرکت و بهره  •

2003, p. 12 ( 
 
 
 



 1403 زمستان  و پاییز ،21 ، پیاپی2 ۀشمار ،11ۀ دور ،پژوهشنامۀ کلام   116

 : ریزي راهبرديهاي برجستۀ برنامه ویژگی
گیري براي رسیدن به اهداف حیاتی سازمانی و با تحلیل امکانات  ریزي راهبردي در واقع تصمیم برنامه  •

هاي رقیب همگون  هاي درونی و بیرونی سازمان بوده و خود را براي رقابت با سازمان و محدودیت 
 ). 125- 124 ، صص. 1390بیگی،  سازد (حسن می 

،  1381هاست (برایسون،  بخش آن ریزي عملیاتی سازمان را پوشش داده و جهت فراگیر بوده و برنامه  •
 ). 81 ص. 

گیري و  کند تا معیارهاي اندازه هاي سالانۀ معنادار و پیوسته به یکدیگر را تنظیم می ها و بودجه برنامه  •
 ). 37 ، ص. 1387تحقق تصویر ایدئال آینده را تجسم بخشد (هینز،  

،  1384توجه به اصل سرعت، دقت در انجام امور، اهمیت نوآوري، و تغییر در سازمان دارد (فرهمند،   •
 ). 346- 345 صص. 

از نظر سطحی، تنها سطح عالی مدیریت سازمان درگیر آن است، از نظر زمانی، بلندمدت است، و از   •
 ). 563 ، ص. 1385کند (اسکودر بک و کفالس،  نظر تمرکز، نخست روي عوامل خارجی تمرکز می 

گیري براي رسیدن به اهداف حیاتی سازمانی است که مستمر ریزي راهبردي، تصمیمبنابراین، برنامه 
  . باشدهاي همگون میتحلیل از محیط داخل و خارج سازمان داشته، همراه با رقابت بین سازمان و سازمان

ریزي راهبردي، بیانگر شناخت مدل منتخب برنامه   .ریزي سه گام تدوین، اجرا، و ارزیابی دارداین برنامه 
 .وضع موجود، ترسیم وضع مطلوب، و راهبرد نیل به وضع مطلوب است

امه  رن ا ب ن ب ت آ تفاو ردي و  راهب ت  ری دی ردي م راهب زي   ری
حفظ تناسب و هماهنگی کلیت سازمان   شکه هدف است  روندي پیوسته و تعاملی    مدیریت راهبردي

 ). 15 ص.   ،1380با محیط اطراف است (سرتو و پائول، 
)، واژۀ  1976(آنسوف، دکلرك، هیس؛    راهبرديتا مدیریت    راهبرديریزي  برنامه بعد از انتشار کتاب  

ها ریزي است که شامل تحقق استراتژيچیزي فراتر از برنامه   راهبرديمدیریت    .پدید آمد  راهبرديمدیریت  
 ).10-9 صص.   ،1385باشد (گرونیک، ها میو کنترل استراتژي
 :نحو زیر استهاي چندگانه به ریزي راهبردي با مدیریت راهبردي از جنبه تفاوت برنامه 

 مدیریت راهبردي  ریزي راهبردي برنامه  ها جنبه
 غیرتمرکزگرا است  ماهیاتاً تمرکزگرا است  ساختاري 

پردازند؛ هم براي تنظیم و  کلیه بازیگران بالقوه به عمل می گیرد بازیگران را به کار می  سطح مشارکت
 هم براي اجراي برنامه 

تمایل به تأثیرگذاري در محیط   قلمرو تأثیرگذاري 
 دارد

هم تمایل به تأثیرگذاري بر محیط دارد و هم بر توسعه  
 ورزدهاي درونی تأکید میها و قابلیتصلاحیت

 ورزد ی و سیاسی اصرار میدهسازمانبر سه بعد تولید،  ورزد تنها بر بعد تولید اصرار می ابعاد 
اقدامات و تغییرات فرهنگی و   علاوهبه محصولش یک برنامه   محصول آن، یک برنامه است محصول 

 ). 118، ص.  1382... است (شمس، 
 راهبردي ریزي راهبردي و مدیریت : نقاط افتراق میان برنامه 1جدول 
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 دل م
)، سرمشق هر  39 ص.   ،44 ج.   ،1377مدل به معانی الگو، نمونه، مقتدي، اسوه، قدوه، مثال (دهخدا،  

که در برابر هنرمند قرار گیرد تا از روي آن نقاشی کند یا    غیرهچیز و هر کس، اعم از مجسمه و انسان و  
) 3474 ص.   ،3 ج.   ،1375)، سبک یا شیوۀ ساختن چیزي (عمید،  3969 ص.   ،1376مجسمه بسازد (معین،  

 .آمده است
هاي هاي بعضی از پدیده شامل نمادهاست تا اشیاي فیزیکی، یعنی ویژگیمدل  در علوم اجتماعی،  

آن بین  روابط  و  اجزا  شامل  را  تجربی  می  شکل به ها  نشان  مفاهیم  بین  (نچمیاس،  منطقی    ،1381دهد 
یافتۀ متغیرها، عوامل، و عناصر در عالم واقع و جهان خلقت است کنندۀ روابط نظامها منعکسمدل   ).65 ص. 

). تصویري نسبتاً کلی از طرح اصلی یک پدیدۀ بزرگ است (فرهنگی و صفرزاد،  16 ص.   ،1384نیا،  (حافظ
هاي هاي منتج از دانشوسیلۀ آن، ضمن تبیین گزاره اي است که به مدل، دستگاه اندیشه   ).69 ص.   ،1385

گویی به پرسش در  به تولید دانش و پاسخها، بتوان طی یک فرایند منطقی و شفاف،  مرتبط و رابطۀ بین آن
 ).131 ص.   ،1389کار، اي پرداخت (نقره رشته یک عرصۀ میان

مراد از مدل،    .وجود دارد (نمونه) تفاوت    Nominal(الگو)، و    Pattern(مدل)،     Modelمیان معانی  
تواند الگوهاي متعددي را ارائه دهد،  ریزي راهبردي است که میآمده از یک برنامه دست ساختار مفهومی به 

شود  ریزي راهبردي است و نمونه، طرح کاملاً عینی محسوب میالگو، یک ساختار عینی از برنامه   که درحالی 
 ). 18 ص.   ،1387(دیباجی، 

امه  رن دل ب ردي م راهب زي   ری
ا؛ هتعیین هدف)  2؛ (هاآگاهی از فرصت)  1(  :شامل هشت مرحله است  راهبرديریزي  مراحل برنامه 

؛ هاهدفها در پرتو  با هم سنجیدن گزینه )  5؛ (هاتعیین گزینه )  4؛ (ریزيهاي برنامه در نظر گرفتن فرض)  3(
بندي ها با بودجه عددي کردن برنامه ) 8؛ و (هاي پشتیبانیبندي برنامه صورت) 7؛ (برگزیدن یک گزینه ) 6(
)Weinrich & Koontz, 2006, p. 104  ( 

ریزي راهبردي باید به موارد ذیل پاسخ دهد: جایگاه فعلی سازمان یا سازمان در شرایط  فرایند برنامه 
(ترسیم وضع مطلوب)؟  فعلی کجاست (شناخت وضع موجود) ؟ سازمان می برسد  به کجا  باید  یا  خواهد 

 ). 345 ص.   ،1390سازمان با چه راهبردهایی به وضع مطلوب خواهد رسید؟ (سادرلند و دیانا، 
پارادایم، الگوواره، نمونه، و مدل، به مجموعۀ    .(پارادایم) است  Paradigmاز واژگان مترادف مدل،  

شود که مورد قبول عموم یا گروهی به رسمیت شناخته شده و براي مدتی اي گفته میدستاوردهاي علمی 
 ). Kuhn, 1970, pp. 8, 35گیرد (در طرح و حل مسائل جامعۀ علمی، نقش الگو را به عهده می

قدري  هاي مختلف به دهند و سپس از راه هاي معرفتی معمولاً طی یک اتفاق منطقی رخ میچارچوب
امروزه، چارچوب معرفتی    .گردندشوند که در نهایت به یک چارچوب بدیهی تبدیل میدر جامعه تکرار می

بینی و نظریۀ کلی انسان راجع به قلمرویی از هستی است که با توجه به آن نظریه، به  به معناي جهان
). در این تحقیق،  48 ص.   ،1392مهر، جعفري و معصومیپردازد (عابدي بررسی جزئیات درون آن قلمرو می

 . جاي واژۀ «پارادایم» از اصطلاح «چارچوب معرفتی» استفاده خواهد شدبه 
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رسالت، مأموریت،    و است    (ع) معرفت توحیدي، چارچوب معرفتی منسجم (پارادایم) پیامبران اولواالعزم
گام ریزي راهبردي سه برنامه   .و حوزۀ وظایف ایشان در همین چارچوب کلان تعریف و ابلاغ شده است

هاي نیل به وضع مطلوب، از باورهاي پیامبران اولواالعزم  شناخت وضع موجود، ترسیم وضع مطلوب، و راه 
 .نشئت گرفته است

 . این سه مرحله در تعامل با یکدیگر بوده و تحت چارچوب معرفتی موحد قرار دارند

 

 ریزي راهبردي اي برنامه مرحله : تعامل سه 1شکل 
ریزي راهبردي در شناخت وضع موجود و ترسیم وضع مطلوب، همۀ جوانب نیازهاي انسان براي برنامه 

فرهنگی مباحث  ولی  است،  بوده  اجتماعی-مهم  و  بوده -اعتقادي  برخوردار  بالایی  اهمیت  از   .اندرفتاري 
 .هرچند در بررسی و تحلیل مباحث اقتصادي، سیاسی، علمی، و غیره نیز اشاراتی شده است

  ،هایی از قبیل گاو شیرده یا استراتژي ثبات (احمدي و همکارانشناخت وضع موجود در استراتژي 
استراتژي57 ص.  و  همکاران،  )  و  دهکردي  (فروزنده  ترکیبی  کار)  81 ص.   ،1392هاي  است  به   . رفته 

ریزي راهبردي دانشمندانی از قبیل مینتزبرگ، دیوید، همچنین، بررسی وضعیت موجود در مدل/فرایند برنامه 
ریزي اشخاصی  تصویرسازي وضع مطلوب نیز در الگو/فرایند برنامه   .هیل و جونز، کلر، و پیترسون آمده است
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چون دیوید، گوشتاین و همکاران، هیل و جونز، برایسون، و پیترسون مورد بررسی قرار گرفته است (فرازي 
 ). 65-63 ص.   ، 1395و همکاران، 

در تحلیل وضعیت کنونی باید جزئیات را به اندازۀ کافی در نظر گرفت تا نیاز به تغییر یا استراتژي 
درك وضعیت کنونی سازمان پیش از تغییر لازم است تا مشخص شود براي   .تغییر مورد تأکید قرار گیرد

توان تأثیر آن تغییر را سنجید  رسیدن به وضعیت مطلوب آینده، کدام تغییرات مورد نیاز است و چگونه می
 تا).ن، بی(نوریا

که در شناخت  هاي داخلی است، چنانگیرد، ضعفآنچه در شناخت وضع موجود مورد توجه قرار می
اولواالعزم پیامبران  اقوام  ها رنج  ها بیشتر درگیر ضعف قوم خود بوده و از صفات مذموم آن، آن(ع) وضع 

 .انداز و مأموریت سازمان استبردند، و آنچه در ترسیم وضع مطلوب مد نظر است، همان ترسیم چشممی
اندازهاي مختلف و مسیرهاي متفاوتی را در چارچوب یک مأموریت مشخص، ممکن است سازمان، چشم

کند میانتخاب چشم  .دنبال  آینده)  مطلوب  (نقطۀ  ویژگیانداز  اساس  بر  (شامل  باید  سازمان  هاي خاص 
ضعفقوت شایستگیها،  و  سازماها،  محیط  بر  حاکم  شرایط  نیز  و  محوري)  فرصتهاي  (شامل  و  ن  ها 

 . تهدیدهاي محیطی) صورت گیرد
مندي به آن را ایجاد کند که علاقه تصویر مطلوب آینده، در واقع، ابعاد سازمانی ایدئال را ترسیم می

هاي هاي مختلف در بخش انداز در سازمان باعث هماهنگی فعالیت چشم  .دهدآن حرکت میسوي  به کرده و  
  .هاي سازمان در طول زمان و در مقاطع زمانی مختلف خواهد شدگوناگون گشته و زمینۀ انسجام فعالیت

به  شده انداز ترسیمهاي کلیدي سازمان در مورد چشم نظر افراد و گروه تحقق این دو مهم، با اجماع و اتفاق
 ). 59 ص.   ،1395آید (فرازي و همکاران، می دست

ریزي راهبردي متأثر از اعتقاد پیامبران  مفهومی و مناسب برنامه -طراحی و استفاده از الگوي نظري
بر این اساس،   .شودریزي راهبردي علمی می هاي برنامه ، منجر به تحلیل و تفسیر بهتر پدیده (ع) اولواالعزم

 : صورت زیر استچارچوب نظري الگوي تحقیق حاضر، به 
 

 
 
 
 
 
 
 
 

 ریزي راهبردي تحقیق : مدل منتخب برنامه2مدل

 

 چارچوب معرفتی پیامبران اولوا العزم(ع): توحید ربوبی
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ی  وب رب د   توحی
و   رب  هم  و  است  جهان  خالق  هم  خداوند  توحیدي،  تفکر  اساس  و پرورشبر  موجودات  دهندۀ 

ربوبیت خداي بزرگ در پهنۀ .  ها، و اختیار همۀ قلمروهاي هستی در دست قدرت اوستکنندۀ آنهدایت
). او  428 ص.   ،2 ج.   ،1378ها در تکوین و تشریع است (جوادي آملی،  هاي گستردۀ آنهستی و نیازمندي

کمال خودخواسته و اعطاي ابزار سوي  به افزون بر هدایت همۀ موجودات، جماد، نبات، حیوان، و انسان،  
 ). 330 ص.   ،1387فر، سازد (حیدريهاي مادي و معنوي روزانۀ آنان را فراهم میبایستۀ آن، حاجت

) و ربوبیت 25 ص.   ،18 ج.   ،1390ربوبیت تکوینی به معناي تدبیر مستقیم موجودات جهان (طباطبایی،  
تشریعی به معناي تدبیر غیرمستقیم است که با فرستادن شریعت، خطوط حرکت فردي، اجتماعی، مادي،  
و معنوي انسان ترسیم شده و انسان با گزینش آگاهانه و عمل کردن به شریعت، خود را در حیطۀ تدبیر  

می  وارد  (ضیائیالهی  ذي 328 ص.   ،1382فر،  کند  موجودات  به  اختصاص  تشریعی  ربوبیت  دارد ).  شعور 
 ). 84 ص.   ،1384(مصباح یزدي، 

م  ز ع ال وا ول ن ا را امب  پی
در ذیل آیات شریفۀ «وَ إِذْ أخَذَْنا منَِ النَّبیِِّینَ میثاقَهُمْ وَ مِنْکَ وَ مِنْ نُوحٍ وَ إِبْراهیمَ وَ مُوسى وَ عیسَى  

إِلیَْکَ وَ ما وَصَّینْا بِهِ إِبْراهیمَ  )، «شَرَعَ لَکُمْ منَِ الدِّینِ ما وَصَّى بِهِ نُوحاً وَ الَّذِي أَوحْیَنْا  7 ابنِْ مَریَْمَ...» (احزاب
)، در روایات آمده  35 )، و «فَاصبِْرْ کَما صبََرَ أوُلُوا العَْزمِْ منَِ الرُّسلُِ» (احقاف13 وَ مُوسى وَ عیِسَى...» (شوري

،  5 ، ج. 2008اند که اهل شریعت و داراي کتاب بوده (طبرانی،  است که منظور از پیامبران اولواالعزم، پیامبرانی بوده 
؛ کاشانی،  587 ، ص. 27 ، ج. ق 1420اند (فخر رازي،  )، بزرگان انبیا محسوب گشته، و پیروان زیادي داشته 167 ص. 

 ).342 ، ص.5 ق، ج.1420خان، ؛ صدیق حسن340 ، ص.5 ج. ق، 1423
 اند از: این پیامبران عبارت

آیه ذکر شده است   114حدود  بار در قرآن در    43: سومین پیامبري که نام او  (ع) حضرت نوح  •
ها، مظلومیت، و طغیان قومش هاي قرآن، دعاها و رنج). در سوره 158-157 صص.   ،1374(حکیم،  

صورت شفاف بیان  احترامی مردم به فراوان حکایت شده است. صبر و مقاومت نوح در مقابل بی
 ). 60 ص.   ،1389شده است (هاشمی شهرستانی، 

بار در قرآن کریم ذکر شده است (اعلام    69سوره،    25آیه از    63: نامش در  (ع) حضرت ابراهیم •
ابراهیم دربارۀ خودش  166 ص.   ،1 ج.   ،1379القرآن،   ). قرآن کریم از دعاهاي گوناگون حضرت 
) سخن گفته است 37  ،35 ؛ ابراهیم87 ؛ شعراء129،  127،  124 ) و دیگران (بقره 85-84 (شعراء

با اوصاف   (ع) ). حضرت ابراهیم202-189 صص.   ،1391گیري است (جوادي آملی،  که جاي عبرت
حمیدۀ فراوانی از جمله حنیف، مسلم، منیب، أوّاه، شاکر، قانت، و صدیق در قرآن کریم یاد شده  

 ). 25 ص.   ،1379است (شبستري، 
 ایشان هاي  آیه آمده است. بعضی ویژگی   131  سوره و  34مرتبه در    136: نامش  (ع) حضرت موسی •

شدۀ خدا  داده )؛ نعمت52 )؛ بهترین مدح و ثناشده (مریم51 در قرآن: مخلص، رسول، و نبی (مریم
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 ). 60- 58 ، صص. 1384) (شریفی،  24 )؛ درخواست کمک از خدا و اظهار نیاز به او (قصص 58 (مریم 
بار، و در مجموع   13  )(ع  صورت مسیحبار و به   25  (ع) صورت عیسی: نامش به (ع)  حضرت عیسی •

)، پسر پاکیزه  30 هاي او در قرآن: عبداالله و نبی (مریمبار در قرآن کریم آمده است. از ویژگی 38
)؛ داراي کتاب انجیل  12 ص.   ،1375) (بهشتی،  171 )، رسول، روح خدا، و کلمه (نساء19 (مریم
دهنده به آمدن  )؛ بشارت 117 ؛ مائده 159 )؛ از گواهان بر اعمال (نساء7 )؛ امام (احزاب46 (مائده 

 ). 16-14 صص.   ،1392شهري، ) (محمدي ري6 پیامبر اسلام (صف
در »  (ص) صورت «احمدو یک بار به »  (ص) صورت «محمد: نامش چهار بار به (ص) پیامبر اسلام •

هاي اجتماعی که آن حضرت با پنج سورۀ قرآن کریم آمده است. قرآن کریم از حوادث و گروه 
گروه روبه آنان   جمله  از  است،  کرده  گزارش  مختلف  آیات  طی  گشته،  مخالفان،  رو  افراد  و  ها 

بوده  یهودیان  مدینه  در  بعدها  و  منافقان،  مباهله بیماردلان،  واقعۀ  حوادث،  دیگر  از  اند. 
 ).231-191 صص.   ،1396باشد (کافی، ) می67و  3 ) و غدیر خم (مائده61 مرانع(آل

 هاي تحقیقیافتهتجزیه و تحلیل و 

ها (توحید ربوبی) در سه مرحلۀ  که تحت چارچوب معرفتی آن  (ع) ریزي راهبردي پیامبران اولواالعزمبرنامه 
شناخت وضع موجود، ترسیم وضع مطلوب، و راهبردهاي نیل به وضع مطلوب با محوریت محیط داخلی و  

ها در هر سه محور مشترك و بعضی موارد خارجی مورد بحث و بررسی قرار خواهد گرفت، بعضی از یافته 
 ).130 ص.   ،1397او، صورت خصوصی براي هرکدام از آنان بوده است (حسینبه 

داد که  بیشترین بخش محیط داخلی پیامبران اولواالعزم را نقاط ضعف قوم آن بزرگواران تشکیل می
هاي منفی زیادي که قوم پیامبران اولواالعزم داشتند، شامل کفر،  در مجموع، ویژگی  .اندرو بوده با آن روبه 

شرك، نفاق، تکبر، لجاجت، بندگی و بردگی غیر خدا، مقابله با پیامبران، تهمت، تمسخر، تکذیب، جهل،  
پیامبران سخت کرده بود با این حال،    .خرافه، و اوصاف منفی دیگر بود که کار تبلیغ و هدایت را براي 

اولواالعزم استقامت،    )(ع پیامبران  پیام رساي وحی، صبر، توکل،  از جمله  داخلی،  نقاط قوت  از  استفاده  با 
صورت کارآمد و مؤثر ریزي راهبردي خود را به تند برنامه گرایش اکثر ضعیفان قوم، و دیگر موارد، توانس

 . ریزي، اجرا، و بازنگري نمایندپایه 
ها ریزي راهبردي خود را با توجه به محیط خارجی و با در نظر گرفتن فرصت پیامبران اولواالعزم، برنامه 
افزاري، فتنه و کید دشمنان تهدیدهاي بیرونی براي پیامبران، از نظر نرم  .اندو تهدیدهاي بیرونی انجام داده 

اند تا  کرده ها از طریق زور و تزویر سعی میآن .ها بوده استها، از قبیل فراعنه، اشراف، و ملأ آناصلی آن
ریزي راهبردي پیامبران ایجاد کنند و در این مسیر از هر نوع وسیلۀ ممکن استفاده  موانعی بر سر راه برنامه 

هاي فراوانی از نظر آفاقی و انفسی براي تبلیغ پیامبران اولواالعزم وجود داشته است اما فرصت   .اندکرده می
استفاده از سیر آفاقی و انفسی اعضا و پیروان،    .شدندمند میها بهره ز به بهترین وجه از فرصتکه ایشان نی

هایی بوده است که  فرصت استجابت دعا، ناتوانی رقابت منطقی دشمنان، و دیگر موارد، از جمله فرصت
 ). 131 ص.   ،1397او، اند (حسینریزي راهبردي خود استفاده برده پیامبران براي برنامه 
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 هاي مدل جامع تحقیق یافته
اشتراکات و افتراقات وضع  )  2؛ (اشتراکات و افتراقات وضع موجود پیامبران)  1(  :ها چنین استشرح یافته 

 .اشتراکات و افتراقات راهبردهاي نیل به وضع موجود پیامبران) 3؛ و (مطلوب
جهت  به   . باشد بندي می موارد مشترك در هر سه مرحله، از دو مورد مشترك به بالا مدنظر تحقیق در جمع 

 . شود ها طی جداولی یادآوري می گویی، از نوشتن موارد اشتراك و افتراق پرهیز شده و فهرست آن خلاصه 

ع موجود   وض
 . شوددر این قسمت، اشتراکات و افتراقات مرحلۀ وضع موجود پیامبران اولواالعزم ذکر می

ع موجود ت وض راکا شت  ا
 ) (ع وضع موجود مشترك اقوام پیامبران اولواالعزم

 رفتاري -اجتماعی  اعتقادي -فرهنگی
 ) 116 . شعراء46 مریم ( تهدید به سنگسار پیامبران ) 26 . نوح78 مائده( کفر به خدا و آیات خدا 

 ) 17 عنکبوت( یپرستبت شرك و 
،  138 ، اعراف153 نساء( به خود و دیگران  ظلم و ستم 

 ) 39 . هود54 بقره 
 ) 29 . هود138 اعراف ( جهالت ) 18 عنکبوت( یامبران پتکذیب 

 ) 68 ، انبیاء21 آل عمران ،61 ، بقره 155 نساء( پیامبرکشی ) 87 بقره( استکبار در عقیده و  تکبر
 ) 6 ، جمعه 18 . مائده 4 ، قصص 39 عنکبوت (   استکبار و خودبرتربینی  ). 18 مائده( دانستنخود را فرزندان خدا 

 ) 25 سجده( اختلاف  و تفرقه ). 80 بقره( روزجز چند خیال نرسیدن آتش دوزخ به 
 ). 14و  13 و مائده   157- 155 نساء( شکنییمان پنقض عهد و  ) 116 . مائده 171 نساء( دین در غلو

 )(ع اولواالعزم : موارد مشترك وضع موجود پیامبران 2جدول

ع موجود ق وض را فت ا رد   موا
 ع)(  اولواالعزمافتراقات وضع موجود اقوام پیامبران 

 رفتاري -اجتماعی  اعتقادي -فرهنگی
 ) 11 نوح(  سالی و قحطیخشک  ) 38 هود( تمسخر نوح

 ) 12 نوح( نابودي اموال ) 60 اعراف( گمراه خواندن نوح
 ) 12 نوح ( عقیم گشتن زنان  )27 هود( تفوق و برتري قائل نبودن براي نوح 

 ) 46 مریم ( تبعید ) 27 هود( یی به نوحگودروغ نسبت 
 ) 12 نوح ( هلاکت فرزندان ) 111 . شعراء27 هود( افراد مؤمن دانستنلوح ساده

 ) 26 نوح( تولد فرزندان کافر  ) 34 هود( نوح نپذیرفتن نصح و خیرخواهی
 ) 27 نوح( به کفر کشاندن مؤمنان ) 32 هود( طلبی با جدالمبارزه 

 ) 7 نوح( نسبت نوح رفتارهاي نابهنجار ) 24 ، عنکبوت68 ، انبیاء46 مریم ( تعصب قومی 
 ) 24 نوح( گمراه کردن بسیاري از مردم ) 81-80 . انعام258 بقره( انحطاط فکري

 )161 نساء ( به باطل  مال خوري و رباخواري ) 64 انبیاء( ظلم و ستم نسبت به خود
 ) 25 مائده( فسق ) 44 مریم ( عبادت و اطاعت شیطان
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 ) 127 اعراف ( اتهام به موسی براي فساد در زمین ) 75 بقره( وحی  کلام در برابر  خویش  عقل دادن قرار
 ) 22 شعراء( بندگی و بردگی فرعون ) 71 آل عمران( با باطل  حق  لبس  و حقیقت کتمان

 ). 61 بقره ( هاخواستار تبدیل نعمت ) 78 مائده ( تعدي و عصیان 
 ) 73-68 بقره ( جویی لجاجت و بهانه  ) 14 شوري( بغی

 )96 بقره( ترین مردم نسبت به مادیاتحریص ) 24 نازعات .38 قصص( ربوبیت فرعونادعاي خدایی و  
 )44 بقره( خود فراموشی ) 59 بقره( تغییر گفته خدا به دلخواه خود

  یسیعاتهام سحر بودن دلایل و معجزات حضرت  
 ). 110 مائده(

 ) 109 بقره( حسادت 

 ) 46 نساء( الهی پیامبران برابر  در  جسارت . )30 توبه ( دانستنحضرت عیسی را فرزند خداوند 
 ). 96 بقره ( داري دنیا و زینت آندوست ) 63 زخرف ( توراتاختلاف در تفسیر 

 ). 87 بقره (  خودتفسیر تورات با ذوق و میل  
،  11، 26،  7- 5 انفال ( اسلام  با پیامبر مسلحانهمبارزه 
. 188-121 . آل عمران13- 11 . حشر55-58
 ) 39-38.  25 . توبه 94 .نساء15،  3-1 . فتح26 احزاب 

 ) 145 . نساء 4 منافقون( نفاق
داري کافران و روگردانی از  ترك قوانین تورات، دوست

 ). 87- 84 بقره( مؤمنان
 ). 78 مائده( گرفتن) قرار  ع( یسیعمورد لعن حضرت  ). 96 بقره( دانستنآخرت را مخصوص خود 

 ع)( اولواالعزم: موارد افتراق وضع موجود پیامبران 3جدول

ب  ع مطلو  وض
 شود. ، ذکر میاولواالعزماشتراکات و افتراقات مرحله وضع مطلوب پیامبران  ،در این قسمت

ب ع مطلو ت وض راکا شت  ا
 ع)(  اولواالعزمپیامبران ترسیم وضع مطلوب مشترك اقوام 

 رفتاري -اجتماعی  اعتقادي -فرهنگی
.  16 . عنکبوت 3 . نوح 110و    108 شعراء (   عبادت و تقواي خداوند 

 ) 64 . زخرف 36 . مریم 72 . مائده 51 آل عمران 
 ) 158 . اعراف 43 مریم (   یامبران پ تبعیت و پیروي از راه  

.  3 . نوح 110و    108 شعراء (   یامبران پ اطاعت و پیروي از  
 ) 43 . مریم 64 زخرف 

 ) 23 . شوري 29 هود (   قوم عدم دریافت مزد از  

 ) 29 . هود 52 انعام (   حفظ سرمایه انسانی  ) 84و    71 یونس (   توکل به خدا 
 ) 31 . هود 50 انعام (   یامبر پ عدم لزوم وجود خزائن الهى پیش   ) 10 . نوح 3 هود (   استغفار راه نجات از گناهان پیشین 

 ) 31 . هود 50 انعام (   غیب لازم نبودن آگاهى پیامبر از   ) 3 . هود 54 بقره (   خدا   سمت به توبه  
 ) 31 . هود 50 انعام (   ي هاد عدم التزام بین هدایت و فرشته بودن   ) 72 مائده (   شرك ابطال خط  

 ع)( اولواالعزم: موارد مشترك وضع مطلوب پیامبران 4جدول
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ب ع مطلو ت وض قا را فت  ا
 ع) ( اولواالعزمیامبران  پ ترسیم وضع مطلوب مخصوص اقوام 

 رفتاري -اجتماعی  اعتقادي -فرهنگی
 ) 11 نوح( باران فراوان  )4 نوح( گناهانبخشش  

 ) 12 نوح( به دست آوردن مال ) 28 هود( یدهعقعدم الزام و اجبار در 
 ) 12 نوح (  تولد فرزندان پسر ) 41 هود( بودندائم به ذکر و یاد خدا  

 )12 نوح( نهرهاي جاري ) 43- 42 هود(  مؤمنانراه نجات در همفکري و همراهی با 
 ) 4 نوح( مهلت زندگی طبیعی  ) 63 . اعراف43 هود( اشرحم خداوند، راه نجات بنده

کننده  دریافت موهبت الهی با زحمات شخص دریافت
 ) 11 ابراهیم ( موهبت

 ) 31 هود( یانسان عدم قضاوت پیشاپیش نسبت به سرمایه 

 ) 82 انعام ( یتهدامنیت و ا ) 17 عنکبوت ( خداوندشکر  
 ) 17 عنکبوت( خداجستجوي روزي نزد   )48 مریم ( دعاامیدواري به خداوند در استجابت 

 ) 25 عنکبوت (  عدم تکفیر یکدیگر و لعنت نکردن یکدیگر ) 132 بقره( عمرتسلیم خدا بودن تا آخر 
 ) 4 ممتحنه( خدا تداوم دشمنی بین قوم تا ایمان آوردن به  ) 128 اعراف ( خدااستعانت از 
 ) 128 اعراف( استقامتصبر و  ) 68و   67 بقره ( ی الهاجراي اوامر 

 )67 بقره( ی الهبازي و مسخره نگرفتن اوامر  ) 77 یونس ( یالههاي نسبت سحر ندادن به آموزه
 ) 21 مائده ( مقدسورود به سرزمین  )61 طه( یدشونبندید که نومید میبه خدا دروغ  
 ) 142 اعراف( فسادگرانپیروي نکردن از راه  ) 14 . صف52 آل عمران( بودن یاوران خدا  

 ع)( اولواالعزم: موارد افتراق وضع مطلوب پیامبران 5جدول

ب  ع مطلو ه وض ردهاي نیل ب  راهب
در این قسمت از تجزیه و تحلیل الگوي جامع اشتراکات و افتراقات راهبردهاي نیل به وضع مطلوب پیامبران   

 آید. می  اولواالعزم

ب  ع مطلو ه وض ردهاي نیل ب راهب رك  شت رد م  موا
راهبردهاي جامع مشترك نیل به وضع مطلوب  

 ع) ( یامبرانپ اقوام 
 استنادها 

 6 . صف 157، 62 اعراف رسالت خودسازي و بیان صریح عقاید و شفاف
 23 . شوري29 هود عدم درخواست مزد 

 52 . انعام114 و شعراء 29 هود شفقت و دلسوزي و حفظ سرمایه انسانی 
 17 . عنکبوت10 . نوح29-28 . هود 63 اعراف شناسایی، اعلام و رفع نقاط ضعف قوم خود 

 43و   25 . هود63 اعراف . 1 نوح. 28 . سبأ119 . بقره2 هود بشارت و انذار 
 89و   71 یونس  استقامت و اتکال به خدا

 طرح پرسش و پاسخ براي رسیدن به اهداف 
.  66و  52 ، انبیاء76-75و   73- 72 ، شعراء 96-95 صافات 

 8-84 . مؤمنون31 یونس 

 هجرت در راه هدف 
.  71 ، انبیاء 26 ، عنکبوت49- 48 ، مریم 99 صافات 

 22و   21 قصص
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 6 . صف129 بقره  انداز توحیدي در قرون آینده بسترسازي تداوم چشم 

 مدیریت بر اساس رحمت و محبت 
.  159 . آل عمران128 . توبه6 . کهف3 . شعراء107 انبیاء

 15و   14 قصص
 86 ، طه 28 ، قصص155 . اعراف52 آل عمران آماده سازي و کادرسازي سرمایه انسانی 
 10 . نوح3- 2 هود پیوند دادن بین امور معنوي و امور مادي 

 . 63و 62 . نور7 . حشر6 . احزاب83و59،65 نساء تشکیل حکومت 

 سازي تمدن
.  70و36 . اسراء213و188 . بقره52 . مؤمنون13 حجرات

. و  97 . انعام 190 . آل عمران 9 . زمر22 . انفال 36و 12 نحل
 . 42 . مائده29،58 . نساء2 . جمعه 5 یونس 

 (ع)  اولواالعزم: موارد مشترك راهبردهاي نیل به وضع مطلوب پیامبران 6جدول

ب  ع مطلو ه وض ردهاي نیل ب راهب ق  را فت ا رد   موا
 

راهبردهاي جامع مخصوص نیل به وضع مطلوب اقوام  
 ع)( اولواالعزم پیامبران  

 استنادها 

 38-37 هود نجات مؤمنین با ساخت کشتی 
 62 اعراف نصح و خیرخواهی دیگران 

 113و   112 شعراء دخالت ندادن گذشته افراد و عدم تجسس در اعمال شخصی 
 12- 10 و نوح 43 هود استغفار از او، راهکار برون رفت از تهدیدات خارجیتمسک به خدا و 

 54و   52 انبیاء پرستی قومسرزنش بت
 80 انعام هاي خود در راه هدف بیان ارزش

 83-78 شعراء سازمانی خود بیان نقاط قوت 
 135- 134 ، اعراف27 ، غافر32 قصص مبارزه با فرعون و ملأ او

 ) 140- 138 اعراف مبارزه با منافقان 
 82-76 قصص مبارزه با مفسدان اقتصادي 
 96-92، 88 طه مبارزه با منحرفان اجتماعی

 48 یم مر ،67 یاءانب  ،78 انعام برائت لفظی و عملی از شرك 
 35 ، ابراهیم 126 بقره  وري سازمان از راه دعا و درخواست بهره 

 35 ، ابراهیم 126 بقره  درخواست امنیت شهر و سازمان 
 37 ، ابراهیم 126 بقره  تأمین روزي اعضاي سازمان 

 128 بقره  آموزش ضمن خدمت و سازمان یادگیرنده 
 41و  40 ابراهیم  سهیم دانستن اعضاي سازمان در دریافت مزایا

 39 ابراهیم  ادامه حیات در یک سازمان 
ی آسان  شرح صدر، مانندآماده سازي خود با درخواست لوازم راهبردي 

 کار، جانشین 
 35-25 طه

 (ع)  : موارد افتراق راهبردهاي نیل به وضع مطلوب پیامبران اولواالعزم7دول ج
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ستگی  رج ت و ب زا  هاامتیا
ریزي راهبردي مبتنی  هاي انسانی، سازمانی، و محیطی برنامه برجستگیبه امتیازات و  در این بخش،  
 شود.ی، اشاره میبر اعتقاد توحید ربوب

رديـ 1 ی (ف سان ان ت  زا جتماعی) - امتیا  ا
فردي و اجتماعی انسان، حتی در    بعُد امتیازات انسانی بیشتر نگاه به بیرون سازمان داشته و در دو  

 . غیر سازمان، اثرگذار است

س الف)  ه نف د ب عتما  ا
ریزي  پیامبران اولواالعزم با اعتماد به نفس و بدون هیچ اضطراب، شک، و تردیدي، اهداف خود را پایه 

کردند، مأموریت خود را تدوین و وضع مطلوب را ترسیم  نموده، از وضعیت موجود شناخت کامل پیدا می
، این اعتماد (ع) زندگی پیامبرانی مانند نوحدر   . نمودندکرده، و راهبردهاي نیل به وضع مطلوب را اجرا می

اش تأثیر گذاشته  ریزي راهبرديشود که در فرایند برنامه به نفس با رساندن رسالت پروردگارش دیده می
این حرف را    (ع) ). انبیا62 است: «أُبَلِّغُکُمْ رِسالاتِ رَبِّی وَ أَنْصحَُ لَکُمْ وَ أعَْلَمُ مِنَ اللَّهِ ما لا تعَْلَمُونَ» (اعراف

ها  احترامانۀ قومشان گفته و با کمال طمأنینه و اعتماد به نفس و با توکل و یاد پروردگارشان، آندر پاسخ بی
اند، بلکه کاملاً در حرکتی مخالف سخن  تنها مانند خودشان پاسخ گفته را مورد لطف خویش قرار داده، نه 

 . انددي خود را طراحی و اجرا کرده ریزي راهبرها حرکت نموده و با اعتماد، برنامه آن
به  افراد  اگر  سازمان،  یک  و  در  باشند  الهی  تکلیف  در وظیف  انجام دنبال  و  بدانند  اصل  را  الهی  ۀ 

وقت در انجام این وظیفه و تبلیغ آن، نهایت  ریزي راهبردي خود حدود شرعی را رعایت کنند، آنبرنامه 
اعتماد به نفس، نفوذ کلام فرد را افزایش داده و زمینۀ موفقیت    .تلاش را با اعتماد به نفس انجام خواهند داد
 ). 102-100 صص.   ،1390او را فراهم خواهد کرد (فروزنده و کوثري، 

ت ب)  داق  ص
ها صداقت خود را آشکارا به ریزي راهبردي پیامبران وجود داشت، بلکه آنتنها در برنامه صداقت نه 
با صداقت، فرمان الهی را ابلاغ کرد و با صداقت،    (ص)  ). پیامبر اکرم9-8 نمودند (احقافدیگران بیان می

ریزي راهبردي خود، زمینۀ ارتباطات  بر همین اساس، در برنامه   .رشد و بالندگی هدایت فرمودسوي  به مردم را  
صداقت، اعتماد متقابل را به دنبال   .اسلامی بین مدیر و دیگران و افراد با یکدیگر را با صداقت حاکم کرد

کنند،  کند، افراد در سایۀ صداقت حرکت و تلاش و کوشش میفکري را تقویت میدارد، روح همکاري و هم
 . و اهداف سازمانی را با انگیزۀ درونی دنبال خواهند کرد

برجستگی و  امتیازات  برنامه مجموع  به  هاي  نسبت  ربوبی  توحید  اساس  بر  مبتنی  راهبردي  ریزي 
 اجتماعی): -انسانی (فردي بعُدریزي راهبردي دانش مدیریت در برنامه 
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 استنادها  اجتماعی) -هاي انسانی (فرديامتیازات و برجستگی
 69 . مؤمنون 80 . اسراء 15 شوري برپایی عدالت از راه صداقت و امانت

 10 حجرات ایجاد اخوت و برادري 

 طرح پرسش و پاسخ گیري از مخاطب 
  73 شعراء  95 صافات .  8 مؤمنون 31 یونس 

 52 انبیاء
 20 آل عمران عدم تحمیل فکر و عقیده 

 108 یوسف حرکت بر اساس بینش و بصیرت 
 142و   120 بقره  برخورد قاطع با انحرافات

 12-10 . نوح3- 2 هود پیوند دادن بین امور معنوي و امور مادي 
 28 هود هاي فراوان قوم، برخورداري از منطق و برهان منطقیبا وجود بی

 62 اعراف ها و عدم تبعیت قوم اندازه در مقابل کارشکنیتحمل و صبر بی
رفتاري با ایمان  - اعتقادي و اجتماعی-هاي فکري نجات قوم از گرفتاري 

 12- 10 نوح و استغفار 

 23 . شوري29 هود عدم درخواست مزد 
 43 هود برخورد صریح و قاطع با افراد ناهنجار در سازمان و جامعه 

 71 یونس  استقامت و اتکال به خدا در همه حال 
 27- 26 نوح استفاده از فرصت استجابت دعا

 66  و 54 . انبیاء258 بقره  بیان شجاعانه عقاید و رسالت توحیدي و استقامت در راه هدف 
 43 مریم  داشتن برتري علمی در تخصص هدایت قوم 

 131 بقره  او  عبادت و تقوايعدم تخطی از خط خداوند و 
 48 مریم  امید داشتن به دستگیري مدیر هستی 

 80 انعام هاي خود در راه هدف سازمانی بیان ارزش
 47-42 مریم  اخلاق، محبت و احترام به مخاطبان 

 17 عنکبوت  جستجوي روزى نزد خدا
 258 بقره  برخورداري از منطق و برهان در مناظرات 

 37 ابراهیم  اجراي عملیات قدمی نسبت به سایر اعضاي سازمان در پیش 
 258 بقره  مستدل صحبت کردن و دادن اطلاعات صحیح به مخاطب 

 45-42 مریم  استفاده از الفاظ محترمانه با وجود تهدید به مرگ 
 37 ابراهیم  راهکارهاي معنوي و راهکارهاي مادي جهت انگیزه حضور اعضا در سازمان 

 41-36 . ابراهیم 129-128 بقره  نمودن سازمان از راه دعا و درخواست  وربهره 
 37 . ابراهیم 126 بقره  تأمین روزي اعضاي سازمان 

 (ع)   ریزي راهبردي پیامبران اولواالعزمهاي انسانی برنامه: امتیازات و برجستگی8جدول 

ردي ـ 2 ی (ف زمان سا ت  زا روهی) -امتیا  گ
به دو نمونۀ از امتیازات اشاره شده و    .هاي داخل سازمان استافراد و گروه منظور، امتیازات ناظر به  

 . آیندوار میبقیۀ امتیازات ضمن جدولی فهرست
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ستورهاالف)   ابلاغ د
می متمایز  دستورها  ابلاغ  دیگر  از  را  ربوبی  توحید  به  اعتقاد  اساس  بر  دستورها  ابلاغ  کند،  آنچه 

ریز، اطلاع از فرهنگ،  ریز، استفاده از عواطف، اخلاق و رفتار برنامه برنامه هایی از قبیل دلسوزي مدیر  ویژگی
زبان، آداب، رسوم، و نقاط ضعف و قوت مردم، امین بودن و حسن سابقه، و بیان برخی کمالات خود، نه از 

 . باشدروي تکبر و عجب، بلکه از روي وظیفه می
کند: «إِذْ قالَ لَهُمْ  ریزي راهبردي خویش، ابلاغ دستورها را چنین بیان میدر برنامه   (ع) حضرت نوح 

 ).107-106 أخَُوهُمْ نُوحٌ أَلا تتََّقُونَ إِنِّی لَکُمْ رَسُولٌ أمَین» (شعراء
هایی که در بالا ذکر گردید، به ترتیب در ریزي پیامبران با ویژگیگونه ابلاغ دستورها در برنامه این

(شعراء هود  نوح،  حضرت  برنامۀ  (شعراء125-124 تدوین  صالح  (شعراء142-143 )،  لوط   ،( 161-162  ،(
 .) بیان گشته است18 (دخان (ع) )، و موسی178-177 شعیب (شعراء
ها مدیران مسئول تدوین برنامه و تنظیم دستورالعمل  .شوندمراتب اداره میها بر مبناي سلسله سازمان

این    .در سازمان هستند که باید در چارچوب اصول شرعی طراحی و تدوین کرده و به نیروها ابلاغ کنند
ابلاغ باید بر اساس روابط انسانی بوده و به روحیات افراد توجه کرده، با صداقت و دلسوزي، دستورها را  
براي کارکنان تشریح کرده و با استفاده از ابزار عقل و عاطفه، زمینۀ انگیزه و نشاط را در کارکنان براي 

 ). 119-118 صص.   ،1390پذیرش دستورها و اجراي آن فراهم کند (فروزنده و کوثري، 

الگو ب)  ۀ  ئ را  ا
ریزي راهبردي قرآنی، مدیر باید در سازمان الگو باشد: الگوي خداباوري، تقوا، توکل،  بر اساس برنامه 
در هر سازمانی، کارکنان،    .با کار و عمل، کارکنان را دعوت به تلاش و کوشش کند  .کار، تلاش، و انگیزه 

کنند و رفتار مدیران را الگوسازي ها، رفتار خود را تنظیم میرفتار مدیران را رصد کرده و بر اساس رفتار آن
است  .نمایندمی سازمان  در  الگوي صحیح  به  نیاز  مدیریت صحیح،  الگوست  .براي  تسهیل    .مدیر  براي 

الگو و نمونۀ مبنی و عملی لازم است که همراهی و هم ارائۀ  انگیزۀ ارتباطات سازمانی،  با  گامی، همراه 
 ).122-120 صص.   ، 1390درونی در کارکنان ایجاد شود (فروزنده و کوثري، 

ریزي راهبردي مبتنی بر اعتقاد به توحید ربوبی نسبت به  هاي برنامه مجموع امتیازات و برجستگی
 گروهی):-ریزي راهبردي متداول علم مدیریت در بعد سازمانی (فرديبرنامه 

 

 استنادها  گروهی) - هاي سازمانی (فرديامتیازات و برجستگی
  164 آل عمران   و   129،  151 بقره  بیان مأموریت و تعیین اهداف 

 16 . مائده 5و    1 . ابراهیم 157 اعراف 
 52 انعام مهرورزي نسبت به آنان حفظ سرمایه انسانی و یارگیري و 

 6 . صف 62 اعراف اعلام صریح مقام و جایگاه سازمانی خویش همراه با دلسوزي، نصح و خیرخواهی 
 62 اعراف مدیریتی  مراتبسلسلهداشتن تفوق و برتري علمی و تخصصی در  

 12- 10 نوح انداز توحیدي تحلیل عوامل داخلی و خارجی بر اساس چشم 
 43و   25 . هود 63 . اعراف1 نوح گیري از انذار و تبشیر در هدایت سازمان بهره 
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 28 . قصص114 و شعراء 29 هود کرامت قائل شدن به سرمایه انسانی در سازمان
 10 . نوح29و    28 . هود 63 اعراف شناسایی، اعلام و رفع نقاط ضعف 

 113و   112 شعراء گذشته شخصی اعضا در سازمان پرهیز از تجسس در اعمال شخصی افراد و دخالت ندادن  
 80-79 شعراء بیان نقاط قوت سازمان الهی با محوریت توحید ربوبی 

 129 بقره  توجه به تمام نیازهاي کارگزاران از جمله نیازهاي علمی و معنوي 
 39 ابراهیم  ) Zمدیریت ( ادامه حیات در یک سازمان

 67 مائده  ین و استمرار ولایت جانش انتخاب 
 39 ابراهیم  هااز آن  قدردانی و لزوم   هاي مادي و معنوي سازمانیادآوري موهبت

.  73-72 . شعراء42 مریم  هاي فردي و گروهی رعایت تفاوت
 258 . بقره 67-63 انبیاء

 129 بقره  هاي دور سازمان الهی ارائه طرح و الگوي رهبري براي آینده
- 104 . اعراف25 . طه16 شعراء توحیدي بیان صریح عقاید و رسالت 

105 
 32-31 طه اهمیت دادن به کار تیمی

 155 اعراف سازي سرمایه انسانی آماده
 50 آل عمران هاي سابق سازمان و ابلاغ آنهمپایی با برنامه

 6 صف  انداز توحیدي در قرون آینده بسترسازي تداوم چشم 
 (ع)  ریزي راهبردي پیامبران اولواالعزمهاي سازمانی برنامهبرجستگی: امتیازات و 9جدول 

حیطی (منطقه  ـ3 ت م زا رامنطقه - ايامتیا  اي) ف
قانونی  و  تکنیکی،  تجاري،  فرهنگی،  گروه  چهار  در  را  شدن  جهانی  مختلف  عوامل  دانشمندان، 

نگرش  .انددانسته  فرهنگی:  سلیقه عوامل  توزیع، ها،  تجاري:  عوامل  اجتماعی؛  باورهاي  و  رفتارها،  ها، 
پاسخمشتري فیزیکی، حملمداري، و  به حضور  نیاز  استانداردها،  زبان؛ و  گویی؛ عوامل تکنیکی:  ونقل، و 

از طرف دیگر، عوامل سیاسی با محوریت آزادي تجارت و    .عوامل قانونی: قوانین و مقررات و امنیت ملی
حملسرمایه  فناورانه:  عوامل  صرفه گذاري،  و  ارتباطات،  سریع ونقل،  بازگشت  مقیاس  از  ناشی  جویی 
همهزینه  اجتماعی:  عوامل  توسعه،  و  تحقیق  مشتریانهاي  نیازهاي  عوامل  گرایی  رقابتی،  عوامل  و   ،

 ). 45-36 صص.   ،1391اند (لازر، حساب آمده کنندۀ جهانی شدن به تحریک
). از برخی 36 اند (نحلخویش ارسال شده از نظر قرآن کریم، بعضی از انبیا براي هدایت قوم و محیط  

اند که  اي خویش مبعوث گشته آید که بعضی از پیامبران براي هدایت همۀ بشر و فرامنطقه دیگر آیات برمی
که با ساخت کشتی و غرق شدن همۀ افراد روي زمین    (ع) معروف به پیامبران اولواالعزم هستند؛ مانند نوح 

 (ع) که براي همۀ مردم امام قرار داده شد؛ موسی  (ع) جز سواران کشتی، بر همۀ عالم نبوت نمود؛ ابراهیمبه 
عیسی نمود؛  پیامبري  فلسطین  و  مدین،  مصر،  در  می  (ع) که  تبلیغ  را  شامات  سرزمین  پیامبر که  کرد؛ 

گستر )، رسالت جهان107 که براي جهانیان مبعوث گشته است، رحمت براي عالمیان (انبیاء  (ص) اسلام
(ابراهیم19 (انعام نور  به  ظلمات  از  مردم  آوردن  بیرون  و  برنامه 1 )،  دوم،  دستۀ  آیات  اساس  بر  ریزي  ). 

اي بوده و آن بزرگواران براي تمام عالم و آدم  تنها منطقۀ خودشان را، بلکه فرامنطقه راهبردي پیامبران نه 
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ریزي راهبردي مبتنی بر اعتقاد به توحید  اند؛ بنابراین، از جمله امتیازات برنامه ریزي راهبردي داشته برنامه 
 .کندریزي راهبردي می اي است که براي جهان برنامه ربوبی، چنین ویژگی

ریزي راهبردي مبتنی بر اعتقاد به توحید ربوبی نسبت به  هاي برنامه مجموع امتیازات و برجستگی
 اي):فرامنطقه -اي(منطقه ریزي راهبردي متداول علم مدیریت در بعد محیطی برنامه 

 

 استنادها  اي) فرامنطقه-اي هاي محیطی (منطقهامتیازات و برجستگی
 62 . انفال59 . نساء213 بقره  ایجاد وحدت بین تمام مسلمانان جهان 

 159 . آل عمران128 . توبه6 . کهف3 . شعراء107 انبیاء مدیریت بر اساس رحمت و محبت 
دریافت رسالت، تبلیغ اشاعه دین و دعوت  : با اهداف  مهاجرت

 به یکتاپرستی 
 21 قصص . 71 ، انبیاء26 عنکبوت   48 ، مریم 99 صافات 

گیري از  هاي سازمانی و بهره اهتمام به تثبیت فرهنگ و ارزش
 ها در سازمانانواع ارزش

 41و  28 . هود71 . یونس 63 اعراف

 10 نوح راهبردي با نگاه توحیدي  مسائلشناسایی و تعیین 
  نقش کلیدي قائل بودن به عوامل استفاده از منابع غیبی و

 ي مادفرا
 29و  27 مؤمنون 

 9و   8، 5 نوح ها هاي مؤثر و فرصتاستفاده از تمامی شیوه 
 12- 10 و نوح 43 هود راهکار برون رفت از تهدیدات خارجی 

 38-37 هود وسیله ممکن نجات مؤمنین با (ساخت کشتی) هر 
داشتن امنیت و رسیدن به هدایت دو ویژگی انسان موفق در  

 سازمان 
 126 . بقره 82 انعام

 39- 38 ابراهیم  همیشه خدا را ناظر کامل بر سراسر سازمان هستی دیدن 
 129 بقره  سازمان یادگیرنده و اخلاق محور سمتبه هدایت 

 82 انعام یافتگان معرفی موفقین و هدایت
گوناگون: فرعون و ملأ او. منافقان.  هاي مبارزه با گروه 

 مفسدان اقتصادي. منحرفان اعتقادي 
 88 طه 76 قصص 138 . اعراف 27 غافر

 50 طه سازي باورهاي سازمان براي رقبا نهادینه
یري معجزات  کارگبه مقابله با سطح علمی زمان خویش از راه  

 متناسب زمان 
 49 آل عمران

 50 آل عمران ها بر اساس مقتضیات زمان اجراي طرح
 (ع)  ریزي راهبردي پیامبران اولواالعزمهاي محیطی برنامه: امتیازات و برجستگی10جدول 

 ریزي راهبردي رایج مقایسه و تطبیق با برنامه
ریزي  هاي دو نوع برنامه تفاوتها و  اي به مباحثی از قبیل شباهتدر این قسمت از تجزیه و تحلیل، اشاره 

 . شودمتأثر از اعتقاد به توحید ربوبی و بدون اعتقاد به توحید ربوبی پرداخته می
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ت ه شاب امه م رن ع ب ردي هاي دو نو راهب زي   ری
ریزي راهبردي  هاي خرد بشر در تدوین، اجرا، و ارزیابی برنامه ریزي، عقل و پذیرش یافته در دو نوع برنامه 

ممکن    اي که بر اساس خرد ایجاد شده باشد، در طول زمان به رسمیت شناخته شده و واضح است که برنامه 
ریزي راهبردي، مکتب طراحی، بیانگر  مثلاً در مکاتب برنامه   .است به حکم همان خرد تعدیل یا اصلاح شود

شان را که منشأ وحی  ریزي راهبردي در مکتب توحیدي نیز، موحدان، برنامه   .ریزي استعقلانی بودن برنامه 
 .شونددارد، هنگام تدوین به قومشان، خطاب به کار بستن عقل را یادآور می

ریزي مورد توجه و تأکید  حفظ و رعایت شأن و منزلت انسان (هرچند با تفاوت) در هر دو نوع برنامه 
 .قرار گرفته است

 .سالاري و ضرورت سپردن امور به افراد داراي تخصص و دانش، مورد تأکید هر دو نگاه استشایسته 
ها نیز مورد توجه است و آن، عبارت از «علم لدنی» داشتن شخص تر از اینالبته در نگاه توحیدي، مؤلفۀ مهم

 ).363 ص.   ،15 ج.   ،1390در واگذاري کارهاست (طباطبایی، 
ریزي  برنامه مراتب خشک اختیار و دستور نیز مورد توافق دو نوع  پذیري و مخالفت با سلسله انعطاف

 . راهبردي است 
 . تأکید بر عدالت و برابري اجتماعی نیز از مشترکات دو نوع دیدگاه است

ت امه تفاو رن ع ب رديهاي دو نو راهب زي   ری
هاي ریزي راهبردي مکاتب علمی مدیریت، فقط خواسته هدف و دستاورد مورد انتظار در نظام برنامه 
فعالیت اعتقادي، همۀ  نظام  در  اما  است،  رضایت مادي  به کسب  معطوف  باید  معتقد  مسلمان  هاي یک 
این نوع نگاه، در صورت عدم موفقیت هم، امتیازاتی از   .پروردگار و در راستاي اجراي دستورهاي او باشد

 . امقبیل آرامش روح و روان دارد که بر اساس خواست پروردگار عمل کرده و وظیفۀ خود را انجام داده 
اساس    ریزي راهبردي مبتنی بر مدت به دنیایی غیر از این دنیا که آخرت است، در دیدگاه برنامه نگاه طولانی 

پاداش و   در این دنیا، حتماً در آن دنیا به نتیجه  اعتقاد به توحید ربوبی وجود دارد که در صورت دست پیدا نکردن  
اش وظیفه   مفرد در انجا  زیرارد،  آومی  به باراین اعتقاد، نوعی خودکنترلی را    .رسدعقاب به صاحب عمل می

 ).188-186 صص.   ،1396در هیچ نظام دیگر وجود ندارد (زارع،  این قضیه شود و ملزم می اًوجدان
تلقی می نهایی  اجتماعی، هدف  برابري  اساس در سیستم مدیریت علمی،  بر  در صورتی که  شود، 

شود ریزي راهبردي متأثر از اعتقاد به توحید ربوبی، این مفهوم از ابزارهاي نیل به هدف محسوب میبرنامه 
 . ها و اخلاقیات اسلامی در بین امت اسلامی استکه در آن، هدف متعالی، عبارت از استقرار ارزش

ریزي راهبردي اعتقادي هرچند در نظام مدیریت علمی، مشورت جایگاه مناسبی دارد، در نظام برنامه 
مند  اي غنی بهره شده از طرف خدا، این مفهوم از پشتوانه به توحید ربوبی، با توجه به وجود الگوهاي معرفی

 . برداري کنندطور جد باید در اقدامات خود از ثمرۀ عقول دیگران در قالب مشورت بهره است که افراد به 
ریزي راهبردي بر اساس اعتقاد به توحید ربوبی، مورد تأکید  طلبی در نظام برنامه خیرخواهی و نصیحت

 . شودریزي راهبردي علمی دیده نمیهمۀ الگوهاست که این نوع نگاه در نظام برنامه 
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 مدل جامع تحقیق

مدل جامع این تحقیق، عبارت از سه قسمت وضع موجود، وضع مطلوب، و راهبردهاي نیل به وضع مطلوب 
 . گیردمیاست که تحت دو محیط داخلی و خارجی و در اشراف چارچوب معرفتی پیامبران اولواالعزم قرار 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 ریزي راهبردي تحقیق : مدل جامع برنامه5مدل 
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 گیري هنتیج

از میان پیامبران مرسل،    .خداوند بر اساس توحید ربوبی خود، پیامبران را براي هدایت بشر ارسال کرده است
 .پنج پیامبر داراي شریعت بوده و پیامبران اولواالعزم هستند

رقابتبرنامه  و  فرایند  با  همراه  سازمان،  اصلی  تصمیمات  اخذ  معناي  به  راهبردي،  با ریزي  پذیري 
ها در سه قسم  هاي همگون بوده، همیشه با محیط خارجی و داخلی در ارتباط بوده و با توجه به آنسازمان

 . گیردتدوین، اجرا، و ارزیابی صورت می 
برون موضوعی  تفسیر  روش  با  حاضر  میانمقالۀ  و  مدل  رشته قرآنی  در  ربوبی  توحید  نقش  اي، 

اي  مرحله ها شامل فرایند سه ریزي راهبردي آنبرنامه   .ریزي راهبردي پیامبران اولواالعزم را بررسی کردبرنامه 
هرکدام از پیامبران    .شناخت وضع موجود، ترسیم وضع مطلوب، و راهبردهاي نیل به وضع مطلوب بوده است

 . ها اشتراکات و افتراقات وجود داردریزي راهبردي هستند که در میان آنداراي الگوي برنامه 
برجستگی و  برنامه امتیازات  از هاي مدل  اولواالعزم  پیامبران  ربوبی  توحید  اساس  بر  راهبردي  ریزي 

گروهی)، و محیطی  -اجتماعی)، سازمانی (فردي-منظر قرآن کریم، در سه بخش: امتیازات انسانی (فردي 
 .صورت تفکیکی طی جداولی ارائه گردیداي) به فرامنطقه -اي(منطقه 

ریزي راهبردي (متأثر از اعتقاد به توحید ربوبی و بدون اعتقاد به توحید ربوبی)،  دو نوع مدل برنامه 
سالاري و  استفاده از خرد بشر، حفظ و رعایت شأن و منزلت انسان، شایسته   .هایی دارندها و تفاوتشباهت

پذیري، و تأکید بر عدالت و برابري اجتماعی، ضرورت سپردن امور به افراد داراي تخصص و دانش، انعطاف
هاي جلب رضایت پروردگار در مقابل فقط خواسته   .ریزي راهبردي است مورد توافق و شباهت دو نوع برنامه 

  برخلاف مدت به دنیایی غیر از این دنیا که آخرت است، خودکنترلی از راه التزام وجدانی  مادي، نگاه طولانی
دف دانستن برابري اجتماعی که در سیستم مدیریت علمی هدف نهایی  ناظران بیرونی، از ابزارهاي نیل به ه

طلبی،  شده از طرف خدا، و خیرخواهی و نصیحت شود، تأکید به استفاده از مشورت با الگوهاي معرفیتلقی می
  . ریزي راهبردي متأثر از اعتقاد به توحید ربوبی استهاي مدل برنامه از جمله تفاوت
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Prominent Muslim philosophers represent the appearance of 
voluntary human action as a multi-stage process, with each stage 
referred to as a “origin” (mabdaʾ or origination). These stages, in 
summary, are: the mabdaʾ ʿilmī (cognitive origin), the mabdaʾ 
shawqī (desiring origin), and the mabdaʾ ʿamalī (practical origin). 
ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī argues that the appearance of voluntary 
action does not necessarily occur solely through these origins. 
Rather, a specific type of perception and acknowledgment is 
required to make the appearance of action necessary for a human 
being. He terms this category of perceptions as Idrākāt Iʿtibārī 
(fictitious perceptions), Ārāʾ Iʿtibārī (fictitious opinions), or 
ʿUlūm ʿAmalī (practical perceptions) . This article, aiming to 
answer the question of where Idrāk Iʿtibārī (fictitious perception) 
precisely fits within the process of action according to ʿAllāmah 
and how it relates to the appearance of voluntary action, is 
structured using an analytical-descriptive method and relies on 
library resources. In analyzing the precise placement of Idrāk 
Iʿtibārī within the origins of action according to ʿAllāmah, the 
findings of the study indicate that some of his statements suggest 
that he considers Idrāk Iʿtibārī to follow the mabdaʾ shawqī and, 
in a way, to be influenced by it. However, other statements imply 
that Idrāk Iʿtibārī is part of the latter stage of the mabdaʾ ʿilmī and 
precedes the mabdaʾ shawqī. 
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 (ره)  ییاز منظر علامه طباطبا
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ژه  دوا  ها: کلی
 ادراك اعتباري،  

 مبادي فعل اختیاري،  
 فرایند عمل،  
 فلسفۀ عمل،  

 ی علامه طباطبای

را فرایند انسان  اختیاري  اي  چندمرحله  يمشهور فلاسفۀ مسلمان، صدور فعل 
اند از: مبدأ این مراحل اجمالاً عبارت  .نامندو هر مرحله را یک «مبدأ» می   دانسته

که صدور فعل   است  علامه طباطبایی (ره) معتقد  .علمی، مبدأ شوقی، مبدأ عملی
ادراك و اختیاري به صرف این مبادي ضروري نمی از  بلکه نوع خاصی  شود، 

ایشان نام این سنخ از   .اذعان لازم است تا صدور فعل از انسان ضرورت یابد
نهاده «علوم عملی»  یا  اعتباري»،  «آراء  اعتباري»،  «ادراکات  را  این   .اندادراکات 

مقاله، به هدف پاسخ به این سؤال که از نظر علامه (ره)، ادراك اعتباري دقیقاً 
اي از فرایند عمل قرار داشته و چه نسبتی با صدور فعل اختیاري  در چه مرحله

با روش تحلیلی از منابع  -دارد،  با استفاده  یافته کتابخانهتوصیفی و  اي سامان 
در راستاي تحلیل جانمایی دقیق ادراك اعتباري در مبادي عمل از نظر    .است

یافته میایشان،  نشان  پژوهش  چنین  هاي  (ره)  علامه  عبارات  از  برخی  دهد 
نحوي متأثر کند که ایشان ادراك اعتباري را مؤخر از مبدأ شوقی و بهدلالت می
توان برداشت کرد که ادراك  از برخی عبارات دیگر می  کهدرحالیداند،  از آن می

 . اعتباري، جزء اخیر مبدأ علمی و مقدم بر مبدأ شوقی است
 

). بررسی تحلیلی نقش ادراکات اعتباري در فرایند عمل از منظر  1403افشارپور، مجتبی؛ عمومی، محمدحسین؛ مازندرانی، محمدطاها ( استناد:  
 https://doi.org/10.22034/pke.2024.19226.1908.  155 ـ137)،  2( 11،  پژوهشنامۀ کلام علامه طباطبایی (ره).  
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 مقدمه 

ایشان مبادي   .اندگیري فعل اختیاري در انسان پرداخته فلاسفۀ مسلمان از دیرباز به تحلیل فرایند شکل
از آن انسانی و کارویژۀ هرکدام  اساس قواي نفس  بر  را  انسان  از  اختیاري  ها در چند مرحله  صدور فعل 

فیلسوف معاصر .  اند که اجمالاً عبارت است از: مبدأ علمی، مبدأ شوقی، مبدأ عملیمترتب بر هم تصویر کرده 
صدرایی، علامه طباطبایی (ره)، نیز به اقتضاي بحث فلسفی از فعل اختیاري انسان، از این مبادي بحث  

ایشان هرچند در مواردي همچون سایر فیلسوفان گذشته سخن گفته، اما در مواردي نیز وجود  .کرده است
استگونه  دانسته  ضروري  اختیاري  فعل  مبادي  در  را  ادراك  از  دیگر  ایشان    .اي  لسان  در  ادراکات  این 

البته مسئلۀ اعتبار در    .اندآراء اعتباري»، یا «علوم عملی» نامیده شده «ادراکات اعتباري»، «امور اعتباري»، «
می دیده  نیز  کمپانی،  به  مشهور  (ره)،  اصفهانی  غروي  محمدحسین  مرحوم  (ره)،  علامه  استاد  شود  آثار 

بسا زمینۀ الهام طرح تفصیلی اعتباریات ) و چه 41-40 صص.   ،2 ج.   ؛48- 46 صص.   ،1 ج.   ق،1429(اصفهانی،  
مرحوم علامه (ره) در آثار گوناگون .  براي علامه طباطبایی (ره) را همین اشارات استادشان فراهم کرده باشد

، و آثار نهایة الحکمة و    بدایة الحکمة ، آثار فلسفی همچون  تفسیر المیزانخود، اعم از آثار قرآنی همچون  
در دو اثر دیگر نیز    .اندمطرح کرده ، به مناسبت، بحث از ادراکات اعتباري را  رسالة الولایة عرفانی همچون  

اصول فلسفه  و مقالۀ ششم از    رسالة اعتباریات  :اندطور مستقل و به تفصیل دربارۀ این ادراکات بحث کرده به 
 . و روش رئالیسم

سؤال اصلی این نوشتار این است که از منظر علامه طباطبایی (ره)، نسبت و ارتباط ادراك اعتباري 
با صدور فعل اختیاري چیست و دقیقاً در کدام مرحله از فرایند عمل قرار دارد؟ در کنکاش نسبت و ارتباط  

ور فعل اختیاري در نگاه  ادراك اعتباري با فعل اختیاري، وجود یا عدم ملازمه بین ادراك اعتباري و صد
نظریۀ مشهور و ارائۀ  دنبال تبیین نسبت نظریۀ نهایی علامه (ره) با  کنیم و در نهایت به علامه را بررسی می

 .تصویر نهایی از مبادي فعل اختیاري هستیم
براي پاسخ به این پرسش، در این پژوهش، پس از بیان اجمالی نظر مشهور فلاسفۀ مسلمان در مورد 

به  اختیاري،  فعل  مبادي  و  نحوۀ  فرایند  تبیین  عمل،  فرایند  در  اعتباري  ادراکات  دقیق  جانمایی  دنبال 
 . تأثیرگذاري دیگر مبادي بر ادراك اعتباري و برعکس، و نهایتاً نسبت این ادراکات با فعل اختیاري هستیم

می دشوارتر  را  تحقیق  این  که  حلقه موانعی  برخی  علامه  کنند،  مطالب  و  عبارات  در  مفقود  هاي 
در زمینۀ جایگاه اعتبار در فرایند عمل نیز، ظاهر عبارت ایشان در بعضی از آثار، در    .طباطبایی (ره) است

هایی در مسیر استخراج نظر نهایی جناب تنافی با عباراتی در آثار دیگر ایشان است و این، مستلزم چالش 
ها اشاره کرده و در  ایم به این تنافیما در ضمن پاسخ به سؤال اصلی مقاله، تلاش کرده   .علامه (ره) است

 . ها، راهکارهایی را پیشنهاد دهیمراستاي حل برخی از آن
هایی در زمینۀ تبیین دقیق فرایند صدور فعل اختیاري با لحاظ دخالت اعتبار وجود دارد؛ مثل چالش 

در صورت قائل شدن به ضرورت    .بررسی وجود یا عدم ارتباط علّی ضروري بین اعتبار و صدور فعل از انسان
 .طلبدبندي جدیدي میعلّی و ملازمه بین اعتبار و صدور فعل از انسان، تبیین مسئلۀ اختیار، صورت
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 پیشینه

هاي گوناگون  هرچند پس از طرح نظریۀ اعتباریات توسط علامه طباطبایی (ره)، توجه پژوهشگران عرصه 
علوم عقلی و علوم عملی معطوف به آن شد و امروزه مقالات و کتب متعددي به بررسی نظریۀ اعتباریات 

طور مستقل و تفصیلی به سؤال ها، پژوهشی یافت نشد که به اند، در میان آنعلامه طباطبایی (ره) پرداخته 
اصلی مقالۀ حاضر پرداخته و دغدغۀ اصلی آن، ارائۀ الگوي فرایند فعل اختیاري مبتنی بر ادراکات اعتباري 

 :اندها به موضوع پژوهش ما بدین شرح ترین آنبا این حال، برخی از مرتبط .باشد
کتاب   )1( اعتباريکنشانسان در  ابعاد   شناسی  مفصلی حول  و  جامع  مباحث  موسوي)،  و  (حسنی 

مختلف این نظریه صورت گرفته است، لکن نسبت به موضوع اصلی این نوشتار، بحث روشن و 
مستقلی ندارند؛ لذا باید از دل عبارات کتاب، پاسخ به سؤال اصلی ما استخراج شود که متأسفانه  

ره) بر تأثیرگذاري وسیع احساسات، امیال، و  دستاویزي در کتاب مشاهده نشد. تأکیدات علامه (
نیازهاي قواي فعاله بر اعتبارات نفس نیز سهم مختصري در این کتاب داشت که البته بیشتر در 

 هاي مؤلفان بود تا نگاه مستند به عبارات علامه (ره). قالب تحلیل
(خسروپناه و عاشوري) هم در عین اینکه در قالب   شناسی نوصدرایی و علوم انسانیانسانکتاب   )2(

اي به محور اصلی نوشتار ما دارد، لکن پاسخ روشن و مستقلی به این سؤال نداده سؤال، اشاره 
توان آن را با لحاظ است؛ صرفاً ملازمۀ اجمالی اعتبار و اراده در آن مطرح شده است که می

را  مبدأ شوقی  از  اعتبار  تأخر  که  کرد  تفسیر  چنین  فعل،  مبادي  مورد  در  مشهور  کلی  ترتیب 
 مفروض گرفته است. 

و  )3( (نقوي  اندیشۀ علامه طباطبایی»  در  آن  تکونّ  اختیاري و چگونگی  فعل  «واکاوي  مقالۀ  در 
اشارۀ   تنها  (ره)،  نظر علامه  از  اختیاري  فعل  در صدور  مؤثر  عوامل  از  بحث  اکبریان)، ضمن 
مختصر بلکه ناقصی به ادراکات اعتباري شده است و مؤلفان از کنار سؤال اصلی ما حول جانمایی 

 اند.ن ادراکات در فرایند عمل گذشته دقیق ای
طباطبایی»  )4( علامه  اعتباریات  نظریۀ  در  آن  پیامدهاي  و  عمومی  باید  مفاد  «واکاوي  مقالۀ  در 

قدم، ایروانی، و خرقانی)، تنها به یکی از ادراکات اعتباري مؤثر در فرایند عمل، یعنی «باید  (پیش 
یا وجوب عمومی»، پرداخته شده و هرچند سعی شده است جایگاه این مصداق از اعتباریات در 

عتبار فرایند عمل از منظر علامه تبیین شود، اما اولاً از احتمال دوم در جانمایی اعتبار، از جمله ا
وجوب، غفلت شده و ثانیاً تمرکز اصلی و مسئلۀ محوري مقاله، تحلیل مفاد این نوع از اعتبار و 

 تلازم یا عدم تلازم آن با نسبیت است.
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 شناسیمفهوم

 :دهیمبراي بسترسازي فهم بهتر، برخی مصطلحات این مقاله را توضیح می
گیري فعل اختیاري از اولین مرحله تا مرحلۀ نهایی صدور فعل، «فرایند  به سیر شکل  :فرایند عمل

به روند شکل  .گوییمعمل» می انسان این اصطلاح عمدتاً  گیري و تغییر حالات درونی مؤثر در هر فعل 
 ). 198-197 صص.   ،1394شود (ذاکري، اشاره دارد که نهایتاً منجر به صدور فعل خارجی می

دهد و  فعلی که با فاعلش نسبت امکانی داشته و فاعل، اگر بخواهد، آن را انجام می  :فعل اختیاري
 ). 371 ص.   ق،1428؛ 122 ص.   ق،1416کند (طباطبایی، اگر نخواهد، آن را ترك می

(طباطبایی،    :اعتبار وهم  قوۀ  فعل  و  تصرف  به  دیگر،  چیز  به  چیزي  یا حکم  حد    ق،1428اعطاي 
 ). 347-346 صص. 

نسبتی که    .صورت مجعول متشکل از دو صورت دیگر که حاصل فعل اعتبار است  :ادراك اعتباري
ذهن براي رفع حوائج   .در این صورت مرکب وجود دارد، غیرحقیقی و وضعی بوده و مطابقی در خارج ندارد

می انشا  را  صور  این  انسان،  (طباطبایی،  حیاتی  مطهري،  347-344 ص.   ق،1428کند    ، 6 ج.   ،1384؛ 
 ). 371 ص. 

لازم به ذکر است که علامه در توضیحات خود از اعتبار و در کل توضیحات ناظر به فرایند عمل،  
؛ این مطلب نباید موهم این شود که ایشان است  فراوان از ادراك اعتباري به «اذعان» و «علم» تعبیر کرده 

 . ادراکات حقیقی استدربارۀ در تحلیل فرایند عمل، تابع مشهور بوده و بحثشان 

 ضرورت تحقیق

نظریۀ مشهور فلاسفۀ مسلمان دربارۀ فرایند فعل اختیاري بدون التفات کافی به ادراکات اعتباري    ازآنجاکه 
آن تأثیر  و  ادراکات  این  چیستی  تبیین  در  (ره)  طباطبایی  ابتکار علامه  از  پس  است،  گرفته  در  شکل  ها 

بندي تفصیلی و جامعی از فرایند عمل با توجه به این  گیري فعل اختیاري، ضروري است که جمعشکل
ها انجام شود تا حصول الگوي تحلیلی نهایی میسّر گردد. با مشخص شدن جایگاه  ادراکات و خصوصیات آن

تبع در فعل اختیاري را توان مقدمات و عوامل اثرگذار در اعتبار و به اعتبار در میان مبادي فعل اختیاري، می
دقیقبه  یاصورت  اصلاح  براي  آنگاه  و  کرد  شناسایی  آن جهت  تر  اساس  بر  افعال  و دهی  راهکارها  ها، 

پیشنهادهایی ارائه نمود. طبق هرکدام از دو احتمالی که در ادامه خواهد آمد، این عوامل متفاوت خواهند  
بود و طبیعتاً در هر حالت، محتواي اعتبار و خروجی فرایند، متفاوت با حالت دیگر خواهد شد. اگر الگوي 

این جمع بدون  آن  فرایند عمل  به  نهایی در علوم مربوط  از نقص نظري، کارایی   به کاربندي  رود، جدا 
 توضیحی ناقصی هم خواهد داشت. 

هاي نوینی چون امروزه، تحلیل فرایند صدور فعل اختیاري و واکاوي مبانی فلسفی تصمیم در دانش 
ارائۀ این نظریۀ ابتکاري توسط    . در این بین،فلسفۀ عمل، مورد توجه اندیشمندان غربی نیز قرار گرفته است

 .ها باشدگوي برخی سؤالات مطرح در آنتواند پاسخیک فیلسوف مسلمان می
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ناپذیري و از جمله برهان،  هاهاي آناز سوي دیگر، پس از طرح مسئلۀ ادراکات اعتباري و ویژگی
فقدان مطابق خارجی، حکمت عملی باید نسبت خود را مجدداً با این ادراکات تبیین کند؛ هم از جهت مبانی  

براي تدوین مجدد روش علمی در حکمت عملی، شناخت دقیق اعتبارات عملی،    .و هم از حیث روش علمی
 .رسدها لازم به نظر میماهیت، و خاستگاه اصلی آن

نیازهاي تصویر صحیح رابطۀ علیت میان ادراکات انسان با صدور فعل از او و پاسخ به یکی از پیش 
بندي نهایی فرایند فعل اختیاري با جانمایی شبهات واردشده در این زمینه، از جمله شبهۀ جبر، ارائۀ صورت 

بدون دقت در این مسئله، فیلسوف صدرایی با همان تصویر مشائی به    .دقیق ادراك اعتباري در آن است
در صورت پذیرش احتمال    .میدان پاسخ خواهد رفت و خود را از این دستاورد علامه (ره) محروم خواهد کرد

و با   -یعنی تقدم ادراك اعتباري بر مبدأ شوقی-اول از بین دو احتمالی که در بخش سوم مقاله خواهد آمد  
بینند،  فعل و صدور فعل را از سنخ ملازمۀ ضروري می  توجه به اینکه علامه (ره) نسبت بین اعتبار ضرورت

 . فاعلیت مختارانۀ انسان نیازمند تبیین جدیدي خواهد بود
شناسی اخلاق،  توان در مباحث روانهمچنین، برخی ثمرات مستقیم حل مسئلۀ این پژوهش را می

چه اینکه تبیین نحوۀ تأثیرگذاري   ، طور کلی در علم اخلاق، و در تبیین ارتباط متقابل علم و عمل پی گرفتبه 
تواند زمینه را براي تحلیل وجودشناختی ادراك اعتباري در فرایند عمل و نیز تأثیر متقابل عمل بر ادراك، می

جانمایی اعتبار   .عنوان مباحث مبنایی علم اخلاق فراهم کندگیري عادات به ملکات و توضیح فرایند شکل
غضب»  -در فرایند عمل، این ظرفیت را دارد تا در تبیین تئوریک تقابل «حاکمیت عقل» و «حاکمیت شهوت

یت انسان، توضیحی یکپارچه و سازگار با مبانی حکمی  در مباحث اخلاقی، ضمن تحفظ بر علمی بودن فاعل
 . ارائه دهد و نحوۀ تأثیر بعد حیوانی انسان بر افعال او را روشن کند

این، پژوهشگر مقولۀ «رفتارسازي» در مباحث تربیتی با زیربناي روان-افزون بر  شناسی و فرهنگی 
میجامعه  به شناسی،  اعتباریات  لحاظ  با  عمل  فرایند  نهایی  تحلیلی  الگوي  از  مبنایی تواند  الگوي  عنوان 

با دستیابی به تصویر نهایی دقیقی از فرایند عمل با ملاحظۀ ادراکات اعتباري، مطالعۀ تطبیقی    .استفاده کند
بسا در بعد  یابد و چه مدار» امکان میدرمانی مانند «درمان هیجانشناسی و روانهاي مختلف رواندر شاخه 

 . ترسیم عناصر چرخۀ هیجانی بتوان به نوآوري دست یافت

 مبادي عمل در فلسفۀ اسلامی 

 .توان در این عناوین خلاصه کرد: مبدأ علمی، مبدأ شوقی، مبدأ عملیمبادي عمل در نظر مشهور را می
مبدأ علمی، فعل قواي ادراکی انسان بوده   .هرکدام از این مبادي، فعل یک یا چند قوه از قواي نفس است

مبدأ شوقی از سنخ افعال قوۀ شوقی بوده و مبدأ عملی از   .تواند به خیال، وهم، یا عقل مرتبط باشدو می
 .سنخ فعل قواي عامله است

کنند، رابطۀ علّی وجودي و متشکل از یک سلسلۀ اي که فلاسفه بین این مبادي تصویر میرابطه 
علل طولی است؛ بدین شکل که تا مبدأي به درجه و شدت کافی نرسد، مبدأ بعدي بر آن مترتب نخواهد 
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  ، 1384گیري و تحریک هر مبدأ هم متوقف بر مبدأ قبلی و کیفیتی خاص از آن است (مطهري،  شد و شکل
 ).456- 455 صص.   ،5 ج. 

مبدأ علمی یا ادراکی، همان تصور فعل و تصدیق فایدۀ فعل است؛ یعنی تصدیق به ملائمت اثر نهایی  
با قواي حیاتی فاعل (مطهري،   از    .)622 ص.   ،6 ج.   ،1384فعل  انفعالی عبارت است  یا مبدأ  مبدأ شوقی 

  . شودمبدأ عملی شامل عزم و مبدأ تحریکی می  .هیجان شوقی یا خوفی درونی نسبت به اثر نهایی فعل
به صدور فعل خارجی می اختیاري است و منجر  فعل  آخرین مقدمۀ  بوده،  شود اراده، مقدمۀ فعلی عمل 

مبدأ تحریکی، فعل قواي فاعلۀ انسان بوده، مبدأ قریب حرکت خارجی   .)622 ص.   ،6 ج.   ،1384(مطهري،  
کند و در نتیجه باعث حرکت این قوه، عضلات را شل و سفت می  .انسان است که در عضلات پراکنده است

 ). 199 ص.   ،1394شود (ذاکري، اعضاي بدن و انجام عمل خارجی می
توان  قدر مشترك عناصر مبادي فعل اختیاري در نگاه مشهور فلاسفه را بیش از حدي که بیان شد نمی 

ین گیرد؛ بدنظرات متفاوتی حول «اراده» شکل میشود و  برشمرد؛ چراکه اختلافات در مبدأ علمی شروع می
شمارند، بلکه آن را صرفاً کارگزار عقل شمرده و  که برخی، اراده را جزء ضروري افعال انسان نمی  صورت

دانند و افعال مرتبۀ حیوانی انسان را فاقد اراده و کاملاً تحت  تنها دخیل در افعال مرتبۀ عقلانی انسان می
 ).359- 358 صص.   ،7 ج.   ،1384کنند (مطهري، حکومت مبدأ شوقی معرفی می

اي مثل علامه طباطبایی (ره) قرار دارد که اراده را به معناي مطلق  در مقابل این تحلیل، نظر فلاسفه 
دهند و آن را جزء آخر و مباشر با تحریک عضلات در تمام افعال حیوان و  «خواست و تصمیم» توضیح می

کنند: «و إمعان النظر  شمارند و حتی تصریح به ارادي بودن حداقل بخشی از افعال حیوانات می انسان می
 ).122 ص.   ق،1416رادیة» (طباطبایی، لانسان فی أفعالها الافی حال سائر الحیوان یعطی أنها کا

که  اختلاف دیگر در مورد مبادي فعل اختیاري، حول نسبت اراده و شوق شکل گرفته است؛ چنان
دانند و برخی آن را کیفی نفسانی مغایر با شوق اکید و به معناي عزم  همان شوق اکید میبرخی اراده را  

بر تغایر    نهایة الحکمة علامه طباطبایی (ره) در    .دانندخوانده و محل آن را پس از تردید در فعل و ترك می
طبق بیان علامه (ره) به نقل از ملاصدرا، اراده یکی از کیفیات    .کنندشهوت (شوق) با اراده تصریح می

نفسانی انسان است که معنایش قریب به بدیهی است و تمایز آن از سایر قوا روشن است؛ لذا بالوجدان 
کند؛ یعنی  این تغایر در موارد تحقق یکی بدون دیگري بروز می  .دانیم که چیزي غیر از شهوت استمی

مانند خوردن داروي تلخی که از آن نفرت  کند که اشتهایی به آن ندارد،  گاهی انسان چیزي را اراده می
دارد، اما براي سلامتی ناچار است آن را بخورد، یا مثل موردي که نسبت به غذایی لذیذ اشتها دارد، ولی 

شود  با همین تحلیل، تغایر اراده از شوق مؤکد هم روشن می  .خورددلیل ضرري که برایش دارد، آن را نمی به 
 ). 121 ص.   ق،1416(طباطبایی، 

دهی بین اصطلاحات قوۀ محرکه، اراده، و قوۀ عامله،  ایشان در همین بخش، در تفکیک و سامان
بیان می فعالیت میچنین  به  انسان، قوۀ عاملۀ محرکه شروع  اراده کردن  کند و موجب  دارند که در پی 

گفته میحرکت عضلات می «فعل»  مرحله،  این  به  که  را    .شودشود  انسان  در  ارادي  فعل  مبادي  سپس 
طبق این    .)121 ص.   ق، 1416شمارند: علم، شوق، اراده، و قوۀ عاملۀ محرکه (طباطبایی،  چنین برمیاین
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این الگو را    .عبارت، مبدأ عامله، همان مبدأ تحریکی است که تابع اراده بوده و نسبت به آن تأخر رتبی دارد
توان الگوي کلی و اجمالی فرایند فعل اختیاري از منظر علامه طباطبایی (ره) دانست که زمینه را براي  می

 .کندطرح پرسش نهایی فراهم می

 نسبت ادراك اعتباري با فعل اختیاري از نظر علامه طباطبایی (ره)

عنوان فرایند اجمالی فعل اختیاري از عبارات علامه (ره) استفاده شد، ظاهراً  آنچه در انتهاي بخش قبلی به 
نظر بودن علامه (ره) با مشهور  تواند موهم همهیچ تفاوتی با نظریۀ مشهور فلاسفه ندارد؛ این مطلب می

علامه طباطبایی (ره) مراجعه    رسالة اعتباریاتاما وقتی به ابتداي مقالۀ اول    .در مسئلۀ فرایند عمل باشد
دانند و البته براي تکونّ اراده و صدور فعل  کنیم، ایشان نوعی اذعان را در صدور فعل اختیاري دخیل میمی

می معرفی  ضروري  (طباطبایی،  ارادي  باشد  غیرضروري  و  غیرحقیقی  نسبت  به  علم  که    ق،1428کنند 
نوعی  در واقع، آن نوآوري اختصاصی علامه (ره) در فرایند صدور فعل اختیاري که به   . )345-344 صص. 

بدون آن، صدور فعل    -در اندیشۀ علامه -تکمیل نظریات سابق است، کشف نوع خاصی از ادراك است که  
از فاعل مختار ضرورت نیافته و از طرف دیگر، با تحقق یافتن این سنخ از ادراك، صدور فعل ضروري  

 . شودمی
اصل تفاوت این سنخ خاص از ادراك با ادراکی که در مبدأ علمی از نگاه مشهور فلاسفۀ مسلمان 

است آن  متعلق  ناحیۀ  در  شده،  از    .بیان  است  عبارت  است،  علمی  مبدأ  در  که  ادراکی  محکی  و  متعلق 
به عبارت    .تر، امور اعتباري استها»، اما متعلق ادراکات اعتباري، امور غیرواقعی یا به عبارت دقیق«واقعیت

دیگر، نسبتی که ادراك حقیقی مشتمل بر آن است، حاکی از واقع و از سنخ کشف واقع است؛ لکن نسبتی  
که ادراك اعتباري مشتمل بر آن است، غیرحقیقی و برساختۀ نفس انسان بوده و از متن واقع کشف نشده  

«ادراك» د  .است واژۀ  نکته لازم است که  این  به  اینجا توجه  اعتباریات، در  (ره) در مورد  تعابیر علامه  ر 
اعتباریات،   به  از همین جهت  و  است  معناي مطلق صور ذهنی  به  و  داشته  واقع  از کشف  اعم  مفهومی 

 . شودادراکات اعتباري اطلاق می
علامه (ره)، مبتنی بر نظریۀ بدیع اعتباریات، براي ضرورت یافتن صدور فعل از فاعل مختار، علاوه  

شده توسط مشهور، ادراکی دیگر که از سنخ امور اعتباري است را لازم و ضروري شمرده و بر مبادي بیان
طور که بیان شد، ایشان تصویر صدور فعل را بدون این سنخ از ادراك، تحلیلی ناقص از فرایند صدور  همان

 .دانندفعل از فاعل مختار می
اي براي پرداختن به نسبت ادراك اعتباري با فعل اختیاري، توضیحات علامه (ره)  عنوان مقدمه به 

کنیم و در آخر،  هاي ادراکات اعتباري را بیان می گیري اعتبار در انسان و برخی ویژگیحول مکانیسم شکل
 :کنیمنسبت ادراك اعتباري با فعل اختیاري را از منظر ایشان تبیین می

صورت بالفعل  اي که به علاوه بر کمالات وجودي  -بلکه مطلق حیوان-طبق نظر علامه (ره)، انسان  
به  آنداراست،  از  که  است  دیگري  کمالات  مستعد  بالقوه هم  ثانیه میصورت  کمالات  به  تعبیر   . شودها 

داند و  ها را کمال خویش میهاست، اما آناي هستند که انسان در ابتدا فاقد آنکمالات ثانیه، امور کمالی 
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  ه وج  .دهدمنظور دستیابی به این کمالات، افعالی را انجام میبیند و به ها مینحوي خود را محتاج به آنبه 
  ق،1416کنندۀ نقصان و فقدانی از قواي نفس است (طباطبایی،  کمالیت این امور هم در این است که برطرف

 ). 122-121 صص. 
کنند که خداوند سبحان سورۀ مبارکه بقره، چنین بیان می  213ذیل آیۀ    تفسیر المیزانعلامه (ره) در  

با خلقت نوع انسان، دو امر را به او عنایت کرده است: یکی قوۀ ادراك و تفکر، و دیگري نحوۀ وجودي در 
وري و انتفاع  اعم از بهره -واسطۀ آن با هر چیزي ارتباط گرفته و از آن نفع و بهره ببرد  تواند به انسان که می

انسان از آن    .تواند ممکنات را تحت تسخیر خود درآوردو به یک معنا می  -مستقیم و غیرمستقیم از اشیاء
وري از اشیاء است که کمالات خود را تأمین نموده و موجبات حفظ و بقاي جهت در پی تسخیر و بهره 

که برخاسته از  -خاصی از ادراکات خویش را فراهم آورد؛ فلذا براي دستیابی به این غرض، ناچار است نوع 
را انشا کند تا به این واسطه به مرحلۀ تصرف در ماده و عرصۀ    -احساسات ناشی از قواي فعالۀ او هستند

(طباطبایی،   کند  تحصیل  را  مطلوبش  اشیاء،  دیگر  در  تأثیرگذاري  با  و  شده  وارد    ،2 ج.   ،1390عمل 
 ). 114-113 صص. 

علمی که مستقیماً واسطۀ دستیابی بالفعل انسان به کمالات ثانی قوایش است، علم اعتباري است، 
فرایند این توسیط به این نحو است که انسان براي رفع اقتضائات و استکمال قواي فعالۀ    .نه علم حقیقی

انسان فاعلی علمی است، در تحقق این    ازآنجاکه اما    .خود، نیاز دارد که این قوا را با مادۀ خارجی مرتبط کند
ارتباط، براي تمییز کمال از غیرکمال در ساحت عمل، نیازمند توسیط ادراك است؛ پس نفس انسان، اولاً  

وسیلۀ علوم حقیقی، درکی از اقتضائات قواي فعاله و کمالات ثانیۀ خویش پیدا کند و ثانیاً این صور  باید به 
تطبیق داده و با اعتبار ضرورت فعل، علیت نفس براي صدور ارادۀ   ها را بر مادۀ خارجیو درك حقیقی از آن

خود را در جهت کسب آن کمالات تمام کند تا این اراده به تحریک عضلات منتهی شود و در آخر، قواي 
پیدا کند  ارتباط  مادۀ خارجی  با  مثال    .فعاله  از  مواردي  در  (ره)  بهره  غذا  علامه  براي سیر شدن  خوردن 

آورند و سپس، احساس سیري گیرد: قواي فعالۀ مربوط به تغذیه، احساس گرسنگی را در انسان پدید میمی
ها و مطلوب نفس است پدید آمده، آنگاه صورت «سیرکننده» را بر غذا یا میوۀ خارجی  که کمال براي آن

کمال   منظور نیل بهدهد، سپس ضرورت خوردن (فعل) آن مادۀ خارجی سیرکننده (خوردنی) به تطبیق می
  ، 1384مطهري،  شده در  طباطبایی، نقلکند: «این خوردنی را باید بخورم» (قوۀ خود (خورنده) را اعتبار می

 ). 453، 420- 419 صص.   ،6 ج. 
ها با ادراکات  هاي آنعلامه طباطبایی (ره) براي تبیین هرچه بهتر ادراکات اعتباري، چندي از تفاوت

 :کنیمها اکتفا میما به اهم این تفاوت .کنندحقیقی را ذکر می
اولاً ادراکات اعتباري، شأنشان شأن ابزار و آلت براي تصرف در مادۀ خارجی است؛ فلذا صرفاً ارزش 

گذاري نمایی هستند و از همین جهت به علوم (ادراکات) عملی نام عملی دارند و فاقد ارزش نظري و واقع
 .اندشده 

تنها ادراکاتی هستند که در صدور فعل اختیاري تأثیر مستقیم دارند و فعل ارادي ادراکات اعتباري  ثانیاً  
آن واسطه شدن  با  تمامیت میتنها  مقالۀ ششم    .یابدها  در  را  رئالیسماین مطلب  و روش  فلسفه    اصول 
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کنند: «علمی که مستقیماً و بلاواسطه وسیلۀ استکمال فعلی انسان و سایر حیوانات است، طور بیان میاین
همچنین، در    . )453 ص.   ،6 ج.   ،1384مطهري،  شده در  طباطبایی، نقلعلم اعتباري است، نه علم حقیقی» (

چنین  ، در ضمن قواعدي چهارگانه ناظر به حسن و قبح عمومی و صدور فعل، اینرسالة اعتباریاتمقالۀ اول  
کنند که هیچ فعلی نیست، مگر اینکه مسبوق به ادراکی اعتباري از سنخ وجوب است (طباطبایی،  بیان می

البته این ویژگی، نتیجۀ تحلیل خاص علامه (ره) از خیر و کمال قواي نفس و نحوۀ   .)353 ص.   ق،1428
 ). 174 ص.   ق،1416هاست (طباطبایی، تشخیص دادن خیریت آن

خلاف ادراکات حقیقی، بازتاب عوامل خارجی در درون انسان نیستند، بلکه  ثالثاً ادراکات اعتباري، به 
این انبعاث و برانگیختگی درونی   .کندانسان این ادراکات را در پی انبعاث و جوشش درونی خود انشا می 

اما منشأ همین احساسات   .آیدتوسط احساسات باطنی او، یعنی حب، بغض، شوق، و رغبت و غیره، پدید می
باطنی، اقتضائاتی است که قواي فعالۀ انسان دارند؛ یعنی منشأ این احساسات باطنی، همان احتیاج انسان  

شوند انسان به کمالات ثانیه است، مانند اقتضائات قواي هاضمه یا اقتضائات قواي مولدّه که موجب می
ها سازگاري ندارد، احساساتی  رد یا براي دفع چیزي که با آنبراي دستیابی به چیزي که با این قوا سازگاري دا

(طباطبایی،   کند  ایجاد  را  بغض  و  قبیل حب  اعتباري،   .)115 ص.   ،2 ج.   ، 1390از  ادراکات  اینکه  خلاصه 
احساسات باطنی هستند که خود این احساسات، ناشی از اقتضائات قواي فعالۀ انسان    ايمجموعه برخاسته از  

سمت به پس براي اینکه بتواند این اقتضائات را برطرف سازد و به کمالات جدیدي نائل شود، باید    .است
مند شود و این حرکت و اراده، جز با ادراکات اعتباري  صدور فعل حرکت کند تا بتواند از اشیاء پیرامونش بهره 

 ). 453 ص.   ،6 ج.   ،1384مطهري، شده در طباطبایی، نقلممکن نیست (
پس از بیان این مقدمات لازم و تکمیل مبادي مورد نیاز، نسبت ادراك اعتباري با صدور فعل اختیاري 

 :دهیمرا توضیح می
دانیم از منظر علامه (ره)، ادراك اعتباري یکی از مراحل فرایند  می  اولاًبا لحاظ این دو مقدمه که  

ها را انجام  نسبت انسان با فعل اختیاري خود، نسبت امکانی است؛ یعنی اگر بخواهد آنثانیاً  عمل است و  
دهد، باید بدانیم که قاعدۀ «الشیء ما لم یجب لم یوجد» اقتضا  دهد، انجام داده و اگر نخواهد، انجام نمی

الوجود، تا زمانی که ضرورت وجودي نیافته باشد، موجود  عنوان یک شیء ممکنکند که فعل انسانی به می
به   .نشود انسانی  نفس  نیازمند  پس  فعل،  به  دادن  براي ضرورت  آن،  از  افعال  فاعلی صدور  علت  عنوان 

علت فاعلی افعال ارادي انسان، نفس انسان   .تکمیل گرددمتمّماتی است تا علت تامه و موجبِۀ صدور فعل 
شوند العلّه محسوب میاست، اما نفس انسان شئون متعددي دارد که هرکدام نسبت به فعل ارادي او، جزء

یکی از این اجزاي علت تامه و متمّمات فاعلیت نفس انسان، طبق بیان    .)122 ص.   ق،1416(طباطبایی،  
 .علامه (ره)، ادراك اعتباري است؛ یعنی اذعان به یک نسبت غیرحقیقی
اصول فلسفه و  در مقالۀ ششم از  ـ    علامه در توضیح ملازمه بین اعتبار وجوب و صدور فعل از انسان

کنند: «و از اینجا روشن خواهد بود که انسان پس از ادراك وجوب فعل،  چنین بیان میاین  ـ  روش رئالیسم
هیچ خود  فعالیت  و  دادن حرکت  انجام  (در  داشت»  نخواهد  توقف  نقلگونه  در  طباطبایی،  مطهري،  شده 

صورت توان این را نتیجه گرفت که هرجا اعتبار وجوب (البته به از این عبارت می  .)454 ص.   ،6 ج.   ،1384



 1403 زمستان  و پاییز ،21 ، پیاپی2 ۀشمار ،11ۀ دور ،پژوهشنامۀ کلام   148

مطلق و بدون تقید به وجوبی دیگر) حاصل شود، ضرورتاً فعل از انسان صادر خواهد شد؛ البته نه به این  
معنا که اعتبار، فاعلی براي اراده یا براي صدور فعل گردد، بلکه این اعتبار صرفاً جزئی از علت تامۀ مباشر  

به ضمیمۀ این اعتبار، نفس از حیث فاعلیت،    .العلّۀ دیگر، ارادۀ انسان استصدور فعل از انسان است؛ جزء
 . شودبه تمامیت رسیده، فعل ضرورت یافته و صادر می

، ضمن قواعدي چهارگانه رسالة اعتباریاتتر گفته شد، علامه (ره) در مقالۀ اول  طور که پیشهمان
کنند که هیچ فعلی نیست، مگر اینکه اعتباري از ناظر به حسن و قبح عمومی و صدور فعل، چنین بیان می

 .سنخ وجوب، سابق بر آن شکل گرفته است
توان چنین گفت که اعتبار وجوب مطلق و صدور فعل از انسان، تلازم دارند؛ لکن نه  پس خلاصتاً می 

 .تلازمی که بین علت تامه و معلول آن است، بلکه تلازم و توقفی که بین معلول و جزء علت تامۀ آن است
عنوان جزء آخر علت تامۀ صدور فعل، مقدمتاً نیازمند متمّمی از سنخ اذعان اعتباري نسبت به  ارادۀ انسان به 

فاعلیتش  در  نفس  اراده محقق شده،  برسد،  به جزمیت  نفس  در  اذعان  این  وقتی  و  است  فعل  ضرورت 
 . تمامیت یافته و بالضروره، فعل محقق خواهد شد

اعتبار در میان مبادي فعل اختیاري کجا بوده و   حال این سؤال باقی است که نقطۀ دقیق تحقق 
 .نسبت آن با دیگر مبادي و کارکرد آن چیست

 تحلیل جایگاه اعتبار در مبادي عمل از نظر علامه طباطبایی (ره)

پس از تبیین ضرورت وجود ادراك اعتباري در فرایند عمل، اکنون لازم است جایگاه این نوع ادراك در 
لازم به ذکر است هرچند اصل ضرورت وجود این سنخ از ادراك در    .میان مبادي فعل اختیاري روشن گردد

توان از آن سخن  تردید میفرایند عمل در اندیشۀ علامه طباطبایی (ره) بسیار روشن و صریح است و بی
گفت، اما دربارۀ جایگاه تحقق آن در این فرایند، در مجموع سخنان علامه (ره)، دو احتمال وجود دارد و  

، براي پاسخ به سؤال این  روازاینآورد؛    به دستتوان مؤیداتی از آثار علامه (ره)  براي هر دو احتمال می
 . حتمال مورد بررسی قرار دهیمپژوهش، لازم است فرایند عمل را بر اساس هر دو ا

 قرارگیري در مبدأ علمیاحتمال اول: 
علمی   مبدأ  همان  در  را  اعتبار  به -یعنی  فلاسفه  مشهور  معرفی  که  عمل  فرایند  در  مرحله  اولین  عنوان 

از حلقه   -کنندمی آخرین حلقۀ  اعتباري،  ادراك  این توضیح که  با  هاي مبدأ علمی است، جانمایی کنیم؛ 
اي که نفس انسان پس از ادراك تصوري فعل و ادراك تصدیقی فایدۀ آن، این نوع از ادراکات را  گونه به 

 . گرددواسطۀ این اعتبار است که از مبدأ علمی به مبدأ شوقی منتقل میکند و به اعتبار می
طبق این احتمال، نوآوري علامه طباطبایی (ره) در فرایند عمل این است که عبور از مبدأ علمی به 

توان اعتقاد علامه (ره) را این دانست مبدأ شوقی، محتاج انشاي ادراکات اعتباري توسط نفس است و می
اند، اما  عنوان مبدأ بعید فعل اختیاري تشخیص داده درستی مبدأ علمی را به که فیلسوفان پیشین، هرچند به 

اي که در  اند؛ حلقه ترین حلقۀ آن، یعنی علوم عملی، غفلت کرده طور کامل تحلیل نکرده و از مهمآن را به 
 .واقع پل عبور به مبدأ بعدي، یعنی مبدأ شوقی، است
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 :توان مطرح کردبراي این احتمال، چهار مؤید می

، براي اشاره به ادراکات اعتباري، از تعبیر  رسالة اعتباریاتعلامه (ره) در اکثر بیانات خود در    :مؤید اول
علم و اذعان اعتباري را مطرح  علم و اذعان استفاده کرده و بلافاصله پس از ذکر علم و اذعان حقیقی،  

همچنین، در بیان آغازین در ناکافی بودن ادراك حقیقی براي تحقق اراده و ضرورت وجود ادراك    .اندکرده 
اعتباري براي تکونّ آن، ضمن تعبیر از هر دو نوع ادراك به علم و اذعان، تنها تفاوت این دو را در متعلق  

کنند که در ادراکات حقیقی، نسبتی حقیقی میان دو شیء است که شأنیت واقع خارجی بودن علم تصویر می
  ق، 1428هاست (طباطبایی،  را دارند و در ادراکات اعتباري، نسبتی غیرحقیقی میان قواي فعالۀ نفس و آثار آن

تواند مؤید این  این اشتراك در تعبیر می  .)420 ص.   ،6 ج.   ،1384مطهري،  شده در  طباطبایی، نقل؛  345 ص. 
 .گیرندکه از نظر علامه (ره)، ادراکات اعتباري مانند ادراکات حقیقی، در مبدأ علمی جاي میباشد 

است که اولاً انسان را فاعل علمی نامیده و علم را متمّم فاعلیت   نهایة الحکمة عباراتی از    :مؤید دوم
کند: «والعلم شمارد؛ ثانیاً همین علم متمّم فاعلیت را مقدمۀ ضروري ورود به مبدأ شوقی معرفی میاو می

علمی که متمّم   .)122 ص.   ق،1416متمّم لفاعلیتّه یتمیّز به الکمال من غیره و یتبعه الشوق» (طباطبایی،  
، همان ادراك اعتباري است (طباطبایی،  رسالة اعتباریاتفاعلیت و ارادۀ انسان است، بر اساس عبارات آغازین  

لذا مقدمۀ ضروري ورود به مبدأ شوقی، ادراك اعتباري بوده و این همان احتمال اول   .)345 ص.   ق،1428
رود که علامه (ره) در بیان  الی از ضعف نیست؛ چراکه این احتمال میناگفته نماند که این مؤید خ  .ماست

شده (طباطبایی،  ، مقداري مشی با مشهور داشته باشند؛ کما اینکه سابق بر عبارت نقلنهایة الحکمة خود در  
)، درست در موضع بیان اتصال مبدأ علمی به مبدأ شوقی، از تعبیر «علی ما قیل» استفاده 122 ص.   ق،1416
 . اندکرده 

عباراتی از علامه (ره) است که در آن، تصدیق به کمالیت فعل را به «تصدیق به وجوب    :مؤید سوم
التصدیق بوجوب  فعل» تفسیر می العلمی یتوقف علی حضور  الفاعل  النوع من  کنند: «فتبین أن فعل هذا 

سپس دربارۀ   .)174 ص.   ق،1416الفعل أي کونه کمالا و کون ما یقابله أي الترك خلاف ذلک» (طباطبایی،  
فرمایند: «و إن لم یکن حاضرا، احتاج إلی تروّ و فکر  چنین تصدیقی نزد نفس حاضر نباشد، میحالتی که این

الرجحان» (طباطبایی،   و  الوجوب  به صفة  المأتی  الفعل  این   . )174 ص.   ق،1416حتی یطبق علی  ادبیات 
ن از «وجوب» در کنار «کمال»، در  سو با قرارگیري اعتبار در مبدأ علمی است؛ چراکه سخن گفتعبارات، هم

کردند؛ مضاف  ها صرفاً از تصدیق به خیریت و کمال و فایدۀ فعل استفاده میلسان مشهور رایج نبوده و آن
وسیلۀ تروّي» که در امتداد عبارت قبلی آمده،  به اینکه مضمون «تطبیق صفت وجوب و رجحان بر فعل به 

دقیقاً مطابق با ادبیات مباحث علامه (ره) در فضاي اعتباریات است؛ هم از جهت «صفت وجوب» و هم  
به آن پرداخته و آن را    رسالة اعتباریاتمقولۀ «تروّي» که علامه (ره) مفصلاً در فصل سوم از مقالۀ دوم  

 ). 371-370.ص صق،  1428شمارند که مقومّ اراده است (طباطبایی،  اي براي جزمی شدن اذعانی میمقدمه 
عبارتی از علامه (ره) است که در آن، تروّي و حصول اذعان را صریحاً مقدم بر شوق    : مؤید نهایی

کنند: «وجدنا الفاعل أنّه تنبّه للفعل أوّلا و تصوّره و تروّى فی صلاحه و فساده ثانیا، ثمّ أذعن معرفی می
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ممکن است با   ). 371-370.صصق،  1428بصلاحه ثالثا، ثمّ تشوقّ إلیه رابعا، ثمّ قصده ففعله» (طباطبایی، 
چنین اشکال شود که علامه (ره) در اینجا در مقام بیان فرایند عمل از اخذ به ظهور اولیۀ این عبارت، این

اند،  اند؛ لذا اینکه اذعان را مقدم بر شوق مطرح کرده نظر مشهور بوده و متعرّض مباحث اعتباریات نبوده 
گوییم که این عبارت  در پاسخ، چنین می  .تواند مستند مدعاي مذکور قرار گیردمشی با مشهور بوده و نمی

 رسالة اعتباریات تواند مشی با مشهور باشد؛ چراکه محل ذکر آن، فصل سوم از مقالۀ دوم  از علامه (ره) نمی
)؛ اساساً غرض اصلی علامه (ره) از نگارش مقالۀ دوم 371-370.صصق،  1428ایشان است (طباطبایی،  

پس فضاي بحث ایشان   .، بیان کیفیت ترتّب امور حقیقیه بر آراء وهمیه و امور اعتباریه استرسالة اعتباریات
پاسخ دیگر به اشکال   .الذکر، تماماً بحث اعتباریات بوده و تناسبی با مشی با مشهور ندارددر بیان عبارت فوق

طبق   .کنددر بیان علامه (ره)، آن فعلی است که جزم در علم را حاصل می ،شده این است که تروّيمطرح 
گیرد؛  اي از علم شکل نمیبیان علامه (ره)، جزم در اذعان براي تحقق اراده ضروري بوده و بدون جزم، اراده 

پس «تروّي»، «رویه»، یا همان  .چراکه تمامیت تأثیر اذعان در تحقق اراده، متوقف بر جزمی بودن آن است
می تأثیر  تمامیت  به  اراده،  تحقق  براي  را  اذعان  که  است  فعالیتی  اذعان،  یک  اطراف  رساند سنجش 

این مطلب را باید ضمیمه کرد به اینکه تمام بحث علامه (ره) در    .)371-370.صصق،  1428(طباطبایی،  
اعتباریات (طباطبایی،    رسالة  است  اعتباري  ادراك  از  بحث  همان  اراده»،  متمّم  «اذعان    ق، 1428از 

کنند، ظاهر در این است ا مقدم بر شوق تعبیر میپس وقتی علامه (ره) اذعان و تروّي ر  . )345-344 صص. 
اعتبار، فعل قواي ادراکی است، پس در مبدأ  ازآنجاکه دانند و که همان ادراك اعتباري را مقدم بر شوق می

 . علمی قرار خواهد گرفت
  ۀ توان به کلیت این احتمال، چنین اشکال وارد کرد که لازمدر انتهاي بررسی تحلیلی احتمال اول، می

تقدم اعتبار بر شوق، وجود شوق و اشتهاء (یا غضب و نفرت) در همۀ افعال انسان خواهد بود که این، با  
از جناب ملاصدرا نقل   انفراد هرکدام  اراده و صورت  ظاهر مطلبی که ایشان در توضیح مغایرت شوق و 

توضیح اینکه بر اساس «قاعدۀ باید عمومی» (توقف همۀ افعال اختیاري انسان بر اعتبار   .کردند، تعارض دارد 
)، وقتی همۀ  456-455 صص.   ،5 ج.   ،1384وجوب) و سلسلۀ طولی مبادي فعل در نظر فلاسفه (مطهري،  

بدئی قبل از مبدأ شوقی قرار گرفته است، پس همۀ  افعال اختیاري انسان متوقف بر اعتبار است و اعتبار در م
افعال اختیاري انسان ناگزیر مسبوق به شوق (و یا نفرت) خواهد بود؛ لکن این مطلب، همان چیزي است 

إذ قد یرید    ...رادة) تغایر الشهوة لاکند: «و هی (أي ا که ظاهر عبارت مورد اشارۀ علامه (ره) آن را نفی می
نسان ما لا یشتهیه، کشرب دواء کریه ینفعه، و قد یشتهی ما لا یریده کأکل طعام لذیذ یضره» (طباطبایی،  لاا

کند که نسبت به آن  ظاهر این عبارت این است که گاهی انسان چیزي را اراده می  .)121 ص.  ق،1416
 .اشتهاء (همان شوق) ندارد

توان تقسیم لذت و ألم به حسی و خیالی در راستاي حل این تنافی و پایبند ماندن به احتمال اول، می
اي که در مبدأ ادراکی باید بدان تصدیق  و عقلی را پیشنهاد داد؛ با این توضیح که اولاً آن ملائمت و فایده 

بخش بودن غایت فعل» شمرد؛ چراکه لذت یعنی ادراك آنچه که  شود همان «تصدیق به لذتشود را می 
بخش بودن یا ملائم است از آن جهت که ملائم است و لذا تصدیق به ملائمت، همان تصدیق به لذت
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شوند؛ مثلاً  لذت و ألم از سنخ ادراك هستند، به تقسیمات ادراك منقسم می  ازآنجاکه   .ملازم با آن است
لذات حسی مانند لذت بوییدن گل یا چشیدن غذاي لذیذ    .شود به حسی و خیالی و عقلیلذت، تقسیم می

لذت حسی و    .)124 ص.  ق،1416و لذت عقلی مانند لذت تحصیل کمالات عقلی و اخلاقی (طباطبایی،  
خیالی که مشترك میان حیوان و انسان است، مربوط به مرتبۀ طبیعی و حیات حیوانی انسان است، اما لذت 

عقل، مدرك معانی    ازآنجاکه   .عقلی که از اختصاصات نفس انسان است، مربوط به مرتبۀ عقلی انسان است
واي شوقی گیرد، الزاماً در ناحیۀ قاي هم که مبتنی بر لذات عقلی شکل میمجرّده است، ادراك اعتباري 
نمی  ایجاد  تحریکی  میحیوانی،  منبعث  خیالی  و  لذات حسی  از  حیوانی  شوق  چراکه  با    .شودکنند؛  پس 

گیري اعتبار برآمده از لذت عقلی، بدون منبعث شدن شوق حیوانی، اراده محقق شده و فعل صادر شکل
توان با تحلیل شهید مطهري (ره) مبنی بر تقسیم افعال انسان به التذاذي و بندي را میاین جمع   .شودمی

 ..عقلانی را.  ۀ عقلانی اراد   ۀ انگیزد و قوخیال تمایلات شوقی و حیوانی را بر می  ۀ تدبیري تأیید کرد: «قو
انسانی  و  کلی  اراده  و  است  حیوانی  و  جزئی  فعالیت   شوق  مبدأ  شوق  مبدأ  است،  اراده  و  التذاذي  هاي 

چنین تعبیري اشاره به این دارد که حتی  این  .)456 ص.   ،5 ج.   ،1384است» (مطهري،    هاي تدبیريفعالیت
در جایی که غایات تصور شده در مبدأ ادراکی از سنخ لذات و غایات عقلی هستند، باز مبدأ شوقی شکل  

از ملاصدرا نقل    نهایة الحکمة بنابراین، باید مطلبی که ایشان در    .گیرد، لکن شوقی عقلی خواهد بودمی
چنین تفسیر کرد که هنگام خوردن داروي تلخ، در عین وجود اراده، شوق حسی ذوقی نسبت کردند را این

شود و جانب به آن دارو در انسان وجود ندارد، اما براي درك لذت بالاتر، شوقی عقلی در انسان موجود می
ن  چنین توضیح داد که در عین شوق حسی ذوقی به خوردن غذاي لذیذ مضرّ، انسادیگر مطلب را هم این

کند (یعنی «کراهت» دارد) و این کراهت، مبتنی بر یک ادراك ألم عقلی است نسبت به خوردن آن اراده نمی 
رود و اشکال  با توضیح اخیر، تنافی مورد بحث از بین می  .دهدکه تحریکی از سنخ غضب عقلی انجام می

 . شوددوم به احتمال تقدم اعتبار نسبت به مبدأ شوقی مرتفع می

 احتمال دوم: واسطۀ مبدأ شوقی و مبدأ عملی
عنوان واسطه میان شوق و مبدأ عملی  عنوان جزء اخیر مبدأ علمی، بلکه به به این معنا که اعتبار را نه به 

جانمایی کنیم؛ با این توضیح که نفس پس از ادراك تصوري فعل و ادراك تصدیقی فایدۀ آن، وارد مبدأ  
شود و در اثر فعالیت قوۀ تحریکی (باعثه) در این مرحله، احساساتی از قبیل اشتیاق به فعلی یا  شوقی می

گردد. سپس نفس انسان براي اینکه بتواند این احساسات تنفر نسبت به فعلی دیگر براي نفس حاصل می
هاي درونی را پاسخ گوید و فعل خود را بر مادۀ خارجی منطبق نماید، نوع دیگري از ادراکات را  و خواهش 
 اندازد. کار می اش را تمام کرده و قوۀ تحریکی (فاعله) را به ه واسطۀ این ادراکات، ارادکند و به اعتبار می

طبق این احتمال، نوآوري علامه طباطبایی (ره) در فرایند عمل در بیان این مطلب است که گذار از 
حلقۀ واسط میان شوق  مبدأ شوقی به مبدأ عملی، در گرو انشاي ادراکات اعتباري توسط نفس بوده و این  

 . همان چیزي است که توسط فیلسوفان پیشین مورد غفلت قرار گرفته است  -یعنی علوم عملی-و عمل  
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واضح است که این احتمال نسبت به احتمال اول، تفاوت بیشتري با ترتیب مبادي عمل از نظر مشهور  
 . دهدفلاسفۀ مسلمان دارد؛ چراکه ادراك را پس از مبدأ شوقی هم در صدور فعل دخالت می

 :کنیمبراي این احتمال، سه مؤید ذکر می
احساسات    ه عبارات متعددي از علامه (ره) است که اعتبار را مؤخر و متأثر از یک سلسل  :مؤید اول

)، احساساتی 401-385 صص.   ،6 ج.   ،1384مطهري،  شده در  طباطبایی، نقلشمارند (برآمده از قواي فعاله می
 اند: ها به حب و بغض و شوق و غیره تعبیر کرده که علامه (ره) از آن

الغاذیة أو المولدة للمثل بنزوعها نحو العمل، و نفورها عما لا یلائمها یوجب حدوث   فقوانا 
حساسیة لاثم هذه الصور ا  .حساسات: کالحب و البغض و الشوق و المیل و الرغبة لاصور من ا

دراکات من معنی الحسن و القبح، و ینبغی و لا ینبغی، و  لاتبعثنا إلی اعتبار هذه العلوم و ا
 )  115 ص.   ،1390(طباطبایی،  .یجب و یجوز، إلی غیر ذلک

رابطۀ مبادي   ازآنجاکه ظاهر عبارات این است که این احساسات، منطبق با عناصر مبدأ شوقی است و  
طرفه است، هر مبدأ در مبدأ بعد از خودش تأثیر گذاشته و  صورت طولی و یکفعل اختیاري با یکدیگر به 

کند و نه برعکس؛ لذا تأثیر مبدأ شوقی در اعتبارات نفس، با تقدم اعتبار نسبت به مبدأ  آن را تحریک می
نکتۀ لازم به ذکر این است که    .برده، تأخر اعتبار از مبدأ شوقی استتأثیر نام  ۀ شوقی سازگاري ندارد و لازم

سینا، قوۀ شوقی که از قواي فعالۀ نفس است، قوۀ «نزوعیه» یا «باعثه» نیز  اي همچون ابندر لسان فلاسفه 
با این لحاظ،    .)57 ص.   ،1375سینا،  شود و خود مشتمل بر دو شعبۀ شهویه و غضبیه است (ابننامیده می

گیرد، اگرچه که تعبیر به بغض و شوق  از مبدأ شوقی از عبارت فوق، قوت بیشتري میاحتمال تأخر اعتبار  
 .کندو غیره هم براي رساندن این معنا کفایت می

است که همان   اصول فلسفه و روش رئالیسمعبارات متعدد علامه (ره) در مقالۀ ششم از    :مؤید دوم
کنیم: علامه (ره)  برخی از این عبارات را از باب مثال ذکر می  .کندمضمون فوق را با تعابیر مختلف بیان می

کنند: «عمل پس از توضیحاتی حول ادراکات اعتباري، در مقام ارائۀ تعریفی براي عمل اعتبار، چنین بیان می
منظور ترتیب آثاري که ارتباط  نامبرده این است که با عوامل احساسی، حد چیزي را به چیز دیگري بدهیم به 

پس از عبارت بالا،    . ) 395 ، ص. 6 ، ج. 1384مطهري،  شده در  طباطبایی، نقل با عوامل احساسی خود دارند» ( 
طباطبایی،  » ( ... کنند: «این ادراکات و معانی چون زاییدۀ عوامل احساسی هستند تر اضافه می عبارتی بس صریح 

و    هاي مختلفی از اعتباریات گونه ویژگی پس از بیان فهرست   . ) 395 ، ص. 6 ، ج. 1384مطهري،  شده در  نقل 
افزایند: «ممکن است انسان یا هر موجود زندۀ دیگر (به اندازۀ شعور  نکاتی حول عمل اعتبار، در ادامه می

غریزي خود) در اثر احساسات درونی خویش که مولود یک سلسله احتیاجات وجودي مربوط به ساختمان  
عنوان  رشته ادراکات و افکاري بسازد که بستگی خاص به احساسات مزبور داشته و به باشد، یک  اش میه ویژ

برده را رفع نماید و با بقا و زوال و تبدل عوامل احساسی و یا نتایج مطلوبۀ، زائل  نام  نتیجه و غایت، احتیاجات 
 ).401- 398 صص.   ،6 ج.   ،1384مطهري، شده در طباطبایی، نقل( و متبدل شود» 

مستند و محل اتکاي   .است  رسالة اعتباریاتاستدلالی از علامه (ره) در آغاز مباحث    : مؤید سوم و آخر
  . ما براي تأیید احتمال دوم، نه خود استدلال، بلکه حدوسط مورد استفادۀ علامه (ره) در این استدلال است 
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علامه (ره) براي اثبات وجود کثرت و تنوع در اعتبارات، به کثرت افعال انسان و تنوع کمالات آن استدلال  
کنند، با این حدوسط که بین اذعان غیرحقیقی و فعل انسان، نوعی ارتباط حقیقی برقرار است و ارتباط  می

محل تکیۀ ما براي تأیید احتمال  .)345 ص.   ق،1428حقیقی، فرع بر نوعی اتحاد حقیقی است (طباطبایی، 
چنین اتحادي، ملازم با تأخر اعتبار از مبدأ شوقی   . دوم، اتحاد و ارتباط حقیقی اعتبار و فعل انسان است

واسطۀ  رود، لکن به است؛ چراکه در صورت تقدم اعتبار بر مبدأ شوقی، اگرچه ارتباط اعتبار با فعل از بین نمی
 . سازدرنگ میو اتحاد میان اعتبار و فعل را کممبدأ شوقی خواهد بود که ارتباط 

توان به کلیت این احتمال نیز اشکالی وارد کرد: هرچند  در انتهاي بررسی تحلیلی احتمال دوم، می
براي تأیید احتمال دوم، از عبارت علامه، مبتنی بر تأثیر احساسات برآمده از احتیاجات قواي فعاله بر ادراکات  

)،  (ره  فرض استوار بود که «احساسات» مذکور در کلام علامه اعتباري، استفاده کردیم، این تأیید بر این پیش
همان مبدأ شوقی است؛ لکن فرض تغایر این «احساسات» و مبدأ شوقی هم قابل دفاع است، با این توضیح  

دار صوري است که در مبدأ ادراکی فعل خاص است که وام  که متعلق شوق در مبدأ شوقی، صورت جزئیِ
صورت مطلق و بدون واسطه و تام، مؤثر توان نیازهاي قواي فعاله را به اند؛ لذا نمیآمیخته با یکدیگر درهم
اي پس از ست، بلکه باید صور جزئی در مبدأ علمی را نیز در مرتبه ها در مبدأ شوقی داندر تحقق شوق

 . تحقق این احساسات دخالت داد تا مقدمات پیدایش شوق متعلق به صورت جزئی فعل فراهم شده باشد
ها به تعبیر  توان چنین گفت که اقتضائات قواي فعاله و «احساسات» برآمده از آنبا این اوصاف، می

که    صورتین  گذارند، بد)، تأثیر خود بر ادراك را اولاً در همان مبدأ علمی با ادراکات حقیقی می(ره  علامه 
آن قوایی که نیازي شدیدتر دارند، صور افعال مرتبط با کمال خود را در بستر توجه و التفات فاعل در مرتبه  

به تبع، تنها اعتبارات مرتبط با این افعال است که در مرحلۀ اخیر مبدأ علمی   .کنندمبدأ علمی، تشدید می
اند و مبدأ گیرد و نه اعتبارات دیگر افعال؛ چراکه این صور، تمام توجه را به خود اختصاص داده شکل می

- 387 صص.   ق،1428هاي این افعال خواهد بود (طباطبایی،  ها میزبان شوقشوقی هم به تبع مبدأ علمی، تن
شود و این  ) استفاده نمی (ره پس نتیجتاً، تأییدي نسبت به احتمال دوم از این دسته از عبارات علامه   .)388

 .عبارات، نسبت به هر دو احتمال ما، در واقع مجمل هستند

 گیري هنتیج

اقتضاي بحث فلسفی از فعل اختیاري انسان، به بحث از  به   ،در این مقاله گذشت که علامه طباطبایی (ره) 
ایشان هرچند در مواردي همچون سایر فیلسوفان گذشته سخن گفته، در مواردي   .مبادي عمل پرداخته است

عنوان یکی از مبادي فعل اختیاري، وجود ادراکات اعتباري و علم به نسبتی غیرحقیقی و غیرضروري نیز به 
در واقع، آن نوآوري اختصاصی علامه (ره) در فرایند صدور    .را علاوه بر ادراکات حقیقی لازم دانسته است

فعل اختیاري، کشف نوع خاصی از ادراك است که بدون آن، صدور فعل از فاعل مختار امکان نداشته و از  
 . شودطرف دیگر، با تحقق یافتن آن سنخ از ادراك، صدور فعل ضروري می

یافتۀ مهم پژوهش پیش رو این است که هرچند اصل ضرورت وجود این سنخ از ادراك در فرایند  
توان از آن سخن گفت، اما تردید میعمل در اندیشۀ علامه طباطبایی (ره) بسیار روشن و صریح است و بی
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دربارۀ جایگاه تحقق آن در این فرایند، در مجموع سخنان علامه (ره)، دو احتمال وجود دارد و براي هر دو 
، براي پاسخ به سؤال این پژوهش، فرایند  روازاینآورد؛    به دستتوان مؤیداتی از آثار علامه (ره)  احتمال می

 .عمل بر اساس هر دو احتمال بررسی شد
گونه تحلیل شد که اعتبار را در همان مبدأ  احتمال اول تحت عنوان «قرارگیري در مبدأ علمی» این

اي گونه هاي مبدأ علمی است، به علمی جانمایی کنیم؛ با این توضیح که ادراك اعتباري، آخرین حلقۀ از حلقه 
کند  که نفس انسان پس از ادراك تصوري فعل و ادراك تصدیقی فایدۀ آن، این نوع از ادراکات را اعتبار می

از مبدأ علمی به مبدأ شوقی منتقل میو به  اعتبار است که  طبق این احتمال، نوآوري   .گرددواسطۀ این 
علامه طباطبایی (ره) در فرایند عمل این است که عبور از مبدأ علمی به مبدأ شوقی، محتاج انشاي ادراکات  

ترین  علامه (ره) را این دانست که فیلسوفان پیشین، از مهمتوان اعتقاد  اعتباري توسط نفس است و می 
اي که در واقع پل عبور به مبدأ بعدي،  حلقه   ،اندحلقۀ مبدأ بعید فعل اختیاري، یعنی علوم عملی، غفلت کرده 

 . یعنی مبدأ شوقی، است
با عنوان «واسطۀ مبدأ شوقی و مبدأ عملی» به   اعتبار را    این صورتاحتمال دوم  سامان یافت که 

عنوان واسطه میان مبدأ شوقی و مبدأ عملی جانمایی کنیم؛ با این توضیح که نفس پس از ادراك تصوري  به 
شود و در اثر فعالیت قوۀ تحریکی باعثه در این مرحله،  فعل و ادراك تصدیقی فایدۀ آن، وارد مبدأ شوقی می

سپس نفس انسان  .گردداحساساتی از قبیل اشتیاق به فعلی یا تنفر نسبت به فعلی دیگر برایش حاصل می
هاي درونی را پاسخ گوید و فعل خود را بر مادۀ خارجی منطبق  براي اینکه بتواند این احساسات و خواهش 
اش را تمام کرده و قوۀ تحریکی  واسطۀ این ادراکات، اراده ه کند و بنماید، نوع دیگري از ادراکات را اعتبار می

طبق این احتمال، نوآوري علامه طباطبایی (ره) در فرایند عمل در بیان این مطلب    .اندازدمی  به کار فاعله را  
است که گذار از مبدأ شوقی به مبدأ عملی، در گرو انشاي ادراکات اعتباري توسط نفس بوده و این حلقۀ  

 .واسط میان شوق و عمل، همان چیزي است که توسط فیلسوفان پیشین مورد غفلت قرار گرفته است
گیري مناسب از نظریۀ مشهور ایراد مستندات احتمال دوم، اولاً در فضاي توضیح اعتباریات و با فاصله 
اصول و مقالۀ ششم    رسالة اعتباریاتشده، ثانیاً با چارچوبی که علامه (ره) در فرایند تکونّ عمل اعتبار در  

 . شده، برخی مؤیدات آن دچار اجمال استکنند، سازگاري دارد؛ هرچند در پی اشکال مطرح تصویر می  فلسفه 
از آن اما در برخی  از مؤیداتی برخوردار است،  اینکه  نیز در عین  اول  احتمال  احتمال در مقابل،  ها 

سود احتمال اول، عبارتی سازگار با ترتیب همراهی با مشهور وجود دارد (مؤید اول و دوم)؛ البته مؤید مهم به 
اند (و این رساله  ذکر کرده   رسالة اعتباریاتمشهور است که علامه (ره) آن را در فصل سوم از مقالۀ دوم  

اختصاصاً براي توضیح این نظریه نگاشته شده) و به همین دلیل، احتمال تقریر نظر مشهور و عدم لحاظ  
بالأخص، بر اساس تفسیر «تصدیق کمالیت فعل» به «تصدیق به وجوب    . نظریۀ اعتباریات در آن منتفی است 

 . تر از احتمال دوم دانست مال اول را قوي توان احت ، می نهایة الحکمة فعل» در عبارات  
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Based on the Qurʾānic verse and narrations from both Islamic 
main denominations (al-Farīqayn), the sole request and reward 
of the Final Prophet’s (PBUH) mission from Muslims is loving-
kindness (mawaddah) for his close kin (qurbā), and he sought 
no reward other than this for conveying his message. Muḥyī al-
Dīn Ibn ʿArabī asserts that if someone neglects the Prophet’s 
only request, they will not be able to gaze upon his face on the 
Day of Judgment nor hope for his intercession. This article 
clarifies Ibn ʿArabī’s approach to love (maḥabbah) and loving-
kindness (mawaddah) for the Ahl al-Bayt (PBUH), extracting 
it from primary sources, and analyzes the essential 
concomitants of his perspective. It addresses the following 
questions: What is the meaning of mawaddah for the Ahl al-
Bayt? Given his definition of mawaddah, what are the 
implications of his approach? Does Ibn ʿArabī adhere to these 
essential concomitants? If so, does he explicitly articulate 
them? In answering these questions, the study concludes that 
mawaddah for the Ahl al-Bayt is an act of worship and a pillar 
of the Sharīʿah. Loving-kindness for them is inseparable from 
love for the Prophet himself. Failing to show loving-kindness 
toward them constitutes a betrayal of the Prophet and 
disobedience to his commands. Most importantly, mawaddah 
entails steadfastness in loving the Ahl al-Bayt, as it is a divine 
trust (amānah). It means obeying and following their guidance, 
and neglecting it results in disobedience to the Prophet’s 
commands and departure from his Sharīʿah. 
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ژه  دوا  ها: کلی
 ،  بیتاهل

 ،  بیتاهل محبت 
 ،  بیتاهل مودت 

 القربا،  ذوي 
 ،  بیتاهل خیانت به 

 عربی ابن 

بر اساس آیۀ قرآن کریم و روایات فریقین، تنها خواست و پاداش رسالت پیامبر 
(ص) از مسلمانان، مودت نزدیکان آن جناب است و در برابر ابلاغ رسالتش  خاتم

عربی معتقد است که اگر کسی  الدین ابنمحی  .هیچ پاداشی جز آن نخواسته است
تواند روز قیامت به صورت آن (ص) توجه نکند، نمی به تنها خواستۀ پیامبر اکرم

این مقاله ضمن مشخص   .جناب بنگرد و توقع و امید شفاعت ایشان را داشته باشد
و استخراج آن از منابع دستۀ اول،   بیتاهلکردن رویکرد شیخ در محبت و مودت  

هاي ذیل پاسخ لوازم دیدگاه ایشان را مورد واکاوي و تحلیل قرار داده و به پرسش
چیست؟ با توجه به معنایی که او از مودت ارائه   بیتاهلداده است: معناي مودت 

کرده است، رویکرد ایشان چه لوازمی دارد؟ آیا شیخ به این لوازم ملتزم است؟ اگر 
ها، به  کرده است؟ در پاسخ به این پرسش  ها را با صراحت بیانملتزم است، آن

مودت    .، عبادت و از ارکان شریعت استبیتاهلاین نتیجه رسیده است: مودت  
مهر نورزیدن    .(ص) نیست رو قابل انفکاك از محبت خود پیامبر اکرمهیچایشان به

به آن بزرگواران، خیانت به پیامبر و نافرمانی از دستورات آن حضرت است و از 
(ع)، امانت الهی و به معناي  بیتاهلتر اینکه مودت، پایداري در محبت  همه مهم

اطاعت و پیروي از فرامین و رهنمودهاي ایشان است که فرجام آن، نافرمانی و 
 .(ص) و خروج از شریعت آن جناب است سرپیچی از فرمان رسول خدا

 

پژوهشنامۀ  (ع).   بیت عربی و لوازم آن در مودت اهل الدین ابن محی اي در رویکرد  ). مداقه 1403مظفري، سید محمد ( استناد: 
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 مقدمه 

ویژه در مورد  به   .، مطالب عرفانی والایی وجود دارد(ع) ها، و مناجات معصوماننامه در روایات، ادعیه، زیارت
اي از خواص نیز چنین منزلتی را براي آن  پاره ، مضامین شامخی را شاهدیم که حتی  (ع) بیتاهلمنزلت  

آلود پنداشته و با توحید در ربوبیت حق  تابند و ممکن است این مطالب را غلوآمیز و شركبزرگواران برنمی 
ندانند سازگار  هستی  .تعالی  نظام  شناخت  بدون  مقاماتی  چنین  درك  و  البته  فهم  که  عرفانی  شناسی 

اینجاست که    .نمایدنهفته است، دشوار می  (ع) بیتاهلهاي آن در قرآن کریم و روایات پیامبر و  سرچشمه 
توان چنین مطالب شامخ و صعبی را یابد و با وارد صحنه کردن آن، میرجوع به نظام عرفانی ضرورت می 

 .مبین و مدلل ساخت و به فهم صحیح آن دست یافت
خداوند متعال    .از منظر عرفا، تمام نظام هستی، مراتب وجودي، و تنزلات حقیقت انسان کامل است

ذاتی آن به «فیض اقدس» و از یک ظهور یا تجلی بیشتر ندارد که در نظام عرفانی، از مرتبۀ علمی و درون
 .فیض اقدس، همان باطن فیض مقدس است  .شوداش به «فیض مقدس» تعبیر میذاتی مرتبۀ عینی و برون

فیض مقدس، همان مقام انسان کامل است که از خود وجود استقلالی و بالذات ندارد، بلکه عین فقر و ربط  
 .به ذات حق و فانی در الوهیت خداوند متعال است

هاي هستند، بسیار فراتر از دیدگاه   (ع) بیتاهلو    (ص) مقام انسان کامل که مصداق آن، پیامبر اکرم
شناخت چنین منزلتی نیازمند مطالعات و تحقیقات گسترده و آشنایی    .متعارف برخی از اصناف اهل علم است

 . شناسی عرفانی استبا روایات و نظام هستی
خداوند متعال در سورۀ مبارکه شوري،    .گرددصورت عام به قرآن کریم برمیبه   بیتاهل اصل مودت  

أجَْرًا إِلَّا الْمَودََّةَ فِی القُْرْبَى»    بیتاهلمودت   لَا أَسْأَلُکُمْ عَلیَْهِ  را پاداش رسالت و فرض قرار داده است: «قلُْ 
 . خواهم] نمی بیتاهل)؛ بگو: از شما [در برابر ابلاغ رسالتم] هیچ پاداشی جز مودت نزدیکان [یعنی  23  (شوري

اختلاف دارند، در برخی منابع    بیتاهلاگرچه برخی از مفسران اهل سنت در توضیح «قربی» و مصداق  
معرفی شده و پنج تن آل عبا، یعنی خود پیامبر،    وضوح به معتبر تفسیري و روایی اهل سنت، مصداق ایشان  

  بیت اهل، را مصداق مسلم و قطعی  (ع) امام علی، حضرت فاطمه صدیقه، امام حسن مجتبی، و امام حسین
  ق، 1410؛ بخاري،  118 ص.   ،44 ج.   ق،1416؛ احمد حنبل،  595 ص.   ،9 ج.   ق،1422اند (فخررازي،  دانسته 

نقل    (ص) نسبت مفصلی از پیامبربه   زمخشري که از مفسران بنام اهل سنت است، حدیث  .)12 ص.   ،8 ج. 
را همسان با شهادت در راه خدا دانسته و برکات و آثار زیادي براي آن مترتب    (ع) بیتاهلکرده که حب  

مرده باشد، مغفور و با توبه از    بیتاهلاست و بغض با ایشان تبعات بسیار مهلکی دارد: کسی که با دوستی  
دنیا رفته، مؤمن و با ایمان کامل مرده است، فرشتۀ موت و پس از آن نکیر و منکر او را به بهشت بشارت 

از دنیا رفته    (ص) کسی که با بغض آل محمد  ...شودسوي بهشت گشوده میدهند و از قبر او دو در به می
  ،4 ج.   ق،1407است، از رحمت خدا مأیوس و کافر مرده و بوي بهشت را استشمام نخواهد کرد (زمخشري،  

 ). 219-221 صص. 
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معرفی    (ع) بر طبق روایات، «قربی» را علی، فاطمه زهرا، حسن مجتبی، و حسیننیز  مفسران شیعه  
ارزش است و وجوب اي از اهمیت قرار دارد که با رسالت هم اند و معتقدند مودت این افراد در درجه کرده 

  ،1 ج.   ق،1415جهت تداوم هدایت براي مردم و در امتداد ولایت الهیۀ پیامبر است (فیض کاشانی،  مودت به 
شبر،  8 ص.  طباطبایی،400 ص.   ،5 ج.   ق،1407؛  دوازده   .)46 ص.   ،18 ج.   ؛  ائمۀ  همۀ  جزو  ایشان  را  گانه 

 . دانندمی بیتاهلمصادیق 
و لوازم آن، نگارنده تحقیقی با این عنوان یا   بیتاهلعربی در مودت  در خصوص تحلیل رویکرد ابن

) که در بخشی از  221، شمارۀ  1388عربی» (بدیعی،  از منظر ابن  بیتاهلنزدیک به آن نیافت، جز مقالۀ «
عربی نیز اشاره شده است؛ لیکن تحقیق حاضر با مقالۀ مزبور  از نگاه ابن  بیتاهلمقاله به اجمال به مودت  

صورت جامع  به   (ع) بیتاهلالدین دربارۀ مودت  در این پژوهش، مطالب محی  .از جهات متعددي تفاوت دارد 
معین و رویکرد شیخ و لوازم   بیتاهلبندي شده، مصادیق  از آثار و متون دستۀ اول شیخ گردآوري و طبقه 

عربی، چهرۀ برجستۀ عرفان اسلامی، جایگاه بلند  الدین ابنمحی  .آن مورد تحلیل و مداقه قرار گرفته است
شاید کمتر کسی را از میان علماي شیعه و اهل سنت بتوان یافت   .قائل است (ع) بیتاهلو شامخی براي 

او در خصوص   . گفته باشد  (ع) بیتاهلکه سخنانی همپاي او در وصف عظمت وجودي و امامت تکوینی  
ن، لوازمی معتقد است که مودت ایشان فریضۀ الهی است و فرض بودن مودت ایشا  (ع) بیتاهل مودت  

از حب    بیتاهلبیان کرده است؛ از جمله اینکه حب    وضوح به اي از این لوازم را شیخ  بسیار دارد که پاره 
 . ناپذیر استعبادت و بغض با ایشان خسران جبران  (ع) بیتاهلغیرقابل انفکاك است و مودت    (ص) پیامبر

ها نیز دست یافت که از  توان با تحلیل سخنان او به آنو برخی دیگر را به روشنی بیان نکرده، لیکن می
در این مقاله، با مراجعه به متون اصلی   .و لزوم اطاعت از ایشان است  بیتاهلها مرجعیت  ترین آنمهم

 .تبیین و لوازم آن مورد واکاوي قرار گرفته است  (ع) بیتاهل عربی، رویکرد او در مودت جامانده از ابنبه 

 (ع)  بیتاهلبیان مصداق  

اصل پنجم،   ...گوید بنیان اسلام بر پنج اصل نهاده شده استمی  شجرة الکونعربی در کتاب  الدین ابنمحی
هستند که پنج نفرند: محمد، علی، فاطمه، حسن، و حسین، و محبت یاران و مودت نزدیکان   (ع) بیتاهل

بیت اهلافزاید که خداوند ناپاکی را از  سپس می  ... پیامبر از ارکان دین و برپاداشتن ارکان شریعت است
همانا   )؛33  زدوده است: «إِنَّمَا یُریِدُ اللَّهُ لیِذُهِْبَ عنَْکُمُ الرِّجْسَ أهَلَْ البْیَْتِ ویَطَُهِّرَکُمْ تطَْهیِرًا» (احزابپیامبر  

ك که شایسته است، پابرطرف کند و شما را چنان  بیتاهلخواهد هرگونه پلیدي را از شما  خدا همواره می
پاکیزه گرداند تعیین مصداق    .و  براي  از رسول گرامی(ع) بیتاهلاو  را  این حدیث  کند:  نقل می  (ص) ، 

نازل شده است؛ یعنی من، علی، فاطمه، حسن، و حسین»   بیتاهلفرمود: این آیه دربارۀ  (ص) «رسول خدا
کسی است که   (ص) نبی  بیتاهلنویسد: «در دو موضع دیگر می  20.)331 ص.   ،1 ج.   ق،1421عربی،  (ابن

 21.متصف به صفات او باشد» 
 

 ».قال رسول ااالله انزلت هذه الایه فینا اهل البیت انا و علی و فاطمه الحسن و الحسین. «20
 . «و اهل بیته من کان موصوفا بصفته». 21
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را پاك و مقدس دانسته، مصادیق آن را    بیتاهلونهم ذیل بحث آیۀ تطهیر،  عربی در باب بیستابن
 ). 126 ص.   ،2 ج.   تا،عربی، بینیز با صراحت بیان کرده است (ابن

صورت قطع از  با توجه به مستندات موجود در منابع اهل سنت، تردیدي نیست که پنج تن آل عبا به 
گوید: شکی نیست که رابطۀ علی، فاطمه، حسن و حسین  عنوان مثال، فخررازي می به   .اندبیتاهل مصادیق  

ها آل باشند؛ اما پس واجب است که آن .ترین علقه بود و این به تواتر معلوم استشدید (ص)  با رسول خدا
کند  سپس این روایت را از تفسیر کشاف نقل می  .اینکه غیر ایشان داخل در آل باشند، مورد اختلاف است

شان واجب شده  االله! اقربایی که بر ما مودتکه: «هنگامی که این آیه نازل شد، از پیامبر سؤال شد: یا رسول
چنین استدلال    بیت اهلها». آنگاه براي وجوب مودت  چه کسانی هستند؟ فرمود: علی، فاطمه، و دو فرزند آن

واجبمی خدا  رسول  اقاریب  و  هستند  خدا  رسول  اقاریب  نفر  چهار  «این  ایشان    . اندالتعظیمکند:  پس 
 ). 595 ص.   ،9 ج.   ق،1422اند» (فخررازي، التعظیمواجب 

را   بیتاهلنگارنده در مقالۀ دیگري این مسئله را مورد تحقیق قرار داده و از منابع فریقین، مصداق  
 ).1396مشخص کرده است (مظفري و غفاري، 

 بیت اهلمودت 

چه    بیت اهلهاي مختلفی قابل مداقه و تحلیل است: مصداق  از ساحت   (ع) بیتاهلرویکرد شیخ در مورد  
  بیت اهلعبادت است؟ چرا بغض    بیتاهل ؟ محبت و مودت چیست و چه تفاوتی دارد؟ چرا مودت  اندکسانی 

قابل انفکاك نیست؟ چرا اگر کسی مودت   (ص) از مودت پیامبر  بیتاهلناپذیر است؟ چرا مودت  زیان جبران
 جدا پندارد، چنین کاري مکر است؟ و این مطالب چه لوازمی دارد؟  (ص) را از مودت پیامبر بیتاهل

 : دهیمهاي فوق، بخشی از بیانات او را نقل و مورد تحلیل قرار میآوردن پاسخ پرسش   به دستبراي  
به فرمان خدا چیزي جز محبت نزدیکانش از ما نخواسته   (ص) حقیقت این است که پیامبر

و کسی که خواست پیامبرش   .است و سرّ صلۀ ارحام در همین خواستۀ آن حضرت نهفته است
توان آن را دارد، در فرداي قیامت با چه رویی    که درحالی را که از او خواسته است نپذیرد،  

بنگرد یا توقع و امید شفاعت آن حضرت را داشته باشد و او   (ص) تواند به صورت پیامبرمی
او خواسته   از  آنچه  به  را  نزدیکانش -پیامبرش  نکرده است  -محبت  پس در مورد    .کمک 

 22)236، ص.3، ج.1972عربی، (ابن ؟ندچطور که از نزدیکان ویژۀ پیامبر بیتشاهل

 ت» محب«قربی»، و «مودت»، «معناي 
دانند اي دیگر اسم مصدر می) و پاره 99 ص.   ،8 ج.   ،1305دانان مصدر (فراهیدي،  «مودت» را برخی از لغت

) و به معناي «محبت» و «دوست داشتن» آمده است  453 ص.   ،3 ج.   تا،منظور، بی؛ ابن653 ص.   تا،(فیومی، بی

 
فیما سأله فیه،  . وفیه سر صلة الأرحام. ومن لم یقبل سؤال نبیه  "إلا المودة فی القربى"ما طلب منا، عن أمر االله،    )ص( فإن النبی.  22

، فکیف بأهل  "المودة فی قرابته"فیما طلب منه من    (ص) مما هو قادر علیه، بأي وجه یلقاه غدًا، أو یرجو شفاعته، وهو ما أسعف نبیه
 بیته، فهم أخص القرابة؟
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«المودة» اسم مصدر و به معناي محبت و دوستی است و الف و لام    .)75 ص.   ،6 ج.   ق،1404(ابن فارس،  
آن    برخلاف اي  آن نیز الف و لام جنس است؛ زیرا اصل در الف و لام، جنس بودن است، مگر اینکه قرینه 

پس «مودت» یعنی دوست داشتن و محبت ورزیدن و ابراز آن که علاقه    .باشد که در اینجا قرینه وجود ندارد
 ،شود که فرد در غم و شادي شخصی که دوستش داردآورد و باعث می می   به وجودو پیوستگی خاصی را  

شریک شود و از رفتار و کردار او اثر پذیرد و اگر مقامش از او بالاتر باشد، فرمانش را اطاعت کند و او را  
 ).248-247 صص.   ،15 ج.   ،1988منظور، الگوي زندگی خویش قرار دهد (ابن

واژۀ «قربی» به ضم قاف و سکون را و فتح با، در لغت از ریشۀ «قرب» و باب «قَرُبَ یقَْرُبُ» است که  
؛ 80 ص.   ،5 ج.   ق،1404؛ ابن فارس،  153 ص.   ،5 ج.   ق،1409عد و دوري قرار دارد (فراهیدي،  در مقابل بُ 

«قربی» از واژگان قرآن کریم   .)662 ص.   ،2 ج.   ق،1414منظور، ؛ ابن158 ص.   ،3 ج.   ،1374راغب اصفهانی، 
 ). 140 ص.   ،2 ج.   ،1375آمده است (طریحی،    (ص) به معناي خویشان و اهل قرابت و نزدیکان رسول اکرم

نویسد در آیۀ مودت، عبارت  داند و میمی  (ص) پیامبر  بیتاهلزمخشري معناي «قربی» را نزدیکان و  
القُْرْبَى». به  «إِلَّا مَوَدَّةَ  لِلقُْرْبَى» یا  الْمَودََّةَ  «إِلَّا  القُْرْبَى» آمده، نه  فِی  المَْودََّةَ  اینکه عرب براي مودت  «إِلَّا  دلیل 

اند و متعلق «فِی القُْربَْى» کلمۀ «مودت» نیست، بلکه متعلق آن محذوف است و تقدیر آن چنین  ظرفی قائل
هنگامی که این آیه نازل شد، از    .است: «إِلَّا المَْوَدَّةَ الثَّابتَِةَ فِی القُْرْبَى»؛ یعنی مودتی که در «قربی» ثابت است

ر ما واجب است، چه کسانی هستند؟»  ها باالله! نزدیکان تو که مودت آنپرسیده شد: «یا رسول  (ص) پیامبر
 ). 219 ص.   ،4 ج.   ق،1407ها» (زمخشري، ایشان فرمودند: «علی و فاطمه و دو فرزند آن
باشد؛ یعنی: «از شما براي  الیه است و تقدیر آن «قرباي» می الف و لام در «القربی» عوض از مضاف

خواهم، مگر دوستی خویشان و اهل قرابتم را». «إِلَّا» استثناي متصل و «أجَْرًا» نکره  تبلیغ رسالت مزدي نمی
 . ) 48 ص.   ،9 ج.   ق،1425خواهم (طبرسی،  در سیاق نفی و مفید عموم است؛ یعنی هیچ مزدي جز این مزد نمی

با قطع با توجه به  الف و لام در «القربی» نیز  از روایات، ظهور دارد که الف و لام جنس است، ولی  نظر 
کند، ممکن است گفته شود: الف و لام آن عهد است  روایاتی که «القربی» را به افراد خاصی مخصوص می

اکرم نبی  و  متعال  بین خداي  افرادي که  به  دارد  اشاره  و شناخته   (ص) و  بوده معهود  براي  شده  ما  و  اند 
 ).48، شمارۀ 1380یا سخنان آن حضرت مراجعه کنیم (بابایی،  (ص) شناختن آن افراد باید به پیامبر اکرم

(طریحی،   است  داشتن  دوست  معناي  به  بنایی،  32 ص.   ،2 ج.   ،1375«حب»  قرشی    ،2 ج.   ،1371؛ 
در کل،    .رفته است  به کارنرفته، بلکه باب افعال آن    به کاردر قرآن مجید، فعل ثلاثی این کلمه    .)93 ص. 

می نامیده  مودت  و  محبت  چیزي،  یا  به شخص  میل  واژگانی،  لحاظ  (مصطفوي،  از    ، 13 ج.   ،1360شود 
 ). 64 ص. 

 تفاوت مودت و محبت

 به کارواژۀ «محبت» در استعمالات روزمرۀ عرفی به معناي دوست داشتن است و در اشیاء و اشخاص هردو  
تواند هم به چیزي همانند گیاه و حیوان و حتی جمادات محبت داشته باشد و ، انسان میروازاین  .رودمی

سویه باشد؛ به این معنا که شخصی به چیزي یا شخص  تواند یکهمچنین محبت می  .هم به اشخاص
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طور کلی قابلیت محبت داشتن و ابراز آن را ندارد یا اگر  ورزد، ولی آن چیز یا شخص به دیگري محبت می
 .تواند نسبت به آن کس نفرت داشته باشدتواند محبت کند، این کار را ممکن است نکند و حتی میمی

دهد که  اما واژۀ «مودت» که از کلمۀ عربی «ودّ» گرفته شده است، نوع استعمالات قرآنی آن نشان می
مودت به معناي احساس عاطفی شدید انسان، آن هم به اشخاص و نه اشیاء، و ارتباط دوطرفه و پیوند و  

خداوند در قرآن این واژه را در مواردي خاص که ارتباط عاطفی دوسویه    .دلبستگی و وابستگی دوسویه است
 ؛ مائده 73 کند (نساءبرده است؛ ارتباطی که در قالب دوستی و ترابط کلامی و رفتاري بروز می  به کارباشد  

 . ). افزون بر این، در معناي مودت، نوع ثبات و دوام نهفته است7 ،1 ؛ ممتحنه 25 ؛ عنکبوت82

 معناي مودت در آیه 

رفته است و با توجه به لحن و سیاق و نیز توضیحاتی که از زبان روایات   به کاردر آیۀ کریمه، واژۀ «مودت»  
تواند باشد؛ زیرا تعاطف عادي به افراد، این  در این راستا رسیده است، منظور، تعاطف و محبت عادي نمی 

توان  عنوان مزد رسالت می آنچه به   .عنوان پاداش رسالت قرار گیردتناسب و شایستگی لازم را ندارد که به 
مطرح کرد، مودتی است که رسالت و دین را در جامعه مستقر سازد تا با استقرار آن، پاداش رسالت شکل 

آمد آن، یعنی رهبري و  بر همین اساس، منظور از مودت، پی   .رسالت پیامبر براي استقرار دین است  .گیرد
سازد و در «ذوالقربی» است که دین را در جامعه شکوفایی می  اطاعت و در واقع پذیرش امامت و رهبري

 ). 64 ص.   ،13 ج.   ،1360روایات نیز بر آن پافشاري شده است (مصطفوي، 
گوید: «خداوند متعال فرمان به مودت داده است که ثبوت و پایداري محبت است؛ زیرا کسی شیخ می

که مودتش در امري ثابت است، باید در هر حالی او را کرد و ثبوت مودت معنا ندارد، مگر حصول بالفعل 
ارائه کرده، در خور مداقه و    23).237 ص.   ،3 ج.   ،1972عربی،  اثر آن» (ابن از مودت  این معنایی که شیخ 

 :تحلیل است و اگر مقدمات آن تنظیم شود، به نتیجۀ بسیار مهمی خواهیم رسید
 . با دوام و پایدار واجب است بیتاهلمقدمۀ نخست: مودت 

 . مقدمۀ دوم: هرکسی که مودتش دائماً واجب است، باید در هر حالی همراه او بود
 . نتیجه: باید در هر حال همراه ایشان بود

بنابراین، مودت حقیقی و    .از سوي دیگر، وجوب همراهی با کسی جز با اطاعت از او میسر نیست
شاید شیخ با    . جز پیروي مطلق از آن بزرگواران، معناي محصل و معقول دیگري ندارد   (ع) بیتاهل پایدار  

 . جملۀ «حصول أثرها بالفعل» در عبارتش به این مطلب مهم اشاره دارد
نقل شد و نیز تحقیق علامه طباطبایی در معناي    التحقیقتر از آقاي مصطفوي در  مطالبی که پیش

این است که آن را وسیله قرار دهد    بیتاهلدهد که منظور از واجب کردن مودت  نشان می  بیتاهلمودت  
پس مودتی که اجر رسالت قرار    .مرجع علمی قرار گیرند   بیتاهلبراي اینکه مردم را به ایشان ارجاع دهد و  

 
و هو الثبوت على المحبة. فإنه من ثبت وده، فی أمر، استصحبه فی کل حال ... و لا معنى    "المودة   "«ثم إنه (تعالى) جاء بلفظ.  23

 . لثبوتها (أي المودة) إلا حصول أثرها بالفعل...»
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داده شده، در حقیقت چیزي ماوراي خود رسالت و دعوت دینی و استمرار و دوام آن نیست (طباطبایی،  
 ).47 ص.   ،18 ج.   ،1370

ابن آیا  است که  این  اساسی  پرسش  از مودت  حال  را  معنا  نیز همین  در کل    (ع) بیتاهلعربی  و 
مرجعیت   پذیرش  که  است  روشن  خیر؟  یا  است  پذیرفته  را  ایشان  مطلقۀ  مدلول  (ع) بیتاهلمرجعیت   ،

مطابقی سخنان او نیست و او با صراحت چنین مطلبی را بیان نکرده است، لیکن این بدان معنا نیست که  
،  (ع) بیتاهلبه دیگر سخن، پذیرش مرجعیت    .از تحلیل عبارات شیخ و لوازم آن نیز چنین مطلبی فهم نشود

 : اگرچه مدلول مطابقی سخنان او نیست، اما مدلول التزامی آن است و شواهدي بر این مطلب وجود دارد 
شیخ    .همان مطالبی که در بالا در ضمن مقدماتی که از عبارت شیخ استخراج شد  :الف) قرائن داخلی

جز اطاعت از ایشان معناي   (ص) داند و معناي مودت پیامبرمی  (ص) را بسان مودت پیامبر  بیتاهل مودت  
داند و کسانی که چنین تفکیکی را  رو روا نمیهیچرا به   (ص) محصلی ندارد و تفکیک میان مودت پیامبر

گونه که اصل مودت آن  در نتیجه، همان  .داندشمارند، خائن به شریعت آن جناب و خارج از آن میروا می
 . یکسان است  بیتاهلبزرگواران قابل انفکاك نیست، معناي مودت نیز غیرقابل انفکاك و در همۀ مصادیق  

 . ردها معناي محصلی نداجز اطاعت از دستورات آن (ع) بیتاهلبنابراین، مودت 
  بیتاهلدر موارد دیگري، شیخ تصریح کرده است که گوهر و حقیقت شریعت نزد    :قرائن خارجی  )ب

(ابن انضمام مقدمۀ دوم که هرکسی که  128 ص.   ،1 ج.   ق،1421؛  335 ص.   ،3 ج.   تا،عربی، بیاست  به   .(
رسیم که مرجعیت  حقیقت و گوهر دین نزد او باشد، باید مرجع تبیین دین و هدایت باشد، به این نتیجه می

 . است (ع) بیتاهلو هدایت مردم از آن 

 (ع)  بیتاهلناپذیري حب خدا و رسول خدا از دوستی جدایی

هرگاه حب به خدا و رسولش محقق    . است  (ص) ، نشانۀ حب خدا و رسول خدابیتاهلحب  
  بیت اهلنیز محقق خواهد شد؛ یعنی حب خدا و رسول خدا جداي از حب    بیتاهلشد، حب  

ات نباشد، جمال شود، اگرچه مطابق سلیقه بر تو صادر می   بیتاهلدر نتیجه، آنچه از    .نیست
از ایشان متنعم و برخوردار میوقوع آن  سبببه و زیبایی است که   آنگاه خواهی   .شويها 

داري و تو را جزو  دانست که خداوند به تو چه عنایتی فرموده که آنان را براي خدا دوست می
 .اندلرسو  بیتاهلها  اي و آنکسانی نام برده که از محبانش بوده و بر نظر او خطور کرده 

هایی اند؛ زبانهاي پاك نام برده پس خدا را بر این نعمت سپاس کن؛ زیرا آنان تو را با زبان
  ، تا عربی، بی(ابن  24است. که خداوند تطهیرشان کرده، تطهیري که دانشت به آن نرسیده 

 ) 239 ص.   ،3 ج. 

 
. و رأیت کل ما یصدر منهم فی حقک، مما لا یوافق طبعک -ص!  -«فلو صحت محبتک الله و لرسوله، أحببت أهل بیت رسول اللَّه.  24

و لا غرضک، أنه جمال تتنعم بوقوعه منهم. فتعلم، عند ذلک أن لک عنایة عند اللَّه الذي أحببتهم من أجله، حیث ذکرك من یحبه، و  
. فتشکر اللَّه على هذه النعمة. فإنهم ذکروك بالسنة طاهرة بتطهیر اللَّه، طهارة لم یبلغها  - ص!  -رسوله  خطرت على باله: و هم أهل بیت

 ».علمک
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شود؛ زیرا منتهی می  (ع) بیتاهلاین عبارت شیخ نیز، اگر با دقت ملاحظه شود، به وجوب اطاعت  
قید  داند و حب الهی و رسول گرامی جز اطاعت بیرا نشانۀ حب خدا و رسول خدا می  بیتاهلشیخ مودت  

در نتیجه، اگر چنین اطاعتی در کسی   .و شرط از فرمان حق تعالی و پیامبرش، معناي صحیح دیگري ندارد
در او وجود ندارد و پر واضح است که فردي که قلبش تهی از محبت    (ص) یافت نشود، حب خدا و پیامبر

 !شودخدا و رسولش باشد و فرمان الهی را پشت پا زند، فرجام کارش به کجا منتهی می

 ، غیرقابل اعتماد و دچار مکر الهیبیت اهلورزان به دشمنان و کینه

اند و به وسیلۀ  محتاج   (ص) ها و به رسول خداکه همه به آن  بیتاهلاگر در کسی دشمنی  
شوند مشاهده گردد، دوستی چنین کسی قابل اعتماد نیست؛ نه دوستی او با او هدایت می

اظهار محبت   (ص) اگر کسی نسبت به پیامبر  .(ص) افراد دیگر و نه دوستی او با خود پیامبر
ورزي داشته باشد، به دوستی او اعتمادي نیست و او دشمنی و کینه   بیتاهلکند، لیکن با  

  کهدرحالی چگونه به دوستی تو اعتماد کنم،    .قابل قبول نیست  (ص) محبت او نسبت به پیامبر
ورزي داري؟ سوگند به خدا که این  گونه دشمنی و کینه پیامبرت این  بیتاهلتو نسبت به  

اي گونه باشد، به جز از نارسایی و نقص ایمان تو و مکر الهی دربارۀ تو و استدراج خودت نمی
 ). 391 ص.   ،4 ج.   ،تاعربی، بی(ابن 25نیداکه خودت نمی

توزي و دشمنی دارند، دوستی کینه   (ع) بیتاهلعبارت شیخ تصریح دارد که کسانی که نسبت به  
کدام  هیچ  (ص) ها با خود پیامبرچنین افرادي قابل اعتماد نیست؛ دوستی ایشان با افراد دیگر و دوستی آن

اعتماد نداشتن و اطمینان نکردن به کسی، نشانۀ    .انددر واقع، چنین گروهی دچار نفاق  .قابل قبول نیست
نفاق و دورویی طرف غیرقابل اعتماد است و «نفاق» از ریشۀ «نفق» به معناي خروج و مصدر است، به معناي  
منافق بودن که در اصل به معناي مخالفت ظاهر با باطن است و منافق و دورو در ادبیات دینی ما به کسی 

می بیگفته  (فیومی،  ورزد  کفر  نهان  در  ولی  کند،  ایمان  و  مسلمانی  دعوي  آشکار  در  که    ،1 ج.   تا،شود 
 . )618 ص. 

که    (ع) بیتاهلاز تحلیل سخن شیخ در اینجا و نیز در مطلب دیگري از شیخ نسبت به خیانت به  
ورزان  مستلزم منافق بودن کینه   (ع) بیتاهلتوزي به  شود که کینه شود، چنین فهم میاندکی بعد بیان می

کنند، ولی در نهان است و چنین جماعتی در زمرۀ منافقانی هستند که در آشکار دعوي مسلمانی و ایمان می
کینه    بیت اهلاست و کسی که به    بیت اهلجزو    (ص) پیامبر  که درحالی چگونه چنین نباشد،    .ورزندکفر می

اظهار   (ص) توزي دارد و هرکسی که در آشکار به ساحت پیامبرکینه   (ص) ورزد، در واقع با خود پیامبرمی
 .مسلمانی و ایمان کند، ولی در نهان به آن حضرت دشمنی داشته باشد، به یقین در زمرۀ منافقان است

 
إنک ما طلبت إلا ما أباح    "«وصورة المکر، أن تقول، و تعتقد: إنک، فی ذلک، تذب عن دین اللَّه و شرعه! و تقول فی طلب حقک:. 25

و یندرج الذم، فی ذلک الطلب المشروع، و البغض و المقت، و إیثارك نفسک على أهل البیت. و أنت لا تشعر بذلک. و  "اللَّه لک طلبه.
 ».الداء العضال، أن لا ترى لنفسک معهم حقا الدواء الشافی من هذا
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اي از بندگانش را بدان گرفتار  مکر است که خداوند پاره   عمل،  (ع) بیتاهلاز نگاه شیخ، از جملۀ اسرار  
 .شوندورزند، به مکر الهی دچار میبغض و کینه می (ع)  بیتاهلکسانی که به  .کندمی

 :کنیمبندي میبیان شیخ را به نکات ذیل دسته 
پندارند یا معتقدند که در امر گونه میاین بیتاهلالف) مکر الهی در اینجا بدان معناست که دشمنان 

حق  کنند و خودشان را در این عمل ذياز دین و شریعت الهی دفاع می  (ع) بیتاهلورزي با  دشمنی و کینه 
 . دهندبرتري می  (ع) بیتاهلپندارند و بدون اینکه متوجه آن باشند، خویشتن را بر  و آن را برایشان مباح می

از مسلمات دین است،    (ع) بیتاهلنخست اینکه دوستی    :چنین عملی از سه جهت تحریف دین الهی است
حق و  دوم اینکه خودشان را در این عمل ذي؛  اندرا در دین وارد کرده   بیتاهلجاي آن، دشمنی  ها به اما آن

را بر همگان سیادت و برتري    (ع) بیتاهلسوم اینکه با اینکه خداوند  ؛  پندارندچنین عمل حرامی را مباح می
ها خویشتن را بر  آگاهی و هشدار داد، لیکن آن  (ع) بیتاهلبخشید و دربارۀ بلندي مرتبه و علو درجات  

ها تحریف دین الهی است؛ زیرا ادخال چیزي را که از دین نیست در همۀ این  .دهندبرتري می  (ع) بیتاهل
 . دین، تحریف آشکار است

خود جزو   (ص) شود؛ چون پیامبربه نافرمانی خدا و رسولش منتهی می  (ع) بیتاهلتوزي با  ب) کینه 
 . را واجب کرده است (ع) بیتاهلاست و به فرمان الهی، مودت  بیتاهل

دارند و به خودشان عشق  ، در واقع اغراض و اهداف خودشان را دوست می(ع) بیتاهلج) مبغضین  
دهند و خدا و رسولش  ها خواسته است انجام نمی از آن  (ص) ورزند: «بیشتر مردم چیزي را که رسول خدامی

آنان در واقع اغراض و اهداف خویش را دوست دارند و به خودشان   .دارند کنند و دوست نمیرا نافرمانی می
 ). 139 ص.   ،4 ج.   تا،عربی، بیورزند» (ابنعشق می

،  (ع) بیتاهل، بیماري دشواري است و درمان آن به این است که در برابر  (ع) بیتاهلتوزي به  د) کینه 
 . خود را صاحب هیچ حقی نبیند

جزو اسرار اقطاب است و عموم مردم، بلکه بیشتر خواص که بر مقام قطب و    (ع) بیتاهله) مودت  
 26.انددانند و بر آن جاهلاسرار اقطاب آگاهی ندارند، چنین رازهایی را نمی

ها داده است آگاهی یابد، آرزو  که خدا در آخرت بدان  (ع) بیتاهلو) اگر کسی بر سرّ مقام قطب  
 !اي از بندگان آنان باشدکند که اي کاش غلامی از غلامان و بنده می

است؛ چون خداوند، مودت ایشان را سبب رشد و بالندگی   (ع) بیتاهلز) بالندگی نفوس به مودت  
 . نفوس ما قرار داده است

 
المقام.  26 هذا  لها  لیس  التی  الخاصة  أکثر  بل  العامة،  تجهلها  علیها،  اللَّه  أطلعنا  التی  أسرارهم،  أن  (ابن«فاعلم  بی»  ج.عربی،  ،  3 تا، 

 ). 240 ص.
. 
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 ، خیانت به رسول خدا و خیانت به شریعت آن حضرتبیتاهلخیانت به 

، افزون بر آنچه گذشت، باب دیگري گشوده و به آن از زاویۀ دیگري نیز  (ع) بیتاهلشیخ در مسئلۀ مودت  
مودت آن بزرگواران را امانت الهی شمرده و پس از بیان معناي امانت الهی و امانت   . وينگریسته است

و خیانت به خدا و رسول پرداخته و دشمنی با آنان   (ص) ، به موضوع حفظ امانت خدا و رسول(ص) پیامبر
 . را خیانت به خدا و رسول خدا دانسته است

نقطۀ    .شکنی در پنهانی استدر لغت، مشتق از «خَونَ» به معناي مخالفت با حق و پیمان»  «خیانت
شود: «خنت فلانا و خنت أمانة»؛ یعنی با او در حق مخالفت کردم و در  گفته می  .مقابل خیانت، امانت است

)؛ 27  بر این اساس، خداوند فرمود: «لَا تَخُونُوا اللَّهَ وَالرَّسوُلَ وتََخُونُوا أمََانَاتِکُمْ» (انفال  .امانتش خیانت نمودم
امانت به  و  نکنید  خیانت  را  رسول  و  خدا  (راغب،  یعنی  نورزید  خیانت  هم  خود  میان    ،1 ج.   ، 1374هاي 

خیانت و نفاق هردو یکی است، ولی خیانت نسبت به عهد و امانت و نفاق نسبت به دین گفته    .)651 ص. 
  ، 2 ج.   ،1371پس خیانت، مخالفت حق است با نقض عهد در نهان (قرشی،    .شوندشود، سپس با هم میمی
 ). 314 ص. 

رسیم که خیانت عبارت است از سوءاستفاده از اعتماد بندي معانی خیانت، به این نتیجه میاز جمع
 . ها را از لحاظ معنوي یا مادي متضرر سازدشخص یا یک گروه و انجام عملی که آن

 گوید: جناب شیخ می
در خصوص درخواست ایشان نسبت به مودت   (ص) ها، خیانت به پیامبر خدااز جملۀ خیانت

در امر مودت به    بیتشاهل و    (ص) پس باید دانست که حکم شخص پیامبر  .اوست  بیتاهل
کسی که در ادب نکردن و مهر    .است  (ع) بیتاهلآنان یکسان است؛ زیرا او خود یکی از  

را خیانت کرده است، امانت و دیَن رسول خدا را   (ص) ، رسول خدا(ع) بیتاهلنورزیدن به  
را در آنچه خدا بر آن امین قرار داده است خیانت کرده   (ص) به او ادا نکرده و رسول خدا

 (ع) بیتاهلپس هرکس به    .انددر مودت ما نسبت به ایشان یکسان  بیتشاهل است؛ زیرا او و  
بی بیاو  او  به  ورزد،  از مهري  او خود یکی  زیرا  است؛  ناخشنود کرده  را  او  و  مهري کرده 
  . گیردبردار نیست؛ زیرا دوستی به اهل تعلق میتبعیض  (ع) بیتاهلاست و دوستی    بیتاهل

خیانت    بیتاهلآگاه باش که کسی که به    بیتاهلبسپار و بر قدر و منزلت    خاطربه پس  
یانت کند، به  خ  (ص) خیانت ورزیده است و هرکس به رسول  (ص) ورزیده، به رسول خدا

  27است.عنوان شریعت خود قرار داده، خیانت کرده  ها و آنچه که رسول خدا آن را به آموزه 
 ) 139 ص.   ،4 ج.   ،تا، بیعربیابن(

 
ما سألک فیه من المودة فی قرابته وأهل بیته، فإنه وأهل بیته على السواء فی مودتنا فیهم، فمن    )ص( «ومن خیانتک رسول االله.  27

واحد من أهل البیت، ولا یتبعض حب أهل البیت، فإن الحب ما تعلق إلا بالأهل لا بواحد بعینه،    )ص( کره أهل بیته فقد کرهه، فإنه
  ) ص( فقد خانه  ) ص(  ، ومن خان ما سنه رسول االله) ص( فاجعل بالک وأعرف قدر أهل البیت، فمن خان أهل البیت فقد خان رسول االله

 فی سنته.»
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 : صورت ذیل تنظیم کردتوان به عبارت شیخ را می
و   (ص) پیامبرمهري به  ، بی(ع) بیتاهلمهري به  ، امانت الهی است و بی (ع) بیتاهل الف) مودت  

 .است (ع) بیتاهلخود جزو  (ص) سبب ناخشنودي و خیانت به آن جناب است؛ زیرا پیامبر
را به او ادا نکند، به آن حضرت خیانت کرده است و    (ص) ب) هرکسی که امانت و دیَن رسول خدا

ها و شریعت آن حضرت خیانت کرده است و هرکسی که به  خیانت کند، به آموزه   (ص) هرکس به رسول
 .آورندگان آن حضرت نیستخیانت ورزد، در واقع در زمرۀ ایمان (ص) شریعت و سنن پیامبر

 :رساندآنگاه بحث را با این دو بیت به فرجام می
خَلقًْا  البْیَْتِ  بِأهَلِْ  تعَدِْلْ   فَلَا 
السِّیَادَةِ أهَلُْ  هُمْ  البْیَْتِ   فَأهَلُْ 

ا منَِ   خَسَرٌ نْسَانِ  لافبَغُْضُهُمْ 
وَ عبَِادَةٌ   حقَیِقِیٌّ   حُبُّهُمْ 

  ). 139 ، ص. 4 تا، ج. عربی، بی (ابن 
آفریده  از آن    بیتاهل اي را همسان  پس هیچ  آقایی  پس    .است  بیتاهلقرار مده؛ زیرا سروري و 

 . ها عبادت استدشمنی با آنان براي انسان زیان حقیقی و دوستی آن
 :در این ابیات نیز معانی بلند و ظریفی نهفته است

برده است و این بدان    به کارجاي تعبیر «هیچ فرد» و «هیچ احد»، تعبیر «هیچ خلق» را  شیخ به   اولاً
ها، بلکه در میان همۀ آفریدگان الهی همسان و عدلی ندارند  تنها در میان انساننه   (ع) بیتاهلمعناست که  

که تعبیري بسیار وسیع و رفیع است و با تعبیر قبل قابل مقایسه نیست؛ مقامی شامخ که بر مبانی عرفانی  
داند و از جهت وجود، شیخ استوار است که انسان کامل را علت غایی خلقت و بذر و میوۀ درخت هستی می

نخستین موجود، نبض و حافظ خلقت، برزخ جامع حق و خلق، خط فاصل ظل و شمس، نمایندۀ خدا، و  
 ). 127 ص.   ،1382؛ طباطبایی، 190 ،57 صص.   ،2 ج.   ،فصوص الحکمعربی، شمارد (ابن نمودار جهان می

آن    ثانیاً از  با    (ع) بیتاهلآقایی و سیادت  آفرینش  در  این    (ع)  بیتاهلاست و هیچ موجودي  در 
 . سیادت شریک نیست

را زیان حقیقی و حب ایشان را عبادت شمرده است که از آن، نکات مهم   (ع) بیتاهل بغض    ثالثاً
که در معناي مودت بیان شد، معناي مودت،  . زیرا چنان(ع) بیتاهلشود؛ از جمله عصمت  دیگري کشف می

وجوب اطاعت مطلق از کس یا کسانی، ملازم اطاعت از فرمان کسی است که مودتش فرض شده است و 
قید و شرط از غیرمعصوم، با عدالت و حکمت خداوند هاست؛ چون فرض قرار دادن اطاعت بیبا عصمت آن
 چگونه ممکن است حق تعالی به اطاعت مطلق غیرمعصوم فرمان بدهد؟  .سازگار نیست
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 گیري هنتیج

 بیتاهل، به صریح آیۀ قرآن کریم، فریضۀ الهی و بر همۀ مسلمانان واجب است و مودت  بیتاهلمودت  
معین و    (ص) از نگاه شیخ، با نص پیامبر  بیتاهلمصادیق    .ناپذیر استجدایی   (ص) از مودت خدا و رسول

معناي مودت با محبت و دوستی صرف تفاوت دارد؛   .مشخص شده است که همان پنج تن آل عبا هستند
که مودتش ثابت است،   (ع) بیتاهل پایداري و همراهی با    .در معناي مودت، نوع ثبات و دوام نهفته است

،  (ع) بیتاهلمودت    .معناي معقولی جز حصول بالفعل اثر آن و اطاعت از دستورات و مکتب ایشان ندارد
پیامبر از فرامین و رهنمودهاي  پیروي  و  اطاعت  به معناي  و  الهی  به    (ص) امانت  نورزیدن  است و مهر 

اند،  اطاعت و عصیان، دو امر متقابل  ازآنجاکه   .، خیانت و نافرمانی از دستورات آن حضرت است(ع) بیتاهل
 .با نافرمانی و عمل نکردن به دستورات ایشان قابل جمع نیست  (ع) بیتاهلمودت و پایداري در محبت  

فرجام   .پایه است، یک ادعاي دروغین و بی(ع) بیتاهل قع، ادعاي مودت پیامبر منهاي مودت سایر  در وا
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دهند و  شود؛ چون آن بزرگواران جز دستورات الهی به چیز دیگري فرمان نمیبه اطاعت خداوند منتهی می
است    بیتاهلترین نتیجۀ این تحقیق و از اهم لوازم مودت  این مهم  .شود به همین دلیل، عبادت شمرده می
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ژه  دوا  ها: کلی
 لذت،  

   ،یزندگ  يمعنا
   ،یانفس ییگراعت یطب 
   ،یآفاق ییگراعت یطب 
 ییگراعت یطب 

شده است؛ امروزه سخن گفتن از معنادار بودن یا نبودن زندگی به حرف روز بدل  
اي که آن هم در توصیف زندگی  اما این مفهوم چه نسبتی با لذت دارد؟ مقوله

 .گرددهاي اصلی زندگی وي قلمداد میشود و جزو آرمانبشر فراوان استفاده می
هاي گوناگونی مطرح شده است، ناگزیریم ازآنجاکه دربارۀ معناي زندگی نظریه

نظریه این  به  پرسش،  این  به  پاسخ  مقام  کنیمدر  توجه  این    .هاي مختلف  بر 
توصیفی روش  با  نوشتار  این  تلقی -اساس،  با  لذت  نسبت  بررسی  به  تحلیلی 

نوشتار نتیجه گرفته است   .گرا از معناي زندگی پرداخته استهاي طبیعتنظریه
گراي انفسی، هاي طبیعتمیان مصادیق لذت و معناداري زندگی، طبق نظریه  که

نکته است؛  برقرار  تساوي  بهنسبت  که  نشاناي  خود  میان نوبۀ  تلازم  دهندۀ 
زندگی، طبق    يمیان مصادیق لذت و معنا  .صورت ادراکی دو مفهوم مذکور است

طبیعتنظریه عمهاي  نسبت  آفاقی،  است؛  گراي  برقرار  مطلق  خصوص  و  وم 
مینکته نشان  نهایت  در  که  این اي  طبق  زندگی  معناي  ادراکی  صورت  دهد 

 .ها مستلزم لذت است، نه بالعکس نظریه
 

هاي  ). تحلیل فلسفی از نسبت لذت و معناي زندگی بر اساس نظریه 1403رضایی، محمدجعفر؛ عارفی، اسحاق؛ رقوي، جواد ( استناد:  
 https://doi.org/10.22034/pke.2025.17943.1846.  187 ـ173)،  2( 11،  پژوهشنامۀ کلام گرا.  طبیعت 
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 مقدمه 

ام؟ به کجا خواهم رفت؟ منزلت و جایگاه من در میان موجودات این هستی کجاست؟ کیستم؟ از کجا آمده 
ام؟ نقش و کاربرد من در این هستی چیست؟ آیا زندگی آدمی ارزش زیستن دارد؟ براي چه آفریده شده 

هایی براي معناداري زندگی آنان  سرچشمۀ ارزشمندي و معناداري زندگی آدمی چه چیزهایی است و چه راه 
شناختی  هاي روان شناسانه در کنار نگرانی شناسانه، و ارزششناسانه، غایتهاي هستی وجود دارد؟ این پرسش

  اند هایی و چالش   مسائل اي از  ناامیدي، پوچی، افسردگی، اضطراب، درد و رنج، و احساس غربت، نمونه همچون  
دغدغه  از  یکی  به  را  زندگی  معناداري  اساسکه  تبدیل میهاي  انسان  وادار میی  را  او  و  در  سازد  تا  کند 

هایی دربارۀ لذت زندگی نیز براي انسان از سوي دیگر، پرسش  .وجوي معناي زندگی خویش برآیدجست
توانند لذت جویی دارد؟ چه چیز یا چیزهایی میجهانی چقدر قابلیت لذتمطرح است؛ مانند اینکه زندگی این

را در زندگی آدمی محقق سازند؟ آیا لذت امري متواطی است یا مشکک؟ آیا منشأ لذت در درون فرد انسانی 
کند؛ ها نیز از اهمیت و مطلوبیت لذت در زندگی افراد انسانی حکایت میاست یا در بیرون از او؟ این پرسش 

را تنها آرمان  گرا) را به این اندیشه سوق داده است تا لذت  اي که برخی اندیشمندان (فیلسوفان لذتگونه به 
 .اصلی آدمی قلمداد کنند

دهد که لذت و معناداري زندگی دو خواسته و مطلوب بنیادین  ملاحظۀ مجموع این مسائل نشان می
دو مطلوبی که نقش مهمی در   ،دهدمشترك آدمی است و انگیزۀ بسیاري از رفتارهاي وي را تشکیل می

شان را محصول میزان دستیابی به  نوع زیستن افراد انسانی دارند و افراد انسانی، چگونگی و کیفیت زندگی
شود این است که میان این دو مطلوب که هر دو در  در این میان، پرسشی که مطرح می  .دانندآن دو می

گیرند، چه نسبتی برقرار است؟ آیا زندگی معنادار،  توصیف و ارزیابی زندگی بشر فراوان مورد استفاده قرار می
جویی زندگی براي تحقق معناداري آن  ا آیا لذتاي است که در آن همواره مؤلفۀ لذت وجود دارد؟ یزندگی

سنجی میان این  پاسخ به این پرسش و نسبت ،  کند؟ از باب «تعرف الأشیاء بأضدادها بل بأغیارها»کفایت می
 به دستتري از آن دو  تواند به ما در فهم بهتر هر دو یاري رساند و درك روشندو مفهوم در نهایت می

سنجی که در ادبیات مربوط به معناي زندگی تاکنون چندان مورد  در این راستا، بررسی این نسبت  .دهد
حال، ازآنجاکه پاسخ این مسئله ربط وثیقی به  بااین  .توجه قرار نگرفته است، وجهۀ همت این نوشتار است

ا  ههاي گوناگونی مطرح است که بررسی آنتلقی ما از معناي زندگی دارد و دربارۀ معناي زندگی نیز نظریه 
فراخ  میمجالی  نسبتتر  به  پاسخ،  مقام  در  است  شده  ناگزیر  نوشتار  برخی  طلبد،  تلقی  با  لذت  سنجی 

لحاظ باور به کمالات گرا به هاي فراطبیعتدر نظریه   .هاي مطرح دربارۀ معناداري زندگی بسنده کندنظریه 
گرا همواره هاي طبیعتمعنوي و حیات اخروي، مجال وسیعی براي معناداري زندگی وجود دارد؛ اما در نظریه 

توان وجهی براي معناداري زندگی پیدا کرد و در صورت وجود معنا،  این مشکل وجود داشته که چگونه می
بر   .یابدگرایی اهمیت میآیا چیزي فراتر از لذت است؟ لذا بررسی رابطۀ لذت و معناداري بر اساس طبیعت

هاي معناي زندگی،  بندي رایج دربارۀ نظریه بر محور دسته تحلیلی و  -این اساس، نوشتار با روش توصیفی
 . پردازد گرا از معناي زندگی میهاي طبیعتبه بررسی نسبت لذت با تلقی نظریه 
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اقتضاء پیش از ورود به بحث اصلی، لازم است اندکی دربارۀ معناي زندگی، لذت، تلازم، استلزام، و  
 .توضیح دهیم

برخی فیلسوفان معناي زندگی را به    .دربارۀ معناي زندگی سه دیدگاه عمده وجود دارد  :معناي زندگی
معناي هدف زندگی دانسته، برخی آن را به معناي کارکرد زندگی تلقی کرده، و سرانجام گروهی آن را به  

این  .اندارزش زندگی تفسیر کرده  میان  واژه استاز  این  معناي سوم  به  راجع  فیلسوفان عمدتاً  نزاع   . ها، 
دهد، مراد از معنا در ترکیب «معناي زندگی»، نوعی ) توضیح می2023طور که تدئوس متز (بنابراین، همان

ارزش مثبت ذاتی (در مقابل ابزاري) است که ذومراتب است و در عین حال به مفاهیم دیگري از قبیل  
گرا دربارۀ معناي زندگی که محور  هاي طبیعتازآنجاکه نظریه   .شادي و مانند آن قابل فروکاست نیست

کنند، ما نیز در این مقاله همین تلقی از معنا  اصلی ما در این نوشتار است، دقیقاً دربارۀ همین معنا بحث می
 .را مدنظر داریم

توان گفت  اگرچه ارائۀ تعریفی دقیق از لذت در حیطۀ علوم شناختی است، اما در نگاهی کلی می  :لذت
 . مثابۀ نوعی تجربۀ مثبت، معمولاً توأم با آرزوي دستیابی است«لذت»، تجربۀ کاملاً درونی است و به 

شود که میان مصادیق یا افراد آن دو مفهوم نسبت رابطۀ تلازم میان دو مفهوم زمانی واقع می   :تلازم
آیا از نظر فلسفی میان دو مفهوم «معناي زندگی» و «لذت»، رابطۀ تلازم برقرار    .«تساوي» وجود داشته باشد

است؟ آیا تمام مصادیق معناي زندگی همان تمام مصادیق مفهوم لذت است و نیز تمام مصادیق مفهوم  
لذت، همان تمام مصادیق معناي زندگی است؟ پاسخ این است که اگر میان تمام مصادیق دو مفهوم مذکور،  

برده «رابطۀ تلازم» برقرار  فاً نسبت تساوي وجود داشته باشد، در این صورت است که میان دو مفهوم نامصر
 . خواهد بود

شود که مصادیق یکی از دو مفهوم شامل مصادیق طرف دیگر  این رابطه زمانی محقق می  :استلزام
مثال روشن این رابطه در نسبت عموم   .طرفه و استلزامی خواهد بودمفهوم شود و در این صورت، رابطه یک 

و خصوص مطلق است؛ زیرا یک طرف نسبت که عام و فراگیر است، تمام مصادیق طرف دیگر نسبت را  
مثلاً در    .در چنین حالتی است که مفهوم خاص مستلزم مفهوم عام خواهد بود  .که خاص است در بر دارد

توان گفت معناي زندگی که خاص است و لذت با توجه به تمام اقسامش  رابطۀ معناي زندگی و لذت، می 
م معناي زندگی  که عام است، میان مصادیق این دو مفهوم، عموم و خصوص مطلق واقع است و مفهو

 . نسبت به آن مصادیق مشترك، مستلزم مفهوم لذت خواهد بود
مثلاً    .آید که مفهومی شرط وصول به مفهومی دیگر قرار گیردمی  به وجود این رابطه وقتی    :اقتضاء

در بحث ما، فهم معناي زندگی، مقتضی لذت است؛ یعنی ادراك صحیح معناي زندگی، شرط وصول به  
 .لذت حقیقی است
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 گرایی انفسیطبیعت

 توصیف نظریه 
هاي مختلفی که از این مفهوم دارند، عمدتاً در  هاي رایج دربارۀ معناي زندگی با توجه به طرز تلقینظریه 

طبیعت کلی  دستۀ  دو  از  فراطبیعتیکی  و  میگرا  جاي  فراطبیعتنظریه   .گیرندگرا  میهاي  تا  گرا  کوشند 
ها تبیین  معناداري زندگی را بر اساس امور فراطبیعی همچون وجود خداوند یا جاودانگی انسان یا هردوي آن

ها و شرایط لازم و کافی براي دستیابی به معناي اند ارزشگرا مدعیهاي طبیعتدر مقابل، نظریه   .کنند
توان آن را شناخت وجود دارد و براي نیل به زندگی معنادار،  زندگی در همین جهانی که با علوم بشري می

هاي ها و امکانها و معانی زندگی از سوي ماوراي این جهان مادي نیست؛ زیرا قابلیت نیازي به کسب ارزش
اند و به مدد  ها در زندگی هر فرد انسانیفراوانی در این جهان وجود دارد که زمینۀ مناسب براي بروز ارزش

یافتها میآن زندگی دست  معناي  به  دارد که   .توان  قابلیت  مادي  رویکرد، جهان  این  «مطابق  بنابراین 
 ). 247 ص.   ،1393گی فراهم کند» (نعمتی، بستري مناسب را براي دستیابی به معناي زند

دلیل اختلافی که در تفسیر ارزش و معنا با یکدیگر دارند، عمدتاً در یکی از  گرا به هاي طبیعتنظریه 
گراي انفسی معناي زندگی را در باطن وجود هر  هاي طبیعتنظریه   .گیرنددو دستۀ انفسی و آفاقی جاي می

هاي هر ها و مطلوبات و انتخابفرد انسانی جسته و شرایط تحقق یک زندگی معنادار را فقط تابع خواسته 
در مقابل،    .کنندهاي هر فرد انسانی در معناداري زندگی توجهی بسیار می فرد دانسته و به علایق و سلیقه 

دانند که در وراي امیال گراي آفاقی معناي زندگی را مرتبط با امور طبیعیِ ارزشمندي میهاي طبیعتنظریه 
 . و مطلوبات فرد انسانی وجود دارند 

هاي درونیِ فرد انسانی زندگی را گراي انفسی دربارۀ اینکه کدام تواناییهاي طبیعتمدافعان نظریه 
اند و به همین  طور مثال، برخی معتقدند که احساسات و عواطف اساسیبه   .دارند  نظرکند، اختلافمعنادار می

برخی معتقدند که    .دانندها یا مستغرق شدن به کارها می خاطر، معناي زندگی را رضایت داشتن از انتخاب 
به هاست؛ مانند اینکه در زندگی تمایل به چیزي پیدا کنیم و براي  معناي زندگی تابع تمایلات و خواسته 

انسانی را   .آوردن آن تلاش نماییم  دست افراد  در این صورت، تمایل به چیزي و وصول به آن، زندگی 
ها براي معناداري  ها و تلاش براي تحقق آنها و انتخاب نشمعتقدند گزینیز  برخی دیگر    .سازدمعنادار می

هاي معنادار زندگی گویند جنبه بالاخره، کسانی هم هستند که می  .زندگی آدمی سهم اساسی و بسزایی دارند
آوردن چیزي که شخص آن را مهم و ارزشمند بشمارد (متز،  به دست، مانند مربوط به عقاید و باورها است

 ). 281 ص.   ،1382
هاي مختلف این است که زمانی یک  رغم این اختلافات، هستۀ مشترك این نظریه حال، علیبااین

چنین  در نتیجه، این  .موضوع یا مسئله معنادار خواهد بود که خود فرد بخواهد براي آن معنایی در نظر بگیرد
هاي بیرون از وجود وي  معنایی به امور ذهنی و درونی و نگاه مثبت فرد بستگی داشته و عوامل و مؤلفه 

ها  «هر شخص باید معناي زندگی خود را جعل کند؛ زیرا ارزش  .تأثیري بر معناداري زندگی او نخواهد داشت 
توان گفت که زندگی  صرفاً انفسی بوده و معنا مستقل و مقدم بر انتخاب شخص وجود ندارد و به تعبیري می
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دهد» (گرت، عنوان امر ارزشمند، به آن معنا میهیچ معنایی ندارد و فقط خود شخص با انتخاب یک امر به 
 ). 105 ص.   ،1396

 سنجی نسبت
 . کنیمهاي انفسی بررسی میدر این بخش، نسبت قلمرو دو مفهوم لذت با معناي زندگی را برحسب نظریه 

میبدین تلاش  نخست  نگارنده  چهارگانۀ منظور،  نسب  چارچوب  در  را  زندگی  معناي  و  لذت  قلمرو  کند 
وجه»، و «تباین» مورد تحلیل قرار داده و بعد از  «تساوي»، «عموم و خصوص مطلق»، «عموم و خصوص من

ها پی ببرد؛ زیرا اگر  هایی مانند تلازم، استلزام، یا اقتضاء بین آنسنجی، به وجود رابطه طریق این نسبت
عنه این دو مفهوم، نسبت تباین برقرار باشد، هیچ نوع رابطۀ تلازم، استلزام، یا اقتضاء را میان  میان محکی

هاي  برده، نسبتعنۀ دو مفهوم ناملیکن اگر میان محکی  .توان تصور نمودمفاهیم معناي زندگی و لذت نمی
هایی مانند تلازم، استلزام، یا اقتضاء وجه برقرار باشد، رابطه تساوي یا عموم و مطلق یا عموم و خصوص من

 . توانند وجود داشته باشندمی
ها و امیال شدید فرد  ها، معناداري زندگی تابع و محصول خواسته که بر اساس این نوع نظریه ازآنجایی

تواند صرفاً «نسبت تساوي» باشد؛ عنۀ مفهوم معناي زندگی با مفهوم لذت میانسانی است، رابطۀ محکی
هاي شدید  شود که امیال و خواسته ها، در صورتی زندگیِ فرد انسانی معنادار می زیرا بر اساس این نوع نظریه 

نام «لذت» هم به  به  پیدا کند و در همین وضعیت، حالت و کیفیتی  و  او تحقق  امیال  دلیل تحقق چنین 
ها، و تعلقات، امور درونی و ساحت ها، خواسته آید؛ چراکه گرایش می  به وجودهایی در وجود آدمی  خواسته 

هاي مثبتِ درونیِ وي چیزي دیگر نخواهد  ر از حاصلِ تجربه اند و از سوي دیگر، لذت نیز غیباطنیِ آدمی
و   .بود لذت، حالت  و هم  است  آدمی  افراد  درونیِ  امور صرفاً  زندگی، حاصل تحقق  معناي  بنابراین، هم 

از تجربه  آنان  کیفیتی است که صرفاً  هاي در نتیجه، بر اساس نظریه   .آیدمی  به دستهاي مثبت درونیِ 
انفسی و ذهنی، حامل و موضوع دو مفهوم معناداري زندگی و لذت و همچنین منبع و سرچشمۀ آن دو،  

انسانی است و امور ها، علاقه احساسات، گرایش  فرد  امور باطنی و درونیِ  ها، مطلوبات، و در یک کلام، 
ده  برگونه دخالتی در حامل و موضوع این دو مفهوم و نیز سرچشمه و منشأ دو مفهوم نامآفاقی و عینی هیچ

هاي بنابراین، طبق نظریه   .نداشته و معناي زندگی و لذت، محصول و مولود امور عینی و آفاقی نخواهد بود
انفسی، تحقق امیال و مطلوبات آدمی، همان معناي زندگی است و معناي زندگی نیز بر اساس این نوع  

زمانی محقق میها مینظریه  این کیفیت هم دقیقاً  باشد؛ چون  به  تواند همان لذت  انسانی  شود که فرد 
البته با توجه به گستره و طیف    .چیزي که خواستارش بوده و تمایل وصول به آن را داشته، دست یافته است

جهانی را و  هاي مادي و اینها و امیال آدمی، تحقق امیال مادي و مخصوص به این جهان، لذتخواسته 
دنبال خواهد داشت؛ نه اینکه تحقق  غیرمادي را به هاي  هاي روحانی و معنوي، لذتتحقق خواسته و میل

امیال را در قلمرو معنوي فرض کنیم، ولی لذت متناظر با آن را مادي و جسمانی در نظر بگیریم یا بالعکس؛  
اي که باشد، لذت متناظر به آن را در همان زمینه لحاظ  ها در هر زمینه بلکه منطقی آن است که خواسته 

 . هایمان واقعی یا نزدیک به واقع انجام گیردها و داوري نماییم تا قضاوت 
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هاي ها معتقد است انسان از لذتملاصدرا براي اثبات این مطلب و برتري لذت عقلی بر سایر لذت
لذت که تابعی از    .هاي حسی برتري دارندهاي عقلی او بر تمام لذتمند است، اما لذتحسی و عقلی بهره 
شود؛ یعنی اگر آن  تناسب اینکه این امر ملایم مربوط به چه ساحتی باشد، متفاوت میامر ملایم است، به 

باشد، لذت حسی خواهد بود اگر در حوزۀ محسوسات  باشد، لذت عقلی و    . امر ملایم در حوزۀ معقولات 
 : استدلال وي چنین است

کند و از کند، اما ادراك حسی فقط ظواهر را درك می الف) عقل، حقیقت شیء ملایم را درك می
 . نصیب استدرك حقیقت امر ملایم بی

اش  رو، به میزان سعه وجودي ازاین  .دلیل تجردش با امور عقلی مجرد سنخیت داردب) ادراك عقلی به 
کند و از درك شود، اما حس، اجسام مادي و ظواهر را درك میتعالی و صفات او نائل میبه درك حق

 .بهره استساحت ربوبی بی
نتیجه دو مقدمۀ فوق این است که همۀ محسوسات براي حس ملایم و لذیذ نیستند، بلکه بعضی از 

ها ناقص و مخلوط به شر است، برخلاف  برخی منافر با آن هستند؛ زیرا وجود آنها ملایم با حس و  آن
ها  ها براي عقل ملایم و لذیذند؛ زیرا امور عقلی سعه در وجود دارند و تزاحم در آنمعقولات که همۀ آن

 ).122 ص.   ،9 ج.   نیست (ملاصدرا، همان،
هاي فوق، میان قلمرو دو مفهوم لذت و معناي زندگی، نسبت تساوي نتیجه اینکه بر اساس نظریه 

از سوي دیگر، به نظر    .تر از دیگري نیستتر و کلی هاي دو مفهوم مذکور عامکدام از مطابقَاست؛ زیرا هیچ
رسد بر اساس این دیدگاه، موردي را سراغ نداریم که مطابقَ یکی از دو مفهوم باشد، بدون اینکه همان  می

عنۀ دیگري قرار گیرد؛ زیرا با در نظر داشتن این رویکرد، هر چیزي که باعث تحقق معناي  مورد محکی
زندگیِ فرد انسانی شود، دقیقاً همان چیز باعث تحقق لذت وي نیز خواهد شد و آن چیزي که موجب لذت 

 . شودشده است، باعث تحقق معناي زندگی هم می
که  چنان  .دهد که میان لذت و معناي زندگی رابطۀ تلازم برقرار استسنجی فوق نشان مینسبت

دانیم، این نوع رابطه در دو مورد وجود دارد: نخست، در موردي که دو واقعیتی وجود داشته باشد که هر  می
این دو   .دو معلولِ علت سومی واقع شده و وجود هرکدام از آن دو معلول، مستلزم وجود دیگري خواهد بود

  . معلول نسبت به وجود و تحقق یکدیگر هیچ تأثیر و دخالتی ندارند، اما نسبت به یکدیگر بالسویه متلازمند 
مورد دومی که در آن تلازم وجود دارد، میان دو وجودِ علت و معلولش است؛ زیرا وجود علت تام، مستلزم  

اگر میان دو وجودي چنین استلزام    .علت تامش استوجود معلولش بوده و وجود معلول نیز مستلزم وجود  
رسد  با این توضیحات، به نظر می  .طرفینی و دوسویه باشد، رابطۀ میان این دو وجود نیز تلازم خواهد بود

ها،  گراي انفسی، چیزي غیر از تحقق امیال، گرایش وجود یا صورت ادراکی معناي زندگی که طبق طبیعت
گونه که وجودِ  هاي درونی افراد انسانی نیست، مستلزم وجود یا صورت علمی لذت باشد؛ زیرا همانو خواسته 

هاي آدمی است، صورت ادراکی لذت نیز بر لذت انفعالی است و محصول و معلول تحقق امیال و خواسته 
که تحقق  در نتیجه، ازآنجایی  .ها متوقف و مترتب بر صورت علمی معناي زندگی استاساس این نوع نظریه 

برده،  تصور مفهوم لذت، مولود تحقق و تصور معناي زندگی است، تحقق و تصور هر یک از دو مفهوم نام  و
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این بدین معناست   .توان رابطۀ میان این دو مفهوم را تلازم دانستحاکی از وجود و تصور دیگرش بوده و می
ها، علت و مستلزم تحقق وجود لذت است و وجود لذت نیز مثابۀ تحقق امیال و خواسته که معناي زندگی به 

«تحقق معلول مستلزم تحقق علت خواهد بود،   .عنوان معلول، مستلزم وجود معناي زندگی خواهد بودبه 
 ). 79 ص.   ،1374گونه که تحقق علت مستلزم تحقق معلول است» (مصباح یزدي، همان

ها، تلازم است نه رابطۀ اقتضا  بنابراین، رابطۀ دو مفهوم لذت با معناي زندگی بر اساس این نوع نظریه 
شود که وجود مقتضی، علت ناقصۀ وجود مقتضاء باشد و  و استلزام؛ زیرا رابطۀ اقتضا در جایی محقق می

ها، علت تام تحقق لذت است و در نتیجه، رابطۀ مفهوم  حال آنکه تحقق معناي زندگی طبق این نوع نظریه 
رابطۀ استلزام نیز در جایی وجود دارد که میان دو امر، لازم    .معناي زندگی با مفهوم لذت، اقتضایی نیست

ملزومش   مستلزم  امر لازم  ولی  بود،  خواهد  مستلزم لازم  ملزوم  این صورت،  در  و  باشد  برقرار  ملزوم  و 
ملزوم خویش بوده و لازمِ اعم، مستلزم ملزوم اخص نخواهد  تواند باشد؛ زیرا گاهی لازم امري، اعم از  نمی 
 . بود

 گرایی آفاقیطبیعت

 توصیف نظریه 
 . کنند گرا در معناي زندگی دفاع میهایی است که از رویکرد طبیعتهاي آفاقی، نوعی دیگر از نظریه نظریه 

هاي آفاقی در زندگی قائل نشده و صرف  ها نقشی براي نوع نگاه انسان به ارزشمدافعان این نوع نظریه 
ارزش  با  را در معناارتباط  آفاقی  انسانی کافی می هاي طبیعی  افراد  به زندگی  در واقع، وجه    .دانندبخشی 

هاي آفاقی در این جهان مادي براي دستیابی به معناي زندگی ها، دفاع از کفایت ارزش مشترك این نظریه 
هاي آفاقی نه نگاه انفسی به معناي زندگی را لازم و کافی دانسته و نه وجود  به همین منظور، نظریه   .است

 .شمارندخداوند یا عالمی فراتر از عالم طبیعت یا جاودانگی هر فرد انسانی را براي معناي زندگی ضروري می
نظریه  نوع  این  توضیح  در  از جنبه ها می«متز»  برخی  دیدگاه،  این  «مطابق  ما  نویسد:  زندگی طبیعی  هاي 

توان گفت شرایط داراي ارزش ذاتی خاص وجود دارند و براي هر انسانی تواند آن را معنادار سازد و میمی
کند، یا معتقد است  خواهد، انتخاب میها را میآنکه آدمی آن  سبببه است؛ نه صرفاً  بخش  این شرایط معنا

 ). Metz, 2005, p. 311(علت آنکه این شرایط مبتنی بر خداوند هستند» این شرایط معنادار است و نه به 
  گرا تنها راه دستیابی هاي فایده نظریه   . شوند گرا تقسیم می گرا و نافایده هاي آفاقی به دو دستۀ فایده نظریه 

هاي دیگري گرا راه هاي نافایده دانند؛ لیکن نظریه ها میبه معناي زندگی را کمک به رفاه و آسایش انسان 
 .کنندرا براي کسب معناي زندگی ارائه می

فایده  استاز  شده  ارائه  مختلفی  تقریرهاي  نیز  زندگی  معناي  دربارۀ  برخی  به   .گرایی  مثال،  طور 
گرایان از قبیل «پیتر سینگر» معتقدند که هر فرد انسانی تنها اگر به بهزیستی و رفاه خود یا دیگران فایده 

اما بعضی مدافعان    .(P. Singer, 1993, p. 333)در این جهان کمک کند، زندگی معناداري خواهد داشت  
گرایی در معناي زندگی، همچون اروینگ سینگر، تنها کمک به رفاه و آسایش دیگران را باعث  نظریۀ فایده 

بخش وجه کمک به رفاه و آسایش خود فرد را معناهیچدانند و به بخشی به زندگی هر فرد انسانی میمعنا
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اند  گرایی نیز مدعیهاي فایده در مقابل، برخی مدافعان نظریه   .)I. Singer, 2009, p. 115-120(  دانندنمی 
کم برخی از اصول و  که زندگی هر فرد انسانی تا آنجا معنادار شمرده شده است که وي با رعایت دست 

قواعد اخلاقی، مانند حفظ حرمت و شخصیت خویش، بتواند به رفاه و آسایش دیگران در این جهان کمک 
 ). 205 ص.   ،1390کند (بیات، 
  هاي آفاقی دیگري غیر از کمک به رفاه و آسایش دیگران گرا، در مقابل، ارزش هاي آفاقی نافایده نظریه 
براي نمونه، لارنس جیمز معتقد است معناي   .اندبخشی به زندگی فرد انسانی پیشنهاد کرده را براي معنا 

البته از نگاه وي هر دستاوردي قابلیت این را   .زندگی هر فرد انسانی مبتنی بر دستاوردهاي زندگی اوست
 :ندارد که به زندگی معنا دهد، بلکه دستاوردي معنادار است که واجد سه ویژگی باشد

 هاي فرد باشد، نه مولود اتفاق و شانس؛ها و قابلیتمحصول توانایی  )1(
آوردن آن فراتر از توان افراد عادي و معمولی باشد؛ زیرا اگر افراد معمولی هم بتوانند    به دست )2(

به سهولت به چنین دستاوردي دست یابند، دیگر آن دستاوردها ارزش و اهمیت چندانی ندارد و 
 وزن دستاورد اتفاقی خواهد بود؛ تقریباً هم

حصول چنین دستاوردي براي افراد مستعد و توانمند نیز آسان نباشد؛ زیرا اگر افراد بااستعداد و  )3(
توانمند هم بدون هیچ زحمت و تلاشی بتوانند به آن دستاوردها دست یابند، در این صورت بین  
 افراد معمولی و غیرمعمولی امتیازي نبوده و دستاوردها هم اهمیت و ارزش خودشان را از دست

 ).James, 2005, p. 431( خواهند داد
مبتکر این    .گرا، دیدگاه نظریۀ پیشینۀ خانوادگی استگرایی آفاقی نافایده تلقی مهم دیگر از طبیعت

وي معتقد است پیشینۀ خانوادگی هر فرد انسانی در معنادهی به زندگی او    .نظریه، جی دیوید ولمن است
خصوص شدت متأثر از روابط خانوادگی وي و به نقش اساسی و فراوانی دارد؛ زیرا شخصیت حقیقی آدمی به 

روابط او با والدین خویش است و به همین دلیل، کانون خانواده و فضاي عاطفی و رفتاري حاکم بر آن،  
گذارد تا جایی که  ویژه فرزندان، تأثیر میچنان روي رفتار و گفتار و در نهایت شخصیت افراد خانواده، به 

بنابراین، هر فرد انسانی با شناخت چنین    .دشان هستندالمثل شده که فرزندان آینۀ رفتاري والدین خوضرب 
  . بیند ها میاي از انساناي، شناخت بهتري از خویش پیدا کرده، خود را وابسته به مجموعۀ گسترده پیشینه 

ها، روابط، و علایق عاطفی مشترکی  هایی که قرابت بیشتري با یکدیگر دارند، از ویژگی به نظر ولمن، «انسان
معنا   آن  به  وابسته  فرد  زندگی هر  به  انسانی،  به چنین شبکۀ  انسانی  فرد  وابستگی هر  و  بوده  برخوردار 

 ). 111 ص.   ،1390بخشد» (بیات، می

 سنجی نسبت
فایده که دیدیم، نظریه چنان آفاقی  آسایش  هاي  رفاه و  به  بر کمک  مبتنی  را صرفاً  گرا، معناداري زندگی 

این نظریه، نسبت محکیبه نظر می  .دانستند دیگران می اساس  بر  لذت و رسد  عنه و مطابقَ دو مفهوم 
اي که کمک به آسایش دیگران کرده و از معناي زندگی، تباین نباشد؛ زیرا کاملاً ممکن است فرد انسانی 

این بدین معناست که    .این طریق به زندگی خویش معنا بخشیده است، از همین طریق متلذذ نیز بشود
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اي که به رفاه و آسایش دیگران کمک و مدد  گونه تباینی میان معناداري زندگی و لذت در فرد انسانی هیچ
 .لذا نسبت میان مصادیق دو مفهوم لذت و معناي زندگی، نسبت تباین نیست .رساند وجود نداردمی

آسایش همچنین به نظر می به رفاه و  اگر معناي زندگی را طبق نظریۀ مذکور، صرفاً کمک  رسد 
رسانی به آسایش دیگران در نظر بگیریم، در این  دیگران بدانیم و از طرف دیگر، لذت را نیز فقط در کمک 

واقع، اگر خوب تأمل کنیم و  لیکن به   .هنگام، نسبت میان قلمرو دو مفهوم فوق، نسبت تساوي خواهد بود
ها محدود به کمک به رفاه و آسایش دیگران است و نه مصداق و مطابقَ لذت  نیک بنگریم، نه تمام ارزش 

صرفاً کمک به آسایش دیگران است، بلکه قلمرو و دایرۀ مصادیق هردو وسعت داشته و مضیق به مورد 
اساس نظریۀ مذکور هم بخواهیم ولی حتی اگر نسبت افراد دو مفهوم فوق را فقط بر    . شودموصوف نمی 

ها  توانیم؛ زیرا مدافعان این نوع نظریه هاي این دو مفهوم برقرار نمیبررسی کنیم، نسبت تساوي میان مطابقَ
عنۀ  اند، ولی محکیهرچند که مطابقَ ارزش و معناي زندگی را تنها به کمک به آسایش دیگران محدود کرده 

توان هم به مورد کمک  گفته نمود؛ زیرا مفهوم لذت را میتوان منحصر در مورد پیش مفهوم لذت را که نمی 
به آسایش دیگران و هم به موارد دیگري مانند غذاي خوشمزه خوردن، در کنار ساحلی راه رفتن، نواختن  

پس نسبت میان مطابقَ دو مفهوم لذت   .تطبیق داد ...یا استماع قطعۀ موسیقی، کشف یک نظریۀ علمی، و
 . دگی، تساوي نیز نخواهد بودو معناي زن

وجه است؟ از  گفته، عموم و خصوص منآیا بر اساس این نظریه، نسبت میان قلمرو دو مفهوم پیش
وجه نیز نخواهد بود؛ آید که نسبت میان آن دو، نسبت عموم و خصوص منمی  به دستتوضیحات فوق  

برده، ضمن اینکه فرد و مصداق مشترك دارند، زیرا مفاد نسبت مذکور این است که هرکدام از دو مفهوم نام
قلمرویی جداگانه نیز داشته باشند و حال آنکه دو مفهوم لذت و معناي زندگی واجد مطابقی نیست که نتوان  
به دیگري نسبت داد؛ یعنی از منظر این نوع رویکرد، مصداق معناي زندگی فقط کمک به رفاه و آسایش 

حقق لذت در اختیار و کنترل کسی تواند باشد؛ زیرا تق لذت هم میدیگران است که همین مورد، مصدا
نیاید، بلکه کاملاً روشن است که اگر شخصی به آسایش    به وجودنیست تا جلوگیري کند که چنین حالتی  

بخشد، از همین طریق لذت برده و متلذذ  رساند و از این طریق به زندگی خویش معنا میدیگران مدد می
 . گرددنیز می

بنابراین، بر اساس این نظریه، هرکدام از دو مفهوم مذکور قلمرو جداگانه و مطابقَ خاصی ندارند که  
عنۀ دیگري تطبیق داد، بلکه مطابقَ معناي زندگی فقط کمک به رفاه و آسایش دیگران نتوان به محکی

محکی یگانۀ  همین  که  میاست  هم  لذت  مطابَق  زندگی،  معناي  باشدعنۀ  بین    .تواند  نسبت  نتیجه،  در 
وجه نبوده، بلکه نسبت میان این  هاي دو مفهوم لذت و معناي زندگی، نسبت عموم و خصوص منمطابقَ

هاي دو مفهوم موصوف را بر اساس تلقی دو مفهوم، عموم و خصوص مطلق خواهد بود؛ زیرا وقتی مطابقَ
دنبال دارد، کمک به داري زندگی را به یابیم که تنها موردي که معناکنیم، درمیگرا تحلیل میآفاقی فایده 

از طرفی دیگر، همین مورد واحد که عامل معناداري زندگی شده است،    .رفاه و آسایش دیگران است و بس
کند؛ زیرا  شود، لیکن مفهوم لذت صرفاً بر مورد مذکور صدق نمیباعث ایجاد لذت هم در فرد انسانی می

مصادیق مفهوم لذت فراوان است و یکی از مصادیق مفهوم لذت، مورد کمک به رفاه و آسایش دیگران 
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شود که نسبت میان قلمرو و مصادیق دو مفهوم لذت و معناي بر اساس همین دو دلیل، ثابت می  .است
گونه ملازمۀ  این بدین معناست که هیچ  .زندگی بر اساس این رویکرد، نسبت عموم و خصوص خواهد بود

رسانی به رفاه  مثابۀ کمکعنوان مددرسانی به رفاه و آسایش دیگران و لذت به میان وجود معناي زندگی به 
تواند رسانی به رفاه و آسایش دیگران میبا این حال، معناي زندگی با مورد کمک   .و آسایش خود وجود ندارد

 .لذتِ متناظر با این نوع از تلقی را ایجاد کند
 .گرا صحبت شدهاي آفاقی فایده سنجی لذت و معناي زندگی بر اساس نظریه تا اینجا دربارۀ نسبت

نظریه  تلقی  مبناي  بر  زندگی  معناي  و  لذت  مقولۀ  دو  مصادیق  میان  نسبت  بررسی  به  آفاقی  حال  هاي 
وي معتقد بود که معناي زندگی هر فرد    .کنیمپردازیم: ابتدا از تقریر لارنس جیمز شروع میگرا مینافایده 

انسانی در گرو برخی دستاوردهاي زندگی اوست؛ دستاوردهایی که تصادفی نباشد، از توان افراد معمولی  
با توجه به این    ).James, 2005, p. 431(فراتر باشد، و براي افراد مستعد، دستیابی به آن مشکل باشد  

رسد نسبت میان افراد دو مفهوم موصوف، تساوي نباشد؛ زیرا ممکن است فردي با  توضیحات، به نظر می
وي از    .توانایی و استعداد کمتر از افراد معمولی تلاش کند و خود را به سطح افراد عادي و معمولی برساند

برد، لیکن با توجه به نظریۀ  اینکه موفق شده و توانسته استعدادهایش را در یک سطحی شکوفا کند لذت می
هاي فرد مذکور  هاي معنادار، تغییر و موفقیت چنین فردي معنادار نخواهد بود؛ زیرا تلاش و موفقیتدستاورد

دلیل فقدان شرط دومی که لارنس جیمز براي معناداري دستاوردها یادآور شده بود، شامل دستاوردهاي  به 
البته نسبت تباین    .معنادار نبوده و در نتیجه، چنین تغییر و موفقیتی مشمول معناي زندگی هم نخواهد بود 

برده وجود دارد؛ مثلاً اگر فردي نیز برقرار نیست؛ زیرا امکان تصادق میان افراد و قلمروهاي دو مفهوم نام
اندازي کند و براي افراد فراوانی از این طریق اشتغال ایجاد کند، یا اینکه با یک  یک کارگاه بزرگی را راه 

شمار آوریم که  توانیم این دو فعالیت را دستاورد معناداري به ند، میکشف علمی مشکلات فراوانی را حل ک
می زندگی  شدن  معنادار  هم   . شودباعث  لذت  مفهوم  مطابقَ  معنادار،  دستاورد  دو  همین  دیگر،  سوي  از 

آیا    .گونه مانع عقلی براي تطبیق مفهوم لذت نسبت به آن دو فعالیت وجود نداردتوانند باشند؛ چون هیچمی
وجه میان مصادیق لذت و معناي زندگی حاکم است؟ یعنی  در این نوع تلقی، نسبت عموم و خصوص من

شود تصور کرد که چیزي مطابقَ خصوصی هرکدام از دو هاي مشترك، آیا باز هم میبا فرض وجود مطابقَ
گی چنین  رسد مفهوم معناي زندواقع، به نظر میمفهوم مذکور باشد، بدون اینکه شامل دیگري شود؟ به 

هاي مفهوم معناي  دلیل اینکه تمام مطابقَعنه و یا مطابقی ندارد که شامل مفهوم لذت نشود؛ به محکی
توانند دقیقاً مطابقَ مفهوم لذت هم قرار بگیرند؛ چون تمام دستاوردهاي معنادار زندگی یک فرد زندگی می

نتیجه   .کند، قابلیت ایجاد لذت را نیز در وي خواهد داشتگونه که زندگی وي را معنادار میانسانی، همان 
گر نسبت  ماند و همین نسبت، تعیینآنکه از نسب چهارگانه، فقط نسبت عموم و خصوص مطلق باقی می

هاي دو مفهوم لذت و معناي زندگی است؛ زیرا بر اساس این نظریه، تمام قلمرو مفهوم معناي  میان مطابقَ
هاي مفهوم لذت مشمول عنه ود، لیکن از آن طرف، بعضی محکیشزندگی شامل قلمرو مفهوم لذت هم می

هاي دیگر آن، خارج از قلمرو مفهوم معناي زندگی گردد و بعضی مطابقَهاي معناي زندگی میعنه محکی
این بدین معناست که رابطۀ مفهوم معناي زندگی با مفهوم لذت، یعنی رابطۀ صورت علمی    .خواهد ماند
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با معناي زندگی استلزامی  ادراکی لذت، استلزامی است، ولی رابطۀ مفهوم لذت  معناي زندگی با صورت 
شود و دستاورد معنادار، یکی از  هاي فراوانی حاصل مینیست؛ زیرا لذت، حالت و کیفیتی است که از سبب
 . اسبابی است که تحقق لذت را در پی خواهد داشت

سنجی لذت و معناداري بر  گرا، دربارۀ نسبتهاي آفاقی نافایده تا اینجا از میان دو تلقی مهم از نظریه 
سنجی معناي زندگی بر اساس تلقی جی دیوید اینک به نسبت  .اساس نظریۀ لارنس جیمز سخن گفتیم

گونه که گذشت، او معتقد بود وابستگی و تأثیر و تأثر فرد انسانی از شبکۀ همان   .پردازیمولمن با لذت می 
خانوادگی  پیشینۀ  و  به انسانی  وي  براي  را  زندگی  معناداري  همان)اش،  (بیات،  داشت  خواهد   .دنبال 

که ولمن در صدد ارائۀ یک نظریۀ هنجاري است، نه در مقام توصیف یک واقعیت اجتماعی، وي ازآنجایی
اکنون بر اساس نظریۀ فوق، نسبت میان    .داندپیشینۀ خانوادگی را عامل معناداري زندگی افراد انسانی می

تواند  رسد نسبت تباین نمیهاي دو مفهوم لذت و معناي زندگی چه نسبتی خواهد بود؟ به نظر میمطابقَ
دلیل وابستگی هاي دو مفهوم مذکور قرار بگیرد؛ زیرا محال نیست که فردي به گر نسبت میان مطابقَبیان

اي، احساس ارزشمندي و معناداري در زندگی خویش کند و در همین حین، احساس به یک قوم یا قبیله 
عنه و مطابقَ دو مفهوم لذت و معناي زندگی، نسبت تباین وجود داشته  ولی اگر بین محکی  .لذت نیز بنماید

ل  همانی برقرار باشد و حاهاي دو مفهوم مذکور، تطابق و اینوجه امکان ندارد که میان مطابقَهیچباشد، به 
پیش دو مفهوم  قلمروهاي  میان  فوق،  نظریۀ  اساس  بر  اینآنکه  و  داشته  تطابق وجود  میان  گفته  همانی 

هاي دو مفهوم لذت و معناي زندگی، نسبت در نتیجه، میان مطابقَ  .هاي آن دو مفهوم برقرار استمطابقَ
تواند تبیین و توصیف کند؛  نسبت تساوي نیز مانند نسبت تباین، رابطۀ آن دو مفهوم را نمی  .تباین نیست

زیرا با توجه به محتوا و کارکرد نسبت تساوي و با ملاحظۀ نظریۀ پیشینۀ خانوادگی، تمام قلمرو مفهوم  
منتها اگر پیشینۀ خانوادگی براي   .عکس نخواهد بود لذت، همان تمام قلمرو مفهوم معناي زندگی است و به 

از آن طرف، هر  ساز باشد، ممکن است مورد مذکور عافردي معنا او باشد، ولی  ایجاد لذت نیز براي  مل 
تواند عامل ایجاد و تحقق معناي زندگی هم در چیزي که باعث ایجاد احساس لذت در فردي شود، نمی

گیري و مددرسانی افراد نیازمند احساس لذت کند، ولی  وي بشود؛ زیرا کاملاً ممکن است فردي از دست 
تواند از راه پیشینۀ  احساس معناداري زندگی ننماید؛ چون با توجه به این رویکرد، احساس معناداري صرفاً می

تواند معناداري زندگی فرد را  خانوادگی ایجاد شود و احساس لذت از طریق مددرسانی براي نیازمندان، نمی
آیا   .هاي دو مفهوم معناي زندگی و لذت، نسبت تساوي نیست عنه بنابراین، نسبت میان محکی  .تأمین کند

وجه بدانیم؟ باز  هاي دو مفهوم لذت و معناي زندگی را عموم و خصوص منتوانیم رابطۀ میان مطابقَمی
ها و قلمرو مفهوم لذت، شامل پیشینۀ خانوادگی که هم پاسخ منفی است؛ زیرا روشن است که تمام مطابقَ

نمی  است  نظریه  این  اساس  بر  زندگی  معناي  مفهوم  مطابقَ  و  مصداق  داراي   .گرددتنها  لذت  مفهوم 
مطابَقمحکی و  میعنه  خانوادگی  پیشینۀ  مورد  که  است  متعددي  محکیهاي  از  یکی  و  عنه تواند  ها 
هاي دو عنه رسد نسبت میان محکیلذا با توجه به این تحلیل، به نظر می  .هاي مفهوم لذت باشدمطابقَ

مصداق و مطابقَ مفهوم معناي زندگی در    دلیل اینکه گفته نیز عموم و خصوص مطلق باشد؛ به مفهوم پیش
هاي  هاي مفهوم لذت، شامل کل مطابقَشود، ولی کل مطابقَهاي مفهوم لذت میاین نظریه، شامل مطابقَ
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هاي مفهوم لذت که متناظر با معناي زندگی است، عنه شود، بلکه برخی از محکی مفهوم معناي زندگی نمی 
نسیم    که درحالی اي را در ساحل زیبایی  مثلاً فردي را در نظر بگیریم که غذاي خوشمزه   . گرددشامل آن می

برد، ولیکن در چنین موردي، معناداري کند و احساس لذت فراوانی میوزد نوش جان میملایمی نیز می
زندگی بر اساس پیشینۀ خانوادگی تحقق نیافته است؛ زیرا با توجه به این نظریه، تحقق معناي زندگی فقط  

دهد صورت  این نکته در نهایت نشان می   .مبتنی بر قرابت خویشاوندي و پیشینۀ خانوادگی است و بس
 .ت، نه بالعکسها مستلزم لذت اسادراکی معناي زندگی طبق این نظریه 

 گیري هنتیج

گرا از این مفهوم،  هاي طبیعتما در این نوشتار به بررسی نسبت لذت با معناي زندگی، مطابقِ تلقی نظریه 
که  چنان  .گرایی در باب معناي زندگی رفتیمهاي انفسی از طبیعتدر این راستا، ابتدا سراغ برداشت  .پرداختیم

این نظریه  انسانی جسته و شرایط تحقق یک زندگی دیدیم،  ها معناي زندگی را در باطن وجود هر فرد 
تابع خواسته  فقط  را  انتخاب معنادار  و  و مطلوبات  است  ها  وابسته  آن  به  فرد  یا گروهی که  فرد  هاي هر 

گرایی انفسی، بین  هاي طبیعتبر اساس بحثی که انجام دادیم، نتیجه گرفتیم که طبق نظریه   .دانستندمی
به  لذت،  و  زندگی  معناي  مفهوم  محکیدو  زیرا  لحاظ  است؛  برقرار  تساوي  نسبت  مطابقَشان،  و  عنه 

خواسته انفسی تحقق  معتقدند  گرایشگرایان  و  امیال،  آدها،  میهاي  زندگی  معناداري  موجب  شود، می 
  . آیدشمار میهمین تحقق مطلوبات و امیال درونیِ فرد انسانی، لذت و رضایت باطنیِ وي نیز به  که درحالی 

این بدین معناست که میان صورت ادراکی و علمی دو مفهوم مذکور، نسبت تلازم برقرار است؛ زیرا صورت  
 . عنوان معلول و نیز بالعکس خواهد بودمثابۀ علت، ملازم صورت علمی لذت به ادراکی معناي زندگی به 

که دیدیم، این  چنان  .گرایی در باب معناي زندگی رفتیمهاي آفاقی از طبیعتدر ادامه، سراغ برداشت
دانستند که در وراي امیال و مطلوبات فرد  ها معناي زندگی را مرتبط با امور طبیعی ارزشمندي مینظریه 
گرا از این دیدگاه، به این نتیجه رسیدیم که  گرا و نافایده پس از تحلیل و بررسی دو تلقی فایده   .اندانسانی 

هاي دو مفهوم لذت و معناي زندگی بر اساس این رویکردها، نسبت عموم و خصوص مطلق میان مطابقَ
گونه معناداري را ایجاد  کند، ولی هرگونه لذتی اینبرقرار است؛ زیرا هرچند این نوع معناداري لذت ایجاد می

ها مستلزم لذت دهد صورت ادراکی معناي زندگی طبق این نظریه یاي که در نهایت نشان مکند؛ نکته نمی 
 .است، نه بالعکس
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ژه  دوا  ها: کلی
 استغاثه (حاجت)،  يدعا

 دعا،   یاخلاق ۀمسئل
 عمل،   ۀمثابدعا به 

   ،یلنسکیاسم
 پترسون 

هاي مهم فلسفۀ دین در موضوع دعا، پرسش از اخلاقی بودن  یکی از پرسش
نوعی منتهی به بههایی است که اجابت آن از سوي خداوند  برخی از درخواست

ساول اسمیلنسکی از فیلسوفانی است که دعا   .آسیب و رنج دیگران خواهد شد
داند و ها میرا نه یک آرزوي صرف، بلکه اقدامی عملی براي وصول به خواسته

گرا، اخلاقی بودن برخی از دعاها  ، از موضع یک فیلسوف اخلاق نتیجهروازاین
در مقابل،  .  بار آن براي دیگران مورد تردید قرار داده استنتایج خسارت  سبببهرا  

مثابۀ نوعی دنیل پترسون ضمن پذیرش نظریۀ اسمیلنسکی مبنی بر تلقی دعا به
نتیجه از همان موضع  با تکیه بر صفات گرایی، تلاش میاقدام عملی،  تا  کند 

ها علم، قدرت، و خیرخواهی مطلق خداوند، از اخلاقی بودن این نوع از درخواست
در این پژوهش   .ها را نفی کندزاي این نوع از درخواستدفاع کرده و نتایج آسیب

توصیفی روش  دین -به  فیلسوف  دو  این  دیدگاه  تا  است  شده  تلاش  تحلیلی 
این نقد و بررسی هم از منظر تمرکز بر   .دربارۀ دعا مورد نقد و بررسی قرار گیرد

رسد  به نظر می  .مبانی الهیات دعا و هم از منظر فلسفۀ اخلاق انجام شده است
یکسانمهم دیدگاه،  دو  هر  نقطۀ ضعف  اقدام  ترین  با  دعا  براي  انگاري  عملی 

در   اخلاقی  قضاوت  اسمیلنسکی،  دیدگاه  اصلی  چالش  و  است  هدف  به  وصول 
 . خصوص درخواست از خداوند بر اساس مناسبات و روابط انسانی است 

 

). بررسی چالش اخلاقی بودن دعا از دیدگاه اسمیلنسکی و پترسون.  1403راستین طرقی، امیر؛ فخار نوغانی، وحیده (استناد:  
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 مقدمه 

معیارهاي اخلاقی زیستن تنها    .دهدهاي مختلف وجود انسان را تحت پوشش قرار میمسئلۀ اخلاق، جنبه 
هاي مختلفی مانند اعتقادات، آرزوها، و نیات نیز مطرح شده  به اعمال و رفتار مربوط نیست، بلکه در حوزه 

لحاظ اخلاقی در قبال اعتقادات، نیات، و آرزوهاي خود ملزم به رعایت چه  انسان به   تا مشخص شود  است
نماید، نگاه نقادانۀ برخی از  اما آنچه در این میان تا حدي عجیب و قابل تأمل می  .الزامات اخلاقی است

بینی برخی از دعاهایی است که اجابت  لحاظ نتایج قابل پیشفیلسوفان دین غربی بر اخلاقی بودن دعا به 
  . از این حیث، دعا کردن عملی غیراخلاقی تلقی شده استنوعی با منافع دیگران در تعارض است و  آن به 

نفسه امري مورد تأیید و تأکید ادیان الهی است و نقش بسیار مهمی  رغم اینکه دعا فیبه تعبیر دیگر، علی
اي از اظهار بندگی و نیاز به درگاه خالق است، کند و نمونه در برقراري ارتباط میان خالق و مخلوق ایفا می

شود و فراتر از ظاهر این ارتباط، ابعاد دیگري از  اما در الهیات دعا، مسئله صرفاً به این ارتباط محدود نمی 
 . آن مورد تأملات عقلانی قرار گرفته است

بعضاً تردیدها در خصوص دعا، ناسازگاري ظاهري میان باور به وجود خداوندِ خاستگاه این تأملات و  
هایی است که از سوي دیگر  سو و تحقق صدمات و آسیبصاحب علم، قدرت، و خیرخواهی محض از یک

ساز طرح  این ناسازگاري ظاهري زمینه   .شودها وارد میدر اثر اجابت برخی از دعاهاي بندگان به سایر انسان
آیا دعا کردن براي درخواست  ایجاد این پرسش است که  هایی که اجابت آن از سوي خداوند منتهی به 

 شود، عملی اخلاقی است؟هایی به دیگران میصدمات و آسیب
ساول اسمیلنسکی از جمله فیلسوفان اخلاق است که بر اساس این ناسازگاري، عمل دعا کردن را 

انسان شود، عملی ها میدر مواردي که اجابت آن از سوي خداوند منتهی به صدماتی ناخواسته به سایر 
هاي غیراخلاقی مانند  ها لزوماً درخواست این درخواست  .)Smilansky, 2012, 2014(داند غیراخلاقی می

شود که برآورده شدن  دنبال نفرت از آنان نیست، بلکه شامل هر نوع درخواستی میآرزوي مرگ دیگران به 
به تعبیر دیگر، اسمیلنسکی   .زاستصورت غیرعمدي و ناخواسته براي دیگران آسیبآن از سوي خداوند، به 

زاي اجابت برخی از دعاها را مدنظر  یج آسیبگرایی اخلاقی وارد شده و نتادر طرح این ایراد از منظر نتیجه 
دانان مانند دنیل پترسون در دفاع از اخلاقی بودن این نوع از  در نقطۀ مقابل، برخی از الهی .قرار داده است

اند تا با تأکید بر همان صفات علم و قدرت و خیرخواهی  دعا، به رد ایرادات واردشده پرداخته و تلاش کرده 
 .گونه از دعاها مطرح کنندمحض خداوند، دفاعی عقلانی از اخلاقی بودن این

شده از سوي پترسون هاي مطرح در پژوهش حاضر به بررسی انتقادي دیدگاه اسمیلنسکی و دفاعیه 
گونه مباحث در الهیات دعا در فضاي الهیات اسلامی تا حدي  با توجه به اینکه طرح این  .پرداخته شده است

هاي بعدي را براي بررسی تطبیقی چنین مسائلی ها زمینۀ تحقیقات و پژوهشجدید است و پرداختن به آن
 .کند، پرداختن به آن مفید فایده استدر سنت الهیات اسلامی فراهم می

انجامجست پژوهشوجوهاي  برخی  اخیراً  که  است  این  از  حاکی  آراي شده  به  توجه  با  را  دعا  ها، 
ابعاد فلسفی، معرفتفیلسوفان دین معاصر مورد توجه قرار داده  شناختی، و کلامی دعا  اند و در خصوص 

کرده قلم همچون  ،اندفرسایی  استجابت   :مقالاتی  مدل  اساس  بر  مستجاب  دعاي  فلسفی  مسئلۀ  «تبیین 
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«دعا، استجابت، عدم استجابت؛ سازگار با کمال اخلاقی ؛  )1402انکشافی» (فخار نوغانی و راستین طرقی،  
(مختاري،   معرفت؛  )1402خداوند؟»  چالش  چوي»  «بررسی  و  دیویسون  منظر  از  دعا  استجابت  شناختی 

«تأثیر دعا  ؛ و  )1402«امکان متافیزیکی کارآمدي دعا» (مختاري،  ؛  )1401(راستین طرقی و فخار نوغانی،  
 . )1395مند از دیدگاه استاد مطهري و النور استامپ» (جراحی و کشفی، بر جهان قانون

 استجابت   پیامدهاي  به  توجه  با   کردن  دعا  خود  بودن  اخلاقی   یعنی  – اما این بعد از جنبۀ اخلاقی دعا 
  نگرفته قرار بررسی مورد پژوهشی هیچ در تاکنون است، پژوهش این اصلی  مسئلۀ که  – دیگران براي آن

 . شودی م احساس نظر مورد مسئلۀ   به  پرداختن در بیشتري ضرورت جهت، این از و است
در این نوشتار ابتدا دیدگاه ساول اسمیلنسکی در خصوص غیراخلاقی دانستن برخی از دعاها مطرح  

در پایان   .تقابل با دیدگاه اسمیلنسکی بررسی شده استهاي پترسون در شده است و پس از آن نیز دفاعیه 
نیز ضمن بررسی انتقادي هر دو دیدگاه، تلاش شده است تا با ارائۀ تبیینی از اخلاقی بودن دعاهاي مورد 

 .نظر، پاسخ مناسبی براي پرسش مورد نظر ارائه شود

 دیدگاه اسمیلنسکی

هایی که اجابت آن از سوي خداوند منجر به صدمات و  از نظر اسمیلنسکی، دعا کردن در برخی از موقعیت
دهد  ها بسیار رخ میها در زندگی انسان این موقعیت  .شود، عملی غیراخلاقی استهایی به دیگران میآسیب

از وضعیت براي رهایی  افراد  نیز  برمیو غالباً  به دعا  یادشده، دست  این وضعیت  .دارندهاي  ها که  نمونۀ 
 :عنوان مثال ذکر کرده، به شرح زیر استاسمیلنسکی به 

سوي او در حرکت شود که به فردي که در کوهستانی برفی با بهمنی عظیم مواجه می  :اول  ۀ نمون
با وجود   .تنها امید او این است که بهمن تغییر مسیر دهد تا او نجات پیدا کند  .است و توانایی فرار ندارد

شود که افراد زیادي در آن ساکن هستند، دست  داند این تغییر مسیر منتهی به روستایی میاینکه فرد می
 . دارد تا این اتفاق رخ دهد و او جان سالم به در بردبه دعا برمی

دلیل نارسایی کبدي حاد در حال مرگ است و تنها شانس زنده  مادري که فرزندش به   :دوم  ۀ نمون
اهداکنندۀ کبد هم پیدا شدن یک  او،  استماندن  فرزندش  با  ماندن    .سن  زنده  اینکه فرصت  به  توجه  با 

و  به  شده  کشته  فردي  آن  در  که  رانندگی  سانحۀ  یک  وقوع  تنها  است،  رفتن  دست  از  حال  در  سرعت 
مادر براي نجات جان پسرش دست به   .کنداش اهدا شوند، شانس زنده ماندن بیمار را فراهم میاعضاي 

 . دارد دعا برمی
سختدانش   :سوم  ۀ نمون مدیر  با  که  به آموزي  خود  مدرسۀ  به گیر  او  از  و  دارد  چالش  خاطر  شدت 

او هر شب هنگام خواب، آرزوي مرگ مدیر مدرسه را دارد و براي این امر به    .هایش بیزار استگیري سخت
 ). Smilansky, 2012, pp. 105-106( کنددرگاه خداوند دعا می

 نزدیکان   و  عزیزان  یا  خود  جان  حفظ  براي  کردن  دعا  –  سوم  مثال  برخلاف  –هر چند در دو مثال اول  
ست که اجابت ا  این  یادشده   هاينمونه   مشترك  وجه   حال  عین   در  است،  طبیعی  کاملاً  امري  مرگ  حال  در

شود؛ البته با این تفاوت که در دو مورد اول، در  دعاي این افراد منتهی به آسیب رساندن به افراد دیگر می
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در حال مرگ هیچ نزدیکان  و  عزیزان  و  براي حفظ جان خود  مورد دعا  دیگران  به  آسیب  و  گاه صدمه 
  . درخواست مستقیم نیست، اما در مورد سوم، صراحتاً تقاضاي مرگ مدیر مدرسه در دعا مطرح شده است 

زاي اجابت این سه نوع از دعاست و بر همین  اما از نظر اسمیلنسکی آنچه حائز اهمیت است، نتایج آسیب
داند و بر این نظر  طور کلی امري غیراخلاقی میاساس، اسمیلنسکی دعا کردن براي چنین اموري را به 

ها که آسیب دیدن دیگران در آن امري قابل  است که با توجه به عواقب استجابت این نوع از درخواست
 ). Smilansky, 2014, p. 208(  ها نیستبینی است، هیچ تفاوتی در ماهیت غیراخلاقی این درخواست پیش 

 مثابۀ اقدام و نه صرفاً آرزو دعا به
مثابۀ نوعی از  به ترین دلیل اسمیلنسکی بر مدعاي خود این است که دعا و درخواست از خداوند باید  مهم

دعا کردن صرفاً یک   .عمل و اقدام براي وصول به نتیجه تلقی شود تا اینکه صرفاً یک آرزوي قلبی باشد
نوعی همانند این است که خود فرد براي محقق شدن  تقاضا نیست، بلکه این درخواست قلبی از خداوند به 

اخلاقی  معیارهاي  انسانی  رفتارهاي  و  اعمال  خصوص  در  که  همچنان  بنابراین،  و  کند  اقدام  آرزویش 
تري در مورد دعا شود، ملاحظات اخلاقی دقیقتري نسبت به آرزوها و نیات افراد اعمال میگیرانه سخت

اعمال خواهد شد از دو جهت است:   .نیز  الزامات اخلاقی در قبال چنین دعاهایی  این اساس، رعایت  بر 
دلیل اینکه دعا و درخواست از خداوند،  شود و دوم به میهایی که به سایرین وارد  نخست به جهت آسیب

شود و عملی غیراخلاقی  اقدامی عملی در جهت وارد شدن این آسیب به دیگران از سوي دعاکننده تلقی می
دعا صرفاً آرزوي قلبی نیست، بلکه از جنس اقدام است که در این اقدام عملی، نیروهاي ماوراء طبیعی    .است

هاي یادشده نوعی اقدام عملی براي رسیدن  گفته، تمامی مثالبر اساس تحلیل پیش  .شوندگرفته می  به کار
دعاکننده محسوب می است،  به   .شوندبه خواستۀ  بهمن گرفتار شده  در  مثال فردي که  در  نمونه،  عنوان 

براي دفع خطر  روستا تغییر دهد، اقدام او  سمت  به چنانچه آگاهانه دینامیتی را منفجر کند که مسیر بهمن را  
مثابۀ اقدام عملی براي  همچنین در دو مثال دیگر نیز دعا کردن به   .مرگ از خودش کاملاً غیراخلاقی است

عنوان نمونه، از نظر اخلاقی کاملاً غیرقابل قبول  به   .شودرسیدن به هدف، عملی غیراخلاقی محسوب می
خیابانمی در  روغن  ریختن  با  فرزندش،  نجات جان  براي  مادر  که  بیمارستان، شرایط  نماید  اطراف  هاي 

که از  چنان   .لغزش موتورسواران و تصادف و در نهایت مرگ آنان را فراهم کند تا اعضاي آنان اهدا شود
  اش، او را مسموم کندهاي معلمگیري آموز براي راحت شدن از سختنظر اخلاقی غیرمجاز است که دانش

)Smilansky, 2014, p. 209 .( 

 نقد و رد توجیهات اخلاقی بودن دعا 
در گام بعد، اسمیلنسکی به دفاعیات احتمالی و مقدري که ممکن است در برابر این نظریه مطرح شود،  

به نظر او ممکن است توجیهاتی در دفاع از اخلاقی بودن این قبیل دعاها مطرح شود که از نظر  .پردازدمی
زا در حق  تواند از اخلاقی بودن دعا با وجود نتایج آسیبشده نمیهاي مطرح کدام از دفاعیه اسمیلنسکی هیچ

در ادامه به برخی از این توجیهات و نقدهاي وارد بر آن از نظر اسمیلنسکی    .دیگران، دفاع منطقی ارائه کند
 . خواهیم پرداخت 
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ت دعا 1 جاب ه ا ن ب یقی م  د  . ع
از نظر اسمیلنسکی تنها وجود یقین به اجابت دعا در باور دعاکننده و قطعی دانستن وقوع نتایج مورد  

می سبب  وي،  نگاه  در  آسیبنظر  نتایج  وقوع  براي  اقدام  نوعی  کردن  دعا  تا  عملی شود  نتیجه  در  و  زا 
به عبارت دیگر، دعا با وجود عدم باور دعاکننده به اجابت، مشکل اخلاقی ندارد،    .غیراخلاقی محسوب شود

شود، نه  اما با باور به اجابت، مشکل اخلاقی دارد و چالش اخلاقی آن هم از نفس باور دعاکننده ناشی می
لذا حتی اگر در واقع دعا اجابت نشود، چالش اخلاقی چنین دعایی همچنان به حال خود   .بر اساس واقع

ناراحعنوان نمونه، اگر شخصی به به   .باقی است از رئیس خود مرتباً سوزنی را در تصویر عکس  دلیل  تی 
این کار آسیبی به رئیساش فرو کند، بدون ذره رئیس اینکه  به  باور  اش وارد خواهد کرد، هیچ دلیل اي 

اما اگر آن فرد همین کار را با اعتقاد به تأثیر بر روي   .روشنی بر غیراخلاقی بودن این عمل وجود ندارد
دانیم که در واقع چنین باوري کاذب  اش انجام دهد، عمل او غیراخلاقی خواهد بود، هرچند ما میرئیس

به تعبیر اسمیلنسکی در این مسئله، عقلانیت عینی مؤثر بودن دعا (یعنی نتایج    .بوده و مطابق با واقع نیست
اري آنان زا به دیگران در پی اجابت آن) موضوعیت ندارد، بلکه عقلانیت ذهنی آن، یعنی امیدوواقعی آسیب

 دهد مورد تردید قرار می  که خود نوعی اقدام است،براي وصول به نتیجه است که اخلاقی بودن دعا را  
)Smilansky, 2014, p. 209 .( 

کند: کمک به نجات فرد هر سه دعاکننده امیدوارند که دعایشان امور را در جهت مطلوب هدایت می
از سقوط بهمن، در عین آگاهی از آسیب جمعی از مردم در پایین دره؛ نجات جان پسر بیمار به قیمت از  

رفتن یک   در یک تصادف جاده دست  از دست مدیر مدرسه زندگی  به    .اي؛ و خلاص شدن  آنان  هرچه 
بدیهی دعایشان  اخلاقی  باشند، مشکل  داشته  باور  بیشتر  دعایشان  استکارآمدي  یقین    .تر  اگر  اما حتی 

کنند که کاري که  کند، آشکارا با این اعتقاد راسخ دعا نمینداشته باشند که خداوند دعایشان را برآورده می
دهند اثري نخواهد داشت، بلکه دعاکنندگان در قلب خود انتظار اثري، ولو اندك، در برآورده شدن  انجام می

همین میزان از باور به تأثیر دعا،    .کردنددعایشان دارند و اگر هیچ امیدي به تأثیر نداشتند، اساساً دعا نمی 
شان کافی قربانیان بالقوۀ استجابت درخواستبه خودي خود براي اثبات عدم توجه کافی دعاکنندگان به  

 ). Smilansky, 2014, pp. 210-211است (

ه دعا . ا2 زگون ت اعجا جاب ه ا د ب  می
از سوي خداوند می دعا  اجابت  که  باشند  باور  این  بر  مؤمنان  از  برخی  است  به ممکن  نحوي تواند 

عنوان نمونه، بهمن ناپدید شود یا فرد بیمار  به   .وار، بدون آسیب وارد شدن به افراد دیگر انجام شودمعجزه 
اما    .تواند توجیه کندبر این اساس، این نحوۀ اجابت، اخلاقی بودن دعا را می  .آسایی شفا یابدنحو معجزه به 

از نظر اسمیلنسکی اگر کسی چنین باور و اعتقادي داشته باشد که خداوند از چنین قدرتی برخوردار است،  
هاي الهی را از مسیر عملکرد متداول دنیایی باور عموم مؤمنان بر این است که آنان کمک   .کندکمتر دعا می

خواهند که دائماً علاوه بر این، ادیان معمولاً از مردم می   .هند کردکنیم دریافت خواکه در آن زندگی می
توانند انجام دهند و مثلاً در هنگام  طور طبیعی میامید خود را بر معجزات قرار ندهند، بلکه آنچه را که به 

همچنین بر اساس باوري عمومی و همگانی، مداخلۀ الهی در جهان طبیعت،    .بیماري به پزشک مراجعه کنند
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رسد که فرض  بنابراین غیرمنطقی به نظر می  .دهدشدۀ طبیعت رخ میمعمولاً در چارچوب قوانین شناخته 
کند که  اي عمل میگونه کنند که خدا به هاي یادشده، مؤمنان در هنگام دعا لزوماً فکر میکنیم در موقعیت

میآن نجات  عزیزانشان  یا  به ها  اما  معجزه یابند،  هیچطور  دید  آسایی  نخواهد  آسیب  فرآیند  این  در  کس 
)Smilansky, 2014, p. 211 .( 

ه 3 را ی .  خلاق ز ا ری  حل گ
توان به استناد عشق خداوند به بندگان یا خیرخواهی محض او چنین تصور کرد که خداوند  آیا می

عنوان «بند گریز  کند که اخلاقاً مجاز باشند؟ این ادعا که اسمیلنسکی از آن به تنها دعاهایی را مستجاب می
اگرچه عنصري به نام «مسئولیت مشترك» وجود دارد    .کند، چندان مورد قبول او نیستاخلاقی» تعبیر می

شود، اما مسئله بدین سادگی قابل حل هاي اصلی نیز می مثابۀ یکی از عوامل و فاعلکه شامل خداوند به 
بسیاري از مردم باور دارند که دعایشان ممکن است مؤثر باشد، اما در مورد ماهیت اخلاقی موجود   .نیست

کند و مانند آن) مطمئن  که او براي انجام انتخاب میماوراء طبیعی (یا در مورد سطح مداخله در دنیایی  
رسد دلایل موجود براي اثبات این ادعا که «اگر خدایی وجود دارد، حتماً خیر  به نظر می  که ازآنجایی  .نیستند

محض و قادر مطلق است»، چندان قطعی نیست، چنین احساس عدم قطعیتی باید کلی بوده و عمومیت  
،  روازاین  .حل که مبتنی بر این ادعاست نیز چندان قابل قبول نخواهد بودداشته باشد و در نتیجه، این راه 

زاست و احتمال قربانی شدن  منظور مداخلۀ الهی در جهتی که به خودي خود از نظر اخلاقی مشکلدعا به 
ر خداوند قادر و  گناه وجود دارد، صرفاً به پشتوانۀ اینکه اگر دعا از نظر اخلاقی نامناسب باشد، حضوافراد بی

 .رسدمیخیرمحض مانع از تحقق آن است، غیرقابل قبول به نظر 
علاوه بر این، حتی اگر عدم اطمینان نسبت به وجود خداوند خیرخواه محض براي رصد و پایش 

هایی ملزم به رعایت  لحاظ اخلاقی براي چنین درخواست اخلاقی بودن دعا لحاظ نشود، باز هم مؤمنان به 
ها وجود دارد، در هاي فردي که میان انسانهر چند تعدادي از مؤمنان با توجه به تفاوت  .الزاماتی هستند

کنند و هرگز راضی به منفعت خود در قبال آسیب به دیگران نیستند،  چارچوب «بند گریز اخلاقی» دعا می
هاي سخت مواجهه با مشکلات مورد  ویژه بعید است همیشه در موقعیتاما این امر همگانی نیست و به 

و برآیندهاي دعا در هنگام دعا کردن،   به زعم اسمیلنسکی، در نظر گرفتن لوازم  .توجه دعاکنندگان باشد
عنوان نمونه، فردي که درخواست کبد به   .شودتنها کار یک قدیس است و منجر به محرومیت در دعا می

گاه دعا نخواهد کرد یا هیچ اقدام و تلاشی براي  اهدایی دارد، اگر ملاحظات اخلاقی را در نظر بگیرد، هیچ
کدام  هاي یادشده، هیچاما در مثال  .دریافت عضو اهدایی نخواهد داشت و عملاً فرزند او از دست خواهد رفت

 ). Smilansky, 2014, pp. 212-213از دعاکنندگان قدیس نیستند (
حل گریز اخلاقی مورد وجۀ دیگري که غیراخلاقی بودن نفس چنین دعاهایی را حتی با لحاظ راه 

اموري که موجب صدمه زدن به دیگران میبررسی قرار می براي  این است که دعا کردن  شود و  دهد، 
نتایج آسیب از تحقق  امر به خداوند که  این  نیز عملی سپردن  آورد  زاي آن به دیگران ممانعت به عمل 

  مثلاً  –غیراخلاقی است و همانند این است که فرد براي تحقق خواستۀ خود اقدام به انجام جرمی کند  
  و   قادر  حکم  به   خداوند  که   باشد  متوقع   حال  عین   در  و  –ی اهداي عضو، روغن در جاده بریزد  متقاض  مادر
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  در  کند،نمی   را  کاري  چنین   واقع  عالم  در  خداوند  که  همچنان  .کند  خنثی  را  او  کار  اثر  بودن،  مطلق  عالم
 .است غیراخلاقی دعایی چنین لحاظ، همین از و کرد نخواهد اقدامی چنین  نیز دعا مورد

دهد، اما این اراده در اختیار  در مورد نتایج احتمالی دعا، احتمالاً هر آنچه ارادۀ خداوند است رخ می
  به  باید   بلکه   ببندند،   دل  دعا  زايآسیب  نتایج   از  پیشگیري  در  خداوند  ارادۀ  به   نباید  هاانسان  – مردم نیست  

  فرد  .باشند داشته  توجه  –تیجه است ن به  وصول براي عملی اقدام نوعی مثابۀبه  که  دعا  یعنی – خود عمل
  منجر   یا  شود  تمام  دیگران  ضرر  به   آن  وقوع  که   نکند  طلب  را  چیزهایی  و   باشد  دعا  احتمالی  نتایج  مراقب  باید
 . شود  دیگران  به  آسیبی  و صدمه  ایجاد به 

اش با مورد دعاي فردي  از نگاه اسمیلنسکی، اگرچه در ظاهر مورد دعاي دختر در مورد مرگ مربی
  به   گونه این  شاید  و  –که در بهمن گیر کرده است یا فردي که متقاضی اهداي عضو است متفاوت است  

  مدیر   مرگ  تقاضاي  تنها  و  است  اخلاقی  عضو  اهداي  متقاضی  یا  بهمن  در   گرفتار  فرد  دعاي  که  برسد   نظر
نوعی  به   که  دهدمی  نشان  آن  تحقق  و  اجابت  وضعیت  و  دعا   دقیق  تحلیل  اما  –  است  غیراخلاقی   مدرسه

 . شودگونه دعاها نیز عملی غیراخلاقی محسوب میاین
باید   خدا،  اخلاقی  تعهد  و  توانایی  مورد  در  لازم  معرفتی  قطعیت  عدم  اسمیلنسکی،  نظر  به 

کند تحمیل کند و حتی اگر مؤمن بتواند به  هاي شدیدي را بر آنچه شخص براي آن دعا میمحدودیت
قدرت مطلق و احسان الهی اعتقاد کامل داشته باشد، دعا براي رسیدن به مقاصدي که اجابت آن مستلزم  

عنوان یک قاعده نباید در دعاها مردم به   .ایجاد آسیب به دیگران است، از نظر اخلاقی مورد تردید است
در   .طالب چیزي باشند که از نظر اخلاقی به خود اجازۀ ندهند تا براي تحقق آن دست به اقدامی بزنند

راي یک مؤمن ممکن است  ضرر از آن نوع که بررسی کردیم، دعا ببسیاري از شرایط رایج و ظاهراً بی
 ). Smilansky, 2014, pp. 213-215غیراخلاقی باشد ( 

 نقد و بررسی دیدگاه اسمیلنسکی

نکته  مینخستین  اسمیلنسکی  ایراد  نقد  و  بررسی  در  که  رویکرد اي  تحلیل  گیرد،  قرار  توجه  مورد  تواند 
گذاري یک گرایی، معیار ارزشدر رویکرد نتیجه   .گراستاسمیلنسکی از منظر یک فیلسوف اخلاق نتیجه 

زاي استجابت فعل با توجه به نتایج آن مورد توجه است و اسمیلنسکی نیز با در نظر گرفتن نتایج آسیب
مثابۀ یک اقدام عملی براي وصول به آن از سوي دیگر، در اخلاقی  سو و تلقی از دعا به برخی از دعاها از یک 

گرایانه در  تواند با دیدگاه وظیفه بدیهی است که این رویکرد می  .بودن دعا تردیدهایی را وارد کرده است
گذاري اخلاقی نه بر اساس نتایج  گرایی، اساساً ارزش د وظیفه در رویکر  .اخلاق کاملاً مورد نقد قرار گیرد

تواند معیار  زا نمی شدۀ اخلاقی مورد توجه است و صرفاً نتایج آسیبیک فعل، بلکه بر اساس وظایف تعریف
با توجه به اینکه دعا کردن و طلب کمک از پروردگار در مواقع بحرانی امري   .داوري اخلاقی قرار گیرد

از   .گرایی نیز سخن گفتتوان از اخلاقی بودن دعا بر اساس رویکرد وظیفه کاملاً موجه است، بنابراین می
رسد با توجه به تأکید اسمیلنسکی بر عقلانیت ذهنی که در بخش «عدم یقین به  سوي دیگر، به نظر می
آن، غلبه ضرر بر  گرایی سابجکتیو دانست که در  توان دیدگاه او را مبتنی بر نتیجه اجابت دعا» گذشت، می
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شده ممکن  بینیوقوع رخدادهاي پیش   که درحالی رود،  منفعت از نگاه فرد ملاك نادرستی عمل به شمار می
 . است در عالم واقع الزاماً منجر به غلبه ضرر بر منفعت نشود

گونه است که تلاش براي وصول در جهان طبیعت با توجه به محدودیت امکانات، در غالب موارد این
ها  هایی را به دیگران وارد خواهد کرد یا حداقل آنصورت ناخواسته صدمات و آسیببه آرزوها و اهداف به 

هاي انسانی براي  اگر معیار اخلاق در خصوص تلاش   .را از رسیدن به منفعت مطلوب محروم خواهد کرد
لحاظ اخلاقی مجاز  بسیاري از مشاغل باید به آنگاه    گیرانه لحاظ شود،ها تا بدین حد سختوصول به خواسته 

لحاظ اخلاقی مورد سرزنش قرار داد که براي  توان یک تعمیرکار اتومبیل را به عنوان نمونه، آیا میبه   .نباشد
گذران امور زندگی خود امیدوار است که در هر روز تعدادي اتومبیل خراب را تعمیر کند؟ این نقد بدان معنا  

اساساً یکی از معیارهاي زیست   .هاي قلبی مجاز استه نتایج درخواسته اعتنایی بطور کلی بی نیست که به 
ها، افعال، و تمنیات قلبی انسان است، اما در عین حال تعارض اخلاقی، توجه به نتایج و برآیندهاي انتخاب 

هاي ناخواسته منافع در جهان طبیعت امري گریزناپذیر است و وقوع هر رخدادي سبب بروز برخی از آسیب
 .به دیگران خواهد شد

دعا از سطح آرزو فراتر    .نه آرزوي قلبی صرف، محل تردید است  ، فعل لحاظ شود  نوعی اینکه دعا  
است و در حکم درخواست براي اقدام است، اما از سطح اقدام عملی مستقیم براي انجام کار توسط خود 
شخص نیز فروتر است و بدین لحاظ نیز باید معیارهاي اخلاقی حاکم بر آن متفاوت از اقدامات عملی لحاظ  

لحاظ  آرزو باشد، ممکن است با توجه به اختیاري نبودن آن، چندان به   نوعیبه تعبیر دیگر، اگر دعا    .شود
اخلاقی مورد سؤال واقع نشود و بر این اساس، با معیارهاي اخلاقی حاکم بر فعل اختیاري مورد قضاوت 

لحاظ  ختیار نیز نباشد، باید معیارهاي خاصی به حال اگر در سطح اقدام عملی مبتنی بر ا  .نگیرداخلاقی قرار  
لحاظ خواهد، ممکن است به اینکه دعاکننده درخواست خود را از خداوند می  .اخلاقی براي آن لحاظ شود

فردي که از خداوند درخواست پیدا    .دلیل ملاحظات اخلاقی باشدضعف و ناتوانی او باشد و ممکن است به 
گاه به خود اجازۀ قتل دیگري  کند، مطمئناً در این سطح از ایمان قرار دارد که هیچشدن عضو اهدایی را می

لحاظ اخلاقی توان به پس دعا را نمی   .کنددهد و بنابراین براي پرهیز از ارتکاب چنین کاري دعا میرا نمی 
بتوان آرزوها  به تعبیر دیگر، شاید    .با معیارهاي اخلاقی حاکم بر اقدام مستقیم عملی مورد قضاوت قرار داد

 .ها را با معیارهاي حاکم بر افعال جوانحی که مربوط به قلب انسان است سنجیددنبال آن درخواست و به 
هاي اخلاقی که در زندگی  رعایت الزامات اخلاقی با توجه به شرایط اضطرار و به تعبیر دیگر دوراهی

شوند، باید مورد قضاوت اخلاقی قرار گیرد و شاید از این جهت، نقد جدي براي اسمیلنسکی با آن مواجه می
هاي اخلاقی، امري است که در جاي دیگر مورد توجه خود اسمیلنسکی قرار گرفته  دوراهی  .بتوان وارد کرد

بر فرض پذیرش   .طور کامل مغفول مانده است، اما در بحث کنونی گویی به (Smilansky, 2007)است  
باید هر کدام از موارد یادشده در مثال را یک  آنگاه    اقدام عملی مبتنی بر اختیار لحاظ شود،  نوعی اینکه دعا  

ر برابر هر دو راه، خود را ملزم به رعایت الزامات اخلاقی تعارض یا دوراهی اخلاقی در نظر گرفت که فرد د
فردي که در بهمن قرار گرفته است، نسبت به حفظ جان خود نیز مسئولیت دارد و مادري که براي   .بیندمی

 . وجوي یک عضو اهدایی است نیز در برابر حفظ جان فرزندش مسئولیت اخلاقی داردفرزند خود در جست
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گاه قصد آسیب  کند، نیازمند رسیدن کمکی از سوي خداست و هیچکسی که در وهلۀ اول دعا می 
خاطر قرار گرفتن در شرایط اضطرار به عواقب استجابت دعاي  زدن به دیگري را ندارد و ممکن است به 

لحاظ منطقی، پیامدهاي استجابت دعایش را براي او توضیح دهد، او از  چه بسا اگر کسی به   .خود فکر نکند
کند که فردي کسی که متقاضی یک کبد براي فرزندش است، براي این دعا نمی  .دعاي خود منصرف شود

کند تا کبدي اهدایی فراهم شود و ممکن  او دعا می  .دیده به او اهدا شودتصادف کند تا آنکه کبد فرد سانحه 
البته اگر در برخی از شرایط، مثلاً قبول شدن در یک مصاحبه، فرد دعا    .البدل هم باشدهاي علیاست راه 

کند تا او پذیرفته شود، اما در دل دعا نکند که دیگران پذیرفته نشوند، این فرق دارد تا فردي که دعا کند  
به تعبیر دیگر، همچنان که در بیان اشکال،    .دیگران در مصاحبه شکست بخورند تا او برندۀ میدان شود

ت، باید بدین نکته هم توجه داشت که  کننده همۀ تبعات و لوازم منطقی یک دعا را بیان کرده اساشکال 
کند و صرفاً همۀ دعاها را که نتیجۀ آن ممکن است صدمه خوردن  دعاکننده در چه حال و حالتی دعا می

داعی در هنگام دعا چنین قصدي را نداشته است   چراکه به دیگري باشد، عملی غیراخلاقی محسوب نکرد؛  
البته اسمیلنسکی   .و اگر از نتایج دعاي خود آگاه شود، ممکن است حتی از استجابت دعایش منصرف شود

لحاظ اخلاقی،  کند تا نشان دهد دعاکننده به کند و تلاش میدر توضیحات بعدي خود به این مسئله اشاره می
اما همچنان که   .دهدتوجهی به آسیب رساندن به دیگران، کاري غیراخلاقی انجام میولو در همین حد بی

بودن متوجه پیامدهاي آشکار و بینّ یک فعل است نه پیامدهاي پنهان و غیرمستقیم؛ لذا  بیان شد، اخلاقی  
 . رسد) جدي به نظر نمی2014اشکال اسمیلنسکی (

بر فرض پذیرش نقدهاي اسمیلنسکی، ایرادات او تنها بر تعدادي از مصادیق دعا وارد است، نه همۀ  
  صرفاً دعاهایی که ممکن است منجر به شري براي دیگران شود، ارزش اخلاقی خود را از دست خواهند   . دعاها 

می  امان  در  اخلاقی  نقد  این  از  دعاها  سایر  و  مثال   . مانند داد  از  سوم  مثال  در  تنها  دیگر،  عبارت  هاي  به 
آموز) است که درخواست دعاکننده مستقیماً طلب شر براي  اسمیلنسکی (طلب مرگ براي معلم توسط دانش 

شود، اما در سایر موارد همچون دو مثال دیگر او، دعاکننده قصد  دیگران بوده و نوعی نفرین محسوب می 
علاوه بر    . نه آسیب به دیگران   است و مصلحت خویش  دنبال خیر  آسیب زدن به دیگران را نداشته و تنها به 

این، دعا کردن و واگذاري نتیجه به خدا بسیار متفاوت از مثالی است که در بند گریز اخلاقی مطرح شده است  
اي براي دیگران  از منظر باورمندان، حتی وقتی براي امر خوشایندي هم که صدمه   . الفارق است و قیاس مع 

کنند و در نهایت در صورت وصول به  شود، باز اجابت را به مصلحت خدا واگذار می ندارد، دعایی درخواست می 
 . شود می   واگذار   خدا   به   نتیجه نیز    –   معنوي   یا   مادي   – عدم دریافت ضررهاي بالاتر  شرط  به هاي برتر و  نفع 

نخست   .توان تضمین اخلاقی بودن دعا را از جهات دیگري نیز نشان دادعلاوه بر نقدهاي یادشده، می
نحوۀ   و  دعا،  شرایط  دعا،  آداب  همچون  مواردي  دعاست؛  دینی  سنت  بر  حاکم  معنوي  فضاي  به  توجه 

ها سبب  این آموزه   .نوعی با تردیدهاي اسمیلنسکی دربارۀ اخلاقی بودن دعا در تعارض استاستجابت که به 
وجۀ دیگر ضمانت اخلاقی بودن    .شودبخشی و قداست به دعا و اخلاقی بودن آن در فضاي دینی میمعنا

عنوان نمونه، عمل اخلاقی  شود؛ به دعا، توجه به معیارهاي عمل اخلاقی است که دعا نیز مشمول آن می
طبق سفارش دینی از حسن فعلی    نفس عمل دعا  ازآنجاکهبرخوردار از هر دو حسن فعلی و فاعلی است و  
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برخوردار است، مادامی که قصد بالذات دعاکننده نیز آسیب رساندن به غیر نیست، در نتیجه دعا فارغ از  
 . نتایج و پیامدهاي تبعی آن، نصاب عملی اخلاقی را داراست

 دیدگاه پترسون 

) در مواجهه با اشکالات اسمیلنسکی، راهبردي را در پیش گرفته است که مبتنی بر همان  2014پترسون (
کند تا نشان دهد درخواست کردن  وي تلاش می  .چیزي است که اسمیلنسکی «بند گریز اخلاقی» نامیده بود

درخواست نگاه  در  که  خدایی  استاز  جایز  همواره  اخلاقاً  است،  محض  خیرخواه  و  قادر  و  عالم   .کننده 
پروا از نقدهاي توانند بیخداباورانی که در خصوص این صفات الهی خوانشی قوي و باوري عمیق دارند، می

رسد موضع به نظر می  .هاي خود را از خداي خویش تقاضا نماینداسمیلنسکی بر سنت دینی دعا، خواسته 
گراست، اما با این تفاوت که وي تلاش یجه اخلاقی پترسون نیز همانند اسمیلنسکی، موضع یک فیلسوف نت

با توجه به شرایط مطرح می تا نشان دهد  از خداوند به کند  اقدامی براي وصول به  شده، درخواست  مثابۀ 
 . اهداف و آرزوها، امري کاملاً اخلاقی است

شونده (راهبرد مبتنی بر  کننده از اوصاف و شرایط درخواستراهبرد مبتنی بر تصور درخواست
 گریز اخلاقی) 

پترسون با اسمیلنسکی در این امر موافق است که دعا بیشتر نوعی عمل و کنش از سوي فرد دعاکننده  
شونده نقش  هاي درخواستشود تا صرف اظهار تمایل از جانب او، اما به نظر پترسون ویژگیمحسوب می

شونده  کند که اگر درخواست پترسون استدلال می  .اظهار دعا دارد  دربارۀ اي در قضاوت اخلاقی ما  کننده تعیین
هایش خدایی باشد با سه ویژگی علم و قدرت و خیرخواهی مطلق، و دعاکننده رویکرد معقولی را به درخواست 

مجاز است براي هر چیزي که تمایل داشتن به آن اخلاقاً مجاز است، دعا  آنگاه   از چنین خدایی اتخاذ کند،
شوند  ها یکی میخدایی با این اوصاف، تمایلات و درخواست  به عبارت دیگر، در برابر  .و درخواست هم بکند

شونده،  هاي درخواست نکتۀ مهم در خصوص ویژگی  .ها یکسان خواهد بودو قضاوت اخلاقی نسبت به آن
  شونده الزاماً واجد کننده نسبت به اتصاف مدعو به این اوصاف است، نه آنکه در واقع نیز درخواست باور درخواست 

نحو مطلق اخلاقاً مجاز  رسد که من به عنوان نمونه، در نگاه نخست چنین به نظر میبه   .چنین اوصافی باشد
هستم قلباً مایل باشم که همسایۀ مزاحم من دیگر مزاحم من نشود، اما مجاز نیستم از سردستۀ اشرار محل  

شونده (سردستۀ  است بخواهم که شر او را کم کند! اما به نظر پترسون، تصور من از ماهیت و اوصاف درخو
اشرار محل) و چگونگی تحقق درخواست من، نقش اساسی در جواز یا عدم جواز اخلاقی چنین درخواستی 

با روش است که  او فردي  باشد که  این  اشرار محل  از سردستۀ  تلقی من  اگر  و دارد؛ مثلاً  هاي درست 
تواند همسایۀ مزاحم مرا سر به راه کند، درخواست کردن از او هیچ اشکال اخلاقی ندارد،  آمیز میمسالمت 

درخواست من اخلاقی  آنگاه    اما اگر تصور من این باشد که او با خشونت و اعمال مجرمانه چنین خواهد کرد،
کننده (خواه این تصور درست و  شونده در باور و تصور درخواستهاي درخواستپس ویژگی  .نخواهد بود

سازد؛ زیرا در این شرایط، تفاوتی  لحاظ اخلاقی موجه میواست را به مطابق با واقع هم باشد یا نباشد) درخ 
 ). Peterson, 2014, pp. 254-255میان تمایل و درخواست از حیث قضاوت اخلاقی وجود نخواهد داشت (



  پترسون  لیو دن یلنسکیساول اسم دگاهیبودن دعا از د یچالش اخلاق یبررس  201

 هاي معطوف به خداوند انگاري قضاوت اخلاقی تمایلات و درخواستاستدلال بر یکسان
پترسون براي اثبات ادعاي خود مبنی بر یکسان بودن حکم اخلاقی تمایل و درخواست، ابتدا دلایلی را که 

ها را در  شمرد و سپس آنرود بتواند تمایز حکم اخلاقی تمایل از درخواست را اثبات کند برمیاحتمال می
تر، وي در ابتدا  به بیان دقیق  .کشدخصوص موردي که مخاطب، خداوندي با اوصاف مطلق باشد، به نقد می

ها و شرایط مخاطب در نگاه و تصور ما،  دهد ویژگیکند که نشان میدلیل را احصا می  3(برحسب استقراء)  
هایی رود، نه درخواست اي در قضاوت اخلاقی تمایلات ما نسبت به او به شمار میکننده صرفاً عامل تعیین

دهد،  خاطب تنها حکم اخلاقی تمایلات ما را تحت تأثیر قرار میکنیم، و تصور ما از اوصاف مکه از او می
جاي خود باقی  ها را؛ پس همچنان تمایز داوري اخلاقی میان تمایل و درخواست به نه ارزیابی درخواست

 :سه راه احتمالی اثبات این تمایز به این شرح است .است
امروز عصر   :1شونده»هاي مورد علاقۀ درخواست«حذف گزینه  )1( دارد  تمایل  فرض کنید دوستم 

خواهم که در این زمان در مهمانی من شرکت کند. من  کتاب بخواند؛ من طی تماسی از او می
ام. حال اگر من از این خصلت با این درخواست، دوستم را از گزینۀ مورد تمایلش محروم کرده 

مند به  طور کلی از مهمانی رفتن متنفر است و نیز همچنان علاقه دوستم آگاه باشم که او به 
مان هستم، آنگاه تقاضاي من از او براي شرکت در مهمانی اخلاقی نیست، اما  استمرار دوستی 

 تمایل من به شرکت دوستم در مهمانی اخلاقاً مجاز است. 
راه دوم آن است که من باور داشته باشم که تحقق درخواست من    :2«غیرمجاز بودن در عمل» )2(

توسط آن فرد مستلزم آن است که او به ناچار یا به احتمال قوي کاري غیراخلاقی انجام دهد. 
تمنا کردن چنین چیزي در دل بدون اشکال است، اما درخواست کردن آن، نادرست است. گزارۀ  

گزارۀ حاکی از درخواست، غیراخلاقی است؛ خواه این    حاکی از تمایل صرف، اخلاقی است، اما
باور ما مربوط به نحوۀ خاص تحقق خواستۀ ما توسط آن فرد باشد (مانند مثال سردستۀ اشرار 

کند) یا که بدانیم به احتمال قوي همسایۀ ما را با اعمال مجرمانه و ایذا وادار به تغییر رویه می
ترین و  مربوط به طبیعت و ماهیت خود آن خواسته باشد (مانند مثال اهداي عضو، که در ساده 

اي است و فارغ از روش ترین حالت، تحقق خواست من مستلزم مرگ فرد سالم و زنده محتمل
 و نحوۀ تحقق، مطلقاً خود سببیت براي مرگ یک فرد سالم، امري نامطلوب است).

شود که ما مجاز به آرزو کردن و  راه سوم شامل پیامدها و غایاتی می  :3«غیرقابل اقدام بودن» )3(
ها نیستیم. این راه مورد ها هستیم، اما مجاز به اقدام (عملی) نسبت به آنتمایل داشتن به آن

 گیرد؛می  بر  در   را)  دانشجو  –   عضو  اهداي  –تأکید اسمیلنسکی است و هر سه مثال او (بهمن  
ایل به  تم صرف شود،می غایات و  اهداف این  بودن  غیراخلاقی سبب  آنچه است معتقد  وي زیرا

 
1. ruling out of attractive options 
2. option-excluding 
3. practically impermissible 
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اقدام عملی براي تحقق آنبه ها  ها نیست، بلکه چون درخواست کردن آنتحقق آن ها نوعی 
 ). Peterson, 2014, pp. 255-257شود، نامطلوب و غیراخلاقی هستند (محسوب می

شونده،  کوشد تا نشان دهد در فرضی که درخواست در مقام تحلیل و نقد این سه راه، پترسون می
تواند  یک از این دلایل نمی خداي عالم و قادر و خیرخواه مطلق باشد، این سه دلیل کارآمد نیست و هیچ

 : هاي ما که متوجه خدایی با این اوصاف است، تفاوت ایجاد کندمیان تمایلات و درخواست 
شود؛ زیرا بر اساس علم مطلق الهی،  درخواست از خداوند سبب محدودیت و حذف انتخاب خدا نمی

خدا حتی بدون درخواست ما و قبل از آن، از دو چیز آگاه است: هم اینکه تمایل ما به چیست؟ و هم اینکه  
است آگاه  ما  تمایل  از  که خدا  داریم  باور  و  ایمان  آرزوهاي   .ما  و  تمایلات  به  دیگر، خدا هم  عبارت  به 

بندگانش علم دارد و هم به باور و علم آنان نسبت به علم او به این تمایلات؛ پس درخواست ما از خداوند  
 .کندتغییري در وضعیت اخلاقی «تمایل ما» و «درخواست ما از او» ایجاد نمی 

غیرمجاز نمی امور عملاً  وقوع  از خداوند سبب  که  درخواست  است که خدایی  زیرا روشن    بر شود؛ 
،  قدرت مطلقش  اساس  بر  نیز  و  دهدنمی   انجام  را  غیرمجازي  اخلاقاً  عمل  هیچ،  مطلقش  خیرخواهی  اساس

  نظر   از  که   هدفی  رساندن  ثمر  به   و  تعقیب  در  نیست  ممکن  دهد،  انجام  را  یممکن  منطقاً  کار  هر  تواندمی
 و  سویک  از  غایات،  تحقق  در  که   است  آن  پترسون  مقصود  .دهد  انجام  غیرمجاز  کاري  است،  مجاز  اخلاقی

ه نیست و محدود به یک راه بست  خدا  دست  هدف،  یک  تحقق  براي  که  دانیممی  مطلقه،  قدرت  اساس  بر
نیست، بلکه هر طریق ممکن و محتملی براي تحقق یک غایت، مقدور خداوند است؛ از سوي دیگر و بر  

در نتیجه،    .دانیم که خدا به هیچ وجه کار غیراخلاقی انجام نخواهد داداساس خیرخواهی مطلق الهی، می
توانیم از خداوند قادر و خیرخواه  هر چیزي را که اخلاقاً مجاز به آرزو کردن و تمایل داشتن به آن هستیم، می

 .شودحقق این خواسته دچار هیچ محذور اخلاقی نمیمطلق درخواست کنیم؛ چون مطمئنیم که خدا در ت
در مثال اهداي عضو، خداوند چه از طریق مرگ افرادي که مرگشان اخلاقاً مجاز است (بر اساس خیرخواهی  

میرد، مرگ او مجاز بوده؛ چون حتماً در مجموع خیر و مزیت مرگ او بیش از شر آن  خدا، اگر کسی می
از طریق خلق مستقیم این اعضا به  الهی، خدا  نحو خارقبوده است) و چه  العاده (بر اساس قدرت مطلق 

محدود به قوانین فیزیکی و مادي نیست) بخواهد دعاي مادر آن فرزندِ نیازمند پیوند را مستجاب کند، دعاي 
ز از اینجا، پاسخ پترسون به نقد اسمیلنسکی نسبت به «استجابت اعجازگونه» نی  .آن مادر اخلاقاً مجاز است

شود؛ به نظر پترسون، نقد اسمیلنسکی ملازم با انکار قدرت مطلق الهی است؛ زیرا حتی اگر فقط  دانسته می
یک راه مجاز اخلاقی براي تحقق خواستۀ فرد وجود داشته باشد و آن راه نیز بسیار نامحتمل باشد، باز او 

پترسون    .(Peterson, 2014, pp. 259-260)اي را تقاضا کند  مجاز است از خداي قادر مطلق چنین خواسته 
داند؛ همچنین اشکال اسمیلنسکی مبنی بر عدم قطعیت معرفتی لازم براي باور به خیرخواهی خدا را وارد نمی 
دارد، زیرا احتمالی که مؤمن نسبت به خیرخواه نبودن خدا در مقابل باور موجه به خیرخواه بودن خدا روا می

 .اي که ناظر به درخواست از خداوند باشد، عملاً غیرمجاز نیستپس گزاره  .بسیار ناچیز است
درخواست از خداوند اخلاقاً غیرقابل اقدام نیست؛ زیرا اینکه آیا برخی اقدامات واقعاً مصداق کاري 
هستند که فاعلش اخلاقاً مجاز به اقدام به تحقق آن است یا نه، به خصوصیات آن کارها بستگی دارد و 
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هستند    4در حقیقت، برخی کارها این خاصیت را دارند که «اخلاقاً خطرگریز»  .توان حکم کلی صادر کردنمی 
 .کنندو عمل فرد را اخلاقاً مجاز می

زند: فرض کنیم آرزوي مرگ همسایۀ مزاحم اخلاقاً مجاز باشد، اما  پترسون مثال فرضی عجیبی می
حال    .اقدام عملی نسبت به مرگ او مورد تردید باشد و ندانیم که آیا اقدام براي مرگ او نیز مجاز است یا نه 

وجود داشته باشد که اگر قتل همسایۀ شرور واقعاً از حیث اخلاقی   xاگر یک مادۀ شیمیایی جادویی به نام 
میرد و اگر مرگش  مجاز باشد، این ماده خاصیت یک زهر کشنده را خواهد داشت و او با خوردن این ماده می

میرد! حال از این طریق مجاز نباشد، این ماده تبدیل به یک شکر غیرمضر خواهد شد و او از خوردنش نمی 
ام؟ اگر مرگش در واقع مجاز باشد، پاسخ مثبت  رگ او اقدام کرده اگر من این ماده را به او بدهم، آیا براي م

است؛ با توجه به باور موجه من نسبت به خاصیت عجیب این ماده، آیا این اقدام من اقدامی براي حصول  
باشد،  .یک هدف غیراخلاقی است؟ خیر او توسط من غیراخلاقی  اگر کشتن  این ماده  آنگاه    چون  دادن 

توسط من به او دقیقاً مانند این است که من در قهوه او شکر بریزم بلکه من مجازم این ماده را به هر  
  من  متوجه  اخلاقی  مؤاخذۀ  و  میردمی  که  – انسانی بدهم؛ چون یا اخلاقاً مستحق مرگ به این شکل است  

 نیز   خداباور  .باشم  داده   شکر  او  به   من  که   است  این  مثل  و  میردنمی   که   –  نیست  مستحق  یا  –  نیست
خواهد، چنین کند».  «تبصرۀ گریز اخلاقی» اسمیلنسکی استفاده کند و دعا کند که «اگر خدا می   از  تواندیم

لذا درخواست از خدایی که قادر و عالم و خیرخواه مطلق است، از این جهت که منجر به پیامدي غیراخلاقی  
شیمیایی   مادۀ  همان  مانند  دقیقاً  شد،  اقدامات    3هر    .است  xنخواهد  قسم  همین  از  اسمیلنسکی  مثال 

اي که اخلاقاً غیرمجاز است مؤثر باشند و خروجی  توانند در زنجیرۀ علّیها نمیشوند؛ زیرا اینمحسوب می
 ). Peterson, 2014, pp. 257-259این اقدامات فقط اخلاقی و مجاز خواهد بود (

پترسون هیچ به نظر  از  بنابراین،  تواند تمایز قضاوت اخلاقی  رفت میطریقی که گمان می  3کدام 
 . هاي او از خداي توانمند و آگاه و مهربان را اثبات کند، کافی نیستنسبت به تمایلات انسان و درخواست 

 نقد و بررسی دیدگاه پترسون 

پترسون و اسمیلنسکی آن است که آن بر  را اخلاقاً  اشکال مشترك  ها تمایلات درونی منفی و شرورانه 
دهند و براي دانند و دامنۀ داوري اخلاقی را به رفتارهاي ظاهري و اقدامات عملی تقلیل میمذموم نمی
ها را نیز به رفتار و اقدامی  ها، آنکوشند تا براي امکان قضاوت اخلاقی در خصوص درخواست همین می

نمایند تفسیر  تقلیل  .عملی  رویکرد  این  براي  ایشان  آنکه  نمیشگفت  اقامه  نیز  دلیلی    . کنندگرایانۀ خود، 
ریشه   که درحالی  از  فارغ  عملی  اقدامات  و  است  خورده  پیوند  درون  با  اساساً  و  اخلاق  آن  درونی  هاي 

اعمال بوده خلق قابلیتوخوهایی که سبب اظهار آن  ندارند  اند،  به    .ارزیابی اخلاقی  با توجه  ممکن است 
کند،  داند و آن را از دایرۀ اختیار خارج میفرض رایج که تمایلات را داراي جنبۀ انفعالی محض میپیش 

رسد تمایلات یادشده  به نظر می  که درحالی چنین نتیجه شود که دیدگاه اسمیلنسکی و پترسون صحیح است؛  
که در الهیات اسلامی،  گذاري اخلاقی را دارد، چنانهاي مدنظر، انفعال صرف نیست و قابلیت ارزشدر مثال

 
4. morally risk-free 
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گیرد: «وإَنِْ تبُدُْوا مَا فِی أَنفُْسِکُمْ أَوْ تُخفُْوهُ یُحَاسبِْکُمْ بِهِ  مکنونات درونی انسان نیز مورد بازخواست قرار می
 ).284 اللَّهُ» (بقره 

پذیرد، اما آن را در خصوص  شونده» را میهاي مورد علاقۀ درخواستپترسون اصل کلی «حذف گزینه 
لحاظ اخلاقی مجاز هستند  هایی به بر اساس این اصل، صرفاً درخواست   .داندموردي مانند خداوند جاري نمی 

ها متضمن ایجاد نوعی که محدودیتی را بر مخاطب وارد نسازد؛ با توجه به اینکه اکثر یا تمام درخواست 
باید تمام یا اکثر تقاضاها را غیراخلاقی  ها و ترجیحات درخواست منديمحدودیت در علاقه  شونده است، 

شونده است  رو براي درخواستهاي پیشبه عبارتی، طبیعت درخواست، مقتضی محدود کردن گزینه   .بدانیم
بود امري مذموم خواهد  اخلاقی  از حیث  درخواست  این صورت طبیعت  در  با شهود   .و  اما چنین چیزي 

 . اخلاقی ما سازگار نیست
بخش از ارزیابی کننده است، اما مصونیتشونده تعیینکننده از درخواست تصور و ذهنیت درخواست 

  – آیا فردي به صرف اینکه    .اخلاقی نیست؛ مگر آنکه این تصور پشتوانۀ عقلی یا معرفتی کافی داشته باشد
  را   آن  و  است  جنگی  تیر  از  خالی  او  دست  در  تفنگ  که   کندمی  تصور  –  موجه   دلیل  بدون  و  خود  گمان  به 
باید بر این نکته تأکید    اساس  این  بر!  است؟  شده   اخلاقی  عملی  مرتکب  کند،می   شلیک  جمعیت  سمتبه 

که در باور خود نسبت به اتصاف خداوند به اوصاف مطلق الهی موجه کرد که از میان افراد باایمان، تنها آنان
هستند، با اتکا به این تصور خود مجازند تا تقاضاهاي مورد تردید در بحث کنونی را به درگاه خداوند اظهار  

 .کنند، نه هر مؤمنی 
در پاسخ پترسون به نقد اسمیلنسکی نسبت به «استجابت اعجازگونه» باید در کنار توجه به قدرت  

  :کننده نباید به دو چیز یقین داشته باشدمطلق الهی، به این امر نیز اذعان داشت که درخواست
 هاي محتمل تحقق درخواست او غیرمجاز است. یقین داشته باشد که تمام راه  )1(
 هاي مجاز تحقق درخواستش منطقاً محال است. یقین داشته باشد که تمام راه  )2(

کاري  انجام  براي  از خدا  درخواست کردن  بر  مشتمل  او صریحاً  تقاضاي  نخست،  در صورت  زیرا 
اقدامی کند و دعایش را  نتواند هیچ  ناشایست است و در فرض دوم، مستلزم آن است که خداوند عملاً 

مشتمل بر سوءظن به خداست،    ازآنجاکه فرض اول هم با خیرخواهی خدا منافات دارد و هم    .مستجاب نماید
داند که درخواستش اساساً قابل کننده به یقین میعملی غیراخلاقی است و در فرض دوم، چون درخواست

پترسون در بخشی از مقالۀ خود، یقین دعاکننده به محال    .اجابت نیست، تقاضایش لغو و بیهوده خواهد بود
درخواست  تحقق  مجوزي  بودن  را  خدا  سوي  از  ناشایست  اقدامات  متضمن  چنین  هاي  اظهار  براي 

داند؛ زیرا به نظر او وقتی یقین داریم درخواستمان اجابت نخواهد شد، اینکه این  هایی از خدا میدرخواست 
شونده است، سبب غیراخلاقی بودن درخواست  درخواست مستلزم انجام کاري غیراخلاقی توسط درخواست

نمی ما  تقاضاي  به   .شودو  را  اموري  چنین  که  دارد  باور  نیز  او  میالبته  حقیقی  سختی  معناي  به  توان 
 ). Peterson, 2014, p. 258«درخواست» نامید (

اثبات خاصیت «خطرگریزي اخلاقی» براي اعمالی همچون دعا به اتکاي قدرت و خیرخواهی محض  
  ترین بندد، بلکه برخی از مهم بندي آنان به دعاهاي خیر و شر می تنها راه را بر ارزیابی دعاها و دسته خداوند، نه 
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دانان و فیلسوفان دین، در پاسخ به چالش کارآمدي دعا، مزایا و خیراتی را  الهی   . کند فواید دعا را نیز ساقط می 
 . اند اند و به پشتوانۀ آن مزایا، موکول کردن عطایاي الهی به دعاي بندگان را موجه دانسته براي دعا ذکر کرده 

تواند معیاري براي کشف خیر و شر و آگاهی از اراده و رضایت الهی باشد، به این  عنوان نمونه، دعا می به 
تواند اهداف الهی را شناسایی کند و در صورت عدم استجابت  صورت که انسان در صورت استجابت دعایش می 

.  ) Murray & Meyers, 1994, pp. 318-319(   برد که چه اموري مورد رضایت و ارادۀ خداوند نیست پی می 
نۀ تشبه به خداي خیرخواه را فراهم سازد؛ به این دلیل که دعا براي دیگران مستلزم  تواند زمییا آنکه دعا می

-Smith & Yip, 2010, p. 404; Choi, 2016, pp. 41(  نوعان و خیرخواهی براي دیگران استتوجه به هم

42; Swinburne, 1998, p. 115; Howard-Snyder & Howard-Snyder, 2010, pp. 51-52.(   اما اگر
اي که دعاکننده نسبت به سازوکار و نتیجۀ آن در جهل  گونه دعا همانند مادۀ جادویی پترسون عمل کند به 

اثبات نیستمطلق به سر برد، هیچ از این خیرات و مزایا براي سنت دینی دعا قابل  پاسخ به یک   .یک 
 .هاي دیگر باشد چالش در الهیات دعا نباید به قیمت از دست دادن مزایاي دعا یا ایجاد چالش

 گیري هنتیج

رسد تردیدهایی که اسمیلنسکی نسبت به اخلاقی بودن برخی از دعاها مطرح کرده است، تنها  به نظر می
ها هاي خاص از اضطرار و درماندگی بندگان صادق است و تحلیل دقیق این موقعیتنسبت به برخی موقعیت

  یا  باشد  دعا  شرایط  در  چه  – دهد که چالش اخلاقی بودن اقدام براي وصول به هدف مورد نظر  نشان می
  . گیرد  قرار  اخلاقی  ارزیابی  و  سنجش  مورد  اخلاقی  هاي دوراهی   مشابه   هاییموقعیت  در  باید  –  آن  از  غیر  در
نوعی اقدام و عمل باید توجه داشت که اقدام عملی در   مثابۀ به   دعا  پذیرش  فرض  با  حتی  دیگر،  تعبیر  به 

توان سادگی نمیموقعیت درماندگی و ناتوانی تا حد زیادي متفاوت از اقدام عملی در شرایط عادي است و به 
فرض البته پیش از این گذشت که این پیش  .اقدامات فرد را در چنین شرایطی مورد قضاوت اخلاقی قرار داد 

 .است تردید  محل خود –عملی  یمثابۀ اقدامدعا به  از تلقی یعنی  –
در مقابل، پترسون با تأکید بر علم، قدرت، و خیرخواهی مطلق خداوند، مبناي دقیقی را براي پاسخ 

از فرازهاي متعددي در   .به ایراد اسمیلنسکی در اخلاقی بودن برخی از دعاها مورد توجه قرار داده است
فرد او،  هاي منحصربه ادعیه اسلامی این مبنا قابل برداشت است که درخواست از خداوند به جهت ویژگی

کاملاً در ساحتی فراتر از درخواست بندگان از یکدیگر و متفاوت با آن است؛ محض نمونه به برخی فرازهاي 
پایان است و این ویژگی  شود: بخشش و عطاي الهی برخلاف بندگان بیدعاي ابوحمزۀ ثمالی اشاره می

شود: «وَأَنْتَ کننده میهاي عادي در مناسبات انسانی در ذهن درخواستسبب تصوراتی فراتر از درخواست
 أمََلًا طَویِلًا کثَیِرًا إِنَّ لنََا  یَا رَبِّ إنَِّ لنََا فیِکَ  ...الْجَوَادُ الَّذيِ لَا یَضیِقُ عَفْوُكَ وَلَا ینَقُْصُ فَضْلُکَ وَلَا تقَِلُّ رحَْمتَُکَ

فیِکَ رجََاءً عظَیِمًا»، خداوند مسئولی است که اختیار تام جهان در قبضۀ قدرت و ارادۀ اوست: «أَنْتَ الفَْاعلُِ 
بِمَا تَشَاءُ کیَْ بِمَا تَشَاءُ کیَفَْ تَشَاءُ وتََرحَْمُ مَنْ تَشَاءُ  لَا تُسْأَلُ عنَْ فِعْلِکَ وَلَا  لِمَا تَشَاءُ تعُذَِّبُ منَْ تَشَاءُ  فَ تَشَاءُ 

كَ لَکَ الْخَلقُْ تنَُازَعُ فِی مُلْکِکَ وَلَا تُشَارَكُ فِی أمَْرِكَ وَلَا تُضَادُّ فِی حُکْمِکَ وَلَا یعَتَْرِضُ عَلیَْکَ أحَدٌَ فِی تدَْبیِرِ
اللَّهُ ربَُّ العَْالمَیِنَ»، خداوند درخواست  تبََارَكَ  اي است که عطاي خود را از منکران و دشمنان ونده شوَالْأمَْرُ 
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کند، در عین آنکه قدرت بر هر کاري دارد: «إِلَهیِ أَنْتَ الَّذِي تفُیِضُ سَیبَْکَ عَلَى مَنْ لَا خود نیز دریغ نمی
وَالْأمَْرَ لَکَ  الْخَلقَْ  أنََّ  وَأیَقْنََ  سَأَلَکَ  مَنْ  سَیِّدِي  فَکیَفَْ  بِرُبُوبیَِّتِکَ  الْجَاحدِیِنَ  وعََلَى  تبََارَکْتَ   یَسْأَلُکَ  إِلیَْکَ 

العَْالَمیِنَ»، حق تعالی پاسخ به درخواست را خود ضمانت کرده و به وتَعََالیَْتَ   عنوان تعهدي بر خود  یَا رَبَّ 
إنَِّ اللَّهَ کَانَ بِکُمْ    ..وَسئَْلُوا اللَّهَ منِْ فَضْلِهِ.  -واجب داشته است: «اللَّهُمَّ أَنْتَ القَْائلُِ وقََوْلُکَ حقٌَّ وَوعَدُْكَ صدِقٌْ

فَإِنَّماَ أسَأْلَکَُ لقِدَیِمِ الرَّجاَءِ فیِکَ    ... ] وَلیَْسَ منِْ صفِاَتکَِ یَا سیَِّدِي أنَْ تأَمْرَُ باِلسُّؤاَلِ وتَمَنْعََ العْطَیَِّةَ 32  حیِماً [نساء رَ
 ). 594- 583 ، صص. 2 ق، ج. 1411وعَظَیِمِ الطَّمعَِ منِکَْ الَّذِي أَوجْبَتَْهُ عَلَى نفَْسِکَ منَِ الرَّأفَْةِ وَالرَّحْمَةِ» (طوسی،  

هاي بندگان از خداوند باید  ذکر این نکته بسیار ضروري است که ارزیابی اخلاقی بودن نوع درخواست 
توصیه به دعا و درخواست از خداوند که در ادیان بسیار به آن    .هاي دینی انجام شودفرض با توجه به پیش

دعا در حقیقت اظهار    .سفارش شده است، به جهت وصول به حقیقتی فراتر از صرف نیازها و کمبودهاست 
عبودیت و بندگی موجودي فقیر است که حتی اگر قادر باشد تا نیاز خود را از طریق اقدام عملی رفع کند،  

  همان   که   –در چنین مواردي بدون توجه به حقیقت دعا    .باز هم درخواست آن از خداوند توصیه شده است
  قضاوت   مورد  را  خداوند  از  زندگی  نیازهاي  نتریساده   درخواست  کسی  اگر  –ی است  بندگ  و  عبودیت  اظهار

  به   حرمتیبی  یا  تمسخر  مثابۀبه   را  درخواستی  چنین  است  ممکن  دهد،   قرار  عقلی  یا  اخلاقی  ارزیابی  و
  و  بزرگ  بسیار  فرد  از  که   است  آن   انسانی  روابط  فضاي  در  آن   متناظر  نمونه (  کند  تلقی  شونده درخواست 

اما وقتی   .آید، درخواست شود)کننده نیز برمیوتمندي، نیازي بسیار ابتدایی که از عهدۀ خود درخواستثر
ها معنایی متناسب این نوع از درخواست آنگاه    فرض توصیه به دعا در فضاي دینی مورد توجه قرار گیرد،پیش 

بندگی و   رسد اشکالات اسمیلنسکی در خصوص اخلاقی  به نظر می  .یابدکننده میعبودیت درخواست با 
 . هاي الهیاتی و دینی دعاستفرضهاي یادشده، عمدتاً ناشی از عدم توجه به پیشبودن درخواست 
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One of the significant topics in religious studies and theology is 
the concept of fiṭrah (innate disposition or nature). Religious 
scholars have examined this subject from various angles, 
including the relationship between fiṭrah and religion, fiṭrah and 
the inclination toward God, and whether the inclination toward 
God is innately embedded in human nature. In the discourse on 
the nature of existence, two major perspectives exist. The first, 
rooted in a materialistic worldview, posits that creation arises 
from matter and is entirely accidental, thereby negating the need 
for a Creator. Atheists advocate this view. The second 
perspective sees creation as a collection of phenomena that 
necessitate a Creator. Theists support this view, arguing that the 
inclination toward God is not merely acquired but is harmonious 
with human nature and grounded in rational proof and reasoning . 
To substantiate their worldview, theists present arguments that 
fall into two broad categories: some are based on rational proofs, 
while others are rooted in human fiṭrah. This study, organized 
using a library-based, descriptive-analytical approach, seeks to 
address the concept of innate theism—or the innate inclination 
toward God—and its methods of proof as presented in the 
Qurʾān. These methods include intuitive reasoning (istidlāl 
shuhūdī), reminders (tadhkīr), comparison (muqāranah), and 
reflection (tafakkur). The study also responds to several atheist 
objections or doubts circulating in cyberspace, such as “all 
children are born atheists” and “with the advancement of science 
and technology, religiosity and belief may one day be considered 
a psychological disorder”.  
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ژه  دوا  ها: کلی
 قرآن کریم،  

 گرایش،  
 فطرت،  
 شبهه،  

 آتئیست،  
 فضاي مجازي 

این موضوع از    . پژوهی و علم کلام، مسئلۀ فطرت است از مباحث مهم در حوزۀ دین 
زوایاي متفاوتی مورد توجه اندیشمندان دین قرار گرفته است؛ از جمله فطرت و دین،  
فطرت و گرایش به خدا، و همچنین پاسخ به این سؤال که آیا گرایش به خدا در  
ضمیر انسان نهاده شده است یا خیر؟ در نحوۀ نگرش به هستی، دو دیدگاه مهم  

طور کاملاً تصادفی عنوان  ، آفرینش را از ماده و به وجود دارد: یکی با نگرش مادي 
نیست می  آفریننده  به  نیازي  بر اساس آن  این دیدگاه  آتئیست   . کند که  ها طرفدار 

بیند که نیازمند آفریننده  ها می اي از پدیده دیدگاه دوم آفرینش را مجموعه   . هستند 
این دیدگاه هستند   . است  پایۀ نگرش آن   . خداباوران طرفدار  به خدا  بر  ها، گرایش 
اي صرفاً اکتسابی نیست؛ بلکه با سرشت آدمی هماهنگ بوده و بر پایۀ برهان  مقوله 

اند  هایی آورده بینی خود استدلال ها براي اثبات جهان آن   . و استدلال عقلی استوار است 
که به دو دستۀ کلی قابل تقسیم است: برخی مبتنی بر برهان عقلی و برخی ریشه  

تحلیلی  - اي و شیوۀ توصیفی نوشتار حاضر که به روش کتابخانه   . در فطرت انسان دارد 
کند با مقولۀ خداباوري فطري یا گرایش فطري به خدا  سامان یافته است، تلاش می 

هاي اثبات آن از منظر قرآن کریم، مثل روش استدلال شهودي، روش تذکر،  و روش 
آتئیست  از  چند  شبهاتی  به  تفکر،  روش  و  مقایسه،  کودکان  ه روش  «همه  مانند  ا 

آیند» و «با رشد علم و تکنولوژي شاید در آینده  آتئیست هستند و خداناباور به دنیا می 
 . دینداري و اعتقاد، نوعی اختلال روانی قلمداد شود» در فضاي مجازي پاسخ دهد 

هاي اثبات آن در قرآن کریم با رویکرد  ). خداباوري فطري و روش 1403دانش مزرجی، محمد؛ خرقانی، حسن ( استناد:  
آتئیست  شبهات  به  مجازي.  پاسخ  فضاي  در  کلام ها  .  230 ـ209)،  2( 11،  پژوهشنامۀ 
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 مقدمه 

نوعی  اي است به وسعت تاریخ حضور بشر بر روي این کرۀ خاکی و به خداباوري فطري موضوع و مقوله 
توان ادعا کرد که عصري در تاریخ وجود ندارد که گرایش به خدا در زندگی انسان خاکی وجود نداشته  می

ترین مسائل معارف دینی این است که آیا گرایش به خدا ارتباطی با آفرینش ابتدایی  یکی از مهم  .باشد
اي است که بسیاري از فیلسوفان ملحد و متأله به آن پرداخته و دربارۀ آن سخن  انسان دارد یا خیر؟ مسئله 

اند که ریشۀ خداگرایی، امري فطري است؛ ولی ملحدان این نگرش  متفکران خداباور بر این عقیده   .اندگفته 
خدا را امري بدیهی و مستلزم صرف    به وجودرآن کریم اعتقاد  از سویی به باور مسلمانان، ق  .کنندرا انکار می

اي از قرآن براي اثبات وجود خدا  در هیچ آیه  روازاینداند؛ التفات به موضوع و محمول (خدا وجود دارد) می
ها یا خداناباوران بر این باورند که انسان خداباور فطري نیست؛ بلکه  از سویی آتئیست  .استدلال نکرده است
اي کاملاً اکتسابی بوده و چون انسان موجودي اجتماعی است، در فرایند قرار گرفتن  گرایش به خدا مسئله 

و خداگرا می کرده  انتخاب  دین  براي خویشتن  و  مواجه شده  آن  با  اجتماع  بیشتر    .شوددر  و  جان لاك 
مارکسیستتجربه  اگزیستانسیالیست گرایان،  و  برجسته ها،  از  انسان ها  در  ترین مخالفان خداباوري فطري 
د که  دانند و بر این باورنهاي انسان را ناشی از تجربه میهاي دینی و دریافتها تمام گرایش آن  .هستند

در مقابل، خداباوران   .انسان از محیط و جامعه متأثر است و داراي سرشت مستقل از محیط و جامعه نیست
باورند که گرایش  این  انسان کاملاً  هاي دینی، به ها و بینشبر  با آفرینش و نهاد  ویژه خداباوري فطري، 

به  را  انسان  نداي فطرت است که  این  و  امري فطري و غیراکتسابی است  و  بوده  فرا  مرتبط  سوي مبدأ 
گرایان از موافقان وجود خداباوري فطري نیتس، و جمع دیگري از عقلافلاطون، دکارت، لایب  .خواندمی

 ).173 ص.   ،1384در انسان هستند (خندان، 
ها بدین خاطر است که بر روي این مقوله از ساختار وجودي انسان، انکار خدا از سوي برخی از انسان

به  زیاده یعنی فطرت،  دنیاطلبی،  و  پرستی، سرپوش گذاشته میخواهی، و شهوتخاطر عواملی چون  شود 
سوي فطرت  آوران الهی براي شکوفاسازي خداباوري فطري، مردم را به دقیقاً به همین خاطر است که پیام

نوشتار حاضر بر آن است تا ضمن تبیین عقلی و نقلی خداگرایی فطري،    .خوانندشده فرا مینهاده سرپوش 
ها در  هاي اثبات آن را نیز با تمسک بر آیات قرآن معرفی و بیان نماید و به شبهاتی چند از آتئیستروش

 .فضاي مجازي پاسخ گوید

 پیشینۀ تحقیق

آفریننده آتئیست باورند که  این  بر  نام خدا وجود خارجی  ها  به  ندارد، موجود مقدسی  در هستی وجود  اي 
هاي  ها، نگاشته هاي آتئیستاما در موضوع پاسخگویی به انگاره   .هاستنداشته، و دین افیون جان انسان

فراوانی از سوي اندیشمندان غرب و شرق در قالب کتاب و مقاله سامان داده شده است؛ از جمله: کتاب 
تألیف عیسی کشوري؛ این اثر در رد ادعاي استیون هاوکینگ که   خداوند و بهشتاستیون هاوکینگ با نام 

اثر جان هیک؛ در این نگاشته به    فلسفۀ دین کتاب    .کند، نوشته شده استمدعی است علم، خدا را رد می
در قالب مقاله نیز    .خداباوري پرداخته شده استترین براهین فلسفی براي اعتقاد به واقعیت داشتن  مهم
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طاهره آقامیري اشاره کرد که با توان به «تعارض گرایش به کفر و آتئیسم با فطرت بشري» نوشتۀ سیده می
مقالۀ    .هدف پرداختن به این موضوع که خداگرایی امري فطري و غیراکتسابی است، سامان داده شده است

دیگر «توهم خدا یا توهم داوکینز» نوشتۀ یوسف دانشور نیلو است که در پاسخ به نگاشتۀ داوکینز که در  
 .پایه جلوه دهد، نگاشته شده استسعی دارد گرایش به خدا و باورمندي را موضوعی بی توهم خداکتاب 

هاي داوکینز در نفی وجود «استدلال دربارۀ  نیا  شعاعی و عبداالله مرتضوينگاشتۀ دیگر از عباس شیخ
گردد و در ادامه در این مقاله دلایلی که داوکینز براي رد باور خداوند مطرح کرده است تبیین می  .خدا» است

گراث، و دیگر فیلسوفان دین معاصر، به نقد و بررسی آن  هاي شهید مطهري، الیستر مکبر اساس اندیشه 
 . شودادله پرداخته می

رو آن است که خداناباوران رویکردي متفاوت از شبهات قدیم به مسئلۀ خدا و  مدعا در نگاشتۀ پیش
آن باشد تا ضمن بررسی  رد توحید دارند و همین نوع شبهات در فضاي مجازي باعث شد تا نوشتار حاضر بر  

وسیله  هایی را استخراج و بدینمقولۀ عقلی و نقلی خداباوري فطري، با بررسی دقیق آیات قرآن کریم، روش
شده، این نتیجه حاصل شد  هاي انجامبا بررسی پژوهش   .شبهات معاندان را در حوزۀ خداباوري پاسخ دهد

ویژه با نگرش ها در مورد خداباوري فطري»، به هاي قرآنی در پاسخ به شبهات آتئیستکه در موضوع «روش
 . پاسخ به شبهات فضاي مجازي، کاري صورت نگرفته است

 مفاهیم 

 فطرت 
فطرت از مادۀ «فطر» اشتقاق یافته است که در لغت عرب به معناي «شکافتن از طول» است و به معناي  

در   .)476 ص.   ،2 ج.   ق،1414؛ فیومی،  640 ص.   ،1 ج.   ،1374رفته است (راغب،    به کارایجاد و ابداع نیز  
)؛ 1قرآن کریم هم مشتقات فطرت در معانی شکافتن و هم آفرینش آمده است: «إِذَا السَّماءُ انفْطََرَتْ» (انفطار/

)؛ «آیا در  10«أَ فِی اللَّهِ شَکٌّ فاطِرِ السَّماواتِ وَالْأَرْضِ» (ابراهیم/  .(آن زمان که آسمان از هم شکافته شود)
ها و زمین را آفریده». اما فطرت در اصطلاح به معناي «کیفیت خاص خدا شک است؟! خدایی که آسمان

هاي خدادادي و ها و گرایشبه همین خاطر، فطرت به تمام بینش  .)19 ص.   ،1398خلقت» است (مطهري،  
 ). 32 ص.   ،1381فراز، شود که در نهاد انسان قرار داده شده است (موسويغیراکتسابی گفته می

کند؛ اما در شود، نوع خاصی از آفرینش انسان را نمایان میاین واژه وقتی به انسان نسبت داده می
اینکه این نوع خاص چیست؟ پاسخ آن از منابع لغوي قابل برداشت نیست؛ بلکه پاسخ آن را باید از منابع  

ویژه ادیان آسمانی، با سرشت و  یک معناي فطرت، تطابق دین، به   .مشتمل بر عقل و نقل استنباط کرد
آید، مقصود این است که دین برحسب نیاز و  وقتی از دین و انسان سخن به میان می  .فطرت انسان است

  تا، هاي دین نیز بر این قاعده مطابق است (طباطبایی، بیخوان با ذات انسان است و تمام ادعاها و آموزه هم
 ). 288 ص.   ،16 ج. 
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 شبهه 
تواند در  این تشابه می  .کندشکل بودن دو چیز از نظر رنگ و صفت دلالت میشبه» بر مشابه بودن و هم«

ها از  اوصاف یا در ذاتیات باشد و لازمه چنین تشابهی، عدم تمییز بین اشیاء و بروز اشکال در تشخیص آن
(ابن است  ابن477 ص.   ،1299فارس،  یکدیگر  به    .)503 ص.   ،13 ج.   ،1375منظور،  ؛  «شبهه»  اینکه  دیگر 

  ، 1374شود که حق و باطل آن معلوم نباشد (راغب،  معناي «مشابهت» است و اشتباه بر چیزي اطلاق می
 ). 443 ص.   ،1 ج. 

رود که عدم تشخیص  می  به کاررسیم که شبهه در جایی  با بررسی منابع دینی نیز به این نتیجه می
باطل   ارائۀ و طرح باطل است؛ یعنی  این موضوع در  نسبت به حق و باطل صورت گیرد و سبب اصلی 

 .کندشود که شبیه حق و حقیقت جلوه مینحوي ارائه میبه 

 آتئیست 
به معناي «خداناباوري»  است و «آتئیست»  یعنی «ملحد»  که واژۀ مقابل آن    (atheism) واژۀ «آتئیسم»  

توان به الحاد، کلمۀ آتئیسم را می  .)23 ص.   ،1390(هیک،    استیعنی «باور به خدا»    (theism) «تئیسم»  
اصطلاح «آتئیسم»  ریشه در سدۀ شانزدهم در فرانسه دارد (فلو،   .ضد الهیات، و یا خداناباوري ترجمه کرد

 ). 26 ص.   ،1394

 فضاي مجازي 
، نویسندۀ کانادایی ناستفاده کرد، ویلیام گیبسو  (Cyberspace)ي»   اولین کسی که از واژۀ «فضاي مجاز

در سال  -هاي علمیرمان (شاملی،    1982تخیلی،  واژۀ   .)5 ص.   ،1396بود  دو  از  اصل  در  «فضاي سایبر 
اِسپیس    (Cybernetics)سایبرنتیک   واژۀ سایبرنتیک داراي ریشۀ یونانی    .گرفته شده است  (Space)و 

معناي اصلی آن در زبان یونانی، «فرمانروایی و حکومت»  است و در آثار افلاطون نیز به همین معنا    .است
هر حال،  به   .شاید بتوان «علم هدایت و کنترل یا خودفرمایی»  را برابر فارسی آن دانست  .رفته است  به کار

گر علمی است که به انسان یا ماشین  سایبرنتیک اکنون نیز تا حدودي مفهوم قدیم را حفظ کرده و بیان
 ). 65 ص.   ،1391دهد (جهانگیر، خودکار امکان حکومت کردن و فرمان دادن می

براي «فضاي مجازي»  تعاریف متعددي بیان شده است؛ از جمله: محیطی که در آن برقراري ارتباط،  
لمس) در ساختارها و  صورت غیرقابل لمس و با اشغال اندکی از محیط قابلرؤیت، و انتقال اطلاعات (به 

بنابراین، کلیۀ خدمات، ابزارهاي سخت و  .شودها طراحی و کنترل میعنوان خدمات به انسانهایی به قالب 
ارتباطات، قالب ارتباطات شامل فضاي مجازي می  ...ها، ونرم، محتواها،  شود (کهوند، دنیاي اطلاعات و 

 ). 29 ص.   ،1395
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 خداباوري فطري
هر انسانی اگر به خود واگذار شود و فطرت و ضمیرش از فشار عوامل بیرونی رها گردد، متوجۀ نیرویی  

قدرت فوق  و  مادي می توانمند  علم  هاي  با  که  اینجاست  در  و  مملوك خدایی شود  را  حضوري، خویش 
نهایت خود در روان انسان دمیده  اي که از روح لایزال و بیآفریننده   ،بیند که مبدأ و سرانجام آدمی استمی

وجود چنین گرایش    .اي ساخته که جز به ربّ غیرمحدود تکیه و اعتماد نداشته باشدگونه و شخصیت او را به 
درونی، آدمی را به تلاش مجدانه براي تقرب به خدا و هدف نهایی دعوت نموده و سعادت خود را در تقرب 

یافتن به  جوید و به اقتضاي همین فطرت و ضمیر انسانی، تنها مسیر رسیدن به مقصود و دستبه او می
سنگ با نیازها و استعداد آدمی، براي داند که آفریننده، متناسب و همسعادت انسانی را پیروي از شریعتی می

به بیان دیگر، این گرایش به خدا نیست که فطري است؛ بلکه همۀ شریعت و    .لاغ و ارائه کرده استاو اب
انسان ابلاغ نموده نیز فطري است؛ زیرا که این دستورها مبتنی بر مصالح و   احکامی که آفریننده براي 

همین ادعا در ذیل از نگرش عقل    .اي براي رشد و تعالی او استنیازهاي واقعی و آفرینشی انسان و وسیله 
 :گیردو نقل مورد بررسی قرار می

 خداباوري فطري از دیدگاه عقل
گرایش فطري انسان به خدا هم از راه عقل و هم از راه نقل قابل اثبات است که در اینجا به بررسی عقلی  

 : شودآن پرداخته می
مرتبه آن را خواهان است و دقیقاً  خواه بوده و حتی اعلیانسان در سرشت خود موجودي کمال   .الف

از سویی وجود چنین    .کندها) مشاهده میخواهی را در دیگران نیز (در گفتار و عملکرد آنهمین حس کمال 
حسی در نوع انسان دلیل بر وجود کمال مطلق است و مقصود از خدا نیز چیزي جز جمال و کمال مطلق و  

نیست می  .لایتناهی  عشق  خدا  به  فطرتاً  انسان  اینکه  (موسوي نتیجه    ، 14 ج.   ،1382خمینی،  ورزد 
سوي وجود مطلقی خارج از این جهان  خواهی فطري آدمی او را به نهایتبنابراین، بی  ). 216-215 صص. 

ر مقام عمل دچار انحراف البته ممکن است انسان د  .دهد که مشمول همۀ کمالات استماده سوق می
جاي آن باور داشته باشد و آن را براي خود عشق حقیقی  گردد و چیزي را که واقعاً کمال مطلق نیست به 

شود، ولی  کند که خوردنی در عالم یافت میتلقی کند؛ همچنان که احساس گرسنگی کودك به او الهام می
اما مطالعۀ در غرایز موجود در    .چه بسا در تشخیص آنچه واقعاً خوردنی است از غیر آن دچار اشتباه گردد

دهد،  دار توجه و تعلق دارند و اگر خطایی رخ میها به اموري واقعیتدهد که آنانسان و حیوان نشان می
 .در تشخیص مصداق است، نه در اصل واقعیت

هاي زندگی که از  هاي خطرناك و بحرانهاي خطر: انسان در لحظه امید به قدرتی برتر در لحظه   .ب
هاي  کند که قدرتی فراتر از قدرتکند، در نهاد خویش احساس میهمۀ اسباب و علل طبیعی قطع امید می

گیرد و بدین جهت، امید به حیات در او قوت می .تواند او را نجات دهد مادي وجود دارد و اگر اراده کند می
  ،1354کوشد و این خود گواه بر فطري بودن خداگرایی انسان است (ملاصدرا،  همچنان براي نجات خود می

 ). 55 ص.   ،1342؛ آینشتین،  23 ص. 
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ها با غفلت و گناه بر فطرت خویش سرپوش گذاشته و به نداي درون خویش نتیجه اینکه برخی انسان 
شان بیدار شده  گردند، فطرت خفتۀ هاي غافل نیز هرگاه گرفتار میدهند؛ ولی همین انسانتوجه نشان نمی

 . نمایاندآفرین را به آنان میجهانو خداي 
هاي  گیريویژه موضعهاي دیگران: هرگاه زندگی دیگران، به ها و گرایشمطالعه و تأمل در اندیشه   .ج 

اعترافآنان در موقعیت یا  قرار دهیم  تدبر  را مورد مطالعه و  با حوادث سخت،  هاي هاي ویژه و مواجهه 
به انسان  آنان که  را، حتی  دانشمندان  و  بزرگ  کنیم که  هاي  ماوراء طبیعت هستند، ملاحظه  منکر  ظاهر 

ها کشش توانیم به این حقیقت برسیم که در وجود همۀ انسانخوبی میاند، به چگونه به خداي خود پناه برده 
خواند؛ گرچه با ادلۀ  سوي ایمان و اذعان به مبدأ و مقصدشان میو عامل قدرتمندي است که آنان را به 

 ).60 ص.   ،1384صادقی، اجیعقلی و علوم حصولی نتوانند آن را اثبات کنند (ح
اي که باشد، اگر او را به حال خود واگذارند گویند: هر انسانی، از هر نژاد و هر طبقه دانشمندان می  .د

خود متوجۀ نیرویی  ها عریان شود، خودبه وگوهاي خداپرستان و ماديو تعلیمات خاصی نبیند و حتی از گفت
او در زوایاي قلب و   .کندگردد که مافوق جهان ماده است و بر تمام جهان حکومت میتوانا و مقتدر می

کند که ندایی لطیف و پر از مهر و در عین حال رسا و محکم، وي را  اعماق دل و روان خویش احساس می
 ). 27 ص.   ،1389شیرازي،  خواند (مکارمنامیم میبه طرف یک مبدأ بزرگ علم و قدرت که ما او را «خدا»  می

 خداباوري فطري از دیدگاه نقل
خداباوري فطري حقیقتی است که در آیات قرآن و روایات رسیده از پیشوایان دین مشهود است که در اینجا 

 : شودبه بررسی دلیل قرآنی و روایی این موضوع پرداخته می
الدِّینُ القْیَِّمُ    «فَأقَِمْ وجَْهَکَ لِلدِّینِ حنَیِفًا فِطْرَتَ اللَّهِ الَّتِی فطََرَ النَّاسَ عَلیَْها لَا تبَدْیِلَ لِخَلقِْ اللَّهِ ذَلکَِ  .الف

ه و  )؛ قرآن در این آیه به صراحت به مقولۀ خداباوري فطري پرداخت30وَلَکنَِّ أَکثَْرَ النَّاسِ لَا یعَْلَمُونَ» (روم/
بر اساس این  .کند که داراي سه ویژگی اصلی است ها معرفی میاي الهی در وجود همۀ انسانآن را ودیعه 

ها به ودیعت نهاده شده است؛ در وجود همۀ انسانثانیاً  فطرت خداباوري اکتسابی و تعلیمی نیست؛    اولاًآیه،  
یۀ شریفه، دین، یکتاپرستی، و خداجویی طبق این آ  .از هر نوع تغییر و تبدیل مصون و محفوظ استثالثاً  

کند که انسان در برابر مبدأ غیبی که ایجاد و بقا و  هاست و طبیعت انسان اقتضا میجزو آفرینش انسان
اش را با قوانینی که واقعاً در عالم هستی جریان  سعادت انسان به دست اوست خضوع کند و شئون زندگی

است  هماهنگی  همین  و  خضوع  همان  است  قرآن  تأکید  مورد  که  فطري  دین  و  کند  هماهنگ  دارند 
 ). 299 ص.   ،8 ج.   ، 1390(طباطبایی، 

بِرَبِّکُمْ   آیۀ میثاق: «وإَِذْ أخَذََ رَبُّکَ منِْ بنَِی آدمََ منِْ ظُهُورهِِمْ ذُرِّیَّتَهُمْ وَأَشْهدَهَُمْ عَلَى أَنفُْسِهِمْ أَلَسْتُ   .ب
بیاور) زمانی را که    خاطربه )؛ و (172 قَالُوا بَلَى شَهدِْنَا أنَْ تقَُولُوا یَومَْ القْیَِامَةِ إِنَّا کنَُّا عنَْ هذََا غَافِلیِنَ» (اعراف

ها را گواه بر خویشتن ساخت (و فرمود:)  ها را برگرفت و آنپروردگارت از پشت و صلب فرزندان آدم، ذریۀ آن
دهیم!» (چنین کرد مبادا) روز رستاخیز بگویید: «ما «آیا من پروردگار شما نیستم؟» گفتند: «آري، گواهی می

ظاهر آیه این است که خداوند براي اتمام  »!  خبر ماندیم)توحید بی  از این غافل بودیم (و از پیمان فطري
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ها بر ربوبیت خویش عهد و میثاقی گرفته است تا کافران در قیامت هیچ عذر و  ها، از آنحجت بر انسان
امامان معصوم  .اي نداشته باشندبهانه  آیه، می  (ع) با توجه به روایات  آیۀ  توانیم آن را همذیل این  با  سو 

که زراره، راوي معروف، روایتی از امام جعفر فطرت و دلیل بر سرشت خداجویی انسان قرار دهیم؛ چنان
هاي بنی آدم تفسیر کرده است: «قال نقل کرده است که این آیه را به قرار دادن معرفت در قلب  (ع) صادق

 ).280 ص.   ،3 ج.   ،1403ثبت المعرفة فی قلوبهم» (مجلسی، 
توان در بحث خداگرایی فطري بهره برد؛ به جز آیۀ فطرت و آیۀ میثاق، از آیات متعدد دیگري نیز می

نسیان  ، آیات  ...، و55 ، ذاریات21 ، غاشیه 54 ، آیات تذکر مانند: مدثر138 ، بقره 25 ، لقمان10 مانند: ابراهیم
 . 177 ، آل عمران53 ، نحل33 ، لقمان65 ، عنکبوت19 مانند: حشر

که برخی از روایات طوريخداباوري فطري با الحان متفاوتی در روایات اسلامی بازتاب داشته است؛ به 
علاء بن فضیل از    .کنندطور عام با عنوان فطرت یاد میپرستی و از دین و مذهب به طور خاص از یگانه به 

(روم  (ع) امام صادق عَلیَْهَا»  النَّاسَ  فطََرَ  الَّتِی  اللَّهِ  «فطِْرَةَ  آیۀ  امام فرمود:    .) سؤال کرد 30 در مورد تفسیر 
نقل کرده است که از تفسیر آیۀ    (ع) زراره از امام باقر  .)241 ص.   ،1 ج.   ،1371منظور توحید است (برقی،  

) سؤال کردم؛ حضرت فرمود: منظور فطرتی است که خداوند مردم را 31 «حنُفََاءَ لِلَّهِ غیَْرَ مُشْرِکیِنَ بِهِ» (حج
 ). 330 ص.   ،1398ها را بر معرفت و شناخت خود قرار داده است (صدوق، خداوند سرشت آن .بر آن آفریده 

که در حدیثی از  فطري معرفی شده است؛ چنان   اموريدر بعضی دیگر از احادیث، تمام اصول اسلام  
شود، مگر اینکه پدر و مادرش او را به آمده است: یعنی هر نوزادي بر فطرت اسلام متولد می  (ص) پیامبر

 ). 49 ص.   ،2 ج.   ق،1413آیین یهود یا نصرانیت درآورند (صدوق، 

 هاي اثبات خداباوري فطري در قرآن روش

به  کریم  کاملقرآن  می عنوان  خود  مخاطبان  ما  به  بشر،  هدایت  کتاب  با ترین  رویارویی  مسیر  در  آموزد 
این    .هاي متفاوتی استفاده و پاسخ محکمی به انگارۀ مخالفان ارائه دهیمتوانیم از شیوه شبهات معاندان می

هاي باید توجه داشت که روش  .تواند استدلال شهودي، تذکر، مقایسه، تفکر، و پرسش باشدها میروش
نمی این چند مورد خلاصه  به  قرآن کریم  در  پژوهشگري میاثبات خداباوري فطري  و هر  با شود  تواند 

 .بررسی آیات قرآن به موارد دیگري نیز دست یابد

 روش استدلال شهودي (تجربۀ شخصی) 
خداباوري فطري و خداجویی انسان نیز قابل تجربه    .انداین امر مسلم است که تمام امور فطري قابل تجربه 

تواند امور فطري  هر انسانی با رجوع به وجدان و سرشت خویش می  .)7 ص.   ،1381فراز،  است (موسوي 
حقیقت بیابد  مانند  را  آن  و  کند  درك  را  زشتی  و  دروغ  از  انزجار  و  راستی،  و  صداقت  به  میل  جویی، 

 ). 18 ص.   ،1384صادقی، (حاجی 
برد، «روش استدلال هایی که قرآن کریم براي اثبات خداباوري فطري از آن بهره مییکی از روش

شهودي» یا «تجربۀ شخصی» است؛ به این معنا که هر شخصی بر اساس فطرت وجودي خود و به حسب  
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را درك می در همه حال، وجود خدا  و  اولیه، همیشه  در مسیر  طبیعت  حالت  این  بروز  و  اما تجلی  کند؛ 
دلیل ملاصدرا براي تبیین روش شهودي خداباوري    .ها بیشتر استها و تجربۀ حوادث و سختیگرفتاري 

اي درونی در انسان است و هر انسانی با مراجعه به درون خود آن را  فطري چنین است: «فطرت، تجربه 
انسان زمانی که در حال شناخت خویش است،   .راحتی قابل تجربه استخداجویی انسان نیز به   .کنددرك می

  . )124 ص.   ،9 ج.   ،1981برد» (ملاصدرا،  دهندۀ خود) پی میفطرتاً به ارتباط خود با خداوند (خالق و پرورش
فطري است؛ زیرا انسان هنگام مواجهه با شرایط  گوید: «وجود واجب تعالی امري  او در تقریر این دلیل می

آورد؛ هرچند  الاسباب روي میهولناك، با طبیعت فطري خود به خدا توکل کرده و از روي غریزه به مسبب
قرآن کریم نیز در آیاتی    .)23 ص.   ،1354توجه باشد» (ملاصدرا،  ممکن است به این گرایش فطري خود بی 

 :کندچند به این تجربۀ شخصی اشاره می
)؛ 65 نَجَّاهُمْ إِلَى البَْرِّ إِذَا هُمْ یُشْرِکُونَ» (عنکبوت«فَإِذَا رَکبُِوا فِی الفُْلْکِ دعََوُا اللَّهَ مُخْلِصیِنَ لَهُ الدِّینَ فَلَمَّا  

کنند]، اما هنگامی خوانند [و غیر او را فراموش می «هنگامی که سوار بر کشتی شوند، خدا را با اخلاص می
 .شوند» که خدا آنان را به خشکی رساند و نجات داد، باز مشرك می

 مُقتَْصدٌِ ومََا یَجْحدَُ  «وإَِذَا غَشیَِهُمْ مَوْجٌ کَالظُّللَِ دعََوُا اللَّهَ مُخْلِصیِنَ لَهُ الدِّینَ فَلَمَّا نَجَّاهُمْ إِلَى البَْرِّ فَمنِْهُمْ
)؛ «و هنگامی که (در سفر دریا) موجی همچون ابرها آنان را بپوشاند (و  32 بِآیَاتنَِا إِلَّا کلُُّ ختََّارٍ کفَُورٍ» (لقمان

ها را به خشکی رساند و نجات خوانند؛ اما وقتی آنبالا رود و بالاي سرشان قرار گیرد)، خدا را با اخلاص می
بعضی دیگر فراموش   که درحالی مانند،  گیرند (و به ایمان خود وفادار میداد، بعضی راه اعتدال را پیش می

 . کنند»شکنان ناسپاس انکار نمیهیچ کس جز پیمان  گیرند)؛ ولی آیات ما راکرده، راه کفر پیش می
پرست و مشرك هستند و باور درستی در مورد خداوند شود که بتدر آیات مذکور از کسانی پرسش می

فرماید: اگر از آنان سؤال کنی و آنان را به فریاد سرشت وجودشان متوجه  در عین حال، قرآن می  .ندارند
سازي و از تأثیر آداب و رسوم محیط آزادسازي و بپرسی که این جهان را چه کسی خلق کرده است؟ خواهند 

 . گفت: خدا

 روش تذکر و یادآوري 
کننده) و نظیر  یادآوري  -ها عناوین تذکر و تذکره (یادآوري  در قرآن کریم آیات فراوانی وجود دارد که در آن

آید و مراد از آن حالتی در  «واژۀ ذکر به معناي یادآوري است؛ گاهی چیزي به یاد می  .آن بیان شده است 
تر حاصل کرده کند که معرفت و شناخت آن را پیش وسیلۀ آن انسان چیزي را حفظ مینفس است که به 

توان گفت روش تذکر، شیوۀ مناسبی در با توجه به همین معنا می  .)328 ص.   ،1 ج.   ،1374است» (راغب،  
فرماید:  می  (ع) که امام علیتوجه دادن انسان به حقیقت وجود، جلاي دل، و بصیرت فکر و عقل است؛ چنان

 ). 101 ص.   ق،1410(تمیمی،  »آورددارد و رحمت را فرود میشود و دل را روشن میذکر همدم خرد می«
شود؛ یعنی اصول معارف قرآن در فطرت انسان ریشه دارد و با روش تذکر، پردۀ غفلت برداشته می

ها  دانند، ولی براي جلوگیري از فراموشی باید آنواسطۀ فطرت، مسائلی را در ضمیر خویش میها به انسان 
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فرماید: «کَلَّا إِنَّهَا کند و میخداوند نقش قرآن کریم در زندگی انسان را نقش متذکر عنوان می  .را تذکر داد
 ).11 تذَْکِرَةٌ» (عبس

گوید: باید گفت قرآن یک لسان استدلال دارد و یک لسان تذکره؛ اما لسان تذکرۀ آن است که می
شود در سرشت انسان، خالقیت «االله» تنیده است اي؟ معلوم میاي انسان، مگر خالقیت من را فراموش کرده 

)؛  67 نْسَانُ أَنَّا خَلقَنَْاهُ منِْ قبَلُْ وَلَمْ یَکُ شیَْئًا» (مریملاو انسان به فطرت توحید آفریده شده است: «أَوَلاَ یذَْکُرُ ا
مضمون آیه این نیست که اگر تأمل کند و    .آورد که ما خالق اوییمیاد مییعنی اگر مقداري تأمل کند، به 

به   .)25-24 ص.   ،5 ج.   ،1397آملی،  فهمد که خدا خالق اوست (جوادي میآنگاه    بیندیشد و استدلال کند،
ها  کند و جایگاه اصلی آنکنندۀ خدا به مردم معرفی نمی آوران را تحمیلرآن کریم نقش پیامهمین خاطر، ق

کند: «فذََکِّرْ إِنَّمَا أَنْتَ مذَُکِّرٌ لَسْتَ عَلیَْهِمْ بِمُصیَطِْرٍ» کننده معرفی میرا در متن دعوت به دین، انحصاراً یادآوري
 ).22-21 (غاشیه 

 روش تعقل و تفکر در آفرینش موجودات 
انگیز حاکم بر  هاي نیل به خداباوري فطري، تفکر در آفرینش موجودات و نظم شگفتیکی دیگر از روش

ها، گذشته از  این نشانه   .شودها یاد میعنوان علامات و نشانه ها به هاست که در تعبیرات قرآنی از آنآن
 .کنندۀ خداگرایی فطري نیز هستاینکه دلیل عقلی بر وجود خداست، اما مذکر و یادآوري

ممکن است انسان با تدبر در مخلوقات تنها به وجود خالق اقرار کند و از این راه تنها به شناختی 
عقلی و ذهنی از خدا دست یابد؛ اما پس از این مرحله ممکن است شناخت قلبی نیز بر انسان متجلی گردد  

در این صورت، حالت حضور و شکستگی    .و خود را در محضر خدا احساس کند و به ذات خدا توجه نماید
انسان دست می به  با خضوع و    .کند که در پیشگاه خداستدهد و احساس میقلب  این احساس همراه 

این حالت همان متذکر    .خشوع است و اگر شدید باشد با گریه و توسل و توجه ویژه به خدا همراه خواهد بود
 ). 44 ص.   ،1391و متوجه شدن به معرفت قلبی خداست (برنجکار، 

هاي رسیدن به خداباوري فطري، توجه و تفکر در استحکام، دقت، ظرافت،  بنابراین، یکی از روش 
شود مگر با روش زیبایی، تناسب شکل و اجزا، و هماهنگی هر پدیده با همۀ جهان است و این محقق نمی

فرماید: «إنَِّ فِی خَلقِْ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضِ وَاختِْلَافِ اللَّیلِْ وَالنَّهَارِ لَآیَاتٍ لأُِولِی  که قرآن می«تفکر و تعقل»؛ چنان
 ).191-190 یتَفََکَّرُونَ فِی خَلقِْ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضِ» (آل عمران ...الْألَبَْابِ

این حقیقت دعوت می به  را  آنجا که میخداوند در قرآن کریم ما  فِی کند؛  آیَاتنَِا  فرماید: «سنَُریِهِمْ 
عَلَى کلُِّ شَیءٍْ   أَنَّهُ  بِرَبِّکَ  یَکفِْ  أَوَلَمْ  الْحقَُّ  أَنَّهُ  لَهُمْ  یتَبَیََّنَ  حتََّى  أَنفُْسِهمِْ  وفَِی   .)53 شَهیِدٌ» (فصلتالْآفَاقِ 

توان گفت خداشناسی که از روي تفکر در آفرینش موجودات صورت گرفته باشد،  بنابراین، با این نگرش می
 . مقدمۀ خداباوري فطري است

 روش پرسش و سؤال 
بدیهی است سؤال کردن، آغازین گام براي فهمیدن، درك، پژوهش، و تحقیق و نقطۀ عطفی براي نیل به  

قرآن کریم    .گري» استترین روش پرورش فکري متربی، استفادۀ از شیوۀ «پرسش حقیقت است و مطلوب 
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ش بهره گرفته است؛ آنجا که مشرکان در مقام ربوبیت خداوند براي او شریک روازایندر آیات متعددي  
الشَّمْسَ  ها سؤال میشوند، از آنقائل می وَالقَْمَرَ  پرسد: «وَلئَنِْ سَأَلتَْهُمْ مَنْ خَلقََ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرضَْ وَسَخَّرَ 

اللَّهُ» (لقمان ها و زمین را چه  اگر از آنان (همه مردم، حتی مشرکان) سؤال کنی که آسمان  .)25 لیَقَُولنَُّ 
طور حتم خواهند گفت: خدا! گرایش  کسی آفریده است؟ خورشید و ماه را چه کسی مسخر کرده است؟ به 

به خدا و اعتراف به وجود خدا از امور فطري است؛ یعنی هر انسانی، حتی اگر مشرك باشد، به درون خود  
 .یابدتوجه کند، باور به خالق قادر عالم را در درون خود می

 شبهات

ها در فضاي مجازي  طور مطلق باوري به خداوند نداشته و شماري از شبهات آنها و خداناباوران به آتئیست
در اینجا به سه مورد از شبهات این گروه از خداناباوران اشاره   .مباحث مطرح در نوشتار حاضر استدربارۀ  

 : شودها پرداخته میو به پاسخ و نقد آن

 ۀ اول شبه
پرست ساختۀ دست و خداپرست پرست با یک خداپرست این است که بتآتئیست: «تنها تفاوت یک بت

می را  خود  ذهن  ( پرستدساختۀ   «https://www.instagram.com/p/BlTIUmWlcrs  .(  همین مشابه 
چند هزار سال دیگر باید بگذرد    .ساختۀ خود را نپرستدشبهه: «هزاران سال طول کشید تا انسان بفهمد دست

  ). https://www.instagram.com/p/CO15inqH8dV» (تا انسان بفهمد ساختۀ ذهن خود را نپرستد؟
پرست و خداپرست قائل نیست؛ زیرا که در نگرش او واقع در این شبهه، آتئیست تفاوتی بین بتبه 

پرستی خرافی تفاوت  هر دو باور مردود بوده، این در حالی است که بین مبانی و اصول خداپرستی و بت
پرستی دچار شگفتی  که هر انسان هشیاري در نخستین برخورد با مسئلۀ بتطوريشایانی وجود دارد؛ به 

که با دست خود ساخته به خاك  اي  ه شود که چگونه ممکن است فرد عاقل و باشعوري در برابر مجسممی
شود مسئلۀ گیرد، مشاهده میپرستی مورد بررسی قرار میهاي بتبیفتد؟! از سویی، هنگامی که سرچشمه 

ت، و عادات در شکل دلایل عقلی  ها، اوهام، خیالااي از سفسطه به این سادگی هم نیست؛ زیرا مجموعه 
پایه  پرستان را فریب داده است که در اینجا به اختصار به مواردي از این باورهاي بی عرضه شده و اذهان بت

 : شودو اساس پرداخته می
ترند؛ لذا بت بزرگ پرستان معتقد بودند که خدا نور بزرگ است و فرشتگان انوار کوچکگروهی از بت

 . دادندهاي فرشتگان قرار میعنوان مجسمه هاي دیگر را به عنوان مجسمۀ خداوند بزرگ و بترا به 
مذهب بودند؛ یعنی اعتقاد داشتند خدا در بعضی از اجسام شریف  پرستان، گروهی حلولىدر میان بت

 ). 60 ص.   ،17 ج.   ق،1420پرداختند (فخررازي، کند و لذا به پرستش این اجسام میحلول می
داشتند هرگاه به عبادت این  آوران و بزرگان خود ساخته و گمان میپیام  شکلبه ها را  گروهی بت

 .ها مشغول شوند، آن بزرگان شفیعانشان نزد خدا خواهند بودمجسمه 
هاي بشریت و مادیّت و کثافات گناهان راهی به  خاطر آلودگی پرستان معتقد بودند ما به گروهی از بت

بنابراین، بر ما    .ساحت او پاك و مقدس است و هیچ نسبتی میان ما و او نیست  چراکه الارباب نداریم؛  رب

https://www.instagram.com/p/BlTIUmWlcrs
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تر است تقرب جوییم و آن خدایانی است که تدبیر خلق به  چیز محبوبلازم است که به آنچه نزد او از همه 
جوییم تا شفیعان ما نزد خدا ها تقرب میها به آنها و مجسمه وسیلۀ این بتها واگذار شده است و ما به آن

پس عبادت حقیقتاً نسبت به    .شوند و خیر و برکت را براي ما به ارمغان بیاورند و شر و ضرر را دفع کنند
شد (طباطبایی،  ها نسبت داده می ها بود و گاه به بتگرفت، ولی شفاعت مربوط به خدایان آنها انجام می بت

 ).30 ص.   ،10 ج.   ،1390
میبت منطقی  ظاهراً  لباس  خود  خرافی  و  غلط  پندارهاي  بر  ترتیب  این  به  و  پرستان  پوشانیدند 
میگمراهی  نمایان  هدایت  در شکل  بت  .گشتها  فلسفۀ  و  پیشینه  از  گزارشی  مطالب  استاین    . پرستی 
اعتقاد باورمندان به خدا بر این است که در عالم آفرینش، موجودي هوشمند، علیم، و حکیم وجود   که درحالی 

ها نام آن را «خداوند» آن  .کندسوي غایتی مشخص رهنمون میهاي طبیعت را به دارد که همۀ آفریننده 
خداباوران قائلند خداوند ساختۀ ذهن نیست؛ بلکه حقیقتی در وجود انسان و همراه با طینت اوست؛    .نامندمی

اي از فلاسفۀ اسلامی  ناسند و از همین رو عده شطور ذاتی و به درجاتی آن را میحقیقتی که نوع انسان به 
سنِِکا، فیلسوف رومی سدۀ اول میلادي، اولین کسی بود که برهان اجماع   .اندباره سخن گفته و غربی در این

تقریر وي    .)181 ص.   ،1393خداباوري فطري) را مطرح کرد (مهرجردي و دهقانی،    -عام (برهان فطرت  
هر  (ب)  ؛  اعتقاد به «خدا وجود دارد» امري فطري و غریزي است(الف)  بود که:    صورتین  از این برهان بد 

باور به اینکه «خدا وجود دارد» درست و    )نتیجه (  ؛اعتقادي که فطري باشد، درست و مطابق با واقع است
پس از وي، ویلیام جیمز، چارلز هاج، جیمز    .)182 ص.   ،1393مطابق با واقع است (مهرجردي و دهقانی،  

  . ) 181 ، ص. 1393اند (مهرجردي و دهقانی،  جویس، و پل تیلیخ از این برهان در اثبات وجود خدا استفاده کرده 
به  همچنین دکارت بر این باور بود که فطرت، تصور ثابت و غیرقابل تغییر انسان است که با علم تجربی  

نیز همیننمی   دست انسان است و تصور خدا  با  ابتداي خلقت  از  بلکه  الیاسی، آید؛  گونه است (رضایی و 
پرستد؛ بلکه کرنش او در مقابل حقیقتی است که از  پس خداباور ساختۀ ذهن خود را نمی  .)55 ص.   ،1389

دنبال حقیقت و  اي است به طور کلی انسان در این دنیا مثل تشنه سرشت او جداناپذیر است و به فطرت و  
یابد؛ سپس به اندازۀ هستی خود، حقیقت را درك و به حقیقت مطلق که  این حقیقت را در درون خود می 

توان عصري ) و نمی 297 ص.   ،1390آملی،  پرستد (جوادي شود و او را میمند میهمان خداوند است علاقه 
 :شودبراي بشر تصور کرد که در آن خداگرایی وجود نداشته باشد که در اینجا به مویداتی چند اشاره می

شناسی ثابت شده است که همۀ جوامع هاي تاریخی: ویل دورانت قائل است در تاریخ و جامعه واقعیت
 ). 89-87 ص.   ،1 ج.   ،1337اند (دورانت، نوعی خداگرا بوده انسانی همواره به 

گواهی دانشمندان: بسیاري از دانشمندان بر این حقیقت معترف هستند که خداگرایی از درون انسان  
 ). 321 ص.   ،3 ج.   ،14 ص.   ،2 ج.   ،1398خیزد (فروغی، به جوشش درآمده و از نهان او برمی

کنند، نیرویی  امید میکه از اسباب ظاهري  آنگاه    ها،ها هنگام مواجهه با سختیشواهد شخصی: انسان
تواند چیز است و در هر زمان و مکانی میکنند که مبدأ همه گیرد و به کسی توجه میدر وجودشان جان می

 . گیري نمایداز بیچارگان دست 
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دوره  در  اینکه  با  دینی:  ضد  تبلیغات  کوشیده ناکامی  برخی  انسان،  زندگی  تاریخ  از  علیه  هایی  اند 
 . گاه به خاموشی نرفته استخداگرایی تبلیغ کنند و گرایش به خدا را از جان انسان بزدایند، این فروغ هیچ

  ،1398ناکامی تبلیغات شدید جهان غرب علیه خداگرایی در قرون میانه از شواهد این مدعاست (مطهري،  
 ). 153 ص. 

هاي روزگاران بسیار کهن، آثاري بر جاي مانده است که حکایت از شناسی: از انسان شواهد باستان
دفن لوازم شخصی و زندگی و سفر همراه مردگان، مومیایی    .گرایش شدید آنان به خدا و اصل معاد دارد 

هایی از گرایش انسان ها و بناهایی همچون اهرام مصر بر سر گورها، نشانه کردن مردگان، و ساختن مقبره 
 ). 362 ص.   ،1386روزگار گذشته به معاد است (خطیبی،  

گنجد  توجه به این نکته لازم است که ادلۀ خداباوري فطري بسیار فراوان است و در این مختصر نمی 
 . شودهاي اثبات آن به مواردي که در این نوشتار اشاره شد محدود نمی ها و شیوه و راه 

 شبهۀ دوم 
حال  آیند» (تصویري از یک اسقف مسیحی در  آتئیست: «همه کودکان آتئیست هستند و خداناباور به دنیا می

 ).  https://www.instagram.com/p/BdJN7Y9n7XRك» ( غسل دادن یک کود
دهد که باور اولیۀ خداباوران (مثل مسیحیان) نیز  آتئیست با انتشار این تصویر به مخاطبش پیام می
ها را  آیند؛ پس چرا با اعمالی مثل غسل تعمید آنچنین است که فرزندانشان آتئیست و خداناباور به دنیا می

کنند؟ بنابراین،  ها را از خلقت ابتدایی خودشان که خداناباوري است جدا میدهند و آنبه خداباوري سوق می
اعمالی چون غسل تعمید در آیین مسیحیت چیزي جز تحمیل باورهاي دینی بر فرزندان از همان ابتداي 

 .طفولیت نیست
حقیقت این است که در آیین مسیحیت یک عمل شرعی وجود دارد به نام «غسل تعمید» که    :پاسخ

دین مسیحیت شناخته میبه  به  ورود  دروازۀ  فرقه   .شودعنوان  تمام  تعمید  تقریباً  از غسل  هاي مسیحیت 
از ارکان ضروري این دین یاد کرده به  بایست در زمان کودکی و در برخی مسیحیان می  .اندعنوان یکی 

 ).397- 396 ص. ص   ،1388کلیساها پس از رسیدن به سن تمییز، غسل تعمید را انجام دهند (مولند، 
آیند  فلسفۀ غسل تعمید چیست؟ «مسیحیان با اشاره به این نکته که تمامی کودکان گناهکار به دنیا می

دارند که لازم است هر فردي را در کودکی کند، اظهار میو بار گناه نخستین بر دوش آنان سنگینی می
به نقل  تا،  بی  فقه، تعمید داد تا تولدي دوباره بیابد؛ تولدي که از گناه نخستین در آن خبري نیست» (ویکی

 ). 383 ص.   ،التعلیم المسیحی للکنیسة الکاتولیکیة از 
ها بدون هرگونه دانش شناسان بر این امر اتفاق دارند که نوع انسانهمۀ فلاسفه و شناختنقد شبهه:  

آموختن از طریق گوش، چشم، و اندیشه است و جنین در  آیند و دانش حصولی معلول  حصولی به دنیا می
قرآن کریم نیز با صراحت علم حصولی انسان از چیزي را   .مندي از این ابزارها را نداردرحم مادر توان بهره 

لَا تعَْلَمُونَ شیَئًْا وجَعَلََ لَکُمُ السَّمْعَ وَالأَْبْصاَرَ وَانفی می لعََلَّکُمْ کند: «وَاللَّهُ أخَْرجََکُمْ منِْ بطُُونِ أمَُّهَاتِکُمْ  لْأفَئْدَِةَ 
دانستید و براي  هیچ نمی  که درحالی هاي مادرانتان بیرون آورد،  )؛ «و خدا شما را از شکم78 تَشْکُرُونَ» (نحل
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ها را قرار داد، شاید سپاسگزار شوید!» اما دربارۀ اینکه آیا هیجانات اولیه مثل  شما توان شنیدن و دیدن و دل
شناسان  خشم، ترس، شادي، غم، نفرت، تعجب، و محبت اموري فطري است یا نتیجۀ یادگیري، میان روان

کم واکنش  شناسان رفتارگرا هم قبول دارند که دستجالب است بدانیم که حتی روان  .نظر استاختلاف
توان گفت که ذهن و روان کودك انسان در طور مسلم میبر این اساس، به   .هیجانی ترس فطري است

خدایی!  هنگام تولد از هرگونه اعتقاد نسبت به هر موضوعی پیراسته است؛ چه اعتقاد به خدا و چه اعتقاد به بی
غایت نادرست  کند، سخنی به بدو تولد خداناباور عنوان می، این ادعاي آتئیست که کودکان را در  روازاین

است؛ زیرا میان عدم اعتقاد به خدا و اعتقاد به عدم وجود خدا تفاوت عمیقی وجود دارد و اگر گفته شد که  
خدایی  آید، هم اعتقاد به خدا و هم اعتقاد به بیکودك بدون هرگونه فکر، معرفت، و اعتقادي به دنیا می

شود، غلط است؛ زیرا اعتقاد معلول تفکر و عاطفه و اراده است و کودك انسان در بدو  هر دو را شامل می
 تا).(کیهان، بی  تولد هر سه مؤلفۀ اعتقاد را فاقد است

هاي عقلانی اعتقاد به خدا»  کنند این است که «گرایش به خدا و خاستگاه اما آنچه خداباوران ادعا می
هاست؛ یعنی خداگرایی و گرایش به پرستش خدا در  دار در اعماق ذهن و روان انساناموري فطري و ریشه 

انسان باورمندان نیستسرشت  نهفته است و خدا ساختۀ ذهن  انسان  .ها  این است که  از همان  دلیل  ها 
میل شدید کودك به حضور مادر،   .دهندابتداي تولد میل به وابستگی به نیروهاي برتر را از خود نشان می

تواند نیازهاي کودك را ارضا کرده و او را از  قدرتمندي است که می  به وجودتجلی احساس نیاز عمیق  
کند و با رشد عقلانی بشر  آرام به افراد و موضوعات دیگر سرایت میاین میل فطري آرام  .خطرها حفظ کند

تر و  و التفات به اینکه هم نیازهاي انسان بسیار فراتر از نیاز به غذا و امنیت است و هم جهان بسیار فراخ 
ها و اشیاء بتوانند نیازهاي انسان را پاسخ گفته و امنیت عمیق و وجودي تر از آن است که دیگر انسانپیچیده 

سوي نیروي ازلی و ماورایی کشیده شده و گرایش به وابستگی به نیروهاي برتر،  را برایش فراهم کنند، به 
 .کندموضوع اصلی خود (وجود خداوند) را پیدا می

همۀ کودکان در   .گیردخدا هم از عقل فطري انسان سرچشمه می  به وجودهاي عقلانی اعتقاد  پایه 
این پرسش که «چه کسی ما را آفریده است؟»   .شوندسالگی نسبت به آفرینش خود کنجکاو می   4حوالی  

پرسش  از  استیکی  اولیۀ کودکی  در سنین  کودکان  پرتکرار  و  درك    .هاي شایع  که کودك  از هنگامی 
پرسش از آفریننده،    .پرسدآمده است، از آفرینندۀ خود و اطرافیانش می  به وجودکند روزي نبوده و بعداً  می

در این مرحله است که والدین    .خداست  به وجوداولین جوانۀ عقل فطري براي فهم آفرینش و معرفت  
سمت تفکر و اعتقاد غلط یا صحیح  توانند با القاي اعتقادات نادرست یا پرورش عقلانیت کودك، او را به می

 .هدایت کنند
کند؛ یعنی انسانی دوستدار خواهی انسان را تأیید میطلبی و نیکعقل نوع بشر، گرایش فطري حقیقت

طلب نیست، و همه خواهان صلح ظلم نیست، هیچ انسانی از عدالت بیزار نیست، هیچ انسانی فطرتاً جنگ
گونه  ها همان ها وجود دارد؛ بنابراین، انسان ها مفاهیمی است که در نهاد تمام انساناین  .و دوستی هستند

گونه  عدالتی بیزار هستند، همانطور فطري نیکوکاري، صداقت، و عدالت را دوست دارند و از ظلم و بیکه به 
 .خداباور فطري هستند
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شده) وجود دارد  وسیلۀ غسل تعمید، اعتقادي است که در مسیحیت (تحریفپاك کردن کودکان به 
را خطاکار فطري می از گناه  پاك  نگاه اسلام کاملاً    .دانندکه کودکان معصوم و  این در حالی است که 

داند، براي او تکلیف و هیچ  اسلام و قرآن کریم انسان متولدشده از مادر را پاك می  .مخالف این باور است
کند کسی  قرآن به صراحت عنوان می  .گناه نخستین قائل نیست تا نیاز به پاك شدن با غسل داشته باشد

ها خداباور فطري همچنین بر طبق روایاتی، انسان   .)30 آید (روماز نسل انسان فطرتاً آتئیست به دنیا نمی 
شود، این پدر  ي بر اساس فطرت توحیدي متولد میفرموده: «هر نوزاد   (ص) که پیامبرشوند؛ چنانمتولد می

 ). 82 ص.   ،2 ج.   ،1998الهدي، نمایند» (علمو مادر او هستند که وي را یهودي یا مسیحی و یا مجوسی می

 شبهۀ سوم 
با رشد علم و تکنولوژي، شاید در آینده دینداري و اعتقاد به باورهاي خرافی هم نوعی اختلال روانی قلمداد «
 ). https://www.instagram.com/p/CWRPDUuIkkmود» ( ش

آتئیست با طرح این شبهه بر این باور است که پیشرفت علم و تکنولوژي باعث رسوایی   :نقد شبهه 
اما باید دید واقعیت چیست؟ نقد این    .دارنددین شده و روزي مردم جهان از هر باور مقدسی دست برمی

 : شودشبهه در قالب پنج نکته بررسی می
زند، اما از درون دچار تردید است؛  هایی که به خداباوري می دشمن آتئیست با همۀ بهتان  :نکته اول

از قرآن کریم  اي  ه ها آیکند «شاید در آینده». مصداق این رفتار آنزیرا که خود در اصل شبهه عنوان می
فرماید: «بلَْ قَالُوا أَضغَْاثُ کشد؛ آنجا که میبه تصویر می  (ص) باشد که رفتار مشرکان را نسبت به پیامبر

افتَْرَاهُ بلَْ هُوَ شَاعِرٌ فَلیَْأتْنَِا بِآیَةٍ کَمَا أُرْسلَِ الْأَوَّلوُنَ» (انبیاء بلَِ  )؛ «(کفار) گفتند: (آنچه محمد آورده،  5 أحَْلَامٍ 
و یک شاعر است،  ها را به دروغ به خدا نسبت داده، بلکه اهاي آشفته است، بلکه آنوحی نیست) بلکه خواب 

گونه که (پیامبران) پیشین (با معجزه) فرستاده شده بودند، او براي ما همانگوید) باید  پس (اگر راست می
هاست (سه بار در این آیه از تعبیر  منطق بودن آنها ناشی از بیاي بیاورد». و این تردید در گفتار آنمعجزه 

 «بل» استفاده شده است). 
نتواند  زمانی پیشرفت علم و تکنولوژي می  :نکته دوم تواند دین را به حاشیه براند که دین موجود 

اما اگر دین داراي مبانی قوي و برخوردار از ویژگی   .گوي نیازهاي متناسب با پیشرفت انسان باشد پاسخ
آنچه در شبهه از   .تواند مؤثر هم واقع شودرود، بلکه میتنها به حاشیه نمیپذیري و پویایی باشد، نه انعطاف
شود، مربوط به دورۀ رنسانس اروپاست که دانشمندان و محققان زیادي عنوان اختلال روانی یاد می آن به 

عقاید کشیش با  دانشمندان  علمی  تحقیقات  نتایج  که  زیرا  گرفتند؛  قرار  کلیسا  و شکنجۀ  تکفیر  ها مورد 
بود ک   .مخالف  باشد  داشته  وجود  دینی  اگر  تمام اما  با  کافی  انعطاف  قدرت  و  برخوردار  پویایی لازم  از  ه 

دهی لازم را براي انسان تواند جهتشود، بلکه میتنها اختلال روانی تلقی نمیها را داشته باشد، نه پیشرفت
دهد، به  جهت می  ...گونه که به هنر، فرهنگ، ودینی مثل اسلام، همان  .در برخورد با این شرایط ایجاد کند

دین اسلام مردم را به فراگرفتن علوم مختلف و کشف اسرار    .دهدتکنولوژي نیز سمت و سوي صحیح می
دهد کند و در بسیاري از آیات قرآن، رموز آفرینش موجودات را تذکر میطبیعت و قوانین علمی تشویق می
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دنبال تحقیقات علمی رفته و از سرتاسر  کند که به و یک حرکت و جنبش فکري براي آدمیان ایجاد می
)؛ «بگو  20 برداري کنند: «قلُْ سیِرُوا فِی الْأرَْضِ فَانظُْرُوا کیَفَْ بدََأَ الْخَلقَْ» (عنکبوتنفع خود بهره طبیعت به 

در زمین گردش کنید، پس نگاه کنید چگونه خداوند مخلوقات را به انواع و اقسام آفریده است». و همین 
گیري داشته و بناي  هاي علمی، فنی، و طبیعی پیشرفت چشم امر باعث گردید که مسلمانان در تمام رشته 

 . ریزي نمودندتمدن درخشان اسلامی را پی
ها، علم پزشکی هاي علمی سریع در جهت حل مشکلات جسمی انسانبا وجود پیشرفت  :نکته سوم

این در حالی است که مشکلات    . ها برنداشته است روانی انسان - هنوز گامی مؤثر در جهت حل مشکلات روحی 
بیماري  ایجاد  در  را  ایفا می روانی نقش مهمی  نیز  با مکانیسم   . کند هاي جسمی  هاي گوناگون موجب  دین 

می  جامعه  و  فرد  روانی  و  نمونه   . شود سلامت  انگیزه  امید،  وجود  دین،  از  ناشی  روانی  سلامت  از  هایی 
اندیشی، ایجاد شبکۀ حمایتی عاطفی و اجتماعی، دادن پاسخ روشن و قاطع به مفهوم آفرینش، جهان و  مثبت 

طور  به   . هاي بسیار دیگر است مکانیسم   بخش و معقول از رنج، درد، و محرومیت، و زندگی، تبیین و تعریف لذت 
 ). 1 ، ص. 1397کلی، تأثیر دین و باورهاي دینی در سلامت فرد و جامعه بسیار پراهمیت است (پورامیدي،  

محصولات    .کنیمهمۀ ما پیشرفت روزافزون علم و تکنولوژي و ارتباطات را مشاهده می  :نکته چهارم
عنوان  آورند و انسان به شود، فرهنگ جدید نیز با خود به ارمغان میتکنولوژي که هر روز به بازار وارد می

در واقع، این   .بیندپذیرد و خود را بدان وابسته میها را میکننده، تولیدات مادي این تکنولوژي یک مصرف
تر است؛ اما سؤال اینجاست: آیا این همۀ پیشرفت تکنولوژي  توسعه و پیشرفت در کشورهاي غربی ملموس 

 و فناوري توانسته است دین را به حاشیه براند؟ 
سال   در  برآوردها  اساس  از  2021بر  بیش  زمین  کرۀ  جمعیت  و    7،  نفر    900میلیارد  میلیون 

) برآورد شد که آخرین آمار تعداد پیروان آیین مسیحیت را دو و نیم میلیارد و اسلام را  7,900,000,000(
 هاي دینی).پدیا، مدخل فهرست جمعیتکند (ویکییک میلیارد و هشتصد میلیون نفر اعلام می

با این حساب، بیش از نصف جمعیت جهان را پیروان دو دین ابراهیمی (اسلام و مسیحیت) شامل  
ست که در کشورهاي غربی، آمار رشد اسلام نسبت به مسیحیت بسیار  در این بین، آمارها حاکی  .است

 . بالاست
ها خداباوري است) گفته آمد که یکی  هاي امور فطري (که از جمله آندر تبیین ویژگی  :نکته پنجم

خواهی و خیرخواهی»، جویی»، «عدالتها تبدیل و تغییرناپذیري است؛ یعنی امور فطري مثل «حقیقتاز آن
عدالتی و دروغ و دغل» با گذر زمان، تغییر شرایط مکانی، زمانی، جغرافیایی، آب  «بیزاري انسان از ظلم و بی 

در توسعۀ صنایع و تکنولوژي،  پیشرفت علوم و فنون  اجتماعی،  و  نظامات سیاسی  تغییر  و هوایی، حتی 
بنابراین، برخلاف همۀ نظریات ساختگی، عامل گرایش به دین و خدا    .شودها نمیموجب تغییر ماهیت آن

 . ددگربه درون آفرینش و اقتضائات ذاتی و وجودي او برمی 
ها (از ممکن است این پرسش مطرح شود که اگر خداباوري فطري است، پس چرا بسیاري از انسان

جمله خداناباوران) منکر خدا هستند؟ پاسخ آن است که لازمۀ فطري و ذاتی بودن چیزي، این نیست که  
در همۀ افراد و در همۀ حالات ظهور و بروز داشته باشد؛ مانند عشق به زیبایی که گاهی اوقات با سرگرمی 
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گرایش به خدا نیز از مقتضیات فطرت انسان   .گیردهاي روزمره مورد غفلت قرار میبه امور دیگر و درگیري
و ذاتی انسان است؛ اما برگشت و عدول از فطرت و تجلی نیافتن آثار آن معلول علل و عوامل متعددي  

 :مانند ،است
  : هاي مادي گرایش 

انسان یک موجود دوبعدي است؛ بعُد جسمانی و روحانی و بین این دو بُعد، جنگ و نزاع  
 .اي که شخصیت و ارزش هر انسانی به آن وابسته استسختی برقرار است؛ جنگ و جبهه 

هاي حیوانی و غرایز، غلبه و  ها و جاذبه هاي انسانی و عقلانی با میلهرگاه در نبرد گرایش
هاي عقلانی تحت  آورند، فطرت انسانی و گرایش   به دستپیروزي را بعُد حیوانی و غرایز  

به  را (گرچه  کارایی لازم خود  قرار گرفته،  از دست میتأثیر  بسیاري    .دهندصورت موقت) 
وابستگی به دنیا و غرایز حیوانی و ابتلا به گناه، براي توجیه عملکرد خود به انحراف   سبببه 

فرماید: «ثُمَّ  به همین خاطر، قرآن می  .آورندروي می  فکري و پشت کردن به فطرت الهی
(روم یَستَْهْزِئُونَ»  بِهَا  وَکَانُوا  اللَّهِ  بِآیَاتِ  کذََّبُوا  أنَْ  السُّوأىَ  أَسَاءُوا  الَّذیِنَ  عَاقبَِةُ    .)10 کَانَ 

 )14 ص.   ،1384صادقی، (حاجی 
 :خطا در تطبیق

انسان از  به خیلی  خداگرایی  فطرت  اقتضاي  به  میها  داده  سوق  معبود  اما سوي  شوند؛ 
شوند؛ مانند  راحتی متوجۀ اشتباه خود نمیکنند و به موجودات دیگري را جایگزین خدا می

اینکه غریزه و حس مکیدن در نوزاد وجود دارد؛ اگر پستانک در دهان او گذاشته شود، با 
می اقدام  پستانک  مکیدن  به  غریزه  میهمان  تطبیق  در  خطاي  گرفتار  یعنی   .شودکند؛ 

هاي خدا همگی از همان فطرت خداخواهی سرچشمه معبودهاي دروغین و گرایش به رقیب
گرفته است؛ ولی هرگاه گرفتار خطر و دست او از ابزار مادي قطع شود و ناتوانی معبودهاي  

صادقی، (حاجی  .رودسوي خدا میشد و به   خیالی را درك کند، فطرت او بیدار و فعال خواهد
 )15 ص.   ،1384

کند فلان مقام یا فلان مال یا فلان  خیال می  .انسان عادي گرفتار خطاي در تطبیق است
اوست او می  .چیز کمال مطلق  به  قلۀ دیگر  رسد، میوقتی  آن  از  بالاتر  و  بیند سیر نشده 

شود؛ اما در حال خطر، مستقیماً آن حقیقت گردد؛ ولی سیر نمیهست و به آن هم نائل می
 .کند که نظام هستی در اختیار اوستمستقیماً به مبدئی تکیه می .طلبدمطلق راستین را می

 )70 ص.   ،1397آملی، (جوادي 
ها همواره در یک  بنابراین، معناي اینکه خداباوري امري فطري است، این نیست که فطرت در انسان

هاي ناسالم) امر فطري را به  توان (با عملکرد ناصحیح، تأثیر محیط، و آموزشماند؛ بلکه میحد باقی می
دانیم غریزۀ جنسی  عنوان مثال، همه میبه  .رنگ نمود و حتی بر روي آن سرپوش نهادضعف کشیده و کم

کنند و به این نیاز پاسخ  جزء حقیقت انسان است و حال آنکه افرادي وجود دارند که تا پایان عمر ازدواج نمی
امر طبیعی سرپوش می نمی  بر روي یک  و  در   .گذارنددهند  امر فطري  آن  و خمیرمایۀ  بنابراین، جوهره 
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هاي پاك تواند آن را به شکوفایی برساند یا اینکه سرچشمه حقیقت وجودي انسان وجود دارد و انسان می
 . آن را تیره و تار گرداند

پیام  که  است  خاطر  به به همین  و  همواره  یادآور آوران  را  خداپرستی  دعوت خویش،  در  مکرر  طور 
اند، نه اینکه خداباوري را به ما تعلیم و آموزش دهند؛ زیرا بشر به دستور فطرت خود، همواره با گرایش شده 

هاي غیرمنطقی و پیروي زیسته است؛ ولی به دلائل متعددي، از جمله پیروي از روش به آفریننده و مبدأ می
داماز گام افتادن در  و  به  هاي شیطانی  اعتقادش  و  باور  و  از مسیر اصلی فطرت منحرف گشته  او،  هاي 

فرماید:  نمایان است؛ آنجا که می  (ع) تبیین این حقیقت در کلام مولا علی  .پرستی آلوده گشته استچندگانه 
را شکستند، پس به حق او نادان گشته و    -ید و خداپرستی  مبنی بر توح  -«وقتی بیشتر مردمان پیمان خدا  

براي او شریک و مانند قرار دادند، شیاطین آنان را از معرفت خداوند منحرف کردند و از پرستش او جدایشان 
پی فرستاد تا میثاق فطریش را  درساختند، پس خداوند پیامبرانش را در میان مردم برانگیخت و آنان را پی

 ).43 ص.   ق،1414رضی، اش را به یادشان آورند» (شریفشده از مردم بخواهند و نعمت فراموش
هایی هستند (از جمله مقتضی فطرت  طلبی، خداگرایی) داراي ویژگی بنابراین، امور فطري (نظیر عدالت 

صنعت و ویژه تغییر و تبدیل نداشتن) که با گذر زمان و پیشرفت علم و  انسان بودن، همگانی بودن، و به 
خاطر عواملی مثل گرایش انسان به مادیات و خطاي در  تکنولوژي ممکن است به ضعف کشیده شود (به 

 .روندتطبیق)؛ اما از بین نمی 

 گیري هنتیج

گرایش به خدا به اندازۀ تاریخ حضور بشر بر روي این کرۀ خاکی قدمت دارد و عصري در تاریخ بشر وجود  
هاي دینی با ها و بینشگرایش  .ندارد که گرایش و میل به مبدأ در زندگی انسان خاکی وجود نداشته باشد

آفرینش و نهاد انسان کاملاً مرتبط بوده و خداگرایی امري فطري و غیراکتسابی است و این نداي فطرت  
 . خواندسوي باورمندي به مبدأ و معاد فرا میاست که انسان را به 

هاي گوناگونی براي اثبات آن قرآن کریم در آیات متعددي به خداباوري فطري تأکید دارد و از روش 
از جمله استدلال شهودي و تجربۀ شخصیبهره می به این معنا که هر شخصی بر اساس فطرت   ،برد؛ 

ها و تجربۀ حوادث اما تجلی و بروز این حالت در مسیر گرفتاري  .کندوجودي خود، حقیقت خدا را درك می
دهنده و یادآور است که باورهاي دینی را  طور، پیامبر تذکرهمین .آیدها براي افراد بیشتر پیش میو سختی

 . سازددر وجود انسان بارور می
ها توان به شبهات آتئیستهاي اثبات آن در قرآن کریم میبا تمسک به اصل خداباوري فطري و روش

ها را به چالش کشید؛ از جمله بطلان این  ها، و ادعاهاي آندر فضاي مجازي پاسخ گفت و مبانی، دیدگاه 
پرست ساختۀ دست و خداپرست ساختۀ ذهن خود  این است که بتدر  پرست با خداپرست  ادعا که تفاوت بت

شود؛ زیرا خداپرستی ساختۀ ذهن انسان نیست؛ بلکه توجه به مبدأ واقعی جهان  پرستد، روشن میرا می
  . کندهاي زندگی آن را در درون خود حس میاست که اصلی اصیل در عالم هستی است و هرکس در تجربه 

رایی، و اختلال روانی قلمداد شود؛ گطور چنین نیست که با رشد علم و تکنولوژي، دینداري، خرافه همین
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هاي امور فطري، تبدیل و تغییرناپذیري است و تغییر شرایط مکانی، زمانی، جغرافیایی، آب و  زیرا از ویژگی 
هوایی، حتی تغییر نظامات سیاسی و اجتماعی، پیشرفت علوم و فنون در توسعۀ صنایع و تکنولوژي، موجب 

 . شودها نمی تغییر ماهیت آن
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