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کـه دربـاره   یکى از علوم اسلامى علم کلام است. علم کـلام علمـى اسـت    

عقاید اسلامى یعنى آنچه از نظر اسلام باید بدان معتقد بود و ایمان داشت، 

دهد و درباره آنهـا اسـتدلال    کند به این نحو که آنها را توضیح مى بحث مى

  نماید. کند و از آنها دفاع مى مى

  گویند مجموع تعلیمات اسلامى سه بخش است: علماى اسلامى مى

مسائل و معارفى کـه بایـد آنهـا را شـناخت و     الف. بخش عقاید، یعنى 

بدانها معتقد بود و ایمان آورد مانند مسأله توحید، صفات ذات بـارى تعـالى،   

نبوت عامه و خاصه، و برخى مسائل دیگر؛ و البته فـرق اسـلامى در اینکـه    

چه چیزهایى از اصول دین است و لازم است به آنها ایمان و اعتقاد داشـت  

  ف نظر دارند.تا حدودى اختلا

چگونـه  «ب. بخش اخلاق، یعنـى مسـائل و دسـتورهایى کـه دربـاره      

 انسان از نظر صـفات روحـى و خصـلتهاى معنـوى اسـت از قبیـل:      » بودن

 ع�م کلام اولدرس 
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عدالت، تقوا، شجاعت، عفّـت، حکمـت، اسـتقامت، وفـا، صـداقت، امانـت و       

  غیره.

ج. بخش احکام، یعنى مسائل مربوط به کار و عمل که چه کارهایى و 

نه باید انجام شود از قبیل نماز، روزه، حج، جهاد، امر به معروف و نهـى  چگو

  از منکر، بیع، اجاره، نکاح، طلاق، تقسیم ارث و غیره.

اسـت، و علمـى کـه    » علم کلام«علمى که متصدى بخش اول است 

شود، و علمى که بخش  نامیده مى» علم اخلاق«عهده دار بخش دوم است 

  نام گرفته است.» م فقهعل«سوم را بر ذمه دارد 

اسـت،  » تعلیمات اسلامى«در این تقسیم آنچه مقسم واقع شده است 

یعنى چیزهایى که جزو متن اسلام است، نه علوم اسلامى که امورى را هـم  

گردد ماننـد   اى است بر تحقیق درباره تعلیمات اسلامى شامل مى که مقدمه

  ادبیات، منطق و احیاناً فلسفه.

مـورد  » انسـان «تقسیم، جهت ارتباط تعلیمات اسلامى بـا   ثانیاً در این

توجه قرار گرفته است، چیزهایى که مربوط است به عقل و اندیشـه انسـان   

خوانده شده است و چیزهایى که مربوط اسـت بـه خلـق و خـوى     » عقاید«

خوانده شده است و چیزهایى که مربوط است بـه عمـل و   » اخلاق«انسان 

  فته است.نام گر» فقه«کار انسان 

همچنانکه در درسهاى کلّیات علم فقه خواهیم گفت، علم فقه هر چند 

کننـد یـک علـم اسـت، از وجهـه دیگـر        از آن وجهه نظر که فقها بحث مى

  مشتمل بر علوم متعدده است.

به هر حال علم کلام، علم عقایـد اسـلامى اسـت. در گذشـته بـه آن      

  اند. گفته هم مى» علم توحید و صفات«یا » علم اصول دین«
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   آغاز علم کلام

درباره آغاز علم کـلام و اینکـه از چـه وقـت در میـان مسـلمین پدیـد آمـد         

توان دقیقاً اظهار نظر کرد. آنچه مسلّم است این است که در نیمـه دوم   نمى

اى از مسائل کلامـى از قبیـل بحـث جبـر و اختیـار و       قرن اول هجرى پاره

است و شاید نخستین حوزه رسمى بحث عدل در میان مسلمین مطرح بوده 

  هجرى است. 110این مباحث حوزه درس حسن بصرى متوفّا در 

در میان مسلمین دو شخصیت از شخصیتهاى نیمه دوم قرن اول نـام  

انـد: معبـد    کـرده  شوند که سخت از اختیار و آزادى انسان دفاع مـى  برده مى

طرفـدار عقیـده جبـر    اند که  جهنى و غیلان دمشقى. در مقابل، افرادى بوده

و منکـران آن بـه نـام    » قـدرى «اند. معتقدان به اختیار و آزادى به نام  بوده

  معروف شدند.» جبرى«

تدریجاً موارد اختلاف این دو دسته به یـک سلسـله مسـائل دیگـر در     

طبیعیات و اجتماعیات و برخـى مسـائل مربـوط بـه انسـان و معـاد        الهیات،

اختیار یکى از مسائل مورد اختلاف بـود. قـدریون   کشیده شد و مسأله جبر و 

  ».اشاعره«خوانده شدند و جبریون به نام » معتزله«ها به نام  در این دوره

مستشرقین و اتباع آنها اصرار دارند کـه آغـاز بحثهـاى اسـتدلالى در     

جهان اسلام را از اینجا و یا امثال آن بدانند. اما حقیقت این است که بحـث  

رباره اصول اسلامى از خود قـرآن کـریم آغـاز شـده اسـت و در      استدلالى د

سخنان رسول اکرم (ص) و مخصوصاً در خطب امیر المؤمنین (ع) تعقیـب و  

لـوبى     تفسیر شده است گو اینکه سبک و اسلوب این مباحث بـا سـبک و اس

  که متکلّمین اسلامى داشتند متفاوت است.

  تحقیق یا تقلید

  تعقّل و تفکّر گذاشته است. قرآن همواره قرآن کریم ایمان را بر پایه
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خواهد که مردم از اندیشه به ایمان برسند. قـرآن در آنچـه بایـد بـه آن      مى

دانـد. علیهـذا در    را کـافى نمـى  » تعبـد «مؤمن و معتقد بود و آن را شناخت 

اصول دین باید منطقاً تحقیق کرد. مثلًا اینکـه خداونـد وجـود دارد و یکـى     

که منطقاً باید به آن پى برد، و همچنین اینکه حضرت  اى است است مسأله

محمد (صلّى اللّه علیه و آله) پیامبر خداست. این جهت باعث شـد کـه علـم    

  اصول دین از همان قرن اول پایه گذارى شود.

ها،  پیوستن اقوام و ملل مختلف به اسلام با یک سلسله افکار و اندیشه

دیگر از قبیل یهودیان و مسـیحیان و   و همزیستى مسلمین با ارباب دیانات

ها رخ  مجوسیان و صابئین، و مجادلات مذهبى که میان مسلمین و آن فرقه

در جهان اسلام که بـه  » زنادقه«داد، و خصوصاً پیدایش گروهى به نام  مى

در  -اى کـه خلفـاى عباسـى    طور کلّى ضد دین بودنـد بـا توجـه بـه آزادى    

داده بودنـد، و پیـدایش فلسـفه در     -اشـت حدودى که با سیاست برخورد ند

انگیخت، موجب شـد   عالم اسلامى که به نوبه خود شکوك و شبهاتى بر مى

که بیش از پیش ضرورت تحقیق در مبانى ایمانى اسلامى و دفاع از آنها در 

اى در قرنهـاى   میان مسلمین احساس شود و موجب ظهور متکلّمان برجسته

  دوم و سوم و چهارم گردید.

   اولین مسأله

اى که در میان مسلمین مورد بحث و قیـل و قـال و لـم     ظاهراً اولین مسأله

بـود و ایـن بسـیار طبیعـى بـود،      » جبر و اختیار«و لا نسلّم واقع شد مسأله 

زیرا اولًا این مسأله چون با سرنوشت انسانها مربوط است مـورد علاقـه هـر    

 ـ انسان بالغ الفکرى است. شـاید جامعـه   ت نگـردد کـه مـردمش بـه     اى یاف

باشد.  مرحله بلوغ فکرى رسیده باشند و این مسأله در آن جامعه طرح نشده

  ها در این ثانیاً قرآن مجید آیات زیادى در این زمینه دارد که محرّك اندیشه
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  .1گردد مسأله اساسى مى

علیهذا دلیلى ندارد که ما در جستجوى منشأ دیگرى براى طـرح ایـن   

اسلامى بشویم. مستشـرقین معمولًـا بـراى اینکـه اصـالت      مسأله در جهان 

علوم و معارف اسلامى را نفى کنند کوشش دارند به هر نحـو هسـت بـراى    

اى از خـارج از دنیـاى    همه علومى که در میـان مسـلمین پدیـد آمـد ریشـه     

اسلام خصوصاً از دنیاى مسیحیت بیابند؛ از این رو کوشـش دارنـد بـه هـر     

لم کلام را از خارج بداننـد همچنانکـه نظیـر ایـن     نحو هست ریشه اصلى ع

کار را در مورد علم نحو، عروض (و شـاید معـانى، بیـان و بـدیع) و عرفـان      

  اند. اسلامى کرده

بحث جبر و اختیار که ضمناً بحث قضا و قدر هم هسـت، یعنـى از آن   

است و از آن جهت که بـه  » جبر و اختیار«جهت که به انسان مربوط است 

است، خود بحث عدل را به میان آورد، زیـرا  » قضا و قدر«ط است خدا مربو

اى آشکار میان جبر و ظلم از یـک طـرف و اختیـار و عـدل از طـرف       رابطه

  شد. دیگر دیده مى

بحث عدل بحث حسن و قبح ذاتى افعال را به میان آورد و این بحـث  

همـه   به نوبه خود بحث عقل و مستقلّات عقلیه را بـه میـان کشـید و اینهـا    

یعنى غایت و غرض حکیمانه داشتن ذات بارى را موجـب  » حکمت«بحث 

و کم کم بحث به توحید افعالى و سپس به توحید صفاتى کشـیده شـد    2شد

  که بعدها در این باره توضیح خواهیم داد.

کرد، صف آرایى میان بحثهاى کلامى، بعدها خیلى توسعه و دامنه پیدا 

و اعراض و  ه شد از قبیل بحث در جواهربه بسیارى از مسائل فلسفى کشید

                                                           

 رجوع شود به کتاب انسان و سرنوشت تألیف مرتضى مطهرى.. ١

 رجوع شود به مقدمه کتاب عدل الهى تألیف مرتضى مطهرى.. ٢
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و غیره؛ زیرا متکلّمین طرح » خلأ«لا یتجزّى و مسأله  ترکّب جسم از اجزاء

 -اى بـراى مسـائل مربـوط بـه اصـول دیـن       این مسائل را به عنوان مقدمه

  شمردند. لازم مى -خصوصاً مسائل مربوط به مبدأ و معاد

فلسـفه بـود در قلمـرو علـم     از این رو بسیارى از مسائل که در قلمـرو  

کلام هم قرار گرفت. فلسفه و کلام مسائل مشترك زیادى دارند. اگر کسى 

 -اى که از قرن هفتم به بعد تألیف شد خصوصاً کتب کلامیه -کتب کلام را

 -بیند اکثر مسائل کلامى اسلامى همانهاسـت کـه فلاسـفه    مطالعه کند مى

  اند. دهدر کتب خود طرح کر -خصوصا فلاسفه اسلامى

اند. یکـى از   فلسفه اسلامى و کلام اسلامى در یکدیگر زیاد تأثیر کرده

است که کلام براى فلسـفه مسـائل جدیـدى جبـراً مطـرح       آن تأثیرات این

ساخت و فلسفه نیز موجب شد دایره کلام وسعت یابـد بـه ایـن معنـى کـه      

 ضرورت طرح بسیارى از مسائل فلسفى در قلمرو کـلام لازم شـناخته شـد.   

هایى از هر دو قسم کـه بـه    شاید به یارى خدا ما بعداً توفیق بیابیم و نمونه

  آنها اشاره کردیم بیاوریم.

   کلام عقلى و کلام نقلى

علم کلام در عین اینکه یک علم اسـتدلالى و قیاسـى اسـت، از نظـر     

برد مشتمل بر دو بخش  مقدمات و مبادئى که در استدلالات خود به کار مى

  و نقلى.است: عقلى 

بخش عقلى کلام، مسائلى است که مقدمات آن صرفاً از عقـل گرفتـه   

شده است و اگر فرضاً به نقل استناد شود بـه عنـوان ارشـاد و تأییـد حکـم      

عقل است، مثل مسائل مربوط به توحید و نبـوت و برخـى از مسـائل معـاد.     

عقل  صرفاً ازدر این گونه مسائل استناد به نقل (کتاب و سنّت) کافى نیست، 

  باید استمداد شود.
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بخش نقلى کلام، مسائلى است که هر چند از اصول دین است و بایـد  

به آنها مؤمن و معتقد بود، ولى نظر به اینکه این مسائل فرع بر نبوت اسـت  

نه مقدم بر نبوت و نه عین آن، کافى است که از طریق وحى الهى یا سخن 

مثل مسـائل مربـوط بـه امامـت (البتّـه بـه       قطعى پیامبر مطلب اثبات شود، 

داند) و اکثر مسائل مربوط  عقیده شیعه که امامت را از اصول دین اسلام مى

 به معاد.



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

در تعریف علم کلام اسلامى کافى است که بگوییم علمى است که دربـاره  

کند به این نحو که چه چیز از اصول دین اسـت   اصول دین اسلام بحث مى

شـود و جـواب شـکوك و شـبهاتى کـه در       و چگونه و با چه دلیل اثبات مى

  شود چیست؟ مورد آن وارد مى

و فلسـفه بحثـى هسـت راجـع بـه اینکـه هـر علمـى          در کتب منطق

موضوعى خاص دارد و تمایز مسائل هـر علمـى از مسـائل علـم دیگـر بـه       

  حسب تمایز موضوعات آن علوم است.

البته این، مطلب درستى است. علومى که مسائل آنهـا وحـدت واقعـى    

دارند چنین است. ولى مانعى ندارد کـه علمـى داشـته باشـیم کـه وحـدت       

اعتبارى باشد و موضوعات متعدده و متباینه داشته باشـد و یـک    مسائل آن

  غرض و هدف مشترك، منشأ این وحدت و اعتبار شده باشد.

 ����ف و �و�وع ع�م کلام دومدرس 
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علم کلام از نوع دوم است، یعنى وحدت مسائل کلامى وحدت ذاتى و 

نوعى نیست بلکه وحدت اعتبارى است؛ از ایـن رو ضـرورتى نـدارد کـه در     

  کلام باشیم. جستجوى موضوع واحدى براى علم

علومى که وحدت مسائل آنها وحدت ذاتى است امکـان نـدارد کـه از    

نظر مسائل متداخل باشند یعنى برخى مسائل میان آنها مشترك باشد، ولـى  

علومى که وحدت آنها اعتبارى است و یا یـک علـم کـه وحـدت مسـائلش      

وحدت مسائلش ذاتـى اسـت هـیچ مـانعى       اعتبارى است با علمى دیگر که

ندارد که از نظر مسائل متداخل باشند. علت تداخل مسائل فلسفى و کلام و 

یا مسائل روان شناسى و کلام و یا مسـائل اجتمـاعى و کـلام همـین امـر      

  است.

اند براى علم کلام موضوع و  برخى از علماى اسلامى در صدد بر آمده

تعریفى بیابند نظیر موضـوع و تعریفـى کـه بـراى علـوم فلسـفى هسـت، و        

اند؛ و این اشتباه است، زیرا موضوع  نظریات مختلفى در این زمینه ابراز کرده

مشخّص داشتن مربوط است به علومى که مسـائل آن علـوم وحـدت ذاتـى     

تواننـد موضـوع    دارند، اما علومى که مسائل آنها وحدت اعتبارى دارند نمـى 

  توان بحث کرد. واحدى داشته باشند. در اینجا بیش از این نمى

   نامگذارى

نامیـده شـد و در   » کلام«یک بحث دیگر این است که چرا این علم به نام 

» کـلام «انـد بـه ایـن سـبب      چه زمانى این نام به آن داده شد؟ برخى گفته

دهـد.   نامیده شد که قدرت دارنده خود را در سخن و اسـتدلال فزونـى مـى   

علمـاى  نامیده شد که روش و عـادت  » کلام«گویند از آن جهت  برخى مى

و » الکلام فى کـذا «این فن این بود که در کتب خود سخن خود را با تعبیر 

نامیده » کلام«اند از آن جهت  کردند. بعضى گفته آغاز مى» الکلام فى کذا«
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شد که سخن در اطراف مباحثى بود که به عقیده اهل حـدیث دربـاره آنهـا    

میان آمده که بحـث  اند که این نام آنگاه به  باید سکوت کرد؛ و بعضى گفته

میان مسلمین طـرح گردیـد و   » کلام اللّه«مخلوق بودن و یا مخلوق نبودن 

صف آرایى شدیدى شد و مردم زیادى کشته شدند و به همین مناسـبت آن  

اند؛ یعنى چون در دوره محنت اکثـر مباحثـات    نامیده» دوره محنت«دوره را 

زد، علم اصـول دیـن    ىاصول دینى در اطراف حدوث و قدم کلام اللّه دور م

نامیده شده. اینها وجـوهى اسـت کـه در وجـه تسـمیه      » علم کلام«به نام 

  گفته شده است.» علم کلام«

   مذاهب و فرق کلامى

مسلمین همانطور که از نظر فقهى و آنچه مربـوط اسـت بـه فـروع دیـن و      

عملى، مذاهب و روشهاى مختلفى پیدا کردنـد و از ایـن جهـت بـه       مسائل

مختلف تقسیم شدند: جعفـرى، زیـدى، حنفـى، شـافعى، مـالکى،       هاى فرقه

اى فقهى مخصوص به خود دارد، از نظر مسـائل اعتقـادى    حنبلى و هر فرقه

و چیزهایى که مربوط است به ایمان و اعتقاد مسلمانان نیز فرقه فرقه شدند 

اى مبانى و اصول اعتقادى مخصوص به خود دارد. اهـم مـذاهب    و هر فرقه

  بارت است از: شیعه، معتزله، اشاعره، مرجئه.کلامى ع

اینجا ممکن است پرسشى پیش آیـد و اظهـار تأسـف شـود کـه چـرا       

مسلمین در مسائل کلامى و مسائل فقهى این انـدازه فرقـه فرقـه شـدند و     

وحدت کلامى و فقهى خود را از دست دادند؟ اخـتلاف در مسـائل کلامـى    

وحـدت نداشـته باشـند و    گردد کـه مسـلمین در بیـنش اسـلامى      سبب مى

شود که عمل مسـلمین نیـز یکنـواختى     اختلاف در مسائل فقهى موجب مى

  خود را از دست بدهد.

  لازم است به دو نکته اشارهاین سؤال و هم این تأسف بجاست، اما 
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شود: نکته اول این است که اختلافات مسلمین در مسائل کلامـى و فقهـى   

بینش اعتقادى و روش عملى آنها را به  نه به آن اندازه است که پایه وحدت

کلّى متزلزل کند، مشترکات اعتقادى و عملى آنها آن اندازه زیاد اسـت کـه   

  تواند ضربه اساسى وارد نماید. مفترقات آنها کمتر مى

هـا بـا همـه     نکته دوم این است که اختلاف فکرى و نظرى در جامعه

ت و تا آنجا که مبنا و ریشـه  وحدتها و اتّفاقها در اصول فکرى، لا بد منه اس

اختلافات، طرز استنباطها باشد نه غرضها، مفید هـم هسـت یعنـى موجـب     

تحــركّ و تجســس و بحــث و کــاوش و پیشــرفت اســت. آرى آنجــا کــه  

منطـق احساسـاتى تـوأم     اختلافات با تعصبات و جانبداریها و گرایشهاى بى

خـود بشـود    گردد و مساعى افراد بجاى اینکـه صـرف در اصـلاح روش    مى

  شود موجب بدبختى است. صرف تحقیر و تهمت و افترا به رقیب مى

در مذهب شـیعه، مـردم مکلّفنـد کـه از مجتهـد زنـده تقلیـد نماینـد،         

مجتهدان موظّفند مستقلًا در مسائل، تفکّـر و اجتهـاد نماینـد و بـه آنچـه از      

د بـه  اسلاف و بزرگان رسیده بسنده نکنند. اجتهاد و استقلال در تفکـر، خـو  

گردد، اما ایـن اخـتلاف نظرهـا بـه فقـه       خود منجر به اختلاف نظرهایى مى

  شیعه حیات و حرکت داده است.

پس مطلق اختلاف، محکوم نیست؛ اختلافى محکوم است کـه ناشـى   

از سوء نیت و غرض رانى باشد و یا در مورد مسـائلى باشـد کـه راه اصـلى     

له امامت و رهبـرى نـه مسـائل    کند مانند مسأ مى مسلمین را از یکدیگر جدا

  فرعى و غیر اصلى.

اما بررسى تاریخ فکرى مسلمین و اینکه چه اختلافاتى از سوء نیتهـا و  

ها و تعصبها ناشى شده و چه اختلافـاتى لازمـه طبیعـى تفکّـر      غرض رانى

عقلى مسلمین بوده است، و هم اینکه آیا همه مسائل کلامـى را بایـد جـزء    

، مسائل فقهى را جزء مسائل غیر اصلى بـه شـمار آورد  اصلى و همه مسائل 
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اى کلامـى از ایـن نظـر اصـالت نداشـته باشـد و        و یا ممکن اسـت مسـأله  

اى فقهى اصالت داشته باشد، بحثهایى است که از عهـده ایـن درس    مسأله

  خارج است.

قبل از آنکه به نقل مذاهب کلامى بپردازیم لازم است به یک جریـان  

اشاره نماییم و آن اینکـه گروهـى از علمـاى اسـلامى از     در جهان اسلامى 

اصل با کلام، یعنى بحث عقلى در مسائل اصولى اسلامى، مخالف شـدند و  

معروفنـد. احمـد   » اهل حدیث«و حرام دانستند. اینها به نام » بدعت«آن را 

» اهل الحـدیث «بن حنبل که یکى از ائمه فقهى اهل تسنّن است در رأس 

اعم از کلام معتزلى یا اشـعرى، چـه    -بله به طور کلّى با کلامقرار دارد. حنا

مخالفند و به طریق اولى با منطق و فلسـفه مخالفنـد. ابـن     -رسد به شیعى

تیمیه حنبلى که از شخصیتهاى برجسته دنیاى جماعت است فتوا به حرمت 

کلام و منطق داده. جلال الدین سیوطى نیز که اهل الحدیث اسـت کتـابى   

مالک بن انـس  ». صون المنطق و الکلام عن المنطق و الکلام«به نام دارد 

یکى دیگر از ائمه جماعـت نیـز هـر گونـه بحـث و کاوشـى را در مسـائل        

شمرد. ما در مقدمه جلد پنجم اصـول فلسـفه و روش    اعتقادى غیر جایز مى

  ایم. رئالیسم موقف شیعه را در این زمینه بیان کرده و توضیح داده

عبـارت اسـت از    -همان طور که قبلا اشاره شد -ب کلامىاهم مذاه

شیعه، معتزله، اشاعره، مرجئه. برخى مذهب خوارج و مـذهب باطنیـه یعنـى    

. 1انـد  مذهب اسماعیلى را نیز جزء مذاهب کلامى اسلامى بـه حسـاب آورده  

ولى از نظر ما هیچیک از این دو مذهب را جـزء مـذاهب کلامـى اسـلامى     

ا خوارج بدان جهت که هر چنـد عقایـد خاصـى در اصـول     توان آورد. ام نمى

دین ابراز داشتند و شاید اولین مسائل اصول دینى از طرف آنها طـرح شـد،   

                                                           

 .34/ ص 1المذاهب الاسلامیین عبد الرحمن بدوى، ج . ١
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اى عقاید در مـورد امامـت و کفـر فاسـق آوردنـد و       یعنى آنها بودند که پاره

  منکر آن عقاید را کافر دانستند، ولى اولًا یک مکتب فکرى و اسـتدلالى بـه  

و به عبارت دیگر آنها یک نظـام فکـرى در جهـان اسـلام      -نیاوردندوجود 

و ثانیاً از نظر ما شیعیان انحرافات فکرى خوارج در حـدى اسـت    -نیافریدند

که مشکل است بتوان آنها را در زمره مسلمین به حسـاب آورد. چیـزى کـه    

 کند این است که خوارج منقرض شدند و تنها یک فرقه آنها کار را آسان مى

تـرین   شوند کم و بیش پیروانى دارند. اباضیه معتدل نامیده مى» اباضیه«که 

  اند. فرق خوارج بودند و به همین دلیل تاکنون منقرض نشده

هاى اسلامى بر اساس بـاطنیگرى دخـل و    باطنیه نیز آنقدر در اندیشه

 اند. به همین دلیل، کرده» قلب«توان گفت اسلام را  اند که مى تصرّف کرده

  مسلمین جهان حاضر نیستند آنها را جزء فرق اسلامى به شمار آورند.

در » دار التّقریب بین المذاهب الاسلامیۀ«در حدود سى سال پیش که 

قاهره تأسیس شد و مذاهب شیعه امامیه، زیـدى، حنفـى، شـافعى، مـالکى،     

حنبلى، هر کدام نماینـده داشـتند، اسـماعیلیان خیلـى کوشـش کردنـد کـه        

  ه بفرستند ولى از طرف سایر مسلمین مورد قبول واقع نشد.نمایند

باطنیه، على رغم انحرافات زیادشان، بـر خـلاف خـوارج کـه از خـود      

مکتب و نظام فکرى نداشتند، از یک مکتب کلامى و فلسـفى نسـبتاً قابـل    

توجهى برخوردارند، شخصیتهاى فکرى با اهمیتى در میان آنها ظهور کرده 

بل توجهى نیز از آنها به یادگار مانده است. اخیراً مستشرقین است و کتب قا

  دهند. عنایت فراوانى به افکار و آثار باطنیه نشان مى

شـاعر  » ناصر خسرو علـوى «از جمله شخصیتهاى برجسته اسماعیلیه 

ــا در سـال    هجــرى اســت. کتــاب جــامع  481فارسـى زبــان معــروف متوفّ

اخوان او معـروف و مشـهور اسـت. و از    الحکمین و کتاب وجه دین و خوان 

 صاحب کتـاب اعـلام النبّـوة اسـت. و     332متوفّا در » ابو حاتم رازى«جمله 
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صاحب کتاب کشـف المحجـوب و متوفّـا در    » ابو یعقوب سجستانى«دیگر 

حدود نیمه دوم قرن چهارم است. ترجمه فارسى این کتـاب اخیـراً چـاپ و    

  منتشر شده است.

» حمید الـدین کرمـانى  «اى معروف اسماعیلیه یکى دیگر از شخصیته

کتب زیادى در زمینـه  » حمید الدین«است. » ابو یعقوب سجستانى«شاگرد 

» ابو حنیفه نعمان بن ثابت«مذهب اسماعیلیه تألیف کرده است. یکى دیگر 

(شـیعه  » ابو حنیفـه شـیعى  «است که به عنوان » قاضى نعمان«معروف به 

اطّلاعاتش در فقه و حدیث خـوب اسـت.    مرداسماعیلى) معروف است. این 

کتاب معروف دعائم الاسلام او سالها پـیش در تهـران بـا حـروف سـنگى      

  شده است. چاپ



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

از معتزلـه آغـاز    -بـه علتّـى کـه بعـداً توضـیح خـواهیم داد       -بحث خـود را 

  کنیم. مى

معتزله در اواخر قرن اول هجرى و یـا اوایـل قـرن دوم    پیدایش فرقه 

هجرى صورت گرفت. بدیهى است که علم کلام ماننـد همـه علـوم دیگـر     

  تدریجاً توسعه یافت و تکامل پیدا کرد.

ــر   مــا نخســت فهرســت ــارت بهت ــه عب ــه و ب ــد معتزل وار اصــول عقای

کنـیم و سـپس شخصـیتهاى     مشخّصات اصلى مکتـب معتزلـه را ذکـر مـى    

کنـیم و آنگـاه    ف آنها را با اشاره به سرگذشت تاریخى این قوم یاد مىمعرو

  نماییم. سیر تحولى عقاید آنها را بیان مى

مسائل معتزله زیاد است، منحصر به امـور دینـى محـض کـه از نظـر      

معتزله باید به آنها معتقد و مؤمن بود نیسـت، شـامل یـک سلسـله مسـائل      

 سومدرس 
) �����۱(  
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ز که مستقیماً در حـوزه مسـائل ایمـانى    طبیعى، اجتماعى، انسانى، فلسفى نی

گردد، ولى البتّه همه آن مسائل به نحوى با مسائل ایمانى مربوط  نیست مى

است و به عقیده معتزله تحقیق در مسـائل ایمـانى بـدون تحقیـق در ایـن      

  مسائل نامیسر است.

  شمارند: خود معتزله پنج مسأله را از اصول اعتزال مى

  کثّر ذات و صفات.الف. توحید، یعنى عدم ت

  ب. عدل، یعنى خداوند عادل است و ظالم نیست.

ج. وعد و وعید، یعنى خداوند به بندگان وعده پاداش اطاعـت و وعیـد   

کیفر معصیت داده است و همانطور که وعده پاداش مطیعـان تخلّـف بـردار    

نیست وعید معصیت معصیت کاران نیز تخلفّ بـردار نیسـت. پـس آمـرزش     

میسر است که بنده توبه کرده باشد؛ مغفرت بدون توبه هرگـز  تنها هنگامى 

  گیرد. صورت نمى

د. منزلۀ بین المنزلتین، یعنى فاسق (مرتکب گناه کبیـره، مثلًـا شـارب    

الخمر، زناکار، دروغگو و امثال اینها) نه مؤمن است و نه کافر، فسق حـالتى  

  است بین کفر و ایمان.

. نظر خاص معتزلـه دربـاره امـر بـه     . امر به معروف و نهى از منکرـ ه

» منکـر «و » معـروف «معروف و نهى از منکر این است که اولًا راه شناخت 

اى از معروفهـا و   منحصر به شرع نیست، عقل نیز قـادر اسـت لا اقـل پـاره    

منکرها را مستقلًا تشخیص دهـد، و ثانیـاً مشـروط بـه وجـود امـام نیسـت،        

و پیشوایى باشد و خـواه نباشـد؛ تنهـا    وظیفه عموم مسلمین است خواه امام 

بعضى از مراتب آن است که اجراى آنها برعهده امامـان و متصـدیان امـور    

مسلمین است از قبیـل اقامـه حـدود شـرعیه و حفـظ مرزهـاى کشـورهاى        

  اسلامى و سایر کارهاى حکومتى اسلامى.

  متکلّمین معتزلى احیاناً کتابهاى مستقلّى دربـاره ایـن اصـول پنجگانـه    
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صـاحب  «معاصـر  » قاضى عبد الجبار معتزلى«اند مانند کتاب معروف  نوشته

  به نام الاصول الخمسه.» سید مرتضى علم الهدى«و » بن عباد

شود، تنها اصل توحید و اصل عـدل اسـت    همان طور که ملاحظه مى

توان جزء مسائل ایمانى و اعتقادى به شـمار آورد، سـه اصـل دیگـر      که مى

مشخّص مکتب معتزله است. حتى اصل عدل نیـز اگـر چـه از     فقط معرّف و

آن نظر که از مسلّمات قرآن است و ضرورى دین است جزء اصول اعتقادى 

است، ولى از آن جهـت جـزء اصـول پنجگانـه قـرار داده شـده اسـت کـه         

مشخّص مکتب آنهاست؛ و الّا اصل علم و اصـل قـدرت (اینکـه خـدا عـالم      

وریات اسـلام اسـت و جـزء مسـائل اعتقـادى      است و قادر است) نیز از ضر

  است.

در مذهب شیعه نیـز اصـل عـدل یکـى از اصـول پنجگانـه اعتقـادى        

آید کـه چـه خصوصـیتى بـراى      شمرده شده است. طبعاً این سؤال پیش مى

اصل عدل است که جزء اصول اعتقادى شـمرده شـده اسـت و حـال آنکـه      

خداوند متعال عـادل  همان طورى که  یکى از صفات خداوند است؛» عدل«

است، عالم و قدیر و حى و مدرك و سمیع و بصیر هـم هسـت و بـه همـه     

  این امتیاز را یافته است؟» عدل«اینها نیز باید مؤمن و معتقد بود، پس چرا تنها 

هـیچ امتیـازى نسـبت بـه سـایر صـفات       » عـدل «پاسخ این است که 

اصـول اعتقـادى شـیعه    ندارد. متکلّمین شیعه از این جهت این اصل را جزء 

 -دهنـد  که اکثریـت اهـل تسـنّن را تشـکیل مـى      -اند که اشاعره ذکر کرده

منکر این اصـل هسـتند ولـى منکـر علـم، حیـات، اراده و ... نیسـتند. لهـذا         

رود همچنانکـه   اعتقاد به عدل جزء مشخّصات اعتقادى شیعه به شـمار مـى  

  جزء مشخّصات اعتقادى معتزله نیز هست.

رده خطوط اساسى مکتب کلامى معتزله را تشکیل پنج اصل نامب

ا همچنانکه گفته شد، معتقدات خاص معتزله منحصر به  مى دهد و الّ
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پنج اصـل نیسـت، معتزلـه در بسـیارى از مسـائل الهیـات، طبیعیـات،         این

اند کـه اکنـون مجـال ذکـر آنهـا       اجتماعیات و انسانیات، عقاید خاصه آورده

  نیست.

  توحید

کنـیم. توحیـد مراتـب و اقسـام دارد: توحیـد       را از توحید آغاز مـى بحث خود 

  ذاتى، توحید صفاتى، توحید افعالى، توحید در عبادت.

توحید ذاتى یعنى اینکه ذات پروردگار یگانه است، مثل و مانند نـدارد،  

ماسوا همه مخلوق اوست و دون درجـه و مرتبـه او در کمـال، بلکـه قابـل      

و لَم یکُنْ لَه کُفوُاً   و یا آیه 1ء لَیس کَمثْله شَى  ریمهنسبت به او نیست. آیه ک

دن توحید ذاتى است. 2احمبی  

توحید صفاتى یعنى صفات خداوند از قبیل علم، قـدرت، حیـات، اراده،   

ادراك، سمیعیت، بصیریت، حقایقى غیر از ذات پروردگار نیستند، عـین ذات  

ذات پروردگار به نحوى اسـت کـه همـه ایـن     پروردگارند، به این معنى که 

کند و یا (به قولى) به نحوى است که آثار این صفات  صفات بر او صدق مى

  بر او مترتّب است.

توحید افعالى یعنى نه تنها همه ذاتها، بلکه همه کارها (حتى کارهـاى  

مشیت و اراده خداوند اسـت و بـه نحـوى خواسـته ذات مقـدس        انسان) به

  اوست.

توحید در عبـادت یعنـى جـز ذات پروردگـار هـیچ موجـودى شایسـته        

  عبادت و پرستش نیست، پرستش غیر خداونـد مسـاوى اسـت بـا شـرك و     
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  خروج از دایره توحید اسلامى.

توحید در عبادت از نظرى با سایر اقسام توحید فرق دارد، زیرا آن سـه  

ان. بـه  قسم دیگر مربوط است به خدا و این قسـم مربـوط اسـت بـه بنـدگ     

منزّه بودنش از مثل و ماننـد، و یگـانگى او در    عبارت دیگر، یگانگى ذات و

صفات، و یگانگى او در فاعلیت از شؤون و صـفات او اسـت؛ امـا توحیـد در     

عبادت یعنى لزوم یگانه پرستى، پس توحیـد در عبـادت از شـؤون بنـدگان     

بادت نیـز از  است نه از شؤون خداوند. ولى حقیقت این است که توحید در ع

شـؤون خداونـد اســت زیـرا توحیــد در عبـادت یعنــى یگـانگى خداونــد در      

لا اله الّا «شایستگى براى معبودیت، پس او یگانه معبود به حق است. کلمه 

همه مراتب توحید را شامل است و البته مفهوم ابتـدائى آن، توحیـد در   » اللّه

  عبادت است.

ل اولیـه اعتقـادى اسـلامى    توحید ذاتى و توحید در عبادت جـزء اصـو  

است، یعنى اگر کسى در اعتقادش به یکى از این دو اصل خللى باشـد جـزء   

گردد. احـدى از مسـلمین بـا ایـن دو اصـل مخـالف        مسلمین محسوب نمى

  نیست.

انـد و او تـابع ابـن     که پیرو محمد بن عبد الوهـاب  -اخیراً فرقه وهابیه

اى از اعتقـادات مسـلمین    که پـاره  اند مدعى شده -تیمیه حنبلى شامى است

اى از اعمـال مسـلمین ماننـد توسـلات و      مثل اعتقـاد بـه شـفاعت، و پـاره    

استمدادات از انبیاء و اولیاء بر ضد اصل توحید در عبادت است، ولـى سـایر   

دانند. پـس اخـتلاف وهابیـه     مسلمین اینها را منافى با توحید در عبادت نمى

سـت کـه آیـا یگانـه موجـود شایسـته پرسـتش،        با سایر مسلمین در این نی

انـد؛ در   خداوند است یا غیر خداوند، مثلًا انبیاء و اولیاء نیز شایسـته پرسـتش  

این جهت تردید نیست که غیر خدا شایسـته پرسـتش نیسـت، اخـتلاف در     

  این است که آیا استشفاعات و توسلات، عبـادت اسـت یـا نـه؟ پـس نـزاع      
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وى. علمـاى اسـلام بـا بیانـات مبسـوط و      فیما بین، صغروى است نه کبـر 

  اند. مستدل، نظریه وهابیان را رد کرده

توحید صفاتى همان است که مورد اخـتلاف معتزلـه و اشـاعره اسـت.     

باشند و معتزله طرفدار. توحیـد افعـالى نیـز     اشاعره، منکر توحید صفاتى مى

ار بـرعکس  مورد اختلاف معتزله و اشاعره است با این تفاوت که در اینجا ک

  باشند. توحید افعالى و معتزله منکر آن مى است، یعنى اشاعره طرفدار

خواننـد و توحیـد را یکـى از     مـى » اهل التوحیـد «اینکه معتزله خود را 

شـمارند، مقصودشـان توحیـد صـفاتى اسـت نـه        اصول پنجگانه خویش مى

 توحید ذاتى یا توحید در عبادت (زیرا این دو قسـم از توحیـد محـلّ خـلاف    

باشـند و   نیست) و نه توحید افعالى، زیرا اولًا معتزله منکر توحید افعـالى مـى  

کـه  » اصل عـدل «ثانیاً عقیده خویش را در مورد توحید افعالى تحت عنوان 

  کنند. اصل دوم از اصول پنجگانه آنهاست بیان مى

اشاعره و معتزله در باب توحید صفاتى و توحیـد افعـالى سـخت در دو    

اند؛ معتزله طرفدار توحیـد صـفاتى و منکـر توحیـد      ار گرفتهقطب مخالف قر

باشند و اشاعره بالعکس، و هر کدام اسـتدلالهایى در ایـن زمینـه     افعالى مى

اند. ما در فصل مربوط، عقیـده خـاص شـیعه را دربـاره ایـن دو قسـم        آورده

  توحید بیان خواهیم کرد.



 

  

  

  

  

  

  

  

   اصل عدل

در درس گذشته اجمالا به اصول پنجگانـه معتزلـه اشـاره کـردیم و دربـاره      

اصل اول آنها یعنى اصل توحید توضیحاتى دادیم. اکنون نوبـت اصـل دوم   

  است و آن اصل عدل است.

اى از فـرق اسـلامى منکـر عـدل بـه       البتّه واضح است که هیچ فرقـه 

الهى نیست. احدى نگفته که خدا عادل نیسـت.  عنوان یک صفت از صفات 

اختلاف معتزله با مخالفانشان (یعنى اشاعره) در تفسیر و توجیهى است کـه  

کننـد کـه چنـین     اى تفسیر مى اشاعره عدل را به گونه کنند. درباره عدل مى

تفسیرى از نظر معتزله مساوى است با انکار عدل، و الّا اشاعره هرگز حاضر 

  ر و مخالف عدل خوانده شوند.نیستند که منک

  این است که برخى کارها فـى حـد ذاتـه   » عدل«عقیده معتزله درباره 
  

 چهارمدرس 
) �����۲(  
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عدل است و برخى کارهاى فی حد ذاته ظلم اسـت. مثلًـا پـاداش دادن بـه     

» خدا عـادل اسـت  «مطیع و کیفر دادن به عاصى فى حد ذاته عدل است و 

محال است کـه بـر ضـد     دهد و به عاصى کیفر، و یعنى به مطیع پاداش مى

فـى حـد ذاتـه      این عمل کند. کیفر دادن به مطیع و پاداش دادن به عاصى

ظلم است و محال است که خدا مرتکب آن گردد. همچنین مجبور سـاختن  

بنده به معصیت و یا مسلوب القدرة خلق کردن او و آنگاه خلق معصـیت بـه   

کند. ظلم بـر   ظلم نمىدست او و آنگاه کیفر دادن او ظلم است و هرگز خدا 

  خدا قبیح است و جایز نیست و بر ضد شؤون خدایى اوست.

ولى اشاعره معتقدند هیچ کارى فى حد ذاته عدل نیست و هیچ کـارى  

فى حد ذاته ظلم نیست، آنچه خدا بکند عین عدل است. فرضاً خداونـد بـه   

مطیعان کیفر بدهد و به عاصیان پاداش، عـین عـدل اسـت. همچنـین اگـر      

خداوند بندگان را مسلوب القدرة خلق کند و آنگاه معصیت را به دسـت آنهـا   

جارى سازد و بعد هم آنها را عقاب کند، فى حد ذاته ظلم نیست. اگر فرض 

آنچه آن خسـرو کنـد شـیرین    «کنیم خداوند چنین کند باز عین عدل است: 

  ».بود

انـد؛   عـال اند، منکر توحیـد در اف  معتزله به همین جهت که طرفدار عدل

گویند لازمه توحید افعالى این است که بشر خود خالق افعال خود نباشد،  مى

دانـیم بشـر در آخـرت از طـرف      بلکه خدا خالق افعال او باشد، و چـون مـى  

گیرد پس اگر خداوند خالق افعال بشـر باشـد و در    خداوند پاداش و کیفر مى

اند بلکه  ه خود نکردهعین حال به آنها پاداش و کیفر براى کارهایى بدهد ک

خود خدا کرده است، ظلم است و بر ضد عدل الهـى اسـت. معتزلـه توحیـد     

  دانند. افعالى را بر ضد اصل عدل مى

و  از این رو معتزله درباره انسان به اصل آزادى و اختیار قائل اند 

  نمایند بر خلاف اشاعره که منکر آزادى و اختیار سخت از آن دفاع مى
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  بشرند.

که به معنى ایـن اسـت کـه برخـى      -له به دنبال طرح اصل عدلمعتز

کنـد   اند و برخى فى حد ذاتها ظلم، و عقل حکم مى افعال فى حد ذاتها عدل

یک  -که عدل نیک است و باید انجام داد و ظلم بد است و نباید انجام داد

حسـن و  «ترى دارد و آن اصل  اصل کلّى دیگر طرح کردند که دامنه وسیع

است. مثلًا راستى، امانت، عفّت، تقـوا ذاتـاً نیـک اسـت، و     » اتى افعالقبح ذ

دروغ، خیانت، فحشاء، لا ابالى گرى ذاتاً بد است؛ پس افعال در ذات خـود و  

قبل از آنکه خدا درباره آنها حکمى بیاورد داراى حسن ذاتى و یا قـبح ذاتـى   

  باشند. مى

د و آن اینکه: عقـل  از اینجا به اصل دیگرى درباره عقل انسان رسیدن

انسان در ادراك حسن و قبح اشیاء استقلال دارد، یعنى قطـع نظـر از بیـان    

تواند حسن و قبح برخى کارها را درك کند. اشاعره با این نیـز   شارع نیز مى

  مخالف بودند.

مسأله حسن و قبح ذاتى و عقلى که معتزلـه طرفـدار و اشـاعره منکـر     

دنبـال خـود آورد کـه برخـى بـه الهیـات       بودند، بسیارى مسائل دیگر را به 

و بـه   -مربوط بود و برخى به انسان، از قبیـل اینکـه آیـا کارهـاى خداونـد     

هدف و غرض دارد یا نـه؟ معتزلـه    -تر، خلقت و آفرینش اشیاء عبارت جامع

است و عقلًـا محـال اسـت.    » قبیح«گفتند اگر هدف و غرضى در کار نباشد 

اى را به کـارى مکلّـف    است خداوند بنده تکلیف مالایطاق چطور؟ آیا ممکن

سازد که فوق طاقت اوست؟ معتزله این را نیز قبـیح و محـال دانسـتند. آیـا     

مؤمن قدرت بر کفر دارد یا نه؟ و آیا کافر قدرت بر ایمان دارد یا نه؟ پاسـخ  

معتزله به همه اینها مثبت است، زیرا اگر مؤمن قدرت بر کفر و کافر قـدرت  

ه باشد پاداش و کیفر آنها قبیح است. اشـاعره در همـه ایـن    بر ایمان نداشت

  مسائل به نقطه مخالف معتزله نظر دادند.
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  وعد و وعید

به معنى تهدید به کیفر است. » وعید«به معنى نوید پاداش است و » وعد«

عقیده معتزله این است که همان طورى که خداوند در نویدها و پاداشها بـه  

کند بلکه محـال اسـت    وعده خلافى نمى 1»یخلْف الْمیعادانَّ اللَّه لا «  حکم

خلف وعده نماید (این جهت مورد اتّفاق و اجماع مسلمین اسـت) همچنـین   

کند. علیهذا تمـام وعیـدهایى کـه در مـورد      در زمینه کیفرها نیز تخلّف نمى

کشد و دروغگو چنـان   است که مثلًا ظالم چنین عذاب مى فساق و فجار شده

بخوار چنان، بدون تخلفّ عملى خواهد شد مگر آنکه قبلًا در دنیا توبـه  و شرا

  کرده باشند. علیهذا مغفرت بدون توبه محال است.

معتزله معتقدند که مغفرت بدون توبه مستلزم خلف وعید است و خلـف  

وعید مانند خلف وعده قبیح و محال است. علیهذا عقیـده خـاص معتزلـه در    

شـود و از عقیـده آنهـا در     مسأله مغفرت مربـوط مـى  مورد وعد و وعیدها به 

  گردد. مورد حسن و قبح عقلى ناشى مى

   منزلۀ بین المنزلتین

بـه دنبـال دو عقیـده    » منزلـۀ بـین المنـزلتین   «اعتقاد معتزله به اصل 

متضاد بود که قبلًا در جهان اسلام راجع به کفر و ایمان فسـاق پدیـد آمـد.    

بر این عقیده را اظهار کردند که ارتکاب گناه کبیره » خوارج«براى اولین بار 

  ه کافر است.ضد ایمان است یعنى مساوى با کفر است پس مرتکب گناه کبیر

در جنگ صفّین پدیـد  » حکمیت«دانیم خوارج در اثر حادثه  چنانکه مى

 37آمدند و ظهورشان در نیمه اول قرن اول هجرى، یعنى در حـدود سـال   

  هجرى مقارن با خلافت امیر المؤمنین على (علیه السلام) بوده است.

                                                           

 .9آل عمران/ . ١
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یـن مسـأله   در نهج البلاغه آمده است که امیر المؤمنین با آنها درباره ا

مباحثه کرد و با ادلّه متقنى نظریـه آنهـا را باطـل سـاخت. خـوارج، بعـد از       

حضرت امیر نیز بر ضد خلفاى زمان، و اهل امر به معروف و نهى از منکر و 

شدند  اهل تکفیر و تفسیق بودند. چون غالب خلفا مرتکب گناهان کبیره مى

جهـت خـوارج همـواره در     دانستند و بـه همـین   طبعاً خوارج آنها را کافر مى

  قطب مخالف سیاستهاى حاکم قرار داشتند.

گروه دیگرى به وجود آمدند (یا آنها را سیاستها به وجود آوردند) که به 

شدند. مرجئه از لحاظ ارزش تـأثیر گنـاه، در نقطـه     خوانده مى» مرجئه«نام 

از  گفتند اساس کار این است کـه انسـان   مقابل خوارج قرار داشتند. آنها مى

نظر عقیده و ایمان که مربوط به قلب است مسلمان باشد؛ اگر ایمان که امر 

قلبى است درست بود، مانعى ندارد که عمـل انسـان فاسـد باشـد؛ ایمـان،      

  کفّاره عمل بد است.

شد کـه   رأى و عقیده مرجئه به نفع دستگاه حاکم بود، یعنى موجب مى

قائل نشـوند و آنهـا را بـا    مردم اهمیت زیادى براى فسق و فجورهاى آنها 

پیشوا هر چند «گفتند:  همه تبهکاریها اهل بهشت بدانند. مرجئه صریحاً مى

گناه کند مقامش باقى است و اطاعتش واجـب اسـت و نمـاز پشـت سـر او      

کردنـد.   به همین دلیل خلفاى جـور از مرجئـه حمایـت مـى    ». صحیح است

رّ به ایمان نیست، پس گفتند فسق و گناه هر چند کبیره باشد مض مرجئه مى

  مرتکب کبیره مؤمن است نه کافر.

اى ابراز داشتند، گفتند مرتکب کبیره نه مؤمن است  معتزله عقیده میانه

منزلۀ بـین  «و نه کافر، برزخ میان آندو است. معتزله نام این مرحله میانه را 

  گذاشتند.» المنزلتین

شـاگرد  » واصل بن عطاء«گویند اول کسى که این عقیده را ابراز کرد 

بود. روزى واصل در محضر استادش نشسته بود که همین » حسن بصرى«
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مسأله مورد اختلاف خوارج و مرجئه را پرسیدند. پیش از اینکه حسن جـوابى  

ت   بدهد واصل گفت: به عقیده من اهل کبائر فاسقند نه کافر. بعد، از جمعیـ

و کنـاره گرفـت و بـه     -و به قولى حسن بصرى او را اخراج کـرد  -دا شدج

نیـز بـه او   » عمرو بن عبید«تبلیغ عقیده خود پرداخت. شاگرد و برادر زنش 

یعنى واصـل از مـا جـدا    » اعتزل عنّا«ملحق شد. اینجا بود که حسن گفت: 

 ـ  » اعتزلا قول الامۀ«شد، و به قولى مردم گفتند:  ن یعنى واصـل و عمـرو ب

  عبید از قول همه امت جدا شدند و قول سومى اختراع کردند.

  امر به معروف و نهى از منکر

امر به معروف و نهى از منکر نیز از ضروریات اسلام و مـورد اجمـاع و   

اتّفاق عموم مسلمین است. اختلافاتى که هست مربـوط اسـت بـه حـدود و     

کـر را مشـروط بـه هـیچ     شروط آنها. مثلًا خوارج امر به معروف و نهى از من

دانستند، معتقد بودند در همه شرایط باید این دو فریضه صورت  شرطى نمى

اى  گیرد. مثلًا دیگران احتمـال موفقّیـت را و همچنـین عـدم ترتـّب مفسـده      

دانستند، ولى خوارج  مهمتر را شرط وجوب امر به معروف و نهى از منکر مى

ند که امر به معـروف و نهـى از   به این شروط قائل نبودند. برخى معتقد بود

منکر صرفاً قلبى و زبانى است، یعنى قلبـاً بایـد طرفـدار معـروف و مخـالف      

منکر بود و لساناً نیز باید به نفع معروفها و علیه منکرهـا تبلیـغ کـرد. ولـى     

خوارج معتقد بودند که عند اللزوم باید قیام کرد و عملًا دست به کـار شـد و   

  هى از منکر باید قیام به سیف کرد.براى امر به معروف و ن

در مقابل، گروهى بودند که امر به معروف و نهى از منکـر را مشـروط   

کردند. احمـد   دانستند و از حد قلب و زبان هم تجاوز نمى به شرایط بالا مى

بن حنبل از این گروه شمرده شده است. طبق عقیده این گروه، قیام خـونین  

  نیست. براى مبارزه با منکرات جایز
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معتزله شروط امر به معروف و نهى از منکر را پذیرفتند ولـى آن را بـه   

دانستند، معتقد بودند که اگر منکرات شایع شود یـا   قلب و زبان محدود نمى

حکومت ستمگر باشد، بر مسلمین واجب است که تجهیز قـوا کننـد و قیـام    

  نمایند.

در  -از منکـر پس عقیده خاص معتزله در باب امر به معـروف و نهـى   

اعتقـاد بـه قیـام در برابـر مفاسـد اسـت        -مقابل اهل الحدیث و اهل السنّۀ

  همچنانکه خوارج نیز چنین نظرى داشتند با تفاوتى که اشاره شد.



 

  

  

  

  

  

  

  

   افکار و آراء معتزله

معتزلـه مربـوط بـود.     آنچه در دو درس گذشته گفتیم، به اصول مکتب

ولى همچنانکه اشاره کردیم معتزله مسائل زیـادى طـرح کردنـد و از آنهـا     

شـود و برخـى بـه     دفاع نمودند. برخى از این مسائل به الهیات مربـوط مـى  

طبیعیات و برخى به اجتماعیات و برخى به انسـان. مسـائل الهیـات بعضـى     

بالمعنى الاخص. البتّـه مقصـد   مربوط است به امور عامه و بعضى به الهیات 

مسـائل الهیـات بـالمعنى     -ماننـد سـایر متکلّمـین    -و مقصود اصلى معتزله

الاخص است که در حوزه عقاید دینى قرار دارد. مسائل امـور عامـه از بـاب    

مقدمه است؛ همچنانکه بحث در طبیعیات نیز براى متکلّمین جنبـه مقـدمى   

کننـد کـه راهـى     ت در طبیعیـات بحـث مـى   دارد، یعنى متکلّمین از این جه

  براى اثبات یک اصل دینى بـاز نماینـد و یـا راه حلّـى بـراى یـک اشـکال       
  

 پنجمدرس 
) �����۳(  
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کنـیم و از   اى از آنهـا اشـاره مـى    وار بـه پـاره   پیدا کنند. ما در اینجا فهرست

  کنیم: الهیات آغاز مى

   الف. توحید صفاتى

   ب. عدل

  نه صفات ذات). ج. مخلوق بودن کلام خدا (کلام صفت فعل است

د. افعال اللّه معلّل به اغراض است (هر کار خـدا بـراى یـک فایـده و     

  نتیجه است).

  . مغفرت بدون توبه ناممکن است (اصل وعد و وعید).هـ 

و. قـدیم منحصــر بــه خداونـد اســت (در ایــن عقیـده فقــط فلاســفه    

  مخالفند).

  ز. تکلیف مالا یطاق محال است.

وجه مخلوق خدا نیسـت و مشـیت الهـى بـه     ح. افعال بندگان به هیچ 

  گیرد. افعال بندگان تعلّق نمى

  ط. عالم حادث است (در این عقیده نیز فقط فلاسفه مخالفند).

  شود. ى. خداوند نه در دنیا و نه در آخرت دیده نمى

   طبیعیات

  الف. جسم مرکّب است از ذرات لا یتجزّى.

  شود. مى ب. بو عبارت است از ذراتى که در فضا پخش

  گذارد نیست. ج. طعم جز ذرات که بر روى ذائقه اثر مى

  شود. د. روشنایى ذراتى است که در فضا پخش مى

. تداخل اجسام در یکدیگر محال نیست (این عقیـده بـه بعضـى از    ـ ه

  معتزله منسوب است).

ــى از    ــه بعض ــز منســوب ب ــده نی ــن عقی ــت (ای ــال نیس ــره مح   و. طف
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  معتزله است).

   انسانمسائل 

الف. انسان، آزاد و مختار است نه مجبور (ایـن مسـأله و مسـأله خلـق     

  افعال و مسأله عدل الهى به هم مربوطاند).

  ب. استطاعت (انسان قبل از هر فعلى قدرت فعل و ترك آن را دارد).

  ج. مؤمن قادر بر کفر است و کافر قادر بر ایمان است.

  د. فاسق نه مؤمن است و نه کافر.

اى از مسائل را مستقلًا (بدون نیـاز بـه راهنمـایى قبلـى      عقل پاره. ـ ه

  کند. شرع) درك مى

  و. در تعارض حدیث با عقل، عقل مقدم است.

  توان تفسیر کرد. ز. قرآن را با عقل مى

   مسائل اجتماعى و سیاسى

الف. وجوب امر به معروف و نهى از منکر، هر چنـد مسـتلزم قیـام بـه     

  سیف باشد.

  خلفاى راشذین به ترتیبى که واقع شده صحیح بوده است.ب. امامت 

ج. على (علیه السلام) از خلفاى پـیش از خـودش افضـل بـوده اسـت      

به اسـتثناى   -(این، عقیده بعضى از معتزله است نه همه آنها. قدماى معتزله

دانستند ولى متأخّرین آنهـا غالبـاً علـى     ابوبکر را افضل مى -واصل بن عطا

  دانستند). را افضل مى علیه السلام

  د. نقد صحابه پیغمبر و بررسى کارهاى آنها جایز است.

. تحلیل روش سیاسى عمر و روش سیاسى على (علیـه السـلام) و مقایسـه    ـ ه

  میان آنها.
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اند و  اى است از مسائلى که معتزله طرح کرده اینها که گفته شد نمونه

اند. در برخى از این مسائل،  کردهالبتّه مسائل دیگر نیز غیر این مسائل طرح 

اند و در بعضى با فلاسـفه و در بعضـى بـا     معتزله فقط با اشاعره طرف بوده

  شیعه و در بعضى با خوارج و در بعضى با مرجئه.

معتزله هیچگاه تسلیم فکر یونانى نشدند و فلسفه یونان را کـه مقـارن   

بست نپذیرفتند، بلکه با طلوع و اوج معتزله وارد دنیاى اسلام شد به طور در

با کمال شهامت در رد فلسفه و فلاسفه کتـاب نوشـتند و آراء خـود را ابـراز     

داشتند. ستیزه متکلّمین با فلاسفه، هم به سود کلام تمام شد و هم به سود 

فلسفه، یعنى هر دو علم را جلوتر بـرد و در آخـر کـار آنچنـان آن دو را بـه      

معدودى اختلاف نظـر بـاقى نمانـد.    یکدیگر نزدیک کرد که جز در مسائل 

توضیح این مطلب که کلام چه خدماتى به فلسفه کرد و فلسفه چه خدماتى 

به کلام کرده است و اساساً تفاوت اساسى فلسفه و کلام چیسـت از عهـده   

  این درسها خارج است.

   سیر تحولى و تاریخى

بدیهى است که همه این مسائل، همزمان و به وسیله یک فرد طـرح  

اند، تدریجاً و به وسیله افراد گوناگون پدید آمده و موجب توسـعه علـم    نشده

  اند. کلام گردیده

ترین آنها مسأله جبر و اختیار است  در میان مسائل نامبرده ظاهراً قدیمى

اى است که  که البتّه معتزله طرفدار اختیار بودند، و مسأله جبر و اختیار مسأله

اى طـرح   یعنى قرآن این مطالب را بـه گونـه  در خود قرآن طرح شده است، 

انگیزد؛ زیرا از طرفى در برخى آیات تصریح  ها را بر مى کرده است که اندیشه

شده که انسان مختار و آزاد است و هیچ گونـه جبـرى در کـار نیسـت، و از     

  طرف دیگر در برخى آیات تصریح شده است کـه همـه چیـز بـه مشـیت و     
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  اراده خداست.

وهم پدید آمده است که این دو تیپ آیات با هم منافى است. اینجا این ت

لهذا بعضى آیات اختیار را تأویل کردند و قائل به جبر شدند، و بعضى آیـات  

مشیت و اراده (قضا و قدر) را تأویل کردند و قائل به اختیـار شـدند؛ و البتـه    

دسته اى میان این دو  گروه سومى هم هستند که هیچ گونه تناقض و تنافى

. به علاوه در کلمات على (علیه السلام) بحث جبر و اختیـار  1بینند آیات نمى

زیاد طرح شده است. علیهذا طرح بحث جبر و اختیار مقارن اسـت بـا خـود    

اسلام. اما گروه بندى مسلمین و صف آرایى آنها در مقابل یکدیگر و منقسم 

  اول صورت گرفت.شدن به دو گروه جبرى و غیر جبرى، در نیمه دوم قرن 

  گویند فکر اختیار اولین بار وسـیله غـیلان دمشـقى و معبـد جهنـى      مى

بنى امیه مایل بودند که فکر جبر در میان مردم تبلیـغ شـود زیـرا     تبلیغ شد.

بردند. بنى امیـه در زیـر ایـن سـرپوش کـه       از این فکر استفاده سیاسى مى

حکومـت ظالمانـه و    2شـرّه)  (امنّا بالقـدر خیـره و    همه چیز از ناحیه خداست

کردند. لهذا هر فکر مبنى بـر اختیـار و آزادى    تحمیلى خودشان را توجیه مى

و معبـد جهنـى     کردند و به همین جهت غیلان دمشـقى  بشر را سرکوب مى

ــه نــام   ــه«کشــته شــدند. در آن وقــت طرفــداران اختیــار ب ــده » قدری خوان

  .3شدند مى

أله جبر و اختیار موضـوع بحـث و   قبل از مس» کفر فاسق«البتّه مسأله 

گفتگو واقع شد، زیرا این مسأله وسیله خوارج در نیمه اول قرن اول هجرى 

مقارن با خلافت على (علیه السلام) مطرح شد، ولى خوارج به صورت کلامى 

و  کردند و تنها موقعى که در میان معتزله طرح شـد  از نظریه خود دفاع نمى

                                                           

 ایم. در کتاب انسان و سرنوشت به تفصیل در این موضوع بحث کرده. ١

 [ترجمه: به قدر ایمان آوردیم، چه خیرش و چه شرّش.]. ٢

 رجوع شود به کتاب انسان و سرنوشت.. ٣
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گشت رنگ کلامـى بـه خـود    » زلۀ بین المنزلتینمن«موجب پیدایش نظریه 

  گرفت.

مسأله جبر و اختیار به نوبه خود مسـائل عـدل، حسـن و قـبح ذاتـى و      

عقلى، معلّل بودن افعال بارى به اغراض، محال بودن تکلیـف مالایطـاق و   

  امثال اینها را به دنبال خود آورد.

عقایـد   »جهم بن صفوان«در نیمه اول قرن دوم هجرى مردى به نام 

انـد   مدعى» ملل و نحل«خاصى درباره صفات خداوند ابراز داشت. مورخان 

که مسأله توحید صفاتى یعنى اینکه صفات خداوند مغایر با ذات نیسـت کـه   

خواننـد و همچنـین مسـأله نفـى      مـى » اصل توحید«معتزله اختصاصاً آن را 

اصل تنزیـه)،  نیست ( تشبیه یعنى اینکه خداوند به هیچ وجه شبیه مخلوقات

اولین بار وسیله جهم بن صفوان ابراز شـد و پیـروان او را جهمیـه نامیدنـد.     

معتزله همچنانکه در عقیده اختیار پیـرو قدریـه شـدند، در عقیـده توحیـد و      

تنزیه پیرو جهمیه شدند. خود جهم بن صفوان جبـرى بـود. معتزلـه عقیـده     

  پذیرفتند. جبرى جهم را نپذیرفتند ولى عقیده توحیدى او را

علیهذا معتزله در دو اصل اساسى اصـول پنجگانـه خـود یعنـى اصـل      

تابع دو فرقه دیگر بودند، اصل توحید  -بنا بر این نقلها -توحید و اصل عدل

را از جهمیه اقتباس کردند و اصل عدل را از قدریه، بلکه در حقیقت مکتـب  

  است.معتزله تحول یافته و تکامل یافته قدریه و جهمیه 

رأس معتزله و آن کسى که اعتزال به صورت یک مکتب بـا دسـت او   

اسـت، کـه در پـیش گفتـیم کـه      » واصل بن عطاء غـزّال «پایه گذارى شد 

واصل شاگرد حسن بصرى بود و در یک جریان از حوزه درس او جدا شد و 

یعنـى  » اعتزل عنّـا «حوزه مستقلّى تشکیل داد و بدین مناسبت حسن گفت: 

مناسبت بود که پیروان او   شد. معروف و مشهور است که به همیناز ما جدا 

  نامیده شدند. ولى بعضى دیگر معتقدند که علّـت ایـن نامگـذارى   » معتزله«
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ابتداء به گروهى گفته شده کـه در جریـان   » معتزله«چیز دیگر است: کلمه 

گیرى را انتخاب کردنـد، ماننـد    طرفى و کناره جنگ جمل و صفّین روش بى

بن ابى وقّاص و زید بن ثابت و عبد اللّه بن عمر. بعدها که مسأله کفر  سعد

و ایمان فاسق وسیله خوارج طرح شد و مسلمین دو دسته شدند، گروهى راه 

طرفى بود؛ یعنى همان روشـى   سومى انتخاب کردند و آن کناره گیرى و بى

خـود   که امثال سعد بن ابى وقّاص در سیاست و مسائل حاد اجتماعى زمان

از این روبه اینها نیـز   پیش گرفتند، اینها در یک مسأله فکرى پیش گرفتند.

و بعـد ایـن نـام بـراى اینهـا بـاقى       » ها طرف بى«گفته شد یعنى » معتزله«

  ماند.

هجـرى در   131هجـرى متولّـد شـده و در سـال      80واصل در سـال  

نزلـۀ  بحثهاى او محدود بوده به مسأله نفى صـفات، اختیـار، م   گذشته است.

  بین المنزلتین، وعد و وعید و اظهار نظر درباره بعضى از اختلافات صحابه.

پس از واصل نوبت به عمرو بن عبید رسـید. عمـرو بـرادر زن واصـل     

است و نظریات واصل را توسعه داد و تکمیل کرد. پس از عمرو، ابو الهذیل 

  علّاف و ابراهیم نظّام ظهور کردند.

آینـد.   دو از شخصیتهاى بارز معتزله به شمار مىابو الهذیل و نظّام هر 

کلام وسیله این دو نفر رنگ فلسفى گرفت. ابـو الهـذیل کتـب فلاسـفه را     

نوشت. نظّـام نظریـات خاصـى در طبیعیـات      کرد و بر آنها رد مى مطالعه مى

اى بودن جسم را ابراز داشت. ابو الهـذیل و   آورد و هم او بود که نظریه ذره

اند. به احتمال قوى، ابو الهـذیل   دو در قرن سوم هجرى در گذشته نظّام هر

  در گذشته است. 231و نظّام در سال  235در سال 

جاحظ، ادیب و نویسنده معروف، صاحب کتاب البیان و التّبیـین کـه در   

زیسته است یکى دیگـر از شخصـیتهاى بـارز معتزلـه      قرن سوم هجرى مى

  است.
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با دستگاه حکومت روابط خـوبى نداشـتند، در   معتزله در دوره بنى امیه 

طرفى به خود گرفتند ولى در عصـر مـأمون کـه     اوایل بنى العباس حالت بى

خود اهل فضل و علم و ادب و فلسفه بود مورد توجه واقع شـدند. مـأمون و   

پس از او معتصم و پس از معتصم واثق از معتزله سـخت حمایـت کردنـد و    

  خواندند. ى مىاین سه خلیفه خود را معتزل

اش در تمـام   در همین زمان بود که بحث داغى بالا گرفت کـه دامنـه  

عظیم آنروز اسلامى گسترش یافت و آن اینکه آیا کلام خـدا از   اقطار کشور

صفات فعل است یا از صفات ذات؟ و آیا کلام خدا حادث اسـت و یـا ماننـد    

آن کـه کـلام   علم خدا و قدرت و حیات او قدیم است؟ و در نتیجـه آیـا قـر   

خداست مخلوق و حادث است یا قدیم و غیر مخلوق؟ معتزلـه معتقـد بودنـد    

که کلام خدا مخلوق است، پس قرآن مخلوق و حـادث اسـت و اعتقـاد بـه     

قدیم بودن قرآن کفر است. مخالفین معتزله برعکس معتقد بودند که قـرآن  

صـادر   اى قدیم است و غیر مخلوق. مأمون به حمایـت از معتزلـه بخشـنامه   

کرد که هر کس معتقد به قدم قرآن باشد تأدیب شود. افراد زیادى به زندان 

  افتادند و شکنجه دیدند.

معتصم و واثق نیز روش مأمون را دنبال کردند، و از جمله کسانى کـه  

در این دوره به زندان افتادند احمد بن حنبل معروف بود. تا نوبت به متوکّل 

ت مـردم بـا معتزلـه       رسید. متوکّل بر ضد معتزله گرایش پیدا کـرد و اکثریـ

مخالف بودند. معتزله و طرفدارانشان منکوب بلکه قلع و قمع شدند. خونهـا  

دوره «مسـلمین ایـن دوره را    در این فتنه ریخته شد و خانمانها به باد رفت.

  نامیدند.» محنت

معتزله پس از این جریان کمر راست نکردند، میدان براى همیشه بـه  

شـدند   خوانـده مـى  » اهل الحـدیث «و » اهل السنّۀ«مخالفینشان که دست 

هاى ضـعف آنهـا ظهـور     افتاد. در عین حال برخى شخصیتهاى بارز در دوره
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و ابـو علـى    217اند از قبیل ابو القاسم بلخى معروف به کعبى متوفّا در  کرده

عبـد   و ابو هاشم جبائى پسر ابو علـى جبـائى و قاضـى    303جبائی متوفّا در 

و ابـو الحسـین خیـاط و صـاحب بـن عبـاد و        415الجبار معتزلى متوفّـا در  

  و ابو جعفر اسکافى. 583زمخشرى متوفّا در 



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

هایى کـه منجـر بـه مکتـب      از دروس گذشته روشن شد که افکار و اندیشه

اعتزال گشت از نیمـه دوم قـرن اول هجـرى آغـاز شـد. روش اعتـزال در       

حقیقت عبارت بود از به کار بردن نوعى منطق و اسـتدلال در فهـم و درك   

ت   اصول دین. بدیهى است که در چنین روشى اولین شرط، اعتقاد به حجیـ

ه مردم کـه اهـل   و حرّیت و استقلال عقل است. و نیز بدیهى است که عام

را مسـاوى بـا   » تـدین «تعقّل و تفکّر و تجزیه و تحلیـل نیسـتند، همـواره    

 -و مخصوصـاً احادیـث   -و تسلیم فکرى به ظواهر آیات و احادیـث » تعبد«

دانند و هر تفکّر و اجتهادى را نوعى طغیان و عصیان علیـه دیـن تلقّـى     مى

نمایند خصوصاً اگر سیاست وقت بنا بـه مصـالح خـودش از آن حمایـت      مى

کند و بالأخص اگر برخى از علماى دین و مذهب این طـرز تفکّـر را تبلیـغ    

 به ظاهرگرایى خویش مؤمن واگر این علما خود واقعا نمایند و بالأخص 

 ششمدرس 
 اشا��ه
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اصولیین حملات اخباریین علیه  معتقد باشند و عملًا تعصب و تصلّب بورزند.

و مجتهدین، و حملات برخى از فقها و محـدثین علیـه فلاسـفه در جهـان     

  گیرد. اسلامى از چنین امرى ریشه مى

معتزله علاقه عمیقى به فهم اسلام و تبلیغ و ترویج آن و دفـاع از آن  

در مقابل دهریین و یهود و نصارى و مجوس و صابئین و مانویان و غیرهم 

فرسـتادند.   کردند و به اطراف و اکناف مـى  تربیت مى داشتند و حتى مبلّغینى

اهـل  «اسلام وسیله ظاهر گرایان کـه خـود را     در همان حال از داخل حوزه

شـدند و بـالأخره از پشـت     نامیدند تهدید مـى  مى» اهل السنّۀ«و » الحدیث

  خنجر خوردند و ضعیف شدند و تدریجاً منقرض گشتند.

د اواخر قرن سوم و اوائل قرن چهـارم،  علیهذا در آغاز امر، یعنى تا حدو

وجـود   -آن گونه که بعدها پیـدا شـد   -یک مکتب کلامى معارض با معتزله

گرفت که افکار معتزله بر ضـد   نداشت. تمام مخالفتها با این نام صورت مى

ظواهر حدیث و سنّت است. رؤساى اهل حدیث ماننـد مالـک بـن انـس و     

را و اسـتدلال را در مسـائل ایمـانى    احمد بن حنبل اساساً بحث و چون و چ

شمردند. پس نه تنها اهل السـنّۀ یـک مکتـب کلامـى در مقابـل       حرام مى

  معتزله نداشتند، بلکه منکر کلام و تکلّم بودند.

اى رخ  در حدود اواخر قرن سوم و اوائل قرن چهارم هجرى پدیده تازه

قاضـى عبـد   داد و آن اینکه شخصیتى بارز و اندیشمند کـه سـالها در نـزد    

الجبار معتزلى مکتب اعتزال را فرا گرفته و در آن مجتهد و صـاحبنظر شـده   

بود، از مکتب اعتزال رو گرداند و به مذهب اهـل السـنّۀ گراییـد و چـون از     

طرفى از نوعى نبوغ خالى نبود و از طرف دیگر مجهز بود به مکتب اعتزال، 

خاصى بنا نهاد و آنهـا را بـه   هاى استدلالى  همه اصول اهل السنّۀ را بر پایه

ابوالحسن «صورت یک مکتب نسبتاً دقیق فکرى در آورد. آن شخصیت بارز 

  هجرى است. 330متوفّا در حدود » اشعرى
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بر خلاف قـدماى اهـل حـدیث ماننـد احمـد بـن        -ابوالحسن اشعرى

بحث و استدلال و به کار بردن منطق را در اصول دین جایز شـمرد   -حنبل

سنّت بر مدعاى خود دلیل آورد. او کتـابى بـه نـام رسـالۀ فـى       و از قرآن و

  .1 استحسان الخوض فى علم الکلام نوشته است

یعنى پیروان ابـو  » اشاعره«اینجا بود که اهل الحدیث دو دسته شدند: 

یعنى تابعان » حنابله«شمارند، و  الحسن اشعرى که کلام و تکلّم را جایز مى

دانند. در درسهاى منطق گفتـیم کـه ابـن     مى احمد بن حنبل که آن را حرام

  .2تیمیه حنبلى کتابى در تحریم منطق و کلام نوشته است

بـود،  » محنت«معتزله از ناحیه دیگر نیز منفور عوام شدند و آن، غائله 

خواستند مردم را به زور تابع  بودند که با نیروى خلیفه مأمون مى  زیرا معتزله

ن بنمایند و این حادثه به دنبال خود کشتارها بودن قرآ عقیده خود در حادث

ها آورد که جامعه مسـلمین   خانمانى ها و بى و خونریزیها و زندانها و شکنجه

دانسـتند و ایـن    را به ستوه آورد. عامه مردم، معتزله را مسؤول این حادثه مى

  جهت سبب بیزارى بیشتر مردم از مکتب اعتزال شد.

ت مورد استقبال عموم قـرار گرفـت.   ظهور مکتب اشعرى بدین دو جه

بعد از ابو الحسن اشعرى شخصیتهاى بارز دیگر در این مکتب ظهور کردند 

هاى آن را مستحکم کردند. از آن میان قاضى ابو بکر باقلانى معاصر  و پایه

و ابو اسحاق اسفراینى که در طبقه بعد از  403شیخ مفید و متوفّاى در سال 

رود و دیگر امام الحرمین جوینى اسـتاد   به شمار مىباقلانى و سید مرتضى 

 505غزالى و خود امام محمد غزالى صـاحب احیـاء علـوم الـدین متوفّـا در      

  هجرى و امام فخر الدین رازى را باید نام برد.

                                                           

دوى همـه آن را          . ١ د الـرحمن بـ اب اللمّـع او چـاپ شـده اسـت و عبـ در این رساله در ذیل کتـ

 نقل کرده است. 26 -15جلد اول مذاهب الاسلامیین صفحات 

 رجوع شود به کتاب ابن تیمیه تألیف محمد ابو زهره.. ٢
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البتّه مکتب اشـعرى تـدریجاً تحـولاتى یافـت و مخصوصـاً در دسـت       

ى گرفت و وسیله امـام  غزالى رنگ کلامى خود را کمى باخت و رنگ عرفان

فخر رازى به فلسفه نزدیک شد. بعداً که خواجه نصیر الدین طوسى ظهـور  

کرد و کتاب تجرید الاعتقاد را نوشت، کلام بیش از نود درصد رنگ فلسفى 

از  -اعم از اشـعرى و معتزلـى   -به خود گرفت. پس از تجرید همه متکلّمین

  زرگ شیعى رفت.همان راهى رفتند که این فیلسوف و متکلّم ب

مثلًا کتابهاى مواقف و مقاصد و شروح آنها همه رنگ تجرید را به خود 

در حقیقت باید گفت هر اندازه فاصله زمـانى زیـادتر شـده اسـت      اند. گرفته

اشاعره از پیشواشان ابو الحسن اشعرى دور شده و عقاید او را به اعتزال یـا  

را که از اصـول  » اشعرى«عقاید وار  اند. اکنون فهرست فلسفه نزدیکتر کرده

را تأویـل و  » اهـل السـنّۀ  «دفاع کرده و یا به نحوى عقیـده  » اهل السنّۀ«

  کنیم: توجیه کرده است ذکر مى

  الف. عدم وحدت صفات با ذات (بر خلاف نظر معتزله و فلاسفه).

ب. عمومیت اراده و قضا و قدر الهـى در همـه حـوادث (ایـن نیـز بـر       

  ى بر وفق نظر فلاسفه).خلاف نظر معتزله ول

ج. شرور مانند خیرات از جانـب خداسـت (البتـه ایـن نظـر بـه عقیـده        

  لازمه نظر بالاست).» اشعرى«

د. مختار نبودن بشر و مخلوق خدا بودن اعمال او (ایـن نظـر نیـز بـه     

  لازمه نظر عمومیت اراده است).» اشعرى«  عقیده

سـت. همچنـین   . حسن و قبح افعال ذاتـى نیسـت، بلکـه شـرعى ا    ـ ه

  عدل، شرعى است نه عقلى (بر خلاف نظر معتزله).

  و. رعایت لطف و اصلح، بر خدا واجب نیست (بر خلاف نظر معتزله).

ز. قدرت انسان بر فعل، توأم با فعل است نه مقدم بر آن (بر خلاف نظر 

  فلاسفه و معتزله).
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سـوا  ح. تنزیه مطلق، یعنى هیچگونه شباهت و مماثلت میان خدا و مـا  

  وجود ندارد (بر خلاف نظر معتزله).

ط. انسان آفریننده عمل خود نیست، اکتساب کننـده آن اسـت (توجیـه    

  نظر اهل السنّۀ در باب خلق اعمال).

شود (بر خلاف نظـر فلاسـفه و    ى. خداوند در قیامت با چشم دیده مى

  معتزله).

یا. فاسق، مؤمن است (بر خلاف نظر خـوارج کـه مـدعى کفـر فاسـق      

  ودند و بر خلاف نظر معتزله که به منزلۀ بین المنزلتین قائل بودند).ب

اى را، بـدون توبــه هـیچ اشــکالى نــدارد    یـب. مغفــرت خداونـد بنــده  

  همچنانکه معذّب ساختن مؤمن بلا اشکال است (بر خلاف نظر معتزله).

  یج. شفاعت بلا اشکال است (بر خلاف نظر معتزله).

  جایز نیست. ید. کذب و تخلّف وعده بر خدا

  یه. عالم، حادث زمانى است (بر خلاف نظر فلاسفه).

یو. کلام خدا قدیم است اما کلام نفسى نه کلام لفظـى (توجیـه نظـر    

  اهل السنّۀ).

یز. افعال خدا براى غایت و غرضى نیست (بر خـلاف نظـر فلاسـفه و    

  معتزله).

  عتزله).یح. تکلیف ما لا یطاق بلا مانع است (بر خلاف نظر فلاسفه و م

انـد متجـاوز از    ابو الحسن اشعرى از افـراد کثیـر التـألیف اسـت. گفتـه     

هـا نـام    دویست کتاب تألیف کرده است. در حدود صد کتاب از او در تذکره

تـرین   برده شده است ولى ظاهراً اکثر آن کتابها از میان رفته است. معـروف 

د زیـادى  کتاب او کتاب مقالات الاسلامیین است که چـاپ شـده و تـا ح ـ   

مشوش و نا منظّم است. کتاب دیگرى نیز از او چاپ شده است به نام اللّمع 

  و شاید کتابهاى دیگر هم از او چاپ شده باشد.
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ابو الحسن اشعرى از افرادى است که افکارش تأثیر زیادى در جهـان  

اسلام گذاشت و این مایه تأسف اسـت. البتّـه بعـدها مناقشـات زیـادى بـر       

فلاسفه و معتزله وارد شد. بسیارى از عقایـد و آراء او را    طرف سخنان او از

ذکـر کـرده و رد نمـوده اسـت.      -بدون آنکه نام ببرد -ابو على سینا در شفا

از قبیل قاضى ابوبکر باقلانى و امام الحرمین » اشعرى«حتّى برخى از اتباع 

  د.جوینى در نظریه جبرى او درباره خلق اعمال، تجدید نظرهایى کردن

امام محمد غزالى اگر چه اشعرى است و تا حدود زیادى اصول اشاعره 

» کـلام «را تحکیم و تثبیت نموده است ولى مبـانى دیگـرى بـه آنهـا داد.     

وسیله غزالى به عرفان و تصوف نزدیک شده. مولانا محمد رومـى صـاحب   

کتاب مثنوى نیز به نوبه خود اشعرى مذهب است، ولى عرفان عمیق او بـه  

مه مسائل رنگ دیگرى داده است. امام فخر رازى نیز که با افکار فلاسفه ه

  آشنا بود، کلام اشعرى را تحول و نیرو بخشید.

پیروزى مکتب اشعرى براى جهان اسلام گران تمام شد. این پیروزى، 

پیروزى جمود و تقشّر بر حرّیت فکـر بـود. هـر چنـد جنـگ اشـعریگرى و       

ى جهـان تشـیع نیـز از برخـى آثـار       اعتزال مربوط است به جهان  تسنّن، ولـ

ــاریخى و   ــروزى علــل ت ــار نمانــده. ایــن پی جمــود گرایــى اشــعرى بــر کن

اجتماعى خاص دارد؛ بعضى حوادث سیاسى در این پیـروزى تـأثیر بسـزایى    

  داشت.

چنانکه قبلًا اشاره شد، در قرن سوم هجـرى مـأمون کـه خـود مـردى      

برخاست، معتصـم و واثـق نیـز از او    عالم و روشنفکر بود به حمایت معتزله 

پیروى کردند، تا نوبت به متوکّل رسید. متوکّـل نقـش اساسـى در پیـروزى     

که در حدود یـک قـرن بعـد بـه وسـیله ابوالحسـن        -»اهل السنّۀ«مذهب 

داشت. مسـلّماً اگـر متوکّـل همـان طـرز تفکّـر        -اشعرى پایه کلامى یافت

  کرد. یدا نمىداشت، اعتزال چنین سرنوشتى پ مأمون را مى
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روى کار آمدن ترکان سلجوقى در ایران نیز عامل مؤثّرى در پیـروزى  

هاى اشعرى بوده است. سـلاجقه اهـل تفکّـر و اندیشـه آزاد      و نشر اندیشه

نبودند بر خلاف آل بویه که برخى از آنهـا خـود اهـل فضـل و علـم و ادب      

یافت. ابن العمید بودند. در دربار آل بویه مکتب شیعه و مکتب اعتزال رونق 

و همچنین صاحب بن عباد دو وزیر دانشمند آل بویه هـر دو ضـد اشـعرى    

  بودند.

خواهیم از عقاید معتزله حمایت کنـیم، بعـداً سـخافت بسـیارى      ما نمى

از عقاید آنها را بیان خواهیم کرد. آنچـه در معتزلـه قابـل سـتایش اسـت و      

دانـیم   بود. چنانکـه مـى   مرگ آنها موجب نابودى آن شد روش عقلانى آنها

دینى غنى و پرمایه مانند اسلام نیازمند کلامى است که بـه حرّیـت عقـل،    

  ایمان و اعتقاد راسخ داشته باشد.



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

» کـلام «بپردازیم.  -و لو مختصر -اکنون نوبت آن است که به کلام شیعه

ل عقلى و منطقى درباره اصـول اعتقـادى اسـلام، در شـیعه     به معنى استدلا

  وضع خاص و ممتازى دارد.

خیزد و از طرف دیگـر   کلام شیعه از طرفى از بطن حدیث شیعه بر مى

با فلسفه شیعه آمیخته اسـت. در گذشـته دیـدیم کـه کـلام اهـل سـنّت و        

تنها بر جماعت، جریانى بر ضد سنّت و حدیث تلقّى شد، ولى کلام شیعه نه 

  ضد سنّت و حدیث نیست، در متن سنّت و حدیث جا دارد.

سرّ مطلب از نظر حدیثى این است که احادیث شیعه بر خلاف احادیث 

اهل تسنّن، مشتمل است بر یک سلسله احادیثى که در آنها منطقـاً مسـائل   

  عمیق ماوراء الطبیعى یا اجتماعى مورد تجزیه و تحلیل واقع شده است.

  اهـل تســنن، تجزیـه و تحلیلـى دربــاره ایـن موضــوعات     در احادیـث 
  

 هفتمدرس 
)���۱ه (  
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صورت نگرفته است. مثلًا اگر سخن از قضا و قـدر و اراده شـامله حـق و از    

اسماء و صفات بارى و از روح و انسان و از عالم بعـد از مـرگ و حسـاب و    

کتاب و صراط و میزان و از امامت و خلافت و امثال این مسـائل بـه میـان    

ونه بحثى در اطراف آنها انجام نشده و توضـیحى صـورت   آمده است هیچ گ

شده و درباره آنها   نگرفته است. ولى در احادیث شیعه همه این مسائل طرح

استدلال شده است. یک مقایسه میان ابواب حدیث صحاح سـتّه بـا ابـواب    

  کند. حدیث کافى کلینى مطلب را روشن مى

 ـ » تکلّـم «علیهذا در خود احادیـث شـیعه،    ى تفکّـر عقلانـى و   بـه معن

تجزیه و تحلیل ذهنى صورت گرفته است. به همـین جهـت شـیعه بـه دو     

گروه اهل الحدیث و اهل الکلام تقسیم نشد آنچنانکه اهـل تسـنّن تقسـیم    

  شدند.

ما در درسهاى گذشته، بر اساس منابع اهل تسـنّن چنـین گفتـیم کـه     

ن مطـرح شـد،   اى که به عنوان اصل اعتقادى در میـان مسـلمی   اولین مسأله

بود که وسیله خوارج در نیمه اول قرن اول مطرح شـد.  » کفر فاسق«مسأله 

معبـد    پس از آن، مسأله اختیار و آزادى بود که از ناحیه دو نفر یکى بـه نـام  

و یکى دیگر به نام غیلان دمشقى مطرح و دفاع شد و این عقیده بـر    جهنى

کردنـد. پـس از    یغ و ترویج مىاى بود که حکّام اموى آن را تبل خلاف عقیده

آن در نیمه اول قرن دوم عقیده وحدت صـفات و ذات از طـرف جهـم بـن     

صفوان مطرح شد و آنگاه واصل بن عطاء و عمرو بن عبید به عنـوان پایـه   

گذاران اولى مکتـب معتزلـه عقیـده آزادى و اختیـار را از معبـد و غـیلان و       

ان گرفتند و در مـورد کفـر و   عقیده وحدت ذات و صفات را از جهم بن صفو

یا ایمان فاسق عقیده منزلۀ بین المنزلتین را اختـراع کردنـد و بـه بحـث و     

چون و چرا در برخى مسائل دیگر پرداختند و به این ترتیب کـلام اسـلامى   

  پایه گذارى شد.
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آرى این است نـوع تفسـیر و توجیـه پیـدایش بحثهـاى عقلـى دینـى        

  م شناسان غربى و شرقى.اسلامى از نظر مستشرقان و اسلا

این گروه عمدا یا سهواً بحثهاى استدلالى و عقلى عمیقى را که اولین 

  کنند. بار وسیله امیر المؤمنین على علیه السلام طرح شده فراموش مى

حقیقت این است که طرح بحثهاى عقلى عمیـق در معـارف اسـلامى    

مذاکرات آن حضرت  اولین بار وسیله على علیه السلام در خطب و دعوات و

مطرح شد. او بود که اولین بار درباره ذات و صفات بارى و درباره حـدوث و  

قدم، بساطت و ترکّب، وحدت و کثرت و غیر اینها بحثهاى عمیقى را طـرح  

کرد که در نهج البلاغه و روایات مستند شیعه مذکور است. آن بحثها رنگ و 

زلى و اشعرى و حتى کلامهاى بوى و روحى دارد که با روشهاى کلامى معت

اند کاملًا متفاوت  برخى علماى شیعى که تحت تأثیر کلامهاى عصر خود بوده

  است.

و همچنین در مقدمه جلـد پـنجم    نهج البلاغهما در کتاب سیرى در 

  ایم. در این باره بحث کرده روش رئالیسم اصول فلسفه و

قدیم الایام عقلـى  مورخان اهل تسنّن اعتراف دارند که عقل شیعى از 

فلسفى بوده است، یعنى طرز تفکّر شیعى از قدیم اسـتدلالى و تعقّلـى بـوده    

که از اساس منکر به کار  -است. تعقّل و تفکّر شیعى نه تنها با تفکّر حنبلى

و با تفکّر اشعرى که اصالت را از عقل  -بردن استدلال در عقاید مذهبى بود

کرد مخالف و مغایر اسـت، بـا تفکّـر     ظ مىگرفت و آن را تابع ظواهر الفا مى

معتزلى نیز با همه عقل گرایى آن مخالف است، زیرا تفکّر معتزلى هر چنـد  

؛ و به همین جهت است که اکثریت 1عقلى است ولى جدلى است نه برهانى

                                                           

فرق حکمت مشّائى و حکمـت اشـراقى و حکمـت ذوقـى و     » کلّیات فلسفه«ما در درسهاى . ١

 ایم. حکمت جدلى (کلامى معتزلى و اشعرى) را روشن کرده
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اند. حیات فلسفى اسلامى را فقط  قریب به اتّفاق فلاسفه اسلامى شیعه بوده

شیعه ایـن روح را از پیشـوایان خـود دارد خصوصـاً     شیعه حفظ کرده است و 

  پیشواى اول امیر المؤمنین على علیه السلام.

فلاسفه شیعه بدون آنکه فلسفه را به شکل کلام درآورند و از صـورت  

حکمت برهانى به صورت حکمت جدلى خارج سازند، با الهام از وحى قرآنى 

تحکیم کردند. از ایـن رو   و افاضات پیشوایان دینى، عقاید اصیل اسلامى را

اگر ما بخواهیم متکلّمین شیعه را برشماریم و مقصودمان همه کسانى باشد 

اند، هم جماعتى از راویـان   که درباره عقاید اسلامى شیعه تفکّر عقلى داشته

حدیث و هم جماعتى از فلاسفه شیعه را باید جزء متکلّمین بشـماریم، زیـرا   

فه شیعه هر دو وظیفه علم کلام را بهتر از چنانکه گفتیم حدیث شیعه و فلس

  اند. خود علم کلام انجام داده

جمـاعتى باشـد کـه تحـت تـأثیر      » متکلّمـین «اما اگر مقصـود مـا از   

انـد، ناچـار گـروه     متکلّمان معتزلى و اشعرى به حکمت جدلى مجهـز بـوده  

 بینـیم کـه تنهـا آن    خاصى را باید مورد نظر قرار دهیم. ولى ما دلیلـى نمـى  

  گروه خاص را مورد توجه قرار دهیم.

کـه بـه   » عقایـد «بگذریم از بیانات ائمه اطهار علیهم السـلام دربـاره   

صورت خطبه و روایت و دعا در دست است، در میان مؤلّفـان شـیعى اولـین    

کتاب تألیف کرده است على بن اسـماعیل بـن   » عقاید«فردى که در مورد 

مردى خطیب و سخنور بوده و از صاحبان سرّ میثم تمار است. میثم تمار خود 

شود. على بـن اسـماعیل نـواده     امیر المؤمنین على علیه السلام محسوب مى

ابو الهـذیل علّـاف از    این مرد بزرگ است. این مرد معاصر عمرو بن عبید و

متکلّمان معروف نیمه اول قرن دوم و از پایه گذاران طبقه اول کلام معتزلى 

  است.

  ن اصحاب امام صادق علیه السلام گروهى هستند که خود امـام در میا
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یاد کرده است از قبیل هشـام  » متکلّم«صادق علیه السلام آنها را به عنوان 

بن الحکم، هشام بن سالم، حمران بن اعین، ابـو جعفـر احـول معـروف بـه      

  مؤمن الطّاق، قیس بن ماصر و غیرهم.

گروه با یکى از مخالفین در حضور  در کتاب کافى داستانى از مباحثه این

  کند. امام صادق علیه السلام که موجب نشاط خاطر امام شده بود نقل مى

انـد. ایـن گـروه     زیسته این طبقه نیز در نیمه اول قرن دوم هجرى مى

رساند کـه   پرورش یافته مکتب امام صادق علیه السلام بودند و این خود مى

نه تنهـا خـود بـه بحـث و تجزیـه و تحلیـل        ائمه اهل البیت علیهم السلام

اند، گروهى را نیز در مکتب خـود بـراى بحثهـاى     پرداخته مسائل کلامى مى

اش در علـم   اند. هشام بن الحکم همـه برجسـتگى   کرده اعتقادى تربیت مى

کلام بود نه در فقه یا حدیث یا تفسیر. امام صادق علیه السلام او را کـه در  

داشـت و او را   د از سایر اصحابش بیشتر گرامى مىآن وقت جوانى نوخط بو

نشاند. همگان در تفسیر این عمل امام اتّفاق نظر دارند  بالادست دیگران مى

  که این تجلیلها فقط به علّت متکلّم بودن هشام بوده است.

امام صادق علیه السلام با مقدم داشتن هشام متکلّم بـر اربـاب فقـه و    

خواسته است ارزش بحثهاى اعتقادى را بـالا ببـرد و    مىحدیث، در حقیقت 

کلام را بالادست فقه و حدیث بنشاند. بدیهى است که این گونه رفتارهـاى  

ائمه اطهار تأثیر بسزایى داشته در ترویج علم کلام و در اینکه عقل شـیعى  

  از ابتدا عقل کلامى و فلسفى گردد.

اى کـه مـأمون از    حثـه حضرت رضا علیه السلام شخصاً در مجلس مبا

کــرد و بـه مباحثــه   داد شــرکت مـى  جمـع متکلّمــان مـذاهب تشــکیل مـى   

  پرداخت. صورت این جلسات در متن کتاب شیعه محفوظ است. مى

مستشرقان و اسلام شناسان غربى و شرقى همچنانکـه مسـاعى امیـر    

گذارند، همه این جریانـات را کـه    المؤمنین على علیه السلام را مسکوت مى
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له ائمه اطهار در راه احیاء بحثهاى عقلى در امور اعتقادى دینى صـورت  وسی

  گیرند و این مایه شگفتى است. گرفته است نادیده مى

فضل بن شاذان نیشابورى از اصحاب امام رضـا و امـام جـواد و امـام     

علیهم السلام که قبرش در نیشابور است، ضمن اینکه فقیه و محدث   هادى

  شود. وده است، کتب زیادى در کلام از او نقل مىبوده متکلّم نیز ب

اند؛ از فضـل بـن    خاندان نوبخت که بسیارند، ظاهرا عموما متکلّم بوده

ابى سهل بن نوبخت گرفته که در زمان هارون در رأس کتابخانـه معـروف   

رود  بود و از مترجمین معروف فارسى به عربى به شمار مى» بیت الحکمۀ«

بن نوبخت و پسرش اسماعیل بن اسحاق بـن ابـى   تا اسحاق بن ابى سهل 

اش ابـو سـهل    سهل بن نوبخت و پسر دیگرش علـى بـن اسـحاق و نـواده    

اسماعیل بن على بن اسحاق بـن ابـى سـهل بـن نوبخـت کـه او را شـیخ        

اند و حسـن بـن موسـى نـوبختى خـواهر زاده       المتکلّمین در شیعه لقب داده

  اند. خاندان همه از متکلّمین شیعه اى دیگر از این اسماعیل بن على و عده

ابن قبه رازى در قرن سوم و ابو علـی بـن مسـکویه حکـیم و طبیـب      

معروف اسلامى صاحب کتاب طهارة الاعراق نیز از متکلّمین شیعه در اوایل 

  قرن پنجم است.

انـد. خواجـه نصـیر الـدین طوسـى فیلسـوف و        متکلّمین شیعه فـراوان 

تجرید الاعتقاد و علّامه حلّى فقیه معروف ریاضى دان معروف صاحب کتاب 

  باشند. و شارح تجرید الاعتقاد از متکلّمان معروف قرن هفتم مى

خواجه نصیر الدین طوسى که خود حکیم و فیلسوفى متبحر اسـت، بـا   

ترین متن کلامى را آفرید. پس از تجرید  تألیف کتاب تجرید الاعتقاد محکم

کـه آمـده اسـت بـه ایـن مـتن توجـه         -اعم از شیعه و سـنى  -هر متکلّمى

داشته است. خواجه نصیر الدین تـا حـد زیـادى کـلام را از سـبک حکمـت       

 هاى بعدتر کـلام  جدلى به سبک حکمت برهانى نزدیک کرد. ولى در دوره
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تقریباً سبک جدلى خود را به کلّى از دست داد، همه پیـرو حکمـت برهـانى    

  از دست داد.» فلسفه«در مقابل استقلال خود را » کلام«شدند و در حقیقت 

فلاسـفه شـیعى متـأخّر از خواجـه، مسـائل لازم کلامـى را در فلســفه       

مطرح کردند و با سبک و متد فلسفى، آنها را تجزیـه و تحلیـل کردنـد و از    

تر بودند. مثلًـا صـدر    شدند موفّق متکلّمین که با سبک قدیم وارد و خارج مى

انـد   در زمره متکلّمان به شـمار نیامـده   المتألّهین یا حاجى سبزوارى اگر چه

  اند. اما از نظر اثر وجودى از هر متکلّمى اثر وجودى بیشتر داشته

حقیقت این است که اگر به متـون اصـلى اسـلام یعنـى قـرآن، نهـج       

البلاغه، روایات و ادعیه مأثوره از اهل بیت مراجعه کنـیم، ایـن سـبک را از    

بینـیم. در   تـر مـى   پیشوایان دینـى نزدیـک  آن سبک به زبان و منطق اصلى 

  اینجا ناچاریم به همین اشاره قناعت نماییم.



 

  

   

  

  

  

  

  

  

  

در این درس لازم است اجمالى از نظریات شیعه را در مسائل کلامى رایـج  

  میان متکلّمین اسلامى بیان نماییم.

مکتب معتزله گفتیم کـه معتزلـه پـنج اصـل را کـه      قبلًا ضمن تشریح 

عبارت است از توحید، عدل، وعد و وعید، منزلـۀ بـین المنـزلتین و امـر بـه      

شـمارند، و گفتـیم کـه امتیـاز      معروف و نهى از منکر، ارکان مکتب خود مى

این پنج اصل از سایر اصول معتزله به این است که اینهـا مخـتص مکتـب    

رود. نبایـد   این مکتب از مکاتب مخالف بـه شـمار مـى    اعتزال و مایه امتیاز

اند و بـاقى همـه فـروع     پنداشت که این پنج اصل نزد معتزله از اصول دین

  دین.

از قدیم الایام پنج اصل را به عنوان  -نه ائمه شیعه -علماى شیعه نیز

  اند و آنهـا عبـارت اسـت از: توحیـد، عـدل،      اصول خمسه تشیع معرفى کرده
  

 هشتمدرس 
)���۲ه (  
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  امامت، معاد.نبوت، 

اند و باقى همـه از   شود که این پنج اصل از اصول دین معمولًا گفته مى

آیـد کـه اگـر مقصـود از اصـول       قهراً اینجا این پرسش پیش مى فروع دین.

دین، اصولى است که ایمان و اعتقاد به آنها شرط مسلمان بودن است پـس  

همین دوتاسـت و  دو اصل بیشتر نیست یعنى توحید و نبوت. مفاد شهادتین 

بس. تازه شهادت دوم مربوط است به نبوت خاصـه، یعنـى نبـوت حضـرت     

محتواى شهادتین خـارج   خاتم النّبیین؛ نبوت عامه یعنى نبوت سایر انبیاء، از

است؛ و حال آنکه آنچه جزء اصول دین اسـت و ایمـان بـه آن لازم اسـت،     

  نبوت همه انبیاء است.

اصولى است کـه از نظـر اسـلام جـزء امـور      اگر مقصود از اصول دین 

ایمانى و اعتقادى است نه امور عملى، برخى امور دیگـر نیـز در خـور امـور     

که در قرآن تصریح شده که به وجود ملائکـه  » ملائکه«ایمانى است مانند 

چه خصوصیتى دارد که تنها ایـن  » عدل«. بعلاوه صفت 1 باید ایمان داشت

ى قرار گرفته است و سایر صفات حق از قبیل صفت حق در حوزه امور ایمان

علم، حیات، قدرت، سمیعیت، بصیریت در خارج از حوزه ایمـان قـرار گرفتـه    

است؟ اگر ایمان به صفات خدا لازم است، به همه صفات باید ایمان آورد، و 

  اگر لازم نیست به هیچ صفت نباید ایمان داشت.

حقیقت این است که اصول پنجگانه فوق از آن جهت به ایـن صـورت   

انتخاب شده که از طرفى معین اصولى باشد که از نظر اسلام باید بـه آنهـا   

ایمان و اعتقاد داشت، و از طرف دیگر معرّف و مشخّص مکتب باشد. اصل 

است  توحید و اصل نبوت و اصل معاد سه اصلى است که از نظر اسلام لازم

                                                           
لِهِامَنَ الرَّسولُ . ١ بِهِ وَ رُسُ تُ   بِما انْزِلَ الَيْهِ مِنْ رَبِّهِ وَ الْمُؤمِنونَ كُلٌّ امَنَ بِاللَّهِ وَ مَلائِكَتِهِ وَ كُ

 ).۲۸۵(بقره/ 
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هر فرد به آنها ایمان داشته باشد، یعنى ایمان به آنها جزء اهداف اسلام  که

  است، و اصل عدل معرّف مکتب خاص تشیع است.

اصل عدل اگر چه جزء هدفهاى ایمانى اسلام نیست، یعنـى بـا اصـل    

علم و حیات و قدرت حق تفاوتى ندارد، ولى جزء اصـولى اسـت کـه دیـده     

  دهد. نشان مى خاص تشیع را نسبت به اسلام

اصل امامت از نظر شیعه داراى هر دو جنبـه اسـت یعنـى هـم داخـل      

  حوزه ایمانیات است و هم معرفّ و مشخّص مکتب است.

اینکه گفته شد که ایمان به ملائکه نیز به نص قرآن لازم و ضـرورى  

است پس چرا به عنوان اصل ششم از آن یاد نشده است؟ پاسخ ایـن اسـت   

فوق جزء هدفهاى اسلام است، یعنى پیامبر اکرم مـردم را  که اصول ایمانى 

اى است براى  به ایمان به آنها دعوت کرده است، یعنى رسالت پیامبر مقدمه

این ایمانها؛ اما ایمـان بـه ملائکـه و همچنـین ایمـان و اعتقـاد بـه همـه         

ضروریات دین از قبیل نماز و روزه جزء هدف رسالت نیسـت، بلکـه لازمـه    

ست؛ به عبارت دیگر، از لوازم ایمان به نبـوت اسـت نـه از اهـداف     رسالت ا

  نبوت.

هاى اجتماعى و سیاسـى، یعنـى از وجهـه     مسأله امامت را اگر از وجهه

حکومت و رهبرى در نظر بگیریم، نظیر عدل اسـت، یعنـى داخـل در حـوزه     

 از جنبه معنوى بنگـریم، یعنـى از آن نظـر کـه     امور ایمانى نیست؛ و اما اگر

اى  است و رابطـه » خلیفۀ اللّه«و » حجت خدا« -به اصطلاح احادیث -امام

معنوى میان هر فرد مسلمان و انسان کامل هر زمان ضرورى اسـت، جـزء   

  مسائل ایمانى است.

اکنون یک عقاید خاص کلامى شیعه را، اعم از اصـول پنجگانـه فـوق    

  کنیم: الذکر و غیر آنها ذکر مى

  اصـول پنجگانـه معتزلـه نیـز بـود همچنانکـه      . توحید جزء توحید. 1
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جزء اصول اشاعره نیز هست با این تفاوت که توحید مورد نظر معتزلـه کـه   

رود توحید صفاتى اسـت کـه مـورد انکـار      مشخّص مکتب آنها به شمار مى

اشاعره است و توحید مورد نظر اشاعره که مشخّص مکتب آنهـا بـه شـمار    

  د انکار معتزله است.رود توحید افعالى است که مور مى

قبلا گفتیم که توحید ذاتى و توحید در عبادت چون مـورد اتّفـاق همـه    

  است از محلّ بحث و نظر خارج است.

  اکنون ببینیم که توحید مورد نظر شیعه چه توحیدى است؟

هـم   -علاوه بر توحید ذاتى و توحید در عبادت -توحید مورد نظر شیعه

ل توحید افعالى؛ یعنى شـیعه در بحـث   شامل توحید صفاتى است و هم شام

صفات طرفدار توحید صفاتى است و در بحث افعال طرفدار توحیـد افعـالى،   

اما توحید صفاتى شیعه با توحید صفاتى معتزله متفاوت است، توحید افعـالى  

  او نیز با توحید افعالى اشاعره مغایرت دارد.

صـفتى و بـه   توحید صفاتى معتزله به معنـى خـالى بـودن ذات از هـر     

عبارت دیگر به معنى فاقد الصفات بودن ذات اسـت، ولـى توحیـد صـفاتى     

. تفصیل ایـن مطلـب را از کتـب    1شیعه به معنى عینیت صفات با ذات است

  کلام و فلسفه شیعه باید جستجو کرد.

توحید افعالى شیعه بـا توحیـد افعـالى اشـاعره متفـاوت اسـت. توحیـد        

کـه هـیچ موجـودى داراى هـیچ اثـرى       افعالى اشاعره به معنى ایـن اسـت  

نیست، همه آثار مستقیماً از جانب خداسـت؛ علیهـذا خـالق مسـتقیم افعـال      

                                                           
شود همین است که گفته شد. حاجى سـبزوارى   آنچه به معتزله درباره صفات نسبت داده مى. ١

  گوید: مى

ــة  ــاد قائلــ ـ ــعرى بازديـ   الاشــ
  

ــة   ـ ــال بالنّيابـ ــةو قــ ـ   المعتزلـ
 

زى     ولى از برخى از معتزله، مانند ابو الهذیل، تعبیراتى نقل مى شود که مفـادش عـین آن چیـ

 است که شیعه قائل است.
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بندگان نیز خداست، و بنده، خالق و آفریننـده عمـل خـود نیسـت. اینچنـین      

توحیـد   اى جبر محض است و با براهین زیادى باطل شده است. امـا  عقیده

م اسباب و مسببات اصالت دارد و هر افعالى شیعه به معنى این است که نظا

اثرى در عین اینکه قائم به سبب نزدیک خودش است قـائم بـه ذات حـقّ    

  .1است و این دو قیام در طول یکدیگر است نه در عرض یکدیگر

. عدل، مورد وفاق شیعه و معتزله است. معنى عدل این اسـت  عدل. 2

بـر اسـاس    که خداوند فـیض و رحمـت و همچنـین بـلا و نعمـت خـود را      

دهد و در نظام آفرینش از نظر فیض و رحمت  استحقاقهاى ذاتى و قبلى مى

و بلا و نعمت و پاداش و کیفر الهى نظم خاصى برقرار است. اشاعره منکـر  

باشند. از نظر آنها اعتقاد بـه عـدل بـه معنـى      عدل و منکر چنین نظامى مى

میـت ذات حـق و   چنان نظامى که یاد شد ملازم است با مقهوریت و محکو

  این بر ضد قاهریت مطلقه ذات حقّ است.

عدل به نوبه خود فروعى دارد که ضمن توضیح سایر اصـول بـه آنهـا    

  اشاره خواهیم کرد.

اى شـبیه   . اصل اختیار و آزادى در شیعه تا انـدازه . اختیار و آزادى3

ى است به آنچه معتزله بدان معتقدند؛ ولى فرق است میـان آزادى و اختیـار  

  که شیعه قائل است با آنچه معتزله بدان قائل است.

یعنى واگذاشته شدن » تفویض«اختیار و آزادى معتزله مساوى است با 

چنانکـه در   -انسان به خود و معزول بودن مشیت الهى از تأثیر، و البتّه ایـن 

  محال است. -محلّ خود مسطور است

اختیار و آزادى مورد اعتقاد شیعه به این معنى است که بندگان، مختـار  

اند اما بندگان مانند هر مخلوق دیگر به تمام هستى و بـه   و آزاد آفریده شده

                                                           

 براى توضیح این مطلب رجوع شود به کتاب انسان و سرنوشت.. ١
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   ت، قائم به ذات حـق و مسـتمدتمام شؤون هستى و از آن جمله شأن فاعلی

  از مشیت و عنایت او هستند.

مذهب شیعه حد وسـطى اسـت میـان     این است که اختیار و آزادى در

جبر اشعرى و تفویض معتزلى، و این است معنى جمله معروف کـه از ائمـه   

. اصـل  1»لا جبرَ و لا تَفویض بـل امـرٌ بـینَ الامـرَین    «اطهار رسیده است: 

  اختیار و آزادى از فروع اصل عدل است.

داراى  . حسن و قبح ذاتى. معتزله معتقدند که افعـال، فـى حـد ذاتـه    4

باشند. مثلًا عدل فى حد ذاته خـوب اسـت و ظلـم     حسن و یا داراى قبح مى

کنـد و از انتخـاب    حکیم کارهاى نیک را انتخاب مـى  فى حد ذاته بد است.

ورزد، و چـون خداونـد متعـال حکـیم اسـت لازمـه        کارهاى بد اجتناب مـى 

ام حکمتش این است که کارهاى خوب را انجام دهد و کارهـاى بـد را انج ـ  

ندهد. پس لازمه حسن و قبح ذاتـى اشـیاء از یـک طـرف و حکـیم بـودن       

باشد و » واجب«خداوند از طرف دیگر این است که برخى کارها بر خداوند 

  ».ناروا«برخى کارها 

اند، هم منکـر حسـن و قـبح ذاتـى      اشاعره سخت با این عقیده مخالف

  بر خدا. چیزى» ناروایى«یا » روایى«اند و هم منکر حکم به  افعال

انـد اصـل فـوق را بـه      برخى از شیعه که تحت تأثیر کلام معتزله بوده

انـد،   تر فکر کرده اند ولى برخى دیگر که عمیق همان شکل معتزلى پذیرفته

انـد، ایـن احکـام را در سـطح      در عین اینکه حسن و قبح ذاتى را قبول کرده

  .2اند عالم ربوبى جارى ندانسته

  بحثى است میان اشاعره و معتزله که آیا. لطف و انتخاب اصلح. 5
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لطف یعنى انتخاب اصلح براى حال بندگان، بر نظام عـالم حـاکم اسـت یـا     

بـراى  » وظیفـه «و یک » تکلیف«خیر؟ معتزله اصل لطف را به عنوان یک 

داننـد، و اشـاعره منکـر لطـف و انتخـاب اصـلح        خداوند لازم و واجـب مـى  

  اند. گشته

وع اصل عدل و اصـل حسـن و قـبح عقلـى     از فر» قاعده لطف«البتّه 

است. برخى از متکلّمـین شـیعه قاعـده لطـف را در همـان شـکل معتزلـى        

را در مـورد خداونـد   » وظیفـه «و » تکلیـف «اند ولى آنان که مسأله  پذیرفته

دانند از اصل انتخاب اصلح تصور دیگرى دارند کـه اکنـون    غلط محض مى

  مجال شرحش نیست.

در مـذهب شـیعه بـیش از    حجیت عقـل.   . اصالت و استقلال و6

معتزله براى عقل استقلال و اصالت و حجیـت اثبـات شـده اسـت. از نظـر      

شیعه به حکم روایات مسلّم معصومین، عقل پیامبر بـاطنى و درونـى اسـت    

همچنانکه پیامبر عقل ظاهرى و بیرونى است. در فقه شیعه عقـل یکـى از   

  ادلّه چهار گانه است.

اند که افعـال   اشاعره منکر این اصل فعل حق. . غرض و هدف در7

گوینـد غـرض و هـدف     الهى براى یک یا چند غـرض و هـدف باشـد. مـى    

داشتن، مخصوص بشر یا مخلوقاتى از این قبیل اسـت ولـى خداونـد منـزهّ     

است از این امور، زیرا غرض و هدف داشتن هر فاعـل بـه معنـى حکومـت     

از هر قید و محدودیتى و از  جبرى هدف و غرض بر آن فاعل است، خداوند

  هر محکومیتى، هر چند محکومیت غرض داشتن باشد، مبرّا و منزّه است.

کنـد و معتقـد اسـت کـه      شیعه عقیده معتزله را در باب افعال تأیید مى

فرق است میان غرض فعل و غرض فاعل، آنچه محال است این است کـه  

د، اما هدف و غرضـى کـه   خداوند در افعال خود هدفى براى خود داشته باش

  عاید مخلوق گردد به هیچ وجه با کمال و علو ذات و استغناء ذاتـى خداونـد  
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  منافى نیست.

جایز است همچنانکه نسخ در احکام حـق    . بداء در فعل حق8

  جایز است.

  بحث بداء را در کتب عمیق فلسفه مانند اسفار باید جستجو کرد.

معتزله به شدت منکر رؤیت خداوندند. معتقدند که  . رؤیت خداوند.9

توان به خدا اعتقاد داشت. اعتقاد و ایمان مربـوط اسـت بـه فکـر و      فقط مى

توان به وجود خداوند یقین داشت و حـد   ذهن، یعنى در ذهن و فکر خود مى

  اعلاى ایمان همین است.

اسـت   خداوند به هیچ وجه قابل شهود و رؤیت نیست. دلیل قرآنى این

  گوید: که قرآن مى

  .١لا تُدْرِكُهُ الابْصارُ وَ هُوَ يُدْرِكُ الابْصارَ وَ هُوَ اللَّطيفُ الْخَبيرُ

یابد. او لطیف (غیر قابـل   بیند و او چشمها را مى چشمها او را نمى

  رؤیت) است و آگاه (دریابنده چشمها و غیر چشمها).

شـود ولـى در    دیده مـى اما اشاعره سخت معتقدند که خداوند با چشم 

اشاعره نیز به برخـى احادیـث و آیـات بـر مـدعاى خـود اسـتدلال         قیامت.

  کنند، از جمله آیه کریمه: مى

  .٢رَبِّها ناظِرَةٌ  وُجوهٌ يَوْمَئِذٍ ناضِرَةٌ الى

ــه ســوى پروردگــار   چهــره ــده ب هــایى در آن روز خــرّم و نگرن

  اند. خویش

                                                           

 .103انعام/ . ١
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شود، نه در دنیا و  دیده نمى شیعه معتقد است که خداوند با چشم هرگز

نه در آخرت، اما حد اعلاى ایمان هم یقین فکـرى و ذهنـى نیسـت. یقـین     

فکرى علم الیقین است. بالاتر از یقین فکرى یقین قلبـى اسـت کـه عـین     

الیقین است. عین الیقین یعنى شهود خداوند با قلب نه با چشم. پس خداوند 

شود. از على علیه السـلام سـؤال    مى شود ولى با دل دیده با چشم دیده نمى

اى؟ فرمـود: خـدایى را کـه ندیـده باشـم عبـادت        کردند آیا خداوند را دیده

بیند اما دلها چرا. از ائمه سـؤال شـده اسـت: آیـا      ام، چشمها او را نمى نکرده

. در ایـن  1 پیغمبر در معراج خدا را دیده؟ فرمودند: بـا چشـم نـه، بـا دل آرى    

  اى مشابه شیعه دارند. هستند که عقیدهمسأله تنها عرفا 

در این مسأله که مکرّر سـخن آن در میـان آمـده     . ایمان فاسق.10

انـد و   است، شیعه با اشاعره موافق است نه با خوارج که معتقد به کفر فاسق

  باشند. نه با معتزله که طرفدار اصل منزلۀ بین المنزلتین مى

تصات شیعه این اسـت کـه   از جمله مخ . عصمت انبیاء و اولیاء.11

  داند. انبیاء و ائمه را معصوم از گناه، اعم از صغیره و کبیره مى

در این مسأله نیز شـیعه بـا عقیـده خشـک      . مغفرت و شفاعت.12

معتزله که معتقد است هر کس بدون توبه بمیرد امکـان شـمول مغفـرت و    

اش نیست مخالف است همچنانکه با اصل مغفرت و شفاعت  شفاعت درباره

  گزافکارانه اشعرى نیز مخالف است.

                                                           

 .116توحید صدوق، ص . ١
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یکى از علومى که در دامن فرهنگ اسلامى زاده شد و رشد یافت و تکامـل  

  پیدا کرد علم عرفان است.

توان بحث و تحقیق کـرد: یکـى از جنبـه     درباره عرفان از دو جنبه مى

  اجتماعى و دیگر از جنبه فرهنگى.

طبقات فرهنگـى اسـلامى از قبیـل مفسـرین، محـدثین،      عرفا با سایر 

فقها، متکلمین، فلاسفه، ادبـا، شـعرا یـک تفـاوت مهـم دارنـد و آن اینکـه        

بـه  » عرفـان «علاوه بر اینکه یک طبقه فرهنگى هستند و علمـى بـه نـام    

وجود آوردند و دانشمندان بزرگى در میان آنها ظهور کردند و کتـب مهمـى   

جتمـاعى در جهـان اسـلام بـه وجـود آوردنـد بـا        تألیف کردند، یک فرقـه ا 

مختصاتى مخصوص به خود، برخلاف سایر طبقات فرهنگى از قبیـل فقهـا   

  فرهنگـى هسـتند و یـک فرقـه مجـزا از      و حکما و غیرهم که صرفاً طبقـه 
 

 اولدرس 
 ��ن و ��وف
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  روند. دیگران به شمار نمى

و » عرفـا «اهل عرفان هرگاه با عنوان فرهنگى یـاد شـوند بـا عنـوان     

یـاد  » متصـوفه «شان یـاد شـوند غالبـاً بـا عنـوان       عنوان اجتماعىهرگاه با 

  شوند. مى

شـوند   عرفا و متصوفه هرچند یک انشعاب مذهبى در اسلام تلقى نمى

و خود نیز مدعى چنین انشعابى نیستند و در همه فـرَق و مـذاهب اسـلامى    

حضور دارند، در عـین حـال یـک گـروه وابسـته و بهـم پیوسـته اجتمـاعى         

هاو حتـى آداب مخصـوص در معاشـرتها     یک سلسله افکار و اندیشههستند. 

ها و احیاناً آرایش سر و صـورت و سـکونت در خانقاههـا و     و لباس پوشیدن

غیره، به آنها به عنـوان یـک فرقـه مخصـوص مـذهبى و اجتمـاعى رنـگ        

  دهد. مخصوص داده و مى

ه عرفـایى بـوده و هسـتند ک ـ    -خصوصاً در میان شیعه -و البته همواره

هیچ امتیاز ظاهرى با دیگران ندارنـد و در عـین حـال عمیقـاً اهـل سـیر و       

انـد نـه    باشند، و در حقیقـت عرفـاى حقیقـى ایـن طبقـه      سلوك عرفانى مى

  اند. گروههایى که صدها آداب از خود اختراع کرده و بدعتها ایجاد کرده

کنـیم، بـه    ما در این درسها که درباره کلیات علوم اسلامى بحـث مـى  

عرفـان کـارى   » تصـوف «اى و در حقیقت بـه جنبـه    جنبه اجتماعى و فرقه

شویم؛ یعنى به عرفان به عنوان  نداریم، فقط از جنبه فرهنگى وارد بحث مى

هاى فرهنـگ اسـلامى نظـر داریـم، نـه بـه        یک علم و یک شاخه از شاخه

  اى اجتماعى پیرو آن هستند. عنوان یک روش و طریقه که فرقه

ز جنبه اجتماعى وارد بحث شویم ناچار باید این فرقـه را  اگر بخواهیم ا

از نظر علل و منشأ و از نظر نقش مثبت یا منفى، مفیـد یـا مضـرى کـه در     

هایى که میان این فرقـه و سـایر    جامعه اسلامى داشته است، فعل و انفعال

فرق اسلامى رخ داده است، رنگى که به معارف اسلامى داده است، تأثیرى 
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اسلام در جهان داشته است، مورد بحث قرار دهیم. مـا فعلًـا بـه     که در نشر

این مطالب کارى نداریم. بحث ما فقط درباره عرفان به عنوان یـک علـم و   

  یک بخش فرهنگى است.

عرفان به عنوان یک دستگاه علمى و فرهنگى داراى دو بخش اسـت:  

  بخش عملى و بخش نظرى.

بط و وظایف انسان را با بخش عملى عبارت است از آن قسمت که روا

دهـد. عرفـان در ایـن     کند و توضیح مى خودش و با جهان و با خدا بیان مى

عملى است با تفاوتى کـه بعـداً   » علم«بخش مانند اخلاق است، یعنى یک 

شـود. در   نامیده مى» سیر و سلوك«شود. این بخش از عرفان علم  بیان مى

لک براى اینکه به قلّه منیع شود که سا این بخش از عرفان توضیح داده مى

انسانیت یعنى توحید برسد از کجا باید آغاز کند و چـه منـازل و مراحلـى را    

دهد و  باید به ترتیب طى کند و در منازل بین راه چه احوالى براى او رخ مى

شود. و البته همـه ایـن منـازل و مراحـل بایـد بـا        چه وارداتى بر او وارد مى

کامل و پخته که قبلًا این راه را طى کـرده واز   اشراف و مراقبت یک انسان

رسم و راه منزلها آگاه است صورت گیرد، و اگر همت انسان کـاملى بدرقـه   

  راه نباشد خطر گمراهى است.

عرفا از انسان کاملى که ضرورتاً باید همراه نوسفران باشد گـاهى بـه   

  کنند: تعبیر مى» خضر«و گاهى به » طایر قُدس«

 اى طـایر قـدس   ه کـن همتم بدرقه را
 

 

 
  که دراز است ره مقصد و من نوسفرم

 

  

  همرهى خضـر مکـن   ترك این مرحله بى
 

 

 
 ظلمـات اسـت بتـرس از خطـر گمراهــى    

[ 

 رود و  البته توحیدى که از نظر عارف قلّه منیع انسـانیت بـه شـمار مـى    
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آخرین مقصد سیر و سلوك عارف است، با توحیـد مـردم عـامى و حتـى بـا      

توحید فیلسوف (یعنى اینکه واجب الوجود یکى است نه بیشـتر) از زمـین تـا    

  آسمان متفاوت است.

توحید عارف یعنى موجود حقیقى منحصر به خداست، جـز خـدا هرچـه    

». جز خدا هـیچ نیسـت  «توحید عارف یعنى ». بود«است نه » نمود«هست 

 توحید عارف یعنى طى طریق کردن و رسـیدن بـه مرحلـه جـز خـدا هـیچ      

  ندیدن.

کنند و احیاناً آن را کفـر   این مرحله از توحید را مخالفان عرفا تأیید نمى

خوانند، ولى عرفا معتقدند که توحید حقیقى همین اسـت و سـایر    و الحاد مى

مراتب توحید خالى از شرك نیست. از نظر عرفا رسیدن به این مرحلـه کـار   

ك و تصفیه و تهذیب عقل و اندیشه نیست، کار دل و مجاهده و سیر و سلو

  نفس است.

به هرحال این بخش از عرفان، بخش عملى عرفان است؛ از این نظـر  

کنـد، بـا ایـن     ها بحث مى» چه باید کرد«مانند علم اخلاق است که درباره 

  تفاوت که:

اولًا عرفان درباره روابط انسان با خودش و با جهـان و بـا خـدا بحـث     

نسان با خداسـت و حـال آنکـه همـه     کند و عمده نظرش درباره روابط ا مى

بینند که درباره روابط انسان با خدا بحـث   سیستمهاى اخلاقى ضرورتى نمى

کنند، فقط سیستمهاى اخلاقى مذهبى این جهـت را مـورد عنایـت و توجـه     

  دهند. قرار مى

همچنـان کـه از مفهـوم ایـن دو کلمـه       -ثانیاً سیر و سـلوك عرفـانى  

لاف اخلاق که سـاکن اسـت؛ یعنـى در    پویا و متحرك است، برخ -پیداست

عرفان سخن از نقطه آغاز است و از مقصدى و از منازل و مراحلـى کـه بـه    

 ترتیب سالک باید طى کند تا به سرمنزل نهایى برسد.
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» صـراط «از نظر عارف واقعاً و بدون هیچ شائبه مجاز، بـراى انسـان   

و منـزل بـه منـزل     آن صراط را باید بپیماید و مرحله به مرحلهو  وجود دارد

طى نماید و رسیدن به منزل بعدى بدون گذر کردن از منزل قبلى نـاممکن  

  است.

لهذا از نظر عارف، روح بشر مانند یک گیاه و یا یـک کـودك اسـت و    

کمالش در نمو و رشدى است که طبق نظام مخصوص باید صـورت گیـرد.   

راسـتى،  ولى در اخلاق صرفاً سخن از یک سلسـله فضـایل اسـت از قبیـل     

درستى، عدالت، عفت، احسان، انصاف، ایثار و غیره کـه روح بایـد بـه آنهـا     

اى است که باید  گردد. از نظر اخلاق، روح انسان مانند خانه  مزین و متجلّى

با یک سلسله زیورها و زینتها و نقاشیها مزین گردد بدون اینکه ترتیبـى در  

یابد، مثلًا از سقف شروع شـود   کار باشد که از کجا آغاز شود و به کجا انتها

  یا از دیوارها و از کدام دیوار؟ از بالاى دیوار یا از پایین؟.

شود اما به اصـطلاح بـه    در عرفان برعکس، عناصر اخلاقى مطرح مى

  صورت دیالکتیکى یعنى متحرك و پویا.

ثالثاً عناصر روحى اخلاقى محدود است به معانى و مفاهیمى که غالبـاً  

تر است.  شناسند، اما عناصر روحى عرفانى بسى وسیعتر و گسترده آنها را مى

رود  در سیر و سلوك عرفانى از یک سلسله احوال و واردات قلبى سخن مـى 

هـا دسـت    که منحصراً به یک سالک راه در خلال مجاهدات و طى طریـق 

  خبرند. دهد و مردم دیگر از این احوال و واردات بى مى

به تفسیر هستى، یعنى تفسـیر خـدا و    بخش دیگر عرفان مربوط است

خواهد هسـتى   جهان و انسان. عرفان در این بخش مانند فلسفه است و مى

خواهـد   را تفسیر نماید، برخلاف بخش اول کـه ماننـد اخـلاق اسـت و مـى     

انسان را تغییر دهد. همچنان که در بخش اول با اخلاق تفاوتهایى داشـت،  

در درس بعد این مطلـب را توضـیح    د.در این بخش با فلسفه تفاوتهایى دار

 خواهیم داد.



 

  

  

  

  

  

  

  

  

بپـردازیم.  اکنون باید به توضیح بخش دوم عرفـان، یعنـى عرفـان نظـرى     

پردازد، درباره خدا و جهان و انسان بحث  عرفان نظرى به تفسیر هستى مى

  نماید. مى

عرفان در این بخش خود مانند فلسفه الهى است که در مقام تفسـیر و  

توضیح هستى است و همچنان که فلسفه الهى براى خود موضوع، مبادى و 

مبـادى معرفـى   کنـد، عرفـان نیـز موضـوع و مسـائل و       مسائل معرفى مـى 

نماید. ولى البته فلسفه در استدلالات خود تنها به مبادى و اصول عقلـى   مى

کند، و عرفان مبادى و اصول به اصطلاح کشفى را مایه اسـتدلال   تکیه مى

  دهد. دهد و آنگاه آنها را با زبان عقل توضیح مى قرار مى

شـده  استدلالات عقلى فلسفى مانند مطالبى است که به زبانى نوشـته  

باشد و با همان زبان اصلى مطالعه شـود، ولـى اسـتدلالات عرفـانى ماننـد      

 لااقـل بـه   -مطالبى است که از زبان دیگر ترجمه شده باشد؛ یعنـى عـارف  

 درس دوم
 ���ن ���ی
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آنچه را که با دیده دل و با تمام وجـود خـود شـهود کـرده      -ادعاى خودش

  دهد. است، با زبان عقل توضیح مى

دیگر جهان بینى عرفـانى هسـتى،   تفسیر عرفان از هستى و به عبارت 

  با تفسیر فلسفه از هستى تفاوتهاى عمیقى دارد.

 از نظر فیلسوف الهى، هم خدا اصالت دارد و هم غیر خدا، الّا اینکه خدا

واجب الوجود و قائم بالذات است و غیر خدا ممکن الوجـود و قـائم بـالغیر و    

 ـ  وان اشـیائى کـه در   معلول واجب الوجود. ولى از نظر عارف، غیر خدا بـه عن

وجـود نـدارد، بلکـه     -هرچند معلـول او باشـند   -برابر خدا قرار گرفته باشند

وجود خداوند همه اشیاء را دربر گرفته اسـت؛ یعنـى همـه اشـیاء، اسـماء و      

  صفات و شئون و تجلّیات خداوندند نه امورى در برابر او.

ان خواهـد جه ـ  نوع بینش فیلسوف با عارف متفاوت است. فیلسوف مـى 

خواهـد تصـویرى صـحیح و نسـبتاً جـامع و کامـل از        را فهم کند، یعنى مى

جهان در ذهن خود داشته باشد. از نظر فیلسوف حد اعلاى کمال انسان بـه  

این است که جهان را آنچنان که هست با عقل خود دریابد، به طـورى کـه   

ر جهان در وجود او وجود عقلانى بیابـد و او جهـانى شـود عقلانـى. لهـذا د     

صیرورةُ الْانْسانِ عالَماً عقْلیاً مضـاهیاً للْعـالَمِ   «تعریف فلسفه گفته شده است: 

ىنییعنى فیلسوفى عبارت است از اینکـه انسـان جهـانى بشـود عقلـى      » الْع

  شبیه جهان عینى.

خواهـد بـه کنُـه و     ولى عارف به عقل و فهم کارى ندارد. عـارف مـى  

  د و متصل گردد و آن را شهود نماید.حقیقت هستى که خداست برس

از نظر عارف کمال انسان بـه ایـن نیسـت کـه صـرفاً در ذهـن خـود        

تصویرى از هستى داشته باشد، بلکه به این است که با قدم سـیر و سـلوك   

به اصلى که از آنجا آمده است باز گردد و دورى و فاصله را بـا ذات حـق از   

  و به او باقى گردد.بین ببرد و در بساط قرب از خود فانى 
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ابزار کار فیلسوف عقل و منطق و استدلال است، ولى ابزار کار عـارف  

  دل و مجاهده و تصفیه و تهذیب و حرکت و تکاپو در باطن است.

بعداً آنجا که درباره جهان بینى عرفانى بحث خواهیم کرد، تفـاوت آن  

  . با جهان بینى فلسفى روشن خواهد گشت

   عرفان و اسلام

، هم در بخش عملى و هم در بخش نظرى با دیـن مقـدس اسـلام    عرفان

کند، زیرا اسلام مانند هر دین و مذهب دیگـر و   تماس و اصطکاك پیدا مى

بیشتر از هر دین و مذهب دیگر روابط انسان را با خـدا و جهـان و خـودش    

  بیان کرده و هم به تفسیر و توضیح هستى پرداخته است.

شـود کـه میـان آنچـه عرفـان عرضـه        مى قهراً اینجا این مسئله طرح

  دارد با آنچه اسلام بیان کرده است چه نسبتى برقرار است؟. مى

البته عرفاى اسلامى هرگز مدعى نیستند که سـخنى مـاوراى اسـلام    

جویند. برعکس، آنها مدعى هستند  دارند، و از چنین نسبتى سخت تبرّى مى

اند و مسلمان واقعـى آنهـا    که حقایق اسلامى را بهتر از دیگران کشف کرده

همـواره بـه    -چه در بخش عملى و چه در بخـش نظـرى   -باشند. عرفا مى

کننـد. ولـى    کتاب و سنت و سیره نبوى و ائمه و اکابر صـحابه اسـتناد مـى   

هـا را   هاى دیگرى دارند و ما به ترتیب آن نظریه دیگران درباره آنها نظریه

  کنیم: ذکر مى

و فقهاى اسلامى. به عقیده این گـروه،   الف. نظریه گروهى از محدثان

عرفا عملًا پایبند به اسلام نیستند و اسـتناد آنهـا بـه کتـاب و سـنت صـرفاً       

عوامفریبى و براى جلب قلوب مسلمانان اسـت و عرفـان اساسـاً ربطـى بـه      

  اسلام ندارد.

  اسـلام  ب. نظریه گروهى از متجددان عصر حاضر. این گـروه کـه بـا   
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از هر چیزى که بوى اباحیت بدهـد و بتـوان آن را بـه     میانه خوبى ندارند و

عنوان نهضت و قیامى در گذشته علیه اسلام و مقررات اسلامى قلمداد کرد 

کنند، مانند گروه اول معتقدند که عرفـا عملًـا ایمـان و     به شدت استقبال مى

اعتقادى به اسلام ندارند، بلکه عرفان و تصوف نهضتى بوده از ناحیـه ملـل   

  ب برضد اسلام و عرب در زیر سرپوشى از معنویت.غیرعر

این گروه با گروه اول در ضدیت و مخالفت عرفان بـا اسـلام وحـدت    

نظر دارند و اختلاف نظرشان در این است که گروه اول اسـلام را تقـدیس   

و » هـو «کنند و با تکیه به احساسات اسـلامى تـوده مسـلمان، عرفـا را      مى

د به ایـن وسـیله عرفـان را از صـحنه معـارف      خواهن نمایند و مى تحقیر مى

که بعضـى   -اسلامى خارج نمایند، ولى گروه دوم با تکیه به شخصیت عرفا

اى براى تبلیغ علیـه اسـلام بیابنـد و     خواهند وسیله مى -از آنها جهانى است

هـاى ظریـف و بلنـد عرفـانى در فرهنـگ       کنند که اندیشـه » هو«اسلام را 

ست و این عناصر از خارج وارد این فرهنگ گشـته  اسلامى با اسلام بیگانه ا

تـر از ایـن گونـه     هـاى اسـلامى در سـطحى پـایین     است، اسلام و اندیشـه 

  هاست. اندیشه

این گروه مدعى هستند که استناد عرفا به کتاب و سنت صرفاً تقیـه و  

اند به ایـن وسـیله جـان خـود را حفـظ       خواسته از ترس عوام بوده است، مى

  کنند.

طرفهـا. از نظـر ایـن گـروه در عرفـان و تصـوف،        ه گروه بـى ج. نظری

کنـد،   اى پیـدا مـى   عرفان عملى و بالاخص آنجا که جنبه فرقـه  خصوصاً در

توان یافت که با کتاب اللَّه و بـا سـنت معتبـر     بدعتها و انحرافات زیادى مى

دهد. ولى عرفا مانند سایر طبقات فرهنگى اسلامى و مانند غالـب   وفق نمى

انـد و هرگـز    لامى نسبت به اسلام نهایـت خلـوص نیـت را داشـته    فرق اس

اند بر ضد اسـلام مطلبـى گفتـه و آورده باشـند. ممکـن اسـت        خواسته نمى
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اشتباهاتى داشته باشند همچنان که سایر طبقات فرهنگـى مثلًـا متکلمـین،    

اند، ولى هرگز سوء نیتى نسبت به  فلاسفه، مفسرین، فقها، اشتباهاتى داشته

  در کار نبوده است.اسلام 

مسئله ضدیت عرفا با اسلام از طرف افرادى طـرح شـده کـه غـرض     

غرضانه  طرفانه و بى اند یا با عرفان و یا با اسلام. اگر کسى بى خاص داشته

کتب عرفا را مطالعه کند، به شرط آنکه بـا زبـان و اصـطلاحات آنهـا آشـنا      

نخواهـد کـرد کـه     باشد، اشتباهات زیادى ممکن است بیابد ولى تردید هم

  اند. آنها نسبت به اسلام صمیمیت و خلوص کامل داشته

اند. در  دهیم و معتقدیم عرفا سوء نیت نداشته ما نظر سوم را ترجیح مى

عین حال لازم است افراد متخصص و وارد در عرفـان و در معـارف عمیـق    

و اسلامى، بى طرفانه درباره مسائل عرفانى و انطباق آنها با اسـلام بحـث   

  .تحقیق نمایند

   شریعت، طریقت، حقیقت

یکى از موارد اختلاف مهم میان عرفا و غیر عرفا خصوصاً فقها، نظریه 

  خاص عرفا درباره شریعت و طریقت و حقیقت است.

اند که شریعت یعنى مقررات و احکام اسـلامى   عرفا و فقها متفق القول

ایـن مصـالح را بـه    مبنى بر یک سلسله حقایق و مصالح است. فقها معمولًـا  

کنند که انسان را بـه سـعادت یعنـى حـد اعـلاى ممکـن        امورى تفسیر مى

رساند. ولى عرفـا معتقدنـد کـه همـه      استفاده از مواهب مادى و معنوى مى

شـود و همـه مصـالح و حقـایق از نـوع شـرایط و        راهها به خدا منتهى مـى 

  دهد. ق مىامکانات و وسایل و موجباتى است که انسان را به سوى خدا سو

گویند: در زیر پرده شریعت (احکام و مقررات) یـک   فقها همین قدر مى

سلسله مصالح نهفته است و آن مصالح به منزلـه علـل و روح شـریعت بـه     
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روند؛ تنها وسیله نیل به آن مصالح، عمل بـه شـریعت اسـت. امـا      شمار مى

از نـوع  حقایقى که در تشریع احکام نهفته اسـت   عرفا معتقدند که مصالح و

منازل و مراحلى است که انسان را به مقام قرب الهى و وصول بـه حقیقـت   

  دهد. سوق مى

ــت و آن را    ــریعت راه اس ــاطن ش ــه ب ــد ک ــا معتقدن ــت«عرف » طریق

اى کـه   است یعنـى توحیـد بـه معنـى    » حقیقت«خوانند، و پایان این راه  مى

ت خ ـ    ود دسـت  قبلًا به آن اشاره شد که پس از فناى عـارف از خـود و انانیـ

دهد. این است که عارف به سه چیـز معتقـد اسـت: شـریعت، طریقـت،       مى

اى اسـت بـراى طریقـت، و     حقیقت؛ معتقد است که شریعت وسیله یا پوسته

  اى براى حقیقت. طریقت پوسته یا وسیله

فقها طرز تفکرشان درباره اسلام همان است که در بخـش درسـهاى   

لامى در سـه بخـش خلاصـه    کلام شرح دادیم؛ معتقدند کـه مقـررات اس ـ  

  شود: مى

دار آن است. در مسائل مربـوط   اول بخش اصول عقاید که کلام عهده

به اصول عقاید لازم است انسان از راه عقل، ایمان و اعتقاد تزلـزل ناپـذیر   

  داشته باشد.

دوم بخش اخلاق. در این بخـش دسـتورهایى بیـان شـده اسـت کـه       

کند و علـم اخـلاق    اخلاقى بیان مى وظیفه انسان را از نظر فضایل و رذایل

  دار بیان آن است. عهده

بخش سوم بخش احکام است که مربوط بـه اعمـال و رفتـار خـارجى     

  دار آن است. انسان است و فقه عهده

این سه بخش از یکدیگر مجزا هستند. بخش عقاید مربوط اسـت بـه   

ى، عقل و فکر، بخش اخلاق مربوط است به نفس و ملکات و عادات نفسـان 

  بخش احکام مربوط است به اعضا و جوارح.
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ولى عرفا در بخـش عقایـد، صـرف اعتقـاد ذهنـى و عقلـى را کـافى        

دانند؛ مدعى هستند که به آنچه باید ایمان داشـت و معتقـد بـود، بایـد      نمى

ها از میان انسان و آن حقایق برداشته شود.  رسید و باید کارى کرد که پرده

اخلاق را که هم ساکن است  -قبلًا اشاره شدهمچنان که  -و در بخش دوم

دانند؛ بـه جـاى اخـلاق علمـى و فلسـفى، سـیر و        و هم محدود، کافى نمى

کنند. و در بخش سـوم   سلوك عرفانى را که ترکیب خاص دارد پیشنهاد مى

ایراد و اعتراضى ندارند، فقط در مـوارد خاصـى سـخنانى دارنـد کـه احیانـاً       

  تلقى شود. ممکن است بر ضد مقررات فقهى

تعبیـر  » حقیقت«و » طریقت«و » شریعت«عرفا از این سه بخش به 

کنند و معتقدند که همان گونه که انسان واقعاً سه بخـش مجـزا نیسـت     مى

(یعنى بدن و نفس و عقل از یکدیگر مجزا نیستند، بلکه در عین اختلاف بـا  

ریعت یکدیگر متحدند و نسبت آنها بایکدیگر نسبت ظاهر و باطن است) ش ـ

اند، یعنى یکى ظاهر است و دیگرى بـاطن   و طریقت و حقیقت نیز اینچنین

و سومى باطنِ باطن، با این تفاوت که عرفا مراتب وجود انسان را بـیش از  

دانند، یعنى به مراحل و مراتبى ماوراى عقل نیـز   سه مرتبه و سه مرحله مى

  معتقدند و ان شاء اللَّه بعداً توضیح خواهیم داد.



 

  

  

  

  

  

  

  

  

براى شناخت هر علمى توجه به تاریخ آن علـم و تحـولات مربـوط بـه آن،     

آشنایى با شخصیتهایى کـه حامـل و وارث آن علـم یـا مبتکـر در آن علـم       

ما  اند و همچنین آشنایى با کتب اساسى آن علم لازم و ضرورى است. بوده

  پردازیم. در این درس و درس چهارم به این مسائل مى

اى که اینجا باید طرح شـود ایـن اسـت کـه آیـا عرفـان        اولین مسئله

اسلامى از قبیل فقه و اصول و تفسیر و حدیث است، یعنى از علـومى اسـت   

انـد و بـراى آنهـا     هاى اصلى را از اسـلام گرفتـه   ها و ماده که مسلمین مایه

اند؟ و یا از قبیل طب و ریاضیات اسـت   و اصول کشف کردهقواعد و ضوابط 

که از خارج جهان اسلام به جهان اسلام راه یافته است و در دامن تمـدن و  

فرهنگ اسلامى وسیله مسلمین رشد و تکامل یافته است؟ و یا شقّ سـومى  

  در کار است؟.

 قّ کنند و به هیچ وجه حاضر نیستند ش عرفا خود، شقّ اول را اختیار مى

 سومدرس 
 ما� �ی ���ن اسلا�ی
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دیگرى را انتخاب کنند. بعضـى از مستشـرقین اصـرار داشـته و دارنـد کـه       

هاى لطیف و دقیق عرفانى همه از خارج جهان اسـلام بـه    عرفان و اندیشه

شـوند و   گاهى براى آن ریشه مسیحى قائل مى جهان اسلام راه یافته است.

ت، و گویند افکار عارفانه نتیجه ارتباط مسلمین بـا راهبـان مسـیحى اس ـ    مى

خوانند، و گاهى آن  عرب مى گاهى آن را عکس العمل ایرانیها علیه اسلام و

که خـود محصـول ترکیـب افکـار      -را دربست محصول فلسفه نوافلاطونى

ارسطو و افلاطون و فیثاغورس و گنوسیهاى اسکندریه و آراء و عقاید یهـود  

کـار  کننـد، و گـاهى آن را ناشـى از اف    معرفـى مـى   -و مسیحیان بوده است

دانند، همچنان که مخالفان عرفا در جهان اسـلام نیـز کوشـش     بودایى مى

داشته و دارند که عرفان و تصوف را یکسره با اسلام بیگانه بخوانند و براى 

  آن ریشه غیر اسلامى قائل گردند.

چـه در مـورد    -هاى اولى خود را نظریه سوم این است که عرفان مایه

از خـود اسـلام گرفتـه اسـت و      -ن نظرىعرفان عملى و چه در مورد عرفا

ها قواعد و ضوابط و اصولى بیان کـرده اسـت و تحـت تـأثیر      براى این مایه

هـاى کلامـى و فلسـفى و بـالاخص      جریانات خارج نیـز، خصوصـاً اندیشـه   

هاى فلسفى اشراقى قرار گرفته اسـت. امـا اینکـه عرفـا چـه انـدازه        اندیشه

هاى اولى اسلامى بیان کننـد؟   ى مایهاند قواعد و ضوابط صحیح برا توانسته

مقید آیا موفقیتشان در این جهت به اندازه فقها بوده است یا نه؟ و چه اندازه 

اند که از اصول واقعى اسلام منحرف نشوند؟ و همچنین آیـا جریانـات    بوده

عرفان اسلامى  خارجى چه اندازه روى عرفان اسلامى تأثیر داشته است؟ آیا

مسیر خود از آنها ذب کرده و رنگ خود را به آنها داده و در آنها را در خود ج

استفاده کرده است و یا برعکس، مـوج آن جریانـات عرفـان اسـلامى را در     

جهت مسیر خود انداخته است؟ اینها همه مطالبى است که جداگانه باید مورد 

  بحث و دقت قرار گیرد. آنچه مسلّم است ایـن اسـت کـه عرفـان اسـلامى     
  



 89  عرفان

 

  صلى خود را از اسلام گرفته است و بس.سرمایه ا

مـدعى   -و کم و بیش طرفـداران نظریـه دوم   -طرفداران نظریه اول

تکلّف و عمومى فهم و خـالى از هرگونـه    هستند که اسلام دینى ساده و بى

رمز و مطالب غامض و غیر مفهوم و یا صعب الفهم است. اسـاس اعتقـادى   

یعنـى همچنـان کـه مثلًـا خانـه       توحید اسلام اسلام عبارت است از توحید.

اى دارد جـدا و   اى دارد متغایر و متمایز از خـود، جهـان نیـز سـازنده     سازنده

منفصل از خود. اساس رابطه انسان با متاعهاى جهان از نظـر اسـلام زهـد    

است. زهد یعنى اعـراض از متاعهـاى فـانى دنیـا بـراى وصـول بـه نعـیم         

یک سلسـله مقـررات سـاده عملـى     جاویدان آخرت. از اینها که بگذریم، به 

  رسیم که فقه متکفّل آنهاست. مى

انـد مطلبـى اسـت وراى     از نظر این گروه آنچه عرفا به نام توحید گفته

اسلامى، زیرا توحید عرفانى عبارت است از وحدت وجود و اینکه جـز   توحید

خدا و شئون و اسماء و صفات و تجلّیات او چیزى وجود ندارد. سیر و سلوك 

نى نیز وراى زهد اسلامى است، زیـرا در سـیر و سـلوك یـک سلسـله      عرفا

شود از قبیل عشق و محبـت خـدا، فنـاى در خـدا،      معانى و مفاهیم طرح مى

تجلّى خدا بر قلب عارف، که در زهد اسلامى مطرح نیست. طریقت عرفانى 

نیز امرى است وراى شریعت اسلامى، زیرا در آداب طریقت مسـائلى طـرح   

  خبر است. قه از آنها بىشود که ف مى

از نظر این گروه، نیکان صحابه رسول اکرم که عرفا و متصوفه خود را 

اند.  دانند، زاهدانى بیش نبوده کنند و آنها را پیشرو خود مى به آنها منتسب مى

خبر بوده است. آنهـا   روح آنها از سیر و سلوك عرفانى و از توحید عرفانى بى

متاع دنیا و متوجه به عالم آخرت. اصل حـاکم بـر   اند معرِض از  مردمى بوده

روح آنها خـوف بـوده و رجـاء، خـوف از عـذاب دوزخ و رجـاء بـه ثوابهـاى         

  بهشتى، همین و بس.
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حقیقت این است که نظریه این گروه به هیچ وجه قابل تأییـد نیسـت.   

تر است از آنچه این گروه به جهل و یا به  هاى اولى اسلامى بسى غنى مایه

محتوایى است که  نه توحید اسلامى به آن سادگى و بى اند. رض کردهعمد ف

اند و نه معنویت انسان در اسلام منحصر بـه زهـد خشـک     اینها فرض کرده

اند که توصیف شـد و نـه    است و نه نیکان صحابه رسول اکرم آنچنان بوده

  آداب اسلامى محدود است به اعمال جوارح و اعضا.

در حدى که روشن شـود کـه تعلیمـات اصـلى     ما در این درس اجمالًا 

توانسته است الهام بخش یـک سلسـله معـارف عمیـق در مـورد       اسلام مى

آوریـم. امـا اینکـه عرفـاى      عرفان نظرى و عملى بوده باشـد، مطـالبى مـى   

انـد و چقـدر    طـور صـحیح اسـتفاده کـرده     اسلامى چقدر از این تعلیمات بـه 

توان  ثهاى کوتاه و مختصر نمىاند، مطلبى است که در این بح منحرف شده

  وارد شد.

قرآن کریم در باب توحید، هرگز خدا و خلقت را به سازنده خانه و خانه 

کنـد و در   کند. قرآن خدا را خالق و آفریننده جهـان معرفـى مـى    قیاس نمى

  گوید ذات مقدس او در همه جا و با همه چیز هست: همان حال مى
  

  .١ اللَّهِ ايْنَما تُوَلّوا فَثَمَّ وَجْهُ

  به هر طرف رو کنید چهره خدا آنجاست.

  

  .٢ وَ نَحْنُ اقْرَبُ الَيْهِ مِنْكُمْ

   ] نزدیکتریم. از شما به او [یعنى میت

  

                                                           

 115بقره/ . ١

 85واقعه/ . ٢
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  .١هُوَ الْاوَّلُ وَ الْاخِرُ وَ الظّاهِرُ وَ الْباطِنُ

انـد و   اولِ همه اشیاء اوست و آخر همه اوست (از او آغاز یافتـه 

یابند)، ظـاهر و هویـدا اوسـت و در همـان حـال       مىبه او پایان 

  باطن و ناپیدا هم اوست.

  و آیاتى دیگر از این قبیل.

ها را به سوى توحیدى  بدیهى است که این گونه آیات، افکار و اندیشه

خوانده است. در حدیث کافى آمده است کـه   برتر و عالیتر از توحید عوام مى

مردمـانى متعمـق در توحیـد ظهـور     دانست کـه در آخـر الزمـان     خداوند مى

  قل هو اللَّه احد را نازل فرمود.  کنند، لهذا آیات اول سوره حدید و سوره مى

در مورد سیر و سلوك و طى مراحل قرب حق تا آخرین منازل، کـافى  

» رضوان اللَّـه «و آیات مربوط به » لقاء اللَّه«است که برخى آیات مربوط به 

ام و مکالمـه ملائکـه بـا غیـر پیغمبـران (مثلًـا       و آیات مربوط به وحى و اله

  حضرت مریم) و مخصوصاً آیات معراج رسول اکرم را مورد نظر قرار دهیم.

در قرآن سخن از نفس اماره، نفس لوامه، نفس مطمئنّـه آمـده اسـت،    

: وَ سخن از علم افاضى و لدنّى و هدایتهاى محصول مجاهـده آمـده اسـت   

هْدِيَنَّهُمْ سُبُلَناالَّذينَ جاهَدوا فينا لَنَ
. در قرآن از تزکیه نفس بـه عنـوان یگانـه    2

نْ     موجب فلاح و رستگارى یاد شده است:  قَدْ افْلَحَ مَنْ زَكّيهـا. وَ قَـدْ خـابَ مَـ

دَسّيها
هـاى انسـانى    محبتها و علقه  . در قرآن مکرر از حب الهى مافوق همه3

جهان سخن گفته اسـت  یاد شده است. قرآن از تسبیح و تحمید تمام ذرات 

 و به تعبیرى از آن یاد کرده که مفهومش این است که اگر شما انسانها تفقّه
                                                           

 3حدید/  .١

 69عنکبوت/ . ٢

 10و  9شمس/ . ٣



 2کلیات علوم اسلامی / ج   92

کنید. بعـلاوه قـرآن    خود را کامل کنید، آن تسبیحها و تحمیدها را درك مى

  در مورد سرشت انسان مسئله نفخه الهى را طرح کرده است.

عظـیم و گسـترده   اینها و غیر اینها کافى بوده که الهام بخش معنویتى 

  در مورد خدا و جهان و انسان و بالاخص در مورد روابط انسان و خدا بشود.

همچنان که اشاره شد، سخن در این نیست که عرفاى مسلمین از این 

اند، درست یا نادرسـت؛ سـخن دربـاره     ها چگونه بهره بردارى کرده سرمایه

خواهند اسـلام   اظهارنظرهاى مغرضانه گروهى غربى و غربزده است که مى

را از نظر معنویت، بى محتوا معرفى نمایند. سخن درباره سرمایه عظیمى در 

توانسته الهام بخش خوبى در جهـان اسـلام باشـد.     متن اسلام است که مى

فرضاً عرفاى مصطلح نتوانسته باشند اسـتفاده صـحیح کـرده باشـند، افـراد      

  د.ان دیگرى که به این نام مشهور نیستند استفاده کرده

بعلاوه روایات و خطب و ادعیه و احتجاجات اسلامى و تـراجم احـوال   

دهد که آنچه در صدر اسلام بوده است  اکابر تربیت شدگان اسلام نشان مى

  صرفاً زهد خشک و عبادت به امید اجر و پاداش نبوده است.

در روایات و خطب و ادعیه و احتجاجات، معانى بسـیار بلنـدى مطـرح    

ل شخصیتهاى صدر اول اسلام از یک سلسله هیجانـات و  تراجم احوا است.

هاى قلبى و سوزها و گدازها و عشقهاى معنوى  واردات روحى و روشن بینى

  کنیم. کند. ما اکنون یکى از آنها را ذکر مى حکایت مى

نویسد: رسول خدا روزى پس از اداى نماز صبح چشـمش   در کافى مى

ر کاسه سرش فرو رفتـه و تـنش   افتاد به جوانى رنگ پریده که چشمانش د

خــود بــود و تعــادل خــود را  نحیــف شــده بــود، در حــالى کــه از خــود بــى 

؟ حالـت چگونـه اسـت؟ گفـت:     كَيْفَ اصْبَحْتَتوانست حفظ کند. پرسید:  نمى

علامـت یقینـت چیسـت؟     بـرم. فرمـود:   در حال یقین بسر مى اصْبَحْتُ موقِناً

 و برده و شبهاى مرا بیدار (در: یقین من است که مرا در اندوه فرعرض کرد
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شب زنده دارى) و روزهاى مرا تشنه (در حال روزه) قرار داده است و مـرا از  

بیـنم کـه    دنیا و مافیها جدا ساخته تا آنجا که گویى عرش پروردگـار را مـى  

انـد   براى رسیدن به حساب مردم نصب شده است و مردم همه محشور شده

م اکنون اهل بهشت را در بهشت، متـنعم  آنها هستم؛ گویى ه و من در میان

بینم؛ گویى هم اکنون با این گوشها آواز  و اهل دوزخ را در دوزخ، معذّب مى

شنوم. رسـول اکـرم بـه اصـحاب خـود رو کـرد و        حرکت آتش جهنم را مى

اى است که خداوند قلب او را بـه نـور ایمـان منـور      فرمود: این شخص بنده

ن فرمود: حالت خود را حفظ کن که از تو سـلب  گردانیده است. آنگاه به جوا

نشود. جوان گفت: دعا کن خداوند مرا شهادت روزى فرماید. طولى نکشـید  

  اى پیش آمد و جوان شرکت کرد و شهید شد. که غزوه

زندگى و حالات و کلمات و مناجاتهاى رسول اکرم سرشـار از شـور و   

ت. دعاهاى رسول اکـرم  هیجان معنوى و الهى و مملو از اشارات عرفانى اس

  فراوان مورد استشهاد و استناد عرفا قرار گرفته است.

کـه اکثریـت قریـب بـه اتفـاق اهـل        -امیرالمؤمنین على علیه السلام

کلمـاتش الهـام    -رسـانند  هاى خود را به ایشان مى عرفان و تصوف سلسله

بخش معنویت و معرفت است. ما به دو قسمت که در نهج البلاغه مسـطور  

  کنیم. اشاره مى است

  فرماید: مى 220در خطبه 

جَعَلَ الذِّكْرَ جَلاءً لِلْقُلوبِ، تَسْـمَعُ بِـهِ بَعْـدَ      انَّ اللَّه سُبْحانَهُ وَ تَعالى

الْوَقْرَةِ وَ تُبْصِرُ بِهِ بَعْدَ الْعَشْوَةِ وَ تَنْقادُ بِهِ بَعْدَ الْمُعانَـدَةِ، وَ مـا بَـرِحَ    

فِى الْبُرْهَةِ بَعْدَ الْبُرْهَةِ وَ فى ازْمانِ الْفَتَراتِ عِبادٌ  -عَزَّتْ آلاؤُهُ -لِلَّهِ

  ناجاهُمْ فى فِكْرِهِمْ وَ كَلَّمَهُمْ فى ذاتِ عُقولِهِمْ..

  همانا خداوند متعال یاد خود را مایه صفا و جلاى دلها قـرار داده 
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بدین وسیله پس از سنگینى، شنوا و پس از شبکورى، بینـا   است.

گردنـد. همـواره در هـر زمـان و در      سرکشى مطیع مىو پس از 

هـاى آنهـا بـا     دوره فترتها خدا را مردانى بوده است که در اندیشه

  گفته است. گفته است و در خردشان با آنها سخن مى آنها راز مى

  فرماید: درباره اهل اللَّه مى 218در خطبه 

فَ غَليظُـهُ وَ    دَقَّ جَ  قَدْ احيْا عَقْلَهُ وَ اماتَ نَفْسَـهُ، حَتّـى   ليلُـهُ وَ لَطُـ

بَرَقَ لَهُ لامِعٌ كَثيرُ الْبَرْقِ، فَابانَ لَهُ الطَّريقَ وَ سَـلَكَ بِـهِ السَّـبيلَ وَ    

ابِ   تَدافَعَتْهُ الْابْوابُ الى السَّـلامَةِ وَ دارِ الْاقامَـةِ وَ ثَبَتَـتْ رِجْـلاهُ      بـ

  ةِ بِمَا اسْتَعْمَلَ قَلْبَـهُ وَ ارْضـى  بِطُمَأْنينَةِ بَدَنِهِ فى قَرارِ الْامْنِ وَ الرّاحَ

  رَبَّهُ..

خرد خویش را زنده ساخته و نفس خویش را میرانده اسـت، تـا   

در وجودش درشتها نازك و غلیظها لطیف گشـته اسـت و نـورى    

درخشان در قلبش مانند برق جهیـده اسـت. آن نـور راهـش را     

آشکار و او را سـالک راه سـاخته اسـت و درهـا یکـى پـس از       

دیگرى او را به پیش رانده است تا آخرین در که آنجـا سـلامت   

است و آخرین منزل که بار انداز اقامت است. آنجا قرارگاه امـن  

و راحت است. پاهایش همراه با آرامـش بـدنش اسـتوار اسـت.     

همه اینها به موجب این است که قلب خـود را بـه کـار گرفتـه و     

  پروردگار خویش را راضى ساخته است.

اى از معـارف   اى اسلامى، مخصوصـاً دعاهـاى شـیعى، گنجینـه    دعاه

  ابـوحمزه، مناجـات شـعبانیه، دعاهـاى    است، از قبیل دعاى کمیـل، دعـاى   
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  هاى معنوى در این دعاهاست. صحیفه سجادیه. عالیترین اندیشه

آیا با وجود این همه منابع، جاى این هست که ما در جسـتجوى یـک   

  منبع خارجى باشیم؟!.

جریان را ما در موضوع حرکت اجتماعى منتقدانه و معترضانه نظیر این 

بینـیم. ابـوذر نسـبت بـه      ابوذر غفارى نسبت به جباران زمـان خـودش مـى   

ها و ظلـم و جورهـا و بیـدادگریهاى زمـان، سـخت       تبعیضها و حیف و میل

معترض بود تا آنجا که تبعیدها کشـید و رنجهـاى جانکـاه متحمـل شـد و      

  اه و در تنهایى و غربت از دنیا رفت.آخرالامر در تبعیدگ

اند کـه محـرّك ابـوذر     گروهى از مستشرقین این پرسش را طرح کرده

کى بوده است؟ این گروه در پى جستجوى عـاملى از خـارج دنیـاى اسـلام     

براى تحریک ابوذر هستند. جـرج جـرداق مسـیحى در کتـاب الامـام علـى       

کنم از این اشخاص. درست  مىمن تعجب  گوید: صوت العدالۀ الانسانیۀ مى

مثل این است که شخصى را در کنار رودخانه یا لـب دریـا ببینـیم و آنگـاه     

بیندیشیم که این شخص ظرف خویش را از کدام برکه پر کـرده اسـت؛ در   

اى براى توجیه ظـرف آب او باشـیم و رودخانـه یـا دریـا را       جستجوى برکه

  توانسته اسـت الهـام   دیگرى مى ندیده بگیریم! ابوذر جز اسلام از کدام منبع

تواند الهام بخش ابوذرها براى قیـام در   بگیرد؟! کدام منبع به قدر اسلام مى

  برابر جبارهایى مانند معاویه باشد؟!.

ــى   ــان م ــان را در موضــوع عرف ــین آن جری ــرقین در  ع ــیم. مستش بین

جستجوى منبعى غیر از اسلام هستند که الهام بخـش معنویتهـاى عرفـانى    

توانیم همه این منـابع را   گیرند. آیا مى و این دریاى عظیم را نادیده مىباشد 

اعم از قرآن و حدیث و خطبه و احتجاج و دعا و سیره انکار کنیم براى آنکه 

فرضیه بعضى از مستشرقین و دنباله روهـاى شـرقى آنهـا درسـت درآیـد؟!      

 فرانسـوى خوشبختانه اخیراً افرادى ماننـد نیکلسـون انگلیسـى و ماسـینیون     
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که مطالعات وسیعى در عرفان اسلامى دارند و مـورد قبـول همـه هسـتند،     

  صریحاً اعتراف دارند که منبع اصلى عرفان اسلامى قرآن و سنت است.

دهـیم. وى   هـایى از نیکلسـون ایـن درس را پایـان مـى      با نقل جملـه 

  گوید: مى

، 1گوید: خدا نور آسـمانها و زمـین اسـت    بینیم که مى در قرآن مى

، 3 ، هـیچ خـدایى بـه غیـر او نیسـت     2باشـد  او اولین و آخرین مى

، مـن در انسـان از روح خـود    4شـود  همه چیز به غیر او نابود مى

دانـیم روحـش بـا او چـه      ، مـا انسـان را آفریـدیم و مـى    5 دمیدم

بـه هرکجـا رو   ، 6گوید زیرا ما از رگ گردن به او نزدیکتـریم  مى

وشـنى ندهـد او بکلـى    ، به هرکس خدا ر7کنید همان جا خداست

حققاً ریشه و تخـم تصـوف در ایـن آیـات     . م8نور نخواهد داشت

است و براى صوفیان اولى قرآن نه فقط کلمات خـدا بـود، بلکـه    

شـد. بـه وسـیله عبـادت و      وسیله تقرب به او نیـز محسـوب مـى   

تعمق در قسمتهاى مختلفه قرآن، مخصوصاً آیـات مرمـوزى کـه    

  کننـد حالـت   سـعى مـى    متصوفه است،» معراج«مربوط به عروج 
 

                                                           

 اللَّه نور السموات و الاْرضِ.. ١

 هو الاْولُ و الاْخرُ.. ٢

٣ ..والّا ه لا اله 

 کُلُّ منْ علَیها فانٍ.. ٤

 و نَفَخْت فیه منْ روحى.. ٥

٦ . لقََد و.ریدلِ الْوبنْ حم هالَی نُ اقرَْبنَح و هنفَْس بِه وِسسما تُو لَمنَع خلََقنَْا الْانْسانَ و 

٧ ..اللَّه هجو لّوا فَثَمنمَا تُوای 

 و منْ لَم یجعلِ اللَّه لَه نوراً فَما لَه منْ نورٍ.. ٨
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  .1صوفیانه پیغمبر را در خود ایجاد نمایند

  گوید: هم او مى و

اصول وحدت در تصوف بیش از همه جا در قرآن ذکـر شـده، و   

فرماید: چون بنده مـن در   گوید که خداوند مى همچنین پیغمبر مى

اثر عبادت و اعمال نیک دیگر بـه مـن نزدیـک شـود مـن او را      

داشت، بالنتیجه من گوش او هستم به طـورى کـه   دوست خواهم 

شنود، و چشم او هستم بـه طـورى کـه او بـه      او به توسط من مى

بیند، و زبان و دست او هستم به طـورى کـه او بـه     توسط من مى

  .2گیرد گوید و مى توسط من مى

ایـم، سـخن در ایـن نیسـت کـه آیـا عرفـا و         همچنان که مکرر گفتـه 

الهام بگیرند یا نه؛ سخن در این است کـه منشـأ    اند درست متصوفه توانسته

  ها منابع خارجى است یا خود متون اسلامى؟ این الهام گیرى

                                                           

 84، ص  تشرقین درباره اسلاماى از مس میراث اسلام، مجموعه  کتاب. ١

  ترجمه این حدیث قدسى است:. ٢

ذى        لا یزالُ العْبد یتَقرََّب الَى باِلنَّوافلِ حتّى معه الَّـ اذا احببتُه، فَـاذا احببتُـه کُنْـت سـ

 و قُ بِهنْطالَّذى ی سانَهل و رُ بِهصبالَّذى ی َرهصب و بِه عمسبهِا.ی شطبالَّذى ی هدی 



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

درس گذشته به این موضوع اختصاص یافت که منبع و ریشه اصلى عرفـان  

و زندگى عملى رسول اکرم و ائمه اطهـار  کجاست؟ آیا در تعلیمات اسلامى 

چیزهایى که بتواند از جنبه نظرى الهام بخش یک سلسـله معـانى لطیـف و    

دقیق عرفانى باشد و از نظر عملى به وجود آورنده یک نشاط روحانى و یک 

سلسله جوششها و جنبشهاى عرفانى و معنوى بشود وجود دارد یا نه؟ پاسـخ  

  دهیم. نباله این بحث را ادامه مىاکنون د این پرسش مثبت بود.

معارف اصیل اسلامى و زندگى سرشار از معنویت و تجلّیـات روحـانى   

پیشوایان اسلامى که الهام بخش معنـویتى عمیـق در جهـان اسـلام بـوده      

است، منحصر به آنچه اصطلاحاً به نام عرفان یا تصوف خوانـده و شـناخته   

ف اسلامى که این نام را ندارد، اى از معار شود نیست. بحث درباره شاخه مى

 از محل بحث این درسها خارج است.

 چهارمدرس 
����ر (

)�۱ر���ه   
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دهیم که اصطلاحاً بـه   اى ادامه مى ما بحث خود را درباره همان شاخه

شود، و بدیهى است که حوصله این درسـها   نام عرفان یا تصوف خوانده مى

  دهد که به نقد و تحقیق بپردازیم. اجازه نمى

که از جنبه فرهنگى جریانى را که در این کنیم  ما در اینجا کوشش مى

هارخ داده است آنچنان که بوده است منعکس سازیم. چنـین مناسـب    شاخه

بینیم که براى آشنایى ابتدایى، اول به تاریخ سـاده عرفـان و تصـوف از     مى

صدر اسلام لااقل تا قرن دهم هجرى اشاره کنیم و سپس مسائل عرفان را 

است مطرح سازیم و در آخـر کـار بـه تحلیـل      تا حدودى که در اینجا میسر

  علمى و ریشه یابى آنها بپردازیم.

آنچه مسلّم است این است کـه در صـدر اسـلام، لااقـل در قـرن اول      

هجرى، گروهى به نام عارف یا صـوفى در میـان مسـلمین وجـود نداشـته      
گوینـد اولـین    در قرن دوم هجرى پیدا شده اسـت. مـى  » صوفى«است. نام 

این نام خوانده شده است ابوهاشم صوفى کوفى اسـت کـه در    کسى که به
زیسته است و هم اوست که براى اولـین بـار در رملـه     قرن دوم هجرى مى

اى (خانقاه) براى عبادت گروهى از عبـاد و زهـاد مسـلمین     فلسطین صومعه
. تاریخ دقیق وفات ابوهاشم معلوم نیسـت. ابوهاشـم اسـتاد سـفیان     1ساخت
  بوده است. 161در   متوفّىثورى 

گویـد:   ابوالقاسم قشیرى که خود از مشاهیر عرفا و صـوفیه اسـت، مـى   

گویـد:   هجرى پیدا شده است. نیکلسـون نیـز مـى    200این نام قبل از سال 

این نام در اواخر قرن دوم هجرى پیدا شده است. از روایتـى کـه در کتـاب    

 کـه در زمـان امـام    شـود  المعیشۀ کافى، جلد پنجم آمـده اسـت ظـاهر مـى    

                                                           
اریخ تصـوف در اســلام، تـألیف دکتـر قاســم غنـى، ص      . ١ از  44. در همـین کتــاب، ص  19تـ

کند که اول کسى کـه دیـر کـوچکى بـراى صـوفیه       کتاب صوفیه و فقراء ابن تیمیه نقل مى
د. عبدالواحـد از اصـحاب حسـن بصـرى           ساخت، بعضى از پیـروان عبدالواحـد بـن زیـد بودنـ

 اگر ابوهاشم صوفى از پیروان عبدالواحد باشد، تناقضى میان این دو نقل نیست.است. 
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اى دیگـر) در همـان زمـان     صادق علیه السلام گروهى (سفیان ثورى و عده

  اند. شده یعنى در نیمه اول قرن دوم هجرى به این نام خوانده مى

اگر ابوهاشم کوفى اولین کسى باشد که به این نام خوانده شده باشد و 

اسـت، پـس در   هجرى هم بوده  161در سال   او استاد سفیان ثورى متوفّى

نیمه اول قرن دوم هجرى این نام معروف شده بوده است نه در اواخر قرن 

اى نیسـت کـه    اند) و ظاهراً شبهه دوم (آنچنان که نیکلسون و دیگران گفته

  .1 وجه تسمیه صوفیه به این نام پشمینه پوشى آنها بوده است

 اجتنابصوفیه به دلیل زهد و اعراض از دنیا، از پوشیدن لباسهاى نرم 

  پوشیدند. کردند و مخصوصاً لباسهاى درشت پشمین مى مى

اند، بـاز اطـلاع    خوانده» عارف«اما اینکه از چه وقت این گروه خود را 

  دقیقى نداریم. قدر مسلّم این است و از کلماتى که از سرى سـقطَى متـوفّى  

شود که در قرن سوم هجرى این  معلوم مى 2 هجرى نقل شده است 243در 

 -صطلاح، شایع و رایج بوده است. ولى در کتاب اللُّمع ابونصر سراج طوسىا

اى از سـفیان ثـورى نقـل     جملـه  -که از متون معتبر عرفان و تصوف اسـت 

رساند در حدود نیمه اول قرن دوم این اصـطلاح پیـدا شـده     کند که مى مى

  .3 بوده است

اشـته  به هر حال در قرن اول هجرى گروهى به نام صـوفى وجـود ند  

است. این نام در قرن دوم پیدا شده اسـت، و ظـاهراً در همـین قـرن ایـن      

جماعت به صورت یک گروه خاص درآمدند نه در قرن سـوم (آنچنـان کـه    

  4عقیده بعضى است)

                                                           

 صوف پشم.. ١

 تذکرة الاولیاء شیخ عطار. ٢

 427اللّمع، ص . ٣

 دکتر غنى، تاریخ تصوف در اسلام.. ٤



 101  عرفان

 

اول هجرى هرچند گروهى خاص به نام عارف یـا صـوفى یـا     در قرن

شود که خیار صحابه صـرفاً   نام دیگر وجود نداشته است ولى این دلیل نمى

اند  زیسته اند و همه در یک درجه از ایمان ساده مى مردمى زاهد و عابد بوده

اند (آنچنان که معمولًا غربیـان و غربزدگـان ادعـا     و فاقد حیات معنوى بوده

  کنند). ىم

انـد ولـى    شاید بعضى از نیکان صحابه جز زهد و عبادت چیزى نداشته

اند. آنها نیز همه در یک  گروهى از یک حیات معنوى نیرومند برخوردار بوده

  اند. درجه نبوده

حتى سلمان و ابوذر در یک درجه از ایمان نیستند. سلمان ظرفیتـى از  

  ایمان دارد که براى ابوذر قابل تحمل نیست.

  در احادیث، زیاد این مضمون رسیده است:

  .١ لَوْ عَلِمَ ابوذَرٍ ما فى قَلْبِ سَلْمانَ لَقَتَلَهُ

دانست، او را  اگر ابوذر آنچه را که در قلب سلمان است مى

  کشت. دانست و) مى (کافر مى

اکنون به ذکـر طبقـات عرفـا و متصـوفه از قـرن دوم تـا قـرن دهـم         

  . پردازیم مى

   عرفاى قرن دوم

الف. حسن بصرى. تاریخ عرفان مصـطلح نیـز ماننـد کـلام از حسـن      

  شود. هجرى آغاز مى 110در   بصرى متوفّى

  هجـرى اسـت، عمـر هشـتاد و هشـت      22حسن بصرى متولـد سـال   
  

                                                           

 سفینۀ البحار محدث قمى، ماده سلم.. ١
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  اى داشته و نُه قسمت از عمرش در قرن اول هجرى گذشته است. ساله

ن جهت شده است؛ از آ خوانده نمى» صوفى«حسن بصرى البته به نام 

شود که اولًا کتابى تألیف کرده به نـام رعایـۀ حقـوق     جزء صوفیه شمرده مى

تواند اولین کتاب تصوف شناخته شود. نسخه منحصر به فرد این  اللَّه که مى

  نیکلسون مدعى است که: کتاب در آکسفورد است.

اولین مسـلمانى کـه روش حیـات صـوفیانه و حقیقـى را نوشـته       

ه نویسندگان اخیـر بـراى تصـوف و    حسن بصرى است، طریقى ک

دهنـد: اول توبـه و پـس از آن     وصول به مقامات عالیه شرح مـى 

یک سلسله اعمال دیگر، که هرکدام باید بـراى ارتقـاء بـه مقـام     

  .1بالاترى به ترتیب عملى شود

ثانیاً خود عرفا بعضى از سلاسل طریقت را به حسن بصرى و از او بـه  

. 2رسانند، مانند سلسله مشایخ ابوسعید ابـوالخیر  مىحضرت امیر علیه السلام 

ابن الندیم در الفهرست فن پنجم از مقالـه پـنجم، سلسـله ابومحمـد جعفـر      

گویـد: حسـن هفتـاد نفـر از      رسـاند و مـى   خُلدى را نیز به حسن بصرى مى

  اصحاب بدر را درك کرده است.

بصـرى  رساند که حسـن   ثالثاً بعضى از حکایات که نقل شده است مى

  عملًا جزء گروهى بوده است که بعدها نام متصوفه یافتند. بعداً بعضى از آن

                                                           

رحمن بـدوى در دانشـکده   . ایضاً رجوع شود به محاضرات دکتر عبـدال 85میراث اسلام، ص . ١

. نکته قابل توجه این است کـه بسـیارى   53 -52الهیات و معارف اسلامى در سال تحصیلى 

ه اینکـه بعضـى از صـوفیه         اـ توجـه بـ ه ب از کلمات نهج البلاغه در آن رساله هست. این نکتـ

ه السـلام مـى    رسـانند بیشـتر    سلسله اسناد خود را از طریق حسن بصرى به حضرت امیر علیـ

 ل توجه است و مسئله قابل تحقیق است.قاب

 ، نقل از کتاب حالات و سخنان ابوسعید ابوالخیر.462تاریخ تصوف در اسلام، ص . ٢
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  مناسبت نقل خواهیم کرد. حسن بصرى ایرانى الاصل است. حکایات را به

این مرد اهل بصره است. از کسانى بوده است که  ب. مالک بن دینار.

در این جهـت  کار زهد و ترك لذت را به افراط کشانده است. داستانها از او 

  هجرى درگذشته است. 131شود. وى در سال  نقل مى

اهل بلخ است. داسـتان معروفـى دارد شـبیه داسـتان      ج. ابراهیم ادهم.

گویند در ابتدا پادشاه بلخ بود و جریاناتى رخ داد که تائب شد و  معروف بودا.

  در سلسله اهل تصوف قرار گرفت.

وى داسـتان جـالبى بـراى او    عرفا براى وى اهمیت زیاد قائلند. در مثن

  هجرى درگذشته است. 161ابراهیم در حدود سال  آورده است.

ایـن زن مصـرى الاصـل و یـا بصـرى الاصـل و از       د. رابعه عدویه. 

نامیـده  » رابعه«اش بود  اعاجیب روزگار است، و چون چهارمین دختر خانواده

عرفاسـت و معاصـر   شد. رابعه عدویه غیر از رابعه شامیه است که او هـم از  

زیسته اسـت. رابعـه عدویـه کلمـاتى بلنـد و       جامى است و در قرن نهم مى

اشعارى در اوج عرفان و حالاتى عجیب دارد. داستانى درباره عیادت حسـن  

شود که جالب اسـت.   بصرى و مالک بن دینار و یک نفر دیگر از او نقل مى

 180اند وفاتش در  درگذشته است و بعضى گفته 136یا  135رابعه در حدود 

  بوده است. 185یا 

اهل شام است. در آن منطقه متولد شـده و  ابوهاشم صوفى کوفى. هـ . 

در همان منطقه زیسته است. تاریخ وفاتش مجهول است. ایـن قـدر معلـوم    

بـوده اسـت. ظـاهراً اول کسـى      161در   است که استاد سفیان ثورى متوفّى

است. سفیان گفته است: اگر ابوهاشم خوانده شده » صوفى«است که به نام 

  شناختم. نبود من دقایق ریا را نمى

شاگرد ابراهیم ادهم بوده است. بنـا بـر نقـل ریحانـۀ     و. شقیق بلخى. 

 الادب و غیره از کتاب کشف الغُمه على بن عیسـى ار بلِـى و از نورالابصـار   
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ت داشته و شَبلَنجى، در راه مکه با حضرت موسى بن جعفر علیه السلام ملاقا

 184یا  174یا  153از آن حضرت مقامات و کرامات نقل کرده است. در سال 

  درگذشته است.

اهل کَرخ بغداد است، ولى از اینکه نام پدرش فیروز ز. معروف کرَخى. 

رسد که ایرانى الاصل است. این مرد از معاریف و مشـاهیر   است به نظر مى

ودند و خودش به دست حضـرت  گویند پدر و مادرش نصرانى ب مى عرفاست.

  رضا علیه السلام مسلمان شد و از آن حضرت استفاده کرد.

به معروف کرخى  -بر حسب ادعاى عرفا -بسیارى از سلاسل طریقت

و به وسیله او به حضرت رضا و از طریق آن حضـرت بـه ائمـه پیشـین تـا      

(رشته » سلسلۀ الذهب«رسد و بدین جهت این سلسله را  حضرت رسول مى

در » معـروف «ها عموماً چنین ادعایى دارند. وفات  ذهبى خوانند. یى) مىطلا

  بوده است. 206تا  200حدود سالهاى 

. این مرد اصلًا اهل مرو است، ایرانـى عـرب نـژاد    ح. فُضیل بن عیاض

گویند در ابتدا راهزن بود. یک شب که براى دزدى از دیوارى بالا  مى است.
نده دارى شنید او را منقلب و تائب ساخت. رفت، یک آیه قرآن که از شب ز

گویند آن کتـاب یـک سلسـله     کتاب مصباح الشریعه منسوب به اوست و مى
درسهاست که از امام صادق علیه السلام گرفته است. محدث متبحـر قـرن   
اخیر، مرحوم حاج میرزا حسین نـورى در خاتمـه مسـتدرك بـه ایـن کتـاب       

   درگذشته است 187ل اظهار اعتماد کرده است. فضیل در سا

   عرفاى قرن سوم

از اکابر عرفا و اصـلًا اهـل بسـطام    الف. بایزید بسطامى (طیفور بن عیسى). 

گویند اول کسى است که صریحاً از فناء فى اللَّه و بقاء باللَّه سخن  مى است.

گفته است. بایزید گفته است: از بایزیدى خارج شـدم ماننـد مـار از پوسـت.     
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اصطلاح شطحیاتى دارد که موجب تکفیرش شده است. خود عرفا بایزید به 

خـودى آن   نامنـد، یعنـى در حـال جذبـه و بـى      مى» سکر«او را از اصحاب 

درگذشته اسـت. بعضـى ادعـا     261گفته است. بایزید در سال  سخنان را مى

اند که سقّاى خانه امام صادق علیه السلام بوده است ولى این ادعا بـا   کرده

  آید، یعنى بایزید عصر امام صادق را درك نکرده است. ور نمىتاریخ ج

انـد. از   اهـل بغـداد اسـت و پـدرانش اهـل مـرو بـوده       ب. بشِر حافى. 

او نیز در ابتدا اهل فسق و فجور بوده و بعـد توبـه کـرده     مشاهیر عرفاست.

  است.

علّامه حلّى در منهاج الکرامه داستانى نقل کرده است مبنى بـر اینکـه   

او به دست حضرت موسى بن جعفر علیه السلام صورت گرفته است و توبه 

بـود بـه بشـر    » حـافى پابرهنـه  «چون در حالى تشرّف به توبه پیدا کرد که 

اند. بشر  نامیدن او را چیز دیگر گفته» حافى«حافى معروف شد. بعضى علت 

  درگذشته است. 227یا  226حافى در سال 

دانیم اصلًا کجـایى بـوده اسـت.     نمىاهل بغداد است. ج. سرى سقَطى. 

وى از دوستان و همراهان بشر حافى بوده است. سرى سقطى اهل شـفقت  

  به خلق خدا و ایثار بوده است.

ابن خلّکان در وفَیات الاعیان نوشته است که سرى گفت: سى سال است 

 کـنم. گفتنـد:   که بر زبانم جارى شد استغفار مـى   الحمد للَّه  که از یک جمله

چگونه؟ گفت: شبى حریقى در بازار رخ داد، بیرون آمدم ببینم که به دکان من 

رسیده یا نه. به من گفته شد به دکان تو نرسیده است. گفـتم: الحمـد للَّـه.    

بایسـت   یکمرتبه متنبه شدم که گیرم دکان من آسیبى ندیده باشد، آیا نمـى 

 -ا اندك تفـاوت ب -در اندیشه مسلمین باشم؟! سعدى به همین داستان من

 گوید: کند آنجا که مى مىاشاره 
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ــت   ــى برفروخ ــق آتش ــبى دود خل   ش
 جج

 

 
ــوخت   ــى بس ــداد نیم ــه بغ ــنیدم ک   ش

 ج

  یکى شکر گفت اندر آن خـاك و دود 
 

 

 
  کــه دکّـــان مــا را گزنـــدى نبـــود  

 ج

ــده ــتش جهاندی    اى بوالهــوس اى گف
 

 

 
  تو را خود غـم خـویش بـود و بـس؟    

 ج

  نـار پسندى کـه شـهرى بسـوزد بـه     
 

 

 
ــار؟    ــر کن ــود ب ــرایت ب ــود س ــر خ   اگ

 

و استاد و دایـى جنیـد بغـدادى    » معروف کرخى«سرى شاگرد و مرید 

سخنان زیادى در توحید و عشق الهى و غیره دارد، و هم اوسـت کـه    است.

تابد و مانند زمین بار نیک و بد  عارف مانند آفتاب بر همه عالم مى گوید: مى

آب مایه زندگى همه دلهاست و مانند آتش بـه  کشد و مانند  را به دوش مى

  کند. همه پرتو افشانى مى

  در سن نود و هشت سالگى درگذشته است. 250یا  245سرى در سال 

بصرى الاصل است و از دوستان و مصاحبان جنید د. حارث محاسبى. 

انـد کـه بـه امـر مراقبـه و       خوانـده » محاسبى«از آن جهت او را  بوده است.

معاصر احمد بن حنبل است. احمـد حنبـل چـون     مام تام داشت.محاسبه اهت

دشمن علم کلام بود، او را به واسطه ورودش در علـم کـلام طـرد کـرد و     

  درگذشته است. 243همین سبب اعراض مردم از او شد. حارث در سال 

اصـلًا اهـل نهاونـد اسـت. عرفـا و متصـوفه او را       جنید بغـدادى.  هـ . 

شـیخ  «همچنان که فقهاى شیعه شیخ طوسـى را   خوانند، مى» سیدالطائفه«

  خوانند. مى» الطائفه

رود. برخـى شـطحیات کـه از     جنید یک عارف معتـدل بـه شـمار مـى    

 دیگران شنیده شده از او شنیده نشده است. او حتى لباس اهـل تصـوف بـه   
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کرد و در زى علماو فقها بود. به او گفتند: به خاطر یـاران هـم کـه     تن نمى

دانسـتم کـه از لبـاس     باس اهل تصوف) بپوش. گفت: اگر مىهست خرقه (ل

ساختم اما نـداى حقیقـت ایـن     کارى ساخته است، از آهن گداخته جامه مى

یعنى از خرقه کـارى  » لَیس الْاعتبار بِالْخرْقَۀِ انَّما الْاعتبار بِالْحرْقَۀ«است که: 

اده و مرید و شاگرد ساخته نیست، حرقه (آتش دل) لازم است. جنید خواهرز

 297گوینـد در سـال    سرى سقطى و هم شاگرد حارث محاسبى بوده است.

  در نود سالگى درگذشت.

وى اهل مصر است. در فقه شاگرد مالک بن انس و. ذوالنّون مصرى. 

فقیه معروف بوده است. جامى او را رئیس صوفیان خوانده است. هـم او اول  

ئل عرفانى را با اصطلاحات رمزى بیان کسى است که رمز به کار برد و مسا

کرد که فقط کسانى که واردند بفهمند و ناواردها چیزى نفهمند. ایـن روش  

تدریجاً معمول شد، معانى عرفانى به صورت غزل و بـا تعبیـرات سـمبلیک    

بیان شد. برخى معتقدند که بسیارى از تعلیمات فلسفه نوافلاطـونى وسـیله   

 250 -240. ذوالنّون در فاصـله سـالهاى   1شد ذوالنّون وارد عرفان و تصوف

  درگذشته است.

از اکابر عرفا و صوفیه و اصلًا اهل شوشتر ز. سهل بن عبداللَّه تُستَرى. 

داننـد، بـه نـام او     اى از عرفا که اصل را بر مجاهـده نفـس مـى    فرقه است.

شوند. در مکه معظمه با ذوالنّون مصرى ملاقات داشته  خوانده مى» سهلیه«

  .2درگذشته است 293یا  283ست. وى در سال ا

اصلًا اهل بیضاء از توابع شیراز اسـت ولـى   ح. حسین بن منصور حلّاج. 

 دوره ي در عراق رشد و نما یافته اسـت. حلّـاج از جنجـالى تـرین عرفـاى     

                                                           

 55تاریخ تصوف در اسلام، ص . ١

 206طبقات الصوفیه ابوعبدالرحمن سلّمى، ص . ٢
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اسلامى است. شطحیات فراوان گفته است. به کفر و ارتداد و ادعاى خدایى 

دار آویخته شـد.   ند و در زمان مقتدر عباسى بهمتهم شد. فقها تکفیرش کرد

  گوید: کنند. حافظ مى خود عرفا او را به افشاى اسرار متهم مى

ــد    گفــت آن یــار کــزو گشــت ســرِدار بلن
 

 

 
  کـرد  جرمش آن بود که اسرار هویدا مـى 

 

کننـد و   دانند. خود عرفا او را تبرئه مى بعضى او را مردى شعبده باز مى

خودى  دهد در حال سکر و بى و بایزید که بوى کفر مى گویند سخنان او مى

  بوده است.

 309یـا   306کنند. حلّاج در سـال   یاد مى» شهید«عرفا از او به عنوان 

  .1دار آویخته شد به

                                                           
ایم و  کردهدر مقدمه چاپ هشتم علل گرایش به مادیگرى بحث نسبتاً مبسوطى درباره حلاّج . ١

د رد      نظریه بعضى از ماتریالیستهاى معاصر را که کوشـیده  انـد او را ماتریالیسـت معرفـى کننـ

 ایم. کرده



 

  

  

  

  

  

  
  

   عرفاى قرن چهارم

شاگرد و مرید جنید بغـدادى بـوده و حلّـاج را نیـز درك     الف. ابوبکر شبلى. 

کرده و از مشاهیر عرفاست. اصلًا خراسانى است. در کتاب روضات الجنّـات  

و سایر کتب تراجم، اشعار و کلمات عارفانه زیـادى از او نقـل شـده اسـت.     

خواجه عبداللَّه انصارى گفته اسـت: اول کسـى کـه بـه رمـز سـخن گفـت        

، جنید که آمد این علـم را مرتـب سـاخت و بسـط داد و     ذوالنّون مصرى بود

کتابها در این علم تألیف کرد، و چون نوبت به شبلى رسید ایـن علـم را بـه    

درگذشـته   سالگى 87در  344 -334بالاى منابر برد. شبلى در بین سالهاى 

  است.

برد و ساسانى نژاد است.  نسب به انوشیروان مىب. ابوعلى رودبارى. 

بوده و فقه را از ابوالعباس بن شریح و ادبیات را از ثَعلَب آموخـت.  مرید جنید 

  درگذشـته  322انـد. در سـال    او را جامع شریعت و طریقت و حقیقت خوانده
  

 

 درس پنجم و ششم

����ر (
)�۲ر���ه   
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  است.

صاحب کتاب معروف اللُّمع که از متون اصـیل   ج. ابونصر سرّاج طوسى

در طـوس درگذشـته    378و قدیم و معتبر عرفان و تصوف اسـت. در سـال   

اند.  است. بسیارى از مشایخ طریقت، شاگرد بلاواسطه یا مع الواسطه او بوده

اى که در پایین خیابان مشهد به نام قبر پیـر   بعضى مدعى هستند که مقبره

  .1همین ابونصر سرّاج است پالان دوز معروف است، مقبره

این مرد اهل خراسان و شاگرد و مریـد ابونصـر    د. ابوالفضل سرخسى.

 400سرّاج و استاد ابوسعید ابوالخیر عارف بسیار معروف بوده است. در سال 
  هجرى درگذشته است.

این مرد خواهرزاده ابوعلى رودبارى اسـت و  ابوعبداللَّه رودبارى. هـ . 

  درگذشته است. 369رود. در سال  از عرفاى شام و سوریه به شمار مى

شهرت بیشتر این مرد به واسطه کتابى است که در و. ابوطالب مکّى. 

عرفان و تصوف تألیف کرده است به نام قوت القلوب. این کتاب چاپ شـده  

و از متون اصیل و قدیم عرفان و تصوف است. ابوطالب اصلًا از بـلاد جبـل   

» مکـى «ایران است و در اثر اینکه سالها در مکه مجـاور بـوده بـه عنـوان     

   درگذشته است 386یا  385عروف شده است. وى در سال م

   عرفاى قرن پنجم

یکـى از معروفتـرین عرفاسـت. عرفـا     الف. شیخ ابوالحسـن خرََقـانى.   

دهند. از جمله مدعى هستند که بـر سـر    داستانهایى شگفت به او نسبت مى

گرفته و مشکلات خویش  رفته و با روح او تماس مى قبر بایزید بسطامى مى

   گوید: کرده است. مولوى مى ل مىرا ح

                                                           

 سرّاج زین ساز. کم کم این کلمه به پالان دوز تغییر شکل داده است.. ١
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ــات بایزیـــد   بوالحســـن بعـــد از وفـ
 

 

 
  از پـــس آن ســـالها آمـــد پدیـــد   

 ج

ــى    ــى ب ــز رفت ــه نی ــاه و بیگ ــور گ   فت
 ج

 

 
  بــر ســر گــورش نشســتى بــا حضــور

 

   تـــا مثـــال شـــیخ پیشـــش آمـــدى
 

 

 
  گفتى شـکالش حـل شـدى    تا که مى

 جججج

نماید که ارادت وافرى  مىمولوى در مثنوى زیاد از او یاد کرده است و 

گویند بـا ابـوعلى سـینا فیلسـوف معـروف و ابوسـعید        به او داشته است. مى

درگذشـته   425ابوالخیر عارف معروف ملاقات داشـته اسـت. وى در سـال    

  است.

ــوالخیر نیشــابورى.   ــعید اب ــرین  ب. ابوس ــال ت ــهورترین و باح از مش

چیست؟ گفت: تصوف عرفاست. رباعیهاى نغز دارد. از وى پرسیدند: تصوف 

آن است که آنچه در سر دارى بنهى و آنچه در دست دارى بدهى و از آنچه 

بر تو آید بجهى. با ابـوعلى سـینا ملاقـات داشـته اسـت. روزى بـوعلى در       

ابوسـعید دربـاره ضـرورت عمـل و آثـار       مجلس وعظ ابوسعید شرکت کرد.

اینکـه مـا   گفت. بوعلى این رباعى را به عنـوان   طاعت و معصیت سخن مى

  تکیه بر رحمت حق داریم نه بر عمل خویشتن، انشاء کرد:

   مــاییم بــه عفــو تــو تولّــا کــرده     
 

 
ــرّا کــرده     ــیت تب ــت و معص    وز طاع

 

ــد  ــو باشــد، باش ــه عنایــت ت   آنجــا ک
  

   ناکرده چو کرده، کرده چـون نـاکرده   
 

  ابوسعید فى الفور گفت:

   اى نیــک نکـــرده و بـــدیها کـــرده 
 ججج

 

   خـلاص خـود تمنّـا کـرده    وانگه بـه    
 ججج
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  بر عفو مکـن تکیـه کـه هرگـز نبـود     
 ج

 

  1  ناکرده چو کرده، کرده چون نـاکرده  
 ج

  این رباعى نیز از ابوسعید است:

  فردا که زوال شش جهت خواهد بـود 
 ج

 

  قدر تو بـه قـدر معرفـت خواهـد بـود      
 

  در حسن صفت کوش که در روز جـزا 
 

  

  حشر تو به صورت صفت خواهـد بـود    
 

  هجرى درگذشته است. 440ابوسعید در سال 

رود.  جامع شریعت و طریقت به شمار مـى ج. ابوعلى دقّاق نیشابورى. 

شـیخ  «گریسـته، او را   واعظ و مفسـر قـرآن بـود. از بـس در مناجاتهـا مـى      

  درگذشته است. 412یا  405اند.در سال  لقب داده» گر نوحه

صـاحب کتـاب کشـف     ابوالحسن على بن عثمان هجویرى غزنـوى هـ . 

المحجوب که از کتب مشهور این فرقه است و اخیراً چـاپ شـده اسـت. در    

  درگذشته است. 470سال 

. عـرب نـژاد و از اولاد ابوایـوب انصـارى     و. خواجه عبداللَّه انصـارى 

ــرین و   ــه یکــى از معروفت صــحابى بزرگــوار معــروف اســت. خواجــه عبداللَّ

جاتهـا و همچنـین رباعیـات نغـز و     متعبدترین عرفاست. کلمات قصار و منا

  باحالى دارد. شهرتش بیشتر به واسطه همانهاست.

از کلمات اوست: در طفلى پستى، در جوانى مستى، در پیـرى سسـتى،   

پس کى خدا پرستى؟ و هم از کلمات اوست: بدى را بدى کردن سگسـارى  

است، نیکى را نیکى کردن خرخارى است، بدى را نیکى کردن کار خواجـه  

  است. اللَّه انصارىعبد

                                                           

 نامه دانشوران، ذیل احوال بوعلى سینا. ١
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  این رباعى نیز از اوست:

 عیب است بزرگ بر کشیدن خود را

ــت   ــد آموخ ــده ببای ــک دی    از مردم
 

 

ــود را   ــدن خ ــق برگزی ــه خل   از جمل

  دیدن همه کس را و ندیدن خود را
 ج

درگذشـته و   481خواجه عبداللَّه در هرات متولد و در همان جا در سال 

  معروف است.» هرات پیر«دفن شده است و از این جهت به 

خواجه عبداللَّه کتب زیاد تألیف کـرده. معروفتـرین آنهـا کـه از کتـب      

درسى سیر و سلوك است و از پخته ترین کتب عرفان است، کتـاب منـازل   

  السائرین است. بر این کتاب شرحهاى زیاد نوشته شده است.

از معروفتـرین علمـاى اسـلام    ز. امام ابوحامد محمد غزالـى طوسـى.   

. شهرتش شرق و غرب را گرفته اسـت. جـامع معقـول و منقـول بـود.      است

رئیس جامع نظامیه بغداد شد و عـالیترین پسـت روحـانى زمـان خـویش را      

حیازت کرد. اما احساس کرد نه آن معلومـات و نـه آن مناصـب، روحـش را     

کند. از مردم مخفى شد و به تهذیب و تصفیه نفس مشغول شـد.   اشباع نمى

المقدس دور از چشم آشنایان، به خـود پرداخـت. در همـان     ده سال در بیت

وقت به عرفان و تصوف گرایید و دیگر تا آخر عمر زیر بار منصـب و پسـت   

نرفت. کتاب معروف احیاء علوم الدین را بعد از دوره ریاضت تـألیف کـرد و   

   اش بود درگذشت در طوس که وطن اصلى 505در سال 

   عرفاى قرن ششم

از پرشورترین عرفاست. مرید احمـد غزالـى   ة همدانى. الف. عین القضا

بوده است. کتـب زیـاد    -که او نیز از عرفاست -برادر کوچکتر محمد غزالى

تألیف کـرد. اشـعار آبـدارى دارد کـه خـالى از شـطحیات نیسـت. بـالاخره         

تکفیرش کردند و کشتند و جسدش را سوختند و خاکسترش را بر باد دادند. 

  کشته شد. 533 -525در حدود سالهاى 
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اشعار او از عرفانى عمیـق برخـوردار   ب. سنایى غزنوى شاعر معروف. 

کنـد. در نیمـه اول    هاى او را طرح و شرح مـى  مولوى در مثنوى گفته است.
  قرن ششم درگذشته است.

. از مشاهیر عرفا و متصوفه اسـت.  ج. احمد جامى معروف به ژنده پیل

ایـران و افغانسـتان، معـروف اسـت. از     قبرش در تربت جام، نزدیک سرحد 

  اشعار او در باب خوف و رجاء این دوبیتى است:
  غرّه مشو کـه مرکـب مـردان مـرد را    

 

 

  انـد  هـا بریـده   در سنگلاخ بادیـه پـى   
 

  نومید هم مباش که رندان جرعه نوش
 

  انـد  ناگه به یک ترانه به منزل رسیده 
 

  امساك گفته است:و هم او در رعایت اعتدال در امر انفاق و 

   چون تیشه مباش و جمله بر خود متراش

 
  بهـره مبـاش   چون رنده ز کار خویش بـى 

 ج

   تعلـــیم ز اره گیـــر در کـــار معــــاش   
 

 

 
   پـاش  کش و چیزى مـى  چیزى سوى خود مى

 

  درگذشته است. 536احمد جامى در حدود سال 

نشـو و  تولدش در شمال ایران بـوده و در بغـداد   د. عبدالقادر گیلانى. 

نما یافته و در همان جا دفـن شـده اسـت. بعضـى او را اهـل جیـل بغـداد        

اند نه اهل جیلان (گیلان). از شخصـیتهاى جنجـالى جهـان اسـلام      دانسته

است. سلسله قادریه از سلاسل صوفیه منسوب به اوست. قبـرش در بغـداد،   

هـاى   معروف و مشهور است. او از کسانى است کـه دعـاوى و بلنـدپروازى   

 561یـا   560یاد از او نقل شده است. وى از سادات حسنى است.در سـال  ز

  درگذشته است.

  معـروف اسـت،  » شیخ شـطّاح «که به  شیخ روزبهان بقلى شیرازىهـ . 
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گفته است. اخیراً بعضى کتـب او وسـیله مستشـرقین     زیرا شطحیات زیاد مى

  درگذشته است 606چاپ و منتشر شده است. این مرد در سال 

   ى قرن هفتمعرفا

اى از آنها را به  این قرن عرفاى بسیار بلندقدرى پرورانده است. ما عده

  بریم. ترتیب تاریخ وفاتشان نام مى

از مشـاهیر و اکـابر عرفاسـت.    الف. شیخ نجم الدین کبراى خوارزمى. 

شود. وى شاگرد و مریـد و دامـاد شـیخ     بسیارى از سلاسل به او منتهى مى

بوده است. شاگردان و دست پروردگان زیادى داشته روزبهان بقلى شیرازى 

است. از آن جمله است بهاء الدین ولَد پدر مولانا مولوى رومـى. در خـوارزم   

خواست  زیست. زمانش مقارن است با حمله مغول. هنگامى که مغول مى مى

حمله کند، براى نجم الـدین کبـرى پیـام فرسـتادند کـه شـما و کسـانتان        

نجـم الـدین پاسـخ داد:     خارج شوید و خود را نجات دهید.توانید از شهر  مى

ام، امروز که روز سختى آنهاسـت از   من در روز راحت در کنار این مردم بوده

شوم. خود مردانه سلاح پوشید و همراه مـردم جنگیـدتا شـهید     آنها جدا نمى

  واقع شده است. 616شد. این حادثه در سال 

درجه اول عرفاست. در نثـر و نظـم   از اکابر ب. شیخ فریدالدین عطار. 

تألیف دارد.تذکرة الاولیاء او که در شرح حال عرفا و متصوفه است و از امام 

نمایـد، از   کند و به امام باقر علیه السلام ختم مى صادق علیه السلام آغاز مى

شود و شرق شناسان اهمیـت فـراوان بـه     جمله مآخذ و مدارك محسوب مى

ــا آن مــى ــد. همچنــین کت ــانى  دهن ــر او یــک شــاهکار عرف ب منطــق الطی

  است.مولوى درباره او و سنایى گفته است:

  عطار روح بـود و سـنایى دو چشـم او   
 

 
   رویـم  ما از پـى سـنایى و عطـار مـى      
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  و هم او گفته است:

   هفــت شــهر عشــق را عطــار گشــت 
 

 

 
   ایــم مـا هنـوز انــدر خـم یــک کوچـه    

 ج

است که خود عطار  هفت وادیى» هفت شهر عشق«مقصود مولوى از 

  در منطق الطیر شرح داده است.

  گوید: محمود شبسترى در گلشن راز مى

ــد   مــرا از شــاعرى، خــود عــار نای
  

  که در صد قرن چون عطـار نایـد  
 

عطار شاگرد و مرید شیخ مجدالـدین بغـدادى از مریـدان و شـاگردان     
 -شیخ نجم الدین کبرى بوده است و همچنین صحبت قطب الدین حیدر را

که او نیز از مشایخ این عصـر اسـت و در تربـت حیدریـه مـدفون اسـت و       
  نیز درك کرده است. -انتساب آن شهر به اوست

عطار مقارن فتنه مغول درگذشت و به قولى به دست مغولان در حدود 
  کشته شد. 628 -626سالهاى 

صاحب کتاب معروف عـوارف   زنجانىج. شیخ شهاب الدین سهروردى 

رساند.  تون خوب عرفان و تصوف است. نسب به ابوبکر مىالمعارف که از م
رفت. با عبدالقادر گیلانى ملاقات  گویند هر سال به زیارت مکه و مدینه مى

  و مصاحبت داشته است.

شیخ سعدى شیرازى و کمال الدین اسماعیل اصفهانى شاعر معروف از 

  گوید: اند. سعدى در مورد او مى مریدان او بوده

ــاى   ــیخ دان ــرا ش ــد شــهاب  م   مرش
  جج

 

ــر روى آب   ــود بــ ــدرز فرمــ    دو انــ
 جج

   یکى اینکه در نفـس خـودبین مبـاش   
 

 

ــاش   ــدبین مب ــع ب ــه در جم ــر آنک   دگ
  ج

  این سهروردى غیر از شیخ شهاب الدین سـهروردى فیلسـوف مقتـول   
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در حلب به  590 -581است که در حدود سالهاى » شیخ اشراق«معروف به

  قتل رسید.
  درگذشته است. 632حدود سال سهروردى عارف در 

از عرفاى طراز اول محسوب است. اشعار عربى د. ابن الفارض مصرى. 

عرفانى در نهایت اوج و کمال ظرافـت دارد. دیـوانش مکـرر چـاپ شـده و      
اند. یکى از کسانى کـه دیـوان او را شـرح کـرده      فضلا به شرحش پرداخته

  عبدالرحمن جامى عارف معروف قرن نهم است.

عرفانى او در عربى با اشعار عرفانى حافظ در زبان فارسى قابـل  اشعار 

مقایسه است. محیى الدین عربى به او گفـت: خـودت شـرحى بـر اشـعارت      

  بنویس. او گفت:

  کتاب فتوحات مکیه شما شرح این اشعار است.

ابن فارض از افرادى است که احوالى غیرعادى داشته؛ غالبـاً در حـال   

ى از اشعار خود را در همان حال سروده است. ابـن  جذبه بوده است و بسیار

  درگذشته است. 632الفارض در سال 

از اولاد حـاتم طـایى   محیى الدین عربى حـاتمى طـایى اندلسـى.    هـ . 

است. در اندلس تولد یافته اما ظاهراً بیشتر عمر خـود را در مکـه و سـوریه    
قـرن ششـم   گذرانده است. شاگرد شیخ ابومدین مغربى اندلسـى از عرفـاى   

است. سلسله طریقتش با یک واسطه به شیخ عبدالقادر گیلانى سابق الذکر 
  رسد. مى

شود، مسـلّماً   نیز خوانده مى» ابن العربى«محیى الدین که احیاناً با نام 

بزرگترین عرفاى اسلام است. نه پیش از او و نه بعد از او کسى بـه پایـه او   

  اند. لقب داده» اکبرشیخ «نرسیده است. به همین جهت او را 

 -عرفان اسلامى از بدو ظهور قرن به قرن تکامل یافت. در هر قرنـى 

عرفاى بزرگى ظهور کردند و به عرفان تکامل بخشیدند  -چنانکه اشاره شد

  بـه  اش افزودند. این تکامل تدریجى بود ولـى در قـرن هفـتم    و بر سرمایه
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  ال خود رسید.دست محیى الدین عربى جهش پیدا کرد و به نهایت کم

محیى الدین عرفان را وارد مرحله جدیدى کـرد کـه سـابقه نداشـت.     
بخش دوم عرفان یعنى بخش علمى و نظرى و فلسـفى آن وسـیله محیـى    

  الدین پایه گذارى شد.

عرفاى بعد از او عموماً ریزه خوار سفره او هستند. محیى الدین عـلاوه  
از اعاجیب روزگـار اسـت؛    بر اینکه عرفان را وارد مرحله جدیدى کرد، یکى

اش  هاى متضادى دربـاره  انسانى است شگفت و به همین دلیل اظهار عقیده
  شده است.

خوانند و بعضى دیگر تا حـد   برخى او را ولى کامل، قطب الاقطاب مى
اش  دهنـد. گـاهى ممیـت الـدین و گـاهى مـاحى الــدین       کفـر تنـزلش مـى   

غـه عظـیم اسـلامى نهایـت     خوانند. صدرالمتألهین فیلسوف بـزرگ و ناب  مى
احترام براى او قائل است. محیى الدین در دیده او از بوعلى سـینا و فـارابى   

  تر است. بسى عظیم

محیى الدین بیش از دویست کتـاب تـألیف کـرده اسـت. بسـیارى از      

کتابهاى او و شاید همه کتابهایى که نسخه آنها موجود است (در حدود سى 

کتابهاى او یکى فتوحات مکیه اسـت کـه   کتاب) چاپ شده است. مهمترین 

کتابى است بسیار بزرگ و در حقیقت یـک دایـرة المعـارف عرفـانى اسـت.      

دیگر کتاب فصوص الحکم است که گرچه کوچک است ولى دقیق تـرین و  

عمیق ترین متن عرفانى است. شروح زیاد بر آن نوشته شده اسـت. در هـر   

ند که قادر به فهـم ایـن مـتن    عصرى شاید دو سه نفر بیشتر پیدا نشده باش

  عمیق باشند.
در دمشق درگذشت و همان جا دفـن شـد.    638محیى الدین در سال 

  قبرش در شام هم اکنون معروف است.

و شاگرد و مرید و پسـر  اهل قونیه (ترکیه)  و. صدرالدین محمد قونوى

زن محیى الدین عربى. با خواجه نصیرالدین طوسى و مولوى رومى معاصـر  
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بین او و خواجه نصیر مکاتبات رد و بدل شده و مـورد احتـرام خواجـه     است.

بوده است. میان او و مولوى در قونیه کمال صفا و صـمیمیت وجـود داشـته    

شـده   کرده و مولوى به نمـاز او حاضـر مـى    است. قونوى امامت جماعت مى

مولـوى شـاگرد او بـوده و عرفـان      -همچنان که نقل شده -است و ظاهراً

هاى مولوى منعکس اسـت از او آموختـه اسـت.     الدینى را که در گفتهمحیى 

گویند روزى وارد محفل قونوى شد. قونوى از مسند خود حرکت کـرد و آن  

را به مولوى داد که بر آن بنشیند. مولوى ننشست و گفت: جواب خدا را چـه  

 بدهم که بر جاى تو تکیه زنم؟ قونـوى مسـند را بـه دور انـداخت و گفـت:     

  ى که تو را نشاید ما را نیز نشاید.مسند

هاى محیى الدین است. شاید اگر  قونوى بهترین شارح افکار و اندیشه

نبـود، محیــى الـدین قابــل درك نبـود. مولــوى وسـیله قونــوى بـا مکتــب      

شود مولوى شاگرد قونوى بـوده اسـت    اینکه گفته مى الدین آشنا شد. محیى

هـاى   ى محیى الدین اسـت. اندیشـه  ها ظاهراً مربوط به اخذ افکار و اندیشه

محیى الدین در مثنوى و در دیوان شمس منعکس است. کتابهاى قونوى از 

  هاى فلسفه و عرفان اسلامى درشش قرن اخیر است. کتب درسى حوزه

کتابهاى معروف قونوى عبارت است از: مفتاح الغیب، نصوص، فکوك. 

نصـیرالدین طوسـى) و یـا    (سال فوت مولوى و خواجه  672قونوى در سال 

  درگذشته است. 673سال 

معـروف بـه مولـوى، صـاحب      رومىز. مولانا جلال الدین محمد بلخى 

کتاب جهانى مثنوى. از بزرگترین عرفـاى اسـلام و از نوابـغ جهـان اسـت.      

مثنـوى او دریـایى اسـت از حکمـت و معرفـت و       رسد. نسبش به ابوبکر مى

و عرفانى. در ردیف شعراى طراز اول  نکات دقیق معرفۀ الروحى و اجتماعى

ایران است. مولوى اصلًا اهل بلخ اسـت. در کـودکى همـراه پـدرش از بلـخ      

 خارج شد. پدرش او را با خود به زیارت بیت اللَّه برد. با شیخ فریدالدین عطار
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  در نیشابور ملاقات کرد.

پس از مراجعت از مکه همراه پدر به قونیه رفت و آنجـا رحـل اقامـت    

مولوى در ابتدا مردى بود عالم و مانند علماى دیگر همطراز خود بـه   فکند.ا

زیست تـا آنکـه بـا شـمس تبریـزى       تدریس اشتغال داشت و محترمانه مى

  عارف معروف برخورد، سخت مجذوب او گردید و ترك همه چیز کرد.

دیوان غزلش به نام شمس است. در مثنوى مکرر با سوز و گـداز از او  

  درگذشته است. 672ت. مولوى در سال یاد کرده اس

شــاعر و غزلســراى معــروف. شــاگرد  ح. فخرالــدین عراقــى همــدانى

صدرالدین قونوى و مرید و دست پرورده شهاب الـدین سـهروردى سـابق    

   درگذشته است 688الذکر است. در سال 

   عرفاى قرن هشتم

نخست شغل دیوانى داشت، کناره گرفـت و  الف. علاء الدوله سمنانى. 

در سلک عرفا درآمد و تمام ثروت خود را در راه خدا داد. کتب زیادى تألیف 

کرده است. در عرفان نظرى عقاید خاص دارد کـه در کتـب مهـم عرفـان     

درگذشته است. خواجوى کرمانى شاعر معـروف   736شود. در سال  طرح مى

  از مریدان او بوده و در وصفش گفته است:
ــى عمرانــى شــد        هــر کــو بــه ره عل

 

 

  چون خضـر بـه سرچشـمه حیـوانى شـد      
 

ــادت شـــیطان وارســـت    از وسوســـه عـ
  

ــد     ــمنانى شـ ــه سـ ــلا دولـ ــد عـ   ماننـ
 

از محققین عرفاى این قـرن اسـت. فصـوص    ب. عبدالرزاق کاشانى. 

محیى الدین و منازل السائرین خواجه عبداللَّه را شرح کرده اسـت و هـر دو   
  چاپ شده و مورد مراجعه اهل تحقیق است.



 121  عرفان

 

نقل صاحب روضات الجنّـات در ذیـل احـوال شـیخ عبـدالرزاق      بنا به 

لاهیجى، شهید ثانى از عبدالرزاق کاشانى ثناى بلیغ کرده اسـت. بـین او و   

که وسیله محیى الدین طرح  -علاء الدوله سمنانى در مسائل نظرى عرفان

درگذشـته   735مباحثات و مشاجراتى بوده اسـت. وى در سـال    -شده است

  است.

اش تـاریخ   حافظ على رغم شـهرت جهـانى  افظ شیرازى. ج. خواجه ح

اش چندان روشن نیست. قدر مسلّم ایـن اسـت کـه مـردى عـالم و       زندگى

عارف و حافظ و مفسر قرآن کریم بوده است. خود مکرر به این معنى اشـاره  

  کرده است:

ــعر تـــو حـــافظ  ــدم خوشـــتر از شـ   ندیـ
 

 

 
ــینه دارى   ــدر سـ ــه انـ ــى کـ ــه قرآنـ    بـ

 

  

  فریادگر خود بسان حـافظ عشقت رسد به 
 ج

 

 
ــت  ــا چــارده روای ــر بخــوانى ب ــرآن ز ب    ق

 

  
  ز حافظان جهان کس چو بنده جمع نکرد

 ج

 

 
ــى  ــات قرآنـ ــا نکـ ــى بـ ــایف حکَمـ    لطـ

 

با اینکه این همه در اشعار خود از پیر طریقـت و مرشـد سـخن گفتـه     

 است، معلوم نیست که مرشد و مربى خود او کى بوده است. اشعار حـافظ در 

اوج عرفان است و کمتر کسى قادر است لطـایف عرفـانى او را درك کنـد.    

اند اعتراف دارند که او مقامات عالیه عرفـانى   همه عرفایى که بعد از او آمده

  را عملًا طى کرده است.

اند. مثلًا محقـق   برخى از بزرگان بر برخى از بیتهاى حافظ شرح نوشته

  اى در شـرح  نهم هجـرى، رسـاله  جلال الدین دوانى، فیلسوف معروف قرن 
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  این بیت:

   پیر ما گفـت خطـا بـر قلـم صـنع نرفـت      
 

 

ــاد    ــر نظــر پــاك خطاپوشــش ب   آفــرین ب
 

  تألیف کرده است.
  1درگذشته است 791حافظ در سال 

آفریننده منظومه عرفانى بسـیار عـالى موسـوم     د. شیخ محمود شبسترى

آیـد   عالى به شمار مـى به گلشن راز.این منظومه یکى از کتب عرفانى بسیار 

و نام سراینده خویش را جاوید ساخته است. شرحهاى زیادى بـر آن نوشـته   

شده است. شاید از همه بهتر شرح شیخ محمد لاهیجـى اسـت کـه چـاپ     

واقـع شـده    720شده و در دسترس است. مرگ شبسـترى در حـدود سـال    

  است.

بـه نـام   یکى از محققین عرفاسـت. کتـابى دارد   سید حیدر آملى. هـ . 

جامع الاسرار که از کتب دقیق عرفان نظرى محیى الدینى است و اخیراً بـه  

اى چاپ شده است. کتـاب دیگـر او نـص النصـوص در شـرح       نحو شایسته

فصوص است. وى معاصر فخرالمحققین حلّـى فقیـه معـروف اسـت. سـال      

  وفاتش دقیقاً معلوم نیست.

کامـل. بحـث   کتـاب معـروف الانسـان ال   صـاحب   و. عبدالکریم جیلى

به شکل نظرى اولین بار وسیله محیى الـدین عربـى طـرح    » انسان کامل«

 شد و بعد مقام مهمى در عرفان اسلامى یافت.

                                                           

ــى ز      . ١ ــعراى فارس ــوبترین چهــره ش ــر محب اـل حاض ــافظ در حـ ــران اســت.   ح ــان در ای ب

اى ماتریالیسـت و لااقـل    انـد از حـافظ نیـز چهـره     ماتریالیستهاى فرصت طلـب سـعى کـرده   

ــا در     ــد. م ــت او در راه اهــداف ماتریالیســتى خــود ســود جوین شــکّاك بســازند و از محبوبی

ن نظـر           اره حـافظ نیـز ماننـد حلـّاج از ایـ مقدمه چاپ هشتم علل گرایش بـه مـادیگرى دربـ

 ایم. بحث کرده
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صدرالدین قونوى شاگرد و مرید محیى الدین در کتـاب مفتـاح الغیـب    

فصل مشبِعى در این زمینه بحث کرده است. تا آنجا کـه اطـلاع داریـم دو    

فى   قل به این نام تألیف کردهنفر از عرفا کتاب مست اند: یکى عزیزالدین نَسـ

از عرفاى نیمه دوم قرن هفتم و دیگر همین عبدالکریم جیلى، و هر دو بـه  

سالگى درگذشته اسـت.   38در  805این نام چاپ شده است. جیلى در سال 

بر ما روشن نیست که عبدالکریم اهل جیـل بغـداد بـوده یـا اهـل جـیلان       

  .(گیلان)

   قرن نهمعرفاى 

بـرد و از   این مرد نسب به على علیه السـلام مـى  الف. شاه نعمت اللَّه ولى. 

معاریف و مشاهیر عرفا و صوفیه است. سلسله نعمۀ اللّهى در عصر حاضر از 

تصوف است. قبرش در ماهان کرمان مـزار صـوفیان    هاى معروفترین سلسله

  است.

 834یـا   827یـا   820گویند نـود و پـنج سـال عمـر کـرد و در سـال       

درگذشت. اکثر عمرش در قرن هشتم گذشته و با حـافظ شـیرازى ملاقـات    

  داشته است. اشعار زیادى در عرفان از او باقى است.

از محققین عرفاست. در عرفـان  ب. صائن الدین على تُرکه اصفهانى. 

نظرى محیى الدینى ید طولا داشته اسـت. کتـاب تمهیـد القواعـد وى کـه      
و چاپ شده است دلیـل تبحـر او در عرفـان اسـت و      اکنون در دست است

  مورد استفاده و استناد محققین بعد از وى است.

از علماى کشور عثمانى است. مردى ج. محمد بن حمزه فنّارى رومى. 

جامع بوده است و کتب زیاد تألیف کرده اسـت. شـهرت او بـه عرفـان بـه      

ح الغیـب  واسطه کتـاب مصـباح الانـس وى اسـت کـه شـرح کتـاب مفتـا        
 صدرالدین قونوى است.
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شرح کردن کتب محیى الـدین عربـى و یـا صـدرالدین قونـوى کـار       

فنّارى این کار را کرده است و محققین عرفان کـه پـس از    هرکسى نیست.

  اند. اند ارزش این شرح را تأیید کرده وى آمده

این کتاب در تهران با چاپ سنگى با حواشى مرحـوم آقـامیرزا هاشـم    

عرفاى محقق صدساله اخیر چاپ شده اسـت. متأسـفانه بـه علـت     رشتى از 

قرُواست. 1بدى چاپ، مقدارى از حواشى مرحوم آقامیرزا هاشم غیر م  

شـارح گلشـن راز محمـود     د. شمس الدین محمـد لاهیجـى نوربخشـى   

شبسترى. معاصر میرصدرالدین دشـتکى و علّامـه دوانـى بـوده و در شـیراز      

ه قاضى نور اللَّه در مجـالس المـؤمنین نوشـته    زیسته است و مطابق آنچ مى

کـه هـر دو از حکمـاى برجسـته      -است صدرالدین دشتکى و علّامه دوانـى 

  اند. کرده نهایت احترام و تجلیل از وى مى -عصر خود بودند

وى مرید سید محمد نوربخش بوده و سید محمد نوربخش شاگرد ابن 

خواهد آمد. لاهیجـى در شـرح   فَهد حلّى بوده که ذکرش در تاریخچه فقها 

سلسله فقر خود را که از سید محمد نوربخش شـروع   698گلشن راز صفحه 

رسد و سپس به حضرت امـام رضـا علیـه السـلام و      و به معروف کرخى مى

   ائمه پیشین تا حضرت رسول صلى االله علیه و آله و سلم منتهى

  نهد. مى »سلسلۀ الذهب«کند و نام این سلسله را  شود، ذکر مى مى

شهرت بیشتر لاهیجى به واسطه همان شرح گلشـن راز اسـت کـه از    

رود. لاهیجى به طورى که در مقدمه کتابش  متون عالى عرفان به شمار مى

آغاز به تألیف کرده است. تاریخ دقیق وفاتش معلوم  877نویسد در سال  مى

  بوده است. 900نیست، ظاهراً قبل از سال 

  عرب نژاد است و نسب به محمد بن عبدالرحمن جامى.نورالدین هـ . 

                                                           

 [غیر مقرو یعنى ناخوانا]. ١
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بـرد. جـامى شـاعرى توانـا      حسن شیبانى فقیه معروف قرن دوم هجرى مى

  دانند. بوده است. او را آخرین شاعر بزرگ عرفانى زبان فارسى مى

کرده است، ولى چون در ولایـت جـام از    تخلّص مى» دشتى«در ابتدا 

مد جامى (ژنده پیل) هم بوده است، تغییـر  توابع مشهد متولد شده و مرید اح

  گوید: متخلّص شده است. مى» جامى«تخلّص داده و به 

   مولــــدم جــــام و رشــــحه قلمــــم   
 

 

 
ــت    ــلامى اس ــیخ الاس ــام ش ــه ج   1 جرع

 

ــعار   ــده اشــ ــبب در جریــ ــن ســ   زیــ
 جج

 

 
ــم جــامى اســت     ــى تخلّص    بــه دو معن

 ج

فلسـفه،  هاى مختلف: نحو، صرف، فقه، اصول، منطـق،   جامى در رشته

عرفان تحصیلات عالى داشته و کتب زیاد تألیف کـرده اسـت. از آن جملـه    

است شرح فصوص الحکم محیى الدین، شرح لمعات فخرالدین عراقى، شرح 

تائیه ابن فارض، شرح قصیده برده در مدح حضرت رسول صلى االله علیـه و  

آله، شرح قصیده میمیه فرزدق در مـدح حضـرت علـى بـن الحسـین علیـه       

لسلام، لوایح، بهارستان که به روش گلستان سعدى است، نفحات الانس در ا

  شرح احوال عرفا.

جامى مرید طریقتى بهـاء الـدین نقشـبند مؤسـس طریقـه نقشـبندیه       

است. ولى همچنان که محمد لاهیجى با اینکه مرید طریقتى سـید محمـد   

اش بیش از اوسـت، جـامى    نوربخش بوده است شخصیت فرهنگى تاریخى

شود، شخصـیت فرهنگـى    نیز با اینکه از اتباع بهاء الدین نقشبند شمرده مى

اش به درجاتى بیش از بهاء الدین نقشبند است. لهـذا مـا کـه در     و تاریخى

 تاریخچه مختصر نظر به جنبه فرهنگى عرفان داریـم نـه جنبـه   این 

                                                           

 لقب داشته است.» شیخ الاسلام«احمد جامى . ١
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طریقتى آن، محمد لاهیجى و عبدالرحمن جامى را اختصاص به ذکر دادیم. 

  . سالگى درگذشته است 81در  898امى در سال ج

  

این بود تاریخچه مختصر عرفان از آغاز تا پایان قرن نهم. از ایـن بـه   

کنـد. تـا ایـن تـاریخ      بعد، به نظر ما عرفان شکل و وضع دیگرى پیـدا مـى  

انـد   شخصیتهاى علمى و فرهنگى عرفانى همه جزء سلاسل رسمى تصوف

شـوند و   فرهنگى عرفان محسـوب مـى  و اقطاب صوفیه شخصیتهاى بزرگ 

آثار بزرگ عرفانى از آنهاست. از این به بعـد شـکل و وضـع دیگـرى پیـدا      

  شود. مى

آن برجسـتگى علمـى و    -همـه یـا غالبـاً    -اولًا دیگر اقطاب متصـوفه 

اند ندارند. شاید بشود گفت که تصوف رسمى از  فرهنگى که پیشینیان داشته

هر و احیاناً بـدعتهایى کـه ایجـاد کـرده     این به بعد بیشتر غرق آداب و ظوا

  شود. است مى

اى که داخـل در هـیچ یـک از سلاسـل تصـوف نیسـتند، در        ثانیاً عده

شوند که در میان متصوفه رسمى  عرفان نظرى محیى الدینى متخصص مى

  شود. نظیر آنها پیدا نمى

و شـاگردش فـیض    1050در سـال    مثلًا صدرالمتألهین شیرازى متوفّى

در   و شاگرد شاگردش قاضى سـعید قمـى متـوفّى    1091در   توفّىکاشانى م

شان از عرفان نظـرى محیـى الـدینى بـیش از اقطـاب زمـان        آگاهى 1103

اند. ایـن   خودشان بوده است، با اینکه جزء هیچ یک از سلاسل تصوف نبوده

جریان تا زمان ما ادامه داشته است. مثلًـا مرحـوم آقـا محمـد رضـا حکـیم       

رحوم آقا میرزا هاشم رشتى از علما و حکمـاى صدسـاله اخیـر،    اى و م قمشه

اند بدون آنکه خود عملًا جزء سلاسـل متصـوفه    متخصص در عرفان نظرى

  باشند.
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طور کلى از زمان محیى الدین و صدرالدین قونوى که عرفان نظرى  به

پایه گذارى شد و عرفان شکل فلسفى بـه خـود گرفـت، بـذر ایـن جریـان       

مثلًا محمد بن حمزه فنّارى سابق الذکر شاید از این گروه باشد.  پاشیده شد.

ولى از قرن دهم به بعد این وضع یعنى پدیـد آمـدن قشـرى متخصـص در     

انـد و یـا    عرفان نظرى که یا اصلًا اهل عرفان عملى و سیر و سلوك نبـوده 

از سلاسل صوفیه رسـمى برکنـار    -اند و غالباً کم و بیش بوده -اند اگر بوده

  اند، کاملًا مشخص است. ودهب

ثالثاً از قرن دهم به بعد، مـا در جهـان شـیعه بـه افـراد و گروههـایى       

اند و مقامات عرفانى  خوریم که اهل سیر و سلوك و عرفان عملى بوده برمى

اند بدون آنکه در یکى از سلاسل رسمى عرفان  را به بهترین وجه طى کرده

آنها نداشـته و آنهـا را کلًـا یـا بعضـاً       و تصوف وارد باشند و بلکه اعتنایى به

اند. از خصوصیات این گروه کـه ضـمناً اهـل فقاهـت هـم       کرده تخطئه مى

اند، وفاق و انطباق کامل میـان آداب سـلوك و آداب فقـه اسـت. ایـن       بوده

  اى دارد که فعلًا مجال آن نیست. جریان نیز تاریخچه



 

  

  

  

  

  

  

  

عرفا براى رسیدن به مقام عرفان حقیقى، به منـازل و مقامـاتى قائلنـد کـه     

عملًا باید طى شود و بدون عبور از آن منازل، وصول بـه عرفـان حقیقـى را    

  دانند. غیرممکن مى

عرفان با حکمت الهـى وجـه مشـترکى دارد و وجـوه اختلافـى. وجـه       

دو معرفۀ اللَّه است. اما وجوه اخـتلاف ایـن    مشترك این است که هدف هر

   خصوص معرفۀ اللَّه نیست بلکـه هـدف است که از نظر حکمت الهى، هدف

معرفت نظام هستى است آنچنان که هست. معرفتى که هدف حکیم اسـت  

دهد که البته معرفۀ اللَّه رکن مهم این نظام است، ولى  نظامى را تشکیل مى

  به معرفۀ اللَّه است. از نظر عرفان هدف منحصر

از نظر عرفان، معرفۀ اللَّه معرفت همه چیز اسـت؛ همـه چیـز در پرتـو     

معرفۀ اللَّه و از وجهه توحیدى باید شناخته شود و این گونه شناسـایى فـرع   

   بر معرفۀ اللَّه است.

 نهمدرس هفتم، هشتم، 

 �نازل و �قامات
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ثانیاً معرفت مطلوب حکیم معرفت فکرى و ذهنى است، نظیر معرفتـى  

شود. ولى معرفت  تفکر در مسائل ریاضى پیدا مى که براى یک ریاضیدان از

مطلوب عارف معرفت حضورى و شهودى است، نظیر معرفتى که براى یک 

اسـت و  » علم الیقین«شود. حکیم طالب  آزمایشگر در آزمایشگاه حاصل مى

  ».عین الیقین«عارف طالب 

برد عقل و استدلال و برهان است،  اى که حکیم به کار مى ثالثاً وسیله

برد قلب و تصفیه و تهذیب و تکمیل نفس  اى که عارف به کار مى اماوسیله

خواهد دوربین ذهن خود را به حرکت آورد و نظـام عـالم را    حکیم مى است.

خواهد با تمام وجودش حرکت کنـد   با این دوربین مطالعه کند، اما عارف مى

پیونـدد بـه    اى که به دریا مـى  و به کُنه و حقیقت هستى برسد و مانند قطره

  حقیقت بپیوندد.

اسـت، و  » فهمیـدن «کمال فطرى و مترقَّب انسان از نظـر حکـیم در   

اسـت. از نظـر   » رسـیدن «کمال فطرى و مترقّب انسان از نظـر عـارف در   

حکیم، انسان ناقص مساوى است با انسان جاهل و از نظـر عـارف، انسـان    

  .ناقص مساوى است با انسان دور و مهجورمانده از اصل خویش

داند نه در فهمیدن، براى وصول بـه   عارف که کمال را در رسیدن مى

مقصد اصلى و عرفان حقیقى عبور از یک سلسله منازل و مراحل و مقامـات  

  گذارد. مى» سیر و سلوك«داند و نام آن را  را لازم و ضرورى مى

در کتب عرفانى درباره این منازل و مقامات بـه تفصـیل بحـث شـده     

بـه شـرح آنهـا     -طور مختصر ولو به -مکن نیست در اینجااست. براى ما م

رسد که  بپردازیم، ولى براى اینکه یک اشاره اجمالى کرده باشیم به نظر مى

  از همه بهتر این است که از نمط نهم اشارات بوعلى سینا استفاده کنیم.

بوعلى فیلسوف است نه عـارف، ولـى یـک فیلسـوف خشـک نیسـت؛       

کـه   -تمایلات عرفانى پیدا کـرده و در اشـارات  مخصوصاً در اواخر عمرش 
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اختصـاص داده  » مقامات العارفین«فصلى را به  -ظاهراً آخرین اثرش است

  است.

دهیم که به جاى اینکه از کتب عرفا چیزى ترجمه و نقل  ما ترجیح مى

  . اى از این فصل که فوق العاده زیبا و عالى است بیاوریم کنیم، خلاصه

   تعریف

ــد، و المعــرض عــن  متــاع الــدنیا و طیباتهــا یخــص باســم الزاه

المواظـب علـى فعـل العبــادات مـن القیـام و الصـیام و نحوهمــا       

یخـص باسـم العابـد، و المتصـرّف بفکـره الـى قـدس الجبـروت         

مستدیماً لشروق نور الحقّ فى سرّه یخـص باسـم العـارف، و قـد     

  یترکّب بعض هذه مع بعض.

شـود، آن   نامیـده مـى  » زاهد«است آن که از تنعم دنیا روگردانده 

عبادات از قبیل نماز و روزه و غیره مواظبت دارد بـه    که بر انجام

شود و آن که ضمیر خـود را از توجـه بـه     خوانده مى» عابد«نام 

غیر حق بازداشته و متوجه عالم قدس کـرده تـا نـور حـق بـدان      

 ـ    شناخته مى» عارف«بتابد به نام  ن شود. البتـه گـاهى دوتـا از ای

  شود. عناوین یا هرسه در یک نفر جمع مى

اگرچه بوعلى در اینجا زاهد و عابد و عارف را تعریف کرده است ولـى  

ضمناً زهد و عبادت و عرفان را نیز تعریف کرده است، زیرا تعریف زاهد بما 

هو زاهد و عابد بما هو عابد و عارف بما هو عارف مسـتلزم تعریـف زهـد و    

  عبادت و عرفان است.

  شـود کـه زهـد عبـارت اسـت از اعـراض از       نتیجه مطلب این مى پس
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مشتهیات دنیاوى، و عبادت عبارت است از انجام اعمال خاصى از قبیل نماز 

و روزه و تلاوت قرآن و امثـال اینهـا، و عرفـان مصـطلح عبـارت اسـت از       

منصرف ساختن ذهن از ماسوى اللَّه و توجه کامل به ذات حق براى تـابش  

  قلب.نور حق بر 

اى مهم در جمله اخیر اشـاره شـده اسـت و آن اینکـه گـاهى       به نکته

شوند. پس ممکن است یک نفـر در   بعضى از اینها با بعض دیگر مرکّب مى

آنِ واحد هم زاهد باشد و هم عابد، و یا هم عابد باشد و هم عارف، و یا هم 

ولـى  زاهد باشد و هم عارف، و یا هم زاهد باشد و هم عابـد و هـم عـارف،    

شیخ توضیحى نداده است. البته منظورش این است که هرچند ممکن اسـت  

یک فرد زاهد و یا عابد باشد اما عارف نباشد، ولى ممکن نیست کـه عـارف   

  باشد و زاهد و عابد نباشد.

توضیح مطلب این است که میان زاهد و عابد، عمـوم و خصـوص مـن    

و یـا عابـد باشـد و     وجه است؛ ممکن است فردى زاهد باشد و عابد نباشـد 

زاهد نباشد و یا هم عابد باشد و هم زاهد چنانکه همه اینهـا واضـح اسـت.    

ولى میان هریک از زاهد و عابد با عارف، عمـوم و خصـوص مطلـق اسـت؛     

  یعنى هر عارفى زاهد و عابد هست ولى هر زاهد و یا عابدى عارف نیست.

زهد غیـر عـارف   البته در قسمت بعد گفته خواهد شد که زهد عارف با 

دو فلسفه دارد. فلسفه زهد زاهد غیرعارف یـک چیـز اسـت و فلسـفه زهـد      

زاهد عارف چیز دیگر است، همچنان که فلسـفه عبـادت عـارف یـک چیـز      

است و فلسفه عبادت غیرعارف چیز دیگر است، بلکـه روح و ماهیـت زهـد    

و ماهیـت زهـد و عبـادت غیرعـارف متفـاوت       عارف و عبادت عارف با روح

  ست.ا

الزهد عند غیرالعارف معاملۀ ما کأنه یشـترى بمتـاع الـدنیا متـاع     

 الآخرة، و عندالعارف تنزّه ما عما یشغل سرّه عن الحـق و تکبـر  
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ء غیرالحـق. و العبـادة عنـد غیرالعـارف معاملـۀ مـا        على کل شى

کأنه یعمل فى الدنیا لاجرة یأخـذها فـى الآخـرة هـى الاجـر و      

ضۀ ما لهممه و قوى نفسـه المتوهمـۀ و   الثواب، و عند العارف ریا

  المتخیلۀ لیجرّها بالتعوید عن جناب الغرور الى جناب الحق.

زهد غیرعارف نـوعى داد و سـتد اسـت، گـویى کـالاى دنیـا را       

وعى         مى دهد که کـالاى آخـرت را بگیـرد. امـا زهـد عـارف، نـ

پاکیزه نگه داشـتن دل اسـت از هرچـه دل را از خـدا بـاز دارد.      

رعارف نیز نـوعى معاملـه اسـت از قبیـل کـار کـردن       عبادت غی

کنـد کـه در آخـرت     براى مزد گرفتن، گویى در دنیا مزدورى مى

هاسـت دریافـت کنـد. امـا      مزد خویش را که همان اجر و ثواب

عبادت عـارف، نـوعى تمـرین و ورزش روح بـراى انصـراف از      

عالم غرور و توجه به ساحت حق است تا با تکرار ایـن تمـرین   

  .سو کشیده شود بدان

   هدف عارف

یـئاً علـى      العارف یرید الحق الاول لا لشـى  ء غیـره و لا یـؤثّر ش

عرفانه و تعبده له فقط لأنه مستحقّ للعبادة و لأنهـا نسـبۀ شـریفۀ    

  الیه لا لرغبۀ او رهبۀ.

خواهد نه براى چیزى غیر حـق و هـیچ    عارف، حق (خدا) را مى

و عبـادتش حـق را   دهـد،   چیزى را بر معرفت حق تـرجیح نمـى  

تنها، به خاطر این اسـت کـه او شایسـته عبـادت اسـت و بـدان       

اى است شریف فى حد ذاتـه نـه بـه     جهت است که عبادت رابطه

 خاطر میل و طمع در چیزى یا ترس از چیزى.
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اسـت، تنهـا خـدا را    » موحد«مقصود این است که عارف از نظر هدف 

اش  نعمتهـاى دنیـوى و یـا اخـروى    ولکن او خدا را بـه واسـطه    خواهد. مى

خواهد، زیرا اگر چنین باشد مطلوب بالـذات او ایـن نعمتهاسـت و خـدا      نمى

و مطلوب حقیقى همـان نعمتهـا هسـتند و     مقدمه و وسیله است، پس معبود

در حقیقت معبود و مطلوب حقیقـى نفـس اسـت، زیـرا آن نعمتهـا را بـراى       

  خواهد. ارضاى نفس مى

خواهد. او اگر نعمتهاى خدا را  به خاطر خدا مىعارف هرچه را بخواهد 

خواهد کـه آن نعمتهـا از ناحیـه اوسـت و عنایـت       خواهد از آن جهت مى مى

اوست، کرامت و لطف اوست. پس غیر عارف، خدا را به خـاطر نعمتهـایش   

  خواهد. خواهد و عارف نعمتهاى خدا را به خاطر خدا مى مى

خـدا را بـراى چیـزى    آیـد کـه اگـر عـارف      اینجا پرسشـى پـیش مـى   

کند؟ مگر نه این است که هـر عبـادتى    خواهد پس چرا او را عبادت مى نمى

دهد که هدف عارف و انگیزه عارف بـر   براى منظورى است؟ شیخ پاسخ مى

  عبادت یکى از دو چیز است:

یکى شایستگى ذاتـى معبـود بـراى عبـادت؛ یعنـى از آن جهـت او را       

است، نظیـر اینکـه انسـان کمـالى در      کند که او شایسته عبادت عبادت مى

کند. اگر بپرسـند انگیـزه    بیند و او را مدح و ستایش مى شخص یا شیئى مى

گویـد:   اى دارد؟ مى تو از این ستایش چیست؟ این ستایش براى تو چه فایده

ء ستایش نکـردم، فقـط از    اى از این شخص یا از این شى من به طمع فایده

ا بحــق لایــق ســتایش دیــدم. همــه آن جهـت ستایشــش کــردم کــه او ر 

  اى از این قبیل است. تحسینهاى قهرمانان در هر رشته

هدف دیگر عارف از عبادت، شایستگى خـود عبـادت یعنـى شـرافت و     

حسن ذاتى عبادت است. عبادت از آن جهت کـه نسـبت و ارتبـاطى اسـت     

  میان بنده و خدا، کارى است در خور انجام دادن. پس لازم نیست که الزاماً
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  هر عبادتى به خاطر طمعى یا ترسى باشد.
الهى ما عَبَدْتُكَ جمله معروفى که از على علیه السلام نقل شده است که: 

عبادت به خاطر  ١ خَوْفاً مِنْ نارِكَ وَ لا طَمَعاً فى جَنَّتِكَ بَلْ وَجَدْتُكَ اهْلًا لِلْعِبادَةِ فَعَبَدْتُكَ

  کند. خاطر شایستگى معبود را بیان مى
کننـد کـه اگـر هـدف و مطلـوب       روى این مطلب زیاد تکیه مـى عرفا 

انسان در زندگى و یا در خصوص عبـادات، غیـر از ذات حـق چیـزى باشـد      
نوعى شرك است. عرفان صددرصد بر ضد این شرك است. در این زمینـه  

اند. ما در اینجـا بـه تمثیلـى عـالى و لطیـف کـه        سخنهاى لطیف بسیارگفته
انى از محمـود غزنـوى و ایـاز آورده اسـت     سعدى در بوستان ضـمن داسـت  

  کنیم: قناعت مى

ــت    ــزنین گرف ــاه غ ــر ش ــرده ب ــى خ    یک
 ج

  

 
   کــه حســـنى نـــدارد ایـــازاى شـــگفت 

  ج

ــو     ــه ب ــد ن ــگ باش ــه رن ــه ن ــى را ک   گل
 ج

 

 
ــر او   ــل بـ ــوداى بلبـ ــغ اســـت سـ   دریـ

 ج

   بــه محمــود گفــت ایــن حکایــت کســى 
 ج

 

 
ــى  ــود بسـ ــر خـ ــه بـ    بپیچیـــد ز اندیشـ

 جج

   خواجه بر خـوى اوسـت  اى  که عشق من
 

 

 
ــت    ــوى اوس ــالاى دلج ــد و ب ــر ق ــه ب    ن

 ج

ــتر   ــایى شــ ــه در تنگنــ ــنیدم کــ   شــ
 ج

 

  بیفتـــــاد و بشکســـــت صـــــندوق در  
 

ــاند   ــتین برفشـ ــک آسـ ــا ملـ ــه یغمـ   بـ
 

  

 
ــد  ــا بـــه تعجیـــل مرکـــب برانـ   وزآنجـ

  

                                                           

و را شایسـته        . ١ [خدایا من تو را از ترس آتشت و یا به طمـع بهشـتت عبـادت نکـردم، بلکـه تـ

 عبادت یافتم و عبادت کردم.]
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ــان شـــدند    ــى در و مرجـ ــواران پـ   سـ
 جج

 

ــا پریشــان شــدند       لـطان بــه یغم   ز سـ
 

  گردنفــــــرازنمانــــــد از وشــــــاقان 
 

 

 
ــاز    ــز ایـ ــک جـ ــاى ملـ ــى در قفـ   کسـ

 

ــر کـــرد او را بدیـــد   چـــو ســلـطان نظـ
 ج

 

 
  ز دیـــدار او همچـــو گـــل بشـــکفید   

 ج

ــه  ــا کـ ــیچ   بگفتـ ــیچ پـ ــنبلت پـ    اى سـ
 

 

 
ــه آورده  ــا چـ ــیچ  ز یغمـ ــت هـ    اى؟ گفـ

 

ــى  ــو مـ ــاى تـ ــدر قفـ ــن انـ ــاختم مـ    تـ
 

 

 
ــرداختم  ــت نپــ ــه نعمــ    ز خــــدمت بــ

 

طـور بیـان    اصلى خود را ایـن سعدى پس از آوردن این داستان، منظور 

  کند: مى

   گر از دوست چشمت بـه احسـان اوسـت   
 ج

 

   تــو در بنــد خویشــى نــه در بنــد دوســت 
 

  خــــلاف طریقــــت بــــود کاولیــــا   
  

ــدا   ــز خــ ــدا جــ ــد از خــ ــا کننــ   تمنـّـ
 

   اولین منزل

اول درجات حرکات العارفین ما یسـمونه هـم الارادة و هـو مـا     

نفس الـى العقـد     یعترى المستبصر بالیقین البرهـانى   او السـاکن الـ

فیتحـرك سـرّه الـى      الایمانى من الرغبۀ فى اعتلاق العروة الوثقى

  القدس لینال من روح الاتصال.

  اولین منزل سیر و سلوك عارفان آن چیزى است که آنان آن را 
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نامند و آن عبارت است از نوعى شـوق و رغبـت کـه     مى» اراده«

انسـان بـراى چنـگ زدن بـه      در اثر برهان یا تعبـد و ایمـان در  

آید، آنگاه روح و ضـمیر بـه    دستگیره بااستحکام حقیقت پدید مى

  آید تا به اتصال به حقیقت دست یابد. جنبش مى

براى بیان اولین منزل سیر و سلوك که از یک نظر همه عرفان بالقوه 

  در آن موجود است، ناچاریم اندکى توضیح بدهیم.

النِّهایـات  «کننـد:   که با این جمله بیان مـى  عرفا اولًا به اصلى معتقدند

الَى الْبِدایات الرُّجوع ىپایانها بازگشت به آغازهاست. بدیهى اسـت کـه   » ه

اگر بخواهد نهایت عین بدایت باشد دو فـرض ممکـن اسـت. یکـى اینکـه      

ء متحرك پس از آنکه به نقطه خاصى  حرکت روى خط مستقیم باشد و شى

و عیناً از همان راهى که آمـده اسـت بـاز گـردد. در     رسید تغییر جهت دهد 

فلسفه ثابت شده است که چنین تغییر جهتى مسـتلزم تخلّـل سـکون اسـت     

باشند. فـرض   ولو غیر محسوس، بعلاوه این دو حرکت با یکدیگر متضاد مى

دوم این است که حرکت روى خطى منحنى باشد که همه فواصل آن خـط  

  یعنى حرکت روى قوس دایره باشد.با یک نقطه معین برابر باشد، 

بدیهى است که اگر حرکت روى دایره صورت گیـرد، طبعـاً بـه نقطـه     

ء متحرك در حرکت روى دایره، اول از نقطه مبـدأ   شود. شى مبدأ منتهى مى

هـا از نقطـه مبـدأ     اى خواهد رسید که دورترین نقطه شود و به نقطه دور مى

قطرى در دایره ترسیم شـود از   اى است که اگر است. آن نقطه همان نقطه

نقطه مبدأ، به همان نقطه خواهد رسید. و همینکه به آن نقطه برسد، بـدون  

  شود. آنکه سکونى متخلّل شود بازگشت به مبدأ (معاد) آغاز مى

و » قـوس نـزول  «عرفا مسیر حرکت از نقطه مبدأ تا دورترین نقطه را 

نامنـد. حرکـت    مـى » ودقوس صـع «مسیر از دورترین نقطه تا نقطه مبدأ را 
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اشیاء از مبدأ تا دورترین نقطه یک فلسفه دارد. آن فلسفه به تعبیر فلاسـفه  

اصل علّیت است و در تعبیر عرفا اصل تجلّى است. به هرحال حرکت اشیاء 

شوند. ولى حرکت اشـیاء   در قوس نزول مثل این است که از عقب رانده مى

دیگر دارد. آن فلسفه اصـل میـل و   اى  از دورترین نقطه تا نقطه مبدأ فلسفه

عشق هر فرع به بازگشت به اصل و مبدأ خویش اسـت، بـه عبـارت دیگـر     

اصل فرار هر جدا شده و تنها و غریب مانده به سوى وطن اصـلى خـودش   

است. عرفا معتقدند که این میل در تمام ذرات هستى و از آن جمله انسـان  

واغل مانع فعالیـت ایـن   هست ولى در انسان گاهى کامن و مخفى است. ش

کند. ظهور  حس است. در اثر یک سلسله تنبهات، این میل باطنى ظهور مى

  شود. تعبیر مى» اراده«و بروز همین میل است که از آن به 

این اراده در حقیقت نوعى بیدارى یک شعور خفتـه اسـت. عبـدالرزاق    

چاپ شده در رساله اصطلاحات که در حاشیه شرح منازل السائرین   کاشانى

  گوید: است، در تعریف اراده مى

  جمرة من نار المحبۀ فى القلب المقتضیۀ لاجابۀ دواعى الحقیقۀ.

افتـد و   اراده پاره آتشـى اسـت از آتـش محبـت کـه در دل مـى      

  کند که انسان به بانگهاى حقیقت پاسخ اجابت دهد. ایجاب مى

  گوید: ده مىخواجه عبداللَّه انصارى در منازل السائرین در تعریف ارا

  و هى الاجابۀ لدواعى الحقیقۀ طوعاً.

اراده پاسخگویى (پاسخگویى عملى) است که انسان با آگـاهى و  

  دهد. اختیار به دواعى حقیقت مى
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اى که لازم است یادآورى شود این است کـه اراده در اینجـا اول    نکته

منزل خوانده شده است؛ مقصود بعد از یک سلسله منـازل دیگـر اسـت کـه     

نامنـد. یعنـى از آنجـا کـه در      نها را بدایات و ابواب و معاملات و اخلاق مىآ

آید،  شود و حالت عرفانى حقیقى پدید مى خوانده مى» اصول«اصطلاح عرفا 

  اراده اول منزل است.

را اینچنـین بیـان   » النِّهایات هى الرُّجـوع الـَى الْبِـدایات   «مولوى اصل 

  کرده است:

   کُـل اسـت  جزءها را رویها سوى 

  رود آنچــه از دریــا، بــه دریــا مــى

ــدرو  ــه ســـیلهاى تنـ ــر کُـ   از سـ
 جج

 

   بلبلان را عشق با روى گل اسـت 

ــى   ــا م ــد آنج ــا کآم   رود از همانج

ــز رو   وز تــن مــا جــان عشــق آمی
 جج

مولوى در دیباچه مثنوى سخن خود را با دعوت به گوش فرا دادن بـه  

نالد و  دن از نیستان مىکند که از جدایى و دور ش آغاز مى» نى«درد دلهاى 

  کند. شکایت مى

مولوى در حقیقت در اولین ابیـات مثنـوى اولـین منـزل عـارف یعنـى       

کند که عبارت است از شوق و میل به  به اصطلاح عرفا را طرح مى» اراده«

  گوید: بازگشت به اصل که توأم با احساس تنهایى و جدایى است. مى
  کنـد  بشنو از نى چـون حکایـت مـى   

  جججج

  

    
    

    

ــى    ــکایت مـ ــداییها شـ ــد از جـ   کنـ
  ج

ــده    ــرا ببری ــا م ــتان ت ــز نیس ــد ک   ان
  ججج

  
ــرد و زن نالیـــده   ــرم مـ ــد از نفیـ   انـ

  

   سینه خواهم شرحه شـرحه از فـراق  
  ج

  
ــتیاق     ــرح درد اشـ ــویم شـ ــا بگـ    تـ

  

  هرکه او مهجور ماند از اصل خویش
  ججج

  
ــد روزگــار وصــل خــویش    ــاز جوی   ب
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میـل و اشـتیاقى   » اراده«این اسـت کـه   مقصود بوعلى در عبارت بالا 

تکیـه   آید پس از احساس غربت و تنهایى و بـى  است که در انسان پدید مى

گاهى، براى چنگ زدن و متصل شدن به حقیقتى که دیگر با او نه احساس 

   تکیه گاهى غربت و تنهایى است و نه احساس بى

   تمرین و ریاضت

متوجهۀ الى ثلثـۀ اغـراض:   ثم انه لیحتاج الى الریاضۀ، و الریاضۀ 

الاول تنحیۀ مادون الحـق عـن مسـتنّ الایثـار، و الثـانى تطویـع       

  النفس الامارة للنفس المطمئنّۀ ... و الثالث تلطیف السرّ للتنبه.

رسـد. ریاضـت    پس از این، نوبت عمل و تمرین و ریاضـت مـى  

از سـر راه، دوم    متوجه سه هدف است: اول دور کـردن ماسـوى  

نفس اماره براى نفـس مطمئنّـه، سـوم نـرم و لطیـف       رام ساختن

  ساختن باطن براى آگاهى.

پس از مرحله اراده کـه آغـاز پـرواز اسـت، مرحلـه تمـرین و آمـادگى        

تعبیر شده است. در عـرف امـروز   » ریاضت«رسد. از این آمادگى با لغت  مى

 مفهوم زجر دادن نفس را دارد. در بعضى مکتبها اساسـاً » ریاضت«ما کلمه 

زجر دادن نفس و تعذیب آن اصالت دارد و لهذا قائل به زجر و تعذیب نفس 

بینـیم. ولـى در اصـطلاح بـوعلى      اش را در جوکیهاى هند مى هستند. نمونه

  مفهوم اصلى خود را دارد.» ریاضت«کلمه 

ریاضت در اصل لغت عرب به معنى تمرین و تعلیم کـرّه اسـب جـوان    

شـود. سـپس در    ى به آن یاد داده مىنوسوارى است که راه و رسم خوشراه

مورد ورزشهاى بدنى انسانها به کار رفته است. در حال حاضر نیـز در زبـان   
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گویند و در اصطلاح عرفا به تمـرین و آمـاده    مى» ریاضۀ«عربى به ورزش 

  شود. ساختن روح براى اشراق نور معرفت اطلاق مى

است و متوجه  به هر حال ریاضت در اینجا تمرین و آماده ساختن روح

سه هدف است. یکى از آن سه هدف مربوط به امور خارجى است، یعنـى از  

شواغل و موجبات غفلت. دوم مربوط است به انتظام قواى درونـى   بین بردن

رام ساختن نفس اماره براى «و از بین بردن آشفتگیهاى روحى که از آن به 

 ـ    » نفس مطمئنّه وعى تغییـرات  تعبیر شده است. و سـوم مربـوط اسـت بـه ن

  تعبیر شده است.» تلطیف سرّ«کیفى در باطن روح که از آن به 

و الاول یعین علیـه الزهـد الحقیقـى، و الثـانى یعـین علیـه عـدة        

اشیاء: العبادة المشفوعۀ بالفکرة، ثـم الالحـان المسـتخدمۀ لقـوى     

النفس الموقعه لما لحن به من الکلام موقـع القبـول مـن الاوهـام،     

م الـواعظ مـن قائـل زکـى بعبـارة بلیغـۀ و نغمـۀ        ثم نفس الکـلا 

رخیمۀ و سمت رشید، و اما الغـرض الثالـث فیعـین علیـه الفکـر      

سلطان  اللطیف و العشق العفیف الذى یأمر فیه شمائل المعشوق لیس

  الشهوة.

کند (یعنى زهـد   زهد به هدف اول از سه هدف ریاضت کمک مى

لـت از سـر راه   شود که موانع و شـواغل و موجبـات غف   سبب مى

برداشته شود) و اما هدف دوم (یعنى رام شدن نفـس امـاره بـراى    

ــدن     ــرف ش ــام در درون و برط ــدایش انتظ ــه و پی ــس مطمئنّ نف

کنـد: یکـى    آشفتگیهاى روانى) چند چیز است که به آن کمک مى

عبادت، به شرط آنکه با حضور قلب و تفکر تـوأم باشـد. دیگـر    

وحـانى کـه تمرکـز ذهـن     آواز خوش آهنگ مناسب با معـانى ر 

 شود (مثلًـا آیـه قـرآن کـه     ایجاد کند و سخنى را که با آن ادا مى
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شود و یـا شـعر    شود و یا دعا و مناجاتى که قرائت مى تلاوت مى

شـود) در قلـب نفـوذ دهـد. سـوم سـخنى        عرفانى که خوانده مى

اى پاکدل با بیانى فصیح و بلیغ و لحنى نـرم   پندآموز که از گوینده

هیئتى راهنمایانه شنیده شود. اما هدف سوم (یعنـى نـرم    و نافذ و

و لطیف و رقیق ساختن روح و بیرون کـردن غلظتهـا و خشـونتها    

هـاى لطیـف و    کنـد یکـى اندیشـه    از درون) آنچه به آن کمک مى

هـاى نـازك و رقیـق     ظریف است (تصور معانى دقیـق و اندیشـه  

ق گـردد)، دیگـر عش ـ   موجب ظرافت و رقّت و لطافـت روح مـى  

توأم با عفاف بـه شـرط آنکـه از نـوع عشـق نفسـانى و روحـى        

ه عشـق جسـمى و شـهوانى، و حسـن و اعتـدال شـمائل         باشد نـ

  معشوق حاکم باشد نه شهوت.

ثم انه اذا بلغت به الارادة و الریاضۀ حداً ما، عنت له خلسات مـن  

اطلاع نور الحق علیه لذیذة کأنها بروق تومض الیه ثم تخمد عنـه  

عندهم اوقاتاً ثم انه لیکثـر علیـه هـذه الغواشـى اذا       المسمىو هو 

  امعن فى الارتیاض.

اى  سپس هرگـاه اراده و ریاضـت بـه میـزان معینـى برسـد پـاره       

آید، به این نحو که نـورى   ها (ربایشها) برایش پدید مى» خلسه«

کنـد در حـالى کـه سـخت لذیـذ اسـت و بـه         بر قلبش طلوع مى

گـردد. ایـن    جهد و خاموش مـى  ى مىگذرد، گویى برق سرعت مى

شـوند و اگـر در    نامیـده مـى  » اوقات«حالات در اصطلاح عرفا 

  گیرد. ریاضت پیش رود، این حالات فزونى مى

  انه لیتوغّل فى ذلک حتى یغشاه فى غیر الارتیـاض. فکلمـا لمـح   
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شیئاً عاج منه الى جناب القدس یتذکر من امره امراً فغشیه غـاش  

  ء. کل شى فیکاد یرى الحق فى

رود تا آنجا که این حـالات در   عارف آنقدر در این کار پیش مى

دهـد. بسـا کـه یـک      غیر حالت ریاضت نیز گاه به گاه دست مى

کنـد و   نگاه مختصر به چیزى روحش را متذکر عـالم قـدس مـى   

رسد که نزدیک  دهد. کار به جایى مى حالت به او دست مى

  خدا را در همه چیز ببیند. است

الى هذا الحد یستعلى علیه غواشیه و یزول هو عن سـکینته   و لعله

  فیتنبه جلیسه.

عارف تا وقتى که در این مرحله و این منزل است، ایـن حـالات   

نمایـد و آرامـش عـادى او را     شود بر او غلبه مـى  که عارض مى

زند. قهراً اگر کسى پهلـویش نشسـته باشـد متوجـه تغییـر       بهم مى

  گردد. حالت وى مى

لتبلغ به الریاضۀ مبلغاً ینقلـب وقتـه سـکینۀ فیصـیر      ثم انه

المخطوف مألوفاً و الومیض شهاباً بیناً و یحصل له معارفۀ 

مستقرة کأنها صحبۀ مستمرة و یستمتع فیها ببهجته، فاذا انقلب 

.   عنها انقلب حیران اسفاً

» وقـت «کشـد کـه    سپس کار مجاهدت و ریاضت بـه آنجـا مـى   

ود و آرامـش را   شود مى» سکینه«تبدیل به  ؛ یعنى آنچه گاه گاه بـ

زد، تـدریجاًدر اثـر تکـرار و انـس روح بـا آن، تـوأم بـا         بهم مى

گردد. آنچه قبلًا حالـت بیگانـه داشـت و ماننـد یـک       آرامش مى

شـود. بـرق    کرد، تبدیل بـه امـر مـأنوس مـى     ظهور مى» ربایش«
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گـردد. نـوعى آشـنایى ثابـت      اى روشن مى جهنده تبدیل به شعله

گردد. گویى او همیشه همنشین حق است. بـا بهجـت و    ار مىبرقر

گــردد. هرگــاه آن حالــت از او دور  منــد مــى ســرور از آن بهــره

  گردد. شود، سخت ناراحت مى مى

و لعله الى هذا الحد یظهر علیه ما به فاذا تغلغل فى هذه المعارفـۀ  

  قلّ ظهوره علیه فکان و هو غائب ظاهراً و هو ظاعن مقیماً.

به این مرحله که عارف برسـد، بـاز آثـار حـالات درونـى      شاید 

(بهجت و یا تأسف) بر او ظاهر شود و اگر کسى نزدیک او باشـد  

از روى علائم، آن حالات را احسـاس کنـد. اگـر ایـن آشـنایى      

گـردد.   بیشتر و بیشتر شود، تدریجاً آثارش در ظاهر نمایـان نمـى  

 ـ کنـد؛ در   ب مـى وقتى که عارف به مرحله کاملتر برسد جمع مرات

حالى که غایب و پنهان است از مـردم (روحـش در عـالم دیگـر     

است) در همان حال ظاهر است، و در حالى که کوچ کـرده و بـه   

  جاى دیگر رفته نزد مردم مقیم است.

انــدازد کــه در  ایـن جملــه مـا را بــه یـاد جملــه مـولاى متقیــان مـى     

ر همـه عصـرها   اش با کمیل بن زیاد راجع بـه اولیـاى حـق کـه د     مخاطبه

  هستند فرمود:

لى لْمُ عَ عِ مُ الْ هِ مَ بِ جَ قينِ وَ   هَ يَ روا روحَ الْ بَصيرَةِ وَ باشَ ةِ الْ قيقَ حَ

هُ  نْ مِ حَشَ  وْ تَ ا اسْ مَ فونَ وَ انِسوا بِ رَ تْ مُ هُ الْ رَ عَ وْ تَ ا اسْ لانوا مَ تَ اسْ

د ابْ يا بِ بُوا الدُّنْ حِ لونَ وَ صَ جاهِ قَّةٌ الْ لَ عَ مُ ها  واحُ حَلِّانٍ ارْ مَ الْ   بِ
  



 2کلیات علوم اسلامی / ج   144

لى اعْ   .١الْ

علم و معرفت توأم با بصیرتى حقیقى از درون قلب آنهـا بـر آنهـا    

اند، آنچه که بـر اهـل    هجوم آورده است، روح یقین را لمس کرده

لذت سخت و دشوار است براى آنها رام و نرم است، و بـه آنچـه   

مأنوسند، با بـدنهاى خـود بـا مـردم     د جاهلان از آن وحشت دارن

و مصـاحبند در حـالى کــه روحهـاى آنهـا بـه برتــرین      محشـور  

  جایگاهها پیوسته است.

و لعله الى هذا الحد انما یتیسر له هذه المعارفۀ احیاناً ثـم یتـدرج   

  ان یکون له متى شاء.  الى

شاید تا عارف در این منزل است پیـدایش ایـن حالـت بـراى او     

رود  الا مـى امرى غیراختیارى باشد، ولى تدریجاً درجه به درجه ب

  آید. تا آنجا که این حالت تحت ضبط و اختیار او در مى

ثم انه لیتقدم هذه الرتبۀ، فلا یتوقف امـره الـى مشـیئته بـل کلمـا      

لاحظ شیئاً لاحظ غیره و ان لم تکن ملاحظتـه للاعتبـار فیسـنح    

تـقر بـه و یحتـف        له تعریج عن عالم الزور الـى عـالم الحـق، مس

  حوله الغافلون.

رسـد کـه    رود. کارش بـه جـایى مـى    ن هم پیشتر مىسپس از ای

دیدن حق متوقف بر خواست او نیست، زیرا هر وقـت هرچـه را   

بیند هرچنـد او بـه نظـر عبـرت و      بیند پشت سرش خدا را مى مى

 و تنبه به اشیاء نگاه نکند. پس بـرایش انصـراف از ماسـوى اللَّـه    

                                                           

 147نهج البلاغه، حکمت . ١
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بینـد،   شود و خـود را نزدیـک مـى    توجه کلى به ذات حق پیدا مى

  در حالى که مردمى که دور او هستند بکلى از حالت او غافلند.

فاذا عبر الریاضۀ الى النیل صار سـرّه مـرآة مجلـوة محاذیـاً بهـا      

شطر الحق و درت علیه اللذات العلى و فرح بنفسـه لمـا بهـا مـن     

اثر الحق و کان له نظر الى الحـق و نظـر الـى نفسـه و کـان بعـد       

  متردداً.

مربـوط بـه مرحلـه ریاضـت و مجاهـده و سـیر و        تا اینجا همه

سلوك بود، و اکنون عارف به مقصد رسیده اسـت. در ایـن حـال    

بیند صاف و صـیقلى کـه در آن    اى مى ضمیر خویش را مانند آینه

طـور   حق نمایان شده اسـت، و در ایـن حـال لـذات معنـوى بـه      

ه خـود       توصیف نشـدنى بـر او ریـزش مـى     کنـد. هنگـامى کـه بـ

بینـد، فـرح و    وجود خـویش را حقّـانى و ربـانى مـى    نگرد و  مى

دهد. در این هنگام میـان دو نظـر مـردد     انبساط به وى دست مى

نظرى به خـود، ماننـد کسـى کـه در آینـه       است: نظرى به حق و

شـود و   نگرد گاهى در صـورت مـنعکس در آینـه دقیـق مـى      مى

  گاهى در خود آینه که آن صورت را منعکس ساخته است.

لیغیب عن نفسه فـیلحظ جنـاب القـدس فقـط، و ان لحـظ      ثم انه 

نفسه فمن حیث هى لاحظۀ لا من حیـث هـى بزینتهـا. و هنـاك     

  یحق الوصول.

گردد، خـدا را   در مرحله بعد، خود عارف نیز از خودش پنهان مى

بیند از آن جهت اسـت کـه در هـر     بیند و بس. اگر خود را مى مى

 شود، درسـت  ده مىاى، لحاظکننده نیز به نحوى دی ملاحظه
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مانند آینه که در حالى هم که توجه به صـورت اسـت و بـه آینـه     

توجهى نیست باز نظر به صـورت مسـتلزم نظـر بـه آینـه هسـت       

هرچند مستلزم توجه بـه او و دیـدن کمـالاتش نیسـت. در ایـن      

مرحله است که عارف به حق واصل شده و سیر عـارف از خلـق   

  به حق پایان یافته است.

  

  اى از قسمتى از نمط نهم اشارات.. خلاصه این بود

اى که لازم است یادآورى شود این است که عرفا به چهـار سـیر    نکته

سیر من الخلق الى الحق، سیر بالحق فى الحق، سـیر مـن الحـق     معتقدند:

  الى الخلق بالحق، سیر فى الخلق بالحق.

در اول از مخلوق است به خالق. سیر دوم در خود خـالق اسـت، یعنـى    

گردد. در  شود و بدانها متصف مى این مرحله با صفات و اسماء الهى آشنا مى

گردد بدون آنکه از حق جـدا شـود؛    سفر سوم بار دیگر به سوى خلق باز مى

یعنى در حالى که با خداست، به سـوى خلـق بـراى ارشـاد و دسـتگیرى و      

ایـن  گردد. سیر چهارم سفر در میان خلق اسـت بـا حـق. در     هدایت باز مى

پـردازد   سیر، عارف با مردم و در میان مردم است و به تمشیت امور آنها مـى 

  براى آنکه آنها را به سوى حق سوق دهد.

آنچه از اشارات بوعلى تلخیص کردیم مربوط به سفر اول از این چهار 

بوعلى راجع به سفر دوم هم اندکى بحث کرده است و مـا لزومـى    سفر بود.

  دنبال کنیم.بینیم آنها را  نمى

همچنان که خواجه نصیرالدین طوسى در شرح اشـارات گفتـه اسـت،    

بوعلى سفر اول عرفانى را در نُه مرحله بیان کرده است: سه مرحله مربـوط  

، و سه  است به مبدأ سفر، وسه مرحله مربوط است به عبور از مبدأ به منتهى

  شیخ ر کلاممرحله دیگر مربوط است به مرحله وصول به مقصد. با تأمل د
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  شود. این نکته روشن مى

است، همان تمرینها » ورزش«اش  مقصود بوعلى از ریاضت که ترجمه

دهد. این مجاهدتها زیـاد اسـت و    و مجاهدتهایى است که عارف انجام مى

عارف باید منازلى را در این خلال طى کند. بوعلى اینجا به اجمال گذرانـد،  

کننـد. از کتـب عرفـانى، آن     مـى  ولى عرفا به تفصـیل در ایـن بـاره بحـث    

 تفصیلات را باید جستجو کرد.



 

  

  

  

  

  

  

  

  

اى از اصطلاحات عرفا اشاره کنیم. عرفـا   خواهیم به پاره در این درس ما مى

اصطلاحات زیادى دارند. بدون آشنایى با اصطلاحات آنها فهم مقاصد آنهـا  

رسـاند، و ایـن از    است و احیاناً مفهومى ضد مقصـود آنهـا را مـى   غیرممکن 

  مختصات عرفان است.

اى نیسـت.   هر علمى براى خود یک سلسـله اصـطلاحات دارد و چـاره   

مفاهیم عرف عام براى تفهیم مقاصد علمى کافى نیست. ناچار در هر علمى 

 شـود.  الفاظ خاص با معانى خاص قراردادى میان اهل آن فن مصـطلح مـى  

  نیست.  عرفان نیز از این اصل مستثنى

علاوه بر این، عرفا نه تنها به دلیلى که در بالا گفته شـد اصـطلاحات   

مخصوص به خود دارند، آنها اصرار دارند که افـراد غیـر وارد در طریقـت از    

لااقـل بـه    -مقاصد آنها آگاه نگردند، زیرا معانى عرفانى براى غیـر عـارف  

ست. این است که عرفـا تعمـد دارنـد در مکتـوم     قابل درك نی -عقیده عرفا

 دهمدرس 
 ا�طلاحات
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داشـتن مقاصـد خـود، بـرخلاف صـاحبان علـوم و فنـون دیگـر. لهــذا          نگـه 

اصطلاحات عرفا علاوه بر جنبه اصطلاحى، اندکى جنبه معمایى دارد و باید 

  راز معما را به دست آورد.

گذشته از دو مطلب فوق، امر سومى احیانـاً در کـار اسـت کـه کـار را      

لااقـل آنهـا کـه عرفـاى ملامتـى       -کند و آن اینکه برخى عرفـا  رمىمشکلت

براى اینکه در مراحـل سـیر و سـلوك تعینـات را درهـم       -شوند خوانده مى

بشکنند و به جاى نام و افتخار براى خود ننگ در میان مردم درسـت کننـد،   

انـد؛ یعنـى بـرعکس     در گفتارهاى خود تعمدى بـه ریـاى معکـوس داشـته    

خواهند خود را خوب بنمایند، جو دارنـد و گنـدم    بد هستند و مى ریاکاران که

خواهند بین خود و خدا خوب باشند ولى مردم آنها را بـد   نمایانند، آنها مى مى

خواهند گندم داشته باشند و جو بنمایانند، تا به این وسیله مجـال   بدانند، مى

  هرگونه خودنمایى و خودپرستى از نفس گرفته شود.

انـد. برخـى معتقدنـد کـه      عرفاى خراسان اکثر ملامتى بـوده گویند  مى

حافظ هم ملامتى است؛ مفهوم رندى، لاابالیگرى، قلندرى، قلّاشى و نظـایر  

  اعتنایى به خالق. اینها همه به معنى بى اعتنایى به خلق است نه بى

حافظ درباره تظاهر به موجبات بدنامى و نیـک بـودن در بـاطن، زیـاد     

  ثلًا:سخن گفته است. م

   گر مرید راه عشـقى فکـر بـدنامى مکـن    
 

 

 
  شیخ صنعان خرقه رهن خانه خمار داشت

 

   اشاره به داستان معروف شیخ صنعان است

  

ــدعیان اندیشــم  ــرزنش م ــن از س ــر م    گ
 

 

 
ــم   ــرود از پیش ــدى ن ــتى و رن ــیوه مس    ش
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   زهد رندان نوآموخته راهى به دهى اسـت 
 

 

 
   اندیشـم من که رسواى جهانم چه صلاح 

 

  

  پرستى از آن نقش خود بر آب زدم به مى
 

 

 
   که تـا خـراب کـنم نقـش خودپرسـتیدن     

 

  

یـر   وـار س   وقت آن شیرین قلندر خوش که در اط
 

 

 
ــار داشــت     ذکـر تســبیح ملَــک در حلقــه زنّ

 

ولى حافظ در جاى دیگر، تظاهر به فسق را (ملامتیگرى) مانند تظاهر 

  کرده استبه تقدس (ریاکارى) محکوم 

ــه راه نجــات  ــرت کــنم ب    دلا دلالــت خی
 

 

 
  مکن به فسق مباهات و زهد هم مفروش

  گوید: مولوى در دفاع از ملامتیان مى

   هین ز بدنامان نباید ننگ داشـت 

  اى بسا زر که سـیه تـابش کننـد   
 

 

   هوش بر اسرارشان باید گماشـت 

ــد  ــاراج و گزن   تــا شــود ایمــن ز ت
 

اند، همین  اند و فقها آنها را تخطئه کرده گفتهاز جمله مسائلى که عرفا 

کند و آن را نوعى  طور که ریا را محکوم مى مسئله است. فقه اسلامى همان

گویـد مـؤمن حـق     سازد و مـى  داند، ملامتیگرى را نیز محکوم مى شرك مى

دار سازد. بسـیارى از خـود عرفـا     ندارد عرض و شرافت اجتماعى خود را لکه

  کنند. ا محکوم مىنیز ملامتیگرى ر

مقصود این است که روش ملامتیگرى کـه در میـان بعضـى از عرفـا     

معمول بوده سبب شده که آنها تعمد خاصـى در ارائـه ضـد مقاصـد و ضـد      

منویات و ضد اهداف خود داشته باشـند، و ایـن کـار فهـم مقاصـد آنهـا را       

  سازد. مشکلتر مى
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ت در رسـاله قشـیریه   ابوالقاسم قشیرى که از پیشوایان اهل عرفان اس

خواهند افراد غیر  کند که عرفا تعمد دارند در ابهامگویى، زیرا نمى تصریح مى

وارد از اطوار و حالات و مقاصد آنها آگاه شوند، زیرا براى غیروارد قابل فهم 

  .1و درك نیست

اصطلاحات عرفا زیاد است. برخى مربـوط اسـت بـه عرفـان نظـرى،      

نمایـد.   یعنى به جهان بینى عرفانى و تفسـیرى کـه عرفـان از هسـتى مـى     

ایــن اصــطلاحات شــبیه اصــطلاحات فلاســفه اســت و مســتحدث اســت.  

محیى الدین عربى پدر همه یا بیشتر این اصـطلاحات اسـت، و فهـم آنهـا     

فــیض اقــدس، فــیض مقــدس، وجــود  هــم بســیار دشــوار اســت از قبیــل:

مقـام   منبسط، حق مخلوق به، حضرات خمس، مقام احدیت، مقام واحـدیت، 

  غیب الغیوب و امثال اینها.

برخى دیگر مربوط است به عرفـان عملـى، یعنـى بـه مراحـل سـیر و       

این اصطلاحات قهراً بیشتر مربوط به انسـان اسـت؛ شـبیه     سلوك عرفانى.

لاقـى اسـت و در حقیقـت نـوعى خـاص روان      مفاهیم روان شناسـى یـا اخ  

شناسى است، آنهم روان شناسى تجربى. به عقیده عرفا، فلاسـفه یـا روان   

یا جامعه شناسان که عملًا وارد ایـن وادیهـا     شناسان یا علماى دین شناسى

انـد حـق    اند و این اطوار نفس را از نزدیک مشاهده و مطالعـه نکـرده   نشده

  ت کنند، تا چه رسد به سایر طبقات.ندارند در این مسائل قضاو

این اصطلاحات برخلاف اصطلاحات عرفـان نظـرى، قـدیمى اسـت؛     

  لااقل از قرن سوم یعنى از زمان ذوالنوّن و بایزید و جنید سابقه دارد.

اینـک مـا بعضــى از اصـطلاحات را طبـق آنچــه قشـیرى و دیگــران      

 آوریم: اند مى گفته

                                                           

 33رساله قشیریه، ص . ١
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   . وقت1

از بوعلى نقل کردیم. اینک بیـان خـود   در درس پیش این اصطلاح را 

آوریم. خلاصه آنچه قشیرى گفته است این است که مفهوم وقت  عرفا را مى

یک مفهوم نسبى و اضافى است. هر حالتى که عارض عارف شود، اقتضـاى  

رفتارى خاص دارد. آن حالت خاص از آن نظر کـه رفتـارى خـاص ایجـاب     

لبته عارفى دیگر در همـان حـال   شود. ا آن عارف نامیده مى» وقت«کند  مى

ممکن است وقت دیگر داشته باشد و یا خود آن عارف در شرایط دیگر وقت 

  کند. اى دیگر ایجاب مى دیگر خواهد داشت، و وقت دیگر رفتار و وظیفه

عارف باید وقت شناس باشد، یعنى حالتى کـه از غیـب بـر او عـارض     

باید بشناسد، و هم عارف  اى که در زمینه آن حالت دارد شده است و وظیفه

اند: عارف ابن الوقت است. مولـوى   را مغتنم بشمارد. لهذا گفته» وقت«باید 

  گوید: مى

  صوفى ابن الوقت باشداى رفیق
 

  نیست فردا گفتن از شرط طریق

» دم«وقت مصطلح همان است که در اشعار عرفانى فارسى از آن بـه  

حـافظ دربـاره عـیش نقـد و دم     انـد. مخصوصـاً    تعبیر کرده» عیش نقد«یا 

  غنیمت شمردن زیاد سخن گفته است.

اند از حافظ توجیهى بـراى فسـق و    افراد ناوارد و یا مغرض که خواسته

انـد کـه مقصـود     فجورهاى خود بسازند، چنین گمان کرده و یا وانمود کرده

حافظ دعوت به لذت گرایى مادى و فراموش کردن آینده و عاقبت و خـدا و  

اصـطلاح  » اپیکوریسـم «یعنى همان چیـزى کـه اروپاییهـا آن را    فرداست، 

  اند. کرده

هـاى شـعر    مسئله دم غنیمت شمردن یا عیش نقد یکـى از تکیـه گـاه   

شاید در حدود سى بار یا بیشتر بر این معنى تکیه شـده اسـت.    حافظ است.

 بدیهى است نظر به اینکه در اشعار حافظ سنت عرفانىِ به رمز سخن گویى
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ــط  ــه اص ــراز«لاحوب ــتن زیاد  »ام ــمبولیک ســخن گف ت شــده رعایــوس

م همان معنى فاسد است ولى ماچندبیت کـه  موهاست،ظاهربسیارى ازاشعار

  آوریم: مىتواندقرینه براى همه شمرده شوددراینجا مى

   من اگر باده خورم ورنه چه کارم با کـس 
 

 

 
   خویشـم » وقـت «حافظ راز خود و عارف 

 

  

   خرابـات بـریم  خیز تا خرقـه صـوفى بـه    
 

 

 
   شطح و طامات بـه بـازار خرافـات بـریم    

 

ــوده خــویش  ــاد ز پشــمینه آل   شــرممان ب
 

 

 
   گر بدین فضل و هنر نـام کرامـات بـریم   

 

  ار نشناسد دل و کارى نکند» وقت«قدر 
 ج

 

 
  بس خجالت که از این حاصل اوقات بریم

  

ــرزمینى   ــروى در سـ ــحرگه رهـ    سـ
 

 

 
ــا   ــا ب ــن معم ــت ای ــىهمــى گف    قرین

 

  اى صوفى شراب آنگه شود صـاف  که
 ججج

 

 
ــى  ــد اربعینـ ــه بمانـ ــه در شیشـ   1 کـ

 

  خدا زان خرقه بیـزار اسـت صـد بـار    
 جج

 

 
ــد بــت باشــدش در آســتینى     کــه ص

 ج

  در کـس » عـیش «بیـنم نشـاط    نمى
 ججججج

 

 
   نــه درمــان دلـــى نــه درد دینـــى   

 

                                                           

١ . لَّهل نْ اخلَْصلىمع نْ قَلْبِهۀِ مْکمالْح نابیعی رَتباحاً جعینَ صبار  هسانحدیث نبوى. -ل 
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   درونها تیره شـد، باشـد کـه از غیـب    
 ج

  

 
ــوت   ــد خلـ ــى برکنـ ــینىچراغـ    نشـ

  جج

ــوت    ــور درس خل ــافظ را حض ــه ح    ن
 

 

 
   نـــه دانشـــمند را علـــم الیقینـــى   

 

  اشعار دوپهلوى حافظ در این زمینه بسیار است، از آن جمله:

وـر نمانـد        وـن آبخ وـش کـه چ    در عیش نقـد ک
 

 

 
   آدم بهشــــت روضــــه دارالســــلام را    

 

گویند صوفى فرزنـد وقـت خـویش اسـت،      گوید: اینکه مى قشیرى مى

دهد، و  او همواره آنچه را که برایش در آن حال اولویت دارد انجام مىیعنى 

یعنـى وقـت شمشـیر برنـده اسـت.      » الْوقْت سیف قـاطع « گفته شده است:

منظور این است که حکم وقت قاطع و برنـده اسـت، تخلـّف از آن کشُـنده     

  . است

   . حال و مقام3، 2

ام اسـت. آنچـه بـدون    از اصطلاحات شایع عرفا اصطلاح حـال و مق ـ 

است، و آنچه او آن را تحصـیل و  » حال«شود  اختیار بر قلب عارف وارد مى

اند احوال  است. حال زودگذر است و مقام، باقى. گفته» مقام«کند  کسب مى

  شوند. اند که زود خاموش مى مانند برقِ جهنده

  حافظ:

ــید ســحر    ــى بدرخش ــزل لیل ــى از من   برق
 

 

 
  دل افکار چـه کـرد  وه که با خرمن مجنون  

 

  سعدى:

  یکــى پرســید از آن گمگشــته فرزنـــد   
 

 

 
ــه ــد   کـ ــر خردمنـ ــن روان پیـ   اى روشـ
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ــنیدى   ــراهن شـ ــوى پیـ ــرش بـ   ز مصـ
 

 

 
ــدى  ــانش ندیــ ــاه کنعــ ــرا در چــ   چــ

 

   جهـان اسـت  » بـرق «مـا  » حـال «بگفتا 
 

 

 
  دمــى پیــدا و دیگــر دم نهــان اســت    

 

ــارم اعلـــى    ــى بـــر طـ ــینیم  گهـ    نشـ
 

 

   نبینــیم گهــى تــا پشــت پــاى خــود       
 

ــالى«اگـــر درویـــش در    بمانـــدى» حـ
 

 

  ســر و دســت از دو عــالم برفشــاندى     
 

  ها را نقل کردیم: در درسهاى پیش، از نهج البلاغه این جمله

فَ غَليظُـهُ وَ      قَدْ احيْا عَقْلَهُ وَ اماتَ نَفْسَـهُ، حَتّـى   دَقَّ جَليلُـهُ وَ لَطُـ

  » ....بَرَقَ لَهُ لامِعٌ كَثيرُ الْبَرْقِ«

 بـا  نامند مى »طوالع« و »لوامع« و »لوائح«عرفا آن برقهاى جهنده را 

مدت بقاى این درخششها  درجات و مراتب و میزان شدت و در اختلافى که

  . هست

  . قبض و بسط5، 4

یعنـى  » قـبض «این دو کلمه نیز از نظر عرفا معنـى و مفهـوم خـاص دارد.    

ت شـکفتگى   » بسط«حالت گرفتگى روح عارف و  و بـازى روح.   یعنـى حالـ

  .اند و علل آنها زیاد بحث کرده عرفا درباره قبض و بسط

  جمع و فرق7، 6

  شـود. قشـیرى   زیاد به کـار بـرده مـى    این دو کلمه نیز در استعمالات عرفا 
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گوید: آنچه از ناحیه بنده است و بنده آن را تحصیل کرده است و لایـق   مى

از ناحیه خداسـت از قبیـل   شود، و آنچه  نامیده مى» فرق«مقام بندگى است 

شود.کسى که خـدا او را بـر طاعـات و عبـاداتش      نامیده مى» جمع«القائات 

کند، او در مقام فرق است و کسى که خداوند عنایات خود را بـه او   واقف مى

  نمایاند در مقام جمع است. مى

  حافظ:

وـش     به گوش هوش نیوش از من و به عشـرت ک
 

 

 
  گوش آمـد  که این سخن سحر از هاتفم به

 

  »مجمـوع «باز آى تا شـوى  » تفرقه«ز فکر 
  

 
  به حکم آنکه چو شد اهرمن، سـروش آمـد   

 

  . غیبت و حضور9، 8

دهد. در آن  خبرى از خلق که احیاناً به عارف دست مى غیبت یعنى حالت بى

خبر است. عـارف از آن جهـت از خـود     حال، عارف از خود و اطراف خود بى

  حضورش در نزد پروردگار است، و زبان حالش این است:شود که  خبر مى بى

  اى بهشـتى روى  نه آنچنان به تو مشـغولم 
 

 

 
ــى     ــمیر م ــتنم در ض ــاد خویش ــه ی ــد ک   آی

 

ممکن است در این حال یعنى حال حضور در نزد پروردگار و غیبـت از  

  خود و اطراف خود، حوادث مهمى در اطراف طرف رخ دهد و او آگاه نگردد.

کننـد. قشـیرى    هاى افسانه ماننـدى نقـل مـى    عرفا در این زمینه قصه

نویسد که آغاز کار ابوحفص حداد نیشابورى که منجـر بـه تـرك حرفـه      مى

آهنگرى گشت ایـن شـد کـه در دکـانش نشسـته و مشـغول کـارش بـود،         

اى از قرآن مجید تلاوت کرد، حالتى بر قلبش مستولى شد کـه   شخصى آیه

گشت، بدون توجه دست برد آهن گداختـه را بـا   » خبربى «از احساس خود 



 157  عرفان

 

کنى؟ ابـوحفص   دستش از کوره خارج کرد، شاگردش فریاد کشید که چه مى

  به خود آمد و از آن پس این شغل را رها کرد.

نویسد: شبلى وارد بر جنید شد در حالى کـه همسـر جنیـد     و هم او مى

جنیـد گفـت: شـبلى در    همسر جنید خواست حرکت کند و برود.  نشسته بود.

حالى است که از تو بى خبر است، بنشین. همسر جنید نشست. جنید مـدتى  

با شبلى سخن گفت تا کم کم شبلى شروع کرد به گریه. جنید به همسرش 

  گفت: اکنون خود را مستور ساز که شبلى در حال به خود آمدن است.

  حافظ:

  که شنیدم رهى بـه حیـرت داشـت   » خبر«چو هر 
 

 

 
  »بـى خبـرى  «این سپس من و ساقى و وضـع  از 

 

  ایضاً حافظ:

وـ حـافظ    حضورى   گر همى خواهى از او غایـب مش
 

 

 
  ما تَلْقَ منْ تَهوى دعِ الـدنْیا و اهملْهـا    متى 

 

داد کـه از خـود و    عرفا حالى را که به اولیاء اللَّه در حال نماز دست مى

کننـد. بعـداً    همین نحـو تفسـیر مـى   ماندند، به  خبر مى اطراف خود بکلى بى

بالاتر هم هست، و آنچه در اولیـاء اللَّـه   » غیبت«خواهیم گفت که چیزى از 

   بوده است از آن قبیل است

  . ذوق، شُرب، رى، سکر13، 12، 11، 10

ذوق یعنى چشیدن. عرفا معتقدند که اطلاع علمى به چیـزى جاذبـه و   

است. بـوعلى در اواخـر نمـط    شوق و انجذاب فرع بر چشیدن  کشش ندارد.

را » عنـین «کنـد و   هشتم اشارات به مناسبتى همین مطلب را یادآورى مـى 

گوید: عنین چون فاقد غریزه جنسـى اسـت و آن لـذت را     آورد، مى مثال مى

  نچشیده است، هر مقدار آن لذت برایش توصیف شود اشـتیاقى در او پدیـد  
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  آید. نمى

عرفانى یعنى درك حضورى لذات پس ذوق، چشیدن لذت است. ذوق 

است، ادامـه یـافتن   » ذوق«حاصل از تجلّیات و مکاشفات. چشیدن ابتدایى 

است، پر شـدن از آن  » سکر«است و سرخوش شدن » شرب نوشیدن«آن 

  است.» رى سیراب شدن«

دهد تساکر است نه سکر، و آنچه  عرفا معتقدند آنچه از ذوق دست مى

ولى حالت حاصل از پر شـدن، بـه خـود    دهد سکر است،  از شرب دست مى

  آمدن (صحو) است.

و شـراب زیـاد آمـده     در کلمات عرفا به همین مناسبت سـخن از مـى  

  است.

  . محو، محق، صحو16، 15، 14

در کلمات عرفا سخن از محو و صحو نیز بسیار آمده است. مقصودشان از 

گردد و  ىرسد که محو در ذات حق م این است که عارف به جایى مى» محو«

شود، او دیگر خود را ماننـد   در او محو مى» من«شود؛ یعنى  از خود فانى مى

  کند. درك نمى» من«دیگران 

» محـق «نیز محـو شـود   » من«اگر محو شدن به حدى برسد که آثار 

محو و محق هر دو بالاتر از مقام غیبت است که قبلًا اشـاره   شود. نامیده مى

ولى عارف ممکن است از حالت فنا به حالت بقـا   شد. محو و محق، فناست.

بازگردد اما نه به این معنى که تنزل کند در حالت اول، بلکه به ایـن معنـى   

» صحو« است» محو«کند. این حالت را که فوق حالت  که بقاء باللَّه پیدا مى

  .نامند مى

  . خواطر17

  خوانند. آن مى» واردات«شود  عرفا القائاتى را که بر قلب عارف وارد مى
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واردات گاهى به صورت قبض یا بسط یا سرور یا حزن اسـت و گـاهى بـه    

کند که گویى کسـى از درون   صورت کلام و خطاب است، یعنى احساس مى

  شوند. نامیده مى» خواطر«گوید. در این صورت آن واردات  با او سخن مى

گوینـد خـواطر گـاهى     عرفا در باب خواطر سخنان زیـادى دارنـد، مـى   

انى است و گاهى شیطانى و گاهى نفسانى. یکى از خطرگاههـا همـین   رحم

خاطرات است. ممکن است در اثر انحراف و لغزش، شیطان بر انسان مسلط 

  فرماید: شود، همچنان که قرآن کریم مى

  .١ اوْليِائِهِمْ  وَ انَّ الشَّياطينَ لَيوحونَ الى

خـاطره رحمـانى   گویند همواره فرد کاملتر باید تشخیص دهـد کـه    مى

است یا شیطانى. مقیاس اساسى این است که ببینیم آن خاطره به چه چیـز  

اش برخلاف امر و نهى شریعت بود، قطعـاً   کند؛ اگر امر و نهى امر و نهى مى

  شیطانى است.

  .٢ كُلِّ افّاكٍ اثيمٍ  مَنْ تَنَزَّلُ الشَّياطينُ. تَنَزَّلُ عَلى  هَلْ ا نَبِّئُكُمْ عَلى

  . قلب، روح، سر20ّ ،19، 18

و » قلب«کنند و گاهى  تعبیر مى» نفس«عرفا در مورد روان انسان گاهى 

تا وقتى که روان انسان اسیر و محکوم شهوات ». سرّ«و گاهى » روح«گاهى 

رسد که محل معارف الهى قـرار   شود، آنگاه که مى نامیده مى» نفس«است 

                                                           

 121انعام/ . ١

 222و  221شعراء/ . ٢
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کنـد   الهى در او طلوع مـى شود، آنگاه که محبت  نامیده مى» قلب«گیرد  مى

نامیـده  » سـرّ «رسد  شود، و آنگاه که به مرحله شهود مى خوانده مى» روح«

و » خفـى «نیز قائلند که آنها را » سرّ«شود. البته عرفا به مرتبه بالاتر از  مى

  نامند. مى»  اخفى«
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اند: حکمت نظرى و  حکمت و یا فلسفه را از قدیم به دو بخش تقسیم کرده

  حکمت عملى.

ممکن است ابتدائاً پنداشته شود که حکمـت نظـرى عبـارت اسـت از     

آید، مانند آگاهى بر  کار نمىحکمتى که فقط باید آن را دانست، در عمل به 

احوال فلان ستاره دوردست که میلیونها سـال نـورى بـا مـا فاصـله دارد؛ و      

آیـد،   حکمت عملى عبارت است از آگاهى بر امورى که در عمل به کار مـى 

مانند پزشکى یا حساب و هندسه. ولى این تصور، باطل است. معیار حکمت 

آن کـه از همـه بهتـر آن را    نظرى و حکمت عملى چیز دیگر اسـت. شـاید   

توضـیح داده اســت بــوعلى در منطــق شــفا و در الهیــات شــفا و در کتــاب  

تـوانیم بـه توضـیح و نقـد آن      مباحثات است. ما فعلًـا در ایـن درسـها نمـى    

  بپردازیم.

 درس اول و دوم
�م�ی

 ����ف ح��ت ���ی و ح��ت 
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تـوانیم بـه عنـوان معیـار بـراى حکمـت نظـرى و         آنچه در اینجا مـى 

رت اسـت از علـم   حکمت عملى ذکر کنیم این است که حکمت نظرى عبـا 

به احوال اشیاء آنچنان که اشیاء هستند یا خواهند بود. ولـى حکمـت عملـى    

(افعال اختیارى او) چگونه و بـه چـه    1بشر عبارت است از علم به اینکه افعال

چه منوال خوب است و باید باشـد، و چگونـه و بـه چـه منـوال بـد اسـت و        

شده است یا اینکـه همـه    . مثلًا اینکه جهان از مبدئى علیم صادر2نباید باشد

شوند و یا اینکـه قاعـده در    مرکّبات طبیعى به چند عنصر محدود منتهى مى

ضرب یا تقسیم اعشارى چنین یا چنان است، جـزء حکمـت نظـرى اسـت.     

  اما اینکه:

  مرد باید که در کشاکش دهـر 
  

ــیا باشــد    ــرین آس ــنگ زی   س
 

  جزء حکمت عملى است.

هـا سـخن   » اسـت «هـا و  » هسـت «در یک کلام: حکمت نظرى از 

ها. مسائل حکمت » شاید و نشاید«ها و » باید«گوید و حکمت عملى از  مى

هـاى خبریـه اسـت و مسـائل حکمـت عملـى از نـوع         نظرى از نـوع جملـه  

  هاى انشائیه. جمله

حکمت عملى عبارت است از علم به تکالیف و وظـایف انسـان؛ یعنـى    

وظایف دارد نـه از ناحیـه   چنین فرض شده که انسان یک سلسله تکالیف و 

بلکـه از   -که آن داستان دیگرى است -قانون، اعم از قانون الهى یا بشرى

  ناحیه خرد محض آدمى.

                                                           

ان مـى  . ١ یابـد آنچنـان    البته بحث دیگرى درباره نظام احسن هست که آیا آنچه هست و جریـ

ه   ؟ ولـى آن بحـث، خـود،    است که باید، و افضل و على احسن و اکمل ما یمکن است یـا نـ

 حکمت نظرى است نه عملى.

د «در مقاله ششم اصول فلسفه، بحـث از خـود   . ٢ ه       » بایـ هـا شـده اسـت ولـى بحـث از چگونـ

ه  نشـده   -کـه شـأن عقـل عملـى و حکمـت اسـت       -باید و افضل و اکمل افعال در آن مقالـ

 است.
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پس کسانى که به حکمت عملى قائلند، معتقدند که انسان یک سلسله 

تکالیف و وظایف دارد که همانها حکمتهـاى عملـى اسـت و عقـل و خـرد      

  .1تواند آنها را کشف نماید مى

حکمت نظرى منقسم است به الهیات و ریاضیات و طبیعیـات، علیهـذا   

گیرد.  حوزه بسیار وسیعى دارد، اکثریت قریب به اتفاق علوم بشرى را فرا مى

شود به اخلاق، تدبیر منزل، سیاسـت جامعـه.    ولى حکمت عملى منقسم مى

بینیم حکمت عملى محدود است به علوم انسانى، البته نـه همـه    چنانکه مى

  اى از آنها. لوم انسانى بلکه پارهع

هاى مختلف محدود است: اولًا محدود اسـت بـه    حکمت عملى از جنبه

شود. ثانیاً مربوط است به افعال اختیارى انسان،  شامل غیر انسان نمىانسان،

کـه در قلمـرو پزشـکى و     -پس شامل کارهاى غیر اختیارى بدنى یا روحى

» بایـد «ود. ثالثاً مربـوط اسـت بـه    ش نمى -فیزیولوژى و روان شناسى است

هاى افعال اختیارى انسان که باید چگونه باشد و چگونه نباشد. از این رو با 

نیروى عقل از دستگاه ادراکى و با نیروى اراده از دستگاه اجرایـى سـروکار   

دارد، نه با خیال (از دستگاه ادراکى) و میل (از دسـتگاه اجرایـى). از ایـن رو    

یار انسان و مقدمات عمـل اختیـارى کـه چـه مقـدماتى رخ      بحث درباره اخت

دهد تا فعل اختیارى انسان صورت گیرد، و یا بحث درباره ماهیت اختیـار   مى

که چیست و آیا انسان مجبور است یا مختار، از حوزه حکمـت عملـى خـارج    

است و مربوط است به روان شناسى یا فلسفه. رابعاً حکمـت عملـى دربـاره    

هـا بحـث   » بایـد «کند، بلکه دربـاره آن عـده از    بحث نمى ها» باید«همه 

هاى »باید«هاى نوعى و کلى و مطلق و انسانى است نه » باید«کند که  مى

  .فردى و نسبى

                                                           

 بلکه خود عقل، حاکم نیز هست؛ حاکم، قوه دیگر نیست.. ١
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اکنون لازم است درباره قسمت اخیر توضیحى بدهم. هرکـار اختیـارى   

دهد، یک سلسله مقدمات دارد: اولًا بایـد تصـورى از آن    که انسان انجام مى

داشته باشد. ثانیاً باید میل او به آن کار و یا ترس او از نکردن آن کار در او 

پیدا شود. ثالثاً باید نوعى حکم و قضاوت و تصدیق در مورد مفید بـودن یـا   

فایده بودن آن داشته باشد. رابعاً باید نوعى حکم انشائى دربـاره آن داشـته   

را انجام دهم. خامسـاً اراده و   آن» نباید«آن کار را بکنم یا » باید«باشد که 

  تصمیم و یک جهت و یکدل شدن ضرورت دارد.

در این مقدمات بحثى نیست. تنها در مورد حکم تصدیقى (تصدیق بـه  

مفید بودن و یا فایده بودن) و حکم انشائى (باید و نباید) جاى سخن هست 

که آیا واقعاً در مـورد هـر عمـل اختیـارى دو نـوع حکـم در ذهـن صـورت         

باید و «گیرد: یکى از نوع تصدیق و قضاوت به مفید بودن و یکى از نوع  مى

یک از ، یا یک حکم بیشتر نیست؟ و اگر یک حکم در کار است، کـدام »نباید

  آندوست؟

گیرد. قدر مسـلّم ایـن اسـت     حق این است که هر دو حکم صورت مى

دهـد، بـا خـود     که حکم انشائى در کار هست. هرکسى هرکارى انجام مـى 

  کنـد: اولـى   انجام دهم. حداقل این است که حکم مى» باید«اندیشد که  ىم

هـا بـه اعتبـار مقصـد و     » نباید«ها و » باید«این است که انجام دهم. این 

هدفى است که انسان از فعل اختیارى خود دارد؛ یعنـى هـر فعـل اختیـارى     

و » بایـد «یابد. معنـى   براى وصول به یک هدف و منظور و مقصد انجام مى

عمل ضـرورى   ها این است که براى رسیدن به فلان مقصد، فلان» نباید«

است پس آن عمل باید انجام گیرد؛ یعنى اگر مقصد و هدفى در کار نباشـد  

  هم در کار نیست.» باید«

خواهد انسان دیگـر را بـه    طور که آنجا که انسانى مى در حقیقت همان

 کند، به توسط امر (باید) و ا نهى مىکارى وادارد یا از کارى بازدارد به او امر ی
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دهد  کند طرف مقابل را به سوى کارى سوق مى یا نهى (نباید) که انشاء مى

ها مقصدى دارد و این امـر و   دارد، و او از این امر و نهى یا از آن کار باز مى

ها وسیله رسیدن آمـر و نـاهى بـه مقصـد خـاص       ها و اطاعت و امتثال نهى

اى نـدارد از اینکـه    براى وصول به یک مقصـد چـاره   است، ذهن انسان نیز

  را واسطه حرکت به سوى آن مقصد قرار دهد.» نباید«و یا » باید«

در همه کارهاى اختیارى هسـت، اختصـاص   » نباید«و » باید«علیهذا 

به کار خاص ندارد، و هر باید یا نبایدى هدف و مقصـد خاصـى از فاعـل را    

افراد مختلـف کـه داراى هـدفهاى مختلـف و     نماید. از این رو در  توجیه مى

کند. مثلًـا دو دشـمن یـا دو رقیـب،      متضادند، بایدهاى متضاد وجود پیدا مى

هرکـدام هـدفى دارد مغــایر بـا هـدف دیگــرى و قهـراً هرکـدام بایــدها و       

نبایدهایى در ذهن خود دارد مغـایر بـا بایـدها و نبایـدهاى آن فـرد دیگـر.       

زى خود و شکسـت طـرف مقابـل اسـت.     هدف هریک از دو متخاصم، پیرو

اندیشد من باید فلان امتیـاز را ببـرم و او نبـرد، و     قهراً این یکى با خود مى

  اندیشد که من باید ببرم نه او. آن دیگرى برعکس مى

اینجاست که همه بایدها و نبایدها جزئى و فردى و نسبى و موقـت از  

ت، بایـدها و نبایـدها   آید. چون دیدگاهها و نظرگاهها مختلف اس ـ کار درمى

  کنند. تضاد و تزاحم پیدا مى

دهنـد، شـخص ثالـث     مثلًا اگر دو نفر با یکـدیگر مسـابقه کشـتى مـى    

باید چنـین عملـى صـورت    » الف«کند که از نظر آقاى  طور قضاوت مى این

نباید بگذارد چنین عملـى صـورت   » ب«گیرد تا پیروز شود، اما از نظر آقاى 

دیگر صورت گیرد تا خـودش پیـروز شـود. ایـن      گیرد بلکه باید فلان عمل

گونه بایدها و نبایدها که همه فردى و جزئـى و نسـبى و موقـت اسـت، از     

  قلمرو حکمت عملى خارج است.

  اینجا مطلب دیگرى در کار است و آن این است که آیـا عقـل و خـرد   
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 بشر یک نوع باید و نباید دیگر هم دارد که در آن نوع از بایـدها و نبایـدها  

دیدگاهها همه یکسان است، کلى است نه جزئى، مطلق است نـه نسـبى، و   

 ـ     ین بایـدها و نبایـدها وجـود    حتى دائم است نـه موقت؟یـا آنکـه اساسـاً چن

  ندارد؟

چیزهایى که ارزش اخلاقـى یـا ارزش خـانوادگى یـا ارزش اجتمـاعى      

ین همه از این قبیل است. آیا چن -توان نامید و یا لااقل مى -شود نامیده مى

احکامى در وجدان بشر وجـود دارد کـه بایـد راسـتگو و راسـترو بـود، بایـد        

نیکوکار و خدمتگزار بود، باید خیر عام را بر نفع خـاص مقـدم داشـت، بایـد     

سزاى نیکى را نیکى داد، بایـد آزاد و آزاده و آزادیخـواه بـود، بایـد عـادل و      

شجاع و دلیر بود، باید عدالت گستر بود، باید با ظلم و ظالم ستیزه کرد، باید 

بخشنده و ایثارگر بود، باید متقى و پارسا بـود، و امثـال اینهـا؟ مسـلّماً اگـر      

چنین احکامى در وجدان بشـر وجـود داشـته باشـد، دیگـر فـردى و نسـبى        

اگـر   نیست، عام است نه خاص، مطلق است نه نسبى، دائم است نه موقـت. 

ت منکـر حکمـت عملـى    منکر چنین احکام عام و مطلـق بشـویم، در حقیق ـ  

(عقلى و استدلالى) در برابر حکمـت نظـرى (عقلـى و اسـتدلالى) هسـتیم.      

آنگاه باید برویم سراغ اخلاق تجربـى کـه دیگـر مفهـوم خـود را از دسـت       

خواهد داد. اما اگر این احکـام عـام و مشـترك و مطلـق را پـذیرفتیم، پـس       

مـت نظـرى   طور کـه در حک  حکمت عملى معنى و مفهوم دارد؛ یعنى همان

یک سلسله اصول اولیه داریم که مبادئ اولى تفکرات نظرى ما هسـتند، در  

علوم عملى هم یک سلسله اصول اولیـه کلـى و مطلـق داریـم. اگـر منکـر       

معنـى   چنین اصولى بشویم، دیگر سخن از ارزشهاى اخلاقـى و انسـانى بـى   

ایـن مرحلـه   است. البته ما بعداً درباره این مطلب بحث خواهیم کرد. تازه به 

که برسیم، ناگزیر از تحلیل اصول حکمت عملى هسـتیم و سـؤال دیگـرى    

 شود و آن این است که این احکام عام و مطلـق بـر چـه    براى ما مطرح مى
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اى استوار است؟ هرچند این بحث، بحث دقیق و عمیقى است ولى نظر  پایه

از هـم  کنیم کـه دانشـجویان مـا     به اهمیت فوق العاده آن، آن را مطرح مى

  توان نظر داد: اکنون با آن آشنا باشند. در اینجا سه گونه مى

الف. این گونه احکام بـرخلاف احکـام جزئـى و نسـبى کـه مقدمـه و       

اى است براى وصول  اى است براى انجام کارى که خود آن کار مقدمه وسیله

به یک مقصد، در مورد کارهایى است که خود آن کارها مقصدند. مثلًا بایـد  

براى خود راستى؛ یعنى خود راستى حقیقتى است  تگو و راسترو بود، چرا؟راس

کمالى متناسب با ذات و فطرت انسان. به عبـارت دیگـر از آن جهـت بایـد     

راستگو و راسترو بود که خود راستى، کمال نفس و خیر و فضـیلت اسـت و   

حسن معقـول و یـک     ارزش بالذات دارد. به تعبیر دیگر در ذات راستى یک

زیبایى ذاتى وجود دارد. خود راستى، خیر و کمال نفس انسانى اسـت. دروغ  

مغایر جوهر انسانى است. و باز به تعبیر دیگر راستى خود، یک هدف انسانى 

  است ولى هدف مشترك همه انسانها.

کند نه به منظـور دیگـر،    انسان راستى را براى خود راستى انتخاب مى

ل ذاتى فردى به سود جامعه انسانى هم هست. ولى اتفاقاً و تصادفاً این کما

سود جامعه انسانى در این است که افراد به کمال لایق انسانى خود برسند. 

پس آنچه براى فرد خیر و کمال است، براى جامعه و در حقیقت براى افراد 

دیگر سود و فایده است. خیر و کمال فردى مستلزم سـود و نفـع اجتمـاعى    

  است.

توان ابراز داشت این است که راستى و درسـتى   ه مىب. نظریه دوم ک

اند ولى خود آنها هـدف نیسـتند.    و عدالت و امثال اینها، هرچند عام و مطلق

هاى بشرى هدف است خیر دیگـران اسـت،    آنچه در مورد این گونه اندیشه

خواه این هدف آگاهانه باشد یا غیر آگاهانه. انسان بدون آنکه خود خواسـته  

اه باشد، اجتماعى آفریده شده است. یعنـى انسـان داراى دو نـوع    باشد یا آگ
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بـرد:   هدف است و به دو نوع کار تمایل ذاتى دارد و از دو نوع کار لذت مـى 

یکى کارهایى کـه او را بـه هـدفها و سـودها و کمالهـاى فـردى خـودش        

اش رسـیدن افـراد دیگـر اسـت بـه       رساند. نوع دیگر کارهایى که نتیجه مى

داف و نیازهاى خودشان. پس انسان بالفطره به حسب ساختمان مقاصد و اه

ذهنى و ساختمان تمایلات و عواطف و احساسات خود، هم در خدمت خـود  

شـود، از   نامیده مى» حکمت عملى«است و هم در خدمت افراد دیگر. آنچه 

نظر اینکه یک سلسله بایـدها بـراى وصـول بـه یـک سلسـله مقصـدها و        

دها و نبایدها فرقى ندارد؛ فرقى که هسـت در ناحیـه   هدفهاست، با سایر بای

هدفها و مقصدهاى انسانى است. بعضى مقصدها و هدفها، غایـات کمـالى   

. آنجا که به افراد دیگـر  1خود فردند و بعضى دیگر غایات کمالى افراد دیگر

گـردد و حکمـت عملـى     شود، بایدها و نبایدها عام و مطلـق مـى   مربوط مى

کنم، کـارى   خودم مى  ه من کارى را براى سیر شدن شکماست. مثلًا آنجا ک

ارزش. امـا آنجـا کـه کـارى را      است فردى و نسبى و مبتذل و حیوانى و بى

کنم، کارى است کلى و متعـالى و   براى سیر شدن شکم انسانهاى دیگر مى

انسانى و با ارزش. با اینکه مقصد به هرحال سیر شدن است و سـیر شـدن   

عادى و مبتذل است، کارهـایى کـه بـراى سـیر شـدن      فى حدذاته یک امر 

(کـه  » من باید سـیر بشـوم  «گیرد اگر خصلت فردى داشته باشد:  انجام مى

قهراً در هر انسانى به شکل خاص و به صورت جزئى و مخصوص به خـود  

 او خواهد بود) کارى است مبتذل و عـادى، ولـى اگـر خصـلت کلـى داشـته      

                                                           

بهتر، متعلَّق بایدهاى اخلاقى با متعلَّق سایر بایدها فى حدذاته و فى نفسه تفـاوتى  به عبارت . ١

ندارد. از این نظر مثلًا فرقى میان خوردن و خدمت نیست؛ تفاوت در وجـود لغیـره و اضـافى    

شود، عادى است و آنجا که به غیـر مربـوط    این افعال است که تا آنجا که به خود مربوط مى

ک نظـر    شود، عالى اس مى ت. از یک نظر ملاك اخلاقى بودن، براى غیر بودن اسـت و از یـ

 ملاك اخلاقى بودن، کلى بودن و براى انسان بودن است.
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هراً این اندیشه در همه اذهـان یکسـان   (ق» دیگران باید سیر شوند«باشد: 

است) متعالى و مقدس و با ارزش است. علیهذا این اندیشه ارزش و قداست 

  گیرد. و تعالى خود را از ناحیه کلیت و عمومیت و اشتراك خود مى

 ج. نظریه سوم این است که کارهاى اخلاقى برخلاف نظریه اول، خود

دف، خیر و کمـال جامعـه اسـت    هدف نیستند بلکه هدف چیز دیگر است. ه

که خود فرد نیز جزئى از آن است؛ یعنى جامعه به عنوان امرى برون ذات و 

فـردى  » من«دیگر ماوراى » من«بیگانه هدف نیست، بلکه به عنوان یک 

هـدف   -فـردى و زیسـتى اسـت   » مـن «تر از  که متعالى -و زیست شناسى

ران به عنوان امـورى  پنداشت دیگ برخلاف نظریه دوم که مى -است. اساساً

امکان ندارد انسان یـا هـر موجـود     -اند برون ذات، هدف ارزشهاى اخلاقى

دیگر به سوى مقصدى حرکت کند که با خودش بیگانه باشد. هـر حرکـت   

 .همواره به سوى غایتى است که آن غایت در نهایت امر خود اوست

فعلیـت  هر حرکت از خود ناقص به خود کامل است. هر حرکت از قـوه بـه   

است، و قوه و فعل مراتب حقیقت واحدند. جامعه هدف است ولى به عنـوان  

  امرى درون ذات نه برون ذات.

توضیح مطلب این است که جامعه خود، یک حقیقـت و واقعیـت اسـت    

نه یک امر اعتبارى. ترکیب جامعه از افراد، ترکیب اعتبارى نیست، ترکیـب  

سـمانى هرچنـد امـورى جـدا و     حقیقى است؛ یعنى افـراد جامعـه از نظـر ج   

منفصل از یکدیگرند و وحدت واقعى ندارند، ولى از نظر روحـى و فرهنگـى   

شود. بـه عبـارت    در اثر یک سلسله تأثیر و تأثّرها یک وحدت واقعى پیدا مى

بودن کثرت دارند و وحدتى ندارند، ولى » شخص«دیگر افراد جامعه از نظر 

کثـرت  » انـدام «اند؛ از نظر  سیدهاز نظر شخصیت داشتن به وحدت واقعى ر

وحدت. به عبارت دیگـر وجـدان فـرد یـک جـزء      » وجدان«دارند و از نظر 

  حقیقى از وجدان الکلّ است.
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و دو وجـدان و دو شخصـیت   » مـن «در حقیقت، هر فـردى داراى دو  

فـردى کـه   » مـن «در او وجـود دارد: یکـى   » من«است و دو نوع احساس 

اجتماعى کـه  » من«حیوانى اوست، و دیگر محصول جنبه زیست شناسى و 

محصول جنبه جامعه شناسى و انسانى اوست. انسان در احساس یکى از دو 

» مـن «کند و در احسـاس آن   ، خود را به عنوان یک فرد احساس مى»من«

کند، و در حقیقت این جامعه است کـه در وجـود    دیگر جامعه را احساس مى

نماید و به خود آگـاه اسـت.    درك مى کند و این فرد خویشتن را احساس مى

رسد، قهـراً هـدفها    جامعه که در وجود فرد به خوداحساسى و خودآگاهى مى

  سازد. ها و باید و نبایدها متناسب با آن هدفها مى دارد و یک سلسله اندیشه

که جنبه کلى و اشتراکى و دائم و  -شود آنچه حکمت عملى نامیده مى

اجتماعى بشر بـراى وصـول بـه    » خود«که  هایى است اندیشه -مطلق دارد

  آفریند. کمالات و هدفهاى خود مى

هـاى فـردى،    ها نسبت به اندیشـه  ملاك ارزش و قداست این اندیشه

وابسته به کل بودن آنهاست نه کلى بودن آنها. فرق میـان کـل و کلـى در    

  منطق بیان شده است.

ى اسـت بـر   اى که ما طرح کردیم، فرضیه اول مبتن در این سه فرضیه

اى بودن آن؛ مبتنى بر این است  دوگانگى شخصیت فردى انسان و دو درجه

اى خـاکى و   اى اسـت: مرتبـه   اى و دو درجه که انسان یک حقیقت دومرتبه

و دو » مـن «اى دیگـر علـوى و ملکـوتى؛ داراى دو     حیوانى و دانى، و مرتبه

» ودخ ـ«ملکـوتى اوسـت.   » خـود «اصلى و واقعى انسـانى  » خود». «خود«

خاکى تنها وسیله و مقدمه و مرکبى است براى خود ملکـوتى او. کارهـا تـا    

خاکى او، عادى و مبتذل است » خود«شود به  حدودى که صرفاً محدود مى

هـاى معنـوى او    متعـالى او سـروکار دارد و از انگیـزه   » خـود «و آنجا که با 

 او گیرد و به عبـارت دیگـر از کرامـت ذاتـى انسـانى و الهـى       سرچشمه مى
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کند و بـه تعبیـر دیگـر:     گیرد، ارزش و قداست و تعالى پیدا مى سرچشمه مى

باشند ولى کمـالات   ارزشهاى اخلاقى همه یک سلسله کمالات نفسانى مى

عملى نه نظرى، یعنى کمالاتى که به رابطه نفس با مادون خود یعنى بـدن  

طـه  گردد، برخلاف کمالات نظرى کـه بـه راب   و زندگى اجتماعى مربوط مى

  گردد. نفس با مافوق خود یعنى خدا و نظام کلى جهان مربوط مى

شـود، تقریبـاً    آنچه از کلمات امثال بوعلى و صدرالمتألهین استفاده مى

  مطلب است. این

فرضیه دوم مبتنى بر دوگانگى شخصیت انسان نیست، بلکه مبنـى بـر   

فـردى   هاى هاى اوست؛ مبنى بر این است که برخى انگیزه دوگانگى انگیزه

در خدمت نیازهاى فرد است و برخى دیگر در خدمت نیازهاى دیگران؛ بـه  

عبارت دیگر در وجود هر فرد چیزى قرار داده شده که به نیازهـاى خـود او   

به هیچ وجه مربوط نیست، بلکه به نیازهاى دیگران مربـوط اسـت. از ایـن    

مـادر  جهت مثل این است که پستان و جهاز شیرسازى و شیردهى در وجود 

  قرار داده شده و حال آنکه این جهازات مورد نیاز فرزند است نه مادر.

فرضیه سـوم مبنـى بـر دوگـانگى شخصـیت انسـانى اسـت ولـى نـه          

شخصیت خاکى و شخصیت مافوق خاکى، بلکه شخصیت فـردى و زیسـت   

شناسى و طبیعى و شخصیت اجتماعى و فرهنگـى و انسـانى. انسـان از آن    

دهـد و از   ى ماوراى فردى و شخصى را انجام مىجهت یک سلسله فعالیتها

که احیاناً بر ضد منافع خـود فـردى    -آن جهت یک سلسله بایدها و نبایدها

فردى و شخصى و زیسـت  » من«برایش مطرح است که علاوه بر  -اوست

  اجتماعى است.» من«و یک » خود«شناسى، داراى یک 

زیسـتى  اجتماعى و شخصـیت اجتمـاعى انسـان نـه طبیعـى و      » من«

  ابى و اجتمـاعى اسـت و لازمـه زنـدگى    است، نه فطرى و الهى، بلکه اکتس
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  .1جمعى است

دهـیم. بحـث    ما در میان این سـه نظریـه، نظریـه اول را تـرجیح مـى     

کنیم. با همه اینها ممکن است گفته شـود کـه    بیشتر را به آینده موکول مى

کنـد نـه جنبـه     مىبیان فوق جنبه کلیت و عمومیت احکام اخلاقى را توجیه 

  دوام یا اطلاق آنها را.

جواب این است که توجیه دوام و اطلاق مربوط است به نوعیت انسان 

شود و یـا تحـولات، انسـان را از نظـر      که آیا انسان از نوعیت خود خارج مى

کند و کمال واقعى انسان در مسـیر نوعیـت اوسـت. جنبـه      نوعى خارج نمى

است، یعنى نوعیت اجتمـاعى تـابع نوعیـت    اجتماعى نیز تابع نوعیت انسان 

  فردى است.

                                                           
به عبارت دیگر نظریه اول مدعى است که انسان دیدگاهى معنوى و ارزشى و معقـول دارد،  . ١

د: انسـان    وم مىگوید: انسان دیدگاهى غیرى و یا کلى دارد، و نظریه س و نظریه دوم مى گویـ

 ى دارد.» کل«اى و  دیدگاهى اجتماعى و مجموعه



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

سـه شـعبه:   شود به  در درسهاى گذشته گفتیم که حکمت عملى منشعب مى

شعبه اخلاق، شعبه نظام خانوادگى، شعبه نظام اجتماعى. ما بحث خود را به 

  دهیم. اخلاق اختصاص مى

گویند که عبارت است از علم چگونه زیسـتن   معمولًا در مورد اخلاق مى

خواهـد بـه انسـان پاسـخ      گویند: اخلاق مى یا علم چگونه باید زیست، یا مى

کدام است و آدمیان چگونـه بایـد عمـل     بدهد که زندگى نیک براى انسان

  کنند.

این تعریف براى اخـلاق صـحیح اسـت بـه شـرط آنکـه بـه صـورت         

مفاهیم کلى و مطلق در نظر بگیریم، یعنى به این صورت کـه انسـان از آن   

از  جهت که انسان است چگونه باید زیست کند، و زندگى نیک براى انسان

  آن جهت که انسان است کدام است؟

 درس سوم
 ع�م اخلاق
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به صورت فردى در نظر بگیریم که یـک فـرد از آن نظـر کـه      اما اگر

کـه عـین ایـن تصـمیم را از      -خواهد تصمیم بگیرد و بس براى خودش مى

  این تعریف صحیح نیست. -شمارد دیگرى جایز نمى

بعلاوه یک معنى و مفهوم دیگر در متن اخلاقى بودن یک کار منـدرج  

و مقدس و متعـالى باشـد؟   است و آن اینکه چگونه باید زیست که با ارزش 

یعنى ارزش داشتن و برتر از فعل عادى بودن، جـزء مفهـوم فعـل اخلاقـى     

  است.

هرچنـد مـدعى    -که بعداً شرح خواهیم داد -از این رو برخى از مکتبها

چگونـه  «سیستم اخلاقى هستند، سیستم اخلاقى ندارند. آن مکتبها دربـاره  

تـوان   گفتـیم همـه بایـدها را نمـى    اند، ولى ما قبلًا  سخن گفته» باید زیست

بـه شـمار آورد.    -که اخلاق یک رکن اساسى آن است -جزء حکمت عملى

چگونـه بایـد   «در حقیقت آنچه مربوط به اخلاق است تنها این نیسـت کـه   

بـراى اینکـه بـا ارزش و مقـدس و متعـالى      «، بلکه این اسـت کـه   »زیست

  ».زیست کرده باشیم چگونه باید زیست

لاحظه دیگر هم هست که لازم است یادآورى شـود و  در اینجا یک م

گویند اخلاق، دستور چگونه زیستن را در دو ناحیه به ما  آن اینکه معمولًا مى

یکى در ناحیه چگونه رفتار کردن و دیگر در ناحیه چگونه بودن. در  دهد: مى

حقیقت چگونه زیستن دو شعبه دارد: شـعبه چگونـه رفتـار کـردن و شـعبه      

که البتـه   -شود به اعمال انسان . چگونه رفتار کردن مربوط مىچگونه بودن

بایـد باشـد، و چگونـه بـودن مربـوط       کـه چگونـه   -شود شامل گفتار هم مى

شود به خویها و ملکات انسان که چگونه و به چه کیفیت باشـد. در ایـن    مى

بیان چنین فرض شده که به هرحال انسان یک چیستى و یک ماهیـت دارد  

رها و مـاوراى خویهـا و ملکـاتش؛ اخـلاق سـروکار بـا ماهیـت        ماوراى رفتا

  انسان ندارد.
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ولى بنا بر نظریه اصالت وجود از یک طرف، و بالقوه بـودن و نـامتعین   

بودن شخصیت انسانى انسان از طرف دیگر، و تأثیر رفتـار در سـاختن نـوع    

ها در نحوه وجود انسان کـه چـه نحـوه     ها و نقش خلق و خوى خلق و خوى

نیست، بلکـه علـم   » چگونه زیستن«جود باشد، در حقیقت اخلاق تنها علم و

  هم هست.» چه بودن«

   معیار درستى و نادرستى در اخلاق

اى روشن شود. آن نکته این است که در حکمت  اینجا لازم است نکته

معیار مشخصـى و منطـق معینـى     -اعم از الهى و ریاضى و طبیعى -نظرى

ها وجـود دارد. اگـر اسـتدلال، اسـتدلالى      هبراى کشف صحت و سقم نظری

قیاسى باشد مثل استدلالات علم الهـى، معیارهـاى منطـق صـورى کـافى      

است؛ یعنى اینکه صـورت اسـتدلال مطـابق قواعـد منطقـى باشـد و مـاده        

استدلال از اصول مسلّم بدیهى اولى و یا محسوس و یا تجربى باشد. و اگر 

آزمون عملى و عینى کافى است براى  استدلال، استدلال تجربى باشد، خود

  کشف صحت و سقم آن نظریه.

در حکمت عملى چطور؟ ممکن است گفته شـود کـه مسـائل حکمـت     

عملى از هیچ یک از دو طریق فوق قابل اثبات نیست؛ نه از طریق قیاسى و 

منطقى و نه از طریق تجربى. اما از طریق قیاسى به دلیل اینکه مواد قیاس 

ت اولیه و یا محسوسات و یا وجدانیات و یا مجرّبات باشـد، در  باید از بدیهیا

صورتى که حکمت عملى مربوط است به مفهوم خوب و بد و مفهـوم خـوب   

شـود و بایـدها و نبایـدها تـابع دوسـت       و بد از بایدها و نبایدها انتـزاع مـى  

هاست و دوست داشتن و نداشتن در افراد یکسان  ها و دوست نداشتن داشتن

و ردم به حسب وضع شخصى و منافع شخصى هرکدام و هر دسته نیست؛ م

هاى متفاوت  یا هر طبقه و یا هر ملت و یا پیروان هر عقیده هدفها و خواسته
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دارد. پس بایدها و نبایـدها و   دارند و هر فرد یا گروهى چیزى را دوست مى

لاقـى  باشند. پس معانى اخ قهراً خوبیها و بدیها کاملًا امور نسبى و ذهنى مى

 یک سلسله امور عینى نیست که قابل تجربه و یا قابل اثبات منطقى باشـد. 

  تجربه یا قیاس صرفاً در مورد امور عینى جریان دارند.

برتراند راسل از کسانى است که در فلسـفه تحلیـل منطقـى خـود بـه      

همین نتیجه رسیده است. وى در کتاب تاریخ فلسفه خـود، ضـمن تشـریح    

و اعتـراض معـروف تراسـیماخوس کـه:     » عـدالت «اره نظریه افلاطون درب

  گوید: عدالت جز منافع اقویا نیست، مى

این نظر، مسئله اساسى اخلاق و سیاست را در بر دارد و آن 

معیارى جز » بد«از » خوب«این است که آیا براى تمیز دادن 

خواهد وجـود دارد؟ اگـر    آنکه به کاربرنده این کلمات مى

نداشته باشد، بسیارى از نتـایجى کـه   چنین معیارى وجود 

ا  تراسیماخوس گرفته است اجتناب ناپذیر به نظر مى رسد. ام

  1؟توان گفت که چنین معیارى وجود دارد چگونه مى

  گوید: و هم او مى

اخـتلاف میـان افلاطـون و تراســیماخوس حـائز اهمیـت بســیار      

تواند اثبات کنـد کـه جمهـورى     پندارد که مى است ...افلاطون مى

است. یـک نفـر دمـوکرات کـه بـه عینیـت       » خوب«مطلوب وى 

 توانـد اثبـات   اخلاق معتقد باشد ممکن است که بپنـدارد کـه مـى   
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اسـت. امـا کسـى کـه موافـق      » بـد «کند که جمهورى افلاطـون  

تراسیماخوس باشد خواهـد گفـت: بحـث بـر سـر اثبـات یـا رد        

نیست؛ بحث فقط بر سر این است که آیا شـما آن دولتـى را کـه    

ه؟ اگـر دوسـت     » داریـد  دوست مـى «کند  لاطون آرزو مىاف یـا نـ

داریـد بـراى    دارید براى شما خوب اسـت، اگـر دوسـت نمـى     مى

اى دوسـت   اى دوسـت بدارنـد و عـده    شما بـد اسـت. اگـر عـده    

حکم کرد، بلکـه بایـد بـه زور    » دلیل«توان به موجب  ندارند، نمى

  1 متوسل شد، یا زور آشکار یا زور پنهان

راسل این است که مفهوم خوب و بد، بیان کننده رابطه خلاصه سخن 

ء مورد جستجوست. اگر رابطه، رابطـه دوسـت    میان شخص اندیشنده و شى

خوانیم و اگر رابطه، رابطه نفرت داشتن  مى» خوب«ء را  داشتن باشد آن شى

خوانیم و اگر نه دوست داشتن باشد و نه نفرت داشتن،  مى» بد«باشد آن را 

  خوب است و نه بد. ء نه آن شى

و هرگاه یک معنى و یک مفهوم بر شیئى خاص از آن نظر صدق کنـد  

توانـد   ء خاص دیگر دارد، آن معنى و مفهـوم نمـى   که اضافه و رابطه با شى

  کلیت و اطلاق داشته باشد.

پاسخ راسل این است که اولًا باید ریشه دوسـت داشـتن را بـه دسـت     

دارد و چـرا چیـزى را دوسـت     مـى آوریم که چرا انسـان چیـزى را دوسـت    

ولـو از   -دارد که آن چیز براى حیات او دارد. انسان چیزى را دوست مى نمى

مفید و نافع باشد. به عبارت دیگر طبیعـت همـواره بـه سـوى      -جنبه خاص

 شتابد و براى اینکه انسـان را در آنچـه وسـیله اختیـار و اراده     کمال خود مى
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عمل نماید، شوق و علاقه و دوسـتى را در او  گیرد وادار به کار و  صورت مى

» بـد «و » خوب«و » نباید«و » باید«تعبیه کرده است، همچنان که مفهوم 

  را تعبیه کرده است.

شتابد، بـه   طبیعت همچنان که به سوى کمال فرد و مصلحت فرد مى

شـتابد. اساسـاً کمـال فـرد در      سوى کمال نـوع و مصـلحت نـوع نیـز مـى     

نوع مجزا نیست. در امورى که کمال نوع است و کمال قسمتهایى، از کمال 

ها که همه افـراد در آنهـا    فرد در کمال نوع است، قهراً نوعى دوست داشتن

کند. ایـن   على السویه هستند، در همه افراد به صورت یکسان وجود پیدا مى

هاى متشابه و یکسان و کلى و مطلق، معیار خوبیهـا و بـدیها    دوست داشتن

  هستند.

لت و سایر ارزشهاى اخلاقى، همه امـورى هسـتند کـه طبیعـت از     عدا

شتابد و براى رسیدن به آنهـا   نظر مصالح نوع و کمال نوع به سوى آنها مى

از طریق عمل اختیارى، علاقه به این امور را در نفس همه افراد بـه وجـود   

ها بایدها و نبایدها به صورت یک سلسله احکام  آورده و به موجب آن علاقه

  آید. انشائى در نفس به وجود مى

پس ضرورتى نیست براى اینکه معیارى کلى در اخلاق داشته باشـیم،  

اینکه خوبى و بدى از قبیل سفیدى و سیاهى و یا کُره بودن و مکعب بـودن  

  باشند. امورى عینى

من دوست دارم براى خودم به عنوان یک فرد، آنهـم  «راسل به اصل 

توجه کـرده، امـا بـه    » اندیشد و جسمانى مى فردى که فقط به منافع مادى

من دوست دارم براى خودم به عنوان فردى که کرامـت والاى روح  «اصل 

من دوسـت دارم بـه عنـوان فـردى کـه      «یا اصل » کند خود را احساس مى

  توجه نکرده است.» دارد مصالح کلى نوع را دوست مى

  فـرد  به عبارت دیگر راسل به حرکت طبیعت به سوى مصـالح مـادى  
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توجه کرده اما به حرکت طبیعت به سوى مصالح علوى و روحى فرد و 

  همچنین به حرکت طبیعت به سوى مصالح نوع توجه نکرده است.

شود که اگر هم معیارى در کار باشد  راسل در آخر سخنانش مدعى مى

  کند: قطعاً عینى نخواهد بود. البته این سخن درستى است. اضافه مى

  .1 له دشوارى است و من داعیه حل آن را ندارماین مسئله، مسئ

  در یک صفحه قبل از آن نیز گفته است:

این یکى از آن مباحث فلسفى است که تاکنون دربـاره آن حکـم   

  .2 قطعى صادر نشده است

                                                           

 245همان، ص . ١

 244همان، ص . ٢



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

بشویم. گفتیم علم اخلاق یا فلسفه  ها در مورد اخلاق اکنون باید وارد نظریه

خواهد به این پرسش پاسخ بدهد که انسان چه رفتـارى را پیشـه    اخلاق مى

  کند که فضیلت است و بایسته است؟.

اند. این پاسخها  حکما و فلاسفه به این پرسش پاسخهاى مختلف داده

دام اگرچه مختلف است، ولى غالباً متضاد و متناقض نیستند؛ یعنى غالباً هرک ـ

اند. ایـن   اى از آنچه انسان باید پیشه کند توجه کرده به گوشه از این مکتبها

مطلب پس از توضیح نظریات مختلف در مکتبهاى مختلف، روشـن خواهـد   

  کنیم. شد. بحث خود را از نظریه افلاطون شروع مى

اش بیـان   افلاطون نظریه اخلاقى خویش را در ضمن نظریه اجتمـاعى 

دیگر افلاطون از شاخه سیاست مدن بـه شـاخه اخـلاق    کند. به عبارت  مى

  کنـدج و بـه عـدالت    رسد. او بحث خود را از عدالت اجتماعى آغاز ج مى مى
  

 درس چهارم
 ���� افلا�ون
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  شود. خلاقى و فردى منتهى مى

افلاطـون معتقـد اسـت فقـط سـه چیـز ارزش دارد: عـدالت، زیبــایى،        

» خیـر «داند و آن  ، و مرجع این سه چیز را افلاطون به یک چیز مى1حقیقت

است و آن چیزى که باید » خیر«است. پس فقط یک چیز ارزش دارد و آن 

است و آن چیزى که در پى آن بـودن، اخـلاق اسـت    » خیر«در پى آن بود 

  است. لازم است مطلب را توضیح دهیم.» خیر«

  افلاطون عدالت اجتماعى را اینچنین تعریف کرده است:

بیـاورد و   عدالت آن است که کسى آنچه حـق اوسـت بـه دسـت    

کارى را در پیش گیـرد کـه اسـتعداد و شایسـتگى آن را داشـته      

  .2باشد

  گوید: درباره عدالت فردى مى

در فرد نیز عدالت نظام و انتظام مـؤثر و منـتج اسـت، همـاهنگى     

قواى یک فرد انسانى است، به این معنـى کـه هریـک از قـوا در     

تشـریک   جاى خود قرار گیرد و هریک در رفتار و کردار انسان

  .3مساعى کند

بینیم که عدالت را (چه عدالت فردى و چه عدالت اجتمـاعى)   پس مى 

  به توازن و تناسب تعریف کرده است. توازن و تناسب یعنـى زیبـایى. پـس   
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  بازگشت عدالت به زیبایى است.

از طـرف دیگـر زیبـایى دو نــوع اسـت: محسـوس و معقـول. زیبــایى       

زیبایى طـاووس یـا زیبـایى یوسـف. امـا      محسوس مانند زیبایى یک گل یا 

زیبایى معقول که با عقل قابل ادراك است نه با حس، مانند زیبایى راستى، 

زیبایى ادب، زیبایى تقوا، زیبایى ایثار و خدمت. زیبایى معقول همـان اسـت   

کنـیم.   تعبیـر مـى  » خیر اخلاقى«یا » حسن عمل«یا » نیکى«که از آن به 

یى معقول است نه محسوس. پس بازگشت عدالت زیبایى عدالت از نوع زیبا

  است.» نیکویى«و » خیر«به 

از طرف دیگر عدالت، ناموس اصلى جهان است. در همه نظام هستى، 

اصل عدالت و انتظام و تناسب به کار رفته است. جهان به عـدل و تناسـب   

اگر فردى از حد استعداد و «برپاست. لهذا اگر کسى از عدالت تخطى کند و 

تواند براى مدت معینـى امتیـازات و    لیت طبیعى خود پا فراتر گذاشت، مىقاب

منافعى تحصیل کند، ولى خداوند عدالت و انتقام ... او را تعقیب خواهد کرد 

... طبیعت مانند راهنماى یک ارکستر است که با بـاتون مخـوف خـود هـر     

دا و نشـاند و ص ـ  سازى را که سر ناسازگارى داشته باشد به جاى خـود مـى  

  1»گرداند. آهنگ طبیعى او را باز مى

علیهذا حقیقت عبـارت اسـت از درك عـدالت جهـانى و درك عـدالت      

  اخلاقى.

از نظر افلاطون، خیر (حتى خیر اخلاقى) حقیقتى است عینـى مسـتقل   

از ذهن ما؛ یعنى مانند واقعیتهاى ریاضى و طبیعى که قطع نظر از ذهن مـا  

د دارد؛ محصـول رابطـه ذهـن مـا بـا یـک       وجود دارد، خیر اخلاقى نیز وجو

 واقعیت خارجى نیست که امر نسـبى باشـد، بلکـه وجـود فـى نفسـه دارد و      
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مطلـق اسـت. خیـر کـه خـود حقیقــى اسـت مسـتقل از ذهـن مـا، از نظــر          

امرى بدیهى نیست، بلکه نظرى است؛ یعنـى بایـد در تحصـیل    » شناخت«

فیلسـوفان قـادر بـه     شناخت آن، با نیروى منطق و فلسفه کوشید. لهذا تنها

  باشند. شناخت خیر مى

اعم از زن و مرد، پیر و جوان، عـالم و عـامى، فـرد و     -خیر براى همه

  یکى است. پس اخلاق براى همه یکى است و یک فرمول دارد. -جامعه

براى عمل به خیـر، شـناختن آن کـافى اسـت. افلاطـون و اسـتادش       

شناختن آن کافى است؛ یعنـى  سقراط معتقدند براى عمل به مقتضاى خیر، 

امکان ندارد که انسان کار نیک را بشناسد و تشخیص دهد و عمـل نکنـد.   

براى مبارزه با فساد اخـلاق، جهـل را    علت عمل نکردن، جهالت است. پس

باید از بین برد و همان کـافى اسـت. از ایـن رو سـقراط معتقـد اسـت کـه        

نـوعى حکمـت    اسـت، بلکـه هـر فضـیلتى    » حکمت«سرمنشأ همه فضایل 

عبارت است از معرفت اینکه از چه بایـد ترسـید و از   » شجاعت«است. مثلًا 

عبارت است از دانستن اینکـه چـه انـدازه رعایـت     » عفت«چه نباید ترسید، 

عبارت اسـت از  » عدالت«شهوات نفسانى بشود و چه اندازه جلوگیرى شود، 

  .1شود دانستن اصول و ضوابطى که باید در روابط با مردم رعایت

از نظر افلاطون اگر کسى فیلسوف بشود، جبـراً و قطعـاً خـوب خواهـد     

بود؛ محال است که کسى واقعاً فیلسوف باشد و فاقـد اخـلاق نیـک باشـد،     

  چون بد بودن از نادانى است.

  اند: بر نظریه افلاطون ایرادهایى وارد کرده

ان یکى اینکه افلاطون، خیر را یک امر واقعى و مسـتقل از ذهـن انس ـ  

 طـور کـه دایـره یـا مثلـث،      دانسته نظیر امور ریاضى و طبیعى؛ یعنى همـان 
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کنـد، خیـر نیـز     مستقل از ذهن ما وجود دارد و ذهن ما فقط آن را کشف مى

حقیقتى است که قطع نظر از ذهن مـا وجـود دارد و ذهـن مـا آن را کشـف      

  کند. مى

ه اسـت.  قبلًا گفتیم و بعد نیز خواهیم گفت که این مطلب قابـل مناقش ـ 

گویى از نظر افلاطون، تفاوتى میان مسائل حکمت نظرى و حکمت عملـى  

  نیست.

دیگر اینکه افلاطون به حکم اینکه خیـر اخلاقـى را مسـتقل از ذهـن     

دانسته است، هر نوع نسبیتى را در اخلاق انکار کرده است. این مطلـب نیـز   

  اش بحث خواهد شد. قابل مناقشه است و بعد درباره

افلاطون مانند استادش سقراط، علم و حکمت و معرفـت را  سوم اینکه 

براى اخلاقى بودن کافى دانسته است و حال آنکه معرفت و علم و حکمـت  

به تنهایى کافى نیست. علاوه بر علم و معرفت، تربیت ضرورت دارد. تربیت 

یعنى ایجاد ملکات نفسانى موافق با مقتضـاى علـم و حکمـت. بـه عبـارت      

وزش را براى نیک شدن کافى دانسته و حال آنکه پرورش دیگر افلاطون آم

  هم در کنار آموزش ضرورت دارد.

این همان ایرادى است که ارسطو، شاگرد نامدار افلاطون، بـر نظریـه   

  افلاطون و سقراط گرفته و خودش برخلاف آنها نظر داده است.



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

را طرح کرده است. او مدعى است » سعادت«ارسطو در باب اخلاق، نظریه 

، از نظر ارسـطو  1 انسان طالب سعادت است نه خوبى (خیر) و به تعبیر بعضى

  خوبى همان سعادت است.

دانـیم کـه    ایـم، امـا مـى    هرچند تعریفى از ارسطو درباره سعادت ندیده

خوشیهاى ممکـن و دورى  مند شدن حداکثر از  سعادت عبارت است از بهره

گزیدن حداکثر از ناخوشیها و ناملایمات به قـدر امکـان. و البتـه خوشـى و     

ناخوشى محدود به لذات و آلام جسـمانى نیسـت، لـذات و آلام عقلانـى و     

  روحانى بالاترین لذتها و آلام است.

  و در جستجوى آن اسـت، سـعادت اسـت نـه    کند  آنچه انسان آرزو مى
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ست که آدمى چیزى را که معتقـد باشـد ضـد سـعادت     خیر و کمال.محال ا

یعنى شقاوت و بدبختى است آرزو کند و در جستجوى آن باشد. لذت شـرط  

سعادت است اما عین سعادت نیست، زیرا بسیارى از لـذات بـه دنبـال خـود     

تـر   شـائبه  تـر و یـا بـى    آورد و یا مانع لذات بیشـتر و عمیـق   آلام بزرگتر مى

  شود. مى

دید راه تحصیل سعادت چیست. علم اخلاق عبارت است از اکنون باید 

  علم راه تحصیل سعادت.

  ارسطو معتقد است:

فضایل وسایلى هستند براى رسیدن به هدفى که سـعادت باشـد،   

کنـیم و وسـیله    چون هدف چیزى اسـت کـه مـا آن را آرزو مـى    

گـزینیم.   اندیشـیم و آن را برمـى   اش مـى  چیزى است کـه دربـاره  

بـه وسـیله بایـد انتخـابى و اختیـارى باشـد. پـس        اعمال مربوط 

  1رعایت فضایل مربوط به وسیله است

ارسطو اخلاق را و در حقیقت راه وصول به سعادت را رعایت اعتدال و 

گوید: فضیلت یا اخلاق حد وسط میان افراط و تفـریط   داند. مى حد وسط مى

ز آن و یـا  است. او معتقد است هرحالت روحى یک حد معین دارد که کمتر ا

رذیلت است و خود آن حد معین فضیلت است. مثلًا شجاعت کـه   بیشتر از آن

مربوط به قوه غضبیه است و هدف قوه غضبیه دفاع از نفس است حد وسط 

میان جبن و تهور است، و عفـت کـه مربـوط بـه قـوه شـهویه اسـت، حـد         

 له اسـت حـد  وسط میان خُمود و شرَه است، و حکمت که مربوط به قوه عاق
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وسط میان جربزه و بلاهت است، و همچنین سخاوت حد وسط میان بخـل  

و اسراف است، تواضع و فروتنى حد وسط میان تکبر و تن به حقـارت دادن  

  .1 است

ارسطو برخلاف افلاطون معتقد است که علم و معرفت براى تحصـیل  

ت کرد؛ فضیلت شرط کافى نیست، علاوه بر آن باید نفس را به فضیلت تربی

یعنى باید در نفس ملکات فضایل را ایجاد نمود، باید کارى کرد که نفس به 

عادت کند و خـو بگیـرد، و    -که رعایت اعتدالها و حد وسطهاست -فضایل

  شود. این کار با تکرار عمل میسر مى

شک نیست که نظریه ارسطو جزئى از حقیقت را دارد، ولى شاید ایـراد  

ریه اخلاقى ارسطو گرفت این است کـه ارسـطو   توان بر نظ اى که مى عمده

کار علم اخلاق را تنها تعیین بهترین راهها (یعنى راه وسط) براى وصول به 

مقصد که سعادت است دانسته است، یعنـى ارسـطو مقصـد را تعیـین شـده      

دهـد، راه رسـیدن بـه     دانسته است. اخلاق ارسطویى به انسان هـدف نمـى  

ه ممکن است گفتـه شـود کـه یـک مکتـب      نمایاند، و حال آنک هدف را مى

اخلاقى وظیفه دارد که هدف انسان را هم مشخص کند، یعنى چنین نیست 

  که انسان از نظر هدف نیازى به راهنمایى نداشته باشد.

بعلاوه در اخلاق ارسطویى از آن نظر که هدف را سعادت تعیین کـرده  

پـى خوشـبختى   است و فرض را بر این دانسته اسـت کـه انسـان دائمـاً در     

خویش است و باید بهترین راه وصول به خوشبختى را بـه او نشـان داد، در   

حقیقت اساسى ترین عنصر اخلاق یعنى قداست را از اخلاق گرفتـه اسـت.   

 از اخلاق، قداست خود را از راه نفى خودى و خودخواهى و به عبـارت دیگـر  
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ارسـطویى ایـن    راه بیرون آمدن از خودمحورى دارد، و حال آنکه در اخـلاق 

  زند. نظریه که تنها هدف سعادت است، بر گرد خودمحورى دور مى

انـد کـه    ؛ مدعى شده1اند خى بر اخلاق ارسطویى ایراد دیگرى گرفتهبر

توجیـه کـرد. مثلًـا    » حـد وسـط  «تـوان بـا معیـار     همه اخلاق فاضله را نمى

 راستگویى حد وسط میان کدام افراط و تفریط است؟ راستگویى خوب اسـت 

و دروغگویى که نقطه مقابل آن است (نه طـرف افـراط یـا تفـریط آن) بـد      

  است.

  

بعد از سقراط، علاوه بـر مکتـب فلسـفى افلاطـون و مکتـب فلسـفى       

هـا هرکـدام دربـاره     هاى دیگر فلسفى نیز پدید آمد. این نحلـه  ارسطو نحله

مسائل منطقى و فلسفى و اخلاقى از خود نظریاتى دارنـد کـه بـه نـام آنهـا      

ها عبارت اسـت از: کلبیـون، شـکاکان، اپیکوریـان،      معروف است. این نحله

  کنیم. رواقیان. ما بحث خود را از نظریه اخلاقى کلبیون آغاز مى

   نظریه کلبیون

و » کلبـى «خوانند. این کلمه جمع  مى» کلبیون«گروهى از فلاسفه را 

آنهـا داده  کلبى منسوب به کلب به معنى سگ است. این نام به مناسبتى به 

  شده که عن قریب توضیح خواهیم داد.

که در کتب » دیوژن«یا » دیوگنس«سردسته کلبیها مردى است به نام 

شود. این مکتب بیشتر به نام او شهرت  تعبیر مى» دیوجانس«عربى از او به 

که شاگرد سقراط بوده » انتیس تنس«دارد. ولى دیوژن استادى دارد به نام 

  گویند: است. مى
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تا پس از مرگ سقراط در محفل اشـرافى شـاگردان وى بسـر    او 

برد ... اما چون سالهاى جوانى را پشت سر گذاشت ... دیگـر   مى

پـذیرفت. بـا کـارگران     جز خوبى صاف و ساده، هیچ چیز را نمى

به زبانى کـه مـردم درس    محشور شد و جامه آنان را به تن کرد.

ظــه پرداخــت. نخوانــده نیــز بفهمنــد، در کــوى و بــرزن بــه موع

ه طبیعـت    هاى دقیق در نظرش بى فلسفه ارزش بود. به بازگشت بـ

گفـت بایـد نـه     کـرد. مـى   اعتقاد داشت و در این اعتقاد افراط مى

دولت وجود داشته باشد، نه مالکیت خصوصى، نـه زناشـویى، نـه    

  .1 دهم مجنون باشم و عیاش نباشم مى  گفت: ترجیح دین ... مى

است. معتقد بود که از تمدن باید فرار کـرد   دیوژن شاگرد انتیس تنس

خواست در شیوه و روش زندگى مانند حیوانات زندگى کنـد،   و در حقیقت مى

. لغـت  2»برآن شد که همچون سگ زندگى کنـد «اند که  و درباره او نوشته

  اولین بار بر او اطلاق شد.» کلبى«

انبـار  فلسفه کلبیان براساس شرّیت نسبى موجودات، یعنى براسـاس زی 

بودن آنها براى انسان است. سـعادت انسـان را هرچـه بیشـتر در رهـایى و      

دانسـتند. فضـیلت را تنهـا در یـک      آزادى و استغناى انسان از متاع دنیا مـى 

دانسـتند و آن غنـاى نفـس اسـت، ولـى غنـاى نفـس را در ایـن          چیز مـى 

دارد  دانستند که عملًا هم انسان خود را از کالاهاى این جهـان دور نگـه   مى

و جهان را عملًا رها سازد. در حقیقـت شـعار آنهـا را بایـد در ایـن مصـراع       

  ناصرخسرو جست: رهاییت باید، رها کن جهان را.
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متقدمان از کلبیان از قبیل انتـیس تـنس و دیـوژن اگرچـه سـادگى و      

کردند، درستکارى را کنار ننهاده بودند، ولى متـأخّران   نیازى را توصیه مى بى

به همـه چیـز لاقیـد و سـهل انگـار شـده بودنـد حتـى اصـول          آنها نسبت 

درستکارى. بى اعتنایى به همه انسـانها و همـه اصـول و همـه عواطـف را      

گرفتنـد و   از مـردم قـرض مـى    داخل در مفهوم استغنا و آزادگى کرده بودند.

مفهـوم  » کلبى«دادند. لهذا تدریجاً کلمه  دادند. با زبان، مردم را آزار مى نمى

  ى به خود گرفت.سگ منش

کلبیان روش اخلاقى و در حقیقت حکمـت عملـى خـود را از سـادگى     

عـاطفگى و متـأثر نشـدن در غـم      غمـى و بـى   آغاز کردند و تدریجاً به بـى 

خویشان و دوستان کشید و بالاخره به رفتارى ددمنشانه در مـورد دیگـران   

  منتهى شد.

شـود،   ط مـى در جوهر اخلاق کلبى تا آنجا که به استغناى نفـس مربـو  

توان یافت. ولى آنجا که به نام استغناى نفس، عواطـف   عنصرى درست مى

شود و کم کـم رفتارهـاى ضـد عـاطفى      و احساسات لطیف انسانى نفى مى

شود و آنجا که از استغناى نفس به عنوان گریز از جامعه و  مجاز شمرده مى

مکتـب راه   عناصرى نادرسـت در ایـن  ا شود، مسلّم مبارزه با تمدن تعبیر مى

  یافته است.

هایى از قبیل فلسفه اخلاقى کلبى در هر جامعـه جـاى    مجموعاً فلسفه

  آورد. ج رخنه کند، مسلّماً لطمه عظیم وارد مى

   نظریه شکاکان

کـه مـدتى در سـپاه    » پیرهـون «پیشرو این مکتب مردى است به نام 

اسکندر خدمت کرده است. مکتب شک در حکمت عملى همان راهى را رفته 

لـى     یـچ اص   است که در حکمت نظرى رفته است. در حکمت نظرى معتقـد اسـت ه
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توان اعتماد کـرد و نـه بـه     و هیچ مطلبى قابل اثبات نیست؛ نه به حس مى

کند و هم عقل. در حکمـت عملـى نیـز معتقـد      هم حس خطا مىعقل، زیرا 

تـوان   توان ترجیح داد. نمـى  است هیچ نوع عملى را بر عمل دیگر عقلًا نمى

توان واقعاً به  اثبات کرد فلان عمل صواب است و فلان عمل خطا. مثلًا نمى

دلیل عقل ثابت کرد که راستى بر دروغ، امانت بر خیانت، عـدالت بـر سـتم    

  دارد. ترجیح

فلسفه شـک از نظـر تـأثیر عملـى منجـر بـه خودپرسـتى و خودپـایى         

  اند. شود، همچنان که برخى شکاکان صریحاً فتوا داده مى

  گوید: مى» کارنیادس«یکى از شکاکان به نام 

هنگام شکستن کشتى، انسان ممکن است جان خود را بـه قیمـت   

جان ضعیفتر از خود نجات دهد، و اگر چنین نکنـد احمـق   

... اگر شما در حال فرار از دشمن فاتح، اسـب خـود را از   ست ا

بـى سـوار     دست داده باشید اما ببینید که همقطارتان زخمى بـر اس

است، چه خواهید کرد؟ اگر صـاحب عقـل و منطـق باشـید او را     

شـوید، عـدالت هرچـه     کشید و خود سوار مـى  از اسب به زیر مى

  .1خواهد بگوید مى

» چگونـه زیسـتن  «اگر مقصود مـا از اخـلاق   شود،  چنانکه ملاحظه مى

باشد، مکتب شکاکان صاحب نظریه است و آن اینکه: خوب و بـد، بـاارزش   

مفهومهاى خالى و لااقل غیرقابـل اثباتنـد، پـس آنچنـان بایـد       ارزش، و بى

  توان حفظ کرد. زیست که منافع خود را بهتر مى
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باید زیست که  اما اگر مقصود ما از نظریه اخلاقى این باشد که چگونه

مقدس و باارزش و متعالى باشد، مکتب اهـل شـک فاقـد نظریـه اخلاقـى      

  است.



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

ایـن مـرد   ». اپیکور«یکى از فلاسفه معروف یونان قدیم مردى است به نام 

افلاطون، در آتـن  پیش از میلاد یعنى شش سال پس از مرگ  342در سال 

  تولد یافته است.

او در حکمت نظرى پیرو ذیمقراطیس و طرفـدار آتمیسـم اسـت، گـو     

شود خود معترف به دینى که از ذیمقـراطیس دارد نیسـت؛ و    اینکه گفته مى

داند و  در حکمت عملى لذتگراست، یعنى لذت را مساوى با خیر و خوبى مى

  داند. ىوظیفه هرکس را تحصیل لذت و فرار از رنج م

آورنـد، سـخت نکـوهش     اپیکور لذاتى را که به دنبـال خـود رنـج مـى    

کند. به همین دلیل مخـالف بـا عیاشـى و لـذت پرسـتى بـه مفهـوم دم         مى

غنیمت شمارى است. ولى على رغم نظریه او، در میـان مـردم گـرایش بـه     

  معروف شده است.» اپیکوریسم«عیاشى و دم غنیمت شمارى به 

 ششمدرس 
 ���� ا�ی�وریان
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اپیکور لـذات را بـه متحـرك و سـاکن، و یـا فعـال و منفعـل تقسـیم         

کند. مقصودش از لذات متحرك یا فعال لذاتى است کـه انسـان در اثـر     مى

آورد. این گونه لذات معمولًا ناشـى از   گرایش و تحصیل چیزى به دست مى

یک درد است و به دنبال خود نیز درد و رنج و لااقل فرسـودگى و خسـتگى   

مثل لذت غذا خوردن یا لذت جنسـى یـا لـذت جـاه و مقـام. ولـى        آورد، مى

آیـد، مثـل    لذت ساکن همان حالت آرامشى است که از نبودن رنج پدید مـى 

اپیکور  کند نه لذت متحرك را. لذت سلامت. اپیکور لذت ساکن را توصیه مى

اش بـه فلسـفه    کنـد و از ایـن جهـت فلسـفه     همواره به سادگى توصیه مـى 

  گوید: شود. مى نزدیک مى کلبیون

گذارم، تـنم از خوشـى سرشـار     در حالى که به آب و نان روز مى

انـدازم، نـه بـه     است و بر خوشیهاى تجمل آمیـز آب دهـان مـى   

خاطر خـود آن خوشـیهابلکه بـه خـاطر سـختیهایى کـه در پـى        

  .1دارند

فلسفه اپیکور هرچند به نام فلسفه لـذت معـروف شـده اسـت ولـى در      

فلسفه، فلسفه ضد رنج است؛ یعنى او خیر و فضـیلت را در کـم   حقیقت این 

گوینـد: او فضـیلت را در حـزم در     بنـابراین اینکـه مـى    دانـد.  کردن رنج مى

او فضـیلت را در حـزم در کـاهش رنـج      داند، باید گفت: جستجوى لذت مى

  داند. مى

  گوید: اپیکور مى
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گرانبهـاتر  بزرگترین خوبى حزم است. حزم حتـى از فلسـفه نیـز    

  .1 است

در همه اینها توجه او به کاهش دادن رنجهاست. به همین دلیـل بـه   

  هیچ وجه نباید فلسفه او را فلسفه عیاشى و دم غنیمت شمارى دانست.

تر در مسـئله دورى از رنـج،    اپیکور در مسئله لذت و یا به تعبیر صحیح

از قبیـل   توجهش به لذات و آلام جسمانى است و بس. او به لـذات روحـى  

لذات حاصل از علم و تحقیق یا از خیر اخلاقى یا از عبادت عارفانه، توجه و 

  گوید: بلکه آشنایى ندارد. او مى

اگر من لـذتهاى چشـایى و لـذتهاى عشـق و لـذتهاى بینـایى و       

دانـم خـوبى را چگونـه تصـور      شنوایى را کنار بگذارم، دیگر نمى

شـکم اسـت؛ حتـى    کنم ... سرآغاز و سرچشمه همه خوبیها لذت 

حکمت و فرهنـگ را بایـد راجـع بـه آن دانسـت ... لـذت روح       

عبارت است از تفکر درباره لـذتهاى جسـم، و یگانـه امتیـاز آن     

توانیم به جـاى تفکـر دربـاره     بر لذتهاى جسم این است که ما مى

رنج به تفکر درباره خوشى بپـردازیم. بـدین ترتیـب بـر لـذتهاى      

  .2 لط داریمروحى بیش از لذتهاى جسمى تس

این فلسفه مانند فلسفه کلبى یک فلسفه جامعـه گریـز و فردگراسـت،    

  کند، چون تنها به این وسـیله اسـت   دعوت به گمنامى و گریز از اجتماع مى
  جج

                                                           

 477همان، ص . ١

 475همان، ص . ٢



 2کلیات علوم اسلامی / ج   198

  توان در امان ماند. اى رنجها مى که از پاره

در مجموع، در این فلسفه هـیچ گونـه ارزش معنـوى و انسـانى دیـده      

کلبى از این جهت بر این فلسفه ترجیح دارد که لااقـل بـر   شود. فلسفه  نمى

عنصر آزادگى و غناى نفس تکیه دارد، هرچند تعبیرى نارسا از آن دارد و به 

شـود. ولـى در فلسـفه اپیکـور هـیچ عنصـر متعـالى دیـده          افراط کشیده مى

شود و لهذا به همان معنى که مکتب شک فاقد نظریه اخلاقـى اسـت،    نمى

  ز فاقد نظریه اخلاقى است.اپیکوریسم نی

تـوان بحـث کـرد: یکـى از نظـر       در باب فلسفه لـذت از دو نظـر مـى   

  شناسى و یکى از نظر اخلاقى. روان

آنچه از نظر روان شناسى مطرح است این است که آیا محرك اصـلى  

انسان در همه کارها و غایت نهایى انسان از هر فعالیتى، لذت و یـا فـرار از   

دلکشى است کـه فعلًـا مجـال بحـث در آن نیسـت، و       الم است یا نه؟بحث

  تحقیق این است که چنین نیست.

اما از جنبه اخلاقى، آنچه مطرح است این است که آیا خیـر و خـوبى و   

فضیلت مساوى است با لذت؟ و به عبارت دیگر آیا آنچـه ارزش ذاتـى دارد   

  لذت است یا نه؟البته جواب این پرسش نیز منفى است.

لازم است اضافه کنـیم کـه نظـر بـه اینکـه در عصـر مـا         این نکته را

اى  اپیکوریسم به مفهوم عامیانـه و مبتـذلش عملًـا رایـج شـده اسـت، عـده       

خواهند برخى بزرگان اندیشه و فلسفه و عرفان را منسوب به این مکتب  مى

نمایند، مثلًا خیام و یا حافظ را؛ مدعى هستند که خیام و حتى حافظ مردانـى  

انـد. مخصوصـاً دربـاره خیـام      دم غنیمت شمار و لاابـالى بـوده  لذت پرست، 

  عقیده بسیارى همین است.

آنچه مسلّم است این است که خیام ریاضیدان فیلسـوف چنـین نبـوده    

 اندیشیده است. از ظاهر اشعار منسوب به خیـام همـان مطلـب    و چنین نمى
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ولى از نظر محققـان جـاى بسـى تردیـد اسـت کـه اشـعار         شده است. پیدا

معروف، متعلق به خیام ریاضیدان فیلسوف باشد. فرضاً هم ایـن اشـعار از او   

توان نظریه فلسفى شاعر را دریافت، خصوصـاً   باشد، هرگز از زبان شعر نمى

هایى از خیام به دست آمده و چـاپ شـده کـه اتفاقـاً همـان       که اخیراً رساله

را طرح کرده که در اشعار منسوب به او مطرح است، ولى آنها را موضوعاتى 

حل  خودش استادش بوعلى آن گونه حل کرده است و پاسخ گفته که به قول

  کرده است.

تر است. آشنایى مختصر با زبـان   درباره حافظ، مطلب از این هم واضح

حافظ و یک مراجعه کامل بـه تمـام دیـوان حـافظ و مقایسـه اشـعار او بـا        

  کند. کدیگر که برخى مفسر برخى دیگرند، مطلب را کاملًا روشن مىی



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

» مکتب رواقـى «همزمان با اپیکوریسم، مکتبى دیگر تأسیس شد که به نام 

زنونِ رواقـى  ». زنون«معروف است. مؤسس این مکتب مردى است به نام 

زنون الیائى است. زنون الیائى در حدود دو قرن پـیش از زنـون رواقـى    غیر 

زیسته است. رواقیان از آن جهت رواقى خوانده شدند که زنـون در یـک    مى

  کرده است. نشسته و تدریس مى رواق مى

رواقیان، کمتر یونانى هستند. رواقیان قدیم، سـورى و رواقیـان متـأخّر    

  س است.اند. خود زنون اهل قبر رومى بوده

باشـند   رواقیان در برخى نظریات خود تحت تأثیر نظریات کلبیـان مـى  

شان در حکمت عملى، مستقل است. سقراط بـیش از هـر    ولى اساس نظریه

 گوید: شخصیت دیگر مورد تقدیس رواقیان بوده است. راسل مى

 هفتمدرس 
 ���� روا�یان
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اش از فـرار، متـانتش    رفتار او (سقراط) هنگام محاکمه، سرپیچى

یش از       دعـوى  در برابر مرگ و ایـن  ه خـود بـ اش کـه سـتمگر بـ

ود. بـى    ستمکش آسیب مى رساند، همه با تعالیم رواقیان موافق بـ

اش در خـوراك و پوشـاك،    اش از سرما و گرما، سـادگى  پروایى

و وارستگى کاملش از همه اسباب راحـت جسـم نیـز بـا تعـالیم      

  .1رواقیان کاملًا موافق بود

همان فلسفه آکـادمى افلاطـونى   شود و فلسفه رواقى  گاهى اشتباه مى

رود رواقیـون همـان اشـراقیون و پیـرو فلسـفه       شود و گمان مى پنداشته مى

  اند، و البته باید از این اشتباه جلوگیرى شود. افلاطون

هاى کلبى و اپیکورى تاریخ طولانى ترى  فلسفه رواقى برخلاف فلسفه

رفت مذهب کلبى شروع فلسفه رواقى به منزله تحول و پیش«گویند  دارد.مى

ــده آلیســم افلاطــونى داشــت. امــا بیشــتر    ــان آن صــورتى از ای بــود، و پای

دگرگونیهایى که رخ نمود، در نظریات مربوط بـه مابعدالطبیعـه و در منطـق    

  2»رواقیان بود. نظریات اخلاقى آنان بالنسبه ثابت ماند.

عبـارت اسـت از   » فضـیلت «روح نظریه اخلاقى رواقیان این است که 

خوب، فقط اراده است که خوب یا بد است، فضیلت و رذیلت هـردو در   اراده

  اراده جاى دارند.

دانستند که نسبت به حوادث بیرونـى   اى مى رواقیان اراده خوب را اراده

 تأثیرناپـذیر باشـد. در حقیقـت آنهــا اراده خـوب را عبـارت از اراده نیرومنــد     

توانـد آزاد   أثیرناپـذیر مـى  اى ت دانستند؛ معتقد بودنـد کـه انسـان بـا اراده     مى

                                                           

 492/ ص 1تاریخ فلسفه غرب، ج . ١

دین مجتبـوى، فصـل علـم     . ٢ کلیات فلسفه، تألیف پاپکین و استرول، ترجمه دکتر سیدجلال الـ

 30اخلاق، ص 



 2کلیات علوم اسلامی / ج   202

اى در قلب اقیانوسى متلاطم، ثابت و پابرجـا و مسـتقل    و مانند جزیره بماند

  گفتند: به حیات خود ادامه دهد. مى

ــان اراده ــر انس ــه    اگ ــبت ب ــد نس ــد و بتوان ــته باش ــک داش اى نی

اعتنا و سـهل گیـر بمانـد، وقـایع خـارجى       رویدادهاى بیرونى بى

  .1او را تباه سازندتوانند شخصیت ذاتى  نمى

در حقیقت از نظر رواقیان، رستگارى به شخصیت انسان بسـتگى دارد  

اى  و شخصیت انسان به اراده او وابسته اسـت. رواقیـان اراده خـوب را اراده   

دانستند که اولًا نیرومنـد و تأثیرناپـذیر باشـد و ثانیـاً موافـق بـا طبیعـت         مى

  باشد.

  گوید: است، مى اپیکتتوس که یکى از رواقیان سرشناس

اگر هریک از شما خود را از امور خارجى کنـار کشـد، بـه اراده    

گـردد و آن را بـا کوشـش و ریاضـت بـه پـیش        خویش باز مى

سان که با طبیعـت سـازگار شـود و      کند، بدان برد و اصلاح مى مى

معارض و ثابت قـدم و معتـدل گـردد؛     رفیع و آزاد و مختار و بى

کس که خواسـتار چیـزى یـا گریـزان      و اگر آموخته باشد که آن

از چیزى است کـه در حیطـه اقتـدار او نیسـت، هرگـز نخواهـد       

توانست ثابت قدم و آزاد باشد بلکه بالضروره باید بـا آنهـا تغیـر    

  .2پذیرد
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 -داننـد و اراده خـوب   در حقیقت، رواقیان آزادگى را در اراده خوب مـى 

رناپـذیرى از حـوادث و   مشروط به دو چیز اسـت: یکـى تأثی   -چنانکه گفتیم

  وقایع جهان، و دیگر توافق و سازگارى با طبیعت.

اى بـراى انسـان امـرى     آنان معتقد بودند که خیر و شر بـودن حادثـه  

  گفتند: مطلق نیست، به طرز تلقى انسان از او بستگى دارد. مى

اشخاص دیگر، بر امور خارجى که بر تو مؤثرنـد اقتـدار دارنـد.    

را به زندان افکننـد و تـو را شـکنجه دهنـد یـا      توانند تو  آنان مى

اى نیرومنـد داشـته    توانند تو را برده سازند. اما اگـر تـو اراده   مى

  .1 باشى، آنها بر تو اقتدارى نخواهند داشت

بدون شک، در فلسفه رواقى جزئى از حقیقـت وجـود دارد. نیرومنـدى    

اسـت. ولـى   اراده، آزادگى، شخصیت معنوى داشتن، جزئى از اخلاقى بودن 

این فلسفه بیش از انـدازه بـه درون گراییـده اسـت و در نتیجـه بـه نـوعى        

دهـد. اصـل سختکوشـى و مقابلـه بـا       اعتنایى و سهل انگارى مى دستور بى

حوادث و تغییر آنها در جهت مراد و هدف، در این فلسفه مـورد توجـه قـرار    

ینکه حالت نگرفته است. انسان در این جهان آفریده نشده است فقط براى ا

دفاعى به خود بگیرد و مصونیتى درونى در خود ایجاد کند که حوادث نتواند 

در او تأثیر نماید، و آفریده نشده است که صـرفاً آزاد بمانـد و بـرده و اسـیر     

جریانات واقع نشود، بلکه علاوه بر این باید مهـاجم و تغییـر دهنـده باشـد؛     

ا و جهـان را در جهـت کمـال    یعنى آفریده شده است که خود را و جامعـه ر 

  تغییر دهد.

                                                           

 31همان، ص . ١
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ثانیاً این فلسفه بیش از اندازه فردگراست، تمام توجهش به فرد اسـت،  

جنبه اجتماعى ندارد؛ یعنى هدف این فلسفه و این مکتب نجـات دادن فـرد   

  است و بس. در این سیستم اخلاقى، عواطف باشکوه انسانى جاى ندارد.

خوانـد؛   و نـوعى رضـا و تسـلیم مـى     ثالثاً این فلسفه به نوعى مقاومت

مقاومت (البته مقاومت درونى) در برابر تـأثیر حـوادث (نـه خـود حـوادث) و      

تسلیم در برابر آنچه به حکم طبیعت و یا تقدیر الهى چاره ناپذیر است. اراده 

اى است که از طرفى مقاوم باشـد و از طـرف دیگـر بـا حـوادث       خوب اراده

  نکند.جبرى و ضرورى ستیزه بیهوده 

ولى از نظر اخلاقى، این مقدار براى توجیه خـوبى اراده کـافى نیسـت.    

باید مقصدى خوب که خوبى خود را نـه از ناحیـه اراده ج بلکـه ج از ناحیـه     

دیگر داشته و بعلاوه آن مقصد، خوب فى نفسه باشد نه خوب براى من، و به 

  باشد.عبارت دیگر مقصدى که خوب مطلق باشد نه خوب نسبى، در میان 

اگر معنى اخلاق، دستورالعمل زندگى باشد بـه معنـى اینکـه هرکسـى     

تر زندگى کند بایـد آن   براى اینکه خوشتر و بهتر و نیرومندتر و با شخصیت

توان اخلاق شـمرد.   هاى رواقیون را مى دستورها را به کار بندد، دستورالعمل

و متعالى بـدانیم،   و اما اگر اخلاق را به معنى رفتار با فضیلت و قابل تقدیس

گوینـد، خـوب    اند کافى نیست؛ زیرا آنچـه رواقیـون مـى    آنچه رواقیون گفته

بندد، و حـال آنکـه    نسبى یعنى خوب براى همان فردى است که به کار مى

قبلًا گفتیم که خیر و فضـیلت آنگـاه خیـر و فضـیلت اسـت کـه نسـبت بـه         

  اشخاص متغیر نباشد.

اعتنایى و تأثیرناپـذیرى از حـوادث    اخلاق رواقى با اخلاق کلبى در بى

نیـازى   اشتراك دارند. تفاوت در این است که اخلاق کلبى خـوبى را در بـى  

گیرد و سگ زیسـتى   داند و از همه چیز کناره مى عملى و ترك همه چیز مى

و  گیرى هنماید، ولى اخلاق رواقى توصیه به کنار حیوان زیستى را توصیه مىو 
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تفاوت بودن در برابر اقبالهـا و   کند بى کند؛ آنچه توصیه مى ترك عملى نمى

ادبارهاى حوادث است، نه گریز از آنها. لهذا رواقى مخـالف بهـره منـدى از    

تمدن و مواهب حیات نیست؛ آنچه او مخالف آن است گرفتـارى و اسـارت   

  به وسیله آنهاست.

ارى به یک بیمارى از محـیط  کلبى مانند کسى است که از ترس گرفت

گریزد و اما رواقى به جاى گریـز از محـیط بیمـارى، در خـود مصـونیت       مى

  کنند. کند. اماهیچ کدام به مبارزه با بیمارى دعوت نمى طبى ایجاد مى

  

قبلًا گفتیم که بعـد از سـقراط، عـلاوه بـر مکتـب افلاطـون و مکتـب        

هرکدام بـه نحـوى ادامـه ج    ارسطو، چهار مکتب دیگر نیز به وجود آمد که 

رفتنـد. هرکـدام از ایـن مکتبهـا در حقیقـت       مکتب ج سقراط به شـمار مـى  

کردند. آن مکتبهـا عبـارت اسـت از:     اى از فلسفه سقراط را تعقیب مى شاخه

  مکتب کلبیان، مکتب شکاکان، مکتب اپیکوریان و مکتب رواقیان.

انـد کـه دوره    هاز نظر تاریخى این مکتبها همه در زمانى به وجود آمـد 

ادبار یونان بوده است، زیرا نظام دولت شهرى یونان وسیله اسـکندر از بـین   

نظمى و اغتشـاش و نـاراحتى در زنـدگى     رفت و با نابودى اسکندر نوعى بى

  مردم پدید آمد.

بسیارى از محققان را عقیده بر این است که این مکتبها همـه عکـس   

م قـانون طبیعـى در برابـر آن    هاى مختلفى است که فلاسفه به حک ـ العمل

هـا فلسـفه دلـدارى و     اند، و در واقع همه ایـن فلسـفه   مشکلات ابراز داشته

  تسلّى است.

توانند به طرق گوناگون با بدبختى و ادبار سـروکار   گویند: مردم مى مى

توانند تسلیم آن شوند یا با آن بجنگند یا از آن بگریزند یـا   داشته باشند، مى

  طابق هریک از این رفتارها، یک نظریه اخلاقـى وجـود دارد  آن را بپذیرند.م
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  کند. که آن را توجیه مى

مکتــب کلبــى مکتــب فــرار از زنــدگى اســت، مکتــب رواقــى مکتــب  

و مقاومت است اما مقاومت درونى، مکتب اپیکوریسم مکتب فـرار از رنجهـا   

به  به لذتهاست، و مکتب شک مکتب تزلزل معیارهاست که معمولًاپناه بردن 

  آید. دنبال سختیها پدید مى



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

در دوره قدیم، اعم از دوره اسلامى یا مسیحى یا هندى یـا چینـى و غیـره،    

کنـیم.   اى نظریات اخلاقى هست که ما فعلًا از ذکر آنهـا خـوددارى مـى    پاره

دربـاره اخـلاق اسـلامى در آینـده     مخصوصاً در نظر داریـم فصـل مشـبعى    

  بحث کنیم.

ولى با اینکه اخلاق اسـلامى از نظـر تـاریخى قـدیم اسـت، نظـر بـه        

اى است، بهتـر ایـن اسـت کـه اول      اینکه یک سیستم بسیار غنى و گسترده

لااقل قسمتى از نظریات اخلاقـى جدیـد را توضـیح دهـیم و آخـر کـار بـه        

تـوانیم تمـام    مـا در اینجـا نمـى   اسلامى بپـردازیم.    توضیح سیستم اخلاقى

طور مختصـر ذکـر    نظریات جدید را در باب اخلاق بیاوریم. اگر بخواهیم به

کنیم باز وقت ما کافى نیست. همچنان که از میان نظریات اخلاقـى قـدیم   

  برخى را انتخاب کردیم، از میان نظریات اخلاقى جدید نیز برخى را انتخاب

 هشتمدرس 
 ���یات �دید
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  کنیم. مى

   نظریه کانت

نظریات اخلاقى جدید در دو قرن اخیر، نظریه کانت است. کانت  معروفترین

آیـد و بـه ایـن نتیجـه      در صدد تمیز فعل اخلاقى از فعل غیراخلاقى برمـى 

رسد که فعل انسان گاهى از روى اضطرار و ناگزیرى است. مثلًـا کسـى    مى

که مواجه با دزد خطرناك شده است، مجبور است که پول خـود را بدهـد و   

مجبور است عواقب خطرناك آن را تحمل نماید. این گونه رفتـار،   اگر ندهد

  آزادانه نیست.

رفتارى که آزادانه و از روى اختیار باشد دوگونه است: یا ناشى از یـک  

تمایل است و یا ناشى از احساس وظیفـه و تکلیـف اسـت. اگـر از یکـى از      

احسـاس  تمایلات ناشى شده باشد، آن کـار اخلاقـى نیسـت؛ ولـى اگـر از      

  تکلیف ناشى شده باشد، اخلاقى است.

پس فعل انسان، ماهیـت اخلاقـى و یـا غیراخلاقـى بـودن خـود را از       

اش از انگیـزه احسـاس تکلیـف     کنـد؛ یعنـى اگـر اراده    اش کسب مـى  انگیزه

منبعث شده باشد، فعلش ماهیت اخلاقى دارد و اگر نه، نـه. اخلاقـى بـودن    

دخالتى نداشته باشـد، بلکـه جلـو    هیچ » تمایل«یک کار هنگامى است که 

  تمایل گرفته شود.

  گوید: کانت مى

توان تصور کـرد کـه    هیچ چیز را در دنیا و حتى خارج از آن نمى

  بتوان آن را بدون قید و شرط نیک نامید، مگـر خواسـت و اراده  
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  1نیک را

  مقصود کانت از اراده نیک، اراده منبعث از احساس تکلیف است.

  توان تقریر کرد: را اینچنین مىخلاصه نظریه کانت 

گـذاریم؛ برخـى را اخلاقـى و برخـى را      الف. ما میان کارها فـرق مـى  

دهـیم. کـار اخلاقـى، بـاارزش و      غیراخلاقى و یا ضد اخلاقى تشخیص مى

شایسته ستایش و تحسین است. کـار ضـد اخلاقـى، ارزش منفـى و پـایین      

راخلاقى نه شایسـته  آورنده دارد و شایسته نکوهش و مذمت است. و کار غی

تحسین است و نه شایسته ملامت، نه باارزش است نه ضد ارزش. مثلًا یک 

کنـد، اگـر    کاسب که از صبح تا غروب براى زندگى شخصى خود معامله مى

در بین ج کارج یک مشترى به جاى ده تومان اشتباهاً صدتومان به او بدهد 

متوجه اشتباهش کند و بقیـه  و برود، آن کاسب اگر به دنبال او برود و او را 

پولش را به او بدهد، یک کار باارزش کـرده اسـت و اگـر از غفلـت او سـوء      

استفاده کند و پول را براى خود بردارد یک کار ضد ارزش انجام داده است. 

  اما کارهاى عادى و معمولى روزانه او، نه باارزش است و نه ضد ارزش.

ز روى اختیـار و آزادى باشـد،   ب. کار باارزش آنگاه باارزش است کـه ا 

پس اگر از روى اجبار و اضطرار باشد فاقـد ارزش اسـت. مثلًـا اگـر کاسـب      

  مزبور از ترس پلیس پول را بدهد، ارزشى ندارد.

ج. کار باارزش که از روى اختیار و آزادى صورت گیرد، آنگـاه بـاارزش   

اسـت کـه از   اى  است که از اراده نیک ناشى شده باشـد، و اراده نیـک اراده  

انگیزه نیـک پدیـد آمـده باشـد، و انگیـزه نیـک عبـارت اسـت از احسـاس          

  تکلیف.

                                                           

 58، ص کلیات فلسفه. ١
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د. مقصـود از تکلیـف چیسـت؟ مقصـود از تکلیـف فرمـانى اسـت کـه         

انـد   اند؛ برخـى مطلـق   گیرد. ولى این فرمانها دوگونه انسان از ضمیر خود مى

ن و برخى مشروط. فرمان مشروط فرمانى است که ضمیر انسـان بـه انسـا   

دهـد:   دهد براى رسیدن به هدف، مثل اینکـه فرمـان مـى    درباره چیزى مى

خواهى بـه فـلان    براى رسیدن به فلان شهر از فلان راه برو، یعنى اگر مى

مقصد برسى باید از فلان وسیله استفاده کنى. امر مشروط، ارشـاد بـه یـک    

اى بـراى رسـیدن بـه     است، همچنان که انتخـاب هـر وسـیله   » مصلحت«

خاصى مصلحت است. ولى امر مطلق امـرى اسـت کـه مشـروط بـه      غایت 

دهد به کـارى نـه بـه عنـوان      هیچ شرط نیست؛ فرمانى است که ضمیر مى

مصلحت و به عنوان وسیله و راهى براى وصول به هـدف و غـایتى، بلکـه    

صرفاً به عنوان یک وظیفه و یک تکلیف و یک مسـئولیت. پـس مقصـود از    

بلاشرط ضمیر به کارى، و هرکـارى کـه بـه     تکلیف عبارت است از فرمان

  خاطر احساس این تکلیف انجام گیرد آن کار اخلاقى است.

نفس و روان   سخن کانت دو مرحله دارد. یک مرحله مربوط به علم الـ

شناسى است؛ یعنى باید قبول کنیم کـه ضـمیر انسـان دوگونـه فرمـان بـه       

  دهد: مطلق و مشروط. انسان مى

دارد.  همانهاست که انسان را به تلاش معاش وا مىفرمانهاى مشروط 

کنـد.   فرمانهاى مطلق فرمانهایى است که دسـتورهاى اخلاقـى صـادر مـى    

وجـدان  «نمایـد   ضمیر انسان در آن قسمت که چنین فرمانهایى صـادر مـى  

  شود. نامیده مى» اخلاقى

کانت نسبت به ضمیر آدمى از جنبه وجدان اخلاقـى، سـخت اعجـاب    

  ید:گو مى دارد.

  آورد: یکـى  دو چیز است کـه انسـان را سـخت بـه اعجـاب مـى      
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اى که بالاى سر ما قـرار دارد و دیگـر وجـدانى     آسمان پرستاره

  که در درون ما جاى دارد.

  گویند همین جمله بر لوح قبر او حک شده است.

توانـد از فرمانهـاى    مرحله دوم مربوط به رفتار انسان است. انسان مـى 

کند و در حقیقت از تمایلات و غرایز خود پیـروى   مشروط ضمیرش اطاعت

تواند از ضمیر اخلاقى خود که ماوراى میلهاست اطاعـت نمایـد    نماید، و مى

  که در این صورت رفتارش اخلاقى خواهد بود.

داریـم،   از کجا بفهمیم که فرمانى که از ضمیر خود دریافـت مـى  هـ . 

معیار اینکه فرمانى کـه  یک فرمان مطلق است نه مشروط؟ به عبارت دیگر 

  ست یا ناشى از تمایلات است چیست؟به ما رسیده الهام وجدان اخلاقى ا

کند. یکى اینکه نظر به اینکه کار اخلاقى بـا   کانت معیارهایى بیان مى

کار مصلحت آمیز دوتاست، فرمان اخلاقـى کلـى و عمـومى اسـت. کانـت      

  مدعى است که فرمان وجدان این است که:

اى رفتار کن که به موجب آن در همان حـال بتـوانى    هبنا بر قاعد

  .1آن قاعده یک قانون کلى گردد بخواهى که

پس هر فرمانى که از ضمیر درباره امرى یافتى، بینـدیش و ببـین آیـا    

خواهى این کار و این راه یک قاعده عمومى باشد، میان خود و دیگـران   مى

لاقى اسـت. امـا اگـر    گذارى، پس آن یک دستور اخ در این جهت فرق نمى

 خـواهى یـک قاعـده عمـومى     خواهى و نمى دیدى آن را فقط براى خود مى
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شود که آن فرمان ناشى از یک تمایل شخصـى اسـت    باشد، پس معلوم مى

  نه از احساس تکلیف.

  معیار دیگر این است که:

چنان رفتار کن کـه گـویى انسـانیت (نـوع انسـان) را، خـواه در       

، در هـر مـورد همچـون غایـت     شخص خودت خواه در دیگرى

  .1انگارى و نه به عنوان وسیله مى

نظریه کانت تا حد زیادى دقیق است. در عین حـال حـاوى جزئـى از    

  حقیقت است نه تمام آن.

هـاى  » بایـد «نظریه کانت تا آنجا که به وجود یک سلسله فرمانهـا و  

ولى غیرمشروط و کانون الهام بخش این فرمانها مربوط است صحیح است، 

  دهیم: نواقصى دارد که ذیلًا توضیح مى

الف. کانت کوشش کرده که رفتارهاى اخلاقى را ناشى از هـیچ میلـى   

تواند درست باشد. جاى ایـن پرسـش اسـت کـه آیـا       نداند. این مطلب نمى

انجام دهنده تکلیف اخلاقى مایل به انجام تکلیف هست یا نـه؟ اگـر مایـل    

ارد یـا نـه؟ و آیـا ممکـن اسـت انسـان       نیست، آیا از انجام ندادن هـراس د 

فرمانى را اطاعت کند که نـه مایـل بـه اطاعـت آن اسـت و نـه هـراس از        

  مخالفت آن دارد؟

را از اخلاق حذف کـرده اسـت. او   » خیر«و » خوبى«ب. کانت مفهوم 

اش انجـام   داند که به دلیل خوبى ذاتى و خیر ذاتى کار اخلاقى را کارى نمى

 داند کـه تنهـا بـه دلیـل احسـاس      ى مىاخلاقى را کار یافته باشد، بلکه کار
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دانـد نـه در    تکلیف انجام یافته باشد. به تعبیر دیگر او خوبى را در اراده مـى 

کند که اگر از احساس تکلیـف   مراد، و خوبى اراده را به انگیزه آن مربوط مى

  انگیخته شده باشد خوب است واگرنه، نه.

ا حد زیادى کورکورانه است. گویى از این رو فرمانهاى اخلاقى کانت ت

شناسد، یک فرمانـده مسـتبد اسـت کـه بـدون دلیـل        وجدانى که کانت مى

  دهد و بدون دلیل باید فرمان او را اطاعت کرد. فرمان مى

لهذا نظر کسانى که معتقدند هر فرمانى به دلیل تشخیص نوعى خوبى 

کـه در  چنان -است، چیزى که هست خوبیها گاهى نسـبى و گـاهى مطلقنـد   

  بر نظریه کانت ترجیح دارد. -درسهاى اول و دوم گفتیم

ج. مطابق نظریه کانت اگر در کارى خیر عموم باشد و انسان به حکم 

عاطفه انسان دوستى و به حکم میل به خدمت، آن کار را انجام دهد نه بـه  

حکم یک تکلیف و یک مسئولیت، آن کار اخلاقـى نیسـت. همـان وجـدان     

  کند، از قبول این مطلب ابا دارد. آن را ستایش مى اخلاقى که کانت

طور کلى هرکارى که زیر فشار الزام و تکلیف باشـد، هرچنـد آن    د. به

الزام از درون خود انسان باشد، از آزادى انسان نسبت به آن کـار و قهـراً از   

کاهد. اگر کارى نه به حکم احساس تکلیـف بلکـه    جنبه اخلاقى بودنش مى

ذاتى آن کار و از روى کمال اختیار و انتخاب صـورت گیـرد،   به علت نیکى 

 .1ماهیت اخلاقى بیشترى دارد
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