
بـــه موجـــب مـــــــاده 13 قـــــــانون مطبوعـــات مصـــــــوب مجلـــــــس شـــورای 
اسلامـــی ، پروانـــــــه انتشـــــــار نشـــریه آمـــوزه هـــــــای نویـــن کلامـــی در 
زمینـــــــه کلام و فلســـــــفه اسلامـــی بـــــــه زبـــان فارســـــــی و ترتیـــــــب انتشـــــــار 
ــار مجلـــه ای بـــــــه  ــا گســـــــتره ســـــــراسری و نـــوع انتشـــــ دوفصلنامـــه، بـ
نـــام مدرســـــــه علمیـــه عالـــــــی نـــــــواب در ســـــــال 1396 بـــــــه شـــــــماره 
74093 از ســـوی وزارت فرهنـــگ و ارشـــــــاد اسلامـــی صـــــــادر گردیـــد. 
همچنیـــــــن دو فصلنامـــــــه آمـــوزه هـــــــای نویـــن کلامـــــــی بـــه اســـــــتناد 
مصوبـــــــه شورای اعطاء مجوزهـــــــا و امتیازهــــای علمــــی حوزه علمیــــه 
خراســـــــان، در تاریـــــــخ 1403/02/18 حائـــــــز رتبـــــــه علمـــی »ب« گردیـــــــد.

»آراء نویسندگان مقالات، لزوما دیدگاه مجله نیست.«
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اعضای هیئت تحریریه )به ترتیب حروف الفبا( � 

حجت الاسلام و المسلمین محمد اسفندیاری • 
استاد سطوح عالی حوزه علمیه خراسان 

حجت الاسلام و المسلمین محمد جعفر جهانگیر فیض آبادی• 
عضو هیات علمی گروه معارف اسلامی دانشگاه علوم پزشکی مشهد

 حجت الاسلام و المسلمین علی حسینی سی‌سخت• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه

 حجت الاسلام و المسلمین مهدی زمانی ‌فرد• 
استاد درس خارج و سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

 دکترعلیرضا کهنسال• 
دانشیار گروه فلسفه و حکمت اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

 دکتر جهانگیر مسعودی• 
استاد گروه فلسفه و حکمت اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

 حجت الاسلام و المسلمین سیدمجید میردامادی• 
استادیارگروه فلسفه وکلام اسلامی جامعه المصطفی العالمیه خراسان



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

ایوب اکرمی• 
استادیار گروه معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

نفیسه الهی• 
دانش آموخته دکتری حکمت متعالیه دانشگاه فردوسی مشهد

یاسر حسین پور• 
عضوهیات علمی گروه معارف دانشگاه آزاد اسلامی واحد مشهد

حمید حسین نژاد محمدآبادی• 
عضو گروه فلسفه و کلام اسلامی جامعه المصطفی العالمیه خراسان

علی حسینی سی‌سخت• 
مدرس سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانشگاه

سید محمود طباطبایی• 
استادیار گروه معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

سید مجید ظهیری• 
استادیار گروه فلسفه و کلام پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی

فاطمه علمی راد• 
استادیار گروه فلسفه و کلام اسلامی جامعه المصطفی العالمیه خراسان

وحیده فخارنوغانی• 
دانشیار گروه معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

محمد کرمی• 
دانشیار گروه معارف اسلامی دانشگاه علوم پزشکی کرمانشاه

علیرضا کهنسال• 
دانشیار گروه  فلسفه و حکمت اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

جهانگیر مسعودی• 



استاد گروه  فلسفه و حکمت اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

زهرا نقوی• 
دانش آموخته دکتری فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه تربیت مدرس

غلامعلی مقدم• 
استادیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه علوم اسلامی رضوی



راهنمای تدوین و پذیرش مقاله � 

ضوابط عمومی
یسـنده در زمینـه »فلسـفه دیـن، کلام جدیـد یـا کلام اسلامی« باشـد و .1  مقالـه بایـد حاصـل پژوهـش نو

یه دیگری ارسـال نشـده باشـد.     قبلاً در جـایی چـاپ یـا هـم زمـان بـه نشـر
مقالـه بایـد در یکـی از قالب‌هـای علمـی- پژوهشـی شـامل: تحلیـل، تطبیق، نقد یا نقطـه نظر دیدگاه .2 

یسـنده پیرامـون یـک مسـئله خـاص و بـا قلـم روان و رسـای فـارسی نـگارش شـده  مسـتدل و تحلیلی نو
باشد. 

نکته مهم: مجله از پذیرش مقالات مروری صرف، گردآوری و گزارشی و ترجمه معذور است..3 
یه ارسال شود..4  یق سامانه نشر  مقالات باید در قالب word با پسوند docx از طر
یه مشخص می‌گردد..5  ترتیب مقالات هر شماره، براساس نظر سردبیر نشر
یسنده است..6  مسئولیت صحت و سقم مطالب مقاله از جهت علمی و حقوقی به عهده نو
یراستاری مقاله‌ها برای دوفصلنامه محفوظ است..7  حق رد یا قبول و نیز و
یـه قـرار گرفتـه انـد، بازگردانـده نخواهنـد .8  یر مقاله‌هـایی کـه در مرحلـه بـررسی توسـط اعضـاء هیئـت تحر

شد.
یه .9  یر تأییـد نهـایی مقـالات بـرای چـاپ در دوفصلنامـه، پـس از داوری، منـوط بـه موافقـت هیئت تحر

اسـت. هچنین گواهـی پذیـرش و چـاپ مقالـه، پـس از پذیـرش نهـایی توسـط اعضـای محتـرم هیئـت 
یـه صـادر مـی گـردد. یر تحر

ساختار مقاله
یر باشد:  ساختار مقاله باید شامل قسمت های ز

عنوان^•
چکیده فارسی^•
واژگان کلیدی^•
تبیین مسئله )درآمد، مدخل، مقدمه(^•
پیشینه تحقیق^•
بدنه اصلی^•
نتیجه گیری^•
پی نوشت^•



فهرست منابع^•
عنوان انگلیسی^•
چکیده به انگلیسی^•
واژگان کلیدی به انگلیسی^•

نحوه درج مشخصات فردی نویسندگان
یه، مبنـای درج در مقالـه قـرار خواهـد .1  یسـندگان ثبـت شـده در سـامانه نشـر اسـامی و مشـخصات نو

یسـندگان توجـه داشـته باشـید.  یسـندگان، بـه ترتیـب درج نو گرفـت؛ بنابرایـن هنـگام درج اسـامی نو
یسـنده مسـئول مقالـه مشـخص شـده باشـد، همـان شـخص .2  یه، نو  در صـورتی کـه در سـامانه نشـر

یسـنده مسـئول در  یسـنده مسـئول تلقی مـی‌ شـود. در غیـر ایـن صـورت، فرسـتنده مقالـه بـه عنـوان نو نو
نظـر گرفتـه می شـود.

یه با فرستنده مقاله صورت می‌گیرد..3  تمام مکاتبات و اطلاع رسانی های نشر
یه، به عنوان اطلاعات .4  یسندگان در سامانه نشر یسنده/ نو  اطلاعات و مشخصات درج شده از نو

اصلی در نظـر گرفتـه شـده و منتشـر می‌گـردد؛ از ایـن رو لازم اسـت اطلاعـات شـخصی و وابسـتگی 
سـازمانی منـدرج در سـامانه دقیـق و بـه روز باشـد.  

یســندگان بایــد دقیــق و براســاس یکــی از الگوی‌هــای .5  یســنده / نو شــیوۀ درج وابســتگی ســازمانی نو
ذیــل باشــد:    

•^   . ، استاد(، گروه، دانشگاه، شهر ، دانشیار اعضای هیئت علمی: رتبه علمی )مربی، استادیار
وی: سطح علمی )مدرس ســــطح، استاد سطوح عالی، اســــتاد خارج(، رشته ^• اساتید حوز

. یس، شهر تخصصی حوزه علمیه، محل تدر
علمیه محل ^• رشته تحصیلی، حوزه   ) طلاب: سطح تحصلىي )سطح سه، سطح چهار

. تحصيل، شهر
•^   . دانشجویان: مقطع تحصیلی )کارشناسی، ارشد، دکتری(، رشته تحصیلی، دانشگاه، شهر
•^   . افراد و محققان آزاد: مقطع تحصیلی )کارشناسی، ارشد، دکتری(، رشته تحصیلی، شهر

یسندگان مقاله در متن، پی نوشت یا اسم فایل .6  یسنده/ نو از اشاره مستقیم یا غیر مستقیم به نام نو
مقاله خودداری شود.

یسندگان رسیده است .7  یسنده / نو  به هنگام ارسال مقاله، لازم است فرم تعهدنامه که به امضای نو
در قالب فایل word یا JPG در سامانه ثبت گردد.

شیوه نامه نگارشی
بـان و ادب فـارسی، مبنـای آیین خـط فـارسی و معیـار .1  »دسـتور خـط فـارسی« مصـوب فرهنگسـتان ز

وصـل و فصـل کلمـات اسـت.



چکیده مقاله باید یک پاراگراف باشد..2 
در مــورد کلمــاتی ماننــد مســأله، جــرأت، هیــأت، مســؤول، شــؤون، رؤوس و هماننــد آن‌هــا، بــر اســاس .3 

بــان فــارسی، لازم اســت  بــان و ادب فــارسی بــرای تطبیــق ایــن کلمــات بــا ســاختار ز قانــون فرهنگســتان ز
همــزه‌ای کــه بــر روی »الــف« قــرار گرفتــه، بــه همــزه‌ای بــا پایــه »ی« تبدیــل شــود. بنابرایــن، بــه صــورت 

مســئله، شــئون، هیئــت، مســئول و... نوشــته می‌شــود. 
بــان .4  بــان محــاوره‌ای مرســوم اســت، پرهیــز شــود و مقالــه بــا ز از بــه کار بــردن کلمــات غیردقیــی کــه در ز

، در واقــع، ... یــا عبارت‌هــای خــالی از معنی:»نگفتــه پیــدا اســت«. علمــی نوشــته شــود. هماننــد: چیــز
نشانه های . ، : … !؟ با کلمه قبل بی‌فاصله و با کلمه بعد با فاصله کامل می‌آیند..5 
نشــانه هــای دربرگیــر ماننــد پرانتــز و گیومــه ») (« بــا درون بی‌فاصلــه و بــا بیــرون بــا فاصلــه کامــل .6 

می‌آینــد.
ــد: حضــرت .7  ــی آی ــام آن شــخص م ــا ن ــه ب ــدون فاصل ــز اول ب ــرام، پرانت ــرای درج نشــانه هــای احت ب

محمــد؟ص؟.
یم، ایــد و انــد«، ترکیــب اســم و حــرف بــه .8  پیشــوندهایی نظیــر »مــی« و »نمــی«، مجموعــه »ام، ای، ا

ــد: مــی‌روم، خســته‌ام، کتاب‌هــا. ــه مــی آین صــورت نیم‌فاصل
 از کلیدهای Ctrl+Shift+2 استفاده کرد..9 

ً
برای ایجاد نیم‌فاصله باید منحصرا

اســتفاده از گیومــه غیــر فــارسی نظیــر " " ممنــوع اســت )گیومــه فــارسی بــه ایــن صــورت » « اســت(.10 .

بــان 11 . یســنده بایــد تــا جــایی کــه ممکــن اســت از عبــارات عــربی اســتفاده نکنــد و مفــاد آن را بــه ز  نو
فــارسی بیــان کنــد )مگــر مــواردی کــه اســتفاده از عبــارت عــربی ضــرورت دارد(. همچنــن مــن مقالــه بایــد 
بــان فــارسی باشــد. از ایــن رو از کلمــات عــربی ماننــد لــذا، ثانیــا، فحــوی و... نبایــد اســتفاده شــود. بــه ز

( داشــته باشــند، از 12 . ، دوبــاره نیــاز بــه توضیــح )در داخــل همــان پرانتــز  اگــر توضیحــات درون پرانتــز
قــاب ] ...[ اســتفاده شــود.

اعداد به کار رفته در متن مقاله باید فارسی باشند.13 .

تمامــی تیتــر هــا )غیــر از چکیــده، واژگان کلیــدی و مقدمــه یــا طــرح مســئله( بایــد شمــاره گذاری شــوند.14 .

حجم مقاله حداقل ۵۰۰۰ تا حداکثر ۸۰۰۰ واژه باشد. 15 .

 چکیــده فــارسی و انگلیســی مقالــه حداقــل ۱۵۰ و حداکثــر ۲۵۰ واژه و واژگان کلیــدی بــن ۳ تــا ۷ 16 .
کلمــه باشــد.

بــن »ج« یــا »ص« و ماننــد آن و عــدد بعــد از آن‌هــا، در ارجاعــات و فهرســت منابــع فاصلــه وجــود 17 .



ندارد.
ــره 18 . ــه از خــط تی ــرای دومــن لای ــر از نقطــه اســتفاده شــود. ب ــه تیت ــن لای ــذاری در اول ــرای شمــاره گ ب

ــه: ــد از 4 مــورد بیشــتر شــود. نمون ــه هــا نبای اســتفاده شــود. تعــداد لای
1. لایه اول

1-1. لایه دوم
1-2. لایه دوم

1-2-1. لایه سوم
2-2-1. لایه سوم

1-2-2-1. لایه چهارم

شیوه ارجاع دهی
ارجـاع بـه منابـع و مآخـذ در داخـل منت، بلافاصلـه بعـد از نقـل قـول یـا اشـاره بـدان، در داخـل دو .1 

، جلـد و شمـاره صفحـه صـورت گیـرد. ماننـد:  یـخ انتشـار اثـر یسـنده، تار کمـان و بـا ذکـر نـام خانوادگـی نو
)حسـینی، ۱۳۷۶، ج ۲، ص Gaut( )۸۳,345/2005,1( )آل عمـران/23(. اگـر دو یـا چنـد اثـر از یـک 
یخ انتشـار یکسـانی داشـته باشـد، این آثار با ذکر حروف الف، ب و.... در منابع فارسی و  یسـنده تار نو
b و a و... در منابـع انگلیسـی پـس از سـال انتشـار از هـم متمایـز شـوند. مانند:طباطبـائی، ۱۳۷۴ الـف، 

ج ۲، ص ۴۰(. 
یسنده و منبع قبلی، یکسان باشند از »همان« .2  در صورت تکرار منبع در ارجاعات درون متنی، اگر نو

یسـنده یکسـان و  یـا “Ibid”اسـتفاده می‌شـود و سـپس جلـد یـا صفحـه مدنظـر بیـان می‌شـود. امـا اگر نو
، جلد و صفحه مدنظر  کتاب مختلف باشـد، از »همو« یا “Idem” اسـتفاده می‌ شـود و سـپس سـال نشـر

ذکر می‌شـود.
یسـنده فقـط »و« آورده .3  یـن نو یسـنده بـرای کتـاب یـا مقالـه وجـود دارد، قبـل از نـام آخر اگـر چنـد نو

یرگـول حـذف می‌شـود. می‌شـود و نشـانه و
یسـنده اول و .4  ، فقط نام نو در ارجـاع درون‌متین بـرای کتـاب یـا مقالـه دارای سـه پدیدآورنده و بیشـتر

بـرای بقیـه قیـد »همکاران« ذکر می‌شـود؛مثال: )محمـدی و همـکاران، 1391، ص12(.
در ارجاع‌دهـی درون‌متین بـرای مقاله‌هـای بـا حداکثـر دو پدیدآورنـده، تکرار نام همـه پدیدآورندگان .5 

در ارجاع‌دهی‌هـای بعـدی الزامـی اسـت.
زمانی که لازم است یک مطلب را به بیش از یک منبع ارجاع درون متنی دهید، از »؛« برای فاصله .6 



گذاشنت میـان دو منبـع اسـتفاده کنیـد. بـرای نمونـه: )طباطبـایی، 1414ق، ج 1، ص78؛ مطهـری، 1375، 
ج 2، ص 22(.

گیـرد. هماننـد: .... اسـت .7   درج نقطـه بایـد بعـد از پرانتـز قـرار 
ً
 در ارجـاع هـای درون متین الزامـا

.)8 1414ق،ص  )طباطبـایی، 
در نقل‌قول‌هـای مسـتقیم، نقطـه پایـان جملـه و پـس از پرانتز میآید. برای نمونه: یکی از اندیشـمندان .8 

معاصـر در مـورد ماهیـت حشـر در روز قیامـت معتقـد اسـت: »آنچـه در مسـئله قیامـت مطرح اسـت...« 
)مطهـری، 1386، ص213(. 

در ارجاعات درون متنی اگر از دو صفحه پشت سر هم استفاده شده، شماره صفحات با حرف واو .9 
عطف می‌شوند و اگر از چند صفحه استفاده شده بین صفحات اول و آخر »تا« نگاشته می‌شود.

تنظیم فهرست منابع بایستی به تفکیک و ترتیب ذیل اقدام شود:10 .

منابع فارسی: کتاب، مقاله، پایان‌نامه.^•
منابع عربی: کتاب، مقاله، پایان‌نامه.^•
منابع انگلیسی: کتاب، مقاله، پایان‌نامه.^•

یر معرفی شوند:   11 .  در فهرست پایانی، منابع به صورت ز
(، عنوان کتاب با ^• یســــندگان، )سال انتشــــار یســــنده/ نو کتاب: نام خانوادگی، نام نو

وف ایرانیــــک )مورب خوابیده به چپ( و برجســــته یا بولد، نام مصحــــح یا مترجم، شماره  حر
. : نام ناشر چاپ، محل نشر

(، »عنوان مقاله« ^• یســــندگان، )سال انتشــــار یســــنده/ نو مقاله: نام خانوادگی، نام نو
وف ایرانیک )مورب خوابیده به چپ( و برجسته یا  )داخل گیومه(، نام مجله یا مجموعه با حر

بولد، شماره مجله و مجموعه، شماره صفحات مربوط به مقاله.
، »عنــــوان مقاله« )داخل ^• یخ انتشــــار یســــنده، تار منابع اینترنتی: نام خانوادگی، نام نو

وف  یه( با حر ونیکی همراه با مشخصات نشر یه الکتر گیومه(، نام وب‌سایت )یا عنوان نشــــر
ایرانیک )مــــورب خوابیده به چپ( و برجســــته یا بولد، صفحه/پاراگراف، نشــــانی اینترنتی، 

یخ دسترسی. تار
( بـه عنـوان پدیدآورنـده ذکـر 12 . یـرات درس بایسیت نـام صاحـب درس)صاحـب نظـر در مـورد تقر

: سـیدمحمود هاشمی شـاهرودی،  ، )1417ق(، بحـوث فی علـم الاصـول، مقـرر ، محمدباقـر شـود؛مثال: صـدر
چـاپ3، قـم: موسسـه دائـره معـارف الفقـه الاسالمی.

یسـندة اول نـام خانوادگـی پیـش از نـام کوچـک می‌آیـد. در کتب و 13 . در فهرسـت منابـع فقـط بـرای نو



یسـنده دوم و سـوم بـه ترتیـب بـا نـام کوچـک و نـام خانوادگـی و بـرای  یسـنده، نو مقـالات بـا دو و سـه نو
یسـنده، »نـام نفـر اصلی+دیگران« درج شـود. بیـش از سـه نو

به عنوان نمونه:
قربـانی، عبـاس، مسـلم احممدی، سیدمججتبی میردامـادی، )1401(، »واکاوی دلالـت فـراز یـا مـن دل علی ذاتـه 

بذاتـه دعـای صبـاح بـر برهـان صدیـقین«، دوفصلنامـه آموزه‌هـای حکممت اسلامـی، ش1، ص93 تـا 114.
سـلحشور سفیدسـنگی، زهـره و دیگـران، )1401(، »بررسی مسـئله تججرد ابصـار از دیـدگاه حکممت متعالیـه و 

عصـب شـناسی«،  دوفصلنامـه آموزه‌هـای حکممت اسلامـی، ش1، ص115 تـا 134.
یـخ نشـر باشـد، در فهرسـت منابـع اینگونـه نوشـته می‌شـود: 14 . ، محـل یـا تار چنانچـه کتـابی فاقـد ناشـر

.) یـخ انتشـار ( - »بی‌تـا« )یعین فاقـد تار ( - »بی‌جـا« )یعین فاقـد محـل انتشـار »بی‌نـا« )یعین فاقـد ناشـر
یسندگان باشد.15 . نظم منابع باید بر اساس الفبای نام خانوادگی نو
قرآن و نهج البلاغه به ترتیب در ابتدای بخش منابع درج شده و در ردیف الفبایی قرار نمی گیرند.16 .
تمامی منابع به‌جز قرآن و نهج البلاغه شماره گذاری گردد.17 .
یسـنده در یـک ردیـف الفبـایی پشـت سـر هـم قـرار گرفتنـد، حتمـا بایـد نـام 18 . اگـر چنـد اثـر از یـک نو

یسـنده نادرسـت اسـت. یسـنده درج شـود، اسـتفاده از خـط تیـره بـرای عـدم تکـرار نـام نو نو
. 19 

ً
 تمام منابعی که در فهرست منابع درج می‌شوند، باید در متن استفاده شده باشند )منابعی که صرفا
گاهـی بیشـتر مخاطـب در منت معـرفی شـده انـد، و در منت بـه آن‌هـا ارجاع داده نشـده،  بـرای مطالعـه و آ

نبایـد در بخش کتـاب نامه درج گردند(.
یخ‌های ذکرشـده در مقاله، اگر هجری شمسـی باشـند، بدون هیچ نشـانه‌ای بیایند، در غیر این 20 .  تار

یـخ هجـری قمـری، علامـت اختصـاری »ق« و برای میلادی، علامت اختصـاری »م«  صـورت بـرای تار
بیاید.

اگـر مقالـه یـا کتـاب مـورد ارجـاع بـه زبان انگلیسـی انتشـار یافته اسـت، پژوهشـگر باید در نخسـتین 21 .
یـس معـادل بیگانـه آن را بیـاورد. بـاری کـه نـام ایـن پدیدآورنـده را ذکـر می‌کنـد، در پانو

، مهندس، آیت الله و امثال آن‌ها به استثنای »سید« که بخشی از نام فرد 22 . ین افراد مانند دکتر عناو
یـن امامـان و کنیـه آن‌هـا آورده  اسـت در ارجـاع‌ درون متین و فهرسـت منابـع حـذف می‌شـوند. تنهـا عناو

می‌شـود. مانند امام علی علیه السالم یا امیرالمؤمنین علیه السالم.
در صورت نیاز می‌توانید از عنوان محقق در ابتدای نام اشخاص استفاده کنید.23 .
تنها استثنائات مجاز در استفاده از عنوان، مختص به علامه حلی، شیخ طوسی و امام خمینی؟ره؟ 24 .



است.
منابع و محتوای مربوط ارجاعات توضیحی مانند صورت لاتین کلمات، شرح اصطلاحات و مانند 25 .

آن در بخش پی نوشت ها آورده شود.
  تمام پی نوشت‌ها در پایان مقاله و قبل از فهرست منابع به ترتیب و با شماره مسلسل آورده شود.26 .
یات تابع قوانین کمیته 27 .  دو فصلنامه »آموزه‌های نوین کلامی« با احترام به قوانین اخلاق در نشـر

اخلاق در انتشار )COPE( بوده و از آیین نامه اجرایی قانون پیشگیری و مقابله با تقلب در آثار علمی 
« بررسی  یـابی در سـامانه مشـابهت یـاب »سمیم نـور پیـروی می‌نمایـد. از ایـن رو تمامـی مقـالات قبـل از ارز
یـابی خـارج می‌گردنـد. مالک و میـزان  می‌شـوند و در صـورت احـراز تقلـب یـا کپی بـودن از مرحلـه ارز
تقلـب اعـم از معیـار کمـی )مشـابهت بیـش از 15% عبـارات( و معیـار کیفی )مشـابهت بیـش از %2۰ محتوا 

و مـدل ارائـه، نوآوری( اسـت.
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مقاله پژوهشی

ناترازی عشق و فضیلت در اندیشۀ ابن قتیبه دینوری و مقایسۀ آن با 
دیدگاه مشهور حُُکما

1 فردین جمشیدی‌مهر

علیرضا معصومی‌جلال2  

چكیده � 
 فضیلت‌طلب است و نسبت به فضیلت و کمال عشق می‌ورزد؛ اما این‌که نسبتِِ میان عشق 

ً
انسان ذاتاً

و فضیلت چگونه باید باشد، مسئله‌ای است که باید آن را بررسی کرد. یکی از بزرگانی که در این‌باره دیدگاهی 

دارد، ابن‌قتیبه است که میان عشــــق و فضیلت، تمایز معناداری قائل شده اســــت. او معتقد است باتوجه‌به 

یژگی‌ها و خصائص انسانی، نه‌تنها ضرورتی ندارد که عشــــق به فضیلت، مساوی و همتراز با خودِِ فضیلت  و

، فضیلت هرچه بیشتر باشد، بهتر  باشد؛ بلکه باید میان آن‌ها کاملاً جدایی و بینونت باشــــد. به‌عبارت‌دیگر

یط در این عشق و محبت باید پرهیز کرد. همین  است؛ اما عشق به‌فضیلت باید معتدل باشــــد و از افراط‌وتفر

سخن در باب رذایل و نفرت نسبت به آن، جاری است. اگرچه ممکن اســــت شخصی در رذایل غرق باشد، 

اما نفرت از او باید در حد اعتدال باشد. این در حالی است که مشهور حکمای مسلمان رابطۀ میان عشق و 

فضیلت را یک رابطۀ همتراز می‌دانند؛ به‌طوری‌که شدت عشق به میزان فضیلت وابسته است. همچنین نزد 

ابن‌قتیبه، رابطۀ میان عشق و فضایل، یک رابطۀ غیرِضِروری، غیرِذِاتی، و ‌انفکاک‌شدنی و کنترل‌پذیر است؛ 

درحالی‌که به باور فیلسوفان مســــلمان، رابطۀ میان عشــــق و فضیلت یک رابطۀ ضروری و ‌انفکاک‌نا‌شدنی 

، ‌تضعّّف و اشتدادپذیر نیست. است و با توصیه، سفارش و دستور

گان کلیدی: ابن‌قتیبه، فضیلت، عشق، اعتدال، حُُکما. واژ
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مقدمه � 
عشق که شدت محبت است )ابن‌سینا، 1379، ص172(، مستلزم گرایش و تمایل می‌باشد و حتی برخی 

ین به معنای عشــــق تفسیر کرده‌انــــد )همو، 1400ق، ص375(.  از حُُکما اصل تمایل و گرایش را در نظام تکو

ین -‌به باور حکما و عرفای مســــلمان‌- سراســــر هــــستی را فرا  گســــترۀ عشــــق تا آنجا اســــت که در نظام تکو

 منشأ ایجاد عالم را عشــــق می‌دانند )بقلی‌شیرازی، 1381، 
ً
گرفته است )ســــبزواری، 1372، ص144( و اساساً

صص69و70؛ همو، 2008، ج1، ص345؛ همو، 1374، ص166؛ صدرالمتألهین، 1387، ص318(. آن‌ها حتی 

ینی دانســــته‌اند )ابن‌سینــــا، 1400ق، صص 378 و  تمایل ماده به‌صورت و عرض به جوهر را به عشــــق تکو

379(. در نظام اجتماعی هم، این گســــتره چنان اســــت که به‌ندرت فردی را از دایرۀ آن خارج می‌توان دید. 

یشۀ عشق ‌-‌حتی عشق دنیوی )مجازی(-  گسترۀ عشق در نظام اجتماعی تا آنجاست که به باور ملاصدرا، ر

 ربوبی است. او اســــتدلال می‌کند هر آنچه میان افراد بشــــر ‌‌‌صرف‌نظر از ملیت، مذهب و نیز زمان 
م
نیز در عالَم

یشه‌دار اســــت که بُُن و اســــاس آن را باید در عوالم مفارق از ماده  و مکان، عمومیت داشته باشد، حقیقتی ر

، عمومیت نشان از الوهیت دارد و عشق چنان  جست )صدرالمتألهین، 1981، ج7، ص172(. به‌عبارت‌دیگر

عمومیتی دارد که در انحصار هیچ گروه و قوم و نژادی نیســــت و قلمروی تحقق آن به هیچ‌زمان و مکانی محدود 

متی که باشند و با تمام 
ُ
نمی‌شود. بنابراین و با ملاک ملاصدرا، می‌توان ادعا کرد که چون اکثر انسان‌ها، در هر اُ

یبا و شمایل لطیف و تناسب اعضا عشق  اختلافاتی که در دین و مسلک و یا نژاد داشته باشــــند، به‌صورت ز

می‌ورزند، معلوم می‌شــــود که این عشق، زمینی نیست؛ بلکه از اوضاع الهی نشــــأت گرفته است و در پسِِ آن 

یده شده اســــت )همان(. اعتقادات مردم، گرایشات،  یفی آفر حکمت و مصلحتی وجود دارد و برای غایت شر

تمایلات و سلایق آن‌ها آنقدر متنوع و متفاوت اســــت که اگر امری موردتوجه مشــــترکِِ آن‌ها قرار گیرد، معلوم 

می‌شود پذیرش آن براساس این گرایشات و تمایلات و سلایق نبوده است بلکه منشأ دیگری دارد.

ازدیگرســــو، صفات انســــانی -‌‌مانند صفات الهی‌-‌ به دو دستۀ کلی تقسیم می‌شــــوند: صفاتی که دارای 

ق و اضافه است و صفاتی که بدون متعلق هم دارای معنای محصّّل هستند. صفتی مانند حیات نیازمند 
َ�لَّ
متع

به متعلق نیست؛ درحالیکه صفتی مانند علم و قدرت متعلق و اضافه دارند )سبزواری، 1369-1379، ج3، 

ص543(. علم بدون معلوم و قدرت بــــدون مقدور معنا ندارد؛ بنابراین، علم و قــــدرت به یک معلوم و یک 

ق بیمعناست؛ 
َ�لَّ
مقدوری تعلق می‌گیرند. عشــــق نیز از صفاتی است که نیازمند به متعلق اســــت و بدون متع

پس هر عشقی نیازمند به معشوق است. حکمای مسلمان، متعلق عشق یا همان معشوق را کمال و فضیلت 
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معرفی کرده‌اند )ابن‌سینا، 1400ق، ص377(. اگر انسانی به انســــان دیگر عشق می‌ورزد، به‌خاطر کمالات 

و فضایلی است که در او مشــــاهده می‌کند. اگرچه ممکن است در تشــــخیص کمال و فضیلت میان انسان‌ها 

اختلاف وجود داشته باشد، اما در این‌که متعلق عشق، چیزی جز خوبی و کمال نیست، اجماع وجود دارد. 

ابن‌سینا برای اثبات این‌که هر خیر و کمالی، معشوق است، چنین استدلال می‌کند:
گــــر این‌گونــــه نبود  »خیــــر و کمال بــــه ذاتِِ خــــود معشوق اســــت، و ا
هیچکس بــــرای کاری که انجــــام می‌دهد یا اشتها دارد، هــــدفی را ترسیم 
، هر کسی که کار  یّّت خود را در آن بیابد. ]به‌عبارت‌دیگر نمی‌کرد که خیر
اختیاری انجام می‌دهد، قبل از آن فکر می‌کند، سبک و سنگین می‌کند 
و اگر درکاری، خیر و خوبی بیابد، به جانب انجام آن متمایل می‌شود.[ 
یت به ذات خود معــــشوق نبود، همۀ تلاش‌های انســــان و  و اگــــر خیر

همت‌های او برای کسب خیر و کمال و خوبی بی‌معنا بود« )همان(.

همچنین، غالب حکما و اندیشــــمندان مسلمان نســــبت میان عشــــق و فضیلت را یک نسبت مستقیم 

می‌دانند؛ به‌این‌معنا که هرچه فضیلت بیشــــتر باشــــد، عشــــق به آن هم بیشــــتر خواهد بود )غازانی، 1381، 

یاد  ص115(؛ همان‌طورکه در وصف جمال یوسف و عشــــق زلیخا چنین گفته‌اند: چون هر روز جمال یوسف ز

می‌شد عشق زلیخا متزاید می‌گشت تا آن‌که تعشق بغایت رسید و تشوق به‌نهایت انجامید )کاشانی، 1336، 

ج5، ص29؛ جرجانی، 1377، ج4، ص305؛ ابوالفتوح رازی، 1408، ج11، ص42(. 

امــا درمقابــل، دیدگاهــی وجــود دارد و ایــن دیــدگاه از ابن‌قتیبــه دیــنوری اســت. او میــان فضیلــت و عشــقِِ 

ــد؛  ی ــه وزان فضیلــت و کمــال، عشــق ورز ــد ب ــل نیســت؛ یــعنی معتقــد اســت نبای انســانی نســبت مســتقیم قائ

ــاد باشــد، عشــق بایــد در نقطــه‌ای متوقــف شــود و نبایــد از حــد  ی بلکــه حتی اگــر فضیلــت و کمــال فــراوان و ز

مشــخصی فراتــر رود )ابن‌قتیبــه، 1405ق، صــص41-43(. ایــن مقالــه برداشــت و اســتنباطی از کلمــات 

یــۀ او در ایــن مقالــه حــاوی ســه دســته مطلــب اســت: اول، صراحــت ابن‌قتیبــه  ابن‌قتیبــۀ دیــنوری اســت. نظر

در این‌کــه افــراط از افــراط زاییــده می‌شــود و بعــد به‌عنــوان نمونــه بــه افــراط شیعــه در محبــت علی؟ع؟ کــه منجــر 

یــح ابن‌قتیبــه، در این‌که  به افراط‌‌گرایی دشمــنان علی؟ع؟ شــده اســت، تمســک می‌کنــد. دوم، لازمــۀ دیــدگاه صر

ــه و اســتدلال در  ــدگاه ابن‌قتیب ــه دی ــرازی وجــود داشــته باشــد؛ و ســوم، توجی ــت نات ــان عشــق و فضیل ــد می بای

ــبیین شــود  ــح ت ــه‌صورت کاملاً منقّّ ــار وی اســت کــه تلاش شــده اســت ب ــوازم گفت دفــاع از او. ایــن نوشــتار از ل
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یــه بــا دیــدگاه مشــهور حکما  و در مقــام اثبــات، بــا دلایلی قابــل قــبول، مســتحکم شــود و درنهایــت، ایــن نظر

مقایســه شــده اســت.

بارۀ نسبت  بارۀ عشق و کمال و فضیلت مقالات متعددی نگاشته شده است؛ اما در به‌لحاظ پیشینه، در

میان عشق و فضیلت، آن هم از دیدگاه ابن‌قتیبۀ دینوری هیچ کار پژوهشی مستقلی یافت نشد. در ادامه به 

بارۀ عشق و کمال منتشر شده اشاره می‌شود: مواردی از مقالاتی که در

عشق و تأثیر آن بر انسان‌گرایی و کمال‌طلبی در اندیشــــة عارفانۀ رشیدالدین میبدی، ^•
یسنده ماندانا منگلی، مجله مطالعات ادیان و عرفان تطبیقی، شماره 3،  ، نو ین دایر مولوی و و
ین دایر از ایدئولوژی شاعران و  پذیری شدید و پاییز و زمستان 1397. در این مقاله به تأثیر
یسندگان عارف سخن گفته شده و تبیین شده است که از دیدگاه سه شخصیت یادشده  نو
در عنوان مقاله، ســــاختار مردم‌گرای عشــــق، موضوعاتی چون توجه به مفاهیم اســــاسی 
یم و رذایل اخلاقی، مشترک بوده است؛ بنابراین، آن‌ها عشق  اخلاقی انسانی، دوری از ذما

را زنده‌کننده و کمال‌بخش می‌دانند.

عشق و جلوۀ آن در به ثمررساندن نفس انســــانی به کمال مطلوب در مکتب ابن‌عربی ^•
یســــندگان محبوبه مونســــان، طاهره چالدره، مجله عرفانیات در ادب فارسی،  و مولوی، نو
بارۀ عشــــق بررسی و  شماره 39، تابســــتان 1398. در این مقالــــه دیدگاه مولانا و ابن‌عربی در
تبیین شده است. ابن‌عربی عشــــق و حُب را مکتب و دین خود می‌داند و اوج آن را ولایت 
می‌خواند که صاحب این ولایت، انســــان کامل است. ابن‌عربی عشــــق الهی را که در همۀ 

عالم ساری و جاری است، در به‌ثمررساندن نفس انسانی به کمال مطلوب مؤثر می‌داند.

تأثیــر عشــق بــر کمــال انســان از دیــدگاه ابن‌فــارض و مولــوی، طاهــره چالــدره و فاطمــه ^•
یســندگان در ایــن مقالــه بــه تأثیــر  احمــدی، مجلــه ادبیــات فــارسی، پاییــز 1390، شمــاره 31. نو
ــوی  ــدگاه ابن‌فــارض مصــری و مول ــل از دی عشــق در ظهــور کمــالات اخــاقی و امحــای رذای

پرداخته‌انــد.

یقی به‌ســــوی کمال انســــانی )مقایس‌های بین نگاه ابن‌ســــینا و ملاصدرا(، ^• عشق، طر
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یخ فلســــفه، بهار 1393، ســــال چهارم، شماره 4. در این مقاله عشق  فاطمه ســــلیمانی، تار
نفسانی )درمقابل عشــــق حیوانی( را سبب سنخیت و مشــــاکلت جوهری نفسِ عاشق و 
یبایی‌های ظاهر و باطنی معشوق، منجر به  یق استحسان و تمثل ز معشوق می‌داند که ازطر
لطافت روح و آمادگی نفس عاشق می‌گردد، به‌طوری‌که او را آماده پذیرش مقام فناء فی‌الله 

یسنده این دیدگاه ملاصدرا را با دیدگاه ابن‌سینا مقایسه کرده است. می‌گرداند. نو

1.  تقریر و تبیین دیدگاه ابن‌قتیبۀ دینوری

ابومحمد عبدالله ‌بن مســــلم بن قتیبة بن‌ مســــلم مروزی‌دینوری )213-276ق( از بزرگان و دانشــــمندان 

 برای 
ً
اهل‌سنت بود که در محضر عالمانی از شیعه و سنی بهره گرفت تا جایی که به مرجعیتی علمی ‌-‌خصوصاً

اهل‌سنت- دست یافت. از ابن‌قتیبه آثار متعددی به‌جای مانده است؛ ازجمله کتاب »الاختلاف فی اللفظ« 

در علم کلام که غالب ارجاعات این پژوهش به همین کتاب است. شیوۀ علمی ابن‌قتیبه در اکثر آثاری که از 

وی به‌جامانده، شیوۀ لغوی است. او در بسیاری از مسائل، حتی مسائل کلامی، تفسیری و روایی، با تحلیل 

واژگان و کلمات به تفسیر متون می‌پردازد. این شیوه به‌وضوح در کتاب مذکور و نیز در آثار تفسیری ابن‌قتیبه 

یل مشکل القرآن دیده می‌شود. مانند تأو

یش،  پذیری از اساتید امامی‌مذهبِِ خو ابن‌قتیبه اگرچه از علمای اهل‌ســــنت اســــت، اما به‌خاطر تأثیر

یۀ معتدل‌تری در تعامل با عقاید شیعه دارد. وی برخلاف بسیاری از بزرگان اهل‌سنت ‌-مانند سیف‌الدین  رو

یســــته اســــت- فضایل و کمالات علی‌بن ابی‌طالب؟ع؟ را نه‌تنها انکار نکرده بلکه  آمدی که قرن‌ها بعد می‌ز

کید و مُُهر تأیید نیز زده اســــت. انتقاد وی به شیعه هرگز متوجه اثبات یا انکار کمالات و فضایل  حتی بر آن تأ

یۀ وی  امام علی؟ع؟ نیست؛ بلکه او از جهت دیگری، شیعه را نقد کرده است که از دل این انتقاد می‌توان نظر

در باب نسبت میان عشق و فضیلت را استنباط کرد. براین‌اساس، اگرچه کلمات ابن‌قتیبه به دلالت مطابقی، 

ناظر به فضایل امام علی؟ع؟ و عشق شیعه به ایشان است؛ اما می‌توان از آن، ملاک و معیاری استنباط کرد 

که پشتوانۀ انتقادات ابن‌قتیبه به دیدگاه‌های شیعه باشد.

1-1. اعتدال، زاییدۀ تعارض افراط‌ها

سمــــا و صفات الهی 
َاَ
یان‌شــــناسی مکاتب کلامی در حیطۀ  ابن‌قتیبه در کتاب الاختلاف فی اللفظ به جر

سمــــا و صفات از 
َاَ
یه مطلق حق‌تعــــالی معتقد بودند و خداوند را در همۀ  ید گروهی به تنز می‌پــــردازد. او می‌گو
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هرگونه مشــــابهت و مماثلت با مخلوقات منزه دانســــتند. از دیدگاه دینوری، این نگاهی افراطی است و معتقد 

اســــت با ظهور و رواج چنین نگاهی، نگاه افراطی‌تری شــــکل گرفت که قائل به تشــــبیه خداوند به مخلوقات 

اســــت )ابن‌قتیبه، 1405ق، ص40(. مطابق با این دیدگاه همان‌طورکه بسیاری از مخلوقات الهی دارای چشم 

و دست و به‌صورت کلی دارای جسم هستند، خداوند هم دارای جسم، چشم و دست است؛ چراکه او خود 

یژگی‌ها اشاره کرده اســــت. ابن‌قتیبه معتقد است که این نگاه هم یک نگاه افراطی است؛ اما  در قرآن به این و

، آنچه که سبب ظهور  نکتۀ اساسی در این است که این افراط در مقابل افراط اولیه بوده است. به‌عبارت‌دیگر

یسد: »و لما رأی قوم  یه محض است. او می‌نو مکتب افراطی تشبیه مطلق بوده است، همان مکتب افراطی تنز

من الناس افراط هؤلاء فی النفی عارضوهم بالإفراط فی التمثیل فقالوا بالتشــــبیه المحض« )همان(؛ یعنی وقتی 

یه مشــــاهده کردند، با آن‌ها با افراطِِ در تمثیل و تشبیه مقابله  گروهی از مردم، افراطِِ این جماعت را در نفی و تنز

نمودند و قائل به تشبیه محض شدند.

»تقابل افراط با افراط« در اندیشة ابن‌قتیبه یک حادثه در موردی مشخص و معنیّن نیست؛ بلکه یک 

یانی که در  یان افراطی ‌-‌در هر مســــئله‌ای‌-‌ شــــکل بگیرد، جر قانون کلی اســــت. به اعتقاد او هرگاه یک جر

یان افراطی اما در آن سوی مســــئله خواهد بود )همان(؛ بنابراین، چون  مقابلۀ با آن به‌وجود می‌آید، یک جر

افراط درمقابل افراط، یک قانون است، پس پیش‌بینی‌پذیر است؛ یعنی به انسان قدرت پیش‌بینی می‌دهد 

یان افراطی دیگری درمقابل آن باشــــد. البته این قانون در  یانی افراطی شــــکل گرفت، منتظر جر که هرگاه جر

همینجا متوقف نمی‌شود؛ بلکه چون تقابل افراط با افراط سببِِ دلزدگی و دلسردی می‌شود، از دل این تقابل 

یط   دین الهی به همین امر میانه امر می‌کند و از افراط ‌وتفر
ً
یان معتدل و میانه به‌وجود می‌آید که اتفاقاً یک جر

یقین غالط و قد جعل الله التوسط منزلة العدل« )همان( هر دو فرقه ]افراطی[ بر خطا  باز می‌دارد »و کلاً الفر

هستند و خداوند توسط و میانه را جایگاه عدل قرار داده است.

یان  ابن‌قتیبه نمونــــة دیگری ذکر می‌کند که به زعــــم او مصداقی برای این قانون اســــت و آن مربوط به جر

شیعه‌گری )به تعبیر او رافضیه( و عشــــق و دلدادگی به حضرت علی؟ع؟ اســــت. دینوری بــــا اعتراف و اقرار 

به فضایل علی؟ع؟ به تحسین جایگاه و منزلت ایشــــان می‌پردازد و به بــــرادری او و رسول خدا؟ص؟ و این‌که 

ایشان در کنار فاطمه، حســــن و حسین: از اصحاب کســــاء بوده اســــت، صحه می‌گذارد و معتقد است که 

یانی افراطی از شنیدن این امور ناخرسند و ناراحت می‌شوند )همان، ص42(. او حدیث »من کنت مولاه  جر



ان
ت

ر زا
ع ی

قش
 و 

ضف
ت لی

 رد
دنا

شۀی
اب 

 ن
ق

بیت
ه د

نی
یرو

و 
قایسۀم 


 

آن با
 

دید
اه گ

م
هش

ور
کُح 

ما

19

یانی افراطی  فعلی مولاه« و »أنــــت منی بمنزلة هارون من موسی« و مانند آن را تأیید می‌کند و معتقد اســــت جر

ــــرِِ بُُغضی که نســــبت به شیعه دارند، تلاش می‌کنند که این احادیث را انکار کننــــد و در ادای حق این  از َسَ

احادیث بخل می‌ورزند )همان(. او علی؟ع؟ را تربیت‌شدۀ رسول خدا؟ص؟، برادر و داماد او، صبور در مجاهده 

با اعدای الهی، فداکار در جنگ‌ها و دارای مکانت در علم، دین و فضل می‌داند و حتی بر آیۀ مباهله و تعبیر 

»أنفسنا« برای فضیلت علی؟ع؟ اشاره می‌کند )همان، ص43(. هرچند او »أنفسنا و أنفسکم« در آیۀ مباهله 

را به‌معنای »إخواننا و إخوانکم« تفسیر می‌کند )ابن‌قتیبه، بی‌تا ب، ص95( و دلیل آن را در موضع دیگری به 

ید عرب چون برادر را به منزل خود و نفس می‌داند، پس نفس، کنایه از  اســــتعمال عرب گره می‌زند. او می‌گو

برادری است )ابن‌قتیبه، بی‌تا الف، ص97(.

به باور او عده‌ای که این فضایــــل را انکار می‌کنند و بــــا علیبن ابی‌طالب؟ع؟ و فرزنــــدان او ‌-‌به‌خاطر 

انحراف شیعــــه‌- دشمنی می‌نمایند، افراطــــی و خارج از حیطۀ اعتدال هســــتند )ابن‌قتیبــــه، 1405ق، ص42( 

یان افراطی، لحنی سرزنش‌آمیز و مذمت‌کننده  بارۀ این جر و همین ســــبب می‌شــــود که لحن کلام ابن‌قتیبه در

، او براســــاس قانون مقابلۀ افراط در برابر افراط، مقصر ظهور این جماعت افراطی  باشــــد؛ اما با تمام این امور

ید ظهور ایــــن گروه افراطی به‌خاطر  را که نســــبت به علی و فرزندان او: جفا کرده‌اند، شیعیان می‌داند و می‌گو

عشق و محبت افراطی شیعیان )رافضی‌ها( نســــبت به علی؟ع؟ و افراط در انکار فضایل دیگر صحابه بوده 

کــــه او را در نبوت رسول خدا؟ص؟  اســــت )همان، ص41(. ازآنجاکه شیعه در محبت علی؟ع؟ افراط کرد تاآنجا

یک دانستند و قائل به علم غیب برای ائمه یعنی علی و فرزندان او شدند، درنتیجه عده‌ای از خیار سلف  شر

درمقابل این افراطی‌گری‌ها، به افراط رو آوردند و تمام فضایل علی؟ع؟ را انکار کردند )همان، ص40( و حاضر 

ید وصف خلافت را  یه و فرزندش یز نشدند که عنوان خلافت را برای ایشــــان بپذیرند؛ درحالی‌که برای معاو

واجب می‌دانستند و به کار می‌بردند. آن‌ها حتی حسینبن علی؟عهما؟ را خارجی خواندند و با تمسک به »من 

 من کان« خون او را مباح دانســــتند )همان، ص40(. این افراطی‌گری 
ً
خرج علی أمتی و هم جمیع فاقتلوه کائناً

شیعه بود که سبب شد عده‌ای درمقابل، مُُفرِطِانه فضایل علی؟ع؟ را انکار کنند و او را در اهل‌شوری، همتراز 

یان میانه و معتدل  یان افراطی، یک جر با دیگران قرار دهند )همان، ص42(. به اعتقاد او با تقابل این‌دو جر

ظهور می‌کند که در عین تصدیق فضایل علی؟ع؟ و محبت نسبت به او، فضایل سایر صحابه را نیز می‌پذیرد 

و درصدد انکار هیچ‌یک بر نمی‌آید و توصیه می‌کند: »والسلامة لک ان لا تهلک بمحبته و لا تهلک ببغضته و 

ان لا تحتمل ضغنا علیه بجنایة غیره فان فعلت فأنت جاهل مفــــرط فی بغضه« )همان( سلامت و نجات تو در 
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این است که به‌خاطر حب و بغض او ]علی؟ع؟[ به هلاکت نیفتی و به‌خاطر جنایت و گناه دیگران ]شیعه[ 

نســــبت به او ]علی؟ع؟[ حقد و کینه به دل نگیری که اگر چنین کردی، تو در بغض او جاهلِِ افراطی هستی. 

یانی اســــت که حب و محبت  یان حق، جر بنابراین باتوجه‌به حب افراطی شیعیان نســــبت بــــه علی؟ع؟ جر

علی؟ع؟ را در حد میانه دارا است و از محبت غلوآمیز نسبت به ایشان پرهیز می‌کند.

1-2. تحلیل نظریۀ ناترازیِِ عشق و فضیلت

بنابــر آنچــه گذشــت، ابن‌قتیبــه، افــراط را ســببِِ افــراطِِ مقابــل می‌دانــد؛ امــا حــق، چیزی جــز میانــه 

و توســط نیســت )همــان، ص40(. براین‌اســاس، او در عین تصدیــق بــه تمــام فضایــل علی؟ع؟ شیعــه را 

به‌خاطــر افــراط در حــب و عشــق بــه ایشــان سرزنــش می‌کنــد و معتقــد اســت ایــن افــراطِِ در حــب، ســببِِ 

ظــهورِِ منکــرانِِ افراطــی علی؟ع؟ شــده اســت )همــان، صــص41-43(. بــه اعتقــاد او فضایــل علی؟ع؟ ‌بــه هــر 

 درهمینجــا، 
ً
میــزان هــم کــه عــالی باشــد موجــب نمی‌شــود کــه در عشــق بــه ایشــان از حــدی فراتــر رفــت. دقیقــاً

یــۀ »ناتــرازی عشــق و فضیلــت« از کلمــات دیــنوری قابــل اســتنباط اســت. ناتــرازی عشــق و فضیلــت بــه  نظر

ایــن معنــا اســت کــه شــدت در فضیلــت، مســتلزم شــدت در حــب و عشــق نیســت. اگرچــه انســان بــه حکــم 

یعــت، عقــل و اخلاق موظــف اســت تلاش کنــد کــه بــه فضایــل بیشــتری دســت یابــد و خــود را بــه قلــۀ  شر

فضایــل برســاند، امــا دیگــران نســبت بــه عشــق بی حــدومرز نســبت بــه چــنین انســانِِ فضیلت‌منــدی موظــف 

نیســتند و بلکــه بالعکــس، آن‌هــا موظف‌انــد کــه از عشــق بی‌حــدومرز حتی نســبت بــه انســان کامــل پرهیــز 

کننــد. ســخنان ابن‌قتیبــه حداقــل مســتلزم چــنین ناتــرازی در انســان فضیلت‌منــد و عشــقِِ نســبت بــه اوســت؛ 

بنابرایــن ممکــن اســت او نســبت بــه عشــق بــه خداونــد کــه کمــال نامتناهــی اســت، چــنین دیدگاهــی نداشــته 

باشــد. پــس بــرای انســان اگرچــه در یــک طــرف کــه همــان طــرف وجــدانِِ فضیلــت باشــد، حــدومرزی وجــود 

ــعنی طــرف عشــق و  ــا در طــرف دیگــر ی ــر اســت، ام ــال بیشــتر باشــد، مطلوب‌ت ــت و کم ــدارد و هرچــه فضیل ن

ــۀ آن، نیکــو و عــدل اســت.  ــد و تنهــا حــد میان ــه مذموم‌ان یطــی وجــود دارد ک ــراط و تفر ــت، حــد اف محب

یسندگان مقاله  ابن‌قتیبه برای هیچ یک از ادعاهایش استدلالی ‌اعم از عقلی یا نقلی اقامه نمی‌کند؛ اما نو

تلاش می‌کنند، به‌خاطــــر جایگاه علمی ابن‌قتیبه و مقبولیت وی از جانب اهل‌ســــنت، گفتــــار او را در حول 

مسئلۀ ناترازی عشق و فضیلت با دلایل عقلی-‌نقلی توجیه نمایند. بنابراین، هیچ یک از ادله‌ای که در دفاع 

از مسئلۀ یادشده در این مقاله اقامه می‌شود، از ابن‌قتیبه نیست.
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1-3. شواهدی بر دفاع از دیدگاه ابن‌قتیبه

یژگی‌های انســــانی و خصایص او به‌گونه‌ای اســــت که هرچه بدان اضافه شــــود حتی اگر نیکو باشــــد  و

یط گردد، به رذیلت تبدیل می‌شــــود. براین‌اســــاس، حد میانــــه و اعتدال برای هر  چنانچه دچار افراط یا تفر

 فضیلت چیزی جز اعتدال نیست. به‌همینخاطر اگر عشق و محبت 
ً
یژگی انسانی ضروری است و اساســــاً و

 قبیح و ناپسند نیســــت- از حدی فراتر یا فروتر باشــــد، مذموم و ناپســــند خواهد بود؛ همان‌طورکه 
ً
-که ذاتاً

یط در اســــتعمال، سبب   قبیح نیســــتند و اســــتعمال آن‌ها قبحی ندارد، اما افراط‌وتفر
ً
شــــهوت و غضب ذاتاً

قبیح‌شدن آن‌ها خواهد بود )ابن‌سینا، 1371، صص 189 و 190؛ سهروردی، 1375، ج4، ص129(. 

بنابراین، فضایل فراوان و کثرتِِ کمالات علی؟ع؟ نمی‌تواند مصحح عشــــق فراوان و افراطی نسبت به او 

یرا چنین عشقی باتوجه‌به ساختار وجودی انسان و نیز ســــاختار جوامع انسانی فسادزا خواهد بود.  باشد؛ ز

ساختار وجودی انسان به‌گونه‌ای است که اگر در میل و گرایشی افراط شود، خود به خود نسبت به گرایش 

مقابل آن نفرتِِ افراطی شکل می‌گیرد. مثلاً اگر انسان نسبت به الف عشقِِ مفرط داشته باشد، همو نسبت 

به ب -که نقطۀ مقابل الف است- بغض و نفرت مفرطانه خواهد داشــــت؛ درحالی‌که کمال انسانی اقتضا 

می‌کند که نسبت به الف عشق معتدل داشته باشد تا بغض او نسبت به ب هم اعتدالی باشد. همین سخن 

در عرصۀ اجتماع هم صادق اســــت. اگر گروهی نسبت به امری، شــــخصی، مکتب و تفکری گرایش افراطی 

، شــــخص، مکتب یا تفکر انزجار افراطی خواهند داشت و   نسبت به نقطۀ مقابلِِ آن امر
ً
داشته باشند، قطعاً

درنتیجه، گروه دیگری ظهور می‌کنند که لجوجانه در نقطۀ مقابل حب و بغضِِ آن‌ها، آن هم به‌صورت افراطی، 

قرار خواهند گرفت. پس اگرچه در عالم واقع هرچه کمالات و فضایل بیشتر باشد، مطلوب‌تر است، اما عشقِِ 

نسبت به فضیلت و نیز شــــخص فضیلت‌مند تنها در حد اعتدالی مطلوب و پسندیده است و همین‌طور در 

باب رذیلت و نفرتِِ نسبت به آن که اگر چه رذیلت ناپسند اســــت و نفرت نسبت به رذیلت پذیرفتنی است، 

اما افراط در بغض و نفرت قابل قبول نیست. حتی اگر رذیلت از حد بگذرد، نفرتِِ نسبت به آن نباید از نقطۀ 

اعتدال فراتر رود و بغضِِ افراطی نسبت به رذیلتِِ مفرط مذموم است. 

بنابرایــن، وزانِِ فضیلــت و کمــال، وزانِِ عشــق و محبــت نیســت؛ همان‌طورکــه وزانِِ رذیلــت و زشتی، وزانِِ 

بغــض و نفــرت نیســت. عشــق و نفــرتِِ افراطــی انســان را کور می‌کنــد؛ به‌طوری‌کــه نمی‌توانــد فضایــل یــا رذایــل 

دیگــران را بــه‌وضوح مشــاهده کنــد. عشــق افراطــی نســبت بــه علی؟ع؟ ســبب شــد کــه شیعیــان، تمــام فضایــل 
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را در او منحصــر بداننــد و فضایــل دیگــران را نبیننــد و درنتیجه انــکار کننــد )ابن‌قتیبــه، 1405ق، ص41(. شــاید 

 لله﴾ )بقــره/ 
ً
ــاً ــوا أشــدّّ حبّّ از همین‌رو باشــد کــه تنهــا عشــق بــه خــدا حــد اعتــدال نداشــته باشــد ﴿والذیــن ءامن

یــرا چــنین عشــقِِ افراطــی نســبت بــه خداوند، ســبب می‌شــود کــه انســان به‌گونــه‌ای، تمــام فضایــل را در  165(؛ ز

خــدا و از خــدا بدانــد و کمــالات دیگــران را به‌نحــو اســتقلالی انــکار کنــد و فضایــل آن‌هــا را از جانــب خداونــد 

بــان ســلیمان نبی؟ع؟ نقــل فرموده اســت کــه او تمــام کمــالات و فضایل خــود را  یم از ز ببینــد؛ همان‌طورکــه قــرآن‌کر

بّیّ﴾ )نمــل/ 40(. از خــدا می‌دانســت و می‌فرمــود: ﴿هذا من فضل ر

یم نقل شده  شاهد دیگری از فسادزایی عشــــقِِ افراطی، عشقِِ زلیخا به یوسف؟ع؟ اســــت که در قرآن‌کر

یم ذکر شــــده است. عشق افراطی  است. یوسف؟ع؟، پیامبر الهی و انســــان کامل بود و فضایل او در قرآن‌کر

يزِِ تُُراوِِدُُ  عََز
ْ
تُُ الْ

َ
بان زنان مصر چنین نقل می‌کند: ﴿امْْرََأَ یم آن را از ز زلیخا به یوسف؟ع؟ چنان اســــت که قرآن‌کر

یش، کام می‏خواهد، )برده‏‌اش( او را در عشق،  ( از برده خو یز )مصر ا﴾ همسر عز فََتاها عََنْْ نََفْْسِِهِِ قََدْْ شََغََفََها حُُبًّ�ً

بارۀ عشقِِ  یم در ســــخت شیفته کرده اســــت )یوســــف/30(. به باور برخی از مفســــران، تعابیری که در قرآن کر

افراطی زلیخا به یوسف و تلاش او برای مراوده با یوسف آمده است، دلالت واضحی بر فسادزایی این عشق 

: لفظ )هیت( )یوســــف/ 23( که به فسادِِ این عشق دلالت می‌کند،  دارد. از جملۀ این تعابیر عبارت است از

مْْ 
َ
ئِِنْْ لَ

َ
قََدْْ راوََدْْتُُهُُ عََنْْ نََفْْسِِهِِ فََاسْْتََعْْصََمََ﴾ )یوســــف/ 32( و ﴿لَ

َ
الِِمُُونََ﴾ )یوســــف/ 23( و ﴿وََ لَ

هُُ لا یُُفْْلِِحُُ الظَّ�َ
و نیز ﴿إِِ�نََّ

حْْسََنََ مََثْْوايََ﴾ )یوسف/ 23( همه دلالت بر نتایج 
َ
ي أَ ِ

�بِّ  هُُ رََ
هِِ إِِ�نََّ ﴾ )یوســــف/ 32( و ﴿مََعاذََ اللَّ�َ یُُسْْجََنََ�نََّ

َ
یََفْْعََلْْ ما آمُُرُُهُُ لَ

سوء این عشق افراطیِِ فاسد می‌کند )گنابادی، 1408، ج2، ص352(.

2. تحلیل دیدگاهِِ حکما در مسئلۀ فضیلت و عشق

از دیــدگاه فیلســوفان مســلمان، عشــق عبــارت اســت از ابتهــاج از تــصور حــضور یــک امــر کمــالی 

، اگــر علــم بــه وجــود یــک  )ســهروردی، 1375، ج3، ص74؛ شیــرازی، 1369، ص836(. به‌عبارت‌دیگــر

کمــال حاصــل شــود، ابتهاجــی کــه از علــم بــه ایــن کمــال بــه وجــود می‌آیــد، عشــق نامیــده می‌شــود. بنابرایــن، 

وجــود عشــق و میــزان آن وابســته بــه متغیرهــایی اســت کــه می‌توانــد اصــل وجــود عشــق یــا شــدت و کیفیــت آن 

یــف، اگــر کمــالی حاصــل باشــد، بــه شــرط وجــود متغیرهــای دیگــر مثــل علــم،  را تــعیین کنــد. مطابــق بــا ایــن تعر

عشــق هم حاصــل می‌شــود و هرچــه کمــال و فضیلــت افزون‌تــر باشــد، عشــق هــم از شــدت و کیفیت بیشــتری 

ــۀ  ین مرتب یــن و شــدیدتر ــدگاه فیلســوفان مســلمان اولین، کامل‌تر ــود. براین‌اســاس، از دی ــرخوردار خواهــد ب ب
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بــوط بــه ذات خداونــد اســت )فــخررازی، 1411، ج2، ص494(؛ چراکــه او کمــال نامحــدود اســت و  عشــق مر

علــم خداونــد بــه ایــن کمــالات -کــه عین ذات او اســت- نیــز نامحــدود اســت، بــه‌علاوه این‌کــه علــم خداونــد، 

ــد.  ــه شمــار می‌‌آی ــم ب یــن نوع عل یــن و کامل‌تر یف‌تر ــد شر ــم خداون ــا وهمــی نیســت؛ بلکــه عل ــالی ی حســی، خی

براین‌اســاس، عشــق خداونــد بــه ذات خــود، عــشقی نامتناهــی اســت کــه عین ذاتِِ او اســت؛ نــه این‌کــه زائــد 

بــر ذاتــش باشــد )ســهروردی، 1375، ج4، ص84؛ شــهرزوری، 1372، ص352(.

به همین قیاس هرچه فضیلت و کمال کمتر باشد یا علم نسبت به آن ناقص‌تر باشد، عشق و محبت هم 

تنقص می‌یابد و ضعیف می‌شود. البته فیلسوفان مسلمان در برخی مراتب وجود مثل مرتبۀ انسانی نکاتی را 

تذکر داده‌اند که طبق آن ممکن است عشق حاصل شده با واقعیت مطابقت نداشته باشد. توضیح آن‌که در 

امور اعتباری که از مابإزای خارجی برخوردار نیســــت، ممکن اســــت عشقی حاصل شود که به امری که کمال 

یف فلاسفه، عشق باید به یک  ، اگر مطابق تعر و فضیلت حقیقی است تعلق نگرفته باشــــد. به‌عبارت‌دیگر

کمال تعلق بگیرد، در مواردی چیزی که درحقیقت کمال نیســــت، کمال انگاشته می‌شود و عشق به این امر 

موهوم خیالی تعلق می‌گیرد )ابن‌سینا، 1363، ص60(. مثلاً عشــــق به شهرت یا غلبه بر دیگران از نمونه‌های 

عشق موهوم است. شهرت هم که از هیچ حقیقت خارجی برخوردار نیست و بلکه امری کاملاً ذهنی و موهوم 

است، برای عده‌ای ممکن است کمال به شمار آید و به‌دنبال آن عشقی نسبت به آن شکل بگیرد. فیلسوفان در 

حقیقتِِ این عشق تشکیک نمی‌کنند و آن را از حقیقت عشق تهی نمی‌دانند؛ اما متعلق آن )یعنی معشوق( را 

تخطئه می‌کنند و آن را معشوق حقیقی برنمی‌شمــــارند. ازاین‌جهت، ممکن است درعینحال که عشق، حقیقی و 

واقعی است، اما معشوق غیرواقعی و موهوم باشد. 

ازدیگرسو، گاهی ممکن است همان‌طورکه عشق واقعی و حقیقی است، معشوق هم واقعی و حقیقی باشد 

اما ازآنجاکه رتبۀ معشوق نازل‌تر از رتبۀ عاشق است و ســــنخیتی با رتبۀ او ندارد، عشق هم تخطئه شود. مثلاً 

خواسته‌های شــــهوانی اموری واقعی و حقیقی هســــتند و مانند شــــهرت، موهوم و غیرواقعی نیستند؛ اما این 

خواســــته‌ها اگرچه برای حیوان -از آن جهت که حیوان اســــت- کمال و معشوق واقعی و حقیقی اســــت؛ اما 

نمی‌تواند برای انسان -از آن جهت که انسان است- معشوق و محبوب پســــندیده‌ای باشد )صدرالمتألهین، 

یرا مقام حیوانی نازل‌تر از مقام انسانی است و امور  1981، ج2، ص253؛ فیض‌کاشــــانی، 1375، ص72(؛ ز

قَِِ�لَّ عشق انسانی واقع شــــود. براین‌اساس، از نگاه فیلسوفان 

مربوط به حیوانیت شــــأنیت آن را ندارد که متع
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مسلمان، اولاً عشــــق دایرمدار کمال و فضیلت اســــت؛ هرچه کمال و فضیلت بالاتر باشــــد، عشق به آن هم 

 عشق -به شرط آن‌که معشوق موهوم نباشد و نیز به شرط آن‌که رتبه‌ای 
ً
شدیدتر و کامل‌تر خواهد بود. ثانیاً

نازل‌تر از رتبۀ عاشق نداشته باشد- خود یک کمال و فضیلت است به‌طوری‌که ذات خداوند، به این کمال 

یعنی عشق متصف می‌شــــود. چنین اتصافی هم در الســــنۀ حکما آمده است )ســــبزواری، 1376، ص693؛ 

حسن‌زاده‌آملی، 1375، ص154( و هم -بنابر ادعای عرفای مسلمان- در روایات ائمۀ دین: مورد اشاره واقع 

شده است )الاصبهانی، بی‌تا، ج6، ص165؛ میبدی، 1371، ج2، ص417(.

3. تحلیل دو دیدگاه

الف( ابن‌قتیبه عشــــق بی‌حدومرز را به‌خودیِِ‌خود مذمت نمی‌کند؛ اما ساختار وجودی انسان و جامعۀ 

انســــانی را عامل انحراف چنین عشقی می‌داند. این در حالی است که مشــــهور حکما عشق را -به شرطی که 

از ملاک و معیارهای انسانی برخوردار باشد )ابن‌سینا، 1400ق، ص385(- کمال می‌دانند و درنتیجه هرچه 

افزون گردد، سبب کمالِِ انسانی بیشتری خواهد بود.

یــط و اعتــدال برخوردارنــد کــه تنهــا حــد اعتــدال آن‌هــا فضیلــت  ب( قــوای محرّّکــه از ســه حــدِِ افــراط، تفر

یــط، چیزی جــز رذیلــت نیســتند )طباطبــایی، 1386، ج2،  و کمــال بــه شمــار مــی‌رود و حــدود افراط‌وتفر

صــص473-475(. از نــگاه ابن‌قتیبــه در عشــق هــم -ماننــد قــوای محرکــه- تنهــا حــد اعتــدال آن کمــال اســت 

)ابن‌قتیبــه، 1405ق، ص41( و حــدود دیگــر رذیلــت و قابــل سرزنــش هســتند؛ امــا از نــگاه مشــهور فیلســوفان 

مســلمان، عشــق ]حــقیقی[ چون بــه کمــال ]حــقیقی[ تعلــق می‌گیــرد، خــود فضیلــت و کمــال بــه شمــار می‌آیــد، نــه 

از آن جهــت کــه حــد میانــه و اعتــدال باشــد. 

ج( بنابر کلمات مبنایی ابن‌قتیبه می‌توان چنین استنباط کرد که عشــــق افراطی در انسان، سبب بغض 

افراطی نســــبت به نقطۀ مقابل خواهد شــــد و این حب و بغض افراطی -باتوجه‌به اختلافــــات موجود در 

میان انسان‌ها- سبب می‌شــــود که گروهی در مقابل و از ســــر لجاجت به حب و بغض افراطی کشیده شوند 

)ابن‌قتیبه، 1405، ص41(. اما از منظر حکما عشق انسانی -نه عشق به امر موهوم و یا عشق حیوانی- خود 

کمالی مستقل است و این کمال نه‌تنها سبب انحراف انسان نمی‌شود، بلکه می‌تواند انسان را ارتقا دهد.

د( پیش‌فرض ابن‌قتیبه، این است که عشق -‌حتی اگر کمال هم باشد- در ظرف وجودی انسان می‌تواند 
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 تعصب و لجاجت- نیست. پس انسانِِ عاشق با 
ً
آلوده شود؛ چراکه انسان، خالی از هوا و هوس ‌-خصوصاً

تمایلات و گرایش‌هایی که دارد، می‌تواند منحرف شود و حتی دیگران را به‌واسطة لجاجت، به انحراف بکشاند 

یاده‌روی در آن  )ابن‌قتیبه، 1405، صص41 و 42(. براین‌اساس، عشق را مانند دارویی می‌داند که افراط و ز

 عشق جز در ظرف 
ً
کشنده خواهد بود؛ درحالی‌که حکمای مسلمان -مانند شیخ اشراق- معتقدند که اساساً

پاکیزه حلول نمی‌کند )سهروردی، 1375، ج3، ص285(. انسان زمانی به عشق حقیقی نائل می‌شود که به 

عدالت رسیده باشد و عدالت چیزی جز داشتن ملکۀ عفت، شجاعت و حکمت نیست که در اثر اعتدال 

یه، غضبیه و عاقله حاصل می‌شود. براین‌اساس، عشق انسانی چون پاکیزه است، در  قوای محرّّکه یعنی شهو

ظرف پاکیزه جای می‌گیرد و صاحب خود را به کمال می‌رساند )سهروردی 1375، ج3، ص285(.

ه( از منظــــر تربیتی هم، میــــان دو دیدگاه اختلاف واضحی وجود دارد. ابن‌قتیبه عشــــق مفرط را ســــبب 

انحراف می‌داند )ابن‌قتیبه، 1405ق، صص41 و 42( و برای عشــــق معتدل هم وجه تربیتی ذکر نکرده است و 

 یک احساس قابل قبول و پسندیده 
ً
از مبانی او چیزی برداشت نمی‌شود. نهایت این‌که عشــــق معتدل صرفاً

نسبت به کسی با فضایل مشخص اســــت. این درحالی‌است‌که از منظر مشــــهور حکما عشقِِ به فضیلت، 

علاوه‌بر این‌که خود کمال و فضیلت مســــتقل اســــت، سبب تلبس به فضایل دیگر و تشــــبه به معشوق نیز 

هست. فیلسوفان برای تبیین این مسئله به فلک -که بنابر هیئت بطلمیوسی بدان اعتقاد داشتند- تمسک 

می‌کنند. آن‌ها حرکت ازلی-ابدی فلک را به عشق او نســــبت به مفارقات عالیه تفسیر می‌کردند )ابن‌سینا، 

1404ق، ص400؛ سهروردی، 1375، ج1، صص 441 و 442(. فلک چون از جمیع جهات بالفعل نیست وقتی 

کمالات و جمالات عقول را مشاهده می‌کند، از سر شوق و برای اکتساب کمالات عقلی به حرکت در می‌آید 

یرا فلک در یک وضع  )همان، ص441؛ الأهری، 1358، ص82( و این حرکت مســــتمر و همیشگی اســــت؛ ز

خاص نمی‌تواند همۀ کمالات را اکتساب کند؛ براین‌اساس هر حرکتی از او زمینه‌ساز کمالی است و هر کمالی 

 رخ می‌دهد و به‌همین‌خاطــــر حرکت فلکی هرگز به 
ً
زمینه‌ســــاز حرکت جدید و این زمینه‌ســــازی متقابل دائماً

سکون مبدل نمی‌شود )سهروردی، 1375، ج2، صص 184 و 185(. بنابراین، آنچه که سبب می‌شود فلک به 

عقول تشبه پیدا کند و کمالات بیشتری را اکتساب نماید، عشق او به کمالات و فضایل عقول است.

( از منظر ابن‌قتیبــــه تنها عشقی که می‌تواند بی‌حدومرز باشــــد و درعینحال پســــندیده ‌تحسینبرانگیز  و

هِِ﴾ )بقره/ 165(. عشــــق به خداوند حتی به‌صورت  لَِّ�َ شََ�دُُّ حُُبّّا �لِّ
َ
 أَ

ْ
ذِِينََ ءََامََنُُواْ

َ�
باشد، عشق به خداوند اســــت ﴿وََٱلَّ
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افراطی نه تنها انحراف ایجاد نمی‌کند، بلکه سبب می‌شود انســــان، تمام فضایل و کمالات را از خدا بداند و غیر 

خدا را در هیچ کمالی مستقل نبیند و این با معیار توحید سازگارتر است. در مقابل مشهورِِ فلاسفه -که عشق 

را به وزان فضیلت می‌بینند- معتقدند که میان عشق بی‌حدومرز به خداوند و عشق افراطی به انسان کامل 

ق عشــــق، چیزی جز فضیلت و کمال نیست )ابن‌سینا، 1400ق، 
َ�لَّ
یرا متع و فضیلتِِ تام منافاتی وجود ندارد. ز

ص377( و منظور از کمال در اینجا کمال حقیقی اســــت نه کمال موهوم و حیوانی. پس عشــــقِِ به انســــانِِ 

فضیلت‌مند، درحقیقت عشقِِ به فضایل او اســــت نه شــــخص وی. براین‌مبنا، چون اساس همۀ فضایل و 

کمالات خدا اســــت و او کمال نامتناهی است، پس عشــــق به هر فضیلتی، درحقیقت عشق به خدا است؛ 

همان‌طورکه حمد و تحسین هر فضیلتی، حمد خداوند است )خمینی، 1375، صص102 و 103( و عشقِِ افراطی 

به انســــان کامل، درحقیقت عشــــقِِ افراطی به فضایل وکمالات است که از آن خدا اســــت؛ بنابراین، چنین 

ید آن خواهد بود. عشقی نه تنها با توحید منافات ندارد بلکه مؤ

4. نقد دیدگاه ابن‌قتیبه

 سبب افراط دیگری 
ً
، دو دیدگاه از ابن‌قتیبه مطرح و ارائه شد: اول، این‌که هر افراطی لزوماً در این نوشتار

اما در نقطۀ مقابل خواهد بود. دوم، این‌که میان عشــــق و فضیلت همترازی وجود نــــدارد. اگرچه در کلمات 

ابن‌قتیبه مسئلۀ دوم به نحوی طرح شده است که متوقف بر مسئلۀ اول می‌باشد، اما مسئلۀ اصلی این مقاله، 

همان ناترازی و یا همترازی عشق و فضیلت است؛ ازاین‌رو، به بررسی مسئلۀ اول پرداخته نمی‌شود. 

ــن  ــه و نظــر مشــهورِِ فیلســوفان مســلمان نقطــۀ اخــتلاف اســت، ای ــدگاه ابن‌قتیب ــه در مقایســۀ دی آنچــه ک

اســت کــه آیــا نســبت و رابطــۀ میــان عشــق و فضیلــت یــک نســبت ضروری اســت یــا غیــرضروری. نســبت 

، ســلب و یــا انفــکاک نیســت و درنتیجــه، دســتوری  ضروری میــان دو چیــز نســبتی اســت کــه قابل‌تغییــر

یــاد کــرد و یــا حتی ایجــاد و اعــدام نمود.  ، نســبت را تغییــر داد، کم‌وز نمی‌باشــد؛ یــعنی نمی‌تــوان بــا توصیــه و دســتور

 و معلــولی باشــد. 
یلّی

درحقیقــت می‌تــوان گفــت نســبت ضروری در جــایی معنــا دارد کــه میــان دو شیء رابطــۀ ع

هــر عــلتی -اگــر تــام باشــد یــعنی تمــام شــرایطِِ اثرگــذاریِِ آن موجــود و موانــع مفقــود باشــد- دارای معلــولی اســت 

کــه انفــکاک میــان آن‌هــا معنــا نــدارد )صدرالمتــألهین، 1981، ج2، ص131(؛ درحالی‌کــه نســبت غیــرِضِروری 

نســبتی اســت کــه می‌توانــد تغییــر کنــد یــا میــان دو چیــز ایجــاد شــود و یــا از بین برود. به‌همینخاطــر نســبت 

ــه، نســبت  ــوان نمون ــع شــود. به‌عن ــد و نبایدهــای دســتوری واق ــق بای
َ�لَّ
ــه متع ــن را دارد ک ــت ای ــرِضِروری قابلی غی
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میــان نوشیــدن آب و رفــع عطــش -بــرای انســان ســالم- یــک نســبت ضروری اســت؛ یــعنی بــا نوشیــدن آب، 

رفــع عطــش قطعــی و ضروری اســت و نمی‌تــوان آن را تغییــر داد و به‌جــای آن، رفــع گرســنگی را توقــع داشــت. 

نســبت میــان ایــن‌دو، چون ضروری اســت، دســتوری هــم نیســت؛ یــعنی نمی‌شــود بــا نوشیــدن آب بــه 

سیراب‌شــدن امــر کــرد یــا از آن نهــی نمــود و یــا بــا توصیــه کنــترل شــود؛ بلکــه بــه هــر میــزان کــه آب نوشیــده شــود، 

ــرار اســت.  ــان آن‌هــا برق ــرازی می نقطــۀ مقابــل یــعنی رفــعِِ عطــش هــم حاصــل می‌شــود. بنابرایــن، نوعــی همت

این در حالی است که در نسبت‌های غیرضروری چنین نیســــتند و می‌توان با حصول یک طرف، طرف 

ین بــــه کودک درس‌خوان در مقابــــل تلاش او دارای یک  دیگر را کنترل کرد یــــا تغییر داد. وعدۀ حلوای شیر

یاده‌روی در  نسبت غیرضروری اســــت. می‌توان به‌جای حلوا به او چیز دیگری وعده داد یا آن را نسبت به ز

ین آن کرد. خوردن نهی نمود یا حتی امر موعود را تغییر داد و چیز دیگری جایگز

در مســــئلۀ مورد بحث، ســــؤال این است که نســــبت میان عشــــق و فضیلت، نســــبتی ضروری است یا 

غیرِضِروری. پاسخ فیلســــوفان مسلمان به این پرسش آن است که این نســــبت، یک نسبتِِ ضروری است؛ 

یعنی هرجا که فضیلتی برای موجود ذی‌شعور حاصل شود -به شرط حصول علم به آن فضیلت- عشق هم 

حاصل می‌شود و شدت عشق از منظر آنان وابسته به دو عامل اساسی است: اول، فضیلت و میزان و شدت 

گاهی از آن. از همین‌رو آن‌ها عشق را به ابتهاج حاصل از علم به وجودِِ یک کمال  آن. دوم، علم به فضیلت و آ

یف کرده‌اند )سهروردی، 1375، ج4، ص238(. بنابراین، نمی‌توان انتظار داشت با وجود فضیلت و علم  تعر

به آن، عشق و محبتی حاصل نشود و چون این عشق و محبت نسبت به فضیلت ضروری و غیرقابل انفکاک 

است، با توصیه و دستور قابل‌کنترل نیست.

ــده اســت، او نســبت  ــه از وی رسی ــدگاه اســت و براســاس کلمــاتی ک ــن دی ــرخلاف ای ــه ب ــا نظــر ابن‌قتیب ام

میــان عشــق و فضیلــت را غیــرِضِروری می‌پنــدارد؛ به‌طوری‌کــه می‌تــوان انتظــار داشــت بــا وجــود فضیلــت، 

کیــد می‌کنــد کــه در هــر یــک از صحابــۀ پیامبــر؟ص؟، فضیلــت و بلکــه فضــایلی  عــشقی حاصــل نشــود. وی تأ

ــل هــم  ــل عشــق و محــبتی نداشــته‌اند و در نقطــۀ مقاب ــن فضای ــه ای ــه نســبت ب ــا شیع وجــود داشــته اســت؛ ام

همین‌طور بــوده اســت کــه بــا وجــود فضایــل گونــاگون و متکثــر در علیبــن ابی‌طالــب؟ع؟، مخالفــان ایشــان جــز 

ــرِضِروری اســت؛  ــرِذِاتی و غی ــن نســبت غی ــز چون ای ــه ایشــان نداشــته‌اند و نی ــه حســی نســبت ب دشمنی و کین

بنابرایــن دســتوری هــم می‌توانــد باشــد. برهمین‌اســاس اســت کــه وی توصیــۀ ضــمنی دارد کــه در مقابــل 
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فضایــل فــراوان شــخصی ماننــد علی؟ع؟، بایــد عشــق اعتــدالی و کنترل‌شــده داشــت.

یکــی از شــواهدی کــه می‌توانــد در تشــخیص نســبت ضروری از غیــرِضِروری مؤثــر باشــد، عــدم انفــکاک 

یــک طــرف از طــرف مقابــل اســت. اگــر دو امــر -بــا حــصول تمــام شــرایط و فقــدان موانــع- در حــالات و 

زمان‌هــای مختلــف ملازم یکدیگــر باشــند، می‌تــوان پذیرفــت کــه نســبت میــان آن‌هــا یــک نســبت ذاتی اســت 

ــه باشــد و انفــکاک آن‌هــا از  ــت هــم همینگون ــان عشــق و فضیل ــه نســبت می ــه نظــر می‌رســد ک ــرذاتی. ب ــه غی ن

یکدیگــر ممکــن نباشــد. نمونه‌هــایی کــه ابن‌قتیبــه ذکــر کــرد کــه می‌توانــد به‌عنــوان مثــال نقــض ایــن ادعــا باشــد، 

در حقیقــت بــا مشــکل فقــدان شــرط -کــه همــان علــم باشــد- مواجه‌انــد. بــه ایــن معنــا کــه اگــر دشمــنان علیبن 

ــه  ــه نســبت ب ــد، ازآن‌روســت ک ــرت دارن ــه و نف ــت- کین ــه وی -به‌جــای عشــق و محب ابی‌طالــب؟ع؟ نســبت ب

گاهــی ندارنــد یــا فضایــل ایشــان را انــکار می‌کننــد؛ وگرنــه بــا وجــود علــم بــه فضایــل ایشــان  فضایــل ایشــان آ

یــا هــر شــخصیت دیــگری، تحقــق عشــق و محبــت قطعــی و ضروری اســت. تمســک بــه داســتان یوســف و 

یــد موجّّهــی بــرای دیــدگاه ابن‌قتیبــه باشــد؛ چراکــه عشــق زلیخــا  بــه یوســف -مطابــق  زلیخــا هــم نمی‌توانــد مؤ

یبــایی ظــاهری یوســف -کــه می‌توانســت  بــا دیــدگاه مشــهور حکما- عــشقی حیــوانی بــود. زلیخــا تنهــا بــه ز

جنباننــدۀ شــهوت باشــد- دل بســته بــود؛ درحالی‌کــه اگــر عشــق او بــه کمــالات و ســجایای اخلاقی وی تعلــق 

می‌گرفــت، نه‌تنهــا فســادی رخ نمــی‌داد؛ بلکــه ســبب ارتقــای عاشــق می‌شــد؛ همان‌طورکــه عشــق یعقــوب بــه 

یبــا  یوســف خــالی از هرگونــه فســادی بــود. بنابرایــن، آنچــه کــه ملاک پیامــبری و کمــال یوســف بــود، نــه ظاهــر ز

ّـق اولی و اصــالِیِ عشــقِِ زلیخــا نبــود؛ 
ل�
بــا، بلکــه کمــالات و فضایــل معــنوی و اخلاقی ایشــان بــود کــه متع و دلر

ــداد و ســبب عروج او نشــد؛ بلکــه ســبب ظــهور فســاد شــد. ــا ن ــه تنهــا زلیخــا را ارتق ازهمین‌رو چــنین عــشقی ن

نکتۀ دیگر این‌که عشق به کمالات و فضایل هر موجودی، منافاتی با توحید ندارد؛ چراکه به باور حکما 

و فیلسوفان مسلمان، تمام کمالات و فضایل از خداوند اســــت و آنچه که از کمال و جمال در موجودات دیگر 

دیده می‌شود، چیزی جز ظهور و جلوهای از کمالات بی‌نهایت الهی نیست )صدرالمتألهین، 1363، ص88( 

 هر موجودی -همان‌طورکه وجودی اســــتقلالی از خود ندارد )همان، 1981، ج2، ص305(- از هر 
ً
و اساســــاً

کمال و فضیلت استقلالی خالی است و اگر کمالی در موجودی یافت شود، عین‌ربط به کمالات الهی است. 

 عشق به خداوند و کمالات اوست؛ اگرچه عاشق نسبت به 
ً
یناً بنابراین، عشق به هر فضیلت و کمالی، تکو

معشوق حقیقی، جاهل باشد.
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نتیجه‌گیری � 

ابن‌قتیبــه رابطــۀ میــان عشــق و فضایــل را یــک رابطــۀ غیــرِضِروری، غیــرِذِاتی، قابل‌انفــکاک و قابل‌کنــترل 

می‌دانــد. بــه بــاور او انســان به‌خاطــر ســاختار وجــودی کــه دارد، بایــد در هــر امری ازجملــه در عشــق، حــدّّ 

اعتــدال و میانــه را رعایــت نمایــد و از نقطــۀ اعتــدال خــارج نگــردد. خروج از حــد اعتــدال و عشــق‌ورزی 

 موجــب بروز نفــرتی افراطــی از جانــب 
ً
مُُفرِطِانــه ســبب می‌شــود کــه اولاً فضایــل دیگــران را نبینــد و ثانیــاً

ــا اقــرار و اعتــراف بــه فضایــل فــراوان و متکثــر علیبــن  دیگــران نســبت بــه معــشوقِِ او شــود. ازهمین‌رو وی -ب

ــد و آن‌هــا را عامــل  ــه ایشــان سرزنــش می‌کن ــدال ب ــان را به‌خاطــر عشــق خــارج از اعت ابی‌طالــب؟ع؟- شیعی

ظــهور دشمــنان افراطــی علیبــن ابی طالــب؟ع؟ معــرفی می‌کنــد. 

این در حالی است که دیدگاه مشهور حکمای مسلمان با پشتوانۀ اســــتدلال و برهان، نظر او را مخدوش 

می‌کند. به باور فیلسوفان مسلمان رابطۀ میان عشق و فضیلت یک رابطۀ ضروری، غیرِِ قابل‌انفکاک است 

 رابطۀ میان آن‌ها یک رابطۀ مستقیم 
ً
که اولاً با توصیه، سفارش و دستور قابل‌تضعّّف و اشتداد نیســــت و ثانیاً

است که با ازدیاد و اشتداد فضایل و علم نسبت به آن‌ها، شعلۀ عشق و محبت هم شدت می‌گیرد و تا فضیلت 

یا علم به آن کاستی نپذیرد، عشق هم دچار نقصان و کاهش نخواهد شد.



14
03

ن 
ستا

 زم
ز و

ایی
م، پ

شش
ره 

ما
 ش

رم،
چها

ل 
سا

3030

فهرست منابع � 
 1.. ابن‌سینا، حسین‌بن عبدالله، )1400ق(، رسائل ابن‌سینا، قم: انتشارات بیدار
ابن‌سینا، حسین‌بن عبدالله، ) 1404ق(، الشفاء )الالهیات(، تصحیح سعید زاید، قم: مکتبة آیت‌الله المرعشی. .2 
 3.. ، چاپ اول: قم، انتشارات بیدار ابن‌سینا، حسین‌بن عبدالله، )1371(، المباحثات، تحقیق از محسن بیدارفر
ابن‌سـینا، حسـین‌بن عبـدالله، )1363(، المبـدأ والمعـاد، بـه اهتمـام عبـدالله نورانـی، چـاپ اول، تهـران: مؤسسـه .4 

مطالعـات اسالمی.

لات، تصحیح محمدتقـی دانش‌پژوه، .5  ابن‌سـینا، حسـین‌بن عبـدالله، )1379(، النجـاة مـن الغرق فی بحر الضلا
چاپ دوم، تهران: انتشـارات دانشـگاه تهران.

ابن‌قتیبه، عبدالله‌بن مسلم دینوری، )1405ق(، الإختلاف فی اللفظ والرد علی الجهمیّة والمشبّهه، چاپ اول، .6 
بیروت: دار الکتب العلمیّه.

ابن‌قتیبـه، عبدالله‌بـن مسـلم دینـوری، )1405ق(، )بی‌تـا، الـف(، مشـکل تأویـل القـرآن، برگرفتـه از نرم‌افـزار جامـع .7 

. تفاسـیر نور

ابن‌قتیبـه، عبدالله‌بـن مسـلم دینـوری، )1405ق(، )بی‌تـا، ب(، غریـب القـرآن لابن‌قتیبـه، برگرفتـه از نرم‌افـزار جامـع .8 

. تفاسـیر نور

از .9  تحقیـق  القـرآن،  تفسـیر  فـی  الجنـان  روح  و  الجنـان  روض  )1408ق(،  علـی،  بـن  رازی، حسـین  ابوالفتـوح 
قدس‌رضـوی. آسـتان  اسالمی  پژوهش‌هـای  بنیـاد  مشـهد:  ناصـح،  محمدمهـدی  و  یاحقـی  محمدجعفـر 

تصحیـح محمدرضـا 10 . الأصفیـاء،  طبقـات  و  الأولیـاء  حلیـة  )بی‌تـا(،  عبـدالله،  احمدبـن  ابونعیـم  الاصبهانـی، 

. والنّشـر للطباعـة  القـراء  ام  دار  قاهـره:  اول،  چـاپ  شـفیعی‌کدکنی، 

الأهـری، عبدالقـادر بن‌حمـزة بن‌یاقـوت، )1358(، الأقطـاب القطبیّـة أو البلغة فی الحکم، تحقیق از محمدتقی 11 .

دانش‌پـژوه، تهران: انجمن فلسـفه ایران.

بقلی‌شـیرازی، روزبهـان، )2008م(، تفسـیر عرائـس البیـان فـی حقائـق القـرآن، تصحیـح احمـد فریـد المزیـدی، 12 .
چـاپ اول، بیـروت، دارالکتـب العلمیّـة.

بقلی‌شـیرازی، روزبهـان، )1381(، رسـالة القـدس، تصحیـح جـواد نوربخـش، چـاپ دوم، تهـران: انتشـارات یلـدا 13 .
قلم.

کربـن، چـاپ سـوم، تهـران: انتشـارات 14 . بقلی‌شـیرازی، روزبهـان، )1374(، شـرح شـطحیات، تصحیـح هانـری 
طهـوری. 

جرجانی، ابوالمحاسن حسین‌بن حسن، )1377(، جلاء الأذهان و جلاء الأحزان، چاپ اول، تهران: انتشارات 15 .
دانشگاه تهران.



ان
ت

ر زا
ع ی

قش
 و 

ضف
ت لی

 رد
دنا

شۀی
اب 

 ن
ق

بیت
ه د

نی
یرو

و 
قایسۀم 


 

آن با
 

دید
اه گ

م
هش

ور
کُح 

ما

31

حسن‌زاده‌آملی، حسن، )1375(، نصوص الحکم بر فصوص الحکم، تهران: مرکز نشر فرهنگی رجاء. 16 .
خمینی، سید روح‌الله، )1375(، تفسیر سوره حمد، چاپ اول، تهران: مؤسسه تنظیم و نشر آثار الإمام الخمینی.17 .
سـبزواری، مولی‌هـادی بـن مهـدی، )1376(، رسـائل حکیـم سـبزواری، تصحیـح سـید جلال‌الدیـن آشـتیانی، 18 .

تهران: نشـر اسـوه.

سـبزواری، مولی‌هـادی بـن مهـدی، )1372(، شـرح الأسـماء الحسـنی، مصحـح: نجفقلـی حبیبـی، چـاپ اول، 19 .
تهـران: انتشـارات دانشـگاه تهران.

سبزواری، مولی‌هادی بن مهدی، )1369-1379(، شرح المنظومة، تصحیح حسن‌زاده‌آملی، چاپ اول، تهران: 20 .

نشر ناب.

سـهروردی، شـهاب‌الدین یحیی، )1375(، مجموعه مصنّفات شـیخ اشـراق، تصحیح هانری کربن و دیگران، 21 .

چاپ دوم، تهران: مؤسسـه مطالعات و تحقیقات فرهنگی.

شـهرزوری، شـمس‌الدین محمد، )1372(، شـرح حکمة الإشـراق، تحقیق از حسین ضیایی‌تربتی، چاپ اول، 22 .

تهران: مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی.

شیرازی، قطب‌الدین محمودبن مسعود، )1369(، درّة التّاج، تصحیح سیدمحمد مشکوة، چاپ سوم، تهران: 23 .

انتشارات حکمت.

طباطبایـی، سـید محمدحسـین، )1386(، نهایـة الحکمـه، تصحیـح غلامرضـا فیاضـی، قم: مؤسسـه آموزشـی 24 .
پژوهشـی امـام خمینی.

غازانـی، السـید اسـماعیل، )1381(، فصـوص الحکمـة و شـرحه، تحقیـق از علـی اوجبـی، چـاپ اول، تهـران: 25 .
انجمـن آثـار و مفاخـر فرهنگـی.

، )1411(، المباحث المشـرقیّة فی علم الإلهیات والطبیعیات، چاپ دوم، 26 . فخررازی، ابوعبدالله محمدبن عمر
. قم: انتشـارات بیدار

فیض‌کاشـانی، ملامحسـن، )1375(، اصول المعارف، تصحیح سـید جلال‌الدین آشـتیانی، چاپ سـوم، قم: 27 .

دفتر تبلیغات اسالمی.

کاشانی، ملا فتح‌الله، )1336(، تفسیر منهج الصادقین فی إلزام المخالفین، تهران: کتاب‌فروشی محمدحسن 28 .
علمی.

گنابـادی، سـلطان‌محمد، )1408ق(، تفسـیر بیـان السـعادة فـی مقامـات العبـاده، چـاپ دوم، بیـروت: مؤسسـة 29 .
الأعلمـی للمطبوعات.

ملاصـدرا، صدرالدیـن محمـد شـیرازی، )1981م(، الحکمـة المتعالیـة فـی أسـفار العقلیـة الأربعه، چاپ سـوم، 30 .
بیـروت: دار إحیـاء التـراث.



14
03

ن 
ستا

 زم
ز و

ایی
م، پ

شش
ره 

ما
 ش

رم،
چها

ل 
سا

3232

ملاصـدرا، صدرالدیـن محمـد شـیرازی، )1387(، سـه رسـائل فلسـفی، تصحیـح سـید جلال‌الدیـن آشـتیانی، 31 .
چـاپ سـوم، قـم: دفتـر تبلیغـات اسالمی.

ملاصدرا، صدرالدین محمد شیرازی، )1363(، مفاتیح الغیب، تصحیح محمد خواجوی، چاپ اول، تهران: 32 .
مؤسسه تحقیقات فرهنگی.

میبـدی، ابوالفضـل رشـیدالدین، )1371(، کشـف الأسـرار و عـدة الأبـرار، تصحیح علی‌اصغـر حکمت، چاپ 33 .
. پنجم، تهران: انتشـارات امیرکبیر



رب
سر

ی ت
لیلی هوش مصح





ن

ِیوع
در 

وفی
یس

 )مبتنی 



 حرب

ی
ات 

ه
یا

دگر
( ازی

 
ددی

گاه فلس



ۀ اف


لامس



33

سال چهارم، شماره ششم، پاییز و زمستان 1403
ISSN:  2676-4466  |  EISSN: 2717-2384

دوفصلنامه علمی آموزه�های نوین کلامی

مقاله پژوهشی

بررسی تحلیلی هوش مصنوعیِِ دریفوسی )مبتنی بر حیات هایدگری( از 
دیدگاه فلسفۀ اسلامی

یسی1 محمدمهدی او
محمد اسفندیاری2

  3 یاسر حسین‌پور

چكیده � 
هوش مصنوعی، پدیده‌ای با حدود یک قرن قدمت است که با پیشرفت‌های امروزۀ آن، تبدیل به یکی 

ین فناوری‌ها و  مســــائل روز جهان شــــده اســــت. بااین‌وجود هنوز تحقیقات بنیادین  ین و مهم‌تر از جدیدتر

ین سؤالاتی  یژه در فلسفۀ اسلامی بسیار اندک می‌باشــــد. بنیادین و اساسی‌تر در حوزۀ هوش مصنوعی به‌و

که در این عرصه مطرح می‌شــــود این اســــت که آیا اصلاً همســــانی هوش مصنوعی با هوش انسانی امکان 

دارد؟ و اگر دارد، چگونه می‌توان هوش مصنوعی ســــاخت؟ تاکنون دو دیدگاه نشانه‌گرایی و پیوندگرایی در 

حوزۀ هوش مصنوعی مشــــهور اســــت که تحقق هوشی مصنوعی طبق هردو دیدگاه، ازنظر فلسفۀ اسلامی و 

یۀ حیات هایدگری و مکان‌مندیِِ  یفوس مبتنی بر نظر غرب محال است. اما دیدگاه دیگری توسط هوبرت در

پونتی، مطرح اســــت که با مبانی طبیعیات نفس در فلســــفۀ اسلامی قرابت‌هایی دارد.  پدیدارشناســــانه مرلو

یفوس بر همســــانی هوش  ، تحقیقی بنیادین و به روش توصیفی-تحــــلیلی در بررسی دیدگاه در نوشــــتار حاضر

مصنوعی اســــت. او دو نقد مبتنی بر تجرد ادراک و علــــم، و هم‌عرض‌بودن موجودات جســــمانی و مادی را 

مطرح می‌کند که درنتیجه به استحالۀ وقوع چیزی به نام هوش مصنوعی می‌رسد. او بیان می‌کند بنابر فلسفۀ 

تاریخ پذیرش: 1403/10/20 		 تاریخ دریافت:1403/03/31 
1 . طلبه سطح 3 رشته فلسفه و کلام اسلامی، مدرسه علمیه عالی نواب، مشهد )نویسنده مسئول( 

Mohammadmahdioveisi1@gmail.com 

mohamadesfandyari54@gmail.com 	2 . مدیرگروه فلسفه و کلام اسلامی مدرسه علمیه عالی نواب، مشهد

0945385439@iau.ir 3 . عضو هیئت علمی گروه معارف دانشگاه آزاد اسلامی واحد مشهد 
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اسلامی می‌توان هوشمندی به‌دست آورد ولی هوشی که حاصل می‌شود مطابق نظام خلقت است و درنتیجه، 

، هوشی مصنوعی مصطلح نیســــت؛ بلکه هوش طبیعی است که انســــان، معدّّ شکل‌گیری او و  نام این دیگر

سرعت‌بخش در فرایند حدوثش است.

واژگان کلیدی: هوش مصنوعی، فلســــفۀ اسلامی، نفس انســــانی، حیات هایــــدگری، هوش مصنوعی 

پونتی. یفوسی، مکان‌مندی مرلو در
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مقدمه � 
ین  مسائل امروز دنیا است؛ به‌طوری‌که هر انسانی در هر نقطه‌ای از جهان اگر  هوش مصنوعی1 از مهم‌تر

در حال استفاده از تارنما، شبکۀ اجتماعی و یا حتی نرم افزارهای عادی تلفن‌همراه خود ‌باشد، درحقیقت دارد 

از هوش مصنوعی بهره می‌برد. هوش مصنوعی علاوه‌بر فراگیری که در بین تمام انسان‌ها دارد، دارای قدرت 

بسیار فراوانی نیز هست؛ به‌طوری‌که کشورهای پیشرفته جهان هوش مصنوعی را علاوه‌بر کارکردهای عادی 

، هنوز سؤالات  به جهت پیشرفت‌های نظامی استفاده می‌کنند؛ اما با وجود رشد و کاربرد این‌چنین چشمگیر

یژه در فلسفۀ اسلامی بدون پاسخ باقی مانده است. اساسی و بنیادین حوزۀ هوش مصنوعی به‌و

 : بارۀ هوش مصنوعی مطرح می‌شود؛ عبارت‌اند از نخستین سؤالاتی که در

آیا اصلاً تحقق هوش مصنوعی و دستیابی به هوشمندی همسان و یا فراتر از هوش مصنوعی ممکن است؟ 

و اگر اصل تحقق هوش مصنوعی ممکن است، چگونه می‌توان آن را ایجاد کرد؟

از ابتدای طرح مسئلۀ هوش مصنوعی، پاسخ‌های فراوانی از سوی فلاســــفه به این سؤالات داده شده 

 دیدگاهی جدید 
ً
است که تاکنون ذیل دو دیدگاه کلی نشانه‌شناسانه و پدیدارگرایی جمع شده است. اما اخیراً

پونتی و حیات هایدگری و  یستانسیالیسم هایدگر و مرلو یفوس مطرح است که مبتنی بر اگز توسط هوبرت در

پونتی است و به‌ همین‌ دلیل به‌شدت به مبانی فلســــفۀ اسلامی در طبیعیات در باب نفس  مکان‌مندیِِ مرلو

یه شد. انسانی قرابت دارد که موجب دوچندان‌شدن ضرورت پژوهش در این نظر

پژوهش حاضر ضمن اشــــاره به دیدگاه‌های گذشــــته به بررسی توصیفی-تحلیلی، امکان تحقق همسانی 

یفوس و رابطۀ آن با فلســــفۀ اسلامــــی و چگونگی تحقق  هوش مصنوعی با نفس انســــانی طبق دیــــدگاه در

هوشمندی در فلسفۀ اسلامی می‌پردازد.

با بررسی پژوهش‌های انجام‌شده در حوزۀ تطبیقِیِ »هوش مصنوعی« و »فلسفۀ اسلامی«، شش پژوهش 

یابی تحلیلی انگارۀ  یســــی در مقاله‌ای با عنوان »ارز مربوط به موضوع مقالۀ حاضر یافت ‌شد. محمدمهدی او

یۀ پژوهش‌های علوم عقلی به بررسی اصل امکانِِ ماهوی و  همسانی هوش مصنوعی با نفس انسانی« در نشر

وقوعی همسانی هوش مصنوعی قوی طبق دو دیدگاه نشانه‌گرایانه و پدیدارگرایانه پرداخته و با وجود پذیرش 
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امکان ماهوی آن به استحالۀ وقوع هوش مصنوعی طبق مبانی حکمت مشــــا، اشراق و متعالیه دست یافته 

، ابوذر تشــــکری‌صالح در مقاله‌ای با عنوان »بررسی توانایی رقابت هوش مصنوعی  است. در پژوهشی دیگر

یژگی‌هایی قرار داده  با ذهن انســــانی از منظر قرآن«، در مجلۀ شــــناخت قرآن، هوش مصنوعی را در مقابــــل و

که قرآن برای انســــان بیان کرده اســــت و به این نتیجه رسیده اســــت که هوش مصنوعی با تمام ابعاد وجودی 

انسان، همســــان نیســــت. همچنین علیرضا قائمی‌نیا در مقالۀ »دین و هوش مصنوعی«، در مجلۀ ذهن، ابتدا 

یژگی‌هایی اشاره می‌کند که دین  یکردهای غربی هوش مصنوعی را نقدوبررسی کرده اســــت و ســــپس به و رو

برای انسان برشمرده است و در انتها، ناهمســــانی هوش مصنوعی با نفس انسانی از منظر دین را نتیجه گرفته 

است. در همین راستا، حسین مطلبی‌کربکندی و همکارانش در مقالۀ »بررسی کارکرد هوش مصنوعی ضعیف 

گاهی باتوجه‌به مبانی معرفت‌شــــناسی صدرائیان«، در فصلنامۀ اندیشــــۀ دینی دانشگاه  در اقســــام علم و آ

، تنها بــــه بررسی هوش مصنوعی به‌معنای ضعیف پرداخته‌اند. ایشــــان در ابتدا اقســــام علم از دیدگاه  شیراز

حکمت متعالیه را بیان کرده، ســــپس انگارۀ همسانی را در هر قســــم از علم بررسی می‌کند و درنتیجه همسانی 

هوش مصنوعی با نفس انسانی را رد کرده است و تنها در بعضی از اقسام علم، به همسانی در عملکرد هوش 

مصنوعی و انسان قائل می‌شود. 

برخلاف ســــه مقالۀ پیشین، حــــسین مطلبی‌کربکنــــدی و همکارانــــش در مقالۀ »بررسی فلــــسفی امکان 

تحقق هوش مصنوعــــی قوی باتوجه‌به دیدگاه‌های مختلف در مســــئلۀ ذهن و بدن«، در مجله فلســــفۀ ذهن، 

بارۀ چیستی ذهن در فلسفۀ اسلامی و فلسفۀ غرب را ذکر کرده است. مقاله سپس به  یکردهای موجود در رو

بررسی امکان تحقق همسانی و یا ذهن‌داشتن هوش مصنوعی از تمام دیدگاه‌های مذکور پرداخته‌اند و درنتیجه 

به همسانی در فلسفۀ صدرایی و عدم امکان همسانی در فلسفۀ مشاء و اشراق دست یافته‌اند. محمد فروغی 

و همکاران ایشان هم در مقالۀ »ادراک بصری در هوش مصنوعی و فلســــفۀ ذهن«، در دوفصلنامۀ علمی-

یکردهای هوش مصنوعی، به چگونگی پردازش انواع مختلف هوش  ترویجی معارف عقلی، پس از بررسی رو

مصنوعی پرداخته‌اند و با نقد اتاق چینی سرل، به همسانی هوش مصنوعی با نفس انسانی قائل شده‌اند.

با دقت در پژوهش‌های انجام‌شده، معلوم می‌شود که در بررسی‌های نقلی، همسانی را نقد کرده‌اند، ولی در 

یکردها شده‌اند و دلیلی عقلی بر  اکثر بررسی‌های عقلی، قائل به امکان تحقق همسانی، حداقل در بعضی رو

، نگارنده در تلاش  امتناع همسانی که قابل‌پذیرش باشد، ذکر نشده است. شایان‌ذکر است که در این نوشتار



رب
سر

ی ت
لیلی هوش مصح





ن

ِیوع
در 

وفی
یس

 )مبتنی 



 حرب

ی
ات 

ه
یا

دگر
( ازی

 
ددی

گاه فلس



ۀ اف


لامس



37

اســــت علاوه‌بر بررسی دیدگاه‌های پیشین که در مقالات دیگر عنوان شــــده اســــت، به بررسی دیدگاه جدید 

یفوس در زمینۀ هوش مصنوعی، طبق مبانی فلسفۀ اسلامی و بررسی امکان ایجاد هوشمندی طبق فلسفۀ  در

یه‌ای جدید در هوش مصنوعی طبق مبانی فلسفۀ اسلامی ارائه کند که  اسلامی بپردازد و در مرحلۀ دوم، نظر

در پژوهش‌های سابق یافت نمی‌شود.

1. هوش مصنوعی

یف، جنبــــۀ خاصی را  یــــف گوناگونی از هــــوش مصنوعی ارائه شــــده اســــت؛ ولی همه تعار تاکنون تعار

موردتوجه قرار داده‌اند که شــــامل همه انواع هوش مصنوعی نمی‌باشــــند. با این حال به‌جهت نظم و قابلیت 

بررسِیِ مســــائل هوش مصنوعی، جان سرل2 همه موارد هوش مصنوعی را گــــردآوری و آن‌ها را در یک تقسیم 

بندی کلی و اولیه از جهت سطح همسانی با انسان، به دو دسته: هوش مصنوعی قوی و ضعیف تقسیم کرده 

است.
1. هوش مصنوعی ضعیف3: ماشینی است که قادر به همسانی با انسان در بعضی از اعمال هوشمندانۀ 

یاضی. او باشد؛ مانند محاسبات ر

2. هوش مصنوعی قوی4: ماشینی اسـت که قادر به همسـانی در تمام قابلیت‌های هوشممندانۀ انسـان )و 
بلکه فراتر از آن( باشد؛ مانند تخیل، فهم و یادگیری.

از هــوش مصنوعــی به‌معنــای ضعیــف آن، دو برداشــت می‌تــوان کــرد. اگــر منــظور از این هــوش مصنوعی، 

 از جهــت کارکــرد و بــدون نگاه بــه ماهیــت و جنــس ادراک انســانی باشــد، این ســطح 
ً
همســانی با انســان صرفــاً

یــن  ــاوری هســتند. پایه‌تر از همســانی هم‌اکــنون موجــود اســت و بیشــتر انســان‌ها درحــال اســتفاده از ایــن فن

ــه یــک  ــانی ک ــاضی اســت. زم ی ــد انســان انجــام می‌دهــد، محاســبات ر ــن هــوش مصنوعــی همانن ــه ای عــملی ک

معادلــه را در مــاشین حســاب تلفن‌همــراه خــود وارد می‌کنیــد و جــواب به‌دســت می‌آیــد، درواقــع از هــوش 

مصنوعــی ضعیــف بــه معنــای اول آن بهــره بردیــد، حتی اکــنون ایــن هــوش مصنوعــی بــه ربات‌هــای گفت‌وگــو، 

کــه هــوش مصنوعــی ضعیــف بــه ایــن  یــت، طراحــی و... دســت یافتــه اســت. بنابرایــن ازآنجا تشــخیص هو

معنــا تحقــق یافتــه اســت شــکی در امــکان او بــاقی نمی‌مانــد و هیچ‌یــک از فلاســفه در امــکان هــوش مصنوعــی 

ــا، و حتی تحقــق آن تردیــدی ندارنــد. ضعیــف بــه ایــن معن
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اما برداشــــت دیگری که می‌توان از هوش مصنوعی به‌معنای ضعیف آن داشت، این است که هوشمندی 

در ماشین از جنس و همسان هوشمندی و ادراک انسانی، ولی به‌طور مصنوعی حاصل شود. به‌عنوان مثال 

حتی اگر هوش مصنوعی تنها بتواند رنگ‌ها را حفظ کند و تشــــخیص دهد و همین تشــــخیص ســــاده مانند 

یم؛ درصورتی‌که این معنا منظور  انسان به‌طور ادراک فراحسی باشد به هوش مصنوعی ضعیف دست یافته‌ا

باشد، گرچه ماشینهای کنونی قابلیت‌هایی شبیه انسان و کارکردهایی در ظاهر همسان با او دارند، اما جنس 

هوشمندی انسانی می‌تواند با جنس هوشمندی هوش مصنوعی متفاوت باشد.

اما نسبت به هوش مصنوعی قوی ازآنجاکه منظور از این هوش مصنوعی، همسانی کامل با هوش انسانی 

 همســــانی در جنس ادراک و بلکه هر امری که مدخلیتی در هوشمندی انســــان داشته باشد نیز 
ً
است، قطعاً

بحث می‌شود.

بنابراین این نوشــــتار نیز مانند ســــایر پژوهش‌های این حوزه، هوش مصنوعی ضعیــــف به‌معنای اول را 

مفروض می‌گیرد و به بررسی امکان تحقق هر دو هوش مصنوعی ضعیف به‌معنای دوم و هوش مصنوعی قوی 

به‌عنوان هوش مصنوعی می‌پردازد.

امکان تحقق »هوش مصنوعی« توســــط بسیاری از فیلســــوفان فلســــفه‌های مختلف بررسی شده است. 

بارۀ عدم امکان هوش مصنوعی در فلسفۀ اولی )یعنی هستی‌شناسانه(  یات در نکته این است که گرچه نظر

بِیِ این حوزه، نه‌تنها در امکان تحقق همسانی  یاضی و تجر بیشتر است، اما فیلســــوفان و دانشــــمندان علوم ر

توقف نکرده‌اند، بلکه به‌نحوۀ چگونگی ساخت و تحقق خارجی‌یافتِنِ هوش مصنوعی پرداخته‌اند. با وجود 

یات، تمام دیدگاه‌هایی که در فلســــفۀ غرب به چیستی هوش مصنوعی، سپس  این گســــتردگی و تفاوت نظر

امکان تحقق هوش مصنوعی و در انتها به چگونگی دســــتیابی به او پرداخته‌اند، ذیل دو مبانی نشانه‌گرایی و 

پدیدارگرایی جمع می‌شوند )مطلبی‌‌کربکندی، 1393، ص 176(.

در سال‌های اخیر هر دو دیدگاه نشانه‌گرایی و پدیدارگرایی از دیدگاه فلاسفۀ اسلامی و غربی بررسی و نقد 

باره چگونگی دستیابی به هوش مصنوعی در این فلسفه‌ها  یات جدید در شده و درنتیجه، منجر به طرح نظر

یفوس،  فیلسوف  یه هوبرت در یه‌ای که میان فلاســــفه غربی مطرح و برجسته اســــت، نظر شده اســــت. نظر

یۀ شدید مکان‌مندانۀ  یکایی و استاد دانشــــگاه برکلِیِ کالیفرنیا است. او براســــاس حایت هایدگری و نظر آمر
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پونتی نگاهی جدید در عرصۀ هوش مصنوعی را رقم می‌زند که نوشــــتار حاضر بــــه بررسی امکان تحقق  مرلو

یه جدید است. هوش مصنوعی طبق این نظر

یابی تحلیلی  یۀ جدید امکان هوش مصنوعی در فلسفۀ اسلامی می‌توان به مقالۀ »ارز ازدیگرسو، برای نظر

یکرد  انگارۀ همســــانی هوش مصنوعی با نفس انســــانی6« مراجعه کرد که در این نوشــــتار به ترتیــــب ابتدا رو

یفوس بررسی خواهد شد. یکرد مکان‌مندانۀ در نشانه‌‌گرایانه و سپس پیوندگرایانه و در انتها رو

)Symbolism( گرایی 2. نشانه‌

یه‌پــــردازان هوش  اصل ایدۀ هوش مصنوعی از هوش انســــانی اتخاذ شــــده اســــت؛ بــــه همین دلیل نظر

مصنوعی دو دسته شده‌اند. گروه اول، هوش انسان را نمادهایی می‌دانند که بر همدیگر دلالت دارند؛ از این رو 

هوش مصنوعی را به ماشینی که بتواند طبق نمادها و نشانه‌ها رفتار کند، اطلاق می‌کنند:
یـــــه، اول این‌که،  »فکرکــــردن، یــــعنی محاســــبه‌کردن. طبــــق ایــــن نظر
تفکــــر چیزی جــــز محاســــبه نیســــت و دوم این‌کــــه، افکـــــار رمزهــــای 
یژگی‌هــــای نحوی و دلالت‌شــــناختی را بــــا هــــم دارند«  پایه‌انــــد کــــه و

)عباس‌زاده‌جهرمی، 1390، ص181(.

یه خود  پس از اشکالات گسترده‌ای که بر نشانه‌گرایی وارد شد، نشانه‌‌گرایان به‌سمت تصحیحی برای نظر

به کمک کارکردگرایی رفتند و گفتند کارکرد ذهن انســــان، مجموعه‌ای از دستورها است و نحوی می‌باشد، پس 

هوش مصنوعی نیز مجموعه‌ای از دستورها است و نحوی می‌باشد.
»نیوئل و ســــایمون با نگارش مقالۀ مــــعروف خود این فرضیــــه را بنیان 
گذاردند که مغز انســــان و کامپیوتر دیجیتال در همان حال که ساختار و 
مکانیزمشان کاملاً با هم متفاوت است، کارکردشان را می‌توان مشترک 
دانســــت. براســــاس نظر آن‌ها، میز دستگاهی اســــت که می‌توان آن را 
ئم  ، داده‌پــــردازی این علا یکی نام گذاشــــت. کار مغز ئم فیز سیستم علا

است« )طهماسبی، 1385، ص 28(.

یفوس  اما این دیدگاه نشانه‌‌گرایانه همچنان با نقدهایی ازجمله اتاق چینی سرل مواجه است7. هوبرت در

ید نشانه‌گرایی مبتنی بر سه فرض هستی‌شناسانه، معرفت‌شناسانه و روان‌شناسانه است که به ترتیب  می‌گو
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:)Dreyfus, What Computers Can’t Do, p 68( هر یک بر فرض پیشین خود مبتنی می‌باشد

الـف( فـرض روان‌شاسـانه، ذهـن انسـان را هممچون دسـتگاهی متشـکل از بیت‌هـای اطلاعـاتی می‌داندکـه 
یستی  تنهها طبـق قواعـد صوری عمـل می‌کنـد. به‌عبارت‌دیگـر ذهـن انسـان یک رایانه بسیار پیشـرفتۀ ز
است که داده‌های او مانند داده‌های رایانه مبتنی بر صفر و یک می‌باشد و تنها تفاوت رایانه و انسان 

حیـات خـاص بیوشیمی مغز انسـان اسـت؛

 ب( فرض معرفت‌شناسانه، این است که تمام معارف و دانش‌های بشری قابلیت صوری‌سازی دارند. در 
فرض پیشین، دادۀ انسـانی مانند داده‌های رایانه دانسـته شـده اسـت و این فرض چون تنها راه انتقال 
داده بـه رایانـه را منحصـر در صوری و منطقیسـازیِِ داده می‌دانـد، بیـان می‌کنـد داده‌هـای انسـانی، هممه 

منطقی و صوری اسـت؛

 از هم جدا و به‌خودیِِ‌خود مستقل می‌داند. یعنی 
ً
 ج( فرض هستی‌شناسانه، آنچه هست را واقعیاتی منطقاً

یکـرد نشـانه  داده‌هـای متـبنی بـر صفـر و یـک ازهـم گسسـته می‌باشـد و ربـط آن‌هـا در ظاهـر اسـت. رو
یـد تممام واقعیات جهان، اموری ازهم گسسـته می‌باشـند. شناسـانه در ایـن فـرض می‌گو

ید تــــام اطلاعات جهــــان داده‌هایی مبتنی بر صفــــر و یک، نحوی  به طور خلاصه، نشــــانه‌گرایی می‌گو

ید اولاً ذهن انسان  یفوس هیچ‌یک از فرض‌های ســــه گانه را نمی‌پذیرد و می‌گو و ازهم‌گسســــته هســــتند. در

 دانش‌هایی مانند دانش‌های مهارتی بــــه هیچ وجه قابلیت 
ً
ادراک معنایی دارد و تنها نحوی نیســــت و ثانیــــاً

یکی می‌باشــــد؛ جهان انسانی  صوری‌ســــازی ندارند و درنهایت جهان انســــانی کاملاً متفاوت با جهان فیز

یکی بی‌روح، بی‌زمان و اتمی یکی نیست. بنابراین  ، زمان‌مند و کل‌گرایانه است که با جهان فیز جهانی معنادار

دیدگاه نشانه‌گرایی حتی نزد مکاتب فلسفی غرب مردود است.

3. پیوندگرایی9

فلسفۀ غرب در نگاهی دقیق‌تر به ذهن انســــان، آن‌را موجودی تنها صوری نمی‌داند؛ بلکه او موجودی 

یست خاص خود را دارد. بنابراین این کیفیت حصول  فرای هر موجودی دیگر است که نحوۀ شکل‌گیری و ز

مغز به‌عنوان عضو که ادراک در آن شکل می‌گیرد، سبب هوشمــــندبودن انسان می‌شود؛ پس راه دستیابی به 

همسانی در هوش مصنوعی ساخت موجودی با مغزی مانند انسان و مغز او می‌باشد.
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یزی پیوندگرایانه می‌توان ماشین را به‌معنای حقیقی هوشمــــند کــــرد. روش تلاش  »با برنامــــه‌ر

یکی با انسان اســــت؛ مانند نرون‌های مغز و  برای ساخت هوش مصنوعی، روش مشــــابهت فیز

.)Borchert, 2006, p444; Clark, 1989,p. 8( » یکی کامپیوتر پالس‌های الکتر

یکرد گامی جلوتر از نشانه‌گرایی است. در پیوندگرایی ذهن انسان یک کل‌گرا است؛ یعنی موجودی  این رو

( می‌تواند بــــرای خود ادراک حاصل کند؛ همچنین ذهن انســــان  اســــت که به‌وسیلۀ تعمیم جزئیات )تقشیر

قابلیــــت آموزش و فراگیری دارد؛ بنابراین هــــوش مصنوعی نیز باید قابلیت تعمیم و فــــراگیری مبتنی بر تعمیم 

.)Clark, 1989, p. 8( داشته باشد

بــر آن  یــد هیــچ رایانــه‌ای بــدون کمــک کار یفــوس قابلیــت تعــمیم در پیوندگــرایی را نقــد می‌کنــد و می‌گو در

ــد و  ــا را درک کن ــد مســتقلاً اشی ــه می‌توان ــد تعمیم‌بخــش باشــد و تنهــا چیزی هــوش مصنوعــی اســت ک نمی‌توان

تعمیم ببخشــد و تنهــا شبیه‌ســازی مغــز انســان در تحصیــل توانــایی تعمیم‌بخشــی کافی نیســت )مقــدس، 1399، 

صــص 171 - 172(.

یفوس برمی آید، این اســــت که برای او توانایی تعمیم‌بخشــــی ملاک است و البته این  آنچه از نقدهای در

یکی مادی ممکن می‌داند. قابلیت را در همین عالم فیز

یه از دیدگاه فلســــفۀ اسلامی می‌توان بیان کرد فلســــفۀ اسلامی، انسان را  در اشــــاره به بررسی این دو نظر

 مادی 
ً
 مجرد می‌داند و بیــــان می‌کند به هیچ‌وجه حصول هوش انســــانی برای موجــــودی تماماً

ً
موجودی ذاتاً

یســــی، 1403، ص 11(. بنابراین ازآنجاکه حقیقت انســــان نفس او است و نفس  عنصری میسر نمی‌باشد )او

یکی هوش مصنوعی   جنس ادراک انسانی با جنس ادراک مادی و فیز
ً
 مجرد می‌باشد، اساساً

ً
موجودی ذاتاً

یکی نیست؛ بلکه ادراک هوش مصنوعی غیرِعِلمی اســــت که در ظاهرِِ علم نمود کرده است )همان، ص14؛ 

صدرالمتألهین ، 1368، ج8، ص347؛ ابن‌سینا، 1404ق، ص199؛ سهروردی، 1375، ج1، ص496(.

یفــوس بــر امــکان تحقــق هــوش مصنوعــی  باتوجه‌بــه آنچــه بیــان شــد، روشــن اســت کــه هوبــرت در

نشــانه‌‌گرایانه و پیوندگرایانــه اشــکالاتی وارد می‌کنــد و آن‌هــا را مــردود می‌دانــد؛ امــا خــود نوعــی جدیــد از هوش 

پــونتی مــطرح می‌کنــد که در  مصنوعــی را بــا تکیه‌بــر مبنــای حیــات هایــدگری و دیــدگاه شــدید مکان‌مندانۀ مرلو

ادامــه بررسی می‌شــود.
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4. حیات هایدگری، مکان‌مندیِِ مرلوپونتی و هوش مصنوعیِِ دریفوسی

یفوس، حاصل نقد دو دیدگاه نشانه‌‌گرایانه و پدیدارگرایانه است. وی تحت‌تأثیر  یۀ هوش مصنوعیِِ در نظر

پونتی به مکان‌مندی در هوش مصنوعی  یستانسیالیســــم مرلو یستانسیالیسم هایدگر و پدیدارگرایی و اگز اگز

پونتی با نقد دوئالیسم10ِِ دکارتی شروع می‌شود.  می‌رسد )مقدس، 1399، ص172(. مکان‌مندی هایدگر و مرلو

ید  پونتی می‌گو دکارت بدن و ذهن را دو جوهر مستقل و متباین می‌دانست )محجل، 1400، ص297(؛ اما مرلو

یه تمام ادراک انســــان را در بعد غیرِجِســــمانی منحصر می‌کند؛ درحالی‌که مــــن درد را جدای از بدن  این نظر

حس نمی‌کنم؛ بلکه دردِِ بدنم را احساس می‌کنم )Merleau-Ponty, 2002,p.107(. او ادراک را به بدن نسبت 

.)Merleau-Ponty, 1968, p. 254( می‌دهد و رابطه بدن با سایر اشیاء را طرفینی می‌داند

 
ً
یــد اساســاً پــونتی حقیقــت وجــود انســان و هــر شی دیگــر را بــدن او می‌دانــد و می‌گو ، مرلو به‌عبارت‌دیگــر

ــد و هــم  ــدن مــن هــم زمان‌من ــه در جهــان هــستم؛ ب نم ادعــا کنم ک ــوا ــدن دارای ادراک حســی نمی‌ت ــدون ب مــن ب

گاه اســت  ــده و آ ــایی تشــکیل شــده موجــودی زن یکــی و شیمی ــادۀ فیز ــه از م ــدنی ک ــد اســت؛ چــنین ب مکان‌من

)محجــل، 1400، ص299(.

یشــــه‌های ذهن در بدنش و در  »ذهن مدرک، ذهنی بدنمند اســــت. قبل از هرچیز من سعی کرده‌ام ر

.)Merleau-Ponty, 1964, p.3( »جهانش را از نو اثبات کنم

پونتی دوگانه‌انگار است؛ یعنی انسان را دارای دو بِِعد مادی و روحی می‌داند؛ اما بعد  بنابراین گرچه مرلو

روحی به‌معنای بعد مجرد نیســــت؛ بلکه او انســــان را دارای دو بُُعد بدن و ذهن می‌داند که هر دو مادی‌اند و 

یی که درک می‌کند ذهن است اما ذهن چیزی فرای بدن و یا جوهری مستقل از آن نیست؛ بلکه  گرچه آن جز

ذهن تنها هیئتی است که از نوع خاص شکل‌گیری این بدن مادی انسانی حاصل شده است.

پــونتی اســت‌ متأثــر می‌باشــد  یفــوس نیــز از ایــن مکان‌منــدیِِ انســان ‌‌کــه تابــع پدیدارگــرایِیِ هایدگــر و مرلو در

یســته انســان،  گاهــی را حاصــل از نوع ز و درنتیجــه چون او انســان را صــرف بــدن مــادی می‌دانــد و هــوش و آ

یفــوس تنهــا بــا حــصول بــدن حاصل می‌شــود  یــعنی همین شــکل بــدن او می‌دانــد، هــوش مصنوعــی در نظــر در

)مقــدس، 1400، ص 172(.

پونتی، هوشمــــندی انســــان، توانایی تعمیم و کل‌نگاری او را  یفوس با پذیرش مکان‌مندی مرلو بنابراین در
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یستۀ خاصی که بدن انسان در شکل‌گیری از عناصر مادی  نه‌تنها مادی می‌داند، بلکه هیئت خاص و نحوه ز

یه‌ای جدید در باب  دارد را منشأ پیدایش هوشمــــندی در انسان می‌داند. ســــپس وی بر همین اســــاس نظر

هوش مصنوعی رقم می‌زند: زمانی که علت و سبب شکل‌گیری چیزی به نام ذهن در انسان نوع خاص بدن 

، چنانچه بدنی عین  او بوده است، چنانچه همین سبب تکرار شود، همان نتیجه تکرار می‌شود. به‌عبارت دیگر

همین بدن انسان با رعایت تمام مواد و ترکیبات بدن انسانی ساخته شــــود، به همان هوش انسان ولی به‌طور 

مصنوعی دست پیدا می‌کنیم که اجمالاً هوش مصنوعی نام می‌گیرد.

یفوس دو شرط اساسی برای تحقق همســــانی هوش مصنوعی با هوش انســــانی دارد: اول این‌که نقد  در

هایدگر بر بازنمودگرایی درونی دکارتی صحیح است؛ و دوم آن‌که شناخت، مکان‌مندانه و موقعیت‌مند است؛ 

بنابراین حصول شناخت همسان انسان وابسته به حصول بدن همسان انسان است و می‌توانیم با دستیابی 

به بدن انسانی به هوش مصنوعی دست پیدا کنیم )همان، ص 178(.

یفوس به دیدگاه‌هــــای پیشین، نقدهایی  یه، آن اســــت کــــه نقدهای در اما نکتۀ حائز اهمیت در این نظر

یفوس نیز مطرح شــــود. بنابراین برای توضیح معنای بدنی که مورد  یۀ در باره خود نظر اســــت که می‌تواند در

یفوس برای تحقق هوش مصنوعی است تبیینهای گوناگونی آمده است. قبول در

، تولید هوش مصنوعی وابســــته به مهندسان است تا بدنی بســــازند که مانند بدن  نزد دنیل سوســــر

یــــش باشــــد )Susser, 2013, p.278(؛ امــــا داشتن هوش  انســــان بتواند در تعامل با جهــــان اطراف خو

مصنوعی انسانی با بدنی غیر بدن انسان میسّّر نیســــت و از طرفی می‌توان با داشتن بدن جانداران دیگر 

.)Ibid( هوشی در سطح همان جانواران را داشت

یفوس لحاظ گردد که درنتیجه  پونتی در سرل نیز دو نوع مکان‌مندی مطرح می‌کند: اول، آن‌که نگرش مرلو

 مانند بدن انســــان باشــــد هوش مصنوعی شکل می‌گیرد؛ و دوم، 
ً
بدن هوش مصنوعی تنها درصورتی‌که تماماً

 انســــان‌وار 
ً
این‌که چنان تفسیری از شــــرایط مکان‌مندی، موقعیت‌مندی و تعامل را در هر شــــکلی و نه لزوماً

( می‌توان این را نیز تفسیر سازگار با  درنظر داشته باشیم )یعنی بدنی شبیه بدن انســــان از ســــه لحاظ مذکور

یفوس دانست )مقدس، 1400، ص178(. نقدهای در

یفوس، وی ســــاخت بدنی مانند بدن انسان را راه حل  بنابر آنچه گذشت به دلیل نگرش مکان‌مندانۀ در
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ساخت و دستیابی به هوش مصنوعی می داند که همسان هوش انسانی باشد.

5. بررسی تحلیلی هوش مصنوعی دریفوسی از دیدگاه فلسفۀ اسلامی

هر دو دیــــدگاه نشــــانه‌‌گرایانه و پدیدارگرایانه از نظر هر دو فلســــفۀ اسلامی و غرب قابل‌نقد هســــتند و 

همسانی هوش مصنوعی با نفس انسانی طبق این‌دو دیدگاه محال است که به‌طورخلاصه بیان شد11. پس از 

یفوسی با نفس انسانی طبق  یفوس به بررسی تحلیلی امکان همسانی هوش مصنوعی در تبیین دیدگاه‌های در

یم. یژه حکمت متعالیه می‌پرداز دیدگاه فلسفۀ اسلامی به‌و

5-1. مکان‌مندی صِِرف و عدم توجه به مجردبودنِِ انسان

طبق هر سه دیدگاه مشــــاء، اشــــراق و حکمت متعالیه زمانی که مزاج لازم )اعم از جسمانیة الحدوث یا 

روحانیة الحدوث( حاصل شود، بدون درنگ به این مزاج، نفس تعلق می‌گیرد.

ابن‌سینا، صدرالمتالهین و سهروردی همگی بر این اتفاق دارند که زمانی که ترکیب ماده همچنان پیچیده‌تر 

شود و اعتدال بیشــــتری پیدا کند و لطیف شود به‌حدی که مستعد تعلق نفسی انســــان گردد، نفس انسانی 

ساخته و یا به او تعلق می‌گیرد )صدرالمتألهین، 1382، ص292-291(. 

تنها تفاوت بین این سه مکتب این است که در حدوث روحانی، زمانی که جسم به حد شایستگی لحوق 

نفس برسد ازآنجاکه واهب صور بخل ندارد و حالت تساوی نســــبت به اجسام دارد، به‌محض رسیدن جسم 

به شایســــتگی، واهب صور به او نفس می‌دهد؛ اما در حدوث جسمانی، این خود جسم است که با حرکت 

جوهری از حضیض ماده به اوج ماده و ابتدای تجرد می‌رسد.

بنابرایــن، طبــق فلســفۀ اسلامــی حــصول نفــس مجــرده انســانی نیــز متوقــف بــر حــصول بــدن انســانی 

اســت )عبودیــت، 1391، ص27(. البتــه نکتــه مهــم ایــن اســت کــه زمــانی کــه ایــن چــنین هــوشی و بــه ایــن 

کیفیــت، یــعنی همــراه بــا بــدن انســانی )عین بــدن انســانی در حــال پیدایــش طبیعــی آن( حاصــل شــود، 

هــوش مصنوعــی نیســت؛ بلکــه هــوش طبیعــی اســت و انســان تنهــا نقــش معــدّّ و ســرعت‌بخش در حرکــت )و 

یافــت روح( او بــوده اســت. شــکل‌گیری یــا در

اما همان‌طورکه اشاره شد، ادراک و علم انسانی در فلسفۀ اسلامی مجرد است؛ بنابراین موجودات مادی 
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علم انســــانی ندارند پس اگر موجودی دارای علم بود، آن موجود مجرد اســــت؛ به همین ســــبب انســــان نیز 

موجودی مجرد است.

 مجرد و فــــعلاً مادی می‌داننــــد و آن را روحانیــــة ‌الحدوث 
ً
مشــــائیون و اشــــراقیون، نفس را جــــوهری ذاتاً

والبقاء می‌دانند )ابن‌سینا، 1375، ص 199 ؛ ســــهروردی، 1375، ج1، ص496(. اما حکمت متعالیه به‌دلیل 

قائل‌شدن به حرکت جوهری، نفس انسان، بلکه هر موجودی را در ابتدای ایجاد، مادی )جسمانی( و جایز 

می‌داند هر نفسی پس از طی سیر تجرد، مجرد شود )صدرالمتألهین، 1368، ج8، ص347(.

 جسمانیة الکون غیر 
ّ
 مادی باشد، امکان حصول معرفت برای آن منتفی است: »کلّ

ً
اگر موجودی صرفاً

شاعر لا بذاته و لا بغیره«. این، همان قاعده مشهور در فلسفۀ اسلامی است که اذعان می‌کند که »کل عاقل 

یجب ان یکون مجردا عن المادة« و تمامی بزرگان فلسفۀ اسلامی به این مطلب اذعان دارند و بر آن برهان اقامه 

نموده‌اند )مطلبی‌کربکندی، 1394، ص6(.

یفوس در توجه به بدن صحیح بوده اســــت؛ اما اولین اشــــکالی کــــه دیدگاه وی دارد،  بنابراین، دیدگاه در

صِِرف مکان‌مندی آن اســــت. وی هوش و هوشمــــندی را به بدن نســــبت می‌دهد؛ درحالی که در تجرد علم و 

ادراک در فلســــفۀ اسلامی ثابت شــــده اســــت؛ درنتیجه گرچــــه حصول بدن لازم اســــت اما کافی نیســــت. 

، بدن در شکل‌گیری نفس و سپس ادراک او نقش دارد؛ اما مدرِکِ حقیقی نفس است و بدن  به‌عبارت‌دیگر

ید. تنها ابزار درک است و زمانی که درک در هوش مصنوعی را به نفس نسبت دادید، یک هوش طبیعی دار

5-2. دو نقد بر دیدگاه دریفوس

5-2-1. حصول هوشمندی ازطریق بدن طبیعی آن، هوش مصنوعی نیست.

یفوس وارد می‌شــــود که در طول یکدیگر می‌باشــــند. اولاً انسان فاعلی  در این بخش دو نقد بر دیدگاه در

یق حصول هوش مصنوعی از  جسمانی است؛ پس نمی‌تواند علت جسمانی باشد. همچنین زمانی که در طر

ید، هوشِِ حاصل‌شده همان  یقی که خداوند با او هوش انسان را بدون ســــابقه ابداع کرده است برو همان طر

هوش طبیعی در نظام خلقت خداوند است و هوش مصنوعی نمی‌باشد.

 اجسام همه در عرض هم هستند؛ پس علیت نیست.
ً
ثانیاً
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 موجودی مجرد 
ً
انسان موجودی است که فاعلیت آن تنها جسمانی اســــت؛ چراکه گرچه نفس انسان ذاتاً

می‌باشد، اما در فعل مادی و جسمانی می‌باشد )طباطبایی، 1392، ص140(.

ازدیگرسو، از شــــرایط بدیهی علیت آن اســــت که علت علاوه‌بر آن‌که وجود معلول را در بر دارد، وجودی 

اقوی و اشد از معلول داشته باشد )همان، صص272-273(؛ عالم عقول و همچنین عالم مثال مراتب طولی 

یادی باشند؛ اما هیچ‌یک از موجودات عالم ماده برتری  دارند؛ درنتیجه می‌توانند شامل علت و معلول‌های ز

بر دیگری ندارند و همه در عــــرض یکدیگرند، بنابراین موجودات مادی علت موجــــودات مادی دیگر واقع 

نمی‌شــــوند و به‌عبارت‌دیگر در عالم جســــمانی، علیت راه ندارد و جســــمانیات تنها معدّّات هستند. اکنون 

یف هوش مصنوعی )یعنی هوشی که ساخت و مصنوع بشر باشد( باید توجه شود  باتوجه‌به این مسئله و تعر

که انسان که یک فاعل جسمانی است و هیچ‌گونه علیّّتی در هیچ ماده دیگری ندارد؛ بنابراین ساخت هوش 

با تصرف در عالم جسم توسط تصرفات جسمانی انسان محال است.

یع‌تر برای ماده فراهــــم می‌کند تا ماده با  بلکه انســــان تنها می‌تواند معدّّی باشــــد که معدّّات را هرچه سر

سرعت بیشتری به سمت تکامل حرکت کند و نفس مجرده انسانی را کسب کند؛ درنتیجه تنها تفاوت هوشی که 

مصنوعی نامیده می‌شود با هوش طبیعی سرعت حصول آن است و هوش مصنوعی درحقیقت همان هوش 

طبیعی است.

شایان‌ذکر است حتی مجردات غیرِتِام و تام نیز فاعلیت و علیت حقیقی ندارند و تنها علت حقیقی تمام عالم 

خداوند می‌باشد؛ بنابراین حتی صدور نفوس توسط عقول و یا حصول نفس از صقع ماده نیز فعل خداوند 

است )همان، ص271(.

5-2-2. ساخت هوش مصنوعی مطابق هوش طبیعی، هوش مصنوعی نیست

گاه  گاهی ندارد، بنابراین این بدن نیست که آ چنان‌که گذشــــت، علم و ادراک مجرد اســــت و ماده علم و آ

است و تنها راه داشتن هوشی همسان هوش انسان، دستیابی به قوۀ مجرده می‌باشد.

اما فاعل مادی نمی‌تواند در موجودات مجرده تصرف کند و برای خود هوش بسازد؛ چراکه فاعل باید اقوی 

و اشدّّ از معلول خود باشــــد. بنابراین تنها راه دســــتیابی به قوای مجرد حرکت جوهری موجود مادی و تحصیل 
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مزاج پیچیده، اعدل و الطف تا حدی است که به الطف مزاج‌های مادی برسد و بتواند با حرکت جوهری وارد 

عرصۀ مجردات برزخی شود )صدرالمتألهین، 1382، صص292-291(.

درنتیجه ایــــن مقدمات، تنها راهی کــــه می‌توان از آن هوشمــــندی را حاصل کرد، حرکت جوهری اســــت و 

یع به حرکت ببخشد؛   می‌تواند به‌وسیله تهیۀ مقدمات تسر
ً
همان‌طورکه گذشت انسان تنها نقش معدّّ و نهایتاً

بنابراین انســــان ابداع و خلق از عدم نکرده است و هوشی که ایجاد شده اســــت، هوش مصنوعی نمی‌باشد؛ 

یع‌تر از زمان معمول خود شکل پیدا کرده و حاصل شده است و حتی هوشی  بلکه هوش طبیعی است که سر

که حاصل شده است نفس و انسان حقیقی می‌باشد.

یفوسی گذشــــت، این دیدگاه اولاً به تجرد ادراک توجه  بنابر آنچه در دو نقد پیشین بر هوش مصنوعیِِ در

نکرده اســــت و ادراک را مکان‌مندانه تفسیر می‌کند؛ درنتیجه همچنان هوش مصنوعی محال می‌باشد؛ اما با 

تکمیل این دیدگاه باتوجه‌به نحوۀ پیدایش و شکل‌گیری نفوس فلاسفۀ اسلامی درمی‌یابیم که بدن انسان که 

ید گرچه خودش هوشمند نیست، اما حصول آن سبب حصول موجودی هوشمند می‌شوند؛ یفوس می‌گو در

یفوس، بدنی   موجودی که حاصل شده است، به هیچ وجه هوش مصنوعی نام نمی‌گیرد و زمانی که در
ً
ثانیاً

ید؛ بلکه  کامل عین بدن انسان را فرض کرده است، نمی‌تواند به هوشمندی حاصل‌شده هوش مصنوعی بگو

یفوس  هوش حاصل‌شده درحقیقت یک هوش طبیعی است؛ درنتیجه ادعای حصول هوش مصنوعیِِ در

، مانند دو دیدگاه پیشین محال است.  بدون تصحیح مذکور
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نتیجه‌گیری � 
از آنچه در این پژوهش بیان شــــد، به‌دســــت می‌آید که امکان تحقق همســــانی هوش مصنوعی با نفس 

یفوس وجود تعمیم و کل‌گرایی  انسانی بنابر دو دیدگاه نشانه‌شناسانه و پدیدارگرایانه محال اســــت؛ چراکه در

انسان را در آن‌ها نقد می‌کند و جان سرل و فلسفۀ اسلامی جنس ادراک انسانی را متفاوت با جنس آنچه به 

یفوس ‌-که  ظاهر درک نمود می‌کند، در هوش مصنوعی می‌دانند. از نظر فلســــفۀ اسلامی، دیدگاه جدید در

پونتی  پونتی، حیات هایدگری و پدیدارشناسی و مکان‌مندی مرلو یستانسیالسیم هایدگری و مرلو مبتنی بر اگز

می‌باشد و مورد استقبال فلاســــفه غربی متعددی مانند دنیل سوسر و جان سرل است- به‌دلیل مادی‌گرایی 

گاهی انسان به بدن او، مردود می‌باشــــد؛ چراکه گرچه پیدایش نفس انسانی  صِِرف و اختصاص ادراک و آ

وابسته به بدن است و انسان به‌وسیله بدن درک می‌کند، اما مدرِکِ حقیقی نفس مجرده انسان می‌باشد، پس 

حصول هوشمندی طبق این دیدگاه نیز محال است. 

ــرای ســاخت هوشمــندی عین  یفــوس ســاخت بــدنی عین بــدن انســان را ب ــا درنظرگــرفتن این‌کــه در ــه ب البت

یــن  یــن و معتدل‌تر هــوش انســان را لازم می‌دانــد و در فلســفۀ اسلامــی نیــز هــر زمــان کــه بــدن بــه لطیف‌تر

یفــوس قــرابتی دیــده  یــۀ در مــزاج برســد، نفــس انســانی بــه بــدن تعلــق می‌گیــرد، مــابین فلســفۀ اسلامــی و نظر

یفــوس نیــز هوشمــندی حاصــل می‌شــود؛ امــا اولاً بــدن هوشمــند  یــۀ در می‌شــود. بــه ایــن معنــا کــه طبــق نظر

ــه کمــک و اِِعــداد   گرچــه بُُعــد مجــرد ب
ً
ــاً ــه بعــد مجــرد اســت، ثانی ــدن بــدن ب نیســت بلکــه دلیــل هوشمــندی رسی

انســان حاصــل شــده اســت، امــا انســان فــاعلی جســمانی و هم‌عــرض بــدن دیگــر اســت پــس فاعــل حــقیقی 

او نیســت و هوشمــندی کــه حاصــل شــده اســت، هــوش مصنوعــی نیســت؛ بلکــه طبــق فراینــد طبیعــی حاصــل 

شــده و هــوش طبیعــی اســت. بنابرایــن طبــق فلســفۀ اسلامــی گرچــه ایجــاد موجــودی بــه نــام هــوش مصنوعــی 

یــن مــزاج،  یــع در حرکــت بــدن به‌سمــت لطیــف و معتدل‌تر یــق تسر محــال اســت امــا دســتیابی بــه هوشمــندی ازطر

یــع اســت و هــوش طبیعــی نــام می‌گیــرد. ممکــن اســت ولی ایــن تنهــا یــک تسر
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مقاله پژوهشی

کاربرد آموزه های فلسفۀ صدرایی در حلّّ بحران معنا
یانی1  نرجس رضائی‌آدر

مهدیه جلالیان2 

فاطمه سعیدی‌نجات3  

چكیده � 
 ، پیشــــرفت تکنولوژی، وســــعت و ســــرعت تغییرات و درنتیجه ابهام و تضاد اطلاعات در جهان امروز

بــــه‌روز بی‌معناتر کرده اســــت و در خلأی  بحران‌هایی را فراروی بشــــر قرار داده اســــت که زندگی افــــراد را روز

پایان‌ناپذیر رهــــا می‌کند. لزوم یافتن معنایی عمیق بــــرای زندگی به جهت حل و درمــــان این بحران‌ها موجب 

یزهــــایی بنا به مبانی و اندیشــــه‌های خود نمایند. فلســــفۀ اسلامی  شــــده مکاتب مختلف فکری اقدام به تجو

یژه مکتب حکمت متعالیــــه به‌عنوان یک مکتب فکری بــــا مبانی عمیق نیــــز دارای آموزه‌های کارآمدی  به‌و

است که به نظر می‌رســــد در تولید معنای اثربخش در زندگی تأثیر بسزایی داشته باشد. برخی مبانی همچون 

اصالت وجود، تشــــکیک وجود، حرکت جوهری، امکان فقری و برخی قواعد فلسفی مرتبط با اصل علیّّت، 

قوای نفس، از آموزه‌هایی اســــت که به شــــکل‌گیری معنا کمک می‌کند. در درمان مبتنی بر آموزه‌های فلسفۀ 

اسلامی، روش پیشنهادی یک سیر صعــــودی از رفتارهای بحرانی به جهان‌بینی فرد و ســــپس سیر نزولی از 

جهان‌بینی تصحیح‌شده به درمان رفتارهای ناکارآمد و بحرانی است. درحقیقت ازآنجاکه رفتارهای ما برخاسته 

از نگرش‌های ما هستند، تغییر نگرش نسبت به هستی و ماهیت فرد موجب اصلاح رفتار و رفع نشانه‌های 
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1 . مدیر گروه فلسفه و حکمت دانشگاه شهید مطهری مشهد، دانش آموخته دکتری فلسفه تطبیقی دانشگاه شهید مطهری مشهد.

rezaei 6878@yahoo.com

 mjmm7872@gmail.com 2 . دانشجوی کارشناسی‌ارشد فلسفه و حکمت اسلامی، دانشگاه شهید مطهری مشهد. 

f.saedinejat1378@yahoo.com 3 . دانشجوی کارشناسی‌ارشد فلسفه و حکمت اسلامی، دانشگاه شهید مطهری مشهد.

https://orcid.org/0009-0000-9918-1646
mailto:rezaei%206878%40yahoo.com?subject=
mailto:mjmm7872%40gmail.com?subject=
mailto:f.saedinejat1378%40yahoo.com?subject=


14
03

ن 
ستا

 زم
ز و

ایی
م، پ

شش
ره 

ما
 ش

رم،
چها

ل 
سا

5454

بحران خواهد بود. شناخت آموزه‌های اثرگذار در ساخت معنا وکیفیت اثرگذاری آن‌ها، کاری است که با روش 

توصیفی- تحلیلی در این پژوهش صورت گرفته است.

واژگان کلیدی: بحران معنا، آموزه‌های فلسفۀ اسلامی، معنای زندگی، بحران وجودی.
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مقدمه  � 
یــج می‌کنــد کــه بــر  یتی سیــال و التقاطــی را ترو »جنبــش عصــر جدیــد« بــا قــدمتی حــدود ۷۰ ســال، معــنو

بیــات فــردی شــکل گرفتــه اســت و در تقابــل بــا دین‌مــداری نهادینــه قــرار دارد. ایــن  مبنــای تمــایلات و تجر

جنبــش بــا هــدف حــذف مرجعیــت دینی و رسمــی، آموزه‌هــایی چون »ایمــان بــه خــود«، »فعال‌ســازی 

یــق تکنیک‌هــای جــذاب معــنوی ماننــد یــوگا،  یــج می‌کنــد و ازطر انرژی‌هــای درونی« و »تفکــر مثبــت« را ترو

مدیتیشــن و انرژی‌درمــانی یــا فروش محصــولات فرهنگــی و کالاهــای انرژتیــک ماننــد کوارتــز و کاســه تــبتی و... 

یــت را بــدون وابســتگی بــه روحانیــت ارائــه می‌دهــد.  معنو

یت سیال جهان امروز با وجود پیشــــرفت‌های تکنولوژی و سرعت تغییر اطلاعات،  ، معنو ازسویی دیگر

بحران‌هایی همچون پوچ‌گرایی، ناامیدی و افسردگی را فرارُُوی بشــــر قرار داده و انسان‌ها را دچار سردرگمی و 

بی‌معنایی عمیقی نموده است )شاکرنژاد، 1402، ش13، صص76-67(.

فیلسوفان و روان‌شناسان غربی همواره به‌دنبال راهکارهایی برای مقابله با این بحران‌ها بوده‌اند؛ اما فلسفۀ 

غرب به‌جهت ضعف در مبانی و قواعد نگرش‌ساز و اختلافات مبنایی فراوانی که بین متفکران آن وجود دارد، 

یت قرار دهد. روان‌شناسی نیز که به‌دنبال  نتوانســــته یک مسیر روشــــن و هدفمند از هستی را پیشِِ‌روی بشر

فلسفه، وظیفۀ رفتارسازی مطلوب را دارد، نیز پاسخ‌گوی آسیب‌های ناشی از جهان‌بینی‌های غلط ایجادشده 

توسط فلسفه غرب نیست.

یــژه فلســفۀ صــدرایی، بــا ارائــه یــک جهــان‌بینی مبــتنی بــر فطــرت و عقــل،  در مقابــل، فلســفۀ اسلامــی، به‌و

ــا ســاختاری  ــن فلســفه، ب ــد. ای ــی انســان را فراهــم می‌کن ــا و هــدف در زندگ ــرای بازســازی معن ابزارهــای لازم ب

جامــع در هستی‌شــناسی، انسان‌شــناسی و معرفــت شــناسی می‌توانــد پاســخگوی بحران‌هــای معــنوی نــاشی از 

عصــر جدیــد باشــد.

 در این پژوهش بر آنیم با بررسی ایــــن آموزه‌ها، فرایندی برای اصلاح فکر و تغییر رفتار بر مبنای فلســــفۀ 

اسلامی ارائه کنیم.

 : پرسش‌های اساسی این پژوهش عبارت است از

 بحران‌های معنا دارند؟ 
ّ
ین ارتباط را با حلّ کدام‌یک از آموزه‌های فلسفه بیشتر
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چگونه می‌توان آموزه‌های فلســــفۀ اسلامی )صــــدرایی( را در قالب برنامه‌های مداخلــــه‌ای برای بهبود 

کیفیت زندگی افراد به‌کار برد؟

پیشینۀ پژوهش 

باتوجه‌به جستجوی صورت‌گرفته، نوشــــتاری که به‌صورت دقیق به کشــــف آموزه‌های فلسفی در حل 

بحران‌های معنا پرداخته باشــــد و کیفیت این اثرگذاری را تبیین نماید یافت نشــــد. تنها مقــــالات محدودی در 

ین آن‌ها  ین مهم‌تر ارتباط با اندیشه‌های فلسفی و تأثیر آن در معنای زندگی به نگارش در آمده است که عناو

ذکر می‌شود.

همچنین فرایندهای درمانی دیگری نیز در حل مشکلات روحی-‌روانی مداخلاتی انجام می‌دهند که برخی 

از آن‌ها مشترکاتی با محتوا و روش پیشنهادی این پژوهش دارد؛ لیکن بررسی دقیق نشان می‌دهد، آنچه در این 

نوشتار می‌آید، تفاوت‌های اساسی با این روش‌های درمانی دارد که به‌صورت مختصر به آن اشاره می‌کنیم.
1. درمـان چندبُُعـدی معـنوی: درمـانی خداسـو ناظـر به فضـای دین و آموزه‌هـای دینی که به‌منظور مهار 
بـاره زندگـی و بـر اسـاس مفروضه‌هـای الههی در  مشـکلات روان‌شـناختی و تغییـر اسـاسی دیـدگاه فـرد در

یم درباره انسـان شـکل گرفته اسـت.  قرآن‌کر

گرچه مشترکاتی میان فرایند پیشنهادی ما با این نوع درمان مشاهده می‌شود؛ لیکن ما در پیشنهاد حل و 

یش کاملاً متمرکز بر اندیشه‌های فلسفی آن هم در مکتب فلسفۀ اسلامی می‌باشیم و لذا برخلاف  درمان خو

یکرد فوق آموزه‌های کلامی، اخلاقی و... برای ما موضوعیتی ندارد. رو
یکردی درمانی است که با نگاهی فرایندی در قالب هستی‌شناسی، انسان‌شناسی،  2. فلسفه‌درمانی: رو
درمان  پی  در  شناخت‌شناسی  معنادرمانی،  عملی،  مباحث حکمت  اخلاق،  فلسفۀ  ذهن،  فلسفۀ 

مشکلات روحی روانی افراد است.

ــه بخــش خــاصی از مشــکلات  ــد درمــانی ناظــر ب یکــرد فلســفه‌درمانی، فراین در ایــن نوشــتار بــرخلاف رو

ــر نقــش آموزه‌هــای فلــسفی اسلامــی بخصــوص در  ــز ب روحــی اســت کــه بحران‌هــای معناســت و بیشــتر متمرک

حکمــت نــظری می‌باشــد.
نیّنیافته اسـت که در آن مشـاور  3. مشـاورۀ فلسفی: هنر گفت‌وگوی آزاد با پایانی باز و بدون مرزهای تع
و درمانگـر تلاش می‌کنـد بـا تسـهیل‌گری، فهـم همدلانـه و تحلیـل دیـدگاه مراجـع و تفسیـر فلـسفی آزاد از 
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مشـکلات و پرسـش‌هایش به او کمک کند تا با تشـخیص دقیق مشـکل، کاهش فشـارهای هیجانی، 
اندیشیـدن غیرِعِـقلانی و... ادراک خـود از خـودش و جهـان را تغییـر دهـد.

مشاورۀ فلسفی مورد نظر در این پژوهش، متفاوت است. گرچه پرسشگری سقراطی به‌عنوان یک روش 

مشترک میان آنچه در مشاورۀ فلسفی اتفاق می‌افتد و فرایند پیشنهادی ما موردتوجه است، لیکن آنچه در این 

نوشتار مرکز بررسی قرار گرفته است، نقش آموزه‌های فلسفۀ اسلامی در حل بحران است. هرچند این آموزه‌ها 

در فرایندی مشابه پرسشگری سقراطی به‌کار گرفته شود.
4. درمان‌شـناختی رفتـاری: چکیـده ایـن الـگوی درمـانی ایـن اسـت کـه فکـر ناکارآمـد در خُُلـق و رفتـار 
یـابی  مراجـع تأثیـر می‌گـذارد و وجـه مشـترک تممام آشـفتگی‌های روان‌شـناختی اسـت. در ایـن الگـو ارز
یـق افـکار خودآینـد و رسیـدن بـه باورهـای میانججی و سـپس  واقع‌بینانـه و سـازگارانه افـکار مراجـع ازطر

باورهـای بنیـادی فـرد، موجـب تأثیـر بـر خُُلـق مـنفی و کاهـش رفتـار ناکارآمـد می‌باشـد.

یکــرد رفتاری‌شــناختی اســت؛  گرچــه روش پیشنهــادی مــا در ایــن پژوهــش بسیــار نزدیــک بــه روش رو

امــا بــه نظــر می‌رســد تفــاوت اســاسی روش پیشنهــادی بــا روش‌شــناختی در ایــن اســت کــه پــس از رسیــدن بــه 

( او رسیــد کــه  بــاور بنیــادی ناکارآمــد فــرد یــک مرحلــه بالاتــر بایــد رفــت و بــه جهــان‌بینی )باورهــای نگرش‌ســاز

موجــب تولیــد ایــن بــاور بنیادیــن ناکارآمــد شــده اســت. ایــن مرحلــه، همــان جــایی اســت کــه مــا معتقــدیم محــل 

مــانور فلســفۀ اسلامــی خواهــد بــود.

ین مقالات جستجوشــــده نگارندگان، به شرح ذیل اســــت: »رابطه معاد و معنای زندگی  ین مهم‌تر عناو

یسندگان: صفاری‌سعدی، رسولی‌شربیانی، خردنامه صدرا، 1398، دوره 25، ش  در اندیشۀ ملاصدرا« )نو

پیاپی 97، صص58-49(.

یسندگان، ملاصدرا با اثبات جاودانگی نفس معتقد است همان‌گونه که حقیقت هستی سقف  به نظر نو

 ماده نمی‌شود. معاد 
م
ماهوی و محدودیت ندارد، انسان نیز سقف ماهوی ندارد و زندگی انسان منحصر به عالَم

یعنی سعۀ وجودی‌یافتن و رسیدن به مرحلۀ عقلانی که همان مرحلۀ حقیقی وجود انسان است. همه انسان‌ها 

از قدر مشترک معنای زندگی برخوردار خواهند بود؛ اما معنای حداکثری و حقیقی شامل کسانی خواهد شد 

که دارای مراتب عالی وجود و مقام تجرد باشند.

https://www.sid.ir/journal/202/fa
https://sid.ir/fa/journal/AdvanceWriter.aspx?str=%20رسولی%20شربیانی%20رضا
https://sid.ir/fa/journal/AdvanceWriter.aspx?str=صفاری%20سعدی
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یســــندگان: مسلم  « )نو »بررسی تطبیقی رابطه معنای زندگی با فطرت از نگاه علامه طباطبایی و کرکگور

نجفی، سید مرتضی حسینی‌شاهرودی، الهیات تطبیقی، سال هشتم، 1396، شماره 17(:

یسندگان انسان جدید، به علل گوناگونی همچون پیشرفت‌های علمی و فلسفی، ضعف مراجع  به نظر نو

دینی )یهودی و مسیحی( در پاسخگویی به نیازهای فکری و عملی او، رفتار نامناسب کلیسا با اهل‌اندیشه و 

یزی و آزادی‌خواهی شده است. در این مقاله،  رشد فزاینده سرمایه‌داری و مصرف‌گرایی، دچار بحران تعبدگر

تلاش شده تا راه رهایی از بحرانِِ پوچی و بی‌معنایی از نگاه علامه طباطبایی؟ره؟ که مدافع ساختار ماهوی و 

فطری در انسان است و از نگاه سورن کرکگور که مخالف این ساختار است و مواضعی ناسازگار دارد، با روش 

یابی و تحلیل شود. فلسفی و کلامی و با بررسی تطبیقی، ارز

یسندگان: مؤمنی،  »کاربست وحدت تشــــکیکی وجود ملاصدرا در حل مســــئله معناداری زندگی« )نو

، 1396، شماره 6(: یه اسفار محمدجواد اخگری، نشر

یشة بی‌معنایی و پوچ‌گرایی در الحاد مدرن جستجو شود که براساس  در این مقاله، سعی شده است تا ر

یة  یــــژه نظر آن در وجــــود خدا انکار یا تردید شــــده اســــت و همچنین بــــا تکیه بر مبانی حکمــــت متعالیه به‌و

وحدت تشــــکیکی وجود، حقیقت وجود خدا و مراتب گستردۀ وجود به‌صورت تشــــکیکی ثابت شود و نیز 

عین‌الربط‌بودن انسان و زندگی انســــان به خداوند -که اعلیمراتب وجود و وجود صرف است- تبیین گردد. 

در این صورت اثبات می‌شود که بی‌معنایی زندگی کلاً قابل‌طرح نیست و کاملاً مطرود است.

روش و گونۀ تحقیق

 این پژوهش به روش کتابخانــــه‌ای به‌صورت توصیفی - تحلیلی به بررسی مطالب و پاســــخ به ســــؤالات 

می‌پردازد. همچنین به‌جهــــت این‌کــــه در پی ارائۀ راهکاری برای حل بحران‌های معناســــت، مســــئله‌محور و 

کاربردی است.

1. هویت‌شناسیِِ بحران معنا 

واژۀ بحران در دانش‌های مختلف معانی متعددی دارد. در این نوشتار به جهت این‌که ناظر به بحران‌های 

یم. یف بحران در روان‌شناسی می‌پرداز روحی مرتبط با معنای زندگی هستیم به تعر

https://www.ensani.ir/fa/article/author/92871
https://www.ensani.ir/fa/article/journal-number/42746/%D8%A7%D9%84%D9%87%DB%8C%D8%A7%D8%AA-%D8%AA%D8%B7%D8%A8%DB%8C%D9%82%DB%8C-%D8%B3%D8%A7%D9%84-%D9%87%D8%B4%D8%AA%D9%85-%D8%A8%D9%87%D8%A7%D8%B1-%D9%88-%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-1396-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-17
https://www.ensani.ir/fa/article/journal-number/42746/%D8%A7%D9%84%D9%87%DB%8C%D8%A7%D8%AA-%D8%AA%D8%B7%D8%A8%DB%8C%D9%82%DB%8C-%D8%B3%D8%A7%D9%84-%D9%87%D8%B4%D8%AA%D9%85-%D8%A8%D9%87%D8%A7%D8%B1-%D9%88-%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-1396-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-17
https://www.ensani.ir/fa/article/author/521
https://www.ensani.ir/fa/article/author/92871
https://elmnet.ir/author/%d9%85%d8%b5%d8%b7%d9%81%db%8c-%d9%85%d9%88%d9%85%d9%86%db%8c
https://elmnet.ir/author/%d9%85%d8%ad%d9%85%d8%af%d8%ac%d9%88%d8%a7%d8%af-%d8%a7%d8%ae%da%af%d8%b1%db%8c
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از منظر روان‌شناسی، »بحران« به‌معنای شرایطی است که در آن، فرد در برابر یک موقعیت تهدیدکننده 

قرار می‌گیرد و تعادل جسمی و روانی خود را از دست داده، با اختلالات عاطفی و رفتاری مواجه می‌شود.

1-1. ماهیت معنا 

 پایدار و قابل پیش بینی به هم متصل می‌کند. 
ً
معنا چیزی اســــت که ایده‌ها و اشیاء را به صورتی نســــبتاً

درحقیقت معنا اساس یک شبکۀ منظم و تجمعی از مفاهیم است.

یــق تعــاملات و روابــط در یــک زمینه  یفی دیگــر معنــا مفهومــی اجتماعــی و فرهنگــی اســت کــه ازطر  در تــعر

ــانی،  ــد )باتی ــرای خــود انتخــاب می‌کنن ــراد ب ــولوژی دارد کــه اف ــا ایدئ ــاط وثیقی ب ــرد و ارتب فرهنگــی شــکل می‌گی

1398، ص60(.

1-2. معنای زندگی

 تفاوت چندانی با معنا در جملات ندارد و مراد شــــبکه‌ای منســــجم از مفاهیم مختلف است. تنها تفاوت 

معنا در جملات و معنا در زندگی، این است که جمله بدون معنا نمی‌تواند وجود داشته باشد؛ اما زندگی بدون 

معنا می‌تواند ادامه یابد. باتوجه‌به توضیحی که در باب بحران معنا خواهد آمد مراد از معنای زندگی در اینجا 

هدفمندی آن اســــت. به بیان دیگر این‌که کل زندگی به‌عنوان یک واحد به‌هم‌پیوسته دارای هدفی در خور و 

دارای ارزش کافی باشد )علیزمانی، 1386، ص89(.

1-3. بحران معنا 

بحران معنا به وضعیتی اشاره دارد که در آن فرد یا جامعه دچار فقدان یا کاهش حس هدفمندی و معنا در 

زندگی می‌شود. این بحران معمولاً با احساس بی‌هدفی، پوچی، و بیگانگی نسبت به جهان و سایر افراد همراه 

یتی منجر  است. چنین وضعیتی می‌تواند به مشکلات روانی مانند افسردگی، اضطراب و حتی بحران‌های هو

.(teger, M. F., & Kashdan, T. B ,2013, pp. 103-115) (Yalom, I. D, (1980), pp. 419-429)شود

یکتور  یستانسیالیستی توجه شده است. و یژه در ادبیات روان‌شناسی و فلسفه‌های اگز به این مفهوم به‌و

یۀ »معنادرمانی«1 بررسی کرده است  (، بحران معنا را در چارچوب نظر فرانکل )روان‌پزشک و فیلسوف مشهور

و بیان می‌کند که نیافتن معنا در زندگی می‌تواند منجر به نوعی »خلأ وجودی«2 شود. 

طبق دیدگاه فرانکل، بحران معنا به‌عنوان یکی از مشــــکلات اصلی انســــان مدرن شــــناخته می‌شود که 
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می‌تواند به احساس ناامیدی و پوچی منجر شود؛ درحالی‌که یافتن معنا در زندگی می‌تواند منجر به رضایت 

. (Frankl, V. E. (1985), pp. 104-107)و احساس تحقق شود

، بحران معنا موقعیتی است که در آن شاخص‌ها و معیارهای فرد دچار تلاطم می‌شود  به عبارت دقیق‌تر

گاهی انسان‌هاست )بهروز لک، 1384، ص 169(. و به‌معنای فروریختن نظام آ

1-4.  مصادیق بحران معنا و علل آن 

 تصور زندگی بدون معنا 
ً
یباً زندگی انسان در شبکۀ متراکمی از معانی خُُرد و کلان سپری می‌شود. تقر

غیرِمِمکن است و تصور این موضوع شبیه به هرج و مرجی مطلق و پوچی گسترده است )باتیانی، 1398، ص99(.

بحران معنا می‌تواند از عوامل مختلفی ناشی شود و در حوزه‌های متنوعی از زندگی نمود پیدا کند. موارد ذیل 

مصادیقی از انواع بحران معنا در زندگی هستند:

1-4-1. بحران در زندگی فردی

الف( احساس بی‌هدفی و پوچی: فرد ممکن است احساس کند که زندگی‌اش فاقد جهت و هدف است. 

این حالت اغلب در دوران تغییرات بزرگ زندگی مانند بازنشســــتگی، ازدست‌دادن شغل یا پایان یک رابطه 

مهم رخ می‌دهد.

ب( فقدان انگیزه: بحران معنا باعث کاهش انگیــــزه برای انجام فعالیت‌های روزمــــره و حتی دنبال‌کردن 

اهداف بلندمدت می‌شود و فرد دیگر نمی‌داند که چرا باید به کارها ادامه دهد.

میدی از آینده: وقتی فرد معنا و هدفی برای زندگی خود پیدا نکند، ممکن است از آینده ناامید شود و 
ُ
ج( نااُ

. (Frankl , 1985, pp. 104-107)حتی دچار اضطراب یا افسردگی گردد

1-4-2. بحران هویتی

یت خود به مشکل برخورد کند و  الف( سردرگمی در نقش‌های اجتماعی: فرد ممکن است در انتخاب هو

در میان نقش‌های مختلف اجتماعی )مثل نقش خانوادگی، حرفه‌ای، یا اجتماعی( سردرگم شود. این بحران 

یژه در دوران بلوغ و جوانی یا میان‌سالی رخ می‌دهد. به‌و
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یت فرهنگی یا قومی آن‌ها تحت  ب( فقدان هویت فرهنگی: برخی افراد ممکن است احســــاس کنند که هو

.(Yalom., 1980, pp. 49-419) تهدید قرار دارد و به این دلیل دچار بحران معنا شوند

1-4-3. بحران در جوامع مدرن

الف( مصرف‌گرایی و مادی‌گرایی: جوامع مدرن اغلب به‌جای معنای عمیق در زندگی، بر مصرف‌گرایی و 

مادی‌گرایی تاکید می‌کنند. این امر می‌تواند احساس پوچی و ناتوانی در یافتن معنا در میان افراد ایجاد کند.

یع فنــــاوری، تغییــــرات ارزش‌هــــا و هنجارها،  یع اجتماعــــی و فرهنگــــی: تغییرات سر ب( تغییــــرات سر

و کاهش ارتباطات انســــانی به‌دلیل فناوری می‌تواند به بحران معنا منجر شــــود. افراد ممکن است احساس 

 کنند که ارزش‌های گذشــــته خود را از دســــت داده‌اند و نمی‌تواننــــد معنای جدیدی بــــرای زندگی پیدا کنند

.(Yalom, 1980, pp. 230-235)

1-4-4. بحران وجودی 

الف( سؤالات وجودی بی‌پاسخ: پرســــش‌های مربوط به چرایی زندگی، مرگ و جایگاه انسان در جهان 

که بدون پاسخ باقی می‌مانند، می‌توانند به بحران معنا منجر شوند.

ب( احساس جدایی از طبیعت و جهان: افراد ممکن اســــت احساس کنند که از جهان طبیعی یا معنوی 

. (Yalom, 1980, pp. 315-320)جدا شده‌اند و ارتباط خود با جهان و خالق آن را از دست داده‌اند

1-4-5. بحران معنوی

الف( فقدان یا تغییر در اعتقادات دینی: فردی که اعتقادات دینی یا معنوی خود را از دست داده است یا 

یژه در جوامعی که دین و  دچار تزلزل در ایمان خود می‌شود، ممکن است با بحران معنا مواجه شود. این امر به‌و

یت نقش مهمی در زندگی فردی و اجتماعی ایفا می‌کند، رخ می‌دهد. معنو

باره خدا و زندگی پس از مرگ: وقتی فرد نتواند به پرســــش‌های بنیادی خود  ب( سؤالات بی‌پاســــخ در

باره خداوند، سرنوشت انسان، یا زندگی پس از مرگ پاسخی بدهد، ممکن است دچار بحران معنوی شود  در

.(Frankl, 1985, pp. 120-115,  Yalom, 1980, pp. 405-400)

اضطراب، افسردگی، تمایل به خاتمه‌دادن به زندگی و خودکشی و سایر اختلال‌های روانی از مصادیق و 

عوارض گرفتارشدن به بحران معنا است.
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2.  معنای زندگی در نگاه فیلسوفان 

یــــۀ اول که محور معناداری را در  یۀ عمده در باب معناداری زندگی وجود دارد. نظر با نگاه فلسفی دو نظر

یۀ دوم،  یۀ دوم که معناداری زندگی را در امور مادی می‌پاید. نظر امور الهی و معنوی جست‌وجو می‌کند و نظر

یه‌ای مادی‌گرایانه است و تفسیری مادی از زندگی را نشان می‌دهد، محصول دوران مدرنیته در غرب  که نظر

یت اومانیسم و انسان‌گرایی است که اصالت را تنها در   دارد و با محور
م
است که در باب ساحت فراطبیعی عالَم

یکرد، واقعیت اجتماعی  رشد و شکوفایی انســــان منحصر می‌کند )باغی‌نصرآبادی، 1383، ص32(. این رو

و فرهنگ غربی را به‌وجود آورده و هر چیزی با آن سنجیده می‌شود )کردی‌اردکانی و شه‌گلی، 1392، ص40(.

به‌عنوان مثال، نیچه )فیلســــوف آلمانی( بر این باور اســــت که انســــان باید معنای واقعی زندگی خود را 

گاهی تمام‌عیار  یابد تا انسانی کامل و تمام‌عیار باشد. او معتقد است انسان کامل، انسانی است که به خودآ در

گاهی نیز تنها در گرویِِ آن است که انســــان، جسم و روح و اندیشه و تمام  و واقعی دست پیدا کند؛ این خودآ

حقیقت تشکیل‌دهنده‌اش را درگیر با تفسیر از خود و هستی بداند )نصری، 1383، صص608-607(.

یادی انسان، واپسین انسان، انسان برتر و فرا اِِنسان.  نیچه برای انسان‌ها مراحلی قائل است: انسانی ز

نیچه دین، ارادۀ معطوف به حقیقت، اخلاق بردگــــی و زندگی زاهدانه را موانع و زنجیرهــــایی برای رسیدن به 

زندگی معنادار می‌داند )سوفرن، 1376، صص170-145(.

فیلسوفان اسلامی معنای زندگی را در نظامی خدامحور و با اموری معنوی و الهی جستجو می‌کنند:

یرا در تبیین نیک‌بختی و لذت نهایی بر  ابن‌سینا معنا را ورای طبیعت، حواس ظاهری و دنیوی می‌داند؛ ز

این باور است که نفس باید مجرد از بدن و متصل به عقل فعال شود )ابن‌سینا، بی‌تا، ص41(.

ملاصدرا، انسان‌شناسی را اصل و پایه همه معارف و پرسش‌های بنیادین می‌داند.

کشف معنای زندگی )حدّّ اعلای آن(، از هر انسانی در هرمرتبه‌ای از مراتب انسانی ساخته نیست.

ملاصدرا سبب اعراض مردم از تفکر در آخرت و ناتوانی در درک حقیقت زندگی را مربوط به فروگذاری 

دستگاه عقل دانسته است.
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معنای زندگی در حدّّ اعلای آن امری کشف‌کردنی است؛ گرچه در مراتب نازل‌تر می‌تواند به جعل افراد 

نسبت داده شود )صدرالمتألهین، 1981، صص131-129(.

گاهی، پایبندی به اخلاق و رفتار انسانی، مسئولیت‌پذیری  از دیدگاه علامه طباطبایی، زندگی در علم و آ

در پرتو تعالیم دینی، خدابــــاوری و روح توحیدی معنا پیدا می‌کند وهمۀ بی‌معنــــایی زندگی در خودفراموشی، 

تفکر دنیوی و ناتوانی در درک جایگاه انسانی، دوری از خدا وانسان‌محوری است )خلیلی، 1390، ص105(.

آیت‌الله جعفری نیز معتقد اســــت انســــان برای این‌که معنای زندگی خود را درک کند، باید از موقعیت و 

گاه شود و بداند که قانون الهی، انسان را چگونه مطرح می‌کند. به اعتقاد او، انسان  جایگاه خودش در عالم آ

یخ بشری افتاده باشــــد و هیچ ملزم نباشد که جایگاه   در کتاب تار
ً
باید بداند مانند کلمه‌ای نیســــت که صرفاً

ید:  باره انســــان می‌گو خود را در این کتاب درک کند و از دخالتش در این کتاب بپرســــد؛ بلکه قانون الهی در

تو ای انسان که در وسط کتاب هستی قرار گرفته‌ای! ای کوچک‌نما! تو همان ارزشی را داری که کتاب هستی 

بــــط نیستی، بلکه جهــــان بزرگ را درون تو قــــرار دادم؛ ولی اگر وجود تو  دارد. تو هرگز در این کتاب، حرف ر

گورستان این جهان شده، به خودت مربوط است. ایشان انســــان را با جهان هستی مقایسه می‌کند و او را از 

جهان برتر می‌داند )رضازاده و رحمانی‌اصل، 1392، صص134-115(.

3.  نقش فلسفه در تولید معنا 

ین موضوعات دینی، فلسفی و روان شناختی است و  همان‌گونه که ذکر شــــد، معنای زندگی یکی از مهم‌تر

مباحثی همچون هدف زندگی، ارزش زندگی و کارکرد زندگی را در بر می‌گیرد.

فقــدان معنــای زندگــی بــه احســاس پوچــی و ســردرگمی می‌انجامــد. زمــانی کــه انســان‌ها قــادر بــه پاســخ 

بــه ســؤالات بنیادیــن خــود در زندگــی نیســتند احســاس خلأ نمــوده و بی‌معنــایی آن‌هــا را بــه سمــت بحران‌هــای 

یــت و شــخصیت هــر فــرد  یــن عناصــر شــکل‌دهندۀ هو مختــلفی سوق می‌دهــد. پرســش‌های بنیادیــن از مهمتر

یــن مفــاهیم در شــکل‌گیری  اســت. آدلر )روانشــناس شــخصیت( معتقد اســت ســبک زندگــی هــر فــرد از مهم‌تر

شــخصیت اســت  و نیــز در ســبک زندگــی یــک‌سری باورهــای یــقینی وقطعــی وجــود دارد کــه می‌تــوان آن‌هــا را 

کـرد: در چـهـار دـسـته خلاـصـه ـ
باور یقینی دربارۀ خودپنداشت: من کیستم؟.1 
باور یقینی دربارۀ خودآرمانی: من چه باید باشم؟.2 
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باور یقینی در مورد دنیا: دنیا چه ماهیتی دارد؟ و چگونه باید باشد؟.3 
باورهای قطعی دربارۀ مسائل اخلاقی و بایدها و نبایدها )جان‌بزرگی، 1400، ص131(..4 

ین سؤالات بشری را برعهده دارد، فلسفه است. فلسفه می‌تواند  دانشی که رسالت پاسخگویی به مهم‌تر

نگرش انســــان را تغییر و تصحیح نماید و زندگی او را معنادار کند. دانش فلسفه با تولید جهان‌بینی در تلاش 

است فرد در سیر فعالیت‌های خود، ناظر به معنایی عمیق باشــــد و هیچگاه احساس خلأ و پوچی ننماید. 

بدیهی است هرچه این جهان‌بینی قوی‌تر باشد، معناداری عمیق‌تر و پایدارتر خواهد بود.

در بین مکاتب فلسفی جهان که دســــت به تولید جهان‌بینی زده‌اند، فلســــفۀ اسلامی به‌جهت دارابودن 

آموزه‌های عمیق و متقن در این امر توفیق بیشــــتری داشته اســــت. درحالی‌‌که بشــــر دنیای غرب در بحران 

معنای انسان مدرن دســــت و پا می‌زند، نظام فلســــفۀ اسلامی بخصوص حکمت متعالیه با ارایۀ آموزه‌هایی 

یم. دقیق راهکارهای مؤثری در حل این بحران‌ها ارائه می‌دهد که در ادامه به آن می‌پرداز

4.  آموزه‌های فلسفی مرتبط با معنای زندگی 

یژه حکمت متعالیه- مبانی و قواعدی وجود دارد که در تولید معنای زندگی بسیار  در فلسفۀ اسلامی ‌-بو

اثرگذار اســــت و ازآنجاکه بحران‌های مرتبط با معنا از خلأ جهــــان‌بینی معنادار رنج می‌برند، ایــــن آموزه‌ها در 

یز مؤثر خواهند بود. صورتی که در فرایند درمان موردتوجه قرار گیرند، در درمان بیماران معناگر

یف می‌شود. انسان   در این مکتب فلسفی، معنا و هدف زندگی بر اساس توحید و شناخت خداوند تعر

به‌عنوان خلیفةالله در زمین، وظیفه دارد که در مسیر شناخت و قرب به خداوند حرکت کند و با انجام وظایف 

خود، به کمالات انسانی دست یابد. این فلسفه بر این باور است که زندگی بدون خداوند بی‌معنا است و تنها 

با پیروی از دستورات الهی و حرکت به‌سوی او، انسان می‌تواند به معنای حقیقی زندگی دست یابد )مطهری، 

1382، صص13-20؛ طباطبایی، 1386، صص69 -75(.

یز راه حل در بحران‌های بزرگ قرن را داراست. تغییر  یژگی توحیدی خود قابلیت تجو فلسفۀ اسلامی با و

جهان‌بینی خودمحور به جهان‌بینی خدامحور اولین گام در این فرایند است.

4-1. اصالت وجود 

مفهوم اصالت وجود به‌عنوان یکی از اصول بنیادین فلســــفۀ اسلامی بــــرای درک و تولید معنا در زندگی 
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یژه در آثار فلسفی ملاصدرا و دیگر فیلسوفان اسلامی برجسته مانند   بشر بسیار حیاتی است. این مفهوم به‌و

علامه طباطبایی به‌تفصیل بررسی شده است. 

تــبیین دقیــق اصالــت وجــود و ماهیــت و پذیــرش اصالــت وجــود تأثیــرات عــمیقی بــر باورهــا و 

شــناخت‌های فــرد می‌گــذارد. در بحــران وجــودی آنچــه موجــب می‌گــردد اثــرات نامطلــوب در رفتــار فــرد 

بروز کنــد، باورهــای مخــرب در ارتبــاط بــا افــکار بنیادیــن فــرد اســت. تأثیــر اصالــت وجــود در پیدایــش 

اــست. انکارناپذــیر  امری  صحــیح  ــشناخت‌های 

در حکمت متعالیــــه، اصالت وجــــود تمایز میان فرع و اصل اســــت. جداســــازی مجاز و حقیقت اســــت 

)صدرالمتألهین، 1363، صص54-55؛ همــــو، 1981، ج2، صص286-287؛ عبودیت، 1390، ج1، صص82 

–89(؛ لذا تمام گزاره‌ها براساس این دیدگاه عکسُُ‌الحمل هستند )طباطبایی، 1370، ج1، ص36(؛ یعنی در 
همه گزاره‌ها هستی و وجود واقعیت است نه ماهیت و چیستی‌ها.

انســــان معتقد به اصالت وجود، اصل جهان را وجود و هستی اشیا می‌بیند و لــــذا از مجاز به واقعیت گذر 

می‌کند و وجود و هستی به‌عنوان یک واقعیت بنیادی و غیرقابل انکار در نظر می‌گیرد. بر اساس این دیدگاه، 

همه‌چیز به‌طور ابتدایی و اصل از وجود برخاسته است و این وجود است که به اشیاء و مفاهیم معنا می‌دهد. 

یرا وجود اصیل و نهایی به‌طور مســــتقیم با  این معنابخشــــی وجود منجر به پیوند با خداوند می‌گــــردد؛ ز

ین وجود، همه‌چیز را به وجود آورده اســــت و تمامی  خداوند مرتبط اســــت. خداوند به‌عنوان اولین و اصلی‌تر

موجودات به‌واسطه او معنا پیدا می‌کنند. انسان با درک و شناخت این پیوند الهی می‌تواند به معنای واقعی 

زندگی پی ببرد.

 این اصل نشــــان می‌دهد کمبودها و نقص‌ها و شرور مربوط به آن چیزی اســــت که اصل نیست و آنچه 

یرا وجودی که اصیل است واحد، بسیط و بیرنگ  اصل است، صِِرف اســــت و هیچ نقصی در آن راه ندارد؛ ز

است. درحقیقت اصالت وجود ما را به توحید، یکپارچگی و انســــجام می‌کشاند؛ چراکه در فلسفۀ اسلامی 

معتقدیم وجود، ملاک وحدت و ماهیت، مثار کثرت است.

پذیرش توحید، خــــداسویی و تفکیک میــــان خداپنداره و خدای واقعی چیزی اســــت کــــه تنها در پرتو 
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اصالت وجود ممکن است. تصورات ذهنی بشر که برخاسته از پذیرش ماهیت به‌عنوان اصل و واقعیت جهان 

اســــت، موجب می‌گردد خداپنداره‌ها موجودی را به‌عنوان خدا در ذهن بشــــر معرفی کنند که مخلوق ذهن او 

و ساخته و پرداختۀ وهم و خیالات اوســــت و این امر مانع ارتباط صحیح با مبدا هستی و موجب تعارضات 

روانی عمیقی می‌گردد )جان‌بزرگی، 1398، ص322(.

محقق قیصری معتقد است یک اصل تحققی بیشــــتر در جهان نیســــت: همه نیازمند او هستند و او مقوّّم 

همه اســــت و دیگری جز او هرچه هســــت همه تجلی و مظاهر اسماء و صفاتش می‌باشــــند )قیصری، 1375، 

صص111-120(. این همان چیزی است که در تربیت اخلاقی و شخصیت روانی مطلوب بسیار اثرگذار است. 

اگر انســــان همه فعالیت‌های خود را حول یک محور تنظیم کند، این یکپارچگــــی او را به‌سوی عمل مطلوب 

سوق می‌دهد )جان‌بزرگی، 1398، صص49-48(.

4-2. تشکیک وجود 

تشــــکیک وجود، بیانگر این اســــت که همه کثرات به وحدت برمی‌گردد و یک حقیقت است که جهان 

خارج را پرکــــرده اســــت )صدرالمتــــألهین، ج1، ص120 وج6، ص86؛ عبودیــــت، 1390، ج1، ص158(. نگاه 

یت می‌کند و کثرت در عین وحدت را به ما نشان می‌دهد. توحیدی انسان را تقو

ســنخیت بــا مبــدأ هــستی کــه اثــر دیگــر تشــکیک وجــود اســت، موجــب می‌گــردد انســان احســاس آرامش 

ــر مــادۀ اولیــه و عــالم بــا  ــر آن خداســت و یــک َسَ یــرا تشــکیک، سلســله‌مراتب طــولی اســت کــه یــک َسَ نمایــد؛ ز

همــه عظمــت در بین ایــن‌دو نقطــه قــرار دارد و از یــک جنــس اســت. ایــن ســنخیت احســاس فوق‌العــاده‌ای 

بــه انســان می‌دهــد، »این‌کــه فنفخــت مــن روحــی اتفــاق افتــاده یــعنی مــن رقیق‌شــدۀ یــک وجــود بــا عظمــت 

هــستم )همــان، ص160(. پــس حــس نفســانی مــن « بسیــار مطلــوب خواهــد بــود و ایجــاد انــس و امیــد می‌کنــد 

کــه نقطــه مقابــل اضطــراب و افســردگی اســت.

تشــــکیک در مراتب وجود، نشــــانگر این اســــت که تمامی موجودات و پدیده‌ها در حال حرکت و تحول 

یایی و تغییر به انســــان‌ها امکان می‌دهد که در مسیر رشد و تحول شخصی گام  به‌سوی کمال هستند. این پو

یق به معنای زندگی پی ببرند. ملاصدرا به تأثیر این تحول در فهم و تجربه انســــانی اشــــاره  بردارند و از این طر

می‌کند که می‌تواند به شکل‌گیری معنا در زندگی کمک کند )صدرالمتألهین، 1981، ج1، ص70(. 



رکا
برد آمو


ز

ه ها 
 فی

ل
فۀ س

ص
درا

ی در حلّ بحران معی








ن
ا

67

ثمرۀ دیگر تشــــکیک، این است که انســــان با بحث تشــــکیک موجودات عالم را بهتر می‌شناسد، با آن‌ها 

احســــاس قرابت و نزدیکی می‌کند، میــــل بــــه انزوا در او از میان مــــی‌رود )صدرالمتــــألهین، 1391، ص275؛ 

عبودیت،1390، ج1، ص165(. حس اثرگذاری بر موجودات پایینتر و ارتباط با موجودات بالاتر و ملکوتی 

ین قدرتمندی و اثرگذاری در انسان می‌شود. تنظیم‌نشدن  احساس خوشایندی است که موجب حس شیر

خود در روابــــط با دیگــــران و اجــــزای طبیعت، زمینــــه آسیب‌پذیری انســــان را فراهــــم می‌کنــــد. تجربه‌های 

یانه، احساس درد و رنج زندگی را بهبود می‌بخشــــند )جان‌بزرگی، 1400، صص43-44(. باتوجه‌به  تعالی‌جو

این‌که تعادل و تعالی دو نیاز معنویی-وجودی بشر هســــتند، هرچه نظام ارتباطی انسان از هم گسسته‌تر و 

یاده‌خواهی، عجز و ناتوانی او بیشــــتر خواهد بود )همان، ص44(. اعتقاد به  نامتعادل‌تر باشد، سردرگمی، ز

نظام تشکیک راهی برای آرامش فرد در یک نظام متعادل و یکپارچه است.

4-3. امکان فقری

امــکان فــقری، یکــی دیگــر از مبــانی صــدرایی اســت کــه در تــرسیم معنــای زندگــی بسیــار مؤثــر اســت 

بــط  ونگاهــی آرام‌بخــش بــه انســان در مواجهــه بــا پدیده‌هــا می‌دهــد. امــکان فــقری، یــعنی وجــود معــلول عین ر

یــش اســت )صدرالمتــألهین، 1981، ج1، ص47 و ج2، ص299؛ عبودیــت، 1390،  و نیاز بــه خالــق و علــت خو

یز محکمــی بــرای اطمینان‌بخشــی بــه انســان در شــرایط دشــوار  ، دســتاو ج1، صــص218-230(.  ایــن بــاور

بــط بــه تکیــه‌گاه محکــم قــادر و  اســت. وقتی فــرد در مواجهــه بــا چالش‌هــای زندگــی خــود را مرتبــط بلکــه عین ر

توانــا بــر هــر فــعلی بدانــد، بدیهــی اســت هرگــز دچــار ناامیــدی، خلأ و گم‌گشــتگی نمی‌شــود. درواقــع تمــام این‌هــا 

زمــانی اتفــاق می‌افتــد کــه انســان در مواجهــه بــا جهــان، احســاس یکــه و تنهابــودن و رهاشــدگی داشــته باشــد. 

تجربه‌هــای بــالینی نیــز نشــان داده اســت کــه هــرگاه مراجعــان، خاســتگاه عمــل خــود را بــه یــک منبــع 

ــر دچــار تردیــد می‌شــوند؛ حتی اگــر  ــد و کمت ــد، مشــکلات روان‌شــناختی کمــتری دارن مطــمئن ارجــاع می‌دهن

عــملی مطابــق میــل آن‌هــا پیــش نرود، کمتــر پشیمــان می‌شــود و همچــنین آشــفتگی در ایــن حوزه ادراکــی زمینــه 

آسیــب روانی و تعارض‌هــای معــنوی را فراهــم می‌کنــد )جان‌بزرگــی، 1400، ص199(. این‌کــه انســان خــود را 

بــط بــه او و جدایی‌ناپذیــر بدانــد، چنــان  نه‌تنهــا وابســته بــه یــک موجــود لایــزال و قدرتمنــد ببینــد؛ بلکــه عین‌ ر

تأثیــر عــمیقی بــر توانــایی حــل مشــکلات خواهــد داشــت کــه بعیــد اســت در مکتــب و مســلک دیــگری ماننــد 

ــوان یافــت.  ــادی را بت ــذاری اعتق ــن اثرگ ای
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4-4. حرکت جوهری

 را جواهر تشــــکیل می‌دهند و همۀ 
م
 حرکت جوهری )به بیانی ســــاده( به این معنا است که اســــاس عالَم

 و لحظه‌به‌لحظه درحال حرکت هستند. حتی علت این‌که اعراض یک جوهر مثل رنگ و حجم 
ً
جواهر دائماً

و... تغییر می‌کند، به‌خاطر حرکت در ذات این جوهر اســــت که به‌طور دائمی درحال حرکت تکاملی اســــت 

)مصباح‌یزدی، 1364، ج2، ص334؛ مطهری، 1373، ج1، ص286؛ صدرالمتألهین، 1360، صص99-95(.

یایی  یه انســــان می‌فهمد در عالم ثباتی نیست؛ می‌فهمد رشد و پیشــــرفت در تحرک و پو با حرکت جوهر

اســــت. می‌فهمد رنج‌ها ماندگار نیســــتند؛ می‌فهمد همه عالم به‌سوی مقصدی در حرکت است و آن مقصد 

 نقطه مقابل جمود، ایستایی و... است که در 
ً
، حس حرکت دقیقاً رسیدن به حقیقت لایزال است. حس تغییر

بحران‌های روحی افراد دچار می‌شوند. 

یم، همــــه رو به کمال‌اند )صدرالمتــــألهین، 1981، ج3،  ید مــــا حرکت تضعفیه ندار یه می‌گو حرکت جوهر

ص86(. پس تو هم باید به سمــــت کمال بروی و با عالم هماهنگ باشی. و اگر در جایی گمان می‌کنی حرکت 

تضعفیه اتفاق افتاده است، باید بدانی چیز دیگری در حال حرکت کمالی است و این لازمه آن است و اصل 

نیست؛ مثل پوسیدن سیب که رشد کمالی آن آفت است.

یه، انســــان یقین می‌کند خدا فعّّال ما یشــــاء اســــت نه این‌که خدای ایــــن عالم خدای  با حرکت جوهر

ساعت‌ساز باشد یا گوشه‌ای نشسته و این انسان را در رنج و بدبختی تنها گذاشته است.

این فرایند حرکت و تریقّی که موجب می‌گردد انسان‌ها برای دستیابی به کمالات بالاتر معنای عمیق‌تری از 

زندگی را تجربه کنند، موجب شکل‌گیری دید تحولی در آن‌ها می‌شود که بسیار در درمان و پیشگیری از بحران 

معنا مؤثر است )جان‌بزرگی، 1400، ص253(.

‌البقابودنِِ نفس
ُ

‌الحدوث و روحانیۀُ
ُ

4-5.  جسمانیۀُ

سیر تکامل انســــان از نفس نباتی به نفس انســــانی و حضور نفس در عوالم برتر در فلســــفۀ اسلامی به 

انسان نشــــان می‌دهد که زندگی او تنها در این جهان مادی خلاصه نمی‌شود و دارای ابعاد متعالی‌تری است 

یف می‌شــــود. ایــــن آموزه می‌تواند بحران‌هــــای معنایی ناشی از  که در مسیر تکامل و نزدیکی به خداوند تعر

مادی‌گرایی و فقدان هدف بلندمدت را برطرف کند. 
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ید انســــان مادی با هدایت الهی کامل شــــده و به تجرد می‌رســــد. تعالی و رشــــد، از  این اصل به ما می‌گو

مفاهیمی است که نقش مؤثری در خودشکوفایی انسان‌ها دارد. درک تحول و دیدن خود در یک سیرتکاملی 

کمک مؤثری در معنا یابی در زندگی خواهد بود )همان، صص45-43(.

یرا ارتباط تجرد و جسمانیت  همچنین این اصل کمک‌کنندۀ معاد )بخصوص معاد جســــمانی( اســــت؛ ز

یک‌بار تبیین شده است. مســــئلۀ معاد همه نظام روان‌شناختی انســــان را تحت‌تأثیر قرار می‌دهد و می‌تواند 

یرا انسان با درک این نکته که اعمال و زندگی  به‌عنوان یک راه‌حل مؤثر برای بحران‌های معنایی عمل کند؛ ز

یرا اگــــر چنین باوری وجود  او دارای نتایج ابدی اســــت، از احســــاس بیهودگی و بی‌معنایی رهایی می‌یابد؛ ز

نداشته باشد، نه عامل بازدارنده‌ای برای شر و بدی و نه عامل انگیزاننده‌ای برای خیر و نیکی است.

ف معلول از علت تامه
ّ
4-6. محال‌بودنِِ تخلّ

ین قوانین بسیار تأثیرگذار در ایجاد معنا در زندگی، این قانون فلسفی )محال‌بودنِِ تخلف  یکی از ســــاده‌تر

یرا اگر  یربنای بسیاری از مســــائل فلسفی دانســــت؛ ز معلول از علت تامه( اســــت که به‌نوعی می‌توان آن را ز

تخلف معلول از علت جایز باشــــد، قانون خلل‌ناپذیر علیت با شکســــت مواجه شــــده است و اساس تفکر 

یان  فلسفی بلکه زندگی روزمره بشر دچار وقفه خواهد شد. ازاین‌رو نه‌تنها تفکر فلسفی و علمی بشر بلکه جر

یافت پاداش است که  زندگی عادی و معمولی او بر قانون علیت اســــتوار اســــت و امید وصول به نتیجه و در

بشر را به کوشش خستگی ناپذیر وا می‌دارد. درحقیقت پذیرش این قاعده که منجر به پذیرش اصل علیت 

یر در ترسیم معنای زندگی مؤثر است )دینانی، 1370، ص171(. تحلیل حوادث  می‌شود، برای فرد به جهت ز

رخ داده در زندگی را که بسیاری از اوقات ناخوشــــایند است، براســــاس نظام اسباب و مسببات به او کمک 

می‌کند که در صورتی که علت در حیطه اختیار فرد است، به رفع آن و درصورتی که خارج از اختیار اوست، به 

ثمرات آن توجه کافی را داشته باشد.

کثریاًً  تفاق لا یکون دائمیاًً و لا ا 4-7. الا

مسئلۀ اتفاق، از مباحثی اســــت که از زمان فلاسفه یونان مطرح بوده اســــت. در منطق ارسطویی اتفاق، 

نقطه مقابل لزوم است و به دو دستۀ اتفاق مطلق و اتفاق نسبی تقسیم می‌شود. اتفاق مطلق یعنی حادثه‌ای 

بدون علت یا عللی پدیدار شود و اتفاق نسبی یعنی تقارن دو واقعه که هرکدام نتیجه علتی است و در ظاهر با 

یرا منافی قانون علیت است که یک  یکدیگر مرتبط نیستند. به‌لحاظ فلسفی اتفاق مطلق محال عقلی است؛ ز
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اصل بدیهی می‌باشــــد؛ اما اتفاق نسبی امکان‌پذیر اســــت و درحقیقت ناشی از جهل به سبب است و امور 

گاه نیستند. اتفاقیه برای کسانی حکم اتفاق را دارد که از اسباب واقعی آن آ

 .
یلّی

در فلسفۀ اسلامی امور عالم به چهار دسته تقسیم می‌شود: دائمی، اکثری، مساوی و اق

امور دائمــی همــواره در پی علــت ظاهــر می‌شــوند. امور اکثری بــه علــت وجــود معــارض گاهــی اتفــاق 

 بــه‌صورت انــدک 
یلّی

نمی‌افتــد. امور مســاوی حــصول و عــدم حــصول آن مســاوی اتفــاق می‌افتــد و امور اق

ــع و  ــه شــرط حــصول کامــل شــرایط و عــدم وجــود مان ــام امور ب ــی تم موجــود می‌شــوند. از نظــر فلســفۀ اسلام

معــارض دائمــی خواهنــد بــود و ایــن متصف‌شــدن بــه اقلی و اکثــر و مســاوی نــاشی از جهــل بــه اســباب اســت، 

مثــل کســی کــه زمینی را حفــر مــی کنــد بــرای چــاه و بــه آب رسیــدن و بــه گنــج می‌رســد در عــرف عــام ایــن یــک 

نــد،  یــرا اگــر کســی زمینی را کــه در آن گنــج اســت بَکَ اتفــاق اســت؛ امــا بــه بیــان فلــسفی یــک امــر دائمــی اســت؛ ز

همــواره بــه گنــج می‌رســد )طباطبــایی، بی‌تــا، صــص 192-189(.

اثر این قاعده در ترسیم معنای زندگی، برچیده‌شــــدن بســــاط شــــانس و اتفاق و بخت و اقبال است که 

موجب می‌گردد افراد انگیزۀ خود را در عمل از دست بدهند و معتقد باشند اختیار و اراده و فعل ایشان هیچ 

یتی و بحران می‌گردند. تاثیری در سرنوشت وآینده آن‌ها نخواهد داشت. پس گرفتار بی‌معنایی و بی‌هو

4-8. سعادۀ کل قوۀ بنیل ما هو مقتضی ذات‌ها من غیر عایق 

سعادت هر قوه و نیرو، رسیدن به چیزی است که ذاتش اقتضا می‌کند بدون این‌که مانعی سد راه کند و از 

رسیدن به مقتضای ذاتی آن جلوگیری کند )دینانی، 1370، ص285(.

ــار مهــم و اســاسی در فلســفه بخصــوص فلســفۀ اسلامــی اســت.  بحــث نفــس و قــوای آن از مباحــث بسی

یــک از قــوا در تولیــد معرفــت در هــر ســه نحلــه فلســفۀ اسلامــی مورد بحــث و بررسی  تفکیــک بین قــوا، کارکــرد هر

قــرار گرفتــه اســت. قاعــدۀ فلــسفی فوق را صدرالمتــألهین در بــاب ســعادت نفــس ناطقــه و کیفیــت حــصول آن 

مــطرح کــرده اســت. بــه موجــب ایــن قاعــده، ســعادت هــر قــوه همــان چیزی اســت کــه آن قــوه اقتضــا می‌کنــد. 

ــارت اســت از احســاس  یــک از نیروهــای حســی عب ــد و آرزوســت و کمــال هر ــوه واهمــه، امی مــثلاً ســعادت ق

ــر  ــر آن ب یــک و اث کیفیــت محسوســه‌ای کــه از نوع خــود آن حــس اســت. تفکیــک بین قــوا، نهایــت معرفــت هر

ــا قــوۀ واهمــه کســب معرفــت   ب
ً
ــر اســت. کســی کــه دائمــاً ــار مؤث ــای زندگــی بسی ــد معن ادراکات شــخص در تولی
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می‌کنــد، دارای بــاور جــازم غیرِمِطابــق بــا واقــع می‌گــردد )صدرالمتــألهین، 1981، ج8، صــص214-218(. ایــن 

یــش بــه اموری معتقــد شــود و براســاس آن رفتــار نمایــد کــه  جهــل مرکــب، ســبب می‌شــود در تــبیین مســائل خو

 زاییــده اوهــام و خیــالات اوســت. چه‌بســا همین اوهــام وخیــالات و 
ً
از هیــچ واقــعیتی بــرخوردار نیســت و صرفــاً

پوچــی ناخواســته گرفتار  آرزوهــای دور و دراز و نرسیــدن بــه آن‌هــا در او حــالتی را پدیــدار می‌ســازد کــه در خلأ و

ــا خودکشــی می‌گــردد. بحران‌هــایی چون افســردگی، میــل بــه انزوا ی

5. کیفیت اثرگذاری آموزه‌های فلسفی در حل بحران‌های معنا

 
ّ
، بیان کیفیــــت اثرگذاری آموزه‌هــــای فلسفی در حلّ یکی از دیگر از اهــــداف موردتوجه در این نوشــــتار

بحران‌های معناست که به تفکیک در هر آموزه ذکر شد. در این قســــمت، مکانیزم اثرگذاری و روش مداخله 

درخصوص استفاده از این آموزه‌ها به‌صورت کلی ذکر می‌شود.

بارۀ درد، رنج، تغییر و تحول انســــان، نقش مهمی در تبیین رفتار انسانی دارند. این  یه‌های مختلف در نظر

یات از تجربه، فرهنگ، مذهب و ســــاختار اجتماعی هر جامعه شــــکل گرفته‌اند. در حوزۀ روان‌درمانی و  نظر

یکردهای مختلفی  یات در رو مشاوره، هدف اصلی کمک به بازسازی و درمان افراد از آسیب‌هاست و این نظر

دسته‌بندی می‌شوند. از حدود 80 سال پیش، روان‌شناسان و روان‌پزشکان به‌طور علمی روش‌های درمانی 

گوناگونی را ایجاد کردند که به‌مرور زمان به استانداردهای مشخصی رسیده‌اند. امروزه تأثیر سنت‌های فلسفی 

کید بیشتری قرار دارد. و مذهبی در این روش‌ها برجسته‌تر شده است و مورد تأ

یکردهــای درمــانی یکــی از درمان‌هــای بسیــار رایــج در دنیــای معاصــر درمان‌هــای شــناختی- در میــان رو

رفتــاری اســت. مــدل درمــان شــناختی، بــر ایــن بــاور اســت کــه تفکــر مختــل یــا ناکارآمــد )کــه روی خلــق و رفتــار 

بیمــار اثــر می‌گــذارد( در تمــام اخــتلالات روان‌شــناختی مشــترک اســت و هنگامــی کــه افــراد یــاد می‌گیرنــد 

ــار و حالاتشــان مشــاهده  ــودی در رفت ــد، بهب ــابی کنن ی ــر و ســازگارانه‌تر ارز ــوه واقع‌گرایانه‌ت ــه شی تفکراتشــان را ب

ــت بــک، 1402، صــص19-14(. می‌شــود )جودی

، روی سطوح عمیق‌تری  درحقیقت، درمانگران شناختی به‌منظور ایجاد بهبود پایدار در خلق و رفتار بیمار

باره خودشــــان، دنیا و اشــــخاص دیگر موجب ایجاد  از شــــناخت کار می‌کنند. باورهای بنیادین بیماران در

تغییرات پایدار در آن‌ها می‌شود.
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یابی افکار خودآینــــد، افکار میانی و افکار بنیادیــــن بیمار را به  در این درمان با طی‌کردن ســــه مرحله ارز

مرحله‌ای می‌رسانند که دست به اصلاح و تغییر رفتار می‌زند. 

یت‌گرا مانند معنادرمانی و درمان چندبُُعدی معنوی در تلاش هستند  در کنار این درمان، درمان‌های معنو

یش بنمایند.  با ارائه راهکارهای واقعی‌تری مبتنی بر یک نظام معنوی کمک موثرتری به مراجعان خو

یکردها مدل پیشنهــــادی ما در اســــتفاده از آموزه‌های فلسفی بــــرای حل و درمان  با مددگــــرفتن از این رو

بحران‌ها معنا به این صورت است:

همان‌گونه‌که در سطوح معنا ذکر شد، معنا دارای سطوح مختلفی است: ســــطوح بالاتر روابط پیچیده‌تر و 

انتزاعی دارند، عمیق‌تر و پایدارتر هستند و سطوح پایینتر عینی‌تر و چارچوب‌های کوتاه مدتی دارند.

یم، در ابتدا با جلسات گفت‌وگویی  زمانی که در مواجهه با یک فرد بحران‌زده )گرفتار بحران معنا( قرار می‌گیر

)این‌که تکنیک‌های گفت‌وگو چه باشــــد، نیازمند بررسی دقیق‌تر و تجربه اســــت، در اینجــــا فقط در پی بیان 

کیفیت اثرگذاری هســــتیم نه ارایۀ یک پروتکل درمانی. به‌عنوان مثال، پرسشــــگری ســــقراطی می‌تواند یک 

یشه‌یابی می‌کنیم تا به افکار بنیادی و اعتقاد و جهان‌بینی  تکنیک مؤثر باشد.( رفتارهای برخاسته از بحران را ر

او برسیم. به‌عنوان مثال، فردی که با بحران افسردگی مواجه است، در ابتدا از رفتارهای او سؤال می‌شود مانند 

یشه‌یابی رفتارش  یه‌کردن، انزوا، اضطراب در انجام کارها، ســــپس با کمک خود به ر یاد به خوابیدن، گر میل ز

یم و درمی‌یابیم که رفتارهای برخاســــته از این امر است که من انسانی نالایق هستم، قدرت انجام کار  می‌پرداز

یم به ثمر نمی‌رســــد، دیگران حس خوبی به من ندارند. در اینجا وارد اعتقادات  درست را ندارم، هیچگاه کارها

یم و درمی‌یابیم که فرد معتقد اســــت اراده‌ای در انجام کارها نــــدارد و به‌صورت کاملاً  و جهان‌بینی فرد مــــی‌شو

غیرِاِرادی زمام امور از دستش خارج است. او احساس تنهایی شدید در جهان دارد.

در این مرحلــــه درمانگر به ترسیم نظام هــــستی برای فرد می‌پــــردازد و با مددگــــرفتن از مثال‌های ملموس 

گاه و ارتباط عمیق فرد با این مبدا، نظام اســــباب و مسببات، اثرات معنوی  تلاش می‌کند وجود یک مبدا آ

اعمال و... در جلسات متعدد برای وی تبیین نماید. بدیهی است کیفیت ورود به تفهیم این آموزه‌های فلسفی، 

ین‌های تفکری هنر درمانگــــر در این مرحله  ساده‌ســــازی آن، انتخاب آموزه درســــت برای شروع و دادن تمر

می‌باشد. پس از طی این مراحل و شکل‌گیری جهان‌بینی صحیح از مخاطب می‌خواهیم براساس اعتقادات 
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یت  یش را بررسی و اصلاح نماید و سپس براساس آن رفتارهایش را مدیر تصحیح‌شده، باورهای ناکارآمد خو

کند. به‌عنوان مثال، وقتی فرد خود را در یک شبکه گسترده بهم‌پیوســــته در عالم می‌بیند و متوجه اثرگذاری و 

پذیری از دیگران می‌شــــود، تمایلش به دوری از دیگران کاهش یافته و ســــعی در ارتباط مطلوب می‌نماید.  اثر

یافته اســــت همه  همچنین حس خوب ارتباط بــــا مبدأ هستی به او احســــاس قدرتمندی می‌دهد و چون در

چیز در حال تغییر و رشد اســــت، این باور و امید به بهبود توان کافی برای تغییر در رفتارهای ناصالح و انجام 

رفتارهای صحیح ایجاد می‌کند و به‌مرور رفتارهای بحران‌زده وی کاهش یافته و یا کاملاً از میان می‌رود.

بدین‌ترتیــــب، کیفیت اثرگــــذاری این آموزه‌های فلــــسفی در یک سیر صعــــودی )از رفتارهــــای بحرانی به 

جهان‌بینی ناصحیح و نزولی )از جهان‌بینی اصلاح‌شده به رفتارهای درمان‌یافته( تبیین می‌شود.
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نتیجه‌گیری � 

یژه حکمت متعالیه، نظیر اصالت  در این پژوهش به این نتیجه رسیدیم که آموزه‌های فلســــفۀ اسلامی بو

 البقابودنِِ نفس، محال‌بودن تخلف 
ُ
 الحدوث و روحانیۀُ

ُ
یه، جســــمانیۀُ وجود، تشــــکیک وجود، حرکت جوهر

علت از معلول، واقعیت‌نداشتن اتفاق و...، آموزه‌هایی نگرش‌ســــاز هســــتند که جهان‌بینی فرد را می‌سازند. 

جهان‌بینی دســــتمایۀ اعتقادات و ایدئولوژی‌ها و اعتقادات دستمایۀ رفتارهاست. بنابراین در مواجهه با فرد 

یشه‌یابی  ، رفتارهای او را ر بحران‌زده که در تبیین معنای زندگی دچار خلأ گشته، می‌توان به‌سان یک درمانگر

کرد و با کشــــف اعتقاداتی که این رفتارها را ساخته اســــت، به جهان‌بینی او رسید و با تصحیح جهان‌بینِیِ او، 

با این آموزه‌های فلــــسفی در گام اول، اعتقادات و ایدئولوژی او را تصحیح کــــرد و درگام دوم، رفتارهای او را از 

حالت بحرانی خارج نمود. در یک کلام، نتیجۀ اصلی این نوشــــتار این اســــت که آموزه‌های فلسفۀ اسلامی، 

یــــق مهندسی معکوس، صعود از رفتار به اعتقاد و  روش درمانی مؤثری در حل بحران‌های مرتبط با معنا ازطر

جهان‌بینی، و نزول از جهان‌بینی به رفتار خواهد بود.

ذکر این نکات، ضروری اســــت که آنچه در مطالب بالا از آموزه‌های اثر گذار بر تولید معنا در زندگی و حل 

ین آموزه‌های فلسفی مؤثر بر این امر می‌باشد. بدیهی  و درمان بحران‌های معنا ذکر شد، تنها بخشــــی از مهم‌تر

اســــت نگارندگان ادعایی درخصوص احصای جمیع آموزه‌های مؤثر بر معناسازی در زندگی ندارند و اذعان 

، تتبع دقیق‌تر و پژوهش مبسوط‌تری را می‌طلبد. دارند که این امر

 برای 
ً
همچنین باید توجه داشت آموزه‌های یادشــــده برای حل و درمان بیماری‌های مرتبط با معنا، قطعاً

استفاده در فرایند درمان نیازمند ساده‌ســــازی و تبیین در قالب گزاره‌های قابل درک برای بیماران و مبتلایان 

است. 

در پایان به پژوهشگران فلسفۀ اسلامی توصیه می‌شود در زمینۀ به‌کارگیری آموزه‌های فلسفۀ اسلامی در 

عرصه‌های عملی زندگی که نمونه‌ای از آن به‌عنوان راهکارهای درمانی در این نوشتار ذکر شد، تلاش بیشتری 

کنند و به درمانگران معناگرا نیز توصیه می‌شود از متخصصان فلســــفۀ اسلامی در تولید پروتکل‌های درمانی 

مؤثرتر در درمان بیماری‌های روحی‌-‌روانی استفاده نمایند.
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پی‌نوشت � 
1. ﻿Logotherapy.

2.    Existential Vacuum.
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مقاله پژوهشی

بررسی حدیث معرفت و تأویلات آن از دیدگاه اسماعیلیه

صفدر رجب‌زاده1 

حمیدرضا محمدی2 

سید مجید میردامادی3  

چكیده � 
یکی از احادیثی که مذاهب کلامی بر آن اتفاق دارنــــد، حدیث »من مات و لم یعرف امام زمانه مات میتۀ 

جاهلیۀ« معروف به »حدیث معرفت« اســــت که در منابع حدیثی شیعه و اهل‌ســــنت ذکر شــــده اســــت. در 

یژگی‌ها و اوصاف امام، شناخت و  این میان اسمــــاعیلیه هم به‌جهت نقل مســــائل مربوط به امامت ازجمله: و

یژه ذیل بحث شناخت امام، حدیث معروف »من مات« را نقل  چگونگی تعیین و نصب او، در منابع خود به‌و

نموده‌اند. مفاد حدیث، حاکی از جایگاه رفیع امامت است تاآنجاکه عدم شناخت امام، مرگ جاهلی را در پی 

یلاتی بیان  یل آیات و روایات، برای آن ‌روایت تأو خواهد شد. اسماعیلیان براســــاس راهبردشــــان مبنی بر تأو

یکرد انتقادی، دیدگاه اسماعیلیه  نموده‌اند. در این مقاله، تلاش شــــده اســــت با روش توصیفی-تحلیلی و با رو

یل حدیث معرفت تبیین شــــود. ازجملۀ نتایج به‌دســــت‌آمده، متوقف‌بودن قبولی نماز بر شــــناخت  بارۀ  تأو در

یل  سل دودســــت در وضو به معرفت امام است. تأو امام، تســــاوی معرفت خداوند با معرفت امام، تشبیه َغَ

احکام عملی به حصول معرفت امام زمان از سوی اسماعیلیه نه‌تنها شــــاهدی از نص یا ظواهر قرآن یا سنت 

یخ پذیرش: 1402/09/30 تار 		 یافت: 1401/12/21 یخ در تار
1 . دانش‌آموخته سطح 4 رشته تخصصی کلام مقارن، مدرسه علمیه عالی نواب؛ پژوهشگر پژوهشکده بین المللی امام رضا؟ع؟؛ )نویسنده 
 s.rajabzadeh@gmail.com مسئول(.

mohammadi.54h@gmail.com 	.2 . استاد سطوح عالی حوزه علمیه قم

mirdamadiphilosophy@gmail.com  	.3 . استادیار گروه فلسفه و کلام اسلامی جامعة المصطفی العالمیة خراسان‌رضوی
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یخ  یلاتی با سیــــرۀ آنان معنا پیدا نخواهد کرد؛ چراکه در طول تار پیامبر و ائمه اطهار؟عهم؟ ندارد، بلکه چنین تأو

یضــــۀ حج را انجام داده‌اند و  تم و اهل‌بیت؟عهم؟ این‌گونه احکام عملی ازقبیل فر  پیامبر خا
ً
پیامبران خصوصاً

بارۀ ایشان برای این‌که به معرفت امام  خود آنان انسان‌های وارسته و کامل بوده‌اند و انجام این دستورات در

خود برسند، بی‌معنا خواهد بود. 

یل، حدیث معرفت، امامت. واژگان کلیدی: امام زمان، اسماعیلیه، تأو
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مقدمه � 
امامــــت، در دیدگاه اسمــــاعیلیان جایگاه رفیعــــی دارد و یکــــی از اصول مهم دینی محســــوب می‌گردد. در 

یّّد من عندالله است. نقش  م معصوم و راهنمای مؤ
ّ
اندیشــــۀ اسمــــاعیلیه، انســــان در همه‌حال محتاج به معلّ

یرا رسول، آورندۀ ظاهر و امــــام، ظاهرکنندۀ باطن اشیاء و  امام در نگاه آنان، عمیق‌تر از پیامبر؟ص؟ اســــت؛ ز

یل و حقیقت دعوت می‌نماید. باتوجه‌به جایگاه  یعت است؛ درحالی‌که ویصّی به تأو داعی ناطق به‌سوی شر

ین فلســــفۀ امامت در نظر آنان، تعلیم معارف  امام و وظایف او در باور  اسماعیلیه، می‌توان پی برد که اصلی‌تر

الهی توسط امام است. به‌همین‌دلیل به اسمــــاعیلیه، »تعلیمیه« نیز گفته می‌شود )طوسی، 1416ق، ص116(. 

کید دارند که عبادت با اقرار به ولایت ائمه قبول می‌شــــود؛ ازاین‌رو در هرزمانی امامی لازم اســــت و اگر  آنان تأ

 ،
��ه ئٍمٍ لِلّه یْنَعَن مِِن قا جهان خالی از حجت و امام باشــــد، زمین اهل خود را فرومی‌برد: »إنّّ الأرض لا تخلو طرفــــَةَ 

« )سجســــتانی، 2000م، ص70(. آنان مقصود 
ً
 مستوراً

ً
 أو باطناً

ً
 مشــــهوراً

ً
لقه اِِمّّا ظاهراً َخََوَ بحق لهدایة عباد الله 

عبادات، طاعات، و رکن اصلی همۀ ارکان دیــــن را معرفت به امام زمان می‌داننــــد و معتقدند که هرکس امام 

یش را شــــناخت و مقام و شــــئون امام را درک نمود، خداوند را به حقیقت معرفت شناخته است و هرکس  خو

یس ‌بن حســــن دراین‌باره  این‌چنین نباشــــد، توحید او مشــــکل دارد و عبــــادات او بی‌اثر خواهد بــــود. ادر

یسد: »من رأی إمام زمانه بغیر الصورۀ و جهل مقامات الائمۀ، فما عرفه و لا عرف الله و لا وحده و لا اطاعه  می‌نو

یس‌ بن حسن، 1411ق، ص166(. و لا عبده، فکانت طاعته لغیر الله و عبادته فی غیر مرضات الله« )ادر

در نظر آنان فلسفۀ وجود امام، رسیدن به کمال مطلوب، ســــعادت دنیوی و اخروی و تقرب به خداوند 

پایی نظام هستی دارد و  اســــت که وی معلم و آشــــکارکنندۀ باطن دین هســــت. وجود امام، ارتباط وثیقی با بر

بدون وجود امام، عالم بقایی نــــدارد )سجســــتانی،200م، ص167؛ خراســــانی، 1362، ص197(. آنان بر این 

باورند که با جایگاهی که امام دارد، برای اســــتفاده از این موهبت الهی و رسیدن به کمــــال مطلوب، باید او را 

بشناسیم؛ چراکه محبت به یک شخص فرع بر شناختن محاســــن و فضایل اوست و آن‌وقت که محبت امام در 

دل جای گیرد، اطاعت و پیروی از او بر ما آسان‌تر خواهد بود. 

دراین‌باره، »حدیث معرفت« ازجمله احادیثی اســــت کــــه مذاهب کلامی آن را با عبــــارات گوناگون نقل 

نموده‌اند و صدور آن را از پیامبر اکرم؟ص؟ قطعی برشمــــرده‌اند. با مراجعه به مــــتون کلامی، تفسیری، حدیثی، 

رجالی، تاریخی مذاهب کلامی چنین به‌دست می‌آید که اندیشــــمندان مذاهب در کتب خود این حدیث 1را 
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یح نموده‌اند. مانند شیخ مفید که در کتاب »رســــائل فی  نقل کرده‌اند و برخی بــــه اتفاقی‌بودن این حدیث تصر

الغیبۀ« که چهار رساله کوتاه را در پاسخ به چهار پرسش پرسشگری که نام وی را هم ذکر نکرده، تألیف نموده 

است. وی پرسش اول را نسبت به این حدیث چنین بیان می‌نماید که آیا حدیث »من مات و هو لا یعرف إمام 

ید: »الجواب و بالله التوفیق والثقۀ. قیل له: بل هو  زمانه مات میتة جاهلیة« درست است؟ در پاسخ چنین گو

« )مفید، 1413، ج1، ص12(. مضمون و محتوای مشترک همه آن تعابیر  خبر صحیح یشهد له إجماع أهل الآثار

، مستلزم کفر و مردن به کفر است که سبب جاودانگی در  حدیث معرفت، این است که نشناختن امام عصر

آتش جهنم است. اسماعیلیه در مورد اهمیت شناخت امام، حدیث مشــــهور »معرفت« را در متون خود نقل 

نموده‌اند و آن را با عبارات مختلفی در آثار کلامی، فقهی و حدیثی خود منعکس نموده‌اند. آنان با پایبندی به این 

یش را نمی‌شناسند،  حدیث، شناخت امام را موجب رستگاری انسان دانسته‌اند و کسانی را که امام زمان خو

گمراه قلمداد نموده‌اند و شناخت امام را جزء تفکیک‌ناپذیر نجات و رستگاری قرار داده‌اند. براساس دیدگاه 

آنان، امــــام، قطب عالم هستی اســــت و باید ولایت او از جانب خدا باشــــد تا اطاعت امــــام اطاعت خداوند 

محسوب گردد؛ ازاین‌رو بدون معرفت امام، شــــناخت خدای‌متعال میسور نیست و درحقیقت امام‌شناسی، 

یل می‌برند، بعد از نقل  پایه و اساس خداشناسی است. آنان باتوجه‌به مبنای خود که آیات و روایات را به تأو

یلات  گــــونی ارائه داده‌اند؛ ازاین‌رو ضروری بــــه نظر می‌رسید که تأو یلات گونا این حدیث هم دراین‌باره تأو

یابی شود. آنان در مورد این حدیث بررسی و سپس ارز

 مقالۀ پیشِِ‌رو، در پی پاسخ به این سؤال است که حدیث معرفت در منابع اسماعیلی چه جایگاهی دارد؟ 

یل‌های اسماعیلیه در مورد این روایت چیست؟ مصداق این روایت براساس دیدگاه اسماعیلیه چه کسی  تأو

یابی می‌شود. یۀ آنان چگونه ارز است  و براساس آموزه‌های دینی، نظر

پیشینۀ تحقیق

در مورد »حدیث من مات« مقالاتی نوشته‌ شــــده اســــت که تمام آن‌ها، این حدیث را از حیث سندی و 

دلالی از دیدگاه امامیه و اهل‌ســــنت بررسی نموده‌اند. به‌عنــــوان نمونه، مقالۀ »تحلیــــل و بررسی مرگ جاهلی و 

بانی‌گلپایگانی در این مقاله به  معرفت به امام زمان« )انتظار موعود، 1391، شمــــاره 38، ص7 تــــا 28(. علی ر

بررسی سندی و دلالی روایت پرداخته و معنای جاهلیت را تبیین نموده است. کتاب »بررســی حدیث معرفت 

: حکمت اسلامی وابســــته به موسسه مجمع عالی  یقین« اثر عبدالمجید زهــــــادت )ناشــــر امــــــام از دیدگاه فر

یســــنده با مراجعه به متون اهل‌ســــنت اعتبار و قابل‌قبول‌بودن  حکمت اسلامی، قم: 1393ش( که در آن، نو

https://www.noormags.ir/view/fa/magazine/number/53791
https://www.noormags.ir/view/fa/magazine/number/53791
https://www.gisoom.com/search/book/nasher-303003/انتشارات-حکمت-اسلامی-وابسته-به-موسسه-مجمع-عالی-حکمت-اسلامی/
https://www.gisoom.com/search/book/nasher-303003/انتشارات-حکمت-اسلامی-وابسته-به-موسسه-مجمع-عالی-حکمت-اسلامی/
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یل و مبانی و مشروعیت آن ‌هم مقالات  این حدیث نزد اهل‌سنت را به اثبات رسانده است. در مورد مسئلۀ تأو

یسنده ابوالفضل فتحی ودیگران )علوم  یل در روایات اسماعیلی« نو متعددی نگاشته شده است؛ ازقبیل »تأو

یل، به مبانی آن نظیر  حدیث، سال 24، تابســــتان 1398، شمــــاره 2( که در این مقاله، بعد از تبیین ماهیت تأو

یل  ل و ممثول، علم الاعداد و... پرداخته‌ شــــده اســــت. همچنین مقالۀ »دیدگاه قاضی نعمان در تأو َثََمَ یۀ  نظر

آیات و احکام فقهی« )علوم قرآن و حدیث، ســــال 52، 1399، شمــــاره 104( در این مقالــــه، فروغ ضیغمی‌نژاد 

یل احکام و آیات فقهــــی را بررسی کرده‌اند. بااین‌وجود، تاکنون  ودیگران، روش و دیدگاه قاضی نعمان در تأو

یلات آنان  پژوهشــــی که جایگاه حدیث معرفت، اعتبار و دلالت آن را از دیدگاه اسمــــاعیلیه بررسی نماید و تأو

یر درنیامده اســــت؛ ازایــــن‌روی ضروری به نظر می‌رسید که  را پیرامون این حدیث تحلیل نماید، به رشــــته تحر

دیدگاه اسماعیلیه دراین‌باره بررسی شود تا این کاستی در پژوهش‌های موجود جبران شود.

1. جایگاه حدیث معرفت از دیدگاه اسماعیلیه

یژه‌ای داشتند؛ به‌گونه‌ای که در باب امامت،  اندیشمندان اسماعیلی به مســــئلۀ ولایت و امامت اهتمام و

یلات  یده و متن‌های مختلف این حدیث اشاره نمودند و در شرح و تفسیر آن تأو از حدیث معرفت غفلت نورز

گوناگونی مطرح نمودند. در این بخش به کسانی که به این حدیث پرداخته‌اند، اشاره می‌شود.
بـن منـصور )م347ق(: وی در کتـاب »سـرائر و أسـرار النطقـاء« بعـد از نقـل قصـص انبیاء،  الـف( جعفر
در پایان کتاب بخشـی با عنوان »القول فی رد علی من انکر امام ‌زمان«  مطرح می‌نماید که در آنجا یکی 
از ادلـۀ اثبـات وجـود امـام زمـان را روایـت نقل‌شـده از پیامبـر؟ص؟ برمی‌شممارد: »مـن مـات و لم یعرف امام 

، 1404ق، ص242(. زمانـه مـات میته جاهلیه« )جعفـر بن منـصور

ین فقیه اسمــاعیلی  ب( قــاضی نعمــان )متــوفی 363ق(: ابوحنیفــه نعمان‌بــن محمــد مغربی‌تمیمی، مشــهورتر
در ایــن مکتــب اســت. وی را بیشــتر قــاضی نعمــان گفته‌انــد تــا بــا ابوحنیفــۀ مــعروف سنی اشــتباه نشــود؛ 
بعضــی هــم او را ابوحنیفــۀ شیعــی خوانده‌انــد و در نــزد اسمــاعیلیان بــا لقــب احترام‌آمیــز »سیدنــا قــاضی 
ــه از مذهبــش انتظــار مــی‌رود،  نعمــان« شــهرت دارد )مصــطفی غالــب، 1946: 598(. وی همــان‌طور ک
یــل   دو کتــاب خــود را بــه ایــن مــوضوع اختصــاص داده اســت. یکــی »تأو

ً
یــل بــوده و مشــخصاً اهــل تأو

یــل احــکام فقهــی اســت؛ یــعنی در ایــن اثــر  ئم الاسلام« در بــاب تأو ئم« کــه ادامــه کتــاب »دعــا الدعــا
تلاش نمــوده اســت بــا ذکــر روایــاتی از پیامبــر و ائمــه اطهــار؟عهم؟ معــانی بــاطنی احــکام را برحســب دیــدگاه 

ـفـکری ـخـود ـتـبیین نماـیـد.

https://ensani.ir/fa/article/journal-number/65943/%D8%B9%D9%84%D9%88%D9%85-%D8%AD%D8%AF%DB%8C%D8%AB-%D8%B3%D8%A7%D9%84-24-%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-1398-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-2-%D9%BE%DB%8C%D8%A7%D9%BE%DB%8C-92-
https://ensani.ir/fa/article/journal-number/65943/%D8%B9%D9%84%D9%88%D9%85-%D8%AD%D8%AF%DB%8C%D8%AB-%D8%B3%D8%A7%D9%84-24-%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-1398-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-2-%D9%BE%DB%8C%D8%A7%D9%BE%DB%8C-92-
https://ensani.ir/fa/article/journal-number/65943/%D8%B9%D9%84%D9%88%D9%85-%D8%AD%D8%AF%DB%8C%D8%AB-%D8%B3%D8%A7%D9%84-24-%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-1398-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-2-%D9%BE%DB%8C%D8%A7%D9%BE%DB%8C-92-
https://ensani.ir/fa/article/journal-number/52014/%D8%B9%D9%84%D9%88%D9%85-%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86-%D9%88-%D8%AD%D8%AF%DB%8C%D8%AB-%D8%B3%D8%A7%D9%84-%D9%BE%D9%86%D8%AC%D8%A7%D9%87-%D9%88-%D8%AF%D9%88%D9%85-%D8%A8%D9%87%D8%A7%D8%B1-%D9%88-%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-1399-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-104
https://ensani.ir/fa/article/journal-number/52014/%D8%B9%D9%84%D9%88%D9%85-%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86-%D9%88-%D8%AD%D8%AF%DB%8C%D8%AB-%D8%B3%D8%A7%D9%84-%D9%BE%D9%86%D8%AC%D8%A7%D9%87-%D9%88-%D8%AF%D9%88%D9%85-%D8%A8%D9%87%D8%A7%D8%B1-%D9%88-%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-1399-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-104
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یل« است که در آن به تأویل داســــتان پیامبران؟عهم؟ و همزمان  کتاب دیگر وی در باب تأویل، »اســــاس التأو

گون خود به شــــرح و تفسیر حدیث معرفت  به تأویل بعضی از اصول اعتقادی نیز پرداخته اســــت. وی در آثار گونا

« که دربارۀ فضایل و مناقب شش امام  پرداخته است. به عنوان مثال کتاب »شرح الأخبار فی فضائل الأئمة الأطهار

»امام علی؟ع؟ تا امام صادق؟ع؟« نوشته است. بیشترین قسمت این کتاب به زندگانی و فضایل امیرالمؤمنین؟ع؟ 

گونه‌ای که از 16 جزء کتاب، 10 جزء آن، دربارۀ شــــرح‌حال و فضایل حضرت علی؟ع؟ است.  اختصاص دارد؛ به‌

ذِِينََ اصْْطََفََيْْنا مِِنْْ عِِبادِِنا فََمِِنْْهُُمْْ ظالِِمٌٌ لِِنََفْْسِِهِِ وََمِِنْْهُُمْْ مُُقْْتََصِِدٌٌ 
َ�
کِِتابََ الَّ

ْ
وْْرََثْْنََا الْ

َ
کتاب در تفسیر آیۀ »ثُُ�مََّ أَ وی در این‌

/32( بر این باور اســــت که جملۀ »فََمِِنْْهُُمْْ ظالِِمٌٌ لِِنََفْْسِِهِِ« یعنی کســــی که امام زمان  خََيْْراتِِ« )فاطر
ْ
وََمِِنْْهُُمْْ سابِِقٌٌ بِِالْ

خود را نشانســــد و به مرگ جاهلیت از دنیا رود که در این صورت به خود ظلم نموده اســــت. در شرح جمله »وََمِِنْْهُُمْْ 

به  مُُقْْتََصِِدٌٌ« می‌نویســــد: »یعنی من هو منهم فی النســــب ممن عرف إمام زمانه وائتّمّ به واتبعه فاقتصد ســــبیل ر

راتِِ هو الإمام منا« )قاضی نعمان، 1409، ج2، ص505(.  ْيَْ�

بذلک و السابق بِِالْخَ

کتــاب دیگــر خــود بــا عنــوان »الأرجوزة المختــارة فی الإمامــة ]موقــف الــفرق   قاضــی نعمــان در 
، پیرامــون  مــن مســألة الإمامــة و نقضــه و دفــاع عــن حــق الأئمــة« در قالــب اشــعاری در بحــر رجــز
مســائل مربــوط بــه امامــت و بررســی و رد دیــدگاه فــرق مختلــف پیرامــون آن و بیــان قول حــق پرداخته 
اســت. ایــن اثــر بــا تحقیــق اســماعیل قربــان بونــاوالا، چــاپ و عرضه‌شــده اســت. وی یک‌بــار متــن 
ـکـه پیامـبـر؟ص؟ فرمودـنـد: »مــن مــات و لم یعــرف امــام  گوـنـه بـیـان نـمـوده اـسـت  حدـیـث را فـقـط این‌
ئم«  یــل الدعــا کتــاب »تأو دهــره مــات میتــۀ جاهلیــۀ« )قاضــی نعمــان، 2008م، ص316(. وی در 
هــم چهــار مرتبــه بــه حدیــث مــن مــات اســتناد جســته و تــأویلات خــود را پیرامــون ایــن حدیــث بیــان 

نمــوده اســت )قاضــی نعمــان، بی‌تــا، ج1، ص187(.

یدیـه« درچنـد موضـع بـه ایـن حدیـث  ج( مؤیدالدیـن شیـرازی )م470ق(: وی در کتـاب »المجالـس المو
تمسـک نمموده اسـت. در یـک موضـع معنـای جاهلیـت را تـبیین می‌نمایـد کـه پیامبـر؟ص؟ فرمودنـد: »مـن 
یسـنده جاهلیت را دو معنا نموده اسـت؛ یکی  مات و لم یعرف امام دهره مات میته جاهلیه«. سـپس نو
بـه معنـای کفـر کـه قبـل از بعثـت بوده اسـت، دیگری به‌معنـای ضلالت و گمراهـی )شیرازی، بی‌تـا، ج1، 
ص119(. بـار دیگـر متن را این‌گونـه نقـل می‌نمایـد: »مـن مـات و لم یعـرف امـام زمانـه مات میتۀ جاهلیۀ« 

)هممان، ج1، ص450(.

و )م481ق(: وی هـم در آثـار خـود بـه ایـن حدیـث تمسـک نمموده اسـت. وی بـر ایـن بـاور  د( ناصرخـسر
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ند. اما ممکن اسـت که بر سـر این‌که کدام فرد عهده‌دار 
َاَ
اسـت که همیشـه در همه مذاهب دانایان امام

پیشـوایی امـت اسلام اسـت، باهـم اخـتلاف داشـته باشـند و هـر گروهـی ادعـا نماید که امـام آنان بر حق 
اسـت؛ ازایـن‌رو هممه مـردم در ضرورت وجـود امـام باهـم متفق‌انـد؛ اخـتلاف در تـعیین امام اسـت. 

کنـد. وی دراین‌باره چنین  براین‌اسـاس ناصرخـسرو بـرای شـناخت امام بر حـق، توصیه‌هایی می‌
می‌نویسـد: پس واجب اسـت بر مؤمن به شـناختن امام زمان خود تا لازم آید اطاعت‌داشـتن مُُرّّ امام 
را. پـس بنگریـم تـا امـام مُُـرّّ  دیـن را بایـد یـا مُُـرّّ  دنیـا را یـا مُُـرّّ  دو آن را ... امـام هـم دیـن را بایسـتی و هم 

دنیـا را واجب اسـت« )ناصرخـسرو، 1397ش، ص246(.

که این  کتـاب »وجـه دیـن« پیرامـون اطاعـت از امـام زمـان، بـر این باور اسـت  گفتـار 36 از  او در 
کـه وصـی رسـول  کـه رسـول خداونـد اسـت و یـک مـادر روحانـی دارد  دنیـا یـک پـدر روحانـی دارد 
کـه خـود رسـول فرمودنـد یـا علی انـا و انت ابـو و أم‌المومنین. بنابراین انسـان باید  خـدا هسـت؛ چرا
که رسـول خدا فرمودند:  کند؛ چرا پدر و مادر نفسـانی خود را بشناسـد و نسـبت به آن معرفت پیدا 
«؛ پس هرکس امام را  »من مات و لم یعرف امام زمانه فقد مات میته جاهلیه و الجاهل فی النار
که منکر امام زمان  کیش‌ها و مذاهب وجود ندارد  گروهی از  کند هیچ  شناخت، باید از او اطاعت 
کـه علـم ندارند و عالـم را منکرند؛ بنابراین همه خلـق در نام امامت  باشـد، مگـر معـطلان و دهریـان 
کـه  مختلف‌انـد، امـا در اصـل وجـود امـام و معرفـت بـه امـام متفق‌انـد. پـس برمومنـان واجـب اسـت 
امـام زمـان خـود را بشناسـند تـا لازم آیـد اطاعـت از امـام )ناصرخـسرو، 1397ش، ص277(. تکلیف 
گـر در زمان حیاتش به  گردد؛ ا انسـان پـس از مرگـش هـم به سـبب ارتبـاط او با امام زمانش معیـن می‌
امام مؤمن بوده باشـد و نسـبت به ایشـان شـناخت داشته باشـد، در زمره صالحان محشور می‌شود و 
به‌صورت ملک مدبر درمی‌آید و چنانچه نسبت به امام نافرمانی داشته و شناختی نداشته باشند، 

گردد. بـا شیاطین محـشور می‌

در  اسمماعیلی  مورخ  یـن  مهم‌تر وی  872ق(:  )متـوفی  قـرشی  حسـن  �بـن  عمادالدیـن  یـس  ادر داعـی  ه( 
قرون‌وسـطی، یـک رهبـر مـذهبی و سیـاسی مهـم در یممن محسـوب شـده اسـت و آثـار وی سـتون اصلی 
یـخ خلافـت اسمماعیلیها را در یممن تـرسیم می‌کنـد. وی در دو اثـر خـود  یـخ خلافـت اسمماعیلیها و تار تار
« کـه بعـد از آثـار قـاضی نعمان،  بـه ایـن حدیـث پرداختـه اسـت: در کتـاب »عیون الأخبـار وفـنون الآثـار
یخ‌نـگاری در سـنت اسمماعیلیه اسـت، بـه حدیـث معرفـت اشـاره می‌نمایـد: »قـال  یـن کتـاب در تار مهم‌تر
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یس‌بن حسن، 1420ق، ص341(. در  رسول‌الله من مات و لم یعرف امام زمانه مات میته جاهلیه« )ادر
کتـاب دیگـر خـود »زهـر المعـانی« نیـز بـه ایـن حدیـث اشـاره می‌نمایـد )هممو، 1411ق، ص167(.

( المســتنصر بــالله دوم یــا ابوالقاســم احمدبــن محمــد الظاهر )متــوفی 885ق(. کتاب »پندیــات جوانمردی«  و
ین‌ شــده اســت و در آن، خطبه‌ها و دســتورهای  کتابی به فارسی دربارۀ تعلیمات اخلاقی اسمــاعیلیة تدو
 مربــوط بــه شــناخت 

ً
مســتنصر بــالله دوم گــردآوری شــده اســت. در ایــن خطابه‌هــا نصایحــی کــه عمدتــاً

امــام می‌باشــد، خطــاب بــه »مؤمنــان واقعــی« و آنــان کــه طالــب حــصول بــه مقــام جوانمردی‌انــد، منــدرج 
کیــد ایــن کتــاب بــر شــناختن امــام حاضــر اســت؛ به‌گونــه‌ای کــه پیوســته وظیفــة  اســت. درحقیقــت، تأ
یســنده مــکرر بــه ایــن »حدیــث  ، گوشــزد می‌نمایــد. نو مؤمنــان را در شــناخت و اطاعــت از امــام حاضــر
یســد: »منافــق کســی اســت کــه به  یــف منافــق و مؤمــن می‌نو معرفــت« پرداختــه اســت. او یک‌بــار در تعر
حدیــث پیامبــر عمــل نکنــد و ولی‌نعمــت خــود را کــه امــام وقــت اســت، نشناســد... مؤمــن آن اســت کــه 
بامعرفــت باشــد و مطیــع امــام وقــت خــود باشــد و امــام وقــت خــود را بشناســد و از فرمــان او بیرون نرود« 

)مســتنصر بــالله، 1950م، ص21(. 

یسـد: »هـرگاه کسـی ولّیّ وقـت خـود را نداند و  او در موضعـی دیگـر در سـفارش بـه مؤمنـان چـنین می‌نو
یراکـه معنـای قـرآن و حدیـث نـزد امـام اسـت و پیامبـر فرمـود  قـبول نکنـد او از اهـل دوزخ خواهـد بـود؛ ز
هرکس بگیرد عترت من و کتاب خدا را گمراه نخواهد شد و هرکس امام زمان خود را نشناسد به مرگ 

جاهلیـت مرده اسـت« )هممان، ص49(.

یخ اسماعیلیه« آمده است: ( در کتاب »تار ز

یـخ، رکن‌الدیـن محمـد، زمـانی کـه بـه حکومـت رسیـد جمعی از رؤسـای ملـت و امنای دولت  »در طول تار
را دعـوت نممود و میرزا عبـدالله ادنـانی بـا شیـخ اسمماعیل هممدانی و سـعدی و عطـار از خـواص را دعـوت 
کرد. زمانی که شیخ صنعان وارد بر عطار گردید، زمان نهار بود. عطار گفت اگر اذن باشد، چند مطلب 
عرض کنم. صنعان گفت خیر است. عطار گفت: معنای حدیث پیامبر که فرمودند: »لو خلت الارض 
من امام زمان سـاعه لماتت باهلها« صنعان گفت: صدق رسول‌الله! عطار گفت: خبر داده نیز که »من 
مـات ولم یعـرف امـام زمانـه مـات کمیته الجاهلیه«، باز صنعان گفت: صدق رسول‌الله! عطار گفت: پس 
کسـی که بمیرد و صاحب وقت خود را نشاسـد، موت او موت زمان جاهلیت اسـت. عطار گفت: من و 
یم؟ مگر در اکل و شـرب فرقی اسـت؟  یم چه برتری بر حیوانات دار تو معرفت به امام روزگار خود ندار
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یم حیوان کاه و گیاه!« )خراسـانی، 1362، ص114(. ما طعام می‌خور

یسـنده‌اش فـردی گمنـام و اسمماعیلی‌مذهب اسـت. دراینجـا  ح( کتـاب »هفـت بـاب بابـا سیدنـا«، نو
یسـنده، مرتبـۀ امـام را مرتبـۀ خداونـدی  شـناخت خـدا و شـناخت امـام یکـی دانسـته شـده اسـت و نو
می‌دانـد. وی ایـن ادعـا را بـه‌صورت مراحـل ذیـل مـطرح مـی کنـد: ابتـدا ادعـا می‌کنـد خـدا و انسـان 
می‌تواننـد یـک صورت داشـته باشـند و پـس‌ازآن خداونـد را »مولانـا« می‌خوانـد و همین نـام را نیـز بـر 
 را محققـان مولانـا می‌خواننـد و اشـارت بـه مردی کنند و این 

ّ
یسـد: »عزّّوجـلّ امـام اطلاق می‌کنـد و می‌نو

نـام را اسـم اعظـم خداونـد می‌داننـد. در قـرآن، آیـاتی کـه نـام مولانـا در اوسـت، بسیـار اسـت کـه بـاز بایـد 
طلبید و هزار و یک نام خداوندی و 99 نام معروف و مشهور است که نام حضرت مولانا، نام خداوند 
تبارک‌وتعـالی آیـت و مولانـا یـعنی خداونـد مـا« )گمنـام، 1352ش، ص19(. وی مولانـا را امـام می‌خواند و 
یسـد: »از  به‌دلیـل این‌کـه نـام امـام در قـرآن آمـده اسـت، نام امام را همنـام خدا می‌داند و دراین‌باره می‌نو
پیغمبـر؟ص؟ پرسیدنـد کـه اولوالأمـر تو کیسـت؟ اشـارت به مولانـا علی؟ع؟ کرد و گفت: »انمما ولیکم الله و 
رسوله«. وی از پیامبر؟ص؟ در ذیل آیۀ »یوم ندعوا کل اناس بامامهم« روایت نقل می‌نماید که فرمودند: 
»لو خلت الارض من امام ساعۀ لمادت باهلها«؛ اگر یک ساعت زمین از امام خالی باشد، یک‌لحظه 
جهان و اهل‌جهان نخواهند بود و نیست و نابود می‌شوند« )ناصرخسرو، 1397ش، ص22(. در ادامه 
بـه حدیـث معرفـت اشـاره می‌نمایـد کـه پیغمبـر؟ص؟ فرمودنـد: »مـن مـات و لم یعرف امـام زمانه فقد مات 
یسنده پس از آوردن این حدیث  « )ناصرخسرو، 1397ش، ص27(. نو میتۀ جاهلیۀ و الجاهل فی النار
مـعروف، ایـن سـؤال اسـاسی را مـطرح می‌کنـد کـه اگـر نـام امـام، نـام خدا نباشـد؛ پس چرا هرکـس بمیرد و 
ین‌العابدیـن؟ع؟ را نقـل می‌نمایـد  امـام زمـان خـود را نشناسـد، در دوزخ خواهـد بـود؟! وی روایـت امـام ز
کـه فرمودنـد: »معرفـه الله، معرفـۀ امـام زمانـه«  )هممان، ص28(. وی بـا آوردن چـنین حـدیثی، شـناخت 

خداونـد و امـام را یکی دانسـته اسـت.

ین کتب اعتقادی و پرداختن به مسائل امامت،  ناگفته نماند برخی از اندیشمندان اسماعیلیه علی‌رغم تدو

به »حدیث معرفت« اشاره نکرده‌اند و اثری از این حدیث در آثار این اندیشمندان به چشم نمی‌خورد. مثلاً 

علی ‌بن ولید )م612ق(، مؤلف دو کتاب »الذخیــــرۀ فی الحقیقۀ« و »تاج العقائد و معدن الفوائد« اســــت. او 

در الذخیرۀ بیشــــتر مســــائل فلسفی را مطرح نموده و حتی به مناســــبت، وارد مباحث عمدۀ کلامی اسماعیلیه 

مانند مسئلۀ امامت هم می‌شود؛ اما به حدیث معرفت نپرداخته است. وی همچنین در کتاب تاج العقائد که 
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در راستای تبیین 100 عقیده از اعتقادات اسمــــاعیلیه تنظیم ‌شده است و به بیان مفصل مسائل خداشناسی، 

وحی‌شناسی، نبوت‌شناسی، امام‌شــــناسی و... پرداخته اســــت، هرگز به حدیث معرفت اشاره نکرده است. 

همچنین »علی ‌بن حنظلــــه« )داعی اسمــــاعیلی و متوفای ســــال 623 هجری( که کتاب »سمــــط الحقائق فی 

ین عقاید اسمــــاعیلیه همچون خداشناسی،  عقائد الإسمــــاعیلیة« از تألیفات اوســــت. در این کتاب به مهم‌تر

جهان‌شناسی، امام‌شــــناسی، معادشناسی پرداخته‌شــــده است؛ اما به حدیث معرفت اشــــاره نشده است و 

شناخت امام در این کتاب جایگاهی ندارد.

2. جایگاه تأویل از دیدگاه اسماعیلیه

یل در لغت معانی مختلفی دارد که همــــۀ آن‌ها به معنای رجوع و ارجاع برمی‌گــــردد )أزهری، 1421، ج1،  تأو

یل در لغت را بــــه بازگرداندن هر چیزی  ص133؛ احمدبن فارس، 1406ق، ج1، ص107(. اسمــــاعیلیه هم تأو

یــــل در اصطلاح از  به اصــــل آن معنی نموده‌انــــد )شیــــرازی، 1996م، ص99؛ گمنــــام، 1352ش، ص93(. تأو

دیدگاه اسمــــاعیلیه، همان معنای الفاظ اســــت؛ معنایی که محسوس نیســــت و از میان مخاطبان قرآن به »من 

یعلم« اختصاص دارد، نه به »من یســــمع« )کرمانی، 1407ق، ص153(. بنیاد فکری اسمــــاعیلیه باطن‌گرایی 

یل به‌دست می‌آید و کسی از این  یق تأو یعت و آیات قرآن باطنی دارند که ازطر است؛ به‌این‌معناکه ظاهر شر

گاه نیست جز امامان یا کسانی که به دســــت امامان تعلیم‌یافته‌اند )علی ‌بن ولید، 1403ق، ص152(.  یل آ تأو

آنان بر این باورند که ظاهر هر آیۀ قرآن یا هر باور دینی یا هر حکم شــــرعی، بــــاطنی دارد که به آن »حقیقت« 

گفته می‌شود. ظاهر دین با ظهور هر پیامبر ناطقی دستخوش تغییر و نســــخ می‌شود؛ درصورتی‌که باطن آن 

یسد: »برخی از سخنان پیامبر و آیات قرآن با  یل می‌نو یف تأو تغییرناپذیر می‌ماند. علی ‌بن محمد ولید، در تعر

براهین عقلی و حکم عقل سازگار نیست. در این‌گونه موارد باید آیات و روایات ناسازگار بر معانی حمل گردد 

یل می‌نامیم« )همان، ص203(. که با عقل همخوان باشد، این معانی همخوان با عقل را تأو

ثــل و ممــثول« اســتوار ســاختند کــه از فلســفۀ افلاطــونی برآمــده  یــۀ »َمَ یــل را بــر نظر  اسمــاعیلیان اندیشــۀ تأو

ــالا   ب
م
ــل اعلی در عــالَم ث ــا َمَ ــر و روحــانی ی ــایی یــک صورت برت ــدۀ این‌دنی ــرای هــر پدی ــه، ب ی ــن ‌نظر ــر ای ــود. بناب ب

ــاطنی  ــر و ب ــا و مفهــوم عالی‌ت ــا هــر ظاهــر شــرعی، یــک معن ــرآنی ی ــۀ ق ــرای هــر آی ــاس ب ــر همین قی وجــود دارد. ب

، 1386ش، ص166(؛ بنابرایــن باطــن آیــات، همــان ممــثول آیــات  موجــود اســت کــه تغییــر نمی‌پذیــرد )بهمــن‌پور

ــرآن معــرفی می‌شــود  ــات ق ــطون آی ــوان ب ــات می‌باشــد. پــس آنچــه به‌عن ــطون آی ــات همــان ب ــل آی ی اســت و تأو
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یــل آیــات می‌باشــد )بهرامــی، 1381ش، ص9(. درحقیقــت همــان تأو

یل ظاهر کتاب و سنت تمایل نشان دادند   هرچند اسماعیلیه در عمل بیش‌ازحد به گرایش به باطن و تأو

ین‌کوب، 1391، ص236(، اما خود قائل به این معنا  و همین امر موجب شهرت آنان به باطنیه شده است )زر

هستند که باید به‌ظاهر و باطن به یک اندازه توجه و اهتمام داشت. بر هر اسماعیلی مؤمن واجب است که از هر 

کید اسماعیلیه  یرا هر دو با هم روح دین را تشکیل می‌دهند و با یکدیگر ارتباط کامل دارند. تأ دو پیروی نماید؛ ز

در این باب، تا جایی است که کسی را که فقط به باطن اعتقاد داشته باشد یا تنها به‌ظاهر اکتفا نماید، تکفیر 

یسد: »هرکس به باطن و ظاهر هر دو عمل نماید، از ماست و هرکه  یدالدین شیرازی می‌نو می‌نمایند. دراین‌باره مؤ

تنها به یکی از آن دو عمل نماید، کلب از او بهتر است و او از ما نیست« )شیرازی، بی‌تا، ص349(. 

یل، چنــــدان خوش‌بین نیســــتند و به ارزش و  برخلاف بسیاری از دیگر مســــلمانان کــــه به‌اصطلاح تأو

م از باطن دین می‌زنند  یل دفاع می‌کنند، َدَ اعتبار آن با تردید می‌نگرند، اسمــــاعیلیان به‌روشنی و وضوح از تأو

یل را در پیش‌گرفته‌اند  و لقب باطنیه را باکمال میل می‌پذیرند. اسماعیلیان برای رسیدن به این باطن، راه تأو

یل، نقشی محوری در تشیع اسمــــاعیلی دارد و بدون آن، مکتب ایشان  و به‌این‌ترتیب، می‌توان ادعا کرد که تأو

یل باطنی در منابع اسمــــاعیلیه، شامل همۀ آیات قرآن هست و حتی  شناخته‌شده نیست؛ بنابراین مراد از تأو

یل اســــت. آنان بر این باورند که امام، کســــی اســــت  فراتر از آن احادیث پیامبراکرم و ائمه؟عهم؟ نیز دارای تأو

، توجــــه دارد )ناصرخسرو، 1397ش، ص126(.  یل باطن را می‌داند و علاوه‌بر ظاهر به باطن دین نیز که تأو

شناخت امام به‌معنای شناخت باطن دین به شمار می‌رود. باطن دین دارای سه حد است که امام به‌عنوان 

ئم که  اصلی مطرح اســــت که حد را آورده اســــت و حجت که مرتبه بعد از امام اســــت، آن را از امــــام گرفته و قا

پا می‌کند )قاضی نعمان، بی‌تا، ج1، ص37(. ین امام است، آن را بر هفتمین و آخر

3. تأویل حدیث معرفت

3-1. ایمان و معرفت به وحدانیت خداوند

اسمــاعیلیه ســه شــناخت را واجــب می‌داننــد. اولین معرفــت، شــناخت کســی اســت کــه انســان بــه‌سوی آن 

دعوت می‌شــود و آن شــناخت خداونــد و اقــرار بــه ربوبیــت اوســت. دومین معرفــت، شــناخت رسول خدا؟ص؟ 

اســت کــه آن را ابلاغ می‌نمایــد و ســومین معرفــت، شــناخت وصی؟ع؟ و شــناخت ائمــه بعــد از رسول اســت کــه 
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اطاعــت از آن‌هــا در هــر عصــر و زمــانی بــرای اهلــش واجــب شــده اســت. بــدون شــناخت امــام، شــناخت نور 

، شــناخت خداونــد محــال اســت؛ چون درِِ نبــوت، امامــت  پیغمبــر ناممکــن اســت و بــدون شــناخت نور پیامبــر

ــه وحدانیــت  ــل ایمــان و معرفــت ب ی ــان تأو ــا، ج1، ص52(. آن ــوت اســت )قــاضی نعمــان، بی‌ت و درِِ الوهیــت، نب

ــر ایــن باورنــد، همان‌طورکــه  ــر نموده‌انــد و ب خداوندمتعــال و رســالت پیامبراکــرم؟ص؟ را بــه معرفــت امــام، تفسی

بــان و دســتان از اعضــای جوارح‌انــد و قلــب، رئیــس آنــان اســت، امــام هــم رئیــس مــردم بــوده  گــوش، چشــم، ز

یــا امــام قلــب اعضــا و جــوارح بــوده و مرکــز فرماندهــی اعضــا هســت؛  و ایمــان و معرفــت بــه او واجــب اســت. گو

یــرا خداونــد متعــال بــر هــر عــضوی ایمــان را به‌حســب توانــایی آن واجــب نمــوده اســت. کســی کــه عــارف  ز

ــود و  ــان را تصدیــق نم ــرد و آن ــه دعــوت اولیــای الهــی را اســتجابت ک نباشــد، حــجتی بــر او نیســت و هرکــس ک

ــرده  ــم نب ــا داشــته اســت؛ گرچــه بهــره‌ای از عل پ ــن را بر ــردن نهــاد، ظاهــر و باطــن دی ــر و نواهــی الهــی گ ــه اوام ب

ــن‌رو  ــردد؛ ازای یــق امــام ثابــت نمی‌گ ــم ظاهــر جــز ازطر ــرا عل ی باشــد. معرفــت از طــرف امــام افاضــه می‌شــود؛ ز

یــن حــد  امیرالمؤمــنین؟ع؟ فرمودنــد: »میقة کل امرئ ما کان یحهنس« )همــان، ج1، ص58(. آنــان کمتر

ــرار  ــه اطاعــت او اق ــر و حجتــش را در زمین بشناســد و ب ــه انســان خــدا و پیامب ــد ک ــن می‌دانن ــه ای معرفــت را ب

ــد )همــان، ج1، ص59(. ــث امیرالمؤمــنین؟ع؟ اســتناد می‌نماین ــه حدی ــاره ب ــد و دراین‌ب نمای

3-2. تشبیه معرفت امام به شستن دودست در وضو

یعقــوب سجســتانی« اســت کــه در قرون ســوم و  یکــی از نخســتین دانشــمندان و متکلمــان اسمــاعیلی »ابو

 ،» یســته اســت و متوفــای ســال 331 هــجری اســت. وی در در بــاب سیزدهــم از کتــاب »الافتخــار چهــارم می‌ز

کــه بــا عنــوان »فی معرفــۀ الوضــوء والطهــارۀ« مــطرح نمــوده اســت، راجــع بــه وضــو و اعضــای متــوضی، بــر ایــن 

ــل اســت بــه مســتجیب، آب در  َثََمَ ــل اســت بــه معلــم صــادق، دســت چــپ  َثََمَ بــاور اســت کــه دســت راســت 

ــل اســت بــه معلــم هــادی کــه علــم  َثََمَ میــان آن دو می‌چرخــد و آن‌هــا یکدیگــر را تطهیــر می‌نماینــد. مضممضــه 

کــه مــن چیزی نیــستم هرچــه هســت، اوســت  یــره یــعنی حجــت می‌دهــد؛ بدین‌معنا یــش را بــه صاحــب جز خو

یم تــا بنــدگان جهــت معرفــت و شــناخت حجــت، رغبــت بیشــتری پیــدا  یافــت می‌نمــا و مــن علــم خــود را از او در

نماینــد )سجســتانی، 2000م، ص232(.

یل در مورد حدیث معرفت نام می‌بــــرد، در باب وضو، امام و حجت  قاضی نعمان )م363ق(، چهــــار تأو

را به شستن دودست در وضو تشــــبیه نموده است که باید بدان‌ها انســــان اقرار نماید و از ایشان اطاعت کند. 
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درصورتی‌که امام نصب‌شــــده باشــــد، معرفت و علم به امام را بعد از اقرار به انبیاء و رســــولان الهی قرار داده 

است؛ اما درصورتی‌که امام نصب نشــــده باشــــد، باید امامی منصوب گردد تا امر بعد از نبی به او برسد. وی 

یعت هست،  همچنین پیامبر و امام را به مسح سر و مســــح پا تشبیه نموده اســــت؛ ازآنجاکه پیامبر رئیس شر

ل پاها را دارد که همان‌طور پا جســــم را حمل نموده و از یک مکان به مکان دیگر نقل  َثََمَ ل ســــر را دارد و امام  َثََمَ

می‌دهد، امام هم حدود و مراتب دین را نقل می‌دهد )قاضی نعمان، بی‌تــــا، ج1، ص102(. وی در ادامه دلیل 

این مطلب را این‌گونه بیان می‌نماید: 
»ما به این دلیل، مســــح پا را دلیل به امام و حجت دانســــتیم که ثقل و 
سنگینی دعوت به دوش آن‌هاســــت و آن‌ها هستند که باتحمل سختی 
مردم را به حدود دین آشنا می‌نمایند. این‌که برخی اعضای بدن شستنی 
؛ یعنی هر  است و برخی دیگر مسح‌کردنی، دلیل است بر طاعت و اقرار
ل اســــت بر طاعت و هر آنچه مسح کردنی است  َثََمَ آنچه شستنی است 
؛ بنابراین زمانی که مســــتجیب به امام زمان خود و  دلیل اســــت بر اقرار
حجج او ایمان آورد، لازم اســــت که بر جمیع آنچه رسول خدا ابلاغ نموده 

است، اقرار نماید« )همان، ج1، ص103(.

3-3. قبولی نماز در صورت شناخت امام

یلی دیگری برای حدیث معرفت ارائه می‌دهد. وی در باب »فی  قاضی نعمان در باب صلات، تأو

یلی برای نماز قائل است و آن این‌که بنابر فرمایش علی؟ع؟ که فرمودند:  ذکر الرغائب فی الصلاة« تأو

یلش این است که اگر کسی دعوت امام ‌زمان  »اصللاۀ معود الدنی و نإ صحت ظنر فی باقی معله«، تأو

خود را استجابت نکرد و از وی تبعیت نکرد به هیچ عمل وی نگاه نمی‌شود؛ چراکه عمل بعد از شناخت 

رسول  لذا  ندارد.  هیچ سودی  او  اعمال  است،  امام  در طاعت  نداند طاعت خدا  که  کسی  و  است 

فی عدوهت مات  و دخول  هب  عینی معرفة قیدصت  زماهن  إمام  لا عیرف  و هو  »من مات  خدا؟ص؟  فرمودند: 

را  نماز  یل  تأو ایشان  ج1، ص187(.  بی‌تا،  نعمان،  )قاضی  فی معل«  له  ینظر  لا  والجاهل  میتة جاهیلة، 

اجابت دعوت امام ‌زمان دانسته‌اند و قبولی نماز را مبتنی بر معرفت امام ‌زمان قرار داده‌اند؛ بنابراین، عدم 

یرا عمل بعد از معرفت حاصل می‌شود و معرفت  اجابت ولّیّ زمان موجب عدم پذیرش عمل می‌شود؛ ز

امام نیز مقرون به معرفت رسول است که خدا اطاعت او را با اطاعت امام مقرون ساخته است. آنان بر 
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ل امام و حجت و داعی است؛ کسی که ظاهر نماز را اقامه  ثل عدد رکعات نماز مغرب، مَثَ این باورند که َمَ

نماید اما باطن نماز را که شناخت امام باشد رعایت نکند، نماز او نماز نخواهد بود؛ چراکه رسول خدا؟ص؟ 

ج1، ص185(. نعمان، بی‌تا،  فرمودند: »من مات و هو لا عیرف إمام زماهن مات میتة جاهلی« )قاضی 

، دلیــل بــر 17 حــد  بــاره رکعــات نمازهــای یومیــه بــر ایــن بــاور اســت کــه 17 رکعــت نمــاز ناصرخــسرو در

اســت کــه شــناخت و اطاعــت آن‌هــا، درواقــع شــناخت و اطاعــت از خداونــد به‌حســاب می‌آیــد. آن 17 حــد 

ئم،  ، ناطــق، اســاس قــا : 5 حــد روحــانی )عقــل، نفــس، جــد، فتــح و خیــال( به‌اضافــه 7 امــام دور عبارت‌انــد از

یــخ اسمــاعیلیه« چــنین آمــده اســت کــه  حجــت و داعــی )ناصرخــسرو، 1397ش، ص154(. در کتــاب »تار

آنــان معتقدنــد بــر پایــه آیــه اکمــال خداونــد نعمــت خــود را ‌-کــه شــناخت امــام وقــت باشــد- کامــل نموده اســت 

کــه نعــمتی و عبــادتی بالاتــر از شــناختن امام نیســت و کســی که بــه شــناخت امــام وقــت خــود نرســد درحالی‌که 

شــبانه‌روز در عبــادت باشــد و بندگــی نمایــد مثــل همــان قابیــل اســت کــه یاغــی و طاغــی شــد. انســان بایــد 

ــه تعــلیم او امــام روزگار را کــه صاحــب دیــن اســت،  ــا ب ــم صــادق اســت، بشناســد ت ــه معل ــل را ک ی صاحــب‌ تأو

ــام وقــت، هــم  ــدون شــناخت ام ــادت هــم ب ــه نیســت، عب ــارت پذیرفت ــدون طه ــاز ب ــه نم بشناســد. همان‌طورک

پذیرفتــه نیســت؛ همان‌گونــه کــه وضــو از آب مطلــق و پــاک و مبــاح حاصــل می‌شــود، معرفــت امــام هــم بــه 

تعــلیم معلــم صــادق حاصــل می‌گــردد و همچنان‌کــه وضــو از آب غصــب و نجــس و مضــاف و مشــتبه حاصــل 

نمی‌شــود، شــناخت امــام هــم بــه معلــم غیرواقعــی حاصــل نمی‌شــود. تــو اگــر امــام وقتــت نشــناختی به‌تحقیــق و 

ــو زن و مــال و زر حــرام اســت )خراســانی، 1362ش، ص25(. ــر ت ــه ب ــدان ک ــقین ب به‌ی

3-4. تأویل حج به وجوب شناخت امام

ــاور  ــن ب ــر ای ــه الحــج«، ب ــاب الســابع عشــر فی معرف « در »الب ــاب »الافتخــار سجســتانی )م331ق( در کت

ــن  ــل شــده اســت، ای ــات نق ــه روای ــراد از حــج ک ــا م ــان اســت؛ ام ــام زم ــل، شــناخت ام ی ــه حــج در تأو اســت ک

ــل او  َثََمَ اســت کــه اگــر مســلمانی از شــناخت امــام زمــان خــود غافــل شــود، روز قیامــت را انــکار کــرده اســت و 

ــل اســت بــر قیامــت و شــناخت او، غفلــت از شــناخت او،  َثََمَ ــل یهــودی یــا نصــرانی اســت؛ یــعنی امــام زمــان  َثََمَ

انــکار قیامــت اســت )سجســتانی، 2000م، ص258(.

مِِينََ« 
َ
عََالَ

ْ
هََّ�لَّ غََنِِيٌّ�ّ عََنِِ الْ ا وََمََنْْ کََفََرََ فََإِِّ�نَّ ال

ً
يْْهِِ سََبِِيلً

َ
بََيْْتِِ مََنِِ اسْْتََطََاعََ إِِلَ

ْ
اسِِ حِِجُّ�ّ الْ ى اّ�نَّل

َ
هِِ عََلَ وی در ذیــــل آیــــۀ »وََلِّ�لَّ

یسد:  )آل‌عمران/97( می‌نو
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»حــج از حجــت البیضــاء گرفتــه شــده اســت و به‌معنــای قصــد نور 
ــه  ــوس ب ــده مأن ــه بن ــر خداســت ک ــه اوســت و ب ــان ب اســت، نور خــدا ایم
نور خــود را شناســایی و بــه معرفــت امــام زمــان نصیــب کنــد تا بــه حقیقت 
نائــل گــردد کــه در ایــن صورت نورعلی نور خواهــد شــد. این‌کــه حــج 
قصــد اســت و بیــت مثــل اســت بــه امــام زمــان، شــرط قصــد امــام زمــان 
و معرفــت او اســتطاعت مؤمــن اســت یــعنی اســتطاعت در شــناخت، 
ــه  ــد ک ــردم می‌فهمان ــه م ــه را ب ــن نکت ــد اســتطاعت ای ــر قی ــا ذک ــد ب خداون
معرفــت و شــناخت امــام زمــان دشــوارتر از معرفــت حــدود عــلوی و 
ســفلی اســت« )همــان، ص260(. وی در ادامــه، اِِحــرام را اســتجابت 
خداونــد و رسول و ائمــه؟عهم؟ دانســته و محــرِمِ واقعــی را کســی می‌دانــد کــه 

امــام زمــان خــود را بشناســد )همــان، ص261(.

یل برخی آیات اســــت؛ اما محور  جعفر بن منصورالیمن )م347ق(، در کتاب »الکشــــف« ‌که در مورد تأو

یسد:  اصلی کتاب موضوع امام و امامت و مقامات و حدود دعوت است- حج را دو قسم می‌داند و می‌نو
»حج دو قسم اســــت: حج ظاهری و آن عبارت اســــت از خارج‌شدن 
به‌سوی مکه و انجام آنچه واجب اســــت یا مستحب است. حج باطنی 
که خود بر دو قسم است: اول، هجرت از وطن خود به وطن پیامبر؟ص؟ 
در عصر او به‌شرط آن‌که امام را بشناسی و مقام فضل او را درک نمایی، 
و دوم معرفــــت به امام در عصــــر او، چون او ناطق به حکمت اســــت« 

، 1984م، ص111(. )جعفربن منصور

ا« )آل‌عمران/97( 
ً
يْْهِِ سََبِِيلً

َ
بََيْْتِِ مََنِِ اسْْتََطاعََ إِِلَ

ْ
ى انّّلاسِِ حِِ�جُُّ الْ

َ
هِِ عََلَ  قــاضی نعمــان )م363( باتوجه‌بــه آیــۀ »وََ لِ�لّّ

بــر ایــن بــاور اســت کــه ظاهــر حــج و عمــره‌رفتن بــه‌سوی خانــۀ خــدا بــرای انجــام مناســک آن و احتــرام بــه آن 

یــل و باطــن آن حــج، یــعنی طلــب معرفــت امــام و عمــره یــعنی طلــب معرفــت حجــت می‌باشــد؛  اســت؛ امــا تأو

ــد معرفــت امــام، واجــب اســت و ایــن در اصــل، مفهــوم حــج و عمــره می‌باشــد  ــن‌رو معرفــت حجــت مانن ازای

ــا، ج3، ص148(. )قــاضی نعمــان، بی‌ت

هََّ�نَّا مِِنْْ تََقْْوََى 
هِِ فََإِِ مْْ شََعََائِِرََ الّ�لَّ ّ�ظِّ

یل مناســــک الحج بر این باور اســــت که معنای آیۀ »مََنْْ یُُعََ  وی در باب تأو
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عََتِِيقِِ«)حج/33-34(، این اســــت که انســــان 
ْ
بََيْْتِِ الْ

ْ
ى الْ

َ
هََّ�ا إِِلَ


ى ثُُّ�مَّ مََحِِلُّ جََلٍٍ مُُسََمًّ�ّ

َ
ى أَ

َ
مْْ فِِهََیا مََنََافِِعُُ إِِلَ

ُ
کُ

َ
وبِِ لَ

ُ
قُُلُ

ْ
الْ

داخل در حکم و طاعت امام زمان خود شده باشد و معتقد شود که طاعت خدا و طاعت رسول و طاعت و 

شناخت امام زمان واجب است و در بین خانواده و قوم خود نسل به نســــل، این امر را اجابت نمایند تا دین 

کامل گردد )قاضی نعمان، بی‌تا،ج3، ص181(. 

هََّ�لَّ غََنِِيٌّ�ّ  ا وََمََنْْ کََفََرََ فََإِِّ�نَّ ال
ً
يْْهِِ سََبِِيلً

َ
بََيْْتِِ مََنِِ اسْْتََطََاعََ إِِلَ

ْ
اسِِ حِِجُّ�ّ الْ ى اّ�نَّل

َ
هِِ عََلَ یــل آیــۀ »وََلِّ�لَّ در موضــع دیگــر در تأو

مِِينََ« )آل‌عمــران/97( بــر ایــن بــاور اســت کــه ظاهــر آیــه، ایــن اســت کــه احــرام و تلبیــه در حــج واجــب 
َ
عََالَ

ْ
عََنِِ الْ

ــه طاعــت او  ــاد ب ــام زمــان و اجابــت دعــوت و اعتق ــب ام : طل ــارت اســت از ــه عب ــل و بطــن آی ی ــا تأو اســت، ام

و وجــوب شــناخت او؛ چراکــه رسول اللّه؟ص؟ فرمودنــد: »مــن مــات و هــو لا یعــرف إمــام زمانــه مــات میتــة 

ا«  هِِ مََرْْضِِّ�يًّ ّ�بِّ انََ عِِنْْدََ رََ
َ
كََّ�زَّلاةِِ وََكَ اةِِ وََا

َ
لَّ�صَّل هُُ بِِا

َ
هْْلَ

َ
مُُرُُ أَ

ْ
انََ یََأْ

َ
یــل دوآیــۀ »وََکَ جاهلیــة«. او در موضــع دیگــر در تأو

يْْهََا« )طــه/132( بــر ایــن بــاور اســت کــه انســان بایــد خــود و 
َ
اةِِ وََاصْْطََبِِرْْ عََلَ

َ
لَّ�صَّل كََ بِِا

َ
هْْلَ

َ
مُُرْْ أَ

ْ
یم/55( و نیــز »وََأْ )مر

یــرا  اهــل خانــواده را بــه ادب صالــح تربیــت نمــوده و امــام زمــان را طلــب نمایــد تــا کــه بــه معرفــت او دســت یابــد؛ ز

یعــه محســوب می‌شــود و یهــودی و نصــرانی می‌میــرد. رسول‌خــدا؟ص؟  هرکــس کــه ایــن‌طور نباشــد، تــارکُُ الشر

فرمود نــد: »مــن مــات و لم يعــرف إمــام زمانــه مــات ميتــة جاهليــة«. )قــاضی نعمــان، بی‌تــا، ج3، ص145(. در 

مََ دََرََجاتٍٍ« )مجادلــه/11(، معتقــد اســت 
ْ
عِِلْ

ْ
وتُُوا الْ

ُ
ذِِينََ أُ

َ�
مْْ وََالَّ

ُ
ذِِينََ آمََنُُوا مِِنْْكُ

َ�
هُُ الَّ جــای دیگــر در تفسیــر آیــۀ »يََرْْفََعِِ ال�لّّ

ــم رود -مادامــی کــه  ــال عل ــه دنب ــد و ب ــا نمای ــه عهــد خــود وف زمــانی کــه انســان، امــام زمــان خــود را بشناســد و ب

ــا،ج3، ص147(. ــرِمِ می‌باشــد )قــاضی نعمــان، بی‌ت ــن‌طور اســت‌- حمُح ای

ناصرخسرو )متوفی 481ق( نیز در کتــــاب »وجه دین« )گفتار 34: انــــدر واجبی حج‌کردن و معنی لفظ و 

یل  یل آن(، بعدازاین‌که معنای حج و آداب و مناسک آن را بیان می‌نماید، بی‌تالله الحرام را به ولّیّ زمان تأو تأو

رم به دور کعبه می‌گردد هر 4 رکن  یل نموده است؛ ازاین‌رو وقتی حمُح کرده و طواف را نیز به اتصال به امام زمان تأو

یسد: 7 بار طواف  آن را می‌بیند؛ یعنی مؤمن 4 حجت را می‌بیند تا به شناخت امام برسد. وی دراین‌باره می‌نو

به گرد خانه، دلیل بر اقرار مؤمن اســــت به 7 امام، و چون همی گِِرد خانه بگردد همه خانه را ببیند؛ 4 رکن و آن 

ل است بر دیدن مؤمن مُُرّّ 4 حجت را تا بدان شناخت امام رسد )ناصرخسرو، 1397ش، ص277(. َثََمَ

4. نقد و بررسی

یل حدیث معرفت گذشت، اولاً هیچ استدلالی در پسِِ  همان‌طورکه در عبارات داعیان اسمــــاعیلی در تأو
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یلات مطرح‌شده،  شاهدی از نص یا ظواهر قرآن یا سنت  یلات مطرح نشده اســــت و هیچ‌یک از تأو این تأو

یلاتی ذوقی و آمیخته با دلایل غیرعلمی است.  پیامبر و ائمه اطهار؟عهم؟ ارائه نشده است؛ ازاین‌رو چنین  تأو

یل‌نمودن آیات و  : به‌رغم آن‌که اسماعیلیه ادعا دارند که تنها این پیامبر و وصی هستند که شایستۀ تأو
ً
ثانیاً

روایات و احکام هستند و مفسران را در تفسیر آیات قرآن به سخنان ائمه؟عهم؟ ارجاع می‌دهند )غالب، بی‌تا، 

یلات از سوی  یلات ذکرشــــده برای حدیث معرفت مشاهده شــــد که تمامی این تأو ج1، ص93(؛ اما در تأو

یلات به پیامبر و امام مستند نشده است.  ناطقان و دعات مطرح‌شده و در هیچ‌یک از آنان،  تأو

: بــا تفسیــر حــج بــه شــناخت امــام زمــان، عــوام اسمــاعیلیه -ولــو این‌کــه مســتطیع باشــند- دیگــر رغبتی 
ً
ثالثــاً

یــرا این‌گونــه توجیــه می‌نماینــد کــه مــا اهل‌باطن هســتیم و  یضــۀ حــج را انجــام دهنــد؛ ز پیــدا نمی‌کننــد تــا این‌کــه فر

موظــف بــه شــناخت امــام زمــان هســتیم و دیگــر نیــازی بــه حــج ظــاهری نخــواهیم داشــت. آشــکار اســت کــه بــا 

یلات، احــکام الهــی انجــام نخواهــد شــد و دیگــر خــبری از حــج ابراهیمــی، صــوم کــذایی، آن‌همــه  این‌گونــه تــأو

بـود. اوـقـات نممـاز و... نخواـهـد ـ

: عرف از کلماتی مثل حج، صلات، وضو و... معرفت امام را برداشــــت نمی‌کننــــد و این معنا به ذهن 
ً
رابعاً

تداعی نمی‌شود. همچنین در کتب لغت نیز هیچ‌یک از این کلمات به معنای موردنظر به کار نرفته است

یق  : احکام شــــرعی ازقبیل حج، صلاه، وضو و... در مقام عمل صورت می‌گیرد کــــه هرکدام طر
ً
خامســــاً

خاص و معینی دارد و ایــــن امور که مظهر اطاعت خداوند می‌باشــــند، بعد از اقرار بــــه وحدانیت خداوند و 

معرفت او و معرفت رسول و امام حاصل می‌شــــود؛ ازاین‌رو نمی‌توان انجام آن‌ها را به حصول معرفت امام زمان 

یل نمود )ضغیمی‌نژاد، 1397ش، ص113(. تأو

یل احکام عملی به حصول معرفت امام زمان بــــا سیرۀ پیامبران و ائــــه اطهار؟عهم؟ معنا پیدا  : تأو
ً
سادســــاً

تم و ائمه اطهــــار؟عهم؟ این‌گونه احکام عملی   پیامبر خا
ً
یخ پیامبران خصوصــــاً نخواهد کرد؛ چراکــــه در طول تار

یضۀ حج را انجام داده‌اند و خود آنان انســــان‌های وارســــته و کامل بوده‌اند و انجام این دســــتورات  ازقبیل فر

باره آنان برای این‌که به معرفت امام خود برسند، معنا نخواهد داشت.  در
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5. اهمیت معرفت امام در نگاه اسماعیلیان

اسمــــاعیلیه، معرفت و شــــناخت امام را مقدمۀ معرفت خداوند و اطاعت از امــــام را اطاعت از خداوند 

می‌دانند. به باور آنان انســــان کامل نمی‌شــــود؛ مگر با شــــناخت امام زمان. عبادت همان شناخت امام زمان 

است و بهشت، معرفت امام وقت و دوزخ، همان عصیان و مخالفت با امام عصر است. قاضی نعمان در مورد 

یق‌بودن شناخت امام بر این باور است که انسان باید امام خود را بشناسد و از هیچ‌گونه طاعت و پیروی  طر

یغ نورزد که طاعت در سایه معرفت قبول می‌شود و خداوند هیچ عملی را بدون معرفت امام نمی‌پذیرد. وی  در

یسد: »اگر انسان تمام اعمال خوب را انجام دهد و روزها را روزه و شب‌ها را عبادت نماید و تمام  دراین‌باره می‌نو

اموالش را درراه خدا انفاق نماید، اما امام زمان خود را نشناســــد اعمال او هیچ نفعی برایش نخواهد داشت« 

)قاضی نعمان، بی‌تا، ج1، ص54(.

آنان بر این باورند که کسی که امام زمان خود را نشناســــد و خود را به فیض انفاس قدسیه زکیه او نرساند، 

یعت، معرفت امام زمان است. کسی که با امام زمان خود   میت است و باید بداند که مرده است. باطن شر
ً
یقیناً

بیعت نکند، اعمالش فاسده شده و از دین خارج اســــت؛ پس لازم است انسان امام زمان خود را بشناسد تا 

 ، یعت پیامبر از پستان علم او، شیر معرفت بنوشد )خراسانی، 1362ش، ص25(؛ همان‌طورکه مقصود از شر

یعت، شناخت امام زمان اســــت. همچنان که بعد از پیامبر  شــــناختن حضرت علی؟ع؟ مقصود از باطن شر

هرکس با علی بیعت نکرد، اعمالش تباه شــــد؛ پس هر کس در هر زمان با امام زمــــان خود بیعت نکند، همه 

یعت خارج است؛ گرچه در ظاهر مسلمان اســــت، اما در باطن فاسق و ناقص است  افعالش فاسد و از شر

یعت به دست نمی‌آید مگر از شــــناختن امام زمان و هرکس در زمان خود امام آن زمان را نشناسد و بمیرد،  و شر

اعمی حشــــر خواهد شــــد که خداوند فرموده اســــت: »و من کان فی هذه اعمی...«؛ یعنی هرکس امام زمان 

خود را نشناســــد و او را در این دنیا  نبیند و بمیرد، در آخرت هم نخواهد دید. آنان برای اهمیت شــــناخت امام، 

روایات دیگری هم نقل می‌نمایند؛ مانند این‌که امیرالمؤمنین؟ع؟ فرمودند: »شیعتی کشــــاع الشــــمس«؛ یعنی 

شیعه‌های من مثل شــــعاع آفتاب‌اند؛ همچنان‌که نور آفتاب از خود آفتاب اســــت، شیعه هم بی‌مولا، شیعه 

نیست. همچنان‌که آفتاب به هرسو رود نور او هم به همان طرف می‌رود، امام در هرجا باشد، شیعه باید از امام 

خود باخبر باشد و در شناخت او تلاش نماید.

نباشد بهره و فیضی تو را از این مسلمانی علی را گر ندانی در زمان خود بدان بی‌شک	
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 انســان بایــد امــام خــود را بشناســد؛ چون پیامبراکــرم؟ص؟ فرموده‌انــد: »مــن مــات و لم یعــرف امــام وقتــه 

«. در جــای دیگــر پیامبــر؟ص؟ فرمــوده اســت: »مــن مــات و لم یکــن  ــار ــۀ والجاهــل فی الن ــۀ الجاهلی مــات کمیت

یعــۀ  فی عنقــه بیعــۀ امــام وقتــه فقــد مــات کافــرا«. نیــز در عبــارتی دیــگری از ایشــان اســت کــه: »مــن یعــرف الشر

ــام  ــۀ ام ــد: »علیکــم بمعرف ــز فرمودن ین‌العابدیــن؟ع؟ نی ــام ز ــۀ«. ام ــر و هــو فی ضلال ــد کف ــام فق ــۀ بلا ام والحقیق

وقتگــم ثم و علیکــم بمتابعتــه« یــا در عبــارتی دیگــر فرمودنــد: »الســعید مــن عــرف امــام وقتــه و یبایعــه و حکمــه 

علی نفســه و مالــه و اولاده« )همــان، ص20(.

ئم می‌داند؛ به‌گونه‌ای‌که هر کس او و مقام ایشــــان را شــــناخت،  ناصرخسرو ثواب و عقــــاب خلق را از قا

ئم به ثواب می‌رســــد و هرکس او را نشناســــد یا او را فراتر از حــــد وی یا در حدود خدا  به‌اندازه معرفتش از قا

ید می‌رســــد؛ یعنی هم منکــــران او و هم غالیان مســــتحق عقاب‌اند  ببیند و او را خــــدا خواند به عذاب جاو

)ناصرخسرو، 1373ش، ص84(.

6. مصداق امام

با توضیحات پیشین آشکار شد که براساس روایت من مات، باید در هرزمانی، امام و حجت الهی بر روی 

زمین وجود داشته باشد. اکنون ســــؤال اصلی این اســــت که امام زمان عصر ما بر پایۀ این حدیث چه کسی 

است، تا این‌که انسان‌ها با شناخت ایشان و پیروی از وی، از مرگ جاهلی رها یابند؟

یــــر درستی از مصــــداق مهدی موعــــود ارائه نمود؛ چراکــــه این امر  در مذهــــب اسمــــاعیلیه، نمی‌توان تصو

یای به‌عنوان مهدی موعود تاکنون معرفی‌شده‌اند.  دستخوش تغییرات گوناگونی بوده اســــت و چهره‌های ز

ئم بود. از دیدگاه عده‌ای دیگر محمد بن  به عقیدۀ اسماعیلیان نخســــتین، اسمــــاعیل ‌بن جعفر همان مهدی قا

اسمــــاعیل به‌عنوان مهدی موعود پذیرفته شــــد و آنان منتظر ظهور او بودنــــد )نوبختی، بی‌تا، ص58(؛ لیکن 

یت محمد بن اسمــــاعیل، باعث دودســــتگی در اسماعیلیه و ظهور  بعد از ظهور عبیدالله المهدی و انکار مهدو

ئُمُ القیامه نامیدند و عبیدالله لقب خود را المهدی  قرامطه گردید. قرامطه محمد بن اسماعیل را مهدی موعود و قا

یت محمد بن  یلات جدید، بین مهدو گذاشــــت. زمانی نیز المعزّّ لدین‌الله )خلیفۀ چهارم فاطمی( با ارائۀ تــــأو

اسمــــاعیل و امامان دیگر اسمــــاعیلیه جمع نمود تا قرامطۀ ایران را جذب خود کند. از دیــــدگاه امامیه، مهدی از 

خاندان پیامبراکــــرم، از فرزنــــدان حضرت علی و فاطمــــه و نهمین امــــام از فرزندان امام حسین؟ع؟ اســــت 

ین امام اســــت و همنام و هم‌کنیه پیامبر و  یه، 1395ش، ص124(. او دوازدهمین حجت خدا و آخر )ابن‌بابو
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تنها فرزند امام حسن عسگری است )صافی‌گلپایگانی، 1419ق، ص285(.

 
ً
با مراجعه به روایــــات اهل‌بیت، می‌توان دلیل محکمــــی بر بطلان دیدگاه‌های مذاهــــب کلامی خصوصاً

اسمــــاعیلیه نســــبت به مصداق امام، در حدیث من مات ارائه نمود؛ آن امامی که عــــدم معرفت به او موجب 

، جانشین رسول‌خدا؟ص؟ اســــت و عضوی از خلفای  مرگ جاهلی است، همان امامی اســــت که در هرعصر

دوازده‌گانه آن حضرت می‌باشد. به‌عبارت‌دیگر  مصادیق امامان اثنی‌عشر که در روایات نبوی آمده است و 

در کتب شیعه و سنی نقل‌شده است، تنها بر امامان شیعه امامیه منطبق بوده و در هیچ روایت نبوی نامی از 

امامان اسماعیلیه برده نشده است. بنابراین نســــبت به مصداق امام در این روایات، می‌توان چنین ادعا نمود 

که با استدلال عقلی استفاده‌شده از روایات می‌توان گفت که مصداق امام در این روایات، امام مهدی؟عج؟ 

بوده‌اند و براین‌اساس، حقانیت امامیه ثابت می‌گردد. 

یک قیاس منطقی نیز می‌توان مطرح کرد:
براساس حدیث معرفت، امام و حجت الهی امروزه وجود دارد..1 
یش می‌باشند.2  در روایات آمده است که ائمۀ بعد از پیامبر دوازده نفر از قر
در روایــات دیگــر آمــده اســت کــه حضــرت مهــدی از نســل پیامبــر؟ص؟ می‌باشــند. پــس: امــام مهدی .3 

)حجت‌بــن الحســن عســکری؟ع؟( مهــدی موعــود و امــام زمــان ما می‌باشــند. 

به‌عبارت‌دیگر براســــاس روایات »من مــــات« و روایات »اثنی عشــــر خلیفه« )بخــــاری، 1422ق، ج4، 

ص248( و روایات »المهدی من ولدی« )ابوداوود، بی‌تا، ج4، ص88(، یا انســــان معتقد به امامت، حجت 

‌بن الحسن؟ع؟ می‌باشد یا نمی‌باشــــد. در صورت اعتقاد، باور شیعه اثبات می‌شود. اما اگر معتقد به امامت 

ایشان نباشد )صورت دوم(، یا اصلاً معتقد به هیچ امامی نیست، در این صورت براساس روایت من مات، 

به مرگ جاهلیت مرده اســــت. یا معتقد به امامت امامی دیگر می‌باشــــد )غیر از وجود امــــام مهدی( در این 

صورت، آن امام براســــاس روایات »اثنی عشــــر خلیفه« یا در زمرۀ دوازده امام مذکور در روایات می‌باشــــد یا 

نمی‌باشد؛ اگر نباشــــد مخالف آن روایات می‌باشد. اگر از آن امامان دوازده‌گانه باشــــد سؤال تکرار می‌شود که 

کدام‌یک از آن‌هاست؟ اگر مراد امام دوازدهم که الآن زنده و ناظر بر اعمال ما می‌باشند، است در این صورت 

مطلوب )حقانیت باور امامیه( ثابت می‌شود، و اگر غیر از امام دوازدهم باشد، به‌دلیل شهادت امامان قبل و 

اتمام امامت آنان، صحیح نخواهد بود. 
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نتیجه‌گیری � 

یلات آن از دیدگاه اسمــــاعیلیه بررسی شــــد. از بررسی تألیفات  ، حدیث معرفــــت و تأو در پژوهش حاضر

یل خود،  اسماعیلیه اســــتفاده می‌شــــود که آنان این حدیث را حجت دانســــته و تلاش نموده‌اند با مبنای تأو

یلاتی قابل‌توجهــــی ارائه نمایند. آنان بــــر این باورند که اهمیت شــــناخت امام زمان، در حدی اســــت که  تأو

اگر کســــی امام زمان خود را نشناســــد، عبادات او بی‌اثر خواهد بود؛ چراکه روح عبادت همان شناخت امام 

یلاتی ذوقی است و مستند به دلایل  یلات مطرح‌شده آشــــکار گردید که چنین تأو یابی تأو زمان است. در ارز

علمی و مستند به پیامبر و اهل‌بیت؟عهم؟ نیست. نسبت به مصداق امام در مذهب اسماعیلیه هم تبیین شد 

یــــر درستی از مصداق مهدی موعــــود در این مذهب، ارائه نمود؛ چراکه این امر دســــتخوش  که نمی‌توان تصو

یادی به‌عنــــوان مهدی موعود تاکنون معرفی‌شــــده‌اند. آنچه که  تغییرات گوناگونی بوده اســــت و چهره‌های ز

، در روایات نبوی آمده اســــت، تنها بر امامان شیعه امامیه منطبق بوده و  به‌عنوان مصادیق امامان اثنی‌عشر

در هیچ روایت نبوی، نامی از امامان اسماعیلیه برده نشده است.
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پی‌نوشت � 
حدیـث »مـن مـات« در منابـع امامیـه بـا الفاظ گوناگونی از پیامبر اکرم و ائمۀ اطهار؟عهم؟ نقل شـده اسـت .1 

کـه بـه چنـد نمونـه اشـاره می‌شـود: عبـارت »مـن مـات و لیـس لـه امـام مـات میتۀ جاهلیۀ«.)شـیخ صـدوق، 
1395، ج2، ص413(. یـا »مـن مـات و هـو لایعـرف امامـه مـات میتـۀ جاهلیۀ«)برقـی، 1371، ج1، ص154(. 
یـا »مـن بـات لیلـۀ لایعـرف فیهـا إمامه مات میتـۀ جاهلیـۀ« )نعمانـی، 1397، ص127(. این حدیـث در منابع 
زیدیه هم با تعابیر مختلفی بیان شده است که به چند نمونه اشاره می‌شود: عبارت ‏»من مات و لیس له 
« )زیدبن علی، 1422ق، ص243(. یا » من مات لا إمام له مات 

ً
 تقیا

ً
امام مات میتۀ جاهلیۀ إذا کان عدلا برا

ميتـة جاهليـة« )قاسـم‌بن محمـد، 1424ق، ج2، ص639(. یـا »مـن مـات لایعـرف امامه مـات میتۀ الجاهلیۀ«‏ 
)یحیی‌بـن قاسـم، 1435ق، ج2، ص392(. 

حدیث »من مات« در منابع اهل‌سـنت نیز با تعابیر مختلفی از پیامبراکرم؟ص؟ نقل شـده اسـت:  به عنوان 
نمونـه بـه چنـد مورد اشـاره می‌شـود: عبـارت »مـن مـات ولا طاعـة عليـه مـات ميتـة جاهليـة«‏ )ابـن ابی‌شیبه، 
1409ق، ج8، ص325(. یـا »مـن مـات بغيـر امـام مـات ميتـة جاهليـة«‏ )احمدبـن حنبـل، 1416ق، ج4، 
ص96(. یـا »و مـن مـات وليـس في عنقـه بيعـة، مـات ميتـة جاهليـة«‏ )مسـلم نیشـابوری، 1480ق، ح1851(.

از دیدگاه اسماعیلیه پیروان آنان مراتب دارند؛ بالاترین مرتبه »حجت« است. حجت به عنوان رئیس کل .2 
سازمان دعوت در کنار »امام« قرار دارد. در رتبه بعدى، »داعى الدعات« قراردارد. او اولین نماینده حجت 
در توزیع داعیان و انتصاب آن‌ها می‌باشد. »داعى بلاغ« به عنوان منشى داع‌ُىالدعات به امر نگارش 
غان مهم 

ّ
، فرامین و ابلاغ‌هاى داعىُ‌الدعات مشغول بوده و در مرتبه چهارم دعوت قرار م‌ىگیرد. مبل اوامر

اسماعیلیه در یک شهر یا روستا که نشر دعوت در طول تاریخ اسماعیلیه به دوش آنان بوده است، با نام 
« معرفى م‌ىشدند. »مکاسب« عنوان کسى است که تازه به تحصیل در علوم اسماعیلیه  »داعى محصور
مشغول شده بود و آخرین مرتبه، اسماعیل‌ىمذهبانى بودند که در سلک روحانیت درنیامده بودند و نام آنان 
»مستجیب« هست، یعنى امر دعوت اسماعیلیه را اجابت کرده و پیرو اسماعیلیه شده‌اند )برای مطالعه 

.ک. فرمانیان، مهدی، درسنامه تاریخ و عقائد اسماعیلیه، ص210(. ؛ ر بیشتر
»و قد ذكرنا أن مثل اليدين فى الباطن مثل الإمام والحجة و غسل اليدين إلى المرفقين مثل الإقرار بالإمام .3 

والحجة و طاعتهما و لا بد للمستجيب بعد الإقرار بأنبياء اللّه و رسله من معرفة إمام زمانه و حجته إن كان 
نصبـه أو العلـم إن لم ينصبـه بأنـه لا بـد مـن نصبـه إيـاه لكيـون الأمـر لـه مـن بعـده و التوقيـف عىل ذلـك إلى 
منتهـى حـده و ذلـك مثلـه مثـل غسـل اليديـن إلى المرفقين. ثم يتلـو ذلك المسـح عىل الـرأس ثم على الرجلين 
يعة و هـو محمد ص‌لىا‌للّهعليه‌وسـلم و مثل الرجلين مثل  و قـد تقـدم القـول بـأن مثـل الـرأس مثـل رئيـس الشـر
الإمـام والحجـة اللذيـن يحمالن عـالم زمانهمـا و ينقلان فى حدود الدين و مراتبه كما تحمل الرجلان الجسـد و 
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تنقلانـه من مـكان إلى مكان«.
يله أن من لم يستجب لدعوة إمام زمانه و يتوله و يطعه و ذلك هو باطن الصلاة و ظاهرها فى جملته .4  »تأو

لأن المسـتجيب إلى الدعـوة يؤخـذ عليـه فى العهـد أن يقمي الصالة ظاهرا و باطنا فمن لم يسـتجب لدعـوة ولّى 
ـذي قرن اللّه طاعة 

ّ
زمانـه لم ينظـر لـه فى عملـه لأن العمـل إنمـا كيـون بعـد المعرفة كما أنه إذا لم يعرف الرسـول ال

الإمـام و طاعتـه بطاعتـه و يدخـل فى دعوتـه لم ينفعـه عملـه و لذلـك قـال رسـول اللّه ص‌لىا‌للّهعليه‌وسـلم: من 
مـات و هـو لا يعـرف إمـام زمانـه يعىن معرفـة تصديـق بـه و دخـول فى دعوتـه مـات ميتـة جاهليـة والجاهـل لا 
ينظـر لـه فى عمـل و قـد يسـتجيب لدعـوة ولى الزمـان للمسـتجيب و يدخل فى دعوته و يبغتـه الموت قبل أن 
يدخل عليه وقت صلاة فكيون من أهل الجنة إذا أخلص الولاية و إن لم يصل إذا لم تجب عليه صلاة بعده 
بهـا و أخـذ عليـه فى أن يقيمهـا و هـو لـو صىل طول عمـره الصلاة الظاهرة و لم يـوال ولى زمانه لم  و لكنـه قـد أقر

تنفعـه صلاتـه لأنه لا ينظر لـه فى عمل«.
 آنـان بـر ایـن باورنـد کـه تاریـخ بشـر در 7 دوره بـا پیامبـران شـروع مـی شـود و در هـر دوره  بـا آمـدن ناطـق یـا  .5

‏پیامبـری کـه بـرای ابالغ پیـام الهـی می‌آیـد، شـروع می‌شـود، و ایـن پیـام دربردارنـدۀ یـک قانـون دینـی، یعنـی 
، یـک مربـی وجـود دارد کـه جنـاب ابوطالـب پرورش‌دهنـدۀ  ‏شـریعت اسـت.‏ در ایـن دوره بـرای هـر پیامبـر
حضـرت ‏رسـول؟ص؟ بـوده اسـت. بعـد از هـر پیامبـر نیـز یـک امـام وجـود دارد کـه وصـی اسـت. او »اسـاس« 
: شـیث بـرای آدم، سـام بـرای نـوح،  یـا »صامـت« نامیـده ‏می‌شـود. وصـی نطقـاء شـش‌گانه عبـارت بودنـد از
اسـماعیل بـرای ابراهیـم، ‏هـارون بـرای موسـی، شـمعون بـرای عیسـی، و علـی بـرای پیامبـر؟ص؟ کـه به‌عنـوان 
»اسـاس« عمـل مـی کردنـد. در پـی ‏هـر وصـی، هفـت امـام می‌آیند که تکمیل‌کنندۀ کار اسـاس هسـتند. در 
هـر دوره‌ای، امـام هفتـم بـه مرتبـۀ ناطقـی ‏دورۀ بعـد رسـیده و ناطـق بعـدی می‌شـود. ناطـق بعـدی، شـریعت 
، اسـاس دورۀ  دورۀ قبل را نسـخ نموده و خود شـریعت جدید می‏‌آورد. بنابراین در دورۀ ششـم، حضرت امیر
: امـام ‏حسـن، ‏امـام حسـین، امـام علی‌بـن الحسـین، امـام  پیامبـر اسـت و هفـت امـام بعـدی عبـارت انـد از
، و محمد‏بن اسـماعیل. محمدبن اسـماعیل  محمدبـن علـی، امـام جعفربـن محمـد، اسـماعیل‌بن جعفـر
که امام هفتم اسـت، ناطق دورۀ هفتم اسـت که دورۀ قیامت نام دارد. وی ‏شـریعت جدید نمی‌آورد و فقط 
مفاهیـم باطنـی تمـام اشـیا را ظاهـر می‌سـازد. بـا ظهـور وی دورۀ پایانـی جهان ‏آغاز گشـته و دیگر »اسـاس« و 

.ک. دفتـری، فرهـاد، تاریـخ و عقایـد اسـماعیلیه، ص163(. ؛ ر امامـی نخواهـد آمـد.‏ )بـرای مطالعـۀ بیشـتر
یـخ الدعـوۀ الاسماعیلیـۀ« )اثـر مصطفـی غالـب( او در بخـش »اخبـار الائمـۀ  .6  براسـاس گـزارش کتـاب »تار

الاسماعیلیین الاطهار من عهد الامام ع‌لیبن ابی‌طالب حتی عصرنا الحاضر« می‌گوید: امام كريم‌بن علي‌بن 
محمـد حسـيني معـروف بـه آقاخـان چهـارم در سـال 1957 پـس از وفات جد خـود، آقاخان سـوم، به امامت 

رسـيد. او امـام فعلـي )دی‌ماه 1403( اسـماعيليان آقاخاني اسـت.
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قاضـی نعمـان در کتـاب »شـرح الأخبـار في فضائـل الأئمـة الأطهـار« ج3، ص384، بعـد از نقـل صفـات .7 
ية  مهـدی موعـود، ایـن چنیـن می‌نویسـد: »فهـذا ممـا قدمنا ذكـره، مما تواترت الأخبـار به من أن المهـدي من ذر

محمـد النبي؟ص؟ ومـن ولـد علي‌بـن أبي‌طالـب؟ع؟«.
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مقاله پژوهشی

بازخوانی انتقادی دلایل عقلیِِ »حُُسن و قبح عقلی«

رضا محمد علیزاده1  

چكیده � 
مــوضوع اصلی ایــن نوشــتار بررسی دلایــل حُُســن و قبــح عــقلی به‌عنــوان یکــی از اصول پذیرفته‌شــده از 

کــنون بــر اثبــات حُُســن و قبــح  ، دلایلی را بررسی می‌کنــد کــه تا سوی پیروان امامیــه اســت. بخــش اصلی نوشــتار

عــقلی از مسیــر عــقلانی اقامــه شــده اســت. در ایــن راســتا ابتــدا دلایــل عــقلانی حُُســن و قبــح عــقلی آن‌گونه‌کــه 

یســی و  در کتــب کلامــی آمــده اســت، ذکــر می‌شــود و ســپس بــرای بررسی بیشــتر بــه‌صورتی منــطقی بازنو

بــازبینی می‌شــود. نتیجــه بررسی دلایــل عــقلی، تام‌نبــودن آن‌هــا در اثبــات حُُســن و قبــح عــقلی اســت. البتــه 

بایــد توجــه داشــت کــه ناکفــایتی ایــن دلایــل در اثبــات حُُســن و قبــح عــقلی دلیــل بــر رد حُُســن و قبــح عــقلی 

یســنده  نیســت؛ بلکــه فــرصتی اســت تــا بــه بررسی دقیق‌تــر ایــن مســئله و اســتدلال‌های آن پرداختــه شــود. نو

یــت  بــه ســبب اهمیــت مــوضوع می‌کوشــد نقــاط ضعــف اســتدلال‌ها را بــرای کمــک بــه پژوهشــگرانی کــه در تقو

ــد، روشــن ســازد. ایــن اســتدلال‌ها ســعی دارن

واژگان کلیدی: حسن و قبح، کلام امامیه، افعال انسان، حسن و قبح عقلی و شرعی.
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مقدمه � 
ین مسائل کلامی پذیرفته‌شده در میان مذهب امامیه، مسئلۀ حُُسن و قبح عقلی است که  یکی از مهم‌تر

بر مبنای آن بسیاری از دیدگاه‌های فقهی توجیه می‌شود. در این نوشتار سعی شده است فارغ از وجوه دیگر 

این مسئله، دلایل و شواهد اثبات حُُسن و قبح عقلی بررسی شود؛ چراکه بررسی تفصیلی و بدون ابهام هرکدام 

از وجوه حُُسن و قبح نیازمند نوشتاری مستقل است و درعینحال به برخی از این وجوه در مقالات دیگری 

پرداخته شده است. بااین‌حال سعی شده است خواننده‌ای که فهم روشنی از وجوه دیگر این مسئله ندارد، 

در فهم این نوشتار با ابهام روبرو نشود.

، توضیح تمامی مبادی تصوری موضوع نیست؛ چراکه بررسی هرکدام از این مبادی  هدف از  این نوشتار

تصوری نیازمند نوشتاری مستقل اســــت و علاوه‌براین برخی از مبادی به‌تفصیل در نوشته‌های دیگر شرح 

داده شــــده‌اند. تنها نکتۀ اســــاسی که به نظر می‌رســــد پرداختن به آن در بخش کلیات ضرورت داشته باشد، 

تعیین محدوده حُُسن و قبح شرعی و عقلی اســــت؛ چراکه اســــتدلال‌های پیشِِ‌رو بر مبنای تصور خاصی از 

رابطۀ »حُُسن و قبح شــــرعی« و »حُُســــن و قبح عقلی« اقامه شــــده‌اند که بدون پرداختن به این مقدمات، 

یف، تمامی احتمالات ممکن  بررسی این استدلال‌ها امکان‌پذیر نخواهد بود. در این تحقیق سعی شد پس از تعر

یری کلی از رابطه میان حُُسن و قبح شرعی و  یر کشیده شــــود، تا تصو برای حُُســــن و قبح در نموداری به تصو

عقلی ایجاد شود. همچنین به دلیل این‌که سعی شده تمامی احتمالات ذکر شود ممکن است برای برخی از این 

احتمالات قائلی وجود نداشته باشد.

از ســــه منظر هستی‌شناختی، معناشــــناختی و معرفت‌شــــناختی می‌توان به مسئلۀ حُُســــن و قبح افعال 

یخ فلسفه اسلامی تنها محقق‌لاهیجی  پرداخت )مصباح‌یزدی،1381، ص22؛ فرانکنا، 1383، ص26(. در تار

این تمایزات را به تا حدی توضیح داده است )لاهیجی، 1364، ص59؛ همو، 1383، ص 345(، به‌تبع ایشان 

حکیم‌سبزواری نیز تا حدی این تمایزات را بیان کرده است )سبزواری، 1373، ص319(. تحلیل معناشناختی 

از حُُسن و قبح عقلی مانع بروز این مغالطات و خلط معانی می‌شود؛ ازجمله این‌که حُُسن و قبح ذاتی غیر از 

حُُسن و قبح عقلی است و حُُسن و قبح عقلی، متفرع بر حُُسن و قبح ذاتی است. 

به‌عبارت‌دیگــر حُُســن و قبــح، یــا در ذات همــه افعــال نهفتــه اســت -خــواه خداونــد بــه آن امــر کــرده باشــد 

یــا از آن نهــی کــرده باشــد- یــا این‌کــه در ذات هیچ‌یــک از افعــال حُُســن و قبحــی وجــود نــدارد. در صورت 
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نخســت، حُُســن و قبــح ذاتی اســت، و در صورت دوم، یــا تنهــا بــه امــر و نهــی الهی، حُُســن و قبــح تحقــق می‌یابد 

کــه ایــن به‌معنــای حُُســن و قبــح شــرعی اســت یــا این‌کــه امــر و نهــی الهــی نیــز در تــعیین حُُســن و قبــح نقشــی 

بــوط بــه قراردادهــای اجتماعــی بــه هــدف نفــع عمومــی یــا دوری از ضرر  نــدارد و حُُســن و قبــح افعــال مر

ــد متفــاوت باشــد  ــراد مختلــف می‌توان ــه زمان‌هــا و مکان‌هــای و اف عمومــی اســت کــه در ایــن صورت نســبت ب

کــه به‌نوعــی مبنــای نســبیت اخلاقی اســت. در فــرض این‌کــه حُُســن و قبــح افعــال ذاتی باشــد دو احتمــال 

یــش ادراک کنــد یــا این‌کــه  امــکان تحقــق دارد یــا ایــن حُُســن و قبــح ذاتی افعــال را انســان می‌توانــد بــا عقــل خو

ــود. در صورت  ــح عــقلی خواهــد ب ــدارد. در صورت نخســت حُُســن و قب ــرای انســان وجــود ن چــنین امــکانی ب

دوم حُُســن و قبــح ذاتی اســت و نــه عــقلی )نــک: فــخررازی، 1411ق، ص479؛ چــگینی، 1416ق، ص107؛ 

حلی، 1413ق، ص302؛آمــدی، 1423ق، ج2، ص117؛ آخوندخراســانی، 1407ق، ص123؛ محقق‌اصفهــانی، 

، 1368، ج1، ص271(. 1374، ج2، ص44؛ مظفــر

بررسی معرفت‌شناختی حُُســــن و قبح عقلی درواقع به بررسی امکان شناخت انسان از حُُسن و قبح و نیز 

باره حُُسن و قبح افعال می‌پردازد. موضوع دیگر این‌که در صورت امکان شناخت،  اعتبار شناخت انسان در

آیا شناخت حاصل جزو اولیات است یا جزو یقینیات غیر اولی. نکته‌ای دیگر که در بررسی معرفت‌شناختی 

حُُســــن و قبح مغفول می‌ماند این است که آیا امکان شــــناخت حســــن یا قبح یک فعل به تنهایی دلالت بر 

حُُســــن و قبح عقلانی دارد یا این‌که انسان باید قادر بر شناخت حُُســــن و قبح تمامی افعال باشد تا حُُسن و 

قبح عقلانی پذیرفته شود.

بررسی هستی‌شناختی حُُســــن و قبح درواقع به این موضوع می‌پردازد که حُُسن و قبح آیا در خارج منشأ 

انتزاعی دارد یا این‌که از مفاهیم اعتباری است. اگر حُُسن و قبح منشأ انتزاعی در خارج دارد، این منشأ انتزاع 

به کمال و نقص وجودی حاصل از فعل یا بــــه لذت و درد حاصل از فعل بازمی‌گردد. اگر منشــــأ انتزاعی در 

خارج ندارد آیا اعتباری محض است یا بازگشت به مفاهیم حقیقی دارد.

یر خواهد بود: براین‌اساس احتمالات مطرح در موضوع حُُسن و قبح افعال به‌صورت نمودار ز
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احتمالات مربوط به حسن و 
قبح

حسن و قبح وجود دارد

از ذاتیات و عوارض و معقولات 
ثانیه فلسفی نیست

بوسیله عقل قابل فهم است

بوسیله عقل قابل فهم 
نیست

ا بوسیله خداوند برای انسانه
معرفی می شود

حسن و قبح شرعی

بوسیله خداوند معرفی نمی 
هیچگاه قابل فهم ) شود 

(نیست

تنها منشأ انتزاع خارجی دارد 
) و مابازای خارجی ندارد
(معقول ثانی فلسفی

بوسیله عقل قابل فهم است

حسن و قبح عقلی

بوسیله عقل قابل فهم 
نیست

ا بوسیله خداوند برای انسانه
معرفی می شود

حسن و قبح شرعی 

بوسیله خداوند معرفی نمی 
هیچگاه قابل فهم ) شود 

(نیست

از عوارض موضوع است از ذاتیات موضوع است

حسن و قبحی وجود ندارد و 
هر فعلی خنثی است

در این نوشتار به‌تناسب موضوع به بررسی معرفت‌شناختی حُُسن و قبح عقلی خواهیم پرداخت.

1. دلایل امکان شناخت عقلی حُُسن و قبح

حُُســن و قبــح عــقلی از زمــان شیــخ مفیــد در میــان مشــهور علمــای شیعــه به‌عنــوان امری پذیرفته‌شــده 

قلمــداد شــده )شیــخ صــدوق، 1398ق، ص395( و بــرای اثبــات امــکان شــناخت حُُســن و قبــح در کتــب 

شیعــه اســتدلال‌هایی ذکــر شــده اســت )شیــخ مفیــد، 1413ق، ص143؛ سیــد مرتضــی، 1411ق، ص287؛ 

شیــخ طــوسی، 1406ق، ص101؛ اســترآبادی، 1382ش، ج2، ص379(. در بررسی دلایــل حُُســن و قبــح عــقلی 

بایــد بــه ایــن نکتــه توجــه داشــت کــه ازنظــر عــقلی اگــر عقــل توانــایی درک حُُســن و قبــح یــک مورد از افعــال 

انســانی را نیــز داشــته باشــد، ایــن بــه منزلــۀ قــبول حُُســن و قبــح عــقلانی حداقــل در مورد همــان فعــل اســت. 

عیبی کــه وجــود دارد، ایــن اســت کــه ایــن اســتدلال‌ها بــه بررسی فعــل خــاصی نمی‌پردازنــد و توفیــق یــا عــدم 

ــا ردّّ کلی حُُســن و قبــح عــقلی نیســت. ــر قــبول ی توفیــق ایــن اســتدلال‌ها دلیــل ب
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1-1. بررسی دلیل نخست

انکار حُُسن و قبح عقلی، مســــتلزم انکار حُُسن و قبح شــــرعی خواهد بود، درنتیجه حُُسن و قبح افعال 

یرا حُُسن و قبح شرعی مبتنی بر این اســــت که نسبت به آنچه پیامبر؟ص؟  به‌طور مطلق انکار خواهد شــــد؛ ز

ید، یقین داشــــته باشیم و احتمال کذب در آن راه نداشته باشد؛ درحالی‌که احتمال  از جانب خداوند می‌گو

یرا مستلزم دور خواهد  کذب داده می‌شود. برای ابطال این احتمال نمی‌توان به گفتار پیامبر؟ص؟ استناد کرد؛ ز

بود. در نتیجه حُُسن و قبح هیچ فعلی ثابت نخواهد شــــد؛ با این‌که وجود حُُسن و قبح را همگان قبول دارند. 

بنابراین، ازآنجاکه انکار حُُســــن و قبح عقلی مستلزم خُُلف )انکار مطلق حُُســــن و قبح( است، باطل است؛ 

پس حُُسن و قبح عقلی ثابت اســــت )علامه حلی، 1427ق، ص418؛ علامه حلی، 1407ق، ص83؛ محقق 

طوسی، 1407ق، ص197(. البته این اســــتدلال به این صورت نیز بیان شده است که اگر کسی حُُسن و قبح 

عقلی را نپذیرد، حُُسن و قبح شرعی را نیز نخواهد پذیرفت؛ چراکه چنین کســــی گوش‌کردن به پیامبر یا نگاه 

گاه نخواهد شد  به معجزه پیامبر را نیز کار درستی نخواهد دانســــت؛ بنابراین هیچگاه از حُُسن و قبح شرعی آ

یش را به  ، 1420ق، ص323( یا این‌که با فرض حُُسن و قبح شرعی خداوند می‌تواند معجزه خو )ابن‌عاشور

یک فرد دروغگو بسپارد و در این صورت نیز حُُسن و قبح شرعی به همان ملازمه اثبات نخواهد شد )علامه 

حلی، 1427ق، ص419(.

فاضل‌قوشــــچی در این اســــتدلال تردید کرده است. فاضل قوشــــچی امر و نهی شــــارع را دلیل حُُسن و 

قبح نمی‌داند؛ بلکه متعلق امر و نهی قرارگرفتن افعال توســــط خداوند را دلیل حُُســــن و قبح شرعی می‌‌داند و 

به‌همین‌دلیل حُُسن و قبح را شرعی می‌داند )قوشچی، بی‌تا، ص339(.

یف حُُسن و قبح شرعی را  فاضل‌قوشــــچی درواقع الفاظ را تغییر داده است و تنها سعی کرده اســــت تعر

یف مشکل را حل نمی‌‌کند. مسئلۀ حُُسن و قبح  تغییر دهد تا دچار اشکال نشــــود. با این حال، این تغییر تعر

شرعی، آن است که شارع بر چه معیاری حُُســــن و قبح افعال را تعیین کرده است؟ اگر حُُسن و قبح افعال از 

ناحیۀ شارع باشد، باز هم اشــــکال دور مطرح در این اســــتدلال به قوّّت خود باقی است. درواقع متعلق امر و 

نهی شارع‌بودن برای توجیه حُُسن و قبح افعال، ذات افعال را از داشتن حُُسن و قبح خالی می‌کند و در این 

صورت، امکان صدور قبیح از خود شارع بازهم ممکن خواهد بود )حائری، 1384، ص248؛ سبحانی، 1382، 

بانی‌گلپایگانی، 1382، ص156(. ص91؛ ر
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برخــی از اشــاعره البتــه در پاســخ بــه ایــن اشــکال بــرای افعــال منشــأی از حُُســن و قبــح ازجملــه کمــال 

ئم‌بــودن و منافــرت آن بــا نفــس را لحاظ کرده‌انــد )قوشــچی، 1413ق، ص303؛ شهرســتانی،  و نقــص یــا ملا

1425ق، ص208؛ تفتــازانی، 1409ق، ص4: 282؛ آمــدی، 1423ق، ص203(. ایــن ســخن درواقــع، پذیــرش 

حُُســن و قبــح ذاتی اســت؛ چراکــه ایــن تفسیــر درواقــع بــرای افعــال منشــأی از حُُســن و قبــح را لحاظ می‌کنــد 

کــه مدعیــان حُُســن و قبــح عــقلی بــه دنبــال آن هســتند )ســبحانی، 1382، ص101؛ ســند، 1380، ص19؛ 

وحیدبهبهــانی، بی‌تــا، ص363(؛ چراکــه کمــال و نقــص یــا مــدح و ذم در ذات افعــال می‌تواننــد در طول 

یکدیگــر و توجیه‌کننــدۀ حُُســن و قبــح افعــال باشــند )آخوندخراســانی، 1407ق، ص125؛ لاهیجــی، 1364، 

ص60؛ حکیم‌ســبزواری، 1372، ص321(.

ساختار وُُصریِِ استدلال
این استدلال به‌صورت استدلال استثنایی مطرح شده است:1

یق شرع. یق عقل ثابت می‌شود و نه ازطر مقدمه 1( اگر حُُسن و قبح افعال شرعی باشد، حُُسن و قبح نه ازطر

یق عقل یا شرع اثبات می‌شود. مقدمه 2( لیکن حُُسن و قبح بر مبنای اجماع یا ازطر

نتیجه: حُُسن و قبح افعال شرعی نیست. 

مقدمه نخست، خود بر مبنای یک قیاس اقترانی شرطی دیگر حاصل شده است که برای رفع ابهام این 

یر طرح می‌شود: مقدمه، این قیاس ز

مقدمه 1: اگر شارع حُُسن و قبح افعال را تعیین کند، پس خودش می‌تواند مرتکب دروغ شود.

مقدمــه 2: اگــر شــارع بتوانــد مرتکــب دروغ شــود، حُُســن و قبــح تعیینشــده از سوی شــارع نیــز می‌توانــد دروغ 

باشــد.

نتیجــه: اگــر شــارع حُُســن و قبــح افعــال را تــعیین کنــد، حُُســن و قبــح تــعیین شــده از سوی شــارع، می‌توانــد 

دروغ باشــد.

بررسی استدلال

در گام نخســــت باید مقدمۀ نخستین قیاس شــــرطی )اگر شــــارع حُُســــن و قبح افعال را تعیین کند پس 
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خودش می‌تواند مرتکب دروغ شود( را بررسی شود.

مقصود از شارع در مقدمه نخســــت اعم از خداوند و پیامبراکرم؟ص؟ است؛ درعینحال که به‌دقت عقلی 

یعت اســــت ولی چون این اســــتدلال هم در مورد خداوند و هم پیامبر؟ص؟ به‌کار رفته  ایشان ابلاغ‌کنندۀ شر

یم. حال بر این مبنا توضیح مقدمه نخست چنین خواهد  اســــت ما نیز در بررسی خود به هر دو مورد می‌پرداز

بود که اگر خداوند یا پیامبراکرم؟ص؟ خود تعیینکنندۀ حُُسن و قبح افعال باشند، ارتکاب دروغ از سوی آن‌ها 

سن  بارۀ آن حکمی نداده است، نه َحَ ممکن خواهد بود. چراکه دروغ‌گفتن به خودی خود تا زمانی که شارع در

است و نه قبیح و اگر قبیح نباشد، پس شارع می‌تواند مرتکب آن شود.

این مقدمه از دو جهت ابهام دارد:

جهت نخســــت: حُُســــن و قبح فعل به‌عنوان علــــت انجامِِ فعل یــــا عــــدم انجــــام آن از سوی خداوند و 

پیامبراکرم؟ص؟ لحاظ شــــده است؛ درحالی‌که هیچ اســــتدلالی برای این نکته اقامه نشده است؛ یعنی این‌که 

ید، به  اولاً ضرورت ندارد کسی که به حُُسن و قبح عقلی قائل نیست در تببین این‌که خداوند چرا دروغ نمی‌گو

 احتمالات بسیار دیگری وجود دارد که بدون تکیه بر 
ً
مسئلۀ حُُسن و قبح ذاتی یا عقلی افعال تکیه کند. ثانیاً

 این موضوع که خداوند چرا 
ً
حُُسن و قبح عقلی افعال، می‌تواند در تبیین دروغ‌نگفتن خداوند بکار رود. ثالثاً

فعل قبیح انجام نمی‌دهد، محل سؤال است و کسانی نیز که به حُُســــن و قبح عقلی قائل بوده‌اند به این سوال 

پرداخته‌اند. درنتیجه، قبیح‌بودن فعل برای انجام‌ندادن آن کافی نیســــت؛ بلکه خــــود انجام‌ندادن فعل قبیح 

نیازمند برهان دیگری است. حدّّ اوسط اســــتدلالی که متکلمان امامیه برای چرایی عدم انجام فعل قبیح ارائه 

کرده‌اند، بی‌نیازی و علم کامل خداوند اســــت )علامه حلی، 1420ق، ص420(. همین پاسخ را می‌توان برای 

چرایی عدم ارتکاب دروغ نیز ذکر کرد چراکه تحقق دروغ همچون همه افعال قبیح از کســــی که نیازمند نیست 

و علم کامل دارد و قادر مطلق است بی معناست. باید توجه داشــــت که تحقق این اوصاف در خداوند ذاتی 

ل به دلیلی غیر از ذات خداوند نیست.
َ�لَّ
است و مع

باره پیامبر روشن نیســــت؛ یعنی اگر حُُسن و قبح شرعی باشد،  جهت دوم: ملازمۀ میان مقدم و تالی در

ید؛ ولی پیامبراکــــرم؟ص؟ به‌عنوان یک متــــشرع به صرف  شــــاید بتوان گفت خداوند ممکن اســــت دروغ بگو

شرعی‌بودن حُُسن و قبح، هیچ جوازی در دروغ‌گفتن نخواهد داشت.
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بررسی مقدمۀ دوم قیاس

»اگر شارع بتواند مرتکب دروغ شود، حُُسن و قبح تعیینشده از سوی شارع نیز می‌تواند دروغ باشد«.

با دقت در مقدمۀ دوم به‌عنوان قضیه‌ای شرطیه، ابهامی اساسی در قسمت تالی این قضیه خود را نشان 

می‌دهد که نیازمند بررسی اســــت. توضیح مطلب این اســــت که نتیجۀ پذیرش حُُســــن و قبح شرعی، نقض 

سن و قبیح فراتر از آنچه خداوند  حُُسن و قبح ذاتی و عقلی است و با نقض حُُسن و قبح ذاتی، چیزی به نام َحَ

سن و قبیح اعلام می‌دارد وجود نخواهد داشــــت. حال اگر چنین باشد، چون حُُسن و قبح ذات  به‌عنوان َحَ

ندارد، مورد تعقل و فهم واقع نمی‌شوند؛ درنتیجه، فهم و تعقل حُُسن و قبح قبل از بیان آن‌ها توسط خداوند نیز 

محل تردید خواهد بود؛ چراکه بر مبنای پیش‌فرضمان )حُُسن و قبح شرعی( حُُسن و قبح هیچ حقیقتی فراتر 

از بیان خداوند ندارد. پس اگر حُُســــن و قبح هیچ حقیقتی فراتر از بیان خداوند نداشــــته باشند، دروغ‌گفتن 

باره حُُســــن و قبح افعال چگونه ممکن خواهد بود؟! چراکه دروغ زمانی تحقق می‌یابد که حقیقت  خداوند در

به‌صورت متفاوت از آنچه هست، بیان شود؛ ولی چیزی که غیر از همین بیان حقیقتی ندارد چگونه می‌تواند 

دروغ باشد، یعنی براساس حُُسن و قبح شرعی حتی نمی‌توان چنین تصور کرد که حُُسن و قبح را خداوند غیر 

یرا حُُسن و قبح به‌دلیل فقدان ذات، قابل‌تصور نیستند. از آنچه تصور کرده است بیان کند؛ ز

ابهامــات موجــود در مقدمــات بــه نتیجــه نیــز منتقــل می‌شــوند و نتیجــۀ قیــاس »اگــر شــارع حُُســن و قبــح 

ــر همین اســاس  ــز ب ــد دروغ باشــد« نی ــح تعیینشــده از سوی شــارع، می‌توان ــد، حُُســن و قب ــعیین کن افعــال را ت

ــود.  ــقینی نخواهــد ب ی

این بررسی‌ها نشــــان می‌دهد مقدمۀ نخست استدلال دوم یعنی: »اگر حُُســــن و قبح افعال شرعی باشد، 

یق این قیاس شرطی اثبات شده  یق شرع« که ازطر یق عقل ثابت می‌شــــود و نه ازطر حُُســــن و قبح نه ازطر

است، یقینی نیست.

یق عقل یا شرع اثبات می‌شود« نیز که  مقدمۀ دوم استدلال »لیکن حُُسن و قبح بر مبنای اجماع یا ازطر

رفع تالی است محل تردید اســــت؛ چراکه اولاً براساس نمودار مطرح‌شــــده درمورد احتمالات مربوط به حُُسن 

 الرفع نیست؛ بلکه به غیر از 
ُ
، رابطه میان حُُسن و قبح عقلی و شــــرعی، منفصلۀ مانعۀُ و قبح ابتدای نوشــــتار

حُُســــن و قبح عقلی احتمالات دیگری نیز از نظر عقل امکان تحقق دارند. به‌عبارت‌دیگر میان حُُسن و قبح 

شرعی و حُُســــن و قبح عقلی عناد حقیقی وجود ندارد که با رفع یکی دیگری ثابت شود )حائری‌یزدی، 1384، 
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یفی، 1388، ص235(. البته در این‌باره می‌توان به این مطلب اشاره کرد که در صورت شرعی و  ص244؛ شر

عقلینبودن حُُسن و قبح، احتمالات باقی‌مانده حُُســــن و قبح افعال را از حالت واقع‌گرایانه خارج می‌سازد؛ 

چراکه مسیر کلی و یقینی برای شناخت حُُسن و قبح باقی نخواهد ماند. ازاین‌رو، این دو به‌عنوان منفصله‌ی 

‌‌الرفع‌بودن 
ُ
 الرفع لحاظ شده‌اند )ابوالقاســــم‌زاده، 1397، ص17(. گرچه این ســــخن برای توجیه مانعۀُ

ُ
مانعۀُ

آن‌ها و صحت استدلال در اثبات یک طرف با رد طرف دیگر کافی نیست؛ چراکه بسیاری از افراد ارزش‌هایی 

اخلاقی را نه شرعی می‌دانند و نه عقلی.

نتیجۀ بررسی اســــتدلال نشــــان می‌دهد، این اســــتدلال در اثبات حُُســــن و قبح عقلی یقین‌آور نیســــت 

، این اســــتدلال نه در رفع حُُسن و قبح  یش اســــت. به‌عبارت‌دیگر و نیازمند مقدماتی دیگر برای تکمیل خو

شرعی و نه در اثبات حُُسن و قبح عقلی، تام نیست.

یعتی  یعت خاصی نیست و می‌تواند هر شر یعت در این استدلال منحصر به شر  توضیح لازم، این‌که شر

 هدف، بیان شرعی‌بودن وجوب و حرمت است. براین‌اساس باید بیان دیگر این استدلال 
ً
باشد؛ چراکه صرفاً

سن‌دیدن معجزۀ ایشان است بررسی شود. درواقع در  را نیز که مربوط به حسن گوش‌کردن به پیامبر؟ص؟ یا َحَ

این استدلال فرض بر این است که وجوب نگاه‌کردن به معجزۀ پیامبر را که اثبات‌کنندۀ صدق دعوی پیامبر 

یعت می‌داند و وجوب مدنظر در آن، وجوب شرعی است.  یق شر است ازطر

براین‌اســاس اگــر وجــوب نــگاه بــه معجــزه کــه اثبات‌کننــدۀ صــدق دعوی پیامبــر؟ص؟ اســت به‌وسیلــه 

یــعتی(، لازم می‌آیــد صــدق دعوی پیامبــر هیــچ‌گاه اثبــات نشــود.  یعــت اثبــات شــود )البتــه به‌وسیلــه هــر شر شر

یعت‌هــای  یــق شر در ایــن مقدمــه همان‌طورکــه روشــن اســت ممکــن اســت وجــوب نگاه‌کــردن بــه معجــزه ازطر

بــارۀ وجــوب نــگاه بــه معجــزه،  یــق شــرایع قــبلی در کــم در میــان مــردم ازطر قــبلی اثبــات شــود؛ یــعنی شــهرت حا

باعــث نــگاه انســان بــه معجــزه پیامبــران بعــدی شــود. علاوه‌بــر ایــن احتمــال، احتمــالات دیــگری نیــز مــطرح 

اســت کــه باعــث می‌شــود صــدق ایــن مقدمــه بــا مشــکل روبرو شــود. بــرای مثــال بسیــاری از مــردم زمــان 

یخ نیــز نشــان می‌دهد،  پیامبــر؟ص؟ ســعی می‌کردنــد از گوش‌کــردن بــه قــرآن امتنــاع ورزنــد؛ ولی همان‌طورکــه تار

درنهایــت در ایــن کار نــاکام بوده‌انــد. چراکــه گوش‌کــردن و دیــدن، عــملی انفعــالی اســت و ممکــن اســت بــدون 

خواســت انســان قســمتی از ایــن اعمــال در موضوعات خــاص بــرای انســان رخ دهــد. بسیــاری از مــردم بدون 

ــاره آن  ب ــه تأمــل در حکــم بــه ضرورت نــگاه بــه معجــزه در معــرض مشــاهده معجــزه قــرار می‌گرفتنــد و ناچــار ب
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می‌شــدند. علاوه‌بــر نــکات ذکرشــده، پیش‌فــرض ایــن مقدمــه، ایــن اســت کــه معجــزه تنهــا راه صــدق دعوی 

پیامبــر اســت کــه ایــن خــود نیازمنــد برهــان اســت و قائــل بــه حُُســن و قبــح شــرعی عقــل را از فهــم هرحقیــقتی 

عاجــز نمی‌دانــد؛ بلکــه تنهــا عقــل را ناتــوان از فهــم حُُســن و قبــح می‌دانــد یــعنی ممکــن اســت عقــل بــه صــدق 

بــاره حُُســن و قبــح داشــته باشــد. ــر نائــل شــود، بــدون این‌کــه حکمــی در دعوی پیامب

ــودن آن اقامــه  ــات عقلیب ــرای اثب ــه معجــزه، شــرعی نباشــد، ب ــردن ب ــر وجــوب نگاه‌ک علاوه‌برایــن حتی اگ

کــم بــر عقــل و شرع، نقیــضین نمی‌باشــد کــه بــا رفــع یکــی دیگری  برهــان عــقلانی ضرورت دارد؛ چراکــه رابطــه حا

ــات شــود. اثب

در بررسی رابطــۀ لزومیــه میــان حُُســن و قبــح شــرعی و امــکان ســپردن معجــزه بــه دســت دروغگــو به‌عنــوان 

یــک امــر قبیــح ازسوی خداونــد بــدون اقامــۀ برهــان دیــگری بــر اثبــات ایــن رابطــه محــل تردیــد اســت. چــرایی 

تحقــق ایــن تردیــد بــا توضیــح بیشــتر ایــن مقدمــه روشــن می‌شــود. ایــن مقدمــه بــا تــبیین و توضیــح بیشــتر ایــن 

نکتــه را بیــان می‌کنــد کــه بــا فــرض حُُســن و قبــح شــرعی، هیــچ قبیحــی بــه جــز آنچــه خــود شــارع بیــان می‌کنــد، 

ــا چون هیــچ قبیحــی مســبوق بــه فعــل خــدا نیســت، خداونــد می‌توانــد  وجــود نخواهــد داشــت. بــر همین مبن

 قبیحــی بــه غیــر از قبیــح بیان‌شــده توســط شــارع وجــود 
ً
هــر فــعلی را کــه از دیــدگاه مــا )چراکــه بنابــر فــرض ذاتــاً

بـه دروغگوـسـت. سـپردن معـجـزه ـ کـه ازجمـلـۀ اـیـن قباـیـح ـ ـنـدارد( قبـیـح اـسـت انججـام دـهـد ـ

ــرای جــواز تحقــق هــر فــعلی از  ــح شــرعی ب ــراردادن حُُســن و قب ــت ق ــه، عل ــد دراین‌رابطــه لزومی ــل تردی دلی

ــا عــدم تحقــق افعــال  ــرای تحقــق ی سوی خداونــد اســت؛2 درحالی‌کــه علــت قــراردادن حُُســن و قبــح شــرعی ب

از سوی خداونــد، بــا اوصــاف ذاتی خداونــد همــچون علــم و قــدرت مطلــق -کــه مانــع صــدور برخــی از افعــال 

ــح آن افعــال  ــه ســبب قب ــه ایــن مانعیــت ب ــد توجــه داشــت ک ــد می‌شــود- ناســازگار اســت. بای از سوی خداون

یــش  ، خداونــد بــه ســبب اوصــاف ذاتی خو نیســت؛ بلکــه بــه ســبب اســتحاله عــقلانی اســت. به‌عبارت‌دیگــر

بسیــاری از افعــال را انجــام نمی‌دهــد نــه بــه ســبب قبــح ایــن افعــال.

ابهــام بعــدی ایــن اســتدلال ایــن اســت کــه آیــا معجــزه تنهــا ملاک صــدق دعوی نبــوت اســت یــا صــدق 

دعوی نبــوت ملاک‌هــای دیــگری نیــز دارد؛ چراکــه اعتبــار قیــاس وابســته بــه انحصــار ملاک صــدق دعوی 

ــوت در معجــزه اســت. نب



ازخواب


ن
ی ا

تقادین


  
دلایل عقل




ِ »حُسنی



و قبح  




قلیع


117

 اگر حُُسـن و قبح شـرعی باشـد، اسـتدلال به معجـزه برای صـدق دعوی نبـوت لغـو خواهد بـود. درنتیجه 

قیـاس نیـز هممان ابههام پیش‌گفته یـعنی عدم بیـان ایـن نکته کـه آیـا تنهها راه صـدق دعوی نبـوت معجزه اسـت 

وجـود دارد. حـال ایـن مقدمـه، بـه مقدمـه‌ای دیگـر )اگـر اسـتدلال بـه معجـزه بـرای صـدق دعوی نبـوت لغـو 

باشـد، راه تشـخیص صـدق دعوی نبـوت بسـته خواهـد شـد( افزوده می‌شـود، بخخش دومِِ ایـن مقدمـه )یـعنی 

بسته‌شـدن راه تشـخیص صـدق دعوی نبـوت(، تنهها بـا ایـن شـرط از بخخش نخسـت می‌توانـد انتـاج شـود کـه 

معجـزه، تنهها راه تشیخـص صـدق دعوی نبـوت باشـد و قیـد »یـقینی« بـه راه تشـخیص صـدق دعوی نبـوت 

افزوده شـود؛ چراکـه اسـتدلال راه تشـخیص ظنی صـدق دعوی نبـوت را نمی‌بنـدد.

 نتیجــه حاصــل از قیــاس دوم )اگــر حُُســن و قبح شــرعی باشــد، راه تشــخیص صــدق دعوی نبوت بســته 

ــا ابهــام مواجــه اســت.  ــح عــقلی ب ــات حُُســن و قب ــا فــرض صحــت مقدمــات، در اثب ــز حتی ب خواهــد شــد( نی

یم بــر مبنــای حُُســن و قبــح شــرعی، راه تشــخیص دعوی نبــوت بــه‌صورت ظنی و  چراکــه  حتی اگــر بپــذیر

گمــانی نیــز بســته می‌شــود، بازهــم بــرای اثبــات حُُســن و قبــح نیازمنــد افزودن قیــاس دیــگری بــه ایــن اســتدلال 

هســتیم؛ چراکه عــدم امــکان تشــخیص نبی نهایــت نتیجــه‌ای کــه بدنبــال خواهد داشــت، عــدم امــکان علم ما 

بــه حُُســن و قبــح شــرعی خواهــد بــود و نــه عــدم امــکان حُُســن و قبــح شــرعی و حتی اگر عــدم امــکان حُُســن و 

قبــح شــرعی نیــز اثبــات شــود، بــاز بــرای اثبــات حُُســن و قبــح عــقلی بایــد برهــانی اقامــه شــود کــه حُُســن و قبــح 

یــق و راه دیــگری بــرای حُُســن و قبــح نیســت. یــر اســت از ایــن‌دو طر ناگز

نتیجــۀ بررسی ایــن اســتدلال نشــان می‌دهــد کــه ایــن اســتدلال در اثبــات امــکان شــناخت حُُســن و قبــح 

همــه افعــال انســانی می‌توانــد مورد خدشــه واقــع شــود؛ ولی ایــن ســخن بــه ایــن معنــا نیســت کــه انســان تــوان 

بــوط  یــش را نــدارد؛ چراکــه در این‌کــه بسیــاری از افعــال انســان مر فهــم حُُســن و قبــح هیــچ فــعلی از افعــال خو

بــاره حُُســن و قبــح آن‌هــا بــدون رجوع بــه شرع نــظری دارنــد تردیــدی نیســت. بــه شرع نیســت و انســان‌ها در

1-2. بررسی دلیل دوم

کســانی کــه بــه شــرایع آسمــانی عقیــده ندارنــد، امــا حُُســن و قبــح افعــالی چون عــدل و ظلــم، احســان و 

عــدوان، صــدق و کــذب را قــبول دارنــد، اگــر منشــأ اعتقــاد بــه حُُســن و قبــح افعــال، منحصــر در شرع بــود، 

ـشرایع اختــصاص داــشته باــشد. ـبه پیروان ـ ـبه حُُــسن و قــبح افــعال ـ می‌بایــست اعتــقاد ـ
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ــح افعــال  ــان در حُُســن و قب ــز متفــاوت اســت؛ بنابرایــن، اتفــاق آن ــوام نی ــل و اق ازطــرفی، آداب و رُُســوم مل

یشــه در فطــرت و خــرد آنــان دارد و چون فطــرت و خــرد همــگانی اســت، حُُســن و قبــح افعــال نیــز  یادشــده، ر

یــق  کــه درک و داوری عقــل محــدود اســت، حُُســن و قبــح بسیــاری از افعــال ازطر همــگانی اســت. البتــه ازآنجا

شرع روشــن می‌شــود و آن مــوارد مورد اتفــاق همــه اقــوام و ملــل نمی‌باشــد )علامــه حلی، 1427ق، ص418؛ 

ــا رجوع  ــم را هرکســی کــه از نظــر عــقلی ســالم باشــد، ب ــحِِ ظل همــو، 1407ق، ص83(. درواقــع حُُســنِِ عــدل و قُُب

ــه شرع نیســت )حلی، 1363،  ــوط ب ــال من ــح افع ــن نشــان می‌دهــد حُُســن و قب ــد و ای یــش درک می‌کن ــه خو ب

ص104؛ سیدمرتضــی، 1411ق، ص87؛ بحــرانی، 1406ق، ص104؛ فاضل‌مقــداد، 1405ق، ص255؛ لاهیجــی، 

1383، ص343؛ اســترآبادی، 1382، ج2، ص383(. البتــه ایــن اســتدلال بــه ایــن صورت نیــز بیــان شــده 

یــخ اعتقــادی عکــس  اســت کــه بــا فــرض حُُســن و قبــح شــرعی امــکان ایــن بــوده اســت کــه مــردم در طول تار

ــرای مثــال دروغ بــرای عــده‌ای از مــردم بایــد می‌توانســت کار خوبی باشــد؛  اعتقــاد صحیــح داشــته باشــند؛ ب

درحالی‌کــه چــنین اتفــاقی رخ نــداده اســت )علامــه حلی، 1427ق، ص419(.

در ایــن اســتدلال درواقــع شــناخت یــقینی یــا بداهــت عــقلی در مورد حُُســن و قبــح افعــال بــدون رجوع 

بــه شرع واســطه اثبــات حُُســن و قبــح عــقلی شــده اســت. نخســت، ســاختار خــود اســتدلال بررسی می‌شــود و 

ــح افعــال. ــودن حُُســن و قب ــا یقینی‌ب ســپس بداهــت ی

صورت منطقی استدلال دوم

الف( اگر منشــــأ حُُســــن و قبح افعال منحصر در شرع بود، می‌بایست اعتقاد به حُُســــن و قبح افعال به 

پیروان شرایع اختصاص داشته باشد.

ب( لیکن کســــانی که از پیروان شــــرایع نیســــتند به حُُســــن و قبح افعال خاصی که در شرع آمده اســــت 

معتقدند.

نتیجه: منشأ حُُسن و قبح منحصر در شرع نیست.

این قیاس از نوع قیاس استثنایی متصله اســــت که با رفع تالی، رفع مقدم نتیجه می‌شود. مقدمۀ نخست 

یر  استدلال که مقدمه اصلی استدلال است جملۀ شرطیهای است که حاصل از دو بخش مقدم و تالی به قرار ز

است:

مقدم: اگر منشأ اعتقاد به حُُسن و قبح افعال، منحصر در شرع باشد.
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تالی: اعتقاد به حُُسن و قبح افعال به پیروان شرایع اختصاص خواهد داشت.

 بررسی استدلال

در بررسی این اســــتدلال، ذکر یک نکته لازم است که اســــتدلال از لازم شیء در کتب منطقی در ذیل باب 

استدلال از معلول به علت آمده است و قسم مستقلی نیســــت )ابن‌سینا، 1391، ص106(. استدلال از معلول 

به علت برهان إینّی است و برهان إینّی برهان یقینی نیست )ابن‌سینا، 1391، ص100-101؛ طباطبایی، 1387ش، 

ص123-124( حتی اگر از یک معلول علت به معلول دیگــــر آن معلول برسیم )ابن‌سینا، 1391ش، ص108-

110؛ طباطبایی 1387ش، ص 124(. براین اساس باید توجه داشــــت که در مسیر بررسی استدلال باید توجه 

ی باشد. ّ داشته باشیم که استدلال برای یقینی‌بودن باید لِمّ�

دو نکته اساسی در بخش مقدمۀ قضیۀ شرطیه وجود دارد:

اول( تمایز میان »فهم حُُسن و قبح« و »اعتقاد به حُُسن و قبح«: آنچه در مقدم قضیه شرطیه آمده است 

اعتقاد به حُُســــن و قبح است. باید توجه داشــــت که محدودۀ فهم حُُســــن و قبح افعال، از محدودۀ اعتقاد به 

حسن وقبح افعال ضیق‌تر است؛ یعنی این‌که انسان می‌تواند معتقد به بسیاری از چیزها باشد بدون این‌که 

ین‌بودن فلفل پیدا  فهم درستی از آن‌ها داشته باشد. برای مثال انسان بر مبنای شهادت دیگران اعتقاد به شیر

می‌کند بدون این‌که هیچ فهمی از خود فلفل برای او حاصل شود. به‌عبارت‌دیگر در اعتقاد، یقین عقلی شرط 

نیســــت بلکه ظن و گمان حاصل از موهومات نیز می‌تواند منشأ اعتقاد واقع شــــود. تمایز میان علم و اعتقاد 

را می‌توان در آثار افلاطون )کارستن، 1998م، ص226( و ارســــطو )ارســــطو، 1387ش، ص79-80( و به‌تبع 

ابن‌سینا به‌وضوح دید )ابن‌سینا، 139ش، ص32-31(.

یل شــــود، علیت  دوم( منشــــئیّّت منحصره در اعتقاد به حُُســــن و قبح: این قید نباید به علیت تامه تأو

منحصره شرع در تحقق اعتقاد علیت تامه نیســــت؛ چراکه با تحقق علت تامه، تحقق معلول ضروری اســــت. 

 با تحقق شرع، اعتقادی حاصل نمی‌شود؛ 
ً
این، درحالی‌است‌که در اینجا چنین رابطه‌ای برقرار نیست و صرفاً

بلکه علل دیگری نیــــز در کنار تحقق شرع لازم اســــت، همچون خود فــــرد معتقد. درنتیجه ایــــن قید بر علت 

ناقصه‌بودنِِ شرع دلالت دارد؛ ولی علت ناقصه‌ای که هیچ بدیلی ندارد. یعنی فرض، این است که برای تحقق 

اعتقاد، تحقق شرع، شرط ضروری است.
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یعت برقرار شده است   در بخش تالی قضیۀ شرطیه، رابطه‌ای میان اعتقاد به حُُسن و قبح و پیروی از شر

یق شرع اســــت. برای روشن‌شدن وجود چنین رابطه‌ای ابتدا  که پیش‌فرض آن، اعتقاد به حُُسن و قبح ازطر

یعت را به‌عنوان یک کل لحاظ کنیم که دارای اجزای مختلفی  یعت روشن شود. اگر شر باید مفهوم پیروی از شر

یعت می‌تواند تنها ملتزم به اجزاء فرعی این کل باشــــد؛ درعین‌حال ازنظر عرف به او متشرع  است و پیرو شر

 یا به‌واسطۀ دیگری همچون عرف و 
ً
گفته نمی‌شود. حال بر اساس این توضیح امکان دارد کسی خود مستقیماً

قوانین گرفته شده از شرع به حُُسن و قبح فعلی شرعی معتقد شود، درعینحال خود پیرو دین محسوب نشود 

یا حداقل تنها در این جزء خاص پیرو دین محســــوب شود. درنتیجه قضیه شــــرطیه، مفهوم دیگری از پیروی 

یعت از دیدگاه عرفی یکی نیست. یعت را نیز در برمی‌گیرد که با پیروی شر شر

یم.  حال براساس تبیینی که از مقدم و تالی صورت گرفت به بررسی رابطۀ این‌دو بخش نسبت به هم بپرداز

اگر بخواهیم براساس آنچه بیان کردیم مقدم و تالی قضیۀ شرطیه را دوباره تنظیم کنیم، باید به بخش تالی قضیۀ 

شرطیه قید دیگری نیز اضافه شود که نتیجه آن چنین خواهد بود: 

الف( اگر منشأ اعتقاد به حُُسن و قبح افعال، منحصر در شرع باشد، پس اعتقاد به حُُسن و قبح افعال 

یعت( اختصاص خواهد داشت. به پیروان شرایع )اگرچه تنها در یک جزء شر

یم. حال که مقدمۀ نخست استدلال را بررسی کردیم، اینک به مقدمۀ دوم استدلال می‌پرداز

یعت خاصی نیستند، به حُُسن و  مقدمۀ دوم استدلال همان رفع تالی است؛ یعنی لیکن کسانی که پیرو شر

قبح افعال خاصی )که در شرع نیز ارائه شده است( معتقدند.

یر در مقدمۀ دوم ضروری است. بیان دو نکتۀ ز

یعت از نظر عرفی باشــــد؛ چراکه در این  یعت در مقدمۀ دوم، نمی‌تواند پیرو شر نکتۀ اول( مفهوم پیرو شر

یعت‌بودن براســــاس آنچه گذشــــت حتی تبعیت از یک جزء  صورت رفع تالی را نتیجه نخواهــــد داد. پیرو شر

یعت را نیز دربر می‌گیرد کــــه این تبعیت نیز می‌تواند با واســــطه یا بدون واســــطه صورت پذیرد. بیان قید  شر

یعت خودش غافل از تبعیتش  »باواسطه« به این دلیل است که نشــــان دهد ممکن است شــــخص تابع شر

باشد؛ چراکه این تبعیت با واسطه صورت گرفته است.
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یم، اثبات تحقق چنین مصــــداقی از پیرو  یعــــت را به ایــــن صورت محدود در نظر بــــگیر اگر مفهوم پیرو شر

یعت نیازمند برهان خواهد بود. شر

 زمانی که شــــاهدی بر تحقق فردی که تابع هیچ جزئی از 
ً
براســــاس این نکته باید گفت مقدمه دوم صرفاً

یعت نیســــت و معتقد به حُُســــن و قبح افعال اســــت، رفع تالی خواهد بود که ما برای بررسی نتیجه تحقق  شر

یم گرچه مورد تردید است.  چنین فردی را فرض می‌گیر

بر مبنای فرض ما، مقدمۀ دوم رفع تالی را نتیجه می‌دهد و نتیجه همان‌گونه‌که در ابتدا بیان کردیم 

یم  یعت« است. حال اگر به نتیجه بنگر »عدم انحصار منشأییت اعتقاد به حُُسن و قبح افعال در شر

یعت در اعتقاد به حُُسن و قبح افعال را نفی  خواهیم دید که نتیجۀ استدلال، تنها انحصار منشئیّّت شر

 به اثبات حُُسن و قبح عقلی نمی‌انجامد؛ چراکه علل اعتقاد به حُُسن و قبح منحصر در 
ً
می‌کند و این لزوماً

یعت نیست که با رفع یکی، دیگری اثبات شود. قبلاً بیان شد که اعتقاد، غیر از فهم است و  عقل و شر

اموری غیر عقلانی نیز می‌توانند در تحقق اعتقاد مؤثر باشند. نیز بر مبنای توضیحات قسمت کلیات، 

احتمالات مربوط به حُُسن و قبح منحصر در حُُسن و قبح عقلی و شرعی نیست، براین‌اساس با رفع 

حُُسن و قبح شرعی، حُُسن و قبح عقلی اثبات نمی‌شود؛ مگر این‌که برهان دیگری به این برهان ضمیمه 

گردد. درنتیجه بررسی این استدلال نشان می‌دهد، که این استدلال در اثبات حُُسن و قبح عقلی عقیم است.

نکتۀ دوم( مقدمۀ نخست: )جمله شرطیه( محدوده‌ای که با رفع حُُسن و قبح عقلی حاصل می‌شود ممکن 

 حُُسن و قبح شرعی را دربرنگیرد. بنابراین باید دید با هر فرضی غیر از حُُسن و قبح عقلی 
ً
است )مقدم( صرفاً

؟ مگر این‌که یک قیاس دیگر به این قیاس افزوده شود که حُُسن و قبح را منحصر  تالی نتیجه می‌شود یا خیر

در حُُسن و قبح عقلی و شرعی کند.

 رفــع تــالی مقدمــه 
ً
 مقدمــه دوم: )رفــع تــالی( در متن اصلی ایــن اســتدلال آنچــه بیــان شــده اســت دقیقــاً

یســی اســتدلال صورت گرفتــه اســت. آنچــه در متن اصلی اســتدلال  نخســت نبــوده اســت و ایــن کار در بازنو

ذکــر شــده اســت ایــن جملــه اســت »هیــچ عــاقلی عکس‌شــدن حُُســن و قبــح را جایــز نمی‌دانــد«. اگــر خــود ایــن 

 رفع تــالی مقدمــه نخســت نیســت. درنتیجه 
ً
جملــه در قیــاس بیایــد، قیــاس منتــج نخواهد بــود؛ چراکــه ایــن دقیقــاً

قیــاسی خفی در ایــن اســتدلال بایــد وجــود داشــته باشــد کــه نتیجــه‌اش یکی‌بــودن آنچــه در متن اصلی اســتدلال 

ذکــر شــده اســت و رفــع تــالی باشــد.
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ــح شــرعی عاقــل  ــان حُُســن و قب ــه مدعی ــا ایــن فــرض ســازگار اســت ک ادعــای ذکرشــده در مقدمــه دوم ب

ــاقی )عکــس شــدن حُُســن و قبحــی  ــح شــرعی به‌صراحــت چــنین اتف ــان حُُســن و قب ــه مدعی نیســتند؛ چراک

ــه صــدق مقدمــه دوم  ــرای رای دادن ب ــر همین اســاس ب ــد. ب ــز می‌دانن ــدگاه آن‌هــا وجــود دارد( را جای کــه در دی

 مشــخص شــود.
ً
ــاً ــوم عاقــل دقیق ــا و مفه بایــستی معن

ادعــای ذکرشــده در مقدمــه دوم در بــاب کســانی نیــز کــه بــه حُُســن و قبــح شــرعی قائل نیســتند محــل بحث 

اســت چراکــه هم‌اکــنون در حُُســن و قبــح بسیــاری از افعــال در میــان مدعیــان حُُســن و قبــح عــقلی اخــتلاف 

وجــود دارد. به‌عبارت‌دیگــر هم‌اکــنون بسیــاری از افعــال وجــود دارنــد کــه در میــان گروهــی از انســان‌ها قبیــح 

ســن.  اســت و در میــان گروه دیــگری َحَ

ــایی عقــل  ــات توان ــد اســتدلال پیــشین در اثب ــز همانن نتیجــه ایــن بررسی نشــان می‌دهــد ایــن اســتدلال نی

در فهــم حُُســن و قبــح همــه افعــال ناتــوان اســت؛ ولی بــا ایــن حــال، همان‌گونه‌کــه ذکــر شــد، بسیــاری از افعــال 

ــه نظــر می‌رســد  ــه ب ــد. البت ــد آن‌هــا را درک می‌کنن ــدارد و انســان‌ها خــوب و ب ــن ن ــه دی ــچ ارتباطــی ب انســان هی

کــه ایــن نوع از افعــال کــه بــه دیــن ارتباطــی ندارنــد، حاصــل اعتبــاری عمومــی در زندگــی اجتماعــی اســت کــه 

ــر از آن‌هاســت. ی یــش ناگز ــه مصالــح خو ــرای رسیــدن ب انســان ب

2. بررسی نوع شناخت حُُسن و قبح عقلانی

فهم حُُسن و قبح در میان انسان‌ها حداقل در برخی از مصادیق آن همچون حسن عدل و قبح ظلم جزو 

مشهورات است، نکته‌ای که بسیاری از فیلسوفان مسلمان نیز بدان اشاره کرده‌اند )ابن‌سینا، 1404ق، ج3، 

ص39؛ هممو، 1379، ص118؛ طوسی، 1361، ص364؛ ابن‌ســــهلان ســــاوی، 1383، ص380؛ سهروردی، 

1375، ج2، ص42؛ ســــبزواری، 1422ق، ج1، ص338(. حال آیا حُُســــنِِ عدل و قُُبحِِ ظلم جزو مشــــهوراتی 

است که منشأی غیر از شــــهرت در میان مردم ندارند یا این‌که جزو مشهوراتی اســــت که صادقند و یقینی. به 

، مشــــهورات در منطق دو قسم هســــتند: برخی از مشــــهورات صادقند که صدق آن‌ها به دلیل  عبارت دیگر

 به دلیل شهرت در میان 
ً
اولی‌بودن یا برهانی‌بودن آن‌ها است و برخی از مشهورات کاذبند و غیرِِبرهانی و صرفاً

مردم پذیرفته می‌شوند )فارابی، 1408ق،ج1، ص421؛ ابن‌سینا، 1375، ج1، ص219؛ 1404ق، ج3، ص66؛ 

1383ش، ص121؛ 1980م، ص12(. حال باید گفت برخی از فیلســــوفان مسلمان به‌صورت ضمنی حُُسن و 

قبح عقلی افعال را بدیهی گرفته‌اند )مطهری، 1388ش، ج2، ص476، 520، 613؛ ج4، ص118، 13، 737(. 
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برخی نیز آن را جزو مشهورات صادق یقینی که می‌توان با برهان اثبات کرد معرفی کرده‌اند )طوسی، 1361ش، 

ص364؛ ابن‌سهلان ســــاوی، 1383ش، ص380؛ ســــهروردی، 1375ش، ج2، ص42؛ سبزواری، 1422ق، 

ج، ص338( و برخی نیز این مــــوضوع را تکذیب کرده‌اند )اصفهــــانی، 1374ش، ج2، ص42؛ اصفهانی و 

لاریجانی، 1376ش، ص154(.

2-1. بررسی دیدگاه بداهت

در بررسی ایــن مــوضوع ابتــدا از بررسی بداهــت حُُســن و قبــح عــقلی شروع می‌کــنیم. برخــی از فیلســوفان از 

دلیــل ذکرشــده به‌عنــوان عــدم اخــتلاف انســان‌ها در شــناخت حُُســن و قبــح عــقلی بــه بداهــت ایــن مــوضوع 

تعبیــر کرده‌انــد.

از کلمات برخی از فیلســــوفان معاصر همچون شــــهید مطهری )مطــــهری، 1388، ج2، ص476 و 520 و 

613؛ همان، ج4، ص 13 و 118 و 737( مرحوم حــــائری )حــــائری، 1384، ص126 و 133 و 137(، آیت‌الله 

ســــبحانی )ســــبحانی، 1382، 1411ق، ص77، ج1، ص240(، آیــــت‌الله جوادی‌آملی )جــــوادی‌آملی، 1389، 

ص324؛ همو، 1377، ص44؛ همــــو، 1386، ج4، ص166؛ همــــو، 1384، ص172( وآیت‌الله مصباح‌یزدی 

)مصباح یزدی، 1384، ج3، ص128؛ همو، 1373، ص91(، بداهت عقلی حُُســــن و قبح فهمیده می‌شــــود. 

یات، وجدانیات و برخی آن‌ها را از سنخ حدسیات معرفی  برخی از بداهت حُُسن و قبح عقلی به‌عنوان فطر

می‌کنند )عبیدلی، 1381، ص307(. بنابرایــــن بحث از نوع بداهت قضایــــای اخلاقی در میان معاصران یک 

مسئله مهم فلسفی است )معلمی و ابوالقاسم‌زاده، 1393، ص151-121(.

اشاعره در بداهت قضایای اخلاقی همچون حُُســــن عدالت به‌وسیله استدلالی همانند آنچه برای اثبات 

باره مفهوم  یخ در حُُسن و قبح عقلی اقامه شده اســــت تردید کرده‌اند؛ چراکه  بسیاری از انسان‌ها در طول تار

عدالت و نیز خوب‌بــــودن آن تردید کرده‌اند. درحالی‌که کــــه در صورت بدیهی‌بودن ایــــن امور نباید در میان 

یخ اختلافی رخ می‌داد )قوشــــچی، بی‌تا، ص339؛ شهرســــتانی، 1425،ص 208؛  باره این امور در تار مردم در

، 1368، ج1،  فاضل‌مقداد، 1405ق، ص257(. البته به این اشــــکال پاســــخ‌هایی داده شــــده اســــت )مظفر

ص287؛ طــــوسی، 1407ق، ص197؛ حلی، 1413ق، ص304؛ فاضل‌مقــــداد، 1405ق، ص259؛ بحــــرانی، 

1406ق، ص105(.
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آنچه در این میان به آن توجهی نشده این اســــت که اثبات قبول همگانی یا عدم قبول همگانی کار بسیار 

دشــــواری اســــت؛ علاوه‌براین‌که قبول یا عدم قبول همگانی دلالت قطعی بر اثبات بداهــــت یا عدم بداهت 

حُُسن و قبح عقلی ندارد. آنچه در میان کلمات فیلسوفان به آن اشاره‌ای نشده است، دلیلی قطعی بر بداهت 

عقلانی حُُسن و قبح عقلانی است.

محقق اصفهانی در ردّّ این‌که حُُسن و قبح بدیهی اســــت، بیان می‌کند که این حکم عقلی از همان احکام 

عقلیه اســــت که داخل در قضایای مشــــهوره‌اند و در کتاب‌های منطق در باب صناعــــات خمس ازآن بحث 

می‌شود. امثال این قضایا از اموری هســــتند که به‌لحاظ مصالح عمومی و حفظ نظام و بقای نوع، همه عقلاً 

بر آن اتفاق رأی دارند. اما این‌که قضیه حُُســــن عدل و قبح ظلم به معنای استحقاق مدح و ذم، از قضایای 

برهانی نیست، وجهش آن است که مواد برهان منحصر در بدیهیات شش‌گانه است؛ درحالی‌که استحقاق 

مدح و ذم نســــبت به عدل و ظلم از اوّلیات نیســــت؛ به‌طوری‌که قصد طرفین در حکم بر ثبوت نسبت کافی 

باشد؛ وگرنه چگونه ممکن اســــت در ثبوت این نسبت بین عقلاً اختلاف باشــــد. از حسّّیات به هیچ‌یک از 

دو معنای آن نیست؛ چون اســــتحقاق از امور ‌مشــــاهده‌پذیر نیســــت و خود هم از امور نفسانیه‌ای نیست 

یات هم نیســــت؛ چون همراه آن قیاسی نیست که مثبت نسبت  که بنفسها برای نفس حاضر باشــــد. از فطر

یادشده باشــــد و اما این‌که قضیه اســــتحقاق از تجربیات و متواترات و حدسیات نیســــت، در غایت وضوح 

است. به این ترتیب ثابت می‌گردد که امثال این قضایا در شمار قضایای مشهوری است، نه قضایای برهانی 

)اصفهانی، 1374، ج2، ص42؛ اصفهانی و لاریجانی، 1376، ص154(.

محقق اصفهانی به‌درستی بداهت عقلانی حُُســــن و قبح عقلانی افعال را در کلیت آن نقد کرده است. در 

میان منطق‌دانانی چون ابن‌سینا و شیخ طوسی نیز سخنی در اثبات بداهت قضایای اخلاقی وجود ندارد.

2-2. بررسی یقینی‌بودن حُُسن و قبح عقلانی

در این موضوع چند دیدگاه وجود دارد:

دیدگاه نخســــت( یقینی‌بودن حُُســــن و قبح عقلی اســــت که به‌وسیله عقل عملی درک می‌شود )طوسی، 

1361، ص364؛ ابن‌سهلان ســــاوی، 1383، ص380؛ ســــهروردی، 1375، ج2، ص42؛ سبزواری، 1422ق، 

ج1، ص338(. عده‌ای نیــــز حتی در یقینی و برهانی‌بودن ایــــن نوع از ادراکات تردید دارند. برای مثال محقق 
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 برای حفظ نظام اجتماعی و بقای نوع 
ً
ید حُُسن و قبح افعال از قبیل احکامی است که صرفاً اصفهانی می‌گو

انســــانی از سوی عقلا صادر می‌شــــود و غیر از تطابق آرای عقلا هیچ اقتضایی درواقع و نفس الامر نسبت 

به حُُســــن و قبح ندارد. درواقع از نگاه محقق اصفهانی اســــتحقاق مــــدح و ذم در افعال با هــــدف رسیدن به 

یق برهان ‌اثبات‌پذیر نیســــت )اصفهانی، 1374ش، ج2،  منافع عمومی و مصالح عمومی رخ می‌دهد و ازطر

ص313(.

آنچه از تمامی این دیدگاه‌ها به‌دست می‌آید این است که حُُسن و قبح افعال گرچه در اموری که در حوزۀ 

دین بیان شده‌اند محل مناقشــــه اســــت؛ ولی در حوزۀ اموری که به دین مربوط نمی‌شود، حُُسن و قبح افعال 

 قابل‌ادراک اســــت. همان‌طورکه محقق اصفهانی بیان می‌کند حُُســــن و قبح بسیــــاری از افعال حاصل 
ً
قطعاً

، همان‌طورکه آقای مصباح  یش اســــت. به‌عبارت‌دیگــــر توافق اجتماعی انســــان‌ها برای حصول منافع خو

می‌فرمایند حُُســــن و قبح افعال ناظر به اهدافی است که انســــان‌ها انتخاب می‌کنند و افعالی که انسان‌ها را 

به این اهداف نزدیک‌تر می‌سازد جزو حســــنات محسوب می‌شود و افعالی که انســــان‌ها را از هدفشان دور 

می‌سازد، قبیح محسوب می‌شــــود )مصباح‌یزدی، 1373، ص26-27(. براین‌اســــاس حُُسن و قبح ناظر به 

مصالح و اهداف انسان‌ها اســــت و در فهم مصالح و اهدافی که در شرع به آن پرداخته نشده است، اختلافی 

باره امکان فهم حُُســــن و قبح واقعی افعالی است که در شرع بدان پرداخته  وجود ندارد. اما محل اختلاف در

شده است و بدون رجوع به شرع است که به نظر می‌رسد استدلال‌ها در اثبات این موضوع یقینی نیستند.
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نتیجه‌گیری � 
براساس آنچه در این نوشتار بیان شد، حُُسن و قبح عقلی از منظر برخی از فیلسوفان دین، بدیهی قلمداد 

شده است و نیاز به دلیل ندارد و برخی نیز آن را براســــاس دلایل عقلانی یقینی می‌دانند. در کنار این دیدگاه 

برخی نیز دلایل حُُسن و قبح عقلی را کافی نمی‌دانند و حُُسن و قبح افعال را جزو اعتبارات اجتماعی می‌دانند. 

در بررسی دیدگاه بداهت حُُســــن و قبح عقلی، تردید وجــــود دارد و دلایل مدعیان بداهت نیز کافی نیســــت؛ 

چراکه حُُسن و قبح افعال در میان هیچ‌کدام از اولیات و معلومات بدیهی قرار نمی‌گیرد. 

بارۀ یقینی‌بودن حُُسن و قبح عقلی رفتارهای انسان دو احتمال وجود دارد: نخست: حُُسن و قبح عقلی  در

باره حُُسن و قبح عقلی تمامی  تمامی افعال انسان‌ها؛ و دوم: حُُســــن و قبح عقلی برخی از رفتارهای انسان. در

رفتارهای انسان باید گفت دلایل کلامی اقامه‌شده برای حُُسن و قبح، همان‌طورکه در این نوشتار بررسی شد 

، بدون کمک هیچ نوعی از هدایت الهی و شرایع  در اثبات یقینی‌بودن حُُســــن و قبح عقلی تمامی افعال بشــــر

دینی محل تردید است و این دلایل در اثبات این مدعا ناکافی هستند. 

باره  بارۀ حُُســــن و قبح عقلی برخی از رفتارها چون حُُســــن عدالت و قبُُح ظلم یا رفتارهایی که شرع در در

آن‌ها هیچ حکمی ندارد، براساس آنچه معاصران نیز بر آن تاکید دارند، انسان در فهم خوب و بد آن و تصمیم 

یف عدالت و ظلــــم اختلاف‌های بسیاری وجود  بر انجام آن توانمند قلمداد می‌شــــود. البته گرچه در مورد تعر

یش نزدیک‌تر یا دورتر  دارد ولی بدون شک براساس این‌که کدام رفتارها از نظر عقلی انسان را به هدف خو

باره حُُســــن و قبح آن رفتارها داوری می‌کند. بر این مبنا حُُسن و قبح رفتارهای انسان در مواردی  می‌سازد در

که هدف روشن باشد و اثرات رفتارها نسبت به آن اهداف روشن باشد پذیرفتنی است. 
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پی‌نوشت � 
که خواجه نصیرالدین طوسی در تجریدُ الاعتقاد آورده‌اند و علامه حلی آن را شرح .1  این نوع صورت‌بندی عیناً همان است 

کشف المراد، ص418(. کرده‌اند. )

که بر مبنای حُسن و قبح شرعی، ممکن است ما هر فعلی را قبیح بدانیم..2  چرا
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باز مورد توجه دانشوران   نســــبت »دین و قدرت« ازجمله موضوعات مناقشه‌برانگیزی اســــت که از دیر

یم سروش نیز در سلسله‌جلســــاتی به بیــــان رابطۀ دین و قدرت  فلســــفۀ دین قرار دارد. از این میان، عبدالکر

بان قدرت و خشــــونت معــــرفی می‌کند و پیامبــــر اسلام؟ص؟ را به‌عنوان  بان اسلام را ز پرداخته اســــت. وی ز
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شواهد اقتدارگرایی برمی‌شمــــرد. سروش در تبیین مدعای خود، به دســــته‌ای از روایات تاریخی از سیرۀ نبوی 

یکرد  اشاره می‌کند که به عقیده‌اش بر نســــبت اقتدارگرایی به پیامبر اسلام؟ص؟ دلالت دارد. این جُُستار با رو

تحلیلی-‌‌ انتقادی ضمــــن بررسی ادلۀ روایی دیــــدگاه سروش، به نقد آن می‌پردازد و ضمن برشمــــردن ملاکات 

صحت گزاره‌های تاریخی، بر این عقیده است که ادلۀ روایی سروش، با این ملاکات همخوانی ندارد. همچنین 

یانات سیاسی دستگاه خلافت در خوانش اقتدارگونه از سیرۀ نبوی قابل‌کتمان نیست؛  دراین‌باره نقش جر

به‌علاوه‌‌که دیدگاه سروش با آیات قرآن و سیرۀ نبوی تعارض دارد و دیدگاه وی در این زمینه جامعیت ندارد.
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ح مسئله �  طر
باز مورد سؤال  مسئلۀ نسبت دین و قدرت ازجمله مســــائل مهم در فلسفۀ دین به شمــــار می‌رود که از دیر

که  یفِِ حدّّاکثری از دین -‌ و اشکال بسیاری از اندیشــــمندان قرار دارد. پاسخ به پرســــش از امکان ارائه تعر

دربردارندۀ بسیاری از شئونات زندگی انسان امروز باشــــد‌- چالش مهمی است که پرسش از نسبت دین و 

یف می‌شود. قدرت نیز در این قالب تعر

ندیشان معاصر در سلسله‌درس‌گفتارهایی با موضوع »رابطۀ دین و قدرت« بر 
َاَ
یم سروش از نو عبدالکر

بان قدرت و خشونت است و این امر مستند به سیرۀ نبوی و  بان اسلام، همان ز  ز
ً
این عقیده است که اساساً

آیات قرآن به‌منزلۀ تجربۀ نبوی و تلقی پیامبر از وحی می‌باشد. ازجمله ادلۀ سروش بر این مهم، روایات تاریخی 

از سیرۀ نبوی است. وی در این‌باره با استناد به سیرۀ محمد بن اسحاق )متوفی 150ق( و ذکر برخی از روایات 

در این‌باره، معتقد است صدور این گزارشات تاریخی و عدم مخالفت و نقض و ردّّ آن از سوی دیگر موّّرخان، 

نشان‌دهندۀ صحت این دسته از اخبار است. این در حالی است که مدعی روایِیِ سروش فاقد ملاکات لازم 

 طولانی 
ً
در صحت‌سنجی یک روایت تاریخی است؛  به‌علاوه‌که تأثیر عوامل مهمی چون فاصلۀ زمانی نسبتاً

یانات سیاسی دســــتگاه خلافت، نقش مذهب و ســــوگیری‌های فرقه‌ای در نگارش  یسی، تأثیر جر سیره‌نو

سیرۀ نبوی کتمان و چشم‌پوشی نمی‌شود.

، نگارنــــده در پی بررسی خوانش دکتــــر سروش از سیــــرۀ نبوی و روایــــات تاریخی و  در پژوهش حاضــــر

صحت‌سنجی این روایات با ملاکات و ضوابط پذیرش یک گزارۀ تاریخی است.

، آشنایی با نظرات و دیدگاه‌های سروش در مسئله و بررسی و نقد دیدگاه وی است. هدف از این نوشتار

پیشینۀ تحقیق

یســــی و ضوابط و ملاکات آن نگاشــــته شده است؛ اما  بارۀ موضوع سیره‌نو تاکنون تحقیقات بسیاری در

ندیشان معاصر ازجمله سروش 
َاَ
آنچه تحقیق حاضر را متمایز می‌کند، بررسی انطباق این ملاکات با خوانش نو

، یا به آن پرداخته نشده و یا به‌صورت کلی و نه مصداقی به آن اشاره  از سیرۀ نبوی است که در تحقیقات دیگر

: ، نوآوری پژوهش حاضر می باشد. برخی از پژوهش‌های مورد اشاره عبارت است از شده است و همین امر

ین« جمال رزمجو، ^• یان ســــیره‌نگاری پیش از عصر تدو مقالۀ »مؤلفه‌های اثرگذار بر جر



رب
رسی اد


ل

ۀ روایی دید



گ

اه عبدا


ل
کریم س


وش ر


ر انتساب اقتدارگرایی به اسلاد
















135

یبی مذاهب اسلامی، زمستان 1388، شماره 18، ص36 تا 43. مطالعات تقر
یف‌زدایی از سیرۀ نبوی، حسین حسینیان‌مقدم، ^• مقالۀ »نقش امام ســــجاد؟ع؟ در تحر

پژوهش‌های تاریخی، بهار 1395، شماره 29، ص57 تا 72.
یخــــی در نقد محتــــوایی احادیث«، ناصــــر رفیعی‌محمدی، ^• مقالۀ »نقــــش گزاره‌های تار

مطالعات تاریخی جهان اسلام، زمستان 1400، شماره 20، ص67 تا 83 .
یخ ^• سخنرانی: »اسلام و مناســــبات دین و قدرت«، سیره‌نگاری، حســــن انصاری، تار

دسترسی: بهمن 1399.
یخ دسترسی: آذر 1400.^• سخنرانی: »مناسبات دین و قدرت«، ناصر مهدوی، تار

1. تبیین دیدگاه سروش در مسئله 

یم سروش در تــبیین ادلــۀ نــقلی، بــه دســته‌ای از روایــات اســتناد می‌کنــد؛ ماننــد روایتی از  دکتــر عبدالــکر

پیامبراکرم؟ص؟کــه حضــرت می‌فرمایــد: »مــن بــه جنــگ امــر شــدم تــا این‌کــه مــردم ایمــان بیاورنــد«1 )مجلســی، 

1403ق، ج8، ص368(.

یقین، آن ‌را نشــــان‌دهندۀ اهمیت  سروش در تبیین و تحلیل ضمن بیان مســــتندات این روایت در منابع فر

ید: عنصر تسلیم در اسلام می‌داند و در این‌باره می‌گو
 اظهار تسلیم بکنند دیگر از دست من مصون 

ً
»یعنی همینقدر که لفظاً

ینَحَ  هستند. این روایت جزو متواترات روایات اهل‌سنت است و صحا
یعنی صحیح مســــلم و صحیح بخاری ایــــن را آورده‌انــــد و چند کتاب 
صحیح دیگر نیز این را آورده‌اند. در روایات شیعه هم از قضا وارد شده 
اســــت، یعنی شیخ صدوق در کتاب عیون اخبار الرضــــا این روایت را 
آورده و مرحوم مجلسی در بحارالانوار آورده و جزو روایات متروک مجعولِِ 
مجهول نیست. روایتی است که موردتوجه و اذعان و قبول عموم فقها و 
محدثان اهل‌سنت بوده و در شیعه هم محدثان بزرگی مثل شیخ صدوق 

و مجلسی آن‌را قبول داشته‌اند« )سروش، ۲۶ دی ۱۳۹۹، جلسه دوم(.

از نظــر دکتــر سروش، بررسی ســندی ایــن روایــت و روایــات مشــابه آن و اثبــات ضعــف آن‌هــا نمی‌توانــد 
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مدعــای مــا را مــبنی بــر اقتدارگــرایی پیامبــر؟ص؟ تضعیــف کنــد؛ چراکــه بــه عقیــدۀ وی، بیــان ایــن روایات توســط 

ــل آن، نشــان از نوعــی عادی‌نمــایی در مســئله دارد؛  ــف و تحلی ــان قرون گذشــته و عــدم تضعی مفســران و محدث

ــات  ــات و مثبت ــۀ یقینی ــه پیامبــر؟ص؟ و حــس قدرت‌طــلبی وی ازجمل ــۀ اقتدارگرایان  روحی
ً
ــه اساســاً ک به‌این‌معنا

شـده اـسـت. فـرض ـ نـبوی ـ یـرۀ ـ سـ

در روایــت دیــگری پیامبراکــرم؟ص؟ فرمــود: »پنــج چیــز بــه مــن داده شــده کــه تــا قبــل آن بــه کســی داده 

نشــده بــود و یکــی از آن‌هــا ایــن اســت کــه مــن بــا رعــب و وحشــت‌انداختن در دل‌هــا پیروز شــدم«2 

یــه، 1403ق، ص216(. یــا در روایــت دیــگری نقــل شــده کــه پیامبــر؟ص؟ هنگامــی کــه در مکــه مورد آزار  )ابن‌بابو

مشــرکین قــرار می‌گرفــت می‌فرمــود: »مــن بــرای کشــتار شمــا آمــدم«3 )مجلســی، 1403ق، ج16، ص116(.

ــر قــدرت و اعمــال حاکمیــت و اقتدارگــرایی  ــه ب ــر را، تکی به‌فــرد پیامب یژگی‌هــای منحصر ــه و سروش، ازجمل

یــد: »در میــان پیامبــران تنهــا پیامبــر اسلام بــود کــه مــأمور بــه سیــف بــود. یــعنی  او می‌دانــد و در این‌بــاره می‌گو

، دیــن خــودش را پیــش ببــرد. پیامبــران دیگــر تــا حــدی کــه مــا  خداونــد بــه او اجــازه داده بــود تــا بــا شمــشیر

 گفــت 
ً
یحــاً مــی‌دانیم نــه زرتشــت ایــن کار را کــرد، نــه عیســی ایــن کاره بــود، نــه مــوسی، ولی پیامبــر اسلام؟ص؟ صر

یــل 2019م، ســایت یوتیــوب(. اسََ« و ن�بیُُّ ‌السیــف بــود« )سروش، 21 آور قََاتِِلََ اّ�نَّل
ُ
نْْ أُ

َ
مِِرْْتُُ أَ

ُ
کــه »أُ

بــان اقتدارگرایانــۀ قــرآن به‌نوعــی امتــداد  ــاور اســت کــه ز ــر ایــن ب سروش بــرخلاف دیــدگاه ســابق خــود، ب

یــد: »ایــن قــرآن، تألیــف پیامبــر اسلام اســت. محصول  بــۀ نــبوی اســت و می‌گو شــخصیت پیامبــر و نمایانگــر تجر

ــن از روان و وجــود او  ــا ای ــد اســت؛ ام ــف محمــد، خداون ــر اســت. گرچــه مؤل ــرآن، پیامب ــف ق روان اوســت و مؤل

کیــد بــر ترســاندن مــردم؟ چون یــک طرفــش  کیــد بــر خــوف الهــی؟ چــرا این‌همــه تأ می‌جوشــد. چــرا این‌همــه تأ

بــه می‌کــرده؛ یکــی می‌شــود پیامــی کــه در اختیــار  بــۀ پیامبــر کــه خــودش گویی خــدا را این‌گونــه تجر می‌شــود تجر

مــا نهــاده؛ پیامــی کــه خیلی ترســاننده اســت، خیلی رعــب افکننــده اســت« )همــان(.

ــد و از  ی ــان قــدرت ســخن بگو ب ــگری جــز ز ــان دی ب ــه ز ــد ب ــرآن نمی‌توان ــه ق ــه نظــر ایشــان، ازاین‌روســت ک ب

بــۀ ارتبــاط او بــا خداونــد چیزی جــز ایــن انتظــار نمــی‌رود! سروش معتقــد اســت  شــخصیت پیامبــر اسلام و تجر

ــۀ تألیــف  ــرآن به‌منزل ــن‌رو، ق ــوده و ازای ــر ب ــز مؤث ــد نی ــلقی وحــی او از خداون ــرایی پیامبــر؟ص؟ در ت ــۀ اقتدارگ روحی

پیامبــر سرشــار از مفــاهیم اقتدارگرایانــه اســت. وی ســپس بــه بررسی سیــرۀ عــملی پیامبــر و نحــوۀ مقابلــۀ ایشــان 
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پایــۀ ایمــان و تســلیم بنــا نهــاد؛ امــا باتوجه‌بــه  بــا مــردم می‌پــردازد و معتقــد اســت پیامبــر؟ص؟ دیــن خــود را بــر دو

بــاز زدنــد، به‌ناچــار تمــام تلاش خــود را  این‌کــه اکثــر مخاطبــان او از قــبول دعــوت وی و ایمــان بــه ســخنانش سر

ـمصروف داــشت. ـمردم ـ در تــسلیم‌کردن ـ

ید: سروش در بیان تفاوت سیرۀ فردی و اجتماعی مسیح و محمد؟سهما؟ می‌گو
»عیســی‌مسیح مشــهور بــه زهــد و تارک‌دنیــا بــود، درنهایــت ســادگی 
یســت و اصحــاب خــود را بــه رعایــت اخلاق نیکــو و حُُســن  می‌ز
معاشــرت بــا مــردم دعــوت می‌کــرد. نصــاری عیســی را راهــب یــا ترســا 
می‌خواندنــد چراکــه همــواره از یوغ ظلــم پادشــاهان در هــراس و فــرار 
بــوده و در غارهــا معتکــف می‌شــدند؛ امــا پیامبــر اسلام، شــخصیتی 
انــقلابی و مبــارز بــود کــه اســاس حرکــت خــود را بــر تغییــر موازنــۀ قــدرت 
و جهــاد و شــهادت بنــا نهــاده بــود« )سروش، 19 مــی 2019م، ســایت 

یوتیــوب(.

دکتــر سروش، پیامبــر اسلام را عــارفی مســلح و مجاهــدی انــقلابی می‌دانــد کــه تنهــا هدفــش ایجــاد 

یــج  یــن علــت مبــارزات پیامبــر بــا مشــرکین را نــه مقابلــه بــا بت‌پــرستی و ترو حکومــت دینی بــود. وی مهم‌تر

ـقدرت دینی عــنوان می‌کــند.   تأســیس ـ
ً
توحــید؛ بلــکه صرــاًف

1-1. مبارزات مسلحانۀ در سیرۀ پیامبر اسلام؟ص؟

ید.   پیامبر اسلام؟ص؟ در راستای نهادینه‌کردن قدرت دین در جامعه به مبارزات مسلحانه مبادرت ورز

در مدت ۱۳ ســــال حضور در مکه به جهت عدم توفیق در جذب افراد و قدرت‌یافتن مشرکین مبارزات خود 

 به‌صورت تبلیغات عمومی و انذار مردم انجام می‌داد؛ اما پس از استقرار در مدینه و تشکیل حکومت 
ً
را صرفاً

اسلامی، مبارزات مسلحانه خود را علیه مشرکان آغاز نمود. 

از نــگاه سروش، پیامبــر؟ص؟ پیــش از آن‌کــه یــک رجــل دینی باشــد، یــک رجــل سیــاسی اســت. او بــه 

گاهــی کامــل دارد و از همــۀ ابزارهــای قــدرت نیــز بــرای نیــل بــه هدفــش  جامعــۀ مخاطــب خــود شــناخت و آ

یــخ او  یــد، از مــوسی و تار اســتفاده می‌کنــد. به‌زعــم سروش، پیامبــر؟ص؟ در قــرآن بیــش ازآن‌کــه از عیســی بگو

یــد؛ چراکــه مــوسی، پیامــبری اقتدارگــرا و قدرت‌طلب بــود و پیامبــر؟ص؟ نیــز از الگوی رفتــاری او اســتفاده  می‌گو
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یرةالعــرب به‌شــدت ســخت‌گیر بــوده  می‌کــرد. سروش معتقــد اســت پیامبــر اسلام؟ص؟ نســبت بــه مشــرکین جز

و بــر پاک‌ســازی آن از مشــرکان اصــرار داشــته اســت و از طــرفی در وصیــت خــود نیــز بــه اخــراج این‌هــا و قتــل 

ــد. مرتدیــن اشــاره می‌کن

اسلام مدّّنظــر پیامبــر؟ص؟ بیــش از آن‌کــه دینی باشــد، سیــاسی اســت و ایــن مســئله در احــکام فقهــی 

یعــت او بیــش از ســایر بخش‌هــا خــود را نشــان می‌دهــد چنان‌کــه اقامــه نمــاز به‌معنــای صحیــح آن و وجوب  شر

حــج و امربه‌مــعروف و اقامــۀ شــعایر دیــن همگــی نشــان از روحیــۀ اقتدارگــرایی اسلام دارد. اما دو مفهــوم »تولی 

یــت دینی برشمــرد چــه آن‌کــه براین‌اســاس تقــرب و پذیــرش  و تــبری« در واجبــات دینی را می‌تــوان چکیــدۀ هو

ولایــت معصــومین؟عهم؟ و دوری‌جــستن و نفــرت‌داشتن از دشمــنان آنــان از واجبــات دینی اسلام دانســته شــده 

یت‌بخشــی دینی اســت. سروش بــا ایــن تحلیــل، گناهــان کبیــره را گناهــانی  اســت و ایــن تفسیــر دیــگری از هو

بــه کنــد  یــب کنــد و در آن صورت شــخص حتی اگــر تو می‌دانــد کــه هژمــونی قــدرت دیــن را تضعیــف و تخر

یــده شــود؛ امــا حکومــت دینی او را مجــازات خواهــد کــرد. اگرچــه ممکــن اســت نــزد خداونــد آمرز

 الناس ...« 
َ

قاتلَ
ُ
مرتُُ أن أُ

ُ
2. بررسی حجیت سندی و دلالی روایت: »انّّی اُ

بررسی دلالی و ســندی روایــت، نشــان‌دهندۀ ضعــف و عــدم انطبــاق آن بــا سیــرۀ نــبوی اســت؛ چــه آن‌کــه 

یــق در صحــاح و مســانید اهل‌ســنت ذکــر شــده اســت   مشــابه و بــا بیــش از 40 طر
ً
ایــن روایــت بــا الفــاظ نســبتاً

ــن‌کار  ی ، شیر ــن مالــک نقــل شــده اســت )قاسمــپور ــا از انس‌ب ــره منتهــی می‌شــود ی ی ــه اباهر ــر طرق آن ب ــه اکث ک

موحــد، 1396ش، ص121-101(. البتــه بایــد گفــت در کتــب مشــهور شیعــه، اثری از ایــن حدیــث بــه چشــم 

یــه، 1378ق، ج1،  نمــی‌خورد و تنهــا در یــک مورد از شیــخ صــدوق در کتــاب عیون اخبــار الرضــا )ابن‌بابو

ص70( نقــل شــده اســت. بــا ایــن حــال در هیــچ یــک از کتــب رجــالی، تــوصیفی از حســن‌بن عبــدلله و پــدرش 

یــان ایــن روایــت یافــت نمی‌شــود و همین امــر موجــب تضعیــف ســند اســت. صــدوق در ثــواب  به‌عنــوان راو

ــه اســت  ــر ایــن حدیــث پرداخت ــه ذک ــه ب ــر؟ص؟ در مدین ــۀ پیامب ــاوت و درضمــن خطب ــا ســندی متف الاعمــال ب

یــان، تنهــا دو راوی اول یــعنی محمــد بــن مــوسی و محمــد بــن جعفــر  )همــو، 1426ق، ص294( کــه در میــان راو

ــعنی  ــر ی ــق شــده‌اند )خــوئی، 1419ق، ج17، ص285(. دو راوی دیگــر خب ــه توثی توســط رجال‌شناســان شیع

یان ســند را نیــز روات اهل‌ســنت  یــد تــوثیقی از ایشــان نشــده اســت و ادامــۀ راو موسی‌بــن عمــران و حسینبن یز

تشــکیل می‌دهنــد کــه برخــی از آنــان مورد طعــن محدثــان اهل‌ســنت قــرار گرفته‌انــد ازجملــه عیســی‌بن مــعین در 

توصیــف حمــاد وی را فــردی غیرقابــل اعتمــاد می‌دانــد و بخــاری او را مــتروکُُ الحدیــث )ذهبی، محمــد بــن احمــد، 
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۱۴۲۸ق، ج2، ص 368( شمــرده اســت و ابن‌حبــان وی را بــه وضــع حدیــث از جانــب ثقــات متهــم می‌کنــد 

ــرا بــه ســاحت  یــان اصلی حدیــث اســت کــه در میــان شیعــه بــه کــذب و افت ــز یکــی از راو یــره نی )همــان(. ابوهر

نــبوی مشــهور اســت )خــوئی،1419ق، ج10، ص74(. 

بررسی کتب روایی شیعه، ما را به این امر رهنمون می‌سازد، نخستین کسی که از این روایت به‌طورگسترده 

ین‌کار موحد، 1395، ص135(. با این توضیح که وی در  در امامیه اســــتفاده کرده، شیخ طوسی اســــت )شیر

تمامی موارد ســــند روایت را ذکر نکرده و هیچ‌گونه توصیفی از میزان دلالت و اعتبار حدیث ارائه نکرده اســــت. 

این نکته در کنار عدم ذکر آن در مجامع و کتب مشــــهور روایی شیعه نشــــان‌دهندۀ آن است که روایت مذکور 

یق کتب اهل‌سنت منتقل گردیده است. گواه بر این مدعا آن است که پیش از شیخ طوسی، شافعی در  ازطر

اهل‌سنت اولین کسی است که این حدیث را در کتاب الأم مورد استناد قرار داده است )شافعی، 1387، ج4، 

ص181، همان، ج6، ص252(.

بارۀ شأن صدور روایت نیز دو مورد اشاره شده است: در

ــا  ــد آی ــر از او پرسی ــردی را بکشــد، پیامب ــا ف ــر؟ص؟ خواســت ت ــه از پیامب ــردی اســت ک اول، در خصــوص ف

شــهادت بــر توحیــد داده اســت؟ گفــت: آری، و در ادامــه پیامبــر حدیــث فوق‌الذکــر را فرمــود )نســائی، 1411ق، 

ج7، ص71(.

یزی میان  دوم، پیامبر؟ص؟ در صحــــرای منا و در ضمن خطبۀ خود، در میان توصیه بــــه اجتناب از خونر

مسلمانان حدیث فوق را بیان فرمود )قمی، 1404ق، ج1، ص172(. 

براین‌اساس، روایت مذکور نه در بیان وجوب جهاد و قتال، بلکه در بیان حرمت مقاتله میان مسلمانان و 

پرهیز از کشتار یکدیگر وارد شده است.

3. تعارض روایت با محکمات قرآنی

نکتۀ دیگری که در بررسی دلالی روایت قابل‌ذکر اســــت، عدم ســــنخیت آن با آیات قرآن است. در قرآن، 

یستی و تعامل با غیرمسلمانان مجاز شمرده شده اســــت، به این‌نحو که در آیۀ 8 سوره ممتحنه4، خداوند با  هم‌ز

رعایت دو شرط، تعامل با مشرکان و اهل‌کتاب را مجاز می‌داند: اول آن‌که با مسلمانان وارد قتال نشده باشند 

 اقدامی 
ً
و دوم آن‌که آنان را از خانه‌شان بیرون نکرده باشــــند. این‌دو شرط ناظر به آن است که مشرکین ابتدائاً
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علیه مسلمانان انجام نداده باشند. بنابراین، مطلقِِ کفر نمی‌تواند مجوّّزی برای قتال باشد و لذا حدیث از این 

جهت با آیات قران در تعارض اســــت. همچنین در آیۀ 256 سورۀ بقره، خداوند به‌صراحت اجبار در پذیرش 

اسلام را ردّّ می‌کند5 و نیز در آیۀ 190 همان‌سوره6، حکم قتال را مختص مشرکانی می‌داند که به جنگ و قتال با 

مسلمانان مبادرت کرده باشند.

3-1. تعارض روایت با سیرۀ نبوی؟ص؟

بررسی سیرۀ نبوی؟ص؟ به‌وضوح نشــــان می‌دهد که آن‌حضرت هیچ‌گاه مبــــادرت به جنگی نکرد و در هر 

، ابتدا کفار مکه در نامه‌ای به بت‌پرستان  جنگی آغازگر آن به‌نوعی خود کفار بودند. به‌طورمثال در غزوۀ بدر

یظه گفته‌ می‌شود  مدینه از آنان خواستند تا پیامبر را به قتل برســــانند؛ یا درغزوۀ بنی‌قینقاع، بنی‌نضیر و بنی‌قر

که هر سه با عهدشــــکنی و فتنه‌گری یهودیان آغاز شده بود )ابن‌هشــــام، 1998م، ج1، ص552(. همچنین در 

غزوۀ خیبر نیز رانده‌شدگان از قبیلۀ خیبر در قلعه جمع شده و اقدام به طراحی نقشه علیه مسلمانان می‌کردند 

یش در جنگ  ید این مطلب پیمانی بود که یهودیان مدینه با کفار قر و پیامبر به ناچار با ایشان مقابله کرد و مؤ

یق به اسلام ضربه بزنند )همان، ج2، ص214(. این در حالی اســــت که  احزاب منعقد کرده بودند تا از هرطر

پیامبر؟ص؟ در آغاز ورود به مدینه، طی عهدنامه‌ای، حقوق یهودیان مدینه را محترم شمــــرد و آیین ایشان را به 

رسمیت شــــناخت و فرمود: »از یهود هرکس از ما پیروی کند، از یاری و همراهی و برابری برخوردار خواهد شد؛ 

نه به او ظلم می‌شود و نه مسلمانان بر ضدّّ او کسی را یاری می‌کنند« )همو، ج1، ص501-503(.

 به روایت مذکور و روایات دیگــــر مورد ادعای دکتر سروش 
ً
بنابراین، اثبات اقتدارگرایی پیامبر مســــتنداً

مخدوش می‌باشد.

3-2. تطبیق روایت با معیارهای سنجش گزاره‌های تاریخی

نکتۀ دیگر در تطبیق گزاره‌هــــای تاریخی، بررسی معیارهــــای صحت و صدق یک گزارۀ تاریخی اســــت. 

یر اشاره کرد: ین این معیارها می‌توان به موارد ز ازجمله مهم‌تر

3-2-1. اعتبارسنجی اطلاعات و تحلیلها

 مورخان برای ســــنجش اعتبار یک روایــــت تاریخی ابتــــدا مســــتندات و اطلاعات آن گــــزاره را بررسی 

می‌کنند که این معیارها مانند تناســــب یا عدم تناسب خبر با عقل، قرآن و ســــنت قطعیه و باورهای کلامی، 

دستاوردهای مسلم علمی، و سازگاری صدر و ذیل خبر است. 
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 دیدگاه وی 
ً
با بررسی معیارهای فوق و تطبیق آن با تحلیل سروش، این نتیجه به‌‌دست می‌آید که اساساً

در تحلیل روایات تاریخی و سیرۀ نبوی فاقد این ملاکات اســــت؛ چه آن‌که وی در نقل روایت بدون بررسی 

م می‌داند؛ حال آن‌که 
ّ
 با تکیه بر نقل آن در برخی از کتب سیره، حجیت آن را مسلّ

ً
مستندات روایت و صرفاً

مات قرآنی و سنت قطعیه پیامبر و باورهای 
ّ
روایات مورد ادعای او حتی بر فرض صحت سندی آن، با مسلّ

کلامی مخالفت جدی دارد که به آن اشاره شد.

3-2-2. شناسایی وجوه تشابه

در یک روایت تاریخی هنگامی که شخص مستدل سعی در ایجاد تشــــابه میان دو بازۀ تاریخی نماید باید 

بین دو زمان وجوه تشــــابه کافی وجود داشته باشــــد وگرنه ایجاد تشــــابه و نقل روایت تاریخی اعتبار چندانی 

نخواهد داشت و ازاین‌رو محقق باید از شباهت‌های ظاهری عبور کرده و به شباهت‌های واقعی برسد.

دیدگاه سروش از این نظر هم دارای اشکالات جدی است؛ به این معنا که حتی با فرض پذیرش صحت 

ســــندی و دلالی روایات مورد ادعای وی، محتوای روایت مذکور قابل‌تسرّّی به همه زمان‌ها نیست چه آن‌که 

شرایط و مقتضیات مختلفی در صدور یک روایت مؤثر است؛ ازجمله شــــواهد این ادعا، نوع رفتار پیامبر؟ص؟ 

با مشرکین، پس از فتح مکه است؛ چنانکه برخی از مورخین نگاشــــته‌اند آن‌حضرت در این روز فرمان عفو 

عمومی صادر و آن را »یوم المرحمة« نامید )واقدی، 1409ق، ج2، ص822(.

3-3. تفاوت نقل و استناد در استدلال به یک گزارۀ تاریخی 

 نکتــۀ مهــم دیــگری کــه در این‌بــاره اهمیــت دارد، تفــاوت قائل‌شــدن بین نقــل و اســتناد اســت. گاهــی 

یخــی اســت بــدون آن‌کــه نســبت بــه صحــت و ســقم آن ســخنی   به‌دنبــال نقــل اخبــار تار
ً
شــخص مورخ صرفــاً

یری درســت از گذشــته را تــبیین  یــخ می‌پــردازد وتــصو یــد و گاه بــا اســتناد بــه برخــی اخبــار بــه تحقیــق در تار بگو

می‌کنــد. عــدم تفکیــک بین ایــن‌دو مقولــه، می‌توانــد منشــأ بروز اشــکالات و مغالطــات در اســتدلال شــود. 

یســد: »خواننــده کتــاب مــا بایــد بدانــد اعتمــاد مــن  یــخ الامــم والملــوک می‌نو به‌طورمثــال، طــبری در مقدمــۀ تار

یم روایــت شــده کــه مــن در ایــن کتــاب  نســبت بــه اخبــاری کــه در ایــن کتــاب ذکــر شــده اخبــاری بــوده کــه بــرا

یــان آن را ذکــر کــرده‌ام... پــس هــر خــبری کــه در ایــن  یانــش را ذکــر کــرده‌ام و آثــاری بــوده کــه مــن اســناد راو راو

کتــاب آمــده کــه خواننــده وجهــی بــرای صحتــش نمی‌بینــد و حقیــقتی برایــش نمی‌یابــد لــذا آن را انــکار کــرده یــا 

شــنونده‌اش آن را نادرســت می‌پنــدارد، بایــد بدانــد کــه مــن ناقــل خبــر نیــستم بلکــه ایــن اخبــار از سوی ناقلش 
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یــر طــبری، 1403ق، ج1، ص8(. بــه مــن رسیــده و مــا هــم بــه‌نحوی کــه رسیــده آن را نقــل می‌کــنیم« )ابن‌جر

باتوجه‌به دو نکتۀ فوق، به نظر می‌رســــد دیدگاه سروش درخصوص نقل اخبار تاریخی محل اشــــکال 

است.  یعنی مبنای سروش، مخالف شناخت به واقع اســــت چراکه او بدون آن‌که میان نقل و استناد تفاوت 

قائل شــــود و بدون درنظرگرفتن معیارهای نقل یک گزارۀ تاریخی، حکم به صحــــت آن می‌کند؛ درحالی‌که 

چنین روشی در مواجهه با اخبار تاریخی مورد تأیید نیست. 

4.  بررسی عوامل مؤثر در نقل سیره 

 نکتۀ مهم در نقل اخبار از سوی دکتر سروش آن اســــت که نوع برخورد و مواجهۀ ایشان با متون تاریخی 

مغالطه‌آمیز است! یعنی ایشان نه تنها مسئلۀ شناخت به‌واقع را در روایات تاریخی عملاً نفی کرده است؛ بلکه 

هر نوع تحلیــــل و تفسیر از روایات تاریخی را مشروط به این‌که مخالفتی با آن نشــــده باشــــد، مورد پذیرش قرار 

ید: »بیان این روایات توســــط مفسران و  می‌دهد؛ ازاین‌روســــت که وی در پاســــخ به نقدها در این‌باره می‌گو

محدثان در قرون گذشته و عدم تضعیف و تحلیل آن، نشــــان از نوعی عادی‌نمایی در مسئله دارد. به این‌معنا 

 روحیۀ اقتدارگرایانۀ پیامبر و حــــس قدرت‌طلبی وی ازجمله یقینیات و مثبتات سیرۀ نبوی شمــــرده 
ً
که اساســــاً

یل 2019م، سایت یوتیوب(. می‌شده است« )سروش، 21 آور

یــدات و رد و قــبول آن  یخــی و تطبیــق آن بــا ســایر مؤ ایــن در حــالی اســت کــه جرح‌وتعدیــل روایــات تار

یــخ واقعــی و غیرِوِاقعــی مواجــهیم و بــه نظــر  یخــی دارد؛ بــه تعــبیری مــا بــا دو نوع تار نشــان از واقع‌نمــایی تار

ــر  یخــی، تفسی یم؛ بلکــه هــر روایــت تار یــخ نــدار ــام دانــش تار می‌رســد آقــای سروش معتقــد اســت چیزی بــه ن

و تحــلیلی دارد کــه می‌توانــد بــا ســایر تفاسیــر متفــاوت باشــد. ازایــن‌رو به‌جاســت کــه شــناخت درستی از 

زمینه‌هــای نقــل روایــات داشــته بــاشیم.

4-1. بررسی عنصر زمان در نقل سیره

یخ سیره‌نگاری نشان می‌دهد اولین سیره‌ها  نخستین عامل، فاصلۀ زمانی سیره‌نگاری اســــت. بررسی تار

بین سال‌های ۱۲۰ الی ۱۵۰ قمری توسط ابن‌شهاب زهری و در زمان خلافت هشام‌بن عبدالملک نگاشته شده 

ین اخبار را بعد از ســــال ۱۲۰ق می‌داند؛ درحالی‌که کسی از صحابه  است. چنان‌که غزالی آغاز کتابت و تدو

باقی نمانده و اکثر تابعین نیز از دنیا رفته‌اند )غزالی، 1390، ج1، ص79(. اگرچــــه قبل از زهری، افرادی چون 



رب
رسی اد


ل

ۀ روایی دید



گ

اه عبدا


ل
کریم س


وش ر


ر انتساب اقتدارگرایی به اسلاد
















143

عروة‌ بن زبیر و ابان ‌بن عثمان و سعید بن مسیب نیز نقل حدیث و سیره نموده‌اند؛ اما آثار آن‌ها یا از بین رفته و 

یا به‌دلیل پراکندگی، جامعیت لازم را نداشت. 

یادی که میان زمــــان حیات پیامبر؟ص؟ و زمان سیره‌نگاری وجود دارد، نشــــان  درنتیجه، فاصله زمانی ز

می‌دهد اخبار موجود در این سیره‌ها باید بادقت بیشتری بررسی شود. ابن ‌اسحاق که سروش بیشتر سخنان 

یادی با عصر نبوی دارد   ز
ً
خود را به نقل‌های او مستند می‌کند متوفی ۱۵۱ هجری است و فاصله زمانی نسبتاً

و بی‌شک، سیرۀ او نمی‌تواند در وهله اول حجت باشد؛ بلکه امکان بروز خطا در اخبار او فراوان است؛ چراکه 

یان نسل سوم به‌شمار می‌آید.7  وی از راو

 طولانی منع نقل حدیــــث در زمان خلفای صدر 
ً
یــــن عوامل این وقفه زمانی، دوران نســــبتاً ازجمله مهم‌تر

اسلام بوده اســــت. پس از وفات پیامبر؟ص؟، دامنۀ نقــــل روایت از پیامبر محدود بــــود و حاکمان زمان اجازه 

نشر روایات را نمی‌دادند؛ چنان‌که از خلیفۀ اول نقل شده است: »شمــــا احادیثی از پیامبر نقل می‌کنید که در 

ید و آن‌ها که پس از شمــــا می‌آیند هم اختلافشان بیشتر خواهد شــــد؛ بنابراین از پیامبر هیچ  آن اختلاف دار

یید قرآن در میان ماســــت و همو ما را کفایت  حدیثی نقل نکنید و اگر کســــی در این‌باره از شما ســــؤال کرد، گو

 می‌کند« )ذهبی، ۱۴۲۸ق، ج1، ص2(.

همچنین از خلیفۀ دوم نقل شده است: »اقوام پیش از شمــــا کتاب‌هایی نگاشتند و سخت بدان مشغول 

بودند پس کتاب آسمانی خود را رها ســــاختند. قســــم به خدا که من هیچ‌گاه کتاب خدا را با چیزی آمیخته و 

مشوب  نمی‌سازم« )متقی، ۱۴۱۹ق، ج5 ص239(.

یه نیــــز ادامه یافت؛ به حدی که وی بسیاری از صحابــــه و تابعین را به اتهامات  این واقعه در زمان معاو

واهی زندانی کــــرده یا به قتل می‌رســــاند.8 منع نقل حدیث ســــبب رواج‌یافتن احادیث کذب و نســــبت‌های 

دروغین به پیامبــــر اکرم؟ص؟ گردید کــــه این امر واکنــــش ائمه معصــــومین؟عهم؟ را در پی داشــــت. به‌طورمثال 

در روایتی از امام باقر؟ع؟ مجازشمــــردن شــــکنجه توسط حاکمان مسلمان را به ســــبب نقل کذبی دانستند که 

یه، 1403ق، ج2، ص541(. انس‌بن مالک آن را به رسول خدا نسبت داده بود )ابن‌بابو

 طولانی در نشــــر روایات و سیرۀ نبوی رخ دهد؛ به حدی که پس 
ً
این عوامل سبب شــــد تا وقفه نســــبتاً

از آن‌که اجازه نشــــر روایت داده شــــد، بسیاری از اخبار پیامبر؟ص؟ نقل‌به‌معنا می‌شد؛ چراکه هیچ‌گونه سند 
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یّّه  مکتوبی از آن وجود نداشــــته اســــت و اکثر صحابه و تابعین نیز از دنیا رفته بودند. در این‌بــــاره محمود ابور

یان در اضافه و کم‌کردن و تصرف در  ید: »بدان جهت که احادیث نبوی نقل‌به‌معنی می‌شد؛ ازاین‌رو راو می‌گو

؛ عبادی، 1391، ص15(. روایات امتناع نمی‌کردند و لذا ضرر بزرگی بر صنعت حدیث وارد آمد« )روشن‌ضمیر

برخی محققان در این‌باره نگاشــــته‌اند: »بسیاری از روایاتی که با الفاظ مختلف اما معنای واحد به دست 

یخ تکیه‌شــــان بر نقل معنا بوده تا نقــــل لفظ« )ابن‌صلاح،  یان در طول تار ما رسیده معلول آن اســــت که راو

1423ق، ص136(. 

ید: »از نوادر کتاب  باره این کتاب می‌گو دامنۀ نقل به معنا چنان گسترده بود که شارح صحیح بخاری در

بخاری آن است که او یک حدیث صحیح را با سند واحد به دو لفظ نقل می‌کند« )ابن‌رجب عبدالرحمن بن 

احمد، 1417ق، ج1، ص186(.

یسی و نقل حدیث ازآن‌جهت اهمیت دارد که می‌توان آن را در راستای مواجهۀ  مسئلۀ تأخر زمانی سیره‌نو

سیاسی و جانب‌دارانه با آن برشمــــرد؛ چنان‌که تلاش‌های تأمل‌برانگیــــز و همه‌جانبه برخی از خلفای پس از 

رحلت پیامبر؟ص؟ بر منع نقل حدیث و دســــتور به سوزانــــدن و محونمودن روایات و مکتوبات و اســــتمرار آن 

یــــان و کاتبان حدیث که برخی از ایشــــان از زمره  تا زمان مرگ خلیفۀ ســــوم و به‌تبع آن بــــرخورد و مقابله با راو

صحابه پیامبر بودند و تبعید و بازداشت و به‌قتل‌رساندن آن‌ها9، جملگی نشــــان از آن دارد که هدف اصلی و 

یف در سنت و سیرۀ نبوی با ازمیان‌برداشتن صحابه پیامبر  مهم دستگاه خلافت پس از پیامبر؟ص؟، ایجاد تحر

یف‌شده به نسل‌های بعدی بوده است.  و ارائۀ سیرۀ تحر

یــد: »پــس از رحلــت پیامبــر؟ص؟، خلیفــۀ اول مــردم را جمــع  ( در این‌بــاره می‌گو ذهبی )مورخ مشــهور

ــان پــس از شمــا  ــن‌رو مردم ــد؛ ازای ــاوت نقــل می‌کنی ــث متف ــر؟ص؟ احادی ــه ایشــان گفــت: شمــا از پیامب نمــوده و ب

ــر ســخنی  ــا از پیامب ــرد ت ــذا ازاین‌پــس چنانچــه کســی از شمــا درخواســت ک ــود؛ ل ــد ب ــد خواهن در گمراهــی و تردی

ییــد کتــاب خــدا بــرای مــا کافی اســت« )ذهبی، ۱۴۲۸ق، ج1،  نقــل کنــد او را از ایــن عمــل بازداشــته و بگو

یــد: »خلیفــۀ دوم، ســه نفــر از روات  یــان و حبــس کتــاب می‌گو ص3(. همچــنین او درخصــوص بازداشــت راو

 ، حدیــث یــعنی عبدالله‌بــن مســعود، ابوالــدرداء و ابامســعود انصــاری را حبــس کــرد و گفــت: "شمــا از پیامبــر

بسیــار حدیــث نقــل می‌کنیــد"« )همــان، ص4(.



رب
رسی اد


ل

ۀ روایی دید



گ

اه عبدا


ل
کریم س


وش ر


ر انتساب اقتدارگرایی به اسلاد
















145

دوران منع حدیث هرچند در مدت کوتاه خلافت امیرالمؤمنین؟ع؟ متوقف گردید؛ اما در همین دوران نیز 

یه در شام، از سیرۀ خلفای ســــابق پیروی کرده است و از نشــــر احادیث جلوگیری می‌کرد و همچنان‌که  معاو

برخی از محققان اشاره کردند این مسئله تا بیش از یک قرن ادامه یافت )ابوزهره،  محمد، ۱۹۵۸م، ص126(.

به مــــوازات منع دســــتگاه سیاسی حاکم از نشــــر احادیث، صنعت جعل حدیث رشــــد فــــراوانی یافت. 

احادیث مجعول و بی‌ضابطه به‌سرعت در میان آحاد جامعه منتشر گردید و پس از آن معیار مشخصی برای 

یّّه، 1420ق، ص118(. تشخیص و تمایز میان روایات صحیح و سقیم یافت نشد )ابور

4-2. تأثیر جریانات سیاسی در نقل سیره

یســــی است. در زمینۀ مسائل سیاسی  یانات سیاسی حاکم بر سیره‌نو  عامل دوم در نقل سیره، تأثیر جر

یشه در نزاع‌های قبیله‌ای  باید توجه داشت که پس از رحلت رسول خدا؟ص؟ جناح‌بندی‌های سیاسی ‌-‌که ر

یرانی و سلب  یش شدت گرفت. شدت این نزاع‌ها به حدی بود که سبب بروز جنگ و و داشت‌‌- در میان قر

یسی داشته؛  یان سیره‌نو یادی بر جر امنیت از جامعه اسلامی شد. بی‌شک اختلافات سیاسی تأثیر بسیار ز

چراکه دســــتگاه سیاسی حاکم بخصوص بعــــد از روی‌کارآمدن بنی‌امیه به‌جهت توجیــــه اعمال ظالمانه خود 

و همراه‌نمودن گروه‌های مختلف جامعه، در منتســــب‌نمودن سیاســــت‌های خود به سیرۀ نبوی تلاش بسیاری 

یسان بود.  یف سیره‌نگاری و فشار بر سیره‌نو ین راهکارها در این‌باره تحر داشتند و یکی از بهتر

یافت  باره سیــــرۀ پیامبر در مثلاً ســــلیمان ‌بن عبدالملک در ســــفر به مدینه، کتابی از ابان ‌بــــن عثمان در

می‌کند و پــــس از مطالعــــه آن را می‌سوزانــــد و آن را با پدرش عبدالملــــک در میان می‌گــــذارد و پدرش ضمن 

 ،۱۳۸۶ ، ید: »کتابی که برای ما در آن فضیلتی نیست چه ســــودی دارد؟!« )زبیر بن بکار تأیید کار وی می‌گو

ص334-331(. یا در واقعــــه دیگری، خالدبن عبدالله قسری )حاکم اموی در عراق(، از محمدبن شــــهاب 

ید: »گاه در سیره از علیبن  زهری درخواست می‌کند تا سیرۀ نبوی را در کتابی جمع‌آوری کند. ابن‌شهاب می‌گو

ید: »فقط زمانی نام او را ذکر کن که به‌نحو  ابی‌طالب نیز سخنی به میان آمده است«. خالد در پاسخ او می‌گو

بدی باشد« )ابوالفرج اصفهانی، ۱۳۸۶، ص15-22(.

تأثیر وقایع تاریخی و گرایشات سیاسی و فرهنگی گاهی باعث افزوده‌هایی بر اخبار تاریخی شده است تا 

حاکمان به‌وسیلۀ آن به مقابله با مخالفان بپردازند و در پی آن سیاســــت‌های بازدارنده اعمال کنند؛ مثلاً شیوه 
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ینیان10 و اضافاتی که در برخی از کتب تاریخی نســــبت به آن اعمال شده است به‌وضوح  باره عر نقل خبر در

ینیان، در میان مورخان اتفاق‌نظر وجود دارد، اما  نوع گرایشات را نشــــان می‌دهد. اگرچه در اصل مجازات عر

در نوع مجازات آن میان مورخان شیعه و سنی اختلاف‌نظر اســــت. مثلاً در منابع اهل‌سنت چنان‌که واقدی 

یده شود، چشمانشــــان را میل داغ کشند و سپس به  ذکر می‌کند، پیامبر؟ص؟ دســــتور داد دست و پایشان بر

یزند )واقدی، ۱۳۸۶ش، ج1، ص568( یا بخاری، رهاکردن آن‌ها در بیابان و هلاک‌شــــدن از تشنگی را  دار آو

نیز در دنباله آن اضافه می‌کند )بخاری، 1410ق، ج7، ص13(. طبری نیز سوزاندن جنازه‌ها را ذکر کرده است 

)طبری، 1403ق، ج6، ص281(.

این در حالی است که در تمامی منابع و تفاسیر شیعه، چنین اضافاتی ذکر نشده است؛ بلکه در روایتی که 

کلینی در کافی از امام ســــجاد و امام صادق؟عهما؟ نقل می‌کند، پیامبر؟ص؟ در بارۀ ایشان حکم محارب را جاری 

کرد و بر آن حکم، چیزی نیفزود )کلینی، 1407ق، ج7، ص245(.

، به جهت توجیه   این اخبار از ائمه اطهار؟عهم؟ به‌خوبی نشان می‌دهد که دستگاه خلافت پس از پیامبر

و تطهیر عملکرد خود در برخورد با مخالفان، در انتســــاب اعمال خود به سیرۀ نبوی تلاش می‌کردند و در این 

یسان بهره می‌بردند.  راه از ظرفیت سیره‌نو

یف در انتســــاب فضایل است. مثلاً در  نکتۀ دیگر در تأثیر دســــتگاه خلافت و جوّّ سیاسی حاکم، تحر

مغازی معمر بن راشــــد به نقل از ابن‌عباس کاتب در صلح حدیبیه را علیبن ابی‌طالب؟ع؟ معرفی می‌کند. 

یــــد وقتی این خبر را برای زهری نقل کــــردم، وی خندید و گفت: »بله، علی بــــود؛ اما اگر از این‌ها  معمر می‌گو

یند عثمان کاتب بوده اســــت!« )همان( یا چنان‌که برخی محققان به آن اشــــاره کردند  )بنی‌امیه( بپرسی می‌گو

یف سخنانی علیه امام  عروة‌بن زبیر به جهت ارتباطات نزدیکی که با عبدالملک مروان داشت در جعل و تحر

علیبن ابی‌طالب؟ع؟ نقش داشته است )ابن ابی‌الحدید، ج4، 1404ق، ص63(.

، تأثیر فرایند »قصه‌پردازی« و »نقل داســــتان« از سیرۀ نبوی اســــت. ایــــن فرایند در زمان  مطلب دیگر

بنی‌امیه به حدی جدی شــــد کــــه در میــــان کارگزاران حکومتی، شــــغلی به نــــام »قصّّاص« ایجــــاد گردید که 

یف  وظیفه‌اش بیان قصه و داســــتان از سیره مســــلمانان و وقایع صدر اسلام بود. تأثیر این مــــوضوع در تحر

سیره‌نگاری ازآن‌جهت اهمیت دارد که در پسِِ پردۀ قصه‌ســــرایی، بسیاری از حقایق در سیرۀ نبوی و روایات 

ایشان حذف گردید و به‌جای آن، اســــرائیلیات بسیاری بر آن اضافه شــــد. تأثیر این عامل به حدی بود که 
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ین عوامل ترک ســــنت در میان مســــلمین به شمــــار می‌آمد  به نقل برخی از صحابه، این پدیده یکی از مهم‌تر

)عاملی، ج1، ۱۴۲۶ق، ص133(.

یــف  یــن روایــات بی‌پایــه و تحر یســان تأثیــر بســزایی داشــت و تدو کــه دســتگاه حاکمیــت بــر سیره‌نو ازآنجا

حقیقــت می‌توانســت در مشروعیت‌بخشــی به دســتگاه سیــاسی نقش مــؤثری داشــته باشــد و در نبــود صحابه 

ــر و انحــراف  ــارم اسلام را دچــار تغیی ــکری نســل‌های ســوم و چه ــان ف ی ــن عمــل می‌توانســت جر ــعین، ای و تاب

یــن فــرد بــه سیــرۀ نــبوی  گردانــد؛ ازایــن‌رو ائمــۀ اطهــار؟عهم؟ به‌عنــوان جانشینــان بــه حــق پیامبــر؟ص؟ کــه عالم‌تر

بودنــد بــا ایــن هجمــه فرهنگــی دســتگاه خلافــت بنی‌امیــه مقابلــه جــدی می‌کردنــد. مــثلاً امــام ســجاد؟ع؟ در 

یــان مشــهور بنی‌امیــه بــه شمــار می‌رفــت وی را از خطــر عــملی کــه  نامــه‌ای بــه محمدبــن شــهاب زهری کــه از راو

نـد: سـاختند و فرمودـ گاه ـ انججـام می‌دـهـد آ
»مگـــر نـــه ایـــن اســـت کـــه می‌خواهند بـــا ایـــن دعوت‌هـــا تـــو را چون 
قطب آسیـــاب، محور بیدادگری‌هـــا قرار دهنـــد و ستم‌هایشـــان را گِِرد تو 
بچرخاننـــد! آن‌هـــا می‌خواهند با وجـــود تو، علمـــای راســـتین را در نظر 
مـــردم مشـــکوک ســـازند و دل‌هـــای عـــوام را بـــه‌سوی خـــود کشـــند... 
ای عـــالم دین‌فروختـــه، کاری کـــه بـــه دســـت تـــو می‌کننـــد از عهـــده 
یـــن همکارانشـــان برنمی‌آیـــد...«  یـــران و نیرومندتر یـــن وز مخصوص‌تر

)ابن‌شـــعبه،1363،ص154-159(.

یانات سیاسی در نقل سیره، ادلۀ روایی خود را منتســــب  با این حال، سروش بدون درنظرگرفتن تأثیر جر

یره  به اسلام و پیامبر می‌کند؛ حال‌آن‌که نقل این روایات که ســــند بسیاری از آن‌ها به انس‌بن مالک و ابوهر

برمی‌گردد )سیوطی، 1426ق، ج2، ص84( و انتســــاب ایشــــان به دســــتگاه سیاسی خلافت و روایاتی که بر 

یه، 1377، ج1، ص190(، باید گفت این روایات صلاحیت استدلال  مطعون‌بودن آنان دلالت دارد )ابن‌بابو

را ندارند. 

4-3. نسب‌های قومی و روابط عشیره‌ای 

یسی، تأثیر نســــب‌های قومی و روابط عشیره‌ای است. در برخی از  عامل سوم از عوامل مؤثر بر سیره‌نو

سیره‌ها می‌توان بزرگ‌نمایی و جلوه‌دادن مفاخر یک عشیره را به‌وضوح مشــــاهده کــــرد. به‌طورمثال، عروة‌ بن 
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یســــان عرب، پدرش زبیر بن عوام از صحابی پیامبر و مادرش اسماء  ین سیره‌نو زبیر از نخستین و مشــــهورتر

بنت‌ابوبکر و خاله‌اش عایشه بنت ‌ابی‌بکر اســــت و چنان‌که بلاذری نقل می‌کند، همواره به‌حسب و نسب 

یش مباهات می‌کرده است )بلاذری، ج5، ص371(. خو

یشاوندی میان  این امر در رشد شــــخصیت و روایات او نیز تأثیرگذار بوده اســــت و باتوجه‌به قرابت خو

زبیر و عایشه، سیره‌نگاری عروة نمی‌تواند بدون جانب‌داری قبیلگی باشد و ازاین‌رو باید در صحت مطالب و 

اخبار او جانب احتیاط را رعایت نمود. 

یــان اســامی افــرادی  خانــدان عثمــان نیــز در ایــن امــر نقــش به‌ســزایی داشــتند؛ چــه آن‌کــه در میــان راو

چون ابــان ‌بــن عثمــان، عــمرو بــن عثمــان، عمــر بــن عثمــان، ســعیدبن عثمــان عبدالرحمن‌بــن ابــان بــه چشــم 

کــه قرابــت فــامیلی بــا خانــدان بنی‌امیــه  مــی‌خورد کــه همگــی از خانــدان خلیفــه ســوم به‌شمــار می‌رونــد و ازآنجا

داشــتند، مواضعــی همســو بــا آن‌هــا در روایــات آنــان مشــهود اســت. ازجملــه مصادیــق آن می‌تــوان بــه نوع 

گزارش‌هــا در اسلام ابوطالــب اشــاره کــرد؛ چنان‌کــه مورخــان عثمانی‌مذهــب چون بخاری و ابن‌ســعد، آیــۀ ۱۱۳ 

ــرای ابوطالــب نهــی  ــه همین جهــت از طلــب مغفــرت ب ــر ب ــه پیامب ــب دانســتند ک ــه را در شــأن ابوطال ب سورۀ تو

ــر  ــزارش طــبری، وقتی پیامب ــر گ ــا ب ــا بن شــد )بخــاری، 1410ق، ج2، ص98؛ ابن‌ســعد، ۱۴۱۰ق، ج1، ص122( ی

نم از دیــن آبــاء و اجــدادم بگــذرم«  از جنــاب ابوطالــب خواســت تــا ایمــان بیــاورد، او در پاســخ گفــت: »نمی‌تــوا

)طــبری، 1403ق، ج2، ص313(.

یف‌ها و جهت‌گیری‌های سیاسی، اختصاص به زمان و گروه خاصی نداشــــته است و  این دســــته از تحر

یان و کاتبان نخســــتین نیز مشــــاهده کرد؛ چنان‌که در مغازی   می‌توان رگه‌هایی از آن را در مکتوبات راو
ً
بعضاً

یان از جنگ احد، نامی از ابوبکر و عمربن خطاب نیســــت؛ اما در همان نقل در  واقدی در ذکر اســــامی فرار

شرح ابن ابی‌الحدید که از واقدی بیان شده است نام آن‌دو نیز به چشم می‌خورد! یا در نقل بلاذری از واقدی 

 ، یف شده است )جونز تنها نام عثمان ‌بن عفان به چشم می‌خورد و این نشان می‌دهد که روایت واقدی تحر

1409ق، ج1، ص18(.

4-4. وثاقت سیره‌نویسان، عامل مهم در نقل سیره

یسـان اسـت. در این‌بـاره بررسی و تحقیـق در اسـناد   چهـارمین عامـل در نقـل سیـره، بررسی وثاقـت سیره‌نو
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ابن اسـحاق نشـان می‌دهد کـه وی از وثاقت چنـدانی در میان مورخـان برخوردار نیسـت. به‌طورمثـال واقدی 

یسـان مشـهور اسـت، در کتابـش از سیـره ابن‌اسـحاق چیزی نقـل نکـرده اسـت کـه برخی علت  یخ‌نو کـه از تار

آن را عـدم اعتمـاد علمـای مدینه بـه ابن‌اسـحاق دانسـته‌اند یـا ابن‌نـدیم در توصیـف ابن‌اسـحاق او را مطعون 

می‌دانـد و معتقـد اسـت وی به‌دلیـل مسـائل و اتهامـات اخلاقی کـه داشـت مورد طعـن قـرار گرفتـه اسـت. 

یسـد: »وی از اسـرائیلیات و اخبـار اهل‌کتـاب اسـتفاده کـرده و اصحـاب  بـاره اخبـار او نیـز می‌نو همچـنین در

حدیث با او موافـق نبودنـد و او را تضعیف کردند« )ابن‌نـدیم، 1346، ص105(. ابن‌هشـام نیـز در مقدمۀ سیرۀ 

خود به‌صراحـت بـه اخبـار ابن‌اسـحاق طعـن وارد کـرده و در ذکـر اخبـار ابن‌اسـحاق که مسـتند قـرآنی و روایی 

یسـد: »در میـان آنچه که ابن‌اسـحاق نقـل می‌کند، اخباری اسـت کـه نه در  ندارد، احتیـاط کرده اسـت و می‌نو

قـرآن و نـه در سیـرۀ نـبوی جایگاهـی نـدارد« )زکار سـهیل، 1375، ش1، ص122-135(.

نکتۀ دیگر در وثاقت ابن‌اسحاق، تمایلات سیاسی اوســــت؛ چه آن‌که به گفتۀ برخی محققان، تعدیلاتی 

را در سیره خود به نفع آل‌عباس داشته اســــت، به این علت که وی سیرۀ خود را به منصور عباسی و فرزندش 

، ۱۳۶۹، ص81(. یتز مهدی تقدیم کرده است )هوروو

گیری‌های فرقه‌ای در نقل سیره 4-5.  نقش مذهب و جهت‌

یــان سیره‌نــگاری اســت؛   عامــل پنجــم در سیره‌نــگاری، نقــش مذهــب و جهت‌گیری‌هــای فرقــه‌ای در جر

یــخ و همــواره تحت‌تأثیــر گرایشــات مــذهبی و فرقــه‌ای بــوده  براین‌اســاس، نــگارش سیــرۀ نــبوی در طول تار

اســت. به‌طورمثــال در دورۀ اعتقــادات رسمــی، مکتــب اشــعری و اهل‌حدیــث به‌عنــوان مذهــب رسمــی معــرفی 

ــاری همــچون صحیــح بخــاری و مســلِِم کــه در  ــوده اســت و آث ــر از ایــن واقعــه ب ــز متأث می‌شــود. سیره‌نــگاری نی

ایــن دوره نگاشــته شــده، در خدمــت مکتــب اهل‌حدیــث قــرار داشــته اســت. سیره‌نــگاری در میــان شیعیــان 

نیــز از دیگــر مصادیــق ایــن مــوضوع اســت و چنان‌کــه برخــی محققــان بــه آن اشــاره کردنــد، آغــاز سیره‌نــگاری در 

کــم در حــذف فضایــل امیرالمؤمــنین؟ع؟ بــوده اســت و ازایــن‌رو  میــان شیعیــان هــم زمــان بــا فشــار دســتگاه حا

انگیــزۀ اصلی در سیره‌نــگاری شیعیــان، برجســته‌نمودن جایــگاه و فضایــل آن امــام در عصــر نــبوی بــوده اســت 

)حسینیان‌مقــدم، 1395، صــص57-72(.

یخــی اسلام نبــوده اســت؛ بلکــه   نــگارش وقایــع تار
ً
بررسی عوامــل فوق نشــان می‌دهــد سیره‌نــگاری، صرفــاً

ــل فرهنگــی  ــم در راســتای تقاب ــاسی حکومت‌هــا و عــاملی مه ــزاری مناســب در جهــت پیشــبرد اهــداف سی اب
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یخــی بسیــار حائــز اهمیــت  در هــر عصــر به‌شمــار مــی‌رود. ازایــن‌رو تشــخیص وثاقــت و میــزان اعتبــار اخبــار تار

 بــه نقــل آن‌هــا در 
ً
یخــی را صرفــاً یم سروش کــه اعتبــار و وثاقــت گزاره‌هــای تار اســت و بــرخلاف ادعــای عبدالــکر

یخــی و عــدم مخالفــت طبــع مســلمانان مســتند می‌ســازد، احــراز صــدق ایــن گزاره‌هــا امری بــس دشــوار  منابــع تار

و مــرهون تلاش علمــی فــراوان اســت.
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نتیجه‌گیری � 
یم سروش در نســــبت  از مجموع آنچه گذشــــت می‌توان چــــنین نتیجه گرفت که ادلــــۀ روایی دکتر عبدالکر

یابی یک گزارۀ تاریخی صحیح اســــت. ازدیگرسو، آن ادلۀ  اقتدارگرایی به اسلام، فاقد ملاکات لازم جهت ارز

ادعایی با محکمات آیات قرآن و سیرۀ نبوی در تعارض آشکار اســــت؛ چنان‌که وی در استناد به روایت »انی 

امرت ان اقاتل الناس« بدون بررسی صحت ســــندی و دلالی روایت، آن را بر سیرۀ نبوی حمل می‌کند. این در 

حالی است که همین‌ روایت و سایر روایات مورد ادعای سروش، از تعارض جدی با آیات قرآن و سیرۀ قطعیۀ 

پیامبر؟ص؟ حکایت دارد. همچنین وی بــــدون درنظرگرفتن مقتضیات زمان و وجوه تشــــابه، روایات مذکور را 

به‌نحو مطلق بر سیرۀ پیامبر؟ص؟ تسری می‌بخشد.

یح گزارشات تاریخی، بر اصل صحت روایات تاریخی تاکید دارد؛ درحالی‌که بررسی  دکتر سروش در تشر

مؤلفه‌های مهمی چون زمان، گرایشــــات سیاسی و قبیلــــه‌ای و اعتقادات مذهبی و فرقــــه‌ای نقش مهمی در 

نگارش سیرۀ نبوی دارد که توجه به آن‌ها می‌تواند در پذیرش یا عدم پذیرش یک گزارش تاریخی مؤثر باشد. 

یادی با صدر اسلام دارند.  سروش ادلۀ خود را از سیرۀ ابن‌اسحاق و ابن‌هشام نقل می‌کند که فاصلۀ زمانی ز

یانات سیاسی و عشیره‌ای در نقل این روایات بسیار محتمل اســــت؛ چنان‌که روایات  افزون‌براین‌که تأثیر جر

یره و انس‌بن مالک نقل شــــده است که مشــــهور به کذب و در جوامع   در منابع روایی از ابوهر
ً
یادشــــده غالباً

رجالی، مطعون هستند. بنابراین تحلیل روایی سروش از سیرۀ نبوی دارای اشکالات و ابهامات بسیاری است 

و نمی‌تواند ادعای وی را در اثبات اقتدارگرایی اسلام ثابت نماید. 
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پی‌نوشت � 
هل��.« .1  »امرت ان اقاتل انلاس حتی قیولوا لا اله الا ال
عْطِيتُ .2 

ُ
عن اسماعیل الجعفی انه سمع اباجعفر؟ع؟ یقول قال رسول الله؟ص؟ ایطعت خمسا مل طعیها احد بقلی أ

عْطِيتُ جَوَامِعَ 
ُ
عْبِ‏ وَأ مَغْنَمُ وَنُصِرْتُ‏ بِالرُّ

ْ
 لِيَ ال

حِلَّ
ُ
 وَأ

ً
 وَطَهُورا

ً
رْضُ مَسْجِدا

َ
أ

ْ
تْ لِيَ ال

َ
حَدٌ قَبْلِي جُعِل

َ
مْ يُعْطَهَا أ

َ
 ل

ً
خَمْسا

فَاعَةَ. 
َ

عْطِيتُ الشّ
ُ
امِ وَأ

َ
ل

َ
ك

ْ
ال
بْح..3 

َ
مْ‏ بِاذّل

ُ
قَدْ جِئْتُك

َ
دٍ بِيَدِهِ ل ذِي نَفْسُ مُحَمَّ

َّ
يُّ جِوَارٍ هَذَا وَال

َ
يْشٍ أ يَا مَعْشَرَ قُرَ

خدا شما را از آنان که با شما در دین قتال و دشمنی نکرده و شما را از دیارتان بیرون ننمودند نهی نمی‌کند که با .4 

آنان نیکی کنید و به عدالت و انصاف رفتار نمایید، که خدا مردم با عدل و داد را بسیار دوست می‌دارد.

کار دیـن بـه اجبـار نیسـت، تحقیقـا راه هدایـت و ضلالـت بـر همـه کـس روشـن گردیـده، پـس هرکـه از راه کفـر و .5 

سرکشـی دیـو رهـزن برگـردد و بـه راه ایمـان بـه خـدا گرایـد، بی‌گمـان بـه رشـته محکـم و اسـتواری چنـگ زده کـه هرگـز 

نخواهـد گسسـت، و خداونـد )بـه هرچـه خلـق گوینـد و کننـد( شـنوا و داناسـت.

و در راه خـدا بـا آنـان کـه بـه جنـگ و دشـمنی شـما برخیزنـد جهـاد کنیـد؛ لیکـن از حـد تجـاوز نکنیـد کـه خـدا .6 

متجـاوزان را دوسـت نـدارد.

سلسـله راویـان وسیره‌نویسـان مسـلمان را مـی تـوان در سـه دوره زمانـی خلاصـه کـرد: از سیره‌نویسـان نسـل اول کـه .7 

)متوفـی 91ق( اشـاره کـرد.  فاصلـه زمانـی کمتـری بـا دوران حیـات پیامبـر داشـتند می‌تـوان بـه ابوعبـدالله عروة‌بـن زبیر

روایات زیادی از او در کتاب های سیره و مغازی نقل شده و در مغازی او را نخستین کسی دانسته‌اند که صاحب 

تصنیـف بـوده اسـت. از دیگـر مورخـان هـم‌دوره او مـی تـوان بـه ابان‌بـن عثمـان پسـر خلیفـه سـوم )متوفـی 120ق( و 

شـرحبیل‌بن سـعد )متوفی 123ق( اشـاره کرد. از میان نسـل دوم مورخآن، دو نفر از دیگران شـهرت بیشـتری یافتند: 

یکـی عاصم‌بـن عمربـن قتـاده و دیگـری ابن‌شـهاب زهـری )متوفـی 124ق( اسـت. و از میـان راویـان نسـل سـوم نیـز 

، از اولین افرادی بودند که  می‌توان به موسـی‌بن عقبه و محمدبن اسـحاق و ابومعشـر سـندی اشـاره کرد. این سـه نفر

سـیره و مغـازی پیامبـر؟ص؟ را نوشـتند و به‌جهـت جامعیـت، بـر دیگـر راویـان و مورخـان گذشـته تقـدم یافتند.

.ک بـه کنـز العمـال، متقی‌هنـدی، ج۱۷، ص۳۱۵، ح۳۱۷۱۹؛ کتـاب الفتـن؛ وقعـۀ الصفین؛ سـیر .8  در ایـن زمینـه ر

اعالم النبالء، ذهبـی، ج۳، ص۱۴۲، رقـم ۲۵، شـرح حـال معاویۀ‌بـن سفیان؛ المسـتدرک علـی الصحیحیـن، حاکـم 

؛ تاریخ مدینـۀ دمشـق،  کتـاب معرفـۀ الصحابـه، ذکـر مناقـب عمـار بـن یاسـر نیشـابوری، ج۳، ص۴۳۶، ح۵۶۶۰؛ 

ص۴۱۴-۴۳.  ، ابن‌عسـاکر

، البدایۀ والنهایه، ج5، ص285؛ .9  .ک به دینوری، ابن قتیبه، الامامة والسیاسة، ج1، ص30؛ ابن‌کثیر در این زمینه ر

البلاذری، انساب الاشـراف، ج5، ص524.

عرینیان 8 نفر از مشـرکانی بودند که به مدینه آمده و مسـلمان شـدند؛ اما به‌علت ناسـازگاری آب و هوای مدینه 10 .
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بیمار شـدند. آن‌ها به فرمان پیامبر به منطقه ذی‌جدر در نزدیکی قبا نقل مکان کرده و عهده‌دار گله شـتران شـدند 

و در ازای آن از شـیر آن شـتران اسـتفاده کردنـد تـا کـه بهبـود یافتنـد امـا پـس از بهبـودی، مرتـد شـدند و پـس از کشـتن 

عده‌ای از مسـلمانان، گله شـتران را سـرقت کرده و متواری شـدند. آیه 33 سـوره مائده در مجازات محاربان در شـأن 

این افراد نازل شـده اسـت. ازاین‌رو پیامبر؟ص؟ دسـتور تعقیب ایشـان را صادر و به جرم محاربه، آنان را مجازات کرد. 

طبرسـی، فضل‌بن حسـن، مجمع البیان فی تفسـیر القرآن، ج3، ص291.
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An Analytical Review of the Hadith Evidence Cited by Abdolkarim Soroush 
in Attributing Authoritarianism to Islam

Hamed Sajjadi1

Jahangir Masoudi2 

  �Abstract
The relationship between religion and power is one of the longstanding and contentious issues 

that has consistently attracted the attention of scholars in the philosophy of religion. Among 
contemporary voices, Abdolkarim Soroush has offered a particular interpretation of this relationship 
in a series of lectures, wherein he describes the language of Islam as a language of power and 
violence. He characterizes the Prophet of Islam (PBUH) as a power-seeking and authoritarian figure 
and considers the Qur’an, as the Prophet’s speech and discourse, to be filled with indications of 
authoritarianism.

To support his claims, Soroush refers to a set of historical reports from the Prophet’s life (sīrah), 
which, in his view, indicate a link between the Prophet and authoritarian conduct. This article adopts 
a critical-analytical approach to examine the narrative foundations of Soroush’s viewpoint. It argues 
that the hadith-based evidence he cites fails to meet the established criteria for historical validity. 
Furthermore, the article highlights the undeniable influence of political agendas during the caliphal 
era in promoting an authoritarian reading of the Prophet’s conduct. It also contends that Soroush’s 
interpretation conflicts with Qur’anic verses and the authentic Prophetic sīrah, and ultimately lacks 
comprehensiveness and scholarly consistency.

Keywords: Abdolkarim Soroush, Religion and Power, Prophet with the Sword (Nabī bi’l-sayf), 
Authoritarian Prophet.
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A Critical re-reading of the Rational Arguments for “Intellectual Goodness 
and Ugliness” (Ḥusn wa Qubḥ ʿAqlī)

Rezā Muḥammad ʿ Alīzādeh1 

  �Abstract
The main topic of this article is to examine the reasons for intellectual goodness and ugliness as 

one of the principles accepted by the followers of the Imamiyya (Twelver Shiʿi). The primary part of 
the paper analyzes the reasons that have been presented thus far through rational means to prove 
intellectual goodness and ugliness. In this regard, the rational arguments for intellectual goodness 
and ugliness, as they appear in theological texts (kutub-i kalāmī), are first mentioned, and then 
rewritten and reviewed logically for further scrutiny.

The result of examining rational reasons is that they are incomplete in proving rational goodness 
and ugliness. Of course, it should be noted that the inadequacy of these arguments in proving 
rational goodness and ugliness is not a reason to reject rational goodness and ugliness; rather, it is 
an opportunity to examine this issue and its arguments more closely. Due to the importance of the 
subject, the author tries to clarify the weaknesses of the arguments in order to help researchers who 
are trying to strengthen these arguments.

Keywords: Goodness and Ugliness (Ḥusn wa Qubḥ), Imami Theology (Kalām al-Imāmiyyah), 
Human Acts (Afʿāl al-Insān), Rational vs. Revelational Goodness and Ugliness (Ḥusn wa Qubḥ ʿ Aqlī 
wa Sharʿī).
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particularly in the case of the Seal of the Prophets and the Ahl al-Bayt, practical injunctions like the 
ḥajj were observed literally. Since the Imams themselves were embodiments of spiritual perfection, 
applying such interpretations to them—as if they needed to “attain recognition of their own 
Imam”—is rendered meaningless.

Keywords: Imam of the Time (Imām al-Zamān), Ismailiyya (Ismailis), Taʾwīl (Esoteric Exegesis), 
Ḥadīth of Recognition (Ḥadīth al-Maʿrifah), Imamate (Imāmah).
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Analytical Study of the Ḥadīth of Recognition (Maʿrifah) and Its Esoteric 
Exegeses (Taʾwīlāt) from the Ismaili Perspective

Safdar Rajabzadeh1

Hamidreza Mohammadi2

Seyyed Majid Mirdamadi3

  �Abstract
One of the ḥadīths agreed upon by Islamic theological schools is the ḥadīth “Man māta wa lam 

yaʿrif imām zamānihi māta mītata jāhiliyyah” (Whoever dies without recognizing the Imam of his 
time dies the death of ignorance), known as the Ḥadīth of Recognition (Ḥadīth al-Maʿrifah), cited 
in both Shīʿa and Sunni ḥadīth sources. Among these, the Ismailiyya (Ismailis), in their doctrinal 
discussions on the Imamate—including the attributes of the Imam, the necessity of recognizing him, 
and the method of his appointment—have also referenced this ḥadīth in their literature, particularly 
under the topic of recognizing the Imam. The content of the ḥadīth underscores the elevated status 
of the Imamate to such an extent that failure to recognize the Imam results in a “death in ignorance.” 
Ismailis, consistent with their hermeneutical strategy of applying esoteric exegesis (taʾwīl) to Quranic 
verses and ḥadīths, have proposed specific interpretations (taʾwīlāt) for this ḥadīth. This article 
employs a descriptive-analytical method with a critical approach to elucidate the Ismaili perspective 
on the taʾwīl of the Ḥadīth of Recognition. Key findings include: The acceptance of ritual prayer 
(ṣalāt) being contingent upon recognizing the Imam. Equating the recognition of God (maʿrifat 
Allāh) with the recognition of the Imam. Symbolizing the washing of both hands in ritual ablution 
(wuḍūʾ) as an allegory for recognizing the Imam.

However, the Ismaili taʾwīl of practical injunctions—such as linking the obligation of pilgrimage 
(ḥajj) to attaining recognition of the Imam of the Time—not only lacks textual evidence from the 
Qur’an’s apparent meanings (ẓawāhir), the Sunnah of the Prophet, or the teachings of the Imams 
of the Ahl al-Bayt, but also contradicts their historical practice. Throughout prophetic history, 
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meaning-making and to elucidate their mechanisms of influence.

Keywords: Crisis of Meaning (Buhran-e Maʿnā), Doctrines of Islamic Philosophy (Taʿālim-e 
Falsafeh-ye Eslāmī), Meaning of Life (Maʿnā-ye Zendegī), Existential Crisis (Buhran-e Wujūdī).
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Application of Ṣadrāean Philosophy’s Doctrines in  
Resolving the Crisis of Meaning

Narjes Rezaei Adriani1 

Mahdiyeh Jalalyan2

Fatemeh Saidi-Nejat3

  � Abstract
Technological progress, the scale and velocity of change, and the resultant ambiguity and 

contradiction of information in the modern world have precipitated crises that increasingly render 
human life meaningless, casting individuals into an unending void. The urgent need to discover 
profound meaning in life to resolve these crises has prompted diverse intellectual schools to 
prescribe solutions rooted in their respective foundations and ideologies. Islamic philosophy—
particularly the school of Ḥikmat al-Mutaʿāliyah (Transcendent Theosophy)—as a profound 
intellectual tradition with deep metaphysical foundations, offers efficacious doctrines that appear 
to significantly contribute to generating effective meaning in life. Key principles such as the 
primacy of existence (aṣālat al-wujūd), the gradation of existence (tashkīk al-wujūd), substantial 
motion (ḥarakat al-jawhariyyah), essential dependence (imkān-e faqrī), and philosophical 
rules related to causality (ʿilliyyah), the faculties of the soul (quwā al-nafs), and others serve as 
foundational teachings that aid in constructing meaning. In therapeutic frameworks grounded in 
Ṣadrāean philosophy, the proposed method involves an ascending trajectory from crisis behaviors 
to the individual’s worldview, followed by a descending trajectory from the rectified worldview to 
the treatment of dysfunctional and crisis behaviors. Since human actions arise from underlying 
perceptions, altering one’s perception of existence (wujūd) and the nature of the self (dhāt) 
leads to the rectification of behavior and the resolution of crisis symptoms. This study employs 
a descriptive-analytical method to identify the impactful doctrines of Ṣadrāean philosophy in 
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Analytical Examination of Dreyfusian Artificial Intelligence (Based on 
Heideggerian Existence) from the Perspective of Islamic Philosophy

Mohammad Mahdi Oveisi1

Mohammad Esfandiari2

Yaser Hosseinpour3

  �Abstract
Artificial intelligence (AI) is a phenomenon with approximately a century of history, which, with 

its current advancements, has become one of the newest and most significant technologies and 
contemporary issues in the world. Nevertheless, fundamental research in the field of AI, particularly 
within Islamic philosophy, remains very scarce. The most fundamental and crucial questions raised 
in this arena are: Is the parity of artificial intelligence with human intelligence even possible? And if 
so, how can artificial intelligence be constructed? So far, two prominent approaches in the field of 
AI are cognitivism and connectionism, the realization of artificial intelligence according to both of 
which is considered impossible from the perspective of Islamic and Western philosophy.

However, a third perspective, proposed by Hubert Dreyfus and rooted in Heideggerian 
existential theory and Merleau-Ponty’s phenomenological embodiment, shares affinities with the 
principles of natural philosophy of the soul (ʿilm al-nafs) in Islamic philosophy. This paper conducts 
foundational research through a descriptive-analytical method to examine Dreyfus’s view on the 
equivalence of artificial intelligence. Dreyfus raises two critiques: one based on the immateriality 
of perception and knowledge, and another on the co-planar existence of corporeal and material 
entities. He concludes that the emergence of so-called “artificial intelligence” is impossible. 
Dreyfus argues that, according to Islamic philosophy, intelligence can indeed be attained. However, 
the resulting intelligence aligns with the divine order of creation and thus cannot be labeled as 
“artificial intelligence” in its conventional sense. Instead, it constitutes natural intelligence, where 
humans act as the preparatory ground (moiʿd) for its formation and accelerators in the process of its 
actualization (ḥudūth).

Keywords: Artificial Intelligence, Islamic Philosophy, Human Soul (Nafs), Heideggerian 
Existence, Dreyfusian AI, Merleau-Ponty’s Embodiment.
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The Asymmetry of Love and Virtue in the Thought of Ibn Qutaybah 
al-Dinawarī and Its Comparison with the Renowned View of Muslim 

Philosophers

Fardin Jamshidi-Mehr1 

Alireza Masoumi-Jalal2

  � Abstract
Human beings are inherently virtue-seeking and harbor love for virtue and perfection. However, 

the nature of the relationship between love and virtue remains a subject requiring inquiry. Ibn 
Qutaybah al-Dinawarī, a prominent scholar, posits a meaningful distinction between love and 
virtue. He believes that, considering human characteristics and attributes, it is not only unnecessary 
for love of virtue to be equal and commensurate with virtue itself; rather, there should be complete 
separation (baynūnah) and detachment between them. In other words, the more virtue, the better; 
but love for virtue should be moderate, and one must avoid excessiveness (ifrāṭ) and deficiency 
(tafrīṭ) in this love and affection. This principle equally applies to vices and hatred toward them: 
even if one is immersed in vice, hatred toward such a person must be tempered with moderation.

This is while famous Muslim philosophers consider the relationship between love and virtue 
to be an equal relationship, such that the intensity of love depends on the degree of virtue. 
Furthermore, Ibn Qutaybah conceptualizes the relationship between love and virtues as non-
essential, non-intrinsic, separable, and controllable. In contrast, Muslim philosophers maintain that 
the relationship between love and virtue is essential (ḍarūrī) and inseparable (infikāk-nāshudanī), 
and cannot be intensified or weakened by advice, exhortation, or command.

Keywords:Ibn Qutaybah al-Dinawarī, Virtue (Faḍīlah), Love (ʿIshq), Moderation (Iʿtidāl), Muslim 
Philosophers (Ḥukamā).
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