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 محمدباقر خراسانی
 مدیر اجرایی

به لطف خداوند متعال و در ظلّ توجهات حضرت ولی عصر، چهارشنبه 92/09/27 یازدهمین گردهمایی اعضاء و پنجمین دوره 
انتخابات هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی برگزار شد.

گرچه به استناد ماده 30 اساسنامه مجمع عالی حکمت اسلامی، مجمع عمومی )گردهمایی اعضاء( باید سالی یکبار تشکیل شود، اما 
آنچه تاکنون صورت گرفته بیش از سالی یکبار می باشد )92-84(. دلیل این امر هم اطلاع رسانی سریع و به موقع به اعضاء نسبت 

به فعالیت ها و برنامه های صورت گرفته و هم اندیشی در راستای برنامه های آینده می باشد. 
در برنامه امســال، علاوه بر گردهمایی اعضاء، پنجمین دوره انتخابات هیئت مدیره نیز برگزار شــد که بحمدلله با حضور اکثریت 

اعضای پیوسته فعال و در فضایی کاملًا عالمانه و محبّت آمیز برگزار شد.
هیئت مدیره مجمع عالی بر اساس ماده 35 اساسنامه، متشکل از مجموعه ای از نمایندگان منتخب مجمع عمومی است که بر اساس 

سیاست های کلان مجمع عالی به برنامه ریزی و هدایت فعالیت ها می پردازد.
در بند 1 ماده 35 آمده اســت: این مجموعه )هیئت مدیره( عبارت اســت از 9 نفر )7 نفر اصلی و 2 نفر علی البدل( که به مدت 2 
سال با رأی مخفی مجمع عمومی از میان اعضای پیوسته مجمع عالی انتخاب می شوند که 5 نفر از ایشان باید از اعضای هیئت 

مؤسس باشند. 
هیئت مؤسس نیز بر اساس ماده 27 عبارتند از جمعی از اساتید و محققان در زمینه علوم عقلی که توسط هیئت عالی نظارت تعیین 
یا تأیید می گردند و هرگونه تغییر در اعضاء هیئت مؤسس با نظر هیئت عالی نظارت خواهد بود. مجمع عالی حکمت اسلامی در حال حاضر 
دارای 10 عضو هیئت مؤسس می باشد که توسط ناظران معظم عالی حضرات آیات عظام جوادی، سبحانی و مصباح »دامت برکاتهم« از سال 

84 انتخاب و تأیید شده اند.
در این انتخابات، علاوه بر انتخاب هیئت مدیره، 2 نفر نیز به عنوان بازرس انتخاب شدند که در ماده 39 اساسنامه آمده است: مجمع 
عمومی از میان اعضای پیوسته مجمع دو نفر را به عنوان بازرس اصلی و یک نفر را به عنوان بازرس علی البدل برای مدت 2 سال 

انتخاب می نماید.
آنچه تاکنون در مجمع عالی حکمت اسلامی صورت گرفته که بحمدلله باعث رشد کمّی و کیفی برنامه ها بوده، حضور افرادی در 

هیئت مدیره بوده که جملگی عالم، عامل، متواضع و تکلیف محور بوده و علاوه بر داشــتن روحیه کار جمعی، فعالیّت در راستای 
ترویج و توسعه حکمت اسلامی و مبانی اعتقادی جامعه دینی را برای خود فرض دانسته و از هیچ کوشش و قدمی فروگذار نکرده اند. 
به جرأت می توان گفت اخلاص در گفتار و عمل از رویکردهای قابل توجه هیئت مدیره مجمع عالی بوده و هســت و در بخش 
اجرایی نیز تاکنون به لطف خداوند منان و در سایه توجهات اهل بیت عصمت و طهارت، با رویکرد نظم و برنامه ریزی، با اقدامات 
جهادی و فعّال،  توانسته اند گام های مناسبی بردارند که آنچه صورت گرفته و تلاشی که در حال به ثمر نشستن است به تعبیر مقام 

معظم رهبری شجره طیبه است. 
مجموعه برنامه ریزان و دســت اندرکاران مجمع عالی حکمت اســلامی از ابتدا بر این تصمیم بوده اند که کارها باید با اخلاص، 
برنامه ریزی ،  سرعت توام با دقت، صرفه جویی،  متناسب با نیازهای اعتقادی، فکری و علمی جامعه و ... صورت گیرد که به لطف 
خدا تاکنون چنین بوده، که بعد از دیدار سال قبل جمعی از اعضای هیئت مؤسس و هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی با 

مقام معظم رهبری  )92/11/23( که فرمودند: 
» نگذارید این مجمع عالی حکمت به نحوی از انحاء ضعیف شود؛ روز به روز در تقویت این سعی کنید. این یک 
بنای مبارکی اســت که الحمدلله شماها همت کردید و این کار را راه انداختید؛ واقعاً "کشجرة طیبة"  است« و 
همچنین تأکیدات ناظران معظم، این عزم چند برابر شده که کد برنامه های جدید حاکی از همین رویکرد است.

مجمع عالی حکمت اســلامی محل اجتماع علاقمندان و دلســوزان به حکمت اسلامی می باشد، ازاین رو در راستای پیشبرد امور 
پیشنهادها و نقطه نظرات کارشناسان را بر دیده خود گذارده و در حدّ مقدورات به اجرا خواهد گذاشت، ضمن اینکه از انتقادات سازنده 
نیز استقبال خواهد نمود لازم می دانیم از تمام اساتید بزرگواری که قبلًا در هیئت مدیره عضویت داشته و اکنون توفیق حضور آن 

بزرگواران را در هیئت مدیره نداریم، صمیمانه تقدیر و تشکّر می نماییم.
مجمع عالی حکمت اسلامی به قطع و یقین اکنون به یکی از مراکز معتبر علمی و به مرکزیتی برای اجتماع پیشکسوتان، اساتید، 
دانش پژوهان و محققان حکمت اســلامی تبدیل شــده که ان شاء الله هر روز در اســتحکام این بنای مقدّس با سیاستگذاری و 

برنامه ریزی مناسب تلاش خواهد شد. 
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عوذ بالله من الشیطان الرجیم، بسم الله الرحمن الرحیم،  ا
اعظم الله اجورنا و اجوركم بمصابنا بالحسین و جعلنا 

و ایاّكم من الطالبین لثاره)علیه الصلاة و علیه السلام(.

خدا را شاکریم که الحمدلله یکی از بهترین رشته های علوم اسلامی به دست 
شما آقایان گسترش پیدا کرده و به طالبان علوم این معارف اهدا می شود اما 
برای اینکه عرضه بهتری باشد، پیشرفت بیشتری باشد ما باید این فلسفه را 
کاملًا بشناسیم و اینکه می گویند این ریاست علوم را دارد و به مرحوم شیخ 
می گفتند شــیخ الرئیس و موضوعات همه علوم را فلسفه معیّن می کند باید 
بدانیم که تنها موضوعات علوم را فلسفه فراهم نمی کند، آبروی علوم را هم 
فلسفه فراهم می کند این اصلی ترین حرف ماست. تاکنون می گفتند فلسفه 
عهده دار اثبات موضوعات علوم است موضوعات را اثبات می کند بعد به هر 
علمی می گوید حالا این موضوع ثابت شد شما درباره آن بحث بکن. نفس 
موجود اســت، جوهر موجود است، عرض موجود است، کمّ و کیف موجود 
است اینها موجودند به ریاضیدان می گوید کمّ متصل و منفصل موجود است 
شما بحث بکنید، به طبیعی دان می گویند جماد و نبات و اینها موجودند شما 

درباره آن بحث بکنید و همچنین به سایر علوم، این یک امر رایج است.
اما مهم ترین کار آن است که آبروی علوم را فلسفه ثابت می کند اگر فلسفه 
بتواند به علم آبرو بدهد یا آبروی آن را حفظ کند آن وقت یک علم آبرومندی 

مطرح می شود. بیان ذلک این است که این مسئله که ما 
علم دینی داریم یا نداریم این یک مسئله است این مسئله 
فقه نیست، مسئله اصول نیست، مسئله فیزیک نیست، 
مسئله ریاضی نیست، مسئله نجوم نیست، مسئله هیئت 
نیست، مسئله ادبیات نیست این مسئله فلسفه است چون 
ما درباره کلّ علم بحث می کنیم که اصلًا علم دینی در 
عالمَ وجود دارد یا ندارد و منظور این نیســت که فقه و 
اصول داریم یا نداریم آن یک بحث دیگری است. منظور 
از این علم تجربی، علم نیمه تجربی اینها دینی اند یا نه؟ 
آیا علم دینی در عالمَ هست یا نیست؟ این مسئله کدام 
علم است مسئله ادبیات و فقه و اصول و امثال ذلک که 
نیست مسئله زمین شناسی و گیاه شناسی و ستاره  شناسی 
هم که نیســت زمین شناسی درباره زمین بحث می کند 
نمی گویــد درباره کلّ عالمَ ما علم دینی داریم یا نداریم. 
تنها علمی که این مسئله جزء آن فن است فلسفه است 
برای اینکه این قدّ بلند دارد درباره عالمَ دارد فکر می کند. 
زمین شــناس درباره زمین می گردد در زمین بگردد که 
علم دینی پیدا نمی شــود در زمین یا درون زمین معدن 
نفت و گاز اســت بیرون زمین هم درخت و گیاه اســت 

در فنّ شیلات نیست، در فنّ ستاره شناسی نیست بگردد 
یک منجّم در آسمان ببیند که آیا ما علم دینی داریم یا 
نداریم آیا در عالمَ علم دینی هســت یا نه این مسئله 
فلسفه است اگر فلسفه موفق شد و ثابت كرد علم دینی 
داریم یا همه علوم دینی اســت به علوم آبرو می دهد و 
اگــر ـ معاذ الله ـ بیراهه رفت گفت ما علم دینی نداریم 
همه را مسلوب الحیثیه می کند هیچ علم دینی ما در عالمَ 
نخواهیم داشــت. پس اوّلین قدم این است که ما ببینیم 
این مسئله کدام علم اســت تا در آن علم از این مسئله 
بحث بکنیم آیا در جهان علم دینی هست یا نیست؟ خود 
فلسفه وقتی وارد این مسئله می شود سکولار به معنای 
بی تفاوت نه سکولار به معنای ضدّ دین، اول بی تفاوت 
است چون هنوز دینی ثابت نشده خود فلسفه هم وقتی 
وارد این عرصه شد نه دینی است نه ضدّ دین چون هنوز 
ثابت نشده دین هســت یا نه. اگر ـ معاذ الله ـ کج راهه 
رفت و به این نتیجه رسید خدایی نیست، وحی و نبوّتی 
نیست، دینی در کار نیست اوّلین آسیبی که می رساند به 
خودش آسیب می رساند خودش را ضدّ دین می کند بعد 
همه علوم را مسلوب الحیثیه می کند بی آبرو می کند هیچ 

علم دینی ما در عالمَ نداریم برای اینکه دین که خرافه شــد فسون و فسانه 
شد علم دینی هم می شود افسانه. آن وقت بحث کردن درباره علم دینی مثل 
بحث کردن درباره صبر و جَخد است بحث درباره شانس است اوّلین آسیبی که 
فلسفه می رساند به خودش می رساند خودش را ضدّ دین می کند بعد همه علوم 
را بی آبرو می کند علم دینی ما نداریم و کلّ بحث ها هم افقی خواهد بود یعنی 
فقه را هم از منظر تاریخ نگاه می کنند زمین در عصری این چنین بوده است 
الآن این چنین اســت، پیش بینی می شود در آینده نزدیک یا دور چنان بشود 
آســمان این چنین است، جامعه این چنین است، امت ها این چنین است، علوم 
این چنین است، مردم یک وقت این چنین فکر می کردند یک وقت به فقه رو 
آوردند یک وقت از فقه روی برگرداندند. همه این اطوار سه گانه ماضی و حال 
و آینده، سخن از بود و هست و خواهد بود است نه چه کسی کرد و چه کسی 
آورد و برای چه آورد فاعلی در کار نیست هدفی هم در کار نیست می شود سیر 
افقی، پس اوّلین آسیبی که می رساند خودش را بی آبرو می کند می شود فلسفه 
الحادی، بعد همه علوم را هم مســلوب الحیثیه می کند دین می شود فسون و 
فسانه؛ ولی اگر فلسفه وارد این مسئله شد كه ما دین داریم یا نه، علمِ دینی 
داریم یا نه و ان شاءالله درســت فكر كرد به مقصد رسید خدایی هست و 
وحی و نبوّتی هست و قیامتی هست و دینی هست اوّلین خدمتی كه می كند 
به خودش خدمت می كند این فلسفه می شود فلسفه الهی، بعد همه علوم 
را آبرومند می كند دیگر ما علم غیر دینی نخواهیم داشــت. بر اساس فرض 



آبرویعلومرافلسفهتأمینمیکند
بیانات حضرت آیت الله العظمی جوادی آملی»دامت برکاته« در 

دیدار با اعضای هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی

جمعی از اعضای هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی پنج شنبه 21 آذر 1392 و در آستانه پنجمین 

دوره انتخابات هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اســلامی با حضرت آیت الله العظمی جوادی آملی »دامت 

برکاته« دیدار نمودند. در این دیدار بعد از ارائه گزارش توسط آیت الله فیاضی رئیس هیئت مدیره و 

حجت الاسلام والمسلمین معلمی دبیر مجمع عالی حکمت اسلامی، معظم له بیاناتی را ایراد فرمودند که 

متن کامل آن به شرح ذیل می باشد.
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  اگر فلســفه الهی 
كرد  ثابت  و  شــد 
و  هســت  خدایی 
و  هســت  قیامتی 
اوّلین  هست  دینی 
می كند  كه  خدمتی 
خدمت  خودش  به 
فلســفه  می كنــد 
و  الهی  می شــود 
دینــی بعــد همه 
علــوم را آبرومند 

می كند.

اول که دین، فسون و فسانه باشد علم 
دینی خرافه است مثل دو دوتا پنج تاست 
وقتی دین در کار نیست علم دینی مثل 
دو دوتا پنج تا محال است ما علم دینی 
داشته باشــیم. بر اساس فرض دوم که 
جهان مبدیی دارد، حســابی دارد، دینی 
دارد، کتابی دارد محال است ما علم غیر 
دینی داشته باشــیم مثل دو دوتا پنج تا 
این باید ثابت بشــود. اگر فلسفه الهی 
شد و ثابت کرد خدایی هست و قیامتی 
هست و دینی هست اوّلین خدمتی که 
می کند به خودش خدمت می کند فلسفه 
می شود الهی و دینی بعد همه علوم را 
آبرومند می کند می شــود دینی، ما علم 

غیر دینی نداریم این می شود محال چرا؟ برای اینکه فلسفه الهی می گوید خدا 
هست و خدا، خدا هست و اسمای خدا، خدا هست و اوصاف خدا، خدا هست 
و افعال خدا، خدا هســت و احکام خدا، خدا هست و اقوال خدا و بالأخره خدا 
هست و آثار خدا هیچ چیزی در عالمَ نیست مگر خدا و افعال او. بحث درباره 
خدا دینی اســت بحث درباره فعل خدا هم دینی است چطور شما در اصول 
می گویید بحث درباره قول معصوم دینی است بحث درباره فعل معصوم دینی 
است آن وقت بحث درباره فعل خدا دینی نیست؟! اگر بحث کردید امام چنین 
کرد می شــود دینی اما اگر بحث کردید که خدا چنین کرد دینی نیست؟! ما 
چیزی در عالمَ نداریم غیر از فعل خدا، اگر ما در جامعه هیچ چیزی نداشــتیم 
مگر فعل معصوم تمام بحث ها می شــد بحث دینی، شما درباره فعل معصوم 
بحث می کنید. بنابراین طبیعت رخت برمی بندد ما علم طبیعی نخواهیم داشت 
می شــود علم خلقت شناســی، تمایز علوم به تمایز موضوعات است که چیز 
روشنی اســت که فرق بین فقه و فیزیک چیســت؟ فرق بین کشاورزی و 
معدن شناسی چیست؟ این تمایز علوم به تمایز موضوعات است. تمایز روش ها 
هم به تمایز موضوعات است ما اگر خواستیم ببینیم که این علم از راه تجربی 
است یا نیمه تجربی است یا تجریدی کلامی است یا تجریدی فلسفی است 
یا تجریدی عرفان نظری است با کدام روش می خواهیم این را بشناسیم باید 
موضوع را بشناســیم. موضوع ما اگر زمین و معــدن و در و دیوار بود معلوم 
می شــود تجربی است اگر کمّ و کیف بود نیمه تجربی است اگر ملکوتی بود 
نظیر فرشــته ها و آنها، معلوم می شــود نه تجربی است نه نیمه تجربی بلکه 
تجریدی اســت. تمایز روش ها به تمایز موضوعات است، دینی بودن و غیر 
دینی بودن که صبغه علم اســت تمایز اینها هم به تمایز موضوعات اســت. 
موضوع ما اگر دینی بود علم می شــود دینــی، موضوع ما اگر غیر دینی بود 
می شود علم غیر دینی. ما چیزی غیر از فعل خدا و اثر خدا در عالمَ داریم که 
در مورد آن بحث بکنیم؟! اگر انسان این مسئله را عالمانه بنگرد با یک گردن 
افراشته و سرافراز و سربلند می گوید علم غیر دینی محال است گرچه دشوار 
است عده ای بپذیرند ولی این مسئله یقینی است کم کم می پذیرند. شما قبول 
کردید که بحث درباره قول معصوم و فعل معصوم دینی اســت و این را هم 

قبــول کردید که بحث درباره قول خدا دینی اســت اما 
بحث درباره فعل خدا دینی نیست؟! آن که در قم می گوید 
خدا چنین گفت می شود دینی آن که در دانشگاه می گوید 
خدا چنین کرد دینی نیست؟! منتها باید به او هشدار داد 

که شما فقط درباره فعل خدا بحث کنید.
مسئله بعدی این اســت که قبول و نکول عالمِ سهمی 
ندارد عالمِ چه بپذیرد چه نپذیرد علم، علم دینی اســت. 
 عبدالکریم ابن ابی العوجاء زندیق ملعون که امام صادق
را قبول نداشــت اما وقتی که با حضرت مناظره کرد و 
مباحثه کرد و بعد گفتند چه چیزی یافتی گفت امام صادق 
این چنین گفته است این می شود دینی ولو او کافر است 
او قبول ندارد. ناقل، کافر اســت ولی منقول دینی است 
عالمِ ممکن است کافر باشد قبول نداشته باشد ولی علم، 
دینی است. کسی حالا سیره پیغمبر، صورت پیغمبر را 
دارد بحث می کند ولو کافر است اما علم، علم دینی است 
کســی دارد اطوال و اقوال و غزوات حضرت را بررسی 
می کند علم، علم غیر دینی است در صورتی که درست و 
روشــمند رفته باشد ولو خودش کافر باشد. چه اینکه بر 
اساس فرض اول، عالمِ اگر عالم دینی باشد علم را دینی 
نمی کند بر اساس فرض دوم هم عالمِ اگر کافر باشد علم 
را کفــر نمی کند علم، علم دینی اســت. در جهان هیچ 
چیزی وجود ندارد مگر فعل خدا، این موجبه کلیه است 
»اللَّهُ خَالقُِ كُلِّ شَــیْ ءٍ«1 »كلّ ما صدق علیه أنهّ شیءٌ فهو 
فعل الله« آن وقت شما هر علمی که داشته باشید بحث 

در فعل خداست چه چیزی می خواهید بحث کنید. تمایز 
علوم روشن است که به تمایز موضوعات است این دومی 
هم تا حدودی روشن شده بود که تمایز روش ها به تمایز 
موضوعات است سومی حرف تازه است که تمایز صبغه 
علوم به تمایز موضوعات است که آیا علم، دینی است یا 
غیر دینی اگر درباره فعل خدا، فعل معصوم بحث بشود 
می شود دینی، نشود می شــود غیر دینی. قبول و نکول 
عالمِ ســهمی ندارد و روش ها هم به وسیله موضوعات 
مشــخص می شــود خود علوم به وســیله موضوعات 
مشخص می شــود صبغه ها هم به وســیله موضوعات 
مشخص می شود. اگر فلســفه رسالت خودش را داشته 
باشد الآن سخن از نقشه جامع کشور است خوب است 
این بضعة از آن نقشه جامع جهانی، فلسفه درباره ایران و 
غیر ایران بحث نمی کند نقشه جامع جهانی دارد این مثل 
آن کوره های بلند است که شمش طلا تولید می کند بعد 
به زرگرها می دهد می گوید انگشتر درست کن، گوشواره 
درست کن، النگو درست کن، فلسفه که کارش درست 
کردن انگشتر و گوشواره نیست این شمش   بلند طلا را 

کوره های بلند فلسفه تولید می کند این فلسفه های مضاف 
همه شــان خوب اند ولی برای اینکه بــه صورت بافت 
فرســوده در نیایند حتماً باید فلسفه عمیق علمی داشته 
باشیم اگر فلسفه عمیق علمی نداشتیم اینها پس فردا به 
صورت یک بافت فرســوده در می آیند شما وقتی نقشه 
جامع شــهر را ندارید این جا را خیابــان، آن جا را بیابان 
پس فردا باید به هم بزنید. فلســفه مضاف وقتی صبغه 
علمی دارد که ما فلسفه بلندقامت نداشته باشیم اوست که 
نقشــه علمی جامع جهان را ترسیم می کند آن وقت به 
فلسفه های مضاف می دهد که شما این طور بحث بکنید 
ما یک ســیّد بزرگوار داشــتیم مدّتی مرجــع بود و خدا 
رحمتــش کند رحلت کرد. قبــلًا طلبه ها وقتی از درس 
خارج می شدند در این کتابفروشی ها بیشتر می نشستند 
چندتا کتابفروشی خوبی در همین صفائیه بود این جا جمع 
می شدند. یک سیّد بزرگوار کتاب های تازه هم می آورد در 
هر رشته ای یا فلسفی بود یا تفسیر بود این اصلًا با هیچ 
کدام از این کتاب ها کار نداشــت می گوید »أنا عروة و ما 
حولها« من فقط عروه هستم و حواشی عروه، شما آقایان 

نگویید »أســفار و ما حولها« همان طوری که فرمودند 

»فلسفة و ما حولها« هم حکمت متعالیه است. الآن شما نمی توانید بحث های 
علمی بکنید شــبهات کانت و هگل و اینها را طرح نکنید مرحوم آقای علی 
حکیم او ســالیان متمادی در تهران فلسفه تدریس می کرد وقتی آن بزرگوار 
هفت  ســؤال از ایشان کرد گفت آقا دکارت به کســر دال مهمله این چنین 
می گوید او اصلًا اســم دکارت را نشنیده اگر آن وقت دکارت را شنیده بود و 
حرف هــای دکارت به حوزه آمده بود الآن حوزه خیلی پررنگ تر بود. ســیّد 
بزرگواری اهل خمینی شهر بود و مدتی هم نماینده مردم آن منطقه در مجلس 
شورای اسلامی بود مدتی هم امام جمعه بود خدا رحمتشان کند مرحوم شد. 
این به دستور امام بخش اعلامیه و سخنرانی امام و جانبداری از امام قبل 
از انقلاب به زندان افتاد پدرش در زندان به ملاقاتش رفت، گفت پسر به زندان 
افتادی؟ گفت پدر اگر تو در زمان رضاخان به زندان افتاده بودی من الآن به 
زندان نمی افتادم من به زندان افتادم که بچه هایم زندانی نشوند. اگر مرحوم 
آقاعلی حکیم با دکارت و هگل و اینها رابطه داشت دیگر نمی گفتند دکارت به 
کسر دال مهمله؛ الآن ما اگر با آنها بحث نداشته باشیم فرزندان بعدی مشکل 
دارند. این وظیفه حتمی ماست که نگوییم »اسفار و ما حوله«، نگوییم »العروة 
و ما حولها« بگوییم »الفلســفة و ما حولها« فلسفه هم جهان بین است چطور 

می شــود الآن آدم بحث فلســفه جهان بینی بکند آن وقت در چند قدمی از 
دیگران خبر نداشته باشد اینکه نیست. بنابراین فلسفه های مضاف وقتی علمی 
است که زیر ســایه فلسفه جهانی باشد فلســفه جهانی وقتی می تواند این 
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  دیـــدار

علوم  آبــروی    
ثابت  فلســفه  را 
می كند اگر فلسفه 
علم  بــه  بتواند 
آبــرو بدهــد یا 
آبروی آن را حفظ 
كنــد آن وقت یك 
آبرومندی  علــم 

مطرح می شود.

فلســفه های مضاف را زیر پر بگیرد که جهانی باشد مثل کوره های بلند که 
شــمش طلا تولید کنند نگوید اســفار و ما حوله این کارِ آقایان اســت. آن 
موفقیت ها زمینه اســت برای حرف های بعدی این چنین نیســت اگر سابقاً 
می گفتند: »هنر نزد ایرانیان است و بس« حكمت هم این چنین است فقه هم 
این چنین است این خودستایی نیست شما می بینید قسمت مهمّ فقه را همین 
ایرانی ها نوشتند شما اگر جواهر را بردارید، مکاسب را بردارید، کفایه را بردارید 
چــه چیزی برای حوزه ها می ماند همین ایرانی ها نوشــتند. این هوش و این 
اســتدلال و اینها را شما کجا دیدید حافظه در جای دیگر ممکن است بیشتر 
باشد اما حالا شــما جواهر را از حوزه ها بردارید، مکاسب را بردارید، رسائل و 
کفایه را بردارید حوزه دســتش خالی است گرچه حوزه در منطقه عرب نشین 
است اما آنها یک بلوغ فکری به این صورت ندارند این خودستایی بی جا نیست 
این نعمتی است حق شناسی، آدم وقتی خدا نعمتی به سرزمین او داد چرا این 
نعمت را شناسایی نکند به دیگران نگوید. الغدیر مرحوم امینی کتابی است 
که باعث می شود آدم همیشه دعا بکند و حشرش با انبیا باشد ولی »قد سبقه 
عبقات« عبقات یک کتاب غنی و قوی اســت گویا جلد سیزده عبقات است2 
یکی از این مجلدّات جریان طیر مشــوی را که مرحوم صاحب عبقات نقل 
می کند مرحوم صاحب الغدیر هم نقل می کند می خواهم عرض کنم تعصّب 
باطل حرام است اما تعصّب محمود و ممدوح هم ما داریم. انَس تنظیم کننده 
وقت ملاقات به اذن حضرت بود حاجب و دربان بود هر کســی می خواست 
بیاید خدمت حضــرت باید وقت می گرفت و خدا هــم صریحاً فرمود وقت 
ملاقاتتان منظم باشــد این بخش ها را در سوره مبارکه »نور« فرمود، فرمود 
وقتی بدون وقت قبلی جایی رفتید به شما گفتند بروید، ببخشید بروید »وَإنِ 
قِیلَ لكَُمُ ارجِْعُوا فاَرجِْعُوا هُوَ أزَْكیَ لكَُمْ«3 شما که وقت قبلی نگرفتید همین طور 

در خانه مردم رفتید صاحب خانه هم گفت من کار دارم ببخشــید شــما هم 
ببخشید، بگذارید نظمتان، دینتان، ادبتان محفوظ بماند هر جا می خواهید بروید 
با وقت قبلی بروید. این آیه که نازل شد »وَإنِ قِیلَ لكَُمُ ارجِْعُوا فاَرجِْعُوا هُوَ أزَْكیَ 
لكَُمْ« اگر گفتند »یزَُكِّیهِمْ«4، »یزَُكِّیكُمْ«5 همین است راه های تزکیه همین 

 اســت جایی می خواهید بروید وقت قبلی بگیرید. وجود مبارک پیغمبر
تنظیم کرده بود کسانی که می خواستند بیایند وقت قبلی می گرفتند انَسَ هم 
جلــوی در بود حضرت هم تنها بود حالا چه عنایتی بود حضرت دعا کرد به 
برکت دعای حضرت آن طیر مشوی از آن عالمَ نازل شد. انَس دم در بود شنید 
که پیغمبر عرض کرد که خدایا أحبّ خلق را برســان در این غذا شریک 
من باشــد که جزء مفاخر ما شیعیان است که وجود مبارک حضرت امیر آمده 
همــه بزرگان هم نقل کردند در الغدیر آمده که احبّ الخلق را برســان انَس 
شنید، طولی نکشید که وجود مبارک حضرت امیر رسید می خواست بیاید چون 
وقت قبلی نگرفته بود انس به او اجازه نداد حضرت خواست بیاید انس گفت 
نه الآن وقتش نیســت حضرت برگشت، یک مقدار صبر کرد دوباره حضرت 
امیر تشــریف آوردند انس باز گفت شــما که وقت قبلی نگرفتید فعلًا اجازه 
ندارید. بار ســوم که حضرت تشریف آوردند وجود مبارک پیغمبر فرمود انَس 
بگذار بیاید، حضرت هم گِله نکــرد که چرا دو بار او را راه ندادی وقت قبلی 
نگرفته بود اما وجود مبارک پیغمبر از انس سؤال کرد تو که می دانستی 
علی بن ابی طالب به ما نزدیک است چرا اجازه ندادی؟ عرض کرد یا رسول الله! 

حرفی شما زدید گفتی احبّ خلق بیاید من دلم می خواست 
از انصار کسی بیاید حضرت اعتراض نکرد. تعصّب خوب 
است، شــما در شهرتان در کشــورتان در قارّه تان یک 
دانشــمند دارید از او حمایت بکنید اینکه بد نیست شما 
الآن واقعاً اگر نوشــته های ایرانی هــا را از حوزه بردارید 
نجف دستش خالی است در فلسفه آن کِندی حداکثر یک 
بضعة دفترچه ای نوشــته او کجا ابوریحان بیرونی کجا، 
فارابی کجا! پس این فکر هست اگر این فکر هست اگر 
این سرمایه هست اگر این قدرت هست از کوره بلندی 
که شمش طلا تولید می کند هرگز پایین نیایید، یک؛ و 
این کوره بلند هم »اسفار و ما حوله« نیست نظیر »العروة 
و ما حوله« این کوره بلند »الفلســفة و ما حولها« است و 

اگر این کوره بلند را حفظ نکردید این فلسفه های مضاف، 
بافت فرســوده اســت هیچ صبغه علمی ندارد. تا آن را 
تقویت بکنید وقتی حفظ کردید آن وقت هم فلسفه های 
مضاف سامان می پذیرد هم علوم دیگر سامان می پذیرد. 
الآن مهم تریــن كاری كه آقایان مــن فكر می كنم در 
دستتان باشد اثبات علم دینی است كه ما علم غیر دینی 
نداریم اگر شبه های، اشــکالی، چیزی است آدم مطرح 
می کند و پاسخش را می گیرد برای اینکه در جهان هیچ 
چیزی وجود ندارد مگر خدا و اســما و اوصاف و افعال و 
اقوال و احکام و آثار شما درباره هر چیزی بخواهید بحث 

بکنید درباره فعل خداست همان طوری که بحث درباره 
فعل معصوم علم دینی اســت بحث درباره فعل خدا هم 
دینی اســت و عالمِ چه کافر چــه ملحد چه موحد، این 

نقشی ندارد.
مطلب بعدی آن اســت که بخشــی از مقالات مرحوم 
علامه طباطبایی را مرحوم شهید مطهری نرسیدند 
که شرح کنند در جمع شما کسانی پیدا بشوند که این را تقریر 
کنند و شرح کنند چون آنچه شهید مطهری نوشته 
این تقریر درس مرحوم علامه است این طور نیست که 
مرحوم علامه متنی نوشــته باشد بعد ایشان آمدند شرح 
کرده باشــند اول نوشته ای نبود ایشان فرمودند دویست 
کتاب ما از آن کتاب های جدید تهیه کردیم و روی این 
بحث کردند شاگردانشــان بودند آن بزرگوار جمع بندی 
کرد و نوشت. یک وقت است کسی متن موجود را شرح 
می کند یک وقت در درس استاد حاضر است استاد همه 
آنها را که می گوید اینها نقد و بررسی می کنند جمع بندی 
می کنند آن وقت دو نفر دست به قلم می کنند یکی استاد 
اســت که متن می نویسد یکی شــاگرد است که تقریر 
می نویسد. الآن به لطف الهی بعد از گذشت چندین سال 
بالأخره آقایان مقدورشــان هست که کاملًا آن مقالاتی 
که تقریر نشده، شرح نشده این را شرح کنند این اصول 

فلسفه حیف است که از حوزه کنار بیفتد.

مطلب مهمّ دیگر آن است که جریان معاد همیشه مسئله برانگیز بود و دیگران 
اگر نقدی دارند قسمت مهم درباره معاد است حرف مرحوم آقاعلی را هم که 
در آن رساله سبیل الرشــاد فی علم المعاد شنیدید چون هیچ حکیمی ما نه 
شــنیدیم نه جایی خواندیم که هیچ حکیمی ـ معاذ الله ـ منکر معاد جسمانی 
بشــود بعد هم فرمود اگر یک وقت حکیمی ـ معاذ الله ـ منکر معاد جسمانی 
بود کافر نیســت برای اینکه دیوانه است دیوانه هم تکلیف ندارد، چرا دیوانه 
است؟ برای اینکه خودش با همه براهین ثابت کرده ما نیاز به وحی داریم بعد 
بیاید در برابر وحی بایستد؟! این فرمایش مرحوم آقاعلی حکیم است در پایان 

سبیل الرشاد فی علم المعاد.6
مسئله معاد مشکل جدّی دارد سرّش این است که معاد در حوزه های علمیه 
دست نخورده است کار نشده است. مرحوم علامه تقریباً یک صفحه یا کمتر 
از یک صفحه آن آخرین بخشاش، پایان جهان به عنوان معاد مرقوم فرمودند 
و خدا غریق رحمت کند مرحوم شــهید مطهری را ایشان هم یک صفحه یا 
کمتر از یک صفحه این را شــرح کردند در حالی که این می تواند یک رساله 
خوبی باشد. نظر مرحوم علامه این است که جهان یکپارچه است این یکپارچه 
متحرّک باید به مقصد برســد اثبات وحدت عالم از راه وحدت هیولا و ماده 
و صورت می خواهند ثابت کنند و اینکه متحرّک بی مقصد نیست حرکت که 
نمی تواند دائمی باشد حرکت دائمی یعنی عبث، چیزی دائماً بگردد اگر حرکت 
هست مقصد هست اگر مقصد هست آن مقصد معاد است که از آن به عنوان 
دارالقرار یاد می شــود. اثبات معاد اســت با صبغه فلسفی و برای این، این دو 
بخش آیات قرآنی هم حالا چون به صبغه کلامی شــما نزدیک تر است آن 
بخش های کلامی که زیرمجموعه شماست آن را کنترل کنید تحت حفاظت 
شما تأمین بشود. ما در مسئله معاد اگر صریح نباشد، نص نباشد ظاهر کالنص 
این اســت که این بدن از همین خاک است این بدن به همین خاک می رود 
این بدن از همین خاک برمی خیزد »مِنْهَا خَلقَْنَاكُمْ وَفِیهَا نعُِیدُكُمْ وَمِنْهَا نخُْرجُِكُمْ 
تاَرةًَ أخُْریَ«7 اگر صریح نباشد کالنص است که بالأخره از همین خاک است. 

در ســوره مبارکه »ابراهیم« دارد قیامتی می خواهد بشود سخن از زمین لرزه 
اعَةِ شَیْ ءٌ  نیســت، آسمان لرزه نیست سخن از جها  ن لرزه است »إنَِّ زَلزْلَةََ السَّ
عَظِیمٌ«8 الآن وقتی زمین لرزه می شود 

کسی از خانه اش برود بیرون در خیابان 
و بیابان راحت اســت اما آن جا راحت 
نیست برای اینکه آن جا زمین هم دارد 
می لرزد اینکه نمی تواند آرام باشد سخن 
از جهان لرزه است برود در آب، سونامی 
آب می گیرد بخواهد در زمین باشــد 
زمین مثل گهواره می گردد نمی گذارد 
او آرام باشد سخن از جهان لرزه است 
اعَةِ شَیْ ءٌ عَظِیمٌ« حالا  »إنَِّ زلَزْلَةََ السَّ
این جزء اشراط الساعه است. در سوره 
لُ  مبارکــه »ابراهیم« دارد »یوَْمَ تبَُدَّ
ــاوَاتُ«9 قیامت  الْرَضُْ غَیْرَ الْرَضِْ وَالسَّ

که بخواهد قیام کند ما کلّ این صحنه 
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را هم زمین را عوض می کنیم هم نظام ســپهری را عوض می کنیم »یوَْمَ 
ــاوَاتُ« یعنی »تبدّل السماوات غیر السماوات«  لُ الْرَضُْ غَیْرَ الْرَْضِ وَالسَّ تبَُدَّ

روایات مشــخص می کند که این زمین تبدیل می شــود به چه چیزی یعنی 
زمین را شــیار می کنید زیر و رو می کنید اینکه نیست چند طایفه روایات در 
ذیل این آیه اســت یک طایفه این است که زمین تبدیل می شود به زمینی 
که »لم یُعص علیها«10 روی آن گناه نشــده، یک طایفه روایات دلالت دارد 
بر اینکه زمین تبدیل می شود به کُره نان که همه گرسنه های صحنه معاد از 
زمین دارند می خورند و طایفه دیگر. پس این زمین تبدیل می شود به زمینی 
که روی آن گناه نشده، یک طایفه این زمین تبدیل می شود به کُره ارض خُبز 
نقیّه که از آن اســتفاده می کنند11 حالا سؤال این است »إنَِّ الْوََّلیِنَ وَالآخِرِینَ 
* لمََجْمُوعُونَ إلِیَ مِیقَاتِ یوَْمٍ مَعْلوُمٍ«12 اینکه میلیاردها میلیارد بشر است اینها 

قبل از اینکه زمین تبدیل بشود از زمین برمی خیزند آن وقت کجا هستند که 
این زمین بخواهد زیر و رو بشود، بعد از اینکه این زمین تبدیل شد به زمینی 
که »لم یعص علیها« از زمین برمی خیزند پس این بدن آن بدن نیســت این 
زمین آن زمین نیســت. خیلی از مطالب تفسیری است که بپذیرید از اسفار 
سنگین تر است در این بحث های تفسیری گاهی گوشه و کنار می فهمند که 
چرا ما به حاشــیه رفتیم واقعاً جاهایی است که آدم گیر می کند به هیچ وجه 
راه ورود نیست اینها نمی فهمند ما چطور جمع بندی کردیم ما »إنَِّا للِهِّ وإنِاّ إلِیَهِ 
راَجِعُونَ«13 را می توانیم تفسیر بکنیم اما در سوره »عنکبوت« که خدا غریق 

بُ مَن یشََاءُ  رحمت کند مرحوم علامه را فرمود اینجاست که حرف دارد »یعَُذِّ
وَیرَحَْمُ مَن یشََــاءُ وَإلِیَْهِ تقُْلبَوُنَ«14، »إلِیَْهِ تقُْلبَوُنَ« یعنی »إلِیَْهِ تقُْلبَوُنَ« نه »إلیه 

ترَجْعون« این انقلاب الی الله یعنی چه؟ اگر دلیل عقلی بر استحاله بود ما 

ظاهرش را توجیه می کنیم اما وقتی بحث نکردیم که ببینیم محال می شود 
یا محال نمی شود فرمود اینجاست که غوغا می کند ما به این جا که رسیدیم 
ســرهم بحث کردیم اصلًا نفهمیدند که ما چه گفتیم، خیلی از جاهاست که 
نمی شــود فهمید، لااقل این مقدار هســت به قول حافظ »آن قدر هست که 
بانگ جرســی می آید« این اوّلین و آخرین چه وقت از زمین برمی خیزند این 
سؤال را مجمع عالی طرح کند آن وقت اینها ناچارند فکر بکنند که بله، این 
معاد جسمانی چطور است بله یقیناً این بدن همان بدن است در روایات دارد 
که »إذا رأیته لقلت انهّ فلان«15 و تنها فلســفه نیست ما بحث فقهی داریم، 
اصولی داریم، تفسیری داریم، در همه مسائل می گوییم آنچه مطابق با قرآن و 
وحی و سنّت بود مقبول است نشد، مضروب علی الجدار است این حرف تنها 
درباره فلســفه نیست در فقه هم همین است ما فتوای فقهی هم کم نداریم 
این طور نیســت که حالا فتوای فقهی ما اگر ـ معاذ الله ـ مخالف با وحی بود 
بگوییم حق است، اگر مخالف بود آن هم مضروب علی الجدار است آنچه در 
فقه و اصول می  گوییم همان را در فلسفه می گوییم این طور نیست که بگوییم 
در فلســفه نظر ما این است »کائناً ما کان« نه خیر اگر ـ معاذ الله ـ مخالف 
با وحی و گفتار اهل بیت بود مضروب علی الجدار اســت چه اینکه در فقه و 
اصول هم حرف همین اســت ولی بالأخره این قدر هســت که زمینه سؤال 
فراهم بشود. آن وقت قسمت مهمّ شبهه آقایان هم در همین مسئله معاد و 
امثال معاد است البته در حدّ طرح باشد نه در حدّ فتوا دادن که چطور می شود، 
باید بحث کرد، آیا قبل از تغییر اســت یا بعد از تغییر است، قبل از تغییر یک 

حکم دارد، بعد از تغییر یک حکم دارد، همزمان یک حکم 
دارد. یک وقت باید به این اختلافات خاتمه داد همیشه 
این طور نیســت که یک عده مخالف، یک عده موافق، 
یک عده تکفیری، غیر تکفیری اینها هم اگر دستشــان 
برســد همان تکفیری مســلحّ اند منتها حالا تکفیری با 
تســبیح اند اینکه در پیام حج آمده تکفیری تسبیحی و 
تسلیحی همین اســت. غرض این است که ـ ان شاءالله 
الرحمن ـ این مجمع عالی آن ریاستش، ریاست علمی به 
وسیله علما حفظ می شود ان شاءالله به لطف الهی محفوظ 
باشد سعی شما بزرگان ان شاءالله مشکور باشد ان شاءالله 
با اخلاص کار کنید نه برنجید نه برنجانید حریم همه هم 
محفوظ باشد فقط این علوم با هم ارتباط داشته باشد و 
این سِمت را شما الآن می توانید داشته باشید که آبروی 
همه علم را حفظ کنید برای اینکه چیزی در عالمَ نیست 
مگر خدا و افعال خدا و علمی هم در عالمَ نیســت مگر 
درباره خدا و افعال خدا بحث می کند و محال است ما علم 
غیر دینی داشته باشــیم امیدواریم خدا به برکات علمی 
شما و همکاران شــما و سایر دوستانتان بیفزاید و نظام 
الهی و رهبر ما و ملتّ و مملکت ما و مراجع ما در سایه 
ولیّ الهی حفظ بشــوند شب رحمت و برکت است امام 
راحل و شــهدا با انبیا محشور بشوند و استکبار جهانی و 
صهیونیسم هم مخذول و منکوب الهی باشند و بیداری 

اسلامی خاورمیانه هم ان شاءالله به مقصد نهایی برسد!
پرسش: آن عرفان را فوق فلسفه به حساب می آورد.

پاسخ: بله چون فوق فلسفه است از جهت اینکه موضوعش 
وحدت شخصی است فلســفه می تواند از آن جهت که 
خــودش را همتای او می بیند دربــاره آن هم اظهارنظر 
کند فقط این مقدار هست که منطق زیرمجموعه فلسفه 
است منطقیات و طبیعیات و اخلاقیات و ریاضیات اینها 
زیرمجموعه الهیات اســت اما منطق به فلسفه سرویس 
می دهد همین صاحب تمهیــد در اواخر تمهید دارد که 
فلسفه برای عرفان نظری مثل منطق است برای فلسفه، 
فلسفه به عرفان نظری سرویس می دهد ابزار کار اوست 
این از حرف های لطیف صاحب تمهید است که در اواخر 
تمهید دارد وزان فلســفه با عرفان نظری، وزان منطق و 
فلسفه است منطق به آن سرویس می دهد،16 سرویسی 
که به او می دهد می گوید شما درباره اسمای حسنای خدا 

.بحث می کنید

مقدمه ]
بسم الله الرحمن الرحیم. از سروران و عزیزان تشکر می کنم. اجمالًا از این مجمع مبارک که 
تشکیل شده است اطلاع داشتم که تلاش های خوبی انجام می شود؛ ولی شنیدن این تفاصیل، شعفی را 
در من ایجاد کرد. همة این ها از برکت این انقلاب و به ویژه حضرت امام است. اگر ایشان را نداشتیم 
بر حسب ظاهر و عواملی که می شناسیم نه انقلاب و نه برکاتش تحقق پیدا نمی کرد. این که از عمق دل 
از خدای متعال درخواست می کنیم که ساعت به ساعت بر علو درجات ایشان بیافزاید. كسی كه فلسفه 
اسلامی را پویا كرد، علامه طباطبایی بود. سوابق فلسفه را همه می دانیم که ایشان چگونه با مشکلات 
زیادی که بود و آن  جریانی که آیت الله بروجردی اقدامی کرد و با متانت و تدبیری که ایشان داشتند 
و کمکی که خدای متعال کرد بستری فراهم کردند که این فعالیت ها انجام شود و درختی غرس کردند 

که این شاخه ها هر روز می آید: »تؤتی اکُلها کل حین باذن ربها«1.

پی نوشت:                      
1. رعد، 16؛ زمر، 62.

2. عبقات الأنوار، ج13، ص324.
3. نور، 28.

4. بقره، 129؛ آل عمران، 164.
5. بقره ، 151.

الحکیم  مصنّفــات  مجموعــه   .6
المؤسس، ج2، ص139 و 140.

7. طه، 55.
8. حج، 1.

9. ابراهیم، 48.
10. الجامع الأحکام القرآن، ج16، 

ص300.
11. شرح الأخبار فی فضائل الأئمه، 

ج3، ص280.
12. واقعه، 49 و 50.

13. بقره، 156.
14. عنکبوت، 21.

15. تهذیــب الأحکام، ج 1، ص 
.466

16. تمهید القواعد، ص 24.



استراتژیمجمععالی؛
تقریبافکارواندیشهها
بیانات حضرت آیت الله مصباح یزدی »دامت برکاته« در دیدار 

با اعضای هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی
تعدادی از اعضای هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اســلامی در 26 آذر 1392 با حضرت آیت الله مصباح 

یزدی »دامت برکاته« دیدار نمودند. در این دیدار بعد از ارائه گزارش توســط آیت الله فیاضی رئیس هیئت 

مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی، معظم له بیاناتی را ایراد فرمودند که متن کامل آن به شرح ذیل می باشد.
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  دیـــدار

  یکــی از تجلیّات 
فلســـفه  رشـــد 
اسلامی، اهتمام به 
مضاف  فلسفه های 
اســت كــه قبل از 
این مرسوم نبود و 
خوبی  جایگاه  الان 

پیدا كرده است.

 در درجه دوم، باید برای ایشان طلب علو درجات کرد که طلب ما معلوم نیست 
چه نقشــی داشته باشد؛ ولی لطف خدا است که یکی از مظاهر رحمت الهی 

است که به بندگانش سفارش می کند که به یاد دیگران باشید.
 سوم، حمایت های مقام معظم رهبری است به ویژه در سفر اخیرشان که به 
قم مشــرف شدند و در سخنرانی ها دو یا سه مرتبه صحبت از فلسفه کردند. 
این ها برای یک شخصیت روحانی در شرایطی که ما می شناسیم ارزان تمام 
نمی شود و ایشان آگاهانه و با توجه به لوازمی که دارد و آثار منفی که نسبت 
به ایشان خواهد داشت این را به عنوان وظیفه ای بیان کردند و از فعالیت های 

فلسفی حمایت شد که کسی دیگر نمی توانست مثل این کار را انجام دهد. 
بزرگان دیگری که این مشعل را روشن نگه داشتند به ویژه آیت الله جوادی 
که مرهون تلاش های علمی و معنوی ایشــان هستیم و برای طول عمر و 

سلامتی و افزایش توفیقاتشان دعا می کنیم.

ضرورت پرداختن به فلسفه های مضاف ]
 اما کارهایی که در مجمع شــده است فلســفه های مضاف نیز مطرح شده 
که متأســفانه در دوران قدیم تا آنجا که بنده یادم هست فلسفه های مضاف 
جایگاهی نداشتند و رشتة رسمی با عنوان فلسفه اخلاق، فلسفه حقوق، فلسفه 
سیاســت را نداشتیم. حتی بخش هایی از فلســفه های قدیم مشائین که به 
سیاســت مربوط بود داوطلبی نداشت؛ حتی »نیکوماخوس«2 ارسطو را همه 
نمی شناختند و نمی دانستند چنین کتابی هم هست و افراد کمی بودند که این 
کتاب را به خوبی بفهمند. به برکت این حرکت، هر کدام از این ها رشــته ای 
شده و برخی داوطلبانه برای آن زحمت می کشند و بحث های تطبیقی انجام 
می دهند که بســیار ارزشمند اســت و گویا هنوز در مراحل اولیه هست؛ ولی 
خیلی امید بخش است و می تواند تحول بزرگ فلسفی در عالم به وجود آورد.
 به نظر می آید که وضع امروز ما به فلسفه غرب، شبیه وضع فقها و متکمان 
ما نســبت به فلسفه یونان اســت. قبل از اینکه فلسفه یونان به طور رسمی 
وارد کشورهای اسلامی شود. حتی آنچه در زمان صادقین مطرح می شد 
بحث های کلامی بود که برخی از دهریین مطرح می کردند؛ ولی فلسفة یونانی 
در زمان مأمون ترجمه و کتاب هایش مطرح شد. ابتدا این ها مطرح شد چون 
از کشــور کفر آمده بود و برخی از مطالبش با موازین اسلامی موافق نبود و 
بعضی از مکاتب و آراء آن و برخوردها به صورت های مختلف انجام می گرفت، 
اما به تدریج با فعالیت کسانی که نبوغی داشتند؛ مثل فارابی به عنوان علمی 
که قابل بررســی و نقادی است مطرح شد. برخی بیشتر جنبه ی افراطی پیدا 
کردند و با توجه به آن ها به مسائل اسلامی کمتر بها دادند و بعضی بر عکس 
بودند تا اینکه به اینجا رسیدیم. در آن زمان برخورد جامعه اسلامی با فلسفه 
یونان، مطلوب نبود؛ یعنی به ورود فلسفه اروپایی و یونانی به جامعه اسلامی 
دید مثبتی نداشتند. به احتمال قوی، انگیزه کسانی که این کار را کردند خدایی 
نبود؛ اما خدای متعال عنایت کرده بود که زمینة رشد فکری و عقلانی برای 

جامعه اسلامی فراهم شود.
به نظرم امروز هم در مقابل فلســفة غرب چنین هســتیم. مکاتب مختلف 
فلسفی است که غالباً مادی و الحادی است برای این غالباً عرض می کنم که 

مکاتبی که چنین نیست و گرایش های معنوی و الهی و 
همین طور عرفانی دارند نیز وجود دارند. برخورد اولیه ما 
با فلسفه غربی قبل از حرکتی که آقای طباطبایی شروع 
کردند این بود که این دو خصمی هستند که در مقابل هم 
قرار می گیرند و نجســند و ما پاک هستیم، باید آن را به 
دور انداخت و ارزشی ندارد. اما ضرورت های زمان ایجاب 
کرد که فردی مثل آقای مطهری این مباحث را مطرح 
کنند، در جلســات خصوصی با برجســتگان؛ مثل آقای 
طباطبایی وارد شوند و چند مقاله درباره ی فلسفه جدید 
با عنوان فلسفه روش رئالیسم بنویسند. این شروعی بود 
برای اینکه حوزویان کم و بیش با فلسفه های غربی آشنا 

شوند و جرأت پیدا کنند که به آن ها بپردازند.
بالاخره آن ها هم فکر دارند و معلوم نیســت که هر چه 
می گویند باطل باشــد. حقیقت این اســت که در برخی 
قسمت ها ســؤال های خوبی کردند؛ اگرچه جواب های 
غلطی به آن داده اند. طرح ســؤال، کمک بزرگی برای 
گسترش و رشــد یک علم است. با اراده الهی است که 
می خواهد رشد علمی و معنوی مسلمان ها و دانشمندان 
اسلامی پیدا شــود و برتری فکر اسلامی بر افکار دیگر 
ثابت شود و این نمی شــود مگر اینکه حرف ها را با هم 
بی طرفانه مطرح و مقایسه و بعد بررسی کنند. نمونه ی 
این کار را آقای مطهری به خوبی درباره ی مارکسیســم 
انجام داد که خود طرفداران مارکسیســم می گفتند که 
آقای مطهری مطالب مارکسیسم را بهتر از خود ما بیان 
می کند و این زمینه رشد علمی و تضارب افکار را فراهم 
می کند و طرفین می فهمند که او نمی خواهد کورکورانه 
و به دلیل خود خواهی چیزی را رد کند؛ بلکه بحث های 

تحقیقی است.
زحمت های آقای مطهری هم در پویایی فلسفه در عهد 
جدید قابل تقدیر است. بنابراین، یكی از تجلیات رشد فلسفه 
اسلامی، اهتمام به فلسفه های مضاف است كه قبل از این، 

مرسوم نبود و الآن، جایگاه خوبی پیدا كرده است. 

وقتی اهمیت بحثی را یا ضــرورت نقد مکاتب مخالف 
فهمیده شد باید بررسی عالمانه و محققانه کرد که بدون 

درک صحیح مقصد آن مکتب، میسر نیست. 
در غیر این صورت، او حق دارد بگوید که شما نفهمیدید 
و ما چیز دیگر می گفتیم، شما نسبت می دهید و مقصود ما 
این نیست و طوری باید بیان کرد که خودش هم بفهمد 
که ما فهمیده ایم؛ مانند کاری که آقای مطهری نسبت 
به مارکسیســم انجام داد. ان شاءالله با عنایت و تشویق 
بزرگان شاخه های فلســفه های مضاف هم کم کم رشد 

می کند. 

درباره ی در مســئله ی حقوق بشــر، حقوق شهروندی، 
حقوق اقلیت ها، فلسفه حقوق، سیاست و آزادی باید کجا 
بحث شــود. در کتب فقه دیگر علوم حوزوی نمی توان 
بحث کرد. در فلســفه متافیزیک که ما داریم و مرسوم 
است و الهیات اعم و اخص نیز نمی توان بحث کرد. پس 
باید شاخه های فلسفه مضاف رشد کند. بالاخره نظر حوزه 
درباره ی مفهوم آزادی و دموکراسی چیست؟ مقام معظم 
رهبری، مردم سالاری دینی را مطرح کرده؛ اما ماهیت 
آن هم به خوبی روشن نیســت. مردم سالاری دینی با 
دموکراســی غربی چه فرق های اساســی دارد. این ها 

مسائلی است که مورد نیاز است. 
امروز در قشر متدین ســؤالات جدی در مورد بسیاری 
از احکام وجود دارد بســیاری از شخصیت های ما احکام 
اسلامی را قبول ندارند. خوب هایشان می گویند که این ها 
برای آن زمان خوب بوده؛ یک نمونه آن در احکام جزائی 
اســت و بعضی چیزها را هم تحت فشار جهانی هستیم 
بالاخره راه هایی برای تســاوی دیه اندیشــیده شد و در 
تساوی زن و مرد فردا نگران این باشیم که درباره ی تک 
همسری چاره ای اندیشیده شود و غیر از آن چه در قباله ها 

اندیشیده شده است.
در مورد احکام جزائی الآن گرایش های قومی و با جمعیت 
فراوانی در مســئولان ما وجود دارد که بسیاری از این ها 
حذف شود. چند سال پیش که در شورای عالی فرهنگی 
شرکت می کردم بحث کنوانسیون تساوی حقوق زن ها 
مطرح شــد و بالاخره قرار شــد که کمیته ای از شورای 
انقلاب فرهنگی به کمک چند شــخصیت  که بعضی  از 
آن ها امروز مقامات بســیار بالایی دارند و جزء شــورای 
انقلاب فرهنگی نبودند؛ اما دعوت شدند که این بحث را 
مطرح کنند. برخی حقوق دان ها و سیاست مدارها و علماء 
بودند و چند نفر از اعضای شــورای انقلاب فرهنگی که 

این را ما امضاء کنیم یا نکنیم.
در چین یک همایش بزرگ تشــکیل شده بود، عده ای 
حتی متدین اصرار داشــتند که باید ایــن را امضاء کرد 
آن هایی کــه معتدل تر بودند برخی از شــخصیت های 
روحانــی و معمم گفتند که باید به طور مشــروط امضاء 
کنیم. بعضی ها که شــخصیت های مهم مسئول کشور 
هستند در آن جلسه می گفتند که رجم را که حذف کردید 
ســال ها اســت که رجمی انجام نمی شود پس از لحاظ 
قانونی هم بگویید قبول نداریم. چرا تهمت آن را به خود 
می خریــد و عمل نمی کنید بگویید که ما قبول نداریم و 

فتوای دیگری داریم. 
بعضی دیگر که تحصیلات زیاد طلبگی داشتند و دکترای 

حقوق هم داشــتند می گفتند که ما این 
کار را انجــام نمی دهیم؛ اما در جهان از 
این موضوع بر ضدّ ما استفاده می شود؛ 
پس با صراحت بگویید که قبول نداریم 
و آن را نیز در مجلس ملغی کنید. نظیر 
این ها فراوان اســت؛ این ها نمونه های 
مختلفی از مســائلی است که احتیاج به 
تحقیق دارد و بعضی ها هم شــاید کار 
فقها باشد ولی در قالب ادبیات امروز جزء 
فلسفه سیاسی و بعضی در فلسفه حقوق 

و بعضی  در فلسفه اخلاق می گنجد. 
شــاید فقها محذور داشــته باشند که 
درباره ی بعضی از این ها اظهارنظر کنند 
یــا آزادانه بحث کنند. بالاخره آن ها هم 
ملاحظات خاصی را دارند که بنده عقلم نمی رســد. به عنوان بحثی فلسفی 
خیلی راحت تر می توان درباره ی این ها بحث کرد. نیازهایی اســت که خیلی 
بیشتر از مسائل فلسفی که در کتاب های رسمی ما مطرح شده جامعه ی ما به 
آن نیاز دارد. این کار مبارکی اســت که شروع شده و بنده به سهم خودم هم 
تشــکر می کنم از کسانی که این اقدامات را انجام می دهند و توصیه می کنم 

که همت کافی برای توسعه این رشته ها شود. 
نکته ی بعدی که باید توجه داشــته باشیم اختلاف نظرها را که گاهی نظرها 
را در دو قطب مخالف انجام می دهیم و این واقعیتی در جامعه اســت تلاش 
در اینکه بخشــی از این  نظرها به کلی حذف شــود و مردم فراموش کنند و 

طرفداری پیدا نکند.

اهمیّت تقریب بین مذاهب و افکار ]
ظاهراً توقعی غیر واقع بینانه است از زمانی که فلسفه در جامعه اسلامی مطرح 
شده و تاکنون نشده که فلسفه را حذف کنند. خیلی ها تلاش و تکفیر کردند 
و افرادی را از شهر بیرون کردند. امّا برعکس، رشد بیشتری کرد. عرفان هم 
همین طور است. افراط و تفریط ها در آن درست است و شاید سوء فهم هایی 
در آن است. در هر علمی ممکن است این چیزها باشد. مثلًا در فقه نظرهای 
مختلف اصولی و اخباری بود و الان هم هســت. الآن فرقه ای رسماً به نام 
اخباری نداریم؛ اما گرایش های اخباری گری داریم. در خود روحانیت در بحرین 
گرایش قدیمی اخباری گری است در عراق و کویت نیز هست و معدوم نشده 

است. ممکن است که اسمش نباشد؛ اما گرایش های اخباری گری هست.
مسئله  ای با عنوان ثانوی است که با این اختلافات چگونه برخورد کنیم؛ حتی 
اختلاف شیعه و سنی. در جامعه اسلامی شیعی ما عده ی زیادی اهل تسنن 
با فرق مختلف هســتند. ما خودمان معتقدیم که این مذاهب نیست و برخی 
فرقه ها هم مثل وهابیّت هم انحرافات و اشــتباهاتش خیلی زیاد است؛ ولی 
بالاخره واقعیتی اســت و هست. چگونه با این ها برخورد کنیم آیا بهترین راه 
این است که شمشیر را از رو ببندیم و بجنگیم. این به نفع علم، دین، فضیلت، 
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  دیـــدار

  مجمع عالی حکمت 
این اســتراتژی را 
در نظــر بگیرد و 
تلاش كند، مکاتبی 
را كــه در دو قطب 
هستـنـد  مختـلف 
نزدیك  هــم  به  را 

نماید.

انسانیت، سیاست و پیشرفت کشور است 
یا نه؟ آثار منفی این کار بیشتر است. 

به نظرم کســانی که بــه فکر تقریب 
بین مذاهــب بودند که در زمان مرحوم 
بروجردی به اوج رسید و نماینده رسمی 
از ایران در مصر حضور داشــت و حاج 
فعالیت های  شــیخ محمد تقی قمی و 
آن جا شــد و کتاب های شیعه در مصر 
چاپ شد مجمع البیان را مصری ها چاپ 
کردند که از همین ارتباط دارالتقریب بود 
این نمونه ای از تدبیر حکیمانه ای است 
که آقای بروجردی کرده اســت. آقای 

بروجردی ارادتش به اهل بیت کمتر از دیگران نبود و همان کســی است که 
گل سینه زن ها چشمش را شفا داد و معتقد بود و جلوی مردم این کار را کرد 
و تا آخر هم معتقد بود که به برکت این گل، چشــم ایشان سالم مانده است 
و ارادتش به اهل بیت کمتر از امثال بنده نبود. ایشان دارالتقریب بین المذاهب 
را تقویت کرده مثل شــیخ شلتوت که به فرموده آیت الله بهجت مرتبه  ای از 
تشیع را داشت و حمایت و تشویق کرد زیرا مصلحت اسلام و تشیع را در این 
می دید. به نظرم باید درباره ی سایر مطالب نیز همین سیاست را داشته باشیم. 
اگر بگوییم فقها یک طرف و فیلسوفان یک طرف آن ها نفی می کنند و این ها 
اثبات و بالعکس و فلسفه یک طرف و عرفان یک طرف، اگرچه فی حد نفسه 
حق باشــد؛ اما برحســب مصالح و عناوین ثانویه به نفع اسلام نیست و اگر 
سعی کنیم که تقریبی بین این نظریات به وجود آوریم بهتر است. شایع ترین 
چیزی را که دیگران می کوبند وحدت وجود است و برطبق یک تفسیر، خلاف 

ضرورت اسلام و همه ادیان است.
بهتر اســت، بگوییم که می توان برای این واژه معانی مختلفی ذکر کرد. به 
نظرم،  هم از نظر علمی غلط نیســت، خیلی دور از تعبیرش نیز نمی باشد و با 
مبانی دینی هم سازگار است. به نظرم این خیلی بهتر از این است که اصرار 
کنیم که حتماً این درست است و دیگران نفهمیده اند یا بگوییم که کفر محض 
است و هر کس این هارا بگوید منکر همه ی ادیان است و قتلش واجب است.

با این حرف، راه به جایی نمی بریم. این در بین فقهاء گذشتگان ما بوده است. 
مطمئن نیستم اما به نظرم بحث هایی بین صاحب هدایه و مرحوم محمدباقر 
بهبهانی در کربلا درباره ی اخباریون و اصولیین وجود داشــت و خیلی باعث 
می شــد که اختلافات و بدبینی ها کم می شــود و زمینه ها فراهم شد که هم 
صاحب قوانین و هم شیخ انصاری، اصول را چنان توسعه دهند که گویا تشیع 
مساوی با اصول است. آن ارتباطات نبود شاید این شرایط به این زودی فراهم 
نمی شــد. دو بزرگوار که هر دو، با تقوا، متدین، ملا و با ادب بوده اند با هم در 

جلسات متعدد بحث کرده اند. 
واقعاً بحث می کردند تا معلوم شود که می توان زمینه ی تقریب بین اخباری و 
اصولی را فراهم کرد. این کار در جاهای دیگر هم ممکن اســت. قطب بندی 
بین مذاهب و مکاتب در همه جا مفید نیســت، ممکن است در بعضی جاها 
ممکن و واجب باشد؛ اما در همه جا ممکن و مفید نیست. خیلی خوب است 

که مجمع این اســتراتژی را در نظر بگیرد و تلاش کند 
مکاتبی را که در دو قطب مختلف هستند به هم نزدیک 

کند.
بین مکتب های مختلف فلسفی، مکاتب علمی، فرهنگی 
و اســلامی تقریبی را در نظر بگیریم. این کار را نسبت 
به بعضی مکاتب فلســفی غربی هم می توان انجام داد؛ 
البته در مجموعه اش یک مکتب کفری الحادی است و 
مطالبی در این ها وجود دارد که می توان آن ها را پرورش 
داد و در بین مجموع افکار این فکر را سالم می بینیم. این 
درست اســت که در داخل کشور ما خیلی نیازی به این 

کار نیست اما باید وسیع تر فکر کرد. 
زمینه پخش افكار اسلامی در عالم امروز خیلی فراهم 
است و عطش برای آن زیاد است. آقای لگنهاوزن را در 
همایشی در مونیخ دعوت کرده بودند. ایشان سخنرانی 
داشــتند گفت که مطلب عمیقی را در نظر گرفته بودم؛ 
امّا چون سطح همه یکســان نیست ساده ترش کردم و 
مقداری از مطالب را حذف کردم و مطابق ســطح آن جا 
صحبت کردم. بعد از سخنرانی، استادی مسیحی و دختر 
بچه هفت ساله ای نزد من آمدند که دختر یک گل نقاشی 
کرده بود، پدرش گفت که این نقاشــی را دختر من در 
پایان سخنرانی شما کشیده است و وقتی پرسیدم که این 
چیست؟ گفت: این گل بزرگ اسلام است و جزئیاتی که 
در دورن آن هستند سایر ادیان هستند که آن ها بخشی 
از اســلام را دارند و اســلام کل این گل است. من فکر 
کردم که در کشور و خانواده های ما یک دختر هفت ساله 
چقدر حاضر است در چنین مجلسی بنشیند، گوش بدهد، 
تحلیل کند و برداشتش را نقاشی کند. این نشانه ی این 
است که در دنیا چقدر عطش برای فهمیدن اسلام دارند. 
در چنین فضایی باید فلســفه اسلامی را طوری طرح و 
عرضه کنیم که این طور در عمق افکار مردم اثر بگذارد. 
حدود ســی  سال قبل به آمریکا رفتم، در آن زمان، آقای 
کمال خرازی نماینده ایران در ســازمان ملل بود و برادر 
ایشان آقای آقا صادق هم کارمند دفتر این جا بود. پرفسور 
برجســته ی حقوق را دعوت کرده  بودند. با او چند جمله 
درباره فلسفه حقوق از دیدگاه اسلامی و ارتباطش با سایر 
علوم و سایر بخش های فلسفه بحث کردیم و من گفتم 
اگر بخواهیم فلسفه حقوق صحیح داشته باشیم باید سه 
پایه را برای آن در نظر بگیریم او گفت که ما به دو پایه از 
این ها پی برده بودیم اما به پایه سوم که شما گفتید توجه 

نداشتیم و حق با شما است.
ســی ســال پیش، طلبه ای درحالی که مطلبی را آماده 
نکرده بودم، مطلب ساده ای را گفتیم که فیلسوفان حقوق 

آن جا، یک مطلب ساده ما گفتیم فلسفه حقوق اسلامی 
مبتنی بر این نمایه ها است، او هم گفت که ما به این دو 
پایه  فکر کرده بودیم؛ اما به این پایه اش توجه نداشــتیم 
حق با شما اســت. این نشان می دهد که زمینه وسیعی 
وجود دارد. آقای لگنهاوزن در همایش اخیر با چند نفر از 
اساتید صحبت  کرده بود که حرف هایش را پذیرفته بودند 
و تغییر موضع آشکاری داده بودند که این طور نیستند و 
اگر این طور برداشت شده ما حرفمان را پس می گیریم و 
همین که شما می گویید درست است. این طور نیست که 
همه اوباش، سیاسی و یا صهیونیست باشند. آنها افرادی 
هســتند که فقط می خواهند چیزی بفهمند. در جلسه ی 
معرفت شناســی که با آقای لگنهاوزن داشــتیم ایشان 
گفت که استادی در آمریکا هفتاد سالش بود. عبارتی از 
ارسطو را نفهمید و دو سال به یونان رفت و زبان یونانی 
را خوب خواند تا این عبارت ارســطو را درســت بفهمد. 
چنین انگیزه هایی در عالم هست. خط میخی را سی نسل 
کار کردند که به این نتیجه رســید. در ما هســته چنین 
چیزی نیســت. این ها واقعاً می خواهند حقایق اسلام را 
بفهمند؛ منتهی منابعشان آنچه است که اهل سنت و اخیراً 
بیشتر وهابی ها در اختیارشان می گذارند. اگر این افق را 
در نظر بگیریم که چند دهه ی دیگر فلسفه اسلامی باید 
در دانشــگاه آمریکا به عنوان فلسفه نو و مترقی مطرح 
شــود نباید فکر چند اصطلاحی باشیم که این فیلسوف 
و آن فیلســوف اختراع کرده است؛ بلکه باید زبانی را در 
نظر بگیریم که دنیا بفهمــد و با منطقی دور از هر گونه 
تعصب بحث کنیم تا در عمــق وجدان افراد نفوذ کنیم 
و این کار شدنی اســت. اگر گرفتار این تعصبات و این 
مکتب و آن مکتب و آن شــهر و این شهر بشویم هرگز 
به این نتایج نخواهیم رسید و حتی اختلافات درونی هم 
بیشتر خواهد شد. مرحوم جواد آقا معروف بود که ایشان از 
کسانی اند که تفکیکی ها به ایشان علاقه دارند خودشان 
این شکلی نبود منظومه می گفت، گاهی هم نقد می  کرد 
و از کسانی که با آن تقوایش شصت سال کتابی نوشته 
بود. آن موقع افکار فیلسوفان غربی را مقایسه کرده بود 
و با فلسفه اسلامی 60 سال پیش بنده خودم یادم هست 
دیدم. آدم های بسیار متدین و با تقوا و بی غرض با دیدگاه 
عرفانی امام موافق نبودند با چنین احترامی که حتی پشت 

به عکس امام نکنید. 
چنین کســانی اگر شرایط مســاعدی باشد بی غرض و 
بی تعصب درباره مکتب فلســفی بحث می کنند و شما 
می گویید تعصب به خرج می دهند و قبول نمی کنند. به 
شرطی که دلیل متقنی داشته باشد، صرف توهم و تصور 

خاصی و تصویر از آیه ای و روایتی نباشد و منطق قویی باشد این طور نیست 
که همه رد کنند. اگر این راه را پیش بگیریم حداقل افرادی که فطرت سالم 
و اخلاق منزهی دارند یا صددرصد موافق می شــوند یا لااقل بدبینی شان کم 
می شود. مثل فتوا به وجوب نماز جمعه و استحباب نماز جمعه است که هر دو 

هم از فقه شیعه است. 
در فلســفه هم همین طور است این یک نظر اســت و آن هم یک نظر، هر 
دو فلســفه است و نباید با خود فلســفه مخالفت کرد. اگر این را دنبال کنیم 
استراتژی برای مجمع عالی حکمت می شود که سعی کنیم مذاهب مختلف را 
تقریب کنیم و تفسیر قابل قبولی ارائه دهیم. در افکار مختلفی که فیلسوفان 
مشائی را و اشراقی داشــتند نظرات خلاف واقع وجود دارد خودمان بررسی 
کنیم و بگوییم این نظر مبتنی بر این مبانی بوده و مبانی آن ابطال شده است. 
مرحوم آقای طباطبایی با صراحت درباره ی افلاک و عقول عشره می فرمودند 
که عقول عشــره مبتنی بر نظریه فلکی بود و ابطال شده حدّاقل اثبات نشده 
است و ما نمی توانیم فلسفه را بر آن مبتنی کنیم. همین کار را در سایر مسائل 
هم بکنیم و این حجاب ها برداشته شود که افکار به هم نزدیک شود. به نظرم 

این هم خدمت کمی به علم و فلسفه نباشد.
از همــه عذرخواهی می کنم و تأکید بر اینکه صاحبمان را فراموش نکنیم و 
کسی را داریم که از جزئیات کارهای ما آگاه است و در هر مرحله ای می تواند 
به مــا کمک کند و هر چه ما رابطه مان را با او تقویت کنیم ضرر نمی کنیم. 

وفق الله ایامکم ان شاءالله.
یكی از حضار: تقریب افکار از تقریب افراد شروع می شود. لزوماً فکرها به هم 

نزدیک نمی شود ولی می توان افراد را نزدیک کرد. 
آیت الله مصباح: دو وجه دارد، دو حیثیت است. برخی وقتی متوجه شدند که 

دلیلشان ضعیف است دیگر خیلی پافشاری نکردند.
كم كردن بدبینی ها به اسلام در تبلیغ اسلام، عنصری است كه خیلی از ما 
غفلت داریم و خودش، هدف است. نباید توقع داشته باشیم كه هر جا تبلیغ 
اسلام می كنیم حتماً آن فرد را مسلمان كنیم. آقای طباطبائی را خدا رحمت 
کند ســؤال کردیم که با کربن که ارتباط داشتید چه اندازه ایشان را به اسلام 
نزدیک کردید و احتمال دادید که مسلمان می شود. ایشان گفتند افکارش به 
اسلام و تشیع نزدیک شود خودش کار بزرگی است. به برکت همین خوشبینی 
ایشان به اسلام، برخی از تحصیل کرده های فرانسه، مسلمان و شیعه شدند؛ 
مثل یحیی بونو که به خانه خودش در فرانســه رفتم و صحبت کردم گفت 
که آشنایی من با اسلام با آشنایی کربن بود و کربن آقای طباطبائی و تشیع 
را معرفی کرد و از اول شیفته ی تشیع شدم. آن وقت بیش از 30 سال است. 
ایشان می گفت تز دکترایم را در پاریس با موضوع عرفان امام خمینی گرفتم. 
اصلش همین بود که خوشبینی آقای کربن باعث شد که ایشان مطالعه کند 
درباره شیعه برود مسلمان و شیعه شود و در ایران مقیم و استاد شود و تزش را 
بنویسد. من متن عربی که نوشته بود دیدم. بنابراین، رفع بدبینی ها قدم بزرگی 

است برای اینکه حق بیشتر روشن شود.
 والسلام علیکم و رحمة الله و برکاته

پی نوشت:                        
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بســم الله الرحمن الرحیم. ابتدا عذرخواهی 
می کنــم از اینکه در این محفل نورانی و جمع اســاتید 
بزرگوار قرار شد که مطالبی را عرض کنم. من استنکاف 
داشتم؛ ولی دســتور بود و لازم بود که اطاعت کنم. دو 
مناسبت بســیار مهم این هفته را گرامی می داریم:  هم 
هفته پژوهش و هم مناســبت حوزه و دانشــگاه که دو 
مناسبت بسیار حیاتی و راهبردی در نظام اسلامی است. 
هر کس در حوزه ولو طلبه ای باشد وقتی افتخاراتی را که 
این جمع آفریده و نقشــی که ایفا کرده است مطلع شود 
وظیفه ی او تقدیر و سپاسگذاری است و بنده هم از این 
باب، از سروران ارجمند و همه کارگزاران این مجمع فاخر 

و راقی تقدیر می کنم.
 من ســخنم را از قصه ای که بین ما و آقای قرائتی 7 یا 
8 سال قبل اتفاق افتاد و گاهی هم به بعضی از دوستان 
گفتم شــروع می کنم و بعد وارد چند مطلب می شــوم. 

روزی در مشهد جمعی از دوستان ایرانی و غیر ایرانی، دوره ای با آقای قرائتی 
داشــتند و ظهر در نماز جماعت شرکت کردیم. ایشان گفتند که سال 54 به 
مشــهد آمدم و آن روز از امام رضا این تقاضا را کردم که شما تمهیداتی 
فراهم کنید که سخن تبلیغی من درخانه همه ی ایرانی ها برود. بعد با دوستان 
که مطرح کردم همه به من خندیدند و ایشــان می گفت سال 54 اوج مقطع 
اختناق و فشار زائد الوصف آن سال ها بود و بسته شدن فیضیه  وجشن های 
2500 ساله و اوضاعی که مســتحضرید. ایشان گفت که به دوستانم گفتم 
دیدید که به فاصله 2 یا 3 سال این انقلاب عظیم رخ داد و معلوم است آقای 
قرائتی صحبتش همه خانه ها هست. من بعد از ایشان چند جمله ای صحبت 
کردم و یک جمله به ایشــان گفتم که در سطح و سوی دیگری می توان  در 
هر مجمع علمی و حوزوی آن را طرح کرد. من به ایشان گفتم که آن وقت 
به برکت انقلاب دعای شــما مستجاب شد. اکنون من هم طلبه ی کوچکم 
ولی به برکت همان انقلاب، شهداء، امام، رهبری و انفاس قدسیه بزرگانمان 
الآن دروازه های صد کشور به روی شما باز است و ایشان از آن وقت تا کنون 
ارتباطش با جامعة المصطفی قطع نشده است و گفتم همان دست غیبی و امداد 



آیت الله علیرضا اعرافی»زید عزه« 
عضو هیئت مؤسس مجمع عالی حکمت اسلامی و ریاست جامعة المصطفی  العالمية

یازدهمینگردهماییاعضاءو
پنجمیندورهانتخاباتهیئتمدیره

مجمععالیحکمتاسلامی

یازدهمین گردهمایی ســالانه اعضاء و پنجمین دوره انتخابات هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اســلامی چهارشنبه 1392/9/27، در آستانه اربعین سید و سالار 
شهیدان حضرت ابا عبدالله الحسین بعد از نماز مغرب و عشاء همراه بعد قرائت قرآن و مرثیه سرایی  در سالن اجتماعات مجمع عالی حکمت اسلامی برگزار 
شد. در این مراسم آیت الله فیاضی رئیس هیئت مدیره مجمع عالی ضمن خیر مقدم، به شکل گیری مجمع عالی، فعالیت گروه های علمی و برنامه های در دست 
اجرا اشاره نمود. حجت الاسلام والمسلمین معلمی دبیر مجمع عالی حکمت اسلامی و دبیر یازدهمین گردهمایی نیز در سخنانی به تشریح برنامه های هیئت مدیره 

چهارم پرداخت. 
در ادامه آیت الله علی رضا اعرافی از اعضای هیئت مؤسس مجمع عالی حکمت اسلامی و ریاست جامعة المصطفی العالمیة در موضوع »جغرافیای فکری و معرفتی 

جهان امروز«؛ در خصوص چگونگی گسترش گفتمان فلسفه اسلامی در عرصه بین الملل و ظرفیت های موجود، به ایراد سخن پرداخت.
بعد از سخنرانی، هیئت رئیسه گردهمایی) آیت الله علی رضا اعرافی؛ رئیس گردهمایی، حجت الاسلام والمسلمین محمد رضاپور؛ منشی و حجج اسلام والمسلمین 
آقایان عسکر دیرباز و عبدالمجید زهادت؛ ناظر( در جایگاه مستقر شدند و پس از مشخص شدن کاندیدا، رأی گیری با ورقه و به صورت مخفی صورت گرفت، که 
بعد از شمارش آراء توسط هیئت رئیسه انتخابات، که آقایان ذیل الذکر به مدت 2 سال به عنوان پنجمین هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی انتخاب شدند:

غلامرضا فیاضی؛ حسن معلمی؛ حمید پارسانیا؛ محسن قمی ؛ سید محمد غروی،عزالدین رضانژاد ؛ علی شیروانی؛ علی عباسی و علی مصباح.
 همچنین آقایان محمد مهدی گرجیان و مسعود آذربایجانی نیز به عنوان بازرس به مدت 2 سال انتخاب شدند. 
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  سخنرانی

  یکــی از امتیازات 
ما  اســلامی   جبهۀ 
است كه اقلیت های 
در  تقریباً  مسلمان 
كشــورهای  همه 
و  هســتند  دنیــا 
فرصــت بزرگــی 
است كه می توان از 

آن بهره برد.

الهی نه تنها در خانه های مــردم ایران را به روی معارف الهی باز کرد؛ بلکه 
دروازه های عالم را بر روی ما باز کرده اســت و آن سخن را الآن محضر این 

مجمع عالی و اساتید بزرگوار تکرار می کنم. 
دروازه های عالم به بركت این انقلاب به روی حوزه باز شــده است و این 
یک قصه مربوط به خارج کشور است یک قصه هم که چند روز قبل همین 
جا در جمع دوســتان عرض کردم این بود که حدود دو ماه، قبل یک انجمن 
فلســفه تعلیم و تربیت ایران است نه فلسفه اســلامی است و من را دعوت 
کرده بودند در دانشگاه فردوسی مشهد سخنران بود. از بین همه سخنران ها 
شاید تنها روحانی و کسی که از حوزه رفته بود و در آن باب هم چند کلمه ای 
می خواســت مطلبی بگوید من بودم، برای همین مجموعه بین 300 تا 500 
خلاصه مقاله ی آن همایش که مربوط به انجمن فلسفه تعلیم و تربیت ایران 
اســت تورق کردم و 300 نفری هم از همه دانشــگاه های بزرگ و کوچک 
کشــور بودند و همه آن هایی که در دوره های دکتری فلسفه تعلیم و تربیتند. 
اول خیلی استنکاف داشتیم بعد خدا لطف کرد و رفتم چند جمله ای صحبت 
کردم و آن مقالات را خواندم و فضای جلسه را هم فهمیدم. الآن هم خدمت 
شما عرض می کنم من مجموعه ی آن خلاصه مقالات را که خواندم به سه 
قسم تقسیم می شد. قسم اول مقالاتی بود که به ظاهر و باطن سکولاریستی 
و غیر اسلامی بود،  شاید ثلث مقالات این طور بود. قسم دوم و ثلث دیگر، به 
ظاهر اسلامی بود و رنگ و لعاب اسلامی داشت؛ ولی در روح و باطن  دارای 
مبانی غربی و سکولاریســتی و غیر اسلامی بود. قسم سوم هم از دوستانی 
که با علاقه دینی و اسلامی وارد مباحث فلسفه تعلیم و تربیت شده بودند؛ اما 
این قسم، پایه های اجتهادی استواری نداشت. با خودم گفتم که اگر در حوزه 
فلسفه تعلیم و تربیت این طور است حتماً فلسفه سیاست و علوم اجتماعی اش 

هم همین طور است.
ما و حوزه  کجای کار هســتیم؟ و این سؤالی است که باید همه به آن جواب 
بدهیم. به هر حال آن قصه مربوط به خارج بود و این قصه هم مربوط به داخل 
اســت. اما من با این دو قصه وارد عرایضم بشوم و آنچه که باید من عرض 
کنم اشاره ای است به ظرفیت هایی که در جهان برای پذیرش اندیشه عقلانی 

و فلسفه اسلامی و حوزه وجود دارد.

تقســیمات جغرافیــای فکری و  ]
معرفتی جهان امروز

در ابتــدا چند نکته را یــادآوری می کنم. 
وضعیــت معرفتی، فکری یــا جغرافیای 
معرفتــی جهان امــروز را می توانیم چند 
بــرش بزنیم. یک برش بــه پهنة حدود 
200 کشــور جهان و هفت میلیارد بشر 
امروز، از منظــر دینی به معنای کلان و 
عام آن اســت. در این برش، یک ســوّم 
جهان معاصر در جبهة اندیشه های ادیان 
غیر ابراهیمی و توحیدی قرار دارند و نیز 
تفکراتــش که به نام ادیان غیر ابراهیمی 

یا ادیان شــرقی و اشکالی از بت پرستی هستند در این 
قســمت وجــود دارد که حوزه کنفســیوس و بودیزم و 
هندویزم است و در درجات پایین تر مثل شنتوئیزم است . 
این ادیان شرقی متعدد است شاید بیش از ده دین باشد از 
این ادیان شرقی و زیر شاخه هایی که دارد و ادیان محلی 
مثل آفریقا هم هست که در این شاخه ها قرار نمی گیرد. 
به هر حال این واقعیــت را باید بدانیم که اولین بخش 
از جمعیت را این برش زیر پوشــش قرار داده است و با 
همین مکاتب ادیان شرقی و ابراهیمی که عرض کردم 
مناطق مهم جهان را زیر پوشــش دارد. یک بخش آن، 
چین و آن طرف، هند اســت و بخشی از آفریقا و همین 
طور بخش هایی از جنوب غرب آسیا در این مجموعه قرار 
می گیرد. ثلثی دیگر از جمعیت جهان در حوزه مسیحیت 
قرار می گیرد. آخرین آمارهای مسیحیت بالای 2 میلیارد 
اســت؛ اعم از کاتولیک ها و پروتســتان ها و ارتدوکس. 
شــاخه کاتولیک یک میلیارد و دویســت میلیون است 
و شــاخه های دیگر هم تقســیماتی دارد. این هم حوزه 
مسیحیت است با اوضاعی که از مسیحیت می شناسیم 
و شما آگاه تر هستید. و با حجم بی نظیری که در تبلیغات 
دینی دارند، در قســم اول، گرچه داعیه  ی تبلیغ دینی در 

بعضی هست؛ اما خیلی تهاجمی نیست؛ ولی مسیحیت 
یک جبهه ی دینی تهاجمی است و با ابزارهای فراوانی 
که همه مستحضر هستید در حال تهاجم دینی و مذهبی 

در دنیا هستند.
این دو بخش است. بخش دیگری هم داریم که جبهه ی 
الحادی است که بیرون از این جبهه هاست و نمی توان 
آمــار دقیقی از آن ارائه کرد کــه 500 میلیون نفر گفته 
می شــود. آن ها خودشــان را به طور کامل از همه این 

جهبه ها بیرون می دانند.
جبهة آخر، اســلام اســت. یهودیت هم هســت؟ ولی 
جمعیت های اصلی کلان جهان و جغرافیای اصلی جهان 
تحت اشغال این چهار تفکر است که یک سوی آن تفکر 
الحادی خارج از نقشــه های دینی است و از سوی دیگر، 
ســه جبهة ادیان شرقی، مســیحیت و اسلام است که 
آخرین آمارهای جمعیت جهان اسلام، 1/5 میلیارد است. 
هر یک از این چهار جبهه ی کلان و مهم پرجمعیت، زیر 
شاخه هایی دارد و در جهان اسلامی دو شاخه کلی اهل 
سنت و تشیع می شود و شاخه های دیگری که در ذیل آن 
قرار دارد که جمعیت تشیع هم بین 200 تا 400 میلیون 

گفته می شــود، آمار و تعداد مســلمانان آمار خیلی دقیقی نیست. اقلیت های 
مسلمان که در جهان منتشر هستند یکی از امتیازات جبهة اسلامی  ما است 
که اقلیت های مسلمان تقریباً در همه کشورهای دنیا هستند و فرصت بزرگی 

است که می توان از آن بهره برد.
اقلیت شیعی به برکت انقلاب اسلامی در دنیا بالای 100 کشور دارد؛ در حالی 
که، شاید 4 یا 5 دهه قبل 30 یا 40 کشور بیشتر نبود و این یک برش از منظر 
دینی است که 7 میلیارد بشر را در بر می گیرد. در بحث بعدی با این کار داریم.
 برش دوم جهان از لحاظ جغرافیای معرفتی این اســت که نگاه های خاص 
دینی به این شکل را کنار بگذاریم و حوزه تمدنی و معرفتی کلی دنیا را ببینیم 
و در اینجا هم می توان دنیا را به دو قســمت کلی تقســیم کرد: یک پاره ی 
تمدنی غرب جدید با داشته ها و یافته هایی که دارد که طیفی را شامل می شود؛ 
ولی روح، بافت و شــالودۀ تمدنی که بعد از رنســانس شکل گرفت و تمدن 
بافاصله از دین است البته در دورن آن طیف وجود دارد و از الحاد مدرن گرفته 
تا می آید تفکراتی که نه دینی حتی اسلام  می پذیرد اما نگاهایش اومانیستی 
و سکولاریســتی است دین حداقلی و محدود این ها را می پذیرد. این برش با 
برش قبلی تداخل دارد و در عرض هم نیستند. قسم دیگر، تفکر اسلام ناب 
است که گفتمانی است که از دل حوزه جوشیده و در انقلاب اسلامی تجسد 
پیدا کرده اســت. گفتمان دوم در برابر آن گفتمان است و در اینجا نمی توان 

آمار ارائه کرد .

تقسیمات وضعیت فکری و معرفتی جهان اسلام ]

نکتة ســوم برش محدودتری در خود جهان اسلام است. در برش های درون 
جهان اســلام چند جبهه ی مهم فکری معرفتی وجود دارد یک جبهه، جبهة 
تصوف است. جبهة تصوف مآبی در دنیا را باید مهم دانست. گرچه این جبهه 
در حوزه مسیحیت هم هست و من در پاریس و بعضی کشورهای اروپایی و 
غیر اروپایی در مســیحی ها این جریانات عرفانی و تصوفی شان را از نزدیک 

دیدم؛ حتی با یکی دو گروه  زندگی کردم. 
در حوزۀ آفریقا به 10 یا 20 کشــور رفتم و از نزدیک فرق گوناگون تصوف 
گفتگو داشتم. تقریباً هیچ کشــور افریقایی نیست که زیر پوشش فرقه های 
تصوف نباشد.  در چین در بین مسلمان ها فرق صوفیه کم نیستند و جالب این 
است که یکی از دوستان طلبه که همین جا درس خواند فرزند یکی از اقطاب 
تصوف درچین بود. الآن به آنجا برگشته و بعد از پدرش قطبیت به او به ارث 
رسیده است و ما توصیه می کنیم که قطبیت را حفظ کن که ارتباط قطع نشود 

و دو میلیون پیرو دارد. 
در آســیای میانه نیز این فرق وجود دارد. در افغانستان، تعداد زیادی از فرق 
صوفیه در اهل ســنت وجود دارد در پاکســتان و در جاهای دیگر هم همین 
طور است. این یک جریان است و من بعد می خواهم این را به حوزه فلسفی، 
عرفانی و داشــته های خودمان گره بزنم. تصــوف برای ما هم تهدید و هم 
فرصت بزرگی است و در شرایط موجود فرصت بزرگی در خارج کشور است 
به بحث های داخل کار ندارم. جریان فکری بسیار مهم دیگر در جهان اسلام، 
روشــن فکری است با طیف هایی که روشن فکری اسلامی دارد هم در بین 

شیعه و هم در بین اهل تسنن. 
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اطلاعاتی  بانــك 
از مراكز فلســفی 
اسلامی  فلسفه  و 
زمینـــه سازی  و 
برقـــراری  برای 
راه  ارتباطــات، 
انــدازی مجله به 
در  زبــان  چنــد 
فلســفه  حــوزه 
فلســفه های  و 
مضاف از كارهای 
دیگری اســت كه 
می توان انجام داد.

و جریان سوم، تکفیری است. من تکفیری را بیشتر مذموم می دانم و این واژه 
را به کار می برم و سلفی را نمی گویم؛ چون سلفی طیفی از دیدگاه ها است و 
نمی توان خود را در مقابل کل سلفیت قرار داد. گاهی با اجازه دوستان خیلی 
وهابیت را هم در بحث های بیرونی نمی گویند. البته ریشــه این تکفیر قطعاً 
فکر وهابی است. به هر حال این جریانی است که هر روز رشد می کند؛ البته 
رشد بادکنکی و با پول عربســتان، نه رشد درون زای معرفتی؛ ولی رشدش 
زیاد است. برخی دوستانی که اینجا حضور دارند می دانند که هر هفته یکی از 
بخش های ما در جاهای مختلف با هجمه های جریانات تکفیری مواجه است.
جریانی هم، اهل سنت متعادل است که مظهر آن الازهر است. نماد و پایگاه 
قبلی ها ام القری المدینه اســت. جریان متعادل اهل سنت بیشتر در الازهر و 

جاهایی است که هم نوای با او هستند.
یک جریان هم، جریان گفتمان انقلاب اســلامی اســت کــه در مواجهه با 
این ها است. گفتمان انقلاب اســلامی حوزه با محوریت قم كه امروز حوزة 
ما حوزة خیلی متفاوت از ادوار قبل است و در جایگاهی قرار گرفته كه باید 
با این مجموعه ها ارتباط برقرار كند و پاسخگو هم باشد. الآن ما وارد بحث 
سیاسی به معنای خاص نشدیم؛ ولی زیر ساخت همین گفتمان های معرفتی 
و نقشه های معرفتی زیر ســاخت گفتارها و رقابت های سیاسی در لایه های 

رویین هم هست. 

مهم ترین سرمایه های جهان اسلام ]

این یک بخشی از عرایض من بود. بر اساس این به عنوان یک تأکید و کسی 
که کارشناس کوچکی است که این پهنة جهانی را تا حدی می بیند می خواهم 
وارد بخش دوم شــوم. الآن 20 هزار نفر فارغ التحصیل داریم و 30 هزار نفر 
هم در حال تحصیل هستند.این 50 هزار نفر از 120 ملیت با سطوح تحصیلی 
مختلف ،حدود 120 رشته و حدود 30 مجموعه در داخل و خارج کشور  هستند 
و 200 مجموعه کوچک و بزرگ با نامهای مختلف بخش های تابعة ما هستند 
و حدود 200 تا از مدارس بزرگ و کوچک پیوســته اند. این ها تعاریف خاص 
خودش را دارد. با مراکز زیادی از حوزه ها ارتباط داریم به این صورت که کتابی 
بدهیــم و کمکی بکنیم. حدود دو هزار محقق و مترجم به زبان های مختلف 
در حدود 30 یا 40 زبان می توانند در ســطوح مختلف ترجمه کنند و حدود 3 
هزار اســتاد و فارغ التحصیلان ما در 7 یا 8 شبکه در دنیا هستند. من با این 
مقدمه ای که عرض کردم و با اطلاعاتی که از مجموعه ی دستگاه المصطفی 
ونهادهای همســو دیگر وجود دارد. می خواهم عرض کنم که حوزه ها دارایی 
هــای خیلی زیادی دارند و اولین سرمایه و ظرفیت حوزه،  ظرفیت عقلانی و 
فلسفی آن است. فقه سرمایه ای در درون جهان اسلام است؛ اما مهم ترین 
سرمایه ای كه می شــود با آن در همۀ جبهه های رقیبی كه عرض كردم در 
سطح نخبگانی حضور یافت فلسفه و تفكر عقلانی است. برای این سرمایه 
باید کار کنیم. با آن پیشــنهادهایی که عرض می کنم برای عرضة در جهان 
در صحنه های رقابتی،  البته این در سطوح نخبگانی کارآمد است و کارآمدی 
فرادینــی و فرامذهبی دارد برای اینکه ما جهان را به ســمت درک و فهم از 

گفتمان و اندیشه های خودمان هدایت کنیم. 
دومین ســرمایه، ســرمایة اخلاقی و عرفانی است. این سرمایه ضمن اینکه 

برای نخبگان اثرگذار است بسیار هم نقش دارد می توان 
در دامنه وســیع تری که توده مردم است عرضه کرد. از 
جمله نسبت به همة فرق تصوفی که در دنیا هستند هر 
دو بخش این ها چه ســرمایه های نخبگانی ما که تفکر 
عقلانی مان اســت و نیز به بحث معمولی و فلسفی ما 
در مراکز مهم دنیا توجه می شود به شرطی که با ادبیات 

مناسب عرضه شود. 
مهم ترین ابزار ما برای حضور در نقشه جغرافیایی غیر 
جهان اسلام، از یک ســو، فلسفی عقلانی و از سوی 
دیگر، ســرمایه اخلاقی عرفانی است. با این دو بال در 
همۀ عرصه ها چه نخبگانی و چه توده ای عالم می توان 
نقش ایفا كرد و البته من نمی خواهم سهم حوزه فقه را 
هم کم بگیرم. در حوزۀ فقه هم اگر به ســمت فقه های 
نوتر و منطبق با پرسش ها و نیازهای امروز حرکت کنیم 
خیلی حرف برای گفتن داریم. در حوزه حقوق، فقه ما هم 
مطالب زیادی دارد؛ زیرا همه فقه موجود ما، فقه امضایی 
یا تعبدی نیســت؛ بلکه فقه عقلی هم در فقه ما موجود 
است. این هم سرمای ای است که می توان عرضه کرد 
و عرضه اش هم خیلی کارآمد اســت؛ اما آن دو بال اول 
به نظرم خیلی کارآمد است و در همۀ آن برش های قبلی 
آن دو تفکر اگر به نکات بعدی که می گویم توجه کنیم 

کارآمد خواهند بود. 

راه کارهای کارآمدی ســرمایه های فکری و  ]
معرفتی جهان اسلام

در پایان و بخش ســوم با توجه به دو بحثی که عرض 
کــردم می خواهم پیشــنهادهایی را عــرض کنم. اگر 
بخواهیــم این ســرمایه در جهان کارآمد شــود و این 
سرمایه در زمینه های فعال و یا نیمه فعال دنیا اثربخش 
شــود حداقل می توان چنین اقداماتی را انجام داد. شاید 
تفسیری ناقص از رهنمودی باشد که مقام معظم رهبری 

در نشست اخیر فرمودند.
یک، مطالعات تطبیقی در حوزه فلسفه با فلسفه های دیگر 
در حوزه دین ما با ادیان دیگر با ابزار فلسفه و تفکر عقلی 
اســت که الآن حوزه قم پیشگام این مطالعات تطبیقی 
اســت و این حجم از تفکر عقلی و مطالعات تطبیقی در 
حوزه بی سابقه است گرچه نسبت به نیاز البته کم است. 

نكتۀ دوم، غنا و بازسازی فلسفه با توجه به پرسش های 
جدید اســت. این هم چیزی است که ضرورت دارد و در 

این زمینه کارهای خوبی شده است. 
نكتۀ سوم، تدوین متون و آسان سازی این اندیشه است 

و عرضه متناسب با فرهنگ ها ، تفکرات و معرفت های 
موجود در جهان است یعنی باید طبق نقشه  ای که ابتدا 
عرض کردم. اندیشه فلسفی و معارف عقلانی خودمان بر 
اساس تنوع زبانی و ادبیات مخاطب متناسب با جغرافیای 

معرفتی و شرایط آسان سازیِ زیبا و جذاب کنیم.
نكتۀ چهارم این است كه باید در ظرف زبان های مهم 
دنیا، گنجایش تفكر فلسفی، اسلامی و عقلانی را ایجاد 
كنیم. اسلام که به ایران آمد زبان فارسی چه شد؟ زبان 
فارسی در 1500 سال قبل، غنای امروز را نداشت. زبان 
فارسی، ظرفیتی داشت و مظروف هم جذابیتی داشت و 
به تدریج زبان فارســی این همه واژگان و ادبیات جدید 
پیدا کرد تا بتواند معارف بلند اســلام و اندیشه عقلانی 
که از قرآن گرفته شده بود را تحمل کند. این کار خیلی 
بزرگی است و نیاز به تحقیق های جدی دارد و می توان 
چند پایان نامه دربارۀ تحول زبانی فارسی برای گنجایش 

این معارف بلند نوشت. 
الآن زبان انگلیســی نیز تا حدی عربی دارد؛ اگر چه در 
عربی هم هنوز نیاز به کار ادبی و زبان ســازی و واژگان 
سازی داریم. انگلیســی هم تا حدی کار شده است؛ اما 
زبان های دیگر این طور نیست. حدود 8 ماه قبل ، ژاپن 
بــودم یکی از چیزهایی که آن جا با دوســتان صحبت 
می کردیــم این بود که زبان های شــرقی مثل ژاپنی و 
چینی به دلیل تفاوت اساســی با زبان  ما نمی تواند خیلی 
از معارف عقلی و نازک اندیشی ها را در خودش بتاباند و 
تحمل کند. الآن حدود ده زبان را در دنیا دنبال می کنیم 
برای اینکه ده قطب تولید کتاب و ترجمه شکل بگیرد. 
اگر این ده زبان زندۀ دنیا در دســتور کار قرار بگیرد که 
ادبیــات، واژگان و گرامر آن بتواند معارف را تحمل کند 

کار بزرگی است. 
ده زبان هم زبان های اصلی اســت متأسفانه زبان های 
محلی دنیا در حال کم شــدن است و تقریباً هر روز یک 
زبان محلی به دلیل هجمة زبان انگلیسی و شرایطی که 

در دنیا وجود دارد در حال حذف شدن است. 
نکتــة بعدی که حضرت آقا از همــان ابتدا می فرمودند 
و بــزرگان ما هــم بارها این را فرمودند این اســت که 
فلســفه های مضاف امتداد فلسفه اسلامی می دانند. اگر 
حوزۀ ما قوی بود باید ســی درس خارج فلســفه علوم 
انسانی، فلسفه سیاست، فلسفه تربیت داشته باشد نه این 
کارهای سطحی که انجام می گیرد. یعنی یک فیلسوف 
مجتهد، وارد این رشته ها شــود. الان هم تا حدی این 
ظرفیت وجود دارد و می توان این جریان را در ســطوح 
درس خارج و ســطوح عالیه راه اندازی کرد. فقه های نو 

و نظام سازی فقهی هم با اینکه از بخش 
ما فاصله می گیرد؛ ولی به نظرم مهم است  
به ویژه نظام سازی  که با فلسفه هم ارتباط 
برقرار کند مانند مدلی که مرحوم شــهید 
صدر داشت. این هم می تواند تفکر عقلانی 

ما را گسترش بدهد. 
تربیت آشــنایان بومی به فلسفه اسلامی 
یکی از کارهایی است که انجام می دهیم؛ 
اما کم است. مثلًا در اندونزی در کالج مان 
رشته فلسفه است و بیشترین استقبال از این 
رشته می شود؛ ولی فردی که هم به زبان 
و هم به فلســفه مسلط باشد کم داریم. در 
لندن و جاهای دیگر نیز رشتة فلسفه داریم. 
مجلات،شبکه های  همایش ها،  در  حضور 
تحقیقی و نشر و توزیع نیز یکی از کارهای 

دیگر اســت. ولی اعتراف می کنم که به عنوان جامعۀ المصطفی در این زمینه 
خیلی ضعف داریم. در شــبکه های ISS و ISC و ISL که جهان اسلام است 
یا ISI یا شــبکه های دیگر، حضور بسیار کم است و متناسب با سرمایه های 
ما نیســت و در کرسی های اسلام شناسی وظیفه اسلامی این هم که هست 
حضور قوی عقلانی و فلسفی نداریم ضمن اینکه خیلی بیش از آنان می توان 
تأســیس کرد و جایزۀ فلسفه اسلامی پیشنهادی است که می توان همین جا 
پیشــگام شــد و راه اندازی کرد، بانک اطلاعاتی از مراکز فلسفی و فلسفه 
اسلامی و زمینه سازی برای برقراری ارتباطات، راه اندازی مجله به چند زبان 
در حوزه فلسفه و فلســفه های مضاف از کارهای دیگری است که می توان 
انجــام داد. مراکز قم، ظرفیت همایش  هــای بین المللی و جایزه بین المللی 
فلســفه اســلامی را دارند. این بعضی از این پیشنهاد ها بود که من در اینجا 
عرض کردم. ما هم به عنوان جامعة المصطفی با عنایات الهی و با رهنمودها 
و حمایت هــای مقام معظم رهبری، بزرگان، مراجع و شــخصیت های حوزه 
آمادگی خودمان را برای ارتباط بیشــتر بــا این مجمع فاخر اعلام می کنم و 
وظیفه ی خودمان هم می دانیم که در هر جا زمینه ای است پرچم دار این تفکر 
عقلی و فلسفی باشیم و وظیفه ما است كه در دنیا جبهه های فلسفه ، كلام و 

اخلاق را باز كنیم و در خدمت اساتید هستیم. 

همین جا باید از امام یاد کنیم که همه این توفیقات با مجاهدت های ایشان 
فراهم شــد. شهدای عالی مقام و همه بزرگان و شخصیت هایی که در تاریخ 
بیش از هزار ســاله مجاهدت کردند و ایــن زمینه را برای ما فراهم کردند و 
بزرگان و اساتید معظمی که ناظر به مجمع عالی هستند و از همه استادان و 
شــخصیت های بزرگواری که ارکان این حرکت عقلی و فلسفی هستند باید 
تشــکر کرد. از محضر همه شما به ویژه حضرت آیت الله فیاضی که روشنی 
بخش این حرکتند و حضرات آیات و اساتید بزرگوار دیگری که در محضرشان 

هستیم هم تشکر می کنم. 
 والسلام علیکم و رحمۀ الله و برکاته



دومیــن نشســت علمی »ظرفیت شناســی علم اصــول الفقه برای علوم انســانی« 
پنج شــنبه 30 آبان 1392 به همت گروه علمی فلســفه علوم انســانی مجمع عالی 

حکمت اسلامی در سالن اجتماعات این مجمع برگزار گردید.

در این نشست علمی اساتید محترم آیت الله اعرافی و آیت الله رشاد مباحث خود 
را پیرامون ظرفیت شناسی علم اصول فقه مطرح نمودند.  دبیر علمی این نشست 

را حجت الاسلام والمسلمین دکتر شیروانی برعهده داشتند.

آنچه در پی خواهد آمد گزارش تفصیلی این نشست علمی است.
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  نشست علمی

  دكتر شیروانی:
اصول  علــم  تأثیر 
ارزشــی  بخش  در 
و هنجاری بســیار 
واضح تــر از تأثیر 
آن در بخش مربوط 
گزاره هــای  بــه 

اخباری است.

خلاصه جلسه گذشته و تبیین موضوع ]

دكتر شــیروانی: حضور عزیزان و سروران گرامی را در دومین 
نشست ظرفیت شناســی علم اصول فقه در علوم انســانی خوشامد عرض 
می کنم. نشست اول این موضوع، با حضور حضرت آیت الله فیاضی و حضرت 
آیت الله رشاد برگزار شد. بخشی از اهم مباحثی که در نشست قبلی مطرح شد، 
دربارۀ شرح صورت مسئله بود. بیان شد که این مسئله ابعاد مختلفی دارد و باید 
به چند ســؤال خاص تر تجزیه شود. وقتی از ظرفیت علم اصول در بازسازی 
علوم انسانی صحبت می کنیم باید مشخص شود که علم اصول موجود مورد 
نظر است یا علم اصول مطلوب؟ می توان طرحی را برای علم اصول سامان 
داد که بســیار توسعه یافته تر از علم اصول موجود باشد. در این صورت، تأئید 

آن بر علوم انسانی نیز از وضعیت موجود متفاوت  خواهد بود.
در مورد علوم انسانی نیز این پرسش قابل طرح است که آیا مقصود، به علوم 
انسانی موجود است و یا علوم انسانی مطلوب؟ واین مسئله نیز مطرح می شود 

که ما به چه بخشی از علوم انسانی را در نظر داریم؟
درباره قلمروی علوم انسانی دیدگاه های مختلفی وجود دارد. بر طبق بعضی از 
دیدگاه ها، علوم انسانی، شامل علوم فراوان تری می شود و حتی علومی مثل 
ریاضی، فلســفه و متافیزیک نیز جزء علوم انسانی قرار می گیرند. تلقی های 
محدودتری نیز از علوم انســانی وجود دارد که بر اســاس آن، شــامل علوم 
اجتماعی می شــود؛ علومی از قبیل علم اقتصاد، مدیریت، روان شناســی و 
جامعه شناســی که ناظر به رفتارهای فردی و اجتماعی انسان است. بنابراین 
در این مباحث باید محدوده علوم انسانی را نیز مشخص کنیم که بحث روند 

واضح تری داشته باشد.
همچنین باید مشخص کنیم که کدام لایه از علوم انسانی در نظر است؛ احکام 
علوم انسانی را می توان به دو بخش تقسیم کرد: 1. بخشی که شامل احکام 

اخباری ـ توصیفی است؛
2. بخشی که شــامل احکام و قضایای تجویزی ـ ارزشی است. علم اصول 

می توانــد در هریک از این بخش ها تأثیر 
خاصی داشته باشد. البته ممکن است گفته 
شود که تأثیر علم اصول در بخش ارزشی 
و هنجاری بســیار واضح تر از تأثیر آن در 
بخش مربوط به گزاره های اخباری است.

نکته دیگر اینکه ما در علم اصول، مبانی 
و مکتب های مختلفی داریم که در بخشی 
از مباحث مهم ماننــد نحوۀ تلقی آنها از 
عقــل به عنوان منبع اکتشــاف احکام و 
گزاره های دینی با یکدیگر تفاوت دارند. 
در بعضی از مکاتب اصولی که رایج تر هم 
هســت، به عقل در استنباط احکام توجه 
زیادی نمی شــود؛ اما بعضــی از مکاتب، 
رویکــرد دیگری دارند کــه در آن، نگاه 

وسیع تری به عقل و جایگاه آن می شود.  )همانند دیدگاه 
حضــرت آیت الله جوادی آملی(. عقل به نظر این گروه ، 
منبع بسیار مهمی در اســتنباط احکام و باورهای دینی 

است.
در جلسه گذشته مطرح شــد که هدف از تأسیس علم 
اصول موجود، چنانچه تقریباً همه اصولیین و فقهای ما 
اذعان دارند، این بوده که در خدمت فقیه، برای اکتشاف 
احکام فرعی قــرار گیرد. بنابراین، علم اصول موجود به 
روش شناســی این بخش از معــارف دینی اختصاص 
دارد. حال اگر بخواهیــم در بخش های دیگر و به ویژه 
بخش هــای اعتقادی و حقایق خارجی و حتی مســائل 
اخلاقی که ارزشی هستند ولی در محدوده احکام فرعی 
قــرار نمی گیرند، احکام دین را به دســت آوریم، اصول 
فقه موجود )به همین صورتی که هست( ناکافی است. 

درواقع اصول فقه عمدتاً در خدمت شریعت است.
نکته دیگری که اساتید محترم در جلسه گذشته اختلاف 
داشتند و بحثی تأثیرگذار در ظرفیت شناسی علم اصول 
نیز هســت، بحث حجیت خبر واحد، بیــرون از دایره 
احکام فرعی اســت. آیا خبر واحــد در اعتقادات، وقایع 
و حقایق تاریخی، حجت و قابل اســتناد است؟ بیشتر 
علمای اصول، حجیت خبــر واحد را محدود به بخش 
احکام فرعی می دانند. اما در جلســه گذشــته حضرت 
آیت الله فیاضی تأکید داشــتند که اینگونه نیست و خبر 
واحد می توانــد در بخش معارف، عقاید و وقایع بیرونی 
و خارجی نیز حجیت و قابلیت اســتناد داشته باشد. اگر 
اینگونه باشد ما با طیف وسیعی از روایات مواجه خواهیم 
بود؛ مثــلًا آیا می توان به احادیــث طبی که خبرهای 

فراوانی در مورد خواص گیاهان در آن ها اســتناد کرد؟  
آیا این احادیث حجیت دارند؟ نحوه استناد به این احادیث 

چگونه خواهد بود؟ 
می توان این بحث را نیز مطرح کرد که اگر ما خبر واحد 
را در این زمینه حجت ندانیم آیا به این معنا اســت که از 
بهره برداری از آن هــا محروم خواهیم بود؟ و یا به نحو 
دیگری در علوم انسانی می توان از خبر واحد نیز استفاده 

کرد؟ 
قبل از شــروع بحــث به مهمترین پرســش هایی که 
محورهای این نشست را تشکیل می دهند اشاره می کنم:

1. روش شناســی پژوهش در علم اصول چه دستاوردی 
برای علوم انسانی دارد؟

2. مبانــی و مبادی علم اصول چه تأثیری در بنای علوم 
انسانی دارد؟

3. کــدام یک از نظریه ها یا مکاتــب اصولی به ویژه در 
مباحث اصلی آن تناسب بیشتری با علوم انسانی دارد؟

4. کدام یک از ابواب و مسائل علم اصول می تواند تأثیر 
بیشتری در علوم انسانی داشته باشد؟

5. آیا برای تدوین علوم انســانی ـ اسلامی و استفاده از 
آموزه های نقلی قرآن و حدیث نیازمند تدوین و تأسیس 
اصول جدیدی هســتیم یا با همیــن چهارچوب فعلی 

می توان از اصول فقه در این علوم بهره گرفت؟

بازسازی روش شناسی علم اصول ]

آیت الله رشاد: بسم الله الرحمن الرحیم. که حجیت خبر 
واحد در تولید گزاره های واقع منــد و حاکی از واقع وبه 
تعبیر دیگر: قضایای کاشف، چه از سنخ گزاره های قدسیِ 
که ذاتاً متعلقِ ایمانند و از آن ها به عقاید تعبیر می کنیم و 
چه از سنخ گزاره های علمی، محل تأمل است؛ زیرا اولًا: 
در ایــن گونه از قضایا؛ مطلق حجیت کفایت نمی کند و 
ما محتاج کاشــفیت طرق هستیم؛ چون خود این قضایا 
هویت کاشــفانه دارند؛ ثانیاً: هــر خبر واحدی حتی غیر 
موثق، هرچند در حوزۀ قضایای آموزهای و اعتباری که 
لزوماً خصلت کاشفانه ندارند نیز حجت نیستند؛ ولی در 
جلسه گذشته عرض شد که مسئلة حجیت وعدم حجیت 
خبر واحد در تولید گزاره های عقیدتی و علمی را می توان 

به طور مستقل در چند جلسه در نظر گرفت. اکنون هم تأکید می کنم که این 
موضوع با حضور آیت الله فیاضی مطرح شود، و در این جلسه از محضر ایشان 
بی بهره  هســتیم. بنابراین پیشــنهاد می کنم که دربارۀ پیرامون پرسش های 
پنجگانه ای که مطرح کردید بحث کنیم؛ اما مشکل این پرسش ها کلی بودن 
آن ها است. بهتر بود که سؤال های جزئی طرح می شد تا پاسخ های کاربردی 
جزئی بحث شــود و جلسه 
به دستاوردهای کاربردی و 

مشخص منتهی شود .
آیت الله اعرافی: بســم الله 
ابتدا  در  الرحیــم.  الرحمن 
مقدمه ای  می خواهم  اجازه 
را بر این بحث بسیار مهم 
داشــته باشــم. نکته اول 
این اســت که علم اصول 
ما روش شناســی متعالی و 
پیشرفته است و من به تورم 
علم اصول به این معنا که 
مباحث زائدی در آن وجود 
دارد معتقد نیســتم؛ گرچه 
به ساماندهی و طبقه بندی  
روش شناسی علوم اسلامی معتقد هستم. در ابتدا دیدگاهی که در بازسازی و 
بازپردازی روش شناســی کامل و منطوی در علم اصول دارم را بیان می کنم، 
زیــرا نکته ای که قصد طرح آن را دارم در پــردازش و کاربرد علم اصول در 

قلمروهای جدید مؤثر است.
نکتة اول این است که منظر کلان، گزاره هایی که در متون و منابع دینی ما 
وجود دارد به گزاره های توصیفی و تجویزی تقســیم می شود. اجتهاد جامع، 
اجتهادی است که با استنباط روشمند و ضابطه مند به هر دو بخش به همین 
جهت است که برای ورود در استنباط )به معنای عام و نه استنباط فقهی( نیاز 
به روش داریم و این مسائل را باید به صورت روشمند استخراج کنیم. بخشی 
از این امر با فلسفه محقق می شود و در بخش دیگر باید با روش نقلی به سراغ 
متون و منابع برویم. به این ترتیب ما به روش جامعِ عقلی ـ نقلی و اجتهادی 

در حوزه اخباریات، توصیفیات و همچنین در حوزه تجویزیات نیاز داریم.
روش اجتهادی ما دست کم باید به چهار بخش تقسیم شود:

در یک بخش از روش شناسی نیازمند قواعد روش شناختی مشترکِ در استنباط 
اخباریات و انشائیات هستیم. قواعدی که هم در استنباط گزاره های اخباری 
و هم در اســتنباط گزاره های تجویزی به کار می رود و به تعبیر دیگر در هر 





 حکمت اسلامی  سال ششم  شماره 28 

2829

  نشست علمی

  آیت الله رشاد:
علم اصول متشکل 
از مجموعه مناهج، 
ضوابطی  و  قواعد 
عقلای  كه  اســت 
مقــام  در  بشــر 
متون  از  استنباط 
و تقنیــن از آنهــا 

استفاده می كنند.

سه شاخه کلام، اخلاق و فقه کاربرد 
دارد.

بخش دوم روش شناســی است که 
بــه طور ویژه در حــوزه اخباریات و 
توصیفیــات قرار می گیرد که در این 
زمینه در اذهان بــزرگان و به طور 
وجود  روش شناسی  نوعی  ارتکازی، 
دارد. مقداری نیــز در علم اصول ما 
وجود دارد؛ ولی تنقیح  و تبویب شده 

نیست. 
بخش ســوم در حــوزه قواعد ویژه 
استنباط احکام شــرعی یا به تعبیر 
مرحوم شهید صدر، عناصر مشترکه 

است که ویژه استخراج قواعد فقهی است.
اگــر اخلاق را نیز امری جداگانه بدانیــم و رفتارها را در آن بگنجانیم نیاز به 

بخش دیگری هست که قواعد ویژه خود را می طلبد.
بنابراین به نظر من به روش شناسی عامّ مشترک در استنباط از منابع و متون دینی، 
اعم از حوزه  اخباری و انشائی نیازمند هستیم که این مجمع می تواند به این موضوع 
بپردازد و البته در دروس خارج باید به طور جدی به این موضوع پرداخت. همچنین 

نیازمند روش شناسی ویژه  در حوزۀ کلام، فقه و اخلاق نیز هستیم.
البتــه کم و بیش به این موضوع توجه شــده اســت؛ اما بــه نظر من این 
روش شناســی های چندگانه هنگامی در حــوزه  هویت پیدا می کنند که چند 
درس خارج اصول و روش شناســی دربارۀ موضوعات ایجاد شود که جای آن 

خالی است.
نکتة دیگری که در مقدمه باید به آن اشاره کرد عبارت است از اینکه اصول 
موجود ما در درون خود هر چهار دســته قواعد روشــی را دربر دارد؛ اما چون 
تفکیک نشــده و نگاه آن بیشتر ناظر و معطوف به فقه است در حوزه قواعد 
استنباط احکام شرعی قوی تر و وسیع تر است. اما همین اصول موجود حاوی 
هر چهار قاعده ای که در بالا مطرح شد نیز هست. به همین دلیل به تمامی 
دوستانی که با نگاه و رویکرد اسلامی در علوم انسانی فعالیت می کنند تأکید 
می کنم که علم اصول را دســت کم نگیرند. یکی از دوستان، مقاله ای دربارۀ 
تعلیم و تربیت اسلامی نوشته بود، وقتی این مقاله را بررسی کردم بیست نکته 
را در مقاله مشخص کردم که با مباحث اصولی ارتباط دارد؛ درحالی که مؤلف 
مقاله به این ارتباط توجه نداشت ولذا کار متقنی نبود. بنابراین اصول موجود ما 
بسیار غنی است و اگر طبقه بندی مورد اشاره، اعمال شود اصول ما به سمت 

رشد و شکوفایی بیشتری می ورد.
بخشی از قواعد اصولی ما مشترک است؛یعنی از نوع اول است؛ البته گاهی از 
نوع دوم نیز داریم که ویژه توصیفیات است؛ اما قواعد مشترک اصول فراوان 
است. البته ادبیات طرح این قواعد مشترک در اصول امروز، ادبیات ناظر به فقه 
است؛ ولی ظرفیت بازسازی را دارد تا مشترکِ بین توصیفیات و اخباریات شود. 
مباحث الفاظ، وضع، مشتق، صحیح و اعم، حقیقت و مجاز، ظهورات، مفاهیم، 

عــام و خاص، مطلق و مقیــد، مجمل و مبین،  مباحث 
مشترکی هســتند. البته بافت فعلی این ها در اصول ما 
معطوف به فقه است. در حوزه حجج نیز همین طور است. 
بخش حجج، علی الاصول مشترک است؛ البته بعضی از 
این حجج، ویژه فقه اســت و بعضی در حوزۀ خبر واحد 
محل اختلاف است. همین طور بحث تعادل و تراجیح و 
تعارض که گرچه بخش زیادی از مباحث معطوف به فقه 
است؛ اما این ظرفیت را دارد که به طور مشترک و ویژه 

توصیفیات نیز پردازش شود.
بنابراین با اشــاره به این دو نکته می خواهم مطرح کنم 
که اگر بخواهیم کاربرد اصول را در حوزه علوم انســانی 
بررسی کنیم باید نگاهی به این سمت داشته باشیم که 
اصول به طور بالقوه ظرفیت هایی دارد که در حوزه علوم 
انسانی نقش ایفا کند؛ اما برای ایفای نقش مطلوب، نیاز 

به بازسازی و تفکیک به چند شاخه اصلی دارد.
نکتة سوم اینکه، هنگامی در اصول می توان این بازسازی 
را انجام داد که علم اصول در دادوســتد با مسائل جدید 
علوم انســانی قرار گیرد. یعنی وقتی وارد حوزه سیاست، 
اقتصاد و یا تعلیم و تربیت می شویم و قصد نگاه اسلامی 
بــه این علوم داریم، این دادوســتد موجب غنای اصول 
می شود. بنابراین ظرفیت بالقوه برای غنا و تبویب اصول 
و همچنین اصولِ ناظر بــه حوزه های جدید وجود دارد 
و حتی در جاهایی بالفعل اســت؛ ولی برای رســیدن به 
ظرفیت مطلوب نیاز دارد که دادوســتد با پرســش های 

جدید علوم انسانی قرار گیرد.
همین طور باید تحولاتی که در حوزه  هرمنوتیک، فلسفه 
زبان و روان شناســی زبان رخ داده اســت را دســت کم 
نگیریم و احتمال بدهیم که اتفاقاتی در این حوزه ها رخ 

داده که می تواند اصول ما را غنی تر کند.

مقصود از علوم انسانی ]

نکته چهارم این است که در محور دوم نیز باید نگاهی به 
علوم انسانی داشته باشیم و مشخص کنیم که مقصود ما 
در این حوزه چیست. برای پیشبرد بحث پیشنهاد من این 
است که هنگامی که قصد پاسخ به این سؤال را داریم که 
اصول در حوزه  علوم انسانی چه نقشی ایفا می کند علوم 

انسانی را به دو محور تقسیم کنیم:
اول اینکه علوم انســانی مطلوب و اســلامی را در نظر 
بگیریم و سؤال کنیم که نقش علم اصول در علوم انسانی 

اسلامی و مطلوب چیست؟
دوم اینکــه کار به این نکته نداریم که علوم انســانی، 

اسلامی و مطلوب شود، و نظر ما به علوم انسانی موجود 
است با همة تنوع رشته ای و دیسیپلینی که دارد و تنوع 
روش شــناختی که در دوره  جدید پیدا کرده است. علم 
اصــول ما به عنوان روش شناســی متکامل و غنی که 
مغزهای بزرگی صرف آن شــده اســت آیا می تواند در 
حوزۀ علوم انســانی که در دانشگاه های غرب تدریس 
می شود نقشــی ایفا کند؟ آیا می توان این ذخیرۀ حوزه 
را به شــکل عام و فراتر از نگاه اســلامی، بازسازی و 

عرضه کرد؟
به نظر من پاســخ این دو محور، بســیار جدی است و 
علم اصــول، هم درخصوص علوم انســانی مطلوب و 
هم درخصوص علوم انســانی موجــود می تواند نقش 

برجسته ای ایفا کند.
بنابراین، اولًا، علم اصول نیازمند بازسازی است و البته 
زمینه های این بازسازی در علم اصول موجود وجود دارد 
و دوم اینکه، چه با نگاه ارزشــی، مطلوب و اسلامی به 
علوم انســانی نگاه کنیم و چه علوم انسانی موجود را در 

نظر بگیریم، اصول ما می تواند نقش ایفا کند.
دكتر شــیروانی: من فکر می کنم بــرای اینکه بحث 
ملموس تر و عینی تر شــود بهتر است به حوزۀ  خاصی از 
اصول توجه داشــته باشیم؛ مثل حجیت عقل. در بحث 
حجیت عقل که یکی از مباحث مهم اصول است. دیدگاه 
رایجی وجــود دارد و دیدگاه های دیگری نیز وجود دارد 
و از جمله دیدگاهی اســت که توســط حضرت آیت الله 
جوادی آملی مطرح شده که با دیدگاه معروف و مشهور 
تفاوت زیادی دارد. ایشــان دایره حجیت عقل را توسعه 
می دهند و معتقدند که دین منابع نقلی و عقلی دارد. عقل 
نیز با مفهوم واسعش اگر با روش صحیح به گزاره هایی 
برسد، می توان آن گزاره را به دین نسبت داد و گفت که 
نظر اســلام در این مورد این اســت. این بحث، اصولی 
است و می تواند تأثیر زیادی در حوزه های مختلف علوم 
انسانی اسلامی داشته باشد؛ مثلًا در تأسیس روان شناسی 
اســلامی می تواند بسیار مؤثر باشد. سؤال من این است 
که شما این مبنا را چقدر می پذیرید ؟ و سؤال دیگر اینکه 
این مبنا چگونه می تواند در علوم انســانی اسلامی که 
درصدد تأسیس و تدوین آن هستیم تأثیرگذار باشد؟ در 
جلسه گذشته استاد رشاد فرمودند که بعضی از بزرگان در 
علم اصول اعتقاد دارند که حتی گزاره هایی مثل »العدل 
حســن« و »الظلم قبیــح« کبرای بدون صغرا اســت، 
یعنی در فقه موجود، موارد کمی هســت که با استناد به 

مستقلات عقلیه به نتیجه رسیده باشیم.

کارکردهای عقل در  ]
حوزۀ دین و شریعت

حجیت  مسئلة  رشاد:  الله  آیت 
عقــل و بــه تعبیــر دقیقتــر، 
حوزۀ  در  عقــل  کارکردهــای 
دین و شــریعت در طول تاریخ، 
فرازونشــیب بســیاری را طی 
کرده اســت. در دورۀ محدث ـ 
فقیهان )قدس ســرهم( مباحث عقل 
ســهم قابل توجهی در استباط 
شــریعت و تولید فــروع فقهیه 
نداشت؛ شــیخ مفید کارکرد 
ابزاری و غیراستقلالی وبه تعبیر 
دیگر،استنطاقی و تفسیری عقل 
 را مطرح کرد و عقل را به عنوان وســیلة فهم نقل پذیرفت. شیخ الطائفه
بعد از هجرت به نجف وتأســیس حوزه کهن و پربرکت نجف ، قدم را فراتر 
نهاد و از فقه حدیثی وآثاری مانند »تهذیب« عبور کرد و فقه استدلالی شیعه 
را در قالب »مبسوط« تأسیس کرد. در این دستگاه فقهی، عقل جایگاه برتر و 
شایسته تری احراز کرد. ابن ادریس صاحب سرائر گامی فراتر رفت و فرمود 
: در حالت فقدان دلیل نقلی میتوان به عقل به عنوان دلیل و منبع مســتقل 
تمسک کرد. محقق حلی، عقل را در عرض منابع دیگر مانند کتاب و سنت 
ـ والبته چنانکه رویة فقهای کنونی نیز میباشد ـ در رتبه ای متاخرتر از آن دو 
منبع، به عنوان دلیل ومنبع فقه قلمداد کرد. محقق اردبیلی  و هممشربان 
ایشان نقش عقل در فقه را بسیار برجسته تر ساختند تا جایی که گفتند: از جمله 
عوامل و زمینه های ظهور اخباری گری ـ که جریان تفریط در سهم و نقش 
عقل در استنباط قلمداد می شود ـ افراط بزرگانی چون آن بزرگوار دانسته اند! 
بعد از دوره ای پرچالش و دوقرن، نزاع حاد  اخباری گری و اصولیگری و رو 
به افول نهادن اخباری گری خردستیز، با پیدایش متأخرین و نوابغ اصول، این 
دانش ســاختار منسجمتر و عقلانیتری یافت تا جایی که اصولیان برجسته و 
تأسیس گری مانند شیخ اعظم مباحث اصل عملیه را با سیق و ساختاری 
معرفت شناســانه طرح و تبیین کردند. عقل گرایی اصولی صورت فلسفی به 
خود گرفت و برخی خواستند که مباحث فقهی را که از سنخ اعتباریات هستند 
با مداقه های فلســفی رفع کنند که احساس می شود این رویه کم کم، سبب 
ظهور و بازگشت نوعی اخباری گری جدید؛ اما مکتوم می شود. خطر این روند 
امروز در حوزه جدی شده است و باید برای رفع آن، چارهای اندیشید. در این 
نمیتوان تردید کرد که علم اصول فقه، دانشی عقلایی است نه تماماً عقلی؛ 
تنزل شأن و هویت آن از این حد مایة زوال آن خواهدشد چنان که الحاق آن 
به علوم عقلی نیز موجب آسیب دیدگی فقه خواهد شد. من این فرآ یند و سیر 
تاریخی را عرض کردم تا نظر حضار محترم را به فراز ونشــیب های تاریخی 
بحث عقل در اصول استنباط جلب کنم. اگر بنا بر طرح تفصیلی این بحث در 
این جلســه باشد من زوایای بیشتری از آن را خواهم گشود. اکنون به مسئلة 

این نشست یعنی کارکرد علم اصول در تولید علوم انسانی بر می گردیم.
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مسائل علوم انسانی ]

در جلسه پیش نیز گفتیم که ما باید این بحث را از دو زاویه بررسی کنیم: اول 
از زاویه دانش اصول و کارکردهای آن، و دیگر از زاویه دانش های موســوم 
به علوم انسانی. به این معنا که ابتدا مشخص کنیم که »کاربرد کدام لایه از 
مباحث علم اصول« مورد پرسش است و نیز، »مراد از علوم انسانی چیست؟« 
و علوم انسانی، مرکب از چه نوع گزاره هایی اند تا پرسش نشست دقیق تر شود 
و بتوان پاسخی دقیق به پرسش جلسه داد که کدام بخشهای علم اصول در 

چه بخش هایی از علوم انسانی کاربرد بیشتری یا کارآیی کمتری دارد؟
علوم انسانی محقق )و چه بسا علوم انسانی اسلامی( شامل سه سنخ قضیه 
و مسئله اســت، پاره ای از قضایا ومسائلی که در علوم انسانی موجود مطرح 
می شود ـ و چه بسا در علوم انسانی مطلوب نیز چنین خواهدبود ـ  قضایای و 
واقعنما و به تعبیر رایج، اخباری است: مثلًا گفته می شود: اگر تقاضا نسبت به 
کالایی در جامعه افزایش پیدا کند، قیمت آن کالا افزایش پیدا می  کند یا مثلًا 
اگر پول بیشتری در اختیار مردم قرارگیرد، قدرت خرید آنان افزایش می یابد 
و این موجب تورم قیمتها میگردد. این قضایا قضایای اخباری اند و حکایت از 
واقع می کنند؛ یعنی این گزاره ها میگویند: چون ارزش کالا اعتباری است و در 
گرو رغبت انسانها است و روابط واقعی نیز میان متغیرهایی چون کالا و پول 
با منشأ  روان شناختی و اجتماعی انسانی در خارج وجود دارد که نوسان و تغییر 
در آن ها نتایج قابل پیش بینی و روشنی را در زمینه قیمت ها ایجاب می کند 
و این نتایج از نوع واقعیت های تکوینی است و به وقوع می پیوندد، گاه ما نیز 
نمی توانیم در آن ها نقشــی ایفا کنیم و لذا گاهی دولت ها هم قادر به مهار 
تورم یا پیشگیری از سقوط قیمت ها نیستند. در این گزاره ها، بحث از بایدها و 
نبایدها و نیز شایدها و نشایدها نیست؛ بلکه سخن از هست و نیست ها است 
)ولو بخشی از منشأ آن ها اعتباری باشد(. این قضایا از واقع خبر می دهند، علم 
براساس تجربه و عقل بر اساس محاسبه آن ها را کشف می کند؛ و یا با نقل 

معتبر می توان به این گونه گزاره ها رسید.
دستة دیگر از قضایا، گزاره های تجویزی ـ تکلیفی ) احکام الزامی( هستند که 
دارای پشتوانه و ضمانت اجرا هستند و در ادبیات حوزوی رایج، از آن با عنوان 
فقه تعبیر می کنیم و ممکن است در ادبیات دانشگاهی از آن با عنوان حقوق 
یاد کنند. این گونه گزاره ها نیز بخش دیگری از مسائل و مباحث علوم انسانی 

را تشکیل می دهند.
دسته سوم از مسائل علوم انسانی، قضایای  توصیه ای ـ تهذیبی هستند و از 

آن ها به اخلاق و ارزش ها تعبیر می شود.
به این ترتیب ملاحظه می فرمایید که گزاره های تشکیل دهندۀ علوم انسانی 
از یک  سنخ نیستند؛ هرچند ممکن است خیلی از آحاد اصحاب علوم انسانی 
به این نکته مهم توجه نداشــته باشــند. لذا اگر بنا باشد در طبقه بندی علوم 
انسانی غیر از طبقه بندی رایج، که ساختار دهی موضوعی است صورت بندی 
جدیدی ارائه کنیم، می توان گفت به جای اینکه علوم انســانی را بر حســب 
موضوع تقسیم کنیم و بگوییم که شاخة اقتصاد، سیاست، حقوق و مدیریت 
علوم انســانی را براساس ماهیت قضایای سه گانة این شاخه ها صورت بندی 
کنیم. بالاخره، می خواهم تأکید کنم که  اگر این گونه بپرسیم که »علم اصول 

در تولید کدام سنخ از قضایای علوم انسانی می تواند چه 
نقشی ایفا کند؟« سؤال دقیق تر خواهد شد.

چند نکته قابل توجه در اصول ]

دربارۀ اصول باید به چند نکته توجه کنیم:
1.  علم اصول یک دستگاه روشگانی و به تعبیر حضرت 

امام، »فن« و علم آلی است.
2.  دانشی کاملًا بومی است. با قطعیت می توان ادعا کرد 
که در مجموعه دانش هــای حوزوی و دینی، بومی تر از 
علم اصول وجود ندارد؛ زیرا ما در علم اصول متأثر از هیچ 
مکتب و دانشی بیرون از مرزهای جهان اسلام نیستیم. 
این دانش را سلف صالح بر اساس میراث ولوی و تعالیم 
ائمه و اهل بیت تولید کرده اند. درنتیجه به طور کامل 

با مبانی و منطق معرفت دینی سازگار است.
3.  علم اصول در عین حال، دانشی عقلایی است؛ یعنی 
متشکل از مجموعة مناهج،  قواعد و ضوابطی است که 
عقلای بشــر در مقام استنباط از متون و تقنین از آن ها 
اســتفاده می کنند؛ اگر چه ولو با نام و ســبک و سیاقی 
متفاوت. آن ها هنگامی که می خواهند مفاهمه و مکاتبه 
و قانونگذاری کنند با همین شیوه هایی که در علم اصول 
آمده اســت عمل می کنند. هیچ یک از قواعد موجود در 
علم اصول غیر عقلایی نیست. حتی اصول عملیه نیز که 
حجیــت آن را غالباً به نقل، پیوند می زنیم، هر یک، نوع 
عقلی هم دارند؛ مثلًا عقلای بشر هنگامی که شک دارند 
آیا حکمی از ناحیة  حکومت صادر شده است یا نه و دلیلی 
هم در دسترس ندارند، برائت جاری می کنند و اگر ایشان 
را مؤاخذه کنند احتجاج می کند که ما خبر نداشتیم و اگر 
حکومت اقدام به جریمــه و مجازات کند کار او را قبیح 

می دانند و اعتراض می کنند.
 بلکه ســایر موجودات صاحب شعور نیز به مفاد اصول 
ملتزم هستند. حیوان که صبحگاهان از پلی عبور می کند 
بدون اینکه کمترین تردیدی به خود راه دهد عصر هم از 
همان راه بازمیگردد تا با عبور از همان پل به خانه یا لانه 

برود؛ یعنی بقای پل را استصحاب می کند . 
4. نکتة آخر اینکه مباحث مطرح در دانش اصول بسیار 
متنوع اســت؛ مثلًا برخلاف نظر مشــهور که مبادی را 
حداکثر به دو دسته تصوری و تصدیقی تقسیم می کنند 
و یا می گویند به لحاظ ماهوی به چهار قســم کلامیه، 
احکامیه، منطقیه و لغویه تقسیم می شوند، مبادی اصول 
بســیار گســترده اند و ما پانزده طبقه بندی برای مبادی 
علم اصول پیشــنهاد داده ایــم. در بیش از یک دهه که 

در فلســفة اصول، حدود بیست و پنج محور را به عنوان 
محورهای فلســفة اصول )که به عبارتی بســط همان 
مبادی اســت( مطرح و بحث کرده ایــم. کما اینکه در 
باب مســائل این علم نیز می توان همین نکته را مطرح 
کرد. این نظر میرزای نائینی مقبول طبع معاصری واقع 
شده که مسئلهی اصولیه قضیه ای است که »تقع کبری 
للقیاسات الإستنباطیة« بسیار محل تأمل است. به نظر ما 

مســائل این دانش نیز تقسیم بندی ها و طبقه بندی های 
مختلف ومتنوعی دارد؛ زیرا مســائل، لایه های مختلف 
دارد. پاره ای از مسائل در دانش اصول از سنخ قاعده اند، 
بعضی مباحث و مسائل با هدف اثبات، تحکیم و تنسیق 
قاعده، در پیرامون آن ها مطرح می شوند که ما از آن ها 

به »پیراقاعده« تعبیر می کنیم.
 پاره ای از مســائلی که در علم اصول مطرح می شوند از 
جنس ضابطه اند؛ یعنی قواعد را مضبوط می کنند؛ یعنی 
شــرایط و کارآمدی قواعد را تأمین می کنند؛ کما اینکه 
وقتی بحث از ضابطه ها نیز مطرح می شــود سلسله ای 
از مباحث پیرامونی نیز مطرح می شود که از نوع ضابطه 
نیســتند که از آن ها نیز می توان به »پیراضابطه« تعبیر 
کرد. مهم تر این که جنس مســائلی که در علم اصول 
مطرح است، گســترده و گوناگون است و اینکه مباحث 
کتب اصولی را به چهار بخش کلی تقسیم کنیم، کفایت 
نمی کند. در درون این بخش های چهارگانه نیز می توان 
طبقه بندی های ماهوی فراوانی را پیشــنهاد داد. لذا باید 
مشخص کرد که کدام طبقه )قواعد یا ضوابط( از طبقات 
مسائل و نیز کدام دسته از هر یک از آن طبقات چه کار 

بردی در تولید علم دارد؟ 

مؤلفه های دستگاه اکتشاف اصولی ]

بــرای افزایش وضوح عرض می کنیم کــه ما روش را 
مرکــب می دانیم از مجموعــه ای از مؤلفه های رکنی و 
غیررکنی دهگانه. یک دســتگاه روشگانی، عبارت است 
از مجموعه »مبادی ممتزجــه« )و احیاناً »رویکردها«، 
»رهیافتها«، »مناهج«(، »قواعد«، »ضوابط«، »اسلوبها«، 
و»سنجه ها«ی ســازوارِ به هم پیوسته ای که کاربست 
آنها در »فرایندها«یی مشــخص، فهم و کشف گزاره ها 
وآموزه ها از »منابع« را میسرساخته، درستی کاربرد عناصر 

یادشده و صحت معرفت حاصل از آن را می سنجـد.
با توجه به تعریف پیشنهادی، دستگاه اکتشاف و استظهار 
اصولی هم مشتمل بر مؤلِّفه های رکنی و غیررکنی نه گانه 

است:
1.مبادی ممتزجه؛

 2. رویکردها؛
 3.رهیافتها؛

 4. مناهج؛
5. قـواعـد؛

 6. ضـوابـط؛
 7. فرایندها؛

 8. اسلوبها؛
 9. سنجه های درستی آزمایی. 

به نظر ما مبادی به دو دســته تقسیم می شــود؛ پاره ای از مبادی را »مبادی 
ممتزجه«  می دانیم که یا به لحاظ معرفت شناختی و یا روش شناختی از مسائل 
علوم تفکیک پذیر نیســتند و تفکیک آنها یا ممکن و یا مطلوب نیست و باید 
در داخل دانش بیایند. دسته ای دیگر نیز »مبادی غیرممتزجه« است که باید 
از اصول خارج شــود. مبادی بعیده به نظر ما اصلًا مبادی به حساب نمی آیند 
تا جز قلمداد شوند؛ بلکه مبادی بعیده  که جزء علوم دیگرند و مع الوسائط در 
تولید مســائل علم اصول کاربرد دارند. مثلًا گزاره »معرفت ممکن است« به 
عنوان یک مبدأ بعیده اســت که اگر آن را نپذیریم فهم کتاب را هم ممکن 
قلمداد نخواهیم کرد. این گزاره جزء مبادی علم اصول نیست که بگوییم علم 
اصول به ما چه می دهد؛ بلکه بحثی فلســفی و معرفت شناســی است و باید 
بگوییم فلسفه  یا معرفت شناســی در تولید علوم انسانی چه دستآوردی دارد. 
بنابراین پاره ای از مبادی بعیده درواقع اصلًا مبادی علم اصول نیستند؛ بلکه 
مبادی عامة همة علم ها و معرفت ها قلمداد می شوند و فقط مبادی ممتزجه 
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  نشست علمی

  آیت الله اعرافی:
ما  موجود  اصول 
است  غنی  بسیار 
طبقه بندی  اگر  و 
شــود،  اعمــال 
اصول ما به سمت 
شکوفایی  و  رشد 

بیشتری می رود.

که از مبادی قریبه و بخشــی از مبادی وسیطه تشکیل می شوند جزء مبادی 
علم اصول هستند.

مــراد ما از رویکرد، همان مشــرب/ اتجــاه /approach اســت : گرایش و 
زاویهی دید، مانند رویکردهای »مشائی« یا »اشراقی« در حکمت سنتی، یا 

»تاریخی نگری« و »تحلیلی گرایی« در فلسفه جدید. 
رهیافت را نیز معادل موقِــف و attitude قرار داده ایم؛ منظور پایگاه معرفتی 
است که از آن به مطالعه و تحقیق پرداخته می شود، ماننـد دانشهای مضاف.
منظور از قواعد، موادّ و قضایای تشکیل دهنده قیاسات دانش روشی است. 

ضوابط را به شــروط و شــرائط )بایدها و نبایدهای( تأمین کنندۀ سلامت و 
صحت فرآیند و برآیند کاربرد قواعد اطلاق می کنیم.

منبع، در اصل حضرت ربوبی است. در تعبیر رایج، به مدرکات و مدارک مولد 
معرفت، که وسائط و وسائل تنزل معرفت از حضرت ربوبی به ساحت انسانی 

هستند، اطلاق می شود .
فرآیند استنباط، بسیار قابل مطالعه است. کسی را ندیده ایم که به طور خودآگاه 
گفته باشد که اصول چه فرآیندهایی را برای استنباط در اختیار ما قرار می دهد. 
در این خصوص من جســتجو کردم و به نظر مشــخصی از سوی اصولیون 
دست نیافتم؛ اما در دوره اول تدریس اصول، شش فرآیند را از تجربة کاربست 
قواعد  اصول و رویه فقها استخراج کرده ام. هنگامی که قصد مواجهه با یک 
فرع فقهی و یا مســئله را داریم فرآیندهای گوناگونی هســت  که بر حسب 
مورد، یکی از آنها را طی می کنیم تا به استنباط فرع دست پیدا می کنیم. و در 
اســتنباط فروع مختلف فقهیه و مسائل، یک فرآیند را طی نمی کنیم، سیر و 
مسیر )مبدأ و مراحل و مقصد( استنباط در مسائل یکسان و از یک نوع نیست. 
علم اصول به اقتضای نوع و ســنخ مسئله، فرآیندهای گوناگونی را در اختیار 

ما قرار می دهد.
مراد از سنجـــه های درستی آزمایی، ابزارهای بازشناسی صواب و ناصواب در 
عملیات استنباطی و اســتنتاجی نیز، بازشناخت معرفت صائب از غیرصائب 
است. نهمین عنصر از عناصر یک دستگاه روشگانی که اصول نیز در این زمره 
است، سنجه ها هســتند؛ از کجا بفهمیم که قاعده را درست به کار برده ایم؟ 
ممکن است به ظاهر، دو فقیه از یک سنخ قواعد استفاده کنند؛ اما به نتیجه 
واحد نرسند. این نشــان می دهد که یکی از دو نفر و گاه هر دو در کاربست 
قواعد استنباط خطا کرده اند. طرز بهره برداری از اجزاء روشگان مهم است ، و 

دقت و درستی یا عدم کاربرد درست قواعد را با سنجه هایی می آزماییم.
فراتر از این، ســنجش معرفت تولیدشده است. ما سنجه هایی داریم که باید 
با آن معرفت تولیدشــده را بســنجیم. ما باید بفهمیم که حتی اگر کاربست 
قواعد اصولیه درست و دقیق باشد احتمال خطا در نتیجه گیری منتفی نیست؛ 
لذا باید ســراغ معرفت تولیدشــده برویم و آن را با سنجه هایی بیازماییم و از 
صحت معرفت حاصل شده مطمئن شویم. مثلًا به رغم اینکه یک معرفت با 
قواعد حاصل می شود؛ در عین حال، آن  را به عقل نیز عرضه کنیم که آیا با 
گزارۀ تولیدشده عقل سلیم و قواعد قطعی عقلی سازگار هست یا نه؟ و گرنه، 
معلوم می شــود که در استنباط خطا راه یافته است. البته این مدعا مبتنی بر 
پیش فرض هایی اســت مانند این که خداوند متعال و مبدأ دین، حکیم است، 

وحی و آموزه های دینی حکیمانه اســت، انســان عاقل 
است، عقل حجت است، خدا با انسان تخاطب عقلانی 
کرده است. با توجه به این مبادی ، گزاره ای که به دست 
می آید قهراً و قطعاً باید خردمندانه و یا دست کم خردتاب 

باشد. 
همچنیــن امکان دارد که به رغــم همه دقت هایی که 
داشته ایم مستنبطات ما انسجام لازم با بخشهای دیگر 
دین و معرفت حاصل را نداشته باشد؛ مثلًا گزاره ای فقهی 
تولید کرده ایم که با گزاره های اخلاقی هماهنگ نیست. 
از این اشکال باید پی به این نکته ببریم که در جایی فهم 
ما به خطا رفته است؛ زیرا یک پیش فرض مهم در اختیار 
داریم که مجموعه دین، منســجم و متلائم است و یک 
دستگاه اســت و اجزای دین و معرفت صائب حاصل از 

استنباطات، یکدیگر را تأیید و تدارک می کنند. 
خلاصه اینکه: به دلیل اینکه اصول، دستگاهی روشگانی 
است و مانند دیگر دستگاه های روشی از اجزاء مختلفی 
که هریک نیز دارای انواع مختلف است تشکیل می شود 
باید پرسش را در قالب جدول چند بعدی بسیار مبسوط 
طرح کنیم که بتوانیم به جواب هایی مشــخص برسیم. 
این نکات مربوط به مقام ثبوت و نفس الامر علم اصول 

است.
 علاوه بر مقام ثبوت اصول، در مقام اثبات آن، که مراد 
ما مقام معرفت اصولیان است نیز باید مشخص کنیم که 
بر اســاس هر تلقی و مشــرب اصولی دانش اصول چه 
کاربردی دارد؟ مثلا مرحوم محقق اصفهانی در رســاله 
الاصول علی النهج الحدیث که ضمیمه و ضمن بحوث 
فی الأصول چاپ شده، طرح جدیدی برای ساختاربندی 
اصول پیشــنهاد کرده ـ که البته به دلیل رحلت ایشان 
این رســاله ناتمام و پس از او نیز ناشناخته باقی ماند ـ 
و بر خلاف نظــر رایج می گوید: اصول عملیه، جزء علم 
اصول نیســت. این نظر، بحثی مبنایی و بســیار جدی 
قلمداد می شود اگر بپذیریم که این بخش که حدود یک 
سوم دانش اصول را تشکیل می دهد از آن جدا شود؛ در 
حالی که برای این بخش، کاربردی در تولید علوم انسانی 
قائل باشــیم  ـ معلوم نیســت که اصول عملیه واقعاً در 
علوم انسانی کاربرد دارد و به چه میزان؟ ـ مسئله خیلی 
متفاوت می شــود . علاوه بر اینکه قضایای تولید شده با 
کاربست اصول عملیه به دست بیاید هرگز یقینی نخواهد 
بود. گرچه از جمله مشهورات بی مبنا دربارۀ علوم انسانی 
این اســت که علوم انسانی نمی تواند یقینی باشد و هیچ 
قضیة یقینی در علوم انســانی وجود ندارد. ما این نظر را 

قبول نداریم.

در نتیجه اگر پرسش این باشد که آیا همین علم اصول 
برای تولید علوم انسانی کافی است؟ جواب، منفی است. 
علم اصول علم تولید روش شناسی علوم انسانی نبوده و 
بنا هم نبوده که چنین باشــد و کسی هم چنین ادعایی 
نکرده اســت. این دانش برای استنباط شریعت و تولید 
فقه تأسیس شده است و در تاریخ علم اصول نیز فقط دو 
برادر بزرگوار صاحب هدایة المسترشدین و صاحب فصول 
غیــر از این را ادعا کرده انــد. غیر از این دو بزرگوار هم 
کسی را ندیده ام که ادعا کند قلمروی کارکردی دانش 

اصول، فراتر از فقه است.

اصول فقه سرمایه ای برای تولید علم دینی ]

اما اگر پرسیده شــود که آیا سرمایة اصول فقه میارزد و 
میتواند در خدمت تولید علوم انسانی قرار گیرد، در جواب 
می گوییم که علم اصول سرمایه بسیار عظیمی است و 
میتواند ســهم فراوانی را در این زمینه داشته باشد. به 
رغم قوت کلام شیعی و حکمت اسلامی ، علم اصول از 
همه غنی تر، قوی تر و قویم تر است. علم اصول سرمایه 
ثمین و میراث معرفتی عظیمی است که از نوابغ، بزرگان 
و اعاظم ما باقی مانده اســت. تدوین علم اصول بیش از 
هزار ســال سابقه دارد؛ و پیش تر از آن نیز اصحاب ائمه 

و خود ائمه در پیدایش این علم نقش ایفاکرده اند.
این ثروت و ســرمایه وجود دارد که قطعاً ثروت عظیمی 
اســت و اگر بخواهیــم آن را در تولید علــم دینی کنار 
بگذاریم جایگزینی نداریم و بدون این سرمایه، تولید علم 
انســانی اسلامی ممکن نیست؛ در عین حال، اگر تصور 
کنیم که با همین اصول فقه موجود، ســراغ تولید علوم 
انســانی برویم کار به سرانجام میرسد اشتباه است. کما 
اینکــه توقع نداریم که با همین اصول بتوانیم کلام و یا 

حتی علم اخلاق را به طور کامل تولید کنیم.
دكتر شــیروانی: از فرمایش های اســتاد رشاد من 
این گونه نتیجه گیری می کنــم که علم اصول، الگویی 
موفــق برای فراهم کردن قواعد و روش های مناســب 
برای استنباط احکام فقهیه از منابع دینی است. فقهای 
ما می خواســتند احکام فرعی را از منابع استنباط کنند و 
ملاحظه کردند که برای این مهم به یک روش شناسی 
نیاز دارند و علم مناسب این روش شناسی را تولید کردند. 
ما در عرصه های علوم انســانی نیز همین مسیر را باید 
طی کنیم. اگر روان شناسی اسلامی می خواهیم، این علم 
باید در کنار ســایر منابع معرفتــی، بر آموزه هایی که در 
کتاب و ســنت و همچنین عقل وجود دارد مبتنی باشد 
و برای استخراج مثلًا آموزه های روانشناختی از کتاب و 

سنت نیازمند قواعدی هستیم که همان نقش علم اصول را برای ما ایفا کند. 
مسیری که در حوزه فقه طی شده است در هر حوزه از علوم انسانی نیز باید 
طی شــود. البته ما قواعد مشترکی داریم که اختصاص به حوزه خاصی ندارد 
و در عیــن حال هر حوزه از علوم انســانی نیز قواعد خاص خود را می طلبد. 
درواقع کوشش ما باید به تأسیس و بنیانگذاری اصول مناسب، برای رشته های 
مختلف علوم انسانی معطوف شود. گرچه اصول فقه موجود از جهات مختلف 
می تواند در طی این مســیر به ما کمک کند. بعضی از قواعد اصول می تواند 
به همین صورت مورد استفاده قرار گیرد و بعضی نیز می تواند به عنوان ارائه 

الگو مد نظر باشد.
آیت الله اعرافی: سؤال این جلسه، یک سؤال کلان است که عبارت است 
از اینکه علم اصول در قالب موجود که ســاختار معطوف به فقه اســت و در 
قالب مطلوب در حوزۀ علوم انسانی، چه ظهور و بروزی می تواند داشته باشد؟ 
عــلاوه بر مطالبی که در بالا مطرح 
کردم، دربارۀ این ســؤال، چند نکتة 
دیگر را نیز مطــرح کنم. تصویری 
که آیت الله جوادی آملی دربارۀ علوم 
دارند علی رغم  اســلامی  ـ  انسانی 
اینکه بســیار مورد بحث است؛ لکن 
درســت اســت؛ اما در علوم انسانی 
ما به دنبال آن نیســتیم؛ زیرا چنین 
اینکه صحیح  علی رغــم  تصویری 
اســت ولی برای ما گره گشا نیست. 
البته ایــن فرمایش را قبول دارم که 
ساخت و بافت اصول موجود ناظر به 
حوزه فقه است. حتی مسائلی که بین 
توصیفیات و تجویزیات مشترک است نیز معطوف به فقه است و من در بالا 

گفتم که این ها علی الاصول مشترک هستند.
آنچه که در بالا مطرح کردم این بود که علی رغم اینکه ســاختار اصول فقه 
موجود، فقهی است؛ اما ظرفیت های آن بسیار فراتر از نگاه فقهی است و باید 
به اصول مطلوب تبدیل شــود. اصول مطلوب بایــد در بخش اول به قواعد 
مشترکه ای بین توصیفیات و تجویزیات؛ در بخش دوم، قواعد ویژه توصیفیات؛ 
در بخش ســوم، به قواعد ویژه اخلاقیات و در بخش چهارم، قواعد ویژه فقه 
تقســیم شود. ضمن اینکه در زیرشاخه اینها نیز نیاز به قواعد ویژه ای هست 
و در شــاخه هایی مانند اقتصاد، تعلیم و تربیت، روان شناسی و... نیاز به قواعد 
ویژه اســت، که البته در حال حاضر، به دسترسی به این روش شناسی فاصله 
داریم. اما به نظر من چهارشــاخه اصول مطلوب را می توان با برگزاری چند 
درس خارج، پایه گذاری کرد و دور از تصور نیست. البته کسانی که به این امر 
مهم می پردازند باید با علوم مختلف انسانی نیز آشنایی داشته باشند. اصول ما 
در دادوســتد با فقه گسترش پیدا کرده است و روش شناسی انتزاعی نیست و 
اصول در نزد فقیهان ما همواره در تعامل با مسائل گوناگون رشد  کرده است؛ 
البته در بخش هایی از اصول نیز بسیار انتزاعی عمل کردیم که آن ها نیز در 
جایگاه خود مناســب است؛ اما اصول ما عمدتاً در تعامل با فقه گسترش پیدا 
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  دكتر شیروانی:
عقــل بــا مفهوم 
با  اگر  واســعش 
به  صحیح  روش 
گزاره هایی برسد، 
می توان آن گزاره 
نسبت  دین  به  را 

داد.

کرده است و همین جلسه و تحولات سه چهار دهه گذشته نشان دهنده این 
مهم اســت که حوزه ما به برکت انقلاب وارد عرصه های جدیدی شــده که 
این عرصه ها دائم به ما علامت می دهد که باید در اصول چاره اندیشی کنیم.

توجه دو رویکرد متفاوت برای ایفای نقش اصول ]

نکتة دیگر اینکه برای ایفای نقش اصول )موجود و یا مطلوب( در علوم انسانی 
باید دو رویکرد و نگاه را داشته باشیم: گاهی »علوم انسانیِ اسلامی« می گوییم 
که در اینجا اصول ما چه نقشــی می تواند ایفا کند؟ گاهی هم می گوییم که 
بحث اسلامی نداریم و همین علوم انسانی موجود و متعارف چگونه می تواند 

از اصول بهره ببرد و آیا اصول به طور بالقوه می تواند در 
این زمینه نقش ایفا کند یا خیر؟

دكتر شیروانی: اگر صلاح بدانید دربارۀ نکاتی که مطرح 
فرمودید عناوینــی را به کار ببرم. در بخش اول بگوییم 
»آموزه های اسلام در حوزه علوم انسانی«، مثلًا در حوزه 
روان شناسی آموزه های اسلامی را تدوین کنیم و مشخص 
کنیم که در کتاب و سنت دربارۀ مباحث روان شناسی چه 
آموزه هایی در اختیار داریــم که این اطلاعات در اختیار 

دانشمندان علوم روان شناسی قرار می گیرد. بخش دوم 
اینکه از ابتدا یک علم روان شناســی اســلامی جدید را 
بنیان بگذاریم. بخش اول را می توان مثلًا »آموزه های 
روان شناختی، اقتصادی، مدیریتی اسلام« نامید که البته 
رقیب و بدیل علوم انســانی موجود نیست؛ بلکه منبعی 
برای اصلاح و پیشــرفت در اختیار این علوم می گذارد 
بر خلاف بخش دوم که عنوان روان شناســی اسلامی، 
مدیریت اســلامی و مانند آن ، بدیل و جایگزین علوم 

انسانی موجود است.
آیت الله اعرافی: اجازه بدهید در 
دو محوری کــه در بالا مطرح کردم 
مروری داشته باشم. البته تک تک این 
مباحث نیاز به جلسات بسیار جدی و 

متعدد دارد. 

تصاویر مختلف از علوم انسانی  ]
اسلامی و نحوۀ ایفای نقش اصول 

در آن ها

در محور اول اگــر بپذیریم که علم 
انسانیِ اسلامی داریم و یا می توانیم 
داشته باشــیم، باید ببینیم که اصول 
موجود و یا مطلوب در این زمینه چه 
نقشــی دارد و به آن احتیاج داریم یا 
خیر. در گذشــته مطــرح کرده ام که 
علوم انســانیِ اســلامی شاید حدود 
بیست تصویر داشــته باشد و هفت 
یا هشت عدد از این تصویرها جدی 
اســت و می توان از آن ها دفاع کرد. 
در اینجا این تصاویر را مرور می کنم 

و مشــخص می کنم که علم اصول در هریک از این تصاویر چگونه می تواند 
نقش ایفا کند.

تصویر اول از علوم انســانی عبارت است از اینکه هر علمی ریشه در مبانی 
دارد که گزاره هایی توصیفی هستند که پایه شکل گیری یک علم می شوند. از 
مبانی عام فلسفی تا مبانی و گزاره های توصیفی که معطوف به حوزه اقتصاد، 
روان شناسی، جامعه شناسی و تعلیم و تربیت است، و یا دیدگاه هایی که اسلام 
به طور توصیفی در مورد خانواده و مقولات دیگری دارد. تصویر اول این است 
که این دیدگاه توصیفی می تواند علوم انســانی جدیدی را شکل بدهد. یعنی 
اگر این دیدگاه های بنیادی را در اختیار دانشمندان هریک از این رشته ها قرار 
دهیم، شاکله علمی که بر این بنیادها بنا می کنند علم جدیدی خواهد بود که 

ریشه در آبشخورهای دینی و معرفت های اسلامی دارد.
حال می پرســیم که نقش اصول در تصویر اول چیست؟ در اینجا یک اصول 
مشــترک و اصول ناظر بــه گزاره های توصیفی مورد نیاز اســت، زیرا برای 
دسته بندی مبانی و یا معارف دینی مختلفی که در حوزه های گوناگون وجود 
دارد نیازمند روش شناســی معطوف به توصیفیات هستیم که زمینه های آن 
در اصول ما وجود دارد. اینجاســت که بــه اصول مطلوب در حوزه اخباریات 
و توصیفیات نیاز داریم که کیفیت اســتنباط مــا را از این ها معلوم کند و به 
این ترتیب علم اصول در اینجا، باواســطه در علوم انسانی نقش ایفا می کند. 
گزاره هایی با علم اصول مطلوب تولید می شود و این گزاره ها در خدمت یک 

دانش قرار می گیرد و آن را متحول می کند.
تصویر دیگری که از علم انسانی است عبارت است از اینکه معتقد به دخالت 
دین در حوزه مســائل علم باشیم. به این صورت که بگوییم در دین ما یک 
سلسله مسائل در تعلیم و تربیت وجود دارد که جزء مبانی علم نیستند و ذات 
این گزاره ها به گونه ای است که می تواند در درون این علوم قرار گیرد. تصویر 
دوم این اســت که می گوییم همین علوم متعارف که با روش های متعارفی 
تحقیق می کند بر روی موضوعات و مسائلی که از دین وام گرفته ایم متمرکز 

شود. 
در تصویر دوم، اصول دو یا سه نقش پیدا می کند. یک نقش اصول این است 
که گزاره های تجویزی فقهی و یا گزاره های توصیفی را تولید کرده است که 
این گزاره به دانشمند وام داشــته شده که روی آن بررسی کند. پس انتقال 
این گزاره به دانشــمند باید مبتنی بر روش شناسی دقیق اصولی )توصیفی یا 
تجویزی( باشد. در اینجا اصول گزاره های معتبر را تولید می کند و آن گزاره ها 

در بدنه علم و با روش علمی خود مورد کاوش قرار می گیرد.
پس از اینکه دانشمند روی موضوع مورد نظر با روش علمی خود کار کرد به 
نتیجه ای می رســد. دومین کارکرد علم اصول در اینجا عبارت است از اینکه 
مشــخص کند گزاره تولیدشده با روش متعارف علمی با گزاره ای که در دین 
که با روش اجتهادی استنباط کردیم چه نسبتی برقرار می کند. این کار اصول 
است و تعادل و تراجیح و تعارض موجود در اصول ما نمی تواند به این پرسش 
پاسخ دهد. مرحوم شیخ در رسائل دربارۀ تعارض عقل و نقل بحث کرده؛ ولی 
در اینجا تعارض روش تجربی و روش های متعارف علم با روش اجتهادی ما 
اســت. حال اگر این دو گزاره یکدیگر را تأیید کردند، مشکلی نیست، اما اگر 
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  آیت الله رشاد:
به رغــم قوت كلامی 
حکمــت  و  شــیعی 
اسلامی، علم اصول از 
قوی تر  غنی تر،  همه 
و قویم تر است و علم 
ثمین  اصول سرمایه 
و میــراث معرفتــی 
عظیمی اســت كه از 
نوابــغ، بــزرگان و 
مانده  باقی  ما  اعاظم 

است.

نوعی ناسازگاری چه کلی و چه جزئی وجود داشت اصول فعلی ما نمی تواند به 
این ناسازگاری پاسخ دهد. ما باید با نگاه اصولی خود به تعارض عقل و دین 
و یا علم دینی که غربی ها مطرح کرده اند بپردازیم. اگر دانش تعلیم و تربیت 
گفت تنبیه بدنی مطلقاً درست نیست؛ ولی با روش اجتهادی معتبر مشخص 
کردیم که می گوید درســت است، سؤالی که در اینجا پیش می آید این است 

که کدامیک از این دو ظنی و کدامیک قطعی و توازن این دو چگونه است؟
بنابراین اصول در تصویر اول یک نقش باواسطه دارد و در تصویر دوم دو نقش 
دارد؛ یک نقش باواسطه که گزاره ها تولید شود، بعد دانشمند علوم انسانی در 
مــورد آن تحقیق کند که در اینجا ما باید حــوزه علم اصول را چه توصیفی 
و تجویزی، گســترش دهیم و پیشــنهاد ما هم در حوزه فقه پایه ریزی چند 
رشتة جدید است و در حوزۀ مبانی کلامی و کلام خاص ناظر به رشته ها نیز 
همین طور است. نقش دوم، نقش مستقیم در معالجة این ناسازگاری ها است. 
در تصویر این معادله معکوس می شــود. به این معنا که مسائل تولیدشده به 
روش علمــی را در اختیار یــک فقیه در حوزه خاص قــرار می دهیم و از او 
می خواهیم که آن را با نگاه خود بررســی کند. در اینجا نیز علم اصول همان 
دو نقش را دارد: یک نقش اینکه مسئله ای که آمده است را با روش اجتهادی 
بررسی کند و بعد از استنباط، این ها را با هم مقایسه کند. البته در اینجا مسئله 
سومی هم وجود دارد و آن اینکه اجتهاد ما چقدر می تواند از یافته های علمی 
برای تولید نظریة فقهی و یا کلامی استفاده کند؟ عقل مستقل مورد قبول ما 
اســت؛ اما به رغم اینکه من مدافع جدی رواج تفکر عقلی و فلسفی در حوزه 
هستم، ولی اینجا باید بسیار محتاط رفتار کرد؛ یعنی در اینجا عقل قطعی جزء 
مصداق مستقلات عقلیه است. اما اگر از احکام عقلی قطعی بگذریم، احکام 
عقلی ظنی داریم، احکام عقلایی هم داریم که آن نیز می تواند مقداری نقش 
ایفا کند؛ اما در قسمت دو و سه شرایط و قیود بسیاری دارد و خیلی نمی توان 

این ها را جزء منابع اجتهاد و مؤثر در اجتهاد قرار داد.
بنابرایــن علم اصول در تصویــر دوم، یک نقش باواســطه دارد و دو نقش 
بی واســطه دارد؛ یکی اینکه ناسازگاری ها و تلائمات را چگونه معالجه کنیم 
و دوم اینکه آیا این تولیدات علمی می تواند جزء مبانی و مبادی اجتهاد بشود 

یا خیر؟
سال گذشــته در انجمن تعلیم و تربیت سخنرانی دربارۀ این موضوع داشتم 
که داده های روان شناســی، جامعه شناسی و اقتصاد برای یک فقیه تا چه حد 
می تواند منبع واقع می شود؟ که در آنجا گفتم فقیه علی الاصول نمی تواند که 
البته این مدعایی بود که نیاز به بحث دارد و البته این مدعا در کارشناســی 
تطبیقــی کارآمدی زیادی دارد؛ ولی در تولیــد یک گزاره کلامی و یا فقهی 

چندان نقشی ندارد.
تصویر چهارم، ترکیبی از این دو است که از آن می گذریم؛ زیرا اهمیت چندانی ندارد.
تصویر پنجم، عبارت است از اینکه در تصویر علم انسانی اسلامی، روش شناسی 
علم را تعمیم بدهیم و بگوییم روش شناســی علمی اختصاص به روش های 
متعارف و مطرح در علم امروز نیســت و روش های نقلی، روش های مراجعه 
به یافته های تجربی درونی بشر، اندیشه های بزرگان، یافته های وحیانی را نیز 
روش های معتبــر در علم بدانیم. اگر بخواهیم چنین کاری بکنیم در تصویر 

پنجم علم اصول مطلوب باید این روش شناسی را مورد 
بحث قرار دهد که شــاید بتوان ایــن مهم را در اصول 
توصیفی قرار داد. تصویرهای دیگری هم می توان داشت 
که از آن ها عبور می کنم. البته من این تصاویر را مانعة 
الجمع نمی دانم و به علوم انسانیِ اسلامی با یک تصویر 

جمعی از شش یا هفت تصویر اعتقاد دارم. تصویری نیز 
که آیت الله جــوادی آملی می فرمایند چند تقریر دارد و 
یک تقریر آن عبارت است از اینکه عقل بشر به معنای 
عــامّ اعتبار دارد و به لحاظ روشــی این هم یک روش 
دینی است، که البته دربارۀ این تقریر ملاحظاتی داریم. 
دوم اینکه ایشان در متعلق توسعه می دهند و می فرمایند 
که متعلق علوم رایج حوزه تشــریعیات است؛ ولی سایر 
علومی که روی فعل الهی و متعلق مشیت الهی در عالم 
تکوین قرار می گیرد، آن هم دین و الهی اســت. ایشان 
می فرمایند که همه دانش ها را می توان دینی به شــمار 
آورد، زیرا روش آن دانش ها روش عقلی و تجربی است 
و مثل روش وحیانی و اجتهادی معتبر اســت، و یا اینکه 
همان طور که متعلق این علم مشــیت تشــریعی الهی 
اســت، متعلق علوم دیگر مشیت تکوینی خداوند است. 
درخصوص هر دو تقریر از فرمایش ایشــان، عرض ما 
این اســت که این ها دغدغه و بحث امروز ما نیســت. 
بحث امروز ما این است که محتوای دینی ما با محتوای 
تعلیم و تربیت سکولار غربی چه نسبتی دارد و یا اقتصاد 
و روان شناســی ما چه ارتباطی با اقتصاد و روان شناسی 
موجود دارد؟ البته این رویکرد الهی بســیار اثرگذار است 
و درس اخلاقی خوبی اســت؛ اما اینکه با محتوای علوم 

انسانی چه باید کرد، دغدغة اصلی ما است.
دكتر شیروانی: خود این بحث را اصولی می دانید یا فلسفی؟

آیت الله اعرافی: بحث فلسفی است. گرچه برخی تمایل 
دارند این مطالب را در اصول بگنجانند.

دكتر شیروانی: آیا می توان این گونه استدلال کرد که ، 
نقطة  شروع برای تولید علوم انسانی اسلامی پرداختن به 

علم اصول است؟
آیت الله اعرافی: به لحاظ منطقــی اصول بر آن تقدم 
دارد؛ اما به لحاظ واقعی خیر. نقطة عزیمت منطقی، آن 
است و ما باید دستگاه روش شناختی معتبر داشته باشیم 
کــه به این قلمروها بپردازیم ولی به لحاظ واقعیت خیر؛ 
و در یک رابطه رفت و آمدی این ها شــکل می گیرد و 

به جلو می رود.
البته در ســخنرانی اخیری که داشتم یک محور دیگر را 
هم مطرح کردم و آن اینکه علوم انســانی اســلامی ما 

زیرســاخت هایی می خواهد کــه الان حداقل در بعضی 
از رشــته های آن وجود ندارد. بــرای مثال اگر بخواهیم 
زیرســاخت تعلیم و تربیت را پردازش کنیم باید فلسفة 
تربیتی اجتهادی داشــته باشیم که در حال حاضر چنین 
چیزی ندارم. حدود چهار ماه پیش نیز یک سخنرانی در 
انجمن فلسفه تعلیم و تربیت ایران، داشتم. تقاضای من 
این است که حوزوی که درد واقعیت های جامعه را دارد 
مجموعــه مقالات این کنفرانس را بخواند. تنها روحانی 
این همایش نیز من بودم. مجموعه مقالات به سه گروه 
تقسیم می شد. بخشی از آنها در حوزه تعلیم و تربیت بود 
کــه مربوط به افرادی بود که آینــده آموزش و پرورش 
کشور در دســت آن ها است. بخشــی از این مقالات 
عریان و واضح در آبشــخور سکولاریسم شکل گرفته و 
از ایده هــای غربی متأثر بود و آن هــا را مدافعانه طرح 
کرده بودند. بخشی از مقالات نیز مربوط به متدینین بود 
و در مســائل مختلف فلسفه تربیتی اسلام مقاله نوشته 
بودند؛ ولی روح مقالات، سکولاریسم و تفکر غربی بود؛ 
اما خودشــان نمی فهمیدند، یک گروه هم می فهمیدند 
ولی به آن پرداخته بودند ولی دستشــان از روش شناسی 
خالی بود و به صورت اجتهادی به مسئله نپرداخته بودند. 
حوزه ما با همه پیشرفت و عظمت خود در حاشیه است 
و جریان های ســازنده علم در حوزه  علوم انســانی در 
دانشگاه ها در حال شکل گیری است که همین ها تولید 
فکر می کنند و نهادها را شکل می دهند. آیا در کل حوزه 
درس خارج، تربیت اسلامی هست؟ ولذا باید قدر معدود 
افرادی را که در این مسائل فعالیت می کنند دانست و ما 
به نسل جدیدی نیاز داریم که مجتهد و فیلسوف باشند و 

وارد این قلمرو شوند.
محور دوم بحث من عبارت اســت از اینکه بحث علوم 
انسانی اســلامی را کنار بگذاریم و بررسی کنیم که آیا 
اصول ما می تواند با علوم انسانی رایج در دادوستدی قرار 

بگیرد؟ که اگر وقت شد در این جلسه مطرح می کنم.
دكتر شــیروانی : از اســتاد رشــاد تقاضا می کنیم که 
دیدگاه های خودشان را در این باره، به ویژه دربارۀ کارکرد 

عقل در حوزه تولید معرفت دینی بیان کنند.

کارکردهای عقل در تولید معرفت دینی ]

آیت الله رشــاد: درخصوص ســؤال اصلی شما دربارۀ 
کارکرد عقل در حوزه تولید معرفت دینی مطالبی را مطرح 
می کنم. علوم انسانی دینی)اگر دینی است( طبعاً بخشی 
از معرفت دینی قلمداد می شود و مشروط به اینکه مبانی، 
منطق، منابع و ســایر مؤلفه های هویت ساز آن اسلامی 

باشند. من بحثی دربارۀ قلمروی کارکرد عقل دارم و ضمن اینکه ممکن است 
پاره ای پرســش ها در برابر تلقی علامه ذوفنون آیت الله جوادی آملی داشته 
باشــم ـ و در این خصوص پرســش هایی را نیز طرح کرده ام ـ ، در مجموع 
مشرب ایشان را قبول دارم. براساس تقسیم آیت الله جوادی، عقل سه کارکرد 
دارد؛ اول اینکه به مثابه منبع، معرفت زا است، و به مثابه مصباح، معناگر است 
و به مثابه معیار، سنجش گر است. البته ما این کارکردها را توسعه دادهایم و 
تصور می کنیم که کارکردهای عقل از این سه دسته بیشتر است. پرسش های 
جدی و مهمی پیش روی نگاه و نظر معظم له مطرح هست؛ برای نمونه اگر 
بگوییم عقل حجت مستقل است ـ اگر بپذیریم که عقل نقش منبعی ایفا کند ، 
یعنی معرفت زا باشد و تولید معرفت کند ـ  در نتیجه در قرن چهاردهم گزاره ای 
توسط عقل تولید شــود که در قرآن و روایات هم از آن خبری نبوده است و 
به این ترتیب امروز گزاره دینی جدیدی تولید شده است، با توجه به اینکه به 
درستی می گوییم که دین به طور کامل نازل شده و وحی منقطع شده است، 

تکلیف این گزاره عقلی جدید با مسئله خاتمیت چه می شود؟
این نظریة کلان و مهمی اســت و پذیرش این نگاه همه چیز را در معرفت 
دینی از جمله تولید علوم انســانی اسلامی دگرگون می کند؛ البته مشروط به 

اینکه به لوازم آن ملتزم باشیم و حدود و ثغور آن را تحکیم کنیم.
به نظر من سنخ بحث حجیت عقل ، فلسفی و فلسفه اصولی ـ بلکه فلسفه 
دینی ـ اســت و اگر این مسئله را حل نکنیم علم کلام و اصولی نخواهد بود 
ولی وجود دارد و وامدار مباحث محدودی اســت که از جنس فلسفه اصولی 
تحت عنوان مبادی اصول در منابع ما بحث شــده است. یک  سلسله مسائل 
مبنایی که بر عهدۀ فلسفة اصول است و اگر فلسفه اصول رسمیت پیدا کند 
و درس آن در حوزه رایج شــود، آن مبانی تحکیم و توســعه خواهد یافت و 
تصحیح خواهد شــد و به تبع آن، اصول نیز تحکیم و توسعه خواهد یافت و 
تصحیح خواهد شد. کما این که نوع 
مباحثی که در همین نشست  مطرح 
می شود نیز از جنس مباحث فلسفه 
اصول اســت. البته بعضی از آن ها 
از جنس فلســفه فقه نیز هســت؛ 
منتهی از نظر حیثی متفاوت است 
و به جهتی، فلسفه اصول از حیث 
دیگر، فلســفه فقه اســت و برخی 
به ایــن نکتة ظریف توجه ندارند و 
می گویند فلسفة اصول و فلسفه فقه 

یکی است.
با توجه به پرسش دکتر شیروانی و 
با عنایت به مبانی علامه جوادی که 
مورد موافقت ما نیز می باشــد اگر 
بخواهیم بــه کارکردهای عقل به 
طور فی الجمله مطرح  کنیم مواردی 
را به شرح زیر می توانیم اشاره کنیم:
 کارکردهــای عقــل را باید به دو 
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لایه کلان تقســیم کرد؛ برخی کارکردهای آن در حوزه کل دین اســت و 
کارکردهایی اســت که معطوف به استنباط و فهم و ادراک همه بخش های 
دین )عقاید، علم، احکام، اخلاق( است.  و البته در این خصوص بنده پیشنهاد 
دارم که تربیت نیز به عنوان یک ضلع مستقل در نظر گرفته شود؛ زیرا تربیت 
مقوله ای غیر از چهار مقوله فوق  است و تصور من این است که تربیت ضلع 
پنجم دین اســت. تربیت قطعاً اخلاق ، عقاید و احکام نیست و خود تربیت، 

مقوله خاصی است که باید به طور مستقل دربارۀ آن تأمل کرد. 
در هر حال اگر همین چهار ضلع )عقاید، احکام، اخلاق، علم دینی( هندســه 
معرفتــی دین را بپذیریم پــاره ای از کارکردها مربوط به لایه ای از فهم دین 

می شود که با همه این چهار حوزه مرتبط و در پیوند است. از جمله: 
1. اثبات اصل نیاز به دین، یک احساس عقلی و نیز فطری است )اگر فطرت 
را غیر از عقل قلمداد کنیم که در یک تلقی نیز همین گونه است و بنده نیز بر 
همین عقیده هستم( و با عقل می توان به ضرورت دین استدلال کرد. بنابراین 
نخستین کارکرد عقل در پیش انگاره های بایستگی دین است و نمی توان گفت 

که چون در روایتی آمده است که دین »باید« پس »دین باید«. 
2. کارکرد دوم از لایه کارکردهای عام و کلی مبناسازی برای درک حوزه های 
معرفتی دین است. عقل سلسله ای از مبانی را به ما می دهد که براساس آن 
مبانی مجاز می شــویم که اقدام به درک دیــن کنیم. برای مثال عقل به ما 
می گوید که از مبانی بعیده، معرفت ممکن است و اگر عقل این را به ما نگفته 
باشــد نباید ســراغ فهم دین برویم و اگر عقل اثبات کرد که معرفت ممکن 
نیست، دیگر علم اصول و اســتنباط معنی ندارد و سراغ تولید معرفت دینی 

رفتن بیهوده است؛ زیرا معرفت ممکن نیست.
3.کارکرد سوم مبناسازی برای درک حوزه های معرفتی دین است. 

4. مســاهمت در هویت شناســی حوزه های معرفتی دین، نقش چهارم عقل 
اســت. تشخیص و فهم اینکه اضلاع اربعه هندسه معرفتی دین گزاره  است 
یا آموزه و یا از جنس توصیفیات است و یا تجویزیات، مسئله ای عقلی است 
و عقل می فهمد که ماهیــت این قضیه با ماهیت قضیه دیگر فرق می کند. 

تفکیک و طبقه بندی قضایای دینی از عقل برمی آید.
5. نقش پنجم عقل، مشارکت در تنسیق فهم دین است. اگر بخواهیم منطق 

فهم دین را طراحی کنیم، باید عقل به مدد ما بیاید.
اجازه بفرمایید برای پرهیز از اطاله کلام فقط به ارائه فهرســت کارکردهای 

دیگر بسنده کنم:
6. مشارکت در تنسیق منطق فهم دین.

7. ضابطه سازی و قاعده گذاری برای کشف و فهم دین.
8. اکتشاف و اثبات حجیت مدارک و دوالّ دینی.

9. قاعده گذاری و ضابطه پردازی برای احراز مدارک دینی.
10. نسبت سنجی میان دوالّ و مدارک معتبر.

11. استنطاق و معناگری و ابِراز معنای مدارک.
12. سنجش گری و بازشناخت صواب و ناصواب در معرفت دینی. 

13. آسیب زدایی و علاج خطاهای معرفت دینی
14 . چاره جویی برای انواع تقابل ها میان ادله و احکام .

15. حکم به ضرورت التزام به مفاد قضایای دینی.
 لایه دوم کارکردهای عقل کارکردهای اختصاصی عقل 
در تحقیق و تحقق هریک از حوزه های چهار یا پنجگانه 
هندسه دین است، که به اجمال و فهرست وار به آن ها 

هم اشاره می کنم: 
16. ادراک استقلالی اصول عقاید

17. ادراک و اثبات گزاره های فرعی لاهوتی دین.
18. ادراک پاره ای از احکام عمده و امهات قضایا.

19. ادراک استقلالی پاره ای از علل و حِکَم احکام دینی.
20. مساهمت در تشخیص صغریات و مصادیق احکام 

کلی شرعی )حکم شناسی( .
21. تشخیص موضوعات احکام )موضوع شناسی(. 

22. ادراک فلسفه احکام.
23. درک آثار مترتب بر اجرای احکام.

24. حکــم به تأمین و یا ترخیص و بلکه حق تقنین، در 
موارد »مسکوتٌ عنها«.

25. تعیین ســازکار تحقق احکام اجتماعی دین )برنامه، 
سازمان، روش(. 

26. ادراک مبانی اخلاق و علل و حِکَم قضایای اخلاقی.
27. ادراک استقلالی امهات قضایای اخلاقی.

28. تشخیص صغریات و مصادیق قضایای اخلاقی.
29. تشــخیص مفاسد و مصالح مترتب بر اجرای احکام 
اخلاقــی و درک اولویت ها و رفع تزاحــم میان احکام 

اخلاقی با همدیگر و نیز احکام اخلاقی با احکام فقهی.
30. ترخیص یا جعل حکم اخلاقی در موارد خلأ.

31. تحریک به فعل و کســب فضایل و نیز تحریص به 
دفع و ترک رذایل.

32. تعیین سازکار تحقق اخلاق دینی.
33. کارکردهای اختصاصی عقل در حوزه تربیت دینی و علم دینی.

و ... 
این فهرست قابل توسعه و تکثیر است و نتیجه این که باید بپذیریم که عقل 
کارکرد بســیار گســترده ای در تولید معرفت دینی و فهم دین دارد، اما مانند 
کتاب و ســنت باید در چارچوب قواعد و ضوابط معینی از آن اســتفاده شود. 
وقتی بزرگانی چون علامه حلی)قدس سره( می فرمایند: »التكالیف السمعیة 
ألطاف فی التكالیف العقلیة« )کشف المراد، ص 375(دیگر بمثل بی بضاعتی 

چون من چه رسد که در کارآمدی و گسترۀ کارکردهای عقل که حجت قویم 
خداوند حکیم و نعمت عظیم الهی و حد فاصل انسان و حیوان است، چند و 

چون کنیم!.
دكتر شیروانی: آیا تعبیر منطق فهم دین تعبیر دیگری از همان اصول لازم 

برای تولید علوم انسانی اسلامی است؟
آیت الله رشاد: خیر. منطق فهم مختص فهم و کشف علوم انسانی نیست. 
من این اصطلاح را با الهام از شــهید صدر به کار  برده ام، ایشــان  فرموده اند: 
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»اصول فقه، منطقِ فقه اســت«. بنده منطقه ای فهم را به دو اســتوا و افق 
طبقه بندی می کنم و لایه و طبقه دوم را نیز به دو دســته تقســیم می کنم: 
چــون ما به یک منطق فهم کلان دین نیاز داریم که عهده دار طرح و تبیین 
کلیات و مشترکات همه حوزه های چهارگانه یا پنجگانه هندسه معرفتی دین 
باشد، این سطح اول منطق فهم دین است؛ ولی هریک از چهار یا پنج حوزه 
هندســه دین، منطق مســتقل تخصصی خود را می طلبد. اینها چهار یا پنج 
منطقِ  موضوعْ محور بخشی را پدید می آورند و این دسته، بخشی از لایه دوم 

منطقه ای فهم دین را تشکیل می دهند. 
به تبــع منابعی که بــرای درک و دریافت دین در اختیــار داریم ، به تعداد 
روشــگان های مستقل اختصاصی مدرک محور بخشی نیز نیاز داریم،؛ یعنی 
منطقی که قرآن و سنت را بفهمیم و عقل و فطرت را بکار ببندیم؛ این دسته 
نیز بخش دیگر لایه دوم منطقه ای کشــف و کاربرد را تشــکیل میدهند. بر 
اساس این تلقی، ما به ده منطق فهم دینی احتیاج پیدا می کنیم، بلکه ممکن 
اســت نتوانیم با منطق واحدی مجموعة علوم را اســتنباط کنیم ولازم باشد 
منطق علوم طبیعی و علوم انسانی)بالمعنی الأعم( از همدیگر تفکیک بشوند؛ 
زیرا هر یک از دو گروه کلان علوم، به جهت تفاوت های ماهوی بســیاری 
که از نظر مبادی، منابع، مســائل و کارکرد با هم دارند، منطق خاص خود را 
می طلبند؛ همانطور که شــاخه های مختلف هر دســته از علوم نیز علاوه بر 
قواعد مشترک مربوط به حوزه معرفتی خویش، دارای قواعد اختصاصی خود 
خواهندبود. در پانزده سال گذشته پس از ارائه نظریه ابتنا، براساس آن بخش 
عمدهی این تلقی و تصور از دستگاه های منطق را طراحی کردهایم؛ در کتاب 
منطق فهم دین، به سطح کلیات و مشترکات پرداختیم، واحدهایی از دو دسته 

افق دوم هم در حال تدوین است؛ وبه تدریج آماده عرضه می شود.
دكتر شــیروانی: بسیار متشکرم. از جناب اســتاد اعرافی تقاضا می کنیم که 

دیدگاه خود را دربارۀ مطالب مطرح شده، بیان کنند.

رابطۀ اصول با علوم انسانی رایج ]

آیت الله اعرافی: در اینجا مجال ورود به محور دومی که در بالا مطرح کردم 
نیســت؛ اما دربارۀ مطالب دیگری که در اینجا مطرح شد چند نکته را عرض 

می کنم.
اولین نکته دربارۀ بحث اخباری و انشــائی اســت. حداقل در علوم اجتماعی 
و رفتاری این نکته محل بحث اســت کــه این ها گزاره های تجویزی دارند 
و یا اینکه بافت و ســاخت روان شناسی، اقتصاد، جامعه شناسی؟ یک دیدگاه 
این است که این ها ذاتاً اخباری است، و اخبار از واقع است. تبدیل آن ها به 
تجویزها نیاز به مقدمات فلســفی و عقلی دارد. کاری که روان شناسی تعلیم 
و تربیت انجام می دهد، به این صورت اســت که برای مثال می گوید تشویق 
چنین تأثیــری دارد، تنبیه این تأثیر را دارد و... امــا بنا بر دیدگاه اگر علم را 

بــه معنای رایج آن یعنــی Science درنظر بگیریم، این 
تجویز دیگر درون علم نیست و به این تجویز باید یک 
کبری عقلی دیگری ضمیمه شود و یک سری مقدمات 
نظری دخیل می شــود تا توصیف تبدیل به تجویز شود. 
البته ممکن اســت عده ای هم بگویند که تجویزیات در 
درون عمل قرار می گیرد. بنابراین این نکته قابل تأمل و 
مطالعه است. در هر حال باید بدانیم که تبدیل توصیفیات 
به تجویزیات همان بحث باید و هســت است که سابقه 
دارد. من به این دلیل به این نکته اشاره کردم که بخشی 
از مباحث جدی ما با دانش های امروز و آنجاهایی که به 
تجویز می رسد همین جا است. ما می گوییم منطق شما 

در تبدیل این توصیفیات به تجویزها دچار ضعف است.
نکته ای که جناب آقای رشــاد دربارۀ طبقه بندی چهار 
محوری اصول مطرح کردند کاملًا صحیح اســت و در 
زیــر این طبقه بندی می تــوان طبقه بندی های ریزتری 
ارائه کرد. البته مشــروط به اینکه حجم مســائل آن در 
حدی باشــد که بتوان آن را یک دانش به شــمار آورد؛ 
اما علی الاصول چنین ظرفیتی وجود دارد. اما اصول ما با 
نگاه منبعی نیز همین گونه است؛ یعنی یک اصول ناظر 
به تفســیر داریم، یک اصول ناظر به حدیث داریم، یک 
اصول ناظر به سیره ها، ارتکازات و احکام عقلائیه داریم، 
یک اصول ناظر به عقل داریم . این هم نکته ای است که 
بر آن تأکید دارم و در بعضی از گفته ها و یا سخنرانی ها 

مطرح کرده بودم.
ولی دربارۀ عقل چون بحث مفصلی است اجازه بفرمایید 
کــه به نپردازم. آن عقل کاشــف و عقل حاکم و احکام 
عقلائیه، سه باب هستند و احکام آن ها نیز متفاوت است.

دكتر شــیروانی: از هر دو استاد شــرکت کننده در این 
نشست که با ارائه مطالب سودمند خود زوایای بحث را 
به خوبی نشــان دادند و نیز شرکت کنندگان محترم که 
با حوصله و دقت مباحث را مورد توجه قرار دادند، بسیار 

سپاسگزارم.
 والسلام علیکم و رحمة الله و برکاته

جلسات هیئت مدیره ]
هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی در آذر و دی 1392 ،  با برگزاری چهار جلسه، اهم موارد ذیل را در دستور کار خود قرار داد:

تعیین اساتید و موضوعات نشست های علمی؛ 5
برنامه ریزی و تعیین برنامه های یازدهمین گردهمایی اعضاء؛ 5
تعیین رئیس و منشی پنجمین دوره انتخابات هیئت مدیره؛ 5
پیشنهاد تدوین سیاستگذاری کلان در خصوص برنامه های گروه های علمی؛ 5
بررسی درخواست های آموزشی و پژوهشی؛ 5
بررسی و تصویب ایجاد شعبه در مشهد مقدس؛ 5
بررسی وضعیت مراکز علوم عقلی مشهد و راهکارهای همکاری متقابل؛ 5
تصویب موضوعات پیش نشست های همایش ملی حکیم طهران؛ 5
بررسی وضعیت کمیته های علمی و احیاء آثار همایش ملی حکیم طهران؛ 5
تصویب دفتر دبیرخانه همایش ملی حکیم طهران در تهران؛ 5
تعیین مسئولیت ها و وظایف هیئت مدیره جدید؛ 5
پیگیری پروژه های تحقیقاتی و گروه های علمی. 5

جلسات گروه های علمی ]

گروه علمی کلام ]

گروه علمی کلام در آذر و دی 1392 ، چهار جلسه برگزار نمود که در آن موضوعات ذیل مورد بررسی قرار گرفت:
»تحلیل و بررسی دیدگاه های عرفا در موضوع خلق از عدم« توسط حجت الاسلام والمسلمین رمضانی؛ 5
»حجیت خبر واحد در اعتقادات دینی« توسط حجت الاسلام والمسلمین عبدالله محمدی؛ 5
»بررسی حجیت ادله ظنی )دو جلسه(« توسط حجت الاسلام والمسلمین عبدالله محمدی؛ 5
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آبروی علوم را فلسفه تأمین می کند ]
حضرت آیت الله العظمی جوادی آملی در دیدار با جمعی از اعضای هئیت مدیره و 
هئیت موسس مجمع عالی حکمت اسلامی فرمودند: فلسفه علاوه بر اینکه ریاست 
علوم را برعهده دارد، آبروی علوم را هم تأمین می کند. ایشان فرمودند: مهمترین 
کار این است که فلسفه آبروی علوم را ثابت می کند و اگر قرار است آبروی علوم 
را تأمین کند باید علم آبرومندی باشد. در این دیدار که پنج شنبه 21 آذر 1392 و 
در آستانه پنجمین دوره انتخابات هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی برگزار 
شد، معظم له فرمودند: اگر فلسفه نتواند علم دینی را ثابت کند اولین آسیب را به 
خودش می رســاند که خود را ضد دینی می کند و ســپس همه علوم را ضد دینی 
می کند، ولی اگر فلسفه علوم دینی را ثابت کرد، اولین خدمت را به خود می کند و 

فلسفه الهی می شود و همه علوم را دینی می کند. در ابتدای این دیدار آیت الله فیاضی رئیس هیئت مدیره و حجت الاسلام والمسلمین معلمی 
دبیر مجمع عالی حکمت اسلامی گزارشی از اقدامات، فعالیت ها و برنامه های چهارمین دوره هیئت مدیره ارائه نمودند.

دیدار هیئت مدیره مجمع عالی با حضرت آیت الله العظمی سبحانی ]
جمعی از اعضای هیئت مدیره و هیئت موســس مجمع عالی حکمت اســلامی 
پنج شــنبه 21 آذر با حضرت آیت الله العظمی سبحانی، ناظر معظم مجمع عالی 
دیدار کردند.این دیدار که در آســتانه پنجمین دوره انتخابات هئیت مدیره مجمع 
عالی حکمت اسلامی برگزار شد، حضرت آیت الله سبحانی با اظهار خرسندی از 
اقدامات صورت گرفته فرمودند: مجمع عالی حکمت اســلامی باید آثار خودش را 
منتشر کند. ایشان فرمودند: اگر خواسته باشید یک موج فلسفه اسلامی ایجاد کنید، 
باید آثار خود را منتشــر کنید و در مقابل هجوم ها و تخریب ها کار دسته جمعی 

را شروع کنید
در ابتدای این دیدار آیت الله فیاضی رئیس هیئت مدیره و حجت الاسلام والمسلمین 
معلمی دبیر مجمع عالی حکمت اسلامی گزارشی از فعالیت و برنامه های مجمع 

عالی در چهارمین دوره هئیت مدیره ارائه نمودند. 

استراتژی مجمع عالی باید تقریب افکار و اندیشه ها باشد ]
حضرت آیت الله مصباح یزدی در دیدار با جمعی از اعضای هیئت مدیره مجمع عالی 
حکمت اسلامی با اظهار خشنودی نسبت به فعالیت های صورت گرفته فرمودند: 
شــنیدن گزارش مجمع عالی حکمت اسلامی شــعفی در من ایجاد کرد و به یاد 
افتادم که همه اینها از برکت انقلاب اسلامی و شخص حضرت امام می باشد.
وی با اشاره به عوامل گسترش فلسفه اسلامی فرمودند: انقلاب اسلامی و شخص 
حضرت امام در گسترش فلسفه اســلامی نقش بسزایی داشتند. عامل دیگر 
علامه طباطبایی بود که بستری ایجاد کرد و فلسفه اسلامی را وارد مرحله پویایی 
کرد.حمایت های مقام معظم رهبری بویژه در ســفر اخیر به قم از فلسفه و فعالیت 

های فلسفی که آگاهانه و با توجه به لوازم آن بود، از عوامل دیگر در گسترش فلسفه اسلامی می باشد. ناظر معظم مجمع عالی حکمت اسلامی 
با اشاره به نقش مهم مجمع عالی فرمودند: مجمع سعی کند مکاتب متضاد و دوقطبی را به هم نزدیک کند. استراتژی مجمع عالی حکمت 
اسلامی باید تقریب افکار و اندیشه ها باشد. در آغاز این دیدار که در آستانه پنجمین دوره انتخابات هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی 

برگزار شد، آیت الله غلامرضا فیاضی رئیس هیئت مدیره مجمع عالی گزارشی از فعالیت ها و برنامه های هیئت مدیره چهارم ارائه نمود.

گروه علمی معرفت شناسی ]

گروه علمی معرفت شناسی در آذر و دی 1392 ، دو جلسه برگزار نمود که 
در آن موضوعات ذیل مورد بررسی قرار گرفت:

»نگاهی تاریخی و معرفت شــناختی به فهم متعارف« توسط  5
دکتر اسحاق طاهری؛

»تبیین نظریه مقبول در ســرّ بداهت تصوری« توســط آقای  5
عارفی؛

گروه علمی عرفان ]

 گروه علمی عرفان نیز در آذر و دی 1392 سه جلسه برگزار و موضوعات 
ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:

»اخلاق عرفانی )پیشــنهادی در باب رویکرد اخلاقی نوین («  5
توسط حجت الاسلام والمسلمین یزدان پناه؛

»مبانی انسان شناختی اخلاق عرفانی « توسط حجت الاسلام  5
والمسلمین یزدان پناه؛

»آیا ظهور حقایق موجب بطلان شرایع است؟« توسط حجت  5
الاسلام والمسلمین رمضانی.

گروه علمی فلسفه  ]

گروه علمی فلسفه نیز در آذر و دی 1392 دو جلسه برگزار و  ضمن تعیین 
موضوعات سال جاری ، موضوعات ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:

»بررسی وحدت وجود )جلسه چهارم(« توسط حجت الاسلام  5
والمسلمین رمضانی؛

»چگونگی تبیین نفی وحدت عددی از خدا« توســط حجت  5
الاسلام والمسلمین مصطفی پور؛

گروه علمی فلسفه اخلاق  ]

گروه علمی فلسفه اخلاق نیز در آذر و دی 1392سه جلسه برگزار و  ضمن 
تعیین موضوعات سال جاری ، موضوعات ذیل مورد بحث و بررسی قرار 

گرفت:
»عقل عملی و کارکرد آن در حکمت عملی« توســط حجت  5

الاسلام والمسلمین جمال سروش؛
»تفسیری نو از معناشناســی )باید اخلاقی( در دیدگاه علامه  5

طباطبایی« توسط حجت الاسلام والمسلمین حسین احمدی؛
»مسأله شناسی جنسیتی فلسفه اخلاق« توسط سرکار خانم  5

مدملی.

گروه علمی فلسفه دین  ]

گروه علمی فلسفه دین نیز در آذر و دی 1392دو جلسه برگزار و موضوعات 

ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:
»بررسی روش دین شناسی متکلمان )جلسه دوم(«  5

توسط حجت الاسلام والمسلمین برنجکار؛
»تأملــی در نظریه حضرت آیــت الله جوادی آملی  5

در مورد نســبت عقل و دین« توسط حجت الاسلام 
والمسلمین دکتر جعفری.

گروه علمی فلسفه علوم انسانی ]

گروه علمی فلسفه علوم انسانی نیز در آذر و دی 1392دو جلسه 
برگزار و موضوعات ذیل مورد بحث و بررسی قرار گرفت:

»فلســفه مدیریت؛ چیستی چالشــها و ظرفیت ها«  5
توسط آقای گائینی؛

»بنیادهای فلســفه علوم انســانی از منظر دیلتای و  5
نسبت ســنجی آن با نظریه ادراکات اعتباری علامه 

طباطبایی« توسط دکتر مالک شجاعی.

گروه علمی فلسفه سیاسی  ]

گروه علمی فلسفه علوم انسانی نیز در آذر و دی 1392 ، چهار جلسه 
برگزار و موضوعات ذیل مورد بررسی قرار گرفت:

»تأملــی انتقــادی در باب مفهوم )فلســفه مضاف(  5
مطالعه موردی در نسبت بین فلسفه سیاسی ، فلسفه 

علم سیاست و فلسفه خاص« توسط دکتر پزشکی؛
»فلسفه سیاسی از نگاه فارابی« توسط حجت الاسلام  5

و المسلمین یزدانی مقدم؛
»چیستی حکمت سیاســی متعالیه« توسط حجت  5

الاسلام والمسلمین مهاجرنیا؛
»چیســتی فلسفه سیاسی از منظر افلاطون« توسط  5

حجت الاسلام والمسلمین مهدی امیدی.

واحد مشاوره علمی: ]
مجمع عالی حکمت اسلامی در بخش خدمات مشاوره علمی در 
آذر و دی 1392 ، جلساتی برگزار نمود که موضوعات ذیل توسط 

جمعی از اساتید مورد مشاوره قرار گرفت:
مسائلی در باب وحدت تشکیکی وجود؛ 5
ضــرورت علی و اختیــار از نظر اســپینوزا و علامه  5

طباطبایی)ره(؛
حکمت الهی و نتایج کلامی آن. 5
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چهارمین جلسه کمیته علمی همایش ملی حکیم طهران ]
چهارمین جلسه کمیته علمی همایش ملی حکیم طهران برگزار شد. در چهارمین جلسه کمیته علمی همایش ملی حکیم طهران؛ نکوداشت 
مرحوم آقاعلی مدرس زنوزی که دوشنبه 23 دی 1392 در مجمع عالی حکمت اسلامی برگزار شد، ابتدا گزارشی از اقدامات صورت گرفته 

ارائه شد. پس از بررسی موضوعات فراخوان، پیش نشست و ... تصمیمات ذیل اتخاذ گردید:
1. با توجه به برگزاری همایش در نیم سال دوم 1393، مهلت فراخوان مقالات به شرح ذیل تمدید گردید، مهلت ارسال خلاصه تا 15 اسفند 

1392 و مهلت ارسال اصل مقاله 20 خرداد 1393؛
2. موضوعات پیش نشست های علمی که از سوی پژوهشگاه بین المللی المصطفی، موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی و دانشکده 

اللهیات دانشگاه تهران برگزار خواهد شد به تصویب رسید؛
3. نسبت به شناسایی اساتید و نویسندگان محترم جهت سفارش مقاله اقدامات لازم صورت گیرد؛

4. جهت تهیه تاریخی شفاهی حوزه حکمی و حکمای تهران، مقرر شد:مجموعه مصاحبه هایی با اساتید و حکمای فعلی تهران صورت گیرد، 
که برخی از اساتید مورد شناسایی قرار گرفتند و مقرر گردید لیست کاملی با همکاری دکتر صدوقی سها تهیه شود؛

5. سایر مراکز علمی همکار، تا قبل از برگزاری همایش، هر کدام حداقل یک پیش نشست برگزار نمایند؛
6. پیش نشستی با موضوع شخصیت شناسی مرحوم آقاعلی مدرس توسط مجمع عالی حکمت اسلامی در اردیبهشت 1393 برگزار شود.

برگزاری پیش نشست همایش ملی حکیم طهران ]
پیش نشســت همایش ملی حکیم طهران در حوزه علمیه امام رضا تهران 

برگزار شد.
 این پیش نشســت علمی که با موضوع »جریان شناسی حوزه حکمی تهران«، 
چهارشنبه 18 دی 1392 از ســوی پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، حوزه 
علمیه امام رضا، بنیاد حکمت اســلامی صــدرا و با همکاری مجمع عالی 
حکمت اســلامی برگزار شد. ابتدا حجت الاسلام والمسلمین معلمی دبیر مجمع 
عالی حکمت اســلامی و دبیر علمی همایش ضمن تشریح اهداف و برنامه های 
مجمع عالی حکمت اسلامی، گزارشی از برنامه ها و اهداف برگزاری همایش ملی 
حکیم طهران ارائه نمود. حجت الاسلام والمسلمین محمدتقی واعظی سخنران 
بعدی این نشست بودند. آیت الله سیدحسن مصطفوی از حکمای تهران در ادامه 

برنامه و در سخنانی به تشریح دیدگاه معاد جسمانی از منظر حکمای اسلامی و بویژه مرحوم آقاعلی مدرس زنوزی )حکیم موسس( پرداخت.
دکتر صدوقی ســها نیز در این برنامه به بررسی جریان شناسی حوزه حکمی تهران پرداخت و گفت: با افتخار می گوئیم ایران اسلامی تنها 
کشوری است که حکمت سینه به سینه از سرچشمه اصلی آن تا امروز ادامه داشته و بدون قطع واسطه حکمت و فلسفه را دریافت نموده و 

آن را تداوم می دهند.
وی با اشاره به ویژگی های خاص حوزه حکمی تهران گفت: از اقصی نقاط برای کسب فقه به نجف می رفتند، در حالی که برای کسب حکمت 
و فلسفه به ایران و تهران می آمدند و حوزه حکمی تهران توانسته بر حوزه حکمی نجف، قم، اصفهان و مشهد تأثیر بگذارد.حجت الاسلام 
والمسلمین رشاد رئیس پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی و مدیر حوزه علمیه امام رضا در پایان این پیش نشست با تشکر از اقدامات 

صورت گرفته، خواستار احیای حوزه فلسفی تهران شد. متن تفصیلی این نشست در همین شماره خواهد آمد.

اولین جلسه هم اندیشی فعالین آموزش فلسفه برای کودکان ]
در اولین جلسه هم اندیشی که از سوی مجمع عالی حکمت اسلامی برگزار شد، 
افراد و نمایندگان فعال در بحث آموزش فلســفه برای کودکان حضور داشتند. در 
ابتدا افراد ضمن معرفی خود و مراکز مربوطه، گزارشــی از اقدامات صورت گرفته 
و برنامه های در دست اجرا و آینده نسبت به بحث آموزش فلسفه برای کودکان 

ارائه نمودند.
ســپس افراد حاضر ضرورت پرداختن به بحث آموزش فلســفه برای کودکان را 
بیان نمودند و با تشــریح رویکرد خود نسبت به فلســفه، فلسفه اسلامی، تفکر 
و... چگونگی شــیوه کار و آموزش مراکز مرتبط را تبیین نمودند. توجه به رویکرد 
اسلامی و ایرانی در بحث آموزش فلســفه برای کودکان از نکات قابل توجه به 
این هم اندیشی بود. چهارمین محور اولین جلسه هم اندیشی، بررسی کاستی ها 

و  بایســتگی های آموزش فلســفه برای کودکان بود که حاضرین ضمن تشریح نقاط قوت و ضعف مراکز خود و شیوه های مورد استفاده، 
بر بررســی نقاط قوت و ضعف سایر مراکز نیز پرداختند. در اولین هم اندیشی فعالین آموزشی فلسفه برای کودکان، حاضرین ضمن اظهار 
خرســندی از اقدام مجمع عالی حکمت اســلامی در برگزاری این جلسه خواستار تداوم جلسات و اتخاذ روش های مناسب که با فرهنگ 

اسلامی و ایرانی و فلسفه اسلامی همخوانی داشته باشد، تأکید نمودند.
در اولین جلسه هم اندیشی مراکز و افراد فعال در عرصه آموزش فلسفه برای کودکان نمایندگانی از بنیاد حکمت اسلامی صدرا، پژوهشگاه 
علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، بنیاد ملی نخبگان، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه، کانون پرورش فکری کودکان و نوجوانان، وزارت آموزش 

و پرورش و شورای معاونان مجمع عالی حکمت اسلامی حضور داشتند.

تعیین رئیس ، دبیر و معاونان مجمع عالی حکمت اسلامی ]
در دویست و هفتمین جلسه هیئت مدیره مجمع عالی حکمت اسلامی ، رئیس ، دبیر و معاونان مجمع عالی حکمت اسلامی انتخاب شدند.
با توجه به برگزاری پنجمین دوره انتخابات هیئت مدیره ، در اولین جلسه بعد از انتخابات و در دویست و هفتمین جلسه در تاریخ 1392/10/23 

رئیس ، دبیر و معاونان مجمع عالی حکمت اسلامی با رای اعضای محترم هیئت مدیره آقایان ذیل الذکر انتخاب شدند.
آیت الله غلامرضا فیاضی به عنوان رئیس هیئت مدیره 5
حجت الاسلام والمسلمین حسن معلمی به عنوان دبیر هیئت مدیره 5
حجت الاسلام والمسلمین حمید پارسانیا به عنوان معاون آموزش 5
حجت الاسلام والمسلمین علی عباسی به عنوان معاون پژوهش 5
حجت الاسلام والمسلمین عزالدین رضانژاد معاون اداری و مالی 5
حجت الاسلام والمسلمین محسن قمی به عنوان مسئول امور بین الملل 5

همچنین بر تداوم همکاری آقای محمد باقر خراسانی به عنوان مدیر اجرایی تأکید شد.

دومین جلسه کمیته احیاء آثار همایش حکیم طهران برگزار شد ]
دومین جلسه کمیته احیاء آثار همایش حکیم طهران برگزار شد.دومین جلسه کمیته احیاء آثار همایش ملی حکیم طهران؛ نکوداشت مقام 
علمی مرحوم آقاعلی مدرس زنوزی سه شنبه 24 دی 1392 با حضور کارشناسان محترم در مجمع عالی حکمت اسلامی برگزار شد. در این 
جلسه ضمن گزارش مذاکرات صورت گرفت، در خصوص روند احیاء و تصحیح آثار مرحوم حکیم مؤسس مطالبی مطرح شد که مقرر گردید 
کلیه آثار فقهی، اصولی و فلسفی مرحوم آقاعلی مدرس شناسایی و پس از تصحیح منتشر شود. همچنین آثار منتشره و غیره منتشره حکیم 
طهران براساس فهارس موجود استخراج تا پس از اولویت گذاری نسبت به تصحیح آن اقدام شود.در این جلسه که آقایان فیاضی، معلمی، 
رضانژاد، رمضانی، صدرایی خویی، عباسی، رضاپور، صدوقی سها، اشک شیرین، جوانمردی، جعفری، زمانی نژاد و خراسانی حضور داشتند بر 
دقت در تصحیح و استفاده از اساتید بزرگواری که در عرصه نسخه شناسی و تصحیح آثار پیشکسوت می باشند، تأکید گردید. همچنین برخی 

از مصححین جوان نیز مورد شناسایی قرار گرفتند.
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اخلاق عرفانی )پیشنهادی در باب رویکرد اخلاقی نوین( ]
حجت الاسلام والمسلمین یزدان پناه

)مدیر گروه عرفان مجمع عالی حکمت اسلامی و استاد حوزه(

1392/9/6

عملی و علم اخلاقی عرفانی تمایز قایل شد دلیل آن به  شرح ذیل است: 
وقتی به علم اخلاق توجه می کنیم آن را اینگونه تعریف می کنند آن صفات 
و ملکات نفســانی که نســبت برای انجام به کار و رفتار خاص می شود و در 
واقع دغدغه فضایل و رذایل دارد. عرفان عملی دغدغه فضایل و رذایل ندارد 
اگرچه در او در باب مواردی که به فضایل و رذایل هم مسلط است و مطالبی 
آمده اســت ولی به عنوان او نگاه نمی کنند بلکه بحث سلوک مطرح است و 

علم سلوک سامان می گیرد. 
بنابراین علم اخلاق را از فضای عرفان عملی جدا می کنیم.

در اینجا باید در تعریف بگوییم علم اخلاق عرفان به فضایل و رذایل می پردازد 
با رویکرد عرفانی و توحیدی. 

البته علم اخــلاق عرفانی با علم عرفان عملی ربط پیدا می کند چون در هر 
دو مبانی انسان شناختی،  غایت شناختی و هستی شناختی یکسان بکار برده 
می شود ولی در عین حال در علم اخلاق عرفان محور بحث فضیلت و رذیلت 
است ولی عرفان عملی این دغدغه را ندارد. علم اخلاق عرفان طبیعتاً بحسب 
مبانی و نوع نگاه خود به مقولاتی می پردازد که در رویکردهای دیگر مثلًا توبه 
شاید در برخی از رویکردها جزء اخلاق نیست ولیکن در این بستر و با این نوع 

نگاه می تواند در اخلاق عرفان خود را نشان دهد. 
مقام سوم: با این معیار باید اخلاق عرفان را به شکل یک دستگاه اخلاق 
منظم ترسیم کرد و گزارش داد. پس باید یک دستگاه منسجم درست کنیم و 
در اینجا منظم تلاش می شود یک مدل ارائه گردد و قبل از ورود باید متذکر 
شویم که آثاری در باب اخلاق عرفان پدید آمده است الرعایة لحقوق الله 

بحث در چهار مقام تبیین می شود:
مقام اول: بعنوان مقدمه است و آن اینکه 
از رویکردهای اخلاقی متعددی را در ســنت اســلامی 
می توان در تاریخ مشاهده کرد که برخی ناظر به مباحث 
اخلاق فلســفی است نظیر کتاب طهارة  الاعراق که به 
عنوان نشــان دهنده رویکرد اخلاقی فلسفی است و یا 
طب روحانی رازی که می توان در آن رویکردهای اخلاق 
روان شــناختی ناظر به تأثیرات دنیوی را مشاهده کرد. 
دســته ای از متون دینی را در برخی آثار اســلامی نظیر 
اصول کافی جلد دوم می توان دید که روایات با مضامین 
اخلاق در آن وجود دارد. احیاء العلوم غزالی و قوت القلوب 
از جمله آثاری که برخی از متون دینی را با رویکرد اخلاق 

عرفانی تحلیل کرده است. 
خواجه نصیر فی الجمله نســبت به این مســئله التفات 
پیدا کرد به اینکه اوصاف الاشــراق را بر اساس اخلاق 
اهل بینش و شــهود به نگارش در آورده چنانچه اخلاق 
ناصری را با رویکرد فلسفی نوشته است. در واقع ایشان 
در اوصاف الاشــراق در مقابل اخلاق ناصری به تبیین 

مباحث با رویکرد اخلاقی اهل عرفان می پردازد. 
مقام دوم: اینکه عرفان عملی بسیار رشد پیدا کرده و 
تحلیل شده و سخنی نیست ولیکن باید بین علم عرفان 

        گروه علمی عرفان

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



   بــه منظور بهره مندی علاقه مندان به حوزه 
حکمــت اســلامی بــا مباحث مطرح شــده در 
جلســات گروه های علمی مجمع عالی حکمت 
اســلامی، بــر آن شــدیم که در هر  شــماره 
از خبرنامــه حکمت اســلامی خلاصه مباحث 

جلسات گروه ها را منتشر نماییم. 
در این شماره خلاصه مباحث برخی از جلسات 
گروه هــای علمی که به دفتر نشــریه حکمت 
اسلامی رسیده است، منتشــر می شود. در 
شماره های آتی موضوعات بیشتری از خلاصه 

مباحث جلسات منتشر خواهد شد. 
ان شاء الله
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  گــزارش

                      گروه علمی فلسفه

  مدیر گروه: آیت الله غلامرضا فیاضی
 دستیار پژوهشی: روح الله صدراللهی

»خصال« ص 2-1 و در کتاب »معانی الاخبار ص 6-5« نیز همین حدیث 
 را نقل کرده است( که مضمون حدیث اینست که اعرابی از حضرت امیر
می پرسد: »أتقول انِ الله واحدٌ ... فقال علیه السلام: ... یا اعرابی إن القول فی ان 
الله واحدٌ علی اربعة اقســامٍ وجهان منها لا یجوزان علــی الله عزوجلّ و وجهان 

یثبتان؛ فأمّا الذان لا یجوزان علیه فقول القائل واحدٌ یقصد به باب الاعداد فهذا ما لا 

یجوز لانّ ما لا ثانی له لا یدخل فی باب الاعداد اما تری انه کفر من قال انه ثالث 

ثلاثه. و قول القائل: هو واحدٌ من الناس یرید به النوع من الجنس فهذا ما لا یجوز 

علیه لانه تشبیهٌ وجلّ ربنا و تعالی عن ذالک. )در واقع نمی توانیم وحدت نوعی 

و جنســی را به خدا نسبت دهیم( فامّآ الوجهان اللذان یثبتان فیه فقول القائل: 
واحدٌ لیس له فی الاشیاء شبهٌ کذلک ربنّا )نفی مثل و شبیه از خدا( و قول القائل: 

انه ربنا عزوجلّ احدّی المعنا یعنی به انه لا ینقســم فی وجودٍ ورد فی العقل و لا 

فی وهم کذلک ربنا عزوّجلّ.« در اینجا امام می فرماید که خدا هم بسیط است 

و هم شبیه ندارد. 
اگر می گوییم که خدا واحد اســت، نمی توانیــم این وحدت را وحدت عددی 
بدانیم چون لازمه ی این وحدت عددی یا امکان وجود دوم مطرح می شــود 
یا فرض وجود دوم. که بر اســاس نفی وحدت عددی هر دو را نفی می کنیم 
که نه تنها امکان ندارد که برای خدا دومی فرض کنیم و اصلًا فرض دومی 
محال است. چون وقتی خداوند صرف الوجود شد و نامتناهی بود، جایی برای 
دوّم باقی نمی گذارد. هم برهان صرف الوجود و عدم تناهی هم توحید ذاتی و 

هم توحید صفاتی را برای خدا اثبات می شود. 
احتمال می دهم که این امثال روایات در دسترس مثل بوعلی سینا نبوده است 
تا ذهنش منتقل به این مطلب شده باشد و بگوید خداوند واحدٌ لا بالعدد است، 
بلکه در دو مورد صریح گفته است که خدا واحد بالعدد است. البته کلام بوعلی 

را شارحین او توجیه کرده اند. 

چگونگی تبیین نفی وحدت عددی از خداوند متعال ]
حجت الاسلام والمسلمین محمدرضا مصطفی پور

)عضو گروه علمی فلسفه مجمع عالی و عضو هیئت علمی دانشگاه تربیت معلم(

1392/10/25

علامه طباطبایی در المیزان بحثی را مطرح 
می کند که بسیاری از فلاسفه وحدت خدا را 
وحدت عددی می دانند و متکلمین نیز قاعدتاً نگاهشان 
به توحید، وحدت عددی است و بو علی سینا که پایه گذار 
مشاء است نیز خدا را واحد بالعدد می داند. بوعلی سینا دو 
مورد در الهیات شفا می گوید: خداوند واحد بالعدد است: 
یکی در صفحه 364 »الهیات شفاء« که تعبیر این است: 
»إن واجب الوجــود واحدٌ بالعدد« و دیگر در صفحه 60 
می فرماید: »فــاذاً واجب الوجود واحدٌ بالکلیة لیس کأنواع 
تحت جنس واحد بالعدد لیس کأشخاصٍ تحت نوع.« تصور 

عامه هم خدا را به نحو وحدت عددی است. 
در مقابل این ســخن، تقریباً همــه ی روایات ما وحدت 
عددی را از خداوند نفی می کنند؛  به عنوان مثال در نهج 
البلاغه حضرت امیر در خطبه ی 152 می فرماید: »احدٌ 
بلا تأویل عــدد« و در خطبه ی 185 می فرماید: »واحدٌ لا 

بالعدد« در کنار این ها، امام سجاد در صحیفه ی سجادیه 

در دعــای 28 برخــلاف این روایات تعبیــری دارد که 
می فرماید »لک یا الهی وحدانیة العدد.«

و شرح این فقره از دعا،  این مسئله را مطرح کرده اند که 
چگونه امام وحدت عددی را به خدا نسبت داده است، 
با اینکه با تقدیم »لک« حصر را می رساند. ترجمه ها هم 
بــه غیر از یک ترجمه، به همین صورت ترجمه کرده اند 
و رد شدند. مرحوم صدوق در کتاب »توحید« حدیثی را 
از امام علی نقل می کند در ص 83، )البته در کتاب 



اثر محاسبی کتابی اســت که مراحل اولیه اخلاق عرفانی را در آن مشاهده 
می کنیــم. قوت القلوب نیز در فصــل 32 و 33 به مباحث اخلاقی با رویکرد 
عرفــان می پردازد. احیاء العلوم متأثر از قوت القلوب اســت و یا کتاب مهجة 
البیضــاء که روایاتی از اهل بیت را بر مباحث احیاء العلوم افزوده اســت و در 

همین فضا قرار دارد و بو علی در اشــارات آخر نمط نهم همین تحلیل های 
عرفانی را برای دسته ای از خلقیات در خود جای داده است. بحر المعارف هم 
اینگونه است و حضرت امام و هم در بحث هایی از چهل حدیث حال و هوای 
عرفان را دارد و کتاب مقالات آقای شجاعی هم از این دسته از آثار بر حساب 

می آید. 
مقام چهارم: پیشنهاد یک مدل در بحث اخلاق عرفان.

در اخلاق مسئله سعادت انسان از پایه ها و مبانی بسیار مهم اثرگذار در تحلیل 
مقولات اخلاقی اســت. سعادتی که عرفا برای انسان مطرح می کنند وصول 
الی الله اســت و مباحث کلامی را می توان بر حسب این مدل به سه مرحله 

تقسیم کرد:
 1. اخلاق قبل از وصول 

2. اخلاق حین وصول 
3. اخلاق بعد از وصول 

در قبل از وصول بر حســب این غایت مسئله ریاضت غلیظ است که فلسفه 
ریاضت تلطیف سرّ است که موجب می شود عشق بیاید و عشق زمینه برای 

وصول است. 
در اخلاق قبل از وصول، یک ســری از خُلق ها را مانع می دانند و یکی از آن 
امور نفس اماره است و باید از نفسانیت دست کشید لذا تمام صفات نفسانی 
مانند شــهوت، حرص، انانیت و غضب مذموم می شود بلکه حتی اگر کاری 
بکنیم که اخلاص نباشد مذموم است در واقع هر چیز که خدا را کنار می گذارد 
مذموم است. باید تذکر دادکه اخلاق یا فردی است یا اجتماعی است یا اخلاق 

در ارتباط با خداست. 
در مراحل میانی می  گویند اگر کســی بخواهد به خدا برســد باید خُلق نیکو 
در خود به وجود بیاورد مثــلًا فتوّت، تواضع و صدق، جود، مهربانی،  تواضع،  

خوشــدلی و ... و یا اخلاق شــخصی مثل صبر همه را 
باید در خود پیاده کند چون اینها مایه تلطیف اســت که 
می تواند انســان را به خدا برســاند. در ارتباط با خداوند 
خلقیاتی مانند توبه، انابه، تســلیم، رضا، توکلی، اعتصام، 
شــکر، اخلاق تقرب یاد کرد؛ پس هر سه نوع اخلاق در 

اینجا باید باشد. 
تا اینجا اخلاق قبل از وصول بیان شــد این را می توان 
اخلاق بندگی نامید. از ســویی از زاویه عرفا این فضایل 
را بعنــوان طریقیت قبول دارند وگرنــه به عنوان خود 
موضوعیت ندارد با این توضیح می توان اخلاق عرفانی را 
اخلاق احراری است و همین سخن در مرحله وصول و 

بعد از وصول مطرح است. 
اما در مرحله وصول اینکه در این مرحله با وصول و فناء و 
بقاء بعد الفنا در سفر دوّم و سوّم تخلق و تحقق به اخلاق 
الهی مطرح است و در واقع در این مرحله اخلاق تحققی 
است که به اسماء حسنای حق تحقق پیدا می کند. این 
اخلاق تشــبه به محبوب است. این اخلاق بندگی است 
ولی قوی تر. اخلاق تقرب در مرحله عالیتر اما در مرحله 
نهایی مرحله تکمیل و سفر چهارم که بیشترین جلوه های 
اخلاقی اجتماعی است ولی بالحق است بخلاف مرحله 
قبل از وصول که خلقیات اجتماعی بالحق نبود و خلقیاتی 
نظیر تواضع و رأفت رسول الله در این مقطع قابل بررسی 
اســت. همه اینها همان اخلاق اجتماعی هســتند ولی 

بالحق هستند یعنی جهت حقائی است. 
بنابراین از اخــلاق عرفانی می توان به اخلاق توحیدی، 
اخلاق بندگی، اخلاق تقرب و اخلاق احراری یاد کرد و 
به صورت نظام و سیر چند پله ای )مانند قبل از وصول، 
 .حین الوصول و بعد از وصول( از آن تصویر ارائه نمود
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  گــزارش

                گروه علمی فلسفه اخلاق

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

عقل عملی و کارکرد آن در حکمت ]
حجت الاسلام والمسلمین جمال سروش

)عضو گروه علمی فلسفه اخلاق مجمع عالی و 
عضو هیئت علمی دانشگاه ملایر(

1392/9/2

این قوه با عقل عملی )در قول اول( خلط نشــود آن را قوه عامله می گوئیم. 
در این نوشــتار با رویکردی فلســفی ابتدا چیســتی قوه عامله را مشخص 
می کنیم و ســپس به بیان کارکردهــای آن و به ویژه کارکردش در حکمت 
عملــی فعلی )نه خلقی و نه علمی( از نظــر ملاصدرا می پردازیم. از آنجا که 
دو کار از کارهــای اختصاصی نفس ناطقه، انفعال از مافوق و فعل در مادون 
اســت، طبق معیار تعدد قوا نزد ملاصدرا که تضاد افعال اســت، باید ادراک 
انفعالی و کلی )نظری و عملی( را به عقل نظری یا قوه عالمه نســبت دهیم 
و قوۀ منحاز دیگری به نام عقل عملی )یا قوه عامله( در نفس قائل باشــیم 
که کارش فعل و عمل باشــد، منتها عملی آگاهانه. قــوه عامله )که از نظر 
ملاصدرا همان ملکاتی اســت که به خاطر رســوخ در نفس جزئی از آن به 
 شمار می رود( با اســتنباط حکم جزئی عملی از حکم کلی در حکمت فعلی
یعنی در همه افعالی که از ملکات صادر می شــوند ایفای نقش می کند. بدین 
ســان عقل عملی یا قوه عامله در تمام ملکات و افعال اختیاری انسان نقش 
دارد: در فضایــل و رذایل اخلاقی، در صراط مســتقیم و انحراف از آن؛ و در 
نهایت در سعادت و شقاوت. بعد از اینکه عقل نظری با کارکرد خود، اعتقادات 
را که ریشه دین است در انسان غرس کرد، نوبت به عقل عملی می رسد که 
ابتدا با الزام انســان به رعایت شریعت، ظاهرش را تهذیب کند، و به عدالت 
صغری برســاند و سپس باطن او را از رذایل پاک کند و با فضایل به عدالت 
کبری بیآراید؛ یعنی وی را به اخلاق الهی متخلق سازد و نهایتاً وی را به قرب 
و فنای الهی برساند و در سایر اسفار عرفانی سیر دهد؛ بنابراین بحث از کارکرد 

 .عقل عملی گامی است برای تنقیح حکمت عملی صدرائی

نفس ناطقه دارای دو قــوه عالمه و عامله 
اســت. در این ارتباط حکما از دو نوع عقل 
سخن گفته اند: عقل نظری و عقل عملی. به نظر برخی 
عقل نظری مدرِک کلیات حکمت نظری اســت و عقل 
عملی مدرِک کلیات حکمت عملــی و تفاوت دو عقل 
اعتباری اســت و به نظر گروهی عقــل نظری مدرِک 
کلیــات حکمت نظری و حکمت عملی اســت و عقل 
عملی مدرِک کلیات نیست و تفاوت آنها جوهری است. 

قول دوم خود به دو قول دیگر تبدیل می شود:
 1( عقل عملی فاعل است.

2( عقل عملی مدرِک جزئیات عملی مستنبط از کلیات 
عقل نظری است. 

سه قول مذکور اینگونه قابل جمع است: مدرِک کلیات، 
عقلی است منفعل و قابل که وقتی در حوزه نظر واردمی 
شود مقید به نظری می شود و وقتی در حوزه عمل وارد 
می شود مقید به عملی می شــود )=قول اول(. از طرف 
دیگــر قوه دیگری وجود دارد که عقل به معنای مدرِک 
کلیات نیســت، اما چون با عقل مدرِک کلیات در تعامل 
است مسامحتاً به آن عقل می گویند و چون مقدمه عمل 
است آن را مقید به عملی می کنند؛ این قوه گرچه فاعل 
اســت )=قول دوم( اما فعلش استنباط است و به درک 
جزئی عملی منجر می  شــود =)قول سوم(. برای اینکه 



مرحوم نراقی در شــرح »شــفا« می گوید که مراد بوعلی از وحدت عددی، 
واحد شــخصی است. در تعلیقه جناب استاد حسن زاده هم همین تعبیر آمده 
اســت و حضرت آیت الله جوادی نیز هم در »تفسیر تسنیم« و همچنین در 
»توحید در قرآن« این بحث را آورده که منظور از وحدت، وحدت شــخصی 
اســت نه عددی. منظور از وحدت شخصی، وحدت شخصی در فلسفه است 
نه در عرفان. جناب آیت الله جوادی می فرماید که متشــابهات یک شخص 
را باید به محکمات او برگرداند. بوعلی قایل اســت که خداوند متعال ماهیت 
ندارد و )ماهیته انیّته( و وقتی ماهیت از خدا نفی شد، احکام ماهیت نیز از خدا 
نفی می شود و »کمّ« و عدد چون از اعراض و انواع ماهیات است از خدا نفی 
می شــود. از این رو نمی توانیم عــدد را به عنوان عرض بر خدا حمل کنیم و 
دیگران هم این تعبیر را دارند که منظور از این وحدت، وحدت شخصی فلسفی 

است نه وحدت شخصی عرفانی. 
با این که در روایات وحدت عددی را از خدا نفی می کند در صحیفه سجادیه 
در دعای 28 آمده که »لک یا الهی وحدانیة العدد و ملکة القدرۀ الصمد و فضیلة 
الحــول والقوۀ و درجة العلوّ و الرفعة« خدا را به وحدانیت عددی وصف کرده 
و آن را برای خدا اثبات کرده اســت. در شروحی که بر صحیفه نوشته شد به 

توجیه کلام امام پرداخته اند. 
1. شــرح »ریاض السالکین« مرحوم ســید علی خان 5 توجیه را به عنوان 
»قیل« نقل می کند و تنها یک قول را می پذیرد. ســیدعلی خان می فرماید: 
»فــاذا عرفت ذالک ظهر لک أنّ قولــه: »لک یا الهی وحدانیة  العدد« لیس 
مراداً به الوحدة العددیه بل لابدّ من معناً آخر یصّح تخصیصه به تعالی و حصره 

علیه« در تفسیر کلام حضرت 6 قول را نقل می کند:

المرادیه نفی الوحدة العددیه عنه تعالی لا اثباته له؛ این قول را خلاف ظاهر 

می داند؛
»انّ لک من جنس العدد صفة الوحدة و هو کونک واحــداً لا شریک لک و لا 
ثانی لک فی الربوبیة«؛ این قول را نیز رد می کند که ظاهر عبارت با این 

توجیه سازگار نیست؛ 
اذا عدّأت الموجودات، کنتَ انت المتفرد بالوحدانیة من بینها؛ یعنی وقتی موجودات 

را شمارش می کنیم، تو تنها هستی، در تنها بودنت متفرد هستی؛ ولی این قول 
نیز موهم وحدت عددی نیز هست؛

اراد به انّ لک وحدانیة  العدد بالخلق و الایجاد لها؛ تو خالق وحدت هستی کما 

اینکه در بعضی شروح جدید نیز به این توجیه تمسک کرده اند که خدا خالق 
وحدت است؛

اراد بوحدانیة  العدد جهة وحدة الکثرات و احدیة جمعها؛ یعنی وحدت بخش 

همة موجودات جهان خداوند هست، لا اثبات الوحدة العددیة له تعالی.
وی قول ششم را مطرح کرده و آنرا می پذیرد؛ و می گوید:  
انه لا کثرة  فیک ای لا جزء لک و صفة لک یزیدان علی ذاتک.

ایشان این قول را می پذیرد که در واقع هم توحید صفتی و هم بساطت ذاتی 
را مطرح می کند. البته او برای استفاده ی این معنا از جملات بعدی دعا استفاده 
می کند که در ادامه حضرت سجاد می فرمایند: »لک یا الهی وحدانیة العدد 

و ملکة القدرة الصمد و فضیلة الحول و القوة و درجة  العلو و 

الرفعة... مختلف الحالات، متنقّلٌ فی الصفات، فتعالیت عن 

الاشباه و الاضداد و تکبّرت عن الامثال و الانوار«. 

مرحوم سید علی خان این عبارات را قرینه ای می داند که 
خدا بسیط است و صفاتش عین ذاتش است. در پایان دعا 

حضرت می فرماید: »فسبحانک لا اله الا انت«. 
مرحوم الهی قمشــه ای نیز در تفســیر کلام حضرت، 
ده قــول را می آورد که از این ده قــول تنها دو قول را 

می پذیرد. که آن دو قول اینست: 
اینکه خداوند متعال وحدانیة العدد دارد، یعنی خدا وحدت 
فاعلــی و ایجادی دارد. به عبارت دیگر: آن ذات احدیّت 
مبداء و علت فاعلی عالم است و او واحد به وحدت حقه ی 
حقیقیه اســت پس به حکم: »کلٌ یعمل علی شاکلته«، 
وحدات عددیه، آیت وحدت حقه ی الهیه اســت، در واقع 
سخن مرحوم الهی قمشه ای به حرف عرفا برمی گردد که 

همان »نفس رحمانی« و »وحدت فیض« است. 
آنکه چون حضرت احدیت )عزّ سلطانه( علت غایی کل 
موجودات است به حکم: »انّ الی ربک المنتهی« پس عالم 

با همه ی کثرات و تعدّد، مرجع آن ها واحد است. 
این دو وجه اقوی و اظهر وجوه است چون حیثیت فاعل 
که اثر و تجلی اوست عین ما به التشخص اشیاء است. 

ایشان مسئله را به اینصورت مطرح می کند که این وحدت 
خداوند یا به وحدت فیض و نفس رحمانی برمی گردد یا 
برگشــت آن به وحدت غایی خداوند اســت که همه ی 

موجودات به آن سمت و سو در حرکتند. 
امّآ این توجیه نیز مقنع نیست از این رو هنوز نتوانسته ام 
در بیــن این توجیه هــا توجیهی را بپذیــرم؛ چون امام 
سجّاد به صراحت می فرمایند: »لک یا الهی وحدانیة 
العدد« و همچنان این ناسازگاری با عقل و روایات دیگر 

مخصوصاً حضــرت امیر وجود دارد و این توجیه ها 
حل کننده تعارض نیســتند ولی در عین حال نمی توانم 
وحدانیت عددی را بپذیریم. زیرا به صرف الوجود و غیر 
متناهی بودن خدا ســازگار نیستند مگر این که چون در 
تعبیر امام کلمه وحدانیه آمده و به العدد اضافه شد با واحد 

لا بالعدد متفاوت است. 
از آن اینگونه اســتفاده کنیم خدا منحصراً دارای وحدت 
عددی اســت یعنی او بسیط محض است و هیچ جزئی 
در او راه ندارد و یگانه و بی همتا است یعنی هیچ شبیه و 

 .مثل و مانندی بر او نیست
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               گروه علمی فلسفه اخلاق

رویکردهای جنسیتی به این علم عموماً در قالب انتقاد به فلسفه 
اخلاق ســنتی بوده و در این زمینه کمتر با پژوهشهای اثباتی 
مواجه هســتیم. دراین میان نظریه پردازان فمینیستی با توسل به دیدگاهی 
ذات گرایانه برکارکرد  اخلاقیِ جنسیت و نقش آن در تعمیق باور ها و ادراکات 

اخلاقی اصرار می ورزند.
موارد متعددی را می توان به عنوان اولویتهای پژوهشی این حوزه بیان کرد، 
تاثیر جنسیت بر ارزشمندی یکی از پردامنه ترین حوزه های پژوهشی در این 
زمینه است که در ذیل آن می توان مسائل متعددی را مورد کنکاش قرار داد.

یکی از این مســائل ارتباط جنسیت و ارزشمندی ذاتی است. آیاتی متعدد با 
عناوینی مثل کرامت ذاتی انسان، مقام خلیفه  اللهی و برخورداری از روح  الهی 
به تبیین ارزشمندی ذاتی برای نوع انسان ها اعم از زن و مرد می پردازد،  با توجه 
بــه عدم وجود حتی یک آیه در قرآن با دلالت صریح یا غیر صریح، بر تفاوت 
در ارزشمندی ذاتی زن و مرد، می  توان چنین برداشت نمود که از دیدگاه قران، 
ارزشمندی ذاتی نمی  تواند مستند به جنسیت باشد. بر این اساس هیچ  ارتباطی 

بین ارزشمندی ذاتی و جنسیت  قابل طرح نیست.
در زمینه ارتباط جنسیت و کسب منزلت اخلاقی به عنوان یکی از پردامنه ترین 
مباحث با دو دسته از نظریات مواجه هستیم؛ نظریات انسان محور و نظریات 

غیر انسان محور.
دیدگاه سنتی غرب، غالبا انسانیت ژنتیکی را شرط لازم و کافی برای کسب 
منزلــت اخلاقی میداند. تاکید کانت بر عقلانیت نیز حاکی از آن اســت که 

وی فقط  فاعل های عقلانی که قدرت بر استدلال دارند 
را مشــمول ارزشــمندی اخلاقی میداند. در مقابل این 
دیدگاه، نظریه پردازان فمنیستی، منزلت اخلاقی را برای 
فاعل مختاری در نظر میگیرند که بر اســاس عاطفه و 
دلسوزی مبادرت به انجام فعل اخلاقی داشته باشد. این 
در حالی است که بر اساس مبانی اسلام سایر مخلوقات 

نیز برخوردار از منزلت اخلاقی هستند.
قرآن، ایمان و عمل صالح را از موجبات سعادت معرفی 
می کند ایمان بیانگر جنبه اعتقادی فرد و امری ذومراتب 
است که هر چند در تمامی مراتب آن نجات بخشی وجود 
دارد ولی ارزش  آفرینی این مراتب از نظر پروردگار یکسان 
نمی باشــد و لذا کســب مراتب حداقلی به اندازه مراحل 
اعلای ایمان موجب ســعادت نمی شود. انجام واجبات و 
تــرک محرمات نیز حداقل عمل صالح بوده و اهتمام بر 
انجام مستحبات و ترک مکروهات، در سطح بالاتری این 
شرط را محقق می سازد. در مسیر رسیدن به این شرط از 
سعادت، قطعا تفاوتهای شخصی افراد دخیل بوده و افراد 
بسته به میزان انگیزه، اراده و تلاش، به مراتب مختلفی از 
سعادت دست می یابند. ولی بررسی تاثیر جنسیت پژوهش 

 .جداگانه ای را می طلبد

مسائل جنسیتي فلسفه اخلاق )1( ]
سرکار خانم مُدملی

)عضو هیئت علمی مرکز تحقیقات زن و خانواده(

1392/10/15

 فرااخلاق علمی اســت که به مبادی تصوری و تصدیقی علم اخلاق می پردازد و معناشناسی 
مفاهیم اخلاقی، از مباحث فرااخلاق به شمار می رود. مفاهیم اخلاقی، مفاهیمی هستند که در 
محمول جمله های اخلاقی به کار می روند و مفاهیم ارزشی و الزامی را دربرمی گیرند. مفاهیم ارزشی مانند 
»خوب« و »بد« است و مفاهیم الزامی مانند »باید«، »نباید« و »وظیفه«. درباره »الزام اخلاقی« مقاله های 
زیادی نگاشــته شده است، ولی این تحقیق با تفکیک حیث معناشناســی از هستی شناسی مفهوم »الزام 

اخلاقی«، تفسیری نو از دیدگاه علامه درباره معناشناسی »الزام اخلاقی« ارائه کرده است.
اگر چه تحلیل و تعریف مفاهیم و جمله های اخلاقی را معناشناسی فرا اخلاق  می گویند؛ ولی به نظر می رسد 
با توجه به مطالب ذیل، می توان نتیجه گرفت که وظیفه اولی معناشناســی در فرا اخلاق، تحلیل مفاهیم 
تصوری محمول های اخلاقی است؛ اول آن که، مفهوم جمله های اخلاقی حداقل به مفاهیم تصوری موضوع 
و محمول نیاز دارد و برای تبیین مفهوم جمله اخلاقی، باید آن مفاهیم تصوری را واضح نمود. دوم، فیلسوفان 
اخلاق در معناشناســی فرا اخلاق، به تعریف محمول های اخلاقی می پردازند و تعریف مربوط به مفاهیم 
تصوری اســت، نه جمله ها؛ بنابراین، اگر چه در مباحث معناشناســی »باید اخلاقی« افزون بر معناشناسیِ 
مفهوم تصوری »باید اخلاقی«، به معناشناسی جمله های حاوی آن مفهوم تصوری نیز پرداخته می شود؛ ولی 

در این مقاله تنها به معناشناسی مفهوم »باید اخلاقی« از دیدگاه علامه پرداخته شده است.
این تحقیق درصدد است اثبات کند علامه طباطبایی معنای »الزام اخلاقی« را »ضرورت بالغیر« می داند؛ 
زیرا ایشان نظریه اعتباریات را بر اساس »مجاز سکاکی« پایه ریزی می کند و معنای لفظ در این گونه مجازها 
با معنای حقیقی تمایزی ندارد، بلکه مصداق مجازی غیر از مصداق حقیقی خواهد بود؛ بنابراین، معنای »باید« 
در استعمال حقیقی و اعتباری تفاوتی نخواهد داشت و با توجه به اینکه معنای »باید حقیقی« از منظر ایشان 

 .ضرورت بالغیر« است؛ بنابراین، معنای »باید اعتباری« نیز »ضرورت بالغیر« خواهد بود«

تفسیری نو از معناشناسی »باید اخلاقی« در  ]
دیدگاه علامه طباطبایی
حجت الاسلام والمسلمین احمدی

)عضو گروه علمی فلسفه اخلاق مجمع عالی و 
مدیر بخش فلسفه اخلاق دائره المعارف علوم عقلی(

1392/09/17

  گروه علمی فلسفه اخلاق
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  گروه علمی فلسفه سیاسی

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین حمید پارسانیا
 دستیار پژوهشی: محمدباقر خراسانی

تقریر محل بحث ]

الف( رابطه میان »فلســفه خاص« با »فلسفه علم سیاست« و 
»فلسفه سیاسی«.

ب(  معیار وحدت مسایل در »فلسفه خاص«، »فلسفه علم سیاست« و »فلسفه 
سیاسی«

مدعا ]

تصور »فلســفه سیاسی« و »فلسفه علم سیاســت« به عنوان »فلسفه های 
مضاف« و به عنوان شــاخه های تخصصی »فلسفه خاص« که در دهه های 
اخیر مرســوم شده است با انگاره های منطقی، فلسفی و اصولی علم شناسی 

تمدن اسلامی ناسازگار است.

استدلال ]

الف( طبقه بندی کلاسیک علوم در فلسفه اسلامی
ب( تمایز علوم نسبت به یکدیگر: تداخل، تناسب، تباین، با توجه به دو معیار

1-ب( تمایز علوم نسبت به یکدیگر )موضوع،  هدف، ذات مسایل و گزاره های 
تشکیل دهنده(

2-ب( وحدت یک علم )موضوع، هدف، سنخیت بین گزاره های علم، اعتبار 
وحدت علوم(

ثمرات حاصل از مفهوم »فلسفه مضاف« در فلسفه سیاسی و فلسفه  ]
علم سیاست

الف( در ســطح نظریه پردازی: به عنوان مثال نظریه زوال فلسفه سیاسی در 
ایران

ب( در ســطح مدیریت کلان نظام آموزشی و پژوهشی: 
اختلال در نظام آموزشــی و پژوهشی به واسطه مونتاژ 
بوالهوسانه دو فلســفه نظام آموزشی و پژوهشی تمدنی 

اسلام و غرب.

نتیجه گیری ]

الف( از دو دانش »فلســفه علم سیاســت« و »فلسفه 
سیاســی« که به اشتباه هر دو »فلسفه مضاف« خوانده 
 )meta-politics( »می شوند در واقع اولی »مابعدالسیاسه
 )political philosophy( »است و دومی »فلسفه سیاسی
یک دانش بین رشته ای )interdisciplinary( درجه اول. 
بنابر این کاربرد عنوان »علوم مضاف« برای »علوم بین 

رشته ای« هم دردسر ساز است. 
ب( در صورتــی که معیار تمایز علــوم را به موضوعات 
آن ها بدانیم: رابطه »فلســفه سیاســی« و »فلسفه علم 
سیاســت« )که به عنوان فلســفه های مضاف شناخته 
می شــوند( با بخش نبوات و ولایات و سیاست »فلسفه 
خاص« »تناســب« است و رابطه آن دو دانش با بخش 
امور عامه »فلسفه خاص« همانند رابطه دانش های دیگر 
با امور عامه فلسفه خاص »تداخل« است. اما اگر معیار 
تمایز علوم به اعتباری باشد در آن صورت رابطه »فلسفه 
سیاسی« و »فلســفه علم سیاست« با »فلسفه خاص« 

تناسب خواهد بود.

تأملی انتقادی در باب مفهوم »فلسفه مضاف«: مطالعه موردی  ]
در نسبت بین فلسفه سیاسی، فلسفه علم سیاست و فلسفه خاص

دکتر محمد پزشکی

)عضو گروه علمی فلسفه سیاسی مجمع عالی و

عضو هیئت علمی پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی(

1392/9/10



        گروه علمی فلسفه دین

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین علی شیروانی
 دبیر گروه: حجت الاسلام محمد جعفری

موضوع جلســه مؤلفه های نظریه حضرت 
استاد جوادی آملی در مورد نسبت عقل و دین 
در کتابهای شریعت در آیینه معرفت، دین شناسی و منزلت 
عقل در هندسة معرفت دینی تبیین و تنویر شده است . که 
در چهار بخش مبادی نظریه ، تبیین نظریه، ایضاح لوازم 
 و نقد و ارزیابی به بررســی این نظریه پرداخته می شود.
در بخش مبادی ، حضرت اســتاد به مبادی تصوری و 
تصدیقی بحث اشــاره نموده اند. در ایضاح کلید واژه ها 
ایشــان دین را مجموعه ای از عقاید ، اخلاق و قوانین 
فقهی و حقوقی می دانند که از ناحیه خداوند برای هدایت 
و رستگاری بشــر تعیین شده است. دین به لحاظ جنبه 
هستی شناختی فقط و فقط تابع اراده و جعل الهی است 
و لا غیر. اما مــراد از عقل در این بحث عقل به معنای 
عام آن است که شامل همه یافته های بشری یقینی و 
یا اطمینان آور بشــری می شود.  اما نقل عبارت است از 
 فهم بشر از وحی که البته بر خلاف وحی خطاپذیر است .
عقل فی الجمله توانایی کشف  حقایق را دارد و حجیت 
عقل مطلق نیست و لذا عقل در ادراک برخی از حقایق 

تاملی در نظریه حضرت آیت الله جوادی آملی در  ]
مورد نسبت عقل ودین

حجت الاسلام والمسلمین جعفری
)عضو گروه علمی فلسفه دین مجمع عالی و

 عضو هیئت علمی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی)ره((
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کارآمد است ) نفی عقل گرایی حداکثری( . آن چه را عقل می شناسد یا فعل و 
تکوین خداست و یا قول و تشریع خدا و عقل یا قانون تکوین را کشف می کند 
و یا قانون تدوین را . البته عقل اولا مراتبی دارد و میزان عقول افراد در فهم 
دین یکســان نیســت و در ثانی عقل در فهم دین هم محدویت دارد و همة 
حقایق دین با عقل قابل شناخت نیست. خدا جاعل و خالق دین و عقل و نقل 
کاشف شناختی آن قلمداد می شود. و از این دو راه می توان تشخیص داد که 
چه چیزی دین است ) هر دو منبع معرفت شناختی دین اند( . با این توصیف، 
آن چه در ســطح عقل است، نقل می باشد نه وحی . عقل همتای نقل است 
و معرفتهای عقلی هم ســطح علوم نقلی اند و نه هم سطح وحی. لازمه این 
نظریه آن است که برای فهم دین به هر دو امر احتیاج است و با تکیه صرف 
بر نقل نمی توان به معارف و احکام دینی دســت یافت. پس وقتی می توانیم 
بگوییم اسلام چنین می گوید که هر دو منبع دین یعنی عقل و نقل را به طور 
کامل بررسی کرده باشیم. از سوی دیگرهیچ تعارضی میان عقل و وحی و یا 
علم و وحی به وجود نمی آید زیرا عقل و علم داخل دین قرار دارند.   لازمة 
دیگر آن که میان عقل و نقل توازی هم وجود ندارد . یعنی قلمرو موضوعی 
آنها از هم منفک نیســت. لازمه دیگر این نظریه ، اسلامی شدن همه علوم 
است . اگر عقل حجت دینی باشد، محصولات آن در علوم مختلف به منزلة 

 .معارفی دینی خواهد بود
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  گروه علمی فلسفه سیاسی

محورهای مورد بحث: ]

ابونصر محمد بن محمد فارابــی )260ـ339 هـ.ق.( بنیانگذار 
سنت فلسفه سیاسی اســلامی است. در این گفتار، فلسفه سیاسی به روایت 
فارابی مورد نظر اســت و به مانند هر پژوهش دیگر؛ دیدگاه خود از فارابی و 
روایت او را عرضه می دارد. به این منظور کلیت اندیشه فارابی در آثار او اساس 
بحث قرار میگیــرد. با توجه به ویژگی های خاص آثار فارابی و امتیازات هر 
اثر و پیچیدگی ها و تودرتویی های مکرر متن ها، طرحی برگرفته از التنبیه و 
الملة و احصاء )که بازگویی الملة در این زمینه است( اساس قرار گرفته تا فلسفه 

سیاسی از دیدگاه فارابی بازسازی شود.

فلسفه سیاسی ]

در تحلیل فارابی؛ انســان با قوه عقلانی 1دانش هایی، که می تواند بداند، را 
تحصیل می کند. این دانش ها دو گروه اند: 

اول؛ گروهی برای عمل نیستند؛ مانند علم به جهان هستی.
دوم؛ گروهی برای عمل هستند؛ مانند علم به این که عدل زیباست. 

هر یک از این دو کمال خود را دارند: کمال گروه اول به دانســتن اســت و 
 کمال گروه دوم به عمل اســت و اگر عمل نشوند علمِ باطل و بی فایده اند.
هر کدام از ایــن دو گروه صنایعی دارند. صنایع گروه دوم، دو گروه اســت: 
گروهی که انســان با آن ها در مُدُن تصرف می کنــد مانند طب، تجارت و 
کشاورزی. این گروه برای سود بوده و در جستجوی زیبایی نیستند بنابراین، 
چنانکه خواهد آمد، فلسفی به شمار نمی آیند؛ و گروهی که انسان با آن ها در 

اعمال و افعال 2تصرف می کند.
صنایع از نظــر غایت و مقصود دو گروه اند: گروهــی مقصود از آن زیبایی 
اســت و گروهی مقصود از آن سود است. گروه اول فلسفه و حکمت نامیده 

می شوند. گروه دوم فلسفه و حکمت به شمار نمی آیند 
 و فارابی بــرای آن ها عنوان خاصی بــه کار نمی برد.
زیبایی دو گونه اســت: یکی علم، به تنهایی، و دیگری 
علم و عمل. بنابراین، صناعت فلسفه نیز دو گروه است: 
نظری، که با آن معرفــت موجودات تحصیل می گردد؛ 
و عملــی؛3 که با آن معرفت اشــیاء عملــی و قدرت بر 
انجام اعمال زیبا تحصیل می شــود. بنابراین ما دو گروه 
 فلسفه خواهیم داشــت: فلسفه نظری و فلسفه عملی4.
بدین ترتیب فارابی از دانش ها و صنایع، دو گروه بندی ارائه 
می کند: یکی گروه بندی دانش ها و دیگری گروه بندی 
صنایع. حاصل هر دو گروه بندی نیز یک سه گانه است: 
فلسفه نظری، فلسفه عملی، دانش ها یا صنایع سودآور. 
 این گروه بندیها را می توان در نمودارهای زیر نشان داد:

اول ـ دانش ها            
1. گروهی برای عمل نیســتند )علوم نظری یا فلســفه 

نظری(
1ـ2ـ گروهی که انسان با آن در مُدُن تصرف می کند و 

مقصود از آن سود است )این گروه فلسفی نیستند(
2. گروهی برای عمل هستند 

 2ـ2ـ گروهی که انسان با آن در اعمال و افعال تصرف 
می کند )فلسفه عملی(
دوم ـ صنایع          

1. گروهی که مقصود از آن زیبایی است )فلسفه و حکمت(

فلسفه سیاسی از نگاه فارابی ]
حجت الاسلام والمسلمین یزدانی مقدم

)عضو گروه علمی فلسفه سیاسی مجمع عالی و 
عضو هیئت علمی پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی(

1392/9/24
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کرده باشد و توانایی به کارگیری آن را در دیگران داشته و بتواند فضایل نظری 
و عملی را با به کارگیری طرق ســه گانه یقین، اقناع و تخیل در امت ها و 
مدینه ها ایجاد کند26 .  و بتواند با وضع قوانین شرایطی پدید آورد که فلسفه 
عملی وجود بالفعل یابد27 . چنانکه باید طرق تحصیل ســعادت؛ یعنی علوم 
نظری، فکرت، فضیلت خلقی و صناعت عملی در او به بالاترین سطح موجود 
 باشد و بتواند گذشته از سعادت قصوی؛ خیرات این جهانی را نیز فراهم آورد28.

در برابر فلسفه و فیلسوف حقیقی؛ فلسفه بتراء و فیلسوفان زور و بهرج و باطل 
قرار دارند. فیلســوف باطل آن است که بدون آمادگی ها و مقدمات لازم به 
علوم نظری بپردازد. و فاقد کمال فلســفه باشد یعنی نتواند آن را در دیگری 
ایجاد کند و آگاهی به غرض فلسفه نداشته باشد.29 فیلسوف بهرج علوم نظری 
را آموخته امّا تعوّد به افعال فاضله ملت خویش و یا افعال جمیله مشهور ندارد 
بلکه تابع هوا و شهوت است30. فیلسوف مزور نیز علوم نظری را بدون آمادگی 
طبیعی آموخته اســت از این رو او و فیلسوف بهرج به مرور زمان فلسفه را از 

دست خواهند داد.31

نسبت فیلسوف با پیامبر یا موحی الیه چیست؟ ]

رئیــس اول چنــد گونــه قابل تصور اســت: یکــی اینکه تنها فیلســوف 
باشــد و موحــی الیه یــا پیامبر نباشــد؛ دیگر اینکــه تنها پیامبر باشــد 
 و فیلســوف نباشــد؛ ســوم اینکــه هم فیلســوف باشــد و هــم پیامبر.
در فصول این هر ســه را تصویر و مقایســه کرده است و از آنجا که موحی 
الیه یاد شــده در فصول تنها احکام جزئی به او وحی شــده اســت متفاوت 
از فیلســوف قرار گرفته اســت. امّا اگر موحی الیه یاد شده گذشته از احکام 
 جزئــی، حقایــق کلی نیز به او افاضه گردد چه نســبتی با فیلســوف دارد؟
در تبییــن فارابــی، در آراء، اگر هم حقایق کلی به موحــی الیه وحی گردد؛ 
از آنجــا که قوه دریافت وحی متخیله اســت، این حقایــق کلی به صورت 
مثالات و محــاکات در می آیــد. بنابراین موحی الیه، به معنــای برخوردار 
 از حقایــق کلــی، در کار نیســت تا با فیلســوف در مقایســه قــرار گیرد.
تفســیر فارابی از وحی، در السیاسة، در ســطح عقل مستفاد و اتصال آن به 
عقل فعال مانده و به متخیله ســرایت نمی کند. از این جهت شــاید بتوان 
موحــی الیهی که حقایق کلی به او وحی می شــود را نیــز تصور کرده و در 
مقایســه با فیلســوف قرار دارد. امّا در تفســیر السیاســة نکته ای وجود دارد 
و آن اینکــه می توان وحی یاد شــده را اعمّ از وحی اصطلاحی دانســت در 
این صورت فلســفه ورزی فیلســوف را نیز در بر می گیــرد و در هر صورت 
موحــی الیه به این معنای موجود در السیاســة با فیلســوف یکی اســت و 
 حقایــق کلی فلســفی به صورت فلســفه ورزی به او وحی شــده اســت.
قســم سوم یاد شــده در فصول شخصی اســت که در دریافت حقایق کلی 
فیلســوف است و در دریافت حقایق جزئی و موردی مهبط وحی الهی. بدین 
ترتیب مفهوم وحی در فصول و آراء و الملةّ از یک سو و السیاسة از سوی دیگر 
متفاوت اســت در گروه اول مقصود از وحی القاء حقایق جزئی به موحی الیه 
است و در السیاسة مفهوم وحی القای حقایق کلی فلسفی را نیز در بر می گیرد 
و اعمّ از معنای اصطلاحی وحی است. البته گونه دوم وحی در الملة32ّ خارج از 

مطالب بالا خواهد بود.

هنر فرمانروایی ]

از نظر فارابی داشته های انسانی33 که اجتماعات با آن ها 
به سعادت دنیا، در این حیات، و سعادت قصوی، در حیات 
دیگر، می رســند؛ چهار چیزند:34 فضایل نظری، فضایل 

فکری، فضایل خُلقی و صناعات عملی.35

فضایل نظری ]

فضایل نظری علومی اند که غرض نهایی از آن ها علم 
به موجودات از راه عقل و به طور یقینی اســت. 36علوم 
نظــری دو گونه اند: علوم اول، که از آغاز برای انســان 
حاصل می شوند و علومی که با تأمل و فحص و استنباط 
و تعلیم و تعلم به دست می آیند. علوم اول؛ مقدمات اول 
برای گونه دوم از علوم نظری اند.37 آن چه از علوم اخیر 
می خواهیم علم حق و یقینی است. امّا در بسیاری از موارد 
به جای آن، ظن و اقناع و یا تخیل و... به دست می آید و 
این به سبب اختلاف راه هایی است که برای تحصیل این 
علوم می پیماییم38.موضوع تفاوت دست آوردهای کاوش 
علمی و راه های به دســت آوردن آن ها؛ آثار مهمی در 
مباحث آینده دارد. بر این اســاس است که فارابی میان 
فلسفه و ملت و یا میان فلسفه، فلسفه ذائعه مشهور برّانیّه 
 و ملت در اظهار و بیان حقایق نظری تفاوت می گذارد.39

در کاوش از علــم موجــودات چهــار گــروه دانشــی 
شــکل می گیــرد: علــم تعالیــم، علم طبیعــی، علم 
 مابعــد طبیعــی و علــم انســانی و یا علــم مدنی.40

منافع جزء نظری یا فضایل نظری در فلسفه و ضروری 
بــودن آن برای جزء عملی یا فضایل فکری از این قرار 
اســت: عمل تنها هنگامی فضیلت و صواب اســت که 
انســان هر یک از فضایل حقیقی و ظنی را به درستی 
بشناســد و نفس خود را به افعال فضایل حقیقی عادت 
دهد تا هیئت نفســانی آن ها را بیابد و مراتب موجودات 
را بشناســد و آن چه باید بکنــد و از آن چه باید اجتناب 
کند. این حال حاصل و کامل نمی شــود مگر با کمال 
معرفت برهانی و استکمال علوم طبیعی و مابعد طبیعی 
و مدنی؛ یعنی علم به ســعادت حقیقی که مطلوب ذاتی 
اســت و شــناخت فضایل نظری و فضایــل فکری و 
 چگونگی ســببیت آن دو برای فضایل عملی و صنایع.
انســان با علم نظری بــه موجود اول کــه مبدأ جمیع 
موجودات اســت منتهی می گردد و ایــن نظر الهی در 
موجودات است. پس از این می تواند به جزء عملی منتقل 

شود و چنان کند که شاید.41

فضایل فکری ]

بــرای دریافت مفهــوم فضایل فکــری مقدمه ای در 

   1ـ1ـ فلسفه نظری
2. گروهی که مقصود از آن سود است

فلسفه عملی، که فارابی آن را فلسفه مدنی5 نیز می خواند، 
دو گروه است: یکی صناعت خُلُقی6 که با آن علم به افعال 
زیبا و اخلاق و ملکات زمینه ســاز آن افعال و قدرت بر 
انجام آن افعال حاصل می شود؛ دیگری فلسفه سیاسی7  
که مشــتمل است بر اموری که با آن ها اشیاء زیبا برای 
اهل مُدُن و قدرت بر تحصیل و حفظ آن اشیاء زیبا برای 
اهل مُدُن حاصل می آیــد. اندکی پایین تر خواهیم دید 
که فلســفه عملی یا مدنی، با ادغــام صناعت خُلقُی در 
 فلســفه سیاســی، از دوگانه به یگانه تبدیل خواهد شد.
هنگامی به سعادت نایل می شــویم که اشیاء زیبا را به 
دســت آوریم و اشــیاء زیبا با صناعت فلسفه8 به دست 
می آید پس به ضرورت فلسفه است که با آن به سعادت 
نایل می آییم و فلســفه، که دانش زیبایی است،  با قوه 
عقلانــی حاصل می گــردد.9 در ادامه تفصیل نســبت 
 فلســفه و ســعادت با نظر و عمل پی گرفته می شــود.
فارابی از فلســفه سیاســی با نام های فلسفه انسانی10، 
فلسفه عمل11 ، فلســفه مدنی 12، علم انسانی13 و علم 
مدنی14 نیز یاد می کند. و این مطلب از مقایســه تعریف 
این مفاهیم با تعریف فلســفه سیاســی و توجه به این 
امر که مفهوم ســعادت نیز در تعریف فلســفه سیاسی، 
در التنبیه،  لحاظ شده اســت به دست می آید. بنابراین 
یا فارابی در تقسیم مندرج در التنبیه تجدید نظر کرده و 
از آن منصرف شــده است و یا این که صناعت خُلُقی را 
مندرج در فلسفه سیاسی کرده است. چنانکه قرینه این 
برداشت را می توان در تحصیل و فصول ملاحظه کرد15 
و دلیل آن نیز مدنی بالطبع تلقی کردن انســان است16 
. بنابراین اگر انســان، مدنی و موجودی اجتماعی است 
صناعت خُلقُی فردی معنای محصلی نخواهد داشت. در 
این جا قابل توجه اســت که بر خلاف دریافت امروزی 
از نســبت فلسفه اخلاق و فلســفه سیاسی که دومی را 
شــاخه ای از اولــی می دانند فارابی با تفســیری که از 
 اجتماعی بودن انســان دارد ایــن دو را یگانه می انگارد.
ترکیب فلسفه سیاسی؛ ترکیب وصفی است یعنی فلسفه 
موصوف و سیاســی وصف آن است. به گزارش فارابی، 
یونانیان علم نظری را حکمت و داشــتن علم نظری را 
فلسفه و دارنده آن را فیلسوف می نامیدند. و آن را بالقوه 
تمامی فضایل می دانستند و آن را علم علوم و مادر علوم و 
حکمت حکمت ها و صناعت صناعت ها می خواندند. از نظر 
فارابی از آن جا که علوم نظری بدون توانایی به کارگیری 
آن در دیگری فلسفه ناقص است بنابراین فیلسوف کامل 

 کسی است که هم علوم نظری دارد و هم توانایی بر استعمال آن در دیگران17.
سیاست فعل و کاری است که هنر فرمانروایی انجام می دهد18. هنر فرمانروایی 
توانایی و قوه ای است که افعال و اخلاق ارادی را در اجتماع توزیع می کند و 
آن ها را در جهت مقصود به کار می گیرد. این مقصود اگر سعادت اجتماع باشد 
سیاست فاضله و اگر سعادت اجتماع نباشد سیاست جاهله خواهد بود19.  واژه 
سیاســت در این دو ترکیب؛ یعنی سیاست فاضله و سیاست جاهله، مشترک 
لفظی اســت. بدین ترتیب سیاســت مطلوب و حقیقی همانا سیاست فاضله 
است و سیاســت جاهله از نظر فارابی سیاســت مطلوب و حقیقی نیست و 
در واقــع گونه ای بهره گیری از مشــاهده و تجربه بدون مبنای نظری و یا 
مقصد متعالی انســانی اســت20.  بنابراین معنای سیاست در ترکیب فلسفه 
 سیاسی؛ به کار بردن هنر فرمانروایی برای رساندن اجتماع به سعادت است21.

می توان بر اساس تفسیری که فارابی از علم مدنی یا فلسفه مدنی، یا همان 
فلسفه سیاسی مورد بحث، در الملةّ و احصاء22 ارائه می کند. موضوعات اصلی 

این فلسفه سیاسی را چنین برشمرد:
   اول( سعادت

   دوم( چگونگی ترتیب یافتن اخلاق و رفتار فاضله در مدن و اممّ.
با توجه به توضیحات فارابی می توان از موضوعاتی فرعی نیز یاد کرد که ذیل 

عناوین بالا خواهد آمد.

دین و فلسفه ]

در تفســیر فارابی دین تحت فلســفه اســت و اصل حقایق دین در فلسفه 
اســت و اگر فلسفه باطل باشــد دین نیز باطل بوده و اگر حقیقی باشد دین 
 نیز حقیقی اســت بدین ترتیب فلســفه معیار ارزیابی دین قرار گرفته است.
فلسفه حاصل قوه نظری است و فضیلت نظری به شمار می آید. فلسفه برای 
تدبیر اجتماع نیازمند تعقل اســت که حاصــل تجربه و مربوط به قوه فکری 
است زیرا فلســفه با کلیات و اصول سروکار دارد در حالی که اداره اجتماع با 
جزئیات و مصادیق ســروکار دارد. کلیات فلسفه به تنهایی نمی تواند اجتماع 
را اداره کند بلکه نیازمند بهره گیری از تجربه و مشــاهده و انباشت آن است 
که به آن تعقل گفته می شود. گذشت که دین شبه فلسفه و تحت آن است. 
بنیانگذار دین به تناسب اصول و حقایق و اغراض در اجتماع به مصلحت وقت 
و زمــان و مدینه و حوادث و اتفاقــات و... قانونگذاری می کند و خود یا آنکه 
مانند اوست ممکن است آن قانونگذاری را به همان جهات مصلحت وقت و 
زمــان و حوادث و... تغییر دهد و قانون جدیدی بگذارد. فقه مانند تعقل برای 
آن اصول و حقایق و اغراض دینی اســت و فقیه مانند متعقل است23.  که به 
تناســب موقعیت و مصلحت اجتماع و غرض شــارع، احکام خاص و جزئی 

اجتماع را استنباط می کند.

فیلسوف کیست؟ ]

فیلســوف همان اســت که قدما او را الهی می نامیدند. کسی که آمادگی تام 
طبعی برای همه فضایل خلقی و نطقی داشته و اخلاق متناسب آن را یافته و 
این اخلاق در او با عادت متمکن گشته باشد24. آموزش فلسفی این شخص 
دارای ترتیبات خاصی می باشد25. فیلسوف کامل باید علوم نظری را تحصیل 
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  گــزارش

فضایــل خُلقی آن نیز چنین خواهند بود.64 همچنین می توان احتمال داد که 
فضایل خلقی صورت تکامل یافته تر صناعت خُلقی باشد.65

صناعات عملی ]

معنای صناعات عملی نیز در ارتباط با فضایل خُلقی دانسته می شود: فضیلت 
کامله آن است که اگر انسان بخواهد آن را تمام کند نتواند مگر با به کارگیری 
افعال سایر فضایل. این فضیلت فضیلت رئیسه است که دیگر فضایل جزئی 
به دنبال آن قرار دارند66.  حال صناعات نیز چنین اســت صناعت رئیسه آن 
است که اگر بخواهیم آن را تمام کنیم بدون به کارگیری افعال تمامی صنایع 
ممکن نباشــد. بدین ترتیب صناعات عملی نیز زیر مجموعه فضایل فکری 

 .قرار می گیرند

35 . تحصیل، ص49. مقایسه کنید با فصول، صص 30-23، 50، 99-95.
36 . همان

37 . نک تحصیل، ص50. برای تفصیل بیشتر علوم اول، نک، فصول، صص 50-51؛ 
آراء، ص103؛ السیاسة، صص 76-71.

38 . تحصیل، صص 51-50.
39 . همان، صص 84، 90.

40 . همان، صص 51-64؛ فصول، صص 95-98؛ احصاء، صص 77-34.
41 . فصول، صص 95-98 و نیز نک، تحصیل، ص63.
42 . تحصیل، صص 65-68؛ و نیز نک، فصول، ص99.

43 . فضیلة فکریة مشوریة.
44 . همان، صص 68-70؛ و نیز نک، فصول، صص 58-54.

45 . فی معانی العقل، صص 53-45.
46 . نک، تحصیل، ص69؛ فصول، ص99؛ الملة، صص 61-60.

47 . جودة الرأی.
48 . صواب الظن.

49 . فصول، ص50.
50 . همان، صص 59-58.

51 . همان، ص58
52 . همان، صص 55-54

53 . جودة الرویة.
54 . همان، ص55.

55 . مشوری.
56 . خصومی.

57 . همان، صص 57-58؛ مقایســه کنید با تحصیل، صص 69-70؛ مقاله فی معانی 
العقل، صص 48-45.

58 . نک، همان، صص 95-93، 99.
59 . همان، صص 62-58.

60 . مقایســه شود با موضوع انگیزش که ذیل عنوان سعادت از آن سخن رفت؛ همان، 
صص 65-62.

61 . همان، ص62.
62 . فصول، ص30.

63 . تحصیل، صص 70-71؛ فصول، صص 39-36.
64 . همان.

65 . نک، التنبیه، ص76.
66 . تحصیل، صص 73-72.

پی نوشت ها:         

1 . جودة التمییز. برای دلایل برابرگزینی متن نک: التنبیه، صص 50-55، 73-81 به ویژه ص79.
2 ـ السِیرَ.

3ـ الفلسفة العملیة.
4 ـ التنبیه، صص 77-73.

5 . الفلسفة المدنیة.
6 . الصناعة الخُلُقیة؛ مقایسه کنید با فصول، ص30؛ تحصیل، ص49 ]الفضایل[ الخلفیة.

7 . الفلسفة السیاسیة.
8 . صناعة الفلسفة.

9 . همان
10 . الفلسفة الانسانیة؛ نیز التوطئة، صص 58-59؛ مقایسه کنید با المله، صص 54-52.

11 . همان
12 . احصاء، ص67

13 . العلم الانسانی؛ نیز تحصیل، صص 63-60.
14 . العلم المدنی؛ نیز  همان؛ نیز نک التوطئة، صص 59-58.

15 . تحصیل، ص70 به بعد و نیز فصول، صص 30،39،42،43
16 . فارابی، به تبع ارسطو، تفسیر خاصی از مدنی بالطبع بودن انسان دارد که خواهد آمد؛ نیز الجدل، صص 37-36.

17 . تحصیل، صص 92-88.
18 . و السیاســة هی فعل هذه المهنة«. مرحوم خدیوجم چنین ترجمه کرده اســت: »و حاصل این خدمت را سعادت 
می گویند«. ابونصر محمد بن محمد فارابی، احصاء العلوم، حسین خدیوجم، چاپ دوم، تهران: شرکت انتشارات علمی 

و فرهنگی، 1364، ص107.
19 . الملة، صص 54-56؛ احصاء، ص65.

20 . نک: الملة، و احصاء،   
21 . فصول، ص92

22 . الملّة، صص 52-61 به ویژه ص59؛ احصاء، صص 69-64.
23 . الحروف، ص133.

24 . فصول، صص 32-33؛ تحصیل، صص 77، 78، 93؛ السیاسة، صص 77-80؛ آراء، صص 130-122.
25 . فصول، صص 95-99؛ تحصیل، صص 78-79، 95؛ الملة، ص60.

26 . تحصیل، صص 90-89.
27 . همان، صص 92-91.

28 . همان، صص 92-94؛ نیز نک، فصول، ص92.
29 . همان، صص 96-94.
30 . همان، صص 96-95.

31 . همان، ص96.
32 . نک، الملّة، ص44.

33 . الاشیاء الانسانی.
34 . اربعة اجناس.

تفاوت اشــیاء ارادی با اشــیاء نظری لازم است. اشیاء 
ارادی اشیایی هستند که با اراده تحقق خارجی می یابند 
و در تحقق خارجی بــا اعراض و احوال زمانی و مکانی 
همــراه اند و این اعراض و احوال دائماً در تبدل و زیادت 
و نقص و ترکیب انــد و تحت قوانین )نظری و منطق( 
صوری در نمی آیند و اگر هــم بتوان قوانینی برای آن 
 هــا قرار داد این قوانین در تبدیــل و تغییر خواهند بود.
با توجه به ماهیت دگرگون شــونده اشــیاء ارادی؛ لازم 
اســت که برای ایجــاد خارجی شــیء ارادی تبدیل و 
تبــدل اعراض؛ در زمان و مکان و اشــتراک و اختلاف 
 آن ها در مدینه و اجتماع؛ از قبل دانســته شــده باشد.
بــا توجه به این که تبدل اعراض این اشــیاء به هنگام 
ورود اشــیاء طبیعی و ارادی با علم نظری دانسته نمی 
شود؛ به قوه دیگری نیاز است که اشیاء ارادی را از جهت 
این اعراض متبدله و دگرگون ســاز تمیز دهد، یعنی از 
جهاتــی که موجود ارادی در زمــان و مکان خاص و با 
 وارد خاص حاصل می گردد. این قوه؛ قوه فکری است.42

اگر اشــیایی که با قوه فکری اســتنباط می شوند برای 
غایتی فاضله باشــند زیبا و حســنات انــد و اگر برای 
غایت شــرور باشند قبیح و ســیئات اند و اگر غایت آن 
ها خیرات ظنی باشــند آن ها نیز خیــرات ظنی اند. در 
 صورت نخست قوه فکری، فضیلت فکری نیز خواهد بود.
فضیلت فکری انشــعابات و شــاخه های جزئی تر پیدا 
می کند. فضیلت فکری برای اســتنباط نیکوی آن چه 
برای غایت فاضله مشــترک، برای همه امت ها یا یک 
امت و یا یک مدینه برای واردی مشترک، پرسودتر است 
فضیلت فکری مدنی است. و اگر مشترکات را برای مدت 
های طولانی استنباط کند قدرت بر وضع نوامیس است. 
فضیلت فکری که تدبیــرات جزئی برای مدت کوتاه را 
استنباط می کند پس از اولی قرار دارد. فضیلت های فکری 
محدود به طایفه یا اهل منزل؛ منســوب به آن طایفه و 
یا فضیلت فکری منزلی یا جهادی خواهند بود. فضیلت 
فکری برای اســتنباط انفع و اجمل در غرض صناعت و 
 حادثه و امور جزئی، فضیلت فکری مشــورتی43 است.44

به روشنی می توان مشــاهده کرد که فارابی دو مفهوم 
فضیلت نظــری و فضلیت فکــری را حــول دو معنا 
از عقــل صورت داده اســت. توضیح مطلــب این که 
فارابــی از پنج معنا برای عقل یــاد می کند: یکی عقل 
به معنایــی که جمهور مــراد می کنند کــه مقصود از 
آن تعقل اســت، دیگر عقل مــورد نظر متکلمین که به 
معنای چیزی اســت که در نزد جمیع مردمان مشــهور 
اســت، ســوم عقل در کتاب برهان که به معنای قوت 

نفس برای تحصیل یقین اســت، چهارم، عقــل در کتاب اخلاق که جزئی 
از نفس اســت که با تجربه در امور و اشــیاء جزئی به دست می آید و پنجم 
 عقل در کتاب نفس اســت که چهارتاســت: بالقوه، بالفعل، مستفاد، فعال.45

فضیلــت نظری بــر محور معنای ســوم از عقل یعنی عقــل کتاب برهان 
و فضیلــت فکری بر محور معنای چهــارم از عقل یعنی عقل کتاب اخلاق 
صورت یافته اند. همچنین با مقایســه مفهوم فضیلــت فکری در فصول و 
تحصیل می توان اســتنباط کرد این مفهوم که در فصول اعمّ از عقل عملی 
و عقل کتاب اخلاق اســت و جنبه عملیاتی کردن فضایــل نظری را دارد؛ 
در تحصیــل این جنبه عملیاتی کردن در آن تقویت شــده و به طور کلی از 
عقــل عملی به عقل کتاب اخلاق منتقل می گردد. شــاید این مطلب بتواند 
 قرینه باشد بر اینکه فصول از نظر زمانی قبل از تحصیل نگاشته شده است.
بنابراین فضیلــت فکری، فضیلت جزء عملی ناطقه نیســت بلکه فضیلتی 
اســت که در طول زمان و با مشــاهده و تجربه فراهم می آید و از آنجا که 
در طریق ســعادت به کار گرفته می شــود فضیلت است و گرنه قوه فکری، 
 بــه معنای یاد شــده، ممکن اســت فضیلت نبــوده بلکه رذیلت باشــد.46

در فصول فضایل فکری شامل عقل عملی، تعقل، ذهن و رأی نیکو47 و ظن 
درست48 است.49

دو عنوان ذهن و رأی نیکو از انواع تعقل می باشــند50. و می توان احتمال داد 
که عنوان سوم نیز به گونه ای قابل ارجاع به تعقل می باشد.51 بنابراین از این 
میان؛ معنای دو عنوان عقل عملی و تعقل برای دریافت فضیلت فکری تعیین 
کننده است. عقل عملی قوه ای است که با آن، از کثرت تجارب و مشاهدات، 
برای انسان مقدمات آگاهی بر شایست و ناشایست افعال حاصل می آید. این 
مقدمات برخی کلی و برخی مفردات و جزئی اند52. تعقل، قدرت بر تأمل نیکو53  
و استنباط اشیایی است که نیکوتر و بهتر است تا با عمل به آن ها برای انسان 
خیر عظیم حقیقی و فاضل حاصل گردد54 . تعقل انواع زیادی دارد گاه برای  
تدبیر منزل است که تعقل منزلی است و گاه برای تدبیر مدینه که تعقل مدنی 
است. برخی مشورت دادن55  به دیگری و برخی برای مقاومت و دفع دشمن56 
 اســت. جمهور تعقل را عقل و انســان دارای این قوه را عاقل می خوانند.57

از این بیان معلوم می شــود که مقصود از تعقل همان است که در »مقالة فی 
معانی العقل« آن را عقل به معنای کتاب اخلاق معرفی کرده است.58 ویژگی 

های دیگری که در ادامه ذکر می شــود59 به توانایی های شخصی مدنی بر 
می گردد. دو ویژگی دیگر نیز که اضافه می گردد؛ خطابه و تخییل نیکو برای 
اقناع نیکو و برانگیختن شنوندگان است60. در مجموع فضایل فکری، حکمت 

و فضایل نظری را عملیاتی و پیاده می کند.61

فضایل خُلقی ]

فضیلت خُلقی؛ فضیلت جزء نزوعی نفس است62. فضایل خُلقی در ارتباط با 
فضایل فکری است: مقصود از فضیلت در ترکیب فضیلت فکری، فضیلت در 
فکر نیســت بلکه مقصود فضیلت در خلق و افعال است که به حسب طول 
مدت و مورد و غایت و وارد فرق می کند بنابراین 1( فضیلت خلقی قسمی از 
فضیلت فکری اســت. 2( تحقق خارجی فضیلت خُلقی امری متغیر و نسبی 
اســت.63  هر آن چه از فضایل فکری دارای ریاست اکمل و قوه اعظم باشد 
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آنچه به کسب فضایل معنوی و اخلاقی و زدودن رذائل 
می پردازد.یعنی علم طریقت.

علم احوال یا افکار)شامل علم برهان منطقی، علم ریاضی 
و علم هندسه که خود، شامل علم نجوم و احکام نجوم 
است. علوم طبیعت، شامل پزشکی و علومی می شود که 

به معدن و نبات و حیوان می پردازد(.
2. علوم اخروی

ایــن علوم که عقل عادی نمی تواند به آنها برســد و از 
وحی و تهذیب نفس برای رســیدن به آنها باید کمک 
گرفت، عبارتند از: فرشته شناســی، شناخت جواهر غیر 
مادی، شناخت لوح محفوظ، شناخت قلم اعلی، شناخت 
مرگ و رســتاخیز و ســایر اموری که به زندگی اخروی 

مربوط است(.

دسته بندی سوم به اعتبار موضوع علوم3

علوم بر دو قسمند:
Ó علوم مکاشفات
Ó )... علوم معاملات ) شامل سیاست و

دسته بندی چهارم :

سیاست به اعتبار اینکه فعل الهی است داخل در حکمت نظری و الهیات است؛
سیاســت به اعتبار اینکه درباره انسان اســت داخل در حکمت عملی و علم 

مدنی است.
 ب( تعریف حکمت سیاسی متعالیه ]

ج( موضوع حکمت سیاسی متعالیه ]

[   د ( روش حکمت سیاسی متعالیه

        گروه علمی فلسفه سیاسی

اجمالی از حیات افلاطون ]

وی در 427 قبل از میلاد در شهر آتن بدنیا 
آمد و تا 348 ق.م حدود هشــتاد و یک سال عمر کرد. 
وی در 407ق.م وارد حلقه فکری ســقراط شد و پس از 
مرگ استاد در 399 ق.م همراه دیگر شاگردان سقراط به 
شهرهایی چون مگارا، مصر، کورون، سیسیل و ایتالیای 
جنوبی ســفر کرد و تلاش کرد تا با متفکران فیثاغوری 
آشــنا شــود و در پاره ای از موارد نیز به عنوان مشاور 
فلسفی در خدمت برخی پادشاهان همچون دیونوسیوس 
انجام وظیفه نماید. وی سرانجام در آتن در حال نوشتن 
درگذشت . تفســیرهای متفاوتی از شخصیت افلاطون 
ارائه شــده اســت. به حدی که نیچه وی را نیرنگ باز 
برتر، مارکسیســت ها فلسفه اش را فلسفه ایده آلیستی 

باطل شــده، ناسیونال سوسیالیست های آلمان نظریه فرمانروای فیلسوفش 
را خویشــاوند آرمان خود، و تاریخ نویسان و جامعه شناسان شاه فیلسوف را 
مدبر نیرنگ باز و نشانه حقارت انسان تلقی کرده اند. هایدگر نیز افلاطون را 
به تنزل دادن موضوع فلســفه از »وجود« به »موجود« و تغییر دادن ماهیت 
حقیقت متهم ساخته اند. )کارل بورمان/ ترجمه لطفی /1370/ طرح نو، ص 

13 و 14(

مبانی نظری افلاطون ]

جهان دو لایه: 1. جهان بودن )جهان معقول(: این جهان موضوع شــناخت 
راســتین و فهم است )نوئزیس( که علمی و خدشه ناپذیر است و با دو قسم 
از امور سر و کار دارد. ایده ها )اصول اولیه معرفت( و مفاهیم و صورت های 
ریاضی که متعلق اندیشه و استدلال است 2. جهان شدن )جهان محسوس(: 

چیستی فلسفه سیاسی از دیدگاه افلاطون ]
حجت الاسلام والمسلمین دکتر امیدی

)عضو گروه علمی فلسفه سیاسی مجمع عالی و 
)عضو هیئت علمی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی

1392/10/22

پی نوشت:                

1. این دسته بندی دانشی در 
کتاب شرح الهدایه الاثیریه: 
آغاز کتاب اســفار نیز تکرار 

شده است.
2. در کتاب اکسیر العارفین

3. در کتاب کسر إصنام 
الجاهلیه.



الف ( جایگاه سیاست و فلسفه سیاسی  ]

در حکمت متعالیه برای سیاســت و فلسفه سیاسی به مثابه یک 
دانش جایگاه  مســتقلی دیده شده است . در ادامه به چهار نوع تقسیم بندی 
اشــاره می شــود. اگر چه ملاصدرا طبقه بندی های فوق را بدون نقد ، نقل 
می کند اما به نظر می رسد، دسته بندی آخر با حکمت متعالیه سازگاری بیشتری 

دارد و ازابداعات و ابتکارات صدرائی است.   
تقسیم بندی اول بر اساس حکمت مشاء:1

حکمت دو قسم است:
Ó )حکمت نظری)علم اعلی، طبیعی و ریاضی
Ó )حکمت عملی. )علم اخلاق، تدبیرمنزلی و علم مدنی

اقسام حكمت عملی:

تدبیرهای بشر و سیاست های انسانی مخصوص یک شخص؛ حکمتی که، 
معیشت دنیوی فاضله و زندگی اخروی کامله انسان سامان می گیرد. چنین 

حکمتی علم اخلاق نامیده می شود.
آنچه مربوط به اجتماع انسان ها است اگر بر حسب اجتماع مدنی باشد حکمت 

مدنی نامیده می شود.
آنچه مربوط به اجتماع انســان ها اســت اگر بر حسب خانواده باشد  حکمت 

منزلی نامیده می شود.
وگاهی  قســم چهارمی نیز اضافه می شود با عنوان )آنچه مربوط به اجتماع 
انســان ها اســت اگر مربوط نبوت و شــریعت باشــد به آن حکمت یا علم 

نوامیس  گویند(.
در کتاب المظاهر الالهیه:

غایت و هدف حکمت آموختن راه ســفر طبیعی و حرکت و سیر تکاملی به 
ســوی آخرت و وصول به خداوند است.و این سفر شش مرحله دارد که سه 

مرحله آن، مهم تر از سه مرحله دیگر است. 
سه مرحله مهم این سیر و سلوک عبارتند از:

Ó معرف  ة الحق الاو ل
Ó معرف ة الصراط المستقیم
Ó معرف ة المعاد

ســه مرحله بعدی که در حــوزه حکمت عملی قرار می 
گیرد:
Ó خودسازی و تدبیر نفس
Ó تدبیر منزل
Ó  تدبیر مدن که فقــه و حقوق و قوانین و مقررات

کوچک و بزرگ دینی یا غیر دینی در این بخش 
جا مــی گیرد و فلاســفه به آن، علم سیاســت 

می گویند.

دسته بندی دوم به لحاظ دنیوی و اخروی بودن2 ]

علوم به دو دسته تقسیم شده اند:
1. علوم دنیوی 

علم اقوال )شامل؛ علوم الفبا، صرف، نحو، عروض، معانی 
و بیان و تعاریف منطقی، اصطلاحات وحدود(.

علم اعمال شــامل اموری که به اشیاء گوناگون مادی 
تعلق دارد و از آنها، فنون بافندگی، کشاورزی و معماری 
پدیــد می آید. یک مرتبه بالاتــر از آن، فن کتابت، علم 
حیل )مکانیک(، کیمیا و غیره قرار دارد. سپس آنچه برای 
معیشــت فرد و اجتماع لازم است و از آن، علم خانواده، 
حقوق، سیاست و شــریعت به وجود میآید و سرانجام، 

  گروه علمی فلسفه سیاسی

چیستی حکمت سیاسی متعالیه ]
حجت الاسلام والمسلمین مهاجرنیا

)عضو گروه علمی فلسفه سیاسی مجمع عالی و
عضو هیئت علمی پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی(

92/10/8





 حکمت اسلامی  سال ششم  شماره 28 

6465

  گــزارش

فراگیران فلســفه از تشویق ها و توبیخ های عامه مردم 
5.پیروی از تمایلات و ســلائق عامه مردم 6.اکتفاء به 
دانسته های ذهنی و احساس بی نیازی از فراگیری فلسفه   
7.تأثیر پذیری از هواخواهان مخالف فلسفه راستین 8..رها 
کردن حرفه های جزیی و آموزش فلسفه با انگیزه کسب 
شهرت بیشتر 9.تأثیر نظام سیاسی و محیط سیاسی در 
دگرگونی طبایع شریف و مستعد)جمهوری/ کتاب ششم(

سیاست چیست؟   ]

افلاطون در کتاب مرد سیاسی به نقل از مرد بیگانه همه 
دانش ها را به دو قسم، هنر عمل کننده )دانش عملی( و 
هنر روشن بینی )دانش نظری( تقسیم می کند و سیاست 
و تدبیــر منزل را در قســم روش بینی قــرار می دهد و 
می نویسد: شاه در زمره کسانی است که هنرشان بصیرت 

و روشن بینی و دانش نظری است.
سپس دانش نظری را نیز به دو بخش هنر داوری)ریاضی( 
و هنر فرماندهی)مثل سیاست( تقسیم می کند. سپس هنر 
فرماندهی را در مرتبه ای دیگر به دو قســم فرماندهی 
بر جانداران و فرماندهی بر اشــیای بی جان  تقســیم 
می کند و هنر ســلطنت و سیاست را مربوط به پرورش 
اشــیاء جاندار می داند )فرماندهی اصیل و بالاستقلال(. 
همچنین با تقســیم فرماندهی اشیاء جاندار به دو قسم 
فرماندهی بر جانداران اهلــی )که نوعی هنر گله داری 
است( و جانداران وحشی؛ تقسیم را ادامه می دهد. سپس 
بــا تأمل در فرماندهی بر جانداران اهلی آنها را نیز به دو 
شکل جانداران خشکی و آبزی می یابد و قسم اول را به 
دو قســم جانوران رونده و غیر رونده و قسم نخست را 
نیز به رونده اهلی شاخدار و رونده اهلی بی شاخ تقسیم 
می کند و فرماندهی بر رونده بی شــاخ را نیز به دو قسم 
فرماندهی بر فــرد فرد جانداران، و فرماندهی بر اجتماع 
بزرگی از جانداران پی می گیرد و نهایتا هنر سیاست را در 

قسم دوم جای می دهد.  
افلاطون برای آنکه بین زمامداری و گله بانی خدایی و 
گله بانی مردان سیاسی تمایز قایل شود بر اساس اسطوره 
های گذشــته زندگی آدمیان را به ســه دوره الف. دوره 
فرمانروایی خدا )گردش جهان بر اساس نظمی منطقی 
و الهــی( ب. دوره بی ناخدایی )دوره اســتقلال جهان 
و حرکت آن به ســمت زوال و تباهــی( ج. دوره مجدد 
فرمانروایی الهی)حرکت جهان بر مدار نخستین تقسیم 

می نماید.  )مرد سیاسی/ 273-272(
به نظر افلاطون بخلاف دوره اول و ســوم )آغاز و پایان 
تاریخ( که خدا خود مســتقیما اداره بشر را در دست دارد؛ 

در دوره دوم )دوره میانی یا دوره بی ثباتی و تحول مستمر( است که خدایان 
نعمت های بزرگی به بشر بخشیدند تا خود رهبری خود را با پیروی از الگوی 

جهان بر عهده گیرد.  
براین اساس سیاست علم پرورش و مراقبت از آدمیان است)مرد سیاسی/267( 
ونیز هنر اداره کل جامعه است. )همان/ 276( زیرا اثرش ایجاد و حفظ جامعه 
است)همان/ 279(با این حال می توان این نوع اداره جامعه را به دو قسم هنر 
اداره تــوأم با جبر و زور )جابرانه= هنرجباری( و هنر اداره عاری از جبر و زور 

)آزادانه= هنر سیاست( تقسیم کرد.  
مرد سیاســی کسی است که بر اساس هنر دوم اداره اجتماع را بر عهده گیرد 
اما این وجه امتیاز او نیســت بلکه باید دانش راســتین داشته باشد )نه دانش 
پنداری(.کسی که دارای چنین هنری است مرد سیاسی و پادشاه است؛ خواه 
براستی زمام حکومت را بدست داشته باشد و خواه نه، از روی قانون حکومت 
کند یا بی قانونی، حکومتش مطابق میل و اختیار مردم باشد یا برخلاف میل 
مردم، توانگر باشد یا تهی دســت.زیرا هیچ یک از این عوامل شرط درستی 
حکومت نیســت.)همان/ 293( بهتر است قدرت در دست قانون نباشد بلکه 
دست فرمانروایی باشد که از روی دانش حکومت می کند، چون قانون همواره 
عادلانه و از جهت شرایط منعطف نیست.)همان/ 294( کیفیت عمل حاکم، 
یگانه معیار قابل اطمینان برای اداره درســت کشور است و مرد خوب و دانا 
هنــگام اداره امور جامعه از روی همان معیار عمل خواهد کرد )همان/ 296( 
این یگانه دانش درســت را فقط در میان عده ای بسیار قلیل و یا در یک تن 
می توان یافت در حالی که دیگران مقلدانی هستند که بعضی از عهده تقلید 

بهتر در می آیند و بعضی بدتر.
در این صورت دانش سیاست دانش شاهانه حقیقی است)همان/305( که بر 
هنرهایی که انجــام کارها را بر عهده دارند حکومت می کند و آغاز و انگیزه 
مهمترین امور دولت اســت. دانشی است که بر همه هنرها فرمان می راند- 
قوانین را وضع می کند- همه امور دولت را به وجهی درست منظم می سازد و 

به هم تلفیق می دهد.)مرد سیاسی/ 305(

ویژگی های سیاست راستین: ]

انتخاب مســئولین پس از تربیت و آزمون؛ آموزش مهارت خاص به آنان با 
اســتفاده از نیروهای توانا و لایق؛ آموزش شــیوه انجام تکالیف و وظایف به 
آنان؛ و سپس نظارت مستمر بر فعالیت آنان- نظارت کامل بر مقامات قانونی 
و آموزگاران و مربیان؛ منع آنان از فعالیت هایی که ناســازگار با وظیفه آنان 
اســت- ایجاد وحدت روحی الهی از طریق القاء باورهای درست و نیز ایجاد 
وحدت مدنی میان مردم- ایجاد روح عدالت، شجاعت و خویشتن داری میان آنان 
– ایجاد الفت میان گروه های دارای روح پر شور و شجاع)انقلابی( و روح ملایم و 
خویشتن دار)میانه رو(- واگذاری قدرت به تلفیقی که از اتحاد این دو حاصل شده 

است- واگذاری حکمرانی به کسی که واجد هر دو خصیصه می باشد-  
به نظر افلاطون؛ روش های مختلف حکومت اعم از سلطنتی و استبدادی و 
اریستوکراسی و دموکراسی هنگامی پدید می آیند که آدمیان از یگانه حکمران 
راستین روی برمی گردانند و معتقد می شوند که ممکن نیست مردی پیدا شود 
که از روی فضیلت و دانش فرمانروایی کند و بتواند از روی عدالت به هر کسی 

این جهان موضوع برای پندار و حدس و گمان اســت )دوکسا( و با دو قسم 
اشیاء سر و کار دارد: اشیای محسوس که متعلق عقیده و باور است و تصاویر 

و سایه ها که متعلق گمان و خیال است.
پس معرفت و اندیشه متعلق به جهان معقول و عقیده و حدس و پندار متعلق 

به جهان محسوس است.
تمثیل غار: فیلسوف با عبور از مرتبه عقیده و پندار که همچون زندانی برای 
روح اوســت؛ در تلاش است تا به معرفت و فهم ایده ها و سلسله مراتب آن 
و نهایتا مشاهده ایده نیک که در ورای همه ایده ها و در وجود واحد حقیقی 

جمع است، دست یابد.

فلسفه چیست؟ ]

فلســفه در نظر هراکلیت عبارت اســت از عشــق به معرفت )معرفتی که 
محتوایش شــناخت لوگوس اســت و لوگوس مقیاس و نظم کیهانی است( 
)کارل بورمان/1387/طرح نــو/ص ص 49( در مکالمه فایدروس افلاطون: 
معرفتِ نامحدود )دانایی( خاص خدایان دانســته شــده اســت و آدمی فقط 
می تواند فیلسوف یا دوستدار دانش باشد )فایدروس/ 278(.  در نظر توسیدید 
در کتاب تاریخ جنگ پلوپونزی، فلســفه طلب دانش و تربیت است. در نظر 
سوفسطائیان فلسفه فعالیت نظری منظم است. )گرگیاس/ 485( گزنفون در 
رســاله مهمانی فلسفه را تربیتی می داند که شخص با پرداخت مزد از اساتید 
فن کسب می کند )مهمانی/ کتاب اول/ فصل اول(. این در حالی است که در 
آپولوژی عامه مردم، فلسفه را کاوش در اسرار آسمان و زمین، انکار خدایان، 

حق جلوه دادن باطل و دانشی بی منفعت می دانستند. )آپولوژی/ 23(
از نظر افلاطون دانش و شناسایی یکی است و سوفیا نیز به همین معناست. 
)تئه تئوس / 145( بنابراین طلب و جســتجوی فیلســوف برای آن صورت 
می گیرد)یعنی شناسایی چیزی که هســت )ایده( »وجود و موجود حقیقی« 
چیزی که نســبت جهان محسوس به آن، نســبت سایه شیء به خود شیء 
اســت(. افلاطون در رساله فایدون فلســفه را با آرزوی مرگ پیوند می دهد 
و می گوید:. »کســانی که از راه درســت به فلسفه می پردازند، در همه عمر، 
بی آنکه دیگران بدانند، آرزویی جــز مرگ ندارند.« )فایدون/ 64( این بدین 
معناست که فیلسوف جسم را ترکیبی از جسم و روح می داند و حیانت جسم 
را وابســته به حیات روح می داند، مرگ در نظر او افتراق روح از جسم است. 
پس روح متمایز از تن اســت و مبدء حیات تن می باشــد. این روح است که 
توانایی ادراک حسی و اندیشیدن دارد نه »تن« و انسانیت انسان نیز به روح 
اوست. انســان به کمک همین روح قادر است به شناخت چیزی که حقیقتا 
هست،راه یابد. شــناخت چیزی که هست )ثبات دارد( را افلاطون شناسایی 
خردمندانه )شناســایی به یاری خرد( می داند. در حالی که شناســایی حسی 
همواره دستخوش تغییر و دگرگونی می گردد. فلسفه همین فرا رفتن از ادراک 
حســی و فرو رفتن روح در خویشتن است.)فایدون/ 67( پس برای شناخت 
آنچه براســتی هست باید از قید تن آزاد شــد و با دیده روح به تماشای آن 
همت گمارد.)فایــدون / 66.( و آزادی از قید تن، همان رهایی روح یا مرگ 
است. اما این مرگ به معنای خودکشی فیلسوف نیست بلکه صبر بر زندانی 
بودن روح در قید تن تا زمانی است که اراده الهی بر جدایی آن دو حکم دهد. 

همچنین به معنای دنیا گریزی نیست چون فیلسوف، با 
فهم برتری روح بر جسم و سلسله مراتب روح می تواند 
قضاوت دقیقتری نسبت به زندگی جسمانی داشته باشد. 
فلســفه تشبه به چیزی است که سرمدی و تغییر ناپذیر 
اســت یعنی الوهیت، پس فلسفه تشبه به الوهیت است.

)تئه تئوس/ 176(

فیلسوف کیست؟ ]

فلیسوف کسی اســت که می تواند حقایق ثابت جهان 
هســتی را دریابد. و در هنگام عمل، به آن حقایق نظر 
دوزد و بــا مطالعه و دقت در همه جزئیات آن، تصویری 
تا حد امکان مطابق آن الگوی از نیکی، زیبایی و عدالت 
در جهان محســوس محقق سازد و اگر چنین تصویری 

موجود بود، از آن نگهداری نماید.)جمهوری(
پس فیلسوف از دو شأن نظری و عملی برخوردار است. 
بر اساس شأن نظری، حقیقت مثالی هر یک از اشیاء )از 
جمله مثال نیکی، زیبایی و عدالت( را می شناســد و بر 
حسب شأن عملی توان لازم را برای محقق ساختن آنچه 

از الگوهای مثالی دریافته است را دارد.
فیلســوف در حیطه دانش نظری همواره مشتاق است 
تا به شناخت هســتی یگانه ابدی که عاری از هر گونه 
تغییر و تبدل اســت راه یابد. هدف فیلســوف شناخت 
کل طبیعت و کل روح اســت و این شناخت الهی ترین 

چیزهاست)جمهوری/ کتاب ششم(
در حیطه دانش عملی او بیزار از دروغ و فریب اســت و 
فطرتا شیفته راستی و حقیقت است. بزرگترین لذت ها را 
در لذت روحی می یابد. از اعتدال و خویشتن داری بهره 
مند اســت و عاری از حرص به مال اندوزی، فرومایگی، 
خودنماییی و ترسویی است. با مردم، درستکار و مهربان 
اســت. در آموختن چابک است و از حافظه ای نیرومند 
برخوردار اســت. او بالطبع خواهان تناســب و اعتدال و 
زیبایی است زیرا چنین طبیعتی را می توان به سوی ایده 
هر چیزی سوق داد. روحیه بزرگ منشی، حقیقت خواهی، 
شــجاعت و عدالت در او جمع اســت. چنین شخصی 

شایسته  رهبری و زمامداری جامعه است.)همان(

فیلسوف نماها ]

علل اینکه چرا برخی از افراد به ظاهر فیلسوف و مشتاق 
فلســفه، دچار انحراف و فساد می شوند از نظر افلاطون 
عبارتند از: 1.تعلق خاطر به جهان کثرت و نمود 2.عدم 
اســتعداد کافی برای فراگیری فلســفه 3.تأثیر مربیان 
فیلسوف نما بر فراگیران مســتعد فلسفه 4.تأثیرپذیری 
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دیلتای تضعیف شد . این پس از جنگ بود که علاقه به 
آثار دیلتای دوباره قوت گرفت و فلسفه دیلتای که آمیزه 
ای از انسان گرایی معتدل و رویکرد غیر جزمی و تجربی 
به انســان، جامعه و تاریخ بود، جایگزین مناسبی برای 

اگزیستانسیالیسم تلقی شد. )ریکمن، 174( 

مقدمه  ]

از زمان مواجهة دنیای اســلام با مدرنیتة غربی، نوعی 
توجه به سنّت فکری – فرهنگی ما آغاز شده و تقریبا از 
همان ابتدا اندیشمندان ما متوجه اهمیت فلسفة غرب به 
مثابه بنیاد یا یکی از عوامل تعیین کننده در شکل گیری 
آدم و عالم جدید )یا همان وضع مدرن غربی( شده بودند 
. البته چنانکه برخــی از معاصران1 تذکار داده اند، غرب 
شناســی ما عمدتا فلسفی بوده و کمتر نگاه های جامعه 
شناختی و تاریخی به مسئله داشته و غلبه نگاه فلسفی ما 
را از فهم ابعاد و زوایای دیگر مسئله محروم کرده و ای 
بسا به تحلیل ها و تطبیق های شتابزده و ساده سازی ها 

در صورتبندی اصل مسئله سوق داده است .
از همان نخستین مواجهه های فکریِ فرهنگ اسلامی 
با غرب )مواجهه با فلسفه یونانی( تا دوره معاصر که این 
مواجهه جدی تر و گســترده تر شده، متعاطیان فلسفه 
اســلامی به طرح مباحث مقایســه ای با فلسفه غرب 
پرداخته اند. شــاید بتوان میان ســنت فلسفه اسلامی 
و فلســفه یونان و قرون وسطی مشــابهت هایی قابل 
ملاحظــه یافت )از جمله وجودشناســانه بودن و جهت 
گیری متافیزیکــی – الهیاتی آن در مبــادی، روش و 
مسائل( اما بیشترین واگرایی فلسفه غربی از این سنت 
از دوره جدیدِ پس از رنسانس است . تحولاتی از جنس 
آنچه  از اواخر قرون وســطی تا روزگار معاصر رخ داده 
)از رنسانس و اصلاح دینی گرفته تا انقلاب علمی قرن 
هفدهم، روشنگری، رومانتیسم، انقلاب فرانسه، انقلاب 
صنعتی، کشف قاره آمریکا  ...تا وضع پست مدرن( بدیل 
و نظیری در فرهنگ اسلامی متاخر نداشته است و همین 
امر به تفاوت هایی جدی در ماهیت، جهت گیری، روش 
و مســائل این دو سنت فلسفی انجامیده است .  با نظر 
دِقّی باید گفت که فلسفه تطبیقی ارتباط تنگاتنگ با پدید 
آمدن وضع پست مدرن دارد، زیرا در این وضعیت است 
که دیگر مدرنیته، عقل و فلســفه مدرن، مطلق نیست 
و دیدگاه های بدیل، مجال طرح پیدا می کنند.2 گروهی 
دیگر اما با اتخاذ این مبنا که هر نظام فلسفی، گفتمان، 
عالم مقال، پارادایم  و تاریخ خاص خود را دارد عملًا به 
قیاس ناپذیری3 فلســفه ها قائل اند و بر این اساس، هر 

گونه مقایسة فلسفی و فلسفة مقایسه ای را ناممکن می دانند. این دیدگاه هم 
عمدتاً بر جریان های اخیرِ پُســت پوزیتیویستی در فلسفه علم بویژه نظریة  

قیاس ناپذیری پارادیم های توماس کوهن تکیه می زند.
ســنّت فلسفه صدرایی به روایت علامه طباطبایی»ره « دست کم دو تفاوت 
جدی با فلسفه دیلتای دارد ؛ نخست تفاوت در متافلسفه و نوع تلقی در باب 
عینیّت و نتیجتا بحث سوبژکتیویسم و دوم بحث تاریخیّت . ما ضمن اینکه 
قیاس ناپذیری فلسفه ها را نمی پذیریم، امکان طرح پرسش های معاصر – از 
جمله پرســش از شرایط امکانی بنیادگذاری نوعی علم ناظر به انسان )علوم 
انسانی( – از سنّت فلسفی صدرایی متاخر و تلاش برای پاسخ به آن با اتکاء 
به امکانات فلســفی این سنّت را امکانی معقول و تاحدودی محقّق می دانیم 
. مضافا بر اینکه اگر سنّت فلسفه اسلامی در شرایط غفلت یا بی توجهی به 
مسائل فلسفه معاصر ارائه شود، در بهترین حالت، بازار حلقات درس و بحث 
فلسفی در دانشگاه را به صورت چرخه مدام تربیت معلم و دانشجوی فلسفه، 

گرم نگاه خواهد داشت .
دیلتای در مقدمه بر علوم انسانی، صراحتا و با همین تعبیر، طرح فکری خود 
را مطرح می کند و تلقی او این است که کسی در این باب پیشگام وی نبوده 
است – ریشه های کانتی این طرح به ویژه در بحث کلیدی » ابُژکتیویته « 
از طریق بازخوانی نزاع کانت و ابرهارد بر ســر بدِاعت فلسفه انتقادی نشان 

داده شود.
دیلتای بارها تصریح کرده است که به دنبال تمنّای کسانی چون درویزن که 
به دنبال » کانتِ علوم انسانی « بوده اند، کوشیده تا به طرح پرسش کانتی در 
باب شرایط امکانی علوم انسانی بپردازد و در واقع اوست که کانت علوم انسانی 
اســت . انقلاب کپرنیکی و تطوّر در معنای ابُژکتیویته شــرط لازم تحولات 
بعدی از جمله بنیادگذاری علوم انسانی است با این توضیح که دیلتای ضمن 
پذیــرش مبادی و لوازم انقلاب کپرنیکــی، از آن عبور می کند و به آن رنگ 
تاریخیّت می زند . بــدون توجه به تطور معنای » عینیّت « و » تجربه «، از 
فلسفه های پیشا- انتقادی )ما - قبلِ انقلاب کپرنیکی( نمی توان به تفاوت 
تلقی قدما و متاخرین از علوم تجربی )اعم از انســانی و طبیعی(  و بنیادهای 

فلسفی این علوم پی برد.
در میان تفاسیر موجود از دیلتای، برخی بر گسست مرحله اول و دوم فکری 
او و برخی بر اســتمرار خط فکری او تاکید داشته اند که ما با تفسیری که از 
» تجربه زیســته « و زمانمندی آن ارائه داده ایم به دیدگاه دوم نزدیک شده 
ایم . به لحاظ تاثیر پذیری فکری دیلتای در بنیادگذاری علوم انسانی، برخی 
مفسران، کانت، برخی هگل، برخی شلایر ماخر و کسانی هم مارکس را تعیین 
کننده دانســته اند که با توجه به اهمیت کانت و طرح ابُژکتیویته و طرح نقد 
عقل تاریخی، ما این نقش مهم را در میراث فکری دیلتای برجسته کرده ایم.
با انقلاب کپرنیکی در نقد عقل محض اســت که پرسش از امکان و اعتبار 
احکام نظری در ســوژه زمینی ) خداوند = آسمان( قرار داده می شود. جدایی 
کانت از لایب نیتز و البته از کل سنّت مابعدالطبیعه قدیم، درست آنجایی آغاز 
می شود که ما شاهد حرکت از یک معرفت شناسی و بلکه وجودشناسی خدا 

محور4 به یک معرفت شناسی و بلکه انسان محور5 هستیم.

حق واقعیش را بدهد بلکه )وی را به دیکتاتوری متهم می کنند( می گویند که 
اگر مردی تنها زمام حکومت را بدســت آورد هر آسیبی را که بخواهد به هر 
یک از آحاد مردم خواهد رســاند و هر کس را میل کند خواهد کشــت. ولی 
راســتی این اســت که اگر مردی با خصایصی که ما در نظر داریم پیدا شود 
همه آماده خواهند شد به فرمان او سر بنهند زیرا فقط چنین کسی می تواند با 
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نتیجه گیری ]

فلسفه سیاسی از منظر افلاطون، معرفت به ایده ها و حقایق جهان هستی و 
الگو گیری از این حقایق با دقت در جزئیات آن برای ترسیم جامعه ای منطبق 

با آن و تربیت انسان هایی متناسب با جامعه مذکور است.
فیلسوف سیاســی از نظر افلاطون همان فیلسوف راستین است که نخست 
نظم مثالی را در خود بوجود آورده و ســپس تلاش می کند که این الگو را در 

جامعه نیز محقق سازد.

بر این اســاس تعریف فیلسوف راستین از نظر افلاطون 
بدین گونه خواهد بود:

»صیروة الانســان عالما مضاهیا للعالم العینی و اتخاذ الاعیان 

الثابتة نموذجا عالیا لتصویر المجتمع و تربیة الانسان«

در این صورت نظام سازی سیاســی و اداره و حفظ آن 
بر اســاس دانش و عدالت، غایت فلسفه راستین است. 
و فلسفه سیاســی چیزی منحاز از فلسفه راستین نبوده 
و استمرار حرکت فلســفی فیلسوف محسوب می شود.
جای تأسف است که فیلسوفان اسلامی تنها به بخشی 
از واقعیت فلسفه افلاطونی اذعان نموده و از بخش مهم 
فلسفه راستین افلاطونی که تأسیس نظام سیاسی و ارائه 

 .چگونگی اداره آن است، غفلت ورزیده اند

  گروه علمی فلسفه علوم انسانی

  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین دکتر مسعود آذربایجانی

در باب ویلهلم دیلتای )1911 ـ 1833( و سهم او در فلسفه علوم 
انســانی به زبان های اروپایی آثار متعددی نگاشته شده است . 
در زبان فارســی اما تاکنون چهار اثر از دیلتای منتشر شده است ؛ مقدمه بر 
علوم انسانی، تشــکل جهان تاریخی در علوم انسانی، هرمنوتیک و مطالعة 
تاریخ که هر سه توسط دکتر منوچهر صانعی دره بیدی ترجمه شده و کتاب 
ذات فلسفه که حســن رحمانی ترجمه کرده است. در لابلای متون ترجمه 
ای فارســی هم به تناسب بحث از هرمنوتیک و فلسفه علوم انسانی، فصل 
یا مقاله ای به دیلتای اختصاص داده شــده است . ذکر این نکته هم خالی از 
فایده نیست که نخستین توجه به اندیشه و آثار دیلتای، عمدتا به جهت سهم 
وی در ســنت هرمنوتیکی و ارتباط معنادار آن با مباحث فلســفه دین، کلام 
جدید و هرمنوتیک دینی در اواخر دهه شصت و اوایل دهه هفتاد شمسی در 
فضای فکری فرهنگی ایرانِ معاصر بوده اســت. در کنار این دغدغه کلامی 
و حتی به یک معنا سیاسی- فرهنگی، با توسعه رشته فلسفه غرب و فلسفه 

های مضاف یا انضمامی همچون فلســفه علم، فلسفه 
دین، فلســفه تاریخ و ... اساتید و پژوهشگران فلسفه، با 
درک ضرورت مراجعه به متون اساسی فلسفه غرب، به 
ترجمه آثاری از فلاســفه غرب به ویژه فلسفه جدید و 
معاصر  غربی پرداختند که شــاید یکی از مهم ترین و 
دقیــق ترین گزینش ها، انتخاب و ترجمه مجموعه آثار 
دیلتای به زبان فارسی است . )کتابشناسی فارسی دیلتای 
در پایان این چکیده آمده اســت(. مجموعه آثار دیلتای 
که شامل یازده مجلد حجیم )اعم از آثار منتشره قبلی و 
یادداشت های منتشر نشده( می شد، در دهه نخست قرن 
بیستم منتشر شد. در دهه 1930 و اوایل 1940 به جهت 
غلبه و حتی جاذبه فلسفه هایدگر و بی اعتنایی ناسیونال 
سوسیالیسم به فیلسوفی با نگرش لیبرال،علاقه به آثار 

بنیادهای فلسفی علوم انسانی از منظر دیلتای و نسبت سنجی  ]
آن با نظریه ادراکات اعتباری علامه طباطبائی

دکتر مالک شجاعی

)مدیر مرکز فرهنگ و اندیشه جهاد دانشگاه تهران و مدرس دانشگاه(
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دانسته و آن را بیشتر از زاویه دغدغه های اصولی، کلامی 
و یا فلسفه اخلاق مورد توجه قرار داده اند. از سوی دیگر 
به دلیل غلبه ذهنیت معرفت شناســانة ناشی از حضور 
پررنگ گفتمان فلســفه تحلیلی در ایران معاصر، کمتر 

قرائتی وجودشناسانه از این نظریه ارائه شده است. 
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با اینکه دیلتای کانت را در نقد عقل پیشگام خود دانسته و طرح ابتکاری خود 
را  بــه تبع کانت، »نقد عقل تاریخی«6 نامیده اســت معهذا او را در عقلانی 
سازیِ سوژۀ انسانی ناکام می داند. وی نه فقط بر بعُد شناختی سوژه، بلکه بر 
بعُد ارادی و احساســی آن هم تاکید می کند. در حالی که کانت، لایب نیتز را 
متهم به عقلانی کردن پدیدارها می کند، گویی دیلتای هم کانت را به عقلانی 
کردنِ ســوژه7 متّهم می کند. از سوی دیگر نقد وی برخلاف کانت به علوم 

طبیعی محدود نشده و شامل علوم انسانی هم می گردد.
 از نخستین ســال های تلاش فکری دیلتای در بنیاد گذاری علوم انسانی، 
جست و جوی نوعی روان شناسی به مثابه بنیاد علوم انسانی، وجهة همّت او 
بوده است . دیلتای معتقد است بنیاد علوم انسانی در روان شناسی است و از 
آن به عنوان » اولین و بنیادی ترین«8 علوم انسانی یاد می کند، چرا که آنچه 
در این علم تحلیل می شود واقعیتِ کلِ تجربة انسان است9 و این علم، علمِ 
تجربه درونی اســت، بنابراین » علم برتر «10 و  برای همة علوم انسانی علم 
بنیادی است.نقش فلسفه حیات و دلالات مهم آن در طرح فکری دیلتای از 
مباحث مهم این فصل است که ضمن محوریت بخشیدن به مفهوم »تجربة 
زیســته«، زمینه را برای گشت دیلتای از روان شناسی به هرمنوتیک فراهم 

می کند.
 دیلتای رفته رفته متوجه این معنا شــده بود که روان شناسی،  از تبیین یکی 
از یافته هــای بنیــادی مکتب تاریخی - یعنی اینکه » ســوژه«،  محصولِ 
جایگاهش در جامعه و تاریخ است - عاجز می باشد. از سوی دیگر وی با این 
مسئله جدّی مواجه بود که اگر روان شناسی در قلمرو تجربه درونی باقی بماند 
و صرفاً به توصیف و تحلیل آن بپردازد، چگونه می توان از این قلمرو درونی 
عبور و هستی انســانی را با جامعه و تاریخ مرتبط کرد؟ طرح و نقادی آموزه 
های فلســفی مکتب تاریخی به ویژه آراء رانکه و درویزن و تلاش فلســفی 
دیلتای برای بنیادگذاری فلسفی مکتب تاریخی از اهََمِّ گام های دیلتای در این 
جهت است . اهمیّت مکتب تاریخی برای دیلتای به حدّی است که او ظهور 
علوم تاریخی را به عنوان یک انقلاب علمی نوین در قیاس با انقلاب علمی 
قرن هفدهم می داند . دیلتای صراحتا وظیفه خود را بنیادگذاری فلسفی برای 
مکتب تاریخی می داند : » در پرتو این وضعیت علوم انسانی من تعهد کرده ام 
برای اصل مکتب تاریخی و آن قسم تحقیقات اجتماعی که اکنون زیر نفوذ 
این مکتب است بنیادی فلسفی فراهم کنم....به این ترتیب در وجود من هم 

نیازی و هم طرحی برای بنیاد علوم انسانی به وجود آمد.«11
این بنیادگذاری اما در متن منازعة پوزیتیویســم و هیستوریسم قرن نوزدهم، 
صورتبندی دقیق خود را می یابد ؛ مشکلی که در این منازعه حضور جدی دارد 
آن اســت که چگونه می توان  میان واقعیت تاریخمندی انسانی از سویی و 
جست و جو برای اعتبار جهان شمول از سوی دیگر توافقی برقرار کرد؟ چگونه 
می توان معرفت علمی ناظر به جهان انسانی را به همان میزان از علمیّتی12 که 
در علوم طبیعی ســراغ داریم طرح کرد؟  این فکر دیلتایی که با علوم انسانی 
باید به همان شیوه علوم طبیعی به نحو متدیک مواجه شد نگاه پوزیتویستی 
است. حتی وی، نقدِ عقلِ تاریخی خود را به عنوان »علمِ تجربیِ ذهن13 طرح 
می کند که این تعبیر هم نشان از مشابهت وی با پوزیتیویسم دارد . از سوی 
دیگر، دیلتای در مقابل هجمة پوزیتیویسم، از مکتب تاریخی و حتی به طور 

خاص تر از اصل تاریخمندی دفاع می کند.
با انتشار جستار دیلتای با عنوانِ » ظهور هرمنوتیک«14 
در 1990، مســئله عینیّت علوم انسانی و دفاع از اعتبار 
جهانشــمول دعاویِ علوم انســانی جای دغدغه های 
روانشناختی را می گیرد . این جستار به عنوان نقطه عطف 
در چرخش فکری او از روان شناسی به سمت هرمنوتیک 
به عنوان بنیاد علوم انسانی است، گرچه برخی مفسران 
از استمرار خط فکری دیلتای سخن گفته و معتقدند که 
دیلتای روان شناسی خودش را رها نکرده بلکه صورتبندی 
جدیدی از آن ارائه داد.15 رسالت نظریة هرمنوتیکی از نظر 
دیلتای »حفظ اعتبارِ کلیِ تفسیرِ تاریخی در مقابل تاخت 
و تازِ بلهوسی های رمانتیک و فاعلیت )ذهنیت( شکّاکانه 
از سویی و به دست دادن توجیهی برای این اعتبار  - که 
تمام قطعیّت شــناخت تاریخی بر آن بنا شده است - از 
ســوی دیگر « می باشد.16 دیلتای بارها به وامداری خود 
به هگل تصریح کرده است و چنان که مفسران او گفته 
انــد خوانش وی از هگل، انتقادی بــوده و دلالت های 
متافیزیکی تلقی هگل در بحث روح عینی را نپذیرفته و 
به آن جنبه های تجربی تر و تاریخی تری می دهد. این 
جنبه انتقادی در نقدی که او بر فلســفه تاریخ دارد اوج 
می گیرد تا جایی که آن را در کنار پوزیتیویسم در جهت 

فهم صحیح جهان تاریخی ناکام می داند.
در طبقه بندی علوم از زمان ارسطو و بعدها سنّت اسلامی 
تا اوایل قرن بیستم، علوم انسانی به عنوان مجموعه علوم 
مرتبط با هم، در عرض ریاضیات و علوم تجربی و... دیده 
نشده و حداکثر آن بود که جامعه شناسی و روان شناسی 
از مصادیق علوم انســانی در آخرین تقسیم بندیها وارد 
طبقه بندی علم شده اســت. با این نگاه باید گفت که، 
رشــتة معرفتی ای به نام علوم انسانی، پدیده یی بدیع، 
نوظهور و قرن بیستمی است و در پی منازعات دیگری در 
علم و به تبع پرسشهای جدیدتری جابازمی کند. با توجه 
به حضور ریشه ها و رگه هایی از مباحث مرتبط با علوم 
انســانی در حکمت عملی قدما، تحلیل و آسیب شناسی 
وضعیت حکمت عملی در تمدن اسلامی و نسبت سنجی 
نظریــه ادراکات اعتباری علامه طباطبایی به مثابة 
امکانی برای بنیادگذاری علوم انســانی گام مهمی است 
که باید برداشته شــود . مفسّرانی که به نظریه ادراکات 
اعتباری پرداخته اند، از نگاه به آن از زاویة فلسفی و نسبت 
سنجی آن با مبانی صدرایی علامه طباطبایی همچون 
اصالت وجود، حرکت جوهری و تشکیک وجود  غفلت 
نموده  و این نظریه را بیشتر حاشیه ای بر فلسفه ایشان و 
عمدتا متاثر از مباحث محقق اصفهانی در اصول فقه 
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در این تحولات انجام می شود.
ســوال بعد آن اســت که این کثرات و مخلوقات، اینها بودند که اگر بودند 
تحصیل حاصل می شود و اگر نبودند چگونه قابل شدند، یعنی فرض قوابل از 
مشکلات این بحث است، روابط شیئیت و کون علمی و کون عینی باید مورد 
دقت واقع شــود. که وجود علمی اشیاء و مخلوقات، نفس الامر و ذات الشئ، 

چگونه است و چگونه شیئیت قابل اطلاق بر آن است؟
نکتــه بعد آنکه وقتی خداوند به کثرات و قوابل، افاضه کرد آیا چیزی از حق 
کاسته می شود؟ اگر چیزی کم شود که باعث فرض محدودیت در حق است 
که محال است. حال از لحاظ قوابل اگر سوال شود که فیض و خلق، آیا چیزی 
به حقتعالی افزوده شده است؟ یعنی آیا ملکی نبوده و حالا ملک شده است؟ 
اگر بپذیریم که پس از خلق ملکیت حق به این مخلوق واقع شــده است، بر 
قلمرو ملک او افزوده شده اســت و حالت استکمال ایجاد می شود که برای 
خداوند محال است. حال سوال آن است که چگونه نه چیزی از خداوند کاسته 
شــد، و نه چیزی به عنوان استکمال افزوده شده است؟  پس چیزی جز تجلیّ 
پاسخ آن نمی توان باشد و فقط دائم الفیضیة و مُلک الفیضیة و مُلک مداوم و 

... می تواند پذیرفته شود. )یا من ملکه دائم(
کلّ ما کان فی العالم و همٌ أو خیال: البته خیال از نگاه هســتی شناسانه، برای 

خود دارای هستی است و انسان موقع تخیل، چیزی تصور می شود و تحولی 
واقع می شــود. پس اگر علماء بحث وهم و خیــال را برای مخلوقات مطرح 
می کنند به عنوان نگاه هستی شناسانه است نه آنکه اصلا هیچ واقعیتی برای 

آنها وجود نداشته باشد.
پس از ارائه بحث توســط استاد رمضانی، آیت الله فیاضی ، توضیحاتی بیان 

کردند. 
در بحث ما صفات دو گونه است:

صفات كمال

مثل علم که حالت مرآتی دارد و نشاندهنده کمالات در فرد است.
صفات فعلی )اضافی(

مثل اتصاف فردی به اخوّت در حالی که خود او هم خبر از داشتن یک برادر 
ندارد، که بودن یا نبودن برادر چیزی از فرد کم نمی کند، که معتقدیم صفات 

فعل الهی از این مقوله هستند.
در صفات اضافی یا فعلی، با وجود و عدم آنها چیزی از خود موجود کم یا زیاد 

نمی شود.خداوند بجای عدم، وجود را آورد نه آنکه به عدم وجود داده باشد.
اعدام به معنی واقعی کلمه، یعنی تبدیل وجود به عدم از سوی خداوند، ممکن 
است. معدوم شدن موجود، محال نیست زیرا موجود بما هو موجود، تبدیل به 

معدوم نمی شود.
البته ملک خداوند نسبت به عالم، اعتباری نیست، وجود مخلوقات، عین الفقر 

اســت، رابطه مفیض و مفاض حالت اعتباری نیســت. 
صفات خالق، مالک و ... که صفات فعل هســتند برای 
تحقق یافتن، باید چیزی غیر از خداوند محقق شود و این 

غیر که ایجاد می شود، چیزی جز فعل خدا نیست.
مِلک به معنی مملوک واقعا اضافه شده است، به این معنا 
به ملک خداوند اضافه شــده است ولی تحولی در خود 
او ایجاد نشــده است زیرا این مملوک، موجودی، غیر از 
خداوند است ولی وصف خالقیت از وجود خداوند محسوب 

می شود.
آیت الله فیاضی: چون مالک حقیقــی، اول و آخر خود 
خداوند اســت؛ لذا وقتی مخلوقی ایجاد می شــود، آن 
مخلوق، ملکیــت اعتباری دارد و باز هم ملکیت حقیقی 

از آن خداوند است و تغییری نکرده است.
در ادامه دیگر اســاتید هم این چنین نظرات خود را بیان 

نمودندو استاد رمضانی به سئوالات آنان پاسخ داد.
استاد قدردان: اینکه خداوند موجود را از عدم آورده است 

از کجا آورده است؟
آیت الله فیاضی: فیاضیت و خلق ازلی نیست و خداوند از 

عدم خلق کرده است.
اســتاد رمضانی: مثال زدن به اخوّت و اعتبار موجود در 
آن، مناســب نیســت و از مقوله دیگر است، این تمثیل 
به ســوی اضافه مقولی می رود که تحلیل مناسبی برای 
آفرینش نیســت و خلقت از عدم محض و مطلق، عقلًا 
قابل پذیرش نیست.اگر ملک را حقیقی بگیریم، استکمال 

می شود.
یكی از اساتید:  به نظر می رسد در خلقت از عدم، خلقت 

از مفهوم عدم نیست، بلکه خلقت از عدم حقیقی است.
اســتاد رمضانی: بحث، مفهومی نیســت بلکه عینی و 
واقعی اســت. ماهیتی که لابشرط از وجود و عدم است، 
گاهی موجود و گاهی معدوم است ولی اینکه عدم صرف، 
وجود شــود محال است. پس خداوند لا من شی آفریده 
است و از خودش می گیرد و اظهار می شود »از توشکفته 

گردد و بر تو کند نثار«.
نکته آخر در خلق اینکه کثرت تجلی است و کثرت جلوه 
می کند بدین نحو که خود ذات در پوشــش این کثرات 
مخفی می شود و اختفاء اشــیاء، ظهور ذات حق خواهد 

 .بود

  گروه علمی کلام

مسأله ایجاد از غوامض است، همانطور که 
احاطه به ذات حق تعالی ممکن نیســت، احاطه تامّه به 
فعل خدا هم نمی شود داشــت و تنها می توان به دنبال 
توجیه و گزینه ای گشت که اشکالات کمتر داشته باشد و 
به حقیقت نزدیکتر باشد. پس از نظرگاه عرفان نمی توان 

احاطه کامل به بحث خلق و ایجاد پیدا کرد.
به عنوان مقدمه باید گفت که عدم به دو شکل مطلق و 
نسبی است؛ در اینجا مراد ما عدم نسبی است زیرا در عدم 
مطلق، هیچ اثری از وجود در آن تصور نمی شــود، اما در 
عدم نسبی، عدم نسبت به موقعیت خاص لحاظ می شود. 
عامه مردم و متکلمان و فلاســفه، معتقدند که خداوند 
اشیاء را از عدم مطلق آفرید بدین معنا که چیزی نبود و 

حق تعالی وجود را عنایت کرد.
اما از دیدگاه عرفان، خلقت از عدم مطلق، پذیرفته نیست 
و مخلوقات عالم اینگونه نیستند که هیچ سابقه وجودی 
قبل از خلق نداشته باشند؛ به عنوان نمونه در مورد انسان، 
جنبه روحانی ما، روح کلی است که در انسان دمیده شود 
و خلق آخر محقق می شــود، در بعد جســمی هم مواد 

دیگری وجود داشته است.
عدم من حیث العدم اگر بخواهد متحول به وجود بشود، 
حرفی است که قابل پذیرش نیست. همانگونه که وجود 
من حیث الوجود قابل تحول به عدم نیست چون در هر 

حال اجتماع نقیضین می شــود و یا اینکه احد الضدین به دیگری مبدل شود 
بصورت هو هو.

اگر بخواهیم خلق خداوند را به عدم نسبت بدهیم که وجودی از عدم حاصل 
شود، در واقع، گفته ایم که قدرت خداوند بر محال، تعلق گرفته است و اینجا 

بحث تعبّد هم نیست بلکه فهم و تعقل است.
وقتی »انا لّله« گفته می شود »و لله ما فی السموات و ما فی الارض« و دیگر ادله 
مطرح می شود، نشان دهنده آن است که منشأ ما از حقتعالی است و ملکیتی 
حقیقی است و حالت اعتباری ندارد. مولوی چنین گفته است: »منبسط بودیم 
و یک گوهر همه«؛ یک حقیقت بود بدون آنکه متصل باشــد بلکه براساس 

فعالیت تجلی نموده است.
اگر اشکال شود که چون حرکت در حقتعالی مردود است، پاسخ آن است که 
حرکت استکمالی برای حق محال است ولی حرکت تکمیلی اینگونه نیست؛ 
همینکه دستور »کن« محقق می شود؛ یک حرکت است و این حرکت برای 
خداوند محال نیست. ما در ذهن خود بسیاری از تصورات را داریم که انفعالی 
در آن واقع نمی شود ولی حرکاتی در آن مشاهده می شود؛ ضمناً کثرتی که در 

این فعالیت ها وجود دارد هم با بساطت ذات الاهی منافات ندارد.
 مرحوم قیصری چنین می گوید: »ایجاده فی الاشــیاء اختفائه فیها مع اظهاره 

فیها«

یعنی امری که قبلا مطلق بود حالا مقید می شود، خفاء  به اظهار مبدل می شود 
و تغییراتی از این دست واقع می شود.

در ادامه می گوید »بازالة تعیانتها و ســاتها و جعلها متلاشیة کا قال لمن الملک 
الیوم لله الواحد القهار« و در مورد قیامت صغری می گوید: »بتحوله فی العالم 

الشهادة من الغیب« یعنی شهود و غیبت و اظهار و اخفاء، آن کاری است که 

خلقت از عدم از دیدگاه عرفان ]
حجت الاسلام والمسلمین حسن رمضانی

)عضو گروه علمی فلسفه و عرفان مجمع عالی و 
عضو هیئت علمی پژوهشگاه فرهنگ و علوم اسلامی(
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  مدیر گروه: حجت الاسلام والمسلمین عزالدین رضانژاد
 دستیار پژوهشی: حجت الاسلام جواد اسحاقیان
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در مورد ظن هم در مباحث قرآنی، معانی مختلفی برای آن وجود دارد.
در لغت،ظن، امری بدون دلیل و تخمینی دانسته شده است؛ مثلًا دین مظنون، 

دینی است که اطمینان به پرداخت آن نیست.
عمل اصحاب و ســیره مردم هم اینگونه بوده است که براساس ظنون عمل 

می کردند.
علامه مجلسی در بحارالانوار ج 2 ص 245 از قول معصوم بیان می کند آنچه 
را می دانید به آن عمل کنید هر آنچه نمی دانید از ســوی ماست آن را به ما 
برگردانید و روشن اســت که این علمی که مبنای عمل بوده است، یقین و 

قطع نبوده است.
در آیه )ان یتبعون الا الظن ان الظن لایغنی عن الحق شــیئا( نجم 28. که بحث 
ظن آمده است، موضوعش سخن مشرکان در شرک آنها برای خدا بوده است 
و فضای آیه نشان می دهد که چون حرف مشرکین بدون مبنا بوده است، ظن 
خوانده شــده و از اعتبار ساقط شده است. مشرکان دخترانی برای خدا تعیین 
می کردند و جزم هم داشــتند ولی قرآن، اینها را ظن می خواند زیرا بی مبنا و 

بی اساس است.
در ســوره انعام )ان یتبعون الا الظن و ان هم الایخرصون( اینجا هم احتمال بی 
مبنا و ... را ظن خوانده اســت نتیجه کلی آن است که علم عرفی و اطمینان 
و ... از دیدگاه قرآن، علم است و از آن طرف بسیاری از جزمها بدلیل بی مبنا 
بودن، ظن و غیر معتبر است. دانشمندان منطق و .... هم به این مسأله اشاره 

کرده اند.
مثلًا ابوالبقاء در کلیات خود می گوید: ظن اعتقادی است که اساس نداشته باشد.

اصولیون، قطع را مدنظر می دهــد، و جزمی که اصولی مطرح می کند، فقط 
اعتقاد مُدرِک نســبت به مسأله را مهم می داند در حالی که ممکن است این 

جزم ناصحیح و جهل مرکب باشد.
مرحوم صدر و آیت الله مصباح هم این بحث را بررسی کرده اند که اگر دین 
قطع و علم را مورد سفارش قرار می دهد منحصراً یقین بالمعنی الاخص نیست 

بلکه علم و اطمینان عرفی هم هست.
مرحوم مشکینی در حاشیه کفایه گفته است، هر تصدیقی که احتمال خلافش 
مورد اعتنا نباشد، علم گفته می شود پس احتمال خلاف لازم نیست کلًا نفی 

شود که ما آن را علم معتبر بدانیم.
آیت الله نائینی و برخی دیگر گفته اند اخبار آحاد و ... از ذیل آیات ناهیه از عمل 

به ظن، تخصصا خارج هستند.
مبحث بعد نوع معرفتی است که در منابع دینی، لازم دانسته شده است.

مقدمات بحث اعتقادات انواع مختلف دارند، اعتقاد پیشــین، اعتقاد پسین در 
اعتقادات پیشین مثل اصل نبوت و معاد و ... متقدم بر نقل مستند ولی جزئیات 

این مباحث متأخر از نقل است.
در اعتقادات پســین چون حس دخیل اســت یقین به معنی الاخص، امکان 
حصول ندارد ولی در اعتقادات پیشین، امکان حصول بالمعنی الاخص وجود 

دارد.

تقسیم دیگر هم اصول و فروع اعتقادی است. تفاصیل و 
فروع را معمولا با نقل اثبات می کند.

در اعتقادات نکته بعد آنکه در بحث تقلید، ظنّ تقلیدی 
نفی شده است نه آنکه چون تقلید نفی شده است، حتماً 
یقین باید جایگزین آن شود بلکه می تواند اطمینان و علم 

عرفی جای آن قرار گیرد.
7 دســته از نظــرات علماء در مورد مبنــای لازم برای 

اعتقادات که انسان معتقد باید داشته باشد:
1. گروهی که اعتقاد مطابق با واقع را لازم دانســته اند: 

شهید قاضی طباطبایی در حاشیه لوامع
2. جزمی که از یقین حاصل شــده اســت: شهید ثانی: 

اعتقاد جازم مأخوذ از ادله و حجج را لازم می داند.
مرحوم خواجه نصیر در تلخیص المحصل، معرفت یقینی 
را می گویند از راه دلیل باید حاصل شــود ولی در رساله 
)اقل ما یجب الاعتقاد به(، حد مورد نیاز را شــهادت به 
اصول اعتقادی می داند و همین تصدیق که در قلب فرد 
مستقر شود کافی اســت ولو این ایمان با برهان همراه 
نباشــد. آیت الله جوادی، معرفت لازم در اصول عقاید را 

جزم می داند ولی در تفاصیل این را لازم نمی دانند.
3. اعتقاد صادق جازم را لازم دانســته اند در اینجا همراه 
بودن دلیل ذکر نشــده است پس معرفت تقلیدی جایز 
اســت، مرحوم مــروج در منتهی الدرایــه این را مطرح 

کرده اند.
4. کسانی که فقط اعتقاد جازم را لازم می دانند.

مرحوم شــیخ انصاری در اصول دین، تحصیل دلیل را 
لازم نمی داند، شیخ موســی تبریزی در اوثق الوسائل، 
مطلق اعتقاد جزمی را کافی می داند و همراه بودن دلیل 
را لازم ندانسته است ایشان در اعتقادات جزمی که از راه 

تقلید از پدر و مادر وجود دارد را هم کافی می داند.
آقا ضیاء عراقی می گوید: معرفت لازم نیســت از روی 
دلیل باشــد و معرفت برهانی ملاک نبوده است و سیره 
ائمه هم این نبوده اســت ولی البته شرط تقلید را 

جازم آفرین بودن آن دانسته اند.
5. اطمینان برخاســته از دلیل لازم است: مرحوم نراقی 
در جامع السعادات و علامه مجلسی در بحارالانوار شیخ 
بهائی و شیخ طوسی و جمع بندی عباراتش همین نظر 

را دارند.
6. ضرورت همراه داشــتن دلیل: مثل ابن میثم بحرانی 
فقط لازم است دلیل باشد، محقق حلی و مرحوم مظفر، 

محقق ترکی، فخر رازی و برخی علمای دیگر.

  گروه علمی کلام

به عنوان مقدمــه می توان گفت که برخی 
گفته اند خبر واحد بالاصاله حجت نیست و 
تنها در جایی که اثر شــرعی باشد )یعنی مسائل احکام( 

می توان حجیت را برای ادله ظنی مطرح نمود.

مقدمات لازم بحث ]

1. جایگاه علم و یقین و اطمینان در اصول بررسی شود 
و اینکه آیا نسبتی که آنها به قرآن می دهند که ادله ظنی 
حجت نیست، درست است و یا آنکه معنای این مفردات 

در قرآن، متفاوت است.
در اصطلاح معرفت 4 دسته می شود.

الف( یقین بالمعنی الاخص )یقین مضاعف( )اعتقاد ثابت 
مطابق جازم( در این مرحله احتمالا خلاف یقین راه ندارد.
ب( یقین )جزم( )اعتقاد جازم( اعم از آنکه مطابق با واقع 

باشد یا نه.
ج( اطمینان که امکان خلاف واقع بودن وجود دارد ولی 

عقلا به آن توجه نمی کنند.
د( ظــن )اطمینان راجح( که احتمال خلاف در آن وجود 

دارد.
اصولیون بیان می کنند که قرآن فرموده است که از علم 
پیروی شود و از ظن نباید پیروی شود و در خبر واحد هم 
احتمال خلاف داده می شود. سوال مهم اینجاست که آیا 

مفاهیم قرآنی دلالتی بر نظر اصولیون دارد؟

حجیت خبر واحد در اعتقادات دینی )1( ]
حجت الاسلام والمسلمین عبدالله محمدی

)عضو گروه علمی فلسفه مجمع عالی و 
عضو هیئت علمی مؤسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران(
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در اینجا باید تفکیک ایجاد شود زیرا در قرآن معنای دیگری وجود دارد، چون 
مفاهیم قرآنی ناظر به فهم عرفی است و علم در نزد مردم همان اطمینان هم 
هســت و عموم مردم با این اصطلاحات عرفی ارتباط داشتند و در آن زمان 
اصطلاحات خاص علمی وجود نداشته است. مرحوم شیخ عبدالکریم حائری 
در این رابطه فرموده است که در زمان حضرت رسول، اگر شارع معنایی غیر 
از معنای عرفی را نظر داشت بیان می کرد )در الفوائد، ج 2 ص 58( در زندگی 
مردم هم که توجه شود اطمینان و علم معرفی هم ملاک بوده است و فقط 

علم و یقین نبوده است.
و همین که مردم پرسشی در این مورد نداشته اند و به همان علوم عرفی عمل 
می کرده اند، معلوم می شود نهی قرآنی نهی از ظنون نبوده است. اگر معنای 
علم در آیات قرآنی، فقط یقین و علم بود، بسیاری از احکام باید تعطیل می شد 

)چون این اکثر( مبتنی بر ظن هستند( و تخصیص اکثر لازم می آمد.
مرحــوم علامه طباطبایی در المیزان هم، اعتبار اطمینان را مطرح کرده اند و 

فقط اعتبار را به علم منحصر نداشته اند.
اما در بحث های خود قرآن:

در ســوره ممتنحه، برای اختیار و آزمایش افراد، هم علم عرفی کافی دانسته 
شده است و الا علم جازم هم ممکن است نسبت به قصد درونی افراد حاصل 

نشود.
در مورد دیگر: در بحث آزمایش کنیزان و آزاد کردن آنها بیان می شود که اگر 
علم به خیر در آنها یافتید آزادشان کنید و روشن است که علم قطعی در این 

مورد پیدا نمی شود.
در فتاوی فقهی هم موارد متعددی داریم که مثلا قضاوت براساس اطمینان و 

... است و علم و یقین معمولا پیدا نمی شود.
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مقدمات بحث ]

1. تفاوت دیگر آن اســت که در یک رویکرد ما به دنبال اعتقاد 
واقعی هستیم و حدود و ثغور اعتقادات با شارع است ولی در رویکرد دیگر که 

در مقام توصیف واقع هستیم مبانی معرفت شناختی تعیین کننده است.
انسان به لحاظ ایمانی اختیار دارد که علقه به تصدیق ذهنی حاصل شده داشته 

باشد یا نداشته باشد.
اصولی ها بیشتر به رویکرد اول پرداخته اند.

2. برخی معتقدند خبر واحد، مفید علم متعارف است و این نکته مهم است که 
خبر بدون قرینه اعم از قرینه برخلاف و قرینه مؤیّد است. براساس این نظریه 
لذا خبر واحد را از ادله ناهی ظنّ، تخصصا خارج می دانند زیرا این اخبار واحد 

هم علم عرفی ایجاد می کنند.
که نظر ما آن است که مبنای دوم )کفایت علم عرفی( مورد قبول است.

پس از بیان مقدمات باید به اصل مطلب وارد شویم:
براساس یک استدلال اصولی: خبر واحد را علم آور نمی دانند که مشهور هم 
همین را می گویند ولی براساس مبنای ما خبر واحد، علم عرفی ایجاد می کند. 
از ســوی دیگر مقدمات استدلال اصولیون آن است که در اعتقادات ما یقین 
لازم داریم که اینهم مورد مناقشه است، زیرا تنها معرفت لازم در اعتقادات، 

یقین نیست.
براساس مبنایی خبر واحد از ظنون است و ظن بدون جعل شارع معتبر نیست 
و حجیت شــارع به امری تعلق می گیرد که اثر شرعی داشته باشد و از سوی 
دیگر مسائل اعتقادی، اثر عملی ندارد، لذا جعل حجیت توسط شارع در اینجا 
لغو محسوب می شــود؛ در نتیجه گفته اند حجیتی توسط شارع در اعتقادات 

برای ادله ظنی، جعل نشده است.
در بحث حجیت خبر واحد 3 دلیل اســت: انسداد، بنای عقلائی، تعبد شرعی 

)متون(
اگــر دلیل حجیت خبر واحــد را بنای عقلا بدانیم چنانکــه اصولیون این را 
پذیرفته اند( از آنجا که در بنای عقلا اثر شرعی لازم نیست و تفاوتی بین فقه 
و غیر فقه گذاشــته نمی شود. بنای عقلا بگونه ای است که شامل همه این 
موارد می شود. لذا باز هم نیاز به اثر شرعی وجود ندارد زیرا ما از راه ادله و متون 
تعبدی وارد نشده ایم و فقط بنای عقلا مطرح است و عقلای عالم تفاوتی در 

امور روزمره یا امور شرعی در این بین نمی گذارند.

اشكال: عقلاء هم بین امور مهم و با اولویت و دیگر امور 
تفاوت قائل می شوند.

اســتاد محمدی: عقلاء به جهت اهمیت خبر، حدود و 
شرایط ویژه ای برای پذیرش خبر مطرح می کنند نه آنکه 

در اصل حجیت خبر واحد تفاوت قائل شوند.
نکته دیگر آنکه برخی گفته اند چه کســی گفته اســت 
اعتقادات اثر شرعی ندارد؟ چون اعتقادات هم یک عمل 
جوانحی است و مثل عمل جوارحی با اختیار همراه است 
و می تواند اثر شــرعی داشته باشد. مرحوم میرزای قمی 
این مطلب را بیان می کند که اعتقادات، عمل جوانحی است.
تقریر دیگر اشکال بر اثر شرعی نداشتن آحاد این است که 
در امور تکوینی نمی شود، تعبّد قائل شد و اعتقادات هم 
راجع به امور تکوینی بحث می شــود و اعتقادات از سنخ 
تکالیف شرعی )تعبدی( نیستند و برای امور تکوینی نمی 
شود جعل حجیت کرد. مرحوم علامه در بین معاصرین 
با اعتبار آحاد در تفسیر و اعتقادات مخالفت می کنند و در 
برخی موارد تصریح به عدم اعتبار خبر واحد در تفسیر و 

اعتقادات می کنند.
به عنوان نمونه در روایت مربوط به برداشتن خاک پای 
جبرائیل توسط سامری، همین مطلب را ارائه می کند که 

اینجا نمی شود جعل حجیت کرد.
این مبنای علامه طباطبائی اســت که متفاوت با مبنای 

مشهور است.
اما حتی اگر کسی بر مبنای مشهور مشی کند، که تعبد و 
عدم تعبد بر این اساس است که دلیل حجیت را نصوص 
بدانیم. خود عقلا هم به احتمال خلاف ناچیز اعتماد نمی 
کنند و در اینجا هم بین امور فقهی و غیر فقهی تفاوتی 

توسط عقلاء گذاشته نمی شود.
در بیان دیگر چنین گفته می شــود که هدف ما در بحث 
اعتقادات، کشــف واقع است و واقع با تعبد حاصل نمی 

بررسی حجیت ادله ظنی )2( ]
حجت الاسلام والمسلمین عبدالله محمدی

)عضو گروه علمی فلسفه مجمع عالی و 
عضو هیئت علمی مؤسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران(

1392/10/3



7. مطلــق ظن کافی اســت: محقــق اردبیلی، ظن در 
اعتقادات را هم جایز می داننــد و تقلید را همان تبعیت 
کورکورانــه می داند. والا تبعیت از انبیــاء و اولیاء تقلید 

مذموم حساب نمی شود.

نظر نهایی ]

با بررســی لغت عقیده معلوم می شود که معنای عقیده، 
اســتحکام همراه گره زدن در قلب و ... است یعنی ثبات 
آن اعتقاد در قلب. معلوم می شود اعتقاد نباید در معرض 

زوال نباشد.
حالا به انواع معرفت مراجعه می کنیم: در جایی که قطع 
داریــم، حالت جزم و پایداری هســت و حتی در جهل 
مرکب پایداری مطلب وجود دارد، پس اعتقاد جازم حتی 
اگر غیرمطابق باشد، عقیده محسوب می شود در اطمینان 
هم، پایداری اعتقادی وجود دارد. آنچه مهم اســت این 
است که اطمینان همراه دلیل باشد. و سیره معصومین این 
است که در برخورد با عوام اطمینان را هم می پذیرفته اند. 
البته به نظر می رسد در بین افراد تفصیل باید قائل شد، 
کســانی که قدرت فکری بالاتر دارند، عقیده در آنها در 
کف )یعنی اطمینان( پایدار نمی ماند و در معرض شبهات 

و زوال است، پس برای آنها اطمینان کافی نیست.
نظرات و دیدگاه های اساتید:

آیا علم و ظن که در قرآن بکار رفته اســت، در موضوع 
اعتقادات بوده است یا بیشتر رفتارها مد نظر بوده است. 
نکته بعد آن است که در اعتقادات هم تعبّد، قابلیت امکان 

را دارد.
مسأله بعد آن است که برخی شأن پیامبر و ائمه در روایات 
مربوط به این موضوعات را ارشاد به عقل می دانند و این 

تعلیمات برای تسهیل فهم است.
سنخ بحث ها باید روشن شود که حوزه این بحث روشن 
شــود، امروزه در معرفت شناســی یا باور دینی مسائلی 
مطرح می شود که قالب فلسفی دارد و حالت نقلی ندارد 
که با جمع بندی آراء بدســت بیاید و جنس این بحث ها 
دلیل فلسفی می طلبد، در اینجا از تحقیقات واژه شناسانه 
نمی توان استفاده کرد، مطلب بعد آنکه اگر شان معرفت 
شناسانه خبر واحد صحبت می کنیم باید توجه کنیم که آیا 
خبر واحد، شواهدی در اختیار ما قرار می دهد که به استناد 
آن شــواهد، باور ما موجه باشد؟ در اینجا باید دقت شود 
چه چیزی منبع معرفت است یا ابزار انتقال معرفت است؟
نزاع علمی که حدود سه دهه است اتفاق افتاده آن است 
که امثال آقای پلانتینگو و شاگردان او بیان می کنند که 

آیا قرینه گرایی که در عصر روشــنگری بوده است و )لاک و دکارت( از افراد 
شاخص این مبنا هستند، هنوز معتبر است که آنها می گفتند فقط یقین کاربرد 
دارد و در دین هم باید قرینه گرایی حاکم باشد؟ لذا این مبنا به آنجا رسید که 
چون واقعا در بســیاری از موارد نمی شود این قرینه ها و یقین حاصل شود یا 

باید به مسائل موجود اکتفاء شود یا به شکاکیت برسیم.
در مقابل گروهــی آمدند، قرینه گرایی را انــکار کردند، گروهی دیگر حتی 
مبناگرایی را هم انکار کردند در اینجا نظراتی وجود دارد عده ای باور شخص 
را مهم دانسته اند ولو برای دیگران اطمینان آور نباشد یعنی شواهد فقط برای 
شــخص باورنده مهم اســت، این همان درون گرایی است که بیشتر قرینه 

گرایان معتقد به آن هستند.
دســته دیگر برون گرا )external( بوده اند که ورودی باور باید درست باشد و 

قبول کردن یا نکردن باور کننده نقشی در آن ندارد.
جنبش جدیدی در مباحث معرفت شناسی وجود دارد که معرفت را وابسته به 
سیاق و زمینه می دانند، لذا برای اشخاص مختلف، تشکیکی است؛ لذا معنای 

اطمینان، حالت ذومراتب دارد.
بحث اصلی آن است که اینها بحث های مستقل فلسفی می خواهد و با نقل و 

منابع دیگر بدست نمی آید.
ما در قرآن مواردی داریم که یقین بکار رفته اســت و به لحاظ لغت شناسی، 
منظور از یقین همان حالت علم است از سوی دیگر قرآن، تعبیرات متفاوتی 

دارد: )ایمان، تعقّل، یقین( و تنها بحث ما بررسی ظن و علم خلاصه نشده است.
نکته دیگر آنکه خود ائمه ما مطالبی که برای مردم نقل می کردند. مبتنی بر 

استدلال و ... بوده است.

جمع بندی نهایی ]

تفاوت روشی که ما با بحث های دیگر در خبر واحد داریم آن است که مفهوم 
علم و ظن را وقتی بررســی می کنیم آن را محــدود به حوزه اعتقادات و .... 

نمی شود لذا بحث لغوی را بیان کردیم.
بحث بعدی آن است که تعبّدی نبودن عقاید، مسأله مهمی است که جداگانه 

باید به آن پرداخته شود.
مطالب دیگر آن است که آیا خبر، واقع نما هست یا نیست و این تمایز کارما با 
متکلمان است، مثلًا بیانات ائمه در مسائل تربیتی و ... ما را به واقع می رساند و 
اینجا این دغدغه مطرح نیست که مخالفت با اینها عذاب و عقاب داشته باشد.
از دیدگاه ما اتمام اخبار ائمه، ارشاد به عقل و ... نیست و آنچه مهم است این 
مطلب اســت که واقع نمایی و رساندن ما به واقع در این روایات مورد تأیید 

است.
مطلب دیگر آن اســت که ما شــواهد و دلایلی که اطمینان می آورد را باید 

 بررسی کنیم که نسبت آنها با واقع و صدق چیست؟
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7. علامه طباطبایی در اوایل المیزان، علم و یقین منطقی را به شــدت مورد 
تأکید قرار می دهد و نظرشــان آن اســت که قرآن هم نظرش همین علم و 
یقین اســت. البته از آیات و روایات متوجه می شویم که چون آن علم واقعی 
برای عموم در دسترس نیست در برخی موارد آن علوم عرفی مورد استناد قرار 
می گیرد و این از باب آن است که علم قطعی و یقین در دسترس نیست. پس 

ما باید علم و یقین صد در صدی و قطعی را مدنظر قرآن بدانیم.
8. اختلاف در عقاید را ما اگر بررســی کنیم در بسیاری از موارد دارای منشأ 
جعلیات برایش پیدا می شود و همیشه اختلاف برداشت ها و مشرب ها نیست 

که عامل اختلاف در عقاید باشد.
اینکه عقل، مســتقلا بخواهد عقیده ای را بیان کند، محل تأمل اســت. و 
اعتقادات، ریشه اصول مسلمّی دارد ولی اموری هست که ممکن است عقل 

ما توان دسترسی را ندارد و آنجا نیاز به وحی و نقل مهم است.

پاسخ ها و توضیحات استاد محمدی ]

1. در مورد اینکه ما خبر واحد را در منظومه ادله قرار دهیم، اول الکلام و قابل 
تأمل اســت، باید گفت که وقتی ما خبر واحد را در موردی مشاهده کردیم و 
قرینه برخلافش نبود و عموماتی در برابر آن نبود آیا تأثیر نفسانی بر ما نمی 
گذارد؟ حال اگر تأثیر گذاشــت ما اجازه داریم براساس آن مقدمات بحث را 
چینــش دهیم پس با جواب دادن به اشــکالات و دفع موانع، دیگر بحث از 
ادله و مقدمات استدلال قرار گرفتن آنها، اول الکلام نیست. ما در حوزه های 
مختلف دین، مراتب مختلف علــم را لازم داریم. در برخی حوزه ها از دین، 

یقین بالمعنی الاخص در دســترس نیست لذا ما مراتب 
دیگر علم را مورد اســتفاده قرار می دهیم و نمی توانیم 
بطور کلی مراتب دیگر علم را که حاصل از اخبار اســت 

را رد کنیم.
2. در جایی که هیچ قرینه داخلی و خارجی نباشد و ذهن 
از حالت عرفی خارج نشــده است، تأثیر نفسانی از خبر 
واحد حاصل می شود. حتی در امور مهم، اعتبار خبر نفی 

نمی شود بلکه حدود و ثغور خاص قرار داده می شود.
3. هدف ما بنای عقلاء براســاس حفظ نظام اســت و 
می خواهند تحیّر عملی رفع شود، درحالی که بحث واقع 
هم در بین هســت و فقط برای رفــع تحیر و ... این بنا 

گذاشته نمی شود.
4. در المیزان، مواردی هســت که علم در آیات قرآن ر ا 

به معنی علم متعارف دانسته اند.
جمع بندی مباحث آن است که ادله مخالفان در حجیت 
خبر واحد با بررســی و تحلیل هایی که ارائه شد، قابل 
پاسخ دادن است و براســاس مبانی که مطرح شد خبر 
واحد در عرصه های اعتقادی و علوم مختلف قابلیت قرار 
گرفتن در منظومه ادله را دارد و هر چند برای ترتیب اثر 
دادن و نظر نهایی روش شناســی خاص خود را در این 

 .موارد باید طی کرد

      گروه علمی کلام

سوال بعد آن است که دقیقا ادله و شواهد نظریه مختار 
در حجیت ادله ظنی کدام است )این دلایل احصاء شود(

استاد محمدی: معمولا خبر واحد را در برابر خبر متواتر 
به کار می برند؛ البتــه مرحوم خوئی بیان می کند که در 
زمان امثال سیدمرتضی خبر واحد به معنای خبر ضعیف 
و موهون بوده است، لذا در بررسی اقوال علماء باید توجه 
شود که معنای خبر واحد تطوّر داشته است و البته بعدها، 
خبر واحد را مظنون می دانســتند که خود ظن هم دارای 
حجیت شرعی نیست و ادله دیگری برای پذیرش لازم 

دارد.

بررسی حجیت ادله ظنی )3( ]
حجت الاسلام والمسلمین عبدالله محمدی

)عضو گروه علمی فلسفه مجمع عالی و
عضو هیئت علمی مؤسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران(

1392/10/17

استاد رضا نژاد:. برخی مفاهیم با ادله آن باید روشن شود که 
آیا مفهوم خبر واحد، تمام اخبار غیر متواتر را در بر می گیرد )حتی 

امثال مستفیض( یا آنکه این موارد مدنظر نیست.
نکته دیگر آنکه آیا تنها برخی مباحث مثل رجعت، بداء و ... موضوع بحث ما 
در حجیت ادله ظنی در این موضوعات است و یا جزئیات این اعتقادات را در 

برمی گیرد یعنی مقصود از اعتقادات کاملًا روشن شود.
ســوال دیگری که مطرح می شود آن است که مقصود موثوق الصدور بودن 
چیست؟ آیا این اعتماد به صدور حدیث به دلیل پیش داوری ما و ذهنیت های 

قبلی آنهاست و یا قرائنی و اعتقادات قبلی تأثیری ندارد؟



شــود و در اعمال اختیــاری )مثل معتقد شــدن(، تابع 
مقدماتی است اما برای تصدیق علمی، اختیاری نداریم 
و تصدیق تابع مقدمات خود است )البته غربی ها معمولًا 

تصدیق را تابع مقدمات و نتیجه لازم آن نمی دانند(.
از سوی دیگر دلیل اعتبار خبر واحد در اینجا تعبد است و 

در علم به واقع با تعبد نمی شود حرکت کرد.
حضرت اســتاد مصباح و استاد جوادی آملی از این بیان 

استفاده می کنند.
نکته دیگر آنکه وقتی خبری را معتبر می دانیم در حوزه 
های مختلف، متفاوت است؛ مثلًا فرض شود خبری در 
مورد قوانین نیوتن رســیده باشد که آنها را معتبر بداند، 
اینجا حجیت به معنای معتبر بودن اســت ولی معنای 
منجریت و مصدریتی که در فقه مطرح می شود نیست. 
پس معنای معتبر شدن این روایات این می شود که اینها 
در مقدمات اســتدلال ها واقع می شــود و براساس آن 
ترتیب اثر می دهیم نه آنکه خــود را بخواهیم برخلاف 

آنچه معتقدیم وادار کنیم.
مطلب بعد آنکه خبر واحد از امارات است و اینها طریق به 
واقع هستند و اینها کاشفیتی نسبت به واقع ایجاد می کند 
و تنها طریق به واقع اســت نه آنکه اصل عملی در مقام 

تکلیف ایجاد کند.
پــس حجیت خبر واحد در این بخش آن اســت که ما 
می توانیم به آن استناد کنیم نه آنکه برخلاف اعتقاد خود 

متعبد شویم.
نکته بعد آنکه هر آنچه در مورد خبر واحد گفته می شود 
در مورد ظهور هم باید گفته شــود، یعنی اگر مطالبی از 
معصوم شنیدیم که ظهوراتی در مورد طب و علوم دیگر 
بود نباید آن را براســاس مبنای عــدم اعتبار ادله ظنی، 
حجت دانست در حال که ما معتقدیم ظهور است در این 

موارد همان حکم خود خبری را دارد.
نکته بعد که علامه می آورند که آنقدر در موضوعات غیر 
فقهی روایات جعلی داریم که نمی شود به آن استناد کرد 
ولی اشکال وارد می شود که ایشان باید اثبات کند که این 

جعلیّات باید اثبات شود.
بحث بعد آن اســت که گفته اند ســیره  عقلا به امور 
رفتاری اختصاص دارد و در اعتقادات معتبر نیست، مثلا 
خبــر عده ای افراد در مورد مســائل ریاضی و ... معتبر 
نیســت. آقای محمدی بیان می کنــد که عقلا تفاوتی 
قائل نمی شــوند هم در فقه و هم در علوم دیگر به خبر 
واحد عمل می کنند و محل بحث ما جایی اســت که ما 
می خواهیم آنها را مبنای استدلال قرار دهیم. پس حوزه 

کار ما در اینجا منحصر به رفتار نیست

 اشکال دیگر که کرده اند عقلا در امور مهم )مثل جهاد، قحطی و ...( به خبر 
یک بچه و ... ترتیب اثر نمی دهند.

در پاســخ باید گفت که عقلا از باب اینکه احتمال خلاف نمی دهند و تأثیر 
نفسانی بر آن ها دارند، اعتبار را قائل می شوند و دقت آنها در اخبار مهم، دلیل 
بر بی اعتنایی آنها در اخبار جزئی نمی شود و تأثیر نفسانی در تمام امور )مهم 
و جزئی( حاصل می شود و مهم بودن امور فقط نشان می دهد که یک روش 

شناسی و یک شرایط ویژه برای اعتناء به خبرهای مختلف وجود دارد.
پس بطور کلی باید روش شناسی استفاده ما از متون در مسائل اعتقادی باید 

مورد توجه واقع شود.
لذا در مســائل اعتقادی، شرایط و مســائلی مثل عمومات عقلی مدنظر قرار 

می گیرد که در مسائل مورد توجه واقع نمی شود.
برخی اشکال می کنند که فرمایش معصومین در بحث های اعتقادی براساس 
حال مخاطب است مثل پاسخ های متفاوت امام به این سوال که آیا خداوند بر 

امر محالی )مثل قرار دادن جهان در تخم مرغ( قدرت دارد یا ندارد؟
اما پاســخ کلی آن» است که وقتی حجیت خبر واحد مطرح شد بحث های 
تعادل و تراجیح و بررسی تعارض ها و ... مطرح می شود و اینگونه نیست که 
وقتی خبر واحد حجت شد، کاملًا براساس آن عمل شود و بدون چون و چرا 
با آن رفتار شود بلکه این خبر تازه وارد مجموعه ادله می شود که مثلًا جهت 
صدور و حال مخاطب و ... هم در بهره برداری آن مورد لحاظ واقع می شود.

نکته بعد آن است که انبوه روایاتی که در حوزه علوم طبّی، روانشناسی و علوم 
اجتماعی و ... اســت را چه کار خواهیم کرد آیا همه اینها به دلیل خبر واحد 
بودن، کنار زده می شــوند؟ آیا هم اینها ارشادات عقلی است. در حالی که به 
نظر می رسد بسیاری از این مسائل را با صرف تعقّل و تفکر نمی توان به آن 

رسید که ارشاد عقلی محسوب شود.
نظرات اساتید حاضر در جلسه ]

1. نظرات علامه در المیزان درمباحث اعتقادی و تکوینی مطرح است و جمع 
بین آرای ایشان آن است که بحث اصولی و حجیت خبر واحد، مطرح است و 

اینجا تعاملات و علوم رفتاری است.
2. نکته بعد آن است که اینکه ما خبر واحد را می توانیم در منظومه ادله قرار 
دهیم و خود این اول الکلام است که ما بتوانیم آنها را در سلک ادله قرار دهیم 

تابعه مسائل دیگر )تعادل و تراجیح و ...( لحاظ شود.
3. معانی مختلف حجیت بایداســتقصاء شود مثلًا حجیت در فقه، حجیت در 

منطق و ... .
4. باید توجه شود که آیا خبر واحد محفوف به قرائن مدنظر است و یا اینگونه 

نیست؟
5. بنای عقلاء در رابطه خودشــان مطرح می شود ولی در مسائل مربوط به 
خداوند و اعتقادات چگونه بنــای عقلا و قواعد عقلایی در این موارد تعمیم 

داده می شود؟
6. نکته بعد آنکه وقتی ما اعتقادی بر خلاف خبر داشته باشیم چگونه براساس 

آن عمل کنیم و آن را مبنای استدلال قرار بدهیم؟
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اشکال: ما در اعتقادات بین دو راهی علم تفصیلی و ظنّ نیستیم و می توانیم 
به علم اجمالی اکتفاء کنیم یعنی اعتقاد داشــتن به آنچه مطابق واقع است، 

کافی است.
اگر مــا آن مبنای پذیرش خبر واحد را کنار بگذاریم بســیاری از روایات در 
مباحث اعتقادی کنار گذاشــته می شود. اما برخی مثل آیت الله مصباح پاسخ 
داده اند که آن روایات )ضعیف و ...( کاملًا کنار گذاشته نمی شود بلکه عالمان 

از آنها ایده و الهام می گیرند.
گاهی گفته می شود اگر اخبار واحد پذیرفته نشود مشکلی ایجاد نمی شود زیرا 
مطالب موجود در روایات در عمومات وجود دارد. اما اشــکال می شود که در 
بسیاری از مباحث عمومات وجود ندارد. مثلًا اگر روایت نباشد ما از عمومات 
3 دوره هفت ســاله فرزند و روش های تربیتی لازم در هر دوره را نمی توانیم 

بدست آوریم.
نکته مهم آن اســت که قرآن و نهی از تبعیت از ظن می کند، ظن در قرآن، 
منصــرف به اعتقاد تخمینی و بدون مبنا اســت. ضمن آنکه کلام علامه را 

می توان پذیرفت که خبر واحد در عرض قطع است.
هر چند حجیت را تابع کاشــفیت از واقع می دانیم. پس خبر واحد نیاز به ادله 

حجیت ندارد.
در هر حال اگر خبر واحد را به عنوان ســکونی کــه در نفس ایجاد می کند 
بپذیریم این سکون همیشــه یکسان نیست. مثلا خبر دادن فردی به اینکه 
رهبر فرمان جهاد را داده اســت، پذیرشش مانند خبر دادن فرد به ترافیک در 

خیابان نیست. لذا در مسائل اعتقادی باید این را لحاظ کرد.
پس در مســائل اعتقادی باید اخبار تفکیک شود و وزن اخبار یکسان نیست 
پس وثوقی که به خبر ایجاد می شــود هم باید نوعش مورد توجه واقع شود. 

مهم اطمینانی است که برای فرد حاصل می شود.
پس همانگونه که گفته شــد باید یک روش شناسی برای استنباط قواعد در 
اعتقادات، داشته باشیم یعنی اصولی مختص اعتقادات باید تأسیس شود. لذا 
نوع مخاطب، تقیه )جهت صور( و مســائل دیگر را باید در منظومه اعتقادات 
مورد توجه قرار داد. پذیرش خبر هم به معنی آن اســت که آن را در منظومه 

ادله قرار می دهیم.

نظرات اساتید حاضر در جلسه ]

دو نکته مهم در این موضوع وجود دارد که حتی امثال قاعده ید و ... ارتکازات 
فطری عقلاء است و بالفطره انسان ها برخی اخبار را قبول می کنند و ترتیب 

اثر می دهند.
در اعتقادات، تعبّد نباید باشد و این مسأله ای که در مورد 
حجیت خبر واحد گفته شــد باز هم نوعی از تعبّد در آن 
است. لذا خبر واحد ولو علم و قطع باشد باز هم درصدی 

از تعبّد با آن ممزوج است.
نکته دیگر آنکه اگر کســی قائل به قطعی الصدور بودن 
روایات باشد، نوبت به بررسی حجت ادله ظنی نمی رسد 
نکته بعد آنکه صرف شــنیدن خبر واحد )فارغ از تقسیم 

بندی در اعتبار آن(، این نباء حجیت را باعث می شود؟

پاسخ های آقای محمدی ]

همه اخبار در برابر عقل و عمومات نیســتند و اگر کسی 
قائل شود که اصلا خبر واحد حجیتی ندارد، ثمره اش آن 
است که آن را اصلًا در منظومه بررسی در این نمی آورد 

که بخواهد آن را با عمومات و عقل و ... بسنجد.
اگر ما مناط پذیرش خبر اعتقادی و تاریخ و طبی و .... را 
بررسی کنیم آیا واقعاً معلوم می شود خبر واحد ما را مجبور 
و متعبّد به پذیرش مطلب می کنــد. اگر اخبار اطمینان 
برای ما ایجاد کرد و تأثیر تکوینی در شنونده ایجاد کرد، 

اثر خود را گذاشته است و مجالی برای تعبد نیست.
در مــورد تصدیق قلبی و عقلی هــم می توان گفت اگر 
تصدیق قلبی ایجاد شــود می توان، محتوای آن امر کرد 
ولی با توجه به اطمینانی که خبر، ایجاد می کند، لزومی 

به تعبد نمی باشد.
درجات ظنون هم متعدد است، اینجا تابع میزان معرفتی 
هســتیم که از هر ظنّ حاصل می شــود. پس هر کجا 
میزان ظهور بیشــتر شد، به آن متمایل می شویم. برخی 
اندیشمندان غربی درجات مختلف باور را مطرح می کنند.
کسانی که بحث عدم اعتبار خبر واحد را مطرح می کنند 
بین اخبار با واســطه و بی واسطه تفککیک نمی کنند و 
حتــی گفته اند با پذیــرش این مبنا ظهــورات قرآنی و 
حتی ظهورات روایتی که مشــافهه شنیده می شود هم 

 .اعتبارشان دچار مشکل می شود

استدلال اول: آیت الله فاضل و دیگران که دلیل حجیت 
خبر واحــد را بنای عقلاء می دانند کــه در بنای عقلاء 
تفکیکــی بین فقه و اعتقادات اســت. وجود ندارد، مثل 
خبر دادن برگشت زید از سفر که یا نظیر معامله ملکیت 
براساس قاعده و اینکه مقتول نبودن حضرت عیسی را 

می توان براساس حجیت اخبار به خدا نسبت داد.
اشکال به ایشان: بنای عقلاء فقط در امور رفتاری است. 
پاسخ: بنای عقلاء در اندیشه و تاریخ و امور تکوینی هم 
وجود دارد و حالت عام دارد، اما اینکه امور غیر تعبدی هم 
اثر شرعی داشــته باشد را شاید نتوان پذیرفت استدلال 
آیت الله معرفت: در دیدگاه اول، حجیت خبر واحد برای 

تفسیر را رد می کردند. )در التفسیر الاثری(
ولــی در آثار متأخر خود بنای عقلاء را مطرح می کنند. و 
اینکه بنای عقلاء، کاشــفیت می آورد و بجز مواردی که 
شارع استثنا کرده ما می توانیم حجیت را برای ادله ظنی 

قائل باشیم.
این دیدگاه متأخر ایشــان از طرفی بــه دیدگاه علامه 
طباطبائی برمی گردد. ولی آیت الله معرفت امضاء شارع 
را لازم می داند. در حالی که اگر کاشفیت را قائل شدیم 

به امضاء نیازمندیم.
آقای صادق لاریجانی در اشکال نظریه آیت الله معرفت 
گفته اســت: دلیل حجیت هر چه باشد اثر شرعی داشته 
باشد و بنای عقلاء هم یک قرارداد عملی است و باید از 
لغویت خارج شود و اثر داشته باشد و این اثر باید شرعی 

باشد ولی این اثر شرعی در اعتقادات وجود ندارد.

مقصود از بنای عقلا و این قرارداد چیست؟ ]

علامه طباطبائی می فرماید: اعتماد به ســخنان دیگران 
در زندگی اجتماعی را امری طبیعی میداند که از فطرت 
انســانی ناشی می شــود. و در اعتباریات قبل الاجتماع 
)مثل انتخاب اسهل و انفع(، انسان ها براساس این اصل، 
مواردی که احتمال خلاف وجود دارد را نادیده می گیرد. 
علامــه پیروی از علم را هم بــه اعتبار برمی گرداند، لذا 
مسأله فطرت در میان می آید و هرگاه بحث فطرت شد، 

موضوع اعتباریات و قرارداد کنار می رود.
پس اشکال ما به آقای لاریجانی آن است که این بنای 
عقلاء در بحث ما، به فطرت برمی گردد نه بنای قرارداد 
عقلاء نکته دیگر آنکه اگر بناء و قرار، عقلایی باشــد اثر 
آن هم باید عقلایی باشــد. اگر مــا اثر عقلایی یافتیم 
کافی اســت مرحوم امام خمینی همین را بیان می کند 
که همینکه اخویت پیش نیاید و این اثر عقلایی باشــد 

کافی است آقای لاریجانی، پذیرش اعتبار خبر واحد را مثل ظهورات می داند، 
یعنی تمام ظواهر قرآنی، فقط در مواردی که در فقه هســتند حجت است و 
نیز روایاتی که مســتقیماً از امام معصوم شــنیده می شود مسأله صدور برای 
آن حل می شــود ولی مسأله ظهور حجیت نخواهد داشت )این از لوازم عدم 
پذیرش حجیت خبر واحد اســت( و نیز در مــورد آیات هم ظهورات در امور 
غیر فقهی، حجیت نخواهد بود، روایات مربوط به علوم، طب و اعتقادات و ... 
ظهوراتشان حجیت نخواهد بود. آیاتی که در مورد قصص انبیاء است ظهوراتی 

است که حجیت آنها مخدوش می شود.
استدلال ســوم: آیت الله خوئی: تمام امارات را علم محسوب می کند و این 
علم تعبدی است و امارات به علم وجدانی تبدیل می شود و لذا با این امارات 
می تــوان از واقع خبر داد و در علم وجدانــی بین امور فقهی و اعتقادی و ... 
تفاوتــی نخواهد بود. البته در اصول اعتقادات، قطع را لازم می دانند در برخی 

اعتقادات مثل تفاصیل معاد، ظنّ خاص هم کفایت می کند.
اشــکال آقای لاریجانی به این کلام آیت الله خوئی اگر علم پیدا نشد، بنای 

عقلا و قرارداد آنان غیر علم را به علم تبدیل نمی کند.

پاسخ ها به این اشکال ]

ادله حجیــت، در مقدمات تصرف می کند، یعنی ادلــه، فردی که علم ندارد 
را متعبّد نمی کند. این نکته را هم باید بدانیم که حتی خبر فاســق هم تأثیر 
تکوینی برانسان می گذارد ولی وقتی از وثاقت فردی برای ما توصیفاتی ارائه 
شد، تأثیر تکوینی برانسان حاصل می شود و انسان را به سمت پذیرش می برد، 

پس بنای عقلاء باعث می شود تکوینا نوع نگاه ما عوض شود.
غیر از سه دلیل اصلی فوق ادله دیگری برای حجیت ادله ظنی است:

1. در سیره اهلبیت فقط آموزش فقه تنها نبوده است بلکه اخلاق و عقاید و ... 
دائــم تدریس و بیان می کردند و مردم و اصحاب در همان زمان هم پذیرش 

داشتند این مطلب را غزالی آورده است.
2. سیره اصحاب فقط، نقل اخبار فقهی نبوده است بلکه اخبار اعتقادی و ... را 
که از اهلبیت می گرفتند برای مردم نقل می کردند و این سیره در منظر معصوم 
بوده است مثل رفتار امام با هشام به عنوان ناقل امور کلامی )و نقل مسائل 

کلامی توسط ایشان(.
ممکن است گفته شود رجوع به اصحاب و ادیان به عنوان خبره و متخصص 
بوده اســت ولی پاســخ آن اســت که برخی از آنها، ناقل بوده اند و خبره، و 
تخصص مطرح نمی شود، نکته دیگر آنکه قول خبره هم علم ایجاد نمی کند 

ولی آن تأثیر تکوینی را دارد.
مطلب دیگر در بحث معالم الدین اســت که راویاتی مثل مسیّب، ... مراجعه 
به امام معصوم دارند و سوال می کردند که معالم دین را از چه کسی بگیریم؟ 
امام آنها را به یونس و ذکر یا ابن آدم ارجاع می دهند .که این هم به حساب 

حجیت خبر قول ثقه است.
شکل دیگر استدلال از آقای عمید زنجانی است که ایشان فرمودند اگر ما در 
حقایق دینی را با علم احراز نکردیم چاره ای جز رجوع به ظن و گمان نداریم 

و نمی توان امور اعتقادی را مهمل گذاشت.
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عنوان می گنجاند« )مگی، 1377، 58(
 معنایی که ارسطو از »نمود« ارائه می کند اندیشة او را در پیوند استوار و عمیق 
با »عرف« و »باورهای متعارف« قرار می دهد. نوسباوم در این باره می گوید:

»می خواهم حتما روی این موضوع تاکید کنم چون مفهوم »نمود« گاهی به 
معنای خیلی محدودی ســوء تعبیر شده و عده ای اشتباها خیال کرده اند که 
منظور ارسطو فقط مدرکات حســی یا »مشاهدات« است. متاسفانه این کج 
فهمی وارد بســیاری از ترجمه های انگلیسی جا افتاده هم شده به نحوی که 
خواننده درست متوجه علاقة فوق العادۀ ارسطو به زبان و عقاید متداول نمی 
شود. ... ارسطو کاملا تصدیق دارد که ما گاهی بیشتر به حسیات خودمان اعتماد 

می کنیم و گاهی بیشتر به اقوال و نظریات عادی.« )مگی، همان، 58-59(
      این ملاحظة روش شناختی ارسطو در توجه به »فهم متعارف«، از جهتی 
وی را از افلاطون و از جهتی دیگر از فیلسوفانی چون دموکریتوس، هیوم و 
راســل متمایز می سازد. افلاطون برای عالم کون و فساد شانیت علمی قائل 
نیست، اشیاء حقیقی را ورای عالم حس و محسوس می داند و به این طریق 
در مقابل فهم متعارف قرار می گیرد. اما دموکریتوس گرچه در جهت مخالف 
افلاطون پیش می رود و عالم ماده را متعلق معرفت می داند، سطح نامأنوس 
پدیده ها را منظور نموده و از آن ســخن میگوید. وجه اختلاف روش فلسفی 
ارســطو با امثال هیوم و راســل به گونه ای دیگر و در واقع اعراض از نوعی 

شکاکیت است. 
اشاره به برخی آموزه های ارسطویی و پیوند آن با فهم  ]

یکی از تعالیم مهم ارســطو در منطق، نظریة مقولات است؛ در نظر ارسطو 
منطــق، هر چند تحلیلی از صور فکر اســت، اما از طریق مفاهیم )مقولات( 
واقعیــت را کانون توجه قرار می دهد و تصدیقاتی در بارۀ آن روا می داند. این 
ویژگی مهم منطق ارســطو از طریق مقولاتی حاصل می شود که راه وصول 
به آنها فهم متعارف است. وی شخصی را تصور می کند و با دقت به پرسش 
ها و پاسخ هایی که در بارۀ او می توان مطرح کرد فکر می کند. او به شیوه ای 
اســتقرائی پاسخ پرسش از چیستی آن مرد و دیگر پرسش های فرعی را که 
فقط با ظاهر آن ارتباط دارد، استخراج می کند و بدین طریق به همة مقولاتی 
رهنمون می گردد که به عنوان محمول بر آن موضوع قابلیت حمل دارند. این 
مقولات عبارت است از: جوهر، کم، کیف، اضافه، وضع، فعل، انفعال، مکان، 

  )Aristotle, 1991, 1b25-2a4( .زمان و ملک
راهنمای ارسطو در توجه به مقولات مشاهدۀ مردی است که در برابر چشمش 
بوده است. )گمپرتس، همان، 1260( بر این اساس ورود او به مبحث مقولات 
در حوزۀ فهم متعارف اســت و فهم همگانی در این حوزه ارسطو را همراهی 
می کند. جهت دیگر استفاده از واژگان متداولی چون زمان، مکان، وضع و امثال 
آن در این نظریه است. به قول گاتری، اصالت دادن به استقلال وجودی تک 
فرد که هنگام تعیین جوهر واقعی توسط ارسطو صورت می گیرد، ناشی از التزام 
وی به اصل فهم متعارف اســت. )GUTHRIE, ibid, 145( جهت سوم همراه 
نمــودن محمول های ضروری با محمول های اتفاقی و کم اهمیتی مثل دو 
مقولة »وضع« و»ملک« که از مشــاهدات روزانه و بر پایة فهم متعارف اخذ 

شده اند. 
       از دیگر موارد فهم متعارف در منطق ارسطو تعبیر وی از »کلی و جزئی« 
است )Aristotle, Interpretation, 13a(، که به ترتیب بر گرفته از اسم خاص 

و اســم عام بوده و بر آن منطبق است؛ بر این اساس او، 
بر خلاف افلاطون، به این نتیجه می رسد که اگر چیزی 
به نام »مادری« وجود دارد بدان ســبب است که مادران 
وجود دارند. یعنی ذهن انســان با دیدن افرادی که مادر 
هســتند متوجه وصف این وصف می شود. از این منظر 
جوهریت با کلیت قابل جمع نیســت؛ زیرا جوهر، فرد و 

جزئی است. 
      نمونة دیگر، اصل ماده و صورت است. وی ورود به 
معرفی و تبیین این اصل را نیز در فضای قابل درک برای 
فهم متعارف عملی می کند؛ در هســتی شناسی ارسطو 
دگرگونی بر پایة این اصل تبیین می شود؛ منظور از ماده، 
مبدء ساختمان شیئ و منظور از صورت، شکل آن است. 
صورت به مثابة کره ای تهی است که در آن موم ریخته 
شود. همان گونه که گمپرتس اشعار می دارد: موطن اصلی 
اصل ماده و صــورت، حوزۀ زندگی طبیعی و مخصوصا 
زندگی آلی است که چه در مراحل توالی درجات انواع و 
چه در آشکار شدگی افراد، تحقق و شکوفایی قوایی را که 
پیشتر تنها نشانة مبهمی از آنها وجود دارد به منصة ظهور 
برساند. )گمپرتس، همان، 1310(  برتراند راسل نیز این 

اصل را مبتنی بر فهم متعارف دانسته می گوید: 
»اساس این نظریه را نیز فهم متعارف تشکیل می دهد. ... 
تمثیل خود ارسطو را ببینیم: اگر شخصی یک کرۀ مفرغی 
بسازد، مفرغ ماده است و کرویت صورت. در مورد دریای 
آرام، آب ماده، و همواری آن صورت اســت. ... چنین به 
نظر می رسد که منظور ارسطو همان چیزی است که از 
فهم متعارف بر می آید؛ یعنی هر شیئ باید محدود باشد، و 

 )165 ,Russell( ».حدودش همان صورت آن است
سخن مارتا نوسباوم مبنی بر مغایرت »صورت« ارسطوئی 
با »مثال« افلاطونی نیز تاکیدی است بر ابتنای این اصل 

بر فهم متعارف؛ او می گوید: 
»به نظر من اولا کاملا واضح است که ارسطو، بر خلاف 
افلاطون، معتقد است که صورت در هر شیئ جزئی حلول 
می کند و در درون آن اســت، نه این که جدا از هر سگ 
خاص در یک قلمرو آسمانی »کلبیت« وجود داشته باشد. 
صورت همین جاست. ... اما نکتة دوم ... این است که، به 
عقیدۀ من، صور ارسطویی فرد هستند، تشخص دارند؛ به 

عبارت دیگر جزئیند نه کلی.« )مگی، همان، 74( 

اعتباربخشی به فهم متعارف ]
عنایت ارســطو به فهم متعارف پرســش مهمی پیش 
می کشد: آیا این توجه به عرف و فهم متعارف در مجموع 
ســبب قوت و اعتبار افکار ارسطوست یا به مهجوریت 
آن منتهی شــده است؟ آیا منطق ارسطو در کاربرد فهم 

متعارف پذیرفتنی است؟ 

مرحلۀ نخست  ]
کاربرد گستردۀ روش مبتنی بر فهم متعارف توسط ارسطو مورد تایید همگان 
است؛ تئودور گمپرتس بارها متذکر این مطلب شده و به پیامدها ی آن اشاره 
کرده است، راسل نیمی از اندیشة ارسطو را مبتنی بر فهم متعارف و باورهای 
عادی متداول و، به این ســبب، فاقد اعتبار می دانــد)Russell, 162( ، هنری 
بی ویچ در اثر مســتقلی به طور مبسوط به این ویژگی ارسطو پرداخته است؛ 
همچنیــن گاتری )Guthrie, 1981, 91( و کِنــی )Kenny, 2006, 90( به این 
ویژگی شــاخص روش فکری ارسطو در تکیه بر فهم متعارف توجه داده اند. 
فیلسوفان در برخورد با روش ارسطو دو گروه شده اند؛ برخی آن را تحسین و 

برخی نکوهش کرده اند.
      برخی ارسطوشناسان معاصر بازگشت به اندیشة ارسطو را ضروری دانسته 
و معتقدند که ظرفیت، غنا و روش علمی و فلسفی او همة نسل ها را اشراب 
می کند.( این ارسطوشناســان تبیین ادعای خود را بر روش علمی و فلسفی 
ارسطو در اهتمام و التزام به »فهم متعارف« استوار ساخته و بر لزوم بازگشت 

 )Veatch, 1974, 5( .به ارسطو تاکید دارند

برخی ملاحظات روش شناختی ارسطو در توجه به فهم متعارف ]
 توجه ارســطو به باورهای متعارف بر پایة ملاحظات روش شناختی استوار 
اســت؛ او در جایی می گوید: »ما می گوییم هرآنچه که نزد همگان حقیقت 
می نماید، آن حقیقت اســت. کســی که این باور را از میان بردارد جایگزین 
بهتــری برای آن نخواهد داشــت.« )Aristotle, 1173a6-7(  این تعبیر نکتة 
مهمی از روش شناسی ارســطویی را پیش می کشد؛ تاکید او بر »همگان« 
در این ســخن نشــان می دهد که او برای اجماع مبتنی بر اداراکات حسی و 
همگانی اعتبار معرفت شــناختی قائل است.  مارتا نوسباوم در اشاره به این 
مطلب می گوید: » فرض کنید که شما فیلسوفی هستید و روی مسئلة زمان 
کار می کنید. به عقیدۀ ارســطو، اول کاری که باید انجام دهید این است که 
»نمودهای« زمان را ثبت کنید، یعنی آنچه به ما می نماید که حقیقت مسئلة 
زمان است. خود او نه فقط تجربة حسی ما از تعاقب و توالی و استمرار زمانی، 
بلکه اعتقادات و گفته های معمولمان در خصوص زمان را هم تحت همین 

سنت فلسفی فهم متعارف دو مرحلة متفاوت 
دارد؛ نخســت در ارسطو نمود پیدا می کند و 
مورد توجه واقع می شــود و در سدۀ هیجدهم نیز توسط 
توماس ریدد آغاز می شود و در جهت مخالف تجربه گرایی 
انگلستان و به خصوص تجربه گرایی هیوم قرار میگیرد. 
در این مرحله این ســنت فلسفی بر حوزۀ معرفتشناسی 

متمرکز است.
مفهوم  »فهم متعارف« ]

منظور از »فهم متعارف«1 فهم و درکی ســاده و مبتنی 
بر ظواهر اســت که مردم صرف نظر از هرگونه توضیح 
و تبیینی، آن را در عمل پذیرفته و بر اســاس آن زندگی 
می کنند.2 این اصطلاح در زبان فلسفی، در درجة نخست، 
در مقابل آموزه های انتزاعی ایدئالیسم استعمال می شود. 
از این جهــت، »فهم متعارف« بــه مادیگرایی نزدیک 
می شــود؛ از این رو بی جهت نیســت که مادیگرایان در 
گذشــته مکرر مباحث خود را در قالب ادله ای مبتنی بر 
»فهم متعارف« ارائه می کردند. اما این تفســیر از »فهم 
متعارف« کاســتی های اساسی دارد. »فهم متعارف« در 
ذات اشیا و فرایندها نفوذ نمی کند و در نتیجه تنها طبیعت 
محدود اعمال و رفتارهای روزانــه را منظور می کند. به 
این دلیل اصطلاح »فهم متعارف« اغلب در برابر »تفکر 
علمی« به کار می رفت. با گذر زمان که زندگی انســان 
تحت تاثیر علم دگرگون شد و رونق دیدگاه های علمی 
ماهیت تجربة روزانه را متحول ساخت، »فهم متعارف« تا 
حد زیادی به »معرفت علمی« نزدیکتر شد. بر این اساس 
 Rosenthal( .تقابل تفکر علمی با فهم متعارف نسبی شد

 )and Yudin, 1967, 84

 در این فرصت دو مرحله ســنت فهم فلسفی متعارف به 
اختصار مرور می شود. 

سنت فلسفی فهم متعارف ]
دکتر اسحاق طاهری

)عضو گروه علمی معرفت شناسی مجمع عالی و 
عضو هیئت علمی مجتمع آموزش عالی شهید محلاتی(
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     چنین به نظر می رســد که سخنان فیلسوفان متاخر 
در سنت فلسفی مبتنی بر فهم متعارف را بتوان پاسخی 
به این پرســش دانست. از این رو، مرحلة دوم این سنت 

فلسفی مطرح می شود.
مرحلۀ دوم  ]

ســنت فلســفی فهم متعارف در ســدۀ هیجدهم نمود 
دیگری پیدا می کند و تقویت می شود، با این تفاوت که 
این بار توسط توماس رید در برابر تجربه گرایی انگلستان 
و بخصوص، در برابر هیوم مطرح می شــود و بیشتر بر 
معرفت شناســی متمرکز است. این سنت فلسفی از این 
جهت اهمیت پیدا می کند که آلترناتیوی برای فلســفة 
کانت محسوب می شــود. با این بیان که همان بخش 
های سخنان هیوم که کانت را از جزم اندیشی آگاه کرده 
است به شــدت مورد نقد نمایندگان سنت فلسفی فهم 
متعارف از قبیل توماس رید اســت. توماس رید، جورج 
ادوارد مور، رودریک چیزم، ویلیام آلستون، ارنست سوزا و 
نــوا لموس با لحاظ تفاوت هایی که بین آنها وجود دارد، 
از مدافعان این سنت فلسفی محسوب می شوند. در این 
فرصت به برخی آموزه های مورد قبول در این ســنت 

فلسفی اشاره می شود.
توماس رید در تلمیحی ناظر به تجربه گرایی هیوم 
می گوید: ممکن است مسافری که ذهن خوبی دارد نیز 
راه خود را گم کند، و از روی غفلت از مسیر ناخواسته ای 
ســردرآورد؛ و مادامی که راه پیش رو هموار است، بدون 
هیچ تردیدی پیش رود و دیگران نیز او را همراهی کنند، 
وقتی آن مسیر به معدن زغال سنگ منتهی شد، او بدون 
نیاز به دلیل قابل توجهی به اشــتباه خود و ، احتمالا، به 

)Inquiry and Essays, 11( .سبب آن پی خواهد برد
جی ای مور نیز در بیان مشابهی در نقد دلایل شکاکانه 
می گوید: اما به نظر من در رد نگرش هایی از این قبیل، 
تنها کافی است به مواردی اشاره شود که ما به آنها علم 
قطعی داریم. شــما واقعا می دانید که این انگشت است؛ 
هیچ تردیدی در این باره نیســت: من و همة شما از این 
امــر آگاهیم. و من فکر می کنم که ما به هر فیلســوفی 
که بر خلاف آن اســتدلال کند اشکال خواهیم کرد و از 
او خواهیم خواســت که بر پایة مقدمه ای که بی گمان 
 G. E.  .قطعیت قضیة مورد انکار را ندارد، استدلال نکند
Moore, Some Judgments of Perception, philosophi-

cal studies, 228

مور جایــی دیگر می گوید: دلیلی وجود ندارد که چرا ما 
نباید، در این خصوص، آرای فلســفی خود را با آنجه در 
زمینه های دیگر به طور قطعی به آن باور داریم هماهنگ 
نسازیم. دلیلی نیست که چرا من نباید با اطمینان اظهار 

کنم که واقعا به برخــی واقعیت های عینی علم دارم، هرچند که نتوانم این 
اظهار را اثبات کنم و تنها آن را مفروض بدانم. من، به راســتی، این گفته را 
 Hume`s Philosophy,  .بیش از هــر چیز دیگر مطمئن و معقول می دانــم

Philosophical Studies, 163

مور جایی دیگر نیز می نویسد: البته تعبیرهای »دیدگاه مبتنی بر فهم متعارف 
از جهان« یا »باورهای مبتنی بر فهم متعارف« )آن گونه که فلاســفه تعبیر 
می کنند( به نحو فوق العاده ای مبهم است؛ تا جایی که من می دانم، قضایای 
بسیاری یافت  می شــود که می توان به درستی آنها را در »دیدگاه مبتنی بر 
فهم متعارف از جهان« یا »باورهای مبتنی بر فهم متعارف« شاخص دانست، 
قضایایی که صادق نیستند و درخور و در معرض آن تعابیر حاکی از بی اعتنایی 
است که برخی فیلسوفان در سخن از »باورهای مبتنی بر فهم متعارف« به کار 
می برند، اما با بی اعتنایی سخن گفتن از آن باورهای مبتنی بر فهم متعارف 
که من ذکر کردم کاملا بی معناســت. و البته تعداد بسیار زیادی از قضایای 
شــاخص در »دیدگاه مبتنی بر فهم متعارف از جهــان« وجود دارد که، اگر 
قضایایی که ذکر کردم صادق باشد، آنها نیز قطعا صادق خواهند بود: مثلا این 
که تنها انسانها نبوده اند که روی زمین زیسته اند، بلکه انواع بسیار متنوعی از 
 A Defence of  .گیاهان و حیوانات نیز بر روی آن زیســته یا زندگی می کنند

    Common Sense, philosophical papers, 45

چیزُم: ما نخســت فرض می کنیم که چیزی هســت که ما می دانیم و این 
فرضیة عملی را نیز می پذیریم که آنچه ما می دانیم تا حد زیادی همان چیزی 
است که پس از بازاندیشی فکر می کنیم که آن  را می دانیم. به نظر می رسد 
که این مانند آغاز نادرستی باشد . اما ما از کدام نقطة دیگر می توانستیم آغاز 

Theory of knowledge, 16  .کنیم
چیزم جایی دیگر می گوید: این ویژگی »اصالت فهم متعارف« به عنوان یک 
ســنت فلســفی رقیب است که این مطلب را مســلم تلقی کند که آنچه ما 
می دانیم تقریبا همان چیزهایی اســت که فکر می کنیم می دانیم، و ســپس 
با تعیین هویت این علم، ســیر نشو و نمای آن را تا منابع ردیابی می کنیم و 
معیارهایی به دست می دهیم که آنچه را که نزد ما معلوم است از آنچه نمی 

The foundations of knowledge, 113    .دانیم متمایز می سازد
         نخستین اشکالی که بر فیلسوفان فهم متعارف وارد کرده اند این که: 1- 
معرفت ادراکی و مبتنی بر حافظه مستلزم آن است که فرد بداند که عملکرد 
قوای ادراکی و حافظه معتبر است، 2- تنها را معرفت شناختی صحیح برای 
احراز این مطلب، مستلزم استدلالی است که متضمن دور نباشد، 3- فیلسوف 

فهم متعارف چنین استدلالی در دست ندارد.
   سوزا به طور کلی بیان می کند که هر گاه بخواهیم بر اعتبار طرق حصول 
باور و معرفت اســتدلال کنیم راه فراری از دور معرفت شناختی نداریم؛ اما او 
معتقد اســت که این امر نمی تواند مانع علم به معتبر بودن راه های حصول 
باور شــود. و این طریقی را پیش روی فیلسوف فهم متعارف می گذارد تا به 

این اشکال پاسخ گوید.
    در این جلسه تنها به معرفی اجمالی دو مرحله از سنت فلسفی فهم متعارف 
بسنده شد. تفصیل بحث و ادلة پیروان این روش مجال دیگری می طلبد. اثر 
نــوا لمِوس با عنــوان Common Sense, A Contemporary Defense منبع 

 .مناسبی در این زمینه است

پی نوشت ها:                
1. Common sense
 2. Sound practical
 judgment that is
independent of spe-
 cialized knowledge,
 training, or the like;
normal native intel-
 ligence. Random
 House Webster`s
 Unabridged
 Dictionary; Native
 good judgment.
 American Heritage
Dictionary



گزارشاجمالیفعالیتهای
مجمععالیحکمتاسلامی

حجت الاسلام والمسلمین معلمی»زید عزه« 
دبیر مجمع عالی حکمت اسلامی و دبیر علمی همایش حکیم طهران

فلسفه شکل گیری مجمع عالی حمکت اسلامی ]

بسم الله الرحمن الرحیم و به نستعین، إنه خیر ناصر و معین و صلی الله علی محمّد و آله الطاهرین. 
باعرض ســلام خدمت همه ی عزیزان، حاضران در جلســه، علماء، بزرگان، دانشجویان، اساتید و تشکر از همه ی دست اندرکاران این کار بسیار 
ارزشمند، به ویژه مسئولان حوزه علمیه امام رضا و آقای رشاد که ریاست این حوزه را بر عهده دارند و نقش اصلی را در این پیش همایش 
داشتند. در سال 1382 تعدادی از اساتید حوزه حکمت در قم خدمت مقام معظم رهبری رسیدند و پیشنهادهای زیادی در آنجا مطرح شد و یکی 
از پیشنهادها این بود که باید در حوزه حکمت، مجمعی را، برای همه ی کسانی که در حوزه علوم عقلی کار می کنند تأسیس کنیم. در ادامه مقام 
معظم رهبری مطالب بسیار فراوانی را در جمع بندی و تکمیل فرمودند و از جمله بر این بحث مجمع بسیار تأکید فرمودند که باید مجمعی تأسیس 
کنید و پایگاهش هم باید در حوزه باشــد و با مراکز دانشــگاهی همکاری داشته باشید و حوزه حکمت را که بسیار قوی و محکم است انسجام، 

مرکزیت و محوریت پیدا کند و آن کارهای لازم و مطلوب، به تدریخ در آن محقق شود. 
بعضی از عزیزانی که در آن جلسه خدمت مقام معظم رهبری رسیده بودیم کار را دنبال کردند و  اساسنامه ای تنظیم شد و سه نفر از اساتید حوزه 
حکمت، حضرت آیت الله جوادی آملی، حضرت آیت الله ســبحانی و حضرت آیت الله مصباح یزدی نظارت عالی این کار را پذیرفتند و با حضرت 
آیت الله فیاضی، آیت الله غروی و عزیزان دیگر هم که هیئت مؤسس بودند کار شروع شد. هیئت مدیره ای انتخاب و از سال 84 کار شروع شد. و 

تاکنون، مجمع عالی ادامه داشته و کارهای مختلفی هم انجام داده است.
مجمع عالی حکمت از همان اول بنایش این بود که مؤسسه ای در عرض مؤسسات علمی عقلی و حکمی نباشد؛ بلکه محلیّ باشد برای تجمع و 
اجتماع همه ی افرادی که در حوزه علوم عقلی تحقیق و تدریس می کنند. پاتوقی برای حضور همه مراکز باشد و بعد رصد کند که چه کارهایی در 
حوزه حکمت باید انجام شود و کدامیک از این کارها را مؤسسات انجام می دهند و کدام از کارها باید انجام شود و اگر مؤسسه ای با مرکز علمی 
آن کار را به عهده گرفت مجمع به طور مستقیم وارد نشود و بیشتر حالت نظارتی و ستادی داشته باشد؛ اما اگر کاری بسیار مهم است و مؤسسات 

مختلف هم هنوز به آن صورت عهده دار نشدند یا هنوز به طور جدّی وارد نشدند، خودش به طور مستقیم اقدام کند. 

فعالیت های مجمع عالی حکمت اسلامی ]

یکی از کارهایی به نظرمان بسیار لازم بود، بحث نکوداشت بزرگان حکمت است که یکی از این بزرگان،  مرحوم مدرس زنوزی،  حکیم طهران 
اســت. در ادامه عرض می کنم که چه مراکزی همکاری می کنند و چه محورهایی قرار اســت درباره ی این حکیم بزرگ انجام شود که الآن در 
پیش نشســت همایش بزرگی که در ســال 93 برگزار خواهد شد هستیم قرار است تعدادی پیش نشست، داشته باشند تا مقدمات و زمینه های 
همایش اصلی فراهم شود که اولین پیش نشست را حوزه علمیه امام رضا انجام داد و ما بسیار از این همّت و این بزرگواری که انجام دادند 



نشست علمی »جریان شناسی حوزه حکمی تهران« به عنوان 
پیش نشســت همایش ملی حکیم طهران چهارشنبه 18 دی 
1392 از سوی پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، حوزه 
علمیه امام رضا، بنیاد حکمــت صدرا و با همکاری مجمع 

عالی حکمت اسلامی برگزار گردید.

نظر به اهمیت این نشست، گزارشی از آن تقدیم خوانندگان 
نشریه حکمت اسلامی می شود.



 حکمت اسلامی     سال ششم     شماره 28 

8687

  گــزارش

یکــی از كارهایی 
مجمــع  در  كــه 
گرفته شده،  جدی 
حکمای  نکوداشت 
طول  در  ما  بزرگ 
كه  اســت  تاریخ 
معرفی  اصــلًا  یا 
نشــده اند و یا به 
شایسته  صورت 

معرفی نشده اند.«

متشکریم که این فضای بسیار معنوی و علمی 
را فراهم آوردند. 

مجمع عالی حکمت اسلامی کارهای مختلفی 
را در اساسنامه برای خودش تعریف کرده است، 
یکی از کارهای بســیار مهمی که سابقه نداشته 
و مجمع بنیان گذار آن بود.  تشــکیل گروه های 
علمی عقلی مانند گروه فلسفه، معرفت  شناسی، 
عرفان، فلســفه اخلاق، کلام،  عرفان، فلســفه  
اخلاق، فلسفه دین، فلسفه سیاسی، فلسفه حقوق 

و فلسفه علوم انسانی. 
گروه هــای علمی همه جا هســت، نکته ویژه  
و مهمّشــان این اســت که دو هفته یکبار، هر 
گروهی جلســه دارد. در جلسه هم باید اعضای 
گروه بیایند، اعضای گروه هم یا باید سطح چهار 
حوزه را یا دکتری دانشــگاه را داشته باشند و یا 
مشتهر به تدرّس و تحقیق باشند. هر فردی که 
در این جلسه شــرکت می کند، ده سال، بیست 
ســال، سی ســال و گاهی چهل سال است که 
در حــوزه علوم عقلــی،  کار تخصصی می کند. 
به عنــوان مثال،  آیت الله فیاضــی،  دیدگاه های 
خاصی در مســائل فلسفی دارد، گاهی تکمله ها 
و نقدهایی دارد و دیگر اساتید بزرگوار، در عرفان، 
کلام، فلســفه  دین، فلسفه مضاف. آن بزرگوار، 
نظریه،  تقریر جدید، استدلال جدید و نقد جدیدی 
دارد که مطرح می کند و ده بیست نفر از اساتید 
آن حوزه نقّــادی می کنند. مثلًا بحثی درباره ی 
حرکــت در مجرّدات بود یــا مباحثی که نقد بر 
فلسفه گذشتة ما است بزرگواری مطرح می کند، 
دیدگاهــش را می گوید، تقریر می کند، نقدش و 
استدلالش را می گوید. بعد، اعضای حاضر، نقد 
و بررسی می کنند و گاهی در یک جلسه یا چند 
جلسه مطرح می شود. بعد پیاده می شود و خیلی 
از نشست های داخل گروه ها که انجام می شود 
اگر زمینه ی نشست جامع تری را داشت، فراهم 
می شــود و حتی گاهی نشست کلیّ و عمومی 

می شود. 
به آیت الله مصباح عرض کــردم که ای کاش 
شما و آیت الله جوادی در جلسه ای دیدگاه هایتان 
را می گفتید، ایشان گفت که از ما دیگر گذشته 
است.  شــما در مجمع سعی کنید که زمینه این 
را از الآن فراهم کنید و الحمدلله این کار شــده 

است. 

زمینه اش فراهم شده آیت الله فیاضی و اساتید بزرگوار دیگر بحثی را مطرح  کنند، نقد و 
بررسی شود، بحث شود، گفتگو شود و یک بحث دقیقاً علمی و تخصصی ارائه شود و 
این محقق شده و قدم های زیادی هم برداشته شده و پیاده هم شده و به صورت کتاب 
هم در خواهد آمد و امیدواریم که این حرکتی برای تکامل فلسفه، عرفان و کلام باشد. 
مقام معظم رهبری هم می فرمودند که باشگاه فکری باشد، باشگاه جای مبارزه و مسابقه 
اســت و هر کسی نظر،  تقریر، استدلال، نقد و نظریه ی جدیدی دارد بیاید عرضه کند، 

بحث کند؛ چه از اساتید بزرگوار دانشگاه و چه از حوزه،  فرقی هم نمی کند.
مجمع، دوره های آموزشی کوتاه مدت و بلند مدت دارد که در این دوره ها هم بنای ما بر 
این است کارهایی که تکراری انجام ندهیم، بلکه کارهایی که انجام نشده را اجرا کنیم 
و کارهایی که انجام شده را اصلاح و تکمیل کنیم. برخی دوره ها، درس هایی است که 
در متن حوزه برگزار نمی شود؛ مثل نقد فلسفه غرب، فلسفه ی تطبیقی، فلسفه اخلاق 

و فلسفه تحلیلی. 
یکی از کارهای دیگری که مجمع سعی کرده انجام دهد مشاوره های علمی به عموم 
طلاب و دانشجویان و  حتی مشاوره هایی برای پایان نامه هایشان است؛ هر پایان نامه ای 
یک استاد راهنما و مشاور دارد؛ ولی گاهی علاوه بر آن ممکن است که دانشجو و طلبه 
نیاز به مشاوره هایی علاوه بر آن هم داشته باشد و مجمع این را قبول کرده که پاسخگو 

باشد. 
مجمع نقد کتاب هم دارد، بخشــی هم تدوین متونی است که لازم است و مؤسسه ای 
عهده دار نشده است. مجمع برای اعضایش و بزرگداشت بزرگان زنده، گردهمایی سالانه 
دارد. تاکنون به بزرگداشــت آیت الله حسن زاده آملی، آیت الله انصاری شیرازی، آیت الله 
محمدی گیلانی و آیت الله مصطفوی را داشته و سال های دیگر هم همین نکوداشت ها 
از بزرگانی که الان در قید حیات هســتند و در محضرشــان هســتیم،  ان شاءالله و در 

محضرشان باشیم، خواهد بود. 
از کارهــای دیگر مجمع، همکاری با مراکز مختلف، برگزاری کارگاه های علمی دینی 
است. یکی از کارهایی که در مجمع جدی گرفته شده،  نکوداشت حکمای بزرگ ما در 
طول تاریخ است که یا اصلًا معرفی نشدند یا به طور شایسته معرفی نشدند. یک بخش 
عمده هم معرفی آن حکیم و احیاء  آثار او اســت. این خیلی مهم است آثاری که داشته 

گاهی چاپ نشده و یا درست چاپ نشده است. 
زمانی خدمت آقای حدّاد بودیم، ایشــان درباره ی هیــوم و کانت توضیح می دادند که 
کتاب های هیوم به مدل های مختلف چاپ شــده است و شــاید پنجاه یا صد کتاب،  
درباره ی هیوم یا چند برابرش درباره ی کانت است؛ یعنی آن طور که آن ها فیلسوفانشان 

را به دنیا معرفی می کنند ما به کشور خودمان هم هنوز درست عرضه نکردیم.

معرفی همایش حکیم طهران ]

اسفندماه که خدمت مقام معظم رهبری بودیم و بحث از چشم انداز شد ایشان فرمودند 
که چشم اندازتان گفتمان فلســفی بین المللی باشد و عرضه و معرفی فلسفه اسلامی 
به صورت منظومه های فکری به جهان باشد. ایشان چنین چشم انداز ارزشمند و بزرگی 
را برای مجمع ترسیم فرمودند و ما باید به آن سمت حرکت کنیم که حکمایمان را نه 
فقط در ایران؛ بلکه، آثار و افکارشــان در جهان معرفی کنیم. این افکار، توحیدی، الهی 
و در مسیر انبیای الهی است و جامعة دنیا، به این تفکرات نیازمند است نه به تفکرات و 
فلسفه هایی که از آن الحاد، شکاکیت یا نسبیّت بیرون می آید. کانت با آن عظمتش در 

فلسفه؛ ولی حاصل فلسفه اش، نسبیّت است یعنی اذعان به اینکه امکان ندارد که به واقع، 
آن چنان که هست برسید و قالب های ذهنی تان نمی گذارد. در حالی که ما در بحث قرآن و 

انبیاء بحث حق و باطل را داریم و می توان به حق رسید. 
خب این خیلی فرق دارد با اینکه اصلًا نمی توان به واقع و حق رسید و ما به ذهنیت های 
خودمان می رســیم. لذا باید این فلســفه را معرفی کنیــم و همایش حکیم طهران هم 
همان طور که عرض کردم در ســال 93 برگزار می شود. محورهای این همایش هم یک 
شخصیت شناسی مرحوم آقا علی مدرس، معرفی حوزه فلسفی تهران، آراء و مبانی عقلی و 
نقلی مرحوم حکیم مؤسس و مباحث تطبیقی و مقایسه ای که ایشان انجام داده می باشد. 

و نیز بررسی آثار مرحوم حکیم مؤسس و احیاء آن ها است.
در بحث شخصیت شناسی، شخصیت علمی،  اخلاقی، اجتماعی و  سیاسی است. در بخش 
معرفی حوزه علمی تهران، زمینه های اجتماعی، ابعاد آن ها، جامعیت حوزه شــکل گیری 
تاریخی،  نشر آثار و  اساتید طبقات مختلف حوزه تهران است. در بخش آراء  و اندیشه های 
ایشان، تبیین وحدت تشکیکی،  استفاده و الهام گیری از آیات، تفاسیر ناصواب از وحدت 
شخصیه وجود، برهان صدیقین،  وجود رابط و رابطی اقسام حمل و ذات و ذاتی و مطالبی 
از این شــکل است. در مباحث تطبیقی وجود لابشرط و بشرط لا، مقایسه میان تعلیقات 
دو حکیم معاصر، سبزواری و زنوری در اسفار، رابطه نفس و بدن از منظر حکیم طهران،  
تصویر معاد جســمانی،  وجود رابط و رابطی در اندیشه حکیم سبزواری و دیگر حکماء، 
وجود محمول از منظر کانت و آقا علی مدرس، مقایســه میان آراء ملا احمد اردکانی و 
آقا علی مدرس در تعلیقات اسفار آقا علی حکیم آغازگر فلسفه تطبیقی و مسائلی از این 

قبیل است.
بررســی آثار مرحوم حکیم مؤسس، بدایع الحکم، تعلیقات اسفار، تعلیقات علی حواشی 
صدرالمتألهین و کتاب الرســاله، تاریخ الحکماء، تعلیقات شوارق و تعلیقات رسالاتی که 
ایشــان دارند. مراکزی که قرار است مجمع با آن ها همکاری کند:  بنیاد حکمت صدرا، 
پژوهشگاه علوم وحیانی معارف، پژوهشــگاه حوزه و دانشگاه، پژوهشگاه علوم انسانی 
و مطالعات فرهنگی، پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، جامعة المصطفی، دانشگاه 
باقرالعلوم علیه السلام، دانشگاه تهران،  دانشگاه قم، رادیو معارف، دانشگاه تهران اعلام 

کرده که ما در بهمن دو تا نشست می خواهیم 
انجام دهیم و شــورای عالی انقلاب فرهنگی، 
شــهرداری تهران، صدا و ســیمای جمهوری 
اسلامی، مدرســه عالی شهید مطهری، مرکز 
مدیریت حوزه علمیه اســتان تهران،  معاونت 
پژوهشی حوزه های علمیه، مؤسسه  آموزشی- 
پژوهشی امام خمینی، مؤسسه حکمت و فلسفه 
ایــران، وزارت علوم و تحقیقــات و فناوری، 
وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی،  مراکز همکار 
ما هستند و امیدواریم که کار بسیار ارزشمند و 
خوبی ارائه شــود و باید قدمی برای احیای آثار 
حکمای بزرگ اســلامی در طول تاریخ باشد 
برای اینکــه همه این ها مقدمه ای برای همان 
گفتمان بین المللی فلســفه باشد که ما هم در 
خود کشور عزیز خودمان و هم در دنیا،  حکمت 
الهی- اسلامی را معرفی کنیم تا جامعه جهانی 
را با حکمتی که نهایتش به توحید، نبوت و معاد 
می رسد، آشنا کنیم و آن را در دنیا تحکیم کنیم. 
در واقع، قدم اصلی، گسترش اسلام واقعی به 
جهان اســت. منتهی یکی از راه ها و قدم های 
بسیار پرثمر که زبان بین المللی است زبان عقلی 
اســت، همین حکمت و فلسفه به معنای عام 
یعنــی عرفان،  کلام و فلســفه های مضاف را 

بتوانیم به جهان عرضه کنیم. 
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حرکتدراندیشهحکمایمسلمان
آیت الله محمدتقی واعظی»زیدعزه« 

رشــته های علوم دینی، فلســفه یا فقه و اصول،  نوآوری داشتند، صاحب مکتب بودند و 
همه این ها چشمه ساز علم بودند نه اینکه فقط ظرف علم باشند؛ مثلًا شیخ انصاری صدر 

شریفش ظرف فقه و اصول نیست، چشمه فقه و اصول است.
آقــا علی تهرانــی رضوان الله علیه بدون تردید یکی از این عناصر اســت که حکمت از 
نورانیتی که داشــته از درونش می جوشیده و او حرف های بلندی دارد که این حرف ها و 
رزق های کریم روزی هر کسی نمی شود.  آیت الله جوادی می فرمود که به مرحوم علامه 
طباطبایی گفتیم چرا شما بر مباحث نفس اسفار، حاشیه نزدید؟ ایشان بی درنگ فرمودند 
روزی نشده است. این ها را رزق الهی می دادند و هر برهانی و هر حرفی روزی هر کسی 
نمی شود. و سهم هر کسی در نوآوری که یک تجربه قطعی است، به اندازه سهمی است 
که تقوا در آن دارد. این حرف ها، چشــمه اش تقوا است، و این مطالب با تعلیم الهی القاء 
شــده است. آقا علی حکیم هم همین خصصیه را داشت که در چند کلمه برهانی اقامه 
می کند که هستی را از ما سوی الله تطهیر می کند و علامه طباطبایی هم که اهل تعارف 
نبوده و در مباحث چیزی جز برهان نمی شــناخته می فرماید کلام آقا علی حق اســت. 
به هر حال، این ها افراد معمولی نبودند و این ها کسانی بودند که خدا را بندگی می کردند و 

این رزق های الهی هم روزی شان می شد. 

دو اصل متعارف در تصورات و تصدیقات  ]

نکته دیگر اینکه ما دو اصل متعارف داریم که شــاید بتوان این دو اصل را به یک اصل 

برگرداند که تمام ســرمایه انســانی ما است و 
عجیب است خداوند سبحان،  برای اینکه دست 
انسان را بگیرد هیچ گاه به غیر معصوم اعتماد 
نکرده اســت یعنی یا قرآن اســت؛ »لا یأتیه 
الباطل من بین یدیه ولا من خلفه«1 که معصوم 
 از تحریف است، یا ذات مقدس رسول الله
و اهل بیتشان است که صاحب عصمت مطلق 
و عصمت محض هســتند. این ها حامل قرآن 
لنَْا عَلیَْکَ الکِْتَابَ تبِْیَاناً  هســتند که فرمود: » وَنزََّ
لکُِّلِّ شَــیْءٍ«2 این ها مجهولی ندارند و ذوات 
قدســی و نوری اهل بیت معصوم هستند 
و به قــول مطلــق؛ ذره ای در این حرف، غلو 
نیســت؛ بلکه عین واقعیت است. حجت سوم 
که عقل اســت، عقل مســاوی است با امتناع 
اجتمــاع نقیضین، چه ما بگوییــم عقل و چه 
بگوییم »النقیضان لا یرتفعان و لا یجتمعان« 
یکی است، این هم معصوم است، عقلاء اشتباه 
می کنند و برای رســیدن به این قانون ممکن 

احیای حوزه فلسفی تهران ]

اعوذ بالله من الشیطان الرجیم. بسم الله الرحمن الرحیم. 
ما مثل همه شما منتظر بودیم که از بیانات حضرت آیت الله مصطفوی 
بهره مند شــویم؛ اما همین چند دقیقه باعث شــد که من مزاحم وقت 
ایشان و شما شوم. یکی از بحث هایی که تقریباً از بحث های اختصاصی 
مرحوم آقا علی حکیم است، بحث حشر جسمانی و معاد جسمانی است، 
آن را در نظــر گرفته بودم تا اینکه فرمودند که موضوع بحث حضرت 
آیت الله مصطفوی آن است. من از آن موضوع منصرف شدم و چند نکته 

را عرض می کنم.
 یک نکته اینکه حضرت آقای رشاد فرمودند و آن احیاء حوزه فلسفی در 
تهران است؛ یعنی بازگشت حوزه های علمیه تهران به اصلشان است که 
امثال آقا علی حکیم، مرحوم شاه آبادی، مرحوم آسید ابوالفضل قزوینی 
و از معاصریــن،  جناب آقای حســن زاده و جناب آقای جوادی آملی، از 
طلبه های فلســفه تهران هستند. این مســئله را باید حضرت آیت لله 
مصطفوی امامت کنند یعنی ایشان برای احیای فلسفه در تهران پیشقدم 
شوند. چون زمینه اش هست؛ وگرنه این اتفاق در گذشته نمی افتاد و آقا 
علی حکیم بدون تردید از حکمایی اســت که صدر شریفشــان ظرف 
حکمت نبوده؛  بلکه چشــمة حکمت بوده اســت و همه کسانی که در 
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 همه كسانی كه در رشته های علوم دین، فلسفه، و یا فقه و اصول 
نوآوری داشته اند، صاحب مکتب و چشمه ساز علم بوده اند.

اســت بیراهه بروند؛ اما خود این قانون، معصوم 
از خطا است. 

خدا سه عنصر را برای دستگیری انسان حجت 
قــرار داده که هر ســه معصوم هســتند و این 
اهتمام احترامی اســت که خدا به انسان داشته 
و انســان را به دست غیر معصوم نسپرده است. 
وقتــی اصل امتناع اجتمــاع نقیضین  در قالب 
علمی می آیــد و به عنوان اصل متعارف مطرح 
می شــود، می گویند ما دو اصل متعارف داریم: 
یکی در باب تصورات که »ثبوت الشــئ نفسه 
ضــروریّ« و یکی در تصدیقات که »النقیضان 
لا یجتمعان و لا یرتفعان« اگر نگوییم که اصل 
اول به این اصل دوم بر می گردد. حداقل تفکیک 
هم کنیم از این دو قانون که رأس المال،  تمام 
سرمایة انسانی است نه سرمایة فلسفی، فقهی، 
اصولی، علمی و نظری. انسان بدون این قانون 
نمی تواند زندگی کند. لذا باید در همایشــی که 
برای بزرگداشــت یکی از اصحاب عقل و خرد،  
مرحوم آقا علی طهرانی، برگزار می شود ضمن 
اینکه کار بسیار شایسته ای است تلاش کنیم از 
ایــن دو اصل یا از این یک اصل، حمایت کنیم 
و اجازه ندهیم این اصل به خطر بیفتد و خطری 
که این اصل را تهدیــد می کند گاهی خطری 
صریح و بدیهی اســت و گاهی خطری نظری 
و پیچیده است؛ یعنی انسان ظاهر سخن را که 
نگاه می کند متوجه این معنا نمی شود. مثالی در 
بحث حرکت می زنم  که از زمان ارسطو،  مطرح 
بود و مورد اشــکال و اعتــراض بود که حرف 
ارســطو را نپذیرفتند و اشــکال کردند، ارسطو 
جوابی داد که بیشــتر از آن که جوابش برهانی 
باشد بلکه اسم ارســطو چون اسم بزرگی بود، 
اینقدر بزرگ بود که حتی شــیخ الرئیس خیلی 
مایل نبود حرف های خــودش را مطرح کند و 
اواخر عمرش دســت به قلم برد و در تعلیقات 
یا تألیف دیگری که الآن در دســترس نیست 
اصلًا معلوم نیســت باشــد یا نباشد حرف های 
اختصاصی خودش را زد وگرنه این ها یا رعایت 

ادب می کردند یا مقهور اسم ارسطو بودند. 
اشکالی که شد، ارسطو هم پاسخی داد که آن پاسخ »لا یغنی من الحق شیئا« منتهی 
ابوعلی سینا در عین حال زیر بار نرفت چون اهل برهان و عقل بود؛ لذا در بحث حرکت، 
 حرکت توسطی را مطرح کرد که اشتراک حرکت توسطی با حرکت تدریجی،  اشتراک 
لفظی است. حرکت توسطی، حرکت نیست، امری دفعی الحدوث، بسیط، نقطه وار بدون 
امتداد اســت و دیگر بعد زمانی دارد و بعد مســافتی ندارد. ابوعلی سینا زمان را موهون 
می دانــد و حرکت را قبول ندارد به خاطر این منظوری که می خواهم عرض کنم. این 
بحث از آن زمان تا زمان صدرالمتألهین باقی ماندو قبل از ایشان شیخ اشراق، حرکت 
را به عنوان یک مقوله معرفی کرد، با اینکه اگر شیخ اشراق به لوازم حرف خودش که 
انکار ماده بود توجه داشت و صور را بسیط می دانست نباید حرکت را مقوله ای مستقل 
می دانست، علی کلّ تا زمان صدرالمتألهین، این بحث که به حسب ظاهر ما می گوییم 
حرکت جوهری،  اوج و قلهّ حرکت اســت در توسعه و ...... در حالی که حرکت جوهری 
صدرالمتألهین پایان حرکت است. اینکه در اسفار،  مکرّر حرکت جوهری را با تجدّد امثال 
قرین هم ذکر می کند این تقارن اتفاقی نیســت. چون حرکت جوهری محصولی جز 
تجدّد امثال ندارد، این مسئله باقی ماند و بعد هم ملاصدرا در فصل پانزدهم جلد سوم 
اســفار تصریح کرد که حرکت امرٌ نسبیٌ، حرکت امر نسبی است و وجود خارجی ندارد. 
و بعد، هگل گفت به اینکه پذیرش حرکت چیزی جز پذیرش اجتماع نقیضین نیست و 
راست هم می گوید حق با هگل است و به نظر من اگر ثقلین جمع شوند نمی توانند از 
حرکت دفاع کنند به نفعی که جمع نقیضین نباشد. هگل این را خوب فهمید و گفت که 
حرکت،  چیزی جز اجتماع نقیضین نیست که محل بحثش اینجا نیست و من فقط یک 
اشاره می کنم و رد می شوم و آن اینکه همه می گویند کلّ، فی الکلّ عند الکل، حرکت 
حدوث و فنا است . هگل گفت آیا این فناء عین حدوث است یا غیر حدوث است؟ اگر 
بگویید این فناء و این عدم،  عین حدوث و عین وجود است که جمع نقیضین می شود،  
اگــر بگویید این فناء و عدم، عین حدوث اســت، عین وجود اســت که جمع نقیضین 
می شود. اگر بگویید این فناء و این عدم غیر وجود است که چاره ای ندارید جز این، اینکه 
حرکت نیست. اگر درختی روزی میلیاردها بار موجود شود و معدوم شود مگر این حرکت 
است؟ مگر اگر موجودی معدوم شود این حرکت است؟ گفت اگر بگویید این متحرک 
در آن بعد باقی اســت و اینکه سکون است و حرکت نیست، پس می گویید در آن بعد 
فانی است،  می گویید این فنائش یا عین وجود متحرک است یا غیرش است. اگر غیرش 
باشــد،  وجود غیر از عدم باشد، این حرکت نیست، موجودی است معدوم شده به اینکه 
حرکت نمی گویند،  چاره ای ندارید جز اینکه بگویید این فناء و عدم،  عین وجود است تا 

حرکت بشود و این هم تمام است. 

دیدگاه آقا علی مدرس درباره تشکیک ]

یکی هم مسئله تشکیک در وجود است،  من در کلمات مرحوم آقا علی نگاه کردم ایشان 
نکته ظریفی را در تشکیک تذکر می دهند که فوق العاده با ارزش است چون تا تشکیک 
می گوییم آنچه که انسباق است که به اصطلاح به ذهن می آید همان تشکیک، یعنی 

اختلاف در نفس و کمال، اختلاف در شــدت و ضعف، مرحوم آقا علی موجوداتی که در 
عرض هم هستند، زید و عمرو را هم اختلافشان را تشکیکی می داند. چون بنابر اصالت 
وجود دیگر چیزی جز وجود ما نداریم هر چه اختلاف است باید به وجود برگردد هر چه 
هم امتیاز هست باید به وجود برگردد. گفت اختلاف زید و عمرو هم اختلاف تشکیکی 

است این از حرف های بسیار نفیس مرحوم آقا علی حکیم است. 
در عین حال من دقت کردم و متوجه شدم که آقا علی حکیم در تشکیک به آن حضور 
اشاره نکرده است؛ چون در تشکیک اگر وحدت یک طرف و کثرت یک طرف باشد، این 
مشــکل آقایان را حل نمی کند چون وحدت یک سمت است،  کثرت یک سمت است و 
ارتباطی به هم ندارند و منظور آقایان در تشکیک تأمین نمی شود، زمانی منظور آقایان در 
تشکیک تأمین می شود که وحدت عین کثرت و کثرت عین وحدت شود؛ یعنی یک ذات 
واحد کثیر شوید. از اینکه اصلًا کثرت می تواند عین ذات یک چیز باشد چون اگر کثرت 
عین ذات یک چیزی باشــد به وحدت نمی رســیم و اگر هم به وحدت نرسیم به کثرت 
نمی رسیم، صرف نظر می کنیم. اما اجمالًا اگر بخواهد نظر آقایان تأمین شود باید وحدت 
همان جایی باشــد که کثرت هست و کثرت همان جایی باشد که وحدت هست. واحد 

کثیر، خب این تناقض است،  مگر تناقض چیست؟ واحد لا واحده. 

دیدگاه ابوعلی سینا درباره تشکیک و اشکال شیخ اشراق به او ]

و اینکه شیخ الرئیس، تشکیک را نه در جوهر پذیرفته و نه در عرض پذیرفته، به نظر من 
شیخ الرئیس دریایی است که هنوز اصحاب فلسفه و علم در ساحل این دریا هستند، این 
را به حق عرض می کنم. الآن زمان نیست. ابوعلی سینا خیلی بزرگتر از آن است یعنی 
واقعاً اثباتش خیلی کمتر از ثبوتش است برخلاف بسیاری که اثباتشان از ثبوتشان بیشتر 
است. ابوعلی سینا، تشکیک را نه در جوهر پذیرفته و نه در عرض پذیرفته است بلکه در 
ارتباط بین جوهر و عرض، در عرضی،  در نســبت جوهر و عرض پذیرفته است. از شیخ 
اشراق تعجب می کنم که به شیخ الرئیس اشکال می کند و می گوید که این فقط در نسبت 
بین جوهر وعرض تشکیک نیست؛ بلکه در خود عرض،  مثلًا خود سفیدی هم، تشکیک 
هســت. آخر این چیزی است که بر ابوعلی سینا مخفی باشد جناب شیخ اشراق؟!! مردم 
عادی کوچه و بازار می دانند برف از پارچه سفید تر است،  برف از کاغذ سفیدتر است،  این 
را ابوعلی سینا نمی دانست؟!! که شما اشکال می کنید که نه در خود عرض هم تشکیک 
هست،  نه،  ابوعلی سینا متوجه این محضر بود، چون تشکیک چیزی جز تناقض نیست. 

دیدگاه حاجی سبزواری و ملاصدرا درباره تشکیک ]

مرحوم حاجی سبزواری برهانی را از لأن معنی الواحد الی آخر اقامه می کند، این برهان را 
صدرالمتألهین در جلد اول اسفار در توحید واجب سبحانه و تعالی از همین برهان وحدت 
مفهوم اســتفاده می کند و برای صرافت و اطلاق مصداقش، درست 180 درجه مخالف 
آنچه که حاجی ســبزواری در منظومه گفته، ملاصدرا می گوید که این وحدت مفهومی 
مساوی با وحدت مصداقی است. ایشــان می گوید که وحدت مفهومی ، اولًا اصل این 
برهان،  مخدوش اســت، و از حاجی سبزواری قابل قبول نیست. شما که مدعی هستید 

مفهوم واحد از معانی کثیره، چون مفهوم عین 
مصداق است، مصداق عین مفهوم است فقط 
یکی خارجی و دیگری ذهنی اســت.  اگر این 
عینیت بین مفهوم و مصداق اســت من سؤال 
می کنم که اگر عینیت را این طور لحاظ می کنید 
این مفهوم واحد چطــور بر مصداقی که عین 

کثیر است صدق می کند؟ 
شما می گویید که فرق مفهوم واحد با مصداق، 
فقط ذهنی و خارجی است و عین هم هستند. 
عرض می کنم که  خودتــان می گویید مفهوم 
واحد بر کثیر بما هو کثیر صادق است،  مفهوم 
واحد چگونه بر کثیر بما هو کثیر صادق است؟!! 
این درک درستش همان درک ملاصدرا است 
که از این وحدت مفهوم برای اطلاق و صرافت 
مصداق استفاده کرده است.  حالا آن که برهان 
ایشان است. یکی هم مسئله تشکیک است که 
چیزی جز تناقض نیست. غربی ها با این مسئله 
درگیــر نبودند، با حرکت درگیــر بودند، هگل 
گفت که حرکت چیزی جز تناقض نیســت و 
جمع نقیضین است و  با مسئله تشکیک درگیر 
نیستند؛ وگرنه اگر آنها هم در این بحث ها بیایند 
به این نتیجه خواهند رسید که تشکیک یعنی 
واحد کثیر چیزی جز تناقض نیست. ان شاءالله 
این جمع و این جمع هایی که جناب آقای معلمی 
هم بشارتش را دادند، ما از این سرمایه هایمان 
و اصول متعارفی که داریم و هرچه داریم از این 
دو اصل اســت و به ویژه از اصل امتناع اجتماع 

نقیضین، دفاع کنیم. 

پی نوشت        

1. فصلت؛ 42.
2. نحل؛ 89.
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معادجسمانیازدیدگاهحکیمآقاعلیمدرسزنوزی
حضرت آیت الله سیدحسن سعادت مصطفوی»دامت برکاته« 

خیــرات و ملکاتی را دارد که در اثر این ملکات، حالات مختلف برایش پیدا می شــود و 
با همان ها محشــور می شــود و در قیامت، قیامتی که نه معاد که روز معینی که نیست، 
به آن مکان عود می کند. بخش دیگر، معادی اســت که بدن دارد، این بدن جسمانی در 
دنیا هست و همین بدن هم محشور می شود، شیخ می فرماید که عقل نمی تواند آن را 
اثبات کند؛ بلکه شریعت و نبوت آن را بیان می کند. ما نیز چون مولا و سیّدمان حضرت 

رسول،  در قرآن بیان کردند، تصدیقش می کنیم، و راهی غیر از این نداریم. 

اثبات معاد جسمانی از طریق عقل توسط محقق طوسی ]

بعد از فرمایش شــیخ، عده ای به تکاپو افتادند که معاد جسمانی را از طریق عقل اثبات 
کنند. معاد جسمانی را می توان از طریق عقلی اثبات کرد؛ اولین فرد،  محقق طوسی است 
که در تجرید فرمودند: »و الضرورة قاضیة بثبوت الجسانی من دین محمد مع إمکانه، 
و لا یجب إعادة الفواضل المکلفّة«2؛  یعنی معاد جســمانی محال عقلی نیست و اینکه اگر 

محال عقلی بود شیخ هم قبول نمی کرد، شیخ نفرمود محال عقلی است، ضرورت دین 
است که معاد، جسمانی است،  امکان هم که دارد. ایشان قائل شد که انسان دو جزء  دارد: 
یکی، اجزای اصلی و دیگری، اجزای فواضل هســتند که اجزای اصلی هماناست که در 
روایات از آن به طینت تعبیر شده است. اولین فردی که قائل به اجزای اصلی شد بقراط 
حکیم اســت که می گوید: هر انسانی اجزای اصلی دارد که قابل از بین رفتن نیستند و 
جذب موجود دیگری هم نمی شوند؛ حتی اجزاء اصلی شخص، جزء جذب موجود شخص 
دیگر هم نمی شود. فواضل یعنی زیادی ها، این ها لزومی ندارد که بیاید؛ چون در دنیا هم،  
کم و زیاد می شوند. عده ای مثل مرحوم خواجه نصیر اعتراض کردند که اجزاء اصلی یعنی 
چه؟ چرا ما قائل شویم که هر انسانی اجزاء اصلی دارد که اگر این ها را جمع کنند شاید 
به اندازه یک چوب کبریت هم نشــود که این اجزاء اصلی وقتی فواضل به آن ها اضافه 

شود، هیکل را درشت می کند.
روز قیامــت، اجزاء اصلی را خدای تبارک و تعالــی می آورد و به امر خدا، اضافاتی بر آن 
می شــود که فواضل آن ها است و منشأ  تکلیف هســتند. اگر قائل هم شویم که نفس 
مجردی هست، نفس مجرّد هم در حقیقت به آن ها تعلق گرفته و همان اجزای اصلیه ای 

است که در مزاج تشکیل می شود. 
بعد، دیگران خواستند آن را تصحیح کنند که به 
گفتة مرحوم آقا علی مدرس نتوانستند. دسته ای 
از متکلمــان گفتند که همة بــدن هایی که 
می میرند روز قیامت اجزاء اینجا جمع می شود 
و ارواح از عالم برزخ در این دنیا می آیند و بعد، 
حسابرسی در اینجا شروع می شود، عقیدۀ اکثر 
اهل ســنت این اســت که می توانید به کتاب 
هایی مثل شــرح المقاصد صدرالدین تفتازانی؛ 
شرح المواقف سید شریف جرجانی؛ شرح تجرید 
الاعتقاد قوشچی مراجعه کنید. این ها می گویند 
که موجودات از عالم برزخ می آیند در دنیا، نفس، 
آن هایی که قائل به نفس هستند و در همین 
دنیا این اجزاء جمع می شوند و خداوند این ها را 
حسابرســی می کند و به اینکه چگونه می شود 

کاری ندارند و می گویند که باید بپذیریم. 

دلیل عقلی ملاصدرا بر معاد جسمانی ]

عده دیگر خواســتند که راه عقلــی برای آن 
درســت کنند، یکی از آن به عقیده خودشان، 
مرحوم ملاصدرا است که آقا علی مدرس هم 
می  فرماید مرحوم ملاصدرا حیاتِ معاد برزخی 
درست کرده است. ایشان می فرماید: »و بعض 
آخر، عَزلَوا البدن الدّنیویّ عن درجة الاعتبار فی 

العود والمعاد، كــا هو ظاهر ما یترای من كلامه ـ 

قدس سرهّ ـ فی التوفیق ههنا، فإنّ ما یترأی من 

دیدگاه ابوعلی سینا دربارۀ معاد جسمانی ]
بسم الله الرحمن الرحیم و به نستعین. الحمدلله رب 
العالمین. والصلوة و الســلام علی خاتم النبیین أبی القاسم 
محمد و علی آل بیته الطیبین الهداة المهدیین و لعن الله 

علی اعدائهم اجمعین. 

البته مطالبــی را جناب آقای واعظــی فرمودند و من هم به 
ایشان عرض کردم، تشریف ندارند، خیلی از اینها حرف است 
و خیلی از مطالب، استنباطهای شخصی خودشان است چه در 
باب حرکت و چه در باب تشکیک. مطالبی اینگونه نیست که 
ایشــان توجه و ایراد کردند، اما بحثی که خودم انتخاب کردم 
را عرض می نمایم. موضوع بحث،»معاد« از دیدگاه حکیم آقا 
علی طهرانی است. مسئله معاد جسمانی، ،  از زمان مرحوم شیخ 
مطرح بوده که من عبارتی را از آقا علی مدرس می خوانم که 
از شیخ نقل کرده است: »  قال الرئیس الحکاء الاسلامیین ابوعلی 
بن سینا قدس سره فی المقالة التاسعة الهیات شفا فصل فی المعاد«؛ 

شــیخ می فرماید: » یجب ان یعلم ان المعاد منه ما هو مقبول من 

الشرع و لاسبیل إلى اثباته الا من طریق الشریعة وتصدیق خبر 

النبى وهو الذّی للبدن عند البعث وخیرات البدن و شروره معلومة 

لایحتاج إلى تعلم وقد بسطت الشریعة الحقة التى اتانا بها سیدنا 

و مولانا و نبیّنا محمّد صلّ اللَّه علیه وآله حال السعادة والشقاوة 

التى بحسب البدن ومنه ما هو مدرک بالعقل و القیاس برهانی و 

قد صدقت النبوة و هو السعادة و الشقاوة ثابتتان بالقیاس اللتان 

للأنفس«1 

این مطلبی را که شیخ فرموده، بعد از شیخ هم کسی نتوانسته 
آن را حل کند. شیخ فرمود که معاد دو بخش است یکی معاد 
روحانی است که اگر ما قائل به تجرّأ نفس شویم ، قهراً نفس 
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شیخ الرئیس 
یــد  ما می فر
كـــه عقـــل 
نمی توانـــد 
معاد را اثبات 
كنــد، بلکــه 
و  شــریعت 
نبــوت آن را 

بیان می كند.«

ظاهره أنّ الابدان الاخرویهّ مجردّة عن المادّة الدّنیویة 

القابلة للاستحالات، و سوانح الحالات، و ورود الصّور 

و الكالات، و تجدّد الحركات والاســتكالات، و 

الكون و الفاسد، غیر مجردّة عن الصوّر الامتدادیة، 

فلیست هی فی التجّردّ بمثابة العقل، و لا فی المقارنة 

كالصّور الدنیویهّ، بل إنّما هی مجردّة عن المادة فقط، 

بخلاف العقل فإنهّ مجردّ عن الصّور الامتدادیة إیضاً، 

فالبدن الاخرویّ قائم بالجهة الفاعلیّة فقط، و البدنّ 

الدّنیویّ قائم بها و بالجهة القابلیّــة أیضاً فالبدن 

الاخــرویّ، كا یترأی من ظاهر كلامه ـ قدس سّره ـ 

ههنا، و من بعض كلاته الاخری فی سائر المواضع، 

هو بعینه البدن البرزخی؛ و امّا البدن الدنیویّ 

فیفسد إلی عناصره، فیصیر حكمه حكم العناصر، 

كا كان قبل صیرورته بدناً، فلا یتعلقّ النّفس به بعد 

مفارقتها عنه أصلاً ، و الحقّ ما ذكرناه، من تعلقّ 

النّفــس ثانیاً بالبدن الدنیویّ لكن برجوع البدن ألی 

الآخرة و إلی حیث النّفس، و لا بعود النّفس إلی 

الدّنیــا و حیث البدن، فیكون البدن واقفاً، و النّفس 

متحركةً الیه... «3 بعد ایشــان می فرماید حق این 

است که ما گفتیم.
 پس بر اســاس فرمایش ایشان ملاصدرا با 
همه زحمتی که کشید و با مقدمات هفتگانه ای 
که اقامه کرده،  نتیجه  این است که انسان حیاتی 
برزخی دارد؛ یعنی این حیات دنیوی نمی شود و 
حال اینکه خودشــان می فرمایند در قرآن مجید 
آیاتی اســت که از تغییر إبا دارد و نمی توان این 
ها را در عالم برزخ دانســت، مانند آیه عزیر در 
این عالم دنیا کــه چنین می فرماید: » أو كالذی 
مر عل قریة وهی خاویة عل عروشها قال أنى یحیی 

هذه الله بعد موتها فأماته الله مائة عام ثم بعثه 

قال كم لبثت قال لبثت یوما أو بعض یوم قال بل 

لبثت مائة عام فانظر إلى طعامك وشرابك لم یتســنه 

وانظر إلى حارك ولنجعلك آیة للنــاس وانظر إلى 

العظام كیف ننشزها ثم نكسوها لحا فلا تبین له 

قال أعلم أن الله عل كل شــیء قدیر«4؛ نگاه کن 

تو صد سال است که مرده ای، روحش را توجه 
دارد، غذای تو سالم مانده،  یعنی خدا می خواهد 
نشان دهد که امکان دارد همین غذای مادی در 
مرتبه ای از وجود باشد که تغیّری در آن حاصل 
نشود، آن وقت آقایان می گویند که تغییر لازمة 
عالم ماده است، یعنی مادی بما هو مادی امکان 
تغییر ندارد. آن وقت آیة قرآن صریح می فرماید: 

» أنظر إلی طعامک و شرابک لم یتسنّه«،  طعام و آشامیدنی که داشتی و صد سال پیش 
با خود آورده بودی تغییر نکرده است؛ یعنی در این عالم ماده، می توانیم ماده را طوری 
نگه داریم که تغییری در آن حاصل نشود. صریح قرآن این است، چگونه می توانید این 

را تعبیر کنید؟! 
اءٍ غَیْرِ آسِنٍ  ن مَّ پس اگر قیامت هم هســت که در قیامت فرض کنید که »فِیهَا أنَهَْارٌ مِّ
صَفًّى«5 تعجب  نْ عَسَلٍ مُّ ارِبِینَ وَأنَهَْارٌ مِّ ةٍ لِّلشَّ نْ خَمْرٍ لَّذَّ ن لَّبٍَ لَّمْ یتَغََیَّرْ طعَْمُهُ وَأنَهَْارٌ مِّ وَأنَهَْارٌ مِّ

نکنید اگر مادی باشد اما در عین حال ماده در وعائی است که در آن وعاء تغییر نمی کند، 
این قابل تغییر اســت، یا آن شــخصی که می آید و مقابل پیغمبر می گوید استخوان را 
نرم می کند: » وَضَبََ لنََا مَثلًَا وَنسَِیَ خَلقَْهُ قاَلَ مَنْ یحُْیِی العِْظاَمَ وَهِیَ رَمِیمٌ * قلُْ یحُْیِیهَا 
الَّذِی أنَشَأهََا أوََّلَ مَرَّةٍ وَهُوَ بِكُلِّ خَلقٍْ عَلِیمٌ«6 ؛ الف و لام در العظام، الف و لام عهد است؛ 

یعنی عظامی که رمیم شده را چه کسی می خواهد زنده  کند. در ادامه می گوید که این 
اســتخوان را کســی زنده می کند که روز اول ایجادش کرده است، این آیه را چگونه 
می تــوان تأویلش کرد؟ مرحوم ملاصدرا می گوید آیاتی در قرآن هســت که قابل 
تأویل نیست و می گوید که احتمال دارد موجودی در وعاء عالم ماده باشد؛ ولی لوازم عالم 
ماده را نداشته باشد. تغیّر و تبدّل، لازمة موجود در عالم ماده نیست و حتماً موجودات این 
وعاء مادی قابل تغیّر و تبدّل نیستند و آیة قرآن نیز تصریح دارد که نمی شود. خدا از روز 
اول دربارۀ انسان می فرماید ما انسان را خلق کردیم و آن وقت ما می خواهیم کار خدا را 
توجیه کنیم، خدای متعال می فرماید: »ثمَُّ خَلقَْنَا النُّطفَْةَ عَلقََةً فخََلقَْنَا العَْلقََةَ مُضْغَةً فخََلقَْنَا 

المُْضْغَةَ عِظاَمًا فکََسَوْناَ العِْظاَمَ لحَْاً ثمَُّ أنَشَأنْاَهُ خَلقًْا آخَرَ فتَبَاَرَکَ اللَّهُ أحَْسَنُ الخَْالقِِینَ«7.

دیدگاه آقا علی مدرس دربارۀ معاد جسمانی ]

آدم اگر واقعاً پایبند به شریعت حقة محمدیة باشد  بهترین سخن همان سخنی است که 
شیخ الرئیس می گوید که اینجا نباید حرفی زد. اینجا حتی تحقیقی که مرحوم آقا علی 
مدرس هم کرده، مشــکلاتی دارد. حالا من باید مطالب مرحوم آقا علی مدرس را 
عرض کنم که شخصیت علمی ایشان قابل شک نیست. و ان شاءالله در همایش بزرگی 
که برای ایشــان تشکیل خواهد شد تفاســیر شخصیت ایشان را به انواع مختلف بیان 
خواهند کرد. در شخصیت علمی اش حرفی نیست و حرف های جدیدی هم ایشان دارد. 
ایشان دو اصل بیان می کند که این دو اصل مورد قبول افراد اهل مطالعه و اهل درس 
است. ایشــان  در اصل اول می فرماید که دو نوع مرکب داریم: 1. مرکب  اعتباری؛ 2. 

مرکب  حقیقی.
 مرکب اعتباری این است که اموری به یکدیگر ملزم می شوند بدون اینکه در یکدیگر 
تأثیر و تأثری داشته باشند و مجموعه ای به وجود می آید، مثل این ساختمان که مرکب 
اعتباری است. هر چیزی سر جای خودش است و منافات با هم ندارد که بتوانیم هیأتی 
را از مرکب اعتباری انتزاع کنیم که آن هیأت اتاق و سالن است، اما این ها در هم فعل 
و انفعالی ندارند. مرکب حقیقی این است که اجزاء دور هم می آیند؛ عناصر اربعه باشند 
یا بیشــتر از آن ها، در هم فعل و انفعال می کنند و این به حرارت خودش برودت او را 
ضعیف می کند و او به برودتش حرارت این را ضعیف می کند. آن به یبوست و خشکی 
خودش، رطوبت آن را تغییر می دهد و بالعکس. از این مجموع که در هم فعل و انفعال 
می کنند مزاج درست می شود.  مزاج در اصطلاح حکماء عبارت از این است که اجزائی 
در یکدیگر فعل و انفعال کنند،  نه مخلوط شــوند؛ حتی شیخ الرئیس می فرماید که اگر 
گندم را آرد کنیم، جو را هم آرد کنیمو با هم مخلوط کنیم؛ این مزاج نیســت؛ زیرا هر 
کدام ســر جای خودش هست. مزاج این است که در یکدیگر تأثیر و تأثر داشته باشند. 

مزاج اسم مصدر است. در حقیقت، از امتزاج و پیوستگی 
این ها به یکدیگر، امر ســومی درست می شود وقتی 
این مزاج درســت شد از طرف واجب الصور، صورت بر 
این افاضه می شود. صورت در اصطلاح حکماء پنج معنا 
دارد که معنای مورد بحث ما عبارت اســت از حقیقت 
جوهریه ای که بر مزاج افاضه می شود که آثار موجود، از 
آن حقیقت است؛ لذا آن حقیقت جوهریه را، کمال اول و 
آثار را، کمال ثانی می گویند؛  مثلًا فرض کنید وقتی این 
ها با هم ترکیب شدند حقیقتی به نام حقیقت جوهریة 
ســیب افاضه می شود ، این حقیقت جوهریه کمال آن 
سیب است، از این حقیقت جوهریه سیب، آثاری صادر 
می شود؛ مثلًا شــیرین و خوش طعم است ، خاصیت 

دارد، رنگ های ظاهری سیب هم این طور است.  
پس مرکب یا مرکب اعتباری است و یا مرکب حقیقی 

است؛
أن کـان فی موصـوفــها آثــار لــوِحــدة حقـیقــة مــعیـــار  

کأثــر الیـاقــوت لاکـالعسـکر8 سوی الذّی الجزا عَری من أثر  

 مرحوم حاج آقای ســبزواری، می فرماید که معیار مرکب حقیقی این اســت که آثار هر 
کدام پهنایی ندارند، اثر سومی درست می شود که آن اثر سوم منشأ  همة این ها است، آن 
ســوای آثار و اجزاء که عریان شود از او، من اثری چون اثر یاقوت می بینم نه عسکری. 
یاقوت چیست؟ یاقوت این سنگی که در زیرزمین در اثر فعل و انفعالات عناصر مختلف، 
آنجا مزاجی تشکیل شده، صورتی افاضه شده به نام صورة الیاقوتیّة،  این کمال اول است، 
و این صورت یاقوتیه آثاری دارد؛ مانند آنکه می گویند یاقوت فرح می آورد، خوشــحالی 
می آورد، اعصاب را آرام می کند ـ قدیم این طوری می گفتند، شاید هم واقعاً همین طور 
باشد ـ اما »لا کالعسکر«، مثل لشکر نیست اما وقتی یک فوج لشکر درست می شود این 
برای خودش است، این ها قدرتشان را کنار هم میگذارند، جایی را فتح می کنند. نه اینکه 

این در او اثر کرده او در این اثر کرده، این واحد حقیقی است.
خب این مســلمّ اســت، از جمله واحدهای حقیقی، انسان اســت و انسان را خدا خلق 
کرده است: »إنَِّا خَلقَْنَا الْإنِسَانَ مِن نُّطفَْةٍ أمَْشَــاجٍ«9 امور مختلف به هم پیوسته شدند 
و در اثر پیوســتگی این ها مزاجی حاصل شــد، وقتی که مزاج حاصل می شود، همان 
اول افاضه نفس اســت؛ چون بعضی گمان می کنند که نفس موقعی افاضه می شود که 
می گوید:»فكََسَــوْناَ العِْظاَمَ لحَْاً«10 این طور نیست؛ چون آنجا اشکالاتی وارد شده که 
صورت بندی از کجا می شود، قوه مصوّره که نمی تواند قبل از اصل نفس باشد که مرحوم 
خواجه نصیر بحث مفصّل در اشارات دارد. حق این است که از همان اول که مزاج انسان 
درست شد، نفس افاضه می شود؛ منتهی آثارش کم کم ظاهر می شود. اول صورت مدنی، 
بعد صورتی نباتی ، بعد صورت حیوانی و بعد انسانی است که آنجا ایشان تشبیه کردند که 
مثل زغالی که کنار آتش می گذارید، ابتدا این زغال گرم می شود، این گرما آرام آرام شدت 
می یابد، داغ می شــود و دست را می سوزاند اما هنوز قلوه نشده، این داغی آرام آرام زیاد 
می شود،  قلوه آتش می شود بعد که کمی بادش می زنی شعله می کشد، این شعله ای که 
الآن پیدا می شود همان اول از داغی شروع شد، اگر اول همان گرمی نبود، داغی نمی شد 
و اگر داغی نمی آمد این قلوه درست نمی شد و اگر این نمی آمد شعله درست نمی شد، لذا 
می فرماید که آن گرمی مثل صورت مدنی می ماند آن داغی که شــما می بینید پیدا شد 

مثــل صورت نباتیّه می ماند، آن یکی دیگر که 
آتش می شود مثل صورت حیوانیّة می ماند آن 
حیات نفس حیوانی، آن وقتی که شعله می کشد 
هو النفس الانســانی؛ یعنی همانی است که از 
اول آمده نــه اینکه نفس را آخر بیاورد.  این ها 
اشــتباهاتی اســت که عده ای گاهی در درک 
مسائل فلسفی اشتباه می کنند و خیال می کنند 
که نفس آخر آمده است؛ حتی فخر رازی گرفتار 
اشتباه شده و این تناقض را نتوانسته رفع کند و 
سخنانی گفته که خواجه نصیر جواب می دهد. 

پس ما مرکب حقیقی هســتیم و بعد از آن که 
مزاج ما آماده شد  نفس ما افاضه می شود  و حالا 
که نفس اینجا افاضه شد این نفس، مدبرّ بدن 
است. ما نمی دانیم که واقعیت نفس چیست و 
حقیقت نفس را هم نمی شناســیم؛ بلکه نفس 
را به واسطة صفاتش اســم گذاری کردیم. از 
حیث اینکه حیات بدن به او اســت اسمش را 
روح گذاشتیم،  از حیثی که آن به آن، حالاتش 
عوض می شود اســمش را قلب گذاشتیم و  از 
حیثی که بدن را تدبیر می کند نفس می گوییم. 
نفس اســم واقعی این جوهری است که در ما 
اســت که می فرماید جوهر واحد در تو، این را 
بگوییم نفس، این مدبرّ بدن اســت، این نفس 
وقتی تدبیر بدن می کند از جمله چیزهایی که 
خواه ناخواه در اثر تدبیر پیدا می شود بدون اینکه 
نفس به آن توجه داشته باشد چون یک آثاری 
در بدن هســت که نفس آثار طبیعی آن است. 
چون طبیعی مسخّر نفس است، نفس تا آنجایی 
که لازم دارد طبیعت را تسخیر می کند؛ اما وقتی 
چیزی که لازم نــدارد، طبیعت کار خودش را 

می کند. 
مرحوم آقا علی مدرس اینجا می گوید این نفس 
که بدن را تدبیر می کنــد، از چیزهای تکوینی 
حتی با توجه به هم انجام نمی دهد، اثری است 
که روی اجزاء می گــذارد، همین اجزاء بدن را 
چون نفس تدبیر کرده خواه ناخواه، اثر تکوینی 
نفس روی این ها بدون اینکه توجه داشته باشد 
می گذارد، این اثر این است که حالتی در این ها 
پیدا می شــود که آن حالتی است که کشش به 

نفس دارند و نفس را دوست دارند. 
طبیعی اســت وقتی روی این اجزاء این حالت 
پیدا شد بدون آنکه نفس به آن ها توجه داشته 
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باشــد که چه کرده،  وقتی که نفس جدا می شود 
، این آثار روی اجــزاء می ماند. این باید حرکت 
کند و خودش را به نفس برســاند ، وقتی نفس 
از آن جدا می شود می فرماید بعضی نفوس این 
قدر قوی هستند که حتی این آثار، اجزاء را سالم 

نگه می دارد. 
خود ایشــان می فرماید که در سردابی رفتم که 
بدن شیخ صدوق آنجا بود را اجازه گرفتم و دیدم 
»کأنهّ نائم«. در زمان فتحعلی شاه قاجار سیلی در 
اطراف ری آمد ، همه قبرستان را از بین برد و سیل 
در سردابی که شیخ صدوق هم بود نفوذ کرد، آن 
سرداب هم پر از آب شد اما بدن شیخ صدوق در 
کفن روی آب ماند و بدن شیخ صدوق، سالم بود 
و حتی گفتند حنایی که در انگشــت هایش هم 
بود، دیده می شد، فقط گوشه ای از کفنش در اثر 
رطوبت پاره شده بود که درست کردند و ایشان 
الآن در سرداب است، یک تخت درست کردند و 
بدنش را روی آن خواباندند. در  زمان ناصرالدین 
شاه، ایشان می گوید که در سرداب رفتم  و  شیخ 

صدوق را دیدم  که گویا خوابیده بود. 
این معلوم اســت که اثری که نفس بر این بدن 
گذاشته آن قدر قوی است که نگذاشته متلاشی 
شود. بدن بعضی بزرگان و معصومین و شهدای 
طراز اول که جای خودشان را دارند و همچنین 
بعضی از اولیای خدا و معصومین که معصوم در 
گناه هســتند البته گناه نمی کنند نه آن معصوم 
مطلق باشــند. ولــی باقی مردم نــه، این بدن 
متلاشی می شــود، و اجزاء پراکنده می شوند اما 
آن اثر بر اجزاء هست و  آن شوق را اجزاء دارند به 

اینکه به این بدن بپیوندند.
 شــیخ الرئیس هــم در شــفا در آن جایی 
که نفس را بیــان می کند در عبارتی خیلی زیبا 
می گوید که وقتی نفس به بدن افاضه می شــود 
اجزاء به نفس شــوق دارند و نفس به اجزاء که 
این شوق، این هیئت را پیوند می دهد. این همان 
عشقی اســت که نفس به بدن دارد، عشق هم 
که ما تعبیر می کنیم لازم نیست که حتماً همراه 
با شــعور بدانید. ممکن است با شعور هم باشد؛ 
اما عشق همان کششــی را شیخ تعبیر می کند 
به عشق، عشق کششی بیشتر نیست که جذب 
است، لذا بعد می گوید آهن را که مجذوب آهن 
ربا می شــود عشق است. پس نفس در اجزاء اثر 

گذاشته و اجزاء پراکنده شــدند؛ ولی شوق این ها هر لحظه زیادتر می شود که خود را 
به کمالشــان برسانند و نزدیکترین کمالشان این است که خود را به نفس برسانند. لذا 
می فرماید حالا که مرده را دفن کردید چه این بدنش واجزاء باقی باشد و چه متلاشی 
باشــد دائماً این اجزاء در حرکتند؛ چون عالم،  عالم حرکت اســت،  عالم، عالم جنبش و 
تغیّر است. ما وقتی می گوییم حرکت، مقصودمان حرکت مکانی نیست که تغیر و تبدّل، 
این لازمه عام اســت، هر موجودی که از نقص به کمال می رسد می گوییم که حرکت 
می کند، وقتی حرکت می کند نزدیک ترین چیزی که می خواهند خود را به او برســانند 
همان نفس است. روز قیامت موقعی می رسد که تمام این اجزای ابدان در اثر حرکت ها 
به نفس رسیده اند؛ لذا می فرماید که نفس طرف اجزاء نمی آید؛ بلکه اجزاء طرف نفس 

می روند.
 این حرکتی که اجزاء دارند خود را به نفس می رسانند و این، معاد جسمانی می شود؛ اما 
نه معاد جسمانی که بگوییم از  عالم برزخ؛ چون آن را رد می کند. موجودات دو بار روی 
کرۀ زمین می آیند؛یکی در همین دنیا بعد از تکامل اجزاء دنیوی است که در اثر تکامل 
خود را به نزدیک ترین معشوق حقیقی شان که نفس است در همین دنیا رساندند، بدون 
اینکه بگوییم از دنیا برزخ آمدند، این اجزاء متصل به ابدان می شــوند و حیات جسمانی 

دنیوی بعد از تکامل اجزاء می شود. 
این معادی که ایشــان ثابت می کند به نظر می رســد که »لا غبار علیه« و  نمی توان 
اشکالی بر آن کرد؛ چون اولًا مبانی فلسفه اش محکم است و در اینکه نفس در بدن تأثیر 
و تدبیر می کند شکی نیست، در اینکه در اثر این تدبیر آثاری می ماند هم شکی نیست 
و حتی ایشان می گوید تمایز این ها هم به همین است و در عالم دیگر نفس من و شما 
با ملکاتی که کسب کرده ایم متمایز می شود. ملکات ما در اثر حرکاتی است که کرده 
ایم. حرکت نفس را به جهتی که ملکه یعنی حالت ثابت است آماده می کند و ملکات در 

اثر حرکات درست می شوند:
رتَْ طـینَتنُا بِالمْـَلكََه   وَ تلِكَْ فینا حَصَلتَْ بِالحَْركََه 11 إذْ خُمِّ

وقتی که ملکات در اثر حرکات درست می شوند پس وقتی ک ه ما از دنیا می رویم، امتیار 
نفس ما با یکدیگر در چیست؟ نفوس که مجردند پس برای چه عده ای ممتاز شدند؟ 
من ملکاتی دارم و شما سنخ دیگری از ملکات را دارید؛ یا ملکات خبیثه یا ملکات کامله. 
که آن ملکات ما را ممتاز می کند و می گوید که در آن عالم هم همین ملکات است که 
ما را ممتاز کرده است،  این مطلب را شیخ الرئیس نیز بیانی دارد؛ سؤالی از ایشان می شود 
که  نفوس وقتی از این بدن جدا شدند به چه ممتاز هستند و حال اینکه این هر چه داشت 
در این دنیا بود و از بین رفته است؟  شیخ می فرماید: درست است این اجزاء مال دنیا بود 
و از بین رفته است ولی هر یک از این موجوداتی که در دنیا با او مرتبط بودیم اثراتی در 
روح ما گذاشــت و آن اثرات اگر خواطر بود مبدّل به ملکات شد و آن ملکات همراه ما 
است؛  لذا امتیاز نفوس از یکدیگر حتی در معاد جسمانی به واسطة  آن ملکاتی است که 
کســب کرده اند که از این دنیا در این ها پیدا شده است، پس وقتی امتیاز به این است 
چه اشکالی دارد که بگوییم این نفوسی که از بدن ما جدا شد همان طوری که آقا علی 
مدرس می فرماید آن آثار حرکت می کنند و در اثر حرکت تکاملی  به جایی می رسند که 

متصل به نفس می شوند، وقتی متصل به نفوس شدند آن وقت ممتاز است.
 فرمایش ایشــان چنین است: »و قد علمت أنّ  البدن أو التراب الذّی صار البدن الیه امر 
شخصی ممتاز بما کمن فیه من آثار النفس و ودایعها التی نزلت منها بحسب ذاتها و ملکاتها 

الیه، فهو ایضاً متحرک الی غایته الاعلی منه اللتی لا اقرب الیه منها الی ان یتصل بها و یتم بها 

شخصه و یستکمل ، فیصیر آخره بعد کونه دنیا و حیاً بعد کونه میتاً ان دار الاخرۀ لهی الحیوان 

و عالما بعد کونه جاهلاً و ناطقاً بعد کونه صامتاً«12؛ می گوید آن خاکی که پیدا شده ممتاز 

است از آن اثر نفسی که در آن هست و ودایعی که نازل شده است از نفس به حسب ذات 
در او، آن اجزاء با غایت اعلی که نزدیک تر از آن غایت چیزی به آن نیست که اینها آخرت 
می شود ، آخرت که ما می گوییم مقصودمان عالم تجرّد ماوراء نیست، موجوداتی در سیر 
تکاملی خودشان یک سیر دنیوی، یک حرکت و نشئة دنیوی است، یک نشئه فرض کن 
برزخی اگر مثالی باشــد یک نشئه کمالیه ای است گفتیم نشئه اخرویه وقتی که به آنجا 
رســیدند همة اجزاء بعد از موت حیّ می شوند: »إن دارالآخرة لهی الحیوان«13 و این اجزاء 
در اثر تکامل عالم می شــوند بعد  از این که جاهل بودند و ناطق می شوند بعد از آن که 
صامت بودند: »أنطقنا الله الذی أنطق کلّ شئ«14، »الیوم نختم علی أفواههم و تکلمّنا أیدیهم 
و تشهد ارجلهم بما کانوا یکسبون«15 ؛ این اجزاء در اثر تکامل به جایی می رسند که به امر 

خدا به کلام و سخن در می آیند. مرحوم آقا علی حکیم در ادامه می فرماید: »و لا أقرب 
الیه من النفس اللتی فارقت عنه التی کانت فاعلة له و کانت بها تمامیة شخصه و حصلت منها 

ما به نتعین بعد مفارقتها عنه من الآثار المودعة فیه منها«16 این اجزاء که تکامل پیدا کردند 

نزدیک تر به آنها از نفس نیست و شخصیت این ها به نفس بوده است؛  لذا کمال این ها 
این است که متصل به نفس شوند و این به نظر می رسد با اصول فلسفه هیچ تزاحمی و 
تضادی ندارد،  چون عالم، عالم حرکت و تبدّل است،  موجودات از نقص به کمال می روند. 
عالمی داریم که در آن حرکت نیست که آن عالم عقول است، آن ها فعلیّات محضة تامّه 
هستند، همة کمالاتشان بالفعل است و متصل به حق هستند؛ اما از آن ها که پایین بیایید 
حتی عالم افلاک، عالم تبدّل و حرکات است،  هر فلکی به واسطة معشوقی که دارد در 
حرکت و تبدّل است و البته بحث های آن در جای خودش مطرح می شود که چه مقدار از 
آن را باید بپذیریم و چه مقدارش را حکماء اثبات کردند و چه مقدار هم اثبات نشده است 
که آن را به حکماء نســبت داده اند. آن چیزی که حکماء اثبات کردند یک فلک بیشتر 
نیست و آن فلک اعظم است که زمان و مکان را درست می کند. بعد از اینکه به این عالم 
ماده می آییم ، عالم ماده و حرکت است؛ لذا جمیع عالم در حرکت موجودات، معادی دارد 
که باید به طرف کمال برود؛  از جمله اینکه این اجزاء متصل به نفس می شوند و وقتی هم 

که متصل شدند کمالات دنیوی را هم دارند. 
هر موجودی به کمال بالا که می رســد کمال پایین را رها نمی کند،  موجودی که کمال 

بالا را دارد کمال پاییــن را هم با اضافه واجد 
است. نفس نامی،  کمالات موجودی که صورت 
معدنی دارد را هم دارد کمالات جسمیه را هم 
دارد با اضافه ای که رشــد و نموّ دارد. وقتی که 
حیوان درست می شــود تمام کمالات پایین را 
دارد، کمالات جســمی ،  جوهری  و  معدنی را 
دارد؛ منتهی با اضافه اینکه رشد و نمو هم که 
دارد،  حرکت و جنبش هم دارد. به انسان هم که 
می رسد ما همة کمالات پایین را با اضافه اش 
داریم. این طور نیست که موجود به مقام بالا که 
رسید پایین را رها کند؛ لذا اجزاء وقتی در آنجا 
به نفس می رسند هم کمالات اخروی را و هم 
کمالات دنیوی را دارند ، و از نعمت های دنیوی 
اَّ یتَخََیَّروُنَ *  هم اســتفاده می کنند: »وَفاَكهَِةٍ مِّ
اَّ یشَْــتهَُونَ«17 و همة آن ها قابل  وَلحَْــمِ طیَْرٍ مِّ

توجیه اســت و این تعبیری که ایشان کرده را 
کسی ممکن است ایراد کند که به چه دلیل،  ما 
از کجا بفهمیم که نفس، اثر طبیعی بر آن اجزاء 
گذاشته است؟  در اینجا باید هم قسمتی از بحث 
های شفا مطالعه شود و هم قسمتی از  کلماتی 
که خودشان قبلًا گفتند. اگر همة این ها بررسی 
شود به نظرم معادی که ایشان درست کرده و 
معادی که به آن رسیده، شاید همان معاد باشد. 
شــاید را هم به خاطر این می گویم که ما همة 
حقایق را که کما هی نمی توانیم درک کنیم، ما 
به اندازۀ عقلمان درک می کنیم. خدا این عقل 

ما را هم حجّت قرار داده است.
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اجتماع نقیضین، اثر عقل است نه خود  ]
عقل

 اینکه آقای واعظــی فرمودند اجتماع نقیضین، 
عقل اســت؛ این عقل نیســت و این اثر عقل 
اســت. عقل، حاکمی در وجود انســان است و 
مرتبــة  بالای نفس را عقل می گوییم ؛ نه اینکه 
اجتماع نقیضین، عقل باشــد،  اجتماع نقیضین و  
ارتفاع نقیضین چیزی است که عقل آن را بذاته 
درک می کند، چون شیخ در اشارات می فرماید: 
مدرکات ما دو قسم است؛ 1. مدرکات به آلت؛ 2.  

مدرکات بدون آلت.
 مدرکات بــه آلت، مدرکاتی اســت که من با 
چشــم می بینم و نفس من نیز  به واســطة قوۀ 
باصره می بیند، نفس من می شنود؛ اما به واسطة 
گــوش. اگر گوش مــن کار کند و  نفس من به 
جایی دیگر متوجه باشد نمی شنوم. دلیلش این 
است که وقتی حواســتان در مطلبی است و به 
مطلــب عمیقی فکر می کنید یــا خدای ناکرده 
غصه و اندوه فوق العاده ای دارید در فکر خودتان 
هستند یکی از جلوی شــما می گذرد و به شما 
سلام می کند،  جواب نمی دهید و می گوید که من 
ســلام کردم چرا جواب من را ندادی؟ می گویی 
نشــنیدم. این گوش آلت است، آنکه باید درک 
کند حواسش توجه نداشت؛ نفس من باید درک 
کند که به جای دیگری توجه داشت، پس اینها 
همه ادراکات نفس است که به واسطه آلت است.
 امــا نفس ادراک هایــی دارد بدون اینکه آلتی 
نیاز باشــد؛ مثل امور کلیّه، مفاهیم کلیّ، انواع، 
اجناس، همة مفاهیم کلی یا این مفهوم بدیهی 
کلی که اجتماع نقیضین و ارتفاع نقیضین محال 
است. این ها مفاهیمی است که نفس ما درکش 
می کنــد بنفس و آنجایی کــه به خودش درک 
می کند می گوییم: عقل.  عقل، مرتبه ای از ادراک 
نفس است که بنفســه درک می کند و عین ها 

متعلقات آن هستند.
 به هر حال این فرمایش مرحوم آقا علی مدرس 
بود که خلاصه اش کردم و عباراتش را هم برای 
شــما خواندیم و تا کنون حرف بهتری از ایشان 
نگفته است و ایشــان خودش تصریح می کند 
که ملاصدرا آن حیاتی که درســت کرده حیات 
برزخی اســت و بسیار خوب است، عالم برزخ را 

ایشــان خوب ثابت کرده است. البته اســاتید ما این را قبول نداشتند، یکی از اساتید ما 
مرحوم آقا سید ابوالحسن رفیعی بود که وقتی درس می گفت می فرمود: این معادی 
که ایشان ثابت کرده،  سر جایش هســت؛ ولی ما این معاد را معاد اسلامی نمی دانیم. 
یکی از اســاتید دیگر من مرحوم آقا شــیخ محمد تقی آملی بود که در درس فقه 
ایشان شرکت می کردم و ایشان هم از فلاسفه بزرگ بود ایشان می فرمود که ما چهار 
نفر بودیم که از شــاگردان معروف آقا میرزا ابوالحسن کرمانی بودیم؛ من بودم، مرحوم 
آسید ابوالحسن رفیعی قزوینی، مرحوم آمیرزا احمد آشتیانی و مرحوم شریعت سنگلجی 
مشــهور به شریعت بزرگ بود.  این را من هم از ایشان شنیدم و هم از آسید ابوالحسن 

رفیعی قزوینی شنیدم.
 مرحوم آقای آملی حاشیه ای به منظومه دارد که از ایشان پرسیدم حاشیه منظومه را کی 
نوشتید؟ فرمودند: وقتی که برای آقای وحید ـ آیت الله وحید که مرجع هستند ـ درس 
منظومه می گفتم، ایشان می گوید که خدایا من آن معادی را قبول دارم که تو در قرآن 
فرمودی.  آن معادی که حرف حساب باشد و انسان بخواهد مسئولیتی را به گردن نگیرد 
همان سخن شیخ است و این است که بگوییم: آن معاد عقلی را اثبات می کنیم اما معاد 
جسمانی را شریعت حقّه هر چه گفته همان است: » یجب ان یعلم ان المعاد منه ما هو 
منقول من الشرع و لا سبیل الی اثباته الّا من طریق الشریعة و تصدیق خبر النبوۀ «81 .

سلامی هم به ساحت مقدس سید الشهداء بکنیم؛ زیرا من عادت دارم این سلام را بکنم 
لامُ عَلیَْکَ یا ابَاعَبْدِاللَّهِ وَ عَلیَ الارْْواحِ الَّتی حَلَّتْ بِفِناَّئکَِ عَلیَْکَ مِنّی سَلامُ  و فیض بگیرم: »الَسَّ
لامُ عَلیَ  اللَّهِ ]ابَدَاً[ ما بقَیتُ وَ بقَِیَ اللَّیْلُ وَ النَّهارُ وَ لاجَعَلهَُ اللَّهُ آخِرَ العَْهْدِ مِنّی لزِِیارتَکُِمْ ؛ الَسَّ

الحُْسَیْنِ وَ عَلی عَلِیِّ بنِْ الحُْسَیْنِ وَ عَلی اوَْلادِ الحُْسَیْنِ وَ عَلی اصَْحابِ الحُْسَیْنِ «19.

 السلام علینا و علی عبادالله الصالحین و السلام علیکم و رحمة الله و برکاته.
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  گــزارش

حوزه حکمی طهران ]

بسم الله الرحمن الرحیم. دو مطلب را فقط بیان 
می کنم. یکی این اســت که این اواخر شــنیده 
می شود که مکتب تهران گفته می شود. به نظرم 
این اطلاق، مطلقاً درســت نیست و باید همان 
عبارت موروث،  حوزه تهران را اطلاق کنیم؛ در 
این حوزه،  مکتب خاص واحدی وجود ندارد. امروز 
داستان تفکیک در مملکت ما مطرح است،  بدون 
اینکه در ماهیتش داخل شویم و در حدّ  عنوان، 
به تفکیک می توان عنوان مکتب را اطلاق کرد؛ 
زیرا  عــده ای با فکر واحد در حــوزۀ  جغرافیایی 
واحد جمع شــده اند و یک حرف می زنند؛ اما در 
تهران این طوری نیســت. حــوزۀ  تهران،  فقط 
مکتب مشائی یا اشراقی یا عرفان نیست و  جامع 
جمیع اینها است. خواهشم این است اگر به سمع 
دوستان محترم می رسد لطفاً دیگر مکتب تهران 
نگویند چون مکتبی وجود ندارد و در این دویست 

سال مکتب واحدی وجود نداشته است. 

ویژگی های حوزۀ حکمی تهران ]

مطلب دوم دربارۀ شــواکل حوزۀ تهران است؛ 
چندین خصوصیت عمده در حوزۀ تهران هست 
که مخصوص خودش است. دربارۀ تشکیل حوزۀ 
تهران هم مســامحه ای واقع می شود و آن این 
است که می گوییم که حوزۀ اصفهان منتقل به 
تهران شد؛ در صورتی که چنین نیست که حوزۀ 
اصفهان به تهران منتقل شــده باشد. عده ای از 
حکماء از اصفهــان به تهران مهاجرت کردند و 
حوزۀ جدیدی را تأسیس کردند ولی چنین نبود 
که حوزۀ اصفهان سقوط کند یا متوقف شود بلکه 
آن هم در جای خودش باقی بود و در نهایت به 
ظهور دو حکیم عظیم منجر شد ، مرحوم کاشانی 
و جهانگیر خان و شاگردان آن ها. به نحوی که 
معروف است آقا علی هم در شرح حال پدرشان 
فرموده اند اولین حکیمی که از اصفهان به تهران 
آمد ، پدر آقا علی، آخوند ملّا عبدالله زنوزی بود 
که داســتانش در داستان مدرسه مروی معروف 
است. بعد سید العرفاء آقا رضی لاریجانی، استاد 

آقای محمد رضای قمشه ای که رأس العرفاء المتأخرین است، ایشان هم آمدند بعد پسر 
خود آخوند نوری میرزا حســن نوری، بعد آقا محمد رضای قمشه ای بعد میرزای جلوه، 
ایــن ها از ارکان عرفان و حکمت در اصفهان بودند که به تهران آمدند  و  این حوزه را 

تشکیل دادند.
اولین مشخصة عمده این حوزه این است که اهل حکمت از ولایات و بلاد مختلف رو 
به تهران کردند حتی از حوزه سبز وار مرحوم میرزا حسین سبزواری که یکی از حکمای 
اربعه عصر ناصری است آمدند، میرزا حسین سبزواری از شاگردان حاجی سبزواری است.
 در اینجــا پرانتزی باز می کنم و مطلبی را دربــارۀ حکمای اربعه عرض کنم. حکمای 
اربعه دو اطلاق دارد، که گاهی با هم خلط می شوند؛ حکمای اربعه ای به اعتبار زمان و 
حکماء اربعه ای هم به اعتبار مکان داریم. چهار حکیم در تهران بوده اند؛ آقا محمدرضا 
قمشــه ای، میرزا جلوه، آقا علی مدرس و میرزا حسین سبزواری که به این ها حکمای 
اربعه اطلاق می شود به اعتبار اینکه مقیم حوزۀ تهران بودند؛ اما در اطلاق دیگری میرزا 
حســین سبزواری کنار می رود و خود حاجی می آید استادش حاج ملا هادی سبزواری، 
رئیس بزرگوار، به این ها هم اطلاق حکمای اربعه می کنند اما به اعتبار زمانشان که در 

یک زمان بوده اند. 
 بعد از تشــکیل حوزۀ تهران حکماء از خراســان شــروع به آمدن به تهران کردند و 
بالأخص ســبز وار که میرزا حسین ســبزواری که یکی از حکماء اربعه و یکی از اسباط 
نوادگان دختری حاجی شیخ عبدالحکیم سبزواری و أدیب پیشاوری است.  از شیراز میرزا 
غلامعلی شیرازی که استاد ما آقای حکیم به حدّت و شدّت شیفتة میرزا غلامعلی بود،  
می گفت حاشیة اسفارش و حاشیه بر فصوصش فوق العاده است. شهرت چندانی ندارد؛ 
ولی از مشایخ و در همین مدرسة سپهسالار جدید بوده است. مهم  تر از او شاید آقا میرزا 
شــهاب حکیم که استاد طبقه بعدی است و آقای عصّار ،آقای آملی و دیگران. از همة 
اینها مهمتر اینکه قبّ ة الاسلام نجف اشرف خب جایی بود که از همة عالم برای تحصیل 
به آنجا می رفتند. از نجف اشرف به تهران برای تحصیل معقول آمدند دو برادر معروف 
و خوب ، ثبوتاً و اثباتاً ، یکی شیخ عبدالکریم جزایری و یکی شیخ محمد جواد جزایری 
صاحب »فلسفة الامام الصادق« و کتاب »محلّ الطلاسم بین مشکک و عالم« که 
این دو برادر به تهران آمدند و در اوایل همین قرن حاضر خورشــیدی در خدمت آقای 
استاد مهدی آشتیانی، آقا میرزا احمد آشتیانی و مرحوم میرزا ابراهیم ارثماطیقی زنجانی 
همین مقولات را تحصیل کردند. این امتیازی اســت که از همة عالم به نجف اشرف 

بروند و از نجف اشرف به تهران بیایند.  این هم یکی از مشخصات است. 
مشــخصة دیگر این اســت که حوزۀ معقولی چون  قم و نجف اشــرف، از اتباع حوزۀ 
عقلانی تهران هستند. در این اواخر، شیخ محمدباقر استهباناتی، شهید در عصر مشروطه 
که استاد آقای کمپانی و دیگر أعاظم است، او از خواص شاگردان همین آقا علی مدرس 
اســت،  شیخ محمد باقر استهباناتی که مشــرف به نجف اشرف می شود، مرحوم شیخ 
محمد حسین کاشف الغطاء و آقای کمپانی و این قبیل اشخاص، شاگردانی فلسفی او 
هستند و دیگری، سید حسین بادکوبه ای که شاگرد میرزای جلوه و دیگران است. و از 

همه این ها مهمتر، آخوند ملاحسینقلی همدانی که رأس عرفای نجف اشرف است. 
من خودم از آقای آخوند ملاعلی همدانی شنیدم که فرمودند که من از عین الملک 
که از اصحاب آخوند ملا حســینقلی بوده شنیدم که آخوند خودشان فرمودند، که من در 
تهران تحصیل معقول کردم البته به سبز وار هم رفته بودم و بعد به عتبات عالیات رفته 
بودند. این معنی هم هســت که آخوند ملا حسینقلی تدریس فلسفه هم می کرده است 
با اینکه جایی گفته نمی شود ولی به ما رسیده است که همین آقای سید احمد کربلایی 
واحد العین به احتمال بسیار قوی بلکه یقیناً تحصیل معقولش در خدمت استاد عرفانش 
آخوند ملاحسینقلی بوده است. آخوند ملا حسینقلی هم از برکات حوزه تهران هستند و  
طبقات بعد از این ها دوباره از تهران به نجف اشرف رفته اند. آقایان میرزا مهدی آشتیانی، 
میرزا احمد آشتیانی، شاه آبادی و آ شیخ محمد تقی نوری و در زمان بعد از آن ها مرحوم 
استاد جعفری، مدرّسان حکمت در نجف اشرف بودند. آقای جعفری خودشان می فرمودند 
که آقای سید عبدالهادی شیرازی به من فرمودند که تو باید اسفار درس بدهی و به حکم 
آقای شیرازی من اسفار می گفتم. قم هم که داستانش مشخص است؛ آقای شاه آبادی از 
تهران به قم مشرّف شدند،  شیخ مهدی مازندرانی، استاد مرحوم آقای آشتیانی و دیگران. 

پس حوزۀ عقلانی نجف اشرف و قم هم از تبعات حوزۀ عقلانی تهران هستند. 
مشــخصة دیگری که خیلی مهم است این است که آشنایی ایرانیان با فلسفة غرب در 
همین تهران، پیدا شد دوستان می دانند کنت دوبینو که مدتی مأمور سیاسی فرانسه بوده 
و در ایران سفیر بوده است، اهل حکمت بوده  و مکتبی هم داشت که متأسفانه به شدت 
نژادپرست بود و گفته می شود که یکی از مبانی فکری نازیستها هم همین شخص است. 
او در تهران به خدمت آقا علی مشرف می شود، که او کتابی هم به نام »مذاهب، فلسفه و 
آسیا وسطی«1 دارد ، پس در همین تهران آشنایی ما ایرانیان با فلسفه های غربی شروع 
می شــود. ما فکر می کنیم که اولین متنی که دربارۀ فلسفة غرب و تفکّر غربی در ایران 
نوشته شــده است کتاب »سیر حکمت«2 مرحوم فروغی است؛ ولی این طور نیست؛ از 
همان زمان که ترجمه »گفتار در روش«3 از مرحوم ملا لاله زار همدانی منتشــر شــد 
اتفاقاتی در این باب می افتد و نوشــته ها و صحبت هایی هم وجود دارد.در ســال هزار و 
سیصد و شانزده شمسی هم همین وثوق الدولة سیاسی معروف، کنفرانسی دربارۀ کانت 

در دانشکده معقول و منقول داده است. 
آن روزگار دربارۀ کانت، واقعاً دیدنی است،  بسیار بسیار متین، عمیق، مفید، مثلًا شخص 
دیگری به نام شــیخ محمد حســن برهانی برادر مرحوم علامه ســمنانی نقدی بر 
شوپنهاور دارد کسی شاید که قبول نکند ولی هست، این نقد به فارسی و البته مختصر 
است . در نتیجه آشــنایی ایرانیان با فلسفه های جدید هم از برکات همین حوزه تهران 

است.
  یک شاخصة دیگر، جامعیت این حوزه است. حکمت مشاء ، اشراق ، عرفان ، کلام در این 
حوزه هستند. شیخ علی شوارق ـ که از شدت تدریس کلام و شوارق معروف به این نام 
شده است ـ در این حوزه بود. در این حوزه فروع ریاضی و حتّی موسیقی به لحاظ علمی 
وجود داشت. بنده سراغ دارم از حکمای تهران که به لحاظ تقوایی هم در اوج هستند ولی 
می دانم که موسیقی می دانستند، لزومی ندارد که تنصیص به نامشان کنیم ، علم که حرام 
نیست، علم، علم است،  متعلق علم ممکن است مکروه باشد،   ولی علم بما هو علم، علم 

است. حتی موسیقی نظری هم در تهران تدریس می شد. 
 مطلب مهم دیگر این اســت که مدرّسان این نحله های مختلف چنین نبوده است که 
من عندی تدریس کرده باشــند یا مثلًا با مطالعه مطلب را درست کرده باشند ، داستان 
این گونه بوده اســت که آن هایی که مدرس عرفــان بوده اند در خدمت عرفای طبقة 

قبل تربیت می شدند، مدرس حکمت مشائی در 
خدمت حکیم مشــائی تربیت می شد و سلسله 
اساتید این ها به قدماء منتهی می شود.  در آخر 
یک سلسله ای خدمت دوستان عرض خواهم 
کرد. ما می دانیم که نوع متون حکمی و عرفانی 
ما از قدماء اســت، امروز هم متن شفا، اسفار و 
اشارات برای تدریس فلسفه استفاده می شود که 
از آثار قدماء هستند. تنها متنی که از متأخرین 
است شرح منظومة شریف است، شرح منظومه 
به نحوی که از اساتید نقل شده است لبّ لباب 
اســفار است،  بعضی از حکماء تعبیر کرده اند به 
اینکه اســفار بادام است و منظومه روغن بادام 
اســت، دیگری گفته است که اسفار دوغ است 
منظومه کره اســت و دیگری فرموده اســت 
اسفار پدر است و منظومه فرزند است. منظومه 
را نمی توانیم از حوزه فلســفی خارج کنیم؛ اما 
کتاب مشکلی اســت.  خود حاجی در ضبط در 
تعلیقات منطق می فرماید: »لعلّ المراد من قولنا 
کذا وکذا« استاد اول ما هم در منظومه مرحوم 
آقــای عبادی طالقانی فرمــوده بودند من 
منظومه که می خواندم مطلبی را نمی فهمیدم، 
آن قدر فکر کردم که خون دماغ شدم. آیا کسی 
می تواند در خدمت استاد منظومه نخواند و بتواند 
تدریس کند؟ علی القاعده نمی شــود آن استاد 
هم که به این منظومه می گوید آیا می شود که 
سلسله اساتیدش منتهی به خود حاجی نشود، 
من گمان می کنم این هم نمی شود، منظومه را 
باید در پیش استادی خواند که سلسله اساتیدش 
منتهی به خود حاجی شود و این اتفاق مبارک 

در تهران افتاد. 
نکتة مهم آن است که نوع افراد طبقة دوم قبل 
از ما یعنی آقای عصار، آمیرزا مهدی آشــتیانی 
و این قبیل بزرگــواران، منظومه را در خدمت 
آقا میرزا شهاب حکیم نیریزی خواندند. آمیرزا 
شهاب، نیریزی و شیرازی است و قبل از اینکه 
تهران بیاید در شیراز شاگرد حکیم عبّاس دارابی 
بوده و حکیم عبّاس دارابی هم از طبقة اولای 
شــاگردان حاجی سبزواری است. داستانی از او 
معروف است که می گویند وقتی حکیم عباس 
دارابی خدمت حاجی ســبزواری رفت ، حاجی 
فرمود: که از کجایید؟ گفت: از فارس هســتم. 
حاجی فرمودند: پس مشمول این حدث شریف 
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هستید که فرمودند: »لو کان العلم فی الثریا لتناوله 
رجال من فارس«4  گفت: بله مشــمول هستم و 

الآن هم آمدم به ثریّا که خدمت شما است، یک 
چشمشــان هم معیوب بوده است، حاجی وقتی 
حکیم عباس برگشــته بود، فرموده بودند که با 
یک چشــم همة معارف ما را برد. میرزا شهاب 
حکیم در خدمت حکیم عباس، منظومه خوانده 
بوده و اســاتید تهران هم شاگردان او هستند. با 
اینکه حاجی در تهران حضور فیزیکال نداشــته 
اســت؛ ولی منظومه را به دست شاگردانش به 

طبقات بعد رسانده  است. 
می خواهم هدیه ای به دوستان دانشجو بدهم و 
آن این اســت که در غرب و شرق،   مملکتی در 
عالم، غیر از ایران پیدا نخواهید کرد که ســنّت 
فلسفی ســینه به سینه در او غیر از ایران جاری 
باشد ، هنوز این ســنت شریف در این مملکت 
هست و این چراغ باقی است. خواهشم این است 
یکی از مدارس تهران را احیاء بفرمایید. چند نفر 
از قدماء به نعمت حیات متنعّم هستند،  حضرت 
آیت الله موســوی که تشریف داشتند،  آقا رضی 
شــیرازی حفظه الله، و دکتر طبرستانی هستند 
که از شاگردان اساتید قدیم هستند. این چند نفر 
حیات دارند، چقدر خوب است؛ بلکه چقدر واجب 
است که یکی از این مدارس اختصاص داده شود 
و این سنّت، احیاء شود که اگر این چند نفر بروند 
متأسفانه سلسله قطع می شود اما آن هدیه بنده 
این است که ما سلسلة حکماء را یداً به ید، بنده 
شــاگرد فلانی، فلانی شاگرد فلانی می رسانیم 
به صدرالمتألهین از صدر المتألهین می رســانیم 
به خواجه نصیر طوسی، از خواجه می رسانیم به 
شیخ الرئیس یا شیخ رئیس، از ابن سینا می رساند 
به فارابی، فارابی هم اتصالش با اسکندریه مسلمّ 

اســت. در نتیجه بنده طلبة امروز این مملکت، اساتیدم را سلسله وار به اسکندریّه و از 
اســکندریّه به آتن منتهی می کنم ،  لوازم دیگرش را خودتان مستحضر هستید. طرق 

هَبْ گذاشتیم. متعدده  ای داریم که اسم یکی را سلسلة الذَّ
بنده از یکی از اساتید خودم شروع می کنم که استاد آقای آیت الله مصطفوی هم بودند، 
مرحوم آقای حاج شیخ علی محمد جولستانی)رضوان الهی بر او( که در همین خیابان، 
میدان سید اسماعیل کنار مسجد امین الدوله منزلشان بود و شاگردان مهمشان، آیت الله 
شــیرازی، آقای حارثی، آیت الله جوادی، آیت الله حسن زاده بودند. از او شروع می کنم، 
از یــک طریق عرض می کنم طرق متعدد دارند،  یکــی را فقط عرض می کنم، آقای 
جولستانی از یک طریق شاگرد آقای میرزا طاهر تنکابنی بودند، آقا میرزا طاهر شاگرد آقا 
محمدرضا، آقا علی و میرزای جلوه این سه بزرگوار به یک طریق، شاگردان میرزا حسن 
نوری، میرزا حسن شاگرد پدرش، آخوند ملا علی نوری، آخوند ملا علی شاگرد آقا محمد 
بیدآبادی، آقا محمد بیدآبادی شــاگرد قطب الدین نیریزی، آن سید بزرگوار که بسیار 
شــخصیت جذاب، عجیب و غریبی دارد و به لحاظ های مختلف، از یک طریق شاگرد 
شاه محمد دارابی، شاه محمد دارابی شاگرد خود صدرالمتألهین، صدرالمتألهین به یک 
طریق شاید اولین باری است در این محضر شریف شنیده می شود شاگرد ضیاء العرفای 
رازی کاشانی است، او شاگرد ملّا میرزا جان باغنوی شیرازی که محشّی معروف تجرید 
اســت، او شاگرد کمال الدین محمود شیرازی، او شاگرد علامه دوانی،  او شاگرد پدرش 
صدرالدین أســعد دوانی،  او شاگرد میرزا سید شریف، همین أمثله و شرح امثله و اینها، 
او از یک طریق، میرزا سید شریف قربانی شاگرد قطب الدین رازی صاحب محاکمات، 
او شــاگرد قطب الدین شیرازی او شاگرد خواجه نصیر، خواجه شاگرد فخرالدین داماد، 
او شــاگرد سید صدرالدین سرخسی، او شاگرد افضل الدین قیلانی، او شاگرد ابوالعباس 
لوکری او شاگرد بهمنیار التلمیذ او هم شاگرد شیخ رئیس، یک حلقه مفقوده ای بین شیخ 

رئیس و فارابی بود. 
ادلهّ اش در جای خودش است. ابن سینا به احتمالی قوی  مسلم نیست و احتمالش بسیار 
قوی اســت، ابن سینا شاگرد ابوالخیر خمّار، ابوالخیر شاگرد، یحیی بن عدی و او شاگرد 
فارابی، فارابی هم عرض کردم اتصالش با اســکندریه، حکماء افلاطونی مسلمّ است، 
اسکندریّون هم که دیگر آخرین رده فلاسفه یونان هستند،  نتیجه این می شود که سنّت 
تفکّر فلســفی که از یونان آغاز می شود تا امروز در ایران مقدّس شریف ما جاری است 
و امیدواریم که هیچ وقت قطع نشــود به شرط اینکه تا جایی که از ما بر می آید همت 

کنیم که این چراغ بماند.

پی نوشت:                                                                          

1. دوگوبینو، کنت، مذاهب و فلسفه در آسیای وسطی، ترجمه م. ف، اصفهان: بی تا، بی نا
2. فروغی، محمد علی ؛ سیر حکمت در اروپا ؛ تهران. سازمان کتابهای جیبی 1345.

3. دکارت، رنه؛ حکمت ناصری )کتاب دیاکرت( نخستین ترجمه گفتار در روش؛ ترجمه ملا لاله زار همدانی. ] همین ترجمه در سال 
1392 توسط فرامرز معتمد دزفولی به نثر روان نوشته و منتشر گردید[

4. بحارالانوار ؛ ج 64 ؛ ص 175 ـ قرب الاسناد ؛ ص 53.

حکیممیرزامحمدطاهرتنکابنی

در آستانه برگزاری همایش ملی »حکیم طهران« 
توسط مجمع عالی حکمت اسلامی، در این شماره 
نیز بــه معرفی »حکیم میــرزا طاهر تنکابنی«به 
عنوان یکی از حکمای حوزه فلســفی تهران و از 
تأثیرگذاران آن مکتــب خواهیم پرداخت. لازم 
است از همکاری جناب حجت الاسلام والمسلمین 
دکتر محمدرضاپــور )دبیر کمیته علمی همایش 
ملی حکیم طهران( در تنظیم این مجموعه تقدیر 

و تشکر نماییم.

تحصیل ]

میرزا دوران کودکی و تحصیلات مقدماتی را تا 
سن یازده سالگی در وطن خویش سپری کرد 
و سپس تا 19 سالگی در بلوک لنگای تنکابن 
تحصیل نمــود و بعد از آن به تهــران رفت. 
ورود وی به تهران مقارن با پی ریزی مدرســه 
سپهســالار جدید بود. لذا برای تحصیل علوم، 
نخســت در مدارس »کاظمیه«، »قنبر«»علی 
خان« و حاج حســن مســکن گزیــد و چون 
کاربنای مدرســه سپهسالار پایان یافت در آن 

تولد ]

محمد طاهر تنکابنی از خاندان فقیه نصیری اســت که در کجور مازندران اقامت داشته 
اند. نامبرده فرزند فرج الله اســت که در روز پنجشنبه بیست و هشتم محرم الحرام سال 
)1280ق( مطابــق چهارم تیر ماه )1242ق( در آبادی کردی چال از توابع کلار دشــت 
دیده به جهان گشــود. برخی نیز گفته اند در محله آخوند، تنکابن به دنیا آمده اســت. 
برادران بزرگش یعنی آقایان محمد خان سرتیپ کلارستاقی و عبدالعلی معتضد السلطان 
از مجاهدان شــجاع انقلاب مشروطه در تنکابن بودند و در ماجرای این قیام رشادتهایی 
از خود نشان دادند. پدر محمد طاهر شغل دولتی داشت و نائب حکومتی کلارستاق بود 
و چــون از طایفه فقیه نصیری بودند، محمد طاهر در ادامه نام خانوادگی خود این نام را 

می نوشت. 
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جا اقامت نمود. او حدود پنجاه سال در این مرکز 
علمی و آموزشــی می زیست و اشکالات فلسفه 
مشــاء را برای طالبین علم حل می کرد. وی در 
صفحه آخر شــرح قیصری بر فصوص الحکم 
)چاپ سنگی( که به خودش تعلق داشته و اکنون 
در کتابخانه مجلس شــورای اسلامی قرار دارد، 

چنین نگاشته است: 
»در )1299ق( ایــن بنده بــرای تحصیل علوم 
دینیه رسمیه به تهران آمده ام و ورودم در مدرسه 
معروف به کاظمیه بوده و در ششــم محرم سنه 
مذکور به منزل پسر عمویم مرحوم شیخ عنایت 
الله ابن آقا نصــر الله ـ رحمت الله علیهما ـ که 
در ســال قبل از آن به تهران آمده بود و در آن 

مدرسه منزل داشت وارد شدم«. 
 او در تهران محضر درس برخی از مشهورترین 
حکیمان و عارفان و نیز فقیهان نامدار را دریافت 
و از خرمن علم و مکارم آنان خوشــه ها چید. و 
چنانچه اســتاد شــهید مرتضی مطهری اشاره 
می نماید او دوره میرزای جلوه و حکیم قمشه ای 
و حکیم مدرس را درک کرده اســت. استادان او 

در مجموع عبارت بودند از:
1. آقا علی مدرس تهرانی؛

2. آقا محمد رضا قمشه ای؛
3. میرزا ابوالحسن جلوه زواره ای؛

4. میرزا عبدالله؛ 
5. حاج میرزا ابوالفضل تهرانی؛

6. حاج میرزا محمد حسن آشتیانی. 

تدریس ]

میرزا طاهر تحصیــلات خود را در ادبیات عرب 
و فارســی، منطــق، ریاضیات، طــب، الهیات، 
عرفان، اخلاق، فقه، حدیث، تفســیر با استفاده 
از محضر اســتادان که اجمالا به آنان اشاره شد 
به پایان رســانید و اکثر عمر خود را به تدریس 
علوم معقول در مدرســه عالی ناصری )مدرسه 
سپهسالار جدید( مشغول بود همچنین او نه تنها 
در فلسفه و حکمت؛ بلکه در تمامی دانش های 
معقول و منقول توانمند به شــمار می رفت و در 
هیأت و طب قدیم کمتر کســی به پایش نمی 
رسید؛ در مدرسه کاظمیه و مدرسه عالی حقوق 
و علوم سیاسی به تدریس معقول مشغول بود. به 

ریاضیات آگاهی بسیار داشت و تحریر اصول اقلیدس ـ از خواجه نصیر الدین طوسی ـ 
را تدریس می نمود. در آن سال ها که وی استاد درس معقول در مدرسه سپهسالار بود، 
بامداد هر روز کتابهای درســی را با سادگی در زیر بغل می گرفت. از خانه خود واقع در 
خیابان ری پیاده به مســجد سپهسالار می رفت. او پس از عبور از سه راه امین حضور 
و سرچشــمه به مدرسه می رسید و پس از پایان درس و بحث این راه نسبتا طولانی را 
تــا منزل مجدداً می پیمود. خانه او که در حقیقت دار العلم بود و در آن همواره به روی 
دانش پژوهان و طالبان معرفت باز بود. وی از جمله مدرسان علوم سیاسی نیز به شمار 
می رفت. در مجالس و محافل او مخاطبان سراپا گوش می شدند و وقتی در مباحث ادبی 
و بخصوص علم رجال صحبت آغاز می کرد آن چنان متحیر می گردیدند که گویی قفل 

سکوت بر دهانشان زده اند. شاگردان او عبارتند از:
محمد تقی مدرس رضوی؛ 5
محمود نجم آبادی؛ 5
میرزا هاشم آملی؛ 5
میرزا مهدی الهی قمشه ای؛ 5
میرزا حسین خان پیرنیا مؤتمن الملک؛ 5
حکیم میرزا یدالله نظر پاک کجوری؛ 5
مرحوم دکتر موسی عمید؛ 5
میرزا عبدالکریم تهرانی روشن؛ 5
محمد علی فروغی )ذکاء الملک(؛ 5
بدیع الزمان فروزان فر؛ 5
جلال الدین همایی؛ 5
عبدالعظیم قریب؛ 5
آقا شیخ اسماعیل کلباسی؛ 5
شیخ علی محمد بن المولی محمد التوسیرکانی معروف به جولستانی.  5

مقامات علمی ]

درجه دانش میرزا طاهر تنکابنی در فلسفه به حدی رسید که به فیلسوف شرق شهرت 
یافت و به تعبیر اســتاد شهید مرتضی مطهری او از اساتید مسلم فلسفه در دوران اخیر 

و ممحض در فلسفه بود. احاطه وی به متون و آرای فلاسفه حیرت انگیز بوده است. 
نصرت الله امین که از محشــورین و نزدیکان میرزا طاهر تنکابنی بوده است در کتاب 
مشــاهیر رجال صفحه 209 می نویســد: می توان گفت که آن مرحوم حکیمی فقیه و 
فقیهی حکیم بود. در هیأت و نجوم استاد و در طب قدیم هیچ یک از معاصران به پایه او 
نمی رسیدند. اغلب اطبای قدیم به شاگردیش افتخار می کردند و هر یک از آنان در موقع 
بیماری نزدش معالجه و مداوا می نمودند. در محافل و مجالس وقتی شروع به صحبت 
می کرد به گونه ای شــنوندگان را شیفته خود می نمود که در بادی امر تصور می شد آن 
شادروان تمام هم خود را مصروف ادبیات عرب و ایران و علم رجال نموده است. چندین 
هزار بیت قصاید عربی و فارسی را در حافظه داشتند. خطشان بسیار زیبا بود و کتبی که 
به خط ایشــان استنساخ شده در کتابخانه اش فراوان بود. اگر بگوییم از لحاظ عرفان، 
میرزا در عصر خود یکی از اوتاد به شمار می رفت، خطا نگفته ایم. اگر کسی به حالات 
روحانی وی آشنایی داشت می دانست که وی عارفی ربانی بود. هیچ گاه دل از یاد و لب 
از ذکر خدا فراغ نداشت. اغلب شبها را به ریاضت می گذراند و همواره با خدای خود راز و 

نیاز داشت. حافظه اش به قدری )قوی( بود که تا آخرین دقایق حیات خود مطلبی را که 
شنیده و یا خوانده بود فراموش ننمود و به کمک این حافظه سرشار و مطالعات عمیقانه 
اش بود که وقتی کوچک ترین سوال علمی از او می شد بدون مراجعه به کتاب ساعت ها 
دربــاره اش صحبت می فرمود. حتی اغلب اتفاق می افتاد در موقع ذکر مطلبی از کتابی، 
صفحه آن کتاب را بدون کوچکترین اشــتباهی بیان می کرد. صراحت لهجه و شجاعت 
مرحــوم میرزا زبانزد همه بود. حقایق را بدون پرده می گفت و از هیچ کس در این مورد 
بیم و هراسی نداشت. مناعت طبع و علو نفسش به قدری بود که با این که تمام املاک 
او گرفته شــد و دستش از همه کاری کوتاه گردید و حتی افراد خانواده اش را از ادارات 

بیرون کردند دست احتیاج به سوی هیچ کس دراز نکرد. 
میراث گرانقدر میرزا محمد طاهر تنکابنی در مدت عمر پر برکت خود کتابخانه ای مشتمل 
بر چهار هزار جلد کتاب خطی و ســنگی و نفیس گــرد آورده بود. که با توجه به احاطه 
کافی وی به علوم گوناگون از حیث کیفیت کم نظیر و بلکه بی نظیر بود. شیخ آقا بزرگ 
تهرانی در کتاب نقباء البشــر می نویسد: در کتابخانه این مرد فاضل و عارف نسخه های 
نفیس نگهداری می شد که برخی از آن ها در اواخر عمر او هنگام کسالت و بیماری اش 
به کتابخانه مجلس شورا فروخته شد و باقی مانده کتابهای او را بازماندگانش برای ا دای 

قرضی به همان کتابخانه فروختند. 
شادروان استاد سید محمد محیط طباطبایی، دانشمند اهل زواره، در این باره گفته است: 
کســانی که مرحوم میرزا طاهر را دیده اند نیک می دانند که هم مدرسی والا مقام بود و 
هم شخصیتی مورد توجه و احترام. من در مباحثات با ایشان شرکت می کردم و همواره 
از محضرشان استفاده می بردم. بر وی ستم بسیار فته بود. از کار برکنارش کردند و مقام 
قضاوت را از وی گرفتند و گوشه نشینش ساختند. ...روزی مرا به منزل خود دعوت کرد 
تا کتابخانه اش را ببینم و در همین دیدار با فرزند برومندشان نیز آشنا شدم. چندی بعد از 
آن،میرزا به سرای باقی شتافت و آقا زاده ایشان به من مراجعه کرد و گفت: برای پرداخت 
مقداری قرض، گریزی جز فروش کتاب های پدر نیست. من ایشان را از آن کار منع کردم 
و موضوع را با کتابخانه مجلس در میان گذاشتم و با موافقت ایشان قرار شد که کتابها 
به کتابخانه مجلس منتقل شود و مبلغ قرض نیز از طریق بودجه مدرسه ای که میرزا در 
آن تدریس می کرد تأمین و پرداخت گردد. قراردادی تنظیم شد که متن آن را خود تهیه 
کردم و در آن این شرط را قرار دادم که کتاب های مزبور در مخزنی به نام مرحوم میرزا 
محمد طاهر محفوظ بماند و این چنین شد نتیجه آن که به خاطر خواهش و وساطت من 
و بزرگواری آقا زاده آن حکیم فقید، مجموعه ای شامل 1400 - 1300 نسخه خطی ممتاز 
به همراه حدود 1600 ـ 1500 کتاب چاپ سنگی نفیس در بخشی به نام آن مرحوم جای 

گرفته و برای همیشه باقی خواهند ماند. 
حکیم میرزا مهدی الهی قمشــه ای به علامه حســن زاده آملی گفته بود: آن مرحوم با 
بــودن میراث ملکــی قابل توجه در مازندران به دلیل فشــار رضا خان کارش به جایی 
رســید که به فروختن کتابهایش ناچار شد و از فروش آنان ارتزاق می کرد؛ ولی قسمت 
عمده کتا ب هایش نسخه های نفیس خطی بود که آن ها را نفروخت و نگه داشت و بعد 
از رحلتش همه آن ها را به کتابخانه مجلس فروختند. امکان نداشــت میرزا کتابی را در 
کتاخانــه اش بگذارد مگر این که تمام آن کتاب را با دقتی که مخصوص خودش بود از 
صدر تا ذیل می خواند از این رو اغلب کتابهای موجود در آن کتابخانه حواشی مفیدی از 
ایشان در بردارد که ارزش کتاب را چندین برابر کرده است. در اثر مطالعه این کتاب ها و 
هوش سرشار میرزا خودش یک کتابخانه متحرک از نظر فلسفه، حکمت، عرفان، طب 
قدیم و فقه و ادب بود. مقدار قابل توجهی از کتاب ها را با خط زیبای خویش استنســاخ 

نموده بود و در کتابخانه اش نگهداری می کرد. 

فعالیت سیاسی و اجتماعی ]

شــهرت میرزا و علاقه وافری که همه مردم 
به خصوص علما و طلاب علوم به آن مرحوم 
داشتند به ویژه صراحت لهجه و شجاعت او در 
بیان حقایق که خاص ایشان بود، موجب گردید 
تا آن حکیم عالی مقــام در دوره اول مجلس 
شــورای ملی که انتخابات صنفی بود از سوی 
طلاب تهران به وکالت مجلس شورا برگزیده 
شــود. چون آن مرد دانشــور و اهل فضیلت 
طرفدار آزادی بود ایــن انتخاب را پذیرفت. از 
هفدهم شــعبان )1324ق( تــا جمادی الاول 
)1326ق( که مجلس اول قهرا تعطیل گردید 
در مجلس بود؛ ولی دســت از کار اصلی خود 
یعنی تعلیم و تعلم بر نداشت و باز هم بهترین 
مونسش کتاب بود و بهترین وقتش موقعی بود 
که به مطالعه و مباحثــه می پرداخت. در دوره 
ســوم مجلس نیز همراه با عــده ای از وکلا و 
مشروطه طلبان مبارزین و مشاهیر سیاسی از 
جمله شهید سید حســن مدرس، سید محمد 
رضا مساوات، حســین استرآبادی، محمد تقی 
شاهرودی، سید حسن ذاکری و چند تن دیگر 
در سی ام آبان )1294( به عتبات مقدس عراق 
رهسپار گردید و مدت چهار سال در شهر های 
کاظمین، کربلا، موصل و بغداد اقامت نمود. در 
ایــن هنگام با افراد و مجامع مختلف علمی در 
تماس بود و با عالمان اهل سنت آن سامان به 
بحث در خصوص مباحث کلامی، اعتقادی و 
حقانیت مذهب تشیع و پیروی از شیوه امامان 
شــیعه پرداخت و در گفت و گوهای علمی با 
عالمان آن ســامان خاطرات جالب توجهی از 
خود به یادگار نهاد و فوق العاده مورد تجلیل و 
احترام واقع گردید. در زمان مهاجرت، با این که 
میرزا در تهران نبود برای دوره چهارم مجلس 
از سوی اهالی تهران انتخاب گردید و در موقع 
ورود ایشان و ســایر مهاجران به تهران، مردم 
استقبال شــایانی از آنان نمودند. پس از ورود، 
از 30 مرداد 1300 تــا 30 خرداد 1302 برای 
آخریــن بار وکیل مجلس بود. . اما میرزا طاهر 
تنکابنی از شــرکت در جلسات مجلس چهارم 
خود داری نمود. ناگفته نماند که مقارن کودتای 
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سوم اسفند )1299( همراه با گروهی از عالمان 
و سیاســتمداران از جمله شهید مدرس دستگیر 
و محبوس گردید. این برنامه توســط سید ضیاء 
الدیــن طباطبایی مدیر روزنامــه رعد که عامل 
کودتا بود انجــام گرفت. برخی منابع تاریخی و 
نیز خاطراتی که از مرحوم تنکابنی نقل شده یا در 
مذاکرات مجلس ضبط گردیده است بر صراحت 
لهجه و بی پروایی این حکیم در برخورد با عوامل 

استبداد حکایت دارد. 
میــرزا طاهر تنکابنی علاوه بــر امور تدریس و 
وکالت مجلس، مدتی شغل قضاوت را نیز عهده 
دار بــود و از پانزدهم شــعبان )1327ق( )دهم 
شهریور1278( از قضات عالی رتبه دادگستری 
به شــمار می آمد و در تشکیلات جدید عدلیه از 
سوی علی اکبر داور در ابتدا رئیس محکمه های 
بدایت و اســتیناف بود و در سال )1330ق( به 
وکالت انتخاب شــد. در سال )1298( به عدلیه 
بازگشت و به عنوان عنصر دیوان عالی تمیز به 

خدمت قضایی پرداخت. 
در فروردین ســال )1311( میرزا طاهر و جمعی 
از بستگان او که در تنکابن، کلارستاق و کجور 
اقامت داشــتند دســتگیر و زندانی شدند. علت 
ظاهری قضیه غصب املاک آنان توســط رضا 
شاه بود. در واقع رضاخان زمین های خاندان بنی 
فقیه را بــه زور و عنف تصاحب کرد. عده ای از 
بزرگان مســلمان مشروطیت تنکابن دستگیر و 
تبعید گردیدند و مرحوم حکیم و فیلسوف و استاد 
بی نظیر عصر یعنی میرزا طاهر تنکابنی و غیر 
هم به کاشان تبعید شدند. البته مرحوم میرزا قبل 
از تبعید به کاشــان مدت دو ماه در زندان قصر 
محبوس بود. پس از تحمل یک سال مشقت در 
دوره تبعید گویا محمد علی فروغی آزادی ایشان 
را از رضاخان درخواست کرد، گرچه مشکلات و 
ضربات فراوان یکی پس از دیگری بر وی وارد 
می آمد و زندگی را به سختی می گذرانید و مدتی 
نیز او را به همراه بستگان و اطرافیان که بالغ بر 
دویســت نفر بودند آن هم بدون کمترین آذوقه 
به نقاط کویری و جنوبی کشــور )ابتدا کاشان و 
کرمــان و بعد فارس( تبعید کردند؛ ولی ایمان و 
اخلاص و وارستگی میرزا طاهر بدان اندازه بود 
که با وجود تمام مشقت ها هیچ گاه دل ازیاد خدا 

و زبان از ذکر حق دور نداشت و آن هنگام که به تهران بازگشت و از تدریس در مدرسه 
سپهسالار منع گردید و همچنان در مدرسه کاظمیه و خانه خود افاضه می فرمود. 

هنگام افتتاح دوره نخســت دانشکده معقول و منقول این دانشمند گرامی برای تعلیم 
فلسفه دعوت شد؛ ولی در اثر انتقاداتی که از نظام دیکتاتوری می کرد او را بر کنار کردند. 
میرزا طاهر عشــق و علاقه وافری به این دانشکده داشت؛ به همین دلیل حتی پس از 
برکناری او از استادی این مرکز علمی تا وقتی که او را به دانشکده راه می دادند می آمد 
و در صحن و یا حجره های مدرســه می نشســت و مطالب فلسفی و علمی را مطرح 
می ســاخت و در ضمن از او ضاع کشور و وضع مردم گفت گو میکرد. همین صراحت 
و شــهامت اخلاقی او باعث شد که معاون دانشــکده دستور داد وی را به دانشکده راه 
ندهند و از ورود میرزا جلوگیری نمایند ، به ایشان گفتند از طرف مقامات عالیه ورود شما 
برای همیشه به مدرسه عالی سپهسالار )دانشکده مزبور( ممنوع گردیده است. در این 
حوادث میرزا خم به ابرو نیاورد و چون منظورش افاده و تدریس بود و مکان خاصی را 
در نظر نداشت از کار خویش دلسرد نشد و همچنان در مدرسه کاظمیه و منزل خویش 

به تدریس و ارشاد طلاب مشغول بود. 
 در همان ایام عسرت و تبعید، میرزا طاهر رساله ای در مقام حضرت علی نگاشت. 
او در هنگامه ای که طغیان دیو مازندران و قدرت مســتبد وقت بیداد می نمود. در عین 
پریشانی احوال خود؛ چنین نوشــته ای را ترتیب داد که حاکی از قوت ایمان راسخ آن 
مرحوم است. زمان نگارش اثر مزبور موقعی است که عموم دانشوران عصر و حتی برخی 
از شــاگردان خود او به پیروی از دیو ستم دربار دست از شعائر دینی برداشته و غرق در 
افکار شیطانی و شهوات نفسانی بودند و در وادی گمراهی گام می زدند. مصائب حکیم 
تنکابنی از موقعی آغاز گردید کــه توجه رضاخان که پیش تر بخش بزرگی از اراضی 
شــمال را غصب کرده بود متوجه محال ثلاثه )کجور، کلارســتاق و تنکابن( گردید و 
سرشناسان منطقه را به سایر نقاط ایران کوچانید و اراضی این منطقه را ضبط و ضمیمه 
املاک ســلطنتی نمود. حکیم تنکابنی، ملکی در منطقه داشت که از تسلیم آن ها خود 
داری کرد و به رغم آن که در آن هنگام به علت بیماری بستری بود، دستگیر، زندانی 

و تبعید گردید. 

آثار ]

میرزا محمد طاهر تنکابنی با آن دانش و معرفت از نگارش کتاب مستقل اجتناب می کرد 
و عقیده داشت آن چه را ضرورت داشته که به رشته نگارش درآید، عالمان سلف نوشته 
اند و هنر ما باید این باشــد که محصول اندیشــه آنان را بفهمیم و درک کنیم و برای 
دیگران باز گوییم. میرزا روشــن )طاب ثراه(که خود از بزرگان و شاگردان میرزا طاهر 
تنکابنی بود با نهایت سهولت )مصباح الانس( قاضی فناری را تدریس می کرد. با وجود 

این آثار ذیل از میرزا محمد طاهر به صورت چاپی و یا خطی باقی نمانده است. 
1. مختصر شرح احوال میرزای جلوه 

این نوشــته اولین اثر مستقل میرزا محمد طاهر تنکابنی است که درباره استاد خود آقا 
ابوالحسن جلوه نگاشته است. که در سال )1305( در شماره 21 مجله آینده، سال دوم، 

چاپ شده است. 
2. رساله در توصیف و گزارش کتب درسی قدیم. 

میرزا طاهر این رســاله را به ســال )1318( به درخواست سید حسن نقی زاده نگاشته 

است. حکیم در این رساله تقریباً تمامی کتاب های رایج در حوزه های درسی قدیم را نام 
برده و شرح مختصری درباره آن کتاب ها داده است. همچنین به سایر حوزه های علمیه 
جز حوزه های ایران و عراق پرداخته و از کتاب های متداول در حوزه های اهل ســنت در 
کردســتان، مصر و شــهر های ماوراء النهر که در آن زمان تحت سیطره تزارها و سپس 
بلشویک ها قرار داشتند نیز بحث به میان آورده است. این رساله در دو بخش و به ظاهر 
با کمی فاصله زمانی از یکدیگر نوشــته شــده است. این رساله در فرهنگ ایران زمین، 
جلد بیســتم به کوشش ایرج افشار و نیز مجله حوزه، شماره ششم )شهریور 1363( درج 

شده است. 
3. زندگی نامه برخی از حکما، عرفا و متکلمان 

این زندگی نامه شامل شرح حال مختصر و تصانیف چهل و دو نفر از مشاهیر، حکیمان، 
عارفان و متکلمان مسلمان است، استاد سید مصطفی محقق داماد در کتاب نخبگان علم 

و عمل در ایران برای اولین بار آن را به طبع رسانیده است. 
4. تشریح چشم 

رساله ای است بر اساس نظر حکیمان مسلمان در خصوص ویژگی های چشم که در نامه 
فرهنگستان علوم به چاپ رسیده است. 

5. رساله ای در صناعات خمس
این رساله با موضوع منطق از آثار میرزا طاهر ناتمام مانده است. 

6. حواشی بر کتاب قانون ابو علی سینا
این اثر تاکنون به طبع نرسیده و در کتابخانه مجلس موجود است. 

7. حواشی بر »الجواهر النضید فی شرح منطق التجرید«
تجرید منطق از خواجه نصیر طوسی است که شرح معروف و مهم آن از علامه حلی با 
همین عنوان است و حکیم تنکابنی بر این اثر حواشی محققانه ای نوشته که شرح مذکور 

و حواشی او در سال )1310( در تهران به طبع رسیده است. 
8. حواشی بر اساس الاقتباس خواجه نصیر طوسی 

اســتاد محمد تقی مدرس رضوی در ســال )1327 هـ ش( این اثر را در تهران به چاپ 
رساند که برخی از حواشی حکیم تنکابنی در آن آمده است. 

9. حواشی بر کتاب »الدرة الفاخرة« نور الدین عبدالرحمن جامی 
نسخه متعلق به مرحوم تنکابنی شامل متن کوتاه »الدرة الفاخرة«است که تعدادی از 
حواشــی جامی در هامش آن نقل شده است. متن آن به خط نسخ میرزا طاهر است اما 
حواشی اعم از نوشته های جامی و توضیحات میرزا محمد طاهر به خط نستعلیق است. 

10. رساله ای در حقانیت علی و حب آن بزرگوار
مطلع این رساله چنین است:

بسم الله الرحمن الرحیم، اعتصمت بالله و توکلت علی الله، علی حبه جنة، قسیم النار و الجنة، 

وصی المصطفی حقا، امام الانس و الجنة. همراه با تفسیر احادیث منوره در این مورد که در 

تاریخ نوزدهم خرداد 1319 نوشته شده است. 
11. تصحیح و مقابله کتاب تمهید القواعد ابن 
ترکه اصفهانی او در تکمیل این یاد داشــت و 
نفاست نسخه خود می نویسد: در یوم سه شنبه 
4 شــهر محرم الحرام 1322 هجری از مقابله 
این کتاب، با نسخه ای که در سال 845 ق که 
قریب به زمان تصنیف این شرح نوشته شده بود 

فراغت حاصل نموده ام. 
متذکر می گردد او به هنگام تصحیح این اثر آن 
را نزد استادش محمد رضای صهبای قمشه ای 

قرائت کرده است. 

رحلت ]

آنها کــه روزی به نام شــاگردی میرزا طاهر 
تنکابنی کسب و کار و افتخار می کردند؛ این مرد 
بزرگ را از کار تدریس معقول برکنار ساختند و 
از رفت و آمد میرزا طاهر به مدرسه سپهسالار 
ممانعت به عمل آوردند. در اواخر پاییز ســال 
)1318( میرزا طاهر تنکابنی به بیماری سختی 
مبتلا گشت و بر اثر سه بار سکته متوالی، سمت 
راست بدنش دچار بی حسی شد و توان حرکت 
از ایشان سلب گردید. پزشکان، او را از مطالعه 
و تدریس منع کردند و این برای استاد غیر قابل 
تحمل بود و پیوسته مرگ را از خدا می طلبید. 
در اواخر آبان )1320( بیماری او شــدت یافت 
و از منزل به بیمارســتان نجمیه منتقل شد. در 
بیمارستان به دنبال عمل جراحی به ذات الریه 
)ســرماخوردگی نادر( مبتلا شد و پس از یک 
شبانه روز تب شدید در ساعت هشت صبح روز 
جمعه، چهارده آذر ماه ســال )1320( )پانزدهم 
ذیقعده، 1360ق( از گرفتاری های دنیوی رهایی 
یافت و از سرای غرور به سرای سرور شتافت. 
میرزا هنگام رحلت، هشتاد و یک سال داشت. 
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http://www.wikifeqh.ir/%D9%85%D8%AD%D8%B1%D9%85_%D8%A7%D9%84%D8%AD%D8%B1%D8%A7%D9%85
http://www.wikifeqh.ir/%D8%A2%D8%A8%D8%A7%D9%86
http://www.wikifeqh.ir/%D8%A2%D8%B0%D8%B1_%D9%85%D8%A7%D9%87
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