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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 می‌بایست 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 پرطراوت‌تری 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 برنامه‌ها و فعالیت‌های 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 مجموعه‌ای از نمایندگان منتخب مجمع عمومی است که 

بر اساس سیاست‌های کلان مجمع عالی به برنامه ریزی و هدایت فعالیت‌ها می‌پردازند. 
هیئت مدیره عبارت است از 9 نفر که به مدت 2 سال با رأی مخفی مجمع عمومی از میان اعضای پیوسته مجمع 

عالی انتخاب می‌شوند 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 می‌شود روند برنامه‌ها و فعالیت‌ها بعد از مدت زمانی 
از جهت‌گیری اولیه و مورد توجه هیئت مؤسس تغییر جهت و روش پیدا کرده که البته این مطلب مباحث و نکات 
خاصی را می‌طلبد. 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 می‌باشد 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 می‌کند 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 

چشم‌گیرتر از دوره‌های 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 برنامه‌های و دعوت‌های 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 می‌باشند، امید داریم شاهد سیاست گذاری، برنامه‌ریزی و اجرای کمی و کیفی برنامه‌ها 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 گروه‌های 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:
بزرگداشت حكمت و حكماي خراسان

 ۹۴/۸/۷

دومین همایش از سلسله همایش‌های »حکمت 
و حکمای خراســان« نکوداشت چهار حکیم 
مدفون در کوهسنگی مشهد حکیمان: مرحوم 
آقابزرگ حکیم شهیدی، میرزامهدی شهیدی، 
شیخ اسدالله یزدی و شیخ سیف‌الله ایسی در 
پنج‌شنبه 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 آیــت‌الله العظمی جوادی 
آملی»دامت‌برکاته« آغاز و اساتید محترم دکتر 
جلالی، دکتر صدوقی سها، دکتر جوارشکیان، 
دکتر رضایــی تهرانی و آیــت‌الله واعظ‌زاده 
خراســانی به ارائه ســخن پرداختند، جهت 

علاقه‌مندان به حکمت و فلسفه ارائه می‌گردد.
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حـضـــرت  پیــام 
العظمی  آيـت‌الله 

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 علی‌بن‌ابی‌طالب این است که عالمِ زنده است 
و عالمان دینی زنده هســتند. این جمله گرچه به صورت خبر بازگو 
شد، ولی می‌تواند 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 بوده‌اند و هستند. 
بنابراین احیای نام اینها مرضیِ خداست. این جمله نورانی »الْعُلَمَاءُ 
هْرُ«، هم از تکوین خبر می‌دهد که آثار علمی در  بَاقُونَ مَــا بَقِی الدَّ
جهان زنده و پویا و ماناســت و هم وظیفه شرعی علاقه‌مندان به 
تحقیق و تدقیق را روشن می‌کند؛ لذا امر می‌کند 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 علی‌‌بن‌ابی‌طالب در خطبه ۸۷ 

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 بِالْحُسَــینِ وَ جَعَلَنَا وَ 

ُ
هُ أ عْظَمَ اللَّ

َ
»أ

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

مصیبت سالار شهیدان، حسین‌بن‌علی‌بن‌ابی‌طالب و اصحاب کرام 
و گرامی آن حضرت را به پیشــگاه ولی عصر)ارواحنا فداه( و عموم 
علاقه‌مندان قــرآن و عترت تعزیت عرض می‌کنیم. مقدم شــما 
بزرگــواران و فرهیختگان علم و حکمــت را گرامی می‌داریم و از 
برگزارکنندگان این همایش وزین علمی حق‌شناســی می‌کنیم و از 
همه علما و فقها و مفسّران و محدّثان و حکما ـ مخصوصاً این چهار 
حکیم بزرگواری که همایش وزین برای گرامیداشت آن‌هاست ـ از 
خدای سبحان مســئلت می‌کنیم که أحیا و اموات اینها را مشمول 

لطف ویژه خاصّ خود قرار بدهد!



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

6

 نشست علمی

نهج‌البلاغه فرمود که امام و انســان کامل هرگز مرگ برنمی‌دارند: 
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 نمی‌میریم؛ زیرا علم و 
حق حی هستند و کسی که علم‌مدار و حق‌محور است، حی خواهد 
بــود و شــاگردان آنها هم به تبع آنها، در ذیــل عنایت آنها، از این 
نعمــت کبرا طَرْفی می‌بندند. عالمان دیــن چه زنده و چه مُرده، در 
حقیقت مجرای فیض تعلیمی الهی‌ می‌باشند، پس»بالاصالة« خطبهٴ 
ا وَ  ۸۷ 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 زنده‌اند و به ما هم گفته اند که آنها 
زنده‌اند و از فیض حیات آنها بهره بگیرید، نخست؛ فیض حیات آنها 

هْرُ«. را گسترش بدهید، دوم؛ زیرا »الْعُلَمَاءُ بَاقُونَ مَا بَقِی الدَّ
خاطره‌ای را از شصت سال قبل به ذهن دارم؛ یعنی سال تحصیلی 
۳۳ و ۳۴، شــهریور ۳۴ کــه از حوزه تهران به حوزه قم مشــرّف 
می‌شــدم، خدمت اســتادمان مرحوم آیت الله آقا شیخ محمدتقی 
آملی مشــرّف شدم ـ ایشــان آن روزها فقه و اصول تدریس 
می‌کردند 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 آنجاآرمیده‌اند، 
در کنار قبور علما رحمت و برکت هست، آن‌گاه این داستان را اوّلین 

بار از ایشان شنیدیم؛
 فرمود شــاگردان ارسطو هر وقت مشــکل علمی پیدا می‌کردند، 
کنار قبر ارســطو به بحث می‌نشســتند 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 می‌کند، در بحــث بهره‌برداری از قبور 
بزرگان، می‌فرماید شــاگردان ارسطو هر وقت می‌خواستند مشکل 
علمی برایشــان حلّ شــود، به انتظار گشایش آن مسائل می‌رفتند 
کنار قبر ارسطو به بحث می‌نشستند؛ مرحوم میرداماد این مطلب را 
در قبسات5 از المطالب العالیة6  جناب فخررازی نقل می‌کند، وقتی 
به المطالب العالیة فخررازی مراجعه کردیم ـ هم صفحه قبســات 
مشــخص است و هم شــماره صفحه المطالب العالیة فخررازی ـ 

ایشــان می‌گوید که شاگردان ارسطو برای حلّ مشکلات علمی به 
کنار قبر او می‌رفتند.

 قدری از جناب فخررازی که جلوتر برویم، می‌بینیم جناب ابوریحان 
بیرونی تحلیلی دارند؛ ایشان ستایشی از حکمای یونان و گلایه‌ای 

هم از عالمان هند دارد.
 ابوریحان بیرونی در تحقیق ماللهند می‌گوید: 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 بی‌اثر 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 نمی‌شد، ولی این خبر آن‌قدر وزین و سنگین بود که 
در کوتاه‌ترین مدت بخش وسیعی از خاورمیانه را فرا گرفت. این پیام 
توحیدی خلیل حق که به تعبیر ســعدی »خلیل من همه بت‌های 

آزری بشکست«11.
این پیام خلیل که بت‌های آزری را می‌شکند و آتش را به فرمان حق 
گلستان می‌بیند، 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 می‌گوید 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 همان‌طوری 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. 
گلایه‌ای که از عالمان دین دارد، چون خود ایشان مدت‌ها در هند به 
سر می‌برد، 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 هندی‌ها همانند سقراط و افلاطون و 
ارسطو راه توحید را طی می‌کردند، سرزمین وسیع هند از گزند صنم 
و وثن و گوساله‌پرســتی و گاوپرســتی و مانند آن در دیروز و امروز 
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نجات پیدا می‌کرد.
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 قمشــه‌ای نزد حکمای خراســان که در مشهد 
می‌زیستند و حوزه علمیه مشهد را فروغ و رونق می‌بخشیدند، مثل 
مرحوم حکیم آقا بزرگ خراسانی ـ سید بزرگوار ـ و حکمای بزرگوار 
دیگر بهره‌ها بردند. مرحوم الهی قمشــه‌ای 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 می‌پرداختند، 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 نمی‌رســد؛ 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 نمی‌بندد. عالمان دین تا مشــمول »مُوتُوا قَبْلَ‌ 
نْ تَمُوتُوا«14 نشــوند، یعنی این وارث نمیرد، سهمی از علم مورّث 

َ
أ

نمی‌برد. تا تویی تو، زِ تو از بین نرفت، هرگز نمی‌توانی از علم حیات 
و علم معنوی مورّث استفاده کنی! »علم‌الدراسة« در حوزه و دانشگاه 
کم نیست، »گفت آنکه یافت می نشود«15 همین »علم‌الوراثة« است 

که شرط آن مرگ وارث است.
مطلب دیگر آن اســت که جوامع روایی ما همان‌طوری 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. خیلی‌ها در رشته‌های 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 نهج‌البلاغه آمده است که انبیا برای »إثاره« 
کردن »دفائن عقول« آمدند، یک؛ ســپس بحث‌های گذشته ثابت 
کرده اســت که عالمان دین وارثان انبیا هســتند، دو؛ وقتی مورّث 
میراث خود را مشخص می‌کند، 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 ابن‌بابویه 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 نمی‌توانســت 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 »بِکَ‌عَرَفْتُکَ«، همان برهان صدیقین است، البته 
براســاس »علم‌الوراثة«، نه »علم‌الدراسة« 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 رسالت‌شناس  سُــولَ بِالرِّ در جمله دیگر دارد: »وَ الرَّ
نباشد، رسول‌شناس نیست؛ این بیان جمله اول بود: »بِکَ‌ عَرَفْتُکَ«. 
خیلی‌ها هســتند که خدا را می‌شناسند؛ اوحدی اهل معرفت خدا را 
با خدا می‌شناسند، حکما و سایر متفکّران دینی و معرفتی، خدا را با 
برهان می‌شناســند؛ با برهان امکان فقری، امکان ماهوی، حدوث 
عالم، تغیر عالم و مانند آن می‌شناســند 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 می‌کند: »وَ لَــوْ لا أ

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

را می‌طلبد، وگرنه معنایش این نیست که »لوَْ لا أنتَ مَا عَرَفْتُک«؛ 
یعنی اگر تو نبودی من تو را نمی‌شناختم، 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 می‌کند، 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 تجزیه‌پذیر 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 می‌کند؛ یکی به حکمت عملی 
برمی‌گــردد و دیگری به حکمت علمی برمی‌گردد؛ 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 می‌شوند 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 می‌شود، 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 سعی‌شان 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 ان‌شــاءالله 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«

پی‌نوشت‌:
1. مصباح المتهجد، ج‌۲، ص ۷۷۲.

2. بحارالانوار، ج‌۹۰، ص ۳۴۹.
3. نهج البلاغة)للصبحی صالح( , حکمت ۱۴۷.

4. دعائم الإسلام، ج‌۱، ص ۶۲.
5. القبســات، ص ۴۵۶؛ »قال علّمة المتشکّکین و امامهم، فی کتاب المطالب العالیة: انهّ جرت عادة 
جمیع العقلاء بأنهّم یذهبون الی المزارات المتبرّکة و یصلوّن و یصومون و یتصدّقون عندها و یدعون 
الّل تعالــی فی بعض المهمّات، فیجدون آثار النفع ظاهــرة و نتائج القبول لائحة. یحکی انّ اصحاب 
ارسطاطالیس، کلمّا صعبت علیهم مسئلة، ذهبوا الی قبره و بحثوا فیها، فکانت تنکشف لهم تلک المسألة 
و قد یتّفق مثل هذا کثیرا عند قبور الاکابر من العلماء و الزهّاد و لو لا بقاء النفوس بعد موت الابدان، 

لم یتصوّر امثال ذلک. انتهی کلامه«.
6. المطالب العالیة من العلم الالهی، ج ۷، ص ۱۳۱؛ »انهّ جرت عادة جمیع العقلاء بأنهّم یذهبون الی 
المــزارات المتبرّکة و یصلوّن و یصومون عندها و یدعون الّل فی بعض المهمّات، فیجدون آثار النفع 
ظاهرة و نتائج القبول لائحة. یحکی انّ اصحاب ارسطاطالیس، کانوا کلمّا صعبت علیهم مسألة، ذهبوا 
الی قبره و بحثوا فیها، فکانت تنکشف لهم تلک المسألة و قد یتّفق أمثال هذا کثیرا عند قبور الاکابر من 
العلماء و الزهّاد ]فی زماننا[ و لو لا أن تلک النفوس باقیة بعد موت الابدان و الا لکانت تلک الاستعانة 

بالمیت الخالی عن الحس و الشعور ]عبثا[ و ذلک باطل«.
7. سوره انبیاء، آیه ۵۸.
8. سوره انبیاء، آیه ۶۵.
9. سوره انبیاء، آیه ۶۸.

10. سوره انبیاء، آیه ۶۹.
11. دیوان سعدی، غزل ۴۰؛ 

دگر به روی کَسم دیده بر نـمـی‌باشـد
خلیل من همه بت‌های آزری بشکست

12. تحقیق ماللهند، ص ۲۱؛ »إنّ الیونانیین أیام الجاهلیة قبل ظهور النصرانیة کانوا علی مثل ما علیه 
الهنــد من العقیدة، خاصّهم فی النظر قریــب من خاصّهم و عامّهم فی عبادة الأصنام کعامّهم و لهذا 
أستشهد من کلام بعضهم علی بعض بسبب الاتفّاق و تقارب الأمرین لا التصحیح فإنّ ما عدا الحقّ 
زائغ و الکفر ملةّ واحدة من أجل الانحراف عنه و لکنّ الیونانیین فازوا بالفلاسفة الذین کانوا فی ناحیتهم 
حتی نقّحوا لهم الأصول الخاصة دون العامّة لأنّ قصاری الخواصّ اتبّاع البحث و النظر و قصاری العوامّ 
التهوّر و اللجاج إذا خلوا عن الخوف و الرهبة یدلّ علی ذلک سقراط لمّا خالف فی عبادة الأوثان عامّة 
قومه و انحرف عن تســمیة الکواکب »آلهة« فی لفظه کیف أطبق قضاة أهل اثینیة الأحد عشر علی 
الفتیا بقتله دون الثانی عشر حتی قضی نحبه غیر راجع عن الحقّ و لم یک للهند أمثالهم ممّن یهذّب 
العلوم فلا تکاد تجد لذلک لهم خاصّ کلام إلا فی غایة الاضطراب و ســوء النظام و مشوبا فی آخره 
خرافات العوامّ من تکثیر العدد و تمدید المدد و من موضوعات النحلة التی یستفظع أهلها فیها المخالفة، 

و لأجله یستولی التقلید علیهم....«
13. الاختصاص، ص ۶.

14. بحارالانوار، ج ۶۹, ص ۵۹.
15. دیوان شمس، غزل ۴۴۱؛

گـفتند یـافت مـی‌نـشود جـسته‌ایم ما
گفت آنک یافت می‌نشود آنم آرزوست

16. الکافی)ط ـ الإسلامیة(، ج ۱، ص ۸۵؛ التوحید)للصدوق(، ص ۲۸۶.
17. نهایة الحکمة)طباطبایی(، ج ۲، ص ۲۰۷ و ۲۰۸؛ »البراهین الدالةّ علی وجوده تعالی کثیرة متکاثرة 
و أوثقها و أمتنها هو البرهان المتضمّن للسلوک إلیه من ناحیة الوجود و قد سمّوه »برهان الصدّیقین« 
لما أنهّم یعرّفونه تعالی به لا بغیره و هو کما ســتقف علیه برهان إنیّ یســلک فیه من لازم من لوازم 

الوجود إلی لازم آخر«.
18. الإقبال بالأعمال الحسنة)ط ـ الحدیثة(، ج‌۱، ص ۱۵۷.

19. الکافی)ط ـ الإسلامیة(، ج ۱، ص ۸۵؛ التوحید)للصدوق(، ص ۲۸۶.
20. التوحید)للصدوق(، ص ۴۳۲.

21. شــوارق الالهام فی شــرح تجرید الکلام)طبع جدید(، ج ۱، ص ۵۰؛ »أکثر الأصول الثّابتة عند 
الإمامیة عن أئمتهــم المعصومین)صلوات الّل علیهم أجمعین(، مطابق لما هو الثابت من أســاطین 

الفلاسفة و متقدّمیهم و مبنی علی قواعد الفلسفة الحقّة کما لا یخفی علی المحقّقین«.
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بســم الله الرحمن الرحيم. خاندان شــهيدي به تعبير استاد شهيد 
مرتضي مطهري نزدیک به كي و نيم قرن گرداننده‌ی اصلي جريان 
حكمت و فلسفه‌ی خراسان بوده‌اند. دوراني كه شهيد مطهري از آن 
سخن مي‌گويد به هيچ وجه با دوران كنوني قابل مقايسه نيست؛ چه 
آن لحظاتي كه مرحوم ميــرزا مهدي اصفهانی در اصفهان به دنيا 
آمده و در جلسات درس بزرگاني، مانند وحيد بهبهاني تلمذ كرده يا 
از محضر مبارك آقا محمد بيدآبادي درباره‌ی علوم عقلي بهره برده 
است و چه ايامي كه از اصفهان مهاجرت كرده و به مشهد آمده و در 
مشــهد مستقر شده است و به تدريس، انتقال و نشر عرفان و علوم 
عقلي مبادرت كرده است. دوراني كه از آن سخن مي‌گوييم دوران 
ســقوط حاكميت صفويه و آشفتگي اوضاع ايران و همه‌ی افرادي، 
مانند محمود افغان و اشــرف افغان است. در اصفهان گفته مي‌شود 
كه دانشمندان يا كشته يا به نقاط ديگري پراكنده شده بودند، افراد 
بسيار انگشت شماري در اصفهان بودند كه حاضر شدند جان خود را 
در معرض خطر قرار دهند. علی‌رغم این خطرات، مرحوم آقا محمد 

بيدآبادي و بزرگاني مانند ميرزامهدي شهيدی كار بزرگي انجام دادند. 
ميرزا مهدي شــهيدی از آن جهت اهميت دارد كه توانســته است 
نــه به صورت نظري، بلكه به صورت عملــي بين برهان و فرقان 
و عرفان جمع كند، امــري كه در مكتب آقا محمد بيدآبادي وجود 
داشته است. اهميت آقا محمد بيدآبادي نیز فوق‌العاده زیاد است؛ زیرا 
اگــر از بعُد عرفاني در نظر بگيريم؛ همه‌ی مكاتب بعد از آقا محمد 
بیدآبادی؛ اعم از مكتب نجف، تهران، شيراز، دزفول و مشهد، متأثر 
از وی هســتند. امام راحل نیز با واسطه تحت تاثير انديشه‌هاي آقا 
محمد بيد‌آبادي اســت. چنانچه بزرگاني در خراسان بعد از حضور 
مرحوم ميرزا مهدي شهيد مجتهد تحت تاثير نفوذ فكري و آرايه‌هاي 
انديشه‌ی ايشــان قرار گرفته‌اند، وام‌دار آقا محمد بيد‌آبادي هستند؛ 
چون هم خود آقا محمد بيد‌آبادي انســانی اســتثنائي است و هم 
شاگردش فردی استثنائي است. ميرزا مهدي شهيد از اين جهت نیز 
اهميت پيدا ميك‌ند كه طي چند نسل به شاه نعمت‌الله ولي مي‌رسد، 
اتصال ايشان به شاه نعمت‌الله ولي به‌لحاظ تباري علاوه‌بر اهميتي 

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

شهيدی  خاندان  جايگاه 
در انتقــال و تثبيت علوم 

عقلی در خراسان
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 نشست علمی

كه از بعُد ســيادت براي ايشان به وجود مي‌آورد، از بعُد عرفاني هم 
ايشــان را به‌عنوان عنصری بسيار آماده براي دريافت‌هاي شهودي 
ميك‌ند و لذا ما مشــابه ايشــان را بعد از حضورشان در خراسان تا 

لحظه‌ی حاضر كم‌تر سراغ داريم.
 ايشان را مي‌توانيم به‌عنوان نقطه‌ی عطفي در تاريخ فلسفه و عرفان 
خراسان تلقي كنيم. البته اين را در نظر داشته باشيم كه ايشان وقتي 
به خراســان آمدند؛ حتي در آثاري مانند نبراس الهدايه كه به افكار 
مرحوم محقق ســبزواري پرداخته، سعي كرده است كه انسان‌هاي 
بي‌نظيــر و پر‌اهميت پيش از خــود را به‌لحاظ بحث‌هاي عرفاني و 
حكمي تقويت كند. ما مي‌دانيم كه سيد محمد‌باقر سبزواري؛ مشهور 
به محقق سبزواري صاحب كفايه الاحكام از شخصيت‌هاي بسيار 
برجســته‌اي اســت كه در دوره‌ی صفويه در زمان شاه عباس ثاني 
به مشــهد آمده اســت. كيي از دلايل حضور ايشان اين بوده است 
كه رديه‌هاي زيادي بر مباني فكري ايشــان در اصفهان نوشــته 
شده بود و ايشــان با توجه به اينكه فرزند محمد‌مؤمن سبزواري و 
از بزرگان خطه‌ی خراســان است ترجيح مي‌دهد در مشهد مستقر 
شود. با آمدن او به مشــهد و تغيير مدرسه‌ی ضمیریهبه مدرسه‌ی 
باقريه ـ ك‌ه در بالاي ســر مطهر حضرت رضا‌ در بالا خيابان 
قرار داشت كه متأسفانه برداشته شد‌ـ به انتقال مباني فكري خودش 
مي‌پردازد. ايشــان كيي از چهره‌هاي شاخص در حكمت عملي در 
بحث حكمت سياســت مدن تلقي مي‌شود؛ حتی در دوره‌ی صفويه 
نیز مشابه ایشان نداريم. بعد از ارتحالش با توجه به وضعيتي كه ايجاد 
كرده بود ايشان را روبروي مزار شيخ حر عاملي در همان سردابه‌اي 
كه به نوعي به مدرســه‌ی ميرزا جعفر هم باز مي‌شــد دفن كردند. 
اینجانب از ده یا دوازده سالگي كه به مشهد آمديم گاهي می‌رفتیم 
سراغ همان غرفه‌اي كه خاك گرفته بود و مثل انباري در گوشه‌ی 
منزل ميرزا‌جعفر قرار داشت مي‌فهميدم كه عالم بزرگي است، بعدها 
متوجه شدم كه مزار محقق سبزواري است. بعد از انقلاب مضجعی 
گذاشته شد، اما بعدها متأسفانه آن مضجع راهم برداشته‌ بودند. همان 
طورك‌ه حضرت آيت‌الله جوادي اشاره فرمودند بايد اهميت اين نكات 
را بدانيــم. با همه‌ی وجود بايد اين مــزار را لمس كنيم؛ وگرنه اگر 
خضوع و خشوع نسبت به اين بزرگان در ما نباشد امكان دستي‌ابي 
به معــارف آنها نیز امكان‌پذير نخواهد بود و صورتي بدون ماهيت، 

معنا و محتوا خواهد بود.
 ايشان كفايةالاحكام محقق سبزواري را تحت عنوان نبراس الهداية 
شرح داد و اين كتاب متأسفانه از آن زمان تا عصر حاضر احيا نشده 
است؛ چناچنه آثار ديگر ايشان نيز احيا نشده است. برخي از دوستان، 
مخطوطات ميرزا مهدي شهيدی را استخراج كرده‌اند که از ده مورد 
بیشتر اســت و حتي كي مورد هم بازسازي نشــده است. مرحوم 
ميرزا مهدي در قائله‌هايي دخالت كرده كه علي‌الظاهر نبايد دخالت 
ميك‌رد. ايشان اوائل شكل‌گيري قاجار به مشهد آمده و دوره‌اي است 
كه بازماندگان نادر‌شــاه هنوز در صدر بودند. در زمان نادري مشهد 
پايتخت نادر شــاه بود و بازماندگان ايشان، مثل شاهرخ ميرزا و نادر 

ميرزا در مشهد بودند. حضور ايشان در مشهد با مشكلات فوق‌العاده 
زيادي روبرو بود؛ چــون آن‌ها از حاكميت قاجار تبعيت نميك‌ردند. 
ناسخ التواريخ سپهر را مشاهده كنيد، وقتي اين مباحث و مناقشات 
در زمان فتحعلي شاه و اوائل شكل‌گيري دولت او در خراسان اتفاق 
افتاد و فتحعلي شاه قاجار با ســپاه فراوان، اراضي اطراف مشهد را 
محاصره كرد تنها كســي كه توجه او را در بين اين جمعيت به خود 
جلب ميك‌ند مرحوم ميرزا مهدي شهيدی است. فتحعلي شاه قاجار 
با ايشان مكاتباتي دارد و تعابير بسيار ارزشمندي را درباره‌ی ايشان 
نوشته است؛ از جمله از ايشان مي‌خواهد كه اگر شما مي‌فرماييد داخل 
شــهر بياييم و اگر اجازه نمي‌دهيد راه خود را به سمت تهران پيش 
مي‌گيريم. ميرزا مهدي شهيدی طي ياداشتي مي‌فرمايد كه اگر شما 
وارد شهر شويد همان كاري را ميك‌نيد كه ازب‌كها در زمان عبيدالله 
ازبك و عبدالله ازبك انجام دادند؛ قتل عام مشــهد و شكل‌گيري 
قبرستان و قتلگاه. ـ مشهد بزرگان و عرفا و حكماي بسياري داشته 
است كه در زمان ازب‌كها از بين رفته‌اند؛ از جمله ملا محمد دشتکی 
رستم داری كه از حكماي بسيار برجسته‌ی آن زمان بود به شهادت 
رسيد. من حداقل اسم يازده حيكمي كه در زمان حمله‌ی ازب‌كها به 
مشهد به شهادت رسيدند را استخراج كردم. ـ لذا فتحعلي‌شاه قاجار 
به تبعيت از فرمايش ميرزا مهدي شهيد به سمت تهران برگشت و تا 
سال بعد همين ارتباط را با ايشان دارد كه آيا شما اجازه مي‌فرماييد؟ 
ايشــان به نوعي از حضور و نفوذ نــادر ميرزا دفاع ميك‌ند كه او به 
همین دلیل به قتل‌عام مردم مبادرت نكرد؛ ولي درنهایت به دست 
نادر ميرزا به شــهادت رسيده است. دليل شــهادت ايشان اين بود 
كه بازماندگان نادر به جاي اينكه حق اين انســان بزرگ را رعايت 
كنند اين رفتار بســيار غير معقول را انجام دادند در ناصيه‌ی تاريخ 
خراسان متأسفانه باقي اســت. فردي مانند علامه اميني در شهداء 
الفضيلة از ايشان به‌ شهيد رابع تعبير و شخصيت ايشان را بهتر از هر 
كسي تبيين كرده است که اين شخصيت، استثنايي است و انسان 
متعارفي نيست. او فردي است كه استادي سيد مهدي بحرالعلوم و 
سيد دلدارعلي نقوي را داشته است. به آثار سيد دلدار علي نقوي در 
بخش مخطوطات كتابخانه‌ی مركزي آستان قدس مراجعه بفرماييد، 
شخصيت علمي بسيار قوی داشته و چهره‌ی بسيار متفكر، جامع و 
پر نفوذی بوده است. همان اشاراتي كه حضرت آيت‌الله جوادي آملي 
فرمودند که بقاي شخصيت ما و حيات جامعه‌ی شيعي هستند. سيد 
دلدارعلي نقوي با عرفان و تصوف مخالفت جدي داشته است لازم 
ديدم كه به آثار ايشــان مراجعه كنم؛ اما ايشان دقيقاً همان مكتب 
فكري ميرزا مهدي شهيد و ديدگاه‌هاي آقا محمد بيد آبادي را دارد؛ 
منتها به تصوف پوشالي و به تظاهر اهميت نمي‌دهد؛ اما ابعاد معنوي 
را نفي نكرده است. متأسفانه احدي به اين آثار مراجعه نكرده است تا 
دقيقاً آن دوران را بررسی كند و بفهمد چه بر سر بحث‌هاي علمي، 

عرفاني و حكمي ما در آن دوره‌ها آمده است. 
اهميت شــخصيت ميرزا مهدي بالاتر از اين چيزهاست كه در اين 
ظرف زماني اندك بگنجد؛ ايشــان هم رياضيدان، فيلسوف، عارف 



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

11

و نیز انســان سالكي اســت و عرفان عملي كاملًا در او وجود دارد، 
شــب‌ها در خانه‌ی محرومان را زدن و حمايت مالي از انسان‌هاي 
بينوا داشــتن و با لباس بسيار ساده زندگي كردن كه اين قضيه در 
فرزندان ســه‌گانه‌ی ايشــان هم بازتاب داشته است. اگر به زندگي 
مرحوم ميرزا هدايت‌الله مجتهد توجه کنیم، هم جامعيت پدر و هم 
همان سير و سلوك را دارد به‌گونه‌اي كه قاطبه‌ی مردم خراسان هم 
از پدر و هــم از آن فرزند بزرگ‌تر يعني ميرزا هدايت‌الله به صورت 
جامع تبعيت ميك‌ردند. ميرزا هدايت‌الله مجتهد و ميرزا عبدالجواد و 
ميرزا داوود فرزندان ميرزا مهدي، هر ســه در كسوت روحانيت و از 
بزرگان هستند. ميرزا داوود وزير وزرای آستان قدس، اينها نشانه‌ی 
آستان قدسي هم داشتند. ميرزا مهدي شهيد، توليت آستان قدس را 
در اختيار داشت و مدرس اول هم بود و مدرسان اول مشهد نیز که 
در آستان قدس حقوق بگير بودند مورد حمايت ايشان بودند. ميرزا 
هدايــت‌الله، ميرزا عبدالجواد و ميرزا داوود هر ســه چهره‌ی علمي 
دارند. ســفرنامه‌ی فريز1 دو جلد اســت و جلد اول كاملًا به تشريح 
وضعيت علمي فرهنگي مشهد در اوائل شكل‌گيري قاجار اختصاص 
دارد كه اين متن متأسفانه ترجمه نشده است. او به همه‌ی مدارس 
رفته و با تك تك علما ديدار حضوري داشته است، وی ضمن اينكه 
سياح بوده، طبق اظهارات خودش براي دولت انگليس هم جاسوسي 
ميك‌رده اســت و لذا گزارشــاتش خيلي دقيق است؛ ولي متأسفانه 
تاکنون نشر نيافته است. ترجمه‌ی اين دو جلد، بخشي از خاطره‌ی 
تاريخي فراموش شــده‌ی مشــهد را براي ســاكنان فرهيخته‌اش 
احياء خواهد كــرد. وی بازديدي از زندگي ميرزا عبدالجواد دارد كه 
مي‌گويد بر حصير پوســيده‌اي زندگي ميك‌رد براي من اين سؤال 
مطرح شد كه ايشان چه حرفي براي گفتن دارد؟ اما فهمیدم که در 
علوم رياضيات، جغرافيا و نجوم مثل و مانند ندارد و براي من قابل 
مقايسه با دانشمندان برجسته‌ی غرب بود. ايشان ادعاهاي علمي و 
اختراعاتي داشــت كه برخي را متوجه نمی‌شدم، برخي از دستگاه‌ها 
را نیز اختراع کرده است که اين قسمت‌ها را در کتاب توضيح نداده 
است. ايشــان را ضمن  اينكه رياضيدان، فيلسوف و منجم مي‌داند 
فردی فني نيز معرفي كرده اســت. چون علاقه‌ی به كتاب داشته 
است كتابخانه‌ی عظيمي از منابع مخطوط داشته و سعي ميك‌رده 
كه از رخدادهاي جهان غرب هم مطلع باشد. اينها اطلاعاتي است 
كه فريزر درباره‌ی ميرزا عبدالجواد، فرزند وسطي مرحوم ميرزا مهدي 
شــهيد دارد. همۀ اطلاعات را ما درباره‌ی بهاء التوليه يا وزير وزرا و 
ميرزا داوود كه هر ســه كي شخصيت هستند، داريم. ايشان كسي 
هستند كه مسائل قصرانيه رازي را از عربي به فارسي ترجمه كرده 
اســت، اين كتاب‌ نجومي بوده اســت و ايشان در علم نجوم بسيار 
برجسته‌ تلقي مي‌شده است. در آن زمان كه حكمت را مي‌خواندند 
بدون رياضيات و دانش‌هاي جنبي ديگر نمي‌خواندند، متأسفانه در 
دروه‌هاي اخير، فلســفه تجزیه و محدود شده به بحث‌هايي كه در 
علوم عقلي مطرح مي‌شــود و خيلي از بحث‌هاي مربوط به اصول 
موضوعه‌ی دانش‌هاي ديگر كه از طريق فلسفه بايد تعليم شود  از 

قلم افتاده و مورد توجه جدي نيست. 

ميرزا هدايت‌الله، فرزند بزرگ ميرزا مهدي شهيد، داراي چند فرزند 
اســت كه همه‌ی آنها نیز از روحانيون برجسته بوده‌اند. اگر به منابع 
تاريخي دوره‌ی قاجار نجف مراجعه كنيد اسمشان را زیاد خواهيد دید.
نام آنها ميرزا محمدباقر، ميرزا ذبيح‌الله و ميرزا هاشم است که ميرزا 
هاشــم بيشتر معرفي شده است؛ زیرا ایشان مجتهد و همانند ميرزا 
هدايت‌الله و جدش ميرزا مهدي؛ شــخصيتی بسيار تاثير‌گزار بوده 
اســت. مرحوم هدايت‌الله کتابی در تفسير قرآن داشت که  مشتمل 
بر ده جزء اول و ده جزء آخر قرآن كريم بود و فرزندش ميرزا هاشم 
تكميل کرد؛ لذا ايشان را مي‌توان مكمل جريانات فكري موجود در 

آل شهيدي دانست.    
  ميرزا هاشــم ســه فرزند دارد كه هر سه آنها در كسوت روحانيت 
بودند. نام‌دارترين آنها ميرزا حبيب‌الله مجتهد خراساني است كه تالي 
تلو نداشته است. خيلي از شخصيت‌هايي كه در حوزه‌ی ادبيات ورود 
دارند ديوان حبيب را قابل مقايسه با ديوان حافظ شيرازي مي‌دانند. 
ايشان در دوره‌ی جواني بعد از اينكه مدتي در عراق بوده و به بغداد 
زياد رفت و آمد ميك‌رد و با عرفايي مانند ســيد ابوالقاسم درگزيني 
مشــهور به خبير ارتباط داشت، بعد از برگشت از عتبات عاليات در 
مشهد مستقر شده اســت و پدر ايشان نزدكي حرم مطهر خانه‌اي 
داشته به نام سراچه كه ايشان بازسازي ميك‌ند و همه‌ی دانشمندان 
آن روز مشــهد را به گرد خود می آورد. افرادي مانند شــيخ محمد 
كاظم تهراني و مل‌كالشعراي بهار با ايشان از نزدكي ارتباط داشتند. 
اگر به ديوان مل‌كالشــعراي بهار مراجعه كنيد بسيار ستايش‌هاي 
مختلفي از ميرزا حبيب دارد و شخصيت علمي ايشان را ستوده است. 
اصحاب ســراچه توانستند تغييراتي را در زمان خود به وجود بياورند 
هنگام غروب آفتاب بيشتر در خواجه‌ربيع تجميع مي‌شدند و در آنجا 
دور هــم اطلاعات و اخبار روز را به هم انتقال مي‌دادند؛ چون ميرزا 
حبيب به زبان فرانسه نیز آشنايي داشته است اخبار و حوادث روزگار 
خودشــان را به ديگران انتقال مي‌داند. حتي در مســجد گوهرشاد 
روزنامه‌ها و مجلات اندكي كه در آن زمان به دست مردم مي‌رسيد 
تحولات روزگار خود را براي مردم قرائت ميك‌ردند و مي‌گفتند اين 
تغييرات در اين شرايط اتفاق افتاده است. حضور ايشان با حضور شيخ 
محمد‌تقي بجنوردي در مشهد در سال ۱۳۱۱ ه.ق مصادف است كه 
نهضت تنباكو اتفاق افتاده اســت و لذا مردم آمادگي براي حركت و 
درك و فهم بيشتري داشتند. بازتاب جريان اصحاب سراچه موجب 
شــد تا برخي از علما نفي و مقاومت كنند و ميرزا حبيب‌الله مجتهد 
مجبور شــد با دخالت برادر بزرگ‌تر خودش به عتبات برگردد و در 
آنجا مدتي از محضر ميرزاي شــيرازي استفاده كرد. وی دو رساله 
درباره‌ی مباحثي كه ايشــان طرح كرده بود تدوين و خدمت ميرزا 
ارائــه کرد و ميرزا در درس خود از ايشــان تجليل كردند و اجازه‌ی 

اجتهاد به ايشان دادند.
 اين دفعه كه برگشــتند تا ۱۳۱۶ ه.ق مديريت بحث‌هاي  جامعه‌ی 
ديني مشهد و آســتان قدس و مباحث علمي آن زمان به عهده‌ی 
ايشان بود تا حدی كه افرادي مانند سيد جمال‌الدين اسد‌آبادي براي 
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 نشست علمی

ملاقات با ايشــان به مشهد آمد و در بحرآباد خدمت ايشان رسيد و 
خيلي از بزرگان ديگر آمده‌اند و گزارشاتي در مورد شخصيت استثنائي 
ميرزا حبيب ارائه داده‌اند. اما بعد از ۱۳۱۶، تحت تاثير عارف درگزيني 
و حيكم بغراط آذربايجاني به بحث‌هاي معنوي بيشتر اهميت داد و 
مصادف بود با جريانات انقلاب مشروطه که از جامعه فاصله گرفت 
و بيشــتر اوقات خود را در بحرآباد و در كَن حضور پيدا ميك‌رد و از 
اختلاط با مردم پرهيز داشــت. ایشان در ايام مشروطه مي‌خواستند 
از بالا خيابان به حرم مشــرف شوند؛ چون نزدكي به شش ماه بود 
كــه به حرم نيامده بودند زيرپــاي او فرش پهن كردند، به حرم كه 
رســيدند تعدادي از طلبه‌هاي مشــروطه‌خواه به ايشان گفتند كه 
شما چرا درباره‌ي مشروطه هيچ موضعي را اعلام نميك‌نيد؟ نوه‌ی 
ايشــان نقل كرده كه با عصاي خود به سينه‌ی آن طلبه فشار داد 
كه شما مي‌خواهيد برای من تكليف شرعي مشخص كنيد؟ همين 
رفتار ســبب شده كه اینجانب دقت بيشتري درباره موضع ايشان با 
مشروعه و مشروطه داشته باشم و در آن تحقيقات به اين نتيجه‌ی 
قطعي رسيدم كه ايشان نه از مشروطه‌خواهان حمايت كرده است نه 
از مشروعه‌خواهان، حتي جواب‌هاي تندی به تلگراف‌هايي كه شيخ 
فضل‌الله نوري براي ايشان نوشته، داده است. بنده همه‌ی اين اسناد 
را از مطبوعات دوره‌ی مشروطه گردآوري كرده‌ام. ايشان در حقيقت 
مانند حاج ملا‌قربانعلي زنجاني و وصال شيرازي خط سومي را دنبال 
كردند كه از نظر بنده تفكرات امام راحل و جريان انقلاب اســامي 
شبيه‌ترين وجه را به جريان افرادي مانند ميرزا حبيب‌الله مجتهد دارد. 
ايشان از اين بعُد هم خيلي قابل توجه است به همين دلیل مي‌توانيم 
موضع‌گيري‌هاي سياسي ايشان را به‌عنوان بخشي از حكمت عملي 

ايشان در حوزه‌ی فلسفه سياسي مطالعه كنيم.
 آقا بزرگ حيكم كه پسر عموي ايشان و فرزند ميرزا ذبيح‌الله مجتهد 
است از بعُد عرفان عملي فوق‌العاده شاخص است چنانچه در بحث 
فلسفه، ايشان حكمت صدرا را در نجف ترويج كرد. ايشان حداقل ۲۳ 
ســال در مشهد تا زمان پايان حياتش )۱۳۵۵ ه.ق( به ترويج فلسفه‌ 
می‌پردازد. بزرگان بســيار برجسته‌ای كه ليستي از آنها ارائه خواهم 
كرد شاگردان آقا بزرگ حيكم هستند. خود ايشان از شاگردان حيكم 
جلوه، حيكم شــوري و حيكم كرمانشاهي است و در نجف اشرف 
به بيت مرحوم آخوند خراســاني وارد شد و مورد حمايت ايشان قرار 
گرفت؛ چون بين خانواده‌ی كفايي‌ها، شهيدي‌ها و خانواده‌ی بزرگ 
رضوي‌ها رصدهاي مختلفي اتفاق افتاده است و در محضر آخوند هم 
مورد توجه آخوند بوده اســت و جزء وزنه‌هاي علمي جلسات درسي 

ايشان بوده است.
 از شاگردان ايشان، سيف‌الله ايسي است كه سي سال بعد از او رحلت 
كرده و در دامنه‌ی كوه ســنگي دفن شده است. دفن شدن آنها در 
دامنه‌ی كوه ســنگي معنا دارد، برخي گفته‌اند كه فتح‌الله پا‌كروان 
اســتاندار آن زمان مانع اين شده كه در حرم دفن شوند، البته ايشان 
هم به دستگاه ستمگري رضاخاني خيلي بی‌اعتنا بوده است. ايشان 
دقيقاً كي سال بعد از قائله‌ی گوهرشاد از دنيا رفته است، دو عامل در 

فوت ايشان بسيار تاثير گذاشته است: كيي رحلت فرزند برومندش 
ميرزا مهدي. شهيد مطهري مي‌گويد كه در سن ۱۳ و ۱۴ سالگي خود 
شيفته‌ی اين پدر و  پسر بودم. هر وقت كه در محلات و كوچه‌هاي 
اطراف حرم مي‌ديدم دنبالشــان راه مي‌افتادم و متاثر از شخصيت 
وزين اين دو بزرگوار بودم. ميرزا مهدي نابغه بوده و متأســفانه دو 
سال قبل از ارتحال پدر خودش فوت كرده است و ايشان نيز در كوه 
سنگي دفن شدند. شيخ اسدالله يزدي هم در كوه سنگي دفن شده 
است. آقا بزرگ حيكم  نیز بعد از اينها در آنجا دفن شده است؛ چون 
از همه‌ی اينها جلوتر شيخ اسدالله یزدی اولين كسي بوده كه در آنجا 
دفن شده است و آن زمان، موانع مربوط به فتح‌الله پا‌كروان وجود 
نداشته است دليل اينكه اينها در آنجا دفن شدند، كيي به تعبير ميرزا 
حبيب دل كندن از شهرونداني بوده كه سنگين‌دل بودند و شعرش 
را خواهم خواند كيي هم توســل و تبرك به كوهي كه مورد توجه 
علي‌بن‌موسي الرضا در مهاجرت از طريق جاده‌ی شريف‌آباد به 
دشــت طوس بوده است. كوه سنگي در عيون اخبار الرضا به خوبي 
تشــريح شده است اين گزارش مربوط به شيخ صدوق و به سده‌ی 
چهارم بر‌مي‌گــردد و بدون ترديد حضرت رضا در دامنه‌ی آن 
استراحت كرده و در آنجا نماز خوانده است براي مشهدي‌هاي قديم 
قدســي بوده است. لذا ما داريم كه شــاه عباس كبير وقتي در ۱۴ 
ســالگي به مشهد آمد و تاج‌گذاري كرد در دامنه‌ی كوه سنگي اين 
اتفاق افتاده است. همه‌ی مردم مشهد در آنجا حضور داشتند و ايشان 
طولاني بودن صف را توصیف کرده است. كسي هم كه تاج سلطنت 
را بر ســر شاه عباس گذاشت ملا‌عبدالله شوشتري بود استاد قاضي 
شوشتري كسي كه در حمله‌ی ازب‌كها او را به سمرقند و بخارا بردند 
و منقل داغ بر سرش گذاشتند و مغز ايشان از دماغش بيرون ريخت. 
، آن‌ها پدران داعش كنوني بودند. اگر ملا‌عبدالله شوشتري را دقيق 
بشناسيد به خدا پناه مي‌بريد از این كه چه ظلم‌ها و چه تجاوزي به 
حقوق عالمان دين در اين شــهر اتفاق افتاده است. شخصيت‌هاي 
بزرگي پا به اين خاك عزيز گذاشــته‌اند و در كنار مضجع شــريف 
مولايمان علي‌بن‌موسي الرضا‌ خدمات بزرگی کرده‌اند و چقدر 

ما در قدرداني از اين عزيزانمان كوتاهي ميك‌نيم. 
اما شعر ميرزا حبيب، وی مي‌فرمايد:

گرفته‌ایــم تنگــی  درّۀ  کنــگ  رود  در 
بــر طــرف کــوه غــار پلنگــی گرفته‌ایــم
درهــم کشــیده روی ز ســنگین دلان شــهر
کنــج دهــیّ و گوشــه‌ی ســنگی گرفته‌ایم
رخشــنده گوهریــم کــه انــدر درون ســنگ
گرفته‌ایــم رنگــی  و  آبــی  مهــره  تــاب  از 
صافی دلیم چــون خم و روشــن‌روان چو جام
بــر روی اگــر چــو آینــه زنگــی گرفته‌ایم2

درود خدا بر روان اين بزرگان. والسلام علكيم ورحمة الله وبركاته. 

ـــــــــــــــ
پی‌نوشت:

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

.۱۶۱
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بسم الله الرحمن الرحيم. اينجانب چند كلمه‌اي سخن می‌گویم در 
باب كي حيكم محض كه آقاي شيخ سيف‌الدين ايسي و كي عارف 
كه آقاي شيخ اسد‌الله يزدي اســت. مقدمه‌اي بايد عرض كنم كه 
مقداريهم جالب و هم عجيب است و آن اين است كه خراسان بزرگ 
از قبل از اسلام، مركز فلسفه است. شهر بلخ قبل از اسلام به پايتخت 
فلســفي يونان معروف بوده است و واقعاً از عجايب است که بلخ در 
شــرق پايتخت فلسفي يونان گفته مي‌شود و حتي مواجه مي‌شويم 
كه خراسان بزرگ به‌لحاظ جغرافيايي خاستگاه دو حيكم عظيم و دو 
ركن ريكن فلســفه ما؛ فارابي و ابن‌سينا است. بعدها مواجه هستيم 
با فخر‌ رازي كه درســت است كه رازي است اما پرورش علمي‌اش 
در خراسان بوده است، با اندك اختلاف زماني با خواجه نصير مواجه 
هســتيم، البته غزالي هم ناگفته نماند كه در جبهۀ مخالف است او 

اسِ«1 تا به  امُ نُدَاوِلُهَا بَيْنَ النَّ هم خراساني است. همين‌طور »وَتِلْكَ الأيَّ
ظهور حاجي سبزواري و تبعات اومي‌رسد.اين كي طرف قضيه است 

كه خراسان مركز علوم عقلي است.
 از اين طرف قضيه هم خراســان از مراكز عمده يا شــايد برترين 
حوزه‌ی مخالف مباحث فلســفي اســت. من نمي‌توانم اين دو را با 
هم جمع كنم دو واقعه از زواياي اخير عرض ميك‌نم و رد مي‌شوم. 
مرحوم آقا شيخ ولي‌الله اسراري كه نوه‌ی حاجي سبزواري بود 
نوشــته است كه من با پدر حاج مدرس از سبزوار مشرف به مشهد 
شديم و به مدرســه‌اي رفتيم طلبه‌اي جامي دستش بود و از پدرم 
سؤالي كرد. پدرم گفت: چه مي‌خواني؟ گفت: جامي مي‌‌خوانم. پدرم 
گفت: شما اهل كجا هستيد؟ گفت: سبزوار. گفت: من با شما حرف 
نمي‌زنم شــما حيكم هستيد، سبزوار شهر حكمت است. مورد دوم، 

شــیخ  علمی  جايــگاه 
شیخ  و  یزدی  اســدالله 

سیف‌الله ایسی
دکتر منوچهر صدوقی سها��

پژوهشگر و استاد فلسفه

1. آل عمران؛ ۱۴۰.
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 نشست علمی

نامه‌اي است كه اصلش در دست بنده است كه به خط مرحوم استاد 
سيد جلال‌الدين آشتياني خطاب به مرحوم آقا ميرزا مهدي آشتياني 
در تاريخ آن ۱۳۶۵ ه.ق. اســت. آقا ميرزا مهدي به مشــهد مشرف 
شدند آقا سيد‌جلال آشــتياني مطالبي گفتند كه تقريباً عبارت اين 
است كه شما را قسم به خدا مي‌دهم كه اگر در مشهد ماندگار شديد 
و تدريس داشتيد معقول را شروع نكنيد. من اين دو معنا را نمي‌توانم 

با هم جمع كنم بالاخره اين يا آن. اين مقدمه‌اي بود. 
 اما در مقام تفصيل، مطالبی خواهم گفت درباره‌ی آقا شيخ سيف‌الله 
ايسي و آقا شيخ اسد‌الله كه اين دو استاد و شاگرد هستند. بنده هم 
در اين زنجيره قرار دارم كه دو نفر از مشــايخ بنده در اين سلســله 
هستند. كيي، مرحوم استاد شيخ سيف‌الدين جعفر زاهدي است كه 
استاد دانشگاه مشهد بودند. ايشان شيخ اجازه روايت بنده هستند كه 
بنده را مفتخر كرده‌اند‌. آقاي زاهدي هم از شاگردان شيخ سيف‌الله 
هستند و اساتيد ديگر ايشــان، مرحوم شيخ حسن بالا خياباني، آقا 
شيخ محمد‌رضا كرباسي هســتند و در تهران هم آقاي ميرزا احمد 
آشــتياني، آقاي شاه‌آبادي، آقاي سيد ابوالحســن رفيعي، آقا ميرزا 
مهدي آشتياني و مرحوم الهي قمشه‌اي و در قم هم شاگرد مرحوم 
علامه‌طباطبايي بوده‌اند. آثار معروفشان هم، ايضاح الاشارات، شرح 
اشــارات شيخ، خودآموز شرح منظومه و شــرح نجات است.ايشان 
شاگرد شيخ سيف‌الله هستند و مع الواسطه شاگرد آقا شيخ اسد‌الله و 
به نحوي كه عرض كردم شيخ بنده. دومين رابط بنده استاد بزرگوارم 
آقا شــيخ محمد‌حسين خراساني است. ايشان هم در مشهد مقدس 
شاگرد شيخ سيف‌الله بودند و بيشتر شاگرد آقا بزرگ حيكم. بعد به 
عتبات عاليات مشرف مي‌شــوند و در نجف اشرف شاگرد آقا سيد 
حسين بادكوبه‌اي مي‌شوند با شيخ نعمت‌الله دامغاني كه او هم شاگرد 
حاج فاضل بوده است و بالاتر از اين‌ها سنوات متعدد از اصحاب آقاي 
قاضي بوده‌اند. مرحوم آقاي سيد محمد حسن قاضي كه فرزند آقاي 
قاضي بود هم نوشــته و هم به گفتار به بنده فرمود كه وقتي برخي 
از طلاب در نجف اشرف به آقاي قاضي اهانت كردند و سجاده را از 
زير پاي او كشــيدند و لامپ مسجدي را كه در آن نماز مي‌خواندند 
خاموش كردند تنها كســي كه از آقاي قاضي حمايت كرد آقا شيخ 
محمد‌حسين خراساني بود. سعادت عظيم اين مرد بزرگوار اين بوده 
است كه در روز عاشورا متولد شده و در روز عاشورا هم از دنيا رفته 
است. اين دو بزرگوار از شاگردان آقاي سيف‌الله مستقيماً و آقاي شيخ 
اسد‌الله مع الواسطه بوده‌اند. من وظيفه‌ی خود دانستم كه از دو شيخ 

استاد خود ياد كنم. 
اما در باب آقا شــيخ سيف‌الله ايسي؛ اولًا اشتباهي بعضي جاها شده 
اســت كه آقاي ايســي را از اهل بادكوبه تلقي كرده‌اند؛ درحالی‌که 
ایشان اهل ميانه از اطراف آذربايجان بوده است. مثل عين القضات 
كه او هم ميانه‌اي‌اســت. اشتباهي هم در اعلاميه‌ی مشهد بود كه 
اســم ايشان را شيخ سيف‌الدين نوشــته‌اند؛ درحاليك‌ه اسم ايشان 

شيخ سيف‌الله اســت. تاريخ تولد ايشــان ۱۳۱۷ هجري  و تاريخ 
وفاتش۱۳۸۲ ه.ق )۱۳۴۲ ه.ش( اســت. استادان ايشان در مشهد، 
آقا بزرگ حيكم و قبل از او آقا شيخ اسد‌الله است كه عرض خواهم 
كرد. نسب ايشان اين‌طور است: شيخ سيف‌الله بن عباس بن حسن 
القريب لوسی گرمرودي ميانجي ثم رضوي. اهل اطراف ميانه بوده 
است روستايي به نام قريب‌لوس و گرمرود كه الان هم هست؛ منتها 
متمكن مشهد بوده اســت ثم الرضوي گفته مي‌شود. از آثار ايشان 
كتابي است به نام مطارح الفحول كه به وضع نامطلوبي چاپ شده 
است و خيلي هم كمياب است اگر صاحب همتي اين را تجدید چاپ 
كند كار بزرگي‌ست. آثار ديگري ایشان، عيون الحكم، معرفةالربوبي، 
فوائد العرفان، رساله در بداء و  پاسخ افسري است كه پاسخ افسری 
در جواب محمد‌هاشم ميرزاي افسر كه سؤالاتي كرده بود كه جواب 
دادنــد درباره‌ی وجوه اعجاز قرآن كريم اســت. تاريخ دقيق وفات 
ايشان، شنبه ۳۰ تير ۱۳۴۱ شمسي است كه در همان دامنه‌ی شرقي 
كوه سنگي هم به خاك سپرده شده است. سه مطلب در باب شيخ 
سيف‌الله گفتني است. كيي درباره‌ی عنوان ايسي است. ايس بر باب 
ليس است »للمعلول من ذاته له ان كيون ليس و من علته ان كيون 
ايس ما لم كين شيئا كيون ليسا الساق و شيء لدينا انسا«. انس يعني 
وجود، شريعت وجودي است. به دلیل استغراقي كه در حكمت داشته 
است عنوان فاميلي خود را ايسي قرار داده است. مطلب ديگر اينكه 
از استاد خود شنيدم كه فرمودند كه آقا شيخ سيف‌الله حيكم محض 
بود و هر وقت كه به ايشــان مراجعه كردم غرق در اشارات، شفاء، 
حكمت اشراق و اين قبيل متون است و نديدم كه به كافي يا وافي و 
امثال اينها مراجعه كند و ظاهراً تنها كسي از مشاهير است كه تسليم 
آقاي آقا ميرزا مهدي اصفهاني نشد. اهل حكمت خراسان به نحوي 
كه در جاي خود مطلوب اســت تسليم آقا ميرزا مهدي شدند؛ اما از 
مشــاهير تنها كسي كه تسليم نشده آقاي شيخ سيف‌الله است و بر 

حكمت خود باقي بوده است.
 اما درباره‌ی شيخ اسدالله يزدي:

كي زبان خواهم به پهناي فلك     تـا بگويم رشك آن نكيو ملك
ســليقه‌ی بنده در تاريخ فلســفه‌نگاري اين‌طور اســت: بيان اسم 
مترجمله، نسبش را اگر مي‌دانستيم عرض ميك‌نم، تاريخ تولد، تاريخ 
وفات، آثار، شــاگردان و اگر اهل اخبار نفســاني هم بوده باشند كه 
نوعاً بوده‌اند از نفسانياتشــان هم چيزي مي‌گويم. در این باب هم 
به همين چند مســئله‌اي كه عرض كردم اكتفا ميك‌نم. آقا شــيخ 
اسد‌الله به هراتيمعروف اســت. اهل يزد بوده؛ ولي نمي‌دانم به چه 
مناسبتي به هراتي معروف شده اســت شايد به دلیل اين بوده كه 
اصالتاً هراتي بوده است. تاريخ تولد او ۱۲۷۸ ه.ق در يزد است. براي 
تحصيل به تهران مي‌رود و به درس سه حيكم و عالم عصر خود؛ آقا 
محمدرضا قمشه‌اي، آقا علي مدرس و ميرزا ابوالحسن جلوه مي‌رسد. 
اين ســه اركان ريكن حكمت و عرفان در عصر خوددر حوزۀ تهران 
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بوده‌اند. اكتفاء به معقول به اين معنا نميك‌ند از علماي رياضي هم 
بوده اســت. در رياضي شاگرد ميرزا عبدالقفار مجموع الدوله و ميرزا 
علي اكبر حيكم يزدي اســت. تحصيلاتش در تهران خدمت اين 
پنج نفر بوده است. در حوالي ۱۳۲۷ ه.ق به مشهد مشرف مي‌‌شوند 
و در مدرســه‌ی خيرات خان مقيم بودنــد. در روز عيد فطر ۱۳۴۱ 
ه.ق از دنيا مي‌روند و حســب الوصيه در دامنه‌ی شرقي كوه سنگي 
مدفون مي‌شــوند. مرحوم آقاي زاهدي فرمودند كه من در تشــيع 
جنازه‌ی شــيخ خردســال بودم و پا برهنه رفتيم خارستان بود پايم 
زخمي شد. از آثار ايشان، كيي طبع المبداء و المعاد صدر المتالهين 
است كه ضمايمي در حواشــي آن وجود دارد. ديگري طبع حكمه 
الاشراق است شرح ملاقطب با تعليقات صدر المتالهين. از شاگردان 
ايشان بنده توانســته‌ام نوزده نفر را پيدا كنم. چند نفر از مشاهير را 
فقط نام مي‌برم. از سرآمدان شاگردان ايشان، مرحوم آقا سيد‌حسن 
بجنوردي که حيكم شهير نجف اشرف در عصر خود بود و صاحب 
قواعد الفقه است. آقاي سيف‌‌‌‌‌الله ايسي، آقا شيخ صدراي بادكوبه‌اي 
اســت كه در عصر خود حيكم نجف اشرف بوده است و از شاگردان 
ايشان، مرحوم علامه‌جعفري هستند و سيد محمد باقر صدر شهيد 
هســتند. شاگرد ديگر ايشان، آقا شيخ‌علي ناسوتي يزدي پسر برادر 
ميرزاعلي‌اكبر يزدي اســت. ديگري، آقا شيخ غلامحسين محامي 
بادكوبه‌اي كه همه با ايشــان آشنا هستند. مرحوم آقا شيخ مجتبي 
قزويني، مرحوم آقاي اديب دوم، آقا ميرزا‌مهدي آشــتياني و مرحوم 
آقاي هادي كدكني هستند كه از متأخرين حكماي خراسان هستند. 
متوني كه آقاي اســد‌الله درس مي‌گفته است، شرح فصوص، شرح 
حكمة الاشراق و شرح ميري است. ارتباطش در مشهد مقدس بيشتر 
با آقاي شيخ حسن‌علي نخودكي بوده است تا جايي كه حتي گفته 
مي‌شود كه شيخ حسن‌علي نخودكي با آن جلالت و عظمت، به شيخ 
اسدالله اظهار ارادت ميك‌رده است. اينها مطالبي مجمل و مختصر 

درباره‌ی آقاي اسد‌الله يزدي است.
حسن ختام اين كلام بنده كرامتي از اين مرد بزرگوار است كه سينه 
به سينه به ما رسيده است. مرحوم آقاي زاهدي هم به‌طور شفاهی 
به بنده فرمودند و هم تقاضا كردم به خط خود نوشتند. آقاي زاهدي 
مرقوم فرموده‌اند از مرحوم شيخ‌هادي كدكني ك‌ه از حكماي اخير 
مشهد مقدس و استاد مرحوم آقاي دكتر عبدالجواد فلاطوری و دكتر 
جعفر لنگرودي است‌ـ و شيخ سيف‌الله ايسي و شيخ محمد‌تقي اديب 
نيشابوري و شيخ‌مجتبي قزويني شنيدم كه حكايت ميك‌ردند ميرزا 
احمد نامي از منسوبين حيكم آقا بزرگ شهيدي است از مرحوم شيخ 
اسد‌الله تقاضاي درسي از علوم غريبه داشت. حيكم امتناع مي‌نمود 
تا آنجا كه فرمود من نمي‌توانم براي تو اين درس را بگويم؛ چون تو 
به مسافرت مي‌روي و پس از مراجعت خبر تازه‌اي مي‌شنوي. بعد از 
۱۵ روز شخصي با لباس مخصوص به زيارت امام رضا مشرف 
مي‌شود روز اول از درب بســت روز دوم از درب صحن و روز سوم 

از پشــت پنجره‌ی نقره زيارت ميك‌ند. پس از آنكه روز سوم زيارت 
را انجام دهد تو به نزد وي رفته و تقاضاي درس را با ايشان عرضه 
بدار چنانكه از قبول امتناع كند بگو مرا شــيخ اسد‌الله يزدي دستور 
داده است كه از شما اين درس را خواستار شوم. راوي مي‌گويد من 
عازم سفر نبودم؛ ولي ناگهان سفر ضروري فراهم شد ناچار سفر را بر 
حضر اختيار نمودم پس از مراجعت در مشهد ديدم غوغايي است كه 
مرگ ناگهاني شيخ اسد‌الله مردم را به جهش و جنبش آورده است. 
جنازه‌ی مرحوم را با ازدحام خلــق و هياهو روي دوش ارادتمندان 
به كوه سنگي نقل و حســب الوصۀي مرحوم در محل مربوط دفن 
نمودند. اكنون مزار اهل كمال و صاحبان وجد و حال اســت؛ پس 
از آن من روزشــمار بودم تا روز شــانزدهم ديدم شخصي با لباس 
هندي جلوي بســت ايستاد و همانجا زيارت خواند و بازگشت. فردا 
ديدم همان شخص تا در صحن مطهر آمد و آنجا زيارت كرد و پس 
از تقبيل درگاه مراجعت کرد، عقب او رفتم ديدم در مســافرخانه‌اي 
در كوچه‌ی جنب بســت منزل دارد. روز سوم همان شخص آمد و 
با خضوعي خاص وارد صحن مطهر شد و با وقار تا پشت پنجره‌ی 
نقــره رفت و در آنجا زيارت خواند و تضرع نمود، خواســت برگردد 
که پيش رفتم و ســام کردم و جواب گفت. تقاضاي درس نمودم، 
گفت: من مسافرم و امشــب به خواجه‌ربيع مي‌روم تا چهل روز به 
شــهر نمي‌آيم. گفتم: من هر روز در خواجه‌‌ربيع به خدمت مي‌رسم. 
گفت: چون اذکار و اورادی دارم وقتي براي تدريس باقي نمي‌ماند. 
گفتم: مرا شــيخ اسد‌الله يزدي به اين كار دستور داده است. ناگهان 
اشــك از ديدگانش جاري شد و گفت: من از هند به حرم حضرت 
رضا مشرف شدم و به زيارت شيخ آمده‌ام؛ ولي در راه يافتم كه 
شيخ خرقه خالي كرد و فوت کرد، خواستم مراجعت كنم از حضرت 
امامشرم کردم. اكنون به خاطر امر شيخ عهده‌دار مي‌شوم. 
تا چهل روز پيوسته به خواجه‌ربيع رفتم و از محضرش استفاده کردم. 
پس از انجام عمل و گذشت چهل روز به شهر آمد و به داخل حرم 
مشرف شد و زيارت وداع خواند و اذن بازگشت دريافت داشت و من 

وي را تا راهي بدرقه کردم.
 كيي از شاگردان شيخ، علامه كاشمري بود. آقا شيخ علي اوحدي 
در كتابخانــه‌ی مجلس بود. آقاي دكتر‌دينانــي بعدها فرمودند که 
علامه كاشمري به من گفت كه ما زماني كه شيخ اسد‌الله در مشهد 
بود طلبه‌ی همان مدرســه بوديم با اينكه جسه‌اي نحيف داشت و 
خيلي پريشــان حال و مريض بود؛ اما ابهتي داشــت و هيچ وقت 
نمي‌توانستيم از ابهت او تقاضاي درس كنيم. بالاخره به هر نحوي 
بود با ميرزا مهدي الهي قمشــه‌اي تقاضاي درسي كرديم كه قبول 
كرد. اينها مقدمه براي اين حرف بود: علامه كاشمري گفته بود كه 

در استغراق تام بود و اتصال به عقل فعال داشت. 
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جوارشــکیان  عباس  دکتر 
)دبیر علمی همایش(: بســم 
الله الرحمــن الرحيم. خداوند را 
شــاكر هســتيم كه اين توفيق 
جامعه‌ی  نصيب  بزرگ  بســيار 
علمي مشــهد، به‌ويــژه مجمع 
عالي حكمت شعبه‌ی مشهد شد 
که بعد از ســال‌ها و دهه‌هاي 
طولاني مهجوریت فلسفه و فیلسوفان در این دیار شخصيت‌هاي 
بزرگواري كه نام مباركشان در اين جلسه ذكر می شود مورد توجه 
قرار گیرنــد. در فضاي بي‌مهري‌هــا، بي‌توجهي‌ها و خصومت‌ها 
نسبت به حكمت و عرفان و شخصيت‌هاي بزرگ آن، اين رويداد 
مبارک، امری بســيار بــزرگ، فرخنده و ارزنده‌ اســت كه جاي 
همه‌گونه ســپاس‌گذاري از درگاه خداي متعال و عنايات حضرت 
امام رضا‌ است. ان‌شــاءالله معنويت سرشار نفوس زکیه اين 
بزرگواران  شامل حال حاضران و همه‌ی مردم شود و ما از بركات 
ارواح مطهــر اين بزرگــواران در اين جلســه بهره‌مند باشــيم. 
سپاس‌گذاري ويژه از محضر سروران عزيزمانداريم. حضرت آقاي 
صدوقي ســها كه با آثار ارزنده خود فصل تازه ای در تاریخ نگاری 

فلسفه اســامي گشــودند و خدمات ارزنده‌اي دارند، بنده افتخار 
شاگردي ايشان را دارم. اثر ارزندۀ جناب استاد با نام »تاريخ حكما 
و عرفامتأخر از صدر المتالهين« کتاب به نام وشناخته شده ای در 
نظر شريف سروران عزيز هست. امروز بشارتي دادند كه اين كتاب 
در ۲۰۰۰ صفحه تفصيل يافته و در ۲ یا ۳ مجلد زير چاپ اســت 
كه اثربسيارنفیس و ارزنده‌اي است. حضور حضرت آقاي غلامرضا 
جلالي كه از فضلا و پژوهشــگران بسيار ذي‌قيمت ما در حوزه‌ی 
تاريخ خراسان و آشنايي با مشاهير هستند، كتاب مشاهير مدفون 
در حــرم ايشــان كه مــد نظر حضــار گرامی اســت و حضرت 
حجت‌الاســام رضايي كه سرور همه‌ی ما هســتند و همواره از 
فیوضات ایشان در مجالس علمی بهره‌منديم. تشكر ويژه ميك‌نم 
از تشريف‌فرمايي حضرت آيت‌الله واعظ زاده خراسانی كه جلسه‌ی 
مــا رابا حضور خود مفتخر فرمودند، همچنین تشــکر می‌کنیم از 
حضور سرور گرامی حضرت آيت‌الله فياضي كه رئیس مجمع عالي 
حكمت و در واقع صاحب مجلس هستند و ما هميشه از فیوضات 
ايشــان بهرمند بوده‌ایم و دلمان مي‌خواســت كه امــروز نیز در 
خدمتشــان باشــيم، جناب دکتر صالحی معاونت فرهنگی وزارت 
ارشــاد و مدير شــعبه مجمع عالي حكمت در مشهد، و حضرت 
آيت‌الله مســعودي ریاســت محترم دفتر تبلیغات اسلامی واحد 

میزگرد علمی حکمت و حکمای خراسان
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مشهدو همه‌ی اساتيد بزرگواري كه در مجلس شرف حضور دارند. 
چون ما تا اوایل سده‌ی اخير، نظام آموزشي به نام دانشگاه نداشتيم، 
حوزه،‌ محور و اساس همه‌ی فعاليت‌ها در علوم عقلي بوده است.در 
سده‌ی اخير هست كه نظام آموزشي دانشگاه تدریجا در كنار حوزه 
شكل گرفته است.تقاضا دارم سروران عزيز، نسبت به همین دوره 
اخير بررسي ای داشته باشند، حوزه‌ی اصفهان، مشهد، قم و نجف 
در اين عرصه ثمرات و بركاتي داشــتند. از حضرت آقای صدوقی 
ســها مي‌خواهم بفرمایند جايگاه علوم عقلي در سده‌هاي اخير در 
حوزه‌هاي فعال ما چگونه بوده است و كدام حوزه‌ها سهم مؤثري 

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

جایگاه علوم عقلی در حوزه‌های علمیه]]

الله  بسم  دکتر صدوقی سها: 
الرحمن الرحيــم. قبل از اينكه 
مطالبی را بگویم بايد ذكر خيری 
از اســتاد خود مرحوم آقا شيخ 
داشته  خراســاني  محمد‌حسين 
باشم، دليلش هم ورود حضرت 
آيت‌الله واعظ‌زاده است. يادآوري 
ميك‌نم كه ذكر خير از آقا شيخ 

محمد حسين خراساني كردم كه حضرت آيت‌الله واعظ‌زاده هم از 
ايشــان استفاده كرده‌اند. عرض ميك‌نم كه وقتي مي‌گوييم تاريخ 
فلسفه اسلامي، تاريخ فلسفۀ ايران نيست. فلسفه در اسلام از آن 
تشيع است در اين شكي نيست؛ چه بگوييم تاريخ فلسفه اسلامي 
و چه تاريخ فلسفه ايران. ما مي‌گوييم تاريخ فلسفه اسلامي. بعد از 
حملات غزالي، فلسفه از حوزه‌ی اهل سنت رخت بست؛با تشييع 
جنازه‌ی ابن‌رشــد جنازه‌‌ی فلسفه هم تشييع شد،اما در ايران و به 
معنايي در حوزه تشــيع متولد شد، به خراسان و شيراز منتقل شد 
تا به حوزه‌ی اصفهانمنتهي شد. در سراسر عالم در سه قرن اخير، 
مركز فلسفه اصفهان بود.به‌واســطه‌ی ملا عبدالله زنوزی)پدر آقا 
علي مدرس(، حوزه‌ی اصفهان به تهران منتقل شــد. حوزه تهران 
بــه حدي در علوم عقلي مهم بود كه از سراســر عالم تشــيع در 
ايــن كيي دو قرن اخير براي تحصيل به عتبات عاليات مشــرف 
مي‌شــدند. بنده ســراغ دارم عرب اربابي را كه از نجف اشرفبراي 
تحصيل به تهرانآمده اســت. دو برادر از مشاهير و علماي عراق؛ 
شــيخ محمد‌جواد جزايري صاحب فلســفة الصادق‌ و شــيخ 
عبدالكريم جزايري از نجف اشــرف براي تحصيل علوم عقليهبه 
تهران آمدنــد. نتيجه اينكه تا اين اواخر چراغ فلســفه در تهران 
هنوز روشن است. حوزه‌ی فلســفي قم هم فرزند حوزه‌ی تهران 
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اســت؛ زیراحكما از تهران به قم هجــرت كردند. حوزه‌ی متأخر 
نجف اشرف هم از تبعات تهران است. شيخ محمد باقر استهباناتي، 
آقا ميرزا احمد آشتياني، آقا ميرزا مهدي آشتياني از علما و تحصيل 
كرده‌هاي تهران بودند كه به نجف رفتند. نتيجه اينكه فلســفه در 
چند قرن اخیر در تهران مستقر بوده است. به نحوي كه اشاره شد 
ما دانشگاه علوم عقلي نداشتيم دانشگاه تهران كه تأسيس شد كي 
دانشــكده‌ی مهم و بلكه برترين دانشكده‌اش، دانشكده‌ی معقول 
و منقول بود كه دانشــكده‌ی الاهيات فعلي اســت. جالب است 
كه اســاتيد مشهور دانشــكده‌ی الاهيات از فضلاي مشهد بودند 
كه يا محصل مشــهد و يا از اهالي خراســان بودند. مرحوم آقاي 
ميرزا محمود شهابي، برادرشان آقاي دكتر علي‌اكبر شهابي، آقاي 
سيد‌محمد مشكات، مرحوم آقاي سيد محمد‌تقي مدرس رضوي، 
آقاي بديع‌الزمان فروزانفر و مرحوم آقاي راشــد درس‌خوانده‌هاي 
مشهد مقدس يا از اهالي مشهد بودند كه به دانشگاه تهران رفتند 

كه در دو حوزه‌ی ادبي و فلسفي از تبعات حوزه‌ی مشهد بود.

تقسیم‌بندی کلاسیک مکتب‌های فلسفی ایران]]

جلالی:  غلامرضــا  دکتــر 
بســم الله الرحمن الرحيم. كي 
درباره‌ی  تقسيم‌بندي كلاسكي 
تاريخ  در  فلســفي  مكتب‌هاي 
ايران ارائه شــده اســت. که از 
قديمي‌تريــن آنهــا مي‌توان از 
مكتب فلسفي خراسان ياد كرد؛ 
افــرادي مانند ابوريحان بيروني 
و ابن‌ســينا. البته از منطقه‌ی بيرون تا خــوارزم اين قضيه امتداد 
پيدا ميك‌ند. امروزه ناحيه‌ی خوارزم، بين ازبكستان و تاجكيستان 
تقسيم شده است و قديمي‌ترين شيعیان و متفكران شيعي به اين 
ناحيه مربوط مي‌شود. آنها بيشتر از سادات بودند و مهاجرت كردند 
و در حاشيه‌ی رودخانه‌هاي ســیحون و جيحون حضور داشتند و 
توانســتند پيشگامان علوم عقلي را به وجود بياورند. گفته مي‌شود 
كه ايران‌ويچ هم كه ســرزمين كهن ايران اســت امروزه به‌لحاظ 
جغرافيايي به سمت پايين سرچ شده، اما در ابتدا همان ناحيه‌هاي 
خوارزمي‌ها قلب ايــران بوده، يعنــي در واژگان كهن مقصود از 
ايران، مناطقی اســت كه ابوریحان بيروني از آن آمده اســت. بعد 
از مكتب خراســان در آن دوره‌هايي كه با دوره‌ی غزنويان و پيش 
از ســلجوقيان مطرح بوده و بعد با تعصباتــي كه اين حكمرانان 
داشته‌اند مقداري رنگ خود را در خراسان باخته است و اين جريان 
به منطقه‌ی آذربايجان انتقــال پيدا کرد. آثار زيادي از مراغه، چه 
قبل از تأســيس رصدخانه‌ی مراغه توسط خواجه‌نصير طوسي و 
چــه بعد از آن وجود دارد که حتي برخي از آثار را چاپ كردند؛ اما 
متأســفانه تاريخ ندارد. برخي از آن نسخ را من در اختيار دارم كه 
مربوط به منطقه مراغه اســت و آن قســمت‌ها هم كمتر مطالعه 

شــده است. واقعيت امر اين است كه به صورت كلاسكي نه فقط 
تاريخ فلســفه، بلكه به‌طورك‌لي تاريخ علم در ايران تدوين نشده 
اســت. ما وقتي كه درباره‌ی بحثي صحبت ميك‌نيم معمولًا خود 
را مي‌بينيــم و جريانات ديگر كمتر مــد نظر قرار مي‌گيرد. مكتب 
مراغه تا قرن‌هاي هفتم و هشــتم استمرار پيدا كرده و در دوره‌ی 
تيموريان مكتب شيراز مطرح شده است و افرادي مانند صدرالدين 
دشــتكي، غیاث‌الدين دشتكي و بعدها ميرسيد علي خان مدني به 
آنها پيوســته اســت كه او اصلًا مورد مطالعه قرار نگرفته است. 
ايشــان جامع جريانات علوم عقلي ايران و هند است و نزدكي به 
چهل سال از عمر خود را در آن منطقه گذرانده است. اواخر حيات 
با توجه به خويشــاوندي كه با صدر‌الدين دشــتكي و غیاث‌الدين 
دشتكي دارد در شــيراز فوت كرده است و در مدرسه‌ی منصوريه 
اســت كه مقابر اينها در كي جا جمع است، قبر ميرسيد علي خان 
مدني احتمالا در كف آن مزار بود كه فرش انداخته شده بود و افراد 
در حين نماز بودند و ما نتوانستيم دقيق ببينيم، غیاث‌الدين دشتكي 
مؤلف فارس‌نامه هم قبرشان آنجاست. در هر صورت افرادي مانند 
ملاجلال‌الدین دواني هم به اين جريان ربط پيدا ميك‌ند. از مكتب 
مراغه مي‌توانيم از صدرالدين شــيرازی و قطب‌الدين شــيرازي 
سخن بگوییم ايشان تابع مكتب مراغه شمرده مي‌شوند و برخي از 

كتاب‌هاي ايشان آنجا تأليف شده است. 
نقل و انتقالات شــيراز، مكتب اصفهان را به وجود آورده اســت، 
چنانکــه نقل و انتقالات مكتب اصفهان، جريان تهران را به وجود 
آورد. به نظر بنده مشــهد كم‌تر دقت شده است. ما طي كي سال 
تحقيق جمعي در مــوردي كه بنده پيشــنهاد داده بودم بيش از 
هفتصد مؤلف خراســاني را شناســايي كرديم كه صاحب اثرند و 
آثار خطي‌شــان در كتابخانه‌هاي مختلف دنيا نگهداري مِي‌شود و 
همه بحث‌هاي كلامي و فلســفي دارند؛ ولي معرفي نشده‌اند و ما 
از زندگي‌شــان هم خبر نداريم. بخشي از جريان خراسان قبل از 
به قدرت رســيدن صفويه به هند انتقال پيــدا كرده‌اند كه ما آن 
قســمت‌ها را مانند حيكم مؤمن، مطالعه نكرديم. ايشان در حيدر 
آباد در كي قبرستاني دفن هستند انبوهي از شخصيت‌هاي ايراني 
در آنجا دفن شده‌اند. به نظرم اگر اين اسناد دقيق‌تر گردآوري شود 
درباره‌ی خود مشهد هم مي‌توان بهتر سخن گفت. مثلًا حضور ابن 
ابي‌جمهور احسايي صاحب کتاب »مجلی لمراة المنجی«  كتابي 
كه در پنج جلد ويرايش و نشــر پيدا كرده است، كاملًا كاری که 
سيد حيدر آملي در »اسرار الشریعة و اطوار الطریقة و انوار الحقیقة« 
می‌خواهد دنبال كند، ايشــان در آنجــا انجام داده و بين برهان و 
فرقان و عرفان جمع كرده اســت. روش بســيار خاصي هم دارد 
هم از اقوال حكما اســتفاده كرده و هم از عرفا به‌ویژه از ابن‌عربي 
خيلي نقل قول كرده است. ما اصلًا ايشان را شناسايي نكرده‌ايم، 
ايشــان در آستانه‌ی روي كار آمدن شاه اسماعيل خطايي احتمالًا 
در مشــهد هم فوت كرده باشــد؛ يعني دقيقاً در ۹۰۴ فوت كرده 
اســت و حكايت‌ها و بررسي‌ها و نظرياتي كه ايشان دارد حلقه‌ي 
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واســطي در تاريخ علوم عقلي در خراسان شمرده مي‌شود. چنانكه 
آمدن سيد محمد‌باقر سبزواري مشهور به محقق سبزواري صاحب 
انوار عباسي هم خيلي موضوعيت دارد.  ايشان هم خيلي شخصيت 
فحلي اســت و نظريات نويني را ارائه کرده و در دوره‌اي كه از آن 
تعبير به دوران انحطاط تمدن اسلامي و ايراني مي‌شود در حكمت 
عملي بخش سياســت مدن، كتاب ارزشمندي را تدوين میك‌ند. 
لــذا نظر اینجانب اين اســت كه جريان مكتــب تهران با مكتب 
خراســان در زماني كه آنجا تأسيس شد و هزار حيكم از شاگردان 
آخوند ملا علي نوري وجود داشته است از تهران افرادي به مشهد 
آمده‌ و در مشــهد حضور پيدا كردند و كســاني هــم بودند كه از 
خراسان رفته و در تهران حضور پيدا كردند و تعاملي به وجود آمده 
اســت. در نظر نگرفتن حاج ملا‌هادي سبزواري، ظلم به خراسان 
تلقي مي‌شود. حمايت‌هاي معنوي فرزندان ميرزا مهدي شهيدی 
از حاج ملا‌هادي ســبزواري، به‌ویژه ميــرزا هدايت‌الله مجتهد كه 
معاصر با حاج ملا‌هادي ســبزواري اســت ‌ـقريب به ده سالي كه 
حاج ملا‌هادي سبزواري در مدرسه‌ی حاجي حسن در نزدكيي پير 
پالاندوز حضور داشته است و بعد از اينجا توانسته منتقل به سبزوار 
شــود ‌ـ بسترسازي كرد كه فردي مانند ملا‌هادي سبزواري بتواند 
نظريات خود را مطرح كند و بين حكمت اشراق و حكمت متعاليه 
و حكمت مشــاء تلفيقي به وجود بياورد؛ به‌ویژه در شرح منظومه 
تأيكــدي كه بر داده‌هاي حكمت اشــراق دارد. مطرح كردن اين 
ســخنان در آن زمان مي‌توانسته سنگين باشد و پيامدهای منفی 
زیادی برای شــخص ايشان داشته باشــد. بنده نزدكي به دوازده 
نفر از تبت در بين شــاگردان ايشان پيدا كردم و توانست وجهه‌ی 
جهاني پيدا كند. مكتب خراســان يا شــيراز را هم كه مي‌گوييم 
همه در‌عين‌حال از حوزه هســتند؛ يعني ما خارج از حوزه اين نوع 
فعاليت‌هــا را نداريم. الان كازرون به تنهايي از اين جهت اهميت 
دارد. شيراز، فسا و فيروزآباد اهميت دارند. تك نگاري‌هاي محلي 
بايد انجام شــود و در کنار هم جمع شوند که بدانیم چه توليدات 
فكري و انديشه‌هاي جديدي را به وجود آورده‌اند. مناطق تر‌كزبان 
بيشتر به دست فراموشي سپرده شــده است همه جا هم رد پاي 
بادكوبه‌اي‌ها و آذري‌ها هست و تاريخ تبريز و مراغه و زنجان اصلًا 

مطالعه نشده است، خود زنجان جايگاهي داشته است.

خاطراتی از شــیخ ســیف‌الله ایسی و شــیخ محمدحسین ]]
خراسانی

آيت‌الله واعظ‌زاده خراسانی: 
بســم الله الرحمــن الرحيــم. 
العالمين وصلي  الحمــدلله رب 
الله علي سيدنا ونبينا ابي‌القاسم 
محمد. ما در ايام جواني وصف 
آقا شيخ اســدالله را مي‌شنيديم 
چون  بودنــد؛  شــده  فوت  كه 
فوت  گفتند ســال۴۰  ايشــان 

شده‌اند من سال ۴۳ متولد شدم.  بيشتر بر جنبه‌ی همان مقامات 
عرفاني ايشــان تيكه مي‌شد، نه جنبه‌ی فلسفي ايشان. مرحوم آقا 
بزرگ حيكم و پسر ايشان آقا سيد مهدي آن وقت حيات داشتند. 
مطالب زيادي از اين دو بزرگوار نقل مي‌شــد كه مناسب نيست و 
شايد خارج از مسائل علمي هم باشدآقاي ديگری هم بود كه جزء 
علماي اعيان و ســيد بزرگواري بود او هم فيلسوف بود كه هرچه 
فكر كردم اسمش يادم نيامد كه هم رديف هم رديف آقاي ایسي 
بود و خيلي‌ها به درس ايشــان مي‌رفتند. مرحوم آقاي ايسي را ما 
درك كرديم ايشان از شاگردان مرحوم آقازاده مرحوم ميرزا محمد 
در اصول و مرحوم حاج آقا حسين قمي در مشهد بود. يادم مي‌آيد 
كه مكرر مي‌گفتند من درس حاج آقا حســين كه مي‌رفتم خيلي 
از كتاب‌ها را مطالعه ميك‌ردم ولي وقتي كه مي‌رفتم مي‌ديدم كه 
ايشان كتاب‌هايي را مطالعه كرده كه من مطالعه نكردم. اما اينكه 
ايشــان پيش چه كسي درس خوانده اســت من چيزي از ايشان 
نشنيده‌ام. ايشــان در اين اواخر محضر داشتند محضرشان هم در 
مقابل مدرسه‌ی خيرات خان بود. پدر ما به ايشان گفت كه پسرم 
مي‌خواهد فلســفه بخواند به ايشان درس بدهيد ايشان با اين كه 
محضردار بود البته عمامه داشــت اما عبايي نداشت پالتوي بلندي 
مي‌پوشــيد در عين حال مدرسۀ خيرات خان اتاقش را حفظ كرده 
بود كه من مدت‌ها پيش ايشان درس مي‌خواندنم. ما تازه از عراق 
آمده بوديم و نعلين مي‌پوشيديم و خود را به زحمت از پايين خيابان 
به تپ المحله مي‌رسانديم و پيش ايشان منظومه را مي‌خوانيديم 
و كســي ديگری غیر از من نبود. وقتي درس تمام مي‌شد با هم 
مي‌آمديم كه من بروم مدرســه و ايشان هم به محضر مي‌رفتند، 
كيي از مقدســين اول بازار مغازه داشت ما كه رد مي‌شديم سلام 
بلنــدي ميك‌رد، به من مي‌گفت که اين ســام‌ها تو را گول نزند 
بي‌سواد مي‌ماني. خودش اشعار منظومه را حفظ بود و به خيلي از 
روحانيون ديگر عقيده نداشت؛ به‌ویژه روحانیونی كه درباري بودند. 
ايشان ترك بود گاهي در درس فراموش ميك‌رد و تركي صحبت 
ميك‌رد و ما هم گوش ميك‌رديم بعد خودشان متوجه مي‌شدند. ما 
با مرحوم ايسي خيلي زياد رابطه داشتيم، گاهي بعضي مناطق كه 
مي‌خواست عقد بخواند به من مي‌گفت تو بيا و خودش با لهجه‌ی 
تركي عقد مي‌خواند و من از طرف عروس قبول ميك‌ردم. در اين 
اواخر كه مريض شده بود در بيمارستان شاه رضاي آن وقت و امام 
رضاي فعلي بنده به ديدنشان رفتم. گفتند خدا رحمت كند پدر آن 
كسي را كه اينجا را ســاخته است كه نظرش مرحوم اسدي بوده 

است. بعد هم فوت شد و ما هم در تشييع ايشان بوديم.
وقتي مرحوم ميرزا مهدي اصفهاني از نجف به مشــهدآمد سال 
۴۰ بود و در مدرسه‌ی پري‌زاد درس خارج اصول و مباني مرحوم 
نائيني را مي‌گفت. مرحوم نائيني بعد از آخوند در نجف شــهرت 
يافت و مباني ايشــان با مباني آخوند خراســاني تفاوت داشــت. 
دوره‌ی اول درس او را مرحــوم آقــا ميرزا مهــدي ديده بودند، 
افرادی که تقريرات ايشان را نوشتند؛ مثل مرحوم آيت‌الله خويي 
و آقا شــيخ محمدتقي كاظمي، در دوره‌هاي بعد بودند كه درس 
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را مختصرتر و منظم‌تر مي‌گفتنــد. آقا ميرزا مهدي اصفهانی كه 
به مشــهد آمد فضلاي مشهد كه بیشــتر شاگرد آقا ميرزا محمد 
آقازاده شاگرد پسر بزرگ آخوند خراساني -كه در سال ۲۶ قمري 
از نجف به مشهد آمده بود - و همين‌طور شاگرد حاج آقا حسين 
و ديگــران بودند به درس ایشــان میرفتند.اين طور بود كه آقاي 
كدكني و آقاي ايســي در درس آقا ميرزا مهدي شركت نكردند. 
آقا ميرزا مهدي كه به مشــهد آمده اســت جوان بود و شايد ۴۰ 
سال بيشتر نداشت وقتي فوت شد مي‌گفتند که۶۳ سال دارد. در 
حمام مقبره ســكته كرده بود كه داســتاني دارد. به‌هر‌حال همه 
رفتند و مرحوم آقا ميرزا مهدي هم گويا خيلي خوب اين درس‌ها 
را مفصل مي‌گفته اســت. من درس خارج ایشــان را به اختصار 
رفتــم. در درس خارج همين مباني را كه مرحوم آقا ميرزا مهدي 
از نائيني داشــت مي‌گفت. من با حاج محمد‌رضا پســر آقا ميرزا 
مهدي، تقريــرات نائيني را كه به قلم آقــاي خويي بود مباحثه 
ميك‌رديم ايشــان مطلبي گفت كه با تقريرات فرق داشت، ايراد 
كردم و او دائم نگاه ميك‌رد گفت آني را كه ما نوشــته‌ايم از اينها 
مفصل‌تر اســت معلوم شــد كه آقا ميرزا مهدي مفصل‌تر از خود 
نائيني نوشــته است. من مكرر مي‌گفتم كه بايد بگرديم تقريرات 
آقا شيخ هاشــم را از درس آقا ميرزا مهدي پيدا كنيم.او را بعد از 
اين كه فوت كرد در كوه ســنگي دفن كردند و نمي‌دانســتند كه 
استادشان هم در آنجاست. پسرش آقا سيد مهدي در همان زمان 
خودش هم كه فلسفه مي‌گفت معروف بود. قبري در اتاقي است 
كه او در رأس سادات رضوي است كه از قم به مشهد آمده است. 
نمی‌دانــم چرا آنجا دفن كردند؛ ولــي در آنجا ديگر قبري نبود تا 
اينكه آقا شــيخ اســد‌الله را در آنجا دفن كردند. قبل از آقا بزرگ 
ظاهرا پسرشان و همچنین مرحوم ايسي هم وصيت كردند كه در 
آنجا دفن شوند. در رديف ايشان، درس آقا شيخ مجتبي قزويني و 
مرحوم آقاي شانه‌چي را مي‌رفتيم. ايشان اسفار و قسمت الاهيات 

اسفار و شرح الفصول را می‌گفتند. 
یکی از حضار: وضع درسي كه ايشان مي‌دادند شرح بود يا جرح ؟

آيت‌الله واعظ‌زاده: ايشــان عقيده‌اي به فلســفه نداشت.همان 
مطلب را خيلي ساده و نه خيلي عميق بيان ميك‌ردند.البته مرحوم 
شــيخ هاشــم قزويني در بيان منحصر‌به ‌فرد بود. ما بعد از اينكه 
بــه قم رفتيم مثل او را اصلًا نديديم. امام خميني هم خوش‌بيان 
بود؛ ولي شیخ مجتبی خيلي مواقع در بين صحبت‌هايش قصه و 
داستان نقل ميك‌رد و گاهي معجزات و كراماتي را که خودش و 
يا ديگران ديده بودند نقل ميك‌رد. آشــيخ مجتبي، بيان ساده‌اي 
داشــت و بعد از فوت مرحوم آقاميرزا مهدي به منزلش آمد چون 
به او ارادت داشــت. در مدرسه عبدالله خان همان معارفي را كه 
آميرزا مهدي مي‌گفت و نوشــته بود مي‌گفت و آقا ميرزا جواد آقا 
هم همانها را  مي‌گفت. كي روز هم درس آقاميرزا جواد آقا رفتم؛ 
اما مطالب بالاتــر از آقا ميرزا مهدي را نمي‌گفتند؛ مثلًا آقا ميرزا 
مهدي به عالم ذر كه مي‌رســيد -روايات زياد است كتاب كافي 

و بحارالانــواررا ملاحظه كنيد- همان‌ها را 
مي‌گفت. مرحوم آقا ميرزا مهدي در مدرسه 
نــواب معارف مي‌گفت كه مــن با آيت‌الله 
سيســتاني حدود كي ســال به درســش 
مي‌رفتيم.  عجيب اين است كه آقاي شيخ 
هاشــم كه به حرف‌های او عقيده نداشت 
نیزجزء  بادكوبه‌اي  آقاي  مي‌نشســت  آنجا 

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

آيت‌الله واعظ‌زاده: بله دو ســه تا پســر 
داشت كه كيي درجواني فوت شد.

یکی از حضار: درباره‌ی مرحوم آقا شــيخ 
محمدحسين مقدس خراساني هم مي‌فرماييد؟
برادر  ايشــان  بله  واعــظ‌زاده:  آيت‌الله 
اینجانب‌اند. ايشــان دو ســه ســال از من 
بزرگتر بود در دوراني بوديم كه رضاخان با 
آخوندی را منع کرده بود و حوزه‌ی مشــهد 
به كلي از بين رفته بود. پدرم نمي‌خواســت 
كه ما آخوند شــويم و از راه آخوندي امرار 

معاش كنيم و خودش هميشه از این بابت ناراحت بود و مي‌گفت 
كه آخوندي گدايي اســت. برادرم در مدرســه‌اي شاگرد بود ولي 
كي مرتبه كه من با پدرم به عراق رفتيم و شــنيد كه من درس 
عربي مي‌خوانم ايشــان نیز شروع كرد و تا مدت‌ها هم به همين 
خاطر كه روش پدرمان را تغيير داده بود، نبود، بعدها معمم شد و 
درس آقا شيخ هاشم مي‌آمد. درس سطح و خارجش را كي مقدار 
آمد و بعد به تهران رفت و از دانشــكده الهيات دكتري گرفت و 

مدت‌هاي زيادی همان‌جا تدريس ميك‌رد.

بایسته‌های علوم عقلی در حوزه]]

دکتر جواشــکیان : صرف نظر از اين پيشينه و وضعيت فعلي، 
امروزه دامنه‌ی علوم عقلي محدود به كلام و فلسفه سنتي نيست، 
حوزه‌ی بســيار گسترده‌اي براي علوم عقلي پديد آمده و كارهاي 
زيادي در غرب نســبت به اين علوم انجام شــده است و ما خلأ 
بســيار گســترده‌اي در اين عرصه داريم. جايگاه فلسفه مضاف 
فلســفه سياست، فلسفه اقتصاد، فلســفه مديريت، فلسفه تاريخ، 
فلسفه كودك، فلســفه زندگي و بحث‌هاي خيلي گسترده‌اي كه 
امروزه شكل گرفته است تا اين فلسفه در عرصه‌ی زندگي حضور 
و ظهور در عرصه عمل داشــته باشــد، به نظر مي‌رسد كه باید 
دراین‌باره بيانديشــيم که چه رســالتي برعهده‌ی حوزه‌ها در اين 
عرصه هســت و چه چشــم‌اندازي را براي علوم عقلي در حوزه 
ترســیم ميك‌نيم. از محضر استاد رضایی این سئوال را طرح می 
کنیم کــه با توجه به وضعيت فعلي بايســته‌هاي علوم عقلي در 

حوزه چه چيزهايي بايد باشد؟
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و بحارالانــواررا ملاحظه كنيد- همان‌ها را 
مي‌گفت. مرحوم آقا ميرزا مهدي در مدرسه 
نــواب معارف مي‌گفت كه مــن با آيت‌الله 
سيســتاني حدود كي ســال به درســش 
مي‌رفتيم.  عجيب اين است كه آقاي شيخ 
هاشــم كه به حرف‌های او عقيده نداشت 
نیزجزء  بادكوبه‌اي  آقاي  مي‌نشســت  آنجا 

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

آيت‌الله واعظ‌زاده: بله دو ســه تا پســر 
داشت كه كيي درجواني فوت شد.

یکی از حضار: درباره‌ی مرحوم آقا شــيخ 
محمدحسين مقدس خراساني هم مي‌فرماييد؟
برادر  ايشــان  بله  واعــظ‌زاده:  آيت‌الله 
اینجانب‌اند. ايشــان دو ســه ســال از من 
بزرگتر بود در دوراني بوديم كه رضاخان با 
آخوندی را منع کرده بود و حوزه‌ی مشــهد 
به كلي از بين رفته بود. پدرم نمي‌خواســت 
كه ما آخوند شــويم و از راه آخوندي امرار 

معاش كنيم و خودش هميشه از این بابت ناراحت بود و مي‌گفت 
كه آخوندي گدايي اســت. برادرم در مدرســه‌اي شاگرد بود ولي 
كي مرتبه كه من با پدرم به عراق رفتيم و شــنيد كه من درس 
عربي مي‌خوانم ايشــان نیز شروع كرد و تا مدت‌ها هم به همين 
خاطر كه روش پدرمان را تغيير داده بود، نبود، بعدها معمم شد و 
درس آقا شيخ هاشم مي‌آمد. درس سطح و خارجش را كي مقدار 
آمد و بعد به تهران رفت و از دانشــكده الهيات دكتري گرفت و 

مدت‌هاي زيادی همان‌جا تدريس ميك‌رد.

بایسته‌های علوم عقلی در حوزه]]

دکتر جواشــکیان : صرف نظر از اين پيشينه و وضعيت فعلي، 
امروزه دامنه‌ی علوم عقلي محدود به كلام و فلسفه سنتي نيست، 
حوزه‌ی بســيار گسترده‌اي براي علوم عقلي پديد آمده و كارهاي 
زيادي در غرب نســبت به اين علوم انجام شــده است و ما خلأ 
بســيار گســترده‌اي در اين عرصه داريم. جايگاه فلسفه مضاف 
فلســفه سياست، فلسفه اقتصاد، فلســفه مديريت، فلسفه تاريخ، 
فلسفه كودك، فلســفه زندگي و بحث‌هاي خيلي گسترده‌اي كه 
امروزه شكل گرفته است تا اين فلسفه در عرصه‌ی زندگي حضور 
و ظهور در عرصه عمل داشــته باشــد، به نظر مي‌رسد كه باید 
دراین‌باره بيانديشــيم که چه رســالتي برعهده‌ی حوزه‌ها در اين 
عرصه هســت و چه چشــم‌اندازي را براي علوم عقلي در حوزه 
ترســیم ميك‌نيم. از محضر استاد رضایی این سئوال را طرح می 
کنیم کــه با توجه به وضعيت فعلي بايســته‌هاي علوم عقلي در 

حوزه چه چيزهايي بايد باشد؟

والمسلمین  حجـت‌الاسلام 
تهرانی:  رضايي  علی  دکتر 
بســم الله الرحمــن الرحيــم. 
در  علميه  حوزه‌هــاي  نقــش 
جريان‌ســازي علوم عقلي بوده 
حوزه‌هاي  از  منظــور  اســت. 
شيعي  حوزه‌هاي  همين  علميه 
كربلا،  مشــهد،  قــم،  موجود 
نجــف، بحريــن، عربســتان 
و لبنان اســت. مراد من هم از علوم عقلــي در اينجا چهار محور 
كلام، منطق، فلسفه و عرفان اســت. منظور از جريان‌سازي هم 
در نگاه من، تحول چشــم‌گير و جهش هدف‌مند است . بنابراین، 
دربــاره‌ی چهار بخش بايد بحث كنيم. در بخش منطق براي اين 
تحول چشــم‌گير و جهش هدف‌مند بايد این کارها انجام شــود: 
كي، استفاده از داده‌هاي حكمت و عرفان در بازخواني و بازسازي 
منطق، چون منطق علم مصرف كننده است و بخش‌هاي عمده‌‌اي‌ 
هم بر حكمت متوقف است. حكمت متطور شده؛ ولي اين تطور در 
منطق بازخواني نشــده است؛ مثلا حمل حقيقت به رقيقت، حمل 
ذاهب و مذهــب، حمل مطلق و محدود. دوم، اهميت منطق‌هاي 
جديد و كشــف نوآوري‌هاي ايشان در منطق ارسطويي به‌گونه‌اي 
كي تفاوت فرض شده، گاهي مي‌شود منطق ارسطويي را با توجه 
به اين بازخواني كرد. ســوم، بازخواني بخش تصور منطق با تأيكد 
بر تاثير ژرف مفاهيم تصوري و مقدار دســتي‌ابي تدريجي بشر به 
عمــق اينها، يعني انصاف اين اســت كه با آن اتهامي كه  بخش 

تصور منطق پيدا كرد كه حدود اشــيا يا متحضر از تاثير اشــيا يا 
متاثرش نوعي بي‌مهري  به تصور منطق مي‌بخشــد، اين بخش 
بايد بازخواني شود؛ به‌ویژه با توجه به ابزارهاي كشف آنچه كه به 
عالم ماده مربوط اســت و  آنچه كه به عالم ماوراء مربوط اســت. 
چهــارم، تلاش بــراي منطقي فكر كــردن و منطقي فهميدن و 
منطقي فهماندن با تايكد بر فلسفي آن. فرض كنيد بدايه و نهايه 
برهان دارد؛ اما در قالب ريخته نشــده و اين باعث شده كه طلبه 
بدايه، نهايه و اسفار مي‌خواند؛ ولي ذهن از نظر منطقي قالب‌بندي 

نمي‌شود.
 در بخش كلام نیز چند کار باید انجام شود. اول، واگذاري بخش 
مشــترك كلام با فلســفه، به فلســفه و واقعش اين است كه در 
بخشي كه اشتراكي اســت فلسفه بهتر درخشيده و اين را بايد به 
فلسفه واگذار كنيم. دوم، تبسيط و تقويت بخش انحصاري كلام 
به‌ويژه در بخش غير امامت، در بخش امامت خيلي جلو هســتيم. 
ســوم، بازنگاري كلام نقلي كه به‌شــدت در برخي از ساحت‌ها از 
لحاظ كمی و يكفی ضعيف مانده است؛ مثل بخش معاد. عزيزي 
مي‌خواست بحث صراط را بررسي كند، همه‌ی منقولات و حواشي 
را از غيبت صغري تا الآن جمع كرده بود به ۳۰ صفحه نمي‌رسيد، 
غير از صدرا و شيراز. چهارم، تغيير روكيرد دفاع به روكيرد تهاجم. 
در عصر اخير ما در بخش كلام بيشــتر مدافع هســتيم با اينكه 
چهل ســال اين‌طور نبوديم ما با اهل غديــر مهاجم بوديم الآن 
شــيعه اماميه مي‌نويسند بيست و كي سال بعد تازه ما مي‌خواهيم 
مهاجم باشــيم. پنجم، جبران اشتباهات راهبردي در بخش كلام 
که كي نمونه‌ را عرض كنم. نگاه ما به بحث امامت، با نگاه اهل 
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 نشست علمی

سنت تفاوت شــبهه‌اي دارد؛ يعني آن‌ها بحث افضليت را مطرح 
كرده‌اند ما هم در همين زمينه بحث كرديم با اينكه از نگاه شيعه 
اصلًا قدر مشترك نيســت كه بحث افضليت مطرح باشد. الامام 
منصب الالهي، از اين ناحيه بايد وارد شــويم. در روايات ما بيش 
از ۵۰۰ شــاخصه براي امام ذكر شده است. چون حكومت دست 
حريف بوده ما ناخودآگاه در زمين حريف بازي كرديم، بايد اين‌ها را 
بازخواني كنيم. تحليل جريان‌هاي نوظهور و چگونگي ارتباط اينها 
با سلف، مثلًا داعشي‌ها و ابن‌تيميه‌ها با حسن جعفي چه ارتباطي 
دارند. اســتفاده از داده‌هاي عرفان اسلامي در ارتقاي بحث‌هاي 
ميان رشــته‌اي كلام، كلام موضاعات ميان رشــته‌اي زيادي با 

عرفان دارد؛ مثل مقام معنوي امام، قطب عالم. 
 در بخش فلسفه نیز براي آن جهش هدف‌مند چند کار باید انجام 
شود. بازسازي صدرائي با توجه به چند امر: كيي، آموزه‌هاي كمتر 
بهره‌برداري شده خود صدرا؛ نوآوري‌هاي پس از صدرا كه فراوان 
است و اینجانب بخشي را ليست كردم؛ دستاوردهاي فلسفه غرب 
است كه اشاره فرموديد؛ مطالب عرفا كه در حكمت صدرايي کمتر 
به آن توجه شــده؛ درحالیك‌ه ظرفيت توجه را دارد؛ دستاوردهاي 
علمي جديد، مثل فيزكي جديد. مستند‌ســازي آموزه‌هاي فلسفي 
به‌طورك‌امــل، يعني تكميل كار آقاي خرميــان. حضرت آيت‌الله 
فياضي اگر صلاح مي‌دانند و مســئول مؤسسۀ آموزشي پژوهشي 
امام خميني هستند بخشــي را بگذارند آقاي خرميان هم مسئول 
بخش هســتند؛ چون خود ايشان در‌اين‌زمينه موفق بودند نيرو به 
ایشان بدهید. جلسه‌ی كي ســاعتي كه در خدمت آقاي جوادي 
بوديم ايشــان ســه بار از اين كتاب نام بردنــد. اين كتاب فردي 
انجام شــده و جاي آن خالي است. مرحوم علامه‌طباطبايي به آقا 
سيد عبدالعلي ســبزواري در نجف نامه‌اي نوشتند و فرمودند كه 
من شــنيدم شما در مستندسازي آموزه‌هاي حكمي كاري از آيات 
و روايات كرديد براي من بفرســتيد كه من از نان شب بيشتر به 
آن محتاج هســتم. الان اين كار انجام شده؛ ولي نیمه‌کاره است 
و پشتيباني مي‌خواهد كه ان‌شــاالله يا مجمع يا مؤسسه آموزشي 
پژوهشــي امام خمینی انجام دهد. مســئله‌ی ديگر، بيرون 
كشيدن نظام‌هاي مختلف ) نظام‌های تربیتی، اقتصادی و ..( از دل 
فلسفه اسلامي است كه شما اشاره فرموديد؛ چون مبناي همه‌ی 
فلسفه‌هاي مضاف، فلسفه‌ی مطلق است و اين ارتباط را بايد حفظ 
كنيم. کار دیگر، تصحيح آموزش فلســفه است. ما الان فلسفه را 

برعکس مي‌خوانيم؛ يعني طلبه حكمــت متعاليه مي‌خواند و بعد 
مي‌خواهد مشــاء بخواند و بعد اشراق. در حقيقت حكمت متعاليه 
در حكم حاشــيه بر مشاء و اشراق است به گونه‌اي بايد اين روش 
تصحيح شــود تا آن جهش اتفاق بيافتــد. بازنگاري فني حكمت 
صدرايي و آشنايي مغرب زمين، متأسفانه شايد تا قبل از اين كتاب 
درآمــدي بر حكمت صدرايي ما كي متني كه با كي رفرنس‌هاي 
مشخص باشيم در معرفي حكمت صدرايي به غرب به اين يكفيت 
نداشــتيم. نگارش فلســفه تطبيقي صحيح به منظور نشان دادن 
فلسفه اســامي در ساحت‌هاي مشترك. كشيدن فلسفه اسلامي 
بــه صحنه اجتماع و كاربردهاي عملي كه كي همايش در همين 
منطقه و اين قســمت انجام شــد. گله‌اي هم من از مجموعه‌ی 
مديران كشور دارم. اگر در بحث خوارزمي و در جاهاي ديگر فردی 
نوآوري یا ابداعي داشته باشد خيلي اغراق مي‌شود؛ اما حوزه ده‌ها 
و صدها نوآوري فلســفي دارد، ابلاغ نمي‌شود. اصلًا مطلع نيستند 

چرا بايد متافيزكي ما اين‌قدر مقهور فيزكي ما باشد. 
در بخــش عرفان نیز چنــد کار باید انجام شــود. اول، بازخواني 
عرفان نظري و عملي با قرائت شــيعي. دوم، مستندسازي همه‌ی 
آموزه‌هاي عرفان نظري و عملي كه مرحوم شهيد مطهري تصريح 
دارد كه همه‌ی آموزه‌هاي عرفاني قابل مستندسازي است و فقط 
در بحرالمعــارف مرحوم عبدالصمد همداني چند هزار آيه و روايت 
ذكر شده اســت، فقط مثنوي ما كتابي از باب احاديث مثنوي در 
كنارش هســت. پالايش علم عرفان از امور بديهي البطلان بايد 
انجام شــود. تلاش براي معقول‌ســازي داده‌هاي مشهوري اهل 
معرفت ادامه‌ی كار صدر المتالهين، صدرا اين هنر را به خرج داده 
ولي اين تلاش كامل نيســت. نگارش طبقات العرفا الشيعيين كه 
اين كار را تقريباً انجام دادند و در دو جلد نشــر يافته است. كشف 
جريانات عرفاني نزدكي شــيعه به منظور تقريب آنها به تشــيع، 
كه پيامد سياســي هم دارد. دو گروه در مقابل وهابي‌ها ايستادگي 
ميك‌نند تشــيع و تصوف و ما ظرفيت تصوف در جهان اسلام را 
نمي‌دانيم. در مصر ،تونس و الجزایر چه خبر است؟! اگر بخواهيم 
جهشــي ايجاد شود و در سطح ملي كشف شود و نقاط تقريب در 

نظر گرفته شود و بعد از اينها استفاده شود.  
دکتر جوارشــکیان: اميدوار هستيم كه بركات اين جلسه همين 
باشد كه سروران عزيز اين تعهد و رسالت را بيش از پيش احساس 

كنند و در جلسات بعدي اين مباحث پيگيري شود.
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فـرهنگی علـمـی   اخبــار 
اسلامی حکمت  عالی  مجمع 

برگزاری جلسات��

جلسات هیئت مدیره]]

هيئت مديره مجمع عالي حكمت اســامي در ماه‌های آذر و دی 1394،  با برگزاری 5 جلســه، اهم موارد ذيل 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 گروه‌های 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 الهی‌منش.
گروه علمی معرفت شناسی�

گروه علمی معرفت‌شناسی در ماه‌های آذر و دی ماه 1394، به نقد 
و بررســی کتاب »بن لایه‌های شناخت« با حضور نویسنده محترم 
حجت الاســام 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 الاســام 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 الهی‌منش.
گروه علمی فلسفه	�

گروه علمی فلسفه نیز در ماه‌های آذر و دی 1394 سه جلسه برگزار 
و موضوع‌های ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:

ـ »فلســفه پیشــا ســقراطی ـ حکمت اســامی: امکان محاوره فرا 
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 ماه‌های 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 اســامی 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 ماه‌های 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؛
ـ »الگوی پیشــرفت اسلامی ـ ایرانی حکمت مدنی متعالی« توسط 

دکتر علی‌رضا 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 اســامی 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 

علاقه‌مندان قرار گرفت:

ÓÓحرکت در مجردات؛
ÓÓ تقریــر فطری بودن توحید از منظر علامه طباطبایی و آیت 

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

غیر از فقه و اصول؛
ÓÓظرفیت شناسی علم کلام در اسلامی سازی علوم انسانی؛
ÓÓسوالاتی در باب وحدت وجود؛
ÓÓسوالاتی در باب مطالعه فلسفه ؛
ÓÓسوالاتی راجع به متن شرح فصوص الحکم؛
ÓÓحوزه اخلاق کاربردی و اخلاق رسانه ؛
ÓÓ.... 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 رابطه‌ای 

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 می‌تواند 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 اســامی 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 الاســام 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 اســامی، 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  آیت‌الله 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 برنامه‌های هیئت مدیره پنجم ارایه داده برگزاری جلســات 
گروه‌های علمی و دوره‌های آموزشی کوتاه مدت و بلند مدت، 

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

هیئت مدیره پنجم بود که توسط حجت الاسلام والمسلمین معلمی ارائه شد.
در ادامه آیت‌الله 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 درخواست‌هایی مبنی بر تدوین متون فلسفه اسلامی برای خارج از 

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

رأی‌گیری 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 می‌شوند 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:
ÓÓتعریف سلامت و بیماری
ÓÓ تفاوتهای تلقی مکاتب روان شناسی معاصر با فلسفه

اسلامی و اسلام
ÓÓمولفه ها و شاخصه های سلامت و بیماری
ÓÓتاریخچه شکل گیری ایده سلامت و بیماری
ÓÓ مبانی معیار اهای بیماری و ســامت 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 .... . )آل‌عمران، 
)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 می‌گویند که ما به حقیقت توحید 
وکنه آن نمی‌توانیم برســیم. ابن ترکه در تمهیــد دارد می‌گوید از 
ضیق خناق به حقیقت حق اشــاره می‌کنیم 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 برمی‌گردد مانند آفریدگار،‌ 
پروردگار، خداوند، ابن ســینا تعبیر مــی‌اورد از او به اول »بعضی از 
حکماء به، باری، بعضی به، حق، که در آیه هم می‌گویند انه الحق«. 
خیلی‌ها 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 الشریعة و نقد النقود 

و اسرار الشریعة: 

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 می‌دانست که در آخر الزمان کسانی می‌آیند متعمق‌اند 
لذا سوره توحید و آیاتی از اول سوره حدید را نازل کرد. لذا می‌گویند 

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 
نمی‌شــود، همان اســت که ابن ترکه می‌گوید که حقیقت حق را 
نمی‌شناسیم 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 
دقیق‌تر 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 می‌گفت ما 
می‌توانیم 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: حجت‌الاسلام والمسلمین سید یدالله یزدان‌پناه
 دستیار پژوهشی: حجت‌الاسلام شکریان

توحید عرفانی از دیدگاه امام خمینی

حجت‌الاسلام والمسلمین زمانی قمشه‌ای�

استاد حوزه و عضو مجمع عالی حکمت اسلامی

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

ر.ک: مقالــه: تأثیر پذیری ســید حیدر از ابن عربی یا مشــترکات 
اندیشه‌های 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 می‌گوید وقتی می‌گوییم وجود 

موجود را هم به معنای وجود می‌گیریم. 
تعریف سیزدهم: التوحید رؤیت الکثرة فی عین الوحدة و رؤیت 
الوحــدة فی عین الکثرة. در آیه هم می‌گوید 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 بی‌شماری 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 نسبیّه‌اند چنان که مطالب و نوشته‌های 
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 می‌باشند. 
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 می‌گوید: 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 می‌کند. 
)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 می‌شود، و این رازی 
است که تنها دانشمندان می‌توانند از آن پرده بردارند. )همان(

تعریف امام]]

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

بحر وجود المطلق )فصوص(«.
وی در کتاب اربعین با اشاره به تعریف بالا می‌گوید:‌ 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 عقیده‌اند، چنان که حضرت 
استاد علامه جوادی آملی )مد ظله( مکرر می‌فرمود در جمله: »لا اله 
الّ الله وحده وحده وحده، انجزوحده و نصرعبده«، وحده تکرار نشده 

بلکه مراتبه سه گانه توحید را بیان می‌کند. 

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 می‌باشد. 
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 
سه‌گانه فوق، چون در آنها تکثیر و تلوین وجود دارد، برخلاف مقام 

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

رتبة »تسبیح« »در سبحان الله و الحمدلله و لا اله الّ الّل«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 می‌باشدبرمحیط، 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 نمی‌باشد، بلکه هر یک از فرشتگان 
مقام معلومی دارند که از آن تجاوز نمی‌کنند. و تعلیم در نشانه‌ی 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: آیت‌الله 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

حجت‌الاسلام 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 اســامی 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 گروه‌ها

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، روش‌های 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 اســامی 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 می‌کند؟!]]

همــه حیوانات از پســتانداران تا پرندگان، خزنــدگان، ماهی‌ها و 
دوزیســتان دارای مغز هســتند، اما مغز انســان منحصربه‌فرد و از 
قابلیت‌ها و ویژگی‌های خاصی برخوردار است. گرچه ما انسان‌ها در 
مقایسه با دیگر موجودات مغز بزرگ‌تری نداریم، اما توانایی صحبت 
کردن، اندیشــیدن و حل مســاله از قابلیت‌های این عضو اســت. 
در حقیقت مغز عضو بسیار شــگفت‌انگیزی است و انجام وظایف 
متعددی را به عهده دارد. کنترل دمای بدن، فشار خون، ضربان قلب 

و تنفس ازجمله این فعالیت‌هاست.
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عضوی همیشه فعال]]

مغز فعال‌ترین و آسیب‌پذیرترین عضو بدن است. برای تامین نیازهای 
تغذیه‌‌ای خود به 20 درصد از جریان خون بدن نیاز دارد. بزرگ‌ترین 
قسمت مغز، مخ است که دو نیمکره دارد. رشته‌های عصبی محکم 
و سفیدرنگی دو نیمکره مغز را به هم متصل می‌کند و ارتباط بین این 
دو نیمکره را برقرار می‌کند. در بخش‌ خارجی مخ، لایه‌ای خاکستری 
رنگ با برآمدگی‌ها و شیارهای متعدد وجود دارد که به آن قشر مخ 
گفته می‌شود. در زیر قشر مخ ماده‌ای سفیدرنگ دیده می‌شود که از 
تجمع رشته‌های عصبی دارای پوشش میلین تشکیل شده است. در 

این بخش چند هسته خاکستری‌رنگ دیده می‌شود. 
بصل‌النخاع از دیگر بخش‌های اصلی تشکیل‌دهنده مغز است. این 
بخش پایین‌ترین مرکز عصبی در اســتخوان جمجمه است که به 
نخاع مرتبط می‌شود. بصل‌النخاع بین مغز و نخاع قرار دارد. وظیفه 
این بخــش از مغز را می‌توان در کنتــرل و اداره فعالیت اندام‌های 
داخلی بدن مانند قلب، ریه و اندام‌های گوارشی خلاصه کرد. بنابراین 
می‌توان گفت بصل‌النخاع مهم‌ترین قسمت تشکیل‌دهنده مغز است 
که هر گونه آسیبی به آن به مرگ انسان منجر می‌شود. بصل‌النخاع، 
مغــز میانی و پل مغزی از اجزای اصلی بخــش بزرگ‌تری از مغز 
هستند که به آن ساقه مغز گفته می‌شود. اعصاب جمجمه‌‌ای 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 پیام‌های عصبی را از مغز 
و ساقه مغز به طرف نخاع و اندام‌ها هدایت می‌‌کند. پاسخ مردمک 
چشــم به نور، حرکات چشــم‌ها، زبان، صورت، حلق و حنجره در 
این بخش از مغز کنترل می‌شــود. مغز میانی ساختار مشبک دارد و 

مسئول حفظ سطح هوشیاری بدن است.

خواب]]

به قول یک ضرب‌المثل قدیمی، خواب مرگ کوچک اســت. حتما 
بســیاری تا به حال این موقعیت را تجربه کرده‌اند که در هوشیاری 
کامــل کتاب می‌خوانده‌اند، اما دقایقی بعد بــه خواب رفته‌ و دیگر 
متوجه اتفاقاتی که در اطراف رخ می‌دهد، نبوده‌اند. 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 ام‌آر‌آی )رزونانس مغناطیسی( 
فعالیــت مغز ۲۵ داوطلب جوان را هنگام خواب مورد بررســی قرر 
داده‌اند. آنها در مد ت ۲۶ دقیقه خواب ۴ مرحله متفاوت را در خواب 
مشاهده کرده‌اند. دانشمندان در جریان پژوهش، بیشتر تمرکز خود را 
روی دو شبکه عصبی مغز قرار دادند که فعالیتشان به طور فشرده‌ای 
با هم گره خورده و بخش‌های مختلف مغز را با هم مرتبط می‌کند. 

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 شبکه‌ها به نام
روند تمرکز روی عکس‌العمل بدن به محرک‌های خارجی را هدایت 
 ACN (Anti correlated Network ( می‌کند و دیگری
مسئول دریافت این محرک‌ها و پیام‌ها از محیط اطراف انسان است. 
این دو شبکه همکاری تنگاتنگی با هم دارند و میزان فعالیت‌شان به 
هم وابسته است، به این معنی که وقتی یک شبکه در حال فعالیت 
زیاد است، فعالیت دیگری کاهش می‌یابد و بر عکس. اندازه‌گیری 
فعالیت این دو شــبکه هنگام خواب نشان داده که همکاری تناوبی 
بیــن آن دو در مراحل مختلف خواب کاملا تغییر می‌کند و به طور 

چشمگیری کاهش می‌یابد.

هشیاری]]

در روان‌شناســی هشــیاری، به معنی اگاه بودن می‌باشد. هشیاری 
داشتن یعنی اگاهی داشتن از تمامی احساس‌ها،ادراک‌ها، خاطرات، 
و احساساتی که در هر لحظه از زمان روی می‌دهند. انسان‌ها بیشتر 
عمر خود را در حالت، هشــیاری ـ بیداری می‌گذرانند و هر روز بین 
خواب و بیداری دور می‌زنــد. در طول خواب از محیط اطراف خود 
کمتر آگاه می‌شویم. گو اینکه کاملًا بدون پاسخ نیستیم. وقتی خواب 
می‌بینیم در دنیایی خیالی زندگی می‌کنیم، جایی که رویدادهای غیر 

ممکن امکان‌پذیر به نظر می‌رسد. 
 کلمات هشیار و هشیاری اصطلاحاتی هستند که گسترهٔ متنوعی 
از پدیده‌های ذهنی را پوشــش می‌دهند. اما در معانی گوناگونی به 
کار برده می‌شــوند؛ 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 می‌رود. 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 می‌باشد. فواید 
توجه هشــیار شــامل نظارت بر تعامل خود با محیط، حفظ ارتباط 
با محفوظــات قبلی خود، کنترل و تدوین برنامه‌های آینده‌اســت. 
مطالعه اطلاعات پیش هشــیار از طریق آماده‌سازی میسر می‌شود. 
آماده‌سازی زمانی اتفاق می‌افتد که بازشناسی محرک خاصی تحت 

تأثیر ارایه پیشین همان محرک یا محرک شبیه آن قرار می‌گیرد
هشــیاری نیاز به شــبکهٔ پیچیده ایی از عناصر با اتصالات داخلی 
ســلول‌های عصبی دارد. زیر لایهٔ جسمی، عقده تالاموس قشری، 
که هشیاری را با محتوای دقیقش فراهم می‌کند در هفته ۲۴ ام تا 
۲۸ام بارداری ایجاد می‌شود. بسیاری از عناصر مدار مورد نیاز برای 

هشیاری در سه‌ماهه سوم بارداری ایجاد می‌شود 
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 گزارش گروه‌ها

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 گونه‌شناختی مصلحت از دیدگاه علامه طباطبایی

حجت‌الاسلام 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 گرفته‌اند. 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 »كونه على مقتضى الطبع الأصلي فيترتب عليه من الخير 
و النفع ما من شــأنه أن يترتب عليه من غير أن يفسد فيحرم من 
آثاره الحسنة« در مقابل فساد که به معنای »تغير الشي‏ء عن مقتضى 
طبعه الأصلي«.)طباطبایی، سید محمد حسین، الميزان في تفسير 
القرآن، ج‏15، ص287-288، قم: جامعه مدرســین،1417ق(»بودن 
شیئ بر مقتضاى طبعیت اصلي خودش، به گونهای که خير و فايده 
شایســته و در خور، برآن مترتب گردد؛ بدون اينكه فاسد شود تا از 
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آثار خوبش، محروم شود.« در مقابل »فساد«، عبارت است از »تغيير 
هر چيزى از مقتضای طبعیت اصلــىاش«. علامه در جایی دیگر 
مصلحت را به »لیاقت« تعریف کرده آن را منسوب به عمل و ذات 

دانسته‌اند. )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.

-------------------------------
پی‌نوشت:

سبب آن امر، به ارتکاب طاعت نزدیک‌ ‌  1 . مقصود از لطف عبارت از امری است کـــه‌ مـــکلف‌ به ـ
و از‌ ارتکاب‌ مـــعصیت‌ دور مـــی‌شود، 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

حجت‌الاسلام 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 پیش‌فرض ما را نســبت به مفاهیم دیگر اخلاقی نیز 

روشن می کند. 
در مفهوم شناسی، مبنا یا پیش‌فرض 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 رابطه‌ای حقیقی و واقعی میان 
صفات و افعال اختیاری و کمال مطلوب هستند و  جملات اخلاقی، 
اخباری‌اند 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 اســامی، 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 عميق قلبی 
نسبت به خداوند، اسماء، صفات و افعال اوست، كه اگر اين شناخت 
با طی مراحل، منازل، مقامات و درجات سير و سلوكی و از راه كشف 

و شهود یا تحقق وجودی برای انسان حاصل شود، از آن به عرفان 
عملی و تصوّف تعبير می‌شود. اما اگر بحث از عمل نباشد و بخواهيم 
مكاشفات عارف را به زبان یا قلم آورده و از راه استدلال‌های عقلی 
و براهيــن منطقی آن‌ها را برای ديگران تبیین و اثبات كنيم، اينجا 

عرفان نظری پا به عرصه می‌گذارد.
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 می‌شود. 
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. 
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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 می‌شود. 

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 

فی‌الله 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: حجت‌الاسلام والمسلمین دکتر شیروانی
 دستیار پژوهشی: حجت‌الاسلام دکتر کریمی

تحلیل ادله هستی‌شناختی و انسان‌شناختی تفکیک دین و معنویت

حجت‌الاسلام 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 دين

اگر مُنتخَب در عرصة انتخاب، منشــأ فضيلت نباشد و صرفاً همين 
انتخاب‌گري، باعث و ريشة برتری باشد، دين و اولياء دين که دخالت 
در منتخَب مي‌کنند، نقشــی در فضيلت و برتري معنوي و اخلاقي 

نخواهند داشت.
ليکن منتخب در عرصة انتخاب، منشأ و باعث فضيلت نمي‌باشد.

نتيجه: توصيه‌هاي ديني و اولياء ديني نقشی در ايجاد فضيلت معنوي 
ندارند.

استدلال دوّم: جبر انگاری به عنوان راه حل رهائي معنويّت از دين
اگر اعمال و انتخاب‌هاي انسان، محصول انتخاب هاي خداوند است 
و انسان با انتخاب، موجِد مسير جديدي براي زندگيش نيست، پس 

بود و نبود توصيه‌هاي ديني، نقشی در فضيلت‌منديِ معنوي ندارد.

ليکن انتخاب‌هاي انسان، محصول انتخاب‌هاي خداوند است و انسان 
با انتخاب، موجِد مسيرِ پيش‌بيني‌نشده‌اي براي زندگيش نيست.
نتيجه: توصيه‌هاي ديني، نقشی در فضيلت‌منديِ معنوي ندارد

استدلال سوّم: فردگرائي افراطی به عنوان دليلی بر رهائي معنويّت 
از دين

اگر انســان‌ها از يکديگر متفاوت بوده و هويّت مشترکي ميان آنها 
نيست، لذا هر گونه توصية مشترک معنوي – از جمله دين – بی‌معنا 

و غير موجّه خواهد بود.
ليکن هويّت مشترکي براي انسانها وجود ندارد.

نتيجه: هر گونه توصية مشترک معنوي – از جمله دين – بی‌معنا و 
غير موجّه خواهند بود.

استدلال چهارم: تعارض عشــق ورزی و شريعت، رويکردي در 
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جهت حذف دين از معنويّت.
دين مانع آزادي در عشق ورزي و سبب محدوديّت در تحقّق و بروز 

آن است.
هر چيزی که محدودکنندة عشــق‌ورزی در تحقّق و بروز آن باشد، 

مزاحم و مانع شکوافائي و تبلور معنويّت است.
نتيجه: دين مزاحم مزاحم و مانع شکوافائي و تبلور معنويّت است.

اســتدلال پنجم: کالا محور بودن معنويّت؛ ابزاری در مسير حذف 
دين از معنويّت

اگر بپذيريم که معنويّت امری است که نقش موقّت و گذرا و تسکين 
دهنده دارد، پس ارتباطي با دين – که امری ماندگار و تماميّت خواه 

و منعکس در کلّ زندگي است - نخواهد داشت.
ليکن معنويّت امری است که نقش موقّت و گذرا و تسکين دهنده 

دارد.
نتيجه: معنويّت ارتباطي به دين ندارد.

استدلال ششم: فمينيسم معنويّت‌گرا؛ راه‌کاری جهت حذف دين 
از معنويّت

اگر انســان سالک در ســلوک معنوي و خداوند، برخوردار از وجهة 
مادينه و زنانه باشند، از اين‌رو سلوک معنوي، يک سلوک غير منطقي 

و غير محاسبه‌گرانه و غير مسئولانه خواهد بود.

ليکن هم انســان ســالک و هم خداوند، برخوردار از وجهة مادينه 
مي‌باشند.

نتيجه: سلوک معنوي، يک سلوک غير منطقي و غير محاسبه‌گرانه 
و غير مسئولانه است.

ادلةّ هستي شناختي:]]

استدلال اوّل از طريق نفي ربوبيّت الهي
اگر خداوند نقش ربوبي براي مخلوقات نداشته باشد، در اين‌صورت 
دين، تأثيری در معنويّت نخواهد داشــت. )از باب ســالبه به انتفاء 

موضوع(
ليکن خداوند نقش ربوبي براي مخلوقات ندارد.

نتيجه:  دين، تأثيری در معنويّت ندارد. )از باب سالبه به انتفاء موضوع(
استدلال دوّم از طريق نفي اوصاف کمال از ذات الوهي

اگر خداوند به عنوان موجودي عاري از نقص و واجد جميع کمالات، 
مقبول نباشد، دين الهي نخواهد توانست در معنويّت، نقشی داشته 

باشد.
خداوند عاري از عاري از نقص و واجد جميع کمالات نيست.

دين الهي در معنويتّ نقشی ندارد. 

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

انسان‌شناسی 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 
می‌دهد 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(
ÓÓ انسان موجودی است که قابلیت سیر و صیرورت از اعلی درجات 

قرب الهی تا پســت‌ترین 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 می‌رســد از منظر دینی این تنها تعریفی اســت که 

می‌توان از انسان ارائه نمود.
ÓÓ انسان‌ها آن‌گاه که به دنیا می‌آیند بسته به شرائطی همچون پدر و 

مادر، شرایط انعقاد نطفه و... در درجات مختلفی پا به عرصة جهان 
می‌گذارند، اگر انســان بتواند تا مثبت بی‌نهایت و منفی بی‌نهایت 
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سیر نماید، همة انســان‌ها در نقطة صفر متولد نمی‌شوند بلکه در 
نقاط مختالف این طیف به این جهان می‌آیند. البته عموم افراد در 

میانة این طیف هستند.
ÓÓ گرایش‌های 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 این‌جا نیز قاعدة عمومی 

وجود ندارد.
ÓÓ بــه تدریج که آدمیان رشــد می‌کنند و به بلوغ جســمی و عقلی

می‌رسند و راه را انتخاب می‌نمایند سیر و مسیر خود را با سرعت و 
دقت بیشــتری تعیین می‌کنند و آررام آرام در حول یک درجه آرام 
می‌گیرند و د رهنگامی که از دنیــا می‌روند دارای درجه‌ای معین 
می‌گردند و قابلیت صیرورت خود را از دســت می دهند، البته این 
مطلب مطلق نیست و بعد از مرگ پرونده حرکت و سیر مطلقاً بسته 
نمی‌گردد 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.
ÓÓ بــه این ترتیب اصــولًا حقیقتی به نام انســان جز همان حقیقت

دائم‌الســیر که به تدریج مستقر می‌گردد وجود ندارد و نمی‌توان از 
حقیقتی به نام انســان ذیل یک جنس و فصل خاص نام برد، به 
عبارتی ما انس نداریم و با انسان‌ها و به عبارت دقیق‌تر با چیزهائی 
سرکاری داریم که ممکن است از مَلکَ بالاتر باشند و ممکن است 
ذات آنان از هر شــیطان و بهیمه‌ای نازل‌تر باشد.این حقیقت ذاتی 
در برزخ و قیامت آشکار می‌گردد و هر فرد انسانی با حقیقت خویش 

آشکار می‌گردد.
ب(
ÓÓ 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 می‌شــود. نازل‌ترین نوع انسان که در واقع 
نازل‌تر 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 بی‌نهایت تا منفی بی‌نهایت طیفی دیگر قرار می‌گیرد 
که نازل به حقوق و تکالیف اســت و نوعی تناظر بین این دو خط 

برقرار می‌گردد.
ÓÓ از آن‌جا 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.

ÓÓ تتبع در احکام فقهی این سخن را تأیید می‌کند، 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، 

همه‌جا، این حقق را هیچ قانون وضعی نمی‌تواند سلب کند. روشن 
است که در فقه اســامی 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 بهره‌ای ندارد)حق 
حیات، حیات ملکیت، حق زوجیت و...( حتی از حقوق حیوانات، زیرا 
در درجات وجودی از حیوانات نیز پست‌تر است. در واقع کافر حربی 
یا مرتد مانند میت است زیرا حیات در نگاه دینی به روح ایمان است 

و ان‌که فاقد این روح است واقعاً میت است.
ÓÓ 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 می‌گردد، لذا 
امام معصوم مکروه اناجم نمی‌دهد و نماز شب بر رسول خدا واجب 

است. این‌ها نمونه‌هائی است. حسنات الأبرار سیئات المقربین.
ÓÓ در این سخن فقه جهت‌گیری‌های کلی شارع را نشان می‌دهد ولی

حــال 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 
بی‌افتد اجرای حد شرب خمر در آن ناممکن است، لذا ولی رخصت 
داده و فراینــد تدریج را د رمورد اعلام حرمت خمر رعایت می‌کند، 
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 می‌نماید، 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 نشــان‌دهنة جهت 
کلی ارادة شارع هستند، اما در تطبیق احکام با هر وضعیت اجتماعی 

ولی حی و امام لازم است.
ÓÓ 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 حقوق‌ها سخن گفت 

و نه از حقوق بشر.    



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

40

 گزارش گروه‌ها

جایگاه انسان در نظام حقوق بشر اسلامی

حجت‌الاسلام 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 
حق‌ها 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 می‌دهد.

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 می‌دهد. در نتیجه، انسان حیوانی متأله 

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

مطابق تعريف بالا از ماهيت انســان، بشر داراي ماهيتي مركب از 
اجزاي مختلف است. بشر به معناي جوهر نامي حساس متحرك 
بالارادة عاقل )نظري و عملي( است. اين ماهيت مركب با فقدان 
هركي از اجزا، از تماميت مي‌افتد. همچنانك‌ه اگر جوهر بودن يا 
نامي بودن را در اين دنيا از ماهيت انسان حذف كنيم، انسانيت او از 
بين مي‌رود؛ اگر عقل عملي يا بخشي از آن را از انسان سلب كنيم، 

موجود فاقد عقل عملي يا فاقد بخشي از آن، انسان نخواهد بود. 
بنابراين، مي‌توان به روشــني دریافت كه داشــتن عقل عملي )و 
پيروي از آن( فصل مقوم ماهيت انســان اســت. به بيان كوتاه و 
روشن، حد نصاب انسانيت، افزون بر داشتن عقل نظری، پيروي از 
عقل عملي است. فقدان عقل عملي يا نبود بخشي از آن مساوي با 
جهل است. به تعبير ديگر، كسي كه از عقل عملي پيروي نميك‌ند، 
جاهل بوده و دارای حد نصاب انسانيت نيست، هرچند ممكن است 
وي داراي مراتــب عالي عقل نظري و صاحب نظر در دانش‌هاي 

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

اطاعت از عقل عملی به موجودی بهتر از قبل تبدیل می‌شود. 
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، رذیلت‌ها 
نماد حقیقت انســان شــده و صورت بدن مثالیِ همراه با نفس، 
زشــت‌تر از صورت بدن طبیعی می‌شــود تا جایی که شکل بدن 
مثالی انســان به صورت حیوان تبدیل شده و در اثر انبوه رذایل به 

موجودی حتی پست‌تر از حیوان تبدیل می‌شود.1 
نتیجه آنکه، حقیقت انســان با ترک مستمر کار نیک و با عصیان 
دائم از فرمان‌های عقل عملی، بــه تدریج به حیوان یا موجودی 
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پســت‌تر از آن تبدیل می‌شود. 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 غیراین‌صورت، 
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 هست‌ها و نیست‌هاست که یا به‌طور بدیهی و یا با تفکر 
حاصل می‌شــود. شأن عقل عملي انسان آن است كه امور مربوط 
بــه بایدها و نبایدها را ابتدا درک کرده و ســپس با ايجاد اراده در 
انسان به اعضا و جوارح فرمان دهد كار نكي انجام دهند و از كار 
بد اجتناب كنند. انســان نیز از ایــن فرمان اطاعت کند، یعنی کار 
نیک انجام دهد. به بیان دیگر، هویت انسانی اقتضا می‌کند که او 
با خدا ارتباط داشته باشد. اگر کسی عقل عملی‌اش کارکرد نداشته 
باشد، یعنی متأله نباشد و کار نیک برای تقرب به خدا انجام ندهد، 
از دایره انسانیت خارج می‌شــود، 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 اين مطلب دارند كه برخي از انسان‌ها 
در اثر انجام بعضي كارهاي ناپســند عقل )عملي( خود را از دست 
مي‌دهند و از جرگه آدميان خارج مي‌شــوند. اين موجودات انسان 
صورت، داراي سيرت حيواني يا پست‌تر از حيوان می‌شوند. هرچند 
آنها چشــم و گوش و مغز دارند و خوبي‌ها و بدي‌ها را به‌درســتي 
مي‌شناســند )يعني عقل نظري‌شــان درك ميك‌ند(، اما چون به 
ايــن خوبي‌ها عمل نمی‌کنند و از بدي‌ها اجتناب نمي‌ورزند، عقل 
عملي‌شــان ضعيف مي‌گردد تا بدانجا كه هويت انساني خود را از 
دســت مي‌دهند و چون بــدون عقل)عملي(‌اند به جرگه حيوانات 
مي‌پيوندند. به شهادت قرآن كريم، اين افراد كور و كر و فاقد عقل‌ 

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

خارج شده‌اند، به چند وجه سخن گفته‌ است. 
الف( برخی از آیات می‌گویند بعضي افراد باوجود آنكه 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 پيامبر از هواي 
نفس خويش پيروي کرده و آیات خدا را تکذیب و انکار می‌کنند، 
از زمره انســان‌ها خارج شــده‌اند. این افراد به لحاظ ارزش مانند 
حيوانات و يا پســت‌تر از حيواناتند. نمونه‌هایی از این دسته آیات 

به شرح زیر است: 
1. آية 5 ســوره »جمعه« عالمان يهود را در صدر اسلام كه پايبند 
احــكام الهي نبودند و آيــات خدا را تكذيــب ميك‌ردند، همانند 
الاغ‌هايــي معرفي کرده اســت كه كتاب‌هــاي فراواني را حمل 
ميك‌نند.2 این افراد یقینا می‌دانســتند که رســالت حضرت پیامبر 
اسلام و معجزه جاودانه‌اش، یعنی قرآن کریم، برحق است، اما 

چون آن را تکذیب و انکار کردند، از جرگه انسانیت خارج شدند.
2. همچنین، خداوند سبحان در آيات 175 و 176 سوره »اعراف« 
درباره دانشمندي يهودي به نام بلعم باعورا سخن می‌گوید که در 
عهد حضرت موســي زندگی می‌کرد و ابتدا از مقربان درگاه 
الهــی بود. اما چون او پس از مدتي از روي اســتکبار و دنياطلبي 
دســت از دين خدا برداشــت و آن را تکذیب کــرد و با حضرت 
موسي عناد ورزيد، قرآن کريم وي )و افرادي شبيه او( را که 
با آگاهي دين خدا را تکذيب و انکار مي‌کنند، همانند سگ معرفي 

کرده و مي‌فرمايد:
يْطَانُ  تْبَعَهُ الشَّ

َ
ذِيَ آتَيْنَاهُ آيَاتِنَا فَانسَــلَخَ مِنْهَا فَأ  الَّ

َ
»وَاتْلُ عَلَيْهِمْ نَبَأ

خْلَدَ إِلَى 
َ
هُ أ فَكَانَ مِنَ الْغَاوِينَ )175( وَلَوْ شِــئْنَا لَرَفَعْنَاهُ بِهَا وَلَـــكِنَّ

وْ 
َ
بَــعَ هَوَاهُ فَمَثَلُهُ كَمَثَلِ الْكَلْــبِ إِن تَحْمِلْ عَلَيْهِ يَلْهَثْ أ رْضِ وَاتَّ

َ
الأ

بُــواْ بِآيَاتِنَا فَاقْصُصِ الْقَصَصَ  ذِينَ كَذَّ لِكَ مَثَلُ الْقَوْمِ الَّ تَتْرُكْــهُ يَلْهَث ذَّ
رُونَ« )اعراف/176(. هُمْ يَتَفَكَّ لَعَلَّ

وجه دلالت اين آيات شريفه بر مدعا واضح است. اينكه مي‌فرمايد 
»او مثل سگ است« يعني از دايره انسانيت خارج شده است. چرا؟ 
چون از عقل عملي‌اش پيروي نكرد و كار نكي را )كه فرمان عقل 
عملي است( انجام نداد. بلكه او از هواي نفس خود پيروي كرد. به 

اين دليل خداوند در سوره فرقان فرموده است:
مْ تَحْسَبُ 

َ
نتَ تَكُونُ عَلَيْهِ وَكِلًي )43(  أ

َ
فَأ

َ
خَذَ إِلَهَهُ هَوَاهُ أ يْتَ مَنِ اتَّ

َ
رَأ

َ
»أ

ضَلُّ 
َ
نْعَامِ بَلْ هُمْ أ

َ
وْ يَعْقِلُونَ إِنْ هُــمْ إِلَّ كَالْ

َ
كْثَرَهُمْ يَسْــمَعُونَ أ

َ
نَّ أ

َ
أ

سَبِلًي« )فرقان/44( 
در ادامه آیات سوره اعراف چنین آمده است: »به تحقيق بسياري 
از جــن و انس را براي جهنــم آفريديم. آنهــا داراي قلب‌هايي 
)عقل‌هايــي( هســتند که با آن چيــزي را نمي‌فهمنــد و داراي 
چشم‌هايي هســتند که با آن چيزي را نمي‌بينند و با گوشهايشان 
چيزي نمي‌شنوند. آنها مانند چارپايان بوده، بلکه از آنها گمراه‌ترند. 
ايشان همان غافلانند. )يعني با خدا هيچ‌گونه رابطه‌اي ندارند و از 

او غافل شده‌اند(« )اعراف/179(3
۳. »کساني که آيات ما را تکذيب کردند کرها و لال‌هايي هستند 

که در تاريکي‌ها به‌سرمي‌برند.«4
۴. »اي کســاني که ايمان آورديد، خدا و پيامبرش را اطاعت کنيد 
و از ايشــان رويگردان نشويد در حالي که شــما شنوایید و مانند 
کساني نباشيد که گفتند شنيديم در حالي که نمي‌شنوند. به درستي 
که بدتريــن جنبندگان نزد خداوند کرها و کورهايي هســتند که 

نمي‌فهمند.«5
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 گزارش گروه‌ها

خــداي آفريننده، چنين موجوداتي را کــور و کر و ناتوان در درک 
و فهــم مي‌داند، هرچند اين افراد به ظاهــر داراي قواي بينايي و 
شــنوايي و قوه عاقله )نظري( هســتند. مراد خدا اين نيست كه 
ايــن افراد به دلیل ضعف در عقل نظــري و در نتيجه،  ضعف در 
شناسايي حق از آن پيروي نكردند. به اين دليل در آيه بعد دخول 
در جهنم جزاي اين دســته از آدم‌نماها دانسته شده است. اين در 
حالي اســت كه مسلما جزاي كســي كه عقل نظري‌اش درست 
شناسايي نميك‌ند، یعنی علمش اندک است،6 خروج از انسانيت و 
سپس دخول در آتش جهنم نيست. بنابراين، معلوم مي‌شود مراد از 

عقل در اين آيات عقل عملي است. 
ب( طیــف دیگری از آیات قرآن کســاني را که آگاهانه از دين او 
اعراض مي‌کنند )مرتــد(؛ يا افزون بر آن با آن مبارزه كرده )کافر 
حربی(، بر خدا دروغ بســته، دین خــدا را تحریف کرده و راه را بر 
مردم در مســير سعادت مي‌بندند و ايشــان را همانند خويش به 
ورطه گمراهي مي‌کشــانند، همانند حيوانات يا چيزي پست‌تر از 

آنها معرفی کرده است. برخی از این آیات عبارتند از:
عْمَالَهُمْ« )محمد/۱(

َ
ضَلَّ أ

َ
هِ أ وا عَن سَبِيلِ اللَّ ذِينَ كَفَرُوا وَ صَدُّ 1. »الَّ

عُونَ  ذِينَ كَفَرُوا يَتَمَتَّ پس از بيان چند آيه در ادامه آمده است: »...الَّ
هُمْ« )محمد/۱۲( ارُ مَثْوًى لَّ نْعَامُ وَ النَّ

َ
كُلُ الْ

ْ
كُلُونَ كَمَا تَأ

ْ
وَ يَأ

وْلَـــئِكَ يُعْرَضُونَ عَلَى 
ُ
نِ افْتَرَى عَلَى اللّهِ كَذِبًا أ ظْلَمُ مِمَّ

َ
2. »وَ مَنْ أ

لَا لَعْنَةُ اللّهِ 
َ
هِمْ أ ذِينَ كَذَبُواْ عَلَى رَبِّ شْــهَادُ هَـــؤُلاء الَّ

َ
هِمْ وَ يَقُولُ الأ رَبِّ

ونَ عَن سَبِيلِ‌اللّهِ وَيَبْغُونَهَا عِوَجًا وَ  ذِينَ يَصُدُّ الِمِينَ )18( الَّ عَلَى الظَّ
رْضِ 

َ
ولَـئِكَ لَمْ يَكُونُواْ مُعْجِزِينَ فِي الأ

ُ
هُم بِالآخِرَةِ هُمْ كَافِرُونَ )19( أ

وْلِيَاء يُضَاعَفُ لَهُمُ الْعَذَابُ مَا كَانُواْ 
َ
ن دُونِ اللّهِ مِنْ أ وَ مَــا كَانَ لَهُم مِّ

مْعَ وَ مَا كَانُواْ يُبْصِرُونَ« )هود/20( يَسْتَطِيعُونَ السَّ
ج( همچنین، برخی از آیات قرآن پیمان‌شکنی با پیامبر خدا را نیز 
سبب تنزل یافتن انسان از مقام انسانیت می‌داند. خدای متعال در 

آیات ۵۵ و ۵۶ سوره انفال در این‌باره می‌فرماید:
ذِينَ  ذِينَ كَفَرُواْ فَهُمْ لَايُؤْمِنُونَ )55( الَّ وَابِّ عِندَ اللّهِ الَّ »إِنَّ شَــرَّ الدَّ
قُونَ«  ةٍ وَهُمْ لَايَتَّ عَاهَدتَّ مِنْهُمْ ثُــمَّ يَنقُضُونَ عَهْدَهُمْ فِي كُلِّ مَــرَّ

)انفال/56(
حضرت امام صادق در پاســخ به سؤالي درباره چيستي عقل 
فرمود: »العقل ما عبد به الرحمان و اكتســب به الجنان«، »عقل 
آن چيزي است که به‌وســيله آن خدا ‌پرستيده مي‌شود و مقامات 

بهشتي به‌دست مي‌آيند.« 
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. ازاین‌رو، وی از مدار انسانیت خارج 

می‌شود و اهل دوزخ است.
نتيجه آنكه، از نظر عقل و نقل، داشــتن عقل نظري براي انسان 
بودن كافي نيســت؛ بلكه افزون بر آن، داشتن عقل عملي، یعنی 
پيروي از آن نيز از اجزاي فصل مقوم ماهيت انسان است. اگر بنا 
بــود كار عقل عملي چيزي بيش از درك خوب و بد نباشــد، چرا 
خداي متعال در قرآن كريم اين حيوانات انســان‌نما را كه حجت 
بر آنها تمام شــده و به‌خوبي خوب و بد را درك ميك‌نند، بي‌عقل 

خوانده است؟
نتیجه:

انســان عبارت اســت از حیوان دارای عقل نظــری و پیرو عقل .11
عملی.

از نــگاه عقل و نقــل، اعتقاد به خدا و داشــتن ارتباط با او لازمه .22
انسان بودن و فصل مقوم انسانیت است.

ماهیت انسان امری تشکیکی است. هرچه کارکرد عقل نظری و .33
پیروی از عقل عملی در انســان بیشتر باشد، مرتبه انسانیت انسان، 

والاتر است.
افــرادی که از مرحله انســانیت تنزل کننــد، دارای حقوق نباتی .44

)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 تصمیم‌گیری 

درباره آینده جامعه انسانی و ... ندارند.

پی‌نوشت:
1. آیات قرآن این مطالب را تأیید می‌کنند. در قســمت بعد با عنوان »حقیقت انسان از نظر وحی« 

در این‌باره بیشتر سخن خواهیم گفت. 

بوُا  لُوا التَّوْرَاةَ ثُمَّ لمَْ يَحْمِلُوهَا كَمَثَلِ الحِْمَارِ يَحْمِلُ أسَْفَارًا بئِْسَ مَثَلُ القَْوْمِ الَّذِينَ كَذَّ 2. مَثَلُ الَّذِينَ حُمِّ

المِِينَ )جمعه/5(. ُ لَيَهْدِي القَْوْمَ الظَّ ِ وَاللَّ بآِيَاتِ اللَّ

نَ الجِْنِّ وَالِإنسِ لهَُمْ قُلُــوبٌ لاَّ يَفْقَهُونَ بهَِا وَلهَُمْ أعَْيُنٌ لاَّ يُبْصِرُونَ  3. “وَلقََــدْ ذَرَأنْاَ لجَِهَنَّمَ كَثيِرًا مِّ

بهَِا وَلهَُمْ آذَانٌ لاَّ يَسْمَعُونَ بهَِا أوُْلـَئكَِ كَالَأنعَْامِ بلَْ هُمْ أضََلُّ أوُْلـَئكَِ هُمُ الغَْافِلُونَ” )اعراف/179(

لُمَاتِ ..." )انعام/39( بوُاْ بآِيَاتنَِا صُمٌّ وَبكُْمٌ فِي الظُّ 4. “وَالَّذِينَ كَذَّ

5. “يَا أيَُّهَا الَّذِينَ آمَنُواْ أطَِيعُواْ الّلَ وَرَسُولهَُ وَلَا تَوَلَّوْا عَنْهُ وَأنَتُمْ تَسْمَعُونَ )20( وَلَا تَكُونوُاْ كَالَّذِينَ قَالوُا 

مُّ البُْكْمُ الَّذِينَ لَا يَعْقِلُونَ”)انفال / 22(؛ وَابَّ عِندَ الّلِ الصُّ سَمِعْنَا وَهُمْ لَا يَسْمَعُونَ )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 انديشه علامه طباطبايي دارد. وي 
در مقاله ششــم اصول فلسفه و روش رئاليسم از دو حُسن و قبح ياد 
مي‌کند؛ يکي حُسن و قبح فعل در مقام صدور از فاعل و ديگر حُسن و 
قبح فعل في نفسه. علامه طباطبايي در مقاله ياد شده به اولي پرداخته 
و به دومي چندان نمی‌پردازد. با توجّه به تفسيري که از حُسن و قبح 
فعل در مقام صدور از فاعل ، ارائه مي‌کند؛ گمان شده است که او به 
نسبيت در حُسن و قبح رسيده 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 اين رو، 

آن‌چه را درباره اولي گفته، قابل تعمیم به دومي نیست.
2. از نظر علامه طباطبايي، آغازگاه معناي حُسن، زيبايي و اعتدال و 
تناسب اعضاي انسان است که به امور محسوس تعميم يافته و در 
نهايت به موافقت و ســازگاري چيزي با آن‌چه از آن قصد مي‌شود، 
معنا شــد؛ ســپس به افعال و معاني و عناوين از جهت ســازگاري 
با ســعادت تعميم داده شــد و از آن‌جا به معاني اعتباري و عناوين 
اجتماعي نيز ســرايت يافت. بدين ترتيب علامه طباطبايي حسن و 
قبح فعل في نفســه را که در مقاله اصول فلسفه، به طور صریح، به 
آن نپرداخته؛ در تفســیر المیزان بر اساس سازگاري يا ناسازگاري با 
سعادت انســان و اجتماع معنا مي‌کند. همچنین، وی ميان مفهوم 
حُسن و قبح و مصداق آن فرق گذارده و مفهوم را ثابت و مصداق را 

متغير و متحول معرفي مي‌کند.
3. گفتــار علامه طباطبايي درباره معناي حُســن و تفســير آن به 
»موافقت و ســازگاري يک شــيء با آن‌چه از آن قصد مي‌شود« و 
برشماري برخي امور و حُسن دانستن آن‌ها با اين توضيح که »اين 
گونه حُســن و قبح از جهت ســازگاري با فرض و مقصود اجتماع 
به فعل نسبت داده مي‌شــود« با معقول ثاني دانستن حُسن و قبح 
ســازگار است. چنان‌که درباره تعميم معناي حُسن و قبح به افعال و 
معاني اعتباري مي‌گويد: »سپس انسان اين معنا را از جهت سازگاري 
يا ناســازگاري افعال و معاني و عناوين با ســعادت حيات انساني يا 
بهره‌مندی از زندگي، به افعال و معاني اعتباري و عناوين اجتماعي 
تعميم داد.« اين بيان نشــان مي‌دهد که انسان،در آغاز،حُسن را به 

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

4. از نظر علامه طباطبایی در اعتبار سازي، از حقيقت، الهام گرفته 
مي‌شــود.2 عنوان ادراکات حقيقي، معقول ثانــي را هم در بردارد؛3 
بنابراین می‌توان 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 بالقياس الي الغير، از جهت موافقت و ســازگاري چيزي با 
آن‌چه از آن قصد مي‌شــود، بوده؛ و ضرورت آن‌ها، در معناي اعتبار 
بالمعنی الاخص، ضرورت بالغير، ناشــی از مقتضايات قواي فعاله 

ودستگاه‌هاي عامل در انسان، مي‌باشد.
6. داوري عقــل درباره مصاديق حُســن و قبح، به عنوان  مفاهيم 
اعتباري، براساس تشخيصي است که درباره مصاديق حُسن و قبح، 
به عنوان معقول ثاني، مي‌دهد؛ يعني اگر دريافت عقل چنين باشد 
که عمــل »الف« به نتيجه »ب« منتهي مي‌گــردد و از اين رو از 
مصاديق حَســن، به معناي معقول ثاني، است؛ در اینصورت حُسن 
عمل »الف« را اعتبار مي‌کند. اگر دريافت عقل چنين باشد که عمل 
»ج« به نتيجه »د« مي‌انجامد و از اين رو از مصاديق قبيح، به معناي 
معقول ثاني، اســت؛در اینصورت قبح عمل »ج« را اعتبار مي‌کند. 
عقل، علاوه بر تشــخيص خود، مي‌تواند در مواردي از وحي نيز در 
تشخيص مصاديق حُسن و قبح به معناي معقول ثاني بهره برد و چه 
بسا در مواردي تشخيص مصاديق حُسن و قبح تنها با بهره‌گيري از 

وحي ممکن باشد.
7. علامه طباطبایی تصریح می‌کند که همانطور که قضایای حقیقی 
صدق و کذب دارند، قضایای اعتباری نیز حق و باطل دارند. و برای 
»حق« در قضایای اعتباری دو معنا برمی‌شــمارد که یکی به حق 
بالذات و دیگری به ســعادت قصوی و فضایل و رذایل و ســعادت 
برمی‌گردد.4 چنان‌که، در جای دیگر، میان خیر و شــر، نافع و ضارّ، 
ســعادت و شقاوت نسبت برقرار کرده است.5 این نیز قرینه‌ای است 

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین دکتر نجف لک‌زایی
 دستیار پژوهشی: محمدباقر خراسانی

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

حجت‌الاسلام 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 گروه‌ها

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 طباطبايي ميان مفهوم »حُسن و قبح« و »عدل« از یک 
ســو، و ميان مصادیق آن‌ها از سوی دیگر، تفاوت مي‌گذارد و اولي 
را ثابــت و دومي را در معرض دگرگوني معرفي مي‌کند. در این باره 
پرســش‌های پدید می‌آید از جمله: اين دگرگوني چگونه اســت؟ و 
بر اثر چه عواملي پديد مي‌آيد؟ تشــخيص مصادیق صحيح حُسن 
و قبح يا عــدل در جوامع گوناگون و يــا زمان‌هاي متفاوت با چه 
کسي است؟ می‌توان پاســخ اجمالي این پرسش‌ها را در مفهومی 
جُســت که علامه طباطبايي از آن با عنوان »تفکر اجتماعي«6 ياد 
مي‌کند. بر اين اساس مي‌توان تشخيص مصاديق 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:
- واقعيتى ف‏ى الجمله‏ اثبات شده و آن واقعيت ما و فکر ما است که 

معلوم ما است.9
 - دعوى فلسفه )بخوان: رئالیسم( اين است که ما واقعيتى خارج از 

خودمان ف‏ى الجمله‏ داريم.10
‏- ما م‏ىگوييم ما پيوسته معلوم م‏ىخواهيم و علم بدست ما م‏ىآيد. 
... انطباق علم به معلوم فى الجمله از خواص ضروري علم خواهد بود 
و به عبارتى واضحتر واقعيت علم واقعيتى نشان دهنده و بيرون‏نما 

و کاشف از خارج است.11
-  به واقعيت خارج از خود ف‏ى الجمله‏ م‏ىتوانيم نائل شويم ... ما به 

ماهيت واقعى محسوسات ف‏ى الجمله‏ نائل م‏ىشويم.12
- ما در سخنان گذشته خود به يافتن واقعيت خارج ف‏ى الجمله‏ ملتزم 

شديم.13
- ما به ماهيات اشياء ف‏ى الجمله‏ نائل م‏ىشويم.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. هم‌چنین رئالیسم می‌گوید: 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 می‌کند و با آن در ارتباط است 
و سیر استکمالی او در این بســتر و در ارتباط با آن واقع می‌شود و 
انسان در هر عملی که انجام می‌دهد از کار بر واقعیت خارجی و نتایج 

حاصل از آن گریزی ندارد.
ـ انســان گرچه واقع خارجی را می‌خواهد اما در عمل تنها علم به 
دســت می‌آورد و خود واقع خارجی حاصل انســان نمی‌شود بلکه 
گزارش و نمایش واقع است که حاصل تلاش انسان می‌گردد. انسان 
این گزارش و نمایش واقع  را به جای واقع خارجی مقصود می‌نشاند. 
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 بی‌ارتباط 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 می‌دهد و این همان است که می‌گوید ما راهی به 
خارج از ذهن داریم19 نه اینکه واقع خارجی را ، چنانکه هست، احراز 
می‌کنیم. 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 
می‌کنیم بر این اساس، در عمل، تطابق با خارج همانا تطابق با علم 
به خارج و در نتیجه انسجام میان دانش‌هایی 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 
می‌شود. علوم و ادراکات حقیقی تنها حکایتی از خارج یا حکایت ف‏ى 
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 می‌توان 
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 جنبه‌های اجتماعی و سیاســی آن پررنگ‌تر است، این است که 
این رئالیســم به تعامل میان اذهــان و افکار و دانش‌ها و در نتیجه 
دســتآوردهای غنی‌تر، 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 تشخيص مصادیق صحيح حُسن و قبح در جوامع گوناگون و يا 
زمان‌هاي متفاوت به کار می‌‌آید.24
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عضو هیئت علمی دانشکده حقوق و علوم سیاسی دانشگاه تهران
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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 می‌باشد.   
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آقای کدیور در مجله مدرســه )شــماره 3( که به جای مجله کیان 
منتشر می‌شد، 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 نداشته‌‌ایم.
2. علم لدنی برای امامان معصوم مطرح نبوده است و رویه علما تا 

قرن5 آن بوده که علم امامان را اکتسابی می‌دانسته‌اند.
3. تا قرن سوم، علما، نصب امامان معصوم را به نص نمی‌دانسته‌اند 
و بزرگان تا آن زمان اگر تمایلی به امام داشــته‌اند از نوع تمایل به 

علما بوده است.
4. مجموعه دیدگاه‌هایی که بعد از قرن 5 پیدا شده، عمدتا اهل غلو، آن 
را مطرح کرده‌اند 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 می‌آورد و مدعی است 
که او قائل به عصمت امامان نبوده وآن ها را به عنوان علمای ابرار 
می‌دانســته‌، البته این را بیان می‌کند که مساله در مورد پیامبر فرق 

می‌کند.
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 می‌نماید. 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 می‌گیرند.

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

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

محسوب می‌شده 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 می‌گوید چند نکته در کلام مامقانی هست:

1. تفاوت بین دوره سابق و لاحق ـ که نشان می‌دهد 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 حرف‌های 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 فراموش‌شده 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 برداشت‌های 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 می‌کند.

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.
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نقد قرائت فراموش‌شده 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 
می‌شد. نویسنده مقاله، شواهد و مؤیّداتی از کلام عالمان مطرح نمود. 
نویسنده مقاله از عالمانی چون مامقانی و شهید ثانی نام می‌برد که 
ادعا می شــود آن‌ها این نظریه" قرائت فراموش شده "را به نوعی 

تأیید نموده‌اند 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 می‌دانسته‌اند. 
در این جلســه، از عالمان دیگری نام می‌بریم 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 می‌کند: هر چند برخی در انتساب این کتاب )الضعفاء( 
به ابن غضائری تردید گرفتار شده‌اند ولی پژوهش‌ها نشان می‌دهد 
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 قول‌هایی منسوب به وی نقل شده است )که 

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

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

کدیور )نویســنده مقاله قرائت فراموش شده شیعه(، هیچ مطلبی را 
از ابــن غضائری نمی‌آورد که نظریه علمای ابرار را دقیقاً تأیید کند، 
تنهــا اینگونه می‌گوید: 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 می‌کرده و اگر ارتفاع و غلوّ در مورد ائمه 

را می‌دیده است، راویان را تضعیف می‌نموده است. 

نحوه بهره‌برداری کدیور از این مطالب]]

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

می‌نموده است. 
هر چند خود نویســنده می‌گوید: حدّ اعتــدال و افراط در بیان مقام 
ائمه در کلام ابن غضائری روشــن نیســت اما در نهایت می‌گوید 
با اطمینان می‌توان 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. 

نقد‌های 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 می‌کند، تنها در 
این مورد اســت که هر کسی را علم ائمه را علم لدنیّ و علم ذاتی 
می‌دانســته 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 می‌دانسته‌اند و عینیت را قائل بوده‌اند. 
2. برخی تضعیف‌ها در قالب اتهام به غلوّ، مربوط به غلوّ کلی در مورد 
اهلبیت نبوده اســت، بلکه غلوّ در نمونه‌های 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 کتاب‌ها را قبول داشــته و آن‌ها قائل به 
علــم غیب و عصمت ائمه بوده‌انــد 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 نبوده‌اند و در حدّ بالاتر از ادعای امامیه 

داشته‌اند. 
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 می‌دهد نوع روایت و عقیده مطرح شده، مورد 
تضعیف وی نبوده، بلکه شخصیت خاص آن راویان، ‌مورد تضعیف 

وی واقع شده‌اند. 
پس برای ابن غضائری، فرد راوی مهم بوده است، نه اعتقاد آن‌ها 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 می‌کرده است آن‌ها 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 نبوده‌اند. 
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 می‌کنند، علم لدنیّ و عصمت را انکار نکرده‌اند. 
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 می‌دانسته است. 
* گاهی در مورد علم ائمه هم ، ذاتی بودن این علم را انکار می‌کند. 
* نقلی از رســاله مسائل السرویّه شــیخ مفید، نسبت به ابن جنید 
مطرح می‌شود )یعنی با واســطه شیخ مفید، نظری را از ابن جنید( 

مطرح می‌کند
شیخ مفید با اشاره به روایاتی از المسائل المصریه، بیان می‌کند که 
این اختلاف روایات ائمه، نشان دهنده اختلاف ائمه دانسته که آن‌ها 
از رأی خود ســخن گفته‌اند نه آنکه امری یقینی و علمی توســط 

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

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

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

می‌کند. 

نقدهایی بر این مطالب کدیور]]

1. ابن جنید را بسیاری از عالمان تضعیف می‌کردند و به تضعیفات 
وی توجه نمی‌کردند و نظریات او را مُخلّ در فقه نمی‌دانسته‌اند. 

2. عمده شهرت ابن جنید، مربوط به پس از وی می‌شود، مثلًا ابن 
ادریس و علامه حلی و مرحوم خوئی و ... مطالبی از او نقل کرده‌اند 
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 نمی‌دانند 

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 
کرده‌اند، لذا نظریه‌ای در مورد علم امامان، تغییری در دیدگاه نسبت 
به عصمت ائمه می‌شود، ضمن آنکه گاهی بحث عصمت اکتسابی 

بعد از بلوغ و ... مطرح شده که فضای بحث را تغییر می‌دهد. 
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 
نمی‌تواند 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 
نمی‌کند و کلام او را عامل مخدوش شدن این اجماع نمی‌داند پس 
سید مرتضی می‌خواهد بگوید رویه‌ای وجود نداشته و فقط ابن جنید 
در این نظریه متفرّد اســت ، در حالی که کدیور خواسته بگوید ابن 

جنید رویّه‌ای را عنوان کرده که در آن زمان وجود داشته است. 
نکته‌‌ی دیگر در مورد مشــایخ قم تا قرن 4 و 5 است که تحقیقات 
نشان می‌دهد اختلاف فاحشی در رویه مشایخ قم نسبت به مکتب 
بغداد وجود ندارد، بلکه در میان قمی‌ها 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 زمان‌ها علمایــی بوده‌اند که نظریه 
علمای ابرار را قبول نداشــته‌اند. از سوی دیگر می‌توان به علمای 
عصر صحابه و بعد از آن اســتناد کرد و بدست آورد که این اعتقاد 
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 گزارش گروه‌ها

)علمای ابرار( اصالت نداشته است. 
نکته‌ی دیگر آن است که می‌توانیم در هر قرن به تفکیک بررسی 
کنیم که چه روایات از کدام امامان بیان شــده اســت که به علم و 
عصمت امامان مربوط می‌شــود و برداشــت عالمان چه بوده که با 
بررســی روشن می‌شود 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 الهی‌منش: 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 می‌شود 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 می‌شود. 
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 می‌شود و 
مقداری از اختلافات مکاتب را کم می‌کند؛ لذا مرزبندی‌ها به مرور 
زمان شــکل می‌گیرد، پس قبل از شیخ مفید گاهی علمای شیعه 
متأثر از مذاهب دیگر شده‌اند 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 می‌گیرد و بعدها ارتباطات این مفهوم با موارد دیگر شکل 
می‌گیرد و کم‌کم 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 نقد‌ها 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 می‌شود. 
برخی ، بحث عالمان ربانی و علمای ابراری را مطرح می‌کنند ولی 
از طرفی کتاب خاص مهمی در مورد علم و عصمت می‌نویسند 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، 
تفاوت‌هایی 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 آن‌ها بر عقاید چگونه است. )ابن ابی 
عقیل حیاته و افکاره( کتاب خوبی از آقای کورانی در این زمینه است. 
استاد مصطفی‌پور: در قرآن نمونه‌هایی 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. 
نکته‌ی دیگر اینکه مبانی اشــخاصی مانند کدیور روشــن شود که 

چگونه این مبانی منجر به آن عقاید می‌شود؟ 
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 برمی‌گردد؛ 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 می‌شده روشن شود، ملاک 
تضعیف‌های 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]]
ÓÓ شــواهد خوبی از آیات و روایت برای اثبات علم و عصمت اهلبیت

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

است، نشانه ندرت در این نظریه )علمای ابرار( بوده است. 
ÓÓ بحث‌های مکتب قمی‌ها تفکیک شــده از غیر شیعه بوده است و

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

مقامات عالی برای ایشان را بیان می‌فرماید. 
ÓÓ 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
حجت‌الاسلام والمسلمین دکتر رضا الهی‌منش�

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 می‌شود. 
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 إِلَيْهِ الْمَصيرُ« 

َ
رَکُمْ فَأ رْضَ بِالْحَقِّ وَ صَوَّ

َ
ماواتِ وَ الْ السَّ

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

َ
ماءَ وَ الْ 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 جَميعاً مِنْهُ إِنَّ في‏ ذلِــکَ ليَاتٍ لِقَوْمٍ 

َ
ــماواتِ وَ ما فِــي الْ السَّ

رُونَ« )جاثیــه: 13( البته گاهی »خلق لکم« برای زمین آمده  يَتَفَکَّ
رضِ جَميعًا« )بقره:۲۹( در هر 

َ
ذي خَلَقَ لَكُم ما فِي الأ اســت.  »هُوَ الَّ

حال معنی ســخّر با خلق در اینجا تفاوتی وجــود ندارد، زیرا در هر 
صورت نشان می‌دهد زمینه بهره‌برداری 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 الْ رْضِ مِثْلَهُنَّ يَتَنَزَّ

َ
ذي خَلَقَ سَــبْعَ سَــماواتٍ وَ مِنَ الْ هُ الَّ »اللَّ

حاطَ بِکُلِّ 
َ
هَ قَدْ أ نَّ اللَّ

َ
هَ عَلي‏ کُلِّ شَــيْ‏ءٍ قَديرٌ وَ أ نَّ اللَّ

َ
بَيْنَهُنَّ لِتَعْلَمُوا أ

شَــيْ‏ءٍ 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 می‌تواند 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 می‌گیرند که 
عبودیت مقدمه طهارت و تقوا است و همینطور سیر ادامه دارد. 

يهِمْ بِهَا وَصَلِّ عَلَيْهِمْ إِنَّ صَلاتَكَ  رُهُمْ وَتُزَكِّ مْوَالِهِمْ صَدَقَةً تُطَهِّ
َ
خُذْ مِنْ أ

هُ سَمِيعٌ عليم )توبه / 103(: عبودیت از مسیر زکات  سَــكَنٌ لَهُمْ وَاللَّ
باعث طهارت می‌شود. 

»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 إِلَّ  رْسَلْنَا مِن قَبْلِكَ مِن رَّ

َ
شده است .در سوره انبیاء آیه 25 )وَمَا أ

نَا فَاعْبُدُونِ(. وجود دارد، در این آیه عبادت 
َ
هُ لَ إِلَهَ إِلَّ أ نَّ

َ
نُوحِــي إِلَيْهِ 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 می‌گیرد. 
مقدمه چهارم قرآنی، آیاتی اســت که نوعــی از عبودیت را تعیین 

می‌کند و این نوع از عبودیت، تأمین کننده هدف خلقت است؛
خداوند عبودیتی می‌خواهد که هیچ‌گونه شرکی در آن نباشد:

36 نســاء: واعبدوا الله ولا تشركوا به شــيئا، ان الحكم الا لله امر الا 



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

52

 گزارش گروه‌ها

تعبدوا الا اياه. 
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 عالی‌تر است )وَ اشْکُرُوا لِلَّ

اهُ تَعْبُدُونَ‌( )بقره: 271( إِیَّ
ذیل بحث می‌توان گفت در روایات هم دسته‌بندی 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(. 
می‌توان گفت این دو نوع شــکر بر اساس نوع مخاطبین و ظرفیت 

انسان است. 

ویژگی سوم: عبادت منهای شرک است: ]]

ــهُ لَكُمْ عَدُوٌّ  ــيْطَانَ إِنَّ ن لَّ تَعْبُدُوا الشَّ
َ
عْهَــدْ إِلَيْكُمْ يَا بَنِي آدَمَ أ

َ
لَمْ أ

َ
أ

بِينٌ )یس/۶۰﴾ مُّ
سْتَقِيمٌ ﴿یس/۶۱﴾ 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 می‌کند 

و تنها مخلصَین استثناء هستند. 

چند ویژگی مخصلَین]]

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

فـكـذبـوه فـانـهـم لمـحـضرون )الصافات/127(
 الا عباد الّل المـخـلصين )الصافات / 128(

3. تنها مخصلین هســتند که در برابر عمــل جزا نمی‌گیرد جزای 
او به نوع دیگری اســت. ســوره صافات: وَمَا تُجْــزَوْنَ إِلَّ مَا كُنْتُمْ 

هِ الْمُخْلَصِينَ )40(  عِبَادَ اللَّ تَعْمَلُونَ)39( إِلَّ
4. تنها توصیف مخلصَین معتبر اســت: صافات:  سبحان اللّه عما 
يصفون ) 159( .الا عباد اللّه المـخـلصـيـن ) 160( یعنی دیگران، 

نمی‌توانند خدا را توصیف کنند و توصیف آن ها معتبر نیست.
سر جمع این ویژگی‌ها 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 می‌دهند، کدام گروه 
از انسان‌ها و عالمان و بزرگان می‌توانند ادعا کنند این را اجرا می‌کنند 
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 می‌فرماید: »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 می‌شود عبودیت عالی از اول تا 
آخر عالم توسط پیامبر انجام می‌شود. 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 می‌توان وجود نوری پیامبر و 
انسان کامل را از آغاز خلقت اثبات نمود و این ضرورت انسان کامل 

از قرآن را تبیین می‌نماید. 

نظرات اساتید]]

استاد خزائلی
 1. مقام معظم رهبری در یک ســخنرانی قسمت‌های 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 الهی‌منش: 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 می‌دهد 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 الهی‌منش: اگر نخواهیم این نکته را بپذیریم باید بگوییم 
پیامبران قبلی الآن زنده هستند و الآن به پیامبر خاتم ایمان می‌آورند 
یا باید بگوییم اینها فرا زمانی هستند که همان وجود نوری )خلقت 

نوری( مطرح می‌شود. 
اشکال اساتید: فرا زمانی بودن: تأویل می‌شود 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 برمی‌گردد. 
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 می‌شود؟
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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 نمی‌کنیم.نفس عبودیت اگر 
شک در آن باشد چگونه محقق می‌شود ظاهرا عبودیتِ شرکت آلود 

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

تقلین هم به کمک می‌آید. 
استاد مصطفی‌پور: 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 نمی‌شود.
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 نمی‌تواند 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 می‌توان ضرورت 

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

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

می‌گویند 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 می‌تواند ضمیمه شود. 

تکمله بحث و نظرات اساتید]]

اســتاد الهی‌منش: اســماتی مانند حیّ، مریــد و ... به گونه‌ای 
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 
مرحله‌ای، 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 الْ يًّ

َ
أ

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

ذاتی را دارد. 

استاد الهی‌منش در جمع‌بندی در پاسخ به سؤالات]]

در هر زمان می‌توان 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 
می‌طلبد. مخلوقات به دلیل حجاب‌ها و حداقل حجاب تعیّنیِ ترکیبیِ 

خلق، لازم است واسطه‌ای 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 نمی‌توانند اینگونه 

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

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

چیزی نیست که بخواهد غایت قرار گیرد. 

--------------------------
پی‌نوشت:
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 الّلُ  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 حَتّى یَبْلُغَ أشَُدَّ

رُونَ  نفَْساً إلِّا وُسْعَها وَ إذِا قُلتُْمْ فَاعْدِلوُا وَ لوَْ کانَ ذا قُرْبى وَ بعَِهْدِ الّلِ 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 شش‌گانه را ذکر کرده‌اند. 
اما آن‌چه مهم اســت حصول یقین به یک قضیه اســت. در این‌جا 
منطق‌دانانی مانند فارابی و ابن سینا یقین را به دو دستة یقین موقتی 
و یقین دایمی تقســیم کرده‌اند. آن‌چه برای ایشان مهم است یقین 
دایمی است؛ زیرا یقین‌ موقت، در علوم کاربرد ندارد. ازاین‌رو در یقین 
عنصر ثبات را شــرط دانسته‌اند. 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 می‌تواند 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 می‌تواند 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 منطق‌دانانی 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 این‌رو 
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 نمی‌شود. این نوع برهان از نوع برهان انیِ دلیل است 

که اعتبار آن محل بحث گفت‌وگو 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 
می‌دهیم، 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 ابن‌سینا
حجت‌الاسلام والمسلمین دکتر سلیمانی امیری�

عضو هیئت علمی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی

تاریخ ارائه: 1394/09/28�

 گروه علمی معرفت‌شناسی
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اوسط معلول اکبر است. 
البتــه منطق‌دانان در این‌جا حالت دیگــری را هم در نظر گرفته‌اند 
و آن این اســت که حد اوســط و اکبر دو متلازم از نوع دو معلول 
نباشند، بلکه از نوع دو متضایف باشند. ولی ازآن‌جایی که دو متضایف 
متکافی در معرفت‌اند و یکی از آن دو میانجی برای ثبوت متضایف 

دیگر نمی‌شود، بررسی آن فایده‌ای 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 یقین‌آور 
اســت. یا علت آن در ناحیة محمول اســت برهان در این صورت 
دلیل اســت و در اعتبار آن بحث و گفت‌وگو فراوان است. اگر علت 
آن بیرون قضیه باشــد، همان علت حد اوسط قرار می‌گیرد، در این 
صورت برهان لمی و یقین‌آور 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
حجت‌الاسلام والمسلمین دکتر جواد عابدینی�

استاد حوزه و دانشگاه

تاریخ ارائه: 1394/10/26�

 گروه علمی معرفت‌شناسی

ســرل فیلسوفی آمریکایی است ولی در آکســفورد درس خوانده و 
یک فیلسوف تحلیلی محسوب می‌شود. 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 می‌توان بخش‌های 
مختلف جهان را با هم جمع کرد. در جهان فیزیکی که تنها جهان 
موجود است پدیده‌هایی وجود دارند که ظاهراً غیرفیزیکی‌اند؛ چگونه 
چنیــن چیزی ممکن اســت؟ آیا جهان فیزیکــی می‌تواند اموری 

غیرفیزیکی را در خود جای دهد؟
سرل به سه دسته از این پدیده‌ها اشاره می‌کند: نخست اموری مانند 
معنا که از طریق افعــال گفتاری پدید می‌آیند، دوم حالت‌ها و امور 
نفســانی و سوم پدیده‌های اجتماعی. بررسی این سه دسته امور در 
واقع ســه حوزه فکری سرل را تشکیل داده‌اند: فلسفه زبان، فلسفه 

ذهن و فلسفه اجتماع. 
موضوع بحث او در فلســفه اجتماع واقعیت‌های اجتماعی و به ویژه 
دســته خاصی از آنها اســت که وی واقعیت‌های نهادی می‌نامد. 
واقعیت‌های نهادی در واقع همان چیزی‌اند که اندیشمندان اسلامی 

»اعتباریات اجتماعی« می‌نامند. 
محور مباحث ســرل درباره واقعیت‌های نهــادی را می‌توان در دو 
پرســش کلی خلاصه کرد: 1. واقعیت نهادی چیست؟ و 2. واقعیت 
نهادی چگونه به وجود می‌آید؟ پرسش نخست خود دست‌کم به سه 

پرسش جزئی‌تر تجزیه می‌شود:
الف( واقعیت نهادی چه تفاوتی با واقعیت‌های دیگر دارد؟ 

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

پاســخ سرل به پرســش )الف(: واقعیت‌ها به طور کلی به دو دسته 
تقســیم می‌شوند: دســته‌ای از واقعیت‌ها مستقل از انسان‌ها 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 واقعیت‌های طبیعی 
می‌نامد. دسته دوم واقعیت‌هایی هستند که در تحقق خود وابسته به 
نهادهای انســانی‌اند مثل پول، ازدواج و حکومت. اینها واقعیت‌های 
نهادی نام دارند. تنها با فرض نهاد ازدواج است که صورتهای خاصی 
از رفتــار موجب تحقق ازدواج ميان علــی و مريم میگردند. تنها با 
فرض نهاد مالکيت اســت که من مالک ملکی در تهران میشــوم. 
همچنين برای اينکه اين تکه‌کاغذ اســکناس هزار ريالی باشد بايد 
نهاد انسانی پول وجود داشته باشد. بنابراین باید میان نهاد و واقعیت 
نهادی تمایز گذاشت؛ نهاد آن چیزی است که واقعیت‌های نهادی 
بر اســاس آن و با تکیه بر آن به وجود می‌آیند. می‌توان گفت آنچه 
در مقابل مفهوم اعتبار در اندیشه اسلامی قرار می‌گیرد و معادل آن 
است مفهوم نهاد است و واقعیت‌های نهادی معادل »امور اعتباری« 
هســتند. نهاد در واقع یک قاعده کلی یا مجموعه‌ای از قواعد است 
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که صورت کلی آنها »X در بافت Y ،C محســوب می‌شود« است. 
بنابراین وقتی می‌گوییم »فلزات یا کاغذهایی که دارای فلان شرایط 
خاص باشند، پول محسوب می‌شوند« با این کار نهاد پول را به وجود 
آورده‌ایم. پس نهاد پول در واقع با یک اعلان و اظهار انشایی ایجاد 

می‌شود و این بیانگر وابستگی نهادها به افعال گفتاری است. 
پاسخ پرسش )ب(: واقعیت‌های نهادی و به طور کلی واقعیت‌های 
اجتماعی از نظر وجودی ذهنی و سابجکتیو و از نظر معرفت‌شناختی 
عینی و آبجکتیوند. عینی در معنای معرفت‌شــناختی 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 می‌تواند آن شــناخت را داشته باشد. پس پول 
بودن این تکه‌کاغذ امری عینی است، یعنی واقعاً پول است نه اینکه 
فقط من آن را پول بدانم. به عبارت دیگر، در نظر هر کس دیگری 
هم می‌تواند 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 
نمی‌دهد 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 نمی‌داشت. 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 پدیده‌ها ناظر به چیزی و درباره 
چیزی‌اند مثل باور، میل و قصد. یعنی علاوه بر محتوا که یک قضیه 
اســت، یک متعلق و موضوع هم دارند. اصطلاحاً گفته می‌شود این 
امور التفاتی‌اند و دارای حیث التفاتی‌اند. 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 می‌شود. 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 واقعیت‌های 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 می‌کنیم، یعنی آن شیء را برای آن منظور می‌سازیم یا به 
کار می‌بریم. کارکردها دو نوع‌اند: دسته‌ای ناشی از ساختار فیزیکی 
اشــیاءاند یعنی ما می‌توانیم 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 ویژگی‌های 
فیزیکی شیء برای انجام آن کارکردها کافی نیست بلکه آن کارکرد 
وابسته به شأن و منزلتی است که ما بر آن شیء وضع می‌کنیم مثل 
پول. ســرل این دســته از کارکردها را کارکردهای شأن یا منزلتی 

می‌نامد. 
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 واقعیت‌های نهادی‌اند. قواعد یا 
 ،C در بافت X« تنظیمی‌اند یا قوام‌بخش. قواعد قوام‌بخش به شکل

Y محسوب می‌شود« هستند. 
د( اعــان: همچنانکه گفتیم نهاد با یک فعل گفتاری اعلان ایجاد 
می‌شــود پس اعلان عنصر ســازنده دیگری از نهادها است. سرل 
معتقد است همه نهادها و واقعیت‌های نهادی به وسیله فعل گفتاری 

اعلان به وجود می‌آیند.
یکــی از ویژگی‌های مهم نهادها و واقعیت‌های نهادی زبانی بودن 
آنها است. زبان نه تنها وســیله‌ای برای تفهیم و تفاهم و توصیف 
واقعیت‌ها است بلکه ابزاری برای خلق برخی از واقعیت‌ها هم هست. 
از جملــه، واقعیت‌های نهادی و خود نهادها به واســطه زبان ایجاد 
می‌شوند 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 نمی‌یابد.
اکنون می‌توان نهاد را به طور کامل و دقیق تعریف کرد:

نهاد مجموعه‌ای از قواعد قوام‌بخش اســت که بیانگر کارکردهای 
شــأن‌اند، کارکردهایی که فقــط به خاطر پذیــرش جمعی قابل 
اعمال‌انــد و حامل توان‌های قراردادی‌انــد. 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 نهادی‌ای به 
وجود نخواهد آمد، زیرا همچنانکه گفتیم کارکردها وابسته به حیث 
التفاتی‌اند و لذا پول را وقتی می‌توان کارکرد شأن کاغذها محسوب 
کرد که پذیرش جمعی به آن تعلق بگیرد. مادام که پذیرش جمعی 
وجود دارد نهــاد و واقعیت‌های نهادی هم وجود دارند و به محض 
اینکه مردم از پذیرش اولیه سر باز بزنند نهاد و واقعیت‌های 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 می‌شود. 
سرل بعدها از چند جهت در این تعریف بازنگری کرد:

الف( عــدم ضرورت نهاد برای تحقق واقعیت‌های نهادی: برخی از 
واقعیت‌های نهادی به نهادهای از پیش موجود نیاز ندارند، بلکه به 
طــور موردی و بدون عمومیت و کلیت تحقــق می‌یابند. وی این 
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دسته از واقعیت‌ها را واقعیت‌های استعجالی1 می‌نامد. نمونه‌ای از این 
دست واقعیت‌ها امتداد سنگ‌ها است که به مثابه مرز عمل می‌کند.

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 واقعیت‌های نهادی 

را به شکل زیر معرفی می‌کند:
»ما با اعلانْ این امر را تحقق می‌بخشــیم 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 می‌کنیم که به دلیل وجود 
این نسبت، S این توان و قدرت را می‌یابد که فعل A را انجام دهد«. 

و با افزودن عنصر پذیرش جمعی خواهیم داشت:
 C در Y( ما به طور جمعی به رســمیت می‌شناسیم و می‌پذیریم که
وجود دارد و چون S رابطه خاصی با Y دارد، S می‌تواند 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
پی‌نوشت:

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

جایگاه عقل و گزاره‌های پیشین در معرفت‌شناسی 
حجت‌الاسلام والمسلمین دکتر محمد حسین‌زاده�

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 حجت‌الله 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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 گزارش گروه‌ها

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: حجت‌الاسلام والمسلمین دکتر واسطی
 دبیر: آقای حجت ایمانی‌کیا

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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کثرت‌گرایی دینی و قرائت تعدد حجت
حجت‌الاسلام 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 ایمانی‌کیا

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 مجموعه‌هاي فازي ومنطق فــازي را اولين بار 
پروفسور لطفي علی عســکر‌زاده در سال 1965 معرفي نمود. او 
مفاهيم واصطلاحاتي همچــون مجموعه‌هاي فازي،رويدادهاي 
فازي،اعدادفازي و فازي‌ســازي را وارد علوم رياضيات ومهندسي 
نمود. ازآن زمان تاکنون پروفســور عســکرزاده به دليل معرفي 
نظريه بديع و سودمند منطق فازي و تلاش‌هايش در اين زمينه، 

موفق به کسب جوايز بين‌المللي 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 
منطق‌های 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 اســامی 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 بهره‌مندی 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 
اختــاف 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 زبان‌شناختی مانند تحلیل گزاره‌های 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، معرفت‌شناختی یا 

زبان‌شناختی بازمی‌گردد.
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 مهم‌تر خواند. ایشان در تبیین سیر تطور بدیهیات به عنوان 
پایه یقینیات، به اختلاف منطق‌دانان 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 گزاره‌های بدون قیــاس به عنوان مبدأ برهان 
پذیرفت و ابن‌ســینا 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 معرفت‌شناسی مجمع عالی حکمت 
اسلامی شعبه مشهد در جمع‌بندی بحث ماده برهان، لزوم یقینی 
بودن ورودی دستگاه اســتدلال را خاطرنشان کرد و اختلاف در 
مواد یقینی را بحثی صغروی دانست و کنترل ورودی‌های 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 ابن‌ســینا، میرداماد و ملاصدرا در تحلیل آن به 

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

درباره مطالب مطروحه پرداختند.

پشتیبانی منطق ارسطویی از حکمت متعالیه 
حجت‌الاسلام 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 معرفت‌شناسی )شعبه مشهد(

  مدیر گروه: حجت‌الاسلام والمسلمین ظهیری
 دبیر: آقای سیدمحمدباقر جلالیان
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بازخوانی مربع تقابل زیر میکروسکوپ فرگه 
حجت‌الاسلام 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 معرفت‌شناسی )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 همين 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 و‌صلی الله علی سیدنا و‌نبینا ابی‌القاسم محمد و‌علی 
اهــل البیت الطاهرین و‌لعنة الله علــی اعدائهم اجمعین الی یوم 
الدین. اللهم انزل علینا مــن برکاتک و‌افتح لنا ابوابک و‌رحمتک 

و‌مغفرتک و‌منّک و‌فضلک.
خدا را شاکر و سپاســگزاریم که توفیق مذاکرۀ علم را به ما عطا 
فرمود. بحث دربارۀ آثار یا نتایج دعا اســت. این بحث هم مانند 
دو بحث قبلی، علمی اســت؛ اگر‌چه ممکن است مطالب متفرقه 
داشته باشند. طرح مسئله این است که در اجابت دعا براساس هر 
یک از تبیین‌ها، به‌ویژه تبیین دوم و سوم چه اتفاقی رخ می‌دهد 

که نامش اجابت، اثر و نتیجۀ دعاســت. چهار نظریه یا تبیینی که 
عــرض کردم، یکین این بود که ما وقتی دعا می‌کنیم تأثیری بر 
دســته‌ای از ملائکه می‌گذارد و تغبیری در آنها ایجاد می‌‌شود که 

خواستۀ ما را اجابت می‌کنند.
 تبییــن دوم این بود که تغییــری در نفس داعی رخ می‌دهد که 
بر‌اساس آن تغییر، رفع حجاب از نفس می‌شود و بنابراین، الطاف 

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

دعا احاط پیدا می‌کند و خواسته‌اش را خودش انجام می‌دهد.
چهــارم این بود که وقتی کاری انجــام می‌دهیم تغییری در خدا 

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

ـ استاد حوزه و دانشگاه

سلســله مباحث »ملاحظاتی عرفانی در باب دعا« در شب‌های ارزشمند قدر در 
ماه مبارک رمضان توسط حجت‌الاسلام 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 شماره‌های پیشین تقدیم کرد و اینک قسمت سوم را در این شماره 

ملاحظه می‌فرمایید.
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ایجاد می‌شــود؛ مثلًا ســبب رغبت در خدا یا مسرّت و بهجت و 
التفات با خدا می‌شود و او این کار را انجام می‌دهد. 

بنابرایــن، هر یک از اینها مخصوص اســت. اولی، تغییرات مربوط 
به فرشــتگان اســت طبق روایتی که آنها کاری می‌کنند تا ما به 
خواسته‌مان برسیم. براساس چهارمی هم خدا باید کاری انجام بدهد 
تا ما به خواســته‌مان برسیم. در دو و ســه، نفس ما تغییر می‌کند 
و تغییــر، یعنی رفع حجاب از نفس، کــه تغییر یا قوتی در نفس ما 
ایجاد می‌شود که برخی کارها را انجام می‌دهیم؛ مثلًا وقتی تصمیم 
می‌گیریم به نوشتن، چه می‌‌کنیم؟ دستمان می‌جنبد، قلم را به دست 
می‌گیریم و شروع به نوشتن می‌کنیم. وقتی می‌خواهیم حرف بزنیم 
چه می‌کنیم؟ کسی که کشاورزی یا بنایی می‌کند، چه می‌کند؟ دعا 
هم این‌طور اســت، وقتی ما تقاضایی کردیم در حکم نیت دعاست 
و نفس ما آن نیت را انجام می‌دهد. براساس همین نظریات به‌ویژه 
دو تبیین میانه باید اتفاقی افتاده باشــد؛ به‌ویژه در مورد نفس باید 
اتفاقی رخ داده باشد. حتی در اولی و چهارمی هم همین‌گونه 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 نمی‌دادند، الآن انجام 
می‌دهند. براساس نظریۀ 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 می‌دهد و در نتیجه ما وقتی می‌گوییم 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 
می‌شــود. 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 داده‌اند، نفسی که قناعت نداشته و امر 
عرضی به نام قناعت به آن داده‌اند، نفســی که ایمان نداشــته یا 
ایمانش در درجــات پایین بود، امر عرضی به نام ایمان در مرتبۀ 
بعــدی به آن داده‌‌اند 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 می‌شــود؛ یعنی عرضی از 
اعراض مفارق از بیرون بر انســان اضافه می‌شــود؛ پس انسانی 
که ایمان نداشــت، مؤمن می‌شود و انســانی که عالم نبود، عالم 
می‌شــود یا انسانی که توحید نداشت یا اهل قناعت نبود، عرضی 
بر وجودش اضافه می‌‌شود. هرگاه عرضی بر انسان اضافه می‌شود 
همان‌طور‌که اضافه شــده، می‌تواند کاســته هم ‌شود. هر چیزی 
که می‌آید می‌تواند برود، با نفس انســان اتحاد پیدا نمی‌کند 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 همان‌طورکه 
بر‌اساس مجموعه‌ای از حوادث، رخداد‌ها، زمینه‌ها و استعداد‌ها به 

علم ما اضافه شــده، زمینه‌ها و معدات دیگری فراهم شود علم از 
بین برود و ایمان هم چنین است. نگاه عرف نیز همین‌گونه است 
که فردی در آغاز ایمان نداشــته و ایمان می‌آورد و با شــبهه‌ای 
مواجه می‌شــود و ایمانش می‌رود. گویا نفس انســان مانند این 
دیوار اســت که رنگ ســفید می‌کند، نظرش عوض می‌شــود و 
اســتخوانی‌اش می‌کند. یا اینکه کاســته می‌شود؛ مانند لباس در 
مقابل آفتاب که آرام آرام سفید می‌شود؛ یعنی رنگریزی با زحمت 
چیزی را بر لباس افزوده و خورشید آرام آرام آن را از بین می‌برد.
 ایــن یک احتمال که در اجابت دعا امری عرضی بر نفس انســان 
اضافه یا کاســته می‌شــود. 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، 
حجاب‌هایی است که می‌تواند در دعا کردن از بین رفته باشد. انسان 
وقتی می‌گوید: »اللهم ادخل علی اهل القبور السرور«، »اللهم اغنی 
کل الفقیــر«، همه را دعا می‌کند، در ادعیه و قرآن و آداب دعا آمده 
اســت که به دیگران دعا کنید و خوبی و خیرات و خوشی‌ها و لذایذ 
دنیوی و اخروی را برای دیگران بخواهید که خواستن برای دیگران، 
عین اجابت برای خودتان هســت؛ اگرچه نمی‌دانید. معمولًا دعای 
عرفی و عامه مردم این‌گونه است که اول برای خودشان دعا می‌کنند 
و بعد می‌گویند که برای دیگری هم دعا کنیم. مثل سودهای دنیوی 
اســت که اگر انسان، منفعت دنیوی می‌برد، منفعت اولی را خودش 
برمی‌دارد، منفعت دومی هم چشــمش را می‌گیــرد و که دومی را 
هم برای خودم بردارم، به ســومی که رسید می‌گوید که این را هم 
بــرای فردایم برمی‌دارم و در آخر می‌گوید پدر و مادر، خواهر و برادر 
و فامیلم. اما در دعا وارونه اســت، برحسب نقل‌ها دعایی که برای 
دیگران باشد، قریب به اجابت یا اقرب به اجابت برای خودمان است. 
بنابراین، اتفاقی که در مسیر کاهش می‌افتد؛ مثلًا این‌طور است که 
قبلش حسادت داشتیم و وقتی دعا کردیم، می‌فهمیم که چیزی از 
ما کم نمی‌شــود 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 این‌طور نیست اگر جهنم 
شلوغ باشــد بگوییم که چون جهنم شلوغ شده فضا عمومی شد و 
می‌توان 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 بی‌نهایت نفر باشــند. یکی از حجاب‌های 
نفسانی ممکن است حجاب نفسانی اعتقادی، شرک، کفر یا درجاتی 
از شرک، جهالت و ضلالت باشد که ما را از بین می‌برد و چیزی از ما 
کاسته می‌شود. باعث می‌شود حجاب‌های اعتقادی یا زذائل اخلاقی 
از بین برود یا مربوط به اعمالی باشــد که سبب پیدایش اعتقادات و 
فضائل اخلاقی می‌شود، »والعمل الصالح یرفعه«، عمل صالح سبب 
می‌شود که این ارتقاء پیدا ‌کند و به تمامیت برسد. پس یک احتمال 
این است که اگر چیزی از ما کاســته یا افزوده می‌شود، 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 نمی‌تواند بر ما اضافه شــود 
و عــرض از موضوع خودش جایی نمــی‌رود. این‌طور نمی‌توانند 
علم را برای ما بســته‌بندی کنند، علم اگر عرضی باشد یا اگر امر 
جوهری هم که باشــد، به‌گونه‌ای نیست که قابلیت افزایش بر 
نفس و یا رفع از آن را داشته باشد. بالاخره چیزی که بر نفس ما 
اضافه شــد، یا متحد می‌شود یا وحدت پیدا می‌کند؛ حرف دقیق 
وحدت هســت نه اتحاد‌. آیا می‌‌شود که اگر عرض نبود اگر امری 
که به نفس ما اضافه شــده است، عرض نباشد آیا می‌توان گفت 
که مانند نفس خودمان باشــد؛ مثلًا جوهری به ما اضافه شــده 
باشد ـامری که عرض نیست‌ـ 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 حوزۀ 
نفــس و روح هم مانند بدن، افزایش و کاهش هســت تا بتوانیم 
باتوجه به این بگوییم که نظریۀ اول، نادرســت است. به‌گونه‌ای 
که عرضی بر ما اضافه نمی‌شود چنانچه کاسته نمی‌شود، بنابراین 
چیزی بــر مجموعه وجود و مجموعه نفس ما اضافه نمی‌شــود 
به‌گونه‌ای که نفس ما مرکب باشــد از آنچه که قبلًا بوده و آنچه 
که الآن آمده است به‌گونه‌ای که آنچه را ترکیب شده، می‌توانیم 
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 می‌تواند در 
شــرایط دیگری تجزیه هم بشــود. می‌توانیم الف و ب را از هم 
جدا کنیم؛ الف همان خود قبلی‌مان هســت، ب هم این بود که 
به ما اضافه شــده بود. مثل یک کاسۀ آبی که کاســۀ دیگری 
به آن اضافه می‌کنیم یا به هیدروژنی، اکســیژن اضافه می‌کنیم. 
درهرصورت، این دو کاســه را که یک کاســه کردیم، می‌توانیم 
نصفش کنیم و یا هیدروژن و اکســیژن را که در شرایطی با هم 
مخلوط شده‌اند در شرایط دیگر می‌توانیم از هم جدا کنیم. آیا در 
نفس انسان، با دعا و مناجات، چنین اتفاقی رخ می‌دهد به‌گونه‌ای 
که چیزی بر نفس ما اضافه شده که سبب ترکیب نفس ما شده 
است و چون ســبب ترکیب شده است، می‌توان آن را در شرایط 

دیگری تجزیه کرد. 
بنابراین، یا چیزی اضافه می‌شود یا کاهش پیدا می‌کند. اگر اضافه 
می‌شــود یا عرض بر ما اضافه می‌شود یا چیزی از سنخ نفس ما 
یا اســمش را می‌گذاریم وجود یا هر چیز دیگری که ترکیب شده 
باشــد منتهی به اصطلاح ترکیبش، ترکیب مثلًا باشد. اگر از ما 
کاســته می‌شود، چیزی از نفس ما می‌برد ‌ـاین حرف دومی بود‌ـ 
یــا عرضی از نفس ما را ببرد ‌ـاین حرف اولی بود‌ـ. یا اینکه هیچ 

چیزی از ســنخ اتفاقــی از این دو قســم نمی‌افتد، نه 
افزوده می‌شود و  اعراض بر ما 

از  از سنخ اعراض  نه چیزی 
ما کاسته می‌شود؛ نه چیزی 

از جنس جواهر یا موجودات هم ســنخ، از نفســی یا از جسمی و 
مانند آنها بر ما اضافه می‌شــود و نه حتــی وجودی بر ما اضافه 
می‌شــود و نه وجودی کاسته می‌شــود؛ زیرا هر کدام از این‌ها 
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. هیچ‌کدام از اینها یا تصور‌پذیر 
نیســت و یا اگر تصور کنیم دلیلی بر تصدیــقش نداریم؛ بلکه 

اشکالاتی بر تصدیقش داریم.
 پس حاصل مقدمۀ آغاز بحثمان این است که در دعاها و اجابت‌ها، 
نه چیزی بر ما اضافه می‌شــود و نه چیزی از ما کاسته می‌شود. 
اگر چیزی اضافه می‌شود لازمه‌اش این است که ما مرکب باشیم 
با اینکه نفس امری بســیط است. اگر کاسته شود نیز همین‌گونه 
است؛ زیرا قبل از کاســتی باید نفس ما مرکب باشد؛ درحالی‌که 
نفس بسیط اســت. نفس در عین داشتن قوای نامتناهی، بسیط 
است. در حد تشریع و تنزیل نیز خدای متعال با داشتن بی‌نهایت 
اســم، صفت و کمال، حقیقت واحد بســیطی اســت که به‌دلیل 
بساطتش کل‌الاشیاء 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 همین‌گونه 
است و اختصاص به نفس و مافوقش ندارد و فقط این‌طور نیست 
که آنها امور صرف و بســیط باشــند؛ بلکه نفس و مادونش هم 
همین‌طور هستند. منتهی مادونش موضوع بحث ما نیست؛ مگر 
اینکه اجابت را به غیر انســان‌ها هم بگوییم، چنانکه در دعاهای 
تکوینی که در جلسه اول عرض کردم، بگوییم که گل‌ها، درختان 
و حیوانات هم دعا می‌کنند؛ به‌ویژه 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 حرف‌هایی که خدمتتان عرض می‌کنم 
در مورد حیوانات، گیاهان و حتی جمادات هم قابل تسرّی هست 

و می‌تواند در آنجا هم مصداق داشته باشد.
 سؤال این بود که در اجابت چه اتفاقی در نفس ما می‌افتد؟ اولین 
پاسخ، واضح‌ترین و مشهورترین پاسخ این است که چیزهایی به 
نفس ما اضافه یا از آن کاسته می‌‌شود. این سخن با مقدمه‌ای که 
خدمتتان عرض کردم، درست و دقیق نیست؛ زیرا نفس به‌دلیل 

بساطتت نه افزودنی دارد و نه کاستنی دارد. 

اشتداد وجودی نفس در اجابت دعا]]
اما نظریــه دوم یا احتمال دوم، در مباحث فلســفی اخیر به‌ویژه 
حکمــت متعالیه خیلــی رواج دارد و در بعضی از آثار عرفانی هم 
چنین اســت. در اجابت آنچه که اتفاق می‌افتد عبارتند از اشتداد 
وجودی نفس. نفس انســان، وجودی ضعیف داشــته که در دعا 
غایت الغایات را از او می‌خواهیم و نفس ما کامل‌تر می‌شــود. 
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کامل‌تر می‌شــود یعنی چه؟ یعنی وجودش شــدیدتر و 
تمام‌تر می‌شــود. قبلش وجودش یک درجه‌ای بود و 

اکنــون که عبادت کردیم دو درجه شــدیم؛ مانند 
آب که گرم می‌شــود، ابتدا ۲۰ درجه اســت 

و شــعله اجاق گاز ســبب می‌شود 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 می‌چرخانیــم و برقش را کم کم زیــاد می‌کنیم، 2، 3، 4، 5 
تا آخر می‌‌شــود یا مثل لامپ‌های گازی که اول روشن می‌کنی 
کم اســت و بعد، شدیدتر می‌شود تا بالاخره به جایی می‌رسد که 
آخرین درجۀ 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 قوی‌تر شود، با نظریۀ 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 اتم‌های آب باشــد. 
در اشــتداد هم اگر وجود را در نظر گرفتیم، چیزی به آن اضافه 
می‌شود که شدید می‌شود. بدون اضافه و کاستن ‌ـفقط کاستن یا 
افزایش مادی منظور نیست؛ بلکه مطلق افزایش و کاهش منظور 

است‌ـ امکان‌پذیر 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 می‌شود که 
موجودات از طریــق دوام،‌ حیات،‌ بقاء، ‌افعــال اختیاری و ‌افعال 
جوارح، به‌ویژه افعال جوانحشــان، وجودشــان شدیدتر می‌شود؛ 
یعنــی افزایش پیدا می‌کند. این نیز بــا نظریۀ قبلی تفاوتی ندارد 
و تصورش ممکن نیســت، چه رســد به تصدیقش. بر فرض که 
تصورش هم ممکن باشــد، برای آن نمی‌توان دلیل موجهی ارائه 
کرد. همۀ اینها مربوط به وقتی هست که دعا می‌کنیم که چیزی 
به دستمان برســد؛ مثلًا دعا می‌کنیم که خدایا ایمانمان را بیفزا، 
علممان را بیفزا، خدایا ابر بیاور، مشــکلات اجتماعی، اقتصادی، 
سیاســی، دینی و فرهنگی از بین بــرود. در این‌گونه 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؛ به‌ویژه در نظریه و تبیین چهارم که افزایش، 

کاهش یا اشتداد وجودی نیست.
 پس وقتی ما طالب وجودی می‌کنیم و ایمانمان اضافه می‌شود، 
نه اینکه چیزی بر ما اضافه شــده باشد یا وجودمان شدیدتر شده 
باشــد. این دو امکان پذیر نیســت؛ اگر چه الفاظ خوبی هست و 
به‌لحاظ عرفی، خیلی از مشــکلات را حل می‌کند. 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 نمی‌کردیم و الان سنگ 

بلند  هم  را  کیلو   500
نشان‌دهندۀ  می‌کنیم، 

این اســت که بر قدرت 
ما افزوده شده است؛ اگر‌چه از 

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

همین‌گونه است. 

انبساط وجود در اجابت دعا]]
اگر این دو احتمال نادرســت باشــد، به احتمال ســوم می‌رسیم 
که به گمان بنده نظر درســتی هســت و این است که دعا سبب 
انبساط وجودی می‌شــود؛ یعنی وجود انسان گسترده می‌شود یا 
آثارش را در آن اعیان و آشــکار می‌کند. گاهی وجود انســان‌ها، 
همان اندازه هست که فقط می‌توانند به خودشان بپردازند، گاهی 
بیشــتر از آنچه پیرامون خودشان و گاهی بیشتر و بیشتر از اینها 
می‌توانند توجه داشته باشــند. اینکه انسان هنگام دعا برای رفع 
فقر، می‌گوید که خدایا فقر ما را برطرف کن، نشان‌دهندۀ وجودی 
کوچک و بسییط است؛ به‌گونه‌ای که فقط به خودش توجه دارد. 
بعضی مواقع می‌گویــد که خدایا همســایه‌ام را نیز کمک کن، 
کمی گسترش پیدا کرده و آثارش فراتر رفته است. یا وقتی اهل 
شــهر و مملکت ما،‌ همۀ مؤمنان، مســلمانان و موحدان را دعا 
می‌کنیم، آثار گســترده‌تری دارد. ممکن اســت برای همۀ خلق، 
طلب مغفرت ‌کنیم؛ مثلًا سفارش شده که در عبادت‌هایمان برای 
۴۰ 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 می‌گذرد و به 
چند میلیارد می‌رسد. 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 والســام دارند در این دعا 
آمده‌اند؛ این نشان‌دهندۀ گسترۀ وجودی و تمامیت وجودی است 
که از این حوزه خودش عبور کرده اســت. اگر بخواهیم کسی را 
دعا کنیم می‌گوییم که فلانی بی‌گناه اســت، پدر و مادر، اجداد، 
فرزندان، پسران، دختران، ذریه، نوه‌ها و نبیره‌ها را هم می‌گوییم. 
چه اشــکالی دارد که برادر، خواهر، عمو، دایی‌، عمه‌ و خاله‌هایش 
را هم دعا کنیم. همســایه‌ها، ذوی‌الحقوق‌ و دوســتانش را هم 
دعا کنیم. این نشــان‌دهندۀ این اســت که آن وجود محدود که 
فقط خودش، لذایذ، خوشــی‌ها و دنیا و آخرت خودش را می‌بیند، 
گســترش پیدا کرده است. بنابراین، خیلی خوب است که بگوییم 
که اگر می‌خواهید 40 نفــر را دعا کنید این‌گونه دعا کنید: اللهم 
اغفر لفلان وابیهــا وامها واجدادها، لآباءهــا وامهاتها واجدادها 
وجداتهــا وبنیها وبناتها وذریاتهــا واخوانها واخواتهــا واعمامها 
وعماتها واخوالها وخالاتها. تازه می‌رســد بــه بقیه و اصدقاء‌ها و 
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ذوی الحقوقها و جیرانها، بعد آخرش می‌گوییم و عائلتهم جمیعاً. 
این وجود، خیلی پهن شــده است و فقط یک چتر کوچک برای 
خودمان نیست و این‌طور نیست که فقط از خودمان رفع تشنگی 
کرده باشد. این دعا، قطعاً و یقیناً به اجابت نزدیک است؛ هر‌چند 
که نامی از خودمان نبوده اســت. اگرچه به‌حســب ظاهر چیزی 
نگفتیم؛ ولی اول اثر اجابت بر ما ظاهر می‌شود و آنگاه بر دیگران.
 تحلیل دیگر از انبســاط وجودی عبارت است از ظهور کمالات 
و داشــته‌های نفس، نه اینکه آنچه را که ندارد، آشکار شود. اگر 
نداشــتند احتیاج به تجلی و ظهور نداشــتند و اصلًا امکان‌پذیر 
نیســت. وقتی نفسی انبســاط پیدا می‌کند؛ 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 می‌گفتند، نیست و عبارتند از خروج از باطن 
نفــس به ظاهر. گویا در این تصــور، این‌گونه گمان می‌کنیم که 
می‌گوییم نفس انسان هویتی هســت که خلیفه خدای متعال یا 
مَثل اعلای خدای متعال اســت. پــس همۀ کمالات را در باطن 
خــودش دارد؛ منتهی برخــی از این کمالات، ظاهر می‌شــوند 
و برخی ظاهر نمی‌شــوند. همۀ جمال در نفس نهفته اســت؛ اما 
ممکن است زمینه، اعداد و استعدادهای ظهور همۀ آن در جهان 
طبیعت نباشــد و در عوالم دیگر ظاهر شــود و حتی ممکن است 
برخــی از این موارد، هرگز ظاهر نشــود. چنان‌که 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 آن‌ها را ندارند و بنابراین، هرگز عیان و آشــکار نمی‌شوند. 
ممکن‌الوجودی کــه قابلیت ظهور در جهــان طبیعت را ندارند؛ 
براین‌اســاس، آخرت و معاد نتیجه این جهان طبیعت و دنیاست؛ 
اما در این طبیعت، قابلیت ظهور ندارند. اینکه می‌‌توانیم گونه‌های 
مختلف باشــیم صورت‌های علی‌البدل، زندگی‌های علی‌البدل یا 
ایمان، اندیشه‌، افکار، اخلاق و رفتارهای علی‌البدل داشته باشیم، 
ممکن‌الوجود اســت. علمش نزد خدای متعال، موجود و محفوظ 
هست، آن هم در مرتبه ذاتش؛ اما درعین‌حال، یکی از اینها ظهور 
پیدا می‌کند و بقیه ظهور پیدا نمی‌کند؛ ما می‌توانستیم بنّا، نجار یا 
خیاط باشیم. بنابراین، احتمال اقرب و اصح این است که اینها نزد 
خــدای متعال وجود علمی دارند؛ ولی هرگز ظهور پیدا نمی‌کنند؛ 
چون باید در این عوالم که یا متعارض یا محدود هســت، ظهور 
پیدا می‌‌کند و امکان‌پذیر نیست. عوالم دیگر هم ظهورات همین 
دنیا اســت، هر که در دنیا هر گلی کاشت در آخرت هم آن گل را 
تحویل می‌گیرد. این‌طور 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 امکان‌پذیر باشد. 
 بر‌این‌اســاس، در نفس انســان که همۀ کمالات به‌دلیل 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 قوه‌اش به فعلیت 
می‌رسد یا نمی‌رسد، مطلب دیگری است. در مقام حقیقت، نفس 
و باطن نفس مرتبۀ خلافت را دارند، گاهی خلافت آشکار می‌شود 
و گاهی نمی‌شــود، گاهی خلافت به‌نحو مطلق آشکار می‌شود و 
گاهی به‌نحو مقید آشکار می‌شود؛ 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 می‌افتد، این 
است که چیزهایی در نفس ما به‌نحو اجمال وجود دارد که حقیقتاً 
به نحو اصــح و ادق می‌توان گفت: »اتزعــم أنک جرم صغیر«، 
به‌نحو دقیق می‌توان گفت :»و فیک انطوی عالم اکبر« عالم در 
نفس انسان مندرج نیست وجود ندارد منطوی مستهلک در نفس 
هست و این فرق می‌کند 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 
می‌شود یا تصویر 

که 
چشــم  در 
می‌افتد  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. به‌گونه‌ای است 
که اگر به نفس اشاره کنید هرگونه اشاره‌‌ای در اعلاء درجۀ تعقل 
اگر به نفس اشــاره کنید به آن چیزی که در نفس هست اشاره 
کرده‌اید و اگر به آن اشــاره کنید به نفس اشــاره کرده‌اید؛ 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 مرتبۀ تقســیم است. گاهی ما 
در دعا از خدا می‌خواهیم که چیزی داخل نفســمان بریزد؛ مثل 
مغفرت، صحت، تطهیر و ایمان. این پیداست که موضوع بحثمان 
است. بخش دیگر این اســت که ما دعا می‌کنیم ابرها بیایند در 
زمین‌هایمــان بریزند و با وجودمان کار ندارند یا دعا می‌کنیم که 
مشــکلات بروند تا مردم با هم مهربان‌تر 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 فرضیه‌هــا 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 می‌خواهیم، 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 بهره‌مند شوند.  
این اتفاق، در احتمال ســوم این اســت که این اتفاقات در نفس 
انســان وجود دارد و هر تغییر،‌ تحول، ظهور و جلوه‌ای در نفس 
انســان وجود دارد، اتفاقی که باید بیفتد این اســت که از منطقه 
غیبش می‌خواهد آشکار کند که به مرتبۀ شهادت نفس برسد، از 
مرتبۀ اجمالش به مرتبۀ تفصیل برســاند. وقتی این‌گونه شد این 
سخن را می‌توان گفت که بنابراین همۀ آنچه را که نفس انسان 
از خدای متعال طلب می‌کند در نفس انســان موجود است؛ ولی 
مانند معادن زیرزمینی اســت. برخی معادن، مثل زغال ســنگ، 
گاهی تا هزار متر زیرزمین هستند، این‌ها باید کار کنند، راه‌ا‌ندازی 
و منفجرش کنند تا همان که در زمین اســت، بیرون بیاید. ادعیه 
نیز برای ایجاد انفجار در معادن نفســانی اســت، همان‌طور‌که 
انبیاء دفائــن عقول، ذخائر و داشــته‌های عقل را 
آشکار می‌کنند دعا هم برای این است که 
آنچه در نفس، حقیقت و باطن 
نفس وجود دارد را آشــکار 
کند. ممکن اســت گفته 
شــود که اگر این‌طور 
است چرا گریه کنیم؟ 
گریه یکی از ابزارهای 
انفجــار اســت. برخــی 
بیــل و کلنگ و برخــی مواد 
منفجره دارنــد، برخی مدیریت 
می‌‌کنند و بــر قلم و کاغذ 
نقشــه می‌کشــند؛ همۀ 
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، آن‌قدر برای ما 
سود دارد که بتوانیم استخراجش کنیم، در نفس انسان هم همین 
الطاف و عنایات یا به‌تعبیری دیگر، همۀ اســماء و صفات خدای 
متعال و ظهورات غیبی‌اش هســت؛ منتهی وقتی قابل اســتفاده 
است، وقتی نور دنیا و آخرت، روح و ریحان و راحتی دنیا و آخرت 
می‌شــود 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 می‌کنیم برای این است که 

می‌خواهیم برویم معدن کاری کنیم و دفائن نفس و وجودمان را 
به‌دســت آوریم و آشکار کنیم و اگر نتوانیم آن را آشکار کنیم، نه 
در دنیا می‌توانیم از آن بهره‌مند شــویم و نه در آخرت. بهره‌مندی 
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 همۀ 
خوبی‌هاســت به‌گونه‌ای 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 می‌کنیم، ممکن 
اســت هیچ سودی در آن نباشد؛ اما صلوات که می‌فرستیم سبب 

می‌شود که ضرر بالکل نکنیم. 
 پــس آخرین حرف این بود که نفس انســان همه چیز را دارد و 
واجد همۀ کمالات یا لطف و ریحان دنیوی و اخروی هست. این 
درختان، هندوانه و خربزه در نفس انســان نیست؛ اما آن تغییرات 
و تحولات ســبب می‌شود که هندوانه و خربزه در بیرون با دعای 
ما ظاهر شــود. این در نفس وجــود دارد و در نتیجه نفس واجد 
همۀ کمالات هســت. دعا عبارت است از فتح باب آن، گشودن 
در‌های نفس، آشنا شدن و به شهادت رسیدن و به ظهور رسیدن 
کمالاتــی که در نفس وجود دارند. پس اولین اثر نفس این شــد 
کــه همۀ حرف‌هایی که تا اینجا خدمتتان مطرح کردم برای این 
منظور است که یکی از آثار دعا و مهم‌ترین اثر دعا، عبارت است 
از انکشاف نفس یا فراهم ساختن زمینۀ ظهور و تجلی داشته‌های 
نفس که این داشــته‌هایش از هفت زمین و هفت آسمان و بالاتر 
و پایین‌تر از آن، بیشــتر اســت. به گونه‌ای که اگر آســمان‌ها و 
زمین‌های هفت‌گانه، در قلب مؤمن فرو افتد، اهل معرفت گفته‌اند 
که در قلب عارف بیفتد؛ ولی به نظر من این‌گونه نیســت؛ حتی 
لازم نیســت در قلب بیفتد، اگر همۀ عالم هستی در نفس انسان 
فرو افتد، انســان و صاحب نفس متوجه نمی‌شــود که چیزی در 
نفســش افتاده یا نیفتاده اســت. نفس چنین قلمرویی دارد و به 
اندازۀ همۀ اسماء و صفات خدای متعال است. وقتی این‌گونه شد، 
اگر همۀ دنیا را به شما بدهند چیزی به ما اضافه نمی‌شود، چنانکه 
همه دنیا را هم از ما بگیرند، چیزی کم نمی‌شــود. در نتیجه اگر 
همۀ خلق در خوشی باشــند از ما چیزی کاسته نمی‌شود و لازم 

نیست که غصه بخوریم. 

ظهور فقر وجودی بر اثر دعا]]
 آنچه را تا اینجا گفتم، خیلی کوتاه عرض کنم تا مقدمه‌ای برای 
اثــر دوم باشــد. این را تعریف کرده‌ایم که ایــن کل عالم و کل 
کمال است، ربطی به شکم ندارد و چیزی از جایی نمی‌آید. انبیاء 
و اولیاء آمده‌اند راه‌ها را نشان داده‌اند تا ما از نفسمان پرده‌برداری 
کنیــم و ببینیم چه چیزهایی داریم که خودمان هم نمی‌دانیم. در 
سیر صعودی به عوالمی که وارد می‌شویم انکشافات نفس است؛ 
یعنی از نفس پرده‌برداری و عالم برزخ می‌شود، به باطن وجودی 
می‌رویم و عالم برزخ می‌شود. از آنجا نیز پردۀ دیگری برمی‌داریم 
باطن باطن وجودی‌مان می‌شــود و می‌شود عالم آخرت. بنابراین 
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 سخنرانی

اینکه هر کس هر چه را می‌خواهد 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 می‌بینیم، بلکه در خارج نیز وجود دارد. منتهی آنچه 
در خــارج وجود دارد ثمرات و فرآورده‌های افکار،‌ اخلاق و اعمال 
اختیاری ما هســتند به‌گونه‌ای که با قطع نظر از این سه حیثیت 
وجودی‌مان، وجود خارجی نداشته باشند؛ ولی الآن وجود خارجی 
پیدا کرده‌اند. کســی که ایمان دارد، کســی که توحید، اخلاق، 
فضیلت و وظایف اخلاقی‌اش را می‌شناسد، 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،‌ فعالیت‌های نفسانی و ظهور کمالات نفس است. علاوه 
بر اینکه ممکن اســت بسیاری از چیزها در عوالم دیگر، شاید در 
همین عالم هم همین‌طور 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 می‌تواند ایجاد کند. بنابراین، وســعت نفس، وسعت 
بسیار زیادی است. عظمت نفس، آن‌قدر است که می‌توان گفت 
که ‌نفس انســان مثل اعلای خدای متعال اســت؛ اگرچه نفس 
انسان به‌نحو 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 
پرده‌ها برداشته شده باشد و چه اندازه داشته‌ها یا نداشته‌ها آشکار 
شده باشــد. با این حرف‌هایی 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؛ درحالی‌که می‌گوییم که خدایا 
علم، قدرت، حیات، ایمان، تسلیم و انقیاد درگاه خدای متعال را از 
درون ما آشــکار کن. درواقع به خدا می‌گوییم که تو پرده‌برداری 
کن. وقتی کســی این همه امکانات دارد آیــا نمی‌تواند خودش 
پرده‌برداری 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 همۀ کمالات اســت. کمالات انســان از 
حیثیت فقری انسان،‌ کمال است؛ اما از حیثیت‌های 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 آورده‌اند که مانند ســایه هست نســبت به صاحبش. این 
را می‌خواهــد تمثیل کند و بهتر از این، چــه می‌تواند بگوید که 
مانند تصویر در آینه اســت نسبت به صاحبش، مانند موج هست 
به دریا. همۀ 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 همــۀ کمالات بالذات، بالاصالة و 
بالضرورة الازلیة اســت؛ اما نفس انســان، هیچ کدام از این‌ها را 
ندارد، هیــچ کمال بالذات، بالاصالة و بالضــرورة ازلیة ندارد؛ اما 
درعین‌حال، کمالات را از حیــث ارتباطش با خدای متعال دارد؛ 
یعنی بالتبع نه بالاصالة. بالامکان است؛ منتهی نه از سنخ امکان 
ماهــوی یا امکان‌هایی که امکانات ماهوی که اصلاح می‌کنند و 
درحــوزۀ وجود می‌برند؛ بلکه نوعی ضرورت اســت؛ اما ضرورت 
بالتبع اســت؛ حتی اگر ازلی هم باشــد، ضرورت بالتبع است، نه 
ضرورت بالاصالة. همۀ 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 می‌توانیم 
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. مشاهدۀ هلاکت محض و عدم محض، امکان‌پذیر 
نیســت. بنابراین، اگر مثلًا می‌گوییم که فلانی هست، می‌گوید 
کــه نه، می‌گوییم دقت کن، می‌گوید 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 عدم‌های مضاف هم قابل 
مشــاهده نیســتند با اینکه عدم‌های مضاف، حیثیتی و وجهی از 
کمال را در خود دارند، عدم‌های مفید که حیثیتی از کمال را دارند 
نیز قابل مشاهده نیستند و اگر مشاهده می‌شوند حیثیت کمالشان 

است که مشاهده می‌شود. 
بنابراین، بر همین اســاس اســت که همۀ خلق به هر چه نگاه 
می‌کننــد قبل از آن، به مبدأ و خدایشــان نگاه کرده‌اند و بعدش 
هم به خدای متعال نگاه کرده‌اند، وســطش هم به خدای متعال 
نگاه کرده‌اند؛ اگرچه دانستن و توجه و علم تفصیلی به این و علم 
به علم به این، مختص به انبیاء، اولیاء و بزرگانی همچون ســرور 
همۀ کائنات، امیرالمؤمنین‌ است که می‌گوید: »ما رأیت شیئاً 
الّ قــد ما رأیــت الله«؛ به هر چه نگاه کردم قبــل از آن خدا را 
دیدم. همۀ خلق این‌گونه هســتند‌؛ زیرا مجموعۀ 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 
می‌کند، به این چیز نگاه می‌کند مســتنداً به مبدأ خودش، مستنداً 
بــه خدای متعال. البته تفاوتی اساســی بین امیرالمؤمنین‌ و 
دیگران است که او می‌داند که قبل از هر چیزی، به خدا می‌نگرد 
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و دیگران نمی‌دانند، این خیلی مهم هســت. دوم اینکه او به علم 
تفصیلی می‌داند و دیگران علم ندارند، اگر هم علم داشــته باشند 
علم اجمالی دارند. ســوم اینکه او بــه یقین می‌داند، 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 می‌شناســند و در 
مرتبۀ علم الیقین اســت و میان علم الیقین و حقیقت حق الیقین 
تفاوت بی‌نهایت اســت نه زمین تا آسمان،‌ بی‌نهایت است. گرچه 
خود علم الیقین‌اش هم بی‌نهایت اســت. یعنی هر جای عالم که 

انسان دست پیدا کند به بی‌نهایت دست پیدا کرده است. 
بــا توجه به این، اثر دعا این اســت که انســان داعی را به فقر 
خویش آگاه می‌کند و فقر او را هر چه بیشتر زیاد می‌کند. بندگان 
خدا که اشــرف مخلوقات‌اند و خطایی در هیچ مرتبه‌ای از مراتب 
وجودشان نیســت، نه در فکر، اعتقاد و ایمانشان، نه در اخلاق و 
کشــش‌ها، غرایز نفسانی و قلبی‌شان و نه در افعالشان هیچ گونه 
خطایی، آنها چگونه با خدا ســخن می‌گویند. آنها وقتی در مورد 
نفسشان به خودشــان می‌‌پردازند با ادعیه طولانی می‌گویند که 
خدایا اگر همۀ عمر بر پای بایســتم به‌گونه‌ای که پاهایم متورم 
شــود، آن‌قدر رکوع کنم که بند بند کمرم از هم جدا شود، آن‌قدر 
سجده کنم که چشمانم از حدقه درآید، آن‌قدر اشک بریزم که به 
جای اشــک، رودخانه‌ای بر صورتم جاری شود ... و از نعمت‌های 
تو جز علف بیابان و آب گل آلود نخورم، هنوز شایســتۀ آمرزش 
کوچک‌ترین 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 بقیۀ مردم یاد بدهیم که 
شما این‌طور بگویید. بســیاری از این‌ها مناجات است و مناجات 
نشان قرب است، هر چه قرب و قرابت بیشتر باشد، نجوا دقیق‌تر 
و ظریف‌تــر خواهد بود، ‌به‌گونه‌ای که ما هــر چه فکر می‌کنیم 
امام ســجاد‌، العیاذ بالله چه کرده‌ که این‌طوری اســت؟ ما 
زبانمان این اســت که هر گناهی کرده‌ایم، اگر اســتغفار کنیم و 
جبران کرده باشــیم. خداوند نمی‌تواند 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 می‌بخشــد. ولی امام ســجاد‌ در این نقلی که خدمتتان 
عرض کردم می‌فرماید که اگر آن‌قدر سجده می‌کنم که چشمانم 

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

این‌طور نبود، اگر پیامبران را هم کشــته بود توبه 
می‌‌کرد. توبه امر ذومراتب است؛ ولی توبه‌ای که 
بــه‌ کار ما می‌آید تا ما را از دســت دزد و دغل 
نجات بدهــد، همین قدر که اســتغفار کنیم و 
امتثال قلبی پیــدا کنیم، کفایت می‌کند؛ همین 
قدر که پشــیمان باشیم و جبران کنیم، کفایت 
می‌کند. مگر امام ســجاد‌ چه کار می‌کرد 

که اینطوری هســت. دعا قطعاً و یقیناً، حقیقی است و این‌طوری 
نیســت که مثلًا مجازاً گفته باشد و خواسته با خدا چیزی بگوید. 
همان‌طورکه 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 
گزاره‌هایی و چه بحث خوبــی را ارائه کردید؛ درحالی‌که می‌داند 
حرف‌هایش بی‌فایده 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. به‌گونه‌ای 
که براساس شواهد لغوی‌اش هم اگر خدای متعال بر سر بنده‌اش 
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 می‌گویند. 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 می‌کند؛ ولی ما نمی‌گوییم که ما 
انباری از کمالات و جلال الهی بودیم؛ پس به هیچ کس احتیاج 
نداریم. همۀ این کمالاتی را از خدای متعال داریم و )منه( است؛ 
بلکه دقیقش این اســت که همۀ اینها )به( است به استناد خدای 
متعال هست، نه از خدای متعال. به همین دلیل در برخی از نقدها 
دیده‌ام ولی یادم نیست که سفارش شده که دقت کنید و نگویید: 
»لا حول و لا قوة الا منه«، »الّ منه« درســت نیست؛ بلکه »الّ 
به« درســت اســت؛ یعنی همۀ اینها را که داریم این‌طور نیست 
که کمال اینجا وجود داشــته باشد و با نخی این را بسته‌اند، مثل 
لوله‌کشی در خانه نیست که به منبع آب وصل است که این یک 
چیز هست و آن، چیز دیگر که چیزی وصلشان کرده، هیچ‌کدام از 
اینها نیست؛ بلکه آنها عین الربط‌اند و با دعا می‌توان 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 همین‌ها هم آثار ادعیه ما باشــد، کفایت می‌کند؛ یعنی اینها 
جایگزین موارد بعدی هم می‌شــود؛ ولی اگر با تفصیل بیشتری 
بخواهیم بگوییم این است که یکی 
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دیگر از آثــار دعا عبارتند از پر کردن خــاء 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 تکیه‌گاه مناسبی 
در عالم هســتی پیدا نکند بر هر چوب خشکی تکیه خواهد کرد، 
این‌طور 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 می‌شــود. وجودی که عین فقر است، این‌گونه هست؛ ولی 
استدعای وجودش استدعای ذاتی‌اش این است که به دلیل وجود 
فقری که دارد، قــوام خود را هم می‌طلبد، متقوم به غیر بودن را 
هم می‌طلبد؛ 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 می‌توان از طریق دعا به‌دست 
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 می‌کند؛ 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 کرده‌ایم، خودشان 
که خودشــان را نگه نمی‌دارند، دو ســایه را به هم گره زده‌اید و 
می‌گوییــد بروید هر کاری می‌خواهید انجام دهید، نه به جای دو 
سایه، بی‌نهایت سایه‌ها را بگویید شما شهری از سایه‌ها 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 همۀ سایه‌ها با هم جمع ‌شدند. همۀ سایه‌های 
عالم از حیث فقر وجودی‌شــان به یک منبع قیوم ذاتی نیاز دارند 
مثل یک سایه واحد هســتند، یکی باشد چگونه احتیاج دارد که 
یکی سر پا نگه‌اش دارد، اگر بی‌نهایت هم باشد، همین‌طور است. 
این احساس نیاز که ریشه در فقر وجودی دارد باید تأمین شود و 
اگر به‌درستی تأمین نشود، سبب می‌شود که انسان به قدرت‌هایی 
متمسک شود که موهوم‌اند یا نظام و اسباب و مسبباتی که گاهی 
با هم، متعارض‌ یا متزاحم‌ یا حاکم‌ یا محکوم‌اند و بالجمله با همۀ 
ویژگی‌هایی که دارند، محدود و عین فقراند. وقتی این‌طور شد، نه 
فقط کوری عصاکش کور دیگر می‌شود؛ بلکه عدمی دست عدم 
دیگر را گرفته است؛ درحالی‌که 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 می‌دهد و تکرار می‌کند. معنای 
این تکرار ما هم، اول تصور و بعد، تصدیق و بعد، اشــتیاق است 
و همیــن کفایت می‌کند که آرام آرام از این قدرت‌های محدود یا 
عدم‌های مضاف و غیر‌مضــاف روی برگردانیم و بدانیم که این 
عدم‌های مضاف، فانی‌ و متغیراند. خود اینها، بنده دیگری هستند؛ 
بنابراین، ما چگونه می‌توانیم بنده این‌ها شــویم. در ادعیه و اوراد 
به‌طور‌کلی این‌گونه است که پیوســته اسماء خدا به کار می‌رود؛ 

به‌ویژه در خیلی از ادعیه این‌گونه هســت که اسمای چهارگانه را 
می‌آورند؛ دو بسیط و دو مرکب، در خیلی از ادعیه این‌گونه است؛ 
به‌ویژه در ادعیه‌ای که به‌طور‌خاص به خواندنش ســفارش شده، 
خیلی تکرار می‌شود که دعاهایی خوانده می‌شود که اسماء خدای 
متعال اســت. یعنی وقتی دعا می‌کنیم پیوســته متذکر می‌شویم 
که اینها اصلح‌اند و می‌توانند 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 
می‌شویم، برخی از این دعاها هم ویژه هستند و فقط اسم خدای 
متعال اســت؛ مثل دعای جوشــن کبیر که در چنین شب‌هایی 
می‌خوانند یا دعای مجیر که عصارۀ 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 همۀ 
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. این‌ها پیوسته در ادعیه هستند مکرر و مکرر اسماء خداوند 
را می‌گوییم یک درجــه کمتر مظاهر تام خلقی خدا در این عالم 
هســت. همۀ 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 بهره‌مند 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 می‌شود که کسی که 
دعا می‌‌خواند به معارف الهی دست پیدا می‌کند، دفع بلا می‌کند؛ 
بلاهای ظاهری و بلاهای باطنی. روزی زیاد می‌شود؛ هم روزی 
ظاهــر و هم روزی باطن. از دشــمنانش نجات پیدا می‌کند؛ هم 
دشمنی ظاهر و هم دشــمنی باطن. یک جمله دربارۀ همۀ اینها 
خدمتتان عرض کنم کــه وقتی ما در دعا گفتیم که آن کاری را 
انجام می‌دهیم این هســت که اولًا وجود خویش را کشــف و از 
وجودمان پرده‌برداری می‌کنیم و دیگر اینکه، از وجود مکشــوف 
یا از این کار ما در اینجا کشــف الشــهود است؛ چون امری که 
محجور و نهان هســت پرده‌هایش را برمی‌داریم و اتفاقی که رخ 
می‌دهد عبارتند از ظهور، تجلی و انکشــاف. در این انکشاف، فقر 
ما آشکار می‌شود و می‌بینیم که هم ظاهرمان با ما عناد دارد و هم 
باطنمان، پس هم ظاهرمان دوستانی را می‌طلبد و هم باطنمان، 
درعین‌حــال که ظاهر و باطنمــان ملائماتی را دارد و می‌طلبد و 
منافــرات، مزاحمات و متضاداتی دارد. این متضاداتی که ســبب 
می‌شود کشف حقیقی انجام نشود و حجاب‌های نفسانی برطرف 
نشود؛ دشــمنان نفس ما چه در باطن و چه در ظاهر. یکی دیگر 
از آثار دعاها این اســت که به‌وسیله این کشف و انکشافی که در 
نفس اتفاق می‌افتد ملائمات بیشــتر را جلب و منافرات بیشتر را 
دفع خواهد کرد. آخر الدعوانا الحمــدلله رب العالمین وصلیّ الله 

علی سیدنا ونبینا ابی‌القاسم 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 اســامی 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 .11

نام مجموعه آثار آقا علی مدرّس عرضه شود.
مجموعه آثار، حواشی و رسائل در چهار جلد به شرح ذیل تنظیم .22

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 . .33
این کار باعث میشود حواشی از حاشیه بودن خارج شود.

ارزیابــی تصحیحات در دو مرحله فنــی و محتوایی انجام پذیرد .44
و مناسب اســت حضرت آیت الله جوادی آملی بر مجموعه آثار 

مقدمه‌ای 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 اســامی 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 اســامی و با همکاری مجمع عالی 
حکمت اســامی 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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اجتماعی  سیاسی  شرایط 
عصر آقاعلی مدرس زنوزی

پانزدهمین پیش‌نشست همایش ملی حکیم طهران با موضوع »شرایط سیاسی اجتماعی عصر آقاعلی مدرس 
زنوزی« از ســوی پژوهشگاه علوم و فرهنگ اســامی 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 لک‌زایی 

و دکتر محمدعلی فتح‌اللهی به ارائه بحث پرداختند.
دبیر علمی این پیش‌نشست را دکتر رجبعلی اسفندیاری برعهده داشت. نظر به اهمیت این مباحث، متن کامل 

سخنان اساتید محترم به علاقه‌مندان حکمت و فلسفه تقدیم می‌گردد.
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آقاعلی مدرس یکی از ارکان اربعه یا ثلاثه حوزه تهران اســت. ابتدا 
مختصــری درباره حوزه تهران صحبت می‌کنــم که به آقاعلی نیز 
مربوط می‌شود. در حدود سال 1260 و در اواسط قرن سیزدهم، بعد از 
تأسیس مدرسه مروی در تهران، فتحعلی‌شاه به تقاضای خان مروی 
بانی این مدرســه از آخوند ملا علــی نوری دعوت می‌کند که برای 
تدریس در این مدرســه از اصفهان به تهران بیاید. آخوند در نامه‌ای 
گفته اســت در اصفهان حدود 2000 نفر مشــغول تحصیل معقول 
هســتند و 400 نفر از آنها به کلاس من می‌آیند. من اگر بیایم اینها 
سرگردان می‌شوند، بنابراین من معذورم و نمی‌توانم بیایم. خان مروی 
از فتحعلی‌شــاه تقاضا می‌کند 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 می‌فرستد، و حوزه تهران با آمدن ملا عبدالله متولد می‌شود. 
این حوزه در حدود 200 ســال استمرار دارد، در عصر ما هم با اینکه 
متأسفانه خیلی‌خیلی ضعیف است، ولی آثارش ولو به‌نحو 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 می‌کنم.

ویژگی‌های حوزه تهران]]
اولین خصیصه حوزه تهران جامعیت اساتید است؛ در این حوزه در هر 
رشــته‌ی 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 
می‌شــود؛ به این معنا که خودشان امهات متون را تدریس و تألیف 

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

متون حکمی و عرفانی می‌پردازند. چاپ آن‌ها نیز سنگی است.
 خصیصه چهارم این است که به ترجمه متون پرداختند؛ ازجمله آنها 
می‌توان 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 کرده‌اند؛ 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 
کرده‌اند که می‌توان گفت در رأس آن‌ها آقامحمدرضا قمشه‌ای و بعد 
از ایشان میرزا هاشم اشــکوری است، از متأخرین نیز می‌توان آقای 
شاه‌آبادی و سیدکاظم عصار را نام برد و آخرین آن‌ها به حساب زمان 
استاد میرزای روشن که عارف و حکیم مجهول‌القدر 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؛ به‌عنوان 
مثال، آقامحمدرضا قمشه‌ای 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 جایی‌که 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 می‌‌کردند. شاید آخرین کار شرح 

مرحوم جعفری باشد که مقیم تهران بودند.
 خصیصه نهم آشنایی با فلسفه غرب است؛ به‌عنوان مثال می‌توان 
ترجمه گفتار در روش دکارت را نام برد که توسط ملا لاله‌زار 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 
ذکاء‌الملک فروغی صاحب ســیر حکمت در اروپا منجر شد. مرحوم 
آقای شعرانی )رحمة‌الله علیه( یک فرهنگ فلسفی فرانسه به فارسی 
دارند که در حدود سال 1315 شمسی چاپ شده است. آقا ضیاء‌الدین 
دری در فلسفه الاعتماد فصلی در شرح احوال بعضی از حکمای متأخر 
دارد که در آن درباره وثوق‌الدوله که در عالم سیاست به‌نام بوده، ولی 
به‌هرحال اهل فلسفه نیز بوده است، مطالبی آورده است. وثوق‌الدوله 
در حدود 70، 80 ســال پیش در دانشکده الهیات کنفرانسی راجع به 
کانت1 ارائه داده است. اینجا اوایل توجه ایرانی‌ها به فلسفه غربی است 

و لازم به ذکر است ابتدا در حوزه تهران اتفاق افتاده است.
خصیصه دهم وقوع گفتگو بین فلاســفه است که نمونه‌های 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 
می‌فرمودند: 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 می‌گیرد؛ به‌‌عنوان مثال، 
آقاضیاء‌الدین درّی درباره تالی تلو کتابی را تألیف کرده است، تالی تلو 
رسالة‌الحدود ابن‌ســینا است، یعنی آقاضیاءالدین همان کار شیخ در 
رسالة‌الحدود را انجام داده است. همچنین آقای میرزا مهدی آشتیانی 
در باب قواعد فلسفه رساله‌ای را نوشته‌اند که شامل 400 قاعده است. 
همچنین به مبادی، مســائل و موضوعات نیز پرداخته‌ شــده است. 
آقامحمدرضا نیز رساله‌ای در موضوع العلم حکیم هیدجی و دیگران 

تألیف کرده است.
 خصیصه سیزدهم اینکه به تاریخ فلسفه نیز پرداخته‌اند. حکمای قدیم 
ما اقبالی به تاریخ فلسفه نداشته‌اند، 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 طبقات‌الحکماء 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. بعد‌ها مرحوم داناسرشت و دیگر فضلا نیز به تاریخ 

فلسفه روی آوردند.
 خصیصه چهاردهم حوزه تهران روی‌آوری به پارسی‌نویســی است. 
در گذشته متون همه رشته‌های علمی به عربی نوشته می‌شد و هنوز 
نیز ادامه دارد، اما باوجود این رویه حوزه تهران به پارسی‌نویســی نیز 
پرداخته‌ است. آخوند ملا عبدالله و آقاعلی دارای آثار فارسی هستند 
که از جمله آنها می‌‌‌توان لمعات آخوند ملا عبدالله، شرح حدیث کمیل 
و بدایع‌الحکم آقاعلی را نام برد. بعدها حیدرقلی‌خان قاجار شــاگرد 
آقاعلی، مفاتیح آخوند را به فارسی ترجمه کرد. میرزا احمد آشتیانی، 
میرزا مهدی آشــتیانی، آقای عصار و آقای مشــکات نیز در همین 

زمینه‌ها آثاری را به فارسی نوشته‌اند. 
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 می‌باشد. با توجه به اینکه عالم تشیع برای تحصیل 
به نجف اشرف مشرف می‌شدند، خیلی جالب است که عرب‌ها برای 
تحصیل معقول از نجف اشراف به تهران می‌آمدند. در رأس این افراد 
شیخ عبدالکریم جزایری و برادرش شیخ محمدجواد جزایری صاحب 
فلسفة الامام‌الصادق 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 علاقه‌مند 
می‌شــد که البته مخفیانه نیز بود، نوعاً در خدمت مهاجرین تهران 
تحصیل می‌کرد؛ از جمله شیخ محمدباقر اسطهباناتی شهید از بهترین 
شاگردان آقاعلی، شــیخ اسماعیل محلاتی، سیدحسین بادکوبه‌ای، 
استاد مرحوم طباطبایی، آقای عصار، میرزا احمد آشتیانی، میرزا مهدی 
آشتیانی و شیخ عبدالحکیم نوه ملا هادی سبزواری. آقای شاه‌آبادی 
از ارکان حوزه تهران که برای تحصیل منقول به نجف مشرف ‌شد، 
تدریس معارف نیز می‌کرد. شیخ محمدحسین کاشف‌الغطاء می‌گوید: 
مــن تحصیلات معقول خود را در خدمت مهاجرین )ایرانی‌ها( بودم. 
در این اواخر نیز مرحوم اســتاد آشتیانی و آقای جعفری که در تهران 
تحصیل کرده بودند به نجف مشرف شدند. به‌هرحال به‌صورت 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 علی‌اکبر حکیم اردکانی، 
سید ابوالحسن قزوینی، آقای شاه‌آبادی، شیخ مهدی مازندرانی، میرزا 
مهدی آشتیانی و میرزا علی‌اکبر حکیم یزدی که ایشان از نخستین 
مهاجران به قم اســت. به‌طور طبیعی فلسفه معقول حوزه قم نیز از 

تبعات حوزه تهران است.
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بسم الله الرحمن الرحیم. با صحبت‌های آقای دکتر اهمیت حوزه 
تهران به‌خوبی مشــخص شد، ولی این سؤال مطرح می‌شود که 
چطور یک شهر با آمدن یک فیلسوف به چنین فضای مساعدی 
برای یک حوزه فلسفی تبدیل شــد، در صورتی‌که در شهرهای 
بزرگ و ریشــه‌دار تاریخــی این اتفاق نیفتاد. تهران یک شــهر 
جدیدالاحداث است، در گذشته روستایی بزرگ یا شهرک یا شهر 
کوچکــی بود که خیلی در معادلات تعیین‌کننده نبود، ولی با فکر 
آقامحمدخان قاجار طراحی ‌شــد تا در آینده رسالت‌های بزرگی را 
برعهده بگیرد. آقامحمدخان قاجار نمی‌خواست 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 
می‌آورند. در این صورت حکومت نمی‌تواند به‌راحتی منویات خود 
را پیاده کند؛ زیرا سایه‌ی حکومت‌های قبلی بر سر حکومت جدید 

افتاده و با آنها مقایسه می‌شود.
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 می‌شدند، به‌طور 

قطع‌ استحکامی که در شهرهای خود داشتند را نداشتند؛ به‌عنوان 
مثال، یک تاجر بزرگ که از تبریز یا اصفهان به تهران می‌آمد در 
شهر خود ریشه‌ی تاریخی داشت، فامیل داشت، روابط اقتصادی 
و سیاســی داشت، اگر یک مأمور حکومتی تعرضی به او می‌کرد، 
عکس‌العمل اجتماعی درپی داشت، ولی وقتی این تاجر بزرگ به 
تهران می‌آمد یک حجره‌ داشــت، احساس غربت می‌کرد، هیچ 
تکیه‌گاهی نداشت، سایه‌ی حکومت روی سرش بود و مجبور بود 
آن را تحمل کند، و چون حیات خود را در وابســتگی به حکومت 

می‌دید و رابطه خود با حکومت را تنظیم می‌کرد.
 علمای بزرگ نیز به همین صورت بودند، وقتی یک عالم بزرگ 
در شهری ریشــه دارد به‌راحتی نمی‌شود در آن شهر با این عالم 
بزرگ برخورد کرد، ولی وقتــی آن عالم بزرگ به تهران می‌آید 
افراد او را نمی‌شناســند، قدر علمش را نمی‌دانند، سوابق سیاسی 
و ریشــه‌های خانوادگی او را نمی‌داننــد، بنابراین برخورد با این 
عالم بزرگ راحت‌تر می‌شود؛ به‌عنوان مثال، در حادثه گریبایدوف، 
مرحوم میرزا مســیح مجتهد، علامه بــزرگ و مجتهد درجه اول 
را از تهــران تبعید می‌کنند، اما مردم اعتراضــی نمی‌کنند، ولی 
نمی‌توانســتند در یک شهر ســنتی این کار را انجام دهند، زیرا 

به‌طور قطع مردم اعتراض می‌کردند. 

دکتر محمدعلی فتح‌الهی ��
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 کوچه‌پس‌کوچه‌های غیرمهندسی شــده زیادی داشتند؛ ولی 
تهران طراحی شــده بود، مقر حکومت، مقــر نظامی پادگان‌ها، 
بازار و مناطق مســکونی از قبل طراحی شــده بودند. این بحث 
خیلی مهمی است؛ زیرا نوع تربیت ذهنی فردی که در یک شهر 
مهندسی‌ســاز متولد می‌شود با فردی که در یک شهر نامنظم که 
بدون قاعده‌ی خاص شکل گرفته متولد می‌شود، متفاوت خواهد 
بود. آقامحمدخــان علاوه بر به‌کارگیری تجربیات شهرســازی 
گذشته، ایده‌های جدیدی نیز در طراحی شهر تهران به‌کار برد. در 
آن زمان شهرهای کمی در جهان مهندسی‌ساز بودند. پترزبورگ 
نیز همین‌طور اســت، روس‌ها پترکبیر، لنینگراد فعلی را به‌عنوان 

یک شهر مدرن طراحی کردند.

واقعه تنباکو، آغاز پیدایش هویت تهران]]

اما یک مطلب مهم درباره تهران اینکه این شــهرهیچ‌گاه متوقف 
نبوده اســت، بلکه تا امروز به‌طور 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 می‌شــد آقا میرزا مسیح 
مجتهــد را تبعید کرد و هیچ اتفاقی نیفتــد، ولی در واقعه تنباکو 
وقتی ناصرالدین‌شاه ‌خواســت میرزا حسن آشتیانی را تبعید کند، 
تهران نگذاشــت. معلوم شــد تهران به‌وجود آمده، چیزی در آن 

شکل گرفته که دیگر نمی‌گذارد به‌راحتی 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 نمی‌گذاشــت، ولی این حوزه تکوین 
پیدا کرد تا هویتی را شــکل دهد. من از بحث جسمانیة‌الحدوث 
و روحانیة‌البقــاء این‌گونه الهام می‌گیــرم که یک چیز طبیعی در 
عالم طبیعت شــکل گرفت، اما در مســیر زندگی خود روح پیدا 
کرد. تهران فی‌نفسه مظهر فلسفه است، عادی نیست که فلسفه 
در تهران قوام گرفت، رشــد کرد و به یک معنی مرکز آن شــد، 
تا جایی‌که حتی به تعبیری که اســتاد فرمودند حوزه‌های نجف و 
قم از فلسفه تهران تغذیه می‌کردند. خود شهر مظهری برای این 

فلســفه بود، به‌خصوص فلسفه صدرایی. اجازه دهید تعبیر حکیم 
تهران را به‌کار ببرم، مانند حکیم ابوالقاســم فردوسی، خود تهران 
حکیم اســت. نطفه‌ای منعقد ‌شــد، ولی به حدی رسید که دارای 

هویت شد و نمی‌شد هر کاری در آنجا انجام داد. 

دوران حکومت قاجار و قدرت دوباره علما]]

دوره قاجار دوره عجیبی است، ما هنوز نتوانستیم به‌طور همه‌جانبه 
در تحلیل مســائل دوره قاجار ورود و خروج داشته باشیم. بعد از 
گذشتن از دوره صفویه، دوران حضور افغان‌های سنی مذهب در 
ایران، حضور نادرشــاه و از بین رفتن ریتم مذهب تشیع در کشور 
و تحولاتی که در دوران کریم‌خان در جامعه ایران شکل گرفت، 

دوره قاجار دوباره از صفر شروع شد.
با شروع دوره قاجار حیات جدیدی در زندگی سیاسی مردم ایران 
به‌وجود آمد. در قــرن دوازدهم مادی‌گری به فضای سیاســی، 
اجتماعی و معنوی ایران غالب شــد. در شکل‌گیری مادی‌گرایی، 
قــدرت شمشــیر مطرح بود، نــه معنویت. در دوره‌هــای نادر و 
کریم‌خان همه به‌خوبی مفهوم قدرت مادی را احســاس کردند، 
همه‌ی اعتبارات فرو ریخت و حرف اول و آخر را شمشیر و ثروت 
می‌زد. این مادی‌گرایی 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 بی‌نظیر بود، بعد از پیروزی اصولیین 
‌ـاجتماعی فقها هستیم؛ در این  بر اخباریان شاهد اقتدار سیاســی‌
دوران فقها قدرت دارند، اجرای حــدود می‌کنند و همتراز دولت 
عمــل می‌کنند. دولت قاجار نیز ســعی می‌کــرد دوره صفویه را 
بازســازی کند، از همین‌رو، در این دوره حیات جدیدی شــکل 
گرفت، استقلال روحانیت و به‌خصوص قدرت فقها بی‌نظیر 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 کلمه‌ی ملت شد.
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بســم الله الرحمن الرحیم. بحث بنده شامل پیش‌درآمد، درآمد و 
برآمد است. 

حکیم تهران، حکیم متعالی ]]

در پیش‌درآمد لازم اســت به دو نکته اشــاره کنیم؛ اولًا، حکیم 
تهران حکیم متعالی اســت، ایشان عمدتاً در باب حکمت محض 
نظری فعالیت کرده‌اند 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 بحث‌های 
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 می‌توان گفت چون تقریر 
می‌کردند و مفاهیم و براهین را در بحث حکمت متعالی آورده‌اند، 
بیشتر به مدرس مشــهور بوده‌اند. از سوی دیگر، چون مقداری 
تبیین کرده و مبانی و مســائل را مطرح کرده، مؤســس خوانده 
می‌شــده 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 رابطه‌‌ی حســنه‌ای با دربار داشت، ایشان حدود هفده سال 
در مدرسه‌ای در دارالخلافه که مهدعلیا آن را تأسیس کرده بود 
تدریس کرد. همچنین در مدرسه‌ی علمیه‌ی قاسقان که وابسته 
بــه دربار بود نیز تدریس کرد. اما بعدها در منزل خود به تدریس 
پرداخته‌اند. گفته شده علت این کار طرح مباحث جدید فلسفی و 
عرفانی بوده، در حالی‌که هنوز ظرفیت طرح چنین مباحثی وجود 

نداشته است.
ایشــان در دو خطبه در دو اثر خود به نام‌های شــرح اظهارات 
ملاصدرا و کتــاب بدایع‌الحکم به مباحث سیاســی پرداخته‌اند. 
بدایع‌الحکم 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 می‌تــوان گفت به‌نحوی وارد شــده که 
نشان‌دهنده شــرایط آن دوران اســت. در همین زمان با وجود 
آغاز مشــروطیت به‌هیچ‌وجه 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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نشده اســت. بنده از بعد سیاسی عرض می‌کنم، اما در خطبه‌ها 
مباحــث مربوط به عدالت، نظم، دین و انتظام را مطرح می‌کنند. 
وْ فَاجِرٍ«4 ضرورت دولت 

َ
مِيرٍ بَرٍّ أ

َ
اسِ مِنْ أ ایشان از باب »لَبُدَّ لِلنَّ

را جدی می‌دانند.
آن ندیدی که خرده دان بشکر داروی تلخ را کند شیرین

تا  به آن حیله از تن رنجور ببرد رنج و محنت دیرین5
وجود پنهان‌نگاری و پنهان‌نویسی در آثار آقاعلی]]

آیا ایشان بیشتر پنهان‌نگاری و پنهان‌نویسی را به‌کار برده است؟ 
این مســئله جای تأمل دارد؛ به‌عنوان مثــال، ملاصدرا هیچ‌گاه 
در کتاب‌های خود از این شــیوه اســتفاده نکرده است. هم‌زمان 
با ایشــان آقای مرحوم ســبزواری در اســرارالحکم خود خیلی 
گذرا و جزئی مطالبی را درباره سیاســت مطرح کرده اســت. از 
خطبه آقاعلی می‌توان بســیاری از اندیشه‌های 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 
می‌کنید؟ فرمودند: از نظر چه کسی مطرح کنم؟ گفتم: ملاصدرا 
نیز این مســئله را خوب گفته است. فرمودند: کجا گفته؟ گفتم: 
در کتــاب الشــواهدالربوبیه به‌طور مفصل چهــار وجه را مطرح 
کرده، همچنین در المظاهر الالهیه نیز دو وجه را به‌طور خلاصه 
مطرح کرده است. بلند شد از داخل کتابخانه‌اش کتاب شواهد را 
بیاورد که پیدا نکرد. من کپی این متن را داشــتم، خدمت ایشان 
بردم، علامه می‌خواند و مرتب روی پای خود می‌زد و می‌گفت: 
ایــن مرد رابطه دین و سیاســت را خوب فهمیــده که می‌گوید 
مثل رابطه‌ی 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 می‌کنید. 
طبق فرمایش این بزرگوار ما باید دوباره منابع اصیل را بررســی 
کنیــم و ببینیم مقتضیات نیاز ما چیســت؟ نیاز امروز یک نظام 
است که می‌خواهیم 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 می‌توان دلالت تضمنی را اســتدلال 
کرد، و در مورد فارابی و خواجه ‌نصیر نیز می‌توان دلالت مطابقی 
را اســتدلال کرد، اما درباره ایشان بیشتر دلالت التزامی به درد 

ما می‌خورد.

سیر تکاملی حکمت]]

بر اساس آموزه علامه جعفری ما چگونه می‌توانیم نیاز زمان خود 

را از منابع اســتخراج کنیم و مــورد بهره‌برداری قرار دهیم؟ اگر 
حکمت را شناخت حقیقی و یقینی حقیقت و ماهیت واقعیت را از 
مطلق واقعیت تا واقعیت مطلق تا واقعیت‌های انسانی، اجتماعی 
و مدنی در نظر بگیریم، این دیدگاه روبروی شناخت‌های ظنی و 
توهمی که حکمای ما تحت عنوان حکمت موهمه و ظنی از آن 
یاد می‌کنند قرار می‌گیرد، 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 بوده‌اند؛ 
به‌عنــوان مثال، هندوئیــزم تارک دنیا نبوده‌انــد، بلکه به دنبال 
توســعه بوده‌اند. همین حکمت به یونان منتقل شــد و حکمت 
راســتین را در مقابل سوفیسم و تفلسف شکل داد. بیشتر پیروان 
این حکمت مدنی هســتند؛ به‌عنوان 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، تاجایی‌که 
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 می‌گیرد. روبروی سفسطه و سوفیزم، 
ضاله یا مدل جاهله و فاسقه قرار می‌دهد؛ فاسقه مقابل سوفیزم 
و ضاله روبروی تفلسف است، یعنی تک‌ساحتی، 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 به‌طور کامل 

قرآنی و اسلامی است. 
این حکمت در ادامه به دو شاخه تقسیم می‌شود، حکمت عقلانی 
که در نتیجه آن برهان سینوی و مشائی شکل می‌گیرد، و دیگری 
قلبی اســت که در نتیجه آن شــهود سهروردی و اشراقی شکل 
می‌گیرد. بعدها خواجه ‌نصیــر در حکمت متعالی تقریب صورت 
می‌دهــد، این تقریب تداوم پیدا کرده و تجمیع صورت می‌گیرد؛ 
به‌عبارت دیگر، بین منابع، روش‌ها، مواد علمی و جریانات علمی 
و بیــن عقل، وحی و امثال اینهــا تجمیع صورت می‌گیرد، حتی 
حس، تجربه و عرف را نیز به‌کار می‌گیرند. با اســتفاده از کلام، 
حکمت مشــاء، حکمت اشــراق، اخلاق نظری، اخلاق عملی و 
عرفان حکمت متعالی شکل می‌گیرد. بعد از ملاصدرا این جریان 
ادامــه پیدا می‌کند، تاجایی‌که حضرت امام موفق می‌شــود این 
حکمت را وارد حکومت کند. به تعبیر مقام معظم رهبری در طی 
‌‌300ـ400 ســالی که از عمر حکمــت متعالی می‌گذرد، پرورش 
یافته است. قطعاً یکی از بزرگترین پرورش‌دهندگان این حکمت 
آقاعلی است، اگرچه ایشان در بحث نظری کار کرده، ولی آن را 
ورز داده و به‌روز کرده که بعدها شخصی مثل امام توانسته از آن 
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بهره‌برداری کرده و حکومتی را بر اساس آن تأسیس کند که به 
تعبیر مقام معظم رهبری ظرفیت تمدن‌سازی دارد.

وجود دو وجه عملی و نظری در حکمت]]

ما بحث حکمت را به نظری و عملی تقســیم می‌کنیم. حتی اگر 
این تقسیم‌بندی درست باشــد، به نظر می‌رسد دقیق نیست. در 
آثار ارسطو، ملاصدرا و فارابی این تقسیم‌بندی مشاهده نمی‌شود، 

اما بعدها در آثار سهروردی مقداری برجسته شده است. 
همان‌طــور 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 روایت‌گر و اصل اســت 
و البته قائم به ماست، نزوعیه نیز قائم به ماست. جنبه عملی در 
جایی است که می‌خواهیم چیزی را ایجاد کنیم، یعنی چیزی که 
ایجاد می‌شود مثل حکومت، جامعه و تهران، اما چیزی که وجود 
دارد و ایجاب است، جنبه نظری می‌شود. بنابراین حکمت نیز دو 
وجه دارد، وجه عملی و نظری. باتوجه به مباحث مطرح شده بین 
حکمــت نظری و عملی رابطه معنــی‌داری وجود دارد؛ به‌عنوان 
مثال، اگر کســی پیرو حکمت نظری مشــائی است، به‌طورقطع 
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 
می‌توانیم ادامه دهیم؛ به‌عنوان مثال، آقای هابز7 می‌گوید انسان 
گرگ انسان اســت. اگر تنها همین مطلب را گفته باشد، منطق 
موضــوع و ذهن ما ایجاب می‌کند که جامعه‌ از گرگ تشــکیل 
شــود، در چنین جامعه‌ای حکومت نیز باید در دست گرگ بزرگ 
باشــد، حتی روابط بین‌الملل نیز باید گرگی و مبتنی بر جنگ و 
قدرت باشد. آقای روسو8 می‌گوید مونتسکیو9 این برداشت را از 
هابز کرده، مبنی بر اینکــه روابط بین‌الملل مثل روابط گله‌های 
گرگ‌هاست که برای دریدن یکدیگر شکل گرفته است. در زمان 
حال می‌توان این قانون گرگی و جنگی را در جهان دید. بنابراین 
در حکمت نظری حتی اگر نگفته باشند، مقتضای بحث و منطق 

ذهن ما ایجاب می‌کند که تداوم این بحث همین باشد.

وجود بحث سیاست در اسفار اربعه]]

نکته دوم در رابطه با اســفار اربعه است. می‌توان 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 می‌شود. 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 می‌مانند؛ زیرا سفرهای اول، دوم و سوم مقدمه سفر 
چهارم هستند. به‌ویژه در نگاه شــیعه که امامت را اکمال نبوت 
می‌داند، بدون آن »فما بلغت رســالته«01 می‌شود، اگر این کار 

نثُورا«11 می‌شود.  انجام نگیرد همه‌ا‌ش »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 داده‌اند. 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 ‌10ـ12 مســئله جدی و ‌10ـ15 مسئله 
جانبی مطرح می‌شــود. نواندیشــی‌ها و نوآوری‌هایی وجود دارد 
که از مهمتریــن آنها می‌توان بحث معاد جســمانی را نام برد، 
درحقیقت ایــن بحث از ملاصدرا گرفته شــده، ایشــان تقریر 
خاصی در این زمینه داشــته‌اند، ملاصدرا در بحث معاد جسمانی 

می‌فرماید:
صعود بدن در اثر حرکات جوهری و اســتکمالات ذاتی به‌سوی 

نفس مفارق است.
این تعبیر ملاصدرا پایه‌ی 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 رابطه‌ی 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 
می‌کند و آن را تعمیم داده و وارد سیاســت می‌کند که می‌توان 
همین را در رابطه با آقاعلی نیز بررسی کرد. ملاصدرا می‌فرماید 
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 می‌گوید مانند دو برادر هســتند کــه از یک مادر 
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 نشست علمی

درآمده‌اند، موازی و مثل هم هستند، اما عینیت ندارند. مسائل را 
با یکدیگر خلط می‌کردند و می‌گفتند دین همان سیاســت است، 
در پاسخ باید گفت: خیر، مثل روح و جسم هستند، عینیت دارند، 
اما یگانگی بین آنها وجود دارد، نه یک‌گونگی، 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، همچنان‌که دین 
بی‌ملک نامنتفع است، ملک نیز بی‌دین واهی است. ملا عبدالله 
ســبزواری نیز از این جمله الهام گرفته است. خواجه ‌نصیر‌الدین 
گفته است: دین بدون سیاســت اثربخش نبوده و بیهوده است، 
سیاست نیز بدون دین فاسد است و فساد ایجاد می‌کند. سیاست 
و دولت ابزار دین اســت، مثل بدن که ابزار روح است، بنابراین 
دولت بدون دین واهی و نامنتفع اســت؛ به‌عبارت دیگر، معلوم 
اســت اگر اخلاق و دین در دولت و قدرت نباشد، چه آثاری پیدا 

می‌کند. 
به نظر می‌رســد آقاعلی بیش از وحدت به دنبال اتحاد اســت، 
به‌عبارت دیگر، ایشــان با نگاه اتحادی نگاه می‌کنند و معتقدند 
رابطــه‌ی 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 می‌شود که یک جنس 
هســتند. نه‌تنها 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 دقیق‌تر و عمیق‌تر است. البته بعضی 
بزرگان تمجید بســیاری از این بحــث کرده‌اند؛ به‌عنوان 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 هم‌ردیف ایشان است.

نتیجه‌گیری این بحث]]

در بحث معاد جســمانی آقاعلی قائل اســت بدن به طرف روح 
مــی‌رود، اما ملاصــدرا در باب معاد جســمانی چنین ســخنی 
نداشــته‌اند. بنده درباره مقتضای بحث ایشــان تأملی نکرده‌ام، 
اما باز هم نظر ملاصدرا دقیق‌تر و درســت‌تر است؛ به این معنا 
که به‌طور قطع این‌گونه 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 به‌ســوی نفس مفارقه توجه به این مطلب لازم اســت که 
در تعریف سیاســت متعالی می‌گوییم در چشم‌انداز ما یک دولت 
باید چه‌کار کند؟ با توجه به چشم‌انداز 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؛ توسعه‌ی فرهنگی در 
‌ـاقتصادی و تولید ثروت و لذت. این خط  جهت توسعه سیاســی‌
برای ما دوساحتی است. به نظر می‌رسد با فرمایش آقاعلی بهتر 
می‌توان از این مدل اســتفاده کرد. اما اگر بخواهیم تبیین کنیم 
تبییــن ملاصدرا عمیق‌تر، جامع‌تر و دقیق‌تر اســت. بنابراین به 
نظر می‌رســد ملاصدرا بیشتر بر وحدت به معنای یگانگی تأکید 
می‌کنــد، اما در بســیاری از مباحث حکیم مــدرس بر اتحاد به 

معنای یک‌گونگی 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 مقدمه‌ای را بیان کنم.
درباره شرایط سیاسی‌‌ـاجتماعی عصر آقاعلی این سؤال مطرح است 
که چگونه می‌شــود 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 می‌شــود رشد نکند. سه نفر 
از حکمای اربعه از اصفهان آمدند؛ آقا محمدرضا قمشــه‌ای، 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 اربعه‌ی 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 عیب‌جویی 
و متعرض شدن مردمان به یکدیگر و واجب‌الاطاعة دانستن برخی 
خود را، دلتنگ شدم و به تهران آمدم و برحسب انس و عادت و عدم 

قدرت بر منزل علی‌حده به مدرسه دارالشفاء فرود آمدم.12
آقای دکتر فرمودند غالباً شــاعر بودند، میرزا ابوالحسن جلوه دیوان 

حجت‌الاسلام والمسلمین دکتر نجف لک‌زایی ��
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 می‌توان به این 
ابیات اشاره کرد:

سـفر گـزینـم و بدرود دوستان گویم
که در حضر نه مرا قدر ماند و نه مقدار

سروده‌انــد 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 می‌گردد. چه زمینه‌هایی 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 
می‌شود؛ دانشــی که می‌خواهد بین معرفت و جغرافیا ارتباط برقرار 
کند. از جمله دلایل این مسئله می‌توان به عوامل سیاسی، اجتماعی، 
زمینه‌ای و محیطی تهران اشــاره کرد، یعنی در تهران شرایطی به 
وجود آمد که از حکمت پشتیبانی می‌کرد، وگرنه، حکیم به تنهایی 

نمی‌توانست کاری انجام دهد.
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موقعیت علمی و جایگاه آقاعلی و شرایط معاصران ایشان]]

آقاعلی در سال 1234 قمری متولد شده است. فتحعلی‌شاه در سال 
1212 به پادشاهی رسید و تا سال 1250 پادشاه ایران بود. بنابراین 
در ســال 1250 که فتحعلی‌شاه 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 فتحعلی‌شاه، 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 ناصرالدین‌شاه 
به پادشــاهی رسید و تا ســال 1313، یعنی 50 سال پادشاه ایران 
بود. آقاعلی در ســال 1307 و در دوره ناصرالدین‌شــاه از دنیا رفته 
است. وقتی ناصرالدین‌شاه 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 
ناصرالدین‌شــاه. بنابراین از  ســال1270 تا 1307 که ایشان از دنیا 
رفته، 37 سال می‌شــود که مربوط به دوره ناصری است. بنابراین 
اگر تا آخر عمرش در تهران به درس و بحث مشغول بوده باشد 37 

سال می‌شود.

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. ناصرالدین‌شاه با بحث بابیه درگیر 
بود؛ وقتی ناصرالدین‌شاه 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 علی‌محمد ســعی کردند آن را 
کنترل کنند. وقتی ناصرالدین‌شاه به پادشاهی رسید می‌خواستند شاه 
را ترور کنند، اما بالأخره بابیه را جمع کردند، علی‌محمد اعدام شــد 
و اطرافیان او هم تا جایی‌که ممکن بود جمع شــدند. بعد از آن دو 
گرایش بهائی‌گری و ازلی‌گری راه افتاد، به این صورت که دو برادر 
به نام‌ میرزا یحیی و میرزا حسین‌علی ادعای جانشینی باب را کردند. 
البته همه اینها در نتیجه بن‌بست‌های اخباری‌گری بود که یک شاخه 
به نام شــیخیه و به رهبری احســائی از آن جدا شد، بعد از آن سید 
کاظم رشــتی و سپس علی‌محمد باب آن را رهبری کرد. بعد از آن 
داستان ازلی‌ها و بهایی‌ها شکل گرفت که از مشکلات عقب‌ماندگی 
جامعه ایران است. این افراد وقتی با غرب مواجه می‌شدند می‌دیدند 
که خیلی فاصله دارند. این مشــکلات از جنگ‌های ایران و روس 
در دوره فتحعلی‌شاه شــروع شد و بعد از اعزام دانشجو به خارج در 
دوره ناصری بیشــتر خودش را نشــان داد. در دوره‌های مختلف با 
قراردادهایــی بخش‌های مختلفی از ایران جدا شــده بود، در دوره 
فتحعلی‌شــاه با معاهده گلســتان و ترکمنچای، در دوره محمدشاه 
در بحث هرات و ورود انگلیســی‌ها به جنوب ایران با هدف اخراج 

ایران از هرات و در دوره ناصری نیز طبق معاهده 1085 افغانستان 
به پاریس تحویل داده شد. همچنین بخش‌هایی از آسیای میانه با 
معاهده آخال در اختیار روس‌ها قرار گرفت. با امضای هر یک از این 
قراردادها ایران کوچک می‌شود، بنابراین بحث عقب‌ماندگی نظامی، 
اقتصادی و صنعتی در کشور مطرح می‌شود. از همین‌رو، فکر رهایی 
از این عقب‌ماندگی ذهن برخی نخبگان را مشغول می‌کند و به این 
نتیجه می‌رســد که ما باید مدرسه داشته باشیم و نیرو تربیت کنیم؛ 
از جمله این افراد می‌توان محمدحسین‌خان مروی را نام برد که در 
سال 1232 مدرسه‌ای تأسیس کرد که الآن به عنوان مدرسه مروی 
از آن یاد می‌شود. بعد از ایشان میرزا حسین‌خان سپهسالار مدرسه 
سپهســالار را بنا کرد. این مدرسه در سال 1302 تمام شد و مرحوم 
آقاعلی در ســال 1307 از دنیا رفت؛ از همین‌رو، بعید اســت ایشان 
در آنجا تدریس کرده باشد؛ زیرا آقاعلی در سال‌های آخر عمر خود 
فقط در خانه تدریس می‌کرد. در همین دوره دارالفنون نیز تأسیس 
می‌شود. 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 ویژه‌ای دارند؛ به‌عنوان مثال، 
جلوه تا آخر مجرد بود و در مدرسه حجره داشت، وقتی ناصرالدین‌شاه 
به مدرسه می‌آمد تا جلوه را ببینید، جلوه می‌گفت: الآن حالم خوش 
نیســت، برود و وقت دیگری بیاید. این نشــان می‌دهد که پادشاه 
مملکت این را فهمیده که باید برای احوال‌پرسی جلوه به حجره برود. 
در آن دوره پادشاهان نیز مراعات می‌کردند، و حرف‌هایی که باعث 
ناراحتی فقها شود نمی‌گفتند. بنابراین مجموعه مشکلات داخلی و 
خارجی دست‌به‌دست هم داد تا ایده‌ پرداختن به دانش به معنی‌الاعم 
شکل بگیرد؛ یکی از این بخش‌ها، بخش حکمت است که حکمای 

اربعه به‌خصوص آقاعلی حکیم چراغ اولیه آن را روشن کردند.

نقش حکمت در رابطه با مسائل سیاسی و اجتماعی]]

ســؤالی که در این رابطه مطرح می‌شــود این است که آیا حکمت 
توانست در مسائل سیاسی‌‌ـاجتماعی ایفای نقش کند؟ آیا توانست 
جلوی فرقه‌ســازی‌های 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 طوفان‌ها و بحران‌های آینده‌ و امروز چه نقشی 
را می‌تواند ایفا کند و ما باید چه جایگاهی را برای علم بمعنی‌الاعم 
و حکمت بمعنی‌الاخص 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 به‌خصوص اندیشــه‌های وارداتی از عهده حکمت برمی‌آید، حتی 
اگر بخواهیم کلام قوی داشــته باشیم، باید حکمت ما قوی باشد و 
به‌نحوی رایج باشد که به یک فرهنگ عمومی معتبر دارای پشتوانه 

تبدیل شود که بتواند در آن بخش هم توفیقاتی پیدا کند.



سال هشتم / شماره 39
آذر و دی 94

87

لزوم شناخت و توجه بیشتر به حکمت و حکما]]

حجت‌الاسلام والمسلمین دکتر مرتضی جوادی آملی: بسم الله 
الرحمن الرحیم.

درباره فرمایش جناب آقای لک‌زایی 
دو نکتــه را تأکید می‌کنــم؛ 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 زمینه‌ی بیشتری برای جریان حکمت در تهران 
ایجاد کردند. نکته‌ی بسیار مهم دیگری که در فرمایش جناب دکتر 
لک‌زایی وجود داشت این بود که جغرافیای معرفت امروزه می‌تواند 
بسیار مؤثر باشد و شــرایط امروز جامعه نسبت به دانش حکمت و 
حکما مرهون چیزی اســت که خود حکما بــه آن توجه می‌دادند. 
صدرالمتألهین در روزگار خود به‌خاطر سلطه سیاسی یا فرهنگی آن 
روزگار، مدتــی در مهجوریت و غربــت بود و به‌خاطر همین قهر و 
غلبه‌ی جهل بر علم، جامعه‌ و دانش اسلامی در بعُد حکمت و معارف 
خســارت‌های فراوانی دید. این نگرانی‌ها و دغدغه‌ها در آثار حکما 
به‌خصوص صدرالمتألهین کاملًا مشــهود است. همچنین سلطه‌ی 
مناسب سیاســی نیز وجود نداشت، اینکه بیشــتر حکما می‌گویند 
کسانی باید بر کرســی قدرت بنشینند که حکیم و خردمند باشند، 
به‌خاطر 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 شخصیت‌ها مهجور می‌شــوند و جامعه از نورانیت و 
فروغ وجود آن‌ها بهره نمی‌برد. ما باید تلاش کنیم این جایگاه را در 
جامعه خودمان به‌درستی بشناسانیم و آثار وجودی چنین شخصیت‌ها 
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 
بدایع‌الحکم یا در مقدمه کشف‌الاسرار 
ایشــان وجود دارد می‌توان فهمید اگر 
ایشان می‌‌خواست نظریه سیاسی بدهد، 
ایــن نظریه چه بود؛ به‌عنــوان نمونه، 
ایشــان در رابطه با دولت این‌گونه بیان 

می‌کند: 
»باسط بســاط العدل والانصاف الظلم والجور والاتصاف بالنبی وآله 

الاشرف.«
آقاعلــی در این عبارت نقش دولــت و حکومت در جامعه را مطرح 
می‌کنــد و می‌گوید مبدأ و ملجــأ تدبیرات و مدبرات اوســت. در 
عرصه‌های سیاسی،‌ اقتصادی و فرهنگی بر مسند سلطنت و جهان 
بوده و بانی تخت کرامت و شــادمانی است. در آخر دعایی را مطرح 
می‌کند و می‌گوید به هر چه حجت غالب، به هر چه حکمت طالب؛ 
یعنی اولین چیزی که می‌گوید این است که اگر حکومت دنبال این 
باشد که مملکت غالب باشــد، باید حکمت را اساس قرار دهد، ولو 
اینکه می‌گوید: 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 به‌سرعت روبه‌رشد است، حکما 
می‌بینند که جهان اسلام عقب می‌رود و ضعیف می‌شود. ایشان در 
کلام خــود کد می‌دهد، 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، می‌توانیم بر اساس آن 
حکمت ایشان را بازخوانی کنیم. با اینکه در بعضی موارد جهت آقای 
ملاصدرا قوی‌تر است، اما بازخوانی فلسفه سیاسی و حکمت سیاسی 
متعالی ایشــان به تناسب روزآمدی آن می‌تواند در شناخت زمینه و 

زمانه بسیار مفید باشد. 

میزگرد علمی: شــرایط سیاسی اجتماعی 
عصر آقاعلی مدرس زنوزی
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علت عدم طرح مباحث سیاسی در آثار آقاعلی مدرس]]

دکتر نجف لک‌زایی: بسم الله الرحمن 
الرحیم. 

بحثی که بعضی از فیلســوفان سیاسی 
مطرح کرده‌اند این اســت که حکما در 
هنگام نگارش متــن نمی‌توانند همه‌ی 
آنچــه را که مدنظر دارند بنویســند که 
از جملــه دلایل آن عــدم وجود فضای 
مناسب اســت؛ به‌عنوان نمونه، آقاعلی 
در الشــواهدالربوبیه در مشــهد پنجم مباحث سیاســی را مطرح 
می‌کند، ولی در آن تعلیقــه‌ای نمی‌زند. اگر آقاعلی مدرس، حکیم 
تهران می‌خواســت در حوزه‌ی سیاست مطلبی بگوید از چه جنسی 
می‌گفت؟ نمی‌توانست حرف‌هایی بزند که نتیجه‌اش تأیید حکومت 
ناصرالدین‌شاه باشد، حال اگر حکومت را تأیید نمی‌کند آیا می‌تواند 
خلافش را بنویسد؟ با نوشتن مطالب خلاف حکومت دیگر نمی‌تواند 
تدریس کند، یعنی آن کار نظری را هم نمی‌تواند ادامه بدهد. ضمن 
اینکه مقایسه می‌کنند که در همین کشور در شهری مثل اصفهان 
نتوانســتند حتی همان حکمت نظری را ادامه دهند، ولی در تهران 
حکومت این شرایط را برای آن‌ها فراهم کرده است؛ به‌عنوان نمونه، 
سپهسالار مدرســه‌ای را از موروثه‌ای 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 نمی‌توانستند وارد 
این فضاها شوند. بنابراین در شرایط خاص از نگفتن این‌ حکما نیز 
می‌توان بهره برد. چرا وارد این بحث‌ها نشدند؟ مگر می‌شود فردی 
حکیم باشد، دغدغه داشته باشد، نجف تحصیل کرده باشد، شرایط 
جنگ‌های 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 مسئله‌ای که به دست ایشان حل شده چه مقدار تحت تأثیر 
ایــن بحث‌ها قرار دارد. می‌توان گفت از نحله مشــروطه‌خواهی و 
ضداســتبدادی که سید جمال در آن حضور داشــت و از افراد آگاه 
در حکمت متعالیه بود تا انقلاب اسلامی که به‌‌واسطه آشنایی امام 
با مرحوم شاه‌آبادی و تلمّذ در محضر ایشان اتفاق افتاد، تحت تأثیر 
حکمت بوده اســت. ارزیابی نباید به این صورت باشد که به‌عنوان 
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 سیاسی‌‌ـاجتماعی نداشته است. از خود بحث نکردن 
می‌‌توان عکســش را نتیجه گرفت که افکار و اندیشه‌هایی داشته 
که نمی‌توانســته بیان کند. در حوزه سیاســت و اجتماع نیز از خود 
تربیت عقلی و تقویت تربیت عقلی در جامعه می‌توان نتیجه گرفت 
این جامعه به ســمت یک نظام سیاســی نزدیک‌تر به خرد می‌رود 
که به عدالت نزدیک‌تر شــود. اســتدلال‌ها در مشروطه این‌گونه 
بود که مشــروطه نسبت به سلطنت استبدادی به عدالت نزدیک‌تر 
اســت، در این نوع حکومت ظلم‌ها کاهش پیدا می‌کند، به همین 
دلیل ما طرفدار این حکومت می‌شــویم. شعار و مفهومِ محوری در 
مشروطه بحث عدالت‌خانه است، بررسی عدالت‌خانه و عدالت وقتی 
موضوعیت پیدا می‌کند که در جامعه‌ی اسلامی بحث‌های حکمت، 

خردورزی و حسن‌ و ‌قبح عقلی و ذاتی مطرح باشد.

پرسش‌ها و پاسخ‌ها��

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 نکته‌ی اخیر حضرتعالی 
اســت، شما فرمودید بر اثر تأثیرگذاری امثال حکیم زنوزی در دوره 
خودشان مشروطه شکل می‌گیرد و یا با ورود افرادی مثل اسدآبادی 
بــه صحنه این قیام پا گرفت. همان‌طور که فرمودید این احتیاج به 
تحقیق دارد، منتهی اگر قرار بود چنین تأثیرپذیری وجود داشته داشته 
باشــد، جامعه علمی آن روز در همه‌ی اجزای علمی آن زمان تأثیر 
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می‌گذاشت،‌ آیا این افراد از جهت شخصیت‌های فردی خودشان یا 
تأثیرپذیری‌هایی که از فضاها یا اســاتید دیگر داشتند در این مسیر 
قرار نگرفتند و این مطلب را تقویت نمی‌کند که شاید حکمتی که در 
آن دوره جریان داشته این قابلیت را در این سطح نداشته که چنین 

فضایی ایجاد کند؟
دکتر نجف لک‌زایی: این بحث یک پیشــینه‌ دارد، به عنوان مثال، 
در دوره فتحعلی‌شــاه در ماجرای جنگ‌های 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 فتحعلی‌شاه گفت: اگر من بتوانم سیسیانف 
را برای شما بیاورم شــما با ما همراه می‌شوید؟ فتحعلی‌شاه گفت: 
بله، گفت: چهل روز بعد من ســر سیسیانف فرمانده سپاه روس را 
برای شــما می‌آورم. 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 می‌آورد آسیب دیده، فردا 
می‌رسند. فردا سر سیسیانف را آوردند، فتحعلی‌شاه خیلی وحشت کرد 
کــه میرزا محمد چه قدرتی دارد که می‌تواند با وجود فاصله زیاد از 
صحنه جنگ‌های ایران و روس و با اینکه در اینجا نشسته است، سر 
سیسیانف را بیاورد. فتحعلی‌شاه به او گفت: شما به عتبات تشریف 
ببرید. دلیل خواسته شاه این بود که در آنجا علما با او مباحثه می‌کنند 
و خودشان می‌دانند که این مسئله را چگونه حل‌وفصل کنند. در مورد 
شیخیه و شیخ احمد احسائی نیز ارتباطاتی بین حکومت و اینها برقرار 
می‌شود، و اگر به بحث بابی‌ها و اقدامی که برای قتل ناصرالدین‌شاه 
کردند نکشیده بود، معلوم نبود با توجه ‌به حمایت‌های روس‌ها از آنها 
چه اتفاقی می‌افتاد. 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 می‌شود، یعنی 
علی‌رغم اینکه مشروطه یک حرکت ضداستبدادی بود، ولی همچنان 
علما تلاش می‌کردند 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 نگرانی‌هایی داشت که 
به‌جا هم بود. حتی فقها همیشه سعی می‌کردند اقداماتی انجام ‌دهند 
که کمی با شــاه فاصله داشته باشد. در زمانی که عثمانی به ایران 
حمله‌ور بود، انگلیس ایران را تحت فشار قرار می‌داد، روس‌ها بخش 
عمده‌ای از ایران را گرفته بودند و با وجود مداخلات فراوانی که وجود 
داشت، علما اهم و مهم می‌کردند و در مجموع به نظرشان می‌آمد 
به‌گونه‌ای عمل کنند که ضمن کمک به رشد جامعه، اصل حاکمیت 
متزلزل نشود، حتی در موقعیت‌هایی به‌خاطر استقلال ایران مجبور 
می‌شــدند؛ در بحث تنباکو استقلال ایران مطرح بود، همچنین در 
بحث گریبایدوف آن‌ها مدخلات عجیب و غریبی می‌کردند، طوری 
بود که دیگر جامعه تحمل آن را نداشت و حکومت نیز این را ‌فهمیده 
بود، شاید ترجیح می‌داد به شکل خودجوش چنین اتفاقاتی بیفتد و 
بگویند مــردم بودند. این واقعه به نفع دولت ایران تمام شــد، زیرا 
آن‌ها باقیمانده جریمه‌ها را بخشیدند و متوجه شدند نمی‌توانند جامعه 

ایرانی را این قدر تحقیر کنند.
عرض بنده این است که از نگفتن حکیم هم می‌توان استفاده کرد، 
اگر مطلبی را بیان نکرده شاید چنین محذورات و ملاحظاتی داشته 

است.
 بنده می‌خواهم آقای دکتر فتح الهی این بحث را جمع‌بندی کنند. 

آرامش نسبی در دوران قاجار و تأثیر آن در رونق بحث‌های ]]
فلسفی

دکتــر محمد علی فتح الهی: دوره قاجــار دوره آرامش بعد از 
بحران اســت و فقها و حکما قدر این آرامش را می‌دانند؛ در دوره 
نادر سخت‌گیری‌های 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 هم‌دوره با چهار امام مذهب اهل ســنّت تلقّی 
می‌کردند، می‌خواســتند بگویند این یک مذهب فقهی است، نه 
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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 جشــن‌های غدیر خــم و عزاداری‌های محرم 
غدقن شــد. در دوره صفوی روحانیون و علما به وسیله موقوفات 
اداره می‌شــدند، اما در این دوره تمام مواجــب روحانیت و علما 
قطع شــد، اما این به‌سود تشیع تمام شــد؛ زیرا از آن تاریخ علما 
مجبور شــدند از وجوهات مردم ارتزاق کنند، بنابراین ارتباط علما 
با مردم قوی‌تر شــد. اینکه در دوره قاجار علما به دولت وابســته 
نیســتند و از وجوهات مردم ارتزاق می‌کنند و تکیه‌گاهشان مردم 
است، ناخواسته دســتاورد سیاست‌های نادر است، وگرنه در دوره 
صفوی علما با مردم ارتباطی نداشتند که از آنها وجوهات بگیرند، 
هزینه‌ها به وســیله موقوفات یا از مســائل دولتی تنظیم می‌شد. 
دوره کریم‌خــان نیز دوره اباحی‌گری بــود، یعنی خود کریم‌خان 
شخصیت مذهبی نداشت، حداقل اینکه بی‌تفاوت بود و حکومت 
را غیرمذهبی اداره می‌کــرد. روی کار آمدن آقامحمدخان قاجار 
دوران بازگشت به صفویه تلقی می‌شد، چون در اواخر آن مسائل 
مردمی منجر به ایجاد داســتان تنباکو شد. در عین‌حال دوره‌های 
متعددی در طول 100 سال حکومت قاجار وجود دارد؛ یک دوره 
طلایی تا سال 1240 اســت که هنوز دور دوم جنگ‌های ایران 
و روس شروع نشــده و همه رضایت کامل دارند، همان دوره‌ای 
کــه مرحوم آقا عبدالله زنوزی در ســال 1237 به تهران می‌آید، 

کتاب لمعات الهیه نیز در همان زمان، یعنی در حدود سال 1240 
نوشــته شــده و در آن از فتحعلی‌شاه تجلیل ‌شــده است، یعنی 
فتحعلی‌شاه کسی است که حتی خارج از ایران به آن دلبسته‌اند، 
به‌نحوی‌که وقتی وهابی‌ها بــه کربلا و نجف حمله کردند، همه 
انتظار داشــتند فتحعلی‌شاه با آنها برخورد کند. این دوره حتی در 
خارج از ایران نیز طلایی است، ولی با عهدنامه ترکمنچای و دوره 
دوم جنگ‌های ایران و روس بحران وارد می‌شود. بین علما تنش 
ایجاد شد و حتی قصه مرحوم میرزا مسیح مجتهد نیز اتفاق افتاد. 
دوره محمدشاه قاجار دوره عدول از سیاست‌های فتحعلی‌شاه است، 
شاه می‌خواهد با همکاری میرزا آقاسی یک نظام مبتنی بر تصوف 
ایجاد کند، اما بعد از محمدشــاه دوباره به فضای فتحعلی‌شــاه و 
آرامش نسبی دوره ناصری بازگشت. وقتی محمدشاه از دنیا رفت، 
در طــول 45 روزی که هنوز ناصرالدین‌شــاه از تبریز به تهران 
نرســیده بود، تهران به‌صورت حکومت جمهوری اداره می‌شــد، 
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 نمی‌کرد، ایران زیر بار 
سلطنت ناصرالدین‌شــاه نمی‌رفت. حتی شاهزادگان قاجار اعلان 
جمهــوری کرده بودند، فقط امیرکبیر بود که می‌توانســت آن را 
ســرکوب کند، و بعد از 3 سال هم به دست همین ناصرالدین‌شاه 

از بین رفت.
دوران ناصرالدین‌شــاه حالت مذهبی دوره فتحعلی‌شاه را نداشت، 
ولی یک آرامش نســبی در آن وجود داشت. این دوره مثل سابق 
نبود که هر کس به تهران می‌آید احســاس کند پناهگاهی ندارد 
و فقط باید تابع حکومت باشــد. دوره ناصری دوره شــکل‌گیری 
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 ذهن‌ها را باز می‌کند و برای بحث‌های فلســفی مناسب‌تر 
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اســت، حتی محیط مهندسی شــده تهران ذهن را ریاضی‌وار بار 
می‌آورد، ولی به طور کلی آرامش نســبی در کل کشــور برقرار 
اســت. در عقب‌مانده بودن وضعیت در دوره قاجار بحثی نیست، 
اما یک عقب‌ماندگی توأم با آرامش روحی و رضایت نسبی وجود 
‌ـفلسفی و حتی  دارد و همین مســئله به رونق بحث‌های مذهبی‌
بحث‌های فقهی کمک می‌کنــد. در همین دوران حاج ملا علی 
کنی به اندازه پادشاه قاجار در تهران عرضه اندام می‌کند، این چیز 
کمی نیست، به هر حال دولت هم احترام ایشان را دارد. با وجود 
چنین وضعیتی در تهران دلیلی برای انقلاب و بنیان‌برافکنی وجود 
ندارد، اما با ورود اجنبی به داستان تنباکو ضعف اساسی قاجار خود 
را نشــان می‌دهد؛ دولت قاجار در جنگ‌هــای ایران و روس به 
مقاومــت نکردن در مقابل دولت‌های 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 
می‌گوید: قصه تنباکو ضربه‌ای بر درخت سلطنت در ایران زد که 

هر چه خواستند دوباره آن را جمع‌وجور کنند، نشد.
علی اکبر نصرتی: موضوع جلســه بررســی شــرایط سیاسی 
و اجتماعــی عصر آقاعلی مــدرس اســت و می‌خواهد رویکرد 
جامعه‌شــناختی علم را هدف قرار دهد. با اســتفاده از بحثی که 
داشــتیم کدام رویکــرد را می‌توان تقویت کــرد؛ رویکردی که 
قائل بــه رویش و تکامل تدریجی علم اســت، به این معنی که 
خودش اتفاق می‌افتد و اراده انســان و دسیسه یا توطئه‌ای در آن 
دخالت ندارد یا رویکردی که قائل اســت با اراده‌های اجتماعی، 
فضاســازی‌ها و زمینه‌ســازی‌ها می‌توان آن را مدیریت کرد. با 
‌ـاجتماعی عصر آقاعلی مدرس می‌توان  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 چه‌کار می‌توان کرد؟ آیا می‌شود در تولید علوم و دانش‌ها و 
‌ـاختیاری و  جهت‌دهی به آن‌ها، از زمینه‌سازی‌ها و امکانات ارادی‌

به‌خصوص نقش حکومت استفاده کرد؟
دکتر علیرضا صدرا: این بــه تفویض، جبر و اختیار برمی‌گردد؛ 
جبر یعنی ما مجبوریم و جریان طبیعی ایجاد می‌شود، در تفویض 

هــر کاری می‌توانیم انجام دهیم و در اختیــار مبنی بر آیه »إِنَّ 
نفُسِــهِم«14 انسان در انتخاب 

َ
روا ما بِأ رُ ما بِقَومٍ حَتّى يُغَيِّ هَ لا يُغَيِّ اللَّ

سرنوشــت خود مختار اســت. به‌طورقطع یکســری ضروریات 
تکوینی مثل نظم، امنیت و عدالت وجود دارد که خود‌به‌خود ایجاد 
نمی‌شــود و در کنار آن یکســری ضروریات طبیعی و مقتضیات 
تاریخــی، محیطی، جغرافیایی و اجتماعــی نیز وجود دارد، اما در 
نهایت اراده‌های عمومی و تفکر انســانی است که تحت تأثیر دو 
گروه مرجع سیاسی و علمی شکل می‌گیرد؛ به تعبیر دیگر، انسان‌ 
محصور زمان خود اســت، ولی معلول زمان نیست. خواجه‌نصیر 
طوسی می‌گوید: الناس بزمانهم اشبه من آبائهم؛ انسان به شکل 
زمان خود می‌باشــد، اما معلول اراده خود است. همان‌گونه که در 
پدیده‌های انسانی مشــاهده می‌شود، اراده‌ی انسانی تکوینیات و 

طبیعیات را استخدام می‌کند و مؤثر واقع می‌شود.
در بحث خردورزی که آقای زنوزی نیز در آن مؤثر بودند، تدابیر، 
‌تدبــرات و اراده‌ها نقش ایفا می‌کننــد، یعنی در فضایی که عالم 
ضــرورت »لابدَ من ناسِ من امیر« را می‌داند، ولی دولت، دولت 
ظالمی اســت، یکی می‌گوید 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 
می‌‌گوینــد از خدمت مرحوم علامه طباطبایی پرســیدیم چرا در 
حکمت اســامی قسمت حکمت عملی نســبت به فلسفه غرب 
خیلی رشد پیدا نکرده است؟ علامه پاسخ دادند: چون حکمای ما 
به فقه اتکا داشتند و می‌خواســتند جنبه عملی ‌ـچه فردی و چه 
اجتماعی‌ـ 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 به‌صورت ریشــه‌ای‌تر بحث کنیم، بتوانیم 
علــت عدم ورود‌ مدرس زنوزی یــا جریان حکمی به بخش‌های 

عملی را دریابیم.
دکتــر علیرضا صدرا: اولًا به اعتقاد بنــده به‌خاطر وجود قرآن 
و ســنت نیازی به حکمت نبوده، لکن ما آن را مکتوم گذاشتیم؛ 
به‌عنوان مثال، منشــور مالک اشتر حکمت عملی اسلام است یا 
قرآن که کتاب انسان‌ســازی، جامعه‌سازی و جهان‌سازی است، 
نه انسان‌شناسی و جامعه‌شناسی، یعنی دکترین است، نه تئوری. 
بلــه، آن مفهوم نیز در دل قرآن مکتوم اســت؛ زیرا وقتی کتابِ 
آدم‌ســازی باشــد، حتماً آدم‌شناســی نیز در آن وجود دارد، ولی 
اگر کتاب آدم‌شناسی باشــد، نمی‌توان گفت آدم‌سازی نیز در آن 
وجود دارد. قرآن غنی بوده اســت، بنابراین بزرگان با مراجعه به 
آن احســاس کمبود نمی‌‌کردند. رســو در کتاب قرارداد اجتماعی 
خود می‌نویســد: اگر ما قرآن را در دست داشتیم، من این کتاب 
را نمی‌نوشــتم. مشــکل این بود که به تعبیر حضرت امام ما در 
بحث‌های 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 بی‌نیاز می‌کرد. همه اینها نســبت به آنچه در 
نَا مَدِينَةُ الْعِلْمِ وَ عَلِيٌ 

َ
اوج وجــود دارد اصلًا رنگی ندارد؛ اوج آن »أ

بَابُهَا«15 و یک قال‌الصادق اســت و همه مکتوبات فارابی شــرح 
همان قال‌الصادق است.

 مطلب دوم اینکه در باب بحث فقه و حکمت یک تئوری و یک 
دکترین وجود دارد؛ به‌عنوان مثــال، افلاطون، ابتدا جمهوری را 
نوشــت و دید جمهوری نظرات را درست می‌کند، اما جهت‌گیری 
کار را مشخص نمی‌کند، 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 می‌شد؛ زیرا ایشان در اینجا فلسفه حکومت را 
به شــکل اجرایی مطرح کرده و به این وسیله آن تئوری را پیاده 
می‌کند. فلســفه لازم است، چون غایت و بنیاد را نشان می‌دهد، 
اما اعتقــاد ایجاد نمی‌کند؛ در حقیقــت جهت‌گیری ذهنی ایجاد 
نمی‌کند و تنها ذهنیت و شــناخت به ما می‌دهد؛ به‌عنوان مثال، 
اگر ما درباره قم یک دائرة‌المعارف بخوانیم یا 100 جلد کتاب آن 
را بشناسیم، نمی‌توانیم 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 نمی‌کند، هر چه اینها قوی‌تر باشــد، 
همدیگر را نیز تقویت می‌کند. 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؛ به‌عنوان نمونه، باید منشور مالک اشتر با 
نگاه جامعه‌سازی و جهانی بررسی کنیم تا به سازمان ملل برود.

والسلام علیکم و رحمة الله و برکاته

-------------------------
پی‌نوشت:

1. Immanuel kant
2. Henry corbin
3.  Bertrand Arthur russell

4 نهج البلاغه، نسخه صبحى 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. گلی‌زواره‌، غلامرضا، میرزاابوالحسن‌ جلوه‌، ص 74.
13. دیوان اشعار جلوه، ص۱۳۲.

14. رعد)13(، 11.
15. الحاکم نیشابوری، محمدبن عبدالله، المستدرک على الصحیحین، ج ۳، ص ۱۳۸، ح ۴۶۳۹.
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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. براى تحصیل ابتداء به قم و سپس 
بــه تهران رفت. آقا میرزا محمود از تلامیذ به نام آقا میرزا حســن 
کرمانشــاهى و آقا میرزا هاشم رشتى و آقا میر شهاب نیریزى و در 
علوم نقلى از شاگردان آقا ضیاء الدین عراقى و آقا میرزا حسین نائینى 

و آقا شیخ عبد الکریم حائرى یزدى می ‏باشند.
آن بزرگوار در مدرســه صدر زندگى می ‏کــرد و در معارف الهیه از 
شــاگردان آقا على مدرّس فرزند ملّ عبد الّل زنوزى و از شاگردان 
میرزا ابو الحسن جلوه بوده است.  مرحوم آقا میرزا محمود قمى یکى 
از تلامیذ مشهور حوزه درس آقا محمّد رضا قمشه ای بوده است، لذا 
گفته اند که از روى همان کتاب )تمهید القواعد( که اســتاد تدریس 
مى‏نموده اســت نسخه ‏اى تهیه کرده است. اصل نسخه جزو کتب 
خطى دانشکده الهیات تهران است که به کتابخانه مرکزى منتقل 
شــده اســت. میرزا محمود در درس مرحوم قمشه ای به هوش و 

کثرت ذکاء و حدّت فهم، شهرت داشت.

تدریس]]

در مدرســه مروى سکونت داشت به عللى 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 عقلى بود و برخى او را در استعداد بر آقا میرزا 
هاشــم اشکوری مقدّم می ‏دانستند ولى ابتلاى به فقر و تنگدستى 

چنــان او را در تنگنا قرار داده بود که در این اواخر نظم فکرى را از 
دست داده بود.

شاگردان]]

آیت الله سیّد ابو الحسن قزوینى در فلسفه و عرفان؛ 
آیت الله ، شیخ آقا بزرگ تهرانى )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 
حواشى نوشته است و رساله‏اى مفصل در ولایت کلیه تألیف نموده 
اســت. حواشى آقا محمّد رضا بر رساله مختصر است ولى برخى از 
حواشى موجود در نســخه آقا میرزا محمود از آقا محمّد رضا است. 
چون آقا میرزا محمود حواشــى 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 قیصرى بر شرح فصوص، حواشى 

تحقیقی در دست داریم. 
همچنین از ایشان تعلیقات بسیارى بر مصباح الانس به جاى مانده 

است.
آقا میرزا محمود، طبع روان داشــت و در مدح ائمه)علیهم السلام( 
اشعارى‏ عرفانى دارد که در سابق اهل ذوق از وعّاظ تهرانى در منابر 

تهیه و تنظیم: سیدسعید شاهچراغی
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می ‏خواندند و بعضى 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

 ایــن   قــدم   پشــت   بــه  نــه 
 حــدوث بطــن   در  نــه   و  نقــش 
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 فتـــۀ    نـور   خـدا
پـــرده   عصمتت  از  اقشمۀ  شـــهر  قـــدم 
بطـن   در  بطـــن  همه   لامعـۀ   نور   خدا

صلــب در صلــب همــه  بارقه  علــم  و کرم 
جلـــوه   در جلـــوه   همه  مظهر  انـوار  خدا

پــرده  در  پــرده  همه   ســرّ  جــا ل اعظم 
مــام  در مام  همه   صاحب  جاه  و  حشــمت

بــاب  در بــاب  همه  قبلــۀ  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   سـورۀ   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  ســجّادۀ  زهد ت  یحیی

بنــد ۀ  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

پـــارۀ   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 هجرى قمری، دار فانى را در تهران وداع گفت 
و جنازه او را به قم منتقل و در سمت شمالى صحن اتابکى مدفون 

ساختند. 
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دیدار جمعی از اعضای هیئت مدیره مجمع عالی 
حکمت اسلامی با حضرت آیت الله امینی»دامت برکاته« 

1394/9/2گزارش تصویری 
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