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 ی علم به محسوسات از دیدگاه سهروردی نحوه

 )نقدی بر انتساب نظریه علم حضوری به محسوسات به سهروردی( 

 1دکتر سعید رحیمیان 

 چکیده 

از زمان قطب الدین شیرازی شارح حکمت اشراق چنین شهرت یافته که سهروردی علم  

انسان به محسوسات را )بر خلاف مشائیان که آن را حصولی دانسته اند(، علم حضوری و بلا  

منشاء این انتساب دو عبارت در حکمه الاشراق و  المشارع و المطارحات بوده   واسطه می داند.

است. ملاصدرا در آثار خود گاه این انتساب را پذیرفته و اشکالات متعدد بر آن وارد کرده است  

و گاه چنان انتسابی را به شیخ اشراق تلویحا رد نموده است. این مقال بر آن است که در دو  

در    یز فلسفی قول به علم حضوری انسان ها به محسوسات را نقد نماید. مبحث تاریخی و ن

وهله نخست نشان داده می شود که سخن سهروردی توسط قطب شیرازی و برخی شارحان  

معاصر حکمت اشراق مورد بدفهمی قرار گرفته است و تفسیر ملاصدرا از سخن شیخ اشراق  

داده شده است که اگر بحث )علم حضوری  بیشتر مقرون به صواب است. و در وهله بعد نشان  

به محسوسات( در معلوم بالذات باشد که نزد اغلب فلاسفه صحیح است چرا که از دید ایشان  

این معلوم، به علم حضوری درک می شود؛ اما اگر مقصود معلوم بالعرض باشد، سخن مزبور با 

سهروردی( در تعارض می  بسیاری قواعد فلسفی و استدلالی )حتی قواعد پذیرفته شده توسط  

 باشد . چه این که سهروردی نیز خود تصریحاتی به حصولی بودن این علم دارد.
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The method of knowledge of sensations from 

Sohrwardi's point of view 

 )Criticism of the attribution of the theory of knowledge by 

presence to the senses to Sohrawardi ( 

DR. Saeed Rahimian1 

Abstract 

Since the time of Qutbuddin Shirazi, the commentator of the 

wisdom of illumination, it has become so famous that Suhrawardi 

considers the human knowledge of the senses (unlike the 

preparators (Mashaites) who believed it to be an acquisition (Husuli) 

knowledge) to be a direct and immediate knowledge by presence 

(Huzuri). 

In his works, Mulla Sadra sometimes accepted this attribution and 

had many problems with it, and sometimes he rejected such an 

attribution to Sheikh Eshraq(Suhrwardi). This article is intended to 

criticize the promise of the knowledge of the presence of human 

beings to the senses concerning historical and philosophical topics. 

First, it is shown that Suhrawardi's theory was misunderstood by 

Qutb Shirazi and some contemporary commentators of Hikmat 

Ishraq, so Mulla Sadra's interpretation of Sheikh Ashraq's theory is 

more reasonable. 

Secondly, it has been shown that if the topic (direct and present 

knowledge of sensations) is in the object-known by essence 

(subjective concept), it is correct according to most philosophers, 

because from their point of view, this knowledge is understood as 

knowledge by presence. Still, if the topic is an object -known by 
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accident (external object), the statement conflicts with many 

philosophical and reasoning rules (even the rules accepted by 

Suhrwardi). Suhrawardi also makes some clear statements about this 

topic. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Keywords: knowledge by presence,object-known by essence 

(subjective concept), Object-known by accident (external 

object),Suhrawardi,Mulla Sadra knowledge,Object known by 

essen,Object-known by accident,Suhrawardi,Sadra 



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 4   - 

 

 مقدمه

علم انسان به محسوسات از آغاز مورد توجه فلاسفه از اقلاطون و ازسطو گرفته تا ابن سینا      

و شهروردی و سپس ملاصدرا و فلاسفه حکمت متعالیه قرار گرفته است. قول مشائیان در این  

باب ان است که علم ما به محسوسات از سنخ صور علمی جزئی و از اقسام علم حصولی است.  

ه مدار تعقل نیز علم حصولی و بر مبنای صور علمی کلی  می باشد. در این بین به  همانطور ک

سهروردی و اشراقیان نسبت داده شده است که علم نخست یعنی علم به محسوسات، از سنخ  

که:   است  این  مقال  این  دیدگاه  است.  حضوری  به  علم  انسانها  حضوری  علم  قول  انتساب 

به   علم    انسانکه  این  .  است  تمام نا  و  نادرست  سهروردی محسوسات  محسوسات  به  نسبت 

برخی  نه بر اساس تصریحی که از او بدست داریم بلکه بر اساس تفسیر د، حضوری داشته باش

الدین  تفسیر قطب  نحوه  مشخصا  و  به سهروردی نسبت داده شده است    او،شارحان و مفسران  

علم    ی را به این وادی کشانده که نوعو مورخان فلسفه  فیلسوفان  برخی  ست که  بوده اشیرازی  

خواهیم دید   .دن به محسوسات را به سهروردی نسبت دهدر انسان ها نسبت حضوری اشراقی  

مفسران و  شارحان  از  بعضی  شیرازی  نیز  که  قطب  به  را  انتساب  نقدهایی  این  باب  روا    در 

و رد و اثبات    ابه تدریج به شیخ اشراق نسبت داده شد و نقد ه   این نظریهبهر روی    اندداشته

رسید و رد و    ه به حکمت متعالیو نقدها  این انتساب    ها  هایی در مورد آن به عمل آمد که بعد

نیز در این باب  ها از طرف ملاصدرا و بعضی از شارحان ملاصدرا مثل سبزواری در اسفار  دفاع

کند  بر این قول وارد میاشکال    خود هشت  ملاصدرا گردید. همچنین خواهیم دید که    مطرح

را بیان    تازه  مباحثینظریه،    و در دفاع از آنپاسخ گوید  نقد ها را    کند اینو سبزواری سعی می

از کتاب  .کند بعضی  به  قول  ک  رسیده های متاخرینبعدها همین  از جمله مولف  تاب  است. 

1" شهاب الدین سهروردی  دستگاه فلسفی شیخ   حکمت اشراق گزارش، شرح و سنجش "

 

حکمت اشراق ، گزارش ، شرح و سنجش دستگاه فلسفی شیخ شهاب الدین سهروردی ، اثر سید ید الله یزدان پناه،    1

 ، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه با همکاری انتشارات سمت.1۳89تحقیق و نگارش مهدی علی پور، قم ،
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شواهدی    ،انتساب این قول به سهروردی  در تایید  و    که این انتساب را مسلم فرض کرده

در ادامه   .کند  اثباتنمی رسد بتواند انتساب نظریه را به سهروردی  که به نظر  ه است  هم آورد

 خواهیم پرداخت. لب نیزبه این مط

 : استشامل دو قسمت کلی  مباحث این مقال  به هر روی

از مساله  تاریخی  ی  سیر  -۲مرتبط با آن و    معرفت شناختی و هستی شناختیمباحث    -1 

 در ارتباط با تاریخ فلسفه 

 معرفت شناختی و هستی شناختی .بررسی مساله از دو منظر 1

با پذیرش نظریه علم حضوری انسان ها به محسوسات، چندین اصل و قاعده   توان گفتمی

اصل تقسیم علم به    فلسفی زیر سوال می رود یا دچار چالش می گردد. بدین شرح که اولا

بالعرض  به معلوم  تقسیم معلوم    این نظریه باشود. همچنین  حصولی و حضوری دچار چالش می

بعلاوه با مسلماتی از فلسفه اسلامی و حکمت اشراق مانند    ، ناسازگاری دارد.ذاتالو معلوم ب

و  تلازم موجود مجرد با حضور و انحصار علم به مجردات  نیز تقسیم موجود به مجرد و مادی،

  با این نظریه نا متلائم است.که در مباحث علم مطرح شده    از مباحث فلسفی برخی دیگر  

به لحاظ حقیقت  هم  و  به لحاظ تاریخی  م  ؛ هبحث مهمی است  پرداختن به این نظریهبنابراین  

 یابی و شناخت علم و معرفت.

و حضور وجود را ملاک  ه انکشاف بحث کردک در تعریف علم و ملاتوضیح آن که فلاسفه 

و ملاک  تعریف    را   وجود نزد وجود دیگر یا حضور مجرد لمجرد یک  حضور    و    علم دانسته اند 

این حضور یا حضور خود شی  حال  دانستند. زم عدم غیبترا ملا آنو  1علم دانسته اند تحقق 

که مربوط   نزد ذهن او  یا حضور صورت شی  مطرح است  در علم حضوریکه    نزد انسان  است

نزد خویش مطرح    خود ما؛ حضور  نفس  به. به عنوان مثال در علم ما  است  علم حصولی   به

 .نه خود آن علم به صورت درخت مطرح است؛  درخت هما در مورد مثال علم ما باست؛ ا

 

 . 11۵از جمله ر.ک: حکمه الاشراق ص  1
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به تعبیر دیگر در علم حصولی معلوم بالذات برای ما صورت است و معلوم بالعرض شی  

همان  )  را حضور بگیریم  علم   ملاکاز سویی  خارجی، اما در علم حضوری هر دو یکی است. اگر  

حضور در مجردات قابل تحقق    از سویی دیگر می دانیم که  ( گوید  گونه که شیخ اشراق می

؛ نتیجه واضح است ؛ در ماده و مادیات علم و آگاهی راه ندارد ) چون حضور  ست نه در مادیاتا

 نیست و ماده بحسب تحلیل فلاسفه ملاک غیبت است(. 

  ه حضور با تجرد تلازم دارد نه با مادی بودن، تعبیری ک  :اند فلاسفه گفته  توضیح آن که  

، چیزهایی که (  11۳-110ص    19۷۲است) سهروردی،کند غواسق  شیخ اشراق از ماده می

 : آیدسه بحث در اینجا پیش میحال ندارند.و بالتبع حضوری تاریک هستند و نوری 

 دین جهتن حضور ندارند. باچون نزد خودش  .  علم حضوری ندارند  اناجسام به خودش  -1

  ء جز  از   ء که اساساً اجسام با امتداد ملازمند و امتداد چه مکانی و چه زمانی با غیبت هر جز

یا  و  و خاتمه می یابد) در امتداد مکانی(  شود  که تمام می  ءیعنی یک جز؛  ستادیگر ملازم  

  بنابر این چه .  یا بوجود می آید  شود و  دیگر شروع می  ءجز  ) در امتداد زمانی(،شودنابود می

  حضور  امکان استحضار و امکان ،  در حیطه ی امتداد زمانی و چه در حیطه ی امتداد مکانی  

 . یکی نزد دیگری موجود نیست 

آنچه که    است یعنی قیاس اولویت  دلیل آن اجسام به اجسام دیگر علم حضوری ندارند.  -۲

تواند پیدا کند.این  بعاً علم حضوری به جسم دیگری هم نمیطفاقد علم حضوری به خود است  

 است. فلاسفه محل اتفاق  قضیه دو 

واقع نمی-۳ آیا اجسام  ااختلاف    این بحث محلد.  نشواجسام متعلق علم حضوری  ست. 

یعنی آیا فاعلی شناسا ممکن است به    شوند یا نه؟ متعلق علم حضوری برای دیگری واقع می

توانند نزد  آیا اجسام می  که قضیه ی سوم  اجسام علم حضوری پیدا کند؟ در مورد مفاد این  

 و در نتیجه دیگری به آنها علم حضوری پیدا کند؟ پیدا کنند؟  حضور دیگران
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آنچه که  یعنی   طرح می کند؛قیاس اولویت م برای این بحث نیز  در برخی آثارش ملاصدرا

نمی اولی  به طریق  ندارد  پیدا کند نزد خود حضور  نزد دیگری حضور  در مباحث  او  .  1تواند 

می اسفار  است::  گوید  الهیات  چیز  سه  حضوری  علم  برای    -1شرایط  داشتن  نوری  وجود 

تسلط و اشراف   ی نوعمی بایست که   ، که این شرطی است در ناحیه عالم)فاعل شناسا(مدرک

قابلیت  ، باید  ، یعنی معلوم  )متعلق شناسایی(حضور استناری برای مدرک -۲نوری داشته باشد.  

وجودی   و پیوندی حضوری یربط  -۳حضور داشته باشد تا استناره برای دیگری حاصل شود. 

باشد   اضافه اشراقیه به نحو تواندبین عالم و معلوم برقرار باشد که این ربط حضوری وجود می

عینیت  مقصود  تر که  ربط نزدیک   آنیا از    ست(که در علم علت تامه به معلول چنین ا  چنان )

به عکس حالت اول    ربط اضافه اشراقیهدر حالت سوم  یا    و  مثل علم نفس به خودشاست  

علم    باشد شرط  معلولیعنی  دو  روی  ملاصدرا  تامه.  علت  به  تاکید    نخست  مجرد  بیشتر 

رک  مدداشتن  و دیگری حضور استناری    )به کسر راء( مدرک داشتن  کند:یکی وجود نوری  می

 )به فتح راء(.

آیا مادیات میاین است    سوالبنابراین   برای مدرک داشته    شرط  توانندکه  حضور استناری 

 باشند یا خیر؟ 

رح بحث به این صورت است که امکان علم حضوری به مادیات در سه زمینه نزد فلاسفه  ط

یکی  امکان علم حضوری به مادیات برای    ؛ مطرح شده است  (  از شیخ اشراق تا ملاصدرا  )

که    هاواجب الوجود و دوم امکان علم حضوری به مادیات برای دیگر مجردات از جمله انسان

است : اول امکان علم حضوری به مادیات نزد  مطرح  دو حیطه  در    این خود دو قسم است و

 

اکثر الاقوام ذاهلون عما حققناه من ان لا حضور لهذه المادیات و الظلمات عند احد و لا انکشاف لها    164ص   6اسفار ج      1

در این باب موضع  اما  عند مبادئها الا بوسیله انوار علمیه متصله بها.) سبزواری در حاشیه اسفار این قول را نقد نموده است(.

برای جسم   که چنین حضوری  دارد  اعتقاد  مواضعی  در  سهروردی  دارد. چون  افتراقی  نقطه ی  با سهروردی  ملاصدرا 

سخن او چنین است: نور  .  و علم فعلی باری تعالی به ماسوی)اعم از مجرد و مادی ( علم حضوری است    پذیر است امکان

( قطب شیرازی در این موضع  1۵0الانوار ظاهر لذاته ... و غیره ظاهر له ...اذ لا یحجبه شیء عن شیء)حکه الاشراق ص  

چنین آورده است: و نور الانوار نومحض، لا یمکن احتجابه عن ذاته و لا احتجاب غیره من الموجودات العقلیه و الحسیه. ..  

هرچند ملاصدرا  (.  ۳46و اذ لم یحجبه شیء عن شیء فیدرک جمیع الاشیاء بالاشراق الحضوری.) شرح حکمه الاشراق ص  

 هم در بعضی اقوال در نهایت آن را به نوعی یا در اقسامی پذیرفته است که در ادامه بدان خواهیم پرداخت.
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و دوم امکان علم حضوری   )و اهل معرفت و واجدان تجارب معنوی خاص(  انسان های کامل  

انسان همه  نزد  مادیات   .ها به 

در مورد حیطه ی  جمع بندی داشته باشیم می توان گفت:  ضع سهروردی  امواز  اگر بخواهیم  

بلکه ضرورت    وقوع آن؛ او قائل به امکان و    امکان علم حضوری واجب به مادیات نخست یعنی  

و اشراف    معتقد است که ملاک علم حضوری برای واجب همان اضافه اشراقیه او  .  آن است

گیرد  ست و این اضافه اشراقیه چون همه چیز را اعم از مجردات و مادیات در بر میوجودی او

 و وجود او به همه چیز اشراف دارد.  ، بنابراین همه نزد او حاضر هستند

مطلقاً مادیات    :گویدکند و میکند در ابتدا انکار میدر اینجا بیان می  را  ملاصدرا دو قول     

از ناحیه  این قصور  د حضور داشته باشند و این از شان فاعل نمی کاهد یعنی  نتوانو اجسام نمی

است و از قصور وجودی ماده و جسم است که به    قابلیت قابل از ناحیه  بلکه    ، ی فاعل نیست

.  )اسفار ، همان (ادیات شانیت حضور و معلوم شدن را ندارندزیرا مگیرد  تعلق نمی  آن ، علم

اقل در مورد واجب  حدرا  )امکان معلومیت اجسام(    بحث  دیگر این  یاما در نهایت به تقریر

سهروردی بحثی را دارد که    ؛های کامل مورد انساندر حیطه دوم یعنی در    .1پذیرد الوجود می

اشراق میدر کتاب اینکه در کتاب حکمت  و  نقل شده  هم  اصحاب    جرَّبَ  قد    گوید:هایش 

،    ه لبصر فی حالللنفس مشاهده صریحه اتم مما  لروج  عال ...او می  انسلاخ شدیدٍ علی البدن 

است    بیازموده اند که اتم از مشاهده به بصر  عروج ومعراج مشاهدات صریحی را  گوید: صاحبان

و آنان در حالت انسلاخ  .انسلاخ از کالبد حاصل آمده است  و آن مشاهدات آنان را در حالت

بوده اند که آنچه خود مشاهده میکنند از نوع نقوش منطبع در پاره از قوای    خود در یقین

بدنی آنان نمی باشد و این مشاهدات در آن گاه آنان را حاصل شده است که مشاهدت بصریه  

 

و هذه الطریقة أجود، فعلمه تعالى بکل شیء إضافته  چنان که در تعلیقه اش بر حکمت اشراق تصریح نموده است که:      1

فنور الأنوار لقوة تسلّطه على الأشیاء و    ...صار له فیکون قدرته و علمه و بصره شیئاً واحدا  ب القیومیة إلیه، و إضافته إلیه إ 

شده قهره لها بالقوة النوریة الغیر المتناهیة، تکون حاضرة و ظاهرة له حضوراً و ظهوراً لا یتصور أن یکون أتم منه و لا  

  أکمل، فلا یحجبه شیء عن شیء، فنفس وجود الأشیاء عنه نفس إبصاره إیاها وإشراق نوره الوجودى علیها. فعلمه نفس 

)شرح حکمه الاشراق به انضمام تعلیقات صدر المتالهین  .النور فیاض لذاته و الوجود الواجبی قیوم لغیره  قدرته کما مر إذ

 (.1۷4ص ۲ج
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همچنان باقی بوده است و هر آن کس که در راه خدای مجاهدت کند و حق مجاهدت را انجام  

میکنند   مشاهده  را  عقلی  وجهان  بالا  عالم  انوار  کند  خود  مقهور  را  ظلمانی  وقوتهای  دهد 

جهان این  مبصرات  به  نسبت  بصریه  مشاهدت  از  کاملتر  داشت(    مشاهدتی  پس    )خواهد 

نوراسفهبدمرئی می  رؤیت  قاهره بسبب  انوار  و  اسفهبد می  نورالانوار  نور  یعنی مرئی    باشند 

ونیز همه انوار  .باشند  باشند و همچنین بسبب رؤیت بعضی از آنها بعضی دگر را نیز مرئی می

وبلکه بعکس علم آنان به    نمی کند  مجرده باصر و بیننده اند و دید آنان بازگشت به علم آنان

می م باز  آنان  سهرو  .گردد   شاهدت   (  ،  (.۳۵4ص    1۳۵۷و سجادی،  ۲1۳ص    19۷۲ردی 

یعنی همان اهل معرفت هنگام انسلاخ  و عرفانی  تجربه باطنی  بنابراین از دیدگاه او صاحبان  

می بدن،  از  حضوریشدید  علم  فرازمانی(  توانند  و  فرامکانی  نحو  و  )به  مادیات  به  نسبت 

یعنی علمی بدون وساطت صورت علمیه و یا نقشی که در قوای بدنی    محسوسات داشته باشند

شود  می کند که غیر از نقوشی عادی که برای ما حاصل می  طرحم   ایشان سپس،  حاصل شود  

پس این قسم علم حضوری  شود.  علم دیگری حاصل می  ایشان ) اصحاب العروج و عارفان( برای  

 مطرح است.  برای انسان های کاملبه محسوسات 

. موضع سهروردی در مورد سوم  یعنی همه انسان هاست  اما همه سخن در حیطه سوم

تواند  میهر انسانی  که  است  این قول قائل شده  به  ها  آیا سهروردی در مورد همه انسان  ؟ چیست

توان در مورد همه ی انسان ها نسبت داد که علم    آیا می و  ؟  خیرعلم حضوری داشته باشد یا  

 اجسام دارند یا نه؟   اشراف به حضوری به مادیات و 

، تحت عنوان  را    امکان و وقوع چنین علم حضوریبرخی شارحان از جمله قطب شیرازی  

 . بنابراین ، به سهروردی نسبت داده اند  حضور اشراقی یا اضافه اشراقی نفس نسبت به مبصرات

چنان  پذیر و واقع است. خود سهروردی  ها چنین علم حضوری امکانبرای انسان  از نظر ایشان 

 که ذکر شدتصریحی در این باب ندارد. در ادامه ی بحث بدین نکته پرداخته می شود. 

 

 



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 10   - 

 

 . بحث تاریخی 3

حقیقت ابصار شروع شد.    ، از مبحثسهروردی    انتساب نطریه مورد بحث به  همه چیز در مورد

در حکمت  و    کندبحث حقیقت ابصار را هم در مطارحات و هم در حکمت اشراق بیان میاو  

ن دارد و هم در مباحث فصل  ا در مباحث مقدمات و محاکماتی که نسبت به مشائیهم  اشراق 

و مسلک خروج شعاع.   عردازد:مسلک انطباپ  میمشهور  به نقد دو مسلک  این کتاب  ماقبل آخر  

رفع  صرف    رسد که در نهایت به این مطلب می،  در هر دو کتاب مطارحات و حکمت اشراق  

برای دیدن کفایت می نبودن حجاب  و  اینامکند.  مانع  و    مطلب  ا  ابهامی دارد که مفسران 

ند. یعنی هنگامی که حجاب بین مبصر و قوه  ابیان کرده  برای آن   شارحان تفسیرهای مختلفی 

و رویت حاصل می شود؟ اولین  تحقق یافته  شد به چه صورت این ابصار  ( رفع  یا بصر  )باصره  

تا زمینه برای حضور تصویری است  نکته همین کشف حجاب است و نبود مانع در جریان رویت  

 .برای ما حاصل شود)شیء دیدنی( یا زمینه برای تحصیل علمی از مبصر 

و نور اسفهبد را اشراقی بر مثل خیال و مانند آن }یعنی  سخن خود سهروردی چنین است :  

  بینش از حصول  ونیز او را بر ابصار اشراقی بود بدانسان که او را در سایر قوای باطنه{ بود  

بمانند نوع اشراق او   لخیا  ر بربنوع اشراق نور مد....و  کند  صورت مبصر در چشم بی نیاز می

مجرد مثال خیال بود در این صورت اگر خود ادراک کند  بر،  بود بر ابصار والا اگر مدرک نور مد

که آن مثالی که در خیال است و معلوم وی است عبارت از مثال امری بود که در خارج است  

ش از حصول آن مثال وبدون حصول مثال در او ادراک کرده  پیرا غایب  لازم آید که آن خارج  

ر حصول وادراک امر خارجی از مثال آن بی نیاز بود والبته این امر ممتنع  باشد و در نتیجه د

 ۲1۵ص     19۷۲سهروردی ،).{.دزیرا ادراک خارجیات بدون وساطت مثال آنها محال بو  .}بود  

 (. ۳۵6ص  1۳۵۷،و  سجادی  

بعد از این کشف حجاب و بعد از  ،  این است که نفس  از سخن مزبور،  تفسیر قطب شیرازی 

با علم حضوری به  ؛  اینکه مانعی بین باصر و مبصر وجود نداشته باشد، با یک اضافه اشراقی  

 (4۵4ص 1۳84) قطب شیرازی،، عالم می شود)دیده شده(مبصر
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پذیرد و معتقد  نویسد این تفسیر را نمیر حکمت اشراق میبملاصدرا در تعلیقه ای که  

نفس همه  در انسان ،    حقیقت که   این است که به قرینه ی این   است که منظور سهروردی

لذا مقصود شیخ اشراق  ست  اکاره است و قوا صرفا ابزاری برای نفس هستند و نفس مدرک  

  خودش   در بعد از اینکه مقدمات و کشف حجاب حاصل شد،در نهایت  این نفس    این است که  

کند ؛ یعنی صورتی جزئی را که آن را محسوس و مبصر می خوانیم در  می  اشراق  را  چیزی

انشاء می کند.)صدرالمتالهین، اشراقیه،  اضافه ی  و  اشراق  نحو  ،به  و   4۳0ص    1۳91خود  

نفس   توسطست که معلوم بالذات یعنی صورت علمیه ی حسیه  اتفسیر ملاصدرا این    (.4۳1

خارج داشته باشد و با علم حضوری  عالم  نه اینکه نفس اشراقی به    شود  شراق میافاضه و ا

او پس    .معلوم بالعرض نیست  شیخ اشراق اساسا ناظر به سخن    چون   مثلاً این درخت را دریابد 

از توضیح دو نحو اشراق که در یکی ، اشراق ، ذات مشرق علیه را بوجود می آورد و در دیگری  

، صرفا او را آشکار می کند؛ توضیح می دهد که شیخ اشراق مراعات این فرق را در این بحث  

تصریح  که  قطب شیرازی  (.پس بر خلاف  4۳0نکرده و توجهی بدان نداشته است .)همان ص  

ملاصدرا  این  از دید گاه    ؛گیرد  تعلق می  و خارج،   کند این علم حضوری به معلوم بالعرضمی

 و ذهن و عالم درون است.  به معلوم بالذات  مربوط  علم حضوری و اشراق حضوری

نیز  سهروردی   یعنی سلامت    کندتاکید میخود  ابصار  تحقق شرایط  چشم  که در عین 

ی  ئبیننده و را، در واقع  همه از معدات و مقدمات هستند  که  نور و غیرهوجود  و  با مرئی    ومقابله

تصریح میکند که نور اسفهبد بر قوه خیال و    . همچنین ست  انور اسفهبد    و  در هر حال نفس 

 نباید از آن غفلت کرد.ابصار اشراق دارد و این نکته مهمی است که 

  19۷۲) سهروردی ،سفهبد اشراقٌ علی مُثُلِ الخیال الانور  لو ل :  خوانیم  در حکمت اشراق می

 آن کند که غیر از  ، شیخ اشراق برای اصطلاحات فلسفی گاه اصطلاحاتی را جعل می(۲1۵ص  

. یکی از این اصطلاحات، این ه استبودء رایج و دارج  که در حکمت مشا   است  اصطلاحاتی 

البته این به نوعی   اطلاق می کند.، مُثُل خیالی در نفس انسان  جزئی صور علمیه  است که به

ل  ا مث  گاهگوید و  ل حسی میمثا   گاهتقابل و تناظر دارد با مُثُلی که خارج از انسان هست ،  

،  ،  یخیال  امنظور صور علمیه  که در هر دو  نور اسفهبد یعنی نفس.ست جزئیه  اشراق    ، پس 
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و برداشتی که از مسلک    ملاصدراا مسلک  کند. این بکند و صور علمیه خیالی را ایجاد میمی

 است .  سازگار   ،از این قضیه داردسهروردی 

...ونیز او )نفس و نور مدبر( را اشراقی  و اشراق علی الابصار:  گوید  سهروردی در ادامه می

می   نیاز  بی  در چشم  مبصر  از حصول صورت  بینش  در  را  او  که  بدان سان  ابصار  بر  است 

در  ؛  اینجا بزنگاه بحث است    (۳۵6ص    1۳۵۷و نیز سجادی،    ۲1۵ص 19۷۲کند.)سهروردی ،

  یعنی   و امر مبصر تفسیر می کند؛  المبصرات  علی اشراق  به  را    مطلب قطب شیرازی    موضع   این

  در نتیجه   که است  همان معلوم بالعرضی    می نماید که به نوع اشراقی بر مبصرات خارجی    نفس

 . شناسیممیآن را ما 

المستغنی    اشراق علی الابصار   : بلکه گفت  ، اشراق علی المبصرات  :نگفتسهروردی  اما چرا  

این    یعنی که اشراق علی الابصار، است  در تعلیقه بیان کرده  و  ملاصدرا تصریح    عن الصوره؟  

به عبارت دیگر صور    ؛1ست اموجود    ، های حسیصورت  ،قوه  آن که در  است  ای  اشراق بر قوه

  این نکته ی مهمی است   و   آوردبا اشراق خودش به وجود می)که معلوم بالذات اند(  حسی را  

که این نور مدبر یعنی نفس ناطقه صور علمی جزئی خود را به واسطه صورت و مثال دیگری  

درک نمی کند تا تسلسل لازم آید: یعنی ان هذا النور المدبر له علم اجمالی بجمیع الصور و  

المثل الحاضره عنده لانه بذاته البسیطه یدرکها لا بصوره اخری متوسطه بینه و بین مدرکاتها  

 ( 4۳0ص  1۳91ثل الخیالیه.)صدرالمتالهین ، من الم 

همان گونه که درک جزئیات، زمینه ساز اشراق امر کلی توسط عقل فعال بر عقل و قوه  

مدرک کلیات است، و همانطور که درک امور جزئی مقدمه و زمینه ساز اشراق صور خیالی بر  

نفس است؛ در ادراک محسوسات نیز پس از فراهم آمدن معدات و مقدمات ادراک حسی از  

ع و ... ، اشراقی از ناحیه ی نفس یا از ناحیه عالم خیال منفصل  جمله وجود نور و نبودن مان

بر نفس افاضه می شود تا محسوس بالذات در نفس نقش بندد و به منزله آینه ای برای اداراک  

 

(و هم شارح شیرازی،احتمالا به تبع شارح نخست ) شرح حکمه  ۵1۲هم شارح شهرزوری )شرح حکمه الاشراق ص      1

(  هر دو ابصار را به مبصرات یا مبصر تعبیر کرده اند و زمینه ساز  تعبیر نادرستی که در متن سخن از  4۵4الاشراق ص  

 آن رفت گردیده اند.  
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هم در مطارحات صحبت از    موضع از حکمه الاشراق و   هم در این محسوس بالعرض گردد.  

 .اضافیه ی اشراقیه ی نفس است 

و اما این که سهروردی پس از عبارت مزبور و در وصف ابصار می گوید: المستغنی عن  

الصوره ، اشاره به این است که همواره مدرک بالذات به علم حضوری درک می شود وگرنه اگر  

آن صورت علمی) معلوم بالذات( را نیز با صورتی دیگر درک می کردیم و هکذا صورت سوم و  

 رسید....به تسلسل خواهیم 

نکته جالب آن است که سهروردی در دو سطر بعد در ضمن استدلالی تصریح می کند که  

ادراک صورت حسی و خیالی )مثال الخیال( از شیئ خارجی محال است...و الا یکون ادرک  

ص    19۷۲الخارج دون مثال و استغنی عنه )عن المثال و الصوره( و هو ممتنع.)سهروردی ،

( . قطب شیرازی در اینجا اعتراف می کند که مقصود آنست که: هو ممتنع لاستحاله  ۲1۵

ادراک الخارجیات دون مثال.. امتناع مزبور بجهت محال بودن ادراک امور خارجی بدون مثال  

 (  4۵۵و صورت است.) شرح حکمه الاشراق ص

اشراقی  اما   اضافه  نوع  دو  به  سهروردی  که  بگوییم  باید  نکنیم لاجرم  تفسیر  چنین  اگر 

د  نآیذوات به وجود میآن ؛    واسطه  به   که  ای  اشراقیه   ی  اضافه -1   :ه استمعتقد بود  متافیزیکی

حق تعالی  ای که  اضافه اشراقیه  ) اعم از ذوات عینی در خارج یا ذوات ذهنی در ذهن(؛ مثل  

است یا مثل اضافه اشراقیه نفس نسبت    را به وجود آورده   همه هستی نسبت به کل عالم دارد و  

به صور علمی خود )یعنی صور خیالی و صور حسی(. این معنا از دیدگاه سهروردی برای ارتباط  

بالعرض، ناممکن است یعنی نفس نمی تواند معلوم بالعرض   بین نفس و اجسام و معلومات 

(. همچنان که نفس نمی تواند در خارج اعراض  119)جسم( را تولید کند)حکمه الاشراق ص 

ای که در آن؛    اضافه اشراقیه-۲  و کیفیاتی مانند رنگ ها و یا حرارت و برودت را تولید کند.

ن؛ چرا که  . مثل پرتو نور خورشید بر زمیافاضه می شود  نده ابودموجود    از قبل  ی کهذوات  بر

تنها فلسفی    زمین پیش از آن پرتوفشانی و مستقل از آن ، موجود بوده است.چنین مفهومی نه

نیست بلکه تعمیمی ناموجه و صرفا بازتاب بیانی ادیبانه و استعاری از پرتو افشانی فیزیکی نور  
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تاریکی صورت نمی   آنرو که دیدن در  از  از شرایط مادی دیدن است  بر سطح اشیاست که 

 پذیرد. 

تهافت و ناسازگاری در اصطلاحات است و لزومی ندارد    یچنین چیزی نوع  ملاصدرااز نظر  

غیر  که اینجا اضافه اشراقیه نفس به خیال و اضافی اشراقیه نفس به ابصار را به معنای دیگری  

و خارج از اضافه مقولیه )طرفینی ( و اضافه اشراقیه )یک جانبه و هستی  بگیریم  از معنای اول  

نیست.)صدرالمتالهین، دیگری مطرح  اضافه ی  برخی  18۲ص    8ج  1۳۷8بخش(  (؛هر چند 

ست  ی انفس مثل چراغ   است :گفته    واند  سبزواری چنین کرده  مانند ملاهادی  مفسران متأخر

این درخت  به این درخت اشراق کرد، نفس  که به علم حضوری  و هنگامی   کندکه اشراق می

 . (180ص   8)همان ج یابدرا می

که از اضافه  عبیر فلسفی  ت بر آن که با    علاوه   . رابت داردغ ی حد نفسه  تفسیری ف  چنین

نزد شیخ اشراق نیز  اشراقیه  ملاصدرا همانطور که در  خود  منافات دارد. تفسیر  موجود است 

و می  . ابندد  کاملاً راه را برای این ناسازگاری می  است   حکمت اشراق بیان کرده  رتعلیقات ب

و افاضه کننده    صور حسی و خیالی  ی ایجاد کننده،  ن مقدمات و معدات  آبعد از    ،نفس  :گوید

آن ذهن    ی  معلوم  شود.  تلقی میدر  به  نفس  اشراقیه  اضافه  و  نفس  علم حضوری  بنابراین 

بالذات و صورت حسی این درخت تعلق می گیرد نه به معلوم بالعرض و عین خارجی درخت.  

 (.4۳0ص  1۳91)صدرالمتالهین،

است: چنین  باره  این  در  نیز  دینانی  ابراهیمی  دکتر  استاد  نظریه  تعبیر  المتألهین  صدر 

سهروری را هم در باره رؤیت شیء خارجی و هم درباره رؤیت در آئینه مورد اشکال و انتقاد  

قرار داده است . این فیلسوف بزرک بر این عقیده است که حصول یک شیء برای شی دیگر  

حصول    بدون تحقق نوعی علاقه علی و معلولی در میان آنها امکان پذیر نمی باشد ، زیرا اگر

یک شیء برای شی دیگر بدون ارتباط و علاقه علی و معلولی امکان پذیر باشد ، لازمه آن این  

است که حصول همة اشیاء براى یک شیء امکان پذیربوده باشد ، در حالیکه این امر امکان  

دیگر جز در موارد محدود و معین تحقق پذیر نمی    ی شیپذیر نبوده و حصول یک شیء برا

حصول یک شیء برای شی ،دیگر هنگامی تحقق می پذیرد که یکی از آن دو شی نسبت .باشد
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یا فاعل باشد یا قابل، این سخن در مورد رابطه و نیست میان ماده و صورت نیز  ری  به دیگر

صادق میباشد ، به این ترتیب آنجا که دو شیء نسبت به یکدیگر از عنوان فاعلیت و قابلیت یا  

حصول یکی از آنها برای دیگری امکان پذیر نخواهد بود. ،فتاده و صورت بودن برخوردار نباشد

و نه قابل  نه فاعل بوده    اکنون با توجه به این که نفس ناطقه انسان نسبت به شی خارجی 

امکان    درهنگام رویت نفس ناطقه  خارجی برای    بشمار می آید، ناچار باید گفت حصول شی 

موجود    در المتألهین در باب اضافه اشراقیه نفس به آنچه در جهان مادیص  ...پذیر نمی باشد.  

رسش قرار داده است . اضافة اشراقیة نفس نسبت به مرئی و  است تردید کرده و آن را مورد پ

مدرک هم مورد قبول سهروردی است و هم مورد تأیید صدر المتألهین قرار گرفته است ،  

که در میان این دو فیلسوف در این باب وجود دارد این است که سهروردی از اضافه  فی اختلا

به موجود مادی خارجی سخن می المتألهین    اشراقیة نفس نسبت  گوید ، در حالیکه صدر 

  1۳64)دینانی،  دهد .    اضافة اشراقیه نفس را نسبت به صورت ادراکی مرئی مورد تأیید قرار می

 (. ۳61و  ۳60ص 

به   خارجی  موجود  به  نفس  اشراقیه  اضافه  قول  انتساب  و  استاد،  اخیر  عبارت  مورد  در 

سهروردی چنان که ذکر شد تردید جدی وجود دارد. اما بیان ایشان به خوبی نقد ملاصدرا بر  

هرگونه معنای دیگر از اضافه اشراقیه بجز معنای علی و هستی بخش را تبیین می کند. به هر  

به یافتن مبصرات ) معلوم بالعرض( با  را بپذیریم، انتساب قول    ملاصدرا   تفسیر   این اگرروی  

ه نسبت دهندگان  ستندی کیکی از دو م  ؛ زیراشود  به سهروردی دچار خدشه میعلم حضوری،  

 همین عبارت حکمت اشراق بود. شته اند،این قول به سهروردی دا

آن استناد کرده اند ، مطلبی  به    انتساب دهندگان قول مزبور به سهروردی  کهمورد دیگری  

 بدان می پردازیم.  مطارحات کهال و  عمشارال از  است

علاوه بر اینکه اضافه را مطلق شمرده و در ابصار  در المطارحات  سهروردی    توضیح آن که 

می دخیل  الوجود  نویسد  واجب  می  و  نامیده  اشراقی  را  آن  مقابلة  :داند  مجرد  الابصار  ان 

غیر ... و اذا صح العلم الاشراقی لا  لاالمستنیر للعضو الباصر فیقع به اشراق حضورى للنفس  

ل بمجرد اضافة خاصة هو حضور الشیء حضور اشراقیاً کما للنفس ففى واجب  ب  اثر  بصورة و
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تنها مقابلة شیء مستنیر با عضو بیننده )چشم( است    و دیدن،  صاربهمانا ا  .الوجود اولى وأتم  

اشراق حضوری برای نفس نسبت به آن شیء نه چیز دیگر صورت میگیرد... و    بواسطه آن،   که

، بلکه به مجرد اضافه خاص  ( نباشدبه صورت حصولی)یعنی  اثر    اگر علم اشراقی  به صورت و 

نیز به علم  اجب الوجود  خواهد بود که وصحیح  پس  .  ، باشدهمان حضور اشراقی شیءیعنی  

 (.48۷-486ص  1۳۵۳،)سهروردیسزاوارتر است  حضوری اشیاء را در یابد ، بلکه در مورد او 

سهروردی،   به  محسوسات  به  حضوری  علم  به  قول  استناد  در  عبارت  این  به  توسل  اما 

با غفلت از عبارتی  مطرح شده است که سهروردی در مطارحات  نادرست و ناقص است زیرا  

در ادامه این بحث آورده است: نحن انما احتجنا الی الصوره فی بعض الاشیاء لان ذواتها کانت  

غائبه عنا فاستحضرنا صورها ..همانا ما تنها به صورت )علمیه( در برخی اشیاء که خود آنها نزد  

نتیجه ) برای ادراک آن اشیاء( صورت آنها را نزد خود حاضر می ما غایب اند ، نیاز داریم در  

 کنیم.)همان(. 

این عبارت تصریح دارد اولا به تمایز بین معلوم بالذات و معلوم بالعرض و ثانیا به غیاب معلوم  

بالعرض نزد ما و ثالثا توسط و میانجی گری صورت علمیه در علم ما به امور خارج از ما . و  

 این به نوعی تصریح به علم حصولی در ساحت محسوسات است.

ممکن است چنین بنظر آید که مقصود او از یقع به اشراق حضوری للنفس همان معنا و  

انجامد،   می  به محسوسات  علم حضوری  به  نهایت  در  است که  اشراقیه  اضافه  از  دوم  قسم 

اماسخن او در ادامه ای همین عبارت چنین برداشتی را رد می کند ، وی در ادامه چنین می  

ا کانت غایبه  ئهو الکواکب لان اضوا    ءسماال ک   ءنحن انما احتجنا الی الصور فی بعض الاشیا  آورد:

از ما غائب هستند مثل کواکب و ستارگان    پرتو آنها  عضی از اشیا کهب  در ادراک  ، ما )همان(عنا 

مثل نفس، قوه خیال  )ی که با ما متحد هستند  ئاما در اشیا.احتیاج به صورت داریم    و غیره 

چیزهایی که  در  ها در نفس حضور دارند اما  این  سطه نداریم ؛ چونو..( نیازی به صورت و وا

واضح است که در این عبارت، علم ما به اشیائی  احتیاج به صور داریم.  ، حضور ندارنددر نفس 

که از ما غائب اند مانند درخت و سنگ و ... به صراحت، علم حصولی دانسته شده است که با  

 وساطت نقش و صورت خواهد بود.
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که   در اسفار  واست  دانسته  را عجیب   یانتساب  چنانملاصدرا  بهر روی چنان که ذکر شد ،  

از  ذکر کرده است.    آن  بر    نیز  اشکال  انتساب این نظریه را به سهروردی پذیرفته است ، چند 

جمله اینکه اگر قرار باشد ما به محسوسات علم حضوری داشته باشیم پس مسئله ی خطا در  

در    توضیح مفهوم اضافه ی اشراقیهعدم امکان  بحث    همچنین  ؟شودحواس چگونه توجیه می

این باب و این که اشراق بین علت و فاعل الهی  شیء مطرح است حال آن که نفس نه علت  

تفاوت  فاعلی امر خارجی است نه علت صوری و نه مادی و نه غایی آن. همچنین لزوم نفی  

 18۳-18۲ص    8،ج1۳۷8را بیان می کند .)صدرالمتالهین،  ذات و معلوم بالعرضال ب    بین معلوم

 . ) 

ست که  ایعنی در یک جا معتقد  ؛  ست  ادوگانه   این انتساب،  نظر ملاصدرا در موردبالجمله  

، چنان که ذکر شد  در جای دیگرنه حضوری    داندسهروردی علم به محسوسات را حصولی می

پذیرد  می  )حضوری بودن علم به محسوسات(  که از زمان قطب شیرازی مشهور شد   ی رانظر

 . کندو اشکالات متعددی را بر آن مطرح می

 

 . نقدی بر برداشت برخی شارحان متاخر سهروردی 3

سنجش  و  شرح   ، گزارش   ، اشراق  حکمت  کتاب  شیخ    در  فلسفی  الدین  دستگاه  شهاب 

از نگاه سهروردی حقیقت ابصار از سنخ اضافه اشراقیه است و اضافه  سهروردی می خوانیم :  

ارت است از اشراق حضوری نفس از دریچه چشم در واقع اشراق نفس به  عباشراقیه در ابصار  

معنای پرتوافکنی آن بر حقایق مادی و خارجی در سایه قوت تجردی و اقتدار نورانی اوست از  

این رو اشراق حضوری نفس همان ارتباط بی واسطه و شهودی نفس با حقایق خارجی است  

علوم و متعلق ادراک در چشم وجود ندارد. لذا  که دیگر صورت منطبع حکایتگر به عنوان م

تقریر شیء    بیننده اصلی خود نفس است و چشم تنها دریچه و کانال این ارتباط است. در این

ت. برای حصول چنین اشراقی  مادی خارجی دیگر مبصر بالعرض نیست بلکه مبصر بالذات اس 

پس هرگاه بیننده ای در مقابل شی مادی  ...  در ابصار شیء مادی باید شرایطی فراهم آید؛  

قرار گیرد، نفس او تـا مـوطن چشم و حس بینایی اش می آید و از دریچه چشم پرتوافکنی  
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کند و    کرده شیء خارجی مادی را در می یابد و با آن ارتباط حضوری و شهودی برقرار می

در این فرآیند دیگر صورتی به عنوان واسطه در بین نیست. از این رو مبصر ،بالذات شیء مادی  

 (. ۲6۲ص  ۲ج  1۳89)یزدان پناه ، است و بیننده اصلی هم خود نفس است. 

نقد:اگر تفسیر اضافه اشراقیه به معنای پرتو افکنی بر حقایق مادی ، همان مسلک خروج شعاع  

باشد که سهروردی تصریح به نفی و رد آن دارد و اگر معنایی جدید از اضافه اشراقیه بغیر از  

اضافه ای که ذات شی را بوجود می آورد باشد به گفته ملاصدرا مقصود شیخ این نبوده است  

ثار او نیز سخن از اضافه اشراقیه هستی بخش و موجب علم حضوری )مگر اضافه اشراقیه  و در آ

مجرد اعلی مثل عقل فعال بر مجرد اسفل مثل نفس ناطقه( در کار نیست و اگر صرفا تعبیری  

ادبی و استعاری باشد که در مباحث فلسفی کارآمد نیست ، بخصوص این که اثر چنین اضافه  

بسان نورافکنی باشدکه صرف افتادن نور آن بر اشیاء به نحوی مرموز    ای این باشد که نفس 

 باعث شود شئ خارجی نه معلوم بالعرض که معلوم بالذات او شود!! 

همانگونه که نفس تا موطن قوه باصره پیش میآید و بر آن اشراق  و در جای دیگر آورده اند :  

دارد تا موطن مبصر خارجی نیز پیش آمده با پرتوافکنی بر شیء خارجی آن را به چنگ می  

آورد و با آن انشاط وجودی برقرار می کند. از این رو، دیگر صورت منطبعه ای به عنوان واسطه  

)همان  ات مثالی در عالم خیال گسترش داده است.  در چشم به موارد دیگری مانند مشهود

 (. ۲6۵-۲64ص 

اسفهبد به    هم علم نور الانوار و انوار مجرد به اشیاء دیگر و هم علم نورو در موضعی دیگر:  

هویت اضافی دارند. این اضافه عبارت است از    - سایر اشیاء اعم از اشیاء مادی و اشیاء نوری  

اضافه   را  آن  نور مجرد که  یا  نزد حقیقت مجرد مدرک  اشراقی شیء مبصر  حضور و ظهور 

اشراقی می خوانند چنین اضافه ای به دارنده اشراق تکیه ،دارد بر خلاف اضافه مقولی که به  

ه است به بیان ،دیگر اضافه اشراقی بر اشیاء از ناحیه نور مجرد ایجاد می گردد  دو طرف وابست

ور مجرد حضور پیدا می کنند که از آن به »علم مجردات  صو به نفس این اشراق، اشیاء نزد  

این، علم به اشیاء دیگر به نفس اشراق بر اشیاء بر می گردد به اشیاء دیگر« یاد میکنیم. بنابر

که از خود نور مجرد سر زده و فقط به یک طرف، یعنی نور مجرد وابسته است. به زبان دیگر،  
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است و از إضافة مقولی بسیار    ءاین اضافه نوعی اضافه وجودی خاص از ناحیه نور مجرد به اشیا 

 (۲6۷-۲66)همان ص فاصله دارد.

نقد:هم قیاس علم حضوری انسان به علم حضوری واجب تعالی و هم قیاس حضور مادیات به  

حضور نفوس مجرد انسانی نزد یکدیگر ، هردو قیاس مع الفارق است. اما قیاس نخست از آنرو 

که حضور اشیاء نزد واجب فرع بر اضافه اشراقیه هستی بخش واجب نسبت به اشیاءاست که  

ور معلول نزد علت تامه اش همراه است ؛ حال آنکه به تصریح سهروردی  با اشراف وجودی و حض

به اجسام   تواند چنین نسبتی حتی نسبت  نور مدیر نمی  یا  انسان  در حکمه الاشراق نفس 

شود: حضور نفوس نزد   .اما قیاس دوم نیز مع الفارق است چون مکن است گفته1داشته باشد 

نزد  چگونه  ندارند  حضور  خود  نزد  اجزایش  که  وگرنه جسم  آنهاست  تجرد  بجهت  یکدیگر 

 دیگری حضور داشته باشد. 

 

 نتیجه

دانسته   حضوری  نحو  به  را  محسوسات  به  انسان  علم  که  شده  داده  نسبت  سهروردی  به 

بوده  است. المطارحات  و  المشارع  و   الاشراق  حکمه  در  عبارت  دو  انتساب  این  منشاء 

است.همچنین تفسیری که قطب شیرازی بر یکی از دو عبارت مزبور نگاشته است . این مقال  

بر آن است که در دو مبحث تاریخی و نیز فلسفی قول به علم حضوری انسان ها به محسوسات  

ا قرائنی از آثار سهروردی چنان انتسابی به وی را ناروا می داند  را نقد نماید.در وهله نخست ب

باشد ، در   نیز می  با چند قاعده فلسفی که مقبول شیخ اشراق  این قول را  و در وهله دوم 

آثار خود گاه این انتساب را پذیرفته و اشکالات   تعارض دانسته است. ملاصدرا نیز هر چند در

نقد    متعدد بر آن وارد کرده است اما گاه چنان انتسابی را به شیخ اشراق اساسا رد نموده است.

به محسوس(   از محسوس )در عبارت علم حضوری  اصلی ملاصدرا آن است که اگر مقصود 

محسوس بالذات است که این دیدگاه غالب فلاسفه است و مطلبی جدید نیست و اگر مقصود  

 

 .119ر.ک: حکمه الاشراق ص  1
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از محسوس، محسوس بالعرض است که این قول نه معقول است و نه منظور سهروردی در  

آثارش . اگر بر فرض هم نظر او را منطبق بر این تفسیر بدانیم اشکالات متعددی بر آن وارد  

 است که شمه ای از آن در مقاله ذکر شد. 

درنهایت علم به محسوسات از دید سهروردی ، علم حصولی جزئی با وساطت صور علمیه است  

که البته پس از تهیه مقدمات و پیش شرط های ابصار ، بجهت حضور قوای ادراکی نزد نفس  

از سویی و حضور صور ادراکی نزد قوای ادراکی از سویی دیگر؛ از ناحیه نفس صورتی علمی  

افه اشراقیه( که علم نفس به این صورت)معلوم بالذات(، حضوری است  افاضه می شود )به اض

 اما به مابازاء آن )که محکی عنه خارجی باشد( به نحو حصولی است.
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 خوانش های معاصر در الهیات ارسطو 

 2و ورنر یگر   1مطالعه موردی: ادوارد تسلر 

 ۳اشتری حسین کلباسیدکتر 

 

 چکیده 

الهیات  »»نظریه محرک نامتحرک« ارسطو که در سده های اخیر در کانون مبحثی با عنوان  

یا    «ارسطو اولی  فلسفه  از  بخشی  اصل  در  است،  گرفته  زمره    متافیزیک قرار  از  که  اوست 

تاثیرگذارترین و در عین حال بحث برانگیزترین بخش های نظام فلسفی او محسوب می شود  

، بلکه در سنت های  )بویژه مکتب نوافلاطونی(مکاتب و مدارس یونانی مآباغلب  نه تنها در    و

و نیز در میان فیلسوفان و بطور خاص پیکره الهیات مسیحی  کلامی سده های میانه    - فلسفی  

به غیر از تفسیرهای  بازتاب گسترده ای داشته است.    به شکل نقد و تعلیقه و ایضاح  جهان اسلام

معاصر در این زمینه تمایزات و سویه  قاره ای  طوشناسان  ، تحلیل و تفسیر ارسعصر کلاسیک 

های مختلفی از دیدگاه ارسطو را پیش چشم ما قرار می دهد. از زمره مهم ترین این شارحان  

نام بُرد که با وجود معاصرت و اشتراک    ۵و ورنر یگر   4در قلمرو آلمانی زبان ها باید از ادوارد تسلر 

زبانی، هر یک با رویکردی متفاوت به دیدگاه الهیاتی ارسطو پرداخته اند و شرح های خاص  

خود را از موقعیت مفاهیمی چون خدا، جوهر و نسبت متافیزیک با طبیعیات در کلیت نظام  

 ارسطویی عرضه کرده اند. 

ادوارد تسلر تحت تاثیر مکتب نوکانتی، الهیات ارسطو را به مثابه بخشی منسجم از فلسفه       

اولی در نظر می گیرد که مفاهیمی چون جوهر، صورت، ماده و محرک نامتحرک در آن نقش  
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2 Werner Jaeger(1888 – 1961) 
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، الهیات ارسطو حاصل تفکر عقلانی و تلاش برای تبیین علل نهایی  ویمرکزی دارند. از نگاه  

با   او هستی است؛ روایتی که در فلسفه اسلامی نیز به ویژه در آثار ابن سینا تداوم یافته است.

اسطوره و    قلمرو  را از   علت نخستین   قلمرو   ارسطو  گویاروش تحلیل تاریخی، نشان می دهد  

قرار می    خویش  نظام عقل گرایانه و علمی   چارچوب   و آن را در  خارج کرده دین سنتی یونان  

 دهد.

تبارشناسی    از آن سو،      بر  تاکید  و  تاریخ گرایانه  با رویکرد  یگر  و  ورنر  مفاهیم،  رویکردها 

ی کاملاً مستقل، بلکه در بستری پیوسته با تحول اندیشه نظامالهیات ارسطو را نه به عنوان  

در امتداد  هرچند  ، ارسطو  در دیدگاه او  .می بیند  بویژه در نسبت با آموزه های آکادمی   یونانی

، واقع گرایانهد، اما با نوعی گرایش به عقل گرایی  می اندیش سنت پیشاسقراطی و افلاطونی  

ادامه    را باید   الهیات را با طبیعیات پیوند می زند. همچنین یگر بیان می کند که الهیات ارسطو 

 ست و نه گسستی کامل از آن.  دانو نیز بازسازی انتقادی الهیات افلاطونی 

، نشان می دهد که چگونه روش شناسی  یونان شناسدیدگاه این دو    مقایسه با    نوشتار حاضر      

تکاملی ورنر یگر، به دو    - انتقادی تسلر و تاریخی  -تحلیلی های  رویکرد  پایه  بر    نان متفاوت آ

که فهم ما از الهیات    روشن می سازد   در نهایت     تصویر متفاوت از الهیات ارسطو منجر می شود

ب توجهی  قابل  میزان  به  تفسیری  هارسطو،  های  جدید   چهارچوب  و  است،    قدیم  وابسته 

بتفسیرهایی   اثبات  که  به  ارسطو،  به  منتسب  یا  اصلی  متون  از  شواهدی  و  قراین  استناد  ه 

بازخوانی این    می توان گفت  از این رو  استنتاجات و پیش فر ض های آنان مدد رسانده است.

بلکه مشارکتی در   تاریخ فلسفه،  نه صرفاً مطالعه ای در    تلقی های مابعدالطبیعی و الهیات، 

 فلسفی معاصر نیز محسوب می شود.

 

 

 

 ادوارد تسلر، ورنر یگر، محرک نامتحرک نخستین، الهیات ارسطو، فلسفه اولی  :واژگانکلید  
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Contemporary readings in Aristotle's theology 

DR. Hossein Kalbasi Ashtari1 

 

Abstract   

Aristotle’s "Unmoved Mover" theory, which in recent centuries has 

been at the center of discussions under the title "Aristotle’s 

Theology," is originally part of his first philosophy or metaphysics. It 

is considered one of the most influential yet controversial aspects of 

his philosophical system, leaving a profound mark not only in most 

Greco-oriented schools (especially the Neoplatonic school) but also 

in medieval philosophical-theological traditions, particularly within 

Christian theology, as well as among Islamic philosophers through 

critiques, commentaries, and elaborations. Beyond classical 

interpretations, the analyses and interpretations of contemporary 

continental Aristotelian scholars present us with various distinctions 

and perspectives on Aristotle’s views. Among the most important of 

these commentators in the German-speaking world are Eduard Zeller 

and Werner Jaeger, who, despite being contemporaries and sharing 

a linguistic background, approached Aristotle’s theological views 

differently, offering their own unique commentaries on the position 

of concepts such as God, substance, and the relationship between 

metaphysics and physics within the Aristotelian system as a whole  . 

Influenced by the Neo-Kantian school, Eduard Zeller regards 

Aristotle’s theology as an integral part of first philosophy, where 

concepts such as substance, form, matter, and the Unmoved Mover 
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play central roles. In his view, Aristotle’s theology is the product of 

rational thought and an attempt to explain the ultimate causes of 

existence—a narrative that continued in Islamic philosophy, 

particularly in the works of Avicenna. Through historical analysis, 

Zeller demonstrates how Aristotle seemingly detached the realm of 

the first cause from Greek mythology and traditional religion, placing 

it within the framework of his own rational and scientific system   . 

On the other hand, Werner Jaeger, with his historicist approach and 

emphasis on the genealogy of ideas and concepts, sees Aristotle’s 

theology not as a fully independent system but as part of a 

continuum with the evolution of Greek thought, especially in relation 

to the teachings of the Academy. According to Jaeger, although 

Aristotle thinks within the tradition of the Pre-Socratics and Plato, he 

links theology with physics through a kind of realistic rationalism. 

Jaeger also argues that Aristotle’s theology should be seen as both a 

continuation and a critical reconstruction of Platonic theology, rather 

than a complete break from it   . 

This paper, by comparing the perspectives of these two Hellenists, 

demonstrates how their differing methodologies—based on Zeller’s 

analytical-critical approach and Jaeger’s historical-evolutionary 

approach—lead to two distinct interpretations of Aristotle’s theology. 

Ultimately, it reveals that our understanding of Aristotle’s theology is 

significantly dependent on ancient and modern interpretive 

frameworks—interpretations that, based on evidence from 

Aristotle’s original or attributed texts, have helped substantiate their 

inferences and presuppositions. Thus, it can be said that revisiting 

this theology is not merely a study in the history of philosophy but 

also a contribution to contemporary metaphysical and philosophical 

understandings   . 

Keywords: Eduard Zeller, Werner Jaeger, the First Unmoved Mover, 

Aristotle’s Theology, First Philosophy 
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 درآمد

تاریخ علم در بیست و چهارقرن اخیر هیچگاه از تاثیر مستقیم و غیر مستقیم آموزه های  

از   آثار وی  نبوده و  برکنار  تا    متافیزیکارسطو  از کتاب اخیر  اخلاق نیکوماخوسیگرفته  ، و 

)بوطیقا( او هیچگاه در حاشیه قلمروهای دانش قرار  شعر  فن ( و  ریطوریقا )فن خطابهگرفته تا  

نگرفته است و حتی پژوهش های زیست شناختی و فلکی او که امروزه ارزشی در عِداد تاریخ  

علم پیدا کرده، قابل حذف و طرد نیست، زیرا هم حلقه ای از خط سیر تحول علم است و هم  

انش. این شاگرد برجسته افلاطون که  نمایانگر ابداع و ابتکاری شگرف در تمامی شاخه های د

ر بدلایلی نتوانست جانشین استاد در آکادمی شود، خارج از آنجا،  با وجود نبوغ و قریحه سرشا

حتی مدارس افلاطونی میانه    -مدرسه ای را بنا نهاد که تمامی نهادهای آموزشی پس از خود 

را هم در صورت و هم و در محتوا تحت تاثیر قرار داد. در اسکندریه و بیزانس و    –و متاخر  

جندی شاپور، متون فلکی و زیست شناختی و منطق ارسطو دست بدست می شد و دروس  

محصلان قرون یازدهم و دوازدهم میلادی در غرب لاتینی، با دیالکتیک ارسطو سنجیده می  

و فصل الخطاب و ملاک صدق همانا سخن معلم اول   شد و در دوره مدرسی حرف اول و آخر

فکری او بر همه منظومه  بود. در مدارس بغداد و بصره و سپس در کل عالم اسلام نیز منظومه  

ها پیشی گرفت و شگفت اینکه حتی مخالفان و منتقدان فلسفه نیزاز رجوع به منطق او بی 

( بیش از سایر نوشته های او نزد اهل متافیزیک)مابعدالطبیعهنیاز نبودند. البته در این میان  

و   پیدا کرد، چنانکه حجم شروح  راه  به حلقه های علمی  و  واقع شد  فلسفه و کلام مقبول 

 با هیچیک از دیگر آثار وی قابل مقایسه نیست.    متافیزیک تفاسیر قدیم و جدید بر 

ای بنیادی از  عنوان شاخهبه  یا دانش مُشعر بر شناخت علت نخستین،  الهیات بنابرمشهور،     

کننده  فلسفه اولی یا متافیزیک، در منظومه فکری ارسطو جایگاهی محوری دارد و نقشی تعیین

، متون دیگری از  متافیزیک(  لامبدابه غیر از کتاب دوازدهم)کند.  در نظام مفهومی او ایفا می

یا نوشته های دوره    پاره نوشته هاارسطو در شکل گیری الهیات وی مدخلیت داشته و دارند:  

العللجوانی ارسطو)در آکادمی(؛   که در    اثولوجیاو سرانجام    درباره خیرمحض؛ رساله  رساله 

به ارسطو مورد تردید قرار گرفته است. در ذیل عنوان کلی   آنها  انتساب  قرون اخیر صحت 

الهیات ارسطو عناوین فرعی دیگری نیز در خلال تفسیرها و شروح ارسطویی ظاهر شد مانند  
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وحدت و کثرت، حدوث و قدم و احکام و لوازم مبحث علیت که هر کدام فصل مشبعی از آراء  

فلسفی را شکل داده و امروزه در شاخه ای موسوم به فلسفه دین مورد    - و دیدگاه های کلامی  

بحث و سنجش قرار می گیرد. از زمره مهم ترین عناوین ذیل الهیات ارسطو مربوط به علیت  

نیز اولی و  بوده و هست)کاپلستون،    علت  به  ۳60،  1۳68تعداد محرک های نخستین  اما   ،)

بر وحی یا آموزهرایج  تلقی    موازات الهیات را دانشی مبتنی  انگارد،  های دینی میسنتی که 

که   باورند  این  بر  و اصول  برخی  تأمل در علل  از  برآمده  و  را دانشی عقلانی  الهیات  ارسطو 

. این دانش، که غایت آن تبیین  ن عاری از حقیقت نیستسته است و ایداننخستین هستی  

ویژه  ، »غایت«، و به۲، »صورت« 1مفاهیمی چون »جوهر«  هستی به مثابه یک کل است، در

یابد. از نظر ارسطو، الهیات نه صرفاً تلاشی برای اثبات وجود  تجسم می  ۳»محرک نامتحرک« 

 مندی جهان است. خدا، بلکه تأملی در باب مبادی عالیه و غایت

ویژه از رهگذر مفهوم محرک نامتحرک، در  ساز الهیات ارسطویی، بهاهمیت تاریخی و نظام    

های فلسفی پس از او، چه در جهان اسلام و چه در غرب لاتینی نقشی بنیادین  تکوین سنت

و تلفیق آن با   ، با بازخوانی این مفهوم ئینیسینا و توماس آکوداشته است. متفکرانی چون ابن

نظام  مضامین دینی را در دل  آن  فلسفیکوشیدند  و مبنایی  -های  ادغام کنند  الهیاتی خود 

مبتنی بر  و خدای    -نزد فیلسوفان مسلمان   - عقلانی برای تفسیر هستی و اثبات وجود واجب

این تلاش ها  فراهم آورند.  -  مسیحی نزد متالهان    - آموزه های کتاب مقدس   در عین حال 

نظری هم نبود. برای نمونه، ابن سینا در نقد دیدگاه الهیاتی  دشواری ها و چالش های    از خالی  

 

  دهد یم  لیرا تشک  ایو ذات اش  ت یو مستقل است که ماه  یادیبن  ی تیدر فلسفه ارسطو، موجود ousiaσία / ὐο جوهر  .1

موجود،    نیبه عنوان نخست  در تفکر ارسطو  جوهر  .گرید  زیاست و نه وابسته  به چ (self-subsistent) و قائم به خود

 . محسوس در عالم است یا یو وجود اش رات تغیی صفات،منشأ همه  
آن را    تیاست که ماه  ءشی  هرو ساختاردهنده    بخش تیدر فلسفه ارسطو، اصل فعل  / morphēμορφή صورت  .2

آن را تحقق    ت فعلی  صورت،   و  است   وجودماده امکان بالقوه    سازد؛ یجوهر را م hyle . صورت در کنار مادهکندیم  نییتع

معنا،    ن ی. در ا ردیگیرا در بر م  ءیش  افتهی تحقق  یو الگو  ینظم درون   ت، یبلکه غا   ، یتنها شکل ظاهر. صورت نهبخشدیم

 .بخشدیم  تی و به آن وحدت و هو رودیبه شمار م ز ین   ءیش یی غاعلت و  ی علت فاعل ،صورت
و   ییدر فلسفه ارسطو، علت غا  unmoved mover/  ῖκινούμενον κινε ὐο ὃ ن یمحرک نامتحرک نخست .3

. او صورت صرف، فاقد ماده و  دهدیسوق م  ت یرا به حرکت و فعل  زیاما همه چ  ست، ین   ریاست که خود متغ  ی کمال مطلق

 . سازدیرا متحرک م معال  ش،یخو  غایی که با جاذبه  یازل یست؛ موجودا  actus purus محض تیفعل
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ارسطو و در هر دوبخش الهیات عام و الهیات خاص، عالت اولی را نه نوعی جوهر بلکه موجد  

جوهر می داند و از سوی دیگر، علت نخستین را نه فقط علت غایی، بلکه در اصل علت فاعلی  

می داند و بدین ترتیب بکلی از تفکر جوهر محور ارسطو در زمینه الهیات فاصله می گیرد. این  

روی و سنت  تغییر  ارسطو  از  متمایز  عقلی  الهیات  تحول  از  نشان  اسلامی  دوره  تمام  در  کرد 

 مشائی دارد. 

در سراسر سده های میانه نیز فراز و فرودهای فراوانی در این زمینه بچشم می خورد. اتین      

آباء کلیسا و سپس متالهان مدرسی را در حل  آثار خویش، کوشش  از  ژیلسون در بسیاری 

معضل تقابل آموزه های کتاب مقدس با الهیات سنتی ارسطویی را به تصویر کشیده است و تا  

یم، تنها در قرن سیزدهم و در چند مقطع زمانی، به فرمان پاپ، تدریس و آنجا که می دان

اعلام شد و حتی موجبات   و محافل علمی آن عصر ممنوع  ارسطو در مدارس  آراء  آموزش 

زمان  رو، الهیات ارسطو هماین  زندانی شدن کسانی مانند توماس آکوئینی را نیز فراهم ساخت.  

در   تاریخی  اهمیتی  واجد  وهم  و    سیر  سنتتحول  از  تداوم  برخوردار  هم  و  فلسفی  های 

 هایی برای بازاندیشی فلسفی در زمانه معاصر است.ظرفیت

ی از الهیات ارسطو در پرتو رویکردهای تحلیلی و تاریخی  جدیددر قرن بیستم، تفسیرهای      

پدید آمدند. دو نمونه شاخص از این رویکردها در آثار ادوارد تسلر و ورنر یگر تجلی یافته است.  

های نوکانتی، الهیات ارسطو را  و رهیافت  عقل محض  نقد   فکری کانت در  نظام  تسلر، متأثر از

فهمد و بر انسجام مفهومی  ای و دینی مینظامی عقلانی، یکپارچه و مستقل از عناصر اسطوره

گرایانه و تبارشناسانه، الهیات ارسطویی را  یگر با نگرشی تاریخورنر  آن تأکید دارد. در برابر او، 

که  بیند  ای در امتداد تحولات تدریجی تفکر یونانی مینه نظامی بسته و مستقل، بلکه مرحله

ای قابل فهم است. بدین  های پیشاسقراطی، افلاطونی و حتی عناصر اسطورهدر پیوند با سنت

ماند، بلکه  های مفهومی باقی نمیترتیب، اختلاف میان این دو تفسیر، صرفاً در سطح برداشت

و    فلسفی  ، عقلانیتسرفصل های متافیزیکیشناختی متمایز در فهم  نمایانگر دو سنت روش

 ها با تاریخ و دین است.نسبت آن
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تحلیلی ابتدا به بررسی دیدگاه های ادوارد تسلر و ورنر یگر  -با رویکرد توصیفی نوشتار این     

مفهوم  با محوریت  آنها را در مورد الهیات ارسطو به ویژه    رویکردمی پردازد و ابعاد مختلف  

بررسی می کند و سپس با رویکرد    آن  عددی  کثرت یاو وحدت    «محرک نامتحرک نخستین»

 دیدگاه آنها می پردازد.  سنجش تطبیقی به  

 

 الهیات ارسطو وادوارد تسلر الف. 

باید گفت      فلسفه  از منظری کلی  قلب  الهیات مفهومی است که در  تسلر،  ادوارد  نظر  در 

پیوند    -  مانند متافیزیک، طبیعیات و اخلاق -  ارسطو قرار دارد و با دیگر شاخه های فلسفه او

بنیادین    ی نقش  -1متافیزیک -الهیات ارسطو به ویژه در اثر برجسته او   به باور او،خورده است.  

ب سبب، دارد.  نامتحرک  دین  »محرک  مفاهیم  بر  خود  تفسیری  روش  در  علل    تسلر   « و   »

دارد و این مفاهیم را به عنوان هسته اصلی تفکر الهیاتی ارسطو  ویژه ای  تاکید    ۲چهارگانه « 

او قرار دارد، بلکه    متافیزیکدر نظر می گیرد. در نظر او الهیات ارسطو نه تنها در چهارچوب  

و حتی بطور غیر  به عنوان بخشی از تلاش او برای توضیح و فهم ساختار و عملکرد جهان  

 کلیات تاریخ فلسفه یوناندر    زمینهعمل می کند. در همین  مستقیم کنش های انسانی  

 مابعدالطبیعه ارسطو و میزان اهمیت آن می گوید:  درخصوص

کار این علم عبارت است از پژوهش درباره علل نخستین، درباره موجود بما هو موجود، درباره  

امور مجرد سرمدی و نامتحرک که علت هر حرکت و صورتی در جهان هستند. بنابراین مابعد  

 (۲۷0، 140۳الطبیعه ارزشمندترین و جامع ترین علم ها است. ) ادوارد تسلر، 

 

1. Metaphysics 
  ء یچه شآن  یعنی،   (causa materialis)ی  علت ماد:  شودیم  نییبا چهار نوع علت تب  ده یدر فلسفه ارسطو، هر پد   .2

 causa) ی  علت فاعل.  ءیش  تیماه  ا ی ساختار    یعنی(causa formalis) ی  علت صور است.  از آن ساخته شده  

efficiens)ییعلت غاو    دآورنده ی عامل پد  یعنی   (causa finalis)  لیآن م  یسوبه  ء یکه ش  ی تیغا  ا ی هدف    یعنی  

 .حرکت و وجود است عت،یدرباره طب یی ارسطو ه ینظر   ادیچهارگانه، بن نییتب ن یدارد. ا
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کوشیده است    «محرک نامتحرک»ارسطو به طور خاص با طرح مفهوم    معتقد استتسلر      

جهان ارائه دهد. او همچنین مفهوم  پهنه  تا توضیحی عقلانی برای وجود حرکت و تغییر در  

بیان می کند که   و  نظر می گیرد  ارسطو در  الهیات  تحلیل  در  را جنبه مهمی  اولی  فلسفه 

به این دلیل   ، درست ارسطو الهیات را به عنوان بخش مهمی از فلسفه اولی تعریف کرده است

که در تفکر ارسطو، فلسفه اولی به معنای علمی است که به شیوه خاص به مطالعه اصول و  

و    علل بنیادین وجود می پردازد و می کوشد به سوالاتی از قبیل  » چرا چیزی وجود دارد؟ « 

کارکردی  در این میان الهیات ارسطو به طور خاص  » چرا چیزی حرکت می کند؟ « پاسخ دهد.  

  به بررسی علت های اصلی و غایی هستی بیش از کارکرد الهیاتی محض یافته، بدین معنا که  

ی که به مطالعه وجود و  دانشالهیات به عنوان    بر این،   پرداخته است. علاوه   به مثابه یک کل 

علت های نهفته در آن می پردازد، می تواند پاسخ هایی به پرسش های بنیادین مربوط به  

جهان ارائه دهد. به عبارت دیگر، الهیات ارسطو از یک سو به بررسی وجود و از سویی دیگر به  

با اصل غایی  رابطه موجودات  نهایی   تبیین  به همین    و  پردازد.    ، تسلر  اندیشهدر    جهت می 

از طبیعیات و ریاضیات،    الهیات ارسطو درهم آمیخته است و با تفکیک   ه نوعی با فلسفه اولی ب

پرسش های فلسفی از    ،زیرا در نظر ارسطو  ، به عنوان دانشی مستقل و متعالی تعریف می شود

اما باید توجه داشت    ند.انوع متافیزیکی به طور مستقیم به مقوله های الهی و غایی مرتبط  

غرب   فلسفی  های  در سنت  ارسطو  نزد  نخستین«  »دانش  چگونه  که  پرسش  این  به  پاسخ 

لاتینی و عالم اسلام به عناوینی چون علم اعلی، فلسفه اولی و الهیات مبدل شد، مجال مستقلی  

را می طلبد، ولی همین قدر می دانیم که لوازم سخن ارسطو هم از منظر وجود شناختی و  

 م از منظر کیهان شناختی با مقتضای این عناوین به سختی قابل انطباق است.  ه

افزاید  تسلر       نخستین  می  نامتحرک  و محرک  اولیه  به علت  نهایت  در  ارسطو  متافیزیک 

واحد،    ی به عنوان اصل  ی کهمفهوم  ؛ منتهی می شود و در این مفهوم به اوج خودش می رسد

خودش هیچ گونه تغییر و حرکتی ندارد، اما باعث    و در عین حالثابت و غایی عمل می کند  

هرچند در  اشاره می کند که    نیز  به این نکته  ویحرکت سایر موجودات در جهان می شود.  

افلاک و    از شماره   بخصوص در بحث  - وحدت یا کثرت محرک نامتحرک  اره  ارسطو در ببیان  

ارسطو می کوشد  اما    ناسازگاری هایی دیده می شود،  - کثیرها به محرک های نامتحرک  آنربط  
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افلاک  بنظر می رسد  گیرد و می گوید هرچند    در نهایت آن را به عنوان اصلی واحد در نظر

اما تمام آنها نهایتاً به یک مبدا نخستین ختم    ،هرکدام محرک نامتحرک خاص خود را دارند

 ( Eduard Zeller 1919, 690است. ) محرک نامتحرک نخستین می شوند که همان 

 د:وی نحوه استنتاج ارسطو در این زمینه را چنین ترسیم می کن 

  ؛ هر حرکتی مستلزم دو چیز است: چیزی که حرکت می دهد و چیزی که حرکت می کند 

حرکت نه هرگز می تواند آغاز شود و نه می تواند پایان پذیرد. علت نهایی این حرکت را فقط  

زیرا اگر هر حرکتی از تاثیر محرکی بر روی متحرک    ، در امری نامتحرک می توان سراغ گرفت

نشات بگیرد و مستلزم محرکی غیر از متحرک باشد، محرک اخیر نیز مستلزم محرکی غیر از  

خودش خواهد بود. این استلزام تا زمانی که به محرکی نامتحرک نرسیده باشم تکرار خواهد  

نمی توانستیم محرک اول داشته باشیم و    ،شد. بنابراین اگر محرک نامتحرکی وجود نداشت

داشته باشیم. از سوی    -  و البته حرکت بی آغازی  -به همین دلیل نمی توانستیم هیچ حرکتی  

یعنی   و  یعنی صورت عاری از ماده  -  وقتی محرک اول نامتحرک باشد، بایستی غیرمادی  ،دیگر

امکان تغییر، یعنی امکان پیشروی از قوّه    ،زیرا هرجا که ماده باشد،  نیز باشد  -  فعلیت محض

 (۲۷6-۲۷۵، 140۳)ادوارد تسلر،  وجود دارد.به فعل و امکان حرکت نیز 

 

 د: نویسویژگی های محرک نامتحرک نخستین می  دربارهدر ادامه و 

فکر خدا فکرِ فکر است. سعادت الهی عبارت است از همین اندیشه تغییرناپذیر به خودش. خدا  

نه از طریق فرارفتن از خودش و متوّجه کردن اندیشه و اراده اش به سوی جهان، بلکه فقط  

  -   یعنی خیر اعلی   -   به واسطه صرف وجود خویش بر جهان اثر می گذارد. وجود مطلقاً کامل

نظم   کنند.  می  حرکت  و  آورند  می  روی  آن  سوی  به  اشیا  همه  که  است  غایتی  همچنین 

به   بر جهان،  الهی  اراده  تاثیر  به  به اوست. ارسطو  وابسته  انسجام و حیات جهان  یکنواخت، 

خالقیت الهی و دخالت خداوند بر امور عالم عقیده ندارد. رابطه خدا، یعنی فکری که به خودش  

 (۲۷۷-۲۷6، 140۳ می اندیشد.) تسلر،
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مضامین و    آن را از   تلاش دارد   تسلر با بیان ویژگی های محرک نامتحرک  ، ین ترتیبدب    

آن به    و تطور   هرچند به تاثیر این مفهوم و تبدیل   ، ن جدا کندادی اخدای    احکام مربوط به 

  وی   د.دار  نیز اذعان  سده های میانه  الهیاتفلسفه اسلامی و  متن  در    ی خالق«خدا»مفهوم  

اما    ، افلاطونی شکل گرفتههستی شناسی  این مفهوم ابتدا تحت تاثیر    هرچند  تاکید می کند 

، به سوی نظام و تفسیری تجربی تر تغییر جهت داده است. به تعبیری  صورپس از نقد نظریه 

جوهر،   مفهوم  بر  تمرکز  با  کهارسطو  گیرد  می  ماده  نتیجه  فاقد  الهی  تامجوهر  فعلیت  و    ، 

  مفاهیم   نحو از استنتاج، این  استناد به  تنها از صورت محض تشکیل شده است. تسلر با  بنابراین  

را به عنوان پایه الهیات ارسطو معرفی می کند و تلاشی برای توجیه وجود خداوند در    مذکور

د که این نگاه، تفاوت بنیادینی  می کن  تاکیدسرانجام  نظام فلسفی ارسطو در نظر می گیرد و  

بر واقعیت    حقایق مثالی،به این دلیل که ارسطو به جای جهان  درست  با الهیات افلاطونی دارد،  

 ملموس و علل طبیعی تکیه دارد. 

تحلیل خود، یکی از ویژگی های بنیادین الهیات ارسطو را رویکرد انتقادی  ادامه  تسلر در      

نسبت به اندیشه های گذشتگان می داند. او استدلال می کند که ارسطو، بر خلاف افلاطون    یو

بر این باور بوده است که باید واقعیت را با در    -  مانند پارمنیدس   - و فیلسوفان پیشاسقراطی  

نظر گرفتن حرکت، تغییر و دگرگونی تحلیل کرد. به همین خاطر او با معرفی مفاهیمی چون  

توانست نظریه ای منسجم برای تبیین امکان تغییر در عالم ارائه دهد. در    ۲و » فعل«   1» قوه « 

ند که می توانند آنها را به  اموجودات به صورت بالقوه دارای ظرفیت های خاصی    ،این نظریه

فعلیت برسانند و این فرایند توسط علتی غایی هدایت می شود که خود، فعل محض است.  

تسلر اضافه می کند که ارسطو با این تبیین، نه تنها نظریه ثبات مطلق پارمنیدس را رد می  

 

است   ی زیشدنِ چ  ا یبودن    ی برا  ءیش  کی   یاستعداد درون   ا ی در فلسفه ارسطو، امکان     / dynamisδύναμις قوّه.  1

  ی به خود  کهآنیصورت خاص است، ب   رش یپذ   ای رشد    ، یدگرگون   یبرا  یذات  تیظرف  انگریاست. قوّه ب   افتهیکه هنوز تحقق ن 

 .خود مستلزم تحقق باشد
تحقق  energeiaνέργεια / ἐ  فعل.  2 ارسطو،  فلسفه  است؛    کی   دن یرستیفعلبه  ای   ی افتگیدر  حالت    یعنیامکان 

  افته ی حضور کامل است. فعل، نمودِ تحقق ای  ت یو در حال فعال افته ی تحقق  یطور واقعدر آن به یاکه قوه ءیش افته ی کمال

 در موجود است.  ت یو غا  تیماه
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کند، بلکه نوعی پیوند جدید میان متافیزیک و طبیعیات برقرار می سازد. از دید او، الهیات  

ارسطو بر خلاف الهیات افلاطونی که بر واقعیت های مفارق از جهان طبیعی تاکید می کرد،  

بر واقعیت های پویا و وابسته به علل طبیعی تکیه دارد. بنابراین، مفهوم فعل محض در اندیشه  

، نه موجودی منزوی در خارج از جهان، بلکه اصلی درون جهانی برای تبیین حرکت و  ارسطو

زیرا همه اشیاء به    ، نظم کیهانی است. این حرکت نه مکانیکی، بلکه غایی و معنابخش است

به  در نظر ارسطو  تسلر خدا را  نحو از تبیین و تحلیل،  ند. با این  اسوی کمال خود درحرکت  

بر خلاف آنچه در سنت های دینی بعدی    وی نشان می دهد که الهیات    1عنوان » فعل محض« 

از منظر  تا    اثبات می کند جهان شناختی  -مشاهده می شود، بیشتر از جنس تحلیل فلسفی 

، بلکه در  یدین   قویت نگاه عبادی. به همین دلیل تسلر تلاش ارسطو  را نه در راستای ت-ایمانی 

و   الهیات  میان  سازگاری  ایجاد  و  هستی  نهایی  فهم  برای  فلسفی  چهارچوبی  یافتن  جهت 

 طبیعیات می داند. در ادامه تسلر درمورد جدایی نظام فلسفی ارسطو از افلاطون می گوید: 

آرامی  به  ارسطویی  درباره    فلسفه  رفت.  فراتر  آن  از  و  افلاطونی سربرآورد  مکتب  اندرون  از 

فلسفه او به عنوان یک کّل فقط در هیئت تمام شده اش می توان به ارزیابی انتقادی پرداخت،  

یعنی در هیئتی که ارسطو خودش را یافته و نظام خودش را تشکیل داده است. مقایسه میان  

هد که تفاوت بنیادی بسیار مهمی میان این دو فیلسوف  نظام ارسطویی و افلاطونی نشان می د

درمیان سلسله فیلسوفانی   ،وجود دارد. افلاطون با توجه به تمایل مشخصی که به ثنویت دارد

قرار می گیرد که از اندیشمندان اورفه ای فیثاغورس و امپدوکلس و سپس مکتب نوفیثاغوری  

اند. ارسط  و نوافلاطونی گسترده سنت طبیعت شناسان ایونی و تا حدودی نیز سنت    وشده 

او شخصیتی است نظری، مشاهده گر و کاشف ) تسلر،  .سوفسطائیان را استمرار می بخشد. 

140۳ ،۳0۷) 

 

کامل و مطلق است که فاقد هرگونه    تی فعل  یدر فلسفه ارسطو به معنا  pure actualityα / νέργειἐ  فعل محض.  3

در   رییحالت، کمال محض و منشأ حرکت و تغ  نی. ادهدیرا نشان م  تیبالقوه بوده و تحقق کامل ماه  استعداد و جنبه

 .قرار می گیردجهان سراسر 
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، به  خاصدر ادامه تسلر برای نشان دادن اهمیت و تاثیر الهیات ارسطو، با دقت تاریخی      

و   خته مسیحی پرداکلام اسلام و  ی عالم بررسی نحوه تاثیرگذاری الهیات ارسطو برسنت فلسف 

ارسطو به ویژه در قرون وسطی و متفکرین مسیحی،    نشان می دهد که چگونه مفاهیم بنیادین

از طریق ترجمه های عربی آثار او و تفاسیر نوافلاطونی، وارد حوزه تفکر اسلامی شدند. برای  

تسلر به نقش اساسی ابن سینا در بازخوانی فلسفه ارسطویی تاکید می کند و استدلال   نمونه،

می کند که الهیات ابن سینا را نمی توان بدون درک زمینه ارسطویی آن به خوبی فهم کرد.  

از    ی به نوع  « ممکن الوجود»و   « واجب الوجودمفاهیم »از نظر تسلر، ابن سینا با بهره گیری از  

عنوان   به  بلکه  نخستین،  علت  تنها  نه  خداوند  آن،  در  که  کرد  پیدا  متافیزیکی دست  نظام 

دقیقاً همانند محرک نامتحرک    ؛ روری از حیث وجود محسوب می شودموجودی واجب و ض

با این تفاوت که ابن سینا این نظریه را در چهارچوبی دینی، یعنی در قالب توحید    ،ارسطویی

ساختار عقلی فلسفه اسلامی از نظر تسلر به ویژه در سنت مشایی،  همچنین،  .  1اسلامی قرار داد 

است. این پیوند    تجربی  علم قلمرو  مدیون تلاش های ارسطو در پیوند دادن الهیات با منطق و  

  را فراهم ساخت امکان  این  فیلسوفانی مانند فارابی، ابن سینا و متاخرینی همچون ملاصدرا  نزد  

عقل فعال، عقول دهگانه و جهان عقول را با نظام فلسفی مشخصی تبیین    انند تا مفاهیمی م

 .کنند و الهیات ارسطو را همچون پلی میان فلسفه یونان و الهیات اسلامی در نظر بگیرند

 

 الهیات ارسطووورنر یگر ب. 

معاصر از ارسطو و نظام فکری او را انقلابی    و مورخ برجسته   یونان شناسورنر یگر،  خوانش  

و در نوع خود یکتا خوانده اند. روح و منطق حاکم بر تحلیل یگر عبارت است از تبارشناسی  

اندیشه ارسطو بویژه در نسبت با آموزه های آکادمی و از این رهگذر، اثبات این معنا کع ارسطو  

تاثیر آموزش های استاد خویش    حتی در واپسین دوره حیات علمی خویش، همچنان تحت

 

از مستشرقان و مورخان فلسفه و از جمله ادوارد تسلر از فهم مبادی هستی شناختی فیلسوفان    سیاری تردیدی نیست که ب  1

مسلمان مانند ابن سینا ناتوانند، درست بدین دلیل که فهم آنان از »وجود« همچنان ازجوهر مداری ارسطو و حداکثر از  

 سلامی به نوعی تقلیل گرایی در می غلطتند.  نظریه نوافلاطونیان تجاوز نمی کند و در تحلیل نهایی از فلسفه عالم ا 
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موقعیتی کاملا مستقل  در    قرار داشته و بنابر این برخلاف مشهور که تلاش می کنند ارسطو را  

از افلاطون معرفی کنند، وی در صدد نشان دادن پیوند ناگستنی فکری میان استاد و شاگرد  

تکاملی  -تحلیل الهیات ارسطو، رویکردی تاریخی حتی در پرتو مفهوم »تحول« است. وی در  

را در پیش می گیرد و تلاش می کند جایگاه الهیات را نه صرفاً به عنوان بخشی از متافیزیک  

ارسطو، بلکه به مثابه مرحله ای از تطور اندیشه فلسفی یونان فهم کند. ورنر یگر بر خلاف 

تحلیلی  روش  با  کند  می  تلاش  که  تسلر  الهیات  انتقاد-ادوارد  مدرن،  فلسفه  منظر  از  و  ی 

فکری  سنت  عقیده دارد تنها با فهم زمینه تاریخی و ریشه های    ارسطویی را بازسازی کند، 

دست پیدا کرد. یگر دیدگاه خود را بر چند    یارسطو، می توان به فهم عمیق مفاهیم الهیاتی و

سنت   و  افلاطون  از  تاثیرپذیری  طبیعیات،  با  الهیات  پیوند  از:  عبارتند  که  اساسی  محور 

فهم همچنین  و  الهیات  برای  مستقل  نظام  نفی  و  دیالکتیک    یپیشاسقراطی  چهارچوب  در 

 د.تاریخی استوار می کن 

از دیدگاه یگر، ارسطو را نمی توان برخلاف تفسیرهای متاثر از سنت اسکولاستیک و مدرن     

که سعی دارند فلسفه اولی او را به منزله الهیات در معنای مابعدالطبیعه و مستقل تبیین کنند،  

فیلسوفی دانست که دستگاهی نظام مند و تمام عیار برای الهیات بنا نهاده است. ورنر یگر  

م جمله  نشان  از  او  الهیاتی  مفاهیم  و  دارد  طبیعیات  مباحث  در  ریشه  ارسطو  تفکر  دهد  ی 

محرک نامتحرک نخستین، از دل تلاش برای تبیین حرکت، تغییر و علیت در جهان طبیعی  

 می گوید: مبانی تاریخ تحول اندیشه وی   ،ارسطوبیرون آمده است. از این رو او در کتاب   

 

از گزارش ارسطو در می یابیم، وی نمی توانسته است تغییراتی که به واسطه آرای کالیپوس   

ائودوکسوس پیشنهاد شده بود را منعکس کرده باشد، مگر اینکه فرض کنیم    در نظام فلکی 

باشد. در واقع   به بحث گذارده  با خود ستاره شناس در حلقه مدرسه  این مسائل را  ارسطو 

  که   بود  کالیپوس  شناختی  ستاره  جنبه  از  واسطه  بی   تاثیر  یعنی  – همین بحث و گفتگو ها  

  سیمپلیکیوس .  کرد  تحریک  و  ترغیب    افلاک  محرک  نظریه  طراحی  به  را  ارسطو  بار   نخستین
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  ستاره   و   فیزیک  به   باشد  مربوط  الهیات   به  آنکه   از   بیش   بحثی   چنین  گفت  می   که  سخن   این   در

 ( 4۵6-4۵۲، 1۳90) یگر، . بود حق بر کاملاً   دارد تعلق شناسی 

 

به تعبیری دیگر، خدا در فلسفه ارسطو، ابتدا نه به عنوان یک ذات فراتاریخی و متافیزیکی،     

بلکه به عنوان پاسخی به مسئله حرکت جاودانه در هستی مطرح شده است. از این رو یگر  

عقیده دارد  نمی توان الهیات ارسطویی را گسستی از سنت طبیعت گرایانه یونان و مسائل  

م کرد. یگر در ادامه تحلیل خود از کتاب چهاردهم متافیزیک، که در آن  فلسفه طبیعی فه

نظریه محرک نخستین بسط می یابد، تاکید می کند حضور مفهوم » محرک نامتحرک « نه  

با ضرورت های نظریه حرکت و   بلکه نتیجه مواجهه ارسطو  انتزاعی،  از جنس یک استنتاج 

ر این مقام، یک فرض بنیان گذار برای انسجام  تبیین کیهان شناسانه است. برای یگر خدا د

در  آنچه  مانند  الهیاتی  نظام  برای  آغازی  نه  است،  ارسطو  فلسفه طبیعی  به دستگاه  بخشی 

اندیشه های دینی قرون وسطی می یابیم. به همین دلیل، یگر بر این نکته تاکید می کند در  

 : استقلال مفهومی فلسفه ارسطو، الهیات با طبیعیات پیوندی درونی دارد و نه

 

  که   ای  نقطه   همان   یعنی  –این فرض که حرکت جهان مستلزم نقطه اتکای لایتحرکی است   

نامتحرک نخستین در حرکت آسمان است  آن  قطبین بنابراین مبدا  و  فراهم ساخته  را    – ها 

  با   و   است   نخستین   متحرک  مستلزم  معنا   این   به .  است  نجوم   به  مربوط   خود  اساس   در   آشکارا 

هیچ غایت مابعدالطبیعی را افاده نمی کند، بلکه بیشتر توجیهی صرفاً ریاضیاتی را   این، وجود

 ( 464، 1۳90)یگر،  .در عالم دنبال می کند

 

با این تعابیر یگر به روشنی از تلاش هایی که الهیات ارسطو را چونان یک نظام مفهومی     

فلسفه  بسته و همگن ترسیم می کنند، فاصله می گیرد. از نظر او، نباید با نگاه پسینی متاثر از  

کانتی انتظار داشت که ارسطو همانند فیلسوفان مدرن، دستگاهی  تحلیل به شیوه  یا  مدرسی  
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بلکه ارسطو در مسیر پژوهش های  ،  فراگیر برای اثبات و تبیین وجود خدا تدوین کرده باشد 

طبیعت شناختی خود، به مفهوم خداوند به عنوان علت العلل و یا فعلیت محض رسید و این  

مفهوم در خدمت حفظ انسجام فلسفی جهان شناسی اوست که هنوز با رگه هایی از تفکر  

ه یگر  طبیعی، اسطوره ای و اخلاقی آمیخته است. بدین شکل خدا در فلسفه ارسطو، چنان ک

تبیین می کند، تنها آغازگر حرکت نیست بلکه غایت تمام هستی نیز است و مفهوم علت غایی  

با آن گره خورده است. خدا همانند معشوقی است که خود از چیزی متاثر نمی شود، ولی همه  

به نوعی بیشتر در خدمت تبیین حرکت طبیعی و    چیز به سوی او گرایش دارد و این مفهوم

علت مادی قرار دارد و نه به عنوان دانشی مستقل. به طور مثال یگر با همین رویکرد به مسئله  

وحدت و کثرت محرک نامتحرک ارسطو می رود و کوشش می کند تا تناقض هایی که در  

پاسخی به مسئله طبیعیات و    این زمینه وجود دارد را رفع کند. او ابتدا محرک نامتحرک را 

تبیین حرکت افلاک می داند به همین دلیل می گوید ارسطو در این مرحله از تفکر خود به  

 کثرت محرک ها روی می آورد. یگر می گوید: 

 

درست همان گونه که آسمان فلکی نیازمند یک محرک نامتحرک سرمدی است تا آن آسمان   

را به حرکت در بیاورد، دیگر حرکات مرکب سماوی که به واسطه سیارات انجام می گیرد  نیز  

هرکدام به محرک نامتحرک ویژه خود نیازمندند. ارسطو برای هر حرکت، فلک خاص را فرض  

ست که به تعداد افلاک باید؛ دقیقا همان تعداد محرک نامتحرک وجود  می کند این بدان معنا

داشته باشد. او نه به لحاظ مابعدالطبیعی بلکه به لحاظ ستاره شناختی است. ارسطو با فرضیه  

تعداد افلاک را به چهل و هفت یا پنجاه    ،اش درباره افلاکی که به نحو متقابل عمل می کنند

 (4۵4، 1۳90)یگر  .و پنج افزایش می دهد

 

با توجه به این مطلب، یگر عقیده دارد ارسطو کثرت محرک های نامتحرک را ابتدا نه از جنبه  

اما سپس با سیر تاریخی    ، مابعدالطبیعی آن، بلکه از جنبه ستاره شناختی آن تبیین می کند
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، وقتی می خواهد از جنبه مابعدالطبیعی، محرک نامتحرک نخستین را خودو تکاملی اندیشه 

 :واحد در نظر می گیرد یآن را اصل  ،تبیین کند 

یعنی بالاترین محرک که آسمان را حرکت می دهد یک استثناست. این ذاتی  -ذات نخستین 

است با فعلیت محض و هیچ ماده ای ندارد. به عبارت دیگر این عالی ترین صورت، یک جنس  

با ماده که مبدا تفرد است   نیز  ارتباطی  نیست که در مصادیق گوناگون آشکار شود و هیچ 

رتبه، وحدت صوری و عددی یکسان است. بنابراین آنچه که حرکت می  ندارد. در عالی ترین م

یعنی بالاترین محرک که آسمان  - ذات نخستین  کند یعنی آسمان نیز تنها یکبار اتفاق می افتد

را حرکت می دهد یک استثناست. این ذاتی است با فعلیت محض و هیچ ماده ای ندارد. به  

عبارت دیگر این عالی ترین صورت، یک جنس نیست که در مصادیق گوناگون آشکار شود و  

تبه، وحدت صوری و عددی  هیچ ارتباطی نیز با ماده که مبدا تفرد است ندارد. در عالی ترین مر

یکسان است. بنابراین آنچه که حرکت می کند یعنی آسمان نیز تنها یکبار اتفاق می افتد  

اساسأ وجود کاملا یگانه ای    -یعنی محرک نامتحرک    -واقعیت این است که صورت صورتها  

است و از ویژگی های خاص آن این است که هر نسخه دومی از آن، پیش فرض های خود آن  

 (  461-460، 1۳90مفهوم را نقض می کند. )یگر

 

بدین صورت، یگر بیان متضاد ارسطو از وحدت و کثرت محرک نامتحرک را نه ناشی از کج    

تکاملی تفکر ارسطو می داند. نکته دیگری که ورنر یگر در -فهمی بلکه ناشی از سیر تاریخی

تحلیل خود از الهیات ارسطو به آن توجه ویژه ای می کند، تداوم ریشه های اسطوره ای تفکر  

ارسطو است. یگر بر این باور است که الهیات ارسطو، به ویژه در قالب نظریه    یونانی در آثار 

نامتحرک نخستین در کتاب متافیزیک، گرچه ساختاری فلسفی، تحلیلی و عقلانی   محرک 

دارد؛ اما همچنان در پیوندی پنهان و پیچیده با سنت اسطوره ای یونان قرار دارد. یگر در این  

نزد ارسطو که    ب خویشاباب، در فصل چهاردهم کت  توضیح می دهد که محرک نخستین 

است   موجودات  سایر  اشتیاق  و  موضوع عشق  نیز  و  دارد  و غیرمادی  کامل، جاودانه  هستی 

یادآور خدایان المپ نشین و یا لوگوس کیهانی در کیهان شناسی های پیشاسقراطی است. به  
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بیان یگر این تصویر از خدا گرچه از اسطوره فاصله گرفته است و در دستگاهی فلسفی بازسازی  

شده، اما هنوز حامل بار معنایی اسطوره ای است: خدایی دوردست، کامل و بدون تغییر که 

او از  باشد.   بقیه عالم  او خودش دخالت مستقیم در جهان داشته  آنکه  بی  تاثیر می گیرند 

با حرکت کروی   ارسطو،  نظام کیهان شناسی  اشاره می کند که  نکته  این  به  یگر  همچنین 

افلاک و شوق آن ها به محرک نخستین شبیه به داستان های اسطوره ای درباره میل کیهان  

 ذاری اسطوره در نظام فلسفی ارسطو می گوید: به خدایان است. ورنر یگر درمورد تاثیرگ

 

اگر ما تصور کنیم که خارج از این آسمان مدّور علت محرک نامتحرکی  وجود دارد تمامی   

این دشواری ها مرتفع خواهد شد، بسان هومر هنگامی که می خواست زئوس را وادار کند که  

به خدایان چنین بگوید می نویسد: ای زئوس! ای برترین ایزدان؛ اگر تو نهایت کوشش را نشان  

ر تمامی ایزدان و ایزد بانوان تو را یاری رسانند. شماها نمی توانید از آسمان به  دهی و حتی اگ

زمین یورش آورید. این شیوه که ارسطو در اینجا در مسئله ای فلسفی دوباره از یک اسطوره  

استفاده کرده است، ویژگی خاص اوست، ارسطو نه تنها در این بخش مبادی خاص خود را از  

لکه در کتاب لامبدای  مابعدالطبیعه نیز از هومر اقتباس می کند و سعی  هومر بر می گیرد، ب

یعنی   سازد،  احیاء  کند  می  نقد  آنرا  اینجا  در  که  دیدگاهی  در  نیز  را  اطلس  اسطوره  دارد 

 ( 464، 1۳90دیدگاهی که زمین را نقطه اتکاء محمور های جهان می داند. )یگر، 

 

با این تقریر، مشخص می شود ارسطو در الهیات خود و بخصوص در مسائل مربوط به محرک 

   (46۵، 1۳90 ،)یگر نامتحرک نخستین، همچنان تحت تاثیر اساطیر یونانی بوده است. 

این تلقی از الهیات ارسطو بی گمان می تواند محل مناقشه فراوان قرار گیرد چنانکه در خلال  

قرن گذشته میلادی انبوهی از نوشته ها در واکنش به خوانش یگر در این زمینه و بطورکلی  

 نظام ارسطویی پدید آمد که بررسی آنها مجال دیگری می طلبد.
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 نتیجه گیری 

رویکرد   دو  ارسطو،  الهیات  در خصوص  یگر  ورنر  و  تسلر  ادوارد  های  دیدگاه  مقایسه  در 

متفاوت و در عین حال مکمل مشاهده می شود. این تفاوت ها در دو حوزه اصلی، یعنی روش  

 شناسی و نگرش به پیوند میان الهیات و دیگر شاخه های فلسفه، به وضوح قابل مشاهده است.

نوکانتی، در تحلیل خود از الهیات ارسطو بیشتر بر نقد مفهومی و    ی تسلر به عنوان فیلسوف   

محدودیت های معرفتی تاکید دارد. او با استفاده از روش انتقادی، به بررسی این موضوع می  

پردازد که چگونه مفاهیم ارسطویی در چهارچوب های مدرن قابل فهم و ارزیابی هستند. در  

ی موجود در تقسیم بندی های فلسفی ارسطو، به ویژه در  این زمینه، تسلر نسبت به ابهام ها

تفکیک متافیزیک از طبیعیات، حساس است و الهیات ارسطو را از منظر یک پروژه عقلانی  

ناقص و ناتمام فهم می کند. همچنین او تاکید دارد که ارسطو با وجود نقد به افلاطون، موفق  

به صورت کامل از محدودیت های عقل انسانی آزاد کند. در مقابل    نشده است الهیات خود را

تکاملی به الهیات ارسطو می نگرد. او از تحلیل تاریخی تحولات فکری  -یگر، با رویکرد تاریخی 

ارسطو بهره می برد و الهیات ارسطو را به عنوان بخشی از تکامل فلسفه یونانی می داند که در  

ربیات و آموزه های طبیعی، شکل گرفته است. از نگاه یگر،  پی اصلاحات فکری بر اساس تج

نمی توان الهیات ارسطو را از چهارچوب کلی فلسفه او جدا کرد. چرا که این بخش از فلسفه  

ارسطو بخشی از یک کل منسجم است که در آن، مفاهیم الهیاتی در تعامل با مفاهیم طبیعی  

 و منطقی قرار دارند.  

در ادامه مشخص شد تسلر الهیات ارسطو را به عنوان بخشی مستقل از متافیزیک و طبیعیات      

فهم می کند و آن را به عنوان نظامی پیچیده و در عین حال ناکامل محسوب می کند. در  

تفکر او، ارسطو با تمایز میان الهیات و دیگر شاخه های فلسفه، سعی در ایجاد نظامی مستقل  

ته است، اما این نظام به دلیل محدودیت های معرفتی و ناتوانی در تفکیک از طبیعیات داش 

دقیق مفاهیم از هم، نتوانسته است به صورت کامل در برابر چالش های فلسفه مدرن پاسخگو  

باشد. در حالی که یگر، بر خلاف تسلر الهیات ارسطو را به عنوان بخشی جدانشدنی از پروژه  

بین  به  فلسفی کلی ارسطو می  بلکه  به عنوان یک سیستم مستقل،  نه  الهیات ارسطو را  د و 
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الهیات در خدمت توضیح حرکت   آن  ارسطو که در  فلسفه  بزرگتر  از ساختار  عنوان بخشی 

طبیعی و علل مادی قرار دارد محسوب می کند. همچنین یگر الهیات را در چهارچوب پیوند  

های تاریخی و دیالکتیکی با اندیشه های پیشین، به ویژه افلاطون و فلیسوفان پیشاسقراطی،  

باب، یعنی نسبت ارسطو با  پیشینیان خود، یگر عقیده دارد که الهیات  این    قرار می دهد. در 

ارسطو، ادامه فلسفه طبیعی افلاطون است. اگرچه ارسطو اصلاحات بازسازی های اساسی در  

اما الهیات ارسطو در ذات خود، نه تنها از افلاطون فاصله نگرفته است    ، آن انجام داده است

فلاطونی را با توجه به تجربیات و مشاهده های علمی زمان  بلکه تلاش کرده است تا اصول ا

 خود بازسازی کند.  

یگر با بررسی آثار تطبیقی افلاطون و ارسطو نتیجه می گیرد که گرچه ارسطو خود را منتقد  

نظریه مُثُل می داند، اما کماکان در چهارچوب فلسفه افلاطونی حرکت می کند. به خصوص 

یگر رگه های قوی از بازسازی مفهوم » ایده   ۲یا » نوس «  1در تحلیل مفهوم » عقل بالفعل « 

افلاطون را نشان می دهد. به این ترتیب در تحلیل او، ارسطو کوشیده است تا جایگاه   ۳« خیر

ایده خیر را از مقام فراعقلی به درون ساختار علی و هستی شناختی وارد کند و از آن تفسیری  

عقلانی تر و تجربی تر ارائه دهد. به تعبیر یگر، نوس ارسطویی، همان ایده خیر افلاطون است  

ی شده است یعنی از حالت ایستا و انتزاعی به عاملی درون جهانی و درگیر در تبیین  که تاریخ

 

  ده ی رس  تیبه فعل  یعقلان   که در آن قوه  است  از عقل  یامرحلهactual intellect ؛νοῦς ἐν ἐνεργείᾳ   عقل بالفعل.  1

است و    افته ی تحقق  ییِ برخلاف عقل بالقوه که تنها استعداد درک دارد، عقل بالفعل دانا کند؛ یو معقولات را بالفعل درک م

 .نقش فعال دارد  دنی شیاند ند یدر فرآ

ترین  مثابه عالیمعنای عمومی آن، بلکه به( در فلسفه ارسطو به معنای »عقل« یا »ذهن« است، اما نه بهνοῦς. نوس ) 2

قوه شناختی که قادر به درک مستقیم معقولات، یعنی حقایق غیرمادی و تغییرناپذیر، است. نوس در مراتب بالاتر معرفت  

به کند. در نظام مابعدالطبعی  ای شهودی حقیقت را دریافت میگونهقرار دارد و برخلاف حس و تخیل، بدون واسطه و 

 شود. عنوان عقل مفارق و الهی )عقل فعال یا محرک نامتحرک( مطرح میصورت عقل انسانی، و گاه بهارسطو، نوس گاه به

واسطه  ها به( است که همه موجودات و معرفتFormترین صورت )ترین و بنیادیایده خیر در فلسفه افلاطون عالی  3

هاست، بلکه شرط امکان شناخت و حقیقت نیز به  تنها سرچشمه وجود سایر ایدهیابند. این ایده، نهآن معنا و هستی می

کند که همچون منشأ نور، موجب  رود. افلاطون در تمثیل خورشید در جمهوری آن را با خورشیدی مقایسه میشمار می

( است و غایت نهایی روح و فلسفه،  ἐπέκεινα τῆς οὐσίαςشود. ایده خیر فراتر از بودن )رؤیت و فهم معقولات می

 شود.شناخت آن است؛ امری که تنها با سیر عقلانی و تربیت دیالکتیکی ممکن می
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حرکت و وجود بدل شده است. به همین دلیل، یگر الهیات ارسطو را بیشتر به عنوان تکمیل  

 و تصحیح تفکرات و نظام افلاطونی می بیند. 

در مقابل تسلر، بر این باور است که ارسطو در الهیات خود نقدی اساسی به افلاطون وارد    

کرده و کوشیده است تا الهیات خود را از فلسفه و نظریه های مُثُل افلاطونی دور کند. تسلر  

معتقد است که الهیات ارسطو با آنکه تحت تاثیر افلاطون قرار دارد، اما به طور اساسی از منظر  

 هومی و روشی از وی متمایز است.مف 

تسلر الهیات ارسطو را به عنوان شاخه ای مستقل از طبیعیات در    ، همان طور که بیان شد   

نظر می گیرد. از نگاه او، الهیات ارسطو به بررسی علل غایی و اصول بنیادین وجود می پردازد،  

تاکید   وی   در حالیکه طبیعیات بیشتر به توضیح حرکت و علل مادی مرتبط است. با این تعبیر، 

زیرا هر یک از آنها اهداف و مسائل متفاوتی    ، می کند این دو حوزه نباید با یکدیگر خلط شوند

را در بر می گیرند. از سوی دیگر، یگر بر خلاف تسلر، الهیات ارسطو را بخش جدایی ناپذیر از  

فلسفی ارسطو می داند که هدف آن توضیح جهان طبیعی و حرکت آن است. از دیدگاه   طرح

ارسطو نه تنها به توضیح علل غایی، بلکه به تبیین نحوه حرکت موجودات طبیعی  یگر، الهیات  

به نوعی  الهیات ارسطو را در    ،و ارتباط آنها با موجودات عالی و متعالی می پردازد. بنابراین یگر

خدمت طبیعیات قرار می دهد و تاکید می کند این دو حوزه باید به صورت  مکمل و حتی در  

 .همزمان و در یک چهارچوب یکنواخت تحلیل شوند

 

ادوارد تسلر و ورنر یگر، هر دو در تفسیر خود از الهیات ارسطو، تحت تاثیر سنت های فلسفی     

مدرن قرار دارند، اما مسیر های متفاوتی را در این تاثیرپذیری دنبال می کنند. تسلر به شیوه  

خاص از دستگاه فلسفی ایمانوئل کانت تاثیر گرفته است؛ دستگاهی که بر محدودیت های  

بشری در شناخت امور متعالی تاکید می کند. در نگاه تسلر، الهیات ارسطو را نمی    ذاتی عقل

توان صرفاً به عنوان دانشی یقینی درباره موجودی الهی و مافوق طبیعت فهم کرد، بلکه باید  

آن را در پرتو محدودیت های شناختی انسانی تحلیل کرد. تسلر با پذیرش بنیاد های نقد عقل  

ین نتیجه می رسد که عقل نظری توانایی دست پیدا کردن به حقیقت نهایی  محض کانت، به ا
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و مطلق را در قلمرو متافیزیک ندارد. از این رو، تفسیر او از الهیات ارسطو نیز متضمن نوعی  

تردید نسبت به امکان شناخت کامل و مستقیم از محرک نخستین است؛ تردیدی که ریشه  

در معرفت شناسی انتقادی کانت دارد. در این چهارچوب، الهیات ارسطو نه یک نظام قطعی و 

کوشش عقلانی برای نزدیک شدن به حقیقتی است که فراتر از توان شناخت   تمام شده، بلکه 

 انسانی قرار دارد.  

در مقابل یگر، در تفسیر خود از الهیات ارسطو، بیشتر متاثر از فلسفه تاریخ هگل است. هگل 

و روند تاریخی تکامل اندیشه، زمینه ای را فراهم کرد تا مفاهیم    1با تاکید بر » دیالکتیک « 

فلسفی نه به عنوان گزاره هایی ایستا، بلکه به عنوان مراحل در یک فرایند تاریخی نگریسته  

شوند. یگر با الهام از این رویکرد، الهیات ارسطو را نه تنها به عنوان مجموعه ای از آموزه های  

وان مرحله ای ضروری در سیر تکامل تاریخی تفکر فلسفی تحلیل می  متافیزیکی، بلکه به عن

کند. او به جای آن که همانند تسلر، مفاهیم ارسطویی را در معرض نقد معرفت شناسانه قرار  

دهد، تلاش می کند تا جایگاه آن ها را در مسیر دیالکتیکی رشد فلسفه غرب نشان دهد. از  

نقطه ای کلیدی در گذار از تفکر اسطوره ای و دینی به  نظر یگر، الهیات ارسطو نشان دهنده  

فلسفه عقلانی و نظام مند است و به همین دلیل، باید آن را در بستر تحول تاریخی اندیشه  

انتقادات معرفت شناسانه مدرن. به همین خاطر این دو رویکرد   فهم کرد، نه در چهارچوب 

تصویری متفاوت از الهیات ارسطو ارائه    متفاوت کانتی و هگلی سبب شده اند که تسلر و یگر 

دهند. تفاوت اساسی میان دیدگاه تسلر و یگر در تحلیل متفاوت آن ها از الهیات  ارسطو است  

که بر دو محور اساسی روش شناسی و پیوند یا استقلال الهیات از دیگر شاخه های فلسفه  

یعیات و محدودیت های شناختی  ارسطو استوار است. از یک سو تسلر، بر استقلال الهیات از طب 

 

گیرد.  . روشی فلسفی برای تبیین سیر تحول اندیشه، تاریخ و واقعیت است که بر مبنای تعامل پویای اضداد شکل می1

شود و از دل این تقابل، ترکیب یا برآیندی نو  رو میتز( روبهدر این روند، یک گزاره یا وضعیت اولیه )تز( با ضد خود )آنتی

شود و جوهر  صورت مستمر تکرار میآید که سطحی بالاتر از هر دو مرحله پیشین دارد. این فرایند به)سنتز( پدید می

 دهد. شناختی نزد هگل را شکل میتحول تاریخی، فکری و هستی
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تاکید دارد، و از سویی دیگر یگر الهیات را جزئی از یک کل فلسفی و تاریخی می داند که در  

 تعامل با سایر شاخه های فلسفی قرار دارد.

در پایان باید گفت با نگاهی انتقادی به دو تفسیر ادوارد تسلر و ورنر یگر از الهیات ارسطو،      

اند، اما در عین حال  توجهیتوان دریافت که هر دو رویکرد، گرچه دارای نقاط قوت قابلمی

میمحدودیت دشوار  را  ارسطو  الهیات  از  جامع  فهم  که  دارند  نیز  نگاه  هایی  با  تسلر  سازد. 

کند ساختار مفهومی الهیات ارسطویی را در قالب فلسفه اولی و  مند و تحلیلی، تلاش مینظام

با تأکید بر محرک نامتحرک و فعل محض بازسازی کند، اما این نگاه گاه بیش از حد انتزاعی  

از دستگاه بافت تاریخی گونهکانتی است، بهسنت  های فلسفی مدرن مانند  و متأثر  - ای که 

ارس را کمفرهنگی  تبارشناسی    ،دهد اهمیت جلوه میطو  بر  تاکید  با  یگر  ورنر  اما در مقابل، 

درستی در پیوند با طبیعیات، اسطوره و فلسفه  مفاهیم و زمینه تاریخی، الهیات ارسطو را به

نیز گاه در نسبیپیشاسقراطی تحلیل می این رویکرد  اما  به  کند؛  از حد، منجر  بیش  سازی 

 گیرد. شود و استقلال نظریه الهیاتی او را نادیده میتقلیل نوآوری مفهومی ارسطو می

در نتیجه برای فهمی متعادل از الهیات ارسطو، لازم است رویکرد ساختارمند تسلر و نگرش      

تاریخی یگر را در نوعی تلفیق انتقادی به کار گرفت. یعنی هم باید به مفاهیم عقلانی، انسجام  

تاریخی و جریان اندیشه    شناختی الهیات ارسطو توجه کرد، و هم زمینهدرونی، و کارکرد هستی

یونانی را که این مفاهیم در آن پدید آمدند، نادیده نگرفت. در نهایت، الهیات ارسطو نه صرفاً  

ای از اسطوره و طبیعیات، بلکه تلاشی اصیل  یک نظام انتزاعی در متافیزیک و نه صرفاً ادامه

می که  است  فلسفی  تفکر  و  تجربی  مشاهدات  نظری،  عقل  تلفیق  در  برای  همچنان  تواند 

 بخش باشد. ی معاصر از فلسفه دین و متافیزیک الهامهاخوانش 
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 اوصاف عقلانیت شبکۀ اعتقادات دینی در الهیات اسلامی و مسیحی

 1قدرت الله قربانی دکتر 

 

 چکیده 

نظام  در  دینی  اعتقادات  شبکة  میان  عقلانیت  طولی  رابطه  دهنده  نشان  الهیاتی  های  

آنهاست، طوری که هر باور متناسب با جایگاه وجودی که در سلسلة اعتقادات دارد از عقلانیت  

توان سه سطح از اعتقادات دینی را درنظر گرفت که  مند است. براین اساس میمربوطه بهره

ای. در این سلسله، اعتقادات بنیادی واجد حداکثر  عبارتند از اعتقادات بنیادی، میانی و حاشیه

ای قرار دارند که از کمترین سطح  عقلانیت، سپس اعتقادات میانی، و در آخر اعتقادات حاشیه

مند هستند. با ملاحظة این سطوح اعتقادات،  عقلانیت در مقایسه با اعتقادات سطح بالا بهره

رسد در الهیات اسلامی و مسیحی، دو اعتقاد اساسی مشترک، ایمان به خدای واحد  به نظر می

و جهان آخرت، وجود دارد. همچنین اعتقادات مشترک میانی دو سنت مزبور عمدتا دربارة  

نظایر   و  آفرینش  آموزة  خدا،  و  انسان  رابطة  خدا،  میصفات  اینکه  ضمن  هستند.  توان  آن 

اعتقادات میانی خاص سنت کلامی مسیحی، مانند آموزة تثلیث، تجسد، کفاره، گناه موروثی  

ونظایر آن، و مختص سنت کلامی اسلامی مانند رابطة صفات و ذات الهی، حدوث و قدم قرآن  

اعتقادات حاشیه اینکه سطح  نهایتا  امامت و خلافت را ملاحظه کرد.  ای در هر دو  و مسالة 

ها و نظایر آن مورد  ها، رویدادها، اشیاء، اشخاص، موقعیتها، زمانسنت دربارة تقدس مکان

دهد که اگرچه همة اعتقادات دینی تحت تاثیر عوامل معرفتی  نظر است. این تحقیق نشان می 

دو  گردند، اما اعتقادات بنیادی این  و غیرمعرفتی و در بستر تاریخی دچار قبض و بسط می

سنت دینی دارای ثبات، کلیت و مطابقت بیشتری با فطرت بشری هستند و کمتر تحت تاثیر  

می مذکور  میانی  عوامل  اعتقادات  هستند.  بیشتری  عقلانیت  دارای  دلیل  همین  به  باشند، 
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های مختلف دینداران از  اسلامی و مسیحی عمدتا تحت تاثیر عوامل مزبور و حاصل خوانش

می مقدس  حاشیهمتون  اعتقادات  حالیکه  در  و  باشند،  بوده  وابسته  متعددی  عوامل  به  ای 

تغییرپذیری بیشتری دارند. پس حاصل تحقیق اینکه، عقلانیت شبکة اعتقادات دینی اسلامی  

یابد و تحت تاثیر عوامل متعددی در  ای کاهش میو مسیحی، از سطوح  بنیادی به حاشیه

قبض و بسط مدام هستند. بنابراین راه مواجهه با عقلانیت دینی، توجه به این نکته مهم است  

 که شبکة اعتقادات دینی آنها چگونه و تحت تاثیر چه عواملی تکون، قبض و بسط یافته است. 
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The characteristics of rationality in religious belief 

networks within Islamic and Christian theology 
DR. Qodratullah Qorbani1 

 

Abstract 
The rationality within the network of religious beliefs in 

theological systems demonstrates a hierarchical relationship among 

them, where each belief possesses rationality corresponding to its 

existential position within the belief structure. Accordingly, three 

levels of religious beliefs can be identified: fundamental, 

intermediate, and peripheral beliefs. In this hierarchy, fundamental 

beliefs possess maximum rationality, followed by intermediate 

beliefs, while peripheral beliefs exhibit the least rationality 

compared to higher-level beliefs. 

An examination of these belief levels reveals two shared 

fundamental beliefs in Islamic and Christian theology: faith in one 

God and belief in the afterlife. The common intermediate beliefs of 

both traditions primarily concern divine attributes, the relationship 

between humans and God, the doctrine of creation, and similar 

themes. Additionally, distinct intermediate beliefs can be observed 

in Christian theology (e.g., Trinity, Incarnation, Atonement, Original 

Sin) and Islamic theology (e.g., divine attributes and essence, 

temporality/eternity of the Quran, Imamate and Caliphate). Finally, 

peripheral beliefs in both traditions relate to the sanctity of places, 

times, events, objects, individuals, and circumstances. 
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This study demonstrates that while all religious beliefs are subject to 

epistemic and non-epistemic factors and undergo historical 

expansion/contraction, the fundamental beliefs of these two 

traditions exhibit greater stability, universality, and alignment with 

human nature, making them less susceptible to such influences and 

thus more rational. Islamic and Christian intermediate beliefs are 

largely shaped by these factors and reflect diverse interpretations of 

sacred texts, whereas peripheral beliefs depend on multiple 

variables and are more prone to change. 

The key finding is that the rationality of belief networks in Islamic and 

Christian theology diminishes from fundamental to peripheral levels 

and is constantly influenced by various expansive/contractive 

factors. Consequently, engaging with religious rationality requires 

careful consideration of how these belief networks develop and 

transform under different influences. 
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 بیان مسأله .1

اعتقادات دینی در سنت زیادی  شناخت ماهیت شبکة  اهمیت  های مختلف دینی دارای 

هایی درباب اعتقادات  است. این کار موجب آگاهی ما به وجوه اشتراک و اختلاف چنین سنت

توان با رویکرد و منظر خاصی  دینی و امکان سنجش میزان عقلانیت آنهاست. در این زمینه می

های کلامی مسیحی و اسلامی مورد بررسی قرار داد. این  شبکة اعتقادات دینی را در سنت

رویکرد نگاه طولی و سلسله مراتبی به شبکة اعتقادات دینی دارد به این معنا که میان اعتقادات  

دینی رابطه طولی و وابستگی علی وجود دارد که از آن به عقلانیت تشکیکی و سلسله مراتبی  

شود تا حد امکان  های این رویکرد تلاش مییری مولفهتعبیر شده است. در این تحقیق با بکارگ 

بطور    شبکة اعتقادات دینی دو سنت کلامی بزرگ، یعنی اسلام و مسیحیت در معنای عام آنها

تفاوت اهمیت  از  تا  شد  خواهد  تلاش  اگرچه  شوند.  بررسی  خوانشتطبیقی  فرق  های  های 

ها نیز  اسلامی و مسیحی از اعتقادات مهم سنت دینی خود غفلت نشود، چرا که همین تفاوت

تواند ما را در شناخت رابطة تشکیکی شبکه اعتقادات سنت اسلامی و مسیحی کمک کند.  می

و مسیحی   اسلامی  الهیاتی  است که در سنت  آن  تحقیق  فرضیه  رویکرد،  این  بکارگیری  با 

حداقل سه سطح تشکیکی و سلسله مراتبی از اعتقادات دینی قابل شناسایی هستند که شامل  

بندی اعتقادات آن است که مبتنی  ای است. اهمیت این سطححاشیهاعتقادات بنیادی، میانی و  

اش از عنصر عقلانیت  مندیظام تشکیکی دارد، بهرهبر جایگاه وجودی که هر اعتقادی در ن

گانة تشکیکی رابطه  معرفتی، متناسب با جایگاهش است. ضمن اینکه بین اعتقادات سطوح سه 

کنند. اما سطح  علی وجود دارد، به این معنا که برخی اعتقادات، برخی دیگر را حمایت می

پذیری منطقی،  عقلانیت تشکیکی هر اعتقادی به صفاتی چون ثبات، کلیت، عمومیت، اثبات 

تطابق بیشتر با فطرت طبیعی بشر، انسجام و عدم تعارض با اعتقادات دیگر، امکان استنتاج از  

متون معتبر دینی، اجماع تعداد بیشتر دینداران دربارة آن، مطابقت با اصول اخلاقی، داشتن  

آ نظایر  و  معتبر  نصوص دینی  به  ارجاع  امکان  عملی مطلوب،  این  نتایج  بر  دارد.  بستگی  ن 

رسد بتوان اعتقاداتی چون  اساس، با مطالعه در سنت کلامی اسلامی و مسیحی، به نظر می

آخرت و  خدا،  توحید  صفات  چون  اعتقاداتی  کرد.  لحاظ  بنیادی  اعتقادات  بعنوان  را  باوری 

نظایر آن در سنت   و  فدا،  آموزة  تثلیث،  پیامبر، صفات مسیح، تجسد،  الهی، صفات  فاعلیت 
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مسیحی، صفات امام و خلیفه در سنت اسلامی و نظایر آنها بتوانند بعنوان اعتقادات میانی  

ها، رویدادها  لحاظ شوند. همچنین اعتقادات مربوط به تقدس اشخاص، مکانها، زمانها، موقعیت

حاشیه اعتقادات  بعنوان  عمدتا  مسیحی  و  اسلامی  دو سنت  هر  در  اشیاء  برخی  تلقی  و  ای 

بنیادی،  می اعتقادات  و حتی مصادیق سه سطح  بیشتر خصوصیات  بررسی  با  اکنون  شوند. 

شود نشان داده شود که باتوجه به  ای در سنت اسلامی و مسیحی، تلاش میمیانی و حاشیه

ها  جایگاه متفاوت چنین اعتقاداتی، سطح عقلانیت معرفتی آنها چگونه است؟ همچنین تفاوت

مندی از سطوح اعتقادات بنیادی، میانی  سیحی در بهرهو اشتراکات نظام اعتقادی اسلامی و م 

ای چگونه است؟ ابتدا عقلانیت تشکیکی دینی مورد مطالعه معناشناسانه قرار خواهد  و حاشیه

 گرفت.  

قبل از آغاز محتوای اصلی مقاله لازم به ذکر است که آثار تحقیقی متعددی در مورد عقلانیت،  

های آن منتشر گردیده است، که چند مورد در پاورقی معرفی  مفهوم شناسی آن، سطوح و لایه 

بندی تشکیکی  رسد کمتر تحقیقی همچون این نوشته به سطححال به نظر میگردد، با اینمی

وجه   مبین  که  باشد،  پرداخته  تطبیقی  بطور  و مسیحی  اسلامی  الهیات  در  اعتقادات  شبکة 

 1نوآورانه این اثر است. 

 

 

 

 

 

 

 . برخی از آثار مرتبط با پیشینه این تحقیق عبارتند از:  1

های فکری، معرفت کلامی، پاییز  (، ارزش و اعتبار معرفت دینی از منظر جریان1۳89علی )تبار فیروزجایی، رمضان -

 . ۳، ش 1۳89

 . ۲انتقادی در پذیرش باورهای دینی، مجلة هستی و شناخت، ش -گرایی اعتدالی(، عقل1۳9۲سلیمانی، عبدالرحیم ) -

 .۵۳(، مبادی دخیل در تکون معرفت دینی، قیسات، ش 1۳88اکبر )صادقی رشاد، علی  -

(، بررسی رویکردهای اعتدالی در حوزة عقلانیت باورهای  1۳9۲فخار نوغانی، وحیده؛ حسینی شاهرودی، مرتضی )  -

 .1۳9۲، پاییز 11کلامی، ش -های اعتقادیدینی از منظر اندیشمندان مسلمان، مجلة پژوهش

های فلسفی، شمارة  گرایی اعتدالی و انتقادی نظام باورهای دینی، پژوهش(، اوصاف عقل1401الله )قربانی، قدرت -

 . 1401، تابستان ۳9
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 معناشناسی عقلانیت تشکیکی و شبکۀ اعتقادات دینی  .2

فهم معنا و مفهوم عقلانیت برای بکارگیری آن در ترکیب عقلانیت تشکیکی و سنجش  

های مختلفی  میزان عقلانیت شبکة اعتقادات دینی دارای اهمیت خاصی است. از عقلانیت تلقی

انسانی و اجتماعی وجود دارد. همچنین تقسیمات مختلفی چون عقلانیت نظری،   در علوم 

ارزش ابزاری،  وظیفهعملی،  و  است که میشناختی  ارائه شده  آن  از  در  شناختی  را  ما  تواند 

شناخت بهتر عقلانیت تشکیکی اعتقادات دینی کمک کند. بطور کلی عقلانیت،  به تبعیت از  

استدلال صحیح معنا شده، یعنی هر اعتقادی که مطابق با استدلالی منطقی باشد، اعتقادی  

ت. در تعریف دیگری، ، عقلانی بودن به معنای  عقلانی بوده و دارای عقلانیت لازم خود هس

نامند که آنها چیزی را  قابلیت استدلال کردن درست است. مردم زمانی چیزی را عقلانی می

استدلال کنند.  استدلال  خوبی  میبه  نامیده  عقلانی  منطقی  هایی  بطور  آنها  اگر  که  شوند، 

قوانین استدلال  ای عقلانی نامیده میدرست باشند، و اصول منطقی آنها به مثابه  شوند اگر 

توان به چند ویژگی  . از این تعریف می(Nickerson, ۲008, p 1۳) منطقی درست باشند 

مهم عقلانیت پی برد: اول اینکه، عقلانیت یک مفهوم هنجاری و موضوع چیزی است که باید  

بندی  و سازمان  دهیم، تنظیم گوید ما چگونه آنچه را که انجام می انجام دهیم. آن به ما می

. یعنی عقلانیت مربوط به بایدها و نبایدها، و هنجارهای  (Stenmark, 199۵, p۲۳) کنیم

نظری و عملی زندگی ماست. براین اساس، یک موجود، عاقل است، اگر آن موجود، عقلِ خود  

. هنجاری بودن عقلانیت  (Ibid)یا قوای شناختی خود را بطور درست و مسئولانه بکار ببرد

همچنین دال بر لزوم تعهد و وظیفة انسانی در آن است. به عبارت دیگر، عقلانیت نوعی وظیفه،  

است تعهد  و  و   (Ibid)مسئولیت  نسبی  تقریبا  تشکیکی،  حقیقتی  عقلانیت  اینکه،  دوم   .

ذومراتب است، نه اینکه تک ساحتی و واقعیتی بسیط باشد. نسبی و تشکیکی بودن عقلانیت  

های  از آنجاکه با ظرفیتبه این معناست که اگرچه آن بعنوان امری کلی قابل تصور است، اما 

توان یک فهم مساوی و ثابت از عقلانیت  های مختلف انسانها ارتباط دارد، نمیادراکی و توانایی

دست داد. ضمن اینکه مسئولیت عقلانی انسانها تابع سطح ادراک و توان  در میان انسانها به

)فنایی،   است  آنها  ص1۳94عقلانی  نه  1۷0،  است  توجیه  عقلانیت،  مقوم  اینکه،  سوم    .)

دیده پذیرش  برای  دارد،  عقل  انسان چون  درواقع  کلمه.  ارسطویی  معنای  به  و  استدلال  ها 
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او میشنیده ذهن  وارد  ادراکی  از مجاری مختلف  که  اطلاعاتی  و سایر  و  ها  تایید  به  شوند، 

سود  تصویب عقل نیاز دارد وتایید و تصویب عقل در گِرُو وجود دلیل متناسب و قانع کننده به

دلیل، چیزی است که    (.189-188، ص1۳94احتمال صدق اطلاعات مورد نظر است )فنایی،  

آورد  وجود میکند و تصدیق و باور به آن را در ذهن شخص عاقل بهمدعا را توجیه عقلانی می

بودن ماست.  189، ص1۳94)فنایی،   انسان  بودن لازمه  اینکه، عقلانیت و عقلانی  (. چهارم 

عقل بعنوان ویژگی برجستة آدمیان، نیازمند روشنی است تا چراغ راه ما باشد. عقل حجت  

ازمند دانایی است. پس بدون آگاهی از اعتبار یک راه و یک  بشر است و برای اعمال حجیت نی

های عقلانی، نه تنها نتایج درست را تضمین  توان حجتی برای عمل داشت. روشروش نمی

اینکه، عقلانیت  (Brown, 1988, p۳6)کنند، حجت ما در پذیرش آن هستندمی . پنجم 

های متغیر بودن و کلیت و ثبات است، یعنی ضمن اینکه دارای وجوه فردی و  دارای ویژگی

برای جامعة مشخصی   ثابت  و  تمهید عقلانیت کلی  امکان  این حال  با  اجتماعی هم هست. 

-وجود دارد. درواقع کسانی که دارای اعتقادات عقلانی مشابه در شرایط یکسان هستند، می 

-. ششم  اینکه، روش(Stenmark, 199۵, p۲۲۷) توانند واجد عقلانیت نسبتا یکسان باشند

ا و معیارهای مختلفی برای سنجش عقلانیت وجود دارند. دو نمونه از معیارهای عقلانیت  ه

. نتایج منطقی  ۲های پذیرفته شده، بایستی سازگار باشند؛  . مجموعه گزاره1درونی عبارتند از:  

 .(Ibid, p ۷0)شود، بایستی پذیرفته شودآنچه پذیرفته می

. مبتنی بر برهان و قیاس 1براین اساس می توان برای عقلانیت صفات زیر را درنظر گرفت:  

. پذیرش توسط اکثریت مردم،  ۳؛  . انسجام درونی و عدم تناقض بین اعتقادات۲منطقی بودن؛  

. مطابقت بیشتر با شرایط و مقتضیات زندگی عینی مردم و اهداف زندگی؛  4بویژه عقلای قوم؛  

اخروی مردم؛  ۵ به سعادت  امید  و  دنیوی  بهبود زندگی  در  نقش موثر  . مطابقت  6. داشتن 

و فهم عرفی مردم  با اصول بدیهی منطقی  فهم و تبیین توسط  ۷؛  بیشتر  امکان  و  . سادگی 

 .(See: Bonjour, ۲009, p ۳1۲)تعداد بیشتری از انسان ها 

، ناظر به بیان دو ویژگی  عقلانیت تشکیکی شبکة اعتقادات دینیبا عنایت به اوصاف عقلانیت،  

ای از اعتقادات را با مراتب  مهم اعتقادات دینی است؛ اول اینکه، اعتقادات دینی همچون شبکه

می تشکیل  شبکة  مختلفی  اینکه،  دوم  دارد.  وجود  گوناگون  ارتباطات  آنها  میان  که  دهند 
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اعتقادات دینی دارای ارتباطات وجودی و معرفتی طولی و بعضا عرضی با همدیگر هستند؛  

تر از اعتقادات دیگر قرار دارند و در نتیجه  یعنی برخی اعتقادات در مرتبه و سطح بالاتر و عالی

دارای عقلانیت و حقیقت بیشتری نسبت به اعتقادات مادون خود می باشند که از این ویژگی  

فلسفی تعبیر  به  و  اعتقادات  میان  مناسبات طولی  میبا  تعبیر  آنها  تشکیکی  روابط  شود؛  تر 

می گرفته  درنظر  وجود  گوناگون  مراتب  میان  که  تشکیکی  روابط  همچنین  همانند  شود. 

اعتقاداتی وجود دارند که از نظر تشکیکی و نظام طولی در یک مرتبه وجود دارند؛ اما در همان  

ها و صفات متفاوت بوده و لذا کثرت عرضی اعتقادات را موجب  و نقشمرتبه دارای کارکردها 

گردند. بنابراین سازمان و شبکة اعتقادات دینی هم دارای کثرت و رابطه تشکیکی طولی  می

های اعتقادات  است و هم کثرت عرضی که هریک از این دو کثرت هم بیان کننده خصلت

دهد. علاوه براین و مهمتر مربوط به آنهاست و هم نحوة نقش و کارکردی را که دارند نشان می

اینکه، جایگاه تشکیکی، طولی و عرضی اعتقادات در فهم جایگاه و درجه معرفتی آنها بسیار  

 راهگشا و مهم است. 

همچنین منظور از شبکة اعتقادات دینی این است که دین متشکل از تعدادی اعتقادات تکه  

ارتباط با هم نیست؛ بلکه برعکس، اعتقادات دینی مجموعه و شبکة طولی  تکه و گسسته و بی

دهند، که در این شبکه دارای ارتباطات درونی معرفت شناختی  و بعضا عرضی را تشکیل می 

کنند و برخی از برخی  و وجودی با یکدیگرند و لذا برخی از آنها از برخی دیگر پشتیبانی می 

نمایند. دراینجا نگارنده شبکة اعتقادات دینی را به سه گروه عمده، اعتقادات  دیگر تغذیه می

اعتقادات حاشیه و  اعتقادات میانی  را دارا هستند.  بنیادی،  فوق  تقسیم کرده که روابط  ای، 

عضای شبکة اعتقادات دارای ارتباطات وجودی ذاتی و عرضی با یکدیگر  همانطور که گفته شد ا

صورت که اگر اعتقادات بنیادی مورد چالش یا انکار و نقض قرار گیرند بطور  هستند، به این 

و حاشیه میانی  اعتقادات  در  طبیعی همه  و  نبوده  برآنها هستند، مصون  مبتنی  نیز که  ای، 

ای دچار چالش و نقض  گیرند؛ اما اگر اعتقادات حاشیهمعرض چالش، انکار و نقض قرار می

قرار گیرند، این امر براعتبار و ارزش و عقلانیت اعتقادات میانی و بنیادی تاثیری ندارد )برای  

کار رفته در نظام اعتقادات  (. تشکیک به۲0۵-۲06، ص  1۳88رک به: کلارک،  اطلاع بیشتر  

-شناختی و معرفت تواند حداقل دو ویژگی هستیدینی؛ همچون تشکیک مراتب وجود، می
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شناختی آن بیانگر مراتب و کمالات  شناختی نظام اعتقادات را آشکار سازد. از منظر هستی

ای تفاوت جایگاه  متفاوت اعتقادات دینی است؛ یعنی میان اعتقادات بنیادی، میانی و حاشیه

و رتبه وجود دارد و بطور طبیعی اعتقادات بنیادی در جایگاه اول، سپس اعتقادات میانی و در 

آخر اعتقادات حاشیه قرار دارند. این مراتب اعتقادات بیانگر کمال وجودی و معرفتی و منزلت  

شناختی، رابطه تشکیکی، بیانگر تفاوت مراتب اعتقادات در  آنها در دین است. از منظر معرفت

بهرهبهره اعتقادات دارای  این  یعنی همة  از عقلانیت است؛  از عقلانیت  مندی  مندی یکسان 

باشد که از آن به عقلانیت  مندی شان متفاوت میشان نوع بهرهباتوجه به جایگاهنیستند، بلکه  

 تشکیکی تعبیر شده است. 

دینی   اعتقادات  تشکیکی شبکة  عقلانیت  اجمالی  و  اولیه  معنای  مختصر،  توضیحات  این  با 

دهند  ای متشکل از مجموعه عقائدی را تشکیل میگردد؛ یعنی اعتقادات دینی شبکهآشکار می 

و   معرفتی  و  وجودی  مختلف  مراتب  دارای  بوده،  هم  بعضا عرض  و  طول  در  عقائد  این  که 

مندی تشکیکی و  ترین صفت این شبکة اعتقادات بهرههای متنوع دیگر هستند. مهمویژگی

ای در سطور بعد  گانة بنیادی، میانی و حاشیهمعرفتی از عقلانیت است. بررسی اعتقادات سه 

 با ذکر مصادیق آنها این نظریه را قوت خواهد داد.  

 

 اعتقادات بنیادی  .3

به   و  اعتقادات دیگر،  اساس همة  و  اعتقاداتی هستند که مبنا  پایه،  یا  بنیادی،  اعتقادات 

که دیگر اعتقادات به طرق گوناگون  اند، طوریتعبیری آغازگر شبکه و سلسله اعتقادات دینی

گیرند. براین اساس، اولین ویژگی آنها این است که اعتقادات بنیادی  از این اعتقادات نشأت می 

از نظر تعداد کثیر نبوده، بلکه معدود و محدود می باشند. در این زمینه بررسی سنت دینی  

ادیان ابراهیمی چون اسلام و مسیحیت  گویای این واقعیت است. دراین ادیان مواردی چون  

 آید.رت از جمله اعتقادات بنیادی به حساب میباور به وجود خدا، و ایمان به آخ

از میان دو مورد اعتقادات بنیادی درباره وجود خدا و روز آخرت، بیشترین وجه اشتراک و  

خدایی   وجود  بر  آنها  همة  استثنا  بدون  یعنی  وجود خداست؛  درباره  آسمانی  ادیان  دیدگاه 

کند که پیروان  متعالی، قادر، علیم، خالق و مطلق باور دارند. اختلاف میان آنها، زمانی بروز می 
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شوند. اما  ها میاین ادیان در فهم و تفسیر صفات خدا و چگونگی روز قیامت دچار تکثر قرائت

باور به اصل وجود خدای متعالی و روز قیامت از اعتقادات بنیادی مشترک ادیان الهی مزبور  

- 6۵، ص  1۳8۷؛ میشل،  41-۳9، ص  1۳8۵؛ آنترمن،  ۲8،  ص  1۳۷6است )رک به: پترسون،  

(. ویژگی دوم اعتقادات بنیادی داشتن حداکثر عقلانیت و به Ratzinger, ۲000, p ۵4؛  6۷

دیگر   تمامی  مبنای  که  هستند  اعتقاداتی  آنها  زیرا  است؛  بودن  عقلانی  بیشتر  دیگر  تعبیر 

دهند و حجیت دیگر اعتقادات بر آنها مبتنی است. در نتیجه خود این  اعتقادات را تشکیل می

بطریق عقلانی بایستی  ویژگی    اعتقادات  باشند.  فهمیده شده  یا  برای دینداران حاصل شده 

پذیری عقلانی است؛ سوم  اعتقادات بنیادی بداهت، مطابقت بیشتر با فطرت بشری و اثبات 

یعنی این اعتقادات از جمله عقاید دینی هستند که فطرت پاک همة انسانها به آنها راه دارند  

های اصلی و بنیادی هرانسانی هستند. در نتیجه در مقام مساله بنیادی  و از مسائل و پرسش

قابل   بوضوح  دارد  امکان  اگرچه  هستند،  وضوح  و  بداهت  نوعی  دارای  انسانها  اکثریت  برای 

تصدیق نباشند. همچنین پذیرش این اعتقادات منوط به یکدیگر نیست که مستلزم دور باشد  

آنهاست،  9۷، ص  1۳84)احمدی،   کلیت  و  جهانشمولی  بنیادی،  اعتقادات  ویژگی چهارم   .)

شوند؛ اگرچه امکان  های دینی الهی و حتی غیرالهی مورد پذیرش واقع مییعنی در اکثر سنت

سنت این  میان  متفاوت  جزیی  تفسیرهای  برخی  پنجم  دارد  ویژگی  باشد.  داشته  وجود  ها 

اعتقادات بنیادی، امکان حداقلی خطا در پذیرش و اعتقاد به آنهاست، زیرا تقدم معرفتی آنها  

بر اعتقادات بعدی و کاربرد مقدم عقل در بررسی و پذیرش آنها و اشتراک اکثریت مردم در  

دهد.  ترین سطح ممکن کاهش میارزیابی عقلانی آنها، امکان خطا در باور به آنها را به حداقل

آید و آن اینکه رابطة آنها با اعتقادات  یاز مطالب قبلی ویژگی ششم اعتقادات بنیادی بدست م 

ای تشکیکی و طولی است؛ یعنی اعتقادات بنیادی اساس و پایة  ای رابطهمیانی و بعد حاشیه

ای اعلی و اشرف از آنها قرار داشته و منشا حجیت و اعتبار  دیگر اعتقادات هستند و در مرتبه

باشند. ویژگی هفتم این نوع اعتقادات حداقل  وجودی و معرفتی دو نوع دیگر اعتقادات می

تاثیرپذیری از ذهنیت دینداران و داشتن حداکثر ثبات، تغییرناپذیری و کلیت در درون یک  

واسطه  سنت دینی و حتی درمیان چند سنت دینی است. به عبارت دیگر، اعتقادات بنیادی به

رای کمترین میزان  عقلانیت بالای خود و مطابقت بیشتر با واقعیت خارجی و فطرت بشری دا
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تغییرپذیری در میان دینداران، و تقریبا بدون تغییر در درون یک سنت دینی، هستند. ویژگی  

عدم اتکا به حجیت نصوص دینی و عدم تقلید از  توان  هشتم اعتقادات بنیادی دینی را می

دانست که این امر به عقلانیت حداکثری،    اعتبار منابع غیرعقلانی مثل اعتقادات پیشینیان 

بداهت نسبی و مطابق با فطرت بشری بودن این اعتقادات ارتباط دارد. به عبارت دیگر، خصیصة  

امکان هرگونه تقلید و استفاده از حجیت نصوص  نه تنها  این گونه اعتقادات،  بودن  عقلانی 

کتاب مقدس نیز تنها از این    دینی را منتفی ساخته؛ بلکه اعتبار نصوص دینی چون قرآن و 

نی اعتقادات بنیادی منبع اعتباربخشی دیگر منابع معرفتی دین  طریق قابل اثبات است، یع

 هستند. 

رسد تنها دو باور، ایمان به  های ارائه شده از اعتقادات بنیادی به نظر میبا ملاحظه توصیف

می باوری  آخرت  و  واحد  و  خدای  اسلامی  بین سنت  مشترک  بنیای  باور  دو  بعنوان  توانند 

مسیحی درنظر گرفته شوند. این دو اعتقاد تقریبا دارای همة اوصاف سطح اعتقادات بنیادی  

از  بر اصول عقلانی، مستقل  با فطرت بشری، منطبق  ثبات، جهانشمولی، مطابقت  از جمله 

یرش آنها و نظایر آن هستند. ضمن  حجیت نصوص دینی، امکان حداقل خطای دینداران در پذ

اعتقاداتی   چنین  دارای  کمی،  بسیار  اختلافات  با  مسیحیان،  و  مسلمانان  همه  تقریبا  اینکه 

د دهنده دو دین اسلام و مسیحیت به همدیگر است. از  هستند. همچنین این دو اعتقاد پیون

جمله موارد مشترک اسلام و مسیحیت در این زمینه تاکید بر خدای واحد دارای همه صفات  

نامتناهی است؛ یعنی پیروان این دو دین به خدایی عالم مطلق، قادر مطلق، خیرخواه، مهربان،  

و اینکه خدایی دیگر جز  ن آمده است که »و خدایی شخص وار تاکید دارند. در رساله قرنتیا

یکی نیست... لکن ما را یک خداست. یعنی پدر که همه چیز از اوست و ما برای او هستیم  

(. در قرآن کریم مسلمانان و کلام اسلامی تاکید فراوانی  4-6،  8)کتاب مقدس، اول قرنتیان،  

ن ایمان به آخرت بطور مشترک (. همچنی ۲-1بر ایمان به یگانگی خدا وجود دارد )سوره توحید/

در میان دو سنت مسیحی و اسلامی دارای اهمیت خاص خود است که نشان دهندة اشتراک  

 مهم آنها در این آموزه بنیادی است.

به نظر می رسد می توان یک مورد هم به اعتقادات بنیادی دو سنت مسیحی و اسلامی افزود  

نمی  تلقی  بنیادی  باور  یک  بعنوان  آن  اگرچه  چنین  که  به  اعتقاد  مستقیم  نتیجة  اما  شود، 
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اعتقاداتی است. آن مورد اقدام به عمل صالح است که نتیجه اصلی ایمان به خدای واحد و  

دنیای آخرت است. علت بنیادی تلقی کردن عمل صالح آن است که اگر ایمان به خدای واحد  

ای اساسی باشد، تقریبا ایمانی ابتر و ناقص خواهد بود، درحالیکه  و جهان آخرت بدون نتیجه

که اعتقاد به لزوم عمل صالح پیوند دهندة دو باور مذکور و معنا دهنده به رابطه آنها و بطور  

به عمل  التزام  اُخروی  این معنا که لازمة سعادت  به  به اهمیت زندگی اخروی است؛  خاص 

ساله نیز هم در کتاب مقدس مسلمانان و مسیحیان و هم صالح در زندگی دنیوی است. این م

 دین مورد تاکید است. های متکلمان هر دو  دیدگاه

 

 اعتقادات میانی  .4

اعتقادات میانی اعتقاداتی هستند که در شبکة اعتقادات دینی، پس از اعتقادات بنیادی و  

ای قرار می گیرند و نسبت به اعتقادات بنیادی دارای عقلانیت کمتر  مقدم بر اعتقادات حاشیه

ای دارای عقلانیت بیشتری هستند. این گونه اعتقادات نیز  و در مقایسه با اعتقادات حاشیه

قرار می بررسی  ویژگی مشخصی هستند که مورد  اعتقادات  دارای  ویژگی مهم  اولین  گیرد. 

میانی کثرت طولی و عرضی و تعدد نسبی بیشتر آنها در مقایسه با اعتقادات بنیادی است؛  

های دینی گوناگون  یعنی این اعتقادات محدود و معدود نبوده، بلکه به تعداد زیادی در سنت

اصلی آنها مبتنی بودن بر اعتقادات بنیادی است؛ یعنی اعتقادات    وجود دارند. دومین ویژگی 

میانی از جهت وجودی و معرفتی وابسته به اعتقادات بنیادی بوده و لذا بدون آنها از خود هیچ  

بهره میزان  بنابراین  ندارند.  همراه  به  از  حجیتی  آنها  تشکیکی  عقلانیت  و  وجودی  مندی 

(. سومین ویژگی  1۷۷،  1۷۵،  ۳1، ص  1۳8۷اعتقادات بنیادی نشات می گیرد )جوادی آملی،  

مهم آنها آن است که مستقیما وابسته به نحوة فهم و تفسیر اعتقادات بنیادی هستند و لذا  

دهد )رک  نحوة فهم و تفسیر اعتقادات بنیادی، شبکة کلی اعتقادات میانی ما را سازمان می 

(. ویژگی بسیارمهم  ۳۳-۳4، ص  1۳8۷؛ جوادی آملی،  ۷۳و    ۳۷-  4۲، ص   1۳84به: احمدی،  

چهارم که درارتباط با ویژگی دوم است، تاثیرگذاری گستردة نقش و کارکردهای مختلف و  

متکثر عوامل معرفتی و غیرمعرفتی چون عقل، شهود، تجربه، نحوة خوانش نصوص دینی و  

گیری اعتقادات میانی است؛ یعنی دقیقا  های ذهنی و اعتقادات قبلی در نحوة شکلپیش فرض
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های قبلی معرفتی و متغیرهای دیگر غیرمعرفتی در  در همین نقطه حساس است که داشته

هستند  برآنها  مبتنی  میانی  اعتقادات  کنندة  تولید  و  گذاشته  تاثیر  دین  اصول  فهم  نحوه 

(. ویژگی پنجم اعتقادات میانی پیوند نسبی پذیرش  1۷1تا  16۷، ص  1، ج1۳81)سعیدی مهر،  

نقش پیش فرض یعنی  آنها است؛  نتایج  و  اعمال خارجی و مشاهدات  با  اعتقادات  و  این  ها 

اعتقادات   به  آنها  نگاه  با واقعیات خارجی در نحوه  آنها  ذهنیات دینداران و مواجهات عملی 

یابند و به  گذارد. لذا این اعتقادات با عرف عقلا و نحوة معیشت آنها ارتباط میدینی تاثیر می 

ای است  شان کمتر از اعتقادات حاشیهگیرند، اما تاثیرپذیریتدریج تحت تاثیر آنها قرار می 

(. از همین جا ویژگی ششم را  ۳9، ص  1۳8۷، جوادی آملی،  ۲۲0-۲۲1، ص  1۳84)احمدی،  

توان استنباط کرد، یعنی تاثیرپذیری اعتقادات میانی از عوامل معرفتی و غیرمعرفتی باعث  می

های تقلیدی، تعبدی، تجربی  کاهش نسبی عقلانیت و ویژگی عقلانی و افزایش نسبی ویژگی 

شود که این واقعیت نه تنها بیانگر مراتب تشکیک  ها در این اعتقادات میفرضو نقش پیش 

معرفتی، بلکه تشکیک وجودی اعتقادات میانی نسبت به اعتقادات بنیادی است؛ ویژگی هفتم  

زیرا   آنهاست؛  نسبی  ثبات  و  بیشتر  تغییرپذیری  میانی  و  اعتقادات  معرفتی  عوامل  بر  آنها 

غیرمعرفتی گوناگونی وابسته هستند که این عوامل و متغیرها دارای ثبات نیستند، درنتیجه  

تغییرپذیری و نیز ظهور تفسیرهای گوناگون، حتی در درون یک سنت دینی یا یک خوانش 

(. ویژگی هشتم این اعتقادات این است که  18، ص1۳81از سنت دینی، وجود دارد )کواین،  

با انتظارات ما از دین ارتباط وسیعی دارند، زیرا ماهیت انتظارات ما از دین است که اعتقادات  

گیری  توان گفت که فهم متون دینی و شکلدهد. درواقع میدینی میانی ما را سازمان می

  ها دانستهها و انتظارات دینداران توقف دارد؛ یعنی پیشاعتقادات دینی میانی بر پیش دانسته

 درمعنای وسیع خود انتظارات ما را از دین تعیین و حتی تصحیح می کنند.  

رسد در سنت اسلامی و مسیحی بطور مشترک  با نظر به اوصاف اعتقادات میانی به نظر می

های آنها هستند: صفات الهی، تفاوت ذات و صفات خدا، رابطة خدا و انسان،  موارد زیر از نمونه

های بهشت و جهنم، عدالت و حکمت الهی، و  اختیار و آزادی انسان در ارتباط با خدا، ویژگی

نظایر آن. همچنین اعتقادات زیر بطور خاص صرفا در سنت مسیحی از دسته اعتقادات میانی  

هستند. الوهیت مسیح، حلول خداوند در مسیح، آموزه تثلیث و تجسد، آموزه فدا، آموزه نجات  
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آموزه عادل   بازگشت مسیح،  آموزه  آموزه گناه موروثی،  آموزه کفاره،  مومنان توسط مسیح، 

از   برخی دیگر  و  بودن کتاب مقدس  الهی  و  آموزه وحیانی  ایمان،  و  آموزه فیض  شمردگی، 

میانی  آموزه اعتقادات  از  بطور خاص  زیر  موارد  نیز  اسلامی  سنت  در  مسیحی.  الهیات  های 

هستند: عینیت یا جدایی صفات و ذات الهی، صفات پیامبر اسلام مانند عصمت او، الهی بودن  

قرآن، آموزه خلافت و امامت، آموزه مهدویت، عصمت امامان شیعه، آموزه حدوث و قدم قرآن  

ظایر آنها. تفاوت دسته اول اعتقادات میانی از دسته دوم آنها این است  بعنوان کلام الهی و ن

اول بین مسلمانان و   بعنوان مساله مشترک مطرح هستند، فقط پاسخ  که دسته  مسیحیان 

الهیدانان مسلمانان و مسیحی به پرسش مشترک، تفاوت دارد. برای مثال با اینکه هر دو سنت  

ای که در سنت مسیحی و اسلامی از  اسلامی و مسیحی به خدای واحد ایمان دارند، اما تلقی

انسان تاکید   بر رابطة پدر و فرزندی خدا و  خدا وجود دارد لزوما یکسان نیست. مسیحیان 

می تاکید  خدا  به  نسبت  انسان  بندگی  رابطه  بر  مسلمانان  ولی   ,McGrath)کنند  دارند، 

۲01۷, Ch. 9-1۵; Ratzinger, ۲000, p 106-1۲۲).  همچنین دربارة خالقیت خدا، با .

ن مسلمان بر  اینکه عمدة متکلمان مسیحی و مسلمان بر خلقت از عدم تاکید دارند، متکلما

خلقت مستقیم جهان توسط خدا اعتقاد دارند اما در کلام مسیحی بر نقش موثر عیسی مسیح  

شود. درباره آموزه بازگشت و آخرت با وجود اعتقاد هر دو  در جریان خلقت جهان تاکید می

نجات بشریت و حکومت عدالت برای  آخرالزمان  بازگشت منجی  به  او در  سنت دینی  محور 

برای  او  بازگشت  و  است  آخرالزمان  اینکه عیسی مسیح منجی  بر  اما مسیحیان  آخرالزمان، 

گویند،  قضاوت درباره جهانیان است و درباره حکومت او و نهایتا رخداد قیامت بزرگ سخن می

در مقابل مسلمانان، به ویژه گروه شیعه، بر بازگشت مهدی موعود در آخرالزمان، که عیسی  

تشک اوست،  همراه  هم  تحقق  مسیح  و سپس  موعود،  مهدی  توسط  الهی  عدل  یل حکومت 

قیامت بزرگ اعتقاد دارند. همچنین با اینکه از دید مسلمانان همه پیامبران بزرگ گذشته از  

نسل ابراهیم بوده و صرفا جنبه بشری داشتند، اما اعتقاد مسیحیان به آموزه تثلیث  و تجسد،  

کند. علاوه براین دیدگاه مسیحیان درباره اینکه عیسی  بطور کلی آنها را از مسلمانان جدا می

مسیح به دار آویخته شده و سه روز پس از آن زنده شده به آسمانها رفته است، مورد پذیرش  

دیدگاه مسلمانها نیست. آنها مطابق قرآن اعتقاد دارند که عیسی قبل از اینکه بالای دار کشته  
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های مختلفی که درباره اوصاف خدا در  شود به آسمانها عروج کرد. براین موارد باید افزود تلقی

وارگی خدا، مذکر یا مونث یا خنثی بودن  سنت مسیحی و اسلامی وجود دارد، مانند شخص

خدا، تغییرناپذیری خدا و ارتباط آن با رنج کشیدن خدا در مسیح، نقش مستقیم یا غیرمستقیم  

خدا در نجات انسان، و آموزه گناه اولیه که در این موارد تلقی مسلمانان و مسیحیان نه تنها  

در مثال،  برای  هستند.  هم  مقابل  در  بعضا  بلکه  و    متفاوت  مسلمانان  گروه  دو  هر  حالیکه 

شود،  مسیحیان بر اصل خطای آدم و حوا اعتقاد دارند، که از آن آموزه گناه اولیه نتیجه می

با   مسیحیان  نتیجه  ولی  را  موروثی  گناه  آموزه  حوا،  و  آدم  نسل  به  گناه  این  اثرات  انتقال 

شوند که  کار متولد میگیرند که مطابق آن همه آدمیان پس از گناه آدم و حوا، اساسا گناه می

پذیر است. در مقابل مسلمانان  از بین بردن این گناه تنها با قربانی شدن عیسی مسیح امکان

بر بخشیده شدن آدم و حوا توسط خدا اعتقاد دارند که نتیجه آن تولد فرزندان آنها در دنیا با  

اولیه است  معصومیت و بی  نیز  .(Vaezi, ۲004, p ۵۲-60)گناهی  . درباره کتاب مقدس 

تفاوت تلقی مسیحیان و مسلمانان قابل توجه است. مسلمانان معتقدند قرآن وحی و سخن  

بلکه مستقیم خداست، در حالیکه مسیحیان معتق  نه وحی مستقیم خدا،  دند کتاب مقدس 

را   کتابی  الهی چنین  مدد  و  الهام  با  آنها  که  است، طوری  بشری  نویسندگان  به  الهی  الهام 

کنند نه  نوشتند. مسیحیان، در واقع، خود عیسی مسیح را بعنوان وحی مستقیم خدا تلقی می

اما دسته دوم اعتقادات میانی تنها به یکی از گروه مسلمانان یا مسیحیان    کتاب مقدس را. 

-های مختلف از آموزهتعلق دارد و گروه دیگر با چنین مسائلی سروکار ندارند. برای مثال تلقی

هایی مانند تثلیث، تجسد یا کفاره تنها برای مسیحیان بعنوان یک اعتقاد میانی مهم است  

نمی  تلقی  اعتقاد  و  مساله  یک  بعنوان  مسلمانان  برای  همچنینولی  چون  آموزه  شود.  هایی 

یک   بعنوان  مسلمانان  برای  فقط  مسلمانان  خلفای  یا  شیعه  امامان  یا  اسلام  پیامبر  عصمت 

بر سنت مسیحی   ابتدا  این مساله  توضیح  برای مسیحیان. در  نه  مساله کلامی مطرح است 

هایی مانند تثلیث، تجسد، کفاره،  شود. همانطور که گفتم اعتقاد مسیحیان به آموزهتمرکز می

آموزه کلیسا   و  فیض،  آموزه  ایمان مسیحی،  الوهیت مسیح، رستاخیز مسیح،  موروثی،  گناه 

عمدتا به سنت مسیحی ارتباط دارد و برای مسلمان بعنوان بک مساله اعتقادی مطرح نیست.  

هایی لزوما یکسان نیست و در  اما نکته مهم آن است که فهم همه مسیحیان از چنین آموزه
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طول تاریخ الهیات مسیحی دچار تغییرات و تحولات زیادی شده است. برای نمونه چند مورد  

داده می آموزهتوضیح  از  تثلیث  آموزه  اعتقاد  شود.  اگرچه مورد  که  های مهم مسیحی است 

های مختلفی از آن در طول تاریخ الهیات مسیحی ارائه  اکثریت مسیحیان بوده است، اما فهم

شود. تلاش این آموزه برای اعطای منزلت  شده است که شامل تایید کامل تا رد کامل آن می

یکسان الوهی به خدا، عیسی و روح القدس موجب بروز مشکلاتی در سنت الهیاتی مسیحی  

شده است، بویژه اینکه چگونه خدای واحد در سه خدا قابل تصور است؟ ظاهر غیرمنطقی یا  

لمان مسیحی معتقد به آن تلاش زیادی برای توجیه  فراعقلی آموزه تثلیث باعث شده تا متک

منطقی و عقلانی آن به خرج دهند. آنها همچنین از زبان تمثیل، استعاره، نماد و نظایر آن  

اند و گاهی هم آن را بعنوان باوری ورای عقل بشری  پذیری این آموزه استفاده کردهبرای فهم 

اند که بایستی فقط به آن ایمان داشت. پیچیدگی فهم این آموزه  و یک راز الهی معرفی نموده

بیشتر می آموزه تجسد پیوند میزمانی  با  برای  شود که  آموزه تجسد خداوند  خورد. مطابق 

نجات بشریت در قالب عیسی وارد عمل شد، یعنی در عیسی حلول کرد و صفات بشری عیسی  

ود. چالشی که الهیات مسیحی  را پذیرفت تا با قربانی شدن عیسی، امکان نجات انسانها فراهم ش 

در این مساله با آن روبروست این است که اگر خدا موجودی متعالی از دنیای مادی است،  

توان از منزلت یکسان  شود و چگونه میچگونه امکان پذیرفتن صفات بشری برای او میسر می 

القدس سخن گفت؟ و روح  تلاش   (Ratzinger, ۲000, p 9۷-104)خدا، عیسی مسیح 

های فوق منجر به ظهور حداقل شش رویکرد عمده  متکلمان مسیحی برای پاسخ به پرسش

رویکرد   کاپادوکیه،  آبای  رویکرد  از  عبارتند  که  است  شده  مسیحی  الهیات  تاریخ  طول  در 

آگوستین، رویکرد کارل بارث، رویکرد کارل رانر، رویکرد رابرت جنسون و رویکرد جان مک 

 ,McGrath, ۲01۷, p ۲08, Ratzinger, ۲000, p 108-1۲1, Davis, ۲006)کواری

p 61-۷0)هایی  . ضمن اینکه درون سه فرقه کلامی کاتولیک، پروتستان و ارتدوکس هم تفاوت

هایی سنت  در فهم و تفسیر دو آموزه مهم تثلیث و تجسد وجود دارد. در مورد دیگر آموزه

الهیاتی مسیحی هم وضعیت شبیه همین است، یعنی اختلاف نظرهای مهمی وجود دارد. برای  

بویژه در مورد رابطه جنبه  مثال درباره آموزه شخص عیسی پرسش های مهمی وجود دارد 

بشری و الوهی، نقش او در مساله نجات، چگونگی تولد و خلقت او، ماهیت مرگ، رنج کشیدن  
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و رستاخیزی او. شاید مهمترین اختلاف در مورد نحوه و امکان نسبت دادن دو صفت انسانی  

و الهی به عیسی باشد که موجب بروز نظرات مختلف شده است. متفکران مسیحی همچنین  

بر نقش اساسی عیسی در مساله نجات بشریت تاکید دارند به این معنا که عیسی پایه، معیار  

هایی درباره نقش خود انسان  نجات انسان است که موجب ظهور دیدگاه  و تعیین کننده ماهیت

های مسیحی،  هایی درباره دیگر آموزهدرباره نجات خود شده است. تنوع و تکثر چنین دیدگاه

مانند خطاناپذیری کتاب مقدس، آموزه کلیسا و ایمان و نظایر آنها با نظر به بسط تاریخی  

اتولیک، ارتدوکس و پرتستان و تنوعات درون آنها هنوز  الهیات مسیحی و ظهور فرق مهم ک

 . (Ratzinger, ۲000, p 6۲ ;McGrath, ۲01۷, p 4۲۷-4۲9)هم ادامه دارد 

در سنت اسلامی هم شبیه همین وضعیت وجود دارد. برای نمونه دیدگاه دو گرایش مهم   

های خاص هریک، دربارة موضوعاتی چون عینیت و تفاوت  کلامی شیعه و اهل سنت و شاخه

صفات و ذات خدا، جبر و اختیار، قضا و قدر، حدوث و قدم قرآن، معاد جسمانی و روحانی،  

رابطة ایمان و کفر، عصمت و جایگاه پیامبر، امامت، خلافت، مهدویت، تفاوت آیات محکم و  

هایی نظیر  هشتیان و جهنمیان و آموزهمتشابه قرآن، میزان حجیت ظاهر آیات قرآن، اوصاف ب

های فراوان  آنها نه تنها اکنون یکسان نیست، بلکه از قرون گذشته تاکنون دچار قبض و بسط

شود. از موارد مهم مورد اختلاف  برخی از آنها اشاره میبوده است. در این جا بطور نمونه به  

درون سنت اسلامی دیدگاه علمای اشعری، معتزلی و شیعه دربارة صفات و ذات الهی است،  

برخی مانند شیعه و معتزله بر عینیت صفات و ذات الهی تاکید دارند، در مقابل برخی مانند  

دانند. دربارة جبر و اختیار نیز، گروه معتزله بر اشعریان، صفات خدا را جدای از ذات او می

اختیار مطلق انسان، اشعریان بر جبر مطلق و شیعه بر ترکیبی از جبر و اختیار اعتقاد دارند.  

دربارة آموزة عدالت الهی هم اختلاف مهمی میان متکلمان مسلمان وجود دارد. متکلمان شیعه  

عدل رفتار کند، زیرا رفتار ظالمانه مخالف  ابق  و معتزلی تاکید دارند که خداوند بایستی مط

صفات الهی است. در مقابل، متکلمان اشعری، با ایمان به عدالت الهی، معتقدند خداوند، اگر  

تواند رفتار ظالمانه هم داشته باشد، چون او بر هر کاری قادر است. اختلاف دیگر  بخواهد می

مسلمانان در مسالة حدوث و قدم قرآن است، برخی متلکمان اشعری بر قدم قرآن بعنوان کلام  

می خدا  قدیم  از صفات  را  زیرا کلام  دارند،  تاکید  و  الهی  شیعه  متکلمان  مقابل  در  و  دانند 
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فرد   مسلمان  متکلمان  برخی  کفر،  و  ایمان  رابطه  دربارة  معتقدند.  قرآن  حدوث  بر  معتزلی 

دانند، برخی گناه کبیره را از  مرتکب گناه کبیره را شایستة کفر و کیفر او را آتش جهنم می 

دانند و برخی دیدگاه بینابین دارند. دربارة جایگاه و بویژه عصمت پیامبر  بین برندة ایمان نمی

های مختلفی دارند. برخی مانند شیعیان معتقدند پیامبر در همة هم متفکران مسلمان دیدگاه

امور، دینی و غیردینی، چه در زمان بعثت، چه قبل از آن دارای عصمت است. برخی چون  

اشعریان و معتزلیان، پیامبر را فقط در امور دینی، مانند ابلاغ وحی و تنها پس از بعثت دارای  

ند. دربارة تکلیف رهبری جامعه اسلامی هم مسلمانان به دو گروه بزرگ شیعه  دانعصمت می 

شوند. گروه اهل سنت معتقدند تعیین تکلیف مسالة رهبری جامعة و اهل سنت تقسیم می

اسلامی پس از پیامبر برعهدة خود مسلمانان است، چون پیامبر اسلام در این زمینه تکلیفی  

اند. در مقابل، شیعیان معتقدند پیامبر اسلام )ص( اهل بیت برگزیده خود را که  تعیین نکرده

علی )ع( اولین آنهاست برای رهبری جامعه اسلامی برگزیده است. گروه شیعیان و اهل سنت  

همچنین دربارة اینکه منجی آخرالزمان چه کسی است، اختلاف نظر دارند، در حالیکه دربارة  

های آنها دربارة مسائل مختلفی که در قرآن، بویژه اهتوافق دارند. دیدگاصل آموزة منجی باوری  

 (. 49-۳4، ص1۳۷8در آیات متشابه بیان شده است، یکسان نیست )طباطبایی، 

دهد این تنوع  ملاحظة تنوع کمی اعتقادات میانی میان دو سنت مسیحی و اسلامی نشان می

های متفاوت دینداران از متون مقدس دینِ خوشان و بسط تاریخی آن دین در  حاصل خوانش

طی قرون گذشته است. یعنی، با فرض اینکه در قرن اول اسلامی یا مسیحی، تعداد و تنوع 

گیری فِرَق کلامی مسیحی و اسلامی خبری  اعتقادات میانی بسیار کم بوده و هنوز از شکل

های کلامی  قرن اسلامی، و تنوع بسیار فرقه 14قرن مسیحی و  ۲0نبوده است، اما با گذشت 

های مختلف، ما شاهد تنوع وسیع سطح اعتقادات میانی هستیم.  مسیحی و اسلامی در سرزمین

این پرسش مهم مواجه می با  سازد که چه عوامل معرفتی و غیرمعرفتی در  این تنوع ما را 

 چنین تنوع کمی و کیفی شبکة اعتقادات مسیحی و اسلامی نقش داشتند؟ 
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 ای اعتقادات حاشیه .5

ای سومین و آخرین سطح از شبکة اعتقادات دینی است که دارای کمترین  اعتقادات حاشیه

ویژگی عقلانی و بیشترین تاثیرپذیری از عوامل معرفتی و غیرمعرفتی چون تقلید از حجیت  

منابع دیگر و محیط زندگی و معیشت مردم هستند. این اعتقادات نیز همچون دوگونة سابق  

گیرد. اولین ویژگی مهم  که مورد اشاره قرار می دارای برخی خصوصیات مختص خود هستند  

ای گسترگی عرضی و تنوع وسیع آنهاست؛ یعنی درمیان دینداران بطور وسیع  اعتقادات حاشیه

گونه اعتقادات توجه داشت. بنابراین نسبت به دوگونة  توان به اینو حتی به تعداد دینداران می

این  عرضی،  کثرت  نظر  از  بی گقبل،  تقریبا  تعداد  اعتقادات  اختصاص  ونه  خود  به  را  شماری 

ای ارتباط دقیق و وسیع آنها با نحوة زندگی و معیشت  دهند. دومین ویژگی اعتقادات حاشیهمی

گونه اعتقادات به شرایط محیطی و مقتضیات زندگی و نحوة معیشت  مردم است؛ یعنی این 

شوند.  مردم وابسته هستند؛ لذا با تغییر موارد فوق این اعتقادات نیز دچار تغییرات مربوطه می

های  گونه اعتقادات کاهش ویژگی عقلانی و افزایش فزایندة ویژگیسومین خصوصیت مهم این

تقلیدی، تعبدی، شهودی و تجربی است؛ یعنی تاثیرپذیری شدید از اوضاع و مقتضیات محیطی  

گونه اعتقادات نسبت به اعتقادات میانی و بنیادی خیلی  باعث گردیده تا ویژگی عقلانیت این

ای و موارد نظیر  ربی، سلیقهجای آن بر خصوصیت محلی، تقلیدی، تجبیشتر کاهش یابد و به

آنها افزوده گردد. ویژگی چهارم آنها، عدم ثبات و درمقابل تغییرپذیری شدید و وابستگی به  

عوامل معرفتی و غیرمعرفتی متغیر در جوامع گوناگون است. ویژگی پنجم دلبستگی بیشتر  

بن و  میانی  گونة  به  اندیشمندان  توجه  درمقابل  و  اعتقادات،  از  نوع  این  به  مردم  یادی  تودة 

اعتقادات حاشیه یعنی  بهاعتقاداتست؛  با زندگی روزمره و  ای  نزدیک و بیشتر  ارتباط  واسطه 

آید و نیز امکان تصور و فهم آسان آنها  معیشت مردم و احتمالا نتایج آنی که از آنها بدست می

ی دارند. ویژگی  برای اذهان تودة مردم، برای آنها اولویت داشته، اهمیت خاص و کاربرد بیشتر

ای ارتباط ضعیف آنها با اعتقادات بنیادی، امکان کمتر استناد آنها به  ششم اعتقادات حاشیه

نصوص دینی معتبر و اثبات عقلانی آنها، و درمقابل نقش فزایندة اعتقادات و رسوم محلی و  

ملت اعتقادات حاشیهها در چگونگی شکلبومی  درواقع  آنهاست.  اعتقاداتی صرفا  گیری  ای، 
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نشأت گرفته از اعتقادات بنیادی و حاصل تفسیر نصوص دینی نیستند، بلکه ترکیبی از موارد  

 اند.های بومی و محلیقبل و رسوم و عادات و خلقیات و فرهنگ 

می حاشیه  اعتقادات  بارز  موارد  کلیساها،  از  مساجد،  مانند  مذهبی  مکانهای  تقدس  به  توان 

مانند پاپدیرها و صومعه اشخاص  دین، تقدس  اولیای  آرامگاه  و  و  ها، کشیشها  امامان  ها، 

زادگان، تقدس زمانها و رویدادها مانند عیدپاک، زمان حج، روز مرگ مسیح، روز عاشورا،  امام

مراسم  کلیسا،  در  عروسی  مراسم  تعمید،  غسل  ربانی،  عشای  شام  مانند  رویدادها  تقدس 

شکرگزاری مسیحی، مراسم تدهین، آین توبه در سنت مسیحی، عروج پیامبر اسلام )ص(،  

، عید قربان، عید غدیر، مراسم تشییع اموات و بزرگداشت و  اعمال حج در اسلام، عید فطر

ت بزرگان دین،  اموات و  برای  قدس اشیاء مانند سنگ حجر الاسد در کعبه، صلیب  عزاداری 

توان به اعمالی چون راز و نیاز، دعا خوانی  مسیح و نان و شراب اشاره داشت. همچنین می

 فردی و دسته جمعی، زیارت فردی و جمعی، و نظایر آن هم اشاره کرد.

شود آن است که مصادیق آنها هر روز  ای شدن چنین اعتقاداتی میچیزی که موجب حاشیه

اشیاء،   تاکنون مصادیق  اسلام  و  از زمان ظهور دین مسیحیت  یعنی  افزایش است.  در حال 

موقعیت مکانها،  و  اشخاص،  مساجد  نمونه  برای  است.  فزونی  حال  در  مقدس  زمانهای  و  ها 

پاپ و  دینی  عالمان  و  رهبران  تعداد  بر  تکثیرند.  افزوده میکلیساها در حال  اشیاء  ها  شود. 

شود و به واسطه بکارگیری آنها در فضای دینی برای خود تقدس کسب  جدیدی ساخته می

گردند که برای خود جنبة قدسی کسب  کنند. رویدادها و زمانهای جدیدی نیز خلق می می

چندان در متن یک سنت دینی ریشه  کنند. افزایش تدریجی چنین مصادیق قدسی قطعا  می

ندارد، بلکه بیشتر مبتنی بر نوع نگرش دینداران در زمانها و مکانهای مختلف است. برای مثال  

اما مسیحیان   است،  مقدس  محلی  مومنان در سنت مسیحی  بعنوان جامعة  کلیسا  اینکه  با 

ای خود و تعدادی هم به کلیسای شهر یا روستای  مختلف عمدتا به کلیسای اصلی سنت فرقه

ها هم وجود دارد، یعنی ممکن  خود ایمان بیشتری دارند. همین ویژگی دربارة کشیشان و پاپ 

است کشیش یک کلیسای محلی برای مسیحیان آن شهر یا روستا، دارای قداست بیشتری از  

کشیشان کلیساهای بزرگ دیگر باشد. درباره آئین تعمید و تدهین و عروسی و شکرگزاری و  

های مختلف  هایی بین سنتبرگزاری مراسم شام عشای ربانی نیز قطعا اختلاف سلیقهنحوة  
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-های کلیساهای مختلف مسیحی و نوع زبانمسیحی وجود دارد. تنوع سرودها و دعاها خوانی

 ,Ratzinger, ۲000)رود، دارای اهمیت استهایی که برای موعظه مسیحیان هم بکار می

p ۳۵۷-4۲0; McGrath, ۲01۷, p ۳80-۳89, Davis, ۲006, p ۲6۵-۲۷0 . 

های متفاوتی  همین وضعیت در سنت اسلامی هم وجود دارد. در سنت اسلامی نیز دیدگاه

های مذهبی مانند مساجد و مقابر بزرگان دین، وجود  دربارة میزان قداست رهبران دینی، مکان

به   مربوط  دینی  اعتقادات  تنوع  و  موارد  چنین  تدریجی  گستردگی  دهندة  نشان  که  دارد 

آنهاست. برای مثال مقابر بزرگان دین در سنت اسلامی میان مردم شیعه و اهل سنت دارای  

زادگان بعنوان فرزندان  مانند امامتقدس مساوی نیستند، بلکه نوع نگرش آنها به رهبران دینی،  

 اهل بیت پیامبر )ص(، موجب تنوع تقدس آنها شده است.  

خلاصه اینکه نقش مهم اعتقادات اسلامی و مسیحی در ماهیت شعائر و مناسک دینی بایستی  

اعتقادات دینی خودشان   به  نگاه مسلمانان و مسیحیان  نوع  مورد دقت قرار دهید. در واقع 

و مناسک دینی شده برخی شعائر  ایجاد  اهمیت حاشیهمنشا  دارند. شعائر  اند که عمدتا  ای 

مسیحی چون غسل تعمید، مراسم عشای ربانی، نحوة تدهین و بزرگداشت مردگان، مراسم  

مراسم   کشیش،  حضور  در  اعتراف  مراسم  کلیسا،  در  سرودخوانی  مراسم  کلیسا،  در  ازدواج 

دریافت مقامات کشیشی، زیارت، ادعیه خوانی، توسل به مسیح و قدیسین و نظایر آنها عمدتا  

هایی مورد تاکید  هستند. زیرا چنین آئین  ای و فرعی در سنت کلیساییقش حاشیهدارای ن

اصلی متن مقدس نیست یا در آن جنبة فرعی دارد و در طول تاریخ مسیحیت برحسب شرایط  

جغرافیایی، فرهنگی، معیشتی، و فکری مسیحیان مناطق مختلف دچار تغییرات و تحولات  

مقدس، دعا   اماکن  زیارت  مناسکی چون  و  نیز شعائر  اسلامی  در سنت  است.  فراوانی شده 

نماز مردم، جشنخوانی،  دیگر  و  دین  بزرگان  برای  عزاداری  و  های مستحبی،  مذهبی،  های 

ای است. زیرا نحوة انجام چنین شعائر و مناسکی  نظایر آنها نیز دارای جایگاه فرعی و حاشیه

هدف اصلی متون مقدس نیست. ضمن اینکه ماهیت و نحوة انجام آنها طی قرون گذشته در 

 های اسلامی تغییرات و تحولات زیادی را به خود دیده است.مختلف سرزمینمناطق 
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 تحلیل علی رابطه تشکیکی شبکۀ اعتقادات دینی  .6

مطالعه ماهیت و اوصاف تشکیکی شبکة اعتقادات دینی در سنت مسیحی و اسلامی ما را   

ها این است که اگر پیام یک دین،  سازد. یکی از آن پرسشهای متعددی مواجه می پرسش

مانند اسلام یا مسیحیت، مانند دعوت به توحید، واحد است، چرا چنین پیامی در مقام ابلاغ 

گردد  به مخاطبان و فهم آن توسط آنها و عمل به لوازم پذیرش آن چنان متنوع و متکثر می 

گردد بلکه با بسط تاریخی یک  ها و اعتقادات متکثر تبدیل میای از پیامکه نه تنها به شبکه

ای همواره در حال افزایش است، همچنین منجر به  سنت دینی، طول و عرض چنین شبکه

اعتقاد با هم  ات یک سنت دینی میتولید اعتقاداتی در درون شبکه  نه تنها  بعضا  گردد که 

سازگاری و انسجام ندارند بلکه گاهی دارای نوعی تعارض و تناقض متقابل هستند؟ تحلیل  

ای دارای دو وجه مهم است؛ یکی اینکه چه عللی موجب ایجاد چنین  نحوة تکون چنین شبکه

از اعتقادات شدهشبکه اهدافی است؟ در  اند؟ تکون چنین شبکهای  به چه هدف یا  ناظر  ای 

واقع، شناخت علل و دلایل تکون چنین شبکه اعتقاداتی ما را در شناخت عقلانیت تشکیکی  

 آنها بسیار کمک خواهد کرد.  

در اینجا بدون اینکه دربارة حقانیت یا بطلان نظام اعتقادات مسیحی یا اسلامی قضاوت کنیم،  

تلاش نگارنده آن است نشان دهد که دوگونه عوامل و علل در تکون تاریخی چنین اعتقاداتی  

نقش موثری دارند؛ اولین آن عوامل، عوامل معرفتی هستند و دومین آنها عوامل غیرمعرفتی،  

اثیرآنها نظام اعتقادات دینی تنوع کمی و کیفی یافته، در طول تاریخ بسط یک دین  که تحت ت 

گردند. منظور ای گسترده از اعتقادات دینی دارای ارتباط طولی و عرضی تبدیل میبه شبکه

های گوناگون مردم ملل مختلف جهان از متغیرهای معرفتی چون عقل،  از عوامل معرفتی، فهم

های  اء، تقلید، حجیت دیگران، طبیعت، تاریخ و نظایر آن و نقش آن فهمتجربه، شهود، استقر

شود که مردمی که  متکثر در نحوة تکون نظام اعتقادات دینی است. در این زمینه مشاهده می

گراترند و نیز فهم دینی  ای متفاوت از مردمی دارند که تجربهگراتر هستند، فهمی دینیعقل

مردمی که شهودگرا هستند از آن دو متفاوت هست. در واقع نوع نگاه مردم به متغیرها وعناصر  

گفته و نحوة استفاده از آنها، نقش پررنگی در نحوة تکون معرفت دینی و نظام  معرفتی پیش 

 اعتقادات الهیاتی آن مردم دارد. 
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عادات،   و  زبان، رسوم  قومیت،  نژاد،  عوامل غیرمعرفتی متغیرهایی چون  از  همچنین منظور 

های آب و هوایی، ملیت، معاش و کسب و کار، طبقة اجتماعی و موقعیت شغلی، منافع  تفاوت

فردی و اجتماعی و نظایر آن هستند که سازنده و رنگ و لعاب دهندة فهم دینداران از دین و  

شکل دهندة شبکه معرفت دینی و نظام اعتقادات الهیاتی دینداران هستند. اتفاقا نقش پررنگ  

شمار آنها در مناطق مختلف جهان در طول تاریخ ادیان منجر به  عات بیهمین عوامل و تنو

 های دینی گردیده است.ها و آئینشماری از فهمظهور آشکار بی

اکنون با نظر به نقش پررنگ عوامل معرفتی و غیرمعرفتی مذکور، وقتی به تاریخ ظهور دو  

توان به علل و دلایل تنوع کنیم، بهتر میدین مسیحیت و اسلام و بسط تاریخی آنها توجه می 

های الهیاتی آنها پی برد. برای مثال، مسیحیت که در فلسطین ظهور کرد  کمی و کیفی آموزه

در   روم، و سوریه  انطاکیه، قسطنطنیه،  اسکندریه،  ناحیة مهم جهان شامل  حداقل در چند 

همان قرون اول بسط یافت؛ سپس بخش زیادی از قارة اروپا، خاورمیانه و روسیه و نهایتا قارة  

بخش و  بهامریکا  افریقا  قارة  از  اولیه  هایی  برخوردهای  قطعا  پذیرفتند.  را  مسیحیت  تدریج 

مسیحیت با مردم فلسطین، سپس مردم انطاکیه، اسکندریه، رفتن مسیحیت به روم و مواجهة 

بینی مردم این ملل متاثر گردید که این تاثیرپذیری  آن با تمدن رومی و فلسفة یونانی، از جهان

ه عوامل معرفتی و غیرمعرفتی مذکور است. به همین  ناشی از نحوة رویکرد مردم این ملل ب

های همسایه  دلیل نه تنها در همان قرون اولیه ظهور مسیحیت با گسترش آن در سرزمین

های مسیحی چون تثلیث و تجسد بروز کرد، بلکه با رسمی شدن  اختلافات مهمی دربارة آموزه

-های اروپایی و ظهور تفاوت سلیقهآئین مسیحیت در امپراطوری روم و بسط آن در سرزمین

گیری دو تفسیر متفاوت، ارتدوکسی و کاتولیکی  های کلیساهای رم و قسطنطنیه منجر به شکل 

توان نقش پررنگ عوامل معرفتی و حتی غیرمعرفتی را در انشقاق  از مسیحیت گردید. آیا می

نادیده گرفت که ضمن ریشه داشتن در من از هم  ازعات  دو کلیسای شرق و غرب مسیحی 

های دینی مسیحیت هم ارتباط داشت. ضمن اینکه  سیاسی، قطعا به فهم مختلف آنها از آموزه

تحولات قرون وسطی و سپس دوره رنسانس و ظهور مکتب اصلاح گری دینی، که منجر به  

از عوامل  شکل ترکیبی  اروپا، در مجموع  نهضت روشنگری  نیز  و  پروتستان شد  فرقه  گیری 

مسیحی شدند.   الهیات  در  اعتقادات جدید  ایجاد  به  منجر  که  بودند  غیرمعرفتی  و  معرفتی 
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های جدیدی با افکار  های جدید و معرفی آن به ملتخلاصه اینکه بسط مسیحیت در سرزمین

تدریج موجب  خاص خود، مانند مصر، ترکیه، روسیه، روم، سوریه، اروپای غربی و امریکا، به

طور تدریجی در قالب فهم و خوانش مصری، سوری، ترکی، رومی،  این شد که مسیحیت به

اروپای غربی، روسی و امریکایی بازتعریف شود که این بازتعریف مبتنی بر نحوة نگاه مردمان  

 آن ملل به عوامل معرفتی و غیرمعرفتی بوده است.

اسلام در عربستان   این صادق است. دین  اسلامی هم وضعیتی شبیه  اعتقادات  نظام  دربارة 

ظهور کرد و در شهر مدینه گسترش یافت. در همان ابتدا پیام مستقیم وحی، که توسط پیامبر  

های مختلف مخاطبان،  شد چه در مکه و چه در مدینه مطابق ذهنیتاسلام )ص( ابلاغ می

های متفاوتی را موجب شد. سپس اسلام به  های مختلف واقع گردید و واکنشمورد خوانش

های همسایه چون عراق، یمن، ایران، مصر، سوریه، فلسطین و اردن رفت. بسط اسلام سرزمین

های همسایه موجب مواجهة اندیشة اولیة اسلامی با مردمانی شد که هریک سابقة  در سرزمین

ود بودند. در نتیجه نظام الهیاتی اسلام مطابق  تمدنی طولانی و دارای جهان بینی خاص خ

و پیش به فرضذهنیت  دوباره گردید.  بازتفسیر  و  بازفهمی  مردمی دچار  فکری چنین  های 

توان از اسلام عراقی، اسلام ایران، اسلام عربستانی، اسلام ترکی، اسلام  همین دلیل اکنون می

بینی ملل مختلف این توانایی را داشت  پاکستانی و نظایر آن سخن گفت. زیرا فرهنگ و جهان

 های یک دین جدید را در درون نظام فکری خود بازتعریف کند.و اکنون نیز دارد تا آموزه

 

 گیری نتیجه .7

اد مورد  در  است،    نید  ک ی   امی پ  ،یم یابراه  انیحداقل  محدود  و  به    یعن یساده  دعوت 

  ی رمعرفت یو غ   ی معرفت  هایتیدر پرتو ظرف  ام ی پ  ن یآن. اما ا  هی و لوازم اول  ی دیتوح  یخداباور

واحد    امیاز پ  ندارانید  هایآن تکثر خوانش  جهیکه نت   شودیم   ده یفهم  نید  هیمخاطبان اول

  ی ن ید  هایآموزه  ن یاول  یرگیمنجر به شکل  ی وح  یة اول   ام یاز پ   نداران یاست. خوانش متکثر د

تاث  ،ستندین  ریکه اگرچه کث  شودیم بو  یرمعرفت یو غ   یعوامل معرفت   ریاما تحت  بسط    ژهیو 

منجر   ی عیمختلف، بطور طب  هایتمدن و  ها آن با فرهنگ  ةو مواجه ن ید  ییایو جغراف ی خیتار

  ین یاز اعتقادات د  ایو به شبکه  گرددی م  ین ید  هایتعداد آموزه  یو عرض  یبه گسترش طول
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اگرددی م  لیتبد در  آموزه  ،ین یاعتقادات د  ة شبک  نی.  ناش  ین ید  هایتکون  از خوانش    یهم 

د  نداران ید پ  ی ن یاز متون  از  و هم متاثر  عوامل معرفت   ی ذهن  های فرضش یاست  و  و    یآنها 

از   یشده در سطح بالاتر دیتولهرچه اعتقادات  ،ین یشبکه معرفت د نیاست. در ا یرمعرفت یغ

درباره هر   ندیفرا  نیهستند. ا  یبالاتر   تیسطح عقلان  ینظام اعتقادات قرار داشته باشند، دارا

شامل تعداد  دین  دو    نیا  هیاول  ام یاگرچه پ   یعن ی  کند، ی صدق م  تیحیاسلام و مس   نیدو د

تاث  لیاص   هایآموزه  یمحدود تحت  اما  معرفت  ریبود،  غ  ی عوامل  ظر  یرمعرفت یو    های تیف و 

منظر به تکون    ج یتدرمکان و فرهنگ، بهعنصر  در بستر زمان،    نیمختلف مخاطبان آن دو د 

اسلام   ةشبک ا  یحی و مس  یاعتقادات  در  ن  نیشد.  باور  ز،یشبکه  اصول    یهر  با  که  هرچقدر 

است. اگرچه    ی شتریب  ت یداشته باشد، واجد عقلان  ی شتریتطابق ب  ن ید  ی و متون اصل   ی عقلان

بعد  تینعقلا  ةدربار  یست ینبا ز   یرگیچندان سخت  ین یاعتقادات د  یسطوح  خواه   رایشود، 

  ط یشرا  ر یو تحت تاث  ابد ییدر بستر آن بسط م   ن یاست که د  عتیجهان طب  تیخاص   نیناخواه ا

 .گرددمعرفت دینی متکثر میآن 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 73   - 

 

References منابع 

 قرآن کریم.  •

 کتاب مقدس.  •

 (، انتظار بشر از دین، قم، پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی. 1۳84احمدی، محمدامین) •

(، باورها و آئین یهودی، ترجمه رضا فرزین، قم، دانشگاه ادیان و  1۳8۵آنترمن، آلن ) •

 مذاهب.

(،  عقل و اعتقاد دینی، ترجمه احمد نراقی وابراهیم  1۳۷6پترسون، مایکل و دیگران ) •

 سلطانی، تهران، طرح نو.

 (ب، دین شناسی، قم، نشر اسراء. 1۳8۷جوادی آملی، عبدالله) •

 ، قم، کتاب طه.1(، کلام اسلامی، ج1۳۷1سعیدی مهر، محمد) •

 (، شیعه در اسلام، قم، دفتر تبلیغات اسلامی قم. 1۳۷8طباطبایی، سید محمد حسین ) •

 .تهران، انتشارات نگاه معاصر ،یشناس  ن ی(، اخلاق د1۳94ابوالقاسم ) ،ییفنا •

 (، بازگشت به عقل، ترجمه عباس یزدانی، دانشگاه زنجان. 1۳88کلی کلارک، جیمز ) •

 . ، شبکه باور، امیر دیوانی، انتشارات سروش و طه(1۳81)  ویلاردون ارمن، کواین •

 (، ترجمه حسین توفیقی، قم، دانشگاه ادیان و مذاهب.1۳8۷میشل، توماس ) •

 

• Brown, Harold (1988), Rationality, London, Routledge. 

• Davis, Stephon, T. (2006), Christian Philosophical Theology, 

Oxford, Oxford University Press. 

• Lehrer, Bonjour; Ernest Sosa (2003), Epistemic Justification: 

Internalism vs Externalism, Foundations vs. Virtues, Oxford, 

Blackwell.  

• McGrath, Alister (2017), Christian Theology; an Introduction, 

Wiley Blackwell Press. 

• Nickerson, Raymond, S (2008), What Is Rationality? In Aspects of 

Rationality, New York, Taylor & Francis Group Press. 



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 74   - 

 

• Ratzinger, Joseph C. (2000), Catechism of the Catholic Church, 

United States Catholic Conference Inc. 

• Stenmark, Mikael (1995), Rationality in Science, Religion, and 

Everyday Life: A Critical Evaluation of Four Models of Rationality, 

University of Norte Dame, Indiana, USA.  

• Vaezi, Ahmad (2004), Shia Political Thought, Islamic Center of 

England. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 75   - 

 

 نقش عناصر غیرمعرفتی شناخت در قرآن کریم 

 1دکتر رمضان مهدوی آزاد بُنی 

 

 چکیده:

وع دغدغه متفکران در   ت که موضـ یار مهم حیات آدمی اسـ وون بسـ معرفت و اخلاق، از شـ

  م ی مفاه  قیشناخت و اخلاق از طر  زیدر فلسفه است. در قرآن کریم ن  ژهیمختلف بو یحوزه ها

ر   هیو تزک  میمفهوم تعل ژهیبو  یمختلف  ت. در پژوهش حاضـ بارها مورد توجه و تأکید گرفته اسـ

ان دادن وجه اص ـ ت. به عبارت دیگر دو   لیهدف نشـ معیت تعلیم و تزکیه در کنار یکدیگر اسـ

توانند در کنار یکدیگر قرار گیرند. شــناخت و اخلاق  چگونه می  یعنیمقوله به ظاهر متفاوت  

برای این هدف ابتداء نشـــان داده خواهد شـــد که عوامل غیرمعرفتی همانند ظلم و فســـاد  

ــاناخلاقی از نگاه قرآن بر حیات معرفتی ان ــتقیم دارد. در ا  س خواهد   انیرابطه ب نیتأثیر مس

عوامل غیرشــناختی نیز در کســب    ،یدر کنار عوامل شــناخت   یقرآن  یشــد  مطابق آموزه ها

تند. نو  ینقش مهم  یمعرفت دارا ندهیهسـ   ی انتقاد  کردیرو و با  یلیتحل  -یف یبا روش توص ـ  سـ

قرار    یابیو ارز یمورد بررس ـ  راشـده   ادیمسـاله   یبر مسـتندات قرآن  هیکند تا با تک  یتلاش م

 دهد.
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The Non-Cognitive Factors of Knowledge  Islamic 

Perspective 

DR. Ramezan Mahdavi Azadboni1 

 

 

Abstract 

The issue of knowledge has put forwarded many times in Quranic 

verses and in general it is cited along with the issue of purification. 

Moreover, in many verses knowledge and purification is considered 

as the main aim for divine messengers to deal with.  The aim in this 

paper is to deal with the relationship of knowledge and purification. 

I attempt to demonstrate the close anthropological connection 

between them. Of course, the term of knowledge in this research is 

referred to religious beliefs. The attempts is doe to display how 

injustice behaviors and ethical break down according to Quranic 

verses influence directly on cognitive aspect of human life. The writer 

will argue that the effect and the connection of injustice and moral 

illness with cognitive life of man is due to anthropological and 

cosmological view favored by Qur`aan. In many verses the mundane 

life is regarded as the place of testing and the religious beliefs are 

basically considered as the innate and inborn knowledge due to 

which the effect of non-cognitive element on knowledge is 

recognized. The   notion of justice, therefore, might be as the main 

purpose of all divine messengers.                                                         

 

Keywords: knowledge, purification, Quraan, cognitive, factors                                     

 

1 Faculty member of Mazandaran University   r.mahdavi@umz.ac.ir 
Received Date: 22/6/2025 
Accepted Date: 6/8/2025 
 
 

mailto:r.mahdavi@umz.ac.ir


 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 77   - 

 

 طرح مسأله - 1

ــناخت دارد. ــطو آدمی به طور ذاتی تمـایل به دانایی و شـ -Aristotle,1)به گفتـه ارسـ

۲4,bookI)   امّا پرســش مهم که از دیرباز بخش وســیعی از مطالعات فلســفی فیلســوفان را

نتی از  ت. تعریف رایج و سـ ناخت و معرفت اسـ وأل در مورد شـ ت سـ بخود اختصـاص داده اسـ

و سـه مفهوم باور، صـدق و توجیه  (Plato,19۲8,p.408)گرددشـناخت به آثار افلاطون برمی

وب میویژگی ی معرفت محسـ اسـ ود. معرفتهای اسـ ته علمی و شـ ی به عنوان یک رشـ ناسـ شـ

ای از فلسفه است که در آن فیلسوفان سوالات راجع به شناخت را مورد مطالعه  فلسفی شاخه

 دهند.و تحلیل قرار می

مورد توجه   زیموضــوع معرفت و اخلاق ن  یمحور  میاز مفاه  یاریدر کنار بسـ ـ  میدر قرآن کر

اره م نیبر ا  هیو تزک  میمانند تعل  یکلمات  یریقرار دارد و با بکار گ ود.   یدغدغه اشـ در طول شـ

ــناخت تلاش های  تاریخ متفکران زیادی درباره چیســتی معرفت و عوامل موثر در کســب ش

ــیلـه  ــتم بوسـ زیـادی انجـام دانـد و تعریفی کـه افلاطون دربـاره معرفـت ارائـه نمود تـا قرن بیسـ

تعریف  "باور صــادق موجه"معرفت شــناســان مورد اقتباس قرار گرفته بود. افلاطون معرفت  

( او ضـمن نفی ادراک حسـی به عنوان معرفت بیان کرد عقیده نیز    19۲8ن،  نمود. )   افلاطو

مزبور صــادق نیز باشــد چرا که برای اینکه نســبت به نمی تواند معرفت باشــد هرچند عقیده  

چیزی بتوان دعوی معرفت داشت باید برای صدق آن نیز توجیه ارائه نمود.) مهدوی آزادبنی،  

ت. یکی از 1۳9۵ تی آن و منابع موثر بر آن نیسـ ش ها پیرامون معرفت حدود به چیسـ ،( پرسـ

پرسش های مهم دیگر این است که آیا عوامل غیر معرفتی ای وجود دارد که بر فرایند کسب  

ی   ناسـ د؟ از این منظر، متفکران زیادی در دوره های اخیر در معرفت شـ معرفت تاثیرگذار باشـ

ی محوری پیرامون شـناخت  بدنبال بررسـی عوامل غیر معرفتی  در کنار بررسـی پرسـش ها

وع بررسـی و پژوهش  اله ای که موضـ ر مسـ قرار می  موثر بر معرفت نیز بودند. در پژوهش حاضـ

ــت. در   گیرد توجـه بـه عوامـل غیر معرفتی موثر بر معرفـت از منظر آموزه هـای قرآن کریم اسـ

قرآن کریم مســاله معرفت و عناصــر مرتبط با آن در کنار اخلاق و عناصــر مرتبط با آن مورد 

اله تزکیه و تعلیم به عنوان غایت بعث پیامبران مورد اره قرار گرفته اند.به عنوان نمونه مسـ  اشـ

یاد آوری قرار می گیرد.  برای مخاطب اهل تدبر و تفکر قرآنی این پرســش با ملاظه آیاتی با 
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مضـامین فوق این پرسـش به ذهن تبادر می نماید که وجه بیان شـدن عناصـر شـناختی و غیر 

 شناختی در آموزه های قرآنی چه توجیهی می تواند داشته باشد.

نشــان دادن رابطه میان ظلم و فســاد اخلاقی از عوامل غیرشــناختی با جنبه معرفتی انســان  

.مقارنت دو مقوله به ظاهر متفاوت:معرفت و عمل در آیات  اســتهدف اصــلی نوشــته حاضــر  

کار   ود تا مبانی مقارنت مذکور آشـ ر تلاش می شـ ته حاضـ ت که در نوشـ هودی اسـ الهی امر مشـ

بت و رابطه  ت از چگونگی امکان برقراری نسـ ی عبارتسـ اسـ ش اسـ وص پرسـ گردد. در این خصـ

شده   ادیاست.در پاسخ به مساله   سانمیان بُعد معرفتی با عوامل غیرمعرفتی و عملی حیات ان

ــندهینو  ریبر تقر  هیبا تک  دینما  یتلاش م  یانتقاد  کردیو با رو  یلتحلی  –  یف یبا روش توصـ ـ  س

 .دیرا ارائه نما شیخو  لیتحل  یقرآن  یمستندات

 در آیات فراوان هدف خلقت آدمی،عبادت، معرفت،و تفکر در آثار خدا معرفی شده است:

 ( ۵6)ذاریات آیه    مَا خَلَقْتُ الْجِنَّ وَالْإِنْسَ إلَِّا لیَِعْبُدُونِ َو

ــیر مجمع البیـان هـدف خلقـت جن و انس را در آیـه   و مـا خلقـت الجن و الانس الا "در تفسـ

ــتحق دریـافـت پـاداش الهی    "لیعبـدون ــر بـا عبـادت خـدا مسـ ــألـه می دانـد کـه بشـ در این مسـ

 (و عبادت صحیح بدون معرفت درست امکان ندارد.   161،ص    9ق ،ج  1۲۷9شود.)طبرسی ،

اگر نیازهای آدمی را به دو نوع شـناختی و غیرشـناختی تقسـیم نماییم بدون شـک قرآن     

کریم به هر دو دســته از نیازهای انســان توجه نموده اســت. در رابطه با نیازهای معرفتی که  

ناخت مبداء و معاد را در کانون قرار دادمی اهده می توان شـ ود عدم توجه به هر یک از مشـ شـ

ــناخت انســان ر ا در معرض آســیب قرار   عناصــر معرفتی و غیرمعرفتی موثر در تحصــیل ش

هایی که جنبه شـناختی و نظری دارند و دهد. مراد از عناصـر معرفتی عبارتسـت از آموزهمی

 عملی و غیرنظری دارند.    اند که جنبهمراد از عناصر غیرمعرفتی عواملی

حال در رابطه با شــناخت  دینی و هدایت نیزکه در قرآن کریم بارها مورد توجه قرار  

ناختی که فکر و علم در رأس  تند: عوامل شـ ته از عوامل دارای نقش هسـ ت دو دسـ گرفته اسـ

کاری انسـان)ظلم( و فسـاد اخلاقی مورد اهتمام  ها قرار دارد و عوامل غیرشـناختی که سـتمآن 

ــت و در این رابطه توجه به نقش  ــت. توجه اولیـه قرآن کریم معطوف به نیـاز معرفتی اسـ اسـ

ــتور کار قرآن کریم قرار   ــت. نیاز معرفتی که در دس ــر غیرمعرفتی نیز قابل ملاحظه اس عناص
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دارد هدف برانگیخته شـدن پیامبران الهی نیز اسـت. از جمله اهداف بعثت انبیاء بیان دو امر 

 در کنار یکدیگر است: تزکیه و تعلیم:

ولـًا مِنْهمُْ یَتْلُو عَلَیْهمِْ آیـَاتـِهِ وَیُزکَيیهمِْ وَیُعَليمُهمُُ الکِْتـَابَ  ــُ ذِی بَعـَثَ فیِ الـْأُميیيینَ رَسـ   هُوَ الّـَ

   .(۲آیه   )سوره جمعهوَالْحکِْمَةَ وَإِنْ کَانُوا مِنْ قَبْلُ لَفیِ ضَلاَلٍ مُبِینٍ

ناخت محسـوب   در این رابطه قرآن کریم میان عبادت و یقین که بالاترین درجه از شـ

 نهد:  شود پیوند میمی

 ( 99)سوره حجر آیه   وَاعبُْدْ رَبَّکَ حَتَّى یَأْتِیَکَ الْیَقِینُ

در رابطه با تاثیر عوامل غیر معرفتی بر معرفت به عنوان پیشینه پژوهش برخی  آثار  

نویسنده تاثیر    کسب معرفت  ند یبر فرآ  یرمعرفت یعوامل غ  ریتأث"نگاشته شده است. در مقاله  

عوامل غیر شناختی بر شناخت را از دیدگاه ویلیام جیمز بمورد بررسی قرار می دهد.) اکبر  

موثر در شکلگیری    نقش عوامل غیر معرفتی"( همچنین در مقاله دیگری      ۵9،  ۲۳90زاده،  

 معرفت

نویسندگان عناصر غیر معرفتی موثر بر شناخت   " بر اساس دیدگاه ابنخلدون و استاد مطهری 

،  1400را از دیدگاه مطهری و ابن خلدون مورد پژوهش قرار می دهند.)شه گلی و کردی،   

( لازم به یادآوری است که در این زمینه آثار ارزشمند دیگری نیز نگاشته شده است      1۵۳

که احصاء همه آنها مناسب این مجال نخواهد بود. اما تمایز پژوهش حاضر با سایر پژوهش  

غیر   عوامل  نقش  دادن  نشان  برای  نویسنده  که  دارد  قرار  این خصیصه  در  انجام شده  های 

 را در آموزه های قرآن مورد تحقیق قرار می دهد.  شناختی موثر بر شناخت 

 

 ینیدر معرفت د یشناخت رینقش عوامل غ نهیشیپ - 2

جدا ناپذیری ایمان و عمل گرچه محل نزاع میان متکلمان مسلمان بود اما نظر به آیات  

قرآن به طور آشکار مقارنت این دو را نشان می  دهد.این مقارنت می تواند ماهیت هستی 

 (   Mahdavi Azadboni,۲01۵,1۷9شناختی تحول پذیری انسان را آشکار سازد.)    

باور   ی در جهان معاصر که دردفاع از ارزش معرفت نیاز مکاتب شناخته شده در فلسفه د  ی کی

ا  ین ید  یها عمده  معرفت  ی تلاش  مکتب  است  داده  نشان  خود  اصلاح  از  شناسی 
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شده میان    ادی( است. برخی از فیلسوفان متعلق به مکتب  reformed epistemologyشده)

متعلق به   های برجستهترین چهرهمی نمایند. مهم  رقرارمعرفت و عوامل غیر شناختی پیوند ب

مکتب مذکورعبارتند از:  ویلیام آلستون، آلوین پلنتینگا، نیکولاس ولتر استارف، و... فیلسوفان  

ها فراهم  که استدلالی در توجیه آنمذکور در این اعتقاد مشترک اند: عقاید دینی در حالی

ارزش و شأن معرفتی هستند.  آلوین پلنتینگا از جمله    داند و واجطور پایه معقولنیست به

به از شأن معرفتی عقاید دینی  معاصر همواره  پایه دفاع  فیلسوفانی است که در جهان  طور 

( ( تصور سنتی راجع به چگونگی ساختار معرفتی ذهن  Plantinga,198۳,p.۷۳نماید   می

مبن  نظریه  قالب  در  انسان  عقاید در ذهن  آرایش  نحوه  قرار می  اگراییو  تحلیل  گیرد.  مورد 

ارسطو دارد    آثار  در   Aristotle, posterior Analytics, bookمبناگرایی که ریشه 

Alpha)  نظریه ایی است که بر اساس آن اعتقادات به لحاظ نیاز به توجیه و استدلال به دو )

از اعتقاداتی اطلاق    ستهبه آن د  دسته تقسیم می گردند: عقاید پایه و عقاید غیرپایه. عقاید پایه

بهمی استدلال  به  نیاز  بدون  که  قرار شود  تصدیق  و  تأیید  مورد  معقولی  طرز 

از مصادیق    هی ذاتی و حسی( بطور سنتی اعتقادات بدیChisholm, 19۲8, p.4۷گیرند.)می

فاقد   که  شود  می  گفته  اعتقاداتی  به   غیرپایه  اعتقادات  شوند.  می  محسوب  پایه  اعتقادات 

منوط به ارجاع آنها به    است. شرط تصدیق معقولانه عقاید غیرپایه  اعتقادات پایه  های ویژگی

نیاز از استدلال  که بیاست. حال ازنظر معرفت شناسان اصلاحی عقاید پایه در حالی  عقاید پایه

ای عقاید  اند امّا فاقد هر نوع مبنا و اساس نیستند. به نظر آنهاوجود برخی شرایط، شأن پایه

نماید. قوای معرفتی انسان تنها در سایه تحصیل شروط درونی و برونی قادر  را تأیید می  پایه 

یعن  درونی  انجام دهند. شرط  را  تولید عقاید درست  بود وظیفه  و  خواهد  ی عملکرد درست 

که قوای معرفتی تنها در    ی مناسب قوای معرفتی و شرایط بیرونی یعنی تحقق شرایط مناسب

قاد  شرایطی  نمایند.  راندچنان  قوه     Plantinga,199۳,p.4عمل  یک  است  ممکن  زمانی 

معرفتی سالم باشد و سالم عمل نماید ولی به دلیل عدم تحقق شرایط مناسب نتیجه عملکرد  

قوه معرفتی مذکور تولید عقیده درست نباشد. به عنوان مثال چشم انسان برای رویت نیاز به  

کند. و چه بسا یک  شرط به تنهایی کفایت نمی  ینعملکرد سالم و درست چشم دارد. امّا ا

چنان قادر نیست عمل رویت را انجام  نماید امّا همکه درست نیز عمل میچشم سالم در حالی
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دهد و دلیل آن عدم تحقق شرایط مناسب باشد. شرایطی که یک چشم سالم برای رویت بدان  

 ( (. Plantinga, 199۳,p.۷نیاز دارد مثلاً نور کافی یا فاصله مناسب و... 

شناسی مکتب اصلاح شده را می توان چنین بیان نمود: قوای معرفتی  از مبانی معرفت  یکی 

برای انجام وظیفه معرفتی خود که تولید اعتقاد درست است نیازبه شرایط معرفتی مناسب  

دارند و قوای معرفتی در هر شرایطی قادر نیستند به وظیفه معرفتی خود عمل نمایند. یعنی   

 همزمان شرط تولید عقاید درست هستند.   غیرمعرفتیعوامل معرفتی و  

طورکلی و در معرفت دینی بطور خاص  دهی عوامل غیرمعرفتی در شناخت بهنقش  بنابراین

ویژه معرفت شناسان اصلاح شده مورد تایید است. حال به  شناسان بهبوسیله برخی معرفت

نظر نویسنده مبنای مذکور یعنی این واقعیت که عوامل غیر معرفتی می توانند ساختار معرفتی 

های است  دهد از جمله آموزهاعتقادات او را مورد آسیب یا تقویت قرار    ولید انسان و فرایند ت

نزد  از مباحث مطرح  نیز  اسلامی  قرآن کریم مشهود است.این مساله در کلام  آیات  که در 

متکلمین مسلمان بود.نظریه جداسازی عمل از ایمان به عنوان طرح کلامی در جهان اسلام 

بر می گردد.مهم آنها    وجه  ترینبه گروه مرجیه  از عمل است.بنظر  ایمان  این گروه تفکیک 

(.به نظر آنها یک عمل معصیت  ۳14.ص1۳6۷ایمان بدون عمل همچنان ایمان است.)ولوی.

 (. ۳1۵.ص1۳6۷آمیز هر چند هم مهم باشد لطمه ای به مومن بودن فرد وارد نمی کند.)ولوی.

 

 تبیین مقارنت جنبه شناختی و غیر شناختی - 3

ود  خص می شـ ی قرار گیرد مشـ ر عملی چنانچه مورد بررسـ ناختی با عنصـ ر شـ معیت عنصـ

ان اسـت. از این روی، مقارنت این دو را در آموزه  که متاثر از نوع نگرشـی خاص نسـبت به انسـ

ــم ــان طالب  های قرآنی می توان از این منظر مورد ملاحظه قرار داد.  در چش انداز قرآنی انس

معرفت در وضـعیت خاصـی قرار دارد و برای تحصـیل شـناخت راجع به مبدا و معاد ناچار اسـت   

تهذیب اخلاقی را پشــت ســر گذارد.علامه طباطبایی معتقد اســت که اعمال ناصــالح و باطل 

از د ذهن را آماده می سـ دی را در روح آدمی تلقین می کند و این افکار فاسـ د تا هر افکار فاسـ

د،در چنین موقعیتی فهم ها و ادراکات مختلف می  گونه شــبهه و فکر باطلی در آن وارد شــو

(وی از میان افعال شـرب   1۲8،ص 4گردد و از پیروی حق تخلف می کند.)طباطبایی،بی تا،ج
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می   عقـل  فطری  ــلامـت  سـ ابطـال  در  بـدترین چیز  را  گفتن  دروغ  اقوال  میـان  از  خمرو 

(در روایت نقل اسـت که تقوای الهی بزرگترین نعمت محسـوب می   19۳،ص  ۲داند.)همان،ج

ــی،بی   ــاید.)مجلس ــود و آدمی را به خوبی دعوت می کند و درهای فهم و خرد را می گش ش

ــت که در  ( مبنای جهان ۲8۳،ص  18تا،ج ــرایطی اس ــناختی چنین معیتی نیز ناظر به ش ش

ــت. از نگـاه قرآن کریم حیـات فعلی برای   ــر طراحی گردیـده اسـ زمین خـاکی برای حیـات بشـ

 آزمون است:  انسان صحنه

 (۲) سوره ملک، آیه   الَّذِی خَلَقَ الْمَوْتَ وَالْحیََاةَ لیَِبْلُوکَمُْ أَیُّکمُْ أَحْسَنُ عمََلًا وَهُوَ الْعَزِیزُ الْغَفُورُ

وولیت عظیم در این و همه ت. مسـ ده اسـ اس چنان هدفی طراحی شـ چیز در روی زمین بر اسـ

آرایی در زمین به عنوان محل میدان برای بشــر معرفت خداوند و نزدیکی به اوســت. صــحنه

رقابت یا انجام مأموریت و آزمون باید چنان باشـد که اختیار و آزادی انسـان مورد تعدی قرار  

که چگونه چنین شــرایطی قابل طراحی اســت خود موضــوعی مســتقل اســت در  نگیرد. این

شـناسـی قرآن بیانگر این واقعیت اسـت نوشـته حاضـر توجه به این نکته ضـرورت دارد که زمین

که زمین میدانی برای آزمون انسـان اسـت. لذا همه امور از ابر و باد و مه و خورشـید و فلک بر  

از آن جهت که نانی بدسـت آید بلکه از آن   اسـاس آن تنظیم و طراحی شـده اسـت نه صـرفا

 جهت تا معرفتی حاصل آید:

مَاوَاتِ وَالْأَرضِْ وَاخْتِلَافِ اللَّیْلِ وَالنَّهاَرِ لَآیاَتٍ لِأُولیِ الْألَْباَبِ ــَّ (    190-)آل عمران  إِنَّ فیِ خَلْقِ الس

ت آنتجلی خداوند و بروز و ظهور آیات الهی در آن به گونه ت نخسـ ان زمین  به ای اسـ که شـ

که حریم آزادی و اختیار انسـان نیز عنوان محل آزمون در معرض آسـیب قرار نگیرد دوم این

ــب معرفت و  ــعیتی از جمله عوامل موثر در فرآیند کس مورد حرمت قرار گیرد. در چنین وض

ور و تجلی خداوند نمی ناختی محدود گردد. زمیندرک حضـ رفاً در عوامل شـ ی  تواند صـ ناسـ شـ

در فرآیند  ای اســت که همه چیز در آن اعم از عوامل شــناختی و غیرشــناختی  قرآن به گونه

ــان موثر ایش انسـ ه را در  آزمـ ل قرآن تعلیم و تزکیـ ه همین دلیـ د و بـ د و نقش موثری دارنـ انـ

 دهد:که گاهی تقدم را به تعلیم میحالی

ولًا مِنْهمُْ یَتْلُو عَلَیْهمِْ آیَاتِکَ وَیُعَليمُهمُُ الکِْتاَبَ وَالْحکِْمَةَ وَیُزکَيیهِ ــُ مْ إِنَّکَ أَنتَْ  رَبَّنَا وَابْعَثْ فِیهمِْ رَس

 (  1۲9)سوره بقره آیه  الْعَزِیزُ الْحکَِیمُ
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 دهد:و در برخی آیات دیگر تقدم را به تزکیه می

یَتْلُو عَلَیْهمِْ آیـَاتـِهِ وَیُزکَي همِْ  ــِ ولـًا مِنْ أَنْفُسـ ــُ هُ عَلىَ الْمُوْمِنِینَ إِذْ بَعـَثَ فِیهمِْ رَسـ یهمِْ  لَقـَدْ مَنَّ اللّـَ

 ( 164)سوره آل عمران آیه  وَیُعَليمُهمُُ الکِْتاَبَ وَالْحکِْمَةَ وَإِنْ کَانُوا مِنْ قَبْلُ لَفیِ ضَلاَلٍ مُبِینٍ

بر تقدم تزکیه اشــاره می شــود و تعلیم و   1۵1بقره آیه   ۲آیه  -و به همین شــیوه در   جمعه

ه بار کلمه تزکیه بر تعلیم و یکبار  تزکیه را در کنار یکدیگر تبیین می نماید. در قرآن کریم سـ

کلمه تعلیم بر تزکیه تقدم می یابد.این تقدم مفهوم معناداری را نشان می دهد و ظاهرا نقش 

ت علم   حیح بیان می کند گر چه ممکن اسـ ازی درون و تهذیب اخلاقی را بر معرفت صـ پاکسـ

د ت در ایجاد تهذیب نفس موثر باشـ ه  و معرفت درسـ ت زیرا سـ ه به یک اسـ ولی این رابطه سـ

 بار در قرآن تزکیه بر تعلیم و یکبار تعلیم بر تزکیه مقدم شده است.

 

 معرفت و عمل - 4

ت و اغلب ایمان   ازد که، عمل در ارتباط با ایمان اسـ کار می سـ نظر به آیات قرآن کریم آشـ

ــت. حال باید دید آیا  ــازی ایمان از عمل ممکن نیس ــیم می گردد که جداس به گونه ای ترس

ایمان به عنوان جنبه شناختی زندگی انسان با عمل ارتباط دارد. بررسی این مساله از مسایل  

م و فلســفه دین اســت.در این رابطه جداســازی عمل از ایمان به عنوان موضــوع بحث در کلا

ــلام بـه گروه مرجئـه بر می گردد.مهمترین وجـه این گروه تفکیـک   طرح کلامی در جهـان اسـ

(.به  ۳14.ص1۳6۷ایمان از عمل اسـت.بنظر آنها ایمان بدون عمل همچنان ایمان اسـت.)ولوی.

م باشـــد لطمه ای به مومن بودن فرد وارد نظر آنها یک عمل معصـــیت آمیز هر چند هم مه

ــی رابطـه میـان ایمـان و عمـل گـاهی بـه معنی نجـات    ۳1۵.ص1۳6۷نمی کنـد.)همـان. (.بررسـ

ت آیا  ش این اسـ ی پرسـ ت.به لحاظ نجات بخشـ ت و گاهی به معنی معرفتی اسـ ی آن اسـ بخشـ

ــتگاری، ایمان به تنهایی کفایت می کند یا عمل نیز باید با آن همراه  برای نجات یافتن و رس

ی ا خ فرقه مرجئه نفی دخالت عمل در نجات بخشـ نده رابطه گردد.پاسـ ت.بنظر نویسـ یمان اسـ

میان ایمان و عمل را می توان از سـه جهت مورد برسـی قرار داد: الف( به لحاظ نجات بخشـی. 

ــی   ــرط نجات بخش ــی، عمل ش ب( به لحاظ معرفتی. ج( به لحاظ غایی. از جهت نجات بخش
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ــدت و عمق پایبندی   ــت و ش ــانه ایمان اس ــت. به لحاظ غایی نیز عمل نتیجه و نش ایمان اس

مومن در عمل، عمق ایمان او را نشـان می دهد. اما نسـبت دیگری نیز میان عمل و ایمان می  

توان برقرار نمود: نســبت معرفتی.از این جهت ایمان در ارزش معرفتی خود مســتقل از عمل  

ت. بر اسـاس چنین نسـبتی جداسـازی ایمان از عمل نه تنها شـان  نیسـت و منوط به آن اس ـ

رایط برای از دسـت دادن   نجات بخشـی ایمان را آسـیب می زند بلکه به معنای فراهم شـدن شـ

کا اذا  رت علی علیه السـلام می فرماید: لا تجعلوا علمکم جهلا و لا یقینکم شـ ایمان اسـت.حضـ

ــک تبـدیل نکنیـد  علمتم فاعملوا و اذا تیقنتم فاقدموا: علم   خود را جهـل و یقین خود را به شـ

حضـرت امیر مورد یاد    وعلم را با عمل و یقین را با اقدام همراه سـازید.در این سـخن حکیمانه

ــیه می نماید   ــک تبدیل گردد و لذا توص آوری قرار می دهد مبادا علم به جهل و یقین به ش

 برای اجتناب از چنین پدیده تلخی باید علم را با عمل و یقین را با اقدام همراه نمود:

فـَأَقـْدِمُو تَیَقَّنْتمُْ  إِذَا  وَ  فـَاعْمَلُوا،  إِذَا عَلمِْتمُْ  کـّاً؛  ــَ شـ یَقیِنکَمُْ  جَهْلـًا، وَ  تَجْعَلُوا عِلْمکَمُْ  نهج لـَا  ا ) 

 (. ۲۷4البلاغه،حکمت  

همچنین در اصــول کافی که به ابواب مختلف تقســیم می گردد ،مشــاهده می شــود یکی از 

ابواب موسوم به باب استعمال العلم است.بخشی که در آن روایات در مورد بکار گیری علم در  

عمل جمع آوری گردید.از جمله امام صـادق)ع( می فرماید:علم با عمل همدوش اسـت. هر که  

(. پس نتیجه  ۵۵،ص1و هر که عمل کند خواهد دانست.)اصول کافی،ج  بداند باید عمل نماید  

این می شود که عمل کردن در معرفت صحیح نقش داشته و تکرار عمل به علمی تبدیل می  

شـود که آن علم برای انسـان ملکه شـده و فراموش نمی گردد و رمز معیت ایمان با عمل در  

 قرآن کریم به همین موضوع بر می گردد.  

 

 معرفت یا تذکره  - 5

مقارنت ایمان باعمل دراغلب آیات قرآنی نشان دهنده نقش جنبه غیر شناختی بر معرفت 

ت نگرش   ناختی بر معرفت اسـ ان دهنده عوامل غیرشـ ت. در این رابطه مبنای دیگر که نشـ اسـ

أن معرفتی و  ت.مراجعه به آیات قرآن کریم  بیانگر  معیت شـ ناختی قرآن کریم اسـ ان شـ انسـ

دینی اســت.   بیان آن دو درکنار یکدیگر ناظر به ماهیت معرفتاخلاقی حیات آدمی اســت و 
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ــد کـه   ــن خواهـد شـ در این رابطـه اگر دغـدغـه معرفتی قرآن کریم مورد تـأمـل قرار گیرد روشـ

ــت ــت. در آیـات قرآن کریم  تعبیر درسـ تر در رابطـه بـا معرفـت دینی مفهوم ذکر و تـذکره اسـ

( لکن تعبیر دقیق با توجه به آیات    ۲کار رفته اسـت) سـوره جمعه آیه اگرچه مسـأله تعلیم به

انداز معارف  چشـم دیگری از قرآن کریم در رابطه با معرفت دینی مفهوم»تذکره« اسـت. از این

ها از جانب پیـامبران خداوند به معنـای آموزش اند و ارائه آنبه مبـداء و معـاد فطریدینی راجع

ت.از نظر اولیه و دعوت به پذیرش آموزه ان نیسـ اختار وجودی انسـ های نامأنوس و بیگانه با سـ

می خود گواه این حقیقت اسـت و لذا اگر از آنها در مورد خالق آسـمان و قرآن کریم ضـمیر آد

 زمین پرسش گردد پاسخ آنها بدون تردید خداوند خواهد بود:

مـَاوَاتِ وَالـْأَرضَْ لَیَقُولُنَّ اللّـَهُ قـُلِ الْحَمـْدُ لِلّـَهِ بـَلْ أکَْثَرُهمُْ لَا  ــَّ ـَــألَْتَهمُْ مَنْ خَلَقَ السـ   وَلَئِنْ سـ

 (    ۲۵-)لقمان  یَعْلَمُونَ

گرایی معارف دینی نزد مفسـران معاصـر نیز مورد تأیید اسـت)جوادی  اندیشـه فطری

(. از نگاه این قبیل مفسـران آیاتی که از قرآن کریم به عنوان ذکر اشـاره ۳0: ص1۳۷۵آملی،  

 می شود:

 ( ۲1* )سوره غاشیه آیه فَذکَيرْ إِنَّمَا أَنْتَ مُذَکيرٌ 

 و همچنین از پیامبر اکرم به عنوان مذکراشاره می شود:

 ( ۲) سوره انبیاء آیه   مَا یَأْتِیهمِْ مِنْ ذکِْرٍ مِنْ رَبيهمِْ مُحْدَثٍ إلَِّا استَْمَعُوهُ وَهمُْ یَلْعَبُونَ

وره و آیه  وره فرقان آیه    ۵0همچنین در همین سـ یف می  ۲9و18و سـ نماید بیانگر  ( توصـ

ت. زیرا ماهیت ذکر بودن ایجاب می کند که انسـان زمانی  پیشـینی بودن معارف توحیدی اسـ

بوده اســــت. هم ار  ــین در کـ ایی پیشـ ــنـ ه بوده و انس و آشـ د آن مقولـ ذکر واجـ چنین مـ

ت.  بت به مخاطبان خود اسـ هم و نقش نبی نسـ بودن)بیادآورنده( پیامبران الهی بیانگر نوع سـ

ــتیلاء  این ســهم از یک طرف به گونه ای اســت که نه جنبه تحمیلی دارد و دلالت بر نفی اس

( لذا با اختیار انسـان در تعارض نیست   ۲۲نبی بر امت به لحاظ معرفتی دارد)سـوره غاشـیه آیه

به امور جدید و بیگانه است. ماهیت مذکر    و نه از طرف دیگر به صورت آموزش اولیه و دعوت

 نماید.بودن اشاره به چنین واقعیتی می
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ار   انتظـ ه از واکنش مطلوب و مورد  کـ نیز در قرآن کریم وجود دارد  ات دیگری  آیـ ه  البتـ

ــان نماید. عمل بیاد  ها در قبال دعوت پیامبران الهی به عمل»ذکَر« بیاد آوردن تعبیر میانسـ

آوردن از نگـاه قرآن کریم زمانی مفیـد خواهد بود که در روی زمین اتفـاق بیفتـد و الا در دوزخ  

ل دوزخ می ذیرایی اهـ اده پـ ت وقتی جهنم آمـ امـ ت رخ قیـ امـ د از قیـ ل و بعـ گردد و حوادث قبـ

ــوره  چه را انبیاء بدان دعوت میدهد کافران دران هنگامه آنمی نمودند بیاد خواهند آورد)سـ

( که دیگر به حالشان سودی نخواهد داشت. بنابراین اگر معرفت دینی از مقوله      ۲۳فجر آیه 

تر در رابطه با ایمان مفهوم تذکره اسـت. با فرض  صـورت تعبیر مناسـبامور فطری باشـد در آن

تر اســت زیرا ماهیت ایمان  فطری بودن شــناخت دینی نقش عوامل غیرمعرفتی محســوس

دربردارنده شــناخت به معنای آموزش از نو و اولیه نیســت. بلکه ایمان حاصــل اعتقادات و 

ــدیق ــتلزم تص ــعیتی جنس ایمان به   مس ــت. در چنین وض هایی از مقوله تذکره)یادآوری( اس

د. این ارتباط  تواند بهای خواهد بود که امور غیرنظری میگونه تقیم با آن مرتبط باشـ طور مسـ

زدگی انسان  معادل شراکت و نقش داشتن عوامل غیرمعرفتی در راستای بیاد آوردن یا نسیان

ت.از همین رو اسـت که در  در مورد برخی خصـایص بنیادین راجع به انسـان، خداوند جهان اس ـ

ناختی مرتبط   ر غیر شـ ت با عناصـ ناختی اسـ ر شـ قرآن کریم میان ایمان که در بر دارنده عتصـ

می گردد.از جمله پیوند ایمان با تقوی در آیات الهی قابل توجه اســت.در این رابطه حضــرت 

جار التقی جنی ثمارالهدی.هر که درختان تقوی بکار د،میوه  علی )ع( می فرماید:من غرس اشـ

ــهری، ــادق )ع( می    6996،ص  14،ج  1۳8۳هـای هـدایـت بچینـد.)ری شـ (همچنین امـام صـ

م دل حکیم را  به لم یملک عقله.خشـ ب ممحقة لقلب الحکیم ومن لم یملک غضـ فرماید:الغضـ

تباه می ســـازد و کســـی که اختیار خشـــم خود را نداشـــته باشـــد اختیار عقل خویش را 

میان خشــم و غضــب و درک عقل رابطه بر قرار  (در حدیث فوق  1۲6۷،ص  ۳ندارد.)همان،ج

شـده اسـت و اگر کسـی مالک خشـم خود نباشـد مالک عقل خود نبوده در نتیجه در تشـخیص  

 و معرفت دچار اشتباه می شود.

خن این ه سـ که مبنای در کنار هم قرار گرفتن تهذیب معرفتی و تهذیب اخلاقی در  خلاصـ

ت.  ان اسـ کونت انسـ بت به موقعیت زمین به عنوان محل سـ قرآن کریم ناظر به نوع بینش نسـ
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ــت و همه امور در آن در مطابقت با آن تنظیم   ــحنه رقابت اس محلی که میدان آزمایش و ص

 شده است.

چنین معیت مذکور معطوف به نوع بینش معرفتی خاص نسبت به انسان است. بینشی  هم

دیق ان فاقد تصـ اس آن انسـ ان به که بر اسـ ت بلکه انسـ ت نیسـ تلزم آن اسـ هایی که ایمان مسـ

ه با معرفت اسـت. نحو پیشـینی واجد آن اسـت و تذکره و یادآوردن تعبیر مناسـب تر در مقایسـ

ناخت نمی یات شـ عیتی مقتضـ ور در عوامل معرفتی گردد و در چنین وضـ تواند محدود و محصـ

تواند در آن موثر باشــد و به همین دلیل آیات  عوامل غیرمعرفتی همانند ســوء رفتار نیز می

ــأله را مورد تنبه قرار می ــر در جهان  زیادی از قرآن کریم این مس دهد. برخی متفکران معاص

اند ان را مورد توجه قرار داده و تصدیق نمودهاسلام نیز معیت حیات فکری و حیات عملی انس

ــد)مطهری،   ( بنـابراین  114ص  1۳61کـه مـادیـت اخلاقی بـه مـادیـت فکری منتهی خواهـد شـ

ان به ان موثر  چگونگی حیات عملی یا اخلاقی انسـ تقیم بر چگونگی حیات فکری انسـ طور مسـ

ت. اسـت و بخشـی از دغدغه ان اسـ ولی قرآن ناظر به تنظیم حیات عملی)اخلاقی( انسـ های اصـ

نماید  به همین جهت به همان اندازه اگر قرآن تعلیم را یکی از اهداف بعثت پیامبران بیان می

( از اهداف دیگری اســت که   ۲۵در مقابل مفهوم »عدل« و برقراری قســط)ســوره حدید آیه 

ــاره می ــوره مـایـده آقرآن کریم در مورد هـدف بعثـت پیـامبران بـدان اشـ  8یـه  نمـایـد. بنـا بر سـ

آراســتگی به زیور عدل به معنای نزدیک شــدن  به تقوی اســت که خود شــرط رســیدن به 

وره بقره آیه  ت.)سـ یان( اسـ ت که  ۲معرفت )تذکره و خروج از نسـ (.عدل از جمله مفاهیمی اسـ

توان آن را در مقـابـل  مفهوم »ظلم« قرار داد. هر دو مفهوم در واقع بیـانگر چگونگی حیـات  می

اخلاقی انسـان اسـت، عدل و ظلم دونوع حیات اخلاقی کاملاً متفاوت اسـت که مسـتلزم دو نوع  

ی از دغدغهحیات معرفتی خاص می د به همین جهت قرآن بخشـ های خود را ناظر به دو باشـ

وء  ان نتیجه سـ ان از مقام عدل نه تنها برای انسـ له گرفتن انسـ ت.فاصـ مفهوم مذکور نموده اسـ

پیش زمینه سـاز دوزخ معرفتی بنام جهل و نسـیان زده  عملی در دوزخ الهی دارد بلکه پیشـا

گی می گردد.به همین صـورت در تعبیر دیگر دوری انسـان از طهارت باطن و تزکیه اخلاقی  

ود و قرآن کریم چنین پیوندی میان حیات معرفتی و  ان می شـ از کوری و کری انسـ زمینه سـ

 ــ می فرماید   14وره مطففین آیه اخلاقی را در قالب برخی آیات بیان می نماید.از جمله در س
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علت و ریشـه مشـکل معرفتی انسـان ناظر به چگونگی حیات قلب او می باشـد.کری و کوری  

ه   اهیمی از مقولـ ا مفـ ه معرفتی بوده و بـ ــت از مقولـ ه اسـ ار رفتـ ا بکـ ارهـ ات قرآنی بـ ه در ادبیـ کـ

ود. نکته قابل توجه قرار دادن قلب به عنوان کانون اخلاق و معرفت  اخلاقی پیوند داده می شـ

(بر اسـاس این آیه   1۷9-وب لایفقهون بها و لهم اعین لایبصـرون بها )اعرافاسـت....و لهم قل

ت .در متون دینی قلب جایگاه محوری در رابطه با معرفت  عور اسـ قلب مرکز فهم و درک و شـ

و اخلاق)تزکیه( دارد.چه بسـا علت این مسـاله ناظربه این واقعیت اسـت اگر چه اعمال آدمی  

اء جسـمانی رخ می ده یله اعضـ ر رنگ دهنده افعال در  بوسـ د لکن نیت و انگیزه به عنوان عنصـ

درون دل مکتوم اسـت و لذا بدی یا نیکی رفتار در نهایت به عنوان دو وضـعیت و صـفت راجع 

به حیات اخلاقی انسـان به قلب نسـبت داده می شـود. بدین نحو در متون دینی قلب آلوده، از 

ــت تر از توفیق عمل   ــیان   "ذکر"معرفت و به تعبیر درس محروم می ماند و دچار جهل و نس

ناخت و توفیق  ته به زیور شـ د. از طرف دیگر قلب طاهر و تزکیه یافته آراسـ زده گی خواهد شـ

 ذکر و خروج از نسیان زده گی خواهد یافت.  
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 گیرینتیجه - 6

کاری وجود دارد      ر عملی ارتباط آشـ ناختی و عناصـ ر شـ در اغلب آیات قرآن کریم میان عناصـ

ــان می   و مقـارنت آموزه های قرآنی ماننـد تعلیم و تزکیـه در کنـار یکدیگر یا ایمان و عمل نشـ

دهد که قرآن بر نقش عوامل غیر شـناختی مانند آنچه که در قلمرو اخلاق مورد توجه اسـت 

اننـد ظلم و بر ــانی دیگر بر معرفـت را مورد توجـه قرار می دهـد.در واقع  مـ ارهـای انسـ خی رفتـ

ت که میان اخلاق و معرفت رابطه تنگاتنگی وجود  ر این پیام قرآنی اسـ ل پژوهش حاضـ حاصـ

دارد و نمی توان این دو جنبه را بدون در نظر گرفتن مقتضــیات این دو در ارتباط با یکدیگر  

از یک طرف مبنای جهان شـــناختی قرآن اســـت که بر    تحقق داد.  منشـــاء چنین ارتباطی

اسـاس آن مرتبه کنونی زندگی انسـان محل آزمون انسـان اسـت و همه امور درآن برای چنین  

اس  ت که بر اسـ ی قرآن اسـ ناسـ ناخت شـ ت.از طرف دیگر مبنای شـ هدفی طراحی گردیده اسـ

آوری اسـت.با چنین  آن شـناخت دینی به معنای آموزش اولیه نیسـت بلکه از مقوله ذکر ویاد

تلقی ایی نســبت به شــناخت دینی زمینه برای نقش دهی به مقولات عملی و غیر شــناختی  

آشــکار می گردد.ظلم وفســاد در قالب چنین مبنایی در حالیکه از مفاهیم غیر شــناختی اند 

ته باشـد ودر مقابل آن عدل و تقوی نیز  می توانند نقش  مانع برای شـناخت یا عمل ذکر داشـ

ته به ع یل معرفت یا ذکر داشـ ناختی نقش زمینه لازم برای تحصـ نوان یک امر عملی و غیر شـ

 باشد.
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  اسمیت ولویلفرد کنت در اندیشه  الهیات جهانی

 1دکتر قربان علمی 

 

 چکیده 

های اخیر، که مشخصه آن رشد مطالعات مقایسه ای دین است، اغلب از نیاز به    طی دهه

نظام الهیاتی که نه فقط یک دین بلکه تمام ادیان بزرگ جهان را در برگیرد بحث می شود.   

  الهیات "  را   جهانی   الهیات او  .  است  این دیدگاه  برجسته  طرفداران   از  یکی  اسمیت  کنتول   ویلفرد

  همگان   توسط   که   است   ای   مقایسه  دین   الهیات   جهانی   الهیات.  می داند  " بشر  نوع  دینی   تاریخ 

  استفاده  با  . است بشر نوع تمامی  برای کننده  متقاعد  حتی  و  قبول  قابل"  نتیجه در و  شده، بنا

وی تاکید    کند.  می  بینی  پیش  را  "دینی   همگرایی  جهانی  روند"  یک   اسمیت  الهیات،  این  از

می کند که الهیات جهانی »الهیاتی است که »ادیان« موضوع آن هستند نه هدف آن؛ الهیاتی  

که از »همه ادیان جهان«، همه جوامع دینی جهان و همه خرده جوامع دینی جامعه بشری  

پدیدار می گردد«. به عبارت دیگر، الهیات جهانی، »الهیات تاریخ دینی بشر« یا »تاریخ ایمان  

  - ایمان   دین،   تاریخ  وحدت   اساس  بر  را   الهیاتی نظام    چنین   اسمیتانسان ها« است. هرچند  ما  

 عینیت   از   فراتر  که  دانش  از   جدیدی  وجه   امکان   و   - ادیان  مشترک  اصل   و   جوهر  عنوان   به

برخی تحقق چنین نظام الهیاتی    ، ممکن می داند،است  ای  فرقه  گرایی  ذهنیت  و  علمی  گرایی

را به دلیل عدم همگرایی بسیاری از پیش فرضهای فلسفی دین های مختلف، به ویژه ادیان  

 ابراهیمی و دین های غیر ابراهیمی غیر ممکن می دانند. 

 

 

 

   دین، ایمان، همگرایی دینی  جهانی، اسمیت، الهیات ولکنت :کلید واژگان

 

 gelmi@ut.ac.irدانشیار دانشگاه تهران    1

 1404/ 01/04تاریخ دریافت: 

 1۵/0۵/1404تاریخ پذیرش:

mailto:gelmi@ut.ac.ir


 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 93   - 

 

Global Theology in the Thought of Wilfred Cantwell Smith 
1DR. Ghorban Elmi 

Abstract 

In recent decades, marked by the rise of comparative religious 
studies, the need for a theological system that encompasses not just 
one religion but all major world religions has been widely discussed. 
Wilfred Cantwell Smith is one of the leading proponents of this view. 
He defines global theology as "the theology of the religious history 
of humankind." Global theology is a comparative theology of religion 
that is constructed collectively and is, therefore, "acceptable and 
even convincing to all of humanity." Using this theological 
framework, Smith envisions a “global process of religious 
convergence.” He emphasizes that global theology is "a theology for 
which 'religions' are the subject, not the object; a theology that 
emerges from 'all the world’s religions,' from all religious 
communities and sub-communities of humanity." In other words, 
global theology is “the theology of the religious history of 
humankind” or “the history of our human faith.” While Smith 
considers such a theological system possible based on the unity of 
religious history, faith—as the essence and common principle of 
religions—and the potential for a new kind of knowledge beyond 
scientific objectivism and sectarian subjectivism, some scholars 
argue that the realization of such a theology is impossible due to the 
lack of convergence among many of the philosophical 
presuppositions of different religions, especially between Abrahamic 
and non-Abrahamic traditions. 
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 بیان مسئله

و   ارتباطات  علوم  توسعه  دانش،  انفجار  مسئله  گوناگون،  ابعاد  در  آوری  فن  سریع  رشد 

پیدایش انواع وسایل دقیق پردازش اطلاعات در عصر حاضر، مردم جهان را چنان به یکدیگر  

مرتبط ساخته است که گویی مردم در یک دهکده بسر می برند و ناگزیر از زندگی با یکدیگر  

در تمامی عرصه های زندگی به طرز گسترده ای به یکدیگر وابسته بوده  هستند؛ چنانکه مردم  

شرایط جهانِ کنونی نیز به گونه ای است که ما ناچار به  و از سرنوشت مشترکی برخوردارند.  

از انسان هایی با فرهنگ ها و   رویارویی با سِنخ های گوناگونی از اندیشه ها، افکار و عقایدِ 

ا کنار گذاشته شدنِ مرزها به وسیله ی دنیای ارتباطات، این امر  تمدن های مختلف هستیم. ب

بیشتر نمایان می شود و تنها راهِ عقلانی برای مواجه شدن و سازگاری یافتن با این موضوع،  

شناخت طرف مقابل و معرفیِ صحیحِ خود به آنان و داشتن روابط متقابل مبتنی بر تفاهم  

 است. 

مدرن در هر سطحی دچار مشکلات و مصیبت های زیاد، از جمله  دشمنی ها و    فرهنگ

ها شده است که یکی از مهمترین عوامل این گرفتاری ها عدم شناخت درست از یکدیگر    کینه

توانایی، جنس،   و سوء فهم ها است. اما اشخاصی که بدون تردید از حیث ملیت، زبان، علایق، 

سن، منش، ثروت، سنت دینی موروث و جز اینها با یکدیگر تفاوت دارند، وجه اشتراکشان می  

کنند و به   تواند این باشد که همه انسان اند، در دنیای پیچیده و پرمخاطره مدرن زندگی می 

نامند، مشترک   صورت بالقوه یا بالفعل در دلبستگی شان به حقیقت و به آنچه موحدان خدا می

این    .زندگی می کنند آگاهی و پاسخگویی، در حضور خداوند  اند و همه، با درجات مختلفی از 

و  پیروان ادیان مختلف    انسان ها، به ویژه  یکی از شرایط مهم ایجاد تفاهم میانامر می تواند  

آورنده   ادیانباشد، زصلح و دوستی در صحنه جهانی  فراهم  تاثیر    یرا  تاریخ تحت  در طول 

-Heim, 1999, 114) مشکل است  ادیان   مرز قایل شدن میان ، به طوری که  یکدیگر بوده اند

۵.) 

یکی از اندیشمندان معاصر که همه دغدغه اش کمک به انسان ها برای درک بهتر یکدیگر  

است.   اسمیت  کنتول  ویلفرد  است،  بوده  هم  از  متقابل  فهمی  و  شناخت  آوردن  بدست  و 

دلمشغولی مهم او برداشتن موانع و سوءفهم ها در تعامل پیروان ادیان گوناگون با یکدیگر  
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ویرانگری استفاده نکنند،    است تا نه تنها از دین به عنوان بهانه و محملی برای دشمنی ها و

بت دین   درست  شناخت  با  به  بلکه  دست  "وانند  جامعه  از  تری  وسیع  درک  و  آشتی 

نویسد:   الگوهای ایمان در سراسر جهان“ می"اسمیت در کتاب  (.Smith, 196۲, ۵4)" یابند

از   به نظر من وظیفه پدیدآوردن حتی حداقل میزان دوستی و همبستگی جهانی عظیم تر"

ها برای رویارویی   آن است که بتواند بر بنیانی غیراز دین استوار شود. بر این باورم که انسان

علاقه، دلبستگی، بصیرت،   با این چالش، از هیچ منبعی جز ایمان نمی توانند انرژی، اخلاص،

 ,Smith, 1998)"کسب کنند  عزم، استقامت و برای فائق آمدن بر یاس و نومیدی، توانایی

کسانی که به رابطه انسان با وجود متعالی    به طور کلی او معتقد است مورخان دین و   (.1۳۲-۳

حقیقی تر انسان، می توانند یاری بخش باشند.    توجه ویژه داشته اند، در رسیدن به شناخت

است که هر یک از سنت های دینی نوع بشر باید به گونه ای تغییر و تحول یابند    اسمیت برآن

  انحصارگرا نباشد و تنها خود را نجات بخش نشمارند. اکنون هر یک از آنها باید جایی  که دیگر

 برای “دیگری“ باز کند. این کار به ویژه در دنیای امروز ضروری است. 

  کسی   یا  دهد  نشان  مورخ  یک  را  خود  تا  دهد  می  خرج  به  بسیار   حساسیت  و  دقت  اسمیت

 روشنی   به  آثارش  الوصف  مع.  الهیدان  یک   نه،  پردازد  می  ای  مقایسه  و  تطبیقی  مباحث  به  که

. بگوید  سخن  خدا  به  مربوط  حقیقت  از   می کرده  سعی  و  بوده  آن   دلمشغول که  دهد   می   نشان

  بودن   الهیدان  دعوی  هیچ  که  دیگر  پژوهان  دین  از  بسیاری  از  را  او ،  الهیاتی  خاطر  تعلق  این

  محققان،   این  گمان   به.  کند  می  جدا،  ببیند  الهیدان   چشم   به  را   آنان   کسی  خواهند  نمی   یا   ندارند

  اما .  زند  می  لطمه   آنها“  گرایی  عینیت“  و “  طرفی  بی “  به،  الهیاتی  نظر  هرگونه  به  بودن  قائل

  سعی   همواره   او.  است  داشته  نیرومند  الهیاتی   ذهن یک   علمی خود   فعالیت  سراسر  در  ،اسمیت

، بود  مواجه  آنها  با  که  ای  دینی  صور  همه  از  راستین  و  همدلانه  تفسیری  انصاف،  و  دقت  با  کرده

 .است بوده توجه مورد  بیشتر او برای استعلا و ایمان  مولفه دو  میان  این  در و دهد  دست به

سخن   ."از حقیقت مربوط به خدا  سخن گفتن "به نظر اسمیت الهیات عبارت است از   

مسیحیان.    گفتن از حقیقت مربوط به خدا در این معنا باید فعالیت کل نوع بشر باشد و نه صرفا

نامد، رشد    هرچه این فعالیت همگانی گسترش یابد، آنچه اسمیت آن را “الهیات جهانی“ می

تطبیقی“ را جدی تر از    دین"بیشتری پیدا می کند. اسمیت تاکید می کند که متالهان باید  
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فضل و رحمت خداوند همه انسان های روی    قبل بگیرند و این واقعیت را تصدیق کنند که

گیرد. دربرمی  را  الهیات  دیدگاه   زمین  در  از  جهانی  اسمیت  بسیاری  و    توجه  ها  الهیدان 

به خود جلب  گرا    شمول  پژوهشگران )را   .See N. Ross Reat and Edmund Fکرد 

Perry, 1991, 1-۲۵.)    به نظر اسمیت، رشد مطالعات مقایسه ای در دین، اغلب از نیاز به

رشته الهیاتی که نه فقط یک دین بلکه تمام ادیان بزرگ جهان را دربرگیرد بحث می شود و  

( آیا تاسیس چنین رشته ای  1در این ارتباط سه سوال اساسی مورد بررسی قرار می گیرد:  

( از چه روشی می تواند استفاده  ۳و    ( موضوع مطالعه آن چه باید باشد؟۲امکان پذیر است؟  

کرده و ضمن پرداختن به    الهیات جهانی را بررسیاین مقاله، دیدگاه اسمیت در باره    کند؟

سوالهای فوق به پرسش های زیر نیز پاسخ می دهد: الهیات جهانی چیست؟ اساس الهیات  

 جهانی که مشترک در ادیان بزرگ است چیست؟ 

علیرغم اهمیت رویکرد اسمیت در دین پژوهی، تحقیق بسیار اندکی در داخل در مورد او  

روش تحقیق از  صورت گرفته است؛ اما در باب الهیات جهانی وی تحقیقی انجام نگرفته است.  

 نوع توصیفی تحلیلی، از طریق تفسیر نوشته های او در مورد دین است.

 

 الهیات جهانی 

مشخصه عصر جدید، که ما در آن بسر می بریم، ظهور یک خودآگاهی است، که در آن  

کاملا به صورت جمعی از میراث بشری/فکری/دینی کنونی و تاریخیِ    -همه بشریت   - همه ما 

خود و دیگران به صورت منتقدانه آگاه می شویم. از این خودآگاهی انتقادی جمعی در قلمرو  

نی می شود که ابزار دستیابی به آن دین پژوهی، به ویژه مطالعه  دینی تعبیر به الهیات جها

 مقایسه ای سنت های دینی جهان است.  

به نظر اسمیت، دین پژوهی تحقیقی است در مورد اشخاص. گرچه دین پژوهی به صورت  

ظاهر شامل مطالعه ابعاد عینی دین همچون نمادها، نهادها، آموزه ها و اعمال  می شود، افزون  

ایمان خصوصیتی از زندگی  "بر این، آمال و آرزوهای انسانی را نیز بررسی می کند. در مجموع  

سر و کار    "خصوصیات زندگی اشخاص "و ما هرگاه دین پژوهی می کنیم با    "انسان ها است

بپذیریم که  Smith, 196۲, ۳4-۵داریم) (. در صورتی در دین پژوهی موفق می شویم که 



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 97   - 

 

  اینکه هیچ بیانی در باره یک دین "سروکارمان با انسان ها است نه با نظام های دینی، و نیز  

(. اسمیت تاکید Ibid., 4۲) "معتبر نیست مگر آنکه مورد تصدیق مومنان همان دین باشد

دارد که مقصود وی از دین در این فضا، ایمانی است که در قلب های انسانها جای دارد. با این  

که کشف ابعاد بسیاری از یک نظام دینی برای دین پژوه ممکن نیست، آنگاه که وی در صدد 

معتقد به آن  فهم معنا و اهمیتی که این نظام برای جامعه دینی دارد بر می آید، نمی تواند از  

دین پیشی بگیرد. این نوع رویکرد راهی برای برقراری رابطه ای شخصی تر میان دین پژوه و 

است بدست می دهد. این نوع مواجهه گفت و گوی بین ادیان گوناگون    دین مورد تحقیقش

به   تواند  نهایت می  از جامعه  "را ممکن می سازد که در  آشتی و حصول درک وسیع تری 

(. هنگامی که جامعه به اندازه کافی بزرگ شود، دین پژوهی به نوبه Ibid., ۵4)" منتهی شود

در صورتی روی می دهد که عالمان  "خود تبدیل به انسان شناسی می شود. البته این امر  

ادیان مختلف رو در روی یکدیگر قرار نگیرند، بلکه در مواجهه با جهان با هم همکاری کنند و  

(. به Ibid., ۵۵) "ن دست بگریبانند مورد توجه قرار دهند همه معضلاتی را که همه آنها با آ

 که هدف غایی بشر است.نظر اسمیت این آغاز حرکت به سمت آلهیات جهانی است 

  اغلب  است، دین  در ای مقایسه مطالعات رشد آن مشخصه که  اخیر، های دهه طی اینرو، از

  بحث  برگیرد  در  را   جهان   بزرگ  ادیان   تمام   بلکه   دین   یک  فقط  نه  که   الهیاتی   نظام   به  نیاز   از

(  global theology)" جهانی  الهیات "  عبارت   از  نظامی   نینچ  برای  هیک  جان.  شود  می

(Hick, 198۵, ۲9; 1980, p. 8)،  دین  جهانی  الهیات»  عبارت  از  سویدلر  و  پانیکار  »

(universal theology of religion) ،(Panikkar,198۷,101; 1988, 1۲۷)از  وارد  و  

  در (convergent theology)« همگرا  الهیات »یا(open theology)« باز  الهیات »  عبارت

-Ward, 1994,۳۳۵, ۳۳9)   کند   می  استفاده(  closed theology)  «بسته  الهیات»  برابر

  ارائه  الهیاتی  نظام   این   بر  متعددی   های   نام   جهانی   الهیات   سوی  به  کتاب   در   اسمیت (.  ۳40

  الهیات »  ، (theology of comparative religion«)ای  مقایسه   دین   الهیات »:  دهد  می

 theology of the)«بشر  دینی  تاریخ   الهیات»  ،('world theology')   «جهانی

religious history of humankind') ،  «جهانی  نگاه  در  الهیات »('theology in 

global perspective) شناسی  تعالی »  و»(transcendentology  .) بحث   ادامه   در   او 
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  «ای  مقایسه   ادبیات »  ، «ای  مقایسه  آناتومی »  با   «ای  مقایسه   دین»  عبارت   که   دهد   می   توضیح

 است   متعالی   امر  ی  مطالعه   همان  "شناسی   تعالی"  اصطلاح  و  است  متناظر  آن،  مانند  و

(Smith, 1981, 1۲۳-1۲۵, 18۳ .)1   

اسمیت کل بشریت است. دورنمای او در مورد کل بشر آن است که   کانون توجه و بحث

درونی به یکدیگر داشته باشند و به مدد تعامل و همدلی در میان   همه انسان ها وابستگی

به واسطه این ارتباط  که پیروان ادیان گوناگون  کنند. او معتقد است   خویش به خداوند خدمت

معنوی و  که    درونی  و  است  واقعی  به همکاری  رس  سرانجام  از  .  ندپایدار می  سخن گفتن 

پیروان یک دین به خصوص    حقیقت مربوط به خدا باید فعالیت کل نوع بشر باشد و نه صرفا

در حیات دینی بشر شرکت جویند، همه آنها از لایه های بیرونی  مثل مسیحیان. همه انسان ها  

یت همگانی گسترش یابد، هرچه این فعال   معنوی بشر دست یابند.  به ژرفای حیات دینی و 

 نامد، رشد بیشتری پیدا می کند.   آنچه اسمیت آن را “الهیات جهانی“ می

  کتاب   در ،  است  جهانی  الهیات  دیدگاه برجسته  طرفداران  از  یکیکه    اسمیت   کنتول  ویلفرد

  را دربرگیرد   ادیان   مهه   باید  واقعی  الهیات   یک  که  کند   می  استدلال  ،جهانی   الهیات   سوی  به

  هم   که   کند   می   توصیف بگونه ای    را   جهانی   لهیات ا  او .  آن را دربرگیرد  ادیان   همه   متقابلا،   و،

بدان    این .  است  غیره   و  کنفوسیوسی   تائویی،   بودایی،   ، ییهندو  اسلامی،   یهودی،  مسیحی،   زمان 

  را  آیین   آن   حقیقت   از   بخشی   اینکه   بدونرا دربر می گیرد    دینی   آیین   هر  معنی است که 

  آن   که  طوری  به  باشد،  مسیحی  از  فراتر  همزمان  طور  به  اما  مسیحی  باید   آن.  کند  قربانی

 بر   افزون  و  اسلامی  آن،  بر  افزون  و  یهودی  آن  ترتیب،  همین  به   است،  آن  بر  افزون  و  مسیحی

  همه  از...یا  جهان،  ادیان  همه  از  که"   است  الهیاتی  آن.  است  غیره و  آن  بر  افزون  و  هندویی   آن،

  می   پدیدار  جهان   در   بشری  جامعه   دینی  جوامعخرده    همه  از...یا  و  جهان   دینی   جوامع

 .(Ibid., 1۲4)" گردد

 

صورت کلی تر، درباره جنبه متعالی زندگی بشر و جهان،  ه اسمیت »الهیات« را به صورت »سخن گفتن درباره خدا؛ یا ب   1

 (. Smith, 1981,1۵1کند) که تاریخ دین) تاریخ روح انسان( گواه آن است و آن را توضیح می دهد« تعریف می
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یکی از مسائل اصلی) شاید مهمترین آنها( در ایجاد نظام الهیاتی که به تمام ادیان بزرگ  

جهان توجه داشته باشد، زدودن آن از تعهد به اعتراف و اقرار به باورها و ایده های دینی خاص  

است. الهیات، طبق تعریف مشهور مقبول، دانشی است که به بررسی فقط یک دین اختصاص  

ده دار تبیین و توضیح باورها و آموزه های دینی خاص به زبانی واقعی و معقول و  دارد. آن عه

دفاع از آنها است. کسانی که ادعای نظریه الهیات جهانی دارند به نظر می رسد از این واقعیت  

آگاهند که الهیات مسیحی، یهودی، اسلامی و هندویی و همچنین بوداشناسی و تائوشناسی  

 راف و اقرار به باورها و آموزه های دین خاص خود هستند.هر یک متعهد به اعت

  مثال،   عنوان   به  (. Ibid., 1۲۵) است  " بشر  نوع  دینی   تاریخ   الهیات "  الهیات جهانی   بنابراین،

  دینی   تاریخ  کل   از   کوچک  ی بخش  تنها   آن  زیرا  است،  ناکافی   ،الهیات اسلامی  یا  مسیحی  الهیات 

  لهیاتامربوط است،    بشر  نوع  تمام  به  بلکه  دینی   جوامع  به  تنها  نه  جهانی  الهیات.  است  بشر  نوع

  حتی  و   قبول  قابل"   نتیجه   در   و  شده  بنا  همگان  توسط  که   است  ای   مقایسه  دین   الهیات   جهانی

هر چند    ، دیدگاه  این   که   می افزاید  و ا  (. Ibid., 1۲6)" است  بشر  نوع  تمامی   برای  کننده   متقاعد 

 . کرد حرکت  آن سوی به ه ودانست هدف  را آن  باید اما ،آید  نظر به رویا یک  است  ممکن

اسمیت اظهار می کند که مفهوم»الهیات ادیان« ممکن است موجب سوء ظن نظام های  

الهیاتی دین های مسیحی، اسلامی، هندویی و غیره شود. وی ادعا می کند تا آنجا که الهیات  

مسیحی می تواند به کار، ازدواج، هنر و آزادی سیاسی بپردازد، به دلیل این که ایمان، در  

قریبا تمامی آنچه که فرد درک می کند و در آن مشارکت می کند را  جنبه عقلانی خود، ت

دربر می گیرد، »...الهیات مسیحی نمی تواند الهیات ادیان دیگر باشد، زیرا دین چیزی بیشتر  

. منظور از واژه » بیشتر«  (Ibid., 110)از آن که فرد بیگانه درک می کند را دربر می گیرد« 

است.    " متعالی"و    "کامل " ،  "اساسی"است که    " ایمان"   چیست؟ اسمیت توضیح می دهد آن 

الهیات درباره امور، بحث الهیاتی می کند، و آنها را به صورت یک کلِ منسجم در می آورد،  

آن خود یک  "اما ایمان نمی تواند توسط فردی بیگانه موضوع بحث الهیاتی واقع شود، زیرا  

ر نامتناهی راه می یابد و می تواند همه آنچه  اصل سازمان دهنده است که فرد بوسیله آن به ام

را که محدود است در رابطه با آن امر نامتناهی در یابد. در نتیجه ایمان یک جامعه دینی  

اساسا نمی تواند موضوع الهیات جامعه دیگر قرار گیرد. فقط از درون می توان از ایمان بحث  
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به همین دلیل اسمیت فکر می کند که الهیات مسیحی،    1(.Ibid., 110-111 )" الهیاتی نمود

اسلامی یا هندویی ناظر به ادیان، تا وقتی که ادیان مختلف را به عنوان» دیگر« می شناسد  

 (.   Ibid., 111مفهومی غیر عقلانی است)

به نظر اسمیت مفهوم »الهیات دین مقایسه ای« ماهیت الهیات جهانی را منعکس می کند.  

او تاکید می کند که الهیات جهانی » الهیاتی است که »ادیان« موضوع آن هستند نه هدف 

آن؛ الهیاتی که از »همه ادیان جهان«، همه جوامع دینی جهان یا همه خرده جوامع دینی  

(. به عبارت دیگر، الهیات جهانی به عنوان یک  Ibid., 1۲4)"ی گردد جامعه بشری، پدیدار م 

دانش آینده، باید »الهیات تاریخ دینی بشر« یا »تاریخ ایمان همه ما انسان ها« باشد. آن باید  

دربردارنده عناصر بنیادی ایمان و الهیات یهودی، مسیحی، اسلامی، هندویی و بودایی باشد،  

، همانطور که اسمیت تاکید می کند الهیات ایمان  اما آن نمی تواند هیچ یک از آنها باشد، زیرا

الهیات دین مقایسه ای »باید   نمی تواند از بیرون از دین وجود داشته باشد. بر این اساس، 

محصول فکری اندیشمندانی باشد که مردان و زنانِ همه گروه های دینی و همه سده ها را به  

در واقع می شناسند، جامعه ای که    عنوان اعضاء یک جامعه می بینند، احساس می کنند و

(. وظیفه اصلی این دانش »تفسیر عقلانی  Ibid., 1۲۵) "خود آنها نیز در آن مشارکت دارند

تمام ایمان انسان، خود و دیگران، به صورت جامع و عادلانه است«، اما با این فرض که هر یک  

از ادیان مختلف بخشی از تعالی،  وحی، نجات و حقیقت دینی را منعکس می کند و هیچ  

یان در مسیر حقیقت نهایی  کدام از آنها حقیقت نهایی و کامل دین نیست. بلکه هر یک از اد

 (.Ibid., 16۷, 1۷9, 1۵۲-18۷اند)

 

  و را می پاید است و واقعیت متعالی ا  ه. اولی، تجربه بشریِ ک اعتقاد قایل استاسمیت در اینجا تمایز نوعیِ بین ایمان و   1

صورت مفهومی است. دومی، اشاره به نظام های الهیاتی و اعتقادی دارد  ه  لزوما مقدم بر هرگونه تلاش برای بیان آن ب 

که پس از آن تجربه ها می آیند و بر اساس آنها بنا می شوند و حیات خود را از آنها می گیرند. به نظر اسمیت نظام  

-Wainwright, 1984, ۳۵۳های الهیاتی، دارای قید و شرط تاریخی و فرهنگی هستند و به همین دلیل نسبی اند)

۳66.) 



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 101  - 

 

  بینی   پیش  را   "دینی   همگرایی  جهانی   روند "  یک  اسمیت  جهانی،  الهیات   این  از   استفاده  با 

  یکی :  کند  می  بنیاد  زیر  زمینه  سه  اساس  بر  را   جهانی  الهیات  چنین  او1(.Ibid., 44)کند  می

  یک  عنوان   به(  faith)ایمان   دیگری  ،(unity of the history of religion)دین  تاریخ   وحدت

  وجه   امکان  سوم   و  ادیان،   مشترک  اصل   و  جوهر  عنوان  به  نتیجه  در  و  همگانی   انسانی  ویژگی

  ذهنیت   و(scientific objectivism)علمی  گرایی  عینیت  از  فراتر  که  دانش  از  جدیدی

 . است(sectarian subjectivism )  ای فرقه  گرایی

 

 

 وحدت تاریخ دین 

به گفته اسمیت، در حال حاضر میان ادیان گوناگون یک نوع وحدت وجود دارد به این معنا  

او می گوید، این یک  .  نوع بشر تنها یک تاریخ دین دارد،  که در تاریخ آنها وحدتی موجود است

به این معنی که آن واقعیتی است که می توان با مطالعه تاریخی  .  حقیقت تازه کشف شده است

نیز است  .مشاهده کرد الهیاتی  از  (.  Ibid., 1,6)آن یک حقیقت  ادیان "او  صحبت    "وحدت 

منظور او این نیست که همه ادیان  .  سخن می گوید  "وحدت تاریخ دینی"نمی کند بلکه از  

یکسان هستند؛ بلکه او تأکید می کند که دین در درون یک دین و همچنین در میان ادیان  

با این حال، به نظر او،  .  در میان ادیان تفاوت ها بیشتر از مشترکات است.  بسیار گوناگون است

 

  روی   مردان   و  زنان   بعدی   های   نسل  که  بیند  می  « شروع و  آغاز »  مرحله   در   را   خود  مدل   اسمیت   که  کرد خاطرنشان  ید با  1

  معرفت   نظریه  تحول  مسیر  در  «اکتشاف»  را  او  گرایی  شخص  نظریه  کواری  مک  جان  که  همانطور  کرد،  خواهند  کار  آن

  امری   کار   این"   نویسد  می(The Self as Agent)"عامل  عنوان  به   خود" کتاب  در  کواری   مک  جان  .داند  می   شناسی

 آن...  شود  اثبات  ای  نمونه  ارائه  با  تواند  نمی  جدید  فلسفی  طرح  یک...  است  دیدگاه  یک  طرح  دنبال  به  آن.  است  آغازین

 )"...است بشری تجربه وحدت دادن  نشان از است عبارت  فلسفی  طرح  کارکرد... شود  طرح و  ارائه عمل در  تواند می تنها

Macquarrie, 19۵۷, 1۳  .)،مقایسه   نجوم   در   کوپرنیکی  انقلاب  با   را   خود(  فلسفی)  دیدگاه   تغییر...  کانت"  همچنین  

 Persons)   "ارتباط  در  اشخاص"  کتاب  در  او.  (Ibid., 8۵)" کرد  مقایسه  آن  با  توان  می  را  طرحی  چنین  عمل  در.  نمود

in Relation)باشد  احتمالی  و  مقدماتی  اکتشاف  یک  از  تر  بیش  چیزی  تواند  نمی  ام  نوشته  آنچه":  نویسد  می  نیز" (Ibid., 

1۳). 



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 102  - 

 

تاریخ ادیان مختلف در طول تاریخ بشر به هم پیوسته بوده و به این ترتیب یک تاریخ دین را  

 (. Ibid., ۵) تشکیل می دهند 

تر و ملموس تری از تلاش آدمیان برای نیل   تاریخ دین می تواند روایت حقیقی تر، تجربی 

گزارش عنایت و ارتباط الهام  "  دین را   او در جایی تاریخچنانکه  به رستگاری به دست دهد.  

نافرمان و گناه آلود اما نه بی اعتنا و بی   بخش، خلاق و دوستدارانه خداوند با مردان و زنان

هر سنت دینی دیگر صرفا پاره ای از این تاریخ   دغدغه “ می شمارد و حکایت مسیحی را مثل

اما بین تاریخ    اسمیت جداکردن وحی و تاریخ را پوچ و بی معنی می شمرد،   می داند.  گسترده

است و تاریخ دین    نگاری دین به عنوان پژوهشی روشنفکرانه که بالنسبه جدید و عمدتا غربی

 .که پدیده ای پویا و حیات غرب جزئی از آن است، فرق می گذارد

  دینی   های  آیین  با  پویا   صورتی  به   دینی  آیین  هر  که   است  معنی   بدان  دینی  تاریخ  وحدت

  تاریخ  از   تواند  نمی  هیچ آیینی  دینی  تاریخ  که   طوری  به  است،  تعامل   در  تاریخ  طول  در   مختلف

  فردی.  دهند  می  تشکیل  را  واحد  ای  زنجیره  ادیان   همه   تاریخ  بنابراین،.  باشد  جدا  ادیان  دیگر

  مشارکت   از   یکی  عنوان   به  تواند  می   ناخودآگاه،   یا   آگاهانه   است،  واقع  دینی  آیین  یک  در  که

  تاریخی   زنجیره  یک   از   بخشی  آنها   که  چرا  شود،  دیده   نیز   دینی  های   آیین  دیگر  در  کنندگان 

  دین   تاریخ  یک   تنها   که   است  معتقد  اسمیت   که   است  معنا   بدان   این (.  Ibid., ۳8)  هستند 

 . دارد وجود

 ( Ibid., ۳-۲0)دینی  های  آیین  بین  پیوستگی   هم  به  و  درونی  ارتباط  از  نمونه  چندبا ارائه    او

  الهیات   وظیفه .  دارد  مشارکت  دینی واحدی  جهانی   تاریخ   در   بشر   نوع  که   گیرد   می   نتیجه  ،

  گفته  به  دینی واحد،  تاریخ   در  مشارکت  اما.  است  تاریخی  واقعیت  این  کردن   آشکار  جهانی

از "که    نیست  معنا  این  به   اسمیت،  موکد از مسلمان   مسیحیان  مسیحی بودن یا مسلمانان 

عنوان مسیحی، مسلمانان به عنوان   بودن دست بکشند، مقصودم این است که مسیحیان به

رکت  اشم بودایی در حیات دینی بشر   مسلمان، هندوها به عنوان هندو و بودایی ها به عنوان

را تا دم مرگ رها   خود او می گوید من یک پرسبیتری ام و هرگز آن(.  Ibid., 44)"جویند

فرآیند جهانی   نمی کنم اما به همین عنوان در زندگی مسیحی و به عنوان یک مسیحی در 

 .رکت می کنما شمهمگرایی دینی 
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.  "دهد  می  گسترش  "بشر  نوع  تاریخ   یک "  به  " دین  تاریخ   یک "  از   را  خود  دید   افق   اسمیت

  می را    انسانی  متقابل  روابط  بلکه  پویا   متقابل  دینی  ارتباطات  تنها  نه  او   بشر،  تاریخ   طول   در

  بلکه   خاص   های  تاریخ  از   برخی  در  تنها   نه  انسان ها .  هستند  مشهود   تاریخی  حقایق  که  بیند

  دلیل   به  دارند،   مشارکت   خاص   های  تاریخ   کل  مجموعه   یک  عنوان   به   انسانی  تاریخ   یک  در

  تاریخ  جمله از انسانی، تاریخ"  که گوید  می او ،اند پیوسته به هم خاص های تاریخ تمام اینکه

  به   را  دیدگاه  این  وی(.  Ibid., 4۲)" است  انسانی  روابط  ظریف  و  پیچیده  شبکه  یک   آن،   دینی

 نوع  جهانی   تاریخ   '' که  گوید   می   حتی   و  دانسته،   ارزش   با   تاریخی  حقیقت  کشف  یک  عنوان

  او(.  Ibid., 18)"است  داشته   نظر   در  ها   زمان  همه  در  را  آن  خدا   که  است  راهی   احتمالا  بشر

 . داریم را بشر نوع تاریخ  یعنی آن،  واحد تاریخ  و جامعه یک   نهایت در  ما  که  کند می   ادعا

  زندگی   در(Christianly)  وار   مسیحی   مشارکت "   معنای   به  بودن  مسیحی  دیدگاه،   این   در

  مورد  در  امر  همین.  "است   -سیاسی  و  اقتصادی  همچنین  و  دینی،  عقلانی،  زندگی-بشر  نوع  کل

  تاریخ   در ...    و   وار   بودایی  گونه،  مسلمان  گونه،  یهودی   آنها:  است  صادق   نیز   ادیان  دیگر   پیروان

  ما   بیگانگی  بر  ماقرابت  "   که  است  معتقد  اسمیت(.  Ibid., 1۲9)   "دارند   مشارکت   بشر  نوع  کل

  دینی   قلمرو  در  تنها  جهانی  الهیات  باره  در  او  دیدگاهبدین ترتیب،  (.  Ibid., 10۳)"دارد   تقدم

 .گردد می  انسان های  فعالیت  تمام شامل  واقع، در  آن، دامنه  ماند؛  نمی  باقی 

  که  باشد،  جهانی  الهیات  یک باید  سنده شایسته و ب الهیات  واحد، انسانی  دین   تاریخ منظر از

  های   و همه آیین   است  آن   برگیرنده  در   نتیجه   در  و   است  مبتنی   واحد   دینی   تاریخ   زنجیره  بر

  از   آمده  بدست  های  داده  تمام  بر  مبتنی  الهیاتآن  آن را دربر می گیرند.  نیز    گوناگون  دینی

  یک  همچون   ها  داده   تمام   که  چرا  است  پذیر  امکان  هدف  این   و  ،است  دین   تاریخ  مطالعه

   .هستندواحدیکپارچه و  تاریخی  پیوستار 

  پیوستار   یک  همچون  را   دین  تاریخ   تمام  بتواند   که  کرد  بنا  جهانی  الهیات  توان  می  چگونه

  می   شخصی    "ایمان"  بر  مبتنی  الهیات  بنای یک بوسیله    اسمیت،  نظر  به  گیرد؟  دربر  تاریخی 

 .دست آوردب را آن توان
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 ادیان  مشترک بنیان مثابه به ایمان

اسمیت تاریخ دین، سیر درگیری و دلمشغولی دوگانه در امور عادی و دنیوی و    به اعتقاد

است. سیر بالفعل و واقعی زندگی دینی و معنوی انسان مستلزم ارتباط با وجود    امور متعالی 

 انسان ها در هر جا هموارهاست. این ارتباط و پیوند را اسمیت “ایمان “ می خواند.    متعالی

نهایتا   براساس ایمان زندگی کرده اند و می کنند و فقط هنگامی آن را از دست می دهند که

وجودی   پوچ گرایی، نیست انگاری، خودمحوری، بی هدفی، اخلاق ستیزی، بی معنایی و یاس

ی  ظاهر  عمل  یااعتقادی    آموزه  دین   ذات  و  جوهر  که  است  معتقد  اسمیت  بر آنان چیره شود.

 ,.Ibid)است "زندگی  در همگانی انسانی ویژگی "  یک  که است، شخصی "ایمان" بلکه نیست

  دینی  آیین جوهر. است نابجاامری   دین با دینی شعائر و اخلاق ،ها آموزه دانستن برابر (.11۳

  ایمان .  است  ایمان  یعنی  درونی،  و  شخصی  انسانی  ویژگی  بلکه نیست،  آن  ریظاه  های  صورت

  احساس   و  جهان   به  کردن   نگاه  طرز  جهان؛   به  و   خود  همسایه   به  خود،  به   شخصیت   گیری   جهت

  یک  برحسب  عمل   احساس و   ،بینش   دنیوی؛   زندگی   از   برتر  سطحی   در  زندگی   استعداد   آن؛

از "  آن   (.Ibid.. 11۳-4)است  متعالی   بعد :  است  خدمت   و   وفاداری   شجاعت،  آرامش،   شکلی 

  در   و   جهان  در   و   کند،  راحتی   احساس  جهان   در   سازد   می   قادر  را  انسان   که   نفس   به   اعتماد

  زندگی   در نیست مهم است. پایدار   و غایی عمیق، که  معنایی  ،کند معنااحساس  خود زندگی

  (.Smith,  19۷9, 1۲)"دهد  می  رخ  جه برایشظاهری 

  تلخ   و   آشکار   ناتوانی  ، که عبارت است از دارد   قرار   گرایی   پوچ"   معنا،   این   به  ایمان   مقابل   در

  در   که   متقابل،   روابط   وجود   عدم  فرد؛   خاص   زندگی   یا   پیرامون جهان  ارزش  و  معنا   یافتن   برای

  پاسخ  باید  که  داند  می اینکه  با  دهد،  پاسخ  خود همسایه  به یا  و جهان  به تواند نمی  انسان  آن

 برای  یا   و   واقعا   که   احساس  این  با   همراهپیش آمده    حوادث  بر  کامل   تقریبا   وابستگی   ؛هدد

  آن   از   امروزه  که   گشتگی،  گم   احساس   داشت؛   تکیه  رویدادها این    بر  توان  نمی   طولانی  مدت 

 (.  Ibid., 1۲8)"شود  می تعهدی بی و هویت دادن  دست از بیگانگی، خود  از به تعبیر

 ارائه  نآ  از  دقیق  ای  گزاره  بیان  یک   ندارد  قصد  اسمیت  ایمان،  از  مفصل  توصیف  وجود  با

  در   تواند  نمی   هرگز  ایمان ":  دارد  ای   گزاره  غیر  ماهیت  آن  که  کند   می   فکر   او  که   چرا   دهد،
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می    مداوم  تحقیق  یک   " چیست؟   ایمان "  سوال(.  Ibid., 1۳۳)" شود  بیان   کلمات را 

 (.Ibid., 1۲8) طلبد

؛ یعنی تجربه دینی انسان ها  اسمیت به جای واژه دین مفاهیم مشابه ایمان و سنت انباشته

از یک سو و اطلاعات تاریخی در باره زندگی دینی انسان ها از سوی دگر را قرار می دهد. او  

سنت انباشته را ساخته بشر می داند که بیانگر آن است که جلوه های ایمان می تواند صورت  

زند بر  متعالی  امر  تاثیر  را  نخست  مفهوم  او  به خود گیرد.  متعدد  داند.  های  انسان می  گی 

بنابراین مطابق نظر اسمیت آنچه ما دین می خوانیم فرایند دیالکتیکی یا تاثیر متقابل میان  

 (.Smith, 1991, 141, 16۲, 1۷۵سنت و ایمان است) 

ایمان عبارت است از تاثیر امر متعالی بر حیات بشر و واکنش انسان نسبت به آن. در حالی  

که سنت انباشته مفهومی بشری است که می تواند به صور متعددی در آید و صرفا جلوه ای  

از ایمان انسان است. بنابراین دین، همکنشی ایمان و سنت است. او با تاکید بر ایمان شخصی  

رسمی ایمان یا سنت انباشته متمایز است، توانست اظهار کند حقیقت در اشخاص    که از تعبیر

(. او این نکته را القا می کند که  Smith, 19۷4, ۲0-44قرار دارد و نه در قضایا یا گزاره ها) 

انسان باید در تاریخ دینی بشر سهیم باشد و نه ناظر؛ به عبارت دیگر، اگر ما بپذیریم که سر 

و کارمان با مردم است و نه با نظام ها، در دین پژوهی پیشرفت خواهیم کرد. گزاره های راجع  

پی به وسیله  نیز تصدیق  به یک دین تنها وقتی معتبرند که اعتبارشان  روان دین مورد نظر 

 (. Smith, 196۲, 4۲,۵۵شود)

  در   آن ماهیت   اما است،  شده  بیان مختلف  های  شیوه به  گوناگون  دینی  های   آیین در ایمان 

 همگانی   انسانی  ویژگی  یک   بلکه  نیست  ایده  یک   آن  زیرا  است،  یکسان  ها  آیین  تمامی این

(  Transcendent)"متعالی "  یا (  Truth)" حقیقت"  به   تا  سازد  می   قادر  را   ها   انسان   که   است

 ,Hughes)می شود   پذیر  امکان  دینی   های   آیین   تنوعاست که    وسیله   دهند. بدین   پاسخ 

  و  تجربی  تاریخی   مشاهدات  اساس  بر  گیری نتیجه  این   که  گوید می  اسمیت(.  ۳۷-40 ,1986

  و   درونی  ایمان   بین  شدت   به  او(.  Smith, 19۷9, 10-1۲)است  آمده   بدست  تحلیل   و  تجزیه

  انسانی   ایمان   سازی،   عقلانی  خصوص   به  تاریخی،   بیان   اعتقاد .  است  قایل   تمایز  بیرونی  اعتقاد 

  های   آیین   بر  دارد که مبتنی   مختلف زیادی وجود  بسیار   اعتقادات   که   طوری  به   است،   همگانی
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  این  به  است  یکسان  دینی  اعتقادات  همه  در  ایمان  اما.  تاریخی است  شرایط  و  گوناگون  دینی

  گوید  می خلاصه طور به اسمیت. دارد یکسان خویشکاری عقاید آن ایجاد در  نایما که  معنی

 ,Smith, 19۷۷)" اما انسان اعتقادات را طی قرن ها می سازد  است، الهی  موهبت ایمان "  که

  ایمان ".  هستند انسان  مشترک ایمان  گوناگون  های صورت  یا  و ها  بیان دینی   آیین های(. 96

  هر   به  اشاره  در  مناسب  اصطلاح(.  Smith, 1981, 168)"نوع  در  نه  اما  است،  متفاوت  صورت  در

 .است " اسلامی صورت  به ایمان " یا  "مسیحی  صورت  به ایمان"  اسمیت، گفته  به دین،

ایمان    تاریخ"  الهیات  جهانی  دیدگاه   از   مناسب   الهیات   که   است  معتقد   اسمیت   دیدگاه،   این  با

  سازی   عقلانی"ایمان   الهیات."است   " آن  مختلف  های  صورت  در  ایمان "  یا    "ها   انسان  ما

  را ما انسان ها  تاریخ"آن  .  "است  شود  می  شناخته ایمان  در  که  آنگونه  جهان  و  ایمان،  انتقادی

... ما،  همه   ایمان   ما،   ایمان   به(  معنوی )  عقلانی  بیانی   که  کند می    تفسیر   ای   گونه  به

  است،  جهانی   الهیات   آن   د،شبا وجود داشته    " ایمان  الهیات "  یک  ر(. اگIbid., 1۲۵)" بخشدب

  بنیان   نتیجه   در   و  همگانی،   انسانی  ویژگی   یک   ایمان   دربرگیرد.  را  ادیان  همه   تواند  می   که

  جای   باید   مسیحی   الهیات   جمله  از  ای،   فرقه  های   الهیات  اصطلاحات.  است  ادیان   همه  مشترک

  الهیات  مثال،  عنوان  به.  است  واحد  ایمان  الهیات  یک   از  بخشی  که  بدهد  اصطلاحاتی  به  را  خود

  اسلامی   الهیات  و  بدهد  " مسیحیش  های   شکل  به  ایمان  الهیات "  به  را   خود  جای   باید   مسیحی

  الهیات "  تواند  می  نیز  "ایمان   الهیات".  شود  جایگزین  "اسلامیش  های  شکل  به  ایمان  الهیات"با  

  بر   در   را   بشر  نوع  دینی   تاریخ   تمام  تواند  می   ایمان  الهیات   زیرا  باشد  "بشر  نوع  دینی   تاریخ 

  جهانی   ایمان  الهیات   خود،   ایمان  همچون  دیگران ایمان  دانستن  با  توان   می   چگونه  پس . گیرد

 corporate critical)" جمعی  انتقادی   آگاهی   خود "  طریق   از  دهد   می   پاسخ   اسمیت   ساخت؟

self-consciousness) . 

 

 ذهنیت  و عینیت  ورای دانش 

  که   ، سازد  می  مطرح  است  ذهنیت  و  عینیت   از  فراتر  را که  جدید  دانش  از  وجه   یک   اسمیت

  و عقلانی   ،انتقادی آگاهی خود"   معنی به  ن. آخواند می "جمعی انتقادی آگاهی  خود" را آن

  مطالعه   یکی که    ، نفر  دو   حداقل   از   متشکل –افراد   از   جمعی   آن  وسیله  به  که   استقرائی است، 
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  عمل   یا   وضعیت   از –بشر  نژاد  کل  آل   ایده   طور   به  اما  ،است  مطالعهموضوع    دیگری  و  کند   می

ی است  درک   و  تجربه  ی مبتنی برآگاه  آن  و  است؛   آگاه  جامعه  یک  عنوان   بهخود    خاص  انسانی

  تحلیلی،  ،انتقادی ،ظاهری طور به) عینی و( وجودی طور به شخصا،) ذهنی   بطور همزمان که

 (. Ibid., 60)  "دآی  میبدست ( علمی اصطلاح  بهو 

  طبیعی   علوم  برای  مناسب  که  نوین،  علمی   گرایی  عینیت  که  سازد   می  نشان  خاطر  اسمیت

  نامناسب  " توسط انسان،  از معرفت و پژوهش انسان  که عبارت است   " انسانی  علوم"   برای  است،

  طور   به  را  انسانیت   تواند  نمی  هرگز  عینی  یبیرون  مشاهده  که  است  معتقد  او(.  Ibid.. ۵6)  است

  انسانی   وجود  سنخ جوهر  از   که  را  بشر  نوع  درونی  ذهنی   جهان  تواند  نمی   آن   زیرا  بشناسد  کامل

 اسمیت،   نظر  به  بنابراین،.  است  انسانی  علوم  دانشی از نوع  دین پژوهی.  نماید  مشاهده  است

  دینی  جهان   تواند  نمی   آن  زیرا  کند  درک  را   آن   تواند  نمی   دین  به   عینی   ی بیرون  رویکرد   یک

  دنبال   به  که محققانی  وی،  نظر  به.  دریابد  است،  دین اصلی  هسته  که را،  انسان  شخصی  درونی

  قرمز   ماهی  کاسه  یک   بیرون  در  که"  هستند  هایی  مگس  مثل  باشند  می  دین  عینی  مطالعه

  به   و  باشند  داشته  کاسه  درون  ماهی  از  کامل   و  دقیق  مشاهدات"  توانند  می   آنها :  "پرند  می

یعنی    بودن   قرمز  ماهی "  که   یابند  در   توانند  نمی   هرگز  اما   کنند،  زیادی   کمک  ماهی   شناخت 

  مطالعه   مورد  روش  بدین   را   شرقی  ادیان  غربی   دانشمندان   از   بسیاری(.  Smith, 1991, ۷)   "چه

  کند   می   نشان   خاطر   اما  ،گیرد  نمیدر دین شناسی نادیده    را  آنها  سهم  اسمیت.  اند  داده   قرار

  از   عمیق  شناخت  که  محققی.  اند  کرده  درک  را  شرق  ادیان  درونی  جهان   ندرت  به  آنها  که

 برابر  در  رکوع  حال   در   نکرده ی   تحصیل  بودایی   یک   درونی   جهان  نیست   ممکن  دارد   بودیسم

   . کند  درک  را بودا مجسمه  یک 

دین  در  روشی عنوان به گرایی ذهن  به بازگشت بر اصرار اسمیت که  نیست معنا بدان این

  حدی  تا  تواند  می  و  باید  ذهنی  درونی  جهان  که  کند  می  استدلال  او  واقع،  در.  دارد  پژوهی

  و   عینیت  از   فراتر  شناسی  روش  یک   دنبال   به  دین پژوهی   در  او .  باشد  پذیر  تحقیق  بطورعینی 

  کار  که  شخصی  نوع  دو  با  عمدتا  ما  حال،  به  تا "  :گوید  می  مورد  این  درچنانکه    .است  ذهنیت

  در   سعی  که  بیرونی،   گر  مشاهده:  ایم  داشته  سروکار  است،  بوده  دینی   مسائل  عقلانی  درک  او

  می خواست دانسته  که   آیین   یک  در   کننده   مشارکت   و  است،  داشته   خود  مشاهدات   تفسیر 
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  می   اکنون(.  است  گرفته   دیگری  از  که   در دانستن آن چیزی بود  سعی  یا   و)  کند  تفسیر را    خود

  گیری،   تصمیم   ای  اندازه  تا   آنها  کار   که  آینده،   نسل :  کرد  اضافه   آنها  به   را  سوم  نوع  یک  توان

  هم   کننده در   مشارکت   و   گر   در کار آنها نقش مشاهده .  بود  خواهد   نوآوری  و   کشف  انتخاب، 

  واحد   دینی  مجموعه  اعضای  عنوان  به  را    خود  ایمان  اهل  چنانکه  .است  شده  یکی   و  آمیخته

مورد مطالعه قرار خواهند    هم،  از  جدا  دیگر  نه  اما  گوناگون،  جوامع  از  متشکل  بشر،  نوع  کل

استفاده  از  اآنه  (.Ibid., ۲00)" داد نمود،  روشی    مشارکت   و  گران  مشاهده  که  خواهند 

  ظهور   حال  در  راه  این  اسمیت،  گفته  به    .هستند  درگیر  دینی  در مطالعه  دو،  هر  کنندگان،

  عینی   مشاهده  از  فراترمحقق    آن  در   که   است  رسیده   جدیدی  مرحله  به  دین  مطالعه  .است

  تحول  این  ،  متقابلا.  مورد بررسی می پردازد  ادیان  درونی  مطالعه جهان  به  و  رفته  دین  خارجی

  که   کند   می   استدلال   اسمیت.  دارد  نیز  کنندگان   مشارکت  ذهنی  نگرش  در  تغییر  یک   به  نیاز

  خود   ایمان  ای   اندازه   تا  تواند  می  کننده   مشارکت   دیگر،  های   آییناز    مردم با    مواجهه  واسطه  به

  جامعه   یک  از   بخشی  عنوان  به  خود  خاص   ایمان  از  انسان   فرآیند،  این  در .  بخشد  عینیت  را

  آگاهی   خود  به  خود  دینی  آیین  مورد  در  او  دیگر،  عبارت  به.  شود  می   آگاه  واحد  جهانی  ایمان

  غربی   محققان  که   هنگامی ":  دهد   می  شرح  گونه  این   را  تغییر  حال   در   روند   این  او.  رسد  می

  طور   به   را  دیگری  دین  آنها  نمودند،  مسیحیت  از  غیر  ادیان  مطالعه   به  شروع  بار  اولین  برای

  دینی  های  آیین  دیگر  خارجی های  صورت  فقط  آنها . کردند  تلقی " آن"  همچون شخصی غیر

  ادیان   آنها  پرداختند،  دیگر  ادیان  پیروان  بازشناسی  به  که  هنگام.  دادند  قرار  مطالعه  مورد  را

  درگیر   بیشتر   دیگر   ادیان   با   که  آنگاه.  کردند  تلقی  " ها   آن "  همچون  شخصی   طور   به  را   دیگر

  آنها ادیان   که بود  این   به  نیاز   نهایت،   در .  گرفتند  نظر   در  " شما"   عنوان   به   را ادیان  دیگر شدند،

  آگاهی   خود   به  رسیدن   جهت  در (.  Smith,  196۲, ۳4)  کنند   تلقی   " ما"  عنوان   به  را   دیگر

 : دارد  وجود مرحله چهار

  به  را  هندوئیزم   و   اسلام  مسیحیان  مثال،   عنوان  به  ،آن  در   که   است  عینی گرا  مرحله  اولین

  اسلام   دیدگاه  از   را   جهان   مسیحیان   ، دوم  مرحله   در   کنند؛  می تلقی   عینی   های   سیستم   عنوان

  که   بینند   می   آنگونه  را   خود   مسیحی  نظام   مسیحیان   ، سوم  مرحله  در   بینند؛  می  هندوئیزم   و



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 109  - 

 

آگاه    دهیم   می  انجام  که  چه  آن   از   همگی  ما  چهارم،  مرحله  در   کنند؛   می   مشاهده   دیگران

 .(Smith, 1981, 100)هستیم 

بر   او  .است پذیر   امکان گرایی  ذهن  و  گرایی   عینیت  از فراتر  دانش  که  است  معتقد  اسمیت 

  به   مورد مشاهده   ادیان   درونی  جهان   دادن   قرار   با  گرایی   عینیت  از   رفتن   فراتر  که   آن است 

  مشاهدات   لحاظ  با  گرایی   ذهن  از  رفتن   فراتر  و  ، ادیان  باره  در   قضاوت  برای  معیاری   عنوان

  دو  این  که  هنگامی.  گیرد  می  صورت  قضاوت  برای  دیگری  معیار  عنوان  به  ادیان  از  خارجی

  آگاهی   خود"  همچون  واقعی  انسانی  دانش  به  آل  ایده  طور  به   آنها  ،شوند  همزمان  قضاوت

  آیین   یک   ایمان  بعد  مورد  در  جمعی   انتقادی  آگاهی  خود  .شوند  می  تبدیل  "جمعی   انتقادی

انباشته  های   آیین  .رود  می  بکار  دینی    ایمان   اما  شناخت،  عینی  طور  به  توان  می   را   دینی 

  می  اسمیت   .شناخت  توان  می   جمعی   انتقادی   آگاهی   خود   عنوان  به  را تنها   درونی   شخصی 

  باشد   معتبر  تواند  نمی  افراد  از  گروه  یک   مورد  در  گر مشاهده  سوی  از  ای  گفته هیچ"  که  گوید

 ایمان مورد  در   ای  گفته  هیچ  مثلا .دانند خود  خاص و  تصدیق کنند  را  آن  افراد  آن  که این مگر

اینکه  نیست  درست   اسلامی   بدان   متقابلا  این   (.Ibid., 9۷)   "پذیرند ب  را  آن   مسلمانان  مگر 

آن   گران  مشاهده   مگر اینکه  ستنی   معتبر  افراد  از   گروه  یک  از  ای  گزاره  هیچ  که  است   معنی

  دینی  جامعه   یک  مورد   در  علمی  گزاره"   یک   که  گوید  می  او  بنابراین،  .کنند  تلقی  درست   را

  کننده   مشارکت   غیر  ران گ  مشاهده  با   علمی   جامعه برای    و   جامعه  آن   برای  همزمان   طور  به   باید

  به   اصل  در  باید  شخصی،   ایمان  مورد  در  ای  گزاره  هر  ،بنابراین"(.  Ibid., 98)"باشد   معقول

  بنا   (. Ibid., 101) "باشد   مقبول  تیزهوش  ی بیرون  رگ  مشاهده   ایمان و   اهل   برای  عقلانی  طور

  طور   به  آیین  دو  در  حداقل  که  دین  مورد  در   هایی  گزاره  بنای"  مثال،  عنوان  به  ،نظر  این  به

  علوم   در مورد  آرمانی  دانش  این(.  Smith, 196۲, ۵۲) است  ممکن  "هستند  فهم  قابل  همزمان

.  است  آن  دنبال   کرده و به    جمعی  انتقادی   آگاهی   خود   از آن تعبیر به  اسمیت   که   است   انسانی

  تمام   در   بلکه   دین  حوزه  در  تنها  نه  جمعی  انتقادی   آگاهی   خود  که  دهد  می  توضیح  ادامه  در  او

  این   به  علم"  انسانی،   امور   در  ، واقعی  دانش  که   کند   می  استدلال  او  .دارد  کاربرد  انسانی  امور

  شارکت م  در  توانند  می  ،گران  مشاهده  و  کنندگان  شارکتم  ،باهوش  مردان  و  زنان   همه  که  است

 (. Smith, 1981, 10۲) "کنند  تحقیق  مشترک طور به و  کنند  شرکت مشاهده  و
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وابسته به    مردم   میان   گو  و   گفت  طریق   از  توان   را می  دینی  مطالعه   در  واقعی   این دانش

  است   پذیر   امکان   این   شد،  ذکر  بالا  در  که  همانطور  .آورد  دست  به  گوناگون   دینی   های   آیین

  شدن   درک  و  کردن   درک  برای  استعداد   اساسی  ویژگی   دو     دارای   ها  انسان  همه  ما   که  چرا

  که   ،آید  می  بدست  انسانی  یادگیری  طریق  از  جمعی   انتقادی   آگاهی  خود  (.Ibid., 68)داریم 

انسان خود  "  که  است  آن  مقتضی  انسانی  یادگیری  .نیز متحول می سازد  را  خود  وسیله  بدان

داشتن  "  (. Ibid., ۷6)" باشد  خودش  بزرگتر از   است  ممکن   که  دهد   قرار چیزی    آن  معرض   در   را

  در   یا  و   قرون  سراسر  در  افراد  میان  یا  مواجهه بین  عبارت است از  انسانی از انسان  شناخت

  فردی   هر  ؛است  لازم  خاصی  فروتنی  و  تواضع  کار،  این  برای  (.Ibid., ۷۷)"است  جهان  سراسر

 .  ببیند تعالی خود به نیازمند باید خود را 

  بر می انگیزد که   را  سوالاین    حقیقت  مورد  در   طبیعی   طور  به  شناختی  معرفت  روش  این

  که  همانطور   . است  مهم  امری  حقیقت   دینی  و  فلسفی   شناسی   معرفت   در که    یابیم  در  چگونه

  علوم   در  را   عینی  مفهوم با واقعیت   مطابقت  عنوان  به  حقیقت   مفهوم  اسمیت  رود،  می  انتظار

  شخصی   غیر  مفهوم  ،اسمیت  نظر   به  .نیست  گزاره  خود  موضوع  حقیقت.  کند  می  رد  انسانی

  برای  اما  ، است  درست  طبیعی  علوم  مورد  در   عینی  واقعیت  با  مطابق  گزاره   عنوان  به  حقیقت 

  درونی   پویایی  دین   ذات   که  آنجا  از   .می باشد سزاوار نیست  انسانی  دین پژوهی که جزو علوم 

  توسط   دینی  حقیقت  .است  ایمان  اهل  درون  جهان  موضوع  نیز  دینی  حقیقت  ،است  ها  انسان

  در   تنها  دینی   حقیقت   ادعای .  یابد  می   تعین   کنند   می   عمل  آن   به  و   آورده   ایمان   که  کسانی 

قابل    تاریخی   لحاظ   به  ...  حقیقت"  .باشد  غلط   یا   درست  تواند  می   تاریخ  در  اشخاص  با  رابطه

  می  "حقیقت  از  انسانی  دیدگاه"   را  حقیقت  از  دیدگاه  این  اسمیت.  (Ibid., 1۵1)"است  درک

  بحث  برای   تلاش  . هستند  ها   انسان   حقیقت  منبع   وی،   نظر  به(.  Smith , 19۷4,  ۲0-۳9)  خواند

  ادعا   این   در  که  افرادی   گرفتن  نظر  در  بدون  دینی  ادعاهای  کذب   یا   حقیقت   باب   در  عینی

ادعاهای    بین  تواند   نمی  تعارضی   هیچ   ، بنابراین  .است  ممکن   غیر  و  معنی   بی   ند دار  دخالت 

به مربوط    منظور  البته،  (.Smith, 19۷4, 1۵6-6۲)باشد  داشته  وجود  دینی  حقیقت  مختلف 

  .هستند  حقیقی  و  درست  اندازه  یک   هب  دینی  ادعاهای  یا  و  ادیان  همه  که  نیست  این  اسمیت

  طول   در  مواردش  همه  در   مطلق  طور   به  " دین"یک  که  نیست  اینطور   حتی "  که   گوید   می   او
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  ارتباط   در   دین   یک   که   است  آن  منظور   (.Smith, 1981, 18۷)"است   درست  اندازه  یک  به  تاریخ 

  یک  ایمان،   مانند  حقیقت،  ،اسمیت  نظر  به  .شود  می  خطا  یا  درست   بیش  کما  خاص  افراد  با

به جلوه ای از خدا دست یافته و وجهی از حقیقت  . هر دینی که  است  شخصی ویژگی  و  صفت

نیز  دینی  باید به خداطلبی و حقیقت جویی مردمان سایر جوامع    است    کرده غایی را مشاهده

خود به شخصی بدل می شود که به تعبیر اسمیت در  حالت، این  رین ددپیرو هر توجه کند. 

 و در  سخن می گوییم  "همه ما، درباره ما   ، ما"  گیرد. گفت وگویی که  طریق گفتگو قرار می

   می کنیم. مشارکت " تشکیل یک جامعه جهانی"به نام   واقعیتی   به فعلیت رساندن

 

 نتیجه و ارزیابی 

با توجه به آنچه که گفته شد، دلمشغولی مهم اسمیت برداشتن موانع و سوءفهم ها در  

بر لزوم شکستن مرزها و از میان  تعامل پیروان ادیان گوناگون با یکدیگر است و در این راه  

بردن موانعی که انسان ها را از یکدیگر جدا می سازند تاکید دارد. به نظر او تکبر و نخوت،  

مشخصه انحصارگرایی است و از این رو می تواند نگرشی غیر اخلاقی تلقی شود. دیگر برای  

فته و آنها جهنمی  هیچ کس روا نیست که به انسان های همنوع خود بگوید که او نجات یا

هستند و یا این که تا آنجا که به شناخت خدا مربوط می شود او بر حق و دیگران بر باطل  

اسمیت کل بشریت است.   کانون توجه و بحثاند. چنین دیدگاهی اخلاقا غیرقابل دفاع است.  

درونی به یکدیگر داشته   دورنمای او در مورد کل بشر آن است که همه انسان ها وابستگی

کنند. او معتقد است به  باشند و به مدد تعامل و همدلی در میان خویش به خداوند خدمت

وی    .دپایدار رسی همکاری واقعی ومی توان به  واسطه این ارتباط درونی و معنوی، سرانجام  

یگانه منبع رویارویی با چالش ها و پدیدآمدن حداقل میزان دوستی و همبستگی میان انسان  

علاقه، دلبستگی، بصیرت، عزم، استقامت   می داند که می تواند انرژی، اخلاص، "ایمان"ها را 

است که هر یک از سنت   اسمیت برآن و فائق آمدن بر یاس و نومیدی را در آنها ایجاد نماید.

انحصارگرا نباشد و تنها خود    های دینی نوع بشر باید به گونه ای تغییر و تحول یابند که دیگر

برای “دیگری“ باز کند. این کار به ویژه در   را نجات یافته نشمارند. هر یک از آنها باید جایی 
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کسانی که به رابطه انسان با وجود    دنیای امروز ضروری است و مورخان دین و به طور کلی 

 متعالی توجه ویژه داشته اند، می توانند آنها را در این امر یاری کنند.  

  یا  دهد  نشان  مورخ  یک  را  خود تا  دهد  می  خرج به بسیار  حساسیت و  دقت   اسمیتهرچند 

  تعلق   از  که  دهد  می  نشان  روشنی  به  آثار او  اما،  پردازد  می  ای   مقایسه  مباحث  به  که  کسی

  می  جدا  دیگر  پژوهان  دین  از  بسیاری   از   را  الهیاتی برخوردار بوده است و همین امر او  خاطر

می    سعی  همواره  و   داشته  نیرومند  الهیاتی  ذهن  یک  علمی خود  فعالیت   سراسر  او در .  کند

، بود  مواجه  آنها  با   که  ای  دینی  صور همه  از  راستین  و  همدلانه تفسیری  انصاف  و  دقت  با  کرده

 .است بوده توجه مورد  بیشتر او برای استعلا و ایمان  مولفه دو  میان  این  در و دهد  دست به

به نظر او هر نظریه الهیاتی یا دینی باید در مقام فهم سنت های دینی گوناگون برآمده و  

برای پیروان همه ادیان قابل قبول باشد. او از یک جامعه جهانی توام با الهیات جهانی حمایت  

می کند و می داند که اگر فضای اعترافی، مدافعه گرانه و دعوت به تغییر آیین بر ادیان خاص 

سخن گفتن از حقیقت مربوط  م باشد، تاسیس یک چنین جامعه ای ممکن نخواهد بود.  حاک

پیروان یک دین به خصوص مثل مسیحیان.    به خدا باید فعالیت کل نوع بشر باشد و نه صرفا

انسان ها   به ژرفای  همه  بیرونی  از لایه های  آنها  در حیات دینی بشر شرکت جویند، همه 

هرچه این فعالیت همگانی گسترش یابد، آنچه اسمیت    معنوی بشر دست یابند.  حیات دینی و 

  تاریخ   الهیات "    الهیات جهانی نامد، رشد بیشتری پیدا می کند.  آن را “الهیات جهانی“ می 

  شده،  بنا همگان توسط که است ای مقایسه دین  الهیات جهانی الهیات .است "بشر نوع دینی 

بود  "بشر  نوع  تمامی   برای   کننده  متقاعد   حتی  و  قبول   قابل"  نتیجه  در   و الهیات    .  خواهد 

جهانی  الهیاتی است که »ادیان« موضوع آن هستند نه هدف آن؛ الهیاتی که از »همه ادیان  

.  جهان«، همه جوامع دینی جهان یا همه خرده جوامع دینی جامعه بشری، پدیدار می گردد

  می   بینی  پیش   را   "دینی   همگرایی  جهانی  روند"   یک   اسمیت   جهانی،   الهیات   این   از  استفاده   با

  انسانی   ویژگی  یک   عنوان  به  ایمان  دین،  تاریخ  وحدتهایی همچون    زمینه  اساس  برکه    کند

تحقق می    " جمعی  انتقادی   آگاهی  خود "  و  ادیان،   مشترک  اصل  و  جوهر  نتیجه  در  و  همگانی

 یابد.
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  شمول  الهیدان ها و پژوهشگران  توجه بسیاری از  جهانی  اسمیت در الهیات  هر چند دیدگاه

را   اعتبار آن   دیدگاه او دارای مشکلاتی نیز است که   با این حال،  را به خود جلب کرد،گرا  

از پیش فرض های    تضعیف می کند. یکی از نقدهایی که متوجه دیدگاه اسمیت است انتقاد

 مشترک   اصل   و  جوهر  عنوان   به  -ایمان   دین،  تاریخ   وحدتدر بنای الهیات جهانی، یعنی    او

  ذهنیت   و  علمی   گرایی   عینیت  دانشی فراتر از   به عنوان  " جمعی  انتقادی   آگاهی   خود"  و   - ادیان

مشترک، یعنی تاریخ  تاریخ    از  همه انسان ها   نمود که   ادعا  . نمی توانای است  فرقه   گرایی

  زنجیره یک  "به سادگی به    گوناگون را نمی توان  دینی های    . تاریخبرخوردار هستندحد  اودینی  

در طول تاریخ تحت تاثیر یک دیگر بوده   فرو کاست. البته، باید پذیرفت که ادیان "دین تاریخ

بر آن نیست    واقعیت تاریخی   این  اما  ، مشکل است  ادیان   مرز قایل شدن میان، به طوری که  اند

  منکر آن هستند که تاریخ   به شدت  مثلا مسلمانان  واحدی دارد. تاریخ دین    بگوییم نوع بشرکه  

  خودآگاهی   و  می خواهند تاریخ  عنوان تاریخ دینی خود بدانند. مسلمانان  را به  مسیحیت غربی

از  خود    را داشته باشند و به بسط آن بپردازند. اسمیت برای این دیدگاه   تاریخی خاص خود 

دلیل قانع کننده    ادیان   زمینه مشترک  و در نتیجه   ویژگی انسانی همگانی   به عنوان یک   ایمان

به نظر می رسد دیدگاه خود او در باره ماهیت ایمان    ای ارائه نمی دهد. این در حالی است که 

  ارائه  ن آ  از  دقیق  ای   گزاره   بیان   او یک  ایمان،   از   مفصل  توصیف  وجود   بابه خوبی روشن نیست.  

و غیر قابل توصیف است. او   دارد ای  گزاره  غیر  ماهیت  آن  که  کند می  فکر که  چرا ، نمی دهد

آنچه را که از ایمان مسیحی یا اسلامی مشاهده می کند به همه آیین های دینی تعمیم می  

  اعتقاد   ایمان و  بین   تضاددهد. بنابراین مشاهدات تاریخی ایده ایمان همگانی را تایید نمی کند.  

غیر واقعی است. او معتقد به جدایی ایمان از سنت است، در صورتی که واقعیت  از سوی او  

 تاریخی هرگز این امر را تایید نمی کند و نمی توان ایمان را از اعتقاد و اعمال جدا نمود.

که اسمیت مطرح می کند و آن را    ذهنیت  و  عینیت  ورایجدید    دانشاما در ارتباط با  

می توان گفت که هر چند اسمیت عینیت گرایی    خواند  می  " جمعی  انتقادی   آگاهی  خود"

علمی را رد می کند، اما از نوعی علم انسانی سخن می گوید که عملا نوع دیگری از عینیت  

 گرایی در آن وجود دارد.  
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 دیدگاه بدیع آیت الله جوادی آملی دربارۀ عقل نظری و عقل عملی

 1فردکتر شهناز شایان

 

 چکیده 

های متنوعی دربارة عقل نظری و عقل عملی وجود دارد: به عنوان نمونه برخی عقل  دیدگاه

دار عمل و تحریک؛ و  کنند و عقل عملی را عهدهنظری را مسئول تمامی ادراکات تلقی می

دار ادراک جزئیات.  دانند و عقل عملی را عهدهگروهی عقل نظری را کانون ادراک کلیات می

پرسش اصلی این تحقیق عبارت است از: دیدگاه نوآورانه استاد جوادی دربارة عقل نظری و  

اند از: یکم. به نظر آیت الله جوادی آملی،  عقل عملی چیست؟ دستاوردهای این پژوهش عبارت

عقل نظری مسئول فهم، اندیشه، یقین و جزم است؛ در مقابل عقل عملی، عهده دار گرایش،  

، توکل، صبر، اخلاص، محبت، دشمنی، قدرت و عزم است و  قصد، نیت، انگیزه، ایمان، تقوا

یاد شده   پیوند  برقراری دو  در  و عقل عملی  نظری  آدمی، محصول هماهنگی عقل  سعادت 

است. همچنین، عقل نظری مسئول ادراک تمام مسائل حکمت نظری و عملی است اما این  

دار تحقق بخشیدنِ مسائل حکمت عملی است؛ دوم. ایشان در یک عقل عملی است که عهده

ی عقل نظری و عملی )= ادراک، کارویژه عقل نظری  نظر نوآورانه و با ابتنا بر تفکیکِ کارویژه

و گرایش کارویژه عقل عملی است(، بداهت عقل نظری و عقل عملی را نوعاً متفاوت معرفی 

و اولی بودن  داند و بداهت  کند؛ یعنی بدیهی و اولی بودن عقل نظری را از جنس ادراک میمی

عقل عملی را از جنس گرایش؛ چهارم. دیدگاه استاد جوادی آملی به دیدگاهی نزدیک است  

گوید: عقل نظری مبدأ ادراک است و عقل عملی، مبدأ تحریک. اما دیدگاه ایشان در  که می

 این باره طوری طراحی شده است که اشکالات وارد به دیدگاه یادشده بر آن وارد نیست. 
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The innovative view of Ayatollah Javadi Amoli on 

theoretical and practical reason 
1DR. Shahnaz Shayanfar 

 

Abstract 

Various perspectives exist regarding theoretical reason ('aql 

nazarī) and practical reason ('aql 'amalī). For instance, some consider 

theoretical reason responsible for all cognitive perceptions, while 

practical reason governs action and motivation. Others view 

theoretical reason as the center for perceiving universals, whereas 

practical reason deals with particulars. The main question of this 

research is: What is the innovative viewpoint of Professor Javadi 

Amoli on theoretical and practical reason? 

The findings of this study are as follows: 

1. According to Ayatollah Javadi Amoli, theoretical reason is 

responsible for understanding, thought, certainty, and 

conviction, while practical reason governs inclination, intention, 

motivation, faith, piety, trust in God (tawakkul), patience (sabr), 

sincerity (ikhlas), love, enmity, power, and resolve. Human 

flourishing (sa'āda) results from the harmony between 

theoretical and practical reason in establishing these two 

connections. Additionally, theoretical reason is responsible for 

perceiving all issues of theoretical and practical wisdom (hikma), 
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but it is practical reason that ensures the actualization of practical 

wisdom. 

2. In an innovative approach, based on distinguishing the functions 

of theoretical and practical reason (where perception is the 

function of theoretical reason and inclination is that of practical 

reason), he presents the self-evident nature (badāha) of 

theoretical and practical reason as fundamentally different. That 

is, the self-evidence of theoretical reason is of the nature 

of perception, whereas that of practical reason is of the nature 

of inclination. 

3. Ayatollah Javadi Amoli’s view aligns closely with the position 

that theoretical reason is the source of perception, 

while practical reason is the source of motivation. However, his 

perspective is formulated in such a way that it avoids the 

criticisms leveled against the aforementioned view. 
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 بیان مسأله

استاد جوادی آملی در خصوص عقل نظری و عقل عملی دیدگاه متفاوتی دارد. او بر این 

به عبارت دیگر همة   یقین و جزم است.  اندیشه،  فهم،  نظری مسئول  عقیده است که عقل 

ها و چه در باب بایدها و نبایدها کار عقل  ها و نیستیادراکات کلی و جزیی چه در باب هستی

نظری است؛ در مقابل عقل عملی، عهده دار گرایش، قصد، نیت، انگیزه، ایمان، تقوا، توکل،  

 صبر، اخلاص، محبت، دشمنی، قدرت و عزم است.  

استاد جوادی آملی خیال و وهم را از شوون عقل نظری و شهوت و غضب را از شوون عقل  

کند. گفتنی است به نظر ایشان، هر گاه عقل نظری، عقال خیال و وهم شد و  عملی، تلقّی می

رسد )جوادی آملی،  عقل عملی، عقال شهوت و غضب، آنگاه آدمی به کمال و رستگاری می

 (.  1۷۵، ص ۲الف، ج 1۳9۳

های عقل نظری و عقل عملی  نگارنده در این پژوهش درصدد واکاوی این مسائل است: کارویژه

از دیدگاه استاد جوادی آملی چیست؟ دو عقل یاد شده از منظر استاد جوادی آملی چه مراتبی  

دارند و ارتباط این مراتب با یکدیگر چگونه است؟ اگر از دیدگاه استاد جوادی آملی عقل عملی  

 کنند؟ همان قلب باشد چگونه  ایشان عقل عملی را فاقد ادراک معرفی می

 

 پیشینۀ تحقیق 

در مقالات متعدد و متنوعی که دربارة عقل نظری و عقل عملی پیش از این انجام شد این  

محورها در دستور کار بود: معناشناسی عقل نظری و عقل عملی، مراتب آنها، ارتباط مراتب با  

عملی، رابطة کمال    عقل  ِانگیزش  و  یکدیگر، ارتباط دو عقل مذکور، نقش و جایگاه آنها، ادراک 

با دو عقل یادشده، وکارکردهای عقل عملی از جمله صدور فعل و مبانی آنها. محورهای یادشده  

از دیدگاه ارسطو، فارابی، ابن سینا، سهروردی، ملاصدرا، سبزواری، علامه طباطبایی بحث شد.  

ام شده است  دربارة عقل نظری و عقل عملی از دیدگاه استاد جوادی آملی نیز تحقیقاتی انج

به قصد مسائل دیگر همچون تربیت به این دو عقل البته به اختصار پرداختند   اما این مقالات 
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های این جسُتار صورت گرفت. به عنوان نمونه: در مقالة  و تحقیق در فضایی بیرون از پرسش

رضا    و  محمد جعفر رضایینوشتة  جوادی آملی    نی از دیدگاه آیت اللهلاکارکردهای تربیت عق 

( به اختصار از انواع عقل، یعنی عقل نظری، عقل عملی، عقل دینی، عقل  1۳9۷)  علی نوروزی

تجربی، عقل برهانی، عقل تجریدی، عقل ناب، و عقل کلامی و فلسفی سخن گفته شد و از  

   ِ انگیزش  و  ی »ادراکآنها به قصد تحلیل مسألة تربیت عقلانی استفاده شد. همچنین، مقاله

صیدی    سروش و امین   صدرا« نگارش جمال   دیدگاه  بر  تأملی  صدرایی؛  دراندیشه  عملی  عقل

  ندارد   نظری  عقل  مستقل از   وجودی  عملی  ( درصدد اثبات این مطلب هستند که عقل 1401)

( نیز  1۳90علیرضا نجفزاده )  . نیست  متصور  آن   نیز برای  انگیزشی  و  ادراکی  کارکرد  بالتبع   و

از دیدگاهکارکرد عقل عم  و   چیستی  درباره  فلاسفه  یدر مقالة »نظریه فهرستی  به  ها  لی«، 

کند بدون آنکه به دیدگاه متفاوت استاد  دربارة چیستی عقل عملی و کارکردهای آن اشاره می

 جوادی آملی اشاره کند. 

 

 

 کارویژه عقل نظری و عقل عملی از دیدگاه فیلسوفان مسلمان

ی عقل نظری و عقل عملی، میان متفکران مسلمان اختلاف نظرهایی  در خصوص کارویژه

 شود:ها اشاره میوجود دارد. در ادامه به برخی از این دیدگاه

 دیدگاه ارسطو  (1)

کند که نفس دارای جزء  ارسطو در کتاب اخلاق نیکوماخوس، در بیان قوای نفس، اشاره می

 متعقل و جزء غیر متعقل است:

ی  ی شهوی )قوهجزء غیر متعقل نفس، واجد دو جنبه است که عبارتند از نفس نباتی و قوه

ی شهوی به نحوی  ی عقلانی ندارد اما جنبهی نباتی هیچ وجه اشتراکی با جنبهغریزی(. جنبه

شنود و از آن  های معتدل، فرمان عقل را میبا مبدأ عقلی ارتباط دارد، این جنبه در انسان

های نامعتدل با فرمان عقل،  کند، همانند پیروی فرزندان از نصایح پدر. و در انسانپیروی می

کند. ارسطو بر این باور است: اینکه نصیحت، تشویق و توبیخ دیگران موثر واقع  مخالفت می
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ی غیر متعقل نفس، متأثر از نفس ناطقه است )متأثر تواند دلیل آن باشد که جنبهشود، میمی

 (.8۵- 86، ص 1، ج 1۳81از جزء عقلانی نفس ناطقه است )ارسطو، 

دار شناخت مفارقات است و جزء  جزء عقلانی یا متعقل نفس، دارای جزء نظری است که عهده

از نظر ارسطو هر دو جزء عقلانی نفس، جویای   حاسب که مسئول شناخت ممکنات است. 

شود،  حقیقت است و ملکات اخلاقی که موجب وصول به حقیقت هر یک از این دو جزء می

 دهد.  فضائل خاص هر کدام را تشکیل می

کند  افزون بر آن ارسطو از منظری دیگر برای نفس، سه قوه احساس، میل و تعقل را مطرح می

کند، اندیشه به دو  کند که احساس خاستگاه اخلاق نیست. او در ادامه بیان میو تصریح می

گونه است: یا معطوف به عمل است یا تأمّلی است که نه عملی است و نه صناعی است. اولی  

مربوط به عقل عملی است و دومی مربوط به عقل نظری. در اولی، خوبی و بدی عبارتست از  

انطباق حقیقت با میل صحیح و در جزء نظری، خوبی و بدی به معنای صحیح و غلط است  

 (. 11-1۳، ص ۲ن، ج )هما

 

 ( دیدگاه فارابی2)

ای است که بالطبع نه با بحث و  کند این عقل، قوهفارابی در تعریف عقل نظری بیان می

آورد؛ مقدماتی که مبادی  قیاس، علم یقینی به مقدمات کلی ضروری را برای ما به ارمغان می

(.  این تعریف، ناظر به مراحل آغازین  ۵0-۵1، ص  1۳64علوم هستند. گفتنی است)فارابی،  

با استنباط ارتقا پیدا کرد  این عقل  های خودش، علوم صادق  عقل نظری است و بعدها که 

 آورد.  یقینی را به ارمغان می

ای در آدمی است که با  دارد، عقل عملی قوههمچنین فارابی در تعریف عقل عملی، اظهار می 

شود تا بر اساس آن،  ی اشیا، مقدماتی برای آن حاصل میاستمداد از کثرت تجربه و مشاهده

ها، اجتناب ورزد. مقدمات یاد شده، در برخی مواضع،  ها وقوف حاصل کند و از نبایدبر باید

کلی و در برخی، جزیی هستند. این عقل، از نظر فارابی تا پیش از تجربه، عقل بالقوه است و 

- ۵9، ص  1۳64شود )فارابی،  ها، تقویت میبعد از تجربه، عقل بالفعل است و با ازدیاد تجربه

۵4 .) 
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 ( دیدگاه ابن سینا3)

این فیلسوف در مواضع گوناگون، آرای متفاوتی دربارة عقل عملی و نظری دارد و نگارنده  

اعتبار تصرف در امور جزئی و  به کند: انساندر این بخش، به دیدگاه او در نفس شفا اشاره می

 تأمل  به  مختص  قوه.  ۲  ،(نظری  عقل)   کلی  آرای  به  مختص  قوه.  1:  است  قوه  دو  کلی، دارای

  و  زیبایی  زیان،  و  سود  ترک،  و  فعل  یدرباره  گیریتصمیم  در  که   ،(عملی  عقل)  جزئی  امور  در

نادرست، است    یا  تأمل، درست  و  قیاس  نوعی  قوه واجد  این.  رودمی  به کار  شر  و  خیر  و   زشتی،

  یا   واجب  امور   در  زیرا  است؛  آینده،  ممکنِ  امور  ی درباره  جزئی  رأیی  و غایت آن، دستیابی به

  نیز   گذشته  امور  در   و  گیرد،نمی  صورت  تأملی   ،(دارند   عدم  یا  دارند  وجود  ضرورتاً  که )  ممتنع

  ی محرکه  قوه  کند،  صادر  حکمی(  عملی   عقل )   قوه  این  نیست. هرگاه  آنها  تغییر  برای  تأملی

 دارد. وامی حرکت  به را بدن

مقدمات    آنجا،  از  و   گیرد می  نظری  یاب، یعنی عقلکلی  یقوه  از   را   خود   اصول  عملی،  عقل  

 . آوردمی فراهم  جزئیات، در  استنتاج برای را  کبروی

دارد  «نظر»  با  نظری  عقل با    و  کار  آن    واجب،   مثل)  کلی  امور  در  «کذب   و  صدق»مرتبط 

  خیر »آن،    و در   است  مربوط  « عمل»   به(  عملی  عقل)  دوم  قوه.  مطرح است(  ممکن  ممتنع، و 

  « اولیه  مقدمات»  نظری،  عقل  مبادی.  جاری است  مباح  زیبا، و    زشت،  جزئیات و  در  «شر  و

  تجربیات »  و  «مظنونات»،  «مقبولات»،  «مشهورات »  عملی،  عقل  مبادی  اما  است،(  بدیهیات)

  .(۲86-۲84، ص  1۳۷۵سینا، است )ابن( قطعی  تجربیات برخلاف)  «ضعیف

 

 ( دیدگاه بهمنیار 4)

کند نفس آدمی، دارای دو قوه و هیئت است که با یکی معقولات  بیان می  او بسیار روشن

کند آنی که در  کند و نیز تصریح میکند و با دیگری در قوای بدنی، تصرف میرا ادراک می

ی عمّاله است:  کند، یعنی عقل عملی، شأن ادراکی ندارد و صرفاً قوهقوای بدنی تصرف می
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  انجام   را  تصرف  و  ادراک  کارکرد  دو   هیأت،  دو  از  استمداد  با  بلکه   ذاتش،  طریق  از  نه  »نفس

  این   شودمی  فراتر  منبعی  از  معقول  صور  دریافت  آمادة   نخست،  هیئت  واسطةبه  نفس :  دهدمی

  و   کندمی  توجه  بدن  به  دوم،  هیئت   طریق  از  نفس  همچنین،.  نامندمی  نظری  عقل  را  هیئت

  به  نفس   زیرا  شود،می  نامیده  عملی  عقل  نیز  هیئت  این.  کندمی  مدیریت  را  جسمانی  قوای

  ذاتی  هیئتی  که  است  این  «عقل»  به  عملی   عقل   نامگذاری  علت.  پردازدمی  عمل   به  آن   کمک 

  و   دهندمی  شکل  را  بدن   و  نفس  میان   رابطة  درواقع   هیئت  این.  مادی  امری  نه  است،   نفس   در

 (.  ۷89، ص 1۳۷۵هستند« )بهمنیار،  عمل  برای ابزاری صرفاً   بلکه  نیست، ادراک آنها  وظیفة

کند و  رسد، بهمنیار نخستین کسی باشد که شأن ادراکی را از عقل عملی سلب میبه نظر می

بعدها بسیاری از متفکران، همانند قطب الدین رازی، علامه طباطبایی، علامه حسن زاده آملی،  

 . 1استاد جوادی آملی و حائری یزدی به نحوی متأثر از او هستند 

 

 ( دیدگاه ملاصدرا4)

گیرد؛ با این توضیح  ی قبول و فعل، دو قوه برای نفس در نظر میی دوگانهملاصدرا بر پایه

کند و دیگری مطابق این دریافت، در مادون  که یک قوه حقایق را از مافوق خود دریافت می

کند و به حق  کند. اولی قوه علاّمه است که تصورات و تصدیقات را ادراک میخودش عمل می

ی عمّاله است که به مدد آن  یابد )عقل نظری( و دومی قوهو باطل بنابر ادراکاتش، اعتقاد می

 

اظهار  و  دانسته  ه اشتراک لفظى  ، بنفس ناطقه را به لحاظ قواى آن به عقل عملى و عقل نظرىحسن زاده آملی تقسیم  .   1

و معتقد    این است که عقل عملى مصدر فعل است و عقل نظرى مبدأ انفعال  ،جهت اشتراک لفظى در این مقامدارد  می

عقل  دارای قوه  به اعتبار تأثیر اختیارى آن در بدن، که موضوع تصرّفات نفس است و نفس مکمل آن است،  است نفس  

ای به نام  دارای قوه؛ و به اعتبار تأثر نفس از مافوقش، که به حسب استعدادش در جوهر خود مستکمل است، استعملى 

باشد و به این لحاظ  به عبارت دیگر نفس را نظرى به ما دون او، که بدن است، مىگوید: »او در ادامه میعقل نظرى است.  

باشد و به این  کار او فعل و تکمیل و تأثیر است؛ و نظرى به ما فوق او، که عقل مفارق مخرج او از نقص به کمال است، مى

لحاظ در راه استکمال و انفعال و تأثر است. قواى نظرى نفس را، که به طور خلاصه همه را عقل نظرى گویند، به عقل  

  ص   ،1۳8۵آملی،    زاده د« )حسنانهیولانى و عقل بالملکه و عقل بالفعل، به حسب مراتب نفس در استکمال، تقسیم کرده

408 ) 
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یابد )عقل عملی(. شایان ذکر  میکند و حسن و قبح افعال را درصناعات انسانی را استنباط می

است از نظر ملاصدرا عقل عملی نیز در خصوص افعال و صناعات اختیاری از فکر و نظر بهره  

است  می عملی  عقل  برای  جزئی  رأی  و  نظری  عقل  برای  کلی  رأی  که  تفاوت  این  با  برد؛ 

 (. 199-۲00، ص 1۳60)ملاصدرا، 

 

 ( دیدگاه استاد حائری 5)

از نظر حائری یزدی از یکسو یک عقل بیشتر نداریم و آن عقل نظری است و از سوی دیگر  

هستی داریم:  گونه هستی  و  دو  نیست  ما  دست  در  وجودشان  اختیار  که  اخلاقی  غیر  های 

های اخلاقی که وجود و عدمشان در اراده و قدرت ماست؛ بنابراین تمام جریان شناخت  هستی

کلی و جزئی و نیز شناخت هستی های اخلاقی و غیر اخلاقی تا منتهی به عمل نشده، استنباط  

و دریافت همان یک عقل یعنی عقل نظری است و در حیطه آن است و تنها تحرک و جهش  

شود این قوه، عقل عملی نامیده شود )ر.ک: حائری یزدی،  به سمت عمل است که سبب می

 (. ۲۲8 -   ۲۲۷، ۲18 -۲۲۲، ص 1۳84

ها دربارة عقل نظری و عقل  طور کلی این دیدگاهتوان گفت بهبندی این بخش میدر جمع

عملی مطرح است: یکم. برخی بر این باورند که عقل نظری مسئول ادراک کلیات است و عقل  

دار ادراک جزئیات؛ دوم. گروهی معتقدند عقل نظری کلیات و جزئیات ناظر به  عملی عهده

ها را  ها و نبایدیابد و عقل عملی، کلیات و جزئیات ناظر به بایدمیها را درها و نیستهست

کند؛ سوم. عقل نظری مبدأ ادراک است و عقل عملی، مبدأ تحریک؛ چهارم. آنچه  ادراک می

دار مطلق ادارک و استنباط است اما بعد از صدور عمل،  د، عقل نظری است که عهدهوجود دار

 نامیم. ما این عقل را عقل عملی می

رسد دیدگاه استاد جوادی آملی به دیدگاه سوم )عقل  گفتنی است در نگاه نخست به نظر می

نظری مبدأ ادراک است و عقل عملی، مبدأ تحریک( نزدیک است. اما دیدگاه استاد جوادی  

در این باره طوری طراحی شده است که اشکالات وارد به دیدگاه سوم بر آن کارگر نیست و  

تفاوت از  نشان  بدان  این  ادامه  در  و دیدگاه سوم دارد که  فیلسوف  این   میان دیدگاه  هایی 

 پردازیم.می
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 کارویژه عقل نظری و عقل عملی از دیدگاه استاد جوادی آملی 

فهمد و با  استاد جوادی آملی بر این باور است، انسان واجد دو نیرو است که با یکی می

دار جزم، فهم و اندیشه انسانی است و  کند. عقل نظری نیرویی است که عهدهدیگری عمل می

کند و احساس، تخیل، توهم، تعقل و  ها را ادراک میها و نبایدها و بایدها و نیستبا آن هست

جزم از شوون این عقل است و عقل عملی، نیرویی است که مسئول عزم، اراده و انگیزه است  

کند. نیت، عزم و تصمیم از شوون این عقل است )جوادی آملی،  و آدمی به کمک آن، عمل می

(. به دیگر سخن، ادراک، کار عقل نظری و گرایش، کار عقل عملی است:  181ج، ص  1۳9۳

  به   دارد  دیگری   شأن  و  اندیشد می  شأن  آن  واسطه   به  که   نظر  عقل  نام   به  دارد   شأنی   »انسان

چرا    اند،  طایفه  دو  هم   روایات  و  قرآنی  آیات.  پذیرد  می   شأن  آن   واسطه  به  که  عمل  عقل  نام

  شوون  این  باید آیات لذا است، شوون این  دارای هم انسان و انسانند مفسّر روایات،   و آیات که

  هم   عمل  بخش   و  است  تفکر  و   اندیشه   و  بینش   دار   عهده   نظر،  کنند. بخش   تفهیم   انسان   به  را

گردد،  برمی  عمل   به  است   کار   چه  هر .  باشد  می ...  و  جذبه   گرایش،  کوشش،   پذیرش،  دار   عهده 

آملی،  می  رجوع   نظر  به  است  فکر  چه  هر (. همچنین  ۲64-۲6۵، ص  1۳88کند« )جوادی 

  معلوم   خواه  است،  نظری  عقل  به  مربوط  ها اندیشه  دارد: »تمام ایشان در موضعی دیگر اظهار می

 به   مربوط  صحیح  هایگرایش  و  اعمال  همه  و  عملی؛  حکمت  یا  باشد  نظری  حکمت  جزء  آن

  کار   به  را   عملی   حکمت  آنجا   در   باید   شود   مطرح   باید و نبایدها   دانش  اگر  و  است   عملی   عقل 

  مُدُن سیاست  و منزل   تدبیر و  اخلاق  و  نفس  تهذیب  شامل  عملی  حکمت  گسترة  زیرا  بگیریم؛

آملی،  می )جوادی  ج1۳84شود«  مسائل (.  ۳0، ص  1۲،  تمام  ادراک  مسئول  است  گفتنی 

اما عقل عملی است که عهده دار تحقق بخشیدنِ  حکمت نظری و عملی، عقل نظری است 

 (.  ۵۷د، ص 1۳89مسائل حکمت عملی است )جوادی آملی، 

ی حکمت نظری و علم به لزوم ایمان  ایشان بر این عقیده است علم به مبدأ هستی، در حوزه

بودن آن، در حیطه از سنخ عمل  و مفید  که  ایمان  و  اعتقاد  اما  قرار دارد  ی حکمت عملی 

ی حکمت نظری و عملی است. بر این  جوانحی و از شوون عقل عملی است، بیرون از حیطه
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اساس ایشان سخن کسانی را که اعتقاد را جزء حکمت نظری و عمل صالح را جزء حکمت  

 (.1۷، ص 4ب، ج 1۳86کند )جوادی آملی، دانند، ناصواب معرفی میعملی می

گفتنی است آیت الله جوادی آملی بر این باور است که عقل نظری و نقل معتبر، محور تکلیف  

(؛ اما از سوی دیگر، ایشان معتقد  ۷9، ص  9الف، ج  1۳86است نه عقل عملی )جوادی آملی،  

است سبب خارجیِ گزینش عمل، در آدمی، عقل عملی است نه عقل نظری و نه شریعت؛ با  

ی انتخاب است و عقل عملی، علت قریب  این توضیح که عقل نظری و شریعت، علت معدّه

  و  علم  نه  مرجحّ  عامل  گیرد،می  قرار  حرام  و  حلال  دوراهی  سر  بر  انسان  که  انتخاب: »هنگامی

  معدّه  علّت  نظری عقل وجود و شریعت حضور البتّه  و است شریعت حضور نه و نظری عقل نه

  انجام   را  حلال  فعل   انسان  تا  شودمی  موجب  قریب  علّت  عنوان  به  که  ای خارجی  سبب.  است

گزینش ]در    خارجیِ   سبب  باشد،  نداشته   عملی   عقل   که کسی  و   است  عملی   عقل  حضور  دهد،

است«    سفیه  شخصی   چنین   البتّه  و  است   حیوانی   عماّله   قوای   و   خیال  واهمه،   چنین شخصی[، 

 (.  81، ص 9الف، ج 1۳86)جوادی آملی،

ی  همچنین این فیلسوف معاصر بر اساس نظر بدیعش در این فقره، حق و باطل را به دو گونه

بندی کرده و بر این باور است که عقل نظری  حق و باطل نظری و حق و باطل عملی، دسته

دار تمییز حق و باطل  کند و عقل عملی عهدهمرز میان حق و باطل نظری را مشخص می

 (. ۷۲ج، ص 1۳89عملی است )جوادی، آملی، 

تمیمى  ) (  الزُّهْدُ ثَمَرَةُ الْیَقِین)=  استاد جوادی آملی بنا بر روایتی از امام علی )علیه السلام(  

داند و در میان  زهد را کار عقل عملی و یقین را کار عقل نظری می(  ۲۷۵، ص  1۳66آمدى،  

دهد؛ البته ایشان بر مبنای روایت دیگری  عقل نظری و عقل عملی، اصالت را به عقل نظری می

ی تهذیب و اصلاح دل را اشتغال  پایه(.  188( )همان، ص  أَصْلُ صَلَاحِ الْقَلْبِ اشْتِغَالُهُ بِذِکْرِ اللَّهِ)=  

رسد در اینجا به نحوی قلب یا عقل عملی داند؛ در بادی رأی به نظر میبه یاد حق تعالی می

کند این معرفت حق تعالی است، که زمینه ذکر حق را  اصالت پیدا کرده اما ایشان بیان می

شود. بنابراین همچنان اصالت با عقل  کند و سپس ذکر حق، موجب اصلاح دل میفراهم می

 (. ۵1، ص 1۳8۷ملی، نظری است )جوادی آ
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 مراتب عقل نظری و عملی و ارتباط میان آنها   

برای عقل نظری و عقل عملی چهار  (؛  ۲4۲، ص  14۲۲)استاد جوادی موافق با ملاصدرا  

  هیولانی   عقل .    1:  است  معروف  تربیع  همان   نظری   عقل   شود: »مراحلمرتبه یا مرحله قائل می

  معهود   تربیع  همان  عملی  عقل  مراتب.  بالمستفاد  عقل.    4  بالفعل  عقل.    ۳  بالملکه  عقل.    ۲

 (. ۳9الف، ص 1۳9۳فَنا« )جوادی آملی، .   4 تحلیه.  ۳ تجلیه.  ۲ تخلیه.  1: است

آیت الله جوادی بر این باور است هر چه نفس به مرتبة جمعیت نزدیک شود، دو قوة عقل  

شوند. اما زمانی که نفس از جمعیت نظری و عملی به یکدیگر، نزدیک شده و در پایان یکی می

کند )جوادی آملی،  قوا به دور است، این دو از یکدیگر جدا هستند و عمل، از علم پیروی نمی

(. از دیدگاه این فیلسوف معاصر، کار عقل نظری برقراری پیوند میان  ۳16، ص  19ب، ج  1۳96

های  دار برقراری پیوند بین دانستهموضوع و محمول است )عقد نخست( و عقل عملی عهده

زدن میان عقد نخست با جان  عقل نظری و جان آدمی است )عقد ثانی( و ایمان محصول گره

شود؛ بنابراین کسی که  است که از آن به عقیده یاد می  است و این عقد، فعل اختیاری نفس

کند، مشکل معرفتی ندارد، بلکه او فاقد عقل عملی است و نتوانسته است میان جان  گناه می

(؛ بنابراین ۳10، ص  18الف، ج    1۳96داند پیوند برقرار کند )جوادی آملی،  خویش با آنچه می

یاد شده   پیوند  برقراری دو  در  و عقل عملی  نظری  آدمی، محصول هماهنگی عقل  سعادت 

 است.  

یابند که هم در  همچنین ایشان بر این عقیده است که صرفاً افرادی به مقام امامت دست می

ترین ویژگی مقام امامت، عقل نظری و هم در عقل عملی، کامل باشند؛ به عبارت دیگر مهم

نظری است   یقینی که کمال عقل  و  یقین است؛ صبری که کمال عقل عملی است  و  صبر 

 (.  ۳60، ص 6ب، ج 1۳89)جوادی آملی، 

 

 مبادی عقل نظری و عملی از دیدگاه استاد جوادی آملی
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( مبادی براهین عقل نظری اولیات هستند  18۵، ص  ۲، ج140۵سینا در طبیعیات شفا )ابن

و مبادی براهین عقل عملی، مشهورات، مقبولات، مظنونات، تجربیات واهی که جزء مظنونات  

سینا تبعیت کردند و  طیفی از متفکران، از این سخن ابن.  اندهستند و غیر از تجربیات وثیق

ای دیگر، در خصوص مبادی عقل عملی، به نقد او پرداختند و بیان کردند که مبادی  طایفه

عقل    یهیات و بد  یات اولعقل عملی نیز همچون عقل نظری، از اولیات و بدیهیات هستند: »

  ی امقدمه  یچنفس آنها را بدون ه  و  هستند  یعقل نظر  یهیاتو بد  یاتاز اول  یرغ  یزهاییچ   یعمل

م  نظر  کندیدرک  عمل  یات و  ق یعقل  اساس روش  بر  بد  یاسی ،  عمل  یهیاتاز    یجه تن  ی عقل 

پا  یک   ی،عقل عمل شود...یم نظر  هایهدسته  از حکمت  و    نندما  گیردیم   یرا  انسان  مباحث 

 ها یهپا  ها یناجرا کرد. ا  ید را خودش دارد مانند آن چه خوب است را با  یگر د  ة سعادت او، و دست

و بحث در مورد    یروند کار برهان  ینجا. در اآیندیبه حساب م  یدر خود حکمت عمل   یاتو اول

پناه،  ند« )یزدانهست  عملی  حکمت  موضوع  سانبه  ینجادر ا  یاتاست؛ ذات و ذات  یاتذات و ذات

(. شایان ذکر است، در این موضع، بداهت عقل عملی، در عین تفاوت با بداهت عقل  1۳9۷

 نظری، ماهیتی نظری دارد نه گرایشی.  

ی عقل نظری و عملی  استاد جوادی آملی اما در یک نظر نوآورانه و با ابتنا بر تفکیکِ کارویژه

)= ادراک، کارویژه عقل نظری و گرایش کارویژه عقل عملی است(، بداهت عقل نظری و عقل  

کند؛ یعنی بدیهی و اولی بودن عقل نظری را از جنس ادراک عملی را نوعاً متفاوت معرفی می

داند و بداهت و اولی بودن عقل عملی را از جنس گرایش؛ با این توضیح که هر آنچه با  می

ساختار درونی آدمی و هدف آفرینش سازگار است، از امور فطری و بدیهیِ عقل عملی است؛  

از همین رو عدالت، جزء اولیاتِ عقل عملی است. اما هر آنچه با نظام داخلیِ آدمی هماهنگ  

و را بر هم زند یا مانع نظام غائی انسان شود، از فطریات عقل عملی به  ای انباشد و تعادل قو

  آن   طرف   به  بالطبع   انسان   که  است   آن  به   عملی   عقل   در   بودن  فطری   آید: »ملاکشمار نمی

  که  هدفی  با  ثانیاً  و است  هماهنگ انسان  ساختاردرونی  با  اولاً  که  کارهایی   دارد؛   گرایش  کارها 

  آن   طرف  به  انسان  نهاد  که  است  اموری  از   عدل  رو   است. از این  سازگار   و  مناسب  دارد   پیش  در

  درونی   ساختار   با  هم   عدل   زیرا  است؛   گریزان  آن   از  انسان   نهان  که  اموری  از  ظلم  و  دارد  گرایش

  بر  تحمیلی   هم  که   ظلم   برخلاف  سازگار؛   انسان   بیرونی  هدف  با   هم   و   است  هماهنگ  انسان
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  مسموم  غذای   و  سمّ   که   چنان   ناسازگار؛   وی   بیرونی  هدف  با   هم  و  است   انسان  درونی   ساختار 

 موجب  لذا  است،  مخالف  وی  آفرینش   هدف  با  هم  و  است  ناسازگار  انسان  هاضمه  جهاز  با  هم

  در  حدّاقل  نکاهد  او  رشد   از  یا و  نشود  او  رنج  و  هلاکت  باعث  اگر  یا  و  گرددمی  او  رنج  یا  هلاکت

 (.  ۳1-۳۲، ص 1۲، ج 1۳84ندارد« )جوادی آملی،  تأثیری او رشدونمو

 

 جهاد عقل نظری و عملی از منظر استاد جوادی آملی 

استاد جوادی آملی، خیال و وهم را از شوون عقل نظری و شهوت و غضب را از شوون عقل  

داند و بر این باور است که عقل عملی، در راه رستگاری باید از استفتای عقل نظری عملی می

بهره برد نه از فتوای خیال و وهم و همواره اطاعت از معقول را بر تبعیت از موهوم، ترجیح  

 (.  ۷19، ص 16، ج1۳9۵دهد )جوادی آملی، 

ی میان شوون عقل عملی و نظری، به تبیین مفهوم  ایشان بر اساس همین تفکیک عالمانه

پردازد و بر این عقیده است، جهاد عقل نظری، جهاد با وهم و خیال است و  جهاد عقلی می

(. همچنین  ۵10، ص  16، ج  1۳9۵جهاد عقل عملی، جهاد با شهوت و غضب )جوادی آملی،  

دارد، هویت آدمی به این است که منزلت عقل نظری و  بر اساس تفکیک یاد شده، اظهار می

عقل عملی را در خویش، حفظ کند و خیال و وهم را جایگزین عقل نظری نکند؛ همچنین از  

 (. 40الف، ص 1۳89شهوت و غضب به جای عقل عملی تبعیت نکند )جوادی آملی، 

اندیشه و خطای   تفکیک منشأ خطای  به  ایشان،  یاد شده در دیدگاه  تفکیک  آن،  بر  افزون 

شود؛ با این توضیح که به رسمیت نشناختن عقل نظری و دخالت نابجای  انگیزه، رهنمون می

مورد شهوت و غضب در غیبت عقل  شود و حضور بیتوهم و خیال، منشأ خطای اندیشه می

  خیال   و  توهم   جای  نابه   دخالتِ  اندیشه،  خطای  شود: »منشأی انگیزه میعملی، مبدأ خطیئه

  دیدن   از  را  نظری  عقل  آنچه.  غضب  و  شهوت  موردبی  حضور  انگیزه،  خطیئه  مبدأ  و  است

  و  خود  حدّ  از  نازل  نیروهای  همانا تعدّی دارد،  بازمی  صالح عزم از  را  عملی  عقل   نیز و  حقیقت 

 (.194-19۵ه، ص 1۳89است« )جوادی آملی،  دیگری مرز  به جا بی  سرکشیدن
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 بررسی دیدگاه استاد جوادی آملی

که مطرح شد، در خصوص کارویژه عقل نظری و عقل عملی، دیدگاه استاد جوادی  چنان

آملی، به دیدگاه سوم نزدیک است؛ با این توضیح که در دیدگاه سوم، مطلق ادراکات به عقل  

شود؛ ایشان نیز  شود و شأن عقل عملی، فقط تحریک و عمل، تلقی مینظری استناد داده می

داند. اما کسانی که  کار عقل نظری را فقط ادراک و کارویژه عقل عملی را صرفاً گرایش می

قائل به دیدگاه سوم هستند، باید برای به کرسی نشاندن سخنشان، به یک نقد پاسخ دهند و  

 آن نقد به این قرار است:  

توان مواردی چون میل، عمل و تحریک را به عمل نسبت  کارویژه عقل، ادراک است و نمی

هایی که بر این باورند، عقل عملی قوة عامله است و کار آن،  داد. بر اساس این اصل، دیدگاه

؛ مصباح  ۲۲9-۲۳1، ص  1۳84صرفاً عمل است نه ادراک پذیرفتنی نیست )حائری یزدی،  

با عقل عملی  96-9۷، ص  1۳88یزدی،   باورند تدبیر بدن  این  بر  (. همچنین متفکرانی که 

 اند.     است، آنها نیز بنا بر اصل یاد شده، سخنی غیرقابل قبول عرضه کرده

توان ارائه کرد؛ یکی ناظر به بحث اصطلاحی و دیگری ناظر به به نقد یاد شده، دو پاسخ، می

 آثار استاد جوادی آملی است:  

بحث  1) یک  ندانند،  عمل  مسئول  را  عقل  که  داشته  آن  بر  را  برخی  که  دلایلی  از  یکی   )

اصطلاحی و ظاهری است؛ با این توضیح که ظهور اصطلاحی عقل، به اندیشه است و عقل  

تواند هم منشأ اندیشه و هم مبدأ رفتار باشد و عقل، فقط به اشتراک معنوی باید به کار  نمی

رود نه به اشتراک اسمی. در حالی که چنین سخنی پذیرفتنی نیست چون عقل، همانند هر  

تواند به اشتراک اسم اطلاق شود و هم به اشتراک معنا؛ بنابراین عقل  اسم و نام دیگری هم می

تواند به اشتراک معنوی بر عقل نظری و عملی اطلاق شود؛ در این صورت هر دو عقل باید  می

تواند به اشتراک اسمی بر عقل عملی و نظری مچنین عقل میای از ادراک داشته باشند. ه بهره 

اطلاق شود و عقل نظری مسئول ادراک باشد و عقل عملی مسئول تحریک و عمل. افزون  

تابند به عنوان نمونه راغب اصفهانی در مفردات  ها نیز چنین حصری را برنمیبرآن، لغتنامه

پذیرش علم،  ی  ( در کنار بیان کارکرد نظری عقل در فقرة شناخت همانند علم و قوه۵۲۲)ص  
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ی آنها در مسائل عملی همچون امساک و محدود کردن، و مبارزه با امور مُنکر سخن  از کارویژه

تواند راهگشای بحث در ساحت  شناسانه نمیتوان گفت بحث صرف لغتگوید. همچنین، میمی

 اندیشه باشد.  

 

یابیم  میی عقل نظری و عقل عملی، در( با بررسی دقیق اقوال استاد جوادی آملی در فقره۲)

بهره از نوعی شناخت نیست. برای روشن شدن این مطلب،  که عقل عملی به روایت ایشان، بی

 کنیم:به مواضعی از سخنان ایشان مراجعه می

کند و طبیعی  آیت الله جوادی آملی در مواضعی، عقل عملی را همان قلب، تلقی می  یکم.

  مخاصمه   ساحت  در  اند: »اگرهای قلب، شهود است. چنان که آوردهاست که یکی از کارویژه

  یعنی   قلب،   که  طوری   به  بود،  ممکن  و   واجب  بین   یا   ممکن   و   ممتنع  بین  نزاع  محور   عرفانی 

  یعنی قلب،  یا  دهدمی آن  امتناع به فتوا  نظری عقل  که  باشد  چیزی  شهود  مدعی  عملی،  عقل 

  می   اثبات   را  آن  عینی   وجود   ضرورت  نظری   عقل   که   باشد   چیزی  شهود  عدم   مدّعی   عملی   عقل 

  الف،1۳9۳ آملی،  جوادی ) است« واقعی جهاد  و حقیقی  دو، این بین نزاع صورت  این  در  کند، 

 .  (40-۳9 ، ص 1ج

استاد جوادی آملی در موضعی علم حصولی را به عقل نظری و علم شهودی را به عقل    دوم.

تر  رنگ دهد؛ به ویژه در پایان کار عقل عملی که مقام فنا است، عنصر شهود، پرعملی نسبت می

  آن  از  گاهی  که است  او  خاص   شأن   عهده   به  عملی   عرفان در  مطرح  شهودی   علم  است: »لیکن 

  تصدیق  تصور،   از  است،   نظری  عقل   به  مربوط  آنچه .    شودمی  یاد  عملی   عقل   به  زمانی  و   قلب  به

  و  بالفعل   بالملکه،  بالقوه،  عقل   قبیل   از   است،  آن  چهارگانه  مراتب  به  راجع  آنچه  نیز  و  قیاس   و

  حکما   از  بسیاری  پذیرش  مورد  و  مشا  حکمت  در  مطرح  حصولی  علم  سنخ  از  همگی  مستفاد

آملی،   )جوادی  تصریح می۵09، ص  16، ج  1۳9۵است«  دیگر  موضع  در  کند:  (. همچنین 

می الیقین(  )علم  علم حصولی  با  نظری  )عین  »عقل  مشاهده  با  عملی(  )عقل  قلب  و  فهمد 

 (.  ۷۷، ص 48، ج 1۳98بیند« )جوادی آملی، الیقین( می

. از نظر استاد جوادی آملی، عقل عملی از شوون نفس است و از آنجا که نفس مجرد  سوم

است، عقل عملی نیز مجرد است و اراده و گرایش عقل عملی نیز مجرد است و آگاهی و شهود  
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های امر مجرد است؛ بنابراین عقل عملی واجد نوعی ادراک یعنی علم شهودی  نیز از ویژگی

  و  مادی نه مجرد، است کاری نیز آن  مانند و اراده مجرد، است شأنی  عملی عقل  است: »چون

.  حصول  نه   حضوراند،  سنخ   از   و   ذهنی   نه   اند،عینی  موجود  عملی  عقل  به   مربوط  امور   همه

  نبیند   خدا  جز  به  که  جایی  تا  شود،می  شروع  آثار  در  فنای  مقام  از   که  عملی  عقل  کمالی  مراحل

  قبل  از  همگی.  است  دیگری  راهکار  آن  برای  و  وجود  وحدت  نه  بود،  خواهد  شهود   وحدت  که

 (.  ۵09، ص 16، ج 1۳9۵حصولی...« )جوادی آملی،  نه است شهودی علم

کند و عمل را  استاد جوادی آملی در مواضعی عقل عملی را متن آگاهی معرفی می  چهارم.

داند و این مطلب را بر اساس عینیت نفس و قوای علمی  در متن عقل عملی مجرد و آگاه می

  آگاه   مرتبه  هر  در  است،  خود  عملی  و  علمی  قوای  عین  که  کند: »نفس و عملی، تحلیل می

  است؛  آگاهی   متن  وجودی،  تجرد  اثر  در  عملی  عقل  و  است  آگاهی  عین  که  نظری  عقل   است،

  وجودی   حدّ  در   و   عملی   عقل   متن   در   عمل .  دیگر  مجرد   موجودهای   عزم   و  اراده   قدرت،   همانند 

  طبیعی   منظر  از  رسد،می  جوارح  و  اعضا  به  که  تنزل  مقام  در  البته  آگاه،  و  مجرد  است  عملی  آن

)جوادی    آگاهانه  هستی  نظام  سراسر  در  شعور  سریان  منظر  از  و  نیست  آگاهانه است« 

 (.۳9۳، ص 19ب، ج 1۳96آملی،

داند یعنی  همچنین آیت الله جوادی آملی، گرایش و اراده را در آدمی فارغ از علم نمی پنجم.

  همواره  است،  علم   قبال   در  آنکه  با  اراده واجد فهم و آگاهی بوده و امری علمی است: »اراده

  و   کندمی  اراده  عملی   عقل  با  سپس   و  فهمدمی  نظری  عقل  با  ابتدا  انسان  است،  علمی  امری

  نداشته   علم  تواندنمی  مجرد   و  است   مجرد   اراده .  دارد  علم   خود  مراد   به  و   فهمدمی  نیز   خود  اراده

 (. 19۲، ص 1۳ب، ج 1۳9۳باشد« )جوادی آملی، 

کند که عقل  ( تصریح می41۲، ص  1)ج  رساله الولایة . استاد جوادی آملی در تحریر  ششم

ای که دارد، کانون  نظری واجد ادراکات مفهومی است و عقل عملی به دلیل سفرهای چهارگانه

 ادراکات شهودی است.  
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 های عقل نظری و عملی از دیدگاه استاد جوادی آملی جدول ویژگی 

 ویژگی های عقل عملی  ویژگی های عقل نظری  ردیف 

 عهده دار گرایش و عزم  عهده دار اندیشه و جزم  1

2 
مسئول همۀ انواع ادراکات کلی و  

 جزئی 

کانون گرایش و قصد و انگیزه و ایمان و توکل  

و اخلاص و تقوی و شجاعت و همت و قدرت و  

 محبت و دشمنی 

 همان قلب است و کارش علم شهودی علم حصولی و استنباط و قیاس  3

 عین الیقین دارد  علم الیقین دارد  4

 ممیز حق و باطل عملی  ممیز حق و باطل علمی  5

 صبر کمال عقل عملی است  یقین کمال عقل نظری  6

7 
ایمان و تقوا بلحاظ علمی کار  

 حکمت عملی و کار عقل نظری 
 ایمان و تقوا بلحاظ تحقق کار عقل عملی است 

8 
واجد چهار مرحله عقل بالقوه و  

 بالملکه و بالفعل و بالمستفاد 
 دارای مراحل تخلیه و تجلیه و تحلیه و فنا 

 شهوت و غضب از شئون اوست  وهم و خیال از شئون اوست  9

 عقال آن شهوت و غضب است  عقال آن وهم و خیال است  10

 جهاد آن مبارزه با شهوت و غضب  جهاد آن مبارزه با وهم و خیال 11

12 
عهده دار پیوند برقرار کردن میان 

 موضوع و محمول 
 مسئول گره زدن اندیشه با قلب 

13 

در مراحل پایین میان او و عقل  

عملی  فاصله هست و در مراحل  

عالی آنچه او می یابد و جزم پیدا  

 می کند عقل عملی اجرا می کند 

در مراحل پایین فاصله میان او و عقل نظری  

فاصله هست و در مراحل عالی آنچه عقل  

نظری می یابد و جزم پیدا می کند عقل عملی  

 اجرا می کند 

 محور تکلیف نیست  محور تکلیف است  14



 1404تابستان  –  3الهیات عقلی     شماره  کلامی  -فصلنامه علمی و پژوهشی فلسفی ❖

- 134  - 

 

 

 

 گیری نتیجه

( استاد جوادی آملی در خصوص عقل نظری و عقل عملی دیدگاه متفاوتی دارد. او بر  1)

این عقیده است که عقل نظری مسئول فهم، اندیشه، یقین و جزم است؛ در مقابل عقل عملی،  

عهده دار گرایش، قصد، نیت، انگیزه، ایمان، تقوا، توکل، صبر، اخلاص، محبت، دشمنی، قدرت  

دمی، محصول هماهنگی عقل نظری و عقل عملی در برقراری دو پیوند  و عزم است و سعادت آ

 یاد شده است.   

های متنوعی دربارة عقل نظری و عقل عملی وجود دارد: یکم. برخی بر این باورند  ( دیدگاه۲)

دار ادراک جزئیات؛ دوم. گروهی  که عقل نظری مسئول ادراک کلیات است و عقل عملی عهده

یابد و عقل عملی،  میها را درها و نیستمعتقدند عقل نظری کلیات و جزئیات ناظر به هست

کند؛ سوم. عقل نظری مبدأ ادراک است  ها را ادراک میها و نبایدکلیات و جزئیات ناظر به باید

دار مطلق  و عقل عملی، مبدأ تحریک؛ چهارم. آنچه وجود دارد، عقل نظری است که عهده

 نامیم.بعد از صدور عمل، ما این عقل را عقل عملی میادارک و استنباط است اما 

 عامل خارجی و علت قریب انتخاب است  علت معدِّ انتخاب عمل است  15

16 
حکمت عملی و نظری کار عقل  

 نظری است 

مسئولیت تحقق مسائل عقل عملی را به عهده  

 دارد 

 شودبا عقل نظری یقین حاصل می  17

با عقل عملی بهشت و رضوان تحصیل می  

شود و نقش آن کنترل نفس و غلبه بر شهوت  

و غضب است و کتب اخلاقی و بسیاری از  

روایات به  تحصیل عقل عملی تشویق می  

 کنند

18 
ملکه عدل در عقل نظری مقتضی  

 امیری بر وهم و خیال است 

ملکه عدل در عقل عملی مقتضی امیری  

 برشهوت و غضب است 

 هدف آن بندگی است  هدف آن شناخت صحیح  19

 منافق نمی تواند واجد آن باشد  منافق می تواند واجد آن باشد  20
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( به نظر آیت الله جوادی آملی، عقل نظری مسئول ادراک تمام مسائل حکمت نظری و  ۳)

دار تحقق بخشیدنِ مسائل حکمت عملی است.  عملی است اما این عقل عملی است که عهده

همچنین این فیلسوف معاصر بر اساس نظر بدیعش در این فقره، بر این باور است که عقل  

دار تمییز حق و کند و عقل عملی عهدهنظری مرز میان حق و باطل نظری را مشخص می

باطل عملی است. ایشان بر اساس تفکیک میان شوون عقل عملی و نظری، به تبیین مفهوم  

پردازد و بر این عقیده است، جهاد عقل نظری، جهاد با وهم و خیال است و  جهاد عقلی می

اد فلسفه بنابر تحلیل خاصش از  جهاد عقل عملی، جهاد با شهوت و غضب. همچنین، این است

شوون عقل عملی و نظری بر این باور است به رسمیت نشناختن عقل نظری و دخالت نابجای  

مورد شهوت و غضب در غیبت عقل  شود و حضور بیتوهم و خیال، منشأ خطای اندیشه می

 شود.ی انگیزه میعملی، مبدأ خطیئه

ی عقل نظری و عملی  ( استاد جوادی آملی اما در نظری نوآورانه و با ابتنا بر تفکیکِ کارویژه4)

)= ادراک، کارویژه عقل نظری و گرایش کارویژه عقل عملی است(، بداهت عقل نظری و عقل  

کند؛ یعنی بدیهی و اولی بودن عقل نظری را از جنس ادراک عملی را نوعاً متفاوت معرفی می

 داند و بداهت و اولی بودن عقل عملی را از جنس گرایش. می

( دیدگاه استاد جوادی آملی به دیدگاه سوم )عقل نظری مبدأ ادراک است و عقل عملی،  ۵)

مبدأ تحریک( نزدیک است. اما دیدگاه استاد جوادی در این باره طوری طراحی شده است که  

هایی میان دیدگاه این  اشکالات وارد به دیدگاه سوم بر آن کارگر نیست و این نشان از تفاوت

اقوال استاد جوادی آملی در   فیلسوف معاصر و دیدگاه سوم دارد؛ بنابرآنکه با بررسی دقیق 

بهره از نوعی یابیم که عقل عملی به روایت ایشان، بیمیی عقل نظری و عقل عملی، درفقره

شناخت نیست و بر این باور است که علم حصولی کار عقل نظری و علم شهودی فعالیت عقل  

 عملی است.
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