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چکیده
»وحدت صراط« خواه با رویكرد درون  دینی و خواه با رویكرد برون  دینی، از لوازم خالص بودن دین اسلام است. 

تعارض  در  باطل  و  تمایز حق  امكان  و  با خلوص دین   
ً
تعدد صراط منجر شود، منطقا به  تلقی که  یا  تفسیر  هر گونه 

از منظر  اثباتی دربارۀ »وحدت صراط«  با رویكرد  به خلف منتهی می  شود. تحقیق حاضر، کاوشی است که  و  بوده 

علامۀطباطبایی انجام شده است. بعد از طرح مسئله، ابتدا تعریف صراط تكوینی، تشریعی و جزاء از دیدگاه علامه ارائه 

و سپس ادلۀ علامه بر وحدت صراط تشریح می  شود. نتیجه اینكه ایشان با دو دلیل فلسفی: 1. بسیط  الحقیقه کل  الوجود 

 .2 )جهان  شناسی(؛  تكوین  و  تشریع  تطابق   .1 کلامی:  دلیل  سه  و  غائیه؛  و  فاعلیه  علل  وحدت   .2 )خداشناسی(؛ 

وحدت حقیقت نوعی انسان )انسان  شناسی(؛ 3. استلزام عقلی وحدت ربّ متعال با وحدت صراط؛ وحدت صراط 

در هر سه حوزة تكوین، تشریع و جزاء را اثبات نموده و به تبع، تعدد صراط را از منظر عقل و دین مردود شمرده است. 

كلیدواژهها: صراط، تعدد، وحدت، علامه طباطبایی.
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Abstract
The “unity of Ṣirāṭ (path)”, whether being viewed through an intra-religious approach 
or an extra-religious one, is one of the requirements for the purity of Islam. Any inter-
pretation or explanation that leads to the multiplicity of paths is logically in conflict 
with the purity of religion and the possibility of distinguishing right from wrong, 
and leads to absurdity. The present paper is a study with an affirmative approach to 
the “unity of the path” from the perspective of Allama Tabataba’i. After stating the 
problem, first the definition of the ontological, legislative and penal path from Alla-
ma’s point of view is presented and then his arguments on the unity of the path are 
explained. The result is that, with two philosophical reasons and three theological 
arguments, he has proved the unity of the path in its all three realms of creation, legis-
lation and punishment, and consequently, has rejected the multiplicity of the path from 
the perspective of reason and religion. Philosophical reasons are: 1. the Simple Reality 
is everything (theology); 2. unity of efficient causes and final causes; and theological 
reasons are: 1. conformity of legislation and creation (cosmology); 2. the unity of the 
specific truth of human being (anthropology); 3. the rational implication between the 
oneness of the Almighty Lord with the unity of the path.
Keywords: Ṣirāṭ (path), multiplicity, unity, Allama Tabataba’i
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مقدمه
دینی، صراط  های مستقیمِ  پلورالیسم  موجّه ساختن  برای  در سایة تلاش  دینی معاصر  از روشنفكران  برخی 

ر را نیز برای هدایت  یافتگی متصوّر و برای نجات  بخشی بشر کافی و موجّه دانسته  اند. )سروش، 
ّ
متعدد و متكث

16-2( مبحث صراط زیرمجموعه  ای از بحث هدایت الهی است که دارای مبدأ )منه(، مقصد )الیه(، وسیله 

)به( و طریق )فیه/ صراط( و نتیجه )حتی/ نجات( است. دقت در اطراف و ابعاد آن، ربط عمیق میان حقیقت 

صراط با ابعاد دیگر را روشن نموده و این موضوع را منكشف می  کند که بدون فهمی جامع  الأطراف نمی  توان 

در خصوص آن داوری کرد. موضوعات و مسائلی که دربارۀ صراط و خصوصیّات آن مطرح است در واقع 

تابعی از تشریح اصل صراط است. پرداختن به خصوصیّات و مسائل پیرامونی صراط بدون تعریف واضح و 

د 
ّ

روشن از خود صراط، به  مانند پرداختن به بحث با موضوعی مبهم خواهد بود که نتایج ابهام  آفرین مانند تعد

صراط، پیامد طبیعی آن به  شمار خواهد رفت. پیوند »صراط« به عنوان یک حقیقت دینی با برخی از مفاهیم 

دینی دیگر مانند حق، هدایت، نجات، امام، قرآن، اسلام و ...  به مثابه پیوندِ شبكه  ای در مفاهیم دینی یا شبكۀ 

مفهومی حقایق دینی است که خطای در تفسیر هر کدام و عدم تبیین نسبت آنان با یكدیگر، خطایی راهبردی 

در معارف دین قلمداد و القاءکنندة نوعی ناسازواری درونی معارف اسلامی با یكدیگر خواهد بود، و این 

اهمیّت بحث را دوچندان می  کند.

نوآوری مقاله حاضر در این است که تلاشی استقلالی و ایجابی جهت تعریف صراط و استخراج دلایل 

وحدت آن از آثار علامه طباطبایی است و نقد پلورالیسم دینی هدف اصلی آن نیست؛ گرچه به صورت تبعی 

آن را متزلزل خواهد کرد، زیرا نقدی که بر نظریة صراط  های مستقیم وارد است، این است که تعریفی واضح 

از صراط ارائه نكرده و گرفتار غبار معنایی که نوعی مغالطه است بوده و در نتیجه نتوانسته به وحدت آن رأی 

 به صورت نقلی و در قالب نقد، مقدمات 
ً
د صراط منتشر گردیده عموما

ّ
دهد. آثاری که در نقد و رد نظریة تعد

مان و مفسّران در تبیین حقیقت و خصوصیّات 
ّ
آن نظریه بوده و به تلاش  های مستقل و اثباتی حكیمان، متكل

صراط توجه نشده است. گفتنی است که روش تحقیقِ این نوشتار به صورت کتابخانه  ای بوده است. با مطالعه 

و فیش  برداری از کتب و آثار علامه در موضوع صراط و سپس چینش منظم و سازماندهی منطقی آن، تحقیق 

حاضر رقم خورده است. 

معنای لغوی صراط
می  شود  خوانده  هم  »سراط«  صراط  )انعام:153(،   

ً
مُسْتَقِیما صِراطِی  هذا  نَّ 

َ
أ وَ  است،  مستقیم  راه  صراط 

تْنا علی المِنْهاج  بِّ
َ
)راغب،483( که به معنای راه آسان است )همان،407(. معنی »اهدنا الصراط المستقیم« ث

الواضح است )ابن منظور،313/7 (.
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چیستیصراطازمنظرعلامه

بررسی   آثار علامه دربارۀ صراط این نتیجه را در پی دارد که ایشان در تبیین حقیقت صراط از چهار نوع نگرش 

دارای صبغة  دیگر  نگرش  دو  و  فلسفی  دارای صبغة  اول  نگرش  دو  برده است.  بهره  عالم  به  هستی  شناسانه 

کلامی است. در نتیجه چهار تعریف برای صراط می  توان بیان کرد. ابتدا دو تعریف فلسفی و سپس دو تعریف 

کلامی را بیان می  کنیم. تعریف اول فلسفی محصول نگاه علامه به هستی با تحلیل نظام علیّت و تعریف دوم 

محصول نگاه علامه به هستی با تحلیل نظام حرکت در عالم است که به ترتیب بیان می  شود.

الف(تعریففلسفی

علیومعلولی

اصل علیّت و معلولیّت در پهنة وجود و تمایز اقسام و تبیین احكام پیرامونی هر کدام از نظر علامه پیش 

فرض اثبات شده است )طباطبایی، نهایة  الحكمة، 246-200( و ما در این  جا از زاویه موضوع بحث و برای 

ردِ هستی خواهیم 
ُ

مفهوم شدن معنای صراط، فقط نگاهی به حاکمیت اصل علیّت در دو مقیاس کلان و خ

اما در  برقرار است،  بین دو عنوان کلی خالق و مخلوق  قانون علیّت در مقام کلان،  نظر علامه  از  داشت. 

مقیاس کوچک، علیّت بین تنها مخلوقات و اشیاء است. 

ت فاعلیه )آفرینندگی( و غائیه 
ّ
قانون علیّت در مقیاس کلان: از نظر علامه نظام وجود با نظرداشت دو عل

)هدف آفرینش(، نظامی رفت و برگشتی است، یعنی نسبت میان وجود واجب )خالق یا علت وجودی( و 

داد  دائرة  الوجود  عنوان  را  آن  و می  توان  و رجوعی است  نسبت صدوری  معلول(،  یا  وجود ممكن )مخلوق 

به  و دوم قوس صعود )رجوع کثرات  از وحدت(  نزول )صدور کثرات  اول قوس  دارای دو قوس است؛  که 

وحدت(. )صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة،1/ 13 و  5/ 348-347( در قوس نزول، علت فاعلی و خلق 

ت غایی و معاد اشیاء 
ّ
همۀ اشیاء خداوند متعال است، )طباطبایی، نهایة الحكمة، 226( و در قوس صعود عل

نیز خداوند متعال است. )صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة، 273/2؛ و طباطبایی، نهایة الحكمة، 229-

231؛ و همو، المیزان، 353/1( این اصل شامل انسان نیز می  شود. با این بیان که انسان با خلق شدن و استقرار 

در عالم طبیعت قوس نزول را طی می  کند و بعد از آن با شروع فعل طبیعی و نفسانی سیر در قوس صعودی 

او شروع می  گردد و این به معنای آغاز سیر انسان به سوی کمال و علت غایی خود است. )صدرالمتألهین، 

الحكمة المتعالیة، 395/8؛ طباطبایی، شیعه در اسلام، 145-146( علامه در همین  جا باب صراط فلسفی 

را گشوده و می  فرماید: این مسیر بازگشت »صراط وجود« یا همان راه رسیدن شئ، به علت غائی خود است ) 

طباطبایی، المیزان، 414/1 و 302/12( که یک تعریف فلسفی از صراط است.

امّا قانون علیت در بین اشیاء و موجودات هستی در  قانون علیت در مقیاس کوچک )بین مخلوقات(: 

قوس صدور با شرایطی همراه است، به این معنا که اشیاء از ساحت اطلاق و موجودیّت مطلق، برای هست 
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ص، تنزّل پیدا کنند که لازمۀ آن محدودیّت و اندازه  گیری اشیاء است. معنای 
ّ

شدن باید به مرحلۀ تعیّن و تشخ

تعیین  است.  موجودات  دیگر  با  شئ  آن  مناسبات  و  روابط  همۀ  تعیین  به  متقوم  شئ،  یک  تحدید  و  تقدیر 

رات، فعل و انفعالات و حاکمیت دادن به قانون علیّت، 
ّ
نسبت  ها بین موجودات، همان تعیین نوع تأثیر و تأث

در  علامه  اینكه    )78-77/1 المیزان،  )طباطبایی،  می  شد.  گزافه  و  هرج  به  منجر  گرنه  و  است  آن  ها  میان 

آثار خود »صراط« را به »قانون و سنّت الهی« در عالم معنا می  کند که دارای دو خصوصیت لایتغیر و عدم 

نوامیس  و  فیزیک  قوانین  که  همان  گونه   )365/3 و   33/1 )همان،  دارد،  همدیگر  با  ابعاض  و  اجزاء  تضاد 

طبیعت و برخی علوم تجربی چنین  اند، )همان، 200/10( محصول چنین نگرش فلسفی و مكانیكی به عالم 

و پدیده  های آن است. بنابراین به لحاظ سیر تكوینی هیچ موجودی از صراط مستقیم بیرون نیست؛ زیرا کار 

 محاسبه شده، حكیمانه، هماهنگ و سازوار 
ً
رات و تنظیمات کاملا

ّ
خدای سبحان در خلقت موجودات با مقد

 هستی است. این یعنی کار خدا بر متن صراط مستقیم است )جوادی آملی، تسنیم، 488/1( و این 
ّ

در کل

ضابطة بودنِ اشیاء، همان صراط اشیاء است.

منوطبهحركت)رابطۀنقصوكمال(

 تمام عالم تحت سیطرۀ قانون حرکت است )طباطبایی، المیزان، 76/1( به دلیل اینكه رابطۀ 
ّ

بدون شک

ممكنات با واجب الوجود رابطۀ فقر و ربط محض است )همان: 131/3( و رابطۀ آن  ها با عوالم بالاتر، رابطۀ 

ثابت است، همۀ هستی متحرک است  از خدای متعال که کمال مطلق و  این اصل غیر  نقص و کمال. در 

)طباطبایی، اصول فلسفه و روش رئالیسم، 212-206(

هر حرکتی دارای مبدأ )محرک غیر متحرک( و مقصد است )همو، المیزان، 217/1( مفهوم حرکتی که در 

تبیین صراط مورد نظر است، امور خیالی، ذهنی )طباطبایی، نهایة الحكمة، 256( و انتزاعی مانند هندسه، 

بلكه  القرآن،54/1(  و  الحدیث  بین  الموافقة  فی  البیان  تفسیر  )همو،  نیست  و محاسبات عددی  ریاضیات 

گونه  ای از وجود است که شئ به تدریج از قوۀ به فعلیّت درمی  آید. )همو، نهایة الحكمة، 254(. انسان این 

حرکت را به دو صورت دارد؛ 1- غیر ارادی و تكوینی که عامّ بوده و اختصاص به انسان ندارد؛ 2- ارادی 

نفسانی، که موضوعش کیفیات نفسانی، حالات، اخلاق، علوم، معارف و ... است که مختص انسان است. 

)صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة، 284/9( علامه این دو حرکت را دو نوع عبادت می  داند الف( عبادت 

تكوینی )خضوع ذاتی اشیاء در برابر قانون عام الهی(؛ ب( عبادت تكلیفی، که تبعیت انسان از اوامر و نواهی 

تشریعی است. )همان و طباطبایی، المیزان، 181/16( حرکت نوع اول، قانون تكوینی یا صراط  الوجود است 

)تعریف آن در نظام علیّت گذشت( و حرکت نوع دوم که در کیفیات نفس انسانی )حالات، اخلاقیات، علم 

و معرفت( رخ می  دهد تشریعی خواهد بود. در اینجا متحرک، نفس انسان بوده و مسیر و مسافتی که حرکت 

ارادی صورت گرفته  آن(  یا غیر  الهی  انگیزه )قرب  و  نیّت  با  این حرکت  اتفاق می  افتد صراط است.  آن  در 
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)صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة، 285/9( و منتهای آن کمال نفس خواهد بود )طباطبایی، نهایة الحكمة، 

.)257

ب(تعاریفكلامیصراط

تعاریف کلامی محصول دو نگرش کلامی به مسائل دینی است. تعریف اول محصول نگرش نظام مولویّت 

و عبودیت و تعریف دوم محصول نگرش نظام ربوبی عالم است که با همین ترتیب دو تعریف صراط ارائه 

می  گردد.

نظاممولویتوعبودیت

 و مولاهم الحق« 
ٌ

 علامه از جمع آیاتی که به مسئله عبودیت پرداخته  اند یک اصل با عنوان: »الناس عبید

استنباط نموده است )طباطبایی، المیزان، 158/1 و 175/2 و 339/6( این اصل دو طرف دارد الف( الحق 

)خداوند(، ب( عباد )مردم( )همو، مهر تابان، 182/2(. خدای تعالی مالك علی  الاطلاق بندگان است؛ یعنی 

در این مالكیّت دو نوع انحصار هست، یكی انحصار مالكیت در خداوند و دوم انحصار مملوکیّت در عبد. 

نتیجة این انحصار دوطرفه، اثبات مولویّت تام برای خدا و عبودیّت محض برای بندگان است. )همو، المیزان، 

24/1-26 و همو، تفسیر البیان فی الموافقة بین الحدیث و القرآن، 1/ 44-46( لازمة عقلی چنین نسبتی 

پذیرش اوامر و نواهی خداوند )مولی( از جانب عبد است تا رابطۀ عبد و مولی اصلاح گردد. )همو، المیزان، 

175/2(. به همین دلیل سعادت و کرامت دائر مدار عبودیت است )همان، 258/1( علامه از این طریق تعبیر 

به صراط عبودیت می  کند )همان، 13/1 و 181/2( که ابتدا باید از جانب عبد شروع گردد: »العبودیة مفتاح 

ی( )همان، 15/6(. در مرحلة بعد حق  تعالی متولی 
ّ
الولایة«؛ اولین قدم اخذ ولی از جانب عبد است )تول

امور عبدش می  گردد )همان، 304/1( و او را به صراط عبودیت )همان، 13/1 و 181/2( و صراط محمد و 

آل محمد علیهم  السلام که متولی امر تربیت هستند، هدایت می  کند. )همان، 364/14 و همو، تفسیر البیان 

مستقیم  اینكه صراط  نتیجه  التوحیدیة، 212(  الرسائل  همو،  و   161/1 القرآن،  و  الحدیث  بین  الموافقة  فی 

تشریعی عبارتست از: الف( ایجاد رابطه و اصلاح آن بین عبد و مولی؛ ب( سامان  دهی رابطۀ عبودیت بر مدار 

و محوریّت دین اسلام. )همو، المیزان، 51/1(

نظامربوبی

علامه توحید ربوبی و جریان ربوبیت الهی در عالم امكان را مبنای مستحكمی برای ضرورت وجودی 

صراط قرار داده است. )همان، 394/19( از منظر علامه عالم وجود منقسم است به عالم امر و عالم خلق 

)صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة، 10/7 و 38 و 20/1 و طباطبایی، الرسائل التوحیدیة، 164 و همو، توحید 

علمی و عینی، 17-20(. عالم خلق نیز خود منقسم می  شود به عالم تكوین و عالم تشریع. )همو، المیزان، 

 و بقاءً خداوند است و این به معنای حكومت و جریان ربوبیت او بر همۀ 
ً
25/18( مبدأ همۀ این عوالم ایجادا
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عوالم است )همان،59/12(. اثبات و پذیرش توحید ربوبی خدای متعال در عالم تشریع، یک لازمه برای 

ربّ و یک لازمه برای مربوب )در اینجا مختص انسان منظور می  گردد(، به استلزام عقلی  ای دارد عبارتست از:

آن چه برای رب از باب شئون ربوبیت لازم است هدایت انسان  ها به صراط مستقیم و رساندن به سعادت 

و غایت خلقتشان است )همان،269/7 و 40/15(

آن چه برای مربوب )انسان( لازم است، اداء و وفاء به حق ربوبیت است و آن ایمان به غیب و عمل به 

هدایت   رب است )همان، 440/2 و 322/14( که از طریق وحی )ارسال رسل و انزال کتب( صورت می  گیرد 

)همان،302/12( که این هدایت به دو صورت ظهور دارد: 1. دین؛ )همان، 353/1-354 و جوادی آملی، 

تسنیم، 488/1(؛ 2. رسول و امام؛ )طباطبایی، الرسائل التوحیدیة، 212 و همو، تفسیر البیان فی الموافقة 

بین الحدیث و القرآن، 61،66/1 و 144/5 و 198/4- 199و 260/2 همو، المیزان، 31/1 و 246/5 و 6/12 

و 11/12 و 74/14(. التزام عملی به هدایت ربّ متعال و وفاء به حق ربوبی صراط مستقیم تشریعی است.

صراطدرروزجزاء

علامه در تفسیر المیزان بعد از ذکر روایتی از امام صادق)ع( در بیان صراط که می  فرمایند: »هی الطریق 

إلی معرفة الله، و هما صراطان صراط فی الدنیا و صراط فی الآخرة، فأما الصراط فی الدنیا فهو الإمام المفترض 

الطاعة، من عرفه فی الدنیا و اقتدی بهداه- مر علی الصراط الذی هو جسر جهنم فی الآخرة، و من لم یعرفه 

فی الدنیا زلت قدمه فی الآخرة- فتردی فی نار جهنم«. و روایتی از امام سجاد)ع( که فرمودند: »نحن الصراط 

المستقیم…«  بر این باور است که روایاتی از این دست از قبیل جری و تطبیق است و امام به عنوان مصداق 

البیان بعد از ذکر روایاتی که  برای معنای صراط می  باشد. ) طباطبایی، المیزان، 41/1( همچنین در تفسیر 

دربارۀ پل صراط و اینكه ائمه خود صراط هستند، می  گوید: چنین بیاناتی قضایایی حقیقی است نه مجازی ) 

طباطبایی، البیان فی الموافقة بین الحدیث و القرآن، 64/1( و بیان قرآن و احادیث را در خصوص وقایع معاد، 

مقایسه  ای بین وقایع قیامت با نظام جاری دنیوی می  داند. )همو، المیزان، 127/8(

آنچه از آثار علامه دربارۀ صراط قابل استنباط است این است که صراط جزا منطبق با صراط عمل در دنیا 

است؛ بنابراین سیر در عبادت، معرفت و امام )ع(، سیر حقیقی در صراط حقیقی است که اگر کسی در دنیا با 

آن مخالفت بورزد، در صراط جزا قدم او دچار لغزش می  گردد. )همو، تفسیر البیان فی الموافقة بین الحدیث 

ا«  ضِیًّ
ْ

 مَق
ً
 حَتْما

َ
ك  وارِدُها کانَ عَلی  رَبِّ

َّ
مْ  إِلا

ُ
و القرآن، 66/1( ایشان با وجود اینكه برخی از مفسران آیۀ »وَ إِنْ مِنْك

)مریم/71( را حمل بر پل صراط در آخرت نموده  اند، قائل  اند که دلالتی از ظاهر آیه بر این مطلب وجود ندارد 

و تنها بر مسئلۀ ورود به جهنم دلالت دارد و این هم فقط بر شأنیت ورود انسان به جهنم دلالت دارد و تنها 

به قرینۀ روایات می  توان آیه را حمل بر معنای صراط نمود. )طباطبایی، المیزان، 91/14-94( البته اگر کسی 

بگوید صراط اخروی تجسد صراط دنیوی است گزاف نگفته است )سبحانی، الإلهیات، 272-269/4(. 
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مُسْتَقِیمَ  

ْ
 ال

َ
راط در راستای این تفسیر فرمایش حضرت امیرالمؤمنین علیه  السلام راه  گشا است که: »اهْدِنَا الصِّ

ةِ« )مجلسی، بحار  جَنَّ
ْ
ی ال

َ
رَاطِ إِل ی الصِّ

َ
  عَل

ُ
ك

ُ
هُ یَسْل إِنَّ

َ
 ف

ً
 صَالِحا

ً
نْیَا عَمَلا

ُّ
 فِی الد

َ
وَاضِحُ مَنْ عَمِل

ْ
رِیقُ  ال

َّ
 الط

َ
لِك

َ
ذ

َ
ف

الأنوار، 61/10(.

از اینجا به دست می  آید که میان تعاریف چهارگانۀ صراط دنیایی با یكدیگر و نیز با تعریف صراط جزایی 

هیچ  گونه تناقض، تضاد و تنافی وجود ندارد؛ بلكه از جهاتی مكمّل و مبین همدیگر هستند. در هر چهار تبیین 

صراط دنیا، مسیر بین مبدأ متعال و معاد را صراط می  نامیم. به واقع اگر سیر در مدار عقل و وحی باشد صراط 

مستقیم است وگرنه غیر مستقیم و یا صراط ضالین و یا مغضوب علیهم خواهد بود که ظهور و نمود صراط 

خروی( می  نامیم. حال پس از توضیح اجمالی صراط، به 
ُ
)دنیوی( در نشئه قیامت را همان صراط جزایی )ا

ة وحدت آن از منظر علامه می  پردازیم
ّ
ادل

اثبات واحدیت »صراط مستقیم«
قاعدۀ»بسیطالحقیقهكلالوجود«

از نظر عقل، هر نوع کمال وجودی که در موجودات یافت می  شود حتما باید اصل آن کمال به صورت اعلی 

و اکمل در علت پدیدآورندة آن موجود باشد. زیرا تمام شئون و جهات وجودی یک معلول، مستند به علل به 

وجودآورندة آن و در نهایت به علت  العلل است. پس همۀ خیرات به نحو کامل )با سلب نقائص و اعدامِ لازمة 

معلولیت( در علت  العلل موجود است.

و  حقایق  همۀ  که  است  مُبدئی  و  بوده  علت  ها  همۀ  برای  علت  متعال  خداوند  مقدمه،  این  به  توجه  با 

ماهیات را با فیض خود به وجود می  آورد. پس عقل حكم می  کند به این که واجب است که ذات واجب متعال 

حَدیّت، واجد همۀ اشیاء در عوالم بالا )عقل( هم باشد. براهین عقلی دال بر این مطلب 
َ
در عین بسیط بودن و ا

  الأشیاء باشد. پس هر کس وجود بسیط حقیقی را تعقل نماید، در واقع 
ُ

است که وجودِ بسیطِ حقیقی باید کل

همۀ اشیاء را تعقل نموده است. با نظرداشت این حقیقت که واجب  الوجود، هم عقل لذاته است و هم عاقل؛ 

پس عاقل لذاته بذاته هم هست. عقل لذاته  اش عقل هر آن چه غیر خود اوست می  باشد و بر وجود موجودات 

تقدم دارد. نتیجه اینكه علم واجب تعالی به جمیع اشیاء قبل از وجود اشیاء در مرتبۀ ذات حاصل است. فرقی 

نمی  کند به صورت صور عقلیة قائم به ذاتش باشد یا صور خارجه منفصل از ذات. این همان علم کمالی است 

که به یک جهت تفصیلی است و از جهت دیگر اجمالی.

بسیط  واحد  به وجود  معنا  به حسب  تفصیلشان  و  کثرت  با  معلومات  که همۀ  است  این  مسئله  توجیه 

موجودند. دلیل این سخن تعریف، تقسیم و مراتب علم الهی در نزد حكیمان است؛ چرا که علم به معلوم 

عین ذات واجب تعالی است. حال اگر آن علم قبل از تحقق معلوم در خارج لحاظ شود، علم ذاتی و اگر 

همزمان یا بعد از تحقق معلوم در خارج لحاظ گردد علم فعلی خواهد بود )طباطبایی، المیزان، 149/19( 
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پس علم واجب  تعالی سبب تحصّل ممكنات و مقدم بر آن  ها است؛ نه اینكه تابع حصول و تحقق آن  ها در 

خارج باشد )صدرالمتألهین، الحكمه المتعالیه، 136/2( بدیهی است که علم الهی از یک جهت و مرتبه  ای 

ر" نامیده می  شود که حدود 
َ

د
َ
"قضاء" الهی نامیده می  شود که مؤثر در وجود یا ایجاد اشیاء است و در مرتبه  ای "ق

و اندازۀ اشیاء به آن نسبت داده می  شود )طباطبایی، المیزان، 335/2 و 339؛ اصول فلسفه و روش رئالیسم، 

اعمّ  از  منتهی شود که  اعمی  به علم  دلیل علامه می  فرماید که لازم است که همۀ علوم  به همین   )166/5

اشیاء بحث می  کند و آن علم الهی است و دیگر علوم تحت این علم قرار می  گیرند )طباطبایی، برهان، 138( 

 به گونه  ای که کثرت در آن نباشد منجلی و منكشف می  گردد. به 
ّ

در چنین مقام و مجلای ازلی است که کل

همین جهت واجب متعال کل اشیاء است در عین وحدت. )طباطبایی، مجموعه رسائل، 33/1-34؛ همو، 

توحید علمی و عینی، 261؛ سبحانی، الإلهیات، 317-318( )برای تفصیل و نظریات علامه رجوع نمایید 

به: صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة، 135/1-136 و 273/2 و 368 و 307/3 و 100/6-114 و طباطبایی، 

نهایة الحكمة، 276( 

یع استلزامقاعدۀبسیطالحقیقهباوحدتصراطدرتكوینوتشر

قاعدۀ بسیط الحقیقه کل  الوجود با بیانی که در ذیل می  آید  مستلزم وحدت صراط در دو حوزة تكوین و تشریع 

خواهد بود.

صراطمستقیمتكوینی

یافتن موجودات در خارج، قائل   ثمرۀ تحلیل قاعدۀ بسیط الحقیقه این است که برای تحقق و عینیت 

اِله، عقل، مثال و طبیعت بدانیم  به سلسله مراتب شویم. به این صورت که عوالم را منقسم به چهار عالمِ 

هر   .)148 شناسی،  دین  همو،  و   3 الصلوة،  اسرار  جوادی،  104؛  و   62 التوحیدیّه،  الرسائل  )طباطبایی، 

هر  یعنی  دارد.  اله  و  عقل  مثال،  عالم  در سه  را  از وجود  دیگری  نوع  است،  عالم طبیعت  در  که  موجودی 

به  شمار  سِرّ و غیب  دارد  قرار  دانی  و  پایین  مرتبة  برای وجودی که در  دارد،  قرار  وجودی که در مرتبة عالی 

 قوام  بخش 
ً
می  رود. به این ترتیب جهات وجودیة همۀ اشیاء قائم به عالم اِله است. بنابراین الله تعالی، اوّلا

 تمام صفات کمالی و جمالی را در خود دارا بوده و در عین حال 
ً
همۀ وجودات به صورت مطلق است و ثانیا

 الأشیاء« حمل رقیقه 
ّ

محدود به هیچ یك از اشیاء ممكن نخواهد بود. پس حمل در قاعدۀ »بسیط الحقیقة کل

 شی ء لا بمزایلة«. )طباطبایی، مجموعة رسائل، 
ّ

 شی ء لابمقارنة، و غیر کل
ّ

بر حقیقه است، یعنی »مع کل

33/1( معنای حمل حقیقت و رقیقت در حكمت متعالیه بین وجود ضعیف )معلول( و قوی )علت( تنظیم 

می  گردد ولی در عرفان بین نمود )وجود ضعیف و رقیق( و بود )قوی و حقیق( است. در هر دو، الله متعال 

عالم و اراده  کنندة همۀ مراحل وجودی و تحولات تكوینی )کان تامه( و تغیرات و عوارض )کان ناقصه( همۀ 

موجودات هستی به صورت حضوری و مطلق خواهد بود. نتیجه اینكه هستی به لحاظ تكوین، بدون تخلف 



224/ نشریه جستارهایی در فلسفه و کلام، سال پنجاه و دوم، شماره 2،  شمارۀ پیاپی 105
مطابق با تنها یک اراده، یک علم و یک حكمت رقم می  خورد )صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة، 110/6 و 

اخ، 27/1 و همو، توحید در قرآن، 
ّ

135/2 و طباطبایی، توحید علمی و عینی، 260 و جوادی آملی، عین نض

220-219(. بنابرین واحدیت در بسیط  الوجود مستلزم واحدیت در صراط تكوینی همۀ اشیاء خواهد بود.

یعی صراطمستقیمتشر

 همان  گونه که در عالم تكوین تحقق ترتیبی موجودات در دو قوس نزول و صعود در عوالم دیگر )غیر 

اِله( نیاز به رابط )علل واسطه میان علت  العلل و موجودات( دارد، در عالم تشریع نیز نیاز به رابط  از عالم 

دارد. به دلیل وجود ارتباط بین عالم تكوین و تشریع و این که تشریعیات تابع تكوینیات است )طباطبایی، 

المیزان، 67/16(، باید رابط در هر دو مشترک باشد. به همین دلیل رابط در تكوین )واسطة خلقت( و تشریع 

)واسطة هدایت( عقل انسان کامل است. فهم این مسئله در بحث نبوت و کیفیت تلقی وحی یا دین )به عنوان 

صراط تشریعی( نقش مؤثری دارد )جوادی آملی، دین شناسی، 147-148(. به مقتضای اصل تطابق عوالم 

)عبودیت، تطابق عوالم، 55-88(، انسان کامل که همان وجود مبارک پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم 

است، جامع قرآن تكوینی یعنی ظرف تمام کلمات وجودیة آفاقی و انفسی در تمام مراتب هستی بوده است 

که توانسته قابل جوامع  الكلم یعنی قرآن تدوینی )شریعت اسلام( شود )صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة، 

.) 3/6

اگر از او تعبیر به باب  الله می  شود به این جهت است که غایت خلقت و وصول الی الله جز با وفود و 

دستیابی به ساحت انسان کامل حاصل نمی  شود )همان، 368/6-365(. پس همه ذرات عوالم فیض  یافته 

از آن حقیقت است. تجلی جزئی آن حقیقت در انبیاء و تجلی کامل و تامّ آن در خود شریعت اسلام است. 

شریعت محمدی صلی الله علیه و آله، جامع جمیع شرایع و نیازمندی  های نظام نوع بشر )بلكه همه اشیاء 

حتی بقاع و بهایم( می باشد )طباطبایی، مرزبان وحی و خرد، 487(. هر کس مجبور است صراط مستقیم 

تكوینی را طی کند؛ چه در نزول و چه در صعود، ولی در صراط تشریعی ارادی باید متصف به صفات انسانِ 

ه میسّر نیست. چنانكه در روایات آمده است: 
ّ

کامل شود و اتصاف به صفات او جز با تبعیت از شریعت حق

ه و بكم یختم« 
َّ
 صنائع لنا«. )مجلسی، بحار الأنوار، 58/33( و نیز »بكم فتح الل

ُ
»فإنّا صنائع ربّنا و الخلق بعد

 علت موجبة وجود بشر انسان کامل بوده 
ً
)همان، 153/98( )طباطبایی، مرزبان وحی و خرد، 487(. اساسا

است )طباطبایی، المیزان، 47/8( و هستی غیر او مطلوب در مقام فعل نبوده و نیست و یگانه صراط مستقیم 

تكامل وجودی، مسیر خلیفة خدا و انسان کامل است )جوادی آملی، تسنیم، 192/3(. چنین صراطی ممكن 

است متدرّج و تشكیكی باشد؛ ولی متعدد نخواهد بود. نتیجه اینكه وحدت از لوازم عقلی و منطقی صراط 

است.
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وحدتعلتفاعلی)مبدأ(وعلتغایی)معاد(

طرح بحث صراط تابعی از بحث حرکت عام )حرکت جوهری( در عالم امكان است. یعنی تمام موجودات 

ممكن از جمله انسان دارای مبدأ )منه(، مسیر )به( و غایت )الیه( است و اگر از منظر فلسفی ثابت شود که 

مبدأ و غایت  نوع انسان واحد است، آن گاه ثابت خواهد شد که صراط آن نیز واحد است. در اندیشۀ علامه، 

هر موجودی متقوم به چهار علت فاعلی، مادی، صوری و غایی است )طباطبایی، بدایة الحكمة، 86 و 95( 

و علت غایی )الیه( از حیث رتبه بر همۀ علل حتی بر علت فاعلی )منه( نیز متقدم است؛ زیرا تا علت غایی و 

هدف فعل وجود نداشته باشد، فاعلِ حكیم اقدام و اراده  ای در فعل بدون غایت و هدف نخواهد داشت. این 

یعنی غایت به منزلة طرحی است که فاعل قبل از ایجاد، آن را در تصور خویش باید داشته باشد. پس علت 

غایی تأمین  کنندة فاعلیت فاعل است. وقتی علت غائی بر فاعلیت فاعل )نه بر ذات او( مقدم شود، حتما بر 

سایر علل نیز مقدم خواهد بود. بنابراین علت غایی در فاعلیت منشأ اثر است و در حقیقت علت غایی علت 

در وجود علمی غایت  اعتبار نخست  اعتبار است؛  در  تنها  با علت غایی  فاعلی  تغایر علت  و  بوده  فاعلی 

)تصور( و اعتبار دوم وجود عینی )تحقق( آن. پس غایت و هدف در وجود علمی مقدم بر علت فاعلی است؛ 

ولی در وجود عینی و مقام تحقق مؤخر از علت فاعلی است.

وجود غایت به صورت یک امر کلی، اصلی پیشینی  در آرای فلسفی علامه است و از منظر ایشان هیچ 

فعلی  را نمی  توان یافت که خالی از غایت باشد؛ زیرا داشتن غایت در فعل، مقتضای فاعلیت فاعل بالإصاله 

هِ 
ّ
لِل و لنفسه است. )طباطبایی ، نهایة الحكمة، 235-231( وحدت مبدأ و غایت انسان در آیاتی نظیر »انّا 

یْهِ راجِعون « )بقره/156( روشن گردیده است؛ اما کیفیّت سیر از مبدأ تا معاد در آیاتی نظیر »الی الله 
َ
وَ انّا ال

طٍ مِنَ 
َ

مَنْ باءَ بِسَخ
َ
هِ ک

َّ
وانَ الل

ْ
بَعَ رِض

َّ
مَنِ ات

َ
 ف

َ
المصیر« )آل عمران/28( )طباطبایی، المیزان، 29/1-37( و »أ

ونَ« )آل عمران/163( روشن 
ُ
یَعْمَل بِما  بَصِیرٌ  هُ 

َّ
الل وَ  هِ 

َّ
الل  

َ
عِنْد   

ٌ
هُمْ  دَرَجات مَصِیرُ 

ْ
ال بِئْسَ  وَ  مُ  واهُ جَهَنَّ

ْ
مَأ وَ  هِ 

َّ
الل

به  که  جوهری(  )حرکت  انسان  وجودی  دگرگونی  و  ماهوی  صیرورت  همان  واقع  در  یعنی  است؛  گردیده 

رقم  و 319/8(  یا شقاوت )همان، 67-58/3  به سوی سعادت  و عمل  دو عامل علم  با  اختیاری  صورت 

می  خورد صراط است و انسان به سبب حرکت در متن صراط مستقیم که نوعی ظهور تدریجی درجات غایی 

انسان است وجودش اشتداد می  یابد. به سخنی دیگر غایت، رجعتی است که در متن وجود انسان در بستر 

جهان  بینی توحیدی رقم می  خورد و برون  داد آن در حوزۀ اخلاق )عمل( اتفاق می  افتد. دیدگاهی که هر نوع 

وجود و تأثیر استقلالی را از غیر حق  تعالی سلب کرده و بشر را در آستانۀ خلوص نیّت قرار می  دهد که در مرتبۀ 

وجودی خود به صورت طاعت و عمل اختیاری انجام داده و تمامی رذایل را رفع نموده تا به مراتب و درجات 

کمالی صفات الهی دست یازد. )همان، 361-358/1(

از این بیان مستفاد است که ضمیر در الیه به ذات احدیّت که فعلیّت یافته تامّ و تمام کمالات است و 
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فاقد هر گونه حرکتی است، نیست؛ بلكه سیر کردن و اکتساب تدریجی مراتب کمالی صفات الهی است که 

از آن تعبیر به قرب الی الله می  شود. این صعود و تعالی یك امر تشریفاتی، قراردادی و اعتباری نیست، بلكه 

اشتداد و قوّت و کمال یافتن وجود است. معنای تقرّب به خداوند همان طیّ مراتب و مراحل هستی است 

)همان، 373/1-380 و 64/3-68؛ مطهری، مجموعه آثار، 292/3(. از این بیان برمی  آید که بین فاعل و 

 متوقف بر  وجود  غایت است. نتایجی که از این 
ً
غایتْ  تلازم ، بلكه ضرورت  وجود  دارد. وجود فاعل ضرورتا

اصل فلسفی قابل استنتاج است عبارتند از:

همان  گونه که دو علت فاعلی مستقل برای یک شئ ممكن نیست، دو علت غایی مستقل نیز نسبت به 

شئ واحد مستحیل است؛ پس تجاذب دو علت غایی مستقل در حكم توارد دو علت فاعلی مستقل است 

)جوادی آملی، رحیق مختوم، 417/2(. 

طبق قاعدۀ علت و معلول، معلول از علت خود تخلف نمی  کند. ربط علت غایی با معلول خود در تحقق 

غایت است، به این معنا که نظم عقلی غایت با معلول در این است که هر موجود غیر واجب با هدفِ خلقت 

و فلسفۀ وجودی خود، ربط تكاملی مخصوص خود را داشته و همان مسیر را طی نماید؛ وگرنه هر چیزی به 

سمتی گرایش خواهد داشت و پایان معاد هر موجودی هر چیز دیگری خواهد بود و این ناهماهنگی غایی 

نظیر ناهماهنگی فاعلی موجب هرج و مرج خواهد شد. )جوادی آملی، سرچشمة اندیشه، 454/3(.

اقتضای صراط طبق آن چه در تعریف صراط گذشت، رساندن هر موجود به غایت خویش است. این 

حقیقت در علت فاعلی عالم هم صدق می  کند. اینكه در قرآن آمده است که خداوند بر صراط مستقیم است، 

بدین معناست که برای تمام مخلوقات خود غایاتی متناسب با وجودشان قرار داده است و همه به سوی غایت 

خود توجیه شده  اند تا خلقت باطل نباشد )طباطبایی، المیزان، 302/12  و 34/4( و این سنتی تبدیل نشدنی 

است )همان، 33/1( و انسان نیز مشمول این قاعده است )همان، 132/4(. همان گونه که عـلیّت  عمومی 

یک اصل فلسفی است به وزان و مطابق آن قانون هدایت عامه یک قانون کلامی است که به صورت قانون 

ربوبیت به صورت هدایت تكوینی و تشریعی، ارائه »طریق و ایصال الی المطلوب« انجام می  گیرد )همان، 

)395/19

بنابراین همۀ علل به علت  العلل و علت بالذات برمی  گردد )هو الاول( و همه غایات نیز به غایت  الغایات 

و  الهی یكی دانستیم  افعال  را در  فاعلی و غایی  بازگشت می  کند. وقتی علت  بالذات )هو الآخر(  و غایت 

مستلزم  مبدأ(  )وحدت  آفریننده  یگانگی  که  پذیرفته  ایم  واقع  در  پذیرفتیم،  را  الله  الی  و  الله  من  جهان  بینی 

یگانگی صراط )وحدت معاد( است )همان، 238/4(؛ چنان  که در منطق قرآن نیز انتهای انسان  ها به ابتدای 

عُودُونَ« )اعراف/29(. یكی از وجوه تشبیه در یگانگی مبدأ )مصدر( و 
َ
مْ  ت

ُ
ک

َ
أ

َ
ما بَد

َ
آن  ها تشبیه شده است: »ک

منتها )مرجع( است، در نتیجه اعتقاد به یگانگی خالق با اعتقاد به تعدد صراط قابل جمع نیست.
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تطابق تكوین با تشریع

تبیین ربط منطقی میان تكوین و تشریع می  تواند گره  گشای بسیاری از شبهات و معضلات علمی باشد. 

پاسخ به این سؤال که آیا تكوین و تشریع دو حوزه مستقل و بی  ربط  اند )مانند حلقة وین( یا در هم تأثیر و تأثر 

دارند )مانند دیدگاه علامه( در بحث صراط دارای اثر خواهد بود. در اینجا به اختصار دیدگاه علامه و نتیجه 

کلامی مرتبط با بحث صراط را بیان می  کنیم.

طرح علامه در تبیین رابطۀ تکوین و تشریع
و  از حیث  های مختلف  قابلیّت شرح  به پشتیبانی جهان  بینی توحیدی، نظامی را طراحی می  کند که  علامه 

 صراط، نگاه غایت  مندانه به هستی را محور ارتباط تكوین 
ِ

ابعاد متفاوت را دارد. ما در اینجا متناسب با موضوع

ربوبیت  ربط  دهی شئون  نوع  به  تحلیل،  واپسین  در  تشریع  با  تكوین  ربط  دهی  نوع  قرار می  دهیم.  تشریع  و 

)خلقت و تدبیر( با شأن انسان بازمی  گردد؛ زیرا فلسفة تشریع و قانون  گذاری الهی، متناسب با هدف آفرینش 

است(  هدفمندی  حكمت  معنای  )یک  حكمت  سازی  و  هدایت  برای  دلیلی  و  او  وجودی  فلسفة  و  انسان 

با انسان رابطۀ تشریفاتی و قراردادی نیست،  الوهیت و ربوبیت  آفریننده برای مخلوق خویش است. رابطۀ 

بلكه رابطۀ حقیقی و وجودی است که از جهت خالق مستلزم و منجر به تدبیر امور انسان می  شود )طباطبایی، 

المیزان، 322/14(، و از جهت انسان مسئولیت و مأموریت پرستش و تسلیم خالق بودن را به دنبال دارد.

با قبول این نوع ارتباط، هر پاسخی که به سؤال آفرینندۀ جهان و انسان کیست؟ می  دهیم؛ همان پاسخ 

را به سؤال مدبر آن دو کیست؟ باید داد. زیرا خلق و تدبیر، متلازم عقلی یكدیگرند و الوهیت )جهت خلق( 

با ربوبیت )جهت تدبیر( یكی هستند. )همان، 59/12 و 210 و 218 و همان، 278/14 و همان، 78/17 و 

237 و همان، 127/18 و صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة، 118/8( بنابراین فقط یک تدبیر با عنوان ولایت 

گاهی از خلقت و غایت مخلوقات  ربوبی در هر دو نظام تكوین و تشریع جریان دارد؛ زیرا کسی یا چیزی که آ

را ندارد، حق تدبیر تكوینی و تشریعی را نیز ندارد )طباطبایی، المیزان، 127/18 و 45/19(.

تحقق ولایت ربوبی در جهان تكوین با قرار دادن غایت و هدف برای آن  چه که خلق کرده است و توجه 

دادن و قرار دادن اشیاء در مسیر غایات خود صورت می  گیرد، تا خلقت بیهوده نباشد. همین جعل و هدایت 

تكوینی بر مدار غایت الهی، صراط مستقیم خدا در تكوین است )همان، 302/12(. یعنی همۀ اشیاء دارای 

و دارای صراط وجودی خویش  اند که طی  آن تعدی نمی  کنند  از  خصوصیات و حدود وجودی خودند که 

می  کنند و تخطی ندارند )همان، 85/19(. به همین جهت است که می  توانیم بگوئیم قوانین طبیعی )دست  کم 

بخشی از آن  ها( گزاره هایی هستند که توضیح می  دهند تحت شرایط معین، چه چیزی رخ خواهد داد و یا 

 رخ نخواهد داد. اعیان عالم به اقتضای طبایع و تمایلات ذاتی خویش به نحوی خاص وارد فعل و 
ً
احتمالا
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انفعالات می  شوند و قوانین از این طبایع و تمایلات ذاتی اعیان حكایت می  کنند. تسلیم و پیروی تكوینیات 

از ذاتیات خود که مجعول خالق است، اسلام در دائرة تكوین است، و پیروی انسان  ها از غایت الهی خویش 

اسلام در حوزة تشریع است. نتیجه اینكه تشریع )بایدها و نبایدها( منطبق با تكوین )هست و نیست  ها( بوده 

و اساس تشریع اسلام نیز بر همین اصل است: »أن الدین عند الله الأسلام« )آل عمران/19( )طباطبایی، 

المیزان، 299/8( تا تمام شئون اختیاری انسان توسط عمل به دین خدا منطبق با تكوین گردد )همو، مرزبان 

وحی و خرد، 695(.

ثبات قوانین تکوینیْ علت ثبات قوانین تشریعی
از نظر شئون غیر ارادی خود مثل قد، رنگ، ضربان قلب و ... مشمول قواعد طبیعی تكوینی است  انسان 

و این متعلق به دائرة عبودیت نمی  شود. ولی در شئون ارادی و اختیاری با نظرداشت قدرت تعقل، مشمول 

قواعد تشریعی می  گردد )همو، المیزان، 25/1( همان  گونه که تكوین دارای قوانین ثابت مانند قانون عام علت 

و معلول است، عالم تشریع نیز دارای چنین نظامی است و اگر مشیت خدا بر این منوال نباشد، تمام مصالح 

شرع و فلسفة احكام باطل می  شد و در نهایت به فساد نظام تكوین منجر می  شد؛ زیرا تكوین زیربنای تشریع 

است. بنابراین می  توان گفت که به مقدار تخلف و فساد در حوزة شرع، فساد در حوزة تكوین )مانند محیط 

زیست، اصول اجتماعی، نظام سلامت و ...( نیز اتفاق می  افتد؛ )همان، 7/ 312( زیرا تشریع زمینة به فعلیت 

رساندن بالقوه  های سعادت تكوینی است )همان، 32/4(. به همین جهت مدعی هستیم که ثبات گزاره های 

دین و شریعت ابدی است؛ یعنی تمام احكام حوزة تشریع متناظر به تكوین طبیعی و بنیۀ وجودی انسان و 

مترابط با احتیاجات طبیعی و مترتب بر آن هستند و این هر دو نامتغیر هستند تا زمانی که انسان به هویت 

ثبات  مناط  انسان،  و فطری  تكوینی  ثبات طبیعت   
ً
اساسا نتیجه می  توان گفت که  در  انسانی موجود است. 

احكام شرع است )همو، مقالات تأسیسیة فی الفكر الإسلامی، 510(. باورمندی به چنین بینشی، تأتیراتی 

بزرگ در اهداف، مبادی، فرضیه  ها و انگیزه  های عالمان تجربی خواهد شد )خسروپناه، 403-390(. یكی 

از ثمرات این بینش این است   که حقّ تشریع فقط برای موجودی که تكوین هستی و خلقت انسان از اوست 

مشروع و معقول است )طباطبایی، المیزان، 32/4(. در نتیجه بینش توحیدی که اعتقاد به وحدت اله )خلق( 

و ربّ )تدبیر( دارد، بیشتر از یک صراط را در دستگاه معرفتی و  معادلات عقلی خویش نمی تواند بپذیرد 

)همان، 210/12 و 346/17(.

وحدتنوعانسانی

تنظیم  و  پرداخته  نیز  نوعی  آن در مقیاس  تبیین  به  تبیین هدایت و صراط در مقیاس فردی،  بر  علامه علاوه 

حكیمانة روابط نوعی و اجتماعی را معلول و مستلزم تنظیم رابطۀ انسان  ها با خدا می  داند )صدرالمتألهین، 

و  اجتماعی  روابط  تنظیم  برای  می  توان  آیا  است:  این  سؤال  حال  حاشیه(.   410/6 الكریم،  القرآن  تفسیر 
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انسان  ها به صورت  انسان، قواعد ثابت و مشترک )دین یا صراط واحد( برای همۀ  هدایت  گری جمعی نوع 

برابر در نظر گرفت؟ جواب بسته به این است که آیا نوع انسان را ثابت بدانیم یا متحول؛ یا اینكه آن  ها را دارای 

گوهر واحد انسانی بدانیم یا خیر؟

الف(ثباتفطرتانسان

اگر فطرت را به خلقت معنا کنیم، با قبول ثبات نوع بشر باید مشترکات فطری میان آن  ها را نیز بپذیریم که 

 نوع انسان دارای فطرتِ الهی تبدیل  ناشدنی 
ً
دو خصوصیت مهمّ آن ثبات و وحدت است؛ یعنی بپذیریم که اولا

 این فطرت واحد است. خداوند فطرت را تغییر نمی دهد، چون آن را به شكل أحسن 
ً
و تغییرناپذیر است و ثانیا

آفریده است و غیر خداوند نیز قدرت تغییر نظام آفرینش را ندارد. بنابراین تمام جوامع بشری، دارای حقیقتی 

یگانه  اند. حس و تجربه و استقرا نیز به کمك عقل، وحدت نوعی و حقیقی بشر را تأیید می  کنند )طباطبایی، 

المیزان، 85/5 و 312 و جوادی آملی، صورت و سیرت انسان، 89(.

ب(تلازموحدتنوعیوثباتفطریانسانهاباوحدتصراط

وقتی انسان دارای نوع واحد و فطرت ثابت باشد، حق ندارد برای خود هر ربی را به هر گونه و به هر 

نشان وحدت رب  نظام  این وحدت  و  است  واحد  تدبیر جاری  نظام  زیرا  کند؛  انتخاب  که خواست  میزان 

است. بنابراین همان  گونه که وجهی برای وجود ارباب متفرق و متعدد نیست، نیز وجهی برای انسان  ها در 

انتخاب ارباب مختلف نخواهد بود. همچنین وجهی بر اینكه بعضی انسان  ها بر بعضی دیگر حق ربوبیت 

و فرمانروایی یا حق فرمانبری داشته باشند نیست. نتیجه اینكه بر نوع واحد انسانی واجب است رب واحد 

و ولیّ حقّ را برای خود انتخاب کند )طباطبایی، المیزان، 322/14 و 181/18( تا روابط اجتماعی و انسانی 

آن  ها بر مبنای مشترک و همگانی فطرت و تكوین صورت گیرد. )همان، 274/2-273( یعنی روابط آنان با 

یكدیگر به لحاظ مبدأ فاعلی بر پایۀ خداپروایی و به لحاظ مبدأ قابلی بر پایۀ برابری باشد. )جوادی آملی، 

تسنیم، 17/ 101(

نیل به چنین مقصودی منحصر است در دین حق که خود نیز یگانه و ثابت است. رابطۀ فطرت و طبیعت 

واسطه  با  که  دارند  غایتی  او  الهی  فطرت  و  انسان  نوع  طبیعت  می  کند.  تنظیم  دین  را  کل هستی  با  انسانی 

عمل تحصیل می  شوند و دین آن را بیان می  کند. )صدرالمتألهین، الحكمة المتعالیة، 410/6 حاشیه علامه 

طباطبایی( ثبات نوع انسان و قوانین تكوین دلیل ثبات ابدی شریعت است )طباطبایی، مقالات تأسیسیة فی 

بح حسّی را نسبی دانسته اند، ولی در تفسیر، 
ُ
الفكر الإسلامی، 510( گرچه علامه در اصول فلسفه، حُسن و ق

حسن و قبح عقلی )مدار احكام( را دایم، ثابت و مطلق دانسته و ثبات و دوام عدل و ظلم را به ثبات نوع انسان 

دانسته  اند. )جوادی آملی، فلسفة حقوق بشر، 67( حسنه و سیئه نیز از عناوین اضافی و نسبی است که از 

مقایسه پدیده ها و رخدادها با کمال نوع انسان یا سعادت افراد این نوع به دست می آید. ) جوادی آملی، توحید 
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در قرآن، 412(  در نتیجه دستورهای اجتماعی و اقتصادی دینی دال بر این است که روابط انسان  ها با یكدیگر 

بر اساس امری تكوینی است نه اعتباری. )طباطبایی، المیزان، 226/4 و جوادی آملی، تسنیم، 87/17(

از این مطالب به دست می  آید که اگر همۀ انسانها در گوهر هستیْ یكسان باشند همان  گونه که قرآن بیان 

: راه برای تحصیل کمالات بزرگان و نوابغ بشری برای 
ً
می  دارد و عقل همۀ اندیشمندان به آن حكم می  کند؛ اولا

: نظریه  های ناصوابی چون »پلورالیزم دینی« و »صراط  های مستقیم«، باطل 
ً
همۀ انسان  ها باز خواهد بود و ثانیا

خواهد شد؛ زیرا برای حقیقت واحد، کمال  های گوناگون و متباین، فرض صحیح ندارد، یعنی عقائد مختلف 

و متباین، اخلاق مختلف و متباین، فقه و حقوق با گزاره های مختلف و احكام متفاوت و متباین برای تكمیل 

برای همگان مطرح است،  امام واحد  و  بلكه حقیقت واحد، صراطِ واحد  بود؛  ناموجه خواهد  نوع واحد، 

د که از آنها به سبیل جزئی یاد می شود نیز ایرادی نخواهد داشت. )طباطبایی، تفسیر البیان 
ّ

راه  های فرعی متعد

فی الموافقة بین الحدیث و القرآن، 55/1 و جوادی آملی، صورت و سیرت انسان، 89-91(. اما توحید ربوبی 

و لوازم آن از اصول پیشینی علامه در تبیین مسائل کلامی است که به ارائۀ آن می  پردازیم.

استلزام عقلی میان توحید ربوبی با وحدت صراط
الف(معنایربّ

 تمام.  )راغب، 366( در اسم 
ّ

ربّ در اصل تربیت است؛ یعنی ایجاد و انشاء چیزی لحظه به لحظه تا حد

اینها  همۀ  که  شده  ذکر  »صاحبیّت«  و  »مالكیت«  »حاکمیت«،  »اصلاح«،  »تربیت«،  معنای  پنج  »ربّ« 

مصادیق و صوری هستند برای معنایی اصیل و واحد که واجد هر پنج معناست و آن »مَن فوض إلیه أمر الشی ء 

المربّی  من حیث الاصلاح و التدبیر و التربیة« است. )سبحانی، الأسماء الثلاث، 16و17( واژه    شناسان نیز 

زمینه  سازی جهت اقرار به ربوبیّت را از شئون هدایت الهی می  دانند. )ابن  منظور،  354/15(

ب(نسبتتوحیدذاتوخالقیّتباتوحیدربوبیّت

در  بلكه   نمی  داند؛  ذاتی و خالقیت  توحید  را در خصوص  و موحدان  میان مشرکان  علامه دعوای عقیدتی 

تا« )انبیاء/22( 
َ

سَد
َ

ف
َ
هُ ل

َّ
 الل

َّ
 إِلا

ٌ
وْ کانَ فیهِما آلِهَة

َ
وحدت اِله به معنای ربّ و تدبیرکننده عالم دانسته و ذیل آیه »ل

در تقریر برهان برای اثبات توحید ربوبی )مسئله نزاعی( از برهان توحید ذات )مسئله اتفاقی( بهره برده است 

و میان دو نوع توحید تلازم عقلی برقرار کرده است. یعنی شرک در ربوبیت منتج به شرک در ذات و بالعكس 

خواهد شد. با این بیان که نظام جاری نظامی واحد و یک  دست و هماهنگ در اهداف خود است و اگر بیش 

از یک اِله در هستی بود، نظام موجود فاسد می  شد؛ زیرا تباین ذاتی منجر به تباین در تدبیر و ربوبیت می  شود. 

)طباطبایی، المیزان، 267/14(

ربوبیت )چه در تكوین و چه در تشریع( نوعی تصرف است و از نظر عقل، اعتقاد به آن نیاز به مشروعیت 

دارد. منشأ مشروعیت ربّ از مالكیت است و منشأ مالكیت )حقیقی و مطلق( خداوند از خالقیت اوست 
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)همان، 79/1  و 251-252(. این قاعده مستلزم توحید در طریق و صراط نیز هست، زیرا دلائلی که واحدیت 

و   85/2 الإلهیات،  )سبحانی،  می  کنند  اثبات  نیز  را  تشریع  ربّ  واحدیت  می  نمایند،  اثبات  را  تكوین  ربّ 

طباطبایی، المیزان، 152/20(؛ به این بیان که شأن شارعیت و مالكیت تشریعی از مالكیت مطلق تكوین 

 در خالق متعال است.
ً
نشأت می  گیرد که این شأن منحصرا

یع یقهاعمالربوبیتدرتشر ج(طر

)بیان صراط( است  الطریق  ارائة  انسان در حوزه تشریع،  به  از نگاه حكیمان، ربوبیت خدای متعال نسبت 

 به لحاظ مفهومی مغایر هستند یاد می  شود، ولی جمع معنایی آن تعابیر صراط 
ً
که از آن با تعابیری که صرفا

ه، اسلام، دینی 
ّ
است. یعنی صراط واحد )احدیة  الجمعیه( است؛ گرچه تعابیر مختلف است، مانند: کتاب  الل

که غیر آن مقبول نیست، ولایت  الله، انسان کامل، پیامبر و ائمه علیهم  السلام. )صدرالمتألهین، تفسیر القرآن 

الكریم، 100/1 و طباطبایی، المیزان، 254/5، 246 و 120/8 و 378/7( توجه جدی به کاوش   و تحقیقات 

برخی از پژوهشگران کلامی معاصر در تبیین »نسبت حقیقت وجود عینی دین با فطرت« و همچنین »نسبت 

وجود گزاره های دینی با فطرت«، ما را به این نكته دقیق و لطیف متفطن می  سازد که حتی می  توان در عین 

حالی که قائل به تقسیم صراط به تشریعی )دین( و تكوینی )وجود انسان( بود، تفاوت و تغایر قسیم  ها )دین/ 

فطرت انسان( با یكدیگر را نیز اعتباری یا مفهومی دانست و در مقام ثبوت و واقع، قائل به انطباق بلكه رابطۀ 

این  همانی میان آن دو شد. یعنی علاوه بر اینكه صراط تكوینی را  مانند صراط تشریعی، از مصادیق هدایت 

»به« به  شمار آوریم، آن دو را حقیقتی واحد که دارای دو جلوه و ظهور است بدانیم. )حسنی کرقند و دیگران، 

انتظار بشر از دین و انتظار دین از بشر دو ظهور حقیقت واحده، 69-88(  در نتیجه همۀ آن  ها از مصادیق 

صراط می  شوند؛ زیرا صراط مهیمن بر همه طرق است )همان، 246/5(.

د(فلسفۀوجودیصراط

رسالت صراط مستقیم )دین( هدایت و سیر دادن انسان بر محوریت توحید و مدارج الی   الله است، همان  گونه 

 الله تفلحوا. )مجلسی، بحار الأنوار، 202/18؛ طباطبایی، المیزان، 
ّ
که پیغمبر »ص«   فرمود: قولوا لا إله الا

16/10( این صراط به دو صورت است؛ الف( تكوینی )غیر ارادی( که انحراف و تخلف از آن ممكن نیست. 

ب( تشریعی )ارادی( که چون در این حرکت دین طریقیت دارد، صراط دینی نیز نامیده شده است »و إنك 

لتهدی إلی صراط مستقیم * صراط الله ...« )شوری/52-53( که به لحاظ ارادی بودن تخلف و انحراف از 

د باشد. )طباطبایی، المیزان، 378/7(
ّ

آن ممكن است؛ امّا به دلیل انطباقش با تكوین نمی تواند متغیّر و متعد

ه(خصوصیاتصراطربوبی

تعریفی که از طرح ربوبی عالم برای صراط استنتاج می  شود، دارای سه ویژگی حائز اهمیت است که در بحث 

اثبات وحدت صراط نتیجة قابل توجهی دارد.
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1. صراط از سنخ حقّ است: حقّ در لغت به معنای ثابت است )ابن  منظور، 49/10( و از منظر علامه، 

حقّ چیزی است که خداوند آن را حقّ )محقق( نموده است، فرقی نمی  کند که این تحقق  بخشی در )آفرینش( 

تكوین باشد یا در )هدایت( تشریع )طباطبایی، المیزان، 226/1-225( که هر دو از شئون ربّ متعال است. 

بنابر تعریفی که از صراط از منظر علامه ارائه شد، صراط همان تشریع الهی است؛ که حقّ با دو خصوصیت 

همراه است:

ثابت است؛ زیرا صراط و مصادیق آن مانند قرآن حكایتگر حقایق ثابت و لایتغیر است )همان، 72/1(.

واحد است؛ زیرا حق واقعیتی یكپارچه است که دارای رکن واحد و طرحی هماهنگ و متسالم است که 

هر جزئی مؤید تمام اجزاء دیگرش است. با ابتناء بر این بیان هر آن چه که متشتت، متناقض و متعددِ دارای 

و لا  یختلف  الذی لا  الواضح  الطریق  المستقیم هو  »الصراط  نیست )همان، 73/1(:  باشد، حقّ  اختلاف 

یتخلف فی حكمه و هو إیصاله سالكیه إلی الغایة المقصودة، و هذه صفة الحق فإن الحق واحد لا یختلف 

أجزاؤه بالتناقض و التدافع و لا یتخلف فی مطلوبه الذی یهدی إلیه فالحق صراط مستقیم« )همان، 48/15(. 

2. صراط مبدأ و منتهای واحد دارد: صراط هم به خداوند نسبت داده می شود »صراط ربّك ...« )انعام/ 

ذین أنعمت علیهم« )فاتحه/7(، »أصحاب 
ّ
126(، »صراط الله ...« )شوری/53( و هم به روندگان: »صراط ال

السَوِیّ« )طه/135(. نسبت دادن صراط به خداوند از آن جهت است که هم مبدأ و نازل  کنندة آن  الصّراط 

خداوند است و هم منتهای آن خداست؛ زیرا عمل به آن انسان را به لقای خدا می رساند.

 اما نسبت دادن آن به انسان، به جهت رابطۀ وجودی و پیوند عینی  ای است که میان صراط و روندة آن 

عمل  بدون  دین  که  همان  گونه   )494/1 تسنیم،  آملی،  جوادی  378/7؛  المیزان،  طباطبایی،   ( دارد.  وجود 

مؤمنانة متدینان وجود خارجی و تحقق عینی نمی  یابد، صراط نیز تا هدایت یافته و رونده  ای بر متن صراط 

نوعی  آن  و روندة  با عامل  بیان حقیقت صراط  این  با  به ربّ.  نه وصول  و  نه صراط محقق می  شود  نباشد؛ 

وحدت پیدا می  کند و به میزان عمل به صراط به لقای الهی نزدیک می  شود. این یعنی صراط حقیقتی متدرّج 

و تشكیكی است، ولی متعدد نیست. قرآن نیز صراط را فقط به صیغة مفرد ذکر کرده و تثنیه و جمع ندارد ولی 

سبیل و سُبُل که راه  های فرعی منتهی به صراط هستند استعمال جمع نیز دارد.

3. ساختار حرکت در صراط: هم  افق کردن مطالب علامه ما را به این نتیجه می  رساند که ساختار حرکت 

انسان در صراط از سه عنصر »علم«، »عمل« و »ولایت« تشكیل شده است. عنصر علم به این دلیل است 

به علم و معرفت دارد  نیاز  اراده  اقدام طبق  انسان برای  ارادی است و  که حرکت در صراط، حرکتی دینی و 

 مزیّت اهل صراط مستقیم بر دیگران در علم است نه در عمل )همان، 
ً
)طباطبایی، المیزان، 119/6( و اساسا

 من 
ّ

دَق
َ
37/1(؛ زیرا عمل و تمامی آثارش از فروع علم است )همان، 23/17(. اینكه برخی در شرح روایت »ا

 من السّیف« )کلینی، 312/8( صراط مستقیم را دارای دو جنبة علمی و عملی می  دانند خالی 
ّ

حَد
َ
عر و ا

ّ
الش
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یّت" صراط در 
ّ

از وجه نیست؛ در واقع دو لبه برای صراط بیان کرده اند: "ادقیّت" صراط در جنبة علم و "احد

 صیرورت نفسانی و »شدن« در 
ً
 بدون عمل، اساسا

ً
جنبة عمل. عنصر عمل مراقبت هم نیاز دارد، زیرا اوّلا

بهبودی کیفیّت عمل   عمل صالح زمینه  ساز رشد علم و رشد علم سبب 
ً
ثانیا متن صراط محقق نمی  شود؛ 

است )طباطبایی، المیزان، 66/3(. به بیان دیگر، علم و عمل هر دو امری وجودی  اند که تلبس به آن دو، سعة 

وجودی انسان را در پی دارد.

مطلب قابل ذکر در اینجا این است که با لحاظ این واقعیّت که حقیقت علم و عمل از حقایقی هستند 

که دارای مراتب و مدارج  اند، بالطبع به این نتیجه نیز بار می  یابیم که انسان  ها در میزان و مقدار تلبس به علم و 

گاهی و عمل پیدا می  کنند، )همان، 61/3(  عمل نیز یكسان نیستند؛ زیرا بسته به شرایط، اراده و ....  قابلیت آ

بوده و در نهایت  ک و متدرج 
ّ
نیز مشك انسان  نتیجه سعۀ وجودی آن  ها یكسان نخواهد بود. پس وجود  در 

 صراط همان کلیّات دین است )همان، 7/ 378-381( و آیاتی که 
ً
صراط نیز مشكک و متدرّج است. ثالثا

دربارۀ غرض خداوند از تشریع آن آمده است، قوانین اجتماعی دین را مقدمة تكالیف عبادی و تكالیف عبادی 

را مقدمة معرفت خداوند متعال دانسته است. یعنی اصلاح مقدمات، توسعة معرفت را در پی دارد و بالعكس 

کمترین تحریف یا فساد در احكام اجتماعی موجب فساد در عبودیّت و فساد عبودیّت منجر به اخلال امر 

معرفت خواهد شد. تجربه نیز ثابت کرده است که پدیدة گسترش فساد در شئون دین )صراط( چنین روندی 

را داشته است. ابتدا فتنه از اجتماعیات شروع و سپس به عبادیات سرایت کرده و سرانجام سبب زایل شدن 

معارف و علوم شده است )همان، 3/ 59(.

 مِنْ 
َ

سُول اما عنصر ولایت به این دلیل است که عمل انسان خارج از حیطة ولایت نیست )وَ مَنْ یُشاقِقِ الرَّ

( )نساء/115( اشیاء 
ً
 مَصِیرا

ْ
مَ وَ ساءَت ی  وَ نُصْلِهِ جَهَنَّ

َّ
وَل

َ
هِ ما ت

ِّ
مُؤْمِنِینَ نُوَل

ْ
یْرَ سَبِیلِ ال

َ
بِعْ غ هُدی  وَ یَتَّ

ْ
هُ ال

َ
نَ ل بَیَّ

َ
بَعْدِ ما ت

زمانی نعمت خواهند بود که موافق با غرض الهی خلقت بوده و مشتمل بر روح عبودیّت باشند. پس هر نوع 

یَوْمَ 
ْ
تصرف در اشیاء باید تحت ولایت خداوند باشد تا صبغة عبودیّت بگیرد. به همین دلیل علامه در آیة »ال

« )مائده/3( دین را مجموع معارف و 
ً
سْلامَ دینا ِ

ْ
مُ الإ

ُ
ك

َ
مْ نِعْمَتی  وَ رَضیتُ ل

ُ
یْك

َ
مَمْتُ عَل

ْ
ت
َ
مْ وَ أ

ُ
مْ دینَك

ُ
ك

َ
تُ ل

ْ
مَل

ْ
ک

َ
أ

نعمت را ولایت پیامبر و ائمه علیم  السلام که همان ولایت  الله متعال است تفسیر کرده است تا جمیع معارف 

نوعی تدبیر الهی شئون عبد به وسیلۀ دین یا صراط باشد. )همان، 5/ 181(. با توجه به فرمول سیر و رابطۀ 

علم حقیقی با عمل به آن به همراه ولایت  پذیریِ حقّ  در طیّ صراط، فرض تعدد صراط منتفی می  شود؛ زیرا 

حقّ یكی بیش نیست.

نتیجه  گیری 
به  نتایج دو رویكرد  با دو رویكرد فلسفی و کلامی آن را جامع  تر کرده و سازواری  تحلیل و بررسی صراط 

و مفسران  از متكلمان  برخی  را روشن می  نماید.  متقابل، هماهنگی عقل و وحی  نه  متكامل  امر  دو  عنوان 



234/ نشریه جستارهایی در فلسفه و کلام، سال پنجاه و دوم، شماره 2،  شمارۀ پیاپی 105
در حوزه تبیین و تفسیر صراط از یكی دو روش تعریف مفهومی یا تعریف مصداقی بهره برده  اند. علامه از 

 
ً
جمله عالمانی است که میان تعاریف مفهومی و مصداقی جمع نموده  اند که دو ثمر مهم در پی داشت: اولا

همان  گونه که در مصادیق قائل  اند به اینكه افراد متعین با خصوصیات علم و عصمت که در اهل بیت محمد و 

آل محمد علیهم السلام متبلور است، تنها مصداق اتم صراط هستند؛ در حوزه مفهوم نیز آن را یگانه راه نجات 

 با توجه به اینكه قرآن دارای شبكۀ مفهومی از اصطلاحات است 
ً
دانسته  اند که قابل تكثر و تعدد نیست. ثانیا

که در دو محور هم  نشینی و جانشینی با هم مرتبط بوده و توان تبدیل شدن به میدان  های معناشناختی متشكل 

ارتباط  واژگان است که  آن  از  دارد؛ کشف شد که صراط یكی  را  کانون معنایی  با یک  از چندین اصطلاح 

شبكه  ای با حقایق دیگر قرآنی داشته که تلقی صواب از آن سبب فهم واقع  نگرانۀ سایر مفاهیم مرتبط مانند: 

دین، هدایت، نجات، نبی، امام، ولایت، حقّ و ... می  گردد و بالعكس تفسیری که صراط را متعدد بنمایاند، 

مرزهای تمییز حقّ و باطل را فرو ریخته و فهم نظام  مند حقایق دینی را مبهم ساخته و گاهی با فلسفة تشریع 

دین ناهمخوان می  افتد. مجموع تعاریف و دلایلی که برای اثبات واحدیّت صراط از آثار علامه استخراج شد 

را می  توان مبتنی بر »فطرت«، »عقل« و »وحی« دانست که در سه طیف دلایل فطری، عقلی و وحیانی قابل 

تبیین است. تبیینی که دارای سازگاری درونی و بیرونی با نظام اعتقادی توحیدی است. با توجه به مبانی و 

دلایل علامه، وحدت صراط موجه و نظریة تعدد صراط نادرست است.
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