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The issue of gender is a prominent subject in contemporary philosophical anthropology, 

situated at the center of debates among various philosophical approaches. Employing a 

descriptive-analytical method and drawing upon the primary sources of Islamic 

philosophy, the present study investigates the ontology of gender. Although the term 

“gender” in its contemporary sociological sense does not exist in Islamic philosophical 

texts, concepts such as “maleness” (dhukūrah) and “femaleness” (unūthah) are considered 

its closest equivalents. These concepts have been analyzed within the domains of natural 

philosophy (ṭabīʿiyyāt), philosophical psychology (science of the soul / ʿilm al-nafs), and 

philosophical anthropology. Muslim philosophers have regarded maleness and 

femaleness not as essential constituents of the human quiddity (essence), but rather as 

accidents and qualities supervening upon matter and the reproductive organs; their 

ultimate purpose (telos) is the preservation of the species, rather than the constitution of 

the human essence. 

Furthermore, an examination of the views of Muslim philosophers reveals that gender in 

Islamic philosophy encompasses two dimensions: corporeal and psychological. The 

corporeal dimension refers to temperamental and physiological differences, while the 

psychological dimension encompasses the acquired qualities of the soul associated with 

the body. In Transcendent Philosophy (al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyah), by accepting the 

gradation of existence (tashkīk al-wujūd) and the union of the soul and the body, gender 

is perceived as a gradational reality that is neither exclusively material nor entirely 

conventional. Subsequently, utilizing 'Allamah Tabataba’i’s theory of conventionalities 

(iʿtibāriyyāt), a three-dimensional model of gender is articulated, comprising corporeal, 

psychological, and socio-conventional dimensions. This model can provide a middle 

ground between biological reductionism and social constructivism, thereby revealing the 

capacities of Islamic philosophy in engaging with contemporary theories of gender. 
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 ی در حکمت اسلام تیجنس یشناخت ی هست ل یتحل

   1جواد پارسایی

 j.parsaee@urd.ac.irرایانامۀ دانشگاهی:  . ، ایرانقم، ادیان و مذاهب ، دانشگاهپژوهشکده مطالعات زن و خانواده، فلسفه و جنیست گروه ،استادیار. 1

 

  چکیده اطلاعات مقاله
 پژوهشی  نوع مقاله:

 

   :افتیدر خیتار

 :  بازنگری خیتار

 :  رشیپذ خیتار

 :  انتشار خیتار
 
 

  ها:واژهکلید 
   ت،یجنس 

   ،یفلسفه اسلام
 ت، یو انوث تیذکور

 ه یحکمت متعال  

 
مختلف    یفلسف   یکردهایمعاصر است که در کانون مناقشات رو  یاز مباحث مهم انسان شناس  یکی  تی مسئله جنس

  ی شناسیهست  ی به بررس   ،یبر منابع فلسفه اسلام   هیو با تک  یل یـ تحل  یفیقرار گرفته است. پژوهش حاضر با روش توص
معاصر در متون   یدر علوم اجتماع   جیرا  یبه معنا  تی . هرچند اصطلاح جنسپردازدیم   یدر حکمت اسلام  تی جنس

 شوند یآن محسوب م  یهامعادل  نیترکیچون »ذکورت« و »انوثت« نزد  یمی وجود ندارد، اما مفاه   یفلسفه اسلام
مسلمان ذکورت و   یاند. حکماقرار گرفته  لیمورد تحل  یفلسف  یشناس و انسان  یشناس نفس  ات،یعیو در مباحث طب 
آنها   تیاند که غاعارض بر ماده و آلات تناسل دانسته  ات یفیانسان، بلکه از اعراض و ک  یماهو  ات یانوثت را نه از ذات 

در   تی که جنس  دهدیفلاسفه مسلمان نشان م  یهادگاهید  یبررس   نیذات انسان. همچن  مینوع است، نه تقو  یبقا
  گردد یبازم کیولوژ یزیو ف یمزاج یها به تفاوت یاست؛ ساحت بدن یو نفسان یدو ساحت بدن یدارا  یحکمت اسلام 

وجود و    کیتشک  رشیبا پذ  ه،یمرتبط با بدن است. در حکمت متعال  یاکتساب  ینفسان  اتیفیشامل ک  یو ساحت نفسان 
. در ادامه، با  یاست و نه کاملاً اعتبار  یکه نه صرفاً ماد  شودیم  یمراتب تلقذو  یت یواقع   تی اتحاد نفس و بدن، جنس

و   یساحت نفسان  ،یشامل ساحت بدن  تیجنس   یساحت سه  یالگو  ،ییطباطبا  مهعلا   اتیاعتبار  ه یاز نظر  یریگبهره
 ییگراو ساخت  یست یز  ییگرالیتقل   انیم  انهی م  یراه   تواندیالگو م  نیشده است. ا  نییتب  یـ اعتبار  یساحت اجتماع

 . سازدآشکار   تی معاصر جنس یهاهیرا در مواجهه با نظر یفلسفه اسلام یهاتیفراهم آورد و ظرف یاجتماع
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 مقدمه 
شناسی و علوم اجتماعی تبدیل شده  های فلسفه، انسانهای اخیر به یکی از مباحث مهم در حوزهمسئله جنسیت در دهه

گیری رویکردهای مختلف فمینیستی موجب شده است که مفهوم جنسیت از تلقی است. گسترش مطالعات جنسیت و شکل
ای چندبعدی در تحلیل هویت انسانی تبدیل شود. در این میان، پرسش از چیستی شناختی فاصله گرفته و به مسئلهصرفاً زیست

گیری های زن و مرد، نسبت میان جنس زیستی و هویت جنسیتی و نیز میزان تأثیر طبیعت و فرهنگ در شکلجنسیت، منشأ تفاوت 
ه تا آنجا پیش رفته است  های زنانه و مردانه به یکی از موضوعات مهم در اندیشه معاصر بدل شده است. اهمیت این مسئلویژگی 

شناسی  شناسی و فلسفه اجتماعی، بلکه موضوعی مؤثر در معرفتای در حوزه انسانتنها مسئله پردازان آن را نهکه برخی نظریه
تعریف جنسیت میدانسته نحوه  زیرا  در شکلاند؛  افراد  و جنسیتی  اجتماعی  موقعیت  نقش  تحلیل  در  و  تواند  معرفت  گیری 
 (.۲۴۰، ص. ۱۳۹۷های معرفتی تأثیرگذار باشد )لاوگین، داوری 

و   (Sex) های مفهومی مهم برای تحلیل این مسئله، تمایز میان »جنس«   در ادبیات فمینیستی معاصر، یکی از چارچوب 
ها و  های زیستی بدن، از جمله ساختار اندامی، هورموناست. در این چارچوب، »جنس« به تفاوت   (Gender« )»جنسیت

شود که در  ها و انتظارات اجتماعی اطلاق میها، هویتدستگاه تناسلی اشاره دارد، در حالی که »جنسیت« به مجموعه نقش
 .Beasley, 2005, p ؛Pilcher & Whelehan, 2004, p. 143)شوند های زیستی بار می بستر فرهنگ و جامعه بر بدن

زیست .(14 جبرگرایی  نقد  هدف  با  فمینیستی  نظریه  در  تمایز  این  از طرح  بسیاری  که  داد  نشان  و  گرفت  صورت  شناختی 
سازی، تقسیم  های طبیعی بدن، بلکه محصول فرایندهای اجتماعی های اجتماعی میان زنان و مردان نه پیامد مستقیم تفاوت تفاوت 

( هستند  قدرت  روابط  و  اجتماعی  ص.  ۱۳۹۲فریدمن،    ؛Beasley, 2005, p. 14کار  برخی ۲۴–۲۳،  در  حال،  این  با   .)
از  نیز  ادعا شده است که فهم »جنس زیستی«  قرار گرفته و  بازنگری  نیز مورد  تمایز  این  فمینیستی حتی  متأخر  رویکردهای 

-Beasley, 2005, pp. 14یابد ) های فرهنگی و گفتمانی مستقل نیست و در بسترهای تاریخی و اجتماعی معنا میچارچوب 
گرایانه که  (. در نتیجه، مسئله جنسیت به کانونی برای مناقشه میان دو رویکرد کلی تبدیل شده است: رویکردهای زیست15

گرایانه که جنسیت را محصول  کنند و رویکردهای ساخت های طبیعی بدن تبیین میهای جنسیتی را عمدتاً بر اساس ویژگی تفاوت 
 دانند. ساختارهای اجتماعی و فرهنگی می

ها، در ادبیات فلسفه اسلامی اگرچه اصطلاح جنسیت را به معنای رایج در ادبیات معاصر به کار نبرده است،  در مقابل این دیدگاه
شناسی فلسفی به بررسی مفاهیمی پرداخته است که با این مسئله ارتباط مستقیم شناسی و انساناما در مباحث طبیعیات، نفس

ازاین انوثت.  و  ذکورت  مانند  مفاهیمی  جمله  از  چارچوب  دارند؛  در  جنسیت  که  است  آن  پژوهش  این  اصلی  پرسش  رو، 
 شوند.شناسی فلسفه اسلامی چه ویژگی هایی دارد و در نسبت با حقیقت انسان چگونه تبیین میهستی

 
 شناسی جنسیت مفهوم  .1

 جنسیت در لغت . 1-1
ای از  واژه »جنسیت« از دو جزء »جنس« و پسوند »ـیت« تشکیل شده است. »جنس« در لغت عرب به معنای نوع و گونه

کننده فارس ریشه این واژه را دلالت که ابناشیا است و به اصل مشترکی اشاره دارد که افراد متعدد در آن مشارکت دارند؛ چنان



 

 

(. در منابع لغوی دیگر نیز »جنس« به معنای هر دسته ۴۸۶، ص.  ۱تا، ج.  فارس، بیداند )ابنبر »گونه و ضربی از یک چیز« می
(. در ۲۳۱، ص.  ۸، ج.  ۱۳۰۶تر یافته است )زبیدی،  یا نوعی از اشیا و موجودات به کار رفته و در برابر »نوع« گاه معنایی عام

رو »جنسیت« کند؛ ازاینزبان عربی و فارسی، افزودن پسوند »ـیت« به یک واژه معمولًا بر حالت، کیفیت یا نسبت دلالت می
(. در کاربرد معاصر فارسی، ۱۰۵، ص.  ۱۹۷۵اللفظی به معنای »حالت یا کیفیت مربوط به جنس« است )معلوف،  طور تحتبه

رود. های زنانه و مردانه به کار میطور کلی ویژگی، یا بههای مربوط به مذکر یا مؤنث بودناین واژه غالباً برای اشاره به ویژگی
است؛ اصطلاحی    Genderو معادل »جنسیت« واژه    Sexدر ادبیات جدید علوم اجتماعی نیز معادل انگلیسی »جنس« واژه  

از دهه   به  ۱۹۷۰که  یافت )میلادی   ,Pilcher & Whelehanطور گسترده در مباحث فمینیستی و مطالعات اجتماعی رواج 
2004, p. 143.) 

 جنسیت در اصطلاح. 1-2
تفاوت  میان  نسبت  توضیح  برای  تحلیلی  مفهومی  »جنسیت«  فمینیستی،  فلسفه  و  اجتماعی  علوم  ادبیات  و در  زیستی  های 

این چارچوب، میان »جنس شود: جنس به تمایز نهاده می (gender) «و »جنسیت (sex) «ساختارهای اجتماعی است. در 
هورمونویژگی  بدنی،  ساختار  مانند  زیستی  اندامهای  و  نقشها  مجموعه  جنسیت  که  حالی  در  دارد،  اشاره  تناسلی  ها،  های 
بر بدنهویت است که فرهنگ و جامعه  انتظاراتی  بار میها و   ,Beasley ؛Oakley, 2005, pp. 7, 13) کنندهای زیستی 

2005, p. 14). دهد بسیاری شناختی بوده است؛ زیرا نشان میاین تمایز در نظریه فمینیستی ابزاری برای نقد جبرگرایی زیست
اند، نه صرفاً پیامد  سازی، تقسیم کار و روابط قدرت های اجتماعی میان زنان و مردان محصول فرایندهای اجتماعی از تفاوت 

بااینتفاوت  بدن.  طبیعی  برخی های  است.  گرفته  قرار  مناقشه  محل  نیز  تمایز  این  فمینیستی  متأخر  رویکردهای  در  حال، 
های گفتمانی و فرهنگی  کنند که حتی »جنس زیستی« نیز مستقل از چارچوب پردازان مانند جودیت باتلر استدلال مینظریه

 ,Butler, 1990, pp. 6-7) گیردل میقابل فهم نیست و هویت جنسیتی در فرایند تکرار و »اجرای« هنجارهای اجتماعی شک
17). 

ای دقیقاً معادل »جنسیت« به این معنا  با وجود رواج این اصطلاح در علوم اجتماعی معاصر، در متون فلسفه اسلامی واژه
وجود ندارد. کاربرد غالب واژه »جنس« در آثار منطقی و فلسفی حکمای مسلمان به معنای منطقی آن در بحث کلیات خمس  

حال، در مباحث طبیعیات و  (. بااین۸۵، ص.  ۱، ج.  ۱۳۸۲کند )مظفر،  است؛ یعنی مفهومی کلی که بر انواع مختلف صدق می
»انوثت«  انسان و  یا »ذکورت«  »انثی«  و  مانند »ذکر«  اصطلاحاتی  از  زنده  موجودات  تقسیم  به  اشاره  برای  فلسفی،  شناسی 

گوید و نقش هر یک  ثت« سخن میاستفاده شده است. برای مثال فارابی در تبیین فرایند تولیدمثل از »قوه ذکورت« و »قوه انو 
ای را که  سینا نیز در طبیعیات شفا، قوه(. ابن۹۱، ص.  ۱۹۹۵دهد )فارابی،  سازی ماده توضیح میرا در اعطای صورت و آماده

بخشد »قوه ذکورت«  ای را که در آن ماده تصرف کرده و آن را صورت میکند »قوه انوثت« و قوهماده تولیدمثل را فراهم می
رو، هرچند اصطلاح عامی معادل »جنسیت« در فلسفه اسلامی به کار نرفته (. از این۴، ص.  ۲ق، ج.  ۱۴۰۴سینا،  نامد )ابنمی



 

 

شناسی  آیند و در چارچوب انسانترین اصطلاحات به آن به شمار می است، مفاهیمی مانند ذکورت و انوثت یا نر و ماده نزدیک
تفاوت  توضیح  برای  فلسفی  طبیعیات  رفتهو  کار  به  )ابنهای جنسی  ابن۳، ج.  ۱۳۷۷رشد،  اند  ؛ ۲۲۳ش، ص.  ۱۳۷۶سینا،  ؛ 

 (.۸۹۳، ص.  ۲ش، ج. ۱۳۸۲صدرالدین شیرازی، 
 چیستی جنسیت .2

شرح الاسم تعابیر و الفاظ دال بر جنسیت در فلسفه اسلامی به این صورت است که الفاظی همچون ذکر، ذکوریه و ذکوره به  
معنای نر، نرینگی و نر بودن است و الفاظی همچون انثی، انوثیه و انوثه به معنای ماده، مادینگی و ماده بودن است. برای شناخت 

ه و انوثت باید به تحلیل توصیفات و ویژگی های که در فلاسفه مسلمان در این باره بیان  تعریف حقیقی )مای حقیقیه( ذکور 
 کرده اند بپردازیم.

»إن الذكورة و الأنوثة آلات  شوند  عنوان ابزار و آلات تناسل شناخته میبر طبق دیدگاه فلاسفه، ذکوره و انوثه در ابتدا به

(. این بیان نخستین گام برای  ۹۱، ص. ۱ش، ج. ۱۳۸۴؛ فخر رازی، ۸۹۵، ص. ۲ش، ج. ۱۳۸۲)صدرالدین شیرازی،  للتناسل«
ها در نظام طبیعت است. لیکن این فقط تعریفی ظاهری است. درواقع، ذکوره و انوثه کیفیات ملازم برای این  فهم نقش آن

  »الذّكورة و الأنوثة هيئات في حال الآلات التّي بها يكون التناسل« کند  سینا در طبیعیات شفا تصریح میابزارها هستند. ابن
ها تناسل  ی آنوسیلهاند که بههای مربوط به حالت آن ابزارهایی( یعنی ذکوریت و انوثیت، هیئت۴، ص.  ۲ق، ج.  ۱۴۰۴سینا،  )ابن

 .گیردصورت می
انوثیت را کیفیت عارض بر ماده ای که صورت نوعیه معین دارد، دانسته است:   ملاصدرا نیز در جای دیگر ذکوریت و 

،  ۲ش، ج.  ۱۳۸۲)صدرالدین شیرازی،    كالإنسانية مثلا«  -»فالذكورة ... كيفية عارضة للمادة المتوجهة نحو صورة نوعية  
 .(۹۰۳ص. 

گذارند، نه بر ذات یا  ترین نکته در این تحلیل آن است که ذکوره و انوثه تنها بر کیفیت حال ابزارهای تناسل تأثیر میمهم
شود )ابن  تدریج محقق میجوهر انسان و تناسل خود نیز امری عارض است که پس از حیات و پس از تنوع و تشخص حیات به

 .(۲۲۶ش، ص. ۱۳۷۶سینا، 
یکی دیگر از ویژگی های اختصاصی ذکوره و انوثه آن است که آنها دو کیفیت عارضی اند که برای بقاء نوعی و نه برای  

شود، اما بقاء نوعی تنها از طریق تناسل و تکثیر  بقاء شخصی موجود هستند. بقاء شخصی از حیات فرد و استمرار آن حاصل می
پذیر است. بنابراین حکمت وجود جنسیت برای تداوم نوع است، نه برای تداوم فرد. در واقع، بقاء نوعی عرضی است  نسل امکان

 .(۹۰۴، ص. ۲ش، ج.  ۱۳۸۲شود )صدرالدین شیرازی، بعد از وجود و بقاء شخصی و از شوون ماده محسوب می
سینا در طبیعیات شفا دو تعریف از ذکر و انثی ارائه داده است که یکی عمومیت دارد و شامل حیوان و نبات می شود و ابن

دیگری شامل حیوان می شود و نبات را در بر نمی گیرد: در تعریف اول ذکر عبارتست از جسمی که شأن و نقش آن این است  
ایجاد صورتی مشابه خود در یک ماده مشارک در نوع یا نزدیک به آن نوع  که به وجهی مبدأ تحریک باشد. تحریکی که برای  



 

 

عبارتست از جسمی که در آن مبدأ منفعل و قابل    دهد. در این تعریف، ذکوریت نقش فاعلی و محرک دارد؛ و انثی انجام می
 .برای پذیرش آن صورت وجود دارد. در این تعریف، انثی نقش پذیرنده و قابلی دارد

در تعریف دوم ذکر عبارتست از موجودی که شأن ذاتی آن این است که از او جسمی مثل اسپرم و نطفه جدا شود. این  
گیرد تا آن جسم به سمت یک قابل یعنی ماده حرکت کند و در ماده  جدایی از طریق افعال و توسط آلات تناسلی صورت می

درون آن قابل، اثر تلقیح و آغاز تشکیل جنین را ایجاد کند؛ و انثی )ماده( موجودی که در مقابل آن نر قرار دارد و آن جسم جدا 
 .(۴، ص. ۲ق، ج. ۱۴۰۴دارد تا آن اثر یعنی تلقیح محقق شود )ابن سینا، پذیرد و در خود نگه میشده )اسپرم و نطفه( را می

در حقیقت از نظر حکما، آنچه که سبب پیدایش این دو حالت در جنین می شود، »قوه ذکورت« و »قوه انونثت« است که 
(. آن که صورت جنین را اعطا می کند قوه ذکوریت  ۳۱۰، ص. ۲، ج. ۱۳۷۳دو شعبه قوه مولده محسوب می شوند )بغدادی،  

تا،  ؛ صدرالدین شیرازی، بی۹۱، ص.  ۱۹۹۵، قوه انوثیت است )فارابی،  و و آن که ماده را برای پذیرش صورت آماده می می کند
 .(۲۲۷ص. 

شناختی موجود زنده  از نظر صدرالمتألهین نیز قوه ذکوریت تنها یک ویژگی ظاهری یا ابزاری نیست، بلکه در ساختار هستی
بخشی است و قوه انوثیت مجرای انفعال، قابلیت و پذیرندگی است. این دو  ریشه دارد. قوه ذکوریت مجرای فاعلیت و صورت 

ترین مراتب نفس )نباتی( به سوی مراتب بالاتر شوند تا نطفه سیر تکاملی خود را از پایینجنبه وجودی، با یکدیگر ترکیب می
 .(۱۴۵، ص. ۸ش، ج. ۱۳۶۸)حیوانی و ناطقه( طی کند )صدرالدین شیرازی، 

کیفیات عارضی هستند که بر ماده متعلق به یک نوع معین )مانند   -۱بنابراین از منظر فلسفه اسلامی قوه ذکوریت و انوثیت  
این دو قوه صرفاً برای بقاء نوعی وجود   -۲شوند، نه اینکه ذات و جوهر انسانی را سازند یا تعریف کنند. نوع انسان( عارض می

قوه ذکوریه   -۳اند.  دارند، نه برای بقاء فرد؛ و این بدان معناست که آنها شوون و تعیّنات عارضی بعد از وجود و بقاء شخصی
این دو قوه در ساختار وجودی و فرایند تکامل موجود    -۴کند.  عنوان مبدأ منفعل و قابل عمل میعنوان مبدأ فاعل و قوه انوثیه بهبه

 دارای نفس تاثیر گذارند. 
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فلاسفه مسلمان به پیروی از ارسطو همه مفاهیم کلی را در پنج دسته به نام کلیات خمس تقسیم کرده اند که عبارتند از  
( و انسان را به حیوان ناطق تعریف کرده اند. در این  ۲۲، ص.  ۱۳۶۳جنس، فصل، نوع، عرض خاص، عرض عام )علامه حلی،  

و فصل جزء ذاتیات ماهیات به شمار می رود و از ترکیب این دو نوع  تعریف منطقی، حیوان جنس و ناطق فصل است. جنس  
حاصل می شود. بنابراین انسان یک نوع منطقی است. پس انسان واحد بالنوع است و همه افراد انسان در جنس و فصل مشترک 

 (.۲۸، ص. ۱۳۶۷هستند و تفاوت های افراد انسان از سنخ اعراض است )طوسی، 



 

 

از نظر فلاسفه انوثیت و ذکوریت از جمله اعراض خاصی است که نوع انسانی را به دو صنف مذکر و مونث تقسیم می کند  
؛ بهمنیار، ۹۱، ص.  ۱ش، ج.  ۱۳۸۴؛ فخر رازی،  ۲۲۷ش، ص.  ۱۳۷۶؛ ابن سینا،  ۱۳۸۳-۱۳۸۲، ص.  ۳، ج.  ۱۳۷۷)ابن رشد،  

 (. ۸۹۴، ص. ۲ش، ج. ۱۳۸۲؛ صدرالدین شیرازی، ۵۱۰-۵۰۹، ص. ۱۳۷۵
»فإن الذكورية والأنوثة وإن كانا انفعالان ذاتيان للحيوان وخاصة ابن رشد در تفسیر ما بعد الطبیعه به صراحت می نویسند:  

 (.۱۳۸۳-۱۳۸۲، ص. ۳، ج. ۱۳۷۷)ابن رشد،  به فليس من نوع الفصول الذاتية الجوهرية... بل هما أعراض ذاتية«
»انّ ماهيةّ الانسان ليس نفس زيد و عمرو و لا  شیخ اشراق زن و مردن بودن را داخل در ماهیت انسان ندانسته است:  

 (.۱۵۳، ص. ۱، ج. ۱۳۷۲)سهروردی،  الرجل و المرأة بل الجامع«
»وإذا عرض لطبيعة الجنس عوارض تنفصل بها  پردازد  بهمنیار نیز در التحصیل به تأیید دیدگاه عرضی بودن جنسیت می

)بهمنیار،   لم يخل إما أن يكون الاستعداد للانفصال إنما هو لطبيعته الجنسية أو لطبيعة أعم منها... فليس ذلك من فصوله«
 (. ۵۱۰-۵۰۹، ص. ۱۳۷۵

 توان در چند اصل خلاصه کرد: های عرضی را میکنندهاز نظر ملاصدرا ملاک شناخت فصول ذاتی و تمییز آنها از تقسیم
نخستین مؤلفه این است که فصل باید از ناحیه صورت صادر شود، نه از ناحیه ماده. بنابراین، هر ویژگی که انفعالی و    -۱

 طور قطع فصل نیست.عارض بر ماده باشد مانند ذکوریت و انوثت، به
عرض انفکاک آن صورت است که همفصل یا خود صورت نوعیه است )مانند ناطق برای انسان( یا از لوازم ذاتیِ غیرقابل   -۲

کننده( اگر به معنی صورتی که شأنش تغذیه است لحاظ شود، فصل است. اما  هایی مانند »مُغْتَذی« )تغذیهبا آن است. ویژگی
 اگر به معنای صرفِ انفعال مادی )فرآیند مادی تغذیه( باشد، فصل نخواهد بود. 

الاطراد هستند. به عنوان مثال،  مانعهالجمع و  طور متقابل مانعهنشانه مهم دیگر فصل این است که افراد تحت آن تقسیم، به  -۳
شود. در مقابل، ذکور و اناث  هر جسمی یا »مغتذی« است یا »غیر مغتذی«، و هیچ فردی از یک قسم، در قسم دیگر یافت نمی

تواند نر یا ماده باشد. پس این ویژگی مقسم  تواند انسان )یا غیرانسان( باشد و هم میچنین انحصاری ندارند: یک فرد هم می
 حقیقی برای نوع نیست. 

شود، شرط لازم برای فصل بودن است . به عبارت دیگر فصل باید ملازمت بین یک ویژگی و آنچه به آن تقسیم می  -۴
همواره همراه نوع باشد. اما این شرط به تنهایی کافی نیست، زیرا ممکن است یک عرض لازم نیز با نوع ملازمه داشته باشد،  

آنکه فصل باشد. به عنوان مثال »قابل حرکت بودن« برای »جوهر « یک عرض لازم است، اما فصل جوهر نیست )صدرالدین  بی
 (. ۹۰۲-۹۰۱، ص.  ۲ش، ج. ۱۳۸۲شیرازی، 

بنابراین از نظر ملاصدرا ذکورت و انوثت، فصل و یا جزء ذات نوع نیستند و دو کیفیت عارض بر آلات تناسل ماده نوع 
،  ۲ش، ج. ۱۳۸۲)صدرالدین شیرازی،  »أنهّما )الذکوره و الانوثه( كيفيتان عارضتان لمادة النوع في آلات التناسل«هستند: 

»فلم يكن الذكورة أو الأنوثة مؤثرة في تنويع الجنس الحيواني ... فلا يكون مقوّمة  (. در جای دیگر نیز می نویسد:  ۹۰۴ص.  



 

 

(. ذکور و انوثت در نوع سازی جنس حیوانی موثر نیستن ...  ۸۹۴، ص.  ۲ش، ج.  ۱۳۸۲)صدرالدین شیرازی،    «لجوهر الحيّ 
 پس مقوم حیوان نمی باشند. 

 دلیل حکما بر عرضی بودن ذکورت و انوثت را می توان اینچنین صورت بندی کرد: 
هر امری که لاحق بر حیات و تحقق نوع باشد؛ یعنی پس از این که نوع، نوع شد پدید آید، عرضی است نه    -مقدمه اول

 ذاتی. 
ذکوریت و انوثت لاحق بر تحقق حیات و تنوع نوع هستند و حتی اگر برای بقای نوع مناسب باشند، غایت آنها    -مقدمه دوم

 غایت اولیه ذاتی نیست، بلکه غایت ثانوی است. 
 (.۲۲۷ش، ص. ۱۳۷۶نتیجه: بنابراین، ذکوریت و انوثیت عرضی هستند، نه جزء ذات فرد یا نوع )ابن سینا، 

ای برای رسیدن به کمالی  ملاصدرا در توضیح عبارت ابن سینا معتقد است که فصل یا کمال نهایی موجود است، یا وسیله
بالاتر. به عبارت دیگر، فصل باید در حصول غایت ذاتی یک نوع دخالت داشته باشد و جزء ماهیت و تعریف ذاتی آن باشد.  

کند که ذکورت و انوثت کیفیات عارضی بر ماده هستند، نه جزء ذاتی صورت نوعی )مثل انسانیت(. این  ملاصدرا تصریح می
کند، اما خود این کیفیات نقشی  گیرند که در جهت کسب صورت نوعی )مثلًا انسانیت( حرکت میای تعلق میکیفیات به ماده

ی یک صورت نوعی واحد )مثلًا  توانند دارا در تحقق آن صورت ندارند. دلیل این است که هم موجود نر و هم موجود ماده می
روند.  انسانیت( باشند. این دو کیفیت، برای بقای شخصی فرد لازم نیستند، بلکه برای تناسل و در نتیجه بقای نوع به کار می 

بقای شخصی حادث می و  از وجود  است که پس  ثانوی  و  امری عارضی  نوعی  به بقای  مربوط  این کیفیات  بنابراین،  شود. 
ای پس از تحقق ماهیت و فصل ذاتی هستند. بنابراین از نظر ملاصدرا ذکوریت و اناثیت از جمله اعراض و لوازم پسینی  مرحله 

آیند. حتی اگر این کیفیات با غایت نهایی نوع )مانند  هستند که پس از تحقق فصل و بعد از اینکه نوع، نوع معینی شد، پدید می
، ص.  ۲ش، ج.  ۱۳۸۲روند )صدرالدین شیرازی،  قومات ذاتی آن نوع به شمار نمیبقای نوع( تناسب داشته باشند، باز هم جزء م

۹۰۳-۹۰۴ .) 
طبق دیدگاه ملاصدرا این قاعده کلی به دست می آید که فصول، غایات حقیقی و کمالات مطلوب مبادئ ذاتی هستند. 

گونه نباشد مانند حالات و انفعالات عارضی بر ماده که حتی اگر لزوماً همراه فصل باشند، فصل نیستند و نه مقوم  هرچه این
 انواع اند و نه مقسم اجناس؛ و ذکورت و انوثت هم از همین قسم هستند.

، ص.  ۱ش، ج.  ۱۳۸۴فخر رازی نیز با ارائه چهار دلیل عرضی بودن ذکوریت و انوثیت را اثبات کرده است )فخر رازی،  
 (:۷۰، ص. ۱ق، ج.  ۱۴۱۱؛ فخر رازی، ۹۰-۹۱

امکان فرض حیوان بدون ذکوریت و انوثیت وجود دارد، در حالی که چنین امکانی در مورد فصل )مانند ناطق   -دلیل اول
 و غیر ناطق( وجود ندارد.



 

 

شود، نه از جهة فصول در مقابل صور قرار دارند، نه در مقابل مواد؛ اما جنسیت از جهة ماده به حیوان عارض می  -دلیل دوم
 صورت.

 تواند مقوم جوهر حیوان باشد.ذکوریت و انوثیت به عنوان ابزار تناسل، پس از حیات قرار دارد و بنابراین نمی -دلیل سوم
 دهد که این دو وصف در عرض یکدیگر قرار دارند.استقلال مفهومی ناطق )فصل انسان( و ذکوریت نشان می  -دلیل چهارم
عنوان فصل انسان در نظر گرفته شود، لازم است که منحصراً در انسان یا  ای بهالله جوادی آملی، اگر ویژگی از نظر آیت

تر؛ در حالی که خصوصیت نرینگی و مادینگی در موجوداتی فروتر از انسان،  موجودات برتر از او یافت شود، نه در مراتب پایین
شود که این ویژگی مرتبط با فصل گردد. از این رو آشکار می همچون حیوانات، گیاهان و حتی اجسام طبیعی نیز مشاهده می

ی ماده وجود انسان مربوط است. این خصوصیت نه تنها در جنس سافل انسان، یعنی حیوان، وجود  انسانیت نیست، بلکه به جنبه
سم نامی خود نیز به دو قسم نر و ماده تقسیم یابد، چرا که جدارد، بلکه در جنس متوسط او، یعنی جسم نامی نیز حضور می

 (.۵۶۶، ص. ۴۴، ج. ۱۳۸۹شود )جوادی آملی، می
مقوله عرض است، نه    -۱بندی رسید که جنسیت در فلسفه اسلامی از  توان به این جمع های فوق، میبا توجه به استدلال 

در عین ثبات و لزوم در   -۴مقوم شخص است، اما مقوم نوع نیست.    -۳از عوارض ذاتی است، نه ذاتیات ماهوی.  -۲جوهر.  
 شود.سطح افراد، عرضی محسوب می
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در حکمت اسلامی، انسان موجودی مرکب از بدن مادی و نفس مجرد است. نفس انسانی، گرچه در ذات خود مجرد است،  
های متمایزکننده آید. بر این اساس، ویژگیکند و بدن ابزار تحقق افعال نفسانی به شمار میدر افعال و آثار دنیوی بدن را تدبیر می

جنسیت در دو ساحت قابل بررسی است: نخست، ساحت بدن و عوامل فیزیولوژیک و دوم، ساحت نفس در مقام تدبیر بدن،  
 یعنی عوامل روحی و نفسانی وابسته به بدن. 

 . خاستگاه بدنی جنسیت 1.4
های بدنی میان زن و مرد در حکمت اسلامی، نظریه مزاج و اخلاط و کیفیات اربعه )حار، بارد،  ترین مبنای تبیین تفاوت بنیادی

گیرد و در رطب، یابس( است. بر اساس این نظریه، هر انسان دارای مزاجی اصلی )جِبلی( است که در دوران جنینی شکل می
اند که مزاج اصلی ذکور نسبت به  (. حکمای مسلمان بر آن۲۶، ص.  ۱، ج.  ۱۳۹۱شود )جرجانی،  طول زندگی دچار تغییر نمی

، ص.  ۱، ج.  ۱۳۸۷؛ مجوسی،  ۳۳، ص.  ۱، ج.  ۲۰۰۵سینا،  تر است )ابنتر، و مزاج اناث سردتر و مرطوب تر و خشکاناث گرم
و در جنس مونث غلبه بلغم وجود دارد. این  (. به بیان دیگر، در مزاج اصلی جنس مذکر غلبه صفرا،  ۶۱تا، ص.  ؛ ارزانی، بی۱۰۲

بندی، اندام، پوست، مو، صدا، دستگاه تناسلی، کارکرد قوای  های بعدی در ساختار استخوانتفاوت بنیادین، منشأ همه تفاوت 
، ج.  ۱۳۹۱های نفسانی است )جرجانی،  طبیعی )هاضمه، نامیه، مولده(، حیوانی )شهویه، غضبیه، محرکه(، و حتی برخی تفاوت 

 (. ۲۵–۲۴، ص. ۱



 

 

شود. قوه گانه طبیعی، حیوانی و نفسانی میتفاوت مزاج جبلی سبب تمایز در شدت و ضعف و کیفیت عملکرد قوای سه
تر، بلوغ دیرتر و  طبیعی که منشأ آن کبد است، مسئول تغذیه، رشد و نمو است. پسران به دلیل غلبه حرارت، از رشد جنینی سریع

که دختران به دلیل سردی و رطوبت، رشد جنینی کندتر، بلوغ زودتر و دوره جوانی تر برخوردارند؛ در حالی دوره جوانی طولانی
 (. ۵۵، ص. ۱۳۸۷شوند )حنین بن اسحاق، تری داشته و زودتر وارد کهنسالی می کوتاه

تر است و به صورت ضربان نیرومندتر قلب، قوه حیوانی که در قلب جای دارد نیز در مردان به سبب حرارت غالب، قوی 
بیشتر ظاهر میهای فراخرگ بدنی  قوای شهویه و غضبیه در مردان  ۲۶، ص.  ۱۳۹۱شود )جرجانی،  تر و حرارت  (. همچنین 
 (. ۳۴۰تا، ص.  گردد )دغیم، بیترند، زیرا شدت حرارت و قوّت روح بخاری موجب تحریک، فاعلیت و حرکت بیشتر میفعال

بندی مثل صلابت و تراکم بیشتر در مردان، شکل اندام و گوشت، کیفیت صدا، و نیز  از همین رو، تفاوت در استخوان
 (.۳۹۹–۳۸۹و  ۶۶، ص. ۳ق، ج. ۱۴۰۴سینا، دستگاه تناسلی و تولیدمثل همگی آثار این تفاوت مزاجی است )ابن

 . خاستگاه نفسانی جنسیت 2.4
های جنسیتی آنان به امور  به باور فلاسفه مسلمان، زن و مرد در ذات و جوهر که همان نفس ناطقه است مشترکند، و تفاوت 

ش،  ۱۳۸۲؛ ملاصدرا،  ۱۳۸۳– ۱۳۸۲، ص.  ۳، ج.  ۱۳۷۷رشد،  ؛ ابن۲۲۷ش، ص.  ۱۳۷۶سینا،  گردد )ابنعرضی و غیرذاتی بازمی
(. اشتراک در نفس ناطقه به معنای برخورداری هر دو جنس از قابلیت و استعداد یکسان برای پیمودن مراتب  ۸۹۴، ص.  ۲ج.  

گردد؛ زیرا در های ناشی از اختلاف مزاج و هیئت بدن، منشأ تمایزاتی در ساحت نفسانی میعقل است. با این حال، تفاوت 
(. بر ۹۴، ص.  ۲تا، ج.  قا، بیحکمت اسلامی اصل تأثیرپذیری افعال و قوای نفس از مزاج بدن پذیرفته شده است )قسطا بن لو 

 های نفسانی میان زن و مرد در چند محور قابل تحلیل است:این مبنا، تفاوت 
ترین تفاوت جنسیتی در مرتبه نفس، وجود دو شعبه قوه مولده، یعنی قوه ذکورت و قوه  الف( تفاوت در قوای مولده: بنیادی

(. قوه انوثت کارکردی قابلی و پذیرنده دارد و ماده را برای دریافت صورت ۳۱۰، ص.  ۲، ج.  ۱۳۷۳انوثت است )بغدادی،  
 (.۹۱، ص. ۱۹۹۵سازد؛ در حالی که قوه ذکوریت مسؤول فاعلیت و اعطای صورت نوعی است )فارابی، جنینی مهیا می

به بروز ملکاتی چون شجاعت   نیرومندتر کرده و  را  ب( تفاوت در خلقیات: غلبه حرارت غریزی در مردان، قوه غضبیه 
شود انجامد. در مقابل، سردی و رطوبت مزاجی در زنان موجب تعدیل قوه غضبیه و تقویت ملکات رأفت و شفقت میمی

که در زنان به سبب سردی و  (. قوه شهویه نیز در مردان به دلیل حرارت غالب شدیدتر است، در حالی۹۴، ص.  ۱۹۹۵)فارابی،  
گذاری و تدبیر اجتماعی، و در زنان در تدبیر تر است. قوه عاقله عملی نیز در مردان بیشتر در سیاستکنترل رطوبت کندتر و قابل

 (.۲۸۴، ص. ۲، ج. ۱۳۷۳یابد )بغدادی، منزل و حفظ روابط ظهور می 
ها لطافت بیشتری  ج( تفاوت در لذت و الم: به دلیل غلبه رطوبت و برودت در مزاج ذاتی زنان، روح بخاری و قوای حسی آن

شود که نفس در زنان، در درک لذات و آلام مادی، حساسیت (. این لطافت سبب می۲۵، ص.  ۱، ج.  ۱۳۹۱دارند )جرجانی،  
تر است )ابن سینا،  های حسی در زنان پایینو تأثر شدیدتری نسبت به مردان نشان دهد. به عبارت دیگر، آستانه دریافت محرک



 

 

کند، اما در مورد  (. از طرفی غلبه حرارت و خشکی در مردان، اگرچه فاعلیت و شدت را تقویت می۹۴، ص.  ۲ق، ج.  ۱۴۰۰
کننده است اما تأثیر  شود؛ زیرا طبیعت گرمی تحریکلذت و الم حسی، این تأثیرات با شدت کمتری به قوه نفس منتقل می

 یابد تا انفعالات حسی محض.عمیق و ماندگار آن، بیشتر در افعال و حرکات تظاهر می
د( تفاوت در عواطف و انفعالات: فارابی به روشنی میان انفعالات متمایل به قوّت )مانند غضب و قساوت( که در مردان  

، ۱۹۹۵کند )فارابی،  تر است، تفکیک میتر است، و انفعالات متمایل به ضعف )مانند رأفت و رحمت( که در زنان قویقوی
(. ملاصدرا نیز صفاتی چون قهر و غلبه را ناشی از شدت وجودی و محبت و عشق را ناشی از لطافت و قابلیت تأثر ۹۵ص.  

ای اصیل و پیوند خورده با نقش مادری (. از این رو عاطفه در زنان به عنوان قوه۱۳۴، ص.  ۴تا، ج.  داند )ملاصدرا، بیبیشتر می
 (. ۱۳۵، ص. ۱۷، ج. ۱۳۸۹و همسری تلقی شده است )جوادی آملی، 

 .  دیدگاه حکمت مشائی و اشراقی3.4
عنوان صورت بدن، جوهری مجرد است؛ اما شناسی حکمت مشائی و اشراقی، نفس ناطقه انسانی بهبر اساس مبانی انسان

نفس و قوای حیوانی و کیفیات نفسانی مرتبط با آنها، اموری مادی و منطبع در روح بخاری هستند که در اعضای بدن )مانند  
،  ۱۳۹۷همچنین نفس جوهر و قوا عرض هستند )بزرگی،    (.۷۳، ص.  ۳، ج.  ۱۳۸۶مغز و قلب( منطبع هستند )مصباح یزدی،  

شوند، طبق این دیدگاه  خیالی محسوب می-های نفسانی جنسیت از عوارض قوای حیوانی و نفس حسیاز آنجا که ویژگی   (.۱۷
 ها مادی و وابسته به بدن هستند. همه این ویژگی

های فیزیولوژیک، وابسته به بدن محض )اعضا در این دیدگاه، تمایز میان دو سطح جنسیت، به این صورت است که ویژگی 
باشند. بنابراین، تمام شئون جنسیت، اعم از بدنی و نفسانی،  های نفسانی، وابسته به بدن متعلق نفس میو اخلاط( هستند و ویژگی

 ماهیتی مادی و بدنی دارند. 
نکته قابل توجه آن است که اشارات برخی از حکما در مورد تفاوت های زن و مرد در قوه عاقله و ادراکات عقلی )صدرالدین 

( ۳۹۸، ص.  ۱، ج.  ۲۰۰۷؛ ابن حزم،  ۸۹ش، ص.  ۱۳۶۰؛ ابن سینا،  ۵۷۱ش، ص.  ۱۳۸۳؛ سبزواری،  ۹۴ش، ص.  ۱۳۸۱شیرازی،  
ا که حکمای مسلمان، به طور صریح جنس مذکر و مونث را از نوع  به معنای رسوخ جنسیت در مرتبه نفس ناطقه نیست؛ چر 

واحد و دارای قوه عاقله مشترک دانسته اند. فارابی در این باره می نویسند: »و کذلك یشترکان في قوي النفس کلها سوي هاتین 
(؛ بنابراین تفاوت های اشاره  ۹۵–۹۴ص.  ،  ۱۹۹۵... و أما في القوة الحاسة و في المتخیلة و في الناطقة، فلیسا یختلفان« )فارابی،  

شده مربوط به محدودیت ها و موانعی است که مزاج و طبیعت بدن جنس مونث برای افعال و کارکرد قوه عاقله به وجود آورده 
 است. 

 . دیدگاه حکمت متعالیه4.4



 

 

طبق مبانی حکمت متعالیه علاوه به نفس ناطقه، نفس حیوانی و قوا و ادراکات آن نیز مجرد از ماده اند )صدرالدین شیرازی،  
اند، تابع مرتبه وجودی نفس بوده  (. بر این اساس، کیفیات نفسانی که از شئون و اعراض نفس۲۵۰–۲۲۷، ص.  ۸ش، ج.  ۱۳۶۸

 و مجرد از ماده و بدن عنصری هستند.
های فیزیولوژیک و بدنی جنسیت مانند ساختار اندامی، هیئت مزاجی و کارکردهای زیستی  بر این اساس، هرچند ویژگی 

های نفسانی جنسیت؛ از قبیل خلقیات، شوند، اما ویژگی ماهیتی مادی دارند و مستقیما از کیفیت ترکیب اخلاط و مزاج ناشی می
ادراکی، بهعواطف، تمایلات و حتی برخی تفاوت  به معنای  های  این تجرد،  البته  از سنخ وجود مجردند.  عنوان شئون نفس، 

بلکه بدن و مزاج، علل اعدادی و زمینه از بدن نیست؛  فعلیتانفصال کامل  برای  تعینساز  این عوارض نفسانی  یافتن و  یافتن 
 روند.شمار میبه

شوند: ساحتی بدنی  های جنسیتی دارای دو ساحت متمایز اما مرتبط تلقی میبنابراین در حکمت متعالیه، جنسیت و ویژگی 
پذیرد،  ای که ساحت مجرد، در مقام پیدایش و فعلیت، از ساحت مادی تأثیر میگونهو مادی، و ساحتی نفسانی و مجرد؛ به

 آنکه به آن تقلیل یابد. بی
( و ۴۵۹، ص.  ۱، ج. ۱۳۷۲در مورد مادیت یا تجرد نفس نباتی و قوای آن دیدگاه ملاصدرا متاثر از شیخ اشراق )سهروردی، 

متفاوت با مشائین است. ملاصدرا نفس مجرد مستقل و جوهری برای مرتبه نباتی قائل نیست و معتقد است صورت نباتی به  
شود )صدرالدین شیرازی،  رو، آثار حیات در آن پدیدار میدارد و از همین  جهت اعتدالی که دارد، مناسبتی با عالم ملکوت 

(. بر این اساسا، مرتبه نباتی نفس، از حیث وجودی، برتر از صورت معدنی است و افعال و آثار آن،  ۱۶۴، ص.  ۸ش، ج.  ۱۳۶۸
تبع آن، قوه مولده  رو، قوای نباتی و بهاز اینگردد که تدبیر بدن را بر عهده دارد.  در نهایت، به مبدأ مجرد عقلی یا ملکوتی بازمی

اند، اما در اصل انتساب، در انواع نباتی تام به مجردات عقلی  و تمایزات جنسیتی مرتبط با آن، هرچند در ظهور خود مادی و بدنی
 (.۱۱۳، ص. ۱۳۷۵و در انواع حیوانی به نفس مجرد تعلق دارند )صدرالدین شیرازی،  

بنابراین از نظر ملاصدرا همان طور که نفس در عین وحدتش مبدا همه آثار حیوانی است، به همان نحو مبدا آثار نباتی نیز  
می باشد. به عبارت دیگر نفس انسان دارای وجودی مشکک است که در پایین مرتبه آن آثار نباتی از آن صادر می شود و در  

تناسب آن وجود مشکک میزان وابستگی و ارتباط این آثار به بدن هم متفاوت است،    بالاترین مراتب آن ادراکات عقلی؛ و به
آنچنان که آثار مرتبه نباتی نفس مانند افعال قوه مولده و شعب آن قوه انوثت و ذکورت ملازم و مشروط به وجود بدن و فعل و  

 تر است.انفعالات بدنی و مزاج خاص است؛ اما در مراتب بالاتر نفس این وابستگی کم

 .  تحلیل سه ساحتی جنسیت5
گرایانه فروکاست؛ توان به یکی از دو تبیین تقلیلبر اساس مطالی که ذکر شد و در چارچوب حکمت متعالیه، جنسیت را نمی

شود، و نه  های فیزیولوژیک خلاصه میای طبیعی و زیستی دانست که تمام حقیقت آن در تفاوت توان آن را صرفاً پدیدهنه می
آید. مبانی وجودشناختی  های تکوینی انسان پدید میتوان آن را امری کاملًا ذهنی یا گفتمانی تلقی کرد که مستقل از واقعیتمی



 

 

آورند.  ویژه اصالت وجود، تشکیک وجود و اتحاد نفس و بدن، امکان تبیین چندلایه از جنسیت را فراهم میحکمت متعالیه، به
ای متفاوت  بر اساس این مبانی، حقیقت انسان دارای مراتب طولی است و شئون مختلف وجود انسانی در این مراتب به گونه

تر خود در  مراتب فهمیده شود؛ واقعیتی که در مرتبه نازلیابد. جنسیت نیز در همین چارچوب باید به منزله واقعیتی ذوظهور می 
یافتگی برخی شئون  ای از تعین و فعلیتای بالاتر به صورت نحوهیابد و در مرتبهقالب ساختار بدنی و مزاج طبیعی تحقق می

ه باشد. بدین ترتیب، جنسیت نه صرفاً یک ویژگی بدنی آنکه از پیوند وجودی خود با بدن گسستکند، بینفس انسانی ظهور می
کند. چنین رویکردی ای است که در پیوند وجودی میان بدن و نفس معنا پیدا میاست و نه امری کاملًا نفسانی، بلکه پدیده

های تکوینی انسان را  آورد؛ تحلیلی که بتواند هم واقعیتزمینه نظری لازم را برای ارائه تحلیلی چندساحتی از جنسیت فراهم می
گیری تجربه زیسته  توضیح دهد و هم نقش ساختارهای اجتماعی و اعتباری را که مورد توجه فلسفه فمینیستی است، در شکل

 جنسیت تبیین کند.
گیری از نظریه اعتباریات علامه طباطبایی، چارچوبی منسجم  بر این اساس، با اتکا بر مبانی حکمت متعالیه و همچنین با بهره

برای تحلیل مسئله جنسیت ارائه داد. در این چارچوب، جنسیت دارای دو ساحت حقیقی و یک ساحت اعتباری است که در 
رند و از سنخ حقایق عین تمایز، با یکدیگر ارتباط و تأثیر متقابل دارند. دو ساحت نخست به قلمرو واقعیت تکوینی انسان تعلق دا 

 شود.اند، در حالی که ساحت سوم به قلمرو مناسبات اجتماعی و اعتبارات انسانی مربوط میوجودی 
های زیستی، جسمانی و فیزیولوژیک میان زن و مرد اشاره  نخستین ساحت، ساحت بدنی جنسیت است که به تفاوت   -الف

شود، زیرا دارای تحقق خارجی بوده و مستقل از قراردادها و تصورات  دارد. این ساحت در فلسفه اسلامی امری حقیقی تلقی می
ذهنی انسان وجود دارد. بر مبنای اصل اصالت وجود در حکمت متعالیه، هر موجودی نحوه خاصی از تحقق وجود را داراست  

آیند. در حکمت طبیعی اسلامی،  ای از تعین وجود انسانی در عالم ماده به شمار می های بدنی میان زن و مرد نیز نحوهو تفاوت 
اختار بدنی انسان حاصل ترکیب عناصر چهارگانه اند. بر اساس این نظریه، سها غالباً با ارجاع به نظریه مزاج تحلیل شدهاین تفاوت 
شود. این تفاوت مزاجی،  های متفاوت میگیری مزاجهای ناشی از آن است و تفاوت در نسبت این عناصر موجب شکلو کیفیت

شود. با این  به عنوان یکی از مبانی طبیعی تفاوت در برخی کارکردهای زیستی و فیزیولوژیک میان دو جنس در نظر گرفته می
شود؛ بلکه بدن و نفس  حال، در چارچوب حکمت متعالیه این ساحت بدنی هرگز به صورت امری مستقل از نفس فهمیده نمی 

آید.  ترکیب اتحادی دارند. نفس در عین تجرد، مدبر بدن است و بدن نیز ظرف ظهور بسیاری از شئون و افعال نفس به شمار می
یافتگی قوای نفسانی نیز  هایی برای نحوه خاصی از فعلیتهایی مادی، بلکه زمینهویژگی  های بدنی نه صرفاً از این رو، تفاوت 

 شوند.محسوب می
ای از قوای مرتبط با جنسیت در مراتب نازله ساحت دوم، ساحت نفسانی جنسیت است. این ساحت شامل مجموعه  -ب 

انسانی شکل می نیز کیفیات و ملکات نفسانی است که در جریان زندگی  گیرند. در حکمت  نفس، همچون قوه مولده، و 
یابند. از این رو، برخی اسلامی، نفس انسانی موجودی مجرد از ماده است، اما افعال و قوای آن در تعامل دائمی با بدن تحقق می



 

 

اند. برای مثال، قوه مولده که نقش ای قرار دارند که به شدت با وضعیت بدنی و مزاجی انسان مرتبطاز شئون نفسانی در مرتبه
آید، در پیوند مستقیم با ساختار بدنی و کارکردهای اساسی در بقای نوع انسانی دارد، در عین آنکه از قوای نفس به شمار می 

شود؛ ملکاتی زیستی قرار دارد. افزون بر این، نفس انسانی در مسیر حیات خود به تدریج صاحب ملکات و کیفیات اکتسابی می
های فرهنگی به هایی که در تجربهگیرند. بسیاری از ویژگی که از طریق تکرار افعال، تربیت، عادات و شرایط محیطی شکل می

ها اگرچه گیرند. این ویژگین سطح از کیفیات اکتسابی قرار میشوند، در واقع در ایعنوان صفات »زنانه« یا »مردانه« شناخته می
اند، قابلیت تغییر،  های بدنی یا شرایط اجتماعی شکل گیرند، اما از آنجا که از سنخ ملکات اکتسابیتوانند تحت تأثیر تفاوت می

 تربیت و تهذیب دارند. 
تر شدن مسئله کمک کند. ایشان میان حقایق نفسانی عام تواند به روشندر اینجا تحلیل علامه طباطبایی از اعتباریات نیز می

شود. برای مثال، حب و کراهت به عنوان دو  و ثابت از یک سو، و مصادیق خاص و متغیر آنها از سوی دیگر تمایز قائل می
تواند در شرایط مختلف تغییر کند. اند، اما متعلق این حب و کراهت و مصادیق آن میحقیقت نفسانی از شئون ثابت نفس انسانی

یافتگی آنها در زندگی اند، اما نحوه فعلیتدهد که اگرچه ساختارهای بنیادی نفس انسانی مشترک و ثابتاین تمایز نشان می
(. از این منظر، بخشی از  ۳۲۱–۳۲۰، ص.  ۶ق، ج.  ۱۴۱۶بایی،  تواند متأثر از عوامل بدنی، تربیتی و اجتماعی باشد )طباطافراد می

یافتگی قوای نفسانی در شود، نه به ذات نفس انسانی، بلکه به نحوه فعلیتهایی که در تجربه زیسته جنسیت مشاهده میتفاوت 
 شرایط خاص زیستی و اجتماعی مربوط است. 

ها، هنجارها، ای از نقشج. ساحت سوم جنسیت، ساحت اجتماعی ـ اعتباری آن است؛ ساحتی که دربرگیرنده مجموعه
گیرد. برخلاف دو ساحت تکوینیِ  انتظارات و تقسیم کارهایی است که در جوامع انسانی بر اساس تمایزات جنسیتی شکل می

جنسیت )بدنی و روانی(، این بعد از جنسیت از سنخ حقایق عینی و تکوینی نیست، بلکه در قلمرو اعتبارات انسانی قرار دارد.  
بر اساس نظریه اعتباریات که از ابتکارات فلسفی علامه طباطبایی است، انسان در مسیر تنظیم زندگی فردی و اجتماعی خود  

دهی رفتار و تعاملاتش ای سامانیر از جعل مفاهیم و قواعدی است که ریشه در احساسات و نیازهای درونی او دارند و بر ناگز 
 (.۳۲۲، ص. ۶ق، ج. ۱۴۱۶؛ طباطبایی، ۱۲۴-۱۲۲، ص. ۱۳۹۴شوند )طباطبایی، اعتبار می

کند که فعالیت طبیعی و تکوینی قوای فعاله انسان بر اساس علم و ادراک علامه طباطبایی در تحلیل منشأ اعتباریات، بیان می
است؛ بدین معنا که انسان با ادراک نیازهای درونی خویش، برای رفع آنها مفاهیمی چون »باید«، »خوب«، »بد«، »مطلوب« 

هایی عملی پذیر نیستند، بلکه پاسخ(. این مفاهیم، صدق و کذب ۱۲۶-۱۲۴، ص.  ۱۳۹۴کند )طباطبایی،  و »ناپسند« را اعتبار می
گیرد، اعتبارات  شوند. در ادامه، هنگامی که حیات اجتماعی انسان شکل میبه احساسات و نیازهای وجودی فرد محسوب می

ند؛ از جمله مفاهیمی چون ملکیت، زوجیت، ریاست  ا آیند که ناظر به روابط میان افراد و تنظیم رفتارهای جمعی جدیدی پدید می
 (.۱۲۵، ص. ۱۳۹۴و تابعیت )طباطبایی، 



 

 

گیرند؛ یعنی مفاهیمی که به منظور های جنسیتی اجتماعی در زمره اعتبارات پس از اجتماع قرار میبر همین اساس، نقش
ها، برخلاف جنسیت بدنی، امری قراردادی  اند. این نقشدهی روابط میان افراد جامعه و تحقق نظم اجتماعی اعتبار شدهسامان

شوند. از این منظر،  اند و از احساسات و نیازهای مشترک انسانی در بستر اجتماع ناشی میو وابسته به شرایط فرهنگی و اجتماعی 
شود، نه مستقیماً از ذات نفس انسانی  های مردانه« شناخته میهای زنانه« یا »نقشهای مختلف به عنوان »نقشآنچه در فرهنگ

سازی اجتماعی است  ای از اعتباریه حاصل فرآیند پیچیدههای جسمانی قابل استنتاج است، بلکآید و نه صرفاً از تفاوت برمی
 اند. ها و ساختارهای اجتماعی تثبیت شدههای طبیعی، در قالب هنجارها، عرفکه بر پایه برخی تفاوت 

کید می های ارتباط با واقعیتبخواهی و بیاند، کاملًا دل کند که اعتباریات انسانی هرچند قراردادیبا این حال، علامه تأ
اند، خود ریشه در ساختار وجودی انسان دارند  تکوینی نیستند؛ زیرا احساسات و نیازهای درونی انسان که منبع پیدایش اعتبارات 

این جهت، نقش۱۲۸، ص.  ۱۳۹۴کنند )طباطبایی،  های نوعی انسان دلالت میو بر واقعیت های اجتماعی جنسیتی نیز  (. از 
اند، اما صورت اجتماعی آنها محصول اعتبار و های نفسانیهای بدنی یا گرایشهای واقعی در تواناییمعمولًا متکی بر تفاوت 

 توافق جمعی است.
نتیجه آنکه در چارچوب فلسفه علامه طباطبایی، ساحت اجتماعی جنسیت، ساحت اعتباری نوع دوم یعنی بعدالاجتماع  

دهی زندگی جمعی خود پدید آورده است. فهم این ساحت است؛ ساحتی که انسان برای پاسخگویی به نیازهای ارتباطی و سامان
کند، تمام مفاهیم و احکام مربوط به روابط  گونه که علامه تصریح میپذیر نیست، زیرا همانبدون درک نظریه اعتباریات امکان

 (. ۱۲۶-۱۲۵، ص. ۱۳۹۴اند )طباطبایی، های اجتماعی، از سنخ اعتبارات ها، و نقشاجتماعی انسان، از جمله حقوق، مسئولیت
ای ساده و خطی فهمید. ساحت بدنی و ساحت نفسانی در  توان به صورت رابطهبنابراین نسبت میان این سه ساحت را نمی

پیوندی وجودی و اتحادی با یکدیگر قرار دارند. نفس انسانی در حکمت متعالیه »جسمانیةالحدوث و روحانیةالبقاء« است؛  
رد حرکت بدین معنا که در آغاز پیدایش خود با بدن پیوندی عمیق دارد و در جریان حرکت جوهری به سوی مراتب بالاتر تج

توانند در نحوه بروز برخی کیفیات نفسانی اثر بگذارند و در مقابل، نفس نیز از طریق های بدنی میکند. از این رو، ویژگیمی
یک از این دو  دهد که هیچ متقابل نشان میتدبیر بدن قادر است بر وضعیت بدنی و رفتارهای جسمانی تأثیر بگذارد. این رابطه  

توان به طور کامل به دیگری فروکاست. از سوی دیگر، ساحت اجتماعی ـ اعتباری بر پایه دو ساحت حقیقی ساحت را نمی 
یافتگی برخی کیفیات نفسانی نیز اثر بگذارد. این تأثیر  تواند بر نحوه ظهور و فعلیتگیری میگیرد، اما پس از شکلشکل می

انتظارات و ارزشگیرد. هنگامی که مجموعه عمدتاً از طریق سازوکارهای تربیتی، هنجاری و فرهنگی صورت می های ای از 
ها به تدریج در ذهن افراد درونی شده و بر تخیلات، باورها و  شود، این ارزشاجتماعی به طور مداوم در یک جامعه تکرار می

گیری عادات و ملکات  تواند به شکلر این، تکرار رفتارهای متناسب با این هنجارها میگذارد. افزون بترجیحات آنها اثر می
باقی می اکتسابی  تأثیرات در سطح کیفیات  این  این حال،  با  بینجامد.  انسانی سرایت  خاص در نفس  به جوهر نفس  مانند و 

 کنند.نمی



 

 

تواند راهی میانه میان دو رویکرد افراطی فراهم آورد: از یک سو، رویکردی شده میساحتی ارائهبدین ترتیب، چارچوب سه 
های کاهد، و از سوی دیگر، رویکردی که آن را صرفاً ساخته گفتمانهای زیستی فرو میکه جنسیت را به طور کامل به تفاوت 

این چارچوب همچنین امکان آن را فراهم میاجتماعی می  تأثیرات واقعی جنسیت در سطوح بدنی، نفسانی و  داند.  کند که 
شود. از این  اجتماعی مورد توجه قرار گیرد، در حالی که در عین حال از استقلال حقیقت انسانیت و عینیت معرفت دفاع می

شناسی فمینیستی فراهم آورد و در عین  تتواند مبنایی نظری برای ارزیابی انتقادی برخی مدعیات معرفجهت، چنین تحلیلی می
 ای برای پژوهش در باب جنسیت در سنت فلسفه اسلامی بگشاید. های تازهحال افق

 

 گیری نتیجه 
رغم فقدان اصطلاح جنسیت به معنای رایج معاصر در ادبیات فلسفه اسلامی؛ بر اساس مطالب این پژوهش مشخص شد که علی

های جنسی و نسبت آنها با حقیقت انسان است. حکمای مسلمان  اما این نظام فلسفی دارای چارچوبی منسجم برای تحلیل تفاوت 
شناسی فلسفی مورد بحث قرار داده و آنها را نه از مقومات ذات  مفاهیمی چون ذکورت و انوثت را در بستر طبیعیات و انسان

اند. بر این اساس، زن و مرد در حقیقت نوعی و نفس  انسان، بلکه از اعراض و کیفیات عارض بر ماده و آلات تناسل دانسته
رو، جنسیت گردد. ازاینمرتبط با آن بازمی های عرضی و وابسته به بدن و قوای  های جنسیتی به ساحت اند و تفاوت ناطقه مشترک

ای عرضی است که به ساحت ماده و شئون بدنی انسان تعلق دارد، هرچند آثار آن در برخی مراتب  در حکمت اسلامی مقوله
یابد. همچنین بررسی مبانی حکمت اسلامی نشان داد که جنسیت در فلسفه اسلامی دارای دو سطح بدنی  نفسانی نیز ظهور می

شوند و منشأ تفاوت در برخی های جنسیتی بر اساس نظریه مزاج و اخلاط تبیین میو نفسانی است. در سطح بدنی، تفاوت 
ها در قوای مولده، خلقیات، عواطف و  آیند. در سطح نفسانی نیز برخی تفاوت های جسمانی و کارکردی به شمار میویژگی 

اند. در حکمت متعالیه، با پذیرش تشکیک وجود و اتحاد نفس و قی شدهانفعالات، تابع نسبت نفس و بدن و کیفیت مزاج تل
یابد و برخی شئون نفسانی جنسیت، در عین وابستگی به بدن در مقام پیدایش، از سنخ مراتب  بدن، این رابطه صورتی عمیق تر می

تلقی می بهرهوجودی نفس  با  مبانی، پژوهش حاضر  این  اساس  بر  الگوی شوند.  اعتباریات علامه طباطبایی،  از نظریه  گیری 
ساحتی جنسیت را ارائه کرد. در این الگو، جنسیت دارای سه ساحت بدنی، نفسانی و اجتماعی ـ اعتباری است. ساحت سه

ها و هنجارهای جنسیتی، بدنی و نفسانی به قلمرو حقایق تکوینی تعلق دارند، در حالی که ساحت اجتماعی جنسیت، شامل نقش
های گیرد. این ساحت اگرچه بر برخی واقعیترات اجتماعی است که در پاسخ به نیازهای حیات جمعی شکل میاز سنخ اعتبا

 طبیعی و نفسانی تکیه دارد، اما ماهیتی قراردادی و متغیر دارد و نباید با حقیقت انسانیت خلط شود. 
شناختی حکمت اسلامی راهی میانه میان دو رویکرد افراطی تقلیل جنسیت به توان گفت که چارچوب هستی در نهایت، می

دهد. این چارچوب ضمن حفظ عینیت ای صرفاً اجتماعی و گفتمانی ارائه میشناسی محض و فروکاست آن به ساختهزیست
شناسد.  گیری تجربه زیسته جنسیت به رسمیت میهای تکوینی انسان، نقش عوامل فرهنگی و اجتماعی را نیز در شکلواقعیت



 

 

وگو با مباحث معاصر جنسیت و نقد  ویژه در قالب حکمت متعالیه، ظرفیت نظری مهمی برای گفترو، فلسفه اسلامی، بهاز این
  گذارد.های جدید در اختیار می شناختی نظریهشناختی و هستیبرخی مبانی معرفت
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. تهران: دانشگاه علوم پزشکی ایران. مؤسسه  المولودین(.  ۱۳۸۷حنین بن اسحاق، اصفهانی، محمدمهدی، و حبی، یوسف.)  
 .مطالعات تاریخ پزشکی. طب اسلامی و مکمل

 .. بیروت: دار مکتبة الحیاةتاج العروس من جواهر القاموس(. ۱۳۰۶زبیدی، محمد بن محمد. ) 
 .. قم: مطبوعات دینیأسرار الحکم في المفتتح و المختتم(. ۱۳۸۳سبزواری، هادی بن مهدی. )

( بن حبش.  یحیی  تهران(.  ۱۳۷۲سهروردی،  المطارحات.  و  و المشارع  مطالعات  مؤسسه  عالی،  آموزش  و  فرهنگ  وزارت   :
 .تحقیقات فرهنگی )پژوهشگاه(
 .. تهران: مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگیالمقاومات(. ۱۳۷۵سهروردی، یحیی بن حبش. )



 

 

( ابراهیم.  بن  الجیلانیّة (.  ۱۳۷۵صدرالدین شیرازی، محمد  المسائل  )اجوبة  المتألهین  فلسفی صدر  تهران:  مجموعه رسائل   .)
 .حکمت

 .. تهران: بنیاد حکمت اسلامی صدرا کسر أصنام الجاهلیة(. ۱۳۸۱صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. )
 .بیروت: دار إحیاء التراث العربي   الحکمة المتعالیة في الأسفار العقلیة الأربعة.م(.  ۱۹۸۱صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. )

 .. قم: بیدارالحاشیة علی إلهیات الشفاءتا(. صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. )بی
 .. قم: مؤسسه بوستان کتاب اصول فلسفه و روش رئالیسم(. ۱۳۸۷طباطبایی، محمدحسین. )
 .قم: مؤسسة النشر الاسلامي نهایة الحکمة.ق(. ۱۴۰۶طباطبایی، محمدحسین. )
 .. قم: دفتر انتشارات اسلامیالمیزان فی تفسیر القرآنق(. ۱۴۱۶طباطبایی، محمدحسین. )

 .. تهران: دانشگاه تهراناساس الاقتباس(. ۱۳۶۷طوسی، خواجه نصیرالدین. )
 .. قم: بیدارالجوهر النضید(. ۱۳۶۳علامه حلی، حسن بن یوسف. )

 .. بیروت: دار و مکتبة الهلالآراء أهل المدینة الفاضلة(. ۱۹۹۵فارابی، ابونصر. )
 .. تهران: انجمن آثار و مفاخر فرهنگی(. شرح الإشارات و التنبیهاتش۱۳۸۴فخر رازی، محمد بن عمر. )
 .. قم: انتشارات بیدارالمباحث المشرقیة فی علم الالهیات والطبیعیاتق(. ۱۴۱۱فخر رازی، محمد بن عمر. )

 .. تهران: نشر نیفلسفه فمینیستی(. ۱۳۹۲فریدمن، م. )
 .. تهران: مرکز نشر دانشگاهیالفرق بین الروح و النفستا(. قسطا بن لوقا. )بی

 .. تهران: نشر گل آذینفمینیسم معاصر(. ۱۳۹۷لاوگین، جانیس مک. )
 .قم: نشر جلال الدین کامل الصناعة الطبیة.(. ۱۳۸۷مجوسی اهوازی، علی بن عباس. )

 .. قم: مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینیشرح الهیات شفا(. ۱۳۸۶مصباح یزدی، محمدتقی. )
 .. قم: دار العلمالمنطق .۱۳۸۲مظفر، محمد رضا و شیروانی، علی.   

 .. بیروت: دار المشرقالمنجد في اللغة والأعلام(. ۱۹۷۵معلوف، لوئیس. )
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