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اعضای هیئت تحریریه )به ترتیب حروف الفبا( � 

حجت الاسلام و المسلمین علی بهرام پور مقدم• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

حجت الاسلام و المسلمین دکتر یاسر حسین پور• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه

حجت الاسلام و المسلمین علی حسینی سی سخت• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

حجت الاسلام و المسلمین صفدر رجب زاده• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

حجت الاسلام و المسلمین محمد ساجدی نیا• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

حجت الاسلام و المسلمین محمد رضا شریفی• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه

حجت الاسلام و المسلمین دکتر احمد عزتی• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه

حجت الاسلام و المسلمین مجتبی مرادی مکی• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

دکتر محمدعلی وطن دوست• 
استادیار گروه فلسفه دانشگاه فردوسی مشهد مقدس، مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

حجت الاسلام و المسلمین علیرضا یعقوبی• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان



داوران و مشاوران علمی این شماره )به ترتیب حروف الفبا( � 

حجت الاسلام و المسلمین رسول پاداش پور • 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه

حجت الاسلام و المسلمین دکتر یاسر حسین پور • 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه

حجت الاسلام و المسلمین علی حسینی سی سخت• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

حجت الاسلام و المسلمین حسن خفاجه• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

حجت الاسلام و المسلمین محمد دانش نهاد• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

حجت الاسلام و المسلمین صفدر رجب زاده• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

یحانه شایسته•  دکتر ر
استادیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه ولی عصر رفسنجان

حجت الاسلام و المسلمین محمد اسماعیل صادق پور طرقی• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه

حجت الاسلام و المسلمین محمد هادی کمالی • 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه

 حجت الاسلام و المسلمین مرتضی وحیدی• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

حجت الاسلام و المسلمین علیرضا یعقوبی• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان



راهنمای تدوین و پذیرش مقاله � 
یســــنده در زمینه »علوم عقلی« باشد و قبلا در جایی چاپ یا همزمان به  1. مقاله باید حاصل پژوهش نو

یه دیگری ارسال نشده باشد. نشر

2. مقاله باید در یکی از قالب های علمی-ترویجی یا علمی-تخصصی باشد.

یر باشد: 3. ساختار مقاله باید شامل قسمت های ز
عنوان^•
چکیده فارسی^•
کلیدواژه ها^•
طرح مسئله )درآمد، مدخل، مقدمه(^•
پیشینیه تحقیق^•
بدنه اصلی^•
نتیجه‌گیری^•
پی‌نوشت^•
فهرست منابع^•
چکیده به انگلیسی^•

کلیدواژه به انگلیسی^•
یه، مبنای درج در مقاله قرار خواهد گرفت،  یسندگان ثبت شده در سامانه نشر 4. اسامی و مشخصات نو

یسندگان توجه داشته باشید. یسندگان، به ترتیب درج نو بنابراین هنگام درج اسامی نو

یسنده مسئول در نظر گرفته می‌شود و تمام مکاتبات و اطلاع رسانی های  5. فرستنده مقاله به عنوان نو

بعدی با ایشان صورت می‌گیرد.

یه، به عنوان اطلاعات  یســــندگان در سامانه نشر یسنده/نو 6. اطلاعات و مشخصات درج شده از نو

اصلی در نظر گرفته شــــده و منتشــــر می‌گردد؛ از این‌رو لازم است اطلاعات شــــخصی مندرج در سامانه به 

روزرسانی شده باشند.

یســندگان بایــد دقیــق و براســاس یکــی از الگوهــای  یسنده/نو 7. شیــوه درج وابســتگی ســازمانی نو

ذیــل باشــد:



ــه محــل ^• ــی، حــوزه علمی (، رشــته تحصی ــار ــی )ســطح ســه، ســطح چه طــاب: ســطح تحصی
تحصیــل، شــهر

، استاد(، گروه، دانشگاه، شهر^• ، دانشیار اعضاء هیئت علمی: رتبه علمی )مربی، استادیار
دانشجو: مقطع تحصیلی )کارشناسی ارشد، دکتری(، رشته تحصیلی، دانشگاه، شهر^•
ــراد و محققــان آزاد: مقطــع تحصیــی )کارشــناسی ارشــد، دکتــری(، رشــته تحصیــی، ســازمان ^• اف

محــل خدمــت، شــهر

اســاتید حــوزوی: ســطح علمــی، )اســتاد ســطوح، اســتاد خــارج(، رشــته تحصیــی، حــوزه ^•
یــس، شــهر علمیــه محــل تدر

یســــندگان مقاله در متن، پانوشت، پی‌نوشت یا اسم  یسنده/نو * از اشاره مستقیم یا غیرمستقیم به نام نو

فایل مقاله خودداری شود.

یسندگان رسیده است، در  یسنده/نو * به هنگام ارسال مقاله، لازم اســــت فرم تعهدنامه که به امضای نو

قالب word، در سامانه ثبت گردد.

یسنده است. 8. مسئولیت صحت یا سقم مطالب مقاله از جهت علمی و حقوقی به عهده نو

یراســــتاری مقالات برای دوفصلنامه محفوظ اســــت و مقــــالاتی که در مرحله  9. حق رد یا قبول و یا نیز و

یراستاری قرار گرفته اند، بازگردانده نخواهند شد. و

یه دوفصلنامه است. یر 10. تأیید نهایی مقاله برای چاپ در دوفصلنامه پس از داوری با هیئت تحر

بان و ادب فارسی، مبنای آیین خط فارسی و معیار وصل  11. »دستور خط فارسی« مصوب فرهنگستان ز

و فصل کلمات است.

12. حجم مقاله حداقل 5000 تا حداکثر 8000 واژه باشد.

13. چکیده فارسی و انگلیسی مقاله حداقل 150 و حداکثر 250 واژه و کلیدواژه ها بین 3 تا 7 کلمه باشد.

14. ارجاع به منابع و مآخذ در داخل متن، بلافاصله بعد از نقل قول یا اشاره بدان، در داخل دو کمان و 

، جلد و شمــــاره صفحه صورت گیرد. مانند )حسینی، 1376،  یخ انتشار اثر یسنده، تار با ذکر نام خانوادگی نو

یخ یکسانی داشته  یسنده تار ج2، ص83؛ Gaut, 2005, 345/1؛ آل عمران/23( اگر دو یا چند اثر از یک نو

باشند، این آثار با ذکر حروف الف، ب و... در منابع فارسی و b و a و... در منابع انگلیسی پس از سال انتشار 

یسنده، از  از هم متمایز شوند. مانند: )علامه طباطبائی، 1374 الف، ج2، ص40( در صورت تکرار منبع یا نو

»همان« و »همو« یا "Ibid" و "Idem" استفاده شود.



یر معرفی شوند: 15. در فهرست پایانی، منابع به صورت ز

، عنــوان کتــاب بــا ^• یســندگان، ســال انتشــار یسنده/نو کتــاب: نــام خانوادگــی، نــام نو
حــروف مــورب یــا ایتالیــک و برجســته یــا بولــد، نــام مصحــح یــا مترجــم، شمــاره چــاپ، محــل 

. ، نــام ناشــر نشــر
، »عنــوان مقالــه« ^• یســندگان، ســال انتشــار یسنده/نو مقالــه: نــام خانوادگــی، نــام نو

ــد،  ــا بول ــک و برجســته ی ــا ایتالی ــورب ی ــا حــروف م ــا مجموعــه ب ــه ی ــام مجل ــه(، ن )داخــل گیوم
بــوط بــه مقالــه. شمــاره مجلــه و مجموعــه، شمــاره صفحــات مر

یــخ دســترسی، »عنــوان مقالــه« ^• یســنده، تار منابــع اینترنــی: نــام خانوادگــی، نــام نو
یه الکترونیکــی همــراه بــا مشــخصات  )داخــل گیومــه(، نــام وب ســایت، )یــا عنــوان نشــر
یه( بــا حــروف مــورب یــا ایتالیــک و برجســته یــا بولــد، صفحه/پاراگــراف، نشــانی  نشــر

اینترنــی.
16. تمام منابعی که در فهرست منابع درج می‌شوند، باید در متن استفاده شده باشند )منابعی که صرفا 
گاهی بیشـتر مخاطب در متن معرفی شـده اند و در متن به آنها ارجاع داده نشـده، نباید در  برای مطالعه و آ

بخخش کتاب نامه درج گردند(.
یسندگان باشد. 17. نظم منابع باید براساس الفبای نام خانوادگی نو

18. ارجاعات توضیحی، مانند صورت لاتین کلمات، شرح اصطلاحات و مانند آن در بخش پی‌نوشت 
ها آورده شود.

19. تمام پی‌نوشت ها در پایان مقاله و قبل از فهرست منابع به ترتیب و با شماره مسلسل آورده شود.
یات، تابع قوانین کمیته  20. دوفصلنامه »پژوهش های علوم عقلی« با احترام به قوانین اخلاق در نشر
اخلاق در انتشـار )COPE( بـوده و از آیین نامـه اجـرایی قـانون پیشـگیری و مقابلـه بـا تقلـب در آثـار علمـی 

پیروی می‌نماید.

یــابی در samimnoor.ir بررسی می‌شــود و در صورت احــراز تقلــب یــا  از ایــن‌رو تمامــی مقــالات قبــل از ارز

ــار کمــی )مشــابهت بیــش از  ــب اعــم از معی ــزان تقل ــردد. ملاک و می ــابی خــارج می‌گ ی ــه ارز ــودن از مرحل کپی ب

ــوآوری( اســت. ــه، ن ــوا و مــدل ارائ ــار کیفی )مشــابهت بیــش از 30% محت ــارات( و معی 30% عب



سخن سردبیر

بسم الله الرحمن الرحیم

اســتحکام و اســاس دیــن مــبین اسلام بــر پایــه »عقلانیــت دینی« و »دیانــت عــقلانی« شــکل گرفتــه اســت. 

رسیــدن بــه ایــن دو امــر مهــم در پرتــو توســعه و تعمیــق بخشــی بــه اندیشــه‌های دینی بــا کمــک روش‌هــای 

علمــی اســت. درایــن میــان» فلســفه« و »کلام« نقــش مهمــی در اســتحکام بخشــی بــه عقایــد دینی و 

اندیشــه‌های اسلامــی ایفــا می‌کنــد. از ایــن رو مدرســه علمیــه عــالی نــواب بســتری را جهــت طرح و عرضــه 

یــه علمــی- تخصصــی پژوهش‌هــای علــوم عــقلی فراهــم ســاخته  پژوهش‌هــای علــوم عــقلی در قالــب نشر

اســت.

یــه پژوهش‌هــای علــوم عــقلی پذیــرای  لازم بــه ذکــر اســت بــا توجــه بــه وســعت معنــایی علــوم عــقلی، نشر

تحقیقــات و مقــالات مرتبــط بــا مباحــث فلــسفی، کلامــی و منــطقی اســت. از ایــن رو در شمــاره اول خــود از 

یــر بهره‌منــد شــده اســت: مقــالات ز

الف: مبانی فلسفه استعلایی کانت و حکمت متعالیه با تاکید بر قانون علیت

یابی تحلیلی انگاره همسانی هوش مصنوعی و نفس انسانی ب: ارز

ج: بررسی تطبیقی حقیقت نفس از نظر فاضل مقداد و شیخ‌ طوسی

د: مقایســه دفاعیــه خواجــه نصیــر الدین طــوسی وابــن رشــد از فلســفه بــه روایــت مصــارع المصــارع و تهافت 

التهافــت

یدی وابن تیمیه در باب توحید و بازتاب‌های کلامی آن ه: بررسی مقایسه‌ای عقل‌گرایی ابومنصور ماتر

یابی اصول‌فکری و عقائد بنیادی نقل گرایان شیعی و: تبیین و ارز

یــه،  در پایــان از تمامــی پژوهشــگران علــوم عــقلی دعــوت بعمــل می‌آیــد جهــت نیــل بــه اهــداف ایجــاد نشر

مقــالات علمــی خــود را بــه دو فصلنامــه پژوهش‌هــای علــوم عــقلی ارســال کننــد؛ همچــنین از تمامــی دســت 

انــدرکاران و اســاتیدی کــه در تــداوم و ارتقــای علمــی دو فصلنامــه، نقــش مهمــی را ایفــا کرده‌انــد، کمال تشــکر و 

ــقدردانی را دارم.

علی حسینی سی‌سخت

زمستان ۱۴۰۳
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سال اول، شماره اول، پاییز و زمستان 1403
دوفصلنامه علمی تخصصی پژوهش�های علوم عقلی

مقاله تخصصی

کید بر قانون علیت مبانی فلسفه استعلایی کانت و حکمت متعالیه با تأ

محمد تقی علیپور ثانی کرمانی1
2 یاسر حسین پور

چكیده � 

ـبه دنــبال پاــسخ ـفطری ـ ـبه‌صورت ـ ـکرده و ـ ـخود مــشغول ـ ـبه ـ ـکه از ابــتدا ذــهن بــشر را ـ  یــکی از مــسائلی ـ

یــات  بــه آن بــوده، بیــان نســبت بین پدیده‌هــا اســت. هرکــدام از فلاســفه نیــز بــه فــراخور مبــانی، دیدگاه‌هــا و نظر

بــاره آن بــه بحــث و گفت‌وگــو پرداختــه و ســعی در پاســخ بــه آن داشــته‌اند. معمولاً ایــن مباحث  مختلف خــود، در

ــا بهــره‌گیری از روش  ــرده اســت ب یســنده ســعی ک ــه، نو ــن مقال ــردآوری ‌شــده‌اند. در ای ــت گ ــل ســرفصل علی ذی

کتابخانــه‌ای، بعــد از بیــان مبــانی مقدمــاتی کلی بــه بررسی تطــبیقی دیــدگاه دو تــن از فیلســوفان بزرگ جهــان، 

یــعنی امانوئــل کانــت و صدرالدیــن شیــرازی بپــردازد. درنهایــت، نگارنــده بــه این نتیجــه رسیده اســت کــه کانت 

بــا توجــه ‌بــه دیــدگاه شــناختی و ســاختار فــکری خــود، از علیــت به‌عنــوان یکــی از مقــولات فاهمــه و ذهنی 

ســخن بــه میــان آورده و ملاصــدرا بــا توجــه‌ بــه دیــدگاه رئالیــستی کــه زمینــه فــکری خــود قــرار داده اســت، علیت 

را به‌عنــوان رابطــه حــقیقی میــان مراتــب طــولی بــه‌صورت تشــکیک وجــود مــطرح کــرده اســت.

کلیدواژه‌ها:  � 
علیت، مقولات، کانت، ملاصدرا، فلسفه استعلایی، حکمت متعالیه.

تاریخ پذیرش: 1402/12/20 		 *تاریخ دریافت: 1402/08/28
1. طلبه سطح 2و3 پیوسته رشته فلسفه و کلام اسلامی مدرسه علمیه عالی نواب مشهد )نویسنده مسئول(

 mohammmadtaghy1378@gmail.com

2. مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه، دانش آموخته دکتری حکمت متعالیه مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی؟ره؟
hoseinpour.yaser@gmail.com 	
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مقدمه � 
یــا شــدن پاســخ فلاســفه مختلــف بــه یــک ســؤال واحــد  یــات فلــسفی، جو یکــی از روش‌هــای تطبیــق نظر

ـقرار دادن پاــسخ کاــنت آلمانی ـهم ـ  ـ ـمذکور نــیز از همین روش پیروی ــکرده اــست. در کــنار  اــست. نوــشته‌ ـ

 و ملاصــدرای شیــرازی بــه جهــت اســتیلا و تأثیــر شــگرف هــر دو بــر فلســفه غــرب و شرق، نــکات بسیــار مهــم 

یســان  یخ‌نو و ارزنــده‌ای را بــرای پژوهشــگر فلســفه تطــبیقی روشــن می‌ســازد. کانــت بــه تعبیــر برخــی از تار

یــن غربی اســت و ملاصــدرا بنیان‌گــذار  فلســفه غــرب، پــدر فلســفه غــرب و از افــراد تأثیرگــذار در تمــدن نو

حکمــت متعالیــه، فلســفه رایــج امروز اسلامــی، اســت. منــطقی اســت کــه فلســفه امروز در غــرب و جهــان اسلام 

به‌شــدت متأثــر از اندیشــه ایــن دو متفکــر شــهیر باشــد.

آن ســؤال واحــد، ایــن اســت: بــا توجــه ‌بــه اینکــه وجــود، امری مشــترک میــان پدیده‌هــا اســت، چگونــه 

از همین امــر مشــترک، ماهیــات مختلــف در ذهــن انتــزاع می‌شــود؟ مــثلاً ذهــن چگونــه رابطــه علیــت میــان 

موجــودات را بــه رسمیــت می‌شناســد و وجــودی را به‌عنــوان علــت و دیــگری را به‌عنــوان معــلول در نظــر می‌گیرد 

، معتقــد بــه وجــود چــنین   چــرا بین دو موجــود دیگــر
ً
و چــرا برعکــس همین رابطــه را غلــط می‌شمــارد؟ اساســاً

نـد. پاـسـخ‌هایی سـؤالات می‌دهـ بـه اـیـن ـ نـه‌ای ـ کـدام پاـسـخ جداگاـ  ـ هـر  رابـطـه‌ای نیـسـت؟ کاـنـت و ملاـصـدرا ـ

 لوازم منطقی خود را دارد. 
ً
که هر یک مبتنی بر مبانی خاص است و طبعاً

ــات ایــن دو فیلســوف در مورد مســئله  ی ــبیین تطــبیقی نظر ــرای ت ــه آمــده اســت، تلاش ب آنچــه در ایــن مقال

یــن  علیــت بــا توجــه ‌بــه مبــانی آن دو و اشــاره بــه لــوازم فلــسفی آن اســت. می‌تــوان گفــت ایــن بحــث از مهم‌تر

ــان  ــاد آن، در می ی ــر طرح ز ــه علاوه‌ب ــام اعصــار و امصــار اســت ک ــان فلاســفه در تم مســائل مــطرح شــده در می

یــن پایه‌هــای هــر مکتــب شمــرده می‌شــود. به‌همین‌دلیــل، بسیــاری از حکما   مســائل فلــسفی از بنیادی‌تر

و فلاســفه بــرای شروع بیــان دیدگاه‌هــای خــود، از ایــن مســئله بحــث را آغــاز می‌کننــد و بــه آن پاســخ می‌دهنــد. 

ازآن‌رو کــه ملاصــدرا و کانــت هــر دو از فلاســفه نــام‌آور و تأثیرگذارنــد، طرح و بررسی ایــن مســئله‌ مهم و مقایســه 

سـازد. بین آن دو می‌تواـنـد بسـیـاری از نتاـیـج فـلـسفی آن دو را واـضـح ـ

یــن آن‌هــا مقالــه دکتــر محمــد عبداللهــی اســت  بــاتی کــه در ایــن زمینــه وجــود دارد، مرتبط‌تر در میــان مکتو

 کــه بــه علیــت در نظــام فلــسفی کانــت می‌پــردازد. وجــه امتیــاز ایــن نوشــته بــا آن مقالــه، در بیــان دیدگاه‌هــا 

ــه  ــر از علیــت اســت )هرچنــد در قســمت‌هایی از مقال یــف واضح‌ت و مقدمــات کانــت بــه‌صورت مفصــل و تعر
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، ایــن اســت کــه نگارنــده در مقالــه  ، از مطالــب ایشــان هــم بهــره بــرده شــده اســت(. وجــه تمایــز دیگــر به‌فــراخور

پیــش رو دیــدگاه ملاصــدرا و کانــت را بــه‌صورت تطــبیقی بررسی کــرده اســت.

بــرای دانــستن مقصــود کانــت از فلســفه اســتعلایی و تطبیــق آن بــر قاعــده علیــت، به‌عنــوان مقدمــه بایــد 

ــز یکــی از ابداعــات  ــن نی ــه ای ــی‌آورد ک ــولات فاهمــه خــود درم ــل یکــی از مق ــت را در ذی ــت، علی ــه کان ــدانیم ک ب

کانــت اســت. ازایــن‌رو، ابتــدا بــه بیــان مقدمــاتی در مورد فضــای ذهنی کانــت و نحــوه‌ ورود او بــه مســائل 

پرداختــه و ســپس مطالــب کانــت در ذیــل عنــوان فلســفه اســتعلایی و مقــولات بیــان می‌شــود و درنهایــت 

یــف وی از علیــت تــبیین خواهــد شــد. همچــنین علیــت در فلســفه صــدرایی نیــز مورد مداقــه قــرار خواهــد  تعر

گرفــت و در ابتــدا بــه مبــانی فلــسفی ملاصــدرا در مورد حقیقــت کثــرات و وحــدات خارجــی منشــأ انتــزاع وجــود 

یــه تشــکیک ملاصــدرا  و ماهیــت پرداختــه خواهــد شــد. در ادامــه نیــز پــس از اثبــات اصالــت وجــود، بــه نظر

کــه می‌تــوان از آن به‌عنــوان مدخــل بحــث علیــت نــام بــرد، پرداختــه شــده اســت و درنهایــت، علیــت در نظــام 

فلــسفی ایشــان بیــان می‌شــود.

پیشینه‌ ذهنی کانت

یزبینی  اولین نکتــه‌ای کــه در فلســفه کانــت بسیــار حائــز اهمیــت اســت، ایــن اســت کــه کانــت بــا ر

بــوط   تمــام، ســعی در تفــاوت‌ گــذاشتن بین گزاره‌هــایی کــه عقــل عمــوم مــردم درک می‌کنــد و مســائل مر

یــاضی. او قائــل بــه این اســت کــه به‌صــرف وجــود چنین  بــه مابعدالطبیعــه دارد، مثــل قــانون علیــت یــا قــوانین ر

بــه چندبــاره نیســت، نمی‌تــوان پذیرفــت  به‌انــد و بــرای اثبــات آن‌هــا نیــاز بــه تجر قواعــدی کــه مقــدم بــر تجر

بــه هســتند )کانــت،  چیزهــایی موجــود باشــند کــه پیشینــه تجربی نداشــته و بــه‌صورت کامــل، فــارغ از تجر

یــاضی، مثــل قاعــده »مجموعــه زوایــای  1389،صــص 53 _ 56(. مــثلاً کانــت قــبول دارد کــه برخــی از قواعــد ر

بــه باشــد، پذیرفتــه شــده اســت و بــرای  مثلــث، مســاوی بــا 180 درجــه اســت« بــدون اینکــه هــر بــار نیــاز بــه تجر

ــا پی مناســب  یرســاخت ی ــا ز ــه‌ای ب ــرای اینکــه یــک معمــار خان ــا ب ــه‌ مجــدد نیســت ی ب ــاز بــه تجر ــم بــه آن، نی عل

بــه‌ فرو ریختن آن خانــه نیســت و بــا معلومــات پیــشین می‌شــود از آن جلــوگیری  و ایمــن بســازد، نیــاز بــه تجر

کــرد، امــا ایــن، بــدان مــعنی نیســت کــه ایــن معلومــات بتوانــد مقدمــه‌ای بــرای اثبــات شــناخت مجــردات باشــد، 

یــاضی یــا قــانون علیــت قابــل اثبــات اســت،  بــه، بــا قواعــد ر به‌ایــن‌صورت کــه چون ایــن قواعــد پیــش از تجر

ــه پیــشین نیســت. ب ــه تجر ــاز ب پــس در معلومــات به‌هیچ‌وجــه نی
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یــد هیــوم دارد  ، کانــت بــا ایــن ســخنان، ســعی در بیــان تفــاوت بین مبنــای خــود و دیو  به‌‌عبارت‌‌دیگــر

‌خلاف هـیـوم بـر بـر قواـعـد تجربی اـسـت، ـ یـک قاـعـده‌ ضروری و مـقـدم ـ کـه قاـعـده علـیـت، ـ ـیـح می‌کـنـد ـ  و تصر

ید:  که قاعده علیت را از توالی مکرر تجربیات به دست می‌آورد، چنان‌که خود کانت می‌گو
ــوم  ــد عــلتی داشــته باشــد، خــود مفه ــولی بای ــر معل ــزاره‌ ه ــع در گ »در واق
علــت، چنــان آشــکارا مفهـــوم ضـــرورت پیونـــد بـــا معــلول و کلیــت دقیــق 
ــوه‌ای  ــر می‌خواســتیم به‌شی ــه اگ ــرده اســت ک ــعین ک قاعــده را در خــود مت
کــه هیــوم عمــل می‌کــرد، مفهــوم علــت را از تداعــی مــکررِِ آنچـــه اتفــاق 
می‌افتــد بـــا آنچـــه پـیــش از آن می‌آیــد، و عـــادت ناشـــی از آن در پیونــد 
یم، مفهـــوم  زدن تــصورات )درنتیجــه تنهــا از ضرورت ذهنی( مشــتق ســاز

علـــت بــه‌کلی از بین می‌رفــت« )همــان، 1389،ص 66(.

ــوانین،  ــه ســعی دارد، برخــی ق ب ــوم در مورد عــدم قطعیــت تجر ــانون هی ــرفتن ق ــا وجــود پذی ــت ب ــع کان درواق

قـوانین باـعـث تخـطـی سـعی دارد اثـبـات اـیـن ـ طـرفی ـ  ـ بـه‌صورت ضروری اثـبـات کـنـد و از قـانون علـیـت را ـ  مـثـل ـ

بــه در آن‌هــا نشــود. ازایــن‌رو، جمــع بین ایــن دو دیــدگاه، بسیــار ســخت و در نــگاه  بــه مســبوقیت وجــود تجر

بــه صحیــح باشــد  یــرا اگــر قــانون هیــوم درمورد عــدم قطعیــت تجر ابتــدایی شــاید غیرممکــن بــه نظــر برســد، ز

ـکه کاــنت برــخی ‌اــین‌صورت ممــکن نیــست ـ ــبه بداــند، در ـبه تجر  و کاــنت نــیز تماــمی معلوــمات را مــسبوق ـ

از معلومات را به‌صورت قطعی و فارغ از تجربه بپذیرد.

 کاــنت ــبرای توضــیح دــیدگاه ــخود، ابــتدا ــبه تقسیم‌بــندی تصدیــقات پرداخــته و معلوــمات ــخود

را در دو دســته تحــلیلی و تــرکیبی دســته‌بندی می‌کنــد و توضیــح می‌دهــد کــه معلومــات تحــلیلی، معلومــاتی 

ــرکیبی، معلومــاتی  ــدرج اســت و معلومــات ت  من
ً
ــاً ــو ضمن ــن معلومــات، محــمول در مــوضوع ول ــه در ای هســتند ک

هســتند کــه در ایــن معلومــات، محــمول ارتباطــی بــا مــوضوع نــدارد. وی تفــاوت بین ایــن دو تصدیــق را این‌گونــه 

بیــان می‌کنــد:
هستند«  بعد  دارای  اجسام  یم: »همه‌  می‌گو من  وقتی  مثال،  »برای 
یـرا مـن نیـاز ندارم از مفهومی که با واژه  این یک حکم تحلیلی اسـت، ز
جسم تداعی می‌کنم، فراتر روم تا بعد را با جسم مرتبط ببینم، بلکه 
یه کـنم، یعنـی کافی است فقط بـه آن  فقط باید همان مفهوم جسم را تجز
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گـاه شـوم تـا در آن، ایـن  کثرت که همواره در آن مفهوم می‌اندیشم، آ
 محمول را بفهمم، پس این یک حکم تحلیلی اسـت. در مقابـل، آن وقـت 
 متفاوت 

ً
یم: »همه‌ اجسام وزن دارند« محمول چیزی است فوراً کـه می‌گو

با آنچـه من در مفهوم محض یک جسم کلـی می‌اندیشم، بنابراین، افـزایش 
چنـین محمولی به ما حکم ترکیبی می‌دهد« )همان، 1389،ص 71(.

تصدیقــات تــرکیبی بــه دو قســم پیــشینی و پــسینی تقــسیم می‌شــوند. به‌ایــن‌صورت کــه تصدیقات پــسینی، 

تصدیقــاتی هســتند کــه رابطــه‌ بین مــوضوع و محــمول آن‌هــا نیــاز بــه انکشــاف دارد و محــمول در مــوضوع منــدرج 

بــه قابــل ‌بیــان نیســت، به‌عنــوان ‌مثــال،  بــه بــوده و فــارغ از تجر نیســت، ازطــرفی ایــن انکشــاف، فرع بــر وجــود تجر

کانــت در گــزاره »هــر جســمی وزن دارد« این‌گونــه ایــن قســم را تطبیــق می‌کنــد:
»هــر چنــد در مفهــوم جســم بــه‌طورکلی، محمـــول وزن را هرگـــز وارد 
یـــق بخشـــی از آن  بــه را از طر نمی‌ســازم، امــا آن مفهــوم، یــک متعلــق تجر
نم بخش‌هــای   می‌تــوا

ً
بـــه بیـــان مــی‌دارد کــه بــه آن بخــش، مجــدداً تجر

بــه را، ماننــد آن‌هــایی کــه بــه مفهــوم اخیــر تعلــق  دیــگری از همـــان تجر
نم مفهــوم جســم را از پیــش، به‌شــکل  یم. مــن می‌تــوا داشــتند، بیفــزا
یــق نشــانه‌های امتــداد، نفوذناپـــذیری، شـــکل و غیــره کــه  تحــلیلی، از طر
ــا اکنـــون،  ــم. امـ ــد، بشناسـ ــرار می‌گیرن همــه در ایــن مفهــوم مورد تعقــل ق
بــه  شــناخت خــود را گســترش می‌دهــم و یــا بــا نــگاه دوبــاره بــه‌ طــرف تجر
ــواره بـــه  کــه از آن، ایــن مفهــوم جســم را انتــزاع کــرده بــودم، وزن را نیــز همـ
بم و بنابرایــن، وزن را به‌مثابــه محمـــول، بـــه  نشــانه‌های بـــالا مرتبــط می‌یــا
آن مفهـــوم بـــه‌طـور تــرکیبی اضافــه مــی‌کنم« )همــان، 1389،ص 71(.

بــه  و لی در تصدیقــات تــرکیبی پــسینی، رابطــه‌ بین مــوضوع و محــمول بالــضروره موجــود اســت و نیــاز بــه تجر

یــد:  بــه ســابق اســت. خــود کانــت در ایــن بــاره می‌گو نیســت، هرچنــد بــرای شــناخت ایــن گــزاره، نیــاز بــه تجر
»در گــزاره‌ »هــر آنچــه اتفــاق می‌افتــد، عــلتی دارد« در مفهــوم »آنچــه 
اتفــاق می‌افتــد« مــن بــه یــک وجــود فکــر مــی‌کنم کــه پیــش از آن، زمــانی 
وجــود دارد و غیــره، و از آن مفهــوم می‌تــوان احــکام تحــلیلی انتــزاع کــرد. 
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ــد«،  ــارج از مفهــوم »آنچــه اتفــاق می‌افت امــا مفهــوم یــک علــت کاملاً خـ
ــد،  ــه می‌افت ــاقی ک ــا اتف ــاوت ب ــرار دارد و نشــان‌دهنده چیزی اســت متف ق
ــت.  ــعین نشــده اسـ ــز مت ــاده« هرگ ــاق افت ــز اتف ، »چی ــصور ــن در ت بنابرای
ــاره‌ آنچــه بــه‌طورکلی  ب اینــک مــن چگونــه بــه ایــن نتیجــه می‌رســم کــه در
اتفــاق می‌افتــد، چیزی کاملاً متفــاوت بیــان کنم و مفهــوم علــت را هرچند 
کـــه در مفهـــوم آن »چیــز اتفــاق افتــاده« متــعین نیســت، بااین‌همــه بــه 
 بــه آن تعلــق دارد، بشناســم؟ در اینجــا 

ً
شــکل چیزی کــه حتی الزامــاً

چیــستی آن امــر ناشــناخته )x( کــه فاهمــه هــم بــر آن تکیــه می‌کنــد، وقتی 
بــاور می‌کنــد کـــه خـــارج از مفهـــوم »الـــف«، محمـــول »ب« را می‌تــوان 
ــال او  ــا آن مفهــوم بیگانــه اســت، بااین‌همــه، بــه خیـ یافــت، اگرچــه کــه ب
بــه نمی‌توانــد باشـــد،  بـــا آن مفهــوم مرتبــط اســت. ایــن امــر ناشــناخته، تجر
، بلکــه همچنـین بـــا افاده‌  یـــرا اصـــل مطرح شــده نه فقط با کلیتی بیشــتر ز
ضـــرورت و در نتیجــه کاملاً به‌نحــو پیــشین و بــر مبنــای مفــاهیم محـــض، 
ایـــن تصـــور دوم را بـــه تــصور اول اضافــه می‌کنــد«) همــان، 1389،ص 

.)57

  سپس برای حل معضل مطرح شده در رابطه ‌با مسبوق به تجربه دانستن تمامی تصدیقات ترکیبی

و پذیرفتن ضرورت برخی از این تصدیقات، با وجود پیش‌فرض گرفتن قاعده‌ هیوم در مورد عدم قطعیت 

ید شاید بشود گفت که معرفت ذهنی  تجربه دست‌به‌دامن انقلاب کپرنیکی می‌شود. به‌این‌صورت که می‌گو

ما اصل است و درواقع قانون علیت به‌عنوان قاضی مطرح بوده و بقیه‌ تجربیات باید به آن عرضه بشود، نه 

اینکه تجربه، اصل باشد و قانون علیت از آن کشف شده باشد)کاپلستون، 1375، ج 6، ص240(.

همان‌طور که مشخص شد، کانت فضای ذهنی خود را با این چند قانون سامان داده است:
یـن معرفـت انسـانی اسـت، ولی نمی‌شـود تمامـی معـارف انسـانی را در تجربـه خلاصـه  1. تجربـه، پایه‌ای‌تر
کرد، هرچند نمی‌توان پذیرفت که برخی معارف هستند که هیچ عین مطابق تجربی با آن‌ها وجود ندارد. 
، تمامـی تصدیقـات پیشینـه‌ تجربی دارنـد و چیزی غیـر از تصدیقـات تجربی قابـل ‌اثبـات  به‌عبارت‌دیگـر
نیسـت. ازایـن‌رو، مسـائل مربـوط بـه مابعدالطبیعـه نیـز از راه تکیـه بـر معلومـاتی هممچون قـانون علیـت 

قابل ‌اثبات نیسـتند.
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2.  معلومـات تجربی، قطعـی نبـوده و تکیـه بـه آن‌هـا به‌عنـوان قضایـای قطعـی و غیـر قابـل خطا پذیرفته 
نیسـت )قاعـده هیوم(.

3. معـارف انسـانی کـه برخـی از آن‌هـا ورای تجربـه هسـتند، نیـاز بـه تجربـه و آزمون‌وخطـا ندارنـد، بلکـه 
تجربه بر آن‌ها اسـتوار اسـت و قوانینی، مثل قانون علیت، سرچشـمه تجربه اسـت، هرچند که برای فهم 

آن، نیـاز بـه تجربـه‌ پیـشینی بـوده اسـت )انقلاب کپرنیکـی کانت(.

فلسفه استعلایی کانت 

بــه، بــه بیــان  کانــت پــس از رد کــردن دیــدگاه مابعدالطبیعــه در مورد شــناخت تصدیقــات فــارغ از تجر

یــه‌ فلســفه اســتعلایی خــود می‌پــردازد. او در مورد فلســفه‌ خــود، بــه گــفتن معیــار و روش آن اکتفــا کــرده   نظر

و از پــرداختن بــه‌صورت تفــصیلی بــه علــم فلســفه اســتعلایی اجتنــاب می‌کنــد. درواقــع کانــت، معیــار فلســفه 

ــد و در مورد  ــسینی می‌دان ــرکیبی پ ــات ت ــد عقــل محــض و حــل اشــکال شــناخت تصدیق اســتعلایی را همین نق

ــه توضیــح می‌دهــد: فلســفه‌ خــود این‌گون
 »پــس هــر آنچــه فلســفه‌ اســتعلایی را می‌ســازد، بــه‌ نقــد عقــل محـــض 
تعلـــق دارد و ایــن نقــد، ایــده کامــل فلســفه‌ اســتعلایی اســت. امــا 
یــرا نقــد، در تحلیــل  بااین‌همــه، خـــود علــم، فلســفه‌ اســتعلایی نیســت، ز
فقــط تــا آنجــا پیــش مــی‌رود کــه بــرای بــرآورد و قضــاوت کامــل شــناخت 

تــرکیبی پیــشین واجــب اســت« )کانــت، 1389، ص 61(.

امــا ایــن کــه چــرا همین نقــد به‌عنــوان فلســفه‌ او مــطرح نمی‌شــود، بــه ایــن دلیــل اســت کــه کانــت نخواســته یــک 

تحلیــل جامــع از شــناخت‌های پیــشینی انســان و تطبیــق معیــار مــذکور بــا تمــام آن شــناخت‌ها را ذکــر کنــد. او خــود، 

دلیــل ایــن کــه فلســفه‌ خــود را به‌صــرف دادن معیــار ختم کــرده و در ایــن مورد به‌تفصیل ســخن نگفته اســت، چنین 

یــد: می‌گو
»به‌واقــع حقیقــت دارد کــه نقــد مــا بایــد همچــنین شمــارش کامــل همــه‌ 
 مفــاهیم اســاسی‌ای کــه شــناخت محــض مورد بحــث را تشـــکیل می‌دهنــد، 
ــن  ــل جامــع خــود ای ــا نقــد بحــق، از تحلی ــرار دهــد. ام ــل چشــم‌ها ق در مقاب
مفــاهیم و نیــز از نقــد کامــل مشــتق‌های آن‌هــا خــودداری می‌کنــد. یــک 
یــرا درگیر  یــه بــه هــدف بی‌ارتبــاط اســت، ز بخــش بــه ایــن دلیــل کـــه ایـــن تجز
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ً
تردیدها و مشــکلاتی نیســت کـــه در ترکیــب پیــدا می‌شــوند و کل نقــد واقعاً
بــرای ترکیــب وجــود دارد، و یــک بخــش هــم بــه ایــن دلیــل کــه پاســخ‌گویی 
کمــال چــنین تحلیــل و اشــتقاقی را برعهـــده گـــرفتن، آن وقــت می‌تــوان درباره‌ 
یــش به‌ســادگی از آن چشــم پوشیــد، بــا وحــدت نقشــه  مقصــود خو

متناقــض اســت« )همــان، 1389، ص 61(.

همــان‌طور کــه روشــن شــد، فلســفه اســتعلایی کانــت، در بحــث تصدیقــات و به‌تبــع مســئله‌ شــناخت 

سرچشــمه دارد و کانــت، معیــار فلســفه‌ خــود را در عــدم دســتیابی بــه شــناخت مســائل مابعدالطبیعــه و نحــوه‌ 

شــناخت قــوانین تــرکیبی پیــشین بیــان می‌کنــد.

مقولات کانت

یــات خــود بــا مقدمــاتی کــه مــطرح کــرد، به ایــن نتیجــه می‌رســد کــه تمامــی اطلاعــات ما  کانــت در ادامــه نظر

از عــالم پیرامونمــان بــه مــواردی کــه شــهود می‌کــنیم، ختم می‌شــود و درواقــع ایــن شــهود توســط احســاس بــه مــا 

می‌رســد )کاپلســتون، 1375، ج 6، ص 252(.

یافت ارتسامات که  یافت تمام معلومات را دو چیز می‌داند: یکی قوه یا استعداد در درواقع کانت منشأ در

باره داده‌ها، معرفت حاصل می‌کند.  اعیان خارجی را ترسیم می‌کند و دیگری قوه تفکر که به ‌وسیله مفاهیم در

هر کدام از این دو قوه در فلسفه استعلایی، اصولی دارند که مقدم و پیشینی هستند. احساس پیشینی در 

جای خود بیان شده است. اما روش استعلایی کانت در تفکر بدین صورت است که با وجود پذیرش منطق 

ارسطویی سعی در بیان اصول پیشینی آن می‌کند )همان، 1375، ج 6، ص 262(.

منطــق اســتعلایی از دو قســمت تشــکیل شــده اســت: مقــولات، کــه مفــاهیم پیــشینی بــرای ترکیــب 

پدیده‌هــا اســت و جــدل متعــالی کــه تــسری ‌دادن نابجــای ایــن مفــاهیم بــه بقیــه معلومــات غیرحســی اســت. 

کانــت بــرای اینکــه مفــاهیم پیــشینی را جمــع‌آوری کنــد، به‌جــای اینکــه بــه تصدیقــات جــزئی بپــردازد بــا کمــک 

‌گــرفتن از منطــق قــدیم توســط صورت‌هــای منــطقی، قضایــا و تصدیقــات را تقــسیم کــرده و بــه بیــان علــت ایــن 

ـپردازد. تقسیم‌بــندی می

وی قائــل بــه ایــن اســت کــه تقسیم‌بنــدی صورت‌هــای قضایــا توســط ارســطو صحیــح اســت، ولی علــت 
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ایــن تقسیم‌بنــدی و معیــار آن مشــخص نشــده اســت. او از معیــار تقسیم‌بنــدی بــه نشــانی متعــالی تعبیــر 

می‌کنــد. در فلســفه کانــت، تطبیقــات ایــن معیــار به‌عنــوان مفــاهیم پیــشینی ذیــل مقــولات بحــث می‌شــود. 

، مقــولات کانــت، مفــاهیم پیــشینی قــوه فاهمــه  درواقــع مقــولات، شــرایط پیــشینی معرفت‌انــد. به‌عبارت‌دیگــر

ــده  ــان جــز از راه مقــولات ترکیب‌کنن ــاره اعی ب ــد، ممکــن نیســت در ــبیین کن ــه ت اســت و کانــت در صــدد اســت ک

فاهمــه اندیشیــد )همــان، 1375، ج 6، ص226(.

گاهی نســبت بــه پدیده‌هــای خارجــی، بــه اصل ترکیــب تمســک می‌کنــد. به‌ایــن‌صورت  وی بــرای توجیــه آ

یــرا وقتی مــا اشیــا  یــد: تمامــی اشیــای خارجــی بــرای معلــوم ‌شــدن بــه وحدت‌بخشــی نیــاز دارنــد، ز  کــه می‌گو

ــد  ــه ذهــن بای ــا هــم هســتند ک ــاط ب ــراتی بی‌ارتب ــه‌صورت کث ــا ب ــنیم، آن‌ه را از خــارج توســط شــهود ادراک می‌ک

، بین آن‌هــا وحــدت ایجــاد بکنــد تــا معلومــی حاصــل شــود. در حقیقــت به‌هیچ‌وجــه نمی‌شــود  بــه وسیلــه‌ تفکــر

از یــک شیء بــدون درنظــر گــرفتن نســبتش بــا ذهــن، معــرفتی حاصــل کــرد، چون عین و ذهــن مســتلزم 

یکدیگرنــد. تمــام ســعی کانــت در ایــن بحــث، اســتنتاج طبیعــی بیــان همین وحــدت اســت.

قانون علیت کانت

گرچه از نگاه کمپ اسمیت، مترجم و شارح معروف کتاب نقد عقل محض، به‌هیچ‌وجه علیت در آثار 

یفی از آن ارائه کرد. او  کانت به‌وضوح بیان و اثبات نشده است، اما می‌شود از لابه‌لای مطالب کانت، تعر

یه‌ توالی کثرات هیوم می‌کند.  یات خود را در رابطه ‌با علیت، بیشتر معطوف به پاسخ‌دهی در مورد نظر نظر

یف علیت توسط هیوم  کانت قائل به این است که هرچند نمی‌شود در توالی و کثرت در زمان که به‌عنوان تعر

آمده است، شک کرد، اما نمی‌توان علیت را امری تجربی دانست و از طرفی این تجربی ‌نبودن اصل علیت نباید 

یرا دراین‌صورت، دیگر معرفتی وجود نخواهد داشت )عبداللهی،1384، ص 8(. موجب نفی آن شود، ز

 بنــا بــر توضیحــاتی کــه در بخــش مقدمــاتی آمــد، کانــت بــرای توجیــه قضایــای خارجــی و حکــم ‌کــردن 

کــه از آن بــه ترکیــب یــا اســتنتاج متعــالی تعبیــر می‌کنــد، بــه مقــولات متوســل می‌شــود. وی یکــی از مقــولات خود 

ــرد کــه هــر گاه عرضــه  ــوان یــک امــر واقعــی در نظــر می‌گی ــرد. وی شــاکله علــت را به‌عن را علیــت در نظــر می‌گی

شــود، همیشــه چیــز دیــگری در پی آن می‌آیــد، لــذا از آن به‌عنــوان تــالی کثــرات تــا آنجــا کــه طبــق قاعــده باشــد، 

تعبیــر می‌کنــد )کاپلســتون، 1375، ج 6، ص272(.
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بــه‌صورت کلی طبــق مقدمــاتی کــه گذشــت، علیــت از دیــدگاه کانــت یکــی از مفــاهیم پیــشینی ذهنی اســت 

کــه به‌تبــع انــقلاب کپرنیکــی کانــت، اشیــای خارجــی بایــد از آن تبعیــت کننــد و به‌ایــن‌صورت اســت کــه انــواع 

ــوالی  ــه ‌صــرف ت ــه، ب ب ــر اصــل تقــدم تجر ــد ب کی ــر تأ ــع کانــت، علاوه‌ب ــاهیم و معــارف کشــف می‌شــوند. درواق مف

تجــارب و انــکار قــانون علیــت کــه هیــوم بــه آن قائــل اســت، اعتقــادی نــدارد.

علیت در فلسفه ملاصدرا

علیــت در فلســفه ملاصــدرا، درواقــع تــبیین چگونگــی توقــف وجــود برخــی از موجــودات بــر وجــود برخــی 

دیگــر در یــک سلســله طــولی اســت.

یم خــود کــه بــه حکمــت متعالیــه مشــهور شــده اســت، پــس از بیــان  صدرالمتــألهین شیــرازی در فلســفه قو

ــر همــه آن‌هــا اطلاق می‌شــود،  ــه‌صورت مشــترک معــنوی ب اینکــه کثــرت موجــودات بدیهــی اســت و وجــود ب

اصالــت وجــود را مــطرح می‌کنــد کــه مطابــق آن، همــه آنچــه در عــالم خــارج از ذهــن بشــر محقــق اســت، منحصــر 

در وجــود اســت و بــه‌صورت منــطقی، ایــن انحصــار بــه معنای ایــن خواهــد بــود کــه علاوه بــر اشــتراکات، تفاوت 

 همــه صفــات و احــکام وجــود، ابتــدا حقیــقتی عینی 
ً
هــر موجــود بــا دیــگری نیــز بــه همــان وجــود اســت و اساســاً

در خــارج از ذهــن بشــر دارنــد و ســپس وارد ذهــن فاعــل شناســا می‌شــوند.

درحقیقت، ملاصدرا معتقد است:

ــوده و  ــه آن حکــم می‌کنــد، موجــودات خارجــی متحقــق ب ــز ب اول اینکــه، همــان‌طور کــه بداهــت عــقلی نی

کثــرت نیــز در خــارج غیــر قابــل ‌کتمــان اســت. ذکــر ایــن نکتــه، هرچنــد در ابتــدا غیــرضروری و واضــح بــه نظــر 

کــه برخــی بــه انــکار آن پرداخته‌انــد و بسیــاری از افــراد، ســخنان عرفــا در بــاب توحیــد  می‌رســد، ولی ازآنجا

ــه داده شــود کــه هیــچ  ــه ایــن نکتــه تنب ــدا ب ــاز اســت ابت ــد، نی ــر عــدم کثــرت در خــارج کرده‌ان خــاصی را حمــل ب

حکیمــی، قائــل بــه عــدم وجــود کثــرات در خــارج نبــوده و ایــن منــافی بــا اصــل عــقلی اســت، بلکــه توحیــد 

خــاصی، معنــای دیــگری دارد کــه نیازمنــد بیــان مقدمــاتی اســت و در بیانــات خــود ملاصــدرا به‌تفصیــل 

گذشــته اســت )ملاصــدرا، 1368، ج 2، ص319(.

کـه کـثـرات بـه اـیـن نکـتـه اـشـاره می‌کـنـد ـ بـه بححـث، ـ ، در ابـتـدای ورود ـ  ازاـیـن‌رو، ایـشـان در جـلـد اول اـسـفار
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 در خــارج وجــود دارنــد و در ادامــه حتی وصــف وحــدت و کثــرت را بــه خلاف برخــی دیگــر از اوصــاف 

که وصف ماهیت‌اند، وصف برخاسته از وجود اشیا می‌داند )همان، 1368، ج 2، ص23(.

 دوم اینکــه، وجــود بــرای موجــودات، بــه‌صورت اشــتراک معــنوی قابــل اطلاق اســت، نــه بــه‌صورت 

اشــتراک لفظــی. چنانچــه ملاهــادی ســبزواری در کتــاب منظومــه می‌فرمایــد:
کذلک اتحاد معنی العدم  		  یعطی اشتراکه صلوح المقسم
)سبزواری، 1369، ج 2، ص 77(

و ایــن اشــتراک معــنوی، بدیــن مــعنی اســت کــه لفــظ وجــود بــر تمــام مصادیــق آن بــه مــعنی واحــد اطلاق 

 ،  لفــظ تکــرار شــده باشــد و مــعنی مــراد از آن لفــظ، متعــدد باشــد. به‌عبارت‌دیگــر
ً
می‌شــود، نــه اینکــه صرفــاً

تمامــی اســتعمالات وجود، حــاوی یک مــعنی هســتند و معنــای وجــود در موجــودات متعــدد، متفاوت نیســت. 

ــاب اســفار آورده اســت: ــد اول کت چنانچــه ملاصــدرا در جل

یــب مــن الأولیــات فــإن العقــل یجــد بین موجــود و موجــود مــن  »أمــا كونــه مشــتركا بین الماهیــات فهــو قر

ــل  ــوم ب ــإذا لم یكــن الموجــودات متشــاركة فی المفه ــا بین موجــود و معــدوم ف ــا لایجــد مثله المناســبة و المشــابهة م

كانــت متباینــة مــن كل الوجــوه كان حــال بعضهــا مــع البعــض كحــال الوجــود مــع العــدم فی عــدم المناســبة« 

)ملاصــدرا، 1368، ج 1، ص35(.

یب بــه بدیهیــات دانســته‌اند، ولی به‌عنــوان تنبیــه، این  هرچنــد ایشــان، اشــتراک معــنوی وجــود را امری قر

نکته را یــادآور می‌شــوند کــه عــدم‌ پذیــرش اشــتراک معــنوی، خــودش پذیــرش آن را در ضمــن دارد.

 »و العجــب أن مــن قــال بعــدم اشــتراكه فقــد قــال باشــتراكه مــن حیــث لایشــعر بــه لأن الوجــود فی كل شیء 

لــو كان بخلاف وجــود الآخــر لم یكــن هاهنــا شیء واحــد یحكــم علیــه بأنــه غیر مشــترك فیــه بــل هاهنــا مفهومات 

لا نهایــة لها و لابــد مــن اعتبــار كل واحــد منهــا لیعــرف أنــه هــل هــو مشــترك فیــه أم لا فلمــا لم یحتــج إلى ذلــك علــم 

منــه أن الوجــود مشــترك« )همــان، 1368، ج 1، ص36(.

 سـوم اینکـه، وقتی در مورد موجـودات خارجـی تأمـل می‌کـنیم، درمی‌یـابیم کـه از موجـودات خارجـی،

 هم ماهیـت و هـم وجـود انتـزاع می‌شـود و هممان‌طور کـه گفته شـد وجـود بین هممه‌ آن‌هـا مشـترک و ماهیـت نیز 
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جداکننـده آن‌هـا از یکدیگـر اسـت. حـال بایـد از میـان ایـن دو، تنهها یکـی مصـداق خارجـی داشـته باشـد و 

یـرا در غیـر ایـن صورت، دو فرض مـطرح اسـت: یـا هـر دو، عینیت  دیـگری حاصـل انتـزاع ذهـن بـوده باشـد، ز

یـرا در خـارج فقط   باطـل اسـت، ز
ً
خارجـی دارنـد که باعـث تعـدد وجـود خارجـی واحـد می‌شـود که ایـن قطعـاً

یـک موجـود محقـق اسـت کـه ایـن دو مفهـوم بـر آن اطلاق می‌شـود و یـا هیـچ ‌کـدام عینیـت خارجـی ندارنـد که 

 باطـل اسـت، چراکـه در خـارج موجـودی محقـق اسـت )هممان، 1360، ص8(.
ً
ایـن هـم قطعـاً

ازایــن‌رو، درمی‌یــابیم کــه اصالــت، بــا وجــود اســت، یــعنی موجــودات خارجــی، مصــداق حــقیقی وجــود 

 قابــل صــدق بــر مصادیــق 
ً
 حاصــل انتــزاع ذهــن اســت و بــه‌صورت مجــازی صرفــاً

ً
هســتند و ماهیــت صرفــاً

خارجــی اســت. بــرای اثبــات اصالــت وجــود، ادلــه‌ مختــلفی در گفتــار حکمای پــس از ملاصــدرا ذکــر شــده 

اســت کــه ایــن ادلــه را می‌شــود فقــط به‌عنــوان شــواهدی بــرای کشــف ایــن حقیقــت ذکــر کــرد، وگرنــه بــه نظــر 

ملاصــدرا، ایــن گــزاره از مــواردی اســت کــه صــرف تــصور آن، تصدیــق را در پی دارد. ازهمین‌رو، خود ایشــان نیز 

بــرای اثبــات اصالــت وجــود، در ابتــدا بــه بداهــت اکتفــا کــرده و در ادامــه شــواهدی را اقامــه می‌کنــد. چنانچــه 

در کتــاب شــواهد این‌گونــه وارد بحــث می‌شــود:
»الوجــود أحــق الأشیــاء بالتحقــق لأن غیــره بــه یــکون متحققــا و کائنــا فی 
الأعیــان و فی الأذهــان فهــو الــذی بــه ینــال کل ذی حــق حقیقتــه فکیــف 
یــا کمــا یقولــه المحــجوبون عــن شــهوده و لأنــه المجــعول  یــکون أمــرا اعتبار

بالــذات دون المســمی بالماهیــة« )همــان، 1360، ص 6(.

، در نــگاه اصالــت وجــودی ملاصــدرا، حقیقــت جملــه »فــردی بــر میزی نشســته و کتــابی  ‌دیگــر به‌تعبیر

مطالعــه می‌کنــد«، جــز بــه ایــن مــعنی نخواهــد بــود کــه »وجــودی بــر وجــودی نشســته و وجــود مطالعــه 

می‌کنــد«، البتــه از وجــود اول، ماهیــت انســان، از وجــود دوم، ماهیــت میــز و از وجــود ســوم، ماهیــت کتــاب 

انتــزاع می‌شــود. 

یــات خــاص فلــسفی خــود را مــطرح  چهــارم اینکــه: او در پاســخ بــه ســؤالی بسیــار مهــم، یکــی دیگــر از نظر

می‌کنــد. ســؤال از ایــن ‌قــرار اســت کــه باتوجه‌بــه آنچــه در مرحلــه اول بیــان شــد، چگونــه اســت کــه وجــودات 

مختلــف بــا آنکــه در وجــود بــا هــم مشــترک‌اند، بــه‌صورت ماهیــات متفــاوت در ذهــن حاضــر می‌شــوند؟ 

، موجــودات مختلــف، در وجــود بــا هــم اشــتراک دارنــد. حــال ســؤال اینجاســت کــه طبــق  به‌عبارت‌دیگــر
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کــه اصالــت بــا وجــود بــوده و درنتیجــه منشــأ تأثیــر بایــد وجــود باشــد، چــطور می‌شــود  مطالــب گذشــته، ازآنجا

تفــاوت بین موجــودات را توضیــح داد و چــطور از وجــود »الــف«، ماهیــت »الــف« و از وجــود »ب« )به‌رغــم 

اشــتراک در بــرخورداری از وجــود( ماهیــت »ب« انتــزاع می‌شــود؟

، جانمــایی  ‌دیگــر یــه »تشــکیک در وجــود« را مــطرح می‌کنــد یــا به‌تعبیر او در پاســخ بــه ایــن ســؤال، نظر

بــاره چــرایی کثــرت ماهیــت منــتزع، علی‌رغــم وجــود  یــه تشــکیک در فلســفه ملاصــدرا، پاســخ بــه ســؤال در نظر

وحــدت در منتزع‌منــه اســت.

درواقــع تشــکیک بــه ایــن معنــا خواهــد بــود کــه دلیــل کثــرت ماهیــات منــتزع از وجــود واحــد، رابطــه 

تشــکیکی بین آن‌هــا اســت. تشــکیک، اخــتلافی حــقیقی و خارجــی در میــان موجــودات اســت کــه ذیــل روابــط 

یــف می‌شــود. موجــودات بــا هــم اختلاف‌هــای طــولی دارنــد و البتــه  طــولی و حتی شــاید عــرضی آن‌هــا تعر

یــن حکمت صــدرایی،  تفاوت‌هــای عــرضی و همین موجــب اخــتلاف در منتزعــات آن‌هــا اســت. در نظــر مفسر

 و معلــولی، وحــدت در عین کثــرت و کثــرت 
ی

ــه تفاضــل و رابطــه علّی تشــکیک بــه صورت‌هــای مختــلفی، ازجمل

یــن  یــر شــده اســت کــه بــه نظــر می‌رســد بهتر در عین وحــدت و یــا وحــدت مابه‌الاشــتراک بــا مابه‌الامتیــاز تصو

وجــه، همــان وحــدت مابه‌الاشــتراک و مابه‌الامتیــاز اســت. بــا ایــن بیــان کــه طبــق مبنــای اصالــت وجــود، تمــام 

حقایــق عینی و خارجــی بــه وجــود بازگشــت می‌کننــد و ماهیــت، تنهــا شــأن اعتبــاری دارد، می‌تــوان گفــت 

، بدیهــی اســت کــه موجــودات در خــارج  ‌طرف‌دیگــر مابه‌الاشــتراک اشیــا در خــارج همــان وجودشــان اســت. از

ــای اصالــت  ــد طبــق مبن ــاز داده می‌شــوند. پــس بای ــا ایــن تفاوت‌هــا از یکدیگــر امتی ــد و ب ــا هــم تفــاوت دارن ب

وجــودی ملاصــدرا امتیــاز نیــز بــه وجــود بازگشــت کنــد و ایــن، همــان مــعنی تشــکیک اســت )عبودیــت، 1383، 

ج2، صــص20_27(.

 منحصــر 
ً
یــه تشــکیک مــطرح شــد، صرفــاً و پنجــم اینکــه، رابطــه طــولی میــان موجــودات کــه طبــق نظر

در روابــط عّلیّ اســت. علیــت میــان موجــودات و لازمــه عــقلی آن، یــعنی شــدت و ضعــف در وجــود موجــب 

ــزاع  ــلول انت ــعنی مع ــا آنچــه از موجــود اضعــف، ی ــزاع می‌شــود ب ــت انت ــعنی عل می‌شــود آنچــه از موجــود اقوی، ی

می‌شــود، متفــاوت باشــد. بنابرایــن، علیــت در نــگاه ملاصــدرا رابطــه‌ای حــقیقی میــان موجــودات خارجــی 

اســت کــه در طول یکدیگــر قــرار دارنــد )ملاصــدرا، 1981، ج 1، ص50(.
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 تفــاوت موجــودات در انتزاعــات ذهنی، در اخــتلاف 
ً
خلاصــه آنکــه، بــه عقیــده ملاصــدرا، اساســاً

 
ً
یشــه دارد. تفاوت‌هــای وجــودی و اصیلی کــه حقیقتــاً وجــودی و حــقیقی آن‌هــا در عــالم خــارج از ذهــن ر

، و در ذهــن موجــب اخــتلاف   بین مراتــب مختلــف وجــود محقق‌انــد، در خــارج موجــب تفــاوت در آثــار

در ماهیــات می‌شــود. علیــت نیــز بــه همین ترتیــب اســت. رابطــه علیــت در نــگاه ملاصــدرا، نســبت حــقیقی بین 

ــا هــم یــک رابطــه طــولی تشــکیل  ــگری متوقــف اســت و ب ــر دی ــه وجــود یکــی از آن‌هــا ب دو موجــودی اســت ک

می‌دهنــد. نکتــه درخور دقــت آن اســت کــه در نــگاه ملاصــدرا، ذهــن، تابــع حقیقــت عینی اســت و نقــش 

کاشــفیت دارد، امــا مؤســس چیزی در خــارج نیســت.
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نتیجه‌گیری � 
یشــه  در انتهــا طبــق مطــالبی کــه گذشــت، روشــن شــد کــه فلســفه اســتعلایی کانــت، در بحــث شــناخت ر

یــش در مورد عــدم شــناخت مابعدالطبیعــه و چگونگــی  ــت، فلســفه خــود را محــصول تفکــرات خو دارد و کان

یــن آن تصدیقــات، مســئله علیــت اســت  شــناخت تصدیقــات تــرکیبی پیــشینی می‌دانــد. یکــی از مهم‌تر

ـسبقت ــگرفتن علــیت ـبا چگونــگی ـ ـسؤال در رابــطه   ـ ـخود را از ـشد، کاــنت فلــسفه ـ  )همـمان‌طور ــکه بــیان ـ

بــه می‌دانــد(. در ادامــه، کانت  بــه بــا وجــود عــدم ‌پذیــرش قضایــای غیــر وابســته‌ بــه تجر یــاضی بــر تجر و قواعــد ر

ــن  ــاره ای ب ــی تفکــر در ــت ارتســامات و دوم یاف ــد: یکــی اســتعداد در ــز می‌دان ــات را محــصول دو چی ــام معلوم تم

ارتســامات کــه هــر کــدام معیارهــایی بــرای صحتشــان وجــود دارد کــه در فلســفه او، معیارهــای صحــت تفکــر 

ــوان یکــی  ــل مقــولات بحــث می‌شــود. درواقــع کانــت، مقــولات را شــرایط پیــشینی معرفــت و علیــت را به‌عن  ذی

از این مفاهیم پیشینی می‌داند که به‌تبع انقلاب کپرنیکی او باید اشیای خارجی از آن تبعیت کنند.

ولی ملاصــدرا، رابطــه علیــت را یــک سلســله طــولی بین موجــودات می‌دانــد و تفــاوت بین موجــودات 

 مختلــف را بــر پایــه تشــکیک حــل می‌کنــد. به‌ایــن‌صورت کــه تفاوت‌هــای وجودهــای مختلــف، بــه‌ شــدت

یــه، در پذیــرش اصــل علیــت بین  ، شــباهت هــر دو نظر  و ضعــف وجــودی برمی‌گــردد. به‌عبارت‌دیگــر

موجــودات اســت و مشــخص می‌شــود کــه قــانون علیــت در فلســفه‌ کانــت و ملاصــدرا یــک قاعــده‌ پیــشینی، 

حــقیقی و ثابــت اســت و به‌تــوالی تجــارب هیــوم برنمی‌گــردد بــا ایــن تفــاوت کــه از نظــر کانــت به‌عنــوان یــک 

ایدئالیســت، ایــن قاعــده معیــار شــناخت واقعیــت و چیزی اســت کــه واقعیــت بایــد بــا آن تطابــق کنــد.

، همــان‌طور کــه گفتــه شــد کانــت نمی‌توانــد طبــق دیــدگاه مشــهور بــه اثبــات قاعــده‌ علیــت   به‌عبارت‌دیگــر

بــه باشــند و از طــرف دیگــر بــرای علیت، یــک نوع  یــرا از نظــر او تمــام تصدیقــات بایــد مســبوق بــه تجر بپــردازد، ز

بــه‌ پیــشین وجــود دارد، پــس بناچــار قائــل بــه ایــن می‌شــود کــه به‌جــای  قطعیــت فــرض می‌کنــد کــه فــارغ از تجر

لزوم تطابــق شــناخت مــا با عــالم خــارج، عــالم خــارج بایــد با شــناخت مــا تطابــق پیــدا کنــد، مــثلاً به‌جــای اینکه 

گفتــه شــود: »از آنجــا کــه هــرگاه در خــارج آتــش باشــد، گرمــا هــم وجــود دارد، پــس مــن از رابطــه میــان ایــن دو، 

ــد بین معــلول ــه شــود: »چون مــن علیــت را می‌فهمــم، پــس در خــارج بای ــد گفت  علیــت را کشــف مــی‌کنم«، بای

  و علــت رابطــه لزومــی ایجــاد شــود و گرمــا در پی آتــش بیایــد« درایــن‌صورت، هــم قاعــده مســبوقیت قضایــا

 به تجارب حفظ شده و هم علیت به‌عنوان یک قاعده‌ لزومی پابرجا است.
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در مقابــل از نظــر ملاصــدرا کــه یــک رئالیســت حــقیقی اســت، تفاوت‌هــای ذهنی، تابــع تفاوت‌هــای 

حــقیقی خارجــی هســتند و در حقیقــت، تفــاوت بین موجــودات خارجــی اســت کــه در ذهــن بــه‌صورت تمایــز 

یــدT در خــارج بین  در ماهیــات نقــش می‌بنــدد. بــه‌طور خــاص در مســئله علیــت، بــرخلاف آنچــه کانــت می‌گو

، رابطــه علیــت محقــق اســت و ایــن ذهــن اســت کــه از ایــن حقیقــت خارجــی، مفهــوم علیــت 
ً
موجــودات حقیقتــاً

ــرخلاف  ــن، ملاصــدرا ب ــد. بنابرای ــت می‌نام ــه را عل ــلول و متوقف‌علی ــد و موجــود متوقــف را مع ــزاع می‌کن را انت

کانــت معتقــد اســت چون در خــارج عــلیتی حــقیقی وجــود دارد، پــس ذهــن مــن نیــز آن را کشــف و ســپس درک 

کــم بــر حقیقــت اســت.  می‌کنــد. درحقیقــت، ذهــن در حکمــت متعالیــه، تابــع حقیقــت و در فلســفه کانــت، حا

ــه دو راه  ــاوتی ک ــه کانــت و ملاصــدرا اســت. تف ی یــن تفــاوت دو نظر ــان ایدئالیســم و رئالیســم، کمتر تفــاوت می

جداگانــه بین فلســفه غــرب پــس از کانــت و فلســفه اسلامــی پــس از ملاصــدرا ایجــاد کــرده اســت.
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سال اول، شماره اول، پاییز و زمستان 1403
دوفصلنامه علمی تخصصی پژوهش�های علوم عقلی

مقاله تخصصی

ارزیابی تحلیلی انگاره همسانی هوش مصنوعی و نفس انسانی
یسی1 محمد مهدی او

چکیده � 

 امروزه، هوش مصنوعی و رایانه‌های پیشرفته، جزء جدایی‌ناپذیر زندگی هر انسانی است و زندگی 

و اشتغال بسیاری از انسان‌ها به وسیله هوش مصنوعی اداره می‌شود. یکی از مهم‌ترین مسائل حوزه هوش 

 مصنوعی، انگاره همسانی هوش مصنوعی با نفس انسانی است، یعنی آیا می‌توان همان عملکردی 

را که انسان دارد، دقیقاً از هوش مصنوعی انتظار داشت؟ از آنجا که این مسئله، مسئله تقریباً جدیدی 

است، یا پاسخ‌های مناسبی در این زمینه موجود نیست و یا پاسخ‌های موجود، غیر محققانه است. 

یابی  به‌همین‌سبب، مقاله حاضر به روش عقلی- تحلیلی و بر مبنای فلسفه اسلامی و فلسفه غرب به ارز

یابی نظریه همسانی طبق دیدگاه پیوندگرایانه پرداخته است. نتیجه به دست آمده  نقدهای موجود و ارز

، عدم همسانی هوش مصنوعی با نفس انسانی بنا بر هر دو فلسفه اسلامی و فلسفه غرب   از تحقیق حاضر

، عدم امکان همسانی هوش مصنوعی با انسان در قوه اختیار انسانی و عدم همسانی  است و علت این امر

در جنس علم و ادراک است.

کلیدواژه‌‌ها:  � 
. ادراک انسان، قوه‌های نفس انسانی، هوش مصنوعی، قوه اختیار

		 تاریخ پذیرش: 1402/12/20 *تاریخ دریافت: 1402/08/12 
1. طلبه سطح 2و3 پیوسته رشته فلسفه و کلام اسلامی مدرسه علمیه عالی نواب مشهد )نویسنده مسئول(

mohammadmahdioveisi1@gmail.com
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مقدمه � 
یــن مســائل فلســفه و علــوم تجربی معاصــر اســت و بحــث اصلی  مســئله هــوش مصنوعــی، یکــی از مهم‌تر

آن، ایــن اســت کــه آیــا مــاشین نیــز هوشمــند اســت و آیــا مــاشین می‌توانــد بــا انســان همســان باشــد؟ اهمیــت ایــن 

مســئله آنجــا روشــن می‌شــود کــه می‌بیــنیم زندگــی آینــده دنیــا وابســته بــه ایــن تکنــولوژی اســت. امروزه، در مــوارد 

بسیــاری از هــوش مصنوعــی اســتفاده می‌شــود، کــه اگــر پذیرفتــه شــود مــاشین نیــز هوشمــند و همســان با انســان 

اســت، آنــگاه می‌تــوان تمــام مســئولیت‌های انســان را بــه مــاشین ســپرد، ماننــد پزشــکی و اجتهــاد، لکــن امروزه، 

هـوش مصنوـعـی را مححـدود کرده‌اـنـد.  ـ بـه همین دلـیـل اـسـتفاده از شـده‌اند و ـ دانـشـمندان، منـکـر همـسـانی ـ

( موجــود اســت.  ینــدوز ید/و هــوش مصنوعــی به‌معنــای ضعیــف آن در کامپیوترهــای امروزی )اندرو

یــاضی شــکل گرفتــه، امــا ســطح بــالاتری   هســته کامپیوتــر بــر مبنــای حداقــل هــوش مصنوعــی، یــعنی ر
ً
اساســاً

یــر )چهــره و انگشــت(،  از ایــن هــوش حتی در تلفن‌هــای همــراه هــم رواج یافتــه اســت، ماننــد اســکن تصاو

متن  ادامــه  تشــخیص   ،)... و  انــکار  نهــی،  نفی،  )تمجیــد،  متن  مضــمون  تشــخیص  یســی،   خلاصه‌نو

. بــا ملاحظــه تحقــق ایــن ســطح از هــوش مصنوعــی، هیــچ یــک از فلاســفه،  و قابلیت‌هــای فروان دیگــر

یــن دلیــل   منکــر امــکان تحقــق و همســانی هــوش مصنوعــی بــه معنــای ضعیــف آن نمی‌شــوند، چراکــه بزرگ‌تر

ین این دلیل فیلسوف نیستند، بلکه سفسطه‌گر هستند. بر امکان شیء، تحقق آن است و منکر

ــد، پــس در وقوع و امــکان  ــای ضعیــف آن اســتفاده می‌کنن ــه معن ــر مــردم از هــوش مصنوعــی ب امروزه، اکث

هــوش مصنوعــی ضعیــف شــکی نیســت، امــا هــوش مصنوعــی بــه معنــای قوی آن هــنوز وقوع پیــدا نکــرده 

اســت و در امــکان آن نیــز توســط برخــی فلاســفه مناقشــه شــده اســت کــه در ادامــه بــه آن اشــاره خواهــد شــد. 

ازآنجا‌کــه وقوع هــوش مصنوعــی ضعیــف، جــای هیــچ شــکی در امــکان آن بــاقی نمی‌گــذارد، محــل نــزاع و تشــتت 

 آرا، تنهــا در امــکان تحقــق هــوش مصنوعــی قوی، یــعنی همســانی کامــل هــوش مصنوعــی بــا انســان اســت.

یــات فلاســفه درمی‌یــابیم کــه بسیــاری از آنــان، قائــل بــه امتنــاع و عــدم امــکان تحقق   در بررسی و جمــع‌آوری نظر

ــرای مــاشین شــده‌اند و تنهــا اندکــی از افــراد، ایــن امــکان را تأییــد کــرده   ایــن ســطح از هوشمــندی و همســانی ب

و به تحقق هوش مصنوعی قوی امید دارند.

ــه  ــن مقال ــف آن درســت نیســت و در ای ــای ضعی ــه معن براین‌اســاس، بحــث از امــکان هــوش مصنوعــی ب
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تحقــق ایــن پدیــده را مــفروض گرفتــه و تنهــا بــه بررسی امــکان تحقــق حداکثــر ســطح همســانی هــوش مصنوعــی 

ــا توانایی‌هــای هوشمــندانه انســان پرداختــه می‌شــود. ب

یکـرد  یکـرد نشانه‌شناسـانه و پیوندگرایانـه، غـرب در ابتـدا سـاخت هـوش مصنوعـی بـا رو از بین دو رو

یکـرد را محکـوم بـه شکسـت  نشانه‌شناسـانه را در پیـش گرفتـه بـود، ولی امروزه، اکثـر فلاسـفه غربی، ایـن رو

یـه فـتزر  یـات نشانه‌شناسـانه موجـود، نظر یکـرد پیوندگرایانـه را در پیـش گرفته‌انـد. در بین نظر می‌داننـد و رو

یـه اکتفا می‌کنیم  ‌این‌رو، تنها بـه بیان این نظر یـه اسـت )مؤمن‌نـژاد، 1383، ص 67(. از ین نظر یـن و کاملتر بهتر

، 1990م(، یـعنی شـناخت ، ازجملـه انسـان‌ها، نظام‌هـای نشانه‌شناسـانه هسـتند )فـتزر  کـه موجـودات متفکـر

ئم اسـت و تمامـی علـوم و ادراک بشـر از عـالم خـارج   و فهـم انسـان، ماننـد کامپیوترهـا براسـاس نشـانه‌ها و علا

، نشـانه‌ای اسـت. ، ماننـد کامپیوتـر
ً
دقیقـاً

 بــه مســئله همســانی مــاشین 
ً
یــات اســت، چراکــه صرفــاً ، فراتــر از ســایر بحث‌هــا و نظر هــدف ایــن نوشــتار

، بــه اصــل امــکان  بــا انســان و امــکان تحقــق هــوش مصنوعــی ضعیــف و قوی نمی‌پــردازد، بلکــه در ایــن نوشــتار

ــق  ــه خل ــادر ب ــا انســان، ق ــه آی ــا نفــس انســانی خــواهیم پرداخــت. به‌این‌مــعنی ک همســانی هــوش مصنوعــی ب

موجــودی همتــا و یــا برتــر از خــود هســت؟ آیــا اصــل همســانی، جــدا از مــاشین امروزی یــا مــاشین موجــود 

در آینــده و ... در ایــن عــالم ممکــن اســت؟ بنابرایــن، ابتــدا بــه بررسی امــکان همســانی در مــاشین امروزی 

یم، ســپس ایــن همســانی را به‌عنــوان اصــل گرفتــه و فراتــر از جزئیــات بحــث می‌کــنیم. می‌پــرداز

بــوط بــه آن، روشــن  یــف از هــوش مصنوعــی و اقســام و دیدگاه‌هــای مر بــا مشــخص ‌شــدن ایــن تعر

بــاره هــوش مصنوعــی از حیطــه بحــث ایــن مقاله  بــاره تمــام اقســام و دیدگاه‌هــا در می‌شــود کــه تحقیــق و بررسی در

خــارج اســت. بنابرایــن، ایــن مقالــه، تنهــا بــه بررسی هــوش مصنوعــی از دیــدگاه پیوندگرایانــه می‌پــردازد.

ــه  ــه مــوضوع مقال بــوط ب ــا بررسی پژوهش‌هــای انجــام شــده در حوزه هــوش مصنوعــی، پنــج پژوهــش مر ب

حاضــر یافــت می‌شــود. ابــوذر تشــکری صالــح در مقالــه‌ای بــا عنــوان بررسی توانــایی رقابــت هــوش مصنوعــی 

یژگی‌هــایی قــرار داده  بــا ذهــن انســانی از منظــر قــرآن، در مجلــه شــناخت قــرآن، هــوش مصنوعــی را در مقابــل و

کــه قــرآن بــرای انســان بیــان کــرده اســت و بــه ایــن نتیجــه رسیــده اســت کــه هــوش مصنوعــی بــا تمــام ابعــاد 

وجــودی انســان همســان نیســت. همچــنین علیرضــا قائمی‌نیــا در مقالــه دیــن و هــوش مصنوعــی، در مجلــه 
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ـکرده ـهایی را بــیان ـ یژگی ـسپس و ـکرده و ـ ـهوش مصنوــعی را نــقد و بررسی ـ بی ـ یکردــهای غر  ذــهن، ابــتدا رو

ــا نفــس انســانی از منظــر  ــرای انســان برشمــرده اســت و در انتهــا، عــدم همســانی هــوش مصنوعــی ب کــه دیــن ب

تـه اـسـت. دـیـن را نتیـجـه گرفـ

در همین راســتا، حــسین مطــلبی کربکنــدی و همکارانــش در مقالــه بررسی کارکــرد هــوش مصنوعــی 

گاهــی بــا توجــه بــه مبــانی معرفت‌شــناسی صدرائیــان، در فصلنامــه اندیشــه دینی  ضعیــف در اقســام علــم و آ

، تنهــا بــه بررسی هــوش مصنوعــی به‌معنــای ضعیــف پرداخته‌انــد. ایشــان در ابتــدا اقســام  دانشــگاه شیــراز

ــد  ــم بررسی می‌کن ــگاره همســانی را در هــر قســم از عل ــرده، ســپس ان ــان ک ــه را بی ــدگاه حکمــت متعالی ــم از دی  عل

ـسانی ــهوش مصنوــعی ــبا نــفس انــسانی را رد ــکرده و تنهـها در بعــضی از اقــسام عــلم،  و در نتیــجه هم

بــه همســانی در عملکــرد هــوش مصنوعــی و انســان قائــل می‌شــود. بــرخلاف ســه مقالــه پیــشین، حــسین 

 مطــلبی کربکنــدی و همکارانــش در مقالــه بررسی فلــسفی امــکان تحقــق هــوش مصنوعــی قوی بــا توجــه 

بــاره چیــستی  یکردهــای موجــود در بــه دیدگاه‌هــای مختلــف در مســئله ذهــن و بــدن، در مجلــه فلســفه ذهــن، رو

ــا ذهــن  ــه بررسی امــکان تحقــق همســانی و ی ــرده، ســپس ب ــر ک ذهــن در فلســفه اسلامــی و فلســفه غــرب را ذک

‌داشتن هــوش مصنوعــی از تمــام دیدگاه‌هــای مــذکور پرداخته‌انــد و در نتیجــه بــه همســانی در فلســفه صــدرائی 
و عــدم امــکان همســانی در فلســفه مشــاء و اشــراق دســت یافته‌انــد.1

 محمــد فروغــی و همــکاران ایشــان هــم در مقالــه ادراک بــصری در هــوش مصنوعــی و فلســفه ذهــن، 

ــه چگونگــی  یکردهــای هــوش مصنوعــی، ب در دوفصلنامــه علمی-ترویجــی معــارف عــقلی، پــس از بررسی رو

پــردازش انــواع مختلــف هــوش مصنوعــی پرداخته‌انــد و بــا نقــد اتــاق چینی سرل، بــه همســانی هــوش مصنوعــی 

بــا نفــس انســانی قائــل شــده‌اند.

بــا دقــت در پژوهش‌هــای انجــام شــده، معلــوم می‌شــود کــه در بررسی‌هــای نــقلی، همســانی را نقــد کرده‌انــد، 

یکردهــا شــده‌اند و دلیلی عقلی  ولی در بررسی‌هــای عــقلی، قائــل بــه امــکان تحقــق همســانی، حتی در بعضــی رو

، نگارنده  بر امتنــاع همســانی کــه قابل پذیــرش باشــد، ذکــر نشــده اســت. شــایان ذکــر اســت کــه در ایــن نوشــتار

در تلاش اســت تــا دلیلی عــقلی بــر امتنــاع همســانی ارائــه دهــد کــه مورد قــبول فلســفه غــرب و فلســفه اسلامــی 

باــشد و همــچنین می‎کوشــد بــه ادلــه عــقلی امــکان هــوش مصنوعــی کــه در مقاله‌هــای مــذکور طرح شــده 

اســت، پاســخ دهــد.
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تعریف هوش مصنوعی

یـف فلاسـفه  هـوش مصنوعـی یـا )Artificial Intelligence( واژه‌ای غربی اسـت. بنابرایـن، ابتـدا تعار

یم، سـپس جایـگاه آن را در فلسـفه  یـف و جایگاه آن در فلسـفه غرب آشـنا شو غـرب را بررسی می‌کـنیم تا بـا تعر

اسلامـی بررسی می‌کـنیم.

 John( ــن بین، جــان سرل ــد. در ای ــان کرده‌ان ــف متعــددی از هــوش مصنوعــی بی ی فیلســوفان غربی، تعار

ــه دو دســته  ــا انســان، ب یــف را گــردآوری کــرده و آن‌هــا را از جهــت ســطح همســانی مــاشین ب Searle( همــه تعار

ــد:  هــوش مصنوعــی قوی و هــوش مصنوعــی ضعیــف تقــسیم می‌کن
1. هـوش مصنوعـی ضعیـف )Weak/Narrow AI(: مـاشینی اسـت کـه قـادر بـه همسـانی بـا انسـان در 

یـاضی. بعضـی از اعمـال هوشممندانه او باشـد، ماننـد محاسـبات ر
2. هوش مصنوعی قوی )Strong/General AI(: ماشینی است که قادر به همسانی در تمام قابلیت‌های 

هوشمندانه انسان باشد، مانند تخیل، فهم و یادگیری.

یــات فلاســفه غــرب در بــاب هــوش مصنوعــی را از جهــت نوع و چگونگی همســانی مــاشین با انســان  نظر

می‌تــوان به دو دســته نشــانه‌گرایانه و پیوندگرایانــه تقسیم کــرد: )مطــلبی کربکنــدی، 1393ش، ص 176(
یه، اول اینکه، تفكر چیزی  1. نشانه‌شناسانه )Symbolism(: فكركردن، یعنی محاسبهكردن. طبق این نظر
یژگی‌های نحوی و دلالت شناختی را با هم  جز محاسبه نیست و دوم اینکه، افكـار رمزهای پایهاند که و

دارند)عباس‌زاده جهرمی، 1390، ص 181(.
یزی می‌تـوان مـاشین را بـه معنـای حـقیقی هوشممند کـرد.  2. پیوندگرایانـه )Connectionism(: بـا برنامـهر
یکی با انسـان اسـت، مانند نرون‌های  روش تلاش برای سـاخت هوش مصنوعی، روش مشـابهت فیز

.(Borchert, 2006, p444) یکـی کامپیوتـر مغـز و پالس‌هـای الکتر

یفی ارائــه نشــده اســت کــه مورد قــبول همــه اندیشــمندان حوزه علــوم  یــف هــوش، تــا کــنون تــعر از بین تعار

ذهنی باشــد. بعضــی هــوش را قســمی از ذهــن و بعضــی برابــر بــا آن می‌داننــد:

انسـان در فلسـفه اسلامـی دارای قـوای متعـددی اسـت، ولی تممام فلاسـفه اسلامـی بـر ایـن امـر توافـق 

دارنـد کـه نفـس )قـوه مججرد انسـان(، مدیـر و مدبـر انسـان اسـت و انسـان قبـل از تعلـق نفـس، جسـمی بیـش 

نبوده و با جممادات هیچ فـرقی نمی‌کند و حقیقـت و فصل )منطقی( انسـان را، عقل )تکلـم( آن دانسـته‌اند و این 
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‌ایـن‌رو، منـظور از اصـل همسـانی بـا انسـان، همسـانی بـا او از نظـر  عقـل را قوهـای از قـوای نفـس شممرده‌اند. از

یکرد پیوندگرایانه(، بلکه همسـانی با همین قوه عاقله اسـت،  جسـم و تمام خصوصیاتش نیسـت )برخلاف رو

آن هـم، نـه از جهـت تججردش، بلکـه قـوه عاقلـه از جهـت تعقـل آن مراد اسـت.

نقدهای وارد شده بر انگاره همسانی هوش مصنوعی با نفس انسانی 

یم، بلکه برای بررسی تحلیلی انگاره  ، تنها به رد انگاره همسانی هوش مصنوعی نمی‌پرداز در این نوشتار

همسانی هوش مصنوعی با نفس انسانی لازم است ابتدا نقدهای مطرح شده نسبت به این انگاره را بررسی 

و تحلیل کنیم، سپس خودمان این انگاره را بررسی کنیم. در این صورت است که جایگاه حقیقی هوش 

مصنوعی، محقق و انگاره همسانی به‌طور کامل بررسی خواهد شد. از طرفی، پاسخ‌دادن به ناقد، طبق مبانی 

مدافع فایده ندارد، بلکه دفاع درست باید طبق مبانی ناقد باشد، بنابراین، نقدهای اصل همسانی هوش 

 مصنوعی با انسان را، از جهت مبانی به دو قسم نقدهای فلسفه اسلامی و فلسفه غرب تقسیم می‌کنیم 

و هر یک را طبق مبنای خودش پاسخ خواهیم داد.

نقدهای وارد شده بنا بر دیدگاه فلسفه اسلامی

در فلســفه اسلامــی بــرای اثبات امــکان شیء، بــه معنــای عــدم ضرورت وجــود و عــدم ضرورت عــدم یک 

ــاع مینامنــد، نســبت بــه وجــوب هــوش مصنوعــی، همین عــدم وجــود فــعلی دال  شیء کــه آن را وجــوب و امتن

بــر عــدم وجــوب اســت و تنهــا مســئله امتنــاع تحقــق آن بــاقی میمانــد، بنابرایــن، بــه جــای ادلــه اثبــات بایــد ادلــه 

ــاع را بررسی نمــاییم. امتن

ک انسان نقد اول: مادیت کامپیوتر و تجرد ادرا

یــن  به‌گــرایی مــادی در دهه‌هــای اخیــر بــوده و یکــی از مبنایی‌تر یــه هــوش مصنوعــی از پیامدهــای تجر نظر

اصول آن‌، ایــن اســت کــه انســان را موجــودی تک‌ســاحتی و کاملاً مــادی می‌بیننــد، امــا طرفــداران دو بعــدی‌ 

ــد: »ادراک،  ین ــودن وجــود انســان )فلاســفه اسلامــی و بعضــی از فلاســفه غــرب(، در مســئله ادراک می‌گو ب

امری مجــرد اســت و حــلول موجــود مجــرد در موجــود مــادی محــال اســت« )تشــکری صالــح، 1397، ص 8(؛ 

ــه‌طور کاملاً مــادی )هــوش مصنوعــی( تحقــق یابــد. بنابرایــن، ممکــن نیســت ادراک در یــک موجــود ب

نقد دوم: امتناع تحقق علم در مادیات
1. بر مبنای فلسفه صدرایی، حقیقت علم چیزی نیست جز حضور معلوم نزد عالم: »العلم عبارة عن 
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گاه‌ شـدن  یژگی‌‌هـای آ وجـود الشـیء لشـیء و حـضوره عنـده« و نفـس انسـانی بـه علـت تججرد، واجـد و
است.

 جسمانیة الكون 
ّلّك
 مادی باشد، امكان حصول معرفت برای آن منتفی است: »

ً
2. اگر موجودی صرفاً

غیر شاعر لا بذاته و لا بغیره« این، همان قاعده مشهور در فلسفه اسلامی است كه اذعان میكند كه 
»كل عاقل یجب ان یكون مجردا عن المادة« و تمامی بزرگان فلسفه اسلامی به این مطلب اذعان دارند 

و بر آن برهان اقامه نموده‌اند )مطلبی کربکندی، 1394، ص 6(.

ارزیابی نقد اول و دوم

طبق نظر صدرالمتألهین، علم در تمام موجودات جاری است، ولی به صورت تشکیکی و مخلوط با جهل 

است )که ذکر آن گذشت(. پس هوش مصنوعی، به صرف همین ماده‌ بودن، بهره‌ای هر چند کم از علم 

یح ایشان بر تشکیکی ‌بودن علم، به‌این‌معنی است که علم بعضی از مادیات، برتر  برده است. همچنین تصر

ین است. بنابراین، می‌توان مادهای ساخت که علم او برتر از همه مادیات باشد و ما هیچ دلیلی  از علم سایر

‌نتیجه زمانی که ماشین بتواند یم. در  برای محدودیت علم مادیات به کمتر از سطح مجردات )انسان( ندار

به علت مادی ‌بودن خود، بهره‌ای هر چند کم از علم ببرد، چه دلیلی وجود دارد که نتواند آن را ارتقا دهد!؟ 

درنتیجه با پذیرش علم در مادیات، امکان هوشمندی آنان اثبات می‌شود. 

هر آنچه وجود دارد، حیات و علم و معرفت به پروردگارش هم دارد، اما در بسیاری از موجودات مادی، 

علم همانند وجود، با جهل و عدم ممزوج است)ملاصدرا، 1363(. وجود مطلقا، عین مطلق علم و شعور 

گاهی دارند و بر درگاهش سـجده  است. ازاین‌رو، عارفان الهی بر آن شده‌اند کـه موجودات به پروردگار خود آ

مـی‌گذارنـد)همان، 1368، ج8، ص164(. پس ممکن است بدون تحقق بعد مجرد انسان برای ماشین و به 

صرف تحقق علم، هوش مصنوعی به‌صورت کاملاً مادی تحقق یابد و هوشمند شود و این اثبات مدعای ما 

به‌معنای غربی آن، یعنی همسانی هوش مصنوعی مادی با انسان است.

اشکال: علم مادیات در حکمت متعالیه

اکثــر فلاســفه اسلامــی، تعقــل و ادراک را فقــط در مجــرد ممکــن می‌داننــد، به‌حــدی کــه ایــن قضیــه 

د« )ابراهیمــی دینــانی، 1380، ص 302(.   عاقــل یجــب أن یــكون مجــّرّ
ّلّك
تبدیــل بــه یــک قاعــده شــده اســت: »

همچــنین، گرچــه صدرالمتــألهین، تمــام موجــودات را داری علــم می‌دانــد، ولی ایــن علــم را تشــکیکی می‌دانــد و 
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ــم  ــه ایــن علمشــان، عل ــات ب یــد حتی خــود مادی ــد کــه می‌گو ــایین می‌بین ــه پ ــات را به‌حــدی در مرتب ــم مادی عل

ندارنــد و ایــن علــم را هماننــد جهــل بسیــط، علــم بسیــط می‌نامــد )ملاصــدرا، 1368، ص 116(. بنابرایــن، 

هــوش مصنوعــی بــا وجــود اینکــه بــه دلیــل مــادی ‌بــودن علــم دارد، ولی ایــن میــزان از علــم، موجــب همســانی با 

ذهــن و ادراک انســان نمی‌شــود و تنهــا راه همســانی تجــرد اســت.

پاسخ

ــودن انســان اســت، یــعنی همین مــاشین  ــا ب ــه جســمانیة‌الحدوث و روحانیة‌البق ــه، قائــل ب حکمــت متعالی

‌زمــان و بــا ارتقــای خــود  امروزی بــا همین ســطح علــم مــادی کــه تنهــا توانــایی درک علــوم صوری را دارد، به‌مرور

می‌توانــد بــه تجــرد و همســانی بــا انســان برســد. بــرای تأییــد ایــن مطلــب می‌تــوان بــه کلام شــهید مطــهری اشــاره 

ــود وجــودی  ــه در دامـــن خـ ــتعداد را دارد كـ ــاده، ایــن اسـ ــادة جســـمانی اســـت. مـ کــرد: »مبــدأ تــكون نفــس، مـ

، طبیعــت و حــائلی وجــود   بین طبیعــت و مــاورای دیــوار
ً
ــا ماوراءالطبیعــه هم‌افــق باشــد. اساســاً بپرورانــد كــه ب

نــدارد. هیــچ مانعــی نیســت كــه یــك موجــود مــادی در مراحــل تــرقی و تكامــل خـــود تبدیــل شــود بــه موجــودی 

غیــر مــادی )مطــهری، 1386، صــص 19-26(. درنتیجــه، امــکان همســانی هــوش مصنوعــی بــا نفــس انســانی 

یــق تعلــق نفــس مجــرد بــه هــوش مصنوعــی. وجــود دارد، ولی از طر

نقد سوم: کامپیوتر فقط صفر و یک را درک می‌کند

یــن نقــص هــوش مصنوعــی آن اســت کــه غیــر از عــدد صفــر و یــک  برخــی از مخالفــان گفته‌انــد کــه مهم‌تر

، کامپیوتــر فقــط »بلــه یــا نــه« را می‌فهمــد و نمی‌توانــد حالت‌هــای واســطه بین آن دو   را نمیفهمــد. بــه تعبیــر دیگــر

را بفهمــد )قائمی‌نیــا، 1385، ص 26(.

ارزیابی
1. صفـر و یـک، در حقیقـت یـک نام‌گـذاری بـرای هممان وجـود و عدم اسـت و صفـر و یک در کامپیوتر 
، یک، وجود   همان وجود و عدم در عالم خارج است و دعوا فقط لفظی است. به تعبیر واضحتر

ً
دقیقاً

، عدم آن اسـت. یکی اسـت و صفر بار الکتر
نیسـت  پذیرفتـه  اسلامـی  فلسـفه  در  یـک  و  صفـر  بین  واسـطه  حالت‌هـای  وجـود  بـه  قول   .2 
و فیلسـوفان و منطـقیون بزرگ، همگـی اذعـان دارنـد کـه ذهـن، قضایـا و بلکـه تممام دنیـا و حقیقـت مـا بـر 
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پایـه صفـر و یـک اسـت، ولی از آن بـا نـام وجـود و عـدم یاد می‌کنند. شـاهد آنکـه، تمام قضایا )ذهنیات( 
ید:  بـه وجـود و عـدم برمی‌گردنـد. علامـه طباطبـایی؟ره؟ در این زمینـه می‌گو

»فتقابــل التناقــض فی الحقیقــة بین الایجــاب و الســلب )و ان شــئت 
فقــل بین الوجــود و العــدم( ... هــی )ای: التناقــض( قضیــة بدیهیــة أولیــة 
)یتوقــف علیهــا صــدق كل قضیــة مفروضــة(« )طباطبــایی، 1416ق، 

صــص 148-147(.

ایــن نام‌هــای متفــاوت بــرای وجــود و عــدم، ماننــد صفــر و یــک یــا ایجــاب و ســلب و ...، موجــب تغایــر 

 ماننــد عملکــرد ذهــن انســان در درک یــک 
ً
ــاً ــر دقیق ــا انســان نمی‌شــود، بنابرایــن، عملکــرد کامپیوت ــر ب کامپیوت

قضیــه اســت.

نقد چهارم: صفات انسان
1. از نظـر قـرآن، انسـان موجـودی دارای بعـد والای روحـانی و مججرد اسـت کـه می‌توانـد بـا درک رابطـه 
بندگـی خـود بـا خداونـد و کسـب معـارف الههی از طرق مختلـف، راه‌هـای کمـال عرفـانی را تـا رسیـدن بـه 
مقـام خلیفة‌اللهـی بپیمایـد یـا در قـوس نزولی از هـر موجودی پسـت‌تر شـود و در دنیـای پس از مرگ به 

سـعادت ابـدی یـا شـقاوت ابدی برسـد.
تقلیـد  بـه  مححدود  او  توانـایی  ین  بیشـتر کـه  مـادی  جسـم  یـک  بـا  موجـودی  چـنین  مقایسـه   .2 
یزی براسـاس آن   مـادی و برنامـه‌ر

ً
یـاضی یـا تحلیـل داده‌هـای صرفـاً از مغـز انسـان در حـل محاسـبات ر

پا  اسـت، امر سـخیفی اسـت که جز با مبانی خودسـاخته مادی‌گرایان، نمی‌توان برای آن وجهی دسـت‌و
کـرد )تشـکری صالـح، 1397، صـص 19-18(.

ارزیابی

مقصــود از امــکان ســاخت هــوش مصنوعــی و همســانی آن بــا نفــس انســان، امــکان ســاخت مــاشینی 

یم وگرنــه  اســت کــه بتوانــد عملکــرد عقــل )نفــس( انســان را داشــته باشــد. مقصــود، آن نیســت کــه انســان بســاز

عنــوان بحــث، هــوش مصنوعــی نبــود، بلکــه عنــوان، ســاخت هــوش بــود. اشــکال شمــا بــه صفــاتی ماننــد امــکان 

ـساخت ـهوش مصنوــعی، ـ  ـ ـکه مقــصود از  کــمال و بــعد روــحانی اــست. اــین اــشکال تنهـها زــمانی وارد اــست ـ

ـمرگ و غــیره، ـیک انــسان را داــشته باــشد حتی ـ ـماشین، تمـمام خصوصــیات ـ ـیعنی ـ  و خــلق انــسان باــشد، ـ

یــد، می‌شــود، درحالی‌کــه در مقایســه  یــف و مقصــود شــامل صفــاتی کــه مستشــکل می‌گو کــه ایــن تعر
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خصوصیــات و صفــات انســان با هــدف محققــان هــوش مصنوعی مشــخص می‌شــود کــه هیچ یــک از افــرادی 

کــه قائــل بــه هــوش مصنوعــی هســتند قائــل بــه همســانی در تمــام خصوصیــات نیســتند و تنهــا همســانی عقــل 

ــا فرامــوشی اســت. ــرگ و ی ــت م ــال واضــح آن، خصوصی ــه مث ــد ک )نفــس( را هــدف می‌دانن

نقدهای وارد شده بنا بر دیدگاه فلسفه غرب

یــادی از مدافــعین انــگاره همســانی هــوش مصنوعــی بــا نفــس انســانی  در بین فلاســفه غــرب آرای ز

 و ناقدیــن آن موجــود اســت. مدافــعین پیوندگرایی تــا کــنون توانســ‍ت‍ه‌اند نقدهــای طرح شــده را به خوبی پاســخ 

ین نقدهــای موجــود شمــرده می‌شــود، همچنــان  یفــوس و سرل کــه از اســاسی‌تر ‌این‌میــان دو نقــد از در دهنــد. در

بی‌پاســخ مانــده اســت. در اینجــا تنهــا بــه ذکــر ایــن دو نقــد بســنده خــواهیم کــرد.

نقد اول: نقش برنامه‌نویس

یی بی‌معنــای رایانه‌هــا را فراهــم مــی‌آورد،  آنچــه اســـبابِِ خلـــط پـــردازشگـری معنـــادار انســـانی و پردازشــگر

یــس اســت كــه گـــذر از جملاتـــی   نقــش برنامه‌نو
ً
یــس اســت. ایــن دقیقــاً  نادیــده گــرفتن نقــش برنامه‌نو

را كـــه معنـــادار هســـتند )شـــامل اطلاعــات در معنــای معمــولی( بــه رشــته‌هایی از بیت‌هــای گسســته بی‌معنــا 

ــد، ممكــن می‌ســازد )Dreyfus ،1979 ،ص78( . ــا آن‌هــا كار میكنن ــه رایانه‌‌هــا ب ــای فنی( ك )اطلاعــات در معنـ

ارزیابی

کلمــه یــا ... نمی‌شــود، هیــچ‌گاه  کــه وجــود یــک مترجــم باعــث درک نکــردن معنــای  همــان‌طور 

برنامه‌نویــس مانــع درک معنــا توســط کامپیوتــر نمی‌شــود، چراکــه بــاز هــم پــردازش اصلی و فهــم معنــا بــا کامپیوتــر 

( ترجمــه می‌کنــد،  بــان کامپیوتــر بــان انســان‌ها را بــه بیــت )ز یــس تنهــا مترجمــی اســت کــه ز اســت. بلــه، برنامه‌نو

ماننــد مترجــم عربی بــه فــارسی، امــا هیــچ ترجمــه‌ای باعــث درک نکــردن معنــای مورد نظــر نمی‌شــود.

یتم‌هــای پیشــرفته نیــز وجــود دارد. به‌عنــوان مثــال، اولین نرم‌افــزار پیشــرفته،  ترجمــه کــردن در الگور

یکــی تبدیــل می‌کــرد و در نمایــش یری و ... را بــه بیــت و ســپس بــه پالــس الکتر  داده‌هــای عــددی، تــصو

یــداد را برعکــس اجــرا می‌کــرد. ایــن تبدیل‌هــا درواقــع همــان ترجمه‌هــا هســتند. بلــه،   بــه انســان، همین رو

بــان  بــان و معــانی انســانی نــدارد و ماننــد یــک فــرد فارسی‌ز کامپیوتــر در ابتــدای ایجــاد خــود، فهمــی نســبت بــه ز
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یــد بــان کامپیوتــر بــا او ســخن می‌گو یــس اســت کــه بــا ز بــان عربی را متوجــه نمی‌شــود. ایــن برنامه‌نو  اســت کــه ز

ید:  و او درک می‌کند. به‌عنوان مثال، زمانی که میخواهد به کامپیوتر بگو

ید: »اگر متن داخل فیلد برابر با دوازده بود، در صفحه دوازده را نشان بده« می‌گو

«If(EditText.Text == 12){Lable.Text = “towelve”}»

 اگــر کامپیوتــر نســبت بــه ایــن متن درکــی نداشــته باشــد، هیــچ عکس‌العــملی نشــان نمی‌دهــد و چیزی 

‌حالی‌کــه کامپیوتــر تک‌تــک حروف و کلمــات ایــن دســتور را درک می‌کنــد و طبــق  در صفحــه چــاپ نمی‌شــود، در

آن عمــل می‌کنــد.

نقد دوم: اتاق چینی

بــان چینی مواجــه شــود کــه مجــبور  بــان چینی چیزی نمی‌دانــد، بــا ســؤالی بــه ز   فــردی انگلیســی کــه از ز

بــه حــل آن اســت، ســپس نوشــته‌ای انگلیســی پیــدا می‌کنــد کــه می‌توانــد بــا اســتفاده از آن، الــگوی ســؤال 

یابــد. اگــر او بــه کمــک ایــن نوشــته انگلیســی، الــگوی نوشــته چینی را اســتخراج کنــد و بــه آن ســؤال  چینی را در

ــا آن فــرد انگلیســی، ســؤالی  بــان چینی اســت؟ آی ــاد داشتن ز ــر ی ــا ایــن پاســخ صحیــح، دلیــل ب پاســخ دهــد، آی

یــد بــان چینی بــوده اســت، درک کــرده اســت یــا فقــط طبــق الگــو رفتــار کــرده اســت؟ سرل می‌گو  را کــه بــه ز

  کــه کامپیوتــر و هــوش مصنوعــی نیــز چــنین رفتــار می‌کننــد و فقــط بــه‌صورت الــگویی و صوری عمــل می‌کننــد

 و هیچ درکی نسبت به سؤال یا پاسخی که می‌دهند، ندارند )Searle، 1980؛ اکبری، 1380(.

ارزیابی

بــات و خون‌آشــام، ایــن ســوگیری ذهنی مـــا اســـت كــه نقــش دارد، نه  گاهــی و شــعور بــه ر در نســبت ‌دادن آ

بــات  ‌ایــن‌رو )بــرابری نتیجــه آزمون اتــاق چینی در انســان بــا ر صــرف كاركــردی كــه از آن‌هــا مشــاهده میكــنیم. از

بـــات  گـــاهی بـــه انســـان و ســـلب آن از ر و خون‌آشــام(، می‌تــوان نتیجــه گرفـــت كــه ملاك ما برای نســبت دادن آ

ــی فلــسفی نیســت. حتی می‌تــوان آزمایــش ذهنی را قــدری پیچیده‌تــر كــرد و فــرض كــرد  ــرفته، ملاكـ فـــوق پیشـ

بـــات  بــات اســت و ر كــه بــه شخصـــی اطلاعــات نادرســت داده شــود و گفتــه شــود كــه انســان مورد آزمایــش ر

ــان  ــه انسـ ــعور و هـــوش را بـ یژگــی شـ ــان اســت. خــواهیم دیــد كــه از آن پــس، شــخص نخواهــد توانســت و  انسـ

)كه به‌غلط ربات پنداشته شده است( نسبت دهد )فروغی، 1396، ص 92(.
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اشکال

اشکال این پاسخ آن است که همسانی نتیجه و کارکرد را ملاک همسانی هوش مصنوعی با نفس انسان 

)و درنتیجه، فهمیدن مانند انســــان را ملاک( دانســــته اســــت، لکن خود سرل در تبیین استدلال اتاق چینی 

اذعان دارد که اگر کسی معنای همســــانی را همان برابری کارکرد )نتیجه( بداند، در همسانی هوش مصنوعی 

یم، بلکه آنچه مهم  با انسان مشکلی ندارد، لکن این معنا و تفسیر از همسانی اشتباه است و ما آن را قبول ندار

است، درک معنایی است.

پاسخ

ییم کامپیوتــر درک  یــس اســت. مــا بــرای اینکــه بــگو  پاســخ ایــن ســؤال ماننــد پاســخ بــه نقــد برنامه‌نو

ییم حتی اگــر نتیجــه، همســان نبــود، خــود ایــن  معنــایی دارد از همســانی کارکــرد اســتفاده نمی‌کــنیم، بلکــه مــی‌گو

بــان انســان را درک نمی‌کنــد، چراکــه نهــادش بــه  نتیجــه دادن یــعنی درک. درســت اســت کــه مــاشین هیــچ‌گاه ز

ــن اســت  ــم ای ــد. مه ــانی را درک می‌کن ب ــم نیســت شــخص چــه ز ــا در اصــل درک، مه ــگری اســت، ام ــان دی ب ز

ــه مــاشین پــس از  ــرای همین درک اســت ک ــان خــودش را. ب ب ــد، ولی ز ــد و مــاشین هــم درک می‌کن ــه درک کن ک

ــا ســنگ چیســت؟  ــه فرق آن ب ــد وگرن ــق آن عمــل می‌کن ــان خــودش طب ب شــنیدن ز

بــان بیــاموزد،  بــان تمثیــل می‌تــوان گفــت اگــر مترجمــی، نوشــته‌های چینی را بــه آن فــرد انگلیســی ز بــه ز

بــان انســان  یــس، ز  همین‌طور اگــر برنامه‌نو
ً
 آن فــرد معنــای نوشــته چینی را کاملاً درک خواهــد کــرد، دقیقــاً

بان انسان را کاملاً درک خواهد کرد. یسی به ماشین بیاموزد، ماشین، مفاهیم ز را با کدنو

نقدهای موضوعی بر انگاره عقلی همسانی هوش مصنوعی با نفس انسانی

بسیاری از نقدهای وارد شده در این زمینه، فلسفی و منطقی نبوده، چراکه کامپیوتر و هوش مصنوعی 

یکردهای نحوه تحقق هوش مصنوعی )مانند نمادگرایی( را نقد کرده‌اند   امروزی )زمان منتقد( و یا یکی از رو

 و یک برهان کلی، عام و منطقی ارائه نداده‌اند. این‌گونه اشکالات به مرور زمان خودشان حل می‌شوند

 پاسخ آن‌ها، تنها مرور زمان است، مانند:
ً
 و اساساً

یکن شطرنج خوب را ندارد )Dreyfus، 1973(، اما با  1. هیچ ماشینی، توانایی رسیدن به سطح یک باز
گذر زمان طوری ماشین پیشرفته شده است که در همه کامپیوترها بازی شطرنج وجود دارد.
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یـخ و عبـرت‌گیری و فهـم قـوانین طبیعـت را داشـته باشـد  2. هـوش مصنوعـی نمی‌توانـد توانـایی فهـم تار
)قائمی‌نیـا، 1385، ص 34( .

.)parallel processing( 3. اشکال‌ پردازش موازی
ینگ، اگر ماشینی از این آزمون موفق بیرون آمد، هوشمند نام می‌گیرد، ولی این آزمون هم،  4. آزمون تور

به علت موضوعی‌ بودن، دور زده شده و ماشین‌های معمولی در آن موفق شدند.

نظریه برگزیده

یــابی آن‌هــا انجــام شــد. تحلیــل هــوش مصنوعــی و نفــس انســانی   نقدهــای وارد شــده مــطرح و ارز

و همچــنین مقایســه ایــن دو بــا یکدیگــر به‌منــظور بررسی همســانی هــوش مصنوعــی بــا نفــس انســانی نیــز 

صورت گرفــت. نکتــه قابــل توجــه ایــن اســت کــه دو مانــع و محــذور عــقلی از تحقــق ایــن همســانی ایجــاد می‌شــود 

کــه بــه عنــوان دو نقــد بــه انــگاره همســانی هــوش مصنوعــی بــا نفــس انســانی ذکــر می‌گــردد. البتــه ایــن نکتــه 

شــایان توجــه اســت کــه نقدهــای ذیــل، تنهــا از دیــدگاه پیوندگرایانــه اســت و نقدهــای دیــگری بنــا بــر دیــدگاه 

ــز مــطرح می‌شــوند. نشــانه‌گرایانه نی

نقد اول: قوه اختیار و عملکردهای مبتنی بر آن 

حقیقــت و چیــستی رایانــه، چــه در رایانه‌هــای پیــشین و چــه در هــوش مصنوعــی امروزی از یــک حقیقت 

/ IF-Else( تشــکیل شــده اســت. در تمــام محاســبات، از ضــرب ماشین‌حســاب‌های  ســاده )بلــه یــا خیــر

ــد، ایــن اســت  ــره، همــه، آنچــه کــه فرق می‌کن ــا محاســبات پیچیــده نجــوم و هــوش مصنوعــی و غی ــه ت ــه گرفت اولی

بــان انســان اســتفاده می‌کننــد. ایــن  یرســاخت )framework( به‌تــر و نزدیک‌تــر بــه ز کــه ماشین‌هــا تنهــا از ز

« فراتــر نرفتــه و تنهــا نمــای بهــتری  یرســاخت‌های هــوش مصنوعــی، هیــچ‌گاه از اصــل »بلــه یــا خیــر گســتردگی ز

پیــدا کرده‌انــد.

بــا توجــه بــه ایــن بخــش هــستی هــوش مصنوعــی و توجــه بــه بخــش اختیــار در هــستی انســان، در اینجــا 

چنــد تفــاوت ســاده بــه چشــم مــی‌خورد:
کنـد، امـا در تمامـی رایانه‌هـا بایـد  1. انسـان می‌توانـد بـدون هیـچ داده قـبلی، تصـمیم بگیـرد و عمـل 
یـف شـود. حتی  نم( هـم تعر  ابتـدا درخـواستی باشـد و توانـایی پاسـخ‌گویی بـه درخواسـت )حتی نممی‌دا
یزی  در هوش مصنوعی این‌گونه نیست که رایانه خود اقدامی کرده باشد، بلکه تنها یک اقدام برنامه‌ر
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شده را انجام داده است. بنابراین، هوش مصنوعی همیشه به دانش نیاز دارد، ولی انسان آن را کشف 
می‌کند، می‌سازد و انتقال می‌دهد و این فرآیند همیشه در دانش‌های اولیه طی می‌شود.

 بـرخلاف دانشـی کـه دارد عمـل کنـد. ایـن یـک قدرت‌نممایی از اختیـار انسـان 
ً
2. انسـان می‌توانـد دقیقـاً

است به‌این‌معنی که آنچه می‌خواهم انجام می‌دهم، اما در رایانه‌ها، نه تنها این عمل محال است، بلکه 
بـرای دانشـمندان ایـن عرصـه حتی فکـر کـردن بـه اینکـه کامپیوتـر در برابـر داده بلـه، پاسـخ خیـر بدهد، 

مضحک اسـت.
3. در تحلیـل مسـائل، زمـانی کـه اطلاعـاتی کـه از یـک مسـئله در دسـترس هسـت بـه تسـاوی طـرفین 
مسـئله می‌انجامـد، انسـان منتظـر نمی‌مانـد تـا یـک طـرف پیشـی گیـرد، بلکـه حتی بـا گـفتن اینکـه علاقـه 
دارم، یک طرف را انتخاب می‌کند، ولی زمانی که رایانه و هوش مصنوعی به یک چند راهی مسـاوی 
می‌رسـد، پاسـخی بـه نـام علاقـه دارم بـرای او وجـود نـدارد و تنهها بـر دانـش مسـاوی تکیـه می‌کنـد، در 

نتیجـه پاسـخی نخواهـد داد.

ــچ موجــود  ــه‌ای، بلکــه در هی ــاشین و رایان ــچ م ــار در انســان، نه‌تنهــا در هی ــدرت اختی ــوه هــای ق ــن جل  ای

دیــگری هــم یافــت نمی‌شــود.

گــر کســی در حالت تســاوی مــوارد  نکتــه: ایــن اشکال‌هــا دربــاره بنیــاد و اصــل هــوش مصنوعی اســت. ا

بــه ماشیــن بگویــد کــه مورد اول را انتخــاب کــن و یــا هــر دو را رد کــن و یــا ... ، چنیــن چیــزی به‌این‌معنی نیســت 

ــه  ــه داده‌هــای او اضاف ــعاً ایــن قــدرت را دارد، بلکــه یــک نســخه از پاســخ انســان ب کــه هــوش مصنوعــی، واق

شــده اســت.

پاسخ اول

 اگــر هــوش مصنوعــی بتوانــد دادهــای را خــود و بــدون دخالــت انســانی بــه دســت آورد و ســپس طبــق آن 

عمــل کنــد، در ایــن هنــگام اســت کــه بنــا بــر اراده خــود عمــل کــرده اســت.

رد پاسخ

گاهی هوش مصنوعی، اصلاً مهم نیســــت. مهم آن است که انسان  منشأ داده، انســــان باشــــد یا خودآ

می‌تواند بدون هیــــچ داده قبلی یا برخلاف داده‌هایــــش عمل کند و این معنی تصمیم‌گیری اســــت که هوش 

مصنوعی قادر به این امر نیست.
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پاسخ دوم

یسی با  بان‌های برنامه‌نو یسی است و در همه ز تابع تصادف )Random(، یک تابع مشهور در برنامه‌نو

نام‌های متفاوت موجود است که با آن می‌توان عدد و ... را که تصادفی باشد، به دست آورد. تصادف، همان 

انتخاب و تصمیم‌گیری بدون داده قبلی است یا حداقل به این منظور می‌توان از تصادف استفاده کرد.

رد پاسخ

، یــک تصــادف اســت. اگــر بــه اســناد ارائه‌دهنــدگان ایــن تابع کمــی دقیقتــر نــگاه کنید،   تابــع رنــدم در ظاهر

می‌بینیــد که خودشــان ایــن تابــع را شــبه تصــادفی نامیده‌انــد. به‌معنــای اینکــه، ایــن تابــع در حقیقت با اســتفاده 

یــادی بــرای ســاخت  یــاضی بــه‌علاوه داده‌هــای قــبلی کار می‌کنــد. البتــه روش‌هــای ز از یــک سری محاســبات ر

یــک رنــدم هســت و خواهــد بــود، ولی همگــی مبــتنی بــر محاســبات و اســتفاده از داده اســت. به‌عنــوان مثــال، 

:#C بــان تابــع رنــدم در ز
Pseudo-random numbers are chosen with equal probability from a finite set of 

numbers. The chosen numbers are not completely random because a mathematical 
algorithm is used to select them, but they are sufficiently random for practical purposes 
(Microsoft).

اعــداد شــبه تصــادفی بــا احتمــال مســاوی از مجموعــه اعــداد متناهــی انتخــاب می‌شــوند. اعــداد انتخــاب 

یــاضی بــرای انتخــاب آن‌هــا اســتفاده می‌شــود، امــا بــرای  یتم ر یــرا از یــک الــگور شــده کاملاً تصــادفی نیســتند، ز

اهــداف عــملی بــه انــدازه کافی تصــادفی هســتند.

ــار  ــر اختی ــتنی ب ــه مب ــادر نیســت اعمــال انســانی را ک ــوده و ق ــار نب ــن، هــوش مصنوعــی دارای اختی بنابرای

اســت، انجــام دهــد. ایــن نقــد بنــا بــر هــر دو دیــدگاه مــطرح در دو فلســفه اسلامــی و فلســفه غــرب مــطرح 

می‌گــردد کــه مبــتنی بــر مجــرد یــا فقــط مــادی بــودن انســان اســت و بــه صــرف همین نقــد، امــکان همســانی هــوش 

ــردد. ــع می‌گ ــا نفــس انســانی ممتن مصنوعــی ب

ک هوش مصنوعی ک انسان و جنس ادرا نقد دوم: جنس ادرا

 انــگاره همســانی بــه دنبــال همســانی هــوش مصنوعــی بــه معنــای قوی آن بــا نفــس انســان اســت. 

بــا اشــکال اول، ایــن انــگاره رد می‌شــود، امــا بــا چشــم‌پوشی از نقــد اول، زمینــه دیــگری )بــا فــرض اینکــه هــوش 
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مصنوعــی، علــم و دانــش دارد و می‌توانــد از دانــش بهــره ببــرد( کــه بایــد بــه آن توجــه داشــت، ایــن اســت کــه آیــا 

ایــن علــم، درحقیقــت علــم اســت؟ آیــا چیــستی و هــستی ایــن علــم، همــان هــستی علــم انســانی اســت یــا چیزی 

علم‌نمــا اســت و تنهــا حفــظ ظاهــر و کارکــرد شــبیه بــه انســان آن، مــا را وادار کــرده اســت تــا آن را علــم بنــامیم؟

ــم دارد. در مورد نفــس انســان، دو  ــه انســان اســت و عل ــن نفــس انســان اســت ک در فلســفه اسلامــی، ای

نظــر در فلســفه اسلامــی مــطرح اســت:
 مججرد و فـعلاً مـادی می‌داننـد و آن را روحانیة‌‌الححدوث و 

ً
1. مشـائیون و اشـراقیون، نفـس را جـوهری ذاتـاً

البقـاء می‌داننـد )ابن‌سینـا، 1404ق، ص 199؛ سـهروردی، 1375، ج1، ص496(.
2. حکممت متعالیـه بـه دلیـل قائـل ‌شـدن بـه حرکـت جـوهری، نفـس انسـان، بلکـه هـر موجـودی را در 
ابتـدای ایججاد مـادی )جسـمانی( می‌دانـد و جایـز می‌دانـد هـر نفسـی پـس از طـی سیـر تجرد، مجرد شـود 

)ملاصـدرا، 1368،ج 8، ص 347(.

بــاره نفــس انســانی، ادراک نفــس کــه حاصــل از بعــد مجــرد او  طبــق هــر دو دیــدگاه فلســفه اسلامــی در

ییم مــاده، علــم  اســت، هیــچ‌گاه قابــل مقایســه و قابــل فــرض بــرای یــک موجــود مــادی نیســت. حتی اگــر بــگو

دارد، نمی‌تــوان گفــت علــم او ماننــد و همســان بــا یــک موجــود مجــرد اســت. بنابرایــن، هرچقــدر هــم کــه هــوش 

مصنوعــی پیشــرفته‌تر بشــود و هرچقــدر هــم کــه بیشــتر شــبیه انســان‌ها بشــود، علــم او از جنــس علــم نخواهــد 

بــود، بلکــه غیــر علمــی اســت کــه ظاهــر عـلـم دارد.

بعــد از اینکــه اثبــات شــد یــک موجــود مــادی، فقــط در ظاهــر عــالم اســت، ولی جنــس علــم او و هــستی 

او بــا انســان همســان نیســت، ایــن ســؤال پیــش می‌آیــد کــه چــرا همــان‌طور کــه نفــس انســانی بــه جســم انســان 

افاضــه می‌شــود، بــه هــوش مصنوعــی افاضــه نشــود؟ بــرای بررسی به‌تــر ایــن ســؤال بــه‌صورت جداگانــه، دو 

دیــدگاه در فلســفه اسلامــی را بررسی می‌کــنیم.

بررسی دیدگاه مشاء و اشراق

 بــر مبنــای هــر دو دیــدگاه مشــاء و اشــراق، عامــل هوشمــندی، نفــس مجــرد و کاملاً بری از مــاده اســت 

کــه انســان نیــز توانــایی ایجــاد ایــن بخــش مجــرد را نــدارد، چراکــه محــدوده اثــر انســان، تنهــا عــالم مــاده اســت. پس 

ایــن بخش مجــرد بایــد همــراه بــا بــدن انســان توســط خالــق ایجــاد شــود )کربکنــدی، 1393، ص 191(.
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پاسخ 

1. نسبت به وجوب افاضه هم‌زمان نفس و بدن توسط خالق باید گفت مشاء و اشراق، نفس را مجرد 
می‌دانند، ولی آن را فاقد جسم نمی‌دانند، بلکه آن نیز در ابتدا جسمی دارد که به آن نفس مجرد تعلق 
‌این‌صورت  می‌گیرد و پس از تعلق نفس، انسان خطاب می‌شود و تدبیر جسم به دست نفس است. در
باز هم همسانی هوش مصنوعی امکان دارد، چراکه امکانش هست که هوش مصنوعی ابتدا جسمی 

باشد که سپس به آن نفس تعلق می‌گیرد و از این پس، آن را هوش مصنوعی خطاب می‌کنند.
2. نسبت به عدم توانایی انسان بر افاضه نفس مجرده می‌توان به دو مطلب اشاره کرد:

آنکـه افاضـه نفـس انسـانی توسـط موجـود مـادی و یـا نفس‌هـای ضعیـف ممکـن نیسـت، ولی اصـل  •
علیت مجردی برای مجردی دیگر ممکن و )همان‌طور که در سلسله عقول هست( واقع نیز هست. 

بله، شـکی نیسـت مجرد قوی باید مفیض باشـد و این امر از نفوس انسـانی به دور نیسـت.
افاضـه نفـس توسـط خـود انسـان، لازمـه تعلـق نفـس بـه هوش مصنوعی نیسـت، بلکه صـرف تأمین  •

معـدات )جسـم( توسـط انسـان و سـپس افاضـه نفـس توسـط خالـق کفایـت می‌کنـد و می‌تـوان 
هـوش مصنوعـی را پـس از تعلـق نفـس هوشمنـد دانسـت.

اشکال

ــا حرکــت رو  ، شــبکه عــصبی ب ــه نفــس( رخ دهــد و در فــرض مــذکور  اگــر چــنین اتفــاقی )تکامــل مــاشین ب

بــه تکامــل، بــه مرحلــه نفــس حیــوانی، ســپس نفــس ناطقــه انســان ارتقــا یابــد، یــعنی تمــام ادراکات و کمــالات 

بعــد روحــانی انســان را ) کــه در حکمــت متعالیــه نیــز ایــن بعــد کاملا پذیرفتــه اســت( بــه دســت آورد و بــه تجــرد 

برســد، آیــا بــه چــنین موجــودی جــز انســان اطلاق می‌شــود؟ )تشــکری صالــح، 1397، ص 12(.

پاسخ

 بلــه، موجــودی )هــوش مصنوعی( کــه تمــام دارایی‌هــای انســان را داشــته باشــد، هماننــد او اســت، ولی این 

ــر انســان  ــد. هــوش مصنوعــی مخــلوق انســان اســت. حتی اگ موجــود چیزی دارد کــه انســان‌های دیگــر ندارن

بــه دلیــل محدودیتــش از مخلوقــش عقــب بمانــد، دلیــل نمی‌شــود کــه مخلوقــش انســان نــام گیــرد، بلکــه حتی اگــر 

خــودش، خــودش را بســازد و کامــل کنــد، بــاز مخــلوق انســان اســت.
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بررسی دیدگاه حکمت متعالیه

طبــق ایــن دیــدگاه، انســان نیــز در ابتــدا مــادی بــوده و بــا سیــر تــکاملی خــود، نفــس مجــرد را بــه دســت آورده 

ــا تکامــل  اســت. پــس ممکــن اســت بــه همین روش، ایــن مــاشین )هــوش مصنوعــی( کــه ابتــدا مــادی اســت ب

خــود، نفــس مجــرد را بــه دســت آورد.

نقد: فقط جسم انسان می‌تواند این سیر را طی کند و این سیر تکاملی برای همه موجودات ممکن نیست.

پاسخ 

یــــان دارد: »مبدأ  همــــان‌طور که بیان شــــد، این اصــــل حکمت متعالیــــه در تــــام موجودات مــــادی جر

 تكون نفس، مـــــادة جسـمانی اســـــت. مـــــاده، این اســـــتعداد را دارد كـه در دامـــــن خـــــود وجودی بپروراند

 بین طبیعت و ماورای طبیعت، دیوار و حائلی وجود ندارد. هیچ 
ً
كه با ماوراءالطبیعه هم‌افق باشــــد. اساســــاً

مانعی نیســــت كه یك موجود مادی در مراحل ترقی و تكامل خـــــود تبدیل شــــود به موجــــودی غیر مادی« 

)مطهری، 1386، صص 26-19(.

یده بنا بر دیدگاه دوم نقد برگز
، ذاتی او است..1  قوه ادراک ماشین وابسته به پردازشگر )CPU( آن است و این پردازشگر
سلب و تغییر ذاتی محال است..2 
اثبات شد که هوش مصنوعی در صورت عدم تجرد و مادی بودن بهره‌ای از علم نبرده است..3 
در بـررسی دیدگاه‌هـای فلسـفه اسالمی دربـاره نفـس انسـان، معلـوم شـد کـه تعلـق نفـس بـه سـایر .4 

موجـودات ممتنـع نیسـت، بلکـه ممکـن بالـذات اسـت. 

لکــن ایــن امــر در هــوش مصنوعــی ممکــن نیســت، چراکــه بــا تعلــق نفــس بــه مــاشین، قــوه تفکــر او نفــس 

اســت و دیگــر وابســتگی بــه پردازنــده قــبلی خــود )CPU( نــدارد. ایــن امــر ســبب انــقلاب در ذات هــوش 

‌ایــن‌صورت یــا ایــن شیء، دیگــر مــاشین نیســت )چون هــوشِِ هــوش مصنوعــی  مصنوعــی اســت، چراکــه در

ــن  ــه در ای ــه نفــس ک ــبلی اســت، ن ــا پردازشــگر او همــان پردازشــگر ق ــادی اســت( ی ــه پردازشــگری م وابســته ب

صورت هــوش مصنوعــی مــادی اســت. به‌عبارت‌دیگــر تمــام حقیقــت و ذات هــوش مصنوعــی، پردازشــگر او 

ــاده اســت. ــاق افت ــه نفــس، ســلب ذاتی اتف ــل پردازشــگر ب ــا تبدی اســت و ب
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نتیجه‌گیری � 
از آنچــه در ایــن نوشــتار بررسی و تحلیــل شــد، ایــن نتیجــه مهــم بــه دســت میآیــد کــه نمی‌تــوانیم در اداره امور 

ــر کار  ــه و خی ــه براســاس بل ــادی ک ــه م ــا رایان ــل ب ــن همســانی حداق ــنیم و ای ــه ک ــر هــوش مصنوعــی تکی خــود ب

ــد از همــان کامپیوترهــای قــبلی  ــد، ممکــن نیســت و هــوش مصنوعــی تنهــا نوعــی پیشــرفته و نــسلی جدی می‌کن

اســت.

 دو نقــد عــدم همســانی هــوش مصنوعــی در قــوه اختیــار و به‌تبــع آن حــل مســائلی کــه یــک طــرف 

بــر دیــگری ترجیــح نــدارد و ســایر اموری کــه انســان بــر آن قــادر اســت، طرح گردیــد کــه مورد قــبول همه فلاســفه 

اســت. همچــنین نقــد عــدم همســانی جنــس ادراک هــوش مصنوعــی بــا جنــس ادراک انســان و عــدم امــکان 

افاضــه نفــس انســانی بر هــوش مصنوعــی بیــان شــد کــه تنهــا مورد قــبول فلاســفه اسلامــی و فلاســفه‌ای اســت 

کــه قائــل بــه بعــد مجــرد انســان هســتند.

درنتیجــه بررسی فلــسفی، عــدم همســانی هــوش مصنوعــی بــا نفــس انســانی نتیجــه گرفتــه شــد کــه ایــن امــر 

دلیــل بــر عــدم اســتفاده از هــوش مصنوعــی بــه جــای انســان اســت، لکــن ســوالی کــه ایجــاد می‌شــود این اســت 

کــه آیــا بــا وجــود عــدم همســانی آیــا همچنــان می‌تــوان از هــوش مصنوعــی بــه جــای انســان اســتفاده کــرد کــه در 

یکــرد نشــانه‌گرایانه بایــد بــه آن پرداخــت. بررسی هــوش مصنوعــی بــا رو
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پی‌نوشت � 
 ایشان در این مقاله، هوش مصنوعی قوی و در مقاله پیشین، هوش مصنوعی ضعیف و همچنین از دو منظر متفاوت بررسی کرده‌اند..1 
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سال اول، شماره اول، پاییز و زمستان 1403
دوفصلنامه علمی تخصصی پژوهش�های علوم عقلی

مقاله تخصصی

بررسی تطبیقی حقیقت نفس در نظر فاضل مقداد و شیخ‌ طوسی

یزی1 محمد جواد کار
احمد عزتی2

چکیده � 
باز مورد توجه اهل  یکی از مســــائل مهم و بنیادین فلســــفه و کلام، بحث ماهیت نفس اســــت که از دیر

علم بوده اســــت. اتخاذ مبنا در حقیقت نفس، در تفسیر و تبیین برخی از مسائل کلامی، مانند کیفیت معاد، 

حیات برزخی، غایت سیر تکاملی انسان و... مؤثر است؛ بنابراین در نوشته حاضر سعی شده است به روش 

‌این‌میان فاضل  توصیفی و تحلیلی بین دو دیدگاه فاضل مقداد و شیخ ‌طوسی مقایسه تطبیقی صورت گیرد. در

مقداد حقیقت انسان را امری مادی و اجزای اصلی معرفی می‌نماید و شیخ ‌طوسی، گرچه در مادی بودن نفس 

‌یک از این دو اندیشمند  با ایشان هم عقیده است؛ اما مادی بودن انســــان را به هیکل محسوس می‌داند. هر

، سعی ق احکام و افعال و ادراک منــــسوب به انــــسان و نفی حالات و اقوال دیگر
َ
 با اــــستناد به مرجع و متعلَ

بر اثبات مدعای خــــود نموده‌اند؛ البته شیخ ‌طــــوسی در تفسیر خود عبارات متعــــددی دارد؛ برخی عبارات 

دلالت بر هیکل محسوس و برخی عبارات دلالت بر جســــم رقیق دارد و به‌واسطه این اضطراب رأی نمی‌توان 

برای اثبات دیدگاه هیکل محسوس یا دیدگاه جسم لطیف به تفسیر ایشان استناد نمود.

کلید‌واژه � 

اجزای اصلی، جسم لطیف، هیکل محسوس، فاضل مقداد، شیخ ‌طوسی

تاریخ پذیرش:30 /1403/08 		 * تاریخ دریافت: 1402/12/15 
sarbarjavad@gmail.com                   )1. طلبه سطح 2و3 پیوسته رشته فلسفه و کلام اسلامی مدرسه علمیه عالی نواب مشهد )نویسنده مسئول
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مقدمه  � 

یکــی از مباحــث مهــم و بنیــادی علــم کلام و فلســفه، بحــث حقیقــت انســان اســت کــه مورد اخــتلاف 

ــسفی را آشــکار  ــاری از مســائل کلامــی و فل ــبیین بسی ــن مســئله، ت ــا در ای ــوده اســت. اتخــاذ مبن اندیشــمندان ب

می‌نمایــد. تأثیــر ایــن مهــم در مبــاحثی، ماننــد خداشــناسی و معاد‌شــناسی و مباحــث امامــت و نبــوت قابــل 

مشــاهده اســت؛ به‌عنــوان نمونــه می‌تــوان بــه ایــن مــوارد اشــاره نمــود: امــکان شــناخت، ابــزار شــناخت، تفسیــر 

وحــی، کیفیــت وحــی، حقیقــت مــرگ، کیفیــت معــاد و...؛ بنابرایــن اتخــاذ مبنــا در ایــن مهــم در مباحــث 

ــخ‌  ــدگاه شی ــه همین ســبب نوشــته حاضــر در پی بررسی دی ــر اســت. ب ــار مؤث ــادی و اخلاقی و علمــی بسی اعتق

طــوسی و فاضــل مقــداد اســت؛ گرچــه در برخــی پژوهش‌هــا بــه‌صورت اجمــالی بــدان اشــاره شــده اســت. 

بنابرایــن بــرای تــبیین اندیشــه دو عــالم مــذکور در قالــب چنــد ســؤال می‌تــوان بــه مقصــود دســت یافــت کــه 

: 1.‌شیــخ ‌طــوسی در بــاب حقیقــت انســان چــه دیدگاهــی را اخــذ نمــوده اســت و اســتدلال ایشــان  عبارت‌انــد از

دراین‌بــاره چیســت؟ 2.فاضــل مقــداد حقیقــت انســان را چــه می‌دانــد و چگونــه آن را تــبیین و چــه دلیلی بــر آن 

اقامــه نمــوده اســت؟ 3.جمع‌بنــدی ایــن دو دیــدگاه چگونــه اســت؟

در نوشــته حاضــر ســعی شــده بــا روش توصیفی‌تحــلیلی، دیــدگاه دو عــالم مــذکور تــبیین شــود؛ بــه همین 

خاطــر ابتــدا بــه نظــرات موجــود در مســئله اشــاره می‌شــود و ســپس بــه تــبیین قول فاضــل مقــداد و ســپس ادلــه 

 ایشــان پرداختــه می‌شــود و پــس از آن دیــدگاه شیــخ ‌طــوسی و اســتدلالات ایشــان مــطرح می‌شــود و در پایــان

 به جمع‌بندی بین دو قول و نتیجه بحث اشاره خواهد شد.

پیشینه

در بــاب ماهیــت انســان حول مســائلی، ماننــد تجــرد نفــس یــا انــکار مادیــت نفــس و نقــد تجــرد نفــس و... 

پژوهش‌هــای مفیــدی صورت گرفتــه اســت؛ لکــن تــبیین دقیقی از دو دیــدگاه یــاد شــده صورت نگرفتــه اســت. 

اکــنون بــه دو مورد از مقــالات اشــاره می‌شــود:
1. »حقیقـت نفـس در اندیشـه امامیـه از مدرسـه کلامـی بغـداد تـا علامـه طباطبـایی«، 1396، حـسین 

، انسـان‌پژوهی دینی، ش38، ص126-105. حجت‌خـواه و سـعید سـنایی‌مهر

پژوهشگر در این مقاله در پی بررسی چند نکته برآمده است: اول؛ بیان دیدگاه سید ‌مرتضی و شیخ‌ مفید 

و عالمان مدرسه بغداد و علامه طباطبایی؛ دوم؛ تطبیق نظرات مدرسه بغداد با قول علامه طباطبایی در مورد 

 . حقیقت نفس و روح و بدن و رابطه آن‌ها با یکدیگر
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یه‌هـای نفس‌شـناسی متکلمـان امامـی سـده‌های میـانی و کارکـرد آن‌هـا در تـبیین آموزه معـاد«،  2. »نظر
، ش61، ص108-69. 1390، علی‌نقی خدایـاری، نقـد و نظـر

یســــنده در این مقاله به اقوال موجود در این دوره پرداخته و جایگاه بحث حقیقت نفس را نیز مطرح  نو

نموده است و بدین نتیجه رسیده که ســــه دیدگاه اجزای اصلی و تجرد و هیکل محسوس مطرح است و قبل از 

ابن‌میثم از این بحث ذیل عنوان عدل بحث شده و بعد از او ذیل عنوان معاد بحث شده است.

ــال  ــه دنب ــه اســت: اول آنکــه؛ محقــق ب ــالات یادشــده در ایــن دو نکت ــا مق ــاوت پژوهــش حاضــر ب وجــه تف

، بررسی  تطبیــق دو قول فاضــل مقــداد و شیــخ طــوسی و ادلــه ایشــان بــه‌صورت تفــصیلی اســت و نکتــه دیگــر

، قول ایشــان در تفسیــر را هیــکل محســوس بیــان  دقیــق قول شیــخ در تفسیــر ایشــان اســت. در مقــالات مــذکور

ــارات ایشــان دارای اضطــراب رأی اســت. ــق بررسی انجــام شــده عب ــه طب ‌حالی‌ک ــد؛ در می‌کنن

اقوال در مسئله 

در مسئله مورد بحث به‌طور کلی می‌توان دو قول را مطرح نمود: برخی قائل به تجرد نفس شده‌اند و برخی 

دیگر قائل به عدم تجرد شده‌اند؛ اما معتقدین به قول اول، روح انسانی را همان نفس ناطقه انسانی می‌دانند 

یه هستند که به برخی از آن‌ها  که مجرد از ماده و خواص ماده است و قائلین به عدم تجرد، خود دارای چند نظر

اشاره می‌شود: برخی معتقدند که روح از قبیل اجسام لطیف جاری در بدن بوده که تغییر و تبدل در آن راه 

ندارد و از ابتدا تا آخر عمر جدا نمی‌شود؛ لکن گروهی گفته‌اند که روح جزء لا یتجزی در قلب است؛ اما برخی 

معتقدند روح از قبیل جسم هوائی بوده و مستقر در قلب است. بعضی دیگر روح را همان حیات انسان فرض 

کرده‌اند. همچنین برخی روح را اخلاط چهارگانه مزاج انسان‌ها می‌دانند و طائفه دیگری از دانشمندان بیان 

یک  نموده‌اند که نفس همان روح است، با بدن رابطه نزدیکی داشته، جسم لطیف، مثل لطافت هوای تار

، بی‌تا،  منتشر در اجزاء بدن بوده و بدن را به حرکت وا‌می‌دارد )تهانوی، ۱۹۹۶، ج1، 877؛ قاضی عبدالجبار

ج11، ص 310؛ ایجی و جرجانی، بی‌تا، ج7، ص250(.

تبیین قول فاضل مقداد 

فاضــل مقــداد، فرزنــد عبــدالله بــن محمــد، در اواســط قرن هــشتم هــجری در شــهر سُُیور متولــد شــد کــه 

شــهری در نزدیکــی حله عــراق اســت. وی بــه اعتبــار محــل تولــدش بــه »فاضــل سُُیُُوری« نیز مشــهور اســت. او 

، اصول، قــرآن،  جامــع علــوم عــقلی و نــقلی بــود و در رشــته‌های مختلــف علــوم اسلامــی، مثــل: کلام، فقــه، تفسیــر
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ــز العرفــان فی فقــه  ین آن‌هــا »کن حدیــث و ادبیــات تألیفــاتی ارزشمــند از خــود بــه یــادگار گذاشــته کــه مشــهورتر

یزی، 1369،  ــبر یزى، 1412، ج7، ص 93؛ مــدرس ت ــبر ــارى ت ــة« اســت )علی ــرآن« و »نضــد القواعــد الفقهی الق

ج4، صــص 282-283؛ خوانســارى، 1390، ج7، ص 171(.

یش، علامه حلی، در تألیفات خود اجزای اصلی از بدن عنصری را به عنوان  ایشان نیز همانند استاد خو

یند؛ بدین معنا که قائلین به این نظر معتقدند جسم انسان دارای دو دسته اجزا است:  ‌می‌گز رأی مختار بر

اجزای متغیر که ممکن است بین گروه بسیاری از انسان‌ها مشترک باشد و اجزای ثابت که خاص هر فرد 

 است؛ البته در تعیین و تفسیر این اجزا اختلاف است؛ برخی آن را هیولاى مخصوص به ابدان می‌دانند 

 و برخی آن را جوهر فرد معنا می‌نمایند؛ بنابراین ایشان حقیقت انسان و متعلق همه افعال و احکام منسوب 

به انسان را به اجزای اصلی برگشت می‌دهد که از آغاز تا پایان عمر ثابت و پایدار است و نه چیزی به آن 

‌همین‌رو آنچه موجب این‌همانی در دوره‌های سِِنی انسان و حتی  اضافه شود و نه چیزی از آن کم می‌شود؛ از

دوره زندگی پس از مرگ است، همان اجزای اصلی است )همان، 418؛ همان، 1405، ص 389؛ خاتمی، 1370، 

یکرد را در پی گرفته است: گاهی به‌صورت مستقیم بر مدعا  یش دو رو ص ۵۱(. ایشان برای اثبات ادعای خو

استدلال نموده است و گاهی با نفی نظرات دیگر سعی بر اثبات دیدگاهش دارد.

بیان ادله 

ــان آثــارش بــه ســه دلیــل اشــاره نمــوده اســت کــه در ادامــه   ایشــان در اثبــات ادعــای اجــزای اصلی، در می

به شرح و تبیین آن پرداخته خواهد شد.

دلیل اول: متعلق احکام و افعال

ــوان موصــوف می‌توانــد بــه صفــات مثبــت و مــنفی متصــف شــود   وجــه اول چــنین اســت کــه انســان به‌عن

و مــوضوع بــرای احــکام ایجــابی و ســلبی واقــع شــود و ایــن احــکام بــر او حمــل شــود؛ ماننــد: »انســان عــالم 

اســت« یــا »انســان عاقــل اســت« یــا »انســان متحــرک اســت« و... . حــال اگــر انســان، مجــرد باشــد؛ بایــد 

یــن نــزد انســان  حداقــل برخــی از آثــار و لــوازم او نیــز مجــرد باشــد؛ ایــن در حــالی اســت کــه ایــن احــکام و عناو

 مجــرد نیســتند؛ چون اگــر ایــن احــکام مجــرد باشــند، آنــگاه می‌بایســت متکلــم بــرای انتســاب ایــن احــکام 

یــرا شــرط حکــم  بــر خــودش همــراه شــرط خــاص باشــد؛ بــه ایــن شــرط کــه عــالم بــر تجــرد ایــن احــکام باشــد؛ ز

یــرا بسیــاری از افــراد عــام،  ‌صورتی‌کــه ایــن شــرط باطــل اســت؛ ز کــردن بــر محکوم‌علیــه مجــرد، علــم اســت؛ در
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حکــم بــر چــنین احکامــی می‌کننــد بــدون اینکــه مجــردی را تــصور بکننــد یــا توجــه بــه مجــرد بــودن محکوم‌علیــه 

داــشته باــشند.

در مثال‌هـای یـاد شـده، اگـر علـم بـرای انسـان مججرد باشـد آنـگاه وقتی کسـی حکـم می‌کنـد کـه: »علی 

گاه و ملتفـت بـه مججرد بـودن علـم بـرای علی داشـته باشـد؛ حال‌آنکـه چـنین توجهـی در  عـالم اسـت«؛ بایـد آ

بین عـوام وجـود نـدارد و حکـم عـالم بـودن را بـه همین جسـد انسـان نسـبت مـی دهنـد؛ بنابرایـن انسـان، 

‌مججرد و مـادی اسـت؛ بدیـن معنـا کـه ایـن احـکام و اوصاف نسـبت بـه همین جسـد ظاهری انسـان اسـت؛  غیر

 امـا مـراد از ایـن جسـد و مـادی بـودن انسـان، تممام هیـکل محسـوس نیسـت؛ چراکـه بـدن و هیـکل محسـوس 

در طول حیـات انسـان دارای تغییرات فراوانی اسـت؛ با‌این‌حـال او خودش را ثابـت می‌پنـدارد و در گذر زمان 

یـت سـابق می‌دانـد؛ بنابرایـن انسـان، آن اجـزای متغیـر و هیـکل محسـوس نیسـت؛  همچنـان خـود را هممان هو

بلکه هممان اجـزای اصلی اسـت کـه تغییـر در آن راه نـدارد )هممان، 1380، ص 419؛ هممان، 1405، ص 389(.

فاضــل مقــداد در ارشــاد الطالــبین بــه ایــن دلیــل اشــاره می‌کنــد؛ امــا او معتقــد اســت ایــن دلیــل، تنهــا عــدم 

تجــرد را ثابــت می‌کنــد و بــرای نفی ســایر اقــوال نیازمنــد متمــم و دلیــل دیــگری اســت؛ امــا از آنجــا کــه در لوامــع از 

ایــن مطلــب بــدون ضمیمــه یــاد نمــوده اســت، ایــن وجــه بــه‌صورت اســتدلالی مســتقل بیــان شــد.

دلیل دوم: مدرک جزئیات

از آنجــا کــه مــدرک جزئیــات جســم اســت؛ پــس مــدرک کلیــات هــم بایــد جســم باشــد؛ امــا مقــدم ثابــت 

صـادق اـسـت. هـم ـ تـالی ـ پـس ـ اـسـت ـ

بیان تلازم

 بـرای رسیـدن به مطلـوب، نیاز بـه اثبـات وحـدت مـدرِکِ کلی و جزئی اسـت؛ بدین بیان که آشـکار اسـت 

ید انسـان اسـت«؛  ید می‌شـود: »ز که حاکم در قضایا نفس انسـان اسـت و از طرفی وقتی حکم بر انسـانیت ز

یـد، امـر جـزئی و انسـانیت، امـر کلی اسـت کـه بـرای ایججاد نسـبت بین آن دو، نیـاز بـه تـصور و ادراک هـر دو  ز

مفهوم اسـت؛ حال آنچه حاکـم در این گـزاره اسـت، باید همان مـدرِکِ ایـن دو مفهوم ‌باشـد؛ چون حکـم، ایجاد 

نسـبت بین طـرفین اسـت و نسـبت بین دو طـرف، معنـای حـرفی و متوقف بـر طـرفین اسـت؛ بنابرایـن اول باید 

یـد و انسـانیت درک بشـود تـا بتـوان حکـم کـرد کـه حاکـم، هممان مـدرک طـرفین اسـت. حـال که دانسـته شـد  ز
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مـدرک آن امـر جـزئی و کلی واحـد اسـت، و از سوی دیگـر ثابـت اسـت کـه مـدرک جزئیات جسـم اسـت؛ پس 

باتوجـه بـه وحـدت مـدرک کلی و جـزئی واضح می‌شـود کـه مـدرک کلیـات نیز کـه نفس اسـت، جسـم خواهد 

بـود؛ بنابرایـن حقیقت انسـان کـه از آن بـه نفس نیـز تعبیر مـی شـود جسـم اسـت )هممان، 1380، ص 419(. 

دلیل سوم: سبر و تقسیم

باره حقیقت انسان مطرح می‌شود:  به‌طور کلی چهار احتمال در
1. احتمال اول این است که حقیقت انسان، جسم باشد. متکلمان محقق قائل به صحت این احتمال 

و اجزای اصلی در انسان شدند. 

، ابـن راونـدی  2. احتمـال دوم ایـن اسـت کـه حقیقـت انسـان، جسـمانی باشـد. از قائـلین بـه ایـن نظـر
 اسـت کـه قائـل بـه جـزء لایتـجزی در قلـب شـده اسـت یـا برخـی دیگـر کـه معتقـد بـه روح هـوائی سـاری 

در بدن و... هستند.

3. احتمال سـوم مجرد بودن انسـان اسـت که برخی از متکلمین و حکما، چون أبوالقاسـم راغب و معمر 
بن عباد سـلمی و... بدان ملتزم شـده‌اند.

کـه تممام  کـه انسـان، مـرکبی از مـوارد قـبلی باشـد. حـال از آنججا  4. احتمـال چهـارم هـم چـنین اسـت 
احتمـالات موجـود در بححث، دسـته‌بندی و بیـان شـد، می‌تـوان به‌وسیلـه طـرد نممودن وجـوه و احتمـالات 
باطـل، احتمـال صـواب را کشـف نممود؛ بنابرایـن در ادامه بـه انکار وجوه مردود پرداخته می‌شـود )همان، 

1405، صـص 389-388(.

بطلان احتمال دوم 

بطلان احتمال دوم در دو مقدمه بدین صورت است:

 مقدمه اول

هیچ‌یک از حالت‌های مطرح شده در احتمال دوم مرجع احکام ایجابی قدرت و علم و... نمی‌باشند. 

مقدمه دوم

 هر آنچه که مرجع همه احکام یاد شده باشــــد همان حقیقت انسان است؛ پس هیچ‌یک از موارد احتمال 

دوم اشاره به حقیقت انسان ندارد )همان، 390(.
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ۀ، چنین شرح داده ‌است:  ایشان این مطلب را در کتاب دیگرش، الأنوار الجلالّیّ

یــت انســان کــه از آن تعبیــر بــه »مــن« می‌شــود، همــان نفــس  یــرا هو احتمــال یادشــده باطــل اســت؛ ز

انســان اســت و از طــرفی عــرََض بــرای تحقــق، نیازمنــد بــه مــوضوع و محــل اســت و رابطــه حــال و محــل دو چیــز 

جــدا از یکدیگــر هســتند کــه محــل متصــف بــه آن حــال بــوده و حــال به‌واســطه محلــش قــوام پیــدا می‌کنــد. حــال 

‌حالی‌کــه  اگــر نفــس عــرض باشــد؛ پــس بایــد نفــس، وصــف بــرای محــل خــود باشــد کــه همــان بــدن اســت؛ در

بدیهــی و روشــن اســت کــه انســان صفــت نیســت؛ بلکــه موصــوف اســت و موصــوف محــل و جوهــر اســت نــه 

عــرض، پــس انســان نمی‌توانــد عــرض باشــد )همــان، 1378، ص ۱۷۶؛ اســترآبادی، 1433، ص ۲۵۵(. 

 بطلان احتمال سوم

همــان‌طور کــه پیــش از ایــن ذکــر شــد، قائــلین بــه ایــن دیــدگاه حکما و برخــی از متکلــمین هســتند؛ 

ـبا اــنکار ـسپس ـ ـپس از بــیان اــین احتــمال، ابــتدا ادــله اــین صورت را بــیان و ـ ‌همین‌رو فاــضل مــقداد ـ  از

و مخدوش نمودن استدلال آنان، بطلان این حالت را ثابت می‌نماید.

‌قابــل  قائــلین بــه ایــن احتمــال در اثبــات ادعــای خــود چــنین مــطرح نموده‌انــد کــه انســان بــه معلومــات غیر

ــط اســت؛  ــز بسی ــم نی ــط اســت و محــل عل ــز بسی ــه آن معلومــات نی ــم ب گاهــی دارد؛ پــس عل ــط آ تقــسیم و بسی

‌حالی‌کــه هــر امری کــه جســم و جســمانی باشــد، تقسیم‌پذیــر اســت؛ پــس محــل علــم کــه انســان باشــد، نــه  در

ــه ‌حلی، 1404، ص ۸۸؛ همــان، 1386، صــص 536-۵۳۵(. ــه جســمانی اســت )علام جســم و ن

تبیین این استدلال به چند مقدمه نیازمند است: 

مقدمه اول

‌حالی‌که یک امر بسیط غیر قابل تقسیم است. واجب الوجود جزء معلومات انسان است؛ در

مقدمه دوم

معلوم یاد شــــده یا دارای جزء است یا نیست. اگر دارای جزء نباشــــد؛ پس آن معلوم، بسیط است و اگر 

دارای جزء باشد؛ پس شناخت این امر ممکن نمی‌شود؛ مگر آنکه اجزای آن امر شناخته شود؛ چراکه جزء بر 

‌قابل تقسیم است. ‌قابل قسمت است؛ پس معلوم نیز غیر کل تقدم وجودی دارد و این جزء نیز غیر
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تبیین مقدمه

 علم به امر بسیط، بسیط خواهد بود؛ چون اگر بخواهد علم هم تقسیم پذیرد هر جزئی از اجزا، یا علم به 

کل معلوم است یا علم به جزء معلوم است و یا علم به هیچ‌یک نیست. هر سه لازمه، باطل است؛ پس لازمه 

علم به امر بسیط، عدم تقسیم‌پذیری آن علم نیز هست. اما علت بطلان حالت اول، این است که لازمه این 

یرا طبق حالت دوم  سخن، مساوات بین جزء و کل است که باطل است و اما لازمه دوم نیز باطل است؛ ز

باید برای معلوم نیز جزء لحاظ بشود؛ درحالی‌که فرض بر عدم انقسام‌پذیری معلوم است. اما لازمه سوم نیز 

یرا اگر علم با تمام اجزائش دلالت بر معلوم نکند و علم به معلوم حاصل نشود، دو حالت در  باطل است؛ ز

اینجا مطرح می‌شود و آن، این است که یا با جمع ‌شدن تمام اجزای علم، امر زائدی حاصل نمی‌شود که در این 

‌حالی‌که این خلاف فرض است؛ چون فرض بر  صورت علم به شیء، مطابقت با آن شیء )معلوم( ندارد؛ در

این بود که آنچه موجب علم برای انسان است، دلالت بر معلوم بکند و حکایت‌گری علم از معلومش، ذاتی 

علم است؛ حال‌آنکه طبق این حالت، علم دلالتی بر معلوم ندارد و اگر با جمع‌شدن اجزاء، امر زائدی حاصل 

شود که این امر زائد، علم به معلوم باشد، در این حال، این امر زائد همان علم حقیقی است که به معلوم خود 

اشاره دارد. اما ترکیبی که فرض شد اگر آن امری که از آن اجزاء حاصل می‌شود که همان علم است، قوام 

حلولی به اجزاء داشته باشد آنگاه اجزاء، محل آن بوده که دارای ترکیب هستند و یا اینکه قوام صدوری به 

‌حالی‌که طبق  اجزاء دارد و اجزاء سبب ایجاد علم شده‌اند که در این صورت علم، مرکب از اجزاء می‌شود؛ در

‌حالی‌که بسیط است  قاعده حکایت‌گری علم از معلوم چون علم مرکب شد پس معلوم هم مرکب باشد؛ در

)فاضل مقداد، 1405، ص 390؛ فخر رازی، بی‌تا، ج۲، ص ۲۹(.

مقدمه سوم

 آشــــکار اســــت کــــه خــــط وجــــود دارد و نقطــــه، طــــرف خــــط اســــت کــــه همــــه بسیــــط بــــودن آن 

را پذیرفته‌اند؛ پس نقطه، یک معلوم بسیط است. 

تبیین مقدمه

‌منقســم نباشــد دو   علمــی کــه بسیــط باشــد محلــش نیــز بسیــط اســت؛ چون اگــر محــل، بسیــط و غیر

حالــت متــصور اســت؛ یــا علــم، حــال در محــل نیســت کــه خلاف فــرض اســت؛ چون علــم حــلول در محــل 

ــه دو صورت  ــم در آن جــزء ب ــن صورت، حــلول عل ــم، حــال در یکــی از اجــزای محــل اســت. در ای ــا عل دارد و ی
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قابــل فــرض خواهــد بــود: اگــر حــال در آن نباشــد کــه خلــف فــرض اســت و اگــر حــال در جــزئی از آن باشــد بــاز 

نقــل کلام بــه آن جــزء می‌کــنیم و... ؛ بنابرایــن حالــت مــذکور منجــر بــه تسلســل می‌شــود و حالــت دیگــر ایــن 

اســت کــه علــم، حــال در تمــام اجــزای محــل بشــود کــه لازمــه‌اش حــلول عــرض واحــد در محل‌هــای متعدد اســت 

 کــه محــال اســت. حالــت دیگــر ایــن اســت کــه قســمی از علــم در برخــی از اجــزای محــل و قســم دیگــر علــم 

در بخــش دیگــر محــل حــلول کنــد کــه ایــن خلاف فــرض واحــد بــودن علــم اســت )فاضــل مقــداد، 1405، 

ص391؛ فخــر رازی، بی‌تــا، ج2، صــص ۲۹-30؛ علامــه ‌حلی، 1415، ص ۲۲۸(.

مقدمه چهارم

‌منقسم است؛ البته این مقدمه بنا بر  ‌منقسم است؛ پس معلوم هم غیر وحدتی که تصور شد، بسیط و غیر

این نظر است که جسم و جسمانی متشکل از جزء لایتجزی نباشد که در محل خود بحث و ثابت شده است 

)فاضل مقداد، 1405، ص 392(.

‌منقسم؛ بنابراین جسم و جسمانی نیست. پس نفس که محل علم است، بسیط است و غیر

اشکال فاضل مقداد بر مقدمه دوم و سوم و چهارم احتمال سوم

1. اشکال مقدمه دوم 

1- 1. اشکال اول

 وجه بطلان این مقدمه، این است که از آن حالاتی که در مقدمه دوم مطرح شد ایشان حالتی را اختیار 

می‌نماید که جزء علم دلالت بر کل معلوم می‌کند؛ اما در پاسخ به لوازم باطلی که خواجه نصیر بر آن مترتب 

نمود دو نکته بیان می‌فرماید: اول آنکه؛ لازمی که خواجه بیان نمود درست نیست؛ یعنی این حالت مستلزم 

یرا مراد از این مساوات، از دو حال خارج نیست یا مساوات در حقیقت  مساوات جزء و کل نیست؛ ز

و یا مساوات در تعلق مراد است. اگر اولی مراد باشد که حرف مستدل درست است؛ اما مساوات در حقیقت 

نیست، اما اگر مراد مساوات در تعلق باشد که مشکلی رخ نمی‌دهد؛ چون به صرف مساوات در تعلق باعث 

مساوات در تمام موارد و خواص نمی‌شود؛ مگر اینکه دلیل خاص بر آن باشد )همان، ص392(.

2- 1. اشکال دوم

ــوم  ــر کل معل ــا اجتمــاع اجــزاء دلالــت ب ــدارد؛ بلکــه ب ــوم ن ــر معل  در حالــت دوم، اجــزاء به‌تنهــایی دلالــت ب
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یــرا منجــر بــه نفی ماهیــت  می‌کنــد. امــا آن دلیلی کــه خواجــه بــر بــطلان ایــن حالــت بیــان نمــود باطــل اســت؛ ز

یــک از  یــرا اگــر مرکــب باشــد هر مرکبــه می‌شــود؛ بــه ایــن بیــان کــه هیچ‌یــک از اجــزای حیــوان مرکــب نیســت؛ ز

اجــزاء یــا حیوان اســت کــه لازم ‌آیــد جــز برابــر کل بشــود و اگــر آن جــزء حیــوان نباشــد در ایــن صورت یــا از اجزاء 

ــق بشــود موجــب  ــوان محق ــر حی ــا حاصــل نمی‌شــود. اگ ــوان حاصــل می‌شــود ی ــاع اجــزاء، حی ــه شــرط اجتم ب

ــوام صــدوری  ــوان ق ــر حی ــه اگ ــه ایــن جهــت ک ــوان می‌شــود ب ــا در فاعــل حی ــوان و ی ــل حی ایجــاد ترکیــب در قاب

یــا قــوام حلــولی بــه اجــزاء داشــته باشــد ترکیــب در فاعــل یــا قابــل حاصــل می‌شــود؛ امــا در خــود علــم تــرکیبی 

حاصــل نمی‌شــود و اگــر حیــوان حاصل نشــود دیگــر ماهیــت حیــوان نفی می‌شــود و آنچــه حیــوان فرض شــد لازم 

آیــد کــه حیــوان نباشــد )همــان، صــص393-392(.

3- 1. اشکال سوم

یه خواجه بیان نموده‌اند که بدین شرح است:  ایشان اشکال دیگری نیز در شرح کتاب فصول نصیر
برخــی بــا توجــه بــه اتصــاف انســان بــه علــم، خواســتند ثابــت کننــد کــه 
ــد؛ پــس  ــد امــر کلی و بسیــط را درک بکن ــر مــادی باشــد، نتوان انســان اگ
‌حالی‌کــه وقتی علــم نســبت و اضافــه بین دو  انســان مجــرد اســت؛ در
طــرف باشــد دیگــر مشــکلی نیســت کــه یکــی از طــرفین کلی یــا بسیــط 

باشــد )همــان، 1378، ص ۱۷7(. 

2. اشکال مقدمه سوم

 از آنجــا کــه مجــموع اجــزاء به‌نحــو حلــولی علــم را ایجــاد می‌کنــد، ایــن امــر مســتلزم انقســام علــم نیســت؛ مگر 

یــانی بــرای علــم ممنوع اســت؛  ‌حالی‌کــه حــلول سر یــانی باشــد؛ در اینکــه حــلول علــم در آن امــر مرکــب به‌نحــو سر

ــم،  ــارتی محــل عل ــوم بسیــط هســتند؛ به‌عب ــا وجــود اینکــه محلشــان مرکــب اســت، معل ــرا نقطــه و وحــدت ب ی ز

‌منقســم اســت؛  مرکــب اســت، اگــر اجــزای آن لحاظ بشــود؛ امــا اگــر توجهــی بــه اجزائــش نباشــد بــه شــکلی غیر

بنابرایــن مــراد از وحــدت بــرای محــل مرکــب، ایــن اســت کــه کل مرکــب بــدون توجــه بــه اجزائــش )حیثیــت 

انقســام‌پذیری‌اش( لحاظ بشــود )همــان، 1405، ص 393؛ ایجــی، بی‌تــا، ج5، صــص 72-۷۰(.

3. اشکال مقدمه چهارم

 ایشان معتقد است که جسم متشکل از جزء لایتجزی است؛ بنابراین انسان یک امر بسیط و متشکل از 
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جزء لایتجزی است؛ به همین سبب انسان دو قسمت نیست که یک بخش مجرد و یک بخش مادی داشته 

باشد؛ بلکه یک امر واحد مادی بسیط است )فاضل مقداد، 1378، ص ۱۷7؛ همان، 1405، ص 393(.

بطلان احتمال چهارم

یــن حالــت کــه ترکیــب از مجــرد و عــرض اســت نیــز بــه همــان بیــان و دلیلی کــه در مــوارد پیــشین بیان  امــا آخر

شــد، باطل اســت )ابــن‌میثم، 1406، صــص 140-۱۳۹(.

نتیجه

بــا توجــه بــه ایــن کــه حــالات یــاد شــده، باطــل شــد جســم بــودن انســان ثابــت می‌شــود. امــا در مورد جســم 

بــودن انســان دو احتمــال مــطرح اســت: اول اینکــه؛ مــراد، هیــکل محســوس باشــد و دوم اینکــه؛ مــراد، اجــزای 

ــر بیــان شــد، صورت اول  اصلی باشــد. حــال طبــق آنچــه کــه در بــطلان حالــت اول)هیــکل محســوس( پیش‌ت

باطــل اســت؛ بنابرایــن آنچــه بــاقی می‌مانــد و مطلــوب فاضــل اســت همــان اجــزای اصلی اســت.

تبیین قول شیخ طوسی 

ــب بــه شیخ‌الطائفــه و کنیــه‌اش ابوجعفــر اســت. وی در مــاه رمضــان  محمــد بــن حســن بــن علی طــوسی ملّقّ

ســال ۳۸۵ در طــوس بــه دنیــا آمــد و تــا ســال 408 کــه وارد شــهر بغــداد شــد مطــلبی در بــاره او ذکــر نشــده اســت؛ 

ـسپس ـکرده و ـ ـطوس شروع ـ  ـ ـخود را از ـبه بــغداد تحـحصیلات ـ ـکه ایــشان قــبل از ورود ـ  اــما احتــمال آن اــست ـ

بــه بغــداد ســفر نمــوده باشــد )علامــه حلى، 1402، ص 148؛ اســترآبادى، 1388، ص 154(. وی پــس از ورود 

بــه بغــداد، در حلقــه درس شیــخ مفیــد حاضــر شــد و تــا هنــگام مــرگ شیــخ مفیــد در ســال ۴۱۳، چهــار یــا 

پنــج ســال نــزد او شــاگردی کــرد و بیش‌تــر آثــارش را نــزد او درس گرفــت. ایشــان پــس از شیــخ مفیــد، نــزد سیــد 

یزى، 1412،ج6،  مرتضــی )متــوفی ۴۳۶( تــا ســال ۴۳۶ بــه مــدت ۲۳ ســال بــه شــاگردی نشســت )علیــارى تــبر

صــص 360-365؛ شوشــترى، 1410، ج9، ص207؛ اســترآبادى، 1388، ص 154(.

وی در بحــث حقیقــت و ماهیــت انســان بــا آنکــه نــزد شیــخ مفیــد نیــز شــاگردی نمــود؛ امــا قول اســتاد خــود، 

 سیــد مرتضــی را پذیرفــت و ماهیــت انســان را همین ظاهــر بــدن و جســد انســان معــرفی نمــود و همــه احــکام 

و افعــال و... را منســوب بــه همین بــدن قابــل مشــاهده دانســت کــه از آن تعبیــر بــه هیــکل محســوس می‌شــود. 

در ادامــه بــه اســتدلال ایشــان اشــاره می‌شــود )طــوسی، 1400، ص ۶۶(.
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دلیل اول: سبر و تقسیم

ــوان »فصــل فی آن الله تعــالی قــد کلــف کل مــن  ــم الــکلام تحــت عن ــد الاصول فی عل ایشــان در کتــاب تمهی

تکامــل شــرایط التکلیــف فیــه« بیــان می‌کنــد کــه حقیقــت انســان همین هیکل و جســم محســوس انســان اســت 

 و دلیــل ایــن مطلــب ایــن اســت کــه شــکی نیســت کــه احــکام و افعــالی، مثــل خوردن و حــج و طــواف و ... 

بــه انســان نســبت داده می‌شــوند و انســان، فاعــل ایــن افعــال دانســته می‌شــود و از آنجــا کــه فاعــل، امری 

اســت کــه دارای حیــات و قــدرت باشــد؛ پــس همــه احــکام و افعــال و ... متعلقشــان همــان امــر حــی اســت 

، چــه چیــز  و محــل تحقــق ایــن افعــال در همــان محــل قــدرت اســت. حــال در اینکــه آن موجــود حــی و قــادر

ــن احــکام در جســم ظاهــر جــاری می‌شــود؛  ــخ طــوسی ای ــه ادعــای شی ــه ب باشــد احتمــالاتی مــطرح اســت ک

‌ایــن‌رو قــادر و حــی و به‌تبــع فاعــل، همــان هیــکل محســوس اســت و هیچ‌یــک از مــوارد دیگر بــه غیــر از هیکل  از

محســوس نمی‌توانــد متعلــق و محــل ظــهور ایــن احــکام باشــد )طــوسی، 1362، ص 164؛ همــان، 1400، ص۶7(؛ 

ــردازد. ــودن دیدگاه‌هــای دیگــر می‌پ ــان وجــه عــدم معــقول ب ــه بی ــخ ب ســپس شی

حالت اول: فاعل و قادر غیر از هیکل محسوس باشد

ـکه هــیکل محــسوس، فاــعل ـحالتی اــست ـ ـخود بررسی می‌نماــید، ـ ـکه ایــشان در کــتاب ـ  حاــلت اولی را ـ

و قــادر افعــال نباشــد. ایشــان بــرای اثبــات بــطلان وجــه مــذکور بــه دو اســتدلال اشــاره می‌نمایــد کــه ابتــدا فاعــل 

بــودن و در مورد دوم قــادر بــودن هیــکل محســوس را ثابــت می‌کنــد:

استدلال اول

 اگر فاعل این احکام، غیر این هیکل محسوس باشد، با توجه به اینکه تحقق فعل در محل قدرت است و 

، همان فاعل است؛ بنابراین طبق فرض لازم آید که فاعل، این افعال را در هیکل محسوس اختراع و ایجاد کند؛  قادر

‌حالی‌که به‌حسب ظاهر  چرا‌که جسم دارای قدرت و حیات نیست تا افعال را محقق کند و به او منتسب بشود؛ در

افعال در همین بدن محسوس رخ می‌دهد و فعل، ابتدا از اعضای بدن شروع و ایجاد می‌شود؛ اما لازم یاد شده باطل 

است و همان‌طور که انسان نمی‌تواند افعال خود را در بدن دیگر ایجاد کند، فاعل دیگر نیز نمی‌تواند افعالش را در 

غیر اعضای بدن خود ایجاد کند )همان، ۶7ص(. به عبارت دیگر توضیح این نکته با دو مقدمه قابل تبیین است:

مقدمه اول

فعل ابتدایی در اعضای بدن محسوس رخ می‌دهد. 
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تبیین این مقدمه چنین است که افعال دو گونه است: گاهی تحقق یک فعل با واسطه انجام می‌پذیرد که 

به این افعال، افعال مولده گفته می‌شــــود؛ مثلاً شکستن شیشه به‌واســــطه پرتاب کردن سنگ رخ می‌دهد و 

یند؛ مثل خلق هستی توسط خداوند.  گاهی تحقق فعل بی‌واسطه است که به این افعال، افعال مخترعه می‌گو

 دارای حیات و قدرت باشد؛ لذا به‌جز خداوند موجودی نیست 
ً
افعال مخترعه از کسی صادر می‌شود که ذاتاً

یق جذب یا دفع قلب امکان‌پذیر  که دارای فعل مخترعه باشد؛ بنابراین تحقق فعل در اعضای انســــان از طر

است؛ مثلا دست حرکت می‌کند بدون آنکه از قلب به آن حرکت برسد.

مقدمه دوم

 ایجاد فعل در غیر بدن محسوس، باطل است.

‌حالی‌که طبق مقدمه اول،   تحقق فعل در غیر اعضای هیکل محسوس منجر به فعل مخترعه می‌شود؛ در

افعال اختراعی خاص خداوند است.

طبــق ایــن دو مقدمــه، نتیجــه ایــن اســت کــه فاعــل و حــی، همــان هیــکل محســوس اســت )همــان، 

.)۱۱۵ 1411، ص  علم‌الهــدی،  ص165؛ 

استدلال دوم

  بــرای بــطلان قــادر بــودن غیــر هیــکل محســوس دوم بــه یــک مثــال اشــاره می‌نمایــد کــه می‌تــوان آن 

را در قالب دو مقدمه بدین بیان مطرح نمود:

مقدمه اول

اگر انســــان غیــــر از بــــدن باشــــد، باید محــــل قدرت هــــم غیــــر از بــــدن باشــــد؛ به ایــــن بیان کــــه اگر 

ـــبدن، حرکت ـــقدرت، صفت انــــسان باــــشد نه ـ یم فاــــعل و قادر غیر از جــــسم محــــسوس باــــشد و ـ  بــــپذیر

یش پدید می‌آورد؛ چون در بیرون محل قدرت است، فعل مخترع خواهد بود  و سکونی که انســــان در بدن خو

که فقط خداوند، قادر بر آن است. 

مقدمه دوم

باشــــد هیچ‌یــــک  بــــدن  قــــدرت در غیــــر  گــــر  ا بــــدن وجــــود دارد.  اجــــزای   قــــدرت در تمامــــی 

‌حالی‌که واضح است این چنین نیست؛  از اجزا نباید در انجام یک فعل تأثیر داشته و دارای قدرت باشند؛ در
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یم کار مشکلی اســــت؛ اما وقتی با دو دست این کار  مثلاً اگر بخواهیم یک شیء را به وسیله یک دست بالا ببر

‌حالی‌که اگر قدرت در غیر بدن بود نباید این اتفاق رخ می‌داد  را انجام می‌دهیم بالا بردن آسان‌تر می‌شــــود؛ در

یرا وقتی محل  و همان‌طور که بالا بردن با یک دست مشکل بود، بالا بردن با دو دست نیز باید چنین می‌بود؛ ز

قدرت غیر بدن است، اعضا نســــبت به انجام یک کار باید نسبت متساوی داشته باشــــند؛ بنابراین توجیه 

سبک شدن با دو دست این است که چون قدرت در هر دو دست، حال است و با هم به کار گرفته می‌شوند، 

قدرت‌ها دوچندان می‌شود و قدرت دو دست بیشــــتر از یک دست می‌شــــود؛ پس مانند این پدیده نشان 

‌اســــاس دو مقدمه یاد شده بدین نتیجه می‌رسیم  می‌دهد که قدرت در تمام بدن پخش است. نتیجه اینکه بر

که همین بدن و مجموعه مشــــاهده‌پذیر محل قدرت اســــت )طوسی، 1362، ص 165؛ همان، 1406، ص ۱۱5؛ 

علم‌الهدی، 1419، ص ۱۰۶(. 

حالت دوم: قدرت و حیات جزئی در قلب

همانــطور کــه ثابــت شــد حیــات و قــدرت در غیــر ایــن جســم محســوس نیســت، همــان‌طور هــم نمی‌تــوان 

ــا دو دســت دیگــر محــل  ــوان جــزئی در قلــب باشــد؛ چون طبــق ایــن مبن ــات به‌عن قائــل شــد کــه قــدرت و حی

قــدرت نیســت؛ بلکــه محــل قــدرت آن جــزئی اســت کــه در قلــب حــلول کــرده اســت؛ پــس ایــن مبنــا نیــز باطــل 

ــا  ــل دســت و پ ــب، مث ــب باشــد ظــهور حــرکات در اعضــای اطــراف قل ــقتی در قل ــر حقی ــرا فاعــل اگ ی اســت؛ ز

ــراع افعــال اســت کــه پیــش از ایــن ثابــت شــد  ــا بــه نحــو اخت درســت نیســت؛ چراکــه ظــهور افعــال در اعضــا ی

نمی‌توانــد به‌نحــو اختــراع باشــد؛ چون حیــات ذاتی و قــدرت ذاتی بــرای اختــراع لازم اســت کــه فقــط در خداوند 

ــع اعضــا  ــب مقتضــی جــذب و دف ــرا قل ی ــت شــد؛ ز ــه خلاف آن ثاب ــد باشــد ک ــر به‌نحــو تولی موجــود اســت و اگ

ــه سمــت اعضــا نیســت؛ بلکــه حرکــت  ــب ب ــه مــعنی ســرایت حــرکات و افعــال از قل ــن ب ــا ای )افعــال( اســت؛ ام

اعضــا به‌نحــو دیــگری اســت. امــا در پاســخ بــه ایــن وجــه چــنین اشــکال نموده‌انــد کــه ممکــن اســت اینجــا یــک 

واســطه بــاطنی بین دســت و قلــب موجــود باشــد کــه ایــن جــذب و دفــع و حرکــت را انجــام می‌دهــد که به‌واســطه 

تحــرک آن، اعضــا نیــز متحــرک می‌شــوند )طــوسی، 1362، ص 165؛ علم‌الهــدی، 1411، ص ۱۱۵؛ همــان، 1419، 

ــه اشــکال نمی‌دهــد. ــان اشــکال پاســخی ب ــر اســتدلال و بی ص ۱۰۶(. شیــخ پــس از ذک

بیرون محل  در  می‌توانست  انسان  اگر  که  است  این  است،  اخیر  قول  دو  ناقض  که  دیگری  نکته 

که قدرت تکان دادن  که اعضای بیمار ناتوان و زمینگیری را  کند، باید قادر باشد  قدرتش فعل اختراع 
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ئم به او است، نه بدن؛  یرا قدرت طبق فرض، صفت انسان و قا دستانش را ندارد، به حرکت درآورد؛ ز

به‌علاوه اگر فاعل مجاور بدن یا حال در آن نباشد، این اشکال پیش می‌آید که نمی‌توان افعالی را که در بدن 

ظاهر می‌شوند، به شخص خاص نسبت داد و اگر قدرت از همین هیکل محسوس نباشد و از غیر باشد 

‌حالی‌که قابلیت اراده   دیگر فرد مریض به‌واسطه مرضی که دارد، نمی‌توانست اراده بر انجام فعل بکند؛ در

‌درست باشد، لازم می‌آید یان دارد و اینکه اگر اختراع فعل از جانب غیر یرا قدرت در کل جسم سر  را دارد؛ ز

که تحقق فعل نسبت به تمام اجزا، رابطه تساوی داشته باشد؛ بنابراین لازم آید تا هر فعلی در هر جزئی رخ بدهد؛ 

‌حالی‌که اینگونه نیست )طوسی، 1406، ص ۱۱5؛ همان، 1362، صص 165-166( ،)همان، 1400، ص ۶7(. در

حالت سوم: حقیقت انسان روح باشد

امــا بــرای قول کســانی کــه قائــل هســتند انســان همــان روح اســت، دو حالــت متــصور اســت یــا مــراد از ایــن 

روح، حیــات اســت کــه بــرای ایــن حیــات دو صورت قابــل فــرض اســت. اول اینکــه؛ عــرضی باشــد کــه حــال 

در بــدن اســت و یــا مثــل هــوا ســاری در بــدن باشــد؛ امــا حالــت اول باطــل اســت؛ به‌این‌دلیــل کــه محــال اســت 

حیــات یــک موجــود قــادر باشــد؛ چون بیــان شــد کــه محــل انجــام فعــل در همــان محــل قــدرت اســت و از طــرفی 

ــه ایــن  ــد در همــان محــل عــرض باشــد ک ــز بای عــرض، محــل خــاص دارد و از آن جــدا نمی‌شــود؛ پــس افعــال نی

ــه در محــل خــاص؛ دوم اینکــه؛ لازم  ــف رخ می‌دهــد ن ــال در اعضــای مختل باطــل اســت؛ چون اول اینکــه؛ افع

ــا اعــراض متفــاوت باشــد کــه محــال اســت ــرای افعــال متفــاوت ی  آیــد محــلِِ واحــد خــاص در آنِِ واحــد، محــل ب

یــرا حــلول حیــات به‌نحــو هــوا باطــل اســت و اینکــه حیــاتی    و اگــر مــراد، دومــی باشــد ایــن هــم باطــل اســت؛ ز

ــر معــقول ــر ایــن دو حالــت اراده بشــود کــه امری غی  کــه بــه ایــن نحــوه باشــد، نمی‌توانــد مــدرک باشــد و اگــر غی

 و باطل است )طوسی، 1406، ص ۱۱۵؛ علم‌الهدی، 1411، ص ۱۱9؛ ابن‌حزم، 1416، ج۳، ص ۲۵۵(.

دلیل دوم: متعلق افعال و احکام

اول اینکــه؛ مرجــع احــکام و تکالیــف شــرعیه حیــات اســت و ایــن در حــالی اســت کــه ایــن احــکام و افعــال 

و تکالیــف، همــه در همین جســم محســوس رخ‌داده و ظاهــر می‌شــود؛ یــعنی اگــر نهــی از شــراب شــود؛ ایــن بــدن 

، ایــن بــدن اســت کــه فعــل صلات را بــه جای  اســت کــه نبایــد فعــل شــرب خمــر را انجــام ‌دهــد یــا در وجــوب نمــاز

مــی‌آورد یــا اگــر مــدح و ذمــی صورت می‌گیــرد متعلــق ایــن مــدح و ذم، همین هیــکل محســوس اســت )طــوسی، 

1406، ص ۱۱4؛ همــان، 1400، ص ۶7(.
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کات دلیل سوم: مدرِِک ادرا

انسان ادراکاتش را به کمک اعضای هیکل کلی محسوس انجام می‌دهد و لذت و درد را متوجه می‌شود؛ 

‌حالی‌که اگر خود این اعضا جدا از هیکل محسوس حی باشند، آنگاه ادراک  چرا‌که آن دو تابع ادراک است؛ در

‌حالی‌که این‌گونه نیست؛ یعنی ادراک انسان به اجزا جدا جدا  به وسیله اجزائی جدا جدا حاصل می‌شد؛ در

نیست؛ چرا‌که حیات در خود اجزا به‌تنهایی نیست )طوسی، 1406، ص ۱۱4؛ همان، 1400، ص۶7(.

اختلاف قول در کتب شیخ طوسی 

در برخــی از مقــالات، نظــر شیــخ را هماننــد سیــد مرتضــی هیــکل محســوس معــرفی می‌کننــد و آیــات 14-12 

یــد ایــن نظــر معــرفی نموده‌انــد )خدایــاری، 1390، صــص 92-93؛ حجت‌خــواه و دیگــران،  سوره مؤمــنون را مؤ

‌حالی‌کــه ایشــان در کتــاب تفسیــر خــود یــا قائــل بــه روح شــده اســت یــا عبــارات مضطــرب  1396، ص 114(؛ در

ــان را فحــص نمــوده و  ــر التبی ــخ در تفسی ــارات شی ــر شــده، عب ــرای بررسی دو احتمــال ذک ــنون ب ــوده اســت. اک ب

ــد ایــن دو احتمــال را طرح و بررسی می‌نمــاییم. ی ــارات مؤ عب

بررسی احتمال هیکل محسوس

بــا تتبــع اجمــالی حول ماهیــت انســان در مجموعــه تفسیــر التبیــان، بــه ســه دســته عبــارت برخــواهیم خورد 

کــه بــه شرح ذیــل اســت:

متن اول: بررسی توضیح شیخ طوسی ذیل آیات 12-16 سوره مؤمنون

ةٍٍ مِِنْْ طِِینٍٍ‌«... و فی الآیــة دلالــة على ان 
َ
إِِنْْسانََ مِِنْْ سُُلالَ

ْ
لْ
َ
عبــارت شیــخ چــنین اســت: »یــقول اللّه... »اَ

الإنســان هــو هــذا الجســم المشــاهد، لأنــه المخــلوق مــن نطفــة، و المســتخرج مــن سلالــة، دون مــا یذهــب الیــه 

قــوم: مــن انــه الجوهــر البسیــط..« ذیــل ایــن آیــات، شیــخ طــوسی در بیــان مــراد از انســان اقــوالی را مــطرح 

 می‌کنــد و ســپس در آخــر اشــاره می‌کنــد کــه آیــه بــر هیــکل محســوس بــودن انســان دلالــت دارد، نــه بسیــط

ــد  ــقین اســتفاده نموده‌ان ــن اشــاره شــد برخــی از محق ــه پیــش از ای ــارت ک ــل عب ــق ذی ــودن انســان و طب  و مجــرد ب

که شیخ طوسی در تفسیر خود نیز قائل به هیکل محسوس است )شیخ طوسی، بی‌تا، ج7، 353(.

نقد و بررسی عبارت

بــا توجــه بــه ظاهــر عبــارت می‌تــوان این‌گونــه برداشــت نمــود کــه ایشــان در مقــام بیــان اقــوال بــوده‌ اســت؛ 
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چراکــه ایشــان شروع بــه بیــان آرای دیگــران نمــوده و بیــان می‌کنــد: »آیــه یــاد شــده همچنــان کــه ابــن عبــاس و... 

‌همین‌رو ممکــن اســت  گفتنــد اشــاره بــه هیــکل محســوس دارد، نــه قول معمــر مــبنی بــر جوهــر بسیــط مجــرد«؛ از

قصــد ایشــان صــرف مخالفــت بــا تجــرد نفــس باشــد و شــاهد بــر اینکــه ایشــان در مقــام بیــان رأی خــود نبــوده، 

یــح بــر صحــت هیچ‌کــدام ننمــوده اســت. ایــن اســت کــه دیدگاه‌هــای ذیــل آیــه را مــطرح نمــوده اســت؛ امــا تصر

متن دوم: بررسی آیه 56 سوره نساء 

ایشان ذیل آیه چنین فرموده‌ است: »فیه ثلاثة أقوال: ... و الجواب الثانی: ان اللّه تعالی یجددها بان 

یردها إلی الحالة التی کانت علیها غیر محترقة، ... و هذا هو المعتمد علیه... فأما من قال: ان الإنسان غیر هذه 

 الجملة، و أنه هو المعذب، فقد تخلص من هذا السؤال..« در این بحث نیز ظاهر عبارت این است که کسانی

که انسان را غیر هیکل محسوس می‌دانند با مشکل روبه‌رو نیستند و از آنجا که خود قول دوم را مورد اعتماد 

بیان می‌نماید، آشکار می‌شود که ایشان نظر به قول هیکل محسوس دارد )همان، ج3، ص 231(.

متن سوم: بررسی آیات 1-10 سوره نجم 

ــؤادُُ مــا رََأی« و قــال الحســن: عرج بروح محمــد[  فُُ
ْ
ــذََبََ الْ بیــان شیــخ در تــبیین آیــه این‌گونــه اســت: »»مــا کََ

ــا و المشــهور فی  ــر مــن مذهــب أصحابن ــن - و هــو الظاه ی ــر المفسر ــال اکث إلی الســماء و جســده فی الأرض و ق

 حتی رأی - ملکــوت الســموات و مــا ذکــره اللّه - بــعینی 
ً
 ســلیماً

ً
اخبارهــم - ان اللّه تعــالی صعــد بجســمه حیــاً

ــز حرکــت در معــراج را بــه همین بــدن  ــارت نی ــام بــل کان فی الیقظــة«. در ایــن عب رأســه، و لم یکــن ذلــک فی المن

ــد )همــان، ج9، ص424(. ــه اســتناد داده‌ان ــه مذهــب شیع ــصری محســوس دانســته و ب عن

نقد و بررسی

«، ایــن تفسیــر را بــه  همچنــان کــه ایشــان در عبــارت ذکــر نمــود: »الظاهــر مــن مذهــب أصحابنــا و المشــهور

مشــهور شیعــه نســبت می‌دهنــد؛ بنابرایــن ممکــن اســت قول خودشــان نباشــد.

بررسی ادعای روح و جسم رقیق

عباراتی که ظاهرشان اشاره به قول جسم لطیف دارد از این قبیل است:

طبق فحص نگارنده عباراتی را که اشاره به این مدعا دارد، می‌توان به چند دسته تقسیم نمود:
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نفس، همان روح است..1 
انسان، همان روح است..2 
یف مرگ..3  تعر
انکار هیکل محسوس..4 

بررسی آیات دال بر این�همانی نفس و روح

توضیح شیخ ذیل آیه 116 سوره مائده :

مُُ ما فِیِ نََفْْسِِكََ... و النفــس فی اللغــة علی ضروب: أحدهــا - نفــس 
َ
عْْلَ

َ
مُُ ما فِیِ نََفْْسِِی وََ لا أَ

َ
»و قولــه: تََعْْلَ

ــولون خرجــت نفســه أی روحــه و فی نفســی آن افعــل أی فی روعــی. و ثانی‌هــا آن  ــه، یق الإنســان التی بهــا حیات

نفــس الشــیء ذات الشــیء ... « .

طبــق عبــارت، شیــخ در توضیــح و بیــان واژه نفــس اشــاره می‌کند کــه معنــای نفــس دو مورد می‌تواند باشــد 

کــه در معنــای اول ســبب حیــات را نفــس، دانســته کــه همــان روح اســت و در خروج روح از بــدن نیز مــراد همین 

نفــس اســت و ایــن بــدان معنــا اســت کــه انســان همین روح اســت کــه در تــبیین آن در مــوارد متعــدد آن را جســم 

ــح نمی‌دهــد  ــا را ترجی ــه هیچ‌یــک از دو معن ــه در ادامــه اشــاره خواهــد شــد و از آنجــا ک ــد ک ــق معــرفی می‌نماین رقی

چــنین برداشــت می‌شــود کــه هــر دو معنــا را در مورد آیــه صحیــح می‌دانــد )همــان، ج4، ص 68(.

بررسی آیات دال بر عینیت روح و انسان 

نْْفُُسََ حِِینََ مََوْْتِِها و یقــال: اســتوفی الدیــن إذا قبضــه علی کمالــه، فملــک 
َ
أَ

ْ
ى الْ

هُُ یََتََوََفَّ�َ للّ�ّ
َ
»و منــه قولــه: اَ

کــم« یقتضــی آن روح الإنســان هــی الإنســان... « در  المــوت یتــوفی الإنســان بأخــذ روحــه علی تمــام ... »یتوفا

یــف تــوفی بــه قبــض روح، بیــان می‌نمایــد کــه انســان همــان روح اســت )همــان، ج8،  ایــن عبــارت علاوه‌بــر تعر

ص299(.

بررسی آیات دال بر تعریف مرگ و واژه توفی

توضیح شیخ ذیل آیه 50 سوره انفال :

دْْبارََهُُمْْ وََ ذُُوقُُاو عََذابََ 
َ
بُُونََ وُُجُُهََوهُُمْْ وََ أَ ةُُ یََضْْرِِ

َ
مََلائِِكَ

ْ
او الْ ذِِینََ کََفََرُُ

َ�
ى لَّا

وْْ تََرى إِِذْْ یََتََوََفَّ�َ
َ
»قولــه تعــالی: وََ لَ

یقِِ ... الوقــت الــذی تتــوقى الملائكــة الذیــن كــفروا بمــعنى انهــم یقبــضون أرواحهــم على اســتیفائها، لان  حََرِِ
ْ
الْ
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ــا« . ــكون بإخــراج الروح على تمامه ــا ی المــوت انم

در این آیه نیز مرگ را براساس روح هوائی معنا نموده‌اند نه هیکل محسوس )همان، ج5، 137ص(.

بررسی آیات دال بر انکار هیکل محسوس

باره آیه154 سوره بقره: یح شیخ طوسی در تشر

»... فــان قیــل: کیــف یجوز آن یکونــوا أحیــاء - و نحــن نری جثتهــم علی خلاف مــا کانــت علیــه فی الدنیــا.؟ 

قیــل: آن النــعیم انمــا یصــل الی الروح و هــی الحیــة، و هــی الإنســان، دون الجثــة - و الجثــة کالجنــة و اللبــاس 

لصیانــة الأرواح و مــن زعــم آن الإنســان هــذه الجملــة المعروفــة و جعــل الجثــة جــزء منهــا فانــه یــقول: یلطــف 

أجــزاء مــن الإنســان توصــل الیــه النــعیم... « 

‌حالی‌که بدنش  در این قسمت شیخ در جواب این سؤال که چگونه نعمت و عذاب به میت برسد؛ در

داخل خاک و قابل مشاهده است، فرموده ‌است: اول آنکه؛ مدرک نعمت، روح است؛ چراکه حی و حقیقت 

ید کسی که چنین  انسان به روح است و بدن عنصری، لباسی برای محافظت از آن است و در مقابل می‌گو

ید که اجزایی از انسان  گمان کرده که انسان، این هیکل محسوس است در جواب این سؤال این‌گونه می‌گو

 لطیف می‌شود و نعمت به آن اجزا می‌رسد نه تمام انسان. باتوجه به این که کلمه »زعم« برای گمان باطل

 به کار می‌رود؛ آشکار می‌شود که این نظر مورد تأیید ایشان نیست )همان، ج2، ص36(.

جمع�بندی قول شیخ

بــا توجــه بــه مطــالبی کــه پیــش از ایــن مــطرح شــد، واضــح می‌شــود کــه ایشــان در کتــب کلامــی خــود 

حـالی  بـدن و متعـلـق صـفـات و افـعـال انـسـان می‌داـنـد؛ در شـد هـیـکل محـسـوس را حقیـقـت ـ کـه اـشـاره ـ  آنچـنـان ـ

کــه طبــق کتــاب تفسیــر قــرآن خــود دچــار اضطــراب رأی شــده اســت؛ لکــن اگــر بتــوان احتمــال هیــکل 

محســوس در عبــارت را توجیــه نمــود، آنــگاه می‌تــوان گفــت کــه اعتقــاد شیــخ در التبیــان روح و جســم رقیــق 

ــه کــدام نظــر  ــوان نتیجــه گرفــت کــه ب ــان نمی‌ت ــر التبی ــه عــدم تــعیین زمــان تألیــف تفسی ــا توجــه ب ــه ب اســت؛ البت

یعــه و اعیــان الشیعــه و... هرچنــد  یــرا بنــا بــر اســتقراء نگارنــده در کتاب‌هــای الذر تبــدل رأی داشــته‌اند؛ ز

ــان مــعین نیســت  ــف التبی ــخ تألی ی ــه تار ــن اســت ک ــارات ای ــا ظاهــر عب ــد؛ ام ــه نســخ خطــی آن اشــاره می‌کنن ب

ــابزرگ تهــرانی، 1403، ج3،  )ابن‌ شهرآشــوب، 1380، صــص 114-115؛ امین، 1403، ج9، صــص414-419؛ آق
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صــص328-331(؛ بنابرایــن اگــر نتــوان ســه عبــارت دال بــر هیــکل محســوس را توجیــه نمــود بایــد چــنین گفــت 

‌همین‌رو آشــکار شــد کــه اســتدلال بــه آیــاتی کــه در تفسیــر  کــه عبــارات کتــاب التبیــان دارای اضطــراب اســت؛ از

ــح نیســت. ــکل محســوس صحی ــات هی ــرای اثب ــده اســت، ب ایشــان آم

جمع‌بندی دیدگاه شیخ طوسی و فاضل مقداد

ــق  ــه تطبی ــر مدعایشــان، ب ــخ طــوسی ب ــداد و شی ــدگاه و اســتدلال‌های فاضــل مق ــان دی ــنون پــس از بی  اک

‌همین‌رو در ادامــه ذیــل عنــوان جــدا و بــه‌صورت  و بیــان اشــتراکات و افتراقــات دو دیــدگاه پرداختــه می‌شــود؛ از

موردی افتــراق و اشــتراک مــطرح خواهــد شــد.

اشتراکات دو دیدگاه

هر دو اندیشمند، انسان را موجودی مادی و منحصر در عالم طبیعت دانستند..1 
هر دو بزرگوار در اثبات مدعای خود به ادله عقلی استناد نمودند..2 
هر دوی آنان متعلق احکام و افعال و مدرک ادراکات و متعلق مدح و ذم را امری مادی بیان کردند .3 

و بر اثبات ادعای خود از این موارد و برهان سبر و تقسیم بهره بردند.
هر دو عالم در دیدگاه خود از مطالب اساتید خود بهره‌ گرفتند و راه ایشان را ادامه دادند..4 

افتراقات دو دیدگاه

 شـیخ طـوسی انسـان را ظاهـر محسـوس دانسـت؛ امـا فاضـل مقـداد هیـکل محسـوس را قابل مناقشـه .1 
و مملو از اشکال دانست؛ بنابراین وجه صحیح را اجزای اصلی معرفی نمود.

فاضـل مقـداد دارای ثبـات رأی در اجـزای اصیل اسـت؛ لکـن شـیخ طـوسی بـا آنکـه در کتـب کلامی .2 
خـود هیـکل محسـوس را حقیقـت انسـان می‌دانـد؛ امـا در کتـاب تفسـیر خـود، ماهیـت انسـان را گاهـی 

جسـم لطیـف و گاهـی هیـکل محسـوس معـرفی می‌کنـد.
احکام .3  و  ادراک  و  ذم  و  مدح  متعلق  که  می‌نماید  ثابت  عقلی  استدلال  با  طوسی   شیخ 

‌این‌حیث که همه احکام و افعال انسان در همین بدن محسوس  و افعال، هیکل محسوس است؛ از
و ظاهری رخ می‌دهد؛ برخلاف فاضل مقداد که متعلق را آن موارد می‌داند؛ بدین سبب که حکم بر 
محکوم‌علیه مجرد، مشروط بر علم به تجرد آن‌ها است؛ حال آنکه عوام در اسناد آن‌ها به انسان التفاتی به 

مجرد بودن آن‌ها ندارند. اما هر دو وجه یاد شده باطل است.
 وجه بطلان هر دو به این است که افعال منسوب به انسان دو قسم است: افعالی که جنبه تجردی دارند و 



برر
س
 ی
طت
بیق
ح ی
یقق
ت
 
نفس
د 
ر نظر
 

فاضل م

ق
داد و 

ش

خ طوی

یس

69

افعالی که مادی هستند. افعالی، مثل خوردن و آشامیدن و کشتن و... افعال مادی هستند؛ اما افعالی، مثل 
‌الدین شیرازی،1360، ص ۲۲۹؛ همان، 1354، ص ۳۰۷(  اکتساب علم یا تصور کردن و... مجرد هستند )صدر
که در مطالب قبلی توضیح داده شد؛ بنابراین حکم ایشان مبنی بر اینکه هر فعلی از افعال انسان در بدن 
محسوس ظاهر می‌شود به‌طور مطلق درست نیست؛ بلکه فقط در افعال مادی صحیح است و این افعال 
 گوناگون دلالت بر دو وجهی بودن انسان دارد و نمی‌توان انسان را منحصر در بعد مادی دانست؛ علاوه‌بر ‌این 
در خصوص سـخن فاضل مقداد این نکته نیز قابل اشـاره اسـت که اشـتراط حکم بر محکوم‌علیه مجرد، به 
یرا اگر این قاعده صحیح باشـد، منجر به لوازم باطل می‌شـود. به‌عنوان نمونه انسـان در  علم به تجرد آن، ز
‌اسـاس قاعده  شـرایط عادی هیچ توجهی به دخالت امر ماورای طبیعت در افعال و حرکات و... ندارد. بر
‌محسـوس و  ‌حالی‌کـه خداوند و مججردات امر غیر ‌محسـوس باشـد، معـدوم اسـت؛ در مـذکور پـس هـر آنچچه غیر

موجود هسـتند )ابن‌سینا، 1381، ص۲۶۴(.
فاضـل مقـداد از حیـث بعـد ادراکـی نفس به‌واسـطه وحـدت مدرک جزئیات و کلیـات ثابت نمود که .4 

نفس، امری جسمانی است؛ اما شیخ طوسی از آن باب که مدرک همه امور انسان به‌واسطه اعضای 
یرا در  یق باطل است؛ ز محسوس بدن است، ثابت نمود انسان، هیکل محسوس است؛ لکن هر دو طر
مورد اول، مدرک جزئیات با جسم بودن مدرک تلازمی ندارد؛ بدین جهت که اگر نفس مجرد باشد، نفس 
، قابلیت ادراک جزئیات را دارد )فاضل مقداد، 1380، ص419( و همچنین عقول و  مجرد نیز با واسطه ابزار
یرا اگر خداوند علم به جزئیات نداشته باشد   خداوند به تمام امور مادون خود حتی جزئیات علم دارند؛ ز
و فاقـد ایـن کمـال باشـد منجـر بـه ورود نقـص در خداوند اسـت؛ حال‌آنکه خداوند کمال مطلق اسـت؛ 
پـس خداونـد مـدرک جزئیـات اسـت؛ لکـن جسـم نیسـت. مـازاد بـر این‌هـا اگـر بین ادراک جـزئی و 
جسـمانی بـودن مـدرک، تلازم باشـد؛ پـس هرجـا مادیـت و جسـمانیت باشـد بایـد ادراک نیـز موجـود 

باشـد؛ حال‌آنکـه نـزد ایشـان بسیـاری از اجسـام مـادی فاقـد ادراک هسـتند.
وجه بطلان مورد دوم، بدین سـبب اسـت که وقتی ثابت شـود که علم وجودی مجرد اسـت، از آنجا که حلول 
امـر مججرد در امـر مـادی مححال اسـت؛ پـس انسـان، مـادی و هیـکل محسـوس نیسـت؛ علاوه‌بـر ‌ایـن، علـم بـه 
‌حالی‌کـه امر  مـعنی حـضور شیء لشـیء اسـت؛ حـال چگونـه بـرای موجـود مـادی حـضور صورت بگیـرد؛ در
مادی به حکم حرکت جوهری برای خودش غایب اسـت تا چه رسـد به اینکه برای غیرش حضور داشـته 

باشد.
یکی از طرق اسـتدلالی که در هر دو اندیشـمند مشـترک بود، برهان سـبر و تقسمی اسـت؛ اما تفاوت .5 

یـر بـود و حالت‌هـای آن دو متفـاوت لحـاظ شـده بـود. در بیـان فاضـل مقـداد اقـوال  آن دو در نـوع تقر
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به‌صـورت کلی و در قالـب حصـر عقیل بیـان شـده بـود؛ لکـن خواجـه به‌صورت مسـتقیم اقـوال را مطرح 
نمـود؛ از‌هم‌نیرو روش فاضـل در ایـن مـورد برتـر از شـیخ اسـت؛ چرا‌کـه احتمـال دیگـری در بحـث مطـرح 
 نمی‌شـود کـه خـارج از حـالات ذکـر شـده باشـد؛ برخالف بیـان شـیخ کـه ممکـن اسـت حالـت دیگـری 
یـرا بیـان فاضـل حالـت سـوم   را مـطرح کنـد؛ بـا وجـود ایـن، هـر دو بیـان دارای خدشـه و اشـکال اسـت؛ ز

را باطل نمود؛ لکن ادله مستحکمی بر اثبات حالت سوم )تجرد نفس( مطرح شده است.
یر مراجعه نمود: )‍ن‍‍ی‍‍م‍‍خ‍ی‌، 1381،  ج3، صص 5-60؛ ابن‌سینا،  در این زمینه می‌توان به کتاب‌ها و مقالات ز
‌الدیـن شیـرازی، 1360، صـص 218-221( و »بررسی تطـبیقی آیـات و روایـات  1360، صـص 194-215؛ صدر
تججرد نفـس از دیـدگاه مکتـب تفکیـک و صدرالمتـالهین«، )رامین، 1401، صـص 27-40( و »بررسی انتقـادی 
یت دیـدگاه اندیشوران ظاهرگرا و عقل‌گرا(«، )قدردان قراملکـی، 1400،  ادلـه قـرآنی جسـمانیت نفـس )با محور
صـص161-183( و... ؛ علاوه بـر ایـن برخـی اشـکالاتی کـه فاضـل بـر مقدمات اثبات مقدمه سـوم، وارد نمود 
قابل پاسخ است؛ در وجه بطلان مقدمه چهارم ایشان بیان نمودند که انسان مرکب از جزء لایتجزی است 
تم یا انرژی سـاخته شـده اسـت یا  یزی بنـام ا حـال آنکـه علـم روز ثابـت نمموده اسـت اجسـام مـادی از ذرات ر
آنچچه در وجـه بـطلان مقدمـه سـوم و دوم بیـان شـد، بـا اثبـات تججرد و بسـاطت علـم کـه ادله مسـتحکم بر آن 
‌الدیـن شیـرازی، 1368، ج۳، ص ۴۰۸؛ هممان،  بیـان شـده اسـت )ابن‌کمونـه، 1387، صـص ۱۸۱-182؛ صدر
1363، ص ۵۲۴( دیگـر فـرض جـزء بـرای علـم باطـل اسـت و لـوازم امـر باطـل، خود باطل اسـت و همچنین 

حـلول علـم - کـه وجـود مججرد اسـت - بر جسـم مادی از اسـاس باطل اسـت.
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نتیجه‌گیری � 

‌این‌میــان فاضــل مقــداد قائل بــه مادیت  در بــاب تــبیین حقیقــت انســان، اقــوال مختلفی مــطرح اســت کــه در

‌کــدام از ایشــان   و اجــزای اصلی اســت و شیــخ طــوسی نیــز قائــل بــه مادیــت و هیــکل محســوس اســت. هر

بــر اثبــات ادعــای خــود بــه ســه دلیــل عــقلی اشــاره نمــود کــه همــه آن‌هــا تــبیین و مــطرح شــد. در پایــان نیــز 

‌یــک بررسی و تطبیــق شــد. نتیجــه آنکــه بــا توجــه بــه اینکــه هــر دو قائــل   اشــتراکات و افتراقــات دیــدگاه هر

‌همین‌رو موضوعــاتی کــه در ایــن بحــث  بــه مادیــت شــدند؛ پــس بایــد ملتــزم بــه لــوازم قول مادیــت نیــز باشــند؛ از

قابــل پیــگیری و تحقیــق اســت، ثمــرات مادیــت نفــس در مســائل کلامــی، مثــل مباحــث مــرگ، حیــات برزخــی، 

، تــفسیری مطاــبق مبــنای ایــشان ـتبیین اــین دو بزرــگوار ـبه ـ ـبا توــجه ـ ـتوان ـ ـکه می  مــعاد، غاــیت و... اــست ـ

از مسائل یاد شده بیان کرد و با آنچه خود در کتبشان ذکر نموده‌اند، مطابقت داد.
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فهرست منابع � 
قرآن کریم

ابن‌حـزم اندلسـی، علـی بـن احمـد، 1416ق، الفصـل فی الملل و الاهواء و النحل، محشـی: احمد شـمس‌الدین، .1 
بیـروت: دار الکتب العلمیة. 

ابن‌سـینا، حسنی بن عبدالله، 1381ش، الإشـارات و التنبیهات، قم: ب‍وس‍ـت‍ان‌ ک‍ت‍اب‌ ق‍م‌ )مرکز النشـر التابع لم‍ک‍ت‍ب‌ .2 

الإع‍لام‌ الإس‍ـلامی‌‌(.

ابن‏شهرآشـوب، محمد بن علی، 1380 ق، معالم العلماء فی فهرسـت کتب الشـیعة و أسـماء المصنفین منهم .3 

یة. قدیما و حدیثا، چ1، نجف اشـرف: المطبعة الحیدر
ابن‌میمث، میمث بـن عیل، 1406، قواعـد المـرام فـی علـم الـکلام، به تحقیق احمد حسـینی اشـکوری، قم: مکتبة آیة .4 

الله العظمی المرعشـی النجفی8.

اسـتر‌آبادی، عبدالوهـاب بـن عیل، 1433 ق، شـرح الفصـول النصیریـة، کربالء: العتبـة الحسـینیة المقدسـة قسـم .5 

یـة و الثقافیة. الشـؤون الفکر

استرآبادى، محمدجعفر بن سیف‏الدین، 1388ش، لب اللباب فی علم الرجال، تهران: اسوه. .6 

امین، محسن، 1403ق، أعیان الشیعة، چ1، بیروت: دار التعارف للمطبوعات..7 

آقابزرگ تهرانی، محمدمحسن، 1403 ق، الذریعة إلی تصانیف الشیعة، چ3، بیروت: دار الأضواء..8 

 تهانوی، محمد اعلی بن علی، ۱۹۹۶ م، موسوعة کشاف إصطلاحات الفنون و العلوم، بیروت: مکتبة لبنان ناشرون..9 

، 1396ش، »حقیقـت نفـس در اندیشـه امامیـه از مدرسـه کلامـی 10 .  حجت‌خـواه، حسنی و سـعید سـنایی‌مهر

بغـداد تـا علامـه طباطبایـی«، فصلنامـه علمـی- پژوهشـی انسـان‌پژوهی دینـی، ش38، ص126-105.
 خاتمی، احمد، 1370ش، فرهنگ علم کلام، تهران: صبا.11 .

 خدایـاری، علی‌نیق، 1390، »نظریه‌هـای نفس‌شناسـی متکلمـان امامـی سـده‌های میانـی و کارکـرد آنهـا در 12 .

تبییـن آمـوزه معـاد«، فصلنامـه فلسـفه و الهیـات نقـد و نظـر، ش61، ص108-69.
 خ‍م‍ی‍ن‍ی، روح‌الله، 1381ش، تقریرات فلسفه امام خمینی؟ره؟، تهران: مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟ره؟.13 .

یـن العابدیـن، 1390ق، روضـات الجنـات فـی أحـوال العلمـاء و السـادات، چ1، 14 .  خوانسـارى، محمد‌باقـر بـن ز

قـم: دهاقانى. 

 شوشترى، محمد‌تقى، 1410ه.ق، قاموس الرجال، قم: جماعة المدرسین فی الحوزة العلمیة بقم، مؤسسة النشر الإسلامی.15 .

 صدر‌الدیـن شـیرازی، محمـد بـن ابراهمی، 1354ش، المبـدأ و المعـاد )ملاصـدرا(، چ1، تهـران: انجمـن حکمـت و 16 .

فلسـفه ایران.

____________، 1360ش، الشواهد الربوبیة فی المناهج السلوکیة، تهران: مرکز نشر دانشگاهی.17 .
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_____________________، 1363ش، مفاتیح الغیب، تهران: مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی انجمن اسلامی 18 .

حکمت و فلسفه.

_____________________، 1368ش، الحکمة المتعالیة فی الأسفار العقلیة الأربعة، قم: مکتبة المصطفوی.19 .

عبدالمحسـن 20 . به‌تصحیـح  الـکلام،  علـم  فـی  الأصـول  تمهیـد  1362ش،  حسـن،  بـن  محمـد  طـوسی،  شـیخ   

تهـران. دانشـگاه  چـاپ  و  انتشـارات  مؤسسـه  تهـران:  مشـکوة‌الدینی، 

________________، 1400ق، الاقتصاد الهادی إلی طریق الرشاد، تهران، مکتبة چهل ستون العامة و مدرستها21 .
________________، 1406ق، الاقتصاد فیما یتعلق بالاعتقاد، بیروت: دار الأضواء.22 .
________________، بی‌تا، التبیان فی تفسیر القرآن، به‌تصحیح احمد حبیب عاملی، بیروت، دار إحیاء التراث العربی23 .

یف الرضی.24 .  عضد الدین ایجی، عبد الرحمان بن احمد، بی تا، شرح المواقف، به‌شرح علی بن محمد جرجانی، قم: الشر

 علامه حلی، حسن بن یوسف، 1386ش، معارج الفهم فی شرح النظم، به‌تحقیق عبد الحلیم حلی، قم: دلیل ما.25 .

________________، 1404ق، مجموعة الرسائل )حاشیة کشف الفوائد(، قم: کتابخانه عمومی حضرت آیت الله 26 .
العظمی مرعشی نجفی؟ره؟.

_______________، 1415ق، مناهـج الیقیـن فـی أصـول الدیـن، به‌تحقیق یعقوب جعفری، تهران: منظمـة الاوقاف و 27 .

. یة دار الأسـوة للطباعة و النشر الشـؤون الخیر

یف الرضی.28 . ______________، 1402ق، رجال العلامة الحلی، ج1، چ2، قم: الشر
 علم‌الهـدی، عیل بـن حسنی، 1411ق، الذخیـرة فـی علـم الکلام، به‌تحقیق احمد حسـینی اشـکوری، قم: جماعة 29 .

المدرسنی فی الحوزة العلمیة بقم مؤسسـة النشـر الإسلامی.

_____________، 1419ق، شـرح جمـل العلـم و العمـل، به‌تصحیـح یعقـوب جعفـری، تهـران: منظمـة الاوقـاف و 30 .

. یـة دار الأسـوة للطباعـة و النشـر الشـؤون الخیر

یزى، على بن عبدالله‏، 1412ق، بهجة الآمال فی شـرح زبدة المقال، هدایت‌الله مسـترحمی و جعفر 31 .  علیارى تبر

. حائری، تهران: بنیاد فرهنگ اسلامی کوشانپور

 فاضـل مقـداد، مقـداد بـن عبـد الله، 1378ش، الأنـوار الجلالیـة فی شـرح الفصـول النصیریة، به‌تحقیق عباس 32 .

یة المقدسـة، مجمع البحوث الإسالمیة. جلالی‌نیا و علی حاجی‌آبادی، مشـهد: آسـتانة الرضو

_____________، ۱۳۸۰ش، اللوامع الإلهیة فی المباحث الکلامیة، قم: دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم.33 .

_____________، ۱۴۰۵ق، ارشاد الطالبین الی نهج المسترشدین، قم: کتابخانه عمومی حضرت آیت الله العظمی 34 .
مرعشی نجفی؟ره؟.

یة.35 . ، بی‌تا، الأربعین فی أصول الدین )فخر رازی(، قاهره: مکتبة الکلیات الأزهر  فخر رازی، محمد بن عمر

 فـرح، رامیـن و دیگـران، 1401، »بررسـی تطبیقـی آیـات و روایـات تجـرد نفـس از دیـدگاه مکتـب تفکیـک و 36 .
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فلسـفی، ش75، ص40-27. معرفـت  صدرالمتالهیـن«، 
، ابن احمد، بی‌تا، المغنی فی أبواب التوحید و العدل، بی‌نا، بی‌جا.37 .  قاضی عبدالجبار

دیـدگاه 38 . محوریـت  )بـا  نفـس  جسـمانیت  قرآنـی  ادلـه  انتقـادی  »بررسـی  قراملکـی، علـی، 1400،  قـدردان   
ص183-161. ش12،  تطبیقـی،  تفسـیر  مطالعـات  عقل‌گـرا(«،  و  ظاهرگـرا  اندیشـوران 

 مدرس تبریزی، محمد‌علی، 1369ش، ریحانة الادب فی تراجم المعروفین بالکنیه او اللقب، تهران: خیام.39 .
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سال اول، شماره اول، پاییز و زمستان 1403
دوفصلنامه علمی تخصصی پژوهش�های علوم عقلی

مقاله تخصصی

 مقایسه دفاعیه خواجه نصیرالدین طوسی و ابن رشد از فلسفه 
ع و تهافت التهافت ع المصار به روایت مصار

علی اصغر جعفری ولنی1

چکیده � 

ـبه دــفاع از فلــسفه پرداخته‌اــند ـکه ـ سی و ابن‌رــشد از جمــله کــسانی هــستند ـ  خواجــه نصیرالدین‌طــو

ـهای »تهاــفت التهاــفت« و »مــصارع المــصارع« ـغزالی و شهرــستانی، کتاب  و در اــین جــهت در مقاــبل ـ

یــر درآورده‌انــد. آن‌هــا هرکــدام بــه شیــوه خــاص کــه در واقــع بــه تفــاوت مبنــایی ایــن دو فیلســوف  را بــه رشــته تحر

در دفــاع از فلســفه برمی‌گــردد، بــه دفــاع از فلســفه یــا فیلســوف پرداخته‌انــد. ابن‌رشــد در دفــاع خــود، مواضــع 

متکلمــان را بــه کلی رد می‌کنــد و معتقــد اســت متکلمــان بــه معرفــت یــقینی دســت نیافته‌انــد. درواقــع دفــاع 

ــا مواضــع  ــه مخالفــت شــدید ب او از فلســفه، دفــاع از فلســفه ارســطو اســت، امــا خواجــه نصیرالدیــن طــوسی ب

یــن ‌کــردن برهــان بــه جــای جــدل بــه غنــای آن نیــز کمــک کــرده اســت.  متکلمــان نپرداختــه اســت و بــا جایگز

ــا اینکــه  ــه فیلســوف خــاصی نظــر نداشــته اســت و ب خواجــه بــرخلاف ابن‌رشــد در دفــاع از مواضــع فلــسفی ب

شهرســتانی در انتقــادات خــود در میــان فیلســوفان، بیــش از همــه بــه ابن‌سینــا نظــر داشــته و انتقاداتــش 

ــه ماهیــت فلســفه  ــا توجــه ب ــا در کتاب‌هــای شــفا، اشــارات و تعلیقــات اســت، ب متوجــه دیدگاه‌هــای ابن‌سین

یــر  از آن دفــاع کــرده اســت. وی براســاس روش تعــقلی بــا آوردن بــراهین قاطــع و قواعــد فلــسفی بــه تــبیین و تقر

اســتدلال‌های خــود می‌پــردازد و بــه اشــکالات شهرســتانی پاســخ می‌دهــد. 

کلیدواژه‌ها: � 
خواجه نصیرالدین طوسی، ابن‌رشد، مصارع المصارع، تهافت التهافت، فلسفه.

تاریخ پذیرش: 1402/12/20 		 * تاریخ دریافت: 1402/01/27 
jafari_valani@yahoo.com 1. دانشیار گروه فلسفه و کلام دانشگاه شهید مطهری
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ح مسئله �  طر
خواجه نصیر در کتاب مصارع المصارع، به تحلیل و بررسی کتاب مصارع الفلاســــفه شهرستانی پرداخته 

باره حصر اقســــام وجود، اثبات وجود واجــــب تعالی، علم  اســــت و به شبهات و اشــــکالات شهرســــتانی در

 و توحید واجب تعالی و حدوث عالم پاسخ گفته است. شهرستانی در کتاب مصارع الفلاسفه )کشتی‌ گرفتن 

با فلاسفه( به نقد روش و مباحث ابن‌سینا پرداخته و در مواردی نیز تعابیر گزنده‌ای نسبت به ابن‌سینا به کار 

 برده اســــت. خواجه در این کتاب )مصارع المصارع(، ضعف‌ها و نادرستیهای دیدگاه شهرســــتانی در انتقاد

 از فلسفه و ابن‌سینا را آشکار می‌کند و مغالطه‌های شهرستانی را به‌خوبی نشان می‌دهد. 

ــن  ی ــه تهافــت الفلاســفه غــزالی تدو ــاب تهافــت التهافــت در دوره پختگــی فکــر ابن‌رشــد و در پاســخ ب کت

یــژه فــارابی و ابن‌سینــا در بیســت مســئله  شــده اســت. غــزالی در کتــاب خــود، از فیلســوفان مشــایی، به‌و

 )شــانزده مســئله در الهیــات و چهــار مســئله در طبیعیــات( انتقــاد کــرده اســت و در ســه مورد از ایــن مــوارد، 

بــه تکفیــر فلاســفه پرداختــه اســت. ابن‌رشــد در پاســخ بــه غــزالی در تهافــت التهافت بــه مســائل ذیــل پرداخته 

اســت:
اتصــال خداونــد بــا عــالم کــه شــامل چهــار مســئله اول کتــاب می‌گــردد، یعــی قــدم عــالم، ابدیــت عــالم و .1 

زمــان، خداونــد فاعــل و صانــع عــالم اســت، عجــز فیلســوفان از اثبــات وجــود صانــع.
یگانگی خداوند و عجز فیلسوفان در اثبات آن، که مسئله پنجم کتاب است..2 
صفات خداوند که از مسئله ششم تا دوازدهم کتاب را در برمی‌گیرد..3 
علم خداوند به جزئیات که مسئله سیزدهم کتاب است..4 
مسائل فلکی و طبیعی که شامل مسائل کتاب، از شماره چهاردهم تا شانزدهم می‌شود..5 
سببیت که مسئله هفدهم کتاب است..6 
نفس انسانی که مسئله هجدهم و نوزدهم کتاب است..7 
، مسئله بیستم کتاب است..8  و بعث اجساد و حشر ارواح نیز

ازایــن‌رو، ابن‌رشــد در غــرب جهــان اسلام بــا نــوشتن کتــاب تهافــت التهافــت در قالــب رد و ابطــال 

 دیدگاه‌هــای غــزالی، در مقــام دفــاع از فلســفه ارســطو، و خواجــه نصیــر طــوسی نیــز در شرق جهــان اسلام 

با نــوشتن کتــاب مصــارع المصــارع در مقــام دفــاع از فلســفه برآمدهانــد و در نشــان ‌دادن قلــمرو وسیع و گســترده 

عقــل و گســترش اندیشــه‌ها و رسیــدن بــه حقیقــت تــا آنجــا کــه توانســته، تلاش و کوشــش بــه عمــل آورده‌انــد، 
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لــذا می‌تــوان گفــت ایــن دو در جهــان اسلام از مدافعــان بزرگ فلســفه شــناخته می‌شــوند و کار دفــاع آن‌هــا نیــز 

چشــمگیر و قابل‌توجــه اســت.

پرســش‌هایی کــه در اینجــا مــطرح می‌شــود، ایــن اســت کــه دفــاع ایــن دو اندیشــمند دارای چــه نــکات 

یژگی‌هــایی اســت؟ دفــاع کدام‌یــک از ایــن دو اندیشــمند نســبت بــه دیــگری از نقــاط قــوت بیشــتری  و و

اســت؟ بــرخوردار 

کتاب‌هــای مصــارع المصــارع و تهافــت التهافــت در انگیــزه دفــاع از ســاحت فلســفه یــا فیلســوف مشــترک 

هســتند. البتــه نحــوه دفــاع در ایــن دو کتــاب توســط خواجــه طــوسی و ابن‌رشــد به‌نحــو متفــاوتی صورت گرفتــه 

اســت کــه ایــن تفــاوت نحــوه دفــاع، از طــرفی باعــث قــوت مصــارع المصــارع و از طــرف دیگــر باعــث برخــی 

یکــردی خواجــه و ابن‌رشــد  ضعف‌هــا و کاستیهــا در تهافــت التهافــت شــده اســت. از میــان تفاوت‌هــای رو

 در دفاعیاتشان به سه تفاوت مبنایی در اینجا اشاره می‌شود:

گیری نسبت به کلام 1. نوع موضع‌

ابن‌رشــــد در مقام دفاع از فلســــفه، فرقه‌های کلامی را اهل ضلالت و گمراهی می‌داند و از عقاید کلامی 

آن‌ها انتقاد می‌کند، اما خواجه طوسی هرگز به مخالفت شدید با متکلمان نمی‌پردازد، بلکه مواضع مورد پذیرش 

متکلمان را به‌صورت برهانی پذیرفته است. درواقع از سوی ابن‌رشــــد و خواجه نصیرالدین طوسی، سه نوع 

 موضع‌گیری نسبت به کلام می‌تواند وجود داشته باشــــد: الف( مخالفت با مواضع کلامی؛ ب( موافقت صرف 

با کلام و متکلمان؛ ج( موافقت با برخی مواضع متکلمان و اصلاح نقاط ضعف و برهانی ‌کردن آن.

 ابن‌‌رشــد، موضــع نخســت را نســبت بــه دیدگاه‌هــای متکلمــان ترجیــح داده اســت. وی در مســئله دوم 

یــد: »فهــم  بــاره ایــن مســئله می‌گو بــاره ابدیــت جهــان و زمــان و حرکــت اســت، راجــع بــه فهــم متکلمــان در کــه در

بــاره فاعــل( ماننــد فهــم کســی اســت کــه نیروی بینــایی ضــعیفی دارد و در نتیجــه ســایه شیء  ایــن جماعــت )در

 را به جای خود شیء می‌گیرد« )ابن‌رشد، 1993م، ص91(.

  وی بیــش از هــر فیلســوف دیــگری در جهــان اسلام نســبت بــه متکلمــان ابــراز بیــزاری کــرده و آن‌هــا 

 را مورد انتقــاد و نکوهــش قــرار داده اســت و ارزش ســخنان آن‌هــا را نــه تنهــا برهــانی نمی‌دانــد، بلکــه کمتــر

 از جــدل می‌دانــد و معتقــد اســت ســخنان آن‌هــا ارزش اقناعــی هــم ندارنــد. او در این‌بــاره در مســئله اول 



14
03

ن 
ستا

 زم
ز و

ایی
ل، پ

ه او
مار

 ش
ل،

ل او
سا

7878

ــن  ــد: »ای ی ــراض غــزالی می‌دهــد و اســتدلال‌هایی را مــی‌آورد و می‌گو ــه اعت ــان(، پاســخی را ب ــودن جه ــدیم ‌ب )ق

ــل متکلمــان  ــر از دلای ــد، امــا قانع‌کننده‌ت ــرار دارن ــه جــدل ق ــردیم، همگــی در مرتب ــه مــا مــطرح ک اســتدلال‌هایی ک

هســتند« )همــان، 1993م، ص 60(.

در اینجــا یــک نقــد بنــایی بــر ابن‌رشــد وارد اســت و آن اینکــه، وی در بیــان حقیقــت دوگانــه )کــه در ادامــه 

مـی‌دارد:  ـ شـد( اظـهـار بـه آن پرداخـتـه خواـهـد ـ مقاـلـه ـ
ــر از معرفــت و شــناختی اســت  ــاس برهــانی، غی »معرفــت حاصــل از قی
یــق قیــاس خطــابی و جــدلی بــه دســت می‌آیــد و معــرفتی   کــه از طر
ــر از راه عــقلی و برهــانی بــه دســت آیــد، معرفــت حــقیقی  کــه از راهــی، غی

ــد«. ــه شمــار نمی‌آی ب

 امــا خــود او از جــدل اســتفاده می‌کنــد. در واقــع بنــای ابن‌رشــد ایــن بــوده اســت کــه جــدل، ارزش اقناعــی 

ــاع  ــودن اقن ــل جدلی‌ب ــه دلی ــا را ب ــد وارد میســازد و اســتدلال‌های آن‌ه ــان نق ــر متکلم ــل ب ــه همین دلی ــدارد و ب ن

کننــده نمی‌دانــد، امــا خــود بــرای اقنــاع طــرف مقابــل بــه جــدل متوســل شــده اســت.

در ادامــه انتقــادات ابن‌رشــد بــه متکلمــان، در جــایی دیگــر از همین مســئله اول )قدیم‌بــودن جهــان(، 

دســت متکلمــان را از حقایــق کوتــاه می‌دانــد و آن‌هــا را هم‌ردیــف بــا کســانی می‌دانــد کــه در مطالعــه خــود، 

ترتیــب درستی را بــه کار نبرده‌انــد )همــان، 1993م، ص 65(.

ــز  یعــت نی ــا شر ــه دارد ب ــا برهــان قاطــع، فاصل ــر اینکــه ب ــان علاوه ب ــه متکلم یق ــد اســت طر ابن‌رشــد معتق

ســازگار نیســت و بــه عقایــد عامــه مــردم لطمــه وارد می‌کنــد. )ابراهیمــی دینــانی، 1376، ج 1، ص240(

ابن‌رشــد نســبت بــه مواضــع متکلمــان، تنــد و انعطاف‌ناپذیــر عمــل می‌کنــد و نســبت‌های کــذب و هــوس 

غـزالی می‎دهــد )ابن‌رشــد، 1993م، صــص 217، 207، 81،  بـه ـ ـیـف و جهاـلـت را ـ مغالـطـه، سفـسـطه، اـشـتباه، تحر

.)64 ،72 ،77

ابن‌رشــد در موضــع فلــسفی خــود، از حقیقــت دوگانــه ســخن بــه میــان آورده اســت، بــه ایــن معنــا کــه میــان 

ینــد، نوعــی تفــاوت و جــدایی وجــود  حقیــقتی کــه دیــن آورده اســت و حقیــقتی کــه فلاســفه از آن ســخن می‌گو

دارد. وی معتقــد اســت شــناخت و معرفــت حکما و فلاســفه نســبت بــه اصول و عقایــد دینی کــه بــه دســت 
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آمــده از قیــاس برهــانی یــقینی و معتبــر اســت، بــا معرفــت جــدلی کــه شــأن متکلــم اســت و شــناخت و معرفــت 

ــر  ــادی دارد و ب یــق خطــابی اســت، تفــاوت عمــده و بنی ــاب کــه معرفــت حاصــل از طر جمــهور مــردم در ایــن ب

یــان آن  ایــن اســاس، مواضــع متکلمــان را نپذیرفتــه اســت و به‌خصــوص تلاش کــرده بی‌حــاصلی جــدال و ز

 را نسبت به جمهور نشان دهد )ابراهیمی دینانی، 1384، ص 86 و آئینه‌وند، 1385، ص 94(.

یــق برهــان می‌دانــد،  ابن‌رشــد بــه پیروی از ارســطو دســتیابی بــه معرفــت حــقیقی و شــناخت واقعــی را از طر

یــعنی امور خــارج از قلــمرو برهــان را نمی‌تــوان در زمــره حقایــق بــه شمــار آورد )همــان، 1384، ص 87(.

در واقع، ابن‌رشد به این نکته توجه نکرده است که گرچه فلسفه، همان علم کلام نیست و تفاوت و جدایی 

آن‌ها از یکدیگر را نباید نادیده گرفت، اما در عین حال می‌توان علم کلام را به‌صورت عقلانی و برهانی ارائه کرد 

تا بر مبنای اعتبار و استحکام آن، زمینه برای پذیرش فلسفه نیز در میان مردم مسلمان فراهم شود.

 بــرخلاف ابن‌رشــد و موضــع فــکری او، خواجــه طــوسی بــه هیــچ وجــه از حقیقــت دوگانــه ســخنی

 بــه میــان نیــاورد و در عین دفــاع محکــم و اســتوار از جایــگاه فلســفه، بــه علــم کلام نیــز بی‌اعتنــا نبــود و نســبت 

بــه متکلمــان، ســخنان تنــد و توهین‌آمیــز نگفــت.

اینکـه او بـه مخالفـت شـدید و تنـد بـا متکلمـان نمی‌پـردازد، بـه ایـن معنـا نیسـت کـه مواضـع غیـر برهـانی 

ین نظـرات متکلمـان هم‌تـراز اسـت، بلکـه او مواضـع  متکلمـان را پذیرفتـه اسـت و موضـع‌گیری او بـا سـطحی‌تر

مورد پذیـرش متکلمـان را بـه‌صورت برهـانی پذیرفتـه اسـت. بـرای مثـال در مسـئله علـم خداونـد بـه جزئیات، 

دیـدگاه متکلمـان قبـل از خواجه این بـود که بـا تأمـل در افعال واجـب تعـالی، ثابت می‌شـود که واجـب تعالی، 

عـالم بـه هممه معلومـات بـوده و افعـال بـر علـم فاعـل آن‌هـا دلالـت دارد )خواجـه طـوسی، 1407، ص 192(.

اما خواجه طوسی بر این دیدگاه متکلمان انتقاداتی وارد می‌کند:
 »تأمــل در افعــال واجــب بــا جهــت یــاد شــده ثابــت نمی‌کنــد کــه 
کــه همــه معلومــات، افعــال  خداونــد بــر همــه جزئیــات عــالم اســت، چرا
او نیســتند، ماننــد معدوم‌هــای ممکــن و محــالات. همچــنین ایــن مطلــب 
بیــش از ایــن دلالــت نــدارد کــه فاعــل، عــالم بــه فعــل خــود اســت، از 
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جــهتی کــه آن را اســتواری بخشیــده اســت، نــه اینکــه فاعــل، از تمــام 
جهــات بــه فعلــش عــالم باشــد« )همــان، 1407، ص 192(.

یــق علــم علــت به معــلول،   لــذا خواجــه بــرای علــم خداونــد بــه جزئیــات، اســتدلال فلــسفی مــی‌آورد و از طر

علــم خداونــد بــه موجــودات را اثبــات می‌کنــد )همــان، 1407، ص 192(. وی در ایــن اســتدلال بیــان می‌کند:
 »هــر موجــودی جــز خداونــد متعــال ممکــن اســت و هــر ممــکنی نیازمنــد 
علــت اســت، بنابرایــن، بــا واســطه یــا بــدون واســطه، معــلول خداونــد و 
مســتند بــه واجب تعــالی اســت. از طــرفی علــم بــه علــت، مســتلزم علــم 
بــه معــلول اســت و خــدای متعــال بــه خــودش علــم دارد، پــس بــه غیــر 
ــه  ــد ب ــم خداون ــر تعلــق عل ــم دارد. ایــن دلیــل، دلالــت ب ــز عل خــودش نی

، 1382، ص 26(.
ی

همــه حقایــق دارد« )علامــه‌حلّی

 وی در ادامـه بـرای اینکـه اشـکال تغییـر علـم خداونـد بـه واسـطه علـم بـه جزئیـات متغیـر پیـش نیایـد و 

همچـنین بـه صور مرتسـم در ذات ختم نشـود، این‌گونـه توضیـح می‌دهـد: »دانـستی کـه مبـدأ نخسـتین 

بـدون اینکـه میـان ذات او و تعقـل ذاتـش در وجـود تفـاوتی داشـته باشـد، ذات خـود را ادراک می‌کنـد، 

مگـر هممان‌طور کـه گذشـت، ایـن امـر بـه نححوه اعتبـار ناظـر بسـتگی داشـته باشـد. تصدیـق کـردی کـه تعقـل 

 ذاتـش علـت تعقـل معـلول اول اوسـت. هـرگاه حکـم کـردی کـه وجـود دو علـت، یـعنی ذات و تعقـل ذات 

در قلـمرو وجـود، امری واحـد اسـت و تفـاوتی میـان آن دو نیسـت، همین‌طور تصدیـق کـن بـه دو معـلول، یـعنی 

معـلول اول و عقـل اول کـه هـر دو، امری واحدنـد، بـدون اینکـه تفـاوتی میـان آن دو فـرض شـود و یکـی بـا اولی 

مبایـن بـوده باشـد و دومـی در آن اسـتقرار یابـد. همان‌گونـه کـه تصدیـق کـردی کـه تفـاوت میـان دو علـت، 

، چـنین تـصوری داشـته بـاش. براین‌اسـاس، معـلول  یـک امـر اعتبـاری مححض اسـت، در مورد دو معـلول نیـز

نخسـتین، عین تعلـق ذات اوسـت، بـدون اینکـه نیـازی بـه صورت جدیـد داشـته باشـد کـه وارد ذات او گـردد، 

درحالی‌کـه او از ایـن تـصورات، منـزه و متعالی اسـت. سـپس چون جواهر عـقلی، معلومـات غیر خـود را بدون 

حـصول صورتی در خـود ادراک می‌کنـد، مبـدأ نخسـتین را ادراک می‌کنـد و هیـچ موجـودی نیسـت مگـر اینکه 

معـلول واجب‌الوجـود، یـعنی مبـدأ نخسـتین نباشـد، به‌گونـه‌ای کـه تممام صور موجـودات کلی و جـزئی بـه هممان 

نححو کـه موجودنـد، در جواهـر عـقلی حـصول می‌یابنـد« )خواجـه طـوسی، 1362، ج 3، صـص 307-306(.
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یــن‌ کــردن برهــان بــه جــای جــدل و سفســطه، علــم کلام  خواجــه نصیرالدیــن طــوسی تلاش کــرد بــا جایگز

ــم کلام کمــک کــرد، بلکــه  ــه پیشــرفت عل ــه تنهــا ب یــق، ن ــد و از ایــن طر ــا آنجــا کــه امــکان داشــت فلــسفی کن را ت

ــز از انزوا و مهــجوری خــارج کنــد. توانســت فلســفه را نی

2. دفاع از فلسفه یا دفاع از فیلسوف

یــات ارســطو کــرده اســت، امــا خواجــه در دفــاع از فلســفه،   ابن‌رشــد، دفــاع خــود را محــدود بــه دفــاع از نظر

 خــود را در چهارچــوب اندیشــه‌های یــک فیلســوف مــعین محــدود نمی‌کنــد و تمرکــز خــود را بــر روی دفــاع 

 از فلســفه می‌گــذارد، نــه دفــاع از فیلســوف )ابن‌رشــد، 1993م، ص 113(. ابن‌رشــد بــا برافــراشتن پرچــم فلســفه

 و موضــع‌گیری در برابــر غــزالی، همــه تلاش خــود را در دفــاع از اندیشــه‌های ارســطو بــه کار بــرد. در نظــر 

 ابن‌رشــد، فلســفه درســت، فلســفه مشــاء نــاب اســت و آنچــه کــه در آثــار ارســطو آمــده، درحالی‌کــه فــارابی 

و ابن‌سینا مشاء خالص نیستند. 

یسـندگان نوافلاطـونی را متعلـق بـه ارسـطو می‌دانسـتند و از سویی فضـای دینی   آن‌هـا آثـاری از نو

و اعتقـادی زمانه‌شـان هم اقتضـا می‌کرده اسـت که آن چیزی را که فلسـفه ارسـطو اسـت با روحیـه نوافلاطونی 

و تـا حـدودی عرفانی‌تـر و دینی شـده بیامیزنـد. ابن‌رشـد معتقـد اسـت کـه فلسـفه وقتی ایـن نوع رنگ‌هـا را 

بپذیـرد، حالـت برهانی خـود را از دسـت می‌دهـد و خطـابی و اقناعـی می‌شـود )هممان، 1993م، صـص 310، 

 307، 71، 70(. همچـنین ابن‌رشـد بـر ایـن عقیـده اسـت کـه ارسـطو به‌عنـوان تنهها فیلسـوفی شـناخته می‌شـود

 کـه مشـمول عنایـت خداونـد واقع شـده و توانسـته تـا آنجا کـه ممکن اسـت، افـراد مسـتعد را بـا حقایق آشـنا کند 

)ابراهیمـی دینـانی، 1384، ص 161(.

یــات فــارابی یــن انگیــزة ابن‌رشــد بــرای مخالفــت بــا برخــی از نظر   علاوه بــر معارضــه بــا غــزالی، مهم‌تر

ـبه زــعم ابن‌رــشد، اــین دو فیلــسوف، فلــسفه ارــسطو ــیرا ـ ـبه ارــسطو اــست، ز   و ابن‌سیــنا، وــفاداری عمــیق ـ

یــف و دگــرگون كرده‌انــد و آن را از صورت برهــانی بــه شــکل ظنی  را بــا آمیــختن در آموزه‌هــای دینی، تحر

ــده‌ از عناصــر  كن ــارابی را‌ آ ــا و ف ــسفی ابن‌سین ــان‌بینی‌ فل ــد )ابن‌رشــد، 1993م، ص 114(. ابن‌رشــد جه درآورده‌ان

تفكــر نوافلاطــونی‌ می‌دانســت، یــعنی‌ عنــاصری‌ كاملاً بیگانــه‌ بــا جهــان‌‌بینی‌ نــاب‌ ارســطویی‌.

ــرده ــک ســو غــزالی را محکــوم ک ــاب تهافــت التهافــت، از ی ــوشتن کت ــا ن ــت ابن‌رشــد ب ــوان گف ــع، می‌ت  درواق
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 و از سوی دیگــر بــا ابن‌سینــا روبــه‌رو شــده اســت. او معتقــد اســت ابن‌سینــا و فــارابی در برخــی مــوارد، مقصــود 

ــود  ــر نخواهــد ب ــد، ســخن او معتب ی ــرخلاف ارســطو ســخن بگو ــه ب ــد و کســی ک ــه‌درستی درنیافته‌ان ارســطو را ب

)ابراهیمــی دینــانی، 1376، ج 1، ص224(.

یــه سینوی  ابن‌رشــد در تهافــت التهافــت بارهــا و بارهــا دیــدگاه ابن‌سینــا را رد کــرده اســت و بــرای نقــض نظر

 ارســطویی برمی‌گــردد. بــرای مثــال، وی در مســئله ســوم )خداونــد فاعــل و صانــع عــالم 
ً
بــه دیدگاهــی دقیقــاً

ــر اســت، مفــعولِِ  ــوانیم فــعلی را کــه واجــب بالغی ــان می‌کنــد: »در صورتی می‌ت ــا غــزالی بی اســت( در معارضــه ب

واجــب بالــذات بــدانیم کــه حقیقــت فاعــل بــر آن اطلاق شــود و آن عبــارت اســت از محرکــی کــه قــوه را از راه 

بــاره مبــدأ   همــان دیــدگاه ارســطو در
ً
یــک بــه فعــل تبدیــل کنــد« )ابن‌رشــد، 1993م، ص101(. ایــن دقیقــاً تحر

ــا آمــده اســت. ینــش قــدیم ابــن سین ــه آفر ی نخســتین اســت کــه در مقابــل نظر

یــادت وجــود  همچــنین ابن‌رشــد در مســئله پنجــم )توحیــد واجــب الوجــود( تهافــت التهافــت، در بــاب ز

ید:  بر ماهیت در مقام رد دیدگاه ابن‌سینا می‌گو
یــش را بــر پایــه دیــدگاه ابن‌سینــا   »امــا ایــن مــرد )غــزالی(، ســخن خو
ــرا معتقــد  ی ــدگاه درســت نیســت، ز ــه ایــن دی ــرار داده اســت، درحالی‌ک ق
اســت کــه انیــت، یــعنی موجــود ‌بــودن شی، چیزی اســت زایــد بــر ماهیــت 
در بیرون از ذهــن، و گویی عــرضی اســت در آن« )همــان، 1993م، ص 

.)175

‌حالی‌که اگر انتقادات ابن‌رشد را با بیانات ابن‌سینا بسنجیم، درمىیابیم که انتقاد وى وارد نبوده    در

و غفلت عمده ابن‌رشد، در تمایز بین دو امر عرض و عرضى است، که اگر در تفاوت این دو، دقت می‌کرد 

بدان‌سان، وى را مورد طعن قرار نمى‌داد. البته پرداختن به این موضوع فعلاً از محل بحث ما خارج است. 

همچنین وی در مسئله اثبات یگانگی واجب الوجود، برهان ابن‌سینا را رد می‌کند و نقد غزالی را می‌پذیرد 

و بیان می‌کند که نقد غزالی به این استدلال وارد است، اما این استدلال را فقط ابن‌سینا، در بیان توحید 

خداوند بیان کرده است )همان، 1993م، ص 168(.

بــاره عــقول و افلاک  وقتی غــزالی در اشــکال خــود بــر فلاســفه، بــه توضیــح دیدگاه‌هــای فلاســفه در
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بــاره چگونگــی پیدایــش فلــک اول از عقــل اول اشــکال می‌کنــد، ابن‌رشــد این‌گونــه پاســخ  می‌پــردازد و در

می‌دــهد:
»آنچچه غـزالی در اینجـا آورده اسـت، فقـط سـخنان ابن‌سینـا و پیروان 
اوسـت. این سـخنان نادرسـت‌اند و با اصول فیلسـوفان سـازگار نیستند 

و فقـط جنبـه اقناعـی دارنـد« )هممان، 1993م، ص 148( .

ید:  وی در ادامه می‌گو
ــه  ــه ب ــده اســت ک ــه‌ای نرسی ــه مرتب »غــزالی در مســئله عــقول و افلاک ب
ایــن مســئله احاطــه پیــدا کنــد و ایــن ادعــا در خصــوص او، از آنچــه پــس 
، ایــن اســت کــه او جــز  از او می‌آیــد، روشــن می‌شــود. علــت ایــن امــر
کتاب‌هــای ابن‌سینــا را مطالعه نکــرده اســت و در نتیجــه از پیشــرفت در 

حکمــت بــاز مانــده اســت« )همــان، 1993م، ص 149( .

 همچنین در مواضع دیگر به ابن‌سینا خرده گرفته و به بیان دیدگاه ارسطویی پرداخته است و ابن‎سینا، 

این فیلسوف بزرگ را به عنوان یک متکلم جدلی نکوهش نموده است )همان، 1993م، صص 223، 159، 

141، 78(. درواقع، ابن‌رشد در تمامی این دیدگاه‌ها می‌کوشد، نشان دهد که ابن‌سینا از فلسفه ارسطو دور 

 شده و این یک گمراهی بزرگ به شمار می‌آید. البته یک نقد مبنایی بر ابن‌رشد وارد است و آن اینکه، ابن‌رشد 

ین فیلسوفی است که در عالم پیدا  به اندیشه‌های ارسطو بیش از اندازه اعجاب دارد و معتقد است که او بزرگ‌تر

یات او چیزی باطل و خلاف واقع نمی‎توان پیدا کرد )ابراهیمی دینانی، 1376، ج 1، ص224(. شده و در نظر

 بــه نظــر می‌رســد ابن‌رشــد بــه میــزان زحمتی كــه در درک مكتــب ارســطو كشیــده و بــه تأمــل و تدقیــق 

در آن پرداختــه، تلاش چنــدانى در فهــم درســت مكتــب ابن‌سینــا بــه عمل نیــاورده اســت و در بعــضى مباحث 

 در درک ســخنان ابن‌سینــا دچــار ســوء فهــم شــده و از آن انتقــاد کــرده اســت. ایــن مــوضوع باعــث 
ً
، اساســاً نیــز

یــرا بــا توجــه بــه آنچــه گفتــه شــد، می‌تــوان  ایجــاد تفــاوت مبنــایی در دفــاع او و دفــاع خواجــه شــده اســت، ز

ادعــا کــرد کــه کتــاب تهافــت التهافــت ابن‌رشــد فقــط در دفــاع از اندیشــه‌های فلــسفی ارســطو نگاشــته شــده 

یکــرد دفــاع از تفکــر فلــسفی،  اســت، امــا خواجــه نصیرالدیــن طــوسی در مقابــل مواضــع شهرســتانی، بــا رو
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 خــود را در چهارچــوب اندیشــه‌های یــک فیلســوف خــاص، محــصور نمی‌کنــد و حتی بــه ایــن نکتــه توجــه دارد

 که موضع‌گیری‌های فیلسوفان مسلمان در برخی موارد متفاوت با اعتقاد فلاسفه یونان باستان است.

 البته چـنین اختلافاتی در فضـای فکر فلـسفی، نه تنهها امری ناپسـند نبوده، بلکـه اجتناب‌ناپذیـر خواهد 

بود. بی‌تردیـد شـرایط زمانی و مکانی یک فیلسـوف مسـلمان با شـرایط زمـانی و مـکانی یک فیلسـوف یوناتی، 

تفـاوت عمـده و بنیـادی دارد و همین اخـتلاف شـرایط باعث اخـتلاف مواضع خواهد شـد.

یــه فیلســوفان بزرگ نیامــده اســت،  ازآنجــایی کــه در هیــچ جــای کتــاب مصــارع المصــارع، نقــد یــا رد نظر

می‌تــوان گفــت کــه خواجــه نصیرالدیــن طــوسی در ایــن کتــاب در مقــام دفــاع از فلســفه بــه مــعنی عــام آن بــوده 

 اســت، گرچــه ممکــن اســت در برخــی مــوارد بــا اندیشــه‌های ارســطو ناســازگار باشــد. خواجــه طــوسی، ارســطو

 را یگانــه فیلســوف جهــان نمی‌دانــد. در نظــر او، ارســطو فیلســوف بزرگــی اســت، امــا فیلســوفان بزرگ دیــگری 

هــم هســتند کــه اهمیــت برخــی از آنــان کمتــر از ارســطو نبــوده و لــذا شکســت ارســطو و پایــان دور اندیشــه‌های 

او، به‌هیچ‌وجــه بــه معنــای شکســت فلســفه نخواهــد بــود، بلکــه فلســفه، همــواره در چهره‌هــای گونــاگون ظاهــر 

و آشــکار می‌شــود و بــه حیــات خــود ادامــه می‌دهــد. خواجــه نصیــر طــوسی بیــش از اینکــه بــه اشــخاص 

بیندیشــد، بــه آنچــه بــه ماهیــت فلســفه روشنی بخشیــده و بــه منشــأ پیدایــش فلســفه می‌اندیشــد و تلاش 

ــان رهــایی بخشــد.  ــه آن را از هجمــه مخالف ــد ک می‌کن

3. دفاع برهانی و متقن یا دفاع جدلی

یکی از وجوه مهم در کارنامه علمی ابن‌رشــــد اندلسی، دفاع او از اندیشــــه‌های فلسفی ارسطو است، اما 

علی‌رغم تلاش‌های فراوانی که در این راه انجام داده است، از برخی اشــــکالات مصون نیست و در مواردی 

چاره‌جویی‌های او کارساز واقع نشده‌اند، به‌گونه‌ای که ابن‌رشــــد در دفاعیات خود، گاهی جدلی بحث کرده 

است و حتی مواردی سخنان تناقض‌آمیز و توأم با مغالطه در مباحث آن دیده می‌شود.

در مسئله اول )قدیم ‌بودن جهان( از کتاب تهافت التهافت، آنجا که غزالی اشکال می‌کند: 
زمــانی  و  بــود بی‌آنکــه جهــان  خــدا  ییم  مــی‌گو مــا  کــه  جــایی   »در 
 بــا او باشــد، و ســپس بــود درحالی‌کــه جهــان و زمــان نیــز بــا او بــود، 
یم«  در ایــن جــا لازم نیســت چیــز ســوم، یــعنی زمــان را مقــدر بــگیر

.)102 ص   ،1382 )غــزالی، 
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 ابن‌رشد، این‌گونه پاسخ می‌‎دهد: 
»هــر حــادثی پیــش از آنکــه حــادث شــود، ممکن‌الحــدوث اســت، پــس 
اگــر حــادث فــرض شــود، بناچــار بایــد پیــش از بــه وجــود آمدنــش 

موجــود بــوده باشــد« )ابن‌رشــد، 1993م، ص 60(.

یــح می‌کنــد کــه اســتدلالش و پاســخی کــه در اینجــا در مقابــل غــزالی آورده اســت، برهــانی  ابن‌رشــد تصر

 نیســت و در مرتبــه جــدل قــرار دارد و بیــان می‌کنــد کــه ایــن ســخنانش بــا برهــان اثبــات نشــده‌اند و فقــط

 با آن‌ها این نکته روشن شده است که معانده غزالی درست نیست.

همچنین وی در مسئله سوم )خداوند فاعل و صانع جهان است( بیان می‌کند:
 چنــد در مرتبــه برهــان   »مــا در اینجــا بــه کمــک برخــی مقدمــات )کــه هر
یم کــه فیلســوفان را بــه داشتن  نباشــند( بــه توضیــح اموری می‌پــرداز
بــاره مبــدأ اول و دیگــر موجــودات سوق داده  این‌گونــه اعتقــادات در

اســت« )همــان، 1993م، ص 128(.

البتــه در مــواردی در کتــاب تهافــت التهافــت دیــده می‌شــود کــه ابن‌رشــد در یــک مســئله دچــار خطاهــای 

فــراوانی می‌شــود. بــرای مثــال غــزالی اشــکال می‌کنــد: 
ییــد: معــلول اول، ممکن‌الوجــود اســت، اگــر ایــن امــکان  »وقتی شمــا می‌گو
ــرت در معــلول اول شــده باشــد، پــس امــکان، عین آن وجــود  باعــث کث
ــر  ــر غی ــود و اگ ــرا اگــر عین آن باشــد، کثــرتی در بین نخواهــد ب ی نیســت، ز
آن باشــد، همین ملازمــه در مورد واجب‌الوجــود نیــز پیــدا می‌شــود و 
ــرض شماســت  ــن خلاف ف ــه ای ــر می‌شــود، درحالی‌ک واجب‌الوجــود کثی

)غــزالی، 1382، ص 132(.

یــد: اگــر وجــوب و امــکان چیزی بــر وجــود نمی‌افزاینــد، پــس نــه واجــب دارای  ، غــزالی می‌گو بــه بیــان دیگــر

کثــرت اســت و نــه ممکــن، و صــدور کثیــر از واحــد، بــاز هــم تــبیین ناشــده بــاقی می‌مانــد. در فهــم اشــکال غــزالی 

و پاســخ بــه آن، ابن‌رشــد دچــار چندیــن خطــا می‌شــود:

یش لازم می‌داند:  الف( ابن‌رشد بیان می‌کند که غزالی در سخن خو
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»هــر آنچــه مفهــوم زایــدی داشــته باشــد، معنــای زایــدی را بــه طور 
بالفعــل در بیرون از ذهــن اقتضــا بکنــد« )ابن‌رشــد، 1993م، ص 122(.

بــه نظــر می‌رســد ابن‌رشــد، منــظور غــزالی را بــه‌درستی متوجــه نشــده اســت و از جملــه‌ای کــه از غــزالی نقــل 

 چــنین نتیجــه‌ای اخــذ نمی‌شــود و از آنجــایی کــه فهــم ســؤال، بخشــی از جــواب اســت، شــاید 
ً
شــده اســت، ظاهــراً

همین مــوضوع باعــث بــه وجــود آمــدن اشــکالاتی در پاســخ‌های ابن‌رشــد گشــته اســت. 

ب( ابن‌رشد در ضمن پاسخ به غزالی اظهار می‌کند: 
، یــعنی واجب‌بالغیــر بــودن ممکن‌الوجــود  »اول کســی کــه ایــن تفسیــر
بالــذات را اســتنباط کــرده، ابن‌سینــا بــوده اســت، به‌این‌معنــا کــه امــکان 
کــه صــفتی اســت در شیء، بــا خــود شیء کــه محــل امــکان اســت فرق 

دارد« )همــان، 1993م، ص 122(.

یشه در ارسطو دارد و ارسطو آن را در مابعد‌الطبیعه  یه، ر یرا این نظر اما ابن‌رشد در این قول بر خطاست، ز

یرا بنای او این بود که بر اساس  مطرح کرده است. این خطای او به‌عنوان نقدی بنایی بر او وارد است، ز

دیدگاه‌های ارسطو از فلسفه دفاع کند و یا فقط از دیدگاه‌های ارسطو دفاع کند، اما مشاهده می‌شود که 

وی حتی به ارسطو نیز وفادار نمی‎ماند و در فهم سخنان وی، دقت تمام به کار نبرده و با اینکه مدعی دفاع از 

یات ارسطو اشراف کامل ندارد. ابن‌رشد در مواضع دیگر هم، به اشتباه این  دیدگاه‌های ارسطو است، به نظر

قول را منتسب به ابن‌سینا دانسته است و بر او خرده گرفته است )همان، 1993م، ص 141(.

یان پاسخ به این مسئله بیان می‌کند:  ج( ابن‌رشد در جر
»وجــوب موجــود بــه منزلــه وحــدت موجــود اســت. وحــدت موجــود، 
معنــایی زایــد بــر ذات موجــود در متن هــستی و بیرون از ذهــن نیســت، 
آن مســتفاد  از  انقســام،  یــعنی عــدم  فقــط معنــایی عدمــی،  بلکــه 

می‌شــود« )همــان، 1993م، ص 121(.

ــه واجــب  ــعنی »ن ــه دو بخشــی او، ی ــدارد و قضی ــه اســتدلال غــزالی ن ــن ســخن ابن‌رشــد، ربطــی ب ــه ای البت

دارای کثــرت اســت، نــه ممکــن« را بــر هــم نمی‌زنــد.
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د( ابن‌رشد در ادامه پاسخ بیان می‌کند: 
»مــا از وجــوب وجــود فقــط حالــت عدمــی‌ای را می‌فهــمیم کــه ذات 
آن اقتضــا می‌کنــد و آن اینکــه، وجــوب وجــودش از خــود اوســت نــه 
دیــگری، بــر همین سیــاق از ممکن‌الوجــود بالــذات نیــز صــفتی زایــد بــر 
ذات فهــم نمی‌شــود، بلکــه فقــط همین قــدر می‌فهــمیم کــه اقتضــای ذات 
آن، ایــن اســت کــه وجــودش جــز بــه واســطه عــلتی واجــب نگــردد، یــعنی 
صفــت وجــوب وجــود از او ســلب گــردد« )همــان، 1993م، ص 121(.

ــه او واجــب و ممکــن  ــر دور اســت، چراک ــتنی ب ــن ســخن ابن‌رشــد مب ــه ملاحظــه می‌شــود، ای همــان‌طور ک

ــعنی ســلب واجــب. ــعنی ســلب ممکــن، و ممکــن، ی ــرد: واجــب، ی ( را ســلب محــض در نظــر می‌گی ــر دو )ه

ابن‌رشــد در جــای دیــگری از مســئله ســوم )خداونــد فاعــل و صانــع جهــان اســت(، ســخنانی تناقض‌آمیــز 

بیــان می‌کنــد و دو بخــش متناقــض را هم‌زمــان می‌پذیــرد. مســئله، این‌گونــه بیــان شــده اســت: »آیــا همــه صور 

یــن دارنــد؟ )همــان،  یــژه مــاده آغاز و مــواد از خداونــد صــادر شــده‌اند، یــا اینکــه از قبــل وجــودی مســتقل، به‌و

1993م، ص 113(. ابن‌رشــد، هــر دو شــق را هم‌زمــان می‌پذیــرد، درحالی‌کــه ایــن دو بخــش، مقابــل یکدیگــر 

هســتند و پذیــرش یکــی، مســتلزم رد دیــگری اســت.

بــاره اســتدلال‌های خواجــه در مصــارع المصــارع بایــد گفــت همــان‌طور کــه از ملاحظــه کتــاب مصــارع  در

بــان فلســفه و برهــان بــه مبــارزه بــا اندیشــه‌های اشــعری‌گونه  المصــارع آشــکار می‌شــود، خواجــه نصیــر بــا ز

شهرســتانی مــی‌رود. خواجــه نصیــر در کتــاب خــود بــا مهــارت کامــل و بــراهین قاطــع بــه اشــکالات شهرســتانی 

یــات فلــسفی، مجهــز و ممحــض اســت و پرهیــز   پاســخ می‌دهــد. وی در دفــاع از فلســفه بــه انــواع نظر

ــز از برهــان، قواعــد  ــه اســت. وی هرگ ــرار گرفت از ســاده‌نگری و سطحی‌اندیشــی راه و رســم او در دفاعیاتــش ق

فلــسفی و عــقلی خــارج نمی‌شــود.

یـر مججدد مسـائل  تلاش خواجـه طـوسی، علاوه بـر دفـاع از فلسـفه و روش تعـقلی آن، تـبیین و تقر

، وی در سـطح دفـاع نمی‌ماند،  و ادلـه فلسـفه در مقابـل منکـران و منتقـدان فلسـفه بـوده اسـت. بـه بیـان دیگـر

یـژه می‌نمایـد. البتـه خواجـه، اشـراف  یـر مدعیـات حکما و تـرمیم اسـتدلال‌های آن‌هـا نیـز توجـه و بلکـه بـه تقر

کاملی نسـبت بـه اطلاقـات، اعتبـارات و اصطلاحـات فلـسفی داشـته اسـت، به‌گونـه‌ای کـه گاهـی بـرای یـک 
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 واضـح، چندین حالـت برمی‌شممرد که بـا نظر غیـر دقیـق، فهـم آن میسور نیسـت. بـرای مثال، 
ً
اصـطلاح ظاهـراً

در فصـل اول کتاب مصـارع المصـارع، شهرسـتانی را متوجـه یکی دیگـر از اطلاقـات وجـود و موجـود می‌نماید. 

طبق بیـان وی، وجود و موجـود گاه به دو معنـا اطلاق می‌شـوند: وجود اعـم از موجودات واجـد ماهیت و غیر 

آن اسـت، ولی موجـود، فقـط شـامل موجـودات واجـد ماهیـت می‌شـود )طـوسی، 1380، ص 36(.

ــدان فلســفه، نصیــب اهــل فلســفه  ــه معان ــه در پاســخ‌های خواجــه ب ــرکاتی ک یــن ب درواقــع یکــی از مهم‌تر

شــده اســت، آشــکار شــدن مبهمــات و تفصیــل ‌یــافتن مجــملات اســت. خواجــه، گاهــی چنــان مطالــب فلــسفی 

یری را نمی‌تــوان ملاحظــه کــرد. ، چــنین تــبیین و تــقر یــر می‌کنــد کــه حتی در آثــار مبدعــان آن نیــز را واکاوی و تقر
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نتیجه‌گیری � 
ــا نــوشتن کتاب‌هــایی  ــد و ب ابن‌رشــد و خواجــه نصیرالدیــن طــوسی، هــر دو در دفــاع از فلســفه کوشیده‌ان

در رد مخالفــان، تلاش کرده‌انــد فلســفه را از نابــودی نجــات دهنــد، امــا فاصلــه و شــکافی میــان طرز تفکــر و نوع 

اندیشــه ایــن دو اندیشــمند در دفــاع از فلســفه دیــده می‌شــود.

ابن‌رشــد بــا بالابــردن پرچــم فلســفه و موضــع‌گیری در برابــر ابوحامــد غــزالی، همــه همــت خــود را در دفــاع 

از اندیشــه‌های ارســطو بــه کار می‌بــرد و البتــه ایــن بــدان جهــت اســت کــه در نظــر او، فلســفه حــقیقی جــز 

 ، ، دفــاع ابن‌رشــد از فلســفه در واقــع و نفس‌الامــر اندیشــه‌های ارســطو چیــز دیــگری نیســت. به‌عبارت‌دیگــر

فقــط دفــاع از اندیشــه‌های ارســطو اســت و بــا هــر اندیشــه‌ای خلاف اندیشــه ارســطو بــه مخالفــت می‌پــردازد. 

حتی بیــش از اینکــه ابن‌رشــد، کتــاب خــود را در رد تهافــت الفلاســفه غــزالی نوشــته باشــد، در رد اندیشــه‌های 

ـها ـبرخلاف اندیــشه‌های ارــسطو باــشد، آن ـکه مواــضع فــلسفی ابن‌سیــنا ـ ـجایی ـ  ابن‌سیــنا نگاــشته اــست و ـ

را باطل و مردود می‌داند.

درحالی‌کــه خواجــه نصیرالدیــن طــوسی، وقتی در مقابــل شهرســتانی موضــع می‌گیــرد، از تفکــر فلــسفی 

دفــاع می‌کنــد و خــود را در چهارچــوب اندیشــه‌های یــک فیلســوف مــعین، محــدود نمی‌کنــد. با‌وجود‌اینکــه 

، از جملــه ابن‌سینا  یــادی بــرخوردار اســت، تلاش‌هــا و اهمیــت فلاســفه بزرگ دیگــر ارســطو نــزد او از مقبولیت ز

 از دیدگاههــای درســت فلــسفی
ً
 را نادیــده نمی‌گیــرد و بنابرایــن، دفــاع او از فلســفه بــه‌صورت عــام و صرفــاً

 و با توجه به ماهیت خود فلسفه است.

همچــنین تفــاوت مبنــایی دیــگری کــه وجــود دارد، ایــن اســت کــه ابن‌رشــد در کتــاب خــود، مواضــع 

ــر  ــقینی و معتب ــه معرفــت ی ــه متکلمــان ب ــان مــی‌دارد ک ــه، بی ــه حقیقــت دوگان ــاد ب ــا اعتق ــرده و ب متکلمــان را رد ک

دســت نیافته‌انــد و بنابرایــن، از آن‌هــا انتقادهــای تنــدی کــرده اســت، امــا خواجــه نصیرالدیــن طــوسی ضمــن 

یــژه بــه رعایــت قواعــد فلــسفی و بیرون ‌نــرفتن از مسیــر برهــان، در راه  حفــظ موضــع فلــسفی خــود و توجــه و

حکمای الهــی قــدم می‌گــذارد و در عین حــال بــه ســبک و اســلوب متکلمــان نیــز نزدیــک می‌شــود و بــا برهــانی‌ 

کــردن کلام بــه قــوت فلســفه نیــز کمــک می‌کنــد و ســرانجام بــا دفــاع جانانــه و موضــع‌‌گیری خردمندانــه، خواجه 

طــوسی راه اندیشیــدن را بــرای اهــل آن همــوار می‌ســازد.
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سال اول، شماره اول، پاییز و زمستان 1403
دوفصلنامه علمی تخصصی پژوهش�های علوم عقلی

مقاله تخصصی

 بررسی مقایسه ای عقل گرایی ابومنصور ماتریدی و ابن تیمیه 
در باب توحید و بازتاب های کلامی آن

ید1  محمدحسین مؤ
مجتبی مرادی مکی2

چکیده � 
یکردهای مختلفی، همچون عقل‌گــــرایی و نقل‌گرایی به مباحث معرفتی در بین مذاهب مختلف  باز رو از دیر

یکرد عقلانی به آموزه‌های توحیدی هستند ـــسلفیان دارای رو یدیان در مقابل ـ  کلامی طرح‌شده است. ماتر

یکرد منجر به بروز چندین بازتاب کلامی شده است.  و این تفاوت رو

 ازآنجاکه تفاوت دو دیدگاه ناشی از تفاوت نگاه رهبران دو مکتب است، این تحقیق با روش توصیفی 

یدی و بازتاب‌های کلامی دو دیدگاه در باب  و تحلیلی، به بررسی میزان عقل‌گرایی ابن‌تیمیه و ابومنصور ماتر

توحید می‌پردازد. نتایج به‌دست‌آمده نشان می‌دهد که ابن‌تیمیه و پیروان او در مورد توحید، عقل‌گرایی 

یدیان دارند. این تفاوت در عقل‌گرایی، منجر به بروز پیامدهای  یدی و ماتر کمتری نسبت به ابومنصور ماتر

باره توحید، تفاوت در نگرش دو مذهب به صفات و افعال  قابل‌‌توجهی، نظیر ارائه تقسیمات متفاوتی در

یکردهای گوناگون در ارائه براهین عقلی و تفاوت نگاه به مسئله حسن و قبح شده است. الهی، داشتن رو

کلیدواژه‌ها:  � 
یدیه، بازتاب‌های کلامی، توحید، صفات خبری. عقل‌گرایی، نقل‌گرایی، سلفیه، ماتر

تاریخ پذیرش: 1402/12/20 		 *تاریخ دریافت: 1402/07/07 
1. طلبه سطح 2و3 پیوسته رشته کلام اسلامی مدرسه علمیه عالی نواب مشهد )نویسنده مسئول(

mohammadhoseinmoayyed@yahoo.com

2. مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان، دانش آموخته دکتری رشته وهابیت شناسی دانشگاه ادیان و مذاهب
 moradimak1393@gmail.com
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ح مسئله �  طر
ین ـــهای کلاــــمی آن، ‌یــــکی از مهم‌تر ـــهای دینی و بازتاب ، مــــسئله جاــــیگاه عــــقل در آموزه باز  از دیر

ین موضوع‌ها نزد عالمان دینی بوده اســــت. اندیشــــه‌وران مذاهب مختلف در این مسئله،  و اختلاف‌برانگیزتر

یدی و ســــلفی در این  ‌این‌میان، عــــالمان ماتر دیــــدگاه واحدی ندارنــــد و نظرات مختــــلفی را بیان نموده‌انــــد. در

 مسئله اختلاف‌نظر جدی دارند؛ به‌طوری‌که تقابل آن‌ها نسبت به مســــئله عقل در باب توحید، بازتاب‌ها 

و پیامدهای بسیار متفاوتی را رقم ‌زده است.

یـدی، حجیـت عقـل را در امور اعتقـادی به‌عنـوان یکـی از پایه‌هـای  یدیـان، پیروان ابومنـصور ماتر ماتر

 تفکـر خـود پذیرفته‌انـد و ابـزار کسـب معـارف الههی را سـه چیـز معـرفی می‌کننـد: عقـل، نقـل، حـس و عقـل

یـق عقـل  یـدی از طر یـف می‌کننـد )صابـونی، 1969م، ص ۳۲(. از دیـدگاه ماتر ئم بـه نفـس تعر را جوهـر قـا

می‌تـوان بـه معلومـات بدیههی و حصـولی علـم پیـدا کـرد )نـسفی، 1406ق، ص 121؛ لامشـی، 1995م، ص ۴۲(.

ایــن در حــالی اســت کــه ســلفیان کــه پیرو ابن‌تیمیــه هســتند، ظاهرگــرایی را یکــی از پایه‌هــای تفکــر خــود 

دانســته و بــرای عقــل، حجیــت محــدودی را در امور اعتقــادی قائــل شــده‌اند )ابن‌تیمیــه، 1415ق، ص252(. 

ئم‌به‌نفــس نمی‌داننــد، بلکــه عقــل را جــزء محسوســات و اعــراض معــرفی می‌کننــد،  آن‌هــا عقــل را جوهــر قا

ازایــن‌رو، بــر ایــن باورنــد کــه عقــل جــزء محسوســات اســت و علــوم و معــارف الهیــه بــا محسوســات قابــل‌ادراک 

نیســتند و بــرای درک آن‌هــا بایــد از نقــل کمــک گرفتــه شــود و اگــر از نقــل چیزی بــه دســت نیامــد، بایــد ســکوت 

کــرد )همــان ، 1415ق، ص 252؛ همــان ، 1411ق، ج 9، ص18(.

یدیــه و ســلفیه در بــاب  ازایــن‌رو، پژوهــش حاضــر ضمــن بررسی و مقایســه میــزان عقل‌گــرایی ماتر

ــتنی اســت  ــردازد. گف ــد می‌پ ــاب توحی ــرایی در ب ــم و اثربخــش عقل‌گ ــان بازتاب‌هــای کلامــی مه ــه بی ــد، ب توحی

بــوط بــه مســئله تحقیــق را می‌تــوان در دو بخــش دســته‌بندی کــرد: یــن آثــار مر نزدیک‌تر
1. آثـاری کـه بـه بررسی مبـانی دو مکتـب بـه‌صورت عمومـی پرداختـه اسـت، ماننـد مقالـه بررسی تطـبیقی 
یدیـه و سـلفیه در مباحـث کلامـی، اثـر سیـد ابوالحسـن نـواب و  یـن مبـانی فـکری مکتـب ماتر مهم‌تر
هممکاران کـه به‌اختصـار بـه برخـی مبـانی توحیـدی دو مکتـب اشـاره ‌کرده اسـت و همچنین مقالـه بررسی 
یدیـان و سـلفیان، نوشـته عبدالمؤمـن امینی کـه فقط به بحث  حیـات برزخـی و سمماع مـوتی از دیـدگاه ماتر

حیـات برزخـی اشـاره ‌کـرده اسـت.
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 به بررسی دیدگاه یک گروه 
ً
2. آثاری که به مبانی یک گروه در باب توحید اشاره ‌کرده است، و یا احیاناً

با گروه دیگر پرداخته، مانند کتاب نقد مبانی سـلفیه در توحید، اثر علی ‌الله‌بداشتی که به برخی مبانی 
یدیه، اثر پوهنیار محمد  توحیدی سـلفیه اشـاره نموده و پایان‌نامه مقایسـه اصول اعتقادی اشـاعره و ماتر

یدیه و اشاعره پرداخته است. شهیر معصومی که به آرای کلامی ماتر

یــر درنیامــده اســت  ‌این‌اســاس، تــا کــنون اثری مســتقل در مورد مســئله ایــن تحقیــق بــه رشــته تحر بر

کــه هیچ‌کــدام از آثــار مــذکور بــه بررسی جایــگاه عقــل در آموزه‌هــای اعتقــادی از دیــدگاه دو مذهــب  و ازآنجا

نپرداخته‌انــد؛ مقایســه میــزان عقل‌گــرایی دو گروه بــه‌صورت تطــبیقی و ذکــر بازتاب‌هــای کلامی مرتبط، نــوآوری 

اثــر حاضــر محســوب می‌شــود.

1. مفهوم‌شناسی عقل

مفهـوم عقـل، در لغـت بـه معنـای »بـازداشتن«، »منـع« و »جلـوگیری کـردن« اسـت )راغـب اصفهـانی، 

 1404ق، ص 342(. و در اصـطلاح چنان‌کـه جرجـانی گفته اسـت به معنـای قوه‌ای اسـت که انسـان را از رفتن 

یسد:  به مسیر نادرست بازمی‌دارد )جرجانی، 1370، 152(. راغب اصفهانی نیز می‌نو
گاهــی را دارد«  »عقــل عبــارت اســت از قــوه‌ای کــه آمادگــی قــبول علــم و آ

)راغب اصفهــانی، 1404ق، ص 341(.

ــر ایــن  ــد. آن‌هــا ب ــه داده‌ان ــاوتی از عقــل ارائ یــف اصطلاحــی متف  ولی متکلمــان و فلاســفه مســلمان، تعر

ــد )مصــطفی خــلیلی، 1387، ص 38(. و در جــایی  ــات را درک می‌کن ــه کلی ــه عقــل، آن چیزی اســت ک ــد ک باورن

 : ــارت اســت از ــد کــه عقــل عب یــف نموده‌ان ــه تعر ، این‌گون دیگــر
»جــوهری بسیــط کــه مــردم به‌واســطه آن، چیزهــا را ادراک می‌کننــد و کار 
ــه آن  ــر ادراک، نگهــداری از نفــس ناطقــه و شــرف دادن ب عقــل علاوه‌ب

اســت«1 )علی کرجــی،1396، ص 187( .

یحــی از عقــل دیــده نمی‌شــود. آنــان  یــف صر یــدی تعر یــژه ابومنــصور ماتر یدیــان متقــدم، به‌و  در بین ماتر

یــف اصطلاحــی عقــل، مفهــوم عقــل را بدیهــی انگاشــته و در خصــوص اســتدلال‌های  بــا صرف‌نظــر از تعر

یــف اصطلاحــی عقــل چــنین بیــان  ، تعر یدیــان متأخــر عــقلی، مباحــث عــمیقی را مــطرح نموده‌انــد. در نــگاه ماتر
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 ‌شــده اســت کــه عقــل عبــارت اســت از همــان نفــس ناطقــه و جــوهری کــه به‌واســطه آن می‌تــوان اســتدلال کــرد 

و در معارف الهی به آن تکیه نمود )بیاضی، 1386، ص 77(.

یــف روشــن و دقیقی ارائــه نداده‌انــد تــا آنجــا کــه لفــظ عقــل را  ســلفیان نیــز در خصــوص واژه عقــل، تعر

ســاخته فلاســفه و متکلمــان می‌داننــد،2 به‌عنــوان نمونــه، ابن‌تیمیــه، مؤســس مکتــب ســلفیه، در کتــاب خــود 

ئم‌به‌نفــس نمی‌دانــد و آن را جــزء محسوســات و اعــراض معــرفی می‌کنــد و درنهایــت، عقــل  عقــل را جوهــر قا

ـشناخت و ادراکات اــست3 )ابن‌تیمیــه، 1415ق،  را مجموــعی از عــلم و عــمل تفســیر می‌کــند ــکه وسیــله ـ

یــف عقــل، ایــن اســت کــه هــر دو، عقــل را در  یدیــه در تعر ص252(. بنابرایــن، نقطــه اشــتراک ســلفیه و ماتر

ــا یکدیگــر اختلاف‌نظــر  ــره حجیــت آن ب ــد، ولی در خصــوص دای ــرای اســتدلال می‌دانن یقی ب ــار وحــی، طر کن

دارنــد.

ــع شــناخت و کســب معرفــت دینی معــرفی می‌کنــد، ســه دلیــل  یــدی کــه عقــل را جــزء مناب  ابومنــصور ماتر

، یــعنی حــس و نقــل،  بــر حجیــت عقــل ارائــه کــرده اســت. دلیــل اول وی، ایــن اســت کــه حتی در دو منبــع دیگــر

کســب معــارف از اســتدلال و عقــل بی‌نیــاز نیســت. دلیــل دوم وی، آن اســت کــه در جــدایی اعجــاز پیامبــران 

 پــای اســتدلال عــقلی بــه میــان می‌آیــد. دلیــل ســوم هــم عبــارت 
ً
از ســحر و جــادو و این‌گونــه مســائل نیــز قطعــاً

 اســتدلال‌های عــقلی دارای فایــده اســت و در بسیــاری از ایــن 
ً
اســت از اینکــه در بــرخورد بــا منکــران، قطعــاً

یــدی، بی‌تــا، ص 119(. بــرد چنــدانی نــدارد )ماتر مــوارد، نقــل کار

 در مقابــل، ســلفیان عقــل را منبعــی جــدا در عــرض کتــاب و ســنت و اجمــاع نمی‌داننــد و بــا آنکــه 

ــر »قــوام المــرء عقلــه و لادیــن لمــن لا عقــل لــه« بــه آن اشــاره شــده اســت، حجیــت  در احادیــث بسیــاری، نظی

و تمجیــد از آن را انــکار کــرده و دلیــل رد خــود را ضعــف ســندی این‌گونــه روایــات معــرفی می‌کننــد )البــانی، 

1408ق، ج 1، ص56(. ابن‌تیمیــه علاوه بــر اینکــه عقــل را حجــت نمی‌دانــد، بــر کســانی کــه عقــل را حجــت 

 می‌داننــد، می‌تــازد و نوع تفکــر آنــان را رد می‌کنــد بــا اســتدلال بــه ایــن مطلــب »که اگــر عقــل به‌تنهایی منبــع کافی 

در حجیت می‌بود، دیگر خداوند نیازی به ارسال پیامبران و رسولان خود نداشت«4 

دلیــل دیگــر ابن‌تیمیــه بــر نفی حجیــت عقــل در اســتنباط و اســتدلال‌ها، ایــن اســت کــه عــقول مــردم، 

مــراتبی متفــاوت دارد و ایــن تفــاوت در مراتــب، مســتلزم تکثــر آرا در مســائل دینی می‌شــود، درحالی‌کــه اگــر تنها 
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منبــع، قــرآن و ســنت یــا به‌عبــارتی نقــل باشــد، نوعــی وحــدت آرا در منظومــه فــکری دینی مــا حاصــل می‌شــود5 

)ابن‌تیمیــه، 1411ق، ج 1، ص146(.

گرایی 2. بازتاب‌های کلامی عقل‌

1-2.ارائه تقسیم‌های متفاوت، از توحید

یدیان در بحث توحید،  اولین بازتاب کلامی عقل‌گرایی در حوزه توحید، تمایز در تقسیم توحید است. ماتر

یدی، بی‌تا، ص38(. آنان  به سه قسم اشاره‌ کرده‌اند: توحید ذاتی، توحید صفاتی و توحید افعالی6 )ماتر

ین اقسام توحید دانسته و برهان تمانع را در نفی تعدد خداوند مطرح می‌نمایند  توحید ذاتی را یکی از مهم‌تر

 )همان ، بی‌تا، ص 20؛ صابونی، 1969م، ص39؛ نسفی،1990م، ج 1، ص 81؛ قاری، 1419ق، ص 48(؛

یدی، بی‌تا،  و براهین عقلی و نقلی متعددی در نفی ترکیب و تعدد از ذات خداوند متعال ارائه نموده‌اند. )ماتر

ص 20( این، در حالی است که سلفیان، توحید را به سه قسم توحید اسماء و صفات، توحید در الوهیت و 

ین توحید را توحید الوهی می‌دانند تا جایی که رسالت اصلی  توحید در ربوبیت تقسیم می‌کنند. سلفیان مهم‌تر

پیامبران را ابلاغ این توحید به جامعه بشری معرفی می‌کنند و آن را به این معنا می‌دانند که فقط باید خدا 

پرستش شود.

یدیــان در اقســام توحیــد، بــه توحیــد  یدیــان و ســلفیان در ایــن اســت کــه ماتر  بنابرایــن، اولین تفــاوت ماتر

یدیــان اشــکال  یــن قســم توحیــد دانســته و بــر ماتر در الوهیــت اشــاره‌ای ندارنــد، امــا ســلفیان آن را مهم‌تر

 می‌کننــد کــه آنــان بین توحیــد در خالقیــت و توحیــد در الوهیــت خلــط کرده‌انــد و تفــاوت ایــن دو توحیــد 

یــن بازتاب‌هــایی محــدود کــردن  را متوجــه نشــده‌اند7)حربی، 1421ق، ص ۲۱۲(. براین‌اســاس، یکــی از مهم‌تر

یــرا تقــسیم آنــان شــامل  عقــل در بــاب توحیــد، عــدم ارائــه تقــسیم جامــع از توحیــد توســط ســلفیه اســت، ز

توحیــد ذاتی و افعــالی نمی‌شــود.

2-2. رویکرد متمایز در باب اثبات صفات و اقسام آن

بحــث اثبــات صفــات و اقســام آن، از دیگــر مســائلی اســت کــه تحــت تأثیــر عقل‌گــرایی در مســئله توحیــد 

ــیدی صــفات الهـهی را به‌وسیــله عــقل و نــقل اثــبات نمـموده ـشده اــست، به‌عــنوان نموــنه، ابومــنصور ماتر  واقع

و آن‌ها را به سه دسته کلی تقسیم می‌کند:
صفاتی که برای انسان‌ها قابل ‌درک است و میان انسان‌ها نیز کاربرد دارد..1 
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صفاتی که فقط خاص خداوند متعال است و انسان‌ها درک چندانی از آن ندارند، مانند صفت قدیم..2 
یدی، بی‌تا، ص ۶۵(..3   اسمائی که مشتق شده از صفات الهی، مانند عالم و قادر است )ماتر
یدیـان به‌تبـع ابومنصـور بـرای اثبـات صفـات الهـی، ماننـد اسمـاء الهـی بـه دلایـل عقیل .4   همچننی ماتر

 و نـقلی اسـتناد کرده‌اند،8سـپس صفـات را گاهـی بـه دو دسـته ثبـوتی و سـلبی تقـسیم نمموده و گاهـی 
 به صفات عقلی و خبری تقسیم می‌کنند و برای هر تقسیم، دلیل عقلی ارائه می‌نمایند9)نسفی، 1990م، ج 1، 

ص 188(.

درحالی‌که سلفیان در باب اثبات صفات و اقسام صفات به دلایل نقلی بسنده کرده‌اند )ابن‌تیمیه، 

 بی‌تا، ج 3، ص 36(. سلفیان بر این باورند که دلایل صفات الهی، منحصر در کتاب و سنت است و اسماء 

و صفات الهی را تنها باید از این دو منبع )قرآن و سنت( به دست آورد و عقل، حق هیچ دخالتی در اثبات این 

اسماء و صفات برای خدا در نزد سلفیه ندارد. آنان برای اثبات این عقیده خود به حدیث پیامبر؟ص؟استناد 

یژه انس  اور فی لاخالِِقِِ« همچنین در دلیل دوم خود، بر قول سلف، به‌و
َ�

اور فی خََلالقِِ و لاتََفََكَّ
َ�

می‌کنند: »تََفََكَّ
بن مالک استناد می‌کنند. وی در هنگام پاسخ به سؤال مخاطب خود در مورد چگونگی صفت »استوی علی 

العرش« که یکی از صفات خداوند است، بدین‌گونه پاسخ می‌دهد: 

یه توقف در  یم و در مورد آن سؤالی نکنیم«. سلفیان این قول انس بن مالک را به‌منزله‌ نظر »باید آن را بپذیر

یه را به برخی دیگر از صفات الهی نیز تعمیم داده‌اند )ابن‌تیمیه، 1998م، ج 2، ص32(. نظر گرفته و این نظر

3-2. رویکرد متمایز نسبت به تفسیر صفات خبری

ســلفیه چون عقــل را در کســب معــارف محــدود کــرده اســت، به‌اجبــار بــه ظاهرگــرایی در نقــل روی مــی‌آورد 

یــه ســبب می‌شــود کــه جســمانیت را بــا وجــود خداونــد منــافی  و ایــن مســئله به‌خصــوص در بــاب صفــات خبر

ندانــد. واضــح اســت کــه محدودیــت جســم، منجــر بــه محدودیــت ذات خواهــد شــد و نتیجــه ایــن عقیــده 

ســلفیان، خــدایی محــدود اســت. آن‌هــا در مورد صفــات خــبری بــر ایــن عقیده‌انــد کــه ایــن صفــات را فقــط 

یــل بــردن ایــن صفــات نــزد  بایــد بــر ظاهــر آن حمــل کــرد. ظــاهربینی ســلفیه، عقــل را محــدود می‌کنــد، امــا بــه تأو

، قلــمرو عقــل را وسیع‌تــر می‌کنــد. ایــن تفــاوت نــگاه باعــث  یدیــه نیــاز بــه تفکــر و تعقــل دارد کــه همین امــر ماتر

ــرد. ــه گی ــان از هــم فاصل شــده اســت، مبــانی توحیــدی آن

یهــی، خــدا را از هرگونــه تــرکیبی در ذات  یدیــان قــرار دارنــد کــه بــا اصــل تنز در دیــدگاه مقابــل ســلفی‌ها، ماتر
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خــود منــزه می‌داننــد. یکــی از نتایــج ایــن اصــل اعتقــادی، دوری از جســمانی انــگاشتن خداونــد متعال اســت، 

ــه ایــن توجــه داشــته‌اند کــه خــدای جســمانی، خــدایی محــدود اســت و خــدایی مجــرد، احاطــه  ــان ب ــه آن چراک

ــه امور مــادی دارد. بیشــتری نســبت ب

 آنــان در مورد صفــات خــبری اتفاق‌نظــر دارنــد کــه بایــد صفــات خــبری را بــر غیــر ظاهرشــان حمــل کــرد 

یــدی، بی‌تــا، ص 47؛ نــسفی،  یــل بین آن‌هــا اختلافــاتی دیــده می‌شــود )ماتر یــض یــا تأو و در مورد قول بــه تفو

یکــرد  یلی در صفــات خــبری رو یدی‌هــا براســاس گرایــش تــأو 1990م، ج 1، ص 182(. براین‌اســاس، ماتر

یدی‌هــا   ماتر
ً
ــوان ‌مثــال، در صفــت یــد‌الله، قطعــاً یکــرد تجسیمــی دارنــد، به‌عن یهــی داشــته، امــا ســلفیان رو تنز

یــض می‌برنــد، امــا در مقابــل، ســلفی‌ها آن  یــل می‌کننــد یــا تفو یهــی جســم نبــودن، آن را تأو براســاس اصــل تنز

یــدی، بی‌تــا، صــص ۳۸-۴۸؛ حســن،  را همــان یــد بــه معنــای دســت ظــاهری در جســم معنــا می‌کننــد10 )ماتر

1431ق، ص 156(.

یکــرد تجسیمــی  یــت خداونــد در قیامــت، ماننــد ســلفیه رو یدی‌هــا در بــاب رؤ  البتــه ناگفتــه نمانــد ماتر

یــن، ج3، ص19( کــه بــه نظــر می‌رســد ایــن مســئله متأثــر از تعبــد و  دارنــد )علی‌الشــبل،ص 15؛ بن‌جبر

یدیــان در مباحــث معــاد اســت. نقل‌گــرایی ماتر

کثری یا حداقلی در براهین و مفاهیم علوم عقلی 4-2. رویکرد حدا

یدیــان همــواره بــر بهــره‌گیری از بــراهین عــقلی در حوزه تــبیین معــارف و آموزه‌هــای دینی و پاســخ‌گویی  ماتر

یدیــان ابتــدا توحیــد را بــا بــراهین عــقلی،  کیــد می‌کننــد، به‌عنــوان نمونــه، ماتر بــه شبهــات ملحــدان و منکــران تأ

ماننــد برهــان حــدوث، تمانــع و بــراهین دیگــر عــقلی اثبــات می‌کننــد و ســپس بــه دلایــل نــقلی کــه بــا عقــل 

ــه مباحــث عــقلی  ــرایی و عــدم توجــه ب یکــرد نقل‌گ ــا رو ــه ســلفیان ب ــد، درحالی‌ک هــم ســازگاری دارد، می‌پردازن

و بــا نــگاه حــداقلی بــه عقــل، اســتفاده از بــراهین و اســتدلال‌های عــقلی را در آموزه‌هــای دینی بــه حداقــل 

رســانده‌اند، چنان‌کــه، ابن‌تیمیــه مؤســس مکتــب ســلفیه، عقــل را بــه‌طور مســتقل جــزء منابــع کســب معــارف 

ــال  ــد متع ــات خداون ــاب اثب ــدگاه، در ب ــن دی ــه نظــر می‌رســد ای ــه ب ــه، 1415ق، ص 252(؛ ک ــد )ابن‌تیمی  نمی‌دان

یــرا اثبــات وجــود خداونــد و توحیــد   بــا چالــش جــدی مواجــه شــده و بــه تناقــض‌گویی افتــاده اســت، ز

ــت نشــده اســت، کار صحیحــی نیســت و مســتلزم دور  ــل ثاب ــه هــنوز نق ــقلی در فــرضی ک ــل ن ــا قواعــد و دلای ب

اســت. ازایــن‌رو، بایــد ابتــدا بــا قواعــد عــقلی، ذات خداونــد متعــال ثابــت شــود تــا بعــد بتــوان بــه دلایــل نــقلی نیز 
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ــرد. اســتناد ک

یدــیان از مــفاهیم و مصطلــحات ــعقلی و فــلسفی ــبه‌وفور اــستفاده نموده‌اــند، درــحالی  همــچنین ماتر

ــوارد مــشروع  ــاری از م ــاهیم و مصطلحــات عــقلی را در بسی ــرایی، اســتفاده از مف ــه ســبب ظاهرگ ــه ســلفیان ب ک

ندانســته و علــم کلام و فلســفه را بــه خاطــر بهــره‌گیری از ایــن مفــاهیم و قواعــد نکوهــش می‌کننــد.11 البتــه 

یــادی نوشــته‌اند،  ناگفتــه نمانــد بــا آنکــه بسیــاری از ســلفی‌ها در مذمــت علــم فلســفه و علــم کلام کتاب‌هــای ز

امــا در بسیــاری از مباحــث عقیدتی خــود، به‌خصــوص مباحــث توحیــدی از قواعــد کلامــی و فلسفی اســتفاده 

 بــا تغییــر الفــاظ خواســته‌اند از بــه ‌کار بــردن فلســفه و کلام فــرار کننــد، 
ً
کرده‌انــد و یــا در بسیــاری از مــوارد صرفــاً

 ، امــا نتیجــه حــرف آنــان، همــان قول فلاســفه و متکلمــان اســت. به‌عنــوان نمونــه، در مبحــث جبــر و اختیــار

 بــا تغییــر الفــاظ در جبــر و اختیــار بــه امری قائــل می‌شــود کــه چیزی جــز 
ً
ابن‌تیمیــه بــا رد قول ابن‌سینــا و صرفــاً

ســخن ابن‌سینــا و ســایر فلاســفه نمی‌تــوان از آن برداشــت کــرد )همــان ، 1406ق، ج 3، ص78(؛ درحالی‌کــه 

ــان وارد نیســت. یدی ــه ماتر ــد ب ــاب توحی چــنین اشــکالی در ب

بسیــار روشــن اســت کــه دیــدگاه ســلفیه در خصــوص عــدم مشروعیــت علــم کلام و فلســفه قابــل نقــد 

یــرا نخســت اینکــه، بسیــاری از علــوم، ماننــد ادبیــات، تفسیــر و بلاغــت وجــود دارنــد کــه شرع در مورد  اســت، ز

شـناخت حاـصـل سـلفیان، ـ نـداده اـسـت و براـسـاس اـسـتدلال ـ  ـ قـرار یـد ـ نـان را مورد تأیـ کـرده و آـ سـکوت ـ نـان ـ  آـ

از چــنین علومــی هــم نبایــد حجیــت داشــته باشــد، درحالی‌کــه احــدی بــه ایــن مطلــب قائــل نیســت. دوم 

اینکــه، در مســائل جدیــد و مســتحدثه کــه در شرع پاســخی بــرای آن‌هــا وجــود نــدارد، چــاره‌ای جــز رجوع بــه 

ــد پاســخ‌گوی همــه مســائل باشــد. ــرایی به‌تنهــایی نمی‌توان ــن تفکــر نقل‌گ ــل نیســت، بنابرای عق

5-2. نگرش متفاوت در مسئله حسن و قبح

یکــرد حــداقلی یــا حــداکثری بــه عقــل، مســئله عــقلی یــا شــرعی  یکــی دیگــر از پیامدهــای کلامــی رو

یدیــان در اینکــه حســن و قبــح، امری عــقلی اســت، اتفاق‌نظــر دارنــد، امــا  دانــستن حســن و قبــح اســت. ماتر

ــه،  ــا آن حســن و قبــح عــقلی کــه معتزل ــان ب یدی ــد توجــه داشــت عــقلی دانــستن حســن و قبــح در نظــر ماتر بای

یــرا معتزلــه در عقل‌گــرایی افــراط نمــوده و دچــار تناقــض و تضــاد  یــف و بیــان می‌کنــد، تفــاوت دارد، ز تعر

لـح یـر نـظـام اصـ عـقلی، نظـ بـح ـ فـراط در حـسـن و قـ یـچ‌گاه پیامدـهـای اـ یـان هـ یدـ کـه ماتر  ـشـده اـسـت، درحالیـ

را نمی‌پذیرند )مقدسی، 1425ق، ص 156؛ بیاضی، 1386ق، ص 54(.
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ایــن در حــالی اســت کــه ســلفیان، نظــر واحــدی در ایــن مــوضوع ندارنــد و نظرشــان متفــاوت اســت. 

ــه عــقلی دانــستن او  ــح دارد ک ی ــارش تصر ــا در آث ــد، ام ــح را عــقلی می‌دان ــه حســن و قب ــال، ابن‌تیمی  به‌عنوان‌مث

ـبه معــنای ملائمـمت ـقبول دارــند، متــفاوت اــست. او حــسن و قــبح را ـ ـکه عدلــیه ـ ـعقلی ـ  ــبا حــسن و قــبح ـ

یــد حََســن یــا قبیــح بــودن فعــل، ذاتی آن نیســت، بلکــه امری نــسبی  و منافــرت معنــا کــرده و همچــنین می‌گو

اســت )ابن‌تیمیــه، 1426ق، ج 8، ص 44؛ همــان ، بی‌تــا، ج 8، ص428(.

یــن، حســن و قبــح را امری شــرعی  یــز و بــن جبر در مقابــل ابــن تیمیــه افــرادی، ماننــد علی بــن عبدالعز

یــح دارد و قبیــح را هــم،  دانســته‌اند و امــر حســن را چیزی می‌داننــد کــه فقــط شرع بــه حســن بــودن آن تصر

ــن، ج 1، ص4؛ علی‌الشــبل، ص 15(. ی ــح آن را اعلام نمــوده اســت )بن‌جبر ــه شرع قب ــد ک فقــط چیزی می‌دانن

یــرا هــر چنــد حکــم   بــه نظــر می‌رســد دیــدگاه ســلفیه در بــاب حســن و قبــح شــرعی مخــدوش اســت، ز

را بــه عقــل واگــذار نکننــد، امــا در موضوع‌شــناسی نیازمنــد رجوع بــه عقــل هســتند. پــس ســلفیه حکــم )فهــم 

حســن و یــا قبــح( را بــر عهــده شــارع می‌گــذارد، امــا در مرحلــه دوم کــه تشــخیص مــوضوع اســت، ناچــار اســت 

ــه عقــل رجوع کنــد. ب

6-2. نگرش متفاوت در مسئله جبر و اختیار

یکـی دیگـر از نمودهـای عقل‌گـرایی در مباحـث توحیـدی، تفـاوت نگـرش در مسـئله جبـر و اختیـار 

یدیـان، ماننـد معتزلـه بـر آزادی و اختیـار انسـان در افعالـش بـاور دارنـد، البتـه بـا ایـن تفـاوت کـه  اسـت. ماتر

معتزلـه، بـرای انسـان اختیـار مححض قائـل اسـت کـه بازتـاب ایـن عقیـده، محدودیـت قـدرت خداونـد در 

یدیـان چون توحیـد ، 1408ق، ص ۳۲۳(؛ ولی ماتر انسـان‌ها اسـت )قاضی‌عبدالجبـار  مححدوده اعمـال 

یـه کسـب  یـف می‌کننـد و قائـل بـه نظر در خالقیـت را پذیرفته‌انـد، افعـال انسـان را در طول فاعلیـت خـدا تعر

یـن« شیعه  یـه »امـر بین الامر یـه کسـب اشـاعره کاملاً متفاوت اسـت و تـا حـدودی بـه نظر می‌شـوند که بـا نظر

نزدیـک اسـت )بیـاضی، 1386ق، ص 257(؛ درحالی‌کـه سـلفیان بـا فاصلـه گـرفتن از مباحـث عـقلی، گاهـی 

یـض معتزلـه را می‌پذیـرد و نظـر جبـر اشـاعره  بـه ورطـه‌ تناقـض‌گویی افتاده‌انـد، چنانکـه ابن‌تیمیـه نـه تفو

 ، را و بعـد در بیـان دیـدگاه خـود، از سویی خداونـد را خالـق افعـال بنـدگان معـرفی نمموده، امـا از سوی دیگـر

بنـدگان را مختـار و دارای اراده می‌دانـد و بـرای فـرار از تناقـض‌گویی، تفسیـر متفـاوتی از واژه »فعـل« و »خلق« 

ارائـه می‌دهـد.
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یــن« ارائــه می‌دهــد،  یــه »امــر بین الامر و گاهــی بــا رد دیــدگاه جبــر و اختیــار مطلــق، تفــسیری مبهــم از نظر

یســد:  یــن ســلفیه می‌نو یــن از معاصر چنان‌کــه بن‌جبر
»هــم کســانی کــه قائــل بــه جبــر مطلق‌انــد، اشــتباه می‌کننــد و هم کســانی 
کــه قائــل بــه اختیــار محض‌انــد. پــس نــه جبــر مطلــق اســت و نــه اختیــار 

یــه صحیــح، چیزی بین ایــن دو اســت«. محــض، بلکــه نظر

یسد:   سپس در توضیح دیدگاه خود می‌نو
»اگــر خداونــد نهــی کــرده اســت کــه بنــده ایــن کار را انجــام ندهــد، بــه 
معنــای آن اســت کــه بنــده توانــایی انجــام و تــرک دارد و بــه ایــن معنــا 
یــن،ج 8،ص29(. اســت کــه بنــده قــدرت اختیــار دارد« )بن‌جبر

ین مبهم است و نیاز به توضیح دارد.  و روشن است که این تبیین از دیدگاه امر بین الامر
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نتیجه‌گیری � 
یــدی در معــارف توحیــدی چندیــن نکتــه بــه  از مقایســه میــزان عقل‌گــرایی ابن‌تیمیــه و ابومنــصور ماتر

یدیــان اقســام ســه‌گانه توحیــد را ماننــد شیعــه بیــان نمــوده، امــا ســلفیان  دســت می‌آیــد، ازجملــه اینکــه، ماتر

ــاء قائــل  ینی اولی ــکو ــه نفی مشروعیــت اســتغاثه و توســل و نفی ولایــت ت ــد ب ــه تقسیمــی متفــاوت از توحی ــا ارائ ب

ــشده‌اند.

یکــرد عــقلانی، از بــراهین عــقلی در خداشــناسی و اثبــات  نکتــه دیگــر اینکــه، ابومنــصور به‌جهــت رو

صفــات بهــره بــرده اســت، امــا ابن‌تیمیــه و ســلفیان، خــود را از بــراهین عــقلی محروم نمــوده و بــه جهــت عــدم 

یکــرد تجسیمــی گرفته‌انــد.  یــه، رو یدیــان در صفــات خبر بهــره‌گیری از عقــل بــرخلاف ماتر

یدیــان و ســلفیان در بــاب توحیــد افعــالی اســت. ســلفیان  از دیگــر نتایــج بــه ‌دســت ‌آمــده، تمایــز ماتر

یدیــان بــا شــرعی دانــستن حســن و قبــح، عقــل را از ورود بــه ایــن مباحــث عاجــز دانســته   بــرخلاف ماتر

و در باب جبر و اختیار به ورطه تناقض‌ و ابهام‌گویی افتاده‌اند.
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پی‌نوشت � 
تعریــف عقــل نــزد متکلمــان و فیلســوفان بــه معنــای لــوازم آن اخــذ شــده اســت و لازم آن، جــای تعریــف آن را گرفتــه .1 

اســت.

العقــل مــن التســمیات الممنوعــة علــی الله و هــو مــن الاصطــاح اهــل الــکلام و الفلاســفه. )ابی‌عبــدالله عامــر .2 

عبــدالله فالــح، 1474ق: 284(

أن العقــل فــی الکتــاب و الســنة و کلام الصحابــة و الأئمــة لایــراد بــه جوهــر قائــم بنفســه باتفــاق المســلمین و إنمــا .3 

یــراد بــه العقــل الــذی فــی الإنســان الــذی هــو عنــد مــن یتکلــم فــی الجوهــر و العــرض مــن قبیــل الإعــراض لا مــن قبیــل 

ــه، 1415ق: 252( . )ابن‌تیمی الجواهــر

و ما کان العقل وحده کافیا فی الهدایة و الارشاد و الا لما ارسل الله الرسل )ابن‌تیمیه، 1411ق: 21/1(.4 

و امــا الــرد الــی العقــل فیحیــل الخلــق الــی شــیء لا ســبیل الــی ثبوتــه و معرفتــه و اتفــاق النــاس علیــه لتفاوتهــم فــی .5 

العقــول و اختلافهــم فــی الآراء ... .

ماتریدیــان، ماننــد شــیعیان بــا توجــه بــه ذات خداونــد متعــال، توحیــد در ذات خداونــد را دارای دو بعــد اساســی، .6 

یعنــی نفــی ترکیــب و نفــی تعــدد دانســته‌اند. در نفــی ترکیــب از ذات خداونــد متعــال، ماتریدیــان هرگونــه ســببی 

را کــه باعــث ترکیــب در ذات شــود، از خداونــد نفــی می‌کننــد. ایــن اعتقــاد آن‌هــا بــا اصلــی بــه نــام اصــل تنزیهــی در 

عقایدشــان هم‌ســو اســت.

ــه نظــر می‌رســد برداشــت ســلفی‌ها از دیــدگاه ماتریدی‌هــا اشــتباه اســت، چراکــه ماتریدی‌هــا توحیــد در .7  البتــه ب

الوهیــت را نتیجــه همــان توحیــد در ربوبیــت می‌داننــد.

ــد. تمــام .8  ــم حادث‌ان ــه دو دلیــل عقلــی آن‌هــا اشــاره می‌شــود. دلیــل اول: تمــام موجــودات عال ــه، ب ــوان نمون به‌عن

ــه هســتی‌آفرین اســت.  ــد اســت ک ــد و ایــن خداون ــی هســتی بخش‌ان ــد محــدث و علت موجــودات حــادث، نیازمن

، علــم،  اکنــون ‌کــه خداونــد، خالــق عالــم اســت، وجــود و نظــم و اتقــان در عالــم، نشــانه وجــود صفاتــی، چــون اختیــار

)ماتریــدی، بی‌تــا: 93؛ نســفی، 1990م: 1/ 188(‌  اراده، قــدرت و حیــات در خداونــد اســت. )ماتریــدی، بی‌تــا: 44( و

و دلیــل دوم: اگــر فــرض کنیــم خــدا تمــام صفــات کمالــی را دارا نباشــد، پــس بایــد صفــت مقابــل آن را دارا باشــد کــه 

نشــان‌دهنده نقــص اســت. در موجــود قدیــم و ازلــی، نقــص راه نــدارد و خداونــد دارای تمــام صفــات کمالــی اســت. 

)نســفی، 1990م: 188/1؛ نســفی، 1406ق: 166(

صفــات عقلــی، آن دســته از صفاتی‌انــد کــه عقــل چــه بــه صــورت مجــزا از شــرع و چــه بــا کمــک شــرع، توانایــی درک .9 

ــد  ــه فقــط شــرع آن صفــات را می‌توان ــد ک ــی را گوین ــری آن دســته از صفات ــل، صفــات خب ــان را دارا اســت. در مقاب آن

معرفــی می‌کنــد و عقــل هیچ‌گونــه توانایــی در درک آنــان نــدارد. صفاتــی، مثــل یــد‌الله و وجه‌الله، از قبیــل صفات خبری 

هستند.
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عقــل، یکــی از صفــات کمــال اســت کــه دارای حــدود اســت و از آن بیشــتر نمی‌توانــد پیــش بــرود. شــاهد بــر ایــن 10 .

ــد در  مطلــب، ارســال رســولان اســت. جایــگاه عقــل در مســائل اعتقــادی در حــد درک فطریــات اســت، لــذا خداون

مســایلی چــون وجــود خــدا و ... بــه تعقــل امــر می‌کنــد، امــا عهــده‌دار تفصیــل اعتقــادات و جزییــات، تنهــا بــا وحــی 

اســت و عقــل به‌هیچ‌وجــه نمی‌توانــد بــه کیفیــت و حقیقــت مســایلی، ماننــد صفــات‌الله دســت یابــد، پــس عقــل، 

فقــط تابعــی اســت کــه از ارشــادات و تنبیهــات شــرع بهره‌منــد می‌شــود و نمی‌توانــد نظــر مســتقلی داشــته باشــد کــه 

مخالــف بــا شــرع باشــد.

بهرامــی و همــکاران، بازخوانــی انتقــادی دلایــل ســلفیه در نکوهــش علــم کلام بــا تمرکــز بر دیــدگاه ابن‌تیمیه، مجله 11 .

. اندیشــه دینی شــیراز
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فهرست منابع � 
ابن‌تیمیـه حرانـی، احمـد، بغیـة المرتـاد فی الرد علی المتفلسـفة و القرامطة و الباطنیة، تحقیق موسـی الدویش، .1 

مدینـه، مکتبة العلوم و الحکـم، 1415ق.

ــــــــــــــــــــ، منهاج السنة النبویة فی نقض کلام الشیعة القدریة، محمد رشاد سالم، جامعة الإمام محمد بن سعود .2 
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سال اول، شماره اول، پاییز و زمستان 1403
دوفصلنامه علمی تخصصی پژوهش�های علوم عقلی

مقاله تخصصی

تبیین و ارزیابی اصول فکری و عقاید بنیادی نقل گرایان شیعی
فاطمه رادان1

2 مهدی آزادپرور

چکیده � 
کید  ، گروهی هســــتند کــــه تنها تأ یان‌های شیعی مدعــــی اصلاح در زمان معاصر یــــن جر  از جمله مهم‌تر
یم اســــت. اعتقــــادات و اصول فکری  ، تنها منبع معتبر برای آن‌ها قرآن کر بر نقل‌گرایی دارند و در ایــــن بین نیز
یان ســــلفی‌گری رایج میان اهل سنت اســــت. حیدرعلی قلمداران،  یان نواندیش، بسیار شبیه به جر این جر
یان فکری هستند.  ین افراد این جر ، برخی از مهم‌تر یعت سنگلجی، محمد جواد غروی و میرزا یوسف شعار  شر
یارت یان، برخی از عقایــــد و اعمال مذهبی رایج میان شیعیان، مانند شــــفاعت، توســــل و ز  در نظر ایــــن جر
 از نظر قرآن غیرقابل توجیه اســــت و اگر کســــی قرآن را معیار قرار دهد به بطلان ایــــن امور حکم خواهد کرد. 
اگرچه این ادعاهای باطل در میان ســــلفیان اهل ســــنت و وهابیان، نوظهور نیســــت و این ادعاها بیان و رد 
یشه این عقاید در شیعه و پاسخ به آن، مسئله‌ای است  شده است، ولی طرح آن از سوی شیعیان و واکاوی ر
یم  یکرد تحــــلیلی به آن پرداخته می‌شــــود. با مراجعه بــــه قرآن کر که در این مقالــــه با روش کتابخانــــه‌ای و با رو
، عدم توجه به آیاتی است که در آنها دستور رجوع به اولی‌الامر  مشخص می‌شود که اشکال اساسی این تفکر
 ، یان تنها در ظاهر ادعا دارد که معیار داده شده و ولِیِ مؤمنین را امامان؟عهم؟ معرفی کرده است. درواقع، این جر
 ، قرآن است. همچنین برای اثبات جانشینی امامان شیعه؟عهم؟ و تبعیت از دستورات آنان برخی روایات متواتر

مانند حدیث غدیر وجود دارد و ادله عقلی نیز تبعیت از دستورات امامان؟عهم؟ را اثبات می‌کند. 

کلیدواژه‌ها:  � 
. ، سنگلچی، قلمداران، شعار سلف، نقل‌گرایی، عقاید شیعه، اصلاح‌گر

تاریخ پذیرش: 1402/12/20 		 *تاریخ دریافت: 1401/09/13 
raharadan7632@gmail.com 		 1. دانشجو کارشناسی ارشد دانشگاه علوم معارف قم )نویسنده مسئول(

mehdiazadparvar@gmail.com 	2. استادیار گروه فلسفه و کلام جامعه المصطفی العالمیه، شعبه اصفهان

mailto:mehdiazadparvar@gmail.com
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1. مقدمه � 
واژه »ســلف« یــا »ســلف صالــح« به‌عنــوان تبعیــت از سیــره و اقــوال گذشــتگان پیرو رسول خــدا؟ص؟، 

واژه عامــی اســت کــه اختصــاص بــه فکــر و گروه خــاصی نــدارد، امــا در قرون بعــد از ابن‌تیمیــه، بــه‌صورت 

 یــک شــعار غیرقابــل تصدیــق مبــتنی بــر ذهنیــت افــرادی در آمــد کــه از ایــن راه توانســته بودنــد بــرای پشــتیبانی 

و تثبیــت موقعیــت خــود از آن اســتفاده نماینــد. ماهیــت اندیشــه ســلفی بــا افراط‌گــرایی ارتبــاط وثیــق دارد. 

ــه شــدت  ــه خــود ســاخته و ب ی ــث را رو ــه احادی ــرایی و اســتناد افراطــی ب یکــرد نقل‌گ ــدا رو ســلفیان از همــان ابت

بــا اســتدلال‌های عــقلی مخالفــت کردنــد. اندیشــله ســلفی همیشــه عقل‌ســتیز بــوده و ظاهرگــرایی، عنصــر اصلی 

بسیــاری از دیدگاه‌هــای آنــان را تشــکیل می‌دهــد. در اندیشــه ســلفیان، روش‌هــای عــقلی و منــطقی جایگاهــی 

ــرای آنــان حجیــت دارد. ایــن جمــود فــکری و خشــکی در عقیــده، مبنــای  نــدارد و تنهــا متن قــرآن و احادیــث ب

بسیــاری از دیدگا‌ه‌های آنــان را تشــکیل داده کــه کاملاً متــفرق از اسلام حــقیقی اســت. امروزه مفهوم ســلفی‌گری 

یت فهــم ســلف باشــد، طرفــدار و پیرو عقایــد تکــفیری ابن‌‌تیمیه  در جهــان اسلام بیشــتر از این کــه طرفــدار برتر

اســت. ابن‌تیمیــه از اندیشــمندانی اســت کــه در اثــر مخالفــت بــا فلســفه و بلکــه بــا هــر نوع تفکــر عــقلی در بــاب 

شـده اـسـت. بـر الـفـاظ و فـهـم ناصحـیـح از دـیـن وارد ـ بـه وادی جممـود ـ مـعـارف، ـ

یــانی  ابن‌تیمیــه و پــس از او، محمــد بــن عبدالوهــاب و پیروان آن دو، در بســتری رشــد یافتنــد و نتیجــه جر

یزی  ــل‌گر ی ــات(، تأو ــات و روای ــر ظاهــر آی ــرایی )اســتناد ب ــج ظاهرگ ی ــه ترو ــث، ب ــر احادی ــه ب ــا تکی ــه ب هســتند ک

یان‌هــا، باعــث پیدایــش  یــل آیــات قــرآن( و عقــل ســتیزی پرداختنــد. عقیــده نقل‌گــرایی ایــن جر )پرهیــز از تأو

اعتقــادات ناهمســو بــا اسلام، هماننــد تشــبیه، تجــسیم خــدا و جبرگــرایی گردیــد. جمــود فــکری ســلفیان باعــث 

شــده کــه همــه کســانی را کــه بــا عقایــد انحــرافی آنــان مخالــف هســتند، تکفیــر کننــد و ایــن بــه دلیــل عــدم پذیــرش 

ــه منجــر  ــه اســت ک ــر و فتواهــای ابن‌تیمی ــدان معتب ــت افراطــی از نقل‌هــای نه‌چن  اســتدلال‌های عــقلی و تبعی

به اعمال خشونت‌آمیز و بی‌رحمانه گردیده است.

ین مبنــای معرفت‌شــناسی ســلفیه، نقل‌گــرایی و ظاهرگــرایی بــه معنــای ارجحیــت نقــل بــر عقــل  اســاسی‌تر

یژگــی اصلی روش‌شــناختی ســلفیه در تعامــل بــا عقــل و نقــل اســت.  یکــرد، و اســت و اتــکا بــر لــوازم ایــن رو

محــدوده عملکــرد عقــل در نــگاه ســلفیه، بــه اجتهــاد در فقــه و مســائل مســتحدثه محــدود اســت و اعتقــادات، 

یکــرد معرفت‌شــناسی در ســلفی‌گری،  حوزه‌ای اســت کــه عقــل اجــازه ورود بــه آن را نــدارد. ماحصــل ایــن رو
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ــرایی،  یکــرد نقل‌گ ــن رو ــا ای ــر اســاس فهــم ســلف اســت.1 ب ــاب و ســنت ب ــه نــص و ظواهــر کت ــکای صــرف ب ات

ســلفیان تنهــا نقــل را بــرای اســتنباط احــکام شــرعی حجــت می‌داننــد. همچــنین اگــر عقــل در مــواردی بــا نقــل 

، همــان نقــل اســت. بنابرایــن،  یــت بــا نقــل بــوده و تنهــا روش فهــم و تفسیــر قــرآن نیــز متعــارض بــود، تقــدم و اولو

ــد، چراکــه از نظــر آن‌هــا حکــم  ــارزه پرداختن ــه مب ــات، ب یعی ــه کارگیری عقــل در حوزه‌ تشر ــه ب ــا هرگون ســلفیان ب

ــد از خطــاب شــارع اســتنباط نمــود.  شــرعی را بای

همچــنین نقل‌گــرایی ســلفیان، آنــان را بــه مخالفــت بــا علــم کلام و فلســفه کشــانده اســت، چنان‌کــه 

یــد:  ابن‌تیمیــه در مورد حکما و متکلمــان می‌گو
ــب  ــن و تکذی ی ــدان آدم، بیهوده‌گوتر ــان فرزن »فلاســفه و متکلمــان در می
یــن افــراد نســبت بــه حــق، در مســائل و دلایلشــان هســتند.  کننده‌تر
ینــد در آن، بــاطلی نهفتــه اســت. یــا مســائل و یــا دلایلشــان  هرچــه می‌گو
، بــه شــک و اضطــراب آلوده‌‌انــد و  باطــل اســت و این‌هــا از همــه بیشــتر
یــن مــردم از نظــر علــم و یقین‌انــد« )ابن‌تیمیــه، 1426ق، ج4،  ضعیف‌تر

. ص235( 

ــل آن نیســتند  ی ــه تأو ــادر ب ــه ق ــکار احــادیثی ک ــه رأی، ان ــر ب ــه اعمــالی چون تفسی ــان را ب ــرایی، وهابی نقل‌گ

ـهای فــقه، تفســیر  و ــستیز ــبا فلــسفه کــشاند. محــمد ــبن عبدالوــهاب، پیروان ــخود را از مطالــعه کتاب

و حدیــث بــاز می‌داشــت و بــه آن‌هــا اجــازه مــی‌داد قــرآن را بــر اســاس فهــم خــود تفسیــر کننــد. او بــه یــاران 

بــاره قــرآن براســاس آنچــه می‌فهمنــد، حکــم کننــد و ایــن کار را بــر خوانــدن کتــب علمــی  خــود فرمــان مــی‌داد در

 و نوشــته‌های علمــا مقــدم می‌داشــت. درواقــع مقصــود وهابیــان از قــرآن، همــان چیزی اســت کــه بــا درک 

 ابتــدایی خــود و بــر پایــه هوا‌‌هوس‌هاشــان آن را می‌فهمنــد و مرادشــان از ســنت، همــان چیزی اســت کــه 

نـد آن کـه نتوانـ نـد ـ قـرار بگیرـ ّـی ـ بـر نـصّ گـر در براـ هـم‌سویی دارد و اـ هـا ـ هـوای نـفـس آن بـا ـ بـر حـسـب فهمـشـان ـ  ـ

یــل کننــد، ســخن را مخــدوش می‌کننــد و مدعــی آن می‌شــوند کــه پیامبر؟ص؟چــنین ســخنی نگفتــه اســت.  را تأو

حتی در زمینــه‌ اصلاحــات دینی، محمــد بــن عبدالوهــاب ارزش عقــل را از بین بــرد، بــا فلســفه بــه ســتیز 

پرداخــت و اجتهــاد و دســتاورد میــراث ســلف را نپذیرفــت، مگــر میــراث صحابــه را کــه ســاده و ابتــدایی بــود 

)اسمــاعیل، 1391، ص 35(.
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کـه تححت عنوان»سـلف‌گرایی«  آمـد  بیـداری اسلامـی پدیـد  از  ، موجـی   از طـرفی در دوران معاصـر

یـا »سـنت‌گرایی« شـناخته می‌شـود. شـباهت بیـداری اسلامـی و سـلفی‌گری در بازگشـت بـه گذشـته سـبب 

یـان سـلفی، بتوانـد بیـداری اسلامـی را بسـتر منـاسبی بـرای دعـوت خـود، تـلقی کنـد  شـده اسـت کـه جر

 و در ایـن عرصـه نیـز موفـق باشـد. بنیادگـرایی اسلامـی، نوعـی طرز تفکـر و ایدئـولوژی اسـت کـه قائـل

، برنامه‌هـا و ایده‌هـای دینی بـوده و برنامـه دینی را در مقایسـه بـا مکاتـب   بـه بـرتری ذاتی عقایـد، افـکار

و طرح‌هـای بـشری، مناسـب و برتـر می‌دانـد و معتقـد اسـت تنهها راه مطـمئن و مطلـوب بـرای نیـل بـه سـعادت 

و خیـر دنیوی و اخروی، تسـلیم در برابـر اراده، خواسـت و قـانون خداونـدی اسـت. )علی‌پور و هممکاران، 

 1396ش، ص 38( بنیادگـرایی دینی بـا ارائـه قرائتههای افراطـی، ناقـص، رادیـکال و متن‌محور از مـتون دینی

 در مواجهه بـا بحران‌های دنیـای جدید، مسـلمانان را بـه سوی افراط‌گـرایی سوق می‌دهد )هممان، 1396، ص 

 35(؛ بنابرایـن بنیادگرایـان اسلامـی از جمله سیـد قطـب، از دین برداشـت حـداکثری می‌کنند تا جـایی که دین

 را به‌گونـه‌ای معرفی می‌کنند که قادر اسـت گرفتاری‌ها و مسـائل بشـر را حل کنـد و تمایز میان دین و سیاسـت، 

نوعی مرزبندی غیرواقعی اسـت )سیدقطب، 1389، ص 38(.

یان‌هــای تجدیدنظرطلــب کــه در طول یــک قرن و نیم رواج پیــدا کــرده،  در ایــران نیــز از میــان شیعیــان، جر

یان‌هــا، بــه دنبــال ایجــاد تغییــرات بنیــادی در اصــولی هســتند   ادعــای اصلاح‌گری در دیــن را دارنــد. ایــن جر

یان‌هــای اصلاح‌طلــب  یژگی‌هــای جر کــه پایه‌هــای اعتقــادی و دینی مــردم را تشــکیل می‌دهــد. یکــی از و

پــذیری از نگــرش وهابیــت اســت کــه در قالــب ادعــای اصلاح‌طــلبی، بــا بسیــاری از مظاهــر  شیعــه، تأثیر

ــارت،  ی ــه، مســئله شــفاعت، ز ــد ائمــه؟عهم؟، ســاختن حسینی ــه جشــن و چراغــانی جهــت موالی مــذهبی، ازجمل

یان‌هــا تأثیــر گرفتــه از نوعــی خــردورزی غربی  ، ایــن جر ســجده بــر تربــت و ... مقابلــه می‌کننــد. از سوی دیگــر

، ایــن اصلاح‌طلبــان شیعــه بیشــتر ســلفی  یــه مــطرح می‌کننــد. به‌عبارت‌دیگــر هســتند و ایــن مطالــب را از آن زاو

یــان، 1387، ص 880( . از نوع جدیــد هســتند تــا وهــابی از نوع نجــدی و عربســتانی )جعفر

در مورد دیــدگاه ســلفیان شیعــی، مقــالات دیــگری نیــز نگاشــته شــده اســت، ازجملــه مقالــه »ظــهور 

 ســلفی‌گری شیعــی در ایــران و تقابــل اعتقــادی آنــان بــا شیعیــان امامــی«، نوشــته سیــد مصــطفی حــسینی 

یــان و تقابل‌هــای اعتقــادی آنــان در برابــر اعتقــادات شیعــه  کــه بــه بررسی چگونگــی شــکل‌گیری ایــن جر

ینی  امامیــه پرداختــه اســت. همچــنین مقالــه »تحلیــل و بررسی ادلــه ســلفی‌گرایان ایــران در نقــد ولایــت تــکو
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ینی اهل‌بیــت؟عهم؟ اســت. در ایــن مقالــه بــر آن  اهل‌بیــت؟عهم؟« کــه هــدف از نــگارش آن، دفــاع از ولایــت تــکو

یــان، یــعنی نقل‌گــرایی، ضمــن واکاوی عقایــد نقل‌گرایانــه  ــر یکــی از ارکان اصلی ایــن جر کیــد ب ــا تأ ــا ب هســتیم ت

 ایــن گروه از شیعیــان، بــه ایــن ســؤال پاســخ دهیم کــه ایــن عقایــد در میــان شیعیــان، از طــرف چــه کســانی

ینی مطرح شد و پاسخ صحیح عقلی و نقلی به این عقاید باطل چیست.  و تحت چه عناو

گرایی 2. مفهوم‌شناسی نقل‌

یــل ‌دادن چیزی بــه موضعــی )فراهیــدی، 162/5( »الــنون و القــاف و اللام«.:  »نقــل« در لغــت، یــعنی تحو

یــل چیزی از مــکانی بــه مــکانی دلالــت می‌کنــد )ابن‌فــارس، 1404ق، ج 5،  اصــل صحیحــی کــه بــه تحو

یــل داد، پــس انتقــال یافــت )فیروزآبــادی، 1415ق، ج 3، ص628(. ص463(. »نقلــه«، یــعنی آن را تحو

، مورد نظــر مــا اســت، عبــارت از آیــات قــرآن   آنچــه کــه بــه عنــوان »نقــل« یــا »نــص« در ایــن نوشــتار

و احادیــث و روایــات اســت، یعنی آنچــه که بــه عنوان منبــع اســتنباط احــکام شــرعی، از طــرف خداونــد و رسول 

اکــرم؟ص؟و امامــان معصــوم؟عهم؟ بــه مــا رسیــده اســت. دانشــمندان اسلامــی همــواره از »نقــل« به‌عنــوان یکــی 

از راه‌هــای رسیــدن بــه احــکام دیــن بهــره برده‌انــد و در مشروعیــت روش نــقلی در بین مکتب‌هــای مختلــف 

اسلامــی تفــاوتی نیســت. آنچــه محــل اخــتلاف اســت و باعــث ایجــاد عقیــده‌ای تحــت عنــوان »نقل‌گــرایی« 

ــار آن اســت. ــزان و شــرایط اعتب شــده، حــد و مرز مشروعیــت نقــل و می

یان‌هــای ســلفی ســنتی، یــعنی پیروان ابن‌تیمیــه مــطرح می‌شــود.  نقل‌گــرایی یــا نص‌گــرایی بیشــتر در مورد جر

 اینــان در معرفــت دینی بــه طور عــام و تفسیــر قــرآن بــه شــکل خــاص، جایــگاه اول را بــرای ظاهــر آیــات 

و روایــات یــا فقــط روایــات قائــل هســتند. معتقــدان بــه نص‌گــرایی، یــا اعتبــاری بــرای عقــل در فهــم و تفسیــر 

ــان در فهــم  ــه‌گاه اصلی نص‌گرای ــه‌علاوه، تکی ــد. ب ــر عقــل مقــدم می‌دارن  نقــل را ب
ً
ــاً ــا غالب ــل نیســتند ی ــرآن قائ ق

 قــرآن، بــر روایــات منــقول از رسول خــدا؟ص؟و اهــل بیــت؟عهم؟ )نص‌گرایــان شیعــی( یــا روایــات رسول خــدا؟ص؟

یــان، 1389، ص 68(. تقــدم نقــل بــر عقــل، اصــل مهــم  و اقــوال صحابــه و تابــعین )نص‌گرایــان سنی( اســت )آر

شـناختی، ضدـیـت حدیث‌گراـیـان شـناختی در مکـتـب نقلـگـرایی اـسـت. براـسـاس اـیـن اـصـل معرفت  معرفت

ـبه اصول و اــحکام، مراجــعه مــستقیم ، راــهکار دــستیابی ـ ـشود. از اــین منــظر  ــبا اصــحاب عــقل روــشن می

، 1380، ص 124(. و بدون هیچ‌گونه پیش فرضی به نصوص دینی است )آل‌غفور
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یــان  کیــد بــر نصــوص دینی دارد بــه جر یان‌هــای شیعــی معاصــر ازاین‌جهــت کــه تأ  نقل‌گــرایی در جر

یان‌هــای شیعی،گرایــش افرطــی بــه ظاهــر قــرآن   نقل‌گــرایی در اهــل ســنت شــباهت دارد، البتــه در جر

ـهای نقلــگرا در اــهل ــسنت یان  و برداــشت‌های نادرــست از آن جــلوه بیــشتری دارد و ــبرخلاف جر

یان‌های شیعی، احادیث کنار گذاشته می‌شود.  که احادیث مورد توجه قرار می‌گیرد، در جر

گرایی در جریان‌های سلفی اهل سنت 3. تاریخچه نقل‌

یــان ســلفیه در میــان اهــل ســنت، احمــد بــن حنبــل و ابن‌تیمیــه بودنــد. احمد بــن حنبــل، اولین   مبدعــان جر

کســی بــود کــه هنگامــی کــه بــا هجــوم فلســفه‌ها و فرهنگ‌هــای بیگانــه بــه حوزه‌‌هــای اسلامــی مواجــه شــد، بــه 

یــط شــدیدی دچــار شــده و بــه طور کلی  ایــن فکــر افتــاد کــه حدیــث را از ایــن هجمــه نجــات دهــد، لــذا بــه تفر

عقل‌گــرایی را انــکار کــرده و راه ورود آن را بــه احادیــث بســت )الله‌بــداشتی، 1387، ص 55(. او بــا فراخوانــدن 

فقیهــان بــه بازگشــت بــه منابــع اصلی در صــدر اول، یــعنی کتــاب و ســنت، مجلــس درســش را تنهــا بــه حدیــث 

ــز  ــر واحــد نی ــه خب ــار مــعروف اســت و ب ــاب و اخب ــه کت ــار ب ــه تمســک بسی ــل ب ــن ‌حنب اختصــاص داد. احمــد ب

یــب  ــال تقر ــه دنب ــه و قیــاس هــم عمــل می‌کــرد. او ب ــه اقــوال صحاب ــه ب بــدون هیــچ شــرطی عمــل می‌کــرد، البت

میــان کتــاب و ســنت بــود و بــه حدیــث مرســل و ضعیــف عمــل می‌کــرد )ابن‌حــزم، 1416ق، ج 1، ص95(.

 ابن‌تیمیــه نیــز کــه ادامه‌دهنــده خــط فــکری احمــد بــن حنبــل در ســلفی‌گری بــود، چــنین فــکری داشــت. او 

عقایــدی در مســائل توحیــدی و جانــب‌داری از اهــل حدیــث و پیروی از ســلف و مخالفــت بــا ســایر گروه‌هــای 

بــاره  فــکری و فرقه‌هــای کلامــی و فقهــی اظهــار داشــت، طوری‌کــه در میــان مســلمانان اخــتلاف شــدیدی در

ــوه ســلف  ــر پیروی از شی ــد او ب کی ــه و تأ ــد آمــد )الله‌‌بــداشتی، 1387، ص 55(. نقل‌گــرایی ابن‌تیمی افــکار او پدی

یــد: یــاد بــود، چنان‌کــه می‌گو بسیــار ز
نم ســه ســال اجــازه می‌دهــم تــا یــک کلمــه از پیشــوایان  »مــن بــه مخالفــا
ــف باشــد«  ــه‌ام، مخال ــن گفت ــا آنچــه م ــه ب ــد ک ــه اسلام بیاورن ســه قرن اولی

)ابن‌تیمیــه، 1426ق، ج 4، ص346(.

 بدین‌گونــه تمــام عقیده‌هــا و گفته‌هــای خــودش را مطابــق ســلف و صحابــه ســه قرن اول اسلام 

دانســت. می‌

بــاره آیــات و روایــات پیــرامون صفــات خداونــد  ابن‌تیمیــه در جــواب ســؤال‌هایی چون: علمــای دیــن در
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ــة  ی ــتوی الحمو ــاب ف ــات، کت ــن آی ــال ای ــد«، »وجــه«، و امث ــات »اســتوی«، »ی ــاره آی ب ــد؟ و در ــظری دارن چــه ن

یــر درآورد. ابن‌تیمیــه، همــچون ســلف حنــبلی خــود در جــواب ایــن ســؤال‌ها نوشــت: الکــبری را بــه رشــته تحر
 »محــال اســت خــدا پیامبــرش را بــرای هدایــت بفرســتد، امــا ســخن 
یــل دیگــران  بــاره صفــات نگفتــه باشــد کــه احتیــاج بــه تأو روشنی در
یــن قرن )قرن اول(، معنــای ایــن صفــات را  باشــد. محــال اســت بهتر
نفهمیــده باشــند و بعدی‌هــا، از صحابــه به‌تــر فهمیــده باشــند. محــال 
ــه  ــه )قرون اول و دوم و ســوم قمری(، غیرعــالم ب اســت عــالمان قرون فاضل
آن باشــند و بــه غیــر حــق معتقــد باشــند« )همــان، 1452ق، ص 31( .

ــوای آن، ایــن  ــه تمــام محت ــه، کتــاب مــعروف درء تعــارض العقــل و النقــل را نوشــته ک ــه در ایــن زمین ابن‌تیمی

ــا نقــل تعــارض  ــد ب ــچ‌گاه نمی‌توان ــذا فهــم آن هی ــدارد، ل ــالا ن ــه سوی فهــم عــوالم ب ــه چون عقــل راهــی ب اســت ک

ــید: داــشته باــشد. او در اــین کــتاب می‌گو
»همانــا عقــل در مقابــل خبــر پیامبر؟ص؟هماننــد شــخصی عامــی مقلــد 
در مقابــل امــام مجتهــد اســت، بلکــه بسیــار پایین‌تــر از او اســت« )همــان، 

1411ق، ج 1، ص131(.

پــس از ابن‌تیمیــه، محمــد بــن عبدالوهــاب در ســده‌ دوازدهــم رخ نمــود و از ابن‌تیمیــه پیروی کــرد. او پیروان 

خــود را از مطالعــه کتاب‌هــای فقــه، تفسیــر و حدیــث بازمی‌داشــت و بسیــاری از این‌گونــه کتاب‌هــا را سوزانــد. 

محمــد بــن عبدالوهــاب بــه همــه پیروانــش اجــازه مــی‌داد، قــرآن را بــر اســاس فهم خــود تفسیــر کننــد. نقل‌گــرایی، 

یــل آن نیســتند و ســتیز بــا فلســفه  وهابیــان را بــه اعمــالی چون تفسیــر بــه رأی، انــکار احــادیثی کــه قــادر بــه تأو

کشــاند. محمــد بــن عبدالوهــاب هماننــد رهبــران ســلفی خــود، تنهــا بــرای قول و سیــره صحابــه ســلف ارزش 

ــه هم‌ســو کــردن آن  ــه کار می‌بســتند کــه قــادر ب ــود. آن‌هــا در حقیقــت، تنهــا در جــایی قــرآن و ســنت را ب  قائــل ب

ـهوس و امــیال باــطل ــخود بودــند. ازجمــله اصول اــفکار ــسلفیان وــهابی، بی‌توجــهی ــبه عــقل  ــبا هوا‌و

ــان تمــام توجــه و التفاتشــان بــه حدیــث و آیــات  و عقلانیــت و عقل‌گــرایی حتی در مســائل عقیــدتی اســت. آن

یــد:  بهــاری حنــبلی، یکــی از امامــان آن‌هــا می‌گو ــا علــم کلام و بحــث عــقلی مخالف‌انــد. بر ــذا ب قــرآن اســت و ل
»بــدان )خداونــد تــو را رحمــت کنــد( هیــچ بی‌دینی و بدعــت و کفــر و 



14
03

ن 
ستا

 زم
ز و

ایی
ل، پ

ه او
مار

 ش
ل،

ل او
سا

114114

هــوای نفــس و ضلالــت و شــک و حیــرت در دیــن نیســت، مگــر از کلام 
بهــاری، 1426ق، ص 17(. و جــدل« )بر

یسد:   او همچنین می‌نو
»پــس بــر تــو بــاد بــه تســلیم و رضایــت نســبت بــه صاحبــان اثــر و دســت 

‌کشیــدن و ســکوت« )همــان، 1426ق، ص 17(.

ــه  ــه اندیشــه‌های ابن‌تیمی ــل ب ــان تفکــر ســلفی در جهــان اسلام و تمای ی ــر جر ــرایی در مسی ــه بنیادگ  رجوع ب

یــان، ابــوالاعلی  یــان ســلف‌گرای شــبه قــاره هنــد مشــاهده کــرد. نماینــده شــاخص ایــن جر را می‌تــوان در جر

یــت  ینی چون رشیــد رضــا و حســن البنــا و در ســده بعــد سیدقطــب بودنــد. آنــان بــا محور مــودودی بــود و متفــکر

یان‌های  مصــر در قرون نوزدهــم و بیــستم زمینه‌هــای گســترش ســلفی‌گری در جهــان اسلام و ایجــاد گروه‌هــا و جر

اسلام‌گــرا و ســلفی، چون اخوان‌المســلمین و ... را ایجــاد کردنــد )‌فــوادپور و مــرادی، 1395، ص50( .

یــش، حاكمیــت یــه خو ، در نظر یــن برجســته دنیــای اسلام در دوران معاصــر  مــودودی، یکــی از متفکر

 را تنهــا بــرای خداونــد واجــب و لازم می‌دانــد. از نظــر وی هیــچ شــخص، خانــدان، گروه و قومــی حــق حاكمیت 

ندارنــد. ایــن، تنهــا قــرآن اســـت كـــه شــكل زندگــی و حاكمیــت را مشــخص میكنـــد. مــودودی، جامعــه ایدئــال 

خــود را بازتولیــد جامعــه ســلف در صــدر اسلام می‌دانــد، امـــا راه حـــل وی بــرای تحقــق آن، الگــو و روشی اســت 

كــه جوامــع غربی بــدان تمســك جســته‌اند )زاهــد و صــدقی، 1395، ص 131(.

 اگرچــه مــودودی از پیروان تفکــر ابن‌تیمیــه بــود و بــه ســبب تــأسی افراطــی وی بــه قــرآن و ســنت می‌تــوان او 

یــان ســلفی را تــا حــدودی از حالــت افراطــی  را نقل‌گــرا نامیــد، ولی بــه دلیــل برخــی اعتقــادات و روحیاتــش جر

خارج کــرد. رشیــد رضــا نیــز هرچنــد کوشیــده اســت خــود را عقل‌گــرا و هماهنــگ با شــرایط جدیــد جهــان اسلام 

نشــان دهــد، امــا دچــار تعصب‌گــرایی و ســلف‌گرایی شــده و از شــرایط و اوضــاع زمانــه غافــل می‌شــود. )همــان، 

 گرایــش بــه تمــدن غــرب بــا بسیــاری از مفــاهیم اسلامــی در تعــارض بــوده اســت. همین 
ً
1395، ص 30( طبیعتــاً

یــان  امــر موجــب بازگشــت افراطــی او بــه ســلف، بــدون توجــه بــه مقتضیــات زمــان و عنصــر عقلانیــت شــد. جر

کیــد بــر قــرآن و احادیــث  کیــد بــر جامعیــت اسلام در تمــام شــئون زندگــی و تأ اخوان‌المســلمین در مصــر نیــز بــا تأ

نــبوی به‌عنــوان منبــع اصلی اندیشــه‌های اسلامــی و قابــل اجــرا بــودن احــکام و مــقررات اسلامــی در همــه 
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ــان، 1366،  ــرار داد )دکمجی ــادات خــود ق ــم تفکــرات و اعتق ــرایی را یکــی از ارکان مه زمان‌هــا و مکان‌هــا، نقل‌گ

ص 118(.

گرایی در شیعه در زمان معاصر 4.  نقل‌

1-4.  ظهور اندیشه سلفی‌گری در ایران 	

یــه، لبنــان،  ، سور از حــدود نیمــه دوم قرن سیزدهــم اسلامــی، یــک جنبــش اصلاحــی در ایــران، مصــر

یقــا، ترکیــه، افغانســتان و هندوســتان آغــاز شــد. داعیــه‌داران اصلاح در ایــن کشورهــا، اندیشــه‎های  شمــال آفر

اصلاحــی در دیــن را مــطرح کردنــد. ایــن جنبش‌هــا تــا حــدی عکس‌العمــل هجــوم اســتعمار سیــاسی، 

اقتصــادی و فرهنگــی غــرب بــود و نوعــی بیدارســازی در جهــان اسلام بــه شمــار مــی‌رود )مطــهری، 1382، 

ص 14(. مدعیــان اصلاح‌طــلبی شیعــه در ایــران، هــر چنــد ادعــای اصلاح‌طــلبی دارنــد، ولی در بسیــاری 

، ظــهور برخــی از نهضت‌هــای  از اعتقاداتشــان متأثــر از اندیشــه ســلفی وهــابی هســتند. از سوی دیگــر

ــز  ــد رضــا نی ــده و رشی ــخ محمــد عب ــن اســدآبادی، شی ــد جمال‌الدی ــه رهــبری سی ــان اهــل ســنت ب  ســلفی در جه

بــر ســلفی‌گراهای شیعــه در ایــران تأثیــر مهمــی گذاشــت. سیــد مصــطفی طباطبــایی، یکــی از طرفــداران اندیشــه 

ســلفی در ایــران، کتــابی تحــت عنــوان شیــخ محمــد عبــده، مصلــح بزرگ مصــر نوشــت و در آن، او را مــردی مبتکــر 

و پــرتلاش معــرفی کــرد کــه ســهم مهمــی در اصالت‌گــرایی و روشــن‌بینی مســلمانان بــه عهــده گرفتــه اســت 

)حــسینی طباطبــایی، 1357، ص 6( .

 در دوران حکومــت رضاخــان و بــه ایــن دلیــل بــود کــه وی 
ً
یــان در ایــران، عمدتــاً شــکل‌گیری ایــن جر

تفــکری ضــد مــذهبی داشــت و قائــل بــه جــدایی دیــن از سیاســت بــود و بســتر را بــرای فعالیــت اصلاح‌طلبــان 

و روحانی‌نمایــان بــا اندیشــه ســلفی فراهــم می‌کــرد. اصلاح‌طلبــان شیعــی در دوران رضاشــاه بــا حمایــت رسمــی او، 

علیه مبــانی تشیــع فعالیــت می‌کــرده و اندیشه‌هایشــان بــا گرایش‌هــای وهــابی‌گری ســازگاری تمام داشــته اســت 

)نبی ســلیم، 1386، ص 96(. آنــان در دوران رضاشــاه آزادانــه عقایــد مــذهبی خــود را در ادامــه نهضــت ســلفیه و 

وهــابی مــطرح کــرده و شــعائر مــذهبی شیعــه از جملــه توســل، شــفاعت و ... را انــکار می‌کردنــد و از نظــر رضاشــاه 

یــان ســلفی‌گری در ایــران  کــه رفــرم مــذهبی را بــه ســود خــود می‌دیــد، حمایــت قــرار می‌شــدند، بنابرایــن، ظــهور جر

یشــه در عوامــل سیــاسی، چون حمایــت حکومــت وقــت نیز  علاوه بــر اینکــه پاســخی بــه اســتعمار غــرب بــود، ر

داــشت.
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گر شیعه گرایی در جریان‌های اصلاح‌ 2-4. نقل‌

اصلاح‌طلبـان شیعـه، هـر چنـد ادعـای اصلاح‌گری در دیـن را دارنـد، ولی ایـن بـه معنـای درستی 

یـان نیسـت. آن‌هـا بـه‌طور افراطـی از مذهـب شیعـه انتقـاد و بـه بهانـه مبـارزه بـا خرافـات، بسیـاری   ایـن جر

یـر سـؤال بردنـد و از ایـن لحاظ، پیرو تفکـرات نقل‌گرایانـه وهابیـت هسـتند.  از اصول اعتقـادی شیعیـان را ز

آنـا‌ن هرچنـد در برخـی از اسـتدلال‌های خـود، حرف‌هـای حقی دارنـد کـه مورد پذیـرش علمـای شیعـه اسـت، 

یـان اسـت. قرآن‌گـرایی یکـی از ارکان ادعـای آن‌هـا  یژگی‌هـای ایـن جر ولی طرح آن بـه‌صورت افراطـی از و

 اسـت و در عـوض نسـبت بـه حدیـث بی‌اعتنـا بودنـد. آنـان تلاش می‌کردنـد تـا مبنـای تحلیلهـای خـود

 آیـات قـرآن قـرار داده و از اسـتناد به حدیـث و عقایـد رایـج فقهی پرهیـز کننـد. این افـراد به‌صـرف آنکه 
ً
را صرفـاً

بـاره آن وارد شـده بـود، آن را رد می‌کردنـد  چیزی را مخالـف قـرآن تـلقی می‌کردنـد، اگـر صدهـا حدیـث هـم در

کیـد داشـت کـه در بیـان عقایـد و آرای  یعـت سـنگلچی تأ یـان، 1387، ص 911(. بـرای نمونـه، شر )جعفر

یم،  خـود بـر قـرآن تکیـه دارد و معتقـد بـود تممام آیـات کتـاب خـدا قابـل تدبـر و فهـم اسـت. بازگشـت بـه قـرآن کر

 جسـت‌وجوی هدایـت و راهنمـایی در قـرآن، فهمیـدن قـرآن طبـق فهـم صحابـه صـدر اسلام و تـرک تقلیـد،

یعـت سـنگلچی در راه اصلاح‌طـلبی دینی اسـت. همین رجوع مسـتقیم بـه قـرآن  یـن نـکات روش شر  از مهم‌تر

یـن نکتـه‌ای اسـت کـه می‌توانـد در تححکیم پایه‌هـای نوگـرایی دینی و راه و روش  و تدبـر و تفکـر در آن مهم‌تر

روشـنفکران مـذهبی مؤثـر واقـع شـده باشـد )احممدی، 1384(.

یــز خوانــد، به‌ســرعت بــه ایــن احســاس رسیــد کــه  میرزا یوســف شــعار کــه درس‌هــای طلبگــی را در تبر

می‌بایســت بــرای مبــارزه بــا آنچــه کــه آن را خرافــات می‌نامیــد و آن زمــان، گفتمــان رایــج اصلاح‌طلبــان بــود، 

یــان، 1387، ص 915(. آقــای مصــطفی طباطبــایی نیــز در ضمــن کتــاب  بــه قــرآن روی بیــاورد )جعفر

نقــد کتــب حدیــث بــه نقــد آثــار محدثــان بزرگ شیعــه، ماننــد شیــخ‌کلینی، شیخ‌صــدوق، علامه‌مجلســی، 

یــارت می‌پــردازد. محمدجــواد غروی اصفهــانی  ّرّعــاملی و نقــد احادیــث تفــسیری و کتــب دعــا و ز شیخ‌ح

کــه نمونــه دیــگری از نواندیشــان مــذهبی اســت، از جــوانی در اندیشــه پالایــش تشیــع بــوده و بــه گفتــه 

 رد می‌کــرده اســت )همــان، 1387، ص 
ً
خــودش اخبــار مخالــف قــرآن و متضــاد بــا مذهــب شیعــه را جــداً

یــن بــاور دارد، آقــای  917(. چهــره حوزوی دیــگری کــه علاوه بــر گرایــش بــه قــرآن، بــه نوعــی عقل‌گــرایی نو

دکتــر محمــد صــادقی تهــرانی اســت. وی نســبت بــه دانــش اصول بی‌اعتنــا بــوده و می‌کوشــد همــه چیــز 

، سیــد ابوالفضــل برقعــی  را بــر اســاس فقــه قــرآنی اســتنباط کنــد )همــان، 1387، ص 924(. نمونــه دیگــر
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یــه آغــاز کــرد. وی بــا نــگارش کتــابی تحــت عنــوان عقــل و دیــن  اســت کــه درس طلبگــی را از مدرســه رضو

بــه رد فلســفه پرداخــت کــه بــه قول خــودش آخوندهــای یونانی‌مــآب را خــوش نیامــد )همــان، 1387، 

ص 906(. دکتــر سیــد صــادق تــقوی یکــی دیگــر از روشــنفکران مــذهبی اخیــر ایــران بــود کــه بــا نــگارش 

چندیــن کتــاب، ســهمی در ارائــه نگرش‌هــای نوی دینی در ایــران عصــر پهــلوی داشــت )همــان، 1387، 

بــود، همــچون ســایر اصلاح‌طلبــان دینی  کــه در شمــار نســل دوم اصلاح‌طلــب دینی  ص 909(. وی 

 آیــات قــرآن قــرار داده و از اســتناد 
ً
 دوره رضاخــانی تلاش می‌کــرد تــا مبنــای تحلیل‌هــای خــود را صرفــاً

بــه حدیــث و عقایــد رایــج فقهــی اجتنــاب کنــد. تــقوی بــا اشــاره بــه آیــات 38 سوره انعــام و 89 سوره نحــل، 

اعتقــاد دارد آنچــه مســلمانان جهــان از نظــر دینی و مــذهبی احتیــاج دارنــد، در قــرآن مجیــد بیان شــده اســت و نه 

یم. بــه عقیــده  یم بــه دســت آور یــح قــرآن کر تنهــا عقایــد اسلامــی، بلکــه بیشــتر فروع دیــن را می‌تــوانیم از متن صر

ــان شــده اســت کــه بایــد توضیــح آن  ــه‌طور مجمــل بی  وی، فقــط مقــدار کمــی از فروع دیــن اســت کــه در قــرآن ب

را از ســنت پیغمبــر اسلام؟ص؟بفمهــمیم )تــقوی، 1370، ص 827(. تــقوی بــه جــز قــرآن، عمــل فــعلی مــردم مکه 

یــان،  و مدینــه را در احــکام، قابــل اســتناد می‌دانــد و از ایــن نظــر بــه تفکــر سنّیی نزدیــک شــده اســت )جعفر

1387، ص 912(.

گران شیعه  3-4 .  مهم‌ترین عقاید سلفی‌

1-3-4. جمود فکری در اخذ تفسیر قرآن و احکام دین از سلف و مخالفت با تقلید

یعت ســنگلچی از روحــانیون مجــاز بــه فعالیــت فرهنگــی در دوره رضاخــان، دارای نگــرشی عقل‌گرایانه  شر

ــد، همــان چیزهــایی اســت کــه  ــرد. آنچــه کــه وی خرافــه می‌خوان ــارزه می‌ک ــا خرافــات مب ــه گمــان خــود ب ــود و ب ب

یعــت ســنگلچی کــه مخالــف اخــذ قــرآن از  وهابی‌هــا آن را خرافــه می‌داننــد. )همــان، 1387، ص 882(. شر

یــن اســت، بــرای تدبــر در قــرآن، تنهــا مراجعــه بــه تفاسیــر ســلف صالــح را صحیــح می‌دانــد. گرایــش بــه  مفسر

ســلف صالــح بــه انــدازه‌ای در او نمــود پیــدا کــرده کــه عقیــده دارد بایــد دیــن را از ســلف گرفــت نــه از خلــف. وی 

یســد:  در مقدمــه کتــاب کلیــد فهــم قــرآن می‌نو
»بــرای فهــم قــرآن بایــد خــود را از هــر تقلیــدی دور کــرده و هرگونــه تعصبی 
ــد و رأیی  ــه هــر یــک مــذهبی دارن ــن ک ی ــرآن را از مفسر ــار بگــذارم و ق را کن
یــرا کــه مذاهــب مختلــف اسلام  بــرای خــود اتخــاذ کرده‌انــد، اخــذ نــکنم، ز
کــه بعــد از قرن دوم پیــدا شــد، هــر یــک قــرآن را بــه رأی و بر طبــق مذهب 
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، رأی  و هــوای خــود تفسیــر کرده‌انــد و اگــر کســی بخواهــد از ایــن تفاسیــر
و عقیــده اتخــاذ کنــد، غیــر از بیچارگــی و ســرگردانی نتیجــه‌ای نمی‌بینــد 
یــن، خــود یــک  و دیگــر آنکــه، جمــود در تفاسیــر و تعبــد بــه اقــوال مفسر

ــا، صــص 10-9( . نحــو تقلیــد اســت« )ســنگلچی، بی‌ت

ى آثََارِِهِِمْْ مُُهْْتََدُُونََ« )زخـرف/22( 
َ
ا عََلَ

ةٍٍّ وََ إِِنَّ�ّ مَّ�
ُ
ى أُ

َ
ا وََجََدْْنََا آبََاءََنََا عََلَ

یعـت بـا اسـتناد بـه آیـاتی، چون »إِِنَّ�ّ شر

ونََ شََیْْئًًا 
ُ
ایََعْْقِِلُ

َ
وْْ كََانََ آبََاؤُُهُُمْْ لَ

َ
وََ لَ

َ
یْْهِِ آبََاءََنََا أَ

َ
فََیْْنََا عََلَ

ْ
لْ

َ
بِِعُُ مََا أَ

او بََلْْ نََتَّ�ّ
ُ
هُُ قََالُ  اللَّ�ّ

َ
نْْزََلَ

َ
بِِعُُاو مََا أَ

هُُمُُ تَّا�ّ
َ
و »وََ إِِذََا قِِلََی لَ

ین  ایََهْْتََدُُونََ« )بقـره/170( کـه تقلیـد از نیـاکان را مذمـت می‌کنـد، اعتقاد داشـت کـه تقلیـد کورکورانـه مهم‌تر
َ
وََ لَ

 مانعی اسـت که مـردم را از علم و تعقـل دور نگه مـی‌دارد )سـنگلچی، بی‌تـا، ص 153(، سـپس در ادامـه، آیاتی 

یـق و دعـوت می‌کنـد و بـا آوردن ایـن ادلـه اثبـات  یم را یـادآور می‌شـود کـه مـردم را بـه علـم تشو از قـرآن کر

یاسـت و عـزت و اسـتفادات دیگرشـان مـوکول بـر جهـل جامعـه و عـدم  کننـدگان، ر گمـراه  کـه  می‌کنـد 

 رشـد مـردم اسـت و ازاین‌جهـت، مـردم را بـه راه‌هـای مختلـف، از تفکـر و تعقـل بازداشـتند تـا خـود به‌آسـانی 

یعت با ایـن بیانـات، اصل تقلید   به مقاصد زشـت و آرزوهای پسـت خـود برسـند )هممان، بی‌تـا، ص 165(. شر

و مرجعیت را که اکثر علمای شیعه مطرح می‌کنند به‌کلی رد می‌کند. 

ــه و معتقــد اســت هــر کــس بتوانــد حکمــی از احــکام  ــه شــکل رایــج نپذیرفت ــد را ب محمدجــواد غروی، تقلی

ــل از 
ّلّ
شرع را بــا دلایــل روشــن اثبــات کنــد و دیــگری نتوانــد ادلــه او را رد کنــد، می‌تــوان از نظــر علمــی و مد

یــن، در محمــد صــادقی تهــرانی از آنجــا نمایــان  او تبعیــت نمــود )مــوسوی غروی، 1377، ص 5(. عقل‌گــرایی نو

می‌شــود کــه اعتقــاد دارد همگــی مکلفــان بایــستی در راه بــه دســت ‌آوردن مجهــولات دینی خــود اجتهــاد و 

یــش خودکفــا  ــد و نخســتین مســئولیت مکلفــان، ایــن اســت کــه در دانــستن احــکام شــرعی خو اســتنباط کنن

باشــند و بــه طور مســتدل، مبــانی احــکام و فتــاوا را بفهمنــد و از تقلیــد کورکورانــه بپرهیزنــد )صــادقی تهــرانی، 

1387، صــص 22-15(.

بــرای رد ایــن نظــر باید توجــه داشــت کــه تــبیین حقیقــت تقلیــد در کلام برخــی از علمــا آمــده اســت. علامه 

طباطبــایی؟ره؟ اســتدلال خــود را در توجیه مقــام اجتهــاد و تقلیــد این‌گونــه بیــان می‌کند کــه اول اینکه، مســئله 

ــر از آن هســتند. دوم  ی ــه همــه انســان‌ها ناگز ــاتی انســان اســت ک ین مســائل حی ــد از اســاسی‌تر اجتهــاد و تقلی

اینکــه، هــر انســانی در بخــش بسیــار کوچکــی از زندگــی خــود اجتهــاد کــرده و بخش‌هــای دیگــر را بــا تقلیــد 
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 می‌گذرانــد. ســوم اینکــه، قضــاوت عمومــی بــه جــواز تقلیــد یــا لزوم آن در جــایی اســت کــه انســان جاهــل بــوده 

و توانایی اعمال نظر و بررسی فکری مسئله را نداشته باشد )طباطبایی، 1341، ص 20(.

امام خمینی؟ره؟ نیز رجوع جاهل به عالم مجتهد و دانا را امری عقلانی دانسته و بیان می‌کنند: 
»دلیل جواز رجوع جاهل به عالم، بنای عقلاست«.

 امــا ایشــان ایــن بنــا را در مورد جــاهلی صحیــح می‌داننــد کــه نمی‌توانــد حکــم شــرعی را خــودش اســتنباط 

کنــد، ولی اگــر کســی بتوانــد تکلیــف شــرعی خــود را ولــو بــا رجوع بــه منابــع موجــود اســتنباط کنــد، از نظــر عــقلی 

اســتنباط ‌‎کــردن واجــب اســت )خمینی، 1392، صــص 4و5( .

 آنچــه کــه روشــن اســت و آیــات قــرآن نیــز آن نوع تقلیــد را نهــی کــرده، تقلیــد متعصبانــه از آداب و رســوم 

و عقایــد مشــرکانه گروهــی از کافــران و بت‌پرســتان اســت. با‌توجه‌بــه اینکــه همــه مــردم قادر بــه اســتنباط احکام 

 شــرعی از میــان نصــوص دینی نیســتند، تقلیــد در ایــن مســئله، امری ضروری بــه نظــر می‌رســد. ســنگلچی

ین بــه ایــن دلیــل بــه مخالفــت بــا اجتهــاد و تفسیــر قــرآن بــا تکیــه بــر عقــل پرداخته‌انــد کــه میــان تفسیــر   و ســایر

بــه رأی و تقلیــد کورکورانــه و متعصبانــه بــا تقلیــد جاهــل از عــالم در احــکام شــرعی تمــایزی قائــل نشــده‌اند. 

ــا امری  ــه متخصــص مجتهــد و دان ــر متخصــص ب ــر شــد، رجوع غی ــه در کلام امــام خمینی؟ره؟ ذک همــان‌طور ک

عــقلانی، لازم، واجــب و ضروری اســت. آیــاتی از قــرآن نیــز بــر ضرورت تقلیــد دلالــت دارنــد. ازجملــه ایــن آیــات، 

بــه اســت.2چنان‌که در تفسیــر نمونــه آمــده گروهــی از علمــای اسلام بــر جــواز تقلیــد به آیــه فوق  آیــه 122 سوره تو

ــرازی، 1374، ج 8،‌ص193(. از دیگــر آیــاتی کــه بــرای ضرورت تقلیــد می‌تــوان  اســتدلال کرده‌انــد )مــکارم شی

، ائمــه معصــومین؟عهم؟ هســتند،  بــه آن اســتناد کــرد، آیــه 16 سوره نحــل اســت.3 اگرچــه مصــداق بــارز اهــل ذکــر

ولی ایــن مطلــب منافــاتی بــا عمومیــت آیــه و بحــث تقلیــد جاهــل از عــالم در امور دینی نــدارد.

2-3-4. مخالفت با اعمال مذهبی شیعه

یعـت سـنگلچی در کتاب توحیـد عبـادت، برخـی از عقایـد و عملکردهـای رایج میـان تشیـع را از قبیل  شر

انگشـتر بـه دسـت کـردن، گـردش بـه دور مرقدهـای اهـل بیـت؟عهم؟ و امامـزادگان، تبـرک بـه سـنگ و اشیـای 

، توسـل، اسـتغاثه و زاری و دعـا بـه درگاه هـر چیزی جـز خـدا و ... را بـه نقـد می‌کشـد و همگـی را شـرک  دیگـر

اصغر می‌خواند. سـپس هر یـک از ایـن اعمـال را فصل‌بندی کـرده و با ذکـر دلایلی از قرآن و سـنت نـبوی بیان 
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می‌کنـد کـه این‌هـا اعمـالی شـرک‌آلود اسـت. واضح اسـت کـه ذکـر برخـی از ایـن اعمـال، از قبیـل نـذر و قربانی 

بـرای غیـر خـدا، فـال بـد‌ زدن، غلـو در حـق پیامبـران و اولیـای خـدا و تنـجیم در فقـه شیعـه جایگاهـی نـدارد، 

یارت‌نامه کـه تحت عنوان  یـارت و ز اگرچه در میان عوام رایج شـده باشـد. حیدرعلی قلمـداران نیـز در کتاب ز

 فصل پنجـم کتـاب راه نججات از شـر غلات بـه‌صورت تکثیری چاپ شـده اسـت، بـا ادلـه مختلف نـقلی، عقلی 

یـن دلیـل عـقلی و نـقلی آن اسـت کـه پـس از  یـارت قـبور را نفی کـرده اسـت و بیـان می‌کنـد کـه بهتر یخخی ز و تار

گذشـت نزدیـک بـه یـک قرن از وفـات پیغمبـر؟ص؟، قبـر مطهـر آن حضـرت توسـط هیـچ یـک از اصحـاب 

یـارت نشـد )قلمـدارن، بی‌تـا، الـف، ص 401(. بزرگـوار و تابـعین عالی‌مقـام آن جنـاب ز

کتــاب فقــه اســتدلالی محمدجــواد غروی نیــز فتــاوای فــراوانی بــرخلاف آرای اجمــاع علمــای شیعــه، ماننــد 

یش‌تــراشی، نجاســت یــا طهــارت خمــر و ... دارد و عامــل اصلی آن، گرایش او بــه نوگــرایی افراطی  عــدم حرمــت ر

یــج او را بــه مقابلــه  و عــقلی امروزی اســت. درگیری سیــد ابوالفضــل برقعــی نیــز در مســجد محــل اقامتــش به‌تدر

یــان، 1387، ص 906( . بــا برخــی اعمــال شــگفتی کــه در روضه‌خــوانی و مراســم مــذهبی بــود، کشــاند )جعفر

آنچــه مشــخص اســت، ایــن اســت کــه تمامــی اعمــال مــذهبی شیعــه را می‌تــوان بــا دلایــل عــقلی و نــقلی 

اثبــات کــرد کــه در گنجایــش ایــن مقالــه نیســت، به‌عنــوان مثــال، انگشــتر بــه دســت کــردن، یــک عمــل 

اســتحبابی اســت کــه از ســنت‌های پیامبــر اکــرم؟ص؟و امامــان معصــوم؟عهم؟ بــوده اســت. در روایتی از امــام 

 منــظور شیعــه اســت، انگشــتر در دســت راســت 
ً
حســن عســگری؟س؟ یکــی از علامت‌هــای مؤمــن کــه ظاهــراً

کــردن بیــان شــده اســت )مجلســی، 1403ق، ج 98، ص331(. در ادامــه چنــد مورد از مخالفت‌هــای ایــن 

یــان بــا اعمــال مــذهبی شیعــه را بیــان کــرده و بــه‌صورت مختصــر نقــد می‌کــنیم.  جر

1-2-3-4. مخالفت با توسل به انبیا و ائمه طاهرین؟عهم؟ 

ــا و ملائکــه و ائمــه هــدی؟عهم؟ را واســطه قــرار داده و از آن‌هــا رزق  یعــت ســنگلچی، هــر کــه انبی  از نظــر شر

و حیــات بخواهــد و بــر آن‌هــا تــوکل کنــد و از آنــان جلــب منفعــت و دفــع مضــرت بخواهــد، ماننــد آمرزش گناهان، 

یم و اجمــاع امــت سیدالمرســلین؟ص؟کافر  رفــع بدبختیهــا و ســد حاجــات و دفعــت فقــر و فاقــه، بــه نــص قــرآن کر

اســت )ســنگلچی، 1386، ص 116(. او بــرای ایــن ســخن، دلایلی از قــرآن ذکــر مــی کنــد کــه برخــی از آن‌هــا 

: عبارت‌انــد از
بُُّونََ وََ مََنْْ یََسْْتََنْْكِِفْْ عََنْْ عِِبََادََتِِهِِ  مُُقََرَّ�

ْ
ةُُ الْ

َ
ائِِكَ

َ
مََلَ

ْ
ا الْ

َ
هِِّ وََ لَ ونََ عََبْْدًًا لِلَِّ�

ُ
نْْ یََكُ

َ
مََسِِیحُُ أَ

ْ
نْْ یََسْْتََنْْكِِفََ الْ

َ
1.  »لَ
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یْْهِِ جََمِِعًًیا« )نسـاء/172(؛ مسیـح و ملائکـه مقـرب از اینکـه بنـده خـدا باشـند، 
َ
بِِرْْ فََسََیََحْْشُُرُُهُُمْْ إِِلَ

ْ
وََ یََسْْتََكْ

 به سوی خود برای مجازات 
ً
پیچی کند و تکبر نماید، آنان را جمیعاً اسـتنکاف نمی‌کنند و هر کس از عبادت او سر

حشـر می‌کند.

ئُُونََ  تُُنََبِّ�ّ
َ
هِِّ قُُلْْ أَ اءِِ شُُفََعََاؤُُنََا عِِنْْدََ اللَّ�

َ
ونََ هََؤُُلَ

ُ
ایََنْْفََعُُهُُمْْ وََ یََقُُلُو

َ
هُُمْْ  ََولَ ایََضُُرُّ�ّ

َ
هِِّ مََا لَ 2. »وََ یََعْْبُُدُُونََ مِِنْْ دُُنِِو اللَّ�

ونََ«)یونـس/18(؛ آنـان جـز 
ُ
ا یُُشْْرِِكُ ى عََمَّ�ّ

َ
رْْضِِ سُُبْْحََانََهُُ وََ تََعََالَ

َ
أَ

ْ
ا فِیِ الْ

َ
مََاوََاتِِ وََ لَ مُُ فِیِ سَّلا�ّ

َ
ایََعْْلَ

َ
هََّ بِِمََا لَ  اللَّ�

یند: اینان شـفاعت‌کنندگان  از خـدا چیزهـایی کـه بـا آنـان نـه ضرر و نـه نفعـی می‌رسـاند عبـادت می‌نماینـد و می‌گو

مـا در نـزد خداینـد. بگـو آیـا چیزی را کـه در آسممان‌ها و زمین خـدا نمی‌دانـد بـه او خبـر می‌دهنـد؟ خداونـد از ایـن 

شـرک منـزه و برتر اسـت. 

/2(؛ کسی  هُُ مِِنْْ بََعْْدِِهِ« )فاطر
َ
ا مُُرْْسِِلََ لَ

َ
هََا وََ مََا یُُمْْسِِكْْ فََلَ

َ
ا مُُمْْسِِكََ لَ

َ
اسِِ مِِنْْ رََحْْمََةٍٍ فََلَ هُُ لِِلنَّ�ّ 3.  »مََا یََفْْتََحِِ اللَّ�ّ

نمی‌توانـد جلـو رحمتی را کـه خداونـد بـه مـردم می‌فرسـتد، بگیـرد و آنچچه را کـه از مردم می‌گیرد کسـی جـز او نمی‌تواند 

آن را بفرسـتد و رها سازد. 

وََ  یََشََاءُُ  لِِمََنْْ  هُُ  اللَّ�ّ ذََنََ 
ْ
یََأْ نْْ 

َ
أَ بََعْْدِِ  ا مِِنْْ 

ّ�
إِِلَّ اتُُغْْنِِی شََفََاعََتُُهُُمْْ شََیْْئًًا 

َ
لَ مََاوََاتِِ  كٍٍ فِیِ سَّلا�ّ

َ
مََلَ 4.  »وََ كََمْْ مِِنْْ 

یََرْْضََى« )نججم/26(؛ و چقـدر ملائکـه در آسممان‌ها هسـتند کـه شـفاعت آنـان انـدک فایـده‌ای نمی‌دهد، مگر بعد 
از آنکه خداوند به کسـی که می‌خواهد و از او راضی اسـت، اجازه دهد تا مورد شـفاعت واقع شـود )سـنگلچی، 

1386، صـص 118-116(.

سـنگلچی بـا ذکـر ایـن دلایـل بیـان می‌کنـد کـه اگـر انبیـا و اولیـا را واسـطه قـرار دهـی به‌این‌سـبب کـه 

یـرا کـه انبیـا   »خداونـد رزق و حیـات و شـفا و مـال و جـاه را به‌واسـطه انبیـا بـه بنـدگان مرحممت می‌کنـد، ز

بـه نتـوان خـود را از ناپاکـی آن  و اولیـا بـه درگاه الههی نزدیک‌ترنـد«، ایـن مححض کفـر و شـرک اسـت و جـز بـا تو

نججات داد )هممان، 1386، ص 118(. او سـپس بـه آیـاتی اسـتناد کـرده کـه خداونـد، یههود و نصـاری را بـرای 

یعت سـنگلچی سـپس اسـتدلال تشیع به  خوانـدن غیر خدا مذمت کرده اسـت4 )هممان، 1386، ص 121(. شر

 آیـه 35 سوره مائده5 برای جواز توسـل بـه انبیـا و اولیـا در اموری، مانند رزق، حیات و شـفاء را به نقد می‌کشـد 

یسد: و می‌نو
یز قــرار دادن علــم و عمــل بــرای نزدیکــی   »مــراد از طلــب وسیلــه، دســتاو
یــرا کــه حقیقــت زلفی و تقــرب بــه خــدا داشتن، عقایــد  بــه خداســت، ز
درســت و اعمــال نیــک اســت، پــس بایــد علــم و عمــل را وسیلــه قــرار 

داد« )همــان، 1386ش، ص 123( .
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یین می‌داند  یــن و لــغو او شــاهد بــر اینکــه »وسیلــه، بــه مــعنی طاعــت و عمــل صالــح اســت« را نــص مفسر

ــر کرده‌انــد. همچــنین نــص  ــم کــه بدان‌هــا توســل بکننــد« تفسی ــه را بــه مــعنی »آنچــه از طاعــات و عل کــه وسیل

بــان درگاه الــه هســتند، ماننــد  یــد بــر ایــن مطلــب می‌دانــد6 و نتیجــه می‌گیــرد کــه اینــان کــه مقر یم را نیــز مؤ قــرآن کر

مـراد کـه ـ شـود ـ ضـر و حاـجـت خواـسـت و روـشـن می‌ـ هـا کـشـف ـ یـد از آن نـد و نباـ یـد دارـ نـدگان بیم و امـ  ـسـایر بـ

از وسیله در آیه مبارکه، نمی‌تواند انبیا و اولیا باشد )سنگلچی، 1386، ص 124(.

یسد:  حیدرعلی قلمداران نیز می‌نو
»کسـانی که غیر خدا را هر چند محمـد مصـطفی؟ص؟ و علی مرتضی؟س؟ 
باشـند )تا چـه رسـد بـه حضـرت عبـاس و امامـزاده داوود(، بخواننـد و از 
یح آیات  آنان اسـتمداد کنند، آن خوانـدن نامقیـد علاوه بر آنکه بـه تصر
یفه قـرآن شـرک اسـت، اصلا بـه نظر عقـل و قـرآن، عـملی غیـر نافع و  شر

بیهوده اسـت« )قلمـداران، بی‌تـا، الـف، ص 233( .

 : قلمداران برای این سخن خود، شواهدی از قرآن ذکر می‌کند که برخی از آن‌ها عبارت‌اند از
مْْ إِِنْْ كُُنْْتُُمْْ صََادِِقِِینََ« 

ُ
كُ

َ
یََسْْتََجِِبُُیاو لَ

ْ
مْْ فََادْْعُُوهُُمْْ فََلْ

ُ
كُ

ُ
مْْثََالُ

َ
هِِّ عِِبََادٌٌ أَ ذِِینََ تََدْْعُُونََ مِِنْْ دُُنِِو اللَّ�

ّ�
1. »إِِنَّ�ّ لَّا

)اعراف/194(؛ آن کسـانی که غیر خدایند و شمما آن‌ها را می‌خوانید و از ایشـان اسـتمداد می‌کنید، خود بندگانی 
همچون شممایند.

)اعـراف/197(؛  ونََ«  یََنْْصُُرُُ نْْفُُسََهُُمْْ 
َ
أَ ا 

َ
لَ وََ  مْْ 

ُ
نََصْْرََكُ ایََسْْتََطِِعُُیونََ 

َ
لَ دُُنِِوهِِ  مِِنْْ  تََدْْعُُونََ  ذِِینََ 

ّ�
لَّا »وََ   .2

 ایـن کسـانی کـه غیـر خداینـد و شمما آنـان را می‌خوانیـد و از ایشـان اسـتمداد می‌کنیـد، نمی‌تواننـد بـه شمما حتی

به خودشان یاری کنند.

ا تََحْْوِِیلاًً« )اسـراء/56(؛ 
َ
مْْ وََ لَ

ُ
ّ عََنْْكُ

رِّّ� ونََ كََشْْفََ ضُّلا�
ُ

ایََمْْلِِكُ
َ
ذِِینََ زََعََمْْتُُمْْ مِِنْْ دُُنِِوهِِ فََلَ

ّ�
3. »قُُلِِ ادْْعُُاو لَّا

بگو این کسانی را که غیر خدایند و شما آنان را معبود پنداشته و در گرفتاری‌ها می‌خوانید، مالک کشف ضرری 

از شمما نیسـتند و نمی‌توانند وضع شمما را تغییر دهند. 

، متعلـق بـه  یـح می‌کنـد کـه مقصـود ایـن آیـات، تنهها، خوانـدن بت‌هـا نیسـت و ضمائـر 4. قلمـداران تصر
ذوی‌العـقول اسـت و خداونـد متعـال در قـرآن، خوانـدن این‌گونـه را عبـادت دانسـته اسـت )قلمـداران، 

بی‌تـا، الـف، صـص 234-233(.

آنچــه کــه روشــن اســت، ایــن اســت کــه اعمــال مــذهبی شیعــه، ماننــد توســل کاملاً بــا دلایــل عــقلی، نــقلی 
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هََّا  یُّ�
َ
ین آیــه قــرآن در ایــن بــاب، آیــه 35 سوره مائــده اســت: »یََا أَ و قــرآنی قابــل اثبــات اســت. اولین و مشــهورتر

یــد  ةََ ..«؛ ای کســانی کــه ایمــان آورده‌ایــد از مخالفــت فرمــان خــدا بپرهیز
َ
وََسِِیلَ

ْ
یْْهِِ الْ

َ
هََّ وََ بْْاتََغُُاو إِِلَ قُُّاو اللَّ�

ذِِینََ آمََنُُاو تَّا�
ّ�
لَّا

ــز  ــر اکــرم؟ص؟ جای ــه پیامب ، توســل ب ــز ــه 64 سوره نســاء نی ییــد. همچــنین در آی ــه او بجو ــرای تقــرب ب ــه‌ای ب و وسیل

هََ  وََجََدُُاو اللَّ�َ
َ
 لَ

ُ
سُُلُو هُُمُُ رَّلا�َ

َ
هََ وََ سْْاتََغْْفََرََ لَ او اللَّ�َ نْْفُُسََهُُمْْ جاؤُُكََ فََاسْْتََغْْفََرُُ

َ
مُُاو أَ

َ
هُُمْْ إِِذْْ ظََلَ

نَّ�َ
َ
وْْ أَ

َ
دانســته شــده اســت: »وََ لَ

یــشتن ستم كردنــد )و مرتكــب گنــاهى شــدند( بــه ســراغ تــو می‌آمدنــد و از  « ؛ اگــر آن‌هــا هنــگامى كــه بــه خو
ً
 رََحِِاًمی

ً
اباً تََوَّ�َ

به پذیــر و رحیم می‌یافتند.  خداونــد طلب عفــو و بخشــش میكردنــد و تو نیــز بــراى آن‌هــا طلــب عفــو میكــردى، خــدا را تو

در ایــن آیــه، خداونــد بــرای آمرزش گناهــان، امــر بــه توســل بــه پیامبــر اکرم؟ص؟می‌کنــد.

بــا وجــود دلایــل نــقلی روایی و قــرآنی بــرای جــواز توســل، بــا قاطعیــت می‌تــوان گفــت توســل رایــج در میــان 

شیعــه بــه معنــای ســلب اراده از خداونــد متعــال نیســت؛ بلکــه بــه معنــای واســطه قــرار دادن یکــی از اولیــاءالله 

اســت کــه شــأن و منزلــت بزرگــی نــزد خداونــد دارنــد. 

؟عهم؟ 2-2-3-4. مخالفت با شفاعت ائمه اطهار

 قلمــداران، بسیــاری از آیــات شــفاعت را کــه در قــرآن اســت، مرتبــط بــه شــفاعت در امــر معیشــت 

 در جاهلیــت و در محیــط نزول قــرآن( ســابقه داشــته اســت، 
ً
می‌دانــد. ایــن مطلــب در امــم گذشــته )مخصوصــاً

یــرا در میــان اعــراب، کســی اعتقــاد بــه آخــرت نداشــته کــه در آن، مســئله شــفاعت از گناهــان را پیــش بیــاورد  ز

)قلمــداران، بی‌تــا، الــف، ص 291(. او در اداــمه بــیان می‌کــند:
»در قــرآن مجیــد، هیــچ آیــه و جملــه‌ای یافــت نمی‌شــود کــه بــه شــفاعت 
، در روز قیامــت قائــل باشــد، بلکــه آیــات قــرآن  بــاره کســی دیگــر کســی در
ــگری را در عــذاب اخروی  ــرای دی ــت کســی از ب  شــفاعت و کفای

ً
ــاً عموم

نفی می‌نمایــد« )همــان، بی‌تــا، الــف، ص 294( .

ــد.  ــر می‌کن ــوان شــاهد ذک ــه عن ــره8 را ب ــات 41 سوره دخــان7 و 254 سوره بق ــرای ایــن ســخن خــود، آی وی ب

ــرای انســانی  ــچ انســانی ب ــد کــه هی یــح می‌کن ــرآن تصر ــات ق ــه آی ــا اســتناد ب ــا، الــف، ص 295( او ب )همــان، بی‌ت

دیگــر شــفیع نخواهــد بــود و تنهــا آیــاتی کــه می‌تــوان از آنهــا، شــفاعت انســانی بــرای انســانی دیگــر را اســتنباط 

نمــود، آیــاتی اســت کــه در آن مــؤمنی بــرای مــؤمنی اســتغفار می‌کنــد، خــواه آن مؤمــن اســتغفارکننده پیغمبر باشــد 

ــا، الــف، ص 301( . ــر )همــان، بی‌ت ــر پیغمب ــا غی ی
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پاســخ ایــن مطلــب، ایــن اســت کــه اگرچــه شــفاعت در آیــاتی، مثــل آیــه 254 سوره بقــره نفی شــده اســت، 

الِِمُُونََ«، ثابــت می‌کنــد کــه شــفاعت در حــق 
ونََ هُُمُُ لاظَّ�ّ افِِرُُ

َ
كَ

ْ
ولی دقــت در پایــان آیــه کــه می‌فرمایــد: »وََ الْ

ذِِی یََشْْفََعُُ عِِنْْدََهُُ 
ّ�
ــد: »مََنْْ ذََا لَّا ــره می‌فرمای ــه 255 سوره بق ــعنی آی ــه بعــد، ی ــدارد. همچــنین در آی ــران امــکان ن کاف

ــران  ــا شــفاعت در حــق کاف ــدون اذن خــدا ی ــا شــفاعت ب ا بِِإِِذْْنِِهِِ«، پــس روشــن می‌شــود شــفاعت بت‌هــا ی
ّ�
إِِلَّ

ــان اذن داده اســت: »مََا مِِنْْ  ــه آن ــد ب ــرآن مــردود و نفی شــده اســت، ولی شــفاعت کســانی کــه خداون از منظــر ق

خََّذََ 
ا مََنِِ تَّا�

ّ�
فََّاعََةََ إِِلَّ

ونََ شَّلا�
ُ

ا یََمْْلِِكُ
َ
ا مِِنْْ بََعْْدِِ إِِذْْنِِهِِ« )یونــس/3( و نزد پروردگار دارای عهــد هســتند: »لَ

ّ�
شََفِِعٍٍی إِِلَّ

یم/87( پذیرفتــه و اثبــات شــده اســت. حْْمََنِِ عََهْْدًً« )مر عِِنْْدََ رَّلا�ّ

3-2-3-4. انحصار خمس به غنائم جنگی

بـاره خممس دارد کـه مخالـف عقایـد فقهـی پذیرفتـه شـده در شیعـه اسـت. وی در ایـن  قلمـداران، کتـابی در

کتـاب بـا ادلـه مختلـف اثبـات می‌کنـد کـه خمسـی کـه اکـنون بین شیعـه و فقهـای آن معـمول اسـت،9 هیـچ‌گاه 

در زمـان مسـلمانان از زمـان رسول خـدا؟ص؟و ائممه هـدی؟عهم؟ معـمول نبـوده و کتـاب و سـنت از آن بی‌خبـر 

اسـت )قلمـداران، بی‌تـا، ب، ص 293(. از نظـر وی، آیـه 41 سوره انفـال کـه سـند و مـدرک و دلیـل خممس در 

ئم جنگی  قـرآن اسـت، بـه جهـت رفـع اخـتلاف و نـزاع در بین مجاهدیـن جنـگ بـدر و در خصوص تقـسیم غنـا

تا، ب، ص 19(. که در این جنگ به دست مسلمانان افتاد، نازل گردیده است )همان، بی‌

ئم  بایـد توجـه داشـت کـه اگرچـه خممس، فقـط در یـک آیـه از قـرآن ذکـر شـده و ظاهـر آیـه، انحصـار در غنـا

جنگـی را می‌رسـاند، ولی خممس نیـز ماننـد بسیـاری از احـکام دیگر اسـت کـه در قـرآن ذکر نشـده، مثـل تعداد 

، یـعنی بـرای تفسیـر و تـبیین و تفصیـل حکـم خممس نیـز بایـد بـه روایـات متقـن فـراوانی رجوع کـرد   رکعـات نمماز

کـه از پیامبر؟ص؟و امامـان؟عهم؟ به دسـت ما رسیده اسـت. بـا مراجعه بـه ایـن روایات کـه از شیعه و اهل سـنت 

ئم جنگـی نیسـت. در یکـی از  نقـل شـده اسـت، ایـن اطمینـان حاصـل می‌شـود کـه غنیمـت، منحصـر در غنـا

باره گنجـی کـه در خرابـه‌ای پیدا کـرده بود،  این روایـات کـه در منابع اهـل سـنت اسـت، مـردی از پیامبر؟ص؟در

سـؤال می‌کند و پیامبر؟ص؟می‌فرمایند: »در آن و در رکاز خمس واجب اسـت« )احمد بن حنبـل، 1997م، ج11، 

یـادی در بـاب خمس هسـت، به‌عنـوان مثـال، ایـن روایت از  ، روایات ز ص359(. در کتـب حـدیثی شیعـه نیـز

سمماعه نقـل شـده اسـت: »از ابـو الحسـن؟ع؟ از خممس پرسیـدم. فرمـود: در هـر چیزى كـه مـردم را فائده باشـد 

از كـم و بیـش، خممس‏ هسـت )كلینى، 1375، ج 3، ص625(. ایـن دو روایـت و سـایر روایـات بـاب خممس و 
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همچـنین آنچچه از معنـای غنیمـت در کتـب لغـت دیـده می‌شـود، مشـخص می‌کنـد کـه غنیمـت در آیـه خممس، 

ئم جنگ، نیسـت.  ئم جنگـی نیسـت و حکـم خممس، منحصـر بـه مورد نزول یـعنی غنـا منحصـر در غنـا

3-3-4 . مخالفت با روایات تفسیری

کیــد بــر اینکــه قــرآن به‌خودی‌خــود  میرزا یوســف شــعار در مقدمــه کتــاب تفسیــر آیــات مشــکله بــا تأ

یسد:   و بدون مراجعه به روایات قابل فهم است، می‌نو
»در بسیــاری از آیــات، خــبری وارد نشــده اســت و نیــز بسیــاری از 
اخبــاری کــه وارد شــده از حیــث ســند ضعیف‌انــد، لــذا قســمت کمــی 
می‌مانــد کــه در بیشــتر آن‌هــا نیــز دو خبــر بــه گونه‌هــای مختــلفی آیــه‌ای را 
تفسیــر می‌کنــد و مــا نیــز نمی‌تــوانیم یکــی را بــر دیــگری ترجیــح دهیم، مگــر 
یــق ظــن، و معلــوم اســت کــه تنهــا مورد احتیــاج فقــه مــا نیســت کــه  بــه طر
بــه ظــن اطمینــانی عمــل کــنیم، بنابرایــن عــده‌ای از اخبــار نیــز به‌جهــت 
، بــه خــود  اخــتلاف از بین مــی‌رود، لــذا اســتناد صحیــح و اصلی تفاسیــر

، 1369، ص 7(. قــرآن اســت« )شــعار

بــاره تفسیــر قــرآن را روایــات بی‌اعتبــار و ضــعیفی   مصــطفی طباطبــایی نیــز بسیــاری از روایــات شیعــی در

 توســط علمــای اخبــاری جمــع‌آوری شــده‌اند )حــسینی طباطبــایی، 1394،  مقدمــه ج1( .
ً
می‌دانــد کــه غالبــاً

، از قــرآن  بایــد توجــه داشــت کــه بــه طور قطــع، اســتخراج برخــی احــکام، ماننــد تعــداد رکعــات نمــاز

امکان‌پذیــر نیســت و لزوم رجوع بــه روایــات تفــسیری اجتناب‌ناپذیــر اســت، اگرچــه مراجعــه بــه کتــب رجــالی 

بــرای بررسی ســندی ایــن روایــات ضروری اســت. نکتــه مهــم در ایــن مســئله، ایــن اســت کــه بــرای تــبیین 

جایــگاه روایــات، بایــد بــه جایــگاه امــام در دیــن توجــه داشــت. در ادامــه بــه تــبیین نظــرات ایــن گروه در مورد 

یم و گفته‌هــای آنــان را نقــد می‌کــنیم.  امامــان؟عهم؟ می‌پــرداز

4-3-4. عدم پذیرش امامت ائمه اطهار؟عهم؟ به‌عنوان یکی از اصول دین
سیــد ابوالفضــل برقعــی در کتــاب اصول دیــن از نظــر قــرآن بــا اســتناد بــه آیــاتی، ماننــد آیــه 62 سوره بقــره،10 

تنهــا ایمــان بــه مبــدأ و قیامــت، یــعنی توحیــد و معــاد را اصول دیــن می‌دانــد و ایمــان بــه عــدل و امامــت را به‎عنوان 

اصول دین انــکار می‌کنــد )برقعــی قمــی، 1387، ص 17(. او بعــد از این کتــاب، کتــاب درسی از ولایت را نوشــت 
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و بــه گفتــه خــود تلاش کــرد تــا شــرکیات شیعــه نمایــان شــود. او بیــان می‌کنــد: 
»خــود ائمــه؟عهم؟، خصوصــا حضــرت صــادق؟س؟ نفرمــود مــن مــذهبی 
آورده‌ام، ولی اینــان مــذهبی بــه نــام او آورده‌انــد کــه در قــرآن و نهــج 
البلاغــه نامــی از آن نیســت. حضــرت علی؟ع؟ بــه ملائکــه و کتــب 
خــدایی و رســولان الهــی ایمــان آورد طبــق آیــه 285 سوره بقــره، و هــر 
کــس بــه ملائکــه و کتــب الهــی کــه معــرف خــدا و رسول و معادنــد، ایمــان 
نیــاورد، مســلمان نیســت، ولی اینــان، آن حضــرت را از کتــب و رســل 
الهــی بالاتــر و برتــر می‌داننــد و ایمــان بــه او را از اصول مذهــب و لازم 

می‌شمــارند« )همــان، 1388، ص 37(.

ــم امــام، ولایــت،  ــاره عل ب ــا نــگارش کتــاب راه نجــات از شــر غلات بــه بحــث در ــز ب حیــدرعلی قلمــداران نی

یــات علمــای شیعــه را بــه نقــد می‌کشــد. آقای مصــطفی طباطبــایی نیز  یــارت می‌پــردازد و نظر شــفاعت، غلــو و ز

ماننــد بسیــاری دیگــر از افــراد وابســته بــه ایــن نحلــه، امامــت را بــه عنــوان یــک اصــل الهــی نپذیرفتــه و بــه گفتــه 

خــود، تنهــا بــر آنچــه به‌صراحــت از قــرآن می‌فهمــد، تکیــه می‌کنــد. وی، اگرچــه در میــان مجموعــه افــرادی کــه در 

‌عین‌حــال از برخــی آموزه‌هــای شیعی  ایــن کاروان بــا هشــتاد ســال ســابقه وجــود دارنــد معتدل‌تــر اســت، ولی در

یــارت جامعــه  یــان، 1387، ص 921(. بــرای نمونــه در مورد ز ازجملــه مبحــث »امامــت« دور شــده اســت )جعفر

کبیــره، عقیــده دارد بخش‌هــایی از آن، آشــکارا بــا قــرآن مجیــد مخالفــت دارد )حــسینی طباطبــایی، 1379، ص 

یزاتر ار مخافل  مْْ« رد نیا 
ُ

یْْكُ
َ
مْْ وََ حِِسابُُهُُم عََلَ

ُ
یْْكُ

َ
قِِ لَإ

ْ
خََلْ

ْ
181(. ســپس به‌عنــوان مثــال، عبــارت »یإابُُ الْ

یْْكََ مِِنْْ حِِسََابِِهِِمْْ مِِنْْ 
َ
یْْنََا حِِسََابََهُُمْْ«؛ )غاشیــه/25-26( و آیــه: »مََا عََلَ

َ
یْْنََا إِِیََابََهُُمْْ ثُُمَّ�ّ إِِنَّ�ّ عََلَ

َ
با آیات: »إِِنَّ�ّ إِِلَ

شََیْْءٍٍ« )انعــام/52( می‌دانــد )حــسینی طباطبــایی، 1379، ص 182(. طباطبــایی در تفسیــرش ذیــل آیــات 
ــه  كََ« )مائــده/67( هیــچ اشــاره‌ای ب بِّ�ّ یْْكََ مِِنْْ رََ

َ
 إِِلَ

َ
نْْزِِلَ

ُ
غْْ مََا أُ ّ

�
 بََلِّ

ُ
سُُلُو هََّا رَّلا�ّ یُّ�

َ
ــه: »یََا أَ ــد آی ــه ولایــت، مانن بــوط ب مر

یـسـد: اـمـر ولاـیـت نـکـرده و می‌نو
یفه، فرمان ابلاغش را به پیامبر؟ص؟می‌دهد، همان اخطار  »آنچه آیه شر
باره اهل کتاب فرموده و از پیامبر؟ص؟می‌خواهد  و تذکراتی است که در
که آن موارد را به جامعه اهل کتاب اعلام نماید« )حسینی طباطبایی، 

1394، ج3، ص54(.



تبیین

 
و ارز
ابی ی


ا
صول فکری و عقاید بن







ی
دا

ی نقل گرا


ن ای
ش
ییع

127

 4-4. تبیین اصل امامت

یان‌هــای شیعــی نقل‌گــرا بــه دو صورت می‌تــوان بــرخورد کــرد: یــک روش، بررسی تمــام  در بــرخورد بــا جر

یــارت   مــواردی اســت کــه در کلام آنــان ذکــر شــده اســت. به‌عنــوان مثــال می‌تــوان بــه بررسی شــفاعت، ز

یــا توســل پرداخــت و صحــت هــر کــدام را تــبیین کــرد. در بخش‌هــای قــبلی بــه بخشــی از ایــن عقایــد اشــاره شــد 

یــان می‌تــوان داشــت، رد پایــه  و نقدهــای مختــصری هــم بیــان شــد، امــا روش دیــگری کــه در بــرخورد بــا ایــن جر

اســاسی فکــر آنــان اســت کــه در ایــن صورت بقیــه اشــکالات فرعــی نیــز برطــرف می‌شــود. 

بــه نظــر می‌رســد مشــکل اســاسی در تفکــر ایــن گروه، عــدم فهــم معنــای امامــت در شیعــه و حیطــه 

مســئولیت امــام؟س؟ اســت. قــبول امامــان شیعــه؟عهم؟ و دســتورت آنــان، یکــی از ارکان اصلی تفکر شیعه اســت 

و از نظــر شیعــه، دســتورات امامــان معصــوم؟عهم؟، همــان دســتورات پیامبــر؟ص؟ و درواقــع دســتورات خداونــد 

متعــال اســت و قــبول ‌نکــردن دســتورات امامــان؟عهم؟ درواقــع بــه معنــای قــبول ‌نکــردن دســتورات الهــی اســت. 

: آیــه 55 سوره مائــده، آیــه 67 سوره  یم کــه بــر ایــن مطلــب دلالــت دارنــد، عبارت‌انــد از برخــی از آیــات قــرآن کر

بــه. همچــنین آیــات متعــددی در قــرآن  مائــده، آیــه 59 سوره نســاء، آیــه 23 سوره شوری و آیــه 119 سوره تو

 : وجــود دارد کــه بــه بــرتری امــام علی؟س؟ بــر دیگــر صحابــه اشــاره دارد. برخــی از ایــن آیــات عبارت‌انــد از

آیــه 7 سوره بینــه، آیــه 207 و آیــه 269 سوره بقــره و آیــه 33 سوره احــزاب. بــرای اثبــات ایــن مطلــب، روایــات 

متــواتری، ماننــد حدیــث غدیــر و حدیــث منزلــت وجــود دارد کــه در کتاب‌هــای اهــل ســنت و شیعــه نقــل 

.ک: کــنزل العمــال، ح 32881،  شــده اســت و بــه ســبب تواتــر ایــن روایــات نمی‌تــوان آن‌هــا را کنــار گذاشــت )ر

 ، ،ج 2، صــص278 -289 ؛ شرح صحیــح مســلم،ج 15، ص133 ؛ بحــار الانــوار 32886، 36572 ؛ الغدیــر

ج37، صــص254- 289( .

یــان فــکری، تنهــا در ظاهــر ادعــای   پــس نکتــه اســاسی کــه بایــد بــه آن توجــه کــرد، ایــن اســت کــه ایــن جر

نقل‌گــرایی صحیــح دارد، درحالی‌کــه براســاس خــود قــرآن بایــد بــه امامــان شیعــه؟عهم؟ رجوع کــرد. همچــنین 

روایــات متواتــر نیــز کــه بــه ســبب تواترشــان دارای پشــتوانه عــقلی هســتند، ایــن مطلــب را تأییــد و تثبیــت 

یــن ایــن ادلــه، قاعــده  می‌کنــد. امامــت را می‌تــوان بــر اســاس ادلــه عــقلی نیــز اثبــات کــرد و ازجملــه مهم‌تر

ــه و هجــوم  ــاه و غلب ــرا امــام از گن ی لطــف اســت. براســاس ایــن قاعــده، وجــود امــام در جامعــه لطــف اســت، ز
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، بازمیــدارد و انســانها را بــرای انجــام طاعــات، آمــاده میســازد. لطــف نیــز بــر خداونــد واجــب و لازم  بــر یکدیگــر

یــف مرتضــی، 1411ق، ص 186( . اســت )علامــه‌حلی، 1413ق، ص 363؛ شر

5-4. توجه به سرچشمه فکری سلفیان شیعی 

واضــح اســت کــه بیشــتر آرا و نظــرات اصلاح‌گــران شیعــی، برگرفتــه از آرای اهــل ســنت و وهــابیون اســت. 

ــد، تألیــف شیــخ عبدالرحمــن  ــع خــود را کتــاب فتــح المجی ــایی، یکــی از مناب یعــت ســنگلچی بــدون هیــچ اب شر

ابــن الحســن ذکــر می‌کنــد. ایــن کتــاب درواقــع شــرحی بــر کتــاب توحیــد شیــخ محمــد بــن عبدالوهــاب اســت. 

یــه )مــدارج ‌الســالکین،  همچــنین از منابــع دیــگری کــه مورد اســتناد اوســت، ســه کتــاب از آثــار ابــن‌قیم جوز

یســندگان  ــان از نو ــه همــه آن ــاب ســبل الاسلام صنعــانی اســت ک ــاح دار الســعاده( و کت اعلام ‌الموقــعین و مفت

یعــت ســنگلچی از عقایــد و آرای علمــای  پــذیری شر اهــل ســنت هســتند. همــه ایــن مــوارد، نشــان‌دهنده تأثیر

اهــل ســنت و وهــابیون در نقــد شیعــه اســت.

، ماننــد ســایر اصلاح‌طلبــان، بــه تفکــر سنی و وهــابی نزدیــک شــده و بــرای نمونــه  میرزا یوســف شــعار نیــز

بَىَ« آورده اســت کــه اکثــر  قُُرْْ
ْ
ةََ فِیِ الْ مََوََدَّ�ّ

ْ
ا الْ

ّ�
 إِِلَّ

ً
جْْاًر

َ
یْْهِِ أَ

َ
مْْ عََلَ

ُ
كُ

ُ
لُ

َ
سْْأَ

َ
ا أَ

َ
در کتــاب آیــات مشــکله در تفسیــر آیــه »قُُلْْ لَ

بــای خــود را کــه  تفاسیــر شیعــه در تفسیــر ایــن آیــه، اشــتباه کــرده و گفته‌انــد کــه پیغمبر؟ص؟دوســت ‌داشتن اقر

ــارت، کلام عــام اســت   ایــن عب
ً
ــه مســلماً ــرده اســت، درحالی‌ک ــه ک ــه مــردم توصی ــارت از ائمــه؟عهم؟ اســت، ب عب

و منــظور ایــن اســت کــه ای مــردم! مــن در برابــر ایــن رســالت خــود از شمــا اجــر و پــاداشی نمی‌خواهــم و تنهــا 

هـا و عداوت‎هــا از میــان شمــا برداشــته و اتحــاد و یگانگــی در میــان قبایــل و افــراد بشــر ایجــاد کنم  می‌خواـهـم کینه‌ـ

، 1369، ص 344(. )شــعار

حیــدرعلی قلمــداران در ابتــدا بــا گرایــش بــه زنــده ‌کــردن تمــدن اسلامــی و بررسی علــل انحطــاط آن، 

یســت،  توجهــش بــه اصلاح‌گری جلــب شــد و ایــن اصلاح‌گری از نظــر او کــه در فضــای ایــران شیعــی می‌ز

محــصور در اصلاح تشیــع گردیــد. در واقــع قلمــداران کــه بــه طور رسمــی معتقــد بــه اسلام بــود و حتی در این‌بــاره 

یــد، هم‌زمــان گرایش‌هــای اسلامــی تنــد هــم داشــت  در خصــوص احــکام اسلامــی تعــصبی خــاص می‌ورز

و ایــن چیزی اســت کــه بــه عنــوان یــک وصــف کلی می‌‎تــوان بــرای اصلاح‌گــرانی کــه گرایــش وهــابی دارنــد، 

یــان، 1387، ص 903(. مشــاهده کــرد )جعفر
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نتیجه‌گیری  � 
 نقل‌گرایان شیعی ادعا دارند که دیگران را به دین ناب و خالص راهنمایی می‌کنند، درحالی‌که با مراجعه 

به کلمات آنان مشخص شد، ادعای آنان با معارف ناب دینی به‌صراحت مخالف است. محدود کردن 

اصول دین به توحید و نبوت و معاد و خارج دانستن اصل ولایت از اصول دین، خود نشان‌ از عدم توجه 

یان فکری، قرآن را معیار  سلفیان شیعی به روایات متواتر فراوان و آیات قرآن و براهین عقلی است. اگر این جر

می‌دانند، باید بدانند که خود قرآن به ما دستور داده است که باید به اولوا‌الامر رجوع کرد و همچنین ولِیِ 

انسان‌ها را نیز مشخص و بیان کرده است که پس از خدا و رسول؟ص؟، ولی، کسی است که در حال اقامه 

یم دارای عام و خاص و مطلق و مقید است  ، انگشتر خود را به فقیر می‌بخشد. همچنین آیات خود قرآن کر نماز

و فهم عمومات و مطلقات، بدون توجه به مخصصات و مقیدات صحیح نیست. 



14
03

ن 
ستا

 زم
ز و

ایی
ل، پ

ه او
مار

 ش
ل،

ل او
سا

130130

پی‌نوشت � 
.ک: الله‌بداشتی، علی، بررسی و نقد آرای سلفیه درباره توحید، صص155-141..1  ر
ینِ وَ لِیُنْــذِرُوا قَوْمَهُمْ .2  هُــوا فِی الدِّ

ّ
 نَفَــرَ مِــنْ كُلِّ فِرْقَــةٍ مِنْهُمْ طَائِفَةٌ لِیَتَفَقَ

َ
ــوْلَا
َ
ــةً فَل

ّ
مُؤْمِنُــونَ لِیَنْفِــرُوا كَافَ

ْ
»وَ مَــا كَانَ ال

رُونَ«
َ
هُمْ یَحْــذ

َّ
عَل
َ
یْهِمْ ل

َ
إِذَا رَجَعُــوا إِل

 )توبــه/122(؛ شایســته نیســت مؤمنــان همگــى )به‌ســوى میــدان جهــاد( كــوچ كننــد. چــرا از هــر گروهــى، .3 
گاهــى پیــدا  طایفــه‏اى از آنــان كــوچ نمیك‌نــد )و طایفــه‏اى بمانــد( تــا در دیــن )و معــارف و احــكام اســام( آ
( بترســند  كننــد و بــه هنــگام بازگشــت بــه ســوى قوم خود آن‌هــا را انذار نمایند تــا )از مخالفت فرمان پروردگار

و خــوددارى كننــد.
مُونَ )نحل/43(«؛ اگر نمی‌دانید از اهل اطلاع سؤال كنید..4 

َ
كْرِ إِنْ كُنْتُمْ لا تَعْل ِ

ّ
هْلَ الذ

َ
وا أ
ُ
»... فَسْئَل

ــدُوا .5   لِیَعْبُ
َّ
ــرُوا إِلَّا مِ

ُ
ــا أ ــمَ وَ مَ یَ ــنَ مَرْ مَسِــیحَ ابْ

ْ
ِ وَ ال

ــنْ دُونِ الَلَّهّ ــا مِ رْبَابً
َ
ــمْ أ حْبَارَهُــمْ وَ رُهْبَانَهُ

َ
وا أ

ُ
خَــذ

ّ
ماننــد آیــه: »اتَ

 
ّ
رْضِ كُلَ

َ ْ
ــمَاوَاتِ وَالْأ هُ مَــنْ فِــی السَّ

ُ
ل
َ
ــا یُشْــركُِونَ« )توبــه/31( و نیــز آیــه: »یسْــأ  هُــوَ سُــبْحَانَهُ عَمَّ

َّ
ــهَ إِلَّا

َ
 إِل
َ
هًــا وَاحِــدًا لَا

َ
إِل

نٍ« )الرحمــن/29(؛ علمــا و راهبــان خــود را )از نادانــی( بــه مقــام ربوبیــت شــناخته و خــدا را 
ْ
یَــوْمٍ هُــوَ فِــی شَــأ

نشــناختند و نیــز مســیح پســر مریــم را )کــه متولــد از مــادر معیــن و حــادث و مخلــوق خداســت( بــه الوهیت 
گرفتنــد، درصورتی‌کــه مأمــور نبودنــد جــز آنکــه خــدای یکتایــی را پرســتش کننــد کــه جــز او خدایــی نیســت، 

کــه منــزه و برتــر از آن اســت کــه بــا او شــریک قــرار می‌دهنــد.
كُــمْ تُفْلِحُــونَ« )مائــده/35(؛ .6 

َّ
عَل
َ
ةَ وَ جَاهِــدُوا فِــی سَــبِیلِهِ ل

َ
وَسِــیل

ْ
یْــهِ ال

َ
َ وَ ابْتَغُــوا إِل قُــوا الَلَّهّ

ّ
ذِیــنَ آمَنُــوا اتَ

َّ
هَــا ال

ّ
یُ
َ
»یَــا أ

ای مؤمنیــن از خــدا بپرهیزیــد و در طلــب وســیله تقــرب بــه او باشــید و در راه او جهــاد نمایید شــاید رســتگار 
شوید.

یَمْلِكُــونَ .7 
َ
ذِیــنَ زَعَمْتُــمْ مِــنْ دُونِــهِ فَلَا

َّ
، آیــه 56 و 57 ســوره اســراء اســت: »قُــلِ ادْعُــوا ال آیــه مــورد استشــهاد او

قْــرَبُ وَ یَرْجُونَ 
َ
هُــمْ أ

ّ
یُ
َ
ةَ أ
َ
وَسِــیل

ْ
هِــمُ ال بِّ ــى رَ

َ
ذِیــنَ یَدْعُــونَ یَبْتَغُــونَ إِل

َّ
ئِــكَ ال

َ
« و »أُول

ً
 تَحْوِیــا

َ
ــرِّ عَنْكُــمْ وَ لَا

ّ
كَشْــفَ الضُ

ــد و  ــد خدایان‌ان ــان را کــه گمــان می‌کردی ورًا«؛ بگــو آن
ُ
ــكَ كَانَ مَحْــذ ابَ رَبِّ

َ
ــذ ــهُ إِنَّ عَ ابَ

َ
ــونَ عَذ ــهُ وَ یَخَافُ رَحْمَتَ

ــل کــردن ســختی از شــما نیســتند و تغییــری  ــه زائ ــادر ب ــد، بخوانیــد. ایشــان ق حاجــات شــما را روا می‌دارن
هــم نمی‌تواننــد در آن بدهنــد. ایــن خدایــان کــه پرستششــان می‌کنیــد، اینــان خــود وســیله تقــرب بــه خــدا 
ــه رحمــت او می‌کننــد و از عــذاب او می‌ترســند و ســزاوار  ــد ب ــر اســت و امی ــه کــدام نزدیک‌ت ــد ک می‌جوین

اســت کــه از عــذاب پــروردگار تــو حــذر شــود.
 هُــمْ یُنْصَــرُونَ« )دخــان/41(؛ روزی کــه هیــچ دوســتی از دوســتی .8 

َ
ــى شَــیْئًا وَ لَا

ً
ــى عَــنْ مَوْل

ً
یُغْنِــی مَوْل

َ
»یَــوْمَ لَا

چیــزی را کفایــت نکنــد و نتوانــد ایشــان را یــاری کنــد.
كَافِرُونَ .9 

ْ
 شَــفَاعَةٌ وَ ال

َ
ــةٌ وَ لَا

َّ
 خُل

َ
 بَیْــعٌ فِیــهِ وَ لَا

َ
تِــیَ یَــوْمٌ لَا

ْ
نْ یَأ

َ
كُــمْ مِــنْ قَبْــلِ أ ــا رَزَقْنَا نْفِقُــوا مِمَّ

َ
ذِیــنَ آمَنُــوا أ

َّ
هَــا ال

ّ
یُ
َ
 »یَــا أ
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الِمُــونَ« )بقــره/254(؛ ای اهــل ایمــان، از آنچــه روزی شــما کردیم انفاق کنید پیــش از آنکه بیاید روزی 
ّ
هُــمُ الظَ

کــه نــه کســی )بــرای آســایش خــود( چیــزی تواند خرید و نه دوســتی و شــفاعتی بــه کار آید، و کافــران )دریابند 
کــه( خــود ســتمکار بوده‌اند.

به‌طوری‌که تقریباً خمس تمام اشیا، منحصر به امام غایب؟عج؟و فرزندان هاشم است.10 .
خِــرِ وَ عَمِــلَ صَالِحًــا 11 .

ْ
ــوْمِ الْآ یَ

ْ
ِ وَ ال

ــالَلَّهّ ابِئِیــنَ مَــنْ آمَــنَ بِ صَــارَى وَ الصَّ ذِیــنَ هَــادُوا وَ النَّ
َّ
ــوا وَ ال ذِیــنَ آمَنُ

َّ
»إِنَّ ال

« )بقــره/62(؛ بــه تحقیــق آنــان کــه ایمــان آورده و   هُــمْ یَحْزَنُــونَّ
َ
یْهِــمْ وَ لَا

َ
 خَــوْفٌ عَل

َ
هِــمْ وَ لَا بِّ جْرُهُــمْ عِنْــدَ رَ

َ
هُــمْ أ

َ
فَل

آنــان کــه یهــود و نصــاری و صابئین‌انــد، هــر کــس از ایشــان بــه خــدا و روز آخــرت ایمان بیــاورد و عمل صالح 
کنــد، بــرای ایشــان اســت اجرشــان نــزد پروردگارشــان و ترســی بــرای ایشــان از عــذاب نباشــد و اندوهنــاک 

نمی‌شــوند.
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 5..1387 ، الله بداشتی، علی، شناخت سلفیه، تهران: مشعر
_________، بررسی و نقد آرای سلفیه درباره توحید، قم، نشر تحسین، 1392. .6

، »درآمدی بر نوگرایی دینی در ایران«، چاپ شده در کتاب سقوط، مجموعه مقالات همایش .7  احمدی، محمدطاهر

بررسی علل فروپاشی سلطنت پهلوی، تهران، مؤسسه مطالعات و پژوهش‌های سیاسی، 1384. 
ابن‌فارس، احمد، معجم مقاییس اللغه، قم، مکتب الاعلام اللاسلامی، 1404ق..8 

ابن‌حزم، علی بن احمد، الفصل فی الملل و الاهواء و النحل، بیروت، دار الکتب العلمیه، 1416ق..9 

، مروان کجک، 1426ق.10 . ابن‌تیمیه، احمد بن عبدالحلیم، مجموعة فتاوی، مصر

یاض، ادارة الثقافة و النشر بالجامعه، 1411ق.11 . ________________، درء تعارض العقل و النقل، ر

یاض، دار الصمیعی، 1452ق.12 . ________________، الفتوی الحمویة الکبری، چاپ دوم، ر

اسماعیل، محمود، سلفی‌ها، ترجمه حسن خاکرند و حجت‌الله جودکی، انتشارات بین‌المللی الهدی، تهران، 13.1391 .

برقعـی قمـی، سـید ابوالفضـل، اصـول دیـن از نظـر قـرآن و مسـتند بـه آیـات آن، تصحیـح و مراجعـه اسـحاق بـن 14 .

عبـدالله العـوضی، تهـران، حقیقـت، 1387. 

برقعی قمی، سید ابوالفضل، درسی از ولایت، بیجا، 1388. 15 .

یاض، مکتبة دار المنهاج، 1426ق.16 . بهاری، ابومحمدالحسن ابن علی، شرح ‌السنه، ر بر

تقوی، سید صادق، ترجمه و تفسیر قرآن مجید، تهران، 17.1370 .

یان، رسول، جریان‌ها و سازمان‌های مذهبی سیاسی ایران، تهران، خانه کتاب، 18.1387 . جعفر

حسام‌الدین هندی، علاء‌الدین، کنز العمال، بیروت، مؤسسه الرساله، 1993م. 19 .

حسینی طباطبایی، مصطفی، شیخ محمد عبده مصلح بزرگ مصر، تهران، قلم، 20.1357 .

__________________________، نقد کتب حدیث، تهران، بی‌جا، 21.1379 .
_________________________، بیان معانی در کلام ربانی، به اهتمام فرهاد بهبهانی، 22.1394 .
علامه‌حلی، حسـن بن یوسـف، کشـف ‌المراد فی شـرح تجرید الاعتقاد، تصحیح و تحقیق آیت‌الله حسـن‌زاده 23 .

آملی، قم، موسسـه النشر الاسالمی، 1413ق.

خمینی، روح الله، اجتهاد و تقلید، ترجمه وهاب دانش‌پژوه، عروج، 24.1392 .
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، جنبش‌های اسلامی در جهان عرب، ترجمه حمید احمدی، تهران، کیهان، 25.1366 . دکمجیان، هرایر

یخ اسالم، 26 . زاهـد، فیـاض و صـدقی، ماجـد، نگاه مختصری به اندیشـه‌های ابـو الاعلی مودودی، مطالعات تار

سـال هشمت، شماره 31، 1395.

یعت، کلید فهم قرآن، تهران، دانش، بی‌تا.27 . سنگلچی، شر

_________________، توحید عبادت، چاپ سوم، بی‌جا، 28.1386 .
یف مرتضـی، عیل بـن حسنی، الذخیـرة فـی علـم الـکلام، تحقیـق سـید احمـد حسـینی، قـم، مؤسسـه النشـر 29 . شـر

الاسالمی، 1411ق.

، یوسف، تفسیر آیات مشکله، تهران، پژوهش، 30.1369 . شعار

. 31.1333 ، ، مجلس تفسیر یز _____________، تفسیر سوره جمعه و منافقون، تبر
صادقی تهران، محمد، رساله توضیح المسائل نوین، تهران، امید فردا، 1387. 32 .

علامـه طباطبـایی، سـید محمدحسنی، اجتهـاد و تقلید در اسالم و شـیعه، بحیث درباره مرجعیـت و روحانیت، 33 .

 .1341 ، تهران، شـرکت سـهامی انتشـار

، جواد؛ قیطاسی، سـجاد؛ دارابی، مهدی، تأثیر اندیشـه‌های ابن‌تیمیه بر خطوط فکری و خط مشـی 34 . علی‌پور

گروه‌های سلفی-تکفیری، فصلنامه اندیشه سیاسی در اسلام، شماره12، 1396.
علیـزاده موسـوی، سـید مهـدی، بیـداری اسالمی، معاونـت آمـوزش بعثـه مقـام معظـم رهبـری در سـازمان حـج و 35 .

یـارت، چـاپ دوم، 1390. ز

یخ‌نامـه خوارزمی، 36 . یـن و مـرادی، سـجاد، تأثیـر تفکرات ابن‌تیمیه بر جریا‌ن‌های سـلفی معاصر، تار ، آر فوادپـور

سـال چهارم، 1395.

فراهیدی، خلیل بن احمد، کتاب العین، چاپ دوم، قم، هجرت.37 .

فیروزآبادی، محمد بن یعقوب، قاموس المحیط، بیروت، دار الکتب العلمیه، 1415ق. 38 .

سـید قطـب، ابراهمی حسنی شـاذلی، آینـده در قلمـرو اسالم، ترجمـه سـید عیل حسـینی خامنـه‌ای، تهـران، دفتـر 39 .

نشـر اسالمی، 1389. 

قلمدارن، حیدرعلی، بی‌تا، الف، سلسله راه نجات از شر غلات، بی‌جا.40 .

_______________، بی‌تا، ب، مسأله خمس مأخوذ از کتاب و سنت، بی‌جا.41 .

كلینى، محمد بن یعقوب ، أصول الكافی، ترجمه كمره‏اى، ج6، چاپ: سوم، قم، اسوه، 1375. 42 .

، بحار الانوار، بیروت، مؤسسه الوفاء، 1403ق.43 . علامه‌مجلسی، محمد‌باقر

مطهری، مرتضی، نهضت‌های اسلامی در صد ساله اخیر، تهران، صدرا، 1382. 44 .

، تفسیر نمونه، تهران، دار الکتب الاسلامیه، 1374. 45 . مکارم شیرازی، ناصر
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موسوی غروی، محمدجواد، فقه استدلالی در مسائل خلافی، تهران، اقبال، 46.1377 .

یخ محلات، شماره 6، 47.1386 . نبی سلیم، محمد، برخی جریان‌های دگراندیش در عصر پهلوی، فصلنامه تار

نووی، یحیی بن شرف، شرح صحیح مسلم، قاهره، دارالتوفیقیة للتراث، 2010م.48 .
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Specialized article

“Explanation and Evaluation of the Intellectual Principles and 
Fundamental Beliefs of Shiite Traditionalists”

Fatemeh Raadan1

Mahdi Aazadparvar2

  �Abstract
Among contemporary Shi’ite reformist movements, a group stands out for its 

exclusive emphasis on traditionalism, recognizing the Quran as their sole authoritative 
source. The theological and ideological tenets of this modernist current closely 
resemble those of Salafism prevalent among Sunni Muslims. Some of the Key figures 
within this intellectual movement include Haidar Ali Qalamdar, Shariyat Sanglaji, 
Muhammad Jawad Gharavi, and Mirza Yusuf Shoa’ar.

Adherents of this school of thought deem certain prevalent religious beliefs 
and practices among Shi’ites, such as intercession, supplication, and pilgrimage, as 
unjustifiable in light of the Quran. They maintain that if the Quran is taken as the sole 
criterion, these practices are invalidated.

These false claims are not new among Sunni and Wahhabi Salafis, and these claims 
have been stated and rejected, but it is proposed by the Shiites and the analysis of the 
root of these beliefs in the Shiites and the answer to it is that in this article, with the library 
method and It is addressed with an analytical approach.

By referring to the Holy Qur’an, it is clear that the basic form of this thinking is not 
paying attention to the verses that explicitly command obedience to the ‘Ulul-Amr and 
identify the Imams as the successors of the Prophet.

In fact, this trend only apparently claims that the criterion is the Qur’an.
Also, to prove the succession of Shiite imams and following the orders of some 

mutawatar traditions, such as the hadith of Ghadeer, there are also rational arguments 
that prove the following of the orders of the imams.

Keywords: Salaf, Traditionalism, Shiite Beliefs, Reformer, Sanglaghi, Qalamdaran, 
Slogan
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"A Comparative Study of the Rationalist Approaches of Abu Mansur 
Maturidi and Ibn Taymiyyah to the Concept of Monotheism and Its 

Theological Reflections"
Mohammad Hossein Moa’yyed1

Mojtaba Morady Makky2

  �Abstract
Since ancient times, various epistemological approaches, such as rationalism and 

traditionalism, have been debated within different theological schools.

 In contrast to the Salafis, the Maturidi school adheres to a rationalist approach to the 
tenets of Tawhid (monotheism), giving rise to several theological repercussions.

Given that the divergence in perspectives stems from the contrasting viewpoints 
of the two schools’ founders, this research, employing a descriptive-analytical 
methodology, delves into the extent of rationalism employed by Ibn Taymiyyah and 
Abu Mansur al-Maturidi, as well as the theological ramifications of their respective 
perspectives on Tawhid.

The findings reveal that Ibn Taymiyyah and his followers exhibit a lesser degree of 
rationalism in their understanding of Tawhid compared to Abu Mansur al-Maturidi 
and the Maturidi school. This divergence in rationalist thought leads to significant 
consequences, including differing classifications of Tawhid, contrasting views on divine 
attributes and actions, diverse approaches to presenting rational proofs, and dissimilar 
perspectives on the concept of good and evil.

Keywords: Rationalism, Traditionalism, Salafism, Maturidism, Theological Reflections, 
Monotheism, Qur’anic Attributes of God.
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Specialized article

«A Comparative Analysis of the Defenses of Khwaja Nasir al-Din 
al-Tusi and Ibn Rushd for Philosophy as Depicted in ‘Musari‘ al-

Musari‘‘ and ‘Tahafut al-Tahafut›» 

Ali Asghar Ja’fari Valani1

  �Abstract
Khwaja Nasir al-Din Tusi and Ibn Rushd are among those who have defended 

philosophy, and in this regard, in contrast to Ghazali and Shahrashtani, they have written 
the books Tahaft al-Tahaft and Masara al-Masara, and each of them in a special way, 
which is actually the basic difference of this Two philosophers come back in defense 
of philosophy, they have defended philosophy or philosopher. In his defense, Ibn 
Rushd completely rejects the positions of theologians and believes that theologians 
have not achieved certain knowledge. In fact, his defense of philosophy is the defense 
of Aristotle’s philosophy. But Khwaja Nasir al-Din Tusi did not strongly oppose the 
positions of the theologians and by substituting argument instead of argument, he 
helped enrich it. Unlike Ibn Rushd, Khwaja did not consider any particular philosopher 
in defending his philosophical positions, and even though Shahrashani considered 
Ibn Sina the most among philosophers in his criticisms, and his criticisms were aimed 
at Ibn Sina’s views in the books of healing, references, and annotations, with Attention 
to the nature of philosophy has defended it. Based on the rational method, he explains 
and presents his arguments by bringing conclusive proofs and philosophical rules and 
responds to the city’s problems.

Keywords: Khwaja Nasir al-Din al-Tusi, Ibn Rushd, Musari‘ al-Musari‘, Tahafut al-
Tahafut, Philosophy.
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A Comparative Study of the Essence of the Self from the Perspective 
of Fadhil Miqdad and Sheikh Tusi

Mohammad Javad Kaarizi1
Ahmad Ezzati2

  �Abstract
One of the most fundamental and pivotal issues in philosophy and theology is the 

discussion of the nature of the soul, a topic that has been the focus of scholarly inquiry 
for centuries. The foundation adopted regarding the nature of the soul significantly 
influences the interpretation and explanation of various theological matters, such as the 
nature of the afterlife, the life in the barzakh (the intermediate state), and the ultimate 
goal of human development, etc. Therefore, this study aims to conduct a comparative 
analysis of the perspectives of Fadhil Miqdad and Sheikh Tusi using descriptive and 
analytical methods.

In this context, Fadhil Miqdad presents the essence of human beings as a material 
entity composed of fundamental components. Sheikh Tusi, while concurring with 
Miqdad regarding the material nature of the soul, confines the materiality of human 
beings to the perceptible body. Each of these thinkers, by referencing the subject and 
predicate of judgments, actions, and perceptions attributed to humans, and by negating 
other states and opinions, attempts to substantiate their respective claims. However, 
Sheikh Tusi’s interpretations exhibit a certain degree of ambiguity, as some of his 
statements point to the perceptible body while others suggest a subtle body. Due to this 
ambiguity, his interpretations cannot definitively confirm either the perspective of the 
perceptible body or the perspective of the subtle body.

Keywords: Fundamental components, Subtle body, Perceptible body, Fadhil 
Miqdad, Sheikh Tusi.
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Specialized article

An Analytical Assessment of the idea of Conceptual Parity between 
Artificial Intelligence and the Human Soul

Mohammad Mahdi Oveisi1

  �Abstract
Nowadays, artificial intelligence and advanced computers are an integral part 

of every human’s life, and many people’s lives and jobs are governed by artificial 
intelligence. One of the most important issues in the field of artificial intelligence is the 
idea of the similarity of artificial intelligence with the human ego, that is, can we expect 
artificial intelligence to perform exactly the same as human’s soul? Since this question 
is almost a new problem, either there are no suitable answers in this field or the existing 
answers are non-researched. For this reason, the present article evaluates the existing 
criticisms and evaluates the theory of similarity according to the connectionist point of 
view using a rational-analytical method and based on Islamic philosophy and Western 
philosophy. The result obtained from the present research is that artificial intelligence 
does not match the human soul according to both Islamic and Western philosophy, and 
the reason for this is the impossibility of matching artificial intelligence with humans 
in terms of human discretion and the lack of similarity in the nature of knowledge and 
perception.

Keywords: Human Perception, Faculties of the human soul, Artificial intelligence, 
Faculty of Free Will.
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“Foundations of Kant’s Transcendental Philosophy and Mulla 
Sadra’s Transcendent Metaphysics: A Comparative Study with 

Emphasis on Causality”

Mohammad Taghi Alipor Sani Kermani1

Yasser Hosseinpour2

  �Abstract
One of the issues that has preoccupied the human mind from the beginning and 

has instinctively sought an answer to is the expression of the relationship between 
phenomena. Each philosopher, according to their own foundations, perspectives, 
and different theories, has discussed and attempted to answer it. These discussions 
are usually gathered under the topic of causality. In this article, the author has tried 
to use the library method to, after stating the general preliminary foundations, 
conduct a comparative study of the views of two of the world’s great philosophers, 
namely Immanuel Kant and Sadra al-Din Shirazi. Ultimately, the writer concludes that 
Kant, given his cognitive view and mental structure, speaks of causality as one of the 
categories of understanding and mind, and Mulla Sadra, given the realistic view that he 
has set as his intellectual background, presents causality as a real relationship between 
longitudinal levels in the form of hierarchical existence.

Keywords  :Causality  ,Categories ,Kant  ,Molla Sadra ,Transcendental  Philosophy, 
Transcendent  Metaphysics.
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