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 سخن نخست

محمدباقر خراسانی )مدیر اجرایی(

هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی؛         ساختاری هوشمندانه
به لطف خداوند متعال دوم دی 1394 شــاهد برگزاری چهاردهمین گردهمایی ســالیانه اعضاء و ششمین دوره 

انتخابات هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی با حضور اکثریت اعضای پیوسته فعال بودیم. 
بر اساس ماده 31 اساسنامه مجمع عالی حکمت اسلامی مجمع عمومی عادی سالی یکبار می بایست تشکیل 
شود که بحمدلله در مدت قریب ده سال فعالیت، چهارده مجمع عمومی برگزار شده که بطور قطع فراتر از ماده 
31 در گردهمایی اعضاء اقدام شده است و هر سال حضور چشمگیر و پرطراوت تری از اعضاء را در مجمع عمومی 
شاهد هستیم )از آذر 1392 تاکنون، چهارده گردهمایی و مجمع عمومی عادی برگزار شده است؛ در برخی سالها، 

دو بار و در برخی دیگر یک بار جلسه مجمع عمومی ـ گردهمایی اعضای پیوسته ـ برگزار شده است(.
همچنین تاکنون پنج هیئت مدیره ســکّان برنامه ریزی و هدایت برنامه ها و فعالیت های مجمع عالی حکمت 
اسلامی را بر عهده داشتند و ششمین هیئت مدیره نیز از دی 1394 با نشاط و تدبیر جدید رسماً فعالیت خود را 

آغاز نمود.
بر اساس ماده 36 اساسنامه، هیئت مدیره مجمع عالی مجموعه ای از نمایندگان منتخب مجمع عمومی است که 

بر اساس سیاست های کلان مجمع عالی به برنامه ریزی و هدایت فعالیت ها می پردازند. 
هیئت مدیره عبارت است از 9 نفر که به مدت 2 سال با رأی مخفی مجمع عمومی از میان اعضای پیوسته مجمع 

عالی انتخاب می شوند که 5 نفر از ایشان )هیئت مدیره( باید از اعضای هیئت مؤسس باشند. 
مطلبی حایز اهمیت آن است که ترکیب هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی در اساسنامه، بسیار هوشمندانه 
و با توجه در نظر گرفته شده است،چرا که از مجموع 9 عضو هیئت مدیره، 5 نفر باید از اعضای هیئت مؤسس 
باشند. هیئت مؤسس بر اساس ماده 28 اساسنامه، جمعی از اساتید و محققان علوم عقلی می باشند که توسط 
هیئت عالی نظارت تعیین یا تأیید میگردند و هر گونه تغییر در اعضاء هیئت مؤسس با نظر هیئت عالی نظارت 

خواهد بود. 
نکته درخور توجه آن اســت که در بسیاری از مؤسســات و مراکز فرهنگی و علمی، هیئت مؤسس فقط نقش 
تأسیســی و فعال سازی را دارد و بعد از انتخاب هیئت مدیره یا هیئت امنا، هیئت مؤسس نقش خود را از دست 
میدهد و عملا کان لم یکن تلقی می شود، که بعضاً مشاهده می شود روند برنامه ها و فعالیت ها بعد از مدت زمانی 
از جهت گیری اولیه و مورد توجه هیئت مؤسس تغییر جهت و روش پیدا کرده که البته این مطلب مباحث و نکات 
خاصی را می طلبد. اما در ساختار مجمع عالی حکمت اسلامی که دارای 5 رکن میباشد بعد از هیئت عالی نظارت، 
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هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی؛         ساختاری هوشمندانه
بالاترین رکن هیئت مؤسس می باشد که 8 وظیفه در اساسنامه برایشان در نظر گرفته شده و همانند سایر ارکان، نقش فعال 
و کارآمد و مستمر دارد و این نقش را همواره در انتخاب هیئت مدیره شاهد هستیم که باید 5 نفر از 9 عضو هیئت مدیره از 
اعضای هیئت مؤسس باشند، به نظر میرسد این ترکیب و چینش بسیار هوشمندانه در نظر گرفته شده است: هوشمندی از 
آن جهت که قوام و جهت گیری کلی و دائمی مجمع عالی حکمت اسلامی خارج از ایده مؤسسان نباشد، هوشمندی از آن 
جهت که فعال بودن و نقش آفرین بودن هیئت مؤسس که مورد تأیید و تعیین هیئت عالی نظارت میباشند، بعُد نظارت را 

عینی و واقعی معرفی می کند نه یک وضعیت ظاهری و تشریفاتی. 
نکته دیگر اینکه علاوه بر چینش و ترکیب هوشمندانه هیئت مدیره )5 نفر از هیئت مؤسس و 4 نفر از سایر اعضاء(، دو نفر 
از اعضای پیوسته نیز به عنوان بازرس اصلی و یک نفر به عنوان بازرس علی البدل هیئت مدیره انتخاب میشوند که اولین 
وظیفه از وظایف بازرســان بر اســاس ماده 41 اساسنامه بررسی اسناد و دفاتر مجمع عالی و گزارش آن به هیئت مؤسس 
میباشد.  این بند هم از فعال و کارآمد بودن هیئت مؤسس حکایت دارد، چرا که اگر هیئت موسس ظاهری و غیر مسئول 

باشد ارایه گزارش به آنها مفید اثر نخواهد بود.
 در هر صورت، دوم دی 94 به لطف خداوند و توجهات خاصّه اهل بیت عصمت و طهارت ششــمین دوره انتخابات 
هیئت مدیره با حضور اکثریت اعضای پیوسته فعال برگزار شد که بحمدلله شرکت اعضای پیوسته فعال در این دوره بسیار 

چشم گیرتر از دوره های قبل بود. 
اعضای پیوسته فعال بر اساس تبصره ماده 1 آئین نامه اجرایی برگزاری انتخابات هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی 
عبارتند از: اعضایی که از زمان برگزاری جلسه مجمع عمومی تا یک سال قبل، در یکی از برنامه های و دعوت های مجمع 

عالی حضور داشته باشند، که در این دوره جمع زیادی از اعضای فعال در مجمع عمومی حضور داشتند.
با فعال شدن هیئت مدیره ششم مجمع عالی حکمت اسلامی که بحمدلله جملگی از اساتید و فضلای خوشنام،خوشفکر و 
دارای سوابق علمی و مدیریتی می باشند، امید داریم شاهد سیاست گذاری، برنامه ریزی و اجرای کمی و کیفی برنامه ها از 
مجمع عالی حکمت اسلامی باشیم، همچنین امید آن داریم که شاهد استقبال بیشتری از اعضای محترم پیوسته در جلسات 
و برنامه ها و بویژه جلسات گروه های علمی باشیم. گروههای علمی مجمع عالی حکمت اسلامی الحمدلله امروز نمادی از 
حلقات آزاد اندیشی توام با علمیت و اخلاق، بررسی و نقد مودبانه و حکیمانه، تضارب آراء و اندیشه ها در راستای تولید علم 

و تحول در علوم انسانی، می باشد.
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 نشست علمی

نشست علمی:
بزرگداشت حکمت و حکماي خراسان

 94/8/7

دومین همایش از سلسله همایش های »حکمت 
و حکمای خراســان« نکوداشت چهار حکیم 
مدفون در کوهسنگی مشهد حکیمان: مرحوم 
آقابزرگ حکیم شهیدی، میرزامهدی شهیدی، 
شیخ اسدالله یزدی و شیخ سیف الله ایسی در 
پنج شنبه 94/8/7 از سوی مجمع عالی حکمت 
اسلامی مشــهد و با  همکاری دفتر تبلیغات 

اسلامی خراسان رضوی برگزار گردید.

متــن کامــل این نشســت کــه بــا پیام 
تصویــری حضرت آیــت الله العظمی جوادی 
آملی»دامت برکاته« آغاز و اساتید محترم دکتر 
جلالی، دکتر صدوقی سها، دکتر جوارشکیان، 
دکتر رضایــی تهرانی و آیــت الله واعظ زاده 
خراســانی به ارائه ســخن پرداختند، جهت 

علاقه مندان به حکمت و فلسفه ارائه می گردد.
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حـضـــرت  پیــام 
العظمی  آیـت الله 

جوادی آملی)دامت برکاته(

گرامیداشت عالمان صالح و باعمل منشأ نزول رحمت است که »عِنْدَ 
حْمَــةُ«.2 عالمان دین ـ مخصوصاً عالمان  الِحِینَ ینْزِلُ الرَّ ذِکْرِ الصَّ
هْرُ«3 خواهند  معارف الهی ـ مصداق روشن »الْعُلَمَاءُ بَاقُونَ مَا بَقِی الدَّ
بود. بیان نورانی علی بن ابی طالب این است که عالمِ زنده است 
و عالمان دینی زنده هســتند. این جمله گرچه به صورت خبر بازگو 
شد، ولی می تواند به داعی انشا باشد؛ یعنی شما بکوشید نام عالمان 
دین، آثار و مآثر عالمان دین را احیا کنید. در حقیقت این جزء احیای 
مْرَنَا«4، چون 

َ
حْیا أ

َ
 أ

ً
هُ امْرَأ امر اهل بیت است که فرمود: »رَحِمَ اللَّ

عالمان دین ـ چه حکیم، فقیه، مفسّر، محدّث و مانند آن ـ در صدد 
احیای مآثر و آثار اهل بیت عصمت و طهارت بوده اند و هستند. 
بنابراین احیای نام اینها مرضیِ خداست. این جمله نورانی »الْعُلَمَاءُ 
هْرُ«، هم از تکوین خبر می دهد که آثار علمی در  بَاقُونَ مَــا بَقِی الدَّ
جهان زنده و پویا و ماناســت و هم وظیفه شرعی علاقه مندان به 
تحقیق و تدقیق را روشن می کند؛ لذا امر می کند که نام و آثار عالمان 
دین را حفظ کنید؛ یعنی این جمله خبری به داعی انشا القا شده باشد.
رازش آن است که وجود مبارک علی  بن ابی طالب در خطبه 87 

اعوذ بالله من الشیطان الرجیم
بسم الله الرحمن الرحیم

»الحمد لله ربّ العالمین و صلّی الله علی جمیع الأنبیاء و المرسلین 
و الأئمة الهداة المهدیین سیما خاتم الأنبیاء و خاتم الأوصیاء)علیهم 

آلاف التحیة و الثناء( بهم نتولّی و من أعدائهم نتبرّء الی الله«.
جُورَنَا ]و اجورکم[ بِمُصَابِنَا بِالْحُسَــینِ وَ جَعَلَنَا وَ 

ُ
هُ أ عْظَمَ اللَّ

َ
»أ

رِهِ)علیه الصلاة و علیه السلام(«.1
ْ
الِبِینَ بِثَأ إِیاکُمْ مِنَ الطَّ

مصیبت سالار شهیدان، حسین بن علی بن ابی طالب و اصحاب کرام 
و گرامی آن حضرت را به پیشــگاه ولی عصر)ارواحنا فداه( و عموم 
علاقه مندان قــرآن و عترت تعزیت عرض می کنیم. مقدم شــما 
بزرگــواران و فرهیختگان علم و حکمــت را گرامی می داریم و از 
برگزارکنندگان این همایش وزین علمی حق شناســی می کنیم و از 
همه علما و فقها و مفسّران و محدّثان و حکما ـ مخصوصاً این چهار 
حکیم بزرگواری که همایش وزین برای گرامیداشت آن هاست ـ از 
خدای سبحان مســئلت می کنیم که أحیا و اموات اینها را مشمول 

لطف ویژه خاصّ خود قرار بدهد!
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 نشست علمی

نهج البلاغه فرمود که امام و انســان کامل هرگز مرگ برنمی دارند: 
ا وَ لَیسَ بِبَال«،  ا وَ لَیسَ بِمَیتٍ وَ یبْلَی مَنْ بَلِی مِنَّ »یمُوتُ مَنْ مَاتَ مِنَّ
گرچه به حسب ظاهر ممکن است که انسان کامل معصومی رخت 
بربندد و در قبر اثری از او نباشد، ولی در حقیقت زنده، مانا و پویاست.
گرچه انسان کامل معصوم گزند از پوسیدن است، ولی حضرت فرمود 
اگر به حسب ظاهر اثری از ما نباشد هرگز ما نمی میریم؛ زیرا علم و 
حق حی هستند و کسی که علم مدار و حق محور است، حی خواهد 
بــود و شــاگردان آنها هم به تبع آنها، در ذیــل عنایت آنها، از این 
نعمــت کبرا طَرْفی می بندند. عالمان دیــن چه زنده و چه مُرده، در 
حقیقت مجرای فیض تعلیمی الهی  می باشند، پس»بالاصالة« خطبهٴ 
ا وَ  87 شــامل آن ذوات قدسی است که فرمود: »یمُوتُ مَنْ مَاتَ مِنَّ
ا وَ لَیسَ بِبَال«، »بالتبع« یا »بالعرض«  لَیسَ بِمَیتٍ وَ یبْلَی مَنْ بَلِی مِنَّ
اینها عالمان دین، یعنی مفسّران، یعنی حکیمان، یعنی فقیهان، یعنی 
محدّثان و مانند آنها، نیز همیشه زنده اند و به ما هم گفته اند که آنها 
زنده اند و از فیض حیات آنها بهره بگیرید، نخست؛ فیض حیات آنها 

هْرُ«. را گسترش بدهید، دوم؛ زیرا »الْعُلَمَاءُ بَاقُونَ مَا بَقِی الدَّ
خاطره ای را از شصت سال قبل به ذهن دارم؛ یعنی سال تحصیلی 
33 و 34، شــهریور 34 کــه از حوزه تهران به حوزه قم مشــرّف 
می شــدم، خدمت اســتادمان مرحوم آیت الله آقا شیخ محمدتقی 
آملی مشــرّف شدم ـ ایشــان آن روزها فقه و اصول تدریس 
می کردند یک درس خارج فقه و یک درس خارج اصول داشتند ـ از 
ایشان اجازه گرفتم که به قم مهاجرت کنم. ایشان ضمن تشویق این 
هجرت، فرمودند در قم برکات فراوانی هســت: اولًا حرم اهل بیت 
است و کریمه اهل بیت آنجا مضجع ملکوتی دارد. ثانیاً عالمان 
و فقیهان و حکیمان و محدثّان و مفسرّان فراوانی در آنجاآرمیده اند، 
در کنار قبور علما رحمت و برکت هست، آن گاه این داستان را اوّلین 

بار از ایشان شنیدیم؛
 فرمود شــاگردان ارسطو هر وقت مشــکل علمی پیدا می کردند، 
کنار قبر ارســطو به بحث می نشســتند و انتظار داشتند آن مشکل 
برایشان حلّ شود! آن روز ما قبسات داشتیم، امّا آن چاپ قدیم بود، 
وقتی چاپ جدید قبســات به بازار آمد که تقریباً با خطوط کلیّ این 
کتاب مأنوس بودیم، بحث مــزار و زیارت و قبور بزرگان را مرحوم 
میرداماد در قبســات مطرح می کند، در بحــث بهره برداری از قبور 
بزرگان، می فرماید شــاگردان ارسطو هر وقت می خواستند مشکل 
علمی برایشــان حلّ شــود، به انتظار گشایش آن مسائل می رفتند 
کنار قبر ارسطو به بحث می نشستند؛ مرحوم میرداماد این مطلب را 
در قبسات5 از المطالب العالیة6  جناب فخررازی نقل می کند، وقتی 
به المطالب العالیة فخررازی مراجعه کردیم ـ هم صفحه قبســات 
مشــخص است و هم شــماره صفحه المطالب العالیة فخررازی ـ 

ایشــان می گوید که شاگردان ارسطو برای حلّ مشکلات علمی به 
کنار قبر او می رفتند.

 قدری از جناب فخررازی که جلوتر برویم، می بینیم جناب ابوریحان 
بیرونی تحلیلی دارند؛ ایشان ستایشی از حکمای یونان و گلایه ای 

هم از عالمان هند دارد.
 ابوریحان بیرونی در تحقیق ماللهند می گوید: فضای خاورمیانه آن 
روز یا شــرک بود یا الحاد، وجــود مبارک ابراهیم خلیل وقتی 
قیام کرد، براهین فراوانی اقامه نمود که کمتر اثر بخشید و احتجاج 
حضوری، شــفاهاً یا غیر شفاهی داشتند که کمتر اثر بخشید، دست 
هُمْ«7 که کمتر اثر بخشــید،  بــه تبر برد »فَجَعَلَهُمْ جُذَاذاً إِلّا کَبِیراً لَّ
قُوهُ وَ انصُرُوا  گرچه بی اثر نبود »ثُمَّ نُکِسُوا عَلَی رُؤُوسِهِمْ«8 جریان »حَرِّ
آلِهَتَکُمْ«9 مطرح شد و آن آتش سنگین را برافروختند و وجود مبارک 
خلیل حق را که به آتش انداختند و پیام »یا نَارُ کُونِی بَرْداً وَ سَلَاماً«10 
که آمد بسیاری از مردم وضعشان عوض شد. گرچه آن روز خبر به 
آســانی منتشر نمی شد، ولی این خبر آن قدر وزین و سنگین بود که 
در کوتاه ترین مدت بخش وسیعی از خاورمیانه را فرا گرفت. این پیام 
توحیدی خلیل حق که به تعبیر ســعدی »خلیل من همه بت های 

آزری بشکست«11.
این پیام خلیل که بت های آزری را می شکند و آتش را به فرمان حق 
گلستان می بیند، به بسیاری از مناطق رسید، اوّلین گروهی که این 
پیام را درک کردند و از الحاد و شــرک تبرّی جستند حکمای یونان 
بودند که فطرت توحیدی اینها احیا شد و در راه توحید قدم برداشتند 
و جناب ســقراط شربت سمّ را در راه حفظ توحید نوشید، او مشکل 
سیاسی یا مشکل امنیتی یا مشکل اجتماعی نداشت، مشکل اعتقادی 
آنها بود که جناب سقراط را وادار کردند سمّ بنوشد. مرحوم ابوریحان 
بیرونی در تحقیق ماللهند می گوید سقراط شهید راه توحید شد و از 
آن راه توانســت شاگردی به نام افلاطون تربیت کند و او شاگردی 
به نام ارسطو تربیت کند و فضای یونان را فضای توحید کند.12 البته 
بِی«13 الّا گروه اندک،  اسُ بَعْدَ النَّ همان طوری که در اسلام »اِرْتَدَّ النَّ
گرچه ارتداد از ولایت مطرح اســت و بسیاری هم جاهلیت و تعرّب 
بعد از اسلام یعنی هجرت را انتخاب کردند، این کار در یونان به این 
صورت شــد که موحّدانی طبق تحلیل جناب ابوریحان بیرونی در 
تحقیق ماللهند تربیت شدند؛ اول سقراط، بعد افلاطون، بعد ارسطو. 
گلایه ای که از عالمان دین دارد، چون خود ایشان مدت ها در هند به 
سر می برد، گفت عالمان هند این پیام ابراهیم و خلیل حق را خوب 
ادراک نکردند؛ لذا همچنان در هند سخن از بودا و برهمن، سخن از 
صنم و وثن، بود و هست. اگر هندی ها همانند سقراط و افلاطون و 
ارسطو راه توحید را طی می کردند، سرزمین وسیع هند از گزند صنم 
و وثن و گوساله پرســتی و گاوپرســتی و مانند آن در دیروز و امروز 
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نجات پیدا می کرد.
غرض آن است که استادمان آیت الله شیخ محمدتقی آملی سفارش 
کردند که از کنار قبور بزرگان برکات فراوانی بهره مجاوران خواهد 
هْرُ« خواهد بود. اســتاد ما  بود، این معنای »الْعُلَمَاءُ بَاقُونَ مَا بَقِی الدَّ
مرحوم حکیم الهی قمشــه ای نزد حکمای خراســان که در مشهد 
می زیستند و حوزه علمیه مشهد را فروغ و رونق می بخشیدند، مثل 
مرحوم حکیم آقا بزرگ خراسانی ـ سید بزرگوار ـ و حکمای بزرگوار 
دیگر بهره ها بردند. مرحوم الهی قمشــه ای غزلی در مدح این سید 
بزرگوار، آقا بزرگ حکیم خراســانی دارد: »نگار محفل حکمت امیر 
کشــور عشق«  زمانه مثل او نخواهد آورد، بدانید که او نگار محفل 
حکمت، امیر کشور عشــق بود و روزگار به آسانی مثل او نخواهد 
آورد. در رثــای آنها هم قصیــده دارد، در زمان حیات و ممات آنها 
مدحی فرموده است. مرحوم آقا بزرگ حکیم خراسانی و مرحوم آقا 
شــیخ اسدالله یزدی یکی متولیّ حکمت مشاء بود و دیگری متولیّ 
حکمت اشــراق و حکمای دیگر هم در کنــار اینها به تبیین علوم 
عقلی می پرداختند، اینها شیخ مشایخ ما هستند؛ یعنی استادِ استاد ما 
هســتند، حشر همهٴ اینها با انبیا و اولیای الهی باشد! این بخش اول 

از سخن بود.
بخش دوم سخن این است که ذات اقدس الهی انبیا را فرستاده به 
عنوان مورّثان اصلی و علما را هم تشویق کرده که شما وارثان انبیا 
باشید. اگر کسی وارث یک مورّث مادی باشد و بخواهد از مورّث مال 
ارث ببرد، چنین ارثی متوقّف بر مرگ مورّث اســت، تا مورّث نمیرد 
چیزی به وارث نمی رســد؛ ولی اگر عارفی خواست از علم مورّث، از 
روحانیت و فضیلت و معنویت مورّث طَرْفی ببندد و وارث شود، شرط 
آن مرگ وارث است، نه مرگ مورّث! تا وارث به موت طبیعی نمیرد، 
از مورّث خود طَرْفی نمی بندد. عالمان دین تا مشــمول »مُوتُوا قَبْلَ  
نْ تَمُوتُوا«14 نشــوند، یعنی این وارث نمیرد، سهمی از علم مورّث 

َ
أ

نمی برد. تا تویی تو، زِ تو از بین نرفت، هرگز نمی توانی از علم حیات 
و علم معنوی مورّث استفاده کنی! »علم الدراسة« در حوزه و دانشگاه 
کم نیست، »گفت آنکه یافت می نشود«15 همین »علم الوراثة« است 

که شرط آن مرگ وارث است.
مطلب دیگر آن اســت که جوامع روایی ما همان طوری که قواعد 
اصولی، قواعد فقهی، قواعــد اخلاقی و قواعد حقوقی دارند، قواعد 
فراوان فلســفی هــم دارند. اگر یک بزرگ یــا بزرگواری تلاش و 
کوشش کند که شرح چهل حدیث از احادیث عقلی و فلسفی بنگارد، 
خدمتی به علوم عقلیه کرده است. خیلی ها در رشته های مخصوص 
خودشان اربعین نوشــتند؛ چه فقهی، چه اصولی، چه اخلاقی، چه 
حقوقی، چه کلامی و جای این اربعین فلســفی خالی است. اربعین 

عرفانی کم ننوشتند، امّا ظاهراً اربعین فلسفی جایش خالی است.

شــما بزرگواران بکوشید و دســت به قلم ببرید، اکنون که احادیث 
فراوانی در علوم عقلیه و مسائل فلسفی و حکمتی استخراج شده یا 
در آستانه استنباط و استخراج است، اربعین بنویسید که تا روشن شود 
خاندان عصمت و طهارت با عقــل، آن »دفائن عقول« را »إثاره« 
کردند. در اوّلین خطبه نهج البلاغه آمده است که انبیا برای »إثاره« 
کردن »دفائن عقول« آمدند، یک؛ ســپس بحث های گذشته ثابت 
کرده اســت که عالمان دین وارثان انبیا هســتند، دو؛ وقتی مورّث 
میراث خود را مشخص می کند، وارث در صدد کشف همان میراث 
اســت؛ یعنی عالمان دین باید »دفائن عقول« را »إثاره« کنند: »وَ 
یثِیرُوا لَهُمْ دَفَائِنَ الْعُقُولِ«؛ اوّلین دفینه این اســت که خدا را با خدا 
بشناســیم! هم مرحوم کلینی در جلد اول کافــی نقل کرده و هم 
مرحوم ابن بابویه در کتاب قیم توحید خودش نقل کرده اســت که 

ه«16. هَ بِاللَّ »اعْرِفُوا اللَّ
بهترین برهان، برهان صدّیقین17 است، خدا را با خدا بشناسید؛ اولًا 
خدایی را بشناسید که خدایی یعنی چه؟ الوهیت یعنی چه؟ بعد خدا 
ه«؛ از خدا خدا را باید شناخت. این  هَ بِاللَّ را خواهید شناخت »اعْرِفُوا اللَّ
دو جمله، هم در دعای »ابوحمزه ثمالی« آمده است، هم در روایتی 
ه« و  هَ بِاللَّ که کلینی و صدوق نقل کردند آمده کــه »اعْرِفُوا اللَّ
اگر خدا نبود، انسان نمی توانســت خدا را با خدا بشناسد. در دعای 
نْتَ  دَلَلْتَنِی  عَلَیکَ  وَ 

َ
»ابوحمزه ثمالی« هســت که »بِکَ  عَرَفْتُکَ  وَ أ

نْتَ« برای 
َ
نْت«18، این »وَ لَوْ لا أ

َ
دْرِ ما أ

َ
نْتَ لَمْ أ

َ
دَعَوْتَنِــی إِلَیکَ وَ لَوْ لا أ

جملهٴ دوم اســت، نه برای جمله اول. بیان مطلب این است که در 
جمله اول مراد از »بِکَ عَرَفْتُکَ«، همان برهان صدیقین است، البته 
براســاس »علم الوراثة«، نه »علم الدراسة« که در حکمت متعالیه یا 
حکمت مشاء یا حکمت اشــراق آمده است. »بکَِ  عَرَفْتُکَ«، یعنی 
ه« چه اینکه  هَ بِاللَّ اول من خدایی را شــناختم بعد خدا را، »اعْرِفُوا اللَّ
سَالَة«19. تا کسی رسالت شناس  سُــولَ بِالرِّ در جمله دیگر دارد: »وَ الرَّ
نباشد، رسول شناس نیست؛ این بیان جمله اول بود: »بِکَ  عَرَفْتُکَ«. 
خیلی ها هســتند که خدا را می شناسند؛ اوحدی اهل معرفت خدا را 
با خدا می شناسند، حکما و سایر متفکّران دینی و معرفتی، خدا را با 
برهان می شناســند؛ با برهان امکان فقری، امکان ماهوی، حدوث 
عالم، تغیر عالم و مانند آن می شناســند که حدّ وسط برهان آنها یا 
حدوث است یا امکان ماهوی است یا امکان فقری و مانند آن است، 
حدّ وسط آنها خدایی نیست، حدّ وسط آنها الوهیت نیست، حدّ وسط 
آنها امکان ماهوی، امکان فقری، حدوث و مانند آن است. در جمله 
نْت«؛ اگر فیض و 

َ
دْرِ ما أ

َ
نْتَ لَمْ أ

َ
دوم امام عرض می کند: »وَ لَــوْ لا أ

توفیق تو نبود یــا اصلًا من توفیق معرفت حق را پیدا نمی کردم یا 
هماننــد دیگران خدا را با امکان ماهوی یا امکان فقری یا حدوث و 
مانند آن می شناختم؛ امّا اینکه خدا را با خدا بشناسم، این توفیق تو 
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 نشست علمی

را می طلبد، وگرنه معنایش این نیست که »لوَْ لا أنتَ مَا عَرَفْتُک«؛ 
یعنی اگر تو نبودی من تو را نمی شناختم، معدوم که قابل شناخت نیست.
مطلب دیگر آن اســت که وجود مبارک امــام رضا در همان 
مجلس حضور صاحبان ادیان که در بخش پایانی توحید صدوق آمده 
اســت، با عمران صابی از چند جهت بحث می کند، فرمود: »فَاعْقِلْ 
ذَلِکَ وَ ابْنِ عَلَیهِ مَا عَلِمْتَ صَوَابا«20؛ تو در فلسفه مجتهد باش! مبنا 
داشــته باش! بنِا داشته باش! مبنا را عاقلًا، یعنی درست این مطلب 
عقلی را بررســی کن و بدان که بسیط محض تجزیه پذیر نیست؛ 
در اثبات عینیت علم خدا با خدا این ســخن را دارد که ذات خدا با 
وصف خدا دوتا نیست، گرچه دو لفظ است و دو مفهوم هست؛ ولی 
مستحضرید که درباره بسیط محض تمام این قضایا بر موضوع واحد، 
»مِن حیثیة واحده« صادق اســت که مصداق واحد، حیثیت صدق 
هم واحد است. در غیر بسیط محض، موضوع و مصداق واحد، ولی 
حیثیت صدق متعدّد است؛ یعنی اگر کسی عالم عادل بود، دو قضیه 
»هو عالمٌ« و »هو عادلٌ« صادق است، لکن عالم و عادل مصداقشان 
واحد، ولی حیثیت صدقشــان فرق می کند؛ یکی به حکمت عملی 
برمی گــردد و دیگری به حکمت علمی برمی گردد؛ ولی درباره ذات 
اقدس الهی الفاظ و مفهوم متعدد، ولی قبل از اینکه این مفاهیم بر 
مصداق واحد منطبق شوند، در همان سپهر ذهن متّحد می شوند که 

بر مصداق واحد »من حیثیة واحده« منطبق  هستند.
 این بیــان نورانی را از همان بخش بســاطت ذات اقدس الهی و 
عینیت علم حق با خدا، در کتاب قیم توحید مرحوم صدوق هســت 
که اثبات می شود، بعد فرمود اینها را بفهم، و اینها مبنای کار تو باشد 
»فَاعْقِلْ ذَلِکَ وَ ابْنِ عَلَیهِ مَا عَلِمْتَ صَوَابا« که امیدواریم همه شــما 
بزرگواران سعی کنید در فلسفه مجتهد باشید، در کلام مجتهد باشید 
که کلام شــیعه ـ طبق بیان لطیف مرحوم ملّا عبدالرزاق لاهیجی 
در مقدمه شوارق21 ـ مطابق با فلسفه و فلسفه مطابق با کلام است، 
فلسفه و کلام شیعه یکی است که امیدواریم ذات اقدس الهی ارواح 
همه عالمان گذشــته مخصوصاً این چهار حکیم را با انبیای الهی 
محشور بفرماید و همه شما بزرگوارانی که با ایراد مقال یا ارائه مقالت 
بر وزن علمی این همایش افزودید، ذات اقدس الهی به أحسن وجه 
بپذیــرد و همه بزرگوارانی که در برگزاری این همایش وزین علمی 
کوشیدند سعی شان مشکور ذات اقدس الهی باشد و نظام ما و رهبر 
ما و دولت و ملت و مملکت ما و مراجع ما و مردم ما همه در سایه 
لطف ولی  او محفوظ بمانند و خطر تکفیری و ســلفی و داعشی به 
استکبار و صهیونیسم برگردد و این نظام ما تا ظهور صاحب اصلی  
آن از هر افُت و آفتی مصون بماند و همه ما را ـ ان شــاءالله ـ جزء 

وارثان علوم انبیا و اولیا و اهل بیت قرار بدهد!
»غفر الله لنا و لکم و السلام علیکم و رحمة الله و برکاته«
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بســم الله الرحمن الرحیم. خاندان شــهیدي به تعبیر استاد شهید 
مرتضي مطهري نزدیک به یک و نیم قرن گرداننده ی اصلي جریان 
حکمت و فلسفه ی خراسان بوده اند. دوراني که شهید مطهري از آن 
سخن مي گوید به هیچ وجه با دوران کنوني قابل مقایسه نیست؛ چه 
آن لحظاتي که مرحوم میــرزا مهدي اصفهانی در اصفهان به دنیا 
آمده و در جلسات درس بزرگاني، مانند وحید بهبهاني تلمذ کرده یا 
از محضر مبارک آقا محمد بیدآبادي درباره ی علوم عقلي بهره برده 
است و چه ایامي که از اصفهان مهاجرت کرده و به مشهد آمده و در 
مشــهد مستقر شده است و به تدریس، انتقال و نشر عرفان و علوم 
عقلي مبادرت کرده است. دوراني که از آن سخن مي گوییم دوران 
ســقوط حاکمیت صفویه و آشفتگي اوضاع ایران و همه ی افرادي، 
مانند محمود افغان و اشــرف افغان است. در اصفهان گفته مي شود 
که دانشمندان یا کشته یا به نقاط دیگري پراکنده شده بودند، افراد 
بسیار انگشت شماري در اصفهان بودند که حاضر شدند جان خود را 
در معرض خطر قرار دهند. علی رغم این خطرات، مرحوم آقا محمد 

بیدآبادي و بزرگاني مانند میرزامهدي شهیدی کار بزرگي انجام دادند. 
میرزا مهدي شــهیدی از آن جهت اهمیت دارد که توانســته است 
نــه به صورت نظري، بلکه به صورت عملــي بین برهان و فرقان 
و عرفان جمع کند، امــري که در مکتب آقا محمد بیدآبادي وجود 
داشته است. اهمیت آقا محمد بیدآبادي نیز فوق العاده زیاد است؛ زیرا 
اگــر از بعُد عرفاني در نظر بگیریم؛ همه ی مکاتب بعد از آقا محمد 
بیدآبادی؛ اعم از مکتب نجف، تهران، شیراز، دزفول و مشهد، متأثر 
از وی هســتند. امام راحل نیز با واسطه تحت تاثیر اندیشه هاي آقا 
محمد بید آبادي اســت. چنانچه بزرگاني در خراسان بعد از حضور 
مرحوم میرزا مهدي شهید مجتهد تحت تاثیر نفوذ فکري و آرایه هاي 
اندیشه ی ایشــان قرار گرفته اند، وام دار آقا محمد بید آبادي هستند؛ 
چون هم خود آقا محمد بید آبادي انســانی اســتثنائي است و هم 
شاگردش فردی استثنائي است. میرزا مهدي شهید از این جهت نیز 
اهمیت پیدا مي کند که طي چند نسل به شاه نعمت الله ولي مي رسد، 
اتصال ایشان به شاه نعمت الله ولي به لحاظ تباري علاوه بر اهمیتي 

دکتر غلامرضا جلالی  �
معاون پژوهش بنیاد پژوهش های اسلامی آستان قدس رضوی

شهیدی  خاندان  جایگاه 
در انتقــال و تثبیت علوم 

عقلی در خراسان
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 نشست علمی

که از بعُد ســیادت براي ایشان به وجود مي آورد، از بعُد عرفاني هم 
ایشــان را به عنوان عنصری بسیار آماده براي دریافت هاي شهودي 
مي کند و لذا ما مشــابه ایشــان را بعد از حضورشان در خراسان تا 

لحظه ی حاضر کم تر سراغ داریم.
 ایشان را مي توانیم به عنوان نقطه ی عطفي در تاریخ فلسفه و عرفان 
خراسان تلقي کنیم. البته این را در نظر داشته باشیم که ایشان وقتي 
به خراســان آمدند؛ حتي در آثاري مانند نبراس الهدایه که به افکار 
مرحوم محقق ســبزواري پرداخته، سعي کرده است که انسان هاي 
بي نظیــر و پر اهمیت پیش از خــود را به لحاظ بحث هاي عرفاني و 
حکمي تقویت کند. ما مي دانیم که سید محمد باقر سبزواري؛ مشهور 
به محقق سبزواري صاحب کفایه الاحکام از شخصیت هاي بسیار 
برجســته اي اســت که در دوره ی صفویه در زمان شاه عباس ثاني 
به مشــهد آمده اســت. یکي از دلایل حضور ایشان این بوده است 
که ردیه هاي زیادي بر مباني فکري ایشــان در اصفهان نوشــته 
شده بود و ایشــان با توجه به اینکه فرزند محمد مؤمن سبزواري و 
از بزرگان خطه ی خراســان است ترجیح مي دهد در مشهد مستقر 
شود. با آمدن او به مشــهد و تغییر مدرسه ی ضمیریهبه مدرسه ی 
باقریه ـ  که در بالاي ســر مطهر حضرت رضا  در بالا خیابان 
قرار داشت که متأسفانه برداشته شد ـ به انتقال مباني فکري خودش 
مي پردازد. ایشــان یکي از چهره هاي شاخص در حکمت عملي در 
بحث حکمت سیاســت مدن تلقي مي شود؛ حتی در دوره ی صفویه 
نیز مشابه ایشان نداریم. بعد از ارتحالش با توجه به وضعیتي که ایجاد 
کرده بود ایشان را روبروي مزار شیخ حر عاملي در همان سردابه اي 
که به نوعي به مدرســه ی میرزا جعفر هم باز مي شــد دفن کردند. 
اینجانب از ده یا دوازده سالگي که به مشهد آمدیم گاهي می رفتیم 
سراغ همان غرفه اي که خاک گرفته بود و مثل انباري در گوشه ی 
منزل میرزا جعفر قرار داشت مي فهمیدم که عالم بزرگي است، بعدها 
متوجه شدم که مزار محقق سبزواري است. بعد از انقلاب مضجعی 
گذاشته شد، اما بعدها متأسفانه آن مضجع راهم برداشته  بودند. همان 
طور که حضرت آیت الله جوادي اشاره فرمودند باید اهمیت این نکات 
را بدانیــم. با همه ی وجود باید این مــزار را لمس کنیم؛ وگرنه اگر 
خضوع و خشوع نسبت به این بزرگان در ما نباشد امکان دست یابي 
به معــارف آنها نیز امکان پذیر نخواهد بود و صورتي بدون ماهیت، 

معنا و محتوا خواهد بود.
 ایشان كفايةالاحكام محقق سبزواري را تحت عنوان نبراس الهداية 
شرح داد و این کتاب متأسفانه از آن زمان تا عصر حاضر احیا نشده 
است؛ چناچنه آثار دیگر ایشان نیز احیا نشده است. برخي از دوستان، 
مخطوطات میرزا مهدي شهیدی را استخراج کرده اند که از ده مورد 
بیشتر اســت و حتي یک مورد هم بازسازي نشــده است. مرحوم 
میرزا مهدي در قائله هایي دخالت کرده که علي الظاهر نباید دخالت 
مي کرد. ایشان اوائل شکل گیري قاجار به مشهد آمده و دوره اي است 
که بازماندگان نادر شــاه هنوز در صدر بودند. در زمان نادري مشهد 
پایتخت نادر شــاه بود و بازماندگان ایشان، مثل شاهرخ میرزا و نادر 

میرزا در مشهد بودند. حضور ایشان در مشهد با مشکلات فوق العاده 
زیادي روبرو بود؛ چــون آن ها از حاکمیت قاجار تبعیت نمي کردند. 
ناسخ التواریخ سپهر را مشاهده کنید، وقتي این مباحث و مناقشات 
در زمان فتحعلي شاه و اوائل شکل گیري دولت او در خراسان اتفاق 
افتاد و فتحعلي شاه قاجار با ســپاه فراوان، اراضي اطراف مشهد را 
محاصره کرد تنها کســي که توجه او را در بین این جمعیت به خود 
جلب مي کند مرحوم میرزا مهدي شهیدی است. فتحعلي شاه قاجار 
با ایشان مکاتباتي دارد و تعابیر بسیار ارزشمندي را درباره ی ایشان 
نوشته است؛ از جمله از ایشان مي خواهد که اگر شما مي فرمایید داخل 
شــهر بیاییم و اگر اجازه نمي دهید راه خود را به سمت تهران پیش 
مي گیریم. میرزا مهدي شهیدی طي یاداشتي مي فرماید که اگر شما 
وارد شهر شوید همان کاري را مي کنید که ازبک ها در زمان عبیدالله 
ازبک و عبدالله ازبک انجام دادند؛ قتل عام مشــهد و شکل گیري 
قبرستان و قتلگاه. ـ مشهد بزرگان و عرفا و حکماي بسیاري داشته 
است که در زمان ازبک ها از بین رفته اند؛ از جمله ملا محمد دشتکی 
رستم داری که از حکماي بسیار برجسته ی آن زمان بود به شهادت 
رسید. من حداقل اسم یازده حکیمي که در زمان حمله ی ازبک ها به 
مشهد به شهادت رسیدند را استخراج کردم. ـ لذا فتحعلي شاه قاجار 
به تبعیت از فرمایش میرزا مهدي شهید به سمت تهران برگشت و تا 
سال بعد همین ارتباط را با ایشان دارد که آیا شما اجازه مي فرمایید؟ 
ایشــان به نوعي از حضور و نفوذ نــادر میرزا دفاع مي کند که او به 
همین دلیل به قتل عام مردم مبادرت نکرد؛ ولي درنهایت به دست 
نادر میرزا به شــهادت رسیده است. دلیل شــهادت ایشان این بود 
که بازماندگان نادر به جاي اینکه حق این انســان بزرگ را رعایت 
کنند این رفتار بســیار غیر معقول را انجام دادند در ناصیه ی تاریخ 
خراسان متأسفانه باقي اســت. فردي مانند علامه امیني در شهداء 
الفضیلة از ایشان به  شهید رابع تعبیر و شخصیت ایشان را بهتر از هر 
کسي تبیین کرده است که این شخصیت، استثنایي است و انسان 
متعارفي نیست. او فردي است که استادي سید مهدي بحرالعلوم و 
سید دلدارعلي نقوي را داشته است. به آثار سید دلدار علي نقوي در 
بخش مخطوطات کتابخانه ی مرکزي آستان قدس مراجعه بفرمایید، 
شخصیت علمي بسیار قوی داشته و چهره ی بسیار متفکر، جامع و 
پر نفوذی بوده است. همان اشاراتي که حضرت آیت الله جوادي آملي 
فرمودند که بقاي شخصیت ما و حیات جامعه ی شیعي هستند. سید 
دلدارعلي نقوي با عرفان و تصوف مخالفت جدي داشته است لازم 
دیدم که به آثار ایشــان مراجعه کنم؛ اما ایشان دقیقاً همان مکتب 
فکري میرزا مهدي شهید و دیدگاه هاي آقا محمد بید آبادي را دارد؛ 
منتها به تصوف پوشالي و به تظاهر اهمیت نمي دهد؛ اما ابعاد معنوي 
را نفي نکرده است. متأسفانه احدي به این آثار مراجعه نکرده است تا 
دقیقاً آن دوران را بررسی کند و بفهمد چه بر سر بحث هاي علمي، 

عرفاني و حکمي ما در آن دوره ها آمده است. 
اهمیت شــخصیت میرزا مهدي بالاتر از این چیزهاست که در این 
ظرف زماني اندک بگنجد؛ ایشــان هم ریاضیدان، فیلسوف، عارف 
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و نیز انســان سالکي اســت و عرفان عملي کاملًا در او وجود دارد، 
شــب ها در خانه ی محرومان را زدن و حمایت مالي از انسان هاي 
بینوا داشــتن و با لباس بسیار ساده زندگي کردن که این قضیه در 
فرزندان ســه گانه ی ایشــان هم بازتاب داشته است. اگر به زندگي 
مرحوم میرزا هدایت الله مجتهد توجه کنیم، هم جامعیت پدر و هم 
همان سیر و سلوک را دارد به گونه اي که قاطبه ی مردم خراسان هم 
از پدر و هــم از آن فرزند بزرگ تر یعني میرزا هدایت الله به صورت 
جامع تبعیت مي کردند. میرزا هدایت الله مجتهد و میرزا عبدالجواد و 
میرزا داوود فرزندان میرزا مهدي، هر ســه در کسوت روحانیت و از 
بزرگان هستند. میرزا داوود وزیر وزرای آستان قدس، اینها نشانه ی 
آستان قدسي هم داشتند. میرزا مهدي شهید، تولیت آستان قدس را 
در اختیار داشت و مدرس اول هم بود و مدرسان اول مشهد نیز که 
در آستان قدس حقوق بگیر بودند مورد حمایت ایشان بودند. میرزا 
هدایــت الله، میرزا عبدالجواد و میرزا داوود هر ســه چهره ی علمي 
دارند. ســفرنامه ی فریز1 دو جلد اســت و جلد اول کاملًا به تشریح 
وضعیت علمي فرهنگي مشهد در اوائل شکل گیري قاجار اختصاص 
دارد که این متن متأسفانه ترجمه نشده است. او به همه ی مدارس 
رفته و با تک تک علما دیدار حضوري داشته است، وی ضمن اینکه 
سیاح بوده، طبق اظهارات خودش براي دولت انگلیس هم جاسوسي 
مي کرده اســت و لذا گزارشــاتش خیلي دقیق است؛ ولي متأسفانه 
تاکنون نشر نیافته است. ترجمه ی این دو جلد، بخشي از خاطره ی 
تاریخي فراموش شــده ی مشــهد را براي ســاکنان فرهیخته اش 
احیاء خواهد کــرد. وی بازدیدي از زندگي میرزا عبدالجواد دارد که 
مي گوید بر حصیر پوســیده اي زندگي مي کرد براي من این سؤال 
مطرح شد که ایشان چه حرفي براي گفتن دارد؟ اما فهمیدم که در 
علوم ریاضیات، جغرافیا و نجوم مثل و مانند ندارد و براي من قابل 
مقایسه با دانشمندان برجسته ی غرب بود. ایشان ادعاهاي علمي و 
اختراعاتي داشــت که برخي را متوجه نمی شدم، برخي از دستگاه ها 
را نیز اختراع کرده است که این قسمت ها را در کتاب توضیح نداده 
است. ایشــان را ضمن  اینکه ریاضیدان، فیلسوف و منجم مي داند 
فردی فني نیز معرفي کرده اســت. چون علاقه ی به کتاب داشته 
است کتابخانه ی عظیمي از منابع مخطوط داشته و سعي مي کرده 
که از رخدادهاي جهان غرب هم مطلع باشد. اینها اطلاعاتي است 
که فریزر درباره ی میرزا عبدالجواد، فرزند وسطي مرحوم میرزا مهدي 
شــهید دارد. همة اطلاعات را ما درباره ی بهاء التولیه یا وزیر وزرا و 
میرزا داوود که هر ســه یک شخصیت هستند، داریم. ایشان کسي 
هستند که مسائل قصرانیه رازي را از عربي به فارسي ترجمه کرده 
اســت، این کتاب  نجومي بوده اســت و ایشان در علم نجوم بسیار 
برجسته  تلقي مي شده است. در آن زمان که حکمت را مي خواندند 
بدون ریاضیات و دانش هاي جنبي دیگر نمي خواندند، متأسفانه در 
دروه هاي اخیر، فلســفه تجزیه و محدود شده به بحث هایي که در 
علوم عقلي مطرح مي شــود و خیلي از بحث هاي مربوط به اصول 
موضوعه ی دانش هاي دیگر که از طریق فلسفه باید تعلیم شود  از 

قلم افتاده و مورد توجه جدي نیست. 

میرزا هدایت الله، فرزند بزرگ میرزا مهدي شهید، داراي چند فرزند 
اســت که همه ی آنها نیز از روحانیون برجسته بوده اند. اگر به منابع 
تاریخي دوره ی قاجار نجف مراجعه کنید اسمشان را زیاد خواهید دید.
نام آنها میرزا محمدباقر، میرزا ذبیح الله و میرزا هاشم است که میرزا 
هاشــم بیشتر معرفي شده است؛ زیرا ایشان مجتهد و همانند میرزا 
هدایت الله و جدش میرزا مهدي؛ شــخصیتی بسیار تاثیر گزار بوده 
اســت. مرحوم هدایت الله کتابی در تفسیر قرآن داشت که  مشتمل 
بر ده جزء اول و ده جزء آخر قرآن کریم بود و فرزندش میرزا هاشم 
تکمیل کرد؛ لذا ایشان را مي توان مکمل جریانات فکري موجود در 

آل شهیدي دانست.    
  میرزا هاشــم ســه فرزند دارد که هر سه آنها در کسوت روحانیت 
بودند. نام دارترین آنها میرزا حبیب الله مجتهد خراساني است که تالي 
تلو نداشته است. خیلي از شخصیت هایي که در حوزه ی ادبیات ورود 
دارند دیوان حبیب را قابل مقایسه با دیوان حافظ شیرازي مي دانند. 
ایشان در دوره ی جواني بعد از اینکه مدتي در عراق بوده و به بغداد 
زیاد رفت و آمد مي کرد و با عرفایي مانند ســید ابوالقاسم درگزیني 
مشــهور به خبیر ارتباط داشت، بعد از برگشت از عتبات عالیات در 
مشهد مستقر شده اســت و پدر ایشان نزدیک حرم مطهر خانه اي 
داشته به نام سراچه که ایشان بازسازي مي کند و همه ی دانشمندان 
آن روز مشــهد را به گرد خود می آورد. افرادي مانند شــیخ محمد 
کاظم تهراني و ملک الشعراي بهار با ایشان از نزدیک ارتباط داشتند. 
اگر به دیوان ملک الشــعراي بهار مراجعه کنید بسیار ستایش هاي 
مختلفي از میرزا حبیب دارد و شخصیت علمي ایشان را ستوده است. 
اصحاب ســراچه توانستند تغییراتي را در زمان خود به وجود بیاورند 
هنگام غروب آفتاب بیشتر در خواجه ربیع تجمیع مي شدند و در آنجا 
دور هــم اطلاعات و اخبار روز را به هم انتقال مي دادند؛ چون میرزا 
حبیب به زبان فرانسه نیز آشنایي داشته است اخبار و حوادث روزگار 
خودشــان را به دیگران انتقال مي داند. حتي در مســجد گوهرشاد 
روزنامه ها و مجلات اندکي که در آن زمان به دست مردم مي رسید 
تحولات روزگار خود را براي مردم قرائت مي کردند و مي گفتند این 
تغییرات در این شرایط اتفاق افتاده است. حضور ایشان با حضور شیخ 
محمد تقي بجنوردي در مشهد در سال 1311 ه.ق مصادف است که 
نهضت تنباکو اتفاق افتاده اســت و لذا مردم آمادگي براي حرکت و 
درک و فهم بیشتري داشتند. بازتاب جریان اصحاب سراچه موجب 
شــد تا برخي از علما نفي و مقاومت کنند و میرزا حبیب الله مجتهد 
مجبور شــد با دخالت برادر بزرگ تر خودش به عتبات برگردد و در 
آنجا مدتي از محضر میرزاي شــیرازي استفاده کرد. وی دو رساله 
درباره ی مباحثي که ایشــان طرح کرده بود تدوین و خدمت میرزا 
ارائــه کرد و میرزا در درس خود از ایشــان تجلیل کردند و اجازه ی 

اجتهاد به ایشان دادند.
 این دفعه که برگشــتند تا 1316 ه.ق مدیریت بحث هاي  جامعه ی 
دیني مشهد و آســتان قدس و مباحث علمي آن زمان به عهده ی 
ایشان بود تا حدی که افرادي مانند سید جمال الدین اسد آبادي براي 
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 نشست علمی

ملاقات با ایشــان به مشهد آمد و در بحرآباد خدمت ایشان رسید و 
خیلي از بزرگان دیگر آمده اند و گزارشاتي در مورد شخصیت استثنائي 
میرزا حبیب ارائه داده اند. اما بعد از 1316، تحت تاثیر عارف درگزیني 
و حکیم بغراط آذربایجاني به بحث هاي معنوي بیشتر اهمیت داد و 
مصادف بود با جریانات انقلاب مشروطه که از جامعه فاصله گرفت 
و بیشــتر اوقات خود را در بحرآباد و در کَن حضور پیدا مي کرد و از 
اختلاط با مردم پرهیز داشــت. ایشان در ایام مشروطه مي خواستند 
از بالا خیابان به حرم مشــرف شوند؛ چون نزدیک به شش ماه بود 
کــه به حرم نیامده بودند زیرپــاي او فرش پهن کردند، به حرم که 
رســیدند تعدادي از طلبه هاي مشــروطه خواه به ایشان گفتند که 
شما چرا درباره ي مشروطه هیچ موضعي را اعلام نمي کنید؟ نوه ی 
ایشــان نقل کرده که با عصاي خود به سینه ی آن طلبه فشار داد 
که شما مي خواهید برای من تکلیف شرعي مشخص کنید؟ همین 
رفتار ســبب شده که اینجانب دقت بیشتري درباره موضع ایشان با 
مشروعه و مشروطه داشته باشم و در آن تحقیقات به این نتیجه ی 
قطعي رسیدم که ایشان نه از مشروطه خواهان حمایت کرده است نه 
از مشروعه خواهان، حتي جواب هاي تندی به تلگراف هایي که شیخ 
فضل الله نوري براي ایشان نوشته، داده است. بنده همه ی این اسناد 
را از مطبوعات دوره ی مشروطه گردآوري کرده ام. ایشان در حقیقت 
مانند حاج ملا قربانعلي زنجاني و وصال شیرازي خط سومي را دنبال 
کردند که از نظر بنده تفکرات امام راحل و جریان انقلاب اســلامي 
شبیه ترین وجه را به جریان افرادي مانند میرزا حبیب الله مجتهد دارد. 
ایشان از این بعُد هم خیلي قابل توجه است به همین دلیل مي توانیم 
موضع گیري هاي سیاسي ایشان را به عنوان بخشي از حکمت عملي 

ایشان در حوزه ی فلسفه سیاسي مطالعه کنیم.
 آقا بزرگ حکیم که پسر عموي ایشان و فرزند میرزا ذبیح الله مجتهد 
است از بعُد عرفان عملي فوق العاده شاخص است چنانچه در بحث 
فلسفه، ایشان حکمت صدرا را در نجف ترویج کرد. ایشان حداقل 23 
ســال در مشهد تا زمان پایان حیاتش )1355 ه.ق( به ترویج فلسفه  
می پردازد. بزرگان بســیار برجسته ای که لیستي از آنها ارائه خواهم 
کرد شاگردان آقا بزرگ حکیم هستند. خود ایشان از شاگردان حکیم 
جلوه، حکیم شــوري و حکیم کرمانشاهي است و در نجف اشرف 
به بیت مرحوم آخوند خراســاني وارد شد و مورد حمایت ایشان قرار 
گرفت؛ چون بین خانواده ی کفایي ها، شهیدي ها و خانواده ی بزرگ 
رضوي ها رصدهاي مختلفي اتفاق افتاده است و در محضر آخوند هم 
مورد توجه آخوند بوده اســت و جزء وزنه هاي علمي جلسات درسي 

ایشان بوده است.
 از شاگردان ایشان، سیف الله ایسي است که سي سال بعد از او رحلت 
کرده و در دامنه ی کوه ســنگي دفن شده است. دفن شدن آنها در 
دامنه ی کوه ســنگي معنا دارد، برخي گفته اند که فتح الله پاک روان 
اســتاندار آن زمان مانع این شده که در حرم دفن شوند، البته ایشان 
هم به دستگاه ستمگري رضاخاني خیلي بی اعتنا بوده است. ایشان 
دقیقاً یک سال بعد از قائله ی گوهرشاد از دنیا رفته است، دو عامل در 

فوت ایشان بسیار تاثیر گذاشته است: یکي رحلت فرزند برومندش 
میرزا مهدي. شهید مطهري مي گوید که در سن 13 و 14 سالگي خود 
شیفته ی این پدر و  پسر بودم. هر وقت که در محلات و کوچه هاي 
اطراف حرم مي دیدم دنبالشــان راه مي افتادم و متاثر از شخصیت 
وزین این دو بزرگوار بودم. میرزا مهدي نابغه بوده و متأســفانه دو 
سال قبل از ارتحال پدر خودش فوت کرده است و ایشان نیز در کوه 
سنگي دفن شدند. شیخ اسدالله یزدي هم در کوه سنگي دفن شده 
است. آقا بزرگ حکیم  نیز بعد از اینها در آنجا دفن شده است؛ چون 
از همه ی اینها جلوتر شیخ اسدالله یزدی اولین کسي بوده که در آنجا 
دفن شده است و آن زمان، موانع مربوط به فتح الله پاک روان وجود 
نداشته است دلیل اینکه اینها در آنجا دفن شدند، یکي به تعبیر میرزا 
حبیب دل کندن از شهرونداني بوده که سنگین دل بودند و شعرش 
را خواهم خواند یکي هم توســل و تبرک به کوهي که مورد توجه 
علي بن موسي الرضا در مهاجرت از طریق جاده ی شریف آباد به 
دشــت طوس بوده است. کوه سنگي در عیون اخبار الرضا به خوبي 
تشــریح شده است این گزارش مربوط به شیخ صدوق و به سده ی 
چهارم بر مي گــردد و بدون تردید حضرت رضا در دامنه ی آن 
استراحت کرده و در آنجا نماز خوانده است براي مشهدي هاي قدیم 
قدســي بوده است. لذا ما داریم که شــاه عباس کبیر وقتي در 14 
ســالگي به مشهد آمد و تاج گذاري کرد در دامنه ی کوه سنگي این 
اتفاق افتاده است. همه ی مردم مشهد در آنجا حضور داشتند و ایشان 
طولاني بودن صف را توصیف کرده است. کسي هم که تاج سلطنت 
را بر ســر شاه عباس گذاشت ملا عبدالله شوشتري بود استاد قاضي 
شوشتري کسي که در حمله ی ازبک ها او را به سمرقند و بخارا بردند 
و منقل داغ بر سرش گذاشتند و مغز ایشان از دماغش بیرون ریخت. 
، آن ها پدران داعش کنوني بودند. اگر ملا عبدالله شوشتري را دقیق 
بشناسید به خدا پناه مي برید از این که چه ظلم ها و چه تجاوزي به 
حقوق عالمان دین در این شــهر اتفاق افتاده است. شخصیت هاي 
بزرگي پا به این خاک عزیز گذاشــته اند و در کنار مضجع شــریف 
مولایمان علي بن موسي الرضا  خدمات بزرگی کرده اند و چقدر 

ما در قدرداني از این عزیزانمان کوتاهي مي کنیم. 
اما شعر میرزا حبیب، وی مي فرماید:

گرفته ایــم تنگــی  درّة  کنــگ  رود  در 
بــر طــرف کــوه غــار پلنگــی گرفته ایــم
درهــم کشــیده روی ز ســنگین دلان شــهر
کنــج دهــیّ و گوشــه ی ســنگی گرفته ایم
رخشــنده گوهریــم کــه انــدر درون ســنگ
گرفته ایــم رنگــی  و  آبــی  مهــره  تــاب  از 
صافی دلیم چــون خم و روشــن روان چو جام
بــر روی اگــر چــو آینــه زنگــی گرفته ایم2

درود خدا بر روان این بزرگان. والسلام علیکم ورحمة الله وبرکاته. 

ـــــــــــــــ
پی نوشت:

.Freezer  .1
حاج  دیــوان   .2
میرزا حبیب، ص 

.161
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بسم الله الرحمن الرحیم. اینجانب چند کلمه اي سخن می گویم در 
باب یک حکیم محض که آقاي شیخ سیف الدین ایسي و یک عارف 
که آقاي شیخ اسد الله یزدي اســت. مقدمه اي باید عرض کنم که 
مقداریهم جالب و هم عجیب است و آن این است که خراسان بزرگ 
از قبل از اسلام، مرکز فلسفه است. شهر بلخ قبل از اسلام به پایتخت 
فلســفي یونان معروف بوده است و واقعاً از عجایب است که بلخ در 
شــرق پایتخت فلسفي یونان گفته مي شود و حتي مواجه مي شویم 
که خراسان بزرگ به لحاظ جغرافیایي خاستگاه دو حکیم عظیم و دو 
رکن رکین فلســفه ما؛ فارابي و ابن سینا است. بعدها مواجه هستیم 
با فخر  رازي که درســت است که رازي است اما پرورش علمي اش 
در خراسان بوده است، با اندک اختلاف زماني با خواجه نصیر مواجه 
هســتیم، البته غزالي هم ناگفته نماند که در جبهة مخالف است او 

اسِ«1 تا به  امُ نُدَاوِلُهَا بَیْنَ النَّ هم خراساني است. همین طور »وَتِلْكَ الأیَّ
ظهور حاجي سبزواري و تبعات اومي رسد.این یک طرف قضیه است 

که خراسان مرکز علوم عقلي است.
 از این طرف قضیه هم خراســان از مراکز عمده یا شــاید برترین 
حوزه ی مخالف مباحث فلســفي اســت. من نمي توانم این دو را با 
هم جمع کنم دو واقعه از زوایاي اخیر عرض مي کنم و رد مي شوم. 
مرحوم آقا شیخ ولي الله اسراري که نوه ی حاجي سبزواري بود 
نوشــته است که من با پدر حاج مدرس از سبزوار مشرف به مشهد 
شدیم و به مدرســه اي رفتیم طلبه اي جامي دستش بود و از پدرم 
سؤالي کرد. پدرم گفت: چه مي خواني؟ گفت: جامي مي  خوانم. پدرم 
گفت: شما اهل کجا هستید؟ گفت: سبزوار. گفت: من با شما حرف 
نمي زنم شــما حکیم هستید، سبزوار شهر حکمت است. مورد دوم، 

شــیخ  علمی  جایــگاه 
شیخ  و  یزدی  اســدالله 

سیف الله ایسی
دکتر منوچهر صدوقی سها �

پژوهشگر و استاد فلسفه

1. آل عمران؛ 140.
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 نشست علمی

نامه اي است که اصلش در دست بنده است که به خط مرحوم استاد 
سید جلال الدین آشتیاني خطاب به مرحوم آقا میرزا مهدي آشتیاني 
در تاریخ آن 1365 ه.ق. اســت. آقا میرزا مهدي به مشــهد مشرف 
شدند آقا سید جلال آشــتیاني مطالبي گفتند که تقریباً عبارت این 
است که شما را قسم به خدا مي دهم که اگر در مشهد ماندگار شدید 
و تدریس داشتید معقول را شروع نکنید. من این دو معنا را نمي توانم 

با هم جمع کنم بالاخره این یا آن. این مقدمه اي بود. 
 اما در مقام تفصیل، مطالبی خواهم گفت درباره ی آقا شیخ سیف الله 
ایسي و آقا شیخ اسد الله که این دو استاد و شاگرد هستند. بنده هم 
در این زنجیره قرار دارم که دو نفر از مشــایخ بنده در این سلســله 
هستند. یکي، مرحوم استاد شیخ سیف الدین جعفر زاهدي است که 
استاد دانشگاه مشهد بودند. ایشان شیخ اجازه روایت بنده هستند که 
بنده را مفتخر کرده اند . آقاي زاهدي هم از شاگردان شیخ سیف الله 
هستند و اساتید دیگر ایشــان، مرحوم شیخ حسن بالا خیاباني، آقا 
شیخ محمد رضا کرباسي هســتند و در تهران هم آقاي میرزا احمد 
آشــتیاني، آقاي شاه آبادي، آقاي سید ابوالحســن رفیعي، آقا میرزا 
مهدي آشتیاني و مرحوم الهي قمشه اي و در قم هم شاگرد مرحوم 
علامه طباطبایي بوده اند. آثار معروفشان هم، ایضاح الاشارات، شرح 
اشــارات شیخ، خودآموز شرح منظومه و شــرح نجات است.ایشان 
شاگرد شیخ سیف الله هستند و مع الواسطه شاگرد آقا شیخ اسد الله و 
به نحوي که عرض کردم شیخ بنده. دومین رابط بنده استاد بزرگوارم 
آقا شــیخ محمد حسین خراساني است. ایشان هم در مشهد مقدس 
شاگرد شیخ سیف الله بودند و بیشتر شاگرد آقا بزرگ حکیم. بعد به 
عتبات عالیات مشرف مي شــوند و در نجف اشرف شاگرد آقا سید 
حسین بادکوبه اي مي شوند با شیخ نعمت الله دامغاني که او هم شاگرد 
حاج فاضل بوده است و بالاتر از این ها سنوات متعدد از اصحاب آقاي 
قاضي بوده اند. مرحوم آقاي سید محمد حسن قاضي که فرزند آقاي 
قاضي بود هم نوشــته و هم به گفتار به بنده فرمود که وقتي برخي 
از طلاب در نجف اشرف به آقاي قاضي اهانت کردند و سجاده را از 
زیر پاي او کشــیدند و لامپ مسجدي را که در آن نماز مي خواندند 
خاموش کردند تنها کســي که از آقاي قاضي حمایت کرد آقا شیخ 
محمد حسین خراساني بود. سعادت عظیم این مرد بزرگوار این بوده 
است که در روز عاشورا متولد شده و در روز عاشورا هم از دنیا رفته 
است. این دو بزرگوار از شاگردان آقاي سیف الله مستقیماً و آقاي شیخ 
اسد الله مع الواسطه بوده اند. من وظیفه ی خود دانستم که از دو شیخ 

استاد خود یاد کنم. 
اما در باب آقا شــیخ سیف الله ایسي؛ اولًا اشتباهي بعضي جاها شده 
اســت که آقاي ایســي را از اهل بادکوبه تلقي کرده اند؛ درحالی که 
ایشان اهل میانه از اطراف آذربایجان بوده است. مثل عین القضات 
که او هم میانه اي اســت. اشتباهي هم در اعلامیه ی مشهد بود که 
اســم ایشان را شیخ سیف الدین نوشــته اند؛ درحالي که اسم ایشان 

شیخ سیف الله اســت. تاریخ تولد ایشــان 1317 هجري  و تاریخ 
وفاتش1382 ه.ق )1342 ه.ش( اســت. استادان ایشان در مشهد، 
آقا بزرگ حکیم و قبل از او آقا شیخ اسد الله است که عرض خواهم 
کرد. نسب ایشان این طور است: شیخ سیف الله بن عباس بن حسن 
القریب لوسی گرمرودي میانجي ثم رضوي. اهل اطراف میانه بوده 
است روستایي به نام قریب لوس و گرمرود که الان هم هست؛ منتها 
متمکن مشهد بوده اســت ثم الرضوي گفته مي شود. از آثار ایشان 
کتابي است به نام مطارح الفحول که به وضع نامطلوبي چاپ شده 
است و خیلي هم کمیاب است اگر صاحب همتي این را تجدید چاپ 
کند کار بزرگي ست. آثار دیگري ایشان، عیون الحکم، معرفةالربوبي، 
فوائد العرفان، رساله در بداء و  پاسخ افسري است که پاسخ افسری 
در جواب محمد هاشم میرزاي افسر که سؤالاتي کرده بود که جواب 
دادنــد درباره ی وجوه اعجاز قرآن کریم اســت. تاریخ دقیق وفات 
ایشان، شنبه 30 تیر 1341 شمسي است که در همان دامنه ی شرقي 
کوه سنگي هم به خاک سپرده شده است. سه مطلب در باب شیخ 
سیف الله گفتني است. یکي درباره ی عنوان ایسي است. ایس بر باب 
لیس است »للمعلول من ذاته له ان یکون لیس و من علته ان یکون 
ایس ما لم یکن شیئا یکون لیسا الساق و شيء لدینا انسا«. انس یعني 
وجود، شریعت وجودي است. به دلیل استغراقي که در حکمت داشته 
است عنوان فامیلي خود را ایسي قرار داده است. مطلب دیگر اینکه 
از استاد خود شنیدم که فرمودند که آقا شیخ سیف الله حکیم محض 
بود و هر وقت که به ایشــان مراجعه کردم غرق در اشارات، شفاء، 
حکمت اشراق و این قبیل متون است و ندیدم که به کافي یا وافي و 
امثال اینها مراجعه کند و ظاهراً تنها کسي از مشاهیر است که تسلیم 
آقاي آقا میرزا مهدي اصفهاني نشد. اهل حکمت خراسان به نحوي 
که در جاي خود مطلوب اســت تسلیم آقا میرزا مهدي شدند؛ اما از 
مشــاهیر تنها کسي که تسلیم نشده آقاي شیخ سیف الله است و بر 

حکمت خود باقي بوده است.
 اما درباره ی شیخ اسدالله یزدي:

یک زبان خواهم به پهناي فلک     تـا بگویم رشک آن نیکو ملک
ســلیقه ی بنده در تاریخ فلســفه نگاري این طور اســت: بیان اسم 
مترجمله، نسبش را اگر مي دانستیم عرض مي کنم، تاریخ تولد، تاریخ 
وفات، آثار، شــاگردان و اگر اهل اخبار نفســاني هم بوده باشند که 
نوعاً بوده اند از نفسانیاتشــان هم چیزي مي گویم. در این باب هم 
به همین چند مســئله اي که عرض کردم اکتفا مي کنم. آقا شــیخ 
اسد الله به هراتیمعروف اســت. اهل یزد بوده؛ ولي نمي دانم به چه 
مناسبتي به هراتي معروف شده اســت شاید به دلیل این بوده که 
اصالتاً هراتي بوده است. تاریخ تولد او 1278 ه.ق در یزد است. براي 
تحصیل به تهران مي رود و به درس سه حکیم و عالم عصر خود؛ آقا 
محمدرضا قمشه اي، آقا علي مدرس و میرزا ابوالحسن جلوه مي رسد. 
این ســه ارکان رکین حکمت و عرفان در عصر خوددر حوزة تهران 
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بوده اند. اکتفاء به معقول به این معنا نمي کند از علماي ریاضي هم 
بوده اســت. در ریاضي شاگرد میرزا عبدالقفار مجموع الدوله و میرزا 
علي اکبر حکیم یزدي اســت. تحصیلاتش در تهران خدمت این 
پنج نفر بوده است. در حوالي 1327 ه.ق به مشهد مشرف مي  شوند 
و در مدرســه ی خیرات خان مقیم بودنــد. در روز عید فطر 1341 
ه.ق از دنیا مي روند و حســب الوصیه در دامنه ی شرقي کوه سنگي 
مدفون مي شــوند. مرحوم آقاي زاهدي فرمودند که من در تشــیع 
جنازه ی شــیخ خردســال بودم و پا برهنه رفتیم خارستان بود پایم 
زخمي شد. از آثار ایشان، یکي طبع المبداء و المعاد صدر المتالهین 
است که ضمایمي در حواشــي آن وجود دارد. دیگري طبع حکمه 
الاشراق است شرح ملاقطب با تعلیقات صدر المتالهین. از شاگردان 
ایشان بنده توانســته ام نوزده نفر را پیدا کنم. چند نفر از مشاهیر را 
فقط نام مي برم. از سرآمدان شاگردان ایشان، مرحوم آقا سید حسن 
بجنوردي که حکیم شهیر نجف اشرف در عصر خود بود و صاحب 
قواعد الفقه است. آقاي سیف     الله ایسي، آقا شیخ صدراي بادکوبه اي 
اســت که در عصر خود حکیم نجف اشرف بوده است و از شاگردان 
ایشان، مرحوم علامه جعفري هستند و سید محمد باقر صدر شهید 
هســتند. شاگرد دیگر ایشان، آقا شیخ علي ناسوتي یزدي پسر برادر 
میرزاعلي اکبر یزدي اســت. دیگري، آقا شیخ غلامحسین محامي 
بادکوبه اي که همه با ایشــان آشنا هستند. مرحوم آقا شیخ مجتبي 
قزویني، مرحوم آقاي ادیب دوم، آقا میرزا مهدي آشــتیاني و مرحوم 
آقاي هادي کدکني هستند که از متأخرین حکماي خراسان هستند. 
متوني که آقاي اســد الله درس مي گفته است، شرح فصوص، شرح 
حكمة الاشراق و شرح میري است. ارتباطش در مشهد مقدس بیشتر 
با آقاي شیخ حسن علي نخودکي بوده است تا جایي که حتي گفته 
مي شود که شیخ حسن علي نخودکي با آن جلالت و عظمت، به شیخ 
اسدالله اظهار ارادت مي کرده است. اینها مطالبي مجمل و مختصر 

درباره ی آقاي اسد الله یزدي است.
حسن ختام این کلام بنده کرامتي از این مرد بزرگوار است که سینه 
به سینه به ما رسیده است. مرحوم آقاي زاهدي هم به طور شفاهی 
به بنده فرمودند و هم تقاضا کردم به خط خود نوشتند. آقاي زاهدي 
مرقوم فرموده اند از مرحوم شیخ هادي کدکني  ـکه از حکماي اخیر 
مشهد مقدس و استاد مرحوم آقاي دکتر عبدالجواد فلاطوری و دکتر 
جعفر لنگرودي است ـ و شیخ سیف الله ایسي و شیخ محمد تقي ادیب 
نیشابوري و شیخ مجتبي قزویني شنیدم که حکایت مي کردند میرزا 
احمد نامي از منسوبین حکیم آقا بزرگ شهیدي است از مرحوم شیخ 
اسد الله تقاضاي درسي از علوم غریبه داشت. حکیم امتناع مي نمود 
تا آنجا که فرمود من نمي توانم براي تو این درس را بگویم؛ چون تو 
به مسافرت مي روي و پس از مراجعت خبر تازه اي مي شنوي. بعد از 
15 روز شخصي با لباس مخصوص به زیارت امام رضا مشرف 
مي شود روز اول از درب بســت روز دوم از درب صحن و روز سوم 

از پشــت پنجره ی نقره زیارت مي کند. پس از آنکه روز سوم زیارت 
را انجام دهد تو به نزد وي رفته و تقاضاي درس را با ایشان عرضه 
بدار چنانکه از قبول امتناع کند بگو مرا شــیخ اسد الله یزدي دستور 
داده است که از شما این درس را خواستار شوم. راوي مي گوید من 
عازم سفر نبودم؛ ولي ناگهان سفر ضروري فراهم شد ناچار سفر را بر 
حضر اختیار نمودم پس از مراجعت در مشهد دیدم غوغایي است که 
مرگ ناگهاني شیخ اسد الله مردم را به جهش و جنبش آورده است. 
جنازه ی مرحوم را با ازدحام خلــق و هیاهو روي دوش ارادتمندان 
به کوه سنگي نقل و حســب الوصیة مرحوم در محل مربوط دفن 
نمودند. اکنون مزار اهل کمال و صاحبان وجد و حال اســت؛ پس 
از آن من روزشــمار بودم تا روز شــانزدهم دیدم شخصي با لباس 
هندي جلوي بســت ایستاد و همانجا زیارت خواند و بازگشت. فردا 
دیدم همان شخص تا در صحن مطهر آمد و آنجا زیارت کرد و پس 
از تقبیل درگاه مراجعت کرد، عقب او رفتم دیدم در مســافرخانه اي 
در کوچه ی جنب بســت منزل دارد. روز سوم همان شخص آمد و 
با خضوعي خاص وارد صحن مطهر شد و با وقار تا پشت پنجره ی 
نقــره رفت و در آنجا زیارت خواند و تضرع نمود، خواســت برگردد 
که پیش رفتم و ســلام کردم و جواب گفت. تقاضاي درس نمودم، 
گفت: من مسافرم و امشــب به خواجه ربیع مي روم تا چهل روز به 
شــهر نمي آیم. گفتم: من هر روز در خواجه  ربیع به خدمت مي رسم. 
گفت: چون اذکار و اورادی دارم وقتي براي تدریس باقي نمي ماند. 
گفتم: مرا شــیخ اسد الله یزدي به این کار دستور داده است. ناگهان 
اشــک از دیدگانش جاري شد و گفت: من از هند به حرم حضرت 
رضا مشرف شدم و به زیارت شیخ آمده ام؛ ولي در راه یافتم که 
شیخ خرقه خالي کرد و فوت کرد، خواستم مراجعت کنم از حضرت 
امامشرم کردم. اکنون به خاطر امر شیخ عهده دار مي شوم. 
تا چهل روز پیوسته به خواجه ربیع رفتم و از محضرش استفاده کردم. 
پس از انجام عمل و گذشت چهل روز به شهر آمد و به داخل حرم 
مشرف شد و زیارت وداع خواند و اذن بازگشت دریافت داشت و من 

وي را تا راهي بدرقه کردم.
 یکي از شاگردان شیخ، علامه کاشمري بود. آقا شیخ علي اوحدي 
در کتابخانــه ی مجلس بود. آقاي دکتر دینانــي بعدها فرمودند که 
علامه کاشمري به من گفت که ما زماني که شیخ اسد الله در مشهد 
بود طلبه ی همان مدرســه بودیم با اینکه جسه اي نحیف داشت و 
خیلي پریشــان حال و مریض بود؛ اما ابهتي داشــت و هیچ وقت 
نمي توانستیم از ابهت او تقاضاي درس کنیم. بالاخره به هر نحوي 
بود با میرزا مهدي الهي قمشــه اي تقاضاي درسي کردیم که قبول 
کرد. اینها مقدمه براي این حرف بود: علامه کاشمري گفته بود که 

در استغراق تام بود و اتصال به عقل فعال داشت. 
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جوارشــکیان  عباس  دکتر 
)دبیر علمی همایش(: بســم 
الله الرحمــن الرحیم. خداوند را 
شــاکر هســتیم که این توفیق 
جامعه ی  نصیب  بزرگ  بســیار 
علمي مشــهد، به ویــژه مجمع 
عالي حکمت شعبه ی مشهد شد 
که بعد از ســال ها و دهه هاي 
طولاني مهجوریت فلسفه و فیلسوفان در این دیار شخصیت هاي 
بزرگواري که نام مبارکشان در این جلسه ذکر می شود مورد توجه 
قرار گیرنــد. در فضاي بي مهري هــا، بي توجهي ها و خصومت ها 
نسبت به حکمت و عرفان و شخصیت هاي بزرگ آن، این رویداد 
مبارک، امری بســیار بــزرگ، فرخنده و ارزنده  اســت که جاي 
همه گونه ســپاس گذاري از درگاه خداي متعال و عنایات حضرت 
امام رضا  است. ان شــاءالله معنویت سرشار نفوس زکیه این 
بزرگواران  شامل حال حاضران و همه ی مردم شود و ما از برکات 
ارواح مطهــر این بزرگــواران در این جلســه بهره مند باشــیم. 
سپاس گذاري ویژه از محضر سروران عزیزمانداریم. حضرت آقاي 
صدوقي ســها که با آثار ارزنده خود فصل تازه ای در تاریخ نگاری 

فلسفه اســلامي گشــودند و خدمات ارزنده اي دارند، بنده افتخار 
شاگردي ایشان را دارم. اثر ارزندة جناب استاد با نام »تاریخ حکما 
و عرفامتأخر از صدر المتالهین« کتاب به نام وشناخته شده ای در 
نظر شریف سروران عزیز هست. امروز بشارتي دادند که این کتاب 
در 2000 صفحه تفصیل یافته و در 2 یا 3 مجلد زیر چاپ اســت 
که اثربسیارنفیس و ارزنده اي است. حضور حضرت آقاي غلامرضا 
جلالي که از فضلا و پژوهشــگران بسیار ذي قیمت ما در حوزه ی 
تاریخ خراسان و آشنایي با مشاهیر هستند، کتاب مشاهیر مدفون 
در حــرم ایشــان که مــد نظر حضــار گرامی اســت و حضرت 
حجت الاســلام رضایي که سرور همه ی ما هســتند و همواره از 
فیوضات ایشان در مجالس علمی بهره مندیم. تشکر ویژه مي کنم 
از تشریف فرمایي حضرت آیت الله واعظ زاده خراسانی که جلسه ی 
مــا رابا حضور خود مفتخر فرمودند، همچنین تشــکر می کنیم از 
حضور سرور گرامی حضرت آیت الله فیاضي که رئیس مجمع عالي 
حکمت و در واقع صاحب مجلس هستند و ما همیشه از فیوضات 
ایشــان بهرمند بوده ایم و دلمان مي خواســت که امــروز نیز در 
خدمتشــان باشــیم، جناب دکتر صالحی معاونت فرهنگی وزارت 
ارشــاد و مدیر شــعبه مجمع عالي حکمت در مشهد، و حضرت 
آیت الله مســعودي ریاســت محترم دفتر تبلیغات اسلامی واحد 

میزگرد علمی حکمت و حکمای خراسان
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مشهدو همه ی اساتید بزرگواري که در مجلس شرف حضور دارند. 
چون ما تا اوایل سده ی اخیر، نظام آموزشي به نام دانشگاه نداشتیم، 
حوزه،  محور و اساس همه ی فعالیت ها در علوم عقلي بوده است.در 
سده ی اخیر هست که نظام آموزشي دانشگاه تدریجا در کنار حوزه 
شکل گرفته است.تقاضا دارم سروران عزیز، نسبت به همین دوره 
اخیر بررسي ای داشته باشند، حوزه ی اصفهان، مشهد، قم و نجف 
در این عرصه ثمرات و برکاتي داشــتند. از حضرت آقای صدوقی 
ســها مي خواهم بفرمایند جایگاه علوم عقلي در سده هاي اخیر در 
حوزه هاي فعال ما چگونه بوده است و کدام حوزه ها سهم مؤثري 

در علوم عقلي دارند و به لحاظ رکود چه وضعي بوده است؟

جایگاه علوم عقلی در حوزه های علمیه ]

الله  بسم  دکتر صدوقی سها: 
الرحمن الرحیــم. قبل از اینکه 
مطالبی را بگویم باید ذکر خیری 
از اســتاد خود مرحوم آقا شیخ 
داشته  خراســاني  محمد حسین 
باشم، دلیلش هم ورود حضرت 
آیت الله واعظ زاده است. یادآوري 
مي کنم که ذکر خیر از آقا شیخ 

محمد حسین خراساني کردم که حضرت آیت الله واعظ زاده هم از 
ایشــان استفاده کرده اند. عرض مي کنم که وقتي مي گوییم تاریخ 
فلسفه اسلامي، تاریخ فلسفة ایران نیست. فلسفه در اسلام از آن 
تشیع است در این شکي نیست؛ چه بگوییم تاریخ فلسفه اسلامي 
و چه تاریخ فلسفه ایران. ما مي گوییم تاریخ فلسفه اسلامي. بعد از 
حملات غزالي، فلسفه از حوزه ی اهل سنت رخت بست؛با تشییع 
جنازه ی ابن رشــد جنازه  ی فلسفه هم تشییع شد،اما در ایران و به 
معنایي در حوزه تشــیع متولد شد، به خراسان و شیراز منتقل شد 
تا به حوزه ی اصفهانمنتهي شد. در سراسر عالم در سه قرن اخیر، 
مرکز فلسفه اصفهان بود.به واســطه ی ملا عبدالله زنوزی)پدر آقا 
علي مدرس(، حوزه ی اصفهان به تهران منتقل شــد. حوزه تهران 
بــه حدي در علوم عقلي مهم بود که از سراســر عالم تشــیع در 
ایــن یکي دو قرن اخیر براي تحصیل به عتبات عالیات مشــرف 
مي شــدند. بنده ســراغ دارم عرب اربابي را که از نجف اشرفبراي 
تحصیل به تهرانآمده اســت. دو برادر از مشاهیر و علماي عراق؛ 
شــیخ محمد جواد جزایري صاحب فلســفة الصادق  و شــیخ 
عبدالکریم جزایري از نجف اشــرف براي تحصیل علوم عقلیهبه 
تهران آمدنــد. نتیجه اینکه تا این اواخر چراغ فلســفه در تهران 
هنوز روشن است. حوزه ی فلســفي قم هم فرزند حوزه ی تهران 
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اســت؛ زیراحکما از تهران به قم هجــرت کردند. حوزه ی متأخر 
نجف اشرف هم از تبعات تهران است. شیخ محمد باقر استهباناتي، 
آقا میرزا احمد آشتیاني، آقا میرزا مهدي آشتیاني از علما و تحصیل 
کرده هاي تهران بودند که به نجف رفتند. نتیجه اینکه فلســفه در 
چند قرن اخیر در تهران مستقر بوده است. به نحوي که اشاره شد 
ما دانشگاه علوم عقلي نداشتیم دانشگاه تهران که تأسیس شد یک 
دانشــکده ی مهم و بلکه برترین دانشکده اش، دانشکده ی معقول 
و منقول بود که دانشــکده ی الاهیات فعلي اســت. جالب است 
که اســاتید مشهور دانشــکده ی الاهیات از فضلاي مشهد بودند 
که یا محصل مشــهد و یا از اهالي خراســان بودند. مرحوم آقاي 
میرزا محمود شهابي، برادرشان آقاي دکتر علي اکبر شهابي، آقاي 
سید محمد مشکات، مرحوم آقاي سید محمد تقي مدرس رضوي، 
آقاي بدیع الزمان فروزانفر و مرحوم آقاي راشــد درس خوانده هاي 
مشهد مقدس یا از اهالي مشهد بودند که به دانشگاه تهران رفتند 

که در دو حوزه ی ادبي و فلسفي از تبعات حوزه ی مشهد بود.

تقسیم بندی کلاسیک مکتب های فلسفی ایران ]

جلالی:  غلامرضــا  دکتــر 
بســم الله الرحمن الرحیم. یک 
درباره ی  تقسیم بندي کلاسیک 
تاریخ  در  فلســفي  مکتب هاي 
ایران ارائه شــده اســت. که از 
قدیمي تریــن آنهــا مي توان از 
مکتب فلسفي خراسان یاد کرد؛ 
افــرادي مانند ابوریحان بیروني 
و ابن ســینا. البته از منطقه ی بیرون تا خــوارزم این قضیه امتداد 
پیدا مي کند. امروزه ناحیه ی خوارزم، بین ازبکستان و تاجیکستان 
تقسیم شده است و قدیمي ترین شیعیان و متفکران شیعي به این 
ناحیه مربوط مي شود. آنها بیشتر از سادات بودند و مهاجرت کردند 
و در حاشیه ی رودخانه هاي ســیحون و جیحون حضور داشتند و 
توانســتند پیشگامان علوم عقلي را به وجود بیاورند. گفته مي شود 
که ایران ویچ هم که ســرزمین کهن ایران اســت امروزه به لحاظ 
جغرافیایي به سمت پایین سرچ شده، اما در ابتدا همان ناحیه هاي 
خوارزمي ها قلب ایــران بوده، یعنــي در واژگان کهن مقصود از 
ایران، مناطقی اســت که ابوریحان بیروني از آن آمده اســت. بعد 
از مکتب خراســان در آن دوره هایي که با دوره ی غزنویان و پیش 
از ســلجوقیان مطرح بوده و بعد با تعصباتــي که این حکمرانان 
داشته اند مقداري رنگ خود را در خراسان باخته است و این جریان 
به منطقه ی آذربایجان انتقــال پیدا کرد. آثار زیادي از مراغه، چه 
قبل از تأســیس رصدخانه ی مراغه توسط خواجه نصیر طوسي و 
چــه بعد از آن وجود دارد که حتي برخي از آثار را چاپ کردند؛ اما 
متأســفانه تاریخ ندارد. برخي از آن نسخ را من در اختیار دارم که 
مربوط به منطقه مراغه اســت و آن قســمت ها هم کمتر مطالعه 

شــده است. واقعیت امر این است که به صورت کلاسیک نه فقط 
تاریخ فلســفه، بلکه به طور کلي تاریخ علم در ایران تدوین نشده 
اســت. ما وقتي که درباره ی بحثي صحبت مي کنیم معمولًا خود 
را مي بینیــم و جریانات دیگر کمتر مــد نظر قرار مي گیرد. مکتب 
مراغه تا قرن هاي هفتم و هشــتم استمرار پیدا کرده و در دوره ی 
تیموریان مکتب شیراز مطرح شده است و افرادي مانند صدرالدین 
دشــتکي، غیاث الدین دشتکي و بعدها میرسید علي خان مدني به 
آنها پیوســته اســت که او اصلًا مورد مطالعه قرار نگرفته است. 
ایشــان جامع جریانات علوم عقلي ایران و هند است و نزدیک به 
چهل سال از عمر خود را در آن منطقه گذرانده است. اواخر حیات 
با توجه به خویشــاوندي که با صدر الدین دشــتکي و غیاث الدین 
دشتکي دارد در شــیراز فوت کرده است و در مدرسه ی منصوریه 
اســت که مقابر اینها در یک جا جمع است، قبر میرسید علي خان 
مدني احتمالا در کف آن مزار بود که فرش انداخته شده بود و افراد 
در حین نماز بودند و ما نتوانستیم دقیق ببینیم، غیاث الدین دشتکي 
مؤلف فارس نامه هم قبرشان آنجاست. در هر صورت افرادي مانند 
ملاجلال الدین دواني هم به این جریان ربط پیدا مي کند. از مکتب 
مراغه مي توانیم از صدرالدین شــیرازی و قطب الدین شــیرازي 
سخن بگوییم ایشان تابع مکتب مراغه شمرده مي شوند و برخي از 

کتاب هاي ایشان آنجا تألیف شده است. 
نقل و انتقالات شــیراز، مکتب اصفهان را به وجود آورده اســت، 
چنانکــه نقل و انتقالات مکتب اصفهان، جریان تهران را به وجود 
آورد. به نظر بنده مشــهد کم تر دقت شده است. ما طي یک سال 
تحقیق جمعي در مــوردي که بنده پیشــنهاد داده بودم بیش از 
هفتصد مؤلف خراســاني را شناســایي کردیم که صاحب اثرند و 
آثار خطي شــان در کتابخانه هاي مختلف دنیا نگهداري مِي شود و 
همه بحث هاي کلامي و فلســفي دارند؛ ولي معرفي نشده اند و ما 
از زندگي شــان هم خبر نداریم. بخشي از جریان خراسان قبل از 
به قدرت رســیدن صفویه به هند انتقال پیــدا کرده اند که ما آن 
قســمت ها را مانند حکیم مؤمن، مطالعه نکردیم. ایشان در حیدر 
آباد در یک قبرستاني دفن هستند انبوهي از شخصیت هاي ایراني 
در آنجا دفن شده اند. به نظرم اگر این اسناد دقیق تر گردآوري شود 
درباره ی خود مشهد هم مي توان بهتر سخن گفت. مثلًا حضور ابن 
ابي جمهور احسایي صاحب کتاب »مجلی لمراة المنجی«  کتابي 
که در پنج جلد ویرایش و نشــر پیدا کرده است، کاملًا کاری که 
سید حیدر آملي در »اسرار الشريعة و اطوار الطريقة و انوار الحقیقة« 
می خواهد دنبال کند، ایشــان در آنجــا انجام داده و بین برهان و 
فرقان و عرفان جمع کرده اســت. روش بســیار خاصي هم دارد 
هم از اقوال حکما اســتفاده کرده و هم از عرفا به ویژه از ابن عربي 
خیلي نقل قول کرده است. ما اصلًا ایشان را شناسایي نکرده ایم، 
ایشــان در آستانه ی روي کار آمدن شاه اسماعیل خطایي احتمالًا 
در مشــهد هم فوت کرده باشــد؛ یعني دقیقاً در 904 فوت کرده 
اســت و حکایت ها و بررسي ها و نظریاتي که ایشان دارد حلقه ي 
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واســطي در تاریخ علوم عقلي در خراسان شمرده مي شود. چنانکه 
آمدن سید محمد باقر سبزواري مشهور به محقق سبزواري صاحب 
انوار عباسي هم خیلي موضوعیت دارد.  ایشان هم خیلي شخصیت 
فحلي اســت و نظریات نویني را ارائه کرده و در دوره اي که از آن 
تعبیر به دوران انحطاط تمدن اسلامي و ایراني مي شود در حکمت 
عملي بخش سیاســت مدن، کتاب ارزشمندي را تدوین می کند. 
لــذا نظر اینجانب این اســت که جریان مکتــب تهران با مکتب 
خراســان در زماني که آنجا تأسیس شد و هزار حکیم از شاگردان 
آخوند ملا علي نوري وجود داشته است از تهران افرادي به مشهد 
آمده  و در مشــهد حضور پیدا کردند و کســاني هــم بودند که از 
خراسان رفته و در تهران حضور پیدا کردند و تعاملي به وجود آمده 
اســت. در نظر نگرفتن حاج ملا هادي سبزواري، ظلم به خراسان 
تلقي مي شود. حمایت هاي معنوي فرزندان میرزا مهدي شهیدی 
از حاج ملا هادي ســبزواري، به ویژه میــرزا هدایت الله مجتهد که 
معاصر با حاج ملا هادي ســبزواري اســت  ـقریب به ده سالي که 
حاج ملا هادي سبزواري در مدرسه ی حاجي حسن در نزدیکي پیر 
پالاندوز حضور داشته است و بعد از اینجا توانسته منتقل به سبزوار 
شــود  ـ بسترسازي کرد که فردي مانند ملا هادي سبزواري بتواند 
نظریات خود را مطرح کند و بین حکمت اشراق و حکمت متعالیه 
و حکمت مشــاء تلفیقي به وجود بیاورد؛ به ویژه در شرح منظومه 
تأکیــدي که بر داده هاي حکمت اشــراق دارد. مطرح کردن این 
ســخنان در آن زمان مي توانسته سنگین باشد و پیامدهای منفی 
زیادی برای شــخص ایشان داشته باشــد. بنده نزدیک به دوازده 
نفر از تبت در بین شــاگردان ایشان پیدا کردم و توانست وجهه ی 
جهاني پیدا کند. مکتب خراســان یا شــیراز را هم که مي گوییم 
همه در عین حال از حوزه هســتند؛ یعني ما خارج از حوزه این نوع 
فعالیت هــا را نداریم. الان کازرون به تنهایي از این جهت اهمیت 
دارد. شیراز، فسا و فیروزآباد اهمیت دارند. تک نگاري هاي محلي 
باید انجام شــود و در کنار هم جمع شوند که بدانیم چه تولیدات 
فکري و اندیشه هاي جدیدي را به وجود آورده اند. مناطق ترک زبان 
بیشتر به دست فراموشي سپرده شــده است همه جا هم رد پاي 
بادکوبه اي ها و آذري ها هست و تاریخ تبریز و مراغه و زنجان اصلًا 

مطالعه نشده است، خود زنجان جایگاهي داشته است.

خاطراتی از شــیخ ســیف الله ایسی و شــیخ محمدحسین  ]
خراسانی

آیت الله واعظ زاده خراسانی: 
بســم الله الرحمــن الرحیــم. 
العالمین وصلي  الحمــدلله رب 
الله علي سیدنا ونبینا ابي القاسم 
محمد. ما در ایام جواني وصف 
آقا شیخ اســدالله را مي شنیدیم 
چون  بودنــد؛  شــده  فوت  که 
فوت  گفتند ســال40  ایشــان 

شده اند من سال 43 متولد شدم.  بیشتر بر جنبه ی همان مقامات 
عرفاني ایشــان تکیه مي شد، نه جنبه ی فلسفي ایشان. مرحوم آقا 
بزرگ حکیم و پسر ایشان آقا سید مهدي آن وقت حیات داشتند. 
مطالب زیادي از این دو بزرگوار نقل مي شــد که مناسب نیست و 
شاید خارج از مسائل علمي هم باشدآقاي دیگری هم بود که جزء 
علماي اعیان و ســید بزرگواري بود او هم فیلسوف بود که هرچه 
فکر کردم اسمش یادم نیامد که هم ردیف هم ردیف آقاي ایسي 
بود و خیلي ها به درس ایشــان مي رفتند. مرحوم آقاي ایسي را ما 
درک کردیم ایشان از شاگردان مرحوم آقازاده مرحوم میرزا محمد 
در اصول و مرحوم حاج آقا حسین قمي در مشهد بود. یادم مي آید 
که مکرر مي گفتند من درس حاج آقا حســین که مي رفتم خیلي 
از کتاب ها را مطالعه مي کردم ولي وقتي که مي رفتم مي دیدم که 
ایشان کتاب هایي را مطالعه کرده که من مطالعه نکردم. اما اینکه 
ایشــان پیش چه کسي درس خوانده اســت من چیزي از ایشان 
نشنیده ام. ایشــان در این اواخر محضر داشتند محضرشان هم در 
مقابل مدرسه ی خیرات خان بود. پدر ما به ایشان گفت که پسرم 
مي خواهد فلســفه بخواند به ایشان درس بدهید ایشان با این که 
محضردار بود البته عمامه داشــت اما عبایي نداشت پالتوي بلندي 
مي پوشــید در عین حال مدرسة خیرات خان اتاقش را حفظ کرده 
بود که من مدت ها پیش ایشان درس مي خواندنم. ما تازه از عراق 
آمده بودیم و نعلین مي پوشیدیم و خود را به زحمت از پایین خیابان 
به تپ المحله مي رساندیم و پیش ایشان منظومه را مي خوانیدیم 
و کســي دیگری غیر از من نبود. وقتي درس تمام مي شد با هم 
مي آمدیم که من بروم مدرســه و ایشان هم به محضر مي رفتند، 
یکي از مقدســین اول بازار مغازه داشت ما که رد مي شدیم سلام 
بلنــدي مي کرد، به من مي گفت که این ســلام ها تو را گول نزند 
بي سواد مي ماني. خودش اشعار منظومه را حفظ بود و به خیلي از 
روحانیون دیگر عقیده نداشت؛ به ویژه روحانیونی که درباري بودند. 
ایشان ترک بود گاهي در درس فراموش مي کرد و ترکي صحبت 
مي کرد و ما هم گوش مي کردیم بعد خودشان متوجه مي شدند. ما 
با مرحوم ایسي خیلي زیاد رابطه داشتیم، گاهي بعضي مناطق که 
مي خواست عقد بخواند به من مي گفت تو بیا و خودش با لهجه ی 
ترکي عقد مي خواند و من از طرف عروس قبول مي کردم. در این 
اواخر که مریض شده بود در بیمارستان شاه رضاي آن وقت و امام 
رضاي فعلي بنده به دیدنشان رفتم. گفتند خدا رحمت کند پدر آن 
کسي را که اینجا را ســاخته است که نظرش مرحوم اسدي بوده 

است. بعد هم فوت شد و ما هم در تشییع ایشان بودیم.
وقتي مرحوم میرزا مهدي اصفهاني از نجف به مشــهدآمد سال 
40 بود و در مدرسه ی پري زاد درس خارج اصول و مباني مرحوم 
نائیني را مي گفت. مرحوم نائیني بعد از آخوند در نجف شــهرت 
یافت و مباني ایشــان با مباني آخوند خراســاني تفاوت داشــت. 
دوره ی اول درس او را مرحــوم آقــا میرزا مهــدي دیده بودند، 
افرادی که تقریرات ایشان را نوشتند؛ مثل مرحوم آیت الله خویي 
و آقا شــیخ محمدتقي کاظمي، در دوره هاي بعد بودند که درس 
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را مختصرتر و منظم تر مي گفتنــد. آقا میرزا مهدي اصفهانی که 
به مشــهد آمد فضلاي مشهد که بیشــتر شاگرد آقا میرزا محمد 
آقازاده شاگرد پسر بزرگ آخوند خراساني -که در سال 26 قمري 
از نجف به مشهد آمده بود - و همین طور شاگرد حاج آقا حسین 
و دیگــران بودند به درس ایشــان میرفتند.این طور بود که آقاي 
کدکني و آقاي ایســي در درس آقا میرزا مهدي شرکت نکردند. 
آقا میرزا مهدي که به مشــهد آمده اســت جوان بود و شاید 40 
سال بیشتر نداشت وقتي فوت شد مي گفتند که63 سال دارد. در 
حمام مقبره ســکته کرده بود که داســتاني دارد. به هر حال همه 
رفتند و مرحوم آقا میرزا مهدي هم گویا خیلي خوب این درس ها 
را مفصل مي گفته اســت. من درس خارج ایشــان را به اختصار 
رفتــم. در درس خارج همین مباني را که مرحوم آقا میرزا مهدي 
از نائیني داشــت مي گفت. من با حاج محمد رضا پســر آقا میرزا 
مهدي، تقریــرات نائیني را که به قلم آقــاي خویي بود مباحثه 
مي کردیم ایشــان مطلبي گفت که با تقریرات فرق داشت، ایراد 
کردم و او دائم نگاه مي کرد گفت آني را که ما نوشــته ایم از اینها 
مفصل تر اســت معلوم شــد که آقا میرزا مهدي مفصل تر از خود 
نائیني نوشــته است. من مکرر مي گفتم که باید بگردیم تقریرات 
آقا شیخ هاشــم را از درس آقا میرزا مهدي پیدا کنیم.او را بعد از 
این که فوت کرد در کوه ســنگي دفن کردند و نمي دانســتند که 
استادشان هم در آنجاست. پسرش آقا سید مهدي در همان زمان 
خودش هم که فلسفه مي گفت معروف بود. قبري در اتاقي است 
که او در رأس سادات رضوي است که از قم به مشهد آمده است. 
نمی دانــم چرا آنجا دفن کردند؛ ولــي در آنجا دیگر قبري نبود تا 
اینکه آقا شــیخ اســد الله را در آنجا دفن کردند. قبل از آقا بزرگ 
ظاهرا پسرشان و همچنین مرحوم ایسي هم وصیت کردند که در 
آنجا دفن شوند. در ردیف ایشان، درس آقا شیخ مجتبي قزویني و 
مرحوم آقاي شانه چي را مي رفتیم. ایشان اسفار و قسمت الاهیات 

اسفار و شرح الفصول را می گفتند. 
یکی از حضار: وضع درسي که ایشان مي دادند شرح بود یا جرح ؟

آیت الله واعظ زاده: ایشــان عقیده اي به فلســفه نداشت.همان 
مطلب را خیلي ساده و نه خیلي عمیق بیان مي کردند.البته مرحوم 
شــیخ هاشــم قزویني در بیان منحصر به  فرد بود. ما بعد از اینکه 
بــه قم رفتیم مثل او را اصلًا ندیدیم. امام خمیني هم خوش بیان 
بود؛ ولي شیخ مجتبی خیلي مواقع در بین صحبت هایش قصه و 
داستان نقل مي کرد و گاهي معجزات و کراماتي را که خودش و 
یا دیگران دیده بودند نقل مي کرد. آشــیخ مجتبي، بیان ساده اي 
داشــت و بعد از فوت مرحوم آقامیرزا مهدي به منزلش آمد چون 
به او ارادت داشــت. در مدرسه عبدالله خان همان معارفي را که 
آمیرزا مهدي مي گفت و نوشــته بود مي گفت و آقا میرزا جواد آقا 
هم همانها را  مي گفت. یک روز هم درس آقامیرزا جواد آقا رفتم؛ 
اما مطالب بالاتــر از آقا میرزا مهدي را نمي گفتند؛ مثلًا آقا میرزا 
مهدي به عالم ذر که مي رســید -روایات زیاد است کتاب کافي 

و بحارالانــواررا ملاحظه کنید- همان ها را 
مي گفت. مرحوم آقا میرزا مهدي در مدرسه 
نــواب معارف مي گفت که مــن با آیت الله 
سیســتاني حدود یک ســال به درســش 
مي رفتیم.  عجیب این است که آقاي شیخ 
هاشــم که به حرف های او عقیده نداشت 
نیزجزء  بادکوبه اي  آقاي  مي نشســت  آنجا 

مریدان او بود.
حضار:مرحوم ایسی فرزنداني هم داشتند؟

آیت الله واعظ زاده: بله دو ســه تا پســر 
داشت که یکي درجواني فوت شد.

یکی از حضار: درباره ی مرحوم آقا شــیخ 
محمدحسین مقدس خراساني هم مي فرمایید؟
برادر  ایشــان  بله  واعــظ زاده:  آیت الله 
اینجانب اند. ایشــان دو ســه ســال از من 
بزرگتر بود در دوراني بودیم که رضاخان با 
آخوندی را منع کرده بود و حوزه ی مشــهد 
به کلي از بین رفته بود. پدرم نمي خواســت 
که ما آخوند شــویم و از راه آخوندي امرار 

معاش کنیم و خودش همیشه از این بابت ناراحت بود و مي گفت 
که آخوندي گدایي اســت. برادرم در مدرســه اي شاگرد بود ولي 
یک مرتبه که من با پدرم به عراق رفتیم و شــنید که من درس 
عربي مي خوانم ایشــان نیز شروع کرد و تا مدت ها هم به همین 
خاطر که روش پدرمان را تغییر داده بود، نبود، بعدها معمم شد و 
درس آقا شیخ هاشم مي آمد. درس سطح و خارجش را یک مقدار 
آمد و بعد به تهران رفت و از دانشــکده الهیات دکتري گرفت و 

مدت هاي زیادی همان جا تدریس مي کرد.

بایسته های علوم عقلی در حوزه ]

دکتر جواشــکیان : صرف نظر از این پیشینه و وضعیت فعلي، 
امروزه دامنه ی علوم عقلي محدود به کلام و فلسفه سنتي نیست، 
حوزه ی بســیار گسترده اي براي علوم عقلي پدید آمده و کارهاي 
زیادي در غرب نســبت به این علوم انجام شــده است و ما خلأ 
بســیار گســترده اي در این عرصه داریم. جایگاه فلسفه مضاف 
فلســفه سیاست، فلسفه اقتصاد، فلســفه مدیریت، فلسفه تاریخ، 
فلسفه کودک، فلســفه زندگي و بحث هاي خیلي گسترده اي که 
امروزه شکل گرفته است تا این فلسفه در عرصه ی زندگي حضور 
و ظهور در عرصه عمل داشــته باشــد، به نظر مي رسد که باید 
دراین باره بیاندیشــیم که چه رســالتي برعهده ی حوزه ها در این 
عرصه هســت و چه چشــم اندازي را براي علوم عقلي در حوزه 
ترســیم مي کنیم. از محضر استاد رضایی این سئوال را طرح می 
کنیم کــه با توجه به وضعیت فعلي بایســته هاي علوم عقلي در 

حوزه چه چیزهایي باید باشد؟



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

21

و بحارالانــواررا ملاحظه کنید- همان ها را 
مي گفت. مرحوم آقا میرزا مهدي در مدرسه 
نــواب معارف مي گفت که مــن با آیت الله 
سیســتاني حدود یک ســال به درســش 
مي رفتیم.  عجیب این است که آقاي شیخ 
هاشــم که به حرف های او عقیده نداشت 
نیزجزء  بادکوبه اي  آقاي  مي نشســت  آنجا 

مریدان او بود.
حضار:مرحوم ایسی فرزنداني هم داشتند؟

آیت الله واعظ زاده: بله دو ســه تا پســر 
داشت که یکي درجواني فوت شد.

یکی از حضار: درباره ی مرحوم آقا شــیخ 
محمدحسین مقدس خراساني هم مي فرمایید؟
برادر  ایشــان  بله  واعــظ زاده:  آیت الله 
اینجانب اند. ایشــان دو ســه ســال از من 
بزرگتر بود در دوراني بودیم که رضاخان با 
آخوندی را منع کرده بود و حوزه ی مشــهد 
به کلي از بین رفته بود. پدرم نمي خواســت 
که ما آخوند شــویم و از راه آخوندي امرار 

معاش کنیم و خودش همیشه از این بابت ناراحت بود و مي گفت 
که آخوندي گدایي اســت. برادرم در مدرســه اي شاگرد بود ولي 
یک مرتبه که من با پدرم به عراق رفتیم و شــنید که من درس 
عربي مي خوانم ایشــان نیز شروع کرد و تا مدت ها هم به همین 
خاطر که روش پدرمان را تغییر داده بود، نبود، بعدها معمم شد و 
درس آقا شیخ هاشم مي آمد. درس سطح و خارجش را یک مقدار 
آمد و بعد به تهران رفت و از دانشــکده الهیات دکتري گرفت و 

مدت هاي زیادی همان جا تدریس مي کرد.

بایسته های علوم عقلی در حوزه ]

دکتر جواشــکیان : صرف نظر از این پیشینه و وضعیت فعلي، 
امروزه دامنه ی علوم عقلي محدود به کلام و فلسفه سنتي نیست، 
حوزه ی بســیار گسترده اي براي علوم عقلي پدید آمده و کارهاي 
زیادي در غرب نســبت به این علوم انجام شــده است و ما خلأ 
بســیار گســترده اي در این عرصه داریم. جایگاه فلسفه مضاف 
فلســفه سیاست، فلسفه اقتصاد، فلســفه مدیریت، فلسفه تاریخ، 
فلسفه کودک، فلســفه زندگي و بحث هاي خیلي گسترده اي که 
امروزه شکل گرفته است تا این فلسفه در عرصه ی زندگي حضور 
و ظهور در عرصه عمل داشــته باشــد، به نظر مي رسد که باید 
دراین باره بیاندیشــیم که چه رســالتي برعهده ی حوزه ها در این 
عرصه هســت و چه چشــم اندازي را براي علوم عقلي در حوزه 
ترســیم مي کنیم. از محضر استاد رضایی این سئوال را طرح می 
کنیم کــه با توجه به وضعیت فعلي بایســته هاي علوم عقلي در 

حوزه چه چیزهایي باید باشد؟

والمسلمین  حجـت الاسلام 
تهرانی:  رضایي  علی  دکتر 
بســم الله الرحمــن الرحیــم. 
در  علمیه  حوزه هــاي  نقــش 
جریان ســازي علوم عقلي بوده 
حوزه هاي  از  منظــور  اســت. 
شیعي  حوزه هاي  همین  علمیه 
کربلا،  مشــهد،  قــم،  موجود 
نجــف، بحریــن، عربســتان 
و لبنان اســت. مراد من هم از علوم عقلــي در اینجا چهار محور 
کلام، منطق، فلسفه و عرفان اســت. منظور از جریان سازي هم 
در نگاه من، تحول چشــم گیر و جهش هدف مند است . بنابراین، 
دربــاره ی چهار بخش باید بحث کنیم. در بخش منطق براي این 
تحول چشــم گیر و جهش هدف مند باید این کارها انجام شــود: 
یک، استفاده از داده هاي حکمت و عرفان در بازخواني و بازسازي 
منطق، چون منطق علم مصرف کننده است و بخش هاي عمده  اي  
هم بر حکمت متوقف است. حکمت متطور شده؛ ولي این تطور در 
منطق بازخواني نشــده است؛ مثلا حمل حقیقت به رقیقت، حمل 
ذاهب و مذهــب، حمل مطلق و محدود. دوم، اهمیت منطق هاي 
جدید و کشــف نوآوري هاي ایشان در منطق ارسطویي به گونه اي 
یک تفاوت فرض شده، گاهي مي شود منطق ارسطویي را با توجه 
به این بازخواني کرد. ســوم، بازخواني بخش تصور منطق با تأکید 
بر تاثیر ژرف مفاهیم تصوري و مقدار دســت یابي تدریجي بشر به 
عمــق اینها، یعني انصاف این اســت که با آن اتهامي که  بخش 

تصور منطق پیدا کرد که حدود اشــیا یا متحضر از تاثیر اشــیا یا 
متاثرش نوعي بي مهري  به تصور منطق مي بخشــد، این بخش 
باید بازخواني شود؛ به ویژه با توجه به ابزارهاي کشف آنچه که به 
عالم ماده مربوط اســت و  آنچه که به عالم ماوراء مربوط اســت. 
چهــارم، تلاش بــراي منطقي فکر کــردن و منطقي فهمیدن و 
منطقي فهماندن با تاکید بر فلسفي آن. فرض کنید بدایه و نهایه 
برهان دارد؛ اما در قالب ریخته نشــده و این باعث شده که طلبه 
بدایه، نهایه و اسفار مي خواند؛ ولي ذهن از نظر منطقي قالب بندي 

نمي شود.
 در بخش کلام نیز چند کار باید انجام شود. اول، واگذاري بخش 
مشــترک کلام با فلســفه، به فلســفه و واقعش این است که در 
بخشي که اشتراکي اســت فلسفه بهتر درخشیده و این را باید به 
فلسفه واگذار کنیم. دوم، تبسیط و تقویت بخش انحصاري کلام 
به ویژه در بخش غیر امامت، در بخش امامت خیلي جلو هســتیم. 
ســوم، بازنگاري کلام نقلي که به شــدت در برخي از ساحت ها از 
لحاظ کمی و کیفی ضعیف مانده است؛ مثل بخش معاد. عزیزي 
مي خواست بحث صراط را بررسي کند، همه ی منقولات و حواشي 
را از غیبت صغري تا الآن جمع کرده بود به 30 صفحه نمي رسید، 
غیر از صدرا و شیراز. چهارم، تغییر رویکرد دفاع به رویکرد تهاجم. 
در عصر اخیر ما در بخش کلام بیشــتر مدافع هســتیم با اینکه 
چهل ســال این طور نبودیم ما با اهل غدیــر مهاجم بودیم الآن 
شــیعه امامیه مي نویسند بیست و یک سال بعد تازه ما مي خواهیم 
مهاجم باشــیم. پنجم، جبران اشتباهات راهبردي در بخش کلام 
که یک نمونه  را عرض کنم. نگاه ما به بحث امامت، با نگاه اهل 
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 نشست علمی

سنت تفاوت شــبهه اي دارد؛ یعني آن ها بحث افضلیت را مطرح 
کرده اند ما هم در همین زمینه بحث کردیم با اینکه از نگاه شیعه 
اصلًا قدر مشترک نیســت که بحث افضلیت مطرح باشد. الامام 
منصب الالهي، از این ناحیه باید وارد شــویم. در روایات ما بیش 
از 500 شــاخصه براي امام ذکر شده است. چون حکومت دست 
حریف بوده ما ناخودآگاه در زمین حریف بازي کردیم، باید این ها را 
بازخواني کنیم. تحلیل جریان هاي نوظهور و چگونگي ارتباط اینها 
با سلف، مثلًا داعشي ها و ابن تیمیه ها با حسن جعفي چه ارتباطي 
دارند. اســتفاده از داده هاي عرفان اسلامي در ارتقاي بحث هاي 
میان رشــته اي کلام، کلام موضاعات میان رشــته اي زیادي با 

عرفان دارد؛ مثل مقام معنوي امام، قطب عالم. 
 در بخش فلسفه نیز براي آن جهش هدف مند چند کار باید انجام 
شود. بازسازي صدرائي با توجه به چند امر: یکي، آموزه هاي کمتر 
بهره برداري شده خود صدرا؛ نوآوري هاي پس از صدرا که فراوان 
است و اینجانب بخشي را لیست کردم؛ دستاوردهاي فلسفه غرب 
است که اشاره فرمودید؛ مطالب عرفا که در حکمت صدرایي کمتر 
به آن توجه شــده؛ درحالی که ظرفیت توجه را دارد؛ دستاوردهاي 
علمي جدید، مثل فیزیک جدید. مستند ســازي آموزه هاي فلسفي 
به طور کامــل، یعني تکمیل کار آقاي خرمیــان. حضرت آیت الله 
فیاضي اگر صلاح مي دانند و مســئول مؤسسة آموزشي پژوهشي 
امام خمیني هستند بخشــي را بگذارند آقاي خرمیان هم مسئول 
بخش هســتند؛ چون خود ایشان در این زمینه موفق بودند نیرو به 
ایشان بدهید. جلسه ی یک ســاعتي که در خدمت آقاي جوادي 
بودیم ایشــان ســه بار از این کتاب نام بردنــد. این کتاب فردي 
انجام شــده و جاي آن خالي است. مرحوم علامه طباطبایي به آقا 
سید عبدالعلي ســبزواري در نجف نامه اي نوشتند و فرمودند که 
من شــنیدم شما در مستندسازي آموزه هاي حکمي کاري از آیات 
و روایات کردید براي من بفرســتید که من از نان شب بیشتر به 
آن محتاج هســتم. الان این کار انجام شده؛ ولي نیمه کاره است 
و پشتیباني مي خواهد که ان شــاالله یا مجمع یا مؤسسه آموزشي 
پژوهشــي امام خمینی انجام دهد. مســئله ی دیگر، بیرون 
کشیدن نظام هاي مختلف ) نظام های تربیتی، اقتصادی و ..( از دل 
فلسفه اسلامي است که شما اشاره فرمودید؛ چون مبناي همه ی 
فلسفه هاي مضاف، فلسفه ی مطلق است و این ارتباط را باید حفظ 
کنیم. کار دیگر، تصحیح آموزش فلســفه است. ما الان فلسفه را 

برعکس مي خوانیم؛ یعني طلبه حکمــت متعالیه مي خواند و بعد 
مي خواهد مشــاء بخواند و بعد اشراق. در حقیقت حکمت متعالیه 
در حکم حاشــیه بر مشاء و اشراق است به گونه اي باید این روش 
تصحیح شــود تا آن جهش اتفاق بیافتــد. بازنگاري فني حکمت 
صدرایي و آشنایي مغرب زمین، متأسفانه شاید تا قبل از این کتاب 
درآمــدي بر حکمت صدرایي ما یک متني که با یک رفرنس هاي 
مشخص باشیم در معرفي حکمت صدرایي به غرب به این کیفیت 
نداشــتیم. نگارش فلســفه تطبیقي صحیح به منظور نشان دادن 
فلسفه اســلامي در ساحت هاي مشترک. کشیدن فلسفه اسلامي 
بــه صحنه اجتماع و کاربردهاي عملي که یک همایش در همین 
منطقه و این قســمت انجام شــد. گله اي هم من از مجموعه ی 
مدیران کشور دارم. اگر در بحث خوارزمي و در جاهاي دیگر فردی 
نوآوري یا ابداعي داشته باشد خیلي اغراق مي شود؛ اما حوزه ده ها 
و صدها نوآوري فلســفي دارد، ابلاغ نمي شود. اصلًا مطلع نیستند 

چرا باید متافیزیک ما این قدر مقهور فیزیک ما باشد. 
در بخــش عرفان نیز چنــد کار باید انجام شــود. اول، بازخواني 
عرفان نظري و عملي با قرائت شــیعي. دوم، مستندسازي همه ی 
آموزه هاي عرفان نظري و عملي که مرحوم شهید مطهري تصریح 
دارد که همه ی آموزه هاي عرفاني قابل مستندسازي است و فقط 
در بحرالمعــارف مرحوم عبدالصمد همداني چند هزار آیه و روایت 
ذکر شده اســت، فقط مثنوي ما کتابي از باب احادیث مثنوي در 
کنارش هســت. پالایش علم عرفان از امور بدیهي البطلان باید 
انجام شــود. تلاش براي معقول ســازي داده هاي مشهوري اهل 
معرفت ادامه ی کار صدر المتالهین، صدرا این هنر را به خرج داده 
ولي این تلاش کامل نیســت. نگارش طبقات العرفا الشیعیین که 
این کار را تقریباً انجام دادند و در دو جلد نشــر یافته است. کشف 
جریانات عرفاني نزدیک شــیعه به منظور تقریب آنها به تشــیع، 
که پیامد سیاســي هم دارد. دو گروه در مقابل وهابي ها ایستادگي 
مي کنند تشــیع و تصوف و ما ظرفیت تصوف در جهان اسلام را 
نمي دانیم. در مصر ،تونس و الجزایر چه خبر است؟! اگر بخواهیم 
جهشــي ایجاد شود و در سطح ملي کشف شود و نقاط تقریب در 

نظر گرفته شود و بعد از اینها استفاده شود.  
دکتر جوارشــکیان: امیدوار هستیم که برکات این جلسه همین 
باشد که سروران عزیز این تعهد و رسالت را بیش از پیش احساس 

کنند و در جلسات بعدي این مباحث پیگیري شود.
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فـرهنگی علـمـی   اخبــار 
اسلامی حکمت  عالی  مجمع 

برگزاری جلسات �

جلسات هیئت مدیره ]

هیئت مدیره مجمع عالي حکمت اســلامي در ماه های آذر و دی 1394،  با برگزاری 5 جلســه، اهم موارد ذیل را در 
دستور کار خود قرار داد:

ـ بررسی مصوبات و فعالیت های هیئت مدیره پنجم؛
ـ بررسی و اصلاح آئین نامه اجرایی انتخابات هیئت مدیره؛

ـ بررسی عضویت اعضای جدید؛
ـ برنامه ریزی جهت برگزاری نشستهای علمی؛

ـ برگزاری جلسه مشترک هیئت مدیره و هیئت مؤسس؛
ـ برگزاری جلسه مشترک با رئیس مرکز خدات حوزه های علمیه؛

ـ برنامه ریزی جهت برگزاری برنامه انتخابات هیئت مدیره ششم و گردهمایی اعضاء؛
ـ تعیین رئیس و منشی هیئت رئیسه ششمین دوره انتخابات هیئت مدیره؛

ـ بررسی درخواست راه اندازی شعبه شیراز و امور مربوطه؛
ـ بررسی درخواست های آموزشی و پژوهشی؛

ـ بررسی امور اداری، بودجه و اعتبار سال 94 و95؛
ـ و ... .
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 اخــبــار

جلسات گروه های علمی ]
گروه علمی کلام�

گروه علمی کلام در دو ماه آذر و دی 1394، سه جلسه برگزار نمود 
که موضوعات ذیل مورد بررسی قرار گرفت:

.ـ»نقد.قرائت.فراموش.شده.از.عصمت«.توسط.دکتر.ابوالفضل.روحی؛
ـ.»نقد.قرائت.فراموش.شده.از.شیعه«.توسط.دکتر.ابوالفضل.روحی؛
ـ.»ضرورت.وجود.انسان.کامل.مبتنی.بر.آیات.قرآن«.توسط.حجت.

الاسلام.والمسلمین.دکتر.رضا.الهی.منش.
گروه علمی معرفت شناسی�

گروه علمی معرفت شناسی در ماه های آذر و دی ماه 1394، به نقد 
و بررســی کتاب »بن لایه های شناخت« با حضور نویسنده محترم 
حجت الاســلام والمسلمین دکتر احمد احمدی پرداختند که در دو 
جلســه ذیل موضوعات  »معیار یقین در قضایا از نظر ابن ســینا« 
توسط حجت الاسلام والمسلمین دکتر عسکری سلیمانی امیری و  
»ساختار و ماهیت قضیه شرطیه« توسط حجت الاسلام والمسلمین 
دکتر عسکر دیرباز مورد بحث قرار گرفت که در ابتدا اساتید مباحث و 
نقد خود را مطرح و سپس دکتر احمدی پاسخ های خود را ارائه نمود. 
همچنین موضوع  »اعتباریات اجتماعی از دیدگاه جان سرل« توسط 
حجت الاسلام والمسلمین عابدینی مورد بحث و بررسی قرار گرفت.

گروه علمی عرفان �
گروه علمی عرفان نیز در ماههای آذر و دی 1394 سه جلسه برگزار 

و موضوعات ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:
ـ.»مسلک.عشق.و.عرفان.در.تهذیب.و.اصلاح.نفس.از.منظر.علامه.
طباطبایی.در.المیزان«.توســط.حجت.الاســلام.والمسلمین.

محمد.علی.خزائلی؛
ـ.»توجیــد.عرفانــی.از.دیــدگاه.امام.خمینی.«.توســط.حجت.

الاسلام.والمسلمین.زمانی.قمشه.ای؛
ـ.»رابطه.مراتب.نفس،.با.ســاحات.و.مراتب.وجودی.آدمی«.توسط.

حجت.الاسلام.والمسلمین.دکتر.رضا.الهی.منش.
گروه علمی فلسفه �

گروه علمی فلسفه نیز در ماه های آذر و دی 1394 سه جلسه برگزار 
و موضوع های ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:

.حکمت.اســلامی:.امکان.محاوره.فرا. ـ.»فلســفه.پیشــا.ســقراطی.ـ
تاریخی«.)جلسه.اول(.توسط.دکتر.حسین.کلباسی.اشتری؛

ـ.»گزارشی.از.تحقیق.و.تحصیل.فلسفه.در.انگلستان«.توسط.حجت.
الاسلام.والمسلمین.عبدالعزیز.دفتری؛

ـ.»عملکرد.مغز.و.اعصاب.در.زمینه.ادراک.و.آگاهی«.توسط.آقای.
دکتر.محمد.ناصحی.

گروه علمی فلسفه اخلاق�
گروه علمی فلســفه اخلاق در ماه های آذر و دی 1394 با برگزاری 

سه جلسه موضوعات ذیل را مورد بحث و بررسی قرار داد:

ـ.»معنــا.شــناختی.و.گونه.شناســی.مصلحــت.از.دیــدگاه.علامه.
طباطبایی«.توسط.حجت.الاسلام.والمسلمین.مهدی.برهان؛
ـ.»تبیین.درون.گرایانه.معرفتی.معیارهای.ارزشــی«.توســط.حجت.

الاسلام.والمسلمین.دکتر.بهروز.محمدی.منفرد؛
ـ.»بررســی.مطلوب.نهایی.اخلاق.اســلامی.با.تاکید.بر.نظریه.فنا.در.
عرفان.اسلامی«.توسط.حجت.الاسلام.والمسلمین.واحدجوان.

گروه علمی فلسفه دین �
گروه علمی فلســفه دین در آذر و دی 1394، ســه جلسه برگزار و 

موضوعات ذیل مورد بررسی قرار گرفت:
ـ.»اســتفاده.از.ظرفیت.های.منطقی.در.ســاختار.زبان.دین.با.تاکید.
بر.رویکرد.علامه.طباطبایی«.توسط.حجت.الاسلام.والمسلمین.

دکتر.احمد.فربهی؛
ـ.»تحلیل.ادله.هســتی.شــناختی.و.انسان.شــناختی.تفکیک.دین.و.
معنویت«.توسط.حجت.الاسلام.والمسلمین.سید.احمد.غفاری؛
ـ.»وینگنشتاین،.مسإله.زبان.خصوصی.و.ایمان.دینی«.توسط.حجت.

الاسلام.والمسلمین.دکتر.محمد.علی.عبداللهی.
گروه علمی فلسفه علوم انسانی �

گروه علمی فلسفه علوم انسانی نیز دو جلسه برگزار و موضوع ذیل 
مورد بررسی قرار گرفت:

ـ.»بازخوانی.آراء.ویتگنشــتاین.در.علوم.انسانی«.توسط.آقای.دکتر.
چاوشی.

گروه علمی فلسفه سیاسی �
گروه علمی فلســفه سیاسی در ماه های آذر و دی 1394،  دو جلسه 

برگزار و موضوعات ذیل مورد بررسی قرار گرفت:
ـ.»رئالیســم.تعاملــی.و.حســن.و.قبــح.در.فلســفه.سیاســی..علامه.
طباطبایی«.)جلســه.دوم(.توسط.حجت.الاسلام.والمسلمین.

دکتر.احمد.رضا.یزدانی.مقدم؛
.ایرانی.حکمت.مدنی.متعالی«.توسط. ـ.»الگوی.پیشــرفت.اسلامی.ـ

دکتر.علی.رضا.صدرا.
گروه علمی فلسفه حقوق�

گروه علمی فلسفه حقوق در آذر و دی ماه 1394، پنج جلسه برگزار 
و موضوعات ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:

ـ.»فلسفه.علم.اصول«.توسط.حجت.الاسلام.والمسلمین.دکتر.محمد.
علی.عبداللهی؛

ـ.»نقد.و.بررسی.سمینار.دکتر.عبداللهی.در.باب.فلسفه.علم.اصول«.
توسط.اعضای.گروه.

ـ.».انسان.شناسی.دینی.و.مسئله.حقوق.بشر«.توسط.دکتر.بیگدلی؛
ـ.»نقد.و.بررسی.سمینار.دکتر.بیگدلی.با.موضوع.انسان.شناسی.دین.

در.مسئله.حقوق.بشر«.توسط.اعضای.گروه.
ـ.»جایگاه.انسان.در.نظام.حقوق.بشر.اسلامی«.توسط.حجت.الاسلام.

والمسلمین.دکتر.محمد.حسین.طالبی.
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جلسات شورای معاونان مجمع عالی و شورای کتاب ]

شورای معاونان و شورای کتاب مجمع عالی حکمت اسلامی در آذر 
و دی 1394 با برگزاری دو جلسه به بررسی عضویت اعضای جدید، 
بررسی درخواست جمعی از اســاتید و فضلاء نسبت به راه اندازی 
گروه فلســفه هنر، بررسی و ارزیابی برخی آثار ارسالی به انتشارات، 
تعیین ارزیابی و داوران آثار ارســالی، بررســی وضعیت برنامه ای و 
اعتباری شعبه مشهد، بررسی وضعیت فعال تر شدن شعبه اصفهان 

و .... پرداختند.

واحد مشاوره علمی ]

مجمع عالی حکمت اســلامی در بخش خدمات مشاوره علمی در 
آذر و دی 1394، جلساتی برگزار نمود که موضوعات ذیل با حضور 
جمعی از اســاتید و فضلای علوم عقلی، مورد مشــاوره و استفاده 

علاقه مندان قرار گرفت:

Ó حرکت در مجردات؛
Ó  تقریــر فطری بودن توحید از منظر علامه طباطبایی و آیت 

الله شاه آبادی )قدس سرهما(؛
Ó بازخوانی رجعت در حکمت متعالیه؛
Ó شاخه بندی رشته کلام و بدست آوردن آراء کلامی؛
Ó  نیار به فقه و اصول برای تحصیل در رشــته های تحصیلی

غیر از فقه و اصول؛
Ó ظرفیت شناسی علم کلام در اسلامی سازی علوم انسانی؛
Ó سوالاتی در باب وحدت وجود؛
Ó سوالاتی در باب مطالعه فلسفه ؛
Ó سوالاتی راجع به متن شرح فصوص الحکم؛
Ó حوزه اخلاق کاربردی و اخلاق رسانه ؛
Ó .... و

برگزاری دومین کارگاه تخصصی گروه فلسفه علوم انسانی مجمع عالی حکمت اسلامی شعبه مشهد �
کارگاه علمی گروه فلسفه علوم انسانی مجمع عالی حکمت اسلامی شعبه مشهد، با موضوع »مدل تأسیس علم دینی« و با ارائه دکتر خسرو 

باقری عضو هیئت علمی دانشگاه تهران، پنج شنبه 3 دیماه 1394 با حضور اساتید، دانشجویان و طلاب حوزه و دانشگاه برگزار گردید.
در این نشســت که با اســتقبال پرشور پژوهشگران حوزه و دانشگاه برگزار گردید دکتر باقری عنوان کرد: مسأله علم دینی یکی از مهمترین 
مسائل و دغدغه های اندیشمندان کشور در باب بومی سازی علوم انسانی است. در مسأله علم دینی چند پرسش مطرح است که باید به آنها 
پاسخ گفت. اول این که ماهیت علم چیست؟ دوم ماهیت دین چیست؟سوم ماهیت علم دینی که ترکیبی از این دو است چیست؟علم دینی 
آیا امکان دارد یا نه؟ و اگر امکان دارد متدولوژی آن چیست؟ وی در ادامه افزود: وقتی ما سخن از علم دینی می کنیم منظورمان علم دینی 
 knowledge اســت و نه معرفت که معادل ان science تجربی اســت و نه علم به معنای عام آن. به عبارتی مراد از علم در اینجا معادل واژه
باشد. سخن از امکان و تحقق علم دینی امری ممکن است ومتفکرین ما بحث در این عرصه را تمام شده می دانند اما موضوع فعلی ما نحوه 
تأسیس علم دینی است. به عبارتی اگر امکان دارد علمی دینی داشته باشیم چه مدلی برای تأسیس آن باید ارائه کرد تا این امر محقق شود؟

عضو هیئت علمی دانشگاه ادامه داد: پیش از پرداختن به رویکرد ما در باب مدل تأسیس علم دینی به دو دیدگاه در باره علم و دین بپردازیم. 
نظریه اول تئوری دایره المعارفی دین است که طبق آن همه اصول همه علوم اعم از تجربی و انسانی در گستره متون دینی ما وجود دارد و 
باید آنها را استخراج کرد. نظریه دوم تئوری قبض و بسط تئوریک شریعت است که طبق آن علم و دین رابطه ای دیالوگی دارند و در برخی 
موارد به نیازهای یکدیگر پاسخ می گویند و در نهایت هدف مشترکی را دنبال می کنند. به عبارتی رابطه معرفت دینی با معرفت علمی رابطه ای 

مکملی است.
دکتر باقری در ادامه به تشریح مدل تأسیسی علم دینی مورد نظر خود پرداخت و افزود: نظریه ما در باب علم دینی نظریه گزیده گویی در باب 
تأسیس علم دینی است و  آن است که دراین رویکرد پاره ای ازاندیشه اسلامی به پشتوانه متافیزیکی برای تحقیق درعلوم انسانی مورداستفاده 
قرار می  گیرند. باتوجه به نفوذ عمیق پشــتوانه های متافیزیکی در مراحل مختلف بسط و گسترش یک نظریه علمی، میتوان نظریه علمی 
تولید شده برمبنای این پیشفرضهارابه اسلام منتسب نمود. به سبب همین محتوا میتوان فرضیه مستخرج را نیز به صفت اسلامی متصف کرد. 
دراین قسمت اگر شواهد کافی برای تأیید فرضیه ها فراهم آید، میتوان مدعی شد که نظریه علمی تولید شده است. چنین نظریه ای علمی 
است، چون از بوته آزمون تجربی بیرون آمده است و دینی است چون تعلق به پیشفرضهای دینی دارد. علم دینی دراین رویکرد برعلم شناسی 
مابعداثباتگرایی استوار میباشد. به لحاظ دینی برگزیده گویی از دین مبتنی بوده و معتقد است که کاراصلی دین هدایت میباشد والزام نیست که 
دین امور جزئی دیگر را نیز بیان نماید. تکوین علم دینی نیز به عهده دین نمیباشد و چالش برای تدوین علم دینی ناشی از این است که دین 
فراتر از هدایت می تواند نقش مهم در تکوین علم نیز داشته باشد. برای تاسیس علم دینی بهره گیری صرف از علم استنباط و تفسیر قرآن برای 
به دست آوردن علوم کافی نیست. درواقع ما باید در داد و ستد باتجربه، علوم تجربی مورد نیاز خود راتولید کنیم. در پایان اساتید و دانشجویان 

حاضر در جلسه با دکتر باقری به بحث و گفتگو پرداختند و نظر ایشان را مورد ارزیابی و نقد قرار دارند.
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 اخــبــار

برگزاری جلسه مشترک هیئت مؤسس و هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی �
در آستانه برگزاری انتخابات ششمین هیئت مدیره مجمع عالی 
حکمت اســلامی و چهاردهمین گردهمایی اعضای پیوسته، 
جلســه مشترک هیئت موســس و هیئت مدیره مجمع عالی 
حکمت اسلامی دوشنبه 9 آذر 1394 با حضور اکثریت اعضای 

هیئت مؤسس و هیئت مدیره پنجم برگزار شد.
در این جلسه ابتداء آیت الله غلامرضا فیاضی ضمن خیر مقدم به 
اعضای محترم هیئت موسس و هیئت مدیره خواستار همکاری 
بیشتر در ارائه برنامه ها و فعالیت ها شد. در ادامه حجت الاسلام 
والمســلمین معلمی دبیر، حجت الاسلام والمسلمین پارسانیا 
معاون آموزش، حجت الاســلام والمســلمین عباسی معاون 
پژوهش، حجت الاسلام والمســلمین رضانژاد معاون اداری و 
مالی و محمدباقر خراسانی مدیر اجرایی گزارشی از فعالیت های 

2 ساله هیئت مدیره پنجم در عرصه آموزشی، پژوهشی، انتشارات، اداری، مالی، راه اندازی شعب و ..... ارائه نمودند.
در ادامه اعضای محترم هیئت موســس پیشنهادها و طرح های خود را در خصوص تأمین اعتبارات لازم، دعوت از شخصیت های فرهنگی، 

اجرائی و علمی، ارائه برنامه ها و فعالیت های جدید و ... ارائه که تصمیمات لازم و مقتضی اتخاذ گردید.

ششمین دوره انتخابات هیئت مدیره برگزار شد �
چهاردهمین گردهمایی اعضاء و ششمین دوره انتخابات هیئت 
مدیره مجمع عالی حکمت اســلامی، چهارشنبه 2 دی 94 از 
ســاعت 18 الی 21 با حضور اکثریت اعضای پیوسته فعال در 
ســالن اجتماعات مجمع عالی حکمت اسلامی برگزار شد. در 
این مراسم ابتدا  آیت الله غلامرضا فیاضی رئیس هیئت مدیره 
مجمع عالی حکمت اسلامی ضمن خیر مقدم به اعضای محترم 
مجمع، به تشــریح جایگاه عقل و علوم عقلی پرداخت. حجت 
الاسلام والمسلمین معلمی دبیر مجمع عالی حکمت اسلامی 
و دبیر چهاردهمین گردهمایی اعضاء نیز گزارشــی از فعالیت 
و برنامه های هیئت مدیره پنجم ارایه داده برگزاری جلســات 
گروه های علمی و دوره های آموزشی کوتاه مدت و بلند مدت، 

برگزاری نشست های علمی، انتشار 10 عنوان کتاب، نشر فصلنامه و خبرنامه علمی، برنامه های همایش ملی حکیم طهران در بخش علمی و 
احیاء و تصحیح آثار، برگزاری 15 پیش نشست علمی در نقاط مختلف کشور، راه اندازی شعب مشهد و اصفهان و ... بخشی از گزارش عملکرد 

هیئت مدیره پنجم بود که توسط حجت الاسلام والمسلمین معلمی ارائه شد.
در ادامه آیت الله علی اکبر رشاد ضمن سخنانی به بررسی ظرفیت های گفتمان فلسفه اسلامی در جهان پرداخت و گفت فلسفه اسلامی ظرفیت 
مناسبی دارد و علاقمندی زیادی در جهان به فلسفه اسلامی وجود دارد و درخواست هایی مبنی بر تدوین متون فلسفه اسلامی برای خارج از 

کشور جهت آشنایی و تدریس هست.
ایشــان پرداختن به فلسفه های مضاف را راهکاری در راستای کاربردی کردن فلسفه اسلامی دانست و از اقدامات و برنامه های مجمع عالی 
حکمت اسلامی تشکر نمود. با استقرار هیئت رئیسه گردهمایی )آیت الله رشاد رئیس، حجت الاسلام والمسلمین محمد جعفری هرندی منشی، 
حجج اســلام والمسلمین زهادت و ابوالقاسم زاده ناظران(، نام نویســی از کاندیدا برای انتخاب هیئت مدیره و بازرسان انجام شد که پس از 

رأی گیری مخفی آقایان ذیل الذکر به مدت دو سال به عنوان ششمین هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی انتخاب شدند.
حضرات آقایان: غلامرضا فیاضی، حسن معلمی، حمید پارسانیا، محسن قمی، سید محمد غروی، علی عباسی، عبدالحسین خسروپناه، حسن 

رمضانی، عزالدین رضانژاد به عنوان اعضای اصلی، و آقایان مرتضی جوادی و علی مصباح به عنوان اعضای علی البدل انتخاب شدند.
همچنین آقایان مجتبی مصباح و محمدتقی یوسفی به عنوان بازرس اصلی و حسن عبدی به عنوان بازرس علی البدل به مدت 2  سال انتخاب 
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شــدند. بر اســاس بند 1  ماده 36  اساسنامه و ماده 3  آئین نامه اجرایی برگزاری انتخابات هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی، هیئت 
مدیره عبارت است از 9  نفر که به مدت 2 سال با رأی مخفی مجمع عمومی از میان اعضای پیوسته مجمع عالی انتخاب می شوند که 5  نفر 

از ایشان باید از اعضای هیئت مؤسس باشند.

نشست علمی عدم تناهی واجب تعالی �
نشســت علمی »عدم تناهی واجب تعالی؛ مفهوم، مبانی و تنایج« با حضور کارشناســان محترم آیت الله غلام رضا فیاضی و حجت الاسلام 

والمسلمین استاد حسن رمضانی پنج شنبه 3 دی 94 در سالن اجتماعات مجمع عالی حکمت اسلامی برگزار شد.
در این نشســت علمی که جمعی از برادران و خواهران علاقمند به مباحث حکمی حضور داشــتند، کارشناســان محترم به ارایه مباحث و 
دیدگاههای خود پیرامون موضوعات چون نامتناهی بودن خداوند و بداهت آن، سیر تطوراعتقاد به نامتناهی بودن خداوند، بررسی دیدگاههای 
مختلف از منظر فلسفی و عرفان و .... پرداختند. لازم به ذکر است دبیر علمی این نشست را حجت الاسلام والمسلمین دکتر محمد مهدی 

گرجیان بر عهده داشتند. متن کامل نشست در شماره آتی نشریه حکمت اسلامی منتشر خواهد شد.

جلسه مشترک هیئت مدیره مجمع عالی با رئیس مرکز خدمات حوزه های علمیه �
جلســه مشترک هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی با 
حجت الاسلام والمسلمین ربانی رئیس محترم مرکز خدمات 

حوزه های علمیه دوشنبه 21 دی 94 برگزار شد.
در این جلسه ابتدا حجت الاسلام و المسلمین معلمی گزارش 
اجمالی از فعالیت های مجمع عالی ارائه و خواســتار همکاری 
مســاعدت مرکز خدمات با مجمع عالی شد. حجت الاسلام 
والمسلمین سیدحســن ربانی رئیس مرکز خدمات حوزه های 
علمیه نیز با اشاره به انواع خدمات علمی، فرهنگی و حمایتی 
از اســاتید، فضلاء، نخبگان و طلاب حــوزه های علمیه، بر 
مســاعدت و همکاری با مجمع عالی حکمت اسلامی تاکید 
کرد. پس از مباحث و طرح پیشــنهادهای مختلف مقرر شد، 
تفاهم نامه همکاری فی ما بین مجمع عالی حکمت اسلامی و 
مرکز خدمات حوزه های علمیه منعقد شود و در راستای آماده 

سازی تفاهم نامه نمایندگان دو مرکز جلسات مشترک خود را برگزار نمایند.

برگزاری پنجمین پیش نشست همایش ملی »انسان، جامعه، سلامت« با موضوع »انسان و سلامت« �
پنجمین پیش نشست همایش ملی »انسان، جامعه، سلامت« 
با موضوع »انسان و سلامت« و با حضور کارشناسان محترم 
حجت الاسلام والمسلمین دکتر محمد صادق شجاعی و دکتر 
رضا حبیبی پنج شنبه 17 دی 94 در سالن اجتماعات مجمع 
عالی حکمت اسلامی برگزار شــد. محورهای زیر توسط دو 

کارشناس محترم مورد بحث و بررسی قرار گرفت:
Ó تعریف سلامت و بیماری
Ó  تفاوتهای تلقی مکاتب روان شناسی معاصر با فلسفه

اسلامی و اسلام
Ó مولفه ها و شاخصه های سلامت و بیماری
Ó تاریخچه شکل گیری ایده سلامت و بیماری
Ó  مبانی معیار اهای بیماری و ســلامت از منظر مکاتب

روان شناسی.

نشست علمی »انسان و سلامت« با پرسشهای حضار و پاسخگویی کارشناسان محترم خاتمه یافت. متن کامل نشست در شماره آتی نشریه 
حکمت اسلامی منتشر خواهد شد.
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 نشست علمی
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آیات: شهد الله انّة لا اله الا هو و الملائکة و اولوا العلم .... . )آل عمران، 
)18

و ســنریهم آیاتنا فی الآفاق و فی انفسهم حتی یتبیّن لهم انه الحق 
اولم یکف بربهم انه علی کل شئ شهید )فصلت، 53(

روایت:  علی: لــم اعبد ربا لــم اره. اوّل الدین معرفته و کمال 
معرفته التصدیق به و کمال التصدیــق به توحیده و کمال توحیده 

الاخلاص له. )نهج البلاغه، صبحی، ص 39(
ابن عربی و قیصری و سید حیدر می گویند که ما به حقیقت توحید 
وکنه آن نمی توانیم برســیم. ابن ترکه در تمهیــد دارد می گوید از 
ضیق خناق به حقیقت حق اشــاره می کنیم با طبیعة الوجود این در 
عربی است در فارسی که هیچ. در عربی حداقل صد اسم داریم که 
همن صد اسم هم در فارسی به چند اسم برمی گردد مانند آفریدگار،  
پروردگار، خداوند، ابن ســینا تعبیر مــی اورد از او به اول »بعضی از 
حکماء به، باری، بعضی به، حق، که در آیه هم می گویند انه الحق«. 
خیلی ها رساله نوشتند در انه الحق این تشتت و پراکندگی علامت 
این است که حقیتق توحید بزرگتر از آن است که در عبارت بگنجد 
یا به اشــاره آید. )سید حیدر در سه کتاب اسرار الشريعة و نقد النقود 

و اسرار الشريعة: 

تعریف توحید: ]

تعریف اول: التوحید اثبات القدم و اســقاط الحدث یا حدوث. یعنی 
چیزی به عنوان حادث نداریم. و هو الاول و الاخر. 

تعریف دوم: التوحید افــراد القدم عن الحدث. جدا کردن قدیم از 
محدثات است. 

تعریف سوم: التوحید اسقاط الاضافات: شــعر: نشانم دادن اندر 
الخرابات که التوحید اسقاط الاضافات. 

تعریف چهارم: التوحید اثبات احد بلا اول و لا آخر. عرفا معتقدند 
که »هو« در ســوره توحید ضمیر نیست اسم است در روایت نبوی 
هست که خدا می دانست که در آخر الزمان کسانی می آیند متعمق اند 
لذا سوره توحید و آیاتی از اول سوره حدید را نازل کرد. لذا می گویند 

توحید شناسنامه خداست. 
تعریف پنجم: التوحید اثبات عین بلاوصف و لا نعت. 

تعریف ششم: نفی الفعل و اثبات الفاعل. یعنی افعالی جدا از حق 
تعالی را نباید در نظر بگیریم. یعنی فعلی را کنار او ننشانیم بلکه افعال 

او در طول او هستند نه جدا و در عرض او. 
تعریف هفتم: التوحید لا تصح العبارة عنه. یعنی تعبیر از او آورده 
نمی شــود، همان اســت که ابن ترکه می گوید که حقیقت حق را 
نمی شناسیم و طبیعت الوجود بالاترین دقت بیشتری است و الا حق 

تعالی آن گونه که هست قابل تعریف به عبادت نیست. 
تعریف هشتم: التوحید نسیان ما سوی التوحید؛ یعنی فراموشی غیر 

توحید. فقط خدا و یگانگی او. و نه چیز دیگر. 
تعریف نهم: التوحید محو الآثار البشــریة و تجــرد الالوهیة. که 
دقیق تر این اســت که غیر بشریت را هم بشریت اضافه کنیم. حق 

تعالی را از هر چه شائبه غیر تجردی است برهنه کنیم. 
تعریف دهم: التوحید بقاء الحق و فناء ما دونه. کسی می گفت ما 
می توانیم حتی برای کسانی که خدا را قبول ندارند خدا را اثبات کنیم 
به این بیان که حق هســت یا نه؟ اگر بپذیرد مقدمه خوبی اســت. 
سنریهم فی الافاق و الانفس حتی یتبین لهم انه الحق. کل من علیها 

فان، و یبقی وجه ربک ذوالجلال و الاکرام و ... .
تعریف یازدهم: ما شم روائح التوحید من تصور ان عنده التوحید و 
شاهد المعانی و اثبت الاسامی و اصناف الصفات و الزم النعوت و من 

اثبت هذا کله و نفاه کله فهو موحد حکما و رسما لا حقیقتاً وحداً. 

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین سید یدالله یزدان پناه
 دستیار پژوهشی: حجت الاسلام شکریان

توحید عرفانی از دیدگاه امام خمینی

حجت الاسلام والمسلمین زمانی قمشه ای�

استاد حوزه و عضو مجمع عالی حکمت اسلامی

تاریخ ارائه: 1394/10/16�
 گروه علمی عرفان
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 گزارش گروه ها

ر.ک: مقالــه: تأثیر پذیری ســید حیدر از ابن عربی یا مشــترکات 
اندیشه های آنان. کنگره ج 2 مجموعه مقالات سید حیدر، ص 107؛ 

 .1381
تعریف دوازدهم: )که خیلی از عرفا این را پسندیدند( اثبات الوجود 
و نفی الموجود و رؤیت الوحدة فی عین الکثرة. ملاصدرا در جلد اول 
در مباحث وجود حــدود صفحه 60 می گوید وقتی می گوییم وجود 

موجود را هم به معنای وجود می گیریم. 
تعریف سیزدهم: التوحید رؤیت الکثرة فی عین الوحدة و رؤیت 
الوحــدة فی عین الکثرة. در آیه هم می گوید و کذلک نری ابراهیم 
ملکوت السماء و الارض لیکون من الموقنین. رؤیت و دیدن ملکوت 

است. 
تعریف چهاردهم: مشــاهدة الجمع فی عین التفصیل و مشاهدة 
التفصیل فی عین الجمع مانند مجتهدی که قوه و قدرت اســتنباط 
تفصیلی مســائل بی شماری از احکام را داراست و به یک معنا تمام 

احکام در ذهن او جمع است. 
تعریف پانزدهم: التوحید اثبات العین و افناء الغیر، غیر حقیقت الهی 
را افناء کنی و تنها عین حقیقت الهیه را دارا باشی، و رؤیة الشرّ محض 
الخیر، چون شــرور از امور نسبیّه اند چنان که مطالب و نوشته های 
فراوانی در این باب به نگارش آمده است، عرفا و بسیاری از حکمای 
متألهّ بر این باورند که شرّ بالذات در عالم هستی وجود ندارد، و شرور 

نسبی می باشند. 
نسبتش با آدمی آمد ممات    زهر ماران مار را باشد حیات  

تعریف شــانزدهم: التوحید تمیز الحق عن الخلق و افناء الخلق 
فی الحق. 

ســید حیدر آملی می گوید: تحقیق آن است که اختلافی بین 
تعریفات و عبارات نیســت، و همه اینها از نفی وجود غیر حق تعالی 
ذهناً و خارجــاً و اثبات وجود حق ذهنــاً و خارجاً حکایت می کند. 
)حکمت، عرفان و قرآن، روق حکمت 1394 از این قلم، ص 160( 

ابن عربی نیز همین معنا از توحید را در قالب شعر سروده است:
و کــل الی ذاك الجمال یشیر عـبارتنا شتی و حسنك واحد 
و ذاک سرّ لاهل العلم ینکشف العین واحدة و الحکم مختلف 

یعنی حقیقت حق یکی است و احکام او مختلف می شود، و این رازی 
است که تنها دانشمندان می توانند از آن پرده بردارند. )همان(

تعریف امام ]

تعریف هفدهم: تعریف یا تعاریف امام خمینی است از توحید، وی 
درباره توحید می گوید »ارجاع الکثرات فی الوحدة و افناء التعینات فی 

بحر وجود المطلق )فصوص(«.
وی در کتاب اربعین با اشاره به تعریف بالا می گوید:  توحید حقیقی، 
اســقاط اصنافات و تعیّنات و کثرات اســت، حتی کثرات اسمایی و 
صفاتی و تمکین در آن )اربعین( یعنی غیر از وجود حقیقی حقتعالی 
لازم اســت تمام اصنافات وتعینات و کثرات اضافی ساقط باشند، و 

کسی در آنها نماند و تمکین ننماید، باید از آن عبور کرد تا به توحید 
حقیقی دست یافت. 

مراتب توحید ]

توحید نزد امام خمینی سه مرتبه دارد، توحید ذات، توحید صفات 
و توحید مخل که به آن توحید افعالی گویند. )تقریرات امام(

این سه مرتبه از توحید ظاهراً برای اولین بار در کلمات قونوی آمده 
و بســیاری از عرفا و حکما نیز بر این عقیده اند، چنان که حضرت 
استاد علامه جوادی آملی )مد ظله( مکرر می فرمود در جمله: »لا اله 
الّا الله وحده وحده وحده، انجزوحده و نصرعبده«، وحده تکرار نشده 

بلکه مراتبه سه گانه توحید را بیان می کند. 

ارکان توحید ]

توحیــد چهار رکن دارد و هر یک از ارکان ســه درجه دارد که یک 
درجه از آنها ظاهر و دو درجه آن باطن است. 

رکن اول: »تحمید« که عبارت است از توحید افعالی. 
رکن دوم: »تهلیل« اســت، یعنی مقام توحید صفات و اضمحلال 

همه کمالات در آن می باشد. 
رکن ســوم: »تکبیر« است که آن عبارت اســت از مقام ذات و 

استهلاک جمیع انیّات در او. 
رکن چهارم: »تسبیح« است، یعنی مقام »تنزیه« تنزیه از مقامات 
سه گانه فوق، چون در آنها تکثیر و تلوین وجود دارد، برخلاف مقام 

تنزیه و تمکین و در اینجا توحید به پایان می رسد )مصباح الانس(.
مراتب ارکان توحید:

رتبة »تسبیح« »در سبحان الله و الحمدلله و لا اله الّا الّله«بر سایر 
ارکان تقدم دارد، چون شرافت و علو قدر دارد بر سایر مراتب، با این 
که تسبیح، مناسب نشأه و مقام فرشتگان است، اما »تکبیر« متوسط 
است بین رتبه تهلیل و تحمید، به خاطر این که تکبیر مرکز است در 
حقایق مجرده و محیط می باشدبرمحیط، برخلاف دوایر حسیّه، که 
مرکز آنها محیط نیست )و تنها مرکز است( و مرکزیت تکبیر دلالت 
دارد که ذات باری تعالی محفوف به صفات و اسماســت، بنابراین 
رؤیت »ذات«، جز از وراء حجاب اســماء و صفات و آثار امکان پذیر 

نیست. )مصباح الانس(

توحید ملائکه ]

بهره ملائکه از توحید اسماء، صفات، ذات و تنزیه، مانند حظّ انسان 
کامل در جمیع مقامات یاد شده نمی باشد، بلکه هر یک از فرشتگان 
مقام معلومی دارند که از آن تجاوز نمی کنند. و تعلیم در نشانه ی آنها 
بحســب استعدادهای آنان است، و پیامبر اکرم ص بر همه نشائات 

آنان محیط است. 
اما ترتیب عوالم، و تکمیل آنها، و نشآئات آنها همه بر طبق قضای 

الهی استوار است. )مصباح الانس(
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  مدیر گروه: آیت الله غلامرضا فیاضی
 دستیار پژوهشی: روح الله صدراللهی

 ـ فلسفه پیشاسقراطی؛ امکان محاوره فراتاریخی حکمت اسلامی 

دکتر حسین کلباسی اشتری�

عضو هیئت علمی دانشگاه علامه طباطبایی

تاریخ ارائه: 1394/09/25�
 گروه علمی فلسفه

گزارشی از تحقیق و تحصیل فلسفه در انگلستان

حجت الاسلام والمسلمین  عبدالعزیز دفتری�

عضو هیئت علمی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی

تاریخ ارائه: 1394/10/09�
 گروه علمی فلسفه

آنچه امروزه با عنوان فلسفه وسنت پیشاسقراطی معرفی می شود، 
برپایه مجموعه ای ازپاره نوشــته ها وقطعاتی اســت که ازانسجام 
ووحدت نظام مند مشابه بامکاتب ومدارس فلسفی برخوردارنیست، 
اما به رغم این ویژگی درعداد کلمات قصار وکوته نوشت هایی است 
حکیمانه واشارت گونه که به مدد شواهد وامارات دیگری، ظرفیت 
تفصیل وبســط نظری فراوانی ازخودنشان می دهند. بیشترین این 
ظرفیت درابتناء واقبال به شــناخت مطلق وجود واحکام وعوارض 
آنســت که ازقضا درتوصیف وتحلیل حکمای مسلمان از این سنت 
فلسفی، کاملا به چشم می خورد. واماگفتارحاضرمبتنی برمفروضات 

زیراست:
    به اعتباراینکه:

  1. فلسفه پیشاسقراطی ملهم ویا ماخوذ ازحکمت نبوی است؛

  2. نیزبرمبنــای اصالــت وجود- یا اصالت نــور- ونظریه وحدت 
وتشکیک درمراتب آن تقریرگردیده است؛

  3. ونیزبرانگاره وحدت علم وتلازم حکمت نظری و حکمت عملی 
استواراست؛
    درنتیجه:

  4. امــکان مقارنــه ومطابقــه آن با مطــاوی ومضامین حکمت 
اسلامی، درمشــی وممشای پدیدارشــناختی و زبانشناختی بیش 

ازسایرصورفلسفی درتاریخ فلسفه غرب وجوددارد.
  دراین طریق نخســت باید به نحوه تلقی حکماء، صاحبان تذکره 
ها وتراجم مسلمان ازاین سنت درخلال آثارآنان پرداخت وسپس با 
نظروبه مدد شیوه تطبیق درفلسفه، به مقایسه ومقارنه این دو سنت 

حکمی وفلسفی پرداخت.

ارتباط با مجامع دانشگاهی یکی از مهمترین راههای ارتباط با دنیا 
بــوده و از همین طریق نیزمی توان فرهنگ اصیل اســلامی را به 
دورترین نقاط دنیا گســترش داد. در این میان نوشــتن پایان نامه 
های دکتری که با تطبیق دیدگاههای فلاسفه مسلمان با فلاسفه 
غربی صورت می پذیرد در جــای خود نقش و جایگاهی ویژه می 
تواند داشــته باشد. کشور انگلستان نیز به عنوان یکی از کشورهای 

غربی که در برهه هایی از زمان تفکر فلسفی اش تاثیرات عمیقی بر 
رویکردهای فلسفی غرب داشته است از اهمیت ویژه ای برخوردار 
است. لذا به هراندازه که شناخت ما از این مجموعه های دانشگاهی 
بیشتر باشد، نگاه ما نسبت به آنهاواقعی تر شده، و در نتیجه ظرفیت 
های بهتری برای تبادل علمی برقرار خواهد گردید. برای این منظور 
امید اســت، اشــاره ای هر چند گذرا به چند نکته زیر، مفید فایده 
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 گزارش گروه ها

عملکرد  مغز و اعصاب در زمینه ادراک و آگاهی

دکتر محمد ناصحی�

عضو هیئت علمی پژوهشگاه علوم شناختی

تاریخ ارائه: 1394/10/23�
 گروه علمی فلسفه

واقع گردد. نحــوه آموزش و تحقیق در دوره های دکتری پژوهش 
محور در کشور انگلستان:درحوزه علوم انسانی، روش های تحقیق و 
تحصیل در انگلســتان جایگاهی ویژه دارد. دانشجوی دوره دکتری 
پژوهــش محور، لزوما باید در کنار کار تحقیقی خود، ســال اول را 
صرف حضوردر کلاسهای مختلف متدلوژی تحقیق نماید. در این 
دوره ها اســاتید مختلف آخرین روشهای روز تحقیق را به دانشجو 
ارائه می نمایند. در کنار کار تحقیقی نیز دانشــجو موظف است هر 
شش ماه یکبار گزارشی از کار خودش را در حضور دانشجویان دیگر، 
برای پنج استاددانشگاه تشریح و توضیح دهد و در صورت موافقت و 
پذیرش هر پنج استاد می تواند به تحقیق ادامه دهد. آشنایی مجامع 
دانشــگاهی غربی با فلسفه اسلامی:اگربخواهیم به دور از هر گونه 
تعصب در این باره سخن بگوییم باید گفت که هم از لحاظ کمی و 
هم از لحاظ کیفی آشنایی مجامع غربی با فلسفه اسلامی بسیار ناچیز 
است. علت این مسئله نیز گذشته از مسائل سیاسی، به چند مسئله 
برگشت دارد. اول اینکه مسیرتعامل علمی- فلسفی با دنیای غرب 
مســیری یکطرفه بوده است. یعنی در این تبادل علمی مسیر ورود 
افکار از طرف غرب به ســوی ما بوده است. به هر حال صرف نظر 
از خودباختگی برخی روشنفکران قبل و حتی بعد از انقلاب اسلامی 
نســبت به تمدن و فکر غربی، بعد ازانقلاب نیز کاری در خور برای 
تغییر این مسیر نیز صورت نپذیرفته است.در سالهای اخیر مجموعه 
های مختلفی سعی در ترجمه آثارفلسفی به زبان انگلیسی داشته اند، 

لکن به علت اینکه ترجمه ها بر اســاس برنامه ای جامع و هدفمند 
نبوده اند، کاری در جهت تسهیل فهم فلسفه اسلامی صورت نداده 
اند. عدم ارائه قدمات و مبادی شناخت فلسفه اسلامی با زبانی ساده، 
عدم دقت در ترجمه اصطلاحات فلســفی، بعلاوه ناتوانی در تبیین 
موضوعات فلسفه اســلامی به زبان انگلیسی را می توان برخی از 
مشکلات اساسی در ارائه فلسفه اسلامی به دنیای غرب دانست. به 
هر حال گذشــته از مقدار و کمیت ترجمه ها که بسیار ناچیز است، 
آنمقداری هم که ترجمه شده است، غالبا با زبانی دشوار که فهم آن 
برای مخاطب انگلیسی زبان بسیارسخت است، ترجمه شده اند.این 
مطلب را نیز باید اذعان داشــت که در اکثر دانشگاههای انگلستان 
منابع عظیمی از کتب اسلامی اعم از عربی و فارسی موجود است، 
لکن این منابع غالبا برای تحقیق اساتید ودانشجویان عربی و فارسی 
زبان مورد استفاده قرار می گیرند نه برای استاد و دانشجوی انگلیسی 
زبان. با اینحال در برخی از دانشــگاههای انگلستان اساتیدی وجود 
دارد که اهمیت فلسفه اسلامی را به خوبی درک کرده و علاقه مند 
به کار روی متون فلســفی اسلامی هســتند و در صورت برقراری 
ارتباط صحیح با آنها، هر کدام این ظرفیت را دارندکه نقش هانری 
کربن دیگری را در انتقال آخرین مطالعات فلسفی ما به دنیای غرب 

داشته باشند.والحمد لله ربّ العالمین.

جعبه سیاه بدن چگونه کار می کند؟! ]

همــه حیوانات از پســتانداران تا پرندگان، خزنــدگان، ماهی ها و 
دوزیســتان دارای مغز هســتند، اما مغز انســان منحصربه فرد و از 
قابلیت ها و ویژگی های خاصی برخوردار است. گرچه ما انسان ها در 
مقایسه با دیگر موجودات مغز بزرگ تری نداریم، اما توانایی صحبت 
کردن، اندیشــیدن و حل مســاله از قابلیت های این عضو اســت. 
در حقیقت مغز عضو بسیار شــگفت انگیزی است و انجام وظایف 
متعددی را به عهده دارد. کنترل دمای بدن، فشار خون، ضربان قلب 

و تنفس ازجمله این فعالیت هاست.
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عضوی همیشه فعال ]

مغز فعال ترین و آسیب پذیرترین عضو بدن است. برای تامین نیازهای 
تغذیه  ای خود به 20 درصد از جریان خون بدن نیاز دارد. بزرگ ترین 
قسمت مغز، مخ است که دو نیمکره دارد. رشته های عصبی محکم 
و سفیدرنگی دو نیمکره مغز را به هم متصل می کند و ارتباط بین این 
دو نیمکره را برقرار می کند. در بخش  خارجی مخ، لایه ای خاکستری 
رنگ با برآمدگی ها و شیارهای متعدد وجود دارد که به آن قشر مخ 
گفته می شود. در زیر قشر مخ ماده ای سفیدرنگ دیده می شود که از 
تجمع رشته های عصبی دارای پوشش میلین تشکیل شده است. در 

این بخش چند هسته خاکستری رنگ دیده می شود. 
بصل النخاع از دیگر بخش های اصلی تشکیل دهنده مغز است. این 
بخش پایین ترین مرکز عصبی در اســتخوان جمجمه است که به 
نخاع مرتبط می شود. بصل النخاع بین مغز و نخاع قرار دارد. وظیفه 
این بخــش از مغز را می توان در کنتــرل و اداره فعالیت اندام های 
داخلی بدن مانند قلب، ریه و اندام های گوارشی خلاصه کرد. بنابراین 
می توان گفت بصل النخاع مهم ترین قسمت تشکیل دهنده مغز است 
که هر گونه آسیبی به آن به مرگ انسان منجر می شود. بصل النخاع، 
مغــز میانی و پل مغزی از اجزای اصلی بخــش بزرگ تری از مغز 
هستند که به آن ساقه مغز گفته می شود. اعصاب جمجمه  ای در این 
بخش از مغز تجمع پیدا کرده اســت. ساقه مغز در حفظ هوشیاری، 
کنتــرل خواب، تنفس و گردش خون نقش مهمی دارد. در حقیقت 
این بخش از مغز گذرگاهی اســت که اطلاعات دریافتی از حواس 
پنجگانه را به مغز هدایت کرده و در مقابل پیام های عصبی را از مغز 
و ساقه مغز به طرف نخاع و اندام ها هدایت می  کند. پاسخ مردمک 
چشــم به نور، حرکات چشــم ها، زبان، صورت، حلق و حنجره در 
این بخش از مغز کنترل می شــود. مغز میانی ساختار مشبک دارد و 

مسئول حفظ سطح هوشیاری بدن است.

خواب ]

به قول یک ضرب المثل قدیمی، خواب مرگ کوچک اســت. حتما 
بســیاری تا به حال این موقعیت را تجربه کرده اند که در هوشیاری 
کامــل کتاب می خوانده اند، اما دقایقی بعد بــه خواب رفته  و دیگر 
متوجه اتفاقاتی که در اطراف رخ می دهد، نبوده اند. تیم پژوهشــی 
موسســه ماکس پلانک در زمینه روانپزشکی به سرپرستی فیلیپ 
زمان، Phlipp Sämann دریافته که دلیل این اتفاق این است 
که سیستم فعالیت مغز هنگام خواب و بیداری کاملا با هم متفاوت 

است.
این دانشــمندان با کمک دســتگاه ام آر آی )رزونانس مغناطیسی( 
فعالیــت مغز 25 داوطلب جوان را هنگام خواب مورد بررســی قرر 
داده اند. آنها در مد ت 26 دقیقه خواب 4 مرحله متفاوت را در خواب 
مشاهده کرده اند. دانشمندان در جریان پژوهش، بیشتر تمرکز خود را 
روی دو شبکه عصبی مغز قرار دادند که فعالیتشان به طور فشرده ای 
با هم گره خورده و بخش های مختلف مغز را با هم مرتبط می کند. 

این دو شــبکه عصبی همچنین مسئول کنترل روند تمرکز در مغز 
هستند. 

کاهش ارتباط دو شبکه عصبی هنگام خواب  ]

DMN )Defult Mode Networ یکی از این شبکه ها به نام
روند تمرکز روی عکس العمل بدن به محرک های خارجی را هدایت 
 ACN )Anti correlated Network ( می کند و دیگری
مسئول دریافت این محرک ها و پیام ها از محیط اطراف انسان است. 
این دو شبکه همکاری تنگاتنگی با هم دارند و میزان فعالیت شان به 
هم وابسته است، به این معنی که وقتی یک شبکه در حال فعالیت 
زیاد است، فعالیت دیگری کاهش می یابد و بر عکس. اندازه گیری 
فعالیت این دو شــبکه هنگام خواب نشان داده که همکاری تناوبی 
بیــن آن دو در مراحل مختلف خواب کاملا تغییر می کند و به طور 

چشمگیری کاهش می یابد.

هشیاری ]

در روان شناســی هشــیاری، به معنی اگاه بودن می باشد. هشیاری 
داشتن یعنی اگاهی داشتن از تمامی احساس ها،ادراک ها، خاطرات، 
و احساساتی که در هر لحظه از زمان روی می دهند. انسان ها بیشتر 
عمر خود را در حالت، هشــیاری ـ بیداری می گذرانند و هر روز بین 
خواب و بیداری دور می زنــد. در طول خواب از محیط اطراف خود 
کمتر آگاه می شویم. گو اینکه کاملًا بدون پاسخ نیستیم. وقتی خواب 
می بینیم در دنیایی خیالی زندگی می کنیم، جایی که رویدادهای غیر 

ممکن امکان پذیر به نظر می رسد. 
 کلمات هشیار و هشیاری اصطلاحاتی هستند که گسترهٔ متنوعی 
از پدیده های ذهنی را پوشــش می دهند. اما در معانی گوناگونی به 
کار برده می شــوند؛ و رنج صفت هشیار ناهمگن است و برای هر 
دو مورد کل موجود زنده ـ هشــیاری مخلوق ـ و نیز برای حالتها و 
فرآیندهای روانی خاص ـ حالت هشیاری ـ به کار می رود. هشیاری 
شامل احســاس آگاهی و محتوای آگاهی هر دو است. توجه الزاماً 
همان هشیاری نیست و ما نســبت به برخی از فرایندهایی که در 
جریان توجه در ذهن ما فعال اند آگاهی نداریم یعنی در سطح پیش 
هشیار آگاهی ما وجود دارند. پیش هشیار اطلاعاتی است که بدان 
آگاهی نداریم ولی در دسترس فرایندهای شناختی ما می باشد. فواید 
توجه هشــیار شــامل نظارت بر تعامل خود با محیط، حفظ ارتباط 
با محفوظــات قبلی خود، کنترل و تدوین برنامه های آینده اســت. 
مطالعه اطلاعات پیش هشــیار از طریق آماده سازی میسر می شود. 
آماده سازی زمانی اتفاق می افتد که بازشناسی محرک خاصی تحت 

تأثیر ارایه پیشین همان محرک یا محرک شبیه آن قرار می گیرد
هشــیاری نیاز به شــبکهٴ پیچیده ایی از عناصر با اتصالات داخلی 
ســلول های عصبی دارد. زیر لایهٴ جسمی، عقده تالاموس قشری، 
که هشیاری را با محتوای دقیقش فراهم می کند در هفته 24 ام تا 
28ام بارداری ایجاد می شود. بسیاری از عناصر مدار مورد نیاز برای 

هشیاری در سه ماهه سوم بارداری ایجاد می شود 
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زبان و نواحی بروکا و و رنیکه در مغز  ]

نواحــی نواحی بــروکا و و رنیکه از جمله دو ناحیه بســیار مهم در 
پردازش و تولید زبان هســتند. علاوه بر ایــن دو ناحیه نواحی زیر 
 )BA6( قشری از جمله پوتامن، هسته دم دار و نواحی پیش حرکتی
نیز در زبان دخیل می باشــند. تخریب ناحیه ناحیه بروکا )شکل 2( 
سبب از دست رفتن قدرت تکلم شده و فعالیت کم غیر طبیعی آن 

سبب ایجاد لکنت زبان می گردد. 
برای مدت طولانی، تصور می شــدکه نقش منطقه بروکا بیشتر به 
تولید زبان اختصاص دارد. با این حال، شواهد اخیر نشان می دهد که 

منطقه بروکا نقش مهمی در درک زبان نیز ایفا می کند.
ناحیه ورنیکه )شکل 2( ناحیه دیگری است که از قرن 19 به همراه 
ناحیه بروکا به تکلم مرتبط شــد و مســول تولید زبان نوشتاری و 
گفتاری شناخته می شود. این ناحیه در 95 درصد افراد راست دست 
و 60 درصد از افراد چپ دست در نیکره چپ مغز قرار دارد. تخریب 
این ناحیه سبب می گردد تا فرد به تولید سخنانی بپردازد که از نظر 

معنایی دچار اختلال می باشد. 

شکل 2: ناحیه ورنیکه در سمت چپ و ناحیه بروکا در سمت راست

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین دکتر مجتبی مصباح
 دستیار پژوهشی: حجت الاسلام دکتر جمال سروش

معناشناختی و گونه شناختی مصلحت از دیدگاه علامه طباطبایی

حجت الاسلام والمسلمین مهدی برهان�

استاد حوزه و دانشگاه

تاریخ ارائه: 94/09/22�
 گروه علمی فلسفه اخلاق

مصلحت، مبنای اعتباریات از جمله احکام اخلاقی است. مصلحت، 
)Expediency( در لغت به معنای »درســت«، »شایســته«، 
»نفع«، »خیر« و »تناســب« آمده است و در اصطلاح متناسب با 
علوم مختلف، تعاریف مختلفی از »مصلحت« ارائه شــده  است؛ به 
عنوان مثال در فقه و  اصول، به »تأمین هدف شــارع که عبارت از 
محافظت بر اصول پنجگانهی دین، حیات و نفس انسان، عقل، نسل 
و اموال مردم و دفع مفاســد از مردم« تعریف شــده است. در کلام 
بیشــتر مقارن با لطف1 و حکمت آورده شده است. مطابق دیدگاه 
متکلمان شــیعی و معتزلی »مصلحت«، مبناي بحث از فعل الهي 
بوده، رعایت اصلح در کل نظام هستی را بـر خـدای متعال ضروری 
دانسته، بر همین اساس، لطف را نیز بر خدای سبحان لازم میدانند. 
در مقابل، متکلمان اشــعری، حکمت الهــی را متأخر از فعل الهی 

و بدون هرگونه ضابطهای در نظر گرفته اند. در فلســفه، مصلحتْ 
بیشتر مقارن با بحث »غایت« و »علت غایی« مطرح شده، به امری 
وجودی اســت که در ســایه حرکت به فعلیت میرسد، تعریف شده 
است. علامه طباطبایی با ارجاع به کتاب »مفردات راغب« در صدد 
تعریف »صلاح« برآمده، معتقدند که »صلاح« در مقابل »فساد«، 
به معنای »کونه علی مقتضی الطبع الأصلي فیترتب علیه من الخیر 
و النفع ما من شــأنه أن یترتب علیه من غیر أن یفسد فیحرم من 
آثاره الحسنة« در مقابل فساد که به معنای »تغیر الشي ء عن مقتضی 
طبعه الأصلي«.)طباطبایی، سید محمد حسین، المیزان في تفسیر 
القرآن، ج 15، ص287-288، قم: جامعه مدرســین،1417ق(»بودن 
شیئ بر مقتضای طبعیت اصلي خودش، به گونهای که خیر و فایده 
شایســته و در خور، برآن مترتب گردد؛ بدون اینکه فاسد شود تا از 
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آثار خوبش، محروم شود.« در مقابل »فساد«، عبارت است از »تغییر 
هر چیزی از مقتضای طبعیت اصلــیاش«. علامه در جایی دیگر 
مصلحت را به »لیاقت« تعریف کرده آن را منسوب به عمل و ذات 

دانسته اند. )المیزان ج1، ص306(

تحلیل معناشناختی مصلحت  ]

با دقت در تعریف ارائه شده از »مصلحت«، در مقام تحلیل این معنا، 
پی میبریم که »مصلحت« دارای پنج مؤلفه اســت: امری از سنخ 
بودن و وجود اســت؛ مقتضای طبیعت اصلی اشیاء است؛ خیر و نفع 
شایسته بر طبیعت اصلی اشیاء مترتب میشود؛ بودن بر طبیعت اصلی 
و ترتبّ خیر شایسته بر آن، مشــروط به فقدان مانع و قاسر است؛ 
طبیعت اصلی اشیاء، به »مصلحت« میل داشته، از انحراف و فساد 

که امری عدمی باشد، اباء دارد. 

مصادیق مصلحت ]

حقیقت اشیاء: اعم از حقیقت غیر مستکمل و حقیقت مستکمل، با 
این تفاوت که حقائق غیر مستکمل، عین مصلحت بوده، انحراف از 
طبیعت اصلی برای آنها فراهم نیست؛ اما حقائق مستکمل، دارای 
مصحلت به صورت تشکیکی هستند، مشروط به این که از طبیعت 
اصلی خود، منحرف نشــوند؛ غایت: اعم از غایات متوسط و غایت 
اخیر بر این اساس که هر حرکتی در حقائق مستکمل، دارای غایت 
استکمالی است؛ فعل: چهار وجه برای حسن و مصلحت داشتن فعل 

از کلام علامه به دست میآید:
الــف( اگر توجه بــه صرف وجود و ثبوت فعل، بــدون اینکه با امر 
دیگری مقایسه شود یا به فاعلی انتســاب داده شود، فعلْ خالی از 
حســن و مصلحت است؛ ب( اگر توجه به مخلوق بودن فعل شود، 
از جهت که منتسب به فاعل الهی است، فعل، همیشه دارای حسن 
تکوینی و مصلحت تکوینی است؛ ج( اگر توجه به تناسب فعل ارادی 
با غایتش شود، فعلْ دارای حسن و مصلحت اعتباری میشود؛ د( اگر 
توجه به فعل از جهت انتسابش به فاعل باشد، دارای دو تبیین است: 
حسن و مصلحت منتسب به نیت فاعل )حسن و مصلحت فعلی( و 
حسن و مصلحت منتسب به اختیار فاعل )حسن و مصلحت فاعلی( 
است. سه وجه آن مصداق مصلحت بود  که یک وجه آن مصلحت 

حقیقی و دو وجه آن مصلحت اعتباری بود؛
طبیعت جامعه: اگر به عنوان موجودی مستقل مانند طبیعت فرد در 
نظر گرفته شود، دارای مصلحت تکوینی و اگر به عنوان ابزاری برای 
رسیدن به عدالت اجتماعی، سعادت دنیوی و اخروی در نظر بگیریم، 

مانند خود اجتماع، عدالت و سعادت از مفاهیم  اعتباری است.

بررسی ]

مطابق این تعریف مصلحت، اثر و معلولی است که مقتضی آن، تنها 
طبیعت اصلی شیئ است و عدم قاسر بودن بر طبیعت اصلی، شرط 
مصلحت اســت. به نظر میرسد که بر اســاس این تعریف مصداق 
حقیقی مصلحت، اولا طبیعت اشــیاء به طور کلی و مراتب وجودی 
طبیعت مســتکمل اســت و ثانیا غایت، اعم از غایت اخیر و غایات 
متوسط یا مراتب طولی وجودی طبیعت تکوینی هر شیئ است که 
در راستای غایت اخیر وجود دارد و ثالثا فعل و جامعه در صورتی به 

عنوان حقیقتی از حقائق مستکمل تکوینی در نظر گرفته شوند.

چند نکته ]

الــف( با دقــت درکاربرد واژه مصلحت، چنین به نظر میرســد که 
مصلحــت، علاوه بر مصادیق ذکر شــده، بــر مصادیقی دیگری؛ 
همچون افعال ارادی، احکام تشریعی و حتا طبیعتی نسبت به طبیعت 
دیگر نیز به طور حقیقی صادق است؛ همان گونه که میگوییم فعل 
ارادی انفاق، مصلحت دارد یا حکم وجوب نماز، مصلحت دارد یا نور 

برای درخت، مصلحت دارد.
ب( بر فــرض قبول صدق مفهوم مصلحت بر این عناوین، به نظر 
میرسد که مطابق نظریه اعتباریات علامه طباطبایی، اسناد مفهوم 
مصلحت بر مصادیق ذکر شــده، اسنادی مجازی )حقیقت ادعایی( 
است؛ به عبارت دیگر امور بیان شده، مصداق فرضی مصلحت بوده، 
در زمره مصلحت اعتباری هســتند و مصلحت بر این مصادیق به 
صورت حقیقی صادق نیســت. درواقع تعریف ارائه شــده بر اساس 
مصلحت واقعی است و شامل مصالح اعتباری نمیشود. البته اعتباری 
بودن مفهوم مصلحت در این مصادیق، به معنای عدم تحقق خارجی 
آنها نیســت، بلکه مطابق دیدگاه علامه، مفهوم مصلحت در تمام 
این مصادیق از مفاهیم فلســفی است و محکی این قضایا، واقعیت 

فلسفی است.
ج( غایت، همیشه کمال اخیر یا در راستای کمال اخیر نیست و چه 
بسا در مسیر نزول یا حرکت ذبولی باشد و این نوع غایت با مصلحت 

سازگار نیست.

-------------------------------
پی نوشت:

سبب آن امر، به ارتکاب طاعت نزدیک     1 . مقصود از لطف عبارت از امری است کـــه  مـــکلف  به ـ
و از  ارتکاب  مـــعصیت  دور مـــی شود، به گونهای که آن امر به ســرحدّ الجــاء و اضطرار به فعل 
طاعت و اجتناب از مـــعصیت  نـــکشد. )ر.ک: لا هیجی،عبد الرزاق،ســرمایه ایمان،تصحیح صادق 

لاریجانی،تهران،الزهرا،1362ش،ص  79(
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بررسی مطلوب نهایی اخلاق اسلامی با تاکید بر نظریه فناء در 
عرفان اسلامی

حجت الاسلام والمسلمین وحید واحد جوان�

پژوهشگر و مدرس دانشگاه

تاریخ ارائه: 1394/10/20�
 گروه علمی فلسفه اخلاق

بحث ما تبیین مطلوب نهایی اخلاق با تاکید بر نظریه فناء در عرفان 
اسلامی است لکن به عنوان مقدمه یا پیش فرض، به تحلیل مفاهیم 

اخلاقی و ارتباط آنها با واقعیت خارجی می پردازیم. 
یکی از مهمترین مفاهیم اخلاقی، دو مفهوم خوب و بد است. تحلیل 
این دو، مبنا یا پیش فرض ما را نســبت به مفاهیم دیگر اخلاقی نیز 

روشن می کند. 
در مفهوم شناسی، مبنا یا پیش فرض ما این است که »خوب و بد به 
معنای سازگار با کمال و هدف مطلوب، و ناسازگار با کمال و هدف 

مطلوب است.« 
در ادامه تحلیل مفاهیم اخلاقی، در مســاله هستی شناسی مساله 
خوب و بد، نزاع این اســت که آیا خوب و بد با صرف نظر از معتبر، 
حقیقــت و واقعیت خارجی دارند یا ندارند؟ مبنا یا پیش فرض ما در 
اینجا این است که خوبی و بدی، ذاتی است نه تابع وضع و قرارداد 
و منظور از ذاتی بودن حســن و قبح، این است که ارزش افعال در 
ذات آنها نهفته اســت یعنی صفات و افعال اختیاری انسان، در واقع 
و نفس الامر، مصلحت یا مفســده دارند و فی نفسه و با صرف نظر 
از اعتبار معتبر، مقتضی وصول به کمال مطلوب و یا مقتضی دوری 

از آن است.
در نتیجه، مفاهیم اخلاقی، بیان کننده رابطه ای حقیقی و واقعی میان 
صفات و افعال اختیاری و کمال مطلوب هستند و  جملات اخلاقی، 
اخباری اند نه انشــایی. بر این اساس، ملاک صدق و کذب قضایای 
اخلاقی تاثیر یا عدم تاثیر حقیقی آنها در رسیدن به اهداف مطلوب 

یا هدف نهایی است. 

مطلوب نهایی انسان، در عرفان اسلامی  ]

در عرفان اســلامی، مطلوب و کمال نهایی و هدف اصلی انسان در 
صفات و افعال به نحو دقیق و بلکه ادق از سایر علوم تبیین شده است. 
توضیح اینکه عرفان در اصطلاح، عبارت از شــناخت عمیق قلبی 
نسبت به خداوند، اسماء، صفات و افعال اوست، که اگر این شناخت 
با طی مراحل، منازل، مقامات و درجات سیر و سلوکی و از راه کشف 

و شهود یا تحقق وجودی برای انسان حاصل شود، از آن به عرفان 
عملی و تصوّف تعبیر می شود. اما اگر بحث از عمل نباشد و بخواهیم 
مکاشفات عارف را به زبان یا قلم آورده و از راه استدلال های عقلی 
و براهیــن منطقی آن ها را برای دیگران تبیین و اثبات کنیم، اینجا 

عرفان نظری پا به عرصه می گذارد.
مطلوب نهایی، که عرفا در سیر و سلوک و عرفان مطرح می کنند و 
آن را رسیدن به کمال نهایی، سعادت اصلی و لذت حقیقی و واقعی 
می دانند با عبارات گوناگونی -  با توجه به اعتبارات مختلف - بیان 
شــده است، از جمله: ولایت، معرفت حقیقی نفس، معرفت حقیقی 
رب در حد توان انســان، رؤیت خداوند، لقاء الله، رســیدن به توحید 
حقیقی، ادراک وحدت وجود، فناء فی الله و بقاء بالله که معنای واقعی 
این تـعابیر، چیزی جـز شـهود »وحدت وجود = توحید عرفانی« و 

تحقق بدان، نیست.  
در این بحــث، مطلوب نهایی و هدف اصلی را با نام فناء فی الله و 

بقاء بالله ادامه می دهیم: 
فناء در لغت، به معنای نابودی، نقیض بقاء و به معنای از بین رفتن 
آمده اســت. )ر.ک: کتاب العین ج 8 ص 377 ، لسان العرب، ج 15 

ص 166( 
در قرآن کریم، یک مورد از مشتقات ماده )فنی( استفاده شده و آن 
اسم فاعل )فان( در آیه شریفه »کل من علیها فان و یبقی وجه ربک 

ذو الجلال و الاکرام« )الرحمن، 26 و 27( است.  
و اما فنا در اصطلاح اهل معرفت، معنای خاص به خود را دارد. 

در کلمات عرفا، سه نوع فنای فعلی، صفاتی و ذاتی مطرح است که 
در کنار تجلی فعلی، تجلی صفاتی و تجلی ذاتی و همچنین توحید 

فعلی، توحید صفاتی و توحید ذاتی تحلیل می شود. 
عارف در فنای فعلی که بدان »محو« نیز می گویند، فقط فعل خدا 
را می بیند و همه افعال را افعال الله می شمارد. زیرا خداوند به تجلی 
فعلی بر او جلوه کرده و عارف در این مرحله، به توحید فعلی دست 

می یابد. 



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

37

ســپس در مرحله ای بالاتر، عارف به فنای صفاتی یعنی »طمس« 
می رسد و همه صفات را صفت های خداوند می بیند. محتوای آن 
این اســت بازگشت تمام صفات و اســماء به صفات و اسمای حق 
است؛ یعنی اسمی و صفتی جز اسما و صفات حق نداریم حقیقتا و هر 
چه در غیر اوست بالمظهریه است. چرا که خداوند به تجلی صفاتی بر 

او جلوه کرده و شخص به توحید صفاتی می رسد. 
در فنای ذاتی یعنی »محق«، عارف به وحدت شــخصی وجود می 
رســد و ادراک می کند که یک وجود است و بس. یک ذات است 
و بس. بالاترین مرتبه فناء همین است که به محو کثرات و ظهور 
وحدت وجود می انجامد. از این مرتبه به توحید ذاتی تعبیر می شود. 

اول محو است، طمس ثانی / آخر محق است اگر بدانی 
نکته دیگر این اســت که  فنا، گاهی مفهومی و علمی است گاهی 
شهودی و گاهی وجودی و تحققی که قسم اخیرش، هدف، مطلوب، 

اصل، کمال و سعادت نهایی نهایی و واقعی است. 
بــه اعتقاد عرفا، کمال اصلی و مطلوب نهایی، همین مســاله فناء 

فی الله و بقاء بالله است. 
در اینجا تاکید می کنیم که از منظر عرفا، این مســاله، هدف دین 
اســت و همه دین برای فهم و رســیدن به این توحید عرفانی )نه 

کلامی و فلسفی( آمده است.
با این مطالب، روشن می شود که مطلوب نهایی اخلاق اسلامی، با 
رویکرد عرفانی باید فهم، شهود و تحقق به توحید اسلامی باشد که 
از آن به فناء فی الله و بقاء بالله یاد می کنیم و نظام اخلاقی اسلام 
را بایــد با این رویکرد تنظیم کنیم. یعنی هر صفت و رفتار و قانونی 
اگر فرد و جامعه را به سمت فناء فی الله و بقاء بالله که همان فهم و 
رسیدن به توحید نظری و عملی است بکشاند، خوب و پسندیده است 

و در غیر اینصورت، بد و ناپسند است و نباید انجام گیرد. 
ایــن تبیین، دقیقتر از تعبیر قرب الهی اســت که در برخی از کتب 

فلسفه اخلاق به عنوان مطلوب نهایی اخلاق مطرح شده است.  

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین دکتر شیروانی
 دستیار پژوهشی: حجت الاسلام دکتر کریمی

تحلیل ادله هستی شناختی و انسان شناختی تفکیک دین و معنویت

حجت الاسلام والمسلمین دکتر سیداحمد غفاری�

عضو مؤسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران

تاریخ ارائه: 1394/10/1�
 گروه علمی فلسفه دین

اســتدلال اوّل: انتخاب آزاد به مثابة الگوئي در عدم التزام سلوک 
معنوی به دین

اگر مُنتخَب در عرصة انتخاب، منشــأ فضیلت نباشد و صرفاً همین 
انتخاب گري، باعث و ریشة برتری باشد، دین و اولیاء دین که دخالت 
در منتخَب مي کنند، نقشــی در فضیلت و برتري معنوي و اخلاقي 

نخواهند داشت.
لیکن منتخب در عرصة انتخاب، منشأ و باعث فضیلت نمي باشد.

نتیجه: توصیه هاي دیني و اولیاء دیني نقشی در ایجاد فضیلت معنوي 
ندارند.

استدلال دوّم: جبر انگاری به عنوان راه حل رهائي معنویّت از دین
اگر اعمال و انتخاب هاي انسان، محصول انتخاب هاي خداوند است 
و انسان با انتخاب، موجِد مسیر جدیدي براي زندگیش نیست، پس 

بود و نبود توصیه هاي دیني، نقشی در فضیلت منديِ معنوي ندارد.

لیکن انتخاب هاي انسان، محصول انتخاب هاي خداوند است و انسان 
با انتخاب، موجِد مسیرِ پیش بیني نشده اي براي زندگیش نیست.
نتیجه: توصیه هاي دیني، نقشی در فضیلت منديِ معنوي ندارد

استدلال سوّم: فردگرائي افراطی به عنوان دلیلی بر رهائي معنویّت 
از دین

اگر انســان ها از یکدیگر متفاوت بوده و هویّت مشترکي میان آنها 
نیست، لذا هر گونه توصیة مشترک معنوي – از جمله دین – بی معنا 

و غیر موجّه خواهد بود.
لیکن هویّت مشترکي براي انسانها وجود ندارد.

نتیجه: هر گونه توصیة مشترک معنوي – از جمله دین – بی معنا و 
غیر موجّه خواهند بود.

استدلال چهارم: تعارض عشــق ورزی و شریعت، رویکردي در 
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 گزارش گروه ها

جهت حذف دین از معنویّت.
دین مانع آزادي در عشق ورزي و سبب محدودیّت در تحقّق و بروز 

آن است.
هر چیزی که محدودکنندة عشــق ورزی در تحقّق و بروز آن باشد، 

مزاحم و مانع شکوافائي و تبلور معنویّت است.
نتیجه: دین مزاحم مزاحم و مانع شکوافائي و تبلور معنویّت است.

اســتدلال پنجم: کالا محور بودن معنویّت؛ ابزاری در مسیر حذف 
دین از معنویّت

اگر بپذیریم که معنویّت امری است که نقش موقّت و گذرا و تسکین 
دهنده دارد، پس ارتباطي با دین – که امری ماندگار و تمامیّت خواه 

و منعکس در کلّ زندگي است - نخواهد داشت.
لیکن معنویّت امری است که نقش موقّت و گذرا و تسکین دهنده 

دارد.
نتیجه: معنویّت ارتباطي به دین ندارد.

استدلال ششم: فمینیسم معنویّت گرا؛ راه کاری جهت حذف دین 
از معنویّت

اگر انســان سالک در ســلوک معنوي و خداوند، برخوردار از وجهة 
مادینه و زنانه باشند، از این رو سلوک معنوي، یک سلوک غیر منطقي 

و غیر محاسبه گرانه و غیر مسئولانه خواهد بود.

لیکن هم انســان ســالک و هم خداوند، برخوردار از وجهة مادینه 
مي باشند.

نتیجه: سلوک معنوي، یک سلوک غیر منطقي و غیر محاسبه گرانه 
و غیر مسئولانه است.

ادلةّ هستي شناختي: ]

استدلال اوّل از طریق نفي ربوبیّت الهي
اگر خداوند نقش ربوبي براي مخلوقات نداشته باشد، در این صورت 
دین، تأثیری در معنویّت نخواهد داشــت. )از باب ســالبه به انتفاء 

موضوع(
لیکن خداوند نقش ربوبي براي مخلوقات ندارد.

نتیجه:  دین، تأثیری در معنویّت ندارد. )از باب سالبه به انتفاء موضوع(
استدلال دوّم از طریق نفي اوصاف کمال از ذات الوهي

اگر خداوند به عنوان موجودي عاري از نقص و واجد جمیع کمالات، 
مقبول نباشد، دین الهي نخواهد توانست در معنویّت، نقشی داشته 

باشد.
خداوند عاري از عاري از نقص و واجد جمیع کمالات نیست.

دین الهي در معنویتّ نقشی ندارد. 

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین دکتر پارسانیا
 دستیار پژوهشی: حجت الاسلام آذریان

انسان شناسی دینی و مسئله حقوق بشر

آقای دکتر بیگدلی�

تاریخ ارائه: 1394/08/29�
 گروه علمی فلسفه حقوق

برای آشــنایان به عالم دینی و حقیقتی که در مورد ذات انسان ارائه 
می دهد سخن این نوشتار سخنی قدیمی و پرطنین است. اما شاید 
بتواند در جهانی که فهمی دیگرگون از انسان و حقوقش دارد مبنائی 
قابل توجه در تبیین حقوق و تکالیف انسان به دست دهد و در جهان 
اسلام مبنائی باشد برای تبیین حقوق بشر در برابر حقوق بشر مدرن:

الف(
Ó  انسان موجودی است که قابلیت سیر و صیرورت از اعلی درجات 

قرب الهی تا پســت ترین درکات بعُد را دارا است و این تنها انسان 
است که جنین توانی را بالقوه تا به این درجه از شدت و دگرگونی 
دارد. به نظر می رســد از منظر دینی این تنها تعریفی اســت که 

می توان از انسان ارائه نمود.
Ó  انسان ها آن گاه که به دنیا می آیند بسته به شرائطی همچون پدر و 

مادر، شرایط انعقاد نطفه و... در درجات مختلفی پا به عرصة جهان 
می گذارند، اگر انســان بتواند تا مثبت بی نهایت و منفی بی نهایت 
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سیر نماید، همة انســان ها در نقطة صفر متولد نمی شوند بلکه در 
نقاط مختالف این طیف به این جهان می آیند. البته عموم افراد در 

میانة این طیف هستند.
Ó  گرایش های انسانی نیز بسته به درجه متفاوت است، برخی گرایش

فطری به سوی خیرات و سویة مثبت و قرب دارند و برخی گرایش 
به ســویة منفی و بعد از حضرت حق، لذا این جا نیز قاعدة عمومی 

وجود ندارد.
Ó  بــه تدریج که آدمیان رشــد می کنند و به بلوغ جســمی و عقلی

می رسند و راه را انتخاب می نمایند سیر و مسیر خود را با سرعت و 
دقت بیشــتری تعیین می کنند و آررام آرام در حول یک درجه آرام 
می گیرند و د رهنگامی که از دنیــا می روند دارای درجه ای معین 
می گردند و قابلیت صیرورت خود را از دســت می دهند، البته این 
مطلب مطلق نیست و بعد از مرگ پرونده حرکت و سیر مطلقاً بسته 
نمی گردد و خیرات و مبرات رافع درجه و سیئات منزل درجه است 
اما این رفع و تنزیل غابلًا بنیادین نیســت و اثر کمتری نسبت به 

عمل واقعی فرد در هنگام حیات دارد.
Ó  بــه این ترتیب اصــولًا حقیقتی به نام انســان جز همان حقیقت

دائم الســیر که به تدریج مستقر می گردد وجود ندارد و نمی توان از 
حقیقتی به نام انســان ذیل یک جنس و فصل خاص نام برد، به 
عبارتی ما انس نداریم و با انسان ها و به عبارت دقیق تر با چیزهائی 
سرکاری داریم که ممکن است از مَلکَ بالاتر باشند و ممکن است 
ذات آنان از هر شــیطان و بهیمه ای نازل تر باشد.این حقیقت ذاتی 
در برزخ و قیامت آشکار می گردد و هر فرد انسانی با حقیقت خویش 

آشکار می گردد.
ب(
Ó  حقوق و تکالیف افراد نســبت وثیقی با جایگاه قربی و بعدی آنان

دارد. در لســان فقهی به افراد با بعد بالا مشــرک و کافر)البته با 
درکات مختلف( گفته می شــود. نازل ترین نوع انسان که در واقع 
نازل تر از هر حیوانی اســت کافر حربی است که عالماً و عامداً در 
برابر حق ایستاده و مانع قرب دیگران نیز هست. به عبارتی در کنار 
طیف مثبت بی نهایت تا منفی بی نهایت طیفی دیگر قرار می گیرد 
که نازل به حقوق و تکالیف اســت و نوعی تناظر بین این دو خط 

برقرار می گردد.
Ó  از آن جا که افراد تنوع نوعی دارند، حقوق و تکالیف آنان نیز مختلف

است، یعنی از آن رو که ما موجودی به نام بشر نداریم به تبع چیزی 
به نام حقوق بشر نیز وجود ندارد.

Ó  تتبع در احکام فقهی این سخن را تأیید می کند، حقوق بشر یعنی
حدأقل حقوقی که هر فرد انسانی)هر فرد انسانی مطلقاً، یعنی فارغ 
از دین، مذهب، نژاد، عقیده و...( واجد آن است. هر انسانی، همیشه، 

همه جا، این حقق را هیچ قانون وضعی نمی تواند سلب کند. روشن 
است که در فقه اســلامی چنین حقی وجود ندارد، یعنی حقی که 
قابلیت ســلب و استثناء نداشته باشــد وجود ندارد، فرد اجلای آن 
کافر حربی است که از هیج یک از حقوق مطلقاً بهره ای ندارد)حق 
حیات، حیات ملکیت، حق زوجیت و...( حتی از حقوق حیوانات، زیرا 
در درجات وجودی از حیوانات نیز پست تر است. در واقع کافر حربی 
یا مرتد مانند میت است زیرا حیات در نگاه دینی به روح ایمان است 

و ان که فاقد این روح است واقعاً میت است.
Ó  این سخن در درجات بالا نیز جاری است، امور مستحب و مکروه

برای افراد در درجات عالی حرام و واجب هستند، به عبارتی با ترفیع 
درجه احکام خمسه به دو حکم واجب و حرام تقسیم می گردد، لذا 
امام معصوم مکروه اناجم نمی دهد و نماز شب بر رسول خدا واجب 

است. این ها نمونه هائی است. حسنات الأبرار سیئات المقربین.
Ó  در این سخن فقه جهت گیری های کلی شارع را نشان می دهد ولی

حــلال و حرام بالفعل برای یک فرد و یک اجتماع بســته به نظر 
ولی حی دارد، در نگاه تربیتی عباد به ســوی حق باید اصل تدریج 
و عقلانیت امکان اجرای احکام در نظر گرفته شــود، لذا حلال و 
حرام هر فرد و به تبع هر اجتماعی متفاوت است و بسته به مربی و 
ولی زمان دارد، به عنوان مثال اگر کشور فرانسه به دست مسلمین 
بی افتد اجرای حد شرب خمر در آن ناممکن است، لذا ولی رخصت 
داده و فراینــد تدریج را د رمورد اعلام حرمت خمر رعایت می کند، 
یعنی اول آن را مباح، بعد مکروه، بعد کراهت بیشــتر، سپس حرام 
بدون مجازات، ســپس حرام تعزیری و سرانجام در صورت امکان 
حرام حدی اعلام می نماید، این هنر و مدیریت ولی است که جامعه 
را به این مرتبه قربی برســاند که حد و حکم در آن ممکن باشد،  
در ســوی قربی نیز ممکن است ولی حی یک اجتماع مستحبات 
را واجــب و ترک آن را موجب تعزیر نماید، مثلًا شــرکت در نماز 
جماعت را برای افراد ساکن در یک شهر واجب نماید، یعنی اعلام 
از وجوب کند. به این ترتیب احکام فعلی فقهی نشــان دهنة جهت 
کلی ارادة شارع هستند، اما در تطبیق احکام با هر وضعیت اجتماعی 

ولی حی و امام لازم است.
Ó  البته قابل توجه اســت که عموم مــردم از غالب حقوق مندرج در

فقه برخوردار هســتند، زیرا از منظر تعدادی کفار حربی و مرتد و... 
اندک هستند)البته نه در روزگار ما( اما سخن ما بر سر قاعده است 
و توجهی به تعداد نداریم. در نگاه دینی حقوق بشــر امری موهوم 
است زیرا بشر امری موهوم است، لذا باید از حقوق ها سخن گفت 

و نه از حقوق بشر.    
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 گزارش گروه ها

جایگاه انسان در نظام حقوق بشر اسلامی

حجت الاسلام والمسلمین دکتر محمدحسین طالبی�

عضو هیئت علمی پژوهشگاه حوزه و دانشگاه

تاریخ ارائه: 1394/10/27�
 گروه علمی فلسفه حقوق

نظام حقوق بشــر در اسلام عبارت است از منشوری از آن دسته از 
حق ها که هر انســان از آن جهت که انسان است، دارای آنهاست. 
صاحب حق در این منظومه حقوقی انسان است. انسان در این نظام 
حقوقی نه هرآنکس اســت که دارای بدن انسانی باشد، بلکه هرآن 
موجودی اســت که دارای روحی باشد که در مسیر حرکت به مقام 
انســان کامل در حال حرکت است. از نگاه فلسفه اسلامی و از نگاه 
متون مقدس در دین اسلام فقط چنین موجودی دارای حقوق بشر 

است.

نگاه عقلی )فلسفی( به انسان ]

انسان=حیوان ناطق
حیوان ناطق = حیوان عاقل

حیوان عاقل = حیوان)جســم نامی حســاس متحرک بالارادة( + 
دارنده عقل نظری + پیرو عقل عملی(

پیــرو عقل عملی= عاقلی که به پیروی از عقل عملی خویش کار 
نیک انجام می دهد.

کار نیک = عملی است که کمالی )غیرمادی( برای فاعل دربردارد. 
در صورتی کمال غیرمادی اثر کار نیک است که فاعل، آن کار را 
به قصد تقرب، یعنی تشبه، به خدا که منبع نامتناهی همه کمالات 

است، انجام دهد.
بنابراین، انســان حیوانی است که برخی از اعمالش را برای تقرب 
)یعنی تشبه( به خدا انجام می دهد. در نتیجه، انسان حیوانی متأله 

است. حاصل آنکه:
انسان = حیوان ناطق = حیوان متأله

مطابق تعریف بالا از ماهیت انســان، بشر داراي ماهیتي مرکب از 
اجزاي مختلف است. بشر به معناي جوهر نامي حساس متحرک 
بالارادة عاقل )نظري و عملي( است. این ماهیت مرکب با فقدان 
هریک از اجزا، از تمامیت مي افتد. همچنان که اگر جوهر بودن یا 
نامي بودن را در این دنیا از ماهیت انسان حذف کنیم، انسانیت او از 
بین مي رود؛ اگر عقل عملي یا بخشي از آن را از انسان سلب کنیم، 

موجود فاقد عقل عملي یا فاقد بخشي از آن، انسان نخواهد بود. 
بنابراین، مي توان به روشــني دریافت که داشــتن عقل عملي )و 
پیروي از آن( فصل مقوم ماهیت انســان اســت. به بیان کوتاه و 
روشن، حد نصاب انسانیت، افزون بر داشتن عقل نظری، پیروي از 
عقل عملي است. فقدان عقل عملي یا نبود بخشي از آن مساوي با 
جهل است. به تعبیر دیگر، کسي که از عقل عملي پیروي نمي کند، 
جاهل بوده و دارای حد نصاب انسانیت نیست، هرچند ممکن است 
وي داراي مراتــب عالي عقل نظري و صاحب نظر در دانش هاي 

گوناگون باشد.
بر این اســاس اســت که در حکمت متعالیه بر این مسئله تأکید 
می شود که نفوس ناطقه آدمیان همواره تا قبل از مرگ دستخوش 
تغییرند. نیت ها و اعمال انسان در خوی و خصلت  و اوصاف نفس 
تأثیر می گذارند. چنانچه نیت ها و افعال آدمی نیک باشــند، نفس 
آدمی به تدریج دارای ملکات حســنه و متصف به فضایل اخلاقی 
می شود. وقتی نفس دارای صفات نیکو شود، در بدن مثالی نفس 
که همواره با آن همراه اســت و حقیقت نفس را نمایش می دهد، 
تأثیر مستقیم گذاشــته و شکل باطنی و حقیقت انسان از صورت 
بدن طبیعی اش که در این جهان قابل رؤیت است، زیباتر می شود. 
به بیان دیگر، آدمی به دلیل کســب ملکات نیک و فضیلت های 
اخلاقی دارای حقیقتی زیباتر از قبل می گردد. نفس آدمی در پرتو 

اطاعت از عقل عملی به موجودی بهتر از قبل تبدیل می شود. 
همچنین، اگر انسان به جای داشتن نیت خوب و انجام کار نیک، 
نیت پلید داشته و کار بد انجام دهد، این حالت در نفس ناطقه تأثیر 
نامطلوب گذاشته و با تبدیل شــدن به ملکه کار زشت، رذیلت ها 
نماد حقیقت انســان شــده و صورت بدن مثالیِ همراه با نفس، 
زشــت تر از صورت بدن طبیعی می شــود تا جایی که شکل بدن 
مثالی انســان به صورت حیوان تبدیل شده و در اثر انبوه رذایل به 

موجودی حتی پست تر از حیوان تبدیل می شود.1 
نتیجه آنکه، حقیقت انســان با ترک مستمر کار نیک و با عصیان 
دائم از فرمان های عقل عملی، بــه تدریج به حیوان یا موجودی 
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پســت تر از آن تبدیل می شود. بنابراین، اطاعت از عقل عملی در 
ماهیت و حقیقت انسان نقش عنصری دارد. اطاعت از عقل عملی 
با انجام دادن کار نیک همراه است. کار نیک عملی است که دارای 
کمال باشد. کاری دارای کمال است که شخص فاعل آن را برای 
تقرب )تشــبه( به خدای کامل مطلق انجا  دهد. در غیراین صورت، 
چون آن عمل ربطی به کامــل مطلق ندارد، کمالی دربر نخواهد 

داشت.
در نتیجه، انسان حیوان عاقلی است که با خدا ارتباط دارد.

در یک کلام، انسان عبارت اســت از حیوان ناطق. حیوان ناطق 
به معنای حیوان عاقل اســت. عقل حقیقتی است که خدا آن را به 
انسان عطا فرموده است تا به وسیله آن به سعادت برسد. بنابراین، 
عقل دارای دو نوع کارکرد اســت. کارکرد عقل نظری درک امور 
مربوط به هست ها و نیست هاست که یا به طور بدیهی و یا با تفکر 
حاصل می شــود. شأن عقل عملي انسان آن است که امور مربوط 
بــه بایدها و نبایدها را ابتدا درک کرده و ســپس با ایجاد اراده در 
انسان به اعضا و جوارح فرمان دهد کار نیک انجام دهند و از کار 
بد اجتناب کنند. انســان نیز از ایــن فرمان اطاعت کند، یعنی کار 
نیک انجام دهد. به بیان دیگر، هویت انسانی اقتضا می کند که او 
با خدا ارتباط داشته باشد. اگر کسی عقل عملی اش کارکرد نداشته 
باشد، یعنی متأله نباشد و کار نیک برای تقرب به خدا انجام ندهد، 
از دایره انسانیت خارج می شــود، همچنان که اگر موجودی فاقد 

عقل نظری باشد یا دارای حیوانیت نباشد، انسان نیست.

نگاه نقلی )قرآنی و روایی( به انسان ]

آیات شریف قرآن دلالت بر این مطلب دارند که برخي از انسان ها 
در اثر انجام بعضي کارهاي ناپســند عقل )عملي( خود را از دست 
مي دهند و از جرگه آدمیان خارج مي شــوند. این موجودات انسان 
صورت، داراي سیرت حیواني یا پست تر از حیوان می شوند. هرچند 
آنها چشــم و گوش و مغز دارند و خوبي ها و بدي ها را به درســتي 
مي شناســند )یعني عقل نظري شــان درک مي کند(، اما چون به 
ایــن خوبي ها عمل نمی کنند و از بدي ها اجتناب نمي ورزند، عقل 
عملي شــان ضعیف مي گردد تا بدانجا که هویت انساني خود را از 
دســت مي دهند و چون بــدون عقل)عملي( اند به جرگه حیوانات 
مي پیوندند. به شهادت قرآن کریم، این افراد کور و کر و فاقد عقل  

)عملی( هستند! 
قرآن کریم به هنگام معرفی برخی انسان نماها که از دایره انسانیت 

خارج شده اند، به چند وجه سخن گفته  است. 
الف( برخی از آیات می گویند بعضي افراد باوجود آنکه عقل نظري 
دارند و با اینکه حجت بر آنها تمام شــده است، یعنی به حقانیت 
دین خدا واقفند، ولي چون به جاي اطاعت از خدا و پیامبر از هواي 
نفس خویش پیروي کرده و آیات خدا را تکذیب و انکار می کنند، 
از زمره انســان ها خارج شــده اند. این افراد به لحاظ ارزش مانند 
حیوانات و یا پســت تر از حیواناتند. نمونه هایی از این دسته آیات 

به شرح زیر است: 
1. آیة 5 ســوره »جمعه« عالمان یهود را در صدر اسلام که پایبند 
احــکام الهي نبودند و آیــات خدا را تکذیــب مي کردند، همانند 
الاغ هایــي معرفي کرده اســت که کتاب هــاي فراواني را حمل 
مي کنند.2 این افراد یقینا می دانســتند که رســالت حضرت پیامبر 
اسلام و معجزه جاودانه اش، یعنی قرآن کریم، برحق است، اما 

چون آن را تکذیب و انکار کردند، از جرگه انسانیت خارج شدند.
2. همچنین، خداوند سبحان در آیات 175 و 176 سوره »اعراف« 
درباره دانشمندي یهودي به نام بلعم باعورا سخن می گوید که در 
عهد حضرت موســي زندگی می کرد و ابتدا از مقربان درگاه 
الهــی بود. اما چون او پس از مدتي از روي اســتکبار و دنیاطلبي 
دســت از دین خدا برداشــت و آن را تکذیب کــرد و با حضرت 
موسي عناد ورزید، قرآن کریم وي )و افرادي شبیه او( را که 
با آگاهي دین خدا را تکذیب و انکار مي کنند، همانند سگ معرفي 

کرده و مي فرماید:
یْطَانُ  تْبَعَهُ الشَّ

َ
ذِيَ آتَیْنَاهُ آیَاتِنَا فَانسَــلَخَ مِنْهَا فَأ  الَّ

َ
»وَاتْلُ عَلَیْهِمْ نَبَأ

خْلَدَ إِلَی 
َ
هُ أ فَکَانَ مِنَ الْغَاوِینَ )175( وَلَوْ شِــئْنَا لَرَفَعْنَاهُ بِهَا وَلَـــکِنَّ

وْ 
َ
بَــعَ هَوَاهُ فَمَثَلُهُ کَمَثَلِ الْکَلْــبِ إِن تَحْمِلْ عَلَیْهِ یَلْهَثْ أ رْضِ وَاتَّ

َ
الأ

بُــواْ بِآیَاتِنَا فَاقْصُصِ الْقَصَصَ  ذِینَ کَذَّ لِكَ مَثَلُ الْقَوْمِ الَّ تَتْرُکْــهُ یَلْهَث ذَّ
رُونَ« )اعراف/176(. هُمْ یَتَفَکَّ لَعَلَّ

وجه دلالت این آیات شریفه بر مدعا واضح است. اینکه مي فرماید 
»او مثل سگ است« یعني از دایره انسانیت خارج شده است. چرا؟ 
چون از عقل عملي اش پیروي نکرد و کار نیک را )که فرمان عقل 
عملي است( انجام نداد. بلکه او از هواي نفس خود پیروي کرد. به 

این دلیل خداوند در سوره فرقان فرموده است:
مْ تَحْسَبُ 

َ
نتَ تَکُونُ عَلَیْهِ وَکِیلًا )43(  أ

َ
فَأ

َ
خَذَ إِلَهَهُ هَوَاهُ أ یْتَ مَنِ اتَّ

َ
رَأ

َ
»أ

ضَلُّ 
َ
نْعَامِ بَلْ هُمْ أ

َ
وْ یَعْقِلُونَ إِنْ هُــمْ إِلاَّ کَالْأ

َ
کْثَرَهُمْ یَسْــمَعُونَ أ

َ
نَّ أ

َ
أ

سَبِیلًا« )فرقان/44( 
در ادامه آیات سوره اعراف چنین آمده است: »به تحقیق بسیاري 
از جــن و انس را براي جهنــم آفریدیم. آنهــا داراي قلب هایي 
)عقل هایــي( هســتند که با آن چیــزي را نمي فهمنــد و داراي 
چشم هایي هســتند که با آن چیزي را نمي بینند و با گوشهایشان 
چیزي نمي شنوند. آنها مانند چارپایان بوده، بلکه از آنها گمراه ترند. 
ایشان همان غافلانند. )یعني با خدا هیچ گونه رابطه اي ندارند و از 

او غافل شده اند(« )اعراف/179(3
3. »کساني که آیات ما را تکذیب کردند کرها و لال هایي هستند 

که در تاریکي ها به سرمي برند.«4
4. »اي کســاني که ایمان آوردید، خدا و پیامبرش را اطاعت کنید 
و از ایشــان رویگردان نشوید در حالي که شــما شنوایید و مانند 
کساني نباشید که گفتند شنیدیم در حالي که نمي شنوند. به درستي 
که بدتریــن جنبندگان نزد خداوند کرها و کورهایي هســتند که 

نمي فهمند.«5
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 گزارش گروه ها

خــداي آفریننده، چنین موجوداتي را کــور و کر و ناتوان در درک 
و فهــم مي داند، هرچند این افراد به ظاهــر داراي قواي بینایي و 
شــنوایي و قوه عاقله )نظري( هســتند. مراد خدا این نیست که 
ایــن افراد به دلیل ضعف در عقل نظــري و در نتیجه،  ضعف در 
شناسایي حق از آن پیروي نکردند. به این دلیل در آیه بعد دخول 
در جهنم جزاي این دســته از آدم نماها دانسته شده است. این در 
حالي اســت که مسلما جزاي کســي که عقل نظري اش درست 
شناسایي نمي کند، یعنی علمش اندک است،6 خروج از انسانیت و 
سپس دخول در آتش جهنم نیست. بنابراین، معلوم مي شود مراد از 

عقل در این آیات عقل عملي است. 
ب( طیــف دیگری از آیات قرآن کســاني را که آگاهانه از دین او 
اعراض مي کنند )مرتــد(؛ یا افزون بر آن با آن مبارزه کرده )کافر 
حربی(، بر خدا دروغ بســته، دین خــدا را تحریف کرده و راه را بر 
مردم در مســیر سعادت مي بندند و ایشــان را همانند خویش به 
ورطه گمراهي مي کشــانند، همانند حیوانات یا چیزي پست تر از 

آنها معرفی کرده است. برخی از این آیات عبارتند از:
عْمَالَهُمْ« )محمد/1(

َ
ضَلَّ أ

َ
هِ أ وا عَن سَبِیلِ اللَّ ذِینَ کَفَرُوا وَ صَدُّ 1. »الَّ

عُونَ  ذِینَ کَفَرُوا یَتَمَتَّ پس از بیان چند آیه در ادامه آمده است: »...الَّ
هُمْ« )محمد/12( ارُ مَثْوًى لَّ نْعَامُ وَ النَّ

َ
کُلُ الْأ

ْ
کُلُونَ کَمَا تَأ

ْ
وَ یَأ

وْلَـــئِكَ یُعْرَضُونَ عَلَی 
ُ
نِ افْتَرَى عَلَی اللّهِ کَذِبًا أ ظْلَمُ مِمَّ

َ
2. »وَ مَنْ أ

لَا لَعْنَةُ اللّهِ 
َ
هِمْ أ ذِینَ کَذَبُواْ عَلَی رَبِّ شْــهَادُ هَـــؤُلاء الَّ

َ
هِمْ وَ یَقُولُ الأ رَبِّ

ونَ عَن سَبِیلِ اللّهِ وَیَبْغُونَهَا عِوَجًا وَ  ذِینَ یَصُدُّ الِمِینَ )18( الَّ عَلَی الظَّ
رْضِ 

َ
ولَـئِكَ لَمْ یَکُونُواْ مُعْجِزِینَ فِي الأ

ُ
هُم بِالآخِرَةِ هُمْ کَافِرُونَ )19( أ

وْلِیَاء یُضَاعَفُ لَهُمُ الْعَذَابُ مَا کَانُواْ 
َ
ن دُونِ اللّهِ مِنْ أ وَ مَــا کَانَ لَهُم مِّ

مْعَ وَ مَا کَانُواْ یُبْصِرُونَ« )هود/20( یَسْتَطِیعُونَ السَّ
ج( همچنین، برخی از آیات قرآن پیمان شکنی با پیامبر خدا را نیز 
سبب تنزل یافتن انسان از مقام انسانیت می داند. خدای متعال در 

آیات 55 و 56 سوره انفال در این باره می فرماید:
ذِینَ  ذِینَ کَفَرُواْ فَهُمْ لَایُؤْمِنُونَ )55( الَّ وَابِّ عِندَ اللّهِ الَّ »إِنَّ شَــرَّ الدَّ
قُونَ«  ةٍ وَهُمْ لَایَتَّ عَاهَدتَّ مِنْهُمْ ثُــمَّ یَنقُضُونَ عَهْدَهُمْ فِي کُلِّ مَــرَّ

)انفال/56(
حضرت امام صادق در پاســخ به سؤالي درباره چیستي عقل 
فرمود: »العقل ما عبد به الرحمان و اکتســب به الجنان«، »عقل 
آن چیزي است که به وســیله آن خدا  پرستیده مي شود و مقامات 

بهشتي به دست مي آیند.« 
بنابراین، عاقل کسی است که از عقل عملی پیروی کند، یعنی برای 
تقرب به خدا کار نیک انجام دهد. اگر کســی چنین نباشد، عاقل 

به عقل عملی نیست. چنین شــخصی در هویت انسانی خویش، 
همانند حیوانات، ناقص است. ازاین رو، وی از مدار انسانیت خارج 

می شود و اهل دوزخ است.
نتیجه آنکه، از نظر عقل و نقل، داشــتن عقل نظري براي انسان 
بودن کافي نیســت؛ بلکه افزون بر آن، داشتن عقل عملي، یعنی 
پیروي از آن نیز از اجزاي فصل مقوم ماهیت انسان است. اگر بنا 
بــود کار عقل عملي چیزي بیش از درک خوب و بد نباشــد، چرا 
خداي متعال در قرآن کریم این حیوانات انســان نما را که حجت 
بر آنها تمام شــده و به خوبي خوب و بد را درک مي کنند، بي عقل 

خوانده است؟
نتیجه:

انســان.عبارت.اســت.از.حیوان.دارای.عقل.نظــری.و.پیرو.عقل...1
عملی.

از.نــگاه.عقل.و.نقــل،.اعتقاد.به.خدا.و.داشــتن.ارتباط.با.او.لازمه...2
انسان.بودن.و.فصل.مقوم.انسانیت.است.

ماهیت.انسان.امری.تشکیکی.است..هرچه.کارکرد.عقل.نظری.و...3
پیروی.از.عقل.عملی.در.انســان.بیشتر.باشد،.مرتبه.انسانیت.انسان،.

والاتر.است.
افــرادی.که.از.مرحله.انســانیت.تنزل.کننــد،.دارای.حقوق.نباتی...4

)تغذیه،.بهداشــت.و.درمان.و.سلامت(.و..حقوق.حیوانی.)استفاده.

از.حواس.ظاهری.و.باطنی،.حق.امنیت.جانی.و.آزادی.در.حرکت.

و.جابجایی(.هســتند..این.افراد.دارای.حقوق.بشــر.در.مرتبه.نفس.

ناطقه.نیستند..برای.نمونه،.حق.شرکت.در.انتخابات.و.تصمیم.گیری.
درباره.آینده.جامعه.انسانی.و.....ندارند.

پی نوشت:
1. آیات قرآن این مطالب را تأیید می کنند. در قســمت بعد با عنوان »حقیقت انسان از نظر وحی« 

در این باره بیشتر سخن خواهیم گفت. 

بوُا  لُوا التَّوْرَاةَ ثُمَّ لمَْ یَحْمِلُوهَا کَمَثَلِ الحِْمَارِ یَحْمِلُ أسَْفَارًا بئِْسَ مَثَلُ القَْوْمِ الَّذِینَ کَذَّ 2. مَثَلُ الَّذِینَ حُمِّ

المِِینَ )جمعه/5(. ُ لَایَهْدِي القَْوْمَ الظَّ ِ وَاللهَّ بآِیَاتِ اللهَّ

نَ الجِْنِّ وَالِإنسِ لهَُمْ قُلُــوبٌ لاَّ یَفْقَهُونَ بهَِا وَلهَُمْ أعَْیُنٌ لاَّ یُبْصِرُونَ  3. “وَلقََــدْ ذَرَأنْاَ لجَِهَنَّمَ کَثیِرًا مِّ

بهَِا وَلهَُمْ آذَانٌ لاَّ یَسْمَعُونَ بهَِا أوُْلـَئکَِ کَالَأنعَْامِ بلَْ هُمْ أضََلُّ أوُْلـَئکَِ هُمُ الغَْافِلُونَ” )اعراف/179(

لُمَاتِ ..." )انعام/39( بوُاْ بآِیَاتنَِا صُمٌّ وَبکُْمٌ فِي الظُّ 4. “وَالَّذِینَ کَذَّ

5. “یَا أیَُّهَا الَّذِینَ آمَنُواْ أطَِیعُواْ الّلهَ وَرَسُولهَُ وَلَا تَوَلَّوْا عَنْهُ وَأنَتُمْ تَسْمَعُونَ )20( وَلَا تَکُونوُاْ کَالَّذِینَ قَالوُا 

مُّ البُْکْمُ الَّذِینَ لَا یَعْقِلُونَ”)انفال / 22(؛ وَابَّ عِندَ الّلهِ الصُّ سَمِعْنَا وَهُمْ لَا یَسْمَعُونَ )21( إنَِّ شَرَّ الدَّ

6 . البته به شرط آنکه جاهل مقصر نباشد، یعنی در یادگیری علومی که اکتساب آنها برای سعادتش 

لازم بوده است، کوتاهی نکرده باشد.
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1. حُسن و قبح، جایگاه مهمي در اندیشه علامه طباطبایي دارد. وي 
در مقاله ششــم اصول فلسفه و روش رئالیسم از دو حُسن و قبح یاد 
مي کند؛ یکي حُسن و قبح فعل در مقام صدور از فاعل و دیگر حُسن و 
قبح فعل في نفسه. علامه طباطبایي در مقاله یاد شده به اولي پرداخته 
و به دومي چندان نمی پردازد. با توجّه به تفسیري که از حُسن و قبح 
فعل در مقام صدور از فاعل ، ارائه مي کند؛ گمان شده است که او به 
نسبیت در حُسن و قبح رسیده است. این گمان نادرست است. زیرا، 
وی در مقام بحث از حُسن و قبح فعل در مقام صدور از فاعل است 
و نه در مقام بحث و بررســي حُسن و قبح فعل في نفسه. از این رو، 

آن چه را درباره اولي گفته، قابل تعمیم به دومي نیست.
2. از نظر علامه طباطبایي، آغازگاه معناي حُسن، زیبایي و اعتدال و 
تناسب اعضاي انسان است که به امور محسوس تعمیم یافته و در 
نهایت به موافقت و ســازگاري چیزي با آن چه از آن قصد مي شود، 
معنا شــد؛ ســپس به افعال و معاني و عناوین از جهت ســازگاري 
با ســعادت تعمیم داده شــد و از آن جا به معاني اعتباري و عناوین 
اجتماعي نیز ســرایت یافت. بدین ترتیب علامه طباطبایي حسن و 
قبح فعل في نفســه را که در مقاله اصول فلسفه، به طور صریح، به 
آن نپرداخته؛ در تفســیر المیزان بر اساس سازگاري یا ناسازگاري با 
سعادت انســان و اجتماع معنا مي کند. همچنین، وی میان مفهوم 
حُسن و قبح و مصداق آن فرق گذارده و مفهوم را ثابت و مصداق را 

متغیر و متحول معرفي مي کند.
3. گفتــار علامه طباطبایي درباره معناي حُســن و تفســیر آن به 
»موافقت و ســازگاري یک شــيء با آن چه از آن قصد مي شود« و 
برشماري برخي امور و حُسن دانستن آن ها با این توضیح که »این 
گونه حُســن و قبح از جهت ســازگاري با فرض و مقصود اجتماع 
به فعل نسبت داده مي شــود« با معقول ثاني دانستن حُسن و قبح 
ســازگار است. چنان که درباره تعمیم معناي حُسن و قبح به افعال و 
معاني اعتباري مي گوید: »سپس انسان این معنا را از جهت سازگاري 
یا ناســازگاري افعال و معاني و عناوین با ســعادت حیات انساني یا 
بهره مندی از زندگي، به افعال و معاني اعتباري و عناوین اجتماعي 
تعمیم داد.« این بیان نشــان مي دهد که انسان،در آغاز،حُسن را به 

گونه معقول ثاني دریافته و ســپس در مورد اعتباریات اجتماعي به 
کار گرفته است.1

4. از نظر علامه طباطبایی در اعتبار سازي، از حقیقت، الهام گرفته 
مي شــود.2 عنوان ادراکات حقیقي، معقول ثانــي را هم در بردارد؛3 
بنابراین می توان گفت: در »اعتبار حُسن و قبح« و یا »اعتبار حُسن 
عدالت اجتماعی« از »حُسن و قبح« و »عدالت اجتماعی«، به معنای 

معقول ثانی فلسفی، الهام گرفته شده است.
5. ضرورت حُســن و قبح و عدالت، به معناي معقول ثاني فلسفي، 
ضرورت بالقیاس الي الغیر، از جهت موافقت و ســازگاري چیزي با 
آن چه از آن قصد مي شــود، بوده؛ و ضرورت آن ها، در معناي اعتبار 
بالمعنی الاخص، ضرورت بالغیر، ناشــی از مقتضایات قواي فعاله 

ودستگاه هاي عامل در انسان، مي باشد.
6. داوري عقــل درباره مصادیق حُســن و قبح، به عنوان  مفاهیم 
اعتباري، براساس تشخیصي است که درباره مصادیق حُسن و قبح، 
به عنوان معقول ثاني، مي دهد؛ یعني اگر دریافت عقل چنین باشد 
که عمــل »الف« به نتیجه »ب« منتهي مي گــردد و از این رو از 
مصادیق حَســن، به معناي معقول ثاني، است؛ در اینصورت حُسن 
عمل »الف« را اعتبار مي کند. اگر دریافت عقل چنین باشد که عمل 
»ج« به نتیجه »د« مي انجامد و از این رو از مصادیق قبیح، به معناي 
معقول ثاني، اســت؛در اینصورت قبح عمل »ج« را اعتبار مي کند. 
عقل، علاوه بر تشــخیص خود، مي تواند در مواردي از وحي نیز در 
تشخیص مصادیق حُسن و قبح به معناي معقول ثاني بهره برد و چه 
بسا در مواردي تشخیص مصادیق حُسن و قبح تنها با بهره گیري از 

وحي ممکن باشد.
7. علامه طباطبایی تصریح می کند که همانطور که قضایای حقیقی 
صدق و کذب دارند، قضایای اعتباری نیز حق و باطل دارند. و برای 
»حق« در قضایای اعتباری دو معنا برمی شــمارد که یکی به حق 
بالذات و دیگری به ســعادت قصوی و فضایل و رذایل و ســعادت 
برمی گردد.4 چنان که، در جای دیگر، میان خیر و شــر، نافع و ضارّ، 
ســعادت و شقاوت نسبت برقرار کرده است.5 این نیز قرینه ای است 

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین دکتر نجف لک زایی
 دستیار پژوهشی: محمدباقر خراسانی

)2(رئالیسم تعاملی وحسن وقبح در فلسفه سیاسی علامه طباطبائی

حجت الاسلام والمسلمین دکتر احمدرضا یزدانی مقدم�

عضو  هیئت علمی پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی

تاریخ ارائه: 1394/09/25�

 گروه علمی فلسفه سیاسی
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 گزارش گروه ها

بر این که علامه طباطبایی؛ قضایای اعتباری را یکسان تلقی نکرده 
بلکه از نظر خیر و شرّ و نفع و ضرر و سعادت و شقاوت و فضیلت و 

رذیلت و حق و باطل؛ میان اعتباریات تفاوت قایل است.
8. علامه طباطبایي میان مفهوم »حُسن و قبح« و »عدل« از یک 
ســو، و میان مصادیق آن ها از سوی دیگر، تفاوت مي گذارد و اولي 
را ثابــت و دومي را در معرض دگرگوني معرفي مي کند. در این باره 
پرســش های پدید می آید از جمله: این دگرگوني چگونه اســت؟ و 
بر اثر چه عواملي پدید مي آید؟ تشــخیص مصادیق صحیح حُسن 
و قبح یا عــدل در جوامع گوناگون و یــا زمان هاي متفاوت با چه 
کسي است؟ می توان پاســخ اجمالي این پرسش ها را در مفهومی 
جُســت که علامه طباطبایي از آن با عنوان »تفکر اجتماعي«6 یاد 
مي کند. بر این اساس مي توان تشخیص مصادیق را بر عهده تفکر 
اجتماعي دانســت.7 تفکر اجتماعي از نظر مبانی فلسفی مبتنی بر 

رئالیسم تعاملی است. 8

رئالیسم تعاملی ]

رئالیســم مورد نظر علامه طباطبایی همان است که خود در اصول 
فلسفه و روش رئالیسم و تفسیر المیزان و دیگر آثار خود اظهار داشته 

است. وی در اصول فلسفه و روش رئالیسم میگوید:
- واقعیتی فی  الجمله  اثبات شده و آن واقعیت ما و فکر ما است که 

معلوم ما است.9
 - دعوی فلسفه )بخوان: رئالیسم( این است که ما واقعیتی خارج از 

خودمان فی  الجمله  داریم.10
 - ما می گوییم ما پیوسته معلوم می خواهیم و علم بدست ما می آید. 
... انطباق علم به معلوم فی الجمله از خواص ضروري علم خواهد بود 
و به عبارتی واضحتر واقعیت علم واقعیتی نشان دهنده و بیرون نما 

و کاشف از خارج است.11
-  به واقعیت خارج از خود فی  الجمله  می توانیم نائل شویم ... ما به 

ماهیت واقعی محسوسات فی  الجمله  نائل می شویم.12
- ما در سخنان گذشته خود به یافتن واقعیت خارج فی  الجمله  ملتزم 

شدیم.13
- ما به ماهیات اشیاء فی  الجمله  نائل می شویم.14

بنابراین از نظر رئالیســم؛ واقعیت به طور اجمالی15 اثبات شده است 
و نه به طور کامل؛16 و ادعای فلســفه، وجود اجمالی واقعیت خارج 
از انســان است. هم چنین رئالیسم می گوید: علم در دست ماست و 
نه معلوم و انطباق علم بر معلوم به طور اجمالی اســت و نه به طور 
کامل. دسترســی انسان به واقعیت خارج از خود هم به طور اجمالی 

است و نه به طور کامل.
تکرار و تاکید و تفصیل همین رئالیسم مورد نظر علامه طباطبایی را 
میتوان در مقاله ششم ملاحظه کرد. بنا بر تحلیل علامه طباطبایی 

در مقاله ششم اصول فلسفه و روش رئالیسم.17
ـ انسان موجودی است که در جستجوی واقعیت خارجی است زیرا 

در بستر این واقعیت خارجی زندگی می کند و با آن در ارتباط است 
و سیر استکمالی او در این بســتر و در ارتباط با آن واقع می شود و 
انسان در هر عملی که انجام می دهد از کار بر واقعیت خارجی و نتایج 

حاصل از آن گریزی ندارد.
ـ انســان گرچه واقع خارجی را می خواهد اما در عمل تنها علم به 
دســت می آورد و خود واقع خارجی حاصل انســان نمی شود بلکه 
گزارش و نمایش واقع است که حاصل تلاش انسان می گردد. انسان 
این گزارش و نمایش واقع  را به جای واقع خارجی مقصود می نشاند. 
لازم به تذکر است که گزارش و نمایش یاد شده گزارش و نمایش 
واقع خارجی، چنانکه هســت،18 نیست بلکه حاصل و نتیجه تعامل 
دستگاه ادراکی ما و واقع خارجی است. روشن است که این حاصل 
و نتیجه، عین واقــع خارجی نبوده اما برُیده از آن و بی ارتباط با آن 
هم نیست. در نتیجه علم انسان واقع نمای محض نیست بلکه آن 
واقعی را که در دســتگاه ادراکی و به وسیله دستگاه ادراکی نمایانده 
شده است بازتاب می دهد و این همان است که می گوید ما راهی به 
خارج از ذهن داریم19 نه اینکه واقع خارجی را ، چنانکه هست، احراز 
می کنیم. البته معیار صــدق در این دریافت، تطابق با واقع خارجی 
است. روشن است که این تطابق نیز بار دیگر توسط دستگاه ادراکی 
و در تعامل دســتگاه ادراکی با واقع خارجی حاصل شده است و این 

معیار صدق بدیلی ندارد.
ـ از آنجا که علم خودمان به واقع خارجی را خودِ واقع خارجی اعتبار 
می کنیم بر این اساس، در عمل، تطابق با خارج همانا تطابق با علم 
به خارج و در نتیجه انسجام میان دانش هایی است که در  مقام خبر 
دادن از خارج هســتند. در باره این انسجام باید توجه داشت که در 
اینجا مقصود انسجام به عنوان انسجام نیست بلکه انسجام به عنوان 

خبر دهنده از واقع خارجی مورد نظر است.
همین رئالیسم در تفسیر المیزان20 در ضمن تحلیل ادراکات حقیقی 
انسان ارائه شده است. بنا بر این تحلیل؛ انسان با قوه ادراک و فکر 
احاطه تقریبی به همه حوادث دارد. علوم و ادراکات حقیقی؛ علوم و 
ادراکاتی اســت که حاصل فعل و انفعال بین ماده خارجی و حواس 
و ادوات ادراکی انســان اســت21 و شامل علوم حضوری و حصولی 
می شود. علوم و ادراکات حقیقی تنها حکایتی از خارج یا حکایت فی  
الجمله از خارج دارد. بیان علامه طباطبایی در المیزان و نیز یادآوری 
گفتار وی در باره ظن اطمینانی،22 تبیین و تأکید مکرری اســت بر 

رئالیسم مورد نظر وی.
ـ بدین ترتیب رئالیسم مورد نظر رئالیسم خاصی است که می توان 
به جهات گوناگون از آن به رئالیســم تعاملی تعبیــر آورد. یکی از 
جهات نامگذاری این رئالیســم به تعاملی این است که این رئالیسم 
به تعامل دستگاه ادراکی و واقعیت خارجی توجه دارد. جهت دیگر، 
که جنبه های اجتماعی و سیاســی آن پررنگ تر است، این است که 
این رئالیســم به تعامل میان اذهــان و افکار و دانش ها و در نتیجه 
دســتآوردهای غنی تر، با تعامل یاد شــده، در احراز واقعیت خارجی 
نیز توجه دارد23 تفکر اجتماعي از مصادیق تعامل یاد شــده است و 
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در تشخیص مصادیق صحیح حُسن و قبح در جوامع گوناگون و یا 
زمان هاي متفاوت به کار می  آید.24
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آقای دکتر علیرضا صدرا�

عضو هیئت علمی دانشکده حقوق و علوم سیاسی دانشگاه تهران

تاریخ ارائه: 1394/10/16�
 گروه علمی فلسفه سیاسی

الگوی توسعه مدنی حکمت مدنی متعالی: توسعه متعالی است. توسعه 
متعالی اقتصادی، سیاســی و فرهنگی بوده و محسوب میشود. الف.
توســعه اقتصادی و ابزاری و تامین معاش یعنی آســایش جسمانی 
و بدنــی و ظاهری، توأمان با ب.تعادل سیاســی در جهت ج.تعالی 
فرهنگی؛ معنوی و اخلاقی و تضمین آرامش روحی و باطنی میباشد. 
در این الگوی متعالی: فرهنگ و تعالی فرهنگی؛ علت و سبب فاعلی و 
غایی است. سیاست و تعادل سیاسی؛ علت و سبب صوری)، ساختاری 
و راهبردی(میباشد. توسعه اقتصادی؛ علت و سبب مادی و ماده علی 
توسعه بوده و بشمار میآید. الگوی توسعه توحیدی دو ساحتی مادی 
و معنوی باطنی و ظاهری متعادل و متعالی است. برترین جایگزین 
ساحتی-تنازعی)فرویدیسمی-داروینیســتی  تک  توســعه  الگوی 
امپریالیستی(مدرنیســتی بوده که الگوی توسعه غیر توحیدی صرفا 
مادی و ظاهری نامتعادل و نامتعالی و به تعبیری متدانی میباشــد. 
در الگوی توسعه مادی متدانی: توسعه فرهنگی، سیاسی و اقتصادی 
یعنی؛ الف.توسعه فرهنگی و شهروندسازی به عنوان سبب مادی و 
ابزاری، در جهت ب.توســعه سیاســی و تولید نظم، قدرت و سلطه، 

در جهت ج.توســعه اقتصادی و تولید سود)یوتیلیترتیســم(، ثروت 
و لذت)هدونیسم(به عنوان ســبب فاعلی و غایی است. در گفتمان 
ملاصدرا؛ »انســان مدنی طبع اســت«. یعنی اجتماعی و سیاسی 
میباشــد. به همین سبب؛ »حیاتش منتظم نمی گردد مگر به وسیله 
تمدن، تعاون و اجتماع مدنی«. در گفتمان مدنی ایشان این نیز تنها 
با استقرار قانون و نظام قانونی میسر میباشد. مراد قانون دینی مدنی 
اســت. در نتیجه؛ این چنین نگاه، نظریه و نظام قانونی دینی مدنی؛ 
هم معاش و هم معاد آنها را فرانموده یعنی هم ساحت توسعه مادی 
و ابزاری و تامین آســایش ظاهری و جســمانی بدنی و هم ساحت 
معنوی و اخلاقی و تضمین آرامش روحانی افراد و جامعه انسان های 
مدنی را فراهم میسازد. این نیز بدون سیاست متعادل و تعادل سیاسی 
و به تعبیر ایشــان؛ »سیاســت عادلانه و حکومت آمرانه)وادارنده( 
زاجرانه)بازدارنده(«کارامد؛ بهره ور و اثربخش مقتدر قانونی و مردمی 
میســر نیست. این همان الگوی توسعه متعالی اقتصادی، سیاسی و 
فرهنگی یعنی توسعه اقتصادی، توأمانی با تعادل سیاسی در جهت 

تعالی فرهنگی؛ معنوی و اخلاقی می باشد.   
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آقای کدیور در مجله مدرســه )شــماره 3( که به جای مجله کیان 
منتشر می شد، مقاله ای در مورد امامان معصوم داشتند. البته به طور 
کلی در این شماره مقالات متعددی در مورد عشق و دین منتشر شد 

که قابل نقد و تأمل است.
ـ مجموعه ادعاهای وی چند محور داشته است:

1. تا قرن 5 چیزی به نام عصمت امام نداشته  ایم.
2. علم لدنی برای امامان معصوم مطرح نبوده است و رویه علما تا 

قرن5 آن بوده که علم امامان را اکتسابی می دانسته اند.
3. تا قرن سوم، علما، نصب امامان معصوم را به نص نمی دانسته اند 
و بزرگان تا آن زمان اگر تمایلی به امام داشــته اند از نوع تمایل به 

علما بوده است.
4. مجموعه دیدگاه هایی که بعد از قرن 5 پیدا شده، عمدتا اهل غلو، آن 
را مطرح کرده اند و لذا معصومین مخالف این ادعاهای غلو آمیز بوده  اند.

دلایل و شواهد آقای کدیور ]

الف( دلایل برخی از خود متکلمین شیعه
مثلا از علامه مامقانی مطلبی از تنقیح المقال می آورد و مدعی است 
که او قائل به عصمت امامان نبوده وآن ها را به عنوان علمای ابرار 
می دانســته ، البته این را بیان می کند که مساله در مورد پیامبر فرق 

می کند.
در سخنرانی جدیدی از وی، نگاه دیگری به وحی و نبوت می آورد 
که مانند همان نظریه تجربه دینی اســت و امکان نگاه انتقادی به 
پیامبــر را مطرح می نماید. در این مــدت ، مطالب وی که در مورد 
امامان بیان کرده است به گمان وی در مورد پیامبر نیز جاری خواهد 

شد.
ـ آیت الله وحید بهبهانی و شهید ثانی هم از دیگر متکلمین هستند 

که مورد استشهاد وی قرار می گیرند.

ب( از آثار ابن غضائری، ابن جنید و مشایخ قم نقل هایی می آورد و 
ادعا می کند در مکتب قم برخلاف مکتب بغداد راه درستی رفته اند.

ـ تنقیح المقال ، ص 211-212: اکثر آنچه امروز از ضروریات مذهب 
در اوصاف ائمه شمرده می شود در عهد سابق قائل شدن به آن، غلو 

محسوب می شده است.
)اما مهم این اســت که مامقانی منظورش آن بوده  که ارائه برخی 
نظریاتی که برخلاف نظرات فعلی اســت، بدون سابقه قبلی نبوده 

است.(
کدیور می گوید چند نکته در کلام مامقانی هست:

1. تفاوت بین دوره سابق و لاحق ـ که نشان می دهد بعد از قرن 5 
تحولی اتفاق افتاده است -که همان حرف ماست.

2. مامقانی، انتقادی نســبت به گذشتگان مطرح ننموده است و از 
افرادی نام نبرده که قبلا آن مقامات را برای معصومان آورده باشد 

ولی متهم به غلو نشده باشند.
3. ما باید از رویه مامقانی اســتفاده کنیم و در بررسی روایاتی که از 
سوی غالیان مطرح شده تجدید نظر کنیم چون نظریه رجالیِ امثال 

مامقانی باید عمل شود.
4. علمای بعدی، مامقانی را نقد نکرده اند که چرا به علمای لاحق 

نسبت غلو داده شده و جواب نداده اید.
وی با نقــل مطالبی از مامقانی در مورد جایگاه ائمه چنین گفته: » 
.. اگرچه پرهیزکارند ولی همانند دیگران هستند که معصوم از خطا 
نیستند... پس مامقانی در نقل حرف های قدما با آنها موافقت داشته 
است. هرچند مامقانی جرات نکرد که بگوید هرکس امروزه هم این 
عقاید را داشــته باشد غلوّ کرده است ....به  گمان من بعد امام گونه 
ای به ما تحمیل کرده اند که این سخنان غلوّ آمیز را قبول کنیم.شیخ 
مفید وســید مرتضی علم امام وعصمت را فقط در بخشی بصورت 
بالقوه پذیرفته اند وعلم بالفعل لدنیّ برای معصومین را نپذیرفته اند.

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین  دکتر عزالدین رضانژاد
 دستیار پژوهشی: حجت الاسلام اسحاقیان

نقد قرائت فراموش شده از عصمت
آقای دکتر ابوالفضل روحی�

استاد حوزه و دانشگاه

تاریخ ارائه: 1394/09/24�

 گروه علمی کلام
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مخالفت شیخ مفید با شــیخ صدوق براین اساس شکل گرفته که 
صدوق فقط روایات را نقل می کند وشیعیان مخالف خودرا متّهم به 
غلوّ نموده است .پس شیخ مفید به رویه صدوق)روایی بودن روش 

او(انتقاد دارد نه به عقیده اودر مورد عصمت وعلم غیب امامان.«

نقد این نکات ]

1.مامقانی گزارشــی از رویه گزارشی از رویه قبلی عالمان را مطرح 
می کرده ودر مقام ارزیابی نبوده است وخود مامقانی تصریح دارد که 
عصمت امامان معصوم را قائل است .اودرجایی گفته هرکس براحوال 
قدماء خصوصا قمی ها تتبع کند می داند که آنها به بهانه کوچکترین 
مســئله ای فرد را متهم می کردند به غلوّ،ولی کسی تردیدی ندارد 
که اعتقاد به امامان معصوم به عنوان یک رویه پذیرفته شــده بین 
علماء است .به عنوان نمونه در مورد احمدبن محمد صیرافی ، برخی 
در توثیق او اشــکال گرفته اند به دلیل مطالبی که در مورد مقامات 
امامان داشته است ونیز افرادی که قبلا در مورد سهوالنّبی مطالبی 

داشته اند مورد نقد رویه علما قرار گرفته اند.
2.بزرگانی مانند شیخ مفید مطالبی درمورد مقامات امامان نوشته اند 
در امثال »المقالات« وکتب دیگر حتی فضیلت اهل بیت برملائکه 

را مطرح نموده اند.
3.عبارت مامقانی تقطیع شده است واستفاده صحیحی از آن نشده است.
4.مامقانی در صدد طرح بحث رجالی بوده ونحوه ارزیابی راویان را 
مطرح کرده که نسبت غلوّ که به برخی داده شده باید مورد تامل واقع 

شود ودر صدد بحث کلامی نبوده اند.
عبارتی که کدیور از آیت الله وحید بهبهانی نقل می کند:

»بسیاری از قمی ها به ویژه ابن غضائری برای ائمه منزلت خاصی 
از رخصت وجلالت ومرتبه معینی ازعصمت وکمال به حسب اجتهاد 
و رایشــان معتقد بودند وتجاوز ازآن را مجاز نمی شمردن.حتی نفی 

سهو از ائمه را غلوّ می شمردند.
اظهار قدرت فراوان برای ائمه را ارتفاعی که باعث غلوّ می شد می 
شمردند....قدما دراصول نیز اختلاف داشتند که با اعتقاد به برخی از 
مسائل نزد دیگران کفر، غلوّ حساب میشد .پس چنین رویه ای بین 

قدماء رایج بوده است.«

استفاده های کدیور ازاین جملات ]

-ایشان )وحید بهبهانی( آیت ا...بهبهانی ترجیحی بین اقوال مختلف 
علماء نداشته است.از برخی قرائن می توان گفت او هم کسانی که 
قبل از قرن 5 بوده اند را دارای عقاید خاص در مورد ائمه می دانسته 

که آن ها  را غالی می دانسته اند
-قبول دارد که این نگاه )عصمت وعلم غیب(درقبل از قرن 5 غلوّ 

محسوب می شد.

نقد در مورد برداشت های کدیور ]

ازگفته های وی معلوم می شود تسلط کامل برمطالب منقول ندارد 

وتنها از دیگران نقلی نموده اســت  تقطیع دراینجا هم مشاهده می 
شود وتصریحات مرحوم وحید مبنی بر قبول داشتن عصمت وعلم 

ائمه را بیان نمی کند.
کدیور بخشی از کلام وحید بهبهانی را تقطیع کرده ومی آورد.که گفته 
است  برخی از افراد تفریط نموده اند ومتهم به تفریط در بیان مقامات ائمه 

شده اند.بنابراین کدیور تنها اتهام به افراط وغلو را بیان می کند.

بهره برداری از کلام شهید ثانی توسط کدیور ]

عبارت شهید ثانی از حقایق الایمان :
»آیــادر تحقق ایمان،تصدیق به عصمت وطهارت وخاتمیت پیامبر 
به این معنا که بعد از او پیامبری نیست ودیگراحکام نبوت وشرایط 
آن واجب است یانه ؟ )شرط است؟( احتمال دارد به تصدیق اجمالی 

آنچه ذکر کردیم وعدم لزوم تصدیق تفصیلی«
استفاده کدیور از این جملات:

1-نکته مورد تاکیدی در مسلمانان بوده که آیا اعتقاد به آن عصمت 
و...جزء ایمان هست یانه؟ واگر این اعتقاد قطعی بود شهید ثانی اصلا 

وارد این بحث نمی شد .
2-شهید ثانی به صورت ســوالی می آورد وپاسخ را هم به صورت 
قطعی نمی دهد.واگر شــهید ثانی مخالفت خودرا مطرح نکرده  به 
دلیل جوّغالب فعلی بوده است وجرات کافی برای وی در اظهار نظر 

اصلی خود وجود نداشته است.
3- اگر واقعا معیار نجاســت وپاکی در مورد اشخاص در نگاه شهید 
ثانی ،قبول کردن  یا نپذیرفتن علم لدنی وعصمت امامانی بوده است 
بیــان می کرد ولی او فقط دارد بحث ونظریه فقهی خودرا بیان می 

کند.
پس نشانه اختلافی بودن وقابل بحث بودن این معیار ایمان است.

نقد مطالب وی در مورد شهید ثانی ]

شهید ثانی بخشی از باورها را به عنوان اصل پذیرفته شده شیعه بیان 
می کند مثل نبوت،وبحث او مبنایی تراست ونمی خواسته غلوّ بودن 
یک عقیده را تحلیل کند بلکه خواســته بحث کند که آیا اگر غالب 
علماء اعتقادی را پذیرفته اند، این جزء شروط ایمان دانسته می شود؟
لذا فقط به دنبال تحقق مفهوم وایمان وشــروط آن اســت امّا خود 
وی اظهار نظری نکرده که آیا اعتقاد به عصمت وعلم امام ،جزئی از 

ایمان هست یا نیست.
شهید ثانی خود می گوید شاید درصدر اسلام ،برخی به دلیل ضعف 
اندیشه ودرک، برخی عقاید را جزء ایمان نمی دانسته اند ولی اکنون 
بحث های مکرر بر آن اثبات شده است .ص 287کتاب شهید ثانی.
بنابراین نحوه اســتفاده وی از کلام شهید ثانی اشتباه است ،ضمن 
آنکه شهید ثانی درجاهای دیگر تصریح دارد اعتقاد به علم وعصمت 

ائمه از ارکان تشیع است.



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

48

 گزارش گروه ها

نقد قرائت فراموش شده از عصمت )2(
آقای دکتر ابوالفضل روحی�

استاد حوزه و دانشگاه

تاریخ ارائه: 1394/10/08�

 گروه علمی کلام

در بحث گذشته مطرح شد که در مقاله قرائت فراموش شده، بیشتر 
بحث علم غیب و عصمت امامان معصوم مورد تشکیک قرار گرفته 
و ادعا شــده که رویة رائج قبل از قــرن 5، آن بوده که عصمت و 
علم غی برای امامان، به نوعی رنگ غلوّ داشــته است و بعد از قرن 
5، وجود این صفات پذیرفته شــد و قائل شدن به آن غلوّ محسوب 
می شد. نویسنده مقاله، شواهد و مؤیّداتی از کلام عالمان مطرح نمود. 
نویسنده مقاله از عالمانی چون مامقانی و شهید ثانی نام می برد که 
ادعا می شــود آن ها این نظریه" قرائت فراموش شده "را به نوعی 

تأیید نموده اند که نقدهایی بر این ادعا عنوان شد. 
در هر حال ادعای اصلی آن بود که قبل از قرن 5، امامان معصوم را 

تنها در حدّ علمای ابرار می دانسته اند. 
در این جلســه، از عالمان دیگری نام می بریم که نویســنده مقاله 

ادعایی کند قائل به این نظریه )علمای ابرار( است. 
1. ابن غضائری: احمد بن حســین بن عبیدالله بن غضائری که دو 

کتاب الرجال و الضعفاء از وی باقیمانده است. 
نویسنده بیان می کند: هر چند برخی در انتساب این کتاب )الضعفاء( 
به ابن غضائری تردید گرفتار شده اند ولی پژوهش ها نشان می دهد 
که الضعفاء، مربوط به این غضائری اســت و نظریه علمای ابرار در 

این کتاب مطرح شده است. 
2. ابوعلی محمد بن احمد )ابن جنید اسکافی( که هیچ اثری از او به 
ما نرسیده و تنها، نقل قول هایی منسوب به وی نقل شده است )که 

گاهی نظریه علمای ابرار را به ایشان هم نسبت می دهند.(
3. به نقل از آقای مدرسی طباطبایی مطرح می شود که ابن قبه رازی 

و نوبختیان در بین متکلمان قرن سوم، این نظریه را قائل شده اند. 
4. برخی از مشایخ قم هم در این راستا قرار گرفته اند. 

کدیور )نویســنده مقاله قرائت فراموش شده شیعه(، هیچ مطلبی را 
از ابــن غضائری نمی آورد که نظریه علمای ابرار را دقیقاً تأیید کند، 
تنهــا اینگونه می گوید: که ویژگی آرای رجالــی به جا مانده از ابن 

غضائری، انتساب جمع زیادی از راویان به غلوّ و ارتفاع در مذهب یا 
ارتفاع در حقّ ائمه و تضعیف اینگونه راویان اســت. )مجله مدرسه، 

)3/96
و این تصعیفات مبتنی بر حس نیست بلکه از اجتهاد خاص وی است 
ولی از متن روایات را بررسی می کرده و اگر ارتفاع و غلوّ در مورد ائمه 

را می دیده است، راویان را تضعیف می نموده است. 

نحوه بهره برداری کدیور از این مطالب ]

* همین که عالمان، نظریات غضائری را شاذّ می دانسته اند و بعداً 
تغییراتی در برخورد با او انجام شــده نشــان می دهد این غضائری 
ویژگی خاصی داشــته و این خصوصیت آن اســت که اگر راوی را 
قائل به مقامات خاص) در مورد ائمه( می دانســته آن ها را تضعیف 

می نموده است. 
هر چند خود نویســنده می گوید: حدّ اعتــدال و افراط در بیان مقام 
ائمه در کلام ابن غضائری روشــن نیســت اما در نهایت می گوید 
با اطمینان می توان گفت در یکی از منتقدان جدی قائل شــدن به 
مقامات ماورائی در مورد ائمه بوده است و قائل به نظریه علمای ابرار 

بودن ائمه بوده است. 

نقد های وارد بر ابن غضائری ]

1. شاهد صریحی در کلام ابن غضائری بر نظریه علمای ابرار مطرح 
نشده اســت و جملاتی که از ابن غضائری مطرح می کند، تنها در 
این مورد اســت که هر کسی را علم ائمه را علم لدنیّ و علم ذاتی 
می دانســته است به عنوان غالی عنوان نموده است. البته شاید این 
در برابر نظریه کسانی بوده که علم ائمه را همان علم غیب الهی به 

شکل تفصیلی می دانسته اند و عینیت را قائل بوده اند. 
2. برخی تضعیف ها در قالب اتهام به غلوّ، مربوط به غلوّ کلی در مورد 
اهلبیت نبوده اســت، بلکه غلوّ در نمونه های خاص مثل همان علم 

غیب تفصیلی بوده است. 
3. کتــب کافی، بصائر الدرجات و کامل الزیارات در اختیار غضائری 
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بوده و او نویســندگان این کتاب ها را قبول داشــته و آن ها قائل به 
علــم غیب و عصمت ائمه بوده انــد و ابن غضائری این افراد 
و روایاتشان را تضعیف نکرده اســت؛ خصوصاً در مورد ابن قولویه 
که کمالاتی حتی مربوط به بعد از شــهادت اهلبیت را مطرح کرده 
ولی ابن غضائری به کامل الزیارات وی اشــکال نکرده است. پس 
تضعیفــات ابن غضائری، در موارد خاص بوده که گاهی این غالیان 
در ســطح ادعای امامیه هم نبوده اند و در حدّ بالاتر از ادعای امامیه 

داشته اند. 
4. در برخی موارد، سلســله راویانی وجــود دارد ولی ابن غضائری 
همگی را متهم به غلوّ نکرده و بقیه زنجیره راویان حدیث را تضعیف 
نکرده و این نشــان می دهد نوع روایت و عقیده مطرح شده، مورد 
تضعیف وی نبوده، بلکه شخصیت خاص آن راویان،  مورد تضعیف 

وی واقع شده اند. 
پس برای ابن غضائری، فرد راوی مهم بوده است، نه اعتقاد آن ها در 

مورد ائمه یا روایت مطرح شده توسط آن راویان. 
از سوی دیگر مثلًا در مورد افرادی مانند شیخ صدوق که ردّ سهوالنبیّ 
را غلوّ محسوب می کرده است آن ها را در این اعتقاد تجلیل نکرده و 

کلام وی را مبنای تضعیفات خود قرار نداده است. 
بنابراین تضعیفات ابن غضائری در مورد آن راویان، تنها به این دلیل 

نبوده که راویان قائل به علمای ابرار بوده اهلبیت نبوده اند. 
گاهــی معیارهایی که ابن غضائری در تضعیف دارد، عبارتســت از 

پراکندگی در نقل راویان 
نمونه دیگر نداشــتن  معیار ثابت در مسائل فقهی بوده است و این 
معیارها ربطی به بحث غلوّ و نظریات مربوط به اهلبیت ندارد. 
نقد دیگری بر نویسنده مقاله آن است که ابن غضائری، در هیچ کجا 
عصمت و علم لدنیّ برای امامان را انکار نکرده است حتی اشخاصی 
مانند شیخ صدوق و استادش ابن ولید که انکار سهو النبیّ را نشانه 

غلو مطرح می کنند، علم لدنیّ و عصمت را انکار نکرده اند. 
مطالــب کدیور در مــورد ابن جنید اســکافی در بحــث مقامات 

اهلبیت
* ابن جنید به قیاس قائل بوده اســت و بر آن اصرار داشته و گویی 

منبع اصلی در استنباط فقهی می دانسته است. 
* گاهی در مورد علم ائمه هم ، ذاتی بودن این علم را انکار می کند. 
* نقلی از رســاله مسائل السرویّه شــیخ مفید، نسبت به ابن جنید 
مطرح می شود )یعنی با واســطه شیخ مفید، نظری را از ابن جنید( 

مطرح می کند
شیخ مفید با اشاره به روایاتی از المسائل المصریه، بیان می کند که 
این اختلاف روایات ائمه، نشان دهنده اختلاف ائمه دانسته که آن ها 
از رأی خود ســخن گفته اند نه آنکه امری یقینی و علمی توســط 

اهلبیت عنوان شده باشد. 
- در مورد دیگر از سید مرتضی نقل می شود، در الانتصار ص 243-

246 بیان می کند که دیدگاه ابن جنید در مورد امامان مبتنی بر رأی 
و قیاس بوده است و بعد رأی ابن جنید را رد می کند .

مطلب دیگری از ســید مرتضی می آورد و نتیجه می گیرد که منشأ 
علــم پیامبر و ائمه متفاوت بوده اســت و این باعث تفاوت  در رأی 
فقهی می شــود ولی در نهایت،  سید مرتضی نظریه ابن جنید را ردّ 

می کند. 

نقدهایی بر این مطالب کدیور ]

1. ابن جنید را بسیاری از عالمان تضعیف می کردند و به تضعیفات 
وی توجه نمی کردند و نظریات او را مُخلّ در فقه نمی دانسته اند. 

2. عمده شهرت ابن جنید، مربوط به پس از وی می شود، مثلًا ابن 
ادریس و علامه حلی و مرحوم خوئی و ... مطالبی از او نقل کرده اند 
که مطالب وی در فقه باید مطرح شود، پس در زمان خود، ابن جنید،  

جایگاه خاصی در مورد مباحث فقهی و ... نداشته است. 
3. بسیاری از عالمان، مسائل السرویه را جزء آثار شیخ مفید نمی دانند 

لذا مطالب وی قابل استناد در این موضوع نیست. 
4. این انتســاب به شیخ مفید تنها درباره علم ائمه بوده است که در 
همان زمان مورد نزاع بوده اســت و عصمت و دیگر صفات امامان 

مطرح نبوده است. 
بســیاری از عالمان، خاســتگاه علم و خاستگاه عصمت را تفکیک 
کرده اند، لذا نظریه ای در مورد علم امامان، تغییری در دیدگاه نسبت 
به عصمت ائمه می شود، ضمن آنکه گاهی بحث عصمت اکتسابی 

بعد از بلوغ و ... مطرح شده که فضای بحث را تغییر می دهد. 
5. نقل ســید مرتضی در الانتصار با گفتــه و ادعای کدیور در این 
مقاله متفاوت است. زیرا سید مرتضی در انتصار ص 247، کلامش 
آن اســت که ابن جنیه بر اجتهاد و رأی باطل خود تکیه کرده است 
و خطایش آشــکار است و فقها بر این مسأله اجماع دارند که حاکم 
نمی تواند نه در حقوق و نه در حدود به علم خود عمل کند. لذا سید 
مرتضــی به این جنید و مخالفــت او حتی به عنوان یک فرد توجه 
نمی کند و کلام او را عامل مخدوش شدن این اجماع نمی داند پس 
سید مرتضی می خواهد بگوید رویه ای وجود نداشته و فقط ابن جنید 
در این نظریه متفرّد اســت ، در حالی که کدیور خواسته بگوید ابن 

جنید رویّه ای را عنوان کرده که در آن زمان وجود داشته است. 
نکته  ی دیگر در مورد مشــایخ قم تا قرن 4 و 5 است که تحقیقات 
نشان می دهد اختلاف فاحشی در رویه مشایخ قم نسبت به مکتب 
بغداد وجود ندارد، بلکه در میان قمی ها رویة مشــخص و متحدی 
وجود نداشــته که کدیور بخواهد آن رویه را مبتنی بر علمای ابرار 

دانستن امامان تلقی کند. 

نظریات اساتید حاضر ]

اســتاد رضانژاد: در همان زمان ها علمایــی بوده اند که نظریه 
علمای ابرار را قبول نداشــته اند. از سوی دیگر می توان به علمای 
عصر صحابه و بعد از آن اســتناد کرد و بدست آورد که این اعتقاد 
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 گزارش گروه ها

)علمای ابرار( اصالت نداشته است. 
نکته ی دیگر آن است که می توانیم در هر قرن به تفکیک بررسی 
کنیم که چه روایات از کدام امامان بیان شــده اســت که به علم و 
عصمت امامان مربوط می شــود و برداشــت عالمان چه بوده که با 
بررســی روشن می شود علم غیب و عصمت امامان در همان زمان 
امامان مطرح بوده اســت و در روایات مطرح بوده است و بر اساس 
برخی تحقیقات، حدود 150 روایت در مورد علم خاص امامان مطرح 

بوده است. 
استاد الهی منش: آیا متســندات روایی برای نظریه علمای ابرار 

وجود داشته است که از آن بتوان نظریه آن را استفاده نمود؟ 
ـ در برخی موارد که نویسنده مدعی می شود که مثلًا غضائری فقط 
علم را انکار کرده اســت ممکن است گفته شود ملاک این انکار در 

مورد عصمت و دیگر مقامات فرا بشری ائمه هم وارد می شود. 
در هنگام استناد به اشخاص در نظریات، باید جایگاه علمی اشخاص 

روشن شود. 
استاد فیض: باید در نقد مباحث، روشی پیش برویم و نقدها مستند 

به آیات و روایات باشد. 
ـ گاهی مکاتب از همدیگر متأثر هستند، شیخ مفید وارد می شود و 
مقداری از اختلافات مکاتب را کم می کند؛ لذا مرزبندی ها به مرور 
زمان شــکل می گیرد، پس قبل از شیخ مفید گاهی علمای شیعه 
متأثر از مذاهب دیگر شده اند ولی شیخ مفید مقداری مرزها را روشن 

نموده است. 
استاد کریمی: نقد روشی مهم اســت،  امثــال آقای کدیور، دارای 
روش پدیدار شناسانه است، اینگونه افراد معتقدند در ابتدا مفهومی 
شــکل می گیرد و بعدها ارتباطات این مفهوم با موارد دیگر شکل 
می گیرد و کم کم نظریه منسجم می شود. بنابراین باید شواهدی را 
ارائه کنیم تا اثبات کنیم مفهوم مقام خاص اهلبیت علیهم السلام را 

شکل دهد، بعد به صورت موردی نقد ها را مطرح کنیم. 
استاد شهســواری: اگر  به جملات خطبه قاصعه در مورد علم 
امیرالمؤمنین و تشــابه آن با علم پیامبر، توجه شــود بخشی از این 

نظریات ردّ می شود. 
برخی ، بحث عالمان ربانی و علمای ابراری را مطرح می کنند ولی 
از طرفی کتاب خاص مهمی در مورد علم و عصمت می نویسند پس 

باید از تمام مطالب استفاده شود. 
* در مورد اشخاصی مانند اصبغ بن نباته جملاتی داریم که مطالب 

مختلفی در مــورد مقام اهلبیت دارنــد و در بین اصحاب اهلبیت، 
تفاوت هایی در دیدگاه ما وجود داشته است. 

استاد خزائلی: بهتر است در مورد ابن جنید، تبار شناسی انجام شود 
که از نظر مذهب و تأثیر مذهب آن ها بر عقاید چگونه است. )ابن ابی 
عقیل حیاته و افکاره( کتاب خوبی از آقای کورانی در این زمینه است. 
استاد مصطفی پور: در قرآن نمونه هایی هست که لفظ ابرار در مورد 
اهلبیت به کار رفته مانند ســوره انسان )إن الابرار لفی نعیم( امادر 

هرحال یک طیف معنایی در مورد اصطلاح "ابرار" وجود دارد. 
نکته ی دیگر اینکه مبانی اشــخاصی مانند کدیور روشــن شود که 

چگونه این مبانی منجر به آن عقاید می شود؟ 
باید ضمن نقد تاریخی، جامعه شناسی و پدیدار شناسی به این گونه 
عقاید، توجه شود که هر چند عقاید مختلفی در این موضوع بوده ولی 

مبتنی بر آیات و روایات اصلی در این مورد وجود دارد. 
استاد اسدی: از نظر کلامی علم به عصمت برمی گردد؛ زیرا تلازم 

بین علم و عصمت هم برقرار است. 
ـ درست است که گاهی افرادی را ابن غضائری، تضعیف نموده است 
ولی باید ملاک غلوّی که باعث تضعیف می شده روشن شود، ملاک 
تضعیف های او کامل روشن نیســت که بتوان گفت حتماً در مورد 
قائل شدن به علم غیب و عصمت امامان توسط آن ادیان بوده باشد. 

مطالب نهایی ]
Ó  شــواهد خوبی از آیات و روایت برای اثبات علم و عصمت اهلبیت

وجود دارد. 
Ó  همینکه نظریه مطرح شده توسط نویسنده، دارای مصادیق معدود

است، نشانه ندرت در این نظریه )علمای ابرار( بوده است. 
Ó  بحث های مکتب قمی ها تفکیک شــده از غیر شیعه بوده است و

مثل بغداد و کوفه نبوده که فریقین اختلاط داشته باشند.
Ó  در روایــات متعدد از پیامبر در مــورد امیرالمؤمنین وجود دارد که

مقامات عالی برای ایشان را بیان می فرماید. 
Ó  بیشتر مطالب نویســنده این مقاله دریافت از کتاب آقای مدرسی

طباطبایی است. 
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ضرورت انسانی کامل در هستی، مبتنی بر آیات قرآنی
حجت الاسلام والمسلمین دکتر رضا الهی منش�

عضو هیئت علمی دانشگاه ادیان و مذاهب اسلامی

تاریخ ارائه: 1394/10/22�

 گروه علمی کلام

ادعایی که در این بحث مطرح اســت آن است که فارغ از مباحث 
روایی، عرفانی، عقلانی، و تنها از خود آیات قرآن، ضرورت انســان 
 کامل اثبات شــود و برهان مســتقلی بــرای امامت اهلبیت

محسوب گردد. 
بحث بر اســاس 4 دســته از آیات قرآن است که در واقع 4 مقدمه 
بحث محسوب می شود و پس از آن مقدمه تجربی مطرح می شود. 
مقدمــه اول: قرآن آســمان و زمین و کل مخلوقــات را دارای 
هدفمندی در آفرینش دانسته است؛ تعابیری مانند »بالحق« مانند 
آیه 3 ســوره تغابن  ، آفرینش بالحق را مطرح نموده اســت »خَلَقَ 
حْسَنَ صُوَرَکُمْ وَ إِلَیْهِ الْمَصیرُ« 

َ
رَکُمْ فَأ رْضَ بِالْحَقِّ وَ صَوَّ

َ
ماواتِ وَ الْأ السَّ

، در مقابل، ایده عبث بودن آفرینش است که قرآن آن را رد می کند 
رْضَ وَ ما بَیْنَهُما لاعِبینَ«، 

َ
ماءَ وَ الْأ مانند ایه 16 انبیاء » ما خَلَقْنا السَّ

در اینجا تعبیر »سماء« آمده نه »سموات«. 
مقدمه  دوم: خود هدف خلقت دردو سطح مطرح شده است:

رَ لَکُمْ ما فِي  1. تمام موجودات در تســخیر انســان است. »وَ سَــخَّ
رْضِ جَمیعاً مِنْهُ إِنَّ في  ذلِــکَ لآیَاتٍ لِقَوْمٍ 

َ
ــماواتِ وَ ما فِــي الْأ السَّ

رُونَ« )جاثیــه: 13( البته گاهی »خلق لکم« برای زمین آمده  یَتَفَکَّ
رضِ جَمیعًا« )بقره:29( در هر 

َ
ذي خَلَقَ لَکُم ما فِي الأ اســت.  »هُوَ الَّ

حال معنی ســخّر با خلق در اینجا تفاوتی وجــود ندارد، زیرا در هر 
صورت نشان می دهد زمینه بهره برداری و استفاده برای انسان فراهم 

شده است و این مقتضای حکمت الهی است. 
بنابراین آنچه در آسمان و زمین است در خدمت انسان است. 

2. هدف نهایی: معرفت خداوند
مْرُ 

َ
لُ الْأ رْضِ مِثْلَهُنَّ یَتَنَزَّ

َ
ذي خَلَقَ سَــبْعَ سَــماواتٍ وَ مِنَ الْأ هُ الَّ »اللَّ

حاطَ بِکُلِّ 
َ
هَ قَدْ أ نَّ اللَّ

َ
هَ عَلي  کُلِّ شَــيْ ءٍ قَدیرٌ وَ أ نَّ اللَّ

َ
بَیْنَهُنَّ لِتَعْلَمُوا أ

شَــيْ ءٍ عِلْمــا« )طلاق: 12(  در این آیه هدف خلقت، علم و معرفت 
به خداوند است. 

مقدمه سوم از آیات: هدف خلقت انسان )بطور خاص(، سه مورد 
در قرآن بیان شده که می تواند در طول هم باشد. 

1. عبودیت »و ما خلقت الجنّ و الانس الا لیعبدونِ«
2. رحمت »و لا یزالون مختلفین الا من رحم ربک و لذالک خلقهم«1؛ 
بنابراین مشمول رحمت شدن، هدف خلقت است، این رحمت باعث 

حیات جسمی و روحی انسان است. 
3. رسیدن به معرفت الله که در امثال آیه 12 طلاق مطرح شد. 

نکته: رابطه عبودیت و معرفت چیست؟ 
عبودیت؛ طهارت و تقوا؛ معرفت، نورانیت و عقلانیت؛ هدایت

این 4 مرحله بر اســاس قرآن به صــورت طولی قرار می گیرند که 
عبودیت مقدمه طهارت و تقوا است و همینطور سیر ادامه دارد. 

یهِمْ بِهَا وَصَلِّ عَلَیْهِمْ إِنَّ صَلاتَكَ  رُهُمْ وَتُزَکِّ مْوَالِهِمْ صَدَقَةً تُطَهِّ
َ
خُذْ مِنْ أ

هُ سَمِیعٌ علیم )توبه / 103(: عبودیت از مسیر زکات  سَــکَنٌ لَهُمْ وَاللَّ
باعث طهارت می شود. 

»یرید الله لتطهیرکم« نیز در آیه دیگر آمده است. 150-153 انعام، 
مجموعه تأثیر عبادت در طهارت و تقوا ذکر شده است.2

ذیل آیه: مــا خلقت الجنّ و الانس الا لیعبــدون، روایتی آمده که 
»یعبدون« را به »یعرفون« تفسیر نموده است. 

نکته دیگر آنکه هر چند عبودیت بدون معرفت معنا ندارد ولی معرفت 
مقصد نیست بلکه خود معرفت باید باعث عبودیت شود. 

آیات متعددی وجود دارد که بعد از معرفت دســتور به عبودیت داده 
سُولٍ إِلَاّ  رْسَلْنَا مِن قَبْلِكَ مِن رَّ

َ
شده است .در سوره انبیاء آیه 25 )وَمَا أ

نَا فَاعْبُدُونِ(. وجود دارد، در این آیه عبادت 
َ
هُ لَا إِلَهَ إِلَاّ أ نَّ

َ
نُوحِــي إِلَیْهِ أ

پس از معرفت به توحید مطرح شده است. 
این معرفت الهی: همان رحمت خاص است که انسان در اثر عبودیت 

مشمول این رحمت خاص قرار می گیرد. 
مقدمه چهارم قرآنی، آیاتی اســت که نوعــی از عبودیت را تعیین 

می کند و این نوع از عبودیت، تأمین کننده هدف خلقت است؛
خداوند عبودیتی می خواهد که هیچ گونه شرکی در آن نباشد:

36 نســاء: واعبدوا الله ولا تشرکوا به شــیئا، ان الحکم الا لله امر الا 
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 گزارش گروه ها

تعبدوا الا ایاه. 
آیاتی که در آن شکر خدا مطرح شده است، دو نوع است، شکر نعمت 
؛ مانند آیه 114 نحل )و اشــکروا نعمة الله ان کنتم ایاه تعبدون( و 
هِ إِنْ کُنْتُمْ  شکر خود خداوند که در سطح عالی تر است )وَ اشْکُرُوا لِلَّ

اهُ تَعْبُدُونَ ( )بقره: 271( إِیَّ
ذیل بحث می توان گفت در روایات هم دسته بندی عباراتوجود دارد 
بدین معنا  که انواع عبادت تجار ، عبید و احرار مطرح شــده است؛ 
عبارت شــاکرانه، عبادت حبّی همان است که در روایات آمده )حبّا 
له( یا عبــارت )وجدته اهلا له( که علت عبــادت اهلبیت، حب به 

خداونداست  و درک اینکه خداوند اهلبیت عبادت شدن را دارد. 
بنابراین ویژگی دوم عبادت آن شد که این عبادت، شاکرانه به عنوان 

شکر ذاتی الهی باشد )نه تنها شکر نعمت الهی(. 
می توان گفت این دو نوع شــکر بر اساس نوع مخاطبین و ظرفیت 

انسان است. 

ویژگی سوم: عبادت منهای شرک است:  ]

ــهُ لَکُمْ عَدُوٌّ  ــیْطَانَ إِنَّ ن لاَّ تَعْبُدُوا الشَّ
َ
عْهَــدْ إِلَیْکُمْ یَا بَنِي آدَمَ أ

َ
لَمْ أ

َ
أ

بِینٌ )یس/۶0﴾ مُّ
سْتَقِیمٌ ﴿یس/۶1﴾ نْ اعْبُدُونِي هَذَا صِرَاطٌ مُّ

َ
وَأ

 این عبودیت مخلصین است زیرا شیطان قسم یا دکرده در بنی آدم 
نفوذ کند »فبعزتک لا غوینهم اجمعین الا عبادک منهم المخصلَین«، 

سوره حجر آیه 40
و آیات متعدد دیگری که دلالت دارد شیطان در بنی آدم نفوذ می کند 

و تنها مخلصَین استثناء هستند. 

چند ویژگی مخصلَین ]

1. از شیطان مصون هستند. 
2. اینها در قیامت حساب و کتاب ندارند. 

فـکـذبـوه فـانـهـم لمـحـضرون )الصافات/127(
 الا عباد الّله المـخـلصین )الصافات / 128(

3. تنها مخصلین هســتند که در برابر عمــل جزا نمی گیرد جزای 
او به نوع دیگری اســت. ســوره صافات: وَمَا تُجْــزَوْنَ إِلَاّ مَا کُنْتُمْ 

هِ الْمُخْلَصِینَ )40( تَعْمَلُونَ)39( إِلَاّ عِبَادَ اللَّ
4. تنها توصیف مخلصَین معتبر اســت: صافات:  سبحان اللّه عما 
یصفون ) 159( .الا عباد اللّه المـخـلصـیـن ) 160( یعنی دیگران، 

نمی توانند خدا را توصیف کنند و توصیف آن ها معتبر نیست.
سر جمع این ویژگی ها آن است که این بندگان مخلص، عبودیتی 
دارند کــه بالاتر از مخلص بودن اســت و اینها جزء هدف خلقت 
هستند. این عبودیت عالی را چه کسانی انجام می دهند، کدام گروه 
از انسان ها و عالمان و بزرگان می توانند ادعا کنند این را اجرا می کنند 
در حالی که دو شــرط مهم معرفت کامــل و عزم کامل دارد و این 
عبودیت عالی باید حاوی هر دو شــرط باشــد، حتی قرآن در مورد 

حضرت آدم فرمود )و لم نجد له عزماً( 
و قرآن می فرماید: »فاصبر کما صبرا و اولوا العزم من الرسل« احقاف 

)35(، این 4 پیامبر دارای عزم بودند. 

نحوه اثبات وجود نوری پیامبر از قرآن ]

*الحمدلله رب العالمین
*و ما ارسلناک الا رحمة للعالمین.

با کنار قرار گرفتن این دو آیه معلوم می شود عبودیت عالی از اول تا 
آخر عالم توسط پیامبر انجام می شود. ربوبیت در یک جمله عبارتست 
از ایجاد، ابقاء و فراهم کردن زمینه رشــد و ترقی و رفع موانع است 
و این همیشگی است وبا این مباحث می توان وجود نوری پیامبر و 
انسان کامل را از آغاز خلقت اثبات نمود و این ضرورت انسان کامل 

از قرآن را تبیین می نماید. 

نظرات اساتید ]

استاد خزائلی
 1. مقام معظم رهبری در یک ســخنرانی قسمت های شکر را بیان 

کردند مانند شکر منعم و نعمت و ... .
2. معرفت اگر واقعی باشد عبودیت هم می آورد، معرفت، تنها داشتن 

اصطلاحات نیست. 
اســتاد الهی منش: در آیه 81 آل عمــران: )و اذا اخذ الله میثاق 

النبیین: لتؤمنن به ولتنصرننه...(
آمده است که خدا از هر پیامبری میثاق گرفت که اگر پیامبری آمد 

که مصدق شماست، ایمان آوردید و او را یاری کنید. 
اینها نشــان می دهد که پیامبران قبل از حضرت رســول باید به او 
ایمان بیاورند و به وجود نوری ایشان ایمان داشته باشد و یاری کنند. 

این نشان دهنده وجود نوری پیامبر از ابتداست. 
اشکال اساتید: 

این خلاف ظاهر است و تنها اخبار از آینده است. 
استاد الهی منش: اگر نخواهیم این نکته را بپذیریم باید بگوییم 
پیامبران قبلی الآن زنده هستند و الآن به پیامبر خاتم ایمان می آورند 
یا باید بگوییم اینها فرا زمانی هستند که همان وجود نوری )خلقت 

نوری( مطرح می شود. 
اشکال اساتید: فرا زمانی بودن: تأویل می شود که باید اثبات شود. 

نکته دیگر: آیا وجود نوری پیامبر، الگوی مردم و ... اســت یا وجود 
عنصری؟

استاد فیروزجائی: شکر نعمت در واقع به  شکر ذات برمی گردد. 
استاد رضانژاد: باید روشن شود، مقصود از انسان کامل که ضرورت 
دارد مربوط به اول هستی است که هیچ انسانی هم وجود دارد، یعنی 
اصل خلقت وابسته به انسان کامل است یا آنکه پس از خلقت انسان، 

این ضرورت پیدا می شود؟
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اســتاد میرزائی: در آیه مربوط به لزوم ایمان به نبی اکرم در آخر 
الزمان و فرجام جهان این نکته مطرح اســت که ما در عقاید شیعی 
آن را به وجود نــوری امام زمان تعبیر نمی کنیم.نفس عبودیت اگر 
شک در آن باشد چگونه محقق می شود ظاهرا عبودیتِ شرکت آلود 

اساساً وجود نداشته باشد.
استاد شهسواری: در بحث کلام، واژه انسان کامل جای نمی گیرد 
و بار کلامی ندارد. اصل ضرورت تمرکز بر قرآن جای سؤال دارد و 
چرا از روایات اســتفاده نمی شود و خوب است به لحاظ مبیّن بودن 
پیامبر و اهل بیت لازم است روایات هم ضمیمه شود و روایاتی مانند 

تقلین هم به کمک می آید. 
استاد مصطفی پور: اگر غرض از انسان کامل آن است که موجودی 
باشد که هم انبیاء به او ایمان داشته باشند مربوط به ضرورت انسان 

کامل در هستی نمی شود.
اســتاد اسدی: در فلسفه و حکمت گفته شــده که حق تعالی در 
مــورد خود هدف و غایتی وجود ندارد،  بله خلقت و مخلوقات غایت 
دارد ولــی خود حق تعالی،  غایت زائد بر ذات ندارد. در مطلق الفعل، 
خداوند نمی تواند غایت داشته باشد چون این غایت داشتن ، دالّ بر 

نقص است. 
عنوان انسان کامل عنوان خوبی است و اگر ما سوی الله را در نظر 
بگیریم و انس و امام وجود دارد. لذا در کل علم هم می توان ضرورت 

را مطرح نمود. 
انســان کامل هم مقول به تشکیک است. بشر رو به سوی تکامل 

می رود و انسن کامل متناسب با هر عصر، متکامل است. 
فارابی می گوید تمام حرفهای بزرگان که در مورد کمالات انســانی 

می گویند همان است که در شرع در تعبیر »امام« آمده است. 
استاد کارشناس:

در بحــث حقیقت نوری: روایت پیامبر: کنت نبیاً و الآدم بین الماء و 
الطین. 

روایت: لو لا الحجة لساخت الارض باهلها
و قواعد فلسفی هم می تواند ضمیمه شود. 

تکمله بحث و نظرات اساتید ]

اســتاد الهی منش: اســماتی مانند حیّ، مریــد و ... به گونه ای 
با آفرینش مرتبطند ولی اســماء فعلی خداوند، مستقیم با آفرینش 

مرتبطند؛ در آیات قرآن آمده که تمام اسماء به آدم تعلیم شد )و علم 
آدم الاســماء( تمام اسماء فعلی، ذاتی به انسان تعلیم شد. انسان در 
مرحله ای، آیینه تمام اسماء ذاتیه الهی خواهد بود. و مرحله شکر خود 
خدا )شکر حبّی و ...( هم مربوط به این اسماء ذاتی و تجلی آنهاست. 
حْمنَ  وِ ادْعُوا الرَّ

َ
هَ أ تمام هستی مظهر رحمانیت خداست »قُلِ ادْعُوا اللَّ

سْماءُ الْحُسْني« )اسراء: 110( 
َ
ا ما تَدْعُوا فَلَهُ الْأ یًّ

َ
أ

در جایی که تعبیر )اشکروا نعمة الله( می آید به معنی شکر آن اسماء 
فعلی و آفرینشی است ولی انسان ظرفیت بالاتر در حدّ شکر اسماء 

ذاتی را دارد. 

استاد الهی منش در جمع بندی در پاسخ به سؤالات ]

در هر زمان می توان مصطفای الهی وجود داشته باشد حتی حضرت 
آدم که عزم نداشــت او هم اصطفاء داشته وحجت هم  بوده است 
ولی اثبات وجود نوری اهلبیت و ضرورت وجود آن مبحث جداگانه 
می طلبد. مخلوقات به دلیل حجاب ها و حداقل حجاب تعیّنیِ ترکیبیِ 

خلق، لازم است واسطه ای داشته باشند تا با خدا مرتبط باشند. 
چون تمام مراتب مخلوقات در خدمات انســان هستند لذا باید خود 
انسان باشد که واسطه فیض باشد، دیگر مخلوقات نمی توانند اینگونه 

باشند. 
بحث اصلی ما اثبات وجود انســان کامل بعد از پیامبر تا آخر عالم 

است. 
در مورد بحث هدف و غایت داشتن هم می توان گفت ورای خداوند 

چیزی نیست که بخواهد غایت قرار گیرد. 

--------------------------
پی نوشت:
1 56 ذاریات

 2
مَ رَبُّکُمْ عَلیَْکُمْ ألَّا تُشْرِکُوا بهِِ شَیْئاً وَ باِلوْالدَِیْنِ إحِْساناً وَ لاتَقْتُلُوا أوَْلادَکُمْ مِنْ  151: قُلْ تَعالوَْا أتَْلُ ما حَرَّ
مَ الّلهُ  إمِْلاق نحَْنُ نرَْزُقُکُمْ وَ إیِّاهُمْ وَ لاتَقْرَبوُا الفَْواحِشَ ما ظَهَرَ مِنْها وَ ما بطََنَ وَ لاتَقْتُلُوا النَّفْسَ الَّتی حَرَّ

إلِّا باِلحَْقِّ ذلکُِمْ وَصّاکُمْ بهِِ لعََلَّکُمْ تَعْقِلُونَ 
هُ وَ أوَْفُوا الکَْیْلَ وَ المْیزانَ باِلقِْسْطِ لانکَُلِّفُ  152:وَ لاتَقْرَبوُا مالَ الیَْتیمِ إلِّا باِلَّتی هِیَ أحَْسَنُ حَتّی یَبْلُغَ أشَُدَّ

رُونَ  نفَْساً إلِّا وُسْعَها وَ إذِا قُلتُْمْ فَاعْدِلوُا وَ لوَْ کانَ ذا قُرْبی وَ بعَِهْدِ الّلهِ أوَْفُوا ذلکُِمْ وَصّاکُمْ بهِِ لعََلَّکُمْ تَذَکَّ
قَ بکُِمْ عَنْ سَبیلهِِ ذلکُِمْ وَصّاکُمْ بهِِ  لَ فَتَفَرَّ ــبُ 153:وَ أنََّ هذا صِراطی مُسْــتَقیماً فَاتَّبعُِوهُ وَ لاتَتَّبعُِوا السُّ

لعََلَّکُمْ تَتَّقُونَ 
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برهان قیاسی است برای رسیدن به نتیجة یقینی، از مقدمات یقینی. 
بر این اساس برای مقدمات برهان شرایط شش گانه را ذکر کرده اند. 
اما آن چه مهم اســت حصول یقین به یک قضیه اســت. در این جا 
منطق دانانی مانند فارابی و ابن سینا یقین را به دو دستة یقین موقتی 
و یقین دایمی تقســیم کرده اند. آن چه برای ایشان مهم است یقین 
دایمی است؛ زیرا یقین  موقت، در علوم کاربرد ندارد. ازاین رو در یقین 
عنصر ثبات را شــرط دانسته اند. مقصود از ثبات آن است که حکم 
و محمول برای موضوع مادامی که موضوع موجود است، ضروری 
باشــد، نه امکانی؛ زیرا اگر حکم امکانی باشد، بدین معنا خواهد بود 
که با وجود موضوع می تواند محمول ثابت نباشد و این با ثبات و دوام 
ثبوت محمول برای موضوع ناسازگار نیست. البته دوام و ثبات بدین 
معنا نیســت که در همة اوقات موضوع و در همة شرایط آن ثابت 
باشد؛ زیرا ممکن است که محمول برای موضوع با قیدی ثابت باشد، 
نه بدون قید. مثلا خسوف و کسوف ماه نیز می تواند از امر ر ثابتی 
باشد، اما ثبوت آن دو برای موضوعشان در همة اوقات موضوع ثابت 
نیستند، در وقت حیلوله ثبوت محمول برای موضوع ثابت و ضروری 
است. بنابراین خسوف خورشید به وقت حیلولة ماه بین آن و زمین 
و کســوف ماه به وقت حیلولة زمین بین آن و خورشــید، دائمی و 

ضروری است.
حال با توجه به این مقدمات، چه وقتی یک قضیة کلی در علوم، نه 
یک قضیة شخصی، واجد یقین است؟ پاسخ منطق دانانی مانند ابن 
سینا به تبع او محقق طوسی این خواهد بود که ضرورت و دوام ثبوت 
محمول برای موضوع بــدون علت نخواهد بود. هرگاه علت ثبوت 
محمول برای موضوع محقق باشد، محمول برای موضوع ضروری 

و دایمی است و یقین از این ناحیه آن خواهد شد.
از طرفــی اگر قضیه بدیهی عقلی )اولیات( باشــد، طبعا باید علت 
ثبوت محمول برای موضوع در خود قضیه موجود باشــد. این علت 
یا در ناحیة موضوع است مانند »الکل اعظم من الجزء« یا در ناحیة 

محمول است مانند »الانسان حیوان ناطق«.
از سوی دیگر، اگر قضیه نظری باشد، باید علت آن از طریق برهان 
کشف شود. در این فرض ممکن است که علت ثبوت محمول برای 

موضوع در خود قضیه باشــد ولی علیت آن بدیهی نباشد. از این رو 
برای کشــف آن به برهان احتیاج است. و ممکن است علت آن در 

بیرون قضیه باشد، قطعا محتاج به برهان است. 
اگر علت ثبوت محمول قضیه برای موضوع، خود موضوع است، در 
این صورت محمول باید لازم موضوع باشد و حد اوسط نیز باید لازم 
دیگری باشد که ثبوت آن برای اصغر بدیهی و ثبوت اکبر برای اصغر 
به بداهت ثبوت اوسط برای اصغر نباشد ولی ثبوت اکبر برای اوسط 
بدیهی اســت در این صورت حد اوسط میانجی شده و ثبوت اکبر 
برای اصغر ضروری خواهد بود. این برهان همان انی مطلقی است 
که ابن سینا اعتبار آن را تأیید کرده و علامه طباطبایی نوع براهین 

در فلسفه را، طبق مبنای خود، از این نوع  دانسته است. 
اگــر علت ثبوت محمول قضیه برای موضوع آن، در ناحیة محمول 
باشد، طبعا چیزی که با اصغر و اکبر مرتبط است، باید میانجی شود، 
بنابراین حد اوســط مانند حد اصغر باید لازم اکبر باشد؛ زیرا در غیر 
این صورت یا حد اوســط خود علت ثبوت اکبر برای اصغر است یا 
حد اوسط بیگانه است. اگر حد اوسط علت باشد، در این صورت حد 
اکبر علت نخواهد بود در حالی که فرض شده حد اکبر علت ثبوتش 
برای اصغر است و اگر حد اوسط بیگانه باشد، روشن است که بیگانه 
میانجی واقع نمی شود. این نوع برهان از نوع برهان انیِ دلیل است 

که اعتبار آن محل بحث گفت وگو است. 
اگــر علت ثبوت محمول قضیه برای موضــوع آن در بیرون قضیه 
باشد، در این صورت یا حد اوسط برهان را همان علت خارجی قرار 
می دهیم، در این صورت برهان از نوع لمی یقینی است. یا حد اوسط 
را امر دیگری قرار دهیم، روشن است که حد اوسط نباید نسبت به 
علت بیگانه باشد. در این فرض یا اوسط برای اصغر مانند اکبر برای 
اصغر معلول همان علت بیرونی اســت. بنابراین اوســط و اکبر دو 
معلول برای علت واحدی هستند که آن علت خارج از قضیه است. 
برهان در این صورت از نوع انی مطلقی است که حد اوسط معلول 
اســت و با این معلول باید علت بیرونی کشف شود و از طریق علت 
بیرونی معلول دوم یعنی ثبوت اکبر برای اصغر کشف شود. بنابراین 
ارزش این نوع برهان انی مطلق مانند ارزش برهانی اســت که حد 

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین دکتر معلمی
 دستیار پژوهشی: دکتر حسن عبدی

معیار یقین در قضایا در نظر ابن سینا
حجت الاسلام والمسلمین دکتر سلیمانی امیری�

عضو هیئت علمی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی

تاریخ ارائه: 1394/09/28�
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اوسط معلول اکبر است. 
البتــه منطق دانان در این جا حالت دیگــری را هم در نظر گرفته اند 
و آن این اســت که حد اوســط و اکبر دو متلازم از نوع دو معلول 
نباشند، بلکه از نوع دو متضایف باشند. ولی ازآن جایی که دو متضایف 
متکافی در معرفت اند و یکی از آن دو میانجی برای ثبوت متضایف 

دیگر نمی شود، بررسی آن فایده ای در بر ندارد.
بنابرایــن در هر قضیة کلی یا علت ثبوت محمول برای موضوع در 
ناحیة موضوع یا محمول اســت و بدیهی است در این دو فرض به 

برهان نیازی نیست. 

اما اگر بدیهی نباشد، یا علت آن خود موضوع است، بنابراین اوسط 
و اکبر دو لازم برای اصغرند و برهان انی مطلقی است که یقین آور 
اســت. یا علت آن در ناحیة محمول اســت برهان در این صورت 
دلیل اســت و در اعتبار آن بحث و گفت وگو فراوان است. اگر علت 
آن بیرون قضیه باشــد، همان علت حد اوسط قرار می گیرد، در این 
صورت برهان لمی و یقین آور اســت. و اگر حد اوسط مانند حد اکبر 
لازم علت بیرونی باشد، برهان از نوع انی مطلقی است که در حکم 

دلیل است.

اعتباریات اجتماعی از دیدگاه جان سرل
حجت الاسلام والمسلمین دکتر جواد عابدینی�

استاد حوزه و دانشگاه

تاریخ ارائه: 1394/10/26�
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ســرل فیلسوفی آمریکایی است ولی در آکســفورد درس خوانده و 
یک فیلسوف تحلیلی محسوب می شود. از اینرو کار علمی او مانند 
دیگر فیلسوفان تحلیلی با فلسفه زبان آغاز شد. به نظر وی پرسش 
محوری فلسفه معاصر این اســت که چگونه می توان بخش های 
مختلف جهان را با هم جمع کرد. در جهان فیزیکی که تنها جهان 
موجود است پدیده هایی وجود دارند که ظاهراً غیرفیزیکی اند؛ چگونه 
چنیــن چیزی ممکن اســت؟ آیا جهان فیزیکــی می تواند اموری 

غیرفیزیکی را در خود جای دهد؟
سرل به سه دسته از این پدیده ها اشاره می کند: نخست اموری مانند 
معنا که از طریق افعــال گفتاری پدید می آیند، دوم حالت ها و امور 
نفســانی و سوم پدیده های اجتماعی. بررسی این سه دسته امور در 
واقع ســه حوزه فکری سرل را تشکیل داده اند: فلسفه زبان، فلسفه 

ذهن و فلسفه اجتماع. 
موضوع بحث او در فلســفه اجتماع واقعیت های اجتماعی و به ویژه 
دســته خاصی از آنها اســت که وی واقعیت های نهادی می نامد. 
واقعیت های نهادی در واقع همان چیزی اند که اندیشمندان اسلامی 

»اعتباریات اجتماعی« می نامند. 
محور مباحث ســرل درباره واقعیت های نهــادی را می توان در دو 
پرســش کلی خلاصه کرد: 1. واقعیت نهادی چیست؟ و 2. واقعیت 
نهادی چگونه به وجود می آید؟ پرسش نخست خود دست کم به سه 

پرسش جزئی تر تجزیه می شود:
الف( واقعیت نهادی چه تفاوتی با واقعیت های دیگر دارد؟ 

ب( نحوه وجود واقعیت نهادی چگونه است؟ 
ج( عناصر سازنده واقعیت نهادی کدام است؟

پاســخ سرل به پرســش )الف(: واقعیت ها به طور کلی به دو دسته 
تقســیم می شوند: دســته ای از واقعیت ها مستقل از انسان ها و نوع 
نگرش آنها وجود دارند مثل رودخانه و سنگ یا این واقعیت که کوه 
اورست در قله خود برف و یخ دارد. سرل اینها را واقعیت های طبیعی 
می نامد. دسته دوم واقعیت هایی هستند که در تحقق خود وابسته به 
نهادهای انســانی اند مثل پول، ازدواج و حکومت. اینها واقعیت های 
نهادی نام دارند. تنها با فرض نهاد ازدواج است که صورتهای خاصی 
از رفتــار موجب تحقق ازدواج میان علــی و مریم میگردند. تنها با 
فرض نهاد مالکیت اســت که من مالک ملکی در تهران میشــوم. 
همچنین برای اینکه این تکه کاغذ اســکناس هزار ریالی باشد باید 
نهاد انسانی پول وجود داشته باشد. بنابراین باید میان نهاد و واقعیت 
نهادی تمایز گذاشت؛ نهاد آن چیزی است که واقعیت های نهادی 
بر اســاس آن و با تکیه بر آن به وجود می آیند. می توان گفت آنچه 
در مقابل مفهوم اعتبار در اندیشه اسلامی قرار می گیرد و معادل آن 
است مفهوم نهاد است و واقعیت های نهادی معادل »امور اعتباری« 
هســتند. نهاد در واقع یک قاعده کلی یا مجموعه ای از قواعد است 
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که صورت کلی آنها »X در بافت Y ،C محســوب می شود« است. 
بنابراین وقتی می گوییم »فلزات یا کاغذهایی که دارای فلان شرایط 
خاص باشند، پول محسوب می شوند« با این کار نهاد پول را به وجود 
آورده ایم. پس نهاد پول در واقع با یک اعلان و اظهار انشایی ایجاد 

می شود و این بیانگر وابستگی نهادها به افعال گفتاری است. 
پاسخ پرسش )ب(: واقعیت های نهادی و به طور کلی واقعیت های 
اجتماعی از نظر وجودی ذهنی و سابجکتیو و از نظر معرفت شناختی 
عینی و آبجکتیوند. عینی در معنای معرفت شــناختی آن عبارت از 
حکم )گزاره( یا واقعیتی است که شناخت ما از آن عینی است، یعنی 
به نگرش، احساس، سلیقه یا دیدگاه شخص من وابسته نیست، بلکه 
هر کس دیگری هم می تواند آن شــناخت را داشته باشد. پس پول 
بودن این تکه کاغذ امری عینی است، یعنی واقعاً پول است نه اینکه 
فقط من آن را پول بدانم. به عبارت دیگر، در نظر هر کس دیگری 
هم می تواند پول باشد و این برخلاف مثلًا خوشمزه بودن فلان غذا 
اســت، زیرا خوشمزه بودن غذا یک امر عینی و مستقل از علایق و 
سلایق افراد نیست و اینطور نیست که هر کسی بتواند یک غذا را 
خوشــمزه بداند، زیرا طبیعت و مزاج برخی افراد اصلًا به آنها اجازه 
نمی دهد آن را خوشمزه بدانند. بنابراین پول واقعیتی است که از نظر 
وجودشــناختی ذهنی است، یعنی وابسته به فاعل شناسا است، زیرا 
وابســته به اعتبار و پذیرش جمعی است و اگر این اعتبار و پذیرش 
نبود چنین واقعیتی هم وجود نمی داشت. اما شناخت ما از این واقعیتِ 
وجوداً ذهنی، شناختی عینی و مستقل از هر گونه اعتبار و پذیرش، 

علاقه، سلیقه و... است.
پاسخ پرسش )ج(: 

الف( حیث التفاتی جمعی: برخی از پدیده ها ناظر به چیزی و درباره 
چیزی اند مثل باور، میل و قصد. یعنی علاوه بر محتوا که یک قضیه 
اســت، یک متعلق و موضوع هم دارند. اصطلاحاً گفته می شود این 
امور التفاتی اند و دارای حیث التفاتی اند. یکی از امور التفاتی پذیرش 
و به رسمیت شناختن است. حیث التفاتی اگر مربوط به یک فر باشد 
فردی و اگر مربوط به یک گروه و جمع باشــد جمعی است. منتهی 
در حیث التفاتی جمعی، مشــارکت افراد ضروری است یعنی صرفاً 
وجود باور، میل یا پذیرش جمعی و مشترک کافی نیست، بلکه افراد 
گروه باید دارای هدف واحد بوده و از وجود حالت نفســانی مشترک 
در یکدیگر نیز مطلع باشــند. در این صورت عمل هر فرد به عنوان 
بخشــی از عمل جمع انجام می شود. بنابراین حیث التفاتی جمعی 
مخصوص انسان است و در حیوانات وجود ندارد. پس حیث التفاتی 
جمعی )در شــکل پذیرش و به رسمیت شــناختن جمعی( یکی از 

عناصر سازنده نهاد و واقعیت های نهادی است.
ب( کارکرد شــأن: کارکردهــا مرتبط به ناظرند یعنی وابســته به 
التفات ما هســتند، یعنی ما هستیم که چیزی را کارکرد یک شیء 
محسوب می کنیم، یعنی آن شیء را برای آن منظور می سازیم یا به 
کار می بریم. کارکردها دو نوع اند: دسته ای ناشی از ساختار فیزیکی 
اشــیاءاند یعنی ما می توانیم با توجه به ساختار فیزیکی شیء فلان 

چیز را کارکرد آن محســوب کنیم مثل چکش. ولی دسته دیگری 
از کارکردها ناشی از ساختار فیزیکی شیء نیستند یعنی ویژگی های 
فیزیکی شیء برای انجام آن کارکردها کافی نیست بلکه آن کارکرد 
وابسته به شأن و منزلتی است که ما بر آن شیء وضع می کنیم مثل 
پول. ســرل این دســته از کارکردها را کارکردهای شأن یا منزلتی 

می نامد. 
نکته مهم: نتیجه وضع کارکردهای شأن پیدایش قدرت و توان در 

قالب حقوق و وظایف است.
ج( قواعــد: گفتیم که نهاد عبارت از یک یا چند قاعده اســت. پس 
قواعد عنصر سازنده دیگری از نهاد و واقعیت های نهادی اند. قواعد یا 
 ،C در بافت X« تنظیمی اند یا قوام بخش. قواعد قوام بخش به شکل

Y محسوب می شود« هستند. 
د( اعــلان: همچنانکه گفتیم نهاد با یک فعل گفتاری اعلان ایجاد 
می شــود پس اعلان عنصر ســازنده دیگری از نهادها است. سرل 
معتقد است همه نهادها و واقعیت های نهادی به وسیله فعل گفتاری 

اعلان به وجود می آیند.
یکــی از ویژگی های مهم نهادها و واقعیت های نهادی زبانی بودن 
آنها است. زبان نه تنها وســیله ای برای تفهیم و تفاهم و توصیف 
واقعیت ها است بلکه ابزاری برای خلق برخی از واقعیت ها هم هست. 
از جملــه، واقعیت های نهادی و خود نهادها به واســطه زبان ایجاد 
می شوند زیرا هم اعلان امری زبانی است و هم پذیرش جمعی که 
شکلی از حیث التفاتی جمعی است. چون در پذیرش جمعی عنصر 

مشارکت وجود دارد که بدون زبان تحقق نمی یابد.
اکنون می توان نهاد را به طور کامل و دقیق تعریف کرد:

نهاد مجموعه ای از قواعد قوام بخش اســت که بیانگر کارکردهای 
شــأن اند، کارکردهایی که فقــط به خاطر پذیــرش جمعی قابل 
اعمال انــد و حامل توان های قراردادی انــد. نهاد باید مورد توافق و 
پذیــرش عمومی قرار گیرد یعنی اگر مردم ایــن اعتبار و اعلان را 
نپذیرند نهاد مزبور رسمیت نخواهد یافت و هیچ واقعیت نهادی ای به 
وجود نخواهد آمد، زیرا همچنانکه گفتیم کارکردها وابسته به حیث 
التفاتی اند و لذا پول را وقتی می توان کارکرد شأن کاغذها محسوب 
کرد که پذیرش جمعی به آن تعلق بگیرد. مادام که پذیرش جمعی 
وجود دارد نهــاد و واقعیت های نهادی هم وجود دارند و به محض 
اینکه مردم از پذیرش اولیه سر باز بزنند نهاد و واقعیت های نهادی 

متناظر آن از بین خواهند رفت. پس به طور خلاصه:
نهاد یا اعتبار اجتماعی عبارت اســت از اعلانِ وضع یک شــأن و 
منزلــت بر یک امر طبیعی، که مــورد پذیرش جمعی قرار گرفته و 

منجر به پیدایش حقوق و الزامات جدیدی می شود. 
سرل بعدها از چند جهت در این تعریف بازنگری کرد:

الف( عــدم ضرورت نهاد برای تحقق واقعیت های نهادی: برخی از 
واقعیت های نهادی به نهادهای از پیش موجود نیاز ندارند، بلکه به 
طــور موردی و بدون عمومیت و کلیت تحقــق می یابند. وی این 
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دسته از واقعیت ها را واقعیت های استعجالی1 می نامد. نمونه ای از این 
دست واقعیت ها امتداد سنگ ها است که به مثابه مرز عمل می کند.

ب( Yهای آزاد
مواردی وجود دارد که در آنها کارکرد شــأن Y موجود اســت، ولی 
بدون وجود شیء یا شخص Xای که حامل آن کارکرد شأن باشد و 
کارکرد شأن بر آن وضع شده باشد. مثل شرکت و پول الکترونیکی 

و شطرنج چشم بسته.
سرل با توجه به اصلاحات مزبور ساختار نهایی واقعیت های نهادی 

را به شکل زیر معرفی می کند:
»ما با اعلانْ این امر را تحقق می بخشــیم که کارکرد شأن Y در 
بافــت C وجود دارد و با این کار نســبت و رابطــه R را میان Y و 
شخص یا اشخاصی معین نظیر S ایجاد می کنیم که به دلیل وجود 
این نسبت، S این توان و قدرت را می یابد که فعل A را انجام دهد«. 

و با افزودن عنصر پذیرش جمعی خواهیم داشت:
 C در Y( ما به طور جمعی به رســمیت می شناسیم و می پذیریم که
وجود دارد و چون S رابطه خاصی با Y دارد، S می تواند A را انجام 

دهد(.2
منابع

 Making the social world: the  ,2010  ,.Searle, John R
.structure of human civilization, Oxford university press

 The construction of ,1995 ,--------------------
.social reality, New York: The free press

ــــــــــــــــــــــــــــ
پی نوشت:

1. The Ad Hoc Cases
2. Searle, 2010, p. 102

جایگاه عقل و گزاره های پیشین در معرفت شناسی 
حجت الاسلام والمسلمین دکتر محمد حسین زاده�

عضو هیئت علمی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی

تاریخ ارائه: 1394/10/16�

 گروه های علمی شعبه مشهد گروه علمی فلسفه )شعبه مشهد(

  مدیر گروه: دکتر عباس جوارشکیان
 دبیر: آقای حجت الله اسعدی

دکتر حسین زاده در ابتدای این نشست، در بیان معنای عقل، گفت:
عقل در دو معنا کاربرد دارد:

معنای نخست: عقل به عنوان قوه ادراکی که ویژگی وجود شناختی 
و معرفت شــناختی دارد و در علم النفس فلسفی بحث می شود. و 
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عقــل به این معنا، به نظری و عملی تقســیم می گردد که هریک 
کارکرد مخصوص خود را دارد.

کارکردهای عقل نظری عبارت است از :
 1.کارکرد عقل نظری در حوزه تصورات و مفاهیم؛ ســاختن، درک 

کردن،تعریف کردن و تحلیل نمودن است
2.کارکــرد عقل نظری در حوزه تصدیقات و قضایا؛ الف( ســاختن 
قضیه و حکم در قضیه   ب( اســتدلال و اندیشــه ورزی که نقش 

اعجاب اوری در معرفت بشری دارد.
معنــای دوم: عقل به معنای یک ســنخ ادراکات، ادراکات عقلی یا 

قضایای پیشین، که در اینجا از قوه بودن آن بحث نمی شود.
ایشان بیان داشت که در معرفت شناسی از هردو معنای عقل بحث 
به عمل می آید، اما بحث عمده، ادراکات عقلی اســت از این جهت 
که ادراکات عقلی برای ما به منزله گزاره های پیشــین هستند. )در 
غرب قضایا به پیشین و پسین تقسیم می شود که ما می توانیم در 

اینجا عقلی و تجربی و حسی بودن را معادل آنها استفاده نماییم(.
ســپس دکترحســین زاده در بیان مباحث معرفت شناسی پیرامون 
قضایا پیشین ـ از منظر عقل به معنای دوم ـ گفت: در اینجا با سه 

مطلب مواجه هستیم؛
 نخست: تعریف قضایای پیشین

گزاره های پیشین گزاره هایی هستند که عقل آنها را درک می کند 
و حمل محمول بر موضوع تنها از طریق عقل است و عقل نیاز به 
اســتعانت از چیزی ندارد، در حالیکه اگر گزاره های پسین بخواهد 

مدرک عقل واقع شود به حواس و مانند آن نیازمند است.
 دوم: معیار اعتبار گزاره های پیشــین ) مهمترین مســأله معرفت 

شناسی (
معیار صدق گزاره ها عبارت است از ارجاع به بدیهیات.

حــال بدیهیات که مرجع احراز صدق انــد، چگونه  مطابق با واقع 
هستند و ساختارهای ذهن ما نیستند؟  دو پاسخ به این سئوال وجود 

دارد:
1.پاســخ قدما از فارابی تا علامه طباطبایی؛ که به اتفاق معیارهای 
سه گانه؛ ذاتی بودن، اولی بودن و بی نیاز از حد وسط بودن را بیان 
داشتند و معیار چهارمی را اینجانب اضافه می نمایم مبنی بر اینکه 

این پرسش اساساً بی معناســت چراکه بدون علم حضوری صدق 
اصل هوهویت،اجتماع نقیضین محال است و... را نمی توان تبیین 

می شود
2.پاسخ برخی معاصرین)استاد مصباح یزدی(؛ ارجاع بدیهیات اولیه 

به علم حضوری، که دو تقریب دارد و هردو صحیح است.
سوم: قضایای پیشین و چالش تحقق

آیا قضایای پیشین یا ادراکات عقلی وجود دارد؟
آمپریســت ها خصوصا پوزتویســت های منطقی ادراکات عقلی را 
انــکار می کنند و درعین حال قضایــای تحلیلی مانند ریاضیات را 
می پذیرند، که ســئوال از آنها این اســت که چگونه این تناقض را 

حل می نمایند؟
برخی معاصرین همانند ـ فلاسفه تحلیلی ـ نیز کلًا قضایای پیشین 

را انکار می کنند
دلیل نخســت بر وجود قضایای پیشین عبارت است از اینکه: برای 
اثبات محال بودن ـ یا تحقق ـ قضایای پیشین، بایستی دلیل اقامه 
شود، که ان دلیل از مقدماتی تشکیل شده است، مقدمات آن نیز یا 
از عقل پدید آمده اســت که مصادره به مطلوب است، ویا از حواس 

ظاهری پدید آمده است که نمی توان آن را اثبات نمود.
دلیل دوم از طریق تجربه و شهود ذهنی است 

دلیل سوم عبارت است از گریز ناپذیری قضایای پیشین؛ یعنی هر 
استدلالی برای تحقق مبتنی بر قضیه پیشین است زیرا تفکر مبتنی 
بر قضیه پیشین است که سرمایه های معرفتی انسان اند. و اگر کسی 
بخواهد قضایای پیشین را نفی کند بایستی استدلالی بیاورد به یکی 

از اشکال منطقی، و این استدلال بایستی نقیض خود را رد نکند.
دلیــل چهارم از طریق وابســتگی احکام کلــی مانند اصل علیت، 
ضرورت و... به عقل اســت، زیرا اگر عقل نباشد این احکام را نمی 

توان درک کرد.
و از این جا مسأله مهمتری به نام امکان قضایای پیشین، مطرح می 

شود که موجب بروز مشکل کانت و راه حل وی می شد.
پس از ارائه نظر دکتر محمد حسین زاده، حضار در نشست به نقد و 

بحث و گفت و گو پیرامون مباحث مطرح شده پرداختند.
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هویت علم دینی
آقای دکتر خسرو باقری�

عضو هیئت علمی دانشگاه تهران

تاریخ ارائه: 1394/10/03�

 گروه های علمی شعبه مشهد گروه علمی فلسفه علوم انسانی )شعبه مشهد(

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین دکتر واسطی
 دبیر: آقای حجت ایمانی کیا

در این نشســت که اســاتید و پژوهشگران برجســته دانشگاه 
فردوسی حضور داشــتند دکتر باقری عنوان کرد: سخن از علم 
دینی اسلامی و تولید علم تجربی اسلامی از دیرباز در کشور ما 
پیگیری می شــود که بنده پس از سالها تتبع و پژوهش در این 
عرصه به این نتیجه رســیدم علم دینی تجربی با شرایط خاص 

خودش امکان پذیر می باشد.
عضــو هیئت علمی دانشــگاه تهران افزود: اگر بــه تاریخ علم 
تجربی نگاهی مختصر بیندازیم و ساز و کار عالمان علوم طبیعی 
را بررسی کنیم متوجه می شویم علم تجربی در طول تاریخ فراز 
و نشــیب های زیادی پشت سر گذاشته است تا به این درجه از 
پیشرفت رسیده اســت. اما نکته اصلی این است که گزاره های 
علمی که دانشــمندان با آن کار می کننــد و علم را به جلو می 
برند منشأشــان فقط مشــاهده و تجربه اســت یا این که پیش 
فرضهایشــان را از منابع دیگری مانند متافیزیک، دین و اخلاق 
و... اخــذ کرده اند؟ که به نظر ما همه ایــن منابع در تولید علم 

سهمی داشته اند.
وی در ادامه افزود: نگاه های پوپری به علم ســبب می شــود 
پیش فرض هــای متافیزیکی دینی تنها به عنوان امری معنادار 
در عرصه علم تلقی شــود اما، سبب نمی شــود این معنا داری 
متافیزیکی منجر به تولید علم تجربی دینی شــود زیرا آن پیش 
فرضهــا در مقام داوری باید قرار گیرند و طبیعتا از دم تیغ آزمون 
باید جان سالم بدر ببرند تا بتوان آن را علم نامید. بر همین اساس 
اســت که پیروان پوپر با تعریف خاصی که از علم دارند)حدس و 

ابطال خصیصه ذاتی گزاره های علمی است(، نمی توانند معتقد 
به علم دینی تجربی شوند.

دکتر باقری ادامه داد: ما با پوپری ها در این نکته که گزاره های 
دینی معنادار است مشترکیم اما نقطه افتراق ما با آنها این است 
که مــی گوییم نه تنها دین معنادار اســت بلکه در ایجاد گزاره 
های علمی تجربی می توانند نقشــی مفید ایفا کنند و اتفاقا اگر 
به آثار پوپر مراجعه کنیم می توان همین نکته را از بحثهای وی 
اســتفاده کرد زیرا پوپر در بحث نقش متافیزیک به طور کلی بر 
رشد علم و معرفت علمی تأکید بسیار دارد. به عنوان مثال از نظر 
وی نظریه اتمیستها ابتدا به عنوان یک نظریه متافیزیکی مطرح 
شــد اما بعدها در قرن 18 به عنوان نظریه ای علمی مطرح شد. 

و همین یعنی تأثیر متافیزیک به طور کل بر رشــد و تولید علم.
وی خاطرنشان کرد: البته در تولید علم دینی تجربی تنها باید بر 
پیش فرضهای متافیزیکی تأکید کرد تا بتوان از مشروعیت تولید 
گــزاره های علمی دفاع کرد اما این که در مقام تجربه و داوری 
این پیش فرضهای مأخوذ از تجویزها باید آزموده شــوند شکی 
نیســت و اگر پیش فرضهایی که از تجویزهای دینی بدست می 
آوریم در مقام تجربه و داوری با شکســت مواجه شــدند باید به 
دنبال تولید پیش فرض دیگری از همان تجویز دینی شــد و نه 
این که آن تجویز دینی را به کلی کنار گذاشــت. پس تولید علم 

دینی به این معنا امکان پذیر است.
در پایان اساتید حاضر در جلسه با دکتر باقری به بحث و گفتگو 

پرداختند و نظر ایشان را مورد ارزیابی و نقد قرار دارند.
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کثرت گرایی دینی و قرائت تعدد حجت
حجت الاسلام والمسلمین دکتر محمدحسن قدردان قراملکی�

عضو هیئت علمی پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی

تاریخ ارائه: 1394/10/09�

 گروه های علمی شعبه مشهد گروه علمی کلام  )شعبه مشهد(

  مدیر گروه: دکتر جهانگیر مسعودی
 دبیر: آقای حجت ایمانی کیا

دکتــر قراملکی پس از توضیحاتی دربــاره مقدمات بحث عنوان 
کرد: مســأله کثرت گرایی دینی از مسائلی است که بیش از 20 
ســال در کشــور ما قدمت دارد و البته اصل این بحث از سوی 

متفکران غربی مانند جان هیک مطرح شد.
وی ادامــه داد: در عرصه پلورالیزم دینی عمدتا ســه نظر عمده 
وجود دارد که عبارتند از انحصارگرایی)exclusivism(، شــمول 
گرایی)inclusivism( و کثرت گرایی)pluralism(. طرفداران هر 
نظــر ادله و براهین خاص خــود را دارند ، و بنــده نظرم گرچه 
بیشتر متوجه شمول گرایی است اما، قرائت خاصی از آن دارم که 

تضمین کننده سعادت همه ابناء بشر می شود.
عضو هیئت علمی خاطر نشان کرد: عمدتا بحث از کثرت گرایی 
دینی بدین معناســت که همه ادیان در عرض یکدیگر حق اند و 
پیروان همه ادیان در نهایت به سعادت خواهند رسید و این همان 
پلورالیزم حقیقت اســت که محال است و بنده با این نظر مخالفم 
و معتقدم حقیقت تنها یکی اســت است. وی در ادامه اظهار کرد: 
وقتی می گوییم یک دین حق است بدین معناست که در سلسله 
طولی که پیامبران برای هدایت بشــر فرستاده شده اند آن دینی 
که در نهایت تکمیل کننده دیگر ادیان اســت دین اسلام است 
که توســط پیامبر خاتم بر بندگان عرضه شده است و دیگر ادیان 

بیشتر به عنوان مقدمات دین اسلام نازل شده اند.

دکتر قراملکی افزود: اگر چنین اســت که حقیقت یکی اســت و 
نمونه کامل آن در یک دین تجلی پیدا کرده است پس سرنوشت 
پیروان دیگر ادیان چه می شــود؟ در پاســخ به این پرسش باید 
عنوان کرد که پیروان دیگر ادیان در دســتیابی به حقیقت بر دو 
گونه اند، یا جاهل قاصرند و یا مقصر. اگر قاصر باشند که آنها هم 
مانند پیروان دین حق نه تنها عذاب نمی شــوند بلکه در صورت 
عمل صالح اســتحقاق پاداش الهی را دارا خواهند بود. ادله عقلی 
و نقلی در حمایت از این نظر ما وجود دارد. اما نســبت به جاهل 
مقصــر باید عرض کنم که جاهل مقصر در فرض دســتیابی به 
حقیقت و با آگاهی کامل اگر در صدد انکار آن بر آمد ســعادتمند 
نخواهد شــد ولی اگر او هم در آن چیزی که به آن رســیده بین 
خود و خدایش برهان و دلیــل قاطعی بر عدم حقانیت دین حق 
داشــت مستحق نه تنها رفع عقوبت بلکه با همان شرط یاد شده، 

برعکس مستحق پاداش الهی خواهد شد.
وی در پایان اظهار کرد: بنده معتقد به پلورالیزم سعادت با همان 
تفســیری که عرض شد می باشم اما پلورالیزم حقیقت و معرفتی 

را نمی توان صراحتا از آن دفاع کرد.
در پایان اساتید و دانشجویان با دکتر قراملکی وارد بحث و گفتگو 

شدند که وی به پرسشها پاسخ گفت.
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در این نشســت که با حضور تنی چند از اســاتید فلسفه و کلام 
حوزه و دانشــگاه برگزار شد دکتر مســعودی ابتدا ضمن مفهوم 
شناســی منطق فازی، به تاریخچه مختصر این منطق پرداخت 
و گفــت: نظریه مجموعه هاي فازي ومنطق فــازي را اولین بار 
پروفسور لطفي علی عســکر زاده در سال 1965 معرفي نمود. او 
مفاهیم واصطلاحاتي همچــون مجموعه هاي فازي،رویدادهاي 
فازي،اعدادفازي و فازي ســازي را وارد علوم ریاضیات ومهندسي 
نمود. ازآن زمان تاکنون پروفســور عســکرزاده به دلیل معرفي 
نظریه بدیع و سودمند منطق فازي و تلاش هایش در این زمینه، 

موفق به کسب جوایز بین المللي متعددي شده است.
عضــو هیئت علمی دانشــگاه ادامه داد: گرچــه تاکنون بحث از 
منطق فازی کاربردی بیشتر در عرصه صنعت داشته اما ما در این 
بحث بیشتر بر جنبه کاربرد فلسفی و الهیاتی آن تأکید می کنیم.
دکتر مسعودی سپس در دو مرحله به توضیح بحث خود پرداخت؛

منطق فازی چیست؟
منطق فازی چه ظرفیت هایی در تاثیر گذاری بر اندیشه و معارف 

اسلامی دارد؟
وی در توضیــح منطق فازی چنین بیــان کرد که : منطق فازی 
یکی از نظام های منطقی جدید است که به واقعیت ها و مفاهیم 

مبهم وغیر دقیق توجه دارد.
 فازی به معنای مبهم و نامشــخص می باشد. پس منطق فازی 
بر مبنای معنای لغوی آن یعنی منطق امور مبهم و نامشــخص. 

منطق فازی و تأثیر آن بر اندیشه و معارف اسلامی
دکتر جهانگیر مسعودی�

معاون آموزشی و پژوهشی مجمع عالی حکمت اسلامی مشهد و مدیر گروه فلسفه و حکمت 
اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

تاریخ ارائه: 1394/10/23�

 گروه های علمی شعبه مشهد گروه علمی کلام  )شعبه مشهد(

ما ســابقه منطق فازی را در منطق کلاسیک خود نیز داریم، آن 
جایی که از مفاهیم کلی متواطی و مشکک صحبت می کنیم.

مفاهیم در منطق کلاســیک یا جزیی هستند و یا کلی و مفاهیم 
کلی یا متواطی هســتند و یا مشکک. مفاهیم و حقایق مشکک 

اموری هستند نسبی و دارای شدت و ضعف
زیبایی و وجود پدیده ای دارای شــدت و ضعف اســت و هویتی 

مقایسه ای دارد.
منطق فازی با همین مفاهیم مشــکک سروکار دارد و می خواهد 

بگوید:
بیایید در عالم واقعیت های مشکک را هم ببینیم و قضاوت ما در 

باره آنها متواطی نباشد.
وی در ادامه متذکر شــد کــه منطق فازی حقایــق متواطی یا 
مطلــق را نفی نمی کند، پس منطق کلاســیک را نیز نفی نمی 
کند، فقط می گوید دامنه اعتبار منطق کلاســیک محدود است 
و تمــام مفاهیم و حقایق را در بر نمی گیرد. بدین لحاظ نســبت 
منطق های جدید از جمله منطق فازی با منطق کلاسیک، بویژه 
منطق کلاسیک ارسطویی لزوما نسبت تقابل نیست بلکه نسبت 
تفاوت و تا حدودی تکامل است، شبیه به نسبتی که فیزیک جدید 

با فیزیک کلاسیک دارد.
ایشان ســپس به تشــریح مفهومی این منطق و نتایج آن برای 
اندیشه و معارف اســلامی پرداخت و در پایان اساتید و حضار در 

جلسه با دکتر مسعودی وارد بحث و گفتگو شدند.
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ایشان در ابتدای این نشست ضمن اشاره به نیازمندی تمام علوم 
به منطق، ایــن نیازمندی را در خصــوص بهره مندی از صنعت 
برهــان برای اثبات مدعیات و صنعت مغالطه برای پرهیز از خطا 
نیازی جدی دانسته و گفت: هر علمی به صورت استدلال نیازمند 

است و منطق، متکفل تبیین این صورت است.
حجت الإسلام ســلیمانی بعد از گزارشی اجمالی از تاریخ منطق 
مشــائی و تأثیرپذیری منطق از دو نظام ارســطویی و رواقی در 
آثار فارابــی و تکمیل این تلفیق در منطق ســینوی، با توجه به 
اختــلاف آراء در منطق جدید و قدیم، نامعتبردانســتن برخی از 
قواعد منطق قدیم را در منطق جدید نه از اشــکال در روش هاي 
اســتنتاج صوری منطق قدیم که از اختلاف در مبادی فلســفی،  
معرفتی یا زبان شناختی مانند تحلیل گزاره های کلی به شرطی یا 
جزئی به وجودی دانســت و گفت: منطق ارسطوئی نه تنها برای 
پشــتیبانی از حکمت، فلسفه یا عرفان که برای پشتیبانی از هیچ 
علمی، نقص صوری نــدارد و اختلاف در توانمندی منطق برای 
پشــتیبانی علوم به اختلاف در مبادی فلسفی، معرفت شناختی یا 

زبان شناختی بازمی گردد.
عضو رسمی مجمع عالی حکمت اسلامی در ادامه به تحلیل یقین 
به عنوان ماده برهان پرداخت و نقش صدق را از دو عنصر جزم و 
ثبات مهم تر خواند. ایشان در تبیین سیر تطور بدیهیات به عنوان 
پایه یقینیات، به اختلاف منطق دانان در ملاک بدیهیات اشــاره 

کرد و گفت: ارســطو، بر قضایای اولی بــه عنوان مبادی برهان 
تأکید داشــت، اما فارابی، الحاصل بالتجربــه را در کنار الحاصل 
بالطبــاع، در عداد گزاره های بدون قیــاس به عنوان مبدأ برهان 
پذیرفت و ابن ســینا بعد از تبیین قیاس خفی تجربیات بر مبنای 
قاعده »الإتفاقی« اقســام دیگری از بدیهیــات را که به ظاهر، 
استدلال ندارند ولی تجشم استدلال دارند )متحمل رنج استدلال 

هستند(، به عنوان اقسام بدیهیات شناسایی کرد.
اســتاد مدعو گروه منطق و معرفت شناسی مجمع عالی حکمت 
اسلامی شعبه مشهد در جمع بندی بحث ماده برهان، لزوم یقینی 
بودن ورودی دستگاه اســتدلال را خاطرنشان کرد و اختلاف در 
مواد یقینی را بحثی صغروی دانست و کنترل ورودی های دستگاه 
اســتنتاج در هر علــم را وظیفه همان علــم و بحثی غیرمنطقی 
خواند و وظیفه منطق را تبیین معیار یقین برشــمرد و گفت: البته 
تضمینی نیست که در مسیر ترکیب این مبادی در جهت استنتاج 

یقینی خلط نکند.
حجت الإسلام سلیمانی در پایان به ذکر مصادیقی از ارجاع مواد 
یقینی نظری به مبادي بدیهی پایه اشاره کرد و به مساله حدوث 
زمانی و اختلاف ابن ســینا، میرداماد و ملاصدرا در تحلیل آن به 

عنوان یکی از بارزترین مصادیق آن پرداخت.
اساتید حاضر در جلسه در انتها به بیان آراء خود و بحث و بررسی 

درباره مطالب مطروحه پرداختند.

پشتیبانی منطق ارسطویی از حکمت متعالیه 
حجت الاسلام والمسلمین دکتر سلیمانی امیری�

عضو هیئت علمی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی و عضو مجمع عالی حکمت اسلامی

تاریخ ارائه: 1394/09/04�

 گروه های علمی شعبه مشهد گروه علمی منطق و معرفت شناسی )شعبه مشهد(

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین ظهیری
 دبیر: آقای سیدمحمدباقر جلالیان



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

63

بازخوانی مربع تقابل زیر میکروسکوپ فرگه 
حجت الاسلام والمسلمین دکتر سلیمانی امیری�

عضو هیئت علمی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی و عضو مجمع عالی حکمت اسلامی

تاریخ ارائه: 1394/10/15�

 گروه های علمی شعبه مشهد گروه علمی منطق و معرفت شناسی )شعبه مشهد(

این نشست که درواقع ادامه نشست سابق دکتر لطف الله نبوی در 
گروه منطق و معرفت شناسی با موضوع تحلیل قضایای چهارگانه 
مربع تقابل از منظر منطق جدید و با تکیه بر مبانی مشــترک میان 
منطــق قدیم و جدید بــود, با هدف بهره مندی از نظرات اســتاد 

عسگری سلیمانی امیری در این رابطه برگزار شد.
استاد عسگری ســلیمانی در بخش اول, بر اهمیت صحت و عدم 
صحت تحلیل قضایای کلیه به شــرطیه در انتاج بسیاری از احکام 
قضایا و چهار ضرب از قیاسات معتبر در منطق قدیم تأکید کرده و 

لیستی از این موارد را ارائه نمود.
ایشان در ادامه, ضمن تحسین روش بحث دکتر نبوی در استدلال, 
تحلیــل عطفی از گزاره های موجبه جزئیه را به عنوان یکی از پایه 

های مشترک میان منطق قدیم و جدید مورد نقد قرار داده و گفت: 
اگر این پله اول درست بود, باقی مراحل در مطالب استاد نبوی قابل 

مناقشه نبود. اما مشکل در همین پله اول است.
ایشان در بخش سوم جلسه خود, چهار دلیل مستقل بر عدم امکان 
تحلیل قضایای حملیه کلیه به مشــروطه اقامه نمود و تأکید کرد 
اساسا اختلاف در منطق قدیم و جدید در مبانی زبان شناختی است 

نه اصول روشی.
گفتنی است گروه منطق و معرفت شناسی قصد دارد این بحث را در 
قالب پرونده مستقلی به نام »پرونده مربع تقابل« پیگیری کرده و در 

این زمینه از اساتید معتبر حوزه و دانشگاه بهره مند گردد.
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طرح بحث ]
 اعوذبالله من الشیطان الرجیم. بسم الله الرحمن الرحیم. الحمدلله 
رب العالمین و صلی الله علی سیدنا و نبینا ابی القاسم محمد و علی 
اهــل البیت الطاهرین و لعنة الله علــی اعدائهم اجمعین الی یوم 
الدین. اللهم انزل علینا مــن برکاتک و افتح لنا ابوابک و رحمتک 

و مغفرتک و منّک و فضلک.
خدا را شاکر و سپاســگزاریم که توفیق مذاکرة علم را به ما عطا 
فرمود. بحث دربارة آثار یا نتایج دعا اســت. این بحث هم مانند 
دو بحث قبلی، علمی اســت؛ اگر چه ممکن است مطالب متفرقه 
داشته باشند. طرح مسئله این است که در اجابت دعا براساس هر 
یک از تبیین ها، به ویژه تبیین دوم و سوم چه اتفاقی رخ می دهد 

که نامش اجابت، اثر و نتیجة دعاســت. چهار نظریه یا تبیینی که 
عــرض کردم، یکین این بود که ما وقتی دعا می کنیم تأثیری بر 
دســته ای از ملائکه می گذارد و تغبیری در آنها ایجاد می  شود که 

خواستة ما را اجابت می کنند.
 تبییــن دوم این بود که تغییــری در نفس داعی رخ می دهد که 
بر اساس آن تغییر، رفع حجاب از نفس می شود و بنابراین، الطاف 

ازلی و ابدی خدای متعال شامل او می شود.
 ســوم اینکه تغییری در نفس ایجاد می شــود که سبب قوت و 
تمامیت نفس می شود و بدین سبب، بر جهان طبیعت یا موضوع 

دعا احاط پیدا می کند و خواسته اش را خودش انجام می دهد.
چهــارم این بود که وقتی کاری انجــام می دهیم تغییری در خدا 

ملاحظات عرفانی در باب دعا             )3(
حجت الاسلام والمسلمین دکتر سیدمرتضی حسینی شاهرودی 

ـ استاد حوزه و دانشگاه

سلســله مباحث »ملاحظاتی عرفانی در باب دعا« در شب های ارزشمند قدر در 
ماه مبارک رمضان توسط حجت الاسلام والمسلمین دکتر سیدمرتضی حسینی 

شاهرودی در مجمع عالی حکمت اسلامی شعبه مشهد ارائه گردید.
نظر به استقبال گسترده از این مباحث، نشــریه حکمت اسلامی دو قسمت از 
آن را در شماره های پیشین تقدیم کرد و اینک قسمت سوم را در این شماره 

ملاحظه می فرمایید.
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ایجاد می شــود؛ مثلًا ســبب رغبت در خدا یا مسرّت و بهجت و 
التفات با خدا می شود و او این کار را انجام می دهد. 

بنابرایــن، هر یک از اینها مخصوص اســت. اولی، تغییرات مربوط 
به فرشــتگان اســت طبق روایتی که آنها کاری می کنند تا ما به 
خواسته مان برسیم. براساس چهارمی هم خدا باید کاری انجام بدهد 
تا ما به خواســته مان برسیم. در دو و ســه، نفس ما تغییر می کند 
و تغییــر، یعنی رفع حجاب از نفس، کــه تغییر یا قوتی در نفس ما 
ایجاد می شود که برخی کارها را انجام می دهیم؛ مثلًا وقتی تصمیم 
می گیریم به نوشتن، چه می  کنیم؟ دستمان می جنبد، قلم را به دست 
می گیریم و شروع به نوشتن می کنیم. وقتی می خواهیم حرف بزنیم 
چه می کنیم؟ کسی که کشاورزی یا بنایی می کند، چه می کند؟ دعا 
هم این طور اســت، وقتی ما تقاضایی کردیم در حکم نیت دعاست 
و نفس ما آن نیت را انجام می دهد. براساس همین نظریات به ویژه 
دو تبیین میانه باید اتفاقی افتاده باشــد؛ به ویژه در مورد نفس باید 
اتفاقی رخ داده باشد. حتی در اولی و چهارمی هم همین گونه است و 
باید اتفاقی در ما ایجاد شده باشد که ملائکه براساس اتفاقی که در 
وجود ما رخ داده است کاری را که قبلًا انجام نمی دادند، الآن انجام 
می دهند. براساس نظریة آخر هم باید در نفس ما اتفاقی افتاده باشد 
که خدای متعال با توجه به تغییرات نفسانی ما تغییری در بیرون از 
ما ایجاد کرده باشد. آن مسئله، کاملًا واضح است که در اجابت چه 
چیزی رخ می دهد و در نتیجه ما وقتی می گوییم دعایمان به اجابت 
رسید و انتظار داریم به اجابت برسد، انتظار داریم که چه چیزی اتفاق 

بیفتد تا بگوییم که دعای ما به اجابت رسیده است.
اضافه شدن یا کاسته شدن امری عرضی بر نفس در اجابت دعا

 اولین نکته  بعد از طرح بحث این است که در اجابت، یا چیزی بر 
نفس و هویت انسانی افزوده، یا کاسته و یا نه کاسته و نه افزوده 
می شــود. سؤال این اســت آنکه افزوده شده، چیست؟ یا عرضی 
از اعراض مفارق بر انســان اضافه شــده است؛ مانند دیواری که 
رنگ نداشته و به آن رنگ داده اند، نفسی که قناعت نداشته و امر 
عرضی به نام قناعت به آن داده اند، نفســی که ایمان نداشــته یا 
ایمانش در درجــات پایین بود، امر عرضی به نام ایمان در مرتبة 
بعــدی به آن داده  اند یا اگر عالم شــده، امر عرضی به آن اضافه 
شــده اســت. هر امری که انتظار داریم در دعــای ما رخ بدهد؛ 
مثلًا اگر انســان از طریق دعا تسلیم می شــود؛ یعنی عرضی از 
اعراض مفارق از بیرون بر انســان اضافه می شــود؛ پس انسانی 
که ایمان نداشــت، مؤمن می شود و انســانی که عالم نبود، عالم 
می شــود یا انسانی که توحید نداشت یا اهل قناعت نبود، عرضی 
بر وجودش اضافه می  شود. هرگاه عرضی بر انسان اضافه می شود 
همان طور که اضافه شــده، می تواند کاســته هم  شود. هر چیزی 
که می آید می تواند برود، با نفس انســان اتحاد پیدا نمی کند که 
به وحدت برســد. اگر بخواهید بدانید که چیزی به اجابت رسید، 
فرض کنید علمی عنوان کیف عرضی یا کیف نفســانی است، یا 
اگر امر دیگری بر ما اضافه شد باید منتظر باشیم که همان طورکه 
بر اساس مجموعه ای از حوادث، رخداد ها، زمینه ها و استعداد ها به 

علم ما اضافه شــده، زمینه ها و معدات دیگری فراهم شود علم از 
بین برود و ایمان هم چنین است. نگاه عرف نیز همین گونه است 
که فردی در آغاز ایمان نداشــته و ایمان می آورد و با شــبهه ای 
مواجه می شــود و ایمانش می رود. گویا نفس انســان مانند این 
دیوار اســت که رنگ ســفید می کند، نظرش عوض می شــود و 
اســتخوانی اش می کند. یا اینکه کاســته می شود؛ مانند لباس در 
مقابل آفتاب که آرام آرام سفید می شود؛ یعنی رنگریزی با زحمت 
چیزی را بر لباس افزوده و خورشید آرام آرام آن را از بین می برد.
 ایــن یک احتمال که در اجابت دعا امری عرضی بر نفس انســان 
اضافه یا کاســته می شــود. اعراضی که بر نفس اضافه شده باشد؛ 
مثل حیات، ایمان، تســلیم و وحی و عرضی که کاسته شده باشد؛ 
مثل اینکه حجابی از بین رفته باشد بخل، حسادت و رذائل اخلاقی، 
حجاب هایی است که می تواند در دعا کردن از بین رفته باشد. انسان 
وقتی می گوید: »اللهم ادخل علی اهل القبور السرور«، »اللهم اغنی 
کل الفقیــر«، همه را دعا می کند، در ادعیه و قرآن و آداب دعا آمده 
اســت که به دیگران دعا کنید و خوبی و خیرات و خوشی ها و لذایذ 
دنیوی و اخروی را برای دیگران بخواهید که خواستن برای دیگران، 
عین اجابت برای خودتان هســت؛ اگرچه نمی دانید. معمولًا دعای 
عرفی و عامه مردم این گونه است که اول برای خودشان دعا می کنند 
و بعد می گویند که برای دیگری هم دعا کنیم. مثل سودهای دنیوی 
اســت که اگر انسان، منفعت دنیوی می برد، منفعت اولی را خودش 
برمی دارد، منفعت دومی هم چشــمش را می گیــرد و که دومی را 
هم برای خودم بردارم، به ســومی که رسید می گوید که این را هم 
بــرای فردایم برمی دارم و در آخر می گوید پدر و مادر، خواهر و برادر 
و فامیلم. اما در دعا وارونه اســت، برحسب نقل ها دعایی که برای 
دیگران باشد، قریب به اجابت یا اقرب به اجابت برای خودمان است. 
بنابراین، اتفاقی که در مسیر کاهش می افتد؛ مثلًا این طور است که 
قبلش حسادت داشتیم و وقتی دعا کردیم، می فهمیم که چیزی از 
ما کم نمی شــود و خوب اســت که برای دیگران دعا کنیم و بخل 
نداشــته باشــیم. خدایا به ما امکانات بده دنیا و آخرت بده، اگر قرار 
اســت ما نداشته باشیم دیگران داشته باشند دیگران اگر از این دنیا 
سهمی نداشته باشند برای ما تفاوتی ندارد. اگر از جهنم هم سهمی 
نداشته باشند باز هم برای اینها تفاوتی ندارد این طور نیست اگر جهنم 
شلوغ باشــد بگوییم که چون جهنم شلوغ شده فضا عمومی شد و 
می توان تحمل کرد، جهنم قابل تحمل نیست. تنهایی باشی یا شلوغ 
باشــد، تفاوت ندارد. یک نفری در جهنم همان اندازه عذاب وجود 
دارد که اگر هزارن نفر و بی نهایت نفر باشــند. یکی از حجاب های 
نفسانی ممکن است حجاب نفسانی اعتقادی، شرک، کفر یا درجاتی 
از شرک، جهالت و ضلالت باشد که ما را از بین می برد و چیزی از ما 
کاسته می شود. باعث می شود حجاب های اعتقادی یا زذائل اخلاقی 
از بین برود یا مربوط به اعمالی باشــد که سبب پیدایش اعتقادات و 
فضائل اخلاقی می شود، »والعمل الصالح یرفعه«، عمل صالح سبب 
می شود که این ارتقاء پیدا  کند و به تمامیت برسد. پس یک احتمال 
این است که اگر چیزی از ما کاســته یا افزوده می شود، عرضی از 
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اعراض است.
اضافه شدن یا کاسته شدن امری از سنخ وجود یا جوهر بر نفس
 احتمال دوم این اســت که عرض نمی تواند بر ما اضافه شــود 
و عــرض از موضوع خودش جایی نمــی رود. این طور نمی توانند 
علم را برای ما بســته بندی کنند، علم اگر عرضی باشد یا اگر امر 
جوهری هم که باشــد، به گونه ای نیست که قابلیت افزایش بر 
نفس و یا رفع از آن را داشته باشد. بالاخره چیزی که بر نفس ما 
اضافه شــد، یا متحد می شود یا وحدت پیدا می کند؛ حرف دقیق 
وحدت هســت نه اتحاد . آیا می  شود که اگر عرض نبود اگر امری 
که به نفس ما اضافه شــده است، عرض نباشد آیا می توان گفت 
که مانند نفس خودمان باشــد؛ مثلًا جوهری به ما اضافه شــده 
باشد ـامری که عرض نیست ـ یا وجودی به ما اضافه شده باشد 
یا چیزی از سنخ نفســانی به خودمان اضافه شده باشد. نفس ما 
قبلًا دو کیلو بوده و الان نیم کیلو به آن اضافه کردم، آیا در حوزة 
نفــس و روح هم مانند بدن، افزایش و کاهش هســت تا بتوانیم 
باتوجه به این بگوییم که نظریة اول، نادرســت است. به گونه ای 
که عرضی بر ما اضافه نمی شود چنانچه کاسته نمی شود، بنابراین 
چیزی بــر مجموعه وجود و مجموعه نفس ما اضافه نمی شــود 
به گونه ای که نفس ما مرکب باشــد از آنچه که قبلًا بوده و آنچه 
که الآن آمده است به گونه ای که آنچه را ترکیب شده، می توانیم 
تجزیه  کنیم. قبلًا نفس ما الف بود و در دعا ایمان را درخواســت 
کردیم، ایمان به نفســمان اضافه شــده است و اکنون الف و ب 
با هم اســت. همچنان این دو با هم ترکیب شــده و می تواند در 
شــرایط دیگری تجزیه هم بشــود. می توانیم الف و ب را از هم 
جدا کنیم؛ الف همان خود قبلی مان هســت، ب هم این بود که 
به ما اضافه شــده بود. مثل یک کاسة آبی که کاســة دیگری 
به آن اضافه می کنیم یا به هیدروژنی، اکســیژن اضافه می کنیم. 
درهرصورت، این دو کاســه را که یک کاســه کردیم، می توانیم 
نصفش کنیم و یا هیدروژن و اکســیژن را که در شرایطی با هم 
مخلوط شده اند در شرایط دیگر می توانیم از هم جدا کنیم. آیا در 
نفس انسان، با دعا و مناجات، چنین اتفاقی رخ می دهد به گونه ای 
که چیزی بر نفس ما اضافه شده که سبب ترکیب نفس ما شده 
است و چون ســبب ترکیب شده است، می توان آن را در شرایط 

دیگری تجزیه کرد. 
بنابراین، یا چیزی اضافه می شود یا کاهش پیدا می کند. اگر اضافه 
می شــود یا عرض بر ما اضافه می شود یا چیزی از سنخ نفس ما 
یا اســمش را می گذاریم وجود یا هر چیز دیگری که ترکیب شده 
باشــد منتهی به اصطلاح ترکیبش، ترکیب مثلًا باشد. اگر از ما 
کاســته می شود، چیزی از نفس ما می برد  ـاین حرف دومی بود ـ 
یــا عرضی از نفس ما را ببرد  ـاین حرف اولی بود ـ. یا اینکه هیچ 

چیزی از ســنخ اتفاقــی از این دو قســم نمی افتد، نه 
افزوده می شود و  اعراض بر ما 

از  از سنخ اعراض  نه چیزی 
ما کاسته می شود؛ نه چیزی 

از جنس جواهر یا موجودات هم ســنخ، از نفســی یا از جسمی و 
مانند آنها بر ما اضافه می شــود و نه حتــی وجودی بر ما اضافه 
می شــود و نه وجودی کاسته می شــود؛ زیرا هر کدام از این ها 
که اتفاق بیفتد در نهایت ســبب ترکیب هست و در ترکیب، جزء 
دومی که با نفس ما ترکیب شده است؛ یا وجود است که ترکیب 
الشئ عن نفسه خواهد بود، یا نقیض وجود است که ترکیب الشئ 
النقیضــه خواهد بود، یا از امور اعتباری اســت که ترکیب شــئ 
حقیقی از نوع اعتباری خواهد بود. هیچ کدام از اینها یا تصور پذیر 
نیســت و یا اگر تصور کنیم دلیلی بر تصدیــقش نداریم؛ بلکه 

اشکالاتی بر تصدیقش داریم.
 پس حاصل مقدمة آغاز بحثمان این است که در دعاها و اجابت ها، 
نه چیزی بر ما اضافه می شــود و نه چیزی از ما کاسته می شود. 
اگر چیزی اضافه می شود لازمه اش این است که ما مرکب باشیم 
با اینکه نفس امری بســیط است. اگر کاسته شود نیز همین گونه 
است؛ زیرا قبل از کاســتی باید نفس ما مرکب باشد؛ درحالی که 
نفس بسیط اســت. نفس در عین داشتن قوای نامتناهی، بسیط 
است. در حد تشریع و تنزیل نیز خدای متعال با داشتن بی نهایت 
اســم، صفت و کمال، حقیقت واحد بســیطی اســت که به دلیل 
بساطتش کل الاشیاء هست، نفس هم همینگونه است. البته این 
ســخن ممکن است در جای دیگری نیز گفته شود؛ ولی ارتباطی 
بــه بحث ما ندارد که بقیه وجودهــا و موجودات هم همین گونه 
است و اختصاص به نفس و مافوقش ندارد و فقط این طور نیست 
که آنها امور صرف و بســیط باشــند؛ بلکه نفس و مادونش هم 
همین طور هستند. منتهی مادونش موضوع بحث ما نیست؛ مگر 
اینکه اجابت را به غیر انســان ها هم بگوییم، چنانکه در دعاهای 
تکوینی که در جلسه اول عرض کردم، بگوییم که گل ها، درختان 
و حیوانات هم دعا می کنند؛ به ویژه حیوانات ممکن اســت بیشتر 
از دعای تکوینی داشــته باشــند و دعای حال هم داشته باشند؛ 
بلکه ممکن است دعای قال داشته باشند و ما زبانشان را متوجه 
نشویم. بر آن اساس این حرف هایی که خدمتتان عرض می کنم 
در مورد حیوانات، گیاهان و حتی جمادات هم قابل تسرّی هست 

و می تواند در آنجا هم مصداق داشته باشد.
 سؤال این بود که در اجابت چه اتفاقی در نفس ما می افتد؟ اولین 
پاسخ، واضح ترین و مشهورترین پاسخ این است که چیزهایی به 
نفس ما اضافه یا از آن کاسته می  شود. این سخن با مقدمه ای که 
خدمتتان عرض کردم، درست و دقیق نیست؛ زیرا نفس به دلیل 

بساطتت نه افزودنی دارد و نه کاستنی دارد. 

اشتداد وجودی نفس در اجابت دعا ]
اما نظریــه دوم یا احتمال دوم، در مباحث فلســفی اخیر به ویژه 
حکمــت متعالیه خیلــی رواج دارد و در بعضی از آثار عرفانی هم 
چنین اســت. در اجابت آنچه که اتفاق می افتد عبارتند از اشتداد 
وجودی نفس. نفس انســان، وجودی ضعیف داشــته که در دعا 
غایت الغایات را از او می خواهیم و نفس ما کامل تر می شــود. 
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کامل تر می شــود یعنی چه؟ یعنی وجودش شــدیدتر و 
تمام تر می شــود. قبلش وجودش یک درجه ای بود و 

اکنــون که عبادت کردیم دو درجه شــدیم؛ مانند 
آب که گرم می شــود، ابتدا 20 درجه اســت 

و شــعله اجاق گاز ســبب می شود که به 
30، 40، 50 و نقطه جوش برســد و اگر 
شرایطش باشــد ممکن است که صدها 

درجه هم بشود؛ چنانکه پیچ نور را که آرام 
آرام می چرخانیــم و برقش را کم کم زیــاد می کنیم، 2، 3، 4، 5 
تا آخر می  شــود یا مثل لامپ های گازی که اول روشن می کنی 
کم اســت و بعد، شدیدتر می شود تا بالاخره به جایی می رسد که 
آخرین درجة شــدتش را دارد. آیا اشــتداد وجودی هم به همین 
معناســت؟ اگر معنای اشتداد وجودی این باشد که نفس انسان و 
وجود نفسانی شدت پیدا کند و قوی تر شود، با نظریة اول تفاوتی 
نخواهد داشــت؛ منتهی الفاظ و اصطلاحاتش تفاوت دارد. در آب 
که از یک درجه به دو درجه رسید، چیزی به آن اضافه شده است؛ 
اگرچه چیزی که اضافه شــده فاصله گرفتن اتم های آب باشــد. 
در اشــتداد هم اگر وجود را در نظر گرفتیم، چیزی به آن اضافه 
می شود که شدید می شود. بدون اضافه و کاستن  ـفقط کاستن یا 
افزایش مادی منظور نیست؛ بلکه مطلق افزایش و کاهش منظور 

است ـ امکان پذیر نیست که نفس شدیدتر شود. 
بنابرایــن، افزایش و کاهش چه به معنــای عرفی که به تجزیه 
بینجامد و چه به معنای اشــتداد که در فلســفه گفته می شود که 
موجودات از طریــق دوام،  حیات،  بقاء،  افعــال اختیاری و  افعال 
جوارح، به ویژه افعال جوانحشــان، وجودشــان شدیدتر می شود؛ 
یعنــی افزایش پیدا می کند. این نیز بــا نظریة قبلی تفاوتی ندارد 
و تصورش ممکن نیســت، چه رســد به تصدیقش. بر فرض که 
تصورش هم ممکن باشــد، برای آن نمی توان دلیل موجهی ارائه 
کرد. همة اینها مربوط به وقتی هست که دعا می کنیم که چیزی 
به دستمان برســد؛ مثلًا دعا می کنیم که خدایا ایمانمان را بیفزا، 
علممان را بیفزا، خدایا ابر بیاور، مشــکلات اجتماعی، اقتصادی، 
سیاســی، دینی و فرهنگی از بین بــرود. در این گونه موارد هم 
خدمتتان عرض کردم که باید اتفاقی در نفس ما بیفتد تا تأثیری 
در بیرون از خودش بگذارد. تأثیرش ممکن اســت مانند نظرات 
دوم و ســوم کاملًا واضح باشد یا مانند اول و چهارم ممکن است 
چندان واضح نباشد؛ به ویژه در نظریه و تبیین چهارم که افزایش، 

کاهش یا اشتداد وجودی نیست.
 پس وقتی ما طالب وجودی می کنیم و ایمانمان اضافه می شود، 
نه اینکه چیزی بر ما اضافه شــده باشد یا وجودمان شدیدتر شده 
باشــد. این دو امکان پذیر نیســت؛ اگر چه الفاظ خوبی هست و 
به لحاظ عرفی، خیلی از مشــکلات را حل می کند. اگر بگوییم 
که قبلًا ایمان نداشــتیم و الان ایمان داریم؛ قبلًا علم نداشتیم و 
الان علــم داریم یا قبلًا وجودمــان ضعیف بود و الآن وجودمان 
قوی شد، قبلًا سنگ ده کیلویی را بلند نمی کردیم و الان سنگ 

بلند  هم  را  کیلو   500
نشان دهندة  می کنیم، 

این اســت که بر قدرت 
ما افزوده شده است؛ اگر چه از 

سنخ افزایش اولی نباشد، می گوییم که شدید 
شده است؛ اما اگر در همین شدت، تامل کنیم به 
افزایش برمی گردد. کاهش و تضعیف به وجود هم 

همین گونه است. 

انبساط وجود در اجابت دعا ]
اگر این دو احتمال نادرســت باشــد، به احتمال ســوم می رسیم 
که به گمان بنده نظر درســتی هســت و این است که دعا سبب 
انبساط وجودی می شــود؛ یعنی وجود انسان گسترده می شود یا 
آثارش را در آن اعیان و آشــکار می کند. گاهی وجود انســان ها، 
همان اندازه هست که فقط می توانند به خودشان بپردازند، گاهی 
بیشــتر از آنچه پیرامون خودشان و گاهی بیشتر و بیشتر از اینها 
می توانند توجه داشته باشــند. اینکه انسان هنگام دعا برای رفع 
فقر، می گوید که خدایا فقر ما را برطرف کن، نشان دهندة وجودی 
کوچک و بسییط است؛ به گونه ای که فقط به خودش توجه دارد. 
بعضی مواقع می گویــد که خدایا همســایه ام را نیز کمک کن، 
کمی گسترش پیدا کرده و آثارش فراتر رفته است. یا وقتی اهل 
شــهر و مملکت ما،  همة مؤمنان، مســلمانان و موحدان را دعا 
می کنیم، آثار گســترده تری دارد. ممکن اســت برای همة خلق، 
طلب مغفرت  کنیم؛ مثلًا سفارش شده که در عبادت هایمان برای 
40 مؤمن طلب مغفرت کنیــد، این یعنی خیلی را دعا کنید و به 
جای 40 تا، 400 تا را دعا کنید. 4000 تا را دعا کنید. آخرش هم 
بگویید: اللهم اغفر للمؤمنین والمؤمنات والمســلمین والمسلمات 
والموحدیــن والموحدات، این از 40، 400 و 4000 می گذرد و به 
چند میلیارد می رسد. آخر بفرمایید که »اللهم اغفر بجمیع خلقه« 
و فقــط احتیاط کنید و اعداء آل محمد صلوات علیهم اجمیعن را 
اســتثنا کنید. تقریباً همه، غیر از افراد استثنایی که عداوت بین و 
آشــکار با خاندان پیامبر علیه صلوات والســلام دارند در این دعا 
آمده اند؛ این نشان دهندة گسترة وجودی و تمامیت وجودی است 
که از این حوزه خودش عبور کرده اســت. اگر بخواهیم کسی را 
دعا کنیم می گوییم که فلانی بی گناه اســت، پدر و مادر، اجداد، 
فرزندان، پسران، دختران، ذریه، نوه ها و نبیره ها را هم می گوییم. 
چه اشــکالی دارد که برادر، خواهر، عمو، دایی ، عمه  و خاله هایش 
را هم دعا کنیم. همســایه ها، ذوی الحقوق  و دوســتانش را هم 
دعا کنیم. این نشــان دهندة این اســت که آن وجود محدود که 
فقط خودش، لذایذ، خوشــی ها و دنیا و آخرت خودش را می بیند، 
گســترش پیدا کرده است. بنابراین، خیلی خوب است که بگوییم 
که اگر می خواهید 40 نفــر را دعا کنید این گونه دعا کنید: اللهم 
اغفر لفلان وابیهــا وامها واجدادها، لآباءهــا وامهاتها واجدادها 
وجداتهــا وبنیها وبناتها وذریاتهــا واخوانها واخواتهــا واعمامها 
وعماتها واخوالها وخالاتها. تازه می رســد بــه بقیه و اصدقاء ها و 
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ذوی الحقوقها و جیرانها، بعد آخرش می گوییم و عائلتهم جمیعاً. 
این وجود، خیلی پهن شــده است و فقط یک چتر کوچک برای 
خودمان نیست و این طور نیست که فقط از خودمان رفع تشنگی 
کرده باشد. این دعا، قطعاً و یقیناً به اجابت نزدیک است؛ هر چند 
که نامی از خودمان نبوده اســت. اگرچه به حســب ظاهر چیزی 
نگفتیم؛ ولی اول اثر اجابت بر ما ظاهر می شود و آنگاه بر دیگران.
 تحلیل دیگر از انبســاط وجودی عبارت است از ظهور کمالات 
و داشــته های نفس، نه اینکه آنچه را که ندارد، آشکار شود. اگر 
نداشــتند احتیاج به تجلی و ظهور نداشــتند و اصلًا امکان پذیر 
نیســت. وقتی نفسی انبســاط پیدا می کند؛ یعنی چیزهایی را که 
در نفسش داشته اکنون ظاهر شده است. بنابراین، نوعی حرکت 
در نفس اتفاق افتاده اســت؛ منتهی حرکت از سنخ معانی که در 
گذشــته و گذشتگان می گفتند، نیست و عبارتند از خروج از باطن 
نفــس به ظاهر. گویا در این تصــور، این گونه گمان می کنیم که 
می گوییم نفس انسان هویتی هســت که خلیفه خدای متعال یا 
مَثل اعلای خدای متعال اســت. پــس همة کمالات را در باطن 
خــودش دارد؛ منتهی برخــی از این کمالات، ظاهر می شــوند 
و برخی ظاهر نمی شــوند. همة جمال در نفس نهفته اســت؛ اما 
ممکن است زمینه، اعداد و استعدادهای ظهور همة آن در جهان 
طبیعت نباشــد و در عوالم دیگر ظاهر شــود و حتی ممکن است 
برخــی از این موارد، هرگز ظاهر نشــود. چنان که در علم خدای 
متعال، بعضــی از معلومات و وجودهای علمــی و نه فقط صور 
علمی، وجودهای علمی است که جهان طبیعت، قابلیت و استعداد 
ظهور آن ها را ندارند و بنابراین، هرگز عیان و آشــکار نمی شوند. 
ممکن الوجودی کــه قابلیت ظهور در جهــان طبیعت را ندارند؛ 
براین اســاس، آخرت و معاد نتیجه این جهان طبیعت و دنیاست؛ 
اما در این طبیعت، قابلیت ظهور ندارند. اینکه می  توانیم گونه های 
مختلف باشــیم صورت های علی البدل، زندگی های علی البدل یا 
ایمان، اندیشه ، افکار، اخلاق و رفتارهای علی البدل داشته باشیم، 
ممکن الوجود اســت. علمش نزد خدای متعال، موجود و محفوظ 
هست، آن هم در مرتبه ذاتش؛ اما درعین حال، یکی از اینها ظهور 
پیدا می کند و بقیه ظهور پیدا نمی کند؛ ما می توانستیم بنّا، نجار یا 
خیاط باشیم. بنابراین، احتمال اقرب و اصح این است که اینها نزد 
خــدای متعال وجود علمی دارند؛ ولی هرگز ظهور پیدا نمی کنند؛ 
چون باید در این عوالم که یا متعارض یا محدود هســت، ظهور 
پیدا می  کند و امکان پذیر نیست. عوالم دیگر هم ظهورات همین 
دنیا اســت، هر که در دنیا هر گلی کاشت در آخرت هم آن گل را 
تحویل می گیرد. این طور نیســت که در این دنیا استعداد، قابلیت 
و فعالیتــی انجام نداده باشــد و خدا در عالــم دیگر، طبق طبق 
کمالات، تجلیات، جمال، الطاف، عنایات و رحمت تحویلش  دهد. 
باید در اینجا، اتفاقی بیفتد و کشاورزی بشود تا در فصل درو،  درو 

کردنش امکان پذیر باشد. 
 بر این اســاس، در نفس انســان که همة کمالات به دلیل بسیط 
بــودن و خلافت خدای متعال وجــود دارد. جای بحث و گفتگو 

نیســت که این خلافت، خصوصی هســت یا عمومی، حداقل به 
زبان عرفی، همه بالقوة خلیفه هستند؛ اما اینکه قوه اش به فعلیت 
می رسد یا نمی رسد، مطلب دیگری است. در مقام حقیقت، نفس 
و باطن نفس مرتبة خلافت را دارند، گاهی خلافت آشکار می شود 
و گاهی نمی شــود، گاهی خلافت به نحو مطلق آشکار می شود و 
گاهی به نحو مقید آشکار می شود؛ وگرنه امکان ندارد که کسی 
در ایــن عالم بتواند کاری را به حــول و قوه انجام بدهد از حیث 
حول و قوه الهی و فاعلیتش نسبت به کار که حقیقی هم هست، 
نه مجازی و نه اعتبــاری، در عین حال این تجلی خدای متعال 

نباشد و یا دارای آن کمال نباشد. 
پس یک معنای حقیقی از معنای حرکت، خروج از بطون به ظهور 
و خروج از اجمال به تفصیل است. آنچه در دعا اتفاق می افتد، این 
است که چیزهایی در نفس ما به نحو اجمال وجود دارد که حقیقتاً 
به نحو اصــح و ادق می توان گفت: »اتزعــم أنک جرم صغیر«، 
به نحو دقیق می توان گفت :»و فیک انطوی عالم اکبر« عالم در 
نفس انسان مندرج نیست وجود ندارد منطوی مستهلک در نفس 
هست و این فرق می کند غیر از چیزی است که در لیوان وجود 

دارد آب در لیوان منطوی نیســت. چنانکه فرق اســت 
بیــن این چیزی که در نفس ما منطوی اســت 

و صورتی که در آینه منعکس 
می شود یا تصویر 

که 
چشــم  در 
می افتد  مــا 
آن منطوی نیست منطبع 
اینکه  ضمــن  یعنی  هســت؛ 

 ، حقیقتاً وجــود دارد؛ ولی نه به  وجودی هست
که کمترین امتیاز و جدایی از نفس داشــته باشد. به گونه ای است 
که اگر به نفس اشاره کنید هرگونه اشاره  ای در اعلاء درجة تعقل 
اگر به نفس اشــاره کنید به آن چیزی که در نفس هست اشاره 
کرده اید و اگر به آن اشــاره کنید به نفس اشــاره کرده اید؛ یک 
اشــاره، اشــاره به هر دو اســت؛ چون اینها دو حقیقت نیستند و 
یکی هســتند؛ یکی در مرتبه وحدت و دیگری در مرتبه کثرت، 
یکی در مرتبه اجمال و دیگری در مرتبة تقســیم است. گاهی ما 
در دعا از خدا می خواهیم که چیزی داخل نفســمان بریزد؛ مثل 
مغفرت، صحت، تطهیر و ایمان. این پیداست که موضوع بحثمان 
است. بخش دیگر این اســت که ما دعا می کنیم ابرها بیایند در 
زمین هایمــان بریزند و با وجودمان کار ندارند یا دعا می کنیم که 
مشــکلات بروند تا مردم با هم مهربان تر باشــند؛ این مربوط به 
نفس ما نیست یا مربوط به امور بیرونی یا مربوط به امور نفسانی 

دیگران است، نه مربوط به نفس داعی. 
درهرصورت، براســاس هر یک از این فرضیه هــا یا احتمالات 
چهارگانــه باید در نفس اتفاقی بیفتد تا آن دعا به اجابت برســد؛ 
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حتــی باید اتفاقی در نفس بیفتد که چنین کلماتی، حقیقتاً و واقعاً 
از ما ظاهر شود. وقتی چیزی را از خدای متعال می خواهیم، دلیلی 
ندارد که آن را خواســته باشــیم؛ مگر اینکه اتفاقی در ما افتاد، 
تصور و تصدیقی کردیم و اشتیاقی و عشقی پیدا کردیم به اینکه 
بخواهیم دیگران از نور خورشــید یا از ابر و باران بهره مند شوند.  
این اتفاق، در احتمال ســوم این اســت که این اتفاقات در نفس 
انســان وجود دارد و هر تغییر،  تحول، ظهور و جلوه ای در نفس 
انســان وجود دارد، اتفاقی که باید بیفتد این اســت که از منطقه 
غیبش می خواهد آشکار کند که به مرتبة شهادت نفس برسد، از 
مرتبة اجمالش به مرتبة تفصیل برســاند. وقتی این گونه شد این 
سخن را می توان گفت که بنابراین همة آنچه را که نفس انسان 
از خدای متعال طلب می کند در نفس انســان موجود است؛ ولی 
مانند معادن زیرزمینی اســت. برخی معادن، مثل زغال ســنگ، 
گاهی تا هزار متر زیرزمین هستند، این ها باید کار کنند، راه ا ندازی 
و منفجرش کنند تا همان که در زمین اســت، بیرون بیاید. ادعیه 
نیز برای ایجاد انفجار در معادن نفســانی اســت، همان طور که 
انبیاء دفائــن عقول، ذخائر و داشــته های عقل را 
آشکار می کنند دعا هم برای این است که 
آنچه در نفس، حقیقت و باطن 
نفس وجود دارد را آشــکار 
کند. ممکن اســت گفته 
شــود که اگر این طور 
است چرا گریه کنیم؟ 
گریه یکی از ابزارهای 
انفجــار اســت. برخــی 
بیــل و کلنگ و برخــی مواد 
منفجره دارنــد، برخی مدیریت 
می  کنند و بــر قلم و کاغذ 
نقشــه می کشــند؛ همة 
کارهــا برای این اســت 
کــه آن معدنی کــه هزار 
متر زیرزمین هســت، عیان و 

شود  و در معرض قرار  گیرد. تا در معرض آشکار 
قــرار نگرفته، بود و نبودش برای مــا تفاوتی ندارد؛ یعنی اگر در 
زمستان نتوانستیم آن زغال سنگ را بیرون بیاوریم، ممکن است 
از ســرما خشک شــویم، چنانکه در تابستان ممکن است نتوانیم 
بسیاری از کارها را انجام بدهیم. داشتن آن ذغال، آن قدر برای ما 
سود دارد که بتوانیم استخراجش کنیم، در نفس انسان هم همین 
الطاف و عنایات یا به تعبیری دیگر، همة اســماء و صفات خدای 
متعال و ظهورات غیبی اش هســت؛ منتهی وقتی قابل اســتفاده 
است، وقتی نور دنیا و آخرت، روح و ریحان و راحتی دنیا و آخرت 
می شــود که آنچه در باطن نفس هست، آشکار  شود. راه آشکار 
شــدنش هم این اســت که یکی بخواند و دیگران آمین بگویند، 
یکی گردنش را کج کند، یکی دو زانو بنشیند و یکی وضوء گرفته 
باشد؛ چیزهایی که در مقدمات فراهم می کنیم برای این است که 

می خواهیم برویم معدن کاری کنیم و دفائن نفس و وجودمان را 
به دســت آوریم و آشکار کنیم و اگر نتوانیم آن را آشکار کنیم، نه 
در دنیا می توانیم از آن بهره مند شــویم و نه در آخرت. بهره مندی 
در آخرت، فرع بر این اســت که این اکتشــافات را در دنیا انجام 
داده باشیم. صلواتی هم بفرســتید خوب است. صلوات بر پیامبر 
و خاندان پیامبر، نه فقط افضل و خوب اســت؛ بلکه افضل همة 
خوبی هاســت به گونه ای که در میــان اذکار، اذکار عام و خاص 
ذکــری بهتر از صلوات بر پیامبــر و خاندن پیامبر صلوات علیهم 
اجمعین نیســت. گاهی بحثی را که اینجا مطرح می کنیم، ممکن 
اســت هیچ سودی در آن نباشد؛ اما صلوات که می فرستیم سبب 

می شود که ضرر بالکل نکنیم. 
 پــس آخرین حرف این بود که نفس انســان همه چیز را دارد و 
واجد همة کمالات یا لطف و ریحان دنیوی و اخروی هست. این 
درختان، هندوانه و خربزه در نفس انســان نیست؛ اما آن تغییرات 
و تحولات ســبب می شود که هندوانه و خربزه در بیرون با دعای 
ما ظاهر شــود. این در نفس وجــود دارد و در نتیجه نفس واجد 
همة کمالات هســت. دعا عبارت است از فتح باب آن، گشودن 
در های نفس، آشنا شدن و به شهادت رسیدن و به ظهور رسیدن 
کمالاتــی که در نفس وجود دارند. پس اولین اثر نفس این شــد 
کــه همة حرف هایی که تا اینجا خدمتتان مطرح کردم برای این 
منظور است که یکی از آثار دعا و مهم ترین اثر دعا، عبارت است 
از انکشاف نفس یا فراهم ساختن زمینة ظهور و تجلی داشته های 
نفس که این داشــته هایش از هفت زمین و هفت آسمان و بالاتر 
و پایین تر از آن، بیشــتر اســت. به گونه ای که اگر آســمان ها و 
زمین های هفت گانه، در قلب مؤمن فرو افتد، اهل معرفت گفته اند 
که در قلب عارف بیفتد؛ ولی به نظر من این گونه نیســت؛ حتی 
لازم نیســت در قلب بیفتد، اگر همة عالم هستی در نفس انسان 
فرو افتد، انســان و صاحب نفس متوجه نمی شــود که چیزی در 
نفســش افتاده یا نیفتاده اســت. نفس چنین قلمرویی دارد و به 
اندازة همة اسماء و صفات خدای متعال است. وقتی این گونه شد، 
اگر همة دنیا را به شما بدهند چیزی به ما اضافه نمی شود، چنانکه 
همه دنیا را هم از ما بگیرند، چیزی کم نمی شــود. در نتیجه اگر 
همة خلق در خوشی باشــند از ما چیزی کاسته نمی شود و لازم 

نیست که غصه بخوریم. 

ظهور فقر وجودی بر اثر دعا ]
 آنچه را تا اینجا گفتم، خیلی کوتاه عرض کنم تا مقدمه ای برای 
اثــر دوم باشــد. این را تعریف کرده ایم که ایــن کل عالم و کل 
کمال است، ربطی به شکم ندارد و چیزی از جایی نمی آید. انبیاء 
و اولیاء آمده اند راه ها را نشان داده اند تا ما از نفسمان پرده برداری 
کنیــم و ببینیم چه چیزهایی داریم که خودمان هم نمی دانیم. در 
سیر صعودی به عوالمی که وارد می شویم انکشافات نفس است؛ 
یعنی از نفس پرده برداری و عالم برزخ می شود، به باطن وجودی 
می رویم و عالم برزخ می شود. از آنجا نیز پردة دیگری برمی داریم 
باطن باطن وجودی مان می شــود و می شود عالم آخرت. بنابراین 
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اینکه هر کس هر چه را می خواهد دارد یکی این هست؛ البته هر 
دو درست است هر چه را بخواهد در نفسش وجود دارد و هیچی 
کم ندارد. دوم اینکه نه فقط در نفســش وجود دارد یا کسی فکر 
کن که خواب می بینیم، بلکه در خارج نیز وجود دارد. منتهی آنچه 
در خــارج وجود دارد ثمرات و فرآورده های افکار،  اخلاق و اعمال 
اختیاری ما هســتند به گونه ای که با قطع نظر از این سه حیثیت 
وجودی مان، وجود خارجی نداشته باشند؛ ولی الآن وجود خارجی 
پیدا کرده اند. کســی که ایمان دارد، کســی که توحید، اخلاق، 
فضیلت و وظایف اخلاقی اش را می شناسد، عالم بیرون از خودش 
را در عالم برزخ و بالاتر و بالاتر ایجاد کرده است و وجود عینی و 
خارجی و حقیقی واقعی است. اما در عین این از ثمرات تحولات 
نفسانی،  فعالیت های نفسانی و ظهور کمالات نفس است. علاوه 
بر اینکه ممکن اســت بسیاری از چیزها در عوالم دیگر، شاید در 
همین عالم هم همین طور اســت؛ ولــی در عوامل دیگر عمومی 
اســت در عوالم دیگر بســیاری از چیزها وجود نداشته باشند که 
انســان اراده کند آن را ایجاد کند نه در نفس خویش، در بیرون 
از نفس خود می تواند ایجاد کند. بنابراین، وســعت نفس، وسعت 
بسیار زیادی است. عظمت نفس، آن قدر است که می توان گفت 
که  نفس انســان مثل اعلای خدای متعال اســت؛ اگرچه نفس 
انسان به نحو اکتشاف، ظهور، تصمیم بودن و عبودیت تام رسیده 
باشد. ذو مراتب هست ایمان و تقوا هم ذو مراتب باشد. بنابراین، 
ایــن نفس مرتبه مثل بودن برای خدای متعال را با خلافت برای 
خــدای متعال و یا تجلی خدای متعال، ظهور اســماء و صفات را 
دارد؛ منتهــی کم و زیادش بســتگی به ایــن دارد که چه اندازه 
پرده ها برداشته شده باشد و چه اندازه داشته ها یا نداشته ها آشکار 
شده باشــد. با این حرف هایی که گفتیم چیزی ممکن هست به 
ذهن برســد که بگوییم خدایا ما با اینکــه این همه را داریم چرا 
بیرون از خودمان دعا و دســتمان را نزد خدای متعال دراز کنیم و 
بگوییم که خدایا! علم و قدرت بده؛ درحالی که می گوییم که خدایا 
علم، قدرت، حیات، ایمان، تسلیم و انقیاد درگاه خدای متعال را از 
درون ما آشــکار کن. درواقع به خدا می گوییم که تو پرده برداری 
کن. وقتی کســی این همه امکانات دارد آیــا نمی تواند خودش 
پرده برداری کند تا دیگر موقع دعا کردن به خدا احتیاج نداشــته 
باشــیم. وقتی خودمان تا این حد صاحب حول و قوه هستیم چرا 

به حول الله این کار را انجام بدهیم. 
ثمره دوم دعــا عبارتند از ظهور هر چه بیشــتر فقر وجودی که 
این فقر وجودی منبع همة کمالات اســت. کمالات انســان از 
حیثیت فقری انسان،  کمال است؛ اما از حیثیت های دیگر انسان، 
هیچ حیثیت دیگری انســان ندارد و انســان تک ســاحتی و آن 
حیثیتــش هم عبارتند از ربط به خــدای متعال. تعبیرهایی را که 
برخی آورده اند که مانند ســایه هست نســبت به صاحبش. این 
را می خواهــد تمثیل کند و بهتر از این، چــه می تواند بگوید که 
مانند تصویر در آینه اســت نسبت به صاحبش، مانند موج هست 
به دریا. همة اینها تمثیل اســت، تمثیل بیانگر واقع نیست، فقط 

برای تسکین اندک کسی است که دچار پریشان حالی شده است؛ 
وگرنه تصویری که در آینه است، این ما هستیم و این ما خداست؛ 
یعنی نسبت ما به خدای متعال، مانند تصویری هست که در آیینه 
نسبت به ما یا مانند رابطه صور ذهنی به ما. درست است که این 
از جهتی تســکین دهنده است؛ ولی این کجا و آن کجا؟ خداوند 
متعــال، مبدأ و منتهی و جامع همــة کمالات بالذات، بالاصالة و 
بالضرورة الازلیة اســت؛ اما نفس انســان، هیچ کدام از این ها را 
ندارد، هیــچ کمال بالذات، بالاصالة و بالضــرورة ازلیة ندارد؛ اما 
درعین حال، کمالات را از حیــث ارتباطش با خدای متعال دارد؛ 
یعنی بالتبع نه بالاصالة. بالامکان است؛ منتهی نه از سنخ امکان 
ماهــوی یا امکان هایی که امکانات ماهوی که اصلاح می کنند و 
درحــوزة وجود می برند؛ بلکه نوعی ضرورت اســت؛ اما ضرورت 
بالتبع اســت؛ حتی اگر ازلی هم باشــد، ضرورت بالتبع است، نه 
ضرورت بالاصالة. همة کمالات جمال و جلال در وجود انســان 
هست؛ ولی با قطع نظر از ارتباطش با مبدأ، انسانی وجود ندارد تا 
چیزی داشــته باشد. نه اینکه انسان را هر چه نگاه کنیم پر خالی 
هست، تهی تهی هســت و انباری تهی از هر گونه کمال است؛ 
بلکــه اگر انســان را با قطع نظر از خدای متعــال لحاظ و تصور 
کنیم، چیزی قابل مشــاهده و لحاظ نیســت، نه اینکه می توانیم 
لحاظ کنیم؛ اما پر و پیمان نیست. چیزی قابل لحاظ نیست؛ چون 
قطــع نظر از خدای متعال و اصل و مبدأ خودش، هیچ و هلاکت 
محض است. مشاهدة هلاکت محض و عدم محض، امکان پذیر 
نیســت. بنابراین، اگر مثلًا می گوییم که فلانی هست، می گوید 
کــه نه، می گوییم دقت کن، می گوید که من دقت کردم نبود. در 
اینجا مانند این مثال نیست که دیدم که نبود؛ بلکه ندیدم که بود. 
مشاهده عدم امکان پذیر نیست؛ حتی عدم های مضاف هم قابل 
مشــاهده نیســتند با اینکه عدم های مضاف، حیثیتی و وجهی از 
کمال را در خود دارند، عدم های مفید که حیثیتی از کمال را دارند 
نیز قابل مشاهده نیستند و اگر مشاهده می شوند حیثیت کمالشان 

است که مشاهده می شود. 
بنابراین، بر همین اســاس اســت که همة خلق به هر چه نگاه 
می کننــد قبل از آن، به مبدأ و خدایشــان نگاه کرده اند و بعدش 
هم به خدای متعال نگاه کرده اند، وســطش هم به خدای متعال 
نگاه کرده اند؛ اگرچه دانستن و توجه و علم تفصیلی به این و علم 
به علم به این، مختص به انبیاء، اولیاء و بزرگانی همچون ســرور 
همة کائنات، امیرالمؤمنین  است که می گوید: »ما رأیت شیئاً 
الّا قــد ما رأیــت الله«؛ به هر چه نگاه کردم قبــل از آن خدا را 
دیدم. همة خلق این گونه هســتند ؛ زیرا مجموعة عالم هستی با 
قطع نظر از ارتباط، اقبال و پیوندشــان با خدای متعال، جز عدم 
چیزی نیستند. وقتی که عدم بودند امکان مشاهده ندارد. پس هر 
کســی چه بخواهد و نخواهد، بداند و نداند، وقتی به چیزی نگاه 
می کند، به این چیز نگاه می کند مســتنداً به مبدأ خودش، مستنداً 
بــه خدای متعال. البته تفاوتی اساســی بین امیرالمؤمنین  و 
دیگران است که او می داند که قبل از هر چیزی، به خدا می نگرد 
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و دیگران نمی دانند، این خیلی مهم هســت. دوم اینکه او به علم 
تفصیلی می داند و دیگران علم ندارند، اگر هم علم داشــته باشند 
علم اجمالی دارند. ســوم اینکه او بــه یقین می داند، آن هم حق 
الیقیــن، اما دیگران علم اجمالی دارند و حداکثر بدانند که موجود 
عین الربط قابل دیدن نیست، پس هر موقع که آن را دیدیم باید 
آن را مســتند به علتش بدانم. نهایتاً دلایل را می شناســند و در 
مرتبة علم الیقین اســت و میان علم الیقین و حقیقت حق الیقین 
تفاوت بی نهایت اســت نه زمین تا آسمان،  بی نهایت است. گرچه 
خود علم الیقین اش هم بی نهایت اســت. یعنی هر جای عالم که 

انسان دست پیدا کند به بی نهایت دست پیدا کرده است. 
بــا توجه به این، اثر دعا این اســت که انســان داعی را به فقر 
خویش آگاه می کند و فقر او را هر چه بیشتر زیاد می کند. بندگان 
خدا که اشــرف مخلوقات اند و خطایی در هیچ مرتبه ای از مراتب 
وجودشان نیســت، نه در فکر، اعتقاد و ایمانشان، نه در اخلاق و 
کشــش ها، غرایز نفسانی و قلبی شان و نه در افعالشان هیچ گونه 
خطایی، آنها چگونه با خدا ســخن می گویند. آنها وقتی در مورد 
نفسشان به خودشــان می  پردازند با ادعیه طولانی می گویند که 
خدایا اگر همة عمر بر پای بایســتم به گونه ای که پاهایم متورم 
شــود، آن قدر رکوع کنم که بند بند کمرم از هم جدا شود، آن قدر 
سجده کنم که چشمانم از حدقه درآید، آن قدر اشک بریزم که به 
جای اشــک، رودخانه ای بر صورتم جاری شود ... و از نعمت های 
تو جز علف بیابان و آب گل آلود نخورم، هنوز شایســتة آمرزش 
کوچک ترین گناهانم را پیدا نکردم. وجودی که عین فقر باشــد؛ 
یعنــی همین. این ادعیه، حقیقی هســت و تعمیمی نیســت که 
بگوییم که ما »کالمتقون« هستیم و به بقیة مردم یاد بدهیم که 
شما این طور بگویید. بســیاری از این ها مناجات است و مناجات 
نشان قرب است، هر چه قرب و قرابت بیشتر باشد، نجوا دقیق تر 
و ظریف تــر خواهد بود،  به گونه ای که ما هــر چه فکر می کنیم 
امام ســجاد ، العیاذ بالله چه کرده  که این طوری اســت؟ ما 
زبانمان این اســت که هر گناهی کرده ایم، اگر اســتغفار کنیم و 
جبران کرده باشــیم. خداوند نمی تواند بدون اســتعداد و قابلیت 
ببخشــد؛ پس وقتی ما اســتغفار، توبه و جبران هم کردیم، اگر 
قابل جبران هســت، خودمان استعداد آمرزش را پیدا کردیم خدا 
هم می بخشــد. ولی امام ســجاد  در این نقلی که خدمتتان 
عرض کردم می فرماید که اگر آن قدر سجده می کنم که چشمانم 

بیافتد، هنوز قابلیت آمرزش کوچک ترین گناهانم را پیدا 
نکردم. مگر چه گناهی کرده؟ اگر آدم هم کشته بود 

این طور نبود، اگر پیامبران را هم کشــته بود توبه 
می  کرد. توبه امر ذومراتب است؛ ولی توبه ای که 
بــه  کار ما می آید تا ما را از دســت دزد و دغل 
نجات بدهــد، همین قدر که اســتغفار کنیم و 
امتثال قلبی پیــدا کنیم، کفایت می کند؛ همین 
قدر که پشــیمان باشیم و جبران کنیم، کفایت 
می کند. مگر امام ســجاد  چه کار می کرد 

که اینطوری هســت. دعا قطعاً و یقیناً، حقیقی است و این طوری 
نیســت که مثلًا مجازاً گفته باشد و خواسته با خدا چیزی بگوید. 
همان طورکه گمان برخی این اســت که تملــق بین بنده و خدا 
جایز اســت، تملق شاگرد نســبت به معلمش و فرزند نسبت به 
پــدر و مادرش جایز اســت. تملق یعنی چه؟ یعنــی آنچه را که 
واقعیت ندارد بر زبان بیاورید؛ مثلًا شــاگرد به استاد بگوید عجب 
گزاره هایی و چه بحث خوبــی را ارائه کردید؛ درحالی که می داند 
حرف هایش بی فایده بوده اســت. این دروغ است و تملق نیست. 
تملق، یعنی تســلیم بودن، خود را به خــاک انداختن و از خود و 
عبادت و کمال خود، هیچ ندیدن؛ بلکه هیچ نداشــتن. به گونه ای 
که براساس شواهد لغوی اش هم اگر خدای متعال بر سر بنده اش 
زد، نگوید که چرا زدی، بگوید خدایا اگر بیشــتر از این هم بزنی 
ظلم نکردی و بنده،  بنده توســت. اگر عذابم کنی ظالم نیســتی. 
این را تملق می گویند. تملق به معنای قابلیت در امتثال در درگاه 
خدای متعال است. نقش دعا این است که حقیقتاً هویت وجودی 
آنکه را عین فقر هســت، آشکار می کند؛ ولی ما نمی گوییم که ما 
انباری از کمالات و جلال الهی بودیم؛ پس به هیچ کس احتیاج 
نداریم. همة این کمالاتی را از خدای متعال داریم و )منه( است؛ 
بلکه دقیقش این اســت که همة اینها )به( است به استناد خدای 
متعال هست، نه از خدای متعال. به همین دلیل در برخی از نقدها 
دیده ام ولی یادم نیست که سفارش شده که دقت کنید و نگویید: 
»لا حول و لا قوة الا منه«، »الّا منه« درســت نیست؛ بلکه »الّا 
به« درســت اســت؛ یعنی همة اینها را که داریم این طور نیست 
که کمال اینجا وجود داشــته باشد و با نخی این را بسته اند، مثل 
لوله کشی در خانه نیست که به منبع آب وصل است که این یک 
چیز هست و آن، چیز دیگر که چیزی وصلشان کرده، هیچ کدام از 
اینها نیست؛ بلکه آنها عین الربط اند و با دعا می توان عین الربطی 

را فهمید. این هم یکی دیگر از آثار دعا بود. 

آثار دیگر دعا ]
این ســه و چهار که خدمتتان عرض کردم از نظریات رایج بود؛ 
چون آنچه را که خدمتتــان عرض کردم نکات قابل توجه بود و 
اگر همین ها هم آثار ادعیه ما باشــد، کفایت می کند؛ یعنی اینها 
جایگزین موارد بعدی هم می شــود؛ ولی اگر با تفصیل بیشتری 
بخواهیم بگوییم این است که یکی 
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دیگر از آثــار دعا عبارتند از پر کردن خــلاء فکری، نه طبیعی، 
فطرت انســان مقتضی به دلیل آن فقر وجودی، مقتضی ارتباط 
با یک مبدأ فیاض و لایزال اســت.  دسترسی به یک مبدأ فعال، 
فیاض و لایزال چیست؟ هر چه دستش آمد اگر تکیه گاه مناسبی 
در عالم هســتی پیدا نکند بر هر چوب خشکی تکیه خواهد کرد، 
این طور نیاز انسان است این نیاز از کجا آمده است؟ این وجود که 
عین فقر اســت را اگر رها کنی بر زمین پهن شده و مثل لباسی 
هســت که اگر به تن کسی نباشــد که آن را نگه دارد بر زمین 
پهن می شــود. وجودی که عین فقر است، این گونه هست؛ ولی 
استدعای وجودش استدعای ذاتی اش این است که به دلیل وجود 
فقری که دارد، قــوام خود را هم می طلبد، متقوم به غیر بودن را 
هم می طلبد؛ چون اگر متقوم به غیر نباشــد و قیام به غیر نداشته 
باشد، چیزی نخواهد بود و عدم محض خواهد بود. پس خروج از 
این عدم محض، متوقف بر متقوم بودن بر یکی دیگر اســت. اگر 
مقومش، ازلی و ابدی است، این را می توان از طریق دعا به دست 
آورد. و اگر قیــوم را پیدا نکرد؛ یعنی »القائم بذاته و المقوم لغیره 
یا المقیم لغیره« وجود نداشــت، بر هر چه پیدا کند تکیه خواهد 
کــرد و بر غیر خدا تکیه می کند؛ یعنی بر موجود دیگری که مثل 
خودش، فقیر، روسیاه، ضعیف و عین الربط ارتباط پیدا کرده است، 
خب پیداســت که ما دو لباس را به هم وصل کرده ایم، خودشان 
که خودشــان را نگه نمی دارند، دو ســایه را به هم گره زده اید و 
می گوییــد بروید هر کاری می خواهید انجام دهید، نه به جای دو 
سایه، بی نهایت سایه ها را بگویید شما شهری از سایه ها را تشکیل 
دادید دیگر خودتان کارتان را انجام بدهید و لازم نیست تا انتهای 
عالم دنبال ما راه بیفتید و مجبور باشید یا اینکه ملزم باشید که ما 
هر کاری انجام دادیم، انجام دهید و بعد از این، دیگر اختیار دست 
خودتان است؛ چون همة سایه ها با هم جمع  شدند. همة سایه های 
عالم از حیث فقر وجودی شــان به یک منبع قیوم ذاتی نیاز دارند 
مثل یک سایه واحد هســتند، یکی باشد چگونه احتیاج دارد که 
یکی سر پا نگه اش دارد، اگر بی نهایت هم باشد، همین طور است. 
این احساس نیاز که ریشه در فقر وجودی دارد باید تأمین شود و 
اگر به درستی تأمین نشود، سبب می شود که انسان به قدرت هایی 
متمسک شود که موهوم اند یا نظام و اسباب و مسبباتی که گاهی 
با هم، متعارض  یا متزاحم  یا حاکم  یا محکوم اند و بالجمله با همة 
ویژگی هایی که دارند، محدود و عین فقراند. وقتی این طور شد، نه 
فقط کوری عصاکش کور دیگر می شود؛ بلکه عدمی دست عدم 
دیگر را گرفته است؛ درحالی که چیزی و وجودی ندارند که گرفته 
شــود. در ویژگی دعا این است که اتصال و اتکاء به مبدأ لایزال 
الهی را پیوسته و پیوســته تذکر می دهد و تکرار می کند. معنای 
این تکرار ما هم، اول تصور و بعد، تصدیق و بعد، اشــتیاق است 
و همیــن کفایت می کند که آرام آرام از این قدرت های محدود یا 
عدم های مضاف و غیر مضــاف روی برگردانیم و بدانیم که این 
عدم های مضاف، فانی  و متغیراند. خود اینها، بنده دیگری هستند؛ 
بنابراین، ما چگونه می توانیم بنده این ها شــویم. در ادعیه و اوراد 
به طور کلی این گونه است که پیوســته اسماء خدا به کار می رود؛ 

به ویژه در خیلی از ادعیه این گونه هســت که اسمای چهارگانه را 
می آورند؛ دو بسیط و دو مرکب، در خیلی از ادعیه این گونه است؛ 
به ویژه در ادعیه ای که به طور خاص به خواندنش ســفارش شده، 
خیلی تکرار می شود که دعاهایی خوانده می شود که اسماء خدای 
متعال اســت. یعنی وقتی دعا می کنیم پیوســته متذکر می شویم 
که اینها اصلح اند و می توانند دســت مــا را بگیرند و وجودمان را 
از معدوم شــدن یــا از بقاء در عدم خویش نگــه دارند. برخی از 
ادعیه هســتند که در آنها به برخی از اسماء خدای متعال متوسل 
می شویم، برخی از این دعاها هم ویژه هستند و فقط اسم خدای 
متعال اســت؛ مثل دعای جوشــن کبیر که در چنین شب هایی 
می خوانند یا دعای مجیر که عصارة دعای جوشــن کبیر است و 
اسماء بسیط را در آنجا آورده و اسماء مرکب را نیاورده است. این 
توجه پیوسته به اسمای خدای متعال که رکن اصلی دعا در همة 
ادعیه اســت. رکن دوم عبارتند از توجه به خلقی تام و تمام این 
اســماء که عبارتند از وجود انبیاء، اولیاء و مخلصین درگاه خداوند 
متعال. این ها پیوسته در ادعیه هستند مکرر و مکرر اسماء خداوند 
را می گوییم یک درجــه کمتر مظاهر تام خلقی خدا در این عالم 
هســت. همة اینها برای این است که توجه داشته باشیم که اگر 
بخواهیم به اصل خویش مرتبط باشیم یا اگر بخواهیم ارتباطمان 
با اصل خویش را کشــف و آشکار کنیم و از آثار و برکات و نتایج 
آن بهره مند شــویم باید به قیوم و صفات قیوم تمســک داشته 

باشیم؛ در غیر این صورت، هیچ کسی به جایی نخواهد رسید. 
این یکی از آثار دعا بود. آثار دیگر مثلًا گفته می شود که کسی که 
دعا می  خواند به معارف الهی دست پیدا می کند، دفع بلا می کند؛ 
بلاهای ظاهری و بلاهای باطنی. روزی زیاد می شود؛ هم روزی 
ظاهــر و هم روزی باطن. از دشــمنانش نجات پیدا می کند؛ هم 
دشمنی ظاهر و هم دشــمنی باطن. یک جمله دربارة همة اینها 
خدمتتان عرض کنم کــه وقتی ما در دعا گفتیم که آن کاری را 
انجام می دهیم این هســت که اولًا وجود خویش را کشــف و از 
وجودمان پرده برداری می کنیم و دیگر اینکه، از وجود مکشــوف 
یا از این کار ما در اینجا کشــف الشــهود است؛ چون امری که 
محجور و نهان هســت پرده هایش را برمی داریم و اتفاقی که رخ 
می دهد عبارتند از ظهور، تجلی و انکشــاف. در این انکشاف، فقر 
ما آشکار می شود و می بینیم که هم ظاهرمان با ما عناد دارد و هم 
باطنمان، پس هم ظاهرمان دوستانی را می طلبد و هم باطنمان، 
درعین حــال که ظاهر و باطنمــان ملائماتی را دارد و می طلبد و 
منافــرات، مزاحمات و متضاداتی دارد. این متضاداتی که ســبب 
می شود کشف حقیقی انجام نشود و حجاب های نفسانی برطرف 
نشود؛ دشــمنان نفس ما چه در باطن و چه در ظاهر. یکی دیگر 
از آثار دعاها این اســت که به وسیله این کشف و انکشافی که در 
نفس اتفاق می افتد ملائمات بیشــتر را جلب و منافرات بیشتر را 
دفع خواهد کرد. آخر الدعوانا الحمــدلله رب العالمین وصلیّ الله 

علی سیدنا ونبینا ابی القاسم محمّد.
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اخبــار 

پانزدهمیــن پیش نشســت همایــش ملی حکیــم طهران  �
برگزار شد

پانزدهمین پیش نشســت همایش ملی حکیم طهران؛ نکوداشت 
مقام علمــی »آقاعلی مدرس زنوزی )حکیم موســس( با موضوع 
»شرایط سیاسی و اجتماعی عصر آقاعلی مدرس زنوزی« پنجشنبه 
94/9/5 از سوی پژوهشگاه فرهنگ و علوم اسلامی و با همکاری 
مجمع عالی حکمت اســلامی و با حضور جمعی از اساتید، فضلاء، 
دانشــجویان و طلاب و با سخنرانی اساتید محترم؛ حجت الاسلام 
والمسلمین دکتر نجف لک زایی، دکتر علیرضا صدرا، دکتر منوچهر 
صدوقی سها و دکتر محمد فتح الهی در سالن همایش های غدیر 

دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم برگزار شد.
حجت الاسلام والمسلمین دکتر نجف لک زایی رئیس پژوهشگاه 
علوم و فرهنگ اسلامی در این نشست علمی گفت: یکی از مسائل 
مورد بحث در شــرایط سیاسی و اجتماعی دوره آقاعلی مدرس این 
است که چگونه حکمت در شهری مانند تهران رشد کرده و از سایر 

شهرها حکما به تهران آمده اند.
حجت الاسلام والمسلمین نجف لک زایی، با اشاره به اینکه سه تن 
از حکیمان اربعه از اصفهان به تهران آمدند، افزود: آقا میرزا حسین 
سبزواری، آقا محمد رضا قمشه ای، میرزا ابوالحسن جلوه و آقا علی 

طهران حکیم  ملی  همایش  اخبــار 

مدرس زنونی حکیمان اربعه حوزه علمیه تهران بودند که از میان آنها 
تنها میرزا حسین سبزواری از سبزوار به تهران آمده بود.

استاد حوزه علمیه قم خاطرنشان کرد: علت این امر که چرا حکمت از 
اصفهان رفت و به تهران آمد و چه زمینه هایی در تهران به وجود آمد که 

حکیمان اربعه به تهران آمدند، باید مورد بررسی و پژوهش قرار بگیرد.
دکتــر لک زایی افزود: یکی از دلایــل ورود حکیمان به تهران به 
عوامل سیاســی، اجتماعی و محیطی آن دوره مربوط می شــود و 

حکیم زنوزی حدود 37 سال در تهران به تدریس مشغول بود.
وی با اشاره به عقب ماندگی های ایران در دوره قاجاریه گفت: این 
عقب ماندگی ها موجب شــد تا برخی به فکر تاسیس مدرسه برای 
آموزش افتادند و مراکز علمی مانند مدرسه مروی و دارالفنون در این 
دوره تاســیس شد و همه اینها دست به دست هم داد که به مساله 
دانش توجه شــود و یکی از دانش ها حکمت بود که حکیمان اربعه 
چراغ حکمت را روشن کردند. وی با تاکید بر ضرورت انجام کارهای 
پژوهشی در رابطه با حکیمان اربعه گفت: برای بررسی نقش علمی 
حکیم طهران؛ آقاعلی مدرس زنوزی نیازمند مطالعه و انجام کارهای 
تحقیقاتی بیشــتر هستیم تا بتوانیم به تاثیرات علمی و حکمی وی 
بیشتر پی ببریم و همچنین باید در مسیر رشد و شکوفایی جامعه که 

دغدغه همه عالمان و حکیمان بوده است گام برداریم.
دکتر محمد فتح الهی  عضو هیئت علمی پژوهشگاه علوم انسانی 
و مطالعات فرهنگی نیز در این نشســت، با اشاره به اوضاع سیاسی 
و اجتماعی در دوران حکیم طهران گفت: در آن عصر مشاهده می 
کنیم که تهران دیگر یک شهر سنتی نیست و در حال تدوین یک 
هویت است و تهران فی نفسه یک مظهر فلسفه است و به یک معنا 
مرکزی شد و دیگر مراکز علمی از فلسفه تهران تغذیه کرده اند. وی 
با بیان اینکه باید به طور کامل درباره دوره قاجار بررســی صورت 
بگیرد، گفت: در این دوره شاهد غلبه فضای مادی گرایی هستیم که 
حتی بر روی شعر و ادبیات نیز این امر تاثیر گذاشته و سبک هندی 
را به سبک خراسانی که فقط مظاهر مادی طبیعت را می دید، تغییر 
داد. دکتر منوچهر صدوقی ســها از اساتید حوزه فلسفه و عرفان نیز 
در این نشســت، در رابطه با مقام علمی »آقا علی مدرس زنوزی« 

مشهور به حکیم طهران یا حکیم موسس مطالبی را بیان کرد.
دکتر علیرضا صــدرا عضو هیات علمی دانشــکده حقوق و علوم 
سیاســی دانشگاه تهران و عضو گروه علمی فلسفه سیاسی مجمع 
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عالی حکمت اسلامی نیز در این نشست به آثار علمی حکیم طهران 
اشاره کرد و آنان را مورد بررسی قرار داد و گفت: امروز باید به تولید 
دانش ادامه دهیم و برای رشد و پیشرفت علمی کشور تلاش کنیم.
وی با بیان اینکه فقه و فلسفه هیچ کدام جای یکدیگر را نمی گیرند 
بلکه هم افزا هستند و با استفاده از ظرفیت و زمینه های موجود در 
این مساله باید بیشــتر کار کرد، گفت: انسان ها متاثر از زمان خود 
هســتند اما معلول زمان خود نیستند بلکه معلول اراده خود هستند.  
همایش ملی حکیم طهران، نکوداشت مقام علمی »آقا علی مدرس 
زُنوزی )حکیم موسس(« از سوی مجمع عالی حکمت اسلامی و با 
همکاری 21 مرکز علمی فرهنگی و اجرایی کشور برگزار خواهد شد 
و تاکنون 15 پیش نشست علمی با موضوع های مختلف در مراکز 
علمی قم، تهران، مشهد، شیراز، مرند و زنوز برگزار شده است. این 
همایش در محورهای شخصیت شناسی حکیم طهران، تحلیل آرا 
و اندیشــه های حکیم طهران، بحث های تطبیقی و مقایسه ای و 
بررسی آثار مرحوم حکیم موسس برگزار می شود.  آقا علی مدرس 
زنوزی مشــهور به حکیم طهران و حکیم موســس از بزرگ ترین 
حکیمان و مدرســان حکمت در قرن 13 هجری قمری بود. وی به 
وســعت دانش، قدرت پژوهش، ابتکار و نوآوری در عرصه حکمت 
متعالیه شــهرت دارد، از جمله آثار وی می تــوان به بدایع الحکم، 
تعلیقات بر شــوارق، تاریخ الحکما، رساله در توحید، رساله حملیه، 
رســاله در وجود رابطی و تعلیقات بر اسفار اشاره کرد و از شاگردان 
حکیم طهران می توان میرزا کوچک آشتیانی، سید حسین بادکوبه 
ای، میرزا محمد باقر اصطهبانی، آقا میرزا هاشم گیلانی رشتی، حیدر 

قلی خان نهاوندی و میرزا حسن کرمانشاهی را نام برد.

تشکیل جلسه کمیته احیاء و تصحیح آثار همایش �
جلسات کمیته احیاء آثار آقا علی مدرّس در آذر ماه با حضور اعضای 
محترم تشکیل شد. در این جلسات ضمن گزارش روند تصحیح آثار 

همایش حکیم طهران، موارد ذیل به تصویب رسید.
برای.احتراز.از.تشــابه.اسمی،.مجموع.حواشی.و.رسائل.آقا.علی.با...1

نام.مجموعه.آثار.آقا.علی.مدرّس.عرضه.شود.
مجموعه.آثار،.حواشی.و.رسائل.در.چهار.جلد.به.شرح.ذیل.تنظیم...2

و.چاپ.گردد..بدائع.الحکم.در.یک.جلد،.حواشــی.اســفار.در.دو.
جلد،.سایر.حواشی.و.رسائل.در.یک.جلد.

در.حاشیه.مطالب.کتاب،.تیترهایی.)نمایه.توصیفی(.انتخاب.شود.....3
این.کار.باعث.میشود.حواشی.از.حاشیه.بودن.خارج.شود.

ارزیابــی.تصحیحات.در.دو.مرحله.فنــی.و.محتوایی.انجام.پذیرد...4
و.مناسب.اســت.حضرت.آیت.الله.جوادی.آملی.بر.مجموعه.آثار.

مقدمه.ای.مرقوم.فرمایند.
در این جلسه همچنین راجع به شناختنامه آقا علی و صفحه بندی 

مجموعه آثار تبادل نظر شد.

برگــزاری جلســات کمیتــه علمــی همایــش ملــی حکیم  �
طهران

نهمین و دهمین جلســه کمیته علمی همایش ملی حکیم طهران؛ 
نکوداشــت مقام علمی مرحوم آقاعلی مدرس زنوزی 1394/9/8 و 

1394/10/6 با حضور اعضای محترم برگزار شد.
در این جلسات آقای دکتر عبدی دبیر کمیته علمی گزارشی از روند 
بررسی مقالات پذیرفته شــده، تصمیم کمیته درباره چاپ مقالات 
همایش در فصلنامه علمی پژوهشــی حکمت اســلامی ارایه داد 
و گفــت: در کمیته تصمیم گیری چــاپ مقالات، مقالات به چهار 
موضوع تقســیم شد: 1- مقالات مرتبط با بحث وجود 2- مقالات 
مرتبط با بحث نفس و معاد 3- مقالات بررســی روشی4- مقالات 
تطبیقی و مقایسه ای. از مجموعه مقالاتی که تاکنون مورد بررسی 
قرار گرفت دو مقاله بــرای ارائه در همایش، 9 مقاله برای چاپ در 
فصلنامه علمی پژوهشــی حکمت اسلامی و 9 مقاله برای چاپ در 
ویژنامه همایش انتخاب شد. همچنین 8 مقاله که شرح حال حکیم 

طهران و یا شاگردان وی هست،  نیز در ویژنامه چاپ خواهد شد. 
در این جلسات گزارشــی از مقالات سفارشی ارائه شد، که از یازده 
مقاله سفارشــی سه مقاله به دبیرخانه همایش تحویل شده و چهار 
مقاله دیگر به زودی به دبیرخانه همایش ارسال خواهد شد. در ادامه 
آقای خراسانی دبیر اجرایی همایش ملی حکیم طهران گزارشی از 
پانزدهمین پیش نشســت همایش ملی حکیم طهران که از سوی 
پژوهشــگاه علوم و فرهنگ اســلامی و با همکاری مجمع عالی 
حکمت اســلامی برگزار شد، ارایه کرد. با تصویب کمیته مقرر شد 
دانشگاه قم تا اواخر دی 1394 پیش نشستی با موضوع بررسی ابعاد 
اخلاقی و عرفانی حکیم طهران برگزار کند. همچنین پیش نشست 
دیگری از سوی دانشگاه اصفهان و با همکاری مجمع عالی حکمت 
اسلامی شــعبه اصفهان موضوع بررسی مباحث تطبیقی و مقایسه 
ای برگزار شــود. تعیین مقالاتی که در چند شماره فصلنامه علمی 
پژوهشی حکمت اسلامی به چاپ خواهد رسید، بررسی برنامه های 
اصلی همایش، مکان های برگزاری همایش در تهران و قم و ... از 
مباحث مطرح در این جلسات بود که تصمیمات لازم اتخاذ گردید. 
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 نشست علمی

اجتماعی  سیاسی  شرایط 
عصر آقاعلی مدرس زنوزی

پانزدهمین پیش نشست همایش ملی حکیم طهران با موضوع »شرایط سیاسی اجتماعی عصر آقاعلی مدرس 
زنوزی« از ســوی پژوهشگاه علوم و فرهنگ اســلامی و با همکاری مجمع عالی حکمت اسلامی در تاریخ 
94/9/5 برگزار گردید. در این نشست علمی آقایان دکتر صدوقی سها، دکتر علیرضا صدرا، دکتر نجف لک زایی 

و دکتر محمدعلی فتح اللهی به ارائه بحث پرداختند.
دبیر علمی این پیش نشست را دکتر رجبعلی اسفندیاری برعهده داشت. نظر به اهمیت این مباحث، متن کامل 

سخنان اساتید محترم به علاقه مندان حکمت و فلسفه تقدیم می گردد.
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آقاعلی مدرس یکی از ارکان اربعه یا ثلاثه حوزه تهران اســت. ابتدا 
مختصــری درباره حوزه تهران صحبت می کنــم که به آقاعلی نیز 
مربوط می شود. در حدود سال 1260 و در اواسط قرن سیزدهم، بعد از 
تأسیس مدرسه مروی در تهران، فتحعلی شاه به تقاضای خان مروی 
بانی این مدرســه از آخوند ملا علــی نوری دعوت می کند که برای 
تدریس در این مدرســه از اصفهان به تهران بیاید. آخوند در نامه ای 
گفته اســت در اصفهان حدود 2000 نفر مشــغول تحصیل معقول 
هســتند و 400 نفر از آنها به کلاس من می آیند. من اگر بیایم اینها 
سرگردان می شوند، بنابراین من معذورم و نمی توانم بیایم. خان مروی 
از فتحعلی شــاه تقاضا می کند دوباره به آخوند نامه بنویسد تا یکی از 
شاگردان خود را به تهران بفرستد، در نتیجه آخوند ملا عبدالله زنوزی 
پدر آقاعلی مدرس که یکی از شــاگردان تــراز اول آخوند بوده را به 
تهران می فرستد، و حوزه تهران با آمدن ملا عبدالله متولد می شود. 
این حوزه در حدود 200 ســال استمرار دارد، در عصر ما هم با اینکه 
متأسفانه خیلی خیلی ضعیف است، ولی آثارش ولو به نحو خیلی ضعیف 
وجود دارد. بحمدلله هنوز هم تهران خالی از اساتید معقول نیست. بنده 
در چاپ جدید کتاب تاریخ حکما حوزه تهران را بیشتر توسعه دادم و 
نزدیک به 20 خصیصه را برای آن بیان کردم. در این فرصت کم تنها 

عناوین آنها را عرض می کنم.

ویژگی های حوزه تهران ]
اولین خصیصه حوزه تهران جامعیت اساتید است؛ در این حوزه در هر 
رشــته ی فلسفی و بهتر بگویم در هر رشته معقول استاد متخصص 

وجــود دارد، یعنی یک حکیم صرفاً مشــائی و دیگری صرفاً حامل 
حکمت متعالیه است، همچنین اشخاصی جامع هستند. لازم به ذکر 

است تمام اینها مشارق هستند.
 خصیصه دوم این است که تدریس و تألیف هر دو در این حوزه دیده 
می شــود؛ به این معنا که خودشان امهات متون را تدریس و تألیف 

می کنند. خوشبختانه آثار زیادی نیز وجود دارد.
 خصیصه سوم این است که به تصحیح متون پرداختند. متأخرین در 
تصحیح متون و چاپ آن ها چندین نفر از حکما هستند که به تصحیح 

متون حکمی و عرفانی می پردازند. چاپ آن ها نیز سنگی است.
 خصیصه چهارم این است که به ترجمه متون پرداختند؛ ازجمله آنها 
می توان میرزا مهدی آشتیانی )اعلی الله شأنه( را نام برد که اسفار را 

ترجمه کرده است.
 خصیصه پنجم که به لحاظ فکری مهم اســت،  تفکیک عرفان از 
تصوف است. مشخص است که در حوزه تهران تصوف را از عرفان 
تفکیک کرده اند؛ زیرا هم حامل تصوف در این حوزه وجود دارد، هم 

حامل عرفان مشایخی.
 خصیصه ششــم اقبال به تفسیر عرفانی و فلسفی قرآن کریم است. 
اساتید تهران در تفسیر عرفانی و فلسفی برخی آیات آثاری را تألیف 
کرده اند که می توان گفت در رأس آن ها آقامحمدرضا قمشه ای و بعد 
از ایشان میرزا هاشم اشــکوری است، از متأخرین نیز می توان آقای 
شاه آبادی و سیدکاظم عصار را نام برد و آخرین آن ها به حساب زمان 
استاد میرزای روشن که عارف و حکیم مجهول القدر متأخر ایران است.

دکتر منوچهر صدوقی سها  �
پژوهشگر و استاد فلسفه

چگونگی  بــر  وری  مر
تأسیس حوزه تهران
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 خصیصه هفتم شــرح احادیث معارفی در این حوزه است؛ به عنوان 
مثال، آقامحمدرضا قمشه ای شرح حدیث زندیق را نوشته است که از 
حضرت صادق روایت شده است. آقای میرزا مهدی نیز شرح 
حدیث عمران صابئی را نوشته است. همچنین آقای روشن نیز اشتیاق 

زیادی به این مسئله داشتند.
خصیصه هشتم اقبال این حوزه به مثنوی است، تا جایی که میرزای 
جلــوه از حکمای اربعه عصر ناصــری و از ارکان همین حوزه، یک 
مثنوی به چاپ رسانده است. بعد از ایشان آقای میرزا مهدی آشتیانی 
و آقای عصار نیز مثنوی را تدریس می  کردند. شاید آخرین کار شرح 

مرحوم جعفری باشد که مقیم تهران بودند.
 خصیصه نهم آشنایی با فلسفه غرب است؛ به عنوان مثال می توان 
ترجمه گفتار در روش دکارت را نام برد که توسط ملا لاله زار یهودی 
و به پیشــنهاد گوبینو انجام گرفت. گوبینو دیپلمات فرانسه در ایران 
بوده، ولی اهل تفکر نیز بوده است. وی مکتبی به نام گوبینوئیزم نیز 
دارد. بعدها توجه به این قبیل متون مرسوم شد، و در نهایت به پیداش 
ذکاء الملک فروغی صاحب ســیر حکمت در اروپا منجر شد. مرحوم 
آقای شعرانی )رحمة الله علیه( یک فرهنگ فلسفی فرانسه به فارسی 
دارند که در حدود سال 1315 شمسی چاپ شده است. آقا ضیاء الدین 
دری در فلسفه الاعتماد فصلی در شرح احوال بعضی از حکمای متأخر 
دارد که در آن درباره وثوق الدوله که در عالم سیاست به نام بوده، ولی 
به هرحال اهل فلسفه نیز بوده است، مطالبی آورده است. وثوق الدوله 
در حدود 70، 80 ســال پیش در دانشکده الهیات کنفرانسی راجع به 
کانت1 ارائه داده است. اینجا اوایل توجه ایرانی ها به فلسفه غربی است 

و لازم به ذکر است ابتدا در حوزه تهران اتفاق افتاده است.
خصیصه دهم وقوع گفتگو بین فلاســفه است که نمونه های برتر 
آن در تاریخ متأخر عبارتند از: مذاکرات علامه طباطبایی با کوربن2، 
گفتگوهــای علامه طباطبایــی با مرحوم عبدالجــواد فلاطوری و 
مکاتباتی که بین مرحوم جعفری و راسل3 واقع شد. هفت یا هشت 
نامه نوشته شد که راسل آخرین نامه را جواب نداد. خود آقای جعفری 
می فرمودند: من وقتی آخرین نامه را نوشتم به دوستان گفتم جواب 

نخواهد داد و نداد. چیزی گفتند که از نظر او جوابی نداشت.
 خصیصه یازدهم اقبال اهل معقول تهران به مباحث اساسی است، 
مطالبی که امروز در محدوده فلسفه علم قرار می گیرد؛ به  عنوان مثال، 
آقاضیاء الدین درّی درباره تالی تلو کتابی را تألیف کرده است، تالی تلو 
رسالة الحدود ابن ســینا است، یعنی آقاضیاءالدین همان کار شیخ در 
رسالة الحدود را انجام داده است. همچنین آقای میرزا مهدی آشتیانی 
در باب قواعد فلسفه رساله ای را نوشته اند که شامل 400 قاعده است. 
همچنین به مبادی، مســائل و موضوعات نیز پرداخته  شــده است. 
آقامحمدرضا نیز رساله ای در موضوع العلم حکیم هیدجی و دیگران 

تألیف کرده است.
 خصیصه سیزدهم اینکه به تاریخ فلسفه نیز پرداخته اند. حکمای قدیم 
ما اقبالی به تاریخ فلسفه نداشته اند، تاریخ فلسفه به معنای جدید آن 
در غرب نیز امری مستحدث است و از اواخر قرن هجدهم پیدا شده 
است. در چنین فضایی این حوزه متوجه این معنی بوده و به نگارش 

تاریخ فلسفه پرداخته اســت. خود آقاعلی مدرس طبقات الحکماء را 
تألیف کرده که با خط خود ایشان بوده است. گوبینو این کتاب را به 
فرانســه برده و از ایران خارج شده است، اما بعد از انقلاب نسخه آن 
به دست ما رسید. شاگرد ایشان میرزا طاهر تنکابی نیز به این مقوله 
پرداخته اســت. بعد ها مرحوم داناسرشت و دیگر فضلا نیز به تاریخ 

فلسفه روی آوردند.
 خصیصه چهاردهم حوزه تهران روی آوری به پارسی نویســی است. 
در گذشته متون همه رشته های علمی به عربی نوشته می شد و هنوز 
نیز ادامه دارد، اما باوجود این رویه حوزه تهران به پارسی نویســی نیز 
پرداخته  است. آخوند ملا عبدالله و آقاعلی دارای آثار فارسی هستند 
که از جمله آنها می   توان لمعات آخوند ملا عبدالله، شرح حدیث کمیل 
و بدایع الحکم آقاعلی را نام برد. بعدها حیدرقلی خان قاجار شــاگرد 
آقاعلی، مفاتیح آخوند را به فارسی ترجمه کرد. میرزا احمد آشتیانی، 
میرزا مهدی آشــتیانی، آقای عصار و آقای مشــکات نیز در همین 

زمینه ها آثاری را به فارسی نوشته اند. 
خصیصه پانزدهم شاعری است. به گمان بنده اکثریت حاملین علوم 
در حوزه شــاعر هستند، البته این اشعار با درجات متفاوت و به عربی 

و فارسی است.
 شانزدهمین خصیصه جاذبیت این حوزه است و به نظر بنده برترین 
خصیصه در تهران می باشد. با توجه به اینکه عالم تشیع برای تحصیل 
به نجف اشرف مشرف می شدند، خیلی جالب است که عرب ها برای 
تحصیل معقول از نجف اشراف به تهران می آمدند. در رأس این افراد 
شیخ عبدالکریم جزایری و برادرش شیخ محمدجواد جزایری صاحب 
فلسفة الامام الصادق از مشایخ عراق بودند که برای تحصیل معقول 

به تهران  آمدند.
 هفدهمین خصیصه انتقال حوزه تهران به نجف اشــرف است. در 
دو قرن اخیر هرکس در نجف اشــرف به فلسفه و عرفان علاقه مند 
می شــد که البته مخفیانه نیز بود، نوعاً در خدمت مهاجرین تهران 
تحصیل می کرد؛ از جمله شیخ محمدباقر اسطهباناتی شهید از بهترین 
شاگردان آقاعلی، شــیخ اسماعیل محلاتی، سیدحسین بادکوبه ای، 
استاد مرحوم طباطبایی، آقای عصار، میرزا احمد آشتیانی، میرزا مهدی 
آشتیانی و شیخ عبدالحکیم نوه ملا هادی سبزواری. آقای شاه آبادی 
از ارکان حوزه تهران که برای تحصیل منقول به نجف مشرف  شد، 
تدریس معارف نیز می کرد. شیخ محمدحسین کاشف الغطاء می گوید: 
مــن تحصیلات معقول خود را در خدمت مهاجرین )ایرانی ها( بودم. 
در این اواخر نیز مرحوم اســتاد آشتیانی و آقای جعفری که در تهران 
تحصیل کرده بودند به نجف مشرف شدند. به هرحال به صورت جزئی 

حوزه تهران به نجف اشرف منتقل شد.
 آخرین خصیصه انتقال این حوزه به قم است. بیشتر معقولیین حوزه قم 
نیز از مهاجرین تهران هستند؛ از جمله میرزا علی اکبر حکیم اردکانی، 
سید ابوالحسن قزوینی، آقای شاه آبادی، شیخ مهدی مازندرانی، میرزا 
مهدی آشتیانی و میرزا علی اکبر حکیم یزدی که ایشان از نخستین 
مهاجران به قم اســت. به طور طبیعی فلسفه معقول حوزه قم نیز از 

تبعات حوزه تهران است.
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بسم الله الرحمن الرحیم. با صحبت های آقای دکتر اهمیت حوزه 
تهران به خوبی مشــخص شد، ولی این سؤال مطرح می شود که 
چطور یک شهر با آمدن یک فیلسوف به چنین فضای مساعدی 
برای یک حوزه فلسفی تبدیل شــد، در صورتی که در شهرهای 
بزرگ و ریشــه دار تاریخــی این اتفاق نیفتاد. تهران یک شــهر 
جدیدالاحداث است، در گذشته روستایی بزرگ یا شهرک یا شهر 
کوچکــی بود که خیلی در معادلات تعیین کننده نبود، ولی با فکر 
آقامحمدخان قاجار طراحی  شــد تا در آینده رسالت های بزرگی را 
برعهده بگیرد. آقامحمدخان قاجار نمی خواست پایتخت خود را در 
یکی از شهرهای ســنتی قرار دهد؛ زیرا انتخاب پایتخت در یک 
شهر ســنتی طبعات مختلفی داشت، حاکم مجبور است خیلی از 
مسائل سنتی آن شهر را رعایت کند. شهر شکل گرفته، نیروهای 
اجتماعی مؤثر در آن شــهرها حضور دارند و به حکومت فشــار 
می آورند. در این صورت حکومت نمی تواند به راحتی منویات خود 
را پیاده کند؛ زیرا سایه ی حکومت های قبلی بر سر حکومت جدید 

افتاده و با آنها مقایسه می شود.
ابتدا خاندان حکومت و لشــگریان به شــهر وارد شدند که بدنه 
اصلی شــهر را شکل دادند و دیگر ســاکنین بعدها جزو  جمعیت 
شهر شدند. کسانی که ساکن شهری مثل تهران می شدند، به طور 

قطع  استحکامی که در شهرهای خود داشتند را نداشتند؛ به عنوان 
مثال، یک تاجر بزرگ که از تبریز یا اصفهان به تهران می آمد در 
شهر خود ریشه ی تاریخی داشت، فامیل داشت، روابط اقتصادی 
و سیاســی داشت، اگر یک مأمور حکومتی تعرضی به او می کرد، 
عکس العمل اجتماعی درپی داشت، ولی وقتی این تاجر بزرگ به 
تهران می آمد یک حجره  داشــت، احساس غربت می کرد، هیچ 
تکیه گاهی نداشت، سایه ی حکومت روی سرش بود و مجبور بود 
آن را تحمل کند، و چون حیات خود را در وابســتگی به حکومت 

می دید و رابطه خود با حکومت را تنظیم می کرد.
 علمای بزرگ نیز به همین صورت بودند، وقتی یک عالم بزرگ 
در شهری ریشــه دارد به راحتی نمی شود در آن شهر با این عالم 
بزرگ برخورد کرد، ولی وقتــی آن عالم بزرگ به تهران می آید 
افراد او را نمی شناســند، قدر علمش را نمی دانند، سوابق سیاسی 
و ریشــه های خانوادگی او را نمی داننــد، بنابراین برخورد با این 
عالم بزرگ راحت تر می شود؛ به عنوان مثال، در حادثه گریبایدوف، 
مرحوم میرزا مســیح مجتهد، علامه بــزرگ و مجتهد درجه اول 
را از تهــران تبعید می کنند، اما مردم اعتراضــی نمی کنند، ولی 
نمی توانســتند در یک شهر ســنتی این کار را انجام دهند، زیرا 

به طور قطع مردم اعتراض می کردند. 

دکتر محمدعلی فتح الهی  �
عضو هیات علمی پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی

تهران  تأسیس  چگونگی 
و علل رشد فلسفه در آن
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همچنین لازم به ذکر است که ورود به تهران آزاد بود، ولی خروج 
از آن احتیاج به مجوز داشت.

شهرها به شکل طبیعی، سنتی، غیرارادی یا خودرو شکل گرفتند، 
لذا کوچه پس کوچه های غیرمهندسی شــده زیادی داشتند؛ ولی 
تهران طراحی شــده بود، مقر حکومت، مقــر نظامی پادگان ها، 
بازار و مناطق مســکونی از قبل طراحی شــده بودند. این بحث 
خیلی مهمی است؛ زیرا نوع تربیت ذهنی فردی که در یک شهر 
مهندسی ســاز متولد می شود با فردی که در یک شهر نامنظم که 
بدون قاعده ی خاص شکل گرفته متولد می شود، متفاوت خواهد 
بود. آقامحمدخــان علاوه بر به کارگیری تجربیات شهرســازی 
گذشته، ایده های جدیدی نیز در طراحی شهر تهران به کار برد. در 
آن زمان شهرهای کمی در جهان مهندسی ساز بودند. پترزبورگ 
نیز همین طور اســت، روس ها پترکبیر، لنینگراد فعلی را به عنوان 

یک شهر مدرن طراحی کردند.

واقعه تنباکو، آغاز پیدایش هویت تهران ]

اما یک مطلب مهم درباره تهران اینکه این شــهرهیچ گاه متوقف 
نبوده اســت، بلکه تا امروز به طور دائم متحول شده است. بعد از 
گذشــت حدود 100 سال از تأســیس تهران در سال 1307 قیام 
تنباکو شروع شد که سالگرد رحلت مرحوم آقاعلی مدرس زنوزی 
نیز هســت. واقعه تنباکو آغاز پیدایش هویت تهران است؛ تهران 
خود را در تنباکو پیدا کرد، قبل از تنباکو می شــد آقا میرزا مسیح 
مجتهــد را تبعید کرد و هیچ اتفاقی نیفتــد، ولی در واقعه تنباکو 
وقتی ناصرالدین شاه  خواســت میرزا حسن آشتیانی را تبعید کند، 
تهران نگذاشــت. معلوم شــد تهران به وجود آمده، چیزی در آن 

شکل گرفته که دیگر نمی گذارد به راحتی هر کاری انجام شود.
 تکوین حوزه فلســفی تهران در این فضا رخ داده است؛ در یک 
شهر سنتی نبود، در شهری مثل تهران اتفاق افتاد که هیچ چیزی 
بر اذهان مردم تأثیر ذهنی نمی گذاشــت، ولی این حوزه تکوین 
پیدا کرد تا هویتی را شــکل دهد. من از بحث جسمانیة الحدوث 
و روحانیة البقــاء این گونه الهام می گیــرم که یک چیز طبیعی در 
عالم طبیعت شــکل گرفت، اما در مســیر زندگی خود روح پیدا 
کرد. تهران فی نفسه مظهر فلسفه است، عادی نیست که فلسفه 
در تهران قوام گرفت، رشــد کرد و به یک معنی مرکز آن شــد، 
تا جایی که حتی به تعبیری که اســتاد فرمودند حوزه های نجف و 
قم از فلسفه تهران تغذیه می کردند. خود شهر مظهری برای این 

فلســفه بود، به خصوص فلسفه صدرایی. اجازه دهید تعبیر حکیم 
تهران را به کار ببرم، مانند حکیم ابوالقاســم فردوسی، خود تهران 
حکیم اســت. نطفه ای منعقد  شــد، ولی به حدی رسید که دارای 

هویت شد و نمی شد هر کاری در آنجا انجام داد. 

دوران حکومت قاجار و قدرت دوباره علما ]

دوره قاجار دوره عجیبی است، ما هنوز نتوانستیم به طور همه جانبه 
در تحلیل مســائل دوره قاجار ورود و خروج داشته باشیم. بعد از 
گذشتن از دوره صفویه، دوران حضور افغان های سنی مذهب در 
ایران، حضور نادرشــاه و از بین رفتن ریتم مذهب تشیع در کشور 
و تحولاتی که در دوران کریم خان در جامعه ایران شکل گرفت، 

دوره قاجار دوباره از صفر شروع شد.
با شروع دوره قاجار حیات جدیدی در زندگی سیاسی مردم ایران 
به وجود آمد. در قــرن دوازدهم مادی گری به فضای سیاســی، 
اجتماعی و معنوی ایران غالب شــد. در شکل گیری مادی گرایی، 
قــدرت شمشــیر مطرح بود، نــه معنویت. در دوره هــای نادر و 
کریم خان همه به خوبی مفهوم قدرت مادی را احســاس کردند، 
همه ی اعتبارات فرو ریخت و حرف اول و آخر را شمشیر و ثروت 
می زد. این مادی گرایی حتی در شــعر و ادبیات نیز تأثیر گذاشته 
بود؛ شعرا در این قرن سبک هندی که سبک معنی و عالم خیال 
بود را کنار گذاشــتند و دوباره به سبک خراسانی که فقط مظاهر 
مادی طبیعت، مثل آســمان، دشــت و درخت در آن مطرح بود 

بازگشتند.
 در دوره صفویه قدرت فقها بی نظیر بود، بعد از پیروزی اصولیین 
 ـاجتماعی فقها هستیم؛ در این  بر اخباریان شاهد اقتدار سیاســی 
دوران فقها قدرت دارند، اجرای حــدود می کنند و همتراز دولت 
عمــل می کنند. دولت قاجار نیز ســعی می کــرد دوره صفویه را 
بازســازی کند، از همین رو، در این دوره حیات جدیدی شــکل 
گرفت، استقلال روحانیت و به خصوص قدرت فقها بی نظیر بود. 

در طی صد ســال حکومت قاجار حوادث عجیبی اتفاق افتاد که 
موجب پیدایش هویت ملی ایرانی شــد، هویتی که در تهران رقم 
خورد و در قیام تنباکو خود را نشــان داد. به تعبیر مرحوم میرزای 

شیرازی این قیام باعث اعلای کلمه ی ملت شد.
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بســم الله الرحمن الرحیم. بحث بنده شامل پیش درآمد، درآمد و 
برآمد است. 

حکیم تهران، حکیم متعالی  ]

در پیش درآمد لازم اســت به دو نکته اشــاره کنیم؛ اولًا، حکیم 
تهران حکیم متعالی اســت، ایشان عمدتاً در باب حکمت محض 
نظری فعالیت کرده اند تا حکمت عملی، تمام آثار ایشان در حوزه 
مدنی اســت، حتی در کارهایی که درباره ملاصدرا و شواهدش 
بحث کرده و نظرات مدنی ایشان را آورده است، وارد بحث های 
مدنی نشــده، اگر هم بحثی در این خصوص داشته به تعلیقات، 

تقریرات و تقریظاتش بسنده کرده است.

مدرس، مؤسس و استادالاساتید بودن حکیم زنوزی ]

 درباره القابی که به ایشــان داده شده می توان گفت چون تقریر 
می کردند و مفاهیم و براهین را در بحث حکمت متعالی آورده اند، 
بیشتر به مدرس مشــهور بوده اند. از سوی دیگر، چون مقداری 
تبیین کرده و مبانی و مســائل را مطرح کرده، مؤســس خوانده 
می شــده اســت. از نظر معنوی و معرفتی نیز به استادالاساتید 

معروف بوده است.

طرح مباحث سیاسی در آثار آقاعلی زنوزی ]

ایشــان چه از حیث نظری و چه از حیث عملی، اهل سیاســت 
نبوده، بلکه بیشــتر در پی انجام کارهای علمی بوده اســت. با 
وجود اینکه پدر آقاعلی از طرف شاه قاجار به تهران دعوت شده 
بود و رابطه  ی حســنه ای با دربار داشت، ایشان حدود هفده سال 
در مدرسه ای در دارالخلافه که مهدعلیا آن را تأسیس کرده بود 
تدریس کرد. همچنین در مدرسه ی علمیه ی قاسقان که وابسته 
بــه دربار بود نیز تدریس کرد. اما بعدها در منزل خود به تدریس 
پرداخته اند. گفته شده علت این کار طرح مباحث جدید فلسفی و 
عرفانی بوده، در حالی که هنوز ظرفیت طرح چنین مباحثی وجود 

نداشته است.
ایشــان در دو خطبه در دو اثر خود به نام های شــرح اظهارات 
ملاصدرا و کتــاب بدایع الحکم به مباحث سیاســی پرداخته اند. 
بدایع الحکم کتاب اصلی ایشــان و در بــاب حکمت متعالیه به 
فارسی است. آقاعلی در این اثر در رابطه با شاهان قاجار مطالبی 
را مطرح کــرده، البته می تــوان گفت به نحوی وارد شــده که 
نشان دهنده شــرایط آن دوران اســت. در همین زمان با وجود 
آغاز مشــروطیت به هیچ وجه به بحث نواندیشی سیاسی نزدیک 

دکتر علیرضا صدرا  �
عضو هیئت علمی دانشکده حقوق و علوم سیاسی دانشگاه تهران

بررسی عامل تداوم، تحقق 
و پیامدهای حکمت عملی 

و نظری آقا علی
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 نشست علمی

نشده اســت. بنده از بعد سیاسی عرض می کنم، اما در خطبه ها 
مباحــث مربوط به عدالت، نظم، دین و انتظام را مطرح می کنند. 
وْ فَاجِرٍ«4 ضرورت دولت 

َ
مِیرٍ بَرٍّ أ

َ
اسِ مِنْ أ ایشان از باب »لَابُدَّ لِلنَّ

را جدی می دانند.
آن ندیدی که خرده دان بشکر داروی تلخ را کند شیرین

تا  به آن حیله از تن رنجور ببرد رنج و محنت دیرین5
وجود پنهان نگاری و پنهان نویسی در آثار آقاعلی ]

آیا ایشان بیشتر پنهان نگاری و پنهان نویسی را به کار برده است؟ 
این مســئله جای تأمل دارد؛ به عنوان مثــال، ملاصدرا هیچ گاه 
در کتاب های خود از این شــیوه اســتفاده نکرده است. هم زمان 
با ایشــان آقای مرحوم ســبزواری در اســرارالحکم خود خیلی 
گذرا و جزئی مطالبی را درباره سیاســت مطرح کرده اســت. از 
خطبه آقاعلی می توان بســیاری از اندیشه های سیاسی ایشان را 

استخراج کرد.

توصیه به بررسی منابع با توجه به مقاضیات زمان ]

یکبــار بنده به محضر علامه جعفری رســیدم، عرض کردم چرا 
شــما رابطه دین و سیاســت را از نظر وایتهد و راســل مطرح 
می کنید؟ فرمودند: از نظر چه کسی مطرح کنم؟ گفتم: ملاصدرا 
نیز این مســئله را خوب گفته است. فرمودند: کجا گفته؟ گفتم: 
در کتــاب الشــواهدالربوبیه به طور مفصل چهــار وجه را مطرح 
کرده، همچنین در المظاهر الالهیه نیز دو وجه را به طور خلاصه 
مطرح کرده است. بلند شد از داخل کتابخانه اش کتاب شواهد را 
بیاورد که پیدا نکرد. من کپی این متن را داشــتم، خدمت ایشان 
بردم، علامه می خواند و مرتب روی پای خود می زد و می گفت: 
ایــن مرد رابطه دین و سیاســت را خوب فهمیــده که می گوید 
مثل رابطه ی روح و جســم اســت. بعد از اینکه خوب تأمل کرد 
فرمود: من این کتاب را چنــد دور در نجف تدریس کردم، البته 
به توصیه شــهید صدر اینها را نیز تدریس کردم، اما متوجه این 
مطلب نشدم. ایشــان فرمودند: چون الآن یک نظام سیاسی به 
نام جمهوری اسلامی وجود دارد، شما نوع دیگری نگاه می کنید. 
طبق فرمایش این بزرگوار ما باید دوباره منابع اصیل را بررســی 
کنیــم و ببینیم مقتضیات نیاز ما چیســت؟ نیاز امروز یک نظام 
است که می خواهیم آن را توسعه دهیم و تمدن ایجاد کنیم، باید 

با این نگاه منابع را بررسی کنیم.
آیا مقتضای حکمــت عملی دلالت یقینی اســت، یا مطابقی و 
تضمنــی؟ درباره ملاصدرا می توان دلالت تضمنی را اســتدلال 
کرد، و در مورد فارابی و خواجه  نصیر نیز می توان دلالت مطابقی 
را اســتدلال کرد، اما درباره ایشان بیشتر دلالت التزامی به درد 

ما می خورد.

سیر تکاملی حکمت ]

بر اساس آموزه علامه جعفری ما چگونه می توانیم نیاز زمان خود 

را از منابع اســتخراج کنیم و مــورد بهره برداری قرار دهیم؟ اگر 
حکمت را شناخت حقیقی و یقینی حقیقت و ماهیت واقعیت را از 
مطلق واقعیت تا واقعیت مطلق تا واقعیت های انسانی، اجتماعی 
و مدنی در نظر بگیریم، این دیدگاه روبروی شناخت های ظنی و 
توهمی که حکمای ما تحت عنوان حکمت موهمه و ظنی از آن 
یاد می کنند قرار می گیرد، به این معنی که بیشتر از اینکه حکمت 
باشد، ظن است. در اصطلاح فلسفه راستین روبروی سوفیسم و 
تفلســف قرار دارد. با این فرض حکمت یک سیر تکاملی داشته 
تا به این ساختار کامل رسیده است، سیر آن از حکمت جاویدان 
شــرقی و ایرانی بوده که جمع و جامــع بین عقلانیت، دیانت و 
سیاســت است، یعنی به دنبال تجمیع، توســعه و تعالی بوده اند؛ 
به عنــوان مثال، هندوئیــزم تارک دنیا نبوده انــد، بلکه به دنبال 
توســعه بوده اند. همین حکمت به یونان منتقل شــد و حکمت 
راســتین را در مقابل سوفیسم و تفلسف شکل داد. بیشتر پیروان 
این حکمت مدنی هســتند؛ به عنوان مثال، سقراط و افلاطون در 
ضمن حکیم بودن، حکیم مدنی نیز هستند. سپس این حکمت با 
ورود حکمــت قرآنی و منابع روایی به آن تداوم یافت، تاجایی که 
فارابی حکمت فاضلی را تأســیس کرد. به قول جورج ســارتن6 
مبنــا مبنای قرآنی و زبان هم زبان قرآنی اســت، یعنی حکمت 
فاضله روبروی فلسفه قرار می گیرد. روبروی سفسطه و سوفیزم، 
ضاله یا مدل جاهله و فاسقه قرار می دهد؛ فاسقه مقابل سوفیزم 
و ضاله روبروی تفلسف است، یعنی تک ساحتی، ظاهری و ظنی 
اســت. در این زمینه ادبیات نیز تولید  شد؛ جورج سارتن در کتاب 
مقدمــه  بر تاریخ علــم تجربه کرده که این زبان قرآنی اســت، 
ذهنیت مواد پیشــینی است، اما زیرساخت و ساختار به طور کامل 

قرآنی و اسلامی است. 
این حکمت در ادامه به دو شاخه تقسیم می شود، حکمت عقلانی 
که در نتیجه آن برهان سینوی و مشائی شکل می گیرد، و دیگری 
قلبی اســت که در نتیجه آن شــهود سهروردی و اشراقی شکل 
می گیرد. بعدها خواجه  نصیــر در حکمت متعالی تقریب صورت 
می دهــد، این تقریب تداوم پیدا کرده و تجمیع صورت می گیرد؛ 
به عبارت دیگر، بین منابع، روش ها، مواد علمی و جریانات علمی 
و بیــن عقل، وحی و امثال اینهــا تجمیع صورت می گیرد، حتی 
حس، تجربه و عرف را نیز به کار می گیرند. با اســتفاده از کلام، 
حکمت مشــاء، حکمت اشــراق، اخلاق نظری، اخلاق عملی و 
عرفان حکمت متعالی شکل می گیرد. بعد از ملاصدرا این جریان 
ادامــه پیدا می کند، تاجایی که حضرت امام موفق می شــود این 
حکمت را وارد حکومت کند. به تعبیر مقام معظم رهبری در طی 
300  ـ400 ســالی که از عمر حکمــت متعالی می گذرد، پرورش 
یافته است. قطعاً یکی از بزرگترین پرورش دهندگان این حکمت 
آقاعلی است، اگرچه ایشان در بحث نظری کار کرده، ولی آن را 
ورز داده و به روز کرده که بعدها شخصی مثل امام توانسته از آن 
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بهره برداری کرده و حکومتی را بر اساس آن تأسیس کند که به 
تعبیر مقام معظم رهبری ظرفیت تمدن سازی دارد.

وجود دو وجه عملی و نظری در حکمت ]

ما بحث حکمت را به نظری و عملی تقســیم می کنیم. حتی اگر 
این تقسیم بندی درست باشــد، به نظر می رسد دقیق نیست. در 
آثار ارسطو، ملاصدرا و فارابی این تقسیم بندی مشاهده نمی شود، 

اما بعدها در آثار سهروردی مقداری برجسته شده است. 
همان طــور که یک عقل وجود دارد کــه دارای دو جنبه نظری 
و عملی اســت، یا به قول ملاصــدرا یک نفس وجود دارد، با دو 
وجه عالمــه و مدبره، یا یک عقل وجود دارد با دو وجه مروی و 
نزوعیه؛ که به قول ملاصدرا وجه مرویه روایت گر و اصل اســت 
و البته قائم به ماست، نزوعیه نیز قائم به ماست. جنبه عملی در 
جایی است که می خواهیم چیزی را ایجاد کنیم، یعنی چیزی که 
ایجاد می شود مثل حکومت، جامعه و تهران، اما چیزی که وجود 
دارد و ایجاب است، جنبه نظری می شود. بنابراین حکمت نیز دو 
وجه دارد، وجه عملی و نظری. باتوجه به مباحث مطرح شده بین 
حکمــت نظری و عملی رابطه معنــی داری وجود دارد؛ به عنوان 
مثال، اگر کســی پیرو حکمت نظری مشــائی است، به طورقطع 
حکمت عملی او نیز مشاء است، یعنی عقل، برهانی و استدلالی 

است، شهودی نیست.
لازم به ذکر اســت حتی اگر کسی ادامه مطلب را نگفته باشد ما 
می توانیم ادامه دهیم؛ به عنوان مثال، آقای هابز7 می گوید انسان 
گرگ انسان اســت. اگر تنها همین مطلب را گفته باشد، منطق 
موضــوع و ذهن ما ایجاب می کند که جامعه  از گرگ تشــکیل 
شــود، در چنین جامعه ای حکومت نیز باید در دست گرگ بزرگ 
باشــد، حتی روابط بین الملل نیز باید گرگی و مبتنی بر جنگ و 
قدرت باشد. آقای روسو8 می گوید مونتسکیو9 این برداشت را از 
هابز کرده، مبنی بر اینکــه روابط بین الملل مثل روابط گله های 
گرگ هاست که برای دریدن یکدیگر شکل گرفته است. در زمان 
حال می توان این قانون گرگی و جنگی را در جهان دید. بنابراین 
در حکمت نظری حتی اگر نگفته باشند، مقتضای بحث و منطق 

ذهن ما ایجاب می کند که تداوم این بحث همین باشد.

وجود بحث سیاست در اسفار اربعه ]

نکته دوم در رابطه با اســفار اربعه است. می توان گفت ملاصدرا 
گفتمان اسفاری را از عرفان گرفته است. بیست سیر وجود دارد؛ 
سیر خودســازی شامل دو سفر و سیر غیرســازی نیز شامل دو 
ســفر است؛ بنابراین دو سیر و چهار سفر می شود. بر اساس نظر 
اســفاری باید جامعه را از وضعیت مادی به مجرد رساند و توسعه 
اقتصادی و تعادل سیاســی ایجاد کرد و تعالی فرهنگی، معنوی 
و اخلاقی شــکل بگیرد. بعضی از حکمــای معاصر ما معتقدند 
ملاصدرا فقط در ســفر چهارم چیزهایی درباره سیاســت نوشته 

است، در پاســخ باید گفت اگر سفر چهارم نباشد، سفرهای قبل 
از آن عقیم می مانند؛ زیرا سفرهای اول، دوم و سوم مقدمه سفر 
چهارم هستند. به ویژه در نگاه شــیعه که امامت را اکمال نبوت 
می داند، بدون آن »فما بلغت رســالته«01 می شود، اگر این کار 

نثُورا«11 می شود.  انجام نگیرد همه ا ش »هَبَاءً مَّ

مبدأ و معاد ]

مطلب دیگر بحث مبدأ و معاد اســت. مبــدأ و معاد از کلام به 
فلســفه وارد شده اســت. فارابی در بحث مبدأ و معاد به اجمال 
مطالبی را درباره مبدأ فرموده اســت. حکمت سیاســی تفصیلی 
است که ایشان در باب بحث سیر از مبدأ به معاد داده اند. خواجه 

نصیر آمده بحث کارگزاری سیاسی را مطرح کرده است.

معاد جسمانی ]

ســومین بحث بنده در درآمد بحث این اســت کــه بزرگترین 
مطلبی که در بدایع و کارهای دیگر مطرح شده در رابطه با معاد 
جســمانی است که آقاعلی مدرس تهرانی در این زمینه بیشتر به 

مؤسس معروف بوده است. 
در این قســمت از بحث 10 ـ12 مســئله جدی و 10 ـ15 مسئله 
جانبی مطرح می شــود. نواندیشــی ها و نوآوری هایی وجود دارد 
که از مهمتریــن آنها می توان بحث معاد جســمانی را نام برد، 
درحقیقت ایــن بحث از ملاصدرا گرفته شــده، ایشــان تقریر 
خاصی در این زمینه داشــته اند، ملاصدرا در بحث معاد جسمانی 

می فرماید:
صعود بدن در اثر حرکات جوهری و اســتکمالات ذاتی به سوی 

نفس مفارق است.
این تعبیر ملاصدرا پایه ی مباحث معاد جسمانی و رابطه، نسبت 
و تعلق جســم و روح اســت. ایشان بر اســاس اصالت وجود و 
حرکت جوهری جســمانیةالحدوث و روحانیةالبقاء بودن نفس را 
مطرح کرده و رابطه ی دین و سیاســت را بر اســاس این مدل 
طراحی کرده اســت. ملاصدرا در صفحه 496 کتاب الشــواهد 
الربوبیه بحث نسبت و نوبت شریعت و سیاست و دولت را مطرح 
می کند و آن را تعمیم داده و وارد سیاســت می کند که می توان 
همین را در رابطه با آقاعلی نیز بررسی کرد. ملاصدرا می فرماید 
نسبت نبوت و شــریعت به سیاست و دولت مانند نسبت روح به 
جســدی است که در آن روح باشد، و نسبت دولت و سیاست به 
شــریعت و دیانت مانند جسدی است که در آن روح نباشد، یعنی 
رابطه جسم و روح را در بدن به رابطه دیانت و سیاست، دولت و 
شریعت، اخلاق و قدرت و مادیت و معنویت تبدیل کرده است.

نظر حکما در مورد رابطه دین و سیاست ]

حکما در گذشــته حتی قائل به وحدت دین و سیاســت بودند؛ 
امــا غضائری می گوید مانند دو برادر هســتند کــه از یک مادر 
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درآمده اند، موازی و مثل هم هستند، اما عینیت ندارند. مسائل را 
با یکدیگر خلط می کردند و می گفتند دین همان سیاســت است، 
در پاسخ باید گفت: خیر، مثل روح و جسم هستند، عینیت دارند، 
اما یگانگی بین آنها وجود دارد، نه یک گونگی، دو گونه هستند، 

اما دوگانه یا دوآلیستی نیستند. این تفکر مهم است.
خواجه  نصیر به تعلق دین و ملک قائل اســت. پادشــاه و حکیم 
فرس اردشــیر گفته است: الدین و الملک توأمان، لایتم احدهما 
الا بالآخر؛ دیــن قائده و ملک ارکان اســت، همچنان که دین 
بی ملک نامنتفع است، ملک نیز بی دین واهی است. ملا عبدالله 
ســبزواری نیز از این جمله الهام گرفته است. خواجه  نصیر الدین 
گفته است: دین بدون سیاســت اثربخش نبوده و بیهوده است، 
سیاست نیز بدون دین فاسد است و فساد ایجاد می کند. سیاست 
و دولت ابزار دین اســت، مثل بدن که ابزار روح است، بنابراین 
دولت بدون دین واهی و نامنتفع اســت؛ به عبارت دیگر، معلوم 
اســت اگر اخلاق و دین در دولت و قدرت نباشد، چه آثاری پیدا 

می کند. 
به نظر می رســد آقاعلی بیش از وحدت به دنبال اتحاد اســت، 
به عبارت دیگر، ایشــان با نگاه اتحادی نگاه می کنند و معتقدند 
رابطــه ی اینها از مصادیق اتحاد ترکیبی اســت. ملاصدرا قائل 
اســت اینها دو گونه هستند، اما دوگانه نیستند؛ اما آقاعلی معتقد 
است یگانه هستند، از این عبارت برداشت می شود که یک جنس 
هســتند. نه تنها یگانه هســتند، بلکه مبدأ، نظام و ماهیت روح و 
جسم یکی اســت، نه اینکه روح، جسم و جسم، روح باشد، این 
تفاوت بسیاری دارد. بنده معتقد هستم با اینکه نظر آقاعلی غلط 
نیســت، اما نظر ملاصدرا دقیق تر و عمیق تر است. البته بعضی 
بزرگان تمجید بســیاری از این بحــث کرده اند؛ به عنوان نمونه، 

جناب آقای دینانی معتقدند مرحوم آقاعلی از شــیخ ســبزواری، 
آقای آشتیانی و ملا هادی سبزواری بالاتر است و اگر نگوییم از 

ملاصدرا نیز بالاتر است، باید گفت هم ردیف ایشان است.

نتیجه گیری این بحث ]

در بحث معاد جســمانی آقاعلی قائل اســت بدن به طرف روح 
مــی رود، اما ملاصــدرا در باب معاد جســمانی چنین ســخنی 
نداشــته اند. بنده درباره مقتضای بحث ایشــان تأملی نکرده ام، 
اما باز هم نظر ملاصدرا دقیق تر و درســت تر است؛ به این معنا 
که به طور قطع این گونه نیســت کــه بدن به طرف روح تجرد و 
عروج پیدا کند، چنین چیزی محال اســت. به نظر بنده منظور از 
جسم بحث مادی نبوده اســت، بلکه منظور از صورت جسمانی 

تشخصی است که جسم و روح دارند. 
در توضیــح صعود بــدن بر اثر حرکات جوهری و اســتکمالات 
ذاتی به ســوی نفس مفارقه توجه به این مطلب لازم اســت که 
در تعریف سیاســت متعالی می گوییم در چشم انداز ما یک دولت 
باید چه کار کند؟ با توجه به چشم انداز بیست ساله ما باید در کنار 
توســعه اقتصادی و تعادل سیاســی و اجتماعی در جهت تعالی 
فرهنگــی، معنوی و اخلاقی نیز گام برداریم. بنابراین سیاســت 
متعالی در تفکر غربی به این صورت است؛ توسعه ی فرهنگی در 
 ـاقتصادی و تولید ثروت و لذت. این خط  جهت توسعه سیاســی 
برای ما دوساحتی است. به نظر می رسد با فرمایش آقاعلی بهتر 
می توان از این مدل اســتفاده کرد. اما اگر بخواهیم تبیین کنیم 
تبییــن ملاصدرا عمیق تر، جامع تر و دقیق تر اســت. بنابراین به 
نظر می رســد ملاصدرا بیشتر بر وحدت به معنای یگانگی تأکید 
می کنــد، اما در بســیاری از مباحث حکیم مــدرس بر اتحاد به 

معنای یک گونگی تأکید دارد.
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بسم الله الرحمن الرحیم.
چهار مطلب درباره حکیم تهران مدنظر بنده اســت، اما قبل از بیان 

آنها لازم است مقدمه ای را بیان کنم.
درباره شرایط سیاسی  ـاجتماعی عصر آقاعلی این سؤال مطرح است 
که چگونه می شــود در یک زمان در شهری حکمت رشد کند، در 
همــان زمان در جای دیگری تنزل کنــد و در همان زمان یا کمی 
بعدتر در جای دیگری نهالی که غرس می شــود رشد نکند. سه نفر 
از حکمای اربعه از اصفهان آمدند؛ آقا محمدرضا قمشــه ای، میرزا 
ابوالحسن جلوه و آقاعلی زنوزی که وقتی همراه پدر خود به تهران 
آمد ســه ساله بود و علت آمدن پدرش این بود که از ایشان دعوت 
شده بود تا به تهران بیاید و بحث حکمت را شروع کند. در بین این 
حکمای اربعه ی مؤسس فقط میرزا حسین سبزواری شاگرد حاج ملا 

هادی از سبزوار آمده است. 
میرزای جلوه نوشته است:

تا از اقامت اصفهان به جهت شیوع تهیدستی و اصرار در عیب جویی 
و متعرض شدن مردمان به یکدیگر و واجب الاطاعة دانستن برخی 
خود را، دلتنگ شدم و به تهران آمدم و برحسب انس و عادت و عدم 

قدرت بر منزل علی حده به مدرسه دارالشفاء فرود آمدم.12
آقای دکتر فرمودند غالباً شــاعر بودند، میرزا ابوالحسن جلوه دیوان 

حجت الاسلام والمسلمین دکتر نجف لک زایی  �
رییس پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی و

رییس گروه فلسفه سیاسی مجمع عالی حکمت اسلامی

شرایط سیاسی ـ اجتماعی 
عصر آقاعلی و  تأثیر آن در 

پاگرفتن حکمت در تهران

دارد و از شعرای برجسته است؛ از جمله اشعار ایشان می توان به این 
ابیات اشاره کرد:

سـفر گـزینـم و بدرود دوستان گویم
که در حضر نه مرا قدر ماند و نه مقدار

سروده انــد بزرگـان که  ای هنرور مرد
به هر دیــار که خوار آمدی مگیر قرار31
 در این زمان اصفهان فرو پاشیده و دیگر تحمل حکمت، عقل، خرد 
و اندیشه را ندارد. از طرف دیگر، تهران تازه تأسیس است و به دنبال 
حکیم می گردد. چه زمینه هایی در تهران به وجود آمد که این حکما 
به تهران آمدند؟ چرا حکمت در سبزوار پا نگرفت؟ شاید بگویید بعد از 
آمدن آقاعلی به تهران پا گرفت، در پاسخ باید گفت حاج ملا هادی 
هم به ســبزوار رفت، چرا در آنجا پا نگرفت؟ چرا در قم آن زمان یا 
مشهد پا نگرفت؟ این بحث در دانشی به نام ژئو اپیستمولوژی مطرح 
می شود؛ دانشــی که می خواهد بین معرفت و جغرافیا ارتباط برقرار 
کند. از جمله دلایل این مسئله می توان به عوامل سیاسی، اجتماعی، 
زمینه ای و محیطی تهران اشــاره کرد، یعنی در تهران شرایطی به 
وجود آمد که از حکمت پشتیبانی می کرد، وگرنه، حکیم به تنهایی 

نمی توانست کاری انجام دهد.
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موقعیت علمی و جایگاه آقاعلی و شرایط معاصران ایشان ]

آقاعلی در سال 1234 قمری متولد شده است. فتحعلی شاه در سال 
1212 به پادشاهی رسید و تا سال 1250 پادشاه ایران بود. بنابراین 
در ســال 1250 که فتحعلی شاه از دنیا رفت، آقاعلی 16 ساله است. 
ایشان در سه سالگی به تهران آمد، ولی بعد از فوت پدرش در تهران 
نماند و برای تحصیل به نقاط مختلفی از جمله نجف رفت و سپس 
به تهران برگشت. بعد از فتحعلی شاه، محمدشاه به پادشاهی رسید 
و 14 ســال حکومت کرد. بنابراین در سال 1264 که محمدشاه از 
دنیا رفت ایشان 30 ساله شــده بود، در سال 1264 ناصرالدین شاه 
به پادشــاهی رسید و تا ســال 1313، یعنی 50 سال پادشاه ایران 
بود. آقاعلی در ســال 1307 و در دوره ناصرالدین شــاه از دنیا رفته 
است. وقتی ناصرالدین شاه به پادشاهی رسید، ایشان هنوز به تهران 
برنگشــته بود. طبق آنچه در تاریخ آمده ایشــان در سال 1270 به 
تهران برگشــته است، یعنی تقریباً 6 ســال بعد از شروع پادشاهی 
ناصرالدین شــاه. بنابراین از  ســال1270 تا 1307 که ایشان از دنیا 
رفته، 37 سال می شــود که مربوط به دوره ناصری است. بنابراین 
اگر تا آخر عمرش در تهران به درس و بحث مشغول بوده باشد 37 

سال می شود.

عوامل پا گرفتن حکمت در تهران ]

مســئله دوم این اســت که چرا حکمت در تهران پا گرفت؟ ما باید 
ببینیم کسانی که در تهران به حکومت رسیدند چه تصوری از اوضاع 
زمان و مشــکلات آن داشــتند. ناصرالدین شاه با بحث بابیه درگیر 
بود؛ وقتی ناصرالدین شاه در تبریز بود با بابیه مواجه شد و به کمک 
امیرکبیر که در آن زمان هنوز امیرنظام بود، قائله بابیه را جمع کرد؛ 
ولی این قائله تمام نشــد و با تبعید علی محمد ســعی کردند آن را 
کنترل کنند. وقتی ناصرالدین شاه به پادشاهی رسید می خواستند شاه 
را ترور کنند، اما بالأخره بابیه را جمع کردند، علی محمد اعدام شــد 
و اطرافیان او هم تا جایی که ممکن بود جمع شــدند. بعد از آن دو 
گرایش بهائی گری و ازلی گری راه افتاد، به این صورت که دو برادر 
به نام  میرزا یحیی و میرزا حسین علی ادعای جانشینی باب را کردند. 
البته همه اینها در نتیجه بن بست های اخباری گری بود که یک شاخه 
به نام شــیخیه و به رهبری احســائی از آن جدا شد، بعد از آن سید 
کاظم رشــتی و سپس علی محمد باب آن را رهبری کرد. بعد از آن 
داستان ازلی ها و بهایی ها شکل گرفت که از مشکلات عقب ماندگی 
جامعه ایران است. این افراد وقتی با غرب مواجه می شدند می دیدند 
که خیلی فاصله دارند. این مشــکلات از جنگ های ایران و روس 
در دوره فتحعلی شاه شــروع شد و بعد از اعزام دانشجو به خارج در 
دوره ناصری بیشــتر خودش را نشــان داد. در دوره های مختلف با 
قراردادهایــی بخش های مختلفی از ایران جدا شــده بود، در دوره 
فتحعلی شــاه با معاهده گلســتان و ترکمنچای، در دوره محمدشاه 
در بحث هرات و ورود انگلیســی ها به جنوب ایران با هدف اخراج 

ایران از هرات و در دوره ناصری نیز طبق معاهده 1085 افغانستان 
به پاریس تحویل داده شد. همچنین بخش هایی از آسیای میانه با 
معاهده آخال در اختیار روس ها قرار گرفت. با امضای هر یک از این 
قراردادها ایران کوچک می شود، بنابراین بحث عقب ماندگی نظامی، 
اقتصادی و صنعتی در کشور مطرح می شود. از همین رو، فکر رهایی 
از این عقب ماندگی ذهن برخی نخبگان را مشغول می کند و به این 
نتیجه می رســد که ما باید مدرسه داشته باشیم و نیرو تربیت کنیم؛ 
از جمله این افراد می توان محمدحسین خان مروی را نام برد که در 
سال 1232 مدرسه ای تأسیس کرد که الآن به عنوان مدرسه مروی 
از آن یاد می شود. بعد از ایشان میرزا حسین خان سپهسالار مدرسه 
سپهســالار را بنا کرد. این مدرسه در سال 1302 تمام شد و مرحوم 
آقاعلی در ســال 1307 از دنیا رفت؛ از همین رو، بعید اســت ایشان 
در آنجا تدریس کرده باشد؛ زیرا آقاعلی در سال های آخر عمر خود 
فقط در خانه تدریس می کرد. در همین دوره دارالفنون نیز تأسیس 
می شود. بنابراین، چیزی در تهران بود که در اصفهان وجود نداشت. 
حاکمیــت به رونق علم و دانش در ایران نیاز دارد، منتهی اولویت با 
تهران است. علما در این دوره احترام ویژه ای دارند؛ به عنوان مثال، 
جلوه تا آخر مجرد بود و در مدرسه حجره داشت، وقتی ناصرالدین شاه 
به مدرسه می آمد تا جلوه را ببینید، جلوه می گفت: الآن حالم خوش 
نیســت، برود و وقت دیگری بیاید. این نشــان می دهد که پادشاه 
مملکت این را فهمیده که باید برای احوال پرسی جلوه به حجره برود. 
در آن دوره پادشاهان نیز مراعات می کردند، و حرف هایی که باعث 
ناراحتی فقها شود نمی گفتند. بنابراین مجموعه مشکلات داخلی و 
خارجی دست به دست هم داد تا ایده  پرداختن به دانش به معنی الاعم 
شکل بگیرد؛ یکی از این بخش ها، بخش حکمت است که حکمای 

اربعه به خصوص آقاعلی حکیم چراغ اولیه آن را روشن کردند.

نقش حکمت در رابطه با مسائل سیاسی و اجتماعی ]

ســؤالی که در این رابطه مطرح می شــود این است که آیا حکمت 
توانست در مسائل سیاسی  ـاجتماعی ایفای نقش کند؟ آیا توانست 
جلوی فرقه ســازی های آن دوره را بگیرد؟ به نظر بنده این نقش را 

ایفاء کرده، ولی راجع به کیفیت و مقدار آن باید بحث کرد.
حکمت در مواجهه با طوفان ها و بحران های آینده  و امروز چه نقشی 
را می تواند ایفا کند و ما باید چه جایگاهی را برای علم بمعنی الاعم 
و حکمت بمعنی الاخص قائل شویم؟ ما هنوز آن اهتمامی را که باید 
در حکمت داشــته باشیم نداریم و حکمت نیز هنوز جایگاهی را که 
باید داشته باشــد ندارد. بخش اصلی چالش با نظام اندیشه جهانی 
و به خصوص اندیشــه های وارداتی از عهده حکمت برمی آید، حتی 
اگر بخواهیم کلام قوی داشــته باشیم، باید حکمت ما قوی باشد و 
به نحوی رایج باشد که به یک فرهنگ عمومی معتبر دارای پشتوانه 

تبدیل شود که بتواند در آن بخش هم توفیقاتی پیدا کند.
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لزوم شناخت و توجه بیشتر به حکمت و حکما ]

حجت الاسلام والمسلمین دکتر مرتضی جوادی آملی: بسم الله 
الرحمن الرحیم.

درباره فرمایش جناب آقای لک زایی 
دو نکتــه را تأکید می کنــم؛ ابتدا در 
خصوص مرحــوم آقاعلی حکیم که 
ایشــان در طول 37 ســال جایگاه 
علمــی  بنا نهادند، حــوزه حکمت را 
ارتقاء بخشیدند، در برخی امور جایگاه 
حکمــت را در عصر خودشــان توان 
بیشتری بخشیدند و زمینه ی بیشتری برای جریان حکمت در تهران 
ایجاد کردند. نکته ی بسیار مهم دیگری که در فرمایش جناب دکتر 
لک زایی وجود داشت این بود که جغرافیای معرفت امروزه می تواند 
بسیار مؤثر باشد و شــرایط امروز جامعه نسبت به دانش حکمت و 
حکما مرهون چیزی اســت که خود حکما بــه آن توجه می دادند. 
صدرالمتألهین در روزگار خود به خاطر سلطه سیاسی یا فرهنگی آن 
روزگار، مدتــی در مهجوریت و غربــت بود و به خاطر همین قهر و 
غلبه ی جهل بر علم، جامعه  و دانش اسلامی در بعُد حکمت و معارف 
خســارت های فراوانی دید. این نگرانی ها و دغدغه ها در آثار حکما 
به خصوص صدرالمتألهین کاملًا مشــهود است. همچنین سلطه ی 
مناسب سیاســی نیز وجود نداشت، اینکه بیشــتر حکما می گویند 
کسانی باید بر کرســی قدرت بنشینند که حکیم و خردمند باشند، 
به خاطر نفع خودشــان نیســت، بلکه به این دلیل است که ادب و 
حکمت زمانی رشــد و توسعه خواهد داشــت که خردمندان حاکم 
باشــند. اگر دیگران بر کرســی قدرت، چه سیاسی و چه فرهنگی 
بنشینند، این شخصیت ها مهجور می شــوند و جامعه از نورانیت و 
فروغ وجود آن ها بهره نمی برد. ما باید تلاش کنیم این جایگاه را در 
جامعه خودمان به درستی بشناسانیم و آثار وجودی چنین شخصیت ها 
و دانشمندانی را هم به لحاظ خود علم و هم به لحاظ نیاز یک کشور 

و مملکت به آنها بیشتر و بهتر درک کنیم.

نظریه سیاسی آقاعلی مدرس ]

دکتر محمد علی فتح الهی: با دقت 
در عناصری کــه در خطابه  آقاعلی در 
بدایع الحکم یا در مقدمه کشف الاسرار 
ایشــان وجود دارد می توان فهمید اگر 
ایشان می  خواست نظریه سیاسی بدهد، 
ایــن نظریه چه بود؛ به عنــوان نمونه، 
ایشــان در رابطه با دولت این گونه بیان 

می کند: 
»باسط بســاط العدل والانصاف الظلم والجور والاتصاف بالنبی وآله 

الاشرف.«
آقاعلــی در این عبارت نقش دولــت و حکومت در جامعه را مطرح 
می کنــد و می گوید مبدأ و ملجــأ تدبیرات و مدبرات اوســت. در 
عرصه های سیاسی،  اقتصادی و فرهنگی بر مسند سلطنت و جهان 
بوده و بانی تخت کرامت و شــادمانی است. در آخر دعایی را مطرح 
می کند و می گوید به هر چه حجت غالب، به هر چه حکمت طالب؛ 
یعنی اولین چیزی که می گوید این است که اگر حکومت دنبال این 
باشد که مملکت غالب باشــد، باید حکمت را اساس قرار دهد، ولو 
اینکه می گوید: این به هر چه مال تواناســت؛ یعنی آقاعلی عارف و 
حکیم بوده و نگفته باید اقتصاد ملی و توانایی اقتصادی داشته باشیم. 
زمانی که در غرب انقلاب صنعتی به سرعت روبه رشد است، حکما 
می بینند که جهان اسلام عقب می رود و ضعیف می شود. ایشان در 
کلام خــود کد می دهد، ولی یک کلی پشــت آن قرار دارد. مدنظر 
ایشان از عبارت به هر چه کار توانا، قدرت سیاسی دولت، اقتدار ملی، 
حکومت، حاکمیت و مانند اینها را مدنظر دارد. اگر عناصری از این 
قبیل را از آثار آقاعلی استخراج و تنظیم کنیم، می توانیم بر اساس آن 
حکمت ایشان را بازخوانی کنیم. با اینکه در بعضی موارد جهت آقای 
ملاصدرا قوی تر است، اما بازخوانی فلسفه سیاسی و حکمت سیاسی 
متعالی ایشــان به تناسب روزآمدی آن می تواند در شناخت زمینه و 

زمانه بسیار مفید باشد. 

میزگرد علمی: شــرایط سیاسی اجتماعی 
عصر آقاعلی مدرس زنوزی
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 نشست علمی

علت عدم طرح مباحث سیاسی در آثار آقاعلی مدرس ]

دکتر نجف لک زایی: بسم الله الرحمن 
الرحیم. 

بحثی که بعضی از فیلســوفان سیاسی 
مطرح کرده اند این اســت که حکما در 
هنگام نگارش متــن نمی توانند همه ی 
آنچــه را که مدنظر دارند بنویســند که 
از جملــه دلایل آن عــدم وجود فضای 
مناسب اســت؛ به عنوان نمونه، آقاعلی 
در الشــواهدالربوبیه در مشــهد پنجم مباحث سیاســی را مطرح 
می کند، ولی در آن تعلیقــه ای نمی زند. اگر آقاعلی مدرس، حکیم 
تهران می خواســت در حوزه ی سیاست مطلبی بگوید از چه جنسی 
می گفت؟ نمی توانست حرف هایی بزند که نتیجه اش تأیید حکومت 
ناصرالدین شاه باشد، حال اگر حکومت را تأیید نمی کند آیا می تواند 
خلافش را بنویسد؟ با نوشتن مطالب خلاف حکومت دیگر نمی تواند 
تدریس کند، یعنی آن کار نظری را هم نمی تواند ادامه بدهد. ضمن 
اینکه مقایسه می کنند که در همین کشور در شهری مثل اصفهان 
نتوانســتند حتی همان حکمت نظری را ادامه دهند، ولی در تهران 
حکومت این شرایط را برای آن ها فراهم کرده است؛ به عنوان نمونه، 
سپهسالار مدرســه ای را از موروثه ای که به او رسیده بود ساخته و 
وقف کرده اســت، همچنین محمدخان مــروی نیز چنین کاری را 
انجام داده است، ولی اینها بدون پشتوانه حکومت نمی توانستند وارد 
این فضاها شوند. بنابراین در شرایط خاص از نگفتن این  حکما نیز 
می توان بهره برد. چرا وارد این بحث ها نشدند؟ مگر می شود فردی 
حکیم باشد، دغدغه داشته باشد، نجف تحصیل کرده باشد، شرایط 
جنگ های ایران و روس را دیده باشد، در خود تهران نیز ماجراهای 
مختلــف را ببیند و نخواهد در آن حوزه مطالبی را بگوید؟ پس این 

نگفتن قابل تحلیل است.

تأثیر حکمت نظری در جامعه اسلامی ]

آیا همین حکمت نظری اثری گذاشته است؟  ما باید این موضوع را 
از دو کانال مطالعه کنیم، البته به عقیده بنده هنوز برای ارزیابی زود 
اســت، ما باید مطالعه و تحقیق بیشتری بر احوال و متون حکمای 
اربعه اول و دوم داشــته باشیم. دو مسیر وجود دارد، مسیر تهران و 
مسیر نجف، آخوند خراسانی حکمت را از مسیر تهران فراگرفته، باید 
بررســی شــود که ورود و حضور آخوند در مشروطه به چه صورت 
بوده و مسئله ای که به دست ایشان حل شده چه مقدار تحت تأثیر 
ایــن بحث ها قرار دارد. می توان گفت از نحله مشــروطه خواهی و 
ضداســتبدادی که سید جمال در آن حضور داشــت و از افراد آگاه 
در حکمت متعالیه بود تا انقلاب اسلامی که به  واسطه آشنایی امام 
با مرحوم شاه آبادی و تلمّذ در محضر ایشان اتفاق افتاد، تحت تأثیر 
حکمت بوده اســت. ارزیابی نباید به این صورت باشد که به عنوان 
مثال بگوییم چون آقاعلی مدرس در هیچ  یک از آثار خود به شکل 
مســتقل در باب سیاســت بحثی را مطرح نکرده است، اندیشه و 
افکار او امتداد سیاسی  ـاجتماعی نداشته است. از خود بحث نکردن 
می  توان عکســش را نتیجه گرفت که افکار و اندیشه هایی داشته 
که نمی توانســته بیان کند. در حوزه سیاســت و اجتماع نیز از خود 
تربیت عقلی و تقویت تربیت عقلی در جامعه می توان نتیجه گرفت 
این جامعه به ســمت یک نظام سیاســی نزدیک تر به خرد می رود 
که به عدالت نزدیک تر شــود. اســتدلال ها در مشروطه این گونه 
بود که مشــروطه نسبت به سلطنت استبدادی به عدالت نزدیک تر 
اســت، در این نوع حکومت ظلم ها کاهش پیدا می کند، به همین 
دلیل ما طرفدار این حکومت می شــویم. شعار و مفهومِ محوری در 
مشروطه بحث عدالت خانه است، بررسی عدالت خانه و عدالت وقتی 
موضوعیت پیدا می کند که در جامعه ی اسلامی بحث های حکمت، 

خردورزی و حسن  و  قبح عقلی و ذاتی مطرح باشد.

پرسش ها و پاسخ ها �

تآثیر اقدامات علما در وضعیت سیاسی کشور ]

مجری: در این قســمت از برنامه منتظر شنیدن سؤالات حضار 
هستیم.

یکی از حضار: ســؤال بنده در ارتبــاط با نکته ی اخیر حضرتعالی 
اســت، شما فرمودید بر اثر تأثیرگذاری امثال حکیم زنوزی در دوره 
خودشان مشروطه شکل می گیرد و یا با ورود افرادی مثل اسدآبادی 
بــه صحنه این قیام پا گرفت. همان طور که فرمودید این احتیاج به 
تحقیق دارد، منتهی اگر قرار بود چنین تأثیرپذیری وجود داشته داشته 
باشــد، جامعه علمی آن روز در همه ی اجزای علمی آن زمان تأثیر 
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می گذاشت،  آیا این افراد از جهت شخصیت های فردی خودشان یا 
تأثیرپذیری هایی که از فضاها یا اســاتید دیگر داشتند در این مسیر 
قرار نگرفتند و این مطلب را تقویت نمی کند که شاید حکمتی که در 
آن دوره جریان داشته این قابلیت را در این سطح نداشته که چنین 

فضایی ایجاد کند؟
دکتر نجف لک زایی: این بحث یک پیشــینه  دارد، به عنوان مثال، 
در دوره فتحعلی شــاه در ماجرای جنگ های ایــران و روس میان 
علمای اخباری و اصولی برای ارتباط با حکومت و اینکه پادشاه را در 
تصرف و قبضه خودشان داشته باشند یک دعوا و نزاع خیلی جدی 
وجود داشت. از طرف پادشــاه نیز ارتباط با هر دو گروه برقرار بود. 
میرزا محمد اخباری به فتحعلی شاه گفت: اگر من بتوانم سیسیانف 
را برای شما بیاورم شــما با ما همراه می شوید؟ فتحعلی شاه گفت: 
بله، گفت: چهل روز بعد من ســر سیسیانف فرمانده سپاه روس را 
برای شــما می آورم. بعد به حرم حضرت عبدالعظیم رفت و در آنجا 
معتکف شد و به راز و نیاز پرداخت. روز چهلم میرزا محمد را نزد شاه 
آوردند، گفت: اســبی که سر سیسیانف را می آورد آسیب دیده، فردا 
می رسند. فردا سر سیسیانف را آوردند، فتحعلی شاه خیلی وحشت کرد 
کــه میرزا محمد چه قدرتی دارد که می تواند با وجود فاصله زیاد از 
صحنه جنگ های ایران و روس و با اینکه در اینجا نشسته است، سر 
سیسیانف را بیاورد. فتحعلی شاه به او گفت: شما به عتبات تشریف 
ببرید. دلیل خواسته شاه این بود که در آنجا علما با او مباحثه می کنند 
و خودشان می دانند که این مسئله را چگونه حل وفصل کنند. در مورد 
شیخیه و شیخ احمد احسائی نیز ارتباطاتی بین حکومت و اینها برقرار 
می شود، و اگر به بحث بابی ها و اقدامی که برای قتل ناصرالدین شاه 
کردند نکشیده بود، معلوم نبود با توجه  به حمایت های روس ها از آنها 
چه اتفاقی می افتاد. به نظر بنده تمام اهتمام علما این بود که آن خط 
اصلی را حفظ کنند و کاری نکنند که پادشــاهان به سمت دیگری 
متوجه شوند. این مسئله در دوران مشروطه نیز دیده می شود، یعنی 
علی رغم اینکه مشروطه یک حرکت ضداستبدادی بود، ولی همچنان 
علما تلاش می کردند احترامشان نگه داشته شود و شاه حفظ شود. 

در داســتان تنباکو حدود سه ســال طول کشید تا میرزای شیرازی 
حاضر شد فتوی بدهد، بعد از دادن فتوی نیز نگرانی هایی داشت که 
به جا هم بود. حتی فقها همیشه سعی می کردند اقداماتی انجام  دهند 
که کمی با شــاه فاصله داشته باشد. در زمانی که عثمانی به ایران 
حمله ور بود، انگلیس ایران را تحت فشار قرار می داد، روس ها بخش 
عمده ای از ایران را گرفته بودند و با وجود مداخلات فراوانی که وجود 
داشت، علما اهم و مهم می کردند و در مجموع به نظرشان می آمد 
به گونه ای عمل کنند که ضمن کمک به رشد جامعه، اصل حاکمیت 
متزلزل نشود، حتی در موقعیت هایی به خاطر استقلال ایران مجبور 
می شــدند؛ در بحث تنباکو استقلال ایران مطرح بود، همچنین در 
بحث گریبایدوف آن ها مدخلات عجیب و غریبی می کردند، طوری 
بود که دیگر جامعه تحمل آن را نداشت و حکومت نیز این را  فهمیده 
بود، شاید ترجیح می داد به شکل خودجوش چنین اتفاقاتی بیفتد و 
بگویند مــردم بودند. این واقعه به نفع دولت ایران تمام شــد، زیرا 
آن ها باقیمانده جریمه ها را بخشیدند و متوجه شدند نمی توانند جامعه 

ایرانی را این قدر تحقیر کنند.
عرض بنده این است که از نگفتن حکیم هم می توان استفاده کرد، 
اگر مطلبی را بیان نکرده شاید چنین محذورات و ملاحظاتی داشته 

است.
 بنده می خواهم آقای دکتر فتح الهی این بحث را جمع بندی کنند. 

آرامش نسبی در دوران قاجار و تأثیر آن در رونق بحث های  ]
فلسفی

دکتــر محمد علی فتح الهی: دوره قاجــار دوره آرامش بعد از 
بحران اســت و فقها و حکما قدر این آرامش را می دانند؛ در دوره 
نادر سخت گیری های بســیار عجیبی بر علما شکل گرفت، این 
رویه رســمیت تشــیع را از بین برد و مذهب تشیع را در حد یک 
مذهب فقهی و در شــمار مذاهب اربعه اهل سنت قرار داد. تعبیر 
مذهب جعفری در گذشــته تاریخ ما جایگاه امروز را نداشت، اینها 
امام صادق را هم دوره با چهار امام مذهب اهل ســنّت تلقّی 
می کردند، می خواســتند بگویند این یک مذهب فقهی است، نه 
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 نشست علمی

یک مذهب کلامی که از بنیان با کلام اهل ســنت اختلاف دارد. 
اگر مذهب فقهی اســت، چرا بین شیعه با شافعی و حنفی نزاع و 

درگیری وجود دارد.
در دوره نــادری جشــن های غدیر خــم و عزاداری های محرم 
غدقن شــد. در دوره صفوی روحانیون و علما به وسیله موقوفات 
اداره می شــدند، اما در این دوره تمام مواجــب روحانیت و علما 
قطع شــد، اما این به سود تشیع تمام شــد؛ زیرا از آن تاریخ علما 
مجبور شــدند از وجوهات مردم ارتزاق کنند، بنابراین ارتباط علما 
با مردم قوی تر شــد. اینکه در دوره قاجار علما به دولت وابســته 
نیســتند و از وجوهات مردم ارتزاق می کنند و تکیه گاهشان مردم 
است، ناخواسته دســتاورد سیاست های نادر است، وگرنه در دوره 
صفوی علما با مردم ارتباطی نداشتند که از آنها وجوهات بگیرند، 
هزینه ها به وســیله موقوفات یا از مســائل دولتی تنظیم می شد. 
دوره کریم خــان نیز دوره اباحی گری بــود، یعنی خود کریم خان 
شخصیت مذهبی نداشت، حداقل اینکه بی تفاوت بود و حکومت 
را غیرمذهبی اداره می کــرد. روی کار آمدن آقامحمدخان قاجار 
دوران بازگشت به صفویه تلقی می شد، چون در اواخر آن مسائل 
مردمی منجر به ایجاد داســتان تنباکو شد. در عین حال دوره های 
متعددی در طول 100 سال حکومت قاجار وجود دارد؛ یک دوره 
طلایی تا سال 1240 اســت که هنوز دور دوم جنگ های ایران 
و روس شروع نشــده و همه رضایت کامل دارند، همان دوره ای 
کــه مرحوم آقا عبدالله زنوزی در ســال 1237 به تهران می آید، 

کتاب لمعات الهیه نیز در همان زمان، یعنی در حدود سال 1240 
نوشــته شــده و در آن از فتحعلی شاه تجلیل  شــده است، یعنی 
فتحعلی شاه کسی است که حتی خارج از ایران به آن دلبسته اند، 
به نحوی که وقتی وهابی ها بــه کربلا و نجف حمله کردند، همه 
انتظار داشــتند فتحعلی شاه با آنها برخورد کند. این دوره حتی در 
خارج از ایران نیز طلایی است، ولی با عهدنامه ترکمنچای و دوره 
دوم جنگ های ایران و روس بحران وارد می شود. بین علما تنش 
ایجاد شد و حتی قصه مرحوم میرزا مسیح مجتهد نیز اتفاق افتاد. 
دوره محمدشاه قاجار دوره عدول از سیاست های فتحعلی شاه است، 
شاه می خواهد با همکاری میرزا آقاسی یک نظام مبتنی بر تصوف 
ایجاد کند، اما بعد از محمدشــاه دوباره به فضای فتحعلی شــاه و 
آرامش نسبی دوره ناصری بازگشت. وقتی محمدشاه از دنیا رفت، 
در طــول 45 روزی که هنوز ناصرالدین شــاه از تبریز به تهران 
نرســیده بود، تهران به صورت حکومت جمهوری اداره می شــد، 
یعنی تمام شــاهزادگان قاجار، اعیان و اشــراف، رؤسای طوایف، 
روحانیون و رجال اقتصادی اعلان جمهوری کردند. اگر امیرکبیر 
با لشــگری از آذربایجان همه را سرکوب نمی کرد، ایران زیر بار 
سلطنت ناصرالدین شــاه نمی رفت. حتی شاهزادگان قاجار اعلان 
جمهــوری کرده بودند، فقط امیرکبیر بود که می توانســت آن را 
ســرکوب کند، و بعد از 3 سال هم به دست همین ناصرالدین شاه 

از بین رفت.
دوران ناصرالدین شــاه حالت مذهبی دوره فتحعلی شاه را نداشت، 
ولی یک آرامش نســبی در آن وجود داشت. این دوره مثل سابق 
نبود که هر کس به تهران می آید احســاس کند پناهگاهی ندارد 
و فقط باید تابع حکومت باشــد. دوره ناصری دوره شــکل گیری 
نهادهای مدنی و غیردولتی در تهران اســت که خودشــان را در 
قصه تنباکو نشــان دادند؛ یعنی ایســتادگی کردند و جلوی تبعید 
میرزا حســن آشــتیانی را گرفتند. به  نظر بنده محیط غیرسنتی 
تهران ذهن ها را باز می کند و برای بحث های فلســفی مناسب تر 
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اســت، حتی محیط مهندسی شــده تهران ذهن را ریاضی وار بار 
می آورد، ولی به طور کلی آرامش نســبی در کل کشــور برقرار 
اســت. در عقب مانده بودن وضعیت در دوره قاجار بحثی نیست، 
اما یک عقب ماندگی توأم با آرامش روحی و رضایت نسبی وجود 
 ـفلسفی و حتی  دارد و همین مســئله به رونق بحث های مذهبی 
بحث های فقهی کمک می کنــد. در همین دوران حاج ملا علی 
کنی به اندازه پادشاه قاجار در تهران عرضه اندام می کند، این چیز 
کمی نیست، به هر حال دولت هم احترام ایشان را دارد. با وجود 
چنین وضعیتی در تهران دلیلی برای انقلاب و بنیان برافکنی وجود 
ندارد، اما با ورود اجنبی به داستان تنباکو ضعف اساسی قاجار خود 
را نشــان می دهد؛ دولت قاجار در جنگ هــای ایران و روس به 
مقاومــت نکردن در مقابل دولت های خارجی متهم نبود، ولی در 
داســتان تنباکو همدستی دولت با اجنبی علنی شد. مشروطیت از 
تنباکو شروع شد و کمر سلطنت را شکست. مرحوم شهید مدرس 
می گوید: قصه تنباکو ضربه ای بر درخت سلطنت در ایران زد که 

هر چه خواستند دوباره آن را جمع وجور کنند، نشد.
علی اکبر نصرتی: موضوع جلســه بررســی شــرایط سیاسی 
و اجتماعــی عصر آقاعلی مــدرس اســت و می خواهد رویکرد 
جامعه شــناختی علم را هدف قرار دهد. با اســتفاده از بحثی که 
داشــتیم کدام رویکــرد را می توان تقویت کــرد؛ رویکردی که 
قائل بــه رویش و تکامل تدریجی علم اســت، به این معنی که 
خودش اتفاق می افتد و اراده انســان و دسیسه یا توطئه ای در آن 
دخالت ندارد یا رویکردی که قائل اســت با اراده های اجتماعی، 
فضاســازی ها و زمینه ســازی ها می توان آن را مدیریت کرد. با 
 ـاجتماعی عصر آقاعلی مدرس می توان  بررسی شرایط سیاســی 
دریافت شــرایط چه تأثیراتی در رشــد مکتب حکمی و فلسفی 
در تهــران ایجاد کرده اســت. اگر قرار باشــد رویکرد دوم یعنی 
محوریت اراده و اختیار را در تولید و تقویت دانش اســتفاده کنیم، 
امروز چه کار می توان کرد؟ آیا می شود در تولید علوم و دانش ها و 
 ـاختیاری و  جهت دهی به آن ها، از زمینه سازی ها و امکانات ارادی 

به خصوص نقش حکومت استفاده کرد؟
دکتر علیرضا صدرا: این بــه تفویض، جبر و اختیار برمی گردد؛ 
جبر یعنی ما مجبوریم و جریان طبیعی ایجاد می شود، در تفویض 

هــر کاری می توانیم انجام دهیم و در اختیــار مبنی بر آیه »إِنَّ 
نفُسِــهِم«14 انسان در انتخاب 

َ
روا ما بِأ رُ ما بِقَومٍ حَتّی یُغَیِّ هَ لا یُغَیِّ اللَّ

سرنوشــت خود مختار اســت. به طورقطع یکســری ضروریات 
تکوینی مثل نظم، امنیت و عدالت وجود دارد که خود به خود ایجاد 
نمی شــود و در کنار آن یکســری ضروریات طبیعی و مقتضیات 
تاریخــی، محیطی، جغرافیایی و اجتماعــی نیز وجود دارد، اما در 
نهایت اراده های عمومی و تفکر انســانی است که تحت تأثیر دو 
گروه مرجع سیاسی و علمی شکل می گیرد؛ به تعبیر دیگر، انسان  
محصور زمان خود اســت، ولی معلول زمان نیست. خواجه نصیر 
طوسی می گوید: الناس بزمانهم اشبه من آبائهم؛ انسان به شکل 
زمان خود می باشــد، اما معلول اراده خود است. همان گونه که در 
پدیده های انسانی مشــاهده می شود، اراده ی انسانی تکوینیات و 

طبیعیات را استخدام می کند و مؤثر واقع می شود.
در بحث خردورزی که آقای زنوزی نیز در آن مؤثر بودند، تدابیر، 
 تدبــرات و اراده ها نقش ایفا می کننــد، یعنی در فضایی که عالم 
ضــرورت »لابدَ من ناسِ من امیر« را می داند، ولی دولت، دولت 
ظالمی اســت، یکی می گوید سرنگون شود، دیگری معتقد است 
باید همین وضع را نگه داشــت و نظر فــرد دیگری بین این دو 
اســت. در بین اینها نیز دو دســته مرجع وجود دارد؛ »صنفان اذا 
صلحاً صلحت الامة و اذا فسداً فسدت الامة، العلما و الحکام«. در 

همین فضا »العلماء سلطان علی الحکام« نیز جریان دارد.

علت عدم رشد قابل ملاحظه حکمت عملی در حکمت اسلامی ]

یکی از حضار: بسم الله الرحمن الرحیم. جناب دکتر احمدی 
می  گوینــد از خدمت مرحوم علامه طباطبایی پرســیدیم چرا در 
حکمت اســلامی قسمت حکمت عملی نســبت به فلسفه غرب 
خیلی رشد پیدا نکرده است؟ علامه پاسخ دادند: چون حکمای ما 
به فقه اتکا داشتند و می خواســتند جنبه عملی  ـچه فردی و چه 
اجتماعی ـ را بــه فقه واگذار کنند. با توجه به حاضر بودن جریان 
فقهی در بســتر اجتماعی در زمان آقاعلی مدرس و امتداد جریان 
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فلسفی در بین حکمای اربعه فلسفه در تهران، شاید اگر نسبت و 
تعامل فقه و حکمت را به صورت ریشــه ای تر بحث کنیم، بتوانیم 
علــت عدم ورود  مدرس زنوزی یــا جریان حکمی به بخش های 

عملی را دریابیم.
دکتــر علیرضا صدرا: اولًا به اعتقاد بنــده به خاطر وجود قرآن 
و ســنت نیازی به حکمت نبوده، لکن ما آن را مکتوم گذاشتیم؛ 
به عنوان مثال، منشــور مالک اشتر حکمت عملی اسلام است یا 
قرآن که کتاب انسان ســازی، جامعه سازی و جهان سازی است، 
نه انسان شناسی و جامعه شناسی، یعنی دکترین است، نه تئوری. 
بلــه، آن مفهوم نیز در دل قرآن مکتوم اســت؛ زیرا وقتی کتابِ 
آدم ســازی باشــد، حتماً آدم شناســی نیز در آن وجود دارد، ولی 
اگر کتاب آدم شناسی باشــد، نمی توان گفت آدم سازی نیز در آن 
وجود دارد. قرآن غنی بوده اســت، بنابراین بزرگان با مراجعه به 
آن احســاس کمبود نمی  کردند. رســو در کتاب قرارداد اجتماعی 
خود می نویســد: اگر ما قرآن را در دست داشتیم، من این کتاب 
را نمی نوشــتم. مشــکل این بود که به تعبیر حضرت امام ما در 
بحث های شــخصی و فردی آن ماندیم و اینها را تفسیر نکردیم، 
یعنی همان کاری که علامه جعفری شــروع کرد. تنها منشــور 
مالک اشــتر جهان اسلام را برای رســیدن به مرز جاودانگی از 
هــر حکمت عملی بی نیاز می کرد. همه اینها نســبت به آنچه در 
نَا مَدِینَةُ الْعِلْمِ وَ عَلِيٌ 

َ
اوج وجــود دارد اصلًا رنگی ندارد؛ اوج آن »أ

بَابُهَا«15 و یک قال الصادق اســت و همه مکتوبات فارابی شــرح 
همان قال الصادق است.

 مطلب دوم اینکه در باب بحث فقه و حکمت یک تئوری و یک 
دکترین وجود دارد؛ به عنوان مثــال، افلاطون، ابتدا جمهوری را 
نوشــت و دید جمهوری نظرات را درست می کند، اما جهت گیری 
کار را مشخص نمی کند، بنابراین با نوشتن نوامیس آن را تکمیل 
کرد و راهکار اجرایی جمهوریت را در آن نوشت، اما بعضی  قائلند 
افلاطون با نوشــتن نوامیس، جمهوری را تعدیل کرد نه تکمیل. 

امام جامع اســت؛ شرح جهود عقل و جهل را مطرح می کند که 
تئوری اســت، و بحث ولایت فقیه ایشــان دکترین است، اصلًا 
ولایت فقیه فقه نیست، بلکه فلسفه فقه سیاسی است. اگر فلسفه 
نبود، تئوری ناقص می شد؛ زیرا ایشان در اینجا فلسفه حکومت را 
به شــکل اجرایی مطرح کرده و به این وسیله آن تئوری را پیاده 
می کند. فلســفه لازم است، چون غایت و بنیاد را نشان می دهد، 
اما اعتقــاد ایجاد نمی کند؛ در حقیقــت جهت گیری ذهنی ایجاد 
نمی کند و تنها ذهنیت و شــناخت به ما می دهد؛ به عنوان مثال، 
اگر ما درباره قم یک دائرة المعارف بخوانیم یا 100 جلد کتاب آن 
را بشناسیم، نمی توانیم جای خود را در این شهر تشخیص دهیم، 
اما به وســیله نقشــه قم میتوانیم مسیر حرکت خود را پیدا کنیم. 
امام درباره ولایت فقیه بحث کرده اســت، اما در باب جهود عقل 
و جهــل و طلب اراده نیز باید بحث کند. بنابراین فقه و فلســفه 
هیچ کدام خلأ دیگری را پر نمی کند، هر چه اینها قوی تر باشــد، 
همدیگر را نیز تقویت می کند. افرادی موفق بودند که توانســتند 
بین اینها جمع کنند. آســیب ما این بود که به تعبیر حضرت امام 
بیش از اندازه در فقه شــخصی فرو رفتیــم. باید فقه عمومی را 
بیشــتر باز کنیم و از ظرفیت آن استفاده کنیم. 90 درصد آیات و 
روایات ما فقه عمومی اســت، تنها داشتن آنها مهم نیست، بلکه 
باید آنها را پیاده کنیم. به عقیده بنده این غفلت در بحث حکمت 
عملی بیشتر بوده است؛ به عنوان نمونه، باید منشور مالک اشتر با 
نگاه جامعه سازی و جهانی بررسی کنیم تا به سازمان ملل برود.

والسلام علیکم و رحمة الله و برکاته

-------------------------
پی نوشت:

1. Immanuel kant
2. Henry corbin
3.  Bertrand Arthur russell

4 نهج البلاغه، نسخه صبحی صالح ، ص 83.
5 جامی، عبدالرحمان، بهارستان جامی.

6. George Alfred leon sarton
7. Thmas hobbes
8. Jean_jacques rousseau
9. Baron de montesquieu

10. مائده)5(، 67.
11. فرقان)25(، 23.

12. گلی زواره ، غلامرضا، میرزاابوالحسن  جلوه ، ص 74.
13. دیوان اشعار جلوه، ص132.

14. رعد)13(، 11.
15. الحاکم نیشابوری، محمدبن عبدالله، المستدرک علی الصحیحین، ج 3، ص 138، ح 4639.



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

93

حکیم متأله میرزا محمود قمی

17

تولد و تحصیلات ]

مرحوم آقا میرزا محمود مدرس کهکی قمی در سال 1246 قمری 
در روستای کهک قم متولد شد. برای تحصیل ابتداء به قم و سپس 
بــه تهران رفت. آقا میرزا محمود از تلامیذ به نام آقا میرزا حســن 
کرمانشــاهی و آقا میرزا هاشم رشتی و آقا میر شهاب نیریزی و در 
علوم نقلی از شاگردان آقا ضیاء الدین عراقی و آقا میرزا حسین نائینی 

و آقا شیخ عبد الکریم حائری یزدی می  باشند.
آن بزرگوار در مدرســه صدر زندگی می  کــرد و در معارف الهیه از 
شــاگردان آقا علی مدرّس فرزند ملّا عبد الّله زنوزی و از شاگردان 
میرزا ابو الحسن جلوه بوده است.  مرحوم آقا میرزا محمود قمی یکی 
از تلامیذ مشهور حوزه درس آقا محمّد رضا قمشه ای بوده است، لذا 
گفته اند که از روی همان کتاب )تمهید القواعد( که اســتاد تدریس 
می نموده اســت نسخه  ای تهیه کرده است. اصل نسخه جزو کتب 
خطی دانشکده الهیات تهران است که به کتابخانه مرکزی منتقل 
شــده اســت. میرزا محمود در درس مرحوم قمشه ای به هوش و 

کثرت ذکاء و حدّت فهم، شهرت داشت.

تدریس ]

در مدرســه مروی سکونت داشت به عللی از این مدرسه اخراج شد 
و این اواخر در مدرســه صدر تدریس می  نمود. مرحوم سید جلال 
الدین آشــتیانی درباره تدریس او می نویسد: میرزا محمود قمی از 
مدرسان معروف علوم عقلی بود و برخی او را در استعداد بر آقا میرزا 
هاشــم اشکوری مقدّم می  دانستند ولی ابتلای به فقر و تنگدستی 

چنــان او را در تنگنا قرار داده بود که در این اواخر نظم فکری را از 
دست داده بود.

شاگردان ]

آیت الله سیّد ابو الحسن قزوینی در فلسفه و عرفان؛ 
آیت الله ، شیخ آقا بزرگ تهرانی )صاحب الذریعه( در منطق؛

آیت الله شیخ ابوالحسن شعرانی در علوم نقلی؛
سید جلال الدین تهرانی؛

آثار و اشعار ]

مرحوم آقا میرزا محمود بر شــرح منظومه و اسفار و شرح فصوص 
حواشی نوشته است و رساله ای مفصل در ولایت کلیه تألیف نموده 
اســت. حواشی آقا محمّد رضا بر رساله مختصر است ولی برخی از 
حواشی موجود در نســخه آقا میرزا محمود از آقا محمّد رضا است. 
چون آقا میرزا محمود حواشــی خود را با ذکر نــام خود به عنوان 
»لمحرّره الشریف القمی« مشــخص کرده است. مرحوم آشتیانی 
دربــاره دیگر آثار مرحــوم میرزا می گوید: از آقــا میرزا محمود بر 
شرح فصوص و مقدمه بی  نظیر قیصری بر شرح فصوص، حواشی 

تحقیقی در دست داریم. 
همچنین از ایشان تعلیقات بسیاری بر مصباح الانس به جای مانده 

است.
آقا میرزا محمود، طبع روان داشــت و در مدح ائمه)علیهم السلام( 
اشعاری  عرفانی دارد که در سابق اهل ذوق از وعّاظ تهرانی در منابر 

تهیه و تنظیم: سیدسعید شاهچراغی



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

94

 نشست علمی

می  خواندند و بعضی از این اشعار نیز در کتابها چاپ شده است. وی 
در شعر رضوان تخلص می نمود: نمونه ای از اشعارش چنین است:

ای  مهیــن  بانوی  بیت  الحــرم  غیب و قدم 
ســـرّ   نامـوس   رسـول  مـــد نیّ   خـا تـم 
ای  تو خاتون همه  کشــور ملــک و  ملکوت
وی تــو بانوی همــه ملک عرب تــا به عجم 
ای  تــو آن   گوهر  یکتا  که  بــه  یکتائی  تو

مــادر   دهــر  نیــاورد  و  نیارد   به   شــکم 
دخـــتر  اینگونه   بــه  صلب  ازلیّــت  نایاب
گوهــر  اینگونــه   نــدارد  ابد یّــت  به  رحم

نــه  بــه  پشــت  قــدم  ایــن 
بطــن  حــدوث نــه  در  نقــش  و 
پــس از این  نقــش  مجرد  فلقــد  جفّ  قلم 
مطلع   شــمس   جمــا ل  و  افق   ماه  جلال

مشــرق   ســر ّ وجود  و  ملک  خلق  شــیم 
چــــا در  عفتت   از   بـا فتـــة    نـور   خـدا
پـــرده   عصمتت  از  اقشمة  شـــهر  قـــدم 
بطـن   در  بطـــن  همه   لامعـة   نور   خدا

صلــب در صلــب همــه  بارقه  علــم  و کرم 
جلـــوه   در جلـــوه   همه  مظهر  انـوار  خدا

پــرده  در  پــرده  همه   ســرّ  جــلا ل اعظم 
مــام  در مام  همه   صاحب  جاه  و  حشــمت

بــاب  در بــاب  همه  قبلــة  حاجــا ت  امم 
دوده   در دوده  همه  مظهـــر   انـــوار  خـدا
پشــت در پشــت همه معدن  الطــاف  و نعم 
پـــدران   تو   همه   یکه   ســـواران   وجـود
مــادران تو همــه صا حــب  اعزاز  و حشــم 
پســران   تو  بزرگان  همه   کــون   و مکان

ابــن  در ابن  همه  شــمس ضحــی بدر ظلم 

معنـــی   سـورة   قـــدری   و   ظهـور   طـه
بضعــه  حضرت یــا ســین  و به قــران  تَوأمَ 
این  چنین  نســخه   دگر نسخه  نویس  ایجاد
نه رقم کــرد ونخواهــد پس ازاین کــرد رقم
روحــت ازروح رســول وتنــت از جوهر قدس
در ســراپای   تــو  پا  و ســر  احمــد  مدغم 
همســرت حیــد ر و  زان   فخر  کنــی  برحوّا
پــدرت  احمــد و  زا ن  فخــر  کنی  بــر آدم 
خجل   از ســبحه  و  ســجّادة  زهد ت  یحیی

بنــد ة  قــد س  تو  عیســی  و  کنیزت  مریم 
ای که  بر خاک  درت  ملک و ملک   سجده کنان
پــی  تعظیم  درت  پشــت  کند  گــردون خم 
بنـد گــان   تـــو  ز  آ سیب   قیــا مت   آزاد
دوســتی   تــو   جراحــا ت  گنــه   را  مرهم 
شــمئه   فضل   تو  را  ناطقه ام   باشــد  لال

پـــارة   فضل   تــو  را  نطق  مجـــرّد  ابکم 
چشم  تا  چشــم   خدا  بین   نشود  می نشود

بــا   تــو   ای  محــرم   اســرار الهی  محرم 
چون تو دیدی که جهان لایق ماوای تو نیســت
کــردی عجّل  بوفاتــی  طلب  از بــا ب کرم 
گــر چه من  تجربه  کردم کــه  حقیقت  دانان

همــه در نقمــت و در رنــج  و عذابنــد  و الم 
قطــره ای  ریــز  ز ابــر کرمت  بــر )رضوان(
پیش یــک قطره زجــود و کرمــت عمّان نم

وفات ]

وی در ســال 1304 هجری قمری، دار فانی را در تهران وداع گفت 
و جنازه او را به قم منتقل و در سمت شمالی صحن اتابکی مدفون 

ساختند. 
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