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Abstract 
In the wisdom 470 of Nahj al-Balaghah, a question about Tawhid was posed to Imam Ali (peace be upon 
him); the Imam, in a brief and profound answer, establishes a connection between “Tawhid” and “Not 
conceiving God through Wahm.” This present research, using an analytical-descriptive method and relying 
on the foundations of transcendent wisdom, aims to investigate this concise and profound statement. The 
findings of the research indicate that this hadith guides toward tawhid through five layers of interpretation: 
first, through the negation of the object of wahm; second, through the negation of any kind of wahmī 
perception; third, through the absolute negation of acquired knowledge (al-ʿilm al-ḥuṣūlī); fourth, through 
the absolute negation of perception altogether (both acquired and presential); and fifth, after the impasse 
of any knowledge through other-than-God, through the knowledge of God by God. In light of this five-
layered interpretation, the research arrives at the conclusion that attaining 'tawhid' is the result of an 
intensifying and evolutionary process that possesses numerous degrees and levels. Ultimately, this writing 
not only emphasizes the unparalleled capacity of transcendent wisdom in deeply elucidating the teachings 
of  the Ahl al-Bayt, but also vividly illustrates the harmony between rational foundations and revelatory 
teachings. 
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Introduction and Problem Statement 
The present study examines one of the shortest yet most profound statements of Imam Ali (peace be 
upon him) in Nahj al-Balāghah. In Hikmat 470, elucidating the meaning of tawḥīd (divine unity), the 
Imam states: "التوحید أن لا تتَوَھَّمَھ" (Divine Unity is that you do not subject Him to wahm). In this statement, 
without enumerating affirmative attributes or presenting complex rational proofs, tawḥīd is defined 
through a negative act: "not bringing God within the grasp of wahm." The central research question 
arises precisely at this point: Why does Imam Ali regard "not subjecting God to wahm" as identical with 
tawḥīd itself, establishing an identity between the two? Put differently, how does the "negation of wahm" 
lead to the realization of tawḥīd? 

The necessity of this research becomes evident from several perspectives: 
First, from a religious and doctrinal standpoint: the correct understanding of tawḥīd—the axis of all 
Islamic teachings—is a matter of importance. Second, with regard to the interpretation and explication 
of the teachings of the Commander of the Faithful (peace be upon him): a close scrutiny of this concise 
aphorism and the exposition of its epistemic layers will be regarded as a valuable instance of Nahj al-
Balāghah scholarship. Third, from a philosophical perspective: the explication of this brief yet profound 
hadith by means of a deep philosophical system such as transcendent Theosophy, constitutes a step 
towards demonstrating the capacities of this philosophical school and displaying the nexus and harmony 
between reason (ʿaql) and revelation (naql). 
 

Methodology 
The present study employs a descriptive-analytical method, drawing upon the principles of transcendent 
Theosophy (al-Ḥikmat al-Mutaʿāliyah) to analyze this hadith. 
 

Discussion 
On the Conceptual Clarification of Tawḥīd and Wahm:  It must be noted that both the literal and 
technical meanings of tawḥīd convey a single core idea. in a word, tawḥīd means: "declaring God to be 
one." 

wahm is employed in five senses: 
1. Meaning "error," "conjecture," or "incorrect cognition"; 
2. In contrast to ẓann (preponderant belief), meaning "the less probable belief"; 
3. A faculty among the faculties of the soul that perceives particular meanings, such as a child's 

perception of maternal affection; 
4. The perceiving particular meanings; 
5. It is also applied to inward perception in general (whether the perception belongs to the faculty of 

reason, which perceives abstract universal meanings, or to the faculty of wahm, which perceives 
particular and sensible meanings). The fifth meaning is prevalent in usage and appears in numerous 
traditions with this very sense. 

In confirmation of the fifth meaning, Mulla Sadra states that the faculty of wahm is none other than 
"reason in its descended mode", and wahmī perception is a kind of weakened rational perception. 

Having clarified the conceptualization of the terms of the hadith, the nexus between tawḥīd and the 
"negation of subjecting God to wahm" must now be examined and analyzed. The result of the analysis 
of the hadith unfolds across five semantic levels, an analysis that commences from the most elementary 
layer and gradually ascends in meaning.  
 

Conclusion 
The Result of the Philosophical Analysis of the Hadith: 

1. At the first level, the conventional meaning—namely, "the negation of the object of wahm"—is 
considered. According to this interpretation, tawḥīd is understood as the purification of the mind from 
corporeal images and the declaration of God's transcendence beyond all similitude (tanzīh). 

2. At the second level, it was shown that the purport of the hadith is "the negation of wahmī 
perception altogether," irrespective of its object. Given that the nature of wahmī perception as a mode 
of perception confined to "particular non-sensible meanings," it becomes clear that the wholly 
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immaterial and indeterminate divine realm cannot be the object of such particularizing perception. 
Tawḥīd in this sense signifies the negation of any particularizing conception of God Almighty. 

3. At the third level, it becomes evident that, based on Ṣadrian philosophical principles, the negation 
of wahm—as the most salient instance of perception by way of form—is in fact a prelude to the negation 
of all acquired knowledge (al-ʿilm al-ḥuṣūlī). The essential nature of acquired knowledge—whether 
sensory, imaginal, wahmī, or rational—relies on constructing a limited mental form (ṣūrat) and concept 
(mafhūm). However, due to several philosophical reasons, the divine essence remains entirely 
unknowable through the intermediation of such forms. Consequently, any attempt to attain mediated 
knowledge of God results in an impasse. This level introduces tawḥīd as a methodological revolution, 
one that necessitates the suspension of the entire apparatus of conceptual cognition in confronting the 
divine realm. 

4. The analysis of the hadith advances further at the fourth level, showing that not only mediated 
knowledge but all perception whatsoever—whether acquired (ḥuṣūlī) or presential (ḥuḍūrī)—finds no 
path to the divine realm, and that tawḥīd is in no way attainable through anything other than God. 

5. The final answer is furnished at the fifth level: "The knowledge of God is only through God." This 
solution itself is articulated in two degrees: first, the innate and simple knowledge of God through the 
existential nexus (rabṭ wujūdī), based on the principle that all existents are identical with dependence 
and poverty (faqr) towards Pure Existence. Second, knowledge at the station of annihilation (fanāʾ), 
meaning the dissolution of selfhood and the total turning of the wayfarer towards the Real. 

Along this path, and in order to dispel the charge of taʿṭīl (the denial of all knowledge of God), the 
place of theoretical arguments has been specified. These proofs, though they have no access to the divine 
essence, are nonetheless conducive to knowledge of the "existence" of the Real; their function is 
confined to the cognition of the traces, signs, and concomitants of the existence of the Real, and they 
remain valuable as a groundwork for practical sulūk. 

Ultimately, this study not only confirms the unparalleled capacity of transcendent theosophy in the 
profound explication of the teachings of the Ahl al-Bayt (peace be upon them) and underscores the 
correspondence and harmony between reason (ʿaql) and revelation (naql), but also arrives at the finding 
that the attainment of tawḥīd is the result of an intensifying and evolutionary process—one that begins 
through acquired knowledge, develops with the wayfarer's growth into presential knowledge, and 
culminates finally at the station of annihilation (fanāʾ). Thus, in Ṣadrian philosophy, tawḥīd is a graded 
reality (ḥaqīqat tashkīkī), possessing numerous degrees, levels, and stations. 
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 چکیده 
(التوحید أن لا تتَوَهَّمَه)، میان   ، با اشاره به عبارت امام در پاسخی کوتاه و ژرف و  توحید سوال شده است ة البلاغه از امام علی(ع) دربارنهج  470در حکمت  

در صدد    ،هبر مبانی حکمت متعالیتوصیفی و با تکیه–. پژوهش حاضر با روش تحلیلیاست  کرده همانی برقرار  این  ،وهم نیاوردن خداوند» «توحید» و «به
گردد: نخست با نفی به توحید رهنمون می ،تفسیري ۀلایاز آن است که این حدیث در پنج هاي تحقیق حاکی واکاوي این سخن موجز و گهربار است. یافته 

و حضوري و پنجم، با شناخت    اعم از حصولی  ،چهارم با نفی مطلق ادراك  ؛سوم با نفی مطلق علم حصولی  ؛دوم با نفی هرگونه ادراك وهمی  ؛متعلق وهم
  ، شود که راهیابی به توحیدلایه، به این دستاورد نائل می پژوهش در پرتو این تفسیرِ پنج این بست هرگونه معرفت از راه غیر.  بن   براي رهایی از   ،خدا با خدا

شکیکی است و داراي درجات و مدارج فراوان است.  یک حقیقت ت  ،موحدین  تبعحاصل یک فرآیند اشتدادي و تکاملی است و در حکمت صدرایی، توحید به
ی  ساز سلوك عملبوده و زمینه   وند وجود، مفید علم به وجود خدااما بااین   ؛ هاي نظري راهی به ساحت الهی ندارنداستدلال که  شود  در این مسیر، اثبات می 

مبانی عقلی و   پیوندکند، بلکه  تاکید می  بیت(ع)تبیین عمیق معارف اهل  بدیل حکمت متعالیه درتنها بر ظرفیت بی. در نهایت، این نوشتار نه سالک هستند
 .کشدروشنی به تصویر میهاي وحیانی را به آموزه 

 

 .هیوهم، حکمت متعال د،ی(ع)، نهج البلاغه، توحیامام علواژگان کلیدي: 
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                            48-35، صص:  99، پیاپی  1405بهار  ،  2، شماره  26فصلنامه اندیشه دینی، دوره      
 

 بیان مسئله  .1
در حکمت   .پردازدالبلاغه می   در نهج  ترین بیانات توحیدي امیرالمؤمنین(ع)حال عمیقدرعینه در یکی از موجزترین و  پژوهش حاضر به مداقّ

براهین عقلی پیچیده، توحید    ۀ در این سخن، بدون برشمردن صفات ایجابی یا ارائ».  التوحید أن لا تتَوهََّمَهفرمایند: «در تبیین توحید می   470
این   چرا امام علی(ع)  که  گیرداصلی تحقیق در همین نقطه شکل می   پرسش   . ن معنا شده استبه وهم نیاورد  ، یعنی به عملی منفی و سلبی

دیگر، نفی وهم چگونه به تحقق توحید منجر  تعبیرکنند؟ به برقرار می  1همانیاین رابطۀ  دو    دانند و میان این را عین توحید می   معناي سلبی
بر مبانی حکمت صدرایی به تحلیل مفهوم وهم،  تحلیلی و با تکیه –روش توصیفی   این پرسش، پژوهش حاضر بابه  با هدف پاسخ    شود؟می

 گردد: پردازد. ضرورت تحقیق از چند منظر آشکار می میان نفی وهم و تحقق توحید می  ۀادراك وهمی، و رابط 
ازحیث تفسیر محور تمامی معارف اسلامی، امري مهم و بایسته است. دوم،    عنوانبه نخست، ازمنظر دینی و اعتقادي: درك صحیح توحید  

البلاغه پژوهی تلقی خواهد    هاي معرفتی آن، از مصادیق ارزشمند نهجه در این حکمت موجز و تبیین لایه و تبیین معارف امیرالمومنین(ع): مداقّ
نظیري از تلفیق مبانی ه فلسفی عمیقی چون حکمت متعالیه که تجلی کمبا دستگا  ،سوم ازمنظر فلسفی: تبیین این حدیث کوتاه و ژرف  د.بو

  است   عقل و نقل  تطابقگر پیوند و  هاي این مکتب فلسفی و نیز نمایاندادن ظرفیتهاي وحیانی است، گامی در جهت نشانفلسفی و آموزه
 .  )303، ص 8ش، ج1368(ملاصدرا، 

سازد که چگونه تحلیل فلسفی حدیث  ید، معارف اهل بیت(ع) و حکمت متعالیه، آشکار می بنابراین، تحقیق حاضر با تلفیق سه محور توح
تواند هم ظرفیت عقلانی نظام فلسفی صدرایی در تفسیر معارف  دینی را روشن ساخته، و هم خوانشی ژرف از  «التوحید أن لا تتَوهََّمَه» می 

 ائه دهد. وجودي ار ۀ ر از معرفت مفهومی به تجرباگذ نزلۀمتوحید به 
 

 تحقیق   ۀپیشین. 2
 با نوشتار حاضر به شرح زیر است: مرتبط  تحقیقات

هاي نهج البلاغه،  پژوهش  ۀ پور. نشریالبلاغه در تبیین حقیقت توحید. نویسنده: محمدصادق رضایی، محمدحسین حشمت  جایگاه نهج ا)  
 .52 ةشمار

 .11 ةامامیه، شمار ۀپور، عبدالعلی شکر. پژوهشنامنویسنده: آیسودا هاشمبررسی و تحلیل منطقی توحید در نهج البلاغه. ب) 
 .33 ةهاي نهج البلاغه، شمارفرابشري بودن ادراك خداوند در نهج البلاغه. نویسنده: قاسم درزي. پژوهشج) 
 .16 ةبلاغه، شمارهاي نهج الحاجی مقصودي. پژوهش ۀمعرفت االله در نهج البلاغه. نویسنده: مهدي عبداللهی، معصومد) 
 . 8 ةخداشناسی عقلی در نهج البلاغه. نویسنده: عباس احمدي سعدي. عقل و دین،  شماره) 
 .23 ةامکان شناخت خدا با علم حصولی عقلی ازمنظر آیات قرآن. نویسنده: یاسر سلطانی. فرهنگ پژوهش، شمارو) 
 .15 ةشناختی، شمارهاي معرفتجودي. پژوهش ةاظم رضازادتعالی ازمنظر ملاصدرا. نویسنده: محمدکمعرفت حصولی به واجب ز) 

اند، اما تاکنون پژوهش مستقلی  توحید در نهج البلاغه و نیز ادراك وهمی خداوند پرداخته   ةهایی دربارگرچه هرکدام از مقالات فوق به بحث 
بررسی و مداقّ بنابراینبه  نپرداخته است.  تتوهمه»  اثبات توحید  ۀتبیین فلسفی رابط  ،ه در حدیث «التوحید الا  براساس مبانی    ،نفی وهم و 

گر تفاوت در محتوا، تفاوت در کانون بحث و تفاوت در رویکرد تحلیلی است که نوآوري پژوهش  صدرایی و با محوریت حدیث یادشده، نمایان
 کند.مین میاحاضر را ت

 
 . تجزیه و تحلیل مفردات حدیث 3

 لازم است مفردات توحید و وهم تبیین گردد: ،از تحلیل حدیثپیش

 
  ی هماننیاست و ا یسلب یتوهمّ مفهوم ی فنو  یو ثبوت یجابیا یمفهوم  دی توح رایز رسد؛نظر به لیثق ی هماننیا ریتعب دیشا يدر نگاه بدو . 1
  ی؛ است، نه مفهوم ذهن  یدر مقام تحقق خارج  ادشدهی  یهماننیگفت ا  باید. در پاسخ  دینمای دشوار م  ی امر سلب  کیو    یامر ثبوت  کی  انیم
به  خاص،  یحجاب یِبا نف دیتوح  ۀگاناز مراتب پنج  کیو هر انجامدی م یجابیو ا يوجود  قتیحق کیبه  یوهم در مقام تحقق خارج ینف رایز

  ی جابیا  یقتیحق  ،است، اما در متن خارج  یمفهوم سلب  کی  ،توهمّ  ی. پس گرچه نفانجامدمی   دیتوح  و وجودي ازي  حضور   ۀدرجیک    اثبات
 خواهد بود.   حیصح  همانیاین   ریتعب  اساس،براین   و  است  ناتیاستهلاك اوهام و تع  يمعنابه
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 شناسی توحید . مفهوم3-1
که  . هنگامیاست«وحد» مصدر باب تفعیل است. یکی از معانی باب تفعیل نسبت دادن مفعول به مبدأ اشتقاق فعل    ۀتوحید در لغت از ریش

. بنابراین توحید یعنی نسبت وحدت  )84ش، ص  1390فتازانی،  (تبه او نسبت فسق دادم    ، یعنی «نسبته الى الفسق»  ، فسََّقتُه»شود: «گفته می 
.  ) 164ش، ص 1396یزدي، معناي اعتقاد به یگانگی خداوند است (مصباحدادن به خداي متعال و یگانه دانستن خداوند. در اصطلاح، توحید به 

 بنابراین در یک کلام توحید یعنی یگانه دانستن خداوند. بر یک مضمون دلالت دارند.    ، معناي لغوي و اصطلاحی  ، طور که مشخص استهمان
شناختی شناسانه با ساحت معرفت دانستن خدا در متن هستی است، اما این ساحت هستییگانه   ،دارد که گرچه توحیدبر این  این تبیین دلالت  

رو،  خداوند حکم کند. ازاین  ۀ تواند به هستی یگاند، نمی زیرا تا انسان خدا را در ساحت معرفت خود یگانه نپندار ؛مستقیم دارد ۀ ذهن انسان رابط
همانی برقرار  این   ،طور که در این حدیث، میان عدم شناخت وهمی خداوند و توحید شود. همان توحید با مباحث انحاء شناخت خدا درآمیخته می

 شده است. 
 شناسی وهم . مفهوم3-2

 شود: وهم در پنج معنا استعمال می
 ).2054ص  ،5، جق 1407، گمان، شناخت نادرست (جوهري، به معناي غلطا) 

 .معناي اعتقاد مرجوح، به در مقابل ظنّب) 
  .کند، مثل ادراکی که کودك از محبت مادر دارداي از قواي نفس که معانی جزئیه را ادراك می هقوج) 
 ). 517ص ، 3ش، ج1368نفس ادراك جزئی (ملاصدرا، د) 
وهم که ادراك معانی  ةعقل که ادراك معانی مجرد کلی است، و چه ادراك متعلق به قو  ةادراك متعلق به قوچه  ؛مطلق ادراك باطنیه) 

ش،  1368کار رفته است (مدنی،  همین معنا به جزئی و محسوس است. معناي پنجم در استعمالات شائع است و وهم در بسیاري از روایات به 
 ). 255ص ، 1ج

عقل    ةوهم نیز همان ادراکات قو  ةضعیف شده است و ادراکات قو  ۀعاقل  ةواهمه همان قو  ةقوگوید:  ملاصدرا در تایید معناي پنجم می
کند و اگر کامل و خالص  عاقله ضعیف است، معانی را همراه صور جزئی درك می ةاما تفاوتشان در کمال و نقص است. تا زمانی که قو ؛است

 ). 171ص ، 3ش، ج1383(ملاصدرا،  2نمایدبسیط و کلی ادراك می  ،شود، معانی را مجرد
قوة وهم   است. او  هشمار نیاوردعنوان قسم چهارم به داند و ادراك وهمی را به حسی، مثالی، عقلی می  ملاصدرا ادراك را سه قسمِ ،روازاین

 ). 215ص ، 8ش، ج1368(ملاصدرا، داند شده میرا «عقل متنزل» و ادراك وهمی را نوعی ادراك عقلی ضعیف 
ارتقاي   تدریجترین لایه آغاز شده و به گیرد که از ابتدایی در چند سطح معنایی صورت می  مفردات،  تحلیل این  ،با توجه به معانی یادشده

 یابد:معنایی می
 نفی متعلق وهم   سطح اول: .3 -3

 ۀ مثابیعنی خدا را به   ،مه»تتوهّ  أن لاالبلاغه بدان اشاره کرده است. از دیدگاه او «  الحدید در شرح نهجابن ابی   تفسیري است کهتفسیر اول،  
،  20، جتاالحدید، بی ابی  توهم نکنید (ابن  ،حلول و سایر صفات جسمانی صورته جسم یا صورت یا در یک جهت خاص یا قوة ساري در عالم ب

 ). 227ص 
زیرا هر جسمی منقسم   ؛شود و توحید بدین معناست که خداوند را به جسم و جسمانی تشبیه نکنیدمتعلق وهم نفی می ،براساس این معنا

 با وحدانیت و توحید خداوند در تنافی است. تشبیه خدا به امور جسمانی ،منقسمی واحد نیست. بنابراین هیچاست و 
 نفی مطلق ادراك وهمی دوم: سطح  .4 -3

. شودمی نفی    ، هرگونه ادراك وهمی  ، نظر از اینکه متعلق وهم چیستکند، در این تفسیر، صرف برخلاف تفسیر اول که متعلق وهم را نفی می 
اساس، مفهوم حدیث دلالت دارد که  ). براین 517ص ، 3ش، ج1368است (ملاصدرا،  معناي حکم به امور جزئی غیرمحسوس ادراك وهمی به 

ادراك معانی جزئی متعلق    ،ادراك وهمی  ؛ زیرا خداوند جایز است و ادراك وهمی به ساحت الهی راه ندارد  ةتنها ادراك عقلی خالص دربار
توحید در این   ).87ص ، 4ش، ج1383ست (ملاصدرا، نییچ شیئی متعلق به ه است وکه ذات خداوند مجرد حالیدر  ؛اشخاص جسمانی استبه 

 است.  مردود ،خداوند ةهرگونه تصور جزئی دربار یعنی ،معنا
 نفی مطلق ادراك حصولی سوم: سطح . 5 -3

 
 . أنّ جوهر الوهم بعینه جوهر العقل، و مدرکاته بعینها مدرکات العقل؛ و الفرق بینهما بالقصور و الکمال  .2



                            48-35، صص:  99، پیاپی  1405بهار  ،  2، شماره  26فصلنامه اندیشه دینی، دوره      
 

صورت ذهنی میان عالم  ادراك حصولی، ادراکی است که داند.تنها ادراك وهمی، بلکه مطلق ادراك حصولی را نافی توحید میتفسیر سوم، نه 
شود و عین ادراکی است که معلوم با واقعیت خارجی خود نزد عالم درك می  ،شهوديیا  شود. در مقابل، ادراك حضوري  و معلوم واسطه می 

   ).155ص ، 6ش، ج1368وجود معلوم براي عالم حاضر است (ملاصدرا، 
اشاره کرده است: ماهیت مشترك   ،عم از ادراك حسی، وهمی و عقلیا  ،ادراکات حصولی  ۀحدیث با نهی از توهم، به مشکل اصلیِ هم

جهت ازادراك وهمی تنها از باب تغلیب و  پس  راهی به عالم واقع ندارد.    ،و این صورت محدود  صورت استي  گرادراکات حصولی، واسطه  ۀهم
گري ذهنی و گذر  فی وهم، در واقع نفی اصل واسطه ، نجهتهمینبه ادراکات حصولی موجود است.    ۀدر هم  ،سازياما مناط صورت   ؛مثال است

توهمّ،    یِ گفت: حکمِ نف  توانیم  ،تیخصوص  يالغا  ، ومناط  حیاز راه تنق  وهم خصوصیت ندارد و    ،نیبنابرا  از کل ساحت علم حصولی است.
  ن ی. ادهدیگسترش م  معلومات حصولیبه تمام  از وهم  را  ی نف  ۀدامن  ل،یتعل  نیذهنی است و ا  هايگريواسطه   ی همۀذات  تیمعلَّل به محدود

سازي ذهنی با توحید اینکه در این تفسیر، صورت  و ملاك  علت  .استملاك    مناط و  براساس کشف  ،حکم  یمنطق  میتعم  مثابۀبرداشت به 
 به چند تقریر قابل تبیین است: ،شود، براساس مبانی صدراییمنافی دانسته می
که خداوند متعال، منزه از مثل و شریک  ، قابلیت اشتراك بر کثیرین دارد. درحالییتعالحقیقت حق   ةهر صورت ذهنی دربار  دلیل اول:
 .)108ص ، 1ش، ج1383است (ملاصدرا، 
وان  تنمی  جهت،بدینکار برده شود، محدود است.  اما هر اسم و صفتی که در تصور و وصف او به  ؛ خداوند هیچ حدي ندارد  دلیل دوم:

 ). 255ص ، 3ش، ج1383وصف نمود (ملاصدرا،  ،ذات نامحدود او باشد رذات او را با هر توصیفی که سزاوا
پس هرآنچه عقل   .دنیابد، اوهام بر او اطلاع نمیکنننمی كها قدر او را درد، عقل نیابفرمایند: فکرها به او احاطه نمی امیرالمومنین(ع) می

 .  که خداوند نامحدود است آنو حال ). 79، ص تابابویه، بی (ابن 3اش مثلی بشناسد، محدود است بسنجد و درباره
تواند ذات  زیرا هیچ شیئی نمی   ؛معرفّی براي او نیستبرهان و  ذات خداوند از شدت ظهور غیر قابل شناخت است، هیچ حد و    دلیل سوم:

 ).564ش، ص 1372 سبزواري،  ؛257ص ،  3ش، ج1383و اظهر از هر معرفّی است (ملاصدرا، او را آشکار کند و ا
مماثلت و    ،فف و معرَّ جهت است که قصد دارد میان معرِّذهنی بشناسد، ازآن  ۀبخواهد خداوند را با یک واسط  سهرکدلیل چهارم:  

برقرار کند اتحادي  ندارد (تعالی  که حق درحالی  ؛جهت  امیرالمومنین(ع)    ). 257ص  ،  3ش ج1383ملاصدرا،  هیچ مماثلی  این دلیل،  در تایید 
ها را از رسیدن به وجودش بازداشته و خردها را از تخیل ذاتش در پرده کرده است؛ زیرا ذات او را همانند  فرمایند: ستایش خدایى را که وهممی

 ). 18ص ، 8، جق1407(کلینی،  4و همشکلى نیست
زیرا اگر در ذهن حاصل شود و آثار عینی بر آن مترتب نشود،   د؛شواش در ذهن حاصل نمی خداوند با وجود حقیقی و عینی   دلیل پنجم:

آثار عینی    ،چون موجود ذهنی  ؛مستلزم تناقض است  ، شود. و  اگر در ذهن حاصل شود و آثار عینی بر آن مترتب شودموجود عینی ذهنی می 
) ندارد  را  امام صادق  ).564ش، ص  2137سبزواري،  خارجی  فرمود:  (ع) بیان  به  که  معانیاوهام خود در دقیق  ۀوسیلهرچه  تمییز ترین  اش 

روشنی بر عدم راهیابی ادراك  نیز به   ،)408ص،  1، جق1406(کاشانی،    5گردداي همانند شماست و به خودتان بازمی دهید، مخلوق و ساختهمی
 حصولی به حقیقت اشیاء دلالت دارد.  

، وقتی به حق مطلب شودخداي متعال با والاترین صفات کمالی و والاترین مفاهیم جمالی در ذهن توصیف  قدر  هرچ ،  به تعبیر ملاصدرا
طور که واقعاً هست و شایسته اوست توصیف نتوان  ، از توصیف خداوند عاجز است. بنابراین، او را آن تعابیرشود که این  ، آشکار مینگریسته شود 

 ).180ص ، 1ش، ج1383درا، کرد (ملاص
امام    ). 201ص  ،  1، جق1403(طبرسی،    6آن تصور است   از   هرچه از او به تصوّر بیاید، در حقیقت، خداوند غیر  به تعبیر امیرالمومنین(ع):

رى که حواسّ  شود. چگونه وصف شود آفریدگاگونه که خود خویشتن را وصف کرده است، وصف نمى فرمایند: آفریدگار جز آنهادي(ع) نیز می
برتر از  او  ها از تعریف و تحدید او عاجزند و دیدگان از احاطه بر او ناتوانند؟  اند و اندیشه ها از رسیدن به او درمانده از درك او ناتوانند و وهم 

 
 . لا تحیط به الأفکار، ولا تقدرّه العقول، ولا تقع علیه الأوهام، فکلّ ما قدرّه عقل أو عرف له مثل فهو محدود  .3
 . و التَّشاکلُِ  الحمَدُ للهّ الذّي منَعََ الأوهامَ أن تنَالَ إلاّ وُجودَهُ و حجََبَ العقُولَ أن تتَخَیََّلَ ذاتهَُ لامتنِاعِها مِنَ الشَّبهَِ  .4
 .کلَّمَا میَزتْمُُوهُ بأَِوهَْامکِمْ فیِ أدََقِّ معَانیِهِ مخَلُْوقٌ مَصنُْوعٌ مثِلُْکمْ مَردْوُدٌ إِلیَکمْ  .5
 . نَّهُ ربٌَّ خالِقٌ، غیَرمَُرْبوُبٍ مخَلُْوقٍ، کلُّ ما تُصُوِّرَ فَهُوَ بخِِلافهِِإ.  6



 42                           ...  أن لا تتَوهََّمهَ»  دی در نهج البلاغه: «التوح  نیرالمومنیسخن ام  یفلسف تحلیل
   

ها پوشیده  : خداوند از ذهنآمده است  در حدیث نبوي  ).138ص  ،  1جق:  1407(کلینی،    7است   گویانگران و والاتر از نعت نعتوصف توصیف
 . )54ص ، 1، جق1418(کاشانی،  8ها پوشیده است طور که از چشم است، همان 

به تایید اصول عقلی و ادله نقلی،    هاي صوري و محدودکننده خواهد بود ومعناي پاکسازي معرفت از قالببراساس این تفسیر، توحید به 
 گردد:خت او منتهی نمی هرگز به شنا  ،وهم و عقل و مطلق ادراك حصولی

    ران بماند ـوداى او حیــعقل در س
 جان زعجز انگشت در دندان بماند

   در جلالش عقل و جان فرتوت شد
 .) 238ش، ص 1383، نیشابوري (عطار  عقل حیران گشت و جان مبهوت شد

 سطح چهارم: نفی مطلق ادراك (حصولی و حضوري) .3-6
نخست باید تذکر داده شود که    ۀ داند. در درجیابی به ساحت الهی ناتوان می از راه   رایابد و مطلق ادراك  این تفسیر یک گام دیگر ارتقا می 

صدرا تصریح  ملاصورت حضوري نیز ممکن است.  حصولی ندارد و ادراك وهمی و عقلی به   علماختصاصی به    ،ادراك وهمی و ادراك عقلی
ادراك وهمی نیز همانند ادراك    ). 16ص  ،  4ش، ج1383ضوري ممکن است (ملاصدرا،  صورت حصولی و هم حهم به   ، کند که ادراك عقلیمی

علوم حصولی به علوم حضوري بازگشت دارند (طباطبایی،    ،مبانی صدرایی  مطابقبر اینکه  عقلی داراي دو سنخ حصولی و حضوري است. علاوه 
در این تفسیر، مطلق ادراك حصولی و حضوري با توحید منافی   حضوري خواهند بود. علت اینکه  ،ادراکات  ۀدر نهایت هم  و  )294، ص  ق1416

 شود، به چند تقریر قابل بیان است: دانسته می
اول: دربار  دلیل  ادراك  تعین  ،خداوند  ةهرگونه  به حق مستلزم  درحالی  یتعال بخشی  مطلقاست،  ذات  الهی،  ذات  سبزواري،  (  است  که 

 ). 564ش، ص 1372
زیرا محاط است و تنها   ؛موجودات است و مصنوع را یاراي درك حضوري صانع نیست  ۀصانع اشیاء، محیط بر هم  خداوندِ  دلیل دوم:

تواند به شهود محیط راه یابد  او راه دارد. پس هرگز موجود محاط نمیبه    ،به وجهی از وجوه و حیثیتی از حیثیات  ،ربط وجودي خود  ۀازجنب
هیچ چیز   پس .اشیاء محیط است ۀ یردیگر، ذات خداوند غیرمتناهی در شدت و نوریت است و بر همتعببه  ).256ص   ،3ش، ج1383(ملاصدرا، 

 ). 87ص ،  4ش، ج1383(ملاصدرا، تواند ادراك کامل از او داشته باشد بر او محیط نیست و نمی 
مناط  حیچهارم با تنق یۀدر لا؛ زیرا خداوند در تنافی است ةبدین معناست که توحید با هرگونه ادراك دربار  مورد بحث،  اساس، حدیثبراین

و    ذات مطلق  دییکه مستلزم تق  ی را قوة واهمه فراتر رفته و هرگونه ادراک  تیاز خصوص  ی و محاط بودن ادراکات،بخشنیو کشف ملاك تع
ادراك    سازد،ی ن میّمتع  یجزئ  یگونه که وهم، خدا را در صورتهمان  سان،نی. بدکندی م  ی ، نفمدُركِ باشد  ناتیدر چارچوب تع  یاله   محیط
 . کند و راهی به ساحت الهی نداردمی  دیرا مق نیلامتع محیط ذات زیسالک ن تی به انّ ختهیآم يِحضور

خداوند از راهیابی    ةدربار  هرگونه ادراكد؛ چراکه  باید سکوت اختیار کر  ، برابر آن ذات مطلق نامحدود  در  که  یابدموحد حقیقی می   در نهایت،
  ۀ که البته همین «معرفت به عدم معرفت» خود مرتب  خواهد بود  بسته   و راه نیل به معرفت حقیقی ذات حق   بودهعاجز    او   به ساحت مقدس

 . )39ش، ص 1354(ملاصدرا،  9استحاله، خود غایت معرفت است  شود و این ادراكِمحسوب می »کمال معرفت«
 ایمایم و شنیدیم و خواندهوز هر چه گفته                       اى برتر از خیال و قیاس و گمان و وهم 
 .)5ش، ص 1370(سعدي،  ایمان در اول وصف تو ماندهـما همچن                        مجلس تمام گشت و به آخر رسید عمر 

 
 ست شناخت خدا با خدا ،سطح پنجم: تنها راه توحید .7 -3

 وصول به توحید چیست؟   طریق، پس  راه ندارداگر مطلق ادراك به ساحت خداوند متعال  که آیداکنون این پرسش مهم به میان می 
با آموزه با خدا ممکن    :است، تنها راه توحید، شناخت خدا با خداست  هاي وحیانیبراساس دیدگاه صدرایی که منطبق  شناخت خدا جز 

  پس زیرا توحید او عین شرك است.    ؛تواند خدا را به غیرش بشناسد، ادعاي خود در توحید را نقض کرده استگمان کند می  سنیست... هرک
 

أن تَنالهَُ ، والخطََراتُ أن تحَُدَّهُ،  إنّ الخالِقَ لا یُوصَفُ إلاّ بمِا وصََفَ بهِ نفَسهَُ، وأنىّ یُوصَفُ الخالِقُ الّذي تعَجُزُ الحَواسُّ أن تُدرکِهَُ، والأوهامُ    .  7
 . بصارُ عَنِ الإحاطۀَِ به؟ِ جلَّ عمَّا یَصفِهُُ الواصفِونَ و تعَالى عمَّا ینَعتَهُُ الناعتِونَوالأ

 . کما احتجَبََ عن الأبصار   ولِن العقُعَ  بَجَاحتَ  االلهَ  نإ  .8
 ).30، ص  م2007«حقیقۀ المعرفۀ: العجز عن المعرفۀ» (همدانی،  اند:  که گفته. چنان9
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نه خدا را شناخته و نه به توحید راه یافته    ،غیر خدا بشناسد  ه خدا را ب  سموحد خالص کسی است که خدا را به خدا بشناسد نه به غیرش، و هرک
 ).257ص، 3، ج1383(ملاصدرا،  10است 

  : تنها فرمایندامام صادق(ع) می.  نقلی فراوانی در این مضمون وجود دارند که تنها راه شناخت خداوند متعال، شناخت خدا با خداست  ۀادل
(مجلسی،   11شود که خدا را از راه خدا بشناسد، و هر که خدا را با خدا نشناسد، در حقیقت غیر خدا را شناخته است کسی موفق به شناخت خدا می 

 ). 161ص، 4، ج1403
من را به سوي خود گونه آمده است: خداوندا، تو را با تو شناختم و تو من را بر وجود خود دلالت کردي و تو  ثمالی این  ةدر دعاي ابوحمز

 .13کند. در دعاى صباح آمده است: اي کسی که با ذات مقدس خود بر خود دلالت می12شناختمخواندي و اگر تو نبودي من تو را نمی 
لیه به  مبانی حکمت متعا  مطابق   این شناخت، داند. اما  هاي نقلی تنها راه توحید را شناخت خدا با خدا می سو با آموزه بنابراین ملاصدرا هم
 دو تقریر قابل بیان است: 

 . شناخت خدا از راه ربط وجودي3-7-1
باید تذکر داد که   به علت  صدق می   حالتعلم حضوري در سه ابتدا  کند: در علم شخص به خود، در علم علت به معلول و در علم معلول 

حقیقت و    که  است  این). دو قسم اول واضح است، اما دلیل اینکه معلول نیز به علت خود علم حضوري دارد  262، ص  ق1416(طباطبایی،  
  ؛ امکان ندارد   ،علم حضوري و حقیقی به موجودي که عین فقر و وابستگی است   ،دیگرازطرف   .ذات معلول عین فقر و وابستگی به علت است

بنابراین علم حضوري به    .ندارد يوجود  ،مستقل  وجودبدون  ،وجودي که ذاتش وابسته است مگر اینکه اول موجود مستقل درك شود؛ چون م
 ).112ص ، 9ش، ج1382علت به علم حضوري ادراك شود (جوادي آملی،  ،قبل  ۀمعلول مستلزم این است که در درج

ء بدون اینکه شخص ادراك کننده از ادراك علم بسیط عبارت است از ادراك شی   است.  ملاصدرا علم را به بسیط و مرکب تقسیم کرده
ء  که ادراك کننده از ادراك خود به شی درحالی  ،ءعبارت است از ادراك شی   نیز  علم مرکب  . ء مورد ادراك آگاهی داشته باشدخود نسبت به شی 

ت عین تعلق و ربط به خداوند متعال هستند، در هر ادراکی، آن وجهی که موجودا  ۀهم  ازآنجاکهمعتقد است    يو  .مورد ادراك نیز آگاهی دارد
«فطِْرَتَ الَلّه الََّتِی فطََرَ الَناّسَ علَیَها» (روم:   ۀ و سپس با ذکر آیا  .شودنحو علم شهوديِ بسیط، مدركِ موجودات واقع می به   ، مرتبط به واجب است

 ).  117ص ، 1ش، ج1368کند (ملاصدرا، موجودات معنا می ۀراي هم) این آیه را به «فطري بودن علم شهودي بسیط» ب30
 این دیدگاه بر چند مبنا استوار است:  

 وجود شیء است.  ةنحو  ،وهمی و عقلی خیالی، حسی،  ، اعم ازادراكا) 
 به وجود قیوم الهی است.  شاهمان هویت مرتبط او با وجود فقري و ربطی  ، وجود هر شیئیب) 
 ند.هست از مراتب تجلیات ذات الهی و از شئون و مظاهر او  ،وجوديهویات ج) 

معرفت  «یابد و این همان  اساس، هر موجودي با هر سنخی از ادراك، بر همان وجهی که به ذات الهی مرتبط است، خداوند را می براین
خود که عین فقر و وابستگی به خداوند متعال بنابراین، هر موجودي ازجهت حظ وجودي    ).213ش، ص  1378(ملاصدرا،    ذات حق بذاته» است

در تایید این مبانی عقلی، امام حسین(ع) در دعاي    کند، گرچه از این ادراك غافل باشد.صورت شهودي ادراك میاست، خداوند را هرآن به 
در هر شیء معرفی کردي، لذا هیچ موجودي  . خدایا تو خود را ....فرماید: کی غایب بودي تا نیازمند دلیلی باشی که بر تو دلالت کند؟عرفه می 

 ةنگریستم تو را ظاهر در آن دیدم و تو آشکار کنند  یزنیست که تو را نشناسد، و تو خود را در هر چیزي به من معرفی کردي و بنابراین به هرچ
  ، ازجهت وجود فقري و رابط خود  ، علم بسیط  نحو. این توحید فطري در نهاد هر موجودي نهفته است و هر موجودي ولو به14هر شیء هستی

   شناسد.خداوند متعال را می
 

 
د  وحّ المُ ه حینئذ عین الاشراك، فَتوحیدَ  نفسه فی دعوى التوحید، لانّ  ضَد ناقَاللهّ بغیره فقَ  م انه عرفَن زعَ معرفۀ اللهّ الا به... مَمکن  انهّ لا یُ  .10

 . هدَرفه و لا وحّیره فما عَه بغَن عرفَه، فمَلا بغیرِ  اللهّ باللهِّ  رك من عرفَالخالص عن الشّ
   .فمََنْ لمَْ یعْرفِهُْ بهِِ فلَیَسَ یعْرفِهُُ إِنَّمَا یعْرِفُ غیَرَه  عَرفَهَُ بِاللَّهِ إِنَّمَا عَرَفَ اللَّهَ منَْ    .11
 .بِک عَرفَتُْک وَ أَنْتَ دَللَتْنَیِ علَیَک و دَعَوتْنَیِ إِلیَک وَ لَولاْ أَنْتَ لمَْ أدَرِْ ما أَنْتَ  .12
 .هه بذاتِعلى ذاتِ  یا من دلَّ  .13
فی کلِّ شیَءٍ فَرأیتُک ظاهِراً   تعََرَّفْتَ لِکلِّ شیَءٍ فمَا جَهلَِک شیَءٌ وَ اَنْتَ الَّذي تعََرَّفْتَ اِلیَّ .... تاجَ إِلی دَلیِلٍ یدُلُّ علَیَکمتَی غبِْتَ حتََّی تحَْ .14

 .فی کلِّ شیَءٍ، وَ اَنْتَ الظَّاهِرُ لکِلِّ شیَء 



 44                           ...  أن لا تتَوهََّمهَ»  دی در نهج البلاغه: «التوح  نیرالمومنیسخن ام  یفلسف تحلیل
   

 . شناخت خدا از راه فناي ذاتی3-7-2
معناي پذیري نه به). این امکان 23ش، ص  1360(ملاصدرا،    استپذیر  امکان  ،در مقام فنا  یتعالشناخت شهودي حق  معتقد استملاصدرا  

معناي از بین  وجودي هر موجودي، و به  ۀحق، به میزان درجذات  الربط بودن موجودات به ر به عین وجودي معلول بر علت، بلکه با نظ  ۀاحاط
 ). 40ش، ص 1354تفسیر خواهد شد (ملاصدرا،  ، رفتن انانیت نفس و ترك التفات به ذات و اقبال کلی به حق

عنوان  زیرا التفاتی براي سالک به  ؛گري ذهنی یا ادراك محدود نیستشود. دیگر سخن از واسطه در این معنا، مراتب تمایز به کلی منتفی می
 ماند تا تمایزات ذهنی و حدود نفسانی وي باقی بماند. گویا در این ادراك «علم و عالم» از میان رفته و تنها «معلوم» مورد م» باقی نمی «عالِ

از میان    ،ها نیز که مانع درك خداوند بودنداحکام آن  ،گیرد. طبیعی است که با از میان رفتن دو ساحت علم و عالمتوجه و التفات قرار می 
 ). 165ص ،  3ش، ج1383(ملاصدرا،  15گرددادراك خداوند ممکن می ،روازاین .رودمی

گردد: مقصد فقدان تمایز و محوِ سالک و استغراق او در حقیقتی که  ی میسان، مسیر شناخت خداوند در نهایت به یک مقصود منته بدین
میان رفته و سالک در شهود مسلوك الیه غرق    از  ، و مقصد است و در این مقام، انانیت و التفات ذاتی سالک به خود  أفراتر از مسیر و مبد

تفاوت شناخت  .  فنا همانند انعدام نور چراغ در نور خورشید است  ۀتب بلکه مر  ؛ مقصود از فنا، فناي ذات عبد و انعدام حقیقت او نیست  شود.می
اما دومی تنها براي اوحدي از    ؛در این است که اولی، یک علم بسیط است که براي هر موجودي حاصل است  ،با فناهمراه  شناخت  با    فطري
 ادراك» است.  ها ممکن است و یک علم مرکب و «ادراكِانسان
 

 هاي نظري بر اثبات توحید استدلال . جایگاه 4
 ، یعنیزیرا شناخت اول  ؛انجامداست، این امر به تعطیل می   پذیرامکانتنها با دو راه یادشده    ونداگر شناخت حقیقی خداپرسش این است که  

. شناخت دوم نیز تنها براي افراد بسیار  کندتوحید را سیراب نمی  ةجویند ،به چنین ادراکی التفات ندارد چونعلم بسیط است و  ،شناخت فطري
هاي  معناي تعطیل نیست و استدلال و برهان و بحث این سخنان به  بنابراین باید توضیح داد که  شود و بسیار صعب است.معدودي حاصل می

 .یستفایده ننظري بر اثبات توحید بی 
دیگر،  تعبیرشود. به فعال و علامات خداوند است که «برهان انّ» نامیده میا ،آیات ،، شناخت آثارهالستدلاگونه ا این ةصدرا، فایدملاازنظر 

ص  ،  3ش، ج1383اما به آثار و لوازم خدا راه دارد و مفید علم به وجود خداست (ملاصدرا،    ؛به شناخت حقیقت خدا راه ندارد  این نوع برهان،
اما در تصور و حکم بر یک مفهوم، نیاز نیست که تمام محمولات و اوصاف آن را    ،یابدرا نمی  لهیگرچه ذهن، کنه ذات اقرار،  بدین).  164

مقدار یناآن، حکم را به معنون سرایت دهیم.    واسطۀبه مفهوم عنوانی کافی است تا  بلکه یک    ؛بشناسیم و همه را بالکنه در عقل تصور کنیم
وجه ترکیبی ندارد، ما  شود و آن ذات واحد است و به هیچ نفسه وجود دارد، منتهی میوابستگی ممکنات به مبدأیی که فی   ۀسلسلدانیم  که می

 هاي وجودي را داراستترین و والاترین صفات و ویژگیترین، کاملعال شریفکند که حق مترا با یک تصور عنوانی به این مقصود نائل می
اما براي تصدیق    ؛ها و تاملات نظري، به حقیقت خداوند راه نداردبنابراین در حکمت صدرایی، استدلال   ).73ص  ،  3ش، ج1383(ملاصدرا،  

می که تاکید شود و در جان رسوخ کند، سبب استکمال نفس و  کلی مفید فایده است. سپس همین معلومات نظري، هنگانحو  وجود خداوند به 
جمال  ، سونفبرخی دهد و بر اثر این اشتداد وجودي، می  ءنفسیت به عقل ارتقا  ۀبه فعل شده، و نفس را از مرتب  ه تقویت ذات و خروج آن از قو
 . )165ص ، 3ش، ج1383(ملاصدرا،  دنیابحضرت الهی را به شهود می

هاي نظري آغاز شده و با  بر سلوك علمی و عملی است که از استدلالیک فرآیند تکاملی و مبتنی حاصلراهیابی به توحید،  اساس، براین
موحدین   درجات در حکمت صدرایی، توحید یک حقیقت تشکیکی به تعددپس  گردد.اشتداد و رشد و تعالی سالک به مراحل عملی منتهی می

 . است
  است؟  »تینسب«مستلزم  ي،دیمعرفت توح کیتشک ایآ ش به ذهن متبادر گردد کهدر اینجا ممکن است این پرس
برخورداري حقیقت از  بلکه مستلزم   ؛ستین یفراشخص اریمعانکار انکار وجه جامع و  يمعنابه  تیمستلزم نسبدر پاسخ باید گفت تشکیک، 

شود که توحید من و توحید شخص دیگر، دو حقیقت متباین و در عرض هم  نسبیت در معرفت، به این نتیجه رهنمون می   .است  مراتب طولی 
اما طولی    سنجش صدق وجود ندارد.  يبرا  یفراشخص  اریمع  چیو ه  عالم است  شرایط ادراکیتابع ذهن و    قت،یحقباشند؛ چراکه در نسبیت،  

  ک ی  د،یتوح  قتیحق  گردد که توحید من و شخص دیگر، دو مرتبه از یک حقیقت واحدند. یعنیمیبودن مراتب حقیقت، بدین نتیجه رهنمون  
در شدت و  گرچه  ند،  مندبهره  واحد   قت یهمان حق  براساس میزان بهرة وجودي و معرفت خود، از   مراتب،   ۀ هم  و   واحد ذومراتب است  جامع  امر

 
 . اتبل الهویّ جَ  ات و اندکاكِ الانیّ  اضمحلالِنات و  فناء التعیُّ  لما سواه علیه الا بعدَ  لاعَلا اطّ.  15
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مراتب    ، بنابراین.  ت اس  از نور چراغ شدیدتر  دیگونه که نور خورشهمان  ،ی است عام  یداز توح  کاملتر و شدیدترکامل،    عارف  یدضعف متفاوتند. توح
   .است نییپا ۀبالاتر، کمال رتب  ۀاند و رتبناقص  بلکه نیستند؛  باطل توحید، ترنییپا

از توحید مطلق، حظی دارند؛ اما توحید    مراتب  ۀهم  مرتبه، حائز توحیدند. یعنیترین مرتبه تا اعلیباید توجه داشت که تمام موحدین از پایین
  یۀ همان لانیست که    ریاز غ  یو حجاب  یمفهوم، دوگانگ  ن،یتع  چیه   مشوب بهمحض است که    دیتوح  ۀمرتب  تنها  مشوب نه توحید مطلق ناب. 

مشوب و ناقص محسوب    دیتوح  ،یینسبت به آن مقام غا  ،نیشیمنظر، تمام مراتب پ   نی. از استشناخت خدا با خدا و مقام فنا  ، یعنیپنجم
با برهان    ۀهمان مرتب  ازاما همین توحید مشوب هم مصداق توحید است و باطل نیست. یعنی  .  شوندیم   ،یقلب  مانیا  اینخست که انسان 

قرار دارد    يدیتوح  مانیاسلام و ا  ةریدر دا  یکس  نی. چناستمتّصف    خود  و معرفت  تیدر حدّ ظرف  دیبه توح  کند،ی م  قیحق را تصد  تیوحدان
   .شودیم دهیو در مقابل شرك و الحاد، «موحدّ» نام

معناي تعطیل نیست؛ برهان و استدلال بر توحید مفید فایده است و موحد نظري نیز حظی از توحید دارد. هرچند  بنابراین، سخنان یادشده به 
 . است خداوندبه وجود  تصدیقصرفاً   زل از توحید واي ناذات حق نیست؛ بلکه مرتبه  قتیوصول به حق او بهرة

 
 نتیجه . 5

است با  و  تتَوهََّمَه»  لا  أن  «التوحید  امیرالمؤمنین(ع)،  حدیث  ژرفاي  تحلیل  هدف  با  حاضر  حک  فادهپژوهش  مبانی  کوشید  ماز  صدرایی،  ت 
معناي  مراتبی تبیین نماید. ازآنجاکه توحید به چندلایه و سلسلهوهم نیاوردن خداوند را با ساختاري    همانی» برقرارشده میان توحید و به«این
 .آن با توحید مورد تحلیل قرار گرفت ۀ میان آمد و در چند سطح، رابطدانستن خداست، سخن از انحاء ادراك خدا به یگانه 

ذهن از تصاویر جسمانی و منزه    معناي پالایشاین تفسیر، توحید به   در سطح نخست، نفی متعلق وهم مورد توجه قرار گرفت. براساس 
 شود.داشتن خداوند از تشبیه، معنا می 

  ،تواند نفی مطلق ادراك وهمی باشد. با تبیین ماهیت ادراك وهمیمی   ، نظر از متعلق آندر سطح دوم، نشان داده شد که مراد حدیث صرف 
تواند موضوع چنین  اساً ساحت الهیِ مجرد و نامتعین، نمی د، روشن شد که اسیابعنوان ادراکی که به امور جزئی غیرمحسوس اختصاص میبه 

 خداوند متعال است.  ةنفی هرگونه تصور جزئی دربار مستلزم ،باشد. توحید در این معنا نگرانه ادراك جزئی 
. ازآنجاکه  اي است براي نفی مطلق علم حصولیدر واقع طلیعه  ، عنوان بارزترین مصداق ادراك داراي صورتنفی وهم به   ، در سطح سوم

تعالی به چنددلیل بر ساخت صورت و مفهوم محدود ذهنی است و ذات حقمبتنی  ،اعم از حسی، مثالی، وهمی و عقلی  ،ماهیت ذاتی علم حصولی
هرگونه تلاش براي درك حصولی خداوند به    ، براساس تنقیح مناط و الغاء خصوصیت،گري صورت است غیر قابل شناخت با واسطه   ،فلسفی

شناختی معرفی کرد که مستلزم تعطیل کل دستگاه شناخت مفهومی در  یک انقلاب روش   ۀمثابشود. این سطح، توحید را به بست ختم می بن
 مواجهه با ساحت الهی است. 

ا به  اعم از حصولی و حضوري ر  ،تنها ادراك حصولی، بلکه مطلق ادراكتحلیل حدیث در سطح چهارم فراتر رفت و نشان داده شد که نه 
 وجه از راه غیر خدا قابل دستیابی نیست.هیچ  ساحت خداوند راه نیست و توحید به 

حل، خود در دو مرتبه تقریر شد: نخست،  . این راه ستخدا  ۀوسیلشناخت خدا تنها به   که  ارائه شد گونه  این پاسخ نهایی در سطح پنجم  
عینِ فقر و تعلق به وجود محض هستند. دوم، شناخت در مقام   ،موجودات ۀشناخت فطري و بسیط خدا از راه ربط وجودي، برمبناي اینکه هم

 . یتعالمعناي استهلاك انانیت و اقبال کلی سالک به حق فنا، به 
انیّ، گرچه ساحت الهی را    اهینو بر  هاهاي نظري مشخص شد. این استدلالتعطیل، جایگاه استدلال  ۀدر این مسیر، جهت رفع شبه 

ي  سازکارکردشان محدود به شناخت آثار، آیات و لوازم وجود حق و زمینه  .هستند  یتعالکنند، اما مفید علم به وجود حق ر نمی تمام حقیقت آشکابه 
 . سالک است  سلوك براي

علم    طریق وهم و حاصل یک فرآیند اشتدادي و تکاملی است که از  ، که راهیابی به توحید  گرددمی   رهنمونپژوهش حاضر به این دستاورد  
در حکمت صدرایی، توحید قرار،  بدین رسد.  و در نهایت با مقام فنا به انجام می  نائل آمده  ی آغاز شده و با رشد سالک به علم حضوريحصول
بدیل حکمت  تنها بر ظرفیت بی در نهایت، این تحقیق نه   مدارج و مراتب فراوان است. ،  و داراي درجات  بودهتشکیکی به تعدد موحدین    یحقیقت

 ورزد.تاکید مینیز عقل و نقل  پیوند و تطابقبر   بلکه، نهدمیصحه  بیت(ع)متعالیه در تبیین عمیق معارف اهل
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 ها یادداشت 
 اند. نکردههیچگونه تعارض منافعی گزارش  گاننویسند
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