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رویکردهای جدید پژوهشی و آموزشی
سال تحصیلي 92-91 مجمع عالي حکمت اسلامي در حالی 
آغاز شــد که علاوه بر تداوم برنامه هاي قبل، با رویکردهاي 
جدیدي همراه بوده که افق هاي تازه اي از عرصه آموزش و 
پژوهش را فراهم نمود، که ضمن توجه به بعُد کیفي برنامه ها 
بر گســترش فعالیت ها نیز افزوده است. توضیح برنامه هاي 
جدید، قطعاً حکایت از تیزبیني و عمق برنامه ریزي و حرکت 
مناسب مجمع عالي حکمت اســلامي در راستاي توسعه و 

ترویج حکمت غني اسلامي دارد. این برنامه ها عبارتند از:
1. فعاليت گروه هاي علمي "

مجموعه گروه هاي علمي مجمع عالي که اکنون به باشگاهي 
براي فلسفه گرایان تبدیل شده و فضاي لازم نظریه پردازی 
که مقدمۀ تولید علم اســت فراهم نموده، انسجام و برنامه 
ریزي مناسبي دارد. گروه هاي علمي معرفت شناسي، فلسفه، 
کلام، عرفان، فلســفه علوم انساني، فلســفه دین، فلسفه 
اخلاق و فلســفه حقوق که قبل از این، برنامه هاي مستمر 
و منســجم خود را ادامه مي دادند از دهۀ سوّم شهریور و آغاز 
سال تحصیلي 93-92 برنامه هاي خود را پي گرفتند که به 
لطف خداوند متعال و توجهات خاصّه حضرت ولي عصر)عج( 
تاکنون با اســتقبال بهتری از ســوي اعضاء و اساتید مواجه 

شده است.
علاوه بر گروه هاي مذکور، گروه علمي فلســفه سیاسي نیز 
از نیمۀ دوّم شــهریور 92 فعالیت خود را آغاز کرد که تاکنون 
با برگزاري جلســات بسیار منظم و منسجم توانسته مباحث 
علمي مرتبط را پایه ریزی کند و اتخاذ دورنماي مناســبي را 

براي فلسفه سیاسي رغم بزند.
حضور اســاتیدي از مراکز مختلف قم و تهران ســبب شده 
اســت که مباحث جدي دربارۀ فلســفه سیاسي شکل گیرد 
که در مباحث اولیه که چیســتي فلسفه سیاسي مورد تأکید 
قرار گرفته، دیدگاه هاي متفاوت و قابل توجّهي مطرح و افق 
روشن و مناسبي را براي آینده در جهت اتخاذ فهم مشترک 
از بحث ترســیم کرده اســت. قطعاً با ورود گروه به مباحث 
جدید و مکاتب مختلف در باب فلسفه سیاسي و مسائل آن، 
فلسفه سیاسی اســلام نیز مي تواند در عرصۀ کنوني علمي 
دنیا، نظریات تازه اي مطرح و در همآورد علمي با فلسفه هاي 
سیاســي رقیب وارد میدان شــده و با ارائــه مطالب جدید، 
راهکارهاي مناسب براي مشکلات سیاسي دنیا ارائه نماید. 

ان شاءالله.
2. دوره هاي آموزشي "

مجمع عالي حکمت اســلامي در ادامه برگزاري دوره هاي 
آموزشي کوتاه و بلند مدت، در سال تحصیلي جدید رویکرد 

تازه ای ادارد. 
امســال در زمینه کلاس هاي آموزشي بلند مدت، قریب 34 
موضوع آموزشي تحت پوشش قرار گرفته و سعي شده است 
که از فضاهاي متعدد آموزشی حوزوي استفاده و براي تدریس 
برخي از دروس پایه علــوم عقلي، همچون بداية الحکمة و 

نهاية الحکمة از محضر اساتید مجرب و بنام استفاده شود.

همچنین از ابتداي سال تحصیلي بر اساس برنامه ریزي انجام 
شده مقرر گردید که یک روز هفته در خدمت استاد بزرگوار و 
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حکیم متأله حضرت آیت الله سید حسن سعادت مصطفوي 
باشــیم، که این بزرگوار با متانت و تواضع غیرقابل توصیف، 
برای تدریس دو موضوع آموزشي الهیات نهج البلاغه و توحید 
صدوق هر چهارشنبه از تهران به قم مشرف می شوند و این 
حضور که با استقبال مناسب علاقه مندان و فضلاي محترم 
همراه بوده، از دو جهت قابل توجه است؛ اول اینکه فرصت 
مناســبي در اختیار علاقه مندان، دانش پژوهان و جویندگان 
حکمت اســلامي قرار گرفت که بتوانند از محضر اساتید و 
پیشکسوتان علوم عقلي اسلامي بهره مند شوند و دوّم اینکه 
تدریس و مبنا قرار دادن دو متن غني و ارزشمند نهج البلاغه 
و توحید صدوق، پیام آشکاري به جریانات ضد فلسفي باشد 
که منابع و متون اصیل اسلامي و شیعي ما سرشار از معارف 
و علوم عقلي بوده و مي توان بهره های فراوان گرفت. ما به 
جدّ معتقدیم که علوم عقلــي همواره در خدمت دین بوده و 
بهترین ابزار براي معرفي معارف غني اســلامي است و در 
راستاي پاسخگویي به شبهات، قطعاً علوم عقلي کارسازتر از 

سایر ابزارها خواهد بود. 
در زمینۀ موضوعات آموزشــي کوتاه مدت هم، توجه مجمع 
عالي حکمت اسلامي به مسائل جدید اعتقادي و فکري بوده، 
که موضوعات دوره کوتاه مدت یازدهم گواه این مدعا است.

در اینجا لازم مي دانیم از اساتید محترمي که با سعه صدر و 
تواضع، همکاري لازم را با برنامه هاي مجمع عالي داشته و 
دارند صمیمانه سپاسگزاری نموده و زانوي ادب در محضرشان 
خم کنیم و از اساتید بزرگواري که به دلائل خاص نتوانستیم 
برنامه هاي آموزشي آن ها را تحت پوشش قرار دهیم، معذرت 
خواهــي نماییم. قطعاً فضل علمي و تواضع عملي آن ها هر 
روز افزون تر خواهد شد؛ امّا اقتضائات خاص و شرایط موجود 
این فرصــت را براي مجمع عالي به وجود نیاورده که بتواند 

برنامه ها و موضوعات بیشتري را تحت پوشش قرار دهد. 
3. همايش ملي حکيم طهران "

همایش ملي حکیم طهران؛ نکوداشــت مقام علمي مرحوم 
آقــا علي مدرس زنوزي که برنامه های اجرایي آن از چندي 
قبل شــروع شده بود،  عرصه جدّي  تري را به خود گرفت، به 
گونه اي که کمیتۀ علمي همایش با برگزاري جلساتي ضمن 
تمدید زمان ارسال مقالات، برنامه هاي جدیدي از جمله پیش 
نشست ها را بررسي نمود، ضمن اینکه هماهنگي و برگزاري 

جلسه با نمایندگان محترم مراکز همکار و چگونگي همکاري 
مراکز علمي فرهنگي و اجرایي، تبیین و برنامه ریزي شــد 
که ان شــاءالله در آینــده اي نزدیک شــاهد برگزاري پیش 

نشست هاي علمي از سوي مراکز همکار خواهیم بود.
همچنین پي گیري برخي از کمیته ها، همچون کمیته احیاء 
آثار و کمیته نشــر نیز در دســتور کار قرار گرفته است که 
اطلاعات بیشتر به زودی در اختیار علاقه مندان قرار خواهد 

گرفت.
4. انتشارات حکمت اسلامي "

انتشارات حکمت اسلامي وابســته به مجمع عالي حکمت 
اســلامي که به تازگي مجوز آن صادر شده،  از ابتداي سال 
تحصیلي تمرکز خاصّي را نسبت به چاپ چند عنوان از آثار 
پژوهشــي و پروژه هاي تحقیقاتي مجمع، منعطف کرده که 
امیدواریم به فضل خدا تا پایان ســال 92 حداقل با نشر آثار 
مناســبي در خدمت علاقه مندان به حوزه حکمت و فلسفه 

اسلامي باشیم.
مجمع عالي حکمت اســلامي که به فرمــوده رهبر معظم 
انقلاب اسلامي مانند شجرۀ طیبه مي باشد، امروزه به معناي 
واقعي باشــگاه فلســفه گرایان و خانه حکیمان و حکمت 
پژوهان اسلامي است، که برخود لازم مي دانیم نهایت شکر و 
سپاس خود را به پیشگاه خداوند متعال تقدیم کنیم و زحمات 
تمام کساني که در شکل گیري و راه اندازي این بناي مبارک 
نقشي ایفاء نموده اند، را ارج نهیم. همچنین از محضر اساتید، 
فضلاء، دانش  پژوهان و سایر علاقه مندان استدعا می کنیم 
که در پویایي و شــکوفایي هر چه بهتر این مســیر مقدس 
همواره یاریگرمان باشــند و با ارائه پیشنهادها و انتقادهای 
ارزنده به دوســتان خود در مجمع عالي حکمت اســلامي، 

منت گذار باشند. ان شاءالله.   
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24آبانسالروزارتحالعالمربانی،حکیممتألهومفسربزرگقرآنکریمحضرتآیتاللهعلامهسیدمحمدحسینطباطباییمیباشد.

شخصیتعلمیواخلاقیعلامهطباطباییهموارهازسویمراجععظام،اساتیدبزرگوارحوزهودانشگاهودانشمندانجهاناسلامموردتکریمقرارداشته،لذا

بهمناسبتسیودومینسالگردارتحالآناندیشمندوارستهجهاناسلام،دیدگاهبرخیازمراجععظامواساتیدبزرگوارپیرامونجامعیتعلمیوشخصیت

اخلاقیعلامهطباطباییتقدیمخوانندگانگرامیمیشود.

لازمبهذکراســتعلامهطباطبایییکشــنبه24آبان1360هجریشمسیمصادفبا18محرمالحرام1402درشهرقمبهلقاءاللهپیوستوپیکرمطهرش

طیمراسمباشکوهیوپسازاقامهنمازتوسطحضرتآیتاللهالعظمیحاجسیدمحمدرضاگلپایگانیدرحرمحضرتمعصومهبهخاکسپردهشد.
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" :حضرت امام خمينی

در اوایل انقلاب: 

ـ »همجواری شما برای ما مغتنم است.
ـ آقای طباطبایی مرد بزرگی است و حفظ ایشان با این مقام علمی لازم است.

به مناسبت ارتحال علامه:
»من قبلا باید از این ضایعه ای که برای حوزه های علمیه و مســلمین حاصل شد و آن رحلت 
مرحوم علامه طباطبایی اســت اظهار تاسف کنم و به شما و ملت ایران و خصوص حوزه های 
علمیه تسلیت عرض کنم خداوند ایشــان را با خدمتگزاران به اسلام و اولیای اسلام محشور 
فرماید و به بازماندگان و متعلقین و شاگردان ایشان صبر عنایت فرماید.« ]صحیفه امام، ج 51، ص 363[.

" :مقام معظم رهبری حضرت آيت الله العظمی خامنه ای

»او مجموعه ای از معارف و فرهنگ اسلام بود؛ فقیه بود؛ حکیم بود؛ آگاه از اندوخته های فلسفی شرق و غرب 
بود؛ مفسر قرآن بود؛ از علوم اسلامی، یعنی علومی که از اسلام نشأت گرفته یا از آن تغذیه کرده است، مطلع بود: 

از اصول، از کلام، ادبیات، از نجوم و هیئت و ریاضیات و از برخی علوم بی نام و نشان دیگر.
شــخصیت او در لابه لای این دانستنی های بســیار، به کمک ریاضتی مداوم و درازمدت پرورده، صیقل یافته و 
پرداخته شده بود. از کسانی بود که تنها مکتب جامعی چون اسلام می تواند امثال او را در دامان پربرکت خویش 
پرورش دهد. چهره معنوی او، سیمای پرصلابت مردی بود که ایمانی استوار و عرفانی راستین را با دانشی گسترده 
و عمیق توام ســاخته و با آمیزه شگفت وجود خویش، ثابت کرده بود که اسلام می تواند سوز درون دلسوختگان 

شیفته را با عقل راسخ فرزانگان فرهیخته یکجا گرد آورد.
او تلاش و جهاد بی انتها و خاموش نشدنی خود را هم به این معجون الهی درآمیخته بود. در یکی از حساس ترین 
دوران های حیات اســلام و تشــیع، جانانه به دفاع از حریم معنویت اسلامی و حکمت و معرفت الهی برخاسته و 

مفاهیم زیبای اجتماعی اسلام را از آیات کلام الهی استخراج کرده و به عرضه کامل و جامع اسلام پرداخته بود.
او که در سفره متاع ارزنده حوزه علمیه قم در شمار درخشنده ترین گوهرها بود و به آن مدرسه اسلامی پربرکت 
ارزش می بخشید تنها به آن حوزه محدود نشده بود و به تدریج در همه حوزه های علمی و در هم محافل اسلامی 
و در سطح وسیع جامعه، حضور خود را مجسم تر و برجسته تر می ساخت، معارفی که از زبان و قلم او بر صفحه 
دل ها و کاغذها نقش بسته بود از صدها و هزارها زبان و با صدها و هزارها بیان در همه جا منتشر می گشت و به 

همه کس علم و معرفت می آموخت...
...این چشمه جوشان و فیاض دانش و عرفان و تقوای اسلامی، در راه تعلیم و تربیت شاگردانی که هر یک در عالم اسلام 

دانشمندی برجسته اند، توفیقی کم مانند داشته است... «]پیام رهبری به مناسبت سالگرد ارتحال علامه طباطبایی[.
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"  :حضرت آيت الله العظمی جوادی آملی

ـ علامه طباطبایی از نوادر مفسرانی بود که غواصانه وارد دریای قرآن شد، ماهرانه گوهر شناسی کرد و قادرانه گوهرها 
را عرضه کرد و برای دیگران رهاورد فراوانی آورد.

ـ انسی که علامه با قرآن داشت به طوری بود که قرآن را مظهر »لیس کمثله شیء« خدا می دانست و او همواره تبیین 
می کرد که قرآن کتابی خودکفا در مقام اثبات است.

ـ مردم سالاری، انواع حکمت، معرفت شناسی حسی، تجریدی، تجدیدی فلسفی، عرفان نظری، معرفت شناسی شهودی 
همه و همه را می توانیم در تفسیر علامه ببینیم؛ ایشان در آن دوره نیز به مردمسالاری توجه داشتند.

" :حضرت آيت الله العظمی سبحانی

»از نظر علمی و فرهنگی نباید مرحوم علامه طباطبایی را یک فرد به حساب بیاوریم؛ چرا که ایشان به 
تنهایی خود یک امت بود... از نظر اشاعه فرهنگ اسلامی و تحکیم آن در عصر کار امتی را انجام داد.«

" :حضرت آيت الله العظمی مکارم شيرازی

ـ علامه طباطبایی، به عنوان مفسری توانا، مطابق با آیات قرآنی و تفاسیر آن، پاسخگوی شبهات عصر خود بود.
ـ علامه طباطبایی علاوه بر پایه گذاری علوم تفسیری و عقلانی در حوزه های علمیه، در اخلاق و مبانی اخلاقی زبانزد 

بودند و در زندگی خویش بر این باور بودند که باید قبل از نقد دیگران، ما خود به نقد خود بپردازیم. 
ـ علامه طباطبایی با تلاش و مجاهدت خود با توجه به جریانات ضد دینی در عصر خود، کتاب اصول فلســفه به روش 

رئالیسم را نوشتند که پاسخ کوبنده ای به تفکرات کمونیستی و ماتریالیستی به شمار رفت. 

:مرحوم آيت الله العظمی سيد محمد هادی ميلانی

»اگر کسی علمیت و پایه دانش علامه طباطبائی را داشت، 
ادعاهای چنان و چنان می کرد، اما ایشان دم نمی زند.«

»در عالم تشیّع، کسی به جامعیت آیت الله طباطبائی، یا بی 
نظیر است یا کم نظیر.« 

" :استاد شهيد علامه مطهری

این مرد واقعاً یکی از خدمتگزاران بسیار بزرگ اسلام است، او به راستی مجموعه تقوا و معنویت است، در تهذیب نفس 
مقامات بسیار عالی طی کرده... کتاب تفسیر المیزان ایشان یکی از بهترین تفاسیری است که برای قرآن مجید نوشته شده 
است... من می توانم ادعا کنم که بهترین تفسیری است که در میان شیعه و سنی از صدر اسلام تا امروز نوشته شده است... 
تفسیرالمیزان همه اش با فکر نوشته نشد، من معتقدم که بسیاری از این مطالب از الهامات غیبی است، کمتر مشکلی در 

مسائل اسلامی و دینی برایم پیش آمده که کلید حل آن را در تفسیر المیزان پیدا نکرده باشم. «

" :مرحوم حضرت آيت الله العظمی خويی

او یک مغز متفکر و انسان فوق العاده قوی و نیرومندی است 
... علامه طباطبایی، خویشتن را قربانی قرآن نمود.
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" :علامه حسن زاده آملی

ایشان از اولیاءالله بودند، همواره در حضور، در مراقبت، در توجه بودند ... علامه طباطبایی بدون گزاف و بدون اغراق 
در فن اصول و فقه هر دو مجتهد بود.

به محضر مبارک جناب آیت الله حاج شیخ محمد تقی آملی ـ رضوان الله تعالی علیه ـ مشرف شدم که سخن از علامه 
طباطبایی، به میان آوردم. مرحوم آقای آملی به من فرمودند: »آقا، اگر کسی باید در تحت تصرف و تعلیم کاملی به 

جایی برسد و قدمی بردارد، من برای شما بهتر از جناب آقای طباطبایی، کسی را نمی شناسم...«.

" :حضرت آيت الله مصباح يزدی

شخصیت علامه طباطبایی خیلی استثنایی است. جمله اي از مرحوم آقای صدوقی رضوان الله علیه به یادم آمد که زماني 
سالها پیش از پیروزی انقلاب، در محضرشان بودم و سخن از تفسیر المیزان به میان آمد ایشان فرمودند اگر آقای طباطبایی 

از حوزه قم حذف شود امتیازی برای حوزه قم باقی نمی ماند. ]سخنرانی آیت الله مصباح یزدی در همایش مبانی و روش تفسیری علامه طباطبایی[ 

" :حضرت آيت الله العظمی نوری همدانی

تفســیر قرآن ایشان )علامه طباطبایی( به ویژه تفســیر المیزان کتاب بسیار با عظمتی است. مطالب اعتقادی، تاریخی، 
اجتماعی، فلسفی و همه گونه مطالب علمی را دارا می باشد و تا به حال در اسلام تفسیری به این جامعیت نوشته نشده 
است. آیت الله شهید مطهری اعلی الله مقامه می فرمودند: »صد سال بعد از این، اهمیت و عمق مطالب تفسیر المیزان 
برای مردم روشن خواهد شد«. جامعیت این تفسیر به اندازه ای است که از همه علوم در آن یافت می شود. دو چیز باعث 
جامعیت این کتاب شده است: نخست وسعت علوم و اطلاعات آیت الله طباطبایی و دوم خلوص نیت، تقوا و اخلاق ایشان. 
ـ علامه طباطبایی به لحاظ اخلاقی ویژگی های خاصی داشــت و در زمینه اخلاق و خودسازی کار کرده بود. او حماسه 

اخلاقی عجیبی داشت و به اهل بیت عشق می ورزید.
ـ علامه طباطبایی از نوادر روزگار در زمینه اخلاق و علم بود. او با امام خمینی رفت و آمد بسیاری داشت و امام خمینی 

نخستین شخصیتی بود که پس ازدرگذشت علامه طباطبایی برای او مجلس ختم گرفت.

" مرحوم محمد جواد مغنيه 
 )نويسنده معروف لبنان(:

»... از وقتی که المیزان بدســت من رسیده 
اســت، کتابخانه من تعطیل شــده و پیوسته 
روی میز مطالعه مــن کتاب المیزان ]علامه 

طباطبایی[ قرار دارد. «

" :حضرت آيت الله ابراهيم امينی

علامه طباطبایی از آن شــخصیت هایی اســت که در تمام رشته های علمی، فلســفی و اسلامی تخصص و تبحر داشته، 
شخصیت کم نظیری در میان علمای اسلامی است. علامه طباطبایی، تنها یک دانشمند نبود بلکه یک عالم ربانی و مهذّب 

و یک انسان کامل، با تقوا و با فضیلت بود. 

همدانی " موسوی  الله  آيت   مرحوم 
:مترجم الميزان 

هیچ به یاد ندارم در طول بیست و چند سال معاشرتم 
با علامه طباطبایی برای طلبه ای که وارد می شــد؛ 
تمام قامت بلند نشوند و نیز مراقبتی که ایشان از زبان 

خود داشتند. 
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" :مرحوم آيت الله علی اکبر مرندی

عارف ناشناخته، آیت الله علی اکبر مرندی ـ که خود از شاگردان آیت الله قاضی بود ـ نیز جویندگان راه هدایت را به مرحوم 
علامه ارجاع می داد، و گاهی می فرمود: »خداوند متعال، لطف بزرگی به من کرد که دو هم حجره خوب نصیب من کرد.«
و منظورش از دو هم حجره، علامه طباطبائی و برادرش آیت الله الهی طباطبائی بود؛ و درباره آن زمان می گفت: » با آقایان 

طباطبائی ها، چهارشنبه جلسه داشتیم؛ چه جلساتی بود! چه سخنان لطیف و ظریفی آن جا مطرح می شد«.
یک بار آیت الله مرندی برای معالجه به تهران مسافرت کرد و از آن جا به قم و زیارت حضرت فاطمه معصومه علیها السلام 

هم مشرف شد. سپس به فرزندش ـ که همراهش بود ـ فرمود: » مرا به خانه علامه ببرید«.
در خانه علامه را که زدند، شخصی آمد و در را باز کرد. مرحوم آیت الله مرندی پرسید: » علامه تشریف دارند؟ « او پاسخ 

مثبت داد و سپس آیت الله مرندی فرمود. » به علامه اطلاع دهید که علی اکبر مرندی دم در است«.
در این هنگام، علامه سراسیمه، با آن رعشه ای که دستشان داشت، تشریف آورده و گفتند: » آقا علی اکبر مرندی تویی؟! 

خودتی؟! « آن گاه روبوسی و مصافحه کردند و همان دم در گریستند. سپس چند ساعت با هم خلوت کردند.

مرحوم آيت الله علی معصومی ) مشهور به آخوند همدانی(: "

ـ »من مردی بی هواتر از این مرد )علامه طباطبائی( ندیدم«.
ـ »ما همواره علامه طباطبائی را در سکوت می دیدیم تا آن که شبی در خارج شهر مقدس 
مشهد، در محلی که همواره آیت الله میلانی و عده ای دیگر با علامه طباطبائی بودیم. به 
مناسبت، مسأله ای پیش آمد و آیت الله طباطبائی دو ساعت تمام بیاناتی فرمودند و به طور 
مفصل نکاتی گفتند«. پس از پایان سخنانشــان، عرض کردم: »من در اعمال ـ به ظاهر ـ 
شب جمعه خوانده بودم که هر کس فلان عمل را انجام دهد، خداوند به وی گنجی عنایت 
می فرماید یا از مال یا از علم. من چون مال نمی خواستم، آن عمل را به جا آوردم تا خداوند 
گنج علم را نصیب من گرداند. لله الحمد والشــکر، امشب به آن مراد رسیدم و گنج علم را 

پیدا کردم«.

" :آيت الله محمدی گيلانی

»این مرد عظیم والا همت ]علامه طباطبایی[ که زیر این چرخ کبود 
ز هر چه رنگ تعلق پذیر آزاد بود، همچون صالحان اسلاف خویش در 

فنون گوناگون معقول و منقول صاحب نظر و مبتکر بود.«

دکتر حداد عادل: "

در یکی از مســافرت های خارجی، دانشمندی مسلمان که اهل مالزی 
بود برخورد نمودم. دیدم او از حوزه های علمیه ما تنها یک چیز داشت و 
آن تفسیر المیزان علامه طباطبایی بود که اشتیاقی نسبت بدان داشت 
و می گفــت از بیروت تهیه نموده ام و ما در آنجا به خود می بالیدیم که 

دانشمندی داریم که در عصر خود، جهانی شده است.



میزگرد علمی »کثرت از منظر عرفان اســلامی« در تاریخ 
1392/8/9 از ســوی مجمع عالی حکمت اسلامی در سالن 
اجتماعات این مجمع برگزار گردید. در این میزگرد علمی 
اساتید محترم حجت الاسلام والمسلمین رمضانی و حجت 
الاسلام والمسلمین یزدان پناه به عنوان کارشناس حضور 
داشتند. حجت الاسلام والمسلمین امینی نژاد دبیری علمی 

این میزگرد را برعهده داشتند.
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تبيين موضوع "

استاد امینی نژاد: بسم الله الرحمن الرحیم. ابتدا 
تشکر و قدردانی می کنم از دوستانمان در مجمع 
عالی حکمت برای فراهم آوردن مقدمات این نشست علمی 
و از همــۀ برادران و خواهران بزرگواری که با حضورشــان 
باعث شــکوه و عظمت این محفل شــدند و تشکر ویژه از 
اساتید معظم؛ جناب استاد حضرت حجت الاسلام والمسلمین 
رمضانی و جناب اســتاد حضرت حجت الاسلام والمسلمین 
یزدان پناه دارم.  موضوع این نشست »کثرت از منظر عرفان 
اســلامی« است . عرفان اسلامی با توجه به مبانی اش، که 
دارد قائل به وحدت شــخصیه وجود است و با توجه به این 
نکته می خواهیم جایگاه کثرت از منظر عارفان اســلامی را 

بررسی کنیم. 
همۀ اندیشمندان اســلامی؛ یعنی طوائف مختلف کلامی و 
مکتب های متعدد فلسفی و اندیشمندان عرفانی، نظریه شان 
دربارۀ بحث وحدت و کثرت و نحوۀ تلائم این ها با یکدیگر 
اســت. طیفی از نظریات مطرح است که یک سرش کثرت 
محض اســت؛ یعنی تلقی شان این اســت که نظام هستی 
متشکل از کثرت محض اســت. تقریباً کسانی که قائل به 
الهیات سلبی هستند نکتۀ اصلی و بنیادین آن اشتراک لفظی 
مطلق واژه ها یا بین همۀ اشیاء یا بین واجب و ممکن است. 
یک ســر این طیف از اینجا شروع می شــود که این معنا و 
برداشت نیاز به مطالعه و کار جدّی دارد و باید نتایج و ثمرات 
این نگاه را نقد و بررسی کرد. همان طور که بزرگان ما اعتقاد 
دارند کثرت محض به گونه ای که اشتراک معنوی مفاهیم را 
به طور مطلق نفی کند کثرت بســیار شدیدی است و تبعات 
عجیبی دارد و تعطیلی معرفت بین حق و خلق و حتی به نحو 
مطلق را در پی دارد. اگر خوب دقت شود ممکن است با این 

نگاه حتی خود کثرت هم قابل اثبات نباشد. 
از ایــن کثرت محــض که خارج شــویم، طیف های متعدد 
اندیشه ای وجود دارند با تفاوت هایی که بین خودشان هست. 
مثلًا اشتراک های معنوی براساس مباني انتزاعی وحدت های 

ضعیف تر، این طیف در مکاتب کلامی مختلف ادامه دارد تا به 
دیدگاه حکمای مشاء می رسیم و بعد به نگاهی می رسیم که 
برخی  در بررسی حکمت متعالیه دارند و فکر می کنند وحدت 
ســنخی در نظام واقع حاکم است و آرام  آرام پیش می رویم 
تا وحدت شخصی سریانی و تشکیک خاص مطرح می شود. 
همۀ این ها نوع تعامل وحدت و کثرت است و توجیه واقعیت 
نفس الأمری کثرات اســت. این مسیر  آن قدر ادامه دارد تا 
می رســد به جایی که برخی  در فضای عرفانی، این بحث را 
مطرح کردند که کثرت، واقعیتی ندارد، وهم صرف اســت و 
فقط وحدت حاکم اســت. این قول ممکن اســت که از دو 
ناحیه نشأت گرفته باشد: یکی از طرف کسانی که به مرحله 
فنا رسیده اند؛ ولی نتوانستند به بقاء بعد فنا برسند. گزارشات 
این افراد، همین است و مشــکلاتی را به وجود می آرود. از 
طرف دیگر، جهلۀ صوفیه هستند که اهل دانش نیستند و در 
برخورد با کلمات عرفا، توهمات بدوی به ذهنشان می آید و 
همان را حساب می  کنند. این ها هم کثرت را به طور مطلق 

منتفی می دانند.
 امــا از این فضا که بیرون می رویم محققان از عرفا در عین 
اینکه بر وحدت اطلاقی یعنی وحدت شخصی وجود، تأکید 
می کنند به همان انــدازه تأکیدی که بر وحدت دارند کثرت 
را هم واقعی می دانند. این ها ســئوال هایی را در ذهن ایجاد 
می کنــد و این معنا برای فلســفه پژوهان زیادی مشــکل 
اســت که چگونه امکان دارد که وحدت شــخصیۀ اطلاقی 
با کثرت قابل جمع باشــد . بحثمان در این فضا می خواهد 
منعقد شود که محققان از عرفا، عرفایی که حرف هایشان در 
سیر کلاسیک عرفانی و عرفانی نظری ما مورد توجه هستند 
و آثارشــان به نحو علمی مورد توجه اســت آیا این ها برای 
کثرت واقعیت نفس الأمری قائل هستند یا اینکه در نهایت، 
جمع بندی به اینجا می رسد که برای این کثرت، واقعیت قائل 
نیستند. برای شروع این بحث که آیا در نگاه عرفانی باید برای 
کثرت واقعیت نفس الأمری قائل شــویم یا این گونه نیست 

تقاضا می کنم از استاد رمضانی که بحث را شروع بفرمایند. 
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استاد امینی نژاد:
همه اندیشمندان 

اسلامی؛ 
یعنی طوائف 
مختلف کلامی 

و مکتب های 
متعدد فلسفی 
و اندیشمندان 

عرفانی، 
نظریه شان 

درباره بحث 
وحدت و کثرت 

و نحوه تلائم 
این ها با یکدیگر 

است.

بررسی اجتهادی نصوص عرفانی دربارۀ کثرت "

استاد رمضانی: بســم الله الرحمن الرحیم. همان طور که 
استاد امینی نژاد بیان فرمودند بحث وحدت و کثرت در نظام 
هستی، بســیار عمیق، مهم و با ثمر است. این بحث هم از 
امهات مسائل فلسفی و هم از امهات مسائل عرفانی است. در 
فضای فلسفی مسئلۀ »الموجود من حیث هو موجود اما واحد 
أو کثیر« جزء مباحث فلسفی است و در فضای عرفان نظری، 
بحث وحدت و کثرت، وحدت وجود و موجود یا کثرت وجود 
و موجود، از مباحث بســیار عمیق و گستردۀ  عرفان نظری 
اســت. برای اینکه  آغازی برای این بحث داشته باشیم تا در 
مراحل بعد، از نظریات و سخنان حضرت استاد یزدان پناه بهره 
ببریم، به اجمال اشــاره می کنم که از منظر عرفان و دیدگاه 
عارف محقق، هیچ گاه کثرت انکار نشــده است. علی رغم 
اینکه عارفان تصریح می کنند وجود واحد شــخصی است و 
وحدت شخصی وجود را با ادلۀ آن می پذیرند هیچ گاه منکر 
کثرت نبوده و نیســتند. فقط تحلیل و تفسیری که از کثرت 
دارند، محل آراء و معرکه آراء است. هرچند برخی از تعابیری 
کــه بزرگان عالم عرفان دارند و برخی از عبارت هایی که در 
کتاب هایشان ثبت شده موهم این است که آنان منکر کثرت 
 هستند؛ اما باید همۀ عبارت ها و نصوص آن ها را در کنار هم 
بررسی کرد. این شــیوۀ مجتهد و متخصص در فن است و 
راهي براي رســیدن به منویات ارباب فنّ و متخصصان امر 
است. پس قاعده ایجاب می کند که همۀ عبارت های عارفان 
را در کنار هم بررســی کنیم که آیا با توجه به همۀ عبارت ها 
و صدر و ذیلشــان، کثرت را به طور کلی منکرند و یا اینکه 
این طور نیســت؛ بلکه تحلیل و تفسیری که عارف از کثرت 
می کند با دیگران فرق می کند. همان طور که عرض کردیم 

گاهی اوقات عبارت ها موهم است؛ مثلًا همین بیت معروفِ
کلّ ما فی الکون وهم أو خیال

أو  عکــوس فی المرایا أو ظلال

که خیلی مورد هجمه و استناد قرار می گیرد و می گویند که 

خلاف مقتضای عقل است و ما عرفان و فلسفه ای را قبول 
داریم که مقتضای عقل باشد. 

آنان گاهی همین عبارت ها و شعرها را غلط می خوانند و وقتی 
که اشکال می کنیم، می گویند: این طور که ما هم می خوانیم 
نیز معنا می دهد. مثلًا »ظِلال« را که به معنی سایه ها است 
»ضَلال« می خوانند که به معنای گمراهی است و وقتی که 
می گوییــم »ظِلال« و نه »ضَلال« می گویند که »ضَلال« 
هم معنا می دهد. راه فرار خوبی است می خواهند بگویند که 
ما هم چیزی می فهمیم، گاهی هم می گویند که چرا از الفاظ 
بحث می کنید؟! ما از معنا بحث می کنیم و شما به عبارت ها 
می پردازید. آن ها کارشــان این اســت که به عبارت های 
متشابهی که باید در جای خود به طور فنّی معنا شوند تمسک 
می کنند و هرچه هم بگوییم کــه مراد از این عبارت ها این 
معنایی که شما می فرمایید نیست، دوباره انگشت بر عبارت 
های متشابه می گذارند و می گویند که این ها چیزهایی است 
که عرفا گفته  اند و شما آن ها را برای خودتان توجیه می کنید. 
 به هر حال عبارتِ یاد شــده بر حسب ظاهر موهم این معنا 
است که عارفان کثرت را پنداری، پوچ و هیچ می دانند. چون 
وهم یا خیال در عرف جامعه مربوط به معنایی است که خارج 
از واقعیت و فضای واقعیّت است، وقتی می گوییم که فردی 
خیالاتی اســت معنایش این است که او با واقع و عالم خارج 
بیگانه اســت و دچار اوهام و خیالات شده و مخالفان چون 
معنای وهم و خیال را این طوری می فهمند، عارفان را متهم 
می کنند که قائل  هستند کثرت امری موهوم و خیالی است و 
واقعیتی ندارد. اما همان طور که عرض کردیم توجه به یک 
عبارت و غفلت از بقیــۀ عبارت ها همانند توجه به »لاتقربوا 

الصلاة« و در نظر نگرفتن »و أنتم سکاری«1 است. 

سخن صدرا دربارۀ عدم نفی کثرت توسط عرفا "

در این نشست ـ اگر توفیقی پیدا کنم ـ  بر نصوص حضرات 
و فرمایشــات خود عرفا، و همچنین سخنان فلاسفه ای که 
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صدرایی مشرب هستند و حکمت متعالیه را مشرب خودشان 
قرار داده اند و مباحث را بر مبنای حکمت متعالیه را بررســی 
می کنند تمرکز می کنــم و آغاز آن را با تمرکز بر نصوص و 
فرمایشات آخوند ملاصدرا شــروع می کنم. جناب آخوند در 
جلد دوم اسفار فصل 27 از مرحلۀ 6 حکمت متعالیه که دربارۀ 
علت و معلول است می فرماید: »فی اثبات التکّثر فی الحقایق 
الامکانیة«. جناب آخوند در این فصل، یک فصل مشــبعی را 

اختصاص می دهد به شکایت از آقایانی که بدون توجه و فهم 
واقعی نسبت به مراد عارفان، کلام آنان را تحلیل و آن ها را 
محکوم و تکفیر می کنند. ایشان می گوید: »انّ اکثر الناظرین 
فــی کلام العرفا الالهییّن...«؛  نمی گوید بعضی از ناظران؛ بلکه 

می گوید بیشتر کسانی که در کلام عرفای الهی نظر می کنند. 
چون به مقام آن ها دســت نیافته و به کنه مرامشان احاطه 
پیدا نکردند، گمان کردند که چون آنان به وحدت شــخصی 
وجود قائل شــدند باید به نحو لزوم هویات ممکنات را امور 
اعتباری محض بدانند و حقیقــت آن ها را اوهام و خیالاتی 
کــه هیچ تحصّل و واقعیتی ندارنــد معرفی کنند. حتی این 
افراد که بدون به دســت آوردن مــرام عارفان به کلام آنان 
نظــر می کنند تصریح کرده اند که این ها منکر ذوات کریمه 
قدسیه ای مثل جبرائیل، عزرائیل، میکائیل و فرشتگان مقرّب 
و ملکوتی، ذوات انبیاء و اولیاء و منکر اجرام بزرگ آســمانی 
هستند که متعددند و حرکات مختلفی دارند. آنها می گویند که 
عرفا، همۀ این ها را معــدوم می دانند و این همه کثرت را با 
این همه تخالف، تعدد و تضادی که دارند معدوم، باطل، وهم 
و خیال می دانند. ایشــان همین طور فرمایشاتی را می آورد و 
بعد می فرماید: چگونه ممکن است ما این ممکنات را لا شیء 
بدانیم و چگونه ممکن اســت که بگوییم همۀ این کثرات و 
اختلاف و تضاد، لا شــیء هستند و در خارج موجود نیستند. 
بعد می فرماید: این عبارت و کلماتی که اهل معرفت دارند و 
ظاهر آن ها دلالت می کند بر اینکه ممکنات، امور اعتباری، 
انتزاعی یا وهمی اند، معنای آن ها، معنایی نیست که جمهور 
و مردم کوچه و بازار می فهمند. اینکه گفته می شــود مردم 
کوچه و بازار، اعم از مردم کوچه و بازار و کسانی است که در 

درس و بحث های بسیار عمیقِ فنی شرکت می کنند ولی از 
فن معارف اصیل فلسفی و عرفانی اطلاعی ندارد؛ هر چند در 
فن خود متخصص ترین شخص است؛ اما از این فن بی خبر 

است. 
 من در برخی از جلســات عــرض کردم که کتاب های فنی 
تخصصی را مانند تمهید القواعد که تدریســش دو ســال 
تحصیلی وقت نیاز دارد یا شرح فصوص که خواندن آن چهار 
ســال طول می کشــد، یا مصباح الانس که در طول هشت 
ســال خوانده می شــود و افرادی تدریس می کنند که اهل 
مسامحه نیستند و مو را از ماست بیرون می کشند برخی مثل 
کتاب قصه حســین کرد شبستری یا لیلی و مجنون یا امیر 
ارسلان نامدار رومی مطالعه می کنند و این مطالعۀ قصّه وار را 
می خواهند ملاک فهم و قضاوت قرار بدهند. این آسیبی است 
که حوزه های معرفتی و غیرتخصصی به آن مبتلا هستند و 
بزرگان باید برای آن فکری کنند. آخوند هم با این انگیزه و 
هدف این مطلب را ادا می کند و می گوید: این افراد می خواهند 
به محض مطالعۀ کتب اهل معرفت، اغراض و اهداف آنان را 
بفهمند مثل کسی که می خواهد فقط با تتبع قوانین عروض، 
بدون داشتن قریحه و ذوق شــعری و بدون آنکه استقامت 
اوزان و اختلاف اوزان را بفهمد، شاعر شود. آیا تا کنون کسی 
این گونه شاعر شده است؟ قطعاً نه. این فصل، بسیار جالبی 
است. آخوند در اینجا صریحاً می فرماید اینکه شما می فهمید 
مراد ما و آقایان نیست، والله بالله این معانی سخیف مراد هیچ 
یک از محققان نیست. ما کثرت را منکر نیستیم، هیچ عاقلی 
منکر نیست. انمّا الکلام در تحلیل این کثرت است، ارتباطش 
با وحدت شخصی چگونه اســت؟ قول به وحدت شخصی 
وجود چگونه با این  کثرات قابل تحلیل و توجیه اســت؟ این 
مراحل بعدی بحث است که در این جلسه یا جلسات بعدی 
به آن خواهیم پرداخت. اکنون از فرمایشات استاد یزدان پناه 

استفاده می کنیم و در ادامه بقیۀ نصوص را خواهم خواند.
استاد امینی نژاد: در محضر استاد یزدان پناه هستیم. آیا عرفا 

برای کثرات واقعیت نفس الأمری قائلند؟ 
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استاد رمضانی:
این بحث هم از 

امهات مسائل 
فلسفی و هم از 

امهات مسائل 
عرفانی است و 

در فضای عرفان 
نظری، بحث 

وحدت و کثرت 
از مباحث بسیار 
عمیق و گسترده 

است.

نفی  " عدم  بر  دليلی  خمس  حضرات  دربارۀ  بحث 
کثرت در عرفان

آقای یزدان پناه: بسم الله الرحمن الرحیم. واقعیت این است 
ما با هر فنی روبه رو می شــویم باید تمــام فضای آن فن را 
بدانیم کــه چه می گوید اگر از آن ماحصل بدســت آمد آن 
ماحصل را مطرح می کنیم. لذا همان طور که حضرت استاد 
رمضانی فرمودند باید کار اجتهادی شــود. خیلی از مباحث 
عرفان نظری مطرح شــده در بستر وحدت شخصی به گونه 
ای گفته شده که معنایش این است که کثرت را پذیرفتند و 
لذا می توان گفت که در باب کثرت بحث های جدی کرده اند. 
بگذارید من چند نمونه از این مباحث را خدمتتان عرضه کنم 
که بدانیم این طوری هســت یا نه؟ یک بحث رسمی این ها 
حضرات خمس؛ یعنی صحبت صقع ربوبی، عالم عقل، عالم 
مثال، عالم ماده و انسان کامل است. من این تعابیر را به زبان 
ساده تر بیان کردم که اگر برخی با این بحث های عرفانی آشنا 
نباشند برای آن ها واضح شــود. اگر واقعاً کثرت هیچ و پوچ 
باشــد آیا معنا دارد که کسی حضرات خمس را مطرح کند؟ 
می توان گفت که این حضرت با دیگری چه فرقی دارد؟ البته 
در همان دستگاه اصلی خودشان یعنی وحدت شخصیه این 

حضرات را معنا کردند . 
بحث از کثرات اسمائی و أعيانی در عرفان دليلی  "

بر عدم نفی کثرت

نمونۀ دیگر، بحث اســماء الهی، تکثر اسماء، نکاح اسمائی و 
اسماء بی نهایت است یعنی غیر از ذات حضرت حق صحبت 
اسماء الهی را کرده اند و در بین همۀ اهل فن از فنون متعدد، 
آنکه توانسته اســماء الهی را در آیات و روایات خوب حل و 
فصــل کند و به همه بپردازد عرفان اســت و در جای دیگر 
پیدا نمی کنید. مرحوم مجلسی پدر ایشان جوابیه ای به ردیۀ 
ملا طاهر قمی دارد. در جوابیه می گوید که اگر ما این اسماء 
حسنی را از ابن عربی در عرفان نظری نداشته باشیم چگونه 
حرف های شــریعت را از اسماء حل می کنیم. این اسماء که 
می گویند اسماء متکثرند و بلکه گاهی تعبیر می کنند در دار 

وجود اسماء متقابل مثل ظاهر و باطن  وجود دارد. بنابراین، 
هم اسماء متغایر، و هم اسماء متقابل در عرفان نظری مطرح 
است، بعد می گویند که با نکاح اسماء، بی نهایت اسماء داریم 
و لذا بی نهایت کثرات داریم. با بحث اسماء بحث کثرت را نیز 
سامان می دهند. در تعریف اسم گفته اند: »اسم ذات مع صفۀ 
خاصۀ« صفت خاصه یعنی صفت ویژه ای دارد . اگر بخواهم 
با ادبیات آشنا برای دوستان بگویم؛ یعنی »ذات مع اضافة 
اشراقیة خاصة«، اضافه  اشــراقی به فضای تجلی اشاره دارد. 

بنابراین، ذات با یک اضافۀ اشــراقی ویژه اسم نخست ذات 
می شود، با اضافۀ اشراقی دیگر ذات اسم دوم می شود و ذات 
با اضافۀ اشراقیه سوم ذات سوم می شود و همین طور. لذا به 
اسماء متکثر قائل می شــوند، کثرت در متن اندیشۀ وحدت 
شخصیه با مسئلۀ اسماء خاصه است. بلکه توضیح می دهند 
کــه چگونه از وحدت به ســمت کثــرت می آییم با همین 
بحث های اسماء و بحث تجلی که حالا عرض خواهم کرد؛ 
یعنی جزء بحث هایشان، چیزی واضحی است و هیچ عارفی 
نگفته که این ها هیچ و پوچ   هســتند. تمام عالم را با اسماء 
حسنی )اسماء متکثر بی نهایت( حل می کنند. آن طور که در 
ســخنان اهل بیت آمده است: »بأسمائک التی ملأت ارکان 
کل شیء«.2 بر اساس همین می توانیم بگوییم که می توان 
ممکن های بی نهایت داشــت. ممکناتی که تحلیل حقیقی 
شان، تحلیل اسمی و تحلیل در فضای وحدت شخصی است. 
تحلیل خاصی اســت که تحلیل خاصی از کثرت است که 
شاید در پایان، یک اشــاره ای به آن کنم، بحث اسماء جزء 
مسلمات فن است. در کنار بحث اسماء، اعیان را مطرح کرده 
اعیــان ثابته و اعیان خارجه کــه می گویند مظهر و صورت 
برای اسماء هستند. اعیان همان ماهیات در فلسفه است. به 
وزان بی نهایت اســماء می توان از ماهیات بی نهایت بحث 
کرد. این هم جزء مســلمّات این فن است. بنابراین، عرفان 
نظری، کثرات و حتی ماهیات را در دستگاه هستی شناختی 
مخصوص خودش بررســی می کند؛ ولی در عین حال این 
بدان معنا است که دستگاه هستی شناختی عرفانی، تحمل 
کثرت را می کند. اگر بگوید کثرت هیچ پوچ اســت معنا دارد 
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که این طور بحث کند؟ بحث از کثرات اسمائی و اعیانی چه 
معنایی دارد؟ اینکه عارفان از وحدت به سمت کثرت می آیند 
و تحلیل می کنند باید  به طور حتمی و ضروری باشد و نفس 

الأمر خواهد داشت.
کثرت در ظهور و تجلی در عرفان  "

نمونه دیگری را عرض می کنم. خودشان تعبیر می کنند که 
همۀ عالم ظهورات حق است و بعد می گویند که در ظهورات 
تشکیک است. یکی از بحث ها و مبانی شان تشکیک در اصل 
وجود نیست؛ بلکه تشــکیک در ظهور و تشکیک در تجلی 
است. تشکیک در تجلی؛ یعنی کثرت، شدت و ضعف کثرت 
را می پذیریم و در نتیجه جبرئیل را هیچ گاه مثل اشیاء مادی 
در نظر نمی گیریم. رســول الله هیچ گاه با ابوجهل یکسان 
نیست. بحثی هم دربارۀ خود اسماء دارند و آن، تقسیم اسماء 
به کلی و جزئی است. مراد از کلی، کلی سعی است و اسماء 
جزئی زیر اســماء کلی است. لذا اسماء کلی بالاترند و شدت 
و ضعف در ضمن آن اســت. در بحث اعیان هم تعبیر اعیان 
کلی و جزئی  را دارند که در آنجا نیز همین شــدت و ضعف 
را می پذیرند. پس برای تشــکیک در ظهور، ادبیات، تحلیل، 
تفسیر و توضیح دارند، همه  هم مبتنی بر این است که کثرت 
در مرحلۀ ظهور و تجلی وجود دارد. اگر کثرت را نپذیرند این 
طور بحث کردن معنا ندارد. وقتی تشکیک در ظهور را گفتند 
دیگر کســی نمی تواند بگوید که پس انبیا، جبرئیل و معاد 
را حذف کردید. اصلًا معنایش این نیســت. بلکه بسیاری از 
اندیشه هایی که در مورد معاد داریم بهترین تحلیل ها است. 
به عبارت دیگر، آنچه فیلســوفان ما در پژوهش های هستی  
شــناختی شان دربارۀ عوالم گفته اند؛ مانند عالم مثال، ماده، 
عقل و اله، هیچ یک در عرفان فروگذار نشده؛ بلکه موجودات 
و حقایقی در عرفان گفته شــده اســت که در فلسفه وجود 
نداشت و صدرا به تبع آن ها در فلسفه نیز مطرح کرده است؛ 
مثلًا ملائکه مهیمه در فلســفه نداریم. عالم مثال منفصل و 
متصل را که در فلســفه است عارفان مطرح کرده اند، آنچه 
صدرا از شــیخ اشراق ترقی کرده و عالم مثال متصل را هم 
در کنار منفصل می پذیرد و در استدلال اقامه می کند  این دو 
استدلال نیز برای عرفا است. عالم مثالی که با آن آشناییم و 
می پذیریم به عنوان حقیقتی نفس الأمری همین تحلیل را 
این ها دارند؛ البته در دستگاه هستی  شناختی وحدت شخصیه 
بحث اســماء به طور مطلق و اســماء در صقع ربوبی با این 

سبکش  در فلسفه نمونه ندارد . 
در روایات ما نیز همین مضامین فراوان آمده اســت که حالا 
نمی خواهم وارد شــوم، مثلًا امام صادق  بیانی دارد که 

چهار اسمی که در آغاز بودند یکی مستأثر بود و سه تای دیگر 
که الله تبارک و تعالی هســتند، این سه که تبدیل شد به 12 
رکن و از ضرب 12 رکن با 30 اســم به 360 اسم رسید و از 
آن ها 360 خلق پدید آمد. این موارد نشان می دهد که کثرات 
در عرفان بیش از آنی اســت که در فلسفه گفته شده است. 
البته تحلیل هایشان در دستگاه هستی شناختی وحدت وجود با 

تحلیل فیلسوفان فرق دارد. 
تمايز احاطی بين حق و خلق دليلی بر کثرت در  "

عرفان

نمونۀ دیگر، پذیرش کثرت در فضای عرفان نظری، مسئلۀ 
تمایز احاطی بین حق و خلق است. در تمایز حق و خلق اگر 
مســئلۀ خلق نباشد معنا دارد که تمایز مطرح شود. اگر خلق 
هیچ و پوچ است معنا ندارد بحث حق و خلق و تمایز احاطی و  
قدوسیت حق را در آن مطرح کنید. تا کنون بخشی از مظان 
مسئلۀ کثرت را در عرفان گفتم. اگر بخواهم پیش بروم موارد 
بســیاری را می توان نشان داد.  اگر بگویم که بیش از نصف 
عرفان نظری در مورد کثرات صحبت کرده اغراق نگفته ام. 
و البته همه اش را حقانی طرح می کنند و در عین حال همۀ 
کثرات را نیز بحث کرده اند. اگر انسان منصفی این اندیشه ها 
را کنــار هم بچیند و جمع ببندد بــه نظر بنده به این نتیجه 

می رسد که عارفان کثرت را پذیرفته اند. 
بين  " در  کثرت  و  وحدت  نسبت  دربارۀ  تفسير  سه 

انديشمندان اسلامی

البته یک نکته هست که باید به آن توجه کرد و آن اینکه در 
نسبت وحدت و کثرت در فضای اسلامی سه تفسیر رسمی 
داریم  که در یک جا کثرت غلیظ می شود. آن اندیشۀ منسوب 
به مشاء است. در این اندیشه، وحدت خیلی رقیق می شود که 
الان فرصت ندارم توضیح بدهم. در این اندیشه وحدت را به 
شــکل مفهومی می یابیم. موجودات در مفهوم عام وجود و 
لازم عام خارج شــریکند؛ ولی همه موجودات موجود برأسه 

متباین می شوند. 
رسیدیم به صدرا در تشکیک خاصی ما با یک کثرتی روبه رو 
مي شویم که رفیق وحدت شده  است و از آن به کثرت نوری 
تعبیر می کنیم، منظورشــان این است به طوری که وحدت 
هم برای آن غلیظ می شود در عین حال که کثرت هم با آن 
جدی مطرح است. بحث حقیقت واحدۀ ذات مراتب که گفته 
می شود حقیقت واحده واقعاً در خارج واحد شخصی ساری و 
حقیقی موجود است و کثرات را هم داریم به نحو مراتب این 

حقیقت واحده.این تفسیر دوم است.
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استاد یزدان پناه:
کثرات در 

عرفان بیش از 
آنی است که 

در فلسفه گفته 
شده است، البته 

تحلیل هایشان 
در دستگاه 

هستی شناختی 
وحدت موجود با 
تحلیل فیلسوفان 

فرق دارد.

 تفسیر سومی هم هســت که کثرت رقیق و وحدت غلیظ 
می  شــود. نه اینکه کثرت نفس الامر ندارد. در تحلیل های 
نهایی حتی صدرا هم به اینجا رســید کــه وحدت غلیظ و 
کثرت رقیق اســت. رقیق شــدن کثرت بدان معنا است که 
در همۀ ســاحت های کثرت، آن وحدت باید حاضر باشد و 
همــۀ مواطن را در بر بگیرد. ایــن مطلب که به آن، وحدت 
شخصی می گویند توضیحی دارد که الان فرصت توضیح آن 
نیست. در اندیشۀ سوم، فقط تحلیل کثرت تغییر کرده است؛ 
در عین آنکه هیچ کثرتی را برنمی دارد و همۀ کثرت هایی که 
در فلسفه با آنها روبه رو هستیم پذیرفته می شود و بلکه بیش 
از آن در دستگاه هستی شناختی عرفانی کثرت تثبیت شده 
اســت البته با تحلیل خاص، تحلیل آن هم به اندیشۀ تجلی 
بر می گردد،  اگر به بحث های بعدی رســیدیم و این سئوال 

مطرح شد به آن مي پردازم.
جمع بندی "

استاد امینی نژاد: جمع بندی از بحث های ارائه شده را بیان 
می کنم. عرفای محقق ـ یعنی آن هایی که به نحو کلاسیک 
و درسی متونشان در حوزه های علمیه محل تدریس و تدرّس 
است ـ محل بحثند. ممکن است در اطراف کسانی باشند که 
سخنان ضعیفی گفته باشند؛ اما مراد ما الان عرفای محقق 

است. 
محققان از عرفا کثرت را تردید ناپذیر می دانند. نظام عرفانی 
که عرفا تصویر می کنند، بحث حضرات خمس، اســماء الله، 
اضافه های اشراقی و بحث تشکیک در ظهور و مظاهر، حاکی 
از این اســت که این بزرگواران، قائــل به نفس الأمر برای 
کثرت هستند. دنیا، آخرت، انبیاء، بهشت، جهنم، من و شما 
همۀ این کثرات را قبول دارند فقط چنانکه اســاتید فرمودند 
تحلیل عرفا از مسئلۀ کثرت و نحوۀ تحققشان با تحلیل های 
دیگر متفاوت است؛ وگرنه نفس الأمریت کثرت تردید ناپذیر 
اســت. در مواجهۀ با کلمات این آقایان باید به دو فضا توجه 
کنیم. یکی تصریحات عرفا اســت. چنانکه استاد ر مضانی 
عبارتی را از صدرالمتألهین در فضای عرفاني مطرح فرمودند. 
تصریح به نفس الأمریت کثرت ها، کســانی که در فضای 
فلسفه و عرفان اسلامی قدم برمی دارند گاهی تعجب می کنند 
سخنانی را که از جاهای دیگر شنیده می شود که عرفا کثرت 
را قبــول ندارند. دیگری اینکه باید مجتهدانه کلمات عرفا را 
کنار هم گذاشت تا به محتوای عمیق کلمات پی ببریم. برخی 
در فضاهای غیر تخصصی وحدت شــخصی وجود را تبیین 
می کنند و تصور می کنند که به مراد از وحدت شخصی وجود 
رســیده اند؛ در حالی که بزرگان عرفای ما چه در دوره های 

قبل و چه در دورۀ معاصر تأکید شدید دارند که غامض ترین 
بحث الهیاتی فهم همه جانبۀ وحدت شــخصیه وجود است. 
گاهی، تحلیل های خیلی ســطحی از وحدت وجود می شود؛ 
حتي یکي از این بزرگواران مي گفت من وحدت شــخصی 
وجود را در یک ربع برای کودک دبســتانی توضیح می دهم. 
در همین دورۀ ما پنج نفر، متخصص عرفان نظری هستند و 
سال های سال در این فضا کار کرده اند. این طور هم نیست 
که همه بی تقوا باشند و بخواهند شما را فریب بدهند. گزارش 
و برداشــتتان را از وحدت شــخصی که نافی کثرت به نحو 
مطلق اســت به آن ها عرضه کنید آیا گزارشــتان را یکی از 

بزرگواران تأیید می کند؟! 
پس جمع فرمایشــات اســاتید معظم این شــد که کثرت 
تردید ناپذیر اســت. منتهی چنانچه فرمودند ما در کلمات و 
گزارشــات عرفا کلمات موهم خلاف این هم فراوان داریم. 
مثلًا در عبارتــی از فصوص الحکم، ابــن عربی می گوید: 
»فالوجود کلهّ خیال فی خیــال« یا در تعبیرهای دیگر خود 
ایشــان دارد که »فالعالم متوهم ماله وجود حقیقی«؛ یعنی 
نظام هســتی وهمی اســت. در تعبیر است که »یتوهم فی 
مراتب تنزلاته«؛ تکثر و اختلاف »یتوهم فی مراتب تنزلاته و 
مجالي ظهوراته« یا در تعبیرات پیشین عرفا »لیس فی الوجود 
غیره دیار« یا »لیس فــی الوجود الا الله«، این تعابیر را هم 
در کلمات عرفا داریم. باید بررســی کنیم که از این بحث ها 
چیست؟ چون از همین کلمات استفاده و استناد می شود که 
عرفا کثرات را هیچ و پوچ می دانند. الان ســؤالمان از اساتید 
معظم این است که این تعبیرات را که به کار می برند آیا این 
تعبیرات رهزنی دارد یا درســت اســتفاده شده یا باید همین 
طوری باشد یا باید اصلاحاتی انجام شود یا مرادشان از این 
بحث ها چیســت؟ و از جهتی هم این تعبیرها، ما را به اینجا 
می کشاند که نحوۀ تحقق کثرت را چگونه می دانستند که از 
این واژه ها استفاده کردند؟ در محضر استاد رمضانی هستیم 

که استفاده کنیم.
استاد رمضانی: همانطور که فرمودند برخی از عبارات، موهم 
است. به ویژه اگر با دید عرفی به آنها نگاه شود و نپذیریم که 
این عبارات فنی است و ملتزم نشویم به اینکه باید نصوص و 
عبارت های اهل فن را مجتهدانه بررسی کرد. اگر این مبانی 
را نپذیریــم رهزن به وجود خواهد آمــد و از عبارات، معانیِ 
مقصود برداشت نخواهد شد و عوارض و لواحقی پیش خواهد 
آمد. اولین چیزی که از این عبارت های متشابه به ذهن می آید 
همین معانی عرفی و غیر تخصّصی است. ولی آیا مراد این 
بزرگواران از این تعابیر، همین معنای ابتدایی و عرفی است؟ 
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بــرای پی بردن به مقصود باید به خود عرفا مراجعه کرد و از 
آن ها پرسید که آیا مراد شما از این عبارات همین معنا است 
؟ اگر شخصی عبارت موهمی را به کار بگیرد و خودش هم 
آن عبارت موهم را توضیح دهد و فهم عرفی را از آن عبارت 
نفــی کرده و بگوید مراد من از این عبارت این معانیِ بدوی 
و ابتدایی نیســت در این صورت ما نباید بگوییم خیر مراد تو 
از این عبارات همین معنایی اســت که ما می فهمیم! عبارت 
فنی را باید با معنای مرادِ اهل فن معنا کرد نه با هر چه که به 
ذهن من و شما رسید. این همان تفسیر به رأی است که در 

هر جایی که باشد محکوم است. 
 در اینجــا بایــد ببینیم که یگانه مرد میــدان وحدت وجود 
محی الدین ابن عربی در این زمینه چه می گوید، آیا عبارت او 
آن گونه برداشــت را می پذیرد؟ ایشان در فتوحات جلد سوم، 
صفحه 230 می فرماید: »ولا تخلط بین الامور« همین کسی 
که وحدت شــخصی وجود را بــه  آن غلیظی مطرح می کند 
می گوید: »ولا تخلط بین الامور«؛ حیثیات و امور را با یکدیگر 
خلط نکن و »و أنزل کل شی حیث انزلته حقیقته«؛ هر چیزی 
را در جایی قرار بده که حقیقت آن چیز مقتضی آن اســت. 
هــر چیزی نفس الأمر و اقتضایــی دارد و ما باید هر امری 
را در جای خودش قرار دهیم. بعد می فرماید: »فلا تقل ما 
ثمَّ الاّ الله«؛ هیچ گاه نگو کــه در عالم وجود چیزی جز خدا 

نیست »ولو کان کذلک«؛ اگر واقع امر این طور باشد که شما 
می فرمایید پس بــا مراتب معقولۀ متمایزه چه 
می کنید؟ »ألیست المراتب المعقولة قد میزت بین 
کونه کذا و کونه کذا و العین واحدة«؛ آیا این 

مراتب معقوله بین ایــن و آن تمییز نداده اند؟ 
به تعبیر دیگر آیا ما و شما عقل نداریم که این 
حرف را می زنیــم؟! » و اراک تحسّ بالألم و 
تهرب منه«؛ من تــو را می بینم وقتی که درد 
را حس می کنیــد و از آن فرار می کنید »فمن 
الذی دعاک الی ما منــه تهرب؟«؛ چه چیزی 
ایجاب کرد که تو فــرار می کنی و می گریزی 
»و اراک تحسّ باللذة«؛ من تو را می بینم که 
احساس لذت می کنی، »و اراک فاقداً ما کنت 
تطلب«؛ من می بینم چیــزی را که نداری به 
دنبالش می روی. بعــد می فرماید: »بهذا القدر 
اثبت عینک و اعــرف أینک«؛ به همین اندازه 
تو عین خــودت را اثبات کن و بعد هم جایگاه 
خودت را بفهــم. بعد می گوید: »فعلی کل حال 
الکثرة موجودة« به هر حال، کثرت موجود است. 

ما از این عبارت صریح تر چه می خواهیم؟! همان کسی که از 
وحدت شخصیِ وجود صحبت می کند، می گوید: »فعلی کل 
حال الکثرة موجودة فالاغیار مشهودة«. بعد این گونه توضیح 

و تفصیل می دهد: »و عالم و جاهل و آمرٌ و مأمور و حاکم و 
محکوم علیه و محکوم به و محکوم فیه و مرید و مراد و تخییر 

و جــر و فاصل و مفصول و واصل و موصول و قریب و اقرب و 

وعدٌ و وعیدٌ«. آیا از این بهتر می توان کثرت را پذیرفت و به 

آن اقرار کرد. بنابراین؛ کثرت به طور مطلق انکار نمی شود. 
آیا می توان احتمال بدوی را که به ذهن افراد غیر متخصص 
خطــور می کند، پذیرفت؟ قطعاً نه. پس این معنی که کثرت 
بی کثرت و وحدت محض باشد و دیگر هیچ، به اقرار صریح 
عبارت یاد شده منتفی اســت. حال مدام بگویند که عارف، 
کثرات را هیچ و پوچ می داند!! یا باید بگویید که این آدم دیوانه 
است یک جا این طور می گوید و در جای دیگر طوری دیگر 
و در کلامش متناقض گفته است! یا باید بگویید که بی تقوا 
است و بر اثر بی تقوایی این حرف های متناقض را می گوید 
و یا بگویید که جاهل اســت و توجه ندارد که چه می گوید و 
به این خاطر ضد و نقیض حرف می زند و یا اینکه بنشــینیم 
در کلاسِ درس و بپذیریم که شــخص متخصصّی است و 
حرف های متشــابهش را به محکمات کلامش برگردانیم. 
این طور بی مســئولیت و بدون توجه به مبانی و معانیِ مراد، 
دیگران را متهم نکنیم. ایشــان در جلد چهارم صفحۀ 307 
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استاد امینی نژاد:
محققان از عرفاء 
در عین اینکه بر 

وحدت اطلاقی 
یعنی وحدت 

شخصی وجود 
تاکید می کنند 

به همان اندازه 
تأکیدی که بر 
وحدت دارند، 

کثرت را هم 
وقعی می دانند.

می
 عل

ت
س

ش
 ن

 

فتوحــات می گوید: » أیها الموحد«؛ ای موحدی که به بهانۀ 
وحدت، کثــرت را به طور کلی نفی می کنی! »أین تذهب و 
أنت توحد«؛ تو بــا این توحیدت کجا می روی؟! » توحیدک 
شهد بانک اشــرکت«؛ توحید تو شهادت می دهد به اینکه، 
به شریک قائلی. اگر بگویی: چگونه؟ می گوییم: »اذ لا یثبت 
توحید الا من موحِدٍ و موحَداً«؛ همین توحیدی را که می گویی 
فرع بر این اســت که باید یک موحِدی باشد و یک موحَدی 
تا بتوانی بگویی توحید، توحید یعنی جعل الکثیر واحداً، باید 
جاعلی باشــد و مجعولی »فالجمع لابدُ منه«؛ پس باید بین 
وحدت و کثرت جمع کنی و نباید از وحدت محض ســخن 
بگویــی! در این باره چند عبارت دیگر هســت؛ ولی ترجیح 
می دهم که از فرمایشــات حضرت استاد یزدان پناه استفاده 

کنیم.
مفهوم تعبيرات خيال، توهم و مجاز در عرفان  "

اســتاد یزدان پناه: همان طور که حضرت استاد ر مضانی 
فرمودند که هر فنی اصطلاح دارد و اصطلاح هر فن را باید 
به حسب همان فن معنا کرد اگر فهم عر فی را تحمیل کنیم 
هیچ فنی مستقر نمی شود. در بحث اصولی حاکم و محکوم 
می گوییــد که این روایت محکوم اســت و آن روایت حاکم 
است. آیا می توان روایت محکوم را با زبان عرفی معنا کرد؟ 
روایت محکوم به معنای آن چیزی اســت که شیخ انصاری 
اصطلاح کرده است. در جملۀ »مات زیدٌ« وقتی در بحث های 

نحوی گفته می شــود که زید فاعل ماتَ است، واقعاً فاعل 
موت یعنی خودش برای خودش مرگ را آورد. اینکه نیست. 
آیا می توان ایراد گرفت به نحوی که چگونه فاعل اســت؟ 
آن برای خودش فنی و اصطلاحــی دارد. لذا در بحث های 
عرفانی نیز اصطلاحاتی هســت؛ مثل مجاز و توهم و خیال 
که این تعابیر را باید در بســتر خــودش معنا کرد. اصطلاح 
خیال، به نکته ای هستی شناختی اشاره دارد که از آن به خیال 
هستی شناختی تعبیر می کنم، نه خیال هایی که ما می فهمیم. 
اصل سخن این است که یک ویژگی خیال این است که چیز 
دیگری را نشــان می  دهد و از سویی نشان نمی دهد. از یک 
جهت ما را می رساند؛ ولی خودش اصل نیست. این ویژگی را 
در بحث های هستی شناختی عرفانی گفته اند. حرفشان این 
است که ما هر چه خواستیم حق را نگاه کنیم و به حق توجه 
کنیم جز کثرات ندیدیم. آنجایی که به حق توجه می کنیم در 
واقع با توجه به اســماء الهی است حتی وقتی می خواهیم به 
الله توجه کنیم اسم الله تا مطرح می شود یک تعینی از تعینات 
است یعنی تعیّن حقی است. چگونه باید این مطلب را توضیح 
داد مجبورید وقتی این تعبیر را به کار می برید بگویید که من 
خواستم به حق برسم در پناه اسم الله یافتم، در پناه اسم علیم 
یافتم و در پناه اســم قدیر یافتم. خیال تعبیری از این اســم 
رســاننده به آن است. حق سبحانه هیچ گاه به کنهش درک 
نمی شود همان است که در متون دینی می گویند که به کنه 
ذات حق، احدی دســت پیدا نمی کند حتی رسول 
الله، »مــا عرفناک حق معرفتــک«؛3 به کنه حق 
دست نمی یابد. اگر کسی بخواهد دست پیدا کند به 
چه دست پیدا کند؟ به حق متعین، کثرات می شود 
خیــال وجود کل کثرات هم همین طور هســتند. 
خیال وجود یعنی چه؟ یعنی به تعبیری »ما یترای 
من الوجود« از همان وجــود حق این مقدار برای 
ما دیده شــد. تعبیر خیال اصطلاح فنی عرفا است. 
لفظ خیال همان خیال نیست؛ بلکه اصطلاح فنی 
است. قیصری وقتی می خواهد این متن ابن عربی 
را در فصوص توضیح دهد: »فالوجود کله خیال فی 
خیال« می گوید که وجود کونی و وجود ماسوا خیال 
اندر خیال اســت؛ » لأنه الوجود الاضافی والاعیان 
کلها ظلال لوجود الهی«، خیال را به وجود اضافی 
معنا کرده است . تمام کثرات را که می گویند به نحو 
وجود اضافی موجود است. این ها ادبیاتی است که به 
نظرم اگر این ادبیات را کسی تحلیل کند می  فهمد 
که برای کثــرت نحوی از حظ نفس الأمری قائل 
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اســت همۀ این وجود اضافه و اعیان سایۀ وجود الهی است. 
سایۀ فلسفی به معنای ظهور و تجلی است. پس این، خیال 
وجودی می شود؛ یعنی ظهور حق، جلوه حق، با ادبیات خاص 
ظهور و تجلی که اگر در مرحلۀ بعد برسیم هویت این را باید 

بررسی کنیم که هویت این کثرت چیست؟ 
نمونــه ای دیگر که جناب امینی نژاد مطــرح کردند: »التکثر 
یتوهم فی مراتب تنزلاته و مجالی ظهوراته بحسب شؤون ذاتیة 

و احواله« که در تمهید صفحۀ 118 آمده همین تعبیر و متن 

را نگاه کنید توهم می شــود در مراتب تنزلات. یعنی مراتب 
تنزلات و مجالی ظهورات را به حســب شئون ذاتیه و تکثر 
شؤون پذیرفته است. بحسب احواله احوال را پذیرفته است، 
همین متن که »یتوهم« گفته شده طوری معنا کرده که توهم 
به معنی هیچ و پوچ نیست؛ بلکه به معنای تصور است. تصور 
در این متن همان معنای خیال است که خیال وجودی گفتیم. 
»تصور می  شود« به معنای این است. حق در این شئون دیده 
می شود. خودش هم توضیح داده در همین تعبیری که اینجا 
 آورده با تأکید خودش همینجا که می گوید توهم شده است، 
می  گوید: در مراتب تنزلات، در مجاری ظهورات، در شــئون 
ذاتیه و احوال حق و ادبیات احوال را راه انداخته، احوال حقند. 
اصطلاح و تعبیری خاص است. برای احوال حق نفس الأمر 

قائل می شوند.
 در جــای دیگری همین مضمون آمــده در تمهید صفحۀ 
157 آنجا که می گوید وجود حق، وجود حقیقی بالذات است 
می گوید: »مسلم ان الوجود امر واحد حقیقی و هو الموجود 
بالذات والواحد الذی ما عداه عدم محض«. ابتدا می گوید عدم 

محض، »لکن لذلک الواحد احوال کما عرفت غیر مرة« چندین 
بار گفتیم حق سبحانه دارای احوال است. کثرات، احوال حق 
می  شوند. اسماء الله، احوال حق می شوند. پس احوال کثرت 
داریم. لیکن باید تحلیل شود که چرا می گویند معدوم بالذات 
است ولی در عین حال به احواله تفوّه می کنند. این امر تحلیل 
فلســفی دارد و بعد عرض خواهم کــرد. به تعبیر دیگر، این 

ادبیات، اصطلاح فنی دارد.
 بله، شاید بنده الان به خاطر برخی مخاطبان مواظب باشم 
کلمۀ خیــال و توهم را به کار نبــرم؛ ولی نظر فنی تحلیل 
دارد. آیا به او حق نمی دهید؟ می  گوید من از این منظر چنین 
گفتم نه از منظر دیگــر. اگر بخواهم جدی تر بگویم بعضی 
اوقات، خیال الوجود بهترین تعبیر است. بگذارید من از صدرا 
بگویم. صدرا در بحث اصالت وجود و اعتباریت ماهیت، برای 
ماهیت، نفس الأمر قائل است در عین اینکه اصالت با وجود 
است بعد می  گوید که ماهیات خیال وجودند. می گوییم صدرا 

آیا تو می خواستی بگویی هیچی نیستند؟ می گوید که خیال، 
وجود را به من نشــان می دهد و معبر من به سمت وجود از 
راه همین ها است نه اینکه هیچی نیست. چرا به خودش این 
اجازه را داد. شــاید به خاطر دلیلــی این تعبیر را به کار نبرم 
چون بد می فهمند؛ ولی گاهی به نظر فیلسوف و عارف، این 

اصطلاح آن مضمون ویژه را خیلی زیبا نشان می دهد.
 »یتوهم« در متن صائن الدین؛ یعنی »یتصور« و به معنای 
آن است که کثرات سایه روشن حقند. شما می توانید بگویید 
سایه روشنند یعنی هیچی هست یا نیست؟ می گوییم سایه 
روشــن یعنی چیزی هست؛ اما لفظ خیال در زبان عرفی به 
معنای هیچ و پوچ به کار می رود و خیالاتی یعنی به واقعیت 
نرسیده و فقط خیال می کند این غیر از آن است . فهم عرفی 
از تعبیــر خیال غیر از اصطلاح فنی اســت که عرفا به کار 
می برند یا حتی تعبیر مجاز کــه بعداً عرض می کنم، تعبیر، 
توهم و خیال، اعتبــار و مجاز دارند. اگر مرحله بعد نوبت به 
بنده رســید می گویم که از تعبیر مجاز از نظر فنی چه اراده 
می کنند؟ چرا این ادبیات ســر در آورده و چه نکته ای دارد در 
عین اینکه در  آن می  خواهنــد نفس الأمریت را قبول کنند 
این را باید توضیح دهیم. این اصطلاحات فنی است به ویژه 
شــواهدی که در خود آن عبارت و حتی در جاهای دیگر در 
همان متن وجود دارد. گرچه بنده معتقدم بحث هایی که در 
نوبت اول گفتیم که کثرات را به نحو اسمائی و به نحو اعیانی 
به نحو تشکیک در ظهور و امور دیگر که عرض کردیم قبول 
دارند، قبول کثرات در دستگاه هستی شناسی عرفانی واضح 
اســت؛ ولی خودشان در بحث هایشان این را با تحلیل های 

دقیق مطرح کرده اند.
اســتاد امینی نژاد: بعضی از دوستان پرســیدند که اگر ما 
برای کثرات وجود ربطی قائل شــویم کــه مثلًا در فضای 
صدرالمتألهین قائل شدند آیا این به معنی نفی مطلق کثرت 
اســت؛ چون بعضی این عقیده را دارنــد. چنانچه بعضی از 
بزرگواران دیگر ماهیت را مجعــول نمی دانند و حتی وجود 
تبعی هم برای  آن قائل نیســتند آیا این بحث ها در راستای 
همان ادبیات مجاز و خیال اســت یا کثرت را به طور مطلق 

نفی می کند؟
استاد یزدان پناه: اگر اجازه بدهید استاد رمضانی بفرمایند، 
این بحث بعدی است بعد از آنکه اصطلاحات را معنا کردیم 
مسئله ای به لحاظ فنی می ماند، که از نظر فنی فلسفی این ها 
چه می گویند. این بحثی است که در این سئوال آمده و فکر 

می کنم سئوال سوم شما باید  در همین فضا مطرح شود. 
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استاد رمضانی:
موجودات در 

برابر حق تعالی 
وجود ظلی یا 

خیالی دارند نه 
وجود  حقیقی. و 

ما اگر بخواهیم 
در برابر حقیقت 

وجود و وجود 
حقیقی از اشیاء 

سخن بگوییم 
باید از تعابیری 

چون وجود 
مجازی، ظلی و 
خیالی استفاده 

کنیم.
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جمع بندی "

استاد امینی نژاد: جمع بندی از فرمایشات اساتید می کنم. 
حضرت استاد رمضانی تصریحات خیلی خوبی از فتوحات ابن 
عربی آوردند که از جهتی تفسیر برخي حرف های برخی عرفا 
اســت که ابتدا گیج  کننده به نظر می رسد: »لیس فی الوجود 
الا الله« این چگونه باید معنی شــود ابن عربی، شــخصیت 

ممتاز در فضای عرفان اســلامی و عرفان نظری این جمله 
را تفســیر کرده و در فتوحات ج 3، صفحه 230 توضیح داده  
است که از »لیس فی الوجود الا الله« نباید برداشت سطحی 
شود چنانچه در آن عبارت، موجودیت کثرت را با تأکید، حدّت 
و شدّت مطرح کردند. اســتاد یزدان پناه هم اشاره ای به این 
بحث داشتند که واژه های خیال، وهم و مجاز به نحوۀ تحقق 
کثرت اشاره می کند و می خواهد نشان بدهد که این کثرات، 
وجودنما هستند وجود نیســتند؛ اما نباید این به ذهن خطور 
کند که موجود نیســتند؛ چون اگر موجود نباشند نمی توانند 
وجود نما باشند و سنخ ذاتی شــان نمایش وجود و کمالات 
وجود اســت. باید در این بحث ها در فضاهای فنی تر به این 
مسئله برسیم که اموری که در عالم هستند با اینکه از سنخ و 
طبیعت وجود نیستند ولی واقعیت دارند وکارشان هم نمایش 
وجود است. تعبیری استاد یزدان پناه داشتند مثل ماهیات در 
ارتباط با وجود که خیال وجود اســت. عرفا می خواهند چنین 
فضایی را در ارتباط با خلق مطــرح کنند؛ مثلًا وجود ظلی. 
در ضمن خیال، عبور هست و اصلًا هویتشان عبوری است 
برخلاف وجود که حقیقتی بنیادین اســت. حقایقی در نظام 
هســتی داریم که هویت اصلی شان حالت ظلی بودن است. 
کلمات ظلی و مجازی وهمی، تبیین ســنخ واقعیت این ها 
اســت نه به معنای اینکه بخواهند این ها را بردارند چنانکه 
فرمودند یعنی این ها خیال معرفت شناسانه و ذهنی نیست و 
خیال هستی شناسانه اســت از باب اینکه مناسب دیدند این 
تعبیرات می تواند محتوای واقعی ماسوی الله را به خوبی نشان 
دهد. این بحث را از جاهای دیگر استقراض کردند؛ مثلًا لفظ 
مجازی هم همین اســت لفظ مجاز و حقیقت را در ادبیات 
همۀ ما می دانستیم فیلسوف و عارف وقتی از این لفظ استفاده 
می کند نه با معانی که در فضای ادبیات مطرح است؛ بلکه در 
فضای فلسفی عرفانی آن لفظ را مناسب دیده، اقتباس کرده؛ 

ولی معنای ویژه ای را می خواهد از آن استفاده کند .
استاد یزدان پناه: احســاس می کنم نیازمند بحث فلسفی 
هستیم که دقیقاً تحلیلشان چیســت و هویت کثرت را چه 
می دانند. برای حل مسئلۀ مجاز، ظل، توهم و خیال یا دیگر 
امور که تعبیــر کردند و اینکه این ها چه می خواهند بگویند، 

خوب است آن بحث را مقدم کنیم بعد به نظرم به سئوال ها 
می توان پاسخ گفت.

اســتاد امینی نژاد: در ادامۀ بحث از اساتید معظم خواهش 
می کنم که اگر ممکن اســت و فضای جلسه اجازه می دهد 
تعمق های فنی تری شود و در ارتباط با نحوۀ تحقق کثرت در 
نظام هســتی از نگاه عرفا این تعبیرات چقدر رسا هست.  آیا 
می توان تعبیرات بهتری کرد که این مشکلات را پدید نیاورد؟ 

اصطلاح معرفت شناسانه در هستی شناسانه خيال "

 استاد رمضانی: جهت تبیین بیشتر عرض می کنم خیال 
دارای دو اصطلاح اســت: اصطلاح نخست، معرفت شناسانه 
و اصطلاح دوم، هستی شناســانه است. در اصطلاح نخست، 
خیال از امری که متعلق شناخت است حکایت می کند که آن 
هم چیزی جز همین خیال نیست. مثلًا می گوییم این امری را 
که شما می فرمایید واقعیت ندارد بلکه خیال صِرف است، شما 
خیال می کنید و صرف نظر از این خیال، برای این امر واقعیتی 
تصور نمی شود و مصداقی وجود ندارد. این اصطلاح معرفت 
شناسانۀ خیال است که متأسفانه ناقدان عرفان و کسانی که 
نمی خواهند این طور به مباحث عرفانی بپردازند همواره این 
اصطلاح را در نظر دارند و ما هم هر چه می گوییم این مراد 
عرفا نیست توجه نمی کنند. اصطلاح دوم به این معنا است 
که ما با جنبۀ حاکویت خیال کار نداریم، بلکه به همین امری 
که در ذهن شــما، من و دیگران اســت کار داریم، خود این 
خیال امری وجودی است که در ذهن من و شما است. در این 
اصطلاح به اینکه آیا در ماورای این خیال چیزی هست کاری 
نداریــم که اگر بود بگوییم: این خیال واقعیت دارد واگر نبود 
بگوییم: این خیال واقعیت ندارد. بلکه به نفس خیال کار داریم 
و می گوییم: آیا این هم هیچ و پوچ اســت، یعنی آیا در ذهن 
شما حتی همین امری که اسمش متخیّل است وجود ندارد؟ 
و در ذهن من و شــما نقشی منتقش نشده و خیالی مرتسم 
نشده است؟ اگر نشده پس چه فرقی بین تخیّل و عدم تخیّل 
است. بالاخره ذهن شما در وقت تخیّل به امری مشغول شده 

که قبلًا به آن مشغول نبود. 
عارف وقتی که می گوید وجــودات امکانی و کثرات خلقیه 
در مقایســه با حق تبارک و تعالی خیال است و وجود خیالی 
دارد مرادش خیالِ به اصطلاح دوم است؛ یعنی وجود کثرات 
نســبت به خدا مثل صور خیالیه ای است که شما در ذهنتان 
تصور کرده و به او هســتی می بخشید. آیا آن صور در برابر 
شما چیزی هست یا نیست؟ به اعتباری هست و به اعتباری 
نیست. به چه اعتباری هست؟ به این اعتبار که شما آن ها را 
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تخیل کرده و در عالم ذهن وجود بخشیده اید. وقتی به فلان 
امــر ذهنی لذیذ یا به فلان امر ذهنــی مولمِ توجه می کنید 
می گویید: امر ذهنی لذیذ، زیبا و امر ذهنی مولمِ، زشت است؛ 
لذا صورتِ مولمِ مایۀ انقباض و صورت لذیذ مایۀ انبساط شما 
می شــود. بنابراین، امر واقعی عینی برای شما رخ داده است، 
نــه امر خیالی و غیرواقعی، پس به این معنا، باید بگوییم که 
چیزی هست. و اما به این معنا که در برابر شما چیزی باشد 
باید بگوییم که چیزی نیست. با توجه به این تمثیل می گوییم: 
نسبت کثرات خلقیه با حق تبارک و تعالی مانند نسبت صور 
ذهنی با نفس ناطقه است و به عبارت دیگر، وزان شما نسبت 
به حق تعالی مثل وزان صور خیالی شما نسبت به شما است 
و همانگونه که شــما نسبت به آن ها محیط هستید و آن ها 
نسبت به شما، برخاســته از ذات شما است و به شما رجوع 
می کند همین طور خداوند نسبت به موجودات محیط است 
و موجودات نســبت به خدا محاط، و همه بازگشتشان به او 
است و همان گونه که می گوییم: تصورات ذهنی من در برابر 
من فانی در من اســت و لذا می گوییم آن ها چیزی نیستند، 
همین طور می گوییم: موجودات در برابر حق فانی هستند و 

لذا می گوییم که آن ها چیزی نیستند.
 غرض آنکه فرمایشات آقایان را باید با توجه به این اصطلاح 
هستی شناسانه معنا کرد. اگر آن ها وهم، خیال، عکس و ظلال 
را به کار می برند برای بیان این واقعیت اســت که موجودات 
در برابر حق تعالی وجود ظلیّ یا خیالی دارند نه وجود حقیقی. 
و ما اگر بخواهیم در برابــر حقیقت وجود و وجود حقیقی از 
اشیاء سخن بگوییم باید از تعابیری چون وجود مجازی، ظلیّ 
و خیالی اســتفاده کنیم و به اصطلاح توجه داشته باشیم و 
معنای مراد را در نظر بگیریم. مثلًا در فقه آیا برای اطلاع پیدا 
کردن از معنای اصطلاح ایام استظهار  به کتاب لغت مراجعه 
می کنید؟ قطعاً نه؛ چون شــما اگر به صد کتاب لغت مراجعه 
کنید معنی اصطلاح ایام استظهار برای شما روشن نمی شود 
و مراجعه به کتاب های لغت، مفید معنای اصطلاحی نیست. 
مگر اینکه از فقیهی معنای این اصطلاح را فرا بگیرید. همه 
به این قاعــده در فقه و تخصّص فقهی عمل می کنند و به 
آن ملتزمند؛ ولی متأسفانه در علوم و معارف عقلی و عرفانی 
بدون مراجعه به اهل فن، بدون توجه به قاعده به مســائل 

می پردازند. 
محــی الدین بن عربی در فتوحات جلد ســوم صفحه 252 
می فرماید: »فیه عِلمُ جَهلِ مَن یساوی بین الحق والخلق و 
من جَهِل مراتب العالم عندالله« در این موضع از کتاب برای 
ما روشن می شود افرادی که بین حق و خلق مساوات قائلند 

جاهل هســتند. یعنی از نظر ایشان، اعتقاد به تساوی حق و 
خلق به طور کلی مردود است و کسی که این سخن را بگوید 
از منظر محی الدین عربی جاهل است و همچنین کسی که 
مراتب و جنبه عنداللهی عالم را انکار کند نیز جاهل اســت؛ 
یعنی، ما نه قائل به تســویه و مســاوات خلق و خالقیم و نه 

می گوییم که عالم بریده از حق است. 
اســتاد امینی نژاد: در ضمن توضیح دربــارۀ نحوۀ تحقق 
کثرات پرســیدند که اگر کسی قائل به وجود ربطی برای ما 
سوی الله باشــد آیا آن را از واقعیت بودن خارج کرده است؟ 
و همچنین کسانی که ماهیات را مجعول نمی دانند حتی به 

وجود تبعی آیا این به معنای نفی مطلق کثرت است؟ 
نحوۀ وجود کثرات "

استاد یزدان پناه: عرفا در این باره تحلیل دارند. حتی به این 
امر ادبیات دادند اینکه نحوۀ وجود کثرات چگونه اســت؟ آیا 
هستند؟ چه  هستند؟ تجلی حقیقتش چیست؟ الان فرصت 
نــدارم لذا بیان آقایان عرفا را مطرح نمی کنم. به طور خیلی 
خلاصه و به صورت فلســفی با این ادبیات که آشنا هستیم 
می خواهم از آنجا شروع کنم اگر فرصت بود آدرس می دهم 
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استاد یزدان پناه:
در تحلیل های 

نهایی صدرا به 
این جار سید 

که وحدت غلیظ 
و کثرت رقیق 

است، رقیق 
شدن کثرت بدان 
معنا است که در 
همه ساحت های 

کثرت، آن وحدت 
باید حاضر باشد 
و همه مواطن را 

دربر بگیرد.
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که خود سروران رجوع کنند. بحث آقایان دربارۀ کثرات این 
است که ما یک ذات حق داریم و بقیه تجلیات حقند. حقیقت 
این تجلی چیست؟ هویت مســئلۀ تجلی به اضافۀ اشراقی 
ذات مع صفۀ خاصۀ بر می گردد که می شــود اسم آن صفت 
آن اضافه اشراقیه است اضافیه اشراقیه در یک تحلیل اولیه 
گفته می شود اضافه اشــراقیه خودمصداق بالذات موجود و 
وجود اســت. در تحلیل اولیه که در تشکیک خاصی ما این 
کار را می کنیم ولی در تحلیل راقی ما اضافه اشــراقیه را تا 
می خواهیم تحلیل کنیم ســر از این در می آوریم ذات است 
و حــال ذات. تحلیل به اینجا می رســد در واقع ما اصلًا دو 
متن وجودی نداریم. یک متن وجودی است و اضافۀ اشراقیه 
و هویت اضافه اشــراقی چیســت؟ صدرا در جلد دوم اسفار 
می خواست بگوید که اگر کسی اضافۀ اشراقیه را خوب معنا 
کند باید از علت و معلول به سمت  شأن و ذی شان برود. بیان 
صدرا این طوری اســت. اواخر جلد دوم اسفار صفحات 300 
و 301 مطرح کرده اســت و همچنین شواهد صفحه 51 و 

مشاعر صفحه 54.
این اندیشه می خواهد بگوید که تأثیر به نحو اضافۀ اشراقیه 

خواهد بود. در مسئله اضافۀ اشراقیه این گونه نیست که گفته 
شــود تحلیل عارف از حقیقت اضافۀ اشراقیه، یک تحلیلی 
جداگانه است که او را می کشــاند که تحلیل کند که مجاز 
است، بلکه مراد او از مجاز، تجلی و شأن است. حقیقت مطلب 
همین است نه اینکه بخواهد مسئلۀ اضافات اشراقیه را بردارد 
بلکه می خواهد تحلیل کند. گفت: اگر هویت اضافۀ اشراقیه 
را خوب تحلیل کنی به عین ربط و به حق می رســی، و اگر 
عین ربط به حق را خوب تحلیل کنی همان حال ادامه یافته 
حق می شود. ورای حق نمی توان توضیحی داد. بیان صدرا 
نیازمند بررسی طولانی تری است که الان مجال آن نیست. 
اضافۀ اشــراقیه حذف نشد؛ بلکه مسئله ای که در علیّت بود 
رقیق شد، ولی هویتش تجلی می شود. هویت تجلی، مصداق 
بالذات وجود و موجود خداوند سبحان است. کثرات مصداق 
بالعرض وجود و موجود است. در بیان صائن الدین ترکه هم 
وجود دارد صفحه 108 تمهید این تعبیر را کرده که بالعرض 
یعنی اولًا و بالذات معدوم است ثانیاً و بالعرض موجود است؛ 
یعنی بنفس وجود حق، اگر بخواهم ادبیات غلیظ تری به آن 
بدهم می گویم: حیثیت تقییدیه شأنیه. برای بررسی حیثیت 
تقییدیه شــأنیه می توانند به کتــاب »مبانی و اصول عرفان 
نظری«4 مراجعه نمایند. بنابراین، هویت اضافۀ اشــراقیه را 
ظهور حق می بینیم، نه موطن معلولی جدای از موطن علت. 
صدرا در آن استدلال می گوید که در اندیشۀ علت و معلول، 
موطن علت از موطن معلول منفصل است در عین ربط بودن. 
موطن منفصل بدان معنا است که یک متن وجودی به اسم 
معلول داریم و یک متن دیگر وجود به اسم علت داریم. پس 
بر اساس انفصال، دو موطن وجودی داریم. وقتی دو موطن 
وجودی داریم طبیعتا این هم مصداق بالذات موجود اســت 
این هم مصداق بالذات وجود و موجود است؛ ولی اگر گفتی 
عین ربط است  صدرا می گوید در عین ربط بودن، متباین و 
منفصل الذات به معنای انفصال یاد شــده اصلًا معنا ندارد. 
هرچه بخواهی به آن حکم بدهی حتی حکم موجودیت را به 
آن بدهی باید بگویی موجود به نفس وجود حق است. وقتی 
می گویید موجود به نفس وجود حــق، این حیثیت تقییدیه 
می شود . به عبارت دیگر ثانیاً و بالعرض، وقتی ثانیاً و بالعرض 
شد تحلیل ایشان این است که یعنی مصداق بالذات موجود 
و وجود نیســت پس »لیس فی الدار الا الله«. بله »لیس فی 
الوجــود الا الله«، درست است به لحاظ اینکه مصداق بالذات 

وجود و موجود فقط خداوند اســت. از ایشــان بپرسید جناب 
صدرا، آقایان عرفا که می گویید بالعرض منظورتان از بالعرض 
یعنــی هیچ و پوچ؟ می گوید نه! یعنی حقیقتی نفس الأمری 
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اســت؛ ولی این حقیقت نفس الأمــری به نفس وجود حق 
موجود اســت نه به عنوان موجــود دوم. از این مطلب تعبیر 

به مجاز می کنند.
 لفــظ مجــاز را می خواهم همینجا توضیــح بدهم. ما یک 
مجاز ادبی داریم. در مجاز ادبی برای مجاز بودن، مبرر ادبی 
می خواهیم یعنی چه دلیلی باعث شد که این به عنوان مجازی 
به کار برود، چنین دلیلی را مبــرّر می گویند. در مجاز ادبی، 
مبررها اعتباری است. ادبیات فضای اعتبار است، اعتباری که 
در بحث فلسفی با آن روبه رو هستیم. اما سؤال ما این است 
که مجاز در فلسفه به چه معنا است؟ مجاز فلسفی به معنای 
دروغ و هیچ و پوچ نیست. مبرر حقیقی نفس الأمری خارجی 
دارد ولی در عین حال، مصداق بالذات وجود نمی شود. مثلًا 
صدرا در مورد ماهیت نظرش این اســت که ماهیت مصداق 
بالذات وجود موجود نیســت. چه چیزی اصیل است؟ وجود 
اصیل است. مصداق بالذات وجود و موجود، وجود خواهد بود، 
بعد می گوید که ماهیت بالوجود موجود است؛ این بالوجود را 
گاه با عنوان ثانیاً وبالعرض یا حیثیت تقییدیه توضیح می دهند. 
اگر از صدرا بپرســید می گوید این مجاز است. صدرا در باب 
مجازی بودن وجود ماهیت می گوید که مجاز عرفانی است. 
مجاز عرفانی؛ یعنی نفس الأمر دارد و هیچ و پوچ نیســت. 
گفتیم که به نفس وجود حق اســت. هزار اضافۀ اشراقیه و 
هزار حقیقت نفس الأمری داریم؛ ولی مصداق بالذات وجود 
و موجود نیست. این سخن اصلی است لذا به لحاظ وجود و 
موجود باید بگوییم که وحدت حاکم است کثرت بالعرض و 

مجازی خواهد بود اما مجاز عرفانی که نفس الأمر دارد. 
آيا وجود ربطی کثرت را نفیمیکند؟ "

استاد امینی نژاد: وجود ربطی و اینکه ماهیت مجعول نیست 
آیا کثرت را نفی می کند؟

استاد یزدان پناه: وجود ربطی را عرض کردم صدرا ربط را 
در تحلیل نهایی و غایی حذف نمی کند؛ بلکه به شکل شأن 
در می آورد. کثرت شئونات، ظهورات و تجلیات می شود. حال 
حق، جلوۀ حق و اســم حق، این ها پا برجا است. صدرا هیچ 
کدام را برنداشت. بعد از تحلیل غلیظ علیت به سمت تشأن 
رفت. »رجعت العلیة الی التشــأن« با همان تحلیل هایی که 
صدرا کرده است. تحلیل های فلسفی خوشی انجام داد و بعد 
از آن، ادبیات حیثیت تقییدیه شأنیه را راه انداخت. بین ماهیت 
با این تجلیات فرقی وجود دارد و آن اینکه ماهیت موجود به 
حیثیت تقییدیه است و در تجلیات موجود به حیثیت تقییدیه 
شأنیه. حیثیت تقییدیه خلاف و دروغ نیست نفس الأمر دارد، 

اما نفس الأمر مناســب خود که از آن تعبیر می کنیم به ثانیاً 
و بالعرض.

مجعول بودن ماهيت "

 اما در مورد اینکه ماهیت مجعول نیســت باید سئوال کرد 
که اگر مثل صدرا می خواهی بگویی صدرا حرفش این است 
ماهیت مجعول نیســت؛ اما مجعول بالعرض است یعنی به 
نفس وجودش که مجعول است این هم مجعول است همان 
تحلیل هایی که در مورد وجود باید کرد باید پرســید که آیا 
جعل وجود را به نحو تشــأن می گیرید یا به نحو علیت. اگر 
علیت گرفتید یک فضای دیگر دارد. تشــأن همان بود که 
داشتیم توضیح می دادیم پس ماهیت هم نفس الأمر دارد. اگر 
بخواهم توضیح بدهم، نفس الأمر ماهیت این طوری است: 
اولًا ذات حق، مصداق بالذات موجود و وجود، ثانیا اسماء طرح 
می شوند که به نحو حیثیت تقییدیه شأنیه موجودند. ثالثا اعیان 
ثابته یا ماهیات و یا اعیــان خارجه و ماهیات که به حیثیت 
تقییدیه نفادیه اسماء موجودند. همه اش نفس الأمر دارد یعنی 
سه ســاحت نفس الأمر دارند نفس الأمرهای مناسب خود. 
حضــرت حق نفس الأمر دارد چون خود متن وجود اســت. 
اســماء و اضافۀ اشراقیه نفس الأمر دارد به دلیل شأن بودن. 
ماهیت نفس الأمر دارد به لحاظ نفاد و حد بودن برای اسماء. 
این تحلیلی است که می شود به طور خلاصه مطرح کرد. و 
بعد اجازه بدهید اشاره کنم فرصت ندارم احساس می کنم به 
سؤال ها بپردازیم. این تحلیل که عرض کردم به اسم بالعرض 
و بالذات جناب صائن الدین ترکــه در تمهید آورده، تحلیل 
دارد. ادبیات بالعرض یعنی موجود بالعرض است. تحلیلی دارد 
جناب فناری در مصباح الانس صفحه 53 از چاپ ســنگی 
که بحث موجود را دو معنا می کند موجود یعنی نفس الوجود 
موجود یعنی له الوجود یا منسوب الی الوجود و بعد می گوید 
تمام کثرات منسوب الی الوجود و بعد در صفحه 248 مصباح 
منسوب الی الوجود را خیلی عالی تصریح می کند می گوییم 
مجاز اســت و سپس توضیح می دهد که از یک منظر مجاز 
نیست و حقیقت اســت. از نظر منسوب الی الوجود حقیقت 
اســت. منظورش چیست؟ می خواهد بگوید نفس الأمر دارد 

و هیچ و پوچ نیست. )رجوع کنید ص 248 مصباح الانس(.
جمع بندی "

استاد امینی نژاد: فرمایشات اساتید را جمع بندی می کنم. 
حضرت استاد رمضانی تفکیک بین خیال معرفت شناسانه و 
هستی شناســانه فرمودند و در تبیین نسبت بین حق و خلق، 
نسبت انســان با امور ذهنی را مطرح فرمودند؛ چون یکی از 



25

می
 عل

ت
س

ش
 ن

 

استاد رمضانی:
متأسفانه 

ناقدان عرفان  
و کسانی که 

نمی خواهند به 
مباحث عرفانی 
فنی بپردازند، 

همواره اصطلاح 
معرفت شناسانه 

خیال را در 
نظر دارند و ما 

هرچه می گوییم 
این مراد عرفا 
نیست، توجه 

نمی کنند.

عزیزان پرســیدند که آیا می توان از رابطۀ نفس و مراتب آن 
به ویژه بدن مادی در بررسی نسبت بین حق و خلق استفاده 
کرد. با توجه به  روایت »من عرف نفسه فقد عرف ربه«5 
تبیین استاد رمضانی این است که می توان از این فضا استفاده 
کرد منتهی به این ترتیب یعنی نســبت انسان با آنچه که در 
فضای ذهن شکل می گیرد این چگونه نسبتی است در بستر 
حقیقت نفس، اموری شکل می گیرد که از یک جهت از دامنۀ 
نفس خارج نیســت و از جهت دیگر، غیر از نفس است، چه 
نسبتی با نفس دارد همان فضا را باید بین نسبت حق و خلق 
مطــرح کنیم. عبارتی از فتوحات نقل کردند که حق و خلق، 
کاملًا از هم ممتاز است. استاد یزدان پناه، بحث نحوۀ تحقق 
کثرت را ارائه فرمودند. حقیقتِ خلق، اضافۀ اشــراقی است؛ 
منتهی اضافۀ اشراقی در تحلیل های نهایی حکمت متعالیه 
رقیق می شود و به حد نسبت محض می رسد یعنی ماسوی 
الله اگر گفته می شود این ها اضافه های اشراقی هستند یعنی 
حقایق امکانی از ســنخ نسبت هستند. حق و نسب اشراقی 
آن است. ولی نسب اشراقی به لحاظ هویت نسبی خودشان 
حقیقت دارند. اگر گفته می شود که ماسوی الله تحقق مجازی 
دارد تحققشان به نحو نسبت یا عین ربط است. خود این نحو 
تحقق واقعی، نفس الأمری و جدی است. نمی خواهیم این 
نحــو از تحقق ها را برداریم فقط همۀ تلاش  در فضای فنی 
این باشد که برسیم به این نحو از تحقق یعنی اموری واقعیت 
نفس الأمری دارند لکن همۀ حقیقتشــان را نسبت تشکیل 
می دهد. همۀ حقیقت شــان را هویــت ربطی و امثال این ها 
تشــکیل می دهد مثل بیانی که در آخر فرمودند اگر ماسوی 
الله منســوب الی الوجود است ولی این منسوبیت الی الوجود 
برایش حقیقی است و تفاوت این معنا با آنچه که دربارۀ  حق 
تعالی گفته می شــود واضح اســت. چون آنچه در حق گفته 
می شود خود وجود است این ها منسوب الی الوجودند ولی این 

منسوبیت الی الوجود امری واقعی و حقیقی است. 
گاهی گفته می شــود که درست است کثرات از نظر عرفان 
واقعیت دارند؛ ولی وقتی عرفا در نسبت بین وحدت و کثرت 
می رسند این نســبت را طوری توضیح می دهند که کثرات 
عین حق تعالی می شوند و این موجب تجزیه در حق تعالی و 
تکثر حق می شود. البته این  را می توان به قرائت های مختلف 
مطرح کرد. بله شما کثرات را در فضای عرفان مطرح می کنید 
ولی این کثرات به تعبیری که عرفا به کار می برند عین حق و 
همان خدا است و لذا شما کثرت واقعی نفس الأمری غیر از 
پروردگار تبیین نکرده اید به ویژه برخی از تمثیل هایی را که 
در کلمات عرفا هست این رهزنی را خیلی جدی تر به ذهن ها 

می آورد؛ ولی خوب باید به جنبه های مقرب و مبعد تمثیل ها 
توجه کرد. مثالی زده شــد و مستمسک برخی  قرار گرفت و 
فکر می کنند با این مثال، وحدت شــخصیۀ وجود و نسبت 
وحدت با کثرت فهم شده است. مثال زده شده که یک موم 
را در نظر بگیرید. این موم به شکل های مختلف در می آید  و 
خداوند همین طور است که به شکل های مختلف در می آید. 
باید جهت مقــرب این تمثیل ها را توجه کرد. در هر صورت 
یک بحثی که مطرح می شــود این است که شما با عینیت 
دانستن حق و خلق، کثرات خلقی را از میان برداشته اید این را 

چگونه تبیین و توضیح داد؟ 
ارتباط کثرات خلقيه با حق تعالی "

استاد رمضانی: ارتباط کثرات خلقیه با حق تعالی، ارتباطی 
بی قیاس اســت، همان طور که مولوی دربــارۀ این ارتباط 

می گوید:
ارتـباطـی بی تکـیّف بی قیـاس

هست ربّ الناس را با جان ناس
برای بیان ارتباط حق تبارک و تعالی با اشیاء ممکن است از 
باب تقریب به ذهن، مثال های گوناگونی را به کار بگیریم ولی 

دست آخر باید بگوییم:
ای برون از وهم و قال و قیل من

خاک  بـر فـرق مـن و تـمثـیل من
 اگر به مولوی بگویی: اگر این طوری است پس چرا دست به 

تمثیل می زنی؟ می گوید:
خـواجه نشکیبد ز تصویر خوشـت
زین سبب گوید که جانم مفرشت

چه کنیم؟ تصویری از تو در ذهن داشته باشیم چه کنیم؟ ما 
مجبوریم، در ضیق خناقیم، چاره ای نداریم.

همچو آن چوپان که می گفت ای خدا
پیـش چـوپــان و مـحـبّ خود بـیـا

دسـتـکت بــوسـم بمـالم پـایـکـت
وقـــت خــواب آیــد بروبم جایکت
 چاره ای جز این نیســت؛ لذا باید این تمثیل ها را در همین 
حد بپذیریم و بپذیرید. اکنون با همۀ این حرف ها و احتیاط ها 
عرض می کنم: این کثرات خلقیه را اگر با حق تعالی بسنجیم 
از دو حال خارج نیســتند: یا باید بفرمایید از ناحیۀ حق تعالی 
چیزی به این کثرات خلقیه نرســیده است و یا باید بفرمایید 
چیزی رســیده است. اگر بگویید که چیزی نرسیده است، نه 
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متکلم آن را از شــما می پذیرد و نه فیلسوف و نه عارف و نه 
مردم کوچــه و بازار. چون همه معترفتند که ما هرچه داریم 
از جانب او اســت. وجودی که داریم، اوصافِ کمالیه ای که 
داریم همه از جانب او به ما رسیده است. اکنون می پرسیم که 
آیا با این رسیدن چیزی از او کاسته شده است؟ اگر بفرمایید 
کاســته شده، لازمه اش محدودیت حق است و حق محدود 
نیست، پس نمی توانید بگویید چیزی کاسته شد. در این باره 
به روایتی قدســی توجه بفرمایید، این روایت در کافی است 
مضمونش آن است که اگر خداوند تبارک و تعالی می فرماید: 
اگر تمام کســانی که در آســمان ها و زمین موجودند از من 
چیزی بخواهند و من خواســتۀ آنان را بر آورده کنم به اندازۀ 
بال پشــه چیزی از مُلک من کاســته نخواهد شد و چگونه 
کاسته شود مُلکی که قیّم آن من هستم؟ بنابراین نمی تواند 
بگوید که چیزی کاســته شد. اکنون به طرف کثرات خلقیه 
توجه کرده و می پرســیم که آیا خدای تعالی با این آفرینشی 
که رقم زده چیزی بر مُلک خودش افزوده است؟ مثلًا اگر این 
موجودات نبودند و خدا آن ها را نیافریده بود آیا ملک خدا کمتر 
از این بود که الان هست و الان که آن ها را آفریده بر ملک و 
سعۀ مملکت حق تعالی چیزی افزوده شده است؟ اگر بفرمایید 
چیزی افزوده شــده، معنایش این اســت که خدای تعالی با 
آفرینش موجودات چیزی نصیبش شده که اگر نمی آفرید آن 
را نداشــت و اکنون که آفریده دارد و نقص هم بر حق تعالی 
محال است؛ پس نمی توانیم بگوییم: چیزی افزوده شده است. 
اگر بین کلام ســابق )چیزی کاسته نشده است( و این کلام 
)چیزی افزوده نشده است( جمع کنیم نتیجه این می شود که 
یک حقیقت است که اساسِ همۀ موجودات است و موجودات 
چیزی نیستند جز تجلیات و شئون او و همه از او برخاسته اند 
و باز به او رجوع می کنند. عارف از این نظریه به تطور، تجلیّ 
و تشأن تعبیر می کند. ما حرفمان این است، اکنون مخالفان 
هر چه می خواهند بگویند و مهم هم نیست، بنا بر قول زیبای 

فیض کاشانی: 
پـخته نـخواهنـد شد گر همه آتش شـود

خامــی این زاهــدان می نـپذیرد عــلاج
فیض تــو خود را بسوز چشم زمردم بدوز

خــوی بـد مردمـان می نـپذیـرد عــلاج
 در اینجا خوب است چند بیتی هم از استاد حسن زاده آملی
بخوانیم و اینگونه یاد ایشان را هم در محفل خودمان داشته 

باشیم. ایشان در غزلی می فرماید:

ملــکوت است کـه در منظرِ من جلوه گـر است
تـو بر آن باش که بحر و برو شمس و قمر است

آن خــدایی تـو  پرستی نه خـدای حـسن است
که حــسن را به خــداوند خـــدایی دگـر است

ارتباط عينيت حق و خلق با کثرت "

اســتاد امینی نژاد: اســتاد یزدان پناه دربارۀ عینیّت به حق 
وخلق و اینکه آیا این عینیت نافی کثرت به نحو حقیقی است 

توضیح بفرمایند.
استاد یزدان پناه: وقتی کسی فضا را با ادبیات اضافۀ اشرافیه 
بسته عینیت چه معنایی دارد؟ آن نحوی که آقایان برداشت 
می کنند عینیت عرفی اســت. موطن حق که وجود محض 
است اگر چیز دیگری باشد و به نحو عینیت عرفی با حق در 
نظر گرفته شود، باید آن هم وجود محض باشد؛ لیکن گفته 
شد که نظر عارفان این گونه نیست چون وجود حق سبحانه 
مصداق بالذات وجــود و کثرات مصداق بالعرض وجودند. از 
سویی اگر بخواهیم دقیق بگوییم نوعی تعبیر بین این آقایان   

به نام تمایز احاطی یا عینیت در عین غیریت است.
 الان فرصت نیســت و خیلی خلاصه در این جلسه عرض 
می کنــم. )هر چنــد مفصل آن را در دو جلســه گروه های 
علمی مجمع توضیح دادم(، در آن جلســات توضیح داده شد 
کــه عینیت در عین غیریت که آقایان عرفا می گویند به چه 
معنا اســت هم تحلیل فلسفی از آن ارائه دادیم و هم بیانات 
خودشان را آوردیم که مرادشان چیست؟ اما خلاصۀ بیانشان 
این است که حق در عین عینیت، غیریت با کثرات دارد. آن را 
با تعبیر متن دینی توضیح می دهم. ما در متن دینی یک قرب 
وریدی داریم؛ ولی در کنارش، قدوسیت حق تعالی را داریم؛ 
این دو چگونه باید جمع شــود از یک طرف در فراخنای دل 
هر شی حاضر شود که قرب وریدی شود: »ان الله یحول بین 
المرء و قلبه«6 آن قربی که از شخصی که کنار میت ایستاده 

خدا نزدیک تر شود آن قربی که از رگ گردن نزدیک تر شود 
و حتی بین انســان و انسان، خدا حائل شود: »واعلموا أن الله 
یحــول بین المرء و قلبــه«، همان تعبیری که در متون روایات 

آمده که »داخل فی الاشیاء«.7 و از طرف دیگر، قدوس باشد. 
ایــن را چگونه باید حل کرد. آن وحدت اطلاقی در دل همۀ 
این اضافات اشراقی حاضر است؛ اما غیر اضافۀ اشراقی هم 
هســت پس در دل همه هست و به نفس او اشیاء موجودند: 
ولی در عین حال غیر اضافه اشــراقی است. این آن چیزی 
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اســت که عینیت در عین غیریت است. در جلسات مجمع، 
مؤلفه های عینیت در عین غیریت را بیان کردم. گاهی گفته 
می شود این تعبیر از بساطت حق کم می کند یا موجب تجزیۀ 
حق سبحانه می شود. اصلًا معنایش این نیست چون این ها 
اگرمصداق بالذات وجود و موجود بودند موجب تجزیه می شد. 
اگر اولًا همه اضافۀ اشراقیه باشند و ثانیاً مطلبی که هست این 
که خدا احد است؛ یعنی آن وحدت حقۀ حقیقی اطلاقی بسیط 
اســت. اگر کسی این  دو مطلب را قبول کنند اصلًا معنایش 
این نیست که تجزیه می شود.پس در عین حال، خدای متعال 
بود با قرب وریدی اش در دل اشیاء بدون تجزیه می آید. وقتی 
وجــود من حیث هو وجود و مصداق بالذات وجوداصلًا تکثر 
نمی پذیرد و وحدت اطلاقی احدی حکمفرما اســت و بقیه 
اضافه اند، همه ظهورات حق می شــوند پس تکثر ظهورات، 

تکثر در اصل وجود نمی آورد تا تجزیه معنا داشته باشد. 
توضیحات دیگری هم هست در مورد تمثیل ها هم فرمودند 
تمثیل ها از یک جهت مقرب است باید توجه کرد هر تمثیلی 
را به کار می برید باید بگویید که جهت تقریب آن چیســت؛ 
و گرنه جهت مبعد هم خواهد داشت. به نظرم در بحث های 
فنی کسانی که فلسفه خوانده اند تحلیل های فنی وجود دارد 
که احتیاج به تمثیل نیســت. تحلیل های فنی را بخوانید هر 
تمثیلی را با آن تحلیل فنی می توان حل و فصل کرد؛ ولی در 
عین حال، این تمثیل ها از جهت وجه تقربشان قابل استفاده 
هستند. وگرنه کسی مسئله وحدت شخصیه را با تمثیل نبسته 
است که بخواهد با یک تمثیل مسئله را تمام کند. در روایات 
مــا مثال آیینه در برابر خدا داریم. خلق و کثرات را به عنوان 
آیینه گفتند. امام رضا این تمثیل را فرمودند و نیز امامان 
معصوم فرمودند که »داخل فی الاشــیاء« است اما ممازجه 
نیست و »خارج عن الاشیاء« است اما مزایله نیست بینونت 
دارد بینونت عزلی نیست. بینونت وصفی است این ها تعبیرات 
اهل بیت است. حتی حدیث را در باب آینه بخواهید بفهمید با 
مبانی بیان شدۀ اهل بیت باید بفهمید، بیاناتی که تصریح دارد 

و این معنا را مشخص می کند.
جمع بندی "

استاد امینی نژاد: جمع بندی فرمایشات اساتید را عرض کنم. 
در نگاه عرفا نسبت بین حق و خلق در چند فضا قابل تصویر 

اســت: گاهی ممکن است به نحو مباینت محض و بینونت 
عزلی تصور کنیم و گاهی به مجاورت تلقی کنیم. گاهی هم 
به نحو مماسه تلقی کنیم یا تلقیات دیگر مثل حلول و اتحاد. 
آنچه عرفا بر آن تأکید دارند آن است که حق و خلق نسبت 
معیت دارند؛ منتهی این معیت، معیت دقیق و جدی است و 
باید بررسی شود. مثلًا اگر کلمات محقق فناری در صفحه 77 
از مصباح الانس بررســی شود یا در صفحه 324 توضیحات 

خوبی مطرح شده است. 
بحث های فنی باید در جاهای دیگر و در کلاس های درس 
مطرح شود و آنچه در این جلسه طرح شد دورنمایی از بحث 
بود. تصریحات عرفا واقعیت نفس الأمری کثرات هست. اگر 
کلمات دیگر و موهومی وجود دارد تمثیل های رهزنی وجود 
دارد باید به وجه مقرب تمثیل ها را نگاه کرد و نباید به وجوه 
مبعد آن توجه کرد. کلمات متشابه را باید به کلمات محکم 
برگرداند و تحلیل عمیقی را که از نحوۀ تحقق کثرت وجود 
دارد باید در جای خودش بررسی فنی شود؛ چون با سطحی 
گذراندن این بحث های بســیار دقیق قابل بحث نیست. از 
همۀ سروران عزیز که زحمت کشیدند تشریف آوردند تشکر 

می کنیم.
اســتاد رمضانــی: در پایان بــا ذکــر روایتــی از امام 
امیرالمؤمنین فضا را معطر می کنیم که ختامه مســک 
شــود. حضرت در خطبه ای می فرماید: »فسبحانک ملأت کل 
شی و باینت کل شی فأنت الذی لایفقدک شی«؛8 تو از هر 

نقصــی منزّهی و در عین اینکه با همــه چیز از نظر وصف 
مباینی همه چیز را از خودت پر کرده ای به گونه ای که هیچ 
چیزی فاقد تو نیســت و چیزی تو را گم نکرده است، صدق 
ولی الله. امیدواریم خداوند توفیق فهم این معارف را بدهد و 
انــوار ولایت قلب ما را بیــش از پیش به نور علوم و معارف 

الهی منور کند.
والسلام علیکم و رحمة الله و برکاته

پی نوشت:
1. نساء / 43

2. مفاتیح الجنان؛ فرازی از 
دعای کمیل.

مجلســی؛  علامــه   .3
بحارالانوار )چاپ موسســه 

الوفاء(؛ ج 68؛ ص 22.
4. یزدان پناه، ســید یدالله؛ 
مبانی و اصول عرفان نظری؛ 
قم. موسســه آموزشــی و 
پژوهشــی امــام خمینی ؛ 

.1389
5. تمیمــی، عبدالواحد بن 
محمد ؛شــرح غررالحكم و 

دررالكلم ؛ص 232.
6 . انفال؛ 24.

توحید؛  صدوق؛  شــیخ   .7
ص 84.

8 . مسعودی؛ اثبات الوصیه؛ 
ص128
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مجمع عالی حكمت اسلامی برای دومین بار در ماه مبارک رمضان 
1392 در نمایشــگاه بین المللــی قرآن کریم بــا ارائه محصولات 
)صوتــی، تصویری، مكتــوب، معرفی آثار، فعالیت هــا و برنامه ها( 
شرکت نمود. مجمع عالی هم چنین با برپایی دو غرفه در دو بخش 
حوزوی و دانش های قرآن بنیان، توانست بحمدلله جایگاه ویژه ای 
را در نمایشگاه کسب نماید. هم چنین مجمع عالی حكمت اسلامی 
نشســت های علمی مختلفی را برگزار نمود که در این شماره متن 
دو نشست با موضوع های »بررسی جریان های انحرافی در موضوع 
مهدویت در عصر حاضر« و »تحلیل و بررسی عرفان های کاذب« از 
نظر خوانندگان محترم می گذرد. امید است بتوانیم در شماره های 
آینده نیز، متن ســایر نشست های علمی را به محضر علاقه مندان 

محترم عرضه نماییم.
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حجت الاسلام والمسلمین دکتر رضانژاد

موضوع این نشست، »بررسي جریا ن هاي انحرافي  
در موضــوع مهدویت در عصر حاضر« اســت. 
مهدویت از مســائل اساسي اســلام و مسلمین است. آموزۀ 
مهدویت به شیعۀ امامیۀ اثني عشریه اختصاص ندارد. همۀ 
مســلمانان بر اساس حدیث پیغمبر اکرم)ص( در آخر الزمان 
منتظر شخصیتي از ذریۀ ایشان  به نام حضرت مهدي )عج( 
هستند1. در ابتدا چند مقدمه را بیان و سپس به اصل موضوع 

می پردازم.
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آموزۀ مهدويت در ديدگاه قرآن کريم "

 اندیشــه ي منجي موعود در اسلام و در قرآن کریم به طور 
کلي مطرح شده است و ما مي توانیم تعبیر » آموزۀ مهدویت 
در دیــدگاه قرآن کریم« را با توجه به ظهور موعود قرآني در 

آیاتي از قرآن کریم داشته باشیم. 
خداوند می فرماید: »هو الذي ارسله رسوله بالهدي و دين الحق 
ليظهره علي الدين کله«2. این وعدۀ قرآن کریم است که اسلام 

بر همۀ ادیان غلبه مي کند. آیا این غلبه تا کنون حاصل شده 
و یا در آینده حاصل خواهد شــد که با ظهور حضرت مهدي 
و تشکیل حکومت جهاني حضرت مهدي تحقق پیدا خواهد 

کرد؟ 
و در آیه اي دیگر می فرماید: »و لقد کتبنا فی الزبور من بعد 
الذکــر ان الارض یرثها عبادی الصالحــون«3. وراثت صالحان بر 

زمین از وعده هایي اســت که خداوند مقرر کرده و در کتب 
پیشینیان هم بیان شده است که بندگان صالح، وارث زمین 
خواهنــد بود و این وعدۀ  الهي هنــوز تحقق پیدا نکرده و با 

حکومت حضرت مهدي تحقق پیدا خواهد کرد.
در آیۀ دیگر نیز می فرماید: »وَعَدَ اللَّهُ الَّذِينَ آمَنُوا مِنكُمْ وَعَمِلوُا 
الحَِاتِ ليََسْتخَْلفَِنَّهُم فِ الْرَضِْ كَمَا اسْتخَْلفََ الَّذِينَ مِن قبَْلِهِمْ  الصَّ

ن بعَْدِ خَوْفِهِمْ  لنََّهُم مِّ وَليَُمَكِّنَنَّ لهَُمْ دِينَهُمُ الَّذِي ارتْضََ لهَُمْ وَليَُبَدِّ

كوُنَ بِ شَــيْئاً«4؛ خداوند به همۀ مؤمنان  أمَْنًا يعَْبُدُوننَِي لَا يشُِْ

وعده داده که مؤمنان نیکوکار، جانشین الهي در زمین خواهند 
بود و آن ها دیني را که خداوند راضي است که خداوند در آیات 
مربــوط به خلافت و ولایت امیر مؤمنان، دین مورد رضایت 
را اسلام  معرفی کرده است، این دین باید فراگیر و عمومي 
شــود  و اینکه این جانشیني هنوز تحقق پیدا نکرده و باید با 
ظهور حضرت مهدي حکومت جهاني بر پا شود و مؤمنان 

در زمین حاکم شوند.
خداوند در آیه ای دیگر می فرماید: » وَ نرُِيدُ أنَْ نَنَُّ عَلَ الَّذِينَ 
اسْــتضُْعِفُوا فِ الْرَضِْ وَ نجَْعَلهَُمْ أئََِّةً وَ نجَْعَلهَُمُ الوْارثِيَِن «5 که 

تمکن مستضعفان در زمین را مطرح کرد و با ظهور حضرت 
مهدي تحقق پیدا خواهد کرد. 

آموزۀ مهدويت در انديشۀ شيعۀ اماميه "

نکتۀ بعدي آموزۀ مهدویت در اندیشــه ي شیعۀ امامیۀ اثني 
عشریه است. سایر مســلمانان اصل مهدویت را قبول دارند 
و براي مهدي، شــرایطي را قبول دارند که ما آن شرایط را 
در وضعیت فعلي به طور ویژه قائلیم. شــیعیان به مهدویت 
شخصي معتقدند نه مهدویت نوعي. به عبارت دیگر، حضرت 
مهدي شخصي معین است که نشانه ها و ویژگي هاي او 

در روایات ما آمده اســت. مهدویت نوعي به این معني است 
که در هر زماني شــخصي ادعای امامت کند و جامعه را به 
سمت هدایت سوق دهد، مهدي دوران خواهد بود. ما معتقد 
به مهدي نوعي نیســتیم که هر کســي در هر زمان ادعای 
مهدویــت و هدایت جامعه کند همان مهدي باشــد؛ بلکه 
مهدویت شخصي در کسی است که ویژگي هاي او در روایات 

اسلامي آمده است. 
نکتۀ دیگر آنکه شــیعۀ اثني عشــریه به مهدي وعده داده 
شده ي اســلام معتقد اســت که وي الآن موجود است، نه 
مهدي موهوم و خیالي،؛ بلکه مهدي که در عالم واقع و خارج 
وجود دارد. شخصي که به دنیا آمده است و الآن هم در زنده 

است.
 نکتۀ ســوم آنکه مــا معتقد به مهدي هســتیم که پیغمبر 
وعده داده که از نســل امام حسین6 و فرزند امام حسن 
عسگري است؛ به مهدي معتقدیم که طبق روایات دارای 
دو نــوع غیبت، )صغري و کبري( اســت7. این ویژگي های 
مهدی در اندیشه شیعۀ امامیه است که در روایات اثنی عشریه 

و حتي روایات عامه مطرح شده است. 
مدعيان دروغين مهدويت "

در طــول تاریخ اســلام، عده اي بــه دروغ ادعاي مهدویت 
کرده اندکه در گزارش از این جریان باید به طور کلی به این 

نکات توجه کنیم.
عده اي قبل از تولدحضرت مهدي مدعي شدند که آن ها 
مهدي هســتند که پیامبر وعده داده بود. بعد از رحلت پیامبر 
اکرم در قــرن اول، فرقه هایی به وجــود آمدند که رهبران 
خودشان را مهدي موعود اسلام معرفي کردند. اولین فرقه، 
فرقۀ کیســانیه اســت.  فرقۀ دوم برخی از انشعابات فرقه ي 
زیدیه هســتند. فرقۀ سوم گروهي از اسماعیلیه است. این ها 
مدعیان دروغین مهدویت در عصر حضور ائمه هســتند. 
بعــد از تولد امام زمــان، در دو عصر غیبت صغري و غیبت 
کبري نیز مدعیان دروغیني داشــته ایم. اکنون، نام برخي از 
مدعیان دروغین مهدویت در ســده های اولیۀ غیبت کبري 

را ذکر مي کنم:
محمد بن سعد مشاعر کوفي )متوفي 540ه (؛ احمد بن حسین 
رازي )متوفي670(؛ ســید شرف الدین ابراهیم )متوفی663(؛ 
حسین بن علي اصفهاني کاتب )متوفي853(؛  علي بن محمد 
سجستاني بغدادي )متوفي870(؛ محمد نور بخشي مؤسس 
فرقه ي نور بخشــیه )متوفی896 (؛ محمد بن فلاح مشعشع 
رئیس فرقه ي مشعشعیه )متوفي 870 (؛ سید محمد هندي 
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)متوفــي887(؛  درویش رضا نعیمي کــه فرقه ي حروفیه را 
تأسیس کرد و اهل حق و یا اهل الحقیقۀ نیز نامیده می شوند. 
محمد بن عبــدالله معروف به ابن تومــرت، ابن تومرت از 
کســاني اســت که در آفریقا حکومت موحدین را با ادعاي 

مهدویت تأسیس کرد.
زید بن عبدالله انصار مســلمان افغاني بود که روش صوفیه 
داشت و فرقه ي به نام فرقۀ قوشینیه را تأسیس کرد. محمد 
احمد بن عبدالله معروف به مهدي سوداني که در سال 1260 
ه . ق متولد شــد و در 1881 میلادي خود را مهدي موعود 
نامید و بر ضد انگلستان قیام کرد. قیامش در منطقه ي سوران 
به آفریقا معروف است. مهدي سودانی و سید محمد بن علي 
سینوسي ادریســي که طریقۀ صوفیه سنوسیه را در الجزایر 
پایه نهادند. در 200 سال گذشته، سید احمد یریلوي در سال 
1831 با ادعاي مهدویت انقلاب کرد و بعد کشته شد. میرزا 
احمد قادیاني نیز مدعي شد که من هم مهدي و هم مسیح 
هستم. این ها افرادي بودندکه در سرزمین هاي مختلف شیعه 

و سنی ادعاي مهدویت کردند.
 از جمله کســاني که در 150 ســال اخیر با ادّعاي دروغین 
مهدویت ادامه ي کار داد سید محمد جنپوري بود که در سال 
1910 م در هندوســتان ادعــاي مهدویت کرد و امروزه هم 
برخي از پیروان او در شهرهاي مختلف هندوستان وجود دارد 
و ماهنامه اي به نام نور ولایت دارد. در میان اهل ســنت در 
این چهل ســال اخیر شخصي به نام جهیمان بن محمد بن 
سیف العتیبي که اهل مکه بود و از سلفي هاي عربستان بود 
در اول محرم 1400 ه . ق ) 1358 ه .ش( در مکه قیام کرد و 
محمد بن عبدالله قحطاني را مهدي موعود معرفي کرد. آنها 
مســجد الحرام را یک هفته اشغال کردند و از کساني که در 
مسجد الحرام بودند خواستند که با مهدي جدید بیعت کنند. 
هر کدام از این ها داراي جریاناتي هستند که چه در وضعیت 
کشورهاي اســلامي و جامعه ي اهل سنت و چه در جامعۀ 

شیعه به وجود آمدند. 
از جمله جریان هایي که در کشــور ما در 200 سال گذشته 
اتفاق افتاد، جریان ســید علي محمد شیرازي است که ابتدا 
مدعي بابیت بود، سپس در سال 1261 قمری مدعي شد که 
همان مهدي است که مسلمان ها 1000 سال است انتظار او 
را مي کشند.  این جریان به نام جریان بابیّه در دوران قاجار در 
کشور ما به وجود آمد و در امتداد این جریان، فرقه اي به نام 
فرقه ي بهائیت به وجود آمد که آن ها به نوع دیگري فعالیت 

مي کنند. 

جريان هاي انحرافي مدعيان مهدويت در عصر حاضر  "

مقصود از عصر حاضر، سه یا چهار دهۀ  گذشته است. در 50 
سال گذشته در کشور ما و در کشورهاي همسایه، جریان هایي 
به نام جریان مهدویت به وجود آمد. برخي از این جریان ها را 
معرفی می کنم و سپس به یکي از آنها که با حمایت استعمار 

جهاني در حال گسترش است می پردازم. 
در ســه دهۀ اخیر جریان هاي مختلفي در کشور ما به وجود 
آمد که از نگاه آشنایان در مباحث کلامي و عقیدتي مخفی 
نیست. اسناد نوشتاري و غیر آن براي این موضوع وجود دارد 
و در این وقت اندک نمي توان به آنها پرداخت. نمونه اي از این 
جریان،  فردي به نام کاظمیني بروجردي است که خود را نوۀ 
27 امام موسي کاظم معرفي کرد و بعد با گرفتن استخاره 
و دعانویسي ادعاي ارتباط با امام زمان داشت. این جریان 

را حکومت اسلامی نابود کرد.  
نمونۀ دیگر، جریان هایي اســت که   خانم ها مدعي بودند که 
نائب خاص امام زمان هستند. برخي از این ها مدعي بودند که 
در آینــده، امام زمان با آنها ازدواج خواهد کرد و امام زمان به 

خواستگاریشان آمده است!!
همین جریان در عراق  در 10 ســال گذشته مطرح شد. یک 
نفر مدعي بود که امام زمان به خواستگاري دخترش آمد و بعد 
ولیمۀ گسترده ای پخش کرده بود. الآن هم چند نفر از همین 
خانم هایي که ادعا کرده بودند که با امام زمان در ارتباطند و 

سخنان نادرستي مي گفتند، در زندان هستند. 
جريان احمد الحسن "

در بیــن این جریان ها، پرداختن به جریاني که با روش های 
مختلف بــه تبلیغ مي پردازد و اهمیّت بیشــتري دارد که از 
طریق ماهواره و اینترنت و شــعبه هایي که در کشــورهاي 
مختلف ایجاد کرد و از طریــق پخش اعلامیه هایي با تیتر 
»البيعة لله« در اماکن مذهبي به تبلیغ می پردازد. شــخصي 
به نام احمدالحســن مدعي است که وصي و پسر امام زمان 
اســت. قبل از این که این جریان توضیح داده شود فیلمي را 
خواهیم دید که حاکي از حسّاسیّت ویژۀ قدرت هاي استکباري 
به جریان سازي مربوط به مهدویت است و این که آن ها چه 
نقشــه اي را براي از بین بردن فکر سالم و حقیقي حضرت 
مهدي به کار گرفتند. قطعه هایي از این فیلم مســتند که به 
پیش از جنگ خلیج فارس مربوط است و ترغیب و تشویق 
سربازان امریکایي براي جنگ از سوي مسیحیات انجیلي )و 
به عبارت صحیح مسیحیان صهیونیسم( را گزارش مي کند، 

نشانگر عمق توطئه دشمنان اسلام و مسلمین است. 
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امروزه در دنیا با ســیل تبلیغاتي بر ضد اســلام حقیقي و نه 
اســلام آمریکایي مواجه هستیم. اســلام آمریکایي با همه 
قوایش فعالیت مي کند و کسی با آن مخالفت نمی کند؛ چون 
در مقابل استکبار نمي ایستد. ماهواره ي المنار و پرس تي وي 
را قطع مي کنند؛ چون اسلامي را مطرح مي کنند که در مقابل 

جریان هاي استکباري ایستاده است. 
اســلام با قرائت شیعۀ اثني عشري که امروزه در دنیا طالب 
دارد، مورد هجوم استکبار جهاني است. در این اسلام، عقیدۀ 
به حکومت جهاني حضرت مهدي وجود دارد. استکبار که 
مي خواهد با ایدۀ جهاني سازي نظم نوین جهاني بر پا کند، و 
بر فرهنگ همۀ جهان مســلط شود باید با هر موضوعي که 
جهانی سازي استکبار را در معرض خطر قرار مي دهد مبارزه 
کند. از جمله،  بحث مهدي موعود موجود، نه مهدي موهوم. 
مهدي موهوم بــراي آن ها ضرر ندارد؛ لذا ســعي مي کنند 
مهدي هاي مختلف ایجاد کنند. این نمونه از فیلم مربوط به 
مسیحي هاي انجیلي است که 50 میلیون نفر طرفدار دارد و 
معتقدند که براي اینکه مسیح موعود برگردد باید خاورمیانه 
به آتش کشیده شود و اورشلیم زنده شود، اسرائیل حکومت 
کند تا زمینه ســاز برگشت عیسي مســیح باشد و لذا این ها 
مي گویند هر چه از مســلمان ها را بکشــیم، به آخر الزمان 
مسیحیایی نزدیک مي شویم. در این رابطه تحلیل هایي هم 
دربارۀ حضرت مهدي در کشــورهاي اسلامي ارائه مي شود 
کــه بخش کوچکي از آن را ملاحظه مي کنیم. ]این فیلم به 

نمایش گذاشته شد و پس از آن گفته شد:[
یکــي از جریان ها که امــروز مطرح اســت، جریان ادعاي 
مهدویتي است که در کشور عراق است. این شخص قبل از 
فروپاشي رژیم بعث عراق، ادعاي ارتباط با امام زمان مي کرد 
و بعد از آن ادعا مي کرد که من فرزند امام زمان هســتم. در 
آن زمــان، رژیم بعث عراق از او حمایــت مي کرد تا ابزاري 
بر ضد شــیعه باشد. بعد از اینکه آمریکا، عراق را اشغال کرد 
یکي از کارهاي فرهنگي کــه انجام مي دادند یافتن مهدي 
بود؛ لذا افراد متعددي را به عنوان اینکه مهدي شیعه هستند 
دســتگیر کردند و با آن ها مصاحبه می کردند که این مهدي 
شیعه که در آخر الزمان خواهد آمد و در عراق خواهد بود چه 
کســي است.لذا با هر کسي که ادعاي مهدویت داشت یا به 
نوعــي مدعي وصایت بود یا مدعي خود امام زمان بودن بود 
به نرمی رفتار مي کردند تا او را مطرح کنند و جامعه ي شیعي 

را متزلزل کنند.
 آقاي احمد الحســن ادعاهاي مختلفي دارد. او مي گوید که 
من وصي امام زمانم و در برخي از سخنراني هایش گفته که 

نوۀ امام زمان هستم. چهار نسل خودش را معرفي مي کند و 
بعــد به برخی از روایاتي که در بعضی از مجامع روایی آمده، 
استدلال مي کند. وی معتقد است بعد از امام زمان مهدي هاي 
دوازده گانه خواهد آمد. ایشــان مي گوید که من یکي از این 
مهدي ها هستم و فعالیتش به شکل های مختلف است. اگر 
بخواهیم به طور فهرســت وار گونه شناسي مدعیان دروغین 
مهدویت را داشته باشــیم باید به این نکات توجه کنیم که 
از نظر مذهب، مدعیان دروغین مهدویت منحصر در مذهب 
شیعه نیست؛ هم در شیعه هستند و هم در اهل سنت وجود 
دارد و ادعــاي مهدویــت به دو گونه اســت؛ برخي مدعی 
مهدویت شخصي هستند و مي گویند من همان مهدي که 
پیامبر وعده داده هســتم و برخي از این ها مدعي مهدویت 
نوعي هســتند و مي گویند که مهدي فقط پسر امام حسن 
عسگري نیســت. مهدي هاي متعددي خواهند آمد و ما هم 

یکي از آن مهدي ها هستیم.
برخی از ادعا کنندگان خودشــان ادعا مي کنند و لذا شخصاً 
مدعي مهدي و یا پسر مهدي و یا وصي مهدي هستند. اما در 
برخي موارد، دیگران به آن ها نسبت مي دهند عده اي مدعي 
بودند مهدي اند و عده اي ادعاي وکالت دارند و عده اي دم از 
بابیت مي زنند و مي گویند که هر کس مي خواهد با امام زمان 
ارتباط داشــته باشد، باید از طریق باب امام زمان وارد شود و 

من باب امام زمان هستم. 
متأسفانه در ده سال اخیر یکي از مسائلی که جامعه ي مذهبي 
ما را تهدید مي کند شــایعه ي وجود نوکر مقرب براي ارتباط 
با امام زمان اســت. به عبارتي دیگر عده اي در این جلسات 
مذهبي مي گوینــد که اگر می خواهي با امــام زمان ارتباط 
برقرار کنــي ابتدا باید با نوکر مقرب امام ارتباط برقرار کني، 
نوکر مقرب امام کیست؟ حالا در هر دسته، شخصي معرفي 
مي شــود، گاهي یک شخص بي ســواد، گاهي یک پیرمرد، 
گاهي یک خانم، و گاهي یک نفري که شــغلي نداشــته و 

بیکاره است براي سودجویي ادعاهایي را مطرح مي کنند .
لذا در دهۀ گذشته استفتائاتي از مراجع تقلید داریم که متدینان 
مي گویند بچه هــاي ما براي ارتباط با امام زمان باید با نوکر 
مقرب ارتباط داشته باشند، بعضي ها مي گویند این نوکر مقرب 
ولو اینکه مرده است اشکالي ندارد با روح او ارتباط برقرار کن، 
آیا چنین چیزي هســت؟ از جمله مراجعي که به این استفتاء 
جواب داده اند مرحوم آیت الله العظمي بهجت بود، ایشــان 
فرمودند: براي ارتباط با امام عصر واســطه لازم نیست؛ 
واجبات را انجام دهیــد و محرمات را ترک کنید خود آقا به 
ســراغتان خواهد آمد و نیاز به واسطه نیست. این جریان ها، 
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جریان هاي انحرافي اســت که متأسفانه در میان مذهبي ها 
خودش را نشــان مي دهد. بعد از ادعاي بابیت، ادعاي نیابت 
و ادعاي مشــاهدۀ امام زمانی اســت. آقایي در 6 یا 7 سال 
گذشــته معروف شده مي گوید هر وقت که اراده کنم با امام 
زمان ارتباط برقرار مي کنم؛ یکي از علماء گفته بود که به او 
پیام بدهید که من دندانم مصنوعي است شما که با امام زمان 
ارتباط دارید به امام زمان بگویید دعا کند که دندان جدیدي را 
از طریق معجزه خدا به من بدهد، اگر این معجزه را انجام داد 
باورت مي کنیم . عده اي هم مدعي هستند که امام زمان به 
نامه هاي ما پاسخ مي دهد و بعضي از خانم ها چه در کشورمان 
و چه در عراق و چــه در جاهاي دیگر مدعي بودند که امام 
زمان از ما خواستگاري کرده و ما در آینده یا فعلًا همسر امام 

زمان هستیم. 
برخي از این  ادعاها در طول تاریخ باعث تشــکیل حکومت 
شد؛ مانند مهدي سوداني، مهدي سومالي و سید محمد جنپور 
هنــدي. برخي از این ها هم باعث جنبش هاي مســلحانه و 
برخي هم موجب به وجود آمدن فرقه هاي انحرافي شده است 
که فرقۀ بابیه و بهائیه از همین جریان بابیت نشأت گرفت و 
برخي از این ها هم اثرات محدودي داشتند و نتوانستند از افق 

همسایه ها و مدعیان اولیه فراتر بروند.
مي توانیم ویژگي هاي اخلاقي و رفتاري مدعیان دروغین را به 

این طور فهرست کنیم:
 این مدعیان، خود محوري، شخصیت محوري و عالم گریزي 
داشتند. عالم گریزي به این معني که یکي از تبلیغات مدعیان 
دروغین از جمله آقاي احمد الحسن این است که مي گویند 
با علماء ارتباط نداشــته باشید، تقلید ممنوع است و مرجعیت 
باید کنار برود و آن چه را که باید بشــنوید از کساني بشنوید 
که با امام زمان در ارتباط هستند. عالم گریزي و زهد گرایي 
از ویژگي های اینها اســت، آنها براي اثبات حقانیتشــان از 
نص هاي متشابه استفاده مي کنند؛ مثلًا آقاي احمد الحسن 

به روایتي ضعیف و دوپهلو استناد مي کند: 
نکتۀ دیگر تعصب و فرقه گرایي این ها است. ویژگي دیگرشان 
درشت گویي، غلو کردن و ادعاهاي متناقض است. بعضي از 
کسانی که مدعي بابیت بودند بعد از مدتی مي گفتند که من 
همان امام زمان هســتم، تا الآن مي گفتم باب هستم براي 
اینکه زمینه آماده شود و گرنه خودم امام زمان هستم. پیروي 
از تمایلات نفســاني و تأویل گرایي از جمله مشخصات این 
مدعیان است.  نکتۀ دیگر، سوء استفاده از وضعیت اقتصادي 
ـ سیاسي جامعه است،  معمولًا جامعه اي که دچار مشکلات 
سیاسي یا اجتماعي باشد مورد بهره برداري این مدعیان است. 

تناقض ادعا و عمل، کم ســوادي، تظاهر به زهد و شریعت 
گریزي از کارهایي است که مدعیان دارند.

سؤال: چگونه از آسیب مدعیان دروغین در امان باشیم؟
)1( ثبات قدم در دین داري ؛  روایتي وارد شده که دین داشتن 

در آخر الزمان بسیار سخت است. 
)2( پیراسته ساختن آموزۀ مهدویت از دروغ و خرافه پردازي. 
سال گذشته در همین نمایشگاه قرآن، در غرفه مجمع عالي 
حکمت اسلامي بودم خانمي آمد گفت چرا جلوی این هایي که 
ادعای دروغین دارند را نمي گیرند. خانم فلاني که در جلسات 
زنانه حضور دارد اموال جمع مي کند و مي گوید که امام زمان 
به زودی ظهور می کند و باید براي سربازان امام زمان آذوقه 
جمع کنیم. در جلســات مذهبي زنانه، النگو و انگشتر به این 
خانــم مي دهند تا آذوقه جمع کنند. مــا باید آموزۀ مهدویت 
 را از دروغ و خرافــه پردازي پیراســته کنیم. امام مهدي
فقط براي مردم ایران و یا شیعه نمي آید. او مي آید حکومت 
جهانــي را در کل زمین حاکم کند، او براي همه انســان ها 
مي آید. او براي عدالت براي همۀ نسل ها و همه جوامع است. 
محدود ساختن حضرت مهدي به منطقه ي کوچکي از جهان 
به نام ایران،  قم و  جمکران یکي از آفت هایي اســت که در 
جریان مهدویت وجود دارد،  بازخواني دوبارۀ آموزۀ مهدویت، 
از سیطره ي نااهلان بر اندیشۀ مهدویت جلوگیري می کند، 
افراد غیرمتخصص نباید در موضوع امام زمان سخن بگویند 
کتاب و مقاله بنویسند و یا سایتي داشته باشند. تبیین جایگاه 
و مسئولیت علما و خواص در احیاء و نشر فرهنگ مهدویت 

نکته ا ي مهم در دشمن شناسي اندیشه ي مهدویت است. 
در دنیا دربارۀ آموزۀ مهدي شــیعۀ امامیه تصمیم مي گیرند، 
کتاب مي نویسند و تحلیل مي کنند و بعد مي خواهند این گونه 
جلوه دهند که باید با اندیشــۀ مهدوي شــیعي مقابله کنیم. 
رویکرد کیفیت گرایي به آموزۀ مهدویت، دوري از ســطحي 
نگري و باز تعریف مکتب انتظار در فرهنگ سیاســي تشیع 

بایددر فرصت مناسب توضیح داده شود. 

 والسلام علیکم و رحمة الله و برکاته

پی نوشت:
1. اثبات الهداه؛ ج 3؛ص 

498؛ باب 32؛ ح 269.

2. توبه؛ 23.

3. انبیاء ؛ 105.

4. نور؛ 55.

5. قصص، 6ـ5

6. ابن ابی الحدید؛ 

شرح نهج البلاغه؛ ج 1؛ 

ص171ـ ج 19؛ ص 58؛ - 

فصول المهمه فی معرفه 

الائمه ؛ ج 2؛ ص 1114.

7. غیبت نعمانی؛ ص 170
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 حجت الاسلام والمسلمین دکتر شریفی

 ضرورت آشنايی با عرفان های نوظهور 
 موضوع این نشست، »تحلیل عرفانهای  کاذب« 

است. ابتدا به اهمیت بحث می پردازم.
اول اینکه  از جهت فردی، به عنوان فردی که در این جامعه 
زندگی می کنیم، آشــنایی با عرفانهای کاذب، ضرورت دارد.  
امیرالمؤمنین )علیه السلام( می فرماید: »و اعلمَوا انکم لن 
تعرفوا الرشد حتی تعرفوا الذی ترَکَه«1. »لن« برای نفی ابد 

اســت؛ یعنی امکان ندارد و هرگز نمی توانید راه ســعادت را 
بشناسید؛ مگر اینکه تارکان این راه را بشناسید »و لن تاخذوا 
بميثاق الکتاب حتي تعرفوا الذي نقضه«؛ امکان ندارد به پیمان 

الهی چنگ بزنید؛ مگر اینکه ناقضان این پیمان را بشناسید. 
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بنابراین، اگر می خواهیم حقیقت را بشناسیم باید باطل شناسی 
هم داشــته باشــیم و راه های انحرافی را هم بدانیم؛ و گرنه 
ممکن است به سرنوشت کسانی مبتلا شویم که قرآن دربارۀ 
آنها می فرماید: »قل هل ننبئکم بالاخسرین اعمالا الذین ضل 
سعیهم فی الحیات الدنیا و هم یحسبون أنهم یحسنون صنعا«2 ؛ 

یا رسول الله به مردم بگو که آیا می خواهید که زیان کارترین 
کارها و افراد را به شــما معرفی کنم؟ کســانی که تلاش و 
فعالیت می کنند اما فعالیت شان گمراهانه و در مسیر انحرافی 
اســت؛ ولی فکر می کنند که در مسیر حق هستند. به همین 
دلیل، هیچ کتاب اخلاقی از بزرگان اخلاق نیست که در کنار 
ذکر فضائل، رذایل را هم ذکر نکرده باشــد. این به دلیل این 
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است که با بدی ها آشنا شــویم و نا خواسته به سمت آن ها 
نرویم. لذا آشــنایی با فرقه های مطرح در دنیا، برای کشف 

حقیقت ضرورت دارد.
دوم اینکه، هم از جهت اجتماعی و سیاســی آشنایی با این 
فرقه ها لازم اســت. به عنوان کســانی که در ایران زندگی 
می کنیم باید با مکاتب معنویت گرای جدید آشــنا شــویم. 
مکاتبی که در کشور ما نفوذ کرده و بسیار هدفمند و مدیریت 
شده فعالیت می کنند. علاوه بر اینکه، این مکاتب تهدیدهای 
امنیتی، فرهنگی، اقتصادی و سیاسی فراوانی برای ما دارند. 

فقط به یک نمونه تهدید امنیتی اشاره می کنم.
حوادث سال 88 و مسائلی که به بهانۀ انتخابات در کشور ما 
رخ داد نکات تلخ و شیرین فراوانی داشت که بسیاری از آنها را 
فراموش کرده ایم؛ اما برخی از آن ها فراموش نمی شود. مثل 
کلیپ کشته شدن خانم جوانی به نام ندا آقا سلطان که حدود 
یک میلیارد بازدید کننده در فضای سایبری و مجازی داشته 
است. در کنگرۀ آمریکا نمایندگان مجلس هنگام سخنرانی، 
عکس ایشان را پشت سرشان می آوردند و سند ظلم حاکمان 
جمهوری اســلامی معرفی می کردند. در دانشــگاه، بورس 
تحصیلی به نام ایشان مشخص کردند. میدان هایی در برخی 
کشورهای اروپایی به نام ایشان نام گذاری کردند. سؤال این 
است که پشت صحنۀ قضیه چه بود ؟ در فیلمی که ما دیدیم 
او  در حال عبور از عرض خیابان اســت که با تیری کشــته 
می شود. نکتۀ قابل توجه این است که فیلم بردار های حرفه ای 
از این صحنه فیلم برداری می کنند و با دوربین موبایل نیست؛ 
بلکه صحنه های مختلف قتل ایشان با دوربین های مجهز 
فیلمبرداری می شــود . کسی که بالای سر این خانم است و 
گزارش همۀ اتفاق را بیان کرده، فردی به نام آرش حجازی 
است. ایشان نمایندۀ یکی از این فرقه ها در ایران بود. نمایندۀ 
آقای پائولو کوئیلو و مترجم بیشتر کتاب های ایشان و مسئول 
چند NGO در ایران بود. چند مجله درباۀ معنویت و موفقیت 
را اداره می کرد. ممکن است سؤال شود که چه ارتباطی بین 
این نوع معنویت با کشــته شــدن ندا آقاسلطان وجود دارد؟ 
اگر کســی افکار پائولو کوئیلو را بداند و کتاب هایش را دقیق 
مطالعه کرده باشــد می داند که یکی از رســالت های پائولو 
کوئیلو مبارزه با بنیادگرایی دینی و اسلام انقلابی است. این 
را به صراحت می گوید و امر پنهانی نیســت. وی می گوید: 
رسالت جهانی من مبارزه با نگاه بنیادگرایانه به دین است. او 
و پیروانش برای ضربه زدن این تفکر ممکن است هر کاری 

را انجام بدهند. البته من حکم صادر نمی کنم، نمی گویم که 
آقای آرش حجازی ایشان را کشته است. ولی می گویم کسی 
که دو روز قبل از حادثه وارد ایران می ش ود و روز بعدش از 
ایران خارج می شود احتمالش زیاد است که چنین برنامه ای 
را مدیریت کرده باشد.. افکار پائولو کوئیلو که در ایران ترویج 

می دهد، نیز چنین ارتباطی را خیلی دور از ذهن نمی کند.
 از مــوارد دیگری که آشــنایی با این  فرقه هــا اهمیت دارد 
این اســت که بدانیم یکی از راه های مبارزه با اسلام گرایی، 
تولید و تکثیر رقیب اســت. دنیای جدید، دنیای دین گرایی 
و معنویت گرایی اســت. همۀ آمار جهانی نشان می دهد که 
بشر به ســوی معنویت و دین آمده است. اگر امر آنکه بین 
هفت دین اسلام، مسیحیت، یهودیت، هندوئیسم، بودیسم، 
کنفوسیوس و شینتوئیزم دایر باشد انتخاب درست تر است و 
نیاز من را بهتر تأمین می کند خیلی دشــوار نخواهد بود. فرد 
می توانــد منابع اصیل را مطالعه کند و بعد راه را تشــخیص 
بدهد. اما اگر امر بین هفتصد دین دائر شــود تشــخیص و 
مطالعه این منابع بســیار دشوار است. خانم مارگارت سینگر 
که متخصص فرقه پژوهی در آمریکا است، می گوید فقط در 
ایالــت متحده آمریکا در این چهار دهۀ اخیر پنج هزار دین و 
فرقه تولید شده و همه با استفاده از فضای رسانه ای و دنیای 
اطلاعاتــی تبلیغ و بهره برداری می کنند. طریق تکثیر رقیب 
می کوشند که خطر اسلام گرایی جهانی را کنترل کنند؛ نبض 
معنویت گرایی جهانی را در اختیار بگیرند و با تبلیغ برخی از 
این ها در کشور ما معنویت اســلامی را در مرکز احیای آن 

یعنی جمهوری اسلامی زمین گیر کنند. 
بنده به عنوان پژوهشــگر این عرصه، پنجاه فرقۀ نوظهور و 
عرفان کاذب را در ایران می شناسم که مشغول فعالیت هستند. 
تعداد بیشــتری از این ها وجود دارد که بنده نمی شناسم. این  
فرقه ها به طور شبکه ای فعالیت می کنند و در حال ترویجند 
و در همۀ ســطوح سنی و با استفاده از همۀ ابزارهای هنری 
و تبلیغی فعالیت می کنند. یک نمونه عرض کنم. همۀ ما با 
قصه های فارسی آشنا هســتیم، پدران و مادران ما برای ما 
قصه گفته اند. بیشتر قصه های ما با این شعر شروع می شود؛ 
»یکی بود، یکی نبود، غیر از خدا هیچ کس نبود« که شعری 
توحیدی اســت و با زبانی کودکانه، اندیشۀ توحیدی را القاء 
می کنیــم. اما معنویت های کاذب و نوظهور از همین عرصه 
هم غافل نشــده اند و با تیراژهای متعــدد برای کودکان ما 
کتاب قصه تولید شده که با این شعر شروع می شود؛ »یکی 
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آنچه در آشنایی 
با این فرقه ها 

باید بدانیم، این 
است که یکی از 
راه های مبارزه 
با اسلام گرایی، 
تولید و تکثیر 

رقیب است. 

بود، یکی نبود، یک پدر آسمانی بود«؛ پدر آسمانی اصطلاح 
مسیحیت است، نه اصطلاح اسلام.  بچه نمی داند که اسلام، 
مسیحیت، توحید و تثلیث چیست. نمی توانیم این ها را به او 
بفهمانیــم و باید در قالب هنری به او القاء شــود. تفکر پدر 
آسمانی و تثلیث در دوران کودکی و نوجوانی القاء می شود و 

در دوران جوانی و میان سالی بروز می کند. 
نکتۀ دیگر اینکه این فرقه ها در خدمت اهداف و مبانی مدرنیته 
و لیبرال دمکراسی هستند؛ یعنی اگر چه به نام عرفان،  دین 
و معنویت  هستند و به نام spirituality  شناخته می شوند؛ 
اما به نفع لیبرالیسم هستند. یعنی مبانی انسان شناسی مانند  
ارزش شناسی، معرفت شناسی و جهان شناسی لیبرالیسم را در 

قالب معنویت عرفان القاء می کنند. 
می خواهم با هندســۀ این فرق در کشور ما آشنایی اجمالی 
داشــته باشید. هندسه معرفتی فرقه های فعال در ایران فقط 
به عرفان های کاذب اختصاص ندارد. در ایران، ادیان سنتی 
یهودیت، مســیحیت، زردتشت و صابئین را داریم که صدها 
سال است فعالیت می کنند. جمعیت یهودی ها طبق آمار نفوس 
و مسکن کشور در سال 1390، هشت هزار نفر؛مسیحی ها، 
117 هزار نفر؛ زرتشــتی ها، 25 هزار نفر و صابئین نیز حدود 
24 هزار نفر می باشــند. یهودی هــا یک نمایندۀ مجلس به 
عنوان اقلیت دینی با 8 هزار نفر جمعیت دارند . مســیحی ها 
سه نمایندۀ مجلس و  زرتشتی ها یک نمایندۀ مجلس دارند. 
ولی مسلمان ها در ایالات متحده آمریکا که خود دولت آمریکا 
جمعیت آنها را شــش میلیون و مراکز اسلامی را، 9 میلیون 
نفر اعلام کرده است  نماینده ای در مجلس آمریکا ندارند. در 
فرانسه بیش از 7  میلیون مسلمان وجود دارد؛ اما کدام نمایندۀ 
اقلیت مذهبی مســلمانان فرانسه در مجلس حضور دارد! در 
انگلیس و هلند و آلمان، میلیون ها مسلمان وجود دارد و همین 
مباحث مطرح است. با این حال، مدافع حقوق بشر و اقلیت ها 
هستند و می گویند که در ایران، حقوق بشر سرکوب میشود؟! 
معلوم نیست حقوق بشر یعنی چه؟ و چه ملاکی دارد؟ اقلیت 
های مذهبی، برادران محترم  ایرانی و دینی ما هســتند، در 
صلح و صفا زندگی می کنند و در کشــور ما نمایندۀ مجلس 

دارند و از حقوق خودشان بهره مند می شوند. 
نمای کلی از اديان و فرق فعال در ايران "

برخی فرقه ها در کشــور ما با ریشــۀ اسلامی هستند؛ مثل 
وهابیت که به طور رســمی و مشخص حضور ندارند؛ اما به 
شدت در برخی مناطق کشور مشغول تبلیغ هستند. بهائیت، 

بابیت، شــیخیه و اهل حق که اهل حق حدود بیست فرقۀ 
کوچک هستند و کسی با آنها کاری ندارد مگر اینکه تهدید 
امنیتی و اجتماعی داشته باشد. فرقه های صوفیه را داریم. این 
هم فضای دیگری اســت با سرشاخه های اهل سنت؛ مثل 
قادریه، نقشبندیه، شــاذلیه و با سرشاخه شیعی؛ مثل نعمت 

اللهیه، گنابادیه، ذهبیه، خاکساریه . 
 در حوزۀ فرقه های نوظهور و به اصطلاح عرفان های کاذب حدود 
47 فرقه را می شناسم؛ ولی چند فرقه اهمیت بیشتری دارند. یکی 
فرقۀ سای بابا است که همۀ کتاب های آن ها به فارسی ترجمه 
شده است . دیگری اوشو است که صد کتاب او  به فارسی ترجمه 
  NGO شــده است. اکنکار نیز موسسه رسمی،سایت رسمی و
در ایران داشتند. چندین مرکز فعالیت  و دوره های آموزشی کوتاه 
مدت و بلند مدت داشــته  و دارند. بنیان گذار فرقۀ اکنکار »پائول 
توئیچل« افسر ویژۀ نیروی دریایی آمریکا بود. رهبر فعلی آن »هارولد 
کلمپ« که بیشتر کتاب های این دو نفر به فارسی هم ترجمه شده  
است، کلمپ افسر نیروی هوایی پنتاگون است. این فرقه در 150 
کشور دنیا شــعبه دارد و یکی از آن شعبه ها نیز در ایران است. 
از عرفان سرخ پوســتی، 12 کتاب »کارلوس کاســتانکا« ترجمه 
شده اســت. عرفان فالان دوفا، دالایی لاما، عرفان کیهانی 
)حلقه(، که مدافعش در ایران آقای طاهری اســت. یکی هم 

شیطان پرستی مدرن با محوریت آقای »آنتوان لاوی« است.
 این مطالب کلی از حوزۀ فرق و مذاهبی بود که در کشــور 
ما فعالیت دارند و توضیح و تحلیل هر یک، جلسات متعددی 
می خواهد. اوشو 100 کتاب دارد که تحلیل آن بحث مفصلی 
می خواهد، به برکت مجمع عالی حکمت اسلامی ده جلسۀ 
مفصل یک ساعته به تحلیل این ها پرداخته شده؛ ولی حداقل 

ده برابر این حجم را می خواست که بیشتر تحلیل شوند. 
بنده در چند دقیقه به طــور کلی از باورها و آموزه های این  
فرقه ها می گویم. همۀ این ها در بستر مدرنیته و فرهنگ غرب 
رشد کرده اند و به همین دلیل با مبانی آن ها سنخیت دارند. 
مبانی فرهنگ غرب، ناواقع گرایی ارزشــی، نســبیت گرایی، 
کثرت گرایی،  دین ســتیزی، انســان گرایی، سکولاریســم، 
لیبرالیســم، اصالت فــرد و اصالت لذت اســت که کتابی با 
عنوان» درآمدی بر عرفان حقیقــی و عرفان های کاذب«3 
نوشــته ام و همۀ تک تک این شاخصه ها را نشان داده ام که 
این فرقه ها در چه قسمت هایی از نسبیت گرایی، لیبرالیسم و 
حتی کثیف ترین نوع لیبرالیسم که  لیبرالیسم جنسی می است، 

دفاع می کنند. 
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نو  " عرفانهای  مدعيان  العاده  کارهای خارق  تحليل 
ظهور

یکی از راه های تبلیغی آنها، کارهای خارق العاده است. بیشتر 
مدعیــان این فرقه ها، کارهای کرامت گونه انجام می دهند و 
می گویند که من ریاضت هایی کشیده  و  تمرین هایی داشته  ام 
که می توانم این کار خارق العاده را انجام دهم. مثل آقای سای 
بابا، هر روز که وارد معبدش می شد انگشتانش را فشار می داد 
و گرد و غباری از انگشتانش روی دست افراد می ریخت، این 
کار سنگینی است. گفتند که این تردستی و شعبده بازی است؛ 
ولی نتوانستندآن را به دست بیاورند. یا فلان مرتاض هندی 
که تلویزیون ایران هم آن را پخش نمود در مقابل کاخ سفید، 
هشت ساعت چهار زانو در اعتراض به حمله آمریکا به عراق 
روی هوا نشست. یا فلان مرتاض، 20 روز زیر آب و یا 8 روز 
زیر خاک بدون تنفس زنده می ماند. اگر هر کدام از ما چنین 
صحنه ای را ببینیم فوق العــاده برایمان جذابیت دارد یا نه؟ 
ممکن اســت دل و دین خود را هم  به او بسپاریم . بسیاری 
از نوجوانان و جوانان ما شــیفتۀ این ها می شوند و دل و دین 

به آن ها می سپارند.
در تحلیل این مسئله سه سوال را مطرح می کنم:

)1( آیــا واقعاً این کارها را انجام می دهند ؟ آیا واقعاً روی هوا 
می ایستد یا شعبده بازی است؟ شکی نیست بسیاری از این ها 
شــعبده بازی و حقه بازی است؛ اما تردید نکنید که بسیاری 
از این ها را نیز واقعاً انجام می دهند، بســیاری از این کارها را 

از نزدیک دیده ام. 
)2( چگونه این کارها را انجــام می دهند؟ چه عاملی باعث 
می شــود که بر روی هوا می ایســتد و بر جاذبۀ زمین غلبه 
می کند؟ به طور کلی می تــوان گفت انجام چنین کارهایی 
ممکن است یکی از ســه عامل زیر را داشته باشد: نخست، 
ارتباط با جن ها و موجودات شرور و گرفتن اطلاعات از آنها 
که در بســیاری از مواقع این اطلاعات درست هستند. عامل 
دوم، ارتباط با ملائکه و نیروهای مثبت موجود در عالم است 
که قرآن این را تایید می کند.  قرآن می فرماید: »انّ الذّین قالوا 
ربنا ثم استقاموا تتنزل علیهم الملائکه«4 کسانی که بگویند پروردگار ما 
خدا است و استقامت داشته باشند و خدا را به ربوبیت بپذیرند 

ملائکه لحظه به لحظه بر آنان نازل می شوند. 
عامل دیگ ر که خیلی هم مهم است، پرورش نیروی انسانی 
است. نیروی روح و ارادۀ انسان، نیرویی است که اگر آموزش، 
پرورش و تمرین داده شود، چنین کارهایی را می تواند انجام 

دهد. علامه طباطبایی در تفســیر المیزان ذیل آیات 102 و 
103 سورۀ بقره که داســتان هاروت و ماروت است، تحلیل 
جالبی برای این کارها دارد، ایشــان می فرماید: منشأ انجام 
بسیاری از این کارهای خارق العاده دو چیز است: یکی قوت 

اراده و دیگری، ایمان به تأثیرگذاری اراده است. 
پس ســوال دوم این بود که چگونه کارهای خارق العاده را 
انجام می دهند. سه عامل را اشاره کردیم: عامل های شیطانی، 
ملکی و نورانی و عامل های انسانی. اغلب مرتاض های هند 
این گونه اند. تمرین می کنند و ریاضت می کشــند. برخی از 
مرتاض های هند دایره ای دور خودشان می کشند و 40 سال 
از این دایره بیرون نمی آیند. به قول خودشــان لب این ها به 
آب آشنا نیست. آنها ریاضت های جسمانی دشواری را برای 

تقویت اراده، تحمل می کنند.
)3( آیا کســی که این کارها را انجام می دهد راهش درست 
اســت؟ آیا ما باید دل و دین به او بســپاریم و تابع او باش 
یم؟ انجام کار خارق العاده هرگز دلیل بر حقانیت نیســت و 
توضیحات مختلفی دارد. در کتابی که نوشته ام بحث فلسفی 
و عقلی اش را داشــته ام که در اینجا پاســخی ساده عرض 
می کنم. پاسخ نقضی این است که آقای سای بابا این کارها 
را انجام می دهد، و از طرفی خدا و معاد و نبوت را قبول ندارد. 
از طرفی بســیاری از عرفای مسلمان هم در همین کشور ما 
در حال حاضر از این کارها انجام می دهند. در غرب، شــرق 
و شــمال کشور افرادی هستند که از نزدیک آنها را دیده ام و 
مطالعه کرده ایم یک نیزه و سیخ بزرگ از این طرف شکمش 
می زنــد و از آن طرف بیــرون می آید و یک قطره خون هم 
نمی آید. میخ بزرگی را با چکش به سرش می کوبند بعد یک 
نفری هم نمی توانند بیرون بیاورند و دو نفری بیرون می آورند 
و یک قطره خون هم نمی آید و هیچ آسیبی هم نمی بیند. این 
هم کار خارق العاده است. این ها این کار را با نام خدا و انبیاء 
و پیامبر می کنند. اگر کار خارق العاده دلیل بر حقانیت باشــد 
لازمه اش پذیرش تناقض اســت. یکی کار خارق العاده ای را 
انجام می دهد و می گوید من اعتقاد به معاد ندارم. و دیگری 
می گوید که من اعتقــاد دارم. پس کار خارق العاده دلیل بر 
حقانیت نیست و منشأ دیگری دارد. بسیاری از عرفا و بزرگان 
ما این گونه بودند اعتقاد به خدا، معاد و نبوت داشتند و به همۀ 
دســتورات دین عمل می کردند. مرحوم آیت الله بهاء الدینی 
زبان حیوانات را می دانست. کسانی که با ایشان بودند ـ چون 
خیلی قدیمی نیست که کسی نداند، بسیاری از مردم ایشان را 
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می دیدند ـ  در فیضیه دیدند که طلبه ای کاسۀ نفت دستش 
هست، گفت: می خواهی چکار کنی؟ گفت: مورچه  ها داخل 
حجرۀ من اذیت می کنند می خواهم نفت بریزم که مورچه ها 
بروند. ایشان فرمود که صبر کن. من با آنها صحبت کنم اگر 
نرفتنــد این کار را بکن. رفت و با مورچه ها صحبت کرد آمد 
و گفت این بچه طلبه را اذیت کردید می خواهد نفت بریزد و 
همۀ شما را بکشد، فردا نگویید که سید رضا می دانست و به 
ما نگفت، بروید تا یک ربع مهلت گرفتم . طلبه نقل می کند 

که یک ربع بعد هیچ مورچه ای نبود.
 یکی از دوســتانم تعریف کردند که آقای بهاء الدینی قبل از 
انقلاب ما را به یکی از روســتاهای اطراف قم بردند که در 
دهۀ محرم آنجا معرفی کنــد . وقتی مردم به میمنت ورود 
آیت الله بهاء الدینی خواستند که گوسفندی را قربانی کنند. 
ایشــان فرمود که اجازه بدهید گوســفند را ببرم قم قربانی 
کنم. با گوســفند  برگشــتیم. گفتیم آقا برای چه این کار را 
کردید؟ فرمودند: گوســفند به من گفت تو می فهمی این ها 
که نمی دانند، نه روز دیگر در روز تاسوعا جلوی دستۀ عباس 
ســر من را ببرند. این کرامت کمی نیســت. هزاران کرامت 
را می تــوان از عرفا ذکر کرد. بــزرگان هم که این  کارهای 
خارق العاده را انجام می دهند، نمی خواهند بگویند که با توجه 
به انجام این کارهای خارق العاده، ســیره و سبک ما درست 
است؛بلکه برای درســتی و حقانیت سلوک خود، ادلۀ دیگر 

اقامه می کنند. دلیل عقلانی و وحیانی دارد. 
عرفان حلقه "

جوانان خیلی بــه عرفان حلقه یا عرفــان کیهانی گرایش 
پیدا کردند. این عرفان از ســال 1383 در کشور ما با ادعای 
درمان گری فعال شد. می گفتند که شیوه ای برای درمانگری 
و نوعی طب مکمل است. فضای علمی کشور از این حرف ها 
استقبال می کند اگر کسی ادعا کند که شیوۀ درمانی جدیدی 
کشــف کرده ام کسی نمی تواند به صرف این ادعا او را طرد 
کند. لذا در مجامع دانشــگاهی برایش جلســه گذاشتند و 
درمان گری حلقه یا کیهانی را توضیح داد. روح حرف ایشان 
این بود  که عامل بیماری های جســمی لزوماً میکروب ها و 
ویروس ها نیســت؛ بلکه عوامل غیر ارگانیک هم می توانند 
عامل بیماری های جســمی شــوند . مثلًا منشأ بیماری ام 
اس فقط ویروس و یا مسائل ژنتیکی نیست. می تواند منشأ 
آن موجودات غیر ارگانیک باشد. گفتند موجود غیر ارگانیک 
یعنی چه؟ گفت همان جن است. جن می تواند منشأ بیماری، 

سرطان و گرفتگی عروق قلب باشد. بر بیماری هایی تمرکز 
کرد که درمانشان بسیار دشوار است و طب موجود نتوانسته 
پاسخ بدهد. در برخی دانشگاه ها بحث های مختلف داشت و 
هیچ یک از اندیشــمندان ما این شیوه را نپذیرفتند و گفتند 
که هیچ یک از این ها درســت نیســت و منشأ علمی ندارد. 
اما این حرف های درمان گری آرام آرام ســراغ اندیشه های 
دینی آمد. اســمش را عرفان گذاشــت. عرفان چه ربطی به 
درمانگری داشــت؟ شما این را می گفتید طب مکمل  است. 
بعد بحث های خداشناســی را مطرح کرد. گفت: خدا یکی از 
اعضای حلقۀ درمانگری اســت. خدا، روح القدس، درمانگر و 
درمان پذیر، چهار عضو حلقه هستند و اینها زمانی موثرند که 
با هم باشند. دربارۀ خدا نکته ای گفت که قرآن می فرماید این 
کفر است: »لقََّدْ کَفَرَ الذَِّینَ قَالوُاْ إنَِّ الّله ثاَلثُِ ثلََاثۀٍَ وَمَا مِنْ إلِـَهٍ 
نَّ الذَِّینَ کَفَرُواْ  ا یَقُولوُنَ لیََمَسَّ إلَِاّ إلِـَهٌ وَاحِدٌ وَإنِ لمَّْ یَنتَهُواْ عَمَّ
مِنْهُمْ عَذَابٌ ألَیِمٌ«5 ؛ آنها که می گویند خدا سوّمین سه است 
قطعاً کافر شده اند و حال آنکه معبودی جز معبود یگانه نیست 
و اگر از آنچه می گویند باز نایستند حتماً به کافرانشان عذابی 
دردآور خواهد رسید. اما حقیقت این است که: »مَا یَکُونُ مِنْ 
نجَْوَی ثلََاثۀٍَ إلَِاّ هُوَ رَابعُِهُمْ وَلَا خَمْسَــۀٍ إلَِاّ هُوَ سَادِسُهُمْ«6؛ 
خدا چهارتای ســه تا هســت یا پنجمی چهار تا است، این 
خیلی تعبیر دقیق عرفانی دارد که نمی خواهم واردش شوم. 
اما سومی سه تا نیست. خدا وحدت عددی در برابر بقیه ندارد. 
ایشــان آمد گفت که دارد. حلقه، چهار عضو دارد: خدا، روح 
القدس، درمانگر، درمان پذیر. دربارۀ دین و شریعت هم گفت 
که هر کس دوست دارد عمل کند، عمل کردن یا نکردنش 
ربطی به عرفان ما ندارد. عرفانی که من می گویم ملازمه ای 
با عمل به دستورات دینی ندارد. دوست دارید نماز بخوانید و 
روزه بگیرید و دوست هم ندارید انجام ندهید، مشکلی ندارد. 
یعنی رکن اصلی دین را زیر پا گذاشت. سراغ توسل و زیارت 
و شفاعت آمد و همه را به تمسخر گرفت. به تعبیر دیگر دین 
جدیدی تأســیس کرد. آقای طاهری که مسئول این فرقه 
هستند، هنرمندانه بحث می کند. باید با روشنگری دقیق به 
جوان و نوجوان ما این را فهماند که ما به بعُد درمانگری اش 

کاری نداریم و بحث ما مربوط به بعُد دینی آن  است. 
از صبر و حوصله همه دوستان عزیز تشکر می کنم. 

والسلام علیکم و رحمة الله و برکاته

پی نوشت:
1. نهج البلاغه ؛ 

خطبه 147
2. کهف؛103.

3. شریفی، احمد 
حسین؛ درآمدی 

بر عرفان حقیقی 
و عرفانهای کاذب؛ 

صهبای یقین؛ 1387.
4. فصلت؛ 30.
5. مائده؛73.

6. مجادله؛ 7.
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جلسات هیئت مدیره
هیئت مدیره مجمع عالي حکمت اســلامي در مهر و آبان 
1392 ،  با برگزاری پنج جلســه، اهم موارد ذیل را در دستور 

کار خود قرار داد:
Ó  اتخاذ راهكارهای مناســب جهت فعال سازی کمیته

احیاء آثار همایش ملی حكیم طهران؛
Ó تعیین موضوعات نشست های علمی؛
Ó  بررســی پــروژه هــای تحقیقاتی در دســت اجرا و

برنامه ریزی جهت پروژه های جدید؛
Ó  بررسی در خواست های آموزشی و پژوهشی از مجمع

عالی؛
Ó  بررســی پیشــنهادات مراکز همكار همایش حكیم

طهران؛
Ó  پیگیری برنامه ها و کمیته های همایش ملی حكیم

طهران؛
Ó  تنظیــم برنامه های پنجمیــن دوره انتخابات هیئت

مدیره؛
Ó بررسی جریانات و نشریات ضد فلسفی؛
Ó  پیگیری وضعیت گروههای علمی فلســفه سیاسی و

فلسفه حقوق؛
Ó بررسی عضویت اعضای جدید؛
Ó  پیگیری وضعیت ساختمان و زمین مورد نیاز مجمع

عالی؛
Ó  تعیین برخی از پیش نشست های همایش ملی حكیم

طهران؛
Ó  .ـ بررسی امور اجرایی

جلسات گروه های علمی
گروه علمی کلام "

گــروه علمی کلام در مهر و آبان 1392 ، دو جلســه 
برگزار نمود که در آن موضوعات ذیل مورد بررســی 

قرار گرفت:
Ó  »تحلیل دیــدگاه متكلمان درباره خلقــت از عدم«

توسط حجت الاسلام والمسلمین قدردان؛
Ó  تحلیل و بررســی دیدگاه های فلســفی در موضوع«

خلق از عدم« توسط آیت الله فیاضی.

گروه علمی معرفت شناسی "

گروه علمی معرفت شناسی در مهر و آبان 1392 ، سه جلسه 
برگزار نمــود که در آن موضوعات ذیل مورد بررســی قرار 

گرفت:
Ó  نســبی گرایی مفهومی« توســط حجت الاســلام«

والمسلمین احمد واعظی؛
Ó  گــزارش فعالیتهای گــروه معرفت شناســی دائره«

المعارف علوم عقلی موسسه آموزشی و پژوهشی امام 
خمینی)ره(« توسط حجت الاسلام والمسلمین ابوترابی؛

Ó  بررســی نظریات درباره سرّ بداهت تصوری« توسط«
آقای عارفی.

گروه علمی عرفان  "

گروه علمی عرفان نیز در مهر و آبان 1392 دو جلسه برگزار و 
موضوعات ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:

Ó  آیــا عرفا همه چیــز را خدا می دانند؟!!« توســط«
حجت الاسلام والمسلمین زمانی قمشه ای؛ 

برگزاری جلسات
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Ó نظریه عرفانی اخلاق« توسط دکتر فنایی اشكوری؛«

گروه علمی فلسفه  "

گروه علمی فلســفه نیز در مهر و آبان 1392 چهار جلســه 
برگزار و  ضمن تعیین موضوعات سال جاری ، در یک جلسه 

موضوع ذیل در سه جلسه مورد بحث و بررسی قرار گرفت:
Ó  بررســی وحدت وجود« توســط حجت الاســلام«

والمسلمین رمضانی.

گروه علمی فلسفه اخلاق  "

گروه علمی فلسفه اخلاق نیز در مهر و آبان 1392 سه جلسه 
برگــزار و  ضمن تعیین موضوعات ســال تحصیلی جاری ، 

محورهای ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:
Ó  چالش های اخلاقی شــدن فضای سایبری« توسط«

حجت الاسلام والمسلمین رحمتی؛
Ó  »راه کارهــای اخلاقی تر شــدن در فضای مجازی«

توسط حجت الاسلام والمسلمین رحمتی.

گروه علمی فلسفه دين  "

گروه علمی فلسفه دین نیز در مهر و آبان 1392 چهار جلسه 
برگزار و موضوعات ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:

Ó  الگوی معرفت شــناختی مواجهه با مســئله وجود«
خدا« توسط دکتر رضا اکبری؛

Ó  اعجاز قرآنی به منزله برهانی بر وجود خدا« توسط«
دکتر محمد محمدرضایی؛

Ó تبیین در الهیات« توسط دکتر منصور نصیری ؛«
Ó  بررسی روش دین شناسی متكلمان« توسط حجت«

الاسلام والمسلمین دکتر برنجكار.

گروه علمی فلسفه علوم انسانی "

گروه علمی فلســفه علوم انســانی نیز در مهر و آبان 1392 
چهار جلســه برگزار و موضوعات ذیل مورد بحث و بررسی 

قرار گرفت:
Ó  فلسفه اقتصاد )جلسه دوم( « توسط حجت الاسلام«

والمسلمین دکتر عربی؛
Ó  فلســفه جامعه شناســی« توســط حجت الاسلام«

والمسلمین دکتر بستان؛
Ó  فلسفه علم تاریخ« توسط حجت الاسلام والمسلمین«

دکتر الویری؛ 
Ó  »فلسفه علم تاریخ، چالشهای موجود و ظرفیتهای ما«

توسط حجت الاسلام والمسلمین دکتر الویری. 

گروه علمی فلسفه سياسی  "

گروه علمی فلسفه علوم انســانی نیز در مهر و آبان 1392،  
چهار جلسه برگزار و موضوعات ذیل مورد بررسی قرار گرفت:

Ó حكمت حكمت مدنی« توسط دکتر علیرضا صدرا؛«
Ó  بررسی مفهوم فلسفه سیاسی« توسط حجت الاسلام«

والمسلمین دکتر رضوانی؛
Ó  چیســتی فلسفه سیاسی« توســط حجت الاسلام«

والمسلمین پارسانیا؛)دو جلسه(.

 واحد مشاوره علمی
مجمع عالی حکمت اسلامی در بخش خدمات مشاوره علمی 
در مهر و آبان 1392 ، جلســاتی برگزار نمود که موضوعات 

ذیل توسط جمعی از اساتید مورد مشاوره قرار گرفت:
Ó سیر مطالعاتی فلسفه به ویژه حكمت متعالیه؛
Ó سیر تحصیل فلسفه و عرفان؛
Ó سیر مطالعاتی عرفان نظری؛
Ó  بررسی طبقات انســان ها در آخرت از منظر فلاسفه

اسلامی)مشاء، اشراق ،متعالیه(و آیات و روایات؛
Ó  بررسی کتاب شــرح منطقی بر بدایۀ الحكمۀ علامه

طباطبایی؛
Ó نقش عقل در تفسیر قرآن و آسیب شناسی آن؛

Ó سوالاتی در باب تشكیک وجود؛
Ó  مشاوره پیرامون انتخاب موضوع پایان نامه:1.عصمت از

نظر علت فاعلی و قابلی 2. برهان حكمت در باب معاد 
از دیدگاه شــهید مطهری )ره(، علامه طباطبایی)ره( 
و علامه جوادی آملی حفظــه الله؛ و 5 پایان نامه در 

حیطه کلام، منطق، فلسفه و کلام؛
Ó سیر مطالعات دروس فلسفه؛
Ó جایگاه فلسفه و فلاسفه در منظر عارفان مسلمان؛
Ó  کارکردهای عرفان عملی اسلامی برای انسان معاصر

در حوزه روانشناسی.
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تربيت  مرکز تخصصــی  مســئولان  حضور 
مدرس در مجمع عالی حکمت اسلامی

حجت الاسلام والمسلمین مجتبی فاضل رئیس مرکز تخصصی 
تربیت مدرس حوزه علمیه قم به همراه جمعی از مسئولان مرکز با 
حضور در مجمع عالی حکمت اسلامی با حجت الاسلام والمسلمین 
رضانژاد عضو هیئت مدیره و مدیر گروه کلام در راستای همکاری 
متقابل گفتگو کردند. در این جلســه حجت الاسلام والمسلمین 
رضانژاد با تشــریح اهداف، برنامه ها و فعالیت های مجمع عالی 
حکمت اسلامی آمادگی مجمع عالی را جهت همکاری با مراکز 
حوزوی بویژه مرکز تخصصی تربیت مدرس اعلام نمود. حجت 
الاسلام والمسلمین مجتبی فاضل رئیس مرکز تربیت مدرس حوزه 
علمیه قم نیز با اشاره به ظرفیت های مجمع عالی حکمت اسلامی 
خواستار همکاری مجمع عالی در برگزاری دوره های آموزشی و 

کارگاه های ویژه اساتید علوم عقلی شد.

برگزاری کلاس الهیات نهج البلاغه و توحید صدوق
از ابتدای سال تحصیلی 93 ـ 92 بر اساس برنامه ریزی و 
دعوت هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی کلاس 
الهیات نهج البلاغه و توحید صدوق توســط آیت الله سید 
حســن مصطفوی چهارشــنبه ها برگزار می شــود. این 
کلاس ها که بحمدلله  تاکنون با اســتقبال خوب طلاب و 
فضلای محترم روبرو شده است، هر چهارشنبه ساعت 11 
ـ 10 در مدرس حضرت امام )ره( مدرســه فیضیه کلاس 
الهیات نهج البلاغه و یک ساعت و نیم به غروب در مدرس 

1 دارالشفاء کلاس توحید صدوق برگزار می شود.

پیگیری مرمت قبر مرحوم آقا علی مدرس
در ادامه پیگیری برنامه های همایش ملی حکیم طهران؛ 
نکوداشــت مقام علمی مرحوم آقا علی مــدرس زنوزی 
شنبه 6 مهر 1391 جمعی از مدیران مجمع عالی حکمت 
اســلامی به اتفاق حضرت آیت الله سید حسن مصطفوی 
 ضمن زیارت آستان مقدس حضرت عبدالعظیم حسنی
و امــام زادگان حمزه و طاهر، از مرقد مرحوم آقا علی 

مدرس نیز بازدید بعمل آوردند.
در این برنامه که جناب آقای حاج عباس سلیمی و جمعی از 
  مدیران داخلی آستان مقدس حضرت عبدالعظیم حسنی
حضور داشتند، ابتدا محل قبر مرحوم آقا علی مدرس مورد 
شناسایی قرار گرفت که پس از تائید، مقرر شد با همکاری 
آستان مقدس حضرت عبدالعظیم نسبت به مرمت قبر 

و تعویض لوح اقدامات لازم صورت گیرد.
این برنامه با همکاری بسیار مناسب تولیت و مدیران آستان 

مقدس عبدالعظیم حسنی انجام شد.

برگزاری جلســات هماهنگی با نمایندگان مراکز 
همکار همایش

در ادامه هماهنگی با مراکز همکار همایش ملی حکیم طهران، 
با نمایندگان وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی و صدا و سیمای 
جمهوری اسلامی جلسات هماهنگی برگزار شد. محمد باقر 
خراسانی دبیر اجرایی همایش، در این جلسات با جناب آقای 
ضرغام حســین پور نماینده محترم وزارت فرهنگ و ارشاد 
اســلامی و جناب آقای دکتر ناصری نماینده محترم صدا و 
سیما با تشریح اهداف و برنامه های همایش و بیان انتظارات 
، خواستار مشارکت جدی مراکز همکار شد. نمایندگان محترم 
وزارت فرهنگ و ارشــاد اســلامی و صدا و سیما نیز در این 
جلسات نسبت به همکاری با ستاد همایش حکیم طهران بر 

اساس مذاکرات صورت گرفته، قول مساعدت دادند.
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برگزاری نشســت علمی »کثرت از منظر 
عرفان اسلامی«

نشســت علمی »کثرت از منظر عرفان اسلامی؛ پندار یا 
واقعیت« پنجشــنبه 9 آبان 1392 از ســوی گروه علمی 
عرفان مجمع عالی حکمت اســلامی، در سالن اجتماعات 
برگزار شــد. در این نشســت کارشناســان محترم حجج 
اســلام والمسلمین اســتاد رمضانی و استاد یزدان پناه به 
تبییــن این موضوع پرداختند. دبیر علمی این نشســت را 
حجت الاســلام والمســلمین امینی نژاد برعهده داشتند. 
گزارش کامل این نشســت در همین شــماره از خبر نامه 

در اختیار علاقمندان قرار گرفته است.

مجازی  دانشگاه  مديران  مشترک  جلسات 
المصطفی و شورای معاونان مجمع 

عالی حکمت اسلامی
جمعی از مدیران دانشــگاه مجازی المصطفی دوشنبه 15 
مهر 92 با حضور در جلسه شورای معاونان مجمع عالی حکمت 
اسلامی، نســبت به همکاری مجمع عالی با دانشگاه مجازی 
المصطفی در بحث دوره های آموزشی و نشست های علمی 
تاکید کردند. در این جلسه مقرر شد لیست برنامه های مجمع 
عالی )نشســت های علمی، دوره های آموزشی و....( در اختیار 
مدیران دانشگاه مجازی قرار گیرد، ضمن اینکه مسئولین دانشگاه 
موضوعات مورد نیاز را در بعُد آموزش و پژوهش به مجمع عالی 

حکمت اسلامی جهت برنامه ریزی و اجرا پیشنهاد نمایند.

بازديد مســئولين و جمعی از اساتيد موسسه 
مطالعات راهبردی از مجمع عالی حکمت 

اسلامی
جمعی از ا ســاتید، دانش پژوهان و مســئولین موسسه مطالعات 
راهبردی علوم اســلام مشــهد از مجمع عالی حکمت اسلامی 
بازدید کردند. در ابتدای این بازدید که ســه شنبه 28 آبان 1392 
صورت گرفت، حجت الاســلام والمسلمین سید محمد محسن 
دعایی مدیر عامل موسســه مطالعات راهبردی و حجت الاسلام 
والمسلمین واسطی معاون پژوهش موسسه ضمن معرفی حضار 
و گزارشــی از برنامه های موسسه خواستار همکاری و مساعدت 
مجمع عالی حکمت اسلامی در برنامه های آموزشی و پژوهشی 
خود شدند. در این جلسه محمدباقرخراسانی مدیر اجرایی مجمع 
عالی حکمت اســلامی با اشــاره به شــکل گیری مجمع عالی 
حکمت اسلامی به تشریح برنامه ها و فعالیت های مجمع عالی 
و برنامه های در دست اجرا پرداختند. در پایان میهمانان محترم از 
بخش های مجمع عالی حکمت اسلامی بازدید بعمل آوردند که 

توضیحات لازم ارائه شد.

برگزاری دومین نشست علمی »ظرفیت شناسی  علم 
اصول الفقه برای علوم انسانی«

دومین جلسه  نشســت علمی »ظرفیت شناسی علم اصول الفقه 
برای علوم انسانی« پنجشنبه 30 آبان 1392 از سوی گروه علمی 
فلسفه علوم انسانی مجمع عالی حکمت اسلامی در سالن اجتماعات 
این مجمع برگزار گردید. در این نشست کارشناسان محترم آیت الله 
اعرافی و آیت الله رشــاد به تبیین این موضوع و دیدگاههای خود 
پرداختند. دبیر علمی این نشست را حجت الاسلام والمسلمین دکتر 

شیروانی برعهده داشت.
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به منظور بهره مندی علاقه مندان به حوزه حكمت اسلامی 
با مباحث مطرح شده در جلسات گروه های علمی مجمع 
عالی حكمت اســلامی، بر آن شــدیم که از این شماره 
خلاصه مباحث جلســات گروه هــا در خبرنامه حكمت 

اسلامی منتشر شود. 
در این شماره خلاصه مباحث برخی از جلسات گروه های 
علمی که به دفتر خبرنامه حكمت اسلامی رسیده است، 
منتشر می شود. در شماره های آتی موضوعات بیشتری از 

خلاصه مباحث جلسات منتشر خواهد شد. ان شاء الله



آیا عرفا همه چیز را خدا می دانند؟!!
حجت الاسلام والمسلمین زمانی قمشه ای

تاریخ ارائه: 1392/7/10

»تعــدادي خیال مي کنند عرفا همه چیز را خدا مي دانند و تمســک به جملاتي 
مي کنند از قبیل »ســبحان من اظهر الاشیاء و هو عینها«، منزه است کسي که 
اشــیاء را ظاهر ساخت و خود عین آنهاست و از این قبیل کلماتي که در سخنان 

آنان به ویژه ابن عربي به چشم مي خورد. لیکن در پاسخ می گوییم: 
اولًا باید اصطلاحات و ادبیات عرفا را شناخت زیرا فن عرفان تخصّصي است و 

اول باید اصطلاحات آنها را فرا گرفت. 
ثانیــاً ابن عربي مقام ذات واجب تعالي را با هیچ ممکن الوجودي متّحد نمي داند 
و آنچه ســبب عینیت و اتحاد است مقام اسماء و صفات و افعال اوست و اینک 

شواهد هر دو مطلب از کلمات ابن عربي و قیصري:
1. اما الذات الالهيّته فحار فيها جميع الانبياء و الاولياء، کما قال – ص- ما عرفناک حق 

معرفتک و ما عبدناک حق عبادتک )فصوص الحکم فص آدمي ص 69(

2. لا يتجلي الحق المطلق من حيث ذاته علي الموجودات الّا من وراء الحجاب من 

الحجب الاسمائيه )همان،فص شیثي(.

 بنابرایــن در مقام ذات حق تعالي همه پیامبــران و اولیاء حیرانند و تجليّ او بر 
موجودات جز از پشت حجاب اسماء صورت نمي پذیرد. 

3. انّ الحق المطلق لا تعيّن له ولا تقيّد اصلاً، بل لا اســم له و لا نعت و لا صفة من 
هذه الحيثية، )فص محمدي، ص 492(، مقام ذات، اسم، رسم، نعت، صفت تعیّن و تقیّد 

ندارد و دیده هم نمي شــود »ان ذاته تعالي من حيث هي هي لا يمکن ان تري« )فص 
نوحي ص 139(.

4. ان الحق تعالي ف مقام هويتّه و احديتّه لا يطلعّ عليه و لا يعرف حقيقته و لا يمکن 
ان يعرف )همان ص 182( حق تعالي در مقام ذات احدیت از دســترس اطلاع بیرون 

است و حقیقتش شناخته نمي شود و امکان شناخت ندارد.
5. بلکه کلام او نیز عین ذات اوست و ماهیت ذاتي او بر هیچ بشري معلوم نیست 

»و یحذرکم الله نفسه« )همان، ص 7(.

6. ان الوجود العام المنبسط علي الاعيان )نفس رحماني، رق منشور ...( ظل من اظلاله 
فهو تعالي المعروف بالاسماء الالهية و انه بهويتّه مع کل شئ و نبّه انه عين الاشياء 

بقولــه هو الاول و الاخــر و الظاهر و الباطن، 

فکونه عين الاشياء بظهوره ف ملابس اسمائه و 

صفاته ف عالمي العلــم و العين ..... فالماهيات 

صور کمالاته و مظاهر اسمائه و صفاته، ظهرت 

اولاً ف العلم ثم ف العين بحســب حبّه تعالي 

اظهار آياته، متکثر بحســب الصور و هو تعالي 

علي وحدته الحقيقية و کمالاته السرمديه »و 

هو الذي ف السماء اله و ف الارض اله ... و الله 

نور السماوات و الارض و الله بکل شئ محيط«  

و کنت سمعه و بصره )همان، ص 7(.

7. يظهــر حقيقة هذا المعني عند من ظهر له 
سريان الهوية الالهية ف الجواهر کلها التي هذه 

الصفات عينها )همان، ص 12(. بنابراین سریان 

و جریان هویت الهي بحسب الاسماء همان 
است که امیرالمؤمنین)ع( فرمود: »داخل ف 
الاشياء لا بالممازجة« توحید اسماء و صفاتي او 

در همه اشیاء جاري و ظاهر در همۀ مظاهر 
جلوه گر است.

8. نتیجــه این که قیصري تصریح مي کند 
گمان نبر که ابن عربي قائل به طول و اتحّاد 
است »فلا ينبعي ان يتوهم انه قائل بالحلول، 
لما کان جميع الاسماء مستهلکةً تحت الاسم 

الالهي، مجتمعةً فيه منقهراً تحت وحدته 

تعالي« )همان، فص ابراهیمی، ص 185(.

براي توضیح بیشــتر به کتاب »اســماء و 
صفات خداونــد در قرآن« به قلم اینجانب 

)زمانی قمشه ای( مراجعه شود.

  گروه علمی عرفان

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین سید یدالله یزدان پناه
 دستیار پژوهشی: حجت الاسلام اسدالله شکریان
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نظریه عرفانی اخلاق
دکتر فنایی اشكوری

تاریخ ارائه: 1392/7/21

مقدمه "

مراد ما از عرفان، معرفت شهودی خداوند، امور قدسی یا باطن هستی است، که از 
راه سیر و سلوک و تهذیب نفس در مسیر عبودیت خداوند حاصل می شود. عرفان 
مورد نظر در این پژوهش، عرفان دینی و بطور خاص عرفان اصیل اسلامی است 

که ناظر به ساحت باطنی دین است.
اما مراد ما از “اخلاق” در اینجا اخلاق نیک است که دارندۀ آن برخوردار از فضائل 
درونی و افعال نیک بیرونی و مبرا از رذائل درونی و افعال ناپسند بیرونی است که 
البته این امر چه در جنبه ایجابی و چه در جنبه سلبی ذومراتب است. گوهر اخلاق 
ملکه درونی است، اما ظهورش در فعل و ترک اختیاری است.  در این بحث تأکید 
بر آن جنبه از اخلاق است که مبتنی بر دگردوستی است. دستکم یکی از ارکان 

اخلاق دیگر گرایی  است.
سازگاری يا ناسازگاری عرفان و اخلاق "

ضعف اخلاقِ معاشرت و بی توجهی به دگردوستی، ریشه در جهانبینی نادرستی 
دارد که به برخی از عرفا نســبت داده اند. توهم ناسازگاری ماده و معنا، جسم و 
روح، دنیا و آخرت، خــدا و خلق، جبرگرایی، مفاهیم عرفانی مثل  توکل، رضا و 
تسلیم ، انزوا و عزلت گروهی را برآن داشته که عرفان را با ورود به اجتماع و دگر 
دوستی ناسازگار بدانند. در این نگاه، عارف باید زندگی عادی و آمیزش با خلق را 
کنار گذارد، چرا که توجه به خلق مانع تمرکز و توجه به حق است وعرفان تمام 
وقت بهتر از عرفان پاره وقت اســت. پال تیلیخ  می گوید که جستجوی اتحاد با 

خدا عرفا را از توجه به رنج ها ودشواری های انسان غافل می کند.
آیا از مطالعه تاریخ زندگی عرفا می توان بدســت آورد که عرفان با اخلاق و دگر 

دوستی ناسازگار است؟  در مواردی چنین بوده است، اما
باید دانست که اولا این امر کلیت نداشته است. بسیاری از عرفا پیشگام در خدمت 
به خلق بوده اند.. ثانیا این سبک تفکر و زندگی لازمۀ عرفان نیست، بلکه، چنانکه 

گفتیم، حاصل سوء فهم و تفسیر نادرست از آموزه های عرفانی است.   
در کتاب مقدس مسیحیان از دو خواهری سخن رفته است بنام مارسا و مری که 

مارسا اهل کار و خدمت و مری اهل عبادت و مراقبه بود. 
عرفای راستین مخالف اخلاق و دگر دوستی و خدمت به خلق نیستند.درست است 
که برخی یا بســیاری از آنها اهل مشارکت در خدمات اجتماعی نیستند، اما دلیل 
این امر، بی تفاوتی آنها نسبت به سرنوشت خلق یا بی ارزش دانستن خدمت به 
خلق نیســت؛ بلکه برای این است که آنان فکر می کنند که اینگونه خدمات را 

دیگــران هم می توانند انجام دهند؛ از نظر 
آنها بهترین خدمت به خلق هدایت معنوی 
آنهاست که عرفا آن را وظیفۀ خود می دانند. 
از سوی دیگر، اتصاف به چنین فضایلی و 
دفع چنان رذایلی از الفبای سلوک عرفانی 
اســت. بزرگترین مانع دگر دوستی، هوای 
نفس یا همــان خودخواهی و خودمحوری 
است و محور سلوک عرفانی، غلبه بر هوای 

نفس است.
حقیقت امر این اســت که عرفان راستین 
بدون اخلاق قابل تصور نیســت و اخلاق 
جزء ضروری و لازمۀ ذاتی عرفان حقیقی 
است. در عرفان اســلامی این امر از فرط 
وضوح قابل تردید نیســت.  از نظر اسلام، 
عرفان بعد باطنی دین است، نه مستقل از 
دین؛ و اخلاق از اجزاء اصلی دین اســلام 
است. الذین یؤمنون بالغیب و مما رزقناهم 
ینفقون )البقره: 4(  قال رســول الله: من 
سمع رجلا ینادی یا للمسلمین فلم یجبه فلیس 

بمسلم. )طوسی، 1376، ج 6، ص 175(

امام و الگوی عارفان مســلمان پیامبر و 
علی هستد. 

تمرکز توجه در مباحــث عرفانی جدید در 
غرب به تجربۀ عرفاني است، اما در عرفان 
اسلامي توجه بیشــتر به نتایج اخلاقي و 
تأکید بر رشد اخلاقي است. ثمر و اثر عرفان 
را باید در اخلاق دید. تجربۀ عرفانی امری 
شخصی است؛ کرامات اتفاقی است؛ اخلاق 
است که روابط انسانی را تصحیح می کند 
و برای جمع و جامعۀ بشری سودمند است.
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عرفان فوق اخلاق "

برخی ادعا کرده اند که عرفان فوق اخلاق است و عارف به فراسوی قلمرو اخلاق 
می رود و بدین جهت محکوم به احکام اخلاقی نست. اساس اخلاق بر تفکیک 
بین خوب و بد است، در حالیکه مهمترین ویژگی رویکرد عرفانی غلبه بر مرزها 
و زوال تمایزهاســت. می گویند مطلق غیر از تعینات و فوق آنهاست. تمایزهایی 
که در اثر تعین پدید می آید در مطلق نیست. بنا بر این، خدا در هیچک از اطراف 

تقسیماتی که در عالم وجود دارد قرار ندارد.
این پندار حاصل یک خلط و مغالطه اســت. آری، این درســت است که خداوند 
نامتناهی است و نامتناهی محکوم به احکام متناهی نیست. به عبارت دیگر، احکام 

خلق را نباید در خالق جست.
خدا فوق تقسیماتی است که در مخلوق بماهو مخلوق وجود دارد. اما خدا بیرون 
از تقسیماتی نیست که در وجود بماهو وجود صورت می گیرد. خدا فوق تناقض 
نیست، و احکام متناقض دربارۀ او محال است و لذا او فوق وجود و عدم نیست، 
مگر از وجود و عدم معنای دیگری مراد شود. او وجود محض است و وجود عدم 
نیست. همینطور است سخن در باب احکام اخلاقی. خدا فوق نیک و بد نیست، 
بلکه نیک مطلق است و بدی در او راه ندارد. خدا موجودی اخلاقی است. او عادل، 
صادق، رحیم، ارحم الراحمین، جواد و غفار است و ظلم و کذب و حسد و بخل و 

دیگر رذایل در او راه ندارد. 
ســرّ اینکه حق تعالی فوق برخی تضادهاست، اما فوق تناقض ها نیست و فوق 
تقسیمات مخلوقات است اما فوق تقسیمات وجود نیست، این است که قرار گرفتن 
در یکی از اطراف شــق اول موجب محدودیت اســت اما قرار گرفتن در یکی از 
اطراف شق دوم موجب محدودیت نیست. فوق اطراف در قسم اول بودن ممکن 

است، اما فوق اطراف در قسم دوم بودن محال است.          
از سوی دیگر، عبد هیچگاه از عبد بودن خارج نمی شود و عارف هرگز خدا نمی 
شود. او در جستجوی قرب به خدا و لقاء با اوست، نه خدا شدن. اگر بین ظاهر و 
مظهر و شأن و ذی شأن نوعی وحدت هست، این وحدت، وحدت محض نیست؛ 

بلکه وحدت در عین کثرت و تمایز است. 
گاهی می گویند عارف سکری که مست خداست به تمایزها و باید و نباید ها توجه 
ندارد، از این رو مخاطب هیچ حکمی ا ز جمله احکام اخلاقی نمی تواند باشــد. 
عارفی که در بحر وحدت محو و مستغرق گشته و از آن باز نمی گردد از آن رو که 

مسلوب العقل است تکلیف از او ساقط است )لاهیجی، ص 299(. 

مست خدا بودن لازمۀ رسیدن به قلۀ آگاهی 
است، نه رسیدن به جهل و بی خبری. این 
مستی ناشی از فرط آگاهی است، نه ناشی 

از فقد آن. 
نظريۀ عرفانی اخلاق "

آیا عرفان، خود نظریــه ای اخلاقی دارد؟ 
آیا می توان از عرفــان نظریه ای اخلاقی 

استخراج کرد
ديدگاه استيس "

والتر اســتیس  بر آن اســت که ازدیدگاه 
عرفانی، ریشۀ ارزش های اخلاقی، آگاهی 
عرفانی اســت. اوج آگاهی عرفانی، آگاهی 
وحدت بی تمایز است. در این آگاهی فاصله 
میان نفس جزئی و روح جهانی برداشــته 
می شــود و فردیت زائل و منحل در روح 
کلی می گردد. در واقع، من حقیقی هر فرد، 
نه نفوس جزئی، بلکه نفس کلی است که 
همۀ نفــوس در آن ادغام می گردند. آنچه 
نفوس جزئی را از هم متمایز می کند احوال 
و خاطرات عارضی است. عارف سالک می 
کوشد با درون نگری این احوال و خواطر را 
از صفحه ضمیرش بزداید و به نفس بسیط 
دست یابد. نفس بسیط  در همۀ هستی یک 
حقیقت بیش نیســت. نیل به نفس بسیط 
کلی به معنــای زوال نفوس جزئی متکثر 

است. 
نقد اين ديدگاه "

 وجود واقعیتی بنام نفس کلی یا روح جهانی 
به معنایی که مورد نظر استیس است اثبات 
نشده است. نفوس فردی نیز حاصل عروض 
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احوال بر نفس کلی نیستند. هر نفس جزئی جوهری است که احوالی بر آن عارض 
می شود. ملاک تشــخص و تمایز نفوس این احوال نیست، بلکه اصل وجود و 
جوهر هر نفسی متمایز از دیگری اســت. براساس مبانی فلسفه اسلامی، زوال 
فردیت پذیرفته نیست و کثرت و فردیت امری حقیقی است و نه اعتباری. براهین 
تجرد نفس و بقای نفس، بر بقای نفس فردی دلالت دارند. تفســیری از وحدت 
وجود که منتهی به زوال مطلق کثرت و تفرد شود مقبول نیست. لازمۀ ضروری 
وحدت وجود، زوال فردیت نیســت. مقام فنا نیز همان زوال فردیت نیست، بلکه 
مراد از فنا این اســت که شخص در آن مقام به خود توجه ندارد و محو تماشای 
محبوب است. از حیث وجودی نیز عارف می یابد که وجود او مستقل از وجود حق 
نیست، بلکه پرتوی و جلوه ای از آن وجود است، نه اینکه معدوم و نا متمایز باشد. 
پس از مقام محو و فنا، مقام صحو و بقاست که شخص به خود باز می گردد؛ اما 

این بار این خود، با اینکه هست، مانع و حجاب حق نیست. 
از نظر تعالیم اســلامی نیز زوال فردیت مردود است. آموزه های مربوط به حیات 

پس از مرگ، قیامت، و بهشت و جهنم با زوال فردیت ناسازگار است. 
نسبت خود آگاهی و خدا آگاهی "

 آیا خودآگاهی منشأ خدا آگاهی است، یا خدا آگاهی منشأ خودآگاهی است؟ برخی 
حکما و عرفای اسلامی قائلند که خداآگاهی مقدم بر خودآگاهی و منشأ آن است. 
چون مخلوق عین ربط به خالق و یا شأنی از شئون اوست، محال است که بدون 
آگاهی از طرف ربط یا ذی شأن، از ربط یا شأن آگاه بود. چنانکه از حیث وجودی، 
علت و ذی شأن مقدم است، از حیث علمی نیز علم به او بر علم به غیر او مقدم 

است. 
اما بســیار بعید است که کسی از خود آگاه نباشد اما از خدا آگاه باشد. خودآگاهی 
حضوری، ذاتی انســان و ملاک هویت و تشخص اســت و قوام فردیت فرد به 
خودآگاهی حضوری است. هیچ اشکالی ندارد که وجود ما وابسته به حق باشد، اما 

علم ما به حق وابسته به علم ما بخود باشد؛ بلکه جز این متصور نیست.   
از ظاهر آیات و روایات بر می آید که خودآگاهی اکتســابی و حصولی نیز معمولا 
مقدم بر خداآگاهی است. انسان معمولا از راه آفاق و انفس از خدا آگاه می شود. 

“من عرف نفسه عرف ربه” 

نظریۀ مختار
در نظریۀ دینی و عرفانی اخلاق، بین اخلاق 
و توحید ارتباط هســت. خدا، طبق تعریف، 
کامل و خیر مطلق و معدن خوبی ها و منشأ 
ارزش هاست. خداآگاهی، آگاهی از کمال، 
خیر و جمال مطلق است. این آگاهی در هر 
سطحی که باشــد، به همان اندازه حب به 
خدا را در پی دارد. بالاترین نوع خداآگاهی 
آگاهی شهودی است که منشأ شدیدترین 
درجه از عشــق به خدا است. انسان ذاتا و 
فطرتا مجذوب کمال و عاشق جمال است. 
شهود کامل و جمیل مطلق بدون عشق به 
او ممکن نیســت. این عشق، که عشق به 
خوبی هاست، منشأ گرایش به نیکی هاست. 
از ســوی دیگر، عالم و آدم، از نگاه عارف، 
مظاهر و شــئون کامــل و جمیل مطلق 
هستند. عشــق به حق، مستلزم عشق به 
مظاهر و شــئون اوســت. بنا بر این، خدا 
آگاهی، عشق به خدا و بالتبع عشق به خلق 
را در پی دارد و عشق به خدا منشأ گرایش 

به نیکی هاست. 
 “عشق برخاســته از معرفت عرفانی” می 
تواند مبنا و منشــأ گرایش اخلاقی و دگر 
دوســتی باشــد. تفاوت این نظر با دیدگاه 
اســتیس جوهری اســت. از نظر استیس، 
آگاهی عرفانی وحدت بی تمایز منشأ اخلاق 
است؛ اما طبق این نظر، عشق مبتنی بر خدا 

آگاهی عرفانی منشأ اخلاق است.
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از دیدگاه اســلامی درجه ای از خداآگاهی فطری است و همگان ولو به صورت 
ناآگاهانه از آن برخوردارند. 

نکته دیگر این اســت که، بر این مبنا هرموجودی که از چنین آگاهی و عشقی 
برخوردار باشد، و در عین حال مختار باشد، اخلاقی خواهد بود. 

و بالأخره، پیش از همــه و بیش از همه موجودات، خداوند که به ذات خود آگاه 
است و عاشق ذات خود است  و علم و عشق و اختیار بی نهایت است، کمال و خیر 
مطلق و اخلاقی نیز هست. البته اخلاق خدائی متناسب با وجود بیکران اوست. در 

معارف دینی سخن از اخلاق الله است، »تخلقوا باخلاق الله.« 
عشق حقیقی، رذائل را محو و ریشۀ سوء خلق را می سوازند. به عبارت دیگر، نه 
تنها بین خیر فردی و خیر جمعی تعارض و تزاحم نیست، بلکه آنها در یک راستا 

قرار دارند و بین آنها تلازم است.
ریشۀ تنازع ها و تخاصم ها در توهم تزاحم بین خود خواهی و دگرخواهی، حب 
ذات و خیر خواهی است. تا این تزاحم حل  نشود اخلاق تحکیم نمی شود. تنها 
راه حل این معضل برداشــتن این تزاحم است. بهترین راه برای تحکیم اخلاق، 

ترویج محبت است. 
عشق با صداقت و خلوص ملازم است و ریشۀ ریا و تظاهر و نفاق را می خشکاند.
معصوم کسی است که معرفت و محبتش به خدا در اوج است؛ ارادۀ او محو ارادۀ 
الهی و خواســت او همان خواست خداست. کمال معرفت و محبتش موجب می 
شود که کمترین مزاحمتی بین خواست او و رضای الهی نباشد و میل او و ارزش 

های اخلاقی بر هم منطبق باشند. 

نتیجه
از آنچه گفتیم بدست آمد که:

اولاً نه تنها عرفان با اخلاق سازگار است، بلکه اخلاق جزء ضروری عرفان است. 
گرچه اخلاق بدون عرفان ممکن و موجود اســت، ولی ناتمام اســت؛ اما عرفان 
بدون اخلاق اساسا ناممکن است. آنچه موجب توهم ناسازگاری شده، انحراف در 

عرفان و سوء فهم از آموزه های عرفانی بوده است، نه حقیقت عرفان؛

 ثانیاً گرچه خداوند فوق ممکنات اســت و 
عارف نیز با ارتبــاط  و اتصال به حق می 
کوشد از دنیا انقطاع پیدا کند، اما فراتر رفتن 
از ارزش هــای اخلاقی کــه لازمۀ کمال 
وجودی هستند متصور نیست؛ بلکه اخلاق 
در عرفان رنگ الهی می گیرد و تعالی پیدا 
می کند. به عبارت دیگــر، عرفان برتر از 
اخلاق نیســت، بلکه باید گفت که عرفان 

اخلاقِ برتر است.
ثالثاً بر مبنای جهانبینی عرفانی، عشق به 
خدا که برخاسته از خداآگاهی عرفانی است 
منشــأ ارزش هــای اخلاقــی از جملــه 
دگردوستی اســت. متعلق حقیقی و اصیل 
عشق خداوند است، اما ثانیا و بالعرض عشق 
به خلق تعلق می گیرد. عشــق به حقیقت 
بیکران الهی مبنای پرستش او و عشق به 
خلق مبنای خدمت به خلق است. این عشق 
و در پــی آن عبادت و خدمت زمینه ســاز 
کمال انســانی است و بدین سان بین حب 
ذات و ایمان و اخلاق هماهنگی ایجاد می 
شــود و خود دوســتی و دگر دوســتی، و 
سودگرائی و ارزشگرایی در یک مسیر قرار 

می گیرند. 
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موانع و چالش هاي فراروي اخلاقي شــدن 
فضاي سایبر

حجت الاسلام والمسلمین حسینعلي رحمتي
تاریخ ارائه: 1392/7/21

Ó  رشد و توسعه روزافزون فناوري هاي ارتباطاتي و اطلاعاتي در دنیاي امروز
موجب شكل گیري فضاي مجازي یا سایبر شده است. فضاي سایبر فواید 
و امكانات فراواني براي انســان امروز دارد. مثلا ســرعت و دقت بسیاري 
از کارها را بیشــتر کرده و زمینه هاي رشــد و پیشرفت علمي، صنعتي، 

فرهنگي و اجتماعي جوامع را فراهم نموده است.
Ó  فضاي ســایبر در کنار منافع زیاد، داراي پیامدهاي منفي و زمینه ســاز

سوءاســتفاده هاي فراوان نیز هســت. این امر موضوع ها و پرسش هاي 
گوناگوني را مطرح مي کند که لازم است مورد توجه قرار گیرد. همچنین 
این پیامدها از ابعاد مختلف فرهنگي، سیاسي، اجتماعي، اخلاقي و مانند 
آن مي تواند مورد بررسي قرار گیرد. بررسي آنها از منظر اخلاقي،  امروزه 
موجب شكل گیري شاخه اي از اخلاق به نام »اخلاق فناوري اطلاعات و 

ارتباطات« )= فاوا( شده که زیرمجموعه اخلاق کاربردي است.
Ó  برخي از بي اخلاقي هایي که در فضاي سایبر انجام مي پذیرد از این قرار

است: نقض حریم خصوصي دیگران، تولید و توزیع محتواي مستهجن و 
تشییع فاحشه،  آموزش و تشویق کارهاي خطرناک و غیراخلاقي، توهین 
و تحقیر دیگران، بي احترامي به مقدسات دیني، جاسوسي، هک کردن و 
انجام حمله هاي سایبري، اخاذي، نقض مالكیت مادي و معنوي دیگران، 
ایجاد روابط غیر اخلاقي و نامشروع، دامن زدن به شایعات یا ترویج مطالب 
دروغ و غیرواقعي، ارســال پیام هاي ناخواسته )هرزنامه(،  سوءاستفاده از 

دیگران، به ویژه کودکان و افراد ناتوان و... .  
Ó  با توجه به پیامدهایي که موارد ذکر شده در بر دارد، مي توان گفت امروزه

اخلاقي شدن فضاي سایبر )به معناي مراعات هر چه بیشتر اصول اخلاقي 
در همه شوون مربوط به این فضا( تبدیل به یكي از دغدغه ها و خواسته 
هاي همه انسان هاي اخلاق گرا )اعم از متدین و غیرمتدین( شده است. 
لكــن این امر با موانــع و چالش هاي گوناگوني مواجه اســت که بدون 
شناســایي و تلاش براي رفع یا کاهش آنها دستیابي به چنان مقصودي 
ممكن نخواهد بود. در بحث حاضر به برخي از مهم ترین این موانع اشاره 
خواهد شــد. آن چه ارائه مي شود گرچه در مورد همه فناوریهاي اطلاع 
رســاني و ارتباطي کم وبیش صدق مي کند ولي مباحث مطرح شــده 
بیشتر ناظر به »اینترنت« به عنوان موثرترین و شاخص ترین مصداق این 

فناوري ها است.
Ó  .بحث حاضر گامي به سوي »رفع مانع« اخلاقي شدن فضاي سایبر است

اما این کافي نیســت و بایستي روش ها و ابزارهاي »ایجاد مقتضي« نیز 
به طور جداگانه مورد بررســي قرار گیرد. به عبارت دیگر، بایستي روشن 
شود که براي کاستن از این موانع و تقویت اخلاق گرایي در فضاي سایبر 
چه کارهایي باید انجام داد و از چه شیوه ها و ابزارهایي باید بهره گرفت.

Ó  در بحــث حاضر مقصود از »چالش« هــر عامل درونی یا بیرونی و فردي
یا اجتماعي اســت کــه می تواند مانع مراعات اصــول اخلاقي در فضای 

ســایبر شده یا این روند را کند نماید، 
یا به عبارت دیگر، باعث تشدید اخلاق 
گریزي در این فضا شود. آن چه ارائه 
مي شود بر مبناي یک استقراي ناقص 

از سوي نگارنده است.
Ó  برخــي از آن چه در ایــن بحث به

عنوان موانع مطرح مي شوند )مانند 
روحیه کنجكاوي،  دسترس پذیري و 
ارزان بودن( در واقع از امور مشترکه 
هستند، به این معنا که اگر در مسیر 
صحیح قرار گیرند موجب بهره گیري 
هر چه بیشتر از فناوري هاي ارتباطي 
و اطلاعاتي و رشــد وتعالي فردي و 
اجتماعي مي شــوند و اگر در مسیر 
نادرست قرار گیرند به عوامل اخلاق 
گریزي یا موانع اخلاقي شدن فضاي 
مجازي )و حقیقي( تبدیل مي شوند.

Ó  مباحثي که مطرح مي شــود نه به
براي محدودســازي  توجیــه  قصد 
دسترســي به فضاي سایبر که براي 
فراهم سازي زمینه استفاده هر چه 
بهتر ، مطمئن تر و بیشتر از مزایا و 

امكانات این نعمت خداوندي است.
Ó  برخي از مهم تریــن موانع اخلاقي

شدن فضاي سایبر از این قرارند:
معنویت گریزی و پیروی از هواهای نفسانی،  
ســودجویی، منفعت طلبي و طمع ورزی،  
جذب مخاطب بــه هر طریق،  مباني نظري 
توجیــه کننده،  اختــلاف در مصادیق امور 
اخلاقــی و غیر اخلاقي، ضعــف اخلاق در 
فضای حقیقی،  جهالت و ناآگاهي، سادگی و 
عدم بلوغ فكری، کوتاهی یا ناآگاهی والدین، 
شهرت طلبي، امكان ناشناس ماندن، حس 
کنجكاوي، دســترس پذیري و ارزان بودن، 
دین ســتیزي،  اختلاف ها، کینه ها و رقابت 
ها، قدرت طلبي، محدودسازی غیر منضبط 
و ناموجه،  عذرهــاي بدتر از گناه! ، و ضعف 

قوانین یا کوتاهي در اجراي آنها.

  گروه علمی فلسفه اخلاق

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین مجتبی مصباح
 دستیار پژوهشی: حجت الاسلام والمسلمین جمال سروش
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راهکارهای اخلاقی تر شدن فضای مجازی
حجت الاسلام والمسلمین حسینعلي رحمتي

تاریخ ارائه: 1392/8/5

Ó  مراعات اصول اخلاقی در فضای ســایبر و حوزه های وابســته به آن هر
چند دغدغه ای اســت مبارک و ارزشــمند ولی، همانند اخلاقی شــدن 
فضای حقیقی، با دشــواری ها و چالش های فراوانی رو به رو اســت. از 
این رو نخستین گام برای کاهش اخلاق گریزی ها و اخلاق ستیزی های 
مرتبطان با این فضا، شناخت موانع و چالش های این مسیر است. درباره 

این موضوع در نشستی جداگانه صحبت شد.
Ó  شناسایی موانع هر چند لازم است ولی کافی نیست؛ بلكه همچنین لازم

اســت راهكارهایی که می تواند به اخلاقی تر شدن فضای مجازی منجر 
گردد نیز بررسی و معرفی شود. بحث حاضر در این راستا ارائه می گردد.

Ó  حتــی با وجود بهره گیری از راهكارهایــی از قبیل آن چه در این بحث
ارائه می شود باز هم نمی توان انتظار اخلاقی شدن کامل فضای مجازی 
را داشــت، چرا که این امر مستلزم آن است که اولا همه مرتبطان با این 
فضا در سراســر جهان بر روی مفاهیم و مصادیق فضائل و رذائل اخلاقی 
و اصول مربوط به آنها در این عرصه توافق پیدا کنند ثانیا همه آنها خود 
را بــه طور کامل مقید به مراعــات همه این اصول نمایند. اما از آنجا که، 
همانند فضای حقیقی، چنین انتظاری گر چه مقبول اســت ولی عملی 
شــدن آن معمول یا مقدور نیست، لذا اگر بخواهیم واقع بینانه به مسئله 
نگاه کنیم باید بگوییم که در صورت توجه به راه کارهایی از قبیل آن چه 

در ادامه می آید، فضای سایبر تا اندازه زیادی اخلاقی می شود.
Ó  پس از بررسی و شناخت راهكارهای مناسب برای ترغیب و تشویق افراد

به مراعات اخلاق در فضای مجازی، نوبت به موضوع دیگری می رسد که 
آن هم بایستی به طور جداگانه مورد تامل قرار گیرد. این موضوع عبارت 
است از »شــیوه ها« و »ابزارها«ی اعمال راهكارهایی که در بحث حاضر 

ارائه می شود.
Ó  از منظر بحث حاضر، بهترین و موثرترین راهكار برای اخلاقی تر شــدن

فضای مجازی آن اســت که اهمیت 
و ارزش اخــلاق و اخلاقی بودن در 
وجود همه مرتبطان با فضای سایبر 
نهادینه شــود. به عبارت دیگر، همه 
افــراد در خود انگیــزه های کافی و 
لازم را برای مراعات اخلاق و پرهیز 
از نقــض اصول اخلاقــی در فضای 

مجازی داشته باشند. 
Ó  برای اخلاقی شــدن فضای مجازی

نمی توان صرفا به شیوه های سلبی 
و پیشگیرانه از قبیل فیلترینگ امید 
داشت )گرچه این موارد نیز در جای 
خود و مشــروط به شــرایطی لازم 
اســت(؛ چرا که امروزه دور زدن این 
موانع به آســانی امكان پذیر شــده 

است. 
Ó  برخــي از مهم تریــن راهكارهایی

که می توان برای اخلاقي تر شــدن 
فضاي مجازی پیشــنهاد کرد از این 

قرار است:
Ó  تقویت باورهای دینی به ویژه حاضر و

ناظر دانستن خداوند، اخلاقی سازی 
فضای حقیقی، برجسته سازی هویت 
انسانی انسان، اعمال نظارت بیرونی، 
امر به معروف و نهي از منكر، احساس 
مسوولیت و تشریک مساعی جهانی، 

آگاهی بخشی و آموزش.
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اعجاز قرآن به مثابه برهان بر اثبات وجود خدا
دکتر محمد محمدرضایی
تاریخ ارائه: 1392/7/16

براهین متعددي براي اثبات وجود خدا ارائه شده است، از برهان حرکت تا برهان 
امکان و وجوب و برهان صدیقین. یکي از براهیني که به نظر مي آید به آن کم 
لطفي شده است، برهان معجزه است که در لسان متکلمان به رسمیت شناخته 

نشده است، آن برهان بدین تقریر است:
Ó قرآن معجزه است؛
Ó .معجزه صرفاً از طرف خداوند امكان پذیر است
Ó  .نتیجه(؛ پس اعجاز قرآن برهاني بر اثبات وجود خداست( 

البتهدونفرازاندیشمندانبهاینبرهاناشارتيدادهاند:
Ó  احمد مصطفي مراغي در تفسیر مراغي ج 3، ص 163؛
Ó  مــلا مهدي نراقي در انیس الموحدین، هفــت دلیل براي اثبات وجود

خدا آورده اند که دلیل پنجم ایشان دلیل معجزات و کرامات است )صص 
 .)54-53

ناگفتهنماندکهتقریرهايدواندیشمندفوقالذکرقابلاشکالاستونيازبه
تتميمدارد.

اکثر متکلمان معجزه را دلیلي بر صدق نبوت و نبي گرفته اند اما به نظر مي رسد 
که مي توان قرآن را دلیل بر خدا دانست. از آیۀ 82 نساء مي توان استظهار نمود 
که قرآن دلیل بر خداست. از خطبۀ 175، 183 و 143 نهج البلاغه هم مي توان 
این را برداشــت کرد. مثلًا مي فرماید »فالقرآن حجة الله علي خلقه«. در برخي 

روایات بر علامت بودن قرآن براي خدا تأکید دارند. )بحارالانوار، ج 11، ص 71(
حضرت آیت الله جوادي آملی در کتاب »تبیین براهین اثبات خدا« نیز به برهان 
معجزه اشــاره نموده و آن را براي اثبات وجود خدا ناکارآمد تلقي مي کنند که 

اشکالات زیر متوجه برهان معجزه است:
Ó  کساني که معجزات را مشــاهده نكرده اند براي آنها این برهان حجیّت

ندارد.

Ó  باید در این حوادث غیر عادي نقش
علــل طبیعي کامــلًا منتفي بوده و 
نیز علتهاي ناشــناخته غیر الهي در 
آنها نقش نداشــته باشد حتي علل 

متافیزیكي؛
Ó  معجزات محال عقلي است و تحدی

هــم نه براي اثبات خــدا بلكه براي 
اثبات صدق نبوت است.

اما پاسخ این اشکالات چنین است:
Ó  معجزه قولي مثل قرآن در دسترس

است؛
Ó  علل مادي در شكل گیري قرآن کاملًا

منتفي است؛
Ó  حقانیت قرآن در خودش هست و نه

در چیز دیگــر. آیات قــرآن به نور 
تشــبیه شده است و انواع معجزه در 
قــرآن وجود دارد و یكي از ابعاد آن، 
اعجاز محتوایي آن است و معاني آن 
هم اعجاز دارد. یكي از معاني آن، این 
است که این کتاب از ناحیه خداست 
و کســي که نشــانه بودن آن را به 
چالش بكشاند، معجزه بودن قرآن را 
انكار کرده اســت و دیگر براي اثبات 
صــدق دعوی نبوت هــم کارآمدي 
ندارد. پس دلالت قرآن بر خدا ذاتي 

آن است.

  گروه علمی فلسفه دین

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین علی شیروانی
 دبیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین محمد جعفری
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حکمت حکمت مدنی
دکتر صدرا

تاریخ ارائه: 1392/7/14

پيش درامد "

حکمت؛ معطوف به حکومت بوده و حکومت اکمال حکمت است. حضرت امام 
خمینی)ره( در انقلاب بی بدیل اســلامی ایران با وارد کردن حکمت به حکومت 
و ابنتــای حکومت بر حکمت برترین تحول را بوجــود آورد. این حکمت مدنی؛ 
اجتماعی و سیاسی توحیدی دوساحتی مادی و معنوی متعادل و متعالی قرآنی و 
اسلامی جهانی و جاویدانست. حکمت رسا و سازوار:کارامد؛ بهره ور و اثربخشی 
که موجب و موجد رسایی و سازواری: کارامدی؛ بهره وری و اثربخشی بوده و می 
تواند باشد. حکمت مدنی این چنین؛ زیرساخت راهبردی ساختار راهبردی و شبکه 
درونی یا درون ســازه یا شاکله الگوی اسلامی و ایرانی پیشرفت، تحول و تولید 
نظریه و نگاه نظریه علمی؛ علم و علم توحیدی، توسعه متعالی اقتصادی، سیاسی 
فرهنگی؛ معنوی و اخلاقی چشم انداز فرازآینده جمهوری اسلامی ایران و تجدید 

و تاسیس تمدن نوین اسلامی است.
اول.علم و بویژه فلســفه و حکمت حکمت مدنی: پرسش از و پاسخ به؛ چرایی، 
چیســتی و احیانا چگونگی حکمت مدنی، سیاســی و سیاست است. به تعبیری 
خاســتگاه، جایگاه و نقش علمی)نظری و دینی(، عملی)راهبردی و کاربردی( و 
عینی)اجرایی و جاری(حکمت مدنی، سیاســی و سیاست یکی و نخستین پرسه 
راهبردی بنیادین و جامع در این زمینه است.پرســه پدیده شناسی پس از پرسه 
معرفت شناسی و پرســه روش شناسی علم و علمی و حکمی یا حکمت مدنی 

در پرسمان پدیده و پدیده شناسی علم و حکت مدنی، سیاسی و سیاست است.
دوم.پیشینه مدنی و تمدنی،  پشتوانه مکتبی و دینی، سیر استکمال و متکامل و 
ساختار کامل)رسا و سازوار(و چشم انداز توسعه متعالی و چالش ارتقای کارامدی 
حکمت حکومت و حکومت حکمت، دیگری و دومین پرسه راهبردی نظاممند و 

هدفمند در این راستا می باشد.
حکمت حکمت مدنی در نگاه و از نظریه دوتن از برجســته ترین مؤسســان و 
شــاخصین حکمت مدنی را با نگاه حکمت متعالی سیاسی در این قسمت بر می 

نمایانیم.
یکی و نخست.فارابی؛ مجدد و مؤسس حکمت مدنی نظری فاضلت اسلامی

دیگری و دوم.خواجه نصیر؛ محیی و مجری حکمت مدنی عملی فاضلت اسلامی 
درامد "

اول.حکمت مدنی فارابی

Ó خاستگاه، جایگاه و نقش علمی راهبردی )علمی علم(فلسفه مدنی
»فلسفه مدني، در مواردي که به بررسي)تفحص( افعال و سنن و ملکات ارادي- 

و دیگر مباحثي که به آن مربوط اســت- 
بپردازد، قوانین کلي را به دســت مي دهد، 
و راه اندازه گیري)تقدیر( آنها را بر حســب 
احوال و اوقات مختلف، و اینکه چگونه و با 
چه چیز باید این اندازه گیري صورت گیرد، 
نشان مي دهد. سپس آنها را اندازه  ناگرفته 
باقي مي گذارد، چه این کار عملًا مخصوص 
نیروي دیگري غیر از این فعل اســت، که 
باید به آن نسبت داده شود. با اینهمه، احوال 
و عوارضي که اندازه گیري و تقدیر بر حسب 
آنها صــورت مي گیرد، نامحدود اســت و 
رسیدن به همه آنها ممکن نیست«. )احصاء 

العلوم؛ ص 109(

دوم.حکمت مدنی خواجه نصیر

Ó  خاســتگاه، جایگاه و نقش راهبردی
علمی )علم(حكمت مدنی

1.»و از اینجا معلوم شود که حکمت مدني، 
و آن این علم اســت که مقاله مشتمل بر 
اوست، نظر بود در قوانیني کلي که مقتضي 
مصلحت عموم بود از آن جهت که به تعاون 
متوجه باشــند به کمال حقیقي. و موضوع 
این علم هیأتي بود جماعت را که از جهت 
اجتماع حاصل آید و مصدر افاعیل ایشــان 
شــود بر وجه اکمل« )اخلاق ناصری؛ ص 

.)253
برامد "

پرسمان حکمت مدنی

پدیده و پدیده شناسی یا علم حکمت به معنای 
اعم فراگیر اهم پرسه های سه گانه ذیلست: 

الف.پرسه معرفت شناسی حکمت و حکمی 
مدنی)نظری و عملی(،

  گروه علمی فلسفه سیاسی

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین حمید پارسانیا
 دستیار پژوهشی: محمدباقر خراسانی
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1.امکان شناخت، 2.حدود شناخت، 3.مراتب شناخت  4.منابع شناخت.   
ب.پرسه روش شناسی حکمت مدنی

1.شیوه برهانی و شهودی، 2.شیوه تحلیلی متنی و محتوایی3.شیوه عینی و عرفی   
ج.پرسه پدیده شناسی حکمت مدنی شامل؛

اول.پرسش هستی شناسی یا چرایی حکمت مدنی یعنی حقیقت یا مبادی حکمت 
مدنی

دوم.پرسش چیستی شناسی حکمت مدنی 
یعنی  ماهیت یا مبانی حکمت مدنی

سوم.پرســش از چگونگــی حکمت مدنی 
یعنی واقعیت یا اصول حکمت مدنی.

مفهوم شناسی فلسفه سیاسی
حجت الاسلام والمسلمین محسن رضوانی

تاریخ ارائه: 1392/7/28

بررسی مفهوم فلسفه سياسی "

براساس منابع مکتوب و موجود افلاطون در کتاب فایدون، بند 80  تعریف روشن 
و شــفافی از فلسفه دارد که فلســفه را به معنای کشف حقیقت یا فهم و درک 
حقیقت می داند. افلاطون بر جنبه حقیقت یابی فلســفه تکیه دارد، که در مقابل 
سوفسطائیان که حقیقت را نفی می کردند، می باشد. سوفسطائیان شکاک نبودند 
بلکه جزم به خلاف داشتند، جزم به اموری داشته اند که افلاطون در مقابل آنها 

بیان می دارد که باید بدنبال حقیقت بود.
فلســفه را افلاطون در مقابل سفسطه بکار می برد،لذا فیلسوف کسی است که از 
مرحله پندار، حس و عقل عبور کند و به مرحله شهود برسد. معرفت عقلی معرفت 

اولیه و ابتدائی و معرفت شهودی معرفت عالی است.
ارســطو در کتاب متافیزیک خود فلسفه را علم به موجود بما هو موجود تعریف 
می کند که فلســفه اولی را تبیین می کند. امروزه به تأثیر از ابن ســینا و ارسطو 
تعریفی از فلسفه ارائه می شود در حالی که ظرافت هایی در تعریف افلاطون وجود 
دارد که در این تعریف وجود ندارد. پس با نگاهر افلاطونی اگر بخواهیم فلســفه 

سیاسی را تعریف کنیم: فلسفه سیاسی یعنی کشف حقایق سیاسی.
 فلسفه در اندیشه ســقراط و افلاطون به معنای درک و فهم حقیقت است ، در 
حالی که امروزه درک و فهم حقیقت، کمترین نقشی در پرداختن به فلسفه ندارد 
و به نوعی »فلسفه philosophy« به »نظریه Theory« تنزل یافته است. در 
نگاه امروزی، فلسفه معنای ارزش گذارانۀ خود را از دست می دهد و به نسبی گرایی 
تقلیل می یابد و حتی شامل فعالیت سوفسطائیان هم می گردد، حال آنکه فلسفه ای 
که سقراط و افلاطون در جست وجوی آن بودند، در تقابل با سفسطه گری بود. این 
تقابل صرفاً در روش و رهیافت نبود، بلکه حتی در عنوان نیز متفاوت بودند؛ یکی 
»فلسفه« اســت که در جست وجوی کشف حقیقت است و دیگری »سفسطه« 

اســت که در صدد نفی حقیقت اســت. به 
نظر می رســد، آنچه باعث شده است حتی 
متفکران اسلامی معاصر هم به دنبال فهم 
معنای اصیل فلسفه نباشــند، نوعی نگاه 
انحصاری تفســیر ارسطویی و تفسیر رایج 

غرب مدرن از فلسفه باشد.
فلسفه سیاســی نیز به معنای درک و فهم 
حقایق امور سیاســی و تبیین آن به شیوه 
برهانی اســت. برای فهــم دقیق مفهوم 
فلسفه سیاســی، ضرورت دارد بدانیم این 
اصطــلاح دارای چه نوع ترکیبی اســت. 
آگاهی به این مســئله، بسیار اهمیت دارد 
و می تواند جلــوی برخی از خلط های رایج 
را بگیرد و درک بهتری از فلســفه سیاسی 
به دســت دهد. ترکیب »فلســفه سیاسی 
Political Philosophy« ترکیبی وصفی 
است. فلسفه سیاسی با ترکیب مشابه دیگر، 
 Philosophy of یعنی »فلسفه سیاســی
Politics« متفاوت است. فلسفه سیاست، 
ترکیبی اضافی اســت که به دنبال تبیین 
فلســفه دانش سیاســی اســت و در زمره 
فلســفه های مضاف و معرفــت درجه دوم 
قرار می گیرد. در حالی که فلســفه سیاسی 
در ترکیب وصفی، دانش و معرفت مستقلی 
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اســت که همانند دیگر دانش های درجه اول، دارای موضوع، هدف و مســائل 
مخصوص به خود است. به عبارت دیگر، فهم تمایز میان فلسفه سیاسی و فلسفه 
سیاســت، به فهم تمایز »فلســفه وصفی al Philosophy« و »فلسفه مضاف 
Philosophy of« بستگی دارد. در حالی که فلسفه وصفی امری یگانه است و 
به موصوف خود هویت می بخشد، فلسفه مضاف امری دو گانه است و به واکاوی 
مضاف الیه خود می پردازد؛ مســئله ای که امروزه در محافل علمی، بسیار مورد 

غفلت و خلط واقع می شود.
وجه تمايز فلسفه سياسی با ترکيب های ديگر: "

در مقام تمایزشناسی فلسفه سیاسی با ترکیب های دیگری همچون »علم سیاسی 
Political Science« و »نظریه سیاسی Political theory« نیز متمایز است. 
علم سیاســی همان معنای تجربی و رایجی است که امروزه در غرب وجود دارد. 
علم سیاسی در محدوده گزاره های تجربی خلاصه می شود. ولی فلسفه محدود به 
گزاره های تجربی نیست. علم سیاسی به گزاره های تجربی خلاصه می شود ولی 
فلسفه محدود به گزاره های تجربی نیست. علم سیاسی یعنی گزاره های سیاسی 
که دانشــمند با فرایند تجربی بدســت می آمد که در نهایت به نظریه سیاسی و 

تئوری سیاسی تبدیل می شود. 
تمایز اصلی فلسفه با علم و تئوری اینکه فلسفه بدنبال کشف و حقیقت است ولی 
علم به دنبال واقع است fact. فلسفه سیاسی چون حقیقت محور است فرازمانی 
و فرامکانی اســت ولی علم سیاسی و تئوری سیاســی واقعیت محور است، لذا  
فیلسوف سیاسی به دنبال پاسخگویی کلان است که در همه زمان ها و مکان ها 
پاسخ گو باشد. اشتراوش هم فلسفه سیاسی را فرا زمانی و فرامکانی می داند که 
به بحران ها می توان براساس آن آموزه ها پاسخ داد. اشتراوس معتقد است فارابی 
قطعا فیلسوف سیاسی است که اندیشه های وی بدرد بحران های امروز غرب و 

برای برون رفت از آن بحران ها می خورد.
لذا علم به معنای عامش نیست، بلکه به معنای خاصش، یعنی همان ساینس و 
علم تجربی منظور اســت. نظریه سیاسی، قالبی نظری است که در علم سیاسی 
مطرح اســت و عمدتا دانشمندان سیاسی به کار می برند. این در حالی است که 
فلسفه سیاسی در اندیشــه سیاسی مطرح است و عمدتا فیلسوفان سیاسی ارائه 
می کنند. فلسفه سیاسی صرفا تبیینی و علیّ و معلولی نیست، فلسفه سیاسی عمدتاً 
تجویزی و حکمی اســت. در فلسفه سیاسی،  فیلسوف سیاسی صرفاً هست ها را 
بیــان نمی کند، بلکه علاوه بر بیان هســت ها که جنبه مقدمی دارد، به تجویز و 
حکم می پردازد؛ در حالی که در نظریه سیاســی با تبیین  هست ها، به یک سری 
پیش بینی هایی می رســد که فرا زمانی و فرامکانی نیست، بلکه این زمانی و این 
مکانی اســت. بنابراین، در دوره مدرن یکــی از چرخش های مهمی که صورت 
گرفته، جایگزینی نظریه سیاســی به جای فلسفه سیاسی است. نظریه سیاسی، 
اصطلاحی اســت که در مدرنیته شکل گرفت و مبتنی بر روش تجربی است؛ در 
حالی که فلسفه سیاســی از قدمت تاریخی خاصی برخوردار است که مبتنی بر 
روش برهانی اســت. فلسفه سیاسی با »حقیقت Truth« مرتبط است که امری 
جاودانه و فرازمانی اســت؛ در حالی که نظریه سیاسی با »واقعیت Fact« مرتبط 

است که امری مشروط و نسبی است. 
است مطلوب ترین  فلسفه سیاسی درصدد 
وضعیت را برای همــه زمان ها و مکان ها 
نشــان دهد؛ در حالی که نظریه سیاســی، 
وضعیت ممکن و مناســب با زمان و مکان 
حاضــر را تعیین می کند. امروزه کتاب های 
بسیاری تحت عنوان فلسفه سیاسی نوشته 
می شــوند که در واقع محتوای آنها نظریه 

سیاسی است.
دانش های  " با  سياسی  فلسفه  تمايز 

ديگر:

تمایز فلسفه سیاسی با دانش هایی همچون 
فقه سیاسی، کلام سیاسی، عرفان سیاسی و 
تفسیر سیاسی، »تمایز روشی« است. بدین 
معنا که تمایز ایــن دانش ها به موضوعات 
و مســائل نیست، بلکه به روش و شیوه ای 
اســت که در آن به کار گرفته می شود. به 
عنوان مثال، مفهوم حکومت را می توان به 
روش های مختلف فلسفی، فقهی، کلامی، 
عرفانی و تفسیری بررســی کرد. از سوی 
 Political دیگر، تمایز »اندیشــه سیاسی
Thought« بــا دانش هــای مزبور نیز در 
تفســیر سیاسی نیســت؛ بلکه مقسم این 
دانش هاست. هر فلســفه سیاسی، اندیشه 
سیاسی است؛ اما هر اندیشه سیاسی فلسفه 

سیاسی نیست.
بنابراین، فلسفه سیاسی دانشی است که به 
روش فلسفی به دنبال درک و فهم حقایق 
امور سیاســی و اثبات و تبیین آن اســت. 
فلسفه سیاسی تلاشی در جهت جایگزینی 
»معرفــت Knowledge« به ماهیت امور 
سیاســی، به جای بــاور Opinion« به 
ماهیت امور سیاسی اســت. این نوع نگاه 
به فلســفه سیاسی، برخاســته از تأملات 
افلاطونی است. افلاطون در تمثیل غار در 
مقام بیان نوعی معرفت شناسی است که بر 
اساس آن، معرفت جایگزین باور می شود و 
هدف فلسفه نیز همین تبدیل و جایگزینی 

است )جمهوری، کتاب هفتم(.
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 Political یکی دیگر از خلط های رایج، خلط میان »فلســفه سیاســی اســلام
 Islamic Political و »فلســفه سیاسی اســلامی »Philosophy of Islam
 »Philosophy of Islam است. اگر تمایز میان »فلسفه اسلام »Philosophy
و »فلســفه اسلامی Islamic Philosophy« به لحاط مفهومی روشن باشد، با 
تأملی دقیق تمایز مفهومی فلســفه سیاسی اسلام و فلسفه سیاسی اسلامی نیز 
روشن خواهد شد. قید »اسلام« در فلسفه سیاسی اسلام، به معرفتی سیاسی دین 
مبین اسلام و آموزه های اصلی آن اشاره دارد که در کتاب و سنت وجود دارد؛ در 
حالی که قید »اسلامی« در فلسفه سیاسی اسلامی، به دو مسئله مهم اشاره دارد: 
اول آنکه فلسفه سیاسی اسلامی، دانشی برهانی است که در تمدن اسلامی شکل 
گرفتــه و نمایندگانی همچون فارابی دارد؛ دوم آنکه این فلســفه در پرداختن به 
مباحث فلسفه سیاسی، علاوه بر استفاده از منابع فکری فلسفه سیاسی سقراطی، 
هرگز از وحی و آموزه های اسلامی غافل نبوده است. بنابراین، پیوندی دو سویه با 

آموزه های سقراطی و آموزه های اسلامی دارد.
فهم تمایز میان »فلسفه سیاسی دانشی« و »فلسفه سیاسی موضوعی« نیز مهم 
است. فلسفه سیاسی دانشی، اشاره به فلسفه سیاسی دارد که به عنوان یک دانش 
در تمدن اسلامی شکل گرفته اســت و فیلسوف براساس روش شناسی فلسفه 
سیاسی سقراطی، در تلاش است به پرسش های بنیادین و امروزین فلسفه سیاسی 
پاســخ دهد. فلسفه سیاسی موضوعی، اشاره به فلسفه سیاسی دارد که فیلسوف 
صرف نظر از نگرش دانشــی و روش شناسی فلسفه سیاسی سقراطی، در تلاش 
است به پرسش های بنیادین و امروزین فلسفه سیاسی پاسخ دهد. بر این اساس، 

فیلسوفانی را که به فلسفه سیاسی اسلامی 
پرداختند، می توان به دو دسته تقسیم کرد: 
الف. فیلســوفانی که با نگرش دانشــی به 
مسائل فلسفه سیاســی نگریستند. در این 
نگاه، فیلســوف با توجه به فلسفه سیاسی 
سقراطی و روش شناسی آن، مسائل فلسفه 
سیاسی را تحلیل می کند؛ ب. فیلسوفانی که  
با نگاه موضوعی به مسائل فلسفه سیاسی 
نگریستند. در این نگاه، فیلسوف صرف نظر از 
فلسفه سیاسی سقراطی و با استفاده از تأملات 
خویش، مسائل فلســفه سیاسی را بررسی 
فیلسوفان اسلامی معاصر دانست. البته به 
نظر می رســد جمع میان فلســفه سیاسی 
دانشی و فلسفه سیاسی موضوعی مناسب 
باشد. بنابراین، فهم درست ترکیب »فلسفه 
سیاسی« و تمایز آن با »فلسفه سیاست« و 
»نظریه سیاسی«، در فهم و تفسیر درست 
ماهیت »فلسفه سیاســی اسلامی« بسیار 

مهم است.
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فلسفه علم تاریخ
حجت الاسلام والمسلمین محسن الویری

تاریخ ارائه: 1392/7/29

وقتی سخن از فلسفه ی تاریخ می رود، غالباً دو تلقی از آن رواج بیشتری دارد: 
- فلســفه تاریخ به معنای فلسفه )یعنی چیســتی و چرایی( رویدادهایی که در 

گذشته ی زندگی بشر اتفاق افتاده
- فلسفه تاریخ به معنای فلسفه )چیستی و چرایی( گزارش این رویدادها

معنای اول را فلسفه جوهری یا فلسفه نظری تاریخ نیز می نامند و معنای دوم نیز، 
فلسفه انتقادی، فلسفه تحلیلی یا فلسفه علم تاریخ نامیده می شود. در این جلسه، 
گزارشی از مهم ترین مسائل فلســفه  نظری و فلسفه انتقادی تاریخ ارائه شده و 

سپس، طرحواره ای برای فلسفه انتقادی تاریخ پیشنهاد شد. 
مهم ترين مسائل فلسفه نظری تاريخ "

الف. تحول تاریخ )این که آیا اساساً تاریخ، حیات و هویتی مستقل و متحول دارد 
یا خیر؟(

ب. عامل تحول تاریخ
ج. مسیر حرکت تاریخ

د. سرانجام تاریخ
ه . قانونمندی رویدادهای تاریخی

و. علیت در رویدادهای تاریخی
ز. پیش بینی رویدادهای تاریخی

مهم ترين مسائل فلسفه انتقادی تاريخ )فلسفه علم تاريخ(: "

الف. علمیت تاریخ 
ب. جایگاه علم تاریخ در منظومۀ علوم 

ج. امکان شناخت تاریخی 
د. واقعیت در تاریخ 
هـ. عینیت تاریخی 

و . علیت در تاریخ )اگر مبتنی بر بحث انجام شده در فلسفه نظری تاریخ، جریان 
علیت در رویدادهای تاریخی را بپذیریم، در فلســفه ی انتقادی تاریخ این بحث 

مطرح خواهد شد که روش شناسی شناسایی چنین رابطه ی علیّ چیست؟(
ز. تجربه پذیری تاریخ 
ح. پیشبینی در تاریخ 

ط. نظریه و تاریخ )امکان و چگونگی اســتفاده از نظریه های علوم اجتماعی در 
فهم و تفسیر تاریخ( 

ی. تفســیر و تبیین تاریخی )تلاش های 
انجام شده برای فهم رویداد تاریخی یا فهم 
روابط بین پدیده های مؤثر بر یک رویداد و 
همچنین،  نسبت تبیین و تفسیر تاریخی با 

تبیین و تاریخ در علوم اجتماعی( 
ک. چیســتی ســند تاریخی )اعم از اسناد 

مکتوب و اسناد غیرمکتوب 
ل. چگونگی گزینش داده ها در تاریخ  

م. روش شناسي پژوهش تاریخي 
ن. ابزارهاي پژوهش 

س. علوم کمکی تاریخ )مانند باستانشناسی، 
کتیبه شناسی، سکه شناسی، نسخه شناسی و 

 )...
ع. مســأله معنی در تاریخ  )تحلیل کردن 
معنای کنش ها و رویدادهــای تاریخی از 
جانب نقش آفرینان و یا تماشــاگران حاضر 

یا غایب( 
ف. روایت )مباحثی مانند ســاختار روایت، 
مرزهای تاریخ روایی و تاریخ تحلیلی، انواع 

روایت تاریخی و ...( 
ض. مکتبها و جریانهای تاریخ نگاری 

مباحثــی پراکنــده مانند مفهــوم تاریخ و 
ســودمندی تاریخ هم بیش و کم در منابع 
مربوط به هر دو شــاخه از فلسفۀ تاریخ به 

چشم میخورد.

فصل بندی پیشنهادی ارائه شده در نشست 
از مباحث فلسفۀ تاریخ

هندسۀ کلی طرح جدید چنین است: 
Ó کلیات و مباحث عمومی
Ó فلسفۀ نظری تاریخ

کلیات 5

  گروه علمی فلسفه علوم انسانی

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین مسعود آذربایجانی
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فلسفۀ فراتاریخ 5
فلسفۀ مجموعۀ رویدادهای تاریخی 5
فلسفۀ رویداد تاریخی 5

Ó فلسفۀ انتقادی تاریخ
کلیات 5
فلسفۀ علم تاریخ 5
مباحث عمومی 5
مباحث معرفت شناختی 5
مباحث روش شناختی 5

Ó فلسفۀ گزارش های تاریخی
با توجه به محدویت  فرصت در جلسه و تمرکز بر فلسفه علم تاریخ، از میان سه 
بخش کلی این طرح جدید، تنها گزارشــی از زیرمجموعه ی فصل سوم )یعنی 

فلسفه  انتقادی/علم تاریخ( ارائه گردید.
3. فلسفۀ انتقادی تاريخ "
Ó کلیات

بایســتگی ها و پیامدهای فلســفۀ انتقادی تاریخ به مثابۀ گونه ای از  5
فلسفۀ مضاف 

بایســتگی ها و پیامدهای فلســفۀ انتقادی تاریخ به مثابۀ گونه ای از  5
مطالعات میان رشته ای

لایه های مختلف فلسفۀ انتقادی تاریخ و رابطۀ آنها با یكدیگر 5
مبادی تصوری و تصدیقی فلسفۀ انتقادی تاریخ 5
مقایسه در تاریخ و همانندسازیهای شــخصیت های دوران معاصر با  5

شخصیت های تاریخی و رویه ها، آسیب ها و ضوابط آن
آموزش تاریخ و ملاحظات آن 5

Ó )فلسفۀ علم تاریخ )توجه به تاریخ به مثابه  یک دانش و رشته تحصیلی
کلیات  5
علمیت تاریخ  5
پیشینۀ تاریخ به مثابۀ یک رشتۀ علمی 5
شاخه های مختلف دانش تاریخ )از جمله تاریخ شفاهی، تاریخ سیاسی،  5

تاریخ اجتماعی، ...(
تاریخ مطلق و تاریخ مضاف 5
تأملات نظری پیرامون امكان سنجی مقوله ای به نام تاریخ معاصر )آیا  5

تاریخ نگاری زمان حال یک تعبیر متناقض نماست؟(
رابطۀ تاریخ با دیگر علوم با تأکید بر علوم اجتماعی 5
تعامــلات تاریخ با دانشــهای دینی مانند تفســیر و ســیره و فقه و  5

حدیثشناسی و رجال 
تعاملات فلسفۀ علم تاریخ با دانش های دینی مانند کلام.  5
مكاتب تاریخ نگاری  5
مكاتب تاریخ نگاری در گسترة تمدن اسلامی و مغرب زمین 5

ادوار تاریخ نگاری و سیر تحول آن  5
در گسترة تمدن اسلامی و دیگر 

تمدن ها
Ó مباحث معرفت شناختی

امكان شناخت تاریخی  5
ارزش شناخت تاریخی  5
واقع نمائــی تاریخــی گزاره های  5

وحیانی 
عینیت در تاریخ 5
علیــت در تاریــخ و پدیده های  5

تاریخی
هرمنوتیک تاریخی 5
وصــف در تاریــخ و گونه هــای  5

مختلف آن
تحلیــل در تاریــخ و گونه های  5

مختلف آن
تاریــخ و گونه های  5 تبییــن در 

مختلف آن 
تأویل در تاریخ 5
الگو و ساختار در وصف و تحلیل  5

و تبیین تاریخی 
آنها  5 و نقش  پارادایم ها  نظریه ها، 

در وصف، تحلیل و تبیین تاریخی
پیشبینی در تاریخ  5

Ó  مباحث روششناختی
این مباحث از یک سو رنگ اکتشاف 
دارد و بــا گزارههای خبــری ما را از 
معیارهائــی که اغلــب مورخان آن 
را به کار می برند ولی نســبت به آن 
ناآگاهند، مطلع میســازد و از سوی 
دیگر با گزاره های انشــائی می تواند 
رنگی هنجاری به خــود بگیرد و به 

مدد تاریخ پژوهان بشتابد.
چیستی سند تاریخی و انواع آن 5
انواع نوشته های تاریخی به ویژه  5

در گسترة تمدن اسلامی
ابزارهای پژوهش در تاریخ  5
داده های  5 گــردآوری  روش های 

تاریخی 
علوم کمكی تاریخ 5
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روشهای انباشت و ذخیرهسازی اسناد و شواهد تاریخی  5
روشهای پردازش دادههای تاریخی 5
روشهای تحقیق کمی به ویژه آمار در تاریخ و به اصطلاح بررسي های  5

کیلومتریک در تاریخ
روش ها و سازوکارهای پیشبینی در تاریخ  5

فلسفۀ گزارشهای رويدادهای تاريخی "

این لایه از فلســفۀ انتقادی تاریخ، که البته خود میتواند از شاخه های فلسفۀ 
علم تاریخ به شمار آید ولی به این دلیل که کلمۀ تاریخ در آن به معنای علم 
تاریخ نیســت مستقلًا مد نظر قرار گرفته است، نگاهی بیرونی به آن دسته از 
گزارشهای تاریخی دربارۀ رویدادهای گذشته بشر دارد که الزاماً در قالب علم 
تاریخ و مطابق با اســتانداردهای آن پدید نیامده است و محورهای مربوط به 
فلسفۀ علم تاریخ بیش و کم برای این دسته از گزارش های تاریخی نیز میتواند 

مورد توجه قرار گیرد.

همچنین مقرر شد در جلسه ای دیگر، دکتر 
الویــری به بحث از برخی مســائل چالش 
برانگیز فلســفه انتقادی تاریخ برای علوم 
اســلامی و برخی ظرفیت های موجود در 
علوم انسانی برای فلســفه انتقادی تاریخ 

بپردازند.
لازم به ذکر است که مقاله ای با عنوان 
»پیشنهاد طرح واره ای بومی برای فلسفه 
تاریخ« توســط اینجانــب در فصلنامه 
پژوهشی تاریخ فرهنگ و تمدن اسلامی 
)سال سوم، شماره 6، بهار 1391، صص 

57-78( به چاپ رسیده است. 

فلسفه علم تاریخ؛ چالش های موجود و ظرفیت های ما
حجت الاسلام والمسلمین الویری

تاریخ ارائه: 1392/8/27

مهمترین مسائلی که در متون و منابع مربوط به فلسفۀ علم تاریخ که آن را فلسفۀ 
انتقادی تاریخ هم می خوانند، مورد بحث قرار می گیرد چنین است: علمیت تاریخ، 
جایگاه علم تاریخ در منظومۀ علوم، امکان شــناخت تاریخی، واقعیت در تاریخ، 
عینیت تاریخی، روش های تعلیل تاریخی )کاربست علیت در تاریخ(، تجربه پذیری 
تاریــخ، روش های پیش بینی در تاریخ، نظریه و نظریه پردازی در تاریخ، تفســیر 
تاریخی، تبیین تاریخی، سند تاریخی و ملاحظات مربوط به آن، عنصر گزینش 
در تاریخ، روش شناســی پژوهش های تاریخی، ابزارهای پژوهش در تاریخ، علوم 
کمکی تاریخ، مســألۀ معنی در تاریخ، روایت در تاریخ و ملاحظات مربوط به آن، 
مکتبها و جریانهای تاریخ نگاری و مباحثی پراکنده مانند مفهوم تاریخ و سودمندی 
تاریخ. به نظر می رســد می توان این مباحث را که اغلب به صورت پراکنده مورد 
توجه قرار گرفته اســت، در سه محور کلی به شرح زیر دسته بندی کرد: کلیات، 
مباحث مربوط به فلسفۀ علم تاریخ و مباحث مربوط به فلسفۀ گزارشهای تاریخی. 
مباحث مربوط به فلســفۀ علم تاریخ هم قابل تقسیم بندی به سه محور فرعی 
مباحث عمومی، مباحث معرفت شــناختی و مباحث روش-شناختی خواهد بود. 
عناوین فرعی پیشــنهادی ذیل هر یک از این محورها در مقالۀ زیر آورده شده 
اســت: الویری، محسن، پیشنهاد طرح واره ای بومی برای فلسفه تاریخ، فصلنامۀ 
علمی ـ پژوهشی تاریخ فرهنگ و تمدن اسلامی، سال سوم، بهار 1931، شمارۀ 

6، صص 75 ـ 77. 

مباحث موجود فلسفۀ علم تاریخ تا پیش از 
آن که تحولی بنیادی در قالب و محتوای آن 
پدید آید، چالشــهایی را برای ما پدید آورده 
است. مراد از مباحث چالش برانگیز، مباحثی 
اســت که یا نادرست است و یا در مقایسه 
با میراث بومی ما از قوت کمتری برخوردار 
است ولی در هر دو حالت به دلیل کوتاهی 
ما در بهره گیری از سرمایۀ اندیشه ای بومی، 
حتی تعدادی از دین باوران هم در عمل در 
این مباحث، از میراث کنونی غرب تبعیت 
می کنند. این چالشــها را در ســه محور به 

شرح زیر می توان برشمرد:
Ó  تلقی خاص از مفهــوم علمی بودن

تاریــخ و غیرموجــه جلــوه کردن 
اســتناد به وحی و تبدیل آموزه های 
وحیانــی در حوزة تاریــخ به مقولۀ 
»تاریخ مقدس« ـ در این نگاه مراد از 
گزارة تاریخی گزاره ای است که هیچ 
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پیش داوری نسبت به درستی آن نداشته باشیم و همسان دیگر گزاره ها و 
از طریق ســنجش با دیگر گزاره ها در بارة درستی یا نادرستی آنها داوری 
کنیم. بنا بر این هر آن چه در قرآن در بارة مســائل تاریخی آمده است، 
تاریخی نیســت یعنی به دلیل باور پیشینی به درستی آن، در قلمرو علم 
تاریخ قرار نمی-گیرد و حداکثر می توان به چشــم یک »تاریخ مقدس« 
یعنی اطلاعات تاریخی که فاقد ارزش علمی است ولی جنبۀ تقدس دارد 

به آنها نگریست.
Ó  ،نفی ماوراء در تحلیل تاریخی ـ ادامۀ ســیطرة نگاه پوزیتویستی در علم

دانش تاریخ را هم تبدیل به یک دانش محدود به قلمرو محسوسات کرده 
است و در این نگاه هر گونه اشاره به یک عامل ماورائی مانند امداد الهی 
و یا مشیت الهی و یا عذاب الهی در تحلیل و تعلیل تاریخی ناروا شمرده 

می شود. 
Ó  فراوانی نســبی متون و منابع و غنــا و کارآمدی مباحثی مانند علیت در

مقایســه با میراث و سرمایه کنونی مسلمانان ـ متون و منابع فلسفۀ علم 
تاریخ به صورت نســبی فراوان اســت و از غنا و به ویــژه کارآمدی لازم 
هم برای گره گشــایی از مشكلاتی که معمولاً یک پژوهشگر تاریخ با آنها 
روبروســت برخوردار است. به عنوان مثال در بحث علیت تاریخی حداقل 
هفت رویكرد زیر در این منابع به چشــم می خورد که پژوهشــگر تاریخ 
می تواند از آنها برای تعلیل یک رویداد تاریخی اســتفاده کند: تمییز بین 
قلمروهای چهارگانۀ علت )قلمرو طبیعت محض، قلمرو طبیعت در اختیار 
انسان، قلمرو جوامع ا نسانی، قلمرو قصد و انگیزه(، تمایز بین شرایط لازم 
و شــرایط کافی، علت به مثابۀ مجموعه ای از شرایط، شرطیهای خلاف 
واقع، برجسته ساختن علت قریب و سرانجام برجسته ساختن علت مهم. 
و حال آن که دیدگاه رایج در بحث علیت در منابع فلسفی ما هر جند از 
استواری بیشتری برخوردار باشد برای یک پژوهشگر تاریخ نامفهوم و در 

نتیجه ناکارآمد است. 
در برابر این چالش ها، ما از ظرفیت های خوبی هم برای مواجهه با فلسفۀ انتقادی 
تاریخ برخوردار هســتیم. این ظرفیت ها را در چهار محور به شــرح زیر می توان 

برشمرد:
Ó  ظرفیت های ما در مباحث مربوط به فلســفۀ نظری تاریخ که بر مباحث

فلسفۀ علم تاریخ اثرگذار است:
Ó  ظرفیت دینی ما در مســأله ای به نام فطرت بــرای تبیین عامل حرکت

تاریخ، مســیر حرکت تاریخ و غایت 
تاریخ

Ó  ظرفیــت دینی ما در مســأله ای به
نــام ســنت تاریخی بــرای تبیین 
رویدادهای تاریخی بــه ویژه پیوند 
منطقی بین ارزشها و شناخت بدون 

لطمه دیدن عینیت تاریخی
Ó  ظرفیت فلسفی ما برای تبیین مفهوم

زمان به عنوان عنصر محوری تاریخ
Ó  ظرفیت فلسفی ما برای تبیین مفهوم

وجــود و انحای وجــود برای تبیین 
لایه های هست تاریخی

Ó  ظرفیــت فلســفی مــا در موضوع
شناخت برای تبیین معرفت تاریخی

Ó  ظرفیت دینی ما در تبیین سودمندی
تاریخ و معنی بخشی به تاریخ

Ó  ظرفیــت دینی مــا از نظر مضامین
تاریخی کمتر مورد توجه قرار گرفته 
شــده در قرآن و روایات مانند اخبار 
پیامبران پیشــین و یا تاریخ امتهای 
نابود شده و یا انواع داده های تاریخی 
موجود در روایات ما به ویژه در زمینۀ 

تاریخ اجتماعی.
Ó  در نگاهــی کلــی باید گفــت ما از

ظرفیــت دینی و فلســفی درخور و 
قابل اعتنائی برای درانداختن طرحی 
نو و قابل ارائه به مخاطبان غیربومی 
در زمینــۀ فلســفۀ علــم تاریــخ 

برخورداریم. 
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تحلیل دیدگاه ها در موضوع خلقت از عدم
حجت الاسلام والمسلمین قدردان

تاریخ ارائه: 1392/7/9

سوال مهم و اساسی در این موضوع هست که خداوند این جهان را چگونه خلق 
نمود؟ تبیین جواب های داده شده به این سؤال عبارتند از: 

1. برخی از فلاسفه یونان گفته اند: خداوند نقش محرّک، صورت بخشی و احسن 
سازی نظام عالم را داشته است یا اینکه آفریدگار و خالق از عدم بوده است؟

در کلام ابن رشد آندلسی هم این نکته مطرح شده است که جوهر نخستینی از 
قبل وجود داشته و خداوند آن را تغییر و تحول داده است.

2. در مقابل این نظریات، متکلمان اسلامی )شیعه و اشاعره(، خلقت از عدم را بیان 
کرده اند، در مسیحیت هم امثال آگوستین قدیس، آکویناس و ... همین نظریه را 

مطرح نموده اند. مطالب برخی از متکلمان شیعه از این قرار است:
Ó  :شیخ طوسی در هنگام بحث از خلقت آسمان و زمین بیانش چنین است

)أوجَدَ هما من غیر شیء(.
Ó .آقای رازی، نیز خلقت موجودات از عدم را مطرح کرده است
Ó .قبل از آنها سیدمرتضی هم این نظر را ارائه کرده است

3. فلاســفه در این بحث، خلقت از عدم را محال می دانند و نمی پذیرند و می 
گویند اصل هستی از ذات خدا منشأ گرفته و در ذات خداوند منوحج بوده است.

4. صاحبنظران عرفان هم مبحث تجلی را برای چگونگی خلقت مطرح می کنند.
بر نظریات مطرح شده اشکالاتی وارد است؛ مثلًا در بحث اهل عرفان، این ایراد 
وارد می شود که در ذات خداوند که بسیط است چه اتفاقی می افتاد که بحث آن 

تجلی و خلقت آن موجودات متکثری شود؟
پس از بیان دیدگاه های چهارگانه موجود، باید ادلهّ آنها بحث شود.

1( دلیل متکلمان: اگر جهان از امر وجودی خلق شود مشکل تحصیل حاصل می 
شود زیرا موجود خلق شده اگر دقیقاً عین قبلی باشد که در واقع چیزی خلق نشده 
و اگر امری مغایر با موجود اول است که همان خلقت از عدم می شود؛ امثال فخر 

رازی در آثار خود این دلیل را می آورد.
2( برخی گفته اند رابطه خداوند با مخلوقات رابطه فاعلیّت است نه علیّت، مانند 
رابطه نفس با تصوراتی که حتی خیالی اســت و وجود خارجی ندارد. پس خداوند 
مانند نفسی که صُوَری را انشاء می کند، موجودات عالم را از عدم خلق کرده است. 

این دلیل عقلی اول است.
خلاصه دلیل دوم: همانگونه که نفس تصوراتی دارد ولو خیالی باشد، در خلقت از 

عدم هم همینگونه است.

دلایل نقلی: آیاتی که »کن فیکون« بودن 
خلقت را ارائه نمــوده و یا آیاتی که »فاطر 

السموات و الارض« را فرموده است.
در ادامه دلایل نقلــی، روایاتی وجود دارد: 
امیرالمومنین فرمود: »ولا من شــیٍ خلقَ ما 
خلق« »صنع لا مِن شــئ، کوَّنَ ما کان« اینها 

خلقت از عدم را می رساند. اما این روایات 
»لا من شئ« است، نه »من لا شئ« اگر 

عبارت دوم بود صریح تر بود.
روایت از امام باقر آمده اســت که خداوند 
»من لا شــی« خلق نموده است و صریح تر 
از آن عبارت دعای جوشــن کبیر است که 
صراحتاً خلقت از عدم مطرح شده است. »یا 

مَن خلق الاشیاء من العدم«.
حجت الاسلام والمسلمین قدردان در ادامه 
بحث به اشکالاتی که در این مباحث مطرح 

است، پرداخت و گفت:
اشکالی که در مورد تصورات نفس می آورند 
آن است که تمام مفاهیم ذهنی چه کلیات یا 
محسوسات و همگی یا خداوند هم مابازای 
خارجی دارد یا ترکیبی از اجزای خارجی دارد 
»مثل تصور ســیمرغ« پس خلقت خداوند 

هم از عدم محسوب نمی شود.
اشــکال: اگر از کتم عدم خلق اتفاق افتاده 
است اگر فاقد این جهانی و مخلوقات بوده 
است، فاقد شــی می شود و چگونه معطی 
شــی می شــود و اگر عالم را در ذات خود 

داشته باشد که خلقت از عدم نمی شود.
اشــکال بعد آن اســت براســاس نظریه 
متکلمان، رابطه خداوند با غیر چیست؟ ذات 
خداوند چه رابطه ای با معلول خود هم قبل 

  گروه علمی کلام

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین عزالدین رضانژاد
 دستیار پژوهشی: حجت الاسلام جواد اسحاقیان
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و هم بعد از خلقت دارد؟ اگر ارتباط نداشــته چگونه آن را خلق کرده است و اگر 
رابطه عُلقه داشته است که بحث خلقت از عدم مخدوش می شود.

اشــکال دیگر آنکه، اگر خلقت از عدم باشد، تأخّر رتبی یا زمانی در خلقت مطرح 
می شود، این سوال مطرح می شود که چرا از ازل خلق نموده است؟ آیات مانعی 
در اراده و علم خداوند وجود داشته است که خود این منجر به ایجاد تغییر در ذات 

می شود که دچار اشکال است.
در نهایت اســتاد علامه جعفری و مصباح یــزدی، ابهام و توقف در مورد نظریه 

نهایی را مطرح کرده اند.
در خاتمه جلسه نظریات و دیدگاههای اساتید حاضر در این جلسه مطرح شد که 

خلاصه آن چنین است:
تعبیر روایات چنین نشــان می دهد که آفرینش در علم ذاتی الاهی مندمج بوده 
و به مجرد اراده، پدید آمده اســت و این منشأ الهی از آغاز و تاکنون وجود دارد، 
اساساً مفهوم واجب الوجود، سرریز بودن وجود و سریان دائمی وجود از آن است. 
براساس نظریه ابن سینا، اراده الاهی به هر چه تعلق گرفت »کن فیکون« خواهد 

شد.
بحث ما عالم ابداع است، عدم هم »من« و آغاز ندارد که بگوییم خلقت از عدم 
واقع شده اســت. پس در زمانی ما هم اگر اراده خداوند برداشته شود موجودات، 

»نیست« خواهند شد.
فعــل خداوند از خودش انفکاک ندارد، پس برای خلقت، تغییری در ذات خداوند 
لازم نیست ایجاد شود، عرفاء حکما، اراده و خلقت را از هم جدا نمی کنند مانند 

دریا و موج آن.
روایاتــی که مربوط به خلقت از عدم مطرح شــده و نیز نــوع تجلیّ )در روایت 

کنزاً مخفیاً( از نظر سندی و امکان استنناد ،استناد به آنها مورد تأمل است.
ابتدا باید تصور صحیح در مورد ذات الهی ارائه شود که طبیعتاً در مورد کیفیت و 
چگونگی اصل خلقت که مربوط به ذات می شود نمی توانیم احاطه علمی داشته 

باشیم و توصیفات ما در حد تشبیه و تنظیر است. 
نکته بعد در نظر گرفتن مراتب هســتی اســت که در مرتبه خلقت عقل اول آن 

محذورات و اشکالات وجود ندارد.
ذهن می تواند برخی از مفاهیمی را که ایجاد می کند بدون مابإزای خارجی باشد 
و منشأ آن فقط خلاقیت خود ذهن است و اگر این پذیرفته شود به شکل کاملتر 

و بدون محدودیتش را در مورد خلقت مطرح شود.

بیشتر اشــکال مربوط به این نظریه خلقت 
از عدم در بخش تصوّر آن اســت و اگر از 
راه تشبیه و ... حل بشود تصدیق آن آسان 

تر است.
بخشی از اشــکالات به این برمیگردد که 
مخلوق در واقع دارای وجود اســت و سوال 
اساسی آن است که این وجود از کجا آمده 

است؟
نکتــه دیگر آنکه در هنگام خلق، تجافی و 
جدا شــدن در ذات خداوند واقع نمی شود. 
نظیر آنکه سوالی از مجتهدی پرسیده می 
شــود که پس از پاســخ دادن او به سوال، 
چیزی غیر از آن چه در خزانه نفس اوست، 

صادر نشده است.
راه مناســب برای تقریر مسأله بحث عرفاء 
اســت. همان نسبتی که بین خود انسان و 
تصویر او در آینه است، بین خدا و مخلوقات 
اســت. موجوداتی که خلق شده اند، همان 
اسامی و حقایق مندمج در ذات الاهی است 

که نمودهایی پیدا کرده است.
کیفیت نمود را می توان اینگونه بیان کرد: 
محیی الدین عربی بیانی در مورد خلقت دارد 
که به اصطلاح خداوند می خواست خودش 
را ببیند، نظیر آنکه انســان می خواهد خود 
را در آینه ببیند؛ خداوند فعّال مایشاء است، 
تجلیّــات ظهوری و بطونی آن همان خلق 

اوست.
مطالب بعدی آنکــه تصور کلی و ... باطی 
درجات و مراحلی ممکن است، که علامه 
طباطبایی فرمــوده اند گاهی کلی عقلی را 

تصور می کنم. 

ادامه مباحث به جلسات آتی وانهاده شد که 
موضوع خلقت از عدم از ديدگاه فلاسفه و 

عرفان هم مطرح خواهد شد. انشاء الله



شرکت در 
سمپوزیوم 
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مسیحیت 

ارتدکس در 
یونان در آذرماه 
1369 با مقاله و 
ایراد سخنرانی 
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»عشق از دیدگاه 
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زندگی نامه "

حکیم آیت الله شیخ عبدالنبي نوري مجتهد مازندرانی، در سال 
1214 هـــ .ش برابر با 1254 هـ .ق در خانواده اي اهل علم 
و فضل در شهرســتان نور دیده به جهان گشود. پدرش ملا 
مهدي، پیــش از تولد او دار فانــي را وداع گفت و او تحت 
تربیت و محبت مادر، پرورش یافت. در پنج ســالگي، مادر 
را نیز از دست داد. عبدالنبي به مدت پنج سال در زادگاهش 
به فراگیري علوم مقدماتي و ســطح پرداخت. آنگاه به حوزه 
علمیه آمل و بابل رفت و در نزد ســعید العلماء مازندراني به 
کسب علم پرداخت. سپس براي کسب معلومات بیشتر راهي 
تهران شد و با ظرفیت فکري و علمي ویژه اي که داشت در 
محضر اساتید فلسفه و حکمت زانوي ادب زد و مدت 16 سال 
از محضر حکیم مدرس تهرانی کسب فیض نمود1. او ضمن 
آشنایي با مفاهیم فلسفه صدرایي، به تهذیب نفس پرداخت 
و روح و جانش را به زیور اخلاق و ملکات نفســاني آراست. 

1. در زندگینامه آقا علی مدرس آمده اســت: کنت دوگوبینوی فرانسوی 
که معاصر آقاعلي مدرس اســت و با ایشــان رفت و آمد هم دارد، از آقا 
علی دعوت مي کند که به فرانسه عزیمت کرده در دانشگاه سوربن فلسفه 
اســلامي تدریس کند، آقا علي هم مي پذیرد، اما یكی از شاگردان وی به 
نام شیخ عبدالنبی مجتهد مازندرانی راي استاد را مي زند و باعث مي شود 

آقاعلي به سوربن نرود.

شــیخ عبدالنبي از آن پس، براي تکمیل سطوح عالي فقه و 
اصول و درک محضر نخبگان علم و عمل، به عتبات عالیات 
مهاجرت کرد و با شرکت در درس میرزا حبیب الله رشتي در 
نجف و میرزا محمدحســن شیرازي در سامرا، در بسیاري از 
علوم اســلامي صاحب نظر و به درجه اجتهاد نائل آمد. وی 
همچنین در عتبات عالیه از انفاس قدسی ملا فتحعلی سلطان 
آبادی نیز بهره مند شد. شیخ عبدالنبي در سال 1306هـ .ق 
به درخواســت مردم به تهران بازگشت و به تبلیغ، تدریس 
و تربیت طــلاب پرداخت. پس از رحلت میرزاي شــیرازي 
و شــهادت شــیخ فضل الله نوري، عالي ترین مقام علمي و 
اجتهادي تهران به ایشــان اختصاص یافت. ایشــان پس از 
بازگشت به تهران در یکي از مدارس شهر به تدریس همت 
گماشــت. حوزه درسي این عالم رباني، محل تجمع فضلا و 

بزرگان بود که تعدادی از شاگردان وی عبارتند از:
1. میرزا طاهر تنکابنی؛

2. آیت الله العظمی مرعشی نجفی؛
3.شیخ محمد تقی آملی؛

4.میرزا ابوالحسن شعرانی؛
5. سید ابوالحسن قزوینی؛

6. و...
علامه حســن زاده آملی نقل نمودنــد که: حضرت آیت الله 
شــعرانی در مجلس درســی حکایت فرمود که حاج شیخ 
عبدالنبی نوری در جلسه درسی برای ما نقل کرده است که 
گفــت : من در ایام طلبگی از نور مازندران برای تحصیل به 
تهران آمدم ، و در مدرسه سپهسالار قدیم حجره ای گرفتم 
و به درس و بحث اشــتغال داشــتم ، قضا را رســاله ای در 
کیمیاگری به دستم آمد، و من شب ها پس از به خواب رفتن 
طلاب مدرسه پوشیده و پنهان از آنان ، در پشت بام مدرسه 
مطابق دستور آن رســاله عمل می کردم ، لذا هیچ کس از 
کار من آگاه نبود؛ همین ســان بدان کار در شب ها اشتغال 
داشــتم تا فصل بهار فرا رسید و تنی چند از طایفه ما از نور 
برای تشرف به ارض اقدس رضوی به تهران وارد شدند و در 
مدرسه سپهسالار قدیم به دیدار من آمدند و گفتند: آقا شیخ 
النبی )اسم نخستین آن جناب به تسمیه پدر و مادرش »نبی« 
بود، تا این که طلبه شد و درس خواند و به عقل آمد، نامش 
را تغییر داد و نبی را عبدالنّبی کرد( ما می خواهیم به زیارت 
تربت امام هشتم تشرف حاصل کنیم ، اگر مایلید مهمان ما 
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بوده باشید و در این سفر با شما باشیم ؛ ما هم از ایشان تقدیر 
کردیم و دعوتشان را اجابت نمودیم . و آن اوان زمان شهرت 
و بحبوحه اوج آوازه متاله سبزواری و حوزه درس او در سبزوار 
بود، و ســبزوار آن زمان نیز روز منزل و شب منزل کاروانیان 
بود که در آن جا بارگیری می کردند و اتراق می نمودند؛ پس 
از آن که کاروان مــا در آن جا بارگیری کردند به همراهان 
گفتم : من به شهر می روم و تا بعد از ساعتی بر می گردم ؛ 

پرسیدند: در شهر چه کار دارید و برای چه می روید؟
گفتم : عالمی بزرگوار در سبزوار تشریف دارد به زیارت ایشان 

می روم .
گفتند: ســفر ما سفر زیارتی است چه بسیار خوب که ما هم 
به حضور این عالم روحانی تشــرف حاصل کنیم ، چند نفر 
برخاســتند و با من به راه افتادنــد تا به حضور جناب حاجی 
تشــرف یافتیم ، و پــس از برهه ای رخصــت طلبیدیم و 
برخاســتیم ؛ حاجی به من اشاره کرد و گفت : آقا شما باشید 
که من یک دو جمله حرفی با شــما دارم ، سپس رو به من 
کرد و فرمود: آقا مشغول درس و بحث و تحصیلت باش ، آن 
کار شبانه ات را رها کن و از آن دست بردار که به جایی نمی 

رسی و نتیجه ای جز اتلاف وقت ندارد.2
ويژگی اخلاقی "

حاج شیخ عبدالنبی نوری، با همه نفوذ و قدرت علمی و معنوی 
که در میان مردم داشت، بسیار متواضع و فروتن بود. ایشان با 
اصرار زیاد مردم، رساله عملیه نوشت و توضیح المسائلش، در 
ردیف توضیح المسائل آیۀالّله العظمی سیدابوالحسن اصفهانی 
قرار گرفت؛ اما پس از مدتی، رســاله اش را جمع آوری کرد. 
وقتی پرســیدند چرا چنین کردید؟ جواب داد: در مکاشفه ای 
بنا بود با امام زمان علیه الســلام ملاقات کنم، اما به جای 
آن حضرت، با نایب او مکاشــفه نمودم که کسی جز آیۀ الله 
سیدابوالحســن اصفهانی نبود، در آن حال، در شش مسئله 
شــرعی مشکل داشتم که جواب داد و متوجه بودم که آنچه 
می گوید حقیقت داشــته است. پس فهمیدم او اعلم است و 
نباید رساله من در ردیف اثرش قرار گیرد، از این جهت اجازه 

ندادم توزیع شود.
مبارزات "

همچنین ایشان از علماي مبارز و طرف دار نهضت مشروطه 

2 . هزار و یک کلمه ، ج 3، ص 174 – 173.

مشروعه بود. او همچون دوست و یار دیرینش، شیخ فضل الله 
نوري تــلاش مي کرد که از تصویب قوانین غیر اســلامي 
جلوگیري کند. در این ارتباط، ســیل تهمت و بدگویي علیه 
او به راه افتاد و تبلیغات منفي مخالفان، چنان شــدت گرفت 
که عده اي جاهل و غافل، درب مســجدي را که محل وعظ 
و ارشــاد این عالم وارســته بود، بستند و محل سکونتش را 
ســنگ باران نمودند. اما او همچنان صبورانه مقاومت کرد تا 
زماني که پرده ها کنار رفت و حقایق روشــن شــد. از دیگر 
اقدامات این فقیه فرزانه، مبــارزه با گروهي از یهودي هاي 
تهران بود که با تبلیغات فریبنده، فســاد و بي بندوباري را در 
میان جوانان رواج مي دادند که با درایت و دخالت ایشان، این 
توطئه خنثي شد و آن گروه پذیرفتند که دست از تبلیغات علیه 
اسلام بردارند و از رواج فساد و شراب خواري اجتناب کنند.از 
دیگر اقدامات سیاســي این فقیه برجسته، حمایت از شهید 
مدرس بود. ایشان به طرف داري از مدرس، مردم خشمگین 
تهران را که همچون رودخانه اي خروشان به حرکت درآمده 
بودند، به ســوي مجلس هدایت کرد و در حالي که خودش 
در میان جمعیت بــود، به مقابله با مأمــوران و طرف داران 
مزدور رضاخان برخاستند و ضمن متواري کردن طرف داران 
رضاخان، مدرس را بر سردســت گرفتند و با فریاد زنده باد 

اسلام، زنده باد مدرس، وي را پیروزمندانه به خانه آوردند.
آثار: "

1. حاشیه بر مطول؛
2.حاشیه بر اسفار اربعه ملا صدرا؛

3.شرح قواعد الاحکام؛
4.حاشیه بر رسائل شیخ انصاري؛

5.رساله اي در کر؛
6.رساله عملیه؛

7.رساله توضیح المسائل؛
رحلت "

ســرانجام این عالم فرزانه در بیستم مرداد 1304 ش برابر با 
بیستم محرم الحرام 1344 قمري به رحمت ایزدي پیوست و 
پس از تشییعي با شکوه، و با تجلیل و احترام فراوان در کنار 
حضرت عبد العظیم حسنی علیه السلام )در مقبره آقای کنی( 
مدفون شد و آقازاده او حجت الاسلام بهاء الدین نوری وارث 

علوم پدر گردید. 
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الف( شخصیت شناسی حکیم طهران

شخصیت  علمی

Ó زیست نامه، اساتید و شاگردان حكیم طهران؛
Ó  ابعاد عقلی و نقلی و نوآوری های علمی آقاعلی مدرس

)توصیفی(؛
Ó  جایگاه علمی آقا علی در مقایسه با حكمای معاصرش

)آقامحمدرضا قمشــه ای، حكیم ســبزواری، میرزای 
جلوه و...(؛

Ó  بازخوانی پژوهش ها و آنچه درباره احوال و آراء آقاعلی
مدرس انجام پذیرفته؛

Ó روش شناسی فكری فلسفی حكیم طهران؛
Ó .جایگاه حكیم طهران در حكمت متعالیه

شخصیت اخلاقی

Ó سیره اخلاقی و معنوی آقاعلی مدرس؛
Ó .آقاعلی مدرس به روایت دیگران

شخصیت اجتماعی ـ سیاسی

Ó  جایگاه اجتماعی ـ سیاسی حكیم طهران و والد معظم
وی؛

Ó منش سیاسی آقاعلی مدرس و معاصران وی؛
Ó سلوک و تعامل آقاعلی مدرس با فقیهان؛
Ó .مواجهه حكیم طهران با جریان های فكری معاصرش

ب( معرفی حوزه  حکمی طهران
Ó  زمینه های اجتماعی، سیاسی و فرهنگی شكل گیری

حوزه حكمی تهران؛
Ó  ابعــاد و پیامدهای فرهنگی ـ اجتماعی حوزه حكمی

تهران؛
Ó جامعیت حوزه حكمی تهران در قرون 13 و 14؛
Ó  شــكل گیری تاریخی گفتگو میان فلسفه اسلامی و

فلسفه غرب در حوزه حكمی تهران و پیامدهای آن؛
Ó نشر آثار فلسفی و عرفانی در قرون 13 و 14؛
Ó  اساتید طبقه نخست حوزه حكمی تهران: ملاعبدالله

زنــوزی، آقــا علی مدرس زنــوزی، میــرزای جلوه، 
آقامحمدرضا قمشه ای، میرزا حسین سبزواری؛

Ó  ،اساتید طبقه دوم حوزه تهران: شیخ عبدالنبی نوری
ملامحمد آملی، میرزا حسن کرمانشاهی، میرزاهاشم 
اشــكوری، میرزاطاهــر تنكابنی، میرشــهاب الدین 
نیریزی، میرزا محمود قمی، میــرزا علی اکبر حكیم 

یزدی، ملانظر علی طالقانی و...؛
Ó  اساتید طبقه سوم: میرزا محمدعلی شاه آبادی، میرزا

احمد و میرزا مهدی آشــتیانی، ســیدکاظم عصّار، 
میرزا محمود آشــتیانی، شیخ محمدتقی آملی، شیخ 
محمدحســین فاضل تونی، ســید ابوالحسن رفیعی 
قزوینی، سیدحســین بادکوبــه ای، آقابزرگ حكیم 
شهیدی، شیخ اسدالله یزدی، حاج فاضل رازی، میرزا 

ابوالحسن شعرانی، میرزامهدی الهی قمشه ای و...؛
Ó تعامل میان اساتید حكمت تهران و فقها؛
Ó  مدارس تهران و وضعیت تدریس حكمت و عرفان در

آنها )گذشته و حال(؛
Ó  امتداد و تأثیر اندیشــه حكیمان تهران در حوزه های

نجف، قم،  مشهد و... ؛
Ó  ســیره سیاســی اجتماعی حكما، اندیشــمندان و

روشنفكران 
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Ó تهران  در دو سده اخیر؛
Ó سیاست و جامعه در اندیشه حكمت پژوهان تهران؛
Ó  آسیب شناســی حــوزه فلســفی عرفانــی تهــران

)آسیب شناسی نظری و عملی(؛
Ó  نقش حكمت پژوهان تهران در تأسیس دانشگاه ها و 

مراکز آموزش عالی نوین.

ج( تحلیل آراء و اندیشه های حکیم طهران
Ó تبیین وحدت تشكیكی و شخصی وجود؛
Ó  اســتفاده و الهام گیــری از آیات و روایــات در آراء و

اندیشه های فلسفی؛
Ó تفاسیر ناصواب وحدت شخصی وجود از منظر آقاعلی؛
Ó برهان صدیقین به تقریر حكیم مؤسس؛
Ó وجود رابط و رابطی در اندیشه آقاعلی مدرس؛
Ó  اقســام حمل از منظر آقای علی مدرس و تأثیر آن در

مباحث حكمی؛
Ó ذات و ذاتی در فلسفه و موارد کاربرد آنها؛
Ó  آقاعلی مدرس و تبیین اصالــت وجود و طرح برخی

براهین جدید؛
Ó آقاعلی مدرس و تبیین بساطت وجود و ادله آن؛
Ó سلب تحصیلی فقر ممكنات و نتایج آن؛
Ó تشبیه و تنزیه از منظر حكیم مؤسس؛
Ó .معاد جسمانی از دیدگاه حكیم مؤسس

د( مباحث تطبیقی و مقایسه ای
Ó  وجود لابشــرط و بشــرط لا از نگاه آقاعلی مدرس و

آقامحمدرضا قمشه ای؛
Ó  مقایســه میان تعلیقات دو حكیم معاصر )سبزواری و

زنوزی( بر اسفار؛
Ó  رابطــه نفــس و بــدن از منظــر حكیم طهــران و

صدرالمتألهین؛
Ó  تصویر معاد جسمانی از منظر حكیم صدرالمتألهین و

حكیم طهران؛
Ó  وجود رابط و رابطی در اندیشه حكیم سبزواری و سایر

اساطین حكمت )ملااسماعیل درب کوشكی، ملااحمد 
اردکانــی، ملامصطفی قمشــه ای و ملامحمد جعفر 

لاهیجی( و نقدهای حكیم مؤسس بر آنها؛
Ó وجود محمولی از منظر کانت و آقاعلی مدرس؛
Ó  هلیات بسیطه و مرکبه از منظر حكمای مكتب شیراز

)دوانی و سید سند( و حكیم طهران؛
Ó  مقایسه میان آراء ملااحمد اردکانی و آقا علی مدرس

در تعلیقات اسفار؛
Ó آقاعلی حكیم آغازگر فلسفه تطبیقی؛
Ó وجود  رابط، ساختارگرایی و پساساختارگرایی؛ 
Ó  تأثیر آراء حكیم طهران در اندیشه های اصولی محقق

اصفهانی و دیگران؛
Ó  نقد و بررســی انتقادات مرحوم شــیخ محمد صالح

مازندرانی بر بدایع الحكم.

ه ( بررسی آثار مرحوم حکیم مؤسس 
Ó بدایع الحکم 
Ó  تعليقات الاســفار )شــامل تعليقه های مفصل بر العلة

والمعلول و نفس و تعليقات بر حواشی حکيم سبزواری 
ملا احمد اردکانی و...(

Ó تعليقات علی حواشی صدرالمتألهين علی الهيات الشفاء
Ó  تعليقات علی حواشی صدرالمتألهين علی شرح حکمة

الاشراق
Ó تعليقات شرح الهدایة الاثيریه
Ó تعليقات بر لمعات الهيه
Ó  تعليقة واحدة علی الحواشــی الجماليه علی الحواشی

الخفریة علی شرح القوشجی علی التجرید
Ó  تعليقات علی حواشــی الفياّض اللاهيجی علی شرح

الاشارات
Ó  تعليقات علی حواشــی والده علی حواشــی الفياّض

اللاهيجی علی شرح القوشجی علی التجرید
Ó تعليقة علی حاشية رسالة سرّ القدر
Ó رساله تاریخ حکما
Ó تعليقات شوارق الالهام
Ó تعليقات الشواهد الربوبيه
Ó رسالة فی احکام الوجود والماهية
Ó رسالة حقيقة محمدیه
Ó رسالة سبيل الرشاد فی اثبات المعاد
Ó رسالة فی مباحث الحمل
Ó رسالة فی التوحيد
Ó رسالة فی الوجود الرابط
Ó رساله وحدت وجود صوفيه
Ó رساله فوائد
Ó  تعليقات بر رســالة القواعد الفقهيه ميرزا محمد حسن

آشتيانی
Ó برخی تقریض ها و بقایای آثار مفقود
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چگونگی تدوین و دریافت مقاله

Ó  )ـ ضروری است خلاصه مقاله حداکثر 300 کلمه و اصل مقاله حداکثر 6000 کلمه )20 صفحه 300 کلمه ای

باشد.
Ó .تایپ شود B Lotus یا Times New roman با فونت WORD ـ خلاصه مقاله و اصل آن در محیط
Ó .نیز ضمیمه باشد )CV( ـ ضروری است که همراه خلاصه مقاله، شرح حال علمی نویسنده
Ó .ـ خلاصه مقالات ارسالی و اصل آن ها پس از داوری و گزینش جهت ارائه، چاپ و یا هر دو رتبه بندی خواهند شد
Ó .ـ مقالاتی که در این محورها و موارد مرتبط با اندیشه های حكیم طهران باشد، مورد ارزیابی قرار می گیرد
Ó  .ـ مضمون مقاله نباید قبلًا در جایی چاپ شده باشد
Ó  ـ خلاصــه مقاله حداکثر تا تاریخ 30 دی 1392 و اصل آن تا پایان بهمن 1392 به دبیرخانه همایش به آدرس

الكترونیكی ذیل ارسال گردد:
info@hakim-tehran.com

hamayesh@hekmateislami.com
www.( علاقه مندان جهت کسب اطلاعات بیشتر می توانند به پایگاه اطلاع رسانی همایش ملی حکیم طهران
 )www.hekmateislami.com( و یا به پایگاه اطلاع رسانی  مجمع عالی )hakim-tehran.com
و یا به دبیرخانه همایش ملی   واقع در قم، دفتر مجمع عالی حکمت اســلامی مراجعه و یا با شماره 

11ـ37757610ـ025 )نمابر37721004 - 025( تماس حاصل نمایند.
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