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 راهنماي تدوين مقاله و شرايط پذيرش آن

 الهيات تطبيقي دانشگاه اصفهان نشريه

 (پژوهشي -علمي)
 

منددان قدرار    كند تا در دسترس علاقه ظران را منتشر مين هاي پژوهشي صاحب تازهلنامة علمي پژوهشي الهيات تطبيقي، صدوف

 گيرد. بنابراين مقالات ارسالي بايد داراي شرايط زير باشد.

 شرايط علمي -الف

تحليلي و نتيجه كاوشهاي نويسنده يا نويسندگان ( Original Research)قاله بايد داراي اصالت و نوآوريم -1

 باشد.

 .گردددر نگارش مقاله بايد روش تحقيق علمي رعايت شود و از منابع معتبر و اصيل نيز استفاده  -2

ت تحريريه بررسي و ارزيابي مي شود و در صورت داشدتن شدرايط   أتوضيح: مقاله پس از دريافت، نخست در هي

ت أت كسدب شدده در هيد   لازم، براي داوران ارسال مي گردد. پس از وصول ديدگاههاي داوران نتايج و امتيدازا 

 تحريريه مطرح مي شود و در صورت كسب امتيازات كافي و پذيرش آن، در نوبت چاپ قرار مي گيرد.

 شرايط نگارش -ب

 .مقاله بايد از جهت نگارش ساختاري محكم و استوار داشته باشد و اصول فصاحت و بلاغت در آن رعايت شود -1

 .باشد ستوندو ظاهري مقاله به صورت و شكل عنوان مقاله بايد كوتاه و گويا  -2

شود )ذكر شماره  نوشته(Email)گان همراه با درجه علمي، نشاني محل كار و نشاني نام نويسنده يا نويسند -3

 .ول مكاتبات در برگ پيوست نيز لازم است(ؤتلفن مس

 كلمه( باشد. 200تا  150چكيده فارسي حد اكثر پانزده سطر ) -4

 حداكثر شش كلمه باشد.كليد واژه فارسي  -5

 كه خواننده را براي ورود به مبحث اصلي آماده سازد.اي  گونه اراي مقدمه روشن و دقيق باشد بهمقاله بايد د -6

 بيان پيشينة تحقيق از شرايط مقاله است. -7

 در متن اصلي مقاله بايد موضوع به طور روشن تحليل شود. -8

 باشد.مقاله بايد داراي نتيجه گيري دقيق  -9

 كلمه( باشد.200تا  150انگليسي حداكثر پانزده سطر ) ةچكيد -10

 انگليسي حداكثر شش كلمه باشد. ةكليد واژ -11

 شود. نوشتهدرجه علمي و محل كار به انگليسي  ،نام نويسنده -12

زريدن  مثدال: ) ؛ شدود  ترتيدب ندام نويسدنده، سدال و صدفحه نوشدته      ارجاعات متن بايد داخدل پرانتدز بده     -13

 (.254:1372كوب،

 :مآخذ پاياني بايد به ترتيب زير باشدمنابع و  -14

 الف: كتاب

نام مترجم يا مصحح، محل نشدر،  نوبت چاپ، نام خانوادگي )شهرت(، نام، سال انتشار )درون پرانتز(، نام كتاب، 

 نام ناشر.

 ب: نشريه

)درون گيومده( ندام نشدريه، شدمارة دوره،     )شهرت(، نام، سال انتشار )درون پرانتز(، عنوان مقالده   نام خانوادگي

 .)از ص تا ص( صفحات مقاله



 

 ج: مجموعه مقالات

، ندام  مقالده )درون گيومده( ندام گدرد آورندده يدا ويراسدتار        ، عنواندرون پرانتز() سال انتشارنام خانوادگي، نام، 

 .شماره صفحات مقاله )از ص تا ص(  ،مجموعه مقالات، محل نشر، نام ناشر

 سايتهاي اينترنتيد: 

 نام خانوادگي، نام، )آخرين تاريخ(، عنوان موضوع )درون گيومه(، نام و نشاني اينترنتي به صورت ايتاليك.

 ه: لوح فشرده:

 نام خانوادگي، نام، سال انتشار )درون پرانتز(، عنوان، نام لوح فشرده، محل نشر، نام ناشر.

 سطر تنظيم شود. 23فحه در و هر ص باشد صفحه 25مقاله بايد حداكثر  -15

بده دفتدر مجلده     با ثبت نام در سامانه نشريات، 13فونت  Lotusبا قلم  word 2010مقاله بايد تحت برنامه  -16

 ارسال شود.

اسامي خاص و اصطلاحات لاتين و تركيبات خارجي، بلافاصله پس از فارسدي آن، درون پرانتدز، در مدتن     -17

 شود. نوشتهمقاله 

 مقالات مستخرج از پايان نامه بايد تاييد استاد راهنما را همراه داشته باشد. -18

 مقاله نبايد در هيچ مجله يا همايشي ارائه شده باشد. -19

 : مجله در پذيرفتن يا نپذيرفتن مقاله، همچنين ويراستاري آن آزاد است.1يادآوري

 است. : چاپ مقالات به ترتيب مرتبة علمي نويسندگان2يادآوري

ارسال مقاله فقط از طريق سامانه نشريات دانشگاه اصفهان امكان پدذير اسدت و بده مقدالاتي كده از      : 3يادآوري

 شود. يي و ... ارسال شود، پاسخ داده نمطريق پست الكترونيك
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Abstract 

The modern human, from one side, by different causes was involved in running away from 

the devoutness; and from other side, for getting the more freedom in thought and deed, denied 

essence and innate in human being.But does the human really lacking essence and innate? 

Can human sellect every goals and meaning and then any styles of life free from this 

problem?  

Without doubt, purpose and meaning of fortunate life should be setting proportionate to 

natural structure (for example protection from the equable temperature of body) and 

instenctive structure (as suitable feeding). But, in addition to nature and instinct, dose human 

have a innate structure that needs to observe its circumstances for earning happiness? 

 In Aristotelian philosophy the beings was defined according to their "substance" and 

accidents (essence and appearance) in ways "complete essential definition" and "complete or 

defect descriptive definition". For example for human definition it was applied "rational 

animal" statement and for horse "neighing animal" statement. The assumption of such 

definitions is accepting "essence" (substance) or special quiddity structure, including natural, 

instinctive and innate structure in human and other live or no live beings (essentialism). And 

those people such John Locke and existence philosophies considered the human as a "tabula 

rasa" or unwritten tablet. 

In view of Allame Tabatabaee, that he retrieved it from Islamic tradition and rational and 

historical documents, because the species of created beings are leaded naturally toward their 

ideal aims or happiness by God, the human being that was made with innate structure is 

leading toward  resolving the defects and earning the happiness life. Of course the human, 

because of his free will and power of election, sometimes is ignoring this innate structure and 

acts opposite it and thus makes damage and misfortune for him. But Kierkegaard, as "the 

father of existentialism", takes precedence the existence of man on his essence and he 

originally denies essence, substance and special innate for man.  

Allame believed the man have common fortunate and misfortune, because they have common 

knowledges and tendencies, thus they need common dirrection, tradition and religion. But 

Kierkegaard believed the paths of fortunate and misfortunate for men are differents, because 
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they have not common essence and innate. Every body make his special essence and 

substance with his free will. He can ellect one of the triple directions or spheres (aesthetic, 

moral and religious) and anyone shouldnot be fuss and blame. 

In view of Allame, the religion and Sharia law that descended from Heaven is compatible 

with innate and essence of human and fortunate of whole of human depended on following it. 

But Kierkegaard, as an fideist christian, believed the way of his  fortunate and salvation 

depended on following Holy Book and he has most recommendated, pointly or clearly, about 

following this way. 

Allame believs that to determine aim and meaning of life without considering the essence and 

innate is unrealistic deed and harmfull for man's fortunate and safety. But Kierkegaard, in his 

famous opinion, do not think a limitation about acceptence in electing one of the triple 

spheres; because he thinks the human is nothing, hollow and pure contengent. However in his 

non-celebrity opinion, he clearly or explicitly believes the man has a substance and original 

innate and evantually he respected of his living in religious sphere and maybe his instability 

in selecting a meaning of life for himself due to such instability and dichotomy in his theory 

about innate.  

In view of Allame the properties of innate matters are non-adventitious public, stableness at 

the same ability to strenthen and weaken and self-explaining. It is obtained such signs in 

second view of Kierkegaard. 

In most remarks of Allame it is obvious that he believes some innate matters are actually at 

birth and immediate knwoledge (in presence). And he believes other innate matters are 

potential. Kierkegaard, in his famous view that repudiates innate and substance, indeed denies 

it's actuallity and opptionality. But his second view suggests that he accepts actually and 

involuntary innate that of course human can pass from it's unnecessary items with his free 

will.  

Allame believes the factors as the false education and training remove man from his first 

primitive innate and involve him following his or other's carnal desires and causes him 

unfortune. In despite of the acceptence first innate, this changing way suggests man's 

freedom. Kierkegaard, as other opponents of innate for the purpose of genetic and legislative 

freedom, disagreed with innate; unaware that the agreement for innate don,t conflict with 

freedom. Of course he, in his second view, accepted this compatibility within innate and 

freedom. 

Allame agrees with innate acknowledge and tendency to truth, beauty and generality of 

religion, however in the details of religion he clarifies that the knowning God, tends to God, 

monotheism in person, adjectives and actions, prophecy, Velaya (guardianship) and Islamic 

law are innates. Kierkegaard, in his first view, believed the human even is empty of innate of 

God knowing. But in his second viewpoint and specially in his opinion that agreed with 

"subjectivism", he confesses the being of God and His attributes as oneness, power, 

knowledge, mercy and etc. Then with rejection of materialism, he declares that the only way 

for salvation is christianity. 

In view point of Allame, throldom, worship, purification and knowledge of soul are primary 

and middle meanings of life. The main and final meaning of life is divine knowledge or 

approach to God. And these are according to man's substance and innate. In this condition 

human in this world gets tranquility, happiness, hopeness, justice, freedom and security; and 

in afterlife he gets fotunate. Kierkegaard confesses that the morality is innate and moral is a 

passage to religiousness and faithfully life and man's fortunate are depending to haltering 

carnall desires and as a result religiousness. He believes the life in aesthetic sphere and even 

in moral sphere led to failure and hopelessness. 
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Thus the most important common points in views of Allameh and Kierkegaard, the material, 

spirituall, worldly and heavenly fortunate depend on faith to God, religiousness and thraldom 

to religious teaches and following this way to devine knowlegde and mysthetic nearness to 

God.    

 

Keywords: substance, innate, the meaning of life, the innate religion, Allame Tabatabaee, 

Kierkegaard. 
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 الف. کلیات

 مقدمه. 1

شخود   باعخ  مخی  « معنخای زنخدگی  »اندکی تفطن در مفهوم 

دریابیم که در اهمیت این موضوع تردیدی نیسخت. انسخان   

موجودی زنده، آگاه و آزاد است کخه از ررکخت آزادانخه و    

آگاهانخخه، نخخاگزیر اسخخت. او رخخبر ذات دارد و منفعخخت و  

جوید؛ اما ررکت در کخدام مسخیر و    سعادت خویش را می

 کند. هد  و معنا، سعادت او را تأمین می با کدام

شخخک مقصخخد و معنخخای زنخخدگی سخخعادتمندانه بایخخد  بخی 

متناسب با ساختار طبیعخی و رریخزی انسخان تن خیم شخود.      

 37المثل ساختار طبیعی بدن انسان مستلزم رفظ دمخای   فی

درجه و ساختار رریزی انسان مستلزم تأمین مخواد رخذایی   

ریر این صورت، سخ مت   مناسب و کافی برای اوست؛ در

 و رتی ریات او به خطر خواهد افتاد.

ع وه بر رریزه و طبیعت، آیخا سخاختار دیگخری بخه نخام      

هم در انسان هست که رعایت قوانین مربوط به آن « فطرت»

را به انسان تحمیل کند؛ بنابراین، مسئلۀ اصلی این است کخه  

یخا خیخر،   آیا نوع انسان، فطرت یا روان مشترک و ثابتی دارد 

مشخترک،  « معنخای زنخدگی  »و اگر انین است، آیخا مسختلزم   

وارد و ثابتی است یخا خیخر. بخا قبخول فطخرت مشخترک در       

آدمیان، معنای زندگی آنان مشترک خواهد بخود و آن معنخا و   

 هد  باید ملُهمَ از آن فطرت و همسو با آن لحاظ شود.

در این مقاله ت ش شده است آراء دو تن از فیلسخوفان  

الله  هخخخای آیخخخت نخخخام  امخخخدار مسخخخلمان و مسخخخیحی بخخخهن

(، معخرو  بخه   1360 - 1281سیدمحمدرسین طباطبایی )

 Sorenع مخخه طباطبخخایی و دکتخخر سخخورن کرکگخخور )  

Kierkegaard ،1813 - 1855 فیلسو  اگزیستانس و ،)

روشخخنفکرو پروتسخختان مخخذهبو دانمخخارکی، دربخخارۀ مسخخئلۀ  

بررسخی تطبیقخی،   « معنای زنخدگی »و رابطه آن با « فطرت»

 تحلیلی و انتقادی شود.

 

 تاریخچه. 2

طور مشاص از زمخان اف طخون و    های دور و به از گذشته

اند در  ارسطو، کلیۀ اشیائی که ذات یا ماهیت مشترک داشته

انخد. در   شده می« تعریف»بندی و  نوع یا گونه خاصی، دسته

به دو قسم ردر و رسم و هریک « تعریف»فلسفه ارسطویی 

دار  شوند. رد تام عهده این دو به تام و ناقص تقسیم میاز 

بیان تمام ذاتیات )مانند تعریف انسان به ریوان ناطق(، رد 

ناقص بیان برخی از ذاتیات )مانند تعریف انسان به جسخم  

ناطق(، رسم تام تعریف شیء به یخک جخزء ذاتخی و یخک     

جزء عرضی )مانند تعریف انسان به ریوان خندان( و رسم 

ص تعریف به جزء عرضخی )ماننخد تعریخف انسخان بخه      ناق

(. ذاتخی یخا   100 -98ق: 1408خندان( است )نک. الم فر، 

شود کخه قخوام و وجخود شخیء      جوهر به خاصیتی گفته می

وابسته به آن اسخت و شخیء بخدون آن معخدوم اسخت؛ امخا       

عرض این انین نیست. همخین شخیوه در میخان فیلسخوفان     

راین ریوانیخت، ناطقیخت و   مسلمان نیز پذیرفتخه شخد؛ بنخاب   

شوند. بخه   ها محسوب می ضارکیت، عناصر مشترک انسان

جسخمُ نخام    »شخود   همین ترتیب در تعریف ریوان گفته می

و از ناطقیخخت، خردمنخخدی و « رسخخا م متحخخرکم بخخا راده 

نخام طبیعخت و     تر به شود. آنچه پیش ورزی اراده می اندیشه

ت انسان اسخت کخه   رریزه در انسان یاد شد، ناظر به ریوانی

محل صدور یخا انتخزاع قخوانین خاصخی در وجخود انسخان       

نیخز قخوانین   « ناطقیت»که از تعریف به فصلو  شود؛ انان می

آید که همان ساختار فطخری او را شخکل داده    خاصی برمی

شخود. مطهخری نیخز     از آن یاد می« فطرت»است و با عنوان 

فطرت را همخان صخورت نوعیخۀ انسخان و فصخل ممیخز او       

(. قخوانین ناشخی از   1/158: 1369داند )نخک. مطهخری،    می

ریوانیت )طبیعخت و رریخزه( و ناطقیختف )فطخرت( انسخان      

مستلزم نحوه خاصی از زندگی اسخت کخه بخدون در ن خر     

گخرفتن آنهخا، زنخخدگی داخار دشخخواری و گخاهی در عمخخل     

 شود. ریرممکن می

طبق برخی مطالعات، انین مبنایی در تعریخف اشخیاء و   

و ازجملخه انسخان، در فلسخفه رخرب تخا زمخخان      موجخودات  

دکارت و کانت نیز رلبه داشت. در ررب به طرفداران این 

و بخخه ایخخن دیخخدگاه  (Essentialists)« گرایخخان ذات»مبنخخا، 

شخخود؛ زیخخرا  اطخخ ق مخخی (Essentialism)« گرایخخی ذات»

های  دانستند و ویژگی موجودات را دارای ذات یا ماهیت می
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( و Essentialو قسم ذاتی یا جخوهری ) ماهوی آنها را به د

کردنخخد. در برابخخرو   تقسخخیم مخخی  (Accidental)عرضخخی 

دار و رالب بخا طیفخی گسخترده،     ای پرطر  ایده« گرایی ذات»

یخخخا  (anti-essentialism« )ضخخخدذاتگرایی»بخخخه نخخخام  

بخرآورد کخه    ، سخر (non-essentialism)« گرایخی  ریرذات»

عینخخی  کیفیخخات و خخخواص ذاتخخی و عرضخخی را اوصخخا    

اند؛ بلکه تابع وضخع و قخرارداد و صخرفار مربخوط بخه       ندانسته

کخه ذاتخی و عرضخی در فلسخفه      دانند؛ دررالی زبانشناسی می

گراییو رربی، نخاظر بخه رابطخه     ارسطویی و اس می یا در ذات

ذهن و خارج است، نه تابع جعخل و قخرارداد زبخانی )نخک.     

ان ع وه بخر  گرای بنابراین ریرذات (.40 -36: 1383خندان، 

طور کلی بخا ذات   ماالفت با ذات و ماهیت برای انسان، به

گرایخی   اند. فطرت و ماهیت برای همه اشیاء و امور ماالف

(Innatism) شمار  گرایی به یکی از مصادیق و اقسام ذات

طخور ویخژه، انسخان را دارای ذات، ماهیخت و      آید که بخه  می

و ریوانات جدا  داند که او را از سایر موجودات فطرتی می

 نشاند. کند و در جایگاه برتر می می

گرایخخان،  در فلسخخفه جدیخخد رخخرب در میخخان تجربخخه    

 John Lockeبار، فیلسو  انگلیسی جخان  ک )  ناستین

طور مشاص و مفصل، موضوع فطرت  ( به1704 -1632،

گرایانی مانند دکارت و  یبنیتخز را   را مطرح و د یل فطرت

نشدنی و بخرای   رد کرد. او ن ریۀ فطرت را نادرست و دفاع

آزادیو تفکر و تحقیخق در علخم، اخخ ق، دیخن و سیاسخت      

دانسخت.  ک، بنیانگخذار لیبرالیسخم و مخدافع      خطرناک مخی 

رقخخوق فخخردی بخخود و ن ریخخۀ فطخخرت را ابخخزاری  آزادی و

دروری برای ماالفت بخا اصخ رات و مقابلخه بخا جریخان      

ای بخرای توجیخه تنبلخی در کخار      روشنفکری و آن را بهانخه 

و « کارذ سفید»دانست. تعبیر  ک برای انسان،  پژوهش می

اسخت   (tabula - rasa« )لوح نانوشخته »تعبیر شاررانش، 

؛ 216 -213: 1383؛ خنخخدان، 59 -29: 1381)نخخک.  ک، 

(. او و طرفدارانش بخا بخیش از   26 -25/ 3: 1377ملکیان، 

اند )نک. خنخدان،   ده دلیل به رد فطرت و فطریات پرداخته

 (.44 -43/ 3: 1377؛ ملکیان، 225-250: 1383

هخخخخخا و  در دورۀ جدیخخخخخد رخخخخخرب، مارکسیسخخخخخت 

هایی همچخون دورکخیم و... نیخز     ها و اهره اگزیستانسیالیست

اند. تفخاوت ایخن    گرایی ماالفت کرده گرایی و فطرت با ذات

عده با  ک و امثال او این است که اینخان بخرخ    ک بخا    

قبول ذات در ریر انسان ماالفتی ندارند؛ بلکه تنها بخا قبخول   

انخد. گخروه دیگخری     ذات یا فطرت در انسان ماالفت کخرده 

ن (، جخخا1679-1588ماننخخد فرویخخدگرایان، تومخخا  هخخابز ) 

 -1748( و جرمخخی بنتخخام ) 1873 -1806اسخختوارت میخخل ) 

اند؛ البتخه کسخانی ماننخد      ( به سرشت بد در انسان قائل1832

گرایخان و   روسو، آبراهام مزلو و اریخک فخروم همچخون ذات   

 گرایان سنتی، به فطرت یا سرشت نیک معتقد هستند. فطرت

ها درباره انسان بخه سخه    بنابراین در این موضوع دیدگاه

. 2سرشخختی؛  . نیخخک1شخخود:  دگاه اصخخلی تقسخخیم مخخی دیخخ

(. 113 -108: 1389سرشختی )گرامخی،    . بخی 3سرشتی؛  دیو

سرشتی عبارت دیگری برای طرفداران امور فطری یخا   نیک

سرشتی به  های ویژه انسانی است. دیو ها و گرایش شناخت

هخای منفخی یخا رریخزیو      ها و گخرایش  معنای قبول شناخت

سرشتی به همان معنخای مخدرن ر    صر  در انسان است. بی

 ک و فیلسوفان اگزیستانس و مارکسیست است که انسان 

هخا و   و خالی از شخناخت « لوح نانوشته»را در ابتدای تولد 

دانند. در این دیخدگاه،   های بالفعل مثبت یا منفی می گرایش

تدریج در طول زنخدگی خخود بخا انتاخاب و ارادۀ      انسان به

سخوی   محیط و تعام ت اجتمخاعی بخه  خود و یا با تأثیر از 

یابد و ماهیخت و ذات خخود را    ها سوق می ها یا بدی خوبی

 دهد. شکل می

 

 اقسام فطریات. 3

شخود.   دربارۀ فطریات، آمار مشاص و قطعخی یافخت نمخی   

گاهی فطریات را به سه شاخه فطریاتف شناختی )ادراکی(، 

 . فطریخات شخناختی،  1انخد:   گرایشی و توانشی تقسیم کرده

های اخ قی  های بدیهی یا قضایای اولیه، گزاره مانند گزاره

جخویی   . فطریات گرایشی، ماننخد رقیقخت  2و خداشناسی؛ 

طلبخی، عشخق و    خواهی اخ قخی، زیبخایی   طلبی(، خیر )علم
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خخواهی و   طلبخی، آزادی  طلبی، جخاودانگی  پرستش، اجتماع

هخای   . فطریات توانشی، مانند توانایی3خواهی؛  مطلق کمال

ادگیری، رلبخخه بخخر نفسخخانیات، نخخوآوری )خ قیخخت(،    یخخ

سانگویی و تفهیم و تفاهم )زبخان( و تقخرب بخه خداونخد     

 (.148 -121: 1389)گرامی، 

شود هر یک از سه گخروه فخوق بخه     طورکلی، ادعا می به

اقتضای دیخدگاه خخود دربخارۀ فطخرت و سرشخت انسخان،       

داننخد.   معنای زندگی را همسو با نحوه سرشت انسخان مخی  

گرایخی معتقدنخد سخعادت     سرشتی یا فطرت طرفداران نیک

اش را  انسخخان در ایخخن اسخخت کخخه معنخخا و هخخد  زنخخدگی  

هخای   ها و توانش ها، گرایش شکوفایی هراه بیشتر شناخت

سرشتی، سخعادت انسخان را    فطری قرار دهد. طرفداران دیو

داننخد و   سوی اشباع ررائز ریوانی انسخان مخی   در ررکت به

تی، برخی سعادت انسخان را در انتاخاب   سرش طرفداران بی

داننخد   فردی او به هر یک از دو سوی خوبی یخا بخدی مخی   

)ماننخخد برخخخی از فیلسخخوفان اگزیسخختانس( و برخخخی او را  

دانند که خود تخابع   مجبور به تبعیت از محیط اجتماعی می

 ها(. وضعیت تولیدی و اقتصادی است )مانند مارکسیست

مخخه و کرکگخخور وجخخوی مواضخخع ع  اکنخخون بخخه جسخخت

 پردازیم. باره می دراین

 

 های علامه ب. دیدگاه

 معنای فطرت و فطری. 1

( را بخه ایخن   565 -502ع مه سان رارب اصخفهانی ) 

به معنای جداشخدن از  « فطر»نحو نقل کرده است که ریشۀ 

، یعنخی ایجخاد و ابخداع یخک     «فطر الیه الالق»طول است و 

اری از کارها باشخد  شیء از سوی خدا به هیئتی که آماده ک

ففطخْرتتَ  »یا اثر خاصی از آن صادر شود. ع مه سخسس آیخه   

دانخد   ( را به این معنا مخی 30)روم،« فتطترتالنَّا َ علَتیهْا اللَّهف الَّتی

که خدا در نهاد مردم سرشتی پدید آورده و متمرکز ساخته 

آورد )الطباطبایی،  که به خدا معرفت یافته است و ایمان می

در آیخخه مخخذکور، یعنخخی  « فطخخره الله»(. و 10/299ق: 1391

قدرت بر شناختن ایمانی که بخا آب و گخل آدمخی سرشخته     

 (.7/191شده است )همان: 

مطهری منشأ ن ریۀ فطرت را قخرآن و رخدی  دانسخته    

دانخد   می« امر المسائل»است و آن را یکی از اصول قرآنی و 

اس می توجهی اندیشمندان  (؛ و از کم237: 1383)نصری، 

: 1378اسخخت )مطهخخری،   بخخه ایخخن موضخخوع مهخخم متأسخخف

(. در آثخخخار ع مخخخه نیخخخز همخخخین نکتخخخه  786و  13/579

بودن فطرت( اسختفاده شخده اسخت؛ زیخرا او در      المسائل )اُمُّ

ویژه در تفسیر المیزان، از فطخرت   بسیاری از آثار خود و به

و آثار و نتایج آن در مبار  ماتلف، ازقبیل اثبات خخدا و  

وت و معاد تا اخ قیات و معخام ت و سیاسخات سخان    نب

 گفته است.

ای که در قرآن برای امور فطری استفاده  مشهورترین آیه

فتأتقفمْ وجَهَْکَ لفلدِّینو رنَیفار ففطخْرتتَ  »شده است، انین است: 

فتطترتالنَّا َ علَتیهْا   تتبْدیلت لفاتلقْو اللَّخهف ذلفخکَ الخدِّینُ      اللَّهف الَّتی

 1 (.30روم،) «لْقتیِّمُ وَلکفنَّ أتکثْترتالنَّا و   یَعْلتمُونتا

بخه نصخب   « فطخره الله »ع مه ذیل این آیه معتقد اسخت:  

خوانده شده است تا د لت کند بخر اینکخه مخ زم فطخرت     

سوی دین الهخی   باش که خلقت و فطرت الهی، انسان را به

هخدایت  (. این 178/ 16: 1391کند )الطباطبایی،  هدایت می

شود، در  درونی که گاهی از آن به هدایت تکوینی تعبیر می

قخخالت ربَُّنتخخا الَّخخذی   »انسخخان و همخخۀ مالوقخخات هسخخت:    

 2 (.50)طه، «  ءٍ ختلْقتهُ ثُمَّ هَدى کُلَّشتیْ أتعْطى

آیخد، ع مخه هخدایت     کخه از مطالخب مزبخور برمخی     انان

طور که همخۀ   داند: همان تکوینی را همان هدایت فطری می

سخخوی سخخعادت و هخخد  ایدئالشخخان،  انخخواع مالوقخخات بخخه

اند و تجهیزاتشان مناسب با آن هد   شده« هدایت فطری»

سخوی   است، انسان هم مفطور به فطرتی است که او را بخه 

تکمیل نواقص و رفخع نیازهخایش هخدایت کخرده و نفخع و      

وَ نتفْس  وَ ماسوََّاها فتأتلهَْمهَا »ضررش را به او فهمانده است: 

این هخدایت، مشخترک    3 (.8-7)شمس، « جوُرَها وَ تتقوْاهافُ

خخاطر تجهیخزات    بین همه افراد آدمی است. نوع انسان بخه 

مشخخترکی کخخه دارد، سخخود و زیخخانش هخخم مشخخترک اسخخت؛ 

بنابراین، یک نوع سعادت و شقاوت دارد و مسختلزم یخک   

 (.  178/ 16: 1391نوع سنت ثابت است )الطباطبایی، 

 این قسمت برمی آید که: از سانان ع مه در
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ناست، فطرت، یعنی نوعی ایجاد و ابداع که موجخود   

صخدور  « آمخاده »و « مسختعد »کاری یا « آماده»و « مستعد»را 

سازد؛ به عبارت دیگخر، آن کخار و اثخر بخه شخکل       اثری می

استعداد و بالقوه در مالوق وجود دارد، به شخکل بالفعخل.   

ل کخرده و گویخا آن را   البته ع مه این معنا را از رارخب نقخ  

 پذیرفته است.

آید که فطرت، تنها برای  دست می دوم، از بیان رارب به

رود، بلکه درباره هر شیء مالوق اعخم از   کار نمی انسان به

که خود ع مه نیخز   انسان و ریرانسان نیز کاربرد دارد؛ انان

به این معنای عام تصریح کرده که هخدایت فطخری، همخان    

سخت و تکخوین دربخارۀ همخۀ مالوقخات      هدایت تکوینی ا

رخال، بهتخر اسخت میخان      است، نه تنها درباره انسان. بخااین 

، بلکه «تساوی»هدایت تکوینی و هدایت فطری، نه نسبت 

نسبت اعم و اخص مطلق قائل شد و هخدایت تکخوینی را   

اعم از هدایت طبیعی، رریزی و فطری و هدایت فطری را 

مطهری در برخی از آثار  که شهید ویژه انسان دانست؛ انان

 انین کرده است.« فطرت»خود ازجمله در کتاب 

و رهنمخون  « هخدایت »سوم، این تکوین و فطرت نوعی 

سوی سعادت و کمال مناسب هخر مالخوق اسخت. پخس      به

مجموعه ساختار جسمی، )و در موجودات زنده( ذهنخی و  

سوی سخعادت رهنمخون    روری و روانی هر شیئی، او را به

دربارۀ انسان تصریح شده است ع وه بر جسم شود. و  می

)روح و روان( او « نفخس »که آمادگی این هخدایت را دارد،  

هخای اخ قخی    نیز از سوی خدا ملهم به فهم بدیها و خوبی

است؛ یعنی توانایی تمییز هدایت و ض لت را دارد و  بد 

بخودن، امخری    این توانایی نیز بخه سخبب تکخوینی و فطخری    

 لقوه است.  استعدادی و با

اهارم، هر نوعی از مالوقات و ازجملخه انسخان، تجهیخزات    

جسمی و روری و روانی مشترکی دارند؛ بنخابراین، فهمشخان از   

مسائل ک نو مربوط به سعادت یا شقاوت و ض لت یا هخدایت،  

مشترک است؛ درنتیجه، سود و زیانشان مشترک اسخت و آنگخاه   

ت و قخوانین ثابخت و   برای زندگی ایخدئال و سخعادتمند بخه سخنّ    

 مشترک نیازمند هستند.     

 اثبات امور فطری. 2

داند و مسختند   ع مه بح  درباره خدا را امری فطری می

های تخاریای و اکتشخافات    او ع وه بر آیات و ارادی ، نقل

(. از ن خر وی،  5/41تخا:   علمی اسخت )نخک. طباطبخایی، بخی    

ای اولیه و ه دهند که انسان مدارک تاریای و علمی نشان می

کردن به این موضخوع و   اند و توجه قدیم اعتقاد به خدا داشته

 های آنان نیز بوده است.   بح  دربارۀ آن، از دردره

تردیخد ایخن مخدارک، رتخی بخا فخرض        اما ناسخت، بخی  

طرفخخی مورخخخان و مکتشخخفان، اسخختقراء نخخاقص فخخراهم  بخخی

ن بخود  رو، برای اثبات فطری آورند، نه استقراء تام؛ ازاین می

بسخا ادعخا شخده اسخت مخدارک       امور کافی نیست. دوم، اه

دهنخد؛   تاریای و علمی، عکس ایخن مطلخب را نشخان مخی    

بخودن   که طبق نقل ملکیان، جان  ک که منکر فطخری  انان

گویخخد: بسخخیاری از مورخخخان و   شخخناخت خداسخخت، مخخی 

دهنخد کخه رتخی     شناسخان از اقخوام و مللخی خبخر مخی      مردم

اه رسد به تصدیق وجود خدا؛  اند، تصوری از خدا نداشته

اکنخون نیخز مردمخانی در     اند هم شناسان که گفته ویژه مردم به

المثل بومیان بدوی در استرالیا و  مناطق دورافتاده زمین ]فی

آفریقا[ و بدور از مدنیرت هسختند کخه منکخر خداینخد.  ک     

انخد   اضافه کرده اسخت کخه ملوانخان زیخادی بخه مخن گفتخه       

ای ببریم که وجود خدا  ه جزایر دورافتادهتوانیم شما را ب می

 (.  40، 3: ج1379کنند )ملکیان،  را انکار می

امخور طبیعخی و رریخزی ماننخد امخور فطخری همگخانی،        

ناپذیر، نامدلل و بخیرن هسختند کخه از راه     ریراکتسابی، تبدیل

تدقیق در آنها به اثبخات امخور فطخری و فطریخات نزدیخک      

ویژگخی در امخور رریخزی،    رسد انخد   شوند. به ن ر می می

کنخد؛   تردید را در وجود این نیروها در انسان برطخر  مخی  

المثل خخوردن و   رتی اگر مدارک تاریای ناکافی باشد. فی

آشامیدن و میل جنسی به دلیل اینکه باع  ریات و بقخای  

اند و نیز به دلیل محسو  و مشخهود و   انسان تا امروز بوده

شخان بخرای انسخخان   بخودن بخخرای انسخان، وجود   باخش  لخذت 

شناسخخخی و  تردیدناپذیرانخخخد. فطریخخخاتی ماننخخخد زیبخخخایی 

شناسی و  شناسی و خیرخواهی، رقیقت خواهی، خیر زیبایی
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طلبی، با اینکه نسخبت بخه امخور رریخزی عمومیخت       رقیقت

کمتری دارند، اما نه به علخت دخالخت در ریخات و بقخای     

باشی، محسو  و مشخهودبودن   خاطر لذت انسان، بلکه به

سایش و آرامش ایجادکننده در زندگی انسان، کمتخر در  و آ

ها در برابر آنهخا   ها و ماالفت کنند و مقاومت می  آنها تردید

بخخودن اعتقخخاداتی دینخخی ماننخخد   زیخخاد نیسخختند؛ امخخا فطخخری 

طلبی، جاودانگی در ریات  خداشناسی، خداگرایی، جاودانه

عقبا و...، نه در ریات و بقخای انسخان نقشخی دارنخد و نخه      

خخاطر   موضوعات آنها محسو  و مشهوداند؛ بلکه تنها بخه 

رضایت باطن، آرامش و ضمانتی که برای التخزام بخه امخور    

آورنخخد، بسخخیاری از مخخردم بخخه آنهخخا   اخ قخخی فخخراهم مخخی

آورند و در عین رال، شک و انکار نیز در این موارد  رومی

 کم نیست.

از سوره اعرا ( گذشخته   174 -172ع مه )ذیل آیات 

مدارک تاریای و اکتشافات علمی، دلیلی عقلی دربخارۀ  از 

نحوۀ شناخت فطری انسان از خدا دارد که بخه شخکل زیخر    

. هر انسانی وجود و هستی خود را ممکن 1شود:  تن یم می

تواند  نیاز؛ زیرا نمی داند، نه مستقل و بی و وابسته به ریر می

 .2ویژه از مرگ رفخظ کنخد.    خود را از برخی مصائب و به

هر انسانی ع وه بر وجود، تدبیر امور ریخاتش را نیخز بخه    

دانخد؛ زیخرا دائمخار از اسخباب طبیعخی مخدد        ریر، وابسته می

داند خودف اسخبابو طبیعخی، وابسخته و     . انسان می3گیرد.  می

داند که اسخباب   . انسان می4نیاز.  اند، نه مستقل و بی ممکن

ایخن   طبیعی، به یک رخاکم ریبخی وابسخته هسختند و همخۀ     

های فخوق جخزء معلومخات و     . گزاره5اسباب، مطیع اویند. 

ارساسات هر انسانی هستند، اعم از جاهل و عالم، صخغیر  

و کبیر و رتی افخراد کخام ر متکبخر و مغخرور. پخس انسخان       

داند که یک راکم ریبی )خدا(، مالک و مدبر وجخود او   می

 (.307/ 8: 1391و جهان است )الطباطبایی، 

بدیهی هستند و انکارپخذیر   3تا  1های  که گزارهامرا با این

یابد  المثل هر کسی از راه روا  پنجگانه درمی نیستند )فی

که بدون مصر  آب، مواد رذایی، اکسیژن و سایر مخواد و  

 5و  4هخای   عناصر طبیعی زنده ناواهد مانخد(؛ امخا گخزاره   

تخوان دانسخت همخه اسخباب      اند. اگونخه مخی   درخور تأمل

راکم ریبی، یعنی خدا وابسته هسختند. اگخر    طبیعی به یک

بودن تسلسخل بخه ایخن     گفته شود که افراد با توجه به باطل

رسند، ممکن است اشکال شخود کخه اخون ابطخال      معنا می

تسلسل د یلی دارد که در یکی از تقریرهای برهان امکخان  

بخودن خداشناسخی    شود، ادعای فطخری  و وجوب مطرح می

شود؛ اما اگخر   اشناسی منتهی مین ری بودن خد -به عقلی 

گفته شود مردم بدون توجه به بطخ ن عقلخی تسلسخل، بخه     

وابستگی اسباب طبیعی به خدا معتقدنخد، شخاید اشخکالش    

ها انین اعتقادی را ندارنخد، و   این باشد که پس ارا خیلی

آنهایی هم که معتقدند شاید در اثخر تلقینخات محخیط و یخا     

 وده است.ارسا  نیاز به فرض وجود او ب

رسد؛ زیرا علخم   آمیز به ن ر می کام ر مبالغه 5اما گزاره  

های پیشین، نه در همخه عالمخان    و ارسا  نسبت به گزاره

است و نه در همه افخراد کبیخر، اخه رسخد بخه جخاه ن و       

ویژه این علم و ارسا  در افراد کام ر متکبر و  صغیران؛ به

 هم به هخر درجخه از رخرور، اگونخه پخذیرفتنی      مغرور، آن

وَ اعلْتموُا أتنَّ اللَّهَ یَحوُلُ بَیْنت الْمخَرْءف وَ  »است! ع مه ذیل آیه: 

نوشته است: خخدا   4 (24 -)انفال« قتلْبوهف وَ أتنَّهُ إولتیْهف تُحشْترُونت

تر است؛ پخس اگخر دربخارۀ هخر      از خود انسان به او نزدیک

ایز شک کند، دربارۀ خدای وارد و پروردگار عالم شخک  

شود.  اش گمراه نمی در تشایص مصداق رقیقیکند و  نمی

پس انسان هیچ راهی به نفهمیدن و نشناختن خدا و شخک  

(. این سخان  48/ 9: 1391در تورید او ندارد )الطباطبایی، 

نیز بیان دیگری برای مطلب سابق است. مراد ع مه در هر 

دو بیان، این است که انخین شخناختی از خخدا در افخرادی     

ار تعلیمات نادرست، رفلت، گناه، کبر و وجود دارد که دا

ررور نشده باشند؛ زیرا بسیارند افرادی که در وجود خخدا  

 تردید و رتی موضع انکار دارند. 

ع مخخه عخخ وه بخخر خداشناسخخی  و خخخداگرایی، امخخوری   

همچخخون علخخم انسخخان بخخه توریخخد ذاتخخی و یگخخانگی خخخدا   

(، توریخخد صخخفاتی، مطلخخق یخخا  103/ 6: 1391)الطباطبخخایی، 

(، و یت مطلقه خدا 104/ 6الوجودبودن خدا )همان:  اجبو
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بر هستی )تورید افعالی(، نبوت، و یت امخام علخی )همخان:    

طورکلی، اصخول عقایخد و    ( و به22: 1415؛ همان: 187/ 16

هخای فطخری    هخا و گخرایش   کلیات شرایع الهی را از شناخت

(. فطری دانسختن  193 -192/ 16انسان دانسته است )همان: 

ن امور به این معنا است که اگر افخراد موضخوع و محمخول    ای

های مدرن ر را درست تصور کننخد، بخه دلیخل وضخوح      گزاره

 درنگ و بدون دلیل، آنها را تصدیق خواهند کرد.   کافی، بی

اما با معیارهایی که برای امخور فطخری اشخاره شخد، )از     

قبیل بین الثبوت، همگخانی، ریراکتسخابی و...(، بخه تأمخل و     

فکر و طرح مبار  استد لی فراوان نیاز است که عالمان ت

دینی و نیز خود ع مه در دفاع از این موضوعات، فطخری  

 اند. بودن آنها را زیر سؤال برده

( 30)روم، « فتأتقفمْ وجَهْخَکَ لفلخدِّینو...  »ع مه براسا  آیۀ 

معتقد است: دین یعنی سخنت زنخدگی و راهخی اسخت کخه      

برای وصول به سعادت  زم است و پیمودنش برای انسان 

برای انسان رایتی جز سعادت نیست؛ سعادتی که مطلخوب  

ای دارد کخه او   فطری انسان است. او فطرت و خلقت ویژه

کند. نوع انسان  سوی این سنت و راه معین هدایت می را به

خاطر تجهیزات مشترک، سود و زیانش مشخترک اسخت؛    به

ت دارد. پس در عمل به بنابراین، یک نوع سعادت و شقاو

/ 16: 1391یک سخنت ثابخت مسختلزم اسخت )الطباطبخایی،      

(. او با توجه بخه مقتضخیات زمخان و مکخان، بخه      178-179

تغییرات  زم در سنت نیز اذعخان دارد؛ امخا اسخا  سخنت     

دینی را که همان ساختمان و بنیه انسانیت اسخت، رقیقتخی   

(. 16/179دانخد )همخان،    وارد و مشترک در نوع انسان می

الله)ص( نقل کخرده اسخت    او سسس این ردی  را از رسول

آید، مگر بخر فطخرت و    که فرمود: هیچ مولودی به دنیا نمی

انخد کخه او را یهخودی و نصخرانی و      این پدر و مادر کودک

آید کخه   (. از این ردی  برمی188کنند )همان:  مجوسی می

یخت،  ناست، اس م دین فطری است، نه ادیانی مانند یهود

گری که از اصالت اولیخه خخود داخار     مسیحیت و زرتشتی

اند و نه سایر ادیخان. دوم، کودکخان از    تغییر و تحریف شده

تربیت نادرستف والدین و دیگران، تخأثیر و از دیخن فطخری    

تخوان بخا زدودن ربخار     گیرند؛ بنابراین همواره می فاصله می

 رفلت و فراموشی به راه فطرت بازگشت.

اش  نویسد: اس م هر دسختور عملخی   ن میع مه همچنی

همراه بخا جهخات اخ قخی و آمیاتخه بخا اصخول فکخری و        

اعتقادی و فلسفی است؛ رتی در ازدواج و طخ ق، بیخع و   

شراء، خوردن و خوابیدن و... قرآن مملو از این نکته است. 

آور اسخت کخه دارای    طبق آیۀ فطرت، دین وقتخی سخعادت  

تفریط باشخد و اعتخدال وقتخی    اعتدال و به دور از افراط و 

هخا و نیازهخای    شود که در تعالیم آن بخه واقعیخت   فراهم می

تکوینی و فطری انسان توجه شخده باشخد و اسخ م انخین     

(. در ایخخخن 101 -100: 1382دینخخخی اسخخخت )طباطبخخخایی، 

جانبه مفقود اسخت   صورت، در سایر ادیان، این اعتدال همه

منحخر  از   الله)ص(، و به همین دلیخل در رخدی  رسخول   

 اند.   فطرت قلمداد شده

 علت انکار فطریات. 3

از ن ر ع مه، فطرت یا هخدایت فطخری  زمخۀ خلقخت     

شخود.   اثر می است؛ اما به دلیل عواملی، ضعیف و گاهی بی

شوند )الطباطبخایی،   این عوامل مانع فهم عقلی و فطری می

افراط (. یکی از این موانع، 104/ 6؛ همان، 123/ 20: 1391

ر رکم یکخی از ررائخز )ماننخد خخوردن، نوشخیدن، شخهوت       د

جنسی، جاه طلبخی و...( اسخت کخه باعخ  سخرپیچی از سخایر       

(. 48-5/47تخا:   شخود )طباطبخایی، بخی    ررائز یخا فطریخات مخی   

ها علت گرایش انسان به خدا را معلخول انحطخاط    مارکسیست

داننخد. ع مخه در    اقتصادی و بیچارگی بشر )ظلم و فقخر( مخی  

ته است خداشناسی، معلول محرومیت مادی نیسخت؛  پاس  گف

پرسختی   بلکه اعراض از خداشناسی، معلول سخرگرمی بخا مخاده   

رانخی و تعطیخل    است؛ زیرا گاهی انحطاط اقتصادی، با شهوت

  5 (.61شود )همان:  خداشناسی همراه می

بنابراین، از ن ر وی، عوامل تضعیف یا تعطیخل فطخرت   

نادرست )اشاره به ردی  اخیخر  عبارتند از: تعلیم و تربیت 

سوی ادیخان   پیامبر دربارۀ انحرا  فرزندان توسط والدین به

دیگر(، رذائل اخ قی مانند لجاجت و تکبر، لذات ناشی از 

 6 پرداختن افراطی به ررائز و گناهان.
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 نتایج گریز از فطرت. 4

همچنان که انسان با گریز از قوانین و ساختار طبیعخی و  

خت  ت جدی در زندگی مخادی و معنخوی   رریزی داار ا

شده و گاهی ممکن است به ه کت برسخد، آیخا گریخز از    

 قوانین و ساختار فطری نیز انین لوازمی دارد.

های فطری و تردیدناپذیر، به اصط حو  یکی از شناخت 

اجتمخاع و ارتفخاع   »است؛ ماننخد گخزاره   « ات اورلی»منطقی، 

و... بخدیهی  « تخی دارد هر معلولی عل»، «نقیضین محال است

است که انکار انین قضخایایی در ن خر و عمخل، نخاممکن     

زمخان   گوید: الف، ب است، هم المثل کسی که می است. فی

باید بسذیرد که الف، ب نیست، یا اگر بگوید علخت تبایخر   

آب رخخرارت اسخخت، در عخخین رخخال، بایخخد بسخخذیرد انخخین  

بنیخاد  ای بین این دو پدیده نیست؛ در ایخن صخورت،    رابطه

جویی انسان، ویخران   های بشری و رس رقیقت تمام دانش

شخود. انکخار    و زندگی روزمره نیز نخاممکن یخا ماتخل مخی    

های اخ قی و زیبایی و گرایش به ایخن امخور نیخز     شناخت

شود که ایزی به نام صدای  ناممکن است؛ زیرا گفت نمی

 زیبا یا من ره زیبا وجود ندارد و انسان به این امور گرایش

شود بشر اموری اخ قخی   و ع قه ندارد. همچنین ادعا نمی

همچون عدالت، سااوت، تواضع، رسن خلق، محبت و... 

و اضخخداد آنهخخا ماننخخد ظلخخم، باخخل، تکبخخر، سخخوء خلخخق و  

شناسد و به گروه اول، گرایش و از گروه  ورزی را نمی کینه

دوم، تنفر ندارد. انکار این مدعا جامعه بشری را تا انهخدام  

 برد. مل به پیش میکا

از ن ر ع مه، انکار خداشناسخی و خخداگرایی فطخری،    

گفته، عواقخب نخاگواری بخرای     همچون سایر فطریات پیش

از سخوره   95 -94بشر خواهد داشت. او در تفسخیر آیخات   

اعرا  نوشته است: اقوام گذشخته منقخرض شخدند؛ اخون     

بیشترشان فاسق و از روش عبودیت بیرون بودند و به عهد 

لهی و میثخاق روز اول خلقخت وفخا نکردنخد )الطباطبخایی،      ا

(. مراد ع مه از عهد الهی و میثاق روز اول 195/ 8: 1391

هخای فطخری    ها و گخرایش  خلقت، نباید ایزی جز شناخت

باشخخد کخخه در رأ  آنهخخا از ن خخر اهمیخخت، خخخداجویی و   

بندی به فضائل اخ قخی و   خداپرستی و خیرخواهی و پای

بندنبودن به این امخور   قی قرار دارد. او پایطرد رذائل اخ 

 داند.  را عامل تباهی و انقراض انسان می

آمَنخُوا وَ اتَّقتخوْا     وَ لتوْ أتنّ تأتهلْت الْقخُرى »قرآن فرموده است: 

لتفتتتحنْا علَتیهْومْ بَرتکاتٍ مفنت السَّخماءف وَ الخْأترْضو وَ لکفخنْ کتخذَّبوُا     

براسخا    7 (.96)اعخرا ،  « کسْفخبُونت فتأتختذْناهُمْ بوما کخانوُا یَ 

تقخخوا و »و « ایمخخان بخخه خخخدا »گفتخخۀ ع مخخه در ایخخن آیخخه  

دو امر فطری است که به فطخرت خداشناسخی   « پرهیزکاری

و خداپرستی و فطرت خیرخواهی و یا شناخت و گخرایش  

به اخ قیات اشاره دارد؛ بنابراین، نزول برکخات آسخمانی و   

ریات است و تکذیب آنها بندی به فط زمینی در گروی پای

به نقمت و عذاب و مصیبت منجر خواهد شد. پس ع وه 

بر التزام به قوانین طبیعی و رریخزی، التخزام بخه مقتضخیات     

فطخخری نیخخز باعخخ  رفخخظ ریخخات معنخخوی انسخخان و       

باشیدن به امور مادی و معنوی انسان و سخعادت او   سامان

از (. 199 -195/ 8: 1391خواهد شخد )نخک. الطباطبخایی،    

آیخد کخه مصخائب ناشخی از تخرک       دسخت مخی   بیان ع مه به

آینخد. راه   فطریات از دو راه طبیعی و فراطبیعی فخراهم مخی  

طبیعی به این معنا است که ترک فضائل اخ قی و ابت ء به 

شک باع  گسترش ظلم و فقخر و جهخل    رذائل اخ قی بی

شود و ترک خداپرستی ع وه  در زندگی اجتماعی بشر می

زدن بخه اضخطراب و    دایش خلأهخای معنخوی و دامخن   بر پی

معناشخخدن زنخخدگی، باعخخ    گرایخخی و بخخی  دلهخخره و پخخو  

شدن اخ قیات و درنتیجه ترک فضائل اخ قخی   پشتوانه بی

شود. مراد از راه ریرطبیعی این است که طبق مفخاد آیخه    می

هخای الهخی در عخالم، نخزول      مذکور و مشخابه آن، از سخنت  

ثخر تخرک ایمخان بخه خخدا و تخرک       های آسمانی در ا عذاب

هایی که در قرآن بخه تکخرار    پرهیزکاری و تقواست؛ عذاب

دربارۀ اقوام پیامبرانی ماننخد نخوح، لخوط، صخالح، شخعیب،      

 خورد. موسی و... به اشم می

 فطرت بالفعل است یا بالقوه؟. 5

تر نیز دانستیم از ن ر ع مه، قبول فطرت بخه ایخن    پیش

معنا است کخه در خلقخت و آفخرینش او سخاختار خاصخی      
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ای در  های ویخژه  ها و گرایش وجود دارد که باع  شناخت

شود و همین ساختار اسخت کخه او را بخرای زنخدگی      او می

کند. همچنان کخه گذشخت، دربخارۀ     سعادتمندانه هدایت می

 ر آمار مشاص و ثابتی ارائه نشده است؛ امور فطری ارتما

شخود، ماننخد    اما با توجه به ع ئمی که برای آن شمرده می

بخودن، ثبخات در عخین     بودن، همگانی یا مشترک ریراکتسابی

بخودن )نخک.    قابلیتف تقویت و تضعیف و نامدلل یا بخدیهی 

(، برخخخی از 2/313: 1379؛ مطهخخری، 36: 1383خنخخدان، 

ست آمخده اسخت. ایخن مخوارد در بحخ       د بارزترین آنها به

 تاریاچه و در ضمن طرح آراء ع مه نیز بیان شده است.

امخخا یخخک نکتخخه مهخخم ایخخن اسخخت کخخه آیخخا امخخور فطخخریو  

ایخن امخور در   « بخودن  بالفعخل »شدۀ ع مه، به معنخای   پذیرفته

هسختند  « بالقوه»ابتدای تولد و پیدایش فرد هستند یا به نحو 

رسند یا برخی از این مخوارد،   یت میتدریج در او به فعل که به

بالفعل هستند و برخی بالقوه، و اگر بالقوه است با اختیخار و  

 8 رسد یا بدون اختیار و اراده. اراده فرد به فعلیت می

ع مه بیاناتی دارد که ظهور و بلکه تصخریح در فطخرت   

و درنتیجخه، ریراختیخاری دارد؛   « بالفعخل »سرشختی   یا نیخک 

گراه برخی دیگر از بیانات او به هر دو رالخت بالفعخل و   

 بالقوه تفسیرپذیر است. 

. او در دفاع از لزوم انزال شخریعت و بعثخت پیخامبران    1

بخه رخق دعخوت     انین نوشته است: عقلو عملی انسخان را 

دهد؛ نه عقخل   کند و خوب و بد اعمال را به ما نشان می می

اش تشایص رقیقت هر ایز است. عقخل   ن ری که وظیفه

گیرد کخه در هخر    عملی رکمش را از ارساسات باطنی می

انسانی در آرخاز وجخودش بالفعخل اسخت؛ یعنخی از قخوای       

 گیرد و درنتیجه، به فعلیت نیازی ندارد شهویه و رضبیه می

دهد کخه از   (. این بیان نشان می148/ 2: 1391)الطباطبایی، 

نگاه او، ارساسات باطنی و ازجمله نیروی دعوت به رخق  

و باطل و خوب و بد اعمال ]فطرتف شناختف اخ قیخات و  

گرایش به آنها[، در هخر انسخانی در آرخاز تولخدش بالفعخل      

 هستند، نه بالقوه.

مْ مفخخنْ بُطخُخونو أُمَّهخخاتفکُمْ وَاللَّخخهُ أتخخْخرتجَکُ». او ذیخخل آیخخه 2

 تتعْلتمُون تشتیئْار وجََعلَت لتکُمُ السَّمْعَ وَ الْأتبْصارَ وَ الْأتفْئفدَۀت لتعلََّکُمْ 

نفس بشر را در ابتدای تولد خالی  9 (،78)نحل، « تتشْکُرُونت

داند؛  می« لوح نانوشته»از هرگونه علم رصولی و همچون 

رضخوری نیسخت و فخرد     اما همین نفخس، خخالی از علخم   

کخم بخه خخودش علخم رضخوری دارد )الطباطبخایی،        دست

کننخدۀ ن خر    (. او نوشته است: این آیه بیان312/ 12: 1391

گویند لوح نفخس بشخر در ابتخدای     روانشناسان است که می

تدریج ایزهایی  پیدایش، خالی از هر نقشی است و بعدار به

لی است، نخه  بندد. مراد آیه، نفی علم رصو در آن نقش می

عرفار برای « یعلم شیئار»علم رضوری؛ زیرا ناست، عبارت 

رود، نه علم رضخوری. دوم، قخرآن    کار می علم رصولی به

لفکتیْ  یَعْلتخمَ بَعخْدَ   »... درباره برخی کهنسا ن فرموده است: 

(؛ یعنخی برخخی از افخراد بخه     5؛ رخج،  70)نحل، « عفلْم  شتیئْار

کخه   طوری رسند؛ به سمی میترین وضعیت فکری و ج پایین

دهند. بدیهی است انین  معلومات سابقشان را از دست می

افرادی دست کم به خودشان علم رضوری دارنخد. سخوم،   

اشخاره دارد مبخدأ همخۀ    « وَ جَعلَت لتکخُمُ السَّخمْعَ وَ...  »عبارت 

اند که رس شنوایی و بینایی بین  تصورات، روا  ظاهری

ه( هم مبدأ تصخدیق و فکخر اسخت    ترند. قلب )اتفئفدَ آنها مهم

(. مراد ع مخه از نکتخه اخیخر    312/ 12: 1391)الطباطبایی، 

این است که افراد پیش از کسب روا  ظاهری یا فعالیت 

 آنها به خودشان علم رضوری دارند. 

های فطری را از نخوع علخم رضخوری     رال اگر شناخت

بدانیم، که می دانیم، شناخت رضوری انسان از خویش که 

از ابتدای تولد بخه همخراه فخرد اسخت، فطخری و درنتیجخه،       

 بالفعل خواهد بود، نه بالقوه. 

بخودن   . ع مه جم ت دیگری هم دارد که تا ردی بالفعل3

ففطخْرتتَ  »فطرت خداشناسی را اذعان دارند. او نوشته است: آیخه  

اشاره دارد به اینکه خدا مردم را طوری آفریده اسخت  ...«  اللَّهف الَّتی

، «ففطخرتتَ الله »شناسخند و   که طبعار و به ارتکاز خود، خخدا را مخی  

یعنی قدرت بر شناخت ایمانی ]به خدا[ که با آب و گخل آدمخی   

(. ظاهر سان او، بخا تعخابیری   7/191سرشته شده است )همان: 

بخودن ایمخان بخا آب و     سرشخته »و « طبعار و به ارتکاز خود»مانند 

هم از نخوع بالفعخل و    ی، آنبودن خداشناس ، راکی از فطری«گل

 رضوری است.
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بنخخابراین، ع مخخه انسخخان را در ابتخخدای تولخخدش عخخالم   

داند. او علم رضوری انسان به  می« خویشتن»رضوری به 

بخودن خخود و    خویشتن را همراه با علم رضوری به معلول

دانخد. در ایخن صخورت، او علخم      فقر و نیازش به علت مخی 

ا نیخز دارد؛ زیخرا انسخان    رضوری بالفعل و فطری به خدا ر

)معلول( وجود ربطی دارد و با علم رضوری بخه خخویش،   

علم رضوری به خدا هم دارد و اخون خخدا م هخر همخه     

طلبخی،   شناسخی و علخم   ها هم هست، علم ها و زیبایی خوبی

طلبی و خیرشناسخی و خیرخخواهی    شناسی و زیبایی زیبایی

کخه  طخور   هم اموری بالفعل و فطری خواهخد بخود؛ همخین   

قضایای اولی، مانند اسختحاله اجتمخاع و ارتفخاع نقیضخین،     

هخای رضخوری و    بسا از شناخت اصل علیت و... را نیز اه

آورند. اینها نتایجی است که از  فطری بالفعل به رساب می

علم رضوری انسان به خویشختن در ابتخدای تولخد ناشخی     

د؛ انخ  شود و ارتمالرا همه آنها را به ع مه هم نسبت داده می

ایخم، جخز    هراند از او تصریح به همۀ این مخوارد را نیافتخه  

علم رضوری به خویشختن، شخناخت و گخرایش بخه امخور      

اخ قی و علم فطری بخه خداونخد کخه در سرشخت انسخان      

 نهاده شده است.

 اما مشکل اینجاست که:

هخای   ناست، در قسمت یکم از باش مربوط بخه دیخدگاه  

رب نقل کخرده اسخت کخه    را« مفردات»ع مه گذشت که او از 

و « مسختعد »فطرت، یعنی نوعی ایجاد و ابخداع کخه موجخود را    

سازد؛ البتخه   صدور اثری می« آماده»و « مستعد»کاری یا « آماده»

ع مه این معنا را از رارب نقخل کخرده و گویخا آن را پذیرفتخه     

است؛ بنابراین کار و اثر فطری اسختعداد و بخالقوه در مالخوق    

رخخال، او در مخخوارد  ه شخخکل بالفعخل. بخخااین وجخود دارد، نخخه بخخ 

متعددی که در قسمت اول دیدیم و پس از این خواهیم دیخد،  

بودن برخی از امور فطخری   باوجود قبول قول رارب، از بالفعل

رو، بیانخات او در ایخن بحخ ،     مهم سان رانده اسخت؛ ازایخن  

 رسند.   ناسازگار به ن ر می

ن عقلی پخنج  دوم، در قسمت دوم از باش ع مه، برها

بودن شناخت خدا نقل شد. بخا   ای از او درباره فطری گزاره

 1هخای   دقتی اجمالی در این برهان باید گفت: درک گخزاره 

، فطری به معنای بالفعل و مادرزادی نیسخت؛ بلکخه در   3تا 

اثر مرور زمان انین درکخی بخا رخوا  ظخاهری و ارتبخاط      

را مصر   شود که آنها انسان با مواد و عناصری راصل می

نیز، با فرض صحرت،  5و 4های  کنند، همچنان که گزاره می

بالفعل نیستند؛ بلکه بالقوه هستند. کدام کودک است کخه از  

وابستگی اسباب طبیعی به رخاکمی ریبخی مطلخع باشخد! او     

شناسد و نه درکی از مفهخوم   را می« اسباب طبیعی»هنوز نه 

 ی.  دارد، اه رسد به مفهوم راکم ریب« وابستگی»

سوم، باز هم در باش دوم از دیدگاه ع مه بیان شد کخه  

او ع وه بر خداشناسی، موضخوعاتی همچخون درک توریخد    

ذاتخخخی، یگخخخانگی خخخخدا، توریخخخد صخخخفاتی، مطلخخخق یخخخا  

اش بخر عخالم، نبخوت،     الوجودبودن خدا، و یت مطلقه واجب

)ع( و کلیخات شخرایع الهخی را نیخز فطخری       علخی  و یت امخام 

بودن، ایخن امخور    ی در صورت قبول فطریدانسته است.  رت

بالقوه خواهند بخود، نخه بالفعخل؛ زیخرا درک تصخور صخحیح       

های مزبور، بخه تأمخل    های مربوط به گزاره موضوع و محمول

 و تفکر نیاز دارند؛ بنابراین، نوزادان انین معلوماتی ندارند. 

خ صه اینکه، اذعان به وجود فطریو بالفعل همخۀ ایخن   

ای نیست. صر  ن ر از علم رضوری فرد  دهموارد کار سا

به خویشتن که رتی در نوزاد هم انکارپذیر نیست، اذعخان  

به علم رضوری به سخایر مخوارد مزبخور، مشخکل بخه ن خر       

رسد؛ مگر اینکه علم رضوری و رصولی به ایخن امخور    می

را بالقوه و به نحو استعداد بدانیم؛ زیرا بسیاری از افخراد در  

وجخود خخدا و یخا گخرایش بخه خیخر و       طول عمر خود در 

اند و برخخی هخم موضخع انکخار دارنخد؛       زیبایی تردید کرده

گاه در وجود خود تردید و انکاری ندارنخد.   که هیچ دررالی

تدریج با رشخد ذهنخی و جسخمی فخرد فعلیخت       فطریات به

 شوند. یابند و با تعلیم و تربیت درست، تثبیت می می

 

 10های کرکگور  ج. دیدگاه

 . مقدمه  1
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هخای علمخی و فلسخفی     شود که به ن خام  ای گفته می فلسفه

هخا بخه    زیرا مدعی است این فلسخفه  11 رایج اعتنایی ندارد؛

دلیل پرداختن به مبار  انتزاعی و عقلیو صر ، از مسائل 

گور اند. کرک های واقعی انسان رفلت کرده اساسی و دردره

یک فیلسخو  اگزیستانسیالیسخت اسخت. انخین فیلسخوفی      

های اصلی افکارش را مسائل وجخودی یخا    ها و مایه دردره

 دهد. باطنی شکل می

 19( نوشخخته اسخخت: در قخخرن  1976 -1889هایخخدگر ) 

کرکگور مسخئلۀ اگزیسختانس را مطخرح کخرد و دربخارۀ آن      

(، اسختاد  1974 -1888طور  جدی تعمق کرد. ژان وال ) به

کلمخۀ اگزیسختانس بخه مفهخوم     »گویخد:   لسفه سوربن، مخی ف

رود، کرکگور بخرای   کار می امروز در فلسفه به کنونی آن که 

کار برده است. کرکگخور   بار، آن را شناسایی کرده و به اولین

)انفسخی( و متفکخر   « متفکخر ذهنخی  »متفکرو اگزیسختانس را  

ن نامخد. ایخ   معمولی و دانشمند را متفکر عینی و آفاقی مخی 

انگیز اسخت. انخین    بر دومی از ن ر او، تمسارشده و تررم

پرت، ررق فرضیات، رافخل از خویشختن    کسانی را روا 

فروش، ناآشنا با نیروی عشق، بدون شخور و   خویش، فضل

(. 82 -77: 1373داند )نک. برانخدت،   جذبه و ارسا  می

مسئلۀ اصلی کرکگخور در آثخارش ایخن اسخت کخه معنخای       

کوشید تا تصخویری   اش می ر آثار ادبیزندگی ایست. او د

آزاد  از زندگی انسانی دلتنگ و رمگین، پو  و عب ، جخان 

 -420: 1385معنخا ارائخه دهخد )پخاپکین،      و دلاراش و بخی 

کنندۀ اضطراب و دلهره   (. به عبارت دیگر، آثارش بیان421

کوشد معنایی در زنخدگی   فرد در جهان معاصر است که می

 (.121 :1388بیابد )برگمن، 

یکی از مبار  انتزاعی دربارۀ انسان، تعریف انسخان بخا   

توجه به ذات و ماهیخت خخاص اوسخت. ایخن برداشخت از      

داند، از ن ر  انسان که او را دارای ذات یا ماهیت خاص می

فیلسخخوفان اگزیسخختانس باعخخ  تحدیخخد و تهدیخخد آزادی و 

انتااب انسخان در هخد  و معنخای زنخدگی اسخت. کلمخۀ       

ترجمخه  « اصالت وجود انسخانی »لیسم را گاه به اگزیستانسیا

وجه تسمیه این عنوان ایخن اسخت کخه از ن خر      12 اند. کرده

اینان آنچخه در انسخان اصخالت و اهمیخت ناسخت را دارد،      

آنان انسان را فاقخد ماهیخت و   «. ماهیت»اوست، نه « وجود»

دانند. آنچه نخزد آنخان اصخالت     ذات از پیش تعیین شده می

« ماهیخت »انسان است که آزادانه و به مخرور  « وجود»دارد، 

 دهد. خود را شکل می

نویسخخندگان اگزیستانسیالیسخخت، وجخخود را بررسخخی    »

« کنند، زیرا وجود به ن ر ایشخان پیشخرو ماهیخت اسخت     می

تأکیخد بخر وجخود    »(.  از نگاه اینخان  167/ 5: 1375)معین، 

(Existence )فطرت»توانیم  به این معنا است که ما نمی »

ی برای انسان قائخل شخویم و سخسس دربخاره او     «ماهیت»یا 

گوید  (. هیدگر می7: 1377کواری،  )مک« استنباطاتی بکنیم

اشیاء شاید ذات داشته باشند؛ اما انسخان کخه سخازنده آنهخا     

است، ذات و ماهیت نخدارد؛ بلکخه انسخان، هسختی و قیخام      

بخودن    ه عبارت دیگر، ذات انسان در هسخت ظهوری دارد؛ ب

بشخر هخیچ   »نویسخد:   (. سارتر مخی 92: 1372اوست )ورنو، 

سخخازد. ایخخن اصخخل اول  نیسخخت، مگخخر آنچخخه از خخخود مخخی 

انسخان در  (. »29: 1376)سخارتر،  « اگزیستانسیالیسم اسخت 

ها درخخور تعریخف نیسخت؛ اخون در      ن ر اصالت وجودی

انی منتفخی اسخت...   بدو امر هیچ است... مفهوم طبیعت انس

)کرنسختون،  « کند انان باشد او آن ایزی است که اراده می

(. البته سارتر بعدها شکست فلسفه خود را 75 -73: 1354

اع م کرد؛ زیرا وقتی ماهیخت انسخان کنخار گذاشخته شخود،      

شخود؛   مسیر بح  اصالت اگر نه بسخته، بسخیار دشخوار مخی    

رمخدی،  اون معلوم نیست الگوی این اصخالت ایسخت )ا  

(. به عبارت دیگر، نفی فطرت یا ماهیت جایی 231: 1380

گذارد. زنخدگی اصخیل وقتخی     برای زندگی اصیل باقی نمی

ای در نهاد انسان باشد تا انسخان   معنا دارد که اصل و ریشه

 سوی تحقق و به ثمرنشاندن آن گام بردارد.  به

سخخم کخخین در شخخرح دیخخدگاه یکخخی از فیلسخخوفان الهخخیو 

 -1889ه نخخام گابریخخل مارسخخل فرانسخخوی )اگزیسخختانس بخخ

در طی تاری ، آدمی همیشه مسخائلی  »( نوشته است: 1973

دربارۀ سرشت و سرنوشت خود طرح کرده است؛ اما تنهخا  

در عصر جدید است که یقینش را نسبت به ماهیخت خخود   
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از دست داده و با خود بیگانه شخده اسخت. دیگخر خخود را     

کند و راه خخود   ریف نمیتع« فرزند خدا»یا « ریوان ناطق»

 (.23: 1375)کین، « را گم کرده است

لخخوح »هخخا  بنخخابراین انسخخان از نگخخاه اگزیستانسیالیسخخت 

است که در ابتدای تولخدش هخیچ   « لوح سفید»یا « نانوشته

نقش خاصی در ضمیر و نهاد او وجود نخدارد تخا او را بخه    

کخه در مقدمخه مقالخه گفتخه      جهت خاصی سوق دهد؛ انان

تعبیخری اسخت   « لوح سفید»یا « لوح نانوشته»ح شد، اصط 

مخخاهیتی انسخخان. فیلسخخوفان  از جخان  ک دربخخارۀ تأییخخد بخخی 

اگزیستانسیالیست گویخا ایخن اصخط ح و معنخایش را از او     

اند. نتیجۀ انین برداشتی از انسان این است که او در  گرفته

تعیین معنای زندگی خود کام ر آزاد است، نخه اینکخه بایخد    

 تضای ماهیت و فطرت خود تعیین معنا کند. به اق

 . کرکگور و ذات انسان2

کرکگور مؤثرترین و ناستین فیلسو  اگزیسختانس در  

پخخدر »دورۀ جدیخخد رخخرب اسخخت کخخه بخخه همخخین دلیخخل بخخه 

( شخخهرت یافتخخه  11: 1386)وارنخخوک، « اگزیستانسیالیسخخم

 است.

هخا را   او نیز تعریفات و توصیفات ادیان، علوم و فلسفه

کند. به گفته  وین: از ن خر او، ایخزی    ۀ انسان رد میدربار

نیست که جهان مرا بسازد. او انسان را از همۀ ساختارهای 

داند. از نگخاه   دانش، ارزش اخ قی و رابطه انسانی تهی می

او، من وجود خودم هستم؛ اما وجود من هیچ اسخت. پخس   

من بدون ایزی که وجود من و جهان مرا بسازد، زنخدگی  

نگخرم، بخر    بخودن را مخی   بودن و پو  خالی نم. من درونک می

سخو و   آمیخز بخه ایخن    فراز ورطه در تر  و زنخدگی هخرا   

(. بخه ن خر او،   421-420: 1386لغخزم ) ویخن،    سو مخی  آن

شخده یخا    بینخی  انسان فاعلی آگاه است، نه ایزی کخه پخیش  

کاری است. او موجودی باشعور اسخت و نخه مطخابق     دست

علیم یا ن ام. مخن ایخزی نیسختم جخز     هر تعریف، جوهر، ت

 (.419وجود آگاه خودم )همان: 

آید کخه از ن خر او، انسخان فاقخد      دست می از این بیان به

هخای فطخری ن خری و عملخی اسخت.       ها و شناخت گرایش

انسخخان در ابتخخدا صخخرفار یخخک وجخخود اسخخت؛ امخخا وجخخودی  

خالی و هیچ و به علت اینکه از این وضخع خودآگخاه    درون

کند و داخار دلهخره و اضخطراب       پوای میاست، ارسا

سخو و   شود. عامل دیگر برای دلهره او، لغزیدن بخه ایخن   می

دانخد بایخد    سو است؛ یعنی به علت ارسا  پوای، نمی آن

اگونه عمخل کنخد و اخه معنخایی را بخرای زنخدگی خخود        

( فیلسو  دین و کشخیش      -1934برگیرد. دان کیوپیت )

یخخۀ فیلسخخوفانی همچخخون  انگلیسخخی، بخخا طرفخخداری از ن ر 

 -1623( و پاسخخخکال )1900 -1844کرکگخخخور، نیچخخخه ) 

(، دربارۀ فردگرایی و تفرد انسانی که از مبخانی مهخم   1662

فلسخخفه اگزیسخختانس اسخخت، معتقخخد اسخخت انسخخان جدیخخد  

تواند بر مبنای دیدگاه سنتی که بخه فطخرت و طبیعخت     نمی

 اش را معنخا و  ها قائل اسخت، زنخدگی   مشترک در بین انسان

تن یم کند؛ زیرا از ن خر انسخان جدیخد، هویخت و طبیعخت      

مشترکی در کار نیست. طبیعت انسخان در ابتخدای ریخاتش    

اسخت. او بخا رهبخری    « امکان محض»و « شکل هیو ی بی»

باشخد. او   آرمان دینی است که خود را خ قانه فعلیت می

این تحلیل خود را دیدگاه کرکگور دانسخته اسخت و بخا آن    

 (.323 -319: 1380ند )نک. کیوپیت، ک موافقت می

بخودن   طور مشخاص منکخر فطخری    کرکگور همچنین به

بخاره   خداشناسی و خداگرایی اسخت. ویلیخام بخاروت درایخن    

او مانند یک پیرو فلسخفه کخاتولیکی تومخا     »نوشته است: 

اکوینا ، عقیده ندارد که ایخن رابطخه )بخا خخدا( همچخون      

ار، در هستی آدمی سوی پروردگ گرایش یا جاذبه طبیعی به

وجود داشته باشد. برعکس به ن ر او، این رابطه نتیجۀ یک 

تصمیم استوار و یک جهش است که اسخا  آن بخر امخری    

 (.33: 1362)بارت، « دوپهلو و مهمل بنا گذارده شده است

( اسخت کخه   Fideist« )گخرا  ایمخان »کرکگور، مسخیحی  

د خدا شدن به وجو استد ل عقلی و فلسفی را برای متقاعد

: 1377داند )نخک. ملکیخان،    داری، ناکافی و مضر می و دین

؛ اندرسخون،  87: 1373؛ براندت، 264 -263و  113 -112

(، و به ظخاهر،  78و  72 -71: 1379؛ پترسون، 158: 1385

راه فطخخرت و طبیعخخت وجخخود آدمخخی را نیخخز بخخرای درک و 
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کند. در عوض، او ایمخان بخه وجخود     دریافت خدا انکار می

دانخد؛ آن   ا از یک تصمیم جدی و جهش، ناشی مخی خدا ر

هم تصمیم و جهشی که مبنای عقلخی روشخن و معنخاداری    

: 1385؛ اندرسخخون، 113 -112/ 4: 1377نخخدارد )ملکیخخان، 

؛ برگمن، 16: 1391؛ فلین، 100: 1371؛ جمالسور، 93 -92

دهد که به اه دلیخل   (. او در اینجا توضیح نمی124: 1388

تف تأییدشدۀ فلسفۀ توماسخی و مسخیحی   راه فطرت یا طبیع

های گذشخته، پاسخ  او بخه ایخن      را قبول ندارد؛ اما از بح 

شود کخه: پخذیرفتن خداشناسخی و     صورت توضیح داده می

خداگرایی فطری به سلب یا تحدید آزادی و اختیار انسخان  

شخود و درنتیجخه، ایمخانی کخه بخدون تصخمیم و        منجر مخی 

و ارزش  زم را نخدارد و  « اصالت»انتااب خودف فرد باشد، 

کخه دردرخه اساسخی     -« زیسختن  اصیل»یا « داری هستی»از 

باز خواهد مانخد؛ بخه عبخارت     -فیلسو  اگزیستانس است 

دیگخخر، کرکگخخور بخخرای رد فطریخخات و ماهیخخت در انسخخان، 

 سازد. ی را مطرح می«علت»کند؛ بلکه  ی ارائه نمی«دلیل»

 . اعترافات غیررسمی به فطرت 3
بخودن خخداگرایی و سخایر     نچه در نفی فطریبرخ   آ

امور فطری از کرکگور شاهد بودیم، برخی از عبخارات او،  

دهندۀ فطریخات در انسخان    ارتما ر به نحو ناخودآگاه، نشان

 هایی از این دست است:   هستند. موارد ذیل، نمونه

تاریاچه عشق شهوانی نوشته اسخت:   ۀدربار ناست، او

 ؛«شخود  آراز و به قبر خختم مخی   ،عشقتان با  تاری  زندگی»

ایخن   ۀولی عشق دیگری هست که ابخدی اسخت. او دربخار   

ابدی بسخیار زودتخر آرخاز     تاری  آن عشقو»گوید:  عشق می

زمانی که  است؛ تان آراز شده از ابتدای زندگی است، شده

گمخان بخه عخدم بخدل      بی اون اما ؛وجود آمدیده از عدم ب

 ،گخور « گیخرد.  پایخان نمخی   شوید، این عشق نیز در گور نمی

نقطه پایان زندگی یخک شخاص اسخت، نخه پایخان ریخات       

ریات جاودان دارد و شخاص را نیخز ابخدی     ،عشق. عشق

 .  (37: 1388)صابر،  سازد می

انسانی اعم از نیخک و   که هر آید دست می ز این بیان بها

انسخانی از عشخق    کخه هخر   بد، روح و نفس دارد و همچنان

و ایخن عشخق از ابتخدای     وردار استشهوانی و جنسی برخ

، از عشخق رورخانی و   طور رریزی در انسان هست تولد به

مخراد از عشخق رورخانی و    . معنوی هخم برخخوردار اسخت   

 ،طور آشخکارتر  معنوی، عشق به کمال مطلق و خیرات و به

ع وه بخر   ،از نگاه کرکگور ،رو ازاین ؛به خدای متعال است

سخخان را تشخخکیل رریخخزۀ جنسخخی کخخه باشخخی از ماهیخخت ان

در فطخرت و سرشخت    طلبی نیز و کمال خداجوییدهد،  یم

او تصریح کخرده اسخت کخه ایخن عشخق      ؛ زیرا انسان هست

این بخرخ     .«تان آراز شده است از ابتدای زندگی»ابدی 

آن سان کرکگور است که با فطرت و سرشخت و ماهیخت   

    قبلی در انسان ماالفت کرده است.

گخخور، ایمخخان، شخخورورزی رسخخد کرکن خخر مخخی دوم، بخخه

داشخختن را ریراکتسخخابی و  زیسخختن( و دوسخخت )شخخورمندانه

داند. او نوشته است: عنصخرو اصخالتار انسخانی    ریرانتاابی می

همانا شور است که در آن هر نسلی کخام ر نسخل دیگخر و    

داشختن   کند؛ بنابراین، هیچ نسلی دوسخت خود را ادراک می

ترین شور در  اما عالیرا از نسل دیگری فرانگرفته است...؛ 

انسان، همانا ایمان اسخت و در اینجخا هخیچ نسخلی جخز از      

کنخد  همان جایی که نسل قبل آراز کرده است، شروع نمخی 

(. او شخور و  156: 1384رود )کیرکگخور،  و فراتر هم نمخی 

داشختن را   داند و دوسخت می« عنصر اصالتار انسانی»ایمان را 

قسمی از گرایش اسخت   که -داند  جزئی از نهاد انسانی می

کخه از نسخخل پخخیش فرانگرفتخه اسخخت. ارتمخخا ر کرکگخخور    -

باوجود نسذیرفتن ماهیت پیشخین در انسخان، ناخواسخته بخه     

 بودن این امور اذعان کرده است.   فطری

ای سخان  گونخه  سوم، او در برخی مواضع دیگر نیخز بخه  

بودن برخخی از امخور    گوید که گویا ناخودآگاه به فطریمی

زن ذوقو ذاتخی،  »المثخل او نوشخته اسخت:     است. فیمعتر  

های مخرد  استعداد فطری و مهارتی خاص در شرح ویژگی

در زن « استعداد فطری»و « ذوق ذاتی»تعابیری مانند « دارد.

هخای مخرد، اعتخرا  بخه ذات و فطخرت      برای شرح ویژگی

در جخنس  « اسختعداد »کم فطرت بخه معنخای    پیشین و دست

ز جمعیخخت انسخخانی را تشخخکیل  اسخخت و زن نیمخخی ا« زن»
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ای بخرای   دهد؛ اما اینکه آیا زنان واقعار از انخین توانخایی   می

های مردان برخورداراند، بح  دیگری اسخت  شرح ویژگی

طور که همخۀ مخردان ماننخد     که محل تأمل است؛ زیرا همان

کرکگخخور انخخین ذوق و اسخختعدادی بخخرای توصخخیف زنخخان 

ای بخرای شخرح و    ندارند، همۀ زنان نیخز از انخین قریحخه   

وصف مردان برخوردار نیستند؛ البتخه کرکگخور، نویسخنده،    

های ادیب و متفکری تواناست که با شرح برخی از ویژگی

کم بر مبنای سخان   زنان در عمل نشان داده است که دست

خویش، متقاب ر از ذوق، ذات و استعدادی فطری و مهارتی 

بخرای  های زنان برخخوردار اسخت؛   خاص در شرح ویژگی

ین آثارش بخه  تر معرو نمونه، نقل است که او در یکی از 

اشمانم هرگز »( نوشته است: Either/Or« )این یا آن»نام

شماری کخه از جمخال زن سخاطع اسخت،      از رؤیت انوار بی

شوند. هر یک از این انوار جلوه خاص خخویش   خسته نمی

باخش و   انگیخز، روح را دارد و در رد خخود کامخل، نشخاط   

ها و را ت پیدا و پنهان خخاص  ست. هر زنی زیباییزیبا ا

باش، نگاهی دلفریب، اشمانی  خود را دارد. تبسرمی فرح

ای بشخخاش، رمخخی  شخورانگیز، سخخیمایی محجخخوب، روریخه  

پنهان، تشویشی عمیق، تخألمی نخاگوار، ارسخا  رربخت و     

آلود، ابخروان  دورافتادگی، عواطف سرکش، ارساسات گناه

جبین گشاده، زلفین د ویخز، مژگخان    گر، رمراز، لبان پرسش

زده، کبریخخای  هخخوتی، خاکسخخاری ناسخخوتی، عفخخا   صخخف

خرامی، خوی دلسذیر، طبع لطیف،  ملکوتی، شرم پنهان، نرم

پخرور، دریخای بیکخرانو رسخرت،      انگیز و خیال جمال شوق

تتخن،   ررکات، منحنخی  اندام،  ررمیان، سروبا ، خوش نازک

 (.206: 1388)صابر، « ف دستسُرین، باریک پا و ظری گفرد

انگیز و ادیبانه کرکگور دربارۀ زنخان، از جهخت    عبارات دل

دیگری نیز اذعان به وجود رریزه و فطرت در انسان است: 

فریخب، اشخم    باخش، نگخاه دل   اوصافی مانند تبسخم فخرح  

خرامخی، جمخال    شورانگیز، ابروان رماز، زلفین د ویز، نرم

ررکاتی، انحنای  میانی، خوشاندامی،  رر انگیز، نازک شوق

تخخن، ظرافخخت دسخخت و پخخا و... همگخخی اعتخخرا  )ارتمخخا ر 

در زنخان اسخت کخه    « رریخزی »و « طبیعی»امور  راف نه( به 

انین اوصخافی ماننخد    گیرند. هم ها را دربرمی نیمی از انسان

بودن، رمناکی، تشویش، ارسا  گناه و  شرم و ریا، بشاش

وتی، خاکسخخاری رربخخت، عواطخخف سخخرکش، کبریخخای  هخخ

اموری است   ناسوتی، عفا  ملکوتی، رسرت و... اقرار به

گیرنخد. برخخی از همخین     که در زمخرۀ فطریخات جخای مخی    

طخور   اوصا  به ع وۀ اوصخافی دیگخر، در مخردان نیخز بخه     

 رریزی و فطری وجود دارند.  

ای سخان گفتخه   اهارم، او در جای دیگری نیز به گونه

نحو ناخودآگاه  انسان به« یجوی فطرت رقیقت»است که به 

وجوی رقیقت، بخه شخوق    کند: انسان به جستاعترا  می

کشاند، بیشتر سوی رقیقت می ای که او را بهدائمار نوشونده

دلبسته است تا به تصارب آن. آری این شوق یقینار خخاص  

گاه به رقیقت کامل ناواهد رسید؛  انسان است. انسان هیچ

(. 43: 1345رود )وال،  یش میسوی رقیقت پ اما پیوسته به

کخه  « شخوق دائمخار نوشخونده   »رسد تعابیری مانند به ن ر می

انسخان  « دلبسختگی »و « کشاندسوی رقیقت می به»انسان را 

، به همان ایخزی  «وجوی رقیقت جست»به این شوق و به 

اذعخخان دارد کخخه در فلسخخفه اف طخخونی و نخخزد فیلسخخوفان   

 هور است.  مش« جویی فطرتف رقیقت»مسلمان، به 

پنجم، استراترن نوشته است: کرکگخور اصخرار داشخت     

نیسختند. آنهخا   « داننخده »ها تنها یا رتی در درجۀ اول،  انسان

برنخد و   کنند، رنج مخی  کنند، انتااب می میل دارند، عمل می

کنند که به تجربیخات آنهخا    بسیاری از عواطف را تجربه می

تجربخه   باشند. این عواطف، اجخزای جدانشخدنی   رنگ می

کنند؛ این مبحثخی اسخت کخه     هستند و انسان را تعریف می

« وجود»فلسفه واقعی باید به آن بسردازد. فلسفه باید فلسفه 

(؛ اما آیخا اعتخرا  کرکگخور بخه     27: 1386باشد )استراترن، 

و « برنخد  رنخج مخی  »)گخرایش( دارنخد،   « میل»ها  اینکه انسان

هسختند و  اجزای جدانشخدنی تجربخه   »دارند که « عواطفی»

، رخاکی از ایخن نیسخت کخه او     «کننخد  انسان را تعریف مخی 

ناخودآگاه به وجود امیال و عواطفی اعترا  کرده است که 

فطری یا رریزی انسان هستند. آیا همین امیخال و عواطخف   

و « عمخل »بخودن انسخان نیسخت کخه بخه       «داننخده »به اضخافۀ  
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آدمی « رنج»دهند و گاهی باع   انسان جهت می« انتااب»

شخود کخه    شوند؛ در این صورت، آیا نتیجه گرفتخه نمخی   می

و «  امیخال »، «هخا  دانسته»انتااب و عمل انسان باید مطابق با 

هخا مثبخت اسخت؛     رسد پاس  او باشد. به ن ر می« عواطف»

بنابراین، انسان در زندگی خخویش بایخد معنخا و هخدفی را     

ی او هخا  انتااب کند که با امیال و عواطف و البته با دانسته

 سازگاری داشته باشد.

آدمی به طبع خخویش،  »ششم، او همچنین نوشته است: 

رو، ت ش او یکسخره صخر ف    مالوقی ریوانی است؛ ازاین

بیاییخد متحخد و یگانخه    »پیوستن به خیخل )آدمیخان( اسخت.    

هخایی مطخنطن    و... . طبعار این تخ ش در لفافخۀ واژه  « شویم

رسخد.   جخام مخی  اون محبت و همدلی و شیفتگی و... به ان

این تزویر و نفاق، معمولو موجوداتف رذل و بدنهادی است 

(. با دقت در عبخارات  98: 1374)کی یرکه گور، « که مائیم

مزبور، بار دیگر، اعترا  ناخودآگاه کرکگور بخه برخخی از   

شخود. او آدمخی را دارای    امور فطری و رریزی دریافته مخی 

رو،  داند و ازایخن  رنگف اجتماع زیستن می هم« طبع ریوانیو»

« طبعخار »کند انسان  او را م مت کرده است. سسس اضافه می

هایی  ، آن را با واژه«ریوانی»دادن این کارو  برای مثبت جلوه

دهد. او ایخن   زینت می« محبت و همدلی و شیفتگی»مانند 

رذل و »داند که معمو ر کار افراد  می« تزویر و نفاق»کار را 

ه، او بخخه برخخخی از خصوصخخیات  اسخخت. درنتیجخخ« بخخدنهاد

کند؛ ررائزی ماننخد   اعترا  می« رریزی»و درواقع « طبیعی»

کردن این رریخزه منفخی بخا     و پنهان« شدن رنگ جماعت هم»

« رذل و بدنهادبودن»تزویر و نفاق. او اینها را ع متی برای 

بخودن باشخی از سخاختار طبیعخی و     «بخدنهاد »داند. پس  می

و اینکه انین افخرادی خخود را    درونی یا رریزه آدمی است

پنهخان  « محبخت و همخدلی و شخیفتگی   »زیر مفاهیمی مانند 

طخور ضخمنی بخه برخخی از فطریخات یعنخی        کنند نیز، به می

 اشاره دارد. « خیرات اخ قی»

انسخانی، تنهخا   « ذات»اند: از دید کرکگخور،   هفتم، نوشته

مخ زم آن  « آزادی و مسئولیتف»نیست؛ بلکه « سوبژکتیویته»

(. 17: 1378انسخانی هسختند )دسختغیب،    « ذات»نیز معر  

این بصیرت بنیادی که ابتدا کرکگخور و بعخد سخارتر آن را    

انسخان  « خصخلت ذاتخی  »اند، مشخکل آزادی را   مطرح کرده

فخرد   کنند و با این همه، آن را خصلت منحصربه معرفی می

تر اینکه آزادی ایزی نیسخت کخه مخا     دانند. مهم انسان نمی

(. 74، )همخان  «هستیم»، بلکه آن ایزی است که ما «داریم»

یخا هخویتی   « ذات»آید که انسان،  دست می از این عبارات به

« سوبژکتیویسخخخم»هخخخای آن  دارد کخخخه برخخخخی از ویژگخخخی

اسخت  « پذیری مسئولیت»و « آزادی»بودن، ذهنیت(،  )انفسی

ها خصلت ذاتی آزادی را  کند ما انسان و در پایان، تأکید می

آزاد »هخخا  پخس انسخخان «. هسخختیم»، بلکخخه «داریخم » نخه اینکخخه 

بخودن برخخی امخور، همچخون خیرخخواهی       فطری«. هستند

خخخواهی، بخخا آزادی و  طلبخخی و رقیقخخت اخ قخخی، زیبخخایی

بخودن بخه    کتیویته منافاتی ندارند؛ اعم از اینکه فطخری  سوبژ

های پیشین و مادرزاد یا بخه معنخای اسختعداد و      معنای داده

المثل انسخان بخا اینکخه فطرتخار      ته شود. فیامکان درن ر گرف

رخال،   سوی من ره یخا صخدای زیبخا گخرایش دارد، بخااین      به

تواند این گرایش خود را نادیده بگیرد  آزادی نیز دارد و می

 سوی ضد آن ررکت کند. و به

امخور   نتیجه اینکه با این وصف آیخا بایخد کرکگخور را بخه    

ات، و اگخر بخه   فطری در انسان قائل دانست یخا منکخر فطریخ   

فطریات قائل بدانیم، آیا باید او را طرفخدار فطریخات بالفعخل    

در انسان بدانیم یا فطریات بالقوه، و اگخر طرفخدار فطریخات    

خخودی   بالقوه بدانیم، آیا بایخد او را طرفخدار فعلیخت خودبخه    

ها بدانیم یا طرفدار فعلیتی کخه بخا اختیخار انسخان رخاد        آن

بیانات او یا شخارران دیخدگاه او    شود. از مجموعو آنچه از می

ذکر شد، هر بار یکی از اهار رالت مذکور برای ما تخداعی  

هخا بخه او    شود و ما را در انتساب تنها یکی از این دیدگاه می

شخویم مواضخع او را در ایخن     کند؛ بنابراین نااار می مردد می

مبح  متنخاقض بیانگخاریم. بخا ایخن همخه، آنچخه دربخاره او        

انکار ماهیت و فطرت است و گویا شخارران  معرو  است، 

 اند.   داشتهنهای او به این تناقضات توجه کافی  دیدگاه

 . ابعاد وجود انسان  4

او نوشته است: انسخان روح اسخت؛ امخا روح ایسخت      
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روح، ذات اسخخت؛ امخخا ذات ایسخخت  ذات امخخری اسخخت  

مرکب از متناهی و نامتناهی، امر زمانمند و ازلخی، آزادی و  

آیخد کخه    (. از دیدگاه او برمخی 76: 1391خادمی،ضرورت )

کننخده ذات اسخت؛ امخا     جسم همان عامل متناهی و محدود

نفس عامل نامتناهی است و جمع میان جسم و نفس، ذات 

 (.79دهد )همان،  یا روح انسان را تشکیل می

داند. یک  او انسان را متشکل از پنج عامل دو باشی می

دهندۀ واقعیت انضمامی  نباش از این عناصرو وجودی نشا

بودگی او در عالم است و باخش دیگخر،    و ملمو  و واقع

راکی از استعدادها و امکانات اوست که در ضمن ریخات  

خخود را  « ماهیخت »باشخد و   و با اختیار آنها را تحقخق مخی  

دهد. عوامل دوباشی مذکور عبارتند از: ترکیخب   شکل می

نفخس، واقخع و   ذات انسان از متنخاهی و نامتنخاهی، بخدن و    

مثال، ضرورت و امکخان، و بخا خره امخر زمانمنخد و ازلخی      

بودن ذات، محخدودیت ذات   (. مراد او از متناهی76)همان: 

با اوصا  عینی معین و بالفعخل اسخت؛ ماننخد جسخمانیت،     

جنسیرت، رنگ پوست، صفات ارثی، سطح تعقخل، رخا ت   

ی و انفعالی و تأثیرپذیری از محیط طبیعی، اجتماعی، سیاس

بودن ذات، قخدرتف انسخان بخر     فرهنگی. مرادش از نامتناهی

دادن وجود خویش است؛ اما اون کخار دشخواری    گسترش

کنند؛ مگر در شرایط خاص و  است، بیشتر مردم انین نمی

 (.79-77مهم )همان: 

در ترکیخخب ذات از ضخخرورت و امکخخان، ضخخرورت بخخه  

اش اشاره دارد. ضرورت وقتی  عینیت ذات و ردود واقعی

کند. رذ   از امکان جدا شود، وجود ذات را ریراصیل می

امکخخان کنخخد.  هخخر یخخک از دو عنصخخر، ذات را هخخ ک مخخی 

ساز آزادی انسان اسخت و بخدون تقویخت آن، انسخان      زمینه

کنخد.   دوه، گناه و خطا سقوط مخی قطعار به وادی نومیدی، ان

اش بخه فعلیخت    امکانات متعدد ذات انسان با عمل اختیاری

گیرد؛ بنابراین او جهت  رسد و آنگاه ماهیت او شکل می می

هخای خخاص خخود را     کنخد و ارزش  اش را معین می زندگی

دهخد. هخد     اش معنای مخدرن ر را مخی   یابد و به زندگی می

ات است؛ اما او دقیقار معین اصلی وجود انسان، تحقق امکان

نکرده است که کدام امکانات انسان باید به فعلیرخت برسخد   

هخای اگزیسختانس،    (. به گفته ژان وال در فلسفه79)همان: 

سخوی هخر رفتخاری     فرایند اختیار ممکن اسخت فخرد را بخه   

گرفتن اسخت؛   پرتاب کند. آنچه در اینجا مهم است، تصمیم

خاص، مطرود است )وال، اما التزام به یک ررض و هد  

1372 :353.) 

 . بررسی و نقد5

آید کخه مخراد    دست می از بیان فوق درباره ذات انسان به

در انسان، ترکیبی از بخدن و نفخس اسخت کخه     « ذات»او از 

گاهی از این ذات به روح تعبیر کخرده اسخت. او بخا اینکخه     

انسان را دارای بدن، متنخاهی و محکخوم بخه امخوری ماننخد      

، جنسیت خخاص، صخفات ارثخی، سخطح تعقخل      جسمانیت

خاص و را ت انفعالی و تأثیرپذیری از محخیط طبیعخی و   

داند، او را فاقد ماهیت پیشین دانسته و معتقد  اجتماعی می

است که انسان به دلیل برخخورداری از امکانخات نامتنخاهیوو    

ناشی از امکان توسعۀ نفس، بخا انتاخاب و آزادی خخویش    

کنخد. آنچخه در ن ریخۀ     ود ایجاد میماهیت خاصی را در خ

هخای   شود تعریخف انسخان بخه داشخته     ادعا می« گرایی ذات»

ریراختیاری و یا پیش از اختیار اوست؛ بنابراین از دیخدگاه  

آیخد او بخه    دست مخی  کرکگور دربارۀ تعریف ذات انسان به

گرایی دربارۀ تعریخف   باشی اذعان دارد که در دیدگاه ذات

گرایخان از   المثخل در تعریخف ذات   فخی  شود. انسان ارائه می

، مراد از ریوانیرخت ایسخت  مخراد    «ریوان ناطق»انسان به 

بودن )با روا  پنجگانخه(   جسمانیت، رشدداشتن، رسا 

جسخمم نخام    »داشتن است. به تعبیر منطقخی   و ررکت ارادی

بودن  و مراد از ناطقیت، اندیشمند« رسا م متحرکم با راده

ی در دیدگاه کرکگخور پخذیرفتنی   است. موارد مذکور همگ

است؛ زیرا او انسان را دارای بدن یا جسخم، سخطح تعقخل    

خاص، تأثیرپذیری از محخیط طبیعخی و اجتمخاعی و دارای    

رشخخد، ررکخخت ارادی و برخخخورداری از رخخوا  پنجگانخخه 

هخایی در انسخان،    داند. بدیهی است وجود انین ویژگی می

ای طبیعخخی،  نخخه راصخخل انتاخخاب و اراده او، بلکخخه داده   

ریراکتسابی، نامدلل )بدیهی یا بخیرن( و مشخترک بخین همخه     
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افراد انسانی است و قوام و ریات انسخان بخه همخین امخور     

 است.

سو اذعان دارد که رذ  هر یک از دو عنصخرو   او از یک

شخود و   ضرورت و امکان، باع  ه کخت ذات انسخان مخی   

کنخد. از سخوی    عدم هر یک، وجود ذات را ریراصخیل مخی  

داری یخا   ها بر هستی یگر، همچون سایر اگزیستانسیالیستد

وار و  زیسخختن پافشخخاری دارد و از زنخخدگی تخخوده    اصخخیل

دهد.  زمۀ این سان ایخن اسخت کخه     زدگی پرهیز می عوام

طور کخه مبتنخی بخر بعخد      داری، همان زیستن و هستی  اصیل

باشخیدن   امکان و وابسته به توسعه و بسط نفس و فعلیخت 

وجودی نفس است، مبتنخی بخر اتکخاء بخه بعخد      به امکانات 

های طبیعخی وجخود انسخان نیخز      ضروری و موافقت با داده

گرایان در تعریخف   هست و این همان ایزی است که ذات

 کنند. انسان، اراده می

هخای   اما معلوم شد کرکگخور در عخین اعتخرا  بخه داده    

ضروری و طبیعی مذکور، به تعبیر برخی محققخان، معتقخد   

اش بخخرای  بخخا عمخخل اختیخخاری  « هیخخت انسخخان ما»اسخخت 

گیرد. پس  باشیدن به امکانات ذات انسان شکل می فعلیت

اش را تعیخین کنخد و    اوست که باید جهت و هد  زندگی

اش معنا بدهد. هد  اصلی وجود انسان، تحقخق   به زندگی

 (.79: 1391امکانات است )خادمی، 

تر گفته شد او انسان را در ابتدای پیخدایش، پخو ،    پیش

شخکل و فاقخد    خالی، امکانو محض، هیو ی بی هیچ، درون

شناخت و گرایش به خدا و اخ قیات دانسته است. به ن ر 

 ی اعترافخات   رسخد ایخن مخدعا هخم بخا آنچخه در  بخه        می

ریررسمی یا ناخوآگاه او دربارۀ قبخول ذات و فطخرت )در   

شود و هم با مطلبی که او دربارۀ ضخرورت   یده می( د3بند 

و تناهی ذات انسخان و داشختن امخوری ماننخد جسخمانیت،      

داشخختن و ررکخخت ارادی و   جنسخخیرت، تعقخخل، رساسخخیت 

( قائخل  4تأثیرپذیری از محیط طبیعی و اجتمخاعی )در بنخد   

است، منافات دارد. اگونخه او در ابتخدای پیخدایش پخو ،     

شخکل اسخت و    هیخو ی بخی  خالی، امکخان محخض و    درون

رال، دارای جسم، رریزۀ جنسی، رشد طبیعی، قدرت  بااین

تعقل، رخوا  پنجگانخه، ررکخت ارادی و تأثیرپخذیری از     

محیط طبیعی و اجتماعی است. آیا داشختن انخین رخا تی    

که به شکل طبیعی و ریراختیاری در ابتخدای تولخد انسخان    

رشخد طبیعخی   تدریج با تأثیر از محخیط و   همراه اوست و به

بخودن او   خخالی  یابد، با امکخان محخض و درون   استکمال می

تناقض نخدارد، و آیخا پخذیرفتن انخین ذاتخی بخرای انسخان        

گیخری  و تعیخین    اقتضائات و الزامات خاصی را در جهخت 

المثل آیا رشد طبیعی  او  کند. فی معنای زندگی ایجاب نمی

شود در زنخدگی خخود راهخی را در     در زندگی موجب نمی

پیش گیرد که به رفظ تندرستی و ریخات او کمخک کنخد؛    

راهی که بخه تخأمین تغذیخه، مسخکن، پوشخاک و بهداشخت       

مناسب یاری رساند. آیا جنسیت مستلزم رریخزه و کشخش   

هخخم مسخختلزم اشخباع آن و درنتیجخخه، زنخخدگی    جنسخی و آن 

اجتماعی و خخانوادگی نیسخت. آیخا ررکخات ارادی نبایخد      

گفتخه   ای طبیعی و رریزی پیشمتناسب و هماهنگ با نیازه

باشد. آیا رفع نیازهای مخذکور مسختلزم زنخدگی اجتمخاعی     

نیست. آیا زندگی اجتماعی به نااار به اخخت   و تخزارم   

شود. آیا قدرت تعقخل و ارساسخات و    کشیده نشده و نمی

عواطفف مثبت نیسخت کخه او را وادار بخه رفخع اخخت   و      

کند، و متقاب ر آیخا   آمیز کرده است و می زیستی مسالمت هم

خواهانخخه و خودخواهانخخه  مطالبخخات ریرمعقو نخخه و زیخخاده

نیست که کار را بخه نخزاع بیشختر و جنخگ و خخونریزی و      

کشاند. آیا قخدرت و   تر در روابط اجتماعی می فجایع بزرگ

های عقلخی در   قوۀ تعقل و یا خردورزی و تجزیه و تحلیل

های پایخه   به گزارهامور خُرد و ک ن زندگی، مستلزم اتکاء 

و بدیهی، مانند شناخت استحاله اجتماع و ارتفاع نقیضخین،  

اع میت کل از جزء خود، ت زم علت و معلخول، اسختحاله   

گانخه )مشخهودات،    ترجیح ب مرجح، اعتماد به روا  پخنج 

مجربات،...( و قضایای بدیهیو ریاضخی نیسخت. آیخا قبخول     

ز، ذهخن و فکخر   هایی،  زمه ساختار طبیعی مغ انین گزاره

 آدمی و خارج از اراده و انتااب نیست.

رسخد؛   های فوق بدیهی به ن ر می پاس  مثبت به پرسش

تخخوان ماننخخد کرکگخخور و سخخایر فیلسخخوفان   بنخخابراین نمخخی
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بخودن و امکخان    خخالی  اگزیستانس کخام ر بخه پخو  و درون   

بودن انسان در ابتدای پیدایش و تولد او قائخل شخد.    محض

های طبیعی فوق را  ها و داشته توان توانایی نمیتر اینکه  مهم

راصل اختیار و اراده انسان دانسخت؛ بلکخه باخش مهخم و     

اع م آن در فرایند رشد طبیعی و خخارج از اختیخار و اراده   

گیرد؛ درنتیجه، ذات یا ماهیت انسخان تمامخار و    او شکل می

گیخرد. آری، آنچخه    لزومار با آزادی و انتااب فرد شکل نمی

فتنی است، این است که تنها باشی از ماهیت انسخان،  پذیر

های آزادانۀ فرد است، نه تمخام آن. بخا ایخن     راصل انتااب

توضیح که انسان به علت سخاختار طبیعخی و ریراختیخاری    

موجود در ذاتف مرکخب از بخدن و نفخس خخود، نیازهخایی      

مربخخوط بخخه بخخدن و نفخخس خخخود دارد، همچخخون خخخوردن،  

ه جنسخی، بهداشخت و... کخه بخه     نوشیدن، خوابیخدن، رریخز  

انخخد؛ امخخا او ازسخخویی  نیازهخخای طبیعخخی و رریخخزی موسخخوم

هایی دارد که به سخاختار ذهخن، نفخس یخا روح او      شناخت

های بدیهی ن خری موسخوم بخه     مربوط است؛ مانند شناخت

ازقبیل استحاله اجتماع و ارتفخاع نقیضخین، اصخل    « اولیات»

هخای بخدیهیو    های بدیهی ریاضخی، شخناخت   علیت و گزاره

هخای اخ قخی، همچخون خخوبی      عملی موسخوم بخه گخزاره   

عدالت، سااوت، صخداقت، ارسخان، محبخت و... و بخدیو     

ورزی، رسخخادت و... شخخناخت  ظلخخم، باخخل، دروی، کینخخه 

هخای   شخناختی ماننخد زیبخایی    های موسوم بخه زیبخایی   گزاره

بصری )من ره و اهره زیبا و...( و سمعی )صخدای زیبخایو   

ج آب، آ ت موسخیقی و...(. انسخان نخاظر بخه     انسان یا اموا

هایی به این امخور   هاست که نیازها و گرایش همین شناخت

دارد؛ مانند گرایش به دانسختن رقخایق و ادراکخات ن خری     

طلبخی(، گخرایش بخه خیخرات      جویی یا رقیقخت  بیشتر )علم

هخای   اخ قی و نفرت از شرور اخ قی و گرایش به زیبایی

 از صداها  و مناظر زشت و پلید.سمعی و بصری و نفرت 

 -آدمی در سر دو راهی اشباع ررائز و اشخباع فطریخات   

آزادی دارد تا یکی از این دو دسخته   -که اخیرار شمرده شد 

عنخوان   طور مساوی اشباع کند و یا یکی را به یا هر دو را به

عنوان فخرع یخا وسخیله بخرای      اصل و هد  و دیگری را به

راصخخل اقخخدامات آزادانخخه و  کسخخب دیگخخری اشخخباع کنخخد.

او را شخکل خواهخد داد. بخه عبخارت     « ماهیت»ماتارانۀ او 

طور طبیعی یا تکخوینی رخب ذات دارد و بخه     دیگر، انسان به

دنبال خوشباتی و سعادت است. )بخدیهی اسخت کخه خخودف     

بودن، وصفی نیست که  رب ذات داشتن و خواستار سعادت

جزئخی از ماهیخت و    راصل اختیار و اراده انسان باشد؛ بلکه

ذات پیش از اختیار اوست(. او در این راه به کم قانع نیست 

و به دنبال خوشباتی کامل یا کمال مطلق است. بخر اوسخت   

کخخه بخخا قخخوۀ شخخناخت عقلخخی و اخ قخخی خخخود، راه کسخخب  

خوشباتی و کمخال را تشخایص دهخد و آزادانخه درپخی آن      

فطخرت را   باشد. در این راه، گاه اشباع ررائخز و گخاه اشخباع   

دهد. آنچه او دنبال  هد  و معنای برتر زندگی خود قرار می

 سازد. رسد، ماهیت او را می کند و به آن می می

بنابراین ماهیت انسان دو باش دارد: ماهیت یا سرشت 

اولیره و ماهیت یا سرشت ثانویره. ماهیخت اولیخه از سخاختار    

هیخت یخا   طبیعی و فاری از اختیار انسان برآمده است؛ اما ما

سرشت ثانویره، زائیدۀ اختیخار و آزادی اوسخت.  باشخی از    

نحو بالفعخل در او   ماهیت و سرشت اولیه در ابتدای تولد به

وجود دارد و باش دیگر آن، راصل رشد تخدریجی او در  

محیط طبیعی و اجتماعی اسخت؛ امرخا ماهیخت یخا سرشخت      

هخای   هخا و واکخنش   ثانویره در طول زندگی فرد و بخا کخنش  

گیخرد. او صخرفار راه تخخأمین    دی و انتاخابی او شخکل مخخی  ارا

کنخد و   گیرد و ریوانیت خود را تثبیت می ررایز را پیش می

یا با تعقل و خردورزی، آنها را مدیریت و فطخرت انسخانی   

 کند. خود را تقویت می

رسخخد آنچخخه نخخزد کرکگخخور )در دیخخدگاه   بخخه ن خخر مخخی

رکلی، طخو  اش( و سایر فیلسخوفان اگزیسختانس و بخه    رسمی

گرایی مغفول مانده، ماهیت و سرشخت   طیف ماالفان ذات

اولیره است که باشی از آن بالفعخل و باشخی از آن بخالقوه    

رال، خخارج از اختیخار افخراد انسخانی شخکل       است و بااین

انخد و   گیرد. آنان تنهخا ماهیخت ثانویخه را درن خر داشخته      می

را  درنتیجه، برخی همانند کرکگور  ایجاد هر شخکلی از آن 

گانخه زنخدگی    )با طرح زیسختن در یکخی از سخسهرهای سخه    
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بلهوسانه، اخ قی یخا دینخی( در اختیخار خخود فخرد، مجخاز       

که در ایجخاد ماهیخت و سرشخت ثانویرخه      اند؛ دررالی دانسته

تجاهل نسبت به واقعیتی به نام ماهیت یا سرشت اولیه کخه  

معجخخونی از طبیعخخت، رریخخزه و فطخخرت اسخخت، ممکخخن و  

. طفره از این ماهیت و فطرت اولیه، آن هخم  مطلوب نیست

به بهانه آزادی تکخوینی و تشخریعی، آثخار زیانبخاری بخرای      

 .زندگی فردی و اجتماعی خواهد داشت

این معنا در دورۀ معاصر ررب نیخز طرفخداران بسخیاری    

یافتخخه اسخخت. فیلسخخوفان مهمخخی در برابخخر ریرذاتگرایخخان و  

هخخا  یالیسخختیستانساگزدیخخدگاه معخخرو  کرکگخخور و سخخایر 

هخا انخین    . اند نمونه از این ماالفخت اند کردهآرایی  صف

 است:

ا صل  (، فیلسو  لیتوانی1997 -1909. آیزایا برلین )1

هخخا و  گویخخد: برخخخی از اگزیستانسیالیسخخت  انگلیسخخی مخخی

گونخه ارزش   های افراطی معتقد بودنخد کخه هخیچ    نیهیلیست

لیلخی  هخیچ د  انسانی وجود ندارد؛ افخراد بخه سخادگی و بخی    

کنند. برلین البته این ادعخا را رد کخرده و    ارسا  تعهد می

ها وجود دارد کخه   معتقد است مقیاسی برای سنجش ارزش

دهخد. سخاختار جسخمانی،     سرشت ذاتی بشر را تشکیل می

هخای   هخای خخاص، ویژگخی    فیزیولوژیک و عصخبی، انخدام  

کخردن و برخخی    روانی، توان اندیشه، خواسختن و ارسخا   

 قی از خصائل انسانی است و هرکس اینها های اخ ویژگی

را نداشته باشخد، ریخوان یخا فخرد بیجخان و مخرده شخمرده        

ویژه بر اصول اخ قی تأکید کرده است و  شود. برلین به می

داند؛ زیخرا مخا انسخان     پذیرش آنها را ناگزیر و ضروری می

 (.  286 -282: 1385هستیم )نک. برلین، 

(، فیلسخخو  امریکخخایی 1992 -1913. ویلیخخام بخَخاروت )2

اش دائمخار بخه    سارتر... بخرخ   میخل قلبخی   »نوشته است: 

کند. به مخا   اش فکر می کنندۀ آزادی پسندیده امکانات ویران

آور است. تصویری که  گوید که این آزادی تام سرگیجه می

دهخخد، تصخخویر خخخودویرانگری اسخخت...    او از آزادی مخخی

ی و روزانه زنخدگی  آزادی... باید در محدودۀ واقعیات عاد

کننخخده،  باشخخد. بعخخد از آن پخخرش تنهخخا و باشخخکوه و خیخخره 

مجبورید باز در دنیخای یومیرخه پخایین بیاییخد.... بخه عقیخده       

بخودن اسخت    هایدگر، آزادی بنیادی، آزادی پذیرای رقیقت

که آزادی عمل، متفرع یا منختج از آن اسخت. اخه فایخده از     

درنتیجخخۀ  عمخخل اگخخر روشخخن بخخین نباشخخیم... در همخخه مخخا 

سری و عناد و لجاج، آنچنان ظرفیتی برای تحریف و  خیره

های انسانی در زندگی روزانخه وجخود    کژنمایاندن موقعیت

کننده است...؛ ولی باید برای یک لح ه هم  دارد که مبهوت

وار کخج و   آلخود و دیوانخه   که شده از این عرض انخدام تخب  

نسانی شده دست برداریم... طبیعت شامل طبیعت ا تحریف

جویی بر دنیخای مخادی و    شود. باید از سلطه خود ما هم می

همچنین بر دیگران و خودمان هم دسخت بخرداریم )مگخی،    

1389 :158-160  .) 

( فیلسخو  آلمخانی، بخا    1937 -1869. رودولف اُتخّو ) 3

ای پیشینی برای  تعبیری کانتی، امر قدسی را همچون مقوله

داری و گرایش به  ینکند. از ن ر او، د روح بشر معرفی می

امر قدسی، امری سخاختاری و ذاتخی اسخت کخه ریشخه در      

سرشت و فطخرت بشخر دارد و امخری عارضخی، سخطحی،      

تحمیلی و بیرونخی نیسخت؛ بلکخه در درون جخان آدمخی و      

(. او تصخریح  16: 1380ژرفای ضمیر او ریشخه دارد )اتخو،   

کرده که: روح که مخدرک و شناسخاگر اسخت، اسختعدادها،     

ا و قوانین ذاتی خویش را دارد. این نکتخه را بایخد   ه قابلیت

پخذیر نیسخت    از پیش مفروض گرفت؛ زیرا این نکته تبیخین 

 (.   216)همان: 

بنابرابن نباید با نام آزادی از واقعیت مخاهوی و فطخری   

انسان رفلت کرد؛ بلکه بایخد آزادانخه، مقتضخای ماهیخت و     

ای را  فطرت بشری را دنبخال کخرد و زنخدگی سخعادتمندانه    

 رقم زد.   

 

 د. تطبیق دیدگاه علامه با کرکگور

. ع مه: در تکوین انواع مالوقات عالم، تخدبیر الهخی   1

باع  شده است هر یک از آنان براسا  قوانین طبیعخی و  

سخوی   هوش رریزی، راه کمال متناسب خود را بیابند و بخه 

آن ررکت کنند. انسان نیز گونۀ خاصی از موجودات زنده 
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ع وه بخر نیروهخای تکخوینیو طبیعخی و رریخزی،      است که 

نیروهای شناختی و گرایشیو فطری را در تشایص رخق و  

باطخخل و خخخوب و بخخد سرنوشخخت خخخود و مطالبخخه کمخخال  

 داراست.  

کرکگور: وجود انسان بر ماهیت او تقدم دارد؛ بنخابراین  

او ماهیخخت یخخا ذات و فطخخرت خخخاص در انسخخان را انکخخار  

در انسان است؛ گراه به ظخاهر   گرایی کند و منکر ذات می

دهخد. پخس    گرایی در ریرانسان ماالفتی نشان نمخی  با ذات

انسان، شناخت فطری در تشایص خوب و بدف سرنوشخت  

 خویش ندارد.

. ع مه: همۀ افراد به علت داشتن تجهیزات مشخترک،  2

فطرت مشترک و آنگاه سعادت و شقاوت مشخترک دارنخد؛   

رستی یا رعایت اخ قیات المثل اگر خداشناسی و خداپ فی

باش باشد، برای همگخان   برای یک نفر سودمند و سعادت

انخخین اسخخت و اگخخر تخخرک آنهخخا بخخرای یخخک نفخخر مضخخر و 

 بار باشد، برای همه انین است. شقاوت

کرکگخخور بخخه دلیخخل انکخخار ذات و فطخخرت مشخخترک در  

بار مشترک را نیخز   بار یا شقاوت ها، سرنوشت سعادت انسان

س باید با انتاخاب و آزادی خخود، ذات و   کند. هرک رد می

ها یا سخسهرهای   ماهیت خود را بسازد. هر راهی از میان راه

پرستانه، اخ قی و دینی( را برگیخرد،   گانه زندگی )لذت سه

، 88-86: 1387بر او ررج و م متخی نیسخت )اندرسخون،    

(؛ گراه مسئولیت عواقب 353: 1372؛ وال، 151، 93 -92

بر عهده خود اوست. انتاخاب شاصخی   ارتمالی هر راهی 

خود کرکگور، سخسهر دینخی اسخت و سخعادت خخود را در      

 داند. زیستن می مؤمنانه

آید که دیخن و   دست می . ع مه: از قرآن به روشنی به3

شده ازسوی خداوند، با فطرت و ساختار نوع  شریعت نازل

هخا تبعیخت از    انسان مطابق است و  زمۀ خوشباتی انسان

 ینی است.این سنت د

است که کتخاب مقخد  و   « گرا ایمان»کرکگور، مسیحیو 

داند و با این  های آن را راه نجات و سعادت خود می آموزه

که توصیه مستقیم کمتری به دیگران در برگخرفتن ایخن راه   

 های ریرمستقیم او بسیار است.   دارد، اما توصیه

. ع مه، فیلسو  مسخلمانو ذاتگخرا و طرفخدار فطخرت     4

ویخژه   ه تعیین معنای زندگی هر موجود زنخده و بخه  است ک

انسان را، بدون در ن ر گرفتن ساختار ماهوی و فطخری او،  

زننخده بخه سخعادت و     بینانه، عبخ  و لطمخه   اقدامی ریرواقع

 داند. س مت او می

کرکگور به دلیل انکار ذات و فطرت مشترک، انسخان را  

و امکخان  شکل  در ابتدا موجودی هیچ، توخالی، هیو ی بی

داند؛ بنخابراین، بخه ن خر او، در انتاخاب معنخای       محض می

هخخای  زنخخدگی، محخخدودیتی نیسخخت و هخخرکس از میخخان راه

دهد و  گانه زندگی، یکی را معنای زندگی خود قرار می سه

کند. این آن ایزی است کخه از   در همان جهت ررکت می

موضخخع مشخخهور و اولیخخۀ کرکگخخور و تفسخخیر بسخخیاری از   

آیخد؛ امخا او بیانخات متعخدد و      مخی  ات او بخر شارران ن ریخ 

ای هم دارد کخه بخه اشخاره یخا صخرارت، انسخان را        پراکنده

داند؛ ازجملخه اینکخه او    اولیه می« فطرت»و « ذات»صارب 

های انسان بخه صخفاتی ریراکتسخابی ماننخد      در شرح ویژگی

جسمانیت، جنسیت، رنگ پوسخت، صخفات ارثخی، سخطح     

(، 79-77: 1391خخخادمی، تعقخخل، تأثیرپخخذیری از محخخیط )

(، عشق بخه  37: 1388عشق آرازین به کمال مطلق )صابر، 

: 1384خدا و خیرات اخ قخی، ایمخان، شخور )کیرکگخور،     

: 1388(، استعداد فطری و ذوق ذاتی در زنان )صخابر،  156

(، داشتن طبع 43: 1345جویی )وال،  (، فطرت رقیقت206

( و 98: 1374ر، گخو  که یر نهادبودن )کی ریوانی و رذل و بد

( اذعخان  74و 71: 1378بودنو سوبژکتیویته )دسختغیب،   ذاتی

پوشخی در دیخدگاه    دارد. این همان تناقض ریرقابخل اشخم  

ثباتی او را در مبح  فطرت و تزلخزل   کرکگور است که بی

 او را در تعیین معنای زندگی درپی آورده است.

بخودن،   های امور فطری را شخامل ریراکتسخابی   . ویژگی5

بودن بین افراد نوع، ثبات در عین قابلیتف تقویت و  مشترک

انخد. ایخن ع ئخم از     بودن دانسته تضعیف و نامدلل یا بدیهی

 شود. مجموعه توضیحات ع مه نیز استکشا  می

از دیخخدگاه دومو کرکگخخور کخخه تأییخخد ذات و فطخخرت در 
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 آید، همین ع ئم درخور است هار است. دست می انسان به

بودن  کنندۀ عقیدۀ او به بالفعل انات ع مه بیان. بیشتر بی6

خواهی، شخناخت   امور فطری در انسان است؛ مانند رقیقت

خیر و شرّ اخ قی، علم به خویشتن؛ و این همه را از نخوع  

دسخت   ( بخه 78داند؛ زیرا از قرآن )نحخل،   علم رضوری می

آورد کخه انسخان در ابتخدای تولخد فاقخد هرگونخه علخم         می

رال، علم رضوری به خویش و بخه   بااین رصولی است و

اش به خدا دارد.  را ت خویش ازجمله به فقر و نیازمندی

شخاید از همخخین راه، شخخناخت قضخایای اولخخی )اولیخخات( و   

ها بخه فطخرت بالفعخل     کم باشی از خیرات و زیبایی دست

نسبت دارد؛ اما ادعای فعلیت همۀ این امور آسخان نیسخت؛   

ات ع مه، قابلیت تفسیر به فطخرت  رال، برخی از بیان بااین

بالقوه را هم دارد. مانند این بیان که: خدا مخردم را طخوری   

و بخخه ارتکخخاز خخخود، خخخدا را  « طبعخخار»آفریخخده اسخخت کخخه 

در آیخه فطخرت، یعنخی قخدرت بخر      « الله فطره»شناسند و  می

شناخت ایمانی که با آب و گل آدمی سرشخته شخده اسخت    

مخخا بخخه قرینخخه سخخایر مخخوارد، (. ا7/191: 1391)الطباطبخایی،  

تفسیر این مورد به بالفعل نیز اقرب به این دیخدگاه اسخت؛   

و کبیخر،  « صخغیر »کند هر انسانی اعم از  زیرا او تصریح می

عالم و جاهل و رتی افراد کام ر متکبخر و مغخرور نیخز بخه     

وابستگی خود به یک راکم ریبی یا خدا علم دارنخد. ایخن   

 رسد. ینشدنی به ن ر م بیان دفاع

دیدگاه ناست کرکگور، انکار ماهیت و سرشت بالفعل 

در انسان است و او اصرار دارد کخه ماهیخت و ذات امخری    

بالقوه است. انسان با اراده و انتااب فخردی خخویش آن را   

دهد. اصو ر در فرهنگ جدید ررب، انکار فطرت  شکل می

 و ماهیت با انگیزه دفاع از آزادی تکوینی و تشریعی انسان

در انتااب راه زندگی بوده است؛ اما دیدگاه دوم کرکگخور  

هخایی   از سرشت بالفعخل و ریراختیخاری انسخان در باخش    

همچون جسمانیت، جنسیت، سطح تعقل خخاص، صخفات   

ارثی، عشخق بخه کمخال مطلخق و رقیقخت، ایمخان و رتخی        

رخال، او معتقخد اسخت     بودن رکایت دارد؛ بخااین  بدسرشت

است از برخخی از ایخن مخوارد     انسان با آزادی خویش قادر

انخد، عبخور کنخد و راهخی خخ   آنهخا را        که ریر ضروریو

 برگیرد.

شود انسان این فطرت اولیه را  . ع مه: آنچه باع  می7

از دست بدهد و به انکار خدا یا شک در وجود او برسخد،  

تعلیم و تربیت نادرست، انخس و الفخت بخا امخور مخادی و      

ناشخی از گناهخان و بخه عبخارتی     طبیعی، دلبستگی به لذات 

شدن ررائز بر نفس انسان هستند؛ اما این کار باعخ    راکم

هخای نادرسخت و    اسارت فرد در هواهای نفسانی و اندیشه

شود. همچنین قبول فطرت، بخا آزادی   دوری از سعادت می

تواند یکی از دو راه فطخرت   انسان منافاتی ندارد. انسان می

ندگی قرار دهد؛ با ایخن تفخاوت   یا رریزه را معنای اصلی ز

 بار است. بار و دومی شقاوت که راه ناست سعادت

کرکگور و سایر منکران فطرت، با انگیزه دفاع از آزادی 

تکوینی و تشریعی انسان، فطخرت و ماهیخت در انسخان را    

انکار کردند. رافل از اینکه قبول فطرت بخه معنخای سخلب    

سان در عین رخال  آزادی تکوینی و تشریعی نیست؛ زیرا ان

کخه آن را   که ساختار ویژۀ فطری خود را دارد )اعم از ایخن 

بالقوه یا بالفعل بدانیم(، ساختار رریخزی هخم دارد. هخر دو    

سخوی   به« دعوت»ساختار فطری و رریزی، انسان را صرفار 

ایخن  «. اجبخار و الخزام  »کنند، نخه   زیستن می فطری یا رریزی

دوم کرکگور، گویخا   مدعا همان ایزی است که در دیدگاه

 ناخودآگاه، به آن اعترا  شده است.

. ع مه: او ع وه بخر شخناخت و گخرایش فطخری بخه      8

بودن دین و  کلی به فطری طور رقیقت، اخ ق و زیبایی، به

بخودن خداشناسخی و خخداگرایی،     طخورجزئی بخه فطخری    به

بودن خدا، و یت مطلقه  تورید ذاتی، تورید صفاتی، مطلق

، نبوت و و یت تصریح دارد. او رتی همخۀ  خدا بر هستی

 داند. می« میثاق فطری»شرایع و ارکام را از فروع 

کرکگور در موضع ناست خویش به هیچ امر فطخری در  

انسان قائل نیست و او را خالی از هر نقش و رتی خخالی از  

داند؛ اما او در موضع دوم و نامنسخجم   فطرت خداپرستی می

کند  بالفعل و اولیۀ انسان اعترا  میخود به برخی از ذاتیات 

کخخه گفتخخه شخخد. همچنخخین یکخخی از مبخخانی مهخخم فلسخخفی او  
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بخودن اسخت. او از    یا انفسی (subjectivism)سوبژکتیویته 

این راه، وجود خخدا، یگخانگی او و دیگخر صخفات او ماننخد      

کند و عقل فلسخفی،   قدرت، علم، ررمت و... را تصدیق می

دانخد   ه ناکخام و بلکخه مضخر مخی    علم و تخاری  را در ایخن را  

نام « انفسی»رسد راه  (. به ن ر می79خ    69: 1374)کرکگور، 

دیگری برای علم رضوری و درک فطری است. در بیخان او  

اسختفاده شخده   « وجدان»گاهی در توضیح راه انفسی از کلمۀ 

همان علخم رضخوری و درونخی و دریافخت     « وجدان»است. 

بدانیم کخه در رونخد کمخال    فطری است؛ هراند آن را بالقوه 

 رسد.   جسمی و ذهنی انسان به فعلیت می

. ع مه تنهخا اسخ مو نخاب، یعنخی تشخیع را از هنگخام       9

هخایی   داند و باخش  ظهورش تا پایان تاری ، دین فطری می

گیخر،   از سایر ادیان و مذاهب را به دلیل تحریفخات گریبخان  

 :1391دانخخد )نخخک. الطباطبخخایی،  ریرفطخخری و مخخردود مخخی

10/189-190.) 

دانخد )نخک.    را مسخیحیت مخی  « تنها راه نجات»کرکگور 

(؛ امخخا مخخراد او انحصخخارگرایی  46: 1377گخخور،  یرکخخه کخخی

(exclusivism )     و طرد سخایر ادیخان و مخذاهب نیسخت؛

بلکخخه مخخرادش رد الحخخاد و ماتریالیسخخم اسخخت. از او هخخیچ  

اظهارن ری دربارۀ اس م و مسلمانان در دست نیست و به 

ای دربخاره اسخ م نداشخته     رسد شخناخت و مطالعخه   مین ر 

 است.  

بخخودن امخخور فطخخری  . ع مخخه: اگخخر او را بخخه بالفعخخل10

گفته قائل بدانیم، معنخای آن ایخن اسخت کخه افخراد در       پیش

انخد.   ایجاد انین ذات و فطرتی در خخود اختیخاری نداشخته   

فطریخخخات همچخخخون سخخخایر امخخخور طبیعخخخی و رریخخخزی،  

که معلوم شد انسان قادر  رال، همچنان یناند؛ باا اکتسابی ریر

است با آزادی و اختیار، از امور فطری عدول کند و آنها را 

نادیده بگیرد و صرفار ررائز خود را اشباع کند؛ رتی اگر او 

بودن فطریات قائل بدانیم، آدمخی در فعلیخت آنهخا     را به قوه

اختیاری ندارد؛ بلکخه ایخن امخور همچخون امخور طبیعخی و       

اختیخار و در فراینخد رشخد جسخمانی و      ، عمدتار بخی رریزی

ذهنی و روانی انسان و با تأثیر از محیط طبیعی و اجتماعی 

، «شخکوفایی »رسد. اختیار فرد، بیشختر باعخ     به فعلیت می

شدن فطریات و یا برعکس باع   و نهادینه یا ملکه« کمال»

که ع مه )ذیل آیخه   شود؛ همچنان تعطیلی و تضعیف آن می

نیخز  «( قل کخل یعمخل علخی شخاکلته...    »ز سوره اسراء: ا 84

معتقخخد اسخخت: یخخک شخخاکله آدمخخی زائیخخدۀ نخخوع خلقخخت و 

ای شاصخی و   خصوصیات ترکیب مزاج اوست که شخاکله 

هخای جهخازات بخدنی او     خلقتی است و از فعخل و انفعخال  

شود. شاکلۀ دیگر او، خصوصیاتی است خُلقخی   راصل می

یر عوامخل خخارج از ذاتخش    که ع وه بر شاکله از ناریۀ تأث

در « شخاکله »آید. به قرینۀ آیات قبل، شاید مراد از  پدید می

این آیه، معنای دوم )شاصیت روری( باشد که از مجموع 

آیخد؛ البتخه ایخن شخاکله      دست می ررائز و عوامل خارجی به

پخخذیر نباشخخد   نقخخش دعخخوت را دارد، نخخه اینکخخه تالخخف  

و در اشکال به فار (. ا193 -192/ 13: 1391)الطباطبایی، 

ها دانسخته،   کنندۀ اخت   ماهوی انسان رازی که آیه را بیان

انخد و   گفته است نفو  آدمی قبل از رسوخ ملکات، سخاده 

اخت فی با هم ندارنخد. آیخه مربخوط بخه بعخد از پیداشخدن       

به معنای شاصیت خلقیخه اسخت کخه از مجمخوع     « شاکله»

و آدمخی را   شخود  ررائز و عوامل خارجیه مؤثره راصل مخی 

کند، نخه اینکخه جبخرآور باشخد      به یک نوع عمل دعوت می

(. قبول شاکله اولیرخه و ثانویرخه از ع مخه    194 -193)همان: 

در بیان مزبور تأیید همان مطلبی است که در اواخر بحخ   

از دیدگاه کرکگور بخا عنخوان ماهیخت یخا سرشخت اولیخه و       

 ثانویه بیان شد.   

خخود، معتقخد اسخت     کرکگور براسا  ن ریخۀ ناسخت  

انسان باید با آزادی و تصمیم فردی خود، ماهیخت مخدرن ر   

خود را بسازد؛ ماهیتی کخه ممکخن اسخت راصخل زنخدگیو      

 aesthetic)پرسخختانه یخخا در سخخسهر زیباشناسخخی    لخخذت

sphere)مدارانه یا در سخسهر اخ قخی    ، اخ ق(ethical 

sphere)      و یا مؤمنانخه یخا در سخسهر دینخی(religious 

sphere) اش، فطخرت   باشد. او در ن ریۀ دوم و ریررسمی

بالقوه و رتی فطرت بالفعل و ابتدایی را پذیرفتخه اسخت و   

گویا بر همین اسا ، زیستن در سسهر دینی را برای خخود  
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برگرفته است و ت ش دارد مستقیم و ریرمسختقیم دیگخران   

 را به این سسهر دعوت کند.

د بدون توجه بخه امخور   توان . ع مه: بنابراین بشر نمی11

دهخد، معنخای    فطری که باشی از ساختار او را شخکل مخی  

اش را تعیین کند. این سان دربارۀ ساختار رریخزی   زندگی

و طبیعی نیز صادق است و درنتیجه، معنخای زنخدگی بایخد    

سو با سخاختار و نیازهخای طبیعخی و رریخزی و فطخری       هم

به آنها. ایخن  تفاوت نسبت  باشد، نه در ضدیت با آنها یا بی

گخویی و توجخه صخحیح بخه      گانه مستلزم پاسخ   ساختار سه

اشباع متعادل و من م آنها است. تعالیم اس م ناب بخیش از  

هر دین و مذهب و مرامی این تعخادل و ن خم را مراعخات    

کرده است و درنتیجه، انسان برای کسب سعادت مخادی و  

ه خدا معنوی و دنیوی و اخروی خود راهی بهتر از ایمان ب

هخای اسخ می در اختیخار نخدارد. در ایخن       و التزام به آموزه

ها به دلیل اصالت و ابخدیرتی کخه بخرای روح و نفخس      آموزه

آدمی در ن ر گرفته شده، تأمین نیازهخای فطخری نخاظر بخه     

نیازهای نفس و روح اصل قرار گرفته و بر ساختار طبیعخی  

و رریزی راکم شخده اسخت. پخس معنخای زنخدگی انسخان       

وفایی هراه بیشتر امور فطری است. این کخار جخز بخا    شک

های اصیل دینی، عبادت،  عبودیت و بندگی نسبت به آموزه

 آید. دست نمی تزکیه و معرفت نفس به

نتیجۀ مهم دیدگاه اول کرکگور این است که انسخان بخه   

دلیل فقدان ماهیت و فطرت، آزاد است از راه انفسخی )نخه   

کخی از سخه راه بلهوسخانه،    عقلی، علمی و تخاریای(، بخه ی  

اخ قی و دینی جهش کنخد و آن را معنخای زنخدگی خخود     

رخال او در آثخار خخویش بخه نقخائص و       قرار دهخد؛ بخااین  

های بسیارو سسهر رسانی یا بلهوسانه، که خود مخدتی   آسیب

(، توجه کخرده و  52: 1374در این مررله زیسته )مستعان، 

: 1372؛ ورنو، 79 -76: 1389هشدار داده است )نک. آلن، 

: 1371؛ جمخخالسور،  30 -29: 1373؛ برانخخدت،  131 -130

(؛ رتی زیسختن در سخسهر اخ قخی را کخه برتخر از      95 -94

هخایی ازقبیخل نومیخدی و     داند، دارای کاستی سسهر قبلی می

دانخد )نخک. مسختعان،     بخودن و شورنداشختن مخی    پشتوانه بی

سخسهر   کنخد و بخه   (؛ بنابراین، آن را رها مخی 99 -97: 1374

کنخد؛ زیخرا    دینی برای خویش اعترا  و به آن افتاخار مخی  

ایمان به خدا و سسهر دینی بهترین معنخا و هخد  را بخرای    

زیستن  کند. بهترین امتیازات مؤمنانه زندگی انسان تأمین می

در ن ر او به اجمال عبارتند از: تأمین جاودانگی و سعادت 

گور،  یرکه کی(، رل مسئلۀ شرور )47: 1386ابدی )اکبری، 

: 1388(، عشق به همسخایه یخا دیگخران )صخابر،     97: 1374

گخور،   یرکخه  (، رفظ کرامت و ارزش انسان )کی225 -224

سخخاختن نومیخخدی و انخخدوه  طخخر  (، بخخر135 -134: 1377

(، رفع دلهره ناشی از پخوای و  108-104: 1373)براندت، 

(، ایجخخاد 194، 191، 186: 1385زیسخختن )ریخخد،   اگونخخه

( و بخخخا خره 139-135: 1387ی )اندرسخخخون، شخخخورمند

کخخردن شاصخخیت فخخردی یخخا خلخخوص وجخخودی   یکساراخخه

(. او از راه دوم یا پذیرش ضمنی فطخرت  134-130)همان،

و ماهیخخت بالفعخخل یخخا بخخالقوه، بخخار دیگخخر بخخه تصخخدیق     

 رسد. زیستن می زیستن و فراتر از آن، دیندارانه اخ قی

یخه و معرفخت   . از نگاه ع مه، بندگی، پرسختش، تزک 12

رونخد.   نفس، اهدا  مقدماتی و میانی زندگی به شمار مخی 

معنای اصلی و نهایی زنخدگی، معرفخت ربر و نزدیکخی و    

؛ 200-198: 1386تقخخرب بخخه خداونخخد اسخخت )طباطبخخایی، 

(. در این هنگخام انسخان در زنخدگی    10: 1415الطباطبایی، 

فردی به آرامش و شادی و امید و در زندگی اجتماعی بخه  

ها،  ها، ناامیدی رسد. همۀ دلهره الت و آزادی و امنیت میعد

شخوند   هخای انسخان برطخر  یخا معنخادار مخی       ها و رخم  رنج

(. 357 -353/ 11؛ همان: 92 -89/ 10: 1391)الطباطبایی، 

سعادتی با تر از این، تصورشخدنی نیسخت؛ مگخر سخعادت     

 گذرد. اخروی که آن هم از همین راه می

ق از راه انفسخی، درواقخع بخه    کرکگور با تصخدیق اخخ   

شناخت و گرایش فطخری نسخبت بخه اخ قیخات اعتخرا       

سوی ایمان به خدا و  کند و اخ قی زیستن را معبری به می

( و از 96: 1371دانخخخد )جمخخخالسور،   دیندارزیسخخختن مخخخی 

هخای دینخی را    دارزیستن، تسلیم و تعبد در برابر آموزه دین

پارادوکسخیکال و  هخا   کند؛ رتخی اگخر ایخن آمخوزه     اراده می
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ضدعقلی باشند؛ زیرا هخد  مسخیحیت ایخن اسخت کخه از      

: 1377گخور،   یرکخه  بسازد )کی« ای العاده موجود فوق»انسان 

(. انسخخان در عخخین قخخدرتف سرکشخخی در برابخخر دیخخن،  135

اش در مهخار نفخس    سعادتش در دینداری و کمال دینداری

است که به معرفت نفس و سرانجام معرفت خداوند منجر 

شود. از لوازم این کار، ایمان، عشق، تفکر و نیخایش در   می

 (. 158 -155: 1384خلوت است )نک. صابر، 

 

 . نتیجهه

آشخنا و خخداگرا،    ع مه انسان را مفطخور بخه فطرتخی خخدا    

شنا  و  خواه و زیبا طلب، خیرآشنا و خیر شنا  و رق رق

کردن همین امخور   داند. سعادت او را در دنبال زیباطلب می

رساندن آن و درنهایت معرفختف ربر   ه شکوفایی و کمالو ب

: 1385دانخد )طباطبخایی،    و فنای افعالی، صفاتی و ذاتی می

« زندگی پاک»(. فایدۀ این وصل و فنا، برخورداری از 201

ویخژه در   در دنیخا و بخه  « تخرین زنخدگی   پاک»و سالم و بلکه 

ریات واپسین است؛ زیرا انین معنا و سبکی در زنخدگی،  

را از هر رنج، اندوه، دلهخره، بیهخودگی و نومیخدی رهخا      او

کند و بهترین نوع روابط اجتماعی را رقخم خواهخد زد.    می

های اسخ م و   لوازم و مقدمات این سیر و سلوک در آموزه

تشیع که منطبق با ساختار فطری انسان است، بیش از سایر 

د ادیان و مذاهب فراهم شده است؛ بنابراین، هر انسانی بای

معنای زندگی خود را در تعبد و بندگی نسبت به این دین 

هایی نخاقص و نارسخا و    و مذهب قرار دهد. سایر ادیان راه

تخر و نارسخاتر و بلکخه     مکاتب بشخری از آنهخا هخم نخاقص    

: 1385بسیاری از آنها متضاد با سعادت بشرند )طباطبخایی،  

 (.22: 1415؛ الطباطبایی، 188 -186

هخایش دربخارۀ    ضاتی که در دیدگاهکرکگور باوجود تناق

ماهیت و فطرت و درنتیجه، دربارۀ معنای زندگی به اشم 

خورد، در برخی از آثار خود ضمن اعترا  تلخویحی و   می

گاهی روشن به امور فطری و با نقدف زیستن در سخسهرهای  

رسانی و اخ قی، گویا ناخوداگاه، به ارتباط امخور فطخری   

ا  کخرده اسخت و سخعادت    با هد  و معنای زندگی اعتخر 

بودن و زیستن در سسهر دینخی، ایمخان بخه     انسان را در انفسی

دانخد.   مسخیحی مخی   -های دینخی  خدا و تسلیم در برابر آموزه

زیستن و رتی زیستن در سخسهر اخ قخی    بلهوسانه یا رریزی

)اخ ق منهای دین(، آدمی را ناکام و ناامید خواهد گذاشت. 

د متأسف است؛ زیخرا اوج دوران  او دربارۀ عصر و زمانه خو

داری و رفلت از  کردن به دین ماتریالیسم و مدرنیسم و پشت

نیازهای معنوی و رورخانی انسخان بخوده اسخت )کیرکگخور،      

(. او از مخختن تمخخدن جدیخخد و از دل دنیخخای   61-63: 1384

هخای   روشنفکری ررب سر برآورد و با اع م شکست ن خام 

ام دینخداری و معرفخت   فلسفی و علمی جدید، بار دیگر پر

؛ اکبخخری، 37: 1374بخه خخخدا را برافراشخخت )نخخک. مسخختعان،  

نیاز انسخان بخه خخدا    »( و با صدایی رسا فریاد زد: 47: 1386

رال،  (. بااین93: 1384)صابر، « برترین کمال مطلوب اوست

ستیزی، متضمن  مبتنی بر عقل« گراییو ایمان»پیشنهاد او، یعنی 

های خود را دارد )نک. پترسون،  پارادوکسی است که کاستی

 (.90و 85: 1379

هخخای ایخخن دو  بنخخابراین نتخخایج مهخخم و مشخخترک دیخخدگاه

 شود:  فیلسو  پرآوازه را انین خ صه می

. پذیرش فطرت در انسان و ارتباط آن با معنا و هد  1

باره انسجام و شخفافیت   زندگی؛ هراند آثار کرکگور دراین

 رسد. به ن ر می کافی را ندارد و پارادوکسیکال

هخخای بشخخری همچخخون   . مردوددانسخختن و طخخرد فلسخخفه 2

پسخخخخخخخخاتجددگرایی  (،modernism)تجخخخخخخخخددگرایی 

(postmodernism)    گرایخخی  و موالیخخد آنهخخا ماننخخد مخخاده

(materialism) گرایخخخی  ، علخخخم تجربخخخی(scientism) ،

، (utilitarianism)، سخودگرایی  (hedonism)گرایی  لذت

 و... . (scepticism)گرایی  شک

. طردزیستن در سسهر رسرانی )رریخزی، بلهوسخانه( و   3

 سسهر اخ قی.

. تأکید بر زیستن مؤمنانه یا دیندارانه؛ ع مه در سنتّف 4 

 –شخیعی و کرکگخور در سخنتّف دینخی      -اسخ می   –دینی 

 پروتستان. -مسیحی 

. تأکید بر اینکه سعادت مخادی و معنخوی و دنیخوی و    5
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مؤمنانه، یعنی تعبرخد در برابخر    اخروی در گرو تعمیق زیست

های الهی و سیر و سلوک عرفانی به قصخد تزکیخه و    آموزه

معرفت نفس و تقرب به خداوند تا گام نهایی )فنخای فخی   

 «والس م»است. الله( 

 

 ها نوشت پی

به سوى ایخن  ، پس روى خود را با گرایش تمام به رقّ -1

که خدا مخردم را بخر آن سرشخته     با همان سرشتى دین کن؛

ایخن اسخت همخان    . آفرینش خداى، تغییرپذیر نیست. است

 دانند. ولى بیشتر مردم نمى دین پایدار؛

پروردگار ما کسى است که هر ایزى را خلقتى : »گفت -2

که در خور اوست داده است؛ سسس آن را هدایت فرمخوده  

 «.است

کرد؛ سخسس  کس که آن را درست  سوگند به نتفْس و آن -3

 اش را به آن الهام کرد. پلیدکارى و پرهیزگارى

شخود و   و بدانید که خدا میان آدمى و دلش رائخل مخى   -4

 هم در نزد او محشور خواهید شد.

هخا را منکخر    توان سان مذکور از مارکسیست البته نمی -5

« خداگراییو»بودن  های فطری شد؛ بلکه اصو ر یکی از نشانه

که ظلم، فقر، تر ، جهل به بسیاری از ها، این است  انسان

رقایق و ضعف در برابر عوامخل نخاگوار طبیعخی همچخون     

زدایی و توجه به نیرویی ماورایی  مرگ، بیماری و...، رفلت

خخاطر انسخان را    باش و درنتیجه آرامخش  و مطلق و نجات

شوند. ایخن مخدعا عخ وه بخر د یخل وجخدانی و        باع  می

و رخدیثی( بسخیاری دارنخد؛    تاریای، مدارک نقلی )قرآنی 

 (؛28)رعخد،  « الْقُلخُوبُ  تتطْمخَئفن   اللَّهف بوذفکْرو أت »آیۀ:  -1مانند 

یابد. پس نخاآرامی   مى آرامش ها دل خدا یاد با که باش آگاه

 مخَنْ  وَ» -2موجبی است بخرای گخرایش انسخان بخه خخدا.      

 (؛ و124)طخه،  « ضتخنکْار  مَعیشتخۀر  لتخهُ  فتخِونَّ  ذفکْری عَنْ أتعْرتضَ

 و] تنخگ  زندگىو، دررقیقت، بگرداند دل من یاد از هرکس

داشت؛ بنابراین، فقر و دیگر ب یای دنیوی  خواهد[  ساتى

 اللَّخهُ  بسَخَطت  لتخوْ  وَ» -3عواملی برای گرایش و یاد خداست. 

 خخدا  اگخر  و (؛27)شخوری،  « الْأترْض ففی لتبَغتوْا لفعفبادفهف الرِّزْقت

 بخه  سخر  زمخین  در مسخلمّار ، کند فراخ بندگانش بر را روزى

این است کخه قخبض یخا     دارند. مفهوم این آیه  برمى عصیان

کمبود رزق یا فقر باع  توجه مردم بخه خخدا و بسخط آن،    

 لتیَطْغى أتنْ الِْونسْانت إونَّ» -4شود.  باع  رفلت از یاد خدا می

 کنخد،  مخى  سرکشى انسان که رقّار (؛7-6)علق، « اسْتتغْنى رَآهُ

پندارد؛ درنتیجخه، تخر  از فقخر و     نیاز بى را خود که مینه

امخام   -5شخود.   نیازمندی، مانع سرکشی و توجه به خدا می

رَأسَهُ لفشتخیءٍ:   آدمرسین )ع( فرمود: لتولتا ثت ثته مَا وضَتعَ ابنُ 

، 113اتلفتقرُ و المَرتضُ وَ المخَوتُ )شخی  صخدوق، خصخال،     

سخر تسخلیم در برابخر    (؛ اگر سه ایز نبود، انسان 89ردی 

آورد: گرسخنگی، بیمخاری و مخرگ. ایخن      ایزی فرود نمخی 

رساند کخه انسخان بخرای خخروج از     ها و ن ایر آن میآموزه

تر ، اضطراب، اندوه و یأ و ناشی از عوامل محیطخی بخه   

گیری از اعتقاد به یابد و خویشتن را با بهره خدا گرایش می

ساند و به ایخن  ر خدا و زندگی پس از مرگ، به آرامش می

ها و ن ایر  اما اشتباه مارکسیست؛ کار توصیه هم شده است

داننخد،   آنان که گرایش به خدا را معلول عوامل مزبخور مخی  

خخدا هخم بخا همخین     « وجخود »اند  این است که تصور کرده

کخه شخناخت یخا تصخدیق      شود؛ دررالی ها اثبات می گرایش

ی خخود را  خدا د یل و براهین فطری، عقلی و نقل« وجود»

ها بخه خخدای    دارد. عوامل مذکور، تنها گرایش و توجه آدم

 شوند.   )و نه موهوم( را موجب می« موجود»

بخاره   م.( عار  نواف طونی درایخن  270-204فلوطین ) -6

گوید: ارا مردم بخا اینکخه اصلشخان الهخی و فطرتشخان       می

ن خر او،   کننخد... . بخه  خدایی است، از این امخر رفلخت مخی   

باع  بیگانگی از خویش و گناه، مقخراض بریخدن    تعلقات

شود. تعلق به محسو ، خاطرات ازلی را  های روح می بال

روبد و رفلت، وجخود آدمخی را اسخیر    از ذهن و خمیره می

(. پس 209-208: 1380کند )عباسی داکانی، موجودات می

او نیز انس با مادیات را عامل فراموشی و رفلت از فطرت 

م.( از عرفخخا و  430 -354آگوسخختین )دانخخد. قخخدیس  مخخی

آن »رکمای مسیحی در مقام مناجات با خدا نوشته اسخت:  

جانی که با هواهای پست نفسانی نابینا شده، از تو مهجخور  



 
 

 1396تابستان بهار و ، هفدهم، شماره هشتمالهیات تطبیقی، )علمی پژوهشی( سال / 26

 

(. او ع وه بخر  69)همان: « است و به دیدار تو قادر نیست

ها و رذائخل اخ قخی ماننخد     گناهان رریزی، برخی خصلت

انع معرفخت فطخری و قلبخی و    عجب، رخرور و تکبخر را مخ   

ای مانند پارسایی و تهخذیب نفخس   برعکس فضائل اخ قی

 (.431: 1382داند )نک. پورسینا، را عامل معرفت می

و اگر مخردم شخهرها ایمخان آورده و بخه تقخوا گراییخده        -7

 گشودیم؛ قطعار برکاتى از آسمان و زمین برایشان مى، بودند

[  گریبخان ] دستاوردشخان [ کیفر] پس به؛ ولى تکذیب کردند

 آنان را گرفتیم.

مطهری که کلید رل مشک ت مبار  دینی و فلسفی   -8

دانسختن   داند، ضمن فطری های ع مه می خود را در دیدگاه

طلبخخی و خخخداخواهی و  جخخویی، خیرخخخواهی، زیبخخایی علخخم

خ قیت، معتقد است فطری به معنای اف طونی، دکارتی و 

(. او 2/313)مطهری، مجموعخه،  کانتی، یعنی بالفعل نیست 

ویژه در برابر سخارتر کخه انسخان را فاقخد ذات و فطخرت       به

داند نیز موضع ماالف دارد و  زمۀ فقخدان ذات   بالفعل می

 دانخخخد )نخخخک. مطهخخخری، انسخخخان را، عخخخدم انسخخخان مخخخی

اند؛  (. این دو سان در ظاهر ناسازگار1380:16/569-570

طهری برخی از امخور  بنابراین، شاید بهتر است گفته شود م

دانخد )نخک.    ذاتی را بالفعل و برخی )فطریات( را بالقوه می

 (.2/313: 1379مطهری، 

کخه ایخزى    دررخالى  و خدا شما را از شخکم مادرانتخان   -9

هخا و   و براى شما گخوش و اشخم   بیرون آورد دانستید نمى

 باشد که سساسگزارى کنید. ها قرارداد؛ دل

های فارسی بخه اشخکال   مهرا در ترج« کرکگور»کلمه  -10

یرکگخخارد،  انخد؛ ماننخخد: کخخی ماتلفخی نوشخخته و تلفخخظ کخخرده 

یرکگخورد،   گخور، کخی   یرکخه  گخارد، کخی   یرکخه  کرکگارد، کخی 

کگور، کیرگگور، کیرکگور و کرکگتور. در این مقالخه از   کی

بهره خواهیم گرفت )مگخر در  «  کفرکفگتور»شکل اخیر یعنی 

حیح کلمخخه هخخای مسخختقیم(؛ زیخخرا تلفخخظ صخخ    قخخول نقخخل

«Kierkegaard است )با « کیرکگور»در زبان دانمارکی، « 

اشباع یاء، کسر کا ، فتح گا  و سخکون واو(؛ امخا بخرای    

صخورت   ای ناپسخند، کخاربرد آن بخه    پرهیز از تخداعی کلمخه  

ترجیح دارد. در ضمن در زبان دانمارکی، رر  « کرکگور»

d شخود و دو رخر     در آخر کلمه مذکور، تلفظ نمخی   aa 

« اتو»صدای  (aw) دهخد )نخک.  مخی    Britanica World 

language Dictionary, New York, 1964, 
P.1061; The Random House Dictionary of 
the English language, Staurt Berg, New 
York, 1987, Volume 1, p. 1055). 

فیلسخخوفان اگزیستانسیالیسخخت بخخه دو شخخاخه الهخخی و   -11

وند و مسخائل مشخترک دلاخواه آنخان     شخ  الحادی تقسیم می

باع  شده است تا هر دو گروه با عنوان وارخدی بخه نخام    

اگزیستانسیالیسم بشمار آیند. برخی از مسائل مشترک آنان 

عبارتند از: معنای زندگی، عقل و عشخق و شخور، مخرگ و    

جاودانگی، پوای، امید و نومیدی، تقدم وجود انسخان بخر   

تخخوان از کرکگخخور،  آنخخان مخخیماهیخخت و... . از گخخروه الهخخی 

داستایفسکی، بردیایف، شستو ، اونامونو، گابریل مارسخل  

و کارل یاسسر  نام برد. از شاخه الحادی باید از فردریش 

نیچه، مارتین هایدگر، آلبر کامو، فرانتس کافکخا و ژان پخل   

 (.106-35: 1379سارتر یاد کرد )نک. ملکیان، 

واژه عبارتنخد از:   هخای دیگخر ایخن    برخی از معخادل   -12 

وجودگرایی، فلسفه وجودی، اصالت وجود، فلسخفه تقخرر   

   (.295: 1381ظهوری، هستی گرایی و... )نک. بریجانیان، 
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Abstract 

This paper is going to introduce and compare Seyyed Hossein Nasr and Andrew Feenberg’s 

views on technology, and speak of their different solutions to get rid of the problems of 

modern technology. And finally, it presents a strategy which is approved by both of them and 

helps us to deal with technology better. The order of the issues discussed in the article is as 

follows: firstly, their discussions with regard to the technology in three areas of “nature of the 

modern technology”, “its pathology”, and “the proposed solution to deal with its problems” 

will separately be presented; secondly, their views are compared and their common points as 

well as their differences in the three areas and in general are pointed out; and eventually, a 

consensual solution to encounter this modern phenomenon better is provided. 

Nasr believes that modern technology after industrial revolution is essentially different from 

traditional technology. Unlike traditional technology, modern technology has a secular 

humanistic value orientation,   has a close relationship with modern dominating science, and 

has cut off its relationship with art. This technology has done a lot of damages to the human 

in three areas of individual life, social life, and environment including the decline of creativity 

and skill, dullness and boredom, the increase of greediness and consumerism, and the 

emergence of spiritual crisis (individual life), population explosion, and the intensification of 

global poverty along with the social class gap (social life), air pollution, global warming, 

extinction of many animal species, and abusing the animals for medical experiments 

(environment). To encounter this modern phenomenon and its damages, Nasr believes that we 

should avoid modern technology and return to the traditional technology as much as possible. 

However, Andrew Feenberg takes a non-essentialist and historical look at modern technology 

and states that it should be examined in two different levels: 1. Primary level of 

decontextualizing and 2. The level of recontextualizing. Accordingly, in the early level of 

instrumentalization, the instruments and humans are separated from their original contexts 
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based on their affordance and in the form of some tools and machines are only reduced to 

their useful features. But, in the second level, regarding some social requirements such as 

aesthetic and ethical consideration, these simplified objects which are in the form of tools and 

machines are designed and, in fact, recontextualized. Feenberg takes three major features for 

technology into account: 1. Social relativity, which means that the success of the technology 

is defined differently in different communities; 2. Value-orientation: what it wants to say is 

that in the second level and based on various designs, technology brings along certain values; 

3. Undetermination: which is saying that technology does not have unilinear progress, and 

people can change its evolution process. With regard to the pathology of the modern 

technology, Feenberg follows the leaders of Frankfurt School, and mostly emphasizes the 

damages which lead to the increase of global poverty and social class gap. Finally, his 

solution is to democratize the designing and producing process of technology; that is people 

should try really hard to gain enough information about various types of technology and by 

planning the protest campaigns either correct or stop the production of harmful technologies. 

Comparing these two point of views, one can say that at least apparently when it comes to 

providing a strategy not only do they reject each other’s solution, but also contempt and 

redicule one another. However, as far as the pathology is concerned, they have many common 

points. Unlike Feenberg, Nasr, first of all, does not mention any positive points about modern 

technology at all, and has a very pessimist look at the consequences of this phenomenon. 

Secondly, Nasr believes that these damages are caused by modern technology, but Feenberg 

argues that the damages are caused by the designing phase of some of the technologies. 

Thirdly, contrary to nasr’s pathology, Feenberg pathology does not talk of spiritual pathology 

and is only concerned with worldly and material issues. Finally, the comparison shows that 

these differences are due to the fundamental differences between the two in the important 

stage of phenomenology of technology, because Nasr has an essentialist and quite negative 

view toward technology, but Feenberg’s view is historical and constructive. Despite the fact 

that both of them consider technology as an unneutral and value-oriented phenomenon, Nasr 

believes that technology has a special culture, that is the materialistic culture of the earth 

which is pursued by great greed while Feenberg does not think so. At last, Nasr speaks of 

reforming the production of modern technology so desperately that one senses determination, 

but Feenberg, pointing out undetermination, rejects this desperate view.    

Regarding the large number of differences between these two views, at the first glance it 

seems that finding a consensual solution would not be possible; however, given that both of 

these thinkers put the main burden of responsibility on the users and peoples’ shoulders, one 

can come to one consensual strategy: people should say no to the technologies which are in 

conflict with their desired culture as much as possible, and also avoid buying and using 

damaging technologies. This type of dealing, as Nasr believes, requires standing up to the 

disruptive technology, and, as Feenberg expects, is quite democratic and popular. In other 
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words, showing no passivity in the face of the disruptive technologies, and actively 

boycotting them is a sensible and effective deed which provides a better future for mankind.   

 

Keywords: Modern technology, alternative technology, traditionalism, critical theory of 

technology, Nasr, Feenberg. 
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 راهکاری برای مواجهۀ صحیح با دنیای تکنولوژیک مدرن، در مقایسۀ آرای نصر و فینبرگ 
 

 غلامحسین توکلی -سید مرتضی طباطبایی
  

 چکیده

در این مقاله، دو رویکرد متفاوت سیدحسین نصر و اندرو فینبرگ برای رهایی از مشکلات تکنولوژی مدرن، اجمالاً معرفی و 

محیطی  های فردی، جمعی و زیست گرایانه و منفی به تکنولوژی مدرن، به آسیب نصر با نگاهی ذاتسپس مقایسه شده است. 

کند. راهکار نصر عبارت است از طرد کلی تکنولوژی مدرن و بازگشت به تکنولوژی سنتی. درمقابل، فینبرگ  فراوانی اشاره می

های گوناگون این  کند و ضمن بررسی آسیب ی میبررسگرا  گرایانه و تجربه با نگاهی ساختهای مدرن را  تکنولوژی

ای است که عموم  کند. تکنولوژی دموکراتیک، تکنولوژی توسل به تکنولوژی دموکراتیک اعلام میها، راه رهایی را  تکنولوژی

ست مردم در طراحی و تولید آن مشارکت داشته باشند. پس از مقایسۀ همه وجوه اختلاف و اشتراک نظر نصر و فینبرگ، نخ

تر از آن به  تکنولوژی و قبل متفاوت آنان از ماهیت نظر فاحش آنان در ارائۀ راهکار، به برداشت وشن شد اساس اختلافر

از این دو رویکرد و نیز با توجه  هریکهای  گردد؛ دوم، نشان داده شد که با استفاده از قابلیت های متفاوت آنان بازمی بینی جهان

های ناهمخوان با  مقاومت مردمی در برابر تکنولوژی» دست آمد و آن الطرفین به راهکاری مرضی، به مشترکات عقاید ایشان

هستند، مقاومت دموکراتیک در برابر مایل های اصیل خود  اساس این، در جوامعی که به حفظ سنت است. بر « سنت

 است.  نصر و فینبرگ های زمان دغدغه کنندۀ هم های ناسازگار با سنت، تأمین تکنولوژی

 

 های کلیدی واژه

 گرایی، نظریۀ انتقادی تکنولوژی، نصر، فینبرگ تکنولوژی مدرن، تکنولوژی بدیل، سنت
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 . مقدمه1

تکنولوژی مدرن، در کنار همۀ امکانات و نعماتی که بررای  

هرای جردی و مهمری را نیرز      انسان فرراهم آورده، آسریب  

 موجب شده است؛ درنتیجه، اندیشرمندان را بره ایرن فکرر    

ها، چه باید  فرو برده است که برای مصونیت از این آسیب

کرد. در این نوشتار، تأملات دو منتقرد برزرگ تکنولروژی    

: مدرن از دو نحلرۀ فکرری متفراوت بررسری شرده اسرت      

ترررین نماینرردگان و مروجرران  سیدحسررین نصررر، از بررزرگ

پژوه  پرداز و تکنولوژی گرایی، و اندرو فینبرگ، نظریه سنت

صر و استاد دانشگاه سایمون فریزر کانرادا کره   برجستۀ معا

مکترب فرانکفرورت در حروزۀ     دهندۀ نظریۀ انتقرادی  بسط

 سازد تشرابه  تکنولوژی است. آنچه این مقایسه را موجه می

در نگاه انتقادی عمیر  و  گرایی و مکتب فرانکفورت  سنت

اسررت؛ ویررژه تکنولرروژی مرردرن  بنیررادی برره مدرنیترره و برره

نیرز میران آنهرا از حیر       ای برجستهای ه حال، تفاوت بااین

. بنابراین در ایرن  شود دیده میاندیشی  محتوای نقد و چاره

ها  نوشتار تلاش شده است تأملات این دو متفکر و تفاوت

شود و با تحلیرل ایرن    بررسیهای نظرات ایشان  و شباهت

شناسری   ترازه در آسریب   هرا، بصریرتی   ها و شرباهت  تفاوت

بررای مواجهرۀ صرحیا برا دنیرای       نو حلی تکنولوژی و راه

 دست آید.  تکنولوژی به

بدین منظور، نخست باید روشن شود که هریک از این 

متفکران، چه دیدگاهی دربارۀ ماهیرت تکنولروژی نروین و    

و آیررا اساسرراً مفهرروم مشررترکی از هررای آن دارنررد  ویژگرری

تکنولوژی مدرن در ذهن دارند یا نه. همچنین برا بررسری   

شرود کره بررای هریرک از ایرن دو،       میاین مطلب روشن 

و  تر و به توجه های تکنولوژی مدرن، مهم یک از جنبه کدام

است. سپس باید نشان داده شود کره   نیازمند تأکید بیشتری

هرای مهمری بررای     از منظر ایشان، تکنولروژی چره آسریب   

؛ یعنی در نسبت میان انسان و تکنولوژی حیات بشری دارد

استفادۀ انسان از تکنولروژی، چره    و به عبارت بهتر، هنگام

شناسری نیرز نشران     هایی وجود دارنرد. ایرن آسریب    آسیب

هریک از ایرن دو اندیشرمند، چره نگراهی بره      دهد که  می

اثرات مخرب کاربرد تکنولوژی برای انسان دارند و کردام  

تر است. با این توضیا روشن اسرت   ها برایشان مهم آسیب

بررسری ماهیرت    .1نره ) از ایرن مراحرل دوگرا    هریرک کره  

شناسرری تکنولرروژی مرردرن(، ارزش  . آسرریب2تکنولرروژی؛ 

ماهیت تکنولوژی، صرفاً  جداگانۀ خود را دارند؛ زیرا بح 

شناسری،   به خودِ تکنولوژی ارتباط دارد؛ ولی بح  آسریب 

 رابطۀ تکنولوژی و انسان مرتبط است.   بیشتر به

اما مرحلۀ سوم، مربوط به مقایسرۀ راهکارهرای پیشرنهادی    

ریک از این دو اندیشمند است؛ یعنی باید دید برا توجره بره    ه

هرای آن،   هیت تکنولوژی و آسیبهای هریک دربارۀ ما دیدگاه

هرای ناشری از کراربرد     ای دارنرد ترا آسریب    اکنون چه توصیه

از ایرن   هریرک تکنولوژی مدرن، به کمتررین حرد برسرد. در    

یشرمند  هایی میان نظرات این دو اند بهها و تشا مراحل، تفاوت

های هریرک، جداگانره و    وجود دارد؛ بنابراین نخست، دیدگاه

    اند. و سپس مقایسۀ شده خلاصه، گزارش طور به

 

 . نصر و تکنولوژی2

جانبه بره مدرنیتره    سیدحسین نصر، نقدهایی بنیادین و همه

و علم و هنر تا سیاسرت    ای گسترده از فلسفه دارد که دامنه

ند. از این میان، در گیر برمیمدرن را درهای سیاسی  نظامو 

این بخش، تنها نظرات او دربارۀ تکنولوژی مدرن بررسری  

او آورده نشرده اسرت؛    هرای نقدشردۀ   شده و سایر حروزه 

حال باید به این مطلرب توجره شرود کره تکنولروژی       بااین

مدرن، اساساً یکی از اجزای مدرنیته است که نصرر بره آن   

طرور مسرتقل ارزش    ای که بره  توجه داشته است، نه مسئله

کرره برررای یررک فیلسرروف  گونرره پررژوهش داشررته باشررد؛ آن

او  تکنولوژی اهمیت دارد؛ بنابراین در گزارش ما از دیدگاه

بره    هرای آن، از اشراره   دربارۀ تکنولروژی مردرن و چرالش   

نیست. با این مقدمه، گریزی های او به مدرنیته برخی انتقاد

بررسی نصر بح  ماهیت تکنولوژی از دیدگاه سیدحسین 

 شود. می
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 هایش . ماهیت تکنولوژی مدرن و ویژگی1-2

نصر، تکنولروژی مردرن را اساسراً مراهیتی جداگانره و      

داند و نقطۀ آغاز تمرایز   متفاوت با تکنولوژی پیشامدرن می

 کنرد  این دو را انقلاب صنعتی در اروپای غربی اعرلام مری  

(Nasr, 2007, P. 91   ،در این مقطع زمرانی و مکرانی .)

مثابۀ ابزار تولید کالا برای انسان ساخته شدند و  بهها  ماشین

های فراوانری جرای انسران را گرفتنرد.      سرعت در عرصه به

تمایز اصلی ایرن دو نروت تکنولروژی، در نحروه و جهرت      

امترداد  های سنتی،  که تکنولوژی تسلط است؛ یعنی درحالی

دست و پای ما بودند و همانند بدن در خدمت روح قررار  

شتند، در دورۀ مدرن، تکنولوژی است که بر انسان تسلط دا

دارد و درواقع، روح بشری در خردمت تکنولروژی اسرت    

(Nasr, 2007, P. 96 بنابراین تکنولوژی، صرفاً امتداد .)

تکنولوژی سنتی برا کمری پیشررفت بیشرتر نیسرت؛ بلکره       

چیزی است اساساً متفاوت. برای درک این تفاوت بنیرادی  

هایی توجه شود که نصر  بهتر است به ویژگیاز نگاه نصر، 

 شمارد.   مدرن برمیبرای تکنولوژی 

به نظر نصر، تکنولوژی هرگز خنثا نیست.  خنثانبودن:. 1 

او نیز مانند بسیاری منتقدان غربی تکنولوژی همچون الرول،  

خرود   خرودی  هایدگر و یوناس، معتقد است تکنولروژی، بره  

را برره همررراه سرروگیری ارزشرری دارد و فرهنگرری خرراص  

منزلۀ موجرودی ابردی    انسان بهآورد. این فرهنگ با روح  می

در تضاد است و با ساختار همۀ جوامع سنتیِ مبتنی بر رابطۀ 

 ,Nasrمعنوی برین بشرر و مصرنوعاتش ناسرازگار اسرت )     

2007, P. 98   وجه دیگر این فرهنگ، حررص و طمعری .)

است که به انسان، نسبت به طبیعرت و حتری خرودش حر      

هایی آگراه   آنکه او را از مسئولیت طل  بخشیده است؛ بدون م

انرد   هرای سرنتی، مقردم برر حقرو       سازد که در همۀ فرهنگ

(Nasr, 1993, P. 79  بنررابراین پررذیرش دربسررت .)

هررای  تکنولرروژی غربرری، لزومرراً بررا ورود فرهنررگ و ارزش 

ها  تکنولوژیک همراه خواهد بود و حتی جوامع دارای تمدن

سرتیز مصرون    هن نیز از این فرهنگ معنویتهای ک و فرهنگ

 (؛Nasr, 1993, P. 80نخواهند نبود )

از نظرر نصرر،   .  رابطۀ تنگاتنگ  بگا ملگد مگدرن:     2 

تکنولوژی و علم، به لحاظ مفهومی کاملاً از هرم متمایزنرد   

و باید با توجه به تمایز مهم آنهرا، هریرک را بره صرورت     

از زمانی به بعرد   جداگانه بررسی کرد. با این حال، این دو،

با یکدیگر متحد شدند و هریک به پیشرفت دیگری کمک 

ویرژه برا    کردند. درواقع اتحاد تکنولوژی مدرن با علرم، بره  

دورانِ پرس از انقرلاب   گررا، مربروط بره     علم جدیردِ مراده  

 ,Nasr, 1994های جدید است ) صنعتی و اخترات ماشین

P. 190ر بخرش  ویرژه د  که علم جدید، به (؛ یعنی درحالی

زمران برا رنسرانس و     نجوم و فیزیک، از قرن هفدهم و هم

شورش انسان علیه وحی بالیدن گرفت، تکنولوژی جدیرد  

از اواسط قرن هجدهم با ایرن علرم همرراه شرد؛ بنرابراین      

گونه که علم جدید، به گفتۀ صریا فرانسیس بریکن،   همان

بیعت بود، تکنولوژی مدرن نیز از آغاز به دنبال تسلط بر ط

ه کمک آن شتافت و قدرتی فراوان برای تحق  این هدفِ ب

-Nasr, 1994, P. 181آورد ) گررا فرراهم   علرم مرادی  

(. البته سوءاستفاده از علم در راستای کسب قدرت و 190

افررروزی، نگرانرری و احسرراس مسررئولیت علمررا و    جنررگ

و بیشرتر دانشرمندان نیرز    دانشمندان را موجب شده اسرت  

ای از  اند که به چنین اسرتفاده  لاقیهایی متواضع و اخ انسان

علم و تکنولوژی راضی نیستند؛ ولی به نظرر نصرر، عامرل    

ایجاد این وضعیت اسفناک، جدایی علم مدرن و اخرلا  و  

گرایانه است؛  معنویت است. ماهیت علم مدرن کاملاً مادی

جز آنچره   تواند بنابراین، تکنولوژیِ برخاسته از آن نیز نمی

 (؛ Nasr, 1994, P. 189)اکنون هست، باشد 

به نظر نصر، برا آنکره تکنولروژی و    . انفکاک از هنر: 3 

انرد،   معنرا بروده   تر به لحاظ مفهومی متحد و هرم  هنر، پیش

به چیرزی اشراره    هریکاند و  کلی از هم جدا شده بهاکنون 

یونان تر، ریشۀ کلمۀ تکنولوژی در  دارند. به عبارت روشن

(، هرر دو بره   arsن لاتینی )( و هنر در زباtechneقدیم )

اند و تا پیش از انقلاب صنعتی، تخنه  بوده« ساختن»معنای 

که با دست ساخته شده باشد؛ اما پس  اند گفته به چیزی می

از انقلاب صنعتی، تکنولوژی چیزی اسرت و هنرر چیرزی    
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دیگر. درخور توجه است کره در زبران فارسری صرنعت و در     

انرد و انفکراک    دا نشرده زبان عربی صناعت، هنوز از هنرر جر  

در غرب میان تکنولوژی و هنرر، بررای ایرانیران و      شده تجربه

(؛ Nasr, 2007, P. 93-94اعررراب معنررادار نیسررت )  

حال، برخی دانشمندان و مهندسران جروان در غررب بره      بااین

دنبال ایجاد ارتباط دوبرارۀ تکنولروژی و کرار یردی هسرتند و      

شرود،   ( نامیده میsoft technology« )تکنولوژی نرم»آنچه 

 (.  Nasr, 1993, P. 90در پی برآوری همین هدف است )

شرود   هرا، دریافتره مری    با توجه به مجموت ایرن ویژگری   

مدرن، ماهیتاً با تکنولوژی سنتی متفاوت  چگونه تکنولوژی

شناسری بهترری نسربت بره      آسیباست و با این نگاه کلی، 

 آید.   دست می تکنولوژی مدرن به

 تکنولوژی مدرن شناسی . آسیب2-2

بسریاری از آثرار خرود برا توجره بره مجمروت        در نصر 

برای تکنولروژی مردرن بره دو دسرتۀ     های برشمرده  آسیب

مسرتقیم  هرای   . آسریب 1: ها اشاره کررده اسرت   کلی آسیب

محیطی.  زیست های . آسیب2؛  تکنولوژی مدرن برای انسان

 های فرردی  های دستۀ نخست نیز به دو دستۀ آسیب آسیب

طرور   شروند. در ادامره بره    های جمعی تقسریم مری   و آسیب

 ها شرح داده شده است: آسیب خلاصه این

 های مستقید برای انسان . آسیب1-2-2

 های فردی الف( آسیب

به نظر نصرر، تکنولروژی    . زوال خلاقیت و مهارت:1

کره   مدرن، خلاقیت را از انسان گرفته است؛ یعنی درحرالی 

یج و انجرام مشرراغل، بایررد  انسران سررنتی بررای رفررع حرروا  

آموخرت، امرروزه    جسمانی و فکری بسیار مری های  مهارت

شود  همۀ وظایف شغلی و حتی علمی به ماشین سپرده می

شردگی   هنرری و تهری   ها هرچه بیشتر به سمت بی و انسان

را با مقایسۀ یرک اسرتادکار    روند. نصر این آسیب پیش می

ازی و میرزان  سر  زن و یک کارگر کارخانۀ ماشرین  سنتیِ قلم

 :seeدهرد )  روز خلاقیت در شغل آنها نشان می قابلیت به

Nasr, 2007, P. 96     ضرمناً در مرحلرۀ مصررف نیرز .)

ای انسرانی و معنروی دارد و    مایه ساخته، درون کالای دست

آورد؛ امرا در   کننده را به همرراه مری   رضایت باطنی مصرف

م در ای که مررد  کالای ماشینی اعم از فرش، پوشاک، کاسه

و حتی غذا، رایحره و کیفیرتش، کراهش     خورند آن غذا می

یافترره و بدعررد معنرروی و آسررمانی آن از بررین رفترره اسررت  

(Nasr, 2007, P. 106 .) 

به تبع تغییر شیوۀ تولید و شغل . کسالت و خستگی: 2 

ترر و محریط کرار     و نبود عرصۀ خلاقیت، مشاغل تکرراری 

رن انسران مرد   شود و همین وضعیت، نیراز  بارتر می کسالت

. شود به تعطیلات فراوان و ضروری آخر هفته را سبب می

هرا و تفریحراتی    شدت در پی بازی بنابراین انسان مدرن به

. ایرن در حرالی اسرت کره     مستقل از زندگی روزمره است

و دلبستگی و عشقی کره   انسان سنتی، به دلیل کار خلاقانه

که در به آفرینندگی داشت، و در عین حال به سبب هنری 

زد، از زنردگی عرادی    معماری و محیط پیرامونش موج می

و به تعطیلات مکرر و تفریحات مستقل  برد خود لذت می

 (.Nasr, 2007, P. 97-100نیازی نداشت )

تکنولروژی مردرن   : »گرایی مصرفورزی و  . حرص3 

عمدتاً با حرص مرتبط است. ایرن تکنولروژی برا اقتصراد     

)نصر، « مبتنی بر حرص استمدرن ارتباط دارد که آن هم 

ای مصرفی  (. به همین دلیل جامعۀ مدرن، جامعه19: 1385

کند و  است که بسیار بیشتر از نیاز خود تولید و مصرف می

آفرینش این نیازهای جدید و کاذب، از ماهیت تکنولروژی  

شود که شادی را بره داشرتنِ بیشرتر منروط      مدرن ناشی می

 (.19-18: 1385نصر، کرده است )

ویررژه  تکنولرروژی مرردرن، برره . بحگگران مونویگگت:   4 

های غربری   اند که انسان ای سبب شده های رسانه تکنولوژی

شردن در   و شرقی، هویت خویش را گم کننرد و برا غرر    

ای  هررای رسررانه بمباردمرران اطلاعرراتِ سررطحی و خرروراک

طرور   ارزش، معنای اصیل زندگی را از دست بدهند. بره  کم

های غالرب جهرانی    ر دست قدرتچون د« ها رسانه»ویژه، 

گیرنرد و نروت    دسرت مری   ، جریرانِ اطلاعرات را بره   هستند
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دهنرد؛ بره    را ترویج می گرایانه )هدونیستیک( زندگی لذت

ترأثیر فلاسرفه و اندیشرمندان    همین سبب امروزه بریش از  

پسرندی   غربی، باید نگران تأثیر خوانندگان و بازیگرانِ عامه

هایشران،   اهری و تابوشرکنی های ظ به دلیل جذابیتبود که 

و آنان را هرچره بیشرتر بره سرمت     کنند  را جذب میمردم 

 ,See: Nasrکشانند ) زیست غیرمعنوی و غیراخلاقی می

2001, P. 245-246.) 

 های جمعی ب( آسیب

رشد تکنولوژی پزشرکی در عصرر    . انفجار جمویت:1

جدید، به نظر نصرر شمشریری دولبره اسرت کره در کنرار       

ها، ایرن آسریب را نیرز     د برای سلامتیِ انسانمزایای سودمن

ومیر و افرزایش   آوردن نرخ مرگ به همراه آورده که با پایین

شردت   سن امید به زندگی، جمعیت انسانی کرۀ زمین را به

ترری برر محریط     بالا برده است و چرون انسران اثرر عمیر     

انفجار جمعیت به قیمرت نرابودی    زیست طبیعی دارد، این

 (.Nasr, 2007, P. 108د شد )دنیا تمام خواه

نصرر معتقرد    . تشدید فقر جهانی و فاصلۀ طبقگاتی: 2 

تررر شررده، برره سرربب  اسررت هرچقرردر تکنولرروژی پیشرررفته

و فاصرلۀ   تر افتادن میان انسان و طبیعت، فقر گسترده فاصله

. در کمترر جرایی از جهران    اسرت دارا و ندار بیشرتر شرده   

ت متحده اسرت کره   فاصلۀ فقرا و ثروتمندان به اندازۀ ایالا

از ایررن نظررر، وضررعش حترری از هنررد در دوران حکومررت 

بریتانیا بدتر است. ضمن اینکه جامعۀ تکنولوژیک، تصرور  

نادرستی از فقرر و غنرا بررای افرراد ایجراد کررده اسرت و        

گاه او را بره غنرای انسران سرنتی      حرصِ انسان مدرن، هیچ

 (. Nasr, 2007, P. 110-111نخواهد رساند )

 محیطی زیستهای  آسیب. 2-2-2

های سیدحسین نصر در انتقراد   ترین دغدغه یکی از مهم

هرای عمرر او، دغدغرۀ محریط      به مدرنیسم، در بیشتر سال

بسرریاری از مقررالات و زیسررت برروده اسررت؛ تاآنجاکرره در 

های خویش بره ایرن موضروت توجره کررده و حتری        کتاب

دیرن و  »و « انسران و طبیعرت  »های مستقلی همچون  کتاب
باره نگاشرته اسرت؛ بنرابراین بحر       را دراین« طبیعتنظم 

گستر اسرت. برا    بحران محیط زیست از نظر او، بسیار دامن

این است که انسان مدرن با برر  او  چکیدۀ سخناین همه، 

هم زدن نظم اولیۀ طبیعت و در پی تسرلط هرچره بیشرتر،    

مسئول ایجاد بحران فعلی محیط زیست است و اگر مرردم  

طور بنیادی تغییر ندهند،  گی خویش را بهندشیوۀ تفکر و ز

کلی ناممکن خواهد شد. به تعبیرر   زودی حیات انسان به به

به جای اینکه طبیعرت، همسرری بررای انسران     »تمثیلی او، 

از او منتفع شود و نسبت به او مسرئول هرم    مدرن باشد و

ای است که انسان بدون هریچ حرس    باشد، همچون فاحشه

 ,Nasr« )برد بت به او، از او بهره میلیتی نسوظیفه و مسئو

1997, P. 18 .اما نقش تکنولوژی در این میان چیست .)

به نظر نصر، تکنولوژی مردرن، عامرل اصرلی ایرن بحرران      

آمیزترررین اکشررکالش.  اسررت؛ حترری بهترررین انرروات و صررلا

خورد که بیشتر مردم، تنهرا نسربت    درواقع، نصر تأسف می

های انسانی واکنش نشران   به کاربرد تکنولوژی برای جنگ

دهند و متوجه نیستند که اساس تکنولوژی مدرن، حتی  می

آمیزش، ابزار اصلی جنگ با طبیعرت اسرت    در شکل صلا

(Nasr, 1997, P. 132-135  در واقررع، زنرردگی .)

تکنولوژیک جدیرد، حتری اگرر در جنرگ نباشریم، نروعی       

ترر از بربریرت کهرن     بربریت است که به مراتب خطرنراک 

هرا   جوّ زمین و اقیانوس کم دست زیرا بربریت کهن»؛ است

(. بنررابراین 120: 1379نصررر، « )سرراخت را ویررران نمرری 

ترین شررط   تکنولوژی اگر نه شرط لازم و کافی، ولی مهم

گرچره  لازم برای وضعیت موجود اسرت؛ بردین بیران کره     

انرد و در پری    اند و رفتره  فاتحان دیگری نیز در جهان آمده

 انرد،  هرای بسریار بره برار آورده     ویرانیتسلط بر کل زمین، 

یرک از آنهرا بره انردازۀ انسران مردرن در تخریبگرری         هیچ

پرذیر   توانمند نبوده است و مسلم است که ویرانری انکارنرا  

های انسان مدرن در پانصد سال اخیرر، بره    ناشی از فعالیت

ای بوده کره هریچ حرد و مررزی      سبب تجهیز به تکنولوژی

 .Nasr, 1996, Pشناسرد )  مری برای نیروهای تخریبگر ن

محیطی بارز که به سربب   (. برخی از مشکلات زیست179

 کنرد،  اشراره مری  هرا   اند و نصرر بردان   تکنولوژی پدید آمده

عبارتند از: آلودگی هوا و گرمایش زمرین و بره تبرع آن، از    
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 .Nasr, 2007, Pهرا )  بروم  میان رفتن بسیاری از زیسرت 

های جرانوری بره    ونه(، نابودی و انقراض بسیاری از گ98

 ,Nasrسرربب افررزایش برریش از حررد جمعیررت انسررانی )

2007, P. 108   و سوءاستفاده از حیوانات بررای انجرام )

 (. Nasr, 2007, P. 99)های پزشکی  آزمایش

 . راهکار: بازگشت به تکنولوژی سنتی3-2

راهکار اصلی نصر برای مواجهه با این شررایط دشروار،   

نشدن  ؛ یعنی نخست، تسلیمبازگشت به زندگی سنتی است

در برابررر زنرردگی تکنولوژیررک و دوم، حفررظ و احیررای    

های سنتی که ماهیتاً با تکنولوژی نوین متفراوت   تکنولوژی

 است.  

نشرردن در برابررر  در بخررش اول راهکررار، یعنرری تسررلیم

نشرردن در برابررر  ، آیررا ایررن تسررلیمهررای جدیررد تکنولرروژی

های نوین  لوژیمطل  به کل تکنو« نه»تکنولوژی، باید یک 

کند؛ گرچه چنین روشی را  باشد. نصر چنین سفارشی نمی

بودن شرایط لازم، مانند زندگی روستایی  فراهمدر صورت 

 .Nasr, 2007, Pکند ) با سبک زندگی سنتی تحسین می

حال سفارش او، پرهیز حداکثری است؛ یعنری   (. بااین104

و  ی پرهیرز شرود  از همرۀ انروات تکنولروژ   معتقد نیست که 

حتی برای حمل و نقل از چهارپا استفاده شود؛ زیرا به هرر  

حال، خواست الهی مرا را در ایرن برهرۀ زمرانی قررار داده      

مرن  »و  شرود  است که حمل و نقل برا خرودرو انجرام مری    

« توانم همانند اجدادم در کاشان، با الاغ به مدرسه بروم نمی

(Nasr, 2007, P. 100 ؛ اما این بدان معنا نیست که) در

گونره ترأملی و    برابر همۀ انوات تکنولوژی نیرز بردون هریچ   

شد و بدون توجه به نیازهرا و   صورت کورکورانه، تسلیم به

 .Nasr, 2007, Pعواقرب کرار از آنهرا اسرتفاده کررد )     

(؛ برای مثال مهندسری ژنتیرک و کشراورزی تجراری     100

(، تلفرن همرراه   Nasr, 20007, P. 103تکنولوژیرک ) 

(Nasr, 2007, P. 104    و اختلاط معمراری مردرن برا ،)

معماری سنتی کره ویژگری برارز ایرن وضرعیت، زشرتی و       

مواردی هستند ( 372: 1386انگیزی آن است )نصر،  نفرت

 که خطرشان کاملاً آشکار است و باید از آنها حذر کرد.

اما بخرش دوم راهکرار نصرر، ایرن اسرت کره عرلاوه برر          

هرای   بایرد تکنولروژی  های مدرن،   مقاومت در برابر تکنولوژی

سنتی را حفرظ و احیرا کررد؛ بررای مثرال، حفرظ معمراری و        

های این حرکت هستند کره   شهرهای سنتی از اولویتطراحی 

ونقل و استفاده از انررژی، ترأثیر مثبرت     بر روابط انسانی، حمل

 .Nasr, 2007, P؛ 403-387: 1386نصرر،  گذارنرد )  مری 

اورزی سرنتی  (. اولویت مهم دیگر، حفظ و احیرای کشر  103

(. همچنین تولید سرنتی اشریا   Nasr, 2007, P. 103است )

به شیوۀ هنرمندانه باید احیرا شرود ترا هنرهرایی نظیرر فررش       

اند و در معررض   دستباف ایرانی که متحمل آسیب فراوان شده

اند، به صرحنۀ زنردگی بازگردنرد. خریرد و اسرتفاده از       نابودی

هرای   تکنولروژی چنین محصولاتی، نوعی کمک به ابقای ایرن  

 (.Nasr, 2007, p. 104-105سنتی است )

نصر البته برای تحق  این راهکار، به لرزوم کرار جردی     

این احیرای   گوید آموزشی و تبلیغی معتقد است و حتی می

علم و فناوری، باید از همان مقاطع ابتردایی و در مردارس   

آغاز شود و باید به برنامۀ درسی رایرج در مردارس سرنتی    

ه کرد. او حتری سرفصرل دروس سرنتی، از فقره و     نیز توج

و  شرمارد  تفصریل برمری   کلام تا نجوم و اسرطرلاب، را بره  

های آموزشی  کند و آن را الگویی لازم برای نظام معرفی می

 ، فصل دهم(.1386 )نصر،داند  می

 

 . فینبرگ و تکنولوژی مدرن3

شهرت اصرلی انردرو فینبررگ، بره سربب نظریرۀ انتقرادی        

(Critical theory of technology)تکنولوژی 
است.  

او نظریۀ انتقادی خود را یکی از نظریات انتقادی در ادامرۀ  

نظریررات کسررانی همچررون مررارکس، دیررویی، مررارکوزه و  

همرۀ نظریرات انتقرادی    داند. وجه مشترک  لنگدان وینر می

هرا از جامعره    تکنولوژی» گویند تکنولوژی این است که می

های سیاسی و اجتمراعی خاصری    امجدا نیستند؛ بلکه با نظ

نظریررۀ  (.Feenberg, 2009, p. 146« )سررازگارند

ای  فینبرگ، به تصریا خود او، برآمرده از نسرخۀ مرارکوزه   

مکتب فرانکفورت است؛ بدین شرح که مارکوزه برا طررح   

مباحثی انتزاعی، امیدوار بود که بتوان وضرعیت موجرود و   

ر داد و فینبرگ نامطلوب تکنولوژی را با کنش سیاسی تغیی
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معتقد است که با امتزاج این مباح  با مطالعات نوین علم 

هرای   و تکنولوژی، راهکاری عینی برای تحقر  امیردواری  

(. Feenberg, 2009, p. 147مارکوزه ارائه داده است )

با این توصیف، فلسفۀ تکنولوژی فینبرگ، آمیخته با فلسفۀ 

فینبررگ،   سیاست است و این بدان سبب است که به نظرر 

اساساً فلسفۀ تکنولروژی مررز مشخصری نردارد )فینبررگ،      

از   در ادامه با مرور آثار فینبرگ، گزارشی خلاصره  (.1393

 .ارائه شده استدیدگاه او دربارۀ ماهیت تکنولوژی 

 هایش . ماهیت تکنولوژی مدرن و ویژگی1-3

فینبرررگ ماهیررت تکنولرروژی مرردرن را امررری ترراریخی 

نظریراتی کره بره نحرو انتزاعری و       داند و معتقرد اسرت   می

کننرد، در مقابرل مطالعرات     غیرتاریخی با آن برخرورد مری  

انرررد  ترراریخی و اجتمررراعی تکنولررروژی بسرریار نحیرررف  

(Feenberg, 2005, p. 49 او در مقالره .)    ای برا عنروان

پرر  نظریۀ مدرنیته و مطالعات تکنولوژی: تأملاتی دربرارۀ  »

گرایران   یان و تجربره گرا دو جبهۀ متقابلِ ذات« کردن فاصله

گرایرران، نظیررر هایرردگر و الررول،  کنررد: ذات را ترسرریم مرری

مرلاً انتقرادی نسربت بره تکنولروژی و حتری       دیدگاهی کرا 

کرره پژوهشررگران  رویکررردی ضرردمدرنیته دارنررد؛ درحررالی

بیشتر این انتقادات را  گرایان اجتماعی، و ساخت گرا تجربه

گونراگون و   های خاطر، تکنولوژی و آسوده گیرند نادیده می

 :seeکننررد ) را تحلیررل مرری هریررکاقتضررائات یگانررۀ 

Feenberg, 2003 کوشرد برا    (. در این میان، فینبرگ مری

گیری از آرا و نظرات هرر دو گرروه، تحلیلری بهترر از      بهره

ماهیت تکنولوژی به دست دهد؛ تحلیلی که هم تاریخی و 

های اجتماعی تکنولوژی باشد و هم بره   معطوف به ویژگی

هرای گونراگون توجره     یتِ عینی و انضمامی تکنولوژیواقع

او تحلیل تاریخی خود از تکنولوژی را در دو  داشته باشد.

سرررازی  سرررطا متفررراوت، برررا عنررروان نظریرررۀ ابرررزاری 

(Instrumentalization)  سرطا رابطرۀ   »کنرد:   ارائه مری

« کارکردی اصیل ما با واقعیت و سرطا طراحری و اعِمرال   

(Feenberg, 2005, p. 50.)  اتفرراقی کرره در ایررن دو

 (Decontextualizingزدایری )  افتد، یک زمینه سطا می

( Recontextualizingبخشرری ) اولیرره و یررک باززمینرره

ها  سازی، ابزارها و انسان است؛ یعنی در سطا اولیۀ ابزاری

از بافرت اصرلی    (Affordanceهایشران )  بنا به استطاعت

هرا، صررفاً    گاهشوند و در قالب ابزارها و دست خود جدا می

شروند؛ امرا    های سودمندشان فروکاسته می به برخی ویژگی

شررده در قالررب ابزارهررا و  در سررطا دوم، آن اشرریای سرراده

الزامرات اجتمراعی گونراگون نظیرر     ها، برر حسرب    دستگاه

اقرع،  شناسرانه و اخلاقری، طراحری و درو    ملاحظات زیبایی

(؛ Feenberg, 2005, p. 49-50شوند ) بخشی می زمینه

شرود، بایرد در دو    رای مثال، درختی که تبدیل به میز مری ب

شرود و   سطا تحلیل شود؛ یکی زمانی که درخت بریده می

فاً درخت شود، که در اینجا صر تبدیل به چوب نجاری می

از بافت قبلی خویش جدا شرده و هنروز طراحری خاصری     

برای آن انجام نشده است. مرحله یا سطا بعرد تبردیل آن   

توانرد انروات    ز اسرت کره ایرن میرز مری     چوب خام بره میر  

های ارزشبار را داشرته باشرد؛ مرثلاً بررای کودکران       طراحی

آلایش، هنرری   باشد یا برای بزرگسالان، اشرافی باشد یا بی

 زمخت و بدون ذو . باشد یا

در واقررع، در هررر کررنش تکنیکرری، یررک کررار سررلبی و    

گیررد.    فروکاهشی و یک کار ایجابی و خلاقانه صرورت مری  

همچرون هایردگر، مرثلاً     گرایانی نبرگ بر آن است که ذاتفی

در بح  تعریف تکنولوژی به مثابه گشتل، صرفاً بره سرطا   

اند و با موضرعی ضردمدرنیته،    سازی توجه داشته اول ابزاری

اند و اتفاقراً او بیشرتر برر سرطا      از سطا دوم غفلت ورزیده

ان گرایان و پژوهشگر دوم تأکید دارد که شایان توجه ساخت

و  هررا نسرربت برره بصرریرتاو  حررال، گراسررت؛ بررااین تجربرره

توجره   گرایان بری  مطرح در فلسفۀ تکنولوژی ذاتهای  نقادی

گرایانرره را  گرایرری افراطرری سررنت سرراخت نیسررت و تجربرره

(. اکنرون پرس از   Feenberg, 2005, p. 51پرذیرد )  نمی

توضرریا رویکرررد گزینشرری و ترکیبرری فینبرررگ و دیرردگاه   

هرای   ترین ویژگری  ماهیت تکنولوژی، مهماش دربارۀ  تحلیلی

 شود. بررسی میاو  تکنولوژی مدرن از نظر

، «کارآمردی »فینبرگ معتقد اسرت  . نسبیت اجتمامی: 1 

تنها بخشی از معیار موفقیت یرک طررح تکنیکری اسرت و     

چنین نیست که اگر طرحی صرفاً از لحاظ مهندسری دقیر    
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خراب شرود؛   های گوناگون انت و کارآمد باشد، از میان طرح

هرای   بلکه علاوه بر ملاک کارآمدی، علایر  و ایردئولوژی  

ترتیرب،   . بردین خاص کاربران نیز در توفی  آن نقش دارند

های گونراگون، وابسرته بره     معیار کارآمدی برای تکنولوژی

شود و بدین  ای است که تکنولوژی در آن عرضه می جامعه

معنررا، توفیرر  یررا برتررری تکنولرروژی، امررری نسرربی اسررت 

(Feenberg, 2005, p. 51    فینبرگ از ایرن بحر  برا .)

( یرراد Underdetermination« )تعررین نرراق »عنرروان 

تأکید بیشتر برر تمرایز سرطوح     کند و به نوعی به دنبال می

 .سازی است دوگانۀ ابزاری

های فینبررگ در سرطا    با توجه به گفته: باری . ارزش2 

نراق ،   و نیز تأکیدش برر مسرئلۀ تعرین    سازی دوم ابزاری

روشن است که او نیز معتقد است تکنولوژی، خنثی نیست 

های اخلاقی و اجتمراعی خاصری را برا خرود بره       و ارزش

گویرد تکنولروژی    صرراحت مری   آورد. فینبرگ به همراه می

هرای   های جدیردی را خلر  کردنرد و ارزش    مدرن، ارزش

براری   حرال، ایرن ارزش   اخلاقی پیشین رنگ باختند؛ برااین 

گونره   مری قطعی و تغییرناپذیر نیست و همران تکنولوژی، ا

هرای   هرا ارزش  داران و تکنوکرات که در روزگاری، سرمایه

خود را از راه تکنولوژی بر جامعه تحمیرل کردنرد،   مدّنظر 

هرای پیشرین را    های جدید تکنیکری ارزش  توان با نظام می

 (؛Feenberg, 2005, p. 54احیا کرد )

فینبرررگ برره (: Undetermination. مگد  توگگین   3 

اهرداف  »جبرگرایی تکنولروژیکی، یعنری ایرن عقیرده کره      

« انرد  بار و برای همیشه تعیرین شرده   پیشروی تکنیکی، یک

(Feenberg, 1999, p. 209   اعتقادی نردارد و معتقرد )

است ایرن نظریره کره اغلرب برا دیردگاه ویرانشرهرگرایی        

(Distopyanism   گررره خررورده، مبتنرری بررر دو اصررل )

تعرین  »و  (Unilinear progress« )طره خ پیشرفت تک»

( اسررت. Determination by the base« )اساسرری

با توجه به اینکه پیشررفت تکنولروژی در   گوید  فینبرگ می

با توجه به  هایی با جهات گوناگون تحق  یافته و نیز شاخه

نسبیت اجتماعی و تعین ناق  تکنولوژی، بطلان دو اصل 

رایری تکنولوژیرک رد   مزبور واضا اسرت؛ بنرابراین جبرگ  

(. او در مواضررع Feenberg, 2010: 8-13شررود ) مرری

های فراوانی از مردم و فعرالان بررای تغییرر     گوناگون، مثال

گونره   کنرد و ایرن   جهت روند پیشرفت تکنولوژی ارائه می

دهندۀ رد نظریۀ جبرگرایری در نظرر    ها را نشان تغییر جهت

 ; see: Feenberg, 2010, p. 8-11)گیرررد  مرری

Feenberg, 1999, p. 77-95  .) 

 شناسی تکنولوژی مدرن . آسیب2-3

مردرن، دو دسرته    هرای تکنولروژی   از میان انوات آسیب

. 1آسیب کلی بیش از بقیه، دغدغرۀ فینبررگ بروده اسرت:     

. 2برای طبقرات فرودسرت جامعره؛    های تکنولوژی  آسیب

هررای ناشرری از تفکررر اسررتیلا و تسررلط. دسررتۀ اول  آسرریب

ن چیزی است که ذهرن مرارکس را مشرغول    ها، هما آسیب

داران و  زدایری سررمایه   کشی و مهارت کرده بود؛ یعنی بهره

امرا دسرتۀ دوم کره    صاحبان صنایع مدرن از طبقۀ کرارگر؛  

نیست و روابط انسران  منحصر ها  صرفاً به روابط بین انسان

دهد، بیشتر برآمده از انتقرادات   و طبیعت را نیز پوشش می

اسرت. بره نظرر مرارکوزه،     سراحتی   ن ترک انسامارکوزه در 

خردگرایی تکنولوژیک همۀ ابنرای بشرر را بره موجروداتی     

بعدی و همانند تبدیل کرده است که صررفاً برا نگراهی     تک

ها و طبیعت،  از انسانمحاسباتی، جهان اطراف خود را اعم 

کنند و تنهرا در پری ارضرای     به چشم شیء و ابزار نگاه می

؛ درنتیجرره برره سررمت جررویی خررود هسررتند حررس سررلطه

-157: 1378شروند )مرارکوزه،    گرایی کشریده مری   مصرف

(. بنابراین تکنولوژی به طور عرام، یکری از ابزارهرای    158

داتری  های مدرن بره موجرو   مدرنیته برای تبدیل همۀ انسان

طور خاص، ابرزاری   به گرا و جو و مصرف بعدی، سلطه تک

 ی ضرعیف هرا  تر برای استثمار انسران  های قوی برای انسان

شناسی مرارکس از تکنولروژیِ صررفاً     . درواقع، آسیباست

و ترر   ای برای انتقادات بنیرادی  مرتبط به نهاد اقتصاد، مقدمه

ای  مکتررب فرانکفررورت و نهایترراً انتقررادات ریشررهتررر  عررام

مطالعۀ شرح مفصل ایرن رونرد   مارکوزه و فوکو شد )برای 

. (Feenberg, 2002, p. 39-90انتقرادی، بنگریرد بره:    

فینبرررگ در بسرریاری از آثررار خررود، از رهگررذر گررزارش  

هررا  همدلانررۀ آرای مررارکس و مررارکوزه، برره ایررن آسرریب 
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محیطی  های زیست و با همین قرائت سایر آسیب پردازد می

 :See) کنرررد را مطررررح مررریو فرهنگررری تکنولررروژی 

Feenberg, 2008; Feenberg, 1996.) 

سری  شنا زمینره دربرارۀ محورهرای آسریب     با ایرن پریش   

عمردۀ تکنولروژی، از زبران    هرای   فینبرگ، برخی از آسیب

 شود:   خود او بیان می

سر گذاشته  داری پشت نظام سرمایههای گوناگون  بحران

انگیرز   یک شبکۀ شرگفت شده است و اکنون کل جهان در 

شود کره پیامردهایی متنراقه بره      ارتباطات سازماندهی می

مسرری، از   هرای  همچون بیماریهمراه دارد. تولید صنعتی 

درآمد جریان  کم های حاشیهسوی  یافته به کشورهای توسعه

جدیدی را برای انگیز  های شگفت فرصتیابد. اینترنت  می

غر  در سوداگرایی اسرت...  گشاید و  ارتباطات انسانی می

بالاتر از اکنون نبوده است؛ اما محیطی هرگز  آگاهی زیست

ر ف وقروعی  برای مقابله با فجرایع در ش ر    هیچ کاری جدی

شدن جهانی انجام نشده اسرت. گسرترش    چون پدیدۀ گرم

زیرادی دلایلری   ای، در جهانی که کشرورهای   صنعت هسته

دارنرد، سررانجام    ای خوب برای دستیابی به سرلاح هسرته  

 ,Feenbergکنرد )  برای حوزۀ انرژی مشکل درست مری 

2007, p. 62.) 

 . راهکار مواجهۀ صحیح: تکنولوژی دموکراتیک3-3

نبرررگ معتقررد اسررت نشسررتن و نگریسررتن و تحسررین فی

وضعیت موجود و حتی انکار و طرد کلیرت تکنولروژی بره    

ژی بلکره بایرد تکنولرو   صرحیا نیسرت؛    هایش سبب آسیب

موجود را تا حد ممکن اصلاح کرد و ایرن اصرلاح بایرد برا     

مشارکت مردم باشد. بنابراین او معتقرد اسرت کره نخسرت،     

فترۀ امثرال هایردگر و الرول،     شرایط کنونی آنقدرها هم بره گ 

حلری بررای بهبرود اوضرات موجرود       ناامیدکننده نیست و راه

دم برای حل با مشارکت اجتماعی همۀ مر است. دوم، این راه

هرای جدیرد یرا     هایشان در طراحی تکنولوژی لحاظ خواسته

شرود. بره دیگرر      های زیانمنرد میسرر مری    اصلاح تکنولوژی

سخن، اگر وضعیت فعلری تکنولروژی نابسرامان اسرت، بره      

دار  سبب انحصار طراحی و تولید آن در دست طبقۀ سررمایه 

ها و تمایلات ایشان است و هرر زمران کره     و تحمیل ارزش

انرد، تکنولروژی    سایر مردم در مقابل این روند مقاومت کرده

ی . برر اسراس ایرن، تکنولروژ    تاحدودی اصلاح شده اسرت 

ماهیتی سیاسی دارد و برای حل مشکل آن نیز باید از کرنش  

 (.  Feenberg, 2005, p. 55-56سیاسی بهره گرفت )

حرل فینبررگ بیشرتر آشرنا شرویم،       برای اینکه با این راه 

 کننده اسرت.  راهگشا و روشناو  های اشاره به یکی از مثال

 گوید بحرران آلرودگی هروا، ترا زمرانی کره طبقرات        او می

جامعه اعتراض نکرده بودنرد، اصرلاح تکنیکری    فرودست 

محصولات آلاینده برای مسئولان جدی نبود و این کار بره  

آمرد؛ ولری برا آغراز و      نتیجره مری   برر و بری   نظرشان هزینره 

گیری اعتراضات قربانیران، مسرئولان نیرز وادار شردند      اوج

رفتره در طراحری    جدیت به خررج دهنرد؛ درنتیجره، رفتره    

آلاینرررده برررازنگری شرررد   خودروهرررا و دیگرررر منرررابع 

(Feenberg, 2005, p. 56.) 

 

 . مقایسه4

هرای نصرر و    گونرۀ اندیشره   اکنون و پرس از مررور گرزارش   

  هرای آنران در پرترو مقایسره     فینبرگ، مجال بررسی دیردگاه 

آمده است. بهتر است که این مقایسه، در حوزۀ همران  فراهم 

یرزان  حرال، بره سربب م    گانه انجام گیرد؛ بااین بندی سه دسته

ها و نیز به سبب ترتیرب منطقری بحر ،     ها و شباهت تفاوت

شود؛ یعنری ابتردا    این بار به گونۀ معکوس، مباح  طرح می

سرررپس راهکارهرررای ایشررران برررا یکررردیگر مقایسررره و   

و درنهایرت،   شود می سنجیده با هم های ایشان  شناسی آسیب

 ماهیت تکنولوژی از نظر ایشان مقایسۀ خواهد شد.

 راهکارها. مقایسۀ 1-4

از آنچه گفته شرد، بسریار روشرن اسرت کره بیشرترین       

تفاوت نگرش نصر و فینبررگ، در راهکارهرای پیشرنهادی    

آنها برای مواجهه با مشکلات ناشری از تکنولروژی مردرن    

کرم براسراس    کره دسرت  است. نصر بازگشت به سرنت را  

هرای سررنتی و مردرن، نرروعی    ترتیرب تراریخی تکنولرروژی  

گزینری   اسرت و فینبررگ جرای   نشرینی   روی و عقرب  واپس
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هررای جدیرردتر و  ژیهررای موجررود بررا تکنولررو تکنولرروژی

که البته نگاه فینبررگ نسربت    کند را پیشنهاد می شده اصلاح

در مسرریر  شررده ِ اصررلاحروی برره نگرراه نصررر، نرروعی پرریش

تکنولوژی است؛ البته یک نقطۀ مشرترک در ایرن دو نروت    

ال هرر  شود و آن این است که بره هرر حر    راهکار دیده می

جایگزین را در مقابل ها، نوعی تکنولوژی  دوی این نگرش

کنند و از این حی ، هر  تکنولوژی مدرنِ کنونی معرفی می

گیرنرد کره بره     دوی آنها در مقابل رویکردهرایی قررار مری   

گونره  کلی هرر  ؛ بلکه یا بهاندیشند جایگزین نمیتکنولوژی 

ی وضع بشرر  کنند و یا ناامیدانه تنها برا تکنولوژی را رد می

. ای برررای اصررلاح ندارنررد کننررد و برنامرره سرروگواری مرری

بسریار  گزینری   حال، تقابل نصر و فینبرگ در نوتِ جای بااین

یابرد کره    واضا است و این وضوح آنجا بیشتر شدت مری 

بنرردد و  شمشرریر را برررای دیگررری از رو مرری   ، هریررک

در آن بره  کنرد یرا    صراحت رویکرد دیگری را نفری مری   به

 هرای  حرل  اهدهرد کره ر   . این نشان مینگرد می چشم تحقیر

شود؛ برای مثرال، نصرر    سادگی، جمع نمی کم به آنان، دست

شرده در   های مردرن اصرلاح   دربارۀ کسانی که با تکنولوژی

 گوید: پی اصلاح وضعیت موجود هستند، چنین می

حرل ایرن    خ ب راه»بیشتر مردم در غرب خواهند گفت: 

گرزین   سرتند کره جرای   هرای جدیردی ه   بحران، تکنولوژی

جاست کره   درست همین«. شوند های قدیمی می تکنولوژی

آنچه بایرد انجرام گیررد،     اند. باور دارم آنان کاملاً در اشتباه

احیای دیدگاه قدسی به طبیعت است که کاملاً در تقابل برا  

نحوۀ نگاه تکنولوژی مدرن به طبیعرت اسرت. ... بلره مرن     

ایی که نسربت بره قبرل دود    ه  پذیرم که مثلاً در کارخانه می

ایرن  کنند، منافعی نسبی وجرود دارد؛ امرا    کمتری تولید می

ترر اسرت، یعنری ترأثیر      منفعت در مقابل آنچه بسیار عظریم 

منفری کلری تکنولرروژی مردرن بررر محریط زیسررت و روح     

های مدرن، ناچیز اسرت. تکنولروژی مردرن ترأثیری       انسان

ر فراوانری از  منفی دارد و این تأثیر منفری، همرراه برا شرما    

شروند؛ زیررا    ها و صدها برابر می های جدید، ده تکنولوژی

هرچه تکنولوژی بیشتری باشد، طبیعتاً تأثیر منفی بیشرتری  

د گرذار  بر محیط طبیعری و همچنرین اذهران و نفروس مری     

(Nasr, 2007, p. 102.) 

 گوید:   وی همچنین می 

برخی هم برای حل بحران محیط زیسرت بره یرک نروت     

یا  cosmeticاند که من آن را  تفاوت روی آوردهمهندسی م

فایرده و   ایرن کارهرا بری    ام؛ حرال آنکره   سازی نام نهاده بزک

سطحی است. بایرد یرک تغییرر اساسری در دیردگاه انسران       

مرا دربرارۀ طبیعرت و معنرای آن      صورت گیررد ترا نگررش   

دگرگون شود و مسرئولیت مرا نسربت بره طبیعرت، مجردداً       

   .(135: 1391قرار شود )نصر، صورت جدی بر تعریف و به

تفکر فینبرگ برای طراحی متفراوت تکنولروژی و   نصر  

هرای   هرا و مراقبرت   کردن به نظارت بالاتر از آن، دل خوش

منزلرۀ   دولتی و نهادی را قبول ندارد کره فینبررگ از آن بره   

 داند: فایده می کند و بی نتیجۀ تکنولوژی دموکراتیک یاد می

ها  هم که گاهی از سوی دولت هایی ها و مراقبت نظارت

و برخی نهادها در کشورهای صنعتی و دیگر کشورها ادعا 

شود، خیلی ضعیف است. هیچ نظام نظرارتی کارآمردی    می

هرای   ها و مطرامع و فعالیرت   که جلوی شرکت وجود ندارد

هرا در ایرن زمینره     تنها دولت را بگیرد؛ نه آنهاکنندۀ  تخریب

احبان آن هرم در بسریاری   ها و ص کنند، شرکت ریاکاری می

گویند و با جعرل و سندسرازی و رشروه و     موارد دروغ می

 آنهرا کننرد.   فساد، امکان بررسی را از اعمال خود سلب می

چیرز را خرلاف واقرع     برند و همه حتی در آمارها دست می

 (.135-134: 1391دهند )نصر،  نشان می

مهندسریِ بهترر   البته پیش آمده است که نصرر در قبرال    

هرحرال،   دهد؛ ولری بره   اوری، برافروختگی کمتری نشان فن

حرل خرود، چنردان     ارزش چنین راهکاری را در مقابل راه

 گیرد: جدی نمی

مررا مخررالف مراقبررت بهتررر از ایررن سرریاره بررا ابررزار     

 ونقل و جز آن، نسربت بره ابرزار    تر تولید، حمل خردمندانه

موجود امروز نیسرتیم. بایرد از اشرکال فنراوری جرایگزین      

 Newتقبال کرد و از نهادهایی نظیر مؤسسۀ کیمیای نو )اس

Alchemyکاد امریکا تعریف و تمجید کرد؛ اما  ( در کیپ
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تنهرایی حرلال    این کارهرای عظریم علمری و مهندسری بره     

پاسخگویی بره  ای نیست جز  مشکلات نخواهند بود. چاره

ها و نظایر آنها و شرایان توجره قرراردادن بدعرد      این پرسش

بومی که ترا بره امرروز     های تاریخی زیست همعنوی و ریش

 (.206: 1377زنند )نصر،  سر باز می بسیاری از توجه به آن

در سوی دیگر، فینبرگ نیز طرد و انکار کلی تکنولوژی 

 گوید:   آمیز می  تابد و با لحنی کنایه مدرن را برنمی

از روزگرراری کرره محکومیررت کلرری تکنولرروژی برررای  

رسرید،   ی پذیرفتنی بره نظرر مری   بسیاری از منتقدان اجتماع

این نگرش هنوز از میران نرفتره و   گذرد.  زمان چندانی نمی

نوعی خوارداشت متفرعنانه نسبت به تکنولوژی را در میان 

فکرانی موجب شده است که با این همه، در زندگی  روشن

 ,Feenbergکننرد )  وقفه از آن استفاده می شان بی روزمره

2005, p. 57.) 

از وجوه برارز تفراوت راهکارهرای نصرر و     یکی دیگر  

فینبرگ، این است که راهکارهای نصر، بیشتر جنبۀ فرردی  

، بره  کم در همان مرحلۀ اول دارند و برای تحق  آنها دست

معنرا کره    ایجاد کمپین و گروه اجتماعی نیازی نیست؛ بدین

ارض استفاده از اتومبیل، گوشی تلفن همراه از عواو  وقتی

گوید، توقرع دارد   دید کشاورزی سخن میهای ج یا ماشین

نوبرۀ خرود در اندیشرۀ     بره  هریرک مخاطبان و شرنوندگان،  

اصلاح الگوی مصرف خود از تکنولوژی باشند و در حرد  

کند که توقرع   مقدور به روش سنتی بازگردند و تصریا می

جمعی زندگی کاملاً ضدتکنولوژیک  صورت دست بهندارد 

اهای بریتانیرا انجرام   را )نظیر کراری کره در برخری روسرت    

(؛ Nasr, 2007, p. 104شرود( در پریش گیرنرد )    مری 

هرای   کند امکان مقابلره برا تکنولروژی    همچنین تصریا می

تروان توقرع داشرت کره      کلی و عمومی نیست و مثلاً نمری 

 .ibid, pباشد )جامعۀ اسلامی به کلی بر  و تلفن نداشته 

ز (؛ بلکه هررکس بایرد بره سرهم خرود در اسرتفاده ا      103

تکنولوژی مراقبت کند؛ مثلاً کشاورزان باید بره نگهرداری   

هرای کشراورزی سرنتی     های کوچک خرود برا روش   زمین

بسرنده کننررد و کرراربران تلفرن همررراه، در نحرروه و میررزان   

 ,ibidاستفادۀ خود از این ابزار جدید تجدید نظر کننرد ) 

p. 103 - 104  ؛ ولی راهکار فینبرگ، کاملاً اجتمراعی و)

های وسیع اجتمراعی   ت و نیازمند تشکیل شبکهسیاسی اس

هرای   ها و اعتراضات مدنی نسربت بره چرالش    برای جنبش

ناشرری از تکنولرروژی اسررت و برررای تحقرر  آن، در همرران 

ابترردای کررار، برره ایجرراد صرردایی واحررد ازسرروی اکثریررت 

چشمگیری از مرردم جامعره نیراز اسرت ترا دولتمرردان و       

تولیرد تکنولروژی   هرای   تولیدکنندگان به فکر اصلاح روش

های  تک انسان . از این حی ، گویی نصر تکمناسب بیفتند

دانرد و   مدرن را در ایجراد وضرعیت موجرود مسرئول مری     

؛ «به خرود آییرد  »گوید خود را مقصر و مسئول بدانید و  می

گوید تقصیر اصلی این مشکل با طراحان و  ولی فینبرگ می

صررفاً   سازندگان است و مردم هم اگرر مسرئولیتی دارنرد،   

برراین بررای مطالبرۀ    کردن است؛ بنا نبودن و اعتراض ساکت

البته شکی نیست کره نصرر نیرز    «. به پیش روید»ح  خود 

هرای جمعری و ایجراد کمپرین نردارد و       مخالفتی برا روش 

درنهایررت، توصرریۀ فردگرایانررۀ او نیررز ممکررن اسررت برره   

هرحرال نقطرۀ    های جمعری منجرر شرود؛ ولری بره      حرکت

ترک افرراد اسرت و     دۀ نصر با ترک ش عزیمت روش توصیه

شرردۀ فینبرررگ، بررا حرکررت  نقطررۀ عزیزمررت روش توصرریه

   های اعتراضی. گروهی و جمعی در قالب کمپین

با این اوصاف، پیش از آنکه در بخش راهکارهرا، میران    

را جمعی از هرر دو نظرر    آنان داوری و یکی از آنها یا وجه

ترر،   یا کنیم، بهتر است برا مقایسرۀ مباحر  ریشره    گزینش 

شناسرری تکنولرروژی، دیررد  شناسرری و ماهیررت یعنرری آسرریب

 باره پیدا کنیم. تری دراین روشن

 شناسی . مقایسۀ آسیب2-4

شناسی، نقاط مشترک فراوانی میان نصر  در بخش آسیب

شررود؛ برررای مثررال، حجررم عمرردۀ   و فینبرررگ دیررده مرری 

بره مسرئلۀ کرلان محریط     شناسی هرر دو اندیشرمند،    آسیب

زدایری از   مچنرین بحر  مهرارت   زیست معطوف اسرت. ه 

سررالار از  کررارگران یررا فقررر ناشرری از تکنولرروژیِ سرررمایه 

حال، سره تفراوت    ؛ بااینهای هر دو اندیشمند است دغدغه



 
 

 1396بهار و تابستان ، هفدهم، شماره هشتمالهیات تطبیقی، )علمی پژوهشی( سال / 40

 

 شناسی آنان از تکنولوژی وجود دارد: عمده در آسیب

گراست و ابایی از نفری و طررد کلری     . نصر یک سنت1 

شناسری   ر آسیبمدرنیسم و تکنولوژی آن ندارد؛ بنابراین د

تکنولوژی نیز از این حی ، نگاهی کاملاً جانبدارانه دارد و 

کمتر اثری از تحسین تکنولوژی مدرن یا برخی از انوات آن 

یا حتی پذیرفتن مزایای نسبی تکنولوژی مدرن در آثرار او  

رسد کره او برا    خورد. درواقع، چنین به نظر می به چشم می

را دربرارۀ کلیرت    توجه به مبانی نظرری خرود، تصرمیمش   

تکنولرروژی مرردرن گرفترره اسررت و اگررر هررم در مررواردی، 

پذیرد، آن را به تقدیر و خواست الهری   استفاده از آن را می

دهد، نه به تمایلِ شخصی یا بره سربب مزایرای آن     ربط می

(see: Nasr, 2007, p. 100  همچنین شاید به همرین .)

یابرد،   می های مدرن دلیل، ابعادی منفی که او در تکنولوژی

بسیار گسترده و متنوت هستند و از ابعاد علمری و فنری ترا    

گیرنرد. درمقابرل،    شرناختی را دربرمری   ابعاد هنری و زیبایی

ترری دارد کره در بسریاری از     شناسی معتدل فینبرگ آسیب

موارد، متوجه برخی از انوات تکنولوژی مدرن است؛ ضرمناً  

هرای   ولوژیطور که به مشکلات ناشی از تکن فینبرگ همان

گویرد و از   مدرن توجه دارد، از مزایای آنها نیز سرخن مری  

نگاه ویرانشهرانه به تکنولوژی حذر دارد؛ برای مثال، او در 

حرروزۀ علرروم کررامپیوتری، مزایررای اینترنررت را در حرروزۀ  

و  کنررد آمرروزش مجررازی و تحصرریلات آنلایررن بیرران مرری

مارد شر  ثمر مری  مخالفت کلی با این امکاناتِ سودمند را بی

(Feenberg, 2005, p. 60-62؛) 

هررای تکنولرروژی مرردرن را برره خررود   . نصررر آسرریب2 

دهررد و اصررل وجررود ایررن  مرردرن نسرربت مرریتکنولرروژی 

پنردارد؛   تکنولوژی را اسباب ایجاد این وضعیت بحرانی می

هررای تکنولرروژی را معلررول  عمرردۀ آسرریب ولرری فینبرررگ

گرفته در نحروۀ طراحری یرا همران مرحلرۀ       خطاهای شکل

 داند، نه به سبب اصل وجود آنها. سازی ثانویه می بزاریا

ای قدسری و   ، زاویره شناسرانۀ نصرر   . زاویۀ نگاه آسیب3 

متعالی است و بیش از آنکه نگران مشکلات مرادی باشرد،   

او در دغدغۀ معنویت انسان مدرن را دارد. به همین سبب، 

خرود، برر رذایرل اخلاقری انسران مردرن و        شناسری  آسیب

تأکیرد  افزایری تکنولروژی مردرن     ایی و حررص زد معنویت

سرکولار اسرت و   کند؛ اما نگاه فینبرگ، نگاهی زمینی و  می

بره چشرم   او  شناسری  های دینی و معنوی در آسیب دغدغه

برره تعبیررر دیگررر، فینبرررگ عمرردۀ مشررکلات  خررورد. نمرری

ویرژه بررای    های مادی آن بره  تکنولوژی مدرن را در آسیب

نرد و در آثرارش کمتررین    دا درآمرد جامعره مری    اقشار کرم 

های این پدیدۀ مدرن برای دین و آخرت  ای به آسیب اشاره

نوعی کمترین بح  دینی و مذهبی  نداشته است و بهمردم 

را در مباح  فلسفۀ تکنولوژی خود دخالت نرداده اسرت؛   

های دینی و معنروی خرود را نیرز بره      اما نصر دائماً دغدغه

باحر  فلسرفه و   دهرد کره م   میان آورده است و نشان مری 

 . داند اخلا  تکنولوژی را مجزا از مباح  دینی و الهی نمی

رسرد   با توجه به این سره تفراوت عمرده، بره نظرر مری       

تررر و  شناسرری نصررر نسرربت برره فینبرررگ، بنیررادی   آسرریب

شود چرا راهکارهای  است. از اینجا روشن میتر  جانبه همه

توجه بره  ویژه با  است؛ به این دو، تا این حد با هم متفاوت

کره نصرر مشرکل را از خرود      -شناسی  تفاوت دوم آسیب

داند و فینبرگ بحران را بره نحروۀ    های مدرن می تکنولوژی

شود که راهکارهای  دریافته می –دهد  طراحی آنها ربط می

شناسی، کاملاً معقرول   هریک از آن دو با ابتنا بر این آسیب

این دو،  برای فهمیدن اینکه چرا هریک از حال است. بااین

اند، بهتر است بحر    شناسی متفاوتی رسیده به چنین آسیب

هرای   تر، یعنی نوت نگاه ایشان بره ماهیرت و ویژگری    مبنایی

 تکنولوژی مدرن مقایسه شود. 

 شناسی . مقایسۀ ماهیت3-4

هرای آن،   در بح  شناخت ماهیت تکنولوژی و ویژگی

هایی ظاهری میان نظرات نصر و فینبرگ به چشرم   شباهت

یک از آنان، تکنولوژی مردرن   خورد؛ ازجمله اینکه هیچ یم

دانند و معتقدنرد تکنولروژی مردرن، فرهنرگ      را خنثی نمی

هرای نگراه    حال، تفاوت خاصی را با خود همراه دارد؛ بااین

در ادامه، برخی از تر است.  آنان به این مقوله، بسیار بنیادی

 های آنان مطرح شده است:   ترین تفاوت مهم
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ترررین تفرراوت نصررر و فینبرررگ برره  ای ید ریشرره. شررا1 

 گرایانره  گرایانۀ نصر و دیدگاه ساخت تکنولوژی، نگاه ذات

نگرر فینبررگ اسرت. توضریا اینکره نصرر اساسراً         و تجربه

ژی مدرن را از بنیاد برا تکنولروژی سرنتی متفراوت     تکنولو

گررا و مرادی    داند و آن را برخاسته از روحیۀ کلی انسان می

گوید این روحیه بر سرتاسر تکنولوژی  و میکند  قلمداد می

(؛ حرال  Nasr, 1994, p. 181-190مدرن سیطره دارد )

مخالف است و این گرایی تکنولوژیک  آنکه فینبرگ با ذات

و  دانرد  نوت نگاه را تبیین کاملی از ماهیت تکنولروژی نمری  

توانم از بسیاری مسائل  معتقدم که می»گوید  صراحت می به

ویرژه موضرع ضدمدرنیسرم آن     رایری، بره  گ مربوط بره ذات 

(. درواقع او از بین Feenberg, 2005, p. 51« )بپرهیزم

دو رویکرد اصلی بره ماهیرت تکنولروژی، یعنری رویکررد      

گرایانرۀ اجتمراعی برا زمینرۀ      و رویکرد ساخت گرایانه ذات

دانرد و   مطالعات تجربی، خود را متعل  به سرنت دوم مری  

گرایانررۀ ایشرران تبررری  ههررای تجربرر تنهررا از برخرری اغرررا 

گرایان دارد، این  جوید و اگر هم التفاتی به مباح  ذات می

شناسری نیسرت؛ بلکره بره بخرش       التفات به مباح  ماهیت

شناسی ایشان است. به دیگر سخن، نصر تکنولروژی   آسیب

هرای   ، برا ویژگری  مدرن را یک واحد کلری و بسرتۀ کامرل   

هرای   ژیداند؛ ولی فینبررگ بره تکنولرو    می مشخ  و کلی

مدرن، آن هم به گونۀ تجربی، نظر دارد که هریرک از ایرن   

 اقتضائات ویژۀ خود را دارند.ها  تکنولوژی

نبرودن تکنولروژی مردرن کره از نقراط       در بح  خنثری . 2 

شناسری   های نصر و فینبرگ در بخرش ماهیرت   مشترک دیدگاه

است، اختلافری عمیر  وجرود دارد و آن اینکره نصرر، پیررو       

ولوژیک خود، کل تکنولوژی مردرن را حراوی   گرایی تکن ذات

داند که آن هم عبارت اسرت از   ها و فرهنگی خاص می ارزش

. ناپرذیری  گرایانۀ زمینی همراه با حرص و سیری فرهنگ مادی

همچنین ایرن تکنولروژی ارتبراطی محکرم برا علرم مردرن و        

 شناسانه جدا شده اسرت؛  سکولار دارد و از هنر و ذو  زیبایی

گویرد، ویرژۀ    ای کره فینبررگ از آن سرخن مری     یبار اما ارزش

هرای مردرن    کلیت تکنولوژی مدرن نیست؛ بلکه به تکنولوژی

سازی ثانویه، برا ترأثیر    مربوط است که آن هم در سطا ابزاری

از ملاحظررات اجتمرراعی و اخلاقرری موجررود بررر تکنولرروژی  

نصرر هریچ امیردی بره     شود. بر ایرن مبناسرت کره     تحمیل می

د از تکنولروژی مردرن نردارد؛ ولری     جداشدن فرهنگ موجرو 

شردن تکنولروژی مردرن،     فینبرگ معتقد است برا دموکراتیرک  

 پذیرند. آن نیز اصلاح های ارزش

پژوهی تکنولوژی  . تفاوت دیگر نصر و فینبرگ، در آینده3 

مدرن است؛ با این توضیا که فینبررگ، تکنولروژی مردرن را    

تقرد اسرت   دانرد و مع  دارای پیشرفتی چندخطه و نامتعین مری 

عوامل بسیاری بر مسیر پیشرفت تکنولروژی اثرگذارنرد؛ ولری    

دانرد   نصر نخست، تکنولوژی مدرن را در مسیر پیشرفت نمری 

و دوم، پیمودن این مسیر را برای تکنولوژی مردرن، نراگزیر و   

شمارد و اعتقاد و امیدی به تغییر مسیر یا اصلاح آن  حتمی می

 (.117و  113: 1379ندارد )نصر، 

شناسری   هرای عمیر  در ماهیرت    توجه به این تفراوت  با 

 هرررای موجرررود در بحررر  تکنولررروژی مررردرن، تفررراوت

طرور کامرل روشرن     شناسی و ارائرۀ راهکرار نیرز بره     آسیب

شود. اینکه نصرر تکنولروژی مردرن را یکجرا و بردون       می

واحرد را نیرز     بینرد و ایرن ذات   تفکیک انوات آن از هم می

یند و هیچ آیندۀ روشنی ب دارای فرهنگی پست و زمینی می

سرازد کره    را کاملاً محر  مری  او  نیز برایش متصور نیست،

رهایی از وضعیت موجود، انسان مردرن را بره طررد    برای 

کلی تکنولروژی مردرن و بازگشرت بره تکنولروژی سرنتی       

گررای فینبررگ کره     سفارش کنرد. در مقابرل، نگراه تجربره    

و  کنرد  های گوناگون را از هم جردا مری   حساب تکنولوژی

را نیز به شرایط خاص اجتماعی  هریکها و فرهنگ  ارزش

داند و آیندۀ تکنولوژی را  و اخلاقیِ خاص خود وابسته می

طررح او بررای   دانرد،   شرده نمری   تعیرین  نیز ثابت و ازپریش 

های بدیل و ترلاش او را بررای اصرلاح     پیشنهاد تکنولوژی

این وضعیت با همین تکنولوژی مدرن، ولی با اصرلاحات  

 سازد. راتیک، کاملاً معقول میدموک

بنابراین برای داوری نهرایی میران ایرن دو رویکررد، بایرد       

شناسری   ترر ایرن دو اندیشرمند در بحر  ماهیرت      مبانی عمی 
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تر از آن، نگاهِ آنان به کمرالِ حقیقری    تکنولوژی مدرن و عمی 

انسان بررسی شود. به عبارت بهترر، اگرر اندیشرۀ سرکولار و     

انگار مدرن بر ح  باشد، ح  برا فینبررگ    ادیگرایانه و م انسان

است؛ اینکه درنهایت همین مردم هستند که باید برا مشرارکت   

هرای خرود را بره     اسرته در روند طراحی تکنولوژی مدرن، خو

کرسرری بنشررانند و از امکانررات و مزایررای تکنولرروژی مرردرن، 

هرایش برهنرد؛ ولری اگرر      هرچه بیشتر بهره گیرند و از آسیب

ای جرز   نگر سرنتی صرحیا باشرد، چراره     و قدسی نگاه متعالی

کنارنهادن تکنولوژی نیست و بازگشت به سبک زندگی سنتی 

 های خاص آن نیست.   با مؤلفه

 

 گیری . بحث و نتیجه5

اکنون که میزان اشتراکات و اختلافرات ایرن دو اندیشرمند    

حلی نو براساس ایرن   برای یافتن راهروشن شده است، آیا 

میان نظرات ایشان هسرت؛ یعنری آیرا     جمعی مقایسه، وجه

شود راهکاری ترکیبی از مجمروت راهکارهرای نصرر و     می

های هر دو اندیشرمند   فینبرگ پیدا کرد که در آن به دغدغه

توجه شده باشد. بررای بررسری چنرین امکرانی، فهرسرت      

 رسان خواهد بود: اشتراکات نظر این دو اندیشمند، یاری

نیسرت و فرهنرگ و   تکنولوژی مدرن، هرگز خنثری  . 1

 آورد؛ های خاصی را با خود به همراه می ارزش

روند کنونی این تکنولروژی چنران بروده اسرت کره      . 2

طرور مسرتقیم و غیرمسرتقیم     های گوناگونی را به آسیب

 برای زندگی انسان به همراه آورده است؛

در مواجهه با این وضعیت، نشستن و نگریسرتن روا  . 3

ا حرکتری متفراوت از آنچره    نیست و انسان مدرن باید ب

 تا کنون در پیش گرفته، شرایط را اصلاح کند. 

با توجه به اختلافات پرشرمارتر نصرر و فینبررگ )کره      

شرررح مفصررلش در بخررش پیشررین گذشررت( نسرربت برره  

بخرش بررای هرر دو     مشترکاتشان، یافتن راهکاری رضایت

رسد؛ ولی نگراهی همدلانره و    اندیشمند، دشوار به نظر می

ه اشتراکات نظر ایشان و تساما نسبت به برخری  تر ب جدی

در برخی شرایط، راهگشای یافتن یک پیشرنهاد  اختلافات، 

 الطرفین است. مرضی

برای این کار، بهتر است بح  را به شرایط کنرونی کشرور    

خود منحصر کنیم. اگر پذیرفته باشد که مردم ایران، برا توجره   

هرای   ه سرنت منرد بر   به فرهنگ و تمدن دیرینرۀ خرود، علاقره   

مذهبی و اخلاقی خود و حفظ آن هستند و ازسرویی دغدغرۀ   

 -های علمی و تکنیکی را دارنرد   توسعه و پیشرفت در عرصه

رسرد   بره نظرر مری    -که ظاهر امر گویای همین وضرع اسرت   

ی ایشران  ای تلفیقی از راهکارهای نصرر و فینبررگ بررا    نسخه

ه هم سودمند است. با این وصف، چه راهکاری وجود دارد ک

و هم سربب اصرلاح   دوستانۀ نصر را برآورد  های سنت دغدغه

 تکنولوژی ایرانی به شیوۀ دموکراتیک شود.  

مقاومرت مردمری در برابرر    »رسرد راهکرار    به نظرر مری   

، نسخۀ «های ناهمخوان با سنت و فرهنگ ایرانی تکنولوژی

ای است که نظرات هرر دو اندیشرمند    شده معقول و توصیه

نرد. توضریا آنکره ایرن راهکرار نخسرت،       ک را برآورده می

ی نصر است؛ زیررا اصرل اول راهکرار    ها برآورندۀ سفارش

نکردن کورکورانه از تکنولوژی مدرن بود و اگر  او، استفاده

ملاکِ مقاومت مردمی، همخروانی تکنولروژی برا سرنت و     

خود پرس از طررد تکنولروژی     فرهنگ ایرانی باشد، خودبه

لوژی اصیل و سنتی ایرانری  ناهمخوان، اقبال به سمت تکنو

، چنین راهکراری، مطراب    بیشتر خواهد شد. از سوی دیگر

خواستۀ فینبرگ است؛ زیرا او معتقد برود تکنولروژی بایرد    

دموکراتیزه شود و اگر بیشتر مردم ایران، در برابر برخری از  

انوات تکنولوژی مدرن، به هر دلیلی، ازجمله ناهمخوانی آن 

کنند، خواستۀ فینبرگ نیرز محقر    با سنت ایرانی، مقاومت 

شده است؛ حتی اگر این مقاومتِ اکثریت، در مقابل کلیت 

 تکنولوژی مدرن باشد. 

تواند هم بره گونرۀ فرردی باشرد،      البته این مقاومت می 

گونه که مدّنظر سیدحسرین نصرر اسرت؛ یعنری تحرریم       آن

و فرهنگ ایرانی، و هرم   های ناهمخوان با سنت تکنولوژی

هرایی   سیاسی داشته باشد و کمپرین  نبۀ اجتماعیتواند ج می

های نامتناسرب   برای اعتراض به تولید و طراحی تکنولوژی

نظرر نصرر و فینبررگ    ایجاد شود. این از معدود اختلافات 
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الجمع نیستند و اتفاقراً اسرتفاده از   است که با یکدیگر مانعۀ

. ترری خواهرد داشرت    هر دو روش، نتیجرۀ بهترر و سرریع   

ه نظر نگارنده، ضریب نفوذ و ترأثیر راهکرار   حال، ب درعین

فردی بیشرتر اسرت؛ زیررا تحرریم فرردی، بره همبسرتگی        

دیگران وابسته نیسرت و در جامعرۀ چندصردایی نیرز کره      

اکثریت مطلقی برای یک خواستۀ اجتماعی وجرود نردارد،   

 اثرگذار است؛ هرچند این اثرگذاری محدود باشد.

مصرادی   حر  گفتره شرود کره تعیرین       ممکن است بره  

و فرهنرگ ایرانری، کراری    های همخوان با سنت  تکنولوژی

جاسرت. در   بسیار دشوار است و اصل مسئله نیز در همرین 

پاسخ به این اشکال بسیار مهم و دقیر ، بایرد گفرت بررای     

یک برا   های مدرن کدام اینکه روشن شود از میان تکنولوژی

فرهنگ و سرنت ایرانری همخروان نیسرتند، چنرد راهکرار       

 شود: اد میپیشنه

هرای اساسری    تهیۀ فهرستی جامع و مردون از مؤلفره  . 1

مردرن   فرهنگ و سنت ایرانی که در مقابرل تکنولروژی  

پذیر هستند و باید تا حرد ممکرن حفرظ شروند.      آسیب

شررورای عررالی انقررلاب  »نهادهررای مسررئول همچررون  

یا مراکرز  « وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی»یا « فرهنگی

« انجمن حکمرت و فلسرفه  »همچون   علمی و پژوهشی

، و برا کمرک   «اسرلامی پیشررفت   مرکز الگوی ایرانی»یا 

ویژه روانشناسران و   دانشمندان و نخبگان دانشگاهی، به

تهیه کرد و توان این فهرست جامع را  شناسان می جامعه

 . های کلان برای تبلیغ قرار داد در اختیار رسانه

احرل  هرای نروین در همران مر    شناسری تکنولروژی   آسیب. 2

هرای نروین بایرد ترا حرد       یآغازین معرفی و رواج: تکنولوژ

هایی کره   شناسی شوند و آن دسته از تکنولوژی ممکن آسیب

اسرلامی   ناپذیری به فرهنگ و سنت ایرانری  های جبران آسیب

طور صریا به مردم شناسانده شروند؛ بررای    کنند، به وارد می

دار،  ای جهرت ه ای خاص که با فیلم های ماهواره شبکهمثال، 

هرای   عامدانه به دنبال نابودی بنیان خانواده هسرتند یرا برازی   

بره   ای و موبایلی مخرب و مغایر با عقاید اصیل ایرانی، رایانه

 .  مردم معرفی شوند

افزایش سطا حساسیت و وسواس مردم برای مواجهره  . 3

های مدرن: این تصور، بسیار مضر اسرت کره    با تکنولوژی

ز واپسرین دسرتاوردهای تکنولوژیرک،    استفاده حرداکثری ا 

تروان برا    دهندۀ شأن و شخصیت اجتماعی است و می نشان

تبلیغات مناسب، چنین تصوری را اصلاح کرد و بره مرردم   

هرا   نشان داد که باید تا حد ممکن، در انتخراب تکنولروژی  

هرای   دقت و وسواس به خررج دهنرد. ایرن کرار برا روش     

ب موفر  مرا در   پرذیر اسرت و بایرد تجرار      مناسب امکران 

رانندگی )همچون فرهنرگ بسرتن    اصلاح فرهنگ راهنمایی

کمربنررد ایمنرری( یررا نکشرریدن سرریگار در ادارات و مراکررز 

 .  سرلوحۀ این دست کارهای تبلیغی باشدعمومی، 

تفکیررک اسررتفادۀ حررداقلی و اسررتفادۀ حررداکثری و  . 4

کردن ضرورت این تفکیک برای مرردم: یکری از    روشن

تروان   ر این است که گرچه نمری های حسین نص دغدغه

کرم   جلوی برخی از انوات تکنولوژی را گرفرت، دسرت  

معقول و اعتردال را رعایرت   باید در استفاده از آنها حد 

کرد. بنابراین درست است که برخی از انوات تکنولوژی 

گریزناپذیرند؛ اما این بدان معنا نیست که بایرد از همرۀ   

کره نیازمنردِ آن   امکانات یک تکنولوژی، حتی بردون این 

نحو حداکثری استفاده کنیم؛ برای مثال، باید به  باشیم، به

مردم آموزش داد که استفاده از تکنولوژی تلفن همرراه،  

های ضروری اسرت کره غیرر از تلفرن      صرفاً برای زمان

همراه، هیچ روش و ابزار دیگرری کرارگر نیسرت و در    

جود مواردی که نیاز ضروری به استفاده از این وسیله و

دلیل از آن استفاده یرا بره آن اتکرا کررد؛      ندارد، نباید بی

نباید رسرم و آیرینِ پسرندیدۀ دینری و ملریِ        برای مثال، 

را با ایرن وسریله انجرام    « دید و بازدید»و « صلۀ ارحام»

داد یرررا آن را رفرررع و رجررروت کررررد. اگرررر در امرررر  

همرراه، قبریا    ای از تلفرن  سازی، چنین اسرتفاده  فرهنگ

رفته شرم اجتماعی لازم بررای چنرین    د، رفتهشمرده شو

تدریج این  ای در جامعه رواج خواهد یافت و به استفاده

 نوت استفاده از تکنولوژی، منسوخ خواهد شد. 

هرای   ای ارادۀ حفظ سرنت  نتیجۀ بح  اینکه اگر جامعه 
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های مدرن را  خود را داشته باشد و تکنولوژی یا تکنولوژی

ببینرد، برا مقراومتی فعالانره در      هرا  در تعارض با این سنت

هرا خواهرد    مقابل استفاده از این تکنولوژی یرا تکنولروژی  

هرای تکنولروژی مردرن در     طور نسبی از آسیب توانست به

 امان بماند و احتمالاً مسیر تکنولوژی مدرن را تغییر دهد.
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The Early Stages of Creation of the Universe from the Perspective of the Torah and its 

Comparative Study in the Quran 
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Abstract 

By  a comparative study of  the quality of  the early stages of the creation of the universe – 

mentioned by the common name of the earth and the heavens -  in the Qur'an and the Torah , 

we notice the similarities and differences in the structure and contents of these two books. 

There is no doubt that the main reason for the similarities between the contents of the Qur'an 

and the Torah is their unique source i,e. the divine revelation. 

By comparing the two books in addition to finding out the  similarities and differences 

between the perspectives of these two religions about "the beginning of the world", we may 

pave the way towards   better understanding and exegesis of the verses of  both books. 

By examining the creation story in the Torah and the Qur'an, we found certain similarities and 

differences. Out of this comparison, the following results come out:  

The order of creation mentioned in the Torah is very important. But the verses of the Qur'an 

relevant to the creation of the world, are seen in different chapters sporadically. 

In both books, Allah is the original creator of the world and everything. This world had no 

raw material before creation. Although this is not explicitly mentioned in these two books, by 

extracting the meaning of the verb "F-T-R/ فطر" (in the Qur'an) and "B-R-A/ بر" (in the Torah) 

that involve the meaning of creation from "naught" the idea can be established that creation of 

God is an innovation. 

In the Torah, we find mention of the darkness  in the beginning of the creation and, 

accordingly, the Jews believe that darkness is a created being and not merely the absence of 

light. But in the Qur'an, there is no mention of creation of darkness in the beginning of 

creation. 

Both books have mentions the presence of water in the beginning. Torah, apparently, quotes 

that the water had covered the entire surface of the earth, so that there was no water -free land 

there.  From the expansion and extension of these waters, the sky appeared. But according to 

the Qur'an, the sky was created from smoke. Indeed, according to some Islamic traditions, the 

smoke emanated from these waters. Also the Qur'an, like the Torah, talks about the 

conception of extension and expansion of the "sky". 
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The Torah says: "The Spirit of God was hovering over the waters."  A similar verse in the 

Qur'an says "و کرن  ر هرع ر رل اء"رن "   Throne of God was upon the water. Of course, the meaning 

of "spirit" and "Throne" are quite different. 

In the Torah, the creation of light, and naming it the "day," and then naming the dark part as 

the  "night", before the creation of the heavens, and even other astronomical objects, is a 

matter of the first day of creation. Thus "day" and "night" are two different concepts that are 

meaningful independent from the sky and the sun and the stars. But in the Qur'an, we don`t 

see such a distinction of  the concept of "day" and "night" from that of  the sky and the sun. 

So there is no mention of a distinct creation of day and night  at beginning of creation, before 

creation of the heavens, the earth, the sun and the moon. 

In the Qur'an and the Torah, the creation of the universe was not posthaste but it happened  in 

six days or six periods. There is a difference in the Torah saying ,  on the seventh day God 

rested.  In the Quran, we do not see such a point. However, in several verses of the Qur'an,  it 

has been implicitly  mentioned that   God did not rest, and  some verses explicitly  purify God 

from  any suffering while creating the heavens and the earth. 

About the order of creation,  according to the Torah  and the results  reached in detail; first, 

the land itself was created which was formless and empty. So, it was covered with water 

entirely, then the heavens were created through the extension of waters. Then the Earth's lands 

, unsmooth pieces of land, and plants were created on it. According to  the Quran, at first,  the 

Earth itself  and its mass is created, then the creation and extension of the sky emenating from 

smoke_ then spreading the earth and finally , other objects of the earth like provisions, 

mountains and pastures have been created.   

About the number of heavens, the Holy Quran, explicitly, speaks about the existence of 

"seven heavens". Some of these heavens, the sky of this world, have an unspiritual aspect. All 

astronomical objects, the Sun and the Moon are located in this sky (the first one). On the other 

hand, according to certain verses of the holy Quran ,we should consider immaterial and 

spiritual aspects for some of these skies. Also, according to Jewish beliefs, there are seven 

levels or floors for the sky. But in the Torah, the existence of "seven heavens" is not 

mentioned explicitly. Furthermore, as is mentioned in the  Qur'an, according to some verses in 

the Torah, the sky is divided into two parts: the material (physical) part, and the spiritual one. 

 

Keywords: beginning of creation, stages of creation, comparing the Qur'an and the Torah, 

formation of the universe, Quranic verses concerning cosmology 
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 (علمی پژوهشی)الهیات تطبیقی

 1396بهار و تابستان ، هفدهم، شماره هشتمسال 

 62 -45ص 
 

 

 مراحل آغازین آفرینش عالم از منظر تورات و بررسی آن در تطبیق با قرآن

 

 محمود کریمی -سید مهران موسوی

  

 چکیده

 مشهتر   نها   که  بها   تورات و کریم قرآن در «هستی عالم آغازین آفرینش مراحل چگونگی» تطبیقی بررسی در مقالۀ حاضر، با

شه  علهت    بی .های در ساختار و محتوای دو کتاب بیان شده است و البت  تفاوتها  شباهت وجوه شده، یاد «زمین وها  آسمان»

واحد است که  ههر دو ریشه  در وحهی الههی دارنهد. بها         مبدأاصلی وجود شباهت بین محتوای قرآن و تورات، داشتن منشأ و 

پیدایش جهان، گامی درجهت فههم و   های دیدگاهِ دو دین دربارۀ آغاز ها و تفاوت بردن ب  شباهت مقایس  دو کتاب، علاوه بر پی

چیز را آفریده اسهت   تفسیر بهتر آیات هر دو کتاب برداشت  شده است. در هر دو کتاب، خداوند، خالق اولیۀ جهان است و هم 

 اند ک  در نقل تهورات از ایهن   در ابتدای خلقت نا  برده« آب»و جهان مادی، مسبوق ب  ماده اولیّ  نیست. هر دو کتاب از وجود 

اند. در دو کتاب، آفرینش جههان  مهادی محلهول     آفریده شده« دود»ها از  آب، آسمان آفریده شده است؛ ولی طبق قرآن، آسمان

شش روز است؛ با این تفاوت ک  در تورات از روز هفتم آفرینش و استراحت خدا در آن روز نیز یاد شده است؛ ولی در قرآن، 

صهراحت از   رای مراتبی از آسمان، شأن معنوی و غیرجسمانی نیهز قاللنهد و قهرآن به     چنین چیزی نیامده است. هر دو کتاب، ب

 وجود هفت آسمان یاد کرده است؛ ولی در تورات چنین تلریحی نیامده است.  
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 مقدمه

حل آغهازین  چگونگی مرا»در این مقال ، با بررسی تطبیقی 

ک  در قرآن کریم و عهد عتیق با نها   « آفرینش عالم هستی

یاد شهده، وجهوه اشهتراکات و    « و زمین ها آسمان»مشتر  

 البت  اختلافاتی بیان شده است.  

ش  یکی از علل اصلی وجود اشترا  بین محتهوای   بی

تورات و قرآن این است ک  هر دو در وحهی الههی ریشه     

. قهرآن نیهز در آیهاتی،    انهد  شهده ل دارند و از ی  منبع نهاز 

کهردن براسهاک کتهاب خودشهان فهرا       یهودیان را ب  عمهل 

(. با پذیرش منشأ مشتر  68و  66و  43)مالده / خواند یم

بههودن آنههها، در تفسههیری  قههرآن و تههورات، یعنههی وحیههانی

تطبیقی، برای فهم بهتر، از آیات دو کتاب نیز بههره گرفته    

 شده است.

ونگی مراحهل آغهازین خلقهت    چگه »در نوشتار حاضر 

از منظر دو دین ابراهیمی، یعنی اسهلا   «  و زمین ها آسمان

بررسهی شهده    نیآلو یهود، با تکی  بر کتب مقدک این دو 

 است.

درخلوص آیات مربوط به  آفهرینش هسهتی، علمهای     

مسههلمان در تفاسههیر خههود، همیههون سههایر آیههات، بههدون 

طهور   به  و  انهد  ی مطهوّل وارد شهده  هها  بحثمحدودیت ب  

اند؛ اما درخلهوص تهورات، مسه ل      مفللّ اظهارنظر کرده

کمی متفاوت است. دانشمندان و احبار یهود از گذشت  به   

، از عه  یماوراءالطببه  تحقیهق در علهو      نداشتن دلیل علاق 

: 1350)کههن،   انهد  کهرده بحث در این خلهوص اجتنهاب   

 ؛دانسهتند  یمه (. آنان تحقیق در برخی از علو  را مذمو  52

هرکس دربارۀ : »اند باره گفت  ک  برخی از آنان دراین تاجایی

چهار موضوع بیندیشد و تحقیق کند، برای او بهتر بهود به    

آمد و آن چهار مورد عبارتند از: در بها  چیسهت،    دنیا نمی

در پایین چ  خبر است، قبل خلقت جهان چ  بوده است و 

ییدشهدۀ  و این گفتهار تأ « بعد انقراض عالم چ  خواهد شد

گونه    علمای یههود قهرار گرفته  اسهت. متالفهت بها ایهن       

تحقیقات ظاهراً ب  دو دلیل عمده بوده است. نتست، آنک  

علمای یهود معتقهد بودنهد چنهین تحقیقهاتی بهرای ایمهان       

. دو ، شود یممذهبی خطرنا  است و باعث سستی ایمان 

مسهالل ایهن جههان بهرای      کردنهد  یمه آنک  آنان احسهاک  

ن ذهن انسان به  انهدازه کهافی زیهاد اسهت و      داشت مشغول

های مربوط ب  جهان غیرمادی، فکر انسهان   توج  ب  فرضی 

)کهن،  سازد یمرا از امور واقعی بااهمیت زندگی، منحرف 

(. با وجود این، ظهاهراً برخهی از علمهای یههود     53: 1350

صورت پنهانی درخلوص اسرار آفرینش جهان براساک  ب 

اند و آن را ب  شاگردان برگزیهده   دهکتاب مقدک تحقیق کر

؛ اما نوشت  مدوّنی از این تعلیمهات در  اند دادهخود آموزش 

رو، تفاسیر و شروح  (. ازاین52: 1350دست نیست )کهن، 

اندکی از علمای یهود دربارۀ آیات مربوط ب  آغاز آفرینش 

 هستی باقی مانده است.

ز کتاب در تورات، آیات مربوط ب  آفرینش عالم، در آغا

صورت پیوست  بیان شده اسهت.   اول، یعنی سفر پیدایش ب 

بدین صورت ک  اولین آی  از تورات با این عبارت شهروع  

و زمهین را آفریهد    هها  آسهمان : در ابتهدا خداونهد   شهود  یم

( و در آیههات بعههدی چگههونگی آفههرینش  1: 1)پیههدایش، 

)پیهدایش،   شهود  یمطور مفللّ تشریح  و زمین ب  ها آسمان

صههورت  (. درواقههع، آیههات بعههدی بهه  6-1: 2و  2-31: 1

 ,Skolnik) دهنهد  یمه پیوست ، آی  اول را شهرح و بسه    

2007, P. 5/276    عههد جدیهد  »(. به  همهین دلیهل در »

عهالم مطهرح نشهده اسهت و به        نشیآفرمسالل مربوط ب  

اکتفا شهده اسهت؛   « عهد عتیق»شده در  همان مسالل مطرح

صهورت   ینش هسهتی، به   اما در قرآن، آیات مربوط ب  آفهر 

های متتلفی بیان شده است؛ بنهابراین در   پراکنده در سوره

از  -این نوشتار، روند ترتیبی آفرینش را از ابتدا تها انجها    

مباحث مربوط ب  پیش از آفهرینش عهالم تها مسهاللی که       

 -مربوط ب  پایان کهار آفهرینش و اسهتراحت خهدا اسهت      

شده و بها آنیه  در   براساک گزارش تورات، مبنا قرار داده 

 قرآن آمده، مقایس  شده است.

از دیگههر د یههل ایههن روش آن اسههت کهه  در قههرآن، از 

خلقتی ک  در هرکدا  از شهش روز آفهرینش انجها  شهده     

صورت مفلهّل و جزلهی به  میهان نیامهده       است، ستنی ب 



 
 

 47/ و بررسی آن در تطبیق با قرآن مراحل آغازین آفرینش عالم از منظر تورات  

 

 گانه   شهش است؛ اما در تورات، برای هریه  از روزههای   

تلوقات خدا نا  برده صورت مفللّ و جزلی، م خلقت، ب 

 شده است و ذکر ترتیبی آفرینش اهمیت با یی دارد.

ناگفت  نماند روش کلی تورات در نقهل قله ، ذکهر     

جزلیات است؛ اما هدف قهرآن ههدایت بیهان شهده اسهت      

ا مکهان از ورود به  جزلیهات     (؛ بنابراین، حتهی 57)یونس/

ش . این مس ل  در داسهتان آفهرین  کند یمفایده خودداری  بی

 هستی نیز مشهود است.

طهورکلی داسهتان    حال پرسش اصلی این اسهت که  به    

ها و تمایزاتی  آفرینش هستی در تورات و قرآن چ  شباهت

با یکدیگر دارد و این دو کتاب، آغهاز آفهرینش را چگونه     

کنند. آیا مدت زمان خلقت، در دو کتاب یکسان  ترسیم می

تعهداد   است. ترتیب خلقت آسمان و زمین چگون  اسهت. 

ها و زمین طبق گهزارش دو کتهاب چگونه  اسهت.      آسمان

هها و زمهین،    براساک دو کتاب، پهیش از آفهرینش آسهمان   

جهان هستی چگون  بود و چ  چیزی در ابتدا، خلهق شهده   

طورکلی تا چ  میزان گهزارش قهرآن از آفهرینش     است و ب 

 هستی، مطابق نقل تورات است.

 

 پیشینه  

 به   مربهوط  علهو   به   متتله   یهل د  به   ابتدا از مسلمانان

 از شهاید . انهد  داده نشهان  رغبهت  نجو  دانش ویژه ب  آفرینش

 مطالعهات را  بیشهترین  مسهلمان،  مفسران امروز، ب  تا گذشت 

 در آنهان . اند داده انجا  هستی آفرینش ب  مربوط آیاتِ دربارۀ

 خلقههت آیههات بهه  کهه  هرجهها خههود تفسههیری هههای کتههاب

 تفسهیری  بررسهی  قهرآن،  اتآیه  سهایر  همیون رسیدند، می

 و بنهدی  دسهت   بها  رهگهذر،  ایهن  در نیهز  برخهی  و کردند می

 برخهی . اند گمارده همتّ آیات تبیین در روایات، از استعانت

 چهههاردهم جلههد در مجلسههی علامهه  همیههون محههدنّان، از

 بها  اسهت  مشههور  العهالم  و السهماء  کتهاب  ب  ک  بحارا نوار

 بهه  مربههوط تنههوعّ م و متعههددّ روایههات و آیههات آوری جمههع

 حکمهاء،  سهتنان  از مؤیهّداتی  بیهان  سپس و هستی آفرینش

 در نهوعی  به   خود، علر متتل  ملل دانشمندان و فلاسف 

 (.1/6: 1351 مجلسی،)اند  برداشت  گا  اسلامی عقاید انبات

 خلهوص،  ایهن  در شهیع ،  معاصهر  متفکهران  از برخی

 عبهدالکریم . انهد  را نگارش کهرده  تتللی های نگاری ت 

 جههان،  آینهده  و گذشهت   کتهاب  تهألی   با شیرازی آزار بی

 به   اعتقهاد  لهزو   انبهات  پهی  در گوید، می خود ک  چنان آن

 به   نسهبت  آگهاهی  رهگهذر،  این از و است واپسین جهان

 های یافت  آخرین ذکر با و دانست  ضروری را جهان گذشت 

 آیهات  برخهی  بها  آن مقایسه   و خهود  علهر  تجربهی  علو 

اسههت  برآمههده اسههلامی عقایههد تثبیههت درصههدد آفههرینش،

 التطیهب  عبهدالغنی  همینهین (. 13: تا بی شیرازی، آزار بی)

 آیهات  کهرد تها   بسهیاری  تهلاش  روز علم و قرآن کتاب در

دهد  تطبیقشده  مطرح تجربی علو  با را قرآن شناسی کیهان

 شههیع ، معاصههر محققههان میههان از(. 6: 1362 خطیههب،)

 اعجهاز  در پژوهشهی  کتاب در اصفهانی رضایی محمدعلی

 علمهی  ههای  نظریه   تهرین  مههم  بیهان  از پهس  قهرآن  علمی

 علمهی  اسهرار  و تفسیری نکات جهان، پیدایش درخلوص

 درنهایهت  کرده اسهت و  بیان متتل  نظرات ارالۀ را با آیات

 البته  . اسهت  نپذیرفته   قطعهی  صورت ب  را آراء از کدا  هیچ

 علو  نظریۀ آخرین با را آفرینش آغاز ب  مربوط آیات ایشان

 انبهات  درصورت و دانست  هماهنگ «مهبانگ» یعنی تجربی،

 قهرآن  علمی اعجاز ملادیق از یکی را مس ل  این آن، قطعی

 (.105-1/94: 1381 اصفهانی، رضایی)است  آورده شمار ب 

درخلوص تهورات نیهز جیمهز ههاکس در قهاموک کتهاب       

، «روز»و « زمهین »، «آسهمان »، «آفرینش»مقدک، ذیل عناوین 

آیات ابتدایی کتاب مقهدک را دربهارۀ آغهاز خلقهت جههان      

و  63-62و  87-83: 1377بررسههی کههرده اسههت )هههاکس، 

« تورات شهفاهی »(. همینین در تلمود ک  449و  425-427

اسهت،   تورات بر یهودی های خاخا  شود و تفسیر نامیده می

های علمای یهود دربارۀ آیات آفهرینش آمهده اسهت.     دیدگاه

صهورت منقححهی در کتهاب     ها را به   این دیدگاه« راب کهُ ن»

-52: 1350ای از تلمود گردآوری کرده است )کهُن،  گنجین 

المعهارف جودالیکها مسه لۀ آفهرینش      (. همینین در دایره66

جهان از منظر یهودیان براساک کتاب مقدک تشهریح شهده   



 
 

 1396بهار و تابستان ، هفدهم، شماره هشتمالهیات تطبیقی، )علمی پژوهشی( سال / 48

 

  (.Skolnik, 2007, P. 5/255-258 است )

ها بهین دو کتهاب یافهت     طبیقها و ت اما آنی  از مقایس  

تهرین   شود، صرفاً نقل و گزارش عبارات تورات، با کهم  می

پژوهشهی در  نقد و تحلیل است؛ برای نمون ، مؤلح  کتاب 

در بتش تاریتی ، بها آوردن گزارشهی    اعجاز علمی قرآن

از تههورات، تمرکههز اصههلی بحههث را مقایسهه  قههرآن بهها    

ضایی اصفهانی، دهد )ر هایی از علو  تجربی قرار می نظری 

که   « آفهرینش و انسهان  »(؛ و یا در کتاب 110-115: 1381

شاید بهترین کتاب موجود در این زمین  باشهد، متتلهری   

از عبارات تورات در مس ل  آفرینش جهان، بررسی شده و 

کهرده  مقایسه   را محتویات قرآن و عهدین مولح  در ادام ، 

ی آن هها  و سپس، محور بحث را آفرینش انسان و ویژگهی 

(. نهوآوری مقالهۀ   29-22: 1386قرار داده است )جعفری، 

به  دلیهل ذکهر ترتیبهی      -حاضر، تمرکهز اصهلی بحهث را    

بر روی گهزارش تهورات قهرار داده و آن را بها      -آفرینش 

آنی  از قرآن در این زمین  بیهان شهده، مقایسه  کهرده و از     

 شروح و تفاسیر متعدّد بر دو کتاب نیز استفاده شده است.

 

 «:عدم». آفرینش عالم از 1

ارسطو ب  ابدیت وجود ماده عقیهده داشهت و آن را تعلهیم    

؛ ولی دانشمندان یههود متهال ِ ایهن نظهر بودنهد و      داد یم

به  وجهود آمهده و    « ههیچ »معتقد بودند ک  عالم هسهتی از  

محلول قدرت خداوند یکتاست. آنان معتقد بودند که  ده  

است ک  عبارتنهد  چیز در نتستین روز خلقت آفریده شده 

(، بهَههههو  tahou=תהוاز: آسههههمان، زمههههین، ت هههههو )  

(، روشنایی، تاریکی، باد، آب، مدت روز و bahou=בהו)

(. البته  تهورات   Ginzberg, 1913, P. 8مهدت شهب )  

صراحت ب  میان  ستنی را ب « عد »دربارۀ آفرینش عالم از 

نیاورده است؛ اگرچ  این مس ل  در بین علمای یهود امهری  

چیهز را متلهوق خهدا     د و آنهان همه   شو یمشناخت   مسلم

(. شاید این عقیده مبتنهی بهر   55-54: 1350دانند )کهن، می

( عبری باشد ک  در تهورات تنهها   bara=  ברא « )بَر »فعل 

( و 1: 1کار رفت  است )سفر پیدایش،  برای آفرینش خدا ب 

متضمّن معنای آفرینش  از پیش نبوده است و نهوآوری به    

 (.156:  1385دارد )ماسون، همراه 

صهراحت سهتنی از آفهرینش عهالم از      در قرآن نیهز به   

 قهرآن  آیهات  بیشتر ب  میان نیامده است. در« عد »و « هیچ»

 هها  آسهمان  آفرینش برای «آفریدن»معنای  ب  «خ لق» فعل از

 -190آل عمهران/  -164بقهره/ )اسهت   شهده  استفاده زمین و

 برخهی  در امها  ؛(3نس/یهو  -36توب /  -54اعراف/ -73/انعا 

کار رفت   های دیگری نیز برای بیان این آفرینش ب  آیات، فعل

اسههتفاده شههده اسههت   « بههدیع»اسههت. در دو آیهه  از وا ه  

و به  معنهای   « بهَدعََ »(. بدیع از ریش  101انعا / – 117)بقره/

آفرینشی است ک  بدون نمون  قبلی ایجهاد شهود و نهوآوری    

(. همینههین در 110: 1412در آن باشههد )راغههب اصههفهانی، 

آن برای بیان آفهرینش   مشتقحات و «ف ط ر » هشت مورد از لفظ

 ابهن  . از(79/)انعها   شهده اسهت   اسهتفاده  و زمهین  ها آسمان

 معنای من: ک  است شده متقدّ ، نقل مفسران از یکی عباک،

 دو به   اینکه   تها  دانسهتم  ینم را «الأْ رضْ وَ السَّماواتِ فاطرُِ»

 چهاهی  بر سهر  یکدیگر با ک  کرد  برخورد نشین عرب بادی 

 یعنهی  «ف ط رتهُا أنا: »گفت آنها از بودند؛ یکی مناقش  حال در

 (.148 /9 تا: بی طوسی،)کرد   خلق ابتدا در را آن من

است ک  در قرآن نیز « شکافتن»اصل معنای لغوی فطر  

« مِنْ ُ یَت ف طَّرْن  السَّماواتُ ت کادُ»کار رفت  است:  ب  این معنی ب 

(، نزدی  اسهت آسهمان به  خهاطر سهتن آنهها       90)مریم/

 «ابهداعی  و اختراعهی  خلق» را فطر نیز شکافت  شود. برخی

 بسهیاری معتقدنهد  (. 438 /3 :1375طریحی، )اند  کرده معنا

اسههت  «عههد  محهه » از پدیهدآوردن  معنههی بهه  فطههر که  

؛ 229/ 4: 1415؛ فی  کاشهانی،  346/ 10: 1364)قرطبی، 

 و (299 /10 : 1417؛ طباطبههایی، 218/ 7: 1415آلوسههی، 

 معنهی  بهدین  است؛ زیهرا خلهق   متفاوت «خلق» با معنایش

 جدیهدی  چیهز  و کننهد  جمهع  ههم  با را ماده چند ک  است

 ف ههاط ر » بنههابراین ؛(299 /10 :1417طباطبههایی،)بسههازند 

 شهکافت  را عهد   پرده خداوند یعنی ،«الْأ رْض وَ السَّماواتِ

 (.219 /16 :1374 شیرازی، مکار )کرد  آغاز را آفرینش و

مهراد از   الهه،،  فلاسهف   ی  نکته  کلحهی اینکه  در بهین    
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اصهل    منشهأ،  عهد   که   نیست این «عد »آفرینش جهان از 

 بلکه   و یا مبدأ قهابلی آن باشهد؛   دهنده تشکیل هست،، مادهّ

 آمهده اسهت،   وجهود  به   و نبوده جهان ک  است آن منظور

 تهرین  کوچه   پیهدایش،  این رد نیست، و عد  اینک  بدون

درواقهع،   .(19: 1377باشد )مکار  شیرازی،  داشت  دخالت،

 همۀ است؛ یعنی «شیء مِن  » معنای ب  عد ، از عالم خلق

 الگهوی  بدون و ابداعی کاملاً صورت ب  خداوند متلوقات

 از نیهز  متلوقهات  از برخهی . اند شده خلق موجود، پیش از

 کهار  خلقهت آنهها در   امر در ای ماده اند و شده  آفریده عد 

( ک  ابتدای آفرینش هستی نیهز  1390است )عرفانی،  نبوده 

 چنین بوده است.

 

 شکل و خالی و تاریکی فراگیر . وجود زمین بی2

شهکل و   در آیات ابتدایی تورات آمده است: و زمهین، بهی  

: 1خالی بود و تاریکی بر روی سطح  عمیقی بود )پیدایش، 

گی زمین، در متن عبهری تهورات، از دو   (. برای بیان ویژ2

را معمهو ً به    « ت هو»استفاده شده است.  «بهَو»و  «ت هو»وا ه 

و ب  معنی خه  سهبزی    کنند یمترجم  « بایر»و « شکل بی»

به   « تهاریکی »است ک  همۀ جهان را احاط  کهرده و از آن  

« تههی »و « خهالی »به    معمهو ً را « بهَهو »وجود آمده است. 

ای اشاره دارد ک   ی لجن آلودهها سنگو ب   دکنن یمترجم  

. شهود  یمه تولیهد  « آب» آنهها رود و از  در  رفناها فهرو مهی  

« آب»که  از آن  « بهَهو »و « تهاریکی »یا همان « ت هو»بنابراین 

دهندۀ عالم هسهتند.   ، دو عنلر اصلی تشکیلشود یمتولید 

بنا بهر ایهن آیهات، یهودیهان معتقدنهد تهاریکی موجهودی        

ست ک  پیش از روشنایی آفریده شهده اسهت و   شده ا خلق

(. و ظهاهراً  57: 1350روشنایی نیست )کههن،   ب  معنی عد 

این تهاریکی فراگیهر چیهزی جهدا از نبهود روز و یها نهور        

خورشید است؛ زیرا در عبارات بعدی تهورات، نوبهت به     

خلقت شب و روز و اجرا  سهماوی ازجمله  خورشهید و    

 رسد. ماه می

ورات، ستنی از وجود تاریکی پیش در قرآن برخلاف ت

و زمین نیست؛ بلک  تنها در ی  مورد،  ها آسماناز خلقت 

و زمین آمده است که    ها آسمانآن هم پس از بیان خلقت 

 خ ل هق   الَّذی للَِّ ِ و نور را قرار داد: الْحَمْدُ ها یکیتارخداوند 

(، 1رَ )انعها / النُّهو  وَ الظُّلُمهاتِ  جَعلَ  وَ الْأ رْضَ وَ السَّماواتِ

 و آفریهد  را زمهین  وهها   آسمان ک  خداوندى براى ستایش

 قرار داد. را نور و ها یکیتار

در اینجا تنها ی  مفعهول دارد، به  معنهی    « جعل»چون 

/ 12: 1420اسهت )فتهر رازی،   « پدیهدآوردن »و « آفریدن»

 رود یمکار  زمانی ب « خ ل ق »(. همینین گفت  شده است 478

ترکیب اشیاء متتلفی صورت گیرد و چون ک  آفرینشی از 

نور و ظلمهات از ترکیهب چیهزی بها چیهز دیگهر موجهود        

کار رفت  اسهت   ب « جعل»، تعبیر «خلقت»، ب  جای اند نشده

« نهور »و « ظلمات»(. دربارۀ مفهو  7/ 7: 1417)طباطبایی، 

طورکلی یا  در این آی  نظرات متتلفی مطرح شده است. ب 

دانسههت و یهها اینکهه  « حسههی»نههور بایههد آن را تههاریکی و 

و « ایمهان »را ب  « نور»و « گمراهی»و « کفر»را ب  « ظلمات»

تعبیر کرد. روایاتی در تأیید قول دو  وجود دارد « هدایت»

(؛ اگرچهه  بهها توجهه  بهه  سههیاق،    4/ 3: 1404)سههیوطی، 

تر اسهت. بنهابراین،    دانستن نور و ظلمات شایست  محسوک

در این آیه  خلقهت شهب و     مراد از آفرینش ظلمات و نور

روز است ک  البت  ظلمهتِ شهب چیهزی جهز سهای  زمهین       

: 24، 1390نیست و وجود خارجی ندارد )جهوادی آملهی،   

 (. مؤید این دیدگاه در دعای سِمات نیز است: خ ل قهْتَ 365

 جَعلَْت ه ُ  وَ النُحهورَ  ب ههَا  خ ل قهْتَ  ....وَ ل هیْلاً  جَعلَْت ها وَ الظُحلْمَۀ  ب هَا

وسیلۀ آن )حکمت( آفریدی و آن را  ، و تاریکی را ب  راًن ها

وسهیلۀ آن آفریهدی و آن را    شب قرار دادی... و نهور را به   

 (.417/ 1: 1411)طوسی، « روز قرار دادی!

در آیاتی از قرآن آمهده اسهت خداونهد زمهین را در دو     

ها و برکهات و مهواد غهذایی آن را     روز آفرید و سپس کوه

از تقاضهاکنندگان، در آن قهرار داد که     درست ب  اندازه نیه 

 فه،   الهْأ رْضَ  مجموعاً چهار روز ب  طول انجامیهد: ...خ ل هق   

 ق هدَّرَ  وَ فِیهَا بَارَ َ وَ ف وْقهَِا مِن  روََاس،  فِیهَا جَعلَ  ... وَ یوَْمَینْ

(، 10-9لِّلسَّهاللِین  )فلهلت/   سوَاَءً أ یَّا ٍ أ ربَْعَۀ  ف،  أ قوَْاتهَا فِیهَا

 اسهتوارى  ههاى  کوه زمین مین را در دو روز آفرید... و درز
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 مقهدّر  را آن غهذای،  موادّ و آفرید آن در برکات، و داد قرار

 انهدازه  به   درسهت  -بود  روز چهار در هم  اینها -فرمود 

 تقاضاکنندگان. نیاز

آن است که  در ابتهدای خلقهت،     دهندۀ این آیات نشان

ه، گیاه، مواد غهذایی،  تنها اصل وجود زمین  خاکی بدون کو

سایر جانداران و... بهوده اسهت و سهپس انهواع نباتهات و      

ها( در زمین آفریده  ها )مثل کوه ها و حتی ناهمواری نعمت

شهکل در   شد و این با آنی  در تورات از زمین خالی و بی

 ابتدای خلقت یاد شده است، کاملاً مطابقت دارد.

 

 ود. آبی که روح خدا بر روی آن معلقّ ب3

در آیات ابتدایی تورات آمهده اسهت: روح خهدا بهر روی     

( و آسههمان و زمههین از 2: 1معلحههق بههود )پیههدایش،  ههها آب

-6: 1)سهفر پیهدایش،    شهدند ایجاد  ها آبتوسع  و تراکم 

(. یونانیان باستان و پس از آنهان، معتقهدان به  عرفهان،     10

عنلری اصلی بود ک  عهالم  « آب»ک   دادند یمچنین تعلیم 

( و در تلمود نیهز به    49: 1388ن آفریده شد )ارسطو، از آ

(؛ البت  یه   53: 1350این موضوع اشاره شده است )کهن، 

آب نظر افراطی در بین برخی علمای یهود وجود دارد که   

اصلی تما  موجودات است و کلیهۀ عناصهر از آن به      مبدأ

 (. 58: 1350وجود آمده است )کهن، 

ش، در مههتن عبههری همینههین در آیهه  دو  سههفر پیههدای

( استفاده شده است: rouh=  ךוח« )روح»تورات، از وا ه 

معلحق بود. معانی متتلفی بهرای   ها آبو روح خدا بر روی 

؛ ازجمله : بهاد، روح، جههت،    انهد  کردهاین وا ه عبری ذکر 

(؛ امها دربهارۀ تفسهیر ایهن     512: 1344نفس و نیرو )حییم، 

اسهتفاده  « بهاد »یها   «روح»وا ه در تورات، تنها از دو معنهی  

« بهاد »شده است. علمای یهود در تلمود، معنای دو ، یعنی 

و آن را یکهی از عناصهر    انهد  را برای این وا ه اختیار کهرده 

و خلقههت آن را در آغههاز  انههد  ز  بههرای جهههان برشههمرده

 رسهد  یم(. البت  ب  نظر 57: 1350)کهن،  اند دانست آفرینش 

ف  یونان باستان باشد ک  آب، از دیدگاه فلاس رمتأنحاین نظر 

دهندۀ  آتش، خا  و هوا )باد( را چهار عنلر اصلی تشکیل

(؛ امها چهون   49: 1388)ارسطو،  آوردند یمهستی ب  شمار 

(، یعنهی  elohim=  אלהים« )اِلوهیم»وا ه مذکور ب  کلم  

خداوند اضاف  شده است، اختیهار معنهای روح بهرای ایهن     

بودن روح خهدا بهر    معلحق»ا است؛ زیر سزاوارترۀ عبری وا 

بهودن بهاد    معلحهق »تا  رسد یمب  نظر  تر معقول« ها آبسطح 

و همینین مشاب  چنین قولی در قرآن « ها آبخدا بر سطح 

 آمده ک  در ادام  مطرح شده است.

در مباحههث  آب )مههاء( وجههود قههرآن از از آیهه  دو در

 ذیالَّ هوَُ وَ: است آمده گفت  ستن مربوط ب  آفرینش عالم

 عَل ه،  عرَْشهُ ُ  کان  وَ أ یَّا ٍ سِتَّۀ   فی الْأ رْضَ وَ السَّماواتِ خ ل ق 

 در را زمهین  و ها آسمان ک  است کس، او و ؛(7هود/)الْماء 

 جَعَلنْا وَ. بود آب بر او عرش ک  درحالی آفرید؛ دوره شش

 از را اى زنهده  هرچیز و(: 30انبیاء/) حَیٍّ ءٍ ش یْ کلَُّ الْماءِ مِن 

 .دادیم قرار آب

 بهر  د لهت  که   -( بود)کان  وا ه با توج  ب  اول آی  در

 زمهین  وهها   آسمان آفرینش از قبل - کند یم گذشت  معنای

: 1412 است )طبهری،  داشت  وجود( آب)ماء  نا  ب  ای ماده

: 1386 ؛ عسههههکری، 380 /2 :1407 ؛ زمتشههههری، 12/4

 اسهت  ایهن  از کنای  آب بر خدا عرش قرارگرفتن و (1/86

 )مهادۀ  آب بهر  تنهها  روز، آن در الههی  قهدرت  و مله   ک 

 البته  (. 151 /10: 1417طباطبایی، )بود  گرفت  قرار حیات(

 را متتلفهی  احتمها ت  مفسهران  واقعی آب، بارۀ ماهیتدر

 نتسهتین  را آب روایتهی  در( ع)بهاقر  امها  اند.  کرده مطرح

 چیهز  هم : افزایند می و کرده است معرفی خداوند متلوق

 در همینین(. 8/94: 1407 کلینی،)است  شده خلق آب از

 نداشهتن  نسهب  و سهابق   را آب ایهن  ویژگی دیگر، روایتی

 آب» بها  بنابراین .(4/540: 1415 حویزی،)اند  کرده معرفی

 معنهای  مفسهران  از دیگهری  است. گروه متفاوت« معمولی

 بهها آنههان. انههد گرفتهه  نظههر در «مههاء» بههرای را تههری وسههیع

 را آفهرینش  نتسهتین  مهادۀ  که   اند شده همگا  دانشمندانی

 آب نه   داننهد،  مهی  العهاده  فهوق  حهرارت  دارای مذاب مواد

 ایهن  تأییهد  بهرای (. 9/26: 1374شهیرازی،  مکار )معمولی 

 مهاء  وا ه آنها در ک  شود می استناد قرآن از آیاتی ب  ستن
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 مثال، برای است؛ شده اطلاق معمولی آب از چیزی غیر بر

 اسهتفاده  مهاء  لفظ نیز انسانی «نطف » برای قرآن از آیاتی در

 بنهابراین ( 6/طهارق  ؛20/مرسهلات  ؛8/سهجده )اسهت   شده

 چیهزی  هود، سوره 17 آی  در ماء از مراد ک  است محتمل

  .باشد معمولی آب از جدای

 پهیش  آب وجود از کتاب دو هر طور ک  بیان شد، همان

 در. ددهنه  یمه  خبر صراحت ب  زمین وها  آسمان آفرینش از

 «بود معلقها  آب سطح بر خدا روح» ک  است آمده تورات

 کهه  آنجهها شههاهدیم، را قههولی چنههین مشههاب  قههرآن در و

داشهت؛ امها معنهای     قهرار  آب بهر  خهدا  عهرش : دیفرما یم

 معنی ب  اصل در« عرش» متفاوت است؛« روح»با « عرش»

 نیهز  ب  تتهت سهلطان   و است «دار سق  شی ،»یا « سق »

 نیهز  قهدرت  معنه،  مجازاً ب  کلم  د. اینشو م، گفت  عرش

 گفته   است؛ برای مثال، هنگهامی که  در عربه،    رفت  کار ب 

 تتهتش  بهر  کهس  ، فلان«عرشِ  عل، استوى فلانٌ» شود م،

ک  در فارسی نیهز   رسیدن است قدرت ب  از نشست، کنای 

(؛ امها  25/ 9: 1374معادل آن کاربرد دارد )مکار  شیرازی، 

 بهر  آن بها  جانهدار  که   اسهت  حیهات  مبهدأ  معناى روح ب 

شود و نفوک مرده با آن  م، قادر ارادى حرکت و احساک

 (.195/ 13: 1417)طباطبایی،  ابندی یمحیات 

 

و تاریکی « روز»گذاری آن به  . آفرینش روشنایی و نام4

 «شب»به 

در آیههاتی از تههورات چنههین آمههده اسههت: و خههدا گفههت:  

روشنایی را نیکو  روشنایی بشود و روشنایی شد و خداوند

دید ]و پسندید[ و خداوند روشنایی را از تاریکی جدا کرد 

( و تهاریکی را  yaom=  יוםو خداوند، روشنایی را روز )

( نامید. این بهود شهب و صهبح روز    layla=  לילהشب )

(. در ابتدا باید دانسهت که  مهراد از    5-3: 1اول )پیدایش، 

ههای آسهمان    ارهروشنایی در این آیات، خورشید، ماه و ست

نیستند؛ زیرا در آیات بعدی مستقلاً ب  آفرینش این اجهرا   

(. 17: 1سماوی و حتی آسمان، اشاره شده است )پیدایش، 

رو، علمای یهود معتقدند مراد از خلق روشنایی پیش  ازاین

از آفههرینش خورشههید و آسههمان، همههان نههور معنههوی      

 .Skolnik, 2007, Pپرتوافکننده از جلال الهی اسهت ) 

( ک  در آیاتی از تورات نیز ب  این نهوع نهور الههی    5/276

: 43او منوّر شد )حزقیال،   از جلال  اشاره شده است: زمین

خداوند نور چهره خود را بر شما بتاباند و شهما را از  (. »2

 (.  25: 6)اعداد، « فی  و رحمت خود برخوردار کرد

وز همینین باید دقت شود ک  طبق این آیات، شب و ر

و حتهی    آسهمان دو مفهومی هسهتند که  قبهل از آفهرینش     

گونه  ربطهی به      و ههیچ  اند شدهخورشید و ستارگان خلق 

وجودداشتن یا نداشتن خورشید و آسمان ندارند و مستقلاً 

(؛ Ginzberg, 1913, P. 8-9معنها و مفههو  دارنهد )   

جداگانه   « زمهان »طهورکلی   رو، برخی برآننهد که  به     ازاین

خداوند مدت شب و روز را ب  مقدار بیست آفریده شد و 

و چهار ساعت تعیین کرد و سپس خورشید و ماه را صرفاً 

 (.59: 1350ب  عنوان دو منبع نور آفرید )کهن، 

ای از قرآن نیز ب  آفرینش شب و روز اشاره شده  در آی 

 کلً الْق مَر  وَ الشَّمْسَ وَ النهَّارَ وَ الَّیلْ  خ ل ق  الَّذِى هوَُ است: وَ

 و شهب  که   اسهت  کس، (؛ او33یسَْبَحُون )انبیاء/ ف ل  ٍ ف، 

 مههدارى در یهه  هههر آفریههد، را مههاه و خورشههید و روز

درحرکتند. البت  در آیات قرآن این چنین نیست ک  شهب و  

روز دو مفهو  جدا از آسمان و زمین و خورشید باشهند و  

ای جداگان  خلق شهده باشهند. همینهین     در زمان و مرحل 

و زمهین   ها آسمان  مذکور پس از آی  مربوط ب  آفرینش آی

(، برخلاف تورات که  آفهرینش   32قرار گرفت  است )انبیاء/

و اجهرا  سهماوی، در    ها آسمانشب و روز، قبل از خلقت 

 روز اول آفرینش ذکر شده است.  

همینین در آی  یادشده در تورات، از ستن  خداوند در 

ا گفههت: روشههنایی امههر آفههرینش یههاد شههده اسههت: و خههد

بنا بر این گون  آیات، یهودیان معتقدند ک  جههان  «. بشود...

 .Tischler, 2006, Pبا ستن  خداوند خلق شده است )

، هشهت بهار در داسهتان    «خدا گفهت »( و این عبارتِ 176

آفرینش جهان نیز تکرار شده است. در عهد عتیق بارها به   

؛ برای نمونه   مداخل  کلا  در امر آفرینش برخواهیم خورد
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ها ساخت  شد  در مزامیر آمده است: ب  کلا  خداوند آسمان

( و 6: 33مزمور « ) ها ب  نفت  دهان او و همۀ جنود آسمان

یها در جههای دیگههر آمههده اسهت: خداونههد بهها کههلا  خههود   

)بن « متلوقات را پدید آورد و آفرینش، مطیع اراده اوست

ز اسهماء الههی   رو، گفت  شده یکی ا (؛ ازاین15: 42سیراخ، 

کسی ک  گفهت و  »شده در سنحت یهود آن است ک   شناخت 

 (.  Bonsirven, 1945, P. 136« )جهان شد

این موضوع در قرآن نیز آمهده اسهت. امهر خداونهد در     

 أ رادَ إ ذا أ مهْرهُُ  شود: إ نَّمها  او حاصل می« گفتن»قرآن بارها با 

 چیهزى  هرگهاه  او نا فرمانف یَکُونُ؛ هما کُنْ ل  ُ یَقوُل  أ نْ ش یْ اً

 موجهود : »گویهد  م، آن ب  چنین است ک  تنها کند، اراده را

(. و ایهن  82شود )یهس/  م، موجود درنگ ب، نیز آن ،!«باش

خلوص دربهارۀ آفهرینش دوبهاره موجهودات،      مس ل  را ب 

( و همینین 73انعا / -40نحل/ -82یعنی امر قیامت )یس/

( شهاهدیم  دربارۀ خلقهت بهدون پهدر  حضهرت عیسهی)ع     

 (.59و  47آل عمرن/ -117بقره/ -35)مریم/
 

 . آفرینش آسمان و تعداد آن 5

پس از آفرینش روشنایی و خلقت روز و شب، تهورات از  

آفرینش آسمان در روز دو  آفرینش ستن گفته  اسهت: و   

از  هها  آبتوسهع  پیهدا کنهد و     ها آبخداوند گفت: وس  

دادن،  عتجدا شوند و خداوند بها گسهترش  و وسه    ها آب

چنین شد  نیو ای زیرین و با یی را از هم جدا کرد ها آب

یافت  را آسهمان نامیهد، ایهن بهود      و خداوند قسمت وسعت

(. وا ه عبههری 8-6: 1)پیههدایش، « شههب و صههبح روز دو 

( اسهت و آن را  shamayim=  שמים« )ش مالیم»آسمان، 

«  شها »)آب( یها  « مَ یم»)آنجا( و « شا »ترکیبی از دو کلم  

و بر اساک این، در تلمود  اند دانست )آب( « مَ یم»)آتش( و 

آفریده شده « آتش»و « آب»آمده است آسمان از دو عنلر 

(. اما آنی  ک  در متن تورات ب  آن 55: 1350است )کهن، 

اشاره شده است آفرینش آسمان، تنها با گسترش و توسع  

به    است و ستنی از آتش ب  میهان نیامهده اسهت.   « ها آب»

ایهن عقیهده علمهای یههود از فلاسهف  یونهان        رسد یمنظر 

را یکی از چهار عنلر اصهلی  « آتش»باشد ک   متأنرباستان 

 (. 49: 1388)ارسطو،  پنداشتند یمجهان 

وا ه شماییم در زبان عبهری، اسهم مهذکحری اسهت که       

. (561 :1344 حیهیم، ) رود یمکار  صورت تثنی  ب  ب  همواره

رو،  اسهت؛ ازایهن  « دو آسهمان »یح آن، بنابراین ترجم  صح

علمای یهود همهواره آسهمان را به  دو قسهمت جسهمانی      

. بشر آسمان جسمانی اند کرده)هیو یی( و روحانی تقسیم 

کنهد که  سهتارگان و خورشهید در آن قهرار       را مشاهده می

 کنند یم(، پرندگان در آنجا پرواز 7-14 :1دارند )پیدایش، 

 :8 پیهدایش، ) شود یماز آن نازل  و باران (20 :1 پیدایش،)

. اما آسمان روحانی موضعی خارج از این دنیها اسهت و   (2

و  (11 :22پیهدایش،  )جایگاه خداونهد و فرشهتگان اسهت    

 :20 خهروج، ) خهورد  یمه مشیتّ و تقدیر الهی از آنجا رقم 

(. همینههین، هفههت نهها  در  63-62: 1377)هههاکس،  (22

سهت؛ درنتیجه ،   کهار رفته  ا   کتاب مقدک برای آسهمان به   

و حتهی   انهد  دانسهت  « هفهت طبقه   »علمای یهود آسمان را 

)نهور و تجلهی   « شهِتینا »روایاتی جالهب از فهراز و فهرود    

( در این هفت آسهمان، در تلمهود   Shekhina خداوند( )

گون  ک  هفت حادن  نهاگوار و طغیهان    نقل شده است؛ این

بشری باعث شد شِتینا ب  ترتیب تا آسهمان هفهتم صهعود    

ند و دور شود و پس از آن، هفهت مهرد نیکوکهار، عامهل      ک

، یعنهی آسهمان اول شهدند    اش  یاولنزول شِتینا ب  جایگاه 

(. همینین به  طریهق مشهاب ، هفهت     66-65: 1350)کهن، 

اسم برای زمین نیز در کتاب مقدک به  کهار رفته  اسهت؛     

بنابراین، اگرچ  در کتاب مقهدک سهتنی به  صهراحت از     

 ب  میان نیامده است،« هفت زمین»یا  «هفت آسمان»وجود 

 انهد  دانسهت  علمای یهود آن را نیز مانند آسمان، هفت طبق  

ههای   (. برخی برآنند ک  یهودیان دیهدگاه 55: 1350)کهن، 

شناختی بابلیان را دربارۀ تقسیم هفتگان  عالم آسمانی  کیهان

( و این اندیشه  مسهتترج   169: 1385)ماسون،  اند رفت یپذ

 نیست. از تورات

أ خلههوص منشههنسههبتاً متفههاوتی در دگاهیههدامهها قههرآن 

صهراحت   . قرآن به  کند یمپیدایش آسمان و تعداد آن بیان 

 إ ل ه،   اسْت وى نُمَّ»دانست  است: « دود»منشأ خلقت آسمان را 

 آفهرینش  به   سهپس  ؛(11فلهلت/ ) «دخُهانٌ  ههِیَ  وَ السَّماءِ
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  بهود. اگرچه   دودب  صهورت   ک  درحال، پرداخت؛ آسمان

طبق برخی روایات، آسمان از دود )بتار( متلاعد شده از 

(؛ 4/540: 1415آب اولیهّه  ایجههاد شههده اسههت )حههویزی،  

انهد   رو، برخی منشأ آن را هم آب و ههم دود دانسهت    ازاین

 (.  4/83: 1371)مکار  شیرازی، 

ب  معنی « سمو»)آسمان( در عربی از ریش  « سماء»وا ه 

 /6 :1404 سهت )جهوهری،  ارتفاع و بلنهدی گرفته  شهده ا   

 و گرفت  قرار دیگر چیز با ی ک  ب  هر چیزی (. البت 2381

اسههت  شههده اطههلاق سههماء لفههظ کههرده، احاطهه  را آن

. در قرآن وا ه سماء در معانی (221 /5 :1360 ملطفوی،)

کار رفته  اسهت؛ مطلهق جههت بها        و ملادیق متتلفی ب 

 نهزول  لمحه  که   مکهانی  و زمین اطراف (، جو24ّ)ابراهیم/

– 9کننهد )ق/  مهی  پهرواز  آنجها  در پرنهدگان  و است باران

 (، عهالم 16(، مکان خورشید، ماه و ستارگان )نوح/79نحل/

 از امهور  تهدبیر  و آنجاسهت  خدا مل  ک  محلی و ملکوت

(. بنابراین وا ه 17مل / – 5گیرد )سجده/ می صورت آنجا

 اسهت؛  نرفته   کهار  ب  مادی معنای ب  همیش  قرآن در سماء

 اسهت  شده اراده آن از غیرمادی و معنوی امری گاهی لک ب

 ب  این دلیل با آنی  در تورات آمده است، مطابقت دارد. و

 به   گهاهی  و زمهین، قهرآن   هها  آسهمان اما دربارۀ شهمار  

 و( 30مله /  -15نهوح/  -12فلهلت/  -29بقره/)صراحت 

 هههای آسههمان از( 13نبههاء/ -17مومنههون/)کنایهه   بهه  گههاهی

 از ظهاهراً  نیهز  مهورد  یه   در و اسهت   گفت ستن هفتگان 

 (.12طهلاق/ )اسهت   آمده میان ب  ستن هفتگان  های زمین

دربههارۀ تعههداد و همینههین ماهیههت هفههت آسههمان میههان   

طهورکلی،   نظر وجود دارد. به   اندیشمندان مسلمان اختلاف

برخی معتقدند ک  عدد هفت در این آیات مجازی است و 

 کننهدۀ  صهرفاً بیهان  بنا بر عُرف ادبیات عهرب، عهدد هفهت    

 تها:  بی )طنطاوی، آنها، ن  تعداد واقعی هاست آسمانکثرت 

بهودن   بهر هفتگانه    فراوان( ک  البت  با توج  ب  تأکید 46 /1

و تکرار آن در چندین آی  از قرآن، ایهن دیهدگاه    ها آسمان

رو، بیشتر مفسران عدد هفهت را   ؛ ازاینرسد یمنظر  بعید ب 

 به   نحهوی  ههر  ب  ؛ برخیاند ست دان« حقیقی»در این آیات 

شمسی و یا جهوّ سهیارات آن    منظوم  سیارات تطبیق دنبال

انهد   بهوده  هفتگانه   های آسمان بر ماه، و ب  همراه خورشید

 اساساً (. اما10تا:  بهبودی، بی -156 /1 :1420 رازی، )فتر

 سهیارات  آن، قرآنهی  معانی از ن  و سماء لغوی معنای از ن 

 پهنه   در موجهود  نهورانی   اجهرا   یرسها  و شمسهی  منظوم 

 زمین، و ها آسمان از مراد همینین. شود نمی مستفاد آسمان

 منظومهۀ  به   را آن نبایهد  اسهت؛ بنهابراین   هستی عالم تما 

 در نهورانی  اجرا  سایر و ماه همینین. کرد محدود شمسی

 خهود  نه   انهد،  شهده  محسهوب  آسمان از جزلی کریم قرآن

یز طبقات متتل  جوّ اتمسهفر  برخی ن ؛(61آسمان )فرقان/

؛ اما این نظهر  اند پنداشت ی هفتگان  ها آسمانزمین را همان 

 به   را زمهین  جهوّ  فنح، بسیار بعید است؛ زیرا نتست، اهل

 بیسهر، ) یه    هفهت  نه   کننهد،  می تقسیم  ی  پنج یا چهار

 متاطب برای زمین جوّ بودن  ی   ی  همینین .(48 :1372

 .اسهت  نداشهت   آن از اطلاعهی  و هنبهود  مطرح نزول، علر

 حتهی  و سهتارگان  سهیارات،  همۀ ک  برآنند مفسران برخی

 دیگر، آسمان شش و هستند اول آسمان در تنها ها کهکشان

 احاط  اول آسمان بر و اند گرفت  قرار بشر دیدگاه از خارج

 الهدننیْا  السَّماءَ زَیَّنَّا وَ :آمده است کریم قرآن ؛ زیرا در دارند

 بها  را (تهر  دنیها )نزدیه    آسهمان  و( 12فللت/) «لاب یحَب مَ

 اجرا  همۀ دهد می نشان خوبی ب  آی  این. آراستیم ها چراغ

اول  آسههمان در  زمههین، آسههمان  شههده در نههورانی مشههاهده

 آسهمان  شهش  آن، مهاوراى  در و دارنهد  قرار )آسمان دنیا(

 از دقیقه،  اطهلاع  حاضهر  حهال  در ما ک  دارد وجود دیگر

. (168-1/165: 1374شیرازی،  مکار )نداریم  آن جزلیات

 از برخهی  که  براسهاک   شود یماین تفسیر از آنجا تقویت 

 آسهمان،  طبقهات  از ای پهاره  بهرای  نهاگزیریم  قهرآن،  آیات

 و فرشهتگان  جایگاه بگیریم؛ زیرا نظر در غیرمادی مفهومی

گونه  وصهفی از شهش     ههیچ  اسهت. همینهین   جهان تدبیر

 آنهها   میان نیامده است؛ جز اینکه   آسمان دیگر در قرآن ب

 تأییهد  (. در3)مل / اند گرفت طباق )بر روی یکدیگر( قرار 

 نقهل  طالهب  ابی بن علی از را حدیثی بابوی   ابن ستن، این

 اشهاره  اول، آسهمان  بهودن  مهادی  ب  تنها( ع)اما  ک  کند می
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 در و معرفی ،(دود)دخان  و( آب)ماء  را آن منشأ کند و می

 اکتفها  آنهها  رنهگ  ذکهر  به   تنها دیگر، آسمان شش تشریح

  (.241 /1 :1378 بابوی ، ابن)کند  می

 قهرآن،  از آی  ی  در تنها شد، بیان تر پیش ک  طور همان

 به   ستن «زمین هفت» وجود از تلویحی صورت ب  هم آن

 مهِن   وَ سهمَاوَاتٍ  سهَبْعَ  خ ل هق   الَّهذِى  اللَّه ُ  اسهت:  آمده میان

 که   اسهت  کس، همان خداوند (؛12)طلاق/ مثِْل هُنَّ الْأ رْض 

 .را آنها همانند نیز زمین و از آفرید را آسمان هفت

 «زمهین » ایهن  «همانندی»مفسران مسلمان درخلوص  

نظهر دارنهد. برخهی     اخهتلاف  «آسهمان  هفت» با مقایس  در

معتقدند که  ایهن هماننهدی در تعهداد اسهت )طباطبهایی،       

)زمهین(  « ارض»نهد وا ه  ای برآن (؛ اما پاره326 /19 :1417

کار نرفت  است؛ درنتیج ، د لت  صورت جمع ب  در قرآن ب 

وجهود نهدارد و ممکهن اسهت      هها  نیزمه قطعی بهر تعهدّد   

و یها  « عناصهر »یها  « اتقهان »همانندی در آی  مذکور از نظر 

 بها  رسد می نظر ب  ؛ اما(243: 1391ملباح، )باشد « تعداد»

 «تعهداد » بیهان  از پهس  «مثهل » وا ه آیه  که    ظاهر ب  توج 

اسهت که  در   « هماننهدی »مراد نوعی  است، آمده  ها آسمان

 همانهها ذکرشههده توصههی  تنههها آیهه  بیههان شههده اسههت و

 همینین. دیگری وص  ن  است، «ها آسمان بودن هفتگان »

دروزه، )عام   از زمین بودن دربارۀ هفتگان  متعددی روایات

اسهت   سیدهر( ع)بیت از اهل هم برخی و( 345 /8: 1383

 آسهمان  که   طور رو همان ازاین ؛(467 /10  :1372طبرسی،)

 هرکهدا   که   -دیگهر   آسهمان  شهش  دارد، زمهین  ی  دنیا

 یه   -هسهتند   محهی   اول آسمان بر طبق  طبق  صورت ب 

خهاکی   کرۀ معنای لزوماً ب آنها  در زمین البت  و دارند زمین

 نزمهی  لغهوی  معنهای  از ک  طور همان بلک  نیست؛ و مادی

 قهرار  آسمان مقابل در ک  است چیزی شود، می مستفاد نیز

 آسمان ؛ درنتیج ، مانند(68 /1 :1360 ملطفوی،)گیرد  می

 درحقیقهت،  اینکه   امها  گیهرد؛  می خود ب  غیرمادی معنایی

 از اسهت،  چگونه   دیگهر  زمهین   شش این کیفیت و ماهیت

 که   طهور  ههر  طهورکلی،  به  . آید برنمی چیزی آیات ظواهر

 به   را زمهین  هفهت  نهاگزیریم  کنهیم،  معنها  را انآسم هفت

 جوّ ب  را آسمان هفت اگر مثال، برای کنیم؛ معنا آن تناسب

 را، سهیاره  هفت ناگزیریم کنیم، معنا آسمانی کرحات اطراف

 را آسهمان  هفهت  اگهر  یا و کنیم معرفی ها آسمان این زمین

 کره های  ی  باید  جر  بدانیم، زمین اتمسفر جوّ های  ی 

 شش اگر و کنیم قلمداد «هفتگان  های زمین» همان را زمین

 زمهین  شهش  نهاگزیریم  بهدانیم،  غیرمهادی  را دیگهر  آسمان

ک  بنا بهر آنیه  ذکهر     بگیریم نظر در آن برای نیز غیرمادی

 عهال م  هفهت  رو، ازایهن  شهود؛  یمشد، احتمال اخیر تقویت 

 ی  و( آسمان)سماء  ی  عالم هر برای ک  داشت خواهیم

هرحهال، قهرآن ههم از     ب  .بود خواهد متلوّر( زمین) ارض

هفت آسمان و هم ب  نوعی از وجود هفت زمین ستن ب  

میان آورده است؛ برخلاف تورات که  تأکیهدی از وجهود    

 هفت آسمان یا هفت زمین ب  میان نیست.  

و زمهین در   هها  آسهمان ای از قرآن آمده است ک   در آی 

 ک ف هروُا  الَّذین  یَر  ل مْ وَ : أ ندا بودهابتدای خلقت ب  هم متلل 

 مهِن   جَعلَْنها  وَ ف ف ت قْناهُمها  رَتْقهاً  کان تا الْأ رْضَ وَ السَّماواتِ أ نَّ

 کهافران  آیها  ؛(30انبیها/ )یؤُمِْنهُون   ف هلا  أ  حَیٍّ ءٍ ش یْ کلَُّ الْماءِ

 آنهها  ما و بودند پیوست  هم ب  زمین و ها آسمان ک  ندیدند

 قهرار  آب از را اى زنده هرچیز و کردیم اجد یکدیگر از را

 «. !آورند نم، ایمان آیا! دادیم

 زیهرا  اسهت؛  «یافتن اطلاع» شریف  آی  در «دیدن» از مراد

 و نبهوده اسهت   ممکهن  بشهر  برای ها آسمان آفرینش دیدن

 مها  :ای دیگهر آمهده اسهت    طهور که  در آیه     همهان  نیست؛

 را آنان من ؛(51که /)رْض وَ الْأ  السَّمَاوَاتِ خ لقْ  أ شهَدتهنمْ

 و «رتق»ا .  نگرفت  گواه ب  زمین و ها آسمان آفرینش هنگا 

 «چیز دو چسباندن» معنای ب  رتق: متضادند کلم  دو «فتق»

هسهتند   «ههم  ب  متلل چیز دو جداسازی» معنای ب  فتق و

 و تهههراکم بنهههابراین یههه   (.9/20 :1360 ملهههطفوی،)

 وجهود  زمهین  و هها  انآسهم  آفهرینش  از قبل پیوستگی هم ب 

 سهپس  و کهرده  جهدا  هم از را آنها خداوند ک  است داشت 

 وَ» آیه   سهتن  این مؤیّد و است پرداخت  آسمان توسیع ب 

 که   است( 47ذاریات/) «ل موُسِعُون  إ نَّا وَ ب أ یْدٍ بَن یْناها السَّماءَ

 را آن و کهردیم  بنها  قهدرت  بها  را آسهمان  مها  و: فرماید می
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ب  همین دلیل، هم در تورات و ههم در   .بتشیم م، وسعت

 قرآن ب  توسع  و گسترش آسمان اشاره شده است.

 

هاا   و آب« زمین»گذاری آن به  . پیدایش خشکی و نام6

 «دریا»به 

دربههارۀ آفههرینش زمههین در تههورات چنههین آمههده اسههت: و 

در ی  مکهان جمهع    ها آسمانی زیر ها آبخداوند گفت: 

شد و خداوند خشکی  شوند و خشکی ظاهر شود و چنین

نامیهد و آن را   « دریها »را  هها  آب  نامید و اجتماع« زمین»را 

ای دیگهر از کتهاب    (. در آیه  10-9: 1)پیدایش، « نیکو دید

« گسهترانید  هها  آبمقدک آمده است: کسی ک  زمین را بر 

یخ خهود  »(. در تلمود با استناد ب  آی  6: 136)مزامیر داود، 

( و 17: 147)مزامیهر داود،  « ریهزد  فرو مهی  ها زهیررا مانند 

)ایوب، « بر زمین بیفت دیگو یمزیرا ب  برف »همینین آی  

را به  یهخ و بهرف     هها  آب( آمده است ک  خداونهد  6: 37

 (. 59/ 1350تبدیل کرد و از آن زمین را آفرید )کهن، 

طور ک  قبلاً ذکر شد، در بیان مراحل آفهرینش در   همان

و بر آن تأکید فراوانهی شهده   تورات، ترتیب خلقت، لحاظ 

است. نکت  مههم ایهن اسهت که  در ابتهدای ایهن تشهریح،        

در ابتهدای  « خهالی »و « شهکل  بهی »تورات از وجود زمینهی  

(؛ ولهی در ادامه    2: 1خلقت ستن گفت  اسهت )پیهدایش،   

پس از آفهرینش روشهنایی و خلقهت آسهمان، به  کیفیهت       

و  کند یماشاره  ها آببا تجمیع و تراکم « خشکی»پیدایش 

-9: 1)پیهدایش،  نامهد  یم« زمین»ی ظاهرشده را ها یخشک

نها  گهذاری   « دریها »( زمینی که  از خداونهد در مقابهل    10

(، ن  در مقابل آسمان. بنابراین به   10: 1)پیدایش،  شود یم

 ولهی  بوده است؛ از ابتدای خلقت« کره زمین» رسد یمنظر 

 ویهدا هنهوز ه  آن، خشکی  و بوده آب از پوشیده زمین، این

أ خلقت آسهمان شهد و   منشنبوده است. ب  عبارتی، آبی ک  

 فضایی ( در2: 1روح خدا بر سطح آن معلحق بود )پیدایش، 

 را ایهن کهره خهاکی    سطح سرتاسر بلک  است؛ نبوده خالی

 به   تهورات  درواقهع، . نبهود  خشکی از انری و بود پوشانده

است؛ بلکه  تنهها    نکرده زمین اشاره آفرینش کره چگونگی

 هها  آب  کیفیت پیدایش خشکی ازطریق تجمیع و تهراکم  ب

های کره زمین جمهع شهدند و کنهار     اشاره کرده است. آب

های زیر آنها نمایان شدند و قسهمت   رفتند تا اینک  خشکی

آبی کره زمین نیز دریا نامیده شهد. ایهن تفسهیر بها معنهای      

( خوانهده  erth=  ארצ« )اِرص»لغوی زمین ک  در عبهری  

نافاتی ندارد؛ زیرا در تورات این وا ه، هم بهرای  ، مشود یم

( و ههم  1: 2کار رفت  اسهت )پیهدایش،    ب « تما  کره زمین»

(. 15: 23)پیهدایش،  « ههای زمهین   قسمتی از خشکی»برای 

شهکل در ابتهدای    درنتیج ، مراد از وجود زمینی تهی و بهی 

خلقت تما  کره زمین است و مراد از زمینی ک  در ادام  با 

ی سهطح کهره   ها یخشک، همان شود یمایجاد  ها آب تراکم

زمین است و تفکی  معنای این دو اِرص در مهتن عبهری   

 تورات بااهمیت است.

بنا بر آنی  بیان شد، آفرینش زمین )کره خاکی پوشهیده  

از آب( پیش از آسمان و در آغاز خلقت بوده و پس از آن 

در روز دو ، آفرینش آسهمان بهوده اسهت. سهپس در روز     

های زمین و رویش بافت گیهاهی در   سو ، پیدایش خشکی

آن اتفههاق افتههاده اسههت و سههپس در روز چهههار  خلقههت، 

اند و جانوران و همهۀ   خورشید، ماه و ستارگان آفریده شده

حیوانههات و انسههان، در دو روز آخههر، یعنههی روز پههنجم و 

 اند. ششم آفریده شده

ین و زمهین، به   هها  آسهمان البت  دربارۀ ترتیهب خلقهت    

نظهر وجهود دارد؛ برخهی به  تقهدّ        علمای یهود اخهتلاف 

، برخی آفرینش آسمان را مقدّ  اند خلقت زمین معتقد بوده

که  ههر دو بها ههم آفریهده       برآننهد و برخی دیگر  دانند یم

(. البت  نظر رسمی و مشههور  60-59: 1350)کهن،  اند شده

و سپس زمین « آسمان»بین علمای یهود این است ک  ابتدا 

 (.Skolnik, 2007, P. 5/275لق شد )خ

و  هها  آسهمان در قرآن نیز درخلهوص ترتیهب خلقهت    

ی متتلفی از آیات صورت گرفت  اسهت.  ها برداشتزمین، 

 فهِی  مها  ل کهُمْ  خ ل ق  الَّذی هوَُ» آی  ب  توج  با مفسران برخی

 سهَهبْعَ ف سهَهوَّاهُنَّ السَّههماءِ إ ل هه،  اسهْهت وى نهُهمَّ جمَیعههاً الهْهأ رْض 

 ،«نههمّ» وا ه بها  که  ( 11و10فلههلت/ ؛29بقهره/ ) «اواتٍسهَم 
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 زمهین  آفهرینش  کند، می ذکر زمین از پس را آسمان خلقت

. (1/87 :1386 عسههکری،)داننههد  مههی آسههمان بههر مقههدّ  را

 أ    خ لْقهًا  أ ش هدن  أ نهتُمْ  ءَ» آیه   نیز براساک مفسران از ای عده

-27نازعهات/ ) «دحََ ههَا   َذ الهِ  بَعْدَ الْأ رْضَ وَ...بنَ  هَا  السَّماَءُ

گسترش زمهین را پهس از   « بعد»( ک  با استفاده از وا ه 30

 گسهترش  و زمین خلقت آسمان ذکر کرده است، ب  مس ل 

 معتقهد هسهتند   آسهمان  خلقهت  از پس و زمان ی  در آن

 وا ه توجیهه  در ایشههان (.8/151 :1376 شههیرازی، مکههار )

 که   برآننهد ( 11و10فلهلت/  ؛29بقره/)قبلی  آیات در «نمّ»

 بلک  دهد؛ نمی را زمان در بُعدیتّ معنای آیات این در «نمّ»

 طباطبهایی، )اسهت   خبهر  و بیهان  در تهأخحر  جههت  از صرفاً

 کهرده  ذکهر  ابتهدا  را زمین ب  این دلیل، و( 17/365: 1417

 آفهرینش  سهپس  است، بوده ها انسان توج  شایان ک  است

: 1374 شههیرازی، مکههار )داده شههده اسههت  شههرح آسههمان

 جمهع  هم با را آیات نوعی ب  مفسران ای از پاره (.20/227

 آسهمان  از پهیش  را زمین جر  خداوند معتقدند و اند کرده

 را آسهمان  سهپس  نهداد،  گسهترش  را آن ولهی  کهرد؛  خلق

 و داد گسهترش  را زمهین  آسهمان،  خلهق  از پهس  و آفریده

: 1372 طبرسههی،)گرفتهه  اسههت   صههورت دحههوا رض

 نتیجه   ایهن  ب  آیات بررسی با منداندانش بعضی (.10/659

 خلقهت  دربهارۀ  را ترتیبهی  گونه   ههیچ  آیات، ک  اند رسیده

 «نهم » ،«و» ههای  وا ه و کاربرد کنند نمی بیان زمین و آسمان

 بهرای  تنهها  زمهین  و آسهمان  آفهرینش  بیهان  هنگا   «بعد» و

 خلقت در ترتیب بیان برای ن  هاست، جمل  و کلا  ارتباط

 (.195: 1365 بوکای،)آنها 

 از که   درمیهابیم  نازعهات  سهوره  آیهات  در دقهت  اما با

 اسهت؛  بیان صراحت ب  ستنی آسمان، از پس زمین خلقتِ

 هها  چراگهاه  و ها کوه ارزاق، ایجاد دحوا رض، ب  تنها بلک 

 به   توجه   با. است شده اشاره آسمان آفرینش اتما  از پس

 ا هو از اسهتفاده  بها  «بقهره » و «فللت» سوره تلریح آیات

 ؛29بقهره/ ) زمهین  از پهس  آسهمان  خلقهت  بهر  مبنهی  ،«نُمّ»

 خداونهد  است که   این نظر بهترین شاید ،(11و10فللت/

 سهپس  آفریهد،  را آن جهر   و زمین وجودی اصل ابتدا، در

 آن، از پهههس و کهههرد مهههنظم را آن و را آفریهههد آسهههمان

 ارزاق، از زمهین  خلوصهیات  سهایر  ایجهاد  و دحهوا رض 

گرفت. این بها گفتهۀ تهورات از     ورتص ها چراگاه و ها کوه

شکل پیش از پیدایش آسمان،  اصل  وجود زمین  خالی و بی

تطابق کامل دارد. همینین در تورات نیز پهس از آفهرینش   

هها، پیهدایش خشهکی،     آسمان، نوبت ب  خلقت نهاهمواری 

 رسد. ارزاق و گیاهان می
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 پهنه آسمان ستارگان در

و « زمهین »گهذاری آن به     پس از پیهدایش خشهکی و نها    

همینین ایجهاد پوشهش گیهاهی و درختهان بهر سهطح آن       

نوبت ب  آفهرینش اجهرا  نهورانی و     (13-11:  1پیدایش، )

. تورات این مرحل  را چنهین بیهان   رسد یمستارگان آسمان 

 پهنه   در نهورانی[  ]اجرا  ها : چراغگفت خداوند : وکند یم

 منظور ب  گیرند؛ قرار شب از روز جداسازی برایها  مانآس

ها  چراغ و ها سال و روزها ،ها فلل برای ]حساب[ علالمی

 چنهین  ایهن  و دهنهد  روشنایی زمین ب  تا باشند آسمان در

 نهورانی  منبهع  سهاخت؛  بزرگ نورانی منبع دو خداوند .شد

 وتهر   کوچه   نهورانی  منبهع  و روز سهلطنت  برایتر  بزرگ

 پهنه   در راآنهها   خداونهد  .شهب  سهلطنت  بهرای  ستارگان

 بهرای  .دهنهد  روشهنایی  زمهین  بهر  تها  گذاشهت هها   آسمان

 جهدا  تهاریکی  از را روشهنایی  تها  شب، و روز بر حکومت

 و شهب  بهود  پسندید[. ایهن  ]و دید نیکو را آن خدا و کنند

 (.19-14: 1)پیدایش، « چهار  روز صبح

رینش برخی معتقدند خورشهید و سهتارگان قبهل از آفه    

تا روز چهار ، نور نداشتند و پهیش   زمین آفریده شدند؛ اما

از این روز، زمین از نور الهی روشهن بهوده اسهت )کههن،     

در ایهن آیهات، اههداف خاصهی از      هرحهال  (. ب 57: 1350

آفرینش اجرا  نورانی آسمان بیان شهده اسهت که  شهامل     

جداسازی شب و روز از یکدیگر و علالمی برای شمارش 

 هستند. ها سالایا  و 

در قرآن نیز چنین اهدافی از آفهرینش خورشهید و مهاه    
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 نهُوراً  الْق مَر  وَ ضِیاءً الشَّمْسَ جَعلَ  الَّذی بیان شده است: هوَُ

(؛ 5الْحسِهابَ )یهونس/   وَ السِّنین  عَدَدَ لِت علْ موُا منَاز ل  ق دَّرهَُ وَ

 قهرار  نهور  را ماه و روشنای، را خورشید ک  است کس، او

 و هها  سهال  تها عهدد   کرد مقدّر های، منزلگاه آن براى و داد

بدانید. البت  در قرآن اههداف دیگهری نیهز بیهان      را حساب

و « زینهت آسهمان بها اجهرا  سهماوی     »شده است؛ ازجمل  

هها بهرای رانهدن     تیربودن اجرا  سماوی ازجمله  شههاب  »

« خواهنههد به  ملاعلههی گهوش فرادهنههد   شهیاطینی کهه  مهی  

استفاده از ستارگان »( و همینین 10-6/صافات - 5)مل /

 (.16نحل/ - 97)انعا /« برای یافتن راه در تاریکی شب

ای از قههرآن، آفههرینش خورشههید و مههاه پههس از  در آیهه 

آفرینش آسمان و پیش از آیات مربهوط به  صهفات زمهین     

 طِباَقهًا وَ  سمََاوَاتٍ سبَْعَ اللَّ ُ خ ل ق  ک یْ َ ت ر وْاْ ل مْ آمده است: أ 

 جَعلَ  اللَّ ُ سِر اجًا... وَ الشَّمْسَ جَعلَ  وَ نوُرًا فِیه نَّ الْق مَر  جَعلَ 

 چگونه   دانیهد  نمه،  (: آیها 19-15ب ساَطاً )نوح/ الْأ رْضَ  ل کمُ

 را مهاه  آفرید و دیگرى با ى یک، را آسمان هفت خداوند

 قرار چراغ، را خورشید و کرد بتش روشنای،آنها  میان در

 قهرار  اى گسهترده  فرش شما براى را زمین اوندخد داد... و

 داد. 

همینین در آیات دیگری نیز این ترتیهب لحهاظ شهده    

(. البت  آیهات قهرآن در ایهن زمینه  صهرفاً      3-2است )رعد/

بیانی از آفرینش خداست و تلریحی در بیان ذکر ترتیبهی  

شوند؛ اما در تورات، آفرینش خورشهید   خلقت مستفاد نمی

صهراحت پهس از آفهرینش     را  سماوی، ب و ماه و سایر اج

 زمین و ایجاد پوشش گیاهی آن مطرح شده است.
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 بر روی زمین

پس از آفرینش خورشید، ماه و ستارگان، تورات دوباره ب  

سههازی آن را دنبههال  و تمهیههد و آمههاده گههردد یمزمههین بههاز

هد پرشدن آن از انبوه جانوران آبزی ؛ اما این بار شاکند یم

و پرنههدگان هسههتیم. بههدین طریههق در روز پههنجم خلقههت، 

و آسهمان از انبهوه    شهوند  یمه دریاها از جانداران آبهزی پر 

 (.23 :1پرندگان )پیدایش، 

سهازی بهرای    و در روز ششم خلقت، ادامه  ایهن آمهاده   

و زمهین از انبهوه چارپایهان     شود یمنهادن انسان دنبال  قد 

لی، موجودات خزنده و سایر جانوران ب  دستور خداوند اه

( و در پایههان ایههن روز، 25-24: 1)پیههدایش،  شههود یمههپر

دهد  و ایشان را نر و ماده قرار می ندیآفر یمخداوند آد  را 

تکثیهر   دههد  یمه دسهتور   آنهها و ب   دهد یمرا برکت  آنهاو 

شوند و بر هر آنی  در روی زمین آفریده، حکومهت کننهد   

( و از گیاهان زمهین، میهوه درختهان و    28-26: 1یدایش، )پ

هر موجود زنده در زمین، آسمان و دریا بتورند )پیدایش، 

1 :29-30.) 

در قرآن ستنی از آفرینش ماهیان، پرندگان، خزنهدگان  

قبل از آفرینش انسان ب  میان نیامده است؛ مگهر اینکه  در   

و گوشهت  برخی از آیات، تنها از آفرینش چارپایان اهلهی  

موجود در دریا برای استفاده انسان نا  بهرده شهده اسهت؛    

 الْبَحهْر   سهَتَّر   الَّهذی  ههُوَ  برای مثال در قرآن آمده اسهت: وَ 

 را دریا ک  است کس، (؛ او14ط ر یًّا )نحل/ ل حمْاً مِنْ ُ لِت أکُْلوُا

بتوریهد.   تهازه  گوشهت  آن، از تها  سهاخت ( شهما ) مستحر

« ت هأکْلُُون   مِنهْها  وَ مَنهافِعُ  وَ ءٌ دِفْ فیهها  ل کهُمْ  خ ل ق ها وَالْأ نْعا َ»

 بهراى آنهها   در که   درحال، آفرید؛ را چارپایان ؛ و(5نحل/)

آنهها   گوشت از و است دیگرى منافع و پوشش وسیل  شما

 خورید. م،

صراحت خلقهت آد  در پایهان روز ششهم     در تورات ب 

روی  آفرینش ذکر شده است و ظاهراً او آخرین متلوق بر

هها   زمین بوده است و پهیش از او، زمهین از انهواع نعمهت    

پرشده است تا مهیاّی حضور آد  باشد تا بهر آن حکومهت   

کند. در آیاتی از قرآن نیز مطالبی شبی  به  تهورات مطهرح    

شده اسهت. دربهارۀ آفهرینش انسهان، همسهرش و کثهرت       

 خ ل ق کهُمْ  ذیالَّه  ربََّکُمُ اتَّقوُا النَّاکُ أ ینهَا نسلش آمده است: یا

 ر جها ً  مِنهُْمها  بهَثَّ  وَ زَوجْهَها  مِنهْا خ ل ق  وَ واحِدَۀٍ ن فْسٍ مِنْ

( متالفهههت) از! مهههرد  (؛ اى1نسِهههاءً )نسهههاء/  وَ ک ثیهههراً

 یه   از را شما هم  ک  کس، همان! بپرهیزید پروردگارتان

 آن از و کهرد  خلق او )جنس( از را او همسر و آفرید نفس
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 ساخت. منتشر فراوان، زنان و مردان دو،

ههایش   همینین در آیاتی از قرآن، خداوند همۀ آفریهده 

و او را بهر   دههد  یمه بر روی زمین را خاص انسهان قهرار   

ی ها یروزو  ها نعمتکند تا از  ی زمین مسلح  میها نعمت

 الهْأ رْض   فهِی  مها  ل کُمْ خ ل ق  الَّذی شود: هوَُ مند بهرهخداوند 

 زمهین  در آنیه   همۀ ک  است ای،خد (؛ او29جَمیعاً )بقره/

 فهِهی مهها ل کهُهمْ سهَهتَّر  وَ»آفریههد.  شههما بههراى دارد، وجههود

 آنی  ( او13)جانی /« مِنْ  جَمیعاً الْأ رْض  فِی ما وَ السَّماواتِ

 ازسههوى را همهه  اسههت، زمههین در آنیهه  وههها  آسههمان در

 ذ لوُ ً الْأ رْضَ ل کُمُ جَعلَ  الَّذی هوَُ»کرد.  شما مستحر خودش

« النُّشهُهورُ إ ل یهْه ِ وَ ر زْقهِه ِ مهِهنْ کُلهُهوا وَ منَاکِب ههها  فههی ف امشْهُهوا

 کهرد،  را  شما براى را زمین ک  است کس، (؛ او15)مل /

 بتوریهد  خداوند یها یروز از و بروید راه آن هاى شان  بر

 اوست. سوى ب  هم  بازگشت و
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اتمها  آفهرینش آسهمان و     طور ک  ذکر شهد، پهس از   همان

تها بهر    نهد یآفر یمسازی آن، خداوند انسان را  زمین و آماده

زمین و آنی  در آن است حکومت کند. بنا بر نقل تورات، 

خداوند پس از شش روز کاری، روز هفتم را اسهتراحت و  

هفهتم،   روز در شمارد: و کند و مبار  می آن را تقدیس می

 خاطر ب  هفتم روز در و شد فارغ کارهایش همۀ از خداوند

کنههد  مههی اسههتراحت بههود، داده انجهها  کهه  کارهههایی همههۀ

کنهد و مبهار     (؛ بنابراین آن را تقدیس مهی 2: 2)پیدایش، 

صههراحت از  (. در ایههن آیههات بهه  3: 2خوانههد )پیههدایش، 

استراحت خداوند در روز هفتم آفرینش یهاد شهده اسهت؛    

داونهد از  به  دلیهل خسهتگی خ   « استراحت»البت  ظاهراً این 

ای دیگهر آمهده    شش روز کاری نبوده اسهت؛ زیهرا در آیه    

  آفریننده جاودان،  خداوند  ک   ای نشنیده و  ندانست  است: آیا

فههم او را   و شهود  نمهی   خسهت   و  درمانهده  ، زمهین   اقلای

(. در تورات برای بیهان  28: 40تفحّ  نتوان کرد )اشعیاء، 

( sabt=  בתש« )سهَهبت»ایههن اسههتراحت از وا ه عبههری  

اسههتفاده شههده اسههت. ایههن وا ه در اصههل بهه  معنههی       

( 537: 1344است )حییم، « گرفتن آرا »و « کردن استراحت»

رود )حیهیم،   کار می نیز در عبری ب « روز شنب »ک  ب  معنی 

( و براساک تعالیم یههودی، همه  موظفنهد در    538: 1344

 روز شنب  از کسب و کار و امور دنیوی دست بکشند و به  

تأسّی از خداوند ب  استراحت بپردازند و تنهها به  عبهادت    

: 1377مشغول شوند و آن روز را مبار  بشمارند )هاکس، 

(. در قرآن نیز ب  این سنت یهودیان اشاره شده اسهت  468

 (.163)اعراف/

در قههرآن بههرخلاف تههورات، سههتنی از هفتمههین روز   

و  هها  آسهمان آفرینش ب  میان نیست؛ بلک  همواره آفرینش 

(. 54بیههان شههده اسههت )اعههراف/ « شههش روز»زمههین در 

صهراحت عقیهدۀ اسهتراحت     همینین در آیاتی از قرآن، به  

خداوند پس از آفرینش عالم هستی مهردود شهمرده شهده    

  فهی  ههُوَ  یهَوْ ٍ  کلَُّ الْأ رْض  وَ السَّماواتِ فِی مَنْ سْ  لُ ُ» است: 

 زمهین  وهها   آسهمان  در ک  کسان، (؛ تما 29ش أْن )رحمان/

 کهارى  و شأن در روز هر او و کنند م، تقاضا او از هستند،

 الْت لهْق   عَن  کنَُّا ما وَ ط رالقِ  سبَْعَ ف وقْ کُمْ خ ل قنْا ل ق دْ وَ»است. 

 قهرار  راه هفهت  شما سر با ى بر (؛ ما17)مؤمنون/« غافلِین 

 خ ل قْن ها  ل ق هدْ  وَ»ایهم.   نبوده غافل خلق از( هرگز) ما و دادیم

 مهِنْ  مسََّنا ما وَ أ یَّا ٍ سِتَّۀ   فی بیَْن همُا ما وَ الْأ رْضَ وَ السَّماواتِ

 میهان  در را آنیه   و زمهین  وها  آسمان (؛ ما38)ق/« لُغوُب

 سهتت،  و رنج گون  هیچ و آفریدیم روز شش در ،آنهاست

(؛ نه  او را  255)بقره/« ن وْ ٌ   وَ سِن ۀٌ ت أخُْذهُُ  »نرسید.  ما ب 

 و ن  خواب سب .   ردیگ یمب سنگین فرو خوا

این آیات در تقابل با این عقیده یهودیان  رسد یمب  نظر 

نازل شده است؛ البت  برخی از مستشرقان درصهدد هسهتند   

استراحت خداوند در روز هفتم ک  در تهورات ذکهر شهده    

ای از قهرآن   است را با آیاتی از قرآن تطبیق دهنهد. در آیه   

 الهْأ رْضَ  وَ السَّهماواتِ  خ ل هق   الَّذی اللَّ ُ بَّکُمُرَ آمده است: انَّ

(؛ 3)یونس/« الْأ مْر  یُدبَِّرُ الْعَرْش  علَ ،  اسْت وى نُمَّ أ یَّا ٍ سِتَّۀ   فی

 در را زمین وها  آسمان ک  است خداوندى شما، پروردگار

 به   و گرفهت  عرش)تتت( قرار بر آفرید، سپس روز شش

خهت. آنهان معتقدنهد قرارگهرفتن     پردا( جههان ) کهار   تدبیر



 
 

 59/ و بررسی آن در تطبیق با قرآن مراحل آغازین آفرینش عالم از منظر تورات  

 

منزلۀ  خداوند بر روی عرش پس از آفرینش عالم هستی، ب 

استراحت خداوند است ک  در تورات نیز اشاره شده است 

طور ک  ذکهر شهد، عهرش     (؛ اما همان188: 1385)ماسون، 

 «قهدرت » )تتت( در آی  شریف  در معنای کنایی آن، یعنهی 

 تتهت  بر شت  فلان مگویی م، چنانک  کار رفت  است؛ ب 

 از کنایه   نهایا همۀ آوردند. زیر ب  تتت از را او یا نشست

اسهت و معنهی    قهدرت  دادن دسهت  از یها  و یهافتن  قدرت

که  پهس از آفهرینش     ، ایهن اسهت  «الْعهَرْش   عَل ه،   اسْت وى»

 را و تهدبیر جههان   امهور  زمها   خداونهد  و زمین، ها آسمان

(، ن  اینکه   219/ 8: 1374گرفت )مکار  شیرازی،  دست ب 

 استراحت کرد.
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در قرآن و تورات، آفرینش عالم هستی دفعی نبوده اسهت؛  

بلک  محتوای آن، محلول شش روز یا شش دوران است. 

 خداونهد  روز،  شهش  در  که   در تورات آمهده اسهت: زیهرا   

« بسهاخت   آنهاست در  ک  را  آنی  و دریا و  زمین و  آسمان

(. همینههین در قههرآن بارههها ایههن مسهه ل  11: 20)خههروج، 

(؛ بهرای  7ههود/ -10یونس/ -54مطرح شده است )اعراف/

 که   است کس، از قرآن آمده است: خداوند ای مثال در آی 

 شهش  در اسهت را  دو ایهن  میهان  آنی  و زمین وها  آسمان

شهش روز  »(؛ اما اینک  مهراد از ایهن   4)سجده/« آفرید روز

هم بین احبار و علمای یههود و ههم در   چیست، « آفرینش

 نظر است.   میان مفسران و اندیشمندان مسلمان اختلاف

بر آن است که  مهراد از    قاموک کتاب مقدکنویسندۀ  

در تههورات، همههین بیسههت و چهههار « روزهههای آفههرینش»

ساعت معمولی نیست؛ بلک  مراد، مهدت مدیهد و طهویلی    

مقدک که  یه     است. او با استناد ب  برخی از آیات کتاب

( نتیجه   4: 90)مزامیر،  کند یمروز د لت بر مدت طویلی 

، مهدت نامحهدود و نهامعین اسهت     «روز»مهراد از   ردیگ یم

ک  زمان برای خداونهد   برآنند(. برخی 84: 1377)هاکس، 

دفعه    معنایی ندارد؛ درنتیج ، همۀ موجودات یکجا و یه  

ین آی  از . ایشان بر ااند شدهدر نتستین روز آفرینش خلق 

: ایهن اسهت پیهدایش    دیه گو یمک   کند یمتورات استد ل 

در روزی که    آنهها و زمهین در حهین آفهرینش     هها  آسمان

(. 4: 2)پیهدایش،   « را بسهاخت  هها  آسمانخداوند زمین و 

و خلقهت تهدریجی    گان  ششهمینین در توجی  روزهای 

: ایههن موضههوع شههبی  کههار  انههد آوردهذکرشههده در تههورات 

ن انجیر است. انجیرها هم  با هم در ی  سهبد  گردآورندگا

« شهوند  یمه هستند؛ اما هر ی  به  هنگها  خهود برگزیهده     

(. بدین معنی که  خداونهد همه  را یه      59: 1350)کهن، 

لحظ  آفرید؛ اما ظهورشان در وقت خهاص و معهیّن خهود    

براسهاک ظهاهر    رسهد  یمه همه ، به  نظهر     بوده است. بااین

« هفهت روز هفتهه  »بهر   تهورات، روزههای آفهرینش کههاملاً   

هستند؛ زیرا برای هر روز آفهرینش از صهبح و    پذیر انطباق

شب آن روز ستن ب  میان آمهده اسهت. بهدین معنهی که       

« صهبح »شروع شده و تا « شب»ظاهراً هر روز آفرینش، از 

ادام  یافت  است: این بود شب و صبح روز اول )پیهدایش،  

ش، فرآینهد  (. و ب  همین ترتیب تها روز ششهم آفهرین   5: 1

خلقتِ عالم در ظرف صبح و شب شهکل گرفته  اسهت و    

، جهز بهر یه  روز معمهولی قابهل حمهل       «شب»و « صبح»

 نتواهند بود.    

درخلوص قرآن، برخی مفسران با استد ل نبودن شب 

را مههدت « سهتحۀ ایها   »و روز در ابتهدای آفهرینش، مههراد از   

ی، رازفتر ) دانند یمزمانی برابر با شش شبان  روز دنیوی 

(. طبرسههی بهها  3/288: 1407؛ زمتشههری، 24/477: 1420

اینک  شش روز آفرینش را مدت زمانی معهادل شهش روز   

(، روایتی از عکرم  4/659: 1372داند )طبرسی،  دنیوی می

 و یکشهنب   روز را زمهین  گوید: خداونهد  ک  می کند یمنقل 

 و آب درختهان،  شهنب ،  سه   روز را هها  کهوه  آفریهد،  دوشنب 

 آسهمان را در  چهارشنب ، روز را خراب و آباد هاى سرزمین

  را آد  و فرشتگان ماه، ستارگان، خورشید، و پنجشنب  روز

(؛ امها به  نظهر    9/7: 1372در روز جمع  آفرید )طبرسهی،  

های یههود وارد اسهلا  شهده     این روایت، از آموزه رسد یم

است؛ زیرا از آفرینش خدا در روز شنب  سهتنی به  میهان    

است. همینین تقریباً همان ترتیب  آفرینش ذکرشده نیامده 
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شهود. برخهی    در تورات، در این روایت نیهز مشهاهده مهی   

« وقهت »در آیهات آفهرینش را مطلهق    « یهو  »دیگر، مراد از 

 انهد  کهرده تفسهیر  « سهتح  اوقهات  »را « ستح  ایا »و  اند دانست 

 (.  8/124تا:  ؛ ابن عاشور، بی2/559: 1416)بحرانی، 

در این آیات را « یو »، معنای وا ه متأخرران بیشتر مفس

؛ بلکه  آن را به  معنهای    دانند ینمب  معنای روز اصطلاحی 

و بر ایهن گفته  خهود د یهل      اند کردهای از زمان معنا  بره 

در « یو »؛ نتست اینک  ب  کار بردن وا ه اند آوردهمتتلفی 

ای از زمهان که  دربردارنهدۀ حهواد       معنای دوره یا برهه  

رایهج اسهت و در قهرآن نیهز چنهین       کهاملاً یاری است، بس

؛  104کار رفت  اسهت )آل عمهران/   استعمالی در چند آی  ب 

و زمهین، اصهلاً    ها آسمان(. دو ، قبل از خلقت 102یونس/

روز و شبی متلوّر نبوده است؛ بلک  پس از خلق ایهن دو،  

؛  17/363: 1417)طباطبهایی،   کند یمروز و شب معنا پیدا 

(. همینین ن ّ و تلریحی 6/202: 1376شیرازی،  مکار 

از قرآن کریم وجود ندارد ک  مراد از یو ، همین بیسهت و  

 (.234: 1391ملطلح باشد )ملباح یزدی،  چهار ساعت

 

 نتیجه 

هها و   با بررسی داستان آفرینش در تورات و قرآن، شباهت

 شده، نتایج زیر هایی یافت شد. از مقایس  انجا  البت  تفاوت

 دست آمده است: ب 

ای دارد؛  ذکر ترتیبی آفرینش در تورات اهمیت ویژه -1

امهها در قههرآن کههریم آیههات مههرتب  بهها خلقههت جهههان،  

 اند. های متتل  بیان شده صورت پراکنده در سوره ب 

در هر دو کتاب، خداوند خالق اولیّ  جهان اسهت و   -2

چیز را آفریده است و جهان هستی مسبوق ب  مهاده   هم 

صهراحت در دو کتهاب    لیّ  نیست؛ البت  این مس ل ، به  او

اشاره نشده است؛ بلک  این دیهدگاه از معنهای دو فعهل    

شهود   )در تورات( استتراج می« بَر »)در قرآن( و « فطر»

ک   ای گون  است؛ ب « عد »ک  متضمّن معنای آفرینش از 

 از پیش نبوده و نوآوری ب  همراه دارد.

اریکی در آغاز خلقهت سهتن   در تورات از وجود ت -3

ب  میان آمده است و بر اساک این، یهودیان معتقدند ک  

تهههاریکی، موجهههودی خلهههق شهههده اسهههت و صهههرفاً 

روشنایی نیست؛ اما در قرآن خلق تاریکی و وجود  عد 

 گون  شاهد نیستیم. آن در آغاز خلقت را ب  این

هر دو کتاب از وجهود آب در ابتهدای خلقهت نها       -4

در نقل تورات ظاهراً ایهن آب تمها  سهطح     اند ک  برده

که  ههیچ خشهکی از     ای گونه   زمین را پوشانده بود؛ به  

ها، آسمان پدیدار  زمین، نمایان نبود و از توسیع این آب

شد؛ ولی طبق گزارش قرآن، آسمان از دود آفریده شده 

 از دود ایهن  روایهات اسهلامی،   برخهی  طبق است؛ البت 

 در همینهین . اسهت  شده ت دانس منبعث اولیّ  آب همان

 را «آسمان» گسترش و توسیع مفهو  تورات، مانند قرآن

 .هستیم شاهد

در تورات گفت  شهده اسهت: روح خهدا بهر سهطح       -5

ها معلحق بود. در قرآن مشاب  چنین قولی آمده است:  آب

و کان عرش  علی الماء؛ عرش خهدا بهر روی آب بهود؛    

   وت است.بسیار متفا« عرش»و « روح»البت  معانی 

گهذاری آن به     در تورات، آفرینش روشهنایی و نها    -6

، «شهب »گذاری قسهمت تاریه  به      و سپس نا « روز»

پیش از آفرینش آسمان و حتی سایر اجرا  سماوی، در 

روز اول خلقت مطرح شده است؛ بنابراین روز و شهب  

دو مفهههو  جههدا هسههتند کهه  بههدون وجههود آسههمان و  

تند؛ ولی در قرآن چنین خورشید و ستارگان معنادار هس

تفکیکی بین مفهو  روز و شب از آسهمان و خورشهید   

شود و ب  خلقت جداگان  روز و شهب، در   مشاهده نمی

ابتدای خلقت )پیش از آسهمان و زمهین و خورشهید و    

 ماه( اشاره نشده است.

در قرآن و تورات، آفرینش عالم هستی دفعی نبوده  -7

وز یها شهش   است؛ بلک  محتوای آن، محلهول شهش ر  

دوران است؛ با این تفاوت ک  در تورات از روز هفتم و 

که    استراحت خدا در آن روز ستن رفت  است؛ درحالی

در قرآن، چنین چیزی نیست و حتی در چندین آیه  از  

قرآن، تلویحاً ب  نفی عقیده استراحتِ خدا و تنزی  او از 
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ها و زمین،  هرگون  رنج و ستتی هنگا  آفرینش آسمان

 ره شده است.اشا

دربارۀ ترتیب آفرینش، طبهق نقهل تهورات و نتهایج      -8

آمده، ابتدا اصل وجود زمهین، آفریهده شهد که       دست ب 

که  سرتاسهر آن را    ای گون  شکل و خالی بود؛ ب  البت  بی

هها   هها بها توسهیع آب    آب فراگرفت  بود، سهپس آسهمان  

هههای زمههین،   پدیههدار شههدند و پههس از آن خشههکی  

اهان بر روی آن خلق شدند. در قهرآن  ها و گی ناهمواری

آفریده شده  آن جر  و زمین وجودی اصل ابتدا، در نیز

که  منشهأ آن    – آسهمان  آفرینش و توسیع سپس است،

 و دحهوا رض  آن، از پهس  اتفهاق افتهاد و   –دود است 

 هها  چراگهاه  و هها  کوه ارزاق، از زمین خلوصیات سایر

 شده است. ایجاد

و زمههین، در قههرآن  ههها درخلههوص تعههداد آسههمان -9

صراحت بارها از وجود هفت آسمان و یه  بهار نیهز     ب 

تلویحاً از وجود هفت زمین ستن ب  میان آمده اسهت.  

خلهوص آسهمان دنیها )اول(     ها ب  برخی از این آسمان

جنبۀ مادی دارد ک  تما  اجرا  سماوی، خورشید و مهاه  

از ناگزیر باید برای برخی  در آن قرار دارند. همینین، ب 

ها جنبۀ معنهوی و غیرمهادی در نظهر گرفته       این آسمان

شود. طبهق عقایهد یهودیهان، آسهمان و زمهین هرکهدا        

صراحت از وجهود   دارند؛ اما در تورات ب « هفت طبق »

هفت آسمان یا هفت زمین ستنی ب  میان نیامده است. 

مشاب  قرآن، طبق برخی آیات تورات، آسهمان   همینین

ی( و معنهوی )روحهانی(   ب  دو بتهش مهادی )جسهمان   

 شود. تقسیم می
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Abstract 

We seek to use the genealogic method of Michel Foucault, the contemporary French 

Philosopher, in this article to find the roots of Mu'tazilites ideas in Zoroastrian texts. Foucault, 

due to his approach, peruses the real signs from the present time to the past and looks for the 

overturned history. It means that he takes his approach from the present time to the past and 

makes them connected. Accordingly, He uses the genealogic method in his analyzes. In the 

present article, we begin with the simple accusations which Mu'tazila faced with in 

discussions and debates with other Muslim sects. They were accused of being Zoroastrian, 

Shu'ubi and Ahle Ta'vil. They were also accused of being Qadar-Garā (the distribution of 

good and evil things between God and human being), rationalist and justice oriented. In other 

words, they accused them of interpreting Islam with Iranian teachings and excommunicated 

them. The question, which our article tries to answer, is: Were these accusations true 

considering political and religious motivations? Our findings are followed by these Historical, 

theological and religious manifestations: 1- Some of the Mu'tazila were from Mawāli 

(Iranian) and non Arab people. 2- Qadriye was the sect which made the backgrounds for the 

arrival of Mutazila and they believed that Human being is not under compulsion and God 

does not do evil things. The enemies of Qadariye referred to a hadith attributed to the Prophet 

of Islam against Qadariya. 3- Mu'tazilites believed that religiousness is not limited to 

performing religious rituals and religion needs rational-mental and theological foundations. In 

other words, they believed that Religion is based on a religious-theological system and the 
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basis of this system is the mind. Zoroastrianism also has such a structure; the religious system 

of this religion is a God-centeredness and mind-based one and has a theological and religious 

structure as its foundation. Another part of religiousness in Zoroastrianism is performing the 

rituals and deed related to worship and praying. 4- The existence of theology among 

Mu'tazilites depended on argument and debate. Theological Arguments were much common 

in Zoroastrianism as well and the books Matikan Hezar Dadestan and Dēnkard are good 

examples of that. The mind that is the foundation of wisdom in the system of Mu'tazilites is 

indeed the mind dependant to morality or a control on good and evil and it has a same 

function in God and human being. In Zoroastrianism, mind or wisdom is one of the most 

important and fundamental concepts. According to the Words of Zoroaster in Gathas, it can 

be said that wisdom is the distinctive part of this religion from other religions. The importance 

of wisdom in this religion is so high that the meaning of the name of its main god is the lord 

of wisdom.  

Keywords: Mutazila؛ genealogy؛ teodicy؛ comparative theology؛ zoroastrian texts 

 

Bibliography 

- Ebn al Athir,al Kamel fi al Tarikh, Beirut, 4
th

 vol, Dar al Sader, 2004. 

- Ebn al Kathir, al Bedayat va al Nahayat, Beirut, 6
th

 vol, 1
th

 publish, Dar al Fekr, 2005. 

- Kharazmi, Ebn al Malahemi, al Faegh fi osul al Din, edited with an introduction by 

Wilferd Madelung and Martin McDermott, Tehran, 1
th

  publish, Iranian institute of 

philosophy, 2007. 

- Ebn Nadim, Mohammad ebn Isaac, al Fehrest, translated by Reza Tajadod, Tehran, 1
th

  

publish, Asatir, 2002. 

- Baghdadi, Abd alghaher, al Fargh beyn al Feragh, Beirut, Dar al kotob al elmaye. 

- Baladhuri, Ahmad ebn Yahya, Fotuh al Boldan, translated by mohammad-e Tavakol, 1
th

 

publish, Tehran, Noghre, 1958. 

-  Kharazmi, Mohammad ebn Ahmad, Mafatih al Olum, translated by Hoseyn Khadiv Jam, 

Tehran, Elmi va Farhangi, 2004. 

- Farrokhzadan, Farnabagh, Dēnkard, vol 3/1, translated by Fereydune Fazilat, Tehran, 

publisher Farhang-e Dehkhoda, 2002. 

- ------------, ---------, Dēnkard, vol 3/2, ---------- -- --------- -------, ------, publisher Mehr 

Aeen, 2005. 

- Dēnkard, vol 5, transcription and translation by Jaleh Amouzgar and Ahmad Tafazzoli, 

Tehran, Moin, 2007. 



 
 

Comparative Theology, Vol: 8, No: 17, Spring & Summer 2017 /15  

 

- Dēnkard, vol 7, transcription and translation by Mohammad taghi Rashed-e-Mohassel, 

Tehran, Institute for Humanities and cultural studies, 2010. 

- Zand-e Bahman Yasn, transcription and translation by Mohammad taghi Rashed-e-

Mohassel, Tehran, Institute for Humanities and cultural studies, 2006. 

- Shayest Nashayest, transcripted and translated by Katayune Mazdapour, Tehran, Institute 

for Humanities and cultural studies, 2011. 

- Shahrestani, Mohammad ebn Abd alkarim, al Melall va al nehal, ed by Amir ali Mohanna 

and Ali hasan Faour, Beirut, Dar al marefat, 1992. 

- Tabari, Mohammad ebn Jarir, Tarikhe al Rosole va al Moluk, translated by Sadegh-e 

Nashat, Tehran, Elmi va Farhangi, 2005. 

- Shirazi, Mohammad and Ghorban ali Aghay Ahmad, Foucault's archeology and 

genealogy as a method against traditional historical methods in the social sciences, Social 

Science Research Letter, vol 3, number 4, From page 103 to page 126, 2009. 

- Emrani, Yahya ebn al Abualkheyr, al Entesar fi al rade ala Motazeleh al ghadari al ashrar, 

effort Soud ebn al Abdalaziz Khalaf, Riyadh, Islamic university, 1999. 

- Farrokh Marde Bahraman, Madayan-e hezar dadestan, translated by Saeyd Oryan, 

Tehran, Elmi, 2012. 

-  Ghazi Abdaljabar, Sharhe al Osule al Khammse, Cairo, Vahabeh, 1956. 

- ----- ----------, Fazl al Etezal va Tabaghat al Motazele, effort Fouad Seyyed, Tunisia/ 

Algeria, al Dar al Tounesiat, 1965. 

- ----- ----------, al Moghni fi abvabe alTohid va al Adl, effort Abraham Madkur and other, 

Cairo, al Moassesat al Mesri al ata lel talif va al ebma va al nashr, 1965. 

- Ghazvini Razi, Abdaljalil, Alnaghz, ed by Mir Jalalaldin Mohaddes, Tehran, society for 

the national heritage of Iran, 1980. 

- Christensen, Arthur Emanuel, L’ Iran sous les Sassanides, translated by Rashid Yasami, 

Tehran, Seday moaser,2001. 

- Gatha, translated by Abraham pour Davoud, Tehran, Asatir, 2005. 

- Matnhaye Pahlavi, ed by Jamasb Ji, translated Saeyd Oryan, Tehran, Iran cultural 

heritage organization, 2003. 

- Mashkour, Mohammad avad, Dictionary of islamic sects, Mashhad, Astane ghodse 

Razavi, 1989. 

- al Maghrizi, Taghialdin Ahmad ben Ali ben Abdalghader, al Mavaez al Etebar fi zekr al 

khetat va al asar, ed by Dr. Ayman Fouad Seyyed, 4
th

 vol, al-Forqan Islamic heritage 

foundation, London, 2003. 

- Minoy-e Kherad, translated by Ahmad Tafazzoli, Tehran, Tous, 2006. 

https://translate.googleusercontent.com/translate_c?depth=1&hl=en&prev=search&rurl=translate.google.com&sl=fa&sp=nmt4&u=http://fa.journals.sid.ir/JournalList.aspx%3FID%3D4394&usg=ALkJrhhDBga_BdPYeXafB5frmvDSyThvng
https://translate.googleusercontent.com/translate_c?depth=1&hl=en&prev=search&rurl=translate.google.com&sl=fa&sp=nmt4&u=http://fa.journals.sid.ir/JournalList.aspx%3FID%3D4394&usg=ALkJrhhDBga_BdPYeXafB5frmvDSyThvng


 

 

16/ Comparative Theology, Vol: 8, No: 17, Spring & Summer 2017 

 

- Yashtha, translated by Abraham pour Davoud, 2 vol, Tehran, Asatir, 20051998. 

- Gignox, Ph, Les Quatre inscriptions du mage Kirdīr, Association, pour l advancement des 

etudes Iraniennes, Paris, 1991. 

-Shaked, Shaul (tr),The wisdom of the Sasanian sages (Dēnkard VI), westview press, 1979. 

 



 

 

 

 

 

 

 (علمی پژوهشی)الهیات تطبیقی

 1396بهار و تابستان ، هفدهم، شماره هشتمسال 

 76 -63ص 
 

 

 های اعتزالی در متون زرتشتیتبارشناسی انگاره

 

 علی رمضان دماوندی -ناصر گذشته
  

 چکیده
برخوردار بودند. این تری نسبت به جزیرة العرب  جوارش از سطح تمدنی پیشرفته اسلام در زمان و مکانی ظهور کرد که مناطق هم

ای بسیار طولانی داشتند و این امر، رواج و گسترش مباحثات و  ها از نظر ظهور و حضور عقاید و باورهای گوناگون، پیشینه سرزمین
کلامی رو، اسلام در مکانی ظهور کرد که زمینۀ مساعد برای مجادلات الهیاتی و  مجادلات الهیاتی در این مناطق را موجب شده بود؛ ازاین

داشت. قرآن کریم مروج و مشوق تفکر و تعقل در دین بود؛ به همین دلیل، مباحث کلامی و الهیاتی و درنتیجه، عالمان این علم در اسلام 
گیری  شناسان، بارها نقش باورهای پیش از اسلام را در شکل پژوهان و خاورشناسان و اسلام و بین مسلمانان جایگاه بالایی داشتند. دین

های مسلمان، همیشه با این اتهام  نویسی با دیگر فرقه اند. معتزله در گیرودار بحث و مناظره و ردیه های کلامی اسلام بررسی کرده اهدستگ
نی کسی که متون مقدس را تأویل گرا )مجوس(، ایرانگرا )شعوبی( و زندیق )زندیک یا اهل تأویل؛ یعرو بودند که شما زرتشتی روبه
گرایی متهم گرایی و عدلعتزله همچنین به قدرگرایی )تقسیم حوزة کارهای خیر و شر میان انسان و خداوند( و عقلکند( هستید. م می

کردند. در این  های ایرانی، متهم و از این رهگذر، آنان را تکفیر میبودند. به عبارت دیگر، آنان را به خوانش و تفسیر اسلام بر پایۀ آموزه
ای، رنگی از حقیقت دارد یا ندارد. این امر واقعیت دارد  های سیاسی، رقابتی و فرقه ها، جدای انگیزه آیا این اتهاممقاله تلاش شده است که 

کردند؛ مانند بصره و کوفه )که یا  های مسلمان زندگی می که شماری از اعتزالیان، موالی )ایرانیان( و غیرعرب بودند و در محیط عرب
ها را ساکن کردند(. در پژوهش حاضر، این مسئله با رویکردی تطبیقی و  زمان آن لی و اعراب به شکل همسابقۀ سکونتی نداشتند یا موا

ویژه صفات ذات، مبحث رؤیت، آزادی اراده و گزینش،  ای بررسی شده است. شبهات زیادی در مسائلی مانند: صفات خداوند به مقایسه
و قبح ذاتی، مبحث الََم، صدور خیر محض از ذات پروردگار و ناتوانی او در  استطاعت پیش از فعل، لزوم و وجوب ایمان عقلی، حسن

های زرتشتی، امری ممکن و حتی متحقق دانسته شود.  ارتکاب فعل قبیح، موجب شده است تأثیرپذیری دستگاه کلامی معتزله از انگاره
مدارانه از  مدارنه و عدل کرده در ذهن و زبانشان، خوانشی عقل شناسیِ رسوخ شد ایرانیان با توجه به پیشینۀ یزدان  سرانجام نتیجه گرفته

 دست آوردند؛ مکتب معتزله محصول این خوانش بود. اسلام به
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 گرایی، کلام تطبیقی، متون زرتشتی اعتزال، تبارشناسی، عدل
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 طرح مسئله

هرای   ترین و معتبرتررین فرقره   تردید معتزله یکی از مهمبی

مدارانرۀ دیرن   خوبی از ظرفیت عردل  مسلمانان بودند که به

اسلام بهره بردند و یک دستگاه الهیاتی ساختارمندِ بر پایره  

عقل و عدل و استوار بر قاعدة آزادی طراحی کردند و بنرا  

نویسری   گذاشتند. معتزله در گیرودار بحث و مناظره و ردیه

رو  های مسلمان، همیشره برا ایرن اتهرام روبره      با دیگر فرقه

گرا )مجوس(، ایرانگررا )شرعوبی( و   بودند که شما زرتشتی

زندیق )زندیک یا اهل تأویل؛ یعنی کسی که متون مقردس  

کند( هستید. معتزلره همچنرین بره قردرگرایی     را تأویل می

و  )تقسیم حوزة کارهای خیر و شر میان انسان و خداوند(

گرایی متهم بودند. به عبارت دیگر، آنان گرایی و عدلعقل

هرای ایرانری،   را به خوانش و تفسیر اسلام برر پایرۀ آمروزه   

کردنرد. در مقالرۀ    متهم و از این رهگذر، آنان را تکفیر مری 

هرا، جردای    حاضر تلاش شرده اسرت کره آیرا ایرن اتهرام      

 ای، رنگری از حقیقرت   های سیاسی، رقرابتی و فرقره   انگیزه

دارد یا نه. این امر واقعیت دارد کره شرماری از اعتزالیران،    

هرای   موالی )ایرانیان( و غیرعرب بودند و در محیط عررب 

کردند؛ مانند بصره و کوفه )که یا سابقۀ  مسلمان زندگی می

هرا   زمان آن سکونتی نداشتند یا موالی و اعراب به شکل هم

ه برر افرراد   را ساکن کردند(. از این موالیان معتزلری، عرلاو  

تر مانند ابوالهذیل علاف، نظّام و عمرو بن عبیرد،  سرشناس

افرادی مانند سنُبویه اسواری معروف به ابویونس بودند که 

ها، معبد جهنی، مسئلۀ قَدَر )اعتقاد  ای از روایت بر پایۀ پاره

به آزادی اراده( را از او گرفته اسرت. در ایرن میران، البتره     

تأمل و بررسی است. در پژوهش جنبش شعوبیه نیز شایان 

ای  حاضررر کوشررش شررده اسررت ایررن مسررئله برره گونرره   

تبارشناسانه در متون زرتشتی پیگیرری شرود و پیونردها و    

های مشترک و همپوش با اصول باور معتزله، شناسایی رگه

 و بازگو شود.

گفترره در منررابن گونرراگونی یافررت  اسررناد مطالررب پرریش

شرود. منرابن کلامری اهرل حردیث و اشراعره، حردیثی         می

انرد بره ایرن مضرمون:      منسوب به پیامبر )ص( را نقل کرده

یعنی قدرگرایان زرتشتیان این « القدریۀ مجوس هذه الامۀ»

(. منررابن 38: 1382؛ عریرران، 147: 1419عمرانرری، (امتنررد 

اند. در روایت دیگرر،   که قدریه همان معتزلهیادشده برآنند 

فرماینرد   پرسند که قدریان کیستند. ایشران مری   از ایشان می

کسانی که اعتقاد دارند امور خوب و شایسته از ناحیه خدا 

کره   زند؛ درصورتی و امور زشت و ناپسند از ابلیس سر می

عمرانری،   (زنرد  ها تنها از خدا سرمی ها و هم بدی هم نیکی

امیه و در روزگار  (. در زمان حکومت بنی151-152 :1419

ق(، قدریرره یررا برره  86-65عبرردالملک بررن مررروان )حررک 

هرای   اصطلاح پیشگامان معتزلره ظهرور کردنرد و برا فرقره     

مخالف خود همچون جبریه اختلاف داشتند. جبریه معتقد 

زند و خیر و شر را  ها سرنمی بودند که هیچ کاری از انسان

دادند. بررخلاف آنران، معتزلره و قدریره      به خدا نسبت می

طرفدار قدرت و آزادی ارادة انسران بودنرد و آدمری را در    

ها برر اثرر    پنداشتند. این فرقه کردار و رفتار خویش آزاد می

نفوذ کلام زرتشتی در اسلام پیدا شدند؛ بره همرین دلیرل،    

هرا، قدریره یرا معتزلره را مجوسران یرا        مخالفان ایرن فرقره  

گفتند زرتشتیان به دو  خوانند و می اسلام میزرتشتیان امت 

اصل خیر و شر معتقد بودند و انسان را در برگزیدن یکری  

دانسررتند و معتزلرره نیررز انسرران را در  از آن دو مختررار مرری

پنداشررتند )قاضرری   برگزیرردن راه خیررر و شررر آزاد مرری   

(. 38: 1368؛ مشررکور، 327-326: 8ج  1965عبرردالجبار، 

هنگام بازگوکردن عقاید نظّام از ردیۀ عبدالقاهر بغدادی به 

گویرد نظرّام،    کند و می گرایان )ثنویه( یاد می او علیه دوگانه

گرایان )= ثنویه یا مانویران( نوشرته و از    کتابی علیه دوگانه

عقاید مانویان انتقاد کرده است. مانویان برآنند کره نرور در   

ای دادن کارهر  دهد و برر انجرام   هر حالی کار خیر انجام می

دهرد و   شر توانا نیست و تاریکی همواره کار شر انجام می

دادن کار خیر توانا نیست )البته با در نظرر گررفتن    بر انجام

های موجود بین شر مانوی متفاوت و شر زرتشتی(.  تفاوت

گرایران تراریکی را بره دلیرل کارهرای       نظّام از اینکه دوگانه

ر خیرر  کنند، متعجب شده است؛ زیرا کا بدش نکوهش می

گیررد کره    آید. بغدادی از نظّام خررده مری   از تاریکی برنمی
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بایرد بره دلیرل انجرام      شما اعتقاد داری که خداونرد را مری  

ای همچون دادگری و راستگویی شکرگزار  کارهای شایسته

باشیم؛ با اینکه عقیده دارید که خردا توانرایی سرتمگری و    

غردادی در  (. ب101، 98، 96تا:  دروغ را ندارد )بغدادی، بی

گرایران و زرتشرتیان را    کنرد دوگانره   جای دیگر تصریح می

هرا را بره    داند که آفرینش همۀ خیرهرا و خروبی   کسانی می

ها را بره تراریکی    خدا و آفرینش )پدآفرینش( شرها و بدی

(. جالرب  209ترا:   دهنرد )بغردادی، بری    و شیطان نسبت می

است که بغدادی به هنگرام توضریح عقایرد باطنیره  نرین      

آن کسرانی کره دیرن باطنیره را پایره گذاشرتند،       »گوید:  یم

پدرانشرران زرتشررتی )= مجرروس( بودنررد و آنرران برره دیررن 

پدرانشان تمایل داشتند؛ ولی از تررس شمشریر مسرلمانان    

کردند؛ شماری از دانشوران  این گرایش خود را آشکار نمی

دانسرتند کره    کردن قواعدی می ایرانی  ارة کار را در وضن

نها را بپذیرد، در باطن، دیرن زرتشرتی را برترر    اگر کسی آ

های پیامبر)ص( را برر   انگارد. آنان آیات قرآن و روایت می

؛ قزروینی 215تا:  کنند )بغدادی، بی پایۀ آن قواعد تأویل می

 (.406: 1358رازی، 

 

 مقدمه

ویژه در حوزة تراریخ اسرلام و در    بررسی تاریخ اندیشه به

گراهی جرامن نیازمنرد اسرت.     محدودة قلمرو اسلامی، به ن

های اطرراف حجراز    اسلام در حالی ظهور کرد که سرزمین

تر نسبت بره   از نظر سطح تمدنی در مراحلی بسیار پیشرفته

هرای ساسرانی و روم شررقی در     آن قرار داشتند. حکومرت 

جزیره، افزون بر توان برالای اقتصرادی،    شمال و شرق شبه

نیز بودند. وجود  های فکری سیاسی و نظامی، مرکز فعالیت

شراپور و حررّان در ایرران، و     مراکزی علمری ماننرد گنردی   

اسکندریه و انطاکیه در قلمرو بیزانس، گسرترش و بالیردن   

های گوناگون را موجب شرد. همچنرین برا     علوم در شاخه

شدن دیرن زرتشرت در ایرران برا روی کرار آمردن        رسمی

م( و با آزادشردن دیرن مسریح در     224حکومت ساسانی )

شردن آن،   م( و درنهایت رسرمی  313م با فرمان میلان )رو

هرا بره    مباحث دینی و اعتقرادی در قلمررو ایرن حکومرت    

شکلی سرازمانمند و سراختارمند شرکل گرفرت. همچنرین      

هرا و   هریک از این دو دین در طول زمان د ار دگرگرونی 

های گوناگون شدند که البته این موارد  هایی در زمینه تحول

به شکلی آشکار درخور بررسری اسرت؛   در دین مسیحیت 

زیرا با تشکیل کلیسای شرق، این دیرن بره شرکل صرریح     

ای کره از یرک بحرث     د ار گسست شد؛ آن هم دوپرارگی 

مهم دربارة ماهیت عیسی مسیح ناشی بود. همچنین در این 

هرای نرو در ایرن     هرا و آیرین   دوره با ظهور برخی از دیرن 

ای دینی فراهم شرد.  ه قلمرو، شرایط ویژه در زمینۀ مجادله

م( 273رر 241م( در دورة شاپور یکم )240ینمانی )دظهور 

)واگذاری حکومت به شاپور در زمان حیات اردشیر یکرم  

م؛ اما تاجگرذاری و آغراز   240انجام گرفت؛ یعنی در سال 

رسمی سلطنت ایرن شراه بعرد از مررد اردشریر صرورت       

م( 531-488گرفت( و آیین مزدکی در دوران کرواد یکرم )  

هررای مسرریحی ماننررد فرقررۀ   ر ایررران و پدیدآمرردن فرقررهد

آریوسی، یعقوبی، نسطوری و... و کوشش هریرک از ایرن   

هرای خرود و یرا رد باورهرای      ها بررای اثبرات انگراره    فرقه

دیگری، شرایطی خاص را در زمینۀ برخوردهای الهیاتی به 

سران   مانند بود. بردین  وجود آورد که شاید در نوع خود بی

انی ظهور کرد و در مکانی گسترش یافت کره  اسلام در زم

های الهیاتی، زمینه و بسرتر بسریار    ها و مجادله از نظر بحث

( و اسرتقرار  ق41مساعدی داشت. برا آغراز دوران امروی )   

کرردن ترب    امیه و فروکش حکومت اسلامی در خاندان بنی

ای  ها، زندگی جامعه نیرز وارد مرحلره   آغازین کشورگشایی

ی که در آن توسعۀ زندگی اجتمراعی در  ا دیگر شد؛ مرحله

سایۀ بازرگانی، اقتصاد، امنیت و رفاه نسربی قررار گرفرت.    

این فراغت از جنگ و درگیری، شررایط مناسربی را بررای    

هررای الهیرراتی و دینرری فررراهم کرررد.  بررروز و نمررود بحررث

رو شرده بودنرد    به سو با جوامن دیگری رو مسلمانان از یک

انی برا ایشران متفراوت بودنرد؛     که از لحاظ اعتقادی و ایمر 

مانند مسیحیان، زرتشتیان، ثنویه و... که برخورد برا ایشران   

طلبید. همچنین جامعه به دلیل برخی  شیوة ویژه خود را می
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ق( 35شدن خلیفۀ سروم )  از رویدادهای داخلی مانند کشته

هرای   هایی که بر سرر آن رخ داد و نیرز درگیرری    و مناقشه

، د رار مسرائلی شرده برود کره      حضرت علی)ع( با معاویه

کررد. در   ها را ازسوی برخری ایجراب مری    پاسخگویی بدان

هایی  آیند؛ فرقه ها به وجود می  نین شرایطی نخستین فرقه

 ون خوارج، مرجئه، قدریه )= پیشگامان معتزله(. هریرک  

ای برآمدنرد؛ امرا بحرث در     ها در شرایط ویرژه  از این فرقه

عتزله است. بیشتر منابن برآنند اینجا بر سر ریشۀ قدریه یا م

نخستن کسی که دربارة قدر صحبت کررد و آن را ترروی    

؛ ابرن  456: 1420ق( )ابن اثیر، 80داد، معبد جهنی )مقتول 

( اسرت. در برخری از   40: 1384؛ طبری، 151: 1425کثیر، 

منابن به استاد معبد در اعتقاد به قدر اشاره شده است. نرام  

ابویرونس اسرواری، معرروف بره     این شخص را ابن ندیم، 

سنسویه، آورده است. ابن ندیم دربارة نخستین کسری کره   

گوید:  در قدر و عدل و توحید سخن راند از قول بلخی می

نخستین کسی که در قدر و اعتزال سرخن بره میران آورد،    

ابویونس اسواری، یکی از اساوره و معرروف بره سنسرویه    

: 1381ابرن نردیم،   رو او برود )  بود و معبرد جهنری، دنبالره   

: 1424(. مقریزی نیز همرین نظرر را دارد )المقریرزی،    290

(. شهرستانی نیز در ذیرل قردریان نخسرتین، در کنرار     435

معبد جهنی و غریلان دمشرقی بره یرونس اسرواری اشراره       

(. نام این شخص بره دلیرل   40: 1413کند )شهرستانی،  می

یر )در زبران پهلروی در معنرای تصرغ    « اویه»داشتن پسوند 

رود( و همچنرین   کرار مری   است، امرا در براب تحبیرب بره    

دهنردة تعلرق او )خانردان او( بره      بودن او که نشان اسواری

طبقۀ سواران دوره ساسانی است که نخبۀ سپاه ایران در آن 

بررودن ایررن شررخص دارد.  دوران بودنررد، نشرران از ایرانرری

خوارزمی نیز به این نکته دربارة اساوره در براب ششرم از   

لت اول کتاب خود پرداخته اسرت. خروارزمی در ذیرل    مقا

واژة اساورهَ آورده است: جمن اُسوار یرا اسروار بره معنری     

فارِس یا سوارکار است؛ ولری ایرانیران تنهرا مررد دلاور و     

(. 111: 1383گوینررد )خرروارزمی،  پهلرروان را اسرروار مرری 

دهرد   وضوح نشان می خوارزمی با حصر معنای این واژه به

ای دلالت دارد و این معنا، ادعای  به گروه ویژه که این واژه

کنرد. نشرانۀ    بودن سنسرویه تقویرت مری    ما را دربارة ایرانی

تر راهنمایی  ای مطمئن دیگری که ما را در رسیدن به نتیجه

ای است که در برخی از متون تاریخی دربارة  کند، اشاره می

ه پیوستن سپاهی از اساوره به اعراب مسلمان در زمان حمل

به ایران آمده است. بر پایۀ روایرت، سرپاه اسرواری کره از     

 مرأمور سوی یزدگرد به مقابله با سپاه اعراب در رامهرمرزد  

شده بودند، پس از محاصره در کلُبانیه به مذاکره با بزرگان 

کننرد و درنتیجرۀ موافقرت ایشران برا ابوموسرری       اقردام مری  

 آوردن و اشرعری، فرمانرردة سررپاه عرررب، برره شررر  اسررلام 

پیوندند و در بصره، ساکن  شروطی دیگر به سپاه اسلام می

شروند )برلاذری،    پیمران( قبیلره بنروتمیم مری     و حلیف )هم

(.  نانچه ذکر 390-389: 1384؛ طبری، 520-521: 1337

های مربو  به معبد جهنی نیرز بره ایرن نکتره      شد، گزارش

اشاره دارنرد کره او در بصرره زاده شرده اسرت. بنرابراین،       

این نکته که استاد معبد یک ایرانی نومسلمان )یرا   پذیرفتن

زاده( بوده اسرت، امرری اسرت کره      حداکثر یک نومسلمان

 کنندة آن است.  شواهد تاریخی تا اندازة زیادی بیان

ها همان روشی اسرت   روش ما در تحلیل و پردازش داده

که میشل فوکو، فیلسوف معاصر فرانسروی، مبتکرر آن برود؛    

ی نام دارد. این مقاله دربرارة ایرن روش   این روش تبارشناس

کند. برای مطالعه این روش به این مقالره مراجعره    بحث نمی

 ، سال سوم، شماره  هارم(.1388شود )شیرازی، زمستان 

 

عنیوان   جایگاه متکلمان علم کلام )= یزدانشناسیی،  هیه  

 الهیات ساختارمند

علم کلام، علم اصول دین یا علرم نظرر و اسرتدلال دینری     

توان عقاید دین اسلام را از روی  ست که با دانستن آن میا

های مربو  به آن را رد کرد.  دلیل به دیگران، ثابت و شبهه

هرا و   ها این علم با اقبرال همرۀ گرروه    هر ند در همۀ دوره

های مخرالف   رو نبوده است، گروه به های اسلامی رو مذهب

لمران،  نیز برای ردکردن این علرم و از میران برداشرتن متک   

ناگزیر بودنرد وارد یرک گفتمران کلامری شروند. در میران       
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های گوناگون مسلمان، معتزله از بنیانگرذاران کرلام و    فرقه

مثابۀ یک علم است. هر ند آنان ازسوی بسیاری از اهل  به

، اند شدهاعتقادی متهم  حدیث و اشاعره به بددینی و سست

دینرداری  و  مرؤمن تردید معتزله، دانشمندان و متکلمان بی

ای طراحری  بودند که برای دینداری خود پیکربنردی ویرژه  

کرده بودند. این پیکربندی کلامی طبیعتاً وجود متخصصان 

شرناس و بره اصرطلاح     شرناس و اسرلام  و دانشورانی دیرن 

کرد. تعداد متکلمان معتزلی در جامعره   متکلم را ایجاب می

شایان توجه برود و وظیفرۀ آنران پاسرداری و نگاهداشرت      

هرا و خطرهرای بیرونری و    اورهای دینی در برابرر آسریب  ب

هرای   حفظ این عقاید بررای پیرروان، از رهگرذر اسرتدلال    

باورپذیر بود. آنان بر آن بودند که دینداری صرفاً در انجام 

شرود و  های دینی منحصر و خلاصره نمری  شماری از آیین

عقلرری و کلامرری   دیانررت برره اصررل و اسرراس فکررری    

ارد. بره دیگرر سرخن، هسرتۀ مرکرزی      )یزدانشناسی( نیاز د

کلامی است که عقل )خرد(، بنیاد ایرن   دین، دستگاه الهیاتی

دستگاه را ساخته است. این بخش از دین، اصول دیرن یرا   

هرای  نرام داد. بخرش  « اصول خمسه»به عبارت خود آنان، 

طورکل،  آیینی و عبادی دین، زیر عنوان فروع دین است. به

ودة ایرن دسرتگاه و سراختار    مداری شرال خردورزی و عقل

الهیاتی است. دین اسلام از نظر آنران، دینری خردامحور و    

محور است. بر ایرن   محور و از این رهگذر دینی فهمکتاب

پایه، علم کلام که به بیان استدلالی و عقلانی اصرول دیرن   

ین علم دینی اسرت و برا اینکره کتراب و     تر مهمپردازد، می

نوبرۀ خرود    ا دارد، اینها هم بهسنت، جایگاه و اعتبار خود ر

: 1384گیرنرد )قاضری عبردالجبار،    اعتبارشان را از عقل می

(؛ اما همرۀ اینهرا بره دانشرمندان معتزلری )متکلمران(       139

وابسته بود کره از دیرن و کریش خرود برا منراظره، جردل،        

هرای دینری در برابرر     آوری، ادبیرات، منطرق و آمروزه    زبان

های گونراگون برا    ردند. کتابک دینان و بددینان دفاع می بی

، شرح حال یکایک ایرن دانشرمندان را   طبقات المعتزلۀنام 

های کلامی ایشان نوشرته شرده    به همراه نام آثار و فعالیت

است. متکلمان معتزلی در برابر دانشرمندان دیگرر ادیران و    

کردند و کار رایر  آنهرا    مذاهب دیگر، مجادله و مناظره می

 و فضرل الاعترزال  های  ن زمینه کتابنویسی بود. در ای ردیه

که خود شامل سره کتراب اسرت و کتراب      طبقات المعتزلۀ

 ابن مرتضی، منابن درخورتوجهی هستند. طبقات المعتزلۀ

بره همرین سربک و سریاق      یرز زرتشت ن یند یکربندیپ

اسررت. دسررتگاه الهیرراتی ایررن دیررن بررر خرردامحوری و    

محرروری مبتنرری اسررت و سرراختاری یزدانشررناختی و  عقررل

دهرد. بخرش   کلامی دارد که بنیاد این دین را تشرکیل مری  

هرا  دیگری از دینداری در دین زرتشت به انجام دادن آیین

و کارها و اعمال مربو  به پرستش و نیرایش اسرت. دیرن    

محور و از این رهگرذر،  زرتشت، دیانتی خدامحور و کتاب

 محور و تفسیرمحور است.فهم

دیانرت زرتشرتی    شناخت یا علم کرلام در  مبحث یزدان

آوران  ای دارد. پیامبر ایرن دیرن در میران دیرن    اهمیت ویژه

بزرد، تنها پیامبری است که پیش از رسیدن به پیامبری، از 

های دینی در سطح عرالی برخروردار بروده اسرت.      آموزش

بنابراین، مباحث مرتبط به حوزة یزدانشناسی در این دیرن،  

د. زرتشرت برا   شو صورت جدی مطرح می با خود پیامبر به

مرزدا و اهرریمن و    کشیدن خطی قاطن میران پیرروان اهرورَ   

کردن مقام و جایگراه نیروهرای مررتبط برا آن دو،      مشخص

گذاری کرد که از همران آغراز وجرود،     ساختار الهیاتی پایه

شناسی( را برای ایرن دیرن ضرروری    دستگاه کلامی )یزدان

خراب  کرد. تأکید زرتشت بر ایمان مبتنی برر گرزینش و انت  

آگاهانه و نره صررف بنردگی و فرمرانبرداری، و همچنرین      

تأکید او بر خردورزی در اصول دین، نشان از یک ساختار 

، 1384ورزی دارد )پرورداود،   عقلانی در این نروع از دیرن  

(. وجود یک ساختار کرم و بریش منسرجم از    11:31؛ 2:30

آمرده   گاهران شرود کره در    عناوین دینمردانی دریافت مری 

)زوت یا زوتر(،  zaota، زرتشت خود را گاهاناست. در 

خواند و گراه از   به معنای پیشوا /روحانی واجد شرایط، می

آمیرز   خود با عنوان منثرن/مانثرن )آنکه مانثره یا کلام الهرام 

( }ارجاع 6:33؛ 13:32کند )همان، سراید(، یاد می مؤثر می

نامشخص است؛ شیوة ارجا به گاهران، ماننرد سرایر مترون     
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نی، مانند شیوه ارجاع به کتاب مقدس است؛ عدد سمت دی

هررای مررد نظر اسررت و عرردد سررمت  رر ،   راسررت، نشررانه

بنردی مقامرات دینری     دهندة بند است{. ظهور و رتبه نشان

معمولاً تبعی و درنتیجۀ ادامه و استمرار یک دین به وجود 

بندی در آغاز حیرات   آید؛ بنابراین، حضور  نین تقسیممی

مندبودن ایرن  زجمله شواهدی است که نظامدین زرتشت ا

هایی که  دهد. همچنین اشارهدین را از همان آغاز نشان می

هرا و  های پهلوی به مذاهب و برخی گروهدر برخی از متن

بودن بازار مجرادلات   دهندة گرم سران آنها شده است، نشان

ماتیکران  کلامی در این دین است؛ برای نمونره، در کتراب   

به فتواهای مختلف دربارة یک حکم، همرراه   نهزار دادستا

هرایی ماننرد   با نام صرادرکنندة آن اشراره شرده اسرت؛ نرام     

یرار، مرردد )فررخ مررد      پوسانوهِ آزادمرردان، بهررام، وایرَه   

( و غیره. هر  ند بیشرتر  1:18؛ 5:10؛ 10:7؛ 13:1بهرامان، 

های فقهی و قضایی دیرن )فرروع دیرن(    ها با حوزهاین نام

توانند دلیلی بر وجرود مکاترب مختلرف     ند، میمرتبط هست

تری صورت نمایان ها به فکری باشند؛ البته در برخی از متن

اشاره شده است.  šāčgatها با عنوان  اشتگَ به این گروه

از  هار  اشته نام برده شده اسرت.   شایست ناشایستدر 

 اشتۀ آدور هرمرزد و آذر فرنبرن نرسری و نیوگشسر  و     

هرا   (. هر ند ایرن  اشرته  3:1: 1390پور، سوشیانس )مزدا

شرک هرر مکترب    بیشتر مکاتب مختلف فقهی هستند، بری 

شناسری( مبتنری اسرت.    فقهی بر یک دستگاه کلامی )یزدان

اشاره به آذربراد مارَسرپندان، یکری از صرادرکنندگان فتروا      

دهندة پیوند عمیق بین علرم اصرول و    (، نشان22:8)همان: 

م که آذرباد مارسپندان از طررف  دانی فروع دین است. ما می

م( مأموریت یافت ترا مرتن   379-309شاپور دوم ساسانی )

ارائه دهد. آذرباد سرانجام موفرق   اوستامصَححَ و متقنی از 

شود و حقانیت این نسرخه را   به تهیۀ یک نسخۀ مرجن می

(. 4:5: 1389کنرد )محصرل،    دادن وَرِ گرم اثبات می با انجام

دربارة مسائل مررتبط برا    اوستادر بخشی از مطالب مذکور 

کند که آذرباد، افزون  اصول دین است؛ بنابراین، ایجاب می

های کلامری را نیرز دارا باشرد.     های فقهی، انگاره بر دانسته

نیرز مصرلح نامیرده شرده اسرت       زند بهمن یسنآذرباد در 

این آذرباد همان کسری اسرت کره     .(25:3: 1385)محصل، 

خنانی بره او منسروب اسرت. در    های پهلوی نیز سر  در متن

میان این سخنان که بیشتر اشاره به حکمرت عملری دارنرد    

)میزان مسرائل فقهری در آن بسریار انردک اسرت(، گراهی       

سخنانی آمده است کره جنبرۀ کلامری دارنرد.  نانچره در      

جایی اشاره به منشأ شر دارد و در جایی دیگر آمده اسرت  

ام. از بهرر  ره   که: هرکس باید بداند که من از کجرا آمرده  

 ,Gignox).ام. بره کجرا براز خرواهم گشرت        یز آمرده 

1991, p.184) شرک مربرو  بره حروزة      ها بی این جمله

اند و در زمرة مباحث کلامی قررار   اصول و مبانی دین بوده

گیرند؛ زیرا در آن، سخن از منشأ و هدف آفررینش آدم  می

ر تر ای کهرن ها ریشره  و خویشکاری اوست؛ البته این جمله

تررین  اند و از ارکان ایمران مزدیسرنی هسرتند. کهرن     داشته

آمرده اسرت.    12، یسنا گاهانشکل آن، همان است که در 

 دینکرداز کتاب ششم  231سرانجام باید به مندرجات بند 

اشراره کررد. در آن بنررد آمرده اسررت: در برابرر اشررموغان،     

اش بحث و گفتگو ای که وظیفهکس به غیر از روحانی هیچ

ای سخن بگویرد  گونه تواند بهرة این مسائل است و میدربا

که خود را نجات دهد و شخص بدعتگرذار را در منراظره   

شکست دهد، نباید خودسررانه ایرن مهرم را انجرام دهرد.      

بنابراین، مباحث مرتبط برا حروزة اصرول دیرن، در حیطرۀ      

انرد. ایرن افرراد از     ای از دینمردان بروده وظایف گروه ویژه

ی مسائل کلامی و  گرونگی  ای در زمینهیژههای وآموزش

جدل در مسائل اصولی دین برخوردار بودند. گفتۀ برالا را  

تروان تقویرت   با استناد به بندهایی دیگر از همین کتاب می

کرد. در جایی سخن از  ندلایگی دین به میان آمده است: 

آنان همچنین معتقد بودند کره دیرن هفرت لایره دارد کره      

 انرد  ن را حکما، کلام مقدس و زند دانسرته ترین آبیرونی

.(Gignox,1991, pp.84-95)شرک موضروعاتی از   بی

اند؛ بلکره برا    این دست، با حوزة فروعات دین مرتبط نبوده

گونره تردیردی،    انرد و بردون هریچ    اصول دین مرتبط بروده 

مبحث تأویل به مباحث کلامی و اصولی دین متعلق است. 
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توانرد   کتاب آمرده اسرت و مری   از دیگر اشارتی که در این 

کتراب ششرم    216ای است کره در بنرد   شود نکته استفاده

کرس برا دیرن     خوانیم: هریچ  آمده است. در آنجا می دینکرد

تر از اشموغان نیست؛  ون غیرر از اشرموغان هریچ    دشمن

ترین لایۀ دین نفوذ کند. دشمن دیگری نیست که به درونی

لام مقردس اسرت،   این اشموغان در لباس کسی که ناقل ک

شوند. برخی حتی بسیار های دین می ترین لایهوارد درونی

اگر  (ibid,1991, pp.84-85).شوند به دین نزدیک می

جملات بالا به ترتیب پشت سر هم قرار داده شرود،  نرد   

پذیر  . اینکه دین، بطون دارد و تأویل1شود: نکته معلوم می

ه از تأویل، خروانش  کوشند تا با استفادای می. عده2است؛ 

خود را از دین ارائه دهند. این نکته شایان توجه است کره  

ای از ایرن اشرموغان یرا پراره     مینوی خرد،بنا به مندرجات 

. گروهری از  3(؛ 7:5، 28ایشان، در زمرة طبقۀ روحانیانند )

دیده و متخصص )شراید گروهری کره از     دینمردان آموزش

ده اسرت(، آمرادة   یراد شر   dastvarآنان با عنروان دسرتور   

هرای کلامری اشرموغان    ها و یا پرسرش پاسخگویی به شبه

هستند. همۀ موارد یادشده، مسائلی هسرتند کره برا مسرائل     

دهندة اهمیت و رواج این علرم   کلامی پیوند دارند و نشان

 اند. در میان ایرانیان زرتشتی در دوران پیش از اسلام

، تنهرا  دین زرتشت در میان ادیران وحیرانی جهران         

های دینی و مذهبی داشرته   دینی است که پیامبر آن آموزش

است؛ بنابراین از همان آغراز، سلسرله طبقرات روحرانی و     

از مقامراتی ماننرد،    اوستاکه در  دینمردان داشته است؛  نان

زوتر، راسپی، آثرون، مانثرن و غیره سرخن بره میران آمرده     

ژه در ویر  است. در اینجرا، برخری از مراترب روحانیران بره     

م( معرفی شرده اسرت. در ایرن    651-224دوران ساسانی )

دوران، دین زرتشت، دین رسمی و غالب، واپسین مرحلرۀ  

کند. دورة ساسانی به دلیل گسرترش  تکامل خود را طی می

ادیان شرقی مانند بودیسم در شرق ایران و ظهور برخی از 

ادیان و مذاهب جدید در داخل کشور مانند دین مرانوی و  

مزدکررری و از سررروی دیگرررر، آزادی و سررررانجام کررریش 

ای را  شدن مسیحیت در امپراتوری روم، شرایط ویژه رسمی

برای دینمردان زرتشتی بره وجرود آورد کره ترا آن زمران،      

هرا از دوران آغرازین   کمتر با آن درگیر بودند. این درگیری

شود. در یرک  هرارم واپسرین     سلسلۀ ساسانی مشاهده می

یر، موبدان موبد بزرد، از سرکوب سدة سوم مسیحی، کرد

کند. کردیرر  و مقابله با پیروان سایر ادیان و مذاهب یاد می

( از برخورد KNRmاش در نقش رستم )کتیبه 30در بند 

بررا بودائیرران، هنرردوها، مسرریحیان، مانویرران و غیررره یرراد   

؛ البتره ایرن نروع از     (Gignox, 1991, P.42)کنرد  مری 

ای محدود بوده اسرت   ی ویژههابرخورد، به شرایط و زمان

و از نظر عقلی نیز این نوع برخورد همیشه مناسرب نبروده   

است؛ بنابراین، روحانیران زرتشرتی بررای حفرظ مرردم در      

زدند که بیشرتر جنبرۀ   دایرة دین، باید دست به اقداماتی می

اقنرراعی و اسررتدلالی داشررته باشررد تررا جنبررۀ تهرراجمی و   

ة ساسانی از مقامرات  گرانه. نهاد روحانیت در دورسرکوب

ترین ایرن مراترب   شد. پایینو مراتب گوناگونی تشکیل می

نامیدنرد و گویرا   من بود که رئیس این گروه را مغان من می

های بزرد بودند. بعد از آنان موبدان بودنرد  رئیس آتشکده

منزلۀ رئیس تمام روحانیان برود و موبردان    که رئیس آنها به

تررب روحانیرران، هیربررد و موبررد نررام داشررت. از دیگررر مرا

هیربدان هیربد بودند. دیگری، مغان اندرزبد بود کره گویرا   

لقب موبدان موبد بود. سررانجام وَربرَد و دسرتور برود کره      

گویررا در مسررائل مررذهبی و معقررول و مشرراوره قضررایی   

(. 85-84: 1380متخصررص برروده اسررت )کریستنسررن،    

شک تشکیل یک حکومت متمرکرز سیاسری بررای ادارة     بی

رویی که پیش از آن در مدت حدوداً پن  سده برا یرک   قلم

نوع آزادی سیاسی و دینی اداره شده اسرت، تشرکیل یرک    

نهاد متمرکز و سلسله مراتبری دینری را نیرز امرری بایسرته      

کررد. در ایرن قلمررو پهنراور، پیرروان ادیران گونراگون         می

طور طبیعری نهراد دیرن بره وجرود       زیستند؛ درنتیجه، به می

ای از روحانیون نیاز داشت که وظیفرۀ ایشران، زدودن    عده

های اشموغان )مرتردان و یرا اشخاصری کره قرائرت       شبهه

دیگری غیر از قرائت رسمی دین داشرتند( برود. نرام ایرن     

گروه از روحانیان به شکل واضح، بر ما دانسته نیست؛ امرا  
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اشاره شرده اسرت کره:     دینکرداز کتاب ششم  231در بند 

گرردد(   آنان )مرجن ضمیر در متن به خردمندان اقدم بازمی

شروند و برر   باور داشتند زمانی که اشموغان وارد دین مری 

کرس   کنند، هیچ سر هستی و نیستی دین و ایزدان جدل می

اش بحررث و گفتگررو ای کرره خویشررکاریغیررر از روحررانی

ای سخن بگویرد   گونه تواند به می دربارة این مسائل است و

که خود را نجات دهد و اشموغ را شکست دهد )؟( و برر  

دیرده   این نکته تأکید دارد که روحانی مخصروصِ آمروزش  

باید به مقابله با اشموغ بپردازد و این نشان از وجرود یرک   

طبقه از علمای متخصص در بحث از اصول دین دارد کره  

انررد  لمان نزدیررکبسرریار برره خویشررکاری متکلمرران مسرر  

(Gignox, 1991,pp.90-91)    در ایرن بنرد، سرخن از .

انرد. مسرئلۀ    اشموغانی است که منکر وجرود ایرزدان شرده   

وجودداشتن یا نداشتن ایزدان، با اصول دین مرتبط است و 

بخشی از ایرادهای واردشدة اشموغان در  ند فصل آغراز  

ش وجود دارد؛ ایرادهرایی ماننرد: پرسرت    دینکردکتاب سوم 

عناصر، ایرادهای فقهی مانند آداب طهارت، قربانی و فدیه، 

(. 10-1: کررده  1381فضریلت،    (…اصالت متون دینی و

ها از راه فقه پاسرخ داده   هر ند شاید برخی از این پرسش

شود، مسائلی مانند پرستش عناصر و یا اصالت متون دینی 

ازجمله مسائلی هسرتند کره در زمررة موضروعات کلامری      

دادن به این مسرائل بره    گیرند. بنابراین، برای پاسخ جای می

دینمردی نیاز است که به مسائل معقول و منقول دین آگاه 

های اشموغان پاسخ دهرد. ایرن شرخص از    باشد تا به شبه

 نظر وظایف همچون متکلمان دوران اسلامی است.

 

 جایگاه عقل

شود: این عقل و خرردورزی   در اینجا این پرسش طرح می

اند،  ره   تزله اساس الهیات خود را بر آن استوار کردهکه مع

های فلسفی عقل بافت و کرد و کاری دارد و در پهنۀ بحث

ها، این عقل  ره  و پیکربندی مفهومی مربو  به این بحث

جایگاهی دارد. اگر برا اصرطلاحات فلسرفی از ایرن عقرل      

اعتزالی و کلامی سخن گفته شود، این عقرل، همران عقرل    

های اخلاقی اسرت. بره عبرارت    ه و مدار بحثعملی و پای

دیگر، این عقرل، معطروف بره اخرلاق و عقرل فراآورنردة       

دستگاه ارزشی معطوف به عمل یا قوة حکم به شایسرت و  

ناشایست است. نکتۀ شایان توجه این است که این عقرل،  

هم در خداوند وجود دارد و هم در انسان و هم در روابط 

دارد. عقررل یررا خرررد نقررش  میرران آن دو کررارکردی یگانرره

کننررده برره عمررل درسررت و انجررام کررار شایسررته و  دعرروت

رهاکردن کار ناشایست دارد. درواقن، در اینجا عقرل، اراده  

کند.  را محدود و مقید به انجام کار خردپسند و شایسته می

در اینجا ارادة خداوند مطلق نیسرت و خردا هرر کراری را     

هرای شایسرته اقردام    تنهرا بره کار   دهد. خداونرد  انجام نمی

دهرد و بره   کند و ضرورتاً کارهرای شایسرته انجرام مری     می

کند. معتزله از این همین منوال، از کارهای زشت پرهیز می

کننرد   ویژگی خداوند با صفت عدالت و دادگرری یراد مری   

 .(146-144، 141: 1384)قاضی عبدالجبار، 

ها و لوازم آن در میان  بحث شناخت و معرفت و شاخه

له جایگاه بسریار مهمری دارد. کافیسرت کره بره جلرد       معتز

قاضری عبردالجبار همردانی توجره کنریم؛       المغنیدوازدهم 

سراسر این کتاب دربرارة نظرر و معرارف اسرت و قاضری      

عبدالجبار در این جلد دربارة اندیشریدن، دانرش یقینری و    

داری انجام داده است و البته علرم   های دامنه معرفت، بحث

و میوة نظر است. عبدالجبار نظر و تفکرر  و معرفت زاییده 

کند و نیاز مرا را   های آن را بازگو می دهد و راه را شرح می

سررازد. ناگفترره پیداسررت کرره گرررایش   برره آن آشررکار مرری

عبدالجبار در این بحث، اعتزالری اسرت و همران راهری را     

ویرژه ابروعلی و ابوهاشرم جبرائی      رود که استادانش بره  می

الجبار، واژة نظر  ند معنرا دارد: گراهی   اند. از نظر عبد رفته

کرردن و   کردن و گاهی هم به معنای احسران  به معنای نگاه

ای از موارد نیرز بره معنرای     رود و در پاره کار می رحمت به

رود کره منظرور قاضری از ایرن واژه در      کار می نظر قلب به

اینجا همان نظر قلب است. منظور عبدالجبار این است کره  

دهنده به سرمت تفکرری اسرت کره      یند سوقنظر قلب، فرا

گشاید؛ البته در قررآن هرم  نرین     پرده از روی حقیقت می
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آمده است: اولم ینظروا فی ملکروت السرماوات و الار .   

از نظر قاضی، این نوع تفکر بر همۀ مسلمانان واجب است 

فشرارند؛ زیررا از نظرر     و همۀ معتزلیان بر این بنیان پای می

نقرل اسرت و مرردم پریش از ورود      ایشان، عقرل پریش از  

کردنرد و   شریعت، بر پایۀ عقلشان داوری و رد یا قبول می

شردند.   پسرندیدند و یرا از  یرزی دور مری     یا  یزی را می

سان، اگر تفکر واجب است، پس تقلید فاسرد اسرت؛    بدین

کشراند؛ همچنرین    زیرا ما را به سمت انکرار بردیهیات مری   

بودنِ اجسام از تقلیدکردن  تقلیدکردن از فرد معتقد به قدیم

بودنِ اجسام برتر نیست و اعتقادداشتن  فرد معتقد به حادث

یا نداشتن به هر دو نیز ناشدنی است. رفتار مرردم هرم برا    

پیامبران بر تقلید مبتنی نبوده است؛ بلکره پیرامبران پیوسرته    

کردند. این نوع نظر، کرنش و   مردم را با دلیل راهنمایی می

ر افعال اسرت کره از خواسرت و تروان     فعلی همچون دیگ

گیرد و از ایرن رهگرذر دو وصرف کرم و      انسان نشأت می

رود. شخص با تفکرکردن سرزاوار   کار می زیاد دربارة آن به

شود و تا زمانی که تفکر فعلی از  پاداش و کیفر اخروی می

شرود و   افعال انسان است، فعرل دیگرری از آن متولرد مری    

و به اصطلاح متکلمان، علم  حاصل این تولد، دانش یقینی

است و همۀ ارزش این نظر و تفکرر در همرین برونرداد و    

سان بر پایۀ سخن قاضی، هرگراه تفکرر    حاصل است. بدین

از ناحیۀ شخصی عاقل باشد و دلیل و استدلال روشرنی را  

پیگیری کند و به نتیجه برسرد، دانرش یقینری کره موجرب      

ود. بره هرر   شر  آرامش خاطر است، از ایرن تفکرر زاده مری   

صورت، علم و معرفت نزد عبردالجبار از یکردیگر متمرایز    

نیستند و هر دو زاییدة نظر هستند و موجب آرامش خاطر 

شروند و همرین آرامرش خراطر      شخص متفکر و عاقل می

: 1386بودن آن است )ابن ملاحمی خروارزمی؛   نشان یقینی

 (.175: 12، ج1965؛ قاضی عبدالجبار، 1-10

ۀ مسرلمانان در وهلرۀ اول بره تفکرر     بر ایرن پایره، همر   

اند و معتزله ازجمله ابن ملاحمی، دلایل گونراگونی   مکلف

انررد؛ ازجملرره: شررناخت  برررای ایررن الررزام و تکلیررف آورده

خداوند نشاید، الا به تفکر و تفکر نیز  ون همواره آسیب 

کند، لازم و واجب است. تفکر و نظرر،   احتمالی را دفن می

واجبات اسرت کره هریچ مکلفری     نخستین واجب در میان 

 .)10-7همان: (تواند از آن شانه خالی کند  نمی

از دیدگاه معتزله، نظرکردن به دلایل سمعی و نقلی، مرا  

بایرد بره دلایرل     رساند؛ بلکه می را به شناخت خداوند نمی

بودن جهان که پرس   عقلی نظر کرد. دلایلی همچون حادث

ود آفریردگار پری   بودن آن، به آسانی به وج از اثبات حادث

. در ایرن سراختار، تنهرا خردا قردیم و      )9همران:  (بریم  می

ها آفریده هستند و آغراز زمرانی    آغاز است و همۀ پدیده بی

رسد این انگاره ریشره در انگرارة خردای     دارند. به نظر می

شخصی دارد؛ اینکه جهان هستی را غیر از خردا بردانیم و   

هرا را از هرم    ریرده خدا را غیر از جهان بدانیم و خردا و آف 

بودن خدا استوار است. خدا در  سلب کنیم، بر پایۀ شخصی

دستگاه کلامی معتزله، شخص است؛  ون متمایز از جهان 

است و با اراده و انتخاب و گزینش خود جهان را از عردم  

به وجود آورده است و پیش از فرایند آفررینش، دیرگراهی   

ه و خرود. پرس   کرده است و خود بود به آفرینش اقدام نمی

او شخصی است که دست به آفررینش نرزده اسرت و براز     

همان شخص است که دست به آفرینش زده اسرت و ایرن   

ترک و فعل، بر داشتن خواست و اراده، دلالرت آشرکاری   

ها توجه کرده است؛  رون   دارد؛ همچنین به جهان و انسان

آنها را از عدم به وجود آورده است و همۀ اینهرا برر روی   

ها  ترین این ویژگی بودن او دارد و مهم ان از شخصیهم نش

طرورکلی غیرر از    بودن ایرن اسرت کره او بره     برای شخصی

هاسرت. ایرن انگراره در الهیرات اعتزالری کراملًا برا         آفریده

رویکرد الهیاتی فیلسروفان متفراوت اسرت؛  رون خردای      

فیلسرروفان خرردای غیرشخصرری اسررت و هسررتی بایسررته و 

همۀ موجرودات حضرور دارد   الوجودی است که در  واجب

 .)20-11)همان: 

آنچه در دیانت زرتشتی زیر عنوان عقرل یرا خررد یراد     

تررین مفراهیم در   ترین و کلیردی شود، یکی از محوری می

، گاهانایمان زرتشتی است. با توجه به سخنان زرتشت در 

خرد فصل ممیز این دین از غیر خود است. اهمیرت خررد   
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که اسم اصلی خدای این دین، در این دین تا آن پایه است 

به معنای اهورة خردمند و یا سرور دانا است. مقام خررد و  

مزدا )هرمزد(  نقش محوری آن  نان متعالی است که اهوره

نیز هستی را بر پایۀ خردش آفریده و بر همین پایه، مرردم  

 .(9، 7:31، 1384را نیز مختار خلق کرده است )پرورداود،  

تواند در زمرة گمراهان د باشد، نمیمن کسی که از خرد بهره

(؛ بلکه هرکس کره خررد خرود را فررو     8:32باشد )همان: 

هرای   (. در جای جای مرتن 14:32نهد، گمراه است )همان، 

خوریم. البته این خررد  هایی به خرد برمیزرتشتی به اشاره

گرا دانست، نه عقرل   را باید همان خرد عملی و عقل نتیجه

ی است که هرمزد نیز به آن، پایبنرد  یونانی. این عقل، خرد

و تنها در  ار وب آن کنشمند است )فرخ مررد بهرامران،   

ها را (. بر مبنای باورهای زرتشتی، هرمزد آفریده38: 1391

دارد  به خررد آفریرده اسرت و آنهرا را برا خررد نگراه مری        

(. همچنررین بهترررین نیکرری کرره برره 17: 1424)المقریررزی، 

ت؛ زیررا دنیرا و آخررت و    مردمان رسیده است، خررد اسر  

آید. هرمزد نیز مینو و گیتی  دست می گیتی و مینو با خرد به

: 1385؛ تفضلی، 85: 1382کند )عریان،  را با خرد اداره می

مینروی  (. با توجه به پییشینۀ مندرجات پرسش اول 18-19

عقل و خرد در اینجرا  یرزی اسرت کره در زنردگی       خرد،

د و انجام کار خوب دنیوی و اخروی موجب رستگاری فر

. (Shaked, 1979, pp.22-23)شود  و ترک کار بد می

نکتۀ جالب این است که خررد حتری افرزایش ضرریب بره      

شرود )تفضرلی،   دست آوردن یاری بخرت را موجرب مری   

(. این خرد  نان است که اگر همرراه برا نیکری    22: 1385

(. این خرد  نان 33آید )همان:  نباشد، خرد به حساب نمی

است که برای ایمان نیز از نظر عقلری وجروب قررار    اصیل 

تر است که بره مینرو   دهد: از نظر خرد، کسی ناپسندیده می

(. در جرایی دیگرر،   48نگرود و گیتری را بیارایرد )همران:    

سخن از این رفته است کره  رون فرردی بره سرن پرانزده       

شود و بایرد از خرود بپرسرد کره      سالگی رسید، مکلف می

ام و بره کجرا   خویشم و از کجا آمده کیستم و  ه کسی را»

های بنیادین دیگر. اگرر فررد از    و بسیاری پرسش« بازگردم

هرای درسرت را خواهرد دریافرت     خرد استفاده کند، پاسخ

(. در جایی دیگر آمده است خرد بررای  66: 1382)عریان، 

(. ایررن خرررد 86برراوری پیررداترین راه اسررت )همرران:  دیررن

کنرد و   لره خلاصره مری   وجوب عقلی ایمان را در یک جم

دادن و شناخت خروب   گوید: خرد یعنی تشخیص  نین می

ترین فرد بره ترتیرب    و بد؛ همچنین توانگرترین و درویش

کسی است که خردش کامل اسرت و آن کسری کره خررد     

ترر  (. در اینجا خرد کسری کامرل  50: 1385ندارد )تفضلی، 

: 1382است که بتواند روان خویش را نجات دهد )عریان، 

براره   (. در جایی دیگر نیرز درایرن  53: 1385؛ تفضلی، 107

اند بهترین خرد آن است که فرد از رهگذر آن، جسم آورده

و روان را بدون آسیب به دیگری حفظ کند و اگرر هرر دو   

کررار ممکررن نشررد، روان را حفررظ کنررد و جسررم را رهررا  

. خررد قردیم بروده    (Shaked, 1979, pp.12-13)کنرد 

های هرمزد است )تفضرلی،  آفرینشاست و خاستگاه تمام 

(. ایررن خرررد، هماننررد حررد وسررط در منطررق    64: 1385

هررای اصررلی آن، ارسررطویی اسررت؛ زیرررا یکرری از نشررانه 

(. هرمزد، خرد 86: 1382روی و اعتدال است )عریان؛  میانه

فطری و اکتسابی را برای نگاهداشت مردمران و دورکرردن   

تیرب عبارتنرد   های این خردها به تر شرّ آفرید. خویشکاری

از: مواظبت تن از بیم ارتکراب گنراه و پاییردن آن از رنر      

داشتن و از توشرۀ   بر و فنای مال دنیا و فرجام تن مجسمبی

آخرت خویش نکاستن و به بدن کراری خرویش نیفرزودن    

بشناختن  است. خویشکاری خرد اکتسابی پند و روش نیک

ن بره  گماشتن، به دیده عبرت نگرید و برای انجام آن همت

بودن از مسائل آینده اسرت؛  یرزی    اتفاقات گذشته و آگاه

که برودن را نشراید، گراییردن را نیرز نشراید و کراری کره        

(. 107: 1382فرجامیدن را نشاید، نباید سر گرفت )عریان، 

 بایرد  سرانجام که است خردی خرد، یا عقل این سان، بدین

که انسان در  بیاوریم یاد به اگر. شود تن رستگاری موجب

دین زرتشتی همراه و یاور هرمزد است و به قصرد کمرک   

به هرمزد برای مقابله با اهرریمن آفریرده شرده اسرت، بره      

آسانی درک خواهیم کرد که  را این عقل با عقرل یونرانی   
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بسرریار متفرراوت اسررت. هرمررزد نیررز مقیررد برره ایررن عقررل  

خودآفریده و در عین حرال، دادار آن اسرت؛ پرس طبیعری     

 انسان نیز برای رستگاری به دنبال این خرد برود. است که

 

 صفات خدا

برودن آن   معتزله از راه بررسی احوال و آثار جسم و حادث

اند و باز از رهگذر  برده به وجود پدیدآورنده یا خداوند پی

این آفرینش و هنرنمایی و نگارگری آن آفریدگار به وجود 

ا از نظرر  انرد؛ امر   صفاتی  ون علرم و قردرت و... رسریده   

معتزله، برخلاف اشاعره، این صفات عین ذات و برآمده از 

ذات هستند و هیچ تمایزی بین صفات خداونرد و ذات او  

وجود ندارد. خدا تواناست؛  ون جهان آفرینش را آفریده 

و این اعمال قدرت، از سر اختیرار و نره از سرر ضررورت     

 بوده است.

هایی اسرت  ادبیات )متون( زرتشتی نیز سرشار از جمله

مزدا در آنها بره اوصراف    که ضمن ستایش و پرستش اهوره

ترین متن زرتشرتی، از  ، کهنگاهاناو اشاره شده است. در 

، 1384مزدا برا اوصرافی ماننرد دادگسرتر )پرورداود،       اهوره

(، آفرینشررگر توسررط خرررد و دادار یرراد شررده اسررت  4:29

 (.7:31)همان، 

ضرررورت هرا براسرراس   اعمرال قرردرت در میران انسرران  

دادن و نردادن اسرت و    نیست؛ بلکه براساس سنجش انجام

کاملاً از سر اختیار و دور از جبر و ضررورت اسرت. کرار    

خدا هم به همین صورت است )ابن ملاحمری خروارزمی،   

آیرد کره در    گونه برمی ها این(. از برخی داده33-34: 1386

ا کند؛ زیرر انجام افعال خود بر مبنای قاعدة اصلح اقدام می

در جایی آمده است که او به دلیل سود آفریدگان به دوران 

(. او انسران را برا   84: 1386آمیزش تن در داد )آموزگرار،  

 (.2-1:30، 1384ارادة آزاد آفریده است )پورداود، 

توان برا   بر پایۀ باورهای معتزله، دربارة علم خدا هم می

مرکب استدلال پیش رفرت. خردا عرالم اسرت؛ زیررا از او      

عال محکم سر زده است و فعل محکم، فعلی اسرت کره   اف

براسرراس پیکربنرردی مررنظم و مرتررب  یررده شررده اسررت. 

ای از اجرزای فعرل،    منظور رسیدن به منفعت، بایرد پراره   به

تر بیاید تا  یزی به نام ترتیب شکل  ای عقب جلوتر و پاره

گرررفتن فعررل براسرراس آن ترتیررب، بررر    بگیرررد و شررکل 

س نبرود ترتیرب اولویرت دارد.    گرفتن آن فعل براسرا  شکل

پس در فعل، عاملی افزون بر قدرت وجود دارد؛ عاملی که 

دهد؛ زیرا اگر  یزی افزون بر  این ترتیب را سروسامان می

قدرت نبود، آن اولویت وجود نداشت. وجود آن اولویرت،  

یعنی عاملی افزون بر قدرت در کرار اسرت کره آن عامرل،     

عرال محکرم از او سرر    علم است. خدا عالم است؛  ون اف

 .) 35: 1386ابن ملاحمی خوارزمی،  (زده است

های پهلوی نیز اوصافی همانند این بره اورمرزد    در متن

هرا  او را دهندة همه خروبی  مینوی خرددهند. در نسبت می

نامند. اورمزد آفریردگاری بسریار نیرک اسرت کره ایرن       می

دارد و  یها را با خرد آفرید و آنان را با خرد نگاه مر  آفریده

دشرمن بره جراودانگی     از رهگذر خرد، آنان را پایدار و بی

؛ 13-11: 1385تفضرلی،   (کنرد   همیشگی از آن خرود مری  

(Shaked, 1979, pp.67 در یشررررت اول کرررره .

مزدا یاد شده اسرت. از   هرمزدیشت نام دارد، اوصاف اهوره

مرزدا دانرا،    شرود کره اهروره    خلال این اوصاف دریافت می

پند، مقدس(، خردمند و بلکه خود خرد است توانا، پاک )س

و خود دانایی است. قدرتمنرد اسرت. مقدسری اسرت کره      

ای را گیرندهخورد و پاداش هیچ پاداشهرگز شکست نمی

پیشره   کند. آفرینشرگر )دادار( اسرت، عردالت    فروگذار نمی

است و دادگری همردوش و همگرام برا اوسرت. کسری را      

، هرمزد 1377)پورداود، کند فریبد و به کسی ستم نمینمی

 (.31، 15، 14، 13، 12، 8، 7یشت، بند 

رو  بره  دربارة صفت حیات، معتزله با مشکل  نردانی رو 

نبودند؛ زیرا وقتی علم و قردرت بررای خردا اثبرات شرد،      

حیات نیز اثبات شده است. بدون وجرود حیرات، ایرن دو    

شررود )ابرن ملاحمرری   صرفت در یررک فاعرل پدیرردار نمری   

(. دربارة شرنوا و بینرابودن خردا نیرز     36: 1386خوارزمی، 

دارند. خردا ایرن دو صرفت را دارد؛     ای معتزله تفسیر ویژه

زیرا وقتی یک امر دیدنی یا شنیدینی پدید بیایرد، خداونرد   
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هررا و دانسررتن  یابررد. پررس دانسررتن شررنیدنی آنهررا را درمرری

ها خداوند را متصف به اوصاف بینرا و شرنوا کررده     دیدنی

 (.42-36است )همان: 

مزدا اشراره   نیز به صفت بینا و شنوابودن اهوره اوستادر 

ده است. در هرمزد یشت آمده است: بسیار بینا نرام مرن   ش

: 1، ج1377است، بسیار بینراتر نرام مرن اسرت )پرورداود،      

مزدا صفت بینرایی   (. بنابراین زرتشتیان نیز برای اهوره12:1

طور که برای او صفت شنوا را نیز قائل  اند؛ همان قائل بوده

را کره کرلام   مزدا  ستاییم قوة شنوایی اهوره هستند: ... ما می

(. ازآنجاکه افعال نیز در نزد 28مقدس را نیوشد )همان: بند

باورمندان به دین بهی اهورایی و اهریمنی هستند، شرنوایی  

و بینایی برای خدا صفت هستند؛ زیرا بررای بیران آنهرا از    

واژگرران اهررورایی اسررتفاده شررده اسررت و  ررون اهررورایی 

، هستند، خیر محض هستند و  رون خیرر محرض هسرتند    

 مزدا هستند که خیر محض است. عین ذات اهوره

 

 رنج و درد

شرده میران معتزلره، مسرئۀ رنر        یکی از مسائل مهم مطرح

داننرد و از   سو خدا را از ظلم مبرّا مری  است. معتزله از یک

ای به نام رن  و درد و سختی مواجره   سوی دیگر، با پدیده

. کننرد  شوند که آن را بر پایۀ مبحث عو  توجیره مری   می

شررح  قاضی عبدالجبار در شررح ایرن موضروع در کتراب     
گوید: اگر خداوند به دلیل غرایتی کره    می الاصول الخمسه

رسراند، در قبرال جبرران     مشخص کرده اسرت، المری مری   

: 1356دهررد )قاضرری عبرردالجبار،  عادلانرره آن عوضرری مرری

گویرد: مرا    (. قاضی در جایی دیگر از همین کتاب مری 493

تر است،  ینکه دربردارندة خیری بزرداین رن  را به دلیل ا

 (.312پذیریم )همان:  می

زرتشرتیان نیررز هر نرد سرراحت خداونردی را از انجررام و    

دانند و همۀ امور شرر   اعمال هرگونه ستم و ستمگری پاک می

دانند، در توجیه شر رسیده و الم وارده،  را ناشی از اهریمن می

کره یکری   نکرد دیتفسیری مشابه معتزله دارند. در کتاب ششم 

های مکرر و جرالبی   های پهلوی است، اشاره ترین متن از اصیل

به مسئلۀ شر و نحوة برخورد با آن شده است. در ایرن کتراب   

به نقل از آذربادِ مهرسَپندان آمده است: شاکرم که این مصیبت 

نصیب من شد؛  ون ممکن بود بدتر از این به من برسد. ایرن  

بره روحرم؛  رون تحمرل      مصیبت به جسم من رسرید و نره  

تررر از تحمررل مصرریبت  مصرریبت جسررمی برره مراتررب راحررت

. در اینجرا نیرز   (Shaked, 1979, p.131)روحرانی اسرت   

هر ند شر رسیده از اهریمن است، آذرباد آن را با عطرف بره   

خیر توجیه کرده و پذیرفتنی است. این برداشت از مسئلۀ شرر  

د معتزلره  و این شیوة برخورد با آن بره مبحرث عرو  در نرز    

بسیار شبیه است. در اینجرا نیرز نجرات از عرذاب آن جهرانی      

عوضی است که در برابر آسیب و شر وارده به شخص تعلرق  

 گرفته است.

 

 نتیجه

گفته و مقایسه تطبیقی آنهرا درمیرابیم    براساس مباحث پیش

ها و باورهای اعتزالی ترا حرد زیرادی ریشره در      که اندیشه

باسرتانی دارد و از آنهرا بسریار    های زرتشتی و ایران  انگاره

سرو   متأثر اسرت؛ البتره ایرن میرزان از تأثیرگرذاری از یرک      

محصول برخورد و آشنایی ایرانیران برا اسرلام اسرت و از     

سرروی دیگررر، از علاقرره مسررلمانان برره مباحررث کلامرری و 

شود که البته اسلام نیز مشو ق این مباحث  الهیاتی، ناشی می

یرل تراریخی و دینری در    طور کره بره دلا   بوده است. همان

مناطق مختلف شام، گرایش به قرائت جبری و یرا مرجئری   

با اقبال بیشتری مواجره شرد، در منراطق مختلرف سرواد و      

هایی از اسلام توجه شرد   جبال و نیز شرق ایران، به قرائت

گرایری و اختیرار برود. ایرن امرر       که بیشتر مبتنری برر عردل   

و شریعی و   وضروح در نفروذ عقایرد خرارجی، اعتزالری      به

تردید یکری از   شود. بی ماتریدی در این مناطق مشاهده می

علل مهم ظهور و پیشرفت این عقاید، سابقۀ تراریخی ایرن   

مناطق است. شام با سابقۀ حضور طولانی مدت مسریحیت  

در آن، مستلزم پذیرش عقایدی بود که با دستگاه کلامی و 

ند گنراه  بینی مسیحی مشابهت داشته باشد. مباحثی مان جهان

ازلی و تسلیم در برابر قضا و قدر الهی و مرواردی از ایرن   

شرک   نوع کره در الهیرات مسریحی محوریرت دارنرد، بری      



 
 

 75/ های اعتزالی در متون زرتشتی  تبارشناسی انگاره

 

ای مناسب و مساعد بررای ظهرور، رشرد و گسرترش      زمینه

اند. به همرین ترتیرب،    الهیات جبری و ارجائی فراهم کرده

هایی که پیش از فتوحرات اعرراب مسرلمان جرزو      سرزمین

برودن دیرن    ومت ساسانی بود، بره دلیرل رسرمی   قلمرو حک

زرتشررتی، درون مرزهررای ایررن دولررت از نظررر الهیرراتی و  

بینی زیر نفوذ باورهای این دین قرار داشتند. اسراس   جهان

دین زرتشت بر آزادی اراده و مختاربودن فررد قررار دارد؛   

درنتیجه، بعد از فتوحات مسلمانان نیز این نروع قرائرت از   

مسلمان نفوذ کررد؛ زیررا برا     ین ایرانیان تازهدین بیشتر در ب

ترر و    سابقۀ ذهنی و تراریخی ایشران بره مراترب هماهنرگ     

. به همین دلیل، از همان روزگار آغرازی  نمود تر می نزدیک

سو اسلام برر آنهرا ترأثیر     ورود اسلام به این مناطق، از یک

هرای گونراگون از ایرن     گذاشت و از سوی دیگر، از جنبره 

گرفت؛ و  ون بخش زیادی از حوادث دوران  مناطق تأثیر

خلافت خلفای راشدین در این مناطق رخ داد، مرردم ایرن   

دینری   مناطق نیز بیشرتر درگیرر مسرائل سیاسری و عقیردتی     

ق( و  35شدند. ماجراهای مررتبط برا قترل خلیفره سروم )     

حوادثی که در پی آن و در دوران خلافت امام علی)ع( رخ 

رای حکمیت و...( و همچنرین  داد )مانند جنگ جمل، ماج

ق( ماننرد، قیرام   132-41امیه ) حوادث دوران حکومت بنی

ق(، شورش پسران زبیر در حجاز و  67مختار ثقفی )مقت 

 85عراق، شورش عبدالرحمان بن محمد بن اشعث )مقت 

ق( و پسرش یحیری برن    122ق(، قیام زید بن علی )مقت 

و سابق دولرت  ( و... که بیشتر آنها در قلمر125زید )مقت 

ویرژه ایرانیران    ایرانی ساسانی رخ داد و با اقبرال مروالی بره   

هررای  رو شررد، شرراهدی اسررت از مقبولیررت گرررایش روبرره

خواهانره و درنتیجره، اختیرار در نرزد حامیران ایرن        عدالت

هررا. همچنررین، شرربهات زیررادی کرره بررین بسرریاری از  قیررام

 هرای زرتشرتی وجرود دارد، بره     باورهای اعتزالی با انگراره 

توجه بود. این شباهت  توان به آن بی ای است که نمی اندازه

ویرژه صرفات    ویژه در مباحثی مانند: صفات خداونرد بره   به

ذات، مبحررث رؤیررت، آزادی اراده و گررزینش، اسررتطاعت  

پیش از فعل، لزوم و وجوب ایمران عقلری، حسرن و قربح     

ذاتی، مبحث اَلَم، صدور خیر محرض از ذات پروردگرار و   

در ارتکاب فعل قبیح، حدوث عالم و همچنرین   ناتوانی او

شود. اصرار منابن کلامری   باور به قاعدة اصلح، مشاهده می

و حدیثی به انتسراب قدریره بره مجوسریت برا اشراره بره        

نویسران و   احادیث نبوی و همچنین اشارة بسیاری از فررق 

های ایرانی اعتقاد بره قردر )براور بره      مورخان به سر شمه

ای است که ادعای ما را  نسان( ازجمله ادلهآزادی اراده در ا

دربارة خاستگاه ایرانری دسرتگاه الهیراتی اعتزالری تقویرت      

کند. علاوه برر مروارد فروق، فراوانری تعرداد متکلمران        می

نژاد، از دیگر دلایلی است کره بره اسرتحکام     معتزلی ایرانی

 کند. مدعای ما کمک می
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Abstract 
This question is whether humanism couldn't attract true and authentic insights of religion? A 

positive response to this question will approve a humanistic religious experience, but 

humanistic religious experience probably is not true; because religious experience cannot be 

essentially humanistic. In my opinion, if humanism attracts the insights of religious 

experience, it can shape the "egoistic spiritual experience". Egoistic spiritual experience is the 

result of companionship between religious statements and humanistic beliefs which is rooted 

in a new spirituality (emulation of some religious beliefs) that influenced by humanism. In 

fact, the Egoistic spiritual experience is a thesis prescribed to answer basic question 

considered above. 

Based on the conceptual analysis of the three words "experience," "spiritual" and 

"prescribed", the Egoistic spiritual experience will be defined. In this regard, Egoistic spiritual 

experience means direct knowledge of a man from his internal capabilities which is emerge in 

the internal and individualistic activities rooted in the thoughtless experience and meditation 

in itself. The person for this knowledge should be used to replicate some of its activities; the 

activities which are purely spiritual and subjective. Diminished Sample of this experience 

occurs at some of the focus sports. Precisely these experiences occur in the form of Yoga and 

meditation. 

It is claimed in the philosophy of Yoga; the Yogi increases gradually his ability and personal 

insight practicing and understands himself more deeply. The philosophy of Yoga in particular 

is providing a way to achieve spiritual consciousness. What Yoga demands is the stopping all 

knowing, manipulation, operations, activities and mental cognitions, and also disabling the 

full mind. Full disable of mind to know new and pure knowledge, without any thoughts and 

impressions of all previous mentalities is what Yoga wants. Yoga should be a practical 

process for purification, refining breath and focusing on the essential distinction between soul 

and body and subjective attachments. This process is crystallized with the advent of self-

consciousness. In fact, the aim of Yoga is a firsthand knowledge about the nature of sprit and 

that such knowledge teaches us that nature is independent from anything else in the world. 

But achieving to this knowledge requires limiting and ignoring the function of the body - the 

senses, mind, and reason. 

Today, meditation is done in many forms but there is only one single goal in the apparent 

differences of meditation. That is: "Stopping the minds from attention to external objects and 

events that are causing distress because to achieve to a superior knowledge." In general, the 

relation between Egoistic spiritual experience and meditation from the perspective of the view 

is that the nature of this experience can be seen at the end of meditation; if the nature of 
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Egoistic spiritual experience is inner awareness of the features and capabilities of the inner 

person, meditate is autonomously following the inner world to achieve superior knowledge. 

So the superior and excellence aware that an individual will achieve only in the inner world is 

the purpose of meditation and it is the existential experience - spiritual egoism. 

So we can conclude that Egoistic spiritual experience is a humanitarian effort in hopes of 

attracting the enjoyment of religious-mystical experiences.  Egoistic spiritual experience is a 

kind of moving in order to achieve a consistent experience with religious-mystical 

experiences, but in its opposite. This kind of experience that is concluded from pleasure and 

comes from the problems of contemporary man is based on the vision of modernity focusing 

on Yoga and Meditation. This is poses two important points: first, a new meaning of 

spirituality in the twentieth century as spirituality combined in this word to discover unknown 

dimensions. Second, the nature of this knowledge is completely autonomous. That is, trying 

to experience it completely out of the frame of mind by every human being and understanding 

based on desires and works influenced by it. 

 

 Keywords: spiritual experience؛ self-consciousness؛ inner- knowledge؛ yoga؛ meditation 
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 گرایانه مبتنی بر یُگه و مدیتیشن دینی انسان ۀبررسی برآیند تجرب
 

  محمدحسین کیانی

  

 چکیده

. ایا  تجرباه،   هاای درونای خاویس اسات     ها و توانایی ها، قابلیت واسطه فرد از حالات، ویژگی آگاهی بی« معنوی خودگرا ۀتجرب»

کناد.   به شکل کاملاً درونی و فردگرایاناه ههاور مای   ، فکری و تعمق در ذات خویس در بی هشد های غرق فعالیت ۀبا تجرب زمان هم

آید که یکسره باا نگااهی ابرارگوناه     دست می مدیتیش  بر محوریت درک خودبنیان فرد به نمود بیرونی ای  تجربه از واکاوی یگُه و

هاای   گرایای در ذا ب بصایرت    به دغدغاه انساان   با نظر ،آید. نگارنده در ای  مقاله درونی نائل می به تحصیل خودآگاهی و آگاهی

ذدیاد و   ۀانجامد. ایا  تجربا   معنوی خودگرا می ۀجربچنی  تلاشی در ورطه عمل، به ههور ت ۀدهد که لازم نشان می ،دینیۀ تجرب

نظیار انساان معا ار از     به شکل خارذی در اساتقبال بای   ،شود ملموس که با تحلیل سه مفهوم تجربه، معنوی و خودگرا تشریح می

نگارا و تممال    درون ۀخواهاان تجربا   ،یگُه و مدیتیش  رخ داده است. درواقع، ای  استقبال که ریشه در انتظاری کارکردگرایاناه دارد 

یافت  خویس، رشد و ارتقاء ابعاد وذودی فرد، کسب نیروی درونی، خودپویاایی و خودشاکوفایی    درونی، کسب احساس تمامیت

گرایاناه بار تعاالیم     بودن، شادابی ذسمی و روحی، تحصیل آرامس و... است. ای  ماهیت نگاه انسان معنوی، کسب احساس مقدس

 منجر شده است.« تجربۀ معنوی خودگرا»به ههور  ،ست که در عملدینی اۀ سنتی در باب تجرب

 

 های کلیدی هواژ

 درونی، یُگه، مدیتیش  معنوی، خودآگاهی، معرفتۀ تجرب
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 مقدمه .1

 باا ای  در مقالاه ( ronald hepburn)باورن   رونالاد ها   

 A Critique of) «گارا  نقدی بار الهیاات انساان   »عنوان 

Humanist Theology) که شاواهدی دال   کند می بیان

گرایاناه وذاود    هاای انساان   بر تغییرات بنیادی  در برداشت

 را دارد. یکی از مباحث اساسی که ایجااد چنای  تغییراتای   

هاای   نقاادی  ۀ، اینکه با بررسی تاریخچا است موذب شده

شاود کاه آیاا     گرایی از دی ، ایا  سالال مطاری مای     انسان

های درست و معتبر دیا    توانست بصیرت گرایی نمی انسان

گراهاا   باه دیگار ساخ ، آیاا انساان      .را به خود ذ ب کند

توانسااتند ماابلاً بااه اناادازه مساایحیان و بوداییااان و...  نماای

ونالد ر .را کسب کنند« های تجربۀ دینی ها و بصیرت ل ت»

 ۀفرضای  ۀهاهراً اولای  فاردی اسات کاه درباار      ،بورن ه 

هاای تجرباۀ    هاا و بصایرت   گرایی از لا ت  استقبال انسان»

کارده  تنها به امکاان تحقاق آن اشااره    و  سخ  گفته« دینی

ها باه   گرایی سال . او به ای  نکته بسنده کرد که انساناست

حال  است؛ مبادرت ورزیده« باورها و اعتقادات دینی»نقد 

هاای ناو     میراث و خصیصاه »آنکه تجربۀ دینی بخشی از 

رو، انکاار اعتقاادات، ضارورتاً مساتلرم      ازایا   ؛است« بشر

(. Hepburn, 1963, P. 62هاا نیسات )   انکاار تجرباه  

گرایی و تجربۀ دینی  نحوه تعامل انسانۀ همه، او دربار باای 

همچنی  در باب تغییر و تحولاتی که هریک  ؛سخ  نگفت

و تمثر متقابال   یرگرایی و تجربۀ دینی در پروژه تمث نساناز ا

ماهیات   ۀتار، درباار   گ ارند و از هماه مهام   بر یکدیگر می

 سخنی به میان نیاورد. ،گرایانه تجربۀ دینی انسان

ای  ایده و  ۀبورن، اندیشمندان فراوانی دربار بعد از ه 

 یار  مساائلی نظ  ؛اناد  بسیاری مسائل مرتبط با آن سخ  گفته

گرایی، ادیان شرقی و  آمیر مسیحیت و انسان روابط مصالحه

گرایی، امکان رابطه دیا  و   گرایی، آینده دی  و انسان انسان

هر یک از ای  دو در پا  ایا  رابطاه،     ۀگرایی، آیند انسان

گرایاای،  بررساای ماهیاات و تغییاارات دیاا  متاامثر از انسااان

و  گرایای متامثر از دیا     بررسی ماهیت و تغییارات انساان  

بسیاری موضوعات کلی و ذرئی دیگر. از آن ذمله، نینیان 

در پاساخ   تجربۀ دینی بشراسمارت در بخس پایانی کتاب 

به سلال مهم روزگار ما که درواقع، آینده الحاد چه خواهد 

کناد. اسامارت    اساتقبال مای   باورن  رونالد ه  ۀاز اید ،شد

 بورن سوالاتی شگرف در باب آیناده  ه  ۀلئمعتقد بود مس

واقعاای  ۀکشااد و چنانچااه ایاا  دغدغاا  دیاا  پاایس ماای 

گرایاان محساوب شاود، شااید حااکی از همگرایای        انسان

 ۀگرایای باشاد کاه البتاه نتیجا      تدریجی مسیحیت و انساان 

برای نمونه، مسایحیت   ؛ذدیدی را به دنبال خواهد داشت

طور  به –اش  کارانه های کمتر محافظه در شکل –پروتستان 

کناد تاا دیا  را باه ذاای تفسایر باا         تلاش می  ای فراینده

 وذودی فرد تفسیر کند. ۀنظریات اعتقادی بر حسب تجرب

اما اگر مسیحیت به تجربه و تعهد تنرل یاباد و تصاور    

تدریج از بی  رود، معلوم نیست که از  وذود مستقل خدا به

. اسامارت  دانسات حقیقات   راای  پا  بتاوان مسایحیت    

که مسایحیت در ذاوار    یمنداردارد: باور  درنهایت ابراز می

های مسیحی اسات   اش زوال عقیده که لازمه -گرایی  انسان

باقی بماند. در هااهر، امیاد باه اینکاه سارانجام توافاق        -

گرایی و مسیحیت واقع شاود، خیاال    ای بی  انسان گسترده

گراها از  انسان به بهرمندشدننظر  با ،همه باطلی است. باای 

پا یر   گاو امکاان  و بصیرت دینی، مرحله ذدیادی از گفات  

کاه مسایحیت و   اسات  . به قدر کافی تصدیق شده شود می

 -های اذتماعی و علمی ذهان ذدید  دیگر ادیان از نگرش

اند.  بهره گرفته –اند  گراها به اههار آن کمک کرده که انسان

را به یاک   طرفه ذای خود اکنون احتمال ای  دادوستد یک

 (.392: 2، ج 1383دهد )اسمارت،  میداد و ستد دو طرفه 

سااان، پرسااس اساساای همااواره ایاا  اساات: آیااا  باادی 

 ،گرایاناه  های انساان  نگرش  گرایی با حفظ چارچوب انسان

پاساخ   .کناد  میهای تجربۀ دینی را ذ ب  بصیرت زمان هم

امار، ناوعی تجرباۀ دینای      آغااز مببت به ایا  پرساس در   

 1 بساا تجرباۀ دینای    ؛ اماا چاه  کند می ییدایانه را تمگر انسان

تجربۀ دینای بمااهو    زیراگرایانه گراره درستی نباشد؛  انسان

قدسای و   ا الت امر ۀ. دی  بر پاینیستگرایانه  دینی انسان

و است انسان نهادینه شده  ۀگرایی بر پایه ا الت اراد انسان
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ی اخاتلاف ذاوهری ایا  دو، گاراره تجرباۀ دینا       دلیلبه 

 رسد. نظر می گرایانه پراشکال به انسان

گرایی باا حفاظ چاارچوب     به گمان نگارنده، اگر انسان

های تجربۀ دینی  بصیرت زمان هم ،گرایانه های انسان نگرش

 ۀتجربا »را ذ ب کند، ماهیت چنای  فراینادی باه ههاور     

 حا ال انجامد. تجربۀ معنوی خودگرا  می« معنوی خودگرا

های دینی است که  گرایی و گراره همنشینی باورهای انسان

ای  )و تقلیدگوناه از پااره   ریشه در باروز معنویات ذدیاد    

گرایی دارد. درواقاع، تجرباۀ    باورهای دینی( متمثر از انسان

معنوی خودگرا یک تر برای پاسخ به سلال اساسای فاوق   

تاا   تلاش شده استرو، در ای  مقاله  ازای  ؛شود قلمداد می

بعاد از بررسای مفهاومی ایا       ،تحلیلای  با روش تو ایفی 

 .شودو تحلیل  مطریآن   گراره، شاهدمبال

 

 تحلیل مفهومی ایده .2

و « معناوی »، «تجرباه » ۀساه واژ  براساس تحلیال مفهاومی   

 .شود میتجربۀ معنوی خودگرا تعریف و تبیی   ،«خودگرا»

اعام از   -مسائل ماورایی  ۀالف( تجربه: تجربه در حوز

ایا    2. ا ای از آگااهی اسات   حالات خ  -دینی و عرفانی 

 ؛دهاد  آگاهی درونی هماواره از ذاناب الوهیات رخ نمای    

واساطه از مقاام    آگااهی بای  »تجربه را نوعی  ،چنانچه ه رد

بساا   پنادارد. چاه   ( مای heard, 1985, P. 32) «الوهیات 

از هرگونه باور  ،بینی واسطه به شیوه خاص درون آگاهی بی

هاای   از تجرباه  چنانچاه بسایاری  است؛ به امر قدسی فارغ 

پوسااتی  هاای سارخ   هاای ابتاادایی و عرفاان   ساالکی  آیای   

حالات خا ای از آگااهی     ،گونه است؛ بنابرای ، تجربه ای 

هاای غیرتجربای و    شایوه  بانگری است که  برآمده از درون

 – یبه امر قدس نداشت یا  داشت  اعم التفات -بینی  با درون

 آید. دست می به

نظیاار هاار معرفاات   ،آگاااهی ذهناای   اارف ۀتجرباا

ای از درگیاری مساتقیم و    بلکاه گوناه   ؛الاذهانی نیست بی 

است. بدیهی است چنانچه دیوی  نیار  « وذودی»رهیافت 

آگاهی از علات حصاول تجرباه و نیار     : »است اشاره کرده

بودن تجربه ندارد.  ماهیت واقعی تجربه مدخلیتی در تجربه

اسات   برای اینکاه تجرباه باه وقاو  بدیونادد، تنهاا کاافی       

 «آگاهی نسبی از آن حالت نفسانی داشته باشد ، احب آن

(davis, 1999, P. 23)گوناه   گااه ایا    های   ،رو ازایا   ؛

شاود و   رنگ نمای  گر کم آگاهی وذودی در شخص تجربه

و آگااهی  « ما  »را میاان   ذدانشادنی همواره نوعی اتصال 

 یابد. شده می تجربه

، Spiritusاز کلمه لاتی   Spiritualب( معنوی: واژه 

یاا  « دمیادن »، به معنی Spirareاز ریشه « نف »به معنای 

های لاتای  عهاد ذدیاد،     آید. در ترذمه می« کشیدن نف »

Spiritualis کساای اساات کااه  « شااخص معنااوی»، یااا

القدس یاا نفاوذ روی خادا اسات.      امر روی دراش  زندگی

کم از قارن   دست، به معنای معنویت  Spiritualitasواژه

ای  معنای انجیلی را حفظ کرد؛ اماا در   و رفت کار پنجم به

تاادریج باار نااوعی کااارکرد  قاارن دوازدهاام، معنویاات بااه

انگااری باود.    یافت که در تضاد با ماده  شناختی دلالت روان

برای ای  کلمه تحولات معنایی دیگری رخ داد تا  ،در ادامه

تدریج بر طیاف وسایعی    به ،در اوایل قرن بیستم، درنهایت

پژوهشای از الهیاات    ۀآداب، رسوم و حتای شااخ  از انوا  

(. بر اساس ای ، Principe, 1983, P. 130اطلاق شد )

علاوه بر تعاابیر سانتی    ،فهم عمومی معنوی و معنویتدر 

آن که بر اعتقاد به خدا، عبادت، اماک  م هبی و کمک باه  

ههاور  معانی امروزی و ذدید آن دیگران و... دلالت دارد، 

روی یا ذان انساان، اعماالی    یرمسائلی نظ که با یافته است

همانند مراقبه یا تعمق، احساسی از تمامیت یاا وحادت و   

هشیاری نسبت به آفاق و انف  و... پیوناد خاورده اسات    

 (.49: 1386)ولف، 

 توذاه معنوی برای اشااره باه    ۀدرواقع، استفاده از واژ 

تاا واژه  است انسان امروزی به مسائل ذدید، موذب شده 

در اواخر قرن بیستم، کلیدواژه بسیاری از « معنویت ذدید»

های الهیاتی شود. ایا  مادل معا ار از معنویات،      پژوهس

روندی طبیعی و وابسته به رشدونمو ذسامانی اسات کاه    

انگیره ا لی آن از درون انساان و در قالاب اساتعدادها و    
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ها و حاالات ذهنای سرچشامه     های درونی، قابلیت یتوانای

فکاری،   هاایی نظیار اساتغراق در بای     با فعالیات  گیرد و می

رواناای، تعمااق در ذات خااویس، سااکون و  آزادی روحاای

 شود. سکوت درونی و... تقویت می

ترذیحی که بایس از هماه از معناای ذدیاد معنویات      

تکیه آشاکار بار گارایس درون اسات. آنچاه       ،وذود دارد

ذدید است غیاب مکارر و   ،وضوی در معنویت امروزی به

اساات. در « خااود»ذااودی متعااالی در بیاارون از آشااکار و

دیگر در ارتباا  باا امرقدسای یاا      ،زندگی ،معنویت ذدید

بلکه با ارذا  به امکاناات روی   نست؛ دیگر نیروهای الهی

ها  شود. معنویت، م  وذودی انسان و روان آدمی تنظیم می

دهد و شناخت عمیقی از خودهاای انساانی را    را بروز می

معنویاات بااا  ،سااان . باادی کنااد یباارای سااالک روشاا  ماا

 ,Roof) احساسات و با قدرت درونی انسان سروکار دارد

1993, P. 64 بسایاری از پژوهشاگران نظیار     ،رو (؛ ازای

مارگارت ویلر، نوعی معنویت خاارج از عارف و ذواماع    

شناساند و هرگوناه تالازم میاان      م هبی را به رسمیت مای 

 3 شوند. منکر می را داری معنویت و دی 

منبعاث از   self-orientedج( خودگرا: در اینجا واژه 

باااه معناااای خوددوساااتی و و  (Egoism)خاااودگرایی 

دو رویکارد   باا خاودگرایی   شده است.خودانگاری قلمداد 

، در شناسانه تعبیر روانبه  : نخست، شود یده میمنسجم فهم

سرشت و ماهیات انساان هماواره در خادمت      ،خودگرایی

های درونای خاود او    ت  انگیرهساخ نفع شخصی و برآورده

است. انسان به لحاظ رفتاری، به انجاام عملای ورای نفاع    

شخصی قادر نیسات و انگیاره ا ایل آدمای در پا  هار       

فعالیتی یکسره درذهت نفع شخصی رقم خواهاد خاورد.   

رفتارها و کردار آدمی را براساس  ،شناختی خودگرایی روان

نفا  و درذهات تحصایل منفعات شخصای تبیای         حاب 

دانااد.  کنااد و انسااان را موذااودی ذاتاااً خودخااواه ماای ماای

 ۀشناختی در پی تو یف سرشت و انگیار  خودگرایی روان

 های او است. انسان از فعالیت

پنداشت  ای  ادعاا،   دوم، خودگرایی اخلاقی که با ا یل 

 را آن هایتشریح و بایدها و نبایدرا چگونگی رفتار آدمی 

معتقد است پیوسته بایاد   . خودگرایی اخلاقیکند تبیی  می

تحصایل   ۀبر پایدرست  به دنبال منافع خویس بود و عمل

سااان،  (. باادی 21: 1380)کمدباال، اسااتمنااافع خااود  

. خاودگروی  شاود  مای  بیانخودگروی اخلاقی به دو نحو 

افراد به لحاظ اخلاقی باید باه   ۀکه معتقد است هم  افراطی

نفع م  عمل کنند. نه تنها خود م  باید در پی منافع خاود  

هر ک  دیگری نیر بایاد باه نفاع ما  عمال کناد.       ، باشم

پیداست دفا  از ای  نو  خودگروی بسیار مشاکل اسات؛   

اما شکل دیگر خودگروی اخلاقی به افعال دیگران و اینکه 

بار رفتاار   و  اعتنا است بی باید در پی نفع چه کسی باشند،

خود شخص متمرکر است. ای  شکل از خاودگروی یاک   

شاود: تنهاا در  اورتی     چنی  بیان مای  است و قاعده کلی

الف باید عمل ب را انجام دهد که آن عمل در مجمو  باه  

 (.82: 1385نفع الف باشد )پالمر، 

همان خودانگاری است « خودگرا»البته در اینجا مراد از 

هاای خودگرایاناه    آن، تماامی تعاابیر و انگیاره    که در پ 

و در راستای خوددوستی و خودخاواهی  است متبلور شده 

ساوی درک   کند. در ای  تجربۀ معنوی، اشتیاق به ههور می

شود و فرد فاارغ از   های درونی فرد معطوف می و فهم لایه

قدسای ورای خاود،    تمامی اهداف بیرونای و تصاور امار   

کناد تاا باه درک     تالاش مای  درذهت رستگاری خاویس  

های وذود خود نائل شاود. ایا  تجرباۀ     عمیقی از عظمت

تاار بااه درون خااود و  معنااوی بااه امیااد بازگشاات عمیااق 

 خورد. های فردی هر شخص رقم می متبلورساخت  عظمت

تجرباه، معناوی و    ۀواژ سان و با توذه به معانی ساه  بدی 

آگاهی : شود میچنی  معنا « تجربۀ معنوی خودگرا» ،خودگرا

هاای درونای    هاا و تواناایی   واسطه فرد از حالات، قابلیت بی

هایی کاه   فعالیت ۀبا تجرب زمان هم است. ای  آگاهی، خویس

فکاری و تعماق در ذات خاویس     شدن در بی ریشه در غرق

، به شاکل یکساره درونای و فردگرایاناه ههاور      است داشته

ه البته شخص برای کسب ای  آگاهی باید خود را با  ؛کند می

هااایی کااه  فعالیاات ؛هااا عااادت دهااد تکارار برخاای فعالیاات 
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بلکاه   ؛ذهنی نیسات  ۀتنها یک اید« تجربۀ معنوی خودگرا»

برآمده از تجارب افارادی اسات کاه باا انجاام تامملات و       

یتیشا ،  های متنو  یُگاه و مد   گونه یرهای خاص نظ فعالیت

اناوا    ،اناد. در اینجاا ماراد    ادعای کسب آن را مطری کرده

اعام از ماواردی    ؛های متنو  و متفاوت ای  دو اسات  گونه

تاا   اناد  که سراسر بر تمملات ذهنی و سکون متمرکار باوده  

و تاومم باا حرکاات     اناد  هایی که ذنبه فعاال داشاته   نمونه

آنهااا ناااهر بااه  ۀاعضااای باادن هسااتند؛ امااا رویکاارد هماا

نگاری و هاادف کساب آگاااهی از ابعاادی وذااودی     درون

 شخص است.

برای نمونه و باا تساامح و بارای درک ناازل از چنای       

که در زمان انجام برخی  شود میای به حالاتی اشاره  تجربه

دهاد. ایا  یاک احسااس      های تمرکری رخ مای  از ورزش

تواناد آن را درک کناد. فارد در     فردی است که هرک  می

های تمرکری در آگاهی خاویس   طول انجام برخی ورزش

کند که باا احساسای از اساتغراق در     احساس دگرگونی می

شاود. بادن باه تادریج حاالات خااص و        تمری  آغاز می

بیشاتر،   یرهاا باا تامث    گویی اندام ؛کند ذدیدی را تجربه می

تر و نظمی استوارتر حرکات   تر، کمال مطلوب هرافت کامل

ذای اینکاه خاویس را ذادای از فعالیات     کنند. فرد به  می

بداند و عمل را محصول خود در نظر بگیرد و براساس آن 

کند که بخشای از   تدریج احساس می واکنس نشان دهد، به

ای از کل زماان اسات. گاویی در ساطح      یک سیلان و بازه

بارای مباال    ؛داند که چه اتفاقی قصد وقاو  دارد  بالایی می

ازیک  دیگار چاه واکنشای    توپ به کجا خواهد رفت و با 

خاود   آنکه تممال کناد خودباه    سان، بی خواهد داشت. بدی 

هنگاام اسات. از    چنان واکنشی دارد که درست و بجا و به

شود،  و کند می ندک میکننده، ماهیت زمان تغییر  نگاه تجربه

از خاود   اوگیارد،   زمانی تصمیم مای  گویی در سکون و بی

کناد و   بینای مای   یسالعمل حریف را پا  آگاهی دارد، عک 

 گیرد. برای آینده تصمیم می

ای  ذیمر ردفیلد بر ایا  بااور اسات کاه چنای  تجرباه      

دهاد. او باا اساتناد باه      از همه در بازی گلف رخ مای  بیس

 ۀتجربا  4 اثر مایکل مورفی، گلف در کشور پادشاهیکتاب 

درونی هنگام بازی گلف را به لحاظ خود بازی و وضعیت 

 گوید: کند. او می یروحی بازیک  تو یف م

در ای  باازی بایاد یااد گرفات چگوناه گاوی سافید        »

یک این  قطار دارد باا چوگاان بلنادی      تنهاکوچکی را که 

تر از گاوی نیسات.    چوگانی که سر  آن خیلی بررگ ؛برنیم

باه   یقااً کید دارند که ای  باازی، دق مطرفداران بازی گلف ت

هاا اسات. در گلاف ساعی      تری  باازی  همی  دلیل، مشکل

شود گویی را هدف قارار دهایم کاه در حاال حرکات       می

آورد: ما  اما خود ای  کار مشکل بالاتری را پیس می ؛نیست

فشار ضربت طاولانی و راه نسابتاً    درخودمان هستیم،  تنها

هاای دیگار    در باازی  .باریک به ساوی هادفی دوردسات   

دارد و در  میحرکت توپ ما را آزاد نگه هماهنگی عمل و 

دهد. در میدان گلف، ما همیشه در  میالگویی از عمل قرار 

افراطای   ۀحال ذنگ با آثاار شاوم تارس، تنگای و اندیشا     

که در همی  اثنا بایاد ضاربت را از ذاایی     درحالی ؛هستیم

طلبی درونی  برنیم که کاملاً آرام هستیم. شاید همی  مبارزه

کند و تجربه تعاالی را   گلف را شدید می است که ذ ابیت

ساازد.   پا یر مای   رسیم، کاملاً تشاخیص  ه که به آن میاآنگ

گیارد و   تردید حالت ذهنی است که بدن آن را دربرمای  بی

آیاد   کند و به نظر مای  هی  کوششی شرو  به فعالیت می بی

« کنایم  که ما حرکات تاوپ باه ساوی هادف را اراده مای      

 (.99: 1377)ردفیلد، 

ای در  شک، تجربه حالات روحای باازیک  حرفاه    نبدو

تر از تجربه یک بازیک  آماتور در  یک مسابقه ذدی، عمیق

شاکل   یک بازی تفریحی خواهد بود؛ اماا ایا  حاالات باه    

باه   .دهاد  های یُگاه و مدیتیشا  رخ مای    تر در تمری  دقیق

کاماال بیاانس و  ۀعبااارت دیگاار، یُگااه و مدیتیشاا  نموناا 

چنانچه در تعریاف تجرباۀ معناوی     –هایی هستند  فعالیت

کناد   که فرد با تجربه آنها تلاش مای  –خودگرا بیان کردیم 
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هاا و   واساطه از حاالات و قابلیات    تا به کسب آگااهی بای  

های درونی خود دست یابد؛ بناابرای  ادلاه و آثاار     توانایی

 .شود میای  ایده با بررسی یُگه و مدیتیش  روش  

 

 گهادله و آثار بر مبنای یُ .4

شامل اعمال و  ،البته یُگه با آنکه بعضی از مراحل انجام آن

نگاه عامیانه، ورزش خااص و   و از های بدنی است تمری 

بعضاً روشی برای بهبود حالات ذسمی و روحای قلماداد   

اماروزه  . ورزش و تمری  بدنی  رف نیسات  ، یککند می

هااای یُگااه در دو مکااان متفاااوت، در    برخاای از تمااری 

؛ اماا  شود می یافت« مراسم معنوی»و « ی ورزشیها باشگاه»

درواقع، یُگاه   5 تر از تمری  ورزشی دارد. یُگه هدفی بررگ

هاای بادنی،    ا یل را باید یک رویکرد ترکیبای از تماری   

نگار و... دانسات. یاک     هاا و تامملات درون   مدیتیش ، ذکر

 6 رویکرد ترکیبی مشتمل بر هشت دستورالعمل:

 ؛(yama)داری و پرهیر  خویشت  .1

 ؛(niyama)پرورش و تربیت   .2

 ؛(asana)وضعیت و پرورش اندام   .3

 ؛(Pranayama)کنترل و مهار تنف    .4

 ؛(pratyahara)بازگرفت  و تعطیل حواس   .5

 ؛(dharana)داشت  ذه   توذه و نگاه  .6

 ؛(dhyana)مراقبه و مدیتیش    .7

 .(Samadhi)تمرکر مطلق و خودآگاهی  .8

باا ممارسات در    شاود یاوگی   در فلسفه یُگاه ادعاا مای   

تدریج با افرایس توانایی و بصیرت شخصی  مراحل فوق به

کناد.   تر درک مای  شود و وذود خویس را عمیق مواذه می

ای معتبر برای تحقق آگاهی  شیوه ۀیُگه مشخصاً ارائ  فلسفه

 7 روحی انسان است. -معنوی 

سااخت  و   یُگه برای رسیدن به آگاهی معنوی بر متوقف

کیاد دارد. هادف یُگاه ذلاوگیری از     متسازی ذها    معلوم

هاای   ساازی  و معلوم  پنداری نف  با دخل و تصرف یکسان

و   ذهناای اساات؛ امااا تااا زمااانی کااه دخاال و تصاارف    

بادون داشات     -های ذهنای اداماه پیادا کناد      سازی معلوم

امکان نادارد نفا     -معرفتی از تمایر و تغایر نف  با آنها 

را باا تعلقاات    واقعیت خویس را بشناسد و غیریات خاود  

رو،  (. ازایا  556: 1384ذه  تشاخیص دهاد )چااترذی،    

کاردن   بخشیدن و متوقف آنچه یُگه خواستار آن است، پایان

هاا   ها، عملیات، فعالیت ها، دخل و تصرف سازی معلوم ۀهم

انداخت  کامل ذه  است.  های ذهنی و یا از کار و شناخت

و  از کار انداخت  کامال ذها  بارای کساب آگااهی نااب      

ذدیدی از خود، فارغ از هرگونه پندار و برداشتی از تماام  

 های قبلی. ذهنیت

یُگه را باید فرایندی برای ترکیه عملی، پالایس نفا  و  

تمرکر بر تمایر ماهوی میان نف  با بدن و تعلقاات ذهنای   

شاود.   دانست. ای  فرایند با ههور خودآگااهی متبلاور مای   

ماهیت  ۀواسطه دربار کسب معرفتی بی ،درواقع، هدف یُگه

آماوزد ماهیات    نف  است و اینکه چنی  معرفتی به ما مای 

 ؛ اما رسیدننف  از هر چیر دیگری در ذهان مستقل است

انگاشات    به ایا  داناس مساتلرم محدودسااخت  و نادیاده     

ساان،   اسات. بادی    -حواس، ذها ، عقال   -بدن   عملکرد

ی انگاار  شاود کاه انساان باا تقویات نادیاده       چنی  ادعا می

 ۀشود و به تجرب های فوق به شعور خا ی نائل می فعالیت

 یابد. متعالی و معنوی دست می

 کند: چاترذی تجربۀ معنوی یُگه را چنی  تو یف می

عملیااات و دخاال و  ۀدر مراحاال پایااانی یُگااه، هماا » 

طور کامل متوقاف شاده و دیگار ناه      های ذهنی به تصرف

اندیشاد.   چیاری مای   ۀشناسد و نه دربار ذه  چیری را می

ذهنیاات   ،اسات کاه در آن  « بیخودی در ذ به»ای  مرحل 

د. نشاو  طور کامال ناپدیاد مای    آشکار و پنهان هر چیری به

گونه ناهمواری، فرازونشیب، پساتی و باالایی و    دیگر هی 

طاور کامال از کاار     قراری ذهنی وذود ندارد. ذها  باه   بی

موذب را ایستاده است و ای  مسئله شکوفایی نف  انسان 

چیار در ایا  عاالم     شود... درنهایت، ذه  یوگی بر هی  می

کند. در آخاری    چیر آن را بند نمی شود و هی  متوقف نمی

اشایای ذهاان بار یاوگی متوقاف       ۀمرحله یُگاه، اثار هما   

باه   اوچیر وذود نادارد. نفا     . برای او دیگر هی شود می
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گاردد و از   یعنی شعور و آگاهی محض باازمی  ،ا ل خود

 (.562)همان: « شود مند می بر ذات خویس بهرهوذود قائم 

آگااهی برتاری    ،معرفتی که یُگاه نویادبخس آن اسات   

شود که یکسره قائم بر شاعور، ذات و فردیات    خوانده می

باه معناای خودآگااهی    کاه  یوگی است. ای  آگاهی برتار  

دهای   های بدنی، سکوت درونی و ساامان  استوار بر تمری 

یک واقعیات فیریولوژیاک شاری داده     ۀمباب به ،ذهنی است

یعنای حاواس    –آگاهی ناب باا بادن ذسامی    » 8 شود: می

، نفا  و شاعور یکای دانساته     -های کنشی  حسی و اندام

(. 25: 1382)تلناگ،   «بارد  شود و از ای  بردگی رنج می می

ذه  در نظام یگُه همان فرد است. ذه  هرگونه کاه باشاد،   

گونه است؛ چنانچه اگر ذه  آشفته باشد، فارد   فرد نیر همان

شود.  نیر آشفته است. ای  موضو  شامل بدن ذسمی نیر می

های یگُه بر اهمیات تشاکیل سااختار درسات ذها ،       نوشته

کید دارد. ای  کار باا دادوساتد   مسلامت و شفای بدن ت برای

پا یر اسات.    های حسی مببت  با ذهان بیرونی امکاان  محرک

فیریکای طباق کیفیات سااختار ذها  متبلاور        ۀدرواقع، ماد

 شود. ای  ادعا ریشه در دیدگاه فلسفی یگُه دارد: می

ناپا یر غاایی انساان     بر علم یُگه، حقیقات ذادایی   بنا»

زنده، ا ل  آگاهی در او است. ا ل آگاهی از دو راه خود 

کند: آگاهی فردی؛ آگااهی مطلاق یاا آگااهی      میرا آشکار 

کیهانی. آگاهی در یک انسان باا آگااهی در هرچیار و هار     

و   یکی است. ای  آگاهی نااب، ا ال زناده    ،موذود دیگر

کل عالم است. ا ل  آگاهی در انساان بخشای    کنندۀ روش 

درگیار   تنهااز آگاهی مطلق است... هنگامی که آگاهی فرد 

باشد، درنهایت به سرشات خاویس    ذایگاه معنوی آگاهی

شاود. هنگاامی کاه     برد و با آگاهی مطلق یکای مای   پی می

کاه هماان آگااهی     –سرشت حقیقی خود را  ،آتم  فردی

شاود.   دریابد، تبدیل به روی خودیافتاه مای   –مطلق است 

 (.26)همان:  «ای  رهایی روی از اسارت ماده است

دسات   بنا به تعریفی که از تجربۀ معناوی خاودگرا باه   

آمد، ای  تجربه بر دو ا ل استوار است: نخست اینکاه در  

تعماق در ذات خویشات     برمدارهایی  امتداد انجام فعالیت

هاای نظاری و    ها اعم از نگارش  یابند. ای  فعالیت قوام می

هاای نظاری یُگاه، چنانچاه      های عملی است. نگرش کنس

سااخت  و   یاد داشات، بار متوقاف    تمکچاترذی نیر بار آن  

هااای عملاای یُگااه باار  سااازی ذهاا  اساات و کاانس معلااوم

های متنو  نظیر پرورش اندام، کنترل و مهار تانف    تمری 

ها باه   ویژه انجام مدیتیش  است. دوم آنکه ای  فعالیت و به

هااا و  هااا، قابلیاات واسااطه از حالاات ههااور آگاااهی باای 

انجاماد. در آخاری  بناد از     هاای درونای فارد مای     توانایی

تمرکار مطلاق و   »اناه یُگاه باه    گ هاای هشات   دستورالعمل

مباباۀ غایات    تصریح شده است. ای  مرحله به« خودآگاهی

تمرکر »شود. درواقع،  نگرش و کنس یُگه در نظر گرفته می

باه پشاتوانۀ مراحال قبلای باه ههاور خودآگااهی        « مطلق

انجاماد و ایا  خودآگااهی منطباق بار تجرباۀ معناوی         می

هاا و   ها و قابلیت واسطه از حالت مبابه آگاهی بی خودگرا به

هاای درونای فارد اسات کاه باه گوناۀ درونای و          توانایی

 شود.   سوبژکتیو هاهر می

 

 ادله و آثار بر مبنای مدیتیشن .5

شاود.   امروزه مدیتیش  به انوا  و اشکال فراوان انجاام مای  

ممک  است در خلوت و تنهایی، یا به همراه  دها نفار و  

یاا باا ذکار    . ممک  است در سکوت گیردگروهی  ورت 

بلند و طولانی و عبارات عرفانی اذرا شود. ممک  است به 

حالت نشسته و راحت یا در وضعیتی دشوار انجاام گیارد،   

هاای   رفت  آهسته یا باا پارداخت  باه فعالیات     یا شاید با راه

دقیقاه باه    20یاا   15 تنهاا دنیوی همراه باشد. ممک  است 

اری فارد را  های بیاد  ساعت بیشترامکان دارد  .طول انجامد

های متوالی به خود اختصاص دهد. ممک  اسات   طی هفته

شماری تمرکر شود یا تمرکر تنها بار قسامتی از    به اشیا بی

ناااف و نقطااه میااان دو اباارو و... یااا فرایناادی  یاارباادن نظ

گرا باشاد.   ذسمانی نظیر تنف  و لم  بدن شخص مراقبه

شدن در یاک راز یاا    غرق ،ممک  است هدف از مدیتیش 

تنها سکوتی  ،م یک معما باشد و یا امکان دارد مدیتیش فه

؛ اماا  باشاد  شکل به دور از تمامی اشیا و ضوابط تهی و بی
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هاای هااهری    یک هدف واحاد در پا  تناو  و تفااوت    

 مدیتیش  وذود دارد:

توقف ذه  از توذه باا اشایاء و وقاایع خاارذی کاه      » 

شوند تا آگاهی برتاری از خاود    موذب پریشانی خاطر می

؛ 569: 1384؛ چاترذی، 262: 1386)ولف، « بیایددست  به

 (.47: 1385؛ هامفری، 9: 1379هویت، 

ها اعام   مدیتیش  به معنای تخلیه ذه  از تمام دانستگی

از خاااطرات، تصاااویر ذهناای، افکااار، امیااال، آرزوهااا،    

منظاور:   هاا اسات، باه    انتظارات، عواطاف، طاری و نقشاه   

ورود باه   بارای ها  تگیبست  و رهایی از ذهان دانس رخت»

؛ 35: 1385؛ اشو، 15: 1382)مورتی، « عالم  درونی خویس

(. ذه  مسیری است که به بیرون باز 220: 1380یوگاناندا، 

کوششی بارای بازگردانادن ذها  باه      ،شود و مدیتیش  می

ای بارای   دریچه ،نگری است. ذه  درون و تمرکر بر درون

ساوی   ای به دریچه ،بازنمایی دنیای بیرون است و مدیتیش 

کیاد  مچنانچاه اشاو ت   ؛عالم درون و به سمت آگاهی نااب 

 زیارا تحلیل اخلاق و نظم بیرونی نیسات؛   ،دارد، مدیتیش 

اخلاق، دی ، معنویات، وذادان    یرهر دانستگی بیرونی نظ

ارزش اسات. تنهاا آنچاه از درون شاخص شاکفته       و... بی

(. او 218: 1382)اشاااو،  داردارزش غاااایی  ،شاااود مااای

کند که گرد و غبار  ای تو یف می دآگاهی را بسان آیینهخو

تصااورات ذهناای، مااانع از انعکاااس و بازنمااایی واقعیاات 

سازی  شود. او مدیتیش  را مسیری برای پاک بیرونی آن می

 ،دانااد تااا درنهایاات، خودآگاااهی هاار شااخص  غبااار ماای

(. وانهااادن 80: 1385هااا را بازبتابانااد )اشااو،    واقعیاات

های مدیتیشا  سارانجام موذاب     تمری محتویات ذهنی با 

ساان   بادی   ؛خالی از تمام تعلقاات شاود   ،شود تا ذه  می

گونه شاری   کند. اشو ای  فرایند را ای  خودآگاهی ههور می

 دهد: می

اتفاااقی بااررگ و   ،اگاار بااه مدیتیشاا  ادامااه دهاای   »

شاود. دیگار    افتد. بدنت ذ اب و زیبا مای  باورنکردنی می

نور تبدیل شده است. سابک و   قرار نیست. به پرتنس و بی

هاا از بادنت    توانی ببینی بار سنگی  به بررگی کوه رها. می

شاوند.   ساازی مای   شود. تمام سموم از بدنت پاک خالی می

کام و   ،ذهنت دیگر مبل گ شته فعال نیست. فعالیت ذها  

هایی  شکاف ؛دنآی هایی به وذود می شود و شکاف کمتر می

هاا زیبااتری       شاکاف که هی  فکری در آنهاا نیسات. ایا   

چیار را   تاوانی از میاان آنهاا هماه     زیارا مای   ؛پنجره هستند

گونه که هست و بدون مداخلاه ذها  ببینای. انادک      همان

شود. دیگر نه شاادی و   اندک خلق و عواطف تو ناپدید می

شود تاا   و کمتر می  نه غمگی . تفاوت بی  شادی و غم کم

آن لحظه تو ناه   رسد. در تعادل می ۀاینکه به زودی به نقط

باودن را   ای اسات کاه خاوش    شادی و نه غمگای . لحظاه  

همان  ،کنی. آن آرامس، آن سکوت و آن تعادل احساس می

احساااس خوشاای اساات... طلااو  آگاااهی بااه فاارد گرمااا  

شاود. وقتای آگااهی در     بخشاد و کااملاً احسااس مای     می

باه راه   و شاود  مای انرژی احسااس   ،شود شخص بیدار می

برخلاف نیاروی ذاذباه باه باالا حرکات       افتد و فرد را می

 (.68)همان،  «دهد می

دلیال دیگاری ورای    -در غرب  ویژه به –البته امروزه  

موذب  رارغبت دوچندان به مدیتیش   ،کسب آگاهی برتر

طراوت ذسامی و   ،شده است. اینکه پرداخت  به مدیتیش 

انجاماد.   و به تحقق آرامشی عمیق می برد میروحی را بالا 

سلامت ذسم و ذها    ،ش یمدیت»شود:  ادعا می ،و درمجم

دهد و ای  ادعا با ثبت تغییرات فیریولوژیاک   را افرایس می

: 1379)هویات،   «عاملی  مدیتیش  به اثبات رسایده اسات  

(. البته وضعیت ذسمی و تغییرات ذهنی کاه محصاول   10

عناوان   باا ای است برای آنچه از آن  ، نتیجهاستمدیتیش  

شاود. اشاو اباراز     قلماداد مای  « خودآگاهی یا آگاهی برتر»

شاود،   دارد از همان لحظه کاه خودآگااهی حا ال مای     می

 گوید: تر خواهی شد. او می تر و شادمان همواره عاشق

هنر مدیتیش  آرامس، سکوت و نشا  اسات. معجاره   »

کنناد. مدیتیشا     اینجاست که آنها از درون تو فاوران مای  

دارد. وقتی پی ببری کاه ایا     را از سر راه برمیتمام موانع 

هی  ارتباطی باا چیاری در بیارون از وذاودت نادارد، از      

ات  شاوی و در تنهاایی   وابستگی به دیگران آزاد و رها مای 
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 (.62: 1385 )اشو، «شوی شاد و پرنشا  می

نسبت تجربۀ معنوی خودگرا و مدیتیش  از ایا  منظار   

ربه در غایت مدیتیشا   شود که ماهیت ای  تج مشاهده می

معناا کاه اگار ماهیات ایا  تجرباه،        شود؛ به ای  متبلور می

هاای درونای فارد     هاا و تواناایی   آگاهی درونی از خصیصه

پنداشاات   تعمااق در ذات خااویس و بااا ا اایل    برماادار

خودبنیادی است، هدف مدیتیش  نیر ورود به عالم درونی 

ا، معنا  خویس برای رسیدن به آگاهی برتار اسات. باه ایا     

آید و  دست می آگاهی برتری که تنها در عالم درونی فرد به

  هدف از مدیتیش  نیر و ول باه آن اسات، هماان تجرباه    

معناوی  خاودگرایی اسات کاه در مقاام تبیای  آن        وذودی

هاا،   واساطه فارد از حاالات، ویژگای     آگااهی بای  « گفتیم: 

و ای  تجربه،  های درونی خویس است ها و توانایی قابلیت

فکاری و   در بای  هشاد  هاای غارق   فعالیت ۀبا تجرب نزما هم

به شکل کاملاً درونی و فردگرایاناه  ، تعمق در ذات خویس

آنچه رابطه میان تجرباۀ معناوی خاودگرا و     کند. ههور می

بخشد، توذه به ای  نکتاه اسات کاه     مدیتیش  را عمق می

های برآماده از   کم تحلیل یا دست –های سنتی  میان قرائت

هاای مادرن از غایات     و برداشات  –دیتیش  نمونۀ سنتی م

نظر وذود دارد؛ زیرا دیدگاه کساانی نظیار    مدیتیش ، اتفاق

هاای   ولف، چاترذی، هویت و هامفری با نگااه تئوریسای   

گرایاای ذدیااد نظیاار مااورتی، اشااو و یوگاناناادا   معنویاات

اند  عقیده همخوانی دارد. چنانچه گ شت، ای  دو طیف هم

عالم درونی بارای رسایدن باه    که هدف مدیتیش  ورود به 

 آگاهی برتر است.

 

 تحلیل و بررسی.6

و هار دو از   اناد  های ذدیادی نباوده   یُگه و مدیتیش  مدل

 آیناد. آنچاه موذاب شاده     های سنتی به حساب می روش

کساب تجرباۀ    بارای هاایی   مدل، تا از ای  دو روش است

هااای اعتقااادی و  ، ههااور نگاارشباشاادمعنااوی خااودگرا 

بیساتم   هی است که متمثر از باورهای ساد انتظارات کاربرد

بر تمرینات یُگه و مدیتیش  حاکم شده است. درواقاع، در  

ذامعه سکولار معا ر با ذات ماتریالیستی کاملاً باه ههاور   

نشسته، اقبال به معنویت و گرایس به اعمال معنوی تجدید 

هاای   حیات یافته اسات. ایا  فرایناد باا کنادوکاو آماوزه      

رگوناه قومیات و موقعیات ذغرافیاایی     فاارغ از ه  ،قدیمی

ای تسهیل و تشدید شده است. آنچه در ای   نحو گسترده به

میااان ذدیااد اساات بیاانس متاامثر از مدرنیتااه و انتظااارات 

هاای معا ار انساان اماروزی در      ملموس برآمده از چالس

 ،گرایی ذدیاد  بازخوانی باورهای سنتی است. ای  معنویت

شناساا دارد. باه دیگار     لپیوند ناگسستنی با ساوژه یاا فاعا   

گرایی ذدید در لوای تمامی باورهاا   سخ ، تلاش معنویت

شناسا،  و تعالیم عملی، اعطای ا الت معنابخشیدن به فاعل

شناسای   کشف ذات فردی خویشت  و فهم متماایر از روان 

ای  مایاه  گرایی ذدید درون سان، معنویت انسان است. بدی 

 گرایانه دارد. یکسره انسان

موضاو  مقالاه و باا انادکی      با توذاه باه  باب، در ای  

، نخسات : آیاد  دست مای  بهمتفاوت  ۀدو نو  تجرب، تسامح

باب تحقاق تجرباۀ دینای اسات. در ایا        نگرش سنتی در

 ااورت  ماادل، آگاااهی ماااورایی در مواقااع خاااص و بااه 

 ،شود. اساس ایا  تجرباه   غیرمنتظره به ذه  فرد پرتاب می

 ؛ساالکانه فارد اسات   قدسای در حیاات    ههور هیبت امار 

 یکسره باا اراده امار   است و ای که موهبت امرقدسی تجربه

باا اتخااذ    طرفاه  یکانجامد. ای  عنایت  قدسی به تحقق می

شود و چنی  سلوکی مقدماه   سبک زندگی ملمنانه آغاز می

؛ اما تحصایل چنای    آورد یحصول آگاهی دینی را فراهم م

 شود. میتنها با التفات به امر قدسی محقق  ی،آگاه

، نگرش ذدیدی در دوران معا ر است. البته ایا   دوم 

ریشاه در   زیارا مدل به یاک معناا هرگار ذدیاد نیسات؛      

هاای اولیاه آن در    های ذاتی انساان دارد و نموناه   خصیصه

های سرخدوستی  عرفان مخصو اً ،های ادیان ابتدایی تجربه

هاای   ؛ اما در دنیاای اماروز باا تماام ویژگای     شود می یافت

بادیل ماواذهیم.    کاملاً ذدید و بی العاده آن با نمونه  خارق

تممل خودبنیاد و با تمساک   باآگاهی  ۀمباب تجربۀ معنوی به

آیاد. حصاول چنای      بینای پدیاد مای    هاای درون  به روش
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ای به شکل ذاتی در نهان انسان وذاود دارد و فاارغ    تجربه

 یریکاارگ  از هر عامل خارج از وذود انسان، با تممال و باه  

. هدف از ایا  تجرباه و   آید دست می بهکارهای مربوطه  راه

ای تحصیل ناوعی   یا به دیگر سخ ، محصول چنی  تجربه

آرامس و سکون به همراه بصیرت درونی از ایا  حاالات   

 است. ای  خود سرآغاز سبک زنادگی معناوی در ذهاانی   

آن  ،زدگی ای الحادی شده و تکنیک طور فراینده که به است

و « تامملات درونای  »تاا شااید باا     است روی ساخته را بی

سااختار تجرباۀ معناوی ساوبژکتیو و     « های روانای  تمری »

 خورد.بذدیدی رقم 

 واحااد  ۀگاارارو  برداشاات اولیااه از تحلیاال سااه واژه 

تجربۀ معنوی  ای  است که« خودگرا»و « معنوی»، «تجربه»

خودگرا حالت خا ی از آگاهی درونی اسات کاه بینشای    

دهاد. ایا     دست می ودی فرد را بهمنطبق بر چارچوب وذ

واساطه متبلاور    حالت درونی که همانند آگاهی روانی و بی

روانای فارد دارد و    شود، رابطه تنگاتنگی با بعد وذودی می

باا آراماس    زماان  هام  ،بخشی فاردی  در پ  ایجاد وحدت

روحی ناشی از احاطه وحدت شخصی و فارغ از هرگوناه  

 ۀمبابا  کلیت فرد را باه  ، تشدد اعتقادی و چندپارگی روانی

عااد گیاارد. ایاا  آگاااهی بُ  یااک واحااد منسااجم دربرماای 

های پنهان وذاودی فارد را ارائاه     و لایه داردشناسانه  روان

بر بنیاد رضایتمندی از خود، تحقق آرامشای بار    و دهد می

پایه رسیدن به یکدارچگی فاردی و رهاشادن از تکبرهاای    

 9 .شود میموذب  راذهنی 

و فی برای آگاهی و معناوی اسات:    ،درواقع، خودگرا

آگاهی خودگرا مبتنای   .آگاهی خودگرا و معنویت خودگرا

و تنقایح ماهراناه    10 بر دوران مدرن با تر آغازی  دکاارت 

رقم خورد و حاکی از ادراک خودبنیاد و معرفات   11 کانت

شده فرد از تمام امور بیرونی )ابژه( بود؛ اما معنویت  درونی

یااافت   گااری شخصای باارای تعاالی  ن ساوبژکتیو یاک درون  

شود. مراد از امر متعالی و امر قدسای در تجرباۀ    قلمداد می

گرایی  ذهان و تجربه معنوی خودگرا که یکسره بر بنیاد ای 

تصویری موهوم و تار از فرارفت  م  ماادی   ،شود اقامه می

متعلقات تجربی بنا شده است. باه دیگار ساخ ،     ۀاز حوز

ی خااودگرا بااا تمماال در ذات گویااا فاارد در آگاااهی معنااو

هاای   حال بحاران   بارای خویس، به ایراد منولوگ معناوی  

ای  پاردازد و باا اساتمداد از پااره     روانی خویس مای  روحی

کاه   ییهاا  اباژه و  ها و البته تمسک به برخای اماور   فعالیت

 ،دهاد  درکی کاملاً درونی و خودبنیادی از آناان ارائاه مای   

هاای   حاالات و قابلیات  های ذاتی و  کوشد تا از توانایی می

خویس آگاه شود. ای  آگاهی که به شکل متعاالی پنداشاته   

هاای خاود، احسااس     نگرانای  شود، متضم  غلبه بر دل می

رضایتمندی از خویس، شعور و شعف درونی و مهربانی با 

 خود، سد  دیگران و همنوعی با آنان و... است.

و  در ای  تجربه، آگاهی از امور کاملاً سوبژکتیو اسات  

مبنا بر ای  است که دیگر های  دیا ، ما هب، اتوریتاه و     

ای  کتاااب و آمااوزه مقدساای  مااا را بااه چناای  تجربااه    

رسانند. معنای خود هر فارد، آگااهی سراسار ذاتای و      نمی

واساطه باا ذات خاویس،     ه بیهمواذ ۀدرونی است و لازم

گرا و خودبنیاان اسات. تنهاا     تنها اتخاذ یک رویکرد درون

 باا تاوان افارایس معرفات فارد را دارد و      تجربه سوبژکتیو

شاود. در   ای احساس امنیت و تعالی فراهم مای  چنی  تجربه

و  شاود  مای هاای الوهیات غایاب     ای  بینس معنوی، ویژگی

های وذودی فرد باه امیاد متبلورسااخت      یکسره به خصلت

شود. اگر بعضاً یاادی از خادا باه     های درونی اتکا می قدرت

یافتاه در   ی ساخته، پرداختاه و تشاخص  آید، تنها مفهوم میان 

محصول ما . ولاف بار     ۀمباب ذه  آدمی است؛ یعنی خدا به

ای  باور بود که شااید علات محبوبیات مدیتیشا  در میاان      

ذویناادگان معا ااار، اساااتقلال آشاااکار آن از اعتقاااادات  

خداپرستانه و باورهای م هبی باشد و نیار شااید باه همای      

تری  روش تجربی  اربردیمدیتیش ، ک ۀدربار  پژوهس ،سبب

 (.260: 1386شناسی دی  شده است )ولف،  در روان
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گرایانه به امیاد ذا ب     تجربۀ معنوی خودگرا، تلاش انسان

عرفانی است. حرکتی که در راساتای   های دینی تجربه  ل ت 
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عرفاانی رقام    هاای دینای   ای همگون با تجربه کسب تجربه

لحاظ ماهیت در تقابال باا آن قارار     حال آنکه به ؛خورد می

رود.  شامار مای   ای متفاوت و نااهمگون باه   و گونه گیرد می

ذااویی و ناشاای از  ایاا  نحااوه از تجربااه محصااول لاا ت

  بار بنیااد بیانس    و مشکلات وذودی انسان معا ار اسات  

خاورد و   مدرنیته و با تمرکر بر یُگه و مدیتیشا  رقام مای   

شده از  نخست، معنای ذدید ارائه حائر دو نکته مهم است:

معنویاات تااومم در  ۀمباباا معنااوی در قاارن بیسااتم بااه ۀواژ

بااودن اساات کااه در مساایر کشااف راه معنااا،       ذهااان

 ۀیاافت  ابعااد ناشاناخت    بخشیدن خویشات  و تمامیات   تعالی

کوشد. دوم، ماهیت یکسره خودبنیان ایا  آگااهی    خود می

تجربه  برای است. به ای  معنا که ضرورت التفات و تلاش

یکساره برآماده از چاارچوب     ،آن توسط فردفارد انساانی  

کننده، آگاهی را مبتنای بار    ذهنی او است و اینکه فرد تجره

 کند. و متمثر از آن عمل می کند میو تفسیر   امیالس فهم

در  وخاستگاه ای  تجربه در نیازهای عملی نهفته است 

 گرایاناه در  های مدرنیتاه و رویکارد انساان     پی بروز بحران

ای  معناایی و ههاور پااره    باب مسائل هویتی و معضال بای  

شناسانه سر برآورده اسات. تجرباۀ معناوی     مشکلات روان

نتیجااه نظااری تمماال در باااب کوشااس  ۀمباباا خااودگرا بااه

گرایی بارای ذا ب لا ت و بصایرت تجرباۀ دینای        انسان

بسان کیفیتای روانای باا تامملات      آگاهی معنوی که ؛است

خاورد و   کاوی ابعاد روحی شخص رقم مای نگر و وا درون

به شکل ملموس در قالب برخی آداب و حرکاات خااص   

های یُگاه و   کند. ههور ای  تجربه با انجام تمری  ههور می

تنها  وفارغ از التفات به مبانی و مبادی سنتی آن  ،مدیتیش 

منظااور اسااتفاده ابااراری و در راسااتای کسااب تجربااه   بااه

یاافت    کسب احساس تمامیات  نگری و تممل درونی، درون

خویس، رشد و ارتقاء ابعاد وذاودی فارد، کساب نیاروی     

، کسااب - خودپویااایی –شاادن در زناادگی  دروناای، پویااا

بودن، شادابی ذسامی و روحای، تحصایل     احساس مقدس

گرایانه باه تعاالیم    آرامس و... است. ای  ماهیت نگاه انسان

ههاور  سنتی، در باب تجربۀ دینی اسات کاه در عمال باه     

 منجر شده است.« تجربۀ معنوی خودگرا»

 ها نوشت پی

طااور کلاای، در فضااای  در اینجااا ماارادم از دیاا  و بااه -1

تر  فرهنگی غرب مشخصاً مسیحیت است و با نگاهی فراخ

 ادیان توحیدی.

واضح است که تجربه در کاربرد عرفای و فلسافی باه     -2

کار  هگ اردن ب معنای تحصیل مطالبی با آزمودن و به امتحان

اولی  مرحلاه   ۀمباب رود و همچنی  به معنای احساس، به می

 ادراک انسانی.

هایی میاان ایا  دو اشااره     هرچند که به وذود شباهت -3

 برای مبال نگاه کنید به: ؛دارد
Margaret Wills, Connection, action and 
hope, in Journals: Religious Health, vol 46. 
P: 423-436. 
4-

 
See: M Murphy, Golf in the Kingdom, 

new York: penguin books. 1972. 

: شاود  میهای کلاسیک یُگه حول شس مدل بیان  نمونه -5

)متمرکر بر اذکار، ا اوات   Mantra Yoga. منتره یُگه 1

. کرمه یُگاه  2؛ برای تمرکر فرد برای تعالی فکری خویس(

Karma Yoga       متمرکار بار رهاایی گ شاته و آیناده و(

. 3؛ با ساکوت و آراماس در زماان حاال(     زمان همزندگی 

یگُه )متمرکر بر تممل و تفکار بار    Bhakti Yoga بهکتی

)متمرکار بار    Yoga Kundalini. کندالینی یُگه 4؛ خدا(

. راذاه  5؛ چاکراهاا( کاردن   تحریک کنادالینی بارای فعاال   

ذها    ۀدهناد  رل و نظام )متمرکر بر کنت  Raja Yogaیُگه

 Patangli Yoga. یُگاه پتنجلای   6؛ برای کسب آگااهی( 

 ،مراحاال تلفیقاای(. مااورد اخیاارر تعاادادی از )متمرکاار باا

تاری  روش یُگاه در    تاری  و متاداول   تری ، سانتی  معروف

هاای   آید. نگاه کنیاد باه: یُگاه ساوتره     ذهان به حساب می

 .1380پتنجلی، سوامی ساتیاناند، 

؛ معرفی مکاتب فلسفی 270: 1382ادیان، تاریخ ذامعه  -6

 .29: 1380های پتنجلی،  ؛ یُگه سوتره563: 1384هند، 

گساتری در   ؛ دم269نگاه کنید به: تاریخ ذامعه ادیاان:   -7

 . و ... 548های فلسفی هند:  ؛ معرفی مکتب8یُگه: 

درک یُگاه از راه شاناخت   »برای تفصیل نگاه کنید باه:   -8

« کندالینی یُگه؛ اسرار ت  آدمی»نگ و اثر سولوچانا تل« بدن
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مرحله هفتم از  کهاثر ساتیاناندا ساراسواتی. حتی مدیتیش  

، فعالیت مغری مرتبط است های هشتگانه یُگه دستورالعمل

شاود: نگااه کنیاد باه      با کسب آگاهی و هوشیاری معنا می

 .47اثر نائومی هامفری، ص « مدیتیش ؛ طریقت باطنی»

با بروز حالات بدنی  زمان هم ،شخصی نمود ای  تجربه -9

شود. حالات ذهنی نظیار سابکی    و ذهنی در فرد هاهر می

روان، ایجاد احساس عشق و مهرورزی، آرامس فکر، فارار  

ها... و حاالات ذسامی همانناد:     ها و پراکندگی از آشفتگی

شدن عضلات، کاهس فشار خون. نگاه کنید به:  خلسه، شل

 ه، فصل یُگه و درمان.ساراسواتی، هاتا یُگ سوامی

اندیشم،  اشاره به کوگیتو دکارت، یعنی همان شعار می -10

( کاه آغاازگر مسایر    Cogito ergo sumپا  هساتم )  

گرایاناه شاد. او بارای توذیاه نظاام       شناسی انساان  معرفت

کناد. در واقاع،    فلسفی خود از لفظ خداوند نیر استفاده می

ای وذود ذهان علاقه دکارت به خدا نه برای خدا، بلکه بر

شاود تاا    طور مصانوعی باه  احنه آورده مای     بود. خدا به

گرایانه در باب ذهان  تضمینی برای حقانیت نظریات انسان

ویلیاام   ،باشد و نه چیر دیگر. روایت شده که اسقف اعظم

باارتری  زماان   تمدل در هنگام تفکر از خود پرسید: فاذعه

باه پرساس   در تاریخ اروپا کدام بوده اسات  او درنهایات   

خویس چنی  پاسخ گفت: وقتی که دکاارت در اتااقی کاه    

باا بخاااری گارم شااده بااود، خاودش را محبااوس کاارد و    

 (.48: 1375سرانجام به کوگیتو رسید )براون، 

 Copernicanناااهر بااه انقاالاب کااوپرنیکی )    -11

revolution      کانت. ایا  نظریاه مساتلرم آن اسات کاه )

ایا    ۀتنهاا فاعال  مادرک اسات و لازما      ،محاور شاناخت  

چنانچاه   ؛تطابق اعیان با ذه  است و نه برعک  ،شناخت

شد که تمامی معرفات آدمای    تا قبل از آن چنی  فرض می

معرفتاای کااه یقیناای،  ؛بایااد مطااابق بااا متعلقااات او باشااد

شناساانه   ضروری، کلی و عینی است؛ اما انقالاب معرفات  

چنانچاه اتای  ژیلساون     ؛کانت مستلرم انکار متافیریک بود

رساد کاه روش  احیح     کانت به ای  نتیجه می»گوید:  می

متافیریک، در اساس همان روشی است که نیوت  در علوم 

گیاری نیار نائال شاده      طبیعی به کار برده و به نتایج چشم

ای که ای  عبارات سااده را   است. او در همان روز و دقیقه

ر ورای آن، کارد کاه د   نوشت از خط مرگای عباور مای    می

توانسات در   ای نمای  بیابان خشکی بود و هی  مابعدالطبیعه

عناوان قاضای    آن زیست کند. یک علم با معیاری ذدید به

رتبه برای قضاوت درباره فلسفه تعیی  شده باود؛ اماا    عالی

پا یر   طور که مابعدالطبیعه باا برهاان ریاضای اثباات     همان

هد بود. از روی نخوا پ یر نیست با برهان فیریکی نیر اثبات

شرف و وذدان حکم قاضای ذدیاد، نااگریر محکومیات     

نظر کانت، آنچه وذود واقعی دارد، در زماان   فلسفه بود. به

دانسات کاه ایا  گفتاار      و مکان خا ی است؛ اما او نمای 

 (.213: 1377)ژیلسون،  «متضم  انکار متافیریک است
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Abstract 
The aim of this study was to find a Quranic-mystical definition for “Ahadiat” (oneness). For 

the Quranic part, it focuses on Tohid Sura, as the one that informs of the notion of Ahadiat, 

which is at the apex of monotheism. This information comes in an impossibly simple form 

through a negative structure different from usual demonstrations. Mysticism is a practice 

whose fundamentals are also monotheistic and is rooted in the Quran. Therefore, this study 

first follows Quranic implications of “Ahad” (the One) using a semantic approach (i.e. 

through morphology, associate and succession relations, context) and by analyzing Islamic 

narrations and interpretations. It then compares the results with definitions in mystical 

tradition to illustrate the concept’s perceptual space. The Quran and Islamic narrations use 

negative descriptions for Ahadiat: presence, names and attributes, need, disjunction-based 

relationships, dissimilarity, similarity, and independence are all detached from this concept. 

Similarly, in mysticism Ahadiat is a degree detached from presence, names and attributes, 

divinity, relation, speech, and address. These detachments can be referred back to the 

detachment of “relation”, as the Sura is an answer to the question of the relationship between 

God and Being. This denial of relation should be defined together with the concept of 

“Samadiat” (needlessness), which signifies the closeness of God with Being. However, even 

“closeness” is unexpressive of the nature of this connection; it is so close that there remains 

absolutely no space for “otherness” or “independence”. This is why “relation” is detached 

from Ahadiat. The oneness of God with its creation has also been uncovered by pantheistic 

mysticism through the theory of manifestation. But, are Ahadiat and “unity of God and 

creation” really understandable? Ahadiat is, indeed, understandable, although it is used in an 

indefinite form. God (Allah) is both “Ahad” (the One) and “Samad” (needless); thus, it is as if 

the goal of being is oneness. Oneness is accessible, and only in oneness is oneness 

understood. It is a different type of understanding, totally beyond reason. It is only realized in 

“unity”. Both the Quran and Mysticism annunciate the possibility of unity with Ahadiat. This 

unity is achieved through love. Samadiat implies perfect goodness and something that can be 

loved, while Ahadiat is a degree beyond Samadiat, and therefore, even a loving relation is 

unexpressive of it. In Mysticism, Allah has two manifestations: one is a product of the quality 

of the recipient (the container) – the lover’s manifestation, and one emanates the quality itself 

– the beloved’s manifestation. Human being is the only creature capable of love of God, and 
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can acquire the capacity to understand Ahadiat through the beloved’s manifestations and 

successive annihilations (unification with the beloved). In a sense, man’s existence is 

transformed in the course of perfection and moving toward the absolute truth: not only God is 

individualized in man, but also man is completely unified with God. In the latter, there is no 

bifurcation of the lover and the beloved – all is the beloved. The Muhammadia truth, which is 

the source of creation and worldly relations, is an example of this unity. It is seen that the 

Sura begins with “Ghul” (say), and the Prophet “says” about Ahadiat. It is worth mentioning 

that, this study implicitly shows that mystical knowledge is built on top of Quranic concepts.  

 

Keywords: Ahad, Allah, Samad, Vahed (the Only), relation  
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 سمیه نادری -مهدی مطیع

  

 چکیده

کند؛ آن هم در ظاهری سهل و ممتنع و ساختاری سللبی کله   احدیت، قلۀ توحید است که سوره توحید این مرتبه را گزارش می

نشلینی، اانشلینی و   شناختی، روابط هماثباتی معمول، متفاوت است. در نوشتار حاضر با روش معناشناختی )واژههای از معرفی

سیاق( و تحلیل روایات و تفاسیر، مفهوم قرآنی احد، واکاوی و سپس با احدیت عرفانی، مقایسه و موازنه و درنهایلت، فالای   

پذیر نبودن آن اشاره دارند. خدایی که در وهلم و   از احدیت به شناختادراکی آن به تصویر کشیده شده است. توصیفات سلبی 

اندیشه و وصف بیاید، نه خدای مطلق که خدای مخلوق در اعتقاد است. همچنین اوصاف سلبی از نسبت بسلیار نزدیلذ تات   

اسلتقلل بلاقی   با مواوات حکایت دارد؛ نسبتی که حتی تعبیر نزدیلذ نیلز بلرای آن نارسلا اسلت و الایی بلرای  یریلت و         

انلد. احلدیت در ینلاننی    گذارد؛ چنانکه عارفان وحدت واودی با نظریۀ تجلی، از راز عینیت حق و خلق پلرده برداشلته   نمی

شود. بله نلوعی انسلان    شود. این یناننی با تجلیات محبوبی و فنای محب از محبی و ورود او در محبوبی حاصل میادراک می

 شود.یابد )قرب نوافل( و او در خدا فانی )قرب فرائض( و با خدا ینانه میانسان  فردیت مییابد و خدا در تبدل واودی می

 

 های کلیدیواژه

 احد، الله، صمد، واحد، نسبت
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 مقدمه
نوشتار حاضر با محوریت سوره توحید و عرفلان بله دنبلال    

است. انتخاب ایلن دو  « احد»عرفانی از  -ارائۀ مفهوم قرآنی 
 های خاص سوره و عرفان بوده است.محور به دلیل ویژگی

دارد.  سوره توحید مرتبه خاصی از توحیلد را بیلان ملی   
( و ژرفلای معنلای   93ق: 1398هم شأن نزول )ابن بابویه، 

( 91/1ق: 1407ژرفایی به بلندای آخرالزمان )کلینی،  –آن 
که تنها یذ بلار در  « الصمد»و « حدا»و هم در برداشتن  -

نظیری از خداوند در این سوره اند، بر معرفی بیقرآن آمده
 ناظر هست.

عرفان هم به دلیل موضوعش که شناخت خدای متعلال  
( و هم بله  5-7: 1381و اسماء و صفات اوست )قیصری، 

السلم  لحاظ خاستناه قرآنی و بالیدن در مکتب ائمه علیهم
و  67، 123م: 1979؛ زیعللور،  27-31: 1382)نیکلسللون،  

؛ 63/2و69م: 1954؛ مبلللارک، 8: 1373؛ نویلللا، 115-110
؛ مطیلع،  52: 1376؛ زریلن کلوب،   244/1: 1369مطهری، 

( و هم از حیث مبنا و آرمان توحیدی )سلمی، 154: 1382
؛ نیکلسللللون، 141-145: 1417انصللللاری،  ؛30/1: 1369
 ( محور دوم این پژوهش است.30-28: 1382

بلودن و   هایش با واحد، نکرهمعنای لغوی احد و تفاوت
دهلد احلدیت   نشلینی آن بلا  یلب هویلت نشلان ملی      هلم 

تلر  هلای دقیلق   دستیابی و شناخت است؛ اما بررسی  یرقابل
کنللد ایللن مرتبلله سللوره و تطبیللق بللا عرفللان آشللکار مللی 

 شدنی است؛ ادراکی متفاوت و از سنخی دینر. ادراک
 

 بیان مسئله
دنبال رمزگشایی از مفهوم احدیت و به تصویر پژوهش به 

کشیدن فاای ادراکی آن است و در پی پاسخ به سلواتت  
 زیر است:

 احدیت در قرآن چنونه تبیین شده است.
 عرفان چه تبیینی از احدیت دارد.

 شود.احدیت چنونه درک می
 

 روش
هللای معناشللناختی نظیللر   بررسللی ابتللدا بللا اسللتفاده از  

نشینی و اانشینی و همچنین روابط هم شناسی، سیاق، واژه
فاسلیر مفهلوم قرآنلی احلد بله دسلت       روایلات و ت  تحلیل

آید. سپس تبیین قرآنی با گلزارش عرفلان از احلدیت،     می
هلای قرآنلی و عرفلانی،    موازنه و درنهایت با تلفیلق یافتله  

 شود.فاای ادراکی آن ترسیم می
معناشناسی روشی است که بلا مطالعلۀ علملی ملتن بله      

نبال کشف معنا و مقصود گوینده )مؤلف( اسلت و در آن  د
شلود؛ بلرخلف مطالعلات    مثابلۀ اثلر ننریسلته ملی     متن به

شلود و  مثابۀ متن فلر  ملی   هرمنوتیکی که در آن، متن به
: 1388فهم مخاطب، محور است، نه ملراد مؤللف )مطیلع،    

ننر،  ننر و کلی (. این مطالعه در دو نوع بررسی ازئی106
کنلد و شخصلیت    معنایی واژگان را کشلف ملی  های مؤلفه

 .1کشد واژه را به تصویر می
 

 احد در قرآن .1

 احد. 1-1

 احد در لغت و اصطلاح. 1-1-1
هسلتند؛ املا بلا هلم     « وحلد »واحد و احد، هلر دو از  

هایی دارند: احد از اعلداد نیسلت و در موضلع     تفاوت
رود؛ وللی واحلد اول اعلداد اسلت و     نفی به کلار ملی  

در موضللع اثبللات؛ بللرخلف واحللد، احللد کللاربردش 
( 70/3و 448/3ق: 1414پذیر نیست )ابن منظور،  اضافه

و وصف است و در املۀ مثبت، تنها برای خدا به کار 
؛ قرشلی،  66/1-67ق: 1412رود )را ب اصلفهانی،  می

(. در اصطلح قرآنی، مرتبۀ توحید تات و 34/1: 1371
شلود  معادل هویت اسلت کله صلفات از او نفلی ملی     

 (.279/6: 1360)مصطفوی، 

 . احد در روایات1-1-2
بنلدی  آیلد در ملوارد زیلر دسلته    آنچه از روایات برملی 

اند و از یکی دینلری   شود که البته همنی بر هم مترتب می
 شود: گیری می نتیجه

                                                 
پیشنهاد (. »1392السادات؛ مطیع، مهدی ) . ن. ک. حسینی، اعظم 1

، «های معناشناسی در مطالعات قرآنیسازی روش النویی بر متناسب

 .108-183. 3ی زبانشناختی قرآن کریم. ش ها کاوشی در پژوهش
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مَا لاَ » نفی عدد و نفی هرگونه کثرت و شوائب آن:. 1

الْأَعْدَاد ... لَا یَنْقسَِمُ فلِی واُلُودو وَ   ثَانِیَ لَهُ لَا یَدخْلُُ فِی باَبِ 

 هلُوَ ( »83-84ق: 1398)ابلن بابویله،    1« لَا عَقلٍْ وَ للَا وَهلْمٍ  

(؛ 140همان، ) 2«عزََّواَلََّ مثُْبتٌَ مواوُدٌ، ت مُبْطلٌَ وَت مَعْدُودٌ

 3«واحلِدٌ ت ملِنْ علَدَدو   »(؛ 37)هملان:  « أحََدٌ ت بِتَأوْیلِ عَدَدو»

شود، دینر سلخن از  (. یعنی وقتی احد گفته می70)همان: 

یللذ، دو و... و امکللان تقسللیم و ترکیللب تهنللی و عینللی  

 نیست.

الأْحَدَُ الفْرَدُْ المْتُفَرَِّد..... تفَلَرَّدَ باِلوْحَلْدَ ِ بلِلَا    » نفی مقایسه:. 2

 –احلد، ضلد    (90)هملان:   4«ضدٍِّ وَ لاَ شکَلٍْ وَ لاَ مثِلٍْ وَ لاَ نلِد 

ق: 1414همجنس، اما متفاوت در صلفات )را لب اصلفهانی،    

کیفیت یکسان و مخالف در انس )هملان:  –، شکل -(503/1

شلباهت علام از    -، مثلل  -(759/1( و کمیت همسان )462/1

مشلترک در تات   -و نلد   -(758/1-759هر اهلت )هملان:   

پلذیر نیسلت؛ زیلرا     ندارد؛ بنلابراین مقایسله   -(796/1)همان: 

در تات و چه در صفات نلدارد و اصللچ چیلزی     همتایی، چه

پلذیر باشلد.    نیست که همتراز با او قرار بنیرد تا مقایسه امکان

 پس آنچه که هست چیست.

در وحدت احلدی، حتلی صلفات نیلز     نفی صفات: . 3

کَملَلالُ توَحِْیللدِهِ اللْخِْللَلاصُ للَلهُ وَ کَملَلالُ »شللوند: نفللی مللی

تِ عَنْهُ لشِهََادَ ِ کلُلِّ صلِفَۀٍ أَنَّهلَا  َیلْرُ     اللْخِلَْاصِ لَهُ نَفْیُ الصِّفَا

الْموَْصوُفِ وَ شهََادَ ِ کلُلِّ موَْصلُوفو أَنَّلهُ  َیلْرُ الصِّلفَۀِ فَملَنْ       

وَصَفَ اللَّهَ سُبْحَانَهُ فَقَدْ قَرَنَهُ وَ مَنْ قَرَنَهُ فَقَدْ ثنََّاهُ وَ مَنْ ثَنَّلاهُ  

اهَلَِهُ فَقَدْ أشََارَ إِلَیلْهِ    دْ اهَلَِهُ وَ مَنْفَقَدْ اَزَّأهَُ وَ مَنْ اَزَّأهَُ فَقَ

)نهل    «5وَ مَنْ أشََارَ إِلَیْهِ فَقَدْ حَدَّهُ وَ مَنْ حلَدَّهُ فَقلَدْ علَدَّهُ...   

                                                 
1

. وحدت احدی، وحدت عددی نیست؛ چون دومی براش متصور  

 پذیرد.نیست و و در عین و تهن هم تقسیم نمی
 . خداوند عزوال ثابت و مواود است، نه باطل و معدود. 2
 . یکی است؛ اما نه یناننی عددی. 3
وحدتی بدون ضد و شکل و مانند کننده است... به  . احد ینانه ینانه 4

 و نظیر ینانه شده است.

. کمال توحید او، اخلص او و اداکردن خدا از صفات مخلوقات،  5

دهد  یر از موصوف  کمال اخلص است؛ زیرا هر صفتى نشان مى

(. این نفی به معنای این نیست که 39-40ق: 1414البل ۀ، 

تات کمال ندارد؛ بلکه به معنلای عینیلت صلفات بلا تات     

ات بر تات، منافی با توحید حقیقی است. زائد دانستن صف

است؛ زیرا هلم مسلتلزم فقلدان کملال تات اسلت و هلم       

مستلزم احتیاج و ترکیب در آن و نوعی شرک و دوگلاننی  

است. زائددانستن صفات بر تات، حدوث صفات خلدا را  

به دنبال دارد؛ با اینکه اوصاف و اسماء حق متصف به قدم 

کلَائِنٌ  »نیز آمده است: و ازلیت هستند؛ چنانکه در روایات 

ءو لَا بِمُقَارَنلَۀٍ وَ   لَا عَنْ حَدَثو موَاْوُدٌ لَا عَنْ عَدَمٍ مَعَ کلُِّ شَیْ

ءو لَا بِمزَُایلََۀٍ فاَعلٌِ للَا بِمَعْنلَى الْحَرکَلَاتِ وَ الْةللَۀِ       یَْرُ کلُِّ شَیْ

لَا سَکَنَ یسَْتَأْنِسُ  مُتوَحَِّدٌ إِتْ بَصیِرٌ إِتْ لَا مَنْظوُرَ إِلَیْهِ مِنْ خَلْقِهِ

؛ 40ق: 1414)نهلل  البل للۀ، « 6 بلِهِ وَ للَلا یسَلْلتوَحِْشُ لِفَقلْدهِ  

(. بنللابراین احللد اشللاره بلله تات  87-88: 1366آشللتیانی، 

است، بدون اعتبار هیچ کثرتی )چله کثلرت نسلبی و چله     

کثرت واودی(، حتی کثلرت صلفات. همله اعتبلارات در     

 شوند. احدیت ساقط می

 احد در تفاسیر:. 1-1-3

پوشلانی   بسیاری از تفسیرهای تیل احد با روایلات هلم  

 شود: دارند که از تکر مجدد آنها خودداری می

ای اسلت متقللدم بللر  احلدیت مرتبلله  نفیی صییفات: . 1

احللدیت کثللرت اعتبللاری صللفات لحللاظ واحللدیت. در و

                                                                       
دهد  یر از صفت است. پس کسى که  است و هر موصوفی گواهى مى

به چیزى نزدیذ کرده و  خدا را با صفت مخلوقات تعریف کند، او را

شدن دو  کردن خدا به چیزى، دو خدا مطرح شده و با طرح با نزدیذ

خدا، اازایى براى او تصوّر کرده و با تصّور اازا براى خدا، او را 

کند و  نشناخته است؛ و کسى که خدا را نشناسد، به سوى او اشاره مى

مارش هرکس به سوى خدا اشاره کند، او را محدود کرده و به ش

 آورده است...
. در صورتى که خدا همواره بوده و از چیزى به واود نیامده است.  6

با همه چیز هست، نه اینکه همنشین آنان باشد و با همه چیز فرق 

دهند  همه کارهاست،  دارد، نه اینکه از آنان ادا و بینانه باشد. انجام

اى  که پدیده بدون حرکت و ابزار و وسیله. بیناست حتّى در آن هننام

واود نداشت. ینانه و تنهاست؛ زیرا کسى نبوده است تا با او انس 

 گیرد و یا از فقدانش وحشت کند.



 
 

 1396بهار و تابستان ، هفدهم، شماره هشتمالهیات تطبیقی، )علمی پژوهشی( سال / 94

 

 

شود؛ اما در احلدیت حتلی چنلین کثرتلی هلم نیسلت        می

؛ 661/10: 1371دی، ؛ میبلللل467/2ق: 1422)کاشللللانی، 

؛ 535/10تلا:  ؛ حقی بروسوی، بلی 655/14: 1372گنابادی، 

 (. پس احد فراتر از وصف است.509/15ق: 1415آلوسی، 

: بلرخلف تعریلف   نفی نسیبت و نفیی موروفییت   . 2

رسلد.   الصمد، احدٌ نکره است و معرفلت بله حلد او نملی    

معروفیت صمد، مدلول قیام، استناد و اتکای مواودات در 

 وَ اللَّلهِ  إِلَى الْفُقَراءُ أَنْتُمُ النَّاسُ أَیُّهَا یا»ه نیازها به اوست: هم

ملَلنْ فلِلی   یسَلْلللَُهُ» (15)فللاطر، « 1الْحمَیللد الْغَنلِلیُّ هلُلوَ اللَّللهُ

؛ (29)رحملن،  « 2شَأْنٍ  السَّماواتِ وَ الْأَرْ ِ کلَُّ یوَْمٍ هوَُ فی

اسلت،  اما احدیت آنجاست که هر کثرت و نسبتی منتفلی  

ق: 1415حتی کثلرت اسلتناد موالودات بله او )آلوسلی،      

تللا: ؛ بروسللوی، بللی 596ق: 1416؛ نیشللابوری، 512/15

(. وحدت احدی، ازلی و ابدی است و بله بلود و   538/10

نبللود مواللودات وابسللته نیسللت. پللس در ایللن وحللدت، 

توانلد تصلور شلود. )نخجلوانی،     مواودی  یر از او نملی 

نشلینی آن بلا    ودن احد، با همب (. نکره537/2-538م: 1999

الله نیز منطبق هست؛ زیرا الله هم به لحاظ لغوی و هلم بله   

استناد روایلات، مللزم حیلرت اسلت )را لب اصلفهانی،       

؛ 467/13-470ق: 1414منظلللور، ؛ ابلللن82-83ق: 1422

 یألله  الّذى المعبود اى أحد اللّه »(: 134/1ق: 1407کلینی، 

 علن  متعال بالهیّته فرد بکیفیّته اتحاطۀ و إدراکه عن الخلق

 (.90ق: 1398ابن بابویه، « )3خلقه صفات

تکلرار الله در الله الصلمد، بلر    کننیده:   یگانه و یگانه. 3

ملزمه صمدیت و احدیت با یکدینر ناظر است )آلوسلی،  

(. چنانچلله خواهللد آمللد یکللی از  512/15-513ق: 1415

 معانی صمد، مقصلد و مصلمود اسلت؛ بنلابراین احلدیت     

                                                 
1

 نیازِ ستوده است. اى مردم، شما به خدا نیازمندید و خداست که بى.  

کند. هر  ها و زمین است، از او درخواست مى . هر که در آسمان 2

 زمان، او در کارى است.
احد است؛ یعنی معبودی که خلق از ادراک و احاطه به کیفیت  . خدا 3

او در تحیرند؛ چون او در الهیتش بی نظیر است و متعال از صفات 

 خلق.

مقصد هستی است. به عبارتی، احد هم ینانله اسلت، هلم    

« الْأحََدُ الْفلَرْدُ المُْتَفلَرِّد  »طور که در روایت کننده. همان ینانه

اسم فاعل از باب تفعُّل است که برای اثرپذیری  المُْتَفَرِّدنیز 

دهنلد    در ابتدای سوره نیلز نشلان  « قل»رود. امر  به کار می

 پذیر است. امکاناین است که این یناننی 

 . احد در سیاق سوره:1-1-4

 درک ابزارهای ترینشدهشناخته از سیاق یا بافت، یکی

معناست. در این روش معنلا بلا تواله بله ملراد و هلدف       

آید که اازای ملتن در آن  گوینده و ساختاری به دست می

 (.44: 1360؛ ایزوتسو، 58ق: 1414اند )شافعی، نظام یافته

ممتنع سوره توحید واود معنلایی ورای  ساختار سهل  

کنلد؛ زیلرا اگلر مقصلود از     معنای ظاهری را حکایت ملی 

معانی آیات، تنها معنای ظاهری آنهلا بلود، در آن صلورت    

قللدر سللخت نبللود کلله گفتلله شللود متعمقللین درکشللان آن

ق: 1407آخرالزمان به فهمش قادر خواهنلد بلود )کلینلی،    

ن هلم از ویژگلی   (؛ حتی ترامه و سلیاق آیله اول آ  91/1

؛ «بنو، او خدا یکی اسلت »سهل ممتنع بودن خارج نیست: 

قدر زیلاد بلوده اسلت کله برخلی       آن« صمد»یا بار معنایی 

همام اند؛ مانند ابن مفسران تنها به تفسیر آیه دوم اکتفا کرده

( و شللیخ علللی حللزین 3020/7: 1367)لسللانی،   صللنعانى

(. نظلرات  349/4و  336/4ق:  1408اصفهانی )آقلابزر،،  

: 1372مختلف دربلار  سلاختار نحلوی سلوره )گنابلادی،      

 ( هم از پیچیدگی سوره حکایت دارد.656-655/14

ایللن سللوره در پاسللخ بلله سللؤال از نسللب و صللفت   

( و بلا  93ق: 1398پروردگار نازل شده است )ابن بابویله،  

شود. درخور تواه است که در این سلوره و  آ از می« قل»

شلوند بلرخلف   قلل آ لاز ملی    اهلایی کله بل   دینر سلوره 

های معمول، کلمه قل نیز تکرار شده است که این  قول نقل

ای بر یناننی پیامبر با خدا در هننام وحی است؛ بله  نشانه

گویلد و  ویژه که این سوره از توحید احدی نیز سخن ملی 

طور که در ادامه خواهد آمد ناظر بر یناننی خللق و   همان

 حق است.

به اشار  روایت آیلات سلوره مفسلر     شایان تکر است که

(؛ گویی این ینلاننی در  91ق: 1398یکدینرند )ابن بابویه، 
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ان پیللدا کللرده و یللادآور اصللل  سللاختار سللوره نیللز اریلل 

 است. 1در قرآن کریم -تناسب قالب و محتوا  –وارگی  اندام

گرچه سوره برای بیان نسب و معرفی خدا نلازل شلده   

معمول متفاوت است؛ یعنلی  های است، شیوه آن از معرفی

« هلو »کله  به اای قالب اثباتی، ساختار سللبی دارد. چنلان  

اشاره به  یب تات است و شناسلای کسلی الز خلودش     

( و سللب نسلبت   480/15ق: 1414منظلور،   شود )ابلن نمی

یابلد؛ یلا بلا احلد     کند، چون حاور در نسبت معنا ملی می

ی هلا نشین شده که هم نکره آمده و هلم طبلق بررسلی    هم

پذیر نیسلت و هرگونله    ای است که معرفتپیشین به گونه

کند؛ چون نسلبت  کثرت و متعاقباچ هر نسبتی را نیز نفی می

در کثرت معنا دارد؛ کثرت منسوب، منسوب الیه و نسلبت  

بین آنها. الله الصمد نیز گرچه ظاهراچ ساختاری مثبلت دارد،  

بله  هلم   4و3نیاز( سلبی اسلت. آیلات   از لحاظ معنایی )بی

گوید روشنی ساختار سلبی دارند. بنابراین بافتار سوره نمی

گوید خدا کله نیسلت. ایلن نکتله در     خدا کیست، بلکه می

 رازگشایی از مفهوم احدیت باید به کار گرفته شود.

گفته شد کلمات سوره مفسر یکدینرنلد؛ از سلویی الله   

نیز دوبار در سوره تکر شده است و بلا احلد و صلمد کله     

نشلین شلده اسلت؛ پلس     اند هلم بار در قرآن آمده تنها یذ

الله از ریشله   گویی تمام سوره درصلدد معرفلی الله اسلت.   

شود و است که برای الله یا هر معبود دینری گفته می  الإِلَهُ

و تعلللق حللب بلله معبللود اسللت.  الأُلهْانیَّللۀ و الإِلهَللۀِ مبللین

ایلن  کننلد    برای الله نیلز بیلان   شده های اشتقاقی گفته ریشه

)حیلرت عقلول در    تَحَیَّلر  إتا یَأْلَهُ : أَلِهَتعلق است؛ ازامله

)اشلتیاق و پنلاه،     وِته إللَهو )پناه و مفلزع(؛   إلى یَأْلَهُ أَلِهَاو(؛ 

)عبادت(؛  الْةلهَِۀ یَأْلُهُ فلن أَلَهَمانند اشتیاق کودک به مادر(؛ 

ی تعظلیم و  )عبلادت، اللل بلرا    الأُلوُهِیَّۀُ و الإِتهَۀ و الأُلوُهۀ
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« وارگیاندام». تناسب قالب و محتوا در حوز  هنر و با عنوان اصل  

(. معنای 1391مطرح است. برای مطالعه بیشتر به مطیع، مهدی. )

؛ 35-36و 22تهران: انتشارات دانشناه امام صادق ع: زیبایی در قرآن، 

(. حس فرامتن آیات قرآن. دکتر مهدی مطیع؛ 1389و حدادی، آمنه. )

دکتر فاطمه سادات تهامی. کارشناسی ارشد علوم قرآن و حدیث 

 راوع شود. 29-33دانشناه تربیت معلم تهران: 

)بلر وزن فِعلال بله معنلی      إتهٌ انحصار عبلادت بلرای او(؛  

  مفعول، یعنی معبلود(؛ ته یللوه لیاهلا )احتجلاب(؛ ألهلت     

؛ 467/13-470ق: 1414)سکونت و اطمینان( )ابن منظور، 

هلا نیلز   (. بنابراین ریشله 82-83ق: 1412را ب اصفهانی، 

نونی ناظر بر حب و لوازم آن هستند. چلون الله محلور کلا   

های معنایی الله برای فهلم  سوره هست، به یاد داشتن مؤلفه

های سوره و رازگشایی از سللب سلاری در   دینر کلیدواژه

 گشا است. سوره راه

 های احد:نشین. هم1-1-5

که از ارتباط یذ واژه با سایر کلملات   -روابط بینامتنی 

هلای معنلایی واژه   در کشلف مؤلفله   -آینلد  متن پدید ملی 

نشلینی اسلت.    تأثیرگذار هستند. یکلی از ایلن روابلط هلم    

واحدهای زبانی به تنهایی یا در حالت ترکیبلی )آملدن بلا    

کنند و باید بله ایلن   ها( معنای متفاوتی را القا میدینر واژه

(. 72: 1389روابط برای کشف معنا تواه شود )حلدادی،  

ی های احد هستند که در ادامله بررسل  نشین هو و الله از هم

 اند. شده

 . هو:1-1-5-1
و کنایه از اسم مذکر اسلت؛  « واو»و « هاء»هو مرکب از 

-های مثنی و امع ملی البته واو زائد است؛ چون در صیغه

(. اصلطلحاچ هلو را   851/1ق: 1412افتد )را ب اصفهانی، 
برند که راهی بله سلوی او نیسلت و    برای کسی به کار می

شناسلد و بلرای  یرخلودش    کسی از خودش او را نملی 
 (.  480/15ق: 1414مجهول است )ابن منظور، 

 وَ الظَّلاهرُِ  وَ اللْةخرُِ  وَ الأْوََّلُ هوَُ»هو در اینجا برخلف آیه 
( که هو با اسلماء اول و آخلر و ظلاهر و    3)الحدید، « البْاطنُِ

نشین شلده اسلت، بلا الله کله اسلم خاصلی در آن       باطن هم
اسماء و صفات است و احلد کله   مدنّظر نیست و امع همۀ 

کند، قرین شلده اسلت.   هر اسم و صفت و نسبتی را نفی می
الا   پس گویا دو هویت واود دارد؛ یکی هویتی که در همه

گیرد: اول، آخلر، ظلاهر، بلاطن... و    حاضر است و نسبت می
 اا حاضر نیست. دینری هویتی که مطلقاچ  یب است و هیچ

 . الله:1-1-5-2
برخوردار است و همه اسماء حسنا برای الله از امعیت 

قلُلِ ادْعلُوا اللَّلهَ أَوِ    اوست، گویی در موضع مسمی اسلت:  
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)اتسلراء،    ادْعوُا الرَّحْمنَ أیًَّا ما تَدْعوُا فلََهُ الْأسَْماءُ الْحسُلْنى 
 هوَُ اللَّهُ الَّذِی ت إِلهَ إِلَّا هلُوَ. .. للَهُ الْأَسلْماءُ الْحسُلْنى     ،(110

وَ اللَّهُ  (،173(، إِنَّ اللَّهَ  َفوُرٌ رحَیمٌ )بقر ، 22 -24)الحشر، 
 و ... . (26)نساء،   علَیمٌ حَکیمٌ

الله اسمی است که همیشه با الل تعریف هملراه اسلت و   
قرین شده است که انحصار سندیت الله در هلر  « الصمد»با 

 ق:1398؛ ابن بابویه، 123/1ق: 1407مقصد و نیازی )کلینی،
؛ 430/10-431تللا: ؛ طوسللی، بللی152/4: 1371؛ قرشللی، 90

؛ 1413/16تلللا: ؛ خطیلللب، بللی 671/20: 1374طباطبللایی،  
؛ آلوسللی، 1382: 1369؛ کاشللفی، 596ق: 1416نیشللابوری، 

( ازاملله  538/10تلا:  ؛ حقی بروسوی، بی512/15ق: 1415
( 469/2ق: 1422رساند )همان؛ کاشانی، نیاز در واود را می

بودن الله برای همنان دارد؛  نی حکایت از معروفنشیاین هم
زیللرا سللندیت او بللرای هملله افتقارهللا و مقاصللد، مسللتلزم  

 بودن او برای همه است. معروف
اللَّهُ نلُورُ  »شود: هستی سایر اشیاء با هستی الله هویدا می

ق: 1426تهرانلللی، )( 35)نلللور، «  السَّلللماواتِ وَ اللْللأَرْ ِ
کله   چنلان (؛ بنابراین الله معروف همه اسلت؛  27/1-28و30

 قالوُا للِرَّحْمنِ اسْجُدوُا لهَُمُ قیلَ إِتا وَ»سخن مکلفان در آیه 
 1«نُفلُلوراچ زادَهلُلمْ وَ تَأْمُرُنللا لِمللا نسَلْلجُدُ أَ الللرَّحْمنُ ملَلا وَ
دهنلد  ایلن اسلت کله الله بلرای خلللق       نشلان  (60فرقلان، )

تر از رحمن است و اگر تظاهر به ناآشلنایی بلا   شده شناخته
 ملَنْ  سَلأَلْتهَُمْ  لَلِنْ وَ»الله شده، از شدت آشنایی بوده است: 

 لَیَقلُولُنَّ  الْقَمَرَ وَ الشَّمْسَ سَخَّرَ وَ الْأَرْ َ وَ السَّماواتِ خَلقََ
کله نلور از   ، همچنلان (61)العنکبوت، « 2ونیؤُفَْکُ فَأَنَّى اللَّهُ

 بس پیداست ناپیداست.

شود؛ قربی که او بله اشلیاء   معروفیت از قرب ناشی می
دارد این است که هستی موالودات از اوسلت و او حتلی    

 بلَیْنَ  یَحوُلُ اللَّهَ أَنَّ»تر از خود فرد به خودش است: نزدیذ

                                                 
، «کنید[ رحمان را سجده  خداى»]. و چون به آنان گفته شود:  1

[ فرمان  رحمان چیست؟ آیا براى چیزى که ما را ]بدان»گویند:  مى

 افزاید. و بر رمیدنشان مى« دهى سجده کنیم؟ مى

ها و زمین را آفریده و  چه کسى آسمان». و اگر از ایشان بپرسى:  2

؛ «الله»حتماچ خواهند گفت: « [ رام کرده است؟ خورشید و ماه را ]چنین

 شوند. بازگردانیده مى [ پس چنونه ]از حقّ

 حَبلْلِ  ملِنْ  إِلَیلْهِ  أَقلْرَبُ  نَحْنُ»(، 24)اتنفال،  «3قلَْبِهِ وَ الْمرَْءِ
تر اسلت،  (؛ بنابراین الله از اان هم نزدیذ16)ق، « 4الوَْریدِ

 نه اان که اانان است.
ترین مفهوم حب در قرآن، در ارتباط الله با بنده محوری

شود و بنده در واکنش به است که ابتدا از خداوند آ از می
 یُحلِبُّهُمْ  بِقوَْمٍ اللَّهُ یَأْتِی فَفسَوَْ»دارد: آن، خدا را دوست می

گیلرد:  (. هم عشق به الله تعلق ملی 54)المائده،  «5یُحِبُّونَهُ وَ
و هلم وقتلی    (165)البقلره،  « 6لِلَّلهِ  حبًُّا أَشَدُّ آمَنوُا الَّذینَ وَ»

 یُحلِبُّ  اللَّلهَ »کنلد، الله اسلت:   خدا بله عاشلقی اللوه ملی    
؛ المائده، 148و  134آل عمران، ؛ 195)البقره، « 7الْمُحسِْنینَ

؛ 42الْمُقسْلِللطین )المائلللده،   یُحلِللبُّ اللَّلللهَ (، إِن93َّو 13
؛ بنابراین الله نقطه عاشقی و ( ... 8؛ الممتحنه، 9الحجرات، 

 شود.معشوقی است و دایره عشق در الله بسته می
درنتیجلله بایللد نفللی و سلللب احللد در فاللای قللرب،  

 حیرت و حب معنا شود. امعیت اسماء حسنا، معروفیت،

 های احد:. جانشین1-1-6

اانشینی یکی از روابط بینامتنی است که بلا ااگلذاری   

شود و در معنلا تفلاوت ایجلاد    واحدهای زبانی حاصل می

(. انتخلاب یلذ واژه از میلان    72: 1389کند )حلدادی،  می

گروهی از واژگلان بلرای الاینزینی، نشلان معنلاداربودن      

بررسی این روابط برای کشف معنلا   گزینش است؛ بنابراین

 ضروری است.

 . الصمد:1-1-6-1

اانشلینی الصلمد   « الله الصلمد »و « الله احلد »با مقایسه 

شود؛ بنلابراین مفهلوم صلمدیت نیلز     برای احد آشکار می

 شود.بررسی می

 . صمد در لغت:1-1-6-1-1
صخره بلند و اسم بدون اوف را صمد گوینلد )ابلن   

                                                 
 شود. . و بدانید که خدا میان آدمى و دلش حایل مى 3
 . تریم . و ما از شاهر، ]او[ به او نزدیذ 4
دارد  آورد که آنان را دوست مى . به زودى خدا گروهى ]دینر[ را مى 5

 و آنان ]نیز[ او را دوست دارند.
 دارند. اند، به خدا محبت بیشترى . کسانى که ایمان آورده 6
 دارد. . خدا نیکوکاران را دوست مى 7
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( که اشاره 78ق: 1410فراهیدی،  ؛257/3ق: 1414منظور، 

به دست نیافتنی بودن اوسلت. در اصلطلح نیلز صلمد در     

نیاز، دائم و ااودان )ابلن منظلور،   صفات کامل است و بی

(. مصمود، مقصد و محل اتکاء است 256/3و258ق: 1414

(؛ آن هللم در هللر امللری: 77ق: 1410)همللان؛ فراهیللدی، 

« شلَأْنٍ  فلِی  هوَُ یوَْمٍ کلَُّ الْأَرْ ِ وَ السَّماواتِ فِی مَنْ یسَْللَُهُ»

« الْغَنلِیُّ  هلُوَ  اللَّلهُ  وَ اللَّلهِ  إِللَى  الْفُقَراءُ أَنْتُمُ» و (29 )رحمن،

مقصد « تنها»که الل الصمد، الل عهد است:  ، چنان(15)فاطر/ 

؛ 152/5: 1371نیلاز )قرشلی،   بلی « تنهلا »امور و « همه»در 

ق صمد کسی نیسلت  (. مافو492ق: 1412را ب اصفهانی، 

ق: 1410؛ فراهیدی، 258/3و امر او بلمنازع است: )همان، 

( 11)فصللت/ « 1طلائِعین  أَتَینْا کرَْهاچ قالتَا أَوْ طوَعْاچ ائْتیِا( »77

(؛ بنللابراین صللمد مقصللد و مفللزع 154/4: 1371)قرشللی، 

نیلازی  نیازی )بلی انحصاری هستی است که بر انحصار بی

 .مطلق( برای او مترتب است

 . صمد در روایات:1-1-6-1-2
پوشانی بسیاری از روایات بلا معلانی لغلوی     به دلیل هم

تلر از مفلاهیم   صمد، تنها به روایاتی کله توضلیحی افلزون   

 شود:لغوی دارند اشاره می

لَمْ یَلِدْ »گفته شد به اشاره روایات، آیات  نفی تولید:. 1

تفسیر  (3-4)توحید، « وَ لَمْ یَکُنْ لَهُ کُفوُاچ أحََدٌ *وَ لَمْ یُولَد 

( هستند. در ایلن آیلات بله روشلنی     2الله الصمد )توحید، 

کنلد. تولیلد، نلاظر بلر      رابطه تولیدی را از خلدا نفلی ملی   

پدیدآمدن چیزی از چیلزی اسلت کله مسلتلزم مباینلت و      

نیلازبودن  مماثلت و استقلل مولد و مولود خواهد بود. بلی 

دهند  وابستنی محض خللق بله    صمد و نفی تولید نشانال

 حق و محو  یریت و فاصله در این وابستنی است.

نیلاز  او مطلقاچ از  یر خلودش بلی   نیاز از اسباب:بی. 2

است؛ بنابراین در الوهیتش هم نیاز به ابزار و اسباب ندارد 

ق: 1398)ابن بابویله،   2و میان اراده و فعل او فاصله نیست

                                                 
 . پذیر آمدیم فرمان»آن دو گفتند: « خواه یا ناخواه بیایید.. » 1
وَ   لهَُ کُنْ فیََکُونُ  إِتا أَرادَ شیَلْاچ قَالَ  ؛ الصَّمدَُ هُوَ الَّذِی . الغْنَِیُّ عَنْ  یَْرِه 2

 الصَّمَد

نیازی در شناخت او نیز تسری پیدا کرده است (. این بی90

)ابلن بابویله،    3توان او را )ملؤثر( شلناخت  و با اثر نیز نمی

(. گویا این وصف معرف شلناخت خاصلی از   92ق: 1398

ها و ابزارهای معرفت )حس، وهم خداوند است که واسطه

 ا مخلوق خدایند.و عقل( در آن کارایی ندارد؛ چون آنه

 4الصمد دائم، ازلی و ابلدی اسلت   ازلیت و ابدیت:. 3

)هملان:   5( و تغییلر ناپلذیر  92و  91ق: 1398)ابن بابویله،  

(؛ بنابراین ابلزار ادراک او نیلز بایلد ابلزاری باشلد کله       90

ازلیت، ابدیت و امع میلان آن دو را درک کنلد. از املع    

تابع نیلازخواهی   نیازی او الوهیتشمیان تغییرناپذیری و بی

 بندگان نیست.

الصمد، ینانه است و بدون ضد و مثل و نلد و   فرد:. 4

(؛ بنلابراین  91و  90ق: 1398)ابلن بابویله،    6شریذ و کفو

شناخت او با مقایسه منتفی است. چنونه کسی کله بلدون   

                                                 
  . الصَّمدَُ خَمْسۀَُ أحَْرُفو فَالْأَلِفُ دَلیِلٌ عَلَى إِنِّیَّتهِِ وَ هُوَ قَوْلهُُ عَزَّ وَ اَلَ 3

شَهدَِ اللَّهُ أَنَّهُ ت إِلهَ إِلَّا هُوَ وَ تَلِذَ تنَْبیِهٌ وَ إِشَارَ ٌ إِلَى الغَْائبِِ عَنْ دَرْکِ 

هِ بِأَنَّهُ هُوَ اللَّهُ وَ الْأَلِفُ وَ اللَّامُ مدُْ َمَانِ لَا الْحَوَاسِّ وَ اللَّامُ دَلیِلٌ عَلَى إِلَهیَِّتِ

وَ لَا یَقعََانِ فِی السَّمْعِ وَ یظَْهَراَنِ فِی الْکتَِابۀَِ دَلیِلَانِ   یظَهَْراَنِ عَلَى اللِّسَانِ

عُ فِی لِسَانِ عَلَى أَنَّ إِلَهیَِّتهَُ بِلطُْفهِِ خَافِیۀٌَ لَا تدُْرَکُ بِالْحَواَسِّ وَ لَا تَقَ

وَاصِفو وَ لَا أُتُنِ سَامِعٍ لِأَنَّ تَفْسیِرَ الْلِلهَِ هُوَ الَّذِی أَلهَِ الْخَلقُْ عَنْ دَرْکِ 

مَاهِیَّتهِِ وَ کیَْفیَِّتهِِ بِحِسٍّ أوَْ بِوَهْمٍ لَا بلَْ هُوَ مبُْدِعُ الْأَوهَْامِ وَ خَالقُِ الْحَواَسِّ 

ندَْ الْکتَِابۀَِ دَلیِلٌ عَلَى أَنَّ اللَّهَ سبُْحَانهَُ أظَهَْرَ ربُُوبیَِّتهَُ وَ إِنَّمَا یظَهَْرُ تَلِذَ عِ

فِی إبِدَْاعِ الْخَلقِْ وَ تَرْکِیبِ أَروَْاحهِِمُ اللَّطِیفۀَِ فِی أاَْسَادِهِمُ الْکَثیِفۀَِ فَلِتَا 

دِ لَا تتََبیََّنُ وَ لَا تَدخُْلُ نظََرَ عَبدٌْ إِلَى نَفْسهِِ لَمْ یَرَ روُحهَُ کَمَا أَنَّ لَامَ الصَّمَ

فِی حَاسَّۀٍ مِنَ الْحَواَسِّ الْخَمْسِ فَلِتاَ نظََرَ إِلَى الْکتَِابۀَِ ظهََرَ لهَُ مَا خَفِیَ وَ 

لطَُفَ فَمتََى تَفَکَّرَ العَْبدُْ فِی مَاهیَِّۀِ البَْارِئِ وَ کیَْفیَِّتهِِ أَلهَِ فیِهِ وَ تَحیََّرَ وَ لَمْ 

ءو یَتَصَوَّرُ لهَُ لِأَنَّهُ عَزَّ وَ الََّ خَالقُِ الصُّوَرِ فَلِتاَ نَظَرَ إِلَى  کْرَتهُُ بِشَیْتُحِطْ فِ

 خَلْقهِِ ثَبتََ لَهُ أَنَّهُ عَزَّ وَ الََّ خَالِقهُُمْ وَ مُرَکِّبُ أَرْواَحِهِمْ فِی أاَْسَادهِِمْ 

؛ الصَّمدَُ الْمتُعََالِی عَنِ الْکَوْنِ وَ  زاَل. الصَّمدَُ الدَّائِمُ الَّذِی لَمْ یَزَلْ وَ لَا یَ 4

الْفَسَاد؛ أَنَّهُ عَزَّ وَ الََّ داَئِمٌ تعََالَى عَنِ الْکَوْنِ وَ الزَّواَل؛ِ وَ أمََّا الْمیِمُ فدََلیِلٌ 

وَ أمََّا عَلَى مُلْکهِِ وَ أَنَّهُ الْمَلِذُ الْحقَُّ لَمْ یَزَلْ وَ لَا یَزاَلُ وَ لَا یَزوُلُ مُلْکهُ؛ 

الدَّالُ فدََلیِلٌ عَلَى دَواَمِ مُلْکهِِ وَ أَنَّهُ عَزَّ وَ الََّ داَئِمٌ تعََالَى عَنِ الْکَوْنِ وَ 

  الزَّواَلِ بلَْ هُوَ عَزَّ وَ الََّ یُکَوِّنُ الْکَائنَِاتِ الَّذِی کَانَ بتَِکْوِینهِِ کلُُّ کَائِن
 غَایُر. الصَّمدَُ الَّذِی لَا یُوصَفُ بِالتَّ 5
. الَّذِی أبَْدَعَ الْأَشیَْاءَ فَخَلقََهَا أَضدَْاداچ وَ أَشْکَالچا وَ أَزوْاَااچ وَ تفََرَّدَ  6

 بِالْوحَدَْ ِ بِلَا ضدٍِّ وَ لَا شَکلٍْ وَ لَا مثِلٍْ وَ لَا ندِ؛ وَ لَمْ یَکُنْ لهَُ کفُُواچ أَحَد
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 شود! ضد و مثل و ند است با مقایسه و تمثیل شناخته می

صمد آقایی اسلت کله املر او بلمنلازع      سید مطاع:. 5

این معنا در کنلار   1(.90ق: 1398شود )ابن بابویه، اارا می
( 40)یوسف،   «2إِنِ الْحُکْمُ إِتَّ لِلَّهِ أَمَرَ أَتَّ تَعْبُدوُا إِتَّ إیَِّاه»آیه 

و مطلوبیت و مقصودیت انحصاری الله )الله الصمد(، نلاظر  

کله  منازع در هستی است؛ چنلان بر اینست که الله معبود بل

سوره با امر به قلل آ لاز شلده اسلت و املر خلدا نلاگریز        
 کلُنْ  للَهُ  یَقلُولَ  أَنْ شَیلْاچ أَرادَ إِتا أَمْرهُُ إِنَّما»ااراشدنی است: 

شلدن بله توحیلد     و این امر الز قائلل   (82)یس،« 3فیََکُونُ

شلود،  احدی نیست؛ اما چنونه این معنا درک و تبیین ملی 

پرسلتند،   که کسانی هسلتند کله ظلاهراچ الله را نملی    یدرحال

پرست یا کافر هستند! ایلن معنلا بلا تواله بله       مشرک، بت
شلود؛  مقصدبودن الله در هر اراده و نیازی، قابلل درک ملی  

شود، این پرستش بلرای  یعنی گرچه ظاهراچ بت پرستیده می

قَرِّبوُنا إِللَى  ما نَعْبُدُهُمْ إِتَّ لِیُ»اینست که الله اراده شده است: 

 (3)الزمر،   «4 اللَّهِ زُلْفى

ازنظر لغوی، صمد حالت انحصاری و نیافتنی:  دست. 6

سلبی داشت که این حاتت در روایات نیز آمده اسلت: ...  

صمد کسی است که از چیزی انفصال نیافته و چیلزی هلم   

-از او انفصال نیافته است؛ بلکه انفصال و توالد از ویژگلی 

مخلوقات است. او خواب، خطر، هم، حلزن، شلادی،   های 
خوف و رااء، گرسننی و تشننی و ... ندارد؛ زیلرا همله   
اینها به نوعی خروج چیزی از او است... صمد کسی است 

که نه از چیزی است و نه در چیزی است و نله خلارج از   

چیزی است، بلکه مبدع و خالق اشلیا اسلت و اشلیا را بله     

انلد و  و به مشیتش همۀ اشیا فلانی  قدرتش نشاء داده است

 اسلم  (. صمد، نله 91ق: 1398به علمش باقی... )ابن بابویه،

                                                 
  فَوْقهَُ آمِرٌ وَ نَاه. الصَّمدَُ السَّیِّدُ الْمُطَاعُ الَّذِی لیَْسَ  1

فرمان از براى خدا نیست. دستور داده است که از او را  . 2

 نپرستید.

؛ «باش»گوید:  . چون به چیزى اراده فرماید، کارش این بس که مى 3

 شود. [ مواود مى درنگ پس ]بى
. ما آنها را از براى اینکه ما را هرچه بیشتر به خدا نزدیذ گردانند،  4

 . پرستیم نمى

 صلورت  نله  و شلبیه،  نه و مثل دارد نه و اسم، نه و است

 موضلع  نله  و حلدود،  نله  و است حد نه تمثال، نه و است

 نله  و اینجلا  نله  و کجا، نه و چنونه نه و مکان، نه و است

 نله  و نشسلتن،  نه و ایستادن نه و خلأ، نه و ملأ نه و آنجا،
 نلله و روشللن، نلله و تاریللذ نلله و حرکللت، نلله و سللکون

 ااهیچ نه و است تهى اایى از نه و نفسانى، نه و روحانى

 خلاطرى  بلر  نله  و دارد رننلى  نله  و دارد، را آن گنجایش

شلود   ملى  سلب او از چیزها این همه بویى، نه و گذرد، مى
 کجلا : شلود  نملى  گفتله  او (. بله 230/3ق: 1403)مجلسی، 

 گفتله  و بخشلید  کجلایى  کجلا  بله  او که سبب بدان است؟

 و داد چنلوننى  چنونله  بله  او که زیرا چنونه؟: شود نمى

 را ؛ زیلرا او ماهیلت  (چیسلت؟  او) هو ما که شود نمى گفته

 امواج گردش در زیرکان که بزر، خداى است منزه آفرید.
 او ازلیلّت  یلادآورى  از علاقلن  و انلد  شلده  گلم  او عظمت
 حیرت دچار او ملکوت افلک در خردها و اند مانده ناتوان

 (.297/3-298اند )همان:  شده
بنابراین صمد به گونه سلبی و انحصاری معرفلی شلده   

است و گرچه با الل همراه شده است، به ایلن معنلا نیسلت    
که معرفت، عقل و سایر ابزار شناخت به شلناخت او نائلل   

هرچه  یرخلدا بله خلود خداسلت؛      خواهند شد؛ زیرا قیام

تواند واسطه معرفلت او شلود. بلکله    پس هیچ چیزی نمی
شلود کله بتوانلد     یافتنی ملی  معرفت صمدیت طوری دست

 سببی را درک کند. ازلیت و ابدیت و بی

 . صمد در تفاسیر:1-1-6-1-3
گفته شلد صلمد محلل    . قائم به ذات و قیوم ماسوا: 1

ازاملله نیلاز در والود    اتکاء است و مقصد همه نیازهلا،  

 (538/10تا: ؛ حقی بروسوی، بی469/2ق: 1422)کاشانی، 

نیاز از نیاز است، حتی بیصمد بیسبب: . الوهیت بی2

؛ کاشللفی، 596ق: 1416اسللباب در اتهیللتش )نیشللابوری، 
(. بنللابراین هللر  512/15ق: 1415؛ آلوسللی، 1382: 1369

تلی  تفکر متامن بر نیازمنلدی خداونلد ملردود اسلت؛ ح    

هلا در  نیازمندی اله به مالوه و نیازمنلدی خلدا بله واسلطه    

 شدنش. شناخته

گفته شد صمد للم یللد و للم     . نفی تولید و غیریت:3
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ای را که مبتنی بلر تولیلد باشلد    یولد است؛ یعنی هر رابطه

کند؛ زیرا تولید مستلزم انفصلال، ترکیلب، تجزیله،    نفی می

مللوارد  مباینللت، مجانسللت و مماثلللت اسللت و هملله ایللن

مستلزم نیازمندی خداوند و واود کفو برای او هسلت؛ در  

نیاز است، هم کفوی ندارد، هلم احلدی   که او هم بیحالی

اسللت کلله ترکیللب و تجزیلله و انقسللام در او راه نللدارد   

-673: 1374؛ طباطبللللایی، 279/6: 1360)مصللللطفوی، 

تلا:  ؛ حقی بروسلوی، بلی  1714/16تا: ؛ خطیب، بی672/20

؛ تهرانلللللی، 513/15ق: 1415آلوسلللللی، ؛ 539-538/10

(. بنللابراین در 469/2ق: 1422؛ کاشللانی، 264/3ق: 1426

دایره صمدی هرچه هست  یر از خدا نیست )نخجلوانی،  

( و به  یر از خدا، از علدم محلض   537/2-538م: 1999

 که روایت أسسلت (. چنان469/2ق: 1422نیست )کاشانی، 

أحلد، و   اللّه هو قل على السبع الأرضون و السبع السموات

تَکَادُ السَّلمَاوَاتُ یَتَفَطَّلرْنَ مِنلْهُ    »سوره مریم  91و  90آیات 

« 1اَنْ دَعوَْا للِرَّحْمنِ وَللَداا ، وَتَنشقَُّ الْأَرْ ُ وَتَخِرُّ الْجبَِالُ هَدًّا

از اساس واود و هستی بر توحید حکایت دارد )همانجلا؛  

خلللق از (. نفللی  یریللت حللق و 594ق: 1416نیشلابوری،  

اهت وابستنی و نیاز واودی محض همه موالودات بله   

پذیر است؛ چلون وقتلی از لحلاظ والودی      خدا نیز تبیین

وابستنی محض باشد، دینلر الایی بلرای  یریلت بلاقی      

ماند. بنابراین با اسلتنباط توحیلد والود از ایلن آیله،      نمی

مصللمودیت الله در هللر حااللت و امللری از سللوی هملله  

 شود.مواودات لمس می

نفی تولید صلمدیت در شلناخت خداونلد نیلز مطلرح      

است؛ زیرا خدایی که با عقل و برهان اثبات شلود، خلدای   

که او لم یلد حقیقی نیست، بلکه مولود عقل است؛ درحالی

 (.555-556ق: 1410و لم یولد است )ابن عربی، 

بلله صللمدیت، صللفات بللا اتحییاد ذات و صییفات: . 1

                                                 
[ بشکافند و زمین  ها از این ]سخن . چیزى نمانده است که آسمان 1

[  چاک خورَد و کوهها به شدت فرو ریزند، از اینکه براى ]خداى

 رحمان فرزندى قایل شدند.

نند واود بسیطی که همه یکدینر و با تات اتحاد دارند؛ ما

)آلوسلی،  مراتب کمال را دارا بوده و کماتتش تاتی اسلت  

 (.516/15ق: 1415

صلمد الامع اضلداد اسلت،  نلی      جمویت اضداد: . 2

است و در اوج ناز، اما قبله نیازمندان نیز هست؛ هم الل 

خوانلد؛ هلم   زند، هم امال دارد و ملی دارد و دورباش می

مشتاق به خللق؛ هلم خلارج از     نیاز از خلق است و همبی

های دوستی؛ هم حیطه ادراک است، هم براننیزاننده رایحه

م: 2008قرب به او ناممکن و هم بعد از نا شلدنی )بقللی،   

(. از همین رو در تیل صمد بله تحیلر عقلل، عجلز     534/3

ها در شناخت او اشاره شده فهم و اندیشه و گداختنی دل

؛ 666/10: 1371دی، ؛ میبلل535/3و  533/3اسللت )همللان: 

(؛ بنابراین طور شناخت صلمد بایلد   1382: 1369کاشفی، 

 طوری باشد که در آن ضدین امع شوند.

صللمدیت مللزم بلا احللدیت   میلازم بیا احیدیت:    . 3

( است. ترتب این دو معنا 512/15-513ق: 1415)آلوسی، 

 بر هم اشاره بر این است که مقصد هستی احدیت است.

نیلازی و  هم اشاره بله حیثیلت بلی    بنابراین الله الصمد،

مقصودی خداوند است و هم از نسبت خاص میان خدا و 

هستی حکایت دارد؛ نسبتی کله در آن الدایی، مباینلت و    

استقلل خلق از خدا متصور نیست؛ نسبتی که آدمی را بله  

ها در رساند؛ نسبتی که واسطهاحدیت و یناننی با خدا می

 ایجاد آن نقشی ندارند.

 . واحد:1-1-6-1-4

به دلیل تناسب صلمدیت و للم یللد و للم یوللد )ابلن       

الویی و احلدیت نیلز ضلروری     ( پلی 91ق: 1398بابویه، 

نحلل،   51مائلد ،   73النسلاء،   171است؛ چنانچه در آیات 

الهِ واحد از داشتن فرزنلد تنزیله شلده اسلت؛ بنلابراین در      

 شود.ادامه گزارشی از واحدیت ارائه می

بلار بله    3، «واحلدٌ »صلورت   ار بله بل  12واحد در قرآن 

به کلار  « الواحد القهار»صورت  بار به 6، و «واحداچ»صورت 

رفتلله اسللت. در ترکیللب الواحللد القهللار بللا الله و در بقیلله 

نشین شده است. به دلیلل  ها با الهٌ و الهاچ )نکره( همصورت
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بودن احد و الصلمد بلا الله،    نشینی و همچنین قریناین هم

 شود:ب بررسی میتنها این ترکی

 لِلَّلهِ  بلَرَزوُا  وَ السَّماواتُ وَ الْأَرْ ِ  یَْرَ الْأَرْ ُ تُبَدَّلُ یوَْمَ

 عَللَى   یَخْفى ت بارِزُونَ هُمْ (؛ یوَْم48َابراهیم، ) الْقهََّارِ الوْاحِدِ

 لافر،  ) الْقهََّلارِ  الوْاحِدِ للَِّهِ الْیوَْمَ الْملُْذُ لِمَنِ ءٌ شَیْ مِنهُْمْ اللَّهِ

 اللَّلهُ  أَمِ خَیلْرٌ  مُتَفرَِّقلُونَ  أَربْلابٌ  أَ السِّلجْنِ  صلاحِبَیِ  (؛ یا16

 وَ السَّلماواتِ  رَبُّ ملَنْ  (؛ قلُلْ 39یوسلف،  ) الْقهََّلارُ  الوْاحِدُ

 یَملِْکلُونَ  ت أَوْلِیلاءَ  دُونلِهِ  مِنْ فَاتَّخَذْتُمْ أَ قلُْ اللَّهُ قلُِ الْأَرْ ِ

 أَمْ الْبَصلیرُ  وَ  الْأعَْمى یسَْتوَِی هلَْ قلُْ ضَرًّا ت وَ نَفْعاچ لِأَنْفسُهِِمْ

 خَلَقلُوا  شلُرکَاءَ  لِلَّلهِ  اَعَللُوا  أَمْ النُّورُ وَ الظُّلُماتُ تسَْتوَِی هلَْ

 هلُوَ  وَ ءو شلَیْ  کلُلِّ  خالقُِ اللَّهُ قلُِ علََیهِْمْ الْخَلقُْ فَتشَابَهَ کَخَلْقِهِ

 إِتَّ إِلهو مِنْ ما وَ مُنْذِرٌ أَنَا إِنَّما (؛ قل16ُْالرعد، ) الْقهََّارُ الوْاحِدُ

 وَللَداچ  یَتَّخلِذَ  أَنْ اللَّلهُ  أَرادَ (؛ للَوْ 65ص، ) الْقهََّارُ الوْاحِدُ اللَّهُ

 الْقهََّلارُ  الوْاحلِدُ  اللَّهُ هوَُ سُبْحانَهُ یشَاءُ ما یَخْلقُُ ممَِّا  تَصْطَفى

 (4الزمر، )

-آید که واحد شناختهدست میاز دقت در این آیات به 

شدنی است؛ زیرا معرفه آمده است: الواحد؛ واحد الوه و 

 افر، از  16ابراهیم و  18که هم در آیات ظهور دارد؛ چنان

بروز و ظهور او سخن رفته است و مترتب بر ایلن ظهلور،   

قابل شناخت نیز هست. در وحدت واحدی، کثرت هنلوز  

ت افعال بارزون، بلرزوا  مطرح است؛ چنانچه هم در آیات با

امع است و هم صحبت از خلق همه چیز، ارباب متفرق، 

اولیاء و شرکاء؛ هرچند این کثرت مقهور واحد قهار است؛ 

شود، خود خدا پاسخ چون وقتی از مالکیت ملذ سوال می

یعنلی در  «. الْقهََّلارِ  الوْاحِدِ للَِّهِ الْیوَْمَ الْملُْذُ لِمَنِ»فرماید: می

احد قهار، گرچه خلق هستند، گویی حیثیت خلقلی  الوه و

 گوید.ندارند و مقهور خدا هستند و خدا خود پاسخ می

نشلین  بنابراین، احدیت در قلرآن بلا  یلب هویلت هلم     

کند و به دلیل سلب کثرت، شود و هر نسبتی را نفی می می

صفت، نسبت و مقایسه قابل شناخت نیز نخواهد بود؛ املا  

مفهومی دارند و چنونله بله تحقلق     ها چهاینکه این سلب

شوند کله از آسلتانه ایلن     تر میانجامند با وصفی واضحمی

مرتبه شده است. واحدیت و صمدیت )آستانه احدیت( دو 

مؤلفه اساسی دارند: یکی استغنا و قهر و دینری برقلراری  

شلود و  نسبتی بسیار نزدیذ که بر همین استغنا مترتب ملی 

شلود و در ایلن   یت منجلر ملی  به وصال و یناننی با احلد 

-یناننی اایی برای  یریت مباینت و حتلی مثلیلت نملی   

شود که اگر احلدیت،  یریلت   ماند. اینجا سوالی مطرح می

کنلد، پلس موالودات چیسلتند و     را به طور کلی نفی ملی 

نسبت نزدیکی که از حاشیه احدیت گزارش شلده اسلت،   

 چه نسبتی است.

 

 احدیت در عرفان:. 2

 احدیت:. مرتبه 2-1

در این بخش ابتدا کلیتی از روند تجلی، گزارش و سلپس  

 مرتبه احدیت تشریح شده است.

شناسی وحدت واود، حقیقت با تجلی عیلان   در هستی

شود و بعد از تجلی است که قابلیت شناخت و معرفت می

، 61/2، 6/2، 203/1: 1370کنللد )ابللن عربللی،  پیللدا مللی 

303/2.) 

الغیلوب آنچنلان اطلقلی     حقیقت در مرتبۀ تات و  یب

دارد که هر وصفی حتی وصف هستی و مرتبه نیز برای آن 

نارسا است. احدیت، او ادنی، افق اعلى، حقیقت محمدیله،  

طامه کبرى، مقام امع الجمع تعبیراتی هستند که به هستی 

در این مرتبه گفته شده است. این مرتبه منشأ مراتب حقی 

ه نحو ااملال بلدون   و همه مراتب در آن ب 1و خلقی است

(. حقیقلت در  456: 1370تفصیل حاور دارند )آشلتیانی،  

ای ندارد، حتی الوه در یناننی، بلکه این مرتبه هیچ الوه

؛ 90/1-92: 1370تنها مصلدر تجللی اسلت )ابلن عربلی،      

(. بنللابراین قابللل 46: 1389؛ ایزوتسللو، 4: 1370کاشللانی،

-281، 188/1: 1370شللناخت هللم نیسللت )ابللن عربللی،  

(. خدا در احدیتش  نلی از علالمین اسلت و هلیچ     280/2

؛ کاشللانی، 104/1: 1370نسللبتی بللا خلللق نللدارد )همللو،  

(. در مرتبه واحدیت است که بله ینلاننی   152/1ق: 1426

                                                 
 348/1ق: 1426. ر.ک. کاشانی،  1
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شود و متعلق الوهیت، معرفت و طلب و افتقلار   متجلی می

یابللد گیلرد و اسللماء و صلفات از او انتشلاء ملی     قلرار ملی  

کله سلوره توحیلد از دو     (؛ چنان703/2ق: 1426)کاشانی، 

کند: هویت  یبیه احدیه که نکره است و مرتبه حکایت می

شود و الصمدی که معرفه است و محل  گاه معرفه نمی هیچ

 استناد.

اسللت کلله در آن تات خللود را ظهللور تجلللی رونللدی 

شدن اسلت:   دهد. منشأ این فرآیند، حب تات به شناخته می

: 1370اعلرف )ابلن عربلی،     کنت کنزا مخفیلا فاحببلت ان  

واسلطۀ خیلال، تجللی صلورت      (. به303/2و61و6، 203/1

پذیرد، با تخیل الهی، کثرت اعیلان ثابتله در عللم الهلی     می

ایجاد شدند و با تخیلل خللق، رب در اعتقلاد موالودات     

؛ هملو، بلی   120/1-121: 1370یابد )ابن عربی، تکوین می

قدس در علم الهلی  با تجلی فیض ا 1(. اعیان ثابته422/2تا: 

واسطۀ فیض مقلدس اعیلان در علالم     آیند و بهبه واود می

-121و  49: 1370کننللد )ابللن عربللی، خللارج ظهللور مللی

: 1379؛ سللجادی، 146-145/2، 28-27/2، 9-7/2، 120/1

(. فیض اقدس، تجلی حق بلر خلود اسلت کله بلا آن      631

آید و با فیض مقلدس، صلورت   معانی اسماء به واود می

ائِنٌ للَا  آید. مفهوم اعیان ثابته با روایت َعین در می اسماء به

ءو للَا بِمُقَارَنلَۀٍ وَ    عَنْ حَدَثو موَاْوُدٌ لَا عَنْ عَدَمٍ مَعَ کلُِّ شلَیْ 

ءو لَا بِمزَُایلََۀٍ فاَعلٌِ للَا بِمَعْنلَى الْحَرکَلَاتِ وَ الْةللَۀِ       یَْرُ کلُِّ شَیْ

که پیش از این اشلاره شلد    نْ خَلْقِهِبَصیِرٌ إِتْ لَا مَنْظوُرَ إِلَیْهِ مِ

 خوانی دارد. نیز هم

                                                 
 (.13ق: 1426. اعیان ممکنات در علم الهی هستند )کاشانی،  1

میان حقیقت مطلق و اهان  -های تاتی اسماء الهیصورت-ثابتهاعیان 

ای و دوگانه برخوردارند. محسوس قرار داشته و از طبیعتی واسطه

تر انبه فاعلی نسبت به تات حق منفعل و نسبت به مراتب پایین

دارند. به دلیل انفعال نسبت به تات چیزی از ممکنات واودی و 

ند. گرچه در علم حق ثبوت دارند قوابل ممکنون در حارت حق نیست

تر نه ( به عبارت دقیق76/1و102: 1370اما معدومند. )ابن عربی، 

شود گفت متصف به واود است و نه معدوم. امری کلی است که می

هم حق است هم دنیا، نه حق است و نه دنیا، نه مواود است و نه 

 (16-17ق: 1336عدم. )ابن عربی، 

حقیقت محمدیه اولین تعینی است که از  یلب هویلت   

ها بوده و متجلی شده و وحدتی است که اصل همه قابلیت

تات آن نسبت به ظهور و بطون مساوی اسلت. بله لحلاظ    

بطون، احدیت و به لحاظ ظهور، واحدیت است )قیصری، 

حقیقت، اامع اعیان و اصل فعالی است  (. این277: 1375

که واود اعیان و معرفت حق بله آن وابسلته اسلت. ایلن     

حقیقت شامل امور متقابل و متماثل بلوده و والود بلر آن    

؛ هملو،  49/1-50، 320/2: 1370بنا شده است )ابن عربی، 

ق: 1426؛ کاشلانی،  456/3-457، 5/1، 563/2و 446تا:  بی

: 1370ار دارد )کاشللانی، (، در برزخیللت قللر 233-232/1

(. از سویی نسبت به حلق در  391/2تا:  ؛ ابن عربی، بی328

انفعال و عبد محض است و از سوی دینر، نسبت به خلق 

(. ایلن  220/1: 1370در رتبۀ فاعلی قرار دارد )ابن عربلی،  

حقیقت به مقام امعی الهی انفراد یافته و در مقام فردیلت  

  و روابلط اسلت )ابلن    است و مبدأ خلقلت و منشلأ نتلای   

 168/1و171، 89/4؛ ابن عربی، بی تا: 3-4ق: 1367عربی، 

 (.  266و  326-327: 1370؛ کاشانی، 641/2-642و 

اسم اعظم اولین اسمی است که از فیض اقلدس فلیض   

گیرد و حقیقت محمدیه، خلیفه اسم اعظلم اسلت و در   می

فیض بخشی به سایر اسلماء و اسلماء الهلی از او منبعلث     

شوند. اسماء رب مظاهر خلارای و حقیقلت محمدیله    می

 (.698، 685: 1370رب اترباب اسماء است )آشتیانی، 

ای حقیقلت محمدیله در خلقلت و آینلله    نقلش واسلطه  

شود:  بودن او برای الله در سوره توحید نیز دریافت می تمام

کند، هم قل املر اسلت و ایلن املر بله      هم قل را تکرار می

 لله احد.یناننی است: قل هو ا

، بلکه 2اسماء الهی، حیثیت واودی دارند و لفظ نیستند

( و 8: 1377همان تات هستند به اعتبار صلفت )کاشلانی،   

هایی هسلتند کله تات بله حسلب نیازهلا و شلؤون       نسبت

؛ 77/2، 669/1تللا: گیللرد )ابللن عربللی، بللیمواللودات مللی

                                                 
شود. کند اسم اتسم نامیده میقی دتلت می. لفظی که به اسم حقی 2

 (174/1: 1426)کاشانی، 
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هلا معقلول هسلتند، املا     (. این نسبت687: 1370آشتیانی، 

مور عدمی هسلتند کله تات بله حسلب     یستند و امواود ن

تا: ؛ همان، بی153/1: 1370یابد )ابن عربی، ها تکثر نمی آن

( اسماء بله اعتبلاری علین تات و علین هلم، و بله       294/4

و  79-80: 1370اعتباری مغایر با هم هستند )ابلن عربلی،   

(. در پرتلو تجللی   301/1ق: 1426؛ کاشانی، 119/1و  104

یکدینرند. خللق آینله حلق در ر یلت     حق و خلق مرآت 

اسماء و صفاتش و حق آینه خلق در ر یت خودشان )ابن 

، 54/4و430، 449/2تلا:   ؛ ابن عربی، بی62/1: 1370عربی، 

(. 57-59: 1376؛ رحیمیلللان، 43م: 2003؛ هملللان، 239/3

مواودات خارای ظهور اسماء و واه الهلی هسلتند و از   

ین آنهاست و کثرت خود حیثیت استقللی ندارند و حق ع

، 192/1: 1370اعتباری است و مدلول خیال )ابلن عربلی،   

 (.465و  459-461: 1385؛ همان، 113/2-115و110

اسم و واه این همانی دارند. هر چیزی در عالم مظهلر  

؛ 48/1-50: 1370اسماء و صفات خداسلت )ابلن عربلی،    

( و حقیقت هر چیزی واله الله اسلت:   405/3تا: همان، بی

(، به عبارتی، هر چیزی 115ا تولوا فثم واه الله )بقره، اینم

واهی از واله الله و سلببی از اسلباب الهلی اسلت )ابلن       

، 306/1تلا:   ؛ همان، بی149/2و  113/1-114: 1370عربی، 

: 1370؛ کاشللانی، 403/4و  213و106، 161/3و 307و157

نمای واه الهلی اسلت )ابلن     (. انسان کامل، آینه تمام266

، 433/4و  203تللا:  ؛ همللان، بللی 48/1-49: 1370عربللی، 

 (.642/2ق: 1426؛ کاشانی، 573/3و447

بنللابراین عرفللان بللا نظریللۀ تجلللی و آیننللی از نسللبت 

مواودات بلا خلدا پلرده برداشلته اسلت و موالودات را       

ای کلله معیللت مظللاهر یللذ واللود دانسللته اسللت. نظریلله

ی و مزایله، نفی تولید، حیثیلت ربطل   مقارنه و  یریت بی بی

ودات بلله خللدا، نیللز آن را تأییللد وابسللتنی محللض موالل

کنند. این نظریه علوه بر اشاره به مراتلب ظهلور تات،    می

به تات  یب الغیوبی و احدیت که مصدر تجلی است نیلز  

توصیف فاای احدیت در عرفان نیلز سلاختار   اشاره دارد. 

 اسلت  به این معنا کله گفتله نشلده    ؛سلبی دارد و نه اثباتی

هایی از این فاا سلب شلده   بلکه ویژگی ؛چیستاحدیت 

 هایی که بر سلب تجلی مترتب است:سلب ؛است

تجلی در احدیت محلال اسلت؛ زیلرا     سلب تجلی: -1

تجلی اقتاای دو طرف را دارد؛ ولی احلدیت، کلان الله و   

گیرد؛ کسی از احدیت ربوبیت نمی .لم یکن معه شی است

(. به 90/1-91: 1370ناپذیر نیست )ابن عربی،  چون تقسیم

پللذیر هللم نیسللت؛ البتلله    نیللافتن، ر یللت  دلیللل تجلللی 

پذیرنبودن به معنای نفی رائی است؛ زیرا گفتله شلد    ر یت

اند و اایی که تجلی نباشلد، ماسلوایی   ماسوا حاصل تجلی

: 1381؛ همللو، 408و  398-400: 1385نیسللت )همللان،  

 -متجللی و متجللی لله     –(. تجلی از نوعی دوگلاننی  29

 ایت دارد. این سلب ناظر بر نفی این دوگاننی است.حک
تجلی خدا در احدیتش در تات و برای تاتش )به شرط 

-152ق: 1426؛ کاشانی، 460: 1385ت( است )ابن عربی، 

ای اسللت کلله از (؛ یعنللی تجلللی17: 1426؛ همللان، 151/1

کلله در داسللتان حاللرت  کنللد؛ چنللانظللرف تبعیللت نمللی

ای بله ایلن تجللی تاتلی، و     موسی)ع( تجلی به کوه اشلاره 

قلالَ رَبِّ  »اندکاک کوه نشانی از نفی رائی )ظلرف( اسلت:   

وَ لکِنِ انْظُرْ إِلَى الْجَبلَلِ فلَلِنِ     أَنْظُرْ إِلیَْذَ قالَ لَنْ تَرانی  أَرِنی

ربَُّلهُ للِْجَبلَلِ اَعَللَهُ      فلََمَّلا تَجَلَّلى    اسْتَقَرَّ مَکانَهُ فسَوَْفَ تَرانی

(. تجلی واحدیت، تجللی بله ینلاننی    143راف، )اع« 1دکًَّا

پلذیر اسلت؛ ماننلد هالم      است؛ به همین دلیلل توصلیف  

شلده؛   های مختلف رننی و تشکیل نور سفید ر یلت طیف

تابد که دیلدن از دسلت    ای میولی در احدیت نور به گونه

رود. ایللن تجلللی تاتللی ظللرف و مظللروف )عللارف و مللی

 گیرد.معرفتش( را می

اسم و رسم و صفت فلرع بلر    فت:سلب اسم و ص -2

یلذ بلا اطللق و صلرافت     تعین و تقید تات است و هیچ

                                                 
« پروردگارا، خود را به من بنماى تا بر تو بننرم». عر  کرد:  1

به کوه بننر؛ پس اگر بر ااى خود  اماهرگز مرا نخواهى دید، »فرمود: 

پس چون پروردگارش به کوه « به زودى مرا خواهى دید ،قرار گرفت

 ن را ریز ریز ساخت.، آکردالوه 
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تات سازگار نیسلت و مخلوقلات نله بله احلدیت کله بله        

ق: 1422انلد. )کاشللانی،  واحلدیت و الوهیلت ظلاهر شلده    

؛ هملللان، 127، 129-130ق: 1427؛ ابلللن عربلللی، 469/2

: 1391؛ ابللن عربللی،  127: 1376؛ رحیمیللان، 148: 1373

(. اسللم نشللانه، دلیللل و طریقللی اسللت بللرای مسللمی 144

(. نشانه اایی معنا دارد که کثرتی 248/2: 1368)گوهرین، 

باشد تا مسمی به اسم از دینران متمایز شود. نفی اسماء از 

بودن آن مرتبه از  یریلت و کثلرت    احدیت به معنای خالی

 است.

نسبت از ارتباط بین مظاهر و اسلماء،   سلب نسبت: -3

شلود. نسلبت، خلود    تزع و به حدوث مظاهر حادث ملی من

تابع طرفینی است و بله حلدوث یکلی از طلرفین حلادث      

(. تات احدیت از حیلث  42-43: 1376شود )رحیمیان،  می

تجردش از همه اعتبارات، با هیچ شلیلی ملرتبط نیسلت و    

 شود.خلق را به او نسبت داده نمی

چلون احلدیت هلر نسلبتی را نفلی       سلب الوهیت:-4

گیرد؛ زیرا الوهیت نسلبت  کند، متعلق الوهیت قرار نمی یم

طلبد و انسان آفرید  فردانیلت  و اضافه است و مالوه را می

: 1381؛ هملان،  60م: 2003و واحدیت است )ابن عربلی،  

( و 89/4؛ 591/2و  641؛462/1تللا:  ؛ همللان، بللی 30-29

( و در فلرد  500/3طلبد )همان: فردیت، حتما کثرت را می

(. عبللد از حیللث 277/4اشللتراک هسللت. )همللان:  و وتللر

بیند. از حیث الهیت، وتریت فردیت را  شفعیت، رب را می

)ابلن   بیند و به اعتبار تات شاهد وتریت احدیت اسلت می

(. والود  412/6-413م: 1994؛ هملان،  74م: 2003عربی، 

ای فراتر از الوهیت، محوکنند  محوشدگی مواودات مرتبه

ورود مالوه به دایر  الوهیت و ربوبیلت  در دایر  الوهیت و 

که حقیقت محمدیه چنین به اامعیلت اللوهی    است؛ چنان

 انفراد یافته و منشأ خلقت و ربوبیت است.

تکلم و تسبیح تاتی حاصلل  سلب تکلم و خطاب:  -5

از قبض حقیقت در خیال مواودات و بله دلیلل الوهیلت    

تللا:  ؛ ابللن عربللی، بللی465-466: 1393اسللت )موسللوی، 

که در احدیت حقیقت هیچ قید و قبالی   (؛ درحالی509/2

گیلرد. هلر   یابد؛ پس تکلم و خطابی هم صورت نملی نمی

 -تنزیهلی بلا تشلبیه     -مواودی تسبیحی به همراه حملد  

تسَُبِّحُ لَهُ السَّماواتُ السَّبْعُ وَ الْأَرْ ُ وَ مَنْ فلِیهِنَّ وَ إِنْ  دارد: 

مْدهِِ وَ لکِنْ ت تَفْقهَُونَ تسَلْبِیحهَُمْ إِنَّلهُ   ءو إِلَّا یسَُبِّحُ بِحَ مِنْ شَیْ

در اصطلح قرآنی، تسبیح  (.44اتسراء، کانَ حلَِیماچ  َفوُراچ )

به معنای تنزیه و تقدیس خداوند، از باب تفعیل و از ریشۀ 

سبح و به معنای شنا در آب، حرکت سریع و یا دویدن بلا  

(. 392-393ق: 1412)را ب اصلفهانی،   شتاب اسب است

ها است، آنقدر نزدیذ احدیت انتهای راه و برداشتن فاصله

 که دینر تکلم و خطاب هم معنا ندارد.

هایی مواود در مرتبه احدیت، مترتب بلر سللب   سلب

که در سوره نیز احلد بلا  یلب هویلت      تجلی هستند؛ چنان

ملزمه دارد و نکره آمده است؛ چون حقیقلت موالودات   

یز دینلری نیسلتند. در تجللی    از تجلی و نسبت با حق چ

کثرت چیزی از تجلی حلق نیسلت و  یریلت در تجللی     

 فانی است و در احدیت دو دراه فنا هست، فنا از فنا.

 . امکان یگانگی با احدیت:2-2

ابن عربلی در فله هلودی کله بله حکملت احلدیت        

دانللد: اختصللاص دارد، احللدیت را در مراتللب سللاری مللی

و اسلماء و صلفات(،    احدیت تات  )تات فارع از تعینلات 

احللدیت الهیللت )وحللدت اسللماء و صللفات( و احللدیت  

(. او 473-475: 1385)ابن عربی،  ربوبیت )احدیت افعال(

در این حکمت، همه انبلدگان را مقهلور رب خلویش و    

ما مِنْ دَابَّۀٍ إِتَّ هوَُ داند که رب اترباب است:  متعاقباچ الله می

و ( 56صلِراطو مسُلْتَقیمٍ )هلود،      للى آخِذٌ بِناصیَِتهِا إِنَّ ربَِّی عَ

ها را باواود تمایز اعتباری به یذ مقصلد مختلوم   همه راه

شلهود ایلن    شود.داند و  یریتی در دار هستی قائل نمی می

 1یناننی را به توق و قلدم سللوک و بله ملدد اسلتعدادی     

داند که حقایق واودی مظاهر دارند )ابن عربی، ممکن می

(. 476-477: 1385؛ همللللللان، 106/1-108و111: 1370

ای اسلت کله انسلان بلا آن     احدیت ربوبیلت اوللین مرتبله   

شود. بنده عبد و مربوب آن چیزی است کله در  رو می روبه

                                                 
 . به حسب عین ثابته مستعد یناننی با تات هستند. 1
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اعتقللادش اسللت و آنچلله در اعتقللادش اسللت مخلللوق و  

مجعول خود اوست، به نوعی عبدِ مخلوق و عبدِ خلویش  

: 1370؛ هملان،  384/4و279و143تلا:   است )ابن عربی، بی

( و ناچاراچ هر کسی مربلوب رب  113/1و 121-124و 225

کند. اگلر حلق در صلورتی    خویش است و او را طلب می

کند )ابلن عربلی،    یر از آن بر او تجلی کند، او را انکار می

(؛ اما عارف کسی اسلت کله خلدا در همله     113/1: 1370

( و قللب او  192/1اشیاء و عین همه اشلیاء ببینلد )هملان:    

سعت داشته باشد که پذیرای هر صورتی باشلد و  قدر و آن

 شود:این وسعت با حب حاصل می

 قییییابلا کیییی   صییییور   قلبیییی  صییییار لقیییید

 فمرعییییییی  لغیییییییانن و دییییییییر لرهبیییییییان 

  و بییییییییت  وعیییییییان و کوبییییییی   یییییییای  

 و ألییییییواح تییییییورات و مصییییییح  قییییییرآن  

 أدیییییین بیییییدین الحیییییب  أن ییییی  توج هیییییت    

 رکائبیییییییه فالحیییییییب  دینییییییی  و ایمیییییییان 

 أختهیییییالنیییییا اسیییییو  فییییی  بشیییییر هنییییید و 

 و قییییییي و لیلییییی  عیییییم  مییییی   و غییییییلان    

 1(58: 1378)ابن عربی،                                       
 

شلود. الله  از احدیت ربوبی به احدیت الوهی نائلل ملی  

شلود؛  رب اترباب است و فنای کامل تنها در او محقق می

-326چون هم ظاهر است و هم باطن )ابن عربی، بی تلا:  

دو تجلی دارد: تجلی محبوبی که تجلی باطنی  (. الله325/2

است و تجلی محبی کله تجللی ظلاهری اسلت )کاشلانی،      

(. تجلی باطنی از ظرف تبعیت ندارد 251/1-252ق: 1426

کند؛ ولی تجللی ظلاهری از ظلرف    و استعداد را افاضه می

                                                 

. هرآینه قلبم پذیراى هر صورتى است، قلبم چراگاه آهوان و دیر  1

 راهبان است.

 و آن خانه بتها و کعبه مطاف و الواح تورات و کتاب قرآن است.

 کنم. سپاهیان عشق به هر سو رو کنند. من از مذهب عشق پیروى مى

 چه عشق، ایمان و عقیده من است.

از میان عشاق کسانى چون بشر هند و خواهرش و قیس و لیلى، آنناه 

 مى و  یلن براى ما نمونه و النویند.

 2تبعیت دارد و متناسب با استعداد است.

موالودات در  یابلد کله   قدر این دو تجلی ادامه ملی  آن 

میانه این دو تجلی از خود، فانی و با فناهلای پلی در پلی،    

شوند؛ احدیتی که فراتر از اسلماء   مستعد درک احدیت می

و صفات و فراتر از تجللی بله فردیلت محبلی و محبلوبی      

 است.

این دو تجلی با دو نوع قلرب نوافلل و قلرب فلرائض     

آن، شوند. قرب نوافل نتیجه اختیلار اسلت و در   مرتبط می

حق قوای خلق است. قرب فرائض نتیجه اضطرار اسلت و  

شلود. در قلرب نوافلل    در آن، خلق مظهر اسمای حق ملی 

خدا در بنده است و فنای تام و تملام بنلده محقلق نشلده     

است؛ ولی در قرب فرائض بنده در خداست و فنای تام و 

-252ق: 1426تمللام بنللده محقللق شللده اسللت )کاشللانی، 

و  120/1و  82/1: 1370عربلللی، ؛ ابلللن 247/1و  251/1

146-145/2.) 

درخور تکر است در میان مواودات تنها انسلان، قلادر   

است به احدیت نائل شود؛ زیرا هم کون اامع الهی اسلت  

( و هلم حلب الهلی بله او     48: 1370تلا:   )ابن عربلی، بلی  

 (.320/2تا:  اختصاص دارد )ابن عربی، بی

آل )ه بله سلوی خلدا سلخن گفتل      3آیاتی کله از مصلیر  

؛ 3؛  لافر،  18؛ المائلد ،  18؛ فلاطر،  42؛ النلور،  28عمران، 

                                                 
ای که تابع متجلی له ای از تجلی. مولوی تجلی بر کوه طور را نمونه 2

 آورد:نیست می

 ر نتافتلی را بتا که می نوشید و م  کوه طور اندر تجلی حلق یافت   

 لله الجملن ابل رقلهل رایتم م   صار دکا منه و انشق الجبل       

 حلق بخشی کار یزدان است و بس   بخشی آید از هرکس به کسلقمه

 لق بخشد بهر هر عاوت ادالح       حلق بخشد اسم را و روح را

 الد گیلورد آب و بروید صلتا خ        حلق بخشد خاک را لطف خدا

 بلورد اندر طللا گیاهش را خلت       خاکی را ببخشد حلق و لب باز
 تلگشت حیوان لقمه انسان و رف     چون گیاهش خورد حیوان گشت زفت

 چون ادا شد از بشر روح و بصر   باز، خاک آمد شد اکال بشر       

 (344/3-345: 1375)مولوی،                                                
ق: 1414. مصیر در لغت به معنای منتهی و مراع است )ابن منظور،  3

(، و در اصطلح به معنای دگرگونی، نقل مکان و شدن 478-477/4

 (499ق: 1412است )را ب اصفهانی، 
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إِنَّا »( و آیات 14؛ لقمان، 48؛ الح ، 3؛ التغابن،15الشوری، 

نیلز   «اللَّلهُ الصَّلمَد  »( و 156)بقلره،    «للَِّهِ وَ إِنَّا إِلَیْهِ رااِعُون

 بشارت یناننی با الله داده شده است.

 

 احدیت:ترسیم فضای ادراکی . 3

مشخه شد احدیت در قلرآن و عرفلان بله شلیو  سللبی      

هایی که مترتب بر هم هسلتند و بلا   تبیین شده است؛ سلب

در پاسخ بله سلؤال از نسلبت     –دقت به شأن نزول سوره 

پذیر به سلب نسبت هست. در عرفان  برگشت –پروردگار 

وحدت واودی این سلب در قالب نظریۀ تجلی و عینیلت  

و فنای  -ماسوا  –اشیاء با خدا و به عبارتی سلب منسوب 

او در نسبتش با واود مطلق بیان شلده اسلت. اینکله ایلن     

شود با تواه به اوصلاف  نسبت چیست و چنونه سلب می

شود که در علین اسلتغنا   اویی می صمدیت و واحدیت پی

 و قهر به نسبتی نزدیذ و بدون  یریت اشاره دارند. 

های قرآنی و عرفانی فاای حاکم بر صلمد بله   به یافته

رسد صلمد و واحلد بلا    شود. به نظر میتصویر کشیده می

 عشق و محبت پیوند دارند؛ زیرا:

امللالی و  -در عرفللان حسللن امعیللت کمللاتت  . 1

؛ ابن فتلی،  118: 1391)مطیع،  در یذ تات است -1اللی

( و معموتچ با ملحت همراه شده است که نشان 45: 1362

نهایتی آن دارد )همانجا( و سبب کشلش بله   از دلبری و بی

تلا:  شود )ابن عربی، بیسوی خود و ترتب عشق بر آن می

 8-12: 1393؛ موسللوی، 450/3و  324/2، 345/2، 282/2

د نیلز بله دلیلل امعیلت     (؛ بنابراین صمد و واح3و  69و 

 کماتت با حسن و درنتیجه عشق پیوند دارد.

ترین نسبت محبت، نسبتی است کله مبتنلی بلر    کامل. 2

کله   نیاز نباشد و معشوق استغنای محض داشته باشد؛ چنان

در شرح تعلرف بله نقلل از املام صلادق)ع( آملده اسلت:        

محبت عارفان از صمدى خیزد که همه را به او نیلاز و او  »

                                                 
1

. معموتچ امال در اوج خود هیبت و شکوه الل آفرین دارد )ابن  

 (.540/2تا: عربی، بی

یا ایها الناس انتم الفقراء اللی الله و الله  «: »به کس نیاز نه را

نیلازبودن  . هم او به دلیلل بلی  (15)فاطر،« هو الغنی الحمید

داشللتن اسللت و هللم وقتللی بنللده نیللاز و  سللزاوار دوسللت

یابللد اضللطرارش را بلله خللدا ببینللد، محبللتش اشللتداد مللی

طللور کلله در داسللتان  (؛ همللان244/1: 1363)مسللتملی، 

یوسف)ع( از رهنذر همین نیاز و اضطرار اسلت  حارت 

یابد. در ایلن  که محبت و ر بت به حسن یوسفی بروز می

میللی  قصه، برادران که نسبت بله یوسلف و حسلن او بلی    

( و او را 20)یوسلف،  « الزَّاهِدین مِنَ فیهِ کانوُا»دادند: نشان 

 دَراهلِلمَ بَخلْلسٍ بلِلثَمَنٍ شلَلرَوهُْ»بلله بهللایی انللدک فروختنللد: 

(. با دیلدن اضلطرار و نیلاز خلود از     20)یوسف، « مَعْدُودَ 

گری خارج شدند و به سوی میلی و معاملهحالت زهد، بی

او رفتند و محبلت خلود بله او را بلروز دادنلد )موسلوی،       

 (؛ بنابراین صمد با محبت نسبت دارد.429: 1393

اسلت و اعتکلاف بلر    « احب البعیلر »محبت از ریشه . 3

شود و احبّ البعیر، یعنى زانو به  اب میدرگاه محبوبرا مو

 2که هرچند بزنى از الاى نجنبلد   ایگونه زمین زدن شتر؛ به

ق: 1412؛ را لب اصلفهانی،   292/1ق: 1414)ابن منظلور،  

(. پس صمد در معنلای مقصلد   465: 1384؛ سمعانی، 215

 شود.با ریشه محبت مرتبط می

 امعیت اضداد، نه در طور عقل که در دایلره عشلق  . 4

؛ موسلوی،  113/2-114تلا:  شود )ابن عربی، بلی ممکن می

(. این امعیلت در صلمد نیلز نشلان از امکلان      37: 1392

 شناخت او در فاای عشق است.

انحصار مراعیت و مفزعیت الصمد در هر نیلازی و  . 5

هر مواودی و معروفیت او بر عدم وسلاطت عقلل بلرای    

شلناخت او نللاظر اسلت؛ زیللرا اگللر عقلل بللرای شللناخت    

« همله »خداوند تزم بلود، بلا شناسلابودن خداونلد بلرای      

مواودات منافات داشت؛ چون موالوداتی هسلتند کله از    

(. از طرفی 703/2-704. 1363عقل بهره ندارند )مستملی، 

                                                 
که صمد بوده و داستان استفاده  تر پیامبر . قرینه این معنا با نام ش 2

 از او برای تعیین اای مسجد هم االب تواه است.
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چون ماسوا قائم به تات صمدی هستند، از خلود ظهلوری   

ندارند؛ بنلابراین هرچله ظهلور در هسلتی هسلت، ظهلور       

همه او باشد، الز او نیلز معلروف     خداست، نه  یر؛ وقتی

شلود؛  نخواهد بود و نه به استدتل که به محبت درک ملی 

أَ یَکُونُ »فرمایند: در دعای عرفه می که سیدالشهدا ءچنان

لِغیَْرکَِ مِنَ الظُّهوُرِ مَا لَیْسَ لَذَ حَتَّى یَکُونَ هوَُ الْمُظهِْرَ للَذَ  

دَلِیلٍ یَدُلُّ علََیذَْ وَ مَتلَى بَعلُدْتَ   حَتَّى تَحتَْاجَ إِلَى    ِبتَْ  مَتَى

حَتَّى تَکُونَ الةْثَارُ هِیَ الَّتِی توُصلُِ إِلیَْذَ عمَِیتَْ عَیْنٌ لَا تَرَاکَ 

علََیهَْا رقَِیباچ وَ خسَِرَتْ صَفْقَۀُ عَبْدو لَمْ تَجْعلَلْ للَهُ ملِنْ حُبِّلذَ     

 (.226/95ق: 1403)مجلسی، « 1نَصِیباچ

هللای مبتنللی بللر اسللتقلل و نسللبتدر مقابللل نفللی . 6

انفصال، عرفان تعلق و نسبت روحی و مبتنلی بلر حلب را    

در صمدیت الهی بیلان کلرده اسلت؛ ازاملله روزبهلان و      

اند: نسب ما از آدم است به حکم نبلوّت، و  سمعانی آورده

از لطف ازل است به حکم محبتّ. او را فرزند روا نیست؛ 

هلا  همله فرزنلدی  « وَ لَمْ یُولَدْلَمْ یَلِدْ »امّا محبوب رواست. 

هلا اثبلات کلرد    همه عاشلقی « یُحِبُّهُمْ وَ یُحِبُّونَهُ»قطع کرد، 

(. نسلبت  302-303: 1374؛ بقللی،  204: 1384)سلمعانی،  

میان حق و خلق، نسبتی است که حتی تعبیر نزدیذ بلرای  

ترین نسبت است، نه اان کله   آن نارسا است؛ زیرا نزدیذ

ه ر، گلردن نملاد الان اسلت و او     کل اانان است؛ چنلان 

)ق، « الوَْریلد  حَبلْلِ  ملِنْ  إِلَیلْهِ  أقَْرَبُ نَحْنُ»تر از آن: نزدیذ

 (.  209: 1392)موسوی، ( 16

چنان تنناتنگ است که نسبت میان عاشق و معشوق آن

 تابد:هیچ فاصله و تفاوتی را برنمی

 ترسییییم ز نییییی   مجنییییون میییین نمیییی  گفییییت 

 بییییی صییییبر میییین از کییییوه سیییینگین هسییییت  

 اسییییت  پییییر  میییین  لییییی  از لیلیییی  وجییییود 

                                                 
آیا براى  یر تو ظهورى هست که براى تو نیست، تا آنان  یر .  1

وسیله ظهور تو باشد؟ ! ! کى پنهان بوده اى، تا نیازمند به دلیلى باشى 

واصل کننده به تو که بر تو دتلت کند و کى دور بوده اى، تا آثار 

باشند؟ کور باد دیده اى که تو را بر آن دیده بان نبیند و زیان کار باد 

 تجارت بنده اى که از محبتّت براى او سهمى قرار نداده اى

 اییییین صییییدص پییییر از صییییفات آن در اسییییت    

  کنیییی  فصییییدم  گییییر   ادیییییییفص ترسییییم ا   

 زنیییی     ل یییییییلی  بییییر   ناگییییاه را  نییییی  

 دانیییید آن عقلیییی  کییییه او د  روشیییین  اسییییت   

 تل  و میییین فییییرق نیسیییی ییییییییییدر میییییان لی

 (818/5-819: 1375)مولوی،                               
 

در این نسبت، از شدت نزدیکی، نه خلق و نه نسبتشان 

دینر پیدا نیستند و همه حلق پیداسلت. بله هملین خلاطر      

چلون و کیلف اسلت و در    ارتباط خدا بلا موالودات، بلی   

گنجد؛ زیرا ارتباط اایی معنا دارد که انفصلالی  اندیشه نمی

که در لم یلد و لم یولد هر نوع ادایی نفلی   باشد؛ درحالی

معناست؛ زیرا ربط دادن ارتباط بی و اینجا نسبتشده است 

 از شدت نزدیکی خورده شده است:

 بییییییی تولییییییی نیسییییییت م لییییییوقی بییییییدو

 آن تولیییییی هسیییییت بیییییی چیییییون، ای عمیییییو 

 زانکییییییه فصیییییی  و وصیییییی  نبییییییود در روان 

 غییییییر فصییییی  و وصییییی  نندیشییییید گمیییییان  

 (717/4)همان،                                                          

 تکییییییی ، بییییییی قیییییییا اتصییییییالی بییییییی 

 هسیییییت رب النیییییا  را بیییییا جیییییان نیییییا   

 (589/4)همان،                                                        
 

 فلَلِتا »، (156)البقلر ،  « رااِعلُون  إِلَیْهِ إِنَّا وَ للَِّهِ إِنَّا»آیات 

 «2سللااِدینَ للَهُ  فَقَعلُلوا  رُوحلی  ملِنْ  فیللهِ نَفَخلْتُ  وَ سلَوَّیْتُهُ 

 وَ رُوحلِهِ  ملِنْ  فیهِ نَفخََ وَ سوََّاهُ ثُمَّ»(، 72ص،  ؛29الحجر، )

 «3تشَلْکُرُونَ  ملا  قَللیلچ  الْأفَْلِدَ َ وَ الْأبَْصارَ وَ السَّمْعَ لَکُمُ اَعلََ

شاهدی بر این نسبت نزدیذ هسلتند. نسلبتی   (، 9سجده، )

طلور کله در میلان     های خویشاوندی؛ هملان فراتر از نسبت

افتلد کله ملثلچ کسلی بنویلد:      ملی روابط انسانی هم اتفاق 

بله هملین   «. فلنی برادر من نیست، یذ چیز باتتر اسلت »

                                                 
. پس وقتى آن را درست کردم و از روح خود در آن دمیدم، پیش او  2

 به سجده درافتید.
ح خویش در او دمید و براى اندام کرد و از رو گاه او را درست. آن 3

 گذارید. ها قرار داد؛ چه اندک سپاس مىشما گوش و دیدگان و دل
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گویند عیسی پسر خداست، هم به خلدا  دلیل کسانی که می

رو در آیلات   اند، هم به عیسی، هم به خود؛ ازاینظلم کرده

سوره مریم اشاره شده است که ایلن سلخن کله     92تا  88

چنلان گلران اسلت کله     آنخدا فرزندی اختیار کرده باشلد  

 17خواهد از هم بشکافد. این است کله  آسمان و زمین می

؛ انعلام،  171نسلاء،   ؛116-117بقلره،   -آیه از قرآن کلریم  

و  35-36؛ ملریم،  4؛ کهلف، 111؛ اسراء، 68؛ یونس، 101

؛ 152؛ صافات، 2؛ الفرقان، 91؛ مومنون، 26؛ انبیاء، 92-91

نسلللبت  -3 ؛ توحیلللد،3؛ الللن، 81؛ زخلللرف، 4زملللر، 

 کند. خویشاوندی را از خدا نفی می

کله اشلتقاقش   عشق قهار است و با ابتل همراه؛ چنان. 1

سللوزاند از عشللقه اسللت و هرچلله اللز خللودش را مللی  

-582: 1379؛ سللجادی،  119/8-120: 1368)گللوهرین، 

(. تا عاشق هرچه را دوست بدارد، معشوق باشد )ابلن  581

، 449/3-450، 345/2، 113/2-114؛ 326/2تلا:  عربی، بلی 

(. همچنین است نفی  یریلت در قهاریلت واحلد و    269/4

 استغنای صمدی.

همراهی الله با الصمد و الواحد القهار نیز حکایت از . 2

هلای الله  چه هلم ریشله  ارتباط این دو با محبت دارد؛ چنان

ماننلد حیلرت و شلیدایی و     –ناظر بلر حلب و للوازم آن    

 ه محبی و محبوبی است.هست و هم الله نقط -مفزعیت 

 نای صلمدی  نلایی اسلت کله در فالای دوسلتی و       

محبت است و به همین دلیل، حب با ابتل و محنت همراه 

است. در این فاا محبوب به نلاز و نیلاز محلب تلواهی     

ندارد تا فقر، اضطرار و عشقش به محبوب را تشدید کنلد.  

 این استغنا تعزز و تجلی حق به صفات اللی است، برای

شکستن واود عاشق و احتجلاب معشلوقی اسلت، بلرای     

هلُوَ  » افزودن ر بت و طلب عاشق و برکندن شرک خفلی: 

الْقلُدُّوسُ السَّللمُ الْملُؤْمِنُ      اللَّهُ الَّذی ت إِلهَ إِتَّ هلُوَ المَْللِذُ  

 « الْمهَُیْمِنُ الْعَزیزُ الْجبََّارُ المُْتَکبَِّرُ سُبْحانَ اللَّلهِ عَمَّلا یشُلْرکُِون   

کلله ( چنللان92-93و  423: 1393)موسللوی،  (23)حشللر،

کله بنلده تلاب اللل آورد خلدا را      انلد بله میزانلی    گفتله 

(. روایات نیز خللق  646-647: 1362شناسد )انصاری،  می

خَلقُْ اللَّلهِ  »اند: را تنها حجاب میان خدا و هستی بیان کرده

( 35-36ق: 1398بابویله،  )ابن « وَ بیَْنهَُم  الْخَلقَْ حِجاَبٌ بیَْنَه

( 179)هملان:  «  لَیْسَ بیَْنَهُ وَ بَیْنَ خَلْقِهِ حِجاَبٌ  یَْرُ خَلْقِهِ»و 

تنها راه وصال به الله، عبور از خلویش اسلت کله بله قلدم      

 شود.عشق و محبت ممکن می

در حاشیه احدیت، سخن از تجلی حسن مطلق است و 

پیدا است.  برقراری نسبتی بسیار نزدیذ که یناننی در آن

واسطه مکاشفه این حسن و ترتب عشق بلر   این یناننی به

آن و فنای محب در اذبه و استغنای محبوب حاصل شده 

ای از ایلن فنلا را در تجللی    که قرآن نیز نمونله است؛ چنان

فلََمَّلا رَأیَْنلَهُ أکَْبَرْنلَهُ وَ    »حسن یوسفی گلزارش داده اسلت:   

. در ایلن فالا همله تواله     (31،)یوسلف  «1قَطَّعْنَ أَیْدِیهَُن

محب به محبوب است؛ تلواهی حیلرت آفلرین و بلدون     

تمیز  یر. در مقابل محبوب نیز در استغنا اسلت و الز بله    

خود تواهی ندارد. در تبیین عرفانی نیلز تات در احلدیت   

از به خود تواه نلدارد و از  یلر خلود مسلتغنی اسلت؛      

 بنابراین همه تواهات و نیازها بله سلوی محبلوب اسلت    

 است: الله الصمد.

استغنای صمدی نشان از تجللی الله بله محبلوبی دارد،    

تجلی محبوبی تجلی باطنی است، مر، محب از محبلی و  

 ورود او در محبوبی است.

واحدیت و صمدیت، تجلی به حسلن مطلقنلد   بنابراین 

ورود  ۀحبلی کله مقدمل    ؛دنشلو  که بر آن حب مترتب ملی 

اما احدیت مقلدم بلر واحلدیت و     ؛محب به محبوبی است

بنابراین حتی  ؛پس سرّ برتر از حسن است ؛صمدیت است

فردیت محبی و محبوبی و نسبت محبت نیز در آن متصور 

 نیست.

 

 نتیجه

پذیر نیسلت   ای از حقیقت هست که شناختاحدیت مرتبه

و در ساختار سلبی معرفی شده اسلت: نله حالوری، نله     

وصفی، نه نیازی، نه نسبتی،  نشانی، نه اسمی، نه رسمی، نه

                                                 
[ او را دیدند، وى را بس شنرف یافتند و ]از  . پس چون ]زنان 1

 هاى خود را بریدند.[ دست شدت هیجان
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نه مثل و مانندی و نه قابلل گنجلایش در فکلر و خیلال و     

پذیر هم نیست و ایلن نکتله    وهم و عقل. بنابراین شناخت

مهمی است که چلون مردملان خواسلتند بداننلد کله خلدا       

کیست. شنیدند خدا که نیست؛ یعنی خدا همان اسلت کله   

ه اندیشله،  شود و آنکله بل   تعریف و تحدید و توصیف نمی

آید، نه خدای مطلق که خدای مخللوق  وهم و توصیف می

 در اعتقاد است.

توصیفات سلبی احدیت از نسبت بسیار نزدیذ تات با 

مواوات حکایت دارد؛ نسبتی که حتی تعبیر نزدیلذ نیلز   

نسلبتی کله الایی بلرای  یلر بلاقی       برای آن نارسا است؛ 

ریلۀ  کله عارفلان وحلدت والودی بلا نظ      گذارد؛ چنان نمی

اند. انسان در تجلی، پرده از راز عینیت حق و خلق برداشته

تجلیات باطنی )محبوبی( و تجلی ظاهری )محبلی( ملداوم   

گلی آن  شلود و آینله   و بدون تکرار الله از خلود فلانی ملی   

طلور کله انسلان کاملل      کند؛ هملان قابلیت بیشتری پیدا می

وااد این قابلیت شده است. گویی انسلان در واکلنش بله    

یابد، نه تنها خدا در او  فردیلت  جلیات، تبدل واودی میت

رود )قلرب  یابد )قلرب نوافلل(، بلکله او در خلدا ملی     می

طلور کله حقیقلت     شود؛ هملان فرائض( و با خدا ینانه می

محمدیه منشأ خلقت و روابط در عالم است و همه هستی 

 ابعا  واودی اوست.
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Proving Sadra's Ontological Configuration of God through the Theological Foundation 

in Nahj al-Balaghah 
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Abstract 
This study is an attempt to find one of the main sources of Mulla Sadra's Intellectual-

philosophical foundations. Mulla Sadra's ontology configuration, relying upon simplicity, 

unity of right of reality, existence influence, etc. corresponds to the statements of Imam Ali 

(PBUH) in the description of Allah , the Almighty, in Nahj al-Balaghah including such 

features as absoluteness, non-numerical unity, negating dualism of God and the disjunction 

from existences etc., in a way that the theology of Imam Ali (PBUH) may be regarded as one 

of the main elements of the configuration of Shiite intellect as well as the basis of Mulla 

Sadra's ontology. Therefore, the semantic and content structure of these two theological 

systems - theology of Imam Ali (PBUH) and Mulla Sadra's ontology - can be analyzed both in 

terms of attributes and characteristics and in terms of principles and founding features. As an 

example, one can refer to the Imam Ali’s (PBUH) statement regarding some of the above 

principles in Nahj al-Balaghah two of which are shortly dealt with in the following:  

 Unity of existence and nondisjunction of necessary bein from the possibilities 

Unity of existence mainly emphasizes on simple and absolute existence and there is no 

plurality in it. Imam Ali (PBUH) says in Nahj al-Balaghah:  َ  َرَ و وَيَرءرُ  كُرلِّ هرل ََ مَعَ كُلِّ هَرلء  ََ بمُ"َنَ

 that there is none with whom He may keep company or whom He may miss in his“ بمُ"زَايَ رَ 

absence” (Nahj al-Balaghah, 1986, sermon 1).  

In his book entitled “Asfar”, Mulla Sadra had made many remarks upon the non-separation of 

existence and its unity as the main pillar of the philosophy of transcendental wisdom in a way 

that in one his works says:     موجودة بوجود واحد بأن يكون شخص واحد ذا درجات وجودية بعضها أرفع و أشرف  مر

 existence of every entity is unique and the degree of existence of بعض م  غيرف افصاراو و افارفاي بي هرا    

some of them is higher and nobler than other entities without any distinction or disjunction 

between them (Mulla Sadra, 1984, 342/5).  

Also in discussing the proof of the first cause and its non-separation from its effects that 

whatever they have is from the first cause, he says:  

الوجود علة و معلولا ... إلى كون العلة م هما أمفا حقيقيا و المعلوو جهة م  جهاتر  و رجعرع علير  الم رمى بالعلرة و ترأ يف        »

 « ء مباي  ع   للمعلوو إلى تطور  بطور و تحيث  بحيثية لا افصااو شي

Existence of cause and effect…..between these two true matters, there exists cause and effect 

is an aspect of cause aspects and causality and its influence which is called cause refers to its 
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alteration and different aspects of finding himself rather than this point that effect has no 

reality other than the reality of its originating cause and it is not separated from it. (ibibd, 

299/2) therefore: 

Negating dualism of God and God nondisjunction from existents in theology of Imam Ali 

(PBUH) 

 

Unity of Existance in Sadra’s Viewpoint 

 Non-numerical unity of the reality of existence and God, the Almighty 

In Nahj al-Balaghah, it is repeatedly discussed about the divine essence which is of non-

numerical unity and that He will not be described through numerical unity. Indeed, divine 

oneness is not of a kind to be regarded as a numerical unity otherwise He will be bound with 

restrictions.  

«لا يشمل بحد و لا يح ب بعد»    

He is not confined by limits (as deserving restriction is possible, not obligatory) nor counted 

by numbers (because it is true unity and the secondary will not be imagined for Him) (Nahj 

al-Balaghah, 1985, Sermon 228) 

Also in another sermon, He says:  

«الأحد لا باأويل عدد»  

He is One but not by the first in counting (true unity and unique and there cannot be imagined 

the second for Him) (Ibid, Sermon 152, Motahhari, 2011, 16, 398)  

Sadra, in describing non-numerical unity of the reality of existence, states: 

أن ذات  تعالى صف  الوجود الذي لا أتم م   و الوجود أعف  الأشياء و أب طها فلا معف  ل  و لا كاشف فلا جزء ل  خارجيرا و إذ  »

الحرد و  لا ماهية ل  فلا ج س ل  و لا فال فلا حد ل  لافكيب الحد م هما غالبا و لب اطا  و مرا لا حرد لر  فرلا بفهران علير  إذ       

«البفهان ياشاركان في الحدود فذات الباري مما لا حد ل  و لا بفهان علي   
, that is, the essence of God is the sole essence that nothing is more perfect than it, and this 

essence is the most indivisible and the most well-known of all entities; and, therefore, there is 

no definition for it, and it has no external elements, and there is no quiddity for it, no genus 

and no difference can be ascribed to it. Thus, it has no limitations because any limitation often 

contains difference. Another reason for its having no limitations lies in its indivisibility and 

that for which there exists no limitations has not any arguments, as the arguments and 

limitations have boundaries in common (Mulla Sadra, 1981:42-43). Finally, it can be claimed 

that having no elements, limitations, and arguments have caused essence, with regard to its 

prevalence in all entities, to have a oneness other than numerical oneness. 
From the above statements it can be concluded that:  

 Non-numerical oneness of God in the words of Imam Ali (PBUH)  the non-numerical 

oneness on the statements of Mulla Sdara 

 When examining deeply the remaining words of Imam Ali (PBUH), which are prsently 

available and rethinking the philosophical principles of Mulla Sadra, the close relationship 

between these can be found. It can be obtained as the results of this hypothesis, as a general 

consequence, is that the Islamic philosophers' thoughts, especially those of Mulla Sadra, have 

their origins and roots in the statements of the Innocent. Perhaps one of the reasons of the 

sustainability and long life of the main principles of Mulla Sadra, in spite of the passage of 

several centuries after these principles have been stated, is the connection of these thoughts to 

and their origins from the words of God and the Innocent. Even though we may not believe in 

this connection, the basic similarities between these principles can be considered as a reason 

for the right course of Mulla Sadra's thoughts. It should be noted that every statement, save 
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that of the Innocent, has the possibility of being mistaken and fault, and those which are in 

our mind are general ones. This is a strong reason that the philosophy of Islam is not the same 

as the Greece or the Western philosophy. Finally, as a general and brief look, some of the 

similarities between the principles of Mulla Sadra's philosophy and the statements of Imam 

Ali (PBUH) have been mentioned: 

 The essence of God is not definable  For essence; there is no definition, neither based 

on limitation nor by demonstration 

 Absoluteness view on God  Absoluteness of essence 

 The unity of manifestation of God  Eternal manifestation of essence is the reality of its 

secrecy 

 The reality of the pluralism of the entities from the viewpoint of Nahj-o al-Balagha  The 

reality of the objective world and the creatures while having the unity of the essence 

 The unequalled presence of God in all entities  The accidental occurrence of existence to 

quiddity 
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God, reality of existence, unity, systematic ambiguity, self-manifestation  
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 البلاغهاثبات شاکلۀ وجودشناسی صدرایی با شالودۀ خداشناسی در نهج
 

 سپیده رضی -جمعه مهدی امامیسید 

  

 چکیده

شاکلۀ وجودشناسی صدرالمتألهین فلسفی ملاصدرا یافت و بررسی شده است.  در این مقاله، یکی از منابع اصلی شالودۀ فکری

بر مبانی بساطت، وحدت حقۀ حقیقیه، سریان وجودی و... استوار است و مطابقت بسیاری با بیانات حضرت علی)ع( در 

خداوند از موجودات و... دارد؛  نبودن وحدت غیرعددی، دوگانه و منفصل البلاغه مانند مطلقیت، وصف خداوند متعال در نهج

الهیات حضرت علی)ع( یکی از ارکان اصلی شاکلۀ عقل شیعی و اساس و بنیان وجودشناسی ملاصدرا است؛ که  ایگونهبه

هم به  –ی ملاصدرا خداشناسی حضرت علی)ع( و وجودشناس –رو، ساختار معنایی و محتوایی این دو نظام الهیاتی  ازاین

ای سودمند اند. از این بررسی و پژوهش، نتیجه ها و خصایص و هم به لحاظ اصول و مبانی تحلیل و بررسی شدهلحاظ ویژگی

بیشتر تفکرات فلاسفۀ اسلامی خصوصاً صدرا برگرفته از کلام معصوم)ع( است و این و چشمگیر حاصل شده و آن اینکه 

 بودن آن است.  فۀ ملاصدرا و غیریونانیاصالت هویتی فلس دهندۀ نشان

 

 های کلیدی واژه

 خداوند، حقیقت وجود، وحدت، تشکیک، تجلی
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 طرح مسئله

طرح مباحث الهیات از ائمهه اههل بیهت علهیهم السهلام و      

آن مسائل که نمونۀ آنهها و در صهدر آنهها      تجزیه و تحلیل

الایهام   شهیعی از دهدیم    البلاغه اسهت سهبش شهد عقهل     نهج

صورت عقل فلسفی درآید؛ البتهه ایهن بهدعت و مسه لۀ      به

در اسلام نبود؛ راههی اسهت کهه دهرآن پهیش پهای        ای تازه

السهلام، آن  مسلمانان نهاده است و ائمه اههل بیهت علهیهم   

حقائق را با تعلیمات درآنی و مطابق با تفسیر درآن، اظههار  

دیگران است؛ زیرا ایهن    کردند. اگر توبیخی هست، متوجه

نرفتنههد و وسههیله را از دسههت دادنههد. تههاریخ نشههان  راه را

  دهد از صدر اسلام، شیعه بیش از دیگران به سوی ایهن  می

مسههائل گهههرایش داشهههته اسههت؛ بهههرای م هههال، شهههاید   

البلاغهه و در   های توحیدی در نهجانگیزترین بحث اعجاب

سایر سخنان حضرت امیر)ع( را مبهانی عقلهی موجهود در    

 کلام حضرت دانست.

درخور ذکر است چون فلسهفه در یونهان تها حهد     البته 

زیادی برآمده از عقل است و دین اسلام خصوصاً مهذهش  

های خهود دارد،  تشیع، خاستگاه عقلی مستدلی، طبق آموزه

وجود شباهت بهین ایهن دو فلسهفه دور از ذههن نیسهت؛      

دهی این مطالش بعد از مطالعه آثار  همچنان که نقش سامان

 توان نادیده گرفت.را نمی یونانی توسط مسلمانان

 

 معناشناسی واژۀ وجود در لغت و اصطلاح -1

، دانسهتن ، یهافتن د و بهه معنهای   وجدر لغت از مادۀ  وجود

چیزهها را  همچنین بیان شده کهه  . است و ضد عدم هستی

وجودی است در اعیان و وجودی است در اذههان و ایهن   

: 1375؛ معهین،  1703: 1335)دهخدا،  هر دو به طبع باشد

 (.605: 1371؛ عمید، 549

وجود در اصلاح از مفاهیم بدیهی است و به تعریهف نیهاز   

نیست؛ درنتیجه نه حد دارد و نه رسم، نه  پذیر ندارد و تعریف

تر از آن نیسهت  تر و معروفجنس و نه فصل؛ زیرا چیزی عام

کنهد )ابهن سهینا،     طور وجدانی درک مهی  و خرد آدمی آن را به

و هستی، اصل همهۀ تعهاریف اسهت؛ ولهی      (. وجود8: 1383

(. 496: 1379آیههد )همههان، خههود هرگههز بههه تعریههف درنمههی

ناچهار بایهد آن را بها چیهز      هرکس وجود را تعریف کنهد، بهه  

واسطۀ وجهود   که خود آن چیز به دیگری تعریف کند؛ درحالی

 (.411: 1367شود )آملی، شناخته می

کهه   ، چیهزی «چیزی که جهان خارج را پر کرده اسهت »

خود وادعیت خارجی است. اگهر چیهزی را بهه ایهن معنها      

یعنی آن چیهز خهود همهان وادعیهت      ؛موجود است ،گفتیم

خارجی است، خود همان هویت عینی است، خهود همهان   

چیزی است که طارد و نقهی  عهدم اسهت، خهود همهان      

چیزی است کهه منشهأ اثهر اسهت. چنهین چیهزی از سهنخ        

به تعبیر حکما، شی یت  نه از سنخ مفاهیم و ،وادعیات است

بهه  « موجود»وجودی دارد. در عبارات بسیاری از ملاصدرا 

 ازجمله: ؛است همین معنا به کار رفته

هویته... و مصهدا    هء لیس الا حقیق  إن وجود کل شی»

علی الاشیاء و مطهابق القهول فیهها ههو      هالحکم بالموجودی

، ؛ همان 32 /3 :1383 ،صدرالمتألهین ) «هنحو هویتها العینی

 (.10 :1363، همان ؛133 /2 :1360

علامه طباطبایی در کتاب فلسفه و روش رئالیسم معتقد 

است وادعیت هستی که در ثبوت وی هیچ شهک نهداریم،   

 :دارد. به عبارت دیگر نمیپذیرد و نابودی بر هرگز نفی نمی

هیچ دید و شرط، وادعیت هستی اسهت  هستی بیوادعیت »

و چهون جههان   شهود   نمی لاوادعیت و با هیچ دید و شرطی

پهذیرد، پهس   گذران و هر جزء از اجزاء جهان، نفی را  می

ناپذیر نیست؛ بلکه بها آن وادعیهت،    عین همان وادعیت نفی

. ای نداشته و منفی است دار و بی آن از هستی بهره وادعیت

نه به این معنی که وادعیت با اشیاء یکی شود و یها در  البته 

هایی از وادعیت جدا شهود   لول کند و یا پارهآنها نفوذ یا ح

و به اشیاء بپیوندد، بلکه مانند نور که اجسام تاریک بها وی  

روشن و بی وی تاریک هستند و در عین حال، همین م ال 

و بهه عبهارت   « نور در بیان مقصود، خالی از دصور نیسهت 

دیگر: او خودش عهین وادعیهت اسهت و جههان و اجهزاء      

دار و بههی او هههیچ و پههود هسههتند   جهههان بهها او وادعیههت

 (.366: 1359)طباطبایی، 
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بررسی تطبیقیی برخیی اصیوب مبنیایی در هلسی ه       -2

 با سخنان حضرت علی )علیه السلام( اسلامی

های وجود بها  در تبیین و اثبات این مطلش، چندین ویژگی

 شود: سخنان حضرت علی)ع( تطبیق داده می

 تعالی ناپذیری حقیقت وجود و حق تعریف 1 – 2

ناپذیری وجود به دفعات در آثار  صدرا در تبیین تعریف

خود سهخن گفتهه اسهت؛ بهرای م هال، او دربهارۀ معنهای        

مفهوم الوجود نفس التحقق و »حقیقت وجود معتقد است: 

الصیروره فی الاعیان او فی الا ذهان و هذا المفههوم العهام   

ن البدیهی التصور عنوان محقیقه بسطیه نوریه وهو ابسط مه 

کل متصور و اول کل تصور و هو متصور بذاتهه فلایمکهن   

« تعریفههه بمهها هههو اجلههی منههه لفههرط ظهههوره و بسههاطته  

تحقق مفهوم وجود نفس مفهوم  (.9تا  1 :1380 ملاصدرا،)

شهود، تحقهق اسهت؛    یعنی آنچه از وجود فهمیده مهی است؛ 

جهز آنکهه    گوییم فلان چیز موجود است، بهه یعنی هرگاه می

شهود. پهس   معنی دیگری از آن فهمیهده نمهی  متحقق است، 

تحقق است و صیرورت در اعیان،  مفهوم وجود نفس مفهوم

م ل آنکه بگویم کعبه موجود اسهت؛ یعنهی درخهارج یها در     

اذهان، م ل آنکه فلان معنی یا فلان صورت موجهود اسهت؛   

یعنی در ذهن و این مفهومی است عام که هر چیز را شهامل  

التصور و عنوان است برای حقیقتهی   شود. همچنین بدیهیمی

بسیط نورانی، به معنی آنکه این مفهوم از آن حقیقت انتهزاع  

آید، این مفهوم ابسط است. شود و از هرچه در تصور میمی

وجود بهه ذات خهود متصهور اسهت و از ایهن بیهان معلهوم        

ممکن نیست.  تر از آنشود تعریف وجود به چیزی اجلی می

اطت مفههوم آن، مفههوم وجهود،    به سبش شدت ظهور و بس

 شود.معنی عام است که هر چیزی را شامل می

نیهاز از  الاشهیاء اسهت، بهی    مفهوم وجود چون ابسط و اعم

توانیم مفهومی اعم از مفهوم وجهود  تعریف است؛ زیرا ما نمی

توانهد جهنس   داشته باشیم. پس درنتیجه، مفههوم وجهود نمهی   

از خود شیء و چون  داشته باشد؛ زیرا جنس یعنی مفهوم اعم

تواند داشته باشهد و درنتیجهه، مرکهش از جهنس و     جنس نمی

فصل نیست و چون مرکش از جنس و فصهل نیسهت، نظهری    

 (.24: 1390، پس بدیهی است )مطهرینیست؛ 

الوجود چنین بیان شده البلاغه در تعریف واجشدر نهج

 است:

ا، و لم تحط به الاوهام بل تجلی لها بها، و بها امتنع منه»

الیها حاکمها، لیس بذی کبر امتهدت بهه النهایهات فکبهرتهه     

تجسیما و لا بذی عظم تناهت به الغایات فعظمته تجسهیدا  

نهه از راه   ،ها او را دریابهد فهمبل کبر شأنا و عظم سلطاناً. 

حهواس، زیهرا او منهزه اسهت از آنکهه در      ه کردن )به  درک

وجود و هستى ه بها(   ها )یا دیده شده اندیشه گنجد( و دیده

نه از روى حاضرشهدن بها ههم )زیهرا      ،دهند او گواهى مى

محدود نیست که در جائى حاضر و در جاى دیگر نباشهد  

 نکهرده اسهت  او احاطه ه ها ب اندیشه ،یا چشم سر او را ببیند(

هها بهه    اندیشهه ا بلکه ب ؛اند( کنه ذات و حقیقتش پى نبردهه )ب

او راه بهرده و  ه )عقل از راه اندیشهه به   شدهها آشکار  اندیشه

ه زیرا جسم نیست تا اندیشهه به   است؛ کنه ذاتش را در نیافته

از )احاطهه(   کهرده ها امتناع  سبش اندیشهه ( و بکنداو احاطه 

الوجهود راه   واجهش ه او، زیرا اندیشه ممکهن به  ه ها )ب اندیشه

هها بهه    ها را نزد اندیشهه  ( و اندیشهکنداو احاطه ه ندارد که ب

)اندیشه را در این بهاب حکهم سهاخت    است محاکمه آورده 

و او را در  کنهد توانهد احاطهه    خهالق مهى  ه تا حکم کند که ب

آورد اندیشهه بهه    که ممکنات را درمهى  چنان ؛اندیشه درآورد

 .زبان گوید خداوند منهزه اسهت از اینکهه در اندیشهه آیهد(     

او را د و ناو برسه ه بزرگى او طهورى نیسهت کهه نهایهات به     

باشد و عظمت او  داشته که جسمدرحالی ؛بزرگ جلوه دهند

او خاتمه یابد و او را عظیم نشان ه نیست که غایات ب  دسمى

باشد )خلاصه بزرگى خداوند داشته که جسد درحالی ؛دهند

متعال مانند بزرگى اجسام نیست که نهایات و اطراف داشهته  

بلکه شأن و سهلطنت و   ؛و بسیار بزرگ و دراز و فراخ باشد(

 (.227البلاغه / خطبه  )نهج« .پادشاهى او بزرگ اس

تواند خدا را تهوهم  به عبارت دیگر، هیچ موجودی نمی

کند؛ بلکه این خدا است که در همۀ آنها تجلهی و حضهور   

البلاغهه،  یافته است. حقیقت وجودی مطرح شهده در نههج  

زیرا شود؛  نامحدود است و هیچ حدی برای آن فرض نمی
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درحقیقت، هر امری که تحقق یابد، وجود منهدرج اسهت.   

این وجود، تمام مراتهش هسهتی را دربهردارد و همهه آنهها      

دروادع مراتش مشکک یک وجود بیشتر نیستند. ایهن بیهان   

از ذات الهی مطابق لا حدی و بدون تعریف بهودن وجهود   

 (.66: 1392است )دنبری، 

ای وجیود   بر     نیست  پذیر ذات خداوند تعریف

 تعری ی نه به حد  نه به رسم وجود ندارد

 اطلاق وجود و حق تعالی  2 – 2

 نداردحقیقت خارجی وجود، هیچ دید و شرط خارجی 

و چون دید و شرط خارجی به معنهای محهدودیت )حهد (    

بودن وجود عام خارجی، به معنهای   است، لابشرط یا مطلق

ههیچ محهدودیتی   ، آن است که این وجود دروادع و خارج

محصور در یک مرتبه خاص از هسهتی یها   ندارد؛ بنابراین، 

)سهبزواری،   محدود به یک یا چند موجود خارجی نیسهت 

محدودیت هم شامل ذهن و هم  این عدم (.171/  2: 1369

شود. ملاصهدرا در شهواهدالربوبیه دربهارۀ    شامل خارج می

الوجهود  »گوید: بودن وجود به حسش ذهن چنین می مطلق

لایمکن تصوره بالحد و لا بالوهم و لا بصوره مساویه لهه..  

ممکن نیست که حقیقت و کنه وجود را تصور کرد، نه بها  

حد )یعنی تعریف به جنس و فصل دریش( و نهه بها رسهم    

)یعنی تعریف به جنس دریش و فصل بعید و ادسام دیگهر  

رسم( و نه با صورتی مساوی با وجهود )بهدین معنهی کهه     

ی تصور شود که مساوی با حقیقت وجهود  وجود با صورت

( و دربارۀ اطلا  خارجی 6: 1360)صدرالمتألهین، « باشد(

صرف الوجود المتأکد الشدید »کند: طور بیان میوجود این

الههذی لایتنههاهی دوتههه و شههدته بههل هههو فههو  مالایتنههاهی 

بمالایتنههاهی فلایحههده حههد و لایضههیطه رسههم.. زیههرا      

از هر امهری زائهد بهر     الوجود وجودی است خالص واجش

ذات خویش و وجودی است که اتم از آن در عالم نیسهت  

و به اصطلاح دیگر، او وجودی صرف و وجودی متأکد و 

شدید است که نه ازجههت دهوت و نهه ازجههت شهدت،      

محههدود و متنههاهی نیسههت؛ بلکههه او موجههودی اسههت     

بهودن نیهز غیرمتنهاهی     غیرمتناهی که در مفهوم غیرمتنهاهی 

کند و هیچ رسمی چ حدی او را محدود نمیاست. پس هی

(. ملاصهدرا بعهد از ایهن    7)همهان:  « شهود او را شامل نمی

ولایحیطون بهه  »آورد: زند و می عبارت، دست به تطیبق می

ی بهه او پیهدا   علما. هیچ فردی از افراد عالم علم و احاطهه 

عنهت الوجهوه   »( و 110/  20)دهرآن کهریم،   « نخواهد کرد

ها در برابهر خداونهد   در آن روز همۀ چهرهللحی القیوم؛ و 

 (.111/  20)درآن کریم، « شودحی و دیوم خاضع می

البلاغه در راستای اثبهات مطلقیهت وجهود حهق      در نهج

توان هم به حسش ذهن و هم بهه حسهش خهارج    تعالی می

بهودن خداونهد از    به این مهم دست یافت. به حسش مطلق

لا »بیهان شهده اسهت:    طور در نهج البلاغه لحاظ ذهنی این

دسهت  . تناله الاوهام فتقدره، و لا تتوهمه الفطهن فتصهوره  

های بلند بهه دامهن کبریهائیش نرسهد تها در حهد و        اندیشه

(. بهه حسهش   186البلاغهه /   )نههج «. نهایتی محدودش کند

حهد و  . لا یشهمل بحهد  »خارج نیز چنین یبان شده اسهت:  

له حهد و لا   و لا یقال :»و « اندازه ای برایش متصور نیست

 )همان(.« برایش حد و نهایتی گفته نشود. نهایه

ههای  البلاغه دربارۀ توحیهد، بحهث  های نهجبیشتر بحث

البلاغهه در ایهن    العاده نهج . اوج فو  تعقلی و فلسفی است

تعقلههی   هههای توحیههدیههها نمایههان اسههت. در بحههثبحههث

هها و  گاه همۀ بحثالبلاغه آنچه اساس و محور و تکیه نهج

ها است، اطهلا  و لاحهدی و احاطهه    ها و استنتاجاستدلال

خدا با امر مطلق و  ۀواژ ،درنتیجهذاتی و دیومی حق است؛ 

 است.وجود مطلق یکی 

 اطلاق وجود     نگرش مطلقیت خداوند    

 الوجود وحدت وجود و واجب 3 – 2

 ۀنظری. یک مفهوم فلسفی است« وحدت وجود»مفهوم 

تها دهرن هفهتم     اسهت کهه   کرییک نظام ف ،وحدت وجود

ت مه بلکهه در حک  ؛هجری در جههان اسهلام مطهرح نبهود    

و دبل از او به گونهه   هاسلامی از زمان ابن عربی شروع شد

 . کامل، مشروح و منظم در فرهنگ اسلامی نبوده است

در  او درمیهابیم ثهار ملاصهدرا   آبا یک بررسی کلهی در   

ههم   ثار خود هم از وحدت تشکیکی وجود سخن گفته وآ

در تحقیقات نهایی خهود از وحهدت شخصهی وجهود بهه      
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ن حکهیم الههی   آسبک اههل عرفهان سهخن رانهده اسهت.      

نهها  آدرنهایهت از   کند ما در بدایت با دهومیم و  تصریح می

در ابتدا با وحدت وجود تشکیکی ؛ بنابراین، شویم جدا می

سهپس در فصهول عرفهانی اسهفار،     ، کنهد  بحث را طرح می

معلهول کههه بحههث خیلههی اوج   یعنهی در مباحههث علههت و 

درست مانند ابن عربی وحدت شخصی وجود را  ،گیرد می

اهمیت بامتعالیه او بسیار  ۀرساند. این در فلسف به اثبات می

او ایهن توفیهق را از برکهت فضهل و     . و شایان توجه است

هدانی ربهی بالبرههان النیهر    : »داند برکت خداوند فیاض می

الموجهود و الوجهود    العرشی الی صراط مستقیم مهن کهون  

منحصرا فهی حقیقهه واحهده شخصهیه لا شهریک لهه فهی        

الموجودیه الحقیقیه و لا ثانی له فی العین و لهیس فهی دار   

پروردگارم با برهان تابناک عرشی به راه ار. الوجود غیره دی

و آن اینکه موجود و وجهود، منحصهر    کردمستقیم هدایتم 

رای او در حقیقت واحد شخصی است که هیچ شهریکی به  

در موجودیت حقیقهی و ههیچ دومهی بهرای او در خهارج      

نیست و در جهان هستی غیر او کسی نیسهت و هرچهه در   

چیهزی   ،آید غیرواجشِ معبود است جهان هستی به نظر می

نیست جز پرتوی از ظههورات ذات و تجلیهات صهفات او    

)صهدرالمتألهین،  «  که آن ههم در وادهع عهین ذات اوسهت    

مراتهش   ۀوجهود در همه  معتقد اسهت   او (.292/  2: 1383

هسههتی و موجههودات خههارجی، تحقههق و حضههور دارد و  

مراتهش و   ۀاصل تحقق و وادعیت همه  ،این وجود ،دروادع

جهایی  ایهن حضهور همهه   . دههد موجودات را تشهکیل مهی  

درنهایهت  ؛ بنابراین نامندمی« سرََیان»خارجی را در فلسفه، 

در فلسهفه   بودن وجود خارجی باید گفت اطلا  و لابشرط

و وجود لابشرط یا مطلهق   استبه معنای سریان آن وجود 

کهه   تدر حکمت متعالیه، به معنی آن وجهود سهریانی اسه   

 بها  و سازدمی را هستی مصادیق و مراتش همۀاصل تحقق 

 تشکیکی مراتش واحد، یک شخص نحوبه هستی، کل آن،

  (.93/  2: 1369دارد )سبزواری،  مختلف

طور مبسوط مس لۀ وحدت خداونهد و   البلاغه به در نهج

کهه در   ایگونهه انواع توحید، بیان و بررسی شده اسهت؛ بهه  

البلاغهه دربهارۀ حقیقهت توحیهد     های نههج یکی از حکمت

حقیقهت  ؛ التوحید اءن لا تتو همه»گونه بیان شده است: این

« توحید آن است که خدا را در فهم و اندیشه خود نیاورى

ای دیگهر، کمهال    چنهین در خطبهه  (. هم470البلاغهه،   )نهج

دانهد  شناخت خداوند را در گرو شناخت مس لۀ توحید می

اول الدین معرفته، و کمهال معرفتهه   »فرماید: طور میو این

التصدیق به، و کمال التصدیق به توحیده، و کمال توحیهده  

ه. الاخلاص له، و کمال الاخهلاص لهه نفهى الصهفات عنه     

 ،ال شههناختشههناخت خداسههت و کمهه   ،سههرآغاز دیههن 

باورداشهههتن او، و درسهههت باورداشهههتن او اعتهههراف بهههه 

کهردن   بودن اوست، و اعتراف به یگهانگى او، خهالص   یگانه

هها از   اطاعت اوست و کمال اخلاص او، نفى تمام صهفت 

 (.152)نهج البلاغه، « اوست

سیریان وجیود و          توحید و ظهور خداوند   

 واحدبودن آن

 وحدت غیرعددی حقیقت وجود و حق تعالی 4 – 2

وحدت حهق، وحهدت عهددی نیسهت؛ ایهن مسه له از       

های بکر و بسیار عهالی اسهلامی اسهت و در ههیچ      اندیشه

تهدریج   به  سابقه ندارد. فلاسفۀ اسلامی مکتش فکری دیگر

بر اثر تهدبر در متهون اصهیل اسهلامی، خصوصهاً کلمهات       

اندیشه پی بردند و  ( به عمق این السلام حضرت علی )علیه

در کلمات ددماء از . را رسم در فلسفه الهی وارد کردند آن

  حکماء اسلامی مانند فارابی و بوعلی اثری از ایهن اندیشهه  

شود. حکماء متأخر که این اندیشه را وارد  لطیف دیده نمی

وحهدت حقهه   »فلسفه خود کردند، نام این نوع وحدت را 

(. صهدرا در  60: 1379 اصطلاح کردند )مطههری، « حقیقیه

دارد بیان وحدت غیرعددی حقیقت وجود چنین بیهان مهی  

الوجههود لیشههیاء لههیس کشههمول الکلههی  ان شههمول»کههه: 

للجزئیات بل شموله من بهاب الانبسهاط و السهریان... مهن     

شهمول هسهتی نسهبت بهه اشهیاء      ذوات الماهیات الکلیهه.  

بلکه شمولش  ؛ازدبیل شمول کلی نسبت به جزئیات نیست

« ز باب انبساط و سریان هستی بهر ماهیهات اشهیاء اسهت    ا

(. همچنین در بیانی دیگهر چنهین   7: 1360)صدرالمتألهین، 
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أن ذاته تعالى صهرف الوجهود الهذی لا أتهم منهه و      »گوید: می

الوجود أعرف الأشیاء و أبسطها فلا معرف له و لا کاشف فهلا  

فهلا   جزء له خارجیا و إذ لا ماهیۀ له فلا جنس لهه و لا فصهل  

حد له لترکیش الحد منهما غالبا و لبساطته و ما لا حد لهه فهلا   

برهان علیه إذ الحد و البرهان یتشهارکان فهی الحهدود فهذات     

ذات خداونهد، صهرف   الباری مما لا حد له و لا برههان علیهه.   

تهر از او نیسهت و وجهود، اعهرف و      وجودی است کهه تمهام  

کاشهفی   معهرف و ترین اشیاء است و بنهابراین، بهرای او    بسیط

او را جزء خهارجی نیسهت و چهون ماهیهت      ،رو ازاین ؛نیست

ندارد، برایش جنس و فصهلی نیسهت. بنهابراین، او را حهدی     

شهود و   از جنس و فصهل ترکیهش مهی    بیشترحد  ؛ زیرانیست

نداشتن حد، بسهاطت اوسهت و چیهزی را کهه      بر ،دلیل دیگر

حهد و برههان، در    ؛ زیهرا حدی نیست، بهر او برههانی نیسهت   

نهد. پهس بهرای ذات مقهدس بهاری      ا حدود با یکدیگر شریک

 (.43و  42)همان: « تعالی، حدی و بر او برهانی نیست

یکى اسهت، نهه آن یهک کهه در      الأحد لا بتأویل عدد،»

یعنهى واحهد    ؛شهود  آیهد و شهمرده مهی    حساب مىه عدد ب

تهوان    حقیقى و یکتا است که دو مهى بهراى او تصهو ر نمهى    

 (.152البلاغه،  )نهج« دکر

دانهیم   شهود: مهی   این مطلش با یهک تم یهل روشهن مهی    
تنهاهی ابعهاد عهالم     جهان دربارۀ تناهی یها عهدم    دانشمندان

نهد و  ا لاتناهی ابعاد جههان   نظر دارند. بعضی مدعی اختلاف
دیگهر    گویند عالم اجسام را حد و نهایتی نیست. بعضی می

از هر طرف، بهالاخره   معتقدند ابعاد جهان، محدود است و

جایی خواهیم رسید که پس از آن جایی نیست. مسه لۀ    به
و آن اینکه آیا جهان جسمانی   دیگری نیز محل بحث است

کنهیم و یها    می  به جهانی منحصر است که ما در آن زندگی

یک یا چند جهان دیگر نیز وجود دارد. بدیهی است فرض 
  بر این است کهه جهان جسمانی دیگر غیر از جهان ما فرع 

جهان جسمانی ما محهدود و متنهاهی باشهد. تنهها در ایهن      

تهوان فهرض کهرد مه لاً دو جههان       مهی   صورت اسهت کهه  
جسمانی و هرکدام محدود به ابعادی معین وجهود داشهته   

باشد؛ اما اگر فهرض کنهیم جههان جسهمانی مها نامحهدود       

دیگر غیرممکن است؛ زیهرا هرچهه را     است، فرض جهانی

ر فرض کنیم، خود همین جهان و یها جزئهی از   جهانی دیگ

این جهان خواهد بود. فرض وجودی دیگهر ماننهد وجهود    

ذات احدیت با توجه به اینکه ذات حهق وجهود محه  و    

جههان    انیت صرف و وادعیت مطلقهه اسهت، نظیهر فهرض    
جسمانی دیگر در کنار جهان جسمانی غیرمتنهاهی اسهت؛   

غههه مکههرر البلا یعنههی فرضههی غیههرممکن اسههت. در نهههج 

  باره بحث شده است که وحدت ذات حهق، وحهدت   دراین

شود و  بودن عددی توصیف نمی عددی نیست و او با یکی
لا »حق، ملازم با محدودیت اوسهت    در عدد درآمدن ذات

حد ى محدود نیسهت )زیهرا   یشمل بحد و لا یحسش بعد. 

نهه واجهش( و بعهدد و     ،محدودیت شایسته ممکهن اسهت  

نیاید )زیهرا واحهد حقیقهى اسهت کهه      حساب ه اى ب شماره

مهَن   (. »228البلاغهه،   )نهج« د(شو  برایش فرض نمى  دو مى
وَ مَن  عَدههُ فَقَدْ أبَْطهَلَ  فقد حده و من حده فقد عده  وَصَفَهُ
 رهشهما ه که او را محدود دانست، پس او را ب و کسی. أَزَلَهُ

ه آورد )در عداد معهدودات درآورده( و کسهی کهه او را به    
بودن او را ابطهال   ازلى ،جزء ک یر دانست( أشمار آورد )مبد

یه و مهن أَشهار   لأشَار إ دد(. »152البلاغه،  )نهج« است کرده
نهادان   ه اوکهه به   کسهی . عده دإلیه فقد حده و من حده فق

که بهه سهویش    و کسی کندپس به سویش اشاره می ،شود

کنهد )حهد و نهایهت    او را محدود و معهین مهی   ،اشاره کند
که محدودش دانست، پس او  براى او درار میدهد( و کسی

« کههرد()در خههارج او را واحههد عههددى اسههت را شههمرده 

 (.1البلاغه،  )نهج

   یکی بودن خداوند از نوع وحدت عددی نیسیت 

 نبودنِ وحدت وجود وحدت عددی

تیییلازم اظهرییییت و اخ یییا در وجیییود و   5 – 2

 الوجود واجب
بایهد سهه مقدمهه      ،با این مطلش آشناشدن مختصربرای 

 :شودذکر 

وجهود   -طور که وجود بر دو دسم است  همان –الف  

اشیاء برای خود )وجود عینهی( و وجهود اشهیاء بهرای مها      

 :ظهور نیز بر دو دسم است -)وجود ذهنی( 
 ظهور اشیاء برای ما.. 2؛ ظهور اشیاء برای خود .1
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دایی یک پس ودتی از ظهور و پیدایی یا از بطون و ناپی 

ء بهرای   گوییم، گاهی بحث در ظهور آن شی چیز سخن می

   .ء برای ما است خود است و گاهی بحث در ظهور آن شی

مسهاوی بها    «وجهود » در حکمت الهی ثابت شهده  -ب 

شود. هر موجهودی   ناشی می «عدم» و خفا از  است «ظهور»

از  ،منهد اسهت   از وجهود بههره   کهه  اندازه و درجه مانبه ه

بها    مند است و به هر انهدازه عهدم و نیسهتی    بهرهظهور نیز 

از ظهههور  ،وجههودش تههوأم و در وجههودش متخلههل اسههت

اکمل  ۀموجودی که در حد اعلی و درج  بهره است. پس بی

   .از ظهور است  اکمل ۀاز وجود است، در حد اعلی و درج

 ؛ای نیسهت  گونه ملازمهه میان دو نحو از ظهور، هیچ –ج 

هر چیزی که خود برای خود در حهد    یعنی چنین نیست که

ء بهرای مها نیهز در     ظهور آن شهی  اعلی از ظهور است، لزوماً

زیرا ظهور  ؛ای بر عکس است بلکه تا اندازه ؛حد اعلی است

به دوای ادراکی ما و طهرز سهاختمان ایهن     ،ء برای ما هر شی

که  است دوای حسی ما طوری ساخته شده .دوا بستگی دارد

دادر است موجهودات مقیهد و محهدود و دارای ضهد و      تنها

بهه ایهن   م ل را ادراک و در خود منعکس کنهد. حهواس مها    

کند که  را ادراک می هها و آوازها و غیرها و شکلرنگدلیل، 

سهفیدی را  بهه ایهن دلیهل،    ما  موجودات محدودند. م لاً  این

در جها نیسهت،    جا هست و در یک کنیم که در یک ادراک می

 .یک زمان هست و در زمان دیگر نیست

ظهور و خفا بر دو دسم اسهت:  با توجه به مطالش فو ، 

 بهرای مها. دهبلاً     ظهور و خفای برای خود، ظهور و خفهای 

اینکهه    پهس  .سهت ا« رظهو» مساوی «وجود» گفتیم حقیقتِ

مقصهود   ،شود: حقیقت وجود درنهایهت خفاسهت   گفته می

حقیقهت  ؛ زیهرا  نه خفهای بهرای خهود    ، خفای برای ماست

 (.408: 1390)مطهری،  وجود برای خود عین ظهور است

در کههلام حضههرت در ایههن راسههتا چنههین آمههده اسههت: 

الحمدلله الذی اعجز الاوهام ان تنال الا وجهوده و حجهش   »

العقول ان تتخیل ذاته فی امتناعها من الشهبه و الشهکل بهل    

دا را کهه افکهار و   خه سپاس هو الذی لم یتفاوت فی ذاته. 

ها را جز از اصل وجودش باز داشته است و چهون  اندیشه

نظیر و مانندی ندارد، خردهها را از تصهور و درک ذاتهش    

و از طرف دیگهر   (.73: 1398)صدو ،  «ناتوان کرده است

 ،آن چیهز  ،اگر از چیزى کناره گیرددارد حق تعالی بیان می

 هر چیزى ۀارندد براى آنکه اوست نگاه ؛بود چیزى نخواهد

البلاغهه   (. حضرت در جایی دیگر از نههج 1)نهج البلاغه / 

الحمهدلله المتجلهی لخلقهه بخلقهه. سهپاس و      »فرمایند: می

گهر  ستایش خدا را که با کار آفرینش بهر بنهدگانش جلهوه   

  (.87: 1379؛ مطهری، 107)نهج البلاغه /  «است

. به عبارت دیگر، خدا از فرط ظهور، پنهان مانده اسهت 

شهود همهۀ هسهتی، ظهاهر بهوده و       از این نظر، استنباط می

هرگز غایش نبوده و جهان غایش هرگز ظاهر نبوده اسهت.  

در فلسفۀ اسلامی نیز به این نکته تأکید شده که ظهور اشد 

وجود در عالم، نوعی حجاب برای درک صحیح آن ایجهاد  

کرده است. در عرفان اسلامی نیز به این امر تصهریح شهده   

ن مقام وجود را به خورشهید و شهدت نهورانیتش کهه     و ای

مانع نگهاه مسهتقیم بهه آن اسهت، تشهبیه کهرده اسهت. در        

الحکم و در اشعار مولوی به این مقام تشبیه اشاره  فصوص

 شده است.

اظهرییت     نداشتن به کنه ذات خداوند   دسترسی

 شود نهایت وجود باعث اخ اء وجود می بی

الوجیود   نبودن واجب وحدت وجود و من صل 6 – 2

 از ممکنات

انفکهاک وجهود و    صدرا در کتهاب اسهفار دربهارۀ عهدم    

موجودۀ بوجود واحهد  »دارد که: وحدت آن، چنین بیان می

بأن یکون شخص واحد ذا درجات وجودیۀ بعضها أرفع و 

أشرف من بع  من غیرانفصال و افتهرا  بینهها. موجهود،    

واحد و درجات وجودی بعضهی از  موجود است به وجود 

نها بالاتر و اشهرف از برخهی دیگهر از وجهودات اسهت؛      آ

« بههدون آنکهههه انفصههال و افترادهههی میههان آنهههها باشهههد   

 (.342/  5: 1383)صدرالمتألهین، 

انفکهاک آن از   العلل و عدم همچنین در بحث اثبات عله
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العلهل  های خود که هر آنچهه دارنهد از وجهود علهه    معلول

الوجود علهۀ و معلهولا... إلهى کهون العلهۀ      »گوید: دارند می

منهما أمرا حقیقیا و المعلول جهۀ من جهاته و رجعت علیه 

المسمى بالعلۀ و تأثیره للمعلول إلى تطوره بطهور و تحی هه   
. وجود علهت و معلهول...    ء مباین عنه بحی یۀ لا انفصال شی

بین این دو امهر حقیقهی علهت اسهت و معلهول جهتهی از       

و علیهت و تهأثیر آن چیهزی کهه علهت      لت است جهات ع

شهدن و جههات مختلهف     بهه دگرگهون   ،نامیده شده اسهت 
پیداکردن خود او بازگشت، نه به اینکه معلول چیهزی غیهر   

 (.299/  2)همان: « از آن و جدا از آن باشد

  و بطهن   را در مهتن   معلهول   هویهت   ودتهی   است  روشن

  آنهها دائهل    میهان   و تمهایز وجهودی    دانسهتیم   علهت   حقیقت

  را بها مهدل    واحهده   حقیقهت   ایهن   تهوانیم  ، هرگز نمی نشدیم
  مهدل   بلکه کنیم؛و تصویر   تبیین  هستی  و ذومراتش  تشکیکی
  خواهد شهد کهه    و باطنی  ای مرتبه  یک  مدلی  به  ، مبدل هستی

و   تعی نات -  تعالی حق  غیر ذاته ب -دیگر   موجودات  جمیع
 ؛شهوند  مهی   محسوب  واحده  حقیقت  آن  و ش ونات  ظهورات

 .خود  علت  از ذات  و تأخر وجودی  تراخی  بدون
مختصههرترین کههلام   ،گرانبهههاترین و در عههین حههال  

ای  در خطبهه  ذات بهاری،  ۀالسلام( دربار المومنین )علیه امیر

 (:111: 1388است )طباطبایی، خطاب به ذعلش 
شیاء علی غیر ممازجه خارج منها علهی غیهر   هو فی الا»

که آمیختهه بها    ای گونه اما نه به ؛او در درون اشیاستمباینه. 

کهه جهدا از    نحهوی  به اما نه  ؛و بیرون از اشیاست آنها باشد
 (.27/ 4 :1403 )مجلسی،« آنها باشد

شههیخ صههدو  در کتههاب توحیههد از حضههرت علههی    

ود و اشیا موجهود  کنند: خدا یک موجالسلام( نقل می )علیه
هم ارتباط داشته باشهند؛ بلکهه   دیگر نیستند که با تمازج به

 (.229: 1398اصلاً دوگانگی در کار نیست )صدو ، 

مع کل شیء لا بمقارنه و »فرمایند: البلاغه نیز می در نهج

کهه   طوری هنه ب ،با هر چیزى است. غیر کل شیء لا بمزایله

ه یعنى هر چیزى ب ؛همسر آن باشد )پس با هر چیزى است

نههه  ،او دههائم و برپهها اسههت( و غیههر از هههر چیههزى اسههت 
 د(.که از آن کناره گیر طوری هب

در وحدت وجود بر این نکته تأکید می شود که وجود، 

بسههیط و مطلههق اسههت و هههیچ ک رتههی در آن راه نههدارد و 

گونه هستی به خداوند منحصر است و در مقابل، عهالم   این

اند و جز نقش آیینگهی ههیچ    آیینه حقهستی همه مظهر و 
انهد  نقش دیگری ندارنهد. در توضهیح عبهارت فهو  گفتهه     

معیت خدا بها اشهیاء بها معیهت اشهیاء بها یکهدیگر دیهاس         

نویسههد: شهود. دیصهری در شهرح فهص یوسهفی مهی       نمهی 

موجودات عالم، وجود حقیقی ندارند و این انسهان اسهت   
ئم به نفهس  کند آنها وجودی اصیل هستند و داکه گمان می

که در وادعیت، چنین چیزی  خود و جدای از حق؛ درحالی

 (.183: 1370نیست )دیصری، 

   نبییودن خییدا از موجییودات   دوگانییه و من صییل

 وحدت وجود

 حقایق امکانی تکثر واقعی و اصیل دارند 7 – 2
در تبیین اصل فو  و رفع تنادضی بهدوی کهه    ملاصدرا

کید أبر این اصل ت ممکن است از کلمات دبلی ناشی شود،
حقیقتههی اسههت و  ،ورزد کههه اثبههات وجههود و موجههودمههی

وجهه بهه معنهای     تعالی، به ههیچ  انحصار آن در وجود حق

بودن هویات ممکنه نیست. ایشان معتقهد   هومواعتباری و م
از کهلام عرفهاء    انهد  کهرده است کسانی که چنین استنتاجی 

 بهه مقتضهای ظهاهر آن توجهه     تنهها الهی در توحید خاص 

 ،. بهه عبهارت دیگهر   انهد  نشدهو به کنه مطلش نائل  اند کرده
و چهون   دارنهد اثر و حکمی ، هرکدام از این حقایق ممکنه

. در هسهتند  شک حقایقی عینیهه  ، بیاند مبدأ آثاری خارجی
چون احکام و آثار آنها متعهدد و متنهوع اسهت،     ،عین حال

. دارنهد و تک هر و تنهوع    خود آن حقایق نیز واحد نیسهتند 

حتههی ایشههان معتقههد اسههت حمههل کههلام عرفههاء نیههز بههر  

بودن ممکنات، اشهتباه و بهه دور از مقصهد اصهلی      اعتباری

خواهد کهلام عرفهاء را بهر    آنان است. م ل اینکه ایشان می
اعتقاد خود، یعنی وحدت و ک رت عینهی حمهل کنهد، نهه     

در  اینکه کلام خود را بر مذا  آنها تطبیق دههد. ملاصهدرا  

برهانی و بهر مهذا  حکمهت     یانی تقریباًاین خصوص به ب

که خالی از نهوعی ابههام و یها حتهی خدشهه       کند میاشاره 

نیست. اسهتدلال ایشهان چنهین اسهت کهه ههر ممکنهی از        
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ممکن، موجهود   ،آن با؛ جهتی که دارنددو جهت ، ممکنات

که از این اعتبار، تمام موجودات در  شودو واجش بالغیر می
وجه افترادهی بها    و به هیچ مشارک یکدیگرند ،وجود مطلق

ای از و جهت دوم اینکه هر ممکنهی در درجهه   ؛هم ندارند

درجات وجود از لحاظ شهدت، ضهعف، کمهال و نقصهان     

 ۀکمال واجهش و دهو   ۀامکان ممکن از مرتب ؛ زیرادرار دارد
شود. به اعتبار اینکهه ههر ممکنهی    غیرمتناهی آن منبعث می

وجههود مطلههق دارد، ای از درجههات دصههور را از آن درجههه

آن شهود.  خصائصهی عقلهی حاصهل مهی     ،برای آن وجهود 

خصائص عقلی و یقینهات ذهنهی را ماهیهات اعیهان ثابتهه      

نامیم. پس هر ممکنی زوج ترکیبی است از مطلق وجود  می

 (.367/  2: 1383)ملاصدرا،  ای معین از دصور و مرتبه

ع لاتستلمه المشاعر و لا تحجبه السواتر، لافترا  الصهان »

واس و المصنوع، والحاد و المحدود و الرب و المربوب. ح

خواه مادیه باشهد کهه    ،زیرا دواى مدرکهنبرد )کنه او پى ه ب

کنهد و خهواه عقلیهه کهه     حسیات و وهمیهات را درک مهی  

تنهها اجسهام را درک    ،یابهد  عقلیات و فکریهات را در مهى  

حواس درک شهود( و   با و خداوند جسم نیست تا کنند  مى

پوشههاند )زیههرا پوشههاندن از لههوازم  ههها او را نمههى دهپوشههن

جسمیت است و اینکه در بعضى از احادیث وارد شده کهه  

ها مستور  که از دیدهچنان ؛خداوند از عقول محجوب است

کهه  چنهان  ؛طلبنهد  ها او را مهى  و مقربین از فرشتگان آسمان

السهلام منافهات    طلبید. با فرمایش امهام علیهه  شما او را مى

 ،ها ها و دیدهزیرا مراد از احتجاب حق تعالى از عقل ؛اردند

هها و دهواى آنهان و کمهال     دصور اشخاص و کوتاهى عقل

ذات و شدت نور و بسیارى ظهور خداوند سبحان اسهت،  

که بین او و خلایق حجاب جسمانى باشد که مهانع از  ننه آ

پهس بسهیارى ظههور و    . سوى او استه ادراک و وصول ب

ه ( به شهده اسهت  موجهش   رااب و پنهانى او احتج ،پیدایش

حد  ۀکنند شده و بین تعیین فر  بین آفریننده و آفریده دلیل

و نهایت و تعیین کرده شده و محدود، و بین پروردگهار و  

و برابهر و ماننهد   شهدن  شهدن و ناپیدا  پرورده )پس آفریهده 

شهدن از   و پوشهیده  حهواس ه شدن به  یکدیگر بودن و درک

ماننهدبودن   آفریننده و همیشگى و بىلوازم مصنوع است و 

نشهدن از صهفات خهالق     حواس و پوشیدهه نشدن ب و درک

پس هرگاه صهفات مصهنوع در صهانع و یها صهفات       .باشد

که مستلزم امکان و آن »صانع در مصنوع باشد، در حدوث 

برابر و ماننهد  « دیگرى استه مستلزم حاجت و نیازمندى ب

ین باطل و نادرسهت  فردى بینشان نیست و ا ،یکدیگر شده

 (.152)نهج البلاغه،  «است
گویهد: بحهث دربهارۀ    صوفی تبریزی در این رابطه مهی 

وجود به وحدت وجود ختم نشده است؛ بلکه فر  فاردی 

میان حق و خلق وجود دارد؛ یعنی خداوند به ادراک کسی 

آید؛ زیرا موجودی است فراتر از حد و تعین. مغایرت نمی

اشیا، بنا بر آن اسهت کهه سلسهلۀ     ذات حق تعالی با ذوات

ممکنات تماماً تعلقات اولیهه و ابدیهه و الاهیهه خداونهدی     

و ذات حهق،   انهد  هستند که هریک از دیگری نشأت گرفته

 (.231: 1377تبریزی، وجود مح  است )صوفی

پس نسبت میان حق تعالی و عالم، نسهبت شهخص بها    

ی تعقلات اوست. باوجوداین، بنا بر سخن حضرت، جهدای 

دبههولی ک ههرات و رد  کننههدۀ حههواس مهها از ذات خههدا بیههان

 گری و سوفسطایی است. صوفی

 البلاغهبودن کثرت موجودات از منظر نهج واقعی
 

بودن جهان واقع و موجودات در عین وحدت  حقیقی

 وجود

وحهدت در  »نظریهه   ،تبهع آن ه شکیک در وجهود و به  ت

اسهت. ملاصهدرا بها ایهن دو     « ک رت و ک رت در وحهدت 

کنهد. مفههوم    نظریه، سلسله کامل موجودات را تبیهین مهی  

وجهود بههرخلاف مفهاهیم متههواطی )ماننهد مفهههوم جسههم(    

یعنی اتصاف اشیاء به موجودیهت یکسهان    ؛تشکیکی است

ههایی وجهود   بلکه میان آنها تقدم و تأخر و اولویت ؛نیست

گونهه  که صد  وجود بر خدای متعال کهه ههیچ  چنان ؛دارد

 درخهور محدودیتی ندارد، با صد  آن بر وجودهای دیگر، 

الاختلاف در آن غیر از  در این تشکیک مابهمقایسه نیست. 

الاتحاد است و درحقیقت، تشکیک به اموری است که  مابه
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حکمهت متعالیهه، ایهن     زائد ذات و خارج از آن اسهت. در 

)سهجادی،   نامنهد  مهی « تشهکیک عهام ی  »را نوع تشکیکات 

بههرای حقیقههت عینههی وجههود،  همچنههین (.527/  1: 1373

« تشهکیک خاص هی  »تشکیک دیگری دائل هستند که آن را 

الاخهتلاف در آن،   مابه ست کها خوانند و ویژگی آن این می

الاشتراک است و اختلاف در مراتهش ذات وجهود    عین مابه

؛ 35 :1383 ،ملاصهدرا است، نهه در امهور زائهد بهر ذات )    

  (.8 :1363 المشاعر،

گیهرد،  عنوان تشکیک مدنظر درار مهی  آنچه در فلسفه به

تشکیک خاصی اسهت و تشهکیک عهامی اصهولاً از دایهرۀ      

 است.بحثِ فلاسفه خارج 

« حقیقههت وجههود»بههودن  ملاصههدرا براسههاس تشههکیکی

وحدت در عین ک رت و ک هرت در عهین وحهدت را ههم     

کند. مطهابق ایهن نظریهه،     طرح میبارزترین صفت وجود م

وجود که تنها امهر عینهی و اصهیل اسهت، حقیقهت واحهد       

ین نظر، ا بر بنا دارد. مراتش گوناگون ولی درجات و است؛

گهزاف   ،بر عقهل و حهس   نمودار ماهیات متک ر و مختلفِ

 شهود.  بلکه از مراتش و درجهات وجهود انتهزاع مهی     ؛نیست

وحدت وجهود   ۀنظریین اوجود، واحد مح  نیست و بنابر

نیست؛ در عهین حهال ایهن وجهودات ک یهر،      پذیرفتنی  عرفا

متباین هم نیستند )فلسفه مشاء اعتقهاد بهه تبهاین وجهودات     

بلکه مراتش حقیقت واحدند و با هم وجه مشهترک و   ؛دارد(

اما امتیاز و وحدت مغایر وجه اشتراک  ؛ملاک وحدت دارند

شهد کهه امهری    با نیست تا با بساطت وجود منافهات داشهته  

مهها بههه »بلکههه در حقههایق وجههودی  ؛مسههلم و دطعههی اسههت

هها بهه   اسهت و اخهتلاف  « ما به الامتیهاز »از سنخ « الاشتراک

شهدت و   شدت و ضعف و کمال و نقهص اسهت و اساسهاً   

مراتش حقیقت واحده ممکن اسهت و در   ۀتنها دربار ،ضعف

 .(71: 1383)ملاصدرا،  غیر آن صاد  نیست

 الذکر: مجموع دو ص ت هوق

 «وحدت در عین کثرت و کثرت در عین وحدت»

 الوجود تثنیث وجود و واجب عدم 8 – 2

ولی حقیقت این است که »)ره(: مرحوم علامه طباطبایی

یک حقیقت واحد ذو مراتش است. اگهر وجهودات    وجود

باشند، چگونهه   -متباین به تمام الذات  -خارجی حقایقی 

عنوان یک مفهوم واحد از مصادیق و موارد  مفهوم وجود به

« شود متبین که هیچ جهت وحدتی ندارند، اخذ و انتزاع می

 (.21: 1387)طباطبایی، 

غیهری   ازجمله احکام سلبی وجود اینکه وجهود، ههیچ  »

در برابر خود ندارد؛ زیرا انحصار اصالت درحقیقت وجود، 

اش این است که جز وجود هیچ چیز دیگری جهدای   لازمه

 از او در عالم نباشد. این یک لازمۀ دطعی ذاتی است. 

پذیرد؛ یعنی یهک،   گونه دومی را نمیازجمله اینکه هیچ

 طور که گفته شد وجود، اصهالت دارد  دو ندارد؛ زیرا همان

و حقیقت واحد ذو درجاست است و هیچ غیری در برابهر  

خود ندارد و بنا بر این هرگونه اختلاط داخلی و خهارجی  

کند. چیزی در داخل خود ندارد که از  با هرچیز را نفی می

حقیقت او بیرون باشد و ممزج شده باشد، چیهزی ههم در   

خارج او نیست تا با هم ترکیش شهوند. وجهود تنهها یهک     

گونهه تعهدد و    و خهالص اسهت کهه ههیچ     حقیقت محه  

پذیرد و هرچه را دوم او فرض کنیم، همان  تکراری را نمی

حقیقت اول خواهد بود و گرنه باید از حقیقت اول ممتهاز  

الامتیاز  و جدا شود و امتیاز هم با چیزی انجام شود که مابه

است و فرض این است که وجهود چیهز دیگهری نهداریم.     

یم و اساساً چیزی جز یک حقیقت پس وسیلۀ امیتازی ندار

داشهتن   شود. اصلاً دوم چیز می نداریم که آن هم شامل همه

در جایی است کهه اولهی مقیهد و محهدود باشهد و شهامل       

 (.28)همان: « دومی نشود

پس فرض اینکه ما )انسهان یها ههر موجهود دیگهری(،      

وجودی دارد به غیر وجود خداوند متعال و اساساً وجهود،  

معنها نهدارد؛   « هسهتی »دارد، غلط اسهت. دو  ک رت و تنوع 

زیرا اگر دو هستی وجود داشته باشهند، ههر دو محهدود و    

شوند و در این صورت، دهائم   محصور و توأم با نیستی می

بالذات نیستند و باید هستی خود را از غیر گرفته باشند که 

 است.« وجود یا هستی»آن غیر، همان 

فرماینهد:  ن مهی حضرت علی)ع( نیز در این راسهتا چنهی  

فمن وصف الله سبحانه فقد درنه ومن درنه فقد ثناء و من »

هرکسهی کهه خهدا را    ثناء فقد جزّأه و من جزّأه فقد جهله. 

http://www.mullasadra.org/new_site/persian/Paper%20Bank/falsafe%20tatbighi/Saheh%20Hasanzade.htm#_edn23
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او را دهرین چیهزی    ،با صفتی زائد بهر ذات توصهیف کنهد   

 دوتهایش پنداشهته   ،که او را درین دانهد  و هر است دانسته

 و تقسیم کرده هیاو را تجز ،که دو تایش پندارد و هر است

مرکشّ اسهت   شود، ه و تقسیمیکه تجز )و هر چیزی است

او ه به  ،( و هر که او را تقسیم کنهد دارد و هر مرکّبى اجزاء

     (.1البلاغه، )نهج« نادان است

همچنین در راستای توضیح این مطلهش جهوادی آملهی    

توحید ذاتی مشتمل بر دو است که یکهی  »گوید: چنین می

ی و دیگری بهه احهد و یکتهایی خداونهد     به واحد و یگانگ

 گردد: برمی

الف( خداوند، واحهد و یکتاسهت؛ یعنهی هسهتی محه       

است که درون او جزء راه ندارد و برخلاف شیء مرکهش کهه   

لا »شود، ذات او از هر جهت بسیط و  از چند جزء تشکیل می

گونهه ترکیبهی    و ههیچ « تها »سه « تا»است و در او دو « جزء له

ن بعُد از توحید ذاتی دروادع بها نفهی هرگونهه    فرض ندارد. ای

 از خداوند سبحان است. « درون ذاتی»ک رت 

خداوند واحد و یگانه اسهت؛ یعنهی خهدا هسهتی      ب(

«. لیس له فی الاشیاء شبه»و « لا شریک له»مح  است که 

« بهرون ذاتهی  »این بُعد از توحید ذاتی به معنای نفی ک رت 

ذات دیگری که آن ههم   است؛ یعنی در کنار ذات خداوند،

نفهی  »خدا باشد، وجود ندارد. بُعد نخست توحیهد ذاتهی،   

از ذات خداوند است، یها  « نفی تعدد»و بُعد دوم، « ترکیش

به تعبیری بُعد اول، توحیهد احَهَدی و بُعهد دوم را توحیهد     

 (.201: 1383، جوادی آملیواحدی نامید )

 ترکیهش در ذات حهق،   دربارۀ نداشهتن صهفت زائهد و عهدم    

طههور  خواجههه نصههیرالدین طوسههی در کتههاب تجریدالعقایههد بههه

ارز  مبسوط و ازنظر عقلی ثابهت کهرده اسهت. ایهن مسه له ههم      

مس لۀ بساطت وجهود و نداشهتن ترکیهش در آن اسهت کهه در      

الحکمههه علامههه طباطبههایی و در اشههارات ابههن سههینا و   نهایههه

 طور کامل به آن پرداخته شده است. شواهدالربوبیه ملاصدرا به

بیرای وجیود ثیانی           نداشتن خداونید  شریک

 نیست

مثیاب   عارضیت وجود بر ماهیت و حضور بی 9 – 2

 خداوند در تمامی موجودات

ملاصدرا نیز دلیل خود برای نحوۀ عارضیت وجهود بهر   

أنَّ فهی  »کنهد:   ماهیت در جلد اول اسفار را چنین بیان مهی 

 للوجود حقیقهۀ عینیهۀ لمَها کانهت حقیقهۀ کهل شهیء ههی        

خصوصیه وجوده التی ثبتت له، فالوجود أولهی مهن ذلهک    

بل من کل شهیء بهأن یکهون ذا حقیقهه؛ کمها ان       _الشیء 

البیاض أولی بکونه أبی  مم ا لیس ببیهاض و یعهرض لهه    

البیاض. فالوجود بذاته موجود، و سائر الاشیاء غیر الوجهود  

« لیسههت بههذواتها موجههوده، بههل بههالوجودات العارضههۀ لههها

 (.86/  1: 1383ین، )صدرالمتأله

چون که حقیقت هر شیء همهان خصوصهیت وجهودش    

است که برای آن ثابت است، پس وجود در حقیقتِ داشهتن  

طهور کهه    سزاوارتر از آن شیء بلکه از هر شیء است؛ همان

سفید در سفیدی اولی از اشیاء غیرسفید است که سفیدی بر 

و  شود؛ بنابراین وجود بذاتهه موجهود اسهت    آنها عارض می

اشیاء دیگر غیر از وجود بالذات موجهود نیسهتند؛ بلکهه بهه     

ایهن   .شهود  سبش وجوداتی موجودند کهه عهارض آنهها مهی    

کدام از ادسام چهارگانه عارضیت جهنس   عارضیت شبیه هیچ

 و فصل و عرض خاص و عام نیست.

إذا ثبهت تنههاهی  »گویهد:  همچنهین در جهای دیگهر مهی    

إلى حقیقه واحد  سلسله الوجودات من العلل و المعلولات

ظهر أن لجمیع الموجودات ]أصل واحد[ أصلا واحدا ذاتهه  

بذاتهه فیهاض للموجههودات و بحقیقتهه محقهق للحقههائق و     

بسطوع نهوره منهور للسهماوات و الأرض فههو الحقیقهۀ و      

البادی ش ونه و هو الذات و غیهره أسهما ه و نعوتهه و ههو     

و  . سلسهلۀ موجهودات   الأصل و ما سواه أطهواره و فروعهه  

وجودات از علل و معلولات، همگی به حقیقهت واحهدی   

شهوند و بهرای موجهودات اصهل و     به نام وجود منتهی می

حقیقتی واحد است که ذات او بهه ذات خهویش فیهاض و    

مفی  کلیۀ موجودات است و به حقیقت خویش محقق و 

مقوم کلیۀ حقایق وجودی است کهه بها تجلهی نهور خهود      
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و زمین است. پس اوست ها موجش ظهور و صدور آسمان

اصل و حقیقت و مابقی موجودات، همگی ش ون گوناگون 

اویند و او ذات است و ماسوا، اسماء و و صفات و مظهاهر  

« اویند و اصل، اوست و ماسوای او اطهوار و فهروع اوینهد   

 (.49: 1360)صدرالمتالهین، 

کنهد:  و در تطبیق مطالش فو ، آیاتی از درآن را بیان می

. همهه چیهز جهز ذات او فهانی       ءٍ هالکٌ إِلّا وجهْهُ کلُّ شیْ»

(. لِمن الملک الیوم للَّه الواحد 88/  28شود )درآن کریم می

القه ار. حکومت امروز )روز دیامت( بهرای کیسهتب بهرای    

 (.  16/  40خداوند یکتای دهار است )درآن کریم، 

م ال خداونهد در   حضرت امیر)ع( در راستای حضور بی

ء  داخل فی الأشهیاء لا کشهى  »فرماید: دات میتمامی موجو

ء خهارج مهن    ء، و خارج من الأشیاء لا کشى داخل فی شى

بودن چیهزى در   نه مانند داخل ،در اشیاء داخل استء.  شى

نهه ماننهد چیهزى کهه از      ،سهت ا چیز خهارج  چیزى از همه

 (. 159/  1: 1392)کلینی، « چیزى خارج باشد

 جا، مه لاً ا در همهممکن است بعضی حضور خداوند ر

« اتهر »با حضور نیروی جاذبه در کل جهان مادی یا حضور 

 جهان را پهر کهرده   ۀرنگی که هم وزن و بی فرضی بی ۀ)ماد

 ؛نیههز وجههود دارد( خیههال کننههد  و حتههی در خههی اسههت

اینهها، ازدبیهل وجهود در مکهان اسهت و       ۀکهه همه   درحالی

از ای از جهان دسهمتی   مفهومش این است که در هر گوشه

این مطلهش،   ۀلازم. امواج جاذبه یا ذراتی از اتر وجود دارد

سو، و نیهاز بهه مکهان از سهوی     وجود اجزاء ترکیبی از یک

که مفهوم حضهور خداونهد در تمهامی     درحالی ؛دیگر است

 ،جهان این است که او مافو  مکان است و به همین دلیهل 

اگهر  . هیچ مکانی نسبت به او دورتر از مکان دیگر نیسهت 

برای این معنهی در نظهر    -هرچند نادص -بخواهیم م الی 

بگیریم، باید آن را تشهبیه بهه حضهور معهادلات علمهی و      

تر  گوئیم: کل بزرگمی م لاً ؛جا بدانیم مسائل عقلی در همه

ضرب  ،از جزء است و اجتماع نقیضین ممکن نیست و دو

در دو مساوی به چهار است. این دبیل دضایا در زمهین، در  

جا صهد    ها همهماه، در کره مریخ، در ماوراء کهکشان ۀکر

تر از جهزء اسهت و    ها کل بزرگکند، در تمام این مکانمی

در تمام این کرات، اجتماع نقیضین غیهرممکن اسهت و در   

)مکارم شیرازی، مکان و محلی برای آنها نیست  ،عین حال

1377 :4  /265 .) 

       مثاب خداوند در تمیامی موجیودات   حضور بی

 عارضیت وجود بر ماهیت

 

 ارزیابی و نتیجه

ههای  با توجه به سخنان حضرت علی)ع( و بررسی ریشهه 

فلسفی در کلام حضهرت، متوجهه درابهت نزدیهک فلسهفۀ      

ترین مشهی فلسهفۀ اسهلامی در     شویم که کامل صدرایی می

یهابیم کهه   عصر حاضر است و به این برآیند کلی دست می

وصاً صدرا برگرفته از کهلام  بیشتر تفکرات فلاسفۀ ما خص

معصوم)ع( بوده است. شهاید یکهی از دلایهل تغییرنکهردن     

بهودن ایههن   مبهانی اصهلی صهدرا، طهی ایههن زمهان، متصهل      

ها به کلام وحی و معصهوم)ع( بهوده اسهت. حتهی      اندیشه

چنانچه به این اتصال دائل هم نباشیم، شباهت مبنایی ایهن  

مسهیر تفکهر   بهودن   اصول بها یکهدیگر، دلیلهی بهر صهحیح     

شود؛ البته درخور ذکر است هر کلامی  صدرایی دلمداد می

غیر از کلام معصوم، احتمال خطا و نادرستی دارد و مدنظر 

ما صرفاً مبانی کلی است. همین امر، دلیل محکمهی اسهت   

بر اینکه خاسهتگاه فلسهفۀ اسهلامی را نهه فلسهفۀ یونهان و       

در انتهها بها   غرب، بلکه برگرفته از کلام معصوم)ع( بدانیم. 

یک نگاه کلی و اجمالی تطبیق مهوارد اصهول صهدرایی بها     

 کنیم:کلام حضرت را مطرح می

 نیسیت  پیذیر  ذات خداوند تعریف      بیرای

 وجود  تعری ی نه به حد  نه به رسم وجود ندارد

    نگرش مطلقیت خداوند     اطلاق وجود 

       توحیید و ظهیور خداونید         سیریان

 وجود و واحدبودن آن

 بودن خداونید از نیوع وحیدت عیددی      یکی

 وحدت عددی نبودنِ وحدت وجود      نیست

 نداشیتن بیه کنیه ذات خداونید      دسترسی  

 شودنهایت وجود باعث اخ اء وجود می اظهریت بی
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 نبودن خدا از موجودات دوگانه و من صل     

 وحدت وجود

 منظییر بییودن کثییرت موجییودات از   واقعییی

 البلاغه  نهج

 
بودن جهان واقع و موجودات در عین وحدت  حقیقی

 وجود

 مثاب خداوند در تمامی موجیودات  حضور بی   

  عارضیت وجود بر ماهیت 

 

 منابع

 قرآن کریم. -1
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 .اسلامی

تههران،    کلییات هلسی ه   ش(،1378، )شیروانی، علی -12

 .انتشارات دارال قلین
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 دم، جامعه مدرسین. التوحید للصدوق 

الولاییۀ   منهاج(، ش1377، )عبدالبادی   صوفی تبریزی -14

حبیهش    و تحقیق  تصحیحجلد اول،   البلاغه هی شرح نهج

 .دفتر نشر میراث مکتوب، آینه میراثتهران،  الله عظیمی،

اصییوب ش(، 1359طباطبههایی، سیدمحمدحسههین، )  -15

مقدمهه و پهاوردی اسهتاد شههید      هلس ه و روش رئالیسم 

 مرتضی مطهری، دم، دفتر انتشارات اسلامی.
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 ترجمۀ علی شیروانی، دم، انتشارات بوستان کتاب.
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ترجمهۀ سهیدابراهیم سهیدعلوی، دهم، دفتهر       هلس ۀ الهیی  

 می.انتشارات اسلا

  رسائل توحییدی  ش(،1389، )-------------- -18

انتشهارات دفتهر    دهم،  ،ترجمه و تحقیق دکتر علی شیروانی

 .علمیه دم ۀتبلیغات اسلامی حوز

تههران،   ،هرهنیم عمیید   ش(،1371) ،حسهن ، عمید -19

  .انتشارات امیرکبیر، چاپ هشتم

وجودشناسی از منظر ش(، 1392علی، )دنبری، بخش -20

 .39فصلنامه النهج، شماره  البلاغه  نهج

 ۀشیرح مقدمیی ش(، 1370محههود، ) دیصهری، داودبهن   -21
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The Semantic – Historical Distinction between Theology and Metaphysics in Avicenna’s 
Philosophy
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Abstract 
The title “metaphysics” was coined by the proponents of Lucium (the scientific- philosophical 
school of Aristotle) for a collection of handwritten notes which Aristotle himself called it 
“PROTE PHILOSOPHIA”. It has been paraphrased in two different ways; the first has had a 
learning aspect while the second has had a ranking one. The semantic-historical question is 
that whether Avicenna was  on his previous position after knowing “Aims of Aristotle's 
Metaphysics - Al-Farabi” or whether he accepted this term? And if not, what term and why 
he has chosen instead? And finally, how would have been his point of view among other 
following philosophers. The answer of the questions in summary is: 
The “Aims of Aristotle's Metaphysics” which has been written by Al-Farabi, shows that the 
meaning or aims of metaphysics has been vague in Bagdad school. The difference between 
André Nikos, who has coined that term, and Nicolaus of Damascus shows the background of 
this vagueness until the middle Platonism ,and even shows it until the last period of Aristotle-
Lucium school: André Nikos may have been coined the term metaphysics just for learning 
aspect while Nicolaus of Damascus applied it for the ranking priority of meaning and also the 
metaphysical terms.  
Al-Farabi not only wanted to cast light onto the vagueness but also coined a new term to 
redirect to metaphysics which its result was the first philosophy division into total knowledge 
of God and God’s Knowledge which the former refers to general things and the latter refers to 
Mofariqa’t. Avicenna, although found his book useful in justifying Aristotle’s aims, he has 
not yet found the term metaphysics appropriate to show the content of the first philosophy 
therefore, he evaluated “before physics” much better. He, however, accepted Al-Farabi’s 
position due to the discussion over both meanings therefore, he came to the word “theology” 
with the summing up between Al-Farabi and hi idea. He, then, applied the term instead of 
metaphysics while he sometimes applied “the knowledge of God” but he did not consider it as 
the synonym of theology. 
In the history of philosophy, all philosophers, as the follower of Avecina, applied the word 
theology instead of metaphysics except Bahmanyar who has used the term metaphysics 
instead in the majority of his work such as Al-TAhsil; the term has been approved even by his 
strict critics  as Shahrestani and Al-GHazali applied it. 
The influence of Avecina can be seen in Thomas Aquinas work such as “Summa theologiae”. 
He , even,avoid the misunderstanding of the word by dividing it into existentialism, the first 
philosophy and the knowledge of God in his Averroes age of philosophy; this 
misunderstanding would be seen in Decart and Wolf as the effective critical philosopher of 
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metaphysics  where they discuss about the distinction between metaphysics and theology , or 
the division of metaphysics into general and specific  part. This distinction, however, was the 
source of misunderstanding of theology as the mere knowledge of God, and still is there in the 
contemporary philosophical literature . 
 
Key words  
metaphysics; theology; the knowledge of God; the history of philosophy; Avicenna; eastern 
philosophy 
 

Bibliography 
- Al-Farabi. (1387). Fi Al-Ilm Ilahi. (S. Rahimian , Trans.) Tehran: Elmi Farhangi. 
- Al-Farabi. (1387). Sharh Risala great Xenun. Tehran: Elmi Farhangi. 
- Aristotle. (1385). Metaphysics. (S.-D. Khorasani, Trans.) Tehran: Hikmat. 
- Avicenna. (1371). Al Mubahithat. (M. Bidar far, Ed.) Qom: Bidar. 
- Avicenna. (1404). Ilahiat Al-Shafa. (I. Madkur, Ed.) Qom: Mar'ashi Library. 
- Avicenna. (1404). The introduction to Mantiq Al-Mashreqin. Qom: Mar'ashi Library. 
- Avicenna. (1405). Al-Sirah. (M. Fakhri, Ed.) Beirut: Dar Al- Afa'q. 
- Avicenna. (1972). Al-Taliqa't. (a.-R. Badvi, Ed.) Beirut: Al-maktab Al-Ala'm Al-Islami. 
- Avicenna. (1980). Oyoun Al-Hikma't. (A.-R. Badvi, Ed.) Beirut: Dar Al-qalam. 
- BahmanYa'r. (1375). Al-Tahsil. (M. Motahari, Ed.) Tehran: Tehran University. 
- Blackburn, Simon, (1996) Metaphysics, in the Black well companion to philosophy, Ed. 
By Nicholas Bunnin and E.p.Tsui-James. 
- Copleston, F. (1368). The history of philosophy (Vol. 1). (M. Minavi, Trans.) Tehran: 
Sorush. 
- Descartes. (1369). Tamolat. (A. Ahmadi, Trans.) Tehran: Nashr Daneshgahi. 
- Descartes. (1376). The principles of Philosophy. (M. Sanei, Trans.) Tehran: Alhoda. 
- Farabi, A. (1387). Metaphysics' Aims. (S. Rahimian, Trans.) Tehran: Elmi Farhangi. 
- Ghazali, A. (1409). Almonghaz min Al-zhalal. Beirut: Dar Al-Kitab. 
- Gutas,dimitri,Avicenna and Aristotelian tradition,Leiden Brill,1988. 
- Heidegger, M. (1373). What is Metaphysics. (M. Safian, Trans.) Tehran: Porsesh. 
- Husseini, S. (1392). Ibn Sina's Narration of Understanding the Metaphysics and Its 
Semantic Analysis. Hikmat Sinavi, 79-90. 
- Khorasani, S.-D. (1385). The introduction to Aristotle's Metaphysics. Tehran: Hikmayt. 
- Kian Khah, L., Akbarian, R., & Saeidi Mehr, M. (1391). Definition and the Subject of 
Metaphysics from Ibn Sina Point of View: A Study on the Influence of Farabi’s Treatise of 
the Objectives of Metaphysics. Hikmat Sinavi, 27-51. 
- Lokri, A.-A. (1364). Bayan Al-Hagh bezaman Al-Sedgh, Logic. Tehran: Amir Kabi. 
- Lokri, A.-A. (1391). Bayan Al-Hagh bezaman Al-Sedgh. Tehran: Amir Kabir. 
- Madkuor, I. (1952). The introduction to Ilahiat Shafa'. Cairo: MIDEO. 
- Naraghi, M. (1365). Sharh Ilahiat Shafa. Tehran: Tehran University. 
- Paul, F. (1366). General Philosophy or Metaphysics. (Y. Mahdavi, Trans.) Tehran: 
Tehran University. 
- Ross, David, (1924) Aristotels Metaphysics, clarendon press california. 
- Shahresitani, M.-K. (1405). Mosareah Al-Phalasifah. Qom: Marashi Librari. 
- Simons, peter (1995) metaphysics, in A companion to metaphysics, Ed.by Jaegwon kim 
and Ernes sosa, Black well, Firs pub 
- Sohrevardi, S.-D. (1373). Musannafat- Vol 1. (H. Corbin, Ed.) Tehran: Pazhuheshgah. 
- Teylor, R. (1372). Metaphysics. (M. Rezaei, Trans.) Qom: Tablighat Office. 
- Wahl, J. (1370). Discussion in Metaphysics. Tehran: Kharazmi. 



 

 

 

 

 

 

 (علمی پژوهشی)الهیات تطبیقی

 1396بهار و تابستان ، هفدهم، شماره هشتمسال 

 138 -125ص 
 

 

 1تاریخی الهیات و مابعدالطبیعه در حکمت سینوی - تمایز معناشناختی
 

 سید محمدعلی دیباجی

  

 چکیده

 که -های ارسطو  نوشته ای از دست عنوان مابعدالطبیعه )متافیزیک( را بر مجموعه فلسفی ارسطو( اصحاب لوکیوم )مدرسه علمی

 ،در تفسهیر اول  .تفسیر دوگانهه یافهت   ،. این عنوان در تاریخ فلسفه پیش از اسلامکردند اطلاق -بود  نامیده اولی فلسفه را آنها

رتبی فلسفه اولی در نظر بود. فارابی در مفهوم و غرض از مابعدالطبیعهه و شایسهت ی ایهن     ۀجنب ،تعلیمی و در تفسیر دوم ۀجنب

از حیه  تهاریخی و    شهده  مطهر  بودن آن گفهت. سهلال   ن موفهمبودن یا  مسائلی را درانداخت و ابن سینا سخن از مشکل عنوان

باز هم بر موضع قبلی خود بهود یها   « اغراض مابعدالطبیعه ارسطو»معناشناختی این است که آیا بوعلی پس از آشناشدن با کتاب 

دانسهت و   در صورت نفی آن چه عنهوانی را و بهه چهه دلیهل جهای زین آن مهی      دی ر اینکه  کرد.این اصطلا  را تلقی به قبول 

ایهن مباحه  را مطهر     است و مقاله در پی پاسخ به این سلالات  .بالاخره دیدگاه او در میان فلاسفه بعد چه وضعیتی پیدا کرد

نیهز بهاقی   « اغهراض... » کتاب آشنایی باکند که موضع ابن سینا در نارسایی مفهوم مابعدالطبیعه برای فلسفه اولی حتی بعد از  می

 -تأویهل  بهه  نیهاز  بهدون  –زیرا بر این بود که الهیهات   کرد؛او به همین دلیل الهیات را برای جای زینی مابعدالطبیعه مطر   .بود

 در را الهیهات  اصهطلا   او، از پس مسیحیِ و مسلمان متکلمان و فیلسوفان و است مفارقات و عامه امور در تحقیق معنی جامع

 .اند کرده مابعدالطبیعه جای زین و برده به کار خود آثار

 

 های کلیدی واژه

 مابعدالطبیعه، الهیات، علم الهی، تاریخ فلسفه، ابن سینا، حکمت مشرقی
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 مقدمه

( در Metaphysicsپدیدارشههدن اصههطلا  متافیزیههک ) 

طهور یکسهان گهزارش     هکتب تاریخ فلسفه جدید چندان به 

آنهدره   :گویهد  گهزارش مشههور مهی    ۀخلاصه  .نشده اسهت 

نیکوس رودسی یازدهمین رئیس لوکیهوم ارسهطو، مقهارن    

چههون از  کهه  ظههور مسهیع) ( یها کمههی پهیش از آن بهود     

بهه  ویهژه   هب - برد آشفت ی و پراکندگی آثار ارسطو رنج می

که آثار ارسطو بهیش از یهک قهرن مفقهود بهود و       این دلیل

به تنظیم آنها پرداخت. او در نظمی  - دوباره گردآوری شد

مباح  طبیعت را در ابتدا و مباحثی که  ،که به این آثار داد

، پهس از آن قهرار داد و   شهود  نامیده میامروزه فسلفه اولی 

( meta ta phusica« )متاتافوسهیکا »آنهها را بهه یونهانی    

یعنی مطالبی که بعد از مباحه  طبیعهت قهرار     ؛ان کردعنو

ترجمه )مدرسه بغداد و شام، قهرن   ۀدارد. مترجمان در دور

« مابعدالطبیعهه »دوم هجری و پهس از آن( ایهن وا ه را بهه    

 برگرداندند.

کهه آیها تنظهیم آنهدره      اسهت  نظر اختلافله ئاین مسدر 

 -ایهن دو علهم    ۀنیکوس، در نظر خهودش، براسهاس رتبه   

 تنظهیم  یهک  صهرفا   یها  بهود  -مابعدالطبیعه  و طبیعت یعنی

 ارسطوشههناس ،رأس دیویههد بههود. آموزشههی و نوشههتاری

 ۀمتافیزیههک ارسههطو گفتههه اسههت وا  ۀر مقدمههد معههروف،

مهور   اسهت.   اصهطلاحی بهرای فسهلفه اولهی    ، متافیزیهک 

ایهن   نیکلای دمشقی )معاصر با آنهدره نیکهوس(   ،معروف

و او ههم از آنهدره نیکهوس     بهرد کهار   هاولین بار به وا ه را 

فراگرفته بود؛ اما آندره نیکوس تنها به جای اه مطالب نظهر  

اسکندر افرودیسی چنین دیدگاهی  ،داشت و بعد از او هم

امها شهار     ؛داشت و به همین صهورت بهه آنهها پرداخهت    

ارسطو، سیمپلیکیوس )قرن ششم میلادی( آن را دلیهل بهر   

بهدین معنها کهه    رتبه موضهوعی و اهمیهت بحه  گرفهت      

از مطالب فیزیهک   برترمتافیزیک مربوط به مباحثی است که 

(؛ ی ههر، Ross,1924, P.30-33و طبیعههت اسههت  ) 

ارسطوشههناس دی ههری کههه پههس از دیویههد رأس تحقیقههات 

 ۀجدیههدی بههر روی آثههار ارسههطو انجههام داده اسههت، وا    

کهار  ه بلکهه به   داند؛ نمی آندره نیکوس ۀمتاتافوسیکا را ساخت

 یهک  از بهیش  یعنهی  –ه در قرن دوم قبل از میلاد گرفته شد

 (.89 :1385داند )خراسانی،  می -سنیکو آندره از قبل قرن

شهود،   نامیده مهی هایی که امروز متافیزیک  ارسطو بح 

نامید. این مباح  البته پیش از ارسهطو ههم    اولی می ۀفلسف

مباح  متافیزیک یا مابعدالطبیعهه   ،مطر  بودند. درحقیقت

نزد افلاطون، سقراط، فیثاغورس، آناکسیماندروس، تهالس،  

اگرچه به نام مابعدالطبیعه یها حتهی    مطر  بود؛هرمس و... 

خوانهده   -مس، تهالس و آناکسهیماندروس  هر نزد –فلسفه 

بنهابراین وقتهی نویسهندگانی هماننهد  ان وال      شهدند؛  ینم

خواننهد   مهی « آناکسهیماندروس فلسفه را میهرا  تهالس و   »

سخن آنها را باید نوعی ن اه محهدود بهه    ،(9: 1370 )وال،

تفکههر باسههتانی یونههان دانسههت و نههه فراتههر از آن.  ۀحههوز

 ۀتر این است که ب وییم تفکر و تأمل ابنای فرهیخت درست

بشر در دوره شهکوفایی فرهنهی یونهانی )قهرن هفهتم تها       

شهد و در مقارنهت بها     چهارم قبل از میلاد(، فلسفه نامیهده 

 ؛کار رفت هجای آن ب هظهور مسیع) (، عنوان مابعدالطبیعه ب

عنهوان اصهطلاحات،    اما هم فلسفه و ههم مابعدالطبیعهه بهه   

ویژه در فرهنی تفکر اسلامی، مورد مناقشه، سلال  هبعدها ب

تنهها مناقشهات و    ،و اصلا  قهرار گرفتنهد. در ایهن مقالهه    

اصههطلا   ۀاراصههلاحی ابههن سههینا دربهه    یههها ن ههرش

مابعدالطبیعههه، اصههطلا  جههای زین و نتههایج آن بحهه  و   

 .شود می بررسی

 

 عنوان مابعدالطبیعه نزد فارابی -1

ق( با چند رفتار فلسفی، موضهع  260-339ابونصر فارابی )

خویش را در مقابل مابعدالطبیعه نشان داده است. درحقیقت 

ها را بر این مفههوم دارد: او چنهدان    اولین نقدها یا اصلا  او

ههای فلسهفی    به مترجمان مسیحی برای شر  و بسط رسهاله 

زنهون   ۀاعتمادی ندارد و این را آشکارا در مقدمه شر  رسال

های محهدود او   شر  .(107: 1387 کبیر گفته است )فارابی،

 کهه  - به آثار افلاطون، ارسهطو و دی هر فلاسهفه یونهانی را    

 - دههد  را تشکیل مهی  اوو چندگانه  صد آثار از کمی بخش
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بایهد در ایههن راسههتا ارزیههابی کههرد؛ بههدین معنههی کههه بههرای  

جلوگیری از کژی و کاستی در شر  مطالب، گویها خواسهته   

دست دههد تها چنانکهه خهودش     ه هایی ب است ال و و نمونه

نه آنکه وظیفه اصلی خهود   ؛گفته است حق مطلب اداء شود

 ر  بر آثار گذشت ان بداند.  را ش

بهه تبعیهت از مابعدالطبیعهه    « رساله الحروف» اما ابواب

در  وارسههطو براسههاس حههروف الفبهها نام ههذاری شههده    

دلیلهی   و این نام ذاری کتاب تبعیتی صورت ن رفته است

کههه فههارابی عنههوان مابعدالطبیعههه را چنههدان  بههر ایناسههت 

اغهراض  مههم   ۀنوشهتن رسهال   ،از طرف دی هر  .پسندد نمی

زیهرا   ؛کنهد  مابعدالطبیعه ارسطو این گمهان را تقویهت مهی   

ابتدا دلیهل ن هارش خهود را     ،کوچک ۀفارابی در این رسال

خهی از  بر تهوهم  رفهع  از اسهت  عبهارت  که –کند  بیان می

انهد   معاصران که مابعدالطبیعه را با علم توحید یکی دانسهته 

، آن اه از این علم با عنوان علم کلی - (57 :1387)فارابی، 

و تفکیکی بین مباح  وجودشناسهی و غیهر آن    برد مینام 

مشهتمل بهر اعطهاء و     گویهد آن بحه    شود و مهی  قائل می

 . نامیده شهود... « علم الهی»باید  مبدأ وجود ۀافاضه از ناحی

کند چون مباح  علم کلی به امور طبیعی  بیان می ،در ادامه

برتر از آن اسهت، بهدان نهام مابعدالطبیعهه      ووابسته نیست 

 (.59: اند )همان داده

علهم  »معلم ثانی، بدین صهورت بها پیشهنهاد دو عنهوان     

، مباح  فلسفه اولی یا مابعدالطبیعهه را  «علم الهی»و « کلی

صهدق عنهوان مابعدالطبیعهه     اودههد.   در دو شاخه قرار می

و معتقد  عنوان نامی برای علوم ریاضی را ممکن ندانسته به

بودن از ماده، برتر  است اگرچه علوم ریاضی به دلیل عاری

امور طبیعی  ۀتحقق آنها جز در حیط، از علوم طبیعی است

؛ پس به این دلیل، وهمی است ،نیست و تجرد آنها از ماده

 .(60 :شایسههت ی عنههوان مابعدالطبیعههه را ندارنههد )همههان 

ره تحلیهل  بها  خواهیم دید ابن سینا در الهیهات شهفا درایهن   

دههد از دیهدگاه فهارابی تهأثیر      و نشان مهی کند  میبیشتری 

 پذیرفته است.

، «اغهههراض.....» ۀرسهههالاز مقالهههه پهههنجم  فهههارابی در

را « الهیهات »اصهطلا   و  دههد  مهی  توضیعرا مابعدالطبیعه 

« علم الههی »( و چند نوبت از اصطلا  60: )همان آورد یم

فهی العلهم   »ن کهوچکی نیهز بها عنهوا     ۀاو رسهال . برد نام می

دارد که در آن به مفهوم عقل، نفس، علیت عقهل و  « الالهی

فهی  و صهدور و مباحه  مهرتبط بها       ۀمراتب آن، نظریه 

علم به این صورت او اصطلاحات  ؛پردازد فاعلیت الهی می

را در مواضهع مختلهآ آثهار خهود تثبیهت       الهیهات  و الهی

 اوسازد که بعهد از   راه را برای مباحثی هموار می کند و می

گیرد. درحقیقت، فارابی قصد دارد الهیهات   ابن سینا پی می

را شاخه اصلی فلسفه اولی و علم کلهی را )یعنهی مباحه     

امور عامه و مسائل مرتبط با آن را( ریشه یا ساقه آن تلقهی  

 های آن باشند. کند تا علوم  دی ر همچون میوه

 

 مابعدالطبیعه نزد ابن سینامشکل  -2

فهم مابعدالطبیعه ارسطو با بارۀ مشهور است که ابن سینا در

 ۀلئکه خواهیم دیهد مسه   مشکل مواجه شده است؛ اما چنان

ساز  مربوط به فهم آن نیست. ذهن منطقی و اندیشه ،مذکور

بنهدی   ابن سینا بیشتر از اصهطلا  مابعدالطبیعهه، بها دسهته    

بها بنیهاد آن    ،تهر  دقیهق  ه شهکل به مطالب  و محتوای آن و 

ارسهطو و   ۀشهد  آثار ترجمهه  ازگونه که  بدان ؛مخالفت دارد

شارحانش به او رسیده و در پی تأسیس جدیدی برای این 

دانش است. دیدگاه ابن سینا در چهار مرحله زیر کاوش و 

 :شده استبررسی 

 الف( غرض از مابعدالطبیعه چیست؟

آورده اسهت:  « نوشهت خود  زندگینامه»شیخ الرئیس در 

ولی مطالبش را نفهمیهدم   ؛کتاب مابعدالطبیعه را خواندم»...

و هدف واضع  یا مللآ  آن برای مهن پوشهیده  مانهد تها     

ای که آن را حفه    به گونه ؛آنکه چهل مرتبه آن را خواندم

و مقصهودش را   مولی با وجهود ایهن آن را نفهمیهد    ؛کردم

تهوان   ب را نمهی گفهتم ایهن کتها    دانستم و با خهود مهی   نمی

تا آنکه با خوانهدن کتهاب    ؛(25: 1405)ابن سینا، « فهمید...

اغراض مابعدالطبیعه ارسطو، از فارابی مقاصد کتاب بهر او  

ایهن سهخن ابهن     ۀدربهار  شود )همان(. واضع و روشن می
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توان بهه ایهن    سینا چند احتمال وجود دارد و کلام او را می

 : کردها توجیه  احتمال

چون او در زندگینامهه گفتهه اسهت در آن    احتمال اول: 

بهدیهی   ،(26 :زمان کمتر از هجده سال داشته است )همان

ویژه کهه   هب ؛است فهم کتاب مابعدالطبیعه بر او دشوار باشد

 گاه معلم یا استاد فلسفه نداشت. او هیچ

طور مطلق  هاحتمال دوم: بدون ملاحظه شرایط سنی و ب

متوجهه آن نشهده    ،بگفته شود او به دلیهل دشهواری مطله   

است. کسانی مانند کاپلسهتون، مهور  فلسهفه و فیلسهوف     

در ابتهدای بحه     او .اندیشهند  نوتوماسی، ایهن چنهین مهی   

گویهد: ابهن سهینا فیلسهوف      درباره مابعدالطبیعه ارسطو می

مسلمان گفته است که مابعدالطبیعهه ارسهطو را چههل بهار     

 (.331 :1368بدون اینکه بفهمد )کاپلستون،  ،خوانده است

بهر طبهق    - احتمال سوم: ابهن سهینا تناسهب علهم الههی     

را بهها مفههاد مابعدالطبیعههه ارسههطو    - تعریههآ مشهههور آن 

تعریهآ و  » کهه نویسهندگان مقالهه    چنهان  ؛اسهت  فهمیده ینم

انههد و  آورده« موضههو  مابعدالطبیعههه از دیههدگاه ابههن سههینا...

بهه   ،اند: تصوری که ابن سینا از کتاب متافیزیهک داشهته   گفته

... و اسهت  کردن مابعدالطبیعهه بهوده   جریان الهیاتی یردلیل تأث

این امر باع  شده بود تا ابن سینا گمان کند که با کتهابی در  

ولهی ابهواب    ؛باب خدا و موجهودات مفهارق مواجهه اسهت    

 (.46: 1391خواه و ...، )کیان متافیزیک را مغایر آن یافته بود

در دو موضهع یها    که در زندگینامه احتمال چهارم: چنان

بیشتر تأکید شده، ابن سینا صرفا  غرض از مابعدالطبیعهه را  

نه مطالب آن را! و بدیهی است که بین ایهن   ،نفهمیده است

دو معنا تفاوت وجود دارد. رساله یا کتهاب فهارابی تبیهین    

مقاصهد آن  کهردن   بلکه روشهن  ؛مابعدالطبیعه ارسطو نیست

از خوانهدن آن  شهیخ الهرئیس پهس     ،است. به همین دلیهل 

گوید اغراض مابعدالطبیعه بر من روشن شد. این  رساله می

و مورخهان فلسهفه    وجه را بسهیاری از حکمهای مسهلمان   

الهدین اشهکوری درکتهاب     هماننهد قطهب   انهد؛  مطر  کرده

گویهد   یمه  القلهوب کهه پهس از ذکهر ایهن مسهئله       محبوب

الرئیس  بعهد از خوانهدن کتهاب اغهراض گفهت ایهن        شیخ

من باز شد و این از فی  خداونهد فتها  بهود    مسئله برای 

برخههی از محققههان غربههی مثههل (. 165: 1382)اشههکوری ،

انهد   گفتهه  ،حتمالا دیمیتری گوتاس هم ضمن تأکید بر این

با وجود آن نیازی نیست تها فهرض کنهیم رسهالۀ اغهراض      

ای بوده کهه اکنهون در    تر از رساله مابعدالطبیعه بسیار بزرگ

 (.(Gutas,1988,p.23-24دسترس ماست 

آن را  ،هایی شهبیه  احتمال پنجم: مراد ابن سینا از عبارت

)لا افهمه(، آن را نفهمیدم )فلم افههم(، و راههی    فهمم ینم

معنهای   نفهمیهدن بر فهم آن نیست )لا سهبیل الهی فهمهه(،    

بلکه معنای کنایی آن، یعنهی ناسهازگای    آن نیست؛ظاهری 

تحلیهل  »مقالهه   ۀنداشتن آن اسهت. نویسهند   منطقی و قبول

بها  « معناشناختی روایت ابن سینا از فهم متافیزیهک ارسهطو  

های مشهابه در مواضهع دی هر کتهب شهیخ       بررسی عبارت

الرئیس بدین نتیجهه رسهیده اسهت کهه در اینجها مهراد از       

زیهرا ابهن سهینا در     ؛نکهردن مطلهب اسهت    نفهمیدن، قبهول 

ههای   مواردی چون شوق هیولی به صورت، شرافت گهزاره 

نسبت به موجبه در بیان صفات الهی، اتحاد عاقهل و   سالبه

مشابه )یعنهی لسهت افهمهه     یها عقل و معقول و... عبارت

(و لسهههت افههههم فهمهههم یام(، لا افهمهههه )نمههه )نفهمیهههده

 ،برد با اینکه آنها را فهمیده اسهت  کار می هام(( را ب )نفهمیده

مابعدالطبیعهه ههم بایهد    بهارۀ  بنهابراین در  ؛اما قبهول نهدارد  

 (.84-82 :1392گونه تحلیل کرد )ر.ک: حسینی،  نهمی

با تحلیلی که در مطالب بعدی خواهیم داشهت روشهن   

ههای   شود وجه دی هری کهه ترکیبهی اسهت از احتمهال      می

؛ نه موارد اول و دوم و سوم ،درست است ،م و پنجمرچها

ههای ابهن    اصطلا  مابعدالطبیعهه در نوشهته   ،به همین دلیل

انش به کنار رفته و الهیهات جهای   سینا و بسیاری از شاگرد

آن را گرفته اسهت. درایهن بهاره در ادامهه سهخن خهواهیم       

 گفت.

ب( عنوان مابعدالطبیعه با چه رویکردی وضع شدده  

 .است: ارزش شناختی یا  تعلیمی

وجهه   ،ابن سینا در الهیات شفا بها یهک بحه  طهولانی    

 کهرده  تحلیهل  رانام ذاری فلسهفه اولهی بهه مابعدالطبیعهه     



 
 

 129/ تاریخی الهیات و مابعدالطبیعه در حکمت سینوی  -تمایز معناشناختی

 

هههای بحهه  ایههن اسههت کههه آیهها   یکههی از شههاخهاسههت؛ 

مابعدالطبیعه به مرتبه ذاتی این علم اشاره دارد و یا عنوانی 

کنهد و بهه مها     است کهه وجهه تعلیمهی آن را گوشهزد مهی     

گویههد بایههد آن را پههس از طبیعیههات و ریاضههیات فههرا  مههی

این علم آن است که  ۀدرستی مرتب هکند ب بیان می اوگرفت. 

زیرا بسیاری  ؛و ریاضی فرا گرفته شودپس از علوم طبیعی 

د همانن –شود  از اموری که در فلسفه از آن سخن گفته می

کون و فساد، تغییر، زمان و مکهان، نیازمنهدی متحهرک بهه     

بایهد   - ها به محرک اول متحرک ۀشدن هم محرک و منتهی

در علم طبیعی تبیین شوند. تقدم ریاضی بر این دانش ههم  

چه شهناخت   - معرفت تدبیر در عالمبه  دلیل آن است که 

علهم نجهوم   به  - تدبیر خداوند یا ملائکه و یا نظام کیهانی

و نجوم هم بها حسهاب و هندسهه سهروکار دارد     نیاز دارد 

 (.19 :1404)ابن سینا، 

پس از آنکه از نیاز علوم به فلسفه  ،الرئیس در ادامه شیخ

 ۀبر هم رسد که فلسفه ذاتا  به این نتیجه می ،گوید سخن می

 بهه  کهه  –اما به دلیل وضعیت دانهش مها    ؛علوم تقدم دارد

راه بهه فلسهفه دسهت     آن از تها  نیهاز داریهم   مختلآ علوم

 (.21 :علوم متأخر است )همان ۀاز هم -یازیم

 ۀتعلیمی باید پس از دو شاخ نظربنابراین فلسفه اولی از

اصهطلا    به این دلیهل، گرفته شود و  طبیعی و ریاضی فرا

نظر اما از ؛این معناست دهندۀ ای نشان طبیعه تا اندازهمابعدال

یهک بحه     خهود  کهه  –ذاتی به دلیل نیاز علوم به فلسفه 

 ۀفلسفه بر هم - پردازیم مستقل است و در اینجا بدان نمی

خهلاف  ه بنابراین تعبیر مابعدالطبیعهه به  ؛ مقدم است ،علوم

آنچه از سخنان ابن سهینا در اینجها اسهتنباط     .این معناست

شود این است کهه اصهطلا  مابعدالطبیعهه صهرفا  یهک       می

طهور نهاقا اسهت و ارزش ذاتهی      هتعبیر تعلیمی، آن هم ب

دانههش چههون اگههر  ؛کنههد فلسههفه اولههی را مههنعکس نمههی 

است که دانسهتن آنهها پهس از     یامور ۀمابعدالطبیعه دربار

علهوم  بهارۀ  در خسهت، ندانستن امور طبیعهی اسهت، پهس    

)چون آنها هم بعد از طبیعت آموختهه   ریاضی ساکت است

 ۀکهه بهر همه    - از مقام ذاتی فلسفه اولی دوم،( و شوند یم

 غفلت شده است. - علوم تقدم دارد

الطبیعه  ج( آیا مابعدالطبیعه شامل بحث در امور ماقبل

 .هم هست

 ۀاول الهیات شفا دربهار  ۀابن سینا در فصل سوم از مقال

ابتدا  . در این فصل،است کردهاصطلا  مابعدالطبیعه بح  

گویهد منظهور از طبیعهت در     و میکند  میتعریآ  راطبیعت 

کهه مبهدأ حرکهت و سهکون      نیسهت  ایهی  قوه ،این اصطلا 

بلکه مجموعه شیء حاد  طبیعی است که ؛ شود تعریآ می

اما دیدگاهی نیز  ؛جسمانی، قوه و اعراض را در بر دارد ۀماد

ای  گوید مابعدالطبیعه یک معنهای مقایسهه   وجود دارد که می

دارد و بعدیت آن در قیاس با ماست؛ یعنهی طبیعهت، همهان    

جرم طبیعی محسوس و دارای خهواص و اعهراض اسهت و    

همین موجود طبیعی است  ،کنیم اولین چیزی که مشاهده می

 (.22-21 :1404)ابن سینا، 

اگر بخواهیم به کُنه این علم توجه  ،به نظر شیخ الرئیس

سههزاوارتر از اصههطلا  « الطبیعههه ماقبههل»اصههطلا   ،کنههیم

 ،در این علم شده بح  زیرا تمام مسائل ؛مابعدالطبیعه است

انهد   ذاتا   مجردات  و عموما   امهور عامهه  قبهل از طبیعهت    

دانیم امور ریاضهی ههم ماهیتها  قبهل از      (. اما می22 :)همان

؛ شهود  ویژه عدد که در مجردات هم یافت می هب ؛اند طبیعت

بنابراین تعلق ذاتی به طبیعت نهدارد. پهس اشهکالی بهدین     

شود کهه: حسهاب و هندسهه ههم ماقبهل       صورت طر  می

 اند! الطبیعه

گویهد: علهم    شیخ فلاسفه در پاسخ به ایهن اشهکال مهی   

بنههابراین ؛ هندسههه بههه خههط و سههطع و حجههم نظههر دارد 

از طبیعهت جهدا نیسهت و     مشخا است موضو  آن ذاتها  

بهه   .طریق اولی چنین است هاعراض لازم این موضو  هم ب

موضو  دانش هندسه مقدار به معنهی مطلهق    ،عبارت دی ر

بلکه مقدار متناسهب   ؛نیست )که هیولی را هم شامل شود(

 - نهی خهط، سهطع و حجهم    یع –با تعریآ نهوعی از کهم   

بارۀ اما در ؛الطبیعه نیست است؛ بنابراین به معنی مطلق، قبل

رسهد رتبهه    تر است و به نظر مهی  اشکال مزبور جدی ،عدد

علم اعداد )حساب( فراتر از طبیعت )مابعدالطبیعه( باشهد؛  
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م ر اینکه ب وییم منظور از آنچه بعدالطبیعه اسهت، علمهی   

است که از هر نظر مباین طبیعت است )همان(. منظور ابن 

شهده   فهرض  یاسینا این است که علم اعداد به هر دو معنه 

توانهد درسهت باشهد: چهه منظهور       برای مابعدالطبیعهه مهی  

آموزش قبل از طبیعیات باشد و چه منظور فراتر از طبیعت 

الطبیعه نیز در اینجا بهه معنهی اول ملحهق     باشد. معنای قبل

م ر اینکه معنای  ؛ماند شود. پس اشکال مذکور باقی می می

سههومی بههرای مابعدالطبیعههه بیههابیم و آن عبههارت اسههت از 

آنچهه بعهد از   »بنابراین اگر مهراد مها از    ؛«مباین با طبیعت»

اشهکار   ،معنای کنایی مباین با طبیعت باشد ،«طبیعت است

زیرا علوم ریاضی، یعنی هندسه  ؛شود مذکور پاسخ داده می

چهون آنهها    - وندش آن نمیق و حساب )علم اعداد( مصدا

از ههر نظهر مبهاین بهها طبیعهت )یها مابعدالطبیعهه( نیسههتند       

اصهطلا  مابعدالطبیعهه    ۀمناقشه دربار قابل نکتۀ)همان(. اما 

این است که اگر مابعدالطبیعه را به معنهی آنچهه مبهاین بها     

طبیعت است فرض کنیم، تنها به مطهالبی از فلسهفه اولهی    

ق از مهاده و جسهم   ایم که بهه عهالم جهواهر مفهار     پرداخته

نهد و از مطالهب مهمهی چهون مباحه  جهواهر و       ا معروف

اعراض، قوه و فعل، علهت و معلهوم و... کهه جهزء مبهانی      

 ایم. غافل مانده ،بح  درباره مجرداتند

 .د( قلمرو مفهومی مابعدالطبیعه چیست

د مابعدالطبیعهه، بها آن   نه گوی درحقیقت، اشکال اخیر می

آن دربهاره مطالهب    همه تسهامحی کهه دربهاره صهلاحیت    

اش  فلسفه اولی به خرج داده شد، در معنهی اصهلا  شهده   

امهور   ۀ)یعنی امور مباین با طبیعت( تنها شامل بح  دربار

محتوای فلسفه اولی را در بر  ۀشود و هم ماوراءطبیعت می

 ب یرد. نمی

کند: اگهر بهه ایهن     گونه بیان می له را ابن سینا اینئاین مس

 یعنهی  -آن را به جهزء اشهرف آن    ،ب وییمعلم مابعدالطبیعه 
ایهم )زیهرا    کهرده  نام هذاری  -مجهرد   موجهودات  و خداوند

طهور   درست همهان  ؛اند( مجردات مباین با موجودات طبیعی

ب هوییم؛ زیهرا معرفهت الههی      علم الههی که اگر به این علم، 
 ،گونه نام هذاری  گوید این ابن سینا می .غایت این علم است

ایهن علهم و   کمهال  ی چنهین اسهت کهه    متداول است و گوی

بهترین جزئش و مقصود نخسهتین آن، شهناخت آن چیهزی    

 (.23 :از طبیعت جداست )همان ،است که از هر جهت

علهم  »و « مابعدالطبیعهه »در اینجا گویا بین دو اصطلا  
 ابن که چنان -زیرا هر دو عنوان  ؛تساوی وجود دارد« الهی

 مربهوط  اولهی  فلسفه اعلی جزء به -است  کرده اشاره سینا

شوند و اگر کسی فلسفه اولهی را بهه مابعدالطبیعهه )بهه      می

معنی علم مباین با طبیعیات( یا علم الهی )به معنهی علمهی   
که غایتش معرفت الههی اسهت( نام هذاری کنهد، تفهاوتی      

اما دقت در عبارات و توجه به قرائن کلام او نشهان   ؛ندارد

دهد چنین نیست و ابهن سهینا اصهطلا  علهم الههی را       می

 دهد. ترجیع می

 

 جای مابعدالطبیعهه جایگزینی الهیات )علم الهی( ب -3

در پهنج   آیهد،  مهی دست  هکنون از تحلیل ابن سینا ب آنچه تا

 شود: مطلب زیر خلاصه می

عنوانی است که بیشتر به  ،نظر اول : مابعدالطبیعه دراول

 نه به ذات آن.  ،شود تعلیمی این علم مربوط می ۀجنب

عنههوان  شههود،اگههر بههه ذات ایههن علههم توجههه    دوم:

 تر از عنوان مابعدالطبیعه است. الطبیعه مناسب ماقبل

، به هر دو تفسهیر بهالا   واردشده به دلیل اشکالات سوم:

ن با طبیعهت و مفهارق   بهتر است مابعدالطبیعه به معنی مبای

 .دانسته شوداز آن 

اگر فلسفه اولی بهه معنهی سهوم، مابعدالطبیعهه      چهارم:

مجردات  و خدا یعنی –آن به جزء اشرف آن  نامیده شود،

 .شود می نام ذاری -

 همانها  فلسفه اولهی،  به« علم الهی»عنوان اطلاق  پنجم:

و مجردات یا  خدا یعنی -به جزء اشرف آن  آن نام ذاری

 خواهد بود. - معرفت الهی که غایت این علم است

این اسهت کهه میهزان     ،از این تحلیل آمده دست هب ۀنتیج

های مابعدالطبیعه و علم الهی برای فلسهفه   صلاحیت عنوان

ل و قرائنی وجود دارد که در نهزد  یاما دلا ؛اولی یکی است
الطبیعهه  علم الههی )یها الهیهات( بهر عنهوان مابعد      ،ابن سینا

 گیری درست نیست. ترجیع دارد و آن نتیجه



 
 

 131/ تاریخی الهیات و مابعدالطبیعه در حکمت سینوی  -تمایز معناشناختی

 

آن است که شیخ الرئیس در اواخهر مطلهب    ،اولین دلیل

موقتا  قطع « فهذا هذا»سوم و چهارم سخن خود را با تعبیر 

که یکی از شارحان  (. این تعبیر چنان23 :کرده است )همان

کند احتمالا  به ضهعآ   می بیان -نراقی  ملامهدی –الهیات 

نظر اشههاره دارد ددلیهل  ذکرشهده دربهاره تفسهیر معنهی مه      

 ،زیرا ابهن سهینا پهس از ایهن تعبیهر      ؛(178 :1365)نراقی، 

گردد و نسهبت آن   دوباره به تفسیر کلمه مابعدالطبیعه برمی

بعهد از  »دههد   کند و نشهان مهی   را با علم اعداد واکاوی می

ای است که بدون تأویل بهه معنهی    ترکیب پیچیده« طبیعت

 ؛شههود نمههی)یهها فراطبیعههت( قلمههداد « بههاین بهها طبیعههتم»

که برای اشاره به امور فراطبیعهت بهه   « علم الهی»خلاف  هب

 تأویل و تفسیر نیاز ندارد.

مطالهب   ۀالهرئیس دربهار   دلیل دوم در آغاز سخن شهیخ 

شود. او کلام خود را با تعبیر  دوم، سوم و چهارم یافت می

معنی ایهن تعبیهر از دو    .کند آغاز می« فقد قیل انه قد یقال»

نشهان   و تشهکیل شهده اسهت   « یقال»و « قیل»فعل مجهول 

دهد ابن سینا به وجه نام ذاری مابعدالطبیعه بر فلسهفه   می

دانههد کههه  ایههن  اولههی شههارحان ارسههطو توجههه دارد و مههی

له را ئایهن مسه   . همچنهین، نام ذاری از خود ارسطو نیست

« مابعدالطبیعهه »سازد که تفاسیر متعدد از مفههوم   روشن می

دهد  د و این نشان مین)ابن سینا( ندار اونزد  زیادیارزش 

تهاریخی ابهن    یدقته  بارۀ بهی تحلیل امثال ابراهیم مدکور در

زیرا او گفته است ابن سینا به مباحه    ؛سینا درست نیست

ندارد و مثلا  به نسبت مابعدالطبیعهه   توجه چندانیتاریخی 

یی در این نسهبت شهکی   گو ؛ زیرابه ارسطو نپرداخته است

 (.12 :1404نداشته است )مدکور، 

سهخن کوتهاهی    ،ابن سینا بلافاصله بعهد از ایهن تعبیهر   

گویهد بعهدیت در    و مهی  کند میمفهوم طبیعت بیان  ۀدربار

در قیاس بها ماسهت )کهه موجهوداتی     « مابعدالطبیعه»عنوان 

وسیله گویا درصدد است تا معنایی  . او بدینطبیعی هستیم(

از  -که در ادامهه خواههد آمهد     –ا دیدگاه خویش مطابق ب

آن هاه بهه سهرا       آنچه بعد از طبیعت است، ارائه دهد. او

رود  گانهه مهذکور مهی    مباح  دی ر متعلق بهه مطالهب سهه   

 ،...(.22، 21 :)همان

تهاریخی   ۀرفتهار فلسهفی و پدیهد    ینهوع  ،اما دلیل سوم

است و مربوط به فراوانی استعمال اصطلا  الهیات در آثار 

ابن سینا و فیلسوفان و متفکران پس از اوست که در ادامهه  

 پردازیم. به آن می

 

الهیددات در آرددار ابددن سددینا و آرددار   ۀظهددور واژ -4

 کلامی بعد از او  فلسفی

علهم الههی و گهاهی     ۀابن سهینا در آثهار خهود گهاهی وا     

برد تا آن را جهای زین   کار می ههیات را رسما  باصطلا  الا

با این توضیع که وا گهان   .فلسفه اولی یا مابعدالطبیعه کند

جهای  ه به  درمجمو علم کلی و علم الهی توسط فارابی و 

رفتنهد و ابهن سهینا     کهار مهی   همابعدالطبیعه یا فلسفه اولی به 

جهای ههر   ه گاهی الهیات را ب ،ضمن وفاداری به این سنت

 برد. کار می هعلم کلی و علم الهی( بدو )

بندی کتاب بزرگ شفاء مشهخا   این کاربرد در تقسیم

است و در نجات و اشهارات نیهز وجهود دارد. اگرچهه در     

الاولیهه را بهرای    الفلسهفه  ترکیب بهدیع  ،الحکمه کتاب عیون

کار برده و گفته است فلسفه الههی جهزء آن    هفلسفه اولی ب

، (17 :1980است )ابن سینا، است که همان معرفت ربوبی 

کتاب را در سه بخش، یعنهی منطهق، طبیعیهات و الهیهات     

و اصطلا  الهیات را در ابتهدای بخهش سهوم     کردهتقسیم 

 (.47 :آورده است )همان

اصههطلاحات علههم کلههی و علههم الهههی در مقدمههه      

د اساسها   نه ده المشرقین نیز وجود دارد و نشهان مهی   حکمه

جای مابعدالطبیعهه  ه علم کلی بکردن علم الهی و  جای زین

یا فلسفه اولی، از ن اه مشرقی ابن سهینا سرچشهمه گرفتهه    

است. در آن کتاب، بوعلی، حکمت نظری را چههار قسهم   

ایهن تقسهیم، متعهارف     کند و گوشزد می است معرفی کرده

ایهن اقسهام    .نیست )بلکهه از طهرف او یها فهارابی اسهت(     

علهم الههی و علهم    ند از: علم طبیعی، علم ریاضی، ا عبارت

کلی. در تعریآ علم الهی آمهده اسهت: علمهی اسهت کهه      

این امهور   .کند امور مباین با ماده و حرکت بح  می ۀدربار
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حتهی در مقهام تصهور،     ؛وجه با ماده آمیخته نیسهتند  به هیچ

در تعریآ علم کلی گفتهه   مثل خالق متعال و انوا  ملائکه.

اهی بها مهاده   کهه گه   کند یاز اموری بح  م علماین است: 

مثل وحدت و کثرت، کلهی و   ؛اند آمیخته و گاهی نیامیخته

 (.7-6 :1405جزئی و علت و معلول )ابن سینا، 

الهرئیس در اینجها مباحه      که مشخا است شیخ چنان

و آنهها   کند میماوراءطبیعت را متفاوت از امور عامه مطر  

داند. این رویکرد که فلسفه اولی به دو علهم   را دو علم می

در عهین آنکهه بها یهک روش      ،)کلی و الهی( تقسیم شهود 

رویکهردی اسهت    هستند،تحقیق و از یک منطق برخوردار 

 .استهای حکمت مشرقی ابن سینا  که از مللفه

پس از بررسی آثار شیخ فلاسفه مسلمان بهه   ،طورکلی هب

جههای ه الهیههات را بهه ۀکههه او وا  مرسههی مههیایههن نتیجههه 

تهرین   از اساسهی  بایهد  را ایهن و بهرد   کار می همابعدالطبیعه ب

یعنی علم حهق کهه در کتهاب     -او مبانی فلسفه و حکمت 

انست؛ زیرا ایهن دانهش   د –حکمت مشرقین گوشزد کرده 

مبتنی بر شناخت واقع ازطریق شهناخت حهق و تحقهق آن    

است که همان وجهود اسهت و رکهن اصهلی فلسهفه او را      

کتاب المباحثات و  ،دو آثار مهم او در اما ؛ دهد یمتشکیل 

. اکنهون  رفتهه اسهت  کار  هاصطلا  مابعدالطبیعه ب ،التعلیقات

 باید علت این تفاوت را بررسی کرد.

 آنجها  –چهارم از کتاب المباحثهات   ۀابن سینا در مباحث

 بغهداد  مدرسهه  اههالی  از برخهی  فههم  و درک میزان به که

 - پردازد می منطق و فلسفه از( خود معاصر مشائیان یعنی)

علههم »و ازجملههه بههه  کنههد مههیذکههری از مباحهه  آنههها  

گویهد تمهام آثهار     کند؛ آن اه می آنها اشاره می« مابعدالطبیعه

مشهکلاتی   شهده  نوشهته « الهی»آنان ازجمله کتب طبیعی و 

ازجملهه فسهاد    -آن مشهکلات را  ،که اگهر بخواهنهد   دارند

بررسهی   - شدن از نظام فلسفی و هذیان گویی معنا، خارج

(. در کتهاب تعلیقهات،   83: 1371کرد )ابهن سهینا،   خواهیم 

آنجا که سخن از موضو  منطق و معقهولات ثانیهه اسهت،    

 ،کار رفته است؛ برای نمونه همابعدالطبیعه ب ۀچندین بار وا 

گفته شده است: هن امی کهه در علهم مابعدالطبیعهه، کلهی     

جنسی و نوعی اثبات شد، آنها موضو  علم منطق خواهند 

(؛ همچنین آمده اسهت: نظهر در   167: 1404 ا،شد )ابن سین

اثبات این نو  از معقولات ثانی متعلق به علم مابعدالطبیعه 

 است )همان(.

در  نخسهت، در تحلیل این تفاوت ن ارش بایهد گفهت   

اصطلا  علم الهی ههم   ،عبارت مربوط به کتاب المباحثات

ابن سینا در یک عبهارت واحهد،    ،درواقع .کار رفته است هب

قابل مابعدالطبیعه به روایت مشائیان بغداد، علهم الههی   در م

کهه   چنهان  دوم،به روایت خود را هم گوشزد کهرده اسهت.   

 : کتهاب گویهد  عبدالرحمن بدوی در مقدمهه تعلیقهات مهی   

ابهن سهینا )بهدوی،     آینه تهأل  ،ملای بهمنیار استاِ تعلیقات

بخش اعظهم المباحثهات ههم    بارۀ (؛ این ویژگی در6: 1972

هها،   مباحثهه  ۀایهن دو کتهاب مجموعه    ،درواقع صادق است.

کهه شهاگردان او    اسهت ههای ابهن سهینا     ها و دیدگاه نشست

کهه در   بهمنیهار چنهان  انهد.   کهرده ویژه بهمنیار ثبت و ضبط  هب

کتاب مهم خود التحصهیل، نشهان داده اسهت ظهاهرا  همهان      

 نه علم کلی و علم الههی  ،اصطلا  مابعدالطبیعه را قبول دارد

زیرا کتاب را به سه جهزء منطهق، مابعدالطبیعهه و اعیهان      را؛

و در جزء دوم که شامل شش مقاله  کردهالموجودات تقسیم 

بارها از علم مابعدالطبیعه سخن گفته و حتی یک بهار   ،است

هم از عنوان علم الهی یا الهیات نام نبرده است )برای نمونهه  

ینهههۀ و ایهههن قر (.465، 351، 278: 1375ر.ک: بهمنیهههار، 

 ۀدربههارهرچنههد  قوتمنههدی بههر موضههع مخههالآ اوسههت؛  

 نظر خود با استادش، بوعلی، سخنی ن فته است. اختلاف

 در چه –کلامی که پس از ابن سینا  و اما در آثار فلسفی

 شهده،  ن اشهته  -او  نقهد  در چهه  و او فلسفی مکتب ادامه

 شهده  تثبیهت  و رسهمی  اصهطلا   یهک  بهه  الهیات اصطلا 

جز کتاب التحصیل که از ایهن سهنت    هو ب شده است تبدیل

فلاسفه و متکلمان مسلمان  ۀتقریبا  هماست، پیروی نکرده 

ابوالعباس لوکری، شهاگرد  ، برای نمونه ؛ندا هکار برد هآن را ب

را بهه   ،بیان الحق بضمان الصهدق  ،بهمنیار، کتاب مهم خود

 کههرده وسههه بخههش منطههق، طبیعیههات و الهیههات تقسههیم  

کار برده است )برای  هعلم الهی را ب ۀ اصطلا  الهیات و وا
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 .(5و4: 1373و....،  112، 86: 1364نمونههه ر.ک: لههوکری، 

لوکری مطالب کتاب جامع خود را از کتب فلاسفه بهزرگ  

از تأثیر  با اواگرچه است. )فارابی و ابن سینا( اقتباس کرده 

گهاهی از عنهوان علهم مابعدالطبیعهه نیهز اسهتفاده        ،بهمنیار

بندی کتاب و ههم در   الهیات را هم در تقسیم ۀ وا، کند می

، (505-450غزالهی )  ،معاصهر او  بهرد.  کهار مهی   هاثنای آن ب

نیز چه در کتاب مقاصد الفلاسهفه و   ،ابن سینا ۀمنتقد فلسف

 ،های تهافت الفلاسفه و المنقهذ مهن الضهلال    چه در کتاب

بهرد   کهار مهی   هجهای مابعدالطبیعهه به   ه اصطلا  الهیات را ب

(. همچنین منتقد دی ر 42: 1409نمونه ر.ک: غزالی، )برای 

، (548-479بهن عبهدالکریم شهرسهتانی )    ابن سینا، محمد

نیهز در آثهار   )لهوکری  وغزالهی(،   معاصر دو متفکر نامبرده 

اصهطلا    ،خود ازجمله کتاب انتقهادی مصهارعه الفلاسهفه   

و کتاب خود را با این جملهه آغهاز    برد یکار م هالهیات را ب

)ایهن  « هذه المصارعه فی سبع مسائل فی الالهیات: »کند می

له از الهیات اسهت( )شهرسهتانی،   ئزورآزمایی در هفت مس

1405: 18.) 

-587الدین سهروردی ) در نیمه دوم قرن ششم، شهاب

 را در اصطلا  علم الهیملسس حکمت اشراق نیز  ،(549

 برد کار می هکتب خود همچون مشار  و مطارحات ب برخی

 خهویش، اگرچه در کتاب مهم  (؛ 196: 1373ی، )سهرورد

 آورد یوجود مه ه الاشراق، ساختار جدیدی را ب یعنی حکمه

بندی مرسوم کتهب فلسهفی )یعنهی طبیعیهات،      که با تقسیم

ریاضیات و الهیات( متفاوت است. همچنین متکلم معاصر 

( نیههز در آثههار فلسههفی و  543-606او، فخرالههدین رازی )

العالیه من  المشرقیه و المطالب باح کلامی خود همانند الم

کند. فیلسهوفان، متکلمهان و    چنین عمل می العلم الالهی این

ههای بعهدی    لهان مکتب شیراز و مکتب اصفهان در قرنأمت

و در آثهار خهود    انهد  نیز تنها این اصطلا  را معتبر دانسهته 

کهار   که در مکتهب شهیراز بهه    متألهاند. اصطلا   بردهکار  هب

کتب اصفهان برای امثال میرداماد و پس از او، رفت و در م

کار رفت و متهرادف حکهیم و فیلسهوف بهود،      صدرا بهملا

ی برای جای زینی الهیات یا الههی بهه جهای فلسهفه     ا نهیقر

 اولی است.  

اما آنچه در فلسفه و کلام مسیحی، متأثر از مکتب ابهن  

سهویی اسهت کهه     متفاوت از جریان هم است سینا ر  داده

اسهت. در   شهده در فلسفه و کلام در میان مسلمانان انجام 

 پردازیم: له میئادامه به این مس

 

 تأریر الهیات ابن سینا در مابعدالطبیعه پژوهی غرب -5

باید توجه داشت ارسطو در فصل هفهتم از کتهاب    در آغاز

( را theologikeخداشناسهی )  ۀیازدهم مابعدالطبیعهه وا  

ایهن دانهش، بهتهرین اسهت      کند یرد و گوشزد مب کار می هب

امها سهخنان او در ایهن فصهل و در      ؛(364:1385 )ارسطو،

فصل نهم کتاب دوازدهم که به عقل الههی موسهوم اسهت    

( و در فصل دوم از کتهاب اول کهه فلسهفه را    408 :)همان

(، درمجمهو  از یهک   9: )همهان  دانشی الهی خوانده اسهت 

عنوان فلسفه اولی و  ۀا دربارکند و از آنه صفحه تجاوز نمی

نسبت آن بها مابعدالطبیعهه و علهم الههی چیهزی دریافهت       

بدین دلیل که استناد به فلسهفه اولهی ارسهطو در     شود؛ نمی

آثار فیلسوفان اسکندرانی و افلاطونیهان تها زمهان تومهاس     

( براساس همان نام ذاری آنهدره  1224-1274آکوئیناس )

لم الهی یا الهیهات  نیکوس رودسی است؛ یعنی اصطلا  ع

 - ( فلوطینTheology) در آنها نیست. کتاب خداشناسی

نیهز کتهابی در    - زیست که در قرن دوم و سوم میلادی می

علهم  »از اصهطلا     یا فلسفه اولی نیست تها آن را سهابقه  

برای مابعدالطبیعه بدانیم؛ بلکه این اثر )کهه در عهالم   « الهی

و  شهد  یاسلامی به نام اثولوجیا یا علم الربهوبی شهناخته مه   

 ،مترجمان سریانی آن را به اشتباه اثری از ارسطو دانسهتند( 

 کهه  –و به امور عامه  پردازند یتنها به خدا، عقل و نفس م

امها   نهدارد؛  کاری -ارسطوست  عهمابعدالطبی اعظم قسمت

 را خهود  کلامهی  اثهر فلسهفی   نیتر توماس آکوئیناس بزرگ

نامههد و بهها  ( مههیsumma theologica) الهیههات جههامع

دههد در نام هذاری    ارجاعات مکرر به ابن سینا نشهان مهی  

 از الهیات ابن سهینا و اصهطلاحات فلسهفی او    ،کتاب خود

 ،ینوی خههودسهه ۀآکوئینههاس در دور ،سههت. درواقههعامتههأثر 
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بهرد و در ایهن    کار می هتئولو ی را مترادف با فلسفه اولی ب

 تابع ابن سینا است. ،زمینه

یکههی از نویسهندگان متهون فلسههفی در    ،پیتهر سهیمونز   

مابعدالطبیعهه را سهه حهوزه     ،معتقد است آکوئیناس ،غرب

، (being as being: موجود بما ههو موجهود )  نستدا می

( و خداشناسههی prima philosophiaفلسههفه اولههی ) 

(theologia).  مهدرن   ۀبندی تها دور  این تقسیم او،به نظر

اگرچهه بهه نظهر     .(simons,1995, P.310باقی ماند )

ابهن رشهدی تومهاس     ۀبنهدی بهه دور   رسد ایهن تقسهیم   می

از تهأثیر ابهن سهینا     اوآکوئیناس مربهوط اسهت، کهه در آن    

شهود،   و بهه تفکهر ابهن رشهد نزدیهک مهی       گیرد میفاصله 

عنهوان   سخن از الهیات  بالمعنی الاخها  بهه   ،باوجوداین

بنهدی ابهن    جزئی از مابعدالطبیعه، باز هم نشانه تأثیر تقسیم

کهه  دارد له گهرایش  ئبه ایهن مسه   ،از طرف دی ر؛ سیناست

 ۀمابعدالطبیعه اصطلا  کامل و رسایی برای اشهاره بهه همه   

 محتوای فلسفه اولی نیست.

(، آغههازگر فلسههفۀ جدیههد م1596-1650) رنههه دکههارت

 اصهول  کتهاب  مقهدمل  در –غرب، در کلام معروف خهود  

کلیت فلسفه مانند یک درخهت اسهت   »گوید:  می -فلسفه 

مابعدالطبیعههه، تنههۀ آن طبیعیههات و   ،هههای آن کههه ریشههه 

« از ایهن تنهه، تمهام علهوم دی هر اسهت       های روییده شاخه

(. بنابراین مابعدالطبیعه دکهارت یهک   217 :1376)دکارت، 

اما به نظر برخهی شهارحان    ؛بخش اساسی از فلسفۀ اوست

دکههارت درصههدد بههود تهها  ،(keeling، مثههل کیلینههی )او

مابعدالطبیعه را از الهیات )یا کلام( و نیز از مطلهق فلسهفه   

مابعدالطبیعهه   ،به نظر او .(14 :1376تفکیک کند )صانعی، 

فیزیک دکارتی است. اگرچه تفکیهک   دکارت پایه و روش

مسهتقیما    ،دکارت ۀمابعدالطبیعه از مباح  الهیات در فلسف

بهه نهوعی گویهای     ،دههد  یفرانسیس بیکن را نشان مه  ریتأث

تأثیر توماس آکوئیناس متهأخر )ابهن رشهدی( اسهت. ایهن      

آنجها کهه    دارد؛شهاهد و قرینهه    ،مطلب در مقدمه تأملات

مربوط  ۀلئام که دو مس یده بودههمواره بر این عق»گوید:  می

به خدا و نفس در صدر مسائلی است کهه بایهد آنهها را بها     

نه با دلائل الهیاتی  کرد،دلائل مابعدالطبیعی )فلسفی( اثبات 

 (.3 :1369)دکارت، « )کلامی(

دو رویکههرد دکههارت بههه مابعدالطبیعههه، یعنههی ن ههاه    

 ۀشناختی و تفکیک آن از الهیات، ضهمن آنکهه ادامه    روش

دیدگاه توماس آکوئیناس در نارسهایی مابعدالطبیعهه بهرای    

ههای بعهدی    ن هرش  ۀشمول مباح  فلسفۀ اولی است، پای

 کند. فیلسوفان دورۀ روشن ری و مدرن را نیز فراهم می

عطآ دی ری از مابعدالطبیعه  ۀنقط ،از نظر پیتر سیمونز

 استاد –م( 1679-1754) پژوهی در ن رش کریستین ولآ

 و عهام  متافیزیهک  نهو   دو از ولآ. شود می یافت –کانت 

 ontologyاولهههی را  گفتهههه اسهههت؛  سهههخن خهههاص

)موجودشناسی یا وجودشناسهی( نامیهد و دومهی را دارای    

الهیات عقلی، روانشناسی عقلهی و جهانشناسهی    ۀسه شاخ

(. ایهههن simons,1995, P.312)عقلهههی دانسهههت  

معنی به لحاظ روشی با الهیهات بهال   یا بندی تا اندازه تقسیم

 ؛الاعم و بالمعنی الاخا در حکمت سینوی مطابقت دارد

شناسههی و تفکیههک   جهههت پههرداختن بههه کیهههان   امهها از

و  گیهرد  روانشناسی )علم النفس( از الهیات با آن فاصله می

 ،نشان از همان تفکیکی دارد که از توماس آکوئینهاس  اینها

و قوت گرفتهه و اکنهون در    شدهشرو  و در دکارت دنبال 

 ن اه ولآ توسعه یافته است.

عزیمت در معنای مابعدالطبیعهه در   ۀدرحقیقت سه نقط

 و دکهارت  آکوئینهاس،  دیهدگاههای  یعنهی  –فلسفۀ غهرب  

 مفهههوم کههه نههدا مشههترک مطلههب دو ایههن در – ولههآ

با الهیهات   ،و در عین حال داردطبیعه اجمال و ابهام مابعدال

در دیدگاه ابهن سهینا ههم     هادو این هر .خاص آمیخته است

مطر  بود و از او آغاز شهد؛ امها ایهن تفهاوت را بها ن هاه       

الهیات حلقۀ وصهلی بهین    ۀبوعلی دارند که او با طر  وا 

وجهود آورد تها الهیهات بهالمعنی     ه معقولات و مجردات به 

الاعم به معقولات و الهیات بالمعنی الاخا بهه مجهردات   

 نخسهت،  ، اه فیلسوفان نهامبرده که در ن درصورتی ؛بپردازد

ههم از   دوم، .الهیات به معنی خداشناسی صرف تلقی شهد 

از جهت روشی تحقیهق در ایهن دو    هم جهت موضوعی و
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 –کانهت   جایی کهتدریج از یکدی ر جدا شدند تا  همقوله ب

اساسا  امکان شهناخت مابعدالطبیعهه را    -همابعدالطبیع منتقد

یعنهی   -اش یاز وظیفۀ اصهل زیر سلال برد و هایدگر آن را 

 ،«موجود»غافل دانست و سرگرم شناخت  -شناخت وجود

 حاصل معرفی کرد. آن هم شناختی بی

بهه عنهوان یهک میهرا       ، آنچه در سه دیهدگاه نهامبرده  

اصههالت ن ههاه  ،فلسههفی بههه دوران معاصههر رسههیده اسههت 

تعبیرههای  ء شناسی به مابعدالطبیعه است که منشأ سو روش

شده است. یکی از آنها ترادف الهیات بها   زیادی از الهیات

خداشناسی به معنی کلامی آن است که از بیکن و دکهارت  

آغاز شد و تا زمان معاصر ادامه یافت. این سهوء تعبیهر تها    

آنجا رشد کرد که افراد محققی مثل ابراهیم مهدکور، متهأثر   

بها  از فضای مطالعات اسلامی در غرب، ب وید: ابهن سهینا   

نوعی اهمال اجزای مهم  ،دالطبیعه به الهیاتنام ذاری مابع

حاصهل   و گویا نوعی معارضه بی را باع  شده فلسفۀ اولی

 او و استادش فارابی، با علهم کهلام بهوده اسهت )مهدکور،     

است کهه   شدنی که این مطلب اثبات درصورتی ؛(12: 1952

گاه علم عقاید یها خداشناسهی    ابن سینا از الهیات هیچمراد 

ست. از دی ر سوء تعبیرها کاربرد الهیهات در  کلامی نبوده ا

کهه در آنهها ترجمهۀ     اسهت ادبیات فلسهفی معاصهر ایهران    

Theology ،الهیات و گاهی کهلام اسهت و معلهوم     بیشتر

کدام ترجمۀ دقیقی نیستند و باید آن را صرفا   است که هیچ

 به خداشناسی ترجمه کرد.

 

شددناختی بدده مابعدالطبیعدده در  اصددالت نگدداه روش -6

 های معاصر خوانش

انصراف از ن اه معناشناختی به مابعدالطبیعه در گهذر تهاریخ   

شهناختی بهر    تدریج ن هاه روش  هفلسفه، سبب شده است تا ب

باره  آن غلبه کند. در اینجا به سه خوانش معاصر غرب دراین

بدون آنکه آن را در ایهن سهه ن هاه منحصهر      ؛کنیم اشاره می

انصهراف  نتیجۀ  ،این ن اه که کنیم بدانیم؛ اما بر این تأکید می

 در شناخت مابعدالطبیعه است. تدریجی از معنا به روش

ن اه اول: برخی نویسندگان متهون فلسهفی بهرای آنکهه     

های مختلآ تفکهر را در مابعدالطبیعهه جهای     بتوانند حوزه

توسهع در تعریهآ، بهه  مابعدالطبیعهه روی     دهند با نوعی 

گوید  این نویسندگان است که می ۀفولکیه ازجمل .اند آورده

مابعدالطبیعههه شههامل پههنج شههاخه از علههوم فلسههفی اسههت: 

)الهیهات   شناسی ، هستیفلسفی الانتقاد( علم)الخطاب  فصل

النفس استدلالی  شناسی استدلالی، علم الاعم(، جهان بالمعنی

معتقد  اوالاخا(.  )الهیات بالمعنی استدلالیو خداشناسی 

است باید تعریفی از مابعدالطبیعه ارائهه داد کهه همهۀ ایهن     

آن ههاه دو دسههته از تعههاریآ را    .مباحهه  را دربرگیههرد 

مثهل   ؛نیستند پذیرفتنیتعاریفی که  ،شمارد: دستۀ اول برمی

 یتعهاریف  ،دستۀ دوم .تعریآ ارسطو، کانت و ویلیام جیمز

اول به اعتبار مسهائل یها    ؛شوند عتبار پذیرفته میکه به دو ا

دوم  .دنشهو  عوارضی که بالذات بر موضو  فلسفه وارد می

بهه اعتبههار نحهوۀ شههناخت مهها از ایهن مسههائل و عههوارض    

 (.7-4 :1366)فولکیه، 

ن اه دوم: در مقابل این ن اه، ن رش دی ری اسهت کهه   

باض و دارد و با انق درست در نقطۀ مقابل توسع، گام برمی
شهاید بهدان دلیهل کهه      ؛آورد ابهام به مابعدالطبیعه روی می

 تنهها  ،و فلسفه علم تجربی در این ن اه اصالت دارد ۀتوسع

برای به خطا نرفتن در مسیر علمی است و فایهده دی هری   
نویسههندگانی مثههل ریچههارد تیلههور از ایههن ن ههاه    .نههدارد

خهدا،   مابعدالطبیعهه اختیهار،  »گویند:  وقتی می ؛برخوردارند

دههد. نهه    جاودان ی و اموری از ایهن قبیهل را وعهده نمهی    

دههد و نهه مها را بهر ایهن امهور واقهآ         امیدی معقول مهی 

چیهز را وعهده    سازد. درواقع، مابعدالطبیعه معرفت ههیچ  می
صهورت دیهدگاه    (. این ن اه به40 :1379)تیلور، « دهد نمی

ای  انتقههادی تنههد معتقههد اسههت مابعدالطبیعههه کمتههرین ذره 

بخشهد و آدمهی را در    عرفت دربارۀ اشیاء به انسهان نمهی  م
 ،بههاوجوداین .(44 :)همههان دارد یاعمههاق جهالههت ن ههه مهه

و  دانهد  می( wisdomرهاورد مابعدالطبیعه را خردمندی )

اینکه انسان را از دام امهور بهدلی در حکمهت اصهیل رهها      
 از متأثر که –در این ن اه  ،کند )همان(. به عبارت دی ر می

 امها  اهمیهت،  بها  کهار  مابعدالطبیعهه  -اسهت   علمهی  فلسفۀ
دههد و آن عبهارت اسهت از     می انجام مشخصی و محدود
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 جداکردن توهم از خردورزی.

فیلسهوفان اگزیستانسیالیسهت اسهت. از     ن اه سوم از آنِ

های این شیوۀ فلسهفی، هایهدگر اسهت کهه      ترین چهره مهم

د اصهلی خهو   ۀمابعدالطبیعه را به نهوعی منحهرف از وظیفه   
جهای  ه دانسته و معتقد اسهت در  تهاریخ  مابعدالطبیعهه به    

دربارۀ موجود سخن گفتهه  ، پرسش و تحقیق دربارۀ وجود

شده است. به نظر هایدگر، مابعدالطبیعه در تاریخ خهود، از  

زیهرا   ؛کنهد  آناکسیمندرس تانیچهه، حقیقهت را پنههان مهی    
موجود بما هو موجود دربارۀ  تنهاپرسش از وجود ندارد و 

اما موجود بما ههو موجهود    ،گوید ؛ وجود میدهد میکر تف

کند. ادعهای مابعدالطبیعهه از آغهاز تها کمهالش در       مراد می

راههههی عجیهههب در گهههذرگاهی انحرافهههی از موجهههود و 

 :1372)هایهدگر،   وجودداشتن به حرکت در آمده اسهت... 
(. این غفلت از وجود بدان دلیل اسهت کهه بحه     26-27

جودات متوقآ به سطحی همسهان  موبارۀ مابعدالطبیعی در

 (.71 :با پرسش از عدم است )همان
اصههطلاحات مابعدالطبیعههه جدیههد در فلسههفه هههانری  

برگسون، مابعدالطبیعه توصهیفی در دیهدگاه استراوسهون و    
در  ،مابعدالطبیعه زبانی در دیهدگاه فیلسهوفان نهو تحلیلهی    

. در شهوند  میشناختی ارزیابی  های اصالت روش شمار ن اه

شهایان  امها   ؛ها نیسهت  اینجا مجال بح  دربارۀ این دیدگاه
هها، مثهل مابعدالطبیعهه     توجه است در برخی از این دیدگاه

له از مسائل فلسهفه  ئتوصیفی، مابعدالطبیعه در حد یک مس

تنزل یافته است و دی ر یک جزء مهم از فلسهفه یها ن هاه    
زیههرا مابعدالطبیعههه دانههش   شههود؛ نمههیفلسههفی قلمههداد 

بلکههه بههه تعبیههر  ؛اسههی یهها موجودشناسههی نیسههتوجودشن

 سیمون بلاک بورن، مابعدالطبیعه در حوزۀ فلسفی ان لیسی
مریکایی بیشهتر عبهارت اسهت از معضهلاتی همچهون      آ -

ماهیت ذهن، فکر، احساس، اراده که باید با روش خهاص  

ل بها آن مواجهه شهد    ئامبتنی بر یک تحلیل صوری یها ایهد  
(Blackburn,1996, P.721). 

 

 گیری نتیجه

دههد   نشان می ،فارابی« اغراض مابعدالطبیعه ارسطو»رسالۀ 

خالی  ،در مدرسۀ بغدادیا غرض از آن  مفهوم مابعدالطبیعه

 جاعل که –از ابهام نبوده است. تفاوت نظر آندره نیکوس 

با نیکلای دمشقی، سابقۀ این ابهام را تا  -   بوداصطلا این

ههای حیهات    آخهرین دوره زمان افلاطونیان میانی و حتهی  

دههد: آنهدره نیکهوس     نشان می - لوکیوم – مدرسۀ ارسطو

رودسی اصطلا  مابعدالطبیعه را گویی تنها ازنظر تعلیمهی  

کهه نهیکلای دمشهقی آن را بهه      درصهورتی  ؛وضع کرده بود

 معنای تقدم رتبی مفاهیم و امور ماورایی قلمداد کرد.

بهه دنبهال    «اغهراض... »ابونصر فارابی با نوشهتن رسهالۀ   

وا ۀ  وزدایههی از مفهههوم مابعدالطبیعههه ارسههطو بههود   ابهههام

جدیدی را در بازخوانی مابعدالطبیعه عرضه کرد که نتیجهۀ  

تقسیم فلسفۀ اولی به دو شاخۀ علم کلی و علهم الههی    ،آن

بود تا اولی به امور عامهه و دومهی بهه مفارقهات بپهردازد.      

یهین ههدف   را در تب« اغهراض... »اگرچه ابهن سهینا رسهالۀ    

 -بهاز ههم اصهطلا  مابعدالطبیعهه     ، ارسطو راه شا خواند

را شایسهته   - ای که به محتوای فلسفۀ اولی اشاره کند وا ه

را « مها قبهل الطبیعهه   »در مقام مقایسه، اصطلا   و ندانست

اما به دلیل مناقشاتی کهه دربهارۀ ههر دو     ؛بهتر ارزیابی کرد

قهت کهرد و بها    بها رویکهرد فهارابی مواف    ،تعبیر وجود دارد

رسهید.  « الهیهات »بندی دیدگاه خود و فارابی به تعبیر  جمع

جهای مابعدالطبیعهه   ه آثار خود ب ۀآن اه این تعبیر را در هم

نیهز  « علهم الههی  »ضهمن آنکهه گهاهی از تعبیهر      ؛کار برد هب

بلکه به معنای  ،اما آن را نه قسیم علم کلی ؛کرد استفاده می

 بست. کار می هجامع آن )مترادف با الهیات( ب

جز بهمنیهار کهه بهاز ههم اصهطلا        هدر تاریخ فلسفه، ب

 کهار  بهه  -التحصهیل   –مابعدالطبیعه را در اثر معروف خود 

 تکهرار  -بهود   او قلهم  بهه  که -سینا  ابن تعلیقات در و برد

ه الرئیس ب و متکلمان به پیروی از شیخ فیلسوفان همۀ کرد،

یها الهیهات سهخن    جای مابعدالطبیعه از اصطلا  علم الهی 

این اصطلا  تا آنجا تثبیت شهد کهه حتهی منتقهدان      .گفتند

سرسخت ابهن سهینا، هماننهد غزالهی و شهرسهتانی نیهز از       

 فلسفۀ اولی با عنوان الهیات یاد کردند.

های تأثیر دیدگاه ابن سینا در فلسهفۀ مسهیحی در    سویه

ه اثر بزرگ توماس آکوئینهاس، یعنهی جهامع الهیهات، دیهد     
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کژتهابی اصهطلا     ،حتی در دورۀ ابهن رشهدی   . اوشود می

 سهه  بهه  آن تقسهیم  بها  -بهوعلی   از متأثر –مابعدالطبیعه را 

 تهدارک  خداشناسهی  و اولهی  فلسفۀ موجودشناسی، بخش

متفکران تأثیرگهذار  ، این کژتابی در دکارت و وُلآ .کند می

آنجها   شهود؛  میمشاهده  ،در ن رش انتقادی به مابعدالطبیعه

کههه از تفکیههک مابعدالطبیعههه و خداشناسههی یهها تقسههیم    

امها ایهن    ؛گوینهد  مابعدالطبیعه به عام و خهاص سهخن مهی   

تفکیههک منشههأ برداشههت نادرسههت از الهیههات بههه معنههی   

خداشناسی صرف بود و این برداشت هنوز هم در ادبیهات  

 فلسفی معاصر وجود دارد.
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A Comparative Study of Man Creation in the Iranian and Mesopotamian Myths and 

Religions 
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
  

Abstract 
Myth or creation story is a symbolic narration in a culture and among people, which narrates 

about the beginning of this world and emergence of people. Some features of these creation 

myths are the same, there exist effective characters and a general plan in all of them. The 

creation and the functions of such features have made significant forever changes in the 

world. Therefore, the attitude towards creation in the primitive civilizations and the way 

human assumed to whom his creation belonged were highly important. In addition, why 

questions about the creation and other such issues which have been answered among the 

primitive civilizations are significant too. Considering the believes about the creation among 

the primitive Mesopotamian (Sumer and Babylon) and Iranian (Mazdean, Manicheism, and 

Zurvani), it can be concluded that each of the ancient civilizations and religions considered a 

philosophy for the way human being was created and its goals. Additionally, it is worth 

mentioning that these believes stemmed from their environments, life-styles, and experiences. 

For instance, in the Mazdean, this world was assumed to have a life-time and each of the 

concrete created ones (such as, the sky, earth, water, etc.) were supposed to be created in 

different stages of time. In the same religion, some event related to the world and creation (its 

process and philosophy) belonged to devil forces and its interferences, and human being 

accompanied with the concrete ones were assumed to be created by the goodness forces 

(Ahouramazda) in order to comfort and repel evil. Thus, breeding and living a merry life in 

this world were of the most important goals of creation. However, in the Manichaeism, since 

being close to the Mesopotamian believes which were full of ravages, there existed an 

inappropriate attitude towards the world and its creation. Following such believes, in 

Manichaeism, the creation of human being was assumed as the result of an devilish 

conspiracy which intended to captivate fairness in contrast to the Mazdean’s. The Mazdean 

considered human body as being made of soil or plants that led breeding and living as absurd 

concepts. This assumption was almost similar to the Mesopotamian people’s believes and 

religions because, in some Mesopotamian narrations, human being was the result of wars 

among Gods and emerged out of Devil Gods’ blood to serve them and let Gods free from 

sufferings of labor.  
According to the presented reasons and in response to the major question of why these 
differences in those myths and religions exist, it is required to mention that such views 
towards the processes and goals of human creation are considerable from different aspects. 
Firstly, the attitudes of different nations depending on their places and periods which they 
lived at, governments and conquering powers, and life-styles and economic conditions shape 
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differently. Investigating Iranian ancient history, we can find that Iranians had a consistent 
government over its one thousand two hundred years history (from the Median to the 
emergence of Islam), and they experienced only four Iranian governmental series and one 
short-period Aniranian one. As a consequence, the people of Iran have lived peaceful lives 
without incursions. Clearly, the Mazdean who occupied most of the Iran’s population then, 
assumed the world and life as favorable. They viewed that they and the concrete world were 
created for God’s desire in order to have a convenient life. In contrast, nations like the 
Mesopotamian the was placed in-between the incursions of different governments and 
powers, lived a very suffering life. Then, they related their own affliction to the primitive 
origin and assumed their goal of creation as being forced labors for Gods. Likewise, there 
exist some similarities about the creation philosophy among the ancient nations and religions. 
Some of these similarities were caused by the common experiences and similar environments 
and life-styles of these people, and some other similarities were the consequences of adapted 
believes. One of the similarities between the myths of Mazdean and Manichaeism 
(Babylonian) was that the concrete creation was the result of the body of Gods (Kingo) or 
Human Gods (Keyumars) and their combination with soil resulted in creation. In the 
Babylonian myths, Gods’ blood integrated with soil that led to creation of human male and 
female, and in the Mazdean myth, a part of Keyumars (his sperm) was integrated with the soil 
and resulted in the first human couple on the world. We can consider similarities and 
differences of creations in Mazdean, Manichaeism, and Mesopotamian from another 
perspective. Therefore, in all these three religions, myths of this created world and concrete 
creation were based on the bodies of the characters beyond human being, the only difference 
was, in the Mazdean myths, this character was anti devil (Keyumars) and belonged to Gods in 
the Gods’ side. However, in the Manichaeism and Mesopotamian (Bablyonian) myths, the 
creation stemmed from the body of devilish Gods, or processed in the hands of demons out of 
their own skin and flesh.  
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 (علمی پژوهشی)الهیات تطبیقی

 1396بهار و تابستان ، هفدهم، شماره هشتمسال 

 156 -139ص 
 

 

 بررسی تطبیقی آفرینش انسان در اساطیر و ادیان ایران و میانرودان
 

 حمید کاویانی پویا

  

 چکیده

در بین اساطیر ملل مختلف جهان، پیدایش انسان و چگونگی آن تنوعّ زیادی دارد؛ با این همه، عناصر مشترکِ فراوانی نیز در 

ی و چینش و پردازش آنها به شیوة ا کتابخانهشوند. در این پژوهش سعی شده است با مطالعۀ متون و اسناد  آنها  یافت می

ر باورهای ادیان و اساطیر ایرانی، مانوی و میانرودانی، توصیف و تبیین شود و وجود تحلیلی، فلسفۀ آفرینش آدمی د توصیفی

ی تطبیقی و با تأکید بر چرایی این تفاوت در نگرش به خلقت انسان، براساس منابع دست اول ا گونه تشابه و افتراق بین آنها به

رضیۀ ارتباط پیدایی و تکوین اسطوره با شکل زندگی تاریخی بررسی شوند؛ بنابراین با توجه به چنین مسائل و بر مبنای ف

ی مختلف، مردم هر تمدن و فرهنگی براساس موقعیت و شرایط زیستی خویش، نگرش مختلفی به خلقت ها دورهانسان در 

که برخی پیدایش خویش و جهان مادی را به دیدة مطلوب نگریستند و درمقابل آن، ملل و اقوامی که  یا گونه ؛ بهابندی یمانسان 

نخستین مربوط ساختند و هدف از خلقت خویش را بیگاری برای  مبدأبا مشقت دمخور بودند، آشفتگی زیستی خود را به 

 خدایان و طرح دیوان قلمداد کردند.
 

 های کلیدی واژه

 ران، میانرودان، مزدیسنی، مانوی، زروانیآفرینش انسان، ای

 

 

                                                 
 کرمان، ایران استادیار گروه تاریخ، دانشگاه شهید باهنر کرمان ،                                                                            kavyani@uk.ac.ir 

 16/3/1396 پذیرش:تاریخ               5/9/1393تاریخ وصول: 
Copyright © 2016, University of  Isfahan. This is an Open Access article distributed under the terms of the Creative Commons Attribution 

License (http://creativecommons.org/licenses/BY-NC-ND/4.0/), which permits others to download this work and share it with others as long 

as they credit it, but they cannot change it in any way or use it commercially. 

 



 
 

 1396بهار و تابستان ، هفدهم، شماره هشتمالهیات تطبیقی، )علمی پژوهشی( سال / 140

 

 مقدمه

اسطوره یا داستان آفرینش، روایتی نمادین در فرهنگ و در 

میان مردم است که دربارة آغاز جهان و چگونگی پیددایش  

های  ها در میان اسطوره گوید. برخی ویژگی مردم سخن می

ها طدرح کلدی و    اند. در همگی این داستان آفرینش مشترک

یرگذار وجود دارند که نحدوة پیددایش و   تأثهای  شخصیت

رد آنها سبب تحدوتتی عمدده و مانددگار در جهدان     عملک

شود. اسطوره، تجسدم توضدیحات قددیم بشدر دربدارة       می

طدورکلی در   زیسدته اسدت. بده    یمد جهانی است که در آن 

هدای عمیقدی پاسدخ     اساطیر سعی بر آن است تا به پرسش

داده شود که جامعۀ کهن با آنها دسدت بده گریبدان اسدت.     

گیرد و با انددکی   ت شکل میباورهایی بر اساس این تفکرا

آید. با این اوصاف، نکتدۀ   یمپدید « خمیرمایۀ دین»تساهل 

هدای   بااهمیت و درخور توجه این است که در بدین تمددن  

شد و انسان  یمنخستین چگونه به مسئلۀ آفرینش نگریسته 

پیدایش خدود را چگونده و توسدط چده کدک یدا کسدانی        

ی مشابه ها پاسخ تر آنکه چرا باید برخی پنداشت و مهم یم

به مسئلۀ آفرینش و به طدور کلدی، دیگدر مسدائل در بدین      

های نخستین داده شد. آیا باید همچون پیروان نظریۀ  تمدن

نشددر و پراکندددگی، خاسددتگاه همددۀ اسدداطیر را از یدد     

سرچشمه و ی  سرزمین دانست کده اسداطیر از آنجدا بده     

بر این (. 55: 1377اند )اسماعیل پور،  نقاط دیگر نشر یافته

اساس، قصد ما پاسخ بددین مسدئلۀ دشدوار نیسدت؛ بلکده      

طدور ویدژه نخسدتین     بیشتر قصد بر آن است که دریابیم به

هددا و ادیددان میددانرودانی )سددومر و بابددل( و ایرانددی  تمدددن

)مزدیسنی، مانوی و زروانی( کده برخدی پیددایش و نشدر     

دانند، دربارة  یماساطیر خاستگاهی را بدان متعلق و مربوط 

اندیشدیدند و   یمد هدا چگونده    فرینش جهان مادی و انسانآ

ی بدر پیددایش و خلدق    ا فلسدفه ها چه  مردمان این سرزمین

خویش و دیگر موجدودات قائدل بودندد و سدرانجام چده      

شود و چدرا   اشتراکات و تمایزاتی بین این اساطیر یافت می

ی متفداوت و گداه متددادی    هدا  نگدرش های بارز و  تفاوت

فلسفۀ خلقت انسان در ایدن ادیدان کده    دربارة چگونگی و 

زیسدتند، وجدود دارد. اهمیدت ایدن      یمد جوار یکددیگر   هم

ها در آن است که افزون بر گسترش قلمرو معرفتی  یبررس

و آمدال   هدا  دغدغده بشر درخصوص تفکدرات پیشدینیان و   

مطالعدات  شناسدی آفدرینش،    طدورکلی، اسدطوره   ایشان و به

ادیدان و اسداطیر را    ةویدژه در ودوز   ای بده  تطبیقی و مقارنه

کمال و استحکام خدویش را  علوم انسانی  شود. یمموجب 

 اخدتفف و تشدابه  طور خاص بدا بررسدی    و به کند میپیدا 

های  ادله و مبانی هری  از پدیده باورهای هری  از ادیان،

و مبدانی تفکدری ملدل مختلدف      نظر، تجزیده و تحلیدل  دم

 شوند.   یمبراساس شیوة معیشت مشخص 

گرفتده دربدارة اسداطیر و     مطالعات و تحقیقاتی صدورت 

ای ترکیبی دربدارة   گونه ادیان کهن از دیرباز، مستقفً و یا به

اساطیر و ادیان برخی ملل با عناوینی چون اسداطیر ایدران،   

النهرین، تاریخ ادیان آسیایی سخن به میان آمده  اساطیر بین

فدرینش   هدا مسدئلۀ آ   است؛ افزون بر این در برخی پژوهش

هدایی چدون:    مادی مطرح و بررسی شده است؛ مانند کتاب

پدور،   اسطورة آفرینش در آیینمانی اثر ابوالقاسدم اسدماعیل  

های نخسدتین انسدان و نخسدتین شدهریار در تداریخ       نمونه

، آفرینش در ادیدان  آرتور کریستن سنای ایرانیان اثر  افسانه

نوشتۀ مهشید میرفخرایی و آفرینش و مرگ به قلم مهددی  

ای کلی دربارة ی   گونه رضایی؛ همچنین مقاتتی که گاه به

هدا و   یا دو اسطوره و گاه چندد اسدطوره بدا تمدام ویژگدی     

ای کده در   کنند؛ اما مسدئله  نمایۀ آن بحث و بررسی میدرو

ها خفء علمی است، بررسدی تطبیقدی بحدث     این پژوهش

طددور منحصددر و مجددزا( و چرایددی و  آفددرینش انسددان )بدده

چگددونگی ایددن آفددرینش در اسدداطیر ایددران و میددانرودان  

عنوان دو تمدن بسیار کهن و مطدرح اسدت. درواقدع در     به

طور کامدل   ی  اسطوره و دین بههای موجود یا به  پژوهش

و با تمام رخدادها و مباوث موجدود در اسداطیر پرداختده    

شده است؛ اما مسئلۀ آفرینش انسان، چرایدی و چگدونگی   

ای تطبیقی مطرح نشده است و یا مسئلۀ آفرینش  گونه آن به

در کنار دیگر مباوث )چدون مدرگ( و در مقیاسدی بسدیار     

ریکدا( مطالعده شدده کده     وسیع )از خاور دور تا بومیدان آم 

http://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%A2%D8%B1%D8%AA%D9%88%D8%B1_%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D8%B3%D8%AA%D9%86%D8%B3%D9%86
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مؤلف به اجبار تنها لیستی از باورهای اساطیر ملل کهدن را  

هدا و تشدابهات و فلسدفۀ     بدون وارسی و بررسدی تفداوت  

موجود از موضوع آفرینش انسان در بین اسداطیر مختلدف   

 ارائه کرده است.  

 

 آفرینش انسان در ادیان و اساطیر ایرانی -1

نسدان در دید    چگونگی و هدد  ا  آفدرینش ا   -1-1

 مزدیسنی

در اساطیر مزدیسنی، عمر جهان دوازده هزار سال است که 

شود و در سه هزارة  به چهار دوره سه هزار ساله تقسیم می

 سددوم کدده دوران آمیختگددی خیددر و شددر )گمیزشددن    

Gumeziṡn ،راشدددد  438-417: 1389( اسدددت )زندددر .

، آفرینش  مینوی شکل مدادی  (32: 1387محصل و تهامی، 

و به ترتیب آسمان، زمین، آب ، گیاه، ویدوان )گداو    گرفت

ایوک داد( و سپک نخستین انسدان )گیده مرتن/گیدومر (    

(. در بندهشدن آمدده   67-18: 1389پیدا آمدندد )کدرتیک،   

ششم مردم را آفرید که کیومر  اسدت، بده هفتداد    »است: 

روز که از روز رام ماه دی، تا روز انغدزان، مداه سدپندارمد    

. در داسددتان (41: 1385فرنبددد دادگددی،  بندهشددن« )اسددت

ای آفرینش انسان به روایات ایرانی باستان، هددف   اسطوره

« در مبارزه بدا اهدریمن   رکم  به آفریدگا»از خلقت انسان 

بیان شده اسدت. ایدن آفدرینش    « جانشینی خدا در زمین»و 

یابدد   های زمانی مشخص تکامل مدی  پک از گذراندن دوره

(. با توجه به اینکده آفدرینش   134:1389پور،  )سیدی، علی

شود کده   ویژه کیومر  )انسان( از زمانی آغاز می مادی و به

آید و دشدمنی   دید میبرخوردی بین اهورامزدا و اهریمن پ

توان آفرینش را بدین منظور )یداری   شود می آنها آشکار می

دین روی در  به خداوند در جدال با اهریمنان( قلمداد کرد.

ششم مرد پرهیزگدار را  »...شود که  بندهش چنین عنوان می

آفرید برای از میان بردن و از کار افکندن اهدریمن و همدۀ   

؛ 39: 1390، .)بندددددهش فرنبددددد دادگددددی  1«دیددددوان

BundahiŠn,2005;p.27 درواقددع، خداونددد درصدددد )

نمودارساختن قدرت خویش است و با آفدرینش مدادی و   

. 2سدازد  ویژه خلقت انسان، قدرت خویش را آشکار مدی  به

هدا و   اهورامزدا سرور دانا و خیر مطلق و مخالف همۀ بدی

هاست. در مقابل او، انگره مینیدو )اهدریمن( قدرار دارد     رنج

کند در دنیای مادی و  روح شر است و همواره سعی می که

وقیقت، خلل ایجاد کند. زندگی در این جهدان بازتدابی از   

مبارزه کیهانی اهورا مدزدا و انگدره مینیدو اسدت )کدرتیک،      

(. بنابراین سبب آفرینش مدادی و ازجملده انسدان    9: 1389

اسدت. دیگدر   « مشارکت در نبرد کیهانی»در اساطیر ایرانی 

ها همچون گیاهان و ویوانات )گاو ایدوک داد( نیدز    هآفرید

هدا جزئدی نداگزیر و     همچون انسان در کنار دیگدر آفریدده  

(. در 28، فقدره  1377هدا،   بایسته از هستی هسدتند )یشدت  

روایات ایرانی همچنین گویا خلدق آدمدی بدرای جانشدینی     

خداوند و مبارزه بدا نیروهدا و عوامدل اهریمندی در زمدین      

کده در بندهشدن    ای گونده  ر بوده اسدت؛ بده  خاکی نیز مدنظ

کیدومر   بدرای یداری و کمد  آفریددگار      »]خدوانیم:   می

آفریده شد و بدین ترتیب اورمدزد او را بده شدکل انسدان     

 (.28-29: 1363)کریستن سن، « آفرید

 جنس و چگونگی نخستی  انسان مزدیسنی   -1-1-1

در روایات دینی و غیردینی ایرانی دربارة سرشت آدمی 

کیومر   را گلِ شاه خوانندد؛ زیدرا از گدل    : »...]آمده است

(. در نامدۀ  113-112تدا:   )بلعمدی، بدی  « آفریده شده اسدت 

« نخسدتین گدل شداه بدود    »دینکرد نیز آمده است: کیومر  

(. در شاهنامه نیز به کیومر  )نخسدتین  151: 1362)بهار، 

بار اشاره شده و جدنک آن را از خداک دانسدته     انسان( ی 

 (.1386:1453 است )فردوسی،

چو از خاک مر جانور بنده کرد  نخستین کیدومر  را  » 

 «زنده کرد

بنابراین، تمامی روایات ایراندی اععدان دارندد نخسدتین     

انسان )کیومر ( تنی خاکی داشته و از خداک پدیدد آمدده    

است و زمین را باید مادر نخستین انسان پنداشت که آدمی 

او مردم از آن »ت: را از دل )زهدان( خویش بیرون داده اس

ای انددر   گل که کیومر  را از آن ساخت به شو سر گونده 

« سپندارمد هشِدت و کیدومر  از سدپندارمد بیافریدد و زاد    
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(؛ امددا ایددن نخسددتین انسددان  63-62-17: 1348)عفیفددی، 

های دیگری نیز دارد. او  ای برساخته از گِل، ویژگی اسطوره

اسدت کده   « یدبه روشنی خورش»ای بلندبات و جذاب  چهره

(. 127: 1363شددود )کریسددتن سددن،  از زمددین آفریددده مددی

باتیش به اندازة چهار ندای اسدت و پهندایش بده انددازة      »

؛ 41، 1390)بندددددهش فرنبددددد دادگددددی،   « بدددداتیش

سان کیومر  در اساطیر پهلوی،  (. بدین45: 1389آموزگار،

موجودی گرد است که درازای و پهنایش مساوی اسدت و  

ان ندارد و گویی همانندد دیگدر مخلوقدات    اصفً شکل انس

همچون امشاسپندان مفهدومی انتزاعدی و مجدرد بدوده کده      

بعدها شکل فیزیکی و مادی گرفته است و در ایدن شدکل   

یافتدۀ کداملی نیسدت؛ بلکده در      مادی نیز مفهوم شخصدیت 

روایات زرتشتی به اشکال مختلفی وصف شده است. ایدن  

کندد کده    ن هددایت مدی  روایات بیش از هر چیز ما را به ای

کیومر  را قبدل از اینکده انسدان معمدولی بددانیم، نموندۀ       

الگو بدرای انسدان بده وسداب      انتزاعی و مجرد و ی  پیش

(. بر ایدن مبندا کیدومر     137-138: 1383آوریم )رضایی، 

در ایددن توصددیف شددکل یدد  نطفددۀ انسددانی را دارد و    

 (.375: 1376دروقیقت نماد ی  نطفۀ انسان است )بهدار،  

اند کده   مردم از آن گلی»نیز آمده است « روایت پهلوی»در 

کیومر  را از آن آفریدد و بده شدکل نطفده در سدپندارمذ      

« )زمددین( قددرار داد و کیددومر  را از سددپندارمذ بیافریددد  

؛ 46: 1387راشددد محصددل، ؛ 55: 1367)روایددت پهلددوی، 

(. بدداری، بایددد کیددومر  را نمونددۀ 67: 1366میرفخرایددی، 

تدایی از آدمدی بددانیم کده پدک از او خلقدت      نخستین و اب

شود و انسان گلِی نخستین آغدازی از ایدن    انسان کامل می

نقطۀ تکامل است. به هر ودال، ایدن انسدان نخسدتین کده      

همسر و همزادی همنوع را دارا نیست تدا بتواندد توالدد و    

تناسل کند، مقدر است به طریقدی دیگدر مسدبب پیددایش     

 نسل آدمی باشد.

م در آفدددرینش آدمدددی   و  مرحلددده دو -1-1-2

 نخستی ( در اساطیر مزدیسنی

در اسطورة مزدیسنی پک از آفرینش مدادی اهدریمن و   

دیگر دیوان )کماریکان( به گیتی و آفرینش اهورایی هجوم 

؛ بندددهش فرنبددد  BundahiŠn,2005;14برنددد ) مددی

( و در ایدددن تدددازش 4: 1352؛ بهدددار، 1390:64دادگدددی، 

هدای گونداگون    او بخدش  شود و از تدن  کیومر  کشته می

شددود. بنددا بدده روایددت بندهشددن     جهددان درسددت مددی  

(BundahiŠn,2005;p.181 ،از 137: 1362؛ بهددددار ،)

شدود )بندابر    نطفه او یا از زهری که از نطفه او واصل مدی 

ای ریدواس   ( پدک از چهدل سدال شداخه    مروایت زادسدپر 

روید. این دو همسان و همپاتنندد. تنشدان در کمددگاه     می

بودن  هم پیوند خورده است که تشخیص نر و مادهچنان به 

سپک هر دو از گیاه پیکری بده  »پذیر نیست  هرکدام امکان

مردم پیکری گشتند و آن فره به مینویی در ایشان شدد کده   

.( .BundahiŠn, 2005;p (182-181« روان اسدددت

کند.  های اورمزدی را به آنان تلقین می آنگاه اورمزد اندیشه

ما تخمۀ آدمیان هستید؛ شما نیدای جهدان   ش»بدین عبارات 

ام. نید    اندیشدی بخشدیده   هستید؛ من شما را بهترین کامل

بیندیشید، گفتار نی  بگویید و کردار نی  ورزید و دیدوان  

 , BundahiŠn. 49: 1389)آموزگددار، « را مسددتایید

2005; p.183هددای  (. ایددن دو را بایددد نخسددتین انسددان

یسنی به وساب آورد و گویدا  واقعی از دیدگاه اساطیر مزد

شود تا از نطفدۀ   در این داستان قرار بود کیومر  قربانی می

 گونه نسل انسان تداوم یابد. او بدین

گیری جسم و روان آدمی به  در آفرینش مزدیسنی شکل

شدود: نخسدت، آفریددن جهدان )تمدام       دو گونه دیدده مدی  

صدورت میندوی و پدیش از هدر جسدمی را       موجودات( به

طور که در بخش مربدوط بده اسدطوره     تیم. همانشاهد هس

مشی و مشیانه آمده است، جسم بدرای روح آفریدده شدده    

است، نه روح برای جسدم. دوم در آمددن روان بده کالبدد     

( اسدت کده   (MaŠe/MaŠianeگیاهی مشدیه و مشدیانه   

و میان آنها روان بده  »صورت انسانی درآمدند.  پک از آن به

یکری به مدردم پیکدری تغییدر    مینوی داخل شد و از گیاه پ

 (. 130: 1387)راشد محصل، تهامی، « یافتند

گونه که از مباودث فدوق )آفدرینش در دیدن      باری بدان
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آید، درواقع چند دیدگاه دربارة چگدونگی   مزدیسنی( برمی

آفرینش  انسان و جنک آدمی وجود داشته است که دربدارة  

در  توان به قطعیت سخن گفدت.  تقدم یکی بر دیگری نمی

ها خداوند )اهورامزدا(، آدمی، ششدمین   یکی از این نگرش

کند  ها پدیدار می مخلوق خداوندی را در کنار دیگر آفریده

که مانند خورشید سپید و درخشان است و گدویی از ندور   

برآمده است؛ بنابراین سرشتی آتشدین دارد. در ایدن راسدتا    

آتدش  به مینوی از اخگدری   نآفریدگا»بنابر روایت پهلوی، 

 «اند که در روشنایی بیکرانه جهدان نیکدی بدود    آفریده شده

(. در برخی روایدات نیدز   37: 1390بندهشن فرنبد دادگی،(

کننددد  آدمددی و گوسددپندان را از تخمددۀ آتددش عنددوان مددی 

BundahiŠn,2005;p.27) ایددن نخسددتین  »(. و اینکدده

« پایان سداخت  انسان یا پیش نمونه را اورمزد از روشنی بی

(؛ اما روایتی دیگر انسان 36: 1390رنبد دادگی، )بندهشن ف

در دیدن  »داند. در بندهش آمدده اسدت:    را آب سرشتی می

گوید که تن مردمان به سان گیتی است؛ زیرا گیتدی از آب  

سرشکی ساخته شده است. چنین گوید که ایدن آفدرینش،   

نخست، همه آب سرشکی بود، مردمان نیز از آب سرشکی 

 (.  BundahiŠn,2005;p.329« )هستند

اندد   مردم از آن گل»همچنین با وجود اینکه آمده است؛ 

؛ امدا  (1367:55روایت پهلدوی، « )که کیومر  را از آن کرد

دیدگاه دیگر، منشأ آدمی )زوج نخستین( را چیزی غیدر از  

کند. این دو موجود دوپدا )مشدی    خاک معرفی و تصور می

روندد و در   مار مدی هدا بده شد    ومشیانه( که والددین انسدان  

ها از آنها و درنتیجۀ آمیدزش و زنددگی آنهدا     وقیقت انسان

اند و از نباتات به عمل  آیند، سرشتی گیاهی داشته پدید می

همچدون مداه سدفید و    »اند. از گیداهی )ریدواس( کده     آمده

(؛ اما در آخرین مرولده  45: 1389)آموزگار، « روشن است

آدمددی، منشددأ و پددک از پیدددایش انسددان نخسددتین و زوج 

پیدایش انسان مربوط بده توالدد و تناسدل از آمیدزش ید       

جفت انسان )زن و مرد( به نام مشی و مشدیانه اسدت کده    

کدام بدر دیگدری    اند و هیچ زمان به وجود آمده همزاد و هم

فدل جنسیتی و از نظر پیددایش، تقددم زمدانی ندارندد و     

 نگونه و از ایشان است. گسترش نسل بشر بدی

 در اساطیر مانویآفرینش  -1-2

 که «یپدربزرگ» یخوب گوهر ،آغاز درمطابق آیین مانی، 

ی نیسددرزم در ،اسددت شددده دهیددنام زروان ،انگشدداپور در

 در .زیسدتند  مدی  گدر ید زدانیا ،نیسرزم نیا در .بود روشن

 در آنجدا  در کده  سدت یزی مد ی بد گوهر ،یکیتار نیسرزم

 (chaos) یآشفتگ ،یروشن قلمرو نظم وی هماهنگ با برابر

در نتیجۀ برخورد و جددالی کده    .بود وکمفرمای نظم یبو 

بین نیروهای خیر )روشدنی( و شدر )تداریکی( در گرفدت،     

پدربزرگی برای مقابله به آفرینش )فراخواندن( دسدت زد؛  

اما در جدال پیشامده، نیروهای اهریمنی نیروهای روشدنی  

شود اوتماتً پدر  اند. گفته می اند و در دام انداخته را بلعیده

 همچدون  فرزندانش و خود شکشیپ روشنی درصدد بود با

کشد )شدروو،   فرو رای کیتاری روهاین توانی سم ای طعمه

آید،  گونه که از اسطورة مانوی بر می (. همان56-55: 1382

ای  ، واژه«نآفریدد »کاررفته بدرای   ای به در متون مانوی واژه

(xwndg /WXT  ،به معنی خواندن و فراخواندن اسدت )

، میرشددکراییمتددون پهلدوی )  در« دادن/آفریددن »بده جددای  

؛ زیدرا  ( .Sundermann,2002 31: 1382، زاده وسدن 

ای دیگددر،  آفددرینش و زادن، بدداری منفددی دارد. در مرولدده

کوشدند و بدا    ایزدان برای رهایی روشنی از بند تاریکی می

اقدامی سبب برافتادن دیوها، از جایگاه خدویش بده زمدین    

هدا کده    و آرخون شوند که در خود نور را زندانی دارند می

شدوند   چیز را از دست بدهندد، بدر آن مدی    هراسند همه می

نگداه  « قهرمدان »یا ید   « کک»جوهرة باقیمانده را در ی  

سان دو دیدو )آرخدون(    (. بدین66: 1390بدارند )پفسید، 

اشقلون نرینه و عزرائیل ) نمرائیل( مادینده، نخسدت همدۀ    

به اندازة ممکن  بلعند تا فرزندان، دیوان )آرخون ها( را می

ها را در خود گرد آورندد. سدپک بدا هدم نزدیکدی       روشنی

سدان   آورند. بددین  کنند و دو انسان نخستین را پدید می می

های جنسی و وتی  بنیان نژاد انسان مرهون ی  رشته کنش

 ؛101: 1385؛ بداقری،  89: 1387آدمخواری است )بهدار،  

Stroumsa,1984;p. 157-158   ر (. ایدن دو انسدان د
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متون مانوی ایرانی گهمرد )نرینده( و مردیانده )مادینده( یدا     

هدای   مهلی و مهلیانه هستند. در این بدین، گهمدرد گدرایش   

نورانی داشت و مردیانه اسیر شهوات. گهمرد از آمیزش بدا  

مردیانه پرهیز کرد تا اینکه درنهایت اغوا شد و از آمیدزش  

در روح های نور را  آن دو شیث به وجود آمد و شیث پاره

خود و آفرینش اهریمنی تاری  را در جسم خدود داشدت؛   

بنابراین در جهان باقی ماند و تولید نسل کرد )ویدن گرن، 

 (.100-101: 1385؛ باقری،89: 1387؛ بهار،435: 1377

 هد  خلقت در اساطیر مانوی -1-2-1

با توجه به متن فوق )اسطورة مانوی(، آفرینش )در کل 

ی زهایسدت و  هدا  تدفش ؛ نتیجۀ ویژه آفرینش مادی( و نیز به

ی اهریمندی بدرای پاسدداری از جدوهرة روشدنی      ها قدرت

ی ا گونده است که از انسان  نخستین به یغما برده بودند و بده  

برای وفظ نور در دنیای تاریکی و در بند داشدتن آن اسدت   

see: Ort;1968:p.202-203)  ؛ بنابراین پیدایش انسدان)

ویژه ادامۀ زندگی او  و بهطروی شیطانی و زندگی دنیوی او 

یاری به نیروهای تاریکی است. پک بنیان آفرینش مدادی از  

نیروها و کارگزاران پلیدی اسدت؛ امدا در دسدتگاه آفدرینش     

 (.66-67: 1390ایرانی، چنین چیزی برعکک است )پفسید،

با توجه به گفتار فوق، اگر بخواهیم نگرشی تطبیقی بده  

در دیدن   میابید  یمد یم دراساطیر مزدیسدنی و مدانوی بیفکند   

مزدیسنی، زوج نخستین )مشی و مشیانه( در ابتدا به دلیدل  

گناهی که انجام دادند و اهدریمن را دارای آفدرینش مدادی    

قلمداد کردندد، میدل بدرای آمیدزش و زاد و ولدد در آنهدا       

؛ امدا پدک از توبده، بدا یکددیگر وصدلت       شدود  یمبرداشته 

 ,BundahiŠnشدوند )  یمد کنندد و دارای فرزنددانی    مدی 

2005; p. 189-190 ،1389؛ آموزگار، 446: 1389؛ زنر :

که در ادیدان گنوسیسدمی و ازجملده مدانوی،      (؛ دروالی50

شدن توسدط دیدوان و درنتیجده،     گناه نخستین انسان فریفته

و آمیزش و فرزنددآوری اسدت. همچندین در    کردن  وصلت

، نسبت بده  ردیگ یمدین مانوی به زن که زایش از او شکل 

؛ زیدرا زن بدا زایدش    شود یمد با نگرشی منفی نگریسته مر

 کنددددد یمددددشدددددن روح روشددددنی را بیمدددده  زندددددانی

(Jackson,1965;181-18  ؛Ort,1968:p.200-

(؛ اما در دین مزدیسنی، زن به سبب زایش، گرامدی و  201

که این شرارت  مرد هیچ برتری نسبت به او ندارد؛ دروالی

مددرد »و در آن، زن زن در آیددین زروانددی نیددز وجددود دارد 

: 1389زندر،  « ) کند یمرستگار را به آمیزش با خود مجبور 

391-390.) 

 

 در میانرودان آفرینش انسانروایت  -2

 در اسطورة سومری  -2-1

افسانۀ آفرینش سومری از سه قسمت تشکیل شدده اسدت:   

نخست آفرینش جهدان، سدپک تنظدیم و ترتیدب آن و در     

آفرینش انسان، تنهدا خددایان   آخر، پیدایش انسان. پیش از 

« نیپدور »در پهنۀ زمین و یا بندابر بداور سدومریان در شدهر     

و اقامتگاه خدایان بود. « ارض مقدس»کردند که  زندگی می

(. در این 121-122: 1381؛ هوک، 241: 1379)مجیدزاده، 

، «دریدای اولیده  »اسطوره چنین آمدده اسدت: مدادر انکدی،     

را « اش  خدایان»، «نیا آوردمادری که همۀ خدایان را به د»

ای فرزنددم، از  »گویدد:   برد و به او چنین می برای انکی می

رختخددواب خددویش برخیددز... خدددمتگزاران خدددایان را   

« بسرشت، باشدد کده آنهدا جفدت خدویش را تولیدد کنندد       

کدده  خدددای فرزانگددی، انکددی،. 3(257: 1379)مجیدددزاده، 

در  ،کنندد  مدی خدایان دیگر به هنگدام نیداز بده او مراجعده     

 /ندین مداه  » و «Nammu /ومد  ندام »امدا  ؛ خدواب اسدت  

Ninmah» دیگدر  بده کمد  خددایانی     ،خدای زایدش  زن

آن انسان را در  و کنند میممزوج  را« بر باتی مغاک» خاک

 ،مدتن آن  لوح مذکور شکسدته اسدت و  آورند.  میوجود به 

اما جزئیات عجیبی در آن بده چشدم   ؛ مبهم است مشکل و

تا  کند میانکی مجلک ضیافتی برای خدایان برپا  .خورد می

 خ/ندین مداه،  نین م انکی و آفرینش انسان را جشن بگیرند.

مقداری  ،نین ماه .شوند میمست  و نوشند میشراب زیادی 

شش نوع انسان  و دارد میبر ،است« بر باتی مغاک» ل کهگِ

؛ ماهیت این شش نوع انسان مبهم است .آفریند میمتفاوت 

آخدر کده یکدی زن ندازا اسدت و دیگدری        ۀدو گوند جز  هب
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سرنوشت خواجده در خددمت    کند میانکی مقدر  خواجه.

انکی اقدام دیگری در آفرینش  اسطوره، ۀدر ادام شاه باشد.

عهندی   کده جسدم و   آفریند مینکی انسانی دهد. ا انجام می

تا برای بهبود وضع  خواهد میآنگاه از نین ماه دارد؛ ناتوان 

اما از عهده ندین مداه   ؛ ینوا کاری صورت دهداین مخلوق ب

آفریدن چنین مخلدوقی   دلیلو انکی را به  آید نمیکاری بر

؛ هددوک، 257-247: 1379گویددد )مجیدددزاده،  مددینفددرین 

برخی معتقدند علت این نفرین نین مداه ایدن    .(31: 1381

است که او هشت نوع گیاه در باغ خدایان کاشته است کده  

کندد   خورد و نین ماه او را نفرین می میانکی تمامی آنها را 

کده   -و بر اثر این نفرین، هشت عددو از اعددای انکدی    

بدا ندام   « لله ای»شود و  بیمار می -یکی از آنها دندة اوست 

)به معندی زن دندده و بدانوی زنددگی( انکدی را      « نین تی»

کند. این روایت، یادآور آفرینش ووا از دندة آدم  درمان می

شدود )گدری،    او سدبب تسدکین آدم مدی    است که آفرینش

 (.  247: 1379؛ مجیدزاده، 194: 1378

 روایت آفرینش انسان در بابل -2-2

در ابتدا دربارة ویژگی اساطیر بدابلی بایدد تأکیدد کدرد:     

بابلیان ایزدان سومر را از آن  خدویش کردندد؛ بندابراین در    

اسطوره آفرینش بابلی نیدز، آب منشدأ آفدرینش اسدت کده      

آیند  ان و زمین و همۀ خدایان از آن به وجود میوتی آسم

های مختلف  های ساکن )تیامت( بخش و بعداً با همین آب

اساطیر بدابلی دربدارة آفدرینش انسدان     گیرد.  جهان شکل می

تنوع زیادی دارند. برخی از آنها، انسدان را واصدل آمیدزش    

دانند کده ایدزد بدانو     ( میAruruمردوک و ایزد بانو آرورو )

و بده مدردوک   « با او، نطفدۀ انسدانیت را پدیدد آورد   »آرورو 

(. برخدی  62: 1382یاری رساند )ژیدران، تکئده، دتپدورت،    

شده به دست مردوک )خدای بزرگ آسمان(  انسان را آفریده

دانند و اساطیر دیگر، خدالق انسدان را ایدزد     و از خون او می

انسدان را از گدل رس و آمیخدتن بدا      دانند که می« مامی»بانو 

کشته اسدت  )ژیدران، تکئده،    « ائا»آفریند که  خون ایزدی می

شدده از   (. روایتی دیگر، انسان را آفریده82: 1382دتپورت، 

داندد کده بدرای خلقدت او      ترکیب خون دو خدای تمگا می

 (.305: 1372قربانی شده بودند )اباعری، بهجو، 

بابلی دربارة آفرینش بسدیار مشدهور   اما آنچه در اندیشۀ 

نگاشدته  « هفت لووده آفدرینش  »است روایتی است که در 

شده بده دسدت    شده است. در این روایت، انسان را ساخته

روایت عروج  خدای بزرگ، مردک عنوان شده که در میان

دهدد )ند :    رخ مدی مردوک به مقام اول در جمع خددایان  

ین اسددت کدده (. ایددن اسددطوره چندد159: 1390رضددابیگی، 

به دلیل جنایتی کده  « تیامت»خدایان سالمند، به سرکردگی 

ازسوی فرزندانشان )ایزدان( رخ داده است، درصدد کشتار 

آیند و ایزدان )فرزندان( برای مقابلده، مدردوک را    آنها برمی

مدردوک پیشدنهاد   کنند؛ به عبارتی،  عنوان رهبر معرفی می به

ن خدددایان بدده کدرد قهرمددان باشددد؛ بده شددرطی کدده در بدی   

ترین جایگاه ترفیع بیاید. آنگاه او بر این دشمنان غلبه  عالی

(؛ 77: 1390کرد و کار خلقت را به انجام رسانید )جفلی، 

شود که مردوک  سان آغاز می اما اصل داستان آفرینش بدین

پک از کشتن تیامات )خدا/غول یزرگ(، پیکر او را دوندیم  

راشت و از نیمدۀ دیگدر،   کرد. از ی  پیکرش آسمان را براف

(. در 62: 1382زمین را بنا کرد )ژیران، تکئده، دتپدورت،   

برخی روایات وتی از آب دهان تیامت ابرهای سبکبار، باد 

شوند. از زهدر او، مداه و بدا چشدمان او      و باران آفریده می

(. بنابراین 80: 1373کال،  آیند )م  دجله و فرات پدید می

مات( پهندۀ زمدین شدد و ایند  بده      اندام مادر نخستین )تیا

خدمتکارانی نیاز بود تا در روی آن برای معیشت خددایان  

 نگدو یک خدون  از شود می گرفته میتصمسان  کار کنند. بدین

برخاسدته و  « اآ»)خدایی که به دشمنی با مردوک و پدرش 

« اِآ» . پدک دیآ دیپدی آدم در جبهۀ تیامات قرار گرفته بود(

و با آمیختن خون کینگو  کند می طعق را او های رگ )انکی(

و تن  تیامات )که این  تبدیل به خاک )زمین( شدده بدود(   

؛ 48-49: 1381موجودی دو پا )آدم( ساخته شدد )هدوک،   

 «هورساگ نین»ۀ اله ،گریدی تیروا در اما (؛34: 1376بهار، 

 خلق را انسان ن،یآغاز ۀتپ خاک با نگویک خون از که است

 نینخسدت  نام است آمدهی بابل اتیروا ازی برخ در .کند می

: 1376)وبدر،   شد خلق مردوک دست به که بود لولو انسان

تر، ایدن انسدان    (. روایتی مهم157: 1383؛ رضایی، 56-54
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کندد )ژیدران، تکئده، دتپدورت،      عنوان مدی « اَدپا/ اَدَپَ»را 

 (.357: 1379؛ مجیدزاده، 96: 1382

بدده هددر وددال بدداوجود تفدداوت اسدداطیر بددابلی دربددارة  

چگونگی آفرینش انسان، آدمی درنتیجۀ آمیختگی دو پیکدر  

 سدپاه  فرماندده  نگو،یک خون با خاک سرشتن ازخدای و یا 

 جدان   و اتید و عنصر ،خون»شود؛ بنابراین  پیدا می امتیت

 خدون  از را انسدان  مدردوک،  لید دل به ایدن  و استی زندگ

 در قیعت عهد اشاره و «بخشد میی هست ه،شد یقربانیی خدا

 خون که باش اریهوش اما: »گوید می که (23:12) نهیتث سفر

 گوشدت  بدا  را جدان  و اسدت  جدان  خدون  رایز ؛ینخور را

(. 51: 1378)گددری،  اسددت نیددا بددری دیددتأک« ی...نخددور

سان در اسطوره بابلی، انسان از خدون پردردسدرترین    بدین

خدا آفریده شد که برای همین منظور کشته شده بدود؛ امدا   

بنا بر منظومۀ سومری که از لحاظ زمانی بالد بر ی  هدزار  

سال مقدم بر هر دو نسخۀ عبدری و بدابلی اسدت، انسدان،     

گدِل آفریدده شدد    گونه که در تورات آمده اسدت، از   همان

 (.12-13: 1379)مجیدزاده، 

 هد  ا  آفرینش انسان در سومر و بابل -2-3

النهرین عمدتاً به دو گروه سدومری و بدابلی    اساطیر بین

یی هدا  یآشفتگ. هر دو دربارة خلقت انسان شوند یمتقسیم 

ی گوناگونی ناشی اسدت و از الدواح   ها ترجمهدارند که از 

شده صورت گرفته اسدت. محدور اسدطورة سدومری      یافت

پیش از آنکه چگونگی خلقت انسان باشد، علدت آفدرینش   

بدرای آنکده   ». در ایدن اسدطوره، انسدان    دهد یماو را شرح 

)ژیدران،  « ایزدان در جهدانی سرشدار از شدادخواری بزیندد    

(، برای خدمت به خدایان خلق 62: 1382تکئه، دتپورت، 

رد و خدایان را از زومت کدارکردن  تا زمین را بکا شود یم

خددایان  »(؛ زیرا 30: 1381برای معاش راوت کند )هوک، 

کنَندد   را مدی  ها کانال؛ دهند یمهمۀ کارهای سخت را انجام 

« کده ایدن کدار را دوسدت ندارندد      کنند؛ دروالی یمتمیز  و

 (.257: 1379)مجیدزاده، 

اساطیر آفرینش سومری باوجود تفاوت بسیار با وماسه 

( در Babylonian Epic of Creationفرینش بابلی )آ

ها، هدف از آفرینش انسدان یکدی    هر دو شکل آن اسطوره

است. در این دو اسطوره، انسان برای رفدع نیداز ایدزدان و    

؛ هدوک،  257: 1379خدمت به آنها خلق شدد )مجیددزاده،   

هدای بدابلی    سان انسان در همدۀ اسدطوره   (. بدین30: 1381

تدر   رای خدمت به آفریددگاران اسدت. مهدم   صرفاً ابزاری ب

باید نیروهای خاصی داشته باشدد. او   اینکه این مخلوق می

از خون خدایان  مقتولی پدیده آمده بود که آنها را خددایان  

اند و اآ خددایان دیگدری را همچدون     صنعتگر معرفی کرده

هدای ویدژه بده ایدن آفدرینش افدزود. در آن        اساتید مهارت

نداشت؛ اما با آفرینش انسان و فزونی هنگام شهری وجود 

 (. 13: 1379نسل او شهرها به وجود آمدند )مجیدزاده، 

 

تطبیق آفرینش انسان در اساطیر مزدیسنی، مدانوی و   -3

 میانرودان

 وضعیت کیهان پیش ا  آفرینش انسان -3-1

، به مفهدوم آفدرینش از   میانرودانی آفرینش های اسطورهدر 

موارد، آفدرینش   ۀ. در همخوریم نمیبر (Ex nihilo) هیچ

اسدت   4کدائوس( « )آشفتگی»به نظم درآوردن آن والت از 

 (.23-24: 1381)هدوک،   که از آغاز وجدود داشدته اسدت   

نظمی ازلی،  درواقع، آفرینش موجودات از کائوس یعنی بی

گیرد. در ایدن ندوع    بیشترین وجم اساطیر ملل را در بر می

نظمدی و آشدفتگی    آفرینش، همۀ موجودات در آغاز از بدی 

نظمی اولیده، ایدن    آورند و از خویشتن و یا از بی سر بر می

دهندد؛ امدا در ایدن بدین، تفداوتی بدین        جهان را شکل مدی 

رینش مزدیسنی و دیگر اساطیر خلقت وجدود دارد و آن  آف

یدزدان ز  »شدود   اینکه در آفرینش مزدیسنی، ابتدا تأکید مدی 

( و اینکه در آغداز  28: 1386)فردوسی، « ناچیز، چیز آفرید

بود و نظم داشت تا اینکده بدا تدازش    « به سامان»همه چیز 

: 1389زندر،  نظمدی همده چیدز را فراگرفدت )     اهریمن، بی

درواقع، اهدورامزدا هنگدامی کده آفدرینش مدادی را       (.415

آورد، جهان هنوز در اغتشاش فرو نرفته اسدت و   فراهم می

شش آفرینش مادی )آسدمان، آب و...( در کمدال مطلدوب    

برندد؛ امدا بدا هجدوم اهدریمن کدائوس پراکندده         به سر می

کندد. البتده    شود و آفرینش مادی اهورامزدا را آشفته می می
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کرد اهورامزدا با دنیای تاریکی درگیدر شدده   نباید فراموش 

کدرد و   بیندی مدی   بود؛ بنابراین اغتشاش یا آشدوبی را پدیش  

 بدین دلیل به آفرینش مادی دست زد تا پاسدار نظم باشد.

 -پک سه دوران در دیدن زردشدتی )جددایی خیدر و شدر      

دوران گمیزشن و درنهایت جددایی نهدایی خیدر و شدر و     

النهدرین متفداوت    آفدرینش بدین   دوران فرشکرد( با اساطیر

است؛ زیرا در میانرودان در آغداز اغتشداش وجدود دارد و    

همچنین آفرینش از هیچ مطرح نیست؛ بلکده آفدرینش بده    

سامان کردن آشفتگی است و خدایان مجبور به کار کدردن  

و کندن کانال و غیره برای ایجاد آسایش و بدرون رفدت از   

در آیین مانی نیدز   نبود. نظمی هستند؛ اما در ایران چنین بی

 ، روشدنی نیسدرزم  نید ا در .بدود ی روشن نیسرزم آغاز در

 گدوهر  ،یکیتدار  نیسرزم دری )با نام پدر روشنان( و زدیا

 نظدم  وی همداهنگ  برابدر  در آنجدا،  در کده  ستیز یمی بد

-56: 1382وجود داشت )شروو،  یآشفتگ ،یروشن قلمرو

(. دوست روشنان برای از میان بدردن تداریکی ایزداندی    55

دیگر را فراخواند تدا بده قلمدرو تداریکی یدورش برندد و       

آشفتگی را از میان بردارند که البته چنین نشد و قسمتی از 

روشنی در دل تاریکی محبوس شد و آشفتگی ) آمیختکی 

ن در اسداطیر مدانوی نیدز    خیر و شر( تداوم یافدت؛ بندابرای  

آفرینش و تکاپو، با ی  تفاوت عمده، برای رفع آشدفتگی  

گیرد و آن اینکه در این مورد خبدر از آفدرینش    صورت می

 ها و ایزدانی همکار هستند. مادی نیست؛ بلکه خلق تیتان

های متفداو    چگونگی خلقت انسان و نگرش -3-2

 نسبت به آفرینش آدمی 

ند خدایی چون مردوک، آفرینش به روایت بابلی، هرچ 

را خلق کرد؛ اما به یاری و از تن دیگر خدایان پدید آمدد.  

در اساطیر ایرانی نیدز انسدان و برخدی موجدودات پدک از      

مرگ کیومر  و از نطفۀ او تولد یافتند و از باقی جسدم او  

هدای   نیز انواع فلزات )هشت نوع فلز( پدید آمدند )گزیدده 

(؛ 181: 1390هش فرنبد دادگدی،  ؛ بند16: 1366زادسپرم، 

تصددور « خدددایی -انسددان »رو، کیددومر  همچددون  ازایددن

شود که برای خلقت و آفرینش از پیکر او یاری گرفتده   می

باره کریستن سدن، کیدومر  را صدورت     شده است. دراین

داندد کده در جهدان باسدتان رواج      شدة فکری مدی  زرتشتی

هدای   انددام داشته و بر طبق آن، جهدان و موجدودات آن از   

غولی پیدا شده که به دست خدا کشته شده است. این باور 

هدا   را در میان بابلیان، ملل اسکاندیناوی، هنددیان و ژاپندی  

شوند.  یابیم و اثراتی از آن در اسطوره کیومر  دیده می می

های گوناگون  آمدن هشت نوع کانی از اندام همچنین بیرون

نطفۀ او بازتابی از  کیومر  و روییدن نخستین زوج بشر از

(؛ 16-17: 1363گشتن غول نخستین است )کریستن سن، 

با این تفاوت که در اسطورة بابلی، جهان مادی و انسان بدا  

شدن غول نخستین توسط مردوک )خدای پیروزمند(  کشته

آید؛ اما در اساطیر مزدیسدنی   و از تن و خون وی پدید می

کیومر  سبب  این اهریمن )و تازش او( است که با کشتن

رخدادها و خلقت در گیتی شده است، نه خددایی چدون   این 

مردوک و یا اهدورامزدا؛ بندابراین اسدطوره مزدیسدنانی بسدیار      

نگرد و نگرش مطلوبی به خلقدت   تر به آفرینش می اندیش نی 

( وقتی این اسدطوره  2-17: 1363دارد. به گمان کریستن سن )

شدود، ایدن بدار     قل میبه نظام دینی جدید یعنی مهرپرستی منت

آید؛ با ایدن تفداوت    خلقت با کم  گاو و از پیکر او پدید می

که در این اسطوره نیدز همچدون اسداطیر میدانرودانی، خددای      

بزرگ )مهر( با کشتن موجودی دیگر به امدر خلقدت مبدادرت    

گیری دینی و فرهنگدی در دیدن مدانوی کده      ورزد. این وام می

گیدرد؛   دانی دارد نیز انجام مدی ای گنوستیکی و میانرو درونمایه

ای بیشدتر از   تر به اسدطورة بدابلی و بدا فاصدله     اما این بار شبیه

اسطوره مزدیسنانی و مهدری اسدت. در اسدطورة مدانوی نیدز      

 نیسدرزم  بده « زدید مهرا»با ندام   خدایی )البته نه خدای بزرگ(

ی پدا  از را اریبسد ی وانید د .تدازد  مدی ی کیتدار  جهان به وان،ید

 پوسدت  از و را نیزم هشت کشتگان، نیا کریپ از ؛اندازد میدر

سدازند   مدی  را هدا  کدوه  هایشان استخوان از و را آسمان ده ،آنان

(؛ امدا ایدن بدار در    Boyce,1975,p.61؛28: 1388)کزازی، 

آفرینش انسان، دستِ خدایان در میان نیست؛ بلکه در گیتی و 

هیوتهدا  کیهان که به دست خدایان پدید آمده است، دیدوان و  

 آفرینند. انسان را می
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های موجود در دین مزدیسدنی و دیگدر    با وجود تفاوت

اندیشدی در   ادیان و اساطیر دربارة آفرینش و با تمام مثبدت 

آفرینش مزدایی و نگدرش مطلدوبی در اسداطیر مزدیسدنان     

ای کده نبایدد آن را نادیدده     نسبت به آفرینش مدادی، نکتده  

و اهریمنان بدا آفدرینش   انگاشت ارتباطی است که اهریمن 

مادی دارند. درواقع، همچون اساطیر میانرودانی و مدانوی،  

که خدایان شرور به نوعی در آفدرینش دخالدت دارندد، در    

اساطیر مزدایی نیز اندیشۀ آفرینش و خلقت مادی هنگامی 

بنددد کده بدا موجدودی چدون       در عهن اهورامزدا نقش می

گر اهریمنی وجدود  ای که ا شود؛ به گونه اهریمن مواجه می

نداشت، اندیشۀ خلقت و به تبع آن، آفرینشدی نیدز محقدق    

آید که دوران  شد؛ بنابراین آفرینش به هنگامی پدید می نمی

یابد. در آیین زروانی نیدز در   آمیختگی خیر و شر تحقق می

شود  عنوان می« مناظره آعر هرمزد و آناهید با موبد موبدان»

، آرزوی زروان، بدا همدۀ   که بدون به وجود آمدن اهدریمن 

رسدید و   ها برای داشتن هرمزد، به ثمر نمدی  دعاها و قربانی

اما خیر و شر، »آمده است: « الملل و نحل»گونه که در  بدان

« ندور و ظلمدت  »صفح و فساد و پاکی و پلیدی از امتزاج 

یافتندد، عدالم موجدود     واصل شد، اگر این دو امتزاج نمدی 

 (.395 :1362 شهرستانی،«)شد نمی

از دیگر تشابهات بین اسداطیر مزدیسدنی و میدانرودانی    

)بابلی(، یکی اینکه آفرینش مادی از تن خدایان )کینگو( یا 

انسان خدایان )کیومر ( و ازطریق آمیزش آنهدا بدا خداک    

شود. در این بین در اساطیر بابلی خون خددایان   واصل می

ختده  با زمین که آن نیز از تن خدایی پدید آمده اسدت، آمی 

آیند و در اسدطوره مزدیسدنی    شود و زن و مرد پدید می می

اش( با زمین که امشاسدپند   بخشی از وجود کیومر  )نطفه

شود و از این آمیزش نخسدتین   سپندارمذ است، آمیخته می

باره اسدطوره   گذارند. البته دراین زوج انسانی پا به گیتی می

اشد    ایرانی با اسطوره سومری بیشتر مطابق اسدت؛ زیدرا  

شدود. در   خدایان )آب( با خاک، آمیخته و انسدان زاده مدی  

هددایی در آفددرینش  نگرشددی دیگددر، تشددابهات و تفدداوت 

شددوند.  مزدیسددنان، مددانوی و میددانرودانی مشدداهده مددی   

گونه که در سه اساطیر، جهان خلقت و آفرینش مادی  بدین

برساخته از جسم موجودات مافوق بشری اسدت؛ بدا ایدن    

طیر مزدیسدنی ایدن موجدود )کیدومر (     تفاوت که در اسدا 

اهورایی و ضداهریمنی است و در جبهۀ ایزدان قدرار دارد  

و همچنین تنها به آفدرینش انسدان و برخدی موجدودات و     

شددود و کیهددان آفریدددة مسددتقیم    هددا مربددوط مددی  کددانی

اهورامزداسددت. در مهرپرسددتی نیددز کدده بخددش مهمددی از  

آید، این  ید میکردن آن پد آفرینش از جسم گاو و با قربانی

شود؛ اما در اساطیر مانوی  موجود از تبار دیوان قلمداد نمی

و میانرودان )بابلی( آفدرینش مدادی )گیتدی و موجدودات،     

ویژه انسان( از جسم خدایان شرور )کینگو و تیامدات( و   به

یا ساختۀ دسدت دیدوان و اهریمندان اسدت و از پوسدت و      

ن اساطیر مانوی و اند. البته در بی گوشت دیوها ساخته شده

میددانرودانی نیددز ایددن تفدداوت وجددود دارد کدده در اسدداطیر 

میانرودان نگرشی چندان منفی به آفدرینش مدادی و گیتدی    

که در اسطورة مانوی به خلقت انسان  وجود ندارد؛ دروالی

 شود.   و آفرینش کامفً اهریمنی نگریسته می

ی مختلف به خمیر مایة وجود ها نگرشفلسفة  -3-3

 آدمی  

 بحدث  ،استان آفرینشد جالب مهم و  های بخش ازی کی

 ریاسداط  ۀهمد  در .است نخستین انسان و سرشت جنک از

یابد. در این بین، اندیشۀ  میی هست یقیطر به نسانا جهان،

شددن گدل و خداک بدرای      آفرینش انسان از خداک و قائدل  

ترین توجیه برای خلقدت آدمدی اسدت.     جسم آدمی طبیعی

این دیدگاه معلول نخستین تصورات بشر از طبیعت است. 

آیندد و   مقابل دیدگان انسان همه چیز از خداک پدیدد مدی   

شوند. درواقدع   کنند و درنهایت در خاک ناپیدا می رشد می

پیشینیان، آسمان را چون موجودی نرینه و زمین )خاک( را 

کردند که درنتیجۀ آمیدزش ایدن    موجودی مادینه تصور می

صورت ریزش باران و ندزوتت جدوی از سدوی     دو )که به

آسمان و به خدود پدذیرفتن تخدم نباتدات از سدوی زمدین       

د. آمدن شد( موجودات و ازجمله انسان، پیدا می مشاهده می

نمونددۀ ایددن تلفیددق و آمیختگددی را در اسدداطیری ایرانددی و 
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ای کده   شود. به گونه میانرودانی )سومری و بابلی( یافت می

« اشد  »سدومری جزئدی از وجدود ایدزدان کده       در اساطیر

بدر بداتی   »با خاکی کده   (257: 1379مجیدزاده، آنهاست )

شدود )هدوک،    است، ممزوج و انسدان آفریدده مدی   « مغاک

در اساطیر بابلی، انسان درنتیجۀ آمیختن خدون   (.1381:31

عنوان نیرویدی آسدمانی و خداک )نماینددة      خدا )کینگو( به

شود و در اندیشۀ مزدیسنانی )کتاب سدوم   زمین( متولد می

با زمین )سپندارمد( آمیخته « نطفۀ اهورامزدا»دینکرت( نیز 

شدود و همچندین در    و کیومر  )نخستین بشدر( پیددا مدی   

اسدت کده درنتیجدۀ    « نطفۀ کیدومر  »یز این مرولۀ بعدی ن

پالودگی و فرورفتن در زمین، پیدایش نخستین زوج بشری 

 (. 527: 1373شود )یارشاطر،  را سبب می

 کده  - نیزمد  ازشود که انسدان   بنابراین چنین تفسیر می

 نیای الگو .شود می دهییزا - است شده تصوری زن همانند

در ایدران و   .اسدت  جدانوران  شیزا و مثل دیتول از ریاساط

شدود کده بدا     اساطیر مزدایی، زمین همچون زنی تصور مدی 

( و سدپک  527: 1373یابدد )یارشداطر،    اهورامزدا پیوند می

زایددد.  چددون مددادری انسددان  نخسددتین )کیددومر ( را مددی 

ای دیگر، این نطفدۀ کیدومر  )عصدارة     همچنین در مروله

، آمیخته و وجودِ کیومر ( پک از مرگ او با زمین )خاک(

طف نطفۀ گدی مدرتن   »... شود.  از آن زوج نخستین پیدا می

که در زمین به ودیعت گذاشته شد... این نطفه پک از  5بود

چهل سال، نخستین زوج بشر )مشی و مشیانه( را به شکل 

 (.  151: 1363)کریستن سن، « گیاه ریواس پدید آورد

آمد و متولد  گونه که انسان از خاک پدید می باری همان

شدد و   شد، پک از مرگ نیز در شکم خداک پنهدان مدی    می

اوتماتً بدین دلیل بود که در گذشته )عصدر آهدن( جسدد    

صددورت  ای در شددکم مددادر بدده  آدمددی را همچددون نطفدده 

زده و به والت جنیندی در دل خداک )قبدر( قدرار      چمباتمه

ای  ای خمدره  نقاط مردگان را در وفرهدادند و در برخی  می

دادند که نمادی از زهدان مادر بود. این ندوع   شکل قرار می

مدرگ و زنددگی اسدت، تولددی ندو؛       فلسفۀتدفین گویای 

بدین معنی که همین جسم با این اعتقاد زنددگی جدیدد را   

شروع کرده است و ویات دوباره در جهان دیگدر خواهدد   

  6داشت.

بب خطور این اندیشده )پیددایش   اندیشۀ دیگری که مس

آدمی از خاک( در اعهان شد، اختراع هندر سدفالگری بدود.    

های سفالگری، الگویی بدرای آفدرینش از    به عبارتی، چرخ

 نخاک است؛ یعنی انسان با مشاهده کار سفالگری و ساخت

هایی از خاک، به ایدن درک   اشیاء و ظروف و شاید تندیک

هدا از جدنک    تواند نظیر این سدفالینه  رسید که انسان نیز می

 -. در اساطیر ایرانی کیومر  هم لقب گلشداه  7خاک باشد

دارد. اهدالی   -که در هدزوارش آرامدی، طیندا آمدده اسدت      

 گدل  از را بددن انسدان   خدایان بودند میانردوان نیز معتقد

خداک   در را آن باید آن، از روح خروج از بعد و اند فریدهآ

 قبدر  از که است روح و شود خاک به تبدیل دوباره تا نهاد

 (.Bottero,2001,p.106یابد ) راه می زیرین جهان به

البته نباید فراموش کرد خاک و زمدین بده تنهدایی تنهدا     

ابددزار و وسددیلۀ سدداخت آدمددی نیسددتند؛ بلکدده در اندیشددۀ 

و میانرودانی در کنار خاک از ابزار مهدم دیگدری    مزدیسنی

تدرین جدزء    بودن، مهم شود که وتی به سبب معنوی یاد می

و در « اش  ایدزدان »وجود آدمی است. این ابزار در سومر 

شدود؛ امدا    است که با خاک آمیخته می« خون خدایان»بابل 

در شرق این منطقه و در اساطیر مزدایی و مانوی این ابزار 

نور و روشنی اسدت کده بدا خداک آمیختده و سدبب       مهم، 

شود. بر اساس این، قسدمت مهمدی از    پدیدآمدن آدمی می

گونه که در اسداطیر مدانوی    وجود آدمی از نور است؛ همان

نیز جزء اصلی و مهم انسان ندور اسدت کده دیدوان خلدق      

شود. درواقع در باور مانویدان،   کنند و با ماده آمیخته می می

کدردن ندور پدیدد     ئۀ دیوان و برای زنددانی انسان که با توط

آمده است، باید بکوشد تا روزی جسم خود را )که مدادی  

و یقیناً خاکی است( به خاک و نور وجودی خویش را بده  

 خدای روشنی بسپرد.

دومین تصور مشهور برای چگونگی آفرینش آدمدی در  

اعهان مردم کهن که در اساطیر بازتاب یافته اسدت، تصدور   

اسدت. ایدن اندیشده را در بدین     « گیاهان»نسان از آفرینش ا



 
 

 1396بهار و تابستان ، هفدهم، شماره هشتمالهیات تطبیقی، )علمی پژوهشی( سال / 150

 

عندوان دومدین مرولده از     بده  –وضوح  اساطیر مزدیسنی به

به هنگدام تولدد زوج نخسدتین )مشدی و      -آفرینش انسان 

شود؛ اما از این نوع آفرینش در اساطیر  مشیانه( مشاهده می

انگداری   میانرودان خبر و گزارشدی نیسدت؛ بلکده همگدون    

فرض گیداهی بدرای پیددایش     قراردادن پیشآدمی با گیاه و 

ویدژه در   ، بده ای آشنا نزد اقوام هند و اروپایی مایه انسان، بن

 ,Manhardtاسدداطیر یونددانی و ژرمنددی بددوده اسددت ) 

1875,p. 7-8    پدیدآمدن انسان از گیاهدان بدا مشداهدة .)

طبیعت و چرخۀ زایش و مرگ در طی تغییر فصول شدکل  

شدود، پدک از مددتی     شته میای که در خاک کا گرفت. دانه

دهدد و   کندد و سداقه و بدرگ مدی     شروع به رشد و نمو می

شود و دیگر باره از دانه است که آفرینشی دیگدر   بارور می

سدداز  شددود. ایددن رونددد رشددد و پیدددایش، زمیندده آغداز مددی 

چنین برای منشأ موجودات و آدمی  پدیدآمدن اساطیری این

ی از درختدی ندام   است. ابوریحان بیرونی به نقل از جیهدان 

رویدد و   های ساول دریای هند مدی  برد که در کنار شن می

صورت ماده زنبوری  افتد و به پیچد و می برگ آن به هم می

گونده پیددایش    پدرد. بیروندی در تأییدد ایدن     آید و می درمی

ما ویواناتی دیدیم که از نبات متولد »نویسد:  مخلوقات می

)بیروندی،  « باقی ماندد شدند؛ سپک توالد کردند و نوع آنها 

1389 :353 .)8 

ویدژه انسدان    پیدایش و آفرینش کیهان و موجدودات بده  

نیدز از مباودث مطدرح در     «انیخددا  نسدل » ۀادامد  عنوان به

گونده آفدرینش بدا     . در اینهاست اسطورهها و  برخی تمدن

خدای نخستین موجودات دیده  ازدواج دو خدا یا دو غول

و ندوع از آفدرینش را در    . این روایدت ندیگشا یمبه جهان 

کده   میکند  یمد گونده مشداهده    ایران و سنت مزدیسنی بدین

صورت ماده و ایزدبانوی  سپندارمذ، از گروه امشاسپندان، به

شود و درنتیجۀ پیوند با اهورامزدا )خددای   یمزمین نمودار 

بزرگ( نخسدتین انسدان )کیدومر ( را از خدویش سداطع      

ی ا گونده  این بده کده موجدودی خداکی اسدت؛ بندابر      کند یم

کیومر  نتیجۀ پیوند اهدورامزدا )خددای آسدمان( بدا الهدۀ      

(. در آیدین مدانوی ایدن    527: 1373زمین است )یارشاطر، 

نوع از ویات و پیددایش نمدود بیشدتر و آشدکارتری دارد؛     

ها در اثر پیوند و  سان که پیدایش جهان مادی و انسان بدین

: 1377گرن،  )ویدن ندیآ یمآمیزش دو غول نخستین پدید 

(. در اسداطیر سددومری کده کاتبددان مصدری از آن یدداد    434

، آداپا نخستین انسان سومری، آفریدة ائدا و اریددو   اند کرده

پدر ]ائا  فرزانگی خدود  »؛ با این عنوان که: شود یمخوانده 

بدو داده بود تا گشایندة رازهدا بدر زمدین باشدد... ]آداپدا       

ها باشد )گری،  لگوی انسانفرزانۀ اریدو بود، آفریدة ائا تا ا

1378: 62.) 

فلسفه و هدد  ا  آفدرینش انسدان در ادیدان      -3-4

 ها نگرش)چرایی وجود تفاوت در  ایرانی و میانرودانی

 و باورها(

بینی آفدرینش در اسداطیر    تفاوتی عمده و اساسی بین جهان

میانرودانی و مانوی بدا جهدانبینی موجدود در اسداطیر ایراندی      

)مزدیسنی( وجدود دارد و آن اینکده در اسدطوره میدانرودانی،     

تا بدرای خددایان بیگداری کندد و قدرار       شود یمانسان آفریده 

نیست آدمی برای کسب آسایش و آرامش خویش بکوشدد و  

هفدت  ». طبدق  رسدانند  ینمد یاری خدایان نیز او را در این امر 

خددایان بده دنبدال مکدانی آرام بدرای زیسدتن       « لووۀ آفرینش

هستند تا بدون سختی برای ایشان فراهم آمده باشد؛ بندابراین:  

هددای  مددردوک نخسددتین زن و مددرد را پدیددد آورد... سددال  »

بیشددماری گذشددت. مردمددان زمددین کشددتکاری آموختنددد ...  

بدارودار سداختند... و در    را خشدکاندند و شدهرهای   ها مرداب

های آن خدایان آسایش و خرسدندی یافتندد... و مردمدان     اتاق

. روزانده  نهادند یمای آن خوردنی و آشامیدنی  زمین در محرابه

البتده در   10«.کردندد  یمد را سدتایش  « مدردوخ »خدای خددایان  

ی که کاتبان مصری نقدل کدرده بودندد    لوواسطورة سومری با 

پدر ]ائا  فرزانگی خود بددو  »شود:  یمق انسان )آداپا( چون خل

دهد تا گشایندة رازها بر زمین باشدد... و تدا اینکده الگدوی      می

(. در این روایت، آدمی گویدا  62: 1378)گری، « ها باشد انسان

وظیفۀ دیگری نیز دارد و به دلیل دیگری غیر از بیگاری بدرای  

شدود. هرچندد ایدن خویشدکاری )وظیفدۀ(       یمخدایان ساخته 

 شود. یممی در راستای خدمت به خدایان تعبیر و تفسیر آد
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در بدداور مانویددان، برداشددتی از آیددین گنوسیسددم و نیددز 

یی ترایم وی سویع وی زروان ،یزرتشت شیچهارک ازی قیتلف

 ، خالقی ایزدی نددارد؛ بلکده  انسان بدن . در این باور،است

ی بددرا کددهاسددت ( انیخدددا ضددد) وانیددد دسددت ۀسدداخت

 سداخته  زدان،ید ای اید دن به متعلق نور های پاره کردن یزندان

ها بدرای رهدایی    (. پک انسان51: 1378)گری،  است شده

روح از بند ماده باید بکوشند و ریاضدت پیشده کنندد و از    

اند کده   بهره خوشی و آرامش و وتی ازدواج و تولیدمثل بی

تدرین معندای    ترین نوع آرامش در زندگی و ابتدایی ابتدایی

طدور   اما در دین مزدیسنی هرچند اهریمن، بهویات است؛ 

کامفً غیرمستقیم، در پدیدآمددن انسدان و آفدرینش مدادی     

دخالت دارد و از اهداف آفرینش  انسدان، بدرای مقابلده بدا     

نیروهای اهریمنی است، خداوند و دیگدر ایدزدان همدواره    

کردن و بهبودبخشی به زندگی خدویش   انسان را در زندگی

و »... پاسددار زنددگی مدادی هسدتند.      رسدانند و  یاری می

چنین گوید از آن زمان که آفرینش را پدید آوردم نده مدن   

که هرمزدم برای نگاهبانی آفریدگان خویش بده آسدودگی   

ام و نده او کده اهدریمن اسدت، بدرای بددکردن بدر         نشسته

 (.BundahiŠn,2005;p.317« )آفرینش

با توجه به مباوث فوق و در پاسخ به سؤال اصدلی کده   

شدود،   ها در اساطیر و ادیان فوق مطرح می چرا این تفاوت

هدا نسدبت بده چگدونگی      باید متذکر شد این ندوع نگدرش  

خلقت انسان و چرایی و اهداف این آفرینش از چند جنبه 

شود. نخست اینکه ملل و اقوام مختلف، بستگی  بررسی می

هدای   هدا و قددرت   ان زندگی خدویش، نظدام  به زمان و مک

واکم و همچنین با توجه بده اقتصداد و معیشدت خدویش،     

یابندد. در   های متفاوت و گوناگونی مدی  ها و نگرش اندیشه

شدویم   این بین، با بررسی تاریخ ایران باسدتان متوجده مدی   

ایرانیان در طول تاریخ هزار و دویسدت سدالۀ خدویش )از    

آمدن اسفم( وکومت بدا ثبداتی   روی کار آمدن مادها تا بر

اند و تنها چهار سلسله ایرانی و ی  وکومت کوتداه   داشته

اند؛ بنابراین مردم این سدرزمین   مدت انیرانی را تجربه کرده

اندد   تا ودودی در آرامش و آسوده از تاخت و تازها زیسته

و تنها گاه و بیگاه با دشمنان شرقی )تورانیان( درگیر بودند 

آنان چشم داشتند. بدر اسداس ایدن، پیدروان      که به مرزهای

گرفت،  دین مزدیسنی که بیشتر جمعیت ایرانی را در بر می

پنداشتند و چگدونگی   جهان و زندگی را شاد و مطلوب می

پیدددایش خددویش و جهددان مددادی را بدده دیدددة مطلددوب   

نگریسدتند و آن را خواسدت خددای یدا خددایان بدرای        می

لبته با توجده بده همدان    کردند؛ ا زندگی در رفاه خطاب می

کردندد،   دشمنان که قلمدرو و آسدایش آندان را تهدیدد مدی     

بخشی از هدف خلقدت خدویش را بدرای جددال بدا غدم و       

ناخوشی پنداشتند و درمقابل آن، ملل و اقوامی چدون اهدالی   

هدا   میانرودان که در چهارراه تاریخی و محل برخورد دولدت 

، درسدختی  هدای اقدوام مختلدف بودندد     ها و تهداجم  و تمدن

زیستند و بدا مشدقت دمخدور بودندد و بده تبدع  آن، ایدن         می

نارضایتی و آشفتگی زیستی خود را به مبدأ نخستین مربدوط  

ساختند و هدف از خلقت خویش را بیگاری بدرای خددایان   

های بین خدویش   پنداشتند؛ زیرا این اقوام، افزون بر درگیری

ی )آشدور(  )سومر و اکد( در زیر چنگال تهاجمات قوم شمال

وتازهدای همسدایۀ جندوب شدرقی )ایدفم( همداره        و تاخت

هدای   دادند و یا به دلیدل طغیدان   دسترنج خویش را به باد می

گاه و بیگاهِ دو رود دجله و فرات، وتدی از ارتدزاق روزاندۀ    

ماندند و برای کسب روزی، پیوسته درصدد  خود محروم می

 .ها و کشیدن کانال و... بودند کردن باتفق خش 

البته با توجه به فرضیۀ فوق، مبنی بر تدأثیر معیشدت و    

موقعیت زیستی بر ندوع نگدرش بده آفدرینش و هددف از      

بیندی مدذهبی مردمدان روزگدار       طورکلی جهدان  خلقت و به

تدوان بده دو بداور دیندی و نحلدۀ فکدری        کهن، چگونه می

)مانوی و زروانی( نگریست کده در کندار مزدیسدنان و در    

یستند و فرضیۀ فدوق را دربدارة آنهدا نیدز     ز ففت ایران می

مطرح کرد. در پاسخ گفتنی است این دو باور نیز براسداس  

نوع زندگی و مناطق زیستِ پیدروان خدویش، برداشدت و    

نگرشی نسبت به خلقدت جهدان و خدویش یافتده بودندد؛      

که زروانیدان بدا توجده بده اینکده بیشدتر در مداد         ای گونه به

برخی این اندیشه متعلق به مغان  اند و وتی به عقیدة  زیسته
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هددای دینددی  پددیش از زرتشددت بددود، بددا تددأثیر از اندیشدده 

همسددایگان غربددی یعنددی اهددالی میددانرودانی )گنوسیسددم،  

ماندایی و عقاید عرفانی( برداشتی عرفانی و دنیاسدتیزانه از  

رو، خلقدت خدویش را    اندد؛ ازایدن   تعریف زندگانی داشدته 

خواندند کده   روان( مینتیجۀ ش  و تردید خدای بزرگ )ز

کند. با توجه بده اینکده    البته در امور جهان نیز دخالت نمی

النهدرین در   ی در بینیها نوشته اولین بار نام زروان در سنگ

ه بد  قدم(  12)در عراق؛ کرکوک فعلدی. سدده    یزبخش نو

تدوان بده    ( نیدز مدی  122: 1362)بهدار،   دست آمدده اسدت  

ز عقایدد و باورهدای   ودور زروانیان در این خطه و تأثیر ا

موجددود در ایددن منطقدده تأکیددد داشددت. همچنددین ایددن    

 زروانبدرای   دروالیست که اگر به باور برخی پژوهشگران

فارسی میانه به او نسبت  های نوشته)با خصوصیاتی که در 

)و متعلق به آسدیای   خاستگاهی غیرایرانی( داده شده است

تداریخ و   ( بحث تأثیر123: 1362قائل شویم )بهار،  غربی(

نوع زیست این باورمندان بر نوع نگرش آنها به آفرینش و 

بیندی   زیسدت و جهدان   زندگی آدمی و دوری آنها از محدیط 

شدود. آورنددة دیدن     ایرانیان )مزدیسنان( بهتدر توجیده مدی   

ای بدود کده بدا آمددن      مانوی نیز به سدبب اینکده شداهزاده   

و ساسانیان مقام و مرتبدۀ اجددادی خدود را از دسدت داده     

همچنددین پدددرش او را در کددودکی بدده میددان مردمددانی در 

میانرودان )مغتسدله و گنوسیسدم( بدرده و دنیدا را سراسدر      

پنداشدتند و همیشده در    پلیدی دیده بود و زندان روح مدی 

وال تطهیر خویش از پلیدی مادی و گناه بودند، باوری را 

کنند که در آن، انسان درنتیجدۀ جندگ و جددال     ترویج می

یرگددی و کامیددابی تدداریکی پدیددد آمددده اسددت و  نددور و ت

روزی خویش را بده آفریننددگان و    درنتیجه، پیروان او سیه

دهندد و خلقدت خدود را     نوع پیددایش خدویش ربدط مدی    

 کردند. ای ناجور و توطئه و طرح دیوان قلمداد می وصله

 

 نتیجه

مطالعۀ تطبیقی تاریخ اساطیری ملل صداوب ندام همچدون    

هدا را   ایران و میانرودان که در دل خویش نخسدتین تمددن  

انددد و بررسددی ادیددان و باورهددایی کدده در ایددن  جددای داده

دهندد آنچده    ها پا گرفته و نمود یافدت، نشدان مدی    سرزمین

امروزه برخدی از ادیدان دربدارة گیتدی و هسدتی و فلسدفۀ       

کنند و پیدروان آنهدا بددان     آدمی مطرح می پیدایش جهان و

باورها پایندند، ریشه در اعمداق اسداطیر و ادیدان ابتددایی     

های پیشدین دارد و بدا    های هزاره کهن و نوع نگرش انسان

اندددکی تسدداهل، خمیرمایددۀ ادیددان را در همددان باورهددای  

کده بدا تدأثیر از ندوع معیشدت،       نخستین آدمی پیگیری کرد

صدیات مکدانی آنهدا پدیدد آمدده      موقعیت زیسدتی و خصو 

است. درواقع، اندیشۀ دینی انسان بدا توجده بده زنددگی و     

مشکفت او شکل گرفته است و دین ابتددایی بده انسدانی    

گراست و انسان بدوی  تعلق دارد که ساده، زودباور و وک

هدای بنیدادین  عهدن     برای تأمین نیازها، پاسدخ بده پرسدش   

ی نامحسوسی پنداه  خویش و رسیدن به آسایش، به نیروها

هدای طبیعدی و محسدوس     برد که به اعتقاد او در پدیده می

 که مناطقی سان بدینجوید.  وجود دارند و از آنها یاری می

اندد و همدواره بدرای     های متعدد بدوده  با یورش مواجهه در

تداوم ویات به نبرد با دشدمنان و یدا اطاعدت از صداوبان     

دند، فلسفۀ آفرینش قدرت و یا بیگاری برای آنان مجبور بو

اندد و   پنداشدته   قددرت(  )صداوبان  را نتیجۀ جدال خدایان

 بدرای  خداونددان  بده  منظدور یداری   خلقدت آدمدی را بده   

کردندد؛ بداوری کده     قلمداد آنان برای آوردن آسایش فراهم

اهالی میانرودان با تأثیر از شیوة زیست خدود بددان تأکیدد    

زرتشدتی کده    . با این همه، اساطیر مزدیسنی و دیدن داشتند

ای با ثبات بالید، در بین ادیان و اسداطیر   در مکان و جامعه

تدرین نگدرش را بده هسدتی و      مطرح آن روزگدار مطلدوب  

چرایی و چگونگی خلقت خویش داشتند. همچنین گفتنی 

است انسان ابتدایی با تجربیات و مشاهدات ابتدایی بدرای  

ول مسئلۀ آفدرینش و پیددایش خدویش کمد  گرفدت و      

ریق و البته با توجه به چگونگی زندگی خدویش و  بدین ط

سطح رفاه خود و جامعه، برخی خمیرمایۀ وجدودی خدود   

را از خاک و با تأثیر از هنر سدفالگری موجدود، برخدی از    

گیاهان و البته بدبینان به زندگی که در میانرودان و زندگی 
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پر فراز و نشیب این خطه زیسته بودند، انسان را از خدون  

ان بده جدای آب و درنتیجدۀ جددال و سرکشدی      و تن دیدو 

 خدایان و کشتار قلمداد کردند.

 

 ها نوشت پی

سسدپک  »های سامی نیز چنین آمدده اسدت:    در اسطوره -1

آدم را آفرید و ابلیک و فرزندان او را بددین کدار بددبخت    

 (.313: 1374)مقدسی، « کرد

در ادیان ابراهیمی نیز ازجمله اهداف آفدرینش انسدان،    -2

 دادن و آشکارکردن قدرت و توانایی خداوند است. نشان

در اساطیر مصر نیز در روایتی انسدان از اشد  چشدم     -3

 (. 69: 1375آید )ویو،  خدای خورشید، پدید می« رع»

 شکل یب جرمی معنا به وی ونانی دراصل Chaos واژه -4

ی آشدفتگ  وی نظم یب. استی زیچ هر افتهین شکل لۀمرو ای

 (.56-55: 1382شروو، ) بود فرما وکم

نکتۀ جالب توجه اینکه در اساطیر آفرینش یوندانی نیدز    -5

نخستین نسل آدمیان ساکن در زمین، از نسدل طدف بودندد    

 (.37: 1374)دوناروزنبرگ، 

براساس اسطورة موجود در بومیان آمریکا، زمین چهار  -6

هدا در چهدارمین    زهدان دارد که بده ارادة خورشدید انسدان   

اند و زهدان به زهدان بات آمدده تدا بده     کل گرفتهزهدان ش

 (.131: 1383سطح زمین رسیده است )رضایی، 

باره ی  اسطورة آفرینش مصری از خدایی به نام  در این-7

برد که انسان را همانند ی  تندیک سفالی بدر   خنوم نام می

: 1363سدازد )کریسدتن سدن،     های سفالگری می این چرخ

در اسدداطیر یونددان نیددز زئددوس بدده (. 69: 1375؛ ویددو، 60

رس  بدرو و انسدان را از خداک   »دهد کده:   پرومته فرمان می

   (.37: 1366)لنسلین گراین، « بساز

در آفریقای جنوبی معتقدند نخستین زن و « زولو»مردم  -8

اندد و در نیسدتانی خلدق     مرد از درون ی  نی بیرون آمدده 

ان از زرت اند. مردمان قوم مایا هم عقیدده دارندد انسد    شده

(. در یکددی از 151: 1383آفریددده شددده اسددت )رضددایی،  

کنند که  های اسکاندیناوی سخن از سه زمستان می اسطوره

سبب نابودی همه چیز شدند، جز ی  جفت انسانی که در 

کنند. از این  شوند و از شبنم تغذیه می دل درختی پنهان می

-Orlike,1922;15جفت نسلی نو از آدمی پدیدد آمدد )  

16.) 

نوگوآ، ایزد بانوی آفریننددة چیندی، انسدان را پیمانده      -14

(. 82: 1373کننددة زمدین باشدد )کریسدتی،      زند تا اداره می

زئوس در اساطیر یونانی دسدتور خلقدت انسدان را صدادر     

هدا بسدازد    کند تا جاودانان را ستایش کند و پرستشدگاه  می

 (.37: 1366)لنسین گرین، 

  

 منابع

ادیدان جهدان   »(، 1372زهره بهجو، ) اباعری، یوسف و -1

جلد دوم، تهدران، مؤسسدۀ مطالعدات و تحقیقدات     « باستان

 فرهنگی.

ی هددا شیکد و  هددا نید د(، 1390ابوالقاسدمی، محسددن، )  -2

 ایرانی در دوران باستان، تهران، انتشارات هیرمند.

(، اسطوره، بیان نمادین، 1377پور، ابوالقاسم، ) اسماعیل -3

 وش، چاپ دوم.تهران، انتشارات سر

(، اسدطورة آفدرینش در   1375پور، ابوالقاسم، ) اسماعیل -4
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Abstract 

How theology has influenced civilizations, the issue of theological basics in two monist and 

pluralist aspects, as well as how it has influenced the orientations of Islamic and Western 

civilizations are profound investigable issues. The civilization reading of Christian theology 

and particularly Protestant theology versus Islamic theology, and specifically Islamic 

traditionalism as well as influences of these two types of theology and their effects on the two 

Islamic and Western civilizations in the postmodern era is the main problem of the present 

study which is conducted with descriptive and comparative method. 

Exclusivism, religious relativism, Religious Pluralism, inclusivism, is the branches of 

Christian theology that has been civilizational reading. On the other hand, it is traditionalism, 

relativism, and monotheism, Islamic theology that has been civilizational reading. 

As the results indicted, in spite of the fact that there are monist and pluralist aspects in both 

theologies, pluralism is dominant in Christian theology and monism is prevalent in Islamic 

theology. Since Renaissance, Christian theology has faced pluralism and by Christianity’s 

ideologiation, religious pluralism has played the role of legitimation in the advent of 

postmodernism. 

On the other hand, Islamic theology has been based on monist attitudes from the beginning. In 

fact, despite the advent of traditionalism and intellectualism, it has kept its monist nature. 

Eventually, based on the issues discussed in this paper, Islamic civilization and Western 

civilization, at the level of ontological foundations, have very few points of interaction and 

dialogue, but at the level of methodology and epistemology, Islamic civilization is the relative 

ability of dialogue and interaction with other civilizations.    
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 چکيده

 بور  ثیرگوذاری أت نحوو  و همچنین  گرا کثرت و گرا وحدت وجه دو در الهیاتی مبانی و ها تمدن بر الهیات گذاریتأثیر چگونگی 

مسویحی و   بور الهیوات   تمودنی  پژوهشی عمیو  دارد  وووان    قابلیت که است امری غربی تمدن و اسلامی تمدن گیری جهت

ثیرگذاری این دو الهیوات و مناسوبات  ن   أگرایی اسلامی و همچنین ت اسلامی و سنت الهیات الهیات پروتستانی و ،طور واص به

  انود  انجام شوده  ای مقایسهکه با روش تحلیل  هستنددو بر تمدن اسلامی و غربی در عصر پسامدرن، مسئله اصلی این پژوه  

 در یوی گرا کثورت اموا   ؛یی وجود داردگرا کثرتیی و گرا وحدتاز  هایی جنبه ،در هر دو الهیات دهند  مده نشان می دست به نتایج

 شده دچار تکثرگرایی این سو به رنسانس  دور مسیحی از الهیات  غلبه دارد یی در الهیات اسلامیگرا وحدت و مسیحی الهیات

از سووی    اسوت  داشوته  مدرنیسوم  پسوت  ظهوور  بخشی در مشروعیت نق  دینی، ییگرا کثرت ،مسیحیت شدن یکژایدئولو با و

 ۀجنبو  ،روشونفکری  هوای  جریوان گرایوی و   سونت  ظهوور  باوجود و بوده توحیدی نگرش بر مبتنی ابتدا از اسلامی الهیات ،دیگر

  است کرده حفظ حال به تا را وود بخ  وحدت
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 :مقدمه

 امور »  دربوار   ورزی معرفت از( تئولوژی)الهیات به معنای 

 امور  متعوالی،  امور ) ن  متنوو   بسویار  های صورت در «الهی

  مودن  از «تئیسوم » با «تئولوژی» فرق   ید می پدید( قدسی

 تئیسوم   است «تئوس» سر بر «ایسم»  مدن جای به «لوژی»

 دربار  ورزی معرفت یعنی تئولوژی اما ودا؛ به عقیده یعنی

 بوی  تووین  وداوند  از سوی دیگر، تمدن از دیدگاه  رنولد

 او  اسوت  توقو   نوه  سوفر  سوکون،  نه و حرکت معنای به

 بورر   تکواپوی  نووعی  را بشوری  هوای  تمدن همۀ حرکت

 نووعی  بوه  دسوتیابی  برای انسانی، مناسبات پایۀ بر ها انسان

دانود   موی  صورف  بشوریت  سوط   از بواتتر  روحوی  حیات

؛ اما هنگامی کوه الهیوات در موعوو     (219: 1391 نجفی،)

شود، الهیات تمدنی مد نظور قورار    شناسی استفاده می تمدن

 معطووف  تمودن  بوه  الهیواتی  تمدنی وواهد گرفت  الهیات

 ،(وحیوانی  - عقلانوی ) الهیاتی روش و رویکرد که با است

 سوقو   و ظهوور  سونن )  نهوا  بور  حواکم  قوانین و ها تمدن

 حول  در دیگر، سوی از و کند می تبیین و تفسیر را( تمدنی

 محووور ارزش راهکارهووای ارائووه بووا تموودنی معضوولات

 هوای  نظریوه  با چال  در تمدنی الهیات  ورزد می مشارکت

 اجتمواعی  سیسوتم  در دینوی  زیسوت  با که است سکوتری

 بوا  تضواد  در الهیوات  ایون  طوور  کنود؛ هموین   می مخالفت

 بوا دنیاسوت؛ همچنوین    دینوی  تودبیر  بوا  های مخال  نظریه

 یک به تنها را دین که دارد تعارض اجتماعی رویکردهایی

 کاهنود  می فرو اجتماعی ساحات از ساحت یک یا و منطقه

 تمودنی،  مقووتت  بوه  الهیواتی  نگرشوی  با کنند می تلاش و

سازند  ممکن اجتماعی زیست در را دینی هویت و زیست

اینجا تزم است توا قبول از ورود      در(126 :1393بابایی، )

 و مختصات غرب تمدن بحث اصلی به مختصات اصلیبه 

گرایووی و  اسوولام و همچنووین مفهوووم کثوورت تموودن اصولی 

 صورت مختصر اشاره شود: به گرایی وحدت

 (:pluralism) گرایی کثرت

 گرایووی دارد: کثوورت وجووود گرایووی کثوورت نووو  دو

 گرایووی کثوورت  معرفتووی  گرایووی کثوورت و وجودشووناوتی

 دهود؛  موی  وبر واقع عالم در چیری تنو  از وجودشناوتی

 ایون  از وبوردادن  معنای به ادیان، تنو  از وقتی مثال، برای

 عوالم  در متعوددی  ادیوان  کوه  شود گفته می واقعیت سخن

 سوخن  وجودشوناوتی  گرایوی  کثرت درحوز  دارند، وجود

 از تنهوا  شوناوتی  معرفوت  گرایی کثرت در اما شود؛ می  گفته

 از بلکووه شووود؛ نمووی  گفتووه سووخن سووخن انوووا  وجووود

 سوخن  نیر یکدیگر بر عقاید از انواعی معرفتی نبودن ارج 

 در ادیوان  بوودن  یکسوان  از وقتی نمونه، برای شود؛ می  گفته

 گرایووی کثوورت درحوووز  شووود، مووی  گفتووه سووخن حقانیووت

 نکتوه  این به توجه  شده است  گفته سخنی شناوتی معرفت

 بایود اسوت    مهوم  بسیار گرایی کثرت نو  دو این تمایر در

 از اموا  شوود،  مطور   معرفتوی  بحثی اگر حتی داشت دقت

 در اگرچوه   یود،  میوان  بوه  سوخن  مختلو   های فهم وجود

 گرایووی کثوورت مووا گرایووی کثوورت اسووت، معرفتووی حوووز 

 گرایووی کثوورت نووو  از بلکووه نیسووت؛ شووناوتی معرفووت

 وبر متنو  های فهم وجود از تنها زیرا است؛ وجودشناوتی

 بدین   نها درباره داوری ارزش گونه هیچ بدون داده است،

 چیرهوایی  وجوود  مدعیِ نظریۀ هر در گرایی کثرت ترتیب،

 بودین  دارد؛ کواربرد  چیرهوا  از متعدد انوا  وجود یا متعدد

 است( مونیسم) انگاری وحدت مقابل در گرایی کثرت معنا،

 ( 161-160: 1384 ظهیری،)

 (:Unitarianism) گرایی وحدت

 شوناوتی  جامعوه  بُعد در یونیتاریانیسم یا گرایی وحدت

 هوای  عرصوه  در واحد ثقل مرکریت یک بودن معنای به  ن

 در گرایوی  وحودت   اسوت  علم و اقتصاد سیاست، فرهنگ،

 در بخوو  انسووجام ایوودئولوژی سیاسووی شناسووی جامعووه

 به است ممکن البته که بوده است ناسیونالیستی های دولت

 تنهوا   دمی گرایی وحدت  شود منجر توتالیتر های حکومت

 پهنوه  به که بعدی هر از بلکه نیست؛ او گرایی کمال بعد در

 کند کش  را هایی وحدت وواهد می شود، می متوجه برون

 وحدت به مناسب راهکارهای با را نسبی وحدت با  نها و

 سووی  از(  111-117:  1389 جعفوری، ) برسواند  تور  عالی

 کوه  اسوت  فلسوفی  دیدگاه مونیسم، یا گرایی وحدت دیگر،



 
 

 159/ الهیات اسلامی ووان  تمدنی بر الهیات مسیحی و 

 

 یک از سرانجام هستی جهان در موجود چیر همه گوید می

 یک از نمودایی تنها ها پدیده همه اند و شده سرشته جوهره

  ( Searle, 2004:33) هستند واحد جوهر

 مودرن  گرایوی  کثورت  و گرایی وحدت تفکر بین تعامل

اسلام موی توانود    در گرا کثرت و گرا وحدت تفکر با فعلی

مطالعوات   سواحت  در دو  ن میوان  بورای تعامول   گشایشی

 تمدنی باشد 

 :مدرن غرب مختصات تمدن

 اسوت کوه   غورب  مدرن تمدن بر حاکم جریان مدرنیته

 ولّاقیوت،  ابتکوار،  ابدا ، نو وری،: ازجمله مختصاتی دارد،

بواومن،  )بشور   تواریخی  رشودوود گاهی  و ترقّی پیشرفت،

 بوودن  مودرن اسوت   معتقود  بوودلر  شارل(  67 و 33: 1378

 در کهنوه  زنودگى  از چیرهوایى  که واقعیت  این  درك  یعنى

 مدرنیتوه    بجنگیم   نها  با باید ما که اند مانده باقى نو زندگى

 و هوا  سونتّ  همۀ  ن در که نیست  رامى موقعیت معنای به

 گونوۀ  بووه  هوا   دم و باشوند  رفتوه  میوان  از  عتیو    باورهاى

 حوال   در  یعنى مدرنیتهکنند؛ برعکس،  زندگى پیروزموندان

 انود  شده همراه که اى کهنه و باورهاى ها سنتّ با بودن جنگ

  در  نوه  هوم  شوود،  ن  نامیده موی  زیستن تاز  شیو    نوچه با

  کوه  امووروزى  هوایی  شوکل  در هوای قودیمى، بوولکه    شکل

 احمودى، )اسوت   دشووارى  بسویار  کار گاه  نها شناوتن باز

 غربی تمدن و مدرنیته اصلی عناصر طورکلی، به(  9: 1380

 -3 گرایوی؛  تجربوه  -2 گرایوی؛  عقول  -1: هسوتند  چنین این

 -7 لیبرالیورم؛  -6 گرایوی؛  مادی -5 فردگرایی؛ -4 اومانیرم؛

 -10 رفرمیسووووم؛ -9 دموکراسووووی؛ -8 سووووکوتریرم؛

 و  وری فون  -12 گرایی؛ منفعت -11 اتهیاتی؛ گرایی کثرت

 ( 11: 1373 احمدی،)باوری  فن

 : اسلامی تمدنمختصات 

 شود  قر ن ارائه تووحیدی نگرش :توحيدی نگرش. 1

 از وداانگارانوه  تصوویر  هوا  نگرش  بیشترین که ای زمانه در

 هوای  تمودن  دیگر از گیری چشم نق  بوده، عالم پدیدهای

 اسولامی،  تمودن  شواو   تورین  اصلی  است  داشته  رقیب

  اسوت  تمدنی اجراء تمامی در توحیدی الوهیت محوریت

 اسووت؛ کثورت  غوورب، وودای : گویوود چیتیووک موی  ویلیوام 

اسوت   احود  حضرت ادیان، همه و اسلام ودای که درحالی

 بور  را ودامحوری توحیدی، اندیشۀ(  1388: 39 چیتیک،)

 فکر تولید مسیر در انسانی وطاهای و کند می حاکم تفکر،

 (  63: 1374 عطاس،) رسد می کمترین به واندیشه

 و وردگورا  کتوابی  قور ن،  :تعقل  و تفکر طلبی، علم. 2

 واتئوی  مراتوب  ایموان  اهول  هماننود  را علوم  سوتیر،  جهل

 بلنودمرتبگی  و سورافرازی  مایۀ را علم و ایمان و بخشد می

 میونْکُم    مَنوُوا  الَّوذیینَ  اللَّوهُ  یَرفَْعِ»فرماید:  می و داند می انسان

 در همچنوین (  11 :مجادلوه )«دَرجَوَات   الْعیلوْمَ  أُوتوُا وَالَّذیینَ

 کوه  کسوانی   یوا  که شود می مطر  انکاری سؤال این قر ن

 درحقیقووت برابرنوود  داننوود نمووی کووه کسووانی و داننوود مووی

 گووفتمان (  9 :زمور )گیرنود   موی  پنود  که هستند وردمندان

 از نمووداری   ن، متعودد   یات در قور ن،   در اسلامی تمدن

 یووَنظرون  أَفلا» شریفه   یۀ  نمونه،  برای است؛ ورزی اندیشه

 شتر چگونه که اندیشدند نمی ؛  یا» وُلقتَ  کوَی َ  اتبول الی

 بور  کنود  می دتلت که  یاتی و( 17: غاشیه) کردیم ول  را

 و  76 : بقوره ) «أَفلََاتَع قیلُون» و ،(21: ذاریات) «توُب صیرونَ أَفلََا»

 در تفکور  بوه  را انسوان  کوه   یواتی  و( 65: عمران  ل ؛ 242

 أَوَلَمم  »اسوت:   کورده  دعووت  وودشان در تفکر و  فرین 

 وَمَا وَالْأَر ضَ السَّمَاوَاتِ اللَّهُ خَلقََ مَا أَنفُْسِهمِ  فیِ یَتفَکََّرُوا

 بِلقَِاءِ النَّاسِ مِنَ کَثِيرًا وَإِنَّ مسَُمًّى وأََجَلٍ بِالْحقَِّ إِلَّا بَي نَهُمَا

 عقلانوی  واسوتگاه  تمودنی  هر(  8/  روم) «لَکَافِرُونَ رَبِّهمِ 

 و هوا  بیون   و ها گرای  از ای مجموعه معنای به  ن و دارد

 موؤثر  کوه  جمعی اسوت  رفتار و فعالیت و جمعی باورهای

 بوا  اسولامی  تمودن  در  عقلانوی   مبانی این و شود می واقوع

 نویسوندگان،  از جمعی)هستند  پذیر انطباق وحیانی معارف

1386 :40 ) 

 تمودن  های مؤلفه دیگر از :برابری و تساهل روحيه. 3

 هموۀ  میوان  نوژادی  برابوری  و اقوام تمامی با مدارا اسلامی

 با قور ن  کوه  طووری به است؛ بوده اسلام حاکمیت در مردم

 در را  ایشوان   تموایر  وجوه  تنها  بشر،  ابنای همۀ برابردانستن

(  13: حجورات ) اسووت  دانووسته  ووودا   بوه   تقورب  و تقوا
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 مردم را موجوب  درونی استعدادهای  شدن تساهل نیر بارور

 دادنود  اجوازه  متسواهل ووود    مسولمانان بوا رفووتار     شود می

در  ترجموه  و تحقیو   روز بوه   ن غرب و شرق اندیشمندان

 ادیوان  پوذیرش  با اسلامی تومدن بوپردازند  گووناگون علوم

 فضوای  ایجواد  بوا  و غوویرتوحیدی  حووتی  و توحیدی متنو 

 ایشان  مال و  جان شمردن محترم و  زادی گونه همه  الذمه اهل

 اندیشوومندان پرشوومار حضووور دانوووست  ناپووذیر وووودشه را

 مووؤیدات  ایون  ازجووملۀ  دیگور  ادیوان و یوهودی و نصرانی

 بوین )اسولامی   تمودن  در(  23: 1375 کووب،  زریون ) ماست

 نه و شرقی نه نژادی، نه داشت، وجود مرزی نه( 6-2 قرون

 هنود  در و کورد  موی  تحکوم وراسانی یک مصر، در  غربی

 و نوشت می فلسفه بر رد کتاب بغداد، در «غرالی  »ترك یک

 و میورا   اسولام،   داد موی  پاسخ  ن به اندلس در «رشد ابن»

 جهوت   نهوا  به و پذیرفت را گوناگون اقوام المنفعه عام علوم

 اسولامی،  قلمورو  از جایی هر در نژادی، هر از مسلمانان  داد

 در البتوه  ( 1374: کووب  زریون ) یافتنود  موی  وطن در را وود

 هوای  شواوه  بور  عولاوه  بایود  اسلامی تمدن از شیعی قرائت

 توجوه  موؤمنین  زنودگی  موتن  در «وتیوت » محور به مذکور،

 چهوارده  بوه ( جلاله جل) الله از تشکیکی وتیت این  داشت

در   یابد می تسری عصری هر در فقیه ولی به  ن از و معصوم

ادامه، الهیات مسیحی و الهیات اسلامی برای ورود به بحوث  

   اصلی تبیین شده است 

 

 :مسيحی الهيات -1

 مشوت   تئولوژیوا  واژ  یونوانی  از انگلیسی در تئولوژی واژه

 لوژیوا  و وودا  معنای به تئوس، از تئولوژیا واژه  است شده

 رفتوه  موی  بوه کوار   اندرزها و ها حکمت و ها گفته معنای به

 معنوای  بوه  کوه  اسوت  مورتب    لوگوس واژ  با لوژیا  است

(  Bauer, 1979: 476اسوت )  اسوتدتل  یوا  گفتار واژه،

 تعریوو ، مبووین کووه اسووت وداشناسووی معنووی بووه الهیووات

 الهیوات  در  اسوت  دیون  یوک  در وودا  شناوت و توصی 

 بلکوه  مانود؛  نموی  محودود  وودا  وجوود  بوه  بحث مسیحی،

  شوووند مووی تحقیوو  و مطالعووه نیوور دیگووری موعوووعات

: از انوود  عبووارت مسوویحی الهیووات  موعوووعات عموود  

 کتواب  شناسوی،  نجوات  تثلیوث،  شناسی، مسی  وداشناسی،

 نهضووت و پروتسووتانی جنووب   شناسووی  ووورت و مقوودس

 و مرجعیوووت، اقتووودار کلیوووسا درون در دینوووی اصووولا 

 و کوورد  تووضعی   شوودت  بووه  را کلیوسا انحوصارگرایی

 نقوادی  فلسوفی  مکاتب و گرایی عقلنهوضت روشونگری، 

 وکانوت،  هیوووم  چوون  فیلسوفانی شناوتی معرفت و عقلی

 دور  بوه  واکون   در  طلبیود  مبوارزه  بوه  را مسیحی الهیات

 علمووی،  مختلوو   عوامل رنسانس دور  در وسطى، قرون

 و ادیان نسبیت موعو  طر  اجتمواعی، و دینوی فلوسفی،

 غرب و مسیحیت جهان در دینوی گرایوی کثرت های نظریه

 بوووه را دینوووی انحوووصارگرایی نظریوووۀ و شوود را موجووب

زمینووۀ   در جدیود  علمی نظریات و ها فرعیه  کشید چال 

 تکواملی  دیودگاه  و کووپرنیکی  نجووم  ماننود  شناسوی  کیهان

 محققوانی شوناوتی جامعه تواریخی و های نظریه و داروین

ی روانوووشناوت هووای دیوودگاه دورکووویمو موووارکس، چوووون

 و مقوودس  کتواب  سونتی  هوای  فرعویه  و نظریوات  فروید،

 و تواریخ  جامعوه،  انوسان، طبیعوت،  کیهوان، ۀدربوار کلیوسا

 و بطلمیوسووی  نجوووم  بوور  مبتنوی  کوه  را ولقت سرانجام

 نقود  و شوک  ورد  در شدت به بود، قدیم علووم ارسطویی

 کلاسویک  ادبوی  اثور  یک حد  ن تا ارزش از مقدس، کتاب

 قورون    سنت علموی در (28: 1368 هوردرن،) کاست فرو

 واقوع  کلیسوا  و دیر مدارس در  نچه به بود منحصر وسطى

 و بوود  مسی  مقید دین اولیاى دستور به تعلیمات و شد مى

 کلیوۀ  رو، گفتند؛ ازاین مى «اسکوت»تتین  زبان به را مدرسه

کردنود و   موی  منتسب اسکوت به را دوره  ن حکمت و علم

 معنواى  بوه  مدرسوى،  فلسوفۀ   نامیدنود  موی  «اسکوتستیک»

 و شوود  موى   غواز  دوازدهوم  قورن  اوایول  در کلموه،  او 

  ن معایوب  از که دارد وصوصیاتى فلسفى، مکتب عنوان به

 بوه  اعتنوایى  بوى  -1: از انود  عبارت  نها   ید مى شمار به نیر

 کوه  مسوائلى  در عقلى استدتل به اعتقاد -2 علمى؛ حقای 

 از بوی   تأکیود  - 3کند؛  می حکم  نها درباره مشاهده تنها

 بوه  را معایوب  این گرچه  لفظى دقای  و تمایرات بر اندازه
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 مدرسوى  فلسوفۀ  در انود،  داده نسوبت  نیور  افلاطونى فلسفه

بور ایون    ( 238: 1340راسول، )انود   داشوته  تر افراطى شکلى

اسوواس، مکاتووب مختلوو  الهیوواتی در یووک سوویر  رام از   

رنسووانس تووا عصوور فعلووی ظوواهر شوودند کووه بوور فراینوود  

گیری تمدن غربی اثر مستقیم داشوت  ایون پوژوه      شکل

های مختل  الهیوات مسویحی را    درصدد نیست همۀ نحله

بررسووی کنوود؛ بلکووه تأکیوود بوور بروووی از  نهووا وصوصووا   

پروتسوتان اسوت کوه بوه دلیول      های متوأثر از الهیوات    نحله

گیری تمدن غرب، عروری  تأثیرگذاری  ن بر فر یند شکل

 صورت مختصر به  ن اشاره شود:   است به

 :1انحصارگرایی دینی -1-1

 دین یک منحصرا  معتقدند انحصارگرایان در مسیحیت

 ما روی پی  را رهایی و رستگاری راه که دارد وجود ح 

 دیندارانی اگر حتی ادیان، سایر پیروان ترتیب بدین: نهد می

 از تواننود  نموی  باشوند،  درسوتکار  اولاقی لحاظ به و اصیل

 گونوه  این نجات برای بلکه شوند، رستگار وود دین طری 

 به را رستگاری که دین مسیحیت است راه یگانه باید افراد

 دینوی  انحصارگرایان کلامی برهان ترین مهم  نمایاند ایشان

 عنایوت  و لطو   در گورو  ها انسان رستگاری که است این

 اقوووام  و هوا  انسوان  هوای  شویوه  و هوا  کوش  و است الهی

 تزمووۀ  رو، نیسوت؛ ازایوون   بخو   نتیجوه  بورای رستگاری

 کجا در الهی بودانیم رستگاری کوه اسوت ایون رسوتگاری

 غایووات  وداونود دریوافتیم که هنگامی است  شده متجلی

 اسووت، داده قورار  طریو   و دیون  کودام  در را و رسوتگاری 

 وواهود  گمراهوی  طریو ِ دیگور  و دیون بوه شودن متوسول

 ( 402: 1377بود )پترسون، 

 :  2دینی گرایی نسبی -1-2

دینووی واکنشووی نسووبت بووه    گرایووی نسووبی رویکوورد

 بیشوتر  گرایی و انحصارگرایی دینی بود  این رویکرد مطل 

 بوه  یطوورکل به که تعل  دارد فرهنگ و تاریخ فیلسوفان به

  معتقدنود  دینوی  نسوبیت  ازجمله و فرهنگی نسبیت نظریۀ
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 . exclusivism 

2
 .religious relativism  

 بور ایون   فرهنگ، و تاریخ فیلسوفان از یکی  دیلتای ویلهم

 انوسانی رو  تجلیات و مظاهر از یکوی دین که است باور

 در  ن اهمیوووت کوووه اسوووت فرهنوووگ از عنوووصری و

: گویود  می اساس بر این و است متفاوت مختل  های دوره

 هموۀ  نسوبیت  دهود،  موی  نشوان  مووا  بوه تواریخ کوه  نچه»

 ,Macquarie)« اسوووت مابعووودالطبیعی هووای نظووام

 لیبورال،  الهیوات  و رومانتیسم مکاتب   ظهور(1981:124

 بودین  شد؛ را باعوث دین ماهیت از تلقی در ایجواد تحول

 را دینی اعمال و احکوام عقایود، فووق، مکاتوب کوه معنوا

 اعتبوواری  و متغیوور  درنتیجووه،  و تبعووی  و عرعی اموری

 را دیوون حقیقووت و گوووهر ذات، درعوووض، و دانوووستند

 نفسوانی  شووهودی  و درونوی  عواطو   و تجارب براساس

 و اصوول  را دینی گرایی تجربه و دین تجربۀ و کردند تلقی

 همووۀ  نتیجوۀ  کردند مطر  دین حقیقت و ذات و اسواس

شود   موجوب  را فرهنگوی  گرایی نسبی عوامول، شیو  ایون

 ماننوود فرهنووگ و توواریخ فیلسوووفان ( 13 :1377پوواپکین، )

 شوورای   از متووأثر  بووسیار  الهیووات  شودند  مدعی دیلتای

 رو، اسوت؛ ازایون   دوره هور  فرهنگوی  و اجتماعی تاریخی،

 بوودن  مطلو   ادعوای  تواند نمی الهیواتی و دینوی نظام هیچ

 طوور   بوورای  را مناسبی بستر نظریاتی  چنین  باشد داشته

   کرد فراهم بعد های دوره در دینی گرایی کثرت نظریۀ

 3دینی گرایی کثرت -1-3

 ماننود  دیگوری  عنواوین  بوا  گاهی که دینی گرایی کثرت

 فلسفۀ در ایدئولوژیکی گرایی کثرت و الهیاتی گرایی کثرت

 کوه  اسوت  ای نظریوه  شوود،  موی  مطور   جدید کلام و دین

 بروووردار  مشورو   تکثور  و تنوو   از حقیقت  ن، براساس

 رسوومی، تقریبووا  تفسوویر  (67 :1999 یانوودل، کیووث) اسووت

 هوای  سونت  هموه : »کند می بیان چنین را دینی گرایی کثرت

 ایون  در کوویین  فلیپ که چنان ؛«یکسان دارند اعتبار دینی،

 دینوی  واقعیوت  گرایوی،  کثرت براساس :گوید می وصوص

 هوای  سونت  هموۀ  در متفواوت،  های صورت به یگانه، غایی
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  نهوا  هموۀ  جایی که تا شود، می درك و تجربه اصلی، دینی

 و رسوتگاری  بوه  رسویدن  برای عملی هایی راه برابر طور به

 ( Quinn, 1998, 260) کنند می ارائه نجات

 اسوت   غرب در دینی پلورالیرم نظریه طرا  هیک جان

 سیاسوی و  های فعالیت معاصر، اندیشمندان بروی اعتقاد به

بوور  دینووی ایمووان ربووار  عقلانیووتد تووأملات جووان هیووک

 تأثیر او مسی  دین الهیات اصلا  نو  و دینی استپلورالیرم

 او راهنموای  که است باور این بر هیک جان  گذاشته است

 و عقلانووی را دینووی ایمووان کووه بوووده اسووت دینووی تجربووۀ

 مودعی  هیوک  ( 5: 1376لگنهواوزن،  )کند  می پذیر استدتل

 اشوتباه  ادیووان  بطوولان  یووا  حقانیوت از گفوتن سخن است

 کوه  مختلو   هوای  تمودن  همانند مختل  است؛ زیرا ادیان

 بشورند،  مختلو   وووهوای  ولو   و طبووایع  بیوانگر  صرفا 

 بیوووان غوووایی حقیقوووت دربووار  را مختلفووی هووای اندیشووه

 ( Hick, 1974:142)کنند  می

 برجسوتۀ  دین فیلسوفان از یکی (1932)1پلنتینگا الوین

 در کوه  هیک استدتل این بیستم، در نقد قرن در امریکایی

 محول  جغرافیایی شرای  از متأثر فرد، دین هر موارد، بیشتر

 را اسوتدتل  هموین  این پاسخ را داده است که اوست، تولد

 هیوک    برد به کار نیر دینی پلورالیسم دیدگاه علیه توان می

 گورا  احتموات  کثورت   شد، می متولد دیگری جای در اگر نیر

تفکوورات  دربووار  بیشووتر بایوود نیوور بنووابراین اونبووود؛ 

  (Plantinga, 1997:298)کند  تأمل وود پلورالیستیک

دینووی  تجربوۀ  از هیووک تقریور  اساسووی اشوکاتت  از یکوی 

 ادیوان  کوه نقو    است این دین( گوهر و دینداری )اساس

 فقهوی  نظری، اولاقی و تعالیم و ها  یین از نظامی عنوان به

 و واکنشی انسانی تجربۀ به دینداری حوز  و شود می انکار

 و شوورای  تووأثیر از بووا هووم  ن الوووهی، اموور بووه بشووری

  یابوود مووی تنوورل توواریخی و فرهنگووی هووای فوورض پووی 

: گوید می چنین هیک نصر از منظر وود در نقد سیدحسین

 پاسوخ  منرلۀ به را عالم دینی حقیقت مختل  تبلورات شما
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 کنید؛ می تفسیر الهی امر حضور به نسبت انسان، و واکن 

 بوه  توجوه  بوا  الهی بیان نوعی را تبلورها  ن من که درحالی

 پرتوو  در کوه   ورم بوه حسواب موی    بشری شرای  مختل 

  ( 383:1382 اصلان،) یابد می تحق  مختل  انسانی شرای 

 :  2دینی گرایی شمول -1-4

 کوارل » نوام  به کاتولیک متکلمان از یکی بیستم قرن در

 دیودگاه  این نظری تنگ اصلا  برای( 1984-1904) «رینر

 نودارد؛  اوتصواص  مسویحیان  به صرفا  نجات، که شد قائل

 کردارنود  درست و پاك که ادیان دیگر پیروان از دسته  ن بلکه

 پیوروان  از دسوته  ایون  بایود  رو ازاین یابند؛ می راه بهشت به نیر

 بوه  گرچوه  بودانیم،  مسویحی  واقوع  در نیر را غیرمسیحی ادیان

 یوا  «نوام  بی مسیحیان » را ایشان او  نباشند مسیحی ظاهر حسب

 گرایوی  (  شومول 415: 1377نامید )پترسون،    «گمنام مسیحیان »

  ن، براسواس  و اسوت  ادیوان  کثورت  مسوئلۀ  به واکنشی دینی

 غوایی  و مطل  حقیقت حامل واص دین و شریعت و سونت

 و هوا  جنبوه  و هوا  جلووه  صورفا   دینوی هوای سنت سایر و است

 موونعکس  را نهووایی  حقیقوت هموان از دیگوری های رهیافت

 بوه  رسوتگاری،  راه ترین مطمئن و موثرترین رو، ازاین کنند؛ می

 توا  و نوعی به نیر دیگر ادیان ولی تعل  دارد؛ وواص دیون  ن

 اسواس،  ایون  بر شوند  می رسوتگاری و نجوات موجب حدی

 ادیوان،  کثرت موسئلۀ بوا مواجهه در دینی گرایی شمول دیدگاه

 دینووی  گرایووی  کثورت  و انحووصارگرایی  نظریۀ میان موععی

 گرایوی دینوی،   دیودگاه شومول  ( Quinn, 1998:260)است 

 است  دینی گرایی کثرت و انحصارگرایی نظریۀ میان موععی

 گرایی دینی: کثرت برآیند -1-5

وصوصوی ، عموومی،    شوئون  تموامی  بر کلیسا سیطره

را  فردگرایوى  گیوری  واکن  و شکل مردم، معنوی و فکری

 و دینوی  اصولا   جنوب   ظهوور  بوا  ادامه در و شد موجب

 متعودد  های قرائت پذیرش و اندیشی همه اصل شدن مطر 

 عقیوده  ایون  تودریج  بوه  و گرفوت  شوکل  دینوی  پلورالیسم

 هوای  راه ادیوان  و هستند ح  ادیان همۀ که یافت گسترش
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  شوووند موى  منتهووى واحود  موووقصد بوه  و  هسووتند متفواوتى 

 و شود  حوذف  زیوادى  حود  تا  ئینوى و مناسکى هاى جنبه

 را( جمعوی )گرایوى   مناسوک  جواى ( فوردی )گرایى  اولاق

 و معرفوت   عرصوه  در یقین رفتن با دیگر، سوی از  گرفت

 یافتوه  هسوتى  مدارى غایت در بشر  که  را شناوت،  رامشى

 و سوود  موعیار بوا را چیر همه عقلانیت  داد دست از بود،

 بووه  را منفعوت  اصوالت   که سنجد و ابرارى است می زیان

 گذشوت  و ایثوار  نشاند؛ درنتیجه، می ارزش اصوالت جواى

 غیرعقلانووى کنشووهاى عنوووان بووه اجتموواعی روانشناسووی در

 شوومولى  جووهان  و فرهنوگ  شودن   جهوانى   شود می تحلیل

 دارى سوورمایه در اجتموواعى هوواى سووازمان نوووین اشوووکال

 کورد  مواجه تهدید بوا را جووامع فرهنگ و صنعتى، هویت

  بوه   اسوتناد  بوا  جدیود  علووم   باعث شد را هویت بحران و

 دسووت  بشر رفتار دربار  پاره پاره شناوت به تجربى روش

 کیفى لحاظ از برانگیر، اما اعجاب کمّى لحاظ از که یافوت

حقیقوت انسوان،    بوه  نسوبت  گواه  هیچ و بود سطحى بسیار

 ناموه  اردکوانی،  داوری)نیواورد   دسوت  بوه  عمیو   شناوتى

  (49ش فرهنگ،

 و دینوی  تکثوّر  بورای  بسوتری  دینوی،  هرمنوتیوک  روند

 تکثرگرایی است روشن  شد درتمدن غرب دینی پلورالیرم

 ایون   کنود  موی   سوان  را دین شدن ایدئولوژیک فرایند دینی

 را موذهب   توانسوت  موی  شخ  که مذهبی تکثر موقعیت

 شوخ   کوه  بوود  مووقعیتی  هموان  عمن در کند، انتخاب

  نکنوود انتخوواب وووود بوورای را دینووی هوویچ توانسووت مووی

 را دنیوواگرایی بلکووه دیوون، نووه موودت دراز در تکثرگرایووی

محسوب شود   ازجمله اصول مهم دنیاگرایی کرد و تقویت

در ذات چنین تمدن تکثراندی  کوه   ( 300: 1387ملکم، )

داند، عقلانیت  شناسانه و الوهی را مبنا نمی هیچ بنیاد هستی

نسبی معیارهای نسبی را موجوب شوده اسوت و در  ینوده     

دهد که به هیچ و  قرمر و گراره  ظهور انسانی را نوید می

 کوه  تمودنی  :معتقود اسوت   سرر اولاقی متعهد نیست  امه

 حیث از بیمار و تمدنی کند، می هتوجی را سلطه و استعمار

  ن بوه  نتیجوه  ایون  از دلیول،  همین به است،  لوده اولاقی

 سنگر استعمار نو رسد  می انکار  ن به انکار این از و نتیجه

 ممکون  لحظوه  هور  در کوه  است وحشیگر تمدن یک مقدم

: 1356سورر،  )جهود   بیورون  تمودن  مطل  نفی  ن از است

اهمیوت اسوت کوه ظهوور تمودن      (  البته این نکته حائر 22

گیری  ن در زمان حال به معنوای   اسلامی در  ینده و شکل

نفی کامل دستاوردهای تمدن غرب نیست؛ به این دلیل که 

تمدن غرب مبتنوی بور عقلانیوت، یکوی از منوابع معرفتوی       

اسلام، است؛ به همین اندازه، تمدن اسلامی از تمدن غرب 

 کند  علم و فناوری را گرین  و اقتباس می

 

 الهيات اسلامی -2

 الهی علم و باشد الله به مربو   نچه در اسلام یعنی الهیات

 ریاعویات،  شوامل  حکموت  اسوت   حکمت اقسام از یکی

معنوی   به اسلام در الهی علم  شود می الهی علم طبیعیات و

 و وودا  اثبوات  از الهیوات  اوست  در مقربان و الله شناوت

بحوث   و تشوریعی  تکووینی  افعوال  همچنین وجود، ای ادله

 کثورت  نفی و بیرونی کثرت نفی معنای به شود  توحید می

 توحیودی  معرفوت  نوو   سه  است وداوند ذات از درونی

 اند عبارت که شود می تفکیک یکدیگر از وداوند به نسبت

 ذات  افعووالی توحیوود و صووفاتی توحیوود ذاتووی، توحیوود از

 تعودد  و کثورت  گونه هیچ و نیست اجراء از مرکب وداوند

 در ذاتوی  توحیود  از معنا ندارد؛ این راه الهی ذات درون در

 ترکیوب  نفوی  و الهوی  ذات بساطت عنوان به متکلمان کتب

  ن وداونود  ذات ترکیوب  نفی و بساطت دلیل  است  مده

 هر کلی اصل یک بر بنا باشد، مرکب وداوند اگر که است

بایود   دارد؛ بنوابراین  نیواز  ووود  اجوراء  بوه  مرکبوی  موجود

 بوا  نیواز  ایون  و باشود  نیازمنود  ووود  اجوراء  به نیر وداوند

: 1385سوبحانی،  )نیسوت   سوازگار  وداوند وجود وجوب

الهی وجه متمایرکنند   ذات احدیت ذاتی و بساطت ( 142

الوهیت اسلامی با الهیات مسیحی اسوت  بور ایون اسواس،     

این دو علم الهی از ابتدا مبانی متفاوت وحودانی و متکثور   

گیری تمدن اسولامی و تمودن غربوی کوه      اند و شکل داشته

متأثر از  بشخورهای الهیاتی هسوتند، براینودهای متفواوت    
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در اینجا مجوال    افراری وواهند داشت افراری و سخت نرم

 بخ  این تأکید  نیست توحید فلسفی مباحث به پرداوتن

 نق   ن در و اسلامی اندیشه در گرایی سنت بر پژوه  از

 بوا  کوه  اندیشه اسلامی و به تبع  ن تمودن اسولامی اسوت   

 اردکوانی  داوری نصر، رعا سیدحسین های نظریه مرکریت

 شود  می بررسی

 گرایی اسلامی:   سنت  -2-1

 که است علومی و عقاید  راء، مجموعه معنای به سنت

 در فنوون،  و علووم  هنور،  همچوون  وجوودی  ابعاد تمام در

 یک از باید می معارف این  سازند می را تمدن یک مجمو ،

 اعووانی، )باشود   گرفتوه  نشوأت   سمانی وحی یا الهام منبع

 پنجواه  حودود  جهوان  در گرایوی  سونت  جریان(  13 :1382

کووه از جملووۀ  نهووا اندیشوومندانی چووون پوورداز دارد  نظریووه

 لینگر، بورکهارت و گنون هسوتند  در  کوماراسوامی، شوان،

 گرای مسلمان ایرانی سنت ترین مهم پردازان نظریه این میان

گرایوی   است  نصر یکی از پیشگامان سنت نصر سیدحسین

 مجموعوه  «سونت »در اندیشه اسلامی است  بنا به اعتقاد او 

 عبوارت  و  موده  فرود بات عالم از و بوده فرا بشری اصول

 بوا  هموراه  اتهوی،  ذات از وواص  تجلی نو  یک از است

 متفواوت  شرای  و مختل  زمانی مقاطع در  ن کارگیری به

 است قدسی علم شامل سنت  واص بشری جماعت برای

 به نیل برای کامل وسیلۀ تنها و دارد ریشه ح  ذات در که

 هموان  بوه  دانسوت؛  سنت را اسلام توان می  است ح  این

 نصور، )وواننود   موی  سنت را بودا  یین و مسیحیت که معنا

 اندیشوه  شوده در  مطور   دینوی  گرایوی  سنت  (116 :1385

 گرایی کثرت و دینی گرایی شمول به نسبی شباهت اسلامی،

دارد کووه در ادامووه بروووی از   مسوویحی اندیشووه در دینووی

  ن ذکر شده است  های شاوصه

 وحدت» گرایان، سنت های  شاوصه ترین اصلی از یکی

 منشوأ  ادیان همه معتقدند گرایان سنت است؛ «ادیان متعالی

 هرکودام  و شودند  نازل متعال ودای سوی از و دارند الهی

 نیور  توا کنوون   کوه  الهوی  درگواه  سوی به است بابی  نها از

 مشوروعیت  ادیوان  هموه  بورای  رو ازاین است؛ بوده مفتو 

 پیوروان   دانند می واحد حقیقت های جلوه را  نان و اند قائل

  نوان  دارند؛ غیرابراهیمی ادیان به واصی توجه گرایی سنت

 چوه  توائو،  سونت  چوه  انود،  نگریسته درون از ادیان تمام به

 پوسوتی  سور   ادیوان  یا هندو، ادیان چه کنفوسیوس، سنت

 و گووهر  بوین  گذاشوتن  فورق  بوا  نصر  (6 ،1382 اعوانی،)

 هموه  کوه  داند می غائی حقیقت را ادیان گوهر دین، صدف

 باعوث  و وورنود  موی  گوره  و پیونود   ن محوریت در ادیان

 گونه هیچ نگرش این در او  شوند می  ن هماهنگی و تواف 

 و مسویحیت  و یهودیوت  چوون  وحیوانی  ادیوان  بوین  فرقی

 نظور  از گرچوه  گوذارد؛  نموی   ن امثال و بودا  ئین با اسلام،

 کوه  اسوت  باور این بر و داند می متفاوت را ادیان افضلیت

 هوای  صوورت  بوه  قدسوی  و الوهی امر و غائی حقیقت  ن

 و تجلوی   نها در ادیان، ظرفیت مطاب  گوناگون، و مختل 

 گورای  سنت شارحان ( 237: 1385 نصر،)است  یافته ظهور

 سوخن  وواص  دین یک زبان به تنها ورد، جاویدان مکتب

 غنووی میوورا  از اسووتفاده بوور عوولاوه بلکووه گوینوود؛ نمووی

به شکل  ادیان، دیگر و هندو مذهب اسلامی، ماوراءالطبیعه

 بهوره  نیر غربی ادیان ماوراءالطبیعی غنی میرا  از گسترده

طووور کووه در     همووان(39 ،1384 ب، گیرنوود )نصوور  مووی

  نچوه  گرایی دینی شر  داده شد دیلتای معتقد است: نسبی

 هوای  نظوام  هموۀ  نسبیت دهد، می نشان موا بوه تواریخ کوه

اسوت  بر این اساس، نصر سنت اسولامی را   مابعودالطبیعی

در عرف تاریخ تمدن اسلامی جستجو کرده اسوت و ایون   

گرایانه را موجب  شناسی شمول اندیشی نوعی معرفت تاریخ

 شده است 

 «ادیان بیرونی کثرت و درونی وحدت» نظریۀ به نسبت

 شورایع  تموامی  کوه  اسوت  نصر ایون نقود وارد   سیدحسین

 مکمول  بعدی شریعت و اند بوده الهی منشأ دارای ابراهیمی

 بور  مبتنوی  و واحود  است؛ زیرا دیون  قبلی شریعت مؤید و

 لله عنود  الدین ان» شریفه  یۀ که است انسانی واحد فطرت

 الذی ربکم اتقوا الناس ایها» شریفه  یۀ همچنین و «اتسلام

 همچنوین بوین    است  ن مؤید «الواحده النفس من ولقکم

 کوه  اسوت  حالی در این شرایع تشکیک طولی وجود دارد 



 
 

 165/ الهیات اسلامی ووان  تمدنی بر الهیات مسیحی و 

 

 عرفوانی  جنبۀ هم و دارد دینی جنبۀ هم نصر، شناسی انسان

 و سووایر مووذاهب از گیوورد، نمووی نشووأت اسوولام از تنهووا و

بووده   متأثر نیر یهودی و مسیحی چینی، هندی، های عرفان

است و همچنین تمامی ادیان و مذاهب و شرایع با درجوه  

 برابر در عرض یکدیگر هستند اهمیت 

مدرن در تفکمر   جریان و سنتی جریان مناقشه -2-2

 :اسلامی و غربی

 در جواموع  رفتوار  و افکار در مدرنیته و  سنت مناقشات

  تقسویم  پراتیوک  و تئوریوک  کلوی  شوکل  دو به گذار حال

 هوا،  بینوی  جهوان  در تعارض  بویانگر تئوریک، بعد: شوند می

 دنوویای  و اسوت  عقایود  و  راء و هوا  تلقوی  طرز ها، دیدگاه

 دهوود؛ امووا مووی قووورار سووونتی دنیووای مقابوول در را جدیوود

 در کووه  اسوت   شوورایطی  دهند  نشان پراتیک های تعارض

 و فوردی  رفتارهای و  زندگی ها، نیازهای پدیده نهادها،  ن،

 بلکوه  و مغایر متجدد، انسان تکنولوژی و ابرار و اجتماعی

  دارد جریان سنتی دنویای در کوه است چیری  ن با متضاد

 و متفواوت  های برداشت و ها قرائت امروزه دیگر، سوی از

 در و جهوان  سوط   در غربوی  مدرنیتوه  و اسولام  از متباینی

 وجوود  ایران ای اندیشه المللی و همچنین در بین تعاملات

 بوا  مسولمانان  عمول  در کوه  تعارعی هر طورکلی به  دارند

 ناسازگاری هر و  ید می وجود به غربی های کن  و نهادها

 دارد، وجوود  غربوی  و اسولامی  گونواگون  معوارف  میان که

   است تئولوژیک و تئوریک مبانی در ناسازگاری از ناشی

  جووا هووومه و هووومواره: اسووت معتقوود اردکووانی داوری

Tradition و Traditional ترجمووه سوونتی و سوونت را 

 و  گذشوته   معنویوت  تعبیرهوا   ایون  از  نکوه  حال و شود می

 و عووادی رسووم و عووادت همچنووین و توواریخی فووراده 

 مجموعوۀ  را  سنت  معموت  است؛ اما  شده مراد هوم رسومی

  از پوی   گذشوتۀ  از که دانند می رفتارهایی و اقوال و  داب

 (مدرنیتوه )تجدد  راه بازکردن برای   یا  اسوت  مانده توجدد

  ظواهرا    کسوانی بوورد    بووین  از را عوادات و  داب این باید

 کوووه هسووتند هووم دیگرانووی و کننوود مووی فکوور طووور ایوون

 قوومی  رسووم  و  عادات باید هویت حفظ برای پندارند موی

 ایوون  پدید موودن  بوا  هوا  گرفتاری از بسیاری  کرد حفظ را

 وجووود  بوه  وهوومی  حقیقت های در نورا  قبیل این یا نرا 

 سووی  از(  4ص 49: ش1382 ،یاردکوان  یداور) ینود   می

 و مانند: )عین هایی انگاری دوگانه اسلامی اندیشۀ در دیگر،

 توحیودی  نگواه  در بنوا(  رو و بنوا  زیر  ورت، و دنیا ذهن،

 رفوتن  میان از بر افرون نگرش، این براساس بازد  می رنگ

 و  یود  موی  وجوود  به مراتب سلسله نوعی ها، دوگانگی این

 شود  می مشاهده پارچه یک نگاهی

 گرایوی،  سونت  براسواس : اسوت  معتقد نصر سیدحسین

 عنوان با  ن از کلی صورت به و است یکی سنن همه منشأ

(  139 :1380 نصوور،)شووود  مووی یوواد والووده حکمووت

 نیست؛ گذشته به بازگشت و ارتجاعی نگرش گرایی، سنت

 جاویود  و زنوده  هایی  موزه گرایی سنت منظر از سنت بلکه

  ن را تواریخ  از ای برهوه  در مودرن  و غربی که انسان است

 بشوری  منشوأ  گرایوان،  سونت  نظر مد سنت  اند گذاشته کنار

 بنشویند؛   ن بور  فرسوودگی  غبوار  زمان گذشت با که ندارد

 سونت : دارند ریشه هستی تر عالی مراتب در سنن این بلکه

 از کوه  اسوت  الهوی  منشوأ  اصول دارای یا حقای  معنای به

 پیوامبران،  رسووتن،  بوه  معوروف  مختلفوی  هوای  شخصیت

 درواقوع،  و بشور  ابنواء  برای انتقال، عوامل دیگر یا لوگوس

 چهره از نقاب و شده  شکار کیهانی کامل بخ  یک برای

 بوور موودرن تفکوور ایوورادات از یکووی  اسووت برگرفتووه  نهووا

 و عینوی  گرایی عمل و گرایی منفعت در عع  گرایی، سنت

 اداره سونتی  سوبک  بوا  کوه  کشوورهایی  طبیعتا   است مادی

 عرصوۀ  در نبوودن  کواربردی  و زا منفعوت  دلیل به شوند، می

 دچوار  [سوازی  تمودن  زمینۀ در طورکلی به و] عینی و مادی

 کشوورهای  سووی  شود؛ بنوابراین از   وواهند ماندگی عقب

 اصوولی عاموول سوونتی و دینووی هووای ارزش یافتووه توسووعه

 مسویر   کشوورها  این است و شده برشمرده نیافتگی توسعه

 غربوی  توسوعۀ  مودل  و سوبک  بوه  شودن  غربی را پیشرفت

 وشک نگاه و طبیعت کردن ویران با متجدد انسان  دانند می

 کول  تا دارد تلاش حرص با  میخته و مادی صرفا  و علمی

 داوری ( 301: 1376 نصوور،)کنوود  نفووی را دینووی سوونتّ
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 و اسوولام علمووای بروووورد نووو  بووا رابطووه در اردکووانی

 تجدد و سنت مقابلۀ :است معتقد شیعه علمای وصوص به

  فکوور و ذهوون پوورورد   ن بحثووی باشوود، صووورت هرچووه

 نظوران  یوک از صواحب   هویچ   اسوت   اروپایی نظران  صاحب

 تووجدد،  کووه  نووگفتند  و نرسید نظرشان به هرگر مسلمان

 نبود جدید تمدن صورت تجدد برایشان هرگر و است کفر

دیووگر،      عووبارت  بوه   کننود  صوادر   ن دربوار   حکمی که

 کفور  دیوار  سواوتۀ  که عنوان این به  مد، می اروپا از هرچه

 ( 49ش فرهنگ، نامه اردکانی، داوری) شد نمی طرد است،

 دیووودگاه  ادیوووان،  تکثوّوور  بوواب در گرایووان سوونت

  دارد نام 1ادیان متعووالی وحوودت کووه دارنوود واصووی

 ایون  عنووان  هموین  با اثری در شووان گرایان، سنت میان از

 بوه  سونتگرایان،  طوورکلی  بوه  و شووان  داد بس  را دیدگاه

 هوای  استدتل و اثبات را وود دیدگاه مرسوم، منطقی شیو 

 متعوالی  وحودت   »کننود  نموی  اقاموه  وود دیدگاه بر منطقی

 اسوتدتل  و نیسوت  مسوتثنی  کلوی  نکتوۀ ایون از هم «ادیان

 مودل  صورفا   شوووان   نودارد  وجوود   ن بر منطقی متعارف

 برای باطن و ظاهر عرفانی تفکیک از استفاده با را واصوی

 بوا  صورفا   دیودگاهی  هور اما دهد؛ می ارائوه ادیان تکثر فهم

 بووه  نوبووت   ن از پووس  و یابود  نمی سامان مدل یک ارائۀ

 تبیوین  از دیگور  هوای  مودل  چورا   رسد می مودل  ن اثبوات

 یوا  امتیواز  چوه  ادیوان  متعالی وحدت و ناتوانند ادیان تکثر

 دسوتاوردهای  از فوورض  پوی   دارد  ایون   نهوا  بر امتیازاتی

 مقووام  در جدید، جوامع در  است مدرنیسم و جدید تفکر

 شووده  پذیرفتووه  اصوول  صووورت  بووه  تکثرگرایوی عمول،

 جدیدنود،  تفکور  مخوال   کوه  هرچنود  گرایان سنت  اسوت

 البتوه  اسوت؛  جدیود متأثر تفکر از ادیان به  نان نگاه نحو 

 جدیود  تفکور  واژگوان  با گیرند، می کار به  نان که واژگانی

  ن تووابع مووذکور فوورض پووی  در ولوووی هسووتند؛ متفوواوت

 روشونفکران  بوه  اسولامی  گرایان سنت به این دلیل،  هستند

  شوند می نردیک مدرنیته متمایل به اسلامی

                                                 
1
. Transcedental unity of religions  

 نظریوووۀ دینوووی، روشووونفکری سوووروش، عبووودالکریم

 مطور   دینوی  پلوورالیرم  بور  مبتنی را «مستقیم های صرا »

 -1:از انود  عبوارت  کوه  اسوت  نهواده  بنیان مبنا ده بر و کرده

دینوی؛   متون از بشر های فهم تنو  -2عالم؛  امور ناوالصی

 و حیرانوی  القوای  -4دین؛  از تفسیرها و ها تجربه تنو  -3

 و حقوای   توراکم  -5بشوری؛   رازدانان برای مجال بازنهادن

 عنایوت  -6 نهوا؛   گرین  و مواجهه در ها انسان سرگردانی

 -7مذهبی؛  و مکتب هر از صادق طالبان به نسبت وداوند

 هوادی  اسوم  -8یکودیگر؛   با حقای  ارتبا  و وویشاوندی

مووروثی و   -10هوا؛   ارزش نازدودنی تعارض -9وداوند؛ 

 ( 45-2: 1380سروش،)ادیان  طرفداران بودن تقلیدی

 توحیدی، نگرشی با  ملی جوادی دیگرعلامه سوی از 

 از: »کنود  موی  بررسی و نقد زیر شر  به را دینی پلورالیسم

 صحی  فرض دینی پلورالیسم  ملی، جوادی عبدالله دیدگاه

 از انسوان  تربیت برای دین که دلیل این به ندارد؛ درستی و

 کوه  شوده  ثابوت  و شوده  فرسوتاده  فرو متعال ودای طرف

 و تربیت برای که دینی چون است؛ واحدی حقیقت انسان،

 و متفکور  این اندیشۀ در  باشد واحد باید نیر  مد او تکامل

 شناسوی  دین و شناسی انسان بین معاصر، اسلامی اندیشمند

 اگور  کوه  ای گونوه  بوه  داشته اسوت؛  وجود محکمی ارتبا 

 دقیو   صوورت  بوه  نیور  دیون  شوود،  شوناوته  درست انسان

 و قورون  طوول  در کوه  شوود  ثابت اگر  شد وواهد شناوته

 داشوته اسوت،   گونواگونی  و مختلو   حقای  انسان اعصار،

 متفاوت نیر تاریخ مختل  ادوار در و زمان امتداد در ادیان

 فطورت  انسوان  کوه  شود ثابت اگر اما بود؛ وواهد متنو  و

 و اقلیمووی شوورای  و قوورون درطووول کووه دارد ثووابتی الهووی

 و بوودنی و مووادی بعوود تنهووا کنوود، نمووی تغییوور جغرافیووائی

 کوه  دلیول  این به نیر دین شد  وواهد دگرگون او جسمانی

 بایود  شوود،  موی  مربو  انسان ثابت فطرت و روانی بعد به

 کوه  اسوت  شوده  امر ثابوت  این است معتقد او  باشد واحد

 و و فطورت  انود  بووده  حقیقوت  یک روحی بعد از ها انسان

 و مادی بعد از گرچه هستند؛ سنخ یک از  نها قلب و عقل

 در او زندگی نحوه و کیفیت و طبیعت با ارتباط  و بدنی
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 بوه  توجوه  بوا  پس  کند می فرق متفاوت های قرن و اعصار

 و شناسوی  دیون  و شناسوی  انسوان  بوین  کوه  تنگاتنگی رابطه

 فرض دینی، پلورالیسم دارد، وجود انسانی فطرت وحدت

 و تثبیوت  بورای  ایشوان   داشت نخواهد صحیحی و درست

 کوه  کند می استدتل کریم قر ن از  یه دو به مدعا این تأیید

 قور ن  چنانکوه  اسوت؛  شوده  معرفوی  یکی ح  دین  ن در

 ؛(19 :عموران   ل) «اتسولام  عنودالله  الودین  انّ» :فرمایود  می

 یبتو   مون  و» است  اسلام متعال ودای نرد در دین حقیقتا 

 هرکسی و( 85: عمران  ل) «منه یقبل فلن دینا  اتسلام غیر

 نخواهود  پذیرفتوه  او از کند، انتخاب را اسلام از غیر دینی

: 1381 ملی،  جوادی) «است ح  دین، یک تنها یعنی شد؛

؛ البته این نگرش انحصارگرایی دینوی نیسوت؛   (189-190

بلکووه نگوورش تشووکیکی اسووت کووه بووا توجووه بووه اثبووات  

ها اسوت؛   شناسانه، ذات و فطرت مشترك همه انسان هستی

بنابراین، دین اسلام به نحو تشکیک تموام شورایع قبلوی را    

 کرده است تأیید و تکمیل 

گرایوانی   بندی باید اذعوان داشوت سونت    در یک جمع 

 تمودن  انود احیوای   وعوو  مشوخ  نکورده    مانند نصر بوه 

 بوا  چگونوه  بووده،  گذشوته  در که صورت همان به اسلامی

اسووت؛ یعنووی بووه بعوود  پووذیر امکووان دیگوور وجوووه افوورودن

اند و همچنین تساهل در پذیرش  شناسی  ن نپرداوته روش

تکثور نیور بوا رو  حواکم بور اندیشوه       هوای م  شناسی هستی

اسلامی همخوانی ندارد  از سوی دیگر، روشنفکرانی چون 

شناسوی وارد   سروش نیر به ایون دلیول کوه از وجوه روش    

شناسوی   شناسی شوده و بوا هموان منظور روش     حوزه غرب

اند، اسلام را منطبو  بوا    متکثر نیر به ووان  اسلام پرداوته

فسیر و بر همین اساس های مدرن، ت نتایج حاصل از روش

انود  درنهایوت بایود     های مستقیم عقیده پیدا کرده به صرا 

نگرش جوادی  ملی را تا حدی پذیرفت  بر این اساس که 

هنگوامی   اسوت؛  وحدت عین در کثرت اسلامی اندیشۀ در

 شوکل ( دانو  )علموی   و معرفتوی  و فکری فضای یک که

 و( ارزش)عقیودتی   واحود  مبوانی  حسب بر  ن در و گیرد

 و هووا روش و هووا شوویوه ،(بیوون )معرفتووی  متفوو  منووابع

 بووین ارتبوواطی پوول بوورای متکثوور منطقووی هووای دسووتگاه

 به شناسی معرفت از گذار و شناسی معرفت و شناسی هستی

 شووود، تشووکیل عینووی هووای پدیووده و اجتموواعی مناسووبات

 وحدت» درواقع  شد وواهد  شکار تمدن ظهور های زمینه

 در «شناسووی روش در تکثوور پووذیرش و شناسووی هسووتی در

  بود وواهد سازی تمدن به ورود رمر تمدنی تفکر ساحت
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 غرب:  و

 ایون  ، در متعودد  های تفاوت وجود با پسامدرن اندیشمندان

بحوران   بیوانگر   مدرنیسوم  پسوت   انود کوه   مشوترك  واقعیت

 در  اسوووت  غربوووی  تمووودن  مضوووطرب رو  و  مدرنیتوووه

 و همچنووین انگوواری نیسووت و انگوواری نسووبی ، پسووامدرنیته

انداز روشن از  چشم و وجودنداشتن انتقادی سلبیِ رویکردی

 را  غورب   تمودن  ،  ایجوابی  شناسوی  عدیت با روش و  ینده

 تری ایگلتوون   است کرده شناوتی معرفت سردرگمی دچار

 مپسامدرنیسو : کنود  پست مدرنیسم را چنوین تعریو  موی   

 کلاسوویک مفوواهیم تفکوور سووبک نوووعی از اسووت عبووارت

 رهوایی  یوا  پیشورفت  تصور عینیت، هویت، ورد، حقیقت،

  روشونگری  برر  های روایت و واحد های چارچوب عام،

 ناپایودار،  گونواگون،  بنیواد،  بی محتمل، را دنیا پسامدرنیسم

 پراکنوده  تفاسیر یا ها فرهنگ از ای مجموعه و نایافته قطعیت

 حقیقوت،  بوودن  عینوی  دربار  تردیدها از میرانی که داند می

 و انسووجام و هووا سرشووت بووودن معووین هنجارهووا، و توواریخ

 ( 7: 1996ایگلتوون،  ) ورد  موی  بار را به ها هویت یکدستی

پسامدرنیسوم شورایطی بودین     چرو  مدرنیسم به سمت

 چگونوه  دعواوی : شناسوی  معرفت با عدیت -1: شر  دارد

 -2ویور    یوا  هسوتند  صوادق   یا اینکه نه شوند، می ساوته

 معنوا  نهوایتی  بوی  اسوت؛  موبهم  و سیال معنا :معنا نهایتی بی

 فوراهم  را زنودگی  در نسوبی  ثبوات  به دستیابی برای تلاش

 تکثوور -4زدایووی و جوهرسووتیری   مرکریووت -3  کنوود مووی

 نووین  ارتباطوات  (  پوارادایم 51: 1388اندازها )ن ،  چشم

قرمور   وطوو   تمدنی، فرهنگی، بیان نو  همه جذب برای
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 وطوو   بوه  متکثور را  هوای  تمودن  و ها فرهنگ میان تمایر

اسووت  سوواوته بوودل بیناتموودنی و بینووافرهنگی نووارنجی

Abou,2003:1))   فضوایی، منطو    چنین بر حاکم منط 

( وردبواور  هوای  مونولو  یعنی) مدرن گفتار تک و دوانگار

 کوه  اسوت  و نگورش بینوامتنی   محووری  دان  بلکه نیست؛

پراکنوده و وجوود    و متکثور  های متن وجود  ن، ضفر پی 

بینووامتنی و  مرزهووای کوودربودن و سوویال و متکثوور مؤلفووان

 ریچوارد رورتوی   ( 57: 1377تاجیک، )  نهاست بیناتمدنی

 و بنیادهوا  هرگونوه  وجود نفی به «عد بنیادگرایی» عنوان با

 و شناسوانه  معرفوت  وجودشناسوانه،  زیربناهوای  و ها شالوده

هوا،   بنیوان  ایون : گویود  موی  او  اسوت  معتقود  شناسانه هستی

 فیریوک  و مدرنیتوه  اسواس  و رکون  زیربناهوا  هوا و  شالوده

 اسوت  معتقد حقیقت انکار با او   یند می حساب به مدرنیته

 بوه  شوما   یوا » یوا  «دارد وجوود  حقیقوت   یا» نظیر سؤاتتی

 هورکس  رسوند؛  نموی  نظور  بوه  عاقلانه «دارید باور حقیقت

 هموان  بوه  کواذب  و صادق باورهای بین تفاوت که داند می

! سومّی  و مغوذّی  غذاهای میان تفاوت که است مهم اندازه

 از نگوواران روزناموه  سووؤال نخسوتین  گوواهی حوال،  ایوون بوا 

 «داریود  باور حقیقت به شما  یا» که است این فکران روشن

 سور  سوبک  هوای  مدرنیسوت  پسوت   ن از یکوی  شوما   یا» یا

 کوه  کنود  موی  ایفوا  را نقشی همان سؤال این اکنون «هستید

 یکوی  شما  یا» یا «دارید باور ودا به شما  یا» سؤالِ پیشتر

 ,Rorty). )کورد   موی  ایفوا  «هسوتید  وطرنواك  ملحدان از

 هرگونوه  بوا  هوا  فراروایوت  ها با رد پسامدرنیست 1998:2

 مخالفت کردنود؛  ثابت قانون هرگونه وعع و پردازی نظریه

  نیسوت  پووردازی  نظریووه  از گریوری که  نست حقیقت اما

 پسامدرنیسوم » کوه  لیوتوار  معوروف  جملۀ اساس، همین بر

 کولان  نظریۀ وود نوبۀ به «است ها فراروایت به اعتقادی بی

 ( 405: 1379نوذری، ) است فراروایت و

 گرا به تمدن: نگرش پسامدرن  و سنت -3-1

 مدرن که زائیده وععیت پسامدرن اسوت،  پست الهیات

 و مودرن  ستیری گرایی معنویت و سکوتریرم با مقابله برای

 دینووی و انحصووارگرایی گرایووی جوورم مقابلووه بووا نیوور بوورای

 بووه مجوودد تمایوول بووا همووراه دارد قصوود پیشووامدرن،

 منظور  راه پیدا کند  از عمومی حوز  دینی به گرایی معنویت

 ادراك نوووعی بوور موودرن پسووت الهیووات شناسووی، شووناوت

 منظور  اسوت  از  استوار فردگرایانه گرایی تجربه و غیرحسی

 عنصری مدرن، پست الهیات شناسی معرفت شناوتی، جامعه

 چهوارچوب  سواوتۀ  کوه  داند می مجاز را ادراکی تجربه از

 مشوترك  موا  هموه  برای درنتیجه و است فرهنگی مشخ 

 همووه» نوووعی الهیووات ایوون راهکووار بنووابراین، اسووت؛

 ذاتی های ارزش و ها احساس  ن در که است «گرایی تجربه

: 1381گوریفین،  )شوود   موی  داده نسوبت  افراد همه به دینی

  ن گرایوی  تجربه همه با ویژگی مدرن پست الهیات در ( 34

 و پذیرفتوه  گرایوی   وورت  و مور   از پوس  حیوات  امکان

 اعتقواد گوریفین   بوه  ( 40: 1381گریفین، )شود  می تصدی 

 وداونود  انکوار  بوه  رو  و نفوس  انکار با مدرن بینی جهان

 در او سوپس   داد طبیعووت رأی  جبور به سرانجام و رسید

 هموه  گویود  موی  رسید اینجا به مدرنیته چرا اینکه به پاسخ

 عوالم  بنیوادی  ذرات کوه  شود  موی  ناشی فرض این اینها از

 بوا  مدرنیسوم  پسوت  اکنون  است ولاقیت از عاری فیریکی

 درصودد  وولاق  هوای  موقعیت عنوان به عالم ذرات به نگاه

 برطورف  را دور  مودرن  و مدرن ماقبل معضلات اسوت تا

 از هایی اشیاء تجسم همه مدرن، پست دیدگاه براساس  کند

 تجسووم ایوون  ( 289: 1381گووریفین، )هسووتند  ولاقیووت

 مشهود جهان شهرهای کلان مدرن، در متکثر پست ولاقیت

موذهبی   تکثرگرایوی  پوارادایم  نیویوورك،  شوهر  کلان  است

 اتوپیوایی،  جیلوی ان کلیسواهای  هنودو،  معبودهای  است کوه 

 شوفابخ   مراکور  یهوودی،  هوای  کنیسوه  اسولامی،  مساجد

 نشینی عرلت مراکر اکراینی، ارتدوکسی کلیساهای  یورودا،

 اگور   دارد زیادی دیگر مراکر و سنتریا های مقبره ها، بودایی

 در ایون  است، پارادایم پسامدرن تجسم یک نیویورك شهر

 منحصوور نیویووورك شوودن بووه در عصوور جهووانی صووورت

 روم پکن و لندن،  تن، و استانبول شیکاگو، بلکه شود؛ نمی

 و شووند  موی  توصوی   مودرن  شوهر  کلان عنوان با هرکدام

 هسووتند دیوون مسوویر در زیووادی حوود تووا  نهووا از هرکوودام
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(Ciadis, 2006: 96)و افکار همه مدرن پست نگاه   در 

 شوند می شمرده محترم ها زمان و ها مکان همه از ها اندیشه

 بگویند سخن امروز بشر برای که شود می دعوت  نها از و

 بوه  غربیوان  اموروز  توجوه  و اهمیوت   دهنود  ارائه حل راه و

 بوا  ووود  گذشته دینی های  موزه و شرق معنوی های  موزه

 و گذشوته  بوه  بازگشوت  این  است پذیر توجیه تبیین همین

 دوران تجربوۀ  از پوس  کوه  است سنت و معنویت بازگشتی

 در  اسوت   ن ناظر های کاستی به و گیرد می صورت مدرن

  شوود  موی  مطور   دوباره مدرنیته تجربۀ از پس سنت اینجا

 و ایجوابی  هوای  جنبه به  نکه از بی  بازگشت این درواقع،

 و سولبی  هوای  جنبوه  هوا،  کاستی بر باشد، ناظر سنت مثبت

   (135 :1380 نصر،) است ناظر مدرن دوران منفی

 نامتجوانس و  و نواهمگن  عالمی را جهان پسامدرنیسم،

 در کوه  داند می تعبیرهایی و ها تأویل کثیر ویل از برساوته

 روی، هموین  از و اند امکانی اموری حقیقت، و معرفت  ن

 ذاتوا   هویوت،  جهوانی  چنوین  در  ناپذیرند قطعیت سرانجام

 ثبوات،  بی مناسبات در همواره زیرا است؛ سیال و نامتمرکر

 بنوابراین (  409: 1384 دان، جوی ) گیورد  موی  شوکل  تفاوت

 دیون،   ن در کوه  اسوت  مودرن  پست در گرایی کثرت نوعی

 نیور  شورقی  هوای   یین مثل اقوام، سایر های اندیشه و سنت

 کواملا   نوه  کوه  شوند می تلقی ها روایت ورده همان همچون

 و کهوون ) شووند  موی  پذیرفتوه  مطلقوا   نوه  و شووند  می نفی

 هوا  مودرن  پسوت  همچون گرایان سنت(  58: 1384: ترنس

  نوار  شناسوی  روش اموا  هسوتند؛  مودرن  عقلانیوت  مخال 

 تابنوود؛ زیوورا نظووام  برنمووی را هووا موودرن پسووت شیسووتی

 بووا عوودیت مبنووای بوور هووا موودرن پسووت شناسووانه هسووتی

 و ریووری پووی شناسووانه روش نسووبیت و شناسووی معرفووت

 به گرایان سنت که است حالی در این  شود می بندی مفصل

 بوه  و دارنود  بواور  شناسوانه  هستی و شناسانه روش وحدت

 تمودن  ( 48: 1387 شوقاقی، ) دارند راسخ اعتقاد فراروایت

 ذیول  نصور  سیدحسوین  ماننود  گرای سنت منظر از اسلامی

 اولاقوی  و معنوی بنیادهای بر که گیرد می جای سنتی عالم

 بور  اسولام  در فنوون  و علوم است معتقد نصر  دارد تمرکر

 و قلوب  کوه  است وحدت همین و اند شده بنا وحدت پایۀ

 هموان  بوه  درسوت   دهد می تشکیل را اسلامی وحی هستۀ

 یوا  و باشود  بوده الحمراء وواه اسلامی، هنر هر که صورت

 نشوان  را واصوی  تجسمی صورت پاریس، اسلامی مسجد

 کثرت در متجلّی را الهی وحدت شخ   ن در که دهد می

 ممکون  ح  به که علومی همۀ نیر صورت همان به بیند، می

  شوکار  را طبیعوت  وحودت  شووند،  نامیوده  اسولامی  است

 علووم  همۀ هدف که شود گفته چنین است ممکن  کنند می

 است؛ موجودات همۀ و طبیعت وحدت دادن نشان اسلامی

 وحودت  بوه  جهوان،  وحودت  مشاهده با  دمی که سان بدان

 اسوت  معتقد نصر(  2: 1350نصر، ) رسد می الهی و اصلی

 در کوه  زدند می نفس عالمی در اسلامی علوم این، از پی 

 منتهوای   و یقوین  علووم،  ایون  مبنوای   بود جا همه ودا  ن

 و ترکیوب  واسطۀ با که وحدتی بود؛ اشیا در سازی وحدت

 بوه  جدیود  علووم  ورود ظهور با ولی دهد؛ می دست تلفی 

 اگور  حتوی  یا نیست کجا هیچ وحدانی عنصر اسلام، دنیای

 درصوددند  علووم  ایون   نودارد  علووم   ن بوه  دولوی  هست

کننود؛   تحلیول  و تجریوه  بیشوتر  هرچوه  را طبیعت محتوای

 وحودت  از دور بوه  و کثرت به رو حرکتشان بنابراین، سیر

 های اندیشه زندگی، از قلمرو هر در تقریبا  درنتیجه، است؛

 و برواسوته  اسولام  وحودانی  اصوول  بوا  تحدی با سکوتر

 ساوته مواجه چندوداگرایی جدی وطر با را اسلام جهان

 در وودایانی  صوورت  بوه  را اروپوایی  متجدد های اندیشه و

(  Nasr, 1988:13) اسووت سوواوته ظوواهر الله عوورض

 اقتودار  اوج در زموان   ن را اسلامی تمدن نصر سیدحسین

 بشوری  حیوات  سطو  همۀ در را اسلام حقای  که بیند می

 به تحق  اسلامی تمدن بالندگی اساس، این بر  کند متجلی

 دنیوای  و تجودد  از عمیو   نقود   1: نیاز دارد نیازمند امر دو

 احیای) فکری سط  در اسلامی رنسانس تحق   2 متجدد؛

  (275 ،1385 ال ، )نصر (سنت

 ادیوان،  میوان  مشوترك  معنویوت  و عرفوان  راستی به اما

 مودرن  علووم  اگور  دارد  را جوامع  تمدن یک ایجاد ظرفیت

 ایودئولوژیک  و ارزشی مفاهیم از یکپارچه رنسانس از پس



 
 

 1396 ستانبهار و تاب، مفدهه، شماره هشتمالهیات تطبیقی، )علمی پژوهشی( سال / 170

 

 و عرفوان  و والوده  حکموت   یوا  بورد،  می رنج مادی انسان

( قدسوی  علووم ) علووم  روش و مبانی ارائۀ قابلیت تصوف،

 روش است  دارا جایگرین عنوان به را مدرن علوم برابر در

  یوا  اسوت   چگونه علوم سایر در عرفان شدن جاری متد و

 هوای  تکنولووژی  و کواربردی  و تجربوی  علوم قدسی، علم

 از تمودنی  عنصر یک انتقال  یا  شود می شامل نیر نوینی را

 بوه  تزم، هوای  فراوری انجام بدون امروز ساحت به گذشته

 بودیهی  امری این شد  نخواهد منجر ناکار مدی و شکست

 از تکامول  و تحوول  بودون  سونتی  جامعوۀ  عناصر که است

کوه   نیست انتظاری و شوند نمی امروز زندگی وارد گذشته

 هوای  محوی   در اصلی و اولیه بستر در بخشی انسجام همان

(  263 ،1382 هواوزن،  لگون ) نق  داشته باشود  نیر جدید

 غرب تمدن بر نصر سیدحسین نقدهای هرچند درمجمو ،

 غرب تمدن برابر در گرایی سنت سلبی است، وجه صحی 

 تزم شناسی روش همچنین و دارد غلبه  ن ایجابی وجه بر

 طراحوی  گوید، می سخن  نها از که ایجابی های گراره برای

  است نشده ارائه و

  نگرش توحيدی اسلام به تمدن: -3-2

سوازی بوا    به تمودن  اما از سوی دیگر، نگرش توحیدی

مدرنیسوم متفواوت اسوت  در     گرایی و پست هر دوی سنت

 تمودن  بوا  رابطوه  در  ملی جوادی این رابطه دیدگاه علامه

 انسانی جامعۀ تمدن است شود  او معتقد می مطر  اسلامی

 او برازنودگی  هرگونوه  ظهور و دارد ظهور او تدین  ینۀ در

 چهارگانووۀ اسووفار از چهووارم مقطووع در اسووتقرار گوورو در

 محوری عنصر که مداری است  ح ( الله ولی)الهی  سالکان

 ظهوور  کولام  و فلسوفه  مر ت در گاهی است، چهارم سفر

  فرهنوگ  و اقتصواد  سیاست، اجتما ،  ینۀ در زمانی و دارد

 جهوان  مظهور  و ظواهر  ارزیوابی  نه چهارم، سفر مداری ح 

 واجوب  بررسی و نه  نست دار عهده عرفان که است هستی

 اسوت؛  متعهود  را  ن تولیت کلام، و فلسفه فن که ممکن و

 و اشویاء   فورین ،  اهوداف  و ناسووتی  حقوق رعایت بلکه

 و گیرد قرار وود جای در موجودی هر که است اشخاص

 جوای  هسوتی  نظام درمجمو ، و شود برده از صحی  بهر 

 و یوابی  تمودن  شوری   فون  که شود ملحوظ هرچیری ویژه

 در محووری  حو    است  ن متکفل جامعه، مدیریت جریان

دانووی،  جهووان مهووم عنصوور سووه بووا اجتموواعی نظووام تغییوور

 هور  کوه  طووری  به گیرد؛ می سامان  رایی جهان و داری جهان

  بوود  وواهود  تحو   پایوه  سواب   هر و ساب  مرهون تح 

 بوه  است، هستی صحنه  رای  مایۀ که هنر تجلی و زیبایی

 و کند می تأمین را  ن جمال و بخشد می فر  جامعه حیات

 وووبی  به  ن  رای  بدون را زندگی عرصۀ توان نمی هرگر

 اسوتحکام  و بنوا  اتقان به مسبوق هنر کارگیری به  کرد اداره

 شوری   فن را مهم این و است جامعه اساسی ساوتارهای

 فر  ساحتی هر مدیریت و تدبیر و کند می اداره داری جهان

 شوری   فون  کوه  اسوت  عرصوه   ن شناسوانه  هستی معرفت

 مودیریت  بخو   نظام مواد یعنی است؛  ن کفیل دانی جهان

 منوابع  از مبوانی   ن و اسوت  کشوورداری  مبوانی  از برگرفته

 و وحیوانی  معرفوت   ن، اصولی  ریشوۀ  که دانی است جهان

 اسوت  معتبور  نقول  و برهوانی  عقول   ن، کاش  های شاوه

 ( 41-40: 1391املی،  جوادی)

در این نگرش، از یک سو سیری تشوکیکی و تکواملی   

از سووی دیگور،    و دارد برای رهبر، انسان و جامعه وجوود 

در حووز  معرفتوی عولاوه بور توجوه بوه طبیعووت و روش       

 یعنی عقل  ن، کاش  های شاوه و وحیانی تجربی معرفت

سازی اسلامی لحاظ شده  معتبر، اساس تمدن نقل و برهانی

 است 

 زمینوۀ  بوه  نواظر  پسامدرن متداول الهیات پیشینۀ تمامی

  اسوت   ن  بنیوادین   هوای   موزه از متأثر عمیقا  و  ن مسیحی

  بوا   مقایسوه   بورای  را  پسوامدرن   الهیواتی  نگورش  امر همین

 بور  که اسلامی های اندیشه   کند می ناممکن اسلامی اندیشۀ

 اسووت،  شوده بنیاد قر ن در الهی وحی بر مبتنی های  موزه

  تجلوی  بر بیشتر مسیحیت که درحالی دارد؛  ای گراره  ماهیتی

 در  را  مسوی   تواریخی  تحقو   و  کند می  تکیه  وود  تاریخی

 پوس  الس 50 حدود که او های  موزه در نه داند، می تاریخ

 رویوووکرد نوو   امور   هموین    اسووت  شوده  نوشوته  مسوی   از

 و کنود  موی   متمایر  اسلامی  رویکرد  با  را الهیات به موسیحی
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 پسامدرن، تجلوی  الهیاتی مسیحی، نگرش فرض پی  این با

 نووگرش  میوان،  ایون  در و کند را تبیین می الوهیت تاریخی

هوا،   فورض  پیوو   ایوون  بوا   دهد می بس  را وود تواریخی

 و نقود  بوه  بایود  اسلامی منظری از پسامدرن الهیات تحلیل

 از تاریخی تبیین که شود  ن معطوف مسیحی مبانی تحلیل

 نقود  جووای  بووه  منظوری  چنوین  در  اسوت  الوهیت تجلی

 دیون  به مسیحی رویکرد ، موبانی موسیحی  الهیاتی های مدل

درصوددند   الهیواتی  هوای  شود؛ زیرا مدل می نقد و واکاوی

 تا کنند ارائه مسیحی باورهای مجموعه از منسجم ای نظریه

 بیشوتری  مقبولیت غربی جووامع فوکری شرای  به  توجه  با

 ارائه مدل نادرستی و درستی بابت از نیر ای دغدغه و یابند

  نوو    ایون  تحلیل و نقد نداشته باشند؛ بنابراین،  وود شد 

 جوای  بایود   درسوتی،  و  صوحت  در تحقی  جای به رویکرد

بدهود   الهویاتی نوگرش متشکلۀ مبانی در تحلیل به را وود

 :1385اللهوی،    یت) است الوهیت تاریخی تبیین هومان که

   (36 ص ،1ش

 

 گيری: نتيجه

 دو هور  در  نکوه  بواوجود  دهند  مده نشان می دست به نتایج

 وجوود  گرایوی  کثرت و گرایی وحدت از هایی جنبه الهیات،

 در گرایوی  وحودت  و مسیحی الهیات در گرایی کثرت دارد،

 رنسانس دور  از مسیحی الهیات  دارد غلبه اسلامی الهیات

 شودن  ایودئولوژیک  بوا  و شوده  تکثرگرایی دچار سو این به

 در بخشوی  مشوروعیت  نقو   دینی، گرای کثرت مسیحیت،

 الهیوات  دیگور،  سوی از  است داشته مدرنیسم پست ظهور

 ظهوور  بواوجود  و بووده  توحیودی  نگرش بر مبتنی اسلامی

 بخو   وحودت  جنبۀ روشنفکری های جریان و گرایی سنت

بور هموین اسواس،      اسوت  کورده  حفوظ  حال به تا را وود

هم نسبی و هوم مطلو  اسوت؛ بوه ایون       تعارض و تفاهم،

هوای   تکنیوک  و های علمی روش سط  در تنها که صورت

 سوایر  بوا  اسلامی تمدن شناسی تا حدی معرفت و کاربردی

 و داشوته اسوت   نردیکوی  و قرابوت  نسوبی  طوور  به ها تمدن

کرد؛ زیرا دین مبین اسولام   گفتگو ها توان در این حوزه می

های  شناسد و این دو روش عقل و تجربه را به رسمیت می

معمول تمدن غربی برای تولید علم و فناوری هسوتند؛ اموا   

گیووری علووم و فنوواوری و مبنووای   بحووث اصوولی، جهووت 

علوم و هودف کواربردی  ن در جامعوه اسوت      گیری  شکل

 لحواظ  بوه  غربوی  مودرن  تمدن حوز  و اسلام تمدن حوز 

ندارنود؛   تعامول  یکودیگر  با شناوتی مبانی الهیاتی و هستی

 فضووای و هسووتند اصووولی و بنیووادین زیوورا اوتلافووات، 

 عرض در را اسلامی تمدن مدرن حاعر، گرای پست کثرت

 از لحواظ   داده اسوت  قورار  هوا  تمدن سایر 1گاهی مقابل و

 از اسوتفاده  حودود  در  نهوا  بین تشابه شناسی، وجه معرفت

اسوت و تفواوت  ن دو در ایون     تجربوی  و عقلوی  رهیافت

گرایانوه، نگرشوی    منفعوت  است که تمدن غورب بوا مشوی   

اند و ایون دو رهیافوت را    گرا به حوز  شناوت داشته تقلیل

ه محدود و معطوف به حوز  طبیعی و امور محسوس کورد 

 دیودگاه  دو شوناوتی، هور   روش لحواظ  همچنین بوه  است 

 کیفوی  و کموی  هوای  روش از منودی  بهوره  بر علاوه تمدنی

 مبوانی  دارای تحقیقواتی  وورد  هوای  طور   در شمول، جهان

 تحلیول  عرصۀ در متفاوت و وود به منحصر شناوتی روش

 هستند  بر همین اساس، سازی تمدن و انسانی علوم مسائل

دیدگاه اسولامی و   دو هر تلفی  با شناسی روش ساحت در

 هوای  نگورش  تمدنی، بوه نحوو اعوم،    حوز  تفکر در غربی

  یند  کاربردی به دست می
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