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 .شودتکرار باید ، چند اثر در فهرست منابع، نام مؤلفِ  ـ
 و آرای نویسندگان لزوماً دیدگاه نشریه نیست. مقالات آزاد است شیرایدر و  هینشر  ـ

 مجله یاخلاق اصول
 ۀسندینام نو  نییمقاله است. لذا تع نیآنها در تدو  یهمکار ۀدهند نشان سندگانیفهرست نام نو  ـ

 است. یضرور یب نویسندگانترت مسئول و
و... مقاله، سهم عمده را دارد و  یساز آماده ه،یاست که در ته یمسئول فرد هسندینو  ـ

 .اوست ۀضوابط بر عهد تیو رعا یقانون رادیا هر تیمسئول

 و داوران سندگانینو حقوق
مجله  یۀر یتحر  یو اعضا ییعوامل اجراکارشناسان و  یبرا سندگانینو  یاطلاعات شخص ـ

 .شود یمحرمانه است و از آن محافظت م
 .ستامحرمانه نام داوران و ناشناس  هیدوسو  هینشر  یداور ـ

 تیرا یکپ قانون
 یگرید  یۀآثار باشد و قبلًا در نشر  ۀترجم ایشده  از آثار چاپ یبردار یکپ دینبا یمقالات ارسال ـ

 همزمان ارسال شده باشد. گرید  یۀنشر  یبرا ایچاپ شده 
از حقوق  تیاز فصل دوم قانون حما 3 ۀمطابق با ماد سندگان،یدر صورت تخلف نو  ـ

 ( رفتار خواهد شد.یو فناور قاتیدر وزارت علوم، تحق دشدهیی)تأ دآورندهیپد
از آن  شتریاست و بپذیرفتنی  درصد 10تا  سندگانینو  ای سندهینو  ۀشد مقالات چاپ یهمپوشان ـ

 .گردد یم تیرا یشامل قانون کپ
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The moral threshold is regarded as the limit of true happiness. The aim 

of this research is to conclude this threshold from the statements of 

Shahīd Moṭahharī, considering the nature of moral reality through a 

descriptive-analytical method. He perceives the nature of moral reality 

as religious and based on conscious worship, which cannot exist without 

belief in monotheism, that is, the moral threshold. It seems that Shahīd 

Moṭahharī’s expression in proving the nature of moral reality, which 

embodies religious ethics, requires a corrective and supplementary 

explanation regarding its foundations and implications. In this way, 

according to the special characteristics of human beings, the truth of 

morality should be considered for rational human beings. Based on the 

pursuit of perfection, humans place nearness (Arabic: قرُْب) to absolute 

perfection as the object of their reasoning, discovering their need in 

understanding their relationship with the Absolute Perfection. 

Consequently, in light of this awareness, they engage in behavior that 

corresponds to that need, which is the expression of that need and 

gratitude towards the Giver of it, what Shahīd Moṭahharī refers to as 

conscious worship. 
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  یمطهر  دیاز منظر شه یحد نصاب اخلاق یبررس

 اخلاق تیبر واقع هیبا تک
 1حسین احمدی

 h.ahmadi@iki.ac.ir. رانی)ره(، قم، اینیامام خم یو پژوهش یآموزش ۀ، مؤسسفلسفۀ اخلاق گروه ار،یدانش .1
 چکیده اطلاعات مقاله

 

 : علمی پژوهشیمقاله نوع
 

 21/11/1402: افتیدر خیتار

 27/03/1403: رشیپذ خیتار
 

  :ها واژهکلید
 ،ینصاب اخلاق پرستش، حد ۀینظر 
 .یمطهر دیشه ،یاخلاق ییگرا واقع

 
 
 

 

 نیاستنتاج ا قیتحق نیهدف ا .شود یاطلاق م یقیبه مرز سعادت حق یحد نصاب اخلاق
 یلیـ تحل یفیبه روش توص یاخلاق تیبا توجه به سنخ واقع یمطهر دیاز کلام شه ،حد

گاهانه م ینیرا د  یاخلاق تیسنخ واقع یو .است پرستش جز با  نیاو  داند یو پرستش آ
 یمطهر دیشه انیب رسد یامکان ندارد. به نظر م یقنصاب اخلا حد یعنی دیاعتقاد به توح

 انیبه ب ،و لوازم آن یاست، از جهت مبان ینیکه اخلاق د  یاخلاق تیدر اثبات سنخ واقع
سنخ  دیبا یخاص انسان یژگیکه با توجه به و  انیب نه ایب ،دارد ازین لیذ یلیو تکم یاصلاح

قرب به کمال  ،یخواه ل    کما سانسان تعقل دانست. انسان بر اسا یاخلاق را برا تیواقع
 یازمندیخود با کامل مطلق، به ن ۀو در شناخت رابط دهد یمطلق را متعلق تعقل خود قرار م

و  یازمندیرا که ابراز آن ن ازیشناخت، رفتار متناسب با آن ن نیا و به تبع   برد یمی خود پ
گاهان ،به آن یمطهر دیشه .دهد یآن است انجام م یتشکر از معط اطلاق  هپرستش آ

 .ندک یم
 

های فلسفۀ  آموزه. اخلاق تیبر واقع هیبا تک یمطهر دیاز منظر شه یحد نصاب اخلاق یبررس(. 1403: احمدی، حسین. )استناد
   DOI: 10.30513/ipd.2024.5867.1503.26-5(، 32)18، اسلامی

 نویسندگان. ©                                                     ناشر: دانشگاه علوم اسلامی رضوی.            
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 مقدمه
عنوان مثال، اعتقاد  شود. به با توجه به دیدگاه فلسفۀ اخلاق تعیین می ،انسان حقیقیمرز سعادت 

حد  نییتع یبرا سکولار در تعیین مرز سعادت حقیقی نقش مهمی دارد و به اخلاق دینی یا
 یانسان با بهشت یقیسعادت حق ایاست: آ یضرور لیذ یها پاسخ به پرسش ینصاب اخلاق

بهشت و  لیشدن او گره خورده است؟ به چه دل یبه جهنم یشدن مساوق است و شقاوت و
 کتای یبه خدا مانیهستند که ا ییاه انسان شود؟ یمجهنم مرز سعادت و شقاوت محسوب 

 یا دهیصفت پسند ایارائه داده  تیبشر  یبرا یدیخود، خدمات مف یاریندارند، اما با رفتار اخت
و  یاریها با افعال اخت انسان نیا ایآ .رندیگ یها قرار گرفته و م که مورد مدح انسان اند داشته

دیدگاه شهید مطهری در این موضوع  اند؟ دهیرس اخلاقخود به هدف  ۀدیصفات پسند
آن  اخلاق و به تبعِ  ییهدف نها یحد نصاب، توجه به مصداق واقع صیتشخ یبرا چیست؟

 .است دیاخلاق مف تیواقع
پیشینۀ بحث حد نصاب اخلاقی مربوط به اندیشمندان متأخر است و اندیشمندانی چون 

. اگرچه بسیاری از (171ص ،1373)مصباح یزدی، اند  تفصیل به آن پرداخته الله مصباح یزدی به آیت
اند، اما  استفاده نکرده« حد نصاب اخلاقی»اندیشمندان همچون شهید مطهری از تعبیر 

گاهانه»محتوای این بحث از عبارات آنها قابل استفاده است، مانند تعبیر  در بیان « پرستش آ
 ،22ج ،الف1384)نک: مطهری، شهید مطهری که حد نصاب اخلاقی، از آن قابل استنتاج است 

هایی از اندیشمندان متقدم  . با توجه به نوپایی عنوان حد نصاب اخلاقی، نگاشته(388-320ص
ویژه حد نصاب اخلاقی از منظر شهید مطهری که تاکنون بررسی  توان یافت، به بر آن نمی

ده را ش نشده است. برای وصول به محتوای اصلی تحقیق، چند اصل موضوعه و پذیرفته
 .کنیم یادآوری می

 یاخلاق به مباد ۀو فلسف شود یمحسوب م یاخلاق ۀفلسف قیتحق نیا بحثِ  که آن اول
همان  ایمطلوب  یتأمین زندگ یبرا زیعلم اخلاق ن .پردازد یعلم اخلاق م یقیو تصد یتصور

ارزش و لزوم  رو، نیازا .کند یرا بحث م یاریاخت یسعادت، ارزش و لزوم صفات و رفتارها
قرار  قیتحق نیهدف از انجام آنها مورد بحث ا نیو همچن انسان یاریاخت یصفات و رفتارها

 اند. خارج قیتحق نیبحث ا ۀر یاز دا یراکتسابیو صفات غ یاریراختیو رفتار غ گیرند می



                                                                                     8  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

 یتیروا ای هیپس اگر به آ .عقل استتوصیفی ـ تحلیلی با ابزار  ق،یکه روش تحق آن دوم
اسلام متناسب  یاخلاق دگاهیبا د  قیتحقاین اگرچه  ی است.عقل انیتأیید ب شود، یاشاره م

به کار  ی،نیو نه د  ی،اصطلاحات عقل شتریاست، ب یعقل آنروش  که نیاما با توجه به ا ،است
و از اصطلاح  شود یانسان دانسته م یاریاخت ییکمال نها ،هدف اخلاق ،عنوان مثال به رود. می

 کمتر استفاده شده است. «یلهقرب ا»
 ییبلکه کمال نها ،ستین یانسان هر داراشدن یاریاخت ییکه منظور از کمال نها آن سوم

دهند و او را در  شیانسان را افزا یوجود ۀکه بهر  شود یاطلاق م ییها به دارا شدن یاریاخت
هدف بودن  ،اخلاق ۀکتب فلسف یدر برخ .ندینما تر کیبه کمال مطلق نزد  شا یوجود ۀطیح

مصداق آن قرب به کمال مطلق است، اثبات  که نیاخلاق و ا یانسان برا یاریاخت ییکمال نها
کمال را به دو  شمندانیاند ،رو نیازا .(224و  220و  153و  144، ص1388، یزدی )مصباحشده است 

انسان  ییاست که هدف نها یکمال یکمال مقدم .کنند یم میتقس لیو اص یکمال مقدم ۀدست
آن وجود دارد  یبرا یو حد و مرزاست  لیکسب کمال اص یلازم برا یا بلکه مقدمه ،ستین

و  دهد یانسان را تنزل م تیکه انسان دیآ یبه حساب م یداراشدن دیکه اگر از آن تجاوز نما
 لیکمال اص .باشد لیمضر به کمال اص تواند یبلکه م ،محسوب نخواهد شد یکمال اخلاق

موجودات  گریآن خلق شده و او را از د برای است که انسان  اخلاق ییهدف نهاهمان  یانسان
 .(295ص ،1380 ،یزدی)مصباح ممتاز کرده است 

اخلاق قرار  ۀر یکه مختار باشد و در دا یهر موجود یهدف اخلاق برا گر،یعبارت د  به
 ن،یتر از خودش. بنابرا مشترک او با موجودات نازل یژگیخاص اوست، نه و  یژگیو  رد،یگ

 یبرا یا مقدمه ها یژگیو  نیا تیرا دارد، تقو  وانیجماد، نبات و ح یژگیوجود انسان که و 
وصول به کمال  یاگر برا ی،در مراتب مادونِ انسان یها است و کمال تیانسان ۀوصول به مرتب

 ،یقرار دادن کمال مادونِ انسان یینها. هدف شوند یمحسوب م یباشند، کمال مقدم لیاص
انسان که هدف اخلاق است  یاریو بالتبع کمال اخت کند یرا حاصل نم لیهدف کمال اص

 یابیدست ،رو نیرا حاصل خواهد کرد. ازا ینمادونِ انسا یاریبلکه کمال اخت ،شود یحاصل نم
 هدف اخلاق است.  ،یانسان یاریبه کمال اخت

زا  بودن اخلاق، به کمال یمانند فطر یا با تمسک به ادله یرخکه ممکن است ب چهارم آن
 ییو روا یعقل یا با ادله زین یو برخ ،دارند، معتقد باشند یکه حسن فعل ییبودن رفتارها
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اما  .در عذاب آنها در آخرت باشند فیتخف ایداشتن اعمال آنها  یو یدن ۀدیفا نییدرصدد تب
 یکه حد نصاب لازم اخلاق را ندارند به معنا یاریاخت یرفتارها میداناست که ب یضرور

اما کمال  ،داشته باشند یبلکه ممکن است کمال ،ستیکمال نداشتن آنها ن ایبودن  دهیفا یب
 ینسب یکمال اخرو ای یکمال موقت ای ییایبلکه گاه کمال دن ،محسوب نشود یانسان یقیحق

وقوع در بهشت را که  یبه معنا یقیاما کمال حق ،نددر عذاب آخرت را دارا شو  فیمثل تخف
 دیاز منظر شه ینصاب هدف اخلاق حد که نیندارند. ا شود، یمحسوب م ینصاب اخلاق حد

اما  .به آن پرداخته خواهد شدمقاله  نیدر او دارد  نییبه تب ازین ،وصول به بهشت است یمطهر
در آن بلکه  ،ستین مقاله نیا قیها مورد تحق انسان قلا ایبودن اکثر  یبهشت ای یپرسش از جهنم

 .شود ینظام احسن مطرح م نییو تب یمباحث کلام

 واقعیت اخلاق نزد شهید مطهری. 1
داند.  گرایان در اخلاق مخالف است و اخلاق را واقعی می شهید مطهری با دیدگاه غیرواقع

نظر  که به گرایان، جعلی دانستن ارزش توسط آنهاست، درحالی دلیل وی برای رد نظر غیرواقع
وی، ارزش ایجادکردنی و آفریدنی نیست، بلکه مرتبط با کمال انسانی است که به واسطۀ من 

 علوی با علم حضوری در هر انسانی یافتنی است. لذا واقعیت دارد و مطلق است: 

دهیم. ما خود، ارزش را  خودمان ارزش می کار ما به اند اند گفته عضی آمدهب
 بیافرینیم توانیم که ما می چیزی! ؟ است قراردادی و آفریدنی ارزش مگر. آفرینیم می
 برای جهت ما بی ردادها و اعتبارهاست. مگر این یک امر قراردادی است کهقرا

 جهت یک از یعنی اند، مقوله یک از دو هر منفعت و ارزش؟!  چیزی ارزش بیافرینیم
 و خیر دنبال هب انسان یعنی دارند، ارتباط انسان واقعیت با دو هر هستند، جور یک

 .(834ص ،22ج ،الف1384)مطهری،  ندارد این از ای چاره و رود کمال خود می
نظریۀ زیبایی، اخلاق محبت، اخلاق های گوناگونی مانند  دیدگاهشهید مطهری با بررسی 

گاهانه  مارکسیسم، اخلاق اگزیستانسیالیسم و اخلاق راسلی، سنخ واقعیت اخلاقی را پرستش آ
. او معتقد است ارزش از مقولۀ اعتبارِ مبتنی بر من علوی (388-320ص ،22ج ،)همانداند  می

است که با کمال انسانی ارتباط دارد. پس اولًا واقعیت اخلاقی از سنخ کمال و در مجموع، 
شود که انسان نیازمندی و متعلق  بهرۀ وجودی انسانی است. ثانیاً این کمال زمانی حاصل می
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د و به سمت آن حرکت کند. از دید شهید مطهری، مفاهیم اخلاقی نیاز واقعی خود را بیاب
ن رابطۀ میان فعل اخلاقی و کمال واقعی غیرمادی است. با  مبتنی می شود بر من علوی که مبی 

رابطۀ یادشده نیز باشند  یواقع یناگر طرف ،خود است ینقائم به طرف ،رابطهکه  توجه به این
توان نتیجه گرفت که من علوی واقعی است. به عبارت دیگر، کمال  واقعی خواهد بود و می

اند،  رسانند واقعی حقیقی انسان، غیرمادی و واقعی است و افعالی که انسان را به آن کمال می
ال و آن پس رابطۀ علیت میان افعال و کمال حقیقی انسان وجود دارد که برای تحقق این افع

شود. این اعتبار بر اساس واقعیتی است که برای حصول  کمال، ارزش و لزوم اخلاقی اعتبار می
 ،)همانای یا دستوری یا قراردادی اعتبار کرد  توان افعال را سلیقه بخشی آن نمی نتیجه و کمال

و  332ص ،22ج ،؛ همان264و  254ص ،21ج ،همان  ؛740و  705ص ،13ج ،؛ همان456و  371ص ،6ج
 .(413و  356

، سنخ واقعیت اخلاق را از مقولۀ پرستش و غیرمادی فلسفۀ اخلاقشهید مطهری در کتاب 
های دیگرش مانند بحث جاودانگی اخلاق،  ، و در برخی نوشته(551ص ،22ج ،)همانداند  می

رو، ارتباط  . ازاین(740ص ،13ج ،)همانکند  واقعیت اخلاق را از سنخ من علوی قلمداد می
طقی دو بیان فوق با تبیین چیستی من علوی و سنخِ واقعیتِ پرستش ضروری است. ایشان دو من

اند از من علوی و من سفلی. انسان به مقتضای  کشد که عبارت جنبه برای انسان به تصویر می
اش دارای من سفلی.  اش دارای من علوی است و به مقتضای نیازهای حیوانی نیازهای ملکوتی

این دو ساحت در انسان و اصیل بودن من علوی، احساس پیروزی است که در  دلیل بر وجود
های حیوانی در معارضۀ نیازهای انسانی و حیوانی حاصل  های انسانی بر تمایل زمان غلبۀ تمایل

کند. احساس پیروزی و  های حیوانی غلبه کند، انسان احساس شکست می شود. اگر تمایل می
دهد و بر شخص بیرونی پیروز نشده یا شکست نخورده است.  شکست در درون انسان رخ می

 .(737، ص13ج ،)همانبنابراین، انسان دوساحتی است و من علوی اصیل است 
باید توجه داشت که مراد شهید مطهری از دوگانگیِ من علوی و من سفلی، دو من در 

ودش احساس عرض هم و مستقل از هم نیست، بلکه انسان یک من واحد دارد و در ضمیر خ
شود.  دهد، همان است که مرتکب کار بد می کند که همان کسی که کار خوب انجام می می

از کلمۀ « من»با این حال، من واحدِ انسان دارای مراتب عالی و دانی است. اگر به جای واژۀ 
 استفاده کنیم، گاهی نیاز کاذب دارد که با توجه به متعلق نیاز، از مصادیق من سفلی« نیاز»
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شود و گاهی نیاز واقعی دارد، مانند نیاز به مافوق خود یعنی علتش، که با توجه به  محسوب می
آید. پس من علوی همان مرحلۀ مخصوص انسانیت انسان  متعلق نیاز، من علوی به حساب می

ای مشترک با حیوان و مادون آن، که مشخصۀ حیوانیت انسان است  است و من سفلی درجه
شود و  که من علوی، نیازهای ملکوتی انسان محسوب می . با توجه به این(675ص ،22ج ،)همان

بخش است، پس همان ابراز نیاز به علت واقعی و مافوق  پرستش نیز نیاز انسان به علت هستی
شود و گاهی از آن به من علوی تعبیر  خود واقعیت اخلاق است که به آن پرستش خطاب می

گاهانه تجلی پیدا کند.  به علت، اخلاقی محسوب می شده است. اما زمانی این نیاز شود که آ
گاهانه را واقعیت اخلاق می  .(551ص ،22ج ،)همانداند  لذا شهید مطهری پرستش آ

گاهانه را مشکل می داند، اما معتقد  شهید مطهری تعریفِ واقعیت اخلاقی یعنی پرستش آ
را درک کرد. به همین دلیل، اش  های آن، قلمرو و چیستی توان با بیان ویژگی است می

گاهانه می ویژگی  شمارد: های ذیل را برای پرستش آ
گاهانه بودن پرستش نشان می دهد که رکن واقعیت اخلاق، توجه داشتن است  اول. آ

. هر اندازه شناخت بیشتر باشد، توجه به آن بالاتر خواهد بود. لذا به (378ص ،22ج ،)همان
گاهانه و بدون تو  جه سر بزند، حتی اگر فاعل آن را به هدف مطلوب برساند، رفتاری که ناآ
رو، نیت که توجه خاص است، از ارکان مهم این  شود. ازاین رفتار خوبِ اخلاقی شمرده نمی

گاهی به واقعیت اخلاق نباشد، از آن بهره دیدگاه به شمار می برداری لازم  رود، زیرا تا درک و آ
 نخواهد شد.

تش وجود دارد و در هر پرستشی، حقیقت معبود ستایش دوم. حمد و ستایش در پرس
های  . دربارۀ ارتباط معنایی حمد و ستایش با مدح و شکر دیدگاه(378ص ،22ج ،)همانشود  می

؛ راغب 26ص ،1ج ،1419کثیر،  ؛ ابن46ص ،1ج ،1412)نک: طبری، گوناگونی مطرح شده است 
، اما آنچه مسلم است میان (178ص ،1ج ،1420؛ فخر رازی، «حمد»، ذیل واژۀ 256ص ،1412اصفهانی، 

معانی مدح و شکر، با حمد ارتباطی وجود دارد، به این بیان که منظور از حمد، نوعی مدح و 
گیرد  شکرگزاری از نعمی است که مرتبط با پرستنده است و حمد بعد از احسان صورت می

کند، لذا آنها را  را درک می، به طوری که پرستندۀ آن، احسان (178ص ،1ج ،1420)فخر رازی، 
کند. افزون بر این، به نظر برخی، حمد مربوط به کمالاتی است  شمارد و ستایش می کمال می

 .(70ص ،1ج ،1415)آلوسی، که نقص ندارند 
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، لذا کارهایی که از (378ص ،22ج ،الف1384)مطهری، سوم. تقدیس در پرستش وجود دارد 
شود، زیرا امکان دارد کاری از روی  رستش نامیده نمیروی توجه است، اما تقدیس ندارد، پ

ظاهرسازی و ریا مورد توجه قرار گیرد که فاعلش اعتقاد قلبی به آن نداشته باشد. در این 
شود.  ظاهر عبادی، پرستش محسوب نمی شمارد و عمل به صورت، کار را مقدس نمی

تقاد قلبی برای تحقق هدف است و رو، مقصود از نیت و توجه، بیان زبانی نیست، بلکه اع ازاین
دارد فعلی را اختیار کند که با هدف تناسب داشته باشد و امکان  این اعتقاد، انسان را بر این می

وصول هدف از آن فعل وجود داشته باشد. پس فاعل این اعتقاد را دارد که فعلی که اختیار 
نسانی که عفت دارد در عفتش عنوان مثال، ا رساند. به کرده است او را به هدف والایش می

غیرت نیز دارد، زیرا برای عفتِ خود تقدس قائل است و این عفت چون مصداقی از پرستش 
 بخش خواهد بود. های کمال مطلق ایجاد شود، سعادت قرار گیرد و در راستای خواسته

ۀ کند از ناحی انسان توجهی می»حالتی است که  چهارم. پرستش در دیدگاه شهید مطهری،
 به خلق ، سیری است که انسان ازدر واقعاست.  خودش به آن حقیقتی که او را آفریده باطن
 باشد، خودش یکی از  نظر از فایده و اثری که داشته کند. این امر اساساً قطع می خالق سوی

. اصل نیاز به علت در تمام مخلوقات وجود (195ص ،21ج ،)همان« تبشر اس نیازهای روحی
غریزی، امکان توجه اختیاری به این  دارد، اما در انسان ویژگی خاصی دارد که افزون بر نیاز

نیاز وجود دارد، به نحوی که احساس آن، قدم برداشتن در راستایش و توجه اختیاری به آن، 
شود. اگر رفتاری که حسن فعلی دارد،  بخش و اخلاقی می سبب بروز رفتار و صفاتی سعادت

یاز به علت در چهرۀ رفتار بروز که توجه اختیاری به آن نیاز نباشد و ن آن از انسانی سر بزند، بی
شود، زیرا کمال حقیقی، حاصلِ آن توجه اختیاری است  پیدا نکند، کمال حقیقی حاصل نمی

دنیایی دارد.  زند نه خودِ صفات و رفتار که اثر ظاهری و این که صفات و رفتار از آن سر می
ر آن توجهِ اختیاری و متعلق نیت ماند، اما واقعیت اخلاق بر اث البته آثار آن تا آخرت نیز باقی می

 شود. حاصل می
بخش، جزو ذات هر معلولی است. لذا  به عبارت دیگر، نیاز داشتنِ معلول به علت هستی

گاهانه بودن  نیاز داشتن معلول، واقعیت اخلاق نیست، بلکه درک واقعی این نیاز که از آن به آ
ز نوعی ابراز نیاز به موجِد محسوب نی« پرستش»شود، واقعیت اخلاق است و تعبیر  تعبیر می

گاهانه بودن این پرستش سبب حصول آن واقعیت اخلاق خواهد شد. ازاین می رو، در  شود. آ

https://fa.wikipedia.org/w/index.php?title=%D8%A8%D8%A7%D8%B7%D9%86&action=edit&redlink=1
https://fa.wikipedia.org/w/index.php?title=%D8%A8%D8%A7%D8%B7%D9%86&action=edit&redlink=1
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AE%D9%84%D9%82
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AE%D8%A7%D9%84%D9%82
https://fa.wikipedia.org/w/index.php?title=%D9%86%DB%8C%D8%A7%D8%B2%D9%87%D8%A7%DB%8C_%D8%B1%D9%88%D8%AD%DB%8C&action=edit&redlink=1
https://fa.wikipedia.org/w/index.php?title=%D9%86%DB%8C%D8%A7%D8%B2%D9%87%D8%A7%DB%8C_%D8%B1%D9%88%D8%AD%DB%8C&action=edit&redlink=1
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اند، چون آثار حقیقی اخلاق بر روح انسان، از  برخی مکاتب اخلاقی به نیت اهمیت داده
به سه نکته توجه کند. لکن برای تشخیص سنخ واقعیت اخلاق باید  طریق نیت واقعی بروز می

که منسوب به سقراط  چنان کرد: اولًا معرفت حصولی هدف نهایی و واقعیت اخلاق نیست، آن
گاهی انسان به حقیقت  گاهی خاص است که آ است، بلکه واقعیت اخلاق از سنخ نوعی آ

گاهی آثاری را در پی دارد. لذا متعلق نیت، در  معلول بودنش محسوب می شود و این آ
ت اخلاق اهمیت دارد. ثانیاً نیاز انسان به علت نیز واقعیت اخلاق نیست، زیرا تشخیص واقعی

گاهانه از این نیاز و اعمال متناسب با آن، واقعیت اخلاق  این نیاز اختیاری نیست، بلکه درک آ
بخش که منعِم واقعی است کشش  گردد. ثالثاً انسان فطرتاً و طبیعتاً به علت هستی قلمداد می
 ،)مطهریمانی که این فطرت غبار نگرفته باشد، به سمت آن علت گرایش دارد دارد و تا ز

. اما ممکن است این گرایش به دلیل وجود (118ص ،7ج ،1384؛ همو، 542ص ،22ج، الف1384
گاهی و شناخت از علت هستی اختیار از مسیر اصلی خود منحرف شود. ازاین بخش  رو، آ

 ضرورت دارد.
ای است که توجه به جسمانیات و... را نفی  تش به گونهشایان ذکر است حقیقت پرس

)همو، کند  کند، اما به اندازۀ ضروری به این توجه برای وصول به نیاز حقیقی بسنده می نمی
. پس پرستش خارج شدن از محدودۀ کوچک خودی مثل آمال و (197ص ،21ج ،الف1384

و انقطاع از غیر اوست و این  شود و التجا به آفریننده آرزوهای کوچک و محدود تلقی می
تقرب »التجا سبب نیرو گرفتن و استعانت از علت حقیقی است که در زبان دینی از آن با نام 

 .(379و  378ص ،22ج ،)همانشود  یاد می« الهی
توان در بروز اعمال پسندیده تبیین کرد، به این بیان که کسی که  حالت پرستش را می

را درک کند، نیاز خود به عفت، شجاعت، حکمت و  بخش احساس نیاز به علت هستی
کند و افعال متناسب با عفت را در قلمرو آن نیاز بروز  عدالت را در راستای آن نیاز درک می

کند و گاهی با اطاعت از دستورهای  دهد، گاهی با اطاعت از آنچه عقل بشری حکم می می
پرستی دو جنبه  ارت دیگر، یگانهکند. به عب بخش که مصالح بشری را تأمین می علت هستی

گونه است که فضایل اخلاقی به معنای دقیق  دارد: جنبۀ ایجابی و سلبی. جنبۀ ایجابی آن این
شود، و جنبۀ سلبی آن این است که رذائل  پرستی تبیین می کلمه، نه عرفی آن، ذیل یگانه

 .(375و  373ص ،1ج ،1390)طباطبایی، شود  اخلاقی دفع می
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توان ذیل  پرستی این است که با هواپرستی منافات دارد و هر ظلمی را می یگانهجنبۀ سلبی 
بندد. لذا شهید مطهری در  گونه رذائل اخلاقی از انسان رخت برمی هواپرستی قرار داد و این

 نویسد: تبیین عام بودن پرستش می
یگانه  توحید عملی، اعم از توحید عملی فردی و توحید عملی اجتماعی، عبارت است از

پرستی خدا و نفی هر گونه پرستش قلبی از قبیل هواپرستی،  شدن فرد در جهت یگانه
پرستی حق از طریق نفی  پرستی و غیره، و یگانه شدن جامعه در جهت یگانه پرستی، جاه پول

ها. فرد و جامعه تا به یگانگی نرسد به سعادت نائل  عدالتی ها و بی ها و تبعیض طاغوت
 .(117ص ،2ج ،الف1384ری، )مطه« گردد نمی

تک فضایل اخلاقی اعم از فضایل الهی، فردی، اجتماعی و  که چگونه تک این
)برای تحقیقات دیگران شود، به مقالۀ مستقلی نیاز دارد  پرستی استنتاج می محیطی از یگانه زیست

،  ترین گتوان بزر  های فوق می . در هر صورت، با نشانه(1398باره نک: مُحدر؛ مصباح،  دراین
ای دانست  گرانه ترین حالت انسان را آن حالت پرستش ترین و باعظمت ، باشکوه ترین شریف

و پرستش، حقیقتی است که شکل دادن  (543ص ،22ج ،الف1384)مطهری، گیرد  که به خود می
ی  و قالب ساختن برای آن حقیقت و آن است که در ما وجود دارد. به عبارت دیگر،   فطری  تجل 

اند برای یک حقیقت  تش شکل و قالب و اندامی است که برای ما تعیین کرده و ساختهپرس
که در ما وجود دارد، حقیقتی که ما چه بفهمیم و چه نفهمیم، چه توجه داشته باشیم و چه 
گاهانه و با توجه صورت گیرد،  توجه نداشته باشیم، در عمق فطرت ما وجود دارد و زمانی که آ

 و با فطری بودن آن منافاتی ندارد. (542ص ،22ج ،)همان  شود اخلاقی محسوب می
شهید مطهری به فطرت اخلاقی معتقد است و منظور وی از فطری بودن اخلاق، گرایشی 

عنوان معلول به علت خود دارد و آن را در رفتار و صفات خود متجلی  است که انسان به
دارد. اما در انسان ویژگی خاصی هست طور که هر معلولی به علت خود نیاز  کند، همان می

زند که موجب  که با توجهِ اختیاری به این نیاز، رفتار و صفاتی متناسب با آن نیاز از او سر می
شود. منظور از فطرت اخلاقی این نیست که توجه به این گرایش در آغاز  کمال انسانی می

شده  بندی سان با یک نفس قالبتولد، امر متعین و مشخصی در نفس انسان بوده است، بلکه ان
های ارزشی به صورت  نهد و به تبعِ آن، گرایش نسبت به گرایش یادشده به این دنیا گام می

های ارزشی و اخلاقی انسان  . گرایش(341ص ،22ج ،)هماناستعداد در نفس انسان وجود دارند 
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اما اگر طغیان هوی  رسد، شود و به فعلیت می تدریج در زندگی فردی و اجتماعی شکوفا می به
تدریج  آمیز و... بر انسان غالب شود، به آمیز و تعصب های لجاج ها و مطامع و احساس و هوس

شود، لذا به آن، احساس نیاز و  نشیند و ندای من علوی شنیده نمی غبار غفلت بر من علوی می
عبارت دیگر، بر اثر . به (715و  712ص ،23ج ،؛ همان262و  260ص ،21ج ،)همانتوجه نخواهد بود 

شود که انسان از  دهد و سبب می غفلت، متعلق اصلی نیاز جای خود را به متعلق کاذب می
 کمال حقیقی جا بماند.

 تعیین حد نصاب بر اساس واقعیت اخلاق از منظر شهید مطهری. 2
نصاب  را دال بر حد لیذ یها انیب توان یاخلاق حاصل شد، م تیکه از واقع یبا شناخت

  دانست: یمطهر دیاز منظر شه یقاخلا
گاهانه است  یمطهر دیاخلاق از منظر شه تیواقع :اول انیب ، 22، جهمان)پرستش آ

و  تیاست که با توجه به ن یواقع دیبه توح اعتقاد ت،یواقع نیا یحد نصاب اخلاق .(551ص
 یواقع یبه خدا یمراتب است. اگر شخص یو دارا کند یم دایدر اعمال ظهور پ ییعلت غا

گاهانه نخواهد داشت اعتقاد نداشته باشد و او را به  .عنوان هدف قرب، قصد نکند، پرستش آ
 ،دیبدون اعتقاد به توح یاریاخت فعلاست و هر  یواقع دیاعتقاد به توح ،یلذا حد نصاب اخلاق

و ممکن  شود ینم ینف یاریآن فعل اخت ییایمنافع دن هرچند ،را ندارد یحد نصاب اخلاق
اعتقاد به همچنین  .... را به دنبال داشته باشدایشهرت  ایخاطر  مانند آرامش ییایمنافع دناست 

دانسته  یو اخرو یقیاز حد نصاب وصول به سعادت حق د،یهمچون اعتقاد به توح نیز معاد
معاد انجام نداده است تا منافع  یعمل خود را برا ،ستیکه معاد را معتقد ن یکس رایز  ،شود یم

 :دیگو  ینصاب فوق م بودن حد یعقل نییدر تب یمطهر دیشه بجوید.آن را در آنجا 
داند. عقلًا  ایمان به غیب و جهان آخرت را شرط می ،از لحاظ سعادت اخروی قرآن

زراعت و محصول است. و  ۀدنیا و آخرت، رابط ۀزیرا رابط ،طور باشد نیز باید همین
با عملی   ،خدا معتقد نیست  معنی ندارد کسی که به .نیت روح عمل است ،فیاز طر 

شناسد و در نیتش نیست و  نمی راقرب به خدا پیدا کند و کسی که جهان آخرت 
در آخرت از آن  ،شتی برای آخرت نکرده و تخمی برای آخرت نپاشیدههرگز کِ 

  .(29ص ،8ج ،ب1384مطهری، )مند شود  هبهر 
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 دیافزون بر فوا ،او شده است یوجود ۀملک یکه صفات اخلاق یکس یاست برا ممکن
اما چون اعتقاد به  ،داشته باشد یعذاب را در پ فیمانند تخف یو منافع اخرو دایفو  ،یو یدن

 .پرستش را هم به دنبال نخواهد داشت یاخرو یامدهایپ ،نداشته و پرستش نکرده است دیتوح
 یآمده است که او را از عذاب اخرو دیاو پد یبرا یالجسم مث ت،جود و سخاو  ۀمثلًا به واسط

 یاست که بهشت اصطلاح لیدل نه ایب ،آورد یبهشت را به دست نم که نیاما ا ،کند یحفظ م
 یتیقصد و ن نیچن یکه و درحالی ،شود یو پرستش حاصل م دیاعتقاد به توح یدر گرو

 یبرا را منحصراً  یقیکه تأثیر حق یاتیواو ر  اتیبه آ توان یم تینداشته است. در تأیید نقش ن
 .(186، ص4، ج1407طوسی، ) «اتیإن ما الأعمال بالن  »روایت مانند  ،توجه کرد دانند یم تین

انسان به مقتضای  .داند یم یاخلاق را از سنخ من علو  تیواقع یمطهر دیشه :دوم انیب
اش دارای من  اش، دارای من علوی است و به مقتضای نیازهای حیوانی نیازهای ملکوتی

)مطهری، هاست  . من علوی مخصوص انسان1 :عبارت است از یمن علو  یها یژگیسفلی. و 
که  یعنی اول آن اند، مشترک ،من علوی ۀ. احکام صادرشد2 ؛(738و  737، ص13، جالف1384

که  . دوم آن(740و  731، ص13، جهمان)این احکام را قبول دارند بدون اختلاف، ها  انسان ۀهم
، 13، جهمان)گیرد  می بر ها را علاوه بر منفعت فردی، در این احکام، منافع مشترک انسان

. احکام 3 ؛پردازد احکام من علوی به تمام فضایل فردی و اجتماعی می ،رو . ازاین(737ص
 دی. شه(740، ص13، جهمان) اند رو دائمی ازاینو بت و تغییرناپذیرند من علوی، ثا ۀصادرشد

، 21ج ،همان) داند یم یرا احکام مقدم یواقع طیبر حسب شرا ریمتغ یاحکام اخلاق یمطهر
و  733و  731، ص13، جهمان) اند ، کلی«من». احکام صادرشده از طرف این 4 ؛(264و  262ص

یعنی هر کسی  ،(739و  737، ص13، جهمان). من علوی واقعیت وجودی اصیل است 5 ؛(737
کند و دلیل بر آن، احساس  این واقعیت را در خود اقوی و اکمل از من سفلی احساس می

، 13، جهمان)کند  من علوی حس می از عمل کردن به احکامِ  عدپیروزی است که هر کسی ب
داشتن  یمعرفت حضور ی،مطهر دیشه انیبا ب ی،ن علو اصالت داشتن م لی. دل(739و  737ص

 جیاز نتا یروزیاحساس پ ،قتیحق در .ابدی یم یروزیآن را با احساس پ یاست که هر شخص
 یهم با علم حضور جهینت نیدر درون اشخاص است که ا یمن علو  تیواقع یدرک حضور

 ؛(118ص ،7ج ؛542، ص22، جهمان)شد  انیاز آن دارد که ب زین یفطر نیی. البته تبشود یدرک م
اما مادی و مربوط به طبیعت ماده نیست، بلکه معنوی و  ،. من علوی واقعیتی وجودی است6
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 ،های خود و ممکن است اشخاص با عمل نکردن به دانسته (737، ص13، جهمان)نفسانی است 
 ۀ. من علوی جنب7 ؛(262و  260، ص21، جهمان)غافل شوند  یدرون یوجود تیواقع نیاز ا

گاهانه این کرامت ذاتی را احساس می ۀملکوتی و نفخ ، همان)کند  الهی است که هر انسانی ناآ
اعتقاد به  یاگر کس ی،بودن من علو  یاله ۀو نفخ یملکوت ۀ. با توجه به جنب(739، ص13ج

 حد ،رو نیازا .و از آن غافل خواهد بود دینخواهد رس یاله ۀنفخ نیبه ا ،نداشته باشد دیتوح
 است. دیاعتقاد به توح یمطهر دیاز منظر شه ینصاب اخلاق

 ،7ج ،همان)تجسم اعمال پرداخته است شهید مطهری در موضوع مورد بحث، به  :سوم انیب
به آن عمل شاکله  تیاست که ن تیاز ن یعمل ناش ،یریاخلاق به تعب تی. واقع(119و  118ص

که در  اردد یباطن یهر عمل ،گریبه عبارت د  .شود یتجسم اعمال اطلاق م ،داده است و به آن
 نیآن را در ا یاله یایاز اول یاگرچه برخ ،ستین تیهمه قابل رؤ  یو برا یبا چشم ماد ایدن نیا

 ،همان؛ 93-92ص ،1ج ،1390 ،یی)طباطبا نندیب ها در آخرت می انسان ۀو هم یرمادیبا چشم غ ایدن
 تیبلکه واقع ،دآی میبحث بر سر تجسد اعمال است که آثار عمل به حساب ن .(16ص ،8ج

 ملع تیاگر واقع .ردیگ یشکل م تین ۀبه واسط زیعمل ن تیشود و واقع می عمل محسوب 
را  یشدن انسان اخلاق یجز اله یزیعمل پرستش چ نیپرستش قلمداد شد، تجسم ا ی،اخلاق

 :نخواهد داشت یدر پ

کند و عمل حسودانه حسود و عمل شیطنت،  متکبرانه انسان را متکبر می عمل
چه بیشتر تکرار شود  کند. هر شیطان و عمل شهوانی، حیوان و عمل سبعیت، سبع می

که  ناشود، همچن تر و نیرومندتر می روح سبعیت و بهیمیت و شیطنت در انسان قوی
  تجسم ۀنماید... مسئل خدایی میواقعی انسان را انسان و  ۀعمل انسانی و الهی چهر 

جاست. هر عملی در باطن نفس، شکل دارد و با اراده و همت  نیز از همین  اعمال
طور که  صورت هر عملی همان ...کند و همان تجسم عمل است نفس ظهور می

گاه یا ملایم با فطرت واقعی نفس  ماند، آن باقی می ،واقع شده و وارد نفس گردیده
آور است و یا منافی با فطرت نفس است و  زا و مسرت مُلذ  و بهجتاست ]و[ طبعاً 

 (.119و  118ص ،7ج ،الف1384 ،ی)مطهرطبعاً موذی و موحش و مولم است 
 .کرده است انیرا بمقاله  نیمربوط به بحث ا ۀکم سه نکت فوق دست انیدر ب یمطهر دیشه

 ،شدن انسان در تجسم اعمال یبا اشاره به امکان اله اً یثان .ردیپذ یتجسم اعمال را م شانیا اولاً 
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منظور  افتنیبلکه شکل  ،کند یشدن را قصد نم یماد ایجسم  ،از تجسم اعمال شود یمعلوم م
به شکل مجرد و  یو گاهیابد  میظهور  یدر عالم مثال به صورت جسم مثال یاست که گاه

بلکه  ،ستیکردن ن دایپ یماد ۀچهر  یبه معنا زین افتنی. البته شکل کند یشدن بروز م یاله
بشر در نظر گرفته است محقق شود و خداوند کمالات  یخدا برا ینیتکو  ۀطور که اراد آن

کمالات  که نیدر نظر گرفته است، نه ا یو ییانسان، هدف نها یدوجو  ۀسع ۀمطلق را به انداز 
و منافرت  متیفوق که به ملا نییبا تب یمطهر دیشه . ثالثاً ردیبشر قرار گ ییهدف نها یمقدم

و نوع  دشو  یمعتقد م یاخلاق ییگرا ، به واقعداردنفس اشاره  یداشتن عمل با فطرت واقع
 ،ندانسته است یوانیرا ح یکه فطرت انسان انیب نه ایب ،کند یرا مشخص م یاخلاق تیواقع

و اگر ملائم با  یباشد، عمل اخلاق یو اگر عمل ملائم با کمال اله ،قلمداد کرده یبلکه اله
 یۀنظر  ۀشاکللذا  .ندارد یاخلاق تیو واقع ستیسازگار ن ینباشد با فطرت انسان یکمال اله

گاهانه جز با اعتقاد به ت  دیاعتقاد به توح ینصاب اخلاق و حد شود یمحقق نم دیوحپرستش آ
 است.

توجه انسان  یبه فطرت اخلاق ،یحد نصاب اخلاق نییدر تب یمطهر دیشهبیان چهارم: 
را دارد.  دیبا عنوان اعتقاد به توح ینصاب حد یاقتضا یو خداشناس ییفطرت خداگرا دهد. می
هَا» یۀاثبات فطرت به آ یبرا یمطهر دیشه وَى ٰ مََهَا فُجُورَهَا وَتَ قه لَ » یۀو آ« فأَلۡه هِمه فِعه نآَ إِليَه حَيه وَأَوه

َٰتِ ٱ َيه
که  ستین نیا منظور شود. می یبه انسان الهام و وح یو بد یکه خوب کند یتمسک م «لۡه
نفس  کیدر نفس انسان است، بلکه انسان با  یو مشخص نیدر آغاز تولد، امر متع شیگرا نیا

به  یارزش یها شیو گرا نهد یگام م ایدن نیبه ا یاخلاق یها شیبندی شده نسبت به گرا  قالب
انسان  یش اخلاقی. گرا(341، ص22ج ،همان)صورت استعداد در نفس انسان وجود دارند 

 انیاگر طغ یول ،رسد یم تیو به فعل شود یشکوفا م یو اجتماع یفرد یدر زندگ جیتدر  به
و... بر انسان غالب شود،  زیآم و تعصب زیآم لجاج یها ها و مطامع و احساس و هوس یهو 
، 21، جهمان) شود ینم دهیشن یمن علو  یو ندا ندینش یم یغبار غفلت بر من علو  جیتدر  به

نفس در توجه به احکام  بینقش تهذ ،فوق نیی. با تب(715و  712ص ،23ج ،ان؛ هم262و  260ص
. به کند یم دایپ یشتریوضوح ب یبه احکام اخلاق دنیو راه رس یصادر از من علو  یاخلاق

به سمت  ییگرا کمال نیگراست و ا انسان کمال ذاتاست که  نیمنظور ا ،گریعبارت د 
 یطیو مح ییایدن یها شیلذا اگر فطرت او با گرا .اوست یروح یازهاین نبرآورده کرد
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اگرچه  ،دارد ازیاست که روحش به آن ن یزیچ ابد،ی یغبارآلود نشده باشد، آنچه را کمال م
شهید . کند یهای آن منبع تمسک م و به جلوه کند یخطا م یتوجه به منبع اصل یگاه به جا

گاه ،طرت معتقد استبه فمطهری  گاهانه قرار نگ لینباشد و ذ انهاگرچه آ ، همان) ردیپرستش آ
گاهانه باشد شود یمحسوب م یاخلاق یاما زمان ،(549، ص22ج حد  دیلذا اعتقاد به توح .که آ

 .دیآ یبه حساب م ینصاب اخلاق
عنوان  به .دارد ییاقتضا نیخلقت بشر چن یعنیگرفت که فطرت  جهینت توان یفوق م انیب از

و  ادیاست که جز با  یا خلقتش به گونه ،رو نیازا .دارد ازیانسان معلول است و به علت ن ،مثال
و  کند ینم دایپ یقیو حق یو آرامش دائم شود یبرطرف نم ازشین بخشش یعلت هستبه توجه 

فطرت به  شود یگفته م یاگر گاه پس اولاً  .ابدیب تواند یم یتوجه درون باخلقتش را  ۀگون
 یبلکه به معنا ،ستیماده ن یبه معنا عتی، طب«خلق شده است گونه‌نیانسان ا عتیطب» یمعنا

اول خلقت  یحصول یها و سرشت، شناخت عتیمنظور از طب اً یثان .بشر است یۀسرشت اول
است  یمنظور شناخت حضور ثالثاً  .ستین یو بد یخوبمصداق  نییو تع یستیانسان دربارۀ چ

 یبا علم حضور یعنیکند  یخود را درک م یوجود یناست که هر کس اقتضامع نه ایو ب
خلقت و سرشت انسان  یخوب است و با مقتضا ییو خداگرا یخداشناسکه  ابدی می

 .دیآ‎یو کمال او به حساب م ی داردسازگار
با توجه به پنج بیان فوق، حد نصاب اخلاقی اعتقاد به توحید است و اگر خداپرستی نباشد 

کند:  فایده قلمداد می که قرآن اعمال غیرمؤمنان را بی جهت اخلاقی ارزشی ندارد، چناناز 
. همچنین (18)ابراهیم/« مَثَلُ الَّذِینَ کفَرُوا برَِبِِِّمْ أَعْمالُۡمُْ کرَمادٍ اشْتَدَّتْ بهِِ الرِیِحُ فِی یوْمٍ عاصِفٍ »

گاهی و توجه به این پرستش داشتن، اساس اخلاقی بودن را  های  دهد و دیدگاه تشکیل میآ
گاهانه نیستند اخلاقی نیستند. لذا آیاتی  دیگر نیز اگرچه پرستش محسوب می شوند، اما چون آ

گاهانه  اند، در راستای تبیین تأثیر نیت قلمداد می بیان شده« شاکله»که دربارۀ  شوند و ناظر به آ
مَلُ عَلَىٰ شَاكِلَتِهِ ی َ  قُله كُل  »آیند، مانند  بودن واقعیت اخلاقی به حساب می  .(84)اسراء/« ۦعه

داند. اگر اسلام به معنای عام  غیر از آیات فوق، برخی آیات، اسلام را فقط دین مقبول می
دِیناً فَ لَنْ   وَمَنْ یبْتَغِ غَيَ الِْْسْلامِ »تسلیم باشد، مصداق تسلیم در برابر خدا، دین اسلام است: 

. از آیۀ فوق و تبیین حد نصاب اخلاقی، (85عمران/  )آل  «آخِرَةِ مِنَ الْۡاسِریِنَ یقْبَلَ مِنْهُ وَهُوَ فِی الْ 
شود و کمال حد نصابی در اخلاق،  به رابطۀ عمیق دین و اخلاق از واقعیت اخلاق پی برده می
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کمالی است که انسان را به بهشت برساند، وگرنه حد نصاب اخلاقی را ندارد، زیرا قیمت 
های  نسانیتش کمتر از بهشت نیست و قانع شدن به کمتر از آن، توجه به جنبهانسان به دلیل ا

 غیرانسانی انسان است.
اند و اعتقاد به توحید، شرط اخلاقی بودن کار  شاید اشکال شود که برخی از آیات مطلق

توان چنین  سخ می. در پا(120)توبه/ « إِنَّ اللَََّّ لا یضِيعُ أَجْرَ الْمُحْسِنِیَ »لحاظ نشده است، مانند 
إنما الأعمال »ها مانند  بیان کرد که اولًا برای فهم بهتر آیات باید دقت کرد که طبق برخی نقل

به هر کسی خطاب « محسن»شود که  ، نتیجه گرفته می(346ص ،1409)عریضی، « بالنِيات
 کنندگان قرار شود و در زمرۀ احسان شود، بلکه کسی که مؤمن است عملش مقبول می نمی
گیرد. ثانیاً اگر فرض کنیم کافر هم امکان دارد نیکوکار باشد، منظور این است که فایدۀ  می

ای ندارد، یعنی نیت  رود، گو در آخرت بهره دنیایی داشتن عمل پسندیدۀ کافر از بین نمی
برداری ندارد تا به آن برسد. ثالثاً کفار بسیاری از اعمال را چون ایمان ندارند، انجام  بهره

کند میان کفار و مؤمنانی که اعمال مؤمنانه را انجام  دهند و عدالت الهی اقتضا می مین
مسلکان و  دهندۀ برتری مقام مؤمنان است. بنابراین، مادی دهند فرق بگذارد، و همین نشان می

اند، اما مؤمنان به  منکران مبدأ و معاد، در آن دنیا نصیبی ندارند، زیرا آن عالم را قصد نکرده
دا و قیامت که عملشان صالح و به نیت الهی بوده است، نصیب و بهره دارند. در عین حال، خ

اگر انکار منکران خدا و قیامت مبنی بر جحود و عناد و لجاج نبوده و در عمل هم نیکوکار 
بینند، چون نعیم نتیجۀ  توان گفت در آخرت متنعم نیستند، اما عذاب هم نمی بوده باشند، می

اند و از دومی نیز بری.  نصیب مل است و جحیم نتیجۀ کفر و عناد. اینان از اولی بیایمان و ع
هِ »اینان مستضعف و  مْرِ اللَّ وْن  لِأ   (.41ص ،8ج ،ب1384)مطهری، باشند  می  «مُرْج 

 بررسی دیدگاه شهید مطهری. 3
مبانی، دیدگاه توان از دو منظر مبانی و لوازم بررسی کرد. از جهت  دیدگاه شهید مطهری را می

وی تبیینی از اخلاق دینی است که به تبیین عقلانی نیاز دارد. نگارنده با تبیین اخلاق دینی 
شده به اخلاق دینی پاسخ  موافق است و در پایانِ بررسی دیدگاه شهید مطهری، به نقدهای ارائه

مطهری این تبیین  ام. اما تبیین عقلانی از این اخلاق حائز اهمیت است و در دیدگاه شهید داده
گاهانه می داند، اما  عقلانی دیده نشد. به عبارت دیگر، اگرچه وی واقعیت اخلاق را پرستش آ
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دلیلی برای چگونگی دستیابی به این واقعیت ارائه نکرده است. برای پاسخ به این چگونگی 
گاهی خاص و تعقل است و جنبۀ روحانی دارد توج می ه توان به ویژگی خاص انسانی که آ

کرد. اگر متعلق تعقل از ارزش بالاتر برخوردار باشد، معرفت علوی به حساب آید و اگر متعلق 
شود. انسان باید این تعقل را در  این تعقل به هدف مادونِ خود باشد، تعقل سفلی محسوب می

راستای نیازهای حقیقی انسانی و به نحو احسن به کار بندد تا هدف نهایی زندگی انسانی را که 
شود،  برای آن خلق شده است، تأمین کند. لذا پرستش بر اساس ویژگی اصلی بشر تبیین می

کند. البته پرستش به  نوعی برآورده کردن نیاز حقیقی بشر که هدف خلقت انسان را برآورده می
معنای عام آن منظور است، یعنی شامل هر گونه عملی که مرضی کمال مطلق است و سبب 

 امل مطلق خواهد شد. نزدیکی انسان به ک
ترین رنگ تبیین  تواند سنخ واقعیت اخلاقی را از طریق شبیه به بیان دیگر، شهید مطهری می

ترین رنگ را از میان آنها  های متنوع داشته باشیم و بخواهیم روشن کند. اگر نوارهایی از رنگ
نگ ترین ر  تشخیص دهیم، ملاک تشخیص درجۀ رنگ روشن، نزدیک بودن آن به روشن

یعنی رنگ سفید خواهد بود. لذا ملاک تشخیص کمال حقیقی انسان، نزدیک بودن او به 
کمال مطلق است. با این معیار، سنخ کمال حقیقی و معیار تشخیص آن برای انسان مشخص 

 (.221ص ،1388، )مصباحشود  می
است. بیان دیگر در تبیین عقلی مبنای واقعیت اخلاقی، توجه به اقسام کمال انسانی 

های جسمی  های روحی. کمال های جسمی و کمال های انسان دو قسم است: کمال  کمال
انسان اولًا ویژگی خاص انسان نیستند، چراکه در نباتات و حیوانات هم وجود دارد. ثانیاً کمال 

دانیم که خلقت آن آفریده  که بیان شد، کمالی را کمال اصیل می اند، چون چنان مقدمی انسان
صول به آن کمال باشد. بنابراین، کمالی که انسان برای آن آفریده شده است، مربوط به برای و 

آید. اما با توجه به متعلق تعقل،  فطرت الهی و قوۀ عاقله است که کمال اصیل او به حساب می
خواهی ذاتی انسان، شناخت و گرایش به کمال  شود و با توجه به کمال ارزش این قوه تعیین می

آید و در خداشناسی، خداگرایی و خداپرستی تبیین  ترین تعقل به حساب می ارزشمطلق با 
گرایی است، اما با  شود. به بیانی دیگر، کمال انسان در ویژگی خاص انسانی یعنی عقل می

شود، یعنی اگر عقل در دو جنبۀ نظری  توجه به متعلق تعقل، این ویژگی کمال محسوب می
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درستی عمل کند، نتیجه که کمال اختیاری  ی و خداپرستی( به)خداشناسی( و عملی )خداگرای
 انسان است حاصل خواهد شد.

توان لوازم دیدگاه  افزون بر بررسی مبنای دیدگاه شهید مطهری که توضیح آن بیان شد، می
 :ایشان را نیز با توجه به سه نکتۀ ذیل بازبینی و بررسی کرد

 یوجود ۀبهر  ،مجموع در یعنی یال واقعاست و کم یاخلاق، کمال واقع تیواقع اولاً 
 یپرستش به ندار رایز  ،ندارد یکه پرستش است منافات ،با مصداق آن نیو ا ابدی شیانسان افزا

بلکه پرستش که درک  ،محسوب نشود یکه کمال وجود شود یصرف و عدم محض گفته نم
کامل  یۀز ناحاست که ا یدرک کمالات وجود یبه معنا ،به کمال مطلق است ازیو ابراز ن

 .داند یرا از کامل مطلق م یهای وجود بهره نیو انسان تمام ااست مطلق به انسان افاضه شده 
 تیواقع نیا ،ابدیبه مراحل و درجات بالاتر اخلاق دست اندازه دارد و هر  یوجود ۀلذا بهر 
 کند یم درک شتریبشده از طرف حق را  کمالات افاضه نیا یعنی ،کند یبروز م شتریب یاخلاق

 .دارد او به ازین احساس شتریب لذاو 
رو، کفار دسترسی به این  شد. ازایندانسته  دیاعتقاد به توح ،ینصاب اخلاق حد اً یثان

گاهانه یا همان کمال اصیل را ندارند. به بیان دقیق تر، کفار دو  واقعیت اخلاقی یعنی پرستش آ
اند یا  امکان دریافت حقایق را داشته اند یا مستضعف نیستند، چون یا اند: یا مستضعف دسته

اند، که در هر دو صورت، تواضع در مقابل حق را نداشته و لذا مستضعف  که عناد ورزیده این
شود و عملشان  شوند. این عدم تواضع در مقابل حق باعث حبط عمل می محسوب نمی

است، زیرا اگر  طور که توقف قبولی اعمال بر قبول ولایت گردد، همان زا محسوب نمی کمال
انسان به مقام ولایت اعتراف و خضوع نداشته باشد، یعنی تواضع در مقابل حق ندارد، لذا اولًا 

تواضعی، نوعی  تواند صحیح و کامل عمل کند. ثانیاً این بی تواند بشناسد و نمی حق را نمی
دهد،  یجحود و عناد در مقابل حق است و جحود و عناد در مقابل حق اجازۀ کسب کمال نم

  طور که آیات و روایات زیادی دربارۀ حبط عمل وارد شده است. همان
کند، این است که:  که کافر غیرمستضعف کمال اصیل را کسب نمی مبنای عقلیِ این

دهد، لذا اضطراب از دست دادن حق را  تواند تحقیق کند و تلاش لازم را انجام نمی کافر یا می
که آن کافر عناد با حق دارد که به دلیل عنادش،  رسد، یا این نمیرو به کمال اصیل  دارد و ازاین

رسد. پس کفر  تواضع لازم در مقابل حق را ندارد و لذا به آن کمالِ تواضع در قبالِ حق نمی
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مطلقاً یعنی حس عناد و لجاج در برابر حقیقت باشد، خواه در برابر توحید، خواه نبوت و خواه 
کند. اما کافر مستضعف چون نیت وصول  عمل را محو و نابود میولایت. اثر آن این است که 

رسد، اما ازآنجاکه تقصیری ندارد،  به مصداق کمال اصیل را ندارد، به واقعیت آن کمال نمی
پس اضطراب از دست دادن حق را ندارد و همچنین چون عناد در مقابل حق ندارد، لذا 

به نتایج سوء جهنمی در آخرت دچار اگرچه نیت کسب کمال اصیل را نیز ندارد، اما 
شود، بلکه مانند حاتم طائی تخفیف در عذاب را خواهد داشت. اما دلیلی برای دریافت  نمی

که به حکم عدالت الهی متوسل شویم  حد نصاب اخلاقی برای او در دسترس نیست، مگر آن
عَهَا للََُّّ ٱلَا یُكَلِِفُ »های دینی مانند  و چنین بیان کنیم که بر اساس آموزه سًا إِلاَّ وُسه )بقره/ « نَ فه

طلبی است، هرچند فرد به حق واقعی نرسیده باشد، و علت عذاب  ، علت پاداش حق(286
ستیزی است، به آن معنا که با عناد یا.... از حق اِعراض کند. در هر صورت، عمل حاتم  حق

 .داشت نخواهدطائی کمال اصیل یعنی بهشت را به دنبال 
هدف اخلاق و ویژگی خاص انسانی بر اساس  یحد نصاب اخلاق نییو تب صیتشخ ثالثاً 

شود. پس نتیجۀ کمالی داشتنِ صفات نفسانی و رفتارهای اختیاری که حد نصاب را  انجام می
شود، بلکه آنها نیز ممکن است آثار واقعی داشته باشند، اما این آثار چون از  ندارند، نفی نمی

آید، در زمرۀ هدف اخلاق برای انسان و ناشی از حد  نمی ویژگی خاص انسانی به حساب
نصاب اخلاقی نخواهد بود. هدف نهایی اخلاق رسیدن به هر واقعیت و دارایی نیست، بلکه 

 مصداق کمال نهایی در اخلاق، قرب کمال مطلق است که کمالات دیگر را نیز در بر دارد.
ت و ارزش ذاتی دارد و مصداق در مقدمه گفتیم که کمال اصیل هدف نهایی اخلاق اس

آن قرب به کمال مطلق است و کمال مقدمی، اگر برای رسیدن به هدف نهایی انجام شده 
باشد ارزش غیری دارد و حد نصاب اخلاق را داراست. اما اگر کمال مقدمی برای رسیدن به 

ارزش  هدف نهایی انجام نشده باشد، بلکه هدف نهایی به صورت ناخواسته حاصل شده باشد،
اخلاقی نخواهد داشت، زیرا اخلاقی بودن عمل دو ویژگی اساسی دارد: اولًا از روی اختیار از 

شده، از طریق اختیار به دست آمده باشد. ثانیاً عمل برای رسیدن  انسان سر بزند و نتیجۀ حاصل
ف به هدف نهایی از انسان سر بزند و هدف نهایی قرب به کمال مطلق باشد. اما اگر به هد

شود و ممکن است آن کمال برای وصول  کمالی دیگر سر بزند، اگرچه آن کمال حاصل می
 شود. به هدف نهایی مفید باشد، اما آن کار اخلاقی محسوب نمی



                                                                                     24  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

اگر شخصی توجهی به قرب به کمال مطلق ندارد تا آن را قصد کند، بلکه به دلیل حب به 
ای است که قرب به کمال مطلق  یت به گونهدهد، اینجا نیز ن کمال مطلق، کاری را انجام می

در ضمن آن وجود دارد، اگرچه توجهی به آن نیست، یعنی حب به کمال مطلق قصد عامی 
است که افزون بر قرب به کمال مطلق، محبت به آن کمال را نیز داراست. لذا اگر شخصی 

ه کمال مطلق، اقامۀ نماز اش را دربارۀ فرزندش انجام داده باشد، برای قرب ب که وظیفه برای این
فرزند خود را مشروط به مالی کند تا وی بر نماز خواندن تشویق شود و آن فرزند برای کسب 
مال، نماز را اقامه کند تا عادت بر نماز و هدف تربیت حاصل شود و سرانجام نماز را قربةً 

محسوب  یاخلاق لتیفضبرای او پدر،  یقیکار تشو  اولاً  مثال،الله بر پا دارد، در این  الی
ب است به جا را که مقرِ   یتقرب، فعل تیبه ن رایز  ،را داراست ینصاب اخلاق و حد شود یم

و حد نصاب  لتیفض ،یاخلاق تیآن فرزند بعد از وصول به هدف ترب یبرا اً یثان .آورده است
 یاخلاق دیتقرب به کمال مطلق به جا آورده است و فوا ینماز را برا یعنی ،وجود دارد یاخلاق

 لتیکسب مال، فض یفرزند هنگام نماز خواندن برا یاما برا .خواهد کرد یبردار آن را بهره
را که قصد کرده  یبلکه مال ،ستیموجود ن یو حد نصاب اخلاق دیآ یبه حساب نم یاخلاق

شود و ممکن است سبب  واندن نیز حاصل میعادت به نماز خ یو حت آورد یبود، به دست م
برای خدا نیز بشود، اما عادت را که قصد کرده بود هدف اخلاق نبود، و نماز نماز خواندن 

شود  خواندن برای خدا را نیز قصد نکرده بود. لذا کار در هر دو هدف اخلاقی محسوب نمی
و کار آن فرزند تا قبل از نماز خواندن برای خدا، فواید اخلاقی را نخواهد داشت، بلکه صرفاً 

 شود. است یا غیراختیاری بوده است، حاصل میفوایدی که قصد کرده 
گاهانه حائز اهمیت است. در اینجا دو سؤال  رابطۀ اخلاق و دین در دیدگاه پرستش آ

داند و به حسن و  شود. اولًا چگونه نظریۀ عدلیه، دیدگاه اخلاقی اسلام را عقلانی می مطرح می
رعی است، اما در تبیین این قبح ذاتی معتقد است که نتیجۀ آن مردود بودن حسن و قبح ش

گاهانه می اش حسن و قبح شرعی  رسیم که نتیجه دیدگاه به اخلاق دینی از نوع پرستش آ
توانند  های غیردینی می های غیرمتدین اخلاقی نیستند یا چگونه انسان خواهد بود؟ ثانیاً آیا انسان

 اخلاقی باشند؟
داند که  پاسخ پرسش اول آن است که اولًا عدلیه دیدگاهی از اخلاق دینی را مردود می

گرایی محسوب  داند که نوعی امرگرایی و غیرواقع اخلاق را برآمده از ارادۀ تشریعی الهی می
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کند و ثانیاً شناخت  شود، اما دیدگاهی از اخلاق دینی که اولًا واقعیت آن را عقل کشف می می
ز احکام اخلاقی آن توسط شرع باشد، نزد شیعه مردود نیست، زیرا برخی احکام مانند بسیاری ا

کند، لکن توان فهم بسیاری از مصالح و مفاسد  تنهایی درک می مستقلات عقلیه را عقل به
کند و به  رو با مراجعه به شرع، آن مصالح و مفاسد را درک می احکام اخلاقی را ندارد. ازاین

 برد. ی میاحکام اخلاقی پ
های غیرمتدین اگرچه حد نصاب اخلاقی را  پاسخ به پرسش دوم این است که انسان

گویی  گویی از دروغ تواند ارزش اخلاقی داشته باشد، یعنی راست ندارند، اما کارهایشان می
مداری  گویی ارزش اخلاقی دارد و برای حق بهتر است، اگرچه از کافر سر بزند. لذا راست

چنانی  سازی او به دین مفید است، اما چون اثر کار او در دنیاست و بقای آن کافر و زمینه
و همچون سراب  (18)ابراهیم/ برد  ندارد، در قرآن به خاکستر تشبیه شده است که باد آن را می

تواند  عنوان تخفیف در عذاب می . شایان ذکر است که کار او، در آخرت نیز به(39)نور/ است 
اما در هر صورت، حد نصاب اخلاقی را ندارد و سبب ورود به بهشت که  اثر داشته باشد،

 هدف اخلاق است نخواهد شد.

 گیری نتیجه
گاهانه  شهید مطهری سنخ واقعیت اخلاقی را با توجه به ویژگی خاص انسانی، پرستش آ

رو، حد نصاب  داند که با خداشناسی، خداگرایی و خداپرستی سازگاری دارد. ازاین می
اعتقاد به توحید است، اما این حد نصاب از جهت مبنا و لوازم، نیاز به تبیین عقلانی  اخلاقی

شده رفتار مفید کفار که حد نصاب اخلاقی را ندارند،  دارد که بیان شد. با تبیین عقلانی ارائه
اگرچه از جهت دنیایی مصلحتی در بر داشته باشند، اما در مقایسه با مصالح دنیوی و اخروی 

آیند، زیرا مصالح اخروی اعتقاد به توحید هم از جهت  د به توحید، چیزی به حساب نمیاعتقا
که مصلحت  شدت و هم از جهت مدت، بالاترین حد ممکن مصالح را در بر دارند، درحالی

 دنیوی رفتار کفار محدود به زمانی از دنیا و کیفیت دنیوی است.
ن گفت که شدت مصلحت دنیوی رفتار توا افزون بر توجه به مصالح اخروی یادشده، می

شود، زیرا اعتقاد به  مفید کفار، در مقایسه با مصالح دنیوی اعتقاد به توحید هیچ محسوب می
خاطر خدامداری، قدرت تکیه به قدرت لایزال الهی  شماری همچون آرامش توحید، مصالح بی
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رت و لذت دنیایی نزدیک خاطر، قد و لذت خداگرایی را در دنیا در بر دارد که به هیچ آرامش
 نیستند.
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A In a collection of articles titled “Sabziwārī Studies,” published by 

Iranian Book and Literature Home with the claim of introducing the 

opinions and works of Ḥakīm Sabziwārī, an article titled “Ḥakīm 

Sabziwārī’s Interaction with the Legacy of Extravagant Narrative 

Tendencies” has been published. In addition to the title, which conveys 

and implies prejudice and clearly displays its contentious nature toward 

the domain of great figures in Islamic philosophy, the entire writing is 

filled with accusations, doubts, audacity, and disrespect toward 

philosophical and mystical thought, as well as the realm of verified 

philosophers and mystics, particularly Ḥakīm Sabziwārī. The mentioned 

writing, under the pretext of critique, has become a means for satisfying 

and promoting the literalism of those whom its author represents. It is 

evident that philosophical thought itself is the standard-bearer 

(flagbearer) of critique, with the structure of its discussions and research 

being composed of scientific and logical critiques of ideas. Scientific and 

logical criticism has criteria and is far from disrespect. This analysis, 

with a critical and analytical perspective, examines the claims of that 

writing, especially the accusation of extremism (Arabic: ُغُلو), and 

reevaluates the criteria and boundaries of extremism (Arabic: ُغُلو). 
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 علمی پژوهشی نوع مقاله:

 
 16/05/1402: افتیدر خیتار

 24/07/1402: رشیپذ خیتار
 

  :ها واژهکلید
غلو،  ،ینقد فلسف ،یسبزوار میحک
 .یگر یغال

 

 یکتاب تهران، به ادعا ۀخان یاز سو  «یپژوه یسبزوار»که با عنوان  یدر مجموعه مقالات
با  یسبزوار میدادوستد حک»با عنوان  یا مقاله د،یبه طبع رس یسبزوار میآرا و آثار حک یمعرف
منتشر شده است. افزون بر عنوان که القاگر و متضمن  «یغال یها شیگرا ییروا گیر  مرده

 یآن نگاشته را به ساحت بزرگان حکمت اسلام یکش صراحت پنجه و به ستا یشداوریپ
 ۀشیبه اند یاتهامات و شبهات و جسارت و هتاک یسراسر آن نوشتار حاو ،دهد ینشان م

است. آن نگاشته به  یسبزوار میحک ژهیو  محقق به یو ساحت حکما و عرفا یو عرفان یفلسف
اش  ار گرفته که نگارندهقر  یکسان ییظاهرگرا جیو و تر  ییجو  یتشف یبرا یمستمسک ،نقد ۀبهان

خود پرچمدار نقد افکار است و  ی. روشن است که تفکر فلسفکند یم یندگینما فیاز آن ط
و  ی. نقد علمدهد یم لیتشک ها شهیاند یمنطق و یها را نقد علم مباحث و پژوهش ۀشاکل
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 مقدمه
های مختلف بروز  در دورۀ معاصر جریان ظاهرگرایی در ستیز با فلسفه و عرفان اسلامی، به گونه

کرده است. یکی از این نمودها انتشار منطق آنان در مقالات و آثار مکتوب با ادعای نقد و 
شود که  ها آشکار می انتقاد و بررسی منطقی است، اما در نخستین مواجهه با این نگاشته

های بدون پشتوانه و افتراهای عجیب نیست که برآمده از  چیزی بیش از داوری آنهامحتوای 
تا آنجا که این روند به جسارت و اهانت به  ،درک خودآموز از متون فلسفی و عرفانی است

 گردد.  به تکفیر صریح آنان ختم می ،ساحت حکما و عرفای نامدار و در نهایت
« پژوهی یسبزوار»آورنده، با عنوان  عای فراهمظاهر و حسب اد ای که به در مجموعه

ای در جهت معکوس، به  برای بزرگداشت حکیم سبزواری تنظیم شده، مقاله (1392)برخواه، 
بلکه سراسر و نکوهش و تنقیص حکیم سبزواری و سپس تعمیم آن به کل حکمت متعالیه 

. شناسانده استوگرا مکاتب فلسفی پرداخته و حکیم سبزواری و دیگر حکمای متعالی را غل
اگرچه حکیم سبزواری در نوک پیکان حمله و آماج تحقیر و تعییر است، اما صدر و ساقۀ 
اندیشۀ فلسفی هدف است و پیشاپیش حکمت متعالیه در این مسیر گرفتار مذمت، توبیخ و 

، ی غلو در آن نگاشتهیها و معیار ادعا مدعاها، اتهام گرانۀ واکاوی پرسشتهجین مکرر است. 
توان نهان داشت  این حقیقت را نمی بینی را آشکار خواهد ساخت. گرایی و حق راه روشن واقع

، تعیین مصادیق عینی، معیار دقیق و مرز باریک آن، کمتر مقالۀ «غلو»که دربارۀ مفهوم 
شناس  شناس و دین شناس، معرفت توان یافت که مبتنی بر نظر متألهان بزرگ هستی تحقیقی می
شناسی مقالاتی را حاوی برخی نکات با زبان غیرفنی نشر  چه مدعیان حدیثباشد، اگر 

 اند. داده

 . ادبیات تحقیرآمیز به جای استدلال1
شیوۀ غیرعلمی و  است.ی با رقیب یدر رویارو شاخص آن نگاشته ی، آهنگ یمجادلۀ استهزا

کنندگان از حکیم تمجید   ،جملۀ آن نمود دارد. به نظر آن نگارنده غیرفنی در سطرسطر و جمله
نگری در نظارۀ زوایای تاریخ و فکر و فرهنگ برخوردار  بینی و ژرف واقع»سبزواری اگر از 

باشند، تعبیراتی همانند حکیم شرق در عهد خود و فیلسوف زمان را دربارۀ وی به زبان 
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نظر و  کوشد با سیمای صاحب . او با همۀ توان می(184ص ،1392)جهانبخش، « نخواهند آورد
شخصیت حکیم سبزواری دربارۀ متخصصی متبحر در حکمت متعالیه ظاهر شود و به داوری 

 چیز است. بپردازد. مرور برخی از این تعبیرات و در حقیقت تحقیرات، گویای همه

 کودک دبستانی نه مرد شماره یک و نوآور. 1-1

او بلکه  ،نیست« متعالیهمرد شماره یک یا نوآور در حکمت »تنها  به نظر او حکیم سبزواری نه
این داوری تابعی است از این پندار وی که مکتب . )همان( کند قلمداد میمایه  فردی اندکرا 

بیش نیست و حکیم، پروردۀ این دبستان است و از حد آموزگاریِ این « دبستانی»متعالیه 
وصف « دبستان»ژۀ با وا ،جا نامی از حکمت متعالیه آورده هر رو . ازایندبستان فرا نرفته است

آن، راز اول تهای  تا به خواننده القا کند که حکمای این مکتب و شخصیت است کرده
 .)همان(دبستانی بیش نیستند  یکودکان

 ۀمواجه ۀبرای مکتب متعالیه، خلاف شیو « دبستان»معلوم است که کاربرد مکرر واژۀ 
دۀ بغض منتهی به تحقیر و علمی و نقد متکی بر اصول تحقیق و ناشی از پیشداوری و زایی

 توهین است.

 ور در ذهنیات منحط  غوطه. 1-2

داند که هیچ کس از حکمای  خود را برخاسته از دقت در زوایایی می هایادعآن نگارنده م
را با  دعاهای خوداند! او ا واجد این دقت شایان نبوده ،اسلامی ۀبلکه کل فلاسف ،متعالی
وران در  غوطه»نهد تا نتیجه بگیرد که آنها  های انکاری و توبیخی پیش پای خواننده می پرسش

 نویسد:  او می هستند!« عرفیات و عادات و ذهنیات منحط
ها از کتاب و سنت پایبندی ژرف و پایا به  جویی همه استشهادات و بهره آیا در این

 وچندِ  یا دقت بسنده و شایانی در چوننسوز نیز وجود دارد؟ و آ روش صحیحِ فهم
البیت)ع( اعمال گردیده است؟  انتساب تصورات مورد استناد به استشهاد به ائمۀ اهل

بل عموم  - پردازان حکمت متعالیه هآیا حاملان و شارحان و نگر  ،سوتر از این آن
 یآرمانخردگرایان ها و اظهارنظرهای خود پیوسته همان  در داوری - فیلسوفان
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؟ معمولوران در عرفیات و عادات و ذهنیات ولو منحط  یا احیاناً غوطه اند مولأم
 .(185، ص)همان

 بهره از نصاب علوم حقیقی بی .1-3

بهره از نصاب علوم حقیقی به  کلی بی ایشان را به ،درصدد تحقیر حکیم سبزواری آن نگارنده
ت که حاجی سبزواری را بر صدر با چنین توهماتی بیوسیده اس»نویسد:  او می آورد! شمار می

باطل همساز و هنباز گردیم که مرد را  فکر و فرهنگ روزگار خویش بنشانیم و به این خیالِ 
 .(186ص)همان، « نصاب علوم حقیقی حاصل بوده است

 ر غالیاناخو  میراث .1-4

های روایی  حکیم سبزواری در دادوستد با میراث ۀکار و کارنام»که کند  ده ادعا میگارنآن ن
 ،«ی تعمیم دادیبه کلیت سنت فرهنگی صدرا»شود و باید این را  خلاصه می« غلوگرایان

نظایر فراوان سستی روش و پریشانی بینش را در آثار مکتوب »توان  چراکه به این وسیله می
 . (210ص )همان،نشان داد! « ییسنت صدرا
 :تأملات

ن ادبیات موهن که نتیجه بر دلیل متقدم است، و البته دلیلی هم موجود نیست و . با ای1
شده انگاشته است، چه نکتۀ علمی وجود دارد که بتوان  پیشاپیش و شتابان مطلوبش را اثبات

 اش را در مقصودش کامیاب دید؟ نگارنده
لیل . حمل بر صحت این است که مدعی را مُخبر سر  درون خودش بدانیم و به د 2

نظایر فراوان سستی روش »ویژه حکمت متعالیه، از این  ناآشنایی با محتوای فلسفۀ اسلامی و به
 در گفتارش که به دیگران منسوب داشته است، معذور بدانیم.« و پریشانی بینش

 . نفی عقلانیت پیشرو و واقعی از حکما2
را از مسیر تعقل بیرون رانده، تنها به نفی عقلانیت از ساحت حکما پرداخته و آنها  نه نگارنده

آمیزی را به قلم  و نسبت به حکما چنین تعبیر توهینکرده بلکه آنان را مانع خردورزی نیز معرفی 
التعظیم فلسفی  پندارین این امامزادگان واجب مشکل اصلی اینجاست که ضرائح» آورده است:



                                                                                     32  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

م را که لازمۀ لِ  س  نُ  و لا م  درست بر سر مسیر عقلانیت ساخته شده است و راه نقادی و لِ 
 .(186ص )همان،« عقلانیت پیشرو است، مسدود گردانیده

شعر ان هر تشممدعی هیچ دلیل و شاهدی برای این ادعای پر وهن، جز سخنان یکی از اما 
خردورزی منظور مدعی فراهم آید.  جربۀتا برای مخاطب امکان تاست و سرایش اقامه نکرده 

وی را با خود  ،ستیزی استناد متقن مدعی تنها به ادعای کسی است که چون در راستای فلسفه
 نویسد: . او میبالد دهد و به آن می لقب می« بین اندیشگر ژرف»او را است، همراه دیده 

متعالیه... های حکمت  نویسد پارادایم بین روزگار ما می یکی از اندیشگران ژرف
شدن  که... به وسیلۀ صدرالدین شیرازی شهرت و رسمیت یافته است... با درسی

زبان  ،ویژه حکیم سبزواری و شرح منظومۀ او به ،های ملاصدرا و پیروان او کتاب
حکمت و نگاه فلسفی ما را در دو قرن اخیر شکل داده است و مجال کمترین سعی 

 .)همان( ته استقلانیت واقعی را از ما گرفدر راه ع

 :تأملات
با نقد و  ،گشایی از آنها نمایان است . واضح است این ادعاها که بغض و کینه و عقده1

فراوان دارد. کوبیدن و تقریع با ادعاها و اظهارات بدون پشتوانه و بدون  ۀبررسی علمی فاصل
 گیرد؟ استدلال، آیا نامی جز ستیز به خود می

برای چه مقصودی است؟ جز برای « التعظیم فلسفی امامزادگان واجب»تعبیر موهن  .2
کنند.  بالند و آنها را تکریم می های علمی خویش می ملل به شخصیت ۀتوزی؟ هم کینه

سفارش اسلام نیز در تمجید از متفکران و معلمان و حتی از متعلمان، بیش از اندازه است و 
یعنی چه؟ « امامزاده»اندیشند؟  قابل احصا نیست. چرا این مدعیان نسبت به رقیب چنین می

مان خواهد کرد؟ البته تمجید به جای خود و تنقید به جای ی آیا دردی از مدعیان دریلغزسرا
نقد چرا؟ کاش مدعی به دور از بغض و کینه نسبت به فکر  ۀتوهین و تهجین به بهانولی خود، 

 زد.  کرد و جایگاه خود و ادعاهایش را محک می فلسفی، در گفتار خود کمی تأمل می
که مدعیان را به مقصود است ارائه شده  . در این راه جز مصادره به مطلوب آیا استدلالی3

به خود از « عقلانیت پیشرو، عقلانیت واقعی»سازد؟ انتساب واژگانی همانند  خیالی نائل 
تواند  کسی سهل است. اما چه چیزی جز آثار مکتوب می طریق مصادره به مطلوب، برای هر

دهند تا معلوم  خود را ارائه نمیاثبات بنشاند؟ این مدعیان چرا آثار مطلوب  ۀاین ادعا را به منص
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های مراد  گردد از محتوای این واژگان چه سهمی دارد؟ چرا مدعی چند اثر از آثار شخصیت
 خویش را که اندکی از این معیارها در آن موجود باشد، نام نبرده است؟ 

وارۀ  کم فهرست عیار و موجد هنجار نیست. چرا دستگویی که زبان م کلی اصولا . 4
گذرا تقدیم افکار ن در هیچ کجا نه که مستوفا بلکه و اصول عقلانیت مطلوب مدعیا مبانی

جا  همه ،چرا بسان اینجا ؟گردد و بس دعا بر مدعا افزوده میشود و فقط م مخاطبانشان نمی
دار  طار بر اخطار میداندر آثار مکتوب و در بیان و لسانشان، فقط تحذیر بر تحذیر و اخ

 ؟است و بس
چیست؟ معیار آن کدام است؟ محتوای این واژگان « واقعی»و « پیشرو»از  منظور. 5

خور فهم در  مدعی آن است، بلکهآن نگارنده  نه موشکافانه که ،چرا برای مخاطب
 گردد؟ عوامانه بازگو نمی

مملو  ،ویژه متون حکمت متعالیه به ،تواند انکار کند که سراسر آثار فلسفی . چه کسی می6
 است. « منسل   نقادی و لم و لا»از 

نظران تلألؤ داشته و  همه در انظار صاحب که این حکمت متعالیه . عجیب است مکتب7
اند،  شماری در آن فضا تا درجات عالی تخصص و تمحض در ادوار متوالی پیش رفته ناموران بی

شده « ن عقلانیتمجال کمتری»و آثار مکتوب آنان گواه است، به چشم برخی سبب سلب 
گاهی از محتوای این آثار به سبب صعوبت درک مطالب ژرف الهیات نااست! آیا جز  آ

اسلامی و توحیدی، و نیازمندی به آموختن از استادان ماهر فن، و بسته بودن در به روی 
 ؟توان عامل دیگری را برشمرد خودآموزی، می

نعم و محاط به برخورداری . چه کسی مانع خردورزی امثال این مدعیان غرق در ت8
ورزی را چه کسی  جانبه از امکانات آموزشی و غیر آموزشی عمومی شده است؟ راه عقل همه

ویژه  به روی مدعیان جز خود آنان و عدم توانشان بسته است؟ همیشه راه تعقل برای همه به
زایش مکتب برای مدعیان باز بوده و هست، این گوی و این میدان! چه کسی مانع مدعیان از 

است؟  شده« عقلانیت واقعی» نگارنده،ین جدید و به زعم آن یجدید، سخن جدید، آ
از بهترین امکانات رفاهی و  شان مدعیانی که در طول حیات تحصیلی و اجتماعیخصوصاً 

اند و به ادعای خودشان، با بهترین استادان در مراکز عالی آموزش  تنعم معیشتی برخوردار بوده
اند. آیا باید امروز سند پیشرفت  وبرخاست داشته بهترین جوامع علمی نشستدیده و در 
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معکوس خود را به پای اندیشمندان بزرگی بگذارند که در کمال محرومیت و حصر و تبعید و 
المعارف عقلانی و تدریس و تعلیم و تربیت حکمای  رةیترین دا بزرگ رشآزار و اذیت، با نگا

 اند. سلامی را ترسیم کردهبزرگ، فرهنگ عقلانی تمدن ا

 ییزدا . عقلانیت3
 عقلانیت کارآمدِ راهگشا!. 3-1

، این دو را از تأملات و تفکرات اش بدون هیچ توضیحی دربارۀ این دو واژۀ اختراعی مدعی
حاجی سبزواری همان فیلسوف ایران »کند:  داند و ادعا می دور می فلسفی حکیم سبزواری به

که هیچ  آن بی ،امان به عقلانیت کارآمدِ راهگشاست ت شدید و بیدر آغاز عصر بحران و حاج
 .(210-209، ص)همان« نقش مهم و نمایانی در پدید آوردن این عقلانیت داشته بوده باشد

 :تأملات
از  .در آن نگاشته فراوان استو بدون توضیح مقصود، سازی بدون توجه به محتوا  . واژه1

است. معلوم است  «عقلانیت»واژۀ برای « راهگشا»و « کارآمد»وصف کاربرد  ،همین مقوله
هرچند تواند تفکر خود را  کسی با مصادره به مطلوب می کلی است و هر که این واژگان

 به آن متصف سازد.سطحی 
که  درحالی ،را بیان کرده شمقصود پنداشته ،«عصر بحران»بردن  . آن نگاشته با به کار2

تا نقش مثبت و است نه گونه و عوامل آن را برشمرده و را بیان کرده  «بحران»نه منظور خود از 
منفی دانشمندان مختلف در آن قابل سنجه باشد. نیز هیچ سندی بر این ادعا ارائه نکرده که 

ی به محیط و اجتماع خود نداشته است. یبرده و حکیم هیچ اعتنا جامعه در بحران به سر می
اجتماعی باشد، آیا فقط عقلانیت در همان چیزی خلاصه  اگر منظور او بحران سیاسی یا

آفرینی در روابط  مثلًا آیا عقلانیت فقط در نقش ؟!مراد کرده استدر ذهن خود شود که او  می
آیا اما  ؟سیاسی یا معاشرت اجتماعی عوامانه معنادار است و دارای همان یک مصداق است

یصین و طبقۀ متفکر و  به سطح عالی  انآن یجامعه و ارتقا تأثیرگذارتغییر در فرهنگ خِص 
  ؟هیچ سهمی در عقلانیت ندارد ،اندیشی ژرف
چه مفهومی دارد و مصداق آن کدام « عقلانیت کارآمدِ راهگشا»که این  افزون این. 3

است؟ آیا منظور از عقلانیت عقل نظری است یا عقل عملی؟ بدیهی است بدون اصلاح نظر و 



 35                                         نیا                                                        محمدرضا ارشادیی/ پژوه یدر نقاب سبزوار ینکوه‎یسبزوار

 

وفیقی برای پیشرفت در عقلانیت عملی و رفتاری میسر نیست. این فکر و اندیشه، هیچ ت
اند که با آموزش استادان و پرورش اندیشمندان سترگ  اندیشمندان بزرگ و حکمای مبرز بوده

جامعه با بیان و زبان و با تدریس و تألیف آثار سودمند در راه بسط خردورزی و نهادینه کردن 
اند. اگر کسی درصدد باشد، بدون تعیین  رترین نقش را داشتهآن در رفتار و خلقیات جامعه مؤث

تواند با این  پراکنی بپردازد، آیا می معیارِ خردمندانه برای خردورزی، به صِرف لفاظی به شبهه
 شگرد نسبتی با عقلانیت بایسته احراز کند؟

 عقلانیت دربایست!. 3-2

چنین القا کند صرف انتساب  مدعی با ارتکاز ذهنی طرد و ستیز با عرفان، درصدد است
حکمت به عرفان، کافی است تا سند اثبات ادعایش یعنی محکومیت حکیم سبزواری را برملا 

خود کلان سندی، به ادعای  ۀساخته باشد. با این اعتماد بدون هیچ کوششی برای اثبات یا ارائ
  :بالد چنین می

حامل و آموزگار آن بود با این اندیشانه که سبزواری  آمیز اشراق نه آن حکمت عرفان
عقلانیت دربایست نسبتی داشت و نه آن مرد محترم سبزوارنشین که اوقاتش را 

کرد و حتی تنی چند از  صرف تعلیم و تربیت دلباختگان عوالم اشراقی و عرفانی می
گاهی  از اقتضائات آنچه می ،اند مجاذیب محسوب ۀشاگردانش در زمر  رفت آ
برخی از  ۀی برخیزد و دست یازد. او حتی به انداز ید به پاسخگو روشنی داشت تا بتوان

نوشتند، با این عوالم  پیشینیان و همروزگارانش که رسالۀ جهادیه و رسالۀ ردِ پادری می
 .(210ص )همان، سروکار نداشت

 :تأملات
کلی از نقش خردپروری و  دیدگاهی است که امثال حکیم سبزواری را به منطق . این1

تنها  که با شاگردپروری و تدریس و تربیت استادان بنام نه داند، حال آن خردمندپروری دور می
برای ایران که برای جهان اسلام و حتی اقصی نقاط جهان همانند تبت، مدتی طولانی 

علوم عقلی را در سبزوار تشکیل داده و به تکمیل نفوس پرداخته است. اگر  ۀترین حوز  بزرگ
در متون وحیانی و تدبر بینی استوار بر تأمل  ظری و عملی و تصحیح جهانتحکیم مبانی ن
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های سطحی خود را  آمیز برداشتفخر ای باید بسیار  پس ظاهرگرایان فرقه ،خردورزی نیست
 اند!  بها عرضه کنند که کرده های گران عنوان عتیقه به

راع چنین الفاظی بدون به چه معناست؟ اخت« اندیشانه آمیز اشراق حکمت عرفان». واژگان 2
توجه به روش و مبانی حکمت اشراق و بدون توجه به روش و مبانی عرفان نظری، خود دلیل 

ای کلیدی است که برای اتهام به رقیب  واژه« آمیز»گویا بر انباشت مدعا بر مدعا است. پسوند 
یف حقایق، عدم التقاط، تحر  ،گونه مدعیان پرمصرف است. منظور آنها از این واژه در نزد این

این واژگان خوداثبات است و نیاز به هیچ زحمت  ،ارزش بودن است. به نظر آنان اصالت و بی
 اضافی ندارد.

 ،«اند تنی چند از شاگردانش در زمرۀ مجاذیب محسوب»استدلال که چون  . این شبه3
نیاز است   و نتوانسته  خود غافل بوده ۀپس راه و روش حکیم اشتباه است و از عصر و جامع

از مشعوف بودن به ادعا  ،چه حکایت نکند نیز در نوع خود از هر ،جامعه را تشخیص دهد
 اشباع است. 

شود نه وهن و  خردمندان و فرهیختگان، جاذبه در معنویات امتیاز محسوب می ۀ. نزد هم4
 ضعف. 

پس محکوم و  ،شود . اگر جاذبه داشتن طبق نظر مدعی، چون سبب گمراهی می5
برداشت اشتباه و در پیش گرفتن تصمیم دلیل این مجذوب است که به  ،وب باشدنامطل

نادرست باید محکوم شود نه مبدأ جاذبه. جاذبه در معنویات امری مطلوب است و البته هر امر 
تنها از دست بدهد  استفاده قرار بگیرد و کارکرد اصلی خود را نه مطلوبی ممکن است مورد سوء

شود، اما مبدأ جاذبه که مقصر نیست. مگر قرآن کریم حبلی نیست که در که به ضد آن تبدیل 
های معنوی، برای نجات و رستگاری نازل گشته و به تمسک به آن امر  کمال جاذبه

 است؟ حال کسی ممکن است با این حبل صعود کند و کسی سقوط.  شده
برخی از پیشینیان و » ی بین حکیم و کسانی که اویای ادعا . مدعی با خاطرِ جمع، مقایسه6

حکیم را متزلزل و ادعای خود را مستدل ساخته  ۀنامیده، برقرار ساخته تا رتب« همروزگارانش
پس آنها  ،«ردیه»نوشته و دیگری رسالۀ « رسالۀ جهادیه»با این بهانه که چون یکی از آنها  ،باشد

گاه به زمان و متجدد و پیشرفته گاه، غافل و آ کار تدریس امور  سر در اند و حکیم برعکس ناآ
ستیزی  گریزی و فلسفه زیرا نظر مدعی بر عرفان ،است غیرضرور و غیرلازم و بلکه مضر  بوده
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اسلامی  ۀدر چنین دیدگاهی صدر و ساقۀ معارف برآمده از عرفان و فلسف متمرکز است و اصولاً 
 باطل و پوچ است. 

برشمرده، نه همروزگاران ادعایی را معرفی . این مدعی نه اقتضائات روزگار پیشینیان را 7
که اقتضائات عصر یکی بوده و آنها در همان فضا و عصر حکیم  مفروض این! است کرده

 ۀزیست در یک برهه یا در هم اند، اما مگر نقش دانشمندان هم دست به چنین نوشتارهایی زده
خصص، برای جامعه اعصار باید یکی باشد؟ بدیهی است که نقش آنها به حسب مهارت و ت

آنها پیکرۀ جامعۀ زنده و پویا را شکل که تقسیم مسئولیت و ایفای نقش  چنان ،متنوع است
 .دهد می

حکیم در  ،دربارۀ جهاد اصغر افتخار است« جهادیه»اگر نوشتن رسالۀ  ،. افزون بر این8
نگری و  یبینی، سطح عمل، در حال جهاد اکبر بوده و مجاهد میدان مبارزه با جهالت، کوته

 ۀهمه نفوس در حکمت عملی و نظری گواه صدق بر مبارز  ظاهرگرایی است. تربیت این
 پایان است. امان و جهاد بی بی

آخوند »ادعایی برای حکیم سبزواری را « همروزگاران». مدعی پس از این یکی از 9
و  از شاگردان حکیم خراسانی کند که آخوند اما کتمان می ،کند معرفی می« خراسانی

 بوده است. حکیمساز  خورِ دم شخصیت دمو وی یافتگان مکتب  تربیت

 عقلانیت عصر تجدد!  .3-3

زیرا  ،ی در خردورزی تجددگرایانه هیچ استیافزاید که سهم حکمای صدرا مدعی بر ادعا می
الدین اسدآبادی و آخوند خراسانی تام و تمام  آبادی، جمال نقش دیگران امثال شیخ هادی نجم

سپس با ادعای تأمل، بدون نیاز به هیچ کوشش علمی و آموزشی، ابواب دگراندیشی است. 
  :داند! تجددطلبانه را چنین به روی همه گشوده می

آبادی،  امثال شیخ هادی نجم ،های مختلف که عقلانیت عصر تجدد ما را در نسل این
رسمی دهند و بیشینۀ حکمای  الدین اسدآبادی و آخوند خراسانی شکل می جمال

ملی است که أگیری آن نه پیشتازند نه حتی هنباز، نکتۀ قابل ت صدرائیان در شکل
 گشاید ای از تاریخ عقلانیت اخیر ایرانی را بر می اندیشی در آن ابواب تازه ژرف

 .(210ص )همان،
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 :تأملات
 ۀوپرداخت همۀ عقلانیت را ساخته ،خواند می« عصر تجدد»در روزگاری که آن را  مدعی. 1

با کتمان این  ،داند الدین اسدآبادی و آخوند خراسانی می آبادی، جمال امثال شیخ هادی نجم
)آشتیانی،  دیدگان حوزۀ درسی حکیم سبزواری است حقیقت که آخوند خراسانی از آموزش

به علیه وی است، عقلانیتی که از حوزۀ حکیم سبزواری برآمده  . بر این اساس،(125، ص1376
 .رود کار می

. این کدام عقلانیت در روزگار تجدد است که نه بر استدلال و برهان متکی است نه بر 2
های برآمده از  ی و نه بر سایر شاخهسشنا شناسی و معرفت منطق و حکمت و عرفان، نه بر هستی

های خردورزانۀ این فنون  های ممتد در طول تاریخ؟ آیا به هیچ انگاشتن نقش آموزه خردورزی
انگاشتن سهم پدیدآورندگان مبرز آن در ترویج عقلانیت و  ل، و تهیدر نظر و عم

اندیشی، خروج از انصاف در داوری دربارۀ اندیشمندان تأثیرگذار در تمدن اسلامی به  ژرف
 آید؟ حساب نمی

رود و تفاوت اختراعی نقش اسدآبادی را با حکیم  . مدعی به تزاید افتخار پیش می3
نویسد:  با این آهنگ چنین میو کند  خردبین خود اعلام می سبزواری، از اختصاصات دیدۀ

« خوبی بنگرد و دریابد که تفاوت ره از کجاست تا به کجا؟ ای خردبین باید تا به البته دیده»
سند و  ۀادعا! هم اسدآبادی فیلسوف حقیقی اسلام است و دیگران به ،. به نظر او(210ص )همان،

نغزبازی روزگار این است »رطمطراق است این سخن است: استدلالی که پشتوانۀ این ادعای پ
الاسلام در عصر خود خوانده   دو فیلسوف مرد )اسدآبادی و سبزواری(... هر که این دو

 . )همان(« اند شده
بودن اسدآبادی و  . مدعی هیچ سند تاریخی یا هیچ دلیل منطقی برای اثبات فیلسوف4

ای که به  تا معلوم گردد مراد او از فلسفهاست نفی فیلسوف بودن از سبزواری ارائه نکرده 
سیاسی یا اجتماعی یا اخلاقی و...؟ و  ۀای است؛ فلسف دهد، چه مقوله اسدآبادی نسبت می

 شناس و...؟  شناس یا معرفت چگونه فیلسوفی است؛ فیلسوف هستی فیلسوف مدنظر او
کند. اگر اسدآبادی فیلسوف است،آیا دلیل  نفی ماعدا نمی ءفزون بر این، اثبات شی. ا5

 شود که هیچ کس دیگر که بسان او به سیر و سیاحت نپرداخته و در جهت منویات او نبوده می
 فیلسوف نباشد؟! است،
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 های آن چیست؟ آیا این به چه معناست؟ ابعاد و مؤلفه« عقلانیت اخیر ایرانی». ترکیب 6
 ها و عوامل بسیاری در پدید بُعدی است یا اضلاع مختلف دارد و شخصیت عقلانیت تک

تمدن و فرهنگ  یتوان اجزا آوردن آن نقش دارند؟ با همۀ ابهامات نهفته در ادعا، چگونه می
ای تفکیک کرد که مظاهر نوین و پسین آن،  برآمده از زیر و بم عوامل ادوار مختلف را به گونه

های  ثیرپذیری از مبانی و عناصر پیشین نداشته باشد؟! فکر فلسفی و جریانگونه تأ هیچ
توان  ادوار است و نمی ۀبلکه مؤثرترین عامل فرهنگ در همو مختلف فلسفی جزء لاینفک 

نقش آنها را در مظاهر پسین انکار کرد و به طرد کلی آنها رأی صائب صادر کرد و فقط به 
 د و بقیه را تخطئه نمود.افراد خاص و تفکر خاص مستند کر 

 گرایی . اتهام تسامح و باطن4
های دیگری است که مدعی به  در برابر ظواهر متون دینی اتهام« گرایی التقاط، تسامح و باطن»

تمایلات »است. مدعی آنها را ناشی از  همان روش خوداثباتی به حکیم سبزواری رمی کرده
کند و با ضرس قاطع، نتیجۀ این  اعلام می« شخصی به حکمت اشراق و دلباختگی به عرفان

آبکاری « های غالی ی گرایشیریگ روا دادوستد با مرده»تمایلات و دلباختگی را با اتهام 
را « اتکا و اعتماد»بلکه تعبیر مکمل  ،کند آمیز، به این بسنده نمی نماید و با پیشرفت شعف می

ازی است و این قافیه را چنین به انجام س افزاید و هنوز ناخرسندانه به دنبال واژه به آن می
سازی مدعیات و  ها و تئوریزه از آن تغذی کرده، هم به توجیه آموزه»رساند که هم  می

 «!های آن اهتمام نموده است انگاره
حکیم سبزواری افزون بر ویژگی عام دستگاه فلسفی صدرایی در » ،به پندار مدعی

تمایلات عمیق شخصی »، گرفتار «ها گرایی و باطن ها و تسامحات ای التقاط گشودن باب پاره
بوده و این « دلباخته به عرفان و سلوک مصطلح»است و بیشتر « مآبانه به نظرورزی اشراقی

دچار آید! « گرایانه های باطن متن متین عقل خارج و به بلندپروازی»شود از  عوامل سبب می
 .(186ص )همان،

ترین  شاخص»اوست:  این احتمالِ است، رسانده  تنها مطلبی که مدعی را به این نقطه
احتمال همانا شرح اوست بر خبر  های غالی به ریگ روایی گرایش نمونۀ دادوستد او با مرده

 نویسد: او می. (188ص )همان، «نورانیت
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گیر متذوق در برخورد با مواریث  حکیم سبزواری را باید جزئی از یک سنت آسان
الاسف پهنای تاریخی و معرفتی معتنابهی از پیشینۀ  سنتی که مع؛ نقلی دانست

پوشانیده و شماری از نامورترین نخبگان فرهنگ و اندیشه را نیز در  فرهنگی ما را فرو
 .(206ص )همان، خود جای داده است

 :تأملات
برد،  عنوان ستیزافزار به کار می که به« گرایی التقاط، تسامح و باطن». مدعی از واژگان 1

 یفی ارائه نداده است. هیچ تعر 
ویژگی عام دستگاه ». مدعی با چه مبنا و معیاری حکمت متعالیه را صرافی کرده که 2

ی نواخته است؟ بدیهی است برای صرافی هر مکتب یرا با این واژگان استهزا« فلسفی صدرایی
 فلسفی، در هر حد و اندازه، باید محک منطقی ارائه شود تا ادعا قابل سنجه باشد.

 ی است. این آهنگ بهینما ادبیات مدعی سرتاسر تحقیرآمیز و پر از استخفاف و سبک .3
نمایان « متذوق»و  «گرایی باطن»، «تسامح»، «التقاط»چون طور ویژه در کاربرد واژگانی 

اصالت فکرِ متهم به آن، به  ای است که برای نشان دادن دریوزگی و عدم واژه« التقاط»است. 
نیز نوعی وادادگی و عدم واکنش در برابر حریف و استفاده از « امحتس»کار رفته است. 

به « گرایی باطن»عناصر متضاد یا بیگانه است و نشانۀ فقر فکری، آسیب و بیماری اندیشه. 
گونه گذر از ظاهر  معنای منفی و مطرود آن به کار گرفته شده که در نظرگاه این مدعیان هر

های  کلی ممنوع است و فقط برداشت گردد و به سوب میالفاظ، تأویل و تفسیر به رأی مح
نیز که در خود تکلف و به « متذوق»سطحی و ظاهری از متون دینی مقبول آنهاست. واژۀ 

ی بیش نیست تا یطعنه و استهزااست و به کار رفته « ذوق»خودبندی را گنجانده، به جای 
 جا بنماید. زدگی نابه رقیب را متهم به انحراف و ذوق

مدعی در نگاشتۀ ای، فراوان در فراوان  های خوداثبات و مصادره ی و استنتاجیگو  کلی .4
کافی است تا او مطلوب « متن متین عقل»تعبیر  ،عنوان نقد واگویه شده و در این رهگذر به

آن، در  و متانت هیچ تعریفی از عقل و متن ،شده پندارد، اما به جای این کلیات خود را اثبات
اگرچه مدعی خود را در مرکز این متن تصور نموده و متانت آن را نیز از  ،مدعا حضور ندارد

خود به شمار آورده و با این تصور، عرفان نظری و حکمت متعالیه و از جمله  ۀاختصاصات ویژ 
 رون پنداشته است! یحکیم سبزواری را از این متن ب
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ه اثباتگر باشد، خودویرانگر است. نخست ک پیش از آن« تمایلات شخصی». اتهام 5
در وهلۀ بعد، مستنداتی که است. که هیچ دلیلی بر روش احراز تمایلات رقیب ارائه نشده  آن

تواند همین اتهام را متوجه  این تمایلات را اثبات نماید کدام است؟ بدیهی است رقیب هم می
 ای تمایلات متضاد معرفی نماید.گیری در قطب مخالف دار  مدعی بداند و او را بر اثر جبهه

شماری از نامورترین نخبگان فرهنگ ». اگر به اعتراف مدعی آنچه مورد هجمه اوست 6
جای آن است که نخست بااحتیاط سخن بگوید و  ،«و اندیشه را نیز در خود جای داده است

ا از نکشد و سپس به درگاه تعلم وارد شود و توجیه صحیح آن ر « نخبگان»شمشیر بر روی 
 همان نخبگان یعنی خبرگان فن فراگیرد.

 های غالیانه! . دادوستد با میراث5
عدم انس »این اتهام ناروا بر حکیم سبزواری از آنجا به نظر مدعی بر وی رواست که ناشی از 

گرایی  عرفان»و  (187ص)همان، « مند علوم نقلی بینانه و روش های موی و آشنایی کافی با نقادی
در »منجر گشته و حکیم را وادار کرده « گرایی افراطی ن او است که به عرفاننشسته در جا

مکتوبات خود گرفتار استشهاد و اعتماد به اخبار نامعتبر و استخدام آنها در تأیید یا تبیین 
 .)همان(بشود « های غالیانه ها و میراث آموزه

 سرچشمه گرفته است!: « ربیع انسان کامل صوفیانۀ ابن»این ویژگی از انگارۀ  ،سو از دیگر
تصورات خود حاج ملاهادی در باب امامت و ولایت و انسان کامل که در  ،شک بی

الدینی است، مایۀ  ییهای حاکم بر تفلسف صدرایی و تصوف مح سازگاری با انگاره
. تصویر  او با چنین خبر غریب و نااستواری است... ۀدغدغ اصلی دادوستد بی

ای واقع  این است که صفات آن سرور در مرتبه )ص(بر اکرمحاجی سبزواری از پیام
 .(189ص )همان، الوجود مگر صفات واجب ،است که اعلا از آن متصور نیست

 :تأملات
اثبات  ۀترین بخشی است که مدعی اتهامات پیشین را مقدم . این اتهامات و مدعیات مهم1

دست به قلم ببرد و  شته است تاآنها قرار داده است. مبحث غلو همان چیزی است که او را وادا
های ذهنی خود را توشۀ نفی و طرد حکمت متعالیه و عرفان نظری نماید. در این راستا  انگاشته
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و همه را برخاسته از کند معنوی اولیا و اصفیا را انکار -مقامات الهیاست تا کوشیده 
 غالیانه بنمایاند.  های گرایش

الهی را مشاهده نمود. انکار مقامات معنوی  یتوان تفریط دربارۀ اولیا . در این ادعاها می2
گونه افراد تازه نیست. او این انگاره را با  و تفاضل مقامات امامان معصوم)ع( در ادعاهای این

کمالات و  ۀن سایۀ خداست همانسان کامل چو »به استهزا گرفته است: چنین گزارشی دلخواه 
 ،برد خیرات و همۀ مبادی و قوا را داراست و هرچند به تن پاکش در این مکان و زمان به سر می

 .)همان(« اعلا مراتب ملکوت جایگاه اوست و زمانی فراتر از این زمان زمان او
قب ، منا(ع)بیت عصمت و طهارت الهی و فضائل اهل ی. منکران خصائل انبیا و اولیا3

های مادی  پندارند و فضائل آنها را در ارزش آنان را منحصر به مقامات ظاهری و دنیوی می
ای که با رخت بربستن آنان مکان و زمان از آنان تهی  به گونه ،کنند دنیوی محصور می

ماند و لوازم خلاف این پندار، بسان توسل و  گردد و هیچ وجود اثرگذاری از آنان باقی نمی می
ز آن شایستگان و مقربان درگاه الهی، در نظر مکدر آنان شرک و کفر به شمار شفاعت ا

 آید! می
 )ع(معصومان« خلقت نورانی»ی را که مفاد آنها دربارۀ ی. مدعی پرداختن به متون روا4

آن با مفروضات نظام فلسفی عرفانی  ۀمواجهۀ غیرمحتاطانه و تطبیق گشاددستان»است، 
اظهارنظرها دربارۀ مقام روحانیت انبیا و اولیا درست به »گوید:  پندارد و سپس می می« صدرایی

 «وچرای فراوان دارد مانند خود مقام روحانیت مفروض در این نظام اندیشگی، جای چون
  (.190)همان، ص

دد؟ از تصوری ناروا و برداشتی کاملًا گر  همۀ این تفریط و کژروی مدعی از کجا ناشی می
چنین به است ت و جسارت تام وادار کرده ئاشتباه از تعریف و معیار غلو که مدعی را با جر 

های  اگرچه پژوهش زبان و دهان بیالاید. دربارۀ تعریف و معیار غلو سخن خواهیم گفت. ،آن
 امینی،پور )نک: لت به انجام رساند سهو  تواند بطلان نظر مدعی را در این رابطه به شده می انجام
 . (1392علیزاده نجار،؛ 1389 ،رضایی؛ 1394پور،  رحیم؛ 1398مقدم،  خانی؛ 1385
های بدون پشتوانۀ  گونه بیانگر استنتاج . ادبیات تمسخرآمیز مدعی در اتهام غلوگرایی، این5

 (193، ص1392 ،خشجهانب)« انباری از انبوه مدعیات غالیانه برف»اوست: حکیم سبزواری با 
منحرفان است! و سزاست با این تعابیر ناهنجار از « کن صاف گر، جاده ذهن تأویل»دارای 
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وقفه در کار است ذهنی است که به تأویل و توجیه  آنچه در این میان بی»حکیم نامبردار شود: 
هیچ  کیشی شیعی هایی شده که با راست ها و میراث اندیشه کنِ  صاف خو کرده و اینک جاده

 .(192ص )همان، «سازد در نمی
مردان نامی و »آوری  شناس! دو عامل دیگر جهت روی . مدعی با سیمای آسیب6

 :افزاید ، بر سایر ادعاهای خود می«های غالی های روایی گرایش میراث»به « آفرین فرهنگ
 «های غالی و مفهوم و معنای غلو کلامی صحیح و روشن از جریان-فقدان تصور تاریخی»

 . (206ص )همان،
سپس دربارۀ عامل دوم و گذراند  عامل نخست را به سکوت و ابهام میاو سخن در باب 

مردان »که آن است ای دست یافته  سابقه کند. گویا به اکتشاف بی برای غلو معیارسازی می
 .اند کلی از آن محروم بوده و همگی به راه خطا رفته  به« آفرین نامی و فرهنگ

 معیار غلوبدون . ممیزی 6
 :پردازد معیار می ۀپراکنی چنین به تعریف غلو و ارائ ی و ابهامیگو  مدعی با کلی

های مستفاد از عقل و نقل  غلو برگذشتن از مرزهای عقیدتی و زیر پا نهادن کرانه
منحصر به خداانگاری پیشوایان نبوده و نیست.  ،معتبر است و از همین روی

ود ثابت شرعی و عقلی غلو است و از بارزترین مصادیق روی و برگذشتن از حد زیاده
روی و تجاوز همان خداانگاری پیشوایان یا ادعای نبوت در حق امامان که  این زیاده
نادرست غلو را محدود به همین قلمرو انگاشته و از دیگر مصادیق زیانبار آن  برخی به

 .(206ص )همان، اند چشم پوشیده
«!! نگاه متتبعانه به تاریخ»ی، این سخن را نیز به بهانۀ اطلاع یسرا مدعی در این روند کلی

 پشتیبان ادعای خود قرار داده است: 
نمایی که از مرز خرد و  نماید که بیشترین غالیان شیعه نگاهی متتبعانه به تاریخ فرا می

در عین اعتراف به بشر بودن  ،ایمان بر گذشته و به انحراف و غلو درغلتیده بودند
شمردند و به دیگر سخن، امام را شخصاً  امامان، ایشان را به صفات الهی متصف می

کم به  دادند و یا دست ولی صفات خداگونه به امامان می ،دانستند و ذاتاً خدا نمی
شدند که برخلاف تصریحات دیانت و  ها در حق امام قائل می ای از برتری پاره

 .)همان( ودعقلانیت ب
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پردازد  الحدیث به مفاد روایاتی می الحدیث و درایة مدعی برای نشان دادن تضلع خود بر فقه
او را به  فردِ  بنام امامیه، این مدعاهای منحصربه که جز او کسی از محدثان، مفسران و شارحانِ 

 :گیرد را به سخره میاین روایات و سپس سندیت است. ازبان نیاورده 
های همتراز آن که پیوسته از  و نقل "لونا عن الربوبیة وقولوا فینا ما شئتمزِ  ن  "مفهوم 

های غلوگرا بوده است، بارها مورد استناد و  های فکری و عقیدتی گرایش گاه تکیه
استشهاد حاج ملاهادی واقع شده و در بافت اندیشگی برخاسته از تفلسف صدرایی 

( قرار گرفته عبیت) لود از مراتب اهلالدینی پشتوانۀ خوانشی غلوآ  و تصوف محیی
 .(190ص )همان، است

 :تأملات
های مدعی در این بخش نیز اعجازی است که قرار است خط غلو را از غیر  ییگو  . کلی1

دربارۀ معنا و معیار غلو چنین   یعنی ادعای مبهم و کلی ،نمونه از این مقوله آن جدا سازد! دو
های مستفاد از  نهادن کرانه تن از مرزهای عقیدتی و زیر پابرگذش»اول: غلو یعنی  ۀاست: نمون
 «.عقل و نقل

های مستفاد از عقل و نقل کدام است؟ چه کسانی جز  مرزهای عقیدتی و کرانهاما 
متکلمان و محققان بزرگ امامیه و حکمای الهی که تدقیقات و تحقیقات مدام آنها در فقه 

ترسیم این حدود و ثغور را دارند؟ این مرزها چنان دقیق ی یاکبر، گواه نظر صائبشان باشد، توانا
  است که حتی برخی محدثان و راویان بنام از تعریف و ترسیم آن یا ناتوان بوده یا به حاشیه رفته

 اند. و بر شبهات افزوده
«. برگذشتن از حدود ثابت شرعی و عقلی»ی است: غلو یعنی یگو  نمونۀ دوم این کلی
کنندۀ مصداق خود نیست! تعیین مصداق این کلیات  این سخنان تعیینبسیار واضح است که 

گاهان و متعمقان یعنی همان  بر « آفرین نخبگان و مردان نامی و فرهنگ»جز از عهدۀ آ
 گیرند. اگرچه آنان با سوءظن مورد اتهام مدعیان قرار  ،آید نمی

است. معنای این ادعا ی شاکلۀ مدعاهای متراکم مدعی یسرا پراکنی و اجمال . ابهام2
 ؟«شمردند بودن امامان، ایشان را به صفات الهی متصف می در عین اعتراف به بشر» :چیست

گردد مدعی جز بازی با الفاظ، چیزی در فکر و نظرش جولان  با اندکی واکاوی معلوم می
 ندارد.
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ا صفات انجامد؟ آی چیست که با بشر بودن ناسازگار است و به غلو می« صفات الهی»این 
ذات الهی یعنی  وتعالی منظور است؟ از سه صفت اصلیِ  تبارکخداوند ذات یا صفات فعل 

تنها در انبیا و اولیا و امامان معصوم)ع(، بلکه در سایر موجودات  علم و قدرت و حیات، نه
وفور وجود دارد و موجودات بسیاری با امتیاز صفات بالغیر از بالذات، متصف به این صفات  به

در سایر موجودات سبب غلو دربارۀ آنها  که ند. پس صِرف اتصاف به این صفات، چنانا یاله
 شود، دربارۀ انبیا و امامان)ع( نیز موجب غلو نیست.  نمی

گردد. همۀ افعال تحت  اگر هم منظور صفات فعل است، به همین بیان سبب غلو نمی
ای به استقلال هیچ  ذره حاکمیت اذن و ارادۀ الهی است و هیچ حکیم و عارف مسلمان

توهم کند. بنابراین  )ع(تا کسی این مطلب را دربارۀ معصوماناست مخلوق ممکنی رأی نداده 
کمترین یا شدیدترین،  ،شدن به غلو، اتصاف موجودات در هر درجۀ وجودی تنها میزان دچار

به مقام گفته،  است و این همان معیاری بود که روایات پیش« استقلال و وجوب ذاتی»به 
 نامبردار نمود. « ربوبیت»

ةِ وقولوا فینا ما شئتم»اساس چه معیاری مفاد روایاتی از قبیل  . مدعی بر3 بوبی  لونا عن الر  زِ  « ن 
را که دانشمندان و علمای متبحر امامیه محک و  (660، ص31؛ ج270، ص25ج ،1362، )مجلسی

 یگفتارها آن نگارندهکند!  اد میآمیز قلمد اند، یکسره غلو میزان تشخیص غلو قرار داده
در تعیین معیار و علامه مجلسی عظیم امامیه همانند شیخ مفید و شیخ طوسی  های شخصیت

 کند؟  چگونه ارزیابی می اغلو ر 
را به  )ع(غلات متظاهر به اسلام، امیرالمؤمنین و امامان از نسل او»گوید:  شیخ مفید می

گوید:  شیخ طوسی می .(131ص ،5ج ،1372)مفید،  «ندا خدا بودن و پیغمبر بودن منسوب کرده
انگارند و برای  . عظمت خدا را کوچک مییندتحقیق که غلات شرورترین خلق خدا به»

بدان که »نویسد:  نیز علامه مجلسی می .(650ص ،1414)طوسی،  «ندا بندگان خدا ربوبیت قائل
ه قائل به الوهیت آنان یا شریک بودن که کسی  منحصر است در این )ع(غلو دربارۀ پیامبر و ائم 

آنان با خداوند متعال در معبود بودن، آفرینش، رزق و روزی بشود، یا بگوید خداوند در آن 
 ،25ج ،1362 )مجلسی، «بزرگواران حلول کرده است، یا خداوند متعال با آنان متحد شده

  .(347ص
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آید. علامه مجلسی  می راشمبه تفریط و تقصیر  ،در نفی غلو روی زیادهدیگر، وی از س
اند و  روی و افراط پیموده برخی از علمای کلام و حدیث در غلو راه زیاده»نویسد:  می
ه ،اند جهت سخن گفته بی قاصر بودند و از درک احوال غریب و  (ع)چراکه آنان از شناخت ائم 

اعتماد را قدح رو آنان بیشتر راویان مورد  ازاین .شئونات عجیب آن بزرگواران ناتوان بودند
اند، خدشه  ه)ع( نقل کردههای غریبی را از ائم خی از معجزهاند و در وثاقت آنان که بر  نموده
 .)همان( «اند نموده
آن نگارنده ، آشکار است که معیار غلو همان چیزی است که ی ژرفاین گفتارها از. 4

بیداً »به استهزا گرفته و روایات پشتوانۀ آن مانند این روایت از امام صادق)ع(:  لونا ع  اجْع 
های فکری و عقیدتی  گاه از تکیه»، را (241، ص1، ج1404)صفار، « مخلوقین وقولوا فینا ما شئتم

نشان  1.(206ص ،1398مقـدم،  )خانـی های تحقیقی پنداشته است. پژوهش« های غلوگرا گرایش
دهد این روایت و مضامین مشابه آن دارای سند قابل اعتماد است و محتوای آن متین و مورد  می

 اعتنای دانشمندان متبحر امامیه است.
آشکارا در »کند و معیار ممیز غلو دانستنِ آنها را  . مدعی مفاد این روایات را تخطئه می5

جهانبخش، ) است« ی کهن غلاتگر باورهای انحراف واگویه»که  داند می« خبر بافت غالیِ 
 و... اتحاد و حلولو تناسخ  از راه»گونه روایات فقط  که مفاد اینپندارد  چه می (،190، 1392

همو  )همان(.دهد  می )ع(امامان «ابدی به دوران زندگانی و فعالیت-امتداد ازلییک 
وجودی  و سعتِ به دست حاجی سبزواری از راه کلیت » گوید که این روایات گرانه می توبیخ

 .)همان(« شود نمایی می همآبان موج   عربی های عرفانی ابن مفروض در تئوری
ه مدعی همانند 6 ف و مموَّ امتداد ازلی ابدی دوران زندگانی و فعالیت ». از تعبیرات محرَّ

اند حیات  جوید. کدام یک از حکما و عرفای محقق قائل شده معلوم است که چه می« ائمه
مراحل  ،بینی الهی از ازل تا ابد ادامه داشته و دارد؟ حسب جهان )ع(معصومدنیوی امامان 

                                              
. بر اساس تتبع در منابع 1آن است که:  انگریمحتوا، ب لیبر اساس روش تحل« قولوا...» ثیحد یو دلال یسند لیتحل». 1

 ،یفقه ،یریتفسـ ،یثـی)کتب حد یعیشـ ی( و تنها در کتب علماریگونـه )با الفاظ متغ 14مذکور به  ثیحد ن،یقیفر 
 یمذکور، مرسـل است و در سند برخ ثیحد یها از نقل یبرخ که نرغم آ . به2( نقل شده است. یو کلام یمناقب ،یاخلاق

 الخصـالشـده در کتاب  وجود افراد موثق در سند نقل لیوجود دارد، به دل یغال ایافراد مجهول  ث،یحد یها از نقل گرید 
 (.206ص ،1398مقـدم،  ی)خانـ« است حیصح یسند یمذکور دارا ثیصدوق، حد خیشـ فیتأل
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کدام  گردد که هر زندگانی هر انسانی به سه مرحلۀ دنیا، پیش از دنیا و پس از آن تقسیم می
و ازلی و ابدی  (1387؛ طباطبایی، 346ص ،8، ج1410، شیرازی)ای دارد  خصوصیات وجودی ویژه

دگی یکنواخت و تداوم حیات دنیوی و اخروی در پیشینه و پسینه بودن هرگز به معنای زن
البته که ازلیت و ابدیت ذاتی  نیست. نه ازلیت به معنای خروج از دایرۀ امکان است نه ابدیت.

من  او هرگز منقطع نبوده و نخواهد بود. ویژۀ ذات پاک خداوند سبحان است، اما فیض او 
آیات . (143، ص1374 خمینی،نک: ) ت و به شماره در نیایدپذیر نیس عقدیم است و امدادش انقطا

و روایات دربارۀ دوام فضل الهی بیش از آن است که کسی بتواند خدشه در سند یا دلالت آنها 
سینا تا صدرالمتألهین درصدد تبیین  . حکمت اسلامی از ابن(461ص ،1381)آشتیانی،  بر زبان آورد

های  انبان مقابلۀ اشعریان و ظاهرگرایان هم از مجادله و توجیه خردپرور این انگاره است و
. (148، ص3ق، ج1410؛ شیرازی، 136-125، ص3، ج1372سینا،  )ابنحاصل و باطل لبریز است  بی

آیا  ،مدعی که بنابه مقتضای آیات صریح قرآن کریم باید به ابدیت حیات انسان اعتراف کند
تا کند  و ورود به حوزۀ استغنا از واجب تعبیر  تواند آن را به معنای خروج از حد امکان می

 های کامل و اولیای الهی در ایصال فیض به رویش باز باشد؟ تشکیک دربارۀ وساطت انسان
. از این ادبیات استهزاگرایانه مشخص است چقدر مدعی به تنگنای غیظ گرفتار است. 7

تلاش تمام ، «فی کهن غلاتگر باورهای انحرا واگویه»و « مآبان عربی ابن»تعبیرات موهن 
هزینه  )ع(اطهار ۀعنوان ارسال مسلم برای انکار مقامات معنوی ائم استدلالی مدعی است که به

تناسخ، اتحاد و »های باطل  انگاره تواند این مقامات را جز بر که مدعی نمی کرده است. این
و عرفای محقق دلیل موجهی برای اوست که به اتهام به حکمای الهی  ،تصور کند« حلول

 روی آورد و آنها را با نیش این کلمات ناروا استهزا نماید.
وجود دارد که دارای قابلیت « عبارات متشابهی»که در روایات  . مدعی با اعتراف به این7

حلول و »کند غالیان فقط از راه  است، ادعا می« تفسیر اعتدالی یا تأویل غالیانه»توجیه دوگانۀ 
اند! و تفسیر اعتدالی فقط در انحصار ادعاهای  تأویل این متون پرداخته به« اتحاد و تناسخ

اوست و چون او چنین پنداشته است، حکیم سبزواری به آسیب غلو گرفتار  ۀگرایان   تفریط
 است!
نگاه عرفانی ». مدعی دلیل حملات خود به حکیم را در این اتهام خلاصه کرده است: 8

پسند انسان کامل در این  ان حکیم سبزواری است و تئوری غالیالدینی چیره بر ذهن و زب ییمح
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دارد  باز می« گری به قدر متیقن تفسیر عبارت امثال وی را از بسنده»وی گشته و « زمینه راهزنِ 
 نامد. می«! اندیشی نمایان و شایان بیش»سازد که مدعی آن را  و به افراط و غلو دچار می

ستیزی  همان نگاه خوداثباتی، خودمعیاری و عرفان این مدعیات برخاسته ازبدون شک، 
نگاهی حاضر نیست از چنین زیرا هیچ استدلالی برای آن هزینه نشده است.  ،گردد ناشی می

با تعبیرات ناموجه، عرفان دینی را مدعی  .اهل فن بیاموزد و علم آن را به اهلش واگذارد
 کند.  ناهنجار و مردود تلقی می

بدون  ،را عامل غلو قلمداد کرده است« تئوری انسان کامل»به نام  چیزیبارها . مدعی 9
ها و مستندات  ای به تعریف آن بپردازد یا پشتوانه که برای روشن شدن محل نزاع، ذره این

صِرف انتساب  ،طرفداران آن را ارزیابی کند یا به استدلال علیه آن دست یازد. به پندار مدعی
 آن را به دنبال آورد!  ۀاست تا ردیعربی کافی  آن انگاره به ابن

گری نواخت، اما کسی  با اتهام غالی ،اگر بتوان حکیم سبزواری را با هر میزان و تکلف .10
تا بتوان شخصی را که از نظریات او بهره است عربی را از غالیان به شمار نیاورده  تاکنون ابن

ی بر یگو  پراکنی و کلی نر جز از ابهامپردازی نموده، غالی به شمار آورد. این ه برده یا نظریه
 وصول به غرض را میسور بداند.« مآبی عربی ابن» ۀآید که تنها با واژ  نمی

 . مراتب غلو7
اندازه افراطی و برخی را کمتر افراطی  مدعی غلو را امری ذومراتب نامیده و برخی مراتب را بی

غلو بنامد و غلو را به مراتب مادون هم کند تا بتواند آنچه به مراتب افراط نرسیده،  قلمداد می
غلو امری ذومراتب است که اعتقاد به الوهیت پیشوایان و خداانگاری  ،در واقع: »تعمیم دهد

 . (207، ص1392 ،جهانبخش) «اندازه افراطی آن است ایشان یک مرتبه به غایت الحادی و بی
گاه از اطلاعات ویژه ب ،بر این ابهاممدعی سپس  آسیب ه خود پنداشته و حکیم را ناآ

یک مشکل جدی حاجی سبزواری عدم » است:رمی کرده حکیم به گونه  اینمبتلابه خود را 
گاهی او از فراخنای دایرۀ غلو است گویی که او به مانند بسیاری از آن روزگاریان و حتی  .آ

 .)همان( «شمارد این روزگاریان تنها غلو در ذات را غلو می
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 :تأملات
گاه پنداشته، خود از درک معنای امر  این. برخلاف 1 که مدعی حکیم سبزواری را ناآ

ذومراتب و مشکک دور مانده است. غلو همان حد افراطی و تجاوز از مرز منطقی و حقیقی 
و برخی را « اندازه افراطی بی»اندازه ندارد که او برخی مراتب را  است و اندازه و بی ءشی

را غلو بنامد و این اتهام را به نرسیده به افراط مطلب واند تا بت ،کمتر افراطی قلمداد کند
 آب که از سر: »استین وضعیت گویای همالمثل  این ضرب .تعمیم دهدحکمای متأله 

 «.گذشت چه یک نی چه صد نی
زایی از رهگذر تقسیم غلو به غلو  . غلو در ذات به چه معناست که مدعی درصدد شبهه2

ست؟ اگر به این معناست که غلو منتهی به قائل شدن به ذوات در ذات و غیر ذات برآمده ا
تفوه نکرده تا چه رسد به آن متعدد و خدایان متعدد بشود، آشکار است که کمترین مسلمان به 

صفات هر  ،اگر خارج از این محدوده است اما .«آفرین نخبگان و مردان نامی و فرهنگ»
حدی، چون مؤید به وجود، قدرت و علم و سایر انسانی، در هر کم و کیف و در هر اندازه و 

اش  باشد، دون الخالق تعالی است و مُهر امکان بر جبهه صفات کمالی و جمالی باری می
 چه در ذات و چه در صفاتش، نمایان است و هر ،وجود او درخشد! و بالغیر بودن سراسرِ  می

 ثاقب و صائب است:  اندازه حتی دارای این کمالات باشد، باز ممهور به این تعبیر
 ز نشد والله اعلمــــدا هرگـــج        عالم ی ز ممکن در دویرو  سیه

 گیری نتیجه
با ادعاهای هایی  چنین نگاشتهآنچه مورد واکاوی قرار گرفت این مطلب را آشکار نمود که 

 اند. ی به حکیم سبزواری و تعمیم آن به حکمت متعالیهیبدون پشتوانه درصدد رمی اتهام غلوگرا
ای  گونه به ،سنگ است به فرهیختگان و دانشمندان گران هجمهنیز بهانۀ مبارزه با غلو مجوز 

 ۀانکار مقامات معنوی ائمو ی یگو  کلیو تحقیر، تنقیص و توهین  شده ی بررسیادعاهادر که 
در متهم پنداشتن حکیم  یمعیار گویا، منطقی و مستدلنیز  .کردمشاهده توان  را می( معصوم)ع

ی مشی علمی ینما سیه ،. با این حالنشده استسبزواری به غلوگرایی و دادوستد با غالیان ارائه 
و فلسفی و عرفانی حکیم سبزواری و اعاظم حکمت متعالیه، نافرجام و حاکی از استنتاج پیش 

 گیری پیش از اثبات است.  از استدلال و موضع
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Undoubtedly, the question of proving the existence and attributes of God has 

consistently been a central concern for philosophers and theologians. 

Consequently, numerous arguments, such as the argument of motion (Arabic: 

وثحُد :the argument of creation (Arabic ,(حَرکَة , romanized: ḥudūth), the 

cosmological argument, and the argument of the ontological argument (burhān-i 

ṣiddiqīn), have been proposed to establish the essence of a necessary being. These 

arguments can be categorized into two main groups: “cosmological” and 

“ontological”. They vary in terms of precision and strength (validity) in 

establishing both God’s essence and His attributes. The comprehensiveness, 

correctness, and value of any claim or belief depend on the validity and scope of 

the reasoning provided to support it. Given the variations in the scope of 

implication and the range of proof offered by each argument, this research 

undertakes a comparative analysis of the aforementioned arguments and we 

demonstrate that the argument of the ontological argument (Burhān-i Ṣiddiqīn), 

while being among the most significant and comprehensive proofs for God’s 

existence, possesses a broader scope of signification regarding the demonstration 

of Divine names and attributes compared to cosmological arguments. Thus, this 

argument uniquely suffices in proving both the existence of God and all His 

attributes, eliminating the need for additional arguments 
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و  لسوفانیف یها از دغدغه یکیصفات خداوند همواره  لة اثبات وجود وئمس دیترد  یب
حرکت، برهان حدوث،   همچون برهان یادیز  یها برهان رو و ازاینمتکلمان بوده است 

اند.  الوجود اقامه نموده اثبات ذات واجب یبرارا  نیقیامکان، و برهان صدبرهان وجوب و 
ها  برهان نیا .کرد میتقس یشناخت و وجود یشناخت جهان  دستة دوبه  توان یرا م ادشدهی نیبراه

در اثبات صفات خداوند درجات متفاوت  یاز نظر دقت و قوّت، در اثبات ذات و گستردگ
اعتبار و  زانیبه م یباور بستگ ایادعا  کیو ارزش  یدرست و تیازآنجاکه جامع .دارند

 یمحدودة قلمرو اثبات ای یگسترة دلال یها توجه به تفاوت آن دارد، و با لیدل محدودة دلالت  
که برهان  میا شده نشان دادهادی یها برهان یقیتطب یبا بررس مقاله نیما در ا ک،ی هر

اثبات وجود خداوند است،  های برهان نیتر  و کامل نیتر  که از مهم ینا نیدر ع نیقیصد
تر  گسترده یشناخت جهان نیبا براه سهیبه اثبات اسما و صفات در مقا نسبتآن،  یقلمرو دلال

در  ،اثبات وجود خداوند است که افزون بر یبرهان گانهیبرهان  نیا ،بیترت نه ایب .است
 .کند یم ازین یب گریبرهان د  ۀما را از اقامنیز صفات او  عیاثبات جم

شناختی و برهان  (. بررسی تطبیقی گسترۀ دلالی براهین جهان1403رسول؛ کیوانفر، محمد. ) افتخاری، علی؛ ملکی، محمد: استناد
 DOI: 10.30513/ipd.2024.5590.1474  .71-51(، 32)18، های فلسفۀ اسلامی آموزهصدیقین. 
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 مقدمه
که  به طوری ،دین همراه و همزاد است با خودِ  ،دینی دین و اعتقادات ۀتأمل فلسفی دربار 

اند تا  وجود نهاده ۀالهی پا به عرص گ های مختلف کلامی نیز در دامان ادیان بزر  مکتب
به  ،و در برابر ملحدان و شکاکاند نشان یاری رسان داران را در فهم معارف و عقاید دینی دین

سلاح منطق و علم مجهز سازند. حکیمان الهی در گذر تاریخ با الهام از وحی و شریعت، به 
های فکری زیادی  ها و اعتقادات دینی تلاش برای دفاع و تحکیم باور ،حقیقت قصد اثبات

 اند. نموده
شود که فیلسوفان و متکلمان  های الهیاتی و فلسفی، آشکار می با نگاهی به تاریخ اندیشه

اند  کوشیده سهم و نقش مهمی در صیانت از اعتقاداتی چون اعتقاد به وجود خداوند داشته و
توان وجود خداوند را اثبات  آیا می»و « آیا خدا وجود دارد؟»های اساسی که  به این سؤال

ها همواره  ه این سؤالدر ادوار مختلف، متناسب با فهم و ظرفیت زمانه پاسخ دهند. البت« کرد؟
 ،. در روزگاران پیشینوجود داشته استمطرح بوده و در هر زمانی اشتیاق شنیدن جواب آنها 

اندیشند این  کند و تا آدمیان می در آینده هم تا دنیا حرکت میو اند  مردم این سؤالات را کرده
 ها خواهند بود. پرسشهای این  داران به دنبال پاسخ مسائل وجود دارند و صاحبان خرد و دین

یک از  های متعددی است که هر برهان ۀهای فکری فیلسوفان و متکلمان اقام تلاش ۀنتیج
توانند به  که این ادله آیا می اما این ،اند به خداشناسی پرداخته و به دلیلی تمسک نموده ،راهی

ام و قلمرو دلالی کد که ارزش و اعتبار هر و این ،خویش بینجامند مورد دلخواهِ  ۀتثبیت نتیج
یک از براهین را بررسی تطبیقی  دلالی هر ۀمستلزم آن است که محدود ،آنها چگونه است

رو آن است که روشن کنیم کدام  هدف از تحقیق پیشِ  زیرا ،مطلوب برسیم ۀم تا به نتیجینمای
دلالی  ۀگستر  کند و قلمرو و اوصاف او را نیز اثبات می ،تعالی برهان افزون بر اثبات ذات حق

براهین که یادآور شدیم چنین هم .تر و بیشتر است گسترده ،آنها در اثبات اوصاف یک از کدام
شناختی و وجودشناختی تقسیم  جهانۀ توان به دو دست می راتعالی  اثبات وجود و صفات حق

 کنیم و هر یک را در شناختی را بررسی می های جهان دلالی برهان ۀنخست گستر ما  .کرد
 دهیم. می مناسبش قرار جایگاه شایسته و در و مسنجی میاهمیت و جامعیت  ترازوی
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 شناختی های جهان اقسام برهان. 1
های مشهود جهان مانند نظم، حدوث و  ها و واقعیت شناختی از راه ویژگی های جهان برهان

 عالمْ »م: یگوی میهنگامی که مثلًا  .کنند وجود خداوند را استنتاج و اثبات می ،حرکت
 هر»شود مانند  اصل علیت آورده می ،دوم ۀدر مقدم ،«الوجود است ممکن یا متحرک ،حادث
پس عالم نیازمند علت »نتیجه: «. الوجودی نیازمند علت است ممکن یامتحرک  ،حادث

 .«است
حدوث،  از برهان ندا ترین آنها عبارت شناختی اقسام گوناگونی دارد که مهم براهین جهان

برای و  هستندهای مستقل و در عرض  کدام برهان برهان نظم. این براهین هرحرکت و  برهان
بودن و  ها پسینی وجه مشترک این برهان .است های متعدد و متفاوتی ارائه شده تقریر هر کدام

 ۀهمه این ترتیب، ب .شود آورده می استناد به یکی از امور واقعی جهان است که در صغرای قیاس
 گویند. می «پسینی»به این سبب آنها را و تجربه است  زها پس ا این برهان
زیرا کندی و  ،دانند که برهان حدوث خاستگاه و مدافعان شرقی دارد به فلسفه می یانآشنا

 ،(142، ص1401 ترسون،ی: پنک)آیند  شمار میه غزالی از نخستین مؤسسان و مدافعان این برهان ب
 ،بوعلی سینا ،آثار متفکر بزرگ جهان تین بار درنخس ،که برهان صدیقین با این نام همچنان

 .(66، ص3، ج1403 ،سینا )ابنآمده است 
 ۀرعایت انسجام بحث، نخست گستر دلیل  هب ،نیدلالی براه ۀدر بررسی تطبیقی گستر 

 .کنیم ترتیب بررسی می شناختی را به های جهان دلالی برهان

 . برهان نظم1-1

 دلالی برهان نظم ۀگستر . 1-1-1

. برهان نظم متکی به تجربه ندهر کدام بر عناصر و اصولی استوار  شناختی های جهان برهان
به اموری چون زیبایی، نظم، تدبیر و هدفمندی جهان که همه از افعال و تجلیات و است 

که نظم، زیبایی و   اند اند مدعی که این برهان را اقامه نموده شود و کسانی متوسل می اند، الهی
ر به ،جهان هدفمندی تاریخی خود با  ۀبرهان در پیشیناین حکیم دلالت دارند.  یک مدب 

است که گروهی از  و پسینی« ان ی» یک برهان است و رو بوده هتقریرهای متفاوت روب



 55                                                              ی و...        افتخار یعل .../یشناخت جهان نیبراه یدلال ۀگستر  یقیتطب یبررس

 

اند. برهان نظم  اندیشمندان در اثبات وجود خداوند به روش تمثیل یا استقرا به آن استدلال کرده
نیز نامیده  «طبیعی»و  «غایی»، «طرح و تدبیر»، «هدفداری» ،«هدفمندی»های برهان  به نام

 عنوان مقدمات آن، اثبات گردد. برهان زمانی منتج به نتیجه است که اموری بهاین شود.  می

 وجود نظم در عالم. 1-1-1-1

 باما از طریق مشاهدات حسی و و برهان نظم بر اوصاف خاص جهان متکی است 
و به دهد  جهان را با همدیگر پیوند می یتوانیم به نظمی که اجزا می های علمی کنجکاوی
ای  بخش ویژهپیوستگی در میان  هم پیوستگی در جهان پی ببریم. این ارتباط و به هم ارتباط و به

ست که بنابر قانون علیت در کل ا ضروری یپیوند و کل جهان برقرار استو نیز در از جهان 
ین بیان، وجود نظم در طبیعت و جهان مادی امری قابل اثبات ه اد. بهای جهان وجود دار  پدیده

البته باید توجه شود که نظم به معنای ربط وجودی بین دو  .قطعی است الجمله  و حتی فی
که اصل علیت را عقل ادراک  گونه همان شود. هرگز از راه حس احراز نمی ،پدیده یا بیشتر

زیرا حس فقط توالی و تقارن اشیا را  ،ز کار عقل استها نی ادراک ربط بین پدیده ،کند می
 آید. ابزار ادراک عقلی به شمار می نماید و درک می

 دارد یناظم ینظم هر. 1-1-1-2

، احتمال فته نیستازآنجاکه هیچ استدلالی در هیچ علمی بدون اصل پذیرش اصل علیت پذیر 
بنابراین، وجود نظم  .منتفی استهای جهان و هماهنگی میان آنها  تصادف در پیدایش پدیده

 گونه خواهد بود: باشیم قیاسی تشکیل دهیم این  اگر خواسته و در جهان محرز و یقینی است
 ؛)صغری( نظم در جهان وجود دارد .الف

 ؛)کبری( منظومی ناظمی دارد هر .ب
 .)نتیجه( پس جهان ناظم دارد .ج

 ی برهان نظمیتقریر تمثیلی و استقرا. 1-1-2

 یی مفهوم و تنوع اقسام نظم باعث شده که برای این برهان تقریرها و روایات متفاوتپیچیدگ
 .توان آنها را در دو گروه استقرایی و تمثیلی جای داد ارائه گردد که می
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 ی برهان نظملیتقریر تمث. 1-1-2-1

طبیعی و اج تمثیلی میان نظم تاستن از ،برهان نظمراه برخی اندیشمندان برای اثبات خداوند از 
 نویسد: باره می آن دانشمندان است که دراین ۀ. هیوم ازجملاند مصنوعات انسانی بهره برده

کل و نیز جزء آن تأمل کنید: جهان را چیزی جز یک  به اطراف جهان بنگرید، در
تر تقسیم  های کوچک پایانی از ماشین ماشین عظیم نخواهید یافت که به شمار بی

حدی که حواس و قوای انسانی دیگر قادر به  تا ،پذیرند اند و باز هم تقسیم شده
ترین اجزای آن با  های گوناگون و حتی خرد این ماشین .ن آن نیستیتبی جویی و پی

کسانی را که دربارۀ آنها  ۀاند که هم چنان دقتی با یکدیگر هماهنگ شده
غایات در  انگیز وسایل نسبت به دارند. سازگاری شگفت به تحسین وامی ،اندیشند می

سراسر طبیعت دقیقاً به محصولات صنعت، طرح، اندیشه، هوش و خرد انسانی 
از شباهت میان آثار طبیعی و  ،شباهت دارد، هرچند بسی فراتر از آن است. بنابراین

رسیم که علل آنها نیز شبیه  قواعد تمثیل به این نتیجه می ۀهمبا  مصنوعات انسانی
باره هم وجود  یک ،این دلیل ۀسینی و فقط به وسیلبا این برهان پ . و... اند هم

-48، ص1396)هیوم،  کنیم ذهن انسانی را اثبات می هم شباهت او با موجودی الهی و
52). 

زیرا  است، طبیعت را نظیر ذهن و هوش انسانی دانسته ۀگیری از تمثیل، سازند وی با بهره
ای است که وسایل کارآمد را در جهت اهداف  که مصنوعات محصول طراحی مدبرانه همچنان

 ۀطوری که رابطبه  ،دهد جهان طبیعت نیز نظمی نمایان را نمایش می ،اند کار برده عقلایی به
بنابراین، در استدلال  .شود ها و در کل نظام عالم مشاهده می صمیمانه و تنگاتنگ در پدیده

نظم »لی برای اثبات علت جهان، وجه شباهت میان جهان مادی و مصنوعات بشری همان تمثی
موجودات دارای » تحت عنوان کلی ،طرفین تمثیل در است. این شباهت موجود« و هدفمندی

گاه خواسته باشیم حکم  هر ،این اساس گیرند. بر می قرار« موجودات هدفمند»یا « نظم
باید میان  ،اند تسری دهیم یا اموری که تجربه و مشاهده نشدهشده را به امری  اموری مشاهده

از آن  ،کنیم وقتی ما در صنعت، نظم را مشاهده می .آنها تشابه و تماثل وجود داشته باشد
وجه مشابهت مصنوعات بشری و جهان  .کنیم هوشمندی صنعتگر/ صنعتگران را استنتاج می

تدبیر و  ۀیعنی هر گونه نشان ،در آنهاستدارای نظم، همان هدفمندی عقلایی و حکیمانه 
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های طبیعت نیز وجود  در پدیده ،خلاقیت که در ساخت یک ماشین یا ساعت وجود دارد
ها و خلاقیت و تدبیر از لحاظ پیچیدگی،  نشانه ،با این تفاوت که در جانب طبیعت ،دارد

های بشر  ساخته قابل قیاس از نظم و هنری در صنعت بیشتر از ظرافت و دقت به صورت غیر
شود که عالم هم ناظم دارد و هم ناظم آن دارای حکمت و  است. با این توضیحات روشن می

 تدبیر است.

 برهان نظم ییتقریر استقرا .1-1-2-2

انگیزی از وجود نظم و  های این عالم، یکی از تجارب شگفت هر یک از پدیده ۀمطالع
ی از یترین تقریر استقرا رسد واضح به نظر می .گذارد داری این جهان را در اختیار ما می هدف

« ها پیام سلول» عنوانبا  ،شناس شناس و گیاه آرتیست، زیست چارلز راسل ۀبرهان نظم، در مقال
 چنین نقل کرده است: مونسما در کتابش این مطرح شده که جان کلوور

انگیز است. در سلول گیاهی حرکت  سلول زنده یکی از تجارب شگفت ۀمطالع
 ،داخل آن در ،رسد که در ظاهر برگ، یک نبات محکم به نظر می با این .وجود دارد

کنند...،  سیتوپلاسم اجسام خیلی کوچک وجود دارند که حرکت می ۀدر پوست
این  .دهند کنیم کارهای مختلف زندگی را انجام می ها را مطالعه می وقتی ما سلول

 .ترین ساعت پیش آنها ناچیز است دقیقگیرند که کار  قدری دقیق انجام می کارها به
 .صنعتگران ماهر دارد ۀکردن آن دلالت بر فکر و اندیش حرکت این ساعت و کار

همه دقت )نظم( تصادفاً به  توان ادعا کرد که یک سلول زنده با آن پس چگونه می
 عقلًا قبول کنیم که یک عقل کل و وجود آمده است؟! لذا مجبوریم منطقاً و

و آن عقل کل و  ،شعور به وجود آورده ای بی این سلول را از ماده حکمت عالیه
ها سلول دیگر دلیل بر وجود عقل  و همچنین تریلیون، حکمت عالیه خداوند است...

 .(126-123، ص1390)کلوور مونسما،  نامیم ای است که ما آن را خدا می و حکمت عالیه
فعالیت ذهنی است که از تتبع در  یا یک نوع ی روشی از تفکر منطقییاستدلال استقرا

استفاده از این  ،شود. در تقریر یادشده عامه و کلی استنباط می ۀاز جزئیات، قاعد یتعداد
های  نظم در پدیده ۀشود. در برهان نظم به روش استقرا ما با مشاهد وضوح دیده می روش به

های  در استدلال .دهیم عنوان یک کل منظم، تسری و تعمیم می جهان به جهان، آن را در کل
توان از وجود  مکرر، توالی یا همسانی دو یا چند چیز جزئی را می ۀی با مشاهده و تجربیاستقرا
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ی باشدۀ رابط« ج» و« ب»مثلًا اگر میان  ،یکی به وجود دیگری استدلال کرد گاه و  هر ،عل 
عکس،  و بهنماییم  استنتاج نیز را« ج»توانیم وجود  می نیم،را مشاهده ک« ب»هر کجا مصداق 

آن  شود که نظم جهان نیازمند ناظم هوشمند خارجی است و ین ترتیب روشن و مبرهن میه اب
 ناظم خداست.

 دلالی برهان نظم ۀمحدود. 1-1-3

دانند. آیا این برهان  وجود و صفات خدا می ۀکنند مدافعان برهان نظم این برهان را اثبات
آمده است اثبات  و الهی که در خداباوری ادیان توحیدیاوصافی تمام خدایی را با تواند  می

اوصاف کمال را  ۀالهی موجودی نامتناهی است که هم کند؟ خدا در دیدگاه توحیدی و ادیان
 نهایت داراست.  بی

تعالی را  اکنون باید بررسی کنیم که آیا این برهان افزون بر اثبات ذات، اسما و صفات باری
گیرد؟ در  صفات را در بر می ۀدلالی آن، هم ۀکند گستر  ثبات میکند؟ اگر ا نیز اثبات می

برهان نظم، خداوند علت نظم جهان است و ازآنجاکه در این برهان هر آنچه را به خدا نسبت 
کنیم و اگر بخواهیم صفات علت را از طریق صفات معلول  دهیم از جهان استنباط می می

اگر علت از طریق  دهیم، یعنیاستنباط کنیم باید صرفاً و دقیقاً اوصاف علت و معلول را تطابق 
رد، بنابراین، تواند برای علت اثبات ک معلولش شناخته شود چیزی افزون بر صفات معلول را نمی

توانیم  درجه و مقدار از قدرت و بصیرت و دیگر اوصاف کمال را به ناظم جهان می فقط آن
این تناسب  با ،ضرورت بنابر .نسبت دهیم که برای ایجاد نظم و تدبیر عالم لازم و کافی است

دلالی برهان  ۀگستر  ترتیب،ین ه اب .توانیم اوصاف نامتناهی را به علت جهان نسبت دهیم نمی
شود. ثانیاً بسیاری از اوصاف خدا مانند بساطت،  نظم اولًا در اثبات اوصافی متناهی محدود می

 پس از هر ،زیرا خداوند بسیط است ،اند اج از این برهانتقابل استن وحدت، وجوب و...، غیر
 برهان نظم اوصافیدر که  درحالی ،این جهان منزه استاز ای  گونه تشابه وصفی با هر پدیده

اند. در  اوصاف زاید بر ذات جهان ،دشو  نظم که برای عالم ثابت می تدبیر و مانند حکمت و
اساس برهان نظم، تنها  قدرت و حکمت و علم و دیگر اوصاف خداوند بر ۀشمول دایر  ،نتیجه

 شود. افعال مادی محدود می اندازۀ به
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 . برهان حدوث1-2

 دلالی برهان حدوث ۀگستر . 1-2-1

های اثبات وجود  ترین برهان ترین و مهم برهان حدوث و قِدم در کلام اسلامی یکی از قدیمی
کم از  ها شاید یگانه دلیل یا دست این برهان در نزد متکلمان امامیه و اشاعره برای قرن ست.خدا
شناختی  برهان جهان»آن را دلیل، به همین  .آمد ن دلایل اثبات خداوند به حساب میبرتری

 :اثبات چند مقدمه است این برهان متوقف بر. (10، ص1397حقی،  ؛)رامین اند نامیده «کلامی

 اثبات حدوث عالم. 1-2-1-1

 :چنین تقریر کرد توان این برهان حدوث را می
 ند.های عالم متغیر  پدیده .الف

 .هر متغیری حادث است .ب
 .عالم حادث است. ج
 . هرحادثی لزوماً مُحدِثی داردپس  .د

متکلمان برای اثبات  .اثبات آن احتیاج به استدلال دارد ،: چون بدیهی نیستاول ۀمقدم
 اند. حدوث عالم به چند طریق استدلال نموده

که  (اتصال و افتراقحرکت، سکون، )طریق اول: استدلال از راه تغیرات اعراض چهارگانه 
« طریقة الاحوال» شوند. این طریق و شیوه برای اثبات حدوث اجسام به جسم عارض می بر

( در اثبات حدوث اجسام، از آن بهره ق505-450) معروف است. متکلمانی همچون غزالی
 توان به شکل زیر ارائه کرد: این دلیل را می اند. گرفته

)این مقدمه نزدیک  ندسکون، اجتماع و افتراق نیستصغری: اجسام عالم خالی از حرکت، 
های عالم با  یعنی ما رویش و ریزش، افزایش و فرسایش را در پدیده ،به بدیهی است(

 کنیم. های حسی احساس و ادراک می تجربه
است، زیرا  حادث ،آید در جسم پدید میکه  حرکت، سکون، اجتماع و افتراق کبری: هر

 یدیگر ،شوند و با حدوث یکی جسم عارض می پیاپی بر ۀی به نحو عدم ۀاین اعراض با سابق
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 ؛93، ص1433)غزالی،  حادث است ،درنتیجه آنچه خالی از حوادث نیست .رود از بین می
 .(22، ص1975باقلانی، 

این چهار طریق دوم: به حدوث اجسام از طریق اثبات چهار اصل استدلال شده است. 
عدم انفکاک اجسام از اعراض . 3؛ حدوث اعراض. 2 ؛وجود اعراض .1ند از ا عبارتاصل 

 .اند بنابراین، اجسام )عالم( حادث. (61-60، ص1435)سمنانی، حادث بودن عالم . 4؛ حادث
در قالب پنج  ،طریق سوم: به حدوث جواهر از طریق عدم انفکاک جواهر از اعراض

اثبات حدوث  .2 ؛اثبات اعراض .1: اند . این پنج اصل چنیناستدلال شده است ،اصل
حادث  .5؛ محال بودن تسلسل حوادث .4؛ محال بودن انفکاف جواهر از اعراض .3؛ اعراض

این اساس  بر .(18-17، ص2016)جوینی، بودن چیزی که غیر قابل انفکاک از حوادث است 
نیز  ناپذیرند، خود انفکاک گانه، ازآنجاکه جواهر همواره با اعراض همراه و جاصول پن

دنبال به شود و  ین ترتیب، حدوث جواهر با استناد به حدوث اعراض اثبات میه ا. باند حادث
 اعراض است. و متشکل از جواهرعالم  ،از نظر متکلمانچه  ،آن حدوث عالم

 احتیاج حادث به محدث. 1-2-1-2

دیدگاه متکلمان اشعری پس از اثبات حدوث عالم در خصوص نیازمندی حادث به علت، دو 
امری بدیهی است  ،برخی از آنان، احتیاج حادث به محدث ۀبه عقید .اند مختلف اتخاذ کرده
گونه که وجود سازنده برای  همان، (262، ص1969)جوینی، استدلال ندارد  که نیاز به اثبات و

 ساختمان و نویسنده برای نوشته ضروری است. 
از نخستین . او شود استظهار میز نی( ق413-336از کلام شیخ مفید )مذکور دیدگاه 

به برهان حدوث در اثبات  النُکت فی مقدمات الاصول ۀمتکلمان امامی است که در رسال
کند که  پس از اثبات حدوث عالم، این پرسش را مطرح می . ویوجود خداوند پرداخته است

عقل دهد که  به چه دلیل باید عالم دارای پدیدآورنده و محدث باشد؟ سپس پاسخ می
، 1413 )مفید،ای دارد  و هر ساختمان سازنده ای  نویسنده هکند که هر نوشت بداهت حکم می به

 .(32ص
هر امر  داشتنِ  م( در دفاع از علتْ 1949لین کریگ آمریکایی )  ویلیامغربی، از دانشمندان 

کسی که منکر  و استنیاز از اثبات  بدیهی و بی ۀکند که قانون علیت مسئل حادث، تصریح می
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برد و نیازمندی  او قانون علیت را زیر سؤال می ،در واقع ،وجود علت برای جهان حادث باشد
کند.  عقل سلیم، به درستی آن شک نمی کسی با قدر واضح است که هیچ حادث به علت، آن

 .(123-121، ص1397حقی،  ؛)رامینایجاد جهان بدون علت باورناکردنی است او نظر  از

 دلالت برهان حدوث ۀحدودم. 1-2-2

 حتی اگر با توفیق همراه باشد و اشکالات فلاسفه بر ،این برهان تقریرهای با توجه به روایات و
تنها بیانگر آن است که جهان حادث است و حدوث آن لزوماً  ،پاسخ صحیح بدهیم راآن 

و  ،کثیر یاالوجود، واحد است  الوجود است یا ممکن که آن علت واجب اما این ،علت دارد
بنابراین، برهان  .از محدوده و قلمرو دلالی این برهان خارج است ،چه اوصافی ذاتی داردکه  این

علاوه بر این اشکال، حدوث در این برهان، از  .این اوصاف ندارد گونه دلالتی بر هیچمذکور 
پس حدوث در  .شود اثبات می ،ها )اعراض( که امری حسی است ناحیه تغیرات در پدیده

شده به آفریدگار در همان  احتیاج آفریده ،ین ترتیبه اب .تغییر قابل اثبات است ۀمحدود
ین ه اخصوص عوارض جسم، احتیاج به پدیدآورنده دارد. ب یعنی عالم در ،محدوده خواهد بود

 هکند و مسلمانان ب را با آن اوصافی که اسلام معرفی میآن خدایی ما از طریق حدوث،  ،جهت
ورد نهایی برهان حدوث، تنها علت قدیم ادست ،توانیم اثبات کنیم. در نتیجه نمی ،ایمان دارند آن

البته به این  .گو نیست کند و در مورد صفات دیگر آن، پاسخ را برای جهان حادث اثبات می
توان  تا حدودی می ،کمک گرفتن از برهان امکان و وجوببا که نمود  بایدنکته نیز اشاره 

 را جبران کرد.حدوث برهان  نقص

 . برهان حرکت1-3

 دلالی برهان حرکت ۀگستر . 1-3-1

تواند یکی از براهین اثبات خداوند محسوب شود که دو مسئله  برهان حرکت در صورتی می
 :گرددبرهان اثبات  ۀعنوان مقدم به



                                                                                     62  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

 متحرِّک دوگانگی محرِِّک و. 1-3-1-1

حرکت را به  ۀاز جمله مسائلی است که بحث دربار  ر و دوگانگی محرِّک با متحرِّکئلۀ تغایمس
تواند یک برهان برای اثبات وجود  زیرا برهان حرکت در صورتی می ،زند الهیات پیوند می

گیرنده اثبات شود. ثانیاً نیازمندی  دهنده و حرکت خداوند تلقی شود که اولًا دوگانگی حرکت
 .شودک به مُحر ک ثابت متحرِّ 

ل زیادی را مطرح یمُتحرِّک دلا  اسلامی برای دوگانگی مُحرِّک و ۀدانشمندان و فلاسف
 .کنیم رعایت اختصار به دو دلیل اکتفا می رایاند که ب نموده

 حرکت نوع از کمال است و کمال است و ۀبخشند : مُحرِّک اعطاکننده ودلیل اول
را اعطا ن آمحر ک باید واجد آن کمال باشد تا  ،ین جهته اب .کمال است ۀمتحرک گیرند

دارایی  مفیض دارای حیثیت وجدان و ،بنابراین .تواند معطی آن باشد نمی ءچون فاقد شی ،کند
 .دنفقدان محال است یکی باش وجدان ودارد، و ناداری  مستفیض حیثیت فقدان و است و

گردد  موجب تناقض می ،عدم یکی باشد نداشتن یا وجود و اگر حیثیت داشتن و ،رو ازاین
 .(33، ص9، ج1368 ،)شیرازی

یعنی  ،ه باشدقابل حرکت باید متحرک بالقو   .قابل نیاز دارد : حرکت به فاعل ودلیل دوم
ه را متحرک بالقو   ،آن اکمال وجودی که ب کهفاعل حرکت و باید حرکت در او بالفعل نیست 

ث بدیهی است که قابل و فاعل از حی .(3، ص)همانبالفعل واجد حرکت باشد  ،دهد حرکت می
 .ندر یبودن متغا بودن و بالفعل هبالقو  

 خودر نیازمندی متحرِّک به مُحرِّک غی. 1-3-1-2

 شده است: ذکرل مختلف و متعددی ی، دلا خود برای نیازمندی متحرِّک به محرِّک غیر
، نیاز خود : اگر ذات جسم علت و عامل حرکت خود باشد و به مُحر ک غیردلیل اول

این برهان  .و سکون در آن ممتنع باشد اشدباید جسم همیشه دارای حرکت ب ،نداشته باشد
دهد.  متشکل از قیاس استثنایی است که از نفی و بطلان تالی انتفا و بطلان مقدم نتیجه می

چون ذات از  ،علت حرکت باشدآن، که ذات  ءتلازم میان مقدم و تالی این است که: شی
جسم موجود است حرکت موجود است. دلیل بطلان  منفک نیست یعنی تا وقتی ذات ءشی
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تواند  بنابراین، جسم نمی .گاه ساکن گاه متحرک است و هتالی آن است که: جسم بالضرور 
 .حرکت بیرون از ذات جسم باشد باید علت و فاعلِ  ه این ترتیب،بو علت حرکت خود باشد 

مبنای علم جدید، مواجه  برهان براین  .(41، ص)همان لذا تحقق حرکت نیاز به فاعل بیرونی دارد
اما  اند. گاهی ساکن اجسام گاهی متحرک و ،مبنای طبیعیات قدیم هرچند بر ،با اشکال است

 ،ین سببه ابو  استهمواره در حال حرکت  ،هاست جسم که متشکل از اتم ،علم جدیدبنابر 
 .(129-128، ص11، ج1388)مطهری، سکون برای جسم ممتنع است 

خروج از قوه به فعل به  از قوه به فعل است و ءرکت خروج تدریجی شی: حدلیل دوم
چون فعلیت یک نوع کمال وجودی است که متحرک فاقد آن  ،علت فاعلی نیازمند است

متحرکی برای  هر ،در نتیجه .تواند بدون مبدأ فاعلی واجد آن گردد متحرِّک نمی ،بنابراین .است
 نامند. است که آن را علت فاعلی میخود محتاج  رسیدن به فعلیت، به غیر

متحرکی برای رسیدن به فعلیت،  پس از اثبات حرکت در اعراض و جواهر و نیازمندی هر
گرایانه برای اثبات وجود  توجیهی طبیعت ،برهان حرکت، تسلسل در علل ۀخود و استحال به غیر

 محر ک است.

 دلالت برهان حرکت ۀمحدود. 1-3-2

 ۀدلالی یا محدود ۀگستر  ذکر شد،ی که از برهان حرکت یقریرهاخواهیم طبق ت اکنون می
 دلالت آن را بررسی کنیم.

اگر بخواهیم آن را  .گرایانه برای اثبات وجود محر ک است برهان حرکت توجیهی طبیعت
باید به  ،توجیه منطقی و تحلیل فلسفی کنیم ،شناسانه شناسانه و هستی عنوان استدلال معرفت به

بنابراین، وجود . میروش استقرا وجود حرکت را از مشهودات به غیر مشهودات استنتاج نمای
کنیم و  تجربی است که آن را مشاهده می یامر ،ندا هایی که دارای حرکت پدیده حرکت در

 ،اند اند به چیزهایی که مشاهده نشده که مشاهده شده یچیزهای ازاگر بخواهیم حرکت را 
که اولًا نتایج حاصل از استقرا در دسترسی  درحالی ،یم باید از استقرا کمک بگیریمتسری ده

استقرا اگر تام نباشد موجب یقین  ،مطلوب، گاه با تردید همراه است یا به عبارتی ۀنتیجبه 
 گردد. نمی
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فقط اثبات مُحر ک با وصف غیرمتحر ک است  ،شود ثانیاً آنچه بر برهان حرکت مترتب می
حرکت اختصاص به  ، به این شرط که قائل باشیم:تواند جسم باشد مُحرِّک غیرمتحرِّک می و

الوجود بودن، دانایی  اوصافی مانند واجب ،ین جهته ااوصاف جسم دارد. ب برخی عوارض و
 .که برای محر ک اول اساساً قابل اثبات نیستاست، ی...، بیش از مقتضای این برهان یتوانا و

توانیم به این برهان استنتاج  ی اثبات خدای غیرجسمانی با اوصاف غیرمتناهی نمیبرا بنابراین،
 برخی اوصاف مادی برای مُحرِّک است و ۀکنند این برهان صرفاً اثبات ،کنیم. در نتیجه

 شود. محدود به آن می شدلالت
 ۀنندک اثباتبراهین آید این است که این  شناختی به دست می بررسی براهین جهان آنچه از

به  .نیست ،وجود خدا با اوصافی که در خداباوری ادیان توحیدی همچون اسلام آمده است
این براهین با شده  خدای اثبات و ،شناختی شده از مبادی جهان های حاصل برهان ،عبارت دیگر

در دیدگاه توحیدی، موجود نامتناهی است که  وندخدا که ، درحالیتوان نامتناهی شمرد را نمی
وجود و الوجود  او واجب .ها مبراست نقص ۀهم از و ستنهایت دارا وصاف کمال را بیا ۀهم

نجاکه در براهین آاز  قدرت مطلق، و علم و دارای کمال و واست محض وخیر محض 
نسبت جهان ناظم یا  به محرک یا محدثکه را وصفی  هر ،شناختی استنباط کردیم جهان

اوصاف محدود  ،کنیم که ما ادراک می ییعنی جهان تا جای است، متناهی محدود و ،دهیم می
ضرورت  اوصاف نامحدود دارد. پس بنابر شتوانیم اثبات کنیم که علت در نتیجه نمیو  دارد

زیرا جهان  اد،توان عدم تناهی اوصاف را به علت جهان نسبت د تناسب علت با معلول نمی
 نامتناهی نیست.

 . برهان صدیقین1-4

 یقیندلالی برهان صد ۀگستر . 1-4-1

اثبات ذات و صفات خداوند اقامه شده  رایبرهان صدیقین برهان وجودشناختی است که ب
این برهان از معتبرترین  ،علامه طباطبایی ۀبه گفت .اسلامی استۀ در فلسف شاست و خاستگاه

 .(268، ص1374)طباطبایی، هاست  ترین برهان و قوی
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هایی  خدا را بدون واسطه ،شناختی های جهان برخلاف برهانامتیاز این برهان آن است که 
اثبات  ،همچون نظم، حرکت، حدوث، و امکان و بدون استفاده از مقدمات حسی و تجربی

ق( 339م. )فاریابی( ) فارابی نخستین مبتکر این برهان ابونصراست که کند. گفته شده  می
برای  «صدیقین»عنوان اطلاق  تردید، بیولی ، (37، ص1364، وهم ؛4، ص1396 )فارابی، است

 .(66، ص3، ج1403سینا،  )ابنسخنان ابوعلی سینا آمده است  این برهان در بر اولین بار
نیز ی خداوند را احسنی لیا و اسمااوصاف عُ  ۀهم ،اثبات ذات برهان صدیقین افزون بر

آنها یکی از تقریرهای  کند. این برهان روایات و تقریرهای زیادی دارد که ما در میان اثبات می
 سینا را برگزیدیم. ابن

یقیناز  سینا تقریر ابن. 1-4-1-1  برهان صدِّ

یقین می416-359سینا ) ابن الوجود نیازی  برای اثبات واجب گوید: ش( در تقریر برهان صد 
وسط در برهان آورده شود، بلکه  عنوان حد مانند حرکت، حدوث، نظم و... به نیست افعال او

چون موجود به  ،بریم به وجوب آن پی می ،که نیاز به واسطه باشد آن بی ،وجود در خودِ با تأمل 
و اگر ممکن  ،المطلوب اگر موجود واجب باشد فهو .حصر عقلی یا واجب است یا ممکن

که هر ممکنی در وجود خود محتاج به مرجح و علت است، اگر آن علت  باشد به دلیل این
نهایت  و اگر این سلسله تا بی ،ج به علت دیگری دارد و هکذاخود ممکن باشد او نیز احتیا

آن موجودات، به علتی که  ۀآید. پس باید سلسل ادامه داشته باشد تسلسل محال لازم می
ات است منتهی گردد  الوجودِ  واجب  .(28-18و  66، ص3، ج1375سینا،  )ابنبالذ 
داوند صفات او را نیز اثبات اثبات ذات خ سینا مدعی است که این برهان افزون بر ابن

به این نظر سه راه  توان از اما با دقت و تأمل، می ،توضیح نداده است باره او دراین .کند می
 .رسید

 الوجود راه اول: جامعیت معنای واجب. 1-4-1-1-1

که از آن « الله» مستجمع جمیع اسما و صفات کمالیه است. ،«الله»الوجود مانند اسم  واجب
 .ذات )مسمی( دارد که جامع جمیع صفات کمال است دلالت بر ،شود اسم جلاله میبه  تعبیر

اعظم است که سائر اسمای  ، اسم جامع و«الله»در میان اسمای لفظی خداوند اسم مبارک 
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از این  .(1، ص1397)جوادی آملی، واسطه زیر پوشش این نام مقدس است   یا بی هالهی با واسط
اوصاف علیای حضرت حق  حسنی و یاسما ۀک موصوف همجهت است که این اسم مبار 

 گیرد. قرار می
ه هم نه ب آن ،اوصاف الهی است اسما و ۀیا صفت وجوب وجود نیز جامع هم الوجود واجب

 الوجود در عین بساطت، جامعیت و بنابراین، واجب شود.ترکب موجب  ذات تا نحو زاید بر
 گونه توصیفی که ایجاد محدودیت و از هر ثابت است و اوصاف محرز و ۀهم اش بر گستره

به نحو فراگیر بدون  ،بالذات خود و خودی الوجود به زیرا واجب ،مبراست ،نقص کند ترکب و
اولًا ذات  ، چراکهاوصاف کمالیه است ۀواجد هم ،تکثیر در ذاتش لازم آید که ترکیب و این

احتیاج از  نقص و تحدید وو ثانیاً چون ترکیب  کند. صفات می ۀهم الوجود دلالت بر واجب
 این اوصاف مبراست. ۀهم الوجود از واجب ،خواص ممکن است

اوصاف  کمالات و ۀهم ،وجوب وجود به اثبات برسد ،اگر در برهانی مانند برهان صدیقین
ها از ساحت ذات  ها ومحدودیت نقص ۀهم ،در عین حال و رسد به اثبات مینیز نهایت آن  بی

معلول بودن  ترکب و از امکان و ،ها ها ومحدودیت نقص ۀمنشأ هم راشود، زی میاو منتفی 
 .(43-37، ص1404 سینا، )ابنالوجود من جمیع الجهات است  الوجود واجب واجب لذا .است

یابیم  موجودات است. با توجه به این خصایص درمی ۀعلت هم الحقیقه و الوجود بسیط واجب
توان  وجود او را می .ندارد وابستگی به غیرهیچ  الوجود در رأس هرم هستی است و که واجب

چون هستی محض  ،حقیقیت واجب تعالی با براهین عقلی اثبات کرد، اما شناخت ذات و
 .توان او را از طریق اوصافش شناخت تنها می ،ین سببه اب .برای انسان میسر نیست ،است

 موجودات و ۀمپیدایش ه ۀالوجود آن است که او چون سرچشم یکی از خواص واجب
الوجود من  زیرا اولًا واجب ،صفات وجودی است پس واجد تمام کمالات و ،کمالات است

جهت  و او باشد جهت امکانی در آید که یلازم م گرنهالوجود است و  جمیع الجهات واجب
الوجود  . ثانیاً اگر واجبسازگار نیست ضینیاجتماع نق ۀالوجود به دلیل استحال با واجب یامکان

بسیط  این ترکیب با شود و فقدان می ذات او مرکب از وجدان و ،رای اوصاف کمالیه نباشددا
 ،الوجود است تعالی به دلیلی که واجب بودن خداوند سازگار نیست. پس تمام صفات حق

الوجود  درون مفهوم واجب یعنی صفات کمال تماماً در ذات و ،بالضروره برای او ثابت است
 اوصف وجوب وجود مستجمع جمیع صفات خداوند است. ب ،تر به عبارت روشن .مستترند
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افعالی  اوصاف ذاتی و ۀساحت برهان صدیقین هم شود که قلمرو و این تبیین روشن می
 اثبات ذات دارد و هم دلالت بر ،نتیجه این برهان در .شود و اثبات می گیرد می خداوند را در بر

برخی اوصاف تنها شناختی  براهین جهانسایر که  ف، درحالیاثبات جمیع اوصا هم دلالت بر
براهین  ۀاز هم ،اوصاف رو، دلالت برهان صدیقین بر ازاین .کنند محدود را اثبات می

صفات  عینیت ذات و طریق ، ازطرقاین  تر است. افزون بر شناختی گسترده جهان
 جمیع صفات استنتاج کنیم.  دلالی برهان صدیقین را بر ۀتوانیم گستر  الوجود نیز می واجب

است که برهان صدیقین جمیع صفات را بالتضمن اثبات آن  طریق،این  نهایی ما در نظر
یا اثبات وصف وجوب وجود  الوجود اثبات واجب که دلالت آن بر صورتین ه اکند، ب می

، است مستتر ج ور اوصاف خداوند تحت وصف وجوب وجود مند ۀبالمطابقه است و چون هم
 بالتضمن خواهد بود. اوصاف جمیع دلالتش بر پس

 الوجود راه دوم: بساطت واجب. 1-4-1-1-2

ملاصدرا این  .فلسفی استۀ یک قاعد« منها ء  شیاء ولیس بشیبسیط الحقیقة کل الأ » ۀقاعد
هذا مطلب شریف لم أجد فی وجه الأرض »گوید: و می داند قاعده را از ابتکارات خود می

 هالحقیق الوجود بسیط گوید: واجب میاو  .(216، ص5، ج1981رازی، )شی« من له علم بذلک
 است.

که  این ۀاز جمله دربار  ،ل مختلف فلسفی استناد شده استئمسا به این قاعده در موارد و
معنای قاعده  .موجب نقص مبرا از جمیع صفاتِ  واست خداوند دارای جمیع صفات کمالیه 

که هیچ یک از آنها  این عین در ،چیز است همه ،این است که خداوند چون حقیقتاً بسیط است
 آشنایان باخود متناقض است.  کس وو دار اظاهر دارای یک نوع پ این قاعده در .نیست

اصول اعتقادی شیعه محسوب  تواند از ارکان و این قاعده می دانند اصطلاحات فلسفی می
 چیز است از حیث کمالات وجودی آنها، و که خداوند همهاست معنای آن این  چون ،شود

، یرازی)ش دارد صراحت به این معنا اشاره هیچ کدام آنها نیست از حیث نقایص آنها. ملاصدرا به
 ۀآن موجودی است که هم« ءالاشیا بسیط الحقیقة کل  »رو، منظور از  ازاین .(110، ص6، ج1981

 ستبه این معنا «الوجود کل اشیا است واجب»گزارۀ یعنی  ،(همان)دارد  کمالات موجودات را
، )همانها مبراست  نقص ۀاز هم ،کمالات وجودی را دارد اوصاف و ۀکه هم که در عین حالی
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 چیز م خداوند دارای کمالات همهیگوی می اگرکه  . به این نکته باید توجه کرد(368، ص2ج
کمالات  ۀجسمانی نیست که مانند یک مخزن هم مادی وگی زر ب به معنای عظمت و ،است

به تعبیر  بلکه منظور از آن کمالات، عظمت وجودی است و باشد، آن انباشته شده مادی در
ت به النهایاتُ »حضرت علی)ع( که فرمود:  ر  امتد  رتْ  لیس بذی کِب  ب  ک  م   هُ تجسیماً ولاف  بذی عِظ 

تْ  م  ظَّ ع  ت به الغایاتُ ف  ناه  بُر  هُ تجت  ظُم  اً و نشأ سیداً بل ک  بزرگی خداوند  عظمت و ؛«سلطاناً ع 
 بلکه عظمت و ،کرده باشد جسمی نیست که سراسر عالم ماده را پر بزرگی مادی و عظمت و

اگر در  ،ین جهته اب .(185 ۀخطب، البلاغه )نهجسلطنت وجودی آن است  مقام و شأن و بزرگیِ 
بسیط » ۀمعیار قاعد طریقاز نیز تمام صفات کمال آن  ،الوجود اثبات گردد برهانی ذات واجب

 گردد. از آن نفی می ،تمام اوصاف که موجب نقص است شود و اثبات می« الحقیقة...
موجودی حقیقتاً  پس اگر .شود ترکیب است آنچه باعث محدودیت می ،که توضیح این

 صل وحتی ماهیت وف صورت، جنس و اعم از ترکیب ماده و ،ترکیبهیچ گونه  بسیط باشد و
این  هالحقیق لذا ویژگی بسیط ،آن موجود محدود نخواهد بود ،در آن راه نداشته باشد ،وجود

کل هستی  ،هم به لحاظ صفت هم به لحاظ وجود و ،مراتب ۀوجودی آن هم ۀاست که گستر 
صرف هستی تمام هستی و وجود بسیط صرف هستی است  ،به بیان دیگر .گیرد می را در بر
 ۀذات خود هم ۀوجود بسیط در مرتبکه  چنانبنابراین، هم اویند. موجودات مظاهرسایر است و 

صفات کمالی به نحو بساطت  دارای جمیع کمالات ونیز ذات  ۀدر مرتب ،موجودات است
 .(56-55، ص1342، یرازی)شسخنان صدرالمتألهین استظهار کرد  توان از مطلب را میاین  .است

، ین ترتیبه اب .وجوب وجود است ۀچون بساطت لازم ،یط استالوجود حقیقتاً بس واجب
الوجود  گستردگی مفهوم واجب رو، ازاین .وجود بسیطی دارای تمام صفات کمالیه است هر

اثبات ذات  از طریق برهان صدیقین افزون بر ،در نتیجه .بساطت وجود است ۀلازم
 ۀتمام اوصاف جلالی و شود می اتآن به دلالت التزامی اثب ۀتمام صفات جمالی ،الوجود واجب

 گردد. آن به همان دلالت نفی می
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 الوجود با صفات راه سوم: عینیت ذات واجب. 1-4-1-1-3

 گرنهالوجود مستجمع جمیع اوصاف کمالیه است و  اثبات کردیم که واجب تر پیش
است که هیچ  هالحقیق الوجود بسیط همچنین ثابت شد که واجب .الوجود نخواهد بود واجب

 الوجود باید عین ذات باشد. اوصاف واجب ۀلزوماً هم ،بنابراین .تکثر در آن راه ندارد ترکب و
 به لحاظ مفهوم خود ، یامفهوم ذات و صفات به لحاظ یا  ،به لحاظ مصداق استعینیت یا 

  .صفات
در  ونداست که تمام صفات خداآن تعالی  مصداقی ذات و صفات باری  معنای عینیت

تغایر   عالم عین و تحقق )عالم وجود(، هم عین ذات است و هم عین یکدیگرند و هیچ
اوصافی مانند علم، قدرت، حیات و...  ،وجودی بین ذات و صفات، و بین صفات نیست

ذات  وجوب وجود و بساطت من جمیع الجهاتِ  ند.مستلزم چند صفت مجزای از هم نیست
 نباشد.آن ی در بنه تکثر و ترکگو  تعالی اقتضا دارد که هیچ باری

 ،آن است که صفات و ذات در عالم مفهوم ،مفهومی ذات و صفات  مقصود از عینیت
الوجود ذاتی است که ممکن نیست  واجب مفهومی دارند، مانند عینیت اسم و مسمی. عینیت

متکثر باشد، بلکه یگانه ذاتی است که وجود محض، حق محض، خیر محض، علم محض و 
که هر یک از این الفاظ بر معنای جداگانه و غیر از دیگری دلالت  آن بی ،محض استحیات 

 .کند، بلکه مفهوم هر یک از این الفاظ همان ذات یگانه است
اگر علم، حیات، اراده، باید گفت که  ،صفات عینیت به لحاظ مفهوم خودِ  در توضیح

مفهوم با هم  از نظر معنا و ،دقدرت و... بدون ملاحظه با ذات خداوند در نظر گرفته شون
بین آنها مغایرت معنایی وجود ندارد:  ،ذات در نظر گرفته شوند ۀاگر با ملاحظ ، ولیاند متفاوت

ن العلم أاه رادته مغایرة الذات لعلمه ولا مغایرة المفهوم لعلمه فقد بین  إالوجود لیست  فواجب»
صفات  ،ین جهته ابو  ،(21ان، ص؛ هم367، ص1404 ،سینا )ابن« رادة التی لهالذی له بعینه هو الإ 

ر اثر عوارض و مشخصات و ب، تمایز بر این علاوه خداوند نیز عینیت مفهومی دارند. 
 اند تمایز گونه محدودیتی ندارند و مطلق اوصافی که هیچ آید. ها و قیود به وجود می محدودیت

ن قدرت مطلق است و هکذا سائر علم مطلق مفهوماً عی ،مفهومی در آنها راه ندارد. بنابراین
کاررفته در باب صفات خدا نظیر  الفاظ به»گوید:  می طلب،این م ا اشاره بهسینا ب صفات. ابن
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)وحدت مفهومی ، و...، هر یک به معنای دیگری است «عالم»، «ازلی»، «موجود»، «واحد»
مفاهیم متغایر داشته  ،زیرا جایز نیست شیء واحدی که فاقد هر گونه جهت کثرت باشد ،دارند(
 .(113، ص1363 همو،)« باشد

 افزون بر ،باب عینیت این است که برهان صدیقین به دلالت مطابقی موضع نهایی ما در
 کند. اثبات مینیز الوجود را  تمام اوصاف واجب ،اثبات ذات

 گیری نتیجه
 :داردبرهان صدیقین امتیازاتی 

زیرا در اثبات  ،هان برای اثبات ذات خداوند استاستوارترین بر  ترین و . این برهان کامل1
بلکه با تأمل در حقیقت وجود،  نیست،)غیر(  ای هواسط هیچ صفات نیازی به ذات و
 شود. اثبات می و ادراک الوجود واجب
کند.  ترین صفات آن را نیز اثبات می گسترده ،اثبات ذات خداوند این برهان افزون بر .2

حسنی و ی انضمام به برهان دیگر برای اثبات ذات و شناخت اسمایعنی برهان صدیقین بدون 
گستردگی را از سه طریق اثبات  ما این جامعیت و. خداوند کافی است یلیاجمیع صفات عُ 

اثبات وجود خداوند با  در کدام شناختی در عین حال که هر براهین جهانسایر اما  .کردیم
هیچ گونه  و اند الهی نیز ناتوان در اثبات صفات مابعدالطبیعیِ  ،اند اشکالات متعددی مواجه

دلالی خود در اثبات صفات خداوند،  ۀگستر  د. بنابراین، برهان صدیقین درنندار  هاآن دلالتی بر
به برهان دیگر ز که بدون نیا طوریه ب ،دارد یتر قلمرو گسترده ،شناختی نسبت به براهین جهان

 الی را از آن استنتاج کرد.تع توان تمام صفات حق می
 منابعفهرست 

 (. تصحیح صبحی صالح. قم: هجرت.ق1407) البلاغه نهج .1
-مطالعـات اسـلامی دانشـگاه تهـران ۀمؤسسـ :تهـران .المعاد المبدأ و(. ش1363) .، حسین بن عبداللهسینا ابن .2

 .گیل دانشگاه مک
ق نصیرالدین الطوسی و شـرح ) ،شارات و التنبیهاتالإ (. ش1375) .عبدالله بـن، حسین سینا ابن .3 مع الشرح للمحق 

مه قطب الدین الرازی  .نشر البلاغه :قم .(الشرح للعلا 
 .دفتر تبلیغات اسلامی :قم. التعلیقات (.ش1379) .، حسین بن عبداللهسینا ابن .4
دفتـر  :تهـران .(شرح خواجه نصیرالدین طوسـی) ،تنبیهاتالشارات و الإ (. ق1403. )، حسین بن عبداللهسینا ابن .5

 .نشر کتاب
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There is no doubt that humans are beings of dignity; however, there is 

disagreement about what dignity is and what its origin is. Some have referred to 

individuals’ social status as dignity or its origin, while others have mentioned 

resembling God or possessing reason (intellect). The concept of dignity based on 

the Islamic philosophical doctrines is a type of secondary intelligible (Arabic:  ُمَعْقول
 romanized: maʿqūl al-thānī) and its origin of abstraction is the capacities of ,الاَّْاني

the rational (reasonable) soul (Arabic: قَة  The question is, does the .(الَنَّْفْسُ النَّْاط 

rational soul possess the necessary capacities for the abstraction of dignity, and 

what are those capacities? We have demonstrated in this paper in an analytical-

descriptive manner that the rational soul, from the perspective of Islamic 

philosophy, possesses extraordinarily complex capacities. In addition to having 

vegetative and animal capacities, it also possesses other capacities that aid it in the 

path towards angelic transformation. These capacities have caused Muslim 

philosophers to describe human beings with dignity and the like in various places 

of their works. From the perspective of Islamic philosophy, firstly, human beings 

possess dignity. Furthermore, the source of dignity is the entirety of the capacities 

of the rational soul. In addition, dignity is an inherent and universal matter. Lastly, 

dignity is a concept that can be understood in gradation and does not apply 

equally in all cases. Familiarity with the factors that strengthen human dignity, as 

well as an understanding of the challenges and obstacles to human dignity, is 

another outcome of this writing. 
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و  ستیکه کرامت چ نیا ۀاما دربار  ،کرامت است یدارا یکه انسان موجود ستین یدیترد 
عنوان  افراد به یاجتماع تیاز موقع یخاستگاه آن کدام است، اختلاف نظر وجود دارد. برخ

از عقل سخن به  یبرخوردار ایاز تشبه به خداوند  یکسانو اند  کرده ادیخاستگاه آن  ایکرامت 
و منشأ  یفلسف یمفهوم کرامت از نوع معقول ثان یاسلام ۀفلسف یها آموزه یۀاند. بر پا آورده انیم

 یلازم برا یها تینفس ناطقه ظرف ایت که آاس نینفس ناطقه است. سؤال ا یها تیانتزاع آن ظرف
 یفیتوص یلیتحل ۀو ینوشتار به ش نیکدام است؟ در ا ها یتانتزاع کرامت را داراست و آن ظرف

 دهیچیالعاده پ فوق یها تیظرف یدارا یاسلام ۀانداز فلسف ه از چشمقکه نفس ناط مینشان داد 
دارد که او را در  زین یگرید  یها تیظرف ،یوانیو ح ینبات یها تیاست و علاوه بر داشتن ظرف

مسلمان در  لسوفانیکه فاست باعث شده  ها تیظرف نی. ارساند یم یاریفرشته شدن  ریمس
اولاً  یاسلام ۀکنند. از منظر فلسف فیکرامت و مانند آن توص هآثار خود انسان را ب یجا یجا

ً یثان .کرامت است یانسان دارا ثالااً  .نفس ناطقه است یها تیخاستگاه کرامت مجموع ظرف ا
 کیموارد به  ۀاست و در هم کیرابعاً کرامت مقول به تشک .است یعموم و یذات یکرامت امر

 نیو همچن گردد یم یکرامت انسان تیکه باعث تقو  یبا عوامل یی. آشناکند یصدق نم زانیم
 .دیآ ینوشتار به حساب م نیا جینتا گریاز د  یها و موانع کرامت انسان با چالش ییآشنا

، های فلسفۀ اسلامی آموزه. مسلمان لسوفانیف یشناس انسان یۀکرامت انسان بر پا نییتب(. 1403) .عبدالرئوف دیس، یافضل: استناد
18(32 ،)73-93 .DOI: 10.30513/ipd.2024.5815.1498   

 نویسندگان. ©                                                                                     ناشر: دانشگاه علوم اسلامی رضوی. 
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 مقدمه
کرامت انسان از مباحث بسیار مهم در دنیای امروز است. اهمیت این مبحث از آنجا به دست 

‌,Malpas) رفته باشدکه این مسئله مورد توجه قرار نگ نیستجهانی هیچ سند مهم آید که در  می

2007,‌v)هاست  بینی خود بیان کرده و سال ها کرامت انسان را بر مبنای فلسفه و جهان . غربی
رغم وفور آثار در این باب،  علی ،نند. اما در جهان اسلامک می اساس همین مبنا مشی  که بر

 اسلامی توجه شده است. مقالات و احیاناً  ۀکرامت انسان از منظر فلسف ۀکمتر به مسئل
 ؛)زنجانیحقوقی -فقهی ۀهایی که در باب کرامت انسان نگاشته شده است بیشتر از زاوی کتاب

یا  (113ص ،1398نیا و دیگران،  فروغی ؛206ص ،1400گودرزی معظمی،   ؛حسینی ؛161ص ،1386توکلی، 
به این  (136، ص1386دب، ؤ م ؛135، ص1400، کار شیرین ؛51ص ،1386پور،  )صادقکلامی -تفسیری

بیشتر از منظر  ،مسئله پرداخته است. در این میان، معدود آثاری هم که نگاه فلسفی داشته
با  ،با قرائت خاصی که در آن عقل بیشتر محوریت داردهم  آن ،ملاصدرا و علامه طباطبایی

 ،1391دهکردی،  ؛809، ص1397اسماعیلی و دیگران،  ؛553ص ،1395)درتاج، رو شده است  همسئله روب
ه منظر مشاء، کرامت انسان را از س ۀطور گذرا مسئله کنیم ب ما در این نوشتار تلاش می .(99ص

هایی که  رغم تفاوت و نشان دهیم که این سه مکتب علی کنیماشراق و حکمت متعالیه بررسی 
دانند و بسته به  دارند، نفس ناطقه را با وجوه متفاوتی که دارد خاستگاه انتزاع مفهوم کرامت می

ل از ورود به کنند. قب کرامت را نیز متغیر تلقی می ،آید پدید می چه زمانیکه این نفس  این
هایی در این  اسلامی باید دانست که اصل کرامت چیست و چه دیدگاه ۀبحث کرامت در فلسف

کرامت در  ۀتواند ما را در ارائه و بازسازی نظری ها می آشنایی با این دیدگاه .زمینه مطرح است
ست و که امروزه مطرح است تا حدودی جدید ا یاسلامی یاری رساند. کرامت به معنای ۀفلسف

اسلامی  ۀهایی در فلسف اما بحث ،اند و بالصراحه به آن نپرداخته فیلسوفان مسلمان مستقیماً 
 اسلامی باشد.  ۀکرامت در فلسف ۀای برای طرح نظری تواند زمینه مطرح است که می

 . چیستی کرامت1
در لغت به معنای عزت و شرافت  «کرامت»کرامت چیست و مقومات آن کدام است؟ 

بارۀ معنای اما در است. (510ص ،1414منظور،  )ابنبزرگی کردن  و (607، ص17ج ،1414)زبیدی، 
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ده است. رومیان باستان کرامت را جایگاه و شهای متفاوتی مطرح  دیدگاه کرامت، اصطلاحی
اند. از نظر آنها کسانی دارای کرامت است که از لحاظ  کرده موقعیت اجتماعی معرفی

. برخی مانند سیسرون بر این باورند که (Lebech,‌2004,‌p.3)باشند  اجتماعی به جایگاهی رسیده
های  های ذاتی انسان است. منظور وی از توانایی توانایی ۀبلکه نشان ،کرامت امر اعتباری نیست

که عقل موجب تمایز انسان  حالی در .ذاتی اموری مانند عقل و استعدادهای خدادادی است
‌,Cicero,‌1913)گردد  تعدادها موجب تفاوت بین افراد انسان میاس ،شود از دیگر جانداران می

p.105).کویناس کرامت را در تشبه به خدا‌ کنند.  جو میو  جست وندفیلسوفانی مانند توماس آ
نفس همین مطلب که انسان شبیه خداست یا از این جهت که به شکل خدا آفریده شده و یا 

رساند که انسان  می ،و خداوند با او سخن گفتهاز این رهگذر که شأنیت تخاطب پیدا کرده 
اند  ای نیز مانند کانت این دیدگاه را مطرح کرده . عده(Lebech,‌2004,‌p.5)دارای کرامت است 

اساس عقل و  و اگر انسان براشود عقل وی است. از منظر  که آنچه موجب کرامت انسان می
رسد که انسان غایت  نتیجه می قانون زرین که برگرفته از عقل است عمل کند به این

 ،1387)کاپلستون، توان با او برخورد ابزاری کرد  رو دارای کرامت است و نمی رفتارهاست و ازاین
یک توهم  ۀمثاب اند که کرامت را به . بالاخره کسانی هم در دوران جدید پیدا شده(335ص ،4ج

بیشتر کرامت برخی از افراد انسان نسبت به برخی دیگر مطرح است  ،در این نگاه .اند رد کرده
که امر نسبی است و  نه کرامت انسان نسبت به دیگر جانداران. از منظر اینان کرامت به دلیل آن

توان آن را با کالایی  که قابل معاوضه است و می کند و نیز به دلیل آن از جایی به جایی فرق می
افراد مستبد و  ۀاستفاد تواند مورد سوء که کرامت میدلیل به این  و سرانجام ،تعویض کرد

‌,Pinker)باید کنار گذاشته شود  ،ردیخودکامه قرار بگ n.d.,‌ p.3).که کرامت انسان از  اما این‌
های آن کدام است مطلبی است که این مقاله درصدد  لفهؤ چیست و م مسلمان دیدگاه فیلسوفان

 تبیین و تشریح آن است.

 ز منظر فیلسوفان مسلمانکرامت ا. 2
دانند یا امر واقعی و  اما کرامت از منظر فیلسوفان چیست؟ آیا آنها کرامت را امر اعتباری می

ها باید  ؟ برای پاسخ به این پرسشاند لئچه نوع واقعیتی برای آن قا ،دانند حقیقی؟ اگر واقعی می
در  شحکام متناسب با آن را برایمشخص کرد که مفهوم کرامت از چه نوع مفهومی است تا ا
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سینا معقولات یا مفاهیم کلی مورد استفاده در علوم عقلی بر دو  نظر گرفت. از منظر ابن
 .(167ص ،1404  سینا، )ابنمعقول اول و معقول ثانی  :اند دسته

معقولات ثانی از یک قماش نیستند  ۀسینا نسبت به این نکته تفطن داشت که هم اگرچه ابن
می مانند وجود، علیت و مانند آن با مفاهیمی مانند کلی، جزئی و مانند آن فرق و مفاهی

و  یافترواج  اً اما تقسیم معقول ثانی به منطقی و فلسفی از اموری است که ظاهرا بعد ،کنند می
یا قابل حمل بر اموری  ،. مفاهیم کلیپیدا کردنیکی نضج  در آثار ملاصدرا و شارحان او به

 ،شود عینی و خارجی است یا قابل حمل بر امور عینی نیست و صرفاً بر امور ذهنی حمل می
نامند. قسم اول خود  بر انسان. قسم دوم را معقول ثانی منطقی می« کلی»مانند حمل مفهوم 

شود.  ام میصورت خودکار انجه یا نیاز به فعالیت ذهنی دارد یا ندارد و ب :بر دو قسم است
-198ص ،1ج ،1379، یزدی )مصباحنامند  دومی را معقول اول و اولی را معقول ثانی فلسفی می

 ۀاند. از منظر آنها تفاوت دست نیز مطرح کرده را . برخی از فیلسوفان معاصر تفاوت دیگری(199
د اول )معقول اول( فرد مفهوم در خارج وجو  ۀدوم در این است که در دست ۀنخست با دست

دوم )معقول ثانی  ۀزید فرد انسان است و در خارج وجود دارد. اما در دست برای مثال،دارد. 
فلسفی( صرفاً مصداق مفهوم مورد نظر در خارج وجود دارد و نه فرد آن. مثلًا آب که رافع 

بلکه مصداق آن به شمار  ،اما آب فرد مفهوم علت نیست ،تشنگی است در خارج وجود دارد
 .(463ص ،1382  ،آملی ادی)جو  رود می

دیگری از مفاهیم وجود  ۀچراکه مجموع ،شاید گمان برده شود که این تقسیم جامع نیست
شود. این مفاهیم که اموری مانند  عنوان مفاهیم ارزشی یاد می از آنها به دارد که اصطلاحاً 

ته نیست. اما گف جزء هیچ یک از مفاهیم پیش گیرد ظاهراً  خوب، بد و مانند آن را در بر می
-195ص ،1379، یزدی )مصباحاند  درستی بیان کرده گونه که برخی از فیلسوفان معاصر به همان

 کنند.  نحوی به مفاهیم فلسفی برگشت پیدا می ، مفاهیم ارزشی و حتی حقوقی نیز به(199
« بزرگی»یا « کرامت»با توجه به توضیحی که نسبت به انواع مفاهیم ارائه گردید، مفهوم 

نه از نوع معقول ثانی منطقی و نه  ،که یک مفهوم ارزشی است از نوع معقول ثانی فلسفی است
در خارج چیزی به نام کرامت نداریم. معقول ثانی زیرا  ،از نوع معقول اول. معقول اول نیست

بلکه وصف موجود خارجی است. بنابراین،  ،کرامت وصف مفهوم نیست زیرا ،منطقی نیست
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 ،قرار نگرفتن ذیل معقول اول و ثانی منطقی و انحصار مفاهیم در همین سه نوعکرامت به دلیل 
 از نوع ثانی فلسفی است.

کند همان منشأ انتزاع  نخست را ایفا می ۀگیری مفاهیم فلسفی آنچه نقش درج در شکل
در  ،کند گیری مفاهیم فلسفی نقش ایفا می گونه که در اصل شکل است. منشأ انتزاع همان

 رو، فیلسوفان مسلمان مستقیماً  تواند دارای نقش باشد. ازاین ستمرار این مفاهیم نیز میقوت و ا
شناسی  انسان ۀ. با مطالعاند کاویدهاند، بلکه خود انسان را  به بحث کرامت انسان نپرداخته

کرامت یا عدم کرامت او دربارۀ توان به دیدگاه این فیلسوفان  راحتی می فیلسوفان مسلمان به
 .یافت تفطن

گفتیم از منظر فیلسوفان مفهوم کرامت از نوع معقول ثانی فلسفی است که با توجه به 
گفته دربارۀ  گردد. این نظریه با نظریات پیش های انسان از او انتزاع می امکانات و ظرفیت

شد یا آن را نامی  گفته یا کرامت موهوم تلقی می کرامت انسان تفاوت دارد. در نظریات پیش
پذیرفته دانستند. هیچ یک از این نظریات  های او می جایگاه اجتماعی انسان یا تواناییبرای 

اما موهوم  ،معقول ثانی اعتباری استاگرچه چراکه  ،موهوم بودن نادرست است ۀنیست. نظری
جایگاه  ۀمثاب نیست و کاملًا در جای خود مورد توجه و عنایت است. نظریاتی مانند کرامت به

چه در این نظریات  ،نیستپذیرفتنی های انسانی نیز  و ظرفیت  توانایی ۀمثاب کرامت بهاجتماعی یا 
اول که کرامت را موهوم تلقی کرده بود کرامت در زمرۀ معقول اول قرار گرفته  ۀبرخلاف نظری

انگاری کرامت  موهوم ۀو با او مانند معقول اول رفتار شده است. به سخن دیگر، اگر نظری
عنوان مفهوم  گرفتار افراط شده است و به کرامت به ،مقابل آن نظریاتِ  ،گردیده گرفتار تفریط

 ۀمعقول ثانی فلسفی که نظری ۀمثاب کرامت به ۀدارای فرد خارجی نگاه شده است. اما در نظری
با نگاه واقعی به کرامت نگریسته شده است و جایگاهی که  ،مطرح در این نوشتار است

 به او اعطا گردیده است.این مفهوم است  ۀبرازند

 کرامت ۀتبیین نظری .2-1

فیلسوفان مسلمان در خصوص کرامت انسان بحث  ،گونه که پیش از این نیز اشاره شد همان
که کرامت از دیدگاه فیلسوفان مسلمان از نوع معقول ثانی  مستوفایی ندارند، ولی با عنایت به این

منشأ  ۀحقیقتاً اهمیت دارد منشأ انتزاع است و دربار فلسفی است و در معقول ثانی فلسفی آنچه 
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توان گفت که از منظر این  اند، می های مبسوطی را مطرح کرده فیلسوفان بحث ،انتزاع کرامت
کرامت همگانی است  ثالثاً  ،کرامت انسان ذاتی اوست ثانیاً  ،انسان کرامت دارد فیلسوفان اولاً 

ضعف است.  کرامت انسان قابل شدت و ابعاً ر  ،که اختصاص به فرد و گروه خاصی ندارد
گیری نیست. در سطور آتی  اما سقف آن قابل اندازه ،کرامت انسان شاید قابل تعیین باشدکف 

زیر بیان  ۀکرامت انسان فیلسوفان مسلمان را در قالب چند مؤلف ۀتلاش خواهیم کرد که نظری
 کنیم. 

 کرامت نظریۀ های اصلی  . مؤلفه2-2

های خاص  لفهؤ اساسی دیگر دارای عناصر و م ۀاسلامی مانند هر نظری ۀدر فلسفکرامت  ۀنظری
 نماید.  رو می هخود است که عدم پرداختن به آنها فهم این نظریه را با چالش روب

 کرامت داشتن انسان  .2-2-1

 اگر کرامت معقول ثانی فلسفی باشد و اگر معقول ثانی فلسفی همیشه دائرمدار منشأ انتزاع خود
ای سخن  به گونه ،یعنی انسان ،باشد و اگر فیلسوفان مسلمان در خصوص منشأ انتزاع این مفهوم

توان گفت انسان دارای کرامت  گاه می آن ،گفته باشند که بشود از آن کرامت را انتزاع کرد
معقول ثانی  مشخص کرد که کرامت معقول ثانی فلسفی است، ثانیاً  است. بنابراین، باید اولاً 

فیلسوفان دربارۀ منشأ انتزاع این مفهوم یعنی انسان سخن  ثالثاً  ،فی تابع منشأ انتزاع خود استفلس
چراکه  ،توان از آنها کرامت را انتزاع کرد ای است که می سخنان آنها به گونه و رابعاً  اند، گفته

کند. ممکن است کسانی دربارۀ انسان سخن  صرف دربارۀ انسان کفایت نمی سخن گفتنِ 
 ،تنها انسان را تکریم نکرده یابیم که آنها نه در ،در سخنان آنها تأمل کنیمچون اما  ،گفته باشند
او به  ۀ. بنابراین، باید سخن گفتن دربارۀ انسان و توصیفات دربار اند نیز کرده شبلکه تحقیر 

 که بتوان از آنها کرامت انسان را استخراج کرد.ای باشد  گونه
که کرامت معقول ثانی فلسفی است و معقول ثانی فلسفی همیشه تابع  در خصوص این
کنیم.  اکتفا میاندازه در بحث چیستی کرامت سخن گفتیم و به همان  ،منشأ انتزاع خود است

ای است که  خنان آنها به گونهاند و س که فیلسوفان دربارۀ انسان سخن گفته اما در خصوص این
که فیلسوفان مسلمان  ایندر . دادباید در اینجا توضیحاتی  ،توان از آنها کرامت را انتزاع کرد می
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 النفسِ  محل اجماع است. علممسئله جای شکی نیست و  اند دربارۀ انسان سخن گفته
ان به زوایای مختلف تو  شناسی است که با تأمل در آن می کامل انسان ۀفیلسوفان مسلمان دور 

انسان به حدی بوده است که برخی از  ۀوجود انسان پی برد. اهتمام فیلسوفان مسلمان به مسئل
سفار الأ کتاب اند.  بندی کرده خود را بر اساس حالات و تجارب معنوی انسان دسته ۀآنها فلسف

که آیا  اما این .(13ص ،1ج ،1981، شیرازی)نحوی حاکی از همین معناست  ملاصدرا به ۀربعالأ 
ای هست که مفید کرامت باشد، باید گفت که پاسخ مثبت است. اگرچه  سخنان آنها به گونه

 ییها تناسب به گزیده ولی در اینجا به ،اصل این بحث را باید در مبانی کرامت انسان پی گرفت
 .از این مبحث اشاره خواهیم کرد

 نفس ناطقه .2-2-1-1

اوست و همین امر است که  ۀسانیت انسان منوط به نفس ناطقاز منظر فیلسوفان مسلمان ان
نفس ناطقه  ،. به گمان بوعلی(263ص ،1400سینا،  )ابنگردد  باعث تمایز او از دیگر جانداران می

)همو،  آن انسان محقق نخواهد شد ز انسان است که با وجود آن انسان موجود و با نبودِ ئمافصل 
 .(121ص  ،1326

نقش بدن را در انسانیت انسان نادیده  ،با تأکید بیش از حد بر نفس ناطقهسینا  اگرچه ابن
اما ملاصدرا همانند  ،(55ص ،1400)همو، چیزی که خود نیز به آن اذعان نموده است  ،گیرد می

سینا  ل است و برخلاف ابنئبرای بدن انسان نیز نقش قا (73ص ،1363)سهروردی، شیخ اشراق 
، اما (385ص ،1363، شیرازی)نفس ناطقه بسیار مهم است  ،از نظر صدرا گیرد. بدن را نادیده نمی

پرداختن به بدن همانند نای که  به گونه ،ز اهمیت استئدر کنار نفس ناطقه بدن نیز حا
 .(309ص  )همان،پرداختن به نفس از منظر او یک انحراف است ن

 . مراحل رشد نفس ناطقه2-2-1-2

افراد انسان یافت  ۀرو، این مرحله در هم ابتدایی عقل بالقوه است و ازاین ۀنفس ناطقه در مرحل
یابی نفس  فعلیت ۀشود و هیچ فردی از افراد انسان از آن استثنا نیست. اما نخستین مرحل می

 ءتر از جز کل بزرگ»گردد. انسان با ادراک بدیهیاتی مانند  ناطقه با ادراک بدیهیات میسر می
تجربه  ،شود یاد می« عقل بالملکه»به  عقلانیت را که از آن اصطلاحاً  ۀنخستین مرتب «است
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 ۀکند. این مرتبه اگرچه نسبت به مراتب بعدی مانند عقل بالفعل و مانند آن در درج می
عقل  ۀگردد. در مرتب تری محسوب می پیشرفته ۀاما نسبت به عقل بالقوه مرتب ،تری قرار دارد نازل

عل وجود ندارد و نوری که محیط پیرامون را روشن کند به چشم بالقوه هیچ ادراکی بالف
 ،شود. در این مرتبه عقل بالملکه پیشرفت قابل توجهی مشاهده می ۀاما در مرتب ،خورد نمی

قابل  ۀمسئل ،شود. ادراک اصول بدیهی ممکن است در بدو نظر بدیهیات مورد ادراک واقع می
های بسیار ارزشمندی است که بدون  ن اصول سرمایهاما باید اذعان کرد که ای ،توجهی نباشد

. انسان با کمک همین وارد شدای از علوم  توان گام از گام برداشت و در هیچ شاخه آن نمی
آموزد.  کند و راه و رسم زندگی را می های نظری راه پیدا می اصول بدیهی است که به گزاره

شود نیاز به یادگیری ندارد. کودک با  خوانده می« راء عالیهآ»سینا  ابن ۀاین اصول که به گفت
شود  خود با این اصول و مفاهیم آشنا می هزیستن در میان افراد خانواده و با تعامل با دیگران خودب

 . (263 ص ،1400سینا،  )ابنردد گ ل میئآنها به کسب علوم نا ۀو سپس در سای
 ،4، ج1375)سهروردی، سیناست  ناگرچه دیدگاه شیخ اشراق در این خصوص شبیه دیدگاه اب

 ۀسینا جنین نیز دارای نفس ناطق اما دیدگاه صدرا تا حدودی متفاوت است. از منظر ابن ،(88ص
ادراک بدیهیات نرسیده ندارد.  ۀبالقوه است و از این منظر هیچ فرقی با کودک که هنوز به مرتب

گیری  ظر ملاصدرا جریان شکلند. اما از مندمن هر دو از نفس ناطقه به صورت بالقوه بهره
اما کودک  ،کند. به گمان وی جنین نبات بالفعل و حیوان بالقوه است انسان اندکی فرق می

انسان بالفعل و  ،ل گشتهئحیوان بالفعل و انسان بالقوه است. فرد بالغی که به ادراک کلیات نا
درا تعلق نفس ناطقه را به که ملاص این ۀ. فلسف(228ص ،1360)همو، فرشته یا شیطان بالقوه است 

آید. اگر  اجتناب از محذوری است که در غیر این صورت پیش می ،کند بعد موکول می
در این صورت باید پذیرفت که تعطیل در وجود  ،کند بگوییم نفس ناطقه به جنین تعلق پیدا می

نفس در این  هک درحالی ،هایی که دارد در جنین حادث گشته چه نفس با تمام توانایی ،راه دارد
 ۀها باید بگذرد و جنین از مادر زاده شود و به مرحل تواند کاری انجام دهد. مدت زمان نمی

 الوجود إذ کل    فی  ولا معطل»درستی استفاده کند  رشد برسد تا نفس بتواند از قوای خود به
 .(104ص ،7ج ،1981)همو، « وجود له أثر خاص ولیس من الحکمة إبقاء النفوس فارغة بلا تدبیر

وی اگرچه در موارد بسیار نادری تعلق نفس ناطقه را که محور انسانیت انسان است به اوان 
آثار خود تعلق نفس ناطقه را  ۀولی در قاطب ،(145ص ،8ج )همان،سالگی موکول کرده است  چهل
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انسان در توصیف « انسان بالفعل»تعبیر از  دلیل،داند و به همین  در همان زمان بلوغ ظاهری می
کند که  . وی در جای دیگر نیز اذعان می(137-136ص )همان،نماید  این مقطع استفاده میدر 

. (555ص ،1363)همو، شود  انسانیت بالفعل پس از سن بلوغ و ادراک بدیهیات حاصل می
بنابراین، زمان تعلق نفس ناطقه را باید از دیدگاه ملاصدرا همان بلوغ ظاهری دانست و در 

کند باید گفت که منظور وی  سالگی موکول می ی تعلق این نفس را به بعد از چهلجایی که و
 کمال نفس ناطقه است نه اصل وجود آن. 

سینا عمل  ابن ۀشود؟ اگر ما به نظری سینا در کجا ظاهر می اختلاف بین ملاصدرا و ابن ۀثمر 
جنین نیز مشمول کند و  انسانیت گسترش پیدا می ۀدر این صورت باید گفت که دائر  ،کنیم

در این صورت باید بگوییم که  ،ملاصدرا گرایش پیدا کنیم ۀحکم انسان است. اما اگر به نظری
جنین حیوان بالقوه  ،انسان بالقوه نیست ،گردد. جنین دیگر میتنگ انسانیت اندکی  ۀدائر 

ک شود. اما کودکان و مجانین که هنوز به در  دیگر بر جنین جاری نمی ،است. حکم انسان
و لذا برخی با تکیه بر برخی از  اند اند، از منظر هر دو فیلسوف انسان بالقوه ل نگشتهئبدیهیات نا

 . (238ص ،1400)کهریزی و دیگران، دانند  سینا مجانین و کودکان را اهل نجات می های ابن گفته

 های نفس ناطقه . ظرفیت2-2-1-3

نفس نباتی، نفس حیوانی و نفس انسانی. ازآنجاکه نفس  :کم سه نوع نفس داریم دست
توان گفت که نفس  می ،آید اوج آنها به شمار می ۀهاست و نقط انسانی سرآمد دیگر نفس

گونه که نفس  همان ،باشد نباتی و نفس حیوانی را دارا می انسانی تمامی قوا و کمالات نفس
 ،. به طور اجمالاستنفس نباتی را واجد  نفس نباتی تمام کمالات برحیوانی به دلیل برتری 

 ۀمولده. قو  ۀنامیه و قو  ۀغاذیه، قو  ۀقو  :مهم است ۀتوان گفت که نفس نباتی دارای سه قو  می
دافعه نیاز  ۀهاضمه و قو  ۀماسکه، قو  ۀجاذبه، قو  ۀدیگر یعنی قو  ۀخود به چهار قو  ۀنوب غاذیه به

غاذیه باشیم. حیوان که در  ۀا ما شاهد فعالیت قو د تندارد و باید این قوا به طور کامل فعال باش
ضمن داشتن قوای نفس نباتی، قوای دیگری را نیز در اختیار  ،بالاتر از نبات قرار دارد ۀمرتب

که نفس حیوانی افزون بر قوای نفس نباتی در اختیار دارد منوط به قوای ادراکی و  ییدارد. قوا
اما قوای  .گردد ظاهری و باطنی می ۀدهگانشود. قوای ادراکی شامل حواس  تحریکی می

شهویه است. نفس انسان علاوه بر در اختیار داشتن تمام  ۀغضبیه و قو  ۀتحریکی شامل قو 
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. نفس انسان قوای دارد های دیگری نیز های نفس نباتی و نفس حیوانی، ظرفیت ظرفیت
عقل نظری حق و باطل و ادراکی و عملی به نام عقل نظری و عقل عملی را در اختیار دارد. با 

دهد.  اما با عقل عملی بایدها و نبایدها را مورد شناسایی قرار می ،کند کلیات را ادراک می
 ۀادراکی عالم و قو  ۀعنوان قو  های استثنایی نفس به از این ظرفیت ،ای موارد سینا در پاره ابن

 .(96ص ،1363سینا،  )ابنتحریکی عامل یاد کرده است 
سیناست و ادبیات وی در اینجا  اگرچه دیدگاه شیخ اشراق در این مجال شبیه دیدگاه ابن

اما ملاصدرا تا حدودی  ،(207ص ،4ج ،1375)سهروردی، تفاوت چندانی با ادبیات سلف او ندارد 
ای موارد همانند دیگر فیلسوفان  مسیر متفاوتی را پیش گرفته است. وی اگرچه در پاره

داند، اما دیدگاه  های استثنایی نفس ناطقه را در واجد بودن عقل عملی و عقل نظری می ظرفیت
ام قوا را انجام تنهایی کار تم این است که نفس ناطقه هویت واحدی است که به نهایی او ظاهراً 

هم  ،دهد و هم کار حواس باطنی را هم کار حواس ظاهری را انجام می ،دهد. نفس ناطقه می
کند و هم نقش عقل عملی را. نفس در مقام لمس، لامسه است و  نقش عقل نظری را ایفا می

در  ای که خدشه تمام این امور را بدون آن سامعه. نفسْ  ،قه و در مقام سمعئدر مقام ذوق، ذا
تنهایی در  روست که وی معتقد است که نفس به دهد. ازاین ایجاد شود، انجام میآن وحدت 

نماید. بنابراین، باید توجه کرد که صدرا  گیرد و نقش آنها را ایفا می جایگاه تمام قوا قرار می
کاری  .داند کند و این ظرفیت را برای نفس محفوظ می عقل نظری و عملی را رد نمی ۀنظری

خود  دهد آن است که وی برخلاف دیگر فیلسوفان معتقد است که نفسْ  او انجام می که
نفس غیر از  ،دهد. به سخن دیگر، بر اساس بیان فیلسوفان پیشین هایی این کارها را انجام مینت به

دیدگاه صدرا نفس خود همان قوا است و  ۀاما بر پای .گیرد قوا است و در کنار آن قرار می
 .(51ص ،8ج ،1981)ملاصدرا، زی بین نفس و قوا در نظر گرفت توان مر  نمی

توان استفاده کرد؟  چه چیزی را می ،حال باید پرسید که از توصیفات فیلسوفان دربارۀ انسان
ساز انتزاع مفاهیمی مانند پستی، کوچکی، ناچیزی و  اسلامی زمینه ۀآیا توصیفات فلاسف

ع مفاهیمی مانند کرامت، مجد، عظمت و شکوه؟ ساز انتزا زمینه ،ارزشی است یا برعکس بی
سازی تحقیر انسان یا عمق بخشیدن به  های فیلسوفان مسلمان به معنای نهادینه آیا گزارش

 کرامت اوست؟
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ممکن است کسانی تحت تأثیر این تفکر که میان هست و باید یا دانش و ارزش شکاف 
سئله را مطرح کنند که بین توصیفات توان به دیگری پل زد، این م وجود دارد و از یکی نمی

ای منطقی وجود ندارد و در  مسلمان و استنتاج کرامت یا حقارت از آنها هیچ رابطه ۀفلاسف
 توان نتایج ارزشی گرفت. از توصیفات آنها نمی ،نتیجه

از  ،ادعای گسست خلاف وجدان است. در جهان واقع در پاسخ باید گفت که اولاً 
که اگر قیاس متشکل از دو است در جای خود ثابت شده  زنند. ثانیاً  یها به بایدها پل م هست

بلکه  ،مقدمه داشته باشیم و یکی از مقدمات اشرف و دیگری اخس باشد قیاس باطل نیست
 .(120-119ص ،1391، آملی )جوادیدر چنین مواردی قیاس تابع اخس مقدمتین است 

حال که بین هست و باید گسستی وجود ندارد باید دید که توصیفات فیلسوفان مسلمان 
هایی دربارۀ انسان است؟ آیا این توصیفات به معنای عمق  ساز چه نوع توصیه دربارۀ انسان زمینه

دار کردن انسان و کرامت بخشیدن  بخشیدن و مبنا دادن به تحقیر انسان است یا به معنای هویت
دوم درست است. عقل سلیم  ۀاین پرسش گزینپاسخ به ای هیچ تردیدی نیست که در به او؟ ج

انگیز است و وقتی نظیر و مانند  های شگفت کند که وقتی انسان دارای چنان توانایی حکم می
شود یک  بنابراین، باید دارای کرامت باشد. نمی ،شود او در میان موجودات زمینی یافت نمی

اما دارای کرامت نباشد. البته باید به این  ،ها را داشته باشد و شگفتی لئهمه فضا موجود این
مفهوم فلسفی است و مفاهیم  ،گونه که اشاره رفت نکته توجه داشت که مفهوم کرامت همان
د. بنابراین، اول باید خوب اندیشید و جوانب را نآی فلسفی پس از غور و تأمل به دست می

ن شرایط به انتزاع آن پرداخت؛ کاری که در اینجا ما انجام بررسی کرد و سپس با فراهم بود
که  های انسان را مورد کنکاش قرار دادیم. پس از آن ها و شگفتی دادیم. ما نخست توانایی

گفتیم که انسان دارای  ،انگیز است های حیرت مطمئن شدیم که انسان دارای چنان قابلیت
دنائت، حقارت و لئامت را راهی به  ،ی انسان داریمها کرامت است. با شناختی که ما از توانایی

 سمت او نیست.
ای موارد  کرامت انسان توجه کرده و درپاره ۀرو، فیلسوفان مسلمان خود نیز به مسئل ازاین
ما با  ،کردند که انسان دارای کرامت است. البته اگر آنها تصریح هم نمی اند نمودهتصریح 

 ،گفتیم که انسان دارای کرامت است با قاطعیت می ،ساناندربارۀ توجه به توصیفات آنها 
اما فیلسوفان مسلمان گویا  .تواند باشد قبیل توصیفات چیزی جز کرامت نمی این ۀچراکه لازم
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اند که انسان  نمودهح یتصر  ،موارد ای رو، در پاره و ازاین هبه این دلالت ضمنی اکتفا نکرد
کند که انسان اشرف  برخی از آثار خود تصریح میسینا در  . ابناست دارای شرافت و کرامت
تفصیل  ای که ما به همان نفس ناطقه ،چه دارای نفس ناطقه است ،موجودات جهان است

 .(336ص ،1400سینا،  ابننک: )سخن گفتیم  شها و مزایای دربارۀ توانایی
اما در اصل کرامت  ،کند برتری انسان را محدود به حیوانات می ۀر یشیخ اشراق اگرچه دا

 ۀنوب . ملاصدرا نیز به(269ص ،2ج ،1375)سهروردی،  ستسینا همصدا و همنوا داشتن انسان با ابن
نظریات خود در  ۀبر لازم شکرامت انسان را از یاد نبرده است. او نیز مانند پیشینیان ۀخود مسئل

رامت او همان نفس کند که انسان دارای کرامت است و سبب ک باب انسان تصریح و بیان می
 . (302ص ،1354، شیرازی) ناپذیرناطقه است؛ جوهری جاویدان و فساد

 . ذاتی بودن کرامت انسان2-2-2

تاکنون نشان دادیم که انسان دارای کرامت است. اکنون باید گفت که کرامت انسان ذاتی 
 د: رو  انسان است و قابل تفکیک از او نیست. ذاتی در معانی گوناگونی به کار می

الف( ذاتی باب ایساغوجی: ذاتی در این باب به معنای ذاتیات یک شیء مانند جنس و 
 ،فصل است در مقابل عرض عام و عرض خاص. مطابق این معنا نطق از ذاتیات انسان است

 .واما اموری مانند خنده یا گریه از عرضیات ا
عرض ذاتی است در ب( ذاتی باب حمل )ذاتی باب علوم(: ذاتی در این باب به معنای 

تواند عرض ذاتی باشد که در تعریف آن  مقابل عرض غریب. محمول در یک قضیه زمانی می
موضوع آن قضیه، معروض آن موضوع، جنس موضوع یا معروض جنس موضوع اخذ شده 

یا  «الفعل الماضی مبنی  »، «الفاعل مرفوع»، «فطسأنف الأ»گویند:  باشد. مثلًا وقتی می
 ،یما مواجه اند که عرض ذاتی ییها این قضایا ما با محمول ۀدر هم ،«المطلق منصوبالمفعول »

های این قضایا موضوع، معروض موضوع، جنس موضوع یا معروض  در تعریف محمول زیرا
معیار در تشخیص عرض ذاتی از عرض غریب  ،گردد. از منظر بوعلی جنس موضوع اخذ می

)مانند جنس آن( در آن وضوع یا یکی از مقومات اخذ محمول در تعریف موضوع یا اخذ م
طبعاً عرض ذاتی خواهد بود و اما  ،تعریف محمول است. اگر محمولی واجد این معیار باشد

 .(127ص ،1404سینا،  )ابنجزء اعراض غریبه تلقی خواهد شد  ،اگر این معیار را نداشت
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ه امر مساوی عارض عرض ذاتی عرضی است که بدون واسطه یا باواسط ،از نظر مشهور
 دارداین تعریف از عرض ذاتی اشاره به  شدر برخی از آثار ملاصدرا موضوع خود شده باشد. 

 .(192ص ،1387  ،شیرازی)
اند که عرض ذاتی عرضی است  حاجی سبزواری در تعریف عرض ذاتی خاطرنشان کرده

سبت داد و این که نسبت آن به موضوعش کذب نباشد. هرگاه بتوان محمولی را به موضوعی ن
باید گفت که آن چیز عرض ذاتی آن  ،نسبت حقیقی بود و پای مجازگویی در میان نبود
نه از  )زید عالم(به حال شیء باشد وصف موضوع است. به سخن دیگر، محمول باید از قبیل 

وصف حقیقتاً مال خود  ،بوه عالم(. در این قسم اخیرأقبیل وصف به حال متعلق شیء )زید 
 .(32ص ،1ج ،1981، همو)شیء مورد نظر )زید( نیست 

تابد. از منظر وی ذاتی بودن در علوم  علامه این نوع تفسیر از عرض ذاتی را برنمی اما ظاهراً 
حقیقی مانند فلسفه با ذاتی بودن در علوم اعتباری مانند اخلاق و حقوق متفاوت است. دیدگاه 

چه این قبیل علوم صرف وضع و اعتبار  ،مورد علوم اعتباری درست استمرحوم سبزواری در 
ذاتی به این معنا به کار  ۀاما در علوم حقیقی مانند فلسف ،در میان نیست در آنها است و پای واقع

آید عرض ذاتی به  و وقتی در فلسفه و منطق از عرض ذاتی سخن به میان میارود. از نظر  نمی
وعلی در آثار خود مطرح کرده است. به گمان علامه محمولی عرض همان معنایی است که ب

ذاتی موضوع خود است که موضوع در تعریف آن اخذ شود. اگر محمول خود نیز دارای 
توانند  قبیل محمولات نیز زمانی می محمول و محمول نیز همین طور دارای محمول باشد، این

 همان،)آنها وجود داشته باشد  ۀریف همعرض ذاتی باشند که امکان اخذ موضوع اولی در تع
 .(30ص

به گمان علامه عرض ذاتی با این تعریف باید مساوی با موضوع باشد و محمول اخص یا 
تنهایی مساوی با  تواند ذاتی موضوع خود قرار بگیرد. اما اگر محمول اخص خود به اعم نمی

کند مشکل حل خواهد شد.  اما با مقابل خود بتواند با موضوع برابری ،موضوع خود نباشد
گیرد  ذاتی موضوع قرار می ،محمولی که همراه با مقابل خود مساوی موضوع است در واقع

مظفر، نک: ) که محل حاجت ما نیستذکر گردیده است نیز برای ذاتی . معانی دیگری )همان(
 . (378ص ،1423
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رسد ذاتی  نظر می حال باید پرسید که ذاتی بودن کرامت برای انسان به چه معناست. به
 ۀچراکه کرامت اگرچه لازم ،بودن کرامت برای انسان به معنای ذاتی باب ایساغوجی نیست

این ذاتی  زیرا ،انسان است، اما جزء ذاتیات انسان نیست. ذاتی باب علل نیز اینجا کاربرد ندارد
چه  ،نیسترود. ذاتی به معنای ذاتی اولی نیز محل حاجت  در باب قضایای شرطی به کار می

همانی وجود داشته  آید که بین موضوع و محمول به نحوی این این نوع ذاتی در جایی به کار می
چراکه حمل کرامت  ،باشد. ذاتی به معنای محمول بالصمیمه نیز در اینجا محل استفاده نیست

ها و  بر انسان از نوع محمول بالصمیمه نیست، بلکه نیاز به واسطه دارد. ابتدا باید ظرفیت
توان از کرامت سخن گفت. بنابراین،  سپس می شود،های مورد نظر در انسان بررسی  قابلیت

باب علوم  اگر کرامت ذاتی باشد باید از نوع ذاتی باب حمل یا ذاتی باب علوم باشد. در ذاتی
که عرض ذاتی محمولی است که در تعریف  مانند این ،متفاوتی ارائه گردید معیارهای نسبتاً 

محمولی است که بدون یا باواسطه امر  ؛موضوع یا موضوع در تعریف آن اخذ شده باشد
و بالاخره محمولی که نسبت آن به موضوع کذب  ؛مساوی عارض موضوع خود شده باشد

ک از این معیارها کرامت عرض ذاتی برای انسان است. اگر معیار تعریف را نباشد. مطابق هر ی
در نظر بگیریم و بگوییم که محمولی عرض ذاتی است که در تعریف موضوع اخذ شده باشد 
یا موضوع یا یکی از مقومات موضوع در تعریف آن اخذ شده باشد، باید بگوییم که کرامت 

توان انسان یا حداقل جنس انسان  می «کریم»ف چراکه در تعری ،عرض ذاتی انسان است
)حیوان( یا جنس جنس انسان )جسم( را اخذ کرد. اما اگر بگوییم عرض ذاتی بدون یا باواسطه 

چراکه کرامت ممکن است  ،باز هم کرامت برای انسان ذاتی است ،شود مساوی عارض می
گردد که مساوی با انسان  مینفس ناطقه عارض  ۀاما با واسط ،بدون واسطه عارض انسان نگردد

چراکه نسبت  ،آید دیگر اشکالی پیش نمی ،است. اما اگر معیار را کذب نبودن نسبت بدانیم
 1کرامت به انسان به هیچ وجه دور از ذهن و غریب نیست تا کذبی لازم بیاید.

                                              
که  دید  دیبا ،انسان است یکرامت ذات ندیگو  یو م زنند یدم م (intrinsic‌dignity) یاز کرامت ذات یوقت یاناما غرب. 1

 لسوفانیف رایز  ،ندارد یاشکالدارد، کرامت  نسان از آن جهت که انسان استباشد که ا نیاگر منظورشان ا .ستیچ شانمنظور 
اوست  ۀخاستگاه کرامت انسان نفس ناطق گر،یکرامت است. به سخن د  یدارا یشها ییتوانا لیکه انسان به دل معتقدندما هم 

کرامت انسان  نییدر تع ینقش ینوع زندگو  تیجنس ا،یمانند رنگ، نژاد، جغراف گریافراد انسان وجود دارد. امور د  ۀکه در هم
 نیاگر منظور ا :است لیبل تحلبه دو صورت قا سخن نیا ،باشد که کرامت انسان علت نداردآن  غربیاند. اما اگر منظور ر اند



                                                                                     88  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

 . عمومیت کرامت 2-2-3

ه کرامتی که ذاتی انسان گفتیم انسان کرامت دارد و کرامت ذاتی اوست. اکنون باید گفت ک
رسد که این مطلب  ها وجود دارد. با توجه به مطالب پیشین به نظر می انسان ۀاست طبعاً در هم

چراکه وقتی انسان کرامت دارد و کرامت هم ذاتی او است و  ،چندان نیاز به اثبات نداشته باشد
ند. ا مگی دارای کرامتها ه شود که انسان شود، طبعاً این نکته اثبات می از او منفک نمی

رمدار نفس ئرمدار انسانیت است و انسانیت انسان دائدا ،گونه که اشاره شد کرامت همان
افراد از زن و مرد، کودک و نوجوان و جوان، دیوانه و  ۀناطقه. ازآنجاکه نفس ناطقه در هم

فیلسوفان  افراد وجود دارد. ۀکرامت نیز همگانی است و در هم  بنابراین، ،عاقل وجود دارد
تصریحات آنها صرفاً در مورد نفس  .مسلمان در خصوص عمومیت کرامت تصریحی ندارند

عام و فراگیر است و چون کرامت ملازم با نفس ناطقه است و از آن  ۀناطقه است که پدید
سینا در خصوص  کند. ابن عمومیت پیدا می ،این توانایی گردد، کرامت نیز به تبعِ  انتزاع می

کند که این قوه فراگیر است و اختصاص به فرد یا گروه خاصی ندارد  تصریح می نفس ناطقه
 .(263ص ،1400سینا،  )ابن

                                                                                                     
علت  یما هم معتقدند که ذات لسوفانیه فچ ،استپذیرفته  و یسخن کاملًا منطق نیباشد که کرامت علت مستقل ندارد، ا

 یباب علوم. همان علت یباشد و چه ذات یساغوجیباب ا یچه ذات ،شود یم لهم جع یذات جعل شد ذات یمستقل ندارد. وقت
باشد که کرامت  نی. اما اگر منظور اآورد یبه وجود م زیرا ن یذات ،همان علت شود یذات م که باعث به وجود آمدن خودِ 

ه چ ،ندارد یسازگار مسلمان لسوفانیف اتیو با نظر  ستینپذیرفته  سخن نیا ،ینه علت مستقل و نه علت ضمن ،علت ندارد
صورت که  نیمنتها به ا ،حال را دارد نیهم زیکمالات و اوصاف او ن قطعاً  ،باشد ریغ ۀیفاض از ناحاصل وجود انسان مُ  یوقت

نه  ،است دهیبه او بخش زیکرامت را ن ،همراه با اصل وجوداست، که اصل وجود انسان را به انسان اعطا کرده  یالوجود واجب
بل  ةمشمش ةما جعل الله المشمش: »دیگو  یم یوقت نایس اصل وجود را اعطا کرده باشد و سپس اوصاف آن را. ابن که اولْ  نیا
 اتیمأخوذ از وجود و برگرفته از واقع اتیماه یعنی ،کند یقصد م اتیماه ۀهم در حوز  آن ،معنا را نیهم ، ظاهراً «وجدهاأ

 اتیماه ۀکه لازم ید، اوصافنبه جعل مستقل ندار  ازین اتیخود ماه ید. وقتنباش اشتهد یبه جعل مستقل ازیکه ن نه آن ندموجود
 ،است ریبه غ ازین نیممکن و از جمله انسان ع کل جهانِ  یوقت ،یاسلام ۀفلسف دیندارد. از د  یجعل نیبه چن ازین زیاست ن

ندارد؟  یاجیاحت ریدانست که به غ خودکفامستقل و  ،عرض وابسته به انسان استکرامت انسان را که  توان یچگونه م
 .ستینپذیرفتنی  ،نبودن ریمعلول نبودن و مأخوذ از غ یبه معنا یذات ن،یبنابرا
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نیز به این دقیقه اشاره کرده  (تسع رسائل) گانه ل نهئوی در دیگر آثار خود از جمله در رسا
گردد  نطق از سایر جانداران متمایز می ۀل تصریح شده که انسان به لطف قو ئاست. در این رسا

 .(121ص ،1326)همو، ها بدون استثنا وجود دارد  انسان ۀنطق هم چیزی است که در هم ۀو قو 
اوست  ۀنفس ناطقدلیل ملاصدرا نیز بر این باور است که تمایز انسان از دیگر جانداران به 

ای خاص ندارد. وی در  موعهو نفس ناطقه نیز عام و فراگیر است و اختصاص به فرد یا مج
سینا مطرح کرده است. از  که ابن کند میهمان عبارتی را استفاده  تبیین عمومیت نفس تقریباً 

منظر وی نیز نفس ناطقه که فصل انسان است اختصاص به افراد خاصی ندارد و همگان از آن 
 .(297ص ،1354، شیرازی)بهره دارند 

 . تشکیکی بودن کرامت2-2-4

ت انسان سقف ثابتی دارد که در آن تغییر و دگرگونی راه ندارد یا مانند بسیاری از امور آیا کرام
چراکه ما در مباحث پیشین ثابت  ،اخیر صحیح باشد رسد شق   دیگر متغیر است؟ به نظر می

انسان حالت  ۀانسان است و ازآنجاکه نفس ناطق ۀکردیم که کرامت انسان دائرمدار نفس ناطق
شود که کرامت انسان که متوقف بر  نتیجه می ،مدام در حال دگرگونی است ثابتی ندارد و

نفس ناطقه یا  نفس ناطقه است نیز حالت ثابت و ایستایی نداشته باشد. درست است که کفِ 
اما مراتب بالاتر آن به صورت متفاوت در  ،ها وجود دارد انسان ۀحداقل نفس ناطقه در هم

گیرد که در  سینا برای نفس ناطقه چهار مرحله را در نظر می گردد. ابن ها پدیدار می انسان
 شرسد که نام پایانی به فعلیت تام می ۀبالقوه است و در مرحل ۀنخست آن نفس ناطق ۀمرحل

لکه و عقل بالفعل قرار دارد. عقل بالم ۀعقل بالمستفاد است. در مراحل میانی، دو مرحل
ظهور نفس ناطقه عقل هیولانی است. در این مرحله  ۀسینا نخستین مرحل ، از منظر ابن بنابراین

 ،1400سینا،  )ابنو هیچ درکی از معقولات ندارد است نفس ناطقه هنوز به فعلیت نرسیده 
معقولات را دارد و . ملاصدرا معتقد است که در این مرحله نفس صرفاً آمادگی درک (263ص

 ،1354، شیرازی) اند اطلاق کردهآن عقل هیولانی را بر نام  ،فلاسفه با توجه به همین آمادگی
 .(262ص

بعدی نفس ناطقه عقل بالملکه است. در این مرحله نفس با بدیهیات آشنایی پیدا  ۀمرحل
آنها تلاشی  شود و انسان برای به دست آوردن خود حاصل می بدیهیاتی که خودبه ،کند می
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رسد نام  عقل بالملکه می ۀسینا بدیهیات را که نفس ناطقه با فراگیری آن به مرتب . ابنکند نمی
اند.  قبیل تر بودن کل از جزء یا سنگین بودن اجسام از این برد. به باور وی اموری مانند بزرگ می
 ۀرحله پس از مرحل. ملاصدرا هم معتقد است که این مرحله نخستین م(99ص ،1363سینا،  )ابن

 ،1354، شیرازی) «بالملکة عقلاً  ه العقل المنفعل فیصیر أولاً وأن  »هیولانی برای نفس ناطقه است 
 .(263ص

تواند با  می ،عقل بالملکه با بدیهیات آشنا شد ۀکه نفس ناطقه با رسیدن به مرتب پس از آن
عقل بالفعل یا عقل بالمستفاد راه  ۀاستفاده از این سرمایه و رسیدن به معقولات نظری به مرتب

 ،سینا دو تعبیر از یک پدیده است که به اعتباری پیدا کند. عقل بالفعل و بالمستفاد از منظر ابن
توان نفس  نامد. در این صورت می آن را عقل بالمستفاد می ،آن را عقل بالفعل و به اعتبار دیگر

 .(99ص ،1363سینا،  )ابنناطقه را در سه مرحله خلاصه کرد 
 .طبیعی است که تفاوت در درجات نفس ناطقه تفاوت در مفهوم کرامت را نیز در پی دارد

قابل  اً قطع ،هایی که دارد نخست نفس ناطقه با توجه به علائم و نشانه ۀاما ازآنجاکه دو مرتب
دیگر اما  .خورد این دو مرتبه پایه است و کرامت انسان بر اساس آن محک می ،شناسایی است

باعث  ،پذیر نیست، اگرچه در واقع راحتی امکان که کشف و شناسایی آنها به مراتب به دلیل آن
گردد.  ها نمی حسب ظاهر باعث تفاوت بین انسان هاما ب ،گردد اختلاف در کرامت انسان می

هرچند که این افراد به  ،کند رو، مزایای مترتب بر کرامت انسان از فردی به فردی فرق نمی ازاین
 حاظ رسیدن به مراتب کمال در واقع بسیار متفاوت باشند.ل

 کرامت انسان ۀکنند عوامل تقویت. 2-3

عد باید در دو بُ  ،خواهد در مسیر پیشرفت گام بردارد سینا، نفس ناطقه اگر واقعاً می از منظر ابن
توان  ورزی و ادراک معقولات می با فلسفه ،عملی. در بعد نظریو بعد بعد نظری  :تلاش کند

رسید. مطابق « حد وسط ۀنظری»یازید. در بعد عملی باید تلاش کرد که به   به این مهم دست
 ۀشهویه، قو  ۀ: قو دارداساسی  ۀاخلاق ارسطو است، انسان سه قو  ۀاین نظریه که برگرفته از فلسف

تواند سه حالت افراط، تفریط و میانه را داشته  عاقله. هر کدام از این سه قوه می ۀغضبیه و قو 
ترتیب شجاعت  غضبیه و عاقله به ۀهای متوسط قو  عفت و حالت ۀشهوی ۀقو  ۀباشد. حالت میان

ایجاد تسلط و اشراف برای نفس است و این  هدفْ  ،و حکمت نام دارد. از منظر بوعلی
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نفس حالت  ،چه در این وضعیت ،آید حد وسط به دست می ۀریوضعیت با عمل کردن به نظ
روی رسید و  نیست. بنابراین، در بعد عملی باید به حالت میانهآن تسلط بر بدن را دارد و مقهور 

در بعد نظری نیز باید کوشید و به معارف حقیقی دست یازید. وقتی انسان در این دو جبهه 
 .(277ص)همان، رسیده است  سینا به کمال فعال باشد به گمان ابن

به گمان ملاصدرا نیز باید در بخش نظری از طریق ادراک معقولات به تقویت نفس 
 ،9ج ،1981، شیرازی)عقل بالمستفاد رسانید  ۀعقل بالملکه به مرحل ۀآن را از مرحل پرداخت و

قویت باید به تطهیر باطن پرداخت و مکارم اخلاق را در خود تنیز . در بخش عملی (328ص
 .(7 ص )همان،کرد 

حد وسط است. انسان با به کار  ۀل اخلاق پناه بردن به نظریئرهایی از دام رذا سازوکار
کند. به گمان صدرا اگر انسان به  وضعیت امنی را برای خود ایجاد می ،بردن این نظریه در واقع

ن است که نفس با بدن به حداقل رسیده است. اگرچه مطلوب آ ۀحد وسط برسد گویا رابط
دار دنیا امکان ندارد، باید به حداقل   این امر درچون اما  ،کلی قطع شود ارتباط نفس با بدن به

 .(127ص )همان،رابطه بین آنها بسنده کرد 

 گیری نتیجه
اسلامی، نخست چیستی کرامت  ۀانداز فلسف به هدف تبیین کرامت انسان از چشم مقالهدر این 

اسلامی  ۀسپس همین مفهوم از منظر فلسفو از منظر دیگر فیلسوفان مورد بحث قرار گرفت 
. فیلسوفان مسلمان اگرچه به طور مستقل در باب کرامت بحثی را مطرح گردیدبحث 
سفی تابع اما ازآنجاکه کرامت از منظر آنها معقول ثانی فلسفی است و معقول ثانی فل ،اند نکرده

منشأ انتزاع  کرامت به تبعِ  ،اسلامی ۀانداز فلسف باشد، باید گفت که از چشم منشأ انتزاع خود می
 ۀدر هم ،گیری است که قابل تشخیص و اندازه ،حداقل آنو  مشکک است یمفهوم ،خود

دان که چن ،مراتب بالاتر آنو ها از هر قوم و نژادی و با هر باور و اعتقادی وجود دارد  انسان
برخی و در افراد متفاوت است. برخی در مراتب عالی قرار دارند  ،گیری نیست قابل اندازه

افراد به یک  ۀدیگر در مراتب دانی. کرامت حداقلی ذاتی انسان است و به همین دلیل در هم
به یک میزان  ،نسبت وجود دارد و طبعاً احکام و مزایای مترتب بر آن نیز در صورت عدم مانع

 خواهد داشت.وجود 
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ʿAllāma Ṭabāṭabāʾī (Arabic: مَة طَبَاطَبَائ ي  categorizes philosophy into (عَلَاّ

Divine and non-Divine branches, with Divine philosophy further divided 

into Islamic philosophy and non-Islamic philosophy. The divine nature of 

philosophy from his perspective is related to the proof of God’s existence. 

However, the distinguishing feature of the Divine philosophy of Islam 

compared to others lies in the concept derived from God’s existence. He 

posits that if Divine philosophy successfully demonstrates the proof of 

absolute monotheism (or applied and famous and known for all), 

acknowledging that God’s existence is pure and unbounded by any 

limitations, even transcending the notion of absoluteness, it will be 

categorized as philosophy pertaining to Islam; otherwise, it will not qualify 

as such. In contrast, ʾĀyatu llāh Jawādī Āmulī (Arabic: آیَةُ الله جوادي آمُلي) 
perceives the Islamic nature of sciences, including philosophy, in a general 

sense (broader context). Islam, in this general context, means the pursuit 

and acceptance of truth. Therefore, one cannot issue a ruling (Arabic:  ْیفتَو , 

romanized: fatawā, lit.: a legal or Islamic ruling) about the Islamic nature 

of a philosophy merely based on the philosopher or philosophical text; 

instead, each philosophical or scientific issue must be examined 

individually. If it aligns with truth and reality, it is Islamic; if it contradicts 

truth, it is not. The central focus of this research is to identify instances of 

Islamic philosophy among recognized existing philosophies. This research 

employs a documentary approach for gathering material and processes it 

through analytical and logical writing, addressing the implications of these 

two perspectives and exploring them further. 
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  :ها واژهکلید
حق،  ،یاله ۀفلسف ،یاسلام ۀفلسف

 .یآمل یجواد ،ییطباطبا
 

 

 میآن تقس ریاسلام و غ ۀرا به فلسف یاله ۀو فلسف یرالهیو غ یفلسفه را به اله ییعلامه طباطبا
 زیفصل مم یول ،بودن فلسفه به اثبات وجود خداوند است یاله شانیا دگاهیاز د  .کند یم

 شانی. به اعتقاد اشود یاست که از خداوند اثبات م یآن، به مفهوم ریاسلام از غ یاله ۀفلسف
که وجود خداوند که صرف است و  ردیبرسد و بپذ یاطلاق د  یبه اثبات توح یاله ۀاگر فلسف

مربوط  یاله ۀاطلاق هم مبراست، فلسف دیاز ق یو حت کند یآن را محدود نم یحد چیه
 یاسلام ،یآمل یجواد الله تیآ ماا .ستین نیچن ،صورت نیا ریاسلام خواهد بود و در غ

 ییجو  حق یعنیعام  یاسلام به معنا .داند یعام آن م معنای به را  فلسفه جمله از ،بودن علوم
 کیبودن  یبه اسلام توان ینم یکتاب  فلسف ای لسوفیبه اعتبار ف ن،ی. بنابرایریپذ و حق

اگر حق و تا  شود یجداگانه بررس ی،علم ای یفلسف ۀهر مسئل دیبلکه با ،فلسفه فتوا داد
مصداق  نییپژوهش تع نیا یاصل ۀمسئل .نه خیروگر شمرده شود  ید، اسلاماشمطابق با واقع ب

 در کهپژوهش  نیموجود است. ا ۀشد شناخته یها فلسفه انیاز م یاسلام ۀفلسف یبرا
 افتهینگارش  یو منطق یلیتحل ۀو یو در پردازش به ش یاسناد ۀو یمطالب به ش آوری جمع
 .پردازد یآنها م یو بررس دگاهید  ود نای لوازم به ،است

 
 الله تیو آ ییعلامه طباطبا دگاهیاز د  یاسلام ۀفلسف تِ یماه یانتقاد یبازخوان(. 1403. )، امیریطرق نیراست ؛نیفرد ، مهر یدیجمش: استناد

  :ipd.2024.5888.1505DOI/10.30513. 117-95(، 32)18، های فلسفۀ اسلامی آموزهی. آمل یجواد

 نویسندگان. ©                                                                            ناشر: دانشگاه علوم اسلامی رضوی.           
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 مقدمه
مختلفی برای فلسفه ارائه شده است،  در میان اندیشمندان و فیلسوفان مسلمان، اگرچه تعاریف

شود، چراکه  اما همۀ این تعاریف مآل واحدی دارند و اختلافشان مانع از اجتماع آنها نمی
اند. بنابراین، تعارض  بسیاری از این تعاریف، به جهات مختلفی از حقیقت فلسفه پرداخته

لسوفان مسلمان، فلسفه را توان ادعا کرد که غالب فی جدی با یکدیگر ندارند. در مجموع، می
کند،  عنوان معرفتی عقلانی که به صورت یقینی و برهانی برای کشف حقایق کلی تلاش می به

اصطلاحی است که « فلسفۀ اسلامی»شناسند و در این مسئله اختلافی ندارند. اصطلاح  می
ان کندی و های گذشته از زم در عصر کنونی در اندیشۀ متفکران معاصر رواج یافته و در دوره

فارابی چنین اصطلاحی اساساً مطرح نبوده است. کنکاش در کلمات بزرگان فلسفۀ اسلامی، 
سینا  ابن«. اولی»بردند و یا به قید  دهد که آنها یا فلسفه را به صورت مطلق به کار می نشان می

 برای مباحث مربوط به الهیات بالمعنی الاخص« فلسفۀ الهی»در برخی مواضع، از تعبیر 
را برای « فلسفۀ اسلامی». اصطلاح (17ص ،1980؛ همو، 31ص ،1400سینا،  )ابناستفاده کرده است 

 افقها رواجی نیافت. میرداماد در برخی آثار خود مانند  اولین بار میرداماد ابداع کرد، اما تا قرن
و  (280ص ،1403)همو، اصول کافی ، شرح کتاب (410و  212ص ،1ج ،1385-1381)میرداماد،  مبین

از این تعبیر استفاده کرد. نکتۀ قابل توجه در اکثر این مواضع آن است که او  مواقیت جذوات و
عنوان شریک در ریاست  سینا به برد و از ابن سینا به کار می این اصطلاح را برای خود و ابن

 نویسد: دربارۀ غایت مقام انسانی می جذوات و مواقیتکند. او در  فلسفۀ اسلامی یاد می
ه و تقدس  ه، متقدس، تام البلوغ در تأل  انسان عارف کامل، بالغ العلم، سابغ العلم، متأل 
ت قدسیه بوده باشد؛ و  ت عقل هیولانی، صاحب قو  که در فطرت اولی به حسب جبل 
در فطرت ثانیه بالفعل نصاب اکمل از کمال ممکن عقل مستفاد تحصیل کرده 

عوالم  ۀجامع ۀضاهی نظام جملی عالم کل  و نسخباشد، عالمی خواهد بود عقلی، م
ذلک اگر به  و مع ،اصلش مقابله توان کرد ۀسرها، به حیثیتی که با نسخأوجود ب

ة»خاتمیت یا وصایت و وراثت  ۀخواص نبوت و رسالت، و مرتب ز ئفا« خاتم النبو 
د که الله فی الارض باشد، و چنان باش الاطلاق وخلیفة شود، سلطان عالم ارضی علی

کاد أن یصیر »شریکنا السالف فی رئاسة الفلسفة الاسلامیة در کتاب شفا گفته است: 
اً  ه تعالینسانیاً إ رب   .(21و  20ص ،1380)همو،  «، یکاد أن تحل  عبادته بعد الل 
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بعد از میرداماد، اصطلاح فلسفۀ اسلامی هرگز به کار برده نشد و بزرگانی چون ملاصدرا و 
رسد  تکرار نکردند. اما در دوران معاصر، این اصطلاح رونق یافت. به نظر میتابعان او آن را 

 1950عبدالرحمن بدوی و استاد مرتضی مطهری کسانی بودند که تقریباً همزمان در دهۀ 
شمسی آن را به کار بردند و رواج دادند. البته علامه طباطبایی  1330میلادی مصادف با دهۀ 
فلسفۀ الهی »یا « فلسفۀ اسلام»نکرد، جز چند مورد خاص که تعبیر  هرگز از این تعبیر استفاده

را به کار برد. بعد از پیروزی انقلاب اسلامی، به دلیل شرایط فرهنگی جامعه و تغییراتی « اسلام
ها و افکار مردم به صورت عام و نخبگان علمی به صورت خاص رخ داد، میل  که در گرایش

شناسی اسلامی پیدا شد و  می، مانند اقتصاد اسلامی و روانهای مختلف با قید اسلا به رشته
ها فراگیر شد و ثبات یافت، به  پیش و بیش از سایر رشته« فلسفۀ اسلامی»رو اصطلاح  ازاین

های مضاف، در  ای جداگانه در مقابل فلسفۀ غرب و فلسفه عنوان شاخه طوری که به
مسئله پیدا شد که تفاوت فلسفۀ اسلامی و تدریج این  ها مورد توجه قرار گرفت. به دانشگاه

شود، در چیست؟ این پرسش در قبل  های دیگر که بارزترین آنها فلسفۀ غرب نامیده می فلسفه
از انقلاب اسلامی ایران چندان مطرح نبود و اهمیتی نداشت، اما بعد از انقلاب و در دهۀ 

اش به  های ذهنی راخور پیشینههفتاد شمسی مطمح نظر اندیشمندان قرار گرفت و هر کسی به ف
شود دیدگاه دو تن از فیلسوفان معاصر مسلمان، علامه  آن پاسخی داد. در این مقاله تلاش می

 دقت بررسی شود. الله جوادی آملی، به سید محمدحسین طباطبایی و آیت

 . پیشینۀ تحقیق1
الله  طباطبایی و آیتهای علامه  هیچ پژوهش مستقلی مشابه پژوهش حاضر که به بررسی دیدگاه

جوادی آملی پرداخته باشد، یافت نشد. اما مقالات مختلفی در باب ماهیت و چیستی فلسفۀ 
 شود: اسلامی نگاشته شده است که به برخی از آنها اشاره می

، 1، شمارۀ فلسفه، نوشتۀ حسین غفاری، مجلۀ «فلسفۀ اسلامی یا فلسفۀ مسلمانان»مقالۀ  -
 .96-71ش، ص1379پاییز 

نویسنده در این مقاله از اصالت فلسفۀ اسلامی در مقابل فلسفۀ یونانی و نیز در مقابل تعبیر 
 کند. دفاع می« فلسفۀ عربی»
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، نوشتۀ مرتضی جوادی «الله جوادی آملی تبیین نظریۀ علم دینی حضرت آیت»مقالۀ  -
-371، صش1393، بهار و تابستان 71و  70های  ، شماره16، سال کتاب نقدآملی، مجلۀ 

404. 
پردازد و  الله جوادی آملی در باب علم دینی می نویسندۀ این مقاله صرفاً به تقریر دیدگاه آیت

ها مدنظر او نبوده و از هر گونه نقد و  های فلسفۀ اسلامی و تمایز آن با سایر فلسفه ملاک
 بررسی دیدگاه مورد نظر پرهیز کرده است.

، شناسی علوم انسانی روشۀ امیر دیوانی، مجلۀ ، نوشت«چیستی فلسفۀ اسلامی»مقالۀ  -
 DOI:‌10.30471/mssh.2018.1499. 19-1ش، ص1397، پاییز 96، شمارۀ 24دورۀ 

نویسنده در این مقاله به دنبال تعریفی جامع و مانع برای فلسفۀ اسلامی است. وی هشت 
ای که معتقد  کند و از میان آنها به فرضیه برای وجه تسمیۀ فلسفۀ اسلامی ذکر میفرضیه را 

کند.  است محتوای فلسفۀ اسلامی با محتوای قطعی متون دین ناسازگار نیست،گرایش پیدا می
 کند. الله جوادی آملی ارائه نمی نویسنده هیچ تقریری از دیدگاه علامه طباطبایی و آیت

 طبایی دربارۀ فلسفۀ اسلامی. دیدگاه علامه طبا2
داند و آن را جدای از حقیقت انسان  علامه طباطبایی فلسفه را امری کاملًا فطری می

الجمله امکان  شمارد. به اعتقاد او انسان و حتی حیوانات، وجود واقعیت خارجی و فی نمی
موجود از غیرِ  کنند. اولین کار فلسفه شناختنِ  شناخت آن را باور دارند و هرگز در آن شک نمی

آن است. انسان که ممکن است در شناخت موجودات و تشخیص موجود از غیر موجود 
. این هدف در (4ص ،1416)طباطبایی، دهد تا به هدفش برسد  اشتباه کند، فلسفه او را مدد می

ان سازد. نوزاد اگر پستان مادر را به ده زندگی بشر از بدو تولد تا هنگام مرگ خود را نمایان می
مکد تا از شیر او سیر شود، اولًا وجود آن را باور کرده است و ثانیاً بعد از چند بار  گیرد و می می

شود که  تجربۀ چیزهای دیگر و مکیدن آنها به امید سیر شدن، ناامید شده است و متوجه می
ا به رسد. بنابراین، از آن پس، جز پستان مادر ر  فقط با مکیدن پستان مادر به هدف خود می

که شیری جز در پستان  مکد، یعنی بعد از شناخت موجود و شناخت این هوس سیر شدن، نمی
کند. همین نوزاد وقتی به مرحلۀ غذاخوری  مادر موجود نیست، مطابق با این شناخت عمل می

گیرد و وقتی  رسد، هر چیزی حتی سنگ و چوب را به هوای جویدن و بلعیدن به دهان می می

https://doi.org/10.30471/mssh.2018.1499
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که اینها قابل جویدن و خوردن نیستند، تا آخر عمر برای تغذیه به آنها رو شود  متوجه می
کند که غذایی در سنگ  . به عبارت دیگر، او درک می(183ص ،1ج ،1387)طباطبایی، آورد  نمی

دهد.  شود و بعد، مطابق این درک، عمل مناسبی انجام می و چوب و مانند آن یافت نمی
همه پیشرفت، در همین مسیر بوده است، یعنی شناخت  ینسراسر زندگی بشر تاکنون، با ا

های علمی بشر و  . پیشرفت(184ص، 1ج ،)همانحقیقت از غیر آن و رفتار مناسب با این شناخت 
ها و اختراعات و اکتشافات شگفت، همگی بر اساس شناخت واقعیت از  نیز ظهور تکنولوژی

غیر آن بوده و بشر مطابق همین شناخت، عملی را از خود صادر نموده است. فلسفه چیزی جز 
 این نیست: 

های گذشته نیز در زندگی فردی و اجتماعی خود همواره واقعیت اشیا را  ملت
غیر واقعی بشناسند و آنچه را که حق کردند تا اشیای واقعی را از  جستجو می

تشخیص دادند بپذیرند، و هر کس دقیقاً زندگی آنها را مورد تجزیه و تحلیل قرار دهد 
روشنی این شیوه را  و آنچه را که از آنان در تاریخ ثبت شده مطالعه و بررسی کند، به

ئون زندگی مند است که در تمام ش در زندگی آنان خواهد یافت. انسان همواره علاقه
خود از این شیوه پیروی کند و این درست همان چیزی است که ما آن را فلسفه 

 .)همان( نامیم می
فلسفه عبارت است از بازشناختن حقیقت و واقعیت از خرافات و موهومات. به عبارت 

 دارد و دیگر، شناخت موجود از غیر موجود. البته فلسفه گام دیگری فراتر از گام قبلی هم برمی
های خاص  کند و احکام و ویژگی التفات می« وجود»یا « هستی»، «بودن»که به خودِ  آن این

آن را، یعنی احکامی که مربوط به وجود بما هو وجود است، مانند علت و معلول، امکان و 
. این گام (185و  184ص، 1ج ،)هماننماید  وجوب، قوه و فعل و حدوث و قدم را بررسی می

کید شده و گفته که به دقیقاً همان است اند موضوع فلسفه، موجود  عنوان موضوع فلسفه بر آن تأ
 .(7ص ،1401)مقدم، مطلق، یعنی بشرط لا از قیود طبیعی، ریاضی، اخلاقی، منطقی و... است 

شود فلسفه در فطرت انسان تعبیه شده است و از  با توجه به این توضیحات، معلوم می
ی انسان به حقیقت جهان مادی که متعلق ادراکات حسی او حقیقتِ انسانی جدا نیست. وقت

شود که جهان مادی هرگز قائم به خود نیست و نیازمند  کند، متوجه می گیرد، توجه می قرار می
ها به واسطۀ آن جبران  و محتاج است. بنابراین، باید حقیقتی باشد که در نهایت، این نیازمندی
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ل و قائم به ذات ضرورتاً موجود است. چنین شود. به عبارت دیگر، یک موجود مستق
، 1، ج1387 ،)همانگیرد  شکل می« فلسفۀ الهی»الوجود است. از اینجا  موجودی همان واجب

. اما ازآنجاکه حقیقت دین هم چیزی جز این نیست که مردم به ماورای طبیعت منتقل (185ص
 نامد:  شوند، پس علامه خودِ دین را هم فلسفۀ الهی می

هدفی جز این ندارد که مردم را در پرتو هوش و استعداد و نیروی استدلال که دین 
فطرتاً به آن مجهزند، به شناخت حقایق جهان ماورای طبیعت نائل سازد و این درست 

 .(188ص، 1ج ،)همان شود گفته می« فلسفۀ الهی»همان چیزی است که به آن 
شود و هم دینی را که با  د نائل میای که به اثبات خداون صراحت، هم فلسفه علامه به

تر از این برای عینیت  نامد و صراحتی روشن کند، فلسفۀ الهی می استدلال، مردم را هدایت می
چگونه ممکن است که میان دین آسمانی و فلسفۀ »چنین فلسفه و چنین دینی ممکن نیست. 

 .)همان(« اند، جدایی انداخته شود؟! الهی که دو روی یک سکه
تنها قدم جدیدی در فلسفه برداشته شده است، بلکه کل مسائل  بات وجود خدا نهبا اث

گیرند و شکل جدیدی پیدا  فلسفی هم که قبلًا اثبات و تبیین شده بودند، تحت تأثیر قرار می
کنند. گویی آنها کالبدی بدون روح بودند که اکنون با اثبات این مبدأ وجودی، در آنها  می

هایی که در مسائل قبلی فلسفی وجود  و به این واسطه، تمام پراکندگیروح دمیده شده است 
شود و ابهاماتی که وجود داشت و زوایایی که تاریک مانده بود،  داشت، به وحدت نزدیک می

 .(185ص، 1ج ،)همانشود  واضح و روشن می
علامه  شوند، مطابق این تحلیلِ  تمام مکاتب فلسفی که به اثبات مبدئی برای هستی نائل می

فصل « فلسفۀ الهی اسلام»یا به تعبیر بهتر، « فلسفۀ اسلام»اند. اما ایشان برای  فلسفۀ الهی
شود و این  اند و آن تصویری است که در فلسفۀ الهی اسلام از خداوند ارائه می ممیزی قائل

لمی و که به اعتقاد ایشان همۀ قضایای ع انجامد، چنان ای است که به توحید می تصویر به گونه
آید و به  های مختلف درمی عملی در حقیقت، چیزی جز توحید نیست که به صورت

 . (192ص، 1ج ،)همانشود  گر می های قضایای علمی و عملی جلوه رنگ
دهد، وحدتی اطلاقی است، به  تصویری که فلسفۀ الهی اسلام از وحدت خداوند ارائه می

 طوری که از هر قیدی حتی قید اطلاق هم مبراست:
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ن  وجودِ واجبی یک حقیقت صرف است، پس نامحدود است و از هر گونه تعی 
اسمی و وصفی و هر نوع تقیید مفهومی مبراست، حتی از خود همین حکم هم بری 
است. بنابراین، این حقیقتِ مقدس دارای اطلاقی است که نسبت به هر تعینی که 

 . (27ص ،1428ایی، )طباطب فرض شود مبراست و از خود همین حکم هم منزه است
استدلال علامه طباطبایی بر این مطلب آن است که بداهتاً هر مفهومی غیر از مفهوم دیگر 

شود. بر این اساس،  است. بنابراین، حمل مفهوم بر هر مصداقی موجب تحدید آن مصداق می
شود که مصداقی که ذاتاً نامحدود است، وقوع مفهوم بر آن، متأخر از  عکس مطلب این می

ن»مرتبۀ ذات آن مصداق خواهد بود و این تأخر از نوع تأخر  است. بنابراین، « اطلاق»از « تعی 
ن  چون وجودِ واجبی یک حقیقت صرف است، پس نامحدود است و فراتر از هر گونه تعی 

خواهد بود و حتی از همین قید اطلاق هم رها و آزاد  اسمی و وصفی و هر نوع تقیید مفهومی
عنوان جزئی از هستی  های الهی دیگر، خداوند به . این در حالی است که در فلسفه)همان(است 

؛ شهرزوری، 249ص ،1400سینا،  )ابنترین و مبدأ برای تمام هستی  شود؛ جزئی کامل معرفی می
معلول اویند، نوعی بینونت عُزلی مشاهده و میان او و سایر موجودات که  (243ص ،1383

عنوان جزئی از هستی، جای خود را به  شود. بنابراین در فلسفۀ الهی اسلام، تصویر خدا به می
چیز دارد و موجودات دیگر چیزی  دهد که عین هستی است و احاطۀ قیومی بر همه خدایی می

 جز شئون و تجلیات او نیستند. 
فۀ الهی اسلام، آن است که اقتضای فلسفۀ الهی اسلام و ملاک دیگرِ علامه برای فلس

 نویسد: دهد. ایشان می توحید با تقریری که گذشت، آن است که در عمل خود را نشان می
اگر در میان فلسفۀ الهی اسلام و فلسفۀ الهی که احیاناً در برخی از ملل متمدن یافت 

خوبی روشن  دۀ اسلام بهای به عمل آید، اهمیت این شیوۀ ارزن شود مقایسه می
شود، زیرا اسلام میان فلسفۀ الهی و عمل، پیوند ناگسستنی ایجاد کرده، ولی در  می

کلی  اصطلاح متمدن، رشتۀ فلسفه و عمل از هم گسیخته و قوانین کشوری به ملل به
 .(193ص ،1ج ،1387)طباطبایی،  از دین و فلسفه جدا شده است

 نویسد:  داند و می می« کمال فلسفه»مرحلۀ علامه فلسفۀ الهی اسلام را 
که هر پژوهشگر باانصاف که روش تحقیق را بداند و شیوۀ  ما تردیدی نداریم در این

ورود و خروج را بشناسد، چون به تحقیق معارف اسلامی بپردازد، بدون درنگ، 
چنان  اعتراف خواهد کرد که اسلام دامنۀ بحث را در مورد موجودات خارجی آن



 103                                 و... مهر یدیجمش نیفرد .../ علامه دگاهیاز د  یاسلام ۀفلسف تیماه یانتقاد یبازخوان

 

عه داده که هیچ موجودی را در جهان هستی فروگذار نکرده و نقطۀ ابهامی در توس
است که « انسان»ذات و صفات و افعال آنها باقی نگذاشته است که از جملۀ آنها 

تمام شئون آن را بیان کرده و آن را به جهان ماورای طبیعت مربوط ساخته است 
 .(191، ص1)همان، ج

عنوان موجود کامل و مبدأ هستی، همۀ مسائل فلسفه  خدا به گونه که با اثبات وجود همان
شود و  گیرد و روحی در کالبد آنها دمیده می که قبلًا اثبات شده بود، رنگ دیگری به خود می

رسند، با اثبات توحید اطلاقی نیز مسائل فلسفۀ الهی رنگ و معنایی  از پراکندگی به وحدت می
براین، به باور علامه با هر قدم از تغییر شناخت در مبدأ هستی، یابد. بنا تر از قبل می دیگر عمیق

که در قبول یا  کل مسائل فلسفی نیازمند بازنگری جدیدی خواهند بود و این مسائل بدون این
رد آنها تفاوتی حاصل شود، به عمق بیشتری دلالت خواهند کرد. به عبارت دیگر، رابطۀ 

 تعالی وجود دارد. شناخت حقاستکمال متقابلی میان مسائل فلسفه و 
که فلسفه را به فطرت بشر مرتبط دانست و آن را به الهی و غیرالهی و الهی  علامه پس از آن

شود که حقیقت دین هم از حقیقت فلسفه  را به الهی اسلام و غیر آن تقسیم کرد، مدعی می
و تمایز میان  طور که در فلسفه سخن از وجود حقیقی و وجود موهوم جدا نیست، زیرا همان

آنها بود و بعد از شناخت موجود از غیر آن، بشر رفتار مناسب و عمل مطابق با آن شناخت را 
کند و عملِ مطابق با شناخت  گیرد، دین هم سخن از وجود حقیقی و وجود موهوم می پی می

عنوان  عنوان خدا وجود ندارد و شهوت و غضب به که بتی به نماید. این درست را توصیه می
خدا موجود نیستند و خدای واحد قهار موجود است، و در نتیجه، غیر خدا نباید اطاعت شود، 
سخن دین است. بنابراین، میان دین و فلسفه هیچ تمایزی نیست، زیرا منشأ هر دو فطرت بشر 

. (187و  186ص، 1ج ،)همانل مطابق با آن است و هدف هر دو یکسان: شناخت حقیقت و عم
کند که زبان دین و فلسفه از یکدیگر متمایز است و سر  این تمایز آن  البته علامه تصریح می

که رسول خدا)ص( فرمود:  است که زبان دین مطابق و مناسب با فهم تودۀ مردم است، چنان
 ۀکه با مردم به انداز  میمأمور  ایما انب»؛ «لۡمنحن معاشرَ الأنبياء أمرنا أن نکلِم الناِس علی قدر عقو »

. علامه حتی دین و فلسفه را در تبیین (187ص، 1ج ،)همان «مییفهم و عقل آنها سخن بگو 
 گوید:  بیند و می داند، یعنی شیوۀ دین را کاملًا برهانی و روشن می حقایق متمایز نمی
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کنند که مسائل را بدون دلیل تر از آن است که مردم را وادار  دامن پیامبران پاک
بپذیرند و در راهی کورکورانه گام بسپارند، بلکه برعکس، هنگامی که با مردم سخن 

گفتند... . قرآن کریم گواه  گفتند در محدودۀ استعداد و درک آنها سخن می می
های خود، عقول مردم را مخاطب قرار می دهد  زندۀ گفتار ماست که در تمام دعوت

سائل مربوط به مبدأ و معاد و معارف کلی الهی چیزی را جز با دلیلِ و در تمام م
و  187ص، 1ج ،)همانکند  کند و چیزی را جز با دلیلِ روشن رد نمی روشن بیان نمی

188). 
گوید: قاضی علمی با دشواری  علامه با تمایز میان قاضی حقوقی و قاضی علمی می

از یک طرف حواس، او را به جزئیات  بیشتری مواجه است، زیرا او در مسائل فلسفی،
کند و از سوی دیگر، چون مسائل  کشاند و از توجه به کلیات و مجردات منحرف می می

شوند، هوی و هوس با فراخواندن  های درونی شناخته می فلسفی منحصراً به وسیلۀ احساس
توانند  کسانی میشود. بنابراین، فقط  انسان به پیروی از خود، مانع رسیدن به حق و حقیقت می

های ماده را دریده باشند و هم زنجیرهای هوی و  به این معارف حقیقی برسند که هم پرده
. بنابراین، رسیدن به فلسفۀ الهی اسلام به معنای (195و  94ص ،1ج ،)همانهوس را شکسته باشند 

بل وصول واقعی کلمه جز برای افراد نادری ممکن نخواهد بود و با صِرف تعقل و اندیشه قا
نمای  طالب)ع( را نمونۀ کامل و مثل اعلی و آینۀ تمام نیست. علامه طباطبایی علی بن ابی

داند که به همۀ صفات برجستۀ انسانی آراسته و از تمام صفات نکوهیده  فلسفۀ الهی اسلام می
 . (195ص، 1ج ،)همانپیراسته و در زندگی جز حق و حقیقت هدفی نداشته است 

ای رسیدن به فلسفۀ الهی اسلام، صرف تعقل و اندیشیدن کفایت طور که بر  همان
کند، بلکه تهذیب نفس و تطهیر آن از رذائل و نیز آراستن آن به فضائل ضرورت دارد،  نمی

گرفته از فلسفه یا فلسفۀ  وصول به فلسفۀ الهی اسلام اقتضای اخلاقی دارد که با اخلاق نشئت
که علامه میان اخلاق فلسفی و اخلاق الهی و اخلاق  الهی کاملًا متفاوت باشد. توضیح آن

. اخلاق فلسفی در حقیقت، (1402مهر؛ رحمتی،  )نک: جمشیدیشود  الهی اسلام تمایز قائل می
کید می کند و توجهی به  اخلاق سکولار است و صرفاً بر اعتدال میان قوا برای تحقق فضیلت تأ

استعمال اعتدالی قوا، به فضیلت متصف خدا ندارد، به طوری که شخص خداناباور نیز با 
نظر از باورش  نظر از دیدگاهش دربارۀ وجود و عدم خدا و نیز صرف شود. اگر کسی صرف می
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در باب صفات الهی از جمله توحید، در قوای شهویه، غضبیه و عاقله، حد اعتدال را رعایت 
از اتصاف به این  شود و گانه یعنی عفت، شجاعت و حکمت متصف می نماید، به فضائل سه

و  189 ،1371سینا،  )ابنشود  گیرد که عدالت خوانده می صفات، صفت جدیدی در او شکل می
. این دیدگاه اخلاقی، که غایتِ آن امور نیکو و صالح دنیوی (88ص ،1ج ،1375؛ سهروردی، 190

اسلام نیز است و مبتنی بر آرای محموده، دیدگاهی است برخاسته از فلسفۀ یونانی که در جهان 
باورمندان سرشناسی داشت. چنین مسلکی در قرآن مورد توجه نیست و اساساً به آن دعوت 

« اخلاق انبیا». در اخلاق الهی که علامه آن را (355ص ،1ج ،1417)طباطبایی، نشده است 
نامد و غایتِ آن وصول به امور نیکو و صالح اخروی است، خداوند حضور دارد و شخص  می

کند و  تقرب به خداوند از غرور، حسد، کبر، ریا و سایر رذائل اخلاقی پرهیز میمؤمن برای 
کند. در این گونۀ اخلاقی، اگرچه  بعد از تخلیۀ خود از رذائل برای تحلیه به فضائل تلاش می

شوند و چون پای غیر به میان  شود، اما غیر او هم هستند و دیده می خدا وجود دارد و لحاظ می
ۀ آلوده شدن به رذائل فراهم است، یعنی ممکن است انسان از غیر بترسد، نسبت آید، زمین می

به او حسد کند، کینه داشته باشد، در برابر او دچار غرور و نخوت شود و مانند آن. اخلاق 
کند که از رذائل بپرهیزد و از طرق مختلف خود را تطهیر نماید و در  الهی به انسان توصیه می

. علامه قسم سومی از اخلاق را نام (358-356ص، 1ج ،)هماننیکو بیاراید مقابل، به اخلاق 
برد که اگرچه قسمی از اخلاق الهی است، اما فصل ممیزی در آن وجود دارد. ایشان در  می

أنِ القوة لِلَّ »، (65)یونس/ « إنِ العزِة لِلَّ جميعاً »فصل ممیز را با استناد به آیاتی چون  المیزانتفسیر 
ه»نظیر و عباراتی  (165)بقره/ « جميعاً  وأن  »و « أن  له ملک السماوات والأرض»، «أن  الملک لل 

با  رسالۀ توحیدیه. اما در (359ص، 1ج ،)همانکند  ین میتبی« رضله ما فی السماوات و الأ 
کند و آن را مختص به  تمسک به مسئلۀ وجود رابط و مستقل، توحید اطلاقی را اثبات می

ای که ملحق به این رساله است، اخلاق توحیدی را  داند و سپس در مقاله شریعت اسلام می
نماید. این اخلاق مبتنی بر توحید اطلاقی خداوند است. وقتی شخصِ موحد فقط  تبیین می

بیند و باورش این است که غیر از خداوند موجود مستقلی وجود ندارد و هر چه  خدا را می
شود و در  رای کسی غیر از خداوند جایگاهی قائل نمیگاه ب هست، تجلی و تشأن اوست، آن

ماند تا موحد بیم آن یابد که  شود و جایی برای رذیلت نمی نتیجه، اساس همۀ رذائل برداشته می
آلوده به آن گردد. در اخلاق توحیدی چون غیری وجود ندارد، ریا، کبر و حسد و مانند آن 
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شود، رذیلتی به نام ترس  دشمن شأنی قائل نمیمعنا خواهد شد. در این اخلاق چون برای  بی
 .(18و  8ص ،1419)طباطبایی، معنا نخواهد یافت 
شوند و  طور که با اثبات خداوند در فلسفۀ الهی، سایر مسائل دچار تحول می بنابراین، همان

کنند، در  طور که با اثبات توحید اطلاقی، مسائل سابق، عمق قابل توجهی پیدا می نیز همان
یابد که با اخلاق  ۀ اخلاق هم با نیل به توحید اطلاقی، اخلاق انسان عمق دیگری میحیط

 فلسفی و اخلاق فلسفۀ الهی تمایز چشمگیر دارد.
 از مباحث علامه طباطبایی در باب فلسفه، نکاتی قابل استنباط است:

 ترین تصور در میان تصورات فلسفی، تصور خداوند است. آنچه فارق فلسفۀ الف. مهم
شود یا به تعبیر بهتر، خدا لحاظ  الهی از فلسفه است، این است که در فلسفه خدا اثبات نمی

شود. از  شود و ثانیاً وجود او اثبات می که در فلسفۀ الهی اولًا خدا لحاظ می شود، درحالی نمی
طرف دیگر، فارق میان فلسفۀ الهی و فلسفۀ الهی اسلام نیز تصور خداست. اگرچه در هر دو، 

شود، اما خدا در فلسفۀ الهی، موجود کامل  عنوان حقیقت خارجی، پذیرفته می وجود خدا به
شود، اما در فلسفۀ الهی  است که منشأ تمام هستی است و خدایی در مقابل او فرض نمی

اسلام، خداوند موجودی است که تمامِ هستی و هستیِ تمام است و اساساً وجودی غیر از او 
خوانند، تجلیات آن  های دیگر، وجود یا موجود می سایر آنچه در فلسفهقابل تصور نیست و 

 اند. وجودِ یگانه
ی را هم در بر می گیرد(  ب. تمام مسائل علمی )علم به معنای عام که ادراکات بشر ام 

گویند، یعنی در  دائرمدار وجود است. به عبارت دیگر، تمام مسائل علمی از وجود سخن می
.ای یا سخ هر مسئله  ن از وجود شیء است یا سخن از وجود شیء  لشیء 

کید بیشتری بر ارتباط میان « فلسفۀ اسلامی»به جای « فلسفۀ اسلام»ج. علامه با کاربرد  تأ
رساند که فلسفه از دل  دین اسلام و فلسفۀ مدنظرِ خود دارد، چراکه فلسفۀ اسلام چنین می

اسلامی، که با یای نسبت به کار رفته که فلسفۀ   اسلام برآمده و رشد کرده است، درحالی
تواند کم باشد یا زیاد، قوی  است، دلالت به نسبتی میان فلسفه و اسلام دارد و این نسبت می

تواند صرفاً میان دین اسلام و این  باشد یا ضعیف، و عام باشد یا خاص، یعنی این نسبت می
 دیان ابراهیمی نیز داشته باشد.فلسفه برقرار باشد یا این فلسفه همین نسبت را با سایر ا
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 الله جوادی آملی دربارۀ فلسفۀ اسلامی . دیدگاه آیت3
عقیده است و  الله جوادی آملی در معیار الهی و دینی بودنِ فلسفه با علامه طباطبایی هم آیت

باور دارد که فلسفه در صورتی الهی است که وجود خدا در آن اثبات و پذیرفته شود. ایشان بر 
گوید هیچ  دهد و می مبنا، دینی بودن و اسلامیت را به همۀ علوم حقیقی سرایت میهمین 

که دینی و اسلامی است. ایشان ابتدا میان اسلام به معنای عام و اسلام به  علمی نیست مگر این
نهد. اسلام به معنای عام چیزی جز شناخت حق و تبعیت از آن نیست،  معنای خاص تمایز می

به معنای خاص همان شریعتی است که پیامبر مکرم اسلام از طرف خداوند  که اسلام درحالی
به مردم ابلاغ فرمود. اسلام به معنای خاص در مقابل سایر شرایع مانند یهودیت و مسیحیت قرار 

تواند جامع تمام شرایع الهی باشد. به اعتقاد  که اسلام به معنای عام می گیرد، درحالی می
آنچه از علم دینی و اسلامی مراد است، اسلام به معنای عام است نه  الله جوادی آملی، آیت

 ،)نک: جوادی آملیاسلام به معنای خاص که صرفاً مربوط به شریعتِ محمدی)ص( باشد 
. به عبارت دیگر، علم زمانی اسلامی است که حقیقتی از حقایق هستی را کشف نماید. (1384

یا گروه و مذهب خاصی نیست، بلکه از طرف دیگر، کشف حقیقت وابسته به شخص 
تواند هر کسی با هر دین و مذهبی و در هر زمان و مکانی به کشف حقیقتی از حقایق نائل  می

. نکتۀ مهم در دیدگاه ایشان این است که تا فلسفه، الهی (144و  143ص ،1386)جوادی آملی، آید 
ر، الهی یا الحادی بودنِ فلسفه، توان به اسلامی بودن علوم حکم کرد. به عبارت دیگ نشود نمی

عنوان علتِ  ای با پذیرش خدا به کند. اگر فلسفه به اسلامی یا غیراسلامی بودن علوم سرایت می
تواند حکم کند که موضوع هر علمی، فعلی از افعال خداست.  همۀ هستی، الهی شد، می

را کشف نماید، به سبب  بنابراین، هر علمی که به بررسی این فعل بپردازد و وجهی از وجوه آن
ارتباط فعل و فاعلی که میان این موضوع و مبدأ هستی برقرار است، اسلامی خواهد بود، اعم از 

 که دانشمندی که در حال تحقیق است، خداباور باشد یا نباشد. این
توان به اعتبارِ فیلسوفِ مسلمان، فلسفۀ او را هم اسلامی نامید،  مطابق این دیدگاه نمی

نهد و مدعی است که اگرچه عالم  الله جوادی آملی میان علم و عالِم تمایز می آیتچراکه 
تواند سکولار باشد، اما علم، اگر علم باشد، هرگز سکولار نیست، بلکه همیشه دینی و  می

کند  ای که ارائه می اسلامی است. بنابراین، ممکن است فیلسوفی مسلمان باشد، اما فلسفه
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ملاک اسلامی بودن هر علمی، مطابقت آن با واقع است. بر این اساس، اسلامی نباشد، زیرا 
اش  های فلسفی توان پذیرفت که فیلسوفی غیرمسلمان، لااقل در بخشی از اندیشه حتی می

فلسفۀ اسلامی را ارائه نماید، زیرا به چیزی رسیده است که کاملًا با واقعیت مطابقت دارد. از 
توان اسلامیت یا عدم آن را نسبت داد، بلکه باید هر  نمیطرف دیگر، به هیچ کتاب فلسفی 

مسئله، مجزا بررسی شود و چنانچه مطابق با واقع باشد، اسلامی و در غیر این صورت، 
 غیراسلامی خواهد بود.

 . مقایسۀ تطبیقی دو دیدگاه4
الف. ملاک علامه طباطبایی برای تشخیص فلسفۀ اسلام از غیر آن، ناظر به صدق و کذب 

ضایا و مسائل فلسفه نیست، بلکه عنصر اصلی تمایز، اعتقاد و توجه به خدا یا عدم اعتقاد به ق
هم نه اعتقاد به اصل وجود خدا، بلکه اعتقاد به خدا به صورت لابشرط مقسمی و  اوست، آن

الله جوادی آملی ارائه شد، صدق و  که در تقریری که از نظر آیت وحدتِ وجودیِ او، درحالی
ای که صادق باشد، اسلامی است و قضایای کاذب  یا ملاک اصلی است. هر قضیهکذب قضا
ای صادق است و چه گفته شود اسلامی  اند. بر این اساس، چه گفته شود که قضیه غیراسلامی

 طور در نقطۀ مقابل. است، تفاوتی وجود نخواهد داشت، و همین
ه تعریف منطقی و ذکر فصل اگر علامه طباطبایی در بیان خصوصیت فلسفۀ اسلام نظر ب

توان گفت این ملاک اگرچه دربارۀ برخی مسائل مرتبط با خداشناسی  ز آن داشته باشد، میائم
و وحدت وجود جاری است، اما برخی مسائل فلسفی که اساساً ارتباطی با اعتقاد به خدا 

ث مربوط به ماهیت ندارند، گنجاندن آنها در فلسفۀ مرتبط با اسلام معنا ندارد. بسیاری از مباح
یا مقولات و انواع مقولات، یا برخی مباحث مربوط به امور عامه ارتباطی با اعتقاد به خدا 
ندارند. مثلًا ممکن است کسی به تشخص وجود باور داشته باشد، اما به وحدت وجود با دیدۀ 

ه تعبیر علامه، شک بنگرد یا حتی در مسئلۀ اثبات خداوند رأی دیگری بیان کند. بنابراین، اگر ب
اعتقاد به خدا و توحیدِ اطلاقی او را روحی برای کالبد مسائل فلسفی الهی اسلام بدانیم که به 

، و این (185ص ،1387)طباطبایی، رسند  مدد آن، بقیۀ مسائل از تشتت و پراکندگی به وحدت می
که باید زدوده ویژگی را فصل منطقی فلسفه تلقی کنیم، مطابق آن، فلسفه دارای زوائدی است 

 عنوان ضمیمه به فلسفۀ الهی اسلام ملحق گردند. شوند و یا حداقل به
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آید، غالباً  به میان می« فلسفۀ اسلامی»ب. نکتۀ مهم این است که وقتی سخن از تعریف 
بحث ناظر به کشف مراد کسی است که اولین بار این اصطلاح را جعل کرده است. به عبارت 

از آغاز مرسوم نبود و از جایی شروع و سپس رواج یافت، آرای دیگر، چون این اصطلاح 
مختلف و گاه متعارض به کشف مراد وی )جاعلِ اصطلاح( نظر دارد. با توجه به تتبعی که 

را به « فلسفۀ اسلامی»طور که قبلًا هم اشاره گردید، اولین کسی که اصطلاح  انجام شد، همان
گیرد که متوجه هر دو دیدگاه  ل مشترکی شکل میکار برد، میرداماد است. در اینجا اشکا

اش نه به وحدت وجود قائل بود و  که میرداماد با توجه به مشرب مشایی مذکور است و آن این
نه شاهدی وجود دارد که اسلام را به معنای عام قصد کرده باشد. بنابراین، توجیهاتی که از این 

که کسی از اساس  رسد، مگر این یشان به نظر نمیدو دیدگاه ارائه شد، هیچ یک مطابق با مراد ا
اساساً ناظر به کشف مراد میرداماد « فلسفۀ اسلامی»این مسئله را انکار کند و بگوید که تفسیر 

باشد و هر فیلسوفی حق دارد که اولًا  عنوان کسی که این اصطلاح را جعل کرده است، نمی به
 مراد خود را از آن تبیین نماید. وجود و هستیِ فلسفۀ اسلامی را بپذیرد و سپس

ج. مطابق با معیار علامه طباطبایی، مکاتب فلسفی فیلسوفان قبل از ملاصدرا یعنی مشائیان 
اند، اما چون به وحدتِ شخصی وجود و  و اشراقیان، اگرچه به واسطۀ اثبات خداوند، الهی
دند، فلسفۀ الهی اسلام تعالی است، نائل نش توحید اطلاقی که مستلزمِ لابشرطیتِ مقسمی حق

آیند. بر این اساس، این مکاتب در الهی بودن با فلسفۀ دکارت یا اسپینوزا یا سایر  به شمار نمی
الجمله فلسفۀ الهی اسلام به  فیلسوفان خداباور غربی تفاوتی ندارند. اما فلسفۀ ملاصدرا فی

ای  آملی هیچ مکتب و فلسفهالله جوادی  آید. این در حالی است که بنابر ملاک آیت شمار می
یک بررسی و مداقه  به که در آن، مسائل یک توان اسلامی یا غیراسلامی دانست مگر این را نمی

شوند و در صورتی که با برهان، صدق هر مسئله تأیید شود، آن مسئله، نه کلِ آن مکتب یا تمام 
 آن فلسفه، اسلامی خواهد بود.
های فلسفۀ الهی اسلام را تشخیص داد و آنها را از  توان کتاب د. طبق ملاک علامه، می

آغاز سهروردی،  الاشراق حکمةبوعلی، یا  اشاراتو  شفاعنوان مثال، کتاب  غیر متمایز نمود. به
دکارت، همگی فلسفۀ  تأملی در فلسفۀ اولیمیرداماد و کتاب  قبساتخواجه نصیر،  و انجام

آیند،  ملاصدرا، فلسفۀ الهی اسلام به شمار می الغیب مفاتیح، شواهد، اسفاراند و کتاب  الهی
ها و  الله جوادی آملی، فلسفۀ اسلامی در میان افکار و اندیشه که مطابق با معیار آیت  درحالی
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 اشاراتتوان قاطعانه کتاب  های فیلسوفان عالم در ادوار مختلف پراکنده است و نمی کتاب
توان  هایدگر را نمی هستی و زمانطور که کتاب  سینا را اسلامی یا غیراسلامی دانست، همان ابن

ای از مسائل فلسفۀ اسلامی در کتاب  از این جهت قضاوت کرد، بلکه ممکن است مسئله
از بوعلی وجود داشته  شفاای غیراسلامی در کتاب  بسا مسئله شوپنهاور یا هیوم یافت شود و چه

 ست.باشد و این بسته به آن است که کدام مسئله صادق و حق ا
. در ملاک علامه طباطبایی، میان فیلسوف و فلسفه ارتباط وثیقی هست. طبق این  ه

اش الهی و  اعتقاد باشد، اما فلسفه شود فیلسوف، الهی نباشد و به خدا بی دیدگاه، نمی
الله جوادی آملی میان عالِم و علم به صورت عام و میان  خداباورانه باشد. ولی طبق ملاک آیت

فلسفه به صورت خاص تمایز وجود دارد، زیرا از دید ایشان، اسلام یعنی شناخت فیلسوف و 
که اسلامی  حق و تبعیت از آن، هیچ علمی، اعم از تجربی، فلسفی و غیر آن، نیست مگر این

توانند مسلمان یا غیرمسلمان یا حتی کافر  که عالمان، دانشمندان و فیلسوفان می است، درحالی
مثلًا اگر دانشمندی قانونی از فیزیک را کشف نماید، اگرچه خود ممکن  و خداناباور باشند.

 کند، قطعاً اسلامی است. است به خدا اعتقادی نداشته باشد، ولی علمی که ارائه می
ای از تقدس  و. هر دو دیدگاه در مقابل این اشکال که اگر فلسفه به اسلام مقید شود، پرده

گردد  ر نتیجه، فلسفه از تعقل یعنی از هویت خود تهی میشود و د یابد و نقد آن مشکل می می
اند، زیرا مطابق با هیچ یک از این دو دیدگاه، فلسفۀ  ، مقاوم(30ص ،1393)فنایی اشکوری، 

اسلامی از تعقل و نقد و بررسی مبرا نخواهد شد و در نتیجه، انقلاب هویتی برای فلسفه رخ 
ین دو دیدگاه لزوماً فلسفه را امری مقدس که امکان نخواهد داد. به عبارت دیگر، هیچ یک از ا
عنوان علم و معرفت  دانند، بلکه همچنان فلسفه به نقد و بررسی آن وجود نداشته باشد نمی

 شود. برهانی که نیازمند به نقد و نظر است، پذیرفته می

 . نقد و بررسی دیدگاه علامه طباطبایی5
ت انسان دانست و از طرف  علامه طباطبایی از طرفی، فلسفه را امری فطری و سرشتین در جبل 

که میان دین و فلسفه هیچ تمایزی، جز در  دیگر، آن را روی دیگر سکۀ دین معرفی نمود، چنان
که انسان به دنبال شناخت حقایق خارجی است، همان  زبان وجود ندارد. به اعتقاد ایشان همین

دیگر، فلسفه را علمی کلی، برهانی و نافیِ فلسفه است. این در حالی است که ایشان در جای 
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و در  (4ص ،1416)طباطبایی، رسد  کند که از مقدمات یقینی به نتیجۀ یقینی می شک معرفی می
گیرد، زیرا اولًا موضوع  کند که معرفت فلسفی به امور جزئی تعلق نمی جا تصریح می همان

اند، و ثانیاً  حیطۀ تعلق فلسفه خارجاند، از  فلسفه، کلی است و امور جزئی چون متغیر و زائل
 تک آنها پرداخت: توان در فلسفه به اثبات وجودِ تک اند هرگز نمی نهایت جزئیات چون بی

خارج از وسع ما است به علاوه اینکه  (به خاطر کثرتی که دارد) اما بحث از جزئیات
شود. به همین  اند، جاری نمی از آن جهت که متغیر و زائل –برهان در امور جزئی 
 .)همان( گیرد تنها به موجود علی وجه کلی تعلق می (برهان) خاطر این نوع از بحث

طور که خود  ای که در اینجا وجود دارد آن است که منظور ایشان از جزئی، همان نکته
کند، در مقابلِ کلی به معنای ثابت و لایتغیر است، نه جزئی در مقابل کلی به  ایشان تصریح می

ی قابل صدق بر کثیرین. بر این اساس، تمام موجودات عالم طبیعت، ازآنجاکه متغیر و معنا
گیرند. یعنی فلسفه هرگز  اند و در نتیجه، هرگز متعلق معرفت فلسفی قرار نمی اند، جزئی زائل

که علامه طباطبایی  برای اثباتِ وجود یک درخت خاص، استدلالی ندارد. بنابراین، این
در تلاش برای شناخت موجود از غیر موجود است، اگرچه صحیح است، اما  فرماید انسان می

تر از فلسفه است، یعنی  باشد. پس آنچه در فطرت انسان تعبیه شده است، عام اعم از فلسفه می
گیرد و هم غیر فلسفه را. آنچه در فطرت بشر تعبیه  گرایشی است که هم فلسفه را در بر می

یق است، اما هر شناخت و حقیقتی فلسفه نیست. شناخت شده است، میل به شناخت حقا
روند، فلسفه به حساب  حسی و خیالی یا وهمی که برای شناخت حقایق جزئی به کار می

آیند. از طرف دیگر، علامه دین و فلسفه را به این استدلال که دین هرگز بدون دلیل کسی  نمی
که فقط در زبان با یکدیگر اختلاف  داند کند، دو روی یک سکه می را به مسیری هدایت نمی

دارند. این در حالی است که اگرچه دین مملو از دلیل است، اما دلیل اعم از برهان است و 
شود، که طبق  برهان اعم از برهان انی است که از یک ملازم عام به ملازم عام دیگر سلوک می

که  ، درحالی(6ص ،1416بایی، )طباطاعتقاد ایشان در فلسفه همین قسم از برهان کارآیی دارد 
های مختلف ادلۀ مختلفی اقامه  قرآن، اگرچه مملو از دلیل و استدلال است، اما متناسب با فهم

 کند و همۀ ادلۀ قرآنی لزوماً برهانی که در فلسفه کاربرد دارد، نیستند. می
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 الله جوادی آملی . نقد و بررسی دیدگاه آیت6
آملی دربارۀ علم دینی در مقام اثبات، بدیع و پذیرفتنی است، اما الله جوادی  اگرچه دیدگاه آیت

عنوان مقدمۀ ضروری برای تبیین علم دینی  باشد. در مقام اثبات، به در مقام ثبوت، قابل تأمل می
و پاسخ به این پرسش که آیا علم دینی وجود دارد یا نه، ابتدا باید فلسفۀ الهی را پذیرفت. اگر 

توان اسلامی بودن علوم حقیقی را اثبات نمود. به عبارت دیگر،  ، هرگز نمیفلسفه، الهی نباشد
ابتدا فلسفه باید وجود خداوند را اثبات کند، سپس اثبات نماید که تمام حقایق هستی، فعل 
خداست، تا بتواند حکم کند که کشف هر حقیقتی، شناخت فعلی از افعال الهی است و در 

(. اما در مقام ثبوت، 13-11ص ،1393، )جوادی آملی )مرتضی(د نتیجه، علم اسلامی اثبات گرد
مسئله کاملًا متفاوت است. در این مقام ملاکی که برای اسلامی بودنِ علوم مطرح شد، برای 

که نیاز باشد در آغاز، فلسفۀ الهی را اثبات کرد.   آن خود فلسفه هم صادق خواهد بود، بی
پذیری باشد، هر علم و معرفتی که به  جویی و حق م حقکه، اگر اسلام به معنای عا توضیح آن

حق و حقیقت نائل شود، مصداق علم و معرفت اسلامی خواهد بود. به عبارت دیگر، اگر 
ای به هستی بنگرد،  کند که انسان با چه فلسفه نظام هستی فعل الهی است، تفاوتی نمی

رفتی اسلامی حاصل شده که حقیقتی از حقایق هستی برای انسان مکشوف شود، مع همین
شده، دربارۀ فلسفه هم  است، چه خودِ انسان متوجه باشد چه نباشد. بنابراین، ملاک گفته

که به وجود خدا باور داشته باشد یا نه، اگر در  ای، اعم از این که هر فلسفه کند، چنان صدق می
سلامی حاصل یک مسئلۀ خاص به حقیقت نائل شود، نسبت به این مسئله، معرفت دینی و ا

کرده است، چراکه فعلی از افعال الهی را، هرچند ناقص شناخته است. بنابراین، در مقام 
ثبوت، شرط الهی بودنِ فلسفه برای اسلامی بودنِ علم، شرط مناسبی نیست. بر این اساس، هر 
علمی، اعم از علوم تجربی، فلسفی و غیره، اگر حقیقتی از حقایق را کشف نماید، چون به 

ت، صفات یا فعلی از افعال الهی نائل شده است، اسلامی خواهد بود. شاهد این مطلب آن ذا
نهد. به  داند، بلکه در مقابل نقل می الله جوادی آملی عقل را در مقابل دین نمی است که آیت

و چون فلسفه با  (6ص ،1384)جوادی آملی، اند  اعتقاد ایشان، عقل و نقل دو منبع معرفتی اسلام
پردازد، هر کجا حقیقتی کلی منکشف شد، فلسفۀ  برهانی به کشف حقایق هستی میعقل 

 اسلامی تحقق یافته است. 
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الله جوادی آملی در مقام اثبات، شرط دینی بودنِ علوم  بر این اساس، اگرچه در دیدگاه آیت
کید می را فلسفۀ الهی می ملاک ایشان  شود و در نتیجه، دانند، اما در این مقاله بر مقام ثبوت تأ

ای تفسیر  شود و فلسفۀ اسلامی به فلسفه برای اسلامی بودنِ علوم، به فلسفه هم سرایت داده می
چراکه فلسفه به لحاظ مقام تفسیر هستی، »شود که حقیقتی از حقایق واقع را کشف نماید،  می

ذاتاً دینی و . بنابراین، فلسفۀ حق (184ص ،1393)خاکی قراملکی، « متعهد به کشف واقع است
 که فیلسوف به شریعت اسلام باور داشته باشد یا نه. اسلامی است، اعم از این

الله جوادی آملی ارائه شد، باید میان فلسفه و فیلسوف  مطابق تفسیری که از دیدگاه آیت
تمایز قائل شد. اگرچه فیلسوف ممکن است مسلمان یا غیرمسلمان، خداباور یا خداناباور باشد، 

تواند صاحب فلسفۀ اسلامی به  ین فیلسوفی، هرچند در یک یا چند مسئلۀ محدود، میاما چن
های فکری فیلسوفی مسلمان نیست، بلکه  شمار آید. بنابراین، ضرورتاً فلسفۀ اسلامی تراوش

تواند به کشف یکی از حقایق نظام هستی برسد،  فیلسوفی غربی با دین و مذهبی متفاوت می
ین حیطۀ محدود، به فلسفۀ اسلامی نائل شده است. نکتۀ قابل توجه که در این صورت، در ا

 اسفاریا حتی  الإشراق حکمةیا  الحکمه بدایةتوان مثلًا به کتاب  در اینجا آن است که نمی
ملاصدرا اشاره کرد و آن را مصداق کتاب فلسفی اسلامی دانست و در مقابل، آثار کانت و 

ها مانند سایر کتب فلسفی در شرق و  یک از این کتاب دکارت را غیراسلامی شمرد، بلکه هر
غرب عالم باید به صورت مسائل مختلف مورد بررسی قرار گیرد تا معلوم شود کدام مسئله 

ای در هر کتابی  جزء فلسفۀ اسلامی است و کدام یک نیست. به عبارت دیگر، باید هر مسئله
دارد یا خیر. بنابراین،  ه از حقیقتی برمیبه صورت جداگانه بررسی گردد تا معلوم شود آیا پرد

برخی مسائل جزء فلسفۀ اسلامی باشند و برخی چنین  الحکمه  نهایةممکن است در کتاب 
 نوشتۀ دکارت. تأملی در فلسفۀ اولیطور در باب کتاب  نباشند و همین

 . استدراک از ملاک اسلامی بودنِ علوم و فلسفه6-1

الله جوادی آملی هر علمی که حقیقتی از حقایق را  تکه گذشت، مطابق دیدگاه آی چنان
که عالم آن علم خداباور باشد یا نباشد  کشف کند، علم دینی و اسلامی خواهد بود، اعم از این

. بر این اساس، شرط اسلامی بودنِ یک علم آن است که (149ص ،1393)خاکی قراملکی، 
یا با علم مفید یقین و یا مفید طمأنینۀ حقیقتی از حقایق نظام هستی را کشف کند و این کشف 
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تواند اسلامی بودنِ یک علم  عقلائیه قابل تصدیق و تأیید است. اما وهم، خیال و مانند آن نمی
 . (186ص ،1390)جوادی آملی، را تضمین کند 
رسد باید در این ملاک تجدیدنظر کرد و شرط کشف حقیقت یا مطابقت با  به نظر می

که  اسلامی بودنِ علم را حذف نمود. اگر نظام هستی فعل الهی است، همینواقع برای دینی و 
که به واقع و حقیقت نائل شود یا از آن باز  علمی به بررسی ابعاد مختلف آن بپردازد، اعم از آن

نظر از نتیجه،  کند و همین فحص از فعل الهی، صرف بماند، در باب فعل الهی تفحص می
کند،  طور که فقیه که دربارۀ قول خداوند تحقیق می ست، همانمصحح دینی بودنِ آن علم ا

صرفِ پرداختن به قول الهی مصحح آن است که علم او را دینی بنامیم، حتی اگر او به 
اللهِ واقعی نائل نشود. تمام فقهایی که در مسئلۀ واحد، فتاوایی متعارض و گاه متناقض  حکم

الله واقعی نیستند، اما علم  برخی از آنها مطابق با حکم که قطعاً و بداهتاً  کنند، با این صادر می
شود و همچنان فقه را که همۀ این فقها به آن  هیچ یک از دایرۀ علم دینی و اسلامی خارج نمی

که اسلامی بودنِ آن را مشروط به رسیدن به  آن دانند، بی اند، علم دینی و اسلامی می مشغول
های علمی که در دینی  ر باب تفسیر و نیز سایر شاخهحکم واقعی الهی کنند. همین سخن د

بودنِ آنها شکی وجود ندارد، صادق است. مفسرِ کتاب خداوند، در باب کلام خدا سخن 
کوشد به مراد حقیقی و واقعی خداوند متعال  نماید و می گوید و در اطراف آن فحص می می

شود که ما علم  ت، سبب میبرسد. صرف همین تلاش، که البته منطبق بر اصول مشخصی اس
او را دینی و اسلامی بدانیم، هرچند او هرگز به مراد واقعی خداوند نائل نشود یا ما دیدگاه او را 

ای از علوم حقیقی، به  که دانشمندی در هر شاخه نپذیریم و انکار نماییم. بر این اساس، همین
او دینی و اسلامی است، چه به  کند که واقعیت را بشناسد، علم پردازد و تلاش می تحقیق می

کشف حقیقت بینجامد یا نینجامد. بنابراین، مشروط کردن علوم دانشگاهی برای اسلامی بودن 
به کشف حقیقت، در حالی که علوم حوزوی از چنین شرطی مبرا باشند، وجهی ندارد. اگر 

نتیجه این چنین شرطی را چه برای علوم دانشگاهی و چه برای علوم حوزوی انکار کنیم، 
هایی که در  اند و به تبعِ آن، باید حکم کرد که همۀ فلسفه شود که همۀ علوم حقیقی دینی می

که  نظر از این اند، صرف اند، در هر زمان و هر جغرافیایی، فلسفۀ اسلامی پی کشف حقیقت
 که به حقیقت نائل شود یا خیر. نظر از این فیلسوف چه دینی داشته باشد و نیز صرف
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 گیری هنتیج
تدریج از بحث از وجود  داند و معتقد است که فلسفه به علامه طباطبایی فلسفه را ذاتی بشر می

و عدم اشیا به بررسی خودِ وجود و صفات و آثار آن پرداخته است. به اعتقاد ایشان، با اثبات 
به شود و اگر وجود خداوند را وجود جامع که هیچ حدی ندارد و  خداوند، فلسفه الهی می

هیچ قیدی حتی قید اطلاق مقید نیست، بپذیریم، فلسفۀ الهیِ اسلام محقق خواهد شد. طبق 
اند، فلسفۀ  هایی که در جهان اسلام و غیر اسلام، به وحدت وجود نرسیده دیدگاه ایشان، فلسفه

الله جوادی آملی در مقام ثبوت، و نه  آیند. این در حالی است که آیت الهی اسلام به شمار نمی
داند. بر این اساس، هر  اثبات، ملاک دینی بودن هر علمی حتی فلسفه را مطابقت با واقع می

گزارۀ فلسفی مانند سایر علوم، اگر حقیقتی از حقایق نظام هستی را کشف نماید، اسلامی 
خواهد بود. بنابراین، در آثار فیلسوفان مسلمان باید دقت شود که کدام مسئله در زمرۀ فلسفۀ 

هست و کدام مسئله فلسفۀ اسلامی نیست. حتی ممکن است فیلسوفی غربی )غرب اسلامی 
به معنای جغرافیایی آن(، که خود از شریعت اسلام دور است، گزارۀ حقی را اثبات نماید که 
همین گزاره، در تحت عنوان فلسفۀ اسلامی قرار گیرد، زیرا مراد از اسلام، شریعت اسلام که 

باشد، بلکه اسلام به معنای عام مراد است و منظور از  نیت است، نمیدر مقابل یهودیت و نصرا
که مصحح اسلامی بودن از دیدگاه  پذیری است. البته با توجه به این جویی و حق آن، حق

ای که بین علوم دانشگاهی و حوزوی  جویی است، و با مقایسه الله جوادی آملی حق آیت
قیقت و واقعیت، وجه چندانی نداشته باشد، رسد که قید کشف ح صورت گرفت، به نظر می

الله واقعی نرسیده است، اسلامی است، فلسفۀ  طور که فقهِ فقیهی که به حکم زیرا همان
 شده است، اسلامی است.نفیلسوفی هم که به دنبال کشف حقیقت بوده، اما به آن نائل 
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The discussion of egoism versus altruism, or benevolence, is a significant 

topic in contemporary ethical philosophy. Egoism is categorized into 

psychological egoism and ethical egoism. From the perspective of 

psychological egoism, as a descriptive theory, humans perform every 

action to maximize their personal benefits. In contrast, ethical egoism, as a 

prescriptive theory, posits that humans ought to act to achieve the greatest 

personal benefits. ʿAllāma Ṭabāṭabāʾī’s works contain phrases that could 

be interpreted as indicative of both psychological and ethical egoism. In 

this article, we will examine the claims and arguments of egoists while 

comparing their perspectives with those of ʿAllāma Ṭabāṭabāʾī (Arabic: 

مَة طَبَاطَبَائ ي  We will demonstrate that, despite certain similarities with .(عَلَاّ

psychological and ethical egoism, his views are fundamentally distinct. 

From his teachings, a different form of egoism can be derived, termed 

metaphysical egoism. ʿAllāma’s metaphysical egoism presents a defensible 

theory in response to the main criticisms against ethical egoism, namely 

the conflict of interests and the logical inconsistency. 
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مقایسۀ خودگرایی متافیزیکی علامه طباطبایی با نظریات 

 خودگرایانه در اخلاق
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 :ها واژهکلید
 ییخودگرا ،یشناخت روان ییخودگرا

علامه  ،یکیز یمتاف ییخودگرا ،یاخلاق
 .ییطباطبا

 

 

 

 

از موضوعات مهم در فلسفه اخلاق  دوستی نوع ای ییگرگرایدر مقابل د  ییبحث خودگرا
. شود یم کیتفک یاخلاق ییو خودگرا یشناخت روان ییبه خودگرا ییمعاصر است. خودگرا

کسب  یرا برا یانسان هر فعل یفیتوص ای هیعنوان نظر  به یشناخت روان ییاز نگاه خودگرا
 ای هیتوص یا هیعنوان نظر  به یاخلاق خودگرایی در و دهد یانجام م یمنافع شخص نیشتر یب

انجام دهد. علامه در آثار  یمنافع شخص نیشتر یکسب ب یفعل خود را برا دیانسان با
 ییو خودگرا یشناخت روان ییدارد که ممکن است از آنها خودگرا هایی عبارت شیخو 

 ریتعاب سهیو مقا انیودگرامدعا و ادله خ یمقاله، ضمن بررس نیبرداشت شود. در ا یاخلاق
 ییکه با خودگرا هایی شباهت رغمیعلامه عل یها دگاهیکه د  مدهی یعلامه را با آنها نشان م

نوع  شانیتوان از سخنان ا یمتفاوت است و م هیدو نظر  نیدارد اما با ا یو اخلاق یشناخت روان
 ییگرااستخراج کرد. خود  یکیز یمتاف ییتحت عنوان خودگرا ییاز خودگرا یگرید 

اشکال  یعنی ،یاخلاق ییاشکالات وارد بر خودگرا نتری ر مقابل مهمعلامه د یکیز یمتاف
 قابل دفاع است. ای هینظر  ،یمنطق یتعارض منافع و اشکال ناسازگار

. در اخلاق انهیخودگرا اتیبا نظر  ییعلامه طباطبا یکیز یمتاف ییخودگرا سهیمقا(. 1403. )ایدنی، دیحم ؛دیحمی، حسن: استناد
  DOI: 10.30513/ipd.2024.5734.1491. 143-119(،32)18، اسلامیهای فلسفۀ  آموزه

 دگان.نویسن ©                                                              ناشر:دانشگاه علوم اسلامی رضوی.                           
 
 

mailto:Hasaniph@gmail.com
mailto:dhamidi3015@gmail.com
https://doi.org/10.30513/ipd.2024.5734.1491


 121                                                          و...                   یحسن دیحمبا.../  ییعلامه طباطبا یکیز یمتاف ییخودگرا ۀسیمقا

 

 مقدمه
 و خودبه  مربوطاخلاق تعارض میان هنجارهای  ۀیکی از مسائل اصلی در فلسف: بیان مسئله

های خاصی فدا  خواهد که منافع خود را در موقعیت از ما می اخلاقیات عمدتاً  است. دیگران
‌,Farelly)های ناظر به دیگران باشیم  دفاع از اولویترو باید به دنبال دیدگاهی برای  کنیم و ازاین

2003,‌ p.223).  گرفته  اخلاق مورد بحث قرار ۀاخیر در فلسف قرناز جمله نظریاتی که در
شناختی و خودگرایی اخلاقی تقسیم  خودگرایی است. خودگرایی به دو نوع خودگرایی روان

 ۀای است که انگیز  عت انسان به گونهوجود و طبی ،شناختی شود. بر اساس خودگرایی روان می
 ۀمنفعت شخصی و حب ذات است. این نظریه جنبفقط حاکم بر تمام اعمال اختیاری او 

و هنجاری است و عبارت  ای هتوصی ای هخودگرایی اخلاقی نظریاما توصیفی صرف دارد. 
گرایانه  غایتهای  که انسان چگونه باید باشد و عمل کند. این نظریه از نظریه است از این
  . از این نظریههایی داشته باشد گرایی ارسطو شباهت رو ممکن است با فضیلت است. ازاین

است. در  1ندویلاین نظریه م   مؤیدان و مروجاناز یکی . نیز ارائه شده استیر خودگرایانه استف
 از این نظر دفاع کرده است. 2ین رندآ ،معاصر ۀدور 

مبنای متافیزیکی ارسطو در علت غایی و هم اخلاقیات  هم ،اسلامی ۀازآنجاکه در فلسف
شده است، در آثار برخی فیلسوفان اسلامی تفسیری  وبیش پذیرفته او کم ۀگرایان سعادت

این فیلسوفان معاصر، علامه سید محمدحسین  ۀشود. از جمل خودگرایانه از اخلاقیات دیده می
ین وسیله شاد ه اکند تا او را ب احسان میکسی که به فقیری » :گوید طباطبایی است. علامه می

خواهد با احسانش  رو می شود و ازاین از دیدن بدی حال او دچار ناراحتی می ،در واقع ،کند
همچنین  .(212ص ،1362)طباطبایی،  «ناراحتی خویش از دیدن این صحنه را برطرف کند

طبع بشر چنین است که به چیزی اشتها و میل کند و چیزی را دوست بدارد که » :گوید می
که برگشت نفع  نفعش عاید خودش شود نه چیزی که نفعش عاید غیر خودش شود مگر آن

علامه در باب فداکاری و . (176-175ص ،4ج ،1374، همو)« غیر هم به نفع خودش باشد
هیچ عاقلی از جان خود  ،ه یک زندگی دیگربا نبود اعتقاد ب»گوید:  ازخودگذشتگی می

                                              
1. Mandeville 
2. Ayn‌Rand 
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نیکی یاد کنند، چون او بعد از مرگ وجود ندارد تا از آن مدح  گذرد تا بعد از او نامش را به نمی
در ادامه، ابتدا . (13ص ،11ج ،)همان« و ثنا و یا هر نفع دیگری که تصور شود برخوردار گردد

 یکه به آرا علامه سخنانآن را با  و سپس کنیم شناختی را بررسی می خودگرایی روان
خودگرایی اخلاقی را تشریح  سپسکنیم.  ، مقایسه میاست شناختی نزدیک خودگرایان روان

امکان استنباط نوع  در پایان،. سنجیم میهنجاری علامه  و خودگرایانه یآرا با و نماییم می
 علامه را مورد بررسی قرار خواهیم داد. از آرایسومی از خودگرایی 

های اطلاعاتی  : با بررسی کتب و مقالات انتشاریافته در پایگاهپیشینه و جنبۀ نوآوری
اند و در  های مرتبط با موضوع خودگرایی از دید علامه طباطبایی، اندک توان گفت پژوهش می

سابقه است. نخستین اثری که غیرمستقیم به این  این خصوص، نتایج مقالۀ حاضر کاملًا بی
تألیف شهید مطهری است. ایشان در این کتاب  اخلاق و جاودانگیکتاب  مسئله پرداخته

های اخلاقی و نیز فردی و شخصی بودن بایدهای  های علامه در اعتباری بودن گزاره دیدگاه
. با این همه، در (32ص ،13ج ،1389)مطهری، کند  ناظر به خود را موجب نسبیت اخلاق تلقی می

وریت خود در تصمیمات اخلاقی، به طور خاص بررسی این کتاب مسئلۀ خودگرایی و مح
های اخلاقی طبق  شناختی گزاره نشده و انتقادات ایشان ناظر به جایگاه وجودشناختی و معرفت

 مبحث اعتباریات علامه است. 
مبارزه با هر گونه معنا از خودی را محور  فلسفۀ اخلاقهمچنین، شهید مطهری در کتاب 

برخلاف علامه که خودخواهی را صرفاً در مقابل خداخواهی تفسیر شمارد. ایشان  اخلاق می
را عامل تمام « خود»دوستی را بررسی نموده و محوریت  کند، خودخواهی در مقابل نوع می

 .(276-275ص ،1375)مطهری، رذایل اخلاقی تلقی کرده است 
رداخته، مقالۀ یکی از مقالاتی که به طور اختصاصی به مقایسۀ خودگرایی با سنت اسلامی پ

( است. 1386اثر مصطفی عزیزی علویجه )« و حب ذات ییخودگرا یۀنظر  یقیتطب یبررس»
های علامه، به آرای ایشان پرداخته نشده است و از این  رغم اهمیت دیدگاه اما در این مقاله، به

 جهت با پژوهش حاضر تفاوت دارد.
اثر « های آن در فلسفۀ صدرا مؤلفهخودگرایی؛ بررسی ساختار و »مقالۀ مرتبط دیگر مقالۀ 

کوشند  ( است. در این مقاله نویسندگان می1395جهانگیر مسعودی و ریحانه شایسته )
های ملاصدرا را در شکل جدیدی از خودگرایی که از اشکالات وارد بر آن مصون  دیدگاه
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ج سلوک است، تفسیر کنند. با این همه، مشخص نیست از میان رفتن نفسانیت و خودی در او 
کنند. همچنین در این اثر  اخلاقی و عرفانی ملاصدرا را چگونه با خودگرایی جمع می

های اخلاقی و  های خاص علامه طباطبایی همچون اعتباریات که نقطۀ اتصال گزاره دیدگاه
 اند. اند، بررسی نشده های متافیزیکی فرض پیش

تحلیل فلسفی امکان دیگرگرایی بر اساس »نامه با عنوان  ها، فقط یک پایان نامه در میان پایان
با پژوهش فهیمه قاسمی پهمدانی و به راهنمایی « توحید اطلاقی از دیدگاه علامه طباطبایی

رغم تلاش  دفاع شده است. در این اثر به 1399دکتر حسن مرادی در دانشگاه شاهد در سال 
با طرح مفهومی تحت برای مقایسۀ آرای علامه طباطبایی با خودگرایی، کوشش شده است 

بر اساس وحدت وجود، از امکان دیگرگرایی در آرای علامه بحث « خودگرایی متعالیه»عنوان 
گردد. با این همه، آنچه خودگرایی متعالیه نامیده شده است، ارتباط چندانی با خودگرایی به 

مامی ، در نفی تفلسفۀ اخلاقمعانی رایجش ندارد و مشابه نظرات شهید مطهری در کتاب 
های اخلاقی علامه  که شهید مطهری از منتقدان دیدگاه معانی محدود از خود است، حال آن

 شود. محسوب می

 شناختی خودگرایی روان. 1
اصلی در این باب  ۀرا توضیح دهند. سه نظری« نفع شخصی»تمام اقسام خودگرایی ابتدا باید 

دانند.  های شخص می خواست یمحور نفع شخصی را ارضا های خواست وجود دارد. دیدگاه
شود یک  . اما آنچه موجب مییندما های خودِ  ها اغلب محدود به خواست این خواست

های نقض روشنی وجود  خواست ناظر و راجع به خود باشد مورد اختلاف است، هرچند مثال
اما خواستِ شادکامی دیگران چنین  ،دارند: خواستِ لذت خود من مربوط به خود من است

های عینی نفع شخصی را با داشتن حالاتی نظیر فضیلت یا دانش که  سایر دیدگاه نیست.
های مرکب از دو دیدگاه فوق، هم  کنند. دیدگاه بودن ارزشمندند، تفسیر می مرادمستقل از 

نقشی قائل  ،حالاتی که مستقل از مطلوب بودن ارزشمندندبرای ها و هم  برای خواست
توسط  لذتکه  داند، بسته به این خصی را عبارت از لذت میگرایی که نفع ش شوند. لذت می

‌,Shaver)محور یا عینی باشد  تواند دیدگاهی خواست های فرد مشخص شود یا نه، می خواست

2023). 
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 ،کم در بدو امر رسد دیدگاه علامه در خصوص چیستی نفع شخصی دست به نظر می
دهد لذتی  ایشان انسان در هر عملی که انجام میاز دید گرایانه است.  های لذت مقارن با دیدگاه
مانند  ،و یا لذت فکری است غذاگیرد که یا لذت مادی و بدنی است، مانند  را در نظر می

 .(35ص ،7ج ،1374ی، ی)طباطباامنیت 
شناختی مدعی است که هر فرد صرفاً یک هدف نهایی دارد و آن  خودگرایی روان

 ممکنکنند  بیشترتوانند نفع شخصی را  اعمالی که نمیام انجشادکامی خودش است. این مبنا 
نفی شناختی  کند که آن نحوه از رفتاری که خودگرایان روان داند، اما چنین حکم می می
صرف، مردودند. خودگرایی  ۀوظیف برآمده ازیا انگیزش  هدوستان نظیر رفتار نوع کنند، می

خودمان، نظیر کمک به دیگران را جوی چیزهایی غیر از شادکامی و  شناختی جست روان
ای برای شادکامی خودمان باشند  شمارد، و این زمانی است که این چیزها وسیله می ممکن

(Shaver,‌2023).  
مداوم رفتارهای  ۀمشاهدتوان به  شناختی اغلب می از شواهد مورد استناد بر خودگرایی روان

عنوان عملی که برآمده از نفع  دوستانه اغلب به . عمل نوعاشاره کردنفع شخصی  برآمده از
از  مثلاً  ،شان شود. همچنین ما نوعاً به مردم با توسل به نفع شخصی می معرفیشخصی است 

در باب طبیعت »اش با نام  هابز در مقاله. (Ibid)دهیم  انگیزه می ،طریق مجازات و پاداش
  گوید: می «انسان

که قادر به نیل  از آن نیست که دریابد علاوه بر آنتر  هیچ برهانی بر قدرت انسان قوی
و  ،به امیال خود است، قادر به مساعدت به دیگران در رسیدن به امیالشان نیز هست

 این مفهوم انسان است. 
های خود  عبارت است از لذتی که شخص از نمایش قدرت «احسان» ،ترتیب ه اینب

دهد که  به خودش و به دنیا نشان می ،کند کند. انسانی که احسان می حاصل می
تنها قادر به مراقبت از خود است، بلکه قدرت کافی نیز  تواناتر از دیگران است. وی نه

او توانا نیستند. او صرفاً با  ۀکه به انداز باشد  یماند که مراقب آنان برایش باقی می
 .(Hobbes,‌1928,‌p.34) کند را اظهار می اش خودنمایی، برتری
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 شناختی هایی بر خودگرایی روان ستدلالا .1-1

‌,Slote)پردازان  بسیاری از نظریه ترین استدلال بر خودگرایی  ترین و رایج مهممعتقدند  (1964
 :کرده و گفته استباتلر برای نخستین بار مطرح را شناختی  روان

آن به  یازآنجاکه هر میل خاصی به خود انسان تعلق دارد و لذت حاصل از ارضا
خود انسان تعلق دارد یا لذت خود انسان است، چنین میل خاصی باید حب ذات 

تواند کاری جز آنچه برآمده از حب  بر این اساس، هیچ مخلوقی نمی .خوانده شود
 .(Butler,‌1726,‌p.366) ذاتش است انجام دهد

خواهانه دیگر را غیرخودنفر  که، اگر عمل یک نفر را خودخواهانه و عمل توضیح این
که عمل  با فرض این ،ایم که در هر دو مورد توصیف کنیم، این واقعیت مهم را نادیده گرفته

دهد که بیش از هر کار دیگری  داوطلبانه انجام شده باشد، شخص صرفاً کاری را انجام می
 .(103-102ص ،1387)ریچلز، خواهان انجام آن است 

 نیز المیزاندر  داند و صریحاً خواست یک فعل را مربوط به خود می علامهاگرچه 
 آنچهکه نفعش عاید خودش شود نه دارد طبع بشر چنین است که به چیزی میل  گوید که می

با این همه، صرف مورد خواست  ،(75ص ،4ج ،1374ی، ی)طباطبانفعش عاید غیر خودش شود 
به صورت  داند. هرچند ت نفع فعل به خود نمیبودن یک فعل را صراحتاً دلیلی برای بازگش

ضمنی این ادعا مورد دفاع قرار گرفته که خواستن یک فعل مساوی با داشتن نفع شخصی در 
 انجام آن فعل است. 

کید اول منتقدان استدلال  که . خلط نخست این است دارندعموماً بر دو خلط در آن تأ
در همۀ آنها آنچه خواسته چنین نیست که هر خواستی متعلق به خودمان است، اما  اگرچه

خلط  .(Broad,‌2000,‌p.65) هاست صرفاً رضایتمندی کسی باشد که واجد آن خواست شود می
 است« خود ارضایخواستن »و « خواست خود برآوردنخواستن »دوم در این استدلال میان 

(Williams,‌1973,‌p.261 .)1«ارضاء» ۀلفظ در واژ رسد این خلط ناشی از اشتراک  به نظر می 
تری دارد که مشتمل بر ارضا و برآورده کردن لذت  است. در کاربرد دوم، این واژه معنای رایج
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و آن صرفاً  شدهمفهوم دیگری از ارضا توجه به  ،یا خشنودی خود است. اما در معنای نخست
 (.Feinberg,‌1999,‌p.496) خواهد برسد ست که شخص به آنچه میابه این معن

شود که اعمال  شناختی متوسل به این واقعیت می رهان کلی دوم در تأیید خودگرایی روانب
کنند. عمل  ایجاد میرا حس رضایتمندی از خود در فاعل  ،غیرخودخواهانه ظاهر به

این حس . شود افراد احساس خوبی نسبت به خودشان پیدا کنند غیرخودخواهانه موجب می
گاه خوشایندی است که بنابراین اعمال تنها در یک تحلیل  .ما به دنبال آنیم حالت خودآ

 .(106-105ص ،1387)ریچلز، رسند  سطحی غیرخودخواهانه به نظر می
در بحث از علت  الحکمه ةنهای. وی در صراحتاً این استدلال را به کار برده استعلامه 

گاهی به فاعل، گاهی به ماده و گاهی به  ،«بر حسب نظر بدوی»گوید غایت فعل  غایی می
پس  .گردد غایت همیشه به خود فاعل برمی»، «بر حسب نظر دقیق»اما  ،گردد غیر آن دو برمی

از دیدن  ،آن موجب رفع نیاز او شود، در واقع اکند تا ب کسی که به فرد نیازمندی احسان می
 «را برطرف کند اش و ناراحتیخواهد با احسان به ا شود و می حال بد آن فرد ناراحت می

 .(183ص ،1362ی، ی)طباطبا

 «گردد غایت فاعل همواره به خودش برمی»که  استدلال علامه بر این. 1-2

 فلسفه و روش رئالیسم اصولو  الحکمه ةنهایتوان در آثار وی از جمله  استدلال علامه را می
داند که به خودش  می هر فاعلی را دارای غایتی ،یافت. ایشان در بحث از علت غایی

 :شود میگردد. مقدمات این استدلال چنین تقریر  برمی
مقصد کمال اول خود حرکت است و کمال ثانی  .در هر حرکتی دو کمال وجود دارد

. ازآنجاکه حرکت مقتضای ذات شیء نیست، اگر کمال ثانی نباشد، حرکتی هم حرکت
 شیء همان غایت است.  نخواهد بود. این کمال ثانیِ 

علمی و غیرعلمی. اگر فاعل علمی باشد، یعنی علم او در  :اند های حرکت دو دسته فاعل
 ۀق ارادحرکت و غایت حرکت متعلَّ  ،فعلش مؤثر باشد، مانند نفوس انسانی، در این صورت

 فاعل است. 

ای  دهد. حتی کسی که به انسان درمانده فاعل همیشه برای کمال خودش کار انجام می
با دیدن احوال بد آن شخص اندوهگین شده و  ،، در واقعسازدتا او را خوشحال  کند احسان می
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؛ 183ص ،1362ی، ی)طباطباخواهد آن غم و اندوه را از خودش برطرف کند  با احسان خود می
نحوی به ماده تعلق داشته باشد، با فعلیت یافتن غایت که همان  اگر فاعل به .(197ص ،1390 همو،

 .(183ص ،1362)همو، شود  تر می فاعلیتش است، فاعل کاملذات فاعل به لحاظ 

است. این استدلال با  توصیفیخودگرایی  نوعی اثبات راستایسوم استدلال فوق در  ۀمقدم
این اشکال مواجه شده است که صرف احساس رضایتمندی از کمک به دیگران موجب 

لذت  است، زیرا مقابل خودخواهی ۀبسا چنین فردی نقط خودخواه دانستن فرد نیست و چه
به معنای اهمیت  ،با کمک به دیگران اش از کمک به دیگران یا رفع ناراحتی فاعل بردن

 .(107-106ص ،1387)ریچلز، دیگران برای فاعل است 
هم « خودخواهی»فرض است که خودگرای اخلاقی از  مبتنی بر این پیش فوق اشکال
شناختی،  فیلسوفان موافق و مخالف خودگرایی روان علامه برخلاف که درحالی ،دفاع کند

 مراد ویبلکه  ،کند ای در ارتباط با سایر افراد بشر تعریف نمی را همچون ویژگی 1خودخواهی
توان با تکیه بر این فرض که علامه همچون  رو، نمی ست. ازاینا خداوند در برابرخودخواهی 

کند، خودگرایی علامه را رد  هی را تقبیح میشناختی و مخالفان آنها خودخوا خودگرایان روان
رذیلت اخلاقی است. ایشان در توصیف  در مقابل خداخواهی خودخواهی ،کرد. از نظر علامه

انانیت او به نحوی بود که... در حقیقت نسبت به خدای تعالی » :گوید خودخواهی ابلیس می
بر آدم تکبر است خواسته  آید که می تکبر ورزید نه به آدم... اگرچه از ظاهر گفتار ابلیس برمی

کید میعلامه . هرچند (223ص ،6ج ،1374طباطبایی، )« بورزد  ۀکند که استعانت از خدا به صیغ تأ
در برابر خدا  خودبینیروست که زمانی که خود را تنها ببینیم، به  الغیر ازاین متکلم مع

نیم، اثر تعینی و تشخص خود را از یسایر بندگان بب ۀتریم، اما هنگامی که خود را در زمر  نزدیک
نهفته در این عبارت این است  ۀ. نکت(42ص ،1ج ،همان)شویم  از خودخواهی دور میو بین برده 

 .ستخودخواهی در مقابل خدا ساز زمینه خود، که اثر تعینی و تشخص

 شناختی . انتقادات بر خودگرایی روان1-3

ترین عیب آن است.  عمیق ،ز ابطالشناختی ا گفته شده که مصونیت خودگرایی روان
جهان به ما نگوید.  ۀشود این نظریه دیگر هیچ چیز معناداری دربار  ناپذیری موجب می ابطال

                                              
1. Selfishness 
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طمع، خشم، شهوت، عشق، همچون ها  بر اساس انواع بسیاری از انگیزه ما دهد نشان میتجربه 
حب ذات ای جز  انگیزهگوید  میشناختی  که خودگرایی روان درحالی کنیم، عمل می نفرت

 .(115-112ص ،1387)ریچلز،  وجود ندارد
استدلال علامه استدلالی تجربی نیست و آیا این انتقاد بر نظریۀ علامه نیز وارد است؟ 

که هر فعلی را واجد غایتی  به آن وارد نیست. علامه پس از این ناپذیری ابطالرو، اشکال  ازاین
ن بر غایت اهای نقضی که برخی متکلم ، در مورد مثالگردد داند که به خود فاعل برمی می

 گوید:  می، اند داشتن هر فعلی آورده
خیر که همان امبدأ صدور افعال در افراد بشر در سه سطح وجود دارد. نخست، مبدأ 

منتشر در عضلات است، سپس مبدأ شوقی و نهایتاً صورت علمی. در افعالی  ۀقو 
در ، آنها وجود ندارد رهدفی د ظاهراً  که گزاف و قصد ضرورینظیر عادت، 

بلکه یک غایت خیالی )تخیل  ،حقیقت غایت وجود دارد، اما غایت فکری نیست
آن  ۀای از موارد فوق یا در هم نیست که فاعل در پاره یجزئی( است. هیچ مانع

ن توجه نداشته ه آاز صورت خیالی غایت که نزد او حضور دارد غافل بوده و ب ،موارد
چراکه تخیل غایت فعل غیر از علم به تخیل آن و علم به یک شیء غیر از علم  ،باشد

 .(187ص ،1362ی، ی)طباطبا «به علم است
شود که در هر فاعل غایتی وجود دارد و این غایت ضرورتاً  از نظر علامه اثبات میبنابراین، 

گاه نباشیم. اگرچه نت به خود فاعل برمی این استدلال با  ۀیجگردد، هرچند ما از این غایت آ
گویند مشابه است، اما باید توجه داشت که  شناختی در توصیف افعال می آنچه خودگرایان روان

ایشان  هاستفاده نکرده است، چ یخودخواه توصیفعلامه برای توصیف افعال خودگرایانه از 
استدلال  این استدلال علامه ،کند. از سوی دیگر خودخواهی را در مقابل خداخواهی معنا می

ها، اعم از علمی و غیرعلمی )طبیعی(  متافیزیکی و غیرتجربی است و شامل تمام فاعل
 عیبی برای آن نیست.ناپذیری  بنابراین ابطال .گردد می

گاهانه است، بیشتر در  علامه در مورد فاعل تعابیر های علمی که غایتشان غایت فکری و آ
خودگرایی  در ادامه، ابتداگیرد.  خودگرایی اخلاقی قرار می نظریۀ هنجاری، یعنیۀ حوز 

های علامه در  کنیم و سپس به سراغ دیدگاه ها و اشکالات آن را تقریر می اخلاقی و استدلال
 این زمینه خواهیم رفت.
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 خودگرایی اخلاقی. 2
ید منحصراً عنوان این دیدگاه که اعمال انسان با خودگرایی اخلاقی را به ،فاسیونه و همکاران

خودگرایی اخلاقی . (Facione‌et‌al.,‌1978,‌p.45)اند  بر اساس منافع خودش باشند تعریف کرده
که ما چگونه باید رفتار کنیم. خودگرایی  ای دربارۀ این یعنی نظریه ،ای هنجارساز است نظریه

داریم اخلاقی جز انجام آنچه برای خودمان بهترین است ن ۀگوید ما هیچ وظیف اخلاقی می
 .(120ص ،1387)ریچلز، 

خودگرایی هنجاری است.  ۀزیرمجموع، خود خودگرایی اخلاقی به معنای خاص
های دیگر  که فاعل باید خود را بالاتر از ارزش شود میگونه تعریف  خودگرایی هنجاری این

  :گوید قرار دهد. در همین راستا، اسپنسر می

دوستی است.  خودگرایی مقدم بر نوعاخلاق باید این حقیقت را تصدیق کند که 
مندی از منافع حاصل از  ه، و نیز بهر اند افعالی که برای حفظ خود به طور مداوم لازم

. اگر هر فرد به نحو احسن به اند های رفاه عمومی شرط این افعال، نخستین پیش
دهد منجر به مرگ خودش خواهد  خودش اهمیت ندهد، اهمیتی که به دیگران می

اگر فرد بمیرد، دیگرانی باقی نخواهند بود که بتوان به آنها اهمیت داد شد، و 
(Spencer,‌1978,‌VOL.‌1,‌p.187). 

 :دارد المیزانی نیز تعبیر مشابهی در یعلامه طباطبا
محرومیت شخص از سعادت شخصی خود، برای حفظ حریم اجتماع امری است 

مگر وقتی که آن را برای خود کمال  ،کند که انسان عاقل هرگز اقدام به آن نمی
چون عدم و محرومیت است و اگر کمال باشد  ،خود محرومیت کمال نیست .بداند

ها اجتماع  که افراد انسان ناچار برای جامعه کمال است نه برای خود شخص، درحالی
محرومیت کمال باشد، باید  خواهند نه خود را برای اجتماع. پس اگر را برای خود می

ی، ی)طباطباخاطر فرد محروم شود، نه فرد برای اجتماع، و آن هم تصور ندارد ه اع باجتم
 .(639ص ،1ج ،1374

که چیزی دیگر بگیرد، و اما  دهد، مگر برای این آخر هیچ عاقلی هیچ چیزی را نمی
هیچ عاقلی  .ای نیست نظر کردن بدون گرفتن، کار عاقلانه دادن و نگرفتن و صرف

مندی  هخاطر بهر ه رای زندگی دیگران، محرومیت بکشد بحاضر نیست بمیرد ب
 .(520ص ،1ج ،همان) دیگران
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وجود  ارسطو اخلاق نیکوماخوسدر مبحث دوستی در  نیز نوعی خودگرایی هنجاری
کند که انسان باید قبل از دوستی با دیگران با خودش دوست باشد  دارد. وی چنین استدلال می

(Aristotle,‌1984,‌1166a‌13-14). 
و است کنند صدق آن بدیهی  داران خودگرایی اخلاقی ظاهراً گمان می بسیاری از طرف
شوند سه یا چهار  اما هنگامی که براهینی ارائه می .(121ص ،1387ریچلز، )محتاج دلیل نیست 

برهان در قالب  گیرند. بیشتر این براهین مسیر استدلالی بیش از همه مورد استفاده قرار می
اگر علاوه بر این، دوستی اثرات مخربی دارد.  شود که نوع که در آن نشان داده می اند خلف

اخلاق در نظر بگیریم که شامل تمام نظریات  ۀای از فلسف عنوان گستره دوستی را به نوع
عنوان مثال،  توان از برهان خلف سخن گفت. به گاه می اخلاقی غیر از خودگرایی است، آن

خوبی  چون ما به نیازهای دیگران به ،شود می نقض غرضوستانه موجب د اند رفتار نوع گفته
که مراقبت از دیگران نوعی تجاوز  ، یا اینآوریم و در نتیجه، خرابکاری به بار می واقف نیستیم

که احسان به دیگران عملی تحقیرآمیز بوده و عزت  به زندگی خصوصی سایر افراد است و یا این
که اغلب مدافعان خودگرایی  رو، با توجه به این ازاین .(122ص ،)همانگیرد  نفسشان را می

ها نظیر بیان فوق،  تمام استدلال کنند، تقریباً  آن را بدیهی تلقی می ،اخلاقی به معنای عام
 . اند استدلال خلف

معتقد ایشان گوید.  خودگرایی هم سخن می هنجاریِ  ۀاز جنب شی در آثار یعلامه طباطبا
های  گردد، بلکه فاعل اعلی طبیعتاً به دنبال غایتی است که به خود او برمیتنها هر ف است نه

که نوعی  دال بر اینعقل باید چنین کنند. ایشان نیز بعضاً عباراتی دارند  ۀدارای قو  علمیِ 
کند  کند که انسان )هر چه می هیچ متفکر بصیر تردید نمی» است:خودگرایی هنجاری بدیهی 

 ،1374ی، ی)طباطبا «کند کند و هرگز( بر محرومیت خود اقدامی نمی میبه منظور سعادت خود 
 .(187ص ،4ج

کند به منظور  انسان هر چه میکه  اینتوان از عبارت فوق چنین استنباط کرد که  می
این، سعادت خود است، ناشی از این دریافت بدیهی عقل است که باید چنین کند. با وجود 

به این صورت که در اینجا علامه راجع  ،قرائتی توصیفی داشت توان از عبارت فوق همچنان می
نیاز به شواهد دیگری داریم که نشان دهیم لذا ها و نبایدها.  گوید نه باید ها سخن می به هست

 علامهکند باید به منظور سعادت خودش باشد، امری بدیهی است.  که انسان هر کاری می این
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که چیزی دیگر بگیرد، و  دهد، مگر برای این یزی نمیهیچ عاقلی هیچ چ»کند که  تصریح می
هیچ عاقلی حاضر  .ای نیست نظر کردن بدون گرفتن، کار عاقلانه اما دادن و نگرفتن و صرف

 ،1ج ،)همان« مندی دیگران خاطر بهرهه نیست بمیرد برای زندگی دیگران، محرومیت بکشد ب
هیچ چیز را ندهد مگر برای انسان که  داند . ایشان حکم صریح عقل را دال بر این می(518ص
غرض اگر چیزی  کند که انسان ساده و بی طور حکم می عقل این»که چیزی دیگر بگیرد.  این
خواهد به این وسیله معبودش را به دفع  ست که میا له و معبود گرفته و آن را بپرستد برای اینارا 

 .(108ص ،6ج ،)همان« ضرر و جلب نفع خود وادار کند
این همه، ممکن است چنین ادعا شود که سخن علامه در مورد بداهت عقلی همچنان با 

که انسان به حکم بداهت عقلی باید به دنبال منافع خود باشد، سخن  توصیفی است و از این
دهیم برداشتی  گردیم و نشان می میربه این تعابیر علامه ب مجدداً  ،بعدمباحث نگفته است. در 
 . داشتتوان  ن سخنان میاستدلالی نیز از ای

 های اصلی خودگرایی اخلاقی استدلال. 2-1

 شناختی اثبات خودگرایی اخلاقی بر اساس خودگرایی روان. 2-1-1

خودگرایی هنجاری تفسیر کرد، با این  اهتتوان در راستای بد هرچند عبارات بخش قبل را می
و نیز سیر  بحث علت غاییهای ایشان در  دیدگاهو  المیزانمجموع عبارات علامه در  ،همه

 نشانگر بیانی (138، ص2، ج1390)نک: طباطبایی،  ادراکات اعتباری ۀمباحث ایشان در مقال
استدلال  در .اخلاقیمدافعان خودگرایی  ، مشابه بیانبر خودگرایی هنجاری است یاستدلال
شناختی، خودگرایی اخلاقی را اثبات  د با تکیه بر خودگرایی رواننکوش می ، خودگرایاننخست

ایم که همواره به دنبال منافع یا شادکامی خود هستیم یا  ای ساخته شده به گونه ما همگی :ندکن
. اگر  آورد... کنیم بالاترین درجه از خیر را برایمان به ارمغان می کنیم که فکر می کاری را می

دیق کنیم و چنین نتیجه بگیریم که اصل مان این را تص اخلاقی ۀچنین باشد، باید در نظری
اخلاقی بنیادین ما باید بر اساس حب نفس باشد، البته حب نفس مطلوب. باور به هر چیز غیر 

 شنا کردن برخلاف جریان واقعیت است. ۀمنزل از این، به
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 ای شناختی نتیجه روان ۀتوان از یک مقدم نمی در اینجا چنین اشکال شده است که منطقاً 
و ممکن است صرفاً اتواند چنین کاری نکرده باشد.  خودگرا می ،گرفت. با این همه اخلاقی

 منافع را بیشترینبگوید که اگر طبیعت انسان چنین باشد، فرض انجام کاری جز آنچه برای ما 
خطا  توانیم چیزی جز این انجام دهیم مگر به چه ما نمی ،گرایانه خواهد بود دارد، فرضی غیرواقع

 .(Frankena,‌1973,‌p.‌20)« بایستن مستلزم توانستن است» اند، گفتهکه  و همچنان
، را با برخی عبارات «دوستی گرایانه بودن نوع غیرواقع»حد وسط استدلال فوق، یعنی  اگر

با استدلال  بیابیم که کلی در خصوص منشأ صدور فعل یعلامه تطبیق دهیم، ممکن است بیان
گردد.  به دنبال غایتی است که به خودش باز می هر فاعلی ذاتاً  از دید علامه، فوق مشابه باشد.

های علمی، صورتی از این غایت در ذهن فاعل وجود دارد. در افعالی نظیر گزاف،  در فاعل
؛ صورتی در ذهن فاعل هستقصد ضروری و عادت، این غایت در قالب یک صورت خیالی 

هرچند فاعل به آن صورت خیالی توجه نداشته  ،گردد از میخیالی از کمالی که به خود فاعل ب
گاه به دنبال چیزی است که بیشترین منافع را برای او دارد.  باشد. در این مرحله، فاعل ناخودآ

گاه یک  زمانی که این صورت علمی از غایت مورد توجه فاعل باشد و راجع به آن بیندیشد، آن
 .(233ص ،1362ی، ی)طباطبا غایت فکری خواهد بود

در چنین شرایطی انسان قبل از انجام هر کاری در عقل خود مقدمات آن را طوری 
و این عمل فکری وقتی بر  ،چیند که وقتی عمل را انجام دهد مشتمل بر مصالح او باشد می

چیزی را که نفع  انسان فقط» که با در نظر داشتن این ،طبق اسلوب فطرت آدمی صورت بگیرد
شود که منتهی به  طبق جریانی جاری می خواهد، قهراً  می« ش داشته باشدحقیقی در سعادت

بنابراین، از نظر علامه، هرچند غایت فکری  .(438ص ،2ج ،1374)همو،  آرامش خاطرش باشد
گاهانه انجام فعلی را انتخاب می کید  مربوط به افعالی است که ما آ که  ایشانکنیم، این تأ

تواند متناظر با حد وسط  شود می به آرامش خاطر میمنجر  جریان این انتخاب قهراً 
دوستی خلاف یک جریان قهری  چراکه نوع ،تلقی شود« دوستی گرایانه بودن نوع غیرواقع»

 . را در پی داردهم خوردن آرامش خاطر  است و به
فلسفه و  اصولدوستی با این تعبیر علامه در  گرایانه بودن توصیه به نوع علاوه بر این، غیرواقع

و سازمان اندیشه و پندار  ،نیز سازگار است که سازمان طبیعت و تکوین متبوع روش رئالیسم
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بنابراین محاسبات فکری انسان همواره بر  .(185ص ،2ج ،1390)همو، است آن تابع و طفیلی 
 های پنهان یا آشکار خودگرایانه استوار است.  فرض پیش

 یخودگرایی اخلاقاستدلال دوم . 2-1-2

و معمولًا به این نسخه از خودگرایی هنجاری،  بیان کرده استین رند را آاستدلال دوم 
شود.  دوستی منجر به انکار ارزش فرد می نوع ،شود. از نظر وی گفته می نیز خودگرایی عقلانی

توان آن را فدا کرد. اخلاق  گوید زندگی تو صرفاً چیزی است که می دوستی به انسان می نوع
اخلاق را با  تی عمل صحیح را با قربانی کردن خود به پای خیر دیگران، و ضددوس نوع

 .(Rand,‌1964:‌iii)گوید  که چیزی راجع به معیار خیر نمی داند، درحالی خودخواهی یکی می
  :کند میچنین تقریر  را آینریچلز استدلال 

کمترین ارزش کند و اگر قبول کنیم که فرد واجد  هر انسانی فقط یک بار زندگی می
 تر است.  هر چیزی مهم از اخلاقی باشد، باید تصدیق کنیم که این زندگی ما

 ۀکند که انسان باید همواره آماد چیزی تلقی می ۀمنزل دوستی زندگی فرد را به اخلاق نوع
 فدا کردن آن به پای مصلحت دیگران باشد. 

 گیرد.  دوستی ارزش فرد انسانی را جدی نمی پس اخلاق نوع

دهد زندگی خودمان را واجد بیشترین ارزش  زآنجاکه خودگرایی اخلاقی اجازه میا
گیرد.در نتیجه،  ای است که ارزش فرد انسانی را جدی می بدانیم، تنها فلسفه

 .(126ص ،1387)ریچلز، خودگرایی اخلاقی باید مقبول واقع شود 

است، اما بیشتر ناظر به این  تری در آثار اسپنسر و ارسطو نیز آمده این برهان به شکل معتدل
دوستی است. اسپنسر  دوستی مستلزم نقض نوع نوعاخلاق  در است که فداکاری مورد نظر

دهد  اگر هر فرد به نحو احسن به خودش اهمیت ندهد، اهمیتی که به دیگران می» :گوید می
ه بتوان به منجر به مرگ خودش خواهد شد، و اگر هر فرد بمیرد دیگرانی باقی نخواهند بود ک

 .(Spencer,‌1978,‌vol.1,‌p.187)« آنها اهمیت داد
فرض شده دوستی چنان  اخلاق نوع ،در آن در انتقاد از برهان فوق گفته شده است که

ای از جانب  گونه مطالبه منافع خود انسان هیچ ارزشی ندارد و هر است که بر اساس آن،
دوستی  دوستی منصفانه نیست. معمولًا  از نوع دیگران مستلزم فدا کردن آن است. اما این تصویر
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بین   اند و باید موازنه کنند که منافع خود انسان و منافع دیگران هر دو مهم را چنین تعریف می
دوستی را ابطال کند  رند شکل افراطی نوعآین این دو برقرار کرد. بنابراین حتی اگر برهان 

 .(127ص ،1387)ریچلز، ت وچرای خودگرایی نیس چون اش پذیرش بی نتیجه
ناشی از فقدان تعریف مشخص و تواند  در استدلال رند می دوستی نوع افراطی ترسیم

دوستی باشد. رند در  نوع اخلاقجوی منافع خود و دیگران در و  عملی از حد میانه بین جست
. (Rand,‌1964:‌iii) گوید دوستی چیزی راجع به معیار خیر نمی کند که نوع آثار خویش تأکید می

ها را باید  تواند به این پرسش اساسی پاسخ دهد که چه نوعی از ارزش دوستی نمی رو، نوع ازاین
ای برای اخلاقی بودن غیر  دوستی هیچ انگیزه دنبال کنیم و چرا باید چنین کنیم. همچنین، نوع

دوستی  منطقی نوع ۀدهد. زمانی که به نتیج دست نمیه ب« خودخواهی»از گناه ناشی از 
مان  جوی منافع شخصیو  گوید که جست پرداخته شود، خواهیم دید این دیدگاه صرفاً به ما نمی

گرفتن جانب اعتقادات ]خودمان[ نیز خودخواهانه » همچنین است، بلکه« خودخواهانه»
‌,Rand)«که ما[ باید اعتقادات خویش را به پای اعتقادات دیگران قربانی کنیم ]و این ...است،

1957,‌p.943,‌&‌Idem,‌1961,‌p.142).   
 کند که این مشکل اشاره میدوستی به  با انتخاب حد افراطی نوع ،بنابراین رند در واقع

بلکه صرفاً به رعایت  ،گوید که دقیقاً باید چه کنیم به ما نمی این ۀدوستی هیچ معیاری دربار  نوع
 دارد،موازنه میان منافع خود و دیگران اشاره  طرفی میان منافع خود و دیگران یا برقراری بی

شود و چرا  دهد که این موازنه دقیقاً در کدام نقطه برقرار می ال پاسخ نمیؤ که به این س درحالی
دوستی  خاص و نه نقاط دیگر برقراری موازنه را پذیرفت. به طور خلاصه، نوع ۀباید در آن نقط

ه ای هم برای رعایت آن ب د و راه عملیکن ائه نمیاخلاق ار  ۀدلیلی برای پیروی از این فلسف
اخلاق خودخواهانه مستلزم تعهد به عقل است،  ،دهد. به طور کلی، از نظر رند دست نمی

 .(Moseley,‌2023)خیزد  دوستی از احساسات ناشی از اوهام و غرایز برمی که نوع درحالی

اخلاق غیرخودگرایانه دارد.  های دوستی و فلسفه علامه نیز تعبیر مشابهی در خصوص نوع
دوستی و امثال آن بتواند کسی را از تجاوز به حقوق همنوع باز  از نظر ایشان این توهم که نوع

ای است  دوستی عواطفی است درونی و انگیزه چراکه نوع ،بدارد، توهم و خیالی باطل است
ه یش از اقتضا نیست و بتواند آن را حفظ کند و اثرش ب باطنی که جز تعلیم و تربیت چیزی نمی

کند  می تلقیایشان این را بدیهی  .(176ص ،4ج ،1374ی،ی)طباطبارسد  حد سببیت و علیت نمی
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محرومیت خود اقدامی  ایکند و هرگز بر  کند به منظور سعادت خود می که انسان هر چه می
باره به او  ینهایی که درا کند، هرچند که بعد از محرومیت او را مدح و ثنا کنند، و وعده نمی
ها گول بزنند  گونه وعده خواهند او را با این کارانه که می هایی است پوچ و فریب دهند وعده می

 اخلاق خودگرایانه بر اساسو عقلش را در کوران احساسات و عواطف بدزدند. از نظر ایشان 
 .)همان(منطق احساس اخلاق دیگرگرایانه مبتنی بر تعقل است و  منطقِ 

 خودگرایی اخلاقیبر استدلال سوم . 2-1-3

روی از  کند، معقول است که دنباله در یک جهان خیالی که در آن فقط یک نفر زندگی می
که آنچه برای فاعل خوب است، عیناً  اروی از منافع خود باشد، به این معن اخلاق عیناً دنباله

یتی پدید بیاید که در آن همان چیزی است که به نفع فاعل است. بنابر ادعا، ممکن نیست موقع
 .(Kalin,‌1975,‌p.325)‌ و اخلاقیات دیگری را برگزیندکردن منافع خود نباشد  فاعل ملزم به دنبال
دوستی مبنای عمل اخلاقی  ویژه نوع دیگری غیر از خودگرایی اخلاقی به ۀبنابراین، اگر نظری

برای افراد خارج از اجتماع هیچ مبنای عمل اخلاقی وجود نخواهد  ،باشد، در این صورت
 داشت.

در بحث از ادراکات اعتباری پس از بیان سبب و چگونگی پیدایش ادراکات  نیز علامه
انجام  نوعی از ادراکاتهای علمی کارهایمان را با کمک  عنوان فاعل گوید ما به اعتباری، می

. این عوامل احساسی همان اند عوامل احساسی ۀبلکه زایید ،دهیم که منشأ خارجی ندارند می
 .(167ص ،2ج ،1390ی، ی)طباطبا اند نیازهای وجودی ثانوی یا کمالات ثانیه

اندازد،  خود را به کار می ۀعنوان فاعل علمی، همین که قوای فعال انسان به ،از نظر علامه
عنوان خواسته  صورت ادراکی بهعنوان خواهان و  را میان خود به« وجوب»یا « باید»نسبت 

 )یا تصور ضرورت(که تا به حد ضرورت  اند ها همان نیازهای وجودی گذارد. این خواسته می
کنیم. این وجوب یا ضرورت نخستین فکر اعتباری است که  نرسند ما اقدام به کاری نمی

 .(203ص ،)همانسازیم تا نیازهای خود را برآورده کنیم  می
 ۀب، اعتبار حسن و قبح قرار دارد. علامه اعتبار حسن و قبح را زاییدپس از اعتبار وجو 

داند. خوبی و بدی که در یک خاصیت طبیعی است همان  وجوب عام میاعتبار بلافصل 
 ادراکی است.  ۀملایمت یا عدم ملایمت با قو 
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پس ما هر  ،گیرد انجام می« وجوب»چون هر فعل اختیاری ما با استعمال نسبت 
 ،دهیم فعاله است انجام می ۀکه به مقتضای قو  دهیم به اعتقاد این فعلی را که انجام می

دانیم و همچنین ترک را  فعاله می ۀیعنی فعل خود را پیوسته ملایم و سازگار با قو 
دانیم و در مورد ترک، فعل را  می« خوب»دانیم. در مورد فعل، فعل را  ناسازگار می

 .(204ص ،)همان «بد»
اما آنچه در اینجا اهمیت دارد این است که علامه حسن و قبح در افعال را دو صفت 

داند که در هر فعلی، اعم از فعل انفرادی و اجتماعی، معتبرند. به عبارت دیگر،  اعتباری می
علامه با تقسیم اعتباریات به قبل از اجتماع و بعد از اجتماع، حسن و قبح را صفت فعل به 

 داند. لق و جزو اعتباریات قبل از اجتماع میصورت مط
رو، اگرچه استدلال فوق برای خودگرایی اخلاقی مورد استناد علامه نیست، اما با این  ازاین

 «بد»است یعنی برای من خوب است، و آنچه  «خوب»مبنای علامه در یک راستاست. آنچه 
گیرند و وجوب  ت میئنش خوب و بد از وجوب اعتباریزیرا  ،است یعنی برای من بد است

ت ئاعتباری در هر فعلی وجود دارد. آنچه باید انجام شود، از نیازهای وجودی خود ما نش
گیرد و ملاحظات مربوط به دیگران در تعیین مصداق خوبی و بدی دخالت مستقیمی  می

 ندارند.
است که توصیه به دنبال کردن بیشترین منافع شخصی  استدلال فوق اینترین اشکال  مهم

شود. به نظر منتقدان، تعارض منافع یک مشکل ذاتی  برای هر فرد موجب تعارض منافع می
مند برای برطرف کردن  حلی نظام خودگرایی اخلاقی است و خودگرایی اخلاقی راه ۀبرای نظری

اصل حل خودگرایی پذیرش این  ، راهینانااز نظر . (Baer,‌1958,‌p.189-190)این تعارض ندارد 
 ممکن استعقلا  پاسخ دهد کهتواند  خودگرای اخلاقی می«. آورد قدرت حق می»است که 
 زیرا جنگ ذاتاً  ،شود تا نزاع که بیشترین منافع آنها از طریق همکاری تأمین می دهندتشخیص 

 .(Regis,‌1980,‌p.57)پرهزینه است 

برآمده از خلط  ها ناشی از سردرگمیِ  این ترس بگویدتواند  خودگرای اخلاقی میهمچنین، 
 به دیگری بخواهد به خاطر سودجویی کسیاگر  .اخلاق )یعنی منافع خود( با سودجویی است

یعنی در  ،توانند یا مجازند به او آسیب بزنند مینیز آسیب بزند، درخواهد یافت که دیگران 
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 به منظورکه چگونه آسیب زدن به دیگری  تواند ببیند مختلف می یبه انحا وی نهایتْ 
 .(Ibid) نیستبه نفع او هرگز سودجویی 

گوید  حل می عنوان یک قاعده است. این راه حل سوم متضمن وارد کردن حقوق به راه
تواند از خودگرایی اخلاقی استنتاج گردد. با این  می وجود دارد که منطقاً  حقوقیارچوبی هچ

ای است که  های عقلانی استدلال به لحاظحل برای خودگرایان اخلاقی  همه، دشواری این راه
جوی و  ها با جست رود و نیز ارتباط دادن آن استدلال برای اثبات وجود حقوق به کار می

 .(Moseley,‌2023) بیشترین منافع شخصی
 ارتباط اعتبار حق و عدالت به بیشترین منافع شخصی بارۀرسد علامه بیانی در به نظر می

 ایشانرسد.  داشته باشد. ایشان پس از بیان اعتباریات قبل از اجتماع، به اعتبار استخدام می
 شکند زمانی که انسان به دنبال تأمین نیازهای وجودی خویش است، از همنوعان تصریح می

کم دو اعتبار استخدام از سوی دو طرف وجود داشته  زمانی که دست همچنینبرد.  بهره می
این  .(109ص ،2ج ،1390ی، ی)طباطبار دیگری به نام اعتبار اجتماع شکل خواهد گرفت باشد، اعتبا

اجتماع ممکن است صرفاً به دلیل احساس انس نسبت به سایر افراد انسان به خاطر حب نفس 
 .(208ص ،)همان گوید می «اجتماع تعاونی»تر باشد که علامه به آن  باشد یا یک اجتماع پیشرفته

از همه سود خود را » ،علامه معتقد است انسان به طور طبیعی و تکوینی به طور خلاصه،
خواهد )اعتبار اجتماع( و برای  خواهد )اعتبار استخدام( و برای سود خود سود همه را می می

به  .(209ص ،)همان« خواهد )اعتبار حسن عدالت و قبح ظلم( سود همه عدل اجتماعی را می
کند. بعد از  جوی منافع شخصی استخراج میو  ن جستحقوق را از درو  این ترتیب، وی
این است که  همنوط ب اش یدوام زندگو  یابد که دوام اجتماع انسان درمی ،تشکیل اجتماع

این همان عدالت و نحوی استقرار یابد که هر صاحب حقی به حق خود برسد  اجتماع به
که زندگی است کرده  اضطرار انسان را وادار .(173ص ،2ج ،1374)همو،  اجتماعی است

 .)همان(کشی کند  از دیگران بهره خواهد میعدل اجتماعی را بپذیرد، چون  سپساجتماعی و 
پذیرد که این مبنای خودگرایانه مستلزم این است  کننده می راستا با اشکال اگرچه علامه هم

حکم عدالت هر جای دنیا ببینیم انسانی قوت گرفت و از سایرین نیرومندتر شد در آنجا »که 
و اگر « نکندو قوی مراعات آن را در حق ضعیف  شوداجتماعی و تعاون اجتماعی سست 

طبیعت انسان بود، باید عدالت اجتماعی در اجتماعات غالب  ۀعدالت اجتماعی اقتضای اولی
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کنند  یهای خود را بر ضعفا تحمیل م نیرومندان خواسته بینیم دائماً  که می بود، درحالی می
 .(174ص ،)همان

کند. نخست در مورد منشأ قوانین  حل موارد فوق دو نکته را مطرح می علامه در مورد راه
مطلوب در جامعه و دیگری در مورد ضمانت اجرای این قوانین. ایشان معتقد است زمانی 

گاهی داشته  آنها به ابعاد وجودی انسان و سرانجامِ  ۀکنند قوانین کامل خواهد بود که تدوین او آ
شناسد، قوانینی  ها می را بهتر از خود انسان ایشان ها عنوان خالق انسان که خدا بهشد. ازآنجابا

تشریع دینی و تقنین الهی تشریعی است که اساسش تنها علم » :کرده است برای آنان تأسیس 
مشتمل بر که  کند ذکر میبا بشارت و تهدید  رو، خداوند بعثت انبیا را مقارن ازاین«. است
گوید اخلاق فاضله اگر  میعلامه برد.  که اختلافشان را از بین می است م و شرایعیاحکا

بخواهد مؤثر واقع شود باید در نفس ثبات و استقرار داشته باشد و ثبات و استقرارش نیازمند 
و هر  خواهد کردها داوری  که بین انسان صرفاً اعتقاد به وجود خدایی و ضمانت اجرایی است

 .(175ص ،)همان تضمین کنداجرای این قوانین را تواند  می، خواهد رساندایش کسی را به جز 
تواند بشر را به صرف نظر  گوید اگر اعتقاد به معاد نباشد هیچ عامل دیگری نمی ایشان می

که نفعش عاید  کند میچراکه طبیعت بشر به چیزی میل  ،های طبیعی وادار کند از لذت
هم به نفع خودش  غیر  که برگشت نفع خودش شود نه چیزی که نفعش عاید غیر شود، مگر آن

 .)همان(باشد 

 اشکال اساسی خودگرایی اخلاقی. 2-2

ترین انتقادات بر خودگرایی اخلاقی اشکال ناسازگاری است. برایان مدلین معتقد  یکی از مهم
 گردد: نهایتی از اظهارات زیر بیان می یب تعداد بیاست که نگرش خودگرای اخلاقی با ترک

 ب  الف
 دهم اهمیتی به تام، دیک، هری و... نمی و خواهم در صدر باشم می

 و  و
 دهم اهمیتی به خودم، دیک، هری و.... نمی و خواهم تام در صدر باشد می

 و  و
 دهم اهمیت به خودم، تام، هری و... نمی و خواهم دیک در صدر باشد می
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 و  و
 دهم اهمیتی به خودم، دیک، تام و... نمی و خواهم هری در صدر باشد می

 و غیره  و غیره.
 

آید که اصلی که متضمن نگرش فوق باشد، ضرورتاً ناسازگار  از تحلیل فوق چنین برمی
‌,Medlin) است 1957,‌ p.112). که  دهد که با توجه به این ، گلاسگو پیشنهاد میاین با وجود

ای هنجاری است، مربوط به بایدها و نبایدهاست نه خواستن یا  خودگرایی اخلاقی نظریه
چون اهمیت  ،شود از خودگرایی اخلاقی نتیجه نمی لزوماً « ب»نخواستن. از سویی، ستون 

  :توان چنین گفت دادن به بقیه ممکن است متضمن بیشترین سود برای من باشد. پس می
 ب  الف

بیشترین منافع را برایم باید آنچه 
ممکن است اهمیتی به تام، دیک، هری  و دارد انجام دهم.

 و... بدهم یا ندهم.
 و  و

تام باید آنچه بیشترین منافع را 
تام ممکن است اهمیتی به من، دیک،  و برایش دارد انجام دهد.

 هری و... بدهد یا ندهد.
 و  و

دیک باید آنچه بیشترین منافع را 
دیک ممکن است اهمیتی به من، تام،  و دارد انجام دهد.برایش 

 هری و... بدهد یا ندهد.
 و  و

هری باید آنچه بیشترین منافع را 
هری ممکن است اهمیتی به من، تام،  و برایش دارد انجام دهد.

 دیک و... بدهد یا ندهد.
 و غیره  و غیره.

 
هر کس باید به دنبال بیشترین »این سخن خودگرای اخلاقی که  ۀلازم تر، به تعبیر دقیق

افراد  ۀباید بپذیرد که هم از یک طرف این است که خودگرای اخلاقی« منافع خودش باشد
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را  این جملهاست که  این اساس موضع خودگرا از طرف دیگر، اما اند، نفسه غایت فی ،مختار
، نفسه باشد که غایت فی هیچ فرد مختاری او ودانکار کند، به این صورت که بگوید غیر از خ

 .(Glosgow,‌1968,‌p.82-83)ناپذیر است  نظر اجتناب . این ناسازگاری بهوجود ندارد
با این همه، یک راه برای اجتناب خودگرای اخلاقی وجود دارد که با دیدگاه علامه نیز 

خواند. طبق این  1از گلاسگو خودگرایی متافیزیکی تأسیتوان آن را به  سازگار است و می
که بر سرنوشت او قدرت مطلق دارد.  است مندنسخه، خودگرا به یک خدای متشخص باور

که خودگرا به خواست  این را دارد که بسته به این ۀوی معتقد است که این خدا قدرت و اراد
ارادۀ ند. وی معتقد است که خدا عمل کرده یا نه، به او حیات ابدی بخشد یا مجازاتش ک

با داشتن باورهای خودگرا  ،ها باید یکدیگر را دوست بداریم. حال است که ما انسان بر این خدا
سعادت ابدی یا شقاوت ابدی. البته او باید به دنبال  :بیند خویش میمقابل ، دو گزینه فوق

عتقاد او با تعبیر دینی سعادت ابدی خودش باشد، صرفاً به این دلیل که اصل اخلاقی مورد ا
عبارت از این خواهد بود که هر کس باید به دنبال سعادت ابدی خودش باشد. این هدف را 

 توان با عمل به خواست خدا تحقق بخشید. می
اکنون بخش مهمی از خواست خدا این است که هر یک از ما باید به مختار بودن سایر 

رو، خودگرای متافیزیکی  نفسه بدانیم. ازاین فی افراد احترام بگذاریم، یعنی آنها را غایت
تواند در رفتار نسبت به سایر افراد سازگار باشد:  ، میشدع خودگرایان که ذکر ابرخلاف سایر انو 

واحد آنچه  گونه رفتار با دیگران او در آنِ  لازم نیست او احترام به دیگران را انکار کند. با این»
 .(Ibid) «آورد دست میه اش را نیز ب عنی سعادت ابدیبیشترین منافع را برایش دارد ی

 گیری نتیجه
هایی  ، هرچند تفاوتتوان دیدگاه علامه را خودگرایی متافیزیکی خواند می ،توضیحات فوق برانب

ها را بهتر  عنوان خالق تمام موجودات، انسان کند ازآنجاکه خدا به علامه تصریح می وجود دارد.
را در اختیار بشر  آنهاشناسد، قوانینی تدوین کرده و از طریق انبیا  از هر موجود دیگری می

نبیا ا انذاررا با بشارت و  آنهاعلام و اِ  یندتشریعی خدا ۀگذشته است. این قوانین همان اراد
کید میعلامه کرده است. همراه  ای است که  گونه ها به انسان طبیعت ،کند که از طرفی تأ

                                              
1. Metaphysical‌Egoism 
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ر خودش شود، نفعش عاید خودش شود، نه آنچه نفعش عاید غی صرفاً به چیزی میل دارد که
گوید انسان عاقل  ایشان می ،هم به نفع خودش باشد. از طرفی غیر که برگشت نفع  مگر آن

. ایشان از این رویکرد با عنوان نداردرا جوی بیشترین منافع خودش و  ای جز جست گزینه
بیشترین »شخص امری است که دربردارندۀ  کند. بنابراین، سعادت ابدی یاد می« منطق تعقل»

است و سعادت ابدی در گرو عمل به خواست و ارادۀ تشریعی خداوند است، « منافع شخص
وجوی منافع و سعادت دنیوی و اخروی در چهارچوب حدودی  و خواست خداوند جست

یگر. در است که تعیین نموده است، از آن جمله، نفی بندگی و بردگی افراد بشر نسبت به یکد
 نتیجه، اِشکال ناسازگاری بر خودگرایی متافیزیکی وارد نخواهد بود.
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Although the essence of will, as one of the most significant existential perfections of the 

Almighty (Truth, The), is an established and undeniable fact, there are differences of 

opinion among Muslim philosophers regarding its nature, how it is attributed, and its 

characteristics, such as whether it is intrinsic or actual. Some philosophers, by 

attributing “will” to Divine knowledge, regard it as one of the essential attributes, 

equating it with the knowledge of the most perfect order (system). In contrast, others, 

referring to transmitted texts, classify “will” as one of the attributes of the actions of the 

Almighty. Finally, some believe that the “will” has levels and has both essential and 

actual levels. In the aḥādīth (Arabic: أحادیث, singular: ḥadīth, meaning traditions and 

narrations, Arabic: وا اتیر  , romanized: riwayāt), some of the meanings of the “will” have 

been proven to God and some of its meanings have been denied by the Almighty. The 

research question is whether a clear and acceptable explanation of the will of the 

Almighty can be presented by analyzing the voluntary actions of humans, which are 

among the closest and most significant means of understanding the essence and 

attributes of God. We have concluded through an analytical approach in response to 

this question, that some voluntary actions of humans are mediated and indicative of 

deficiency, and the traditions negating “will” pertain to this type of “will” in relation to 

God. Conversely, some actions of the soul (self) are unmediated and indicative of 

perfection. Based on this understanding, we can argue for the intrinsic (essential) will 

of God as the Divine desire that corresponds to the knowledge of the most perfect order 

(system), which is the origin of the emanation of the universe. Furthermore, the actual 

will of God is identical to the objective essence of things, and things, in their very known 

nature, correspond to the divine intention. 
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 .یاسلام ۀفلاسف
 

 

مسلم و  یامر یتعال حق یکمالات وجود نیتر  از مهم یکیعنوان  اراده به قتیاگرچه حق
 یفعل ای یچون ذات ییها یژگیاتصاف و و  ۀنحو  ،یستیچ نییاست، اما در تب ناپذیرانکار 

از حکما با ارجاع  یبرخ .وجود دارد یینظرها مسلمان اختلاف یحکما انیم ،بودن آن
در  .اند کرده یحسن تلقاو همان علم به نظام  یرا از صفات ذات دهارا ،یاراده به علم اله

به شمار  یتعال اراده را از صفات فعل حق ،یناظر به متون نقل گر،ید  یا عده ،مقابل
 ۀو هر دو مرتباست مراتب  یباورند که اراده دارا نیبر ا یگروه ،تیاند. در نها آورده

خداوند اثبات و  یاراده برا یاز معان یبرخ زین اتی. در رواباشد یرا دارا م یو فعل یذات
با  توان یم ایاست که آ نیا قیه است. سؤال تحقشد ینف یتعال آن از حق یاز معان یبرخ
ابواب شناخت ذات و  نیو برتر  نیتر  کیانسان که خود از نزد  یاریافعال اخت  لیتحل

 نیارائه داد؟ در پاسخ به ا یتعال حق ۀاز اراد یروشن و قابل قبول نییاست، تب یصفات اله
و   باواسطه ،انسان یاز افعال اراد یکه برخ میا دهیرس جهینت نیبه ا یلیسؤال و با روش تحل

اما  ،نوع اراده از خداوندند نیا یاراده، ناظر به نف یناف ات  یرواو موجب نقص است 
 ۀبر اراد توان یم ،اساس نیافعال نفس، بدون واسطه و موجب کمال است و بر هم یبرخ
نشأ صدور حسن که ماهمان علم به نظام  ،خواستن که متعلقّ آن یخداوند به معنا یذات

در  ایاست و اش ایاش نیخداوند در مقام فعل ع یفعل ۀاستدلال کرد و اراد عالم است،
 .اند مراد حق ت،یمعلوم نیع

(. تحلیل ارادۀ الهی در فلسفۀ اسلامی در تناظر با افعال اختیاری نفس 1403. )، ابوالقاسم؛ حسینی زیدی، ابراهیمرستمی :استناد
:ipd.2024.5345.1454 DOI/10.30513   .168-145(، 32)18، اسلامیهای فلسفۀ  آموزه انسانی.
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 مقدمه
های فکری و آرمان نهایی همۀ فلاسفۀ اسلامی شناخت ذات حق  منشأ همۀ تلاش

وتعالی و پی بردن به حقیقت وجودی و صفات اوست. شناخت و معرفت به حصر  تبارک
لم واسطه. ازآنجاکه عقل آدمی از طریق ع عقلی، یا حصولی و باواسطه است یا حضوری و بی

حصولی دسترسی مستقیم به ذات اقدس حق ندارد، سیر علمی و فلسفی در خداشناسی و 
اتصاف صفات به خداوند متعال از طریق اندیشیدن در افعال خداوند یعنی سایر موجودات و 

، یکی از (4)فصلت/پذیر است. به تصریح قرآن  استفاده از مفاهیم حصولی منتزع از آنها امکان
های شناخت اوصاف و آیات الهی، سیر انفسی است. حضرت علی)ع( که مفسر واقعی  راه

ه؛ هر کس نفسش را بشناسد، پروردگارش را »فرماید:  قرآن است، می بَّ ف ر  ر  ه ع  ف  ن فس  ر  ن ع  م 
شناسی مقدمۀ معرفت به خدا و خداشناسی  رو، خود . ازاین(588ص ،1360)آمدی،« شناسد می

اما برایش مثل اعلی وجود  (11)شوری/ « ليس کمثله شیء»خداوند متعال مِثل ندارد: است. 
توان  . با تمسک به روایت فوق از امیرمؤمنان علی)ع(، می(27)روم/ « لهَ المثََلُ الأعلی»دارد: 

ل اعلای خداوند، نفس انسانی است. تأمل در حقیقتِ انسان و پی  ث  گفت؛ یکی از مصادیق م 
بعاد وجودی او، زمینه و مقدمۀ خداشناسی است، زیرا انسان یگانه مخلوقی است که بردن به ا

نمای وجود حق است و نسبت به سایر موجودات دارای جامعیت وجودی  مظهر و آینۀ تمام
است، به این نحو که هر چه از کمالات وجودی در سایر اشیا هست، در انسان جمع است. 

تعالی است و با شناخت نفس و  ، از طرق مهم معرفت به حقرو، معرفت به نفس انسانی ازاین
 توان تا حدودی به شناخت صفات و افعال خداوند متعال دست یافت. افعالش می

برانگیزترین و دشوارترین مسائل معارف دینی است که در  صفت اراده یکی از چالش
گردد، چه  تمداد میباره از نفس انسان اس شود و دراین مباحث خداشناسی بحث و بررسی می

دانند که پس از  از یک سو، فلاسفه در تحلیل صفت اراده در انسان، آن را شوق مؤکدی می
شود و شوق کیف نفسانی زائد بر ذات است. از سوی  تصور و تصدیق به فعل، حاصل می

 ند.دان اند و خداوند را واجد همۀ کمالات به نحو اعلی و اتم  می دیگر، اراده را کمال دانسته
نظرها و مناقشاتی  با توجه به این مسائل بین فلاسفه و مکاتب مختلف کلامی، اختلاف

 ۀحقیقت اراد»دربارۀ اراده شکل گرفته و در برخی مقالات بررسی شده است، مانند مقالۀ 
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کند از نظر صدرالمتألهین و  که بیان می (1391)عمیق؛ فهیمی، « الهی از منظر حکمت متعالیه
اراده از صفات ذات و فعل است و ارادۀ ذاتی همان علم به نظام احسن است. اما پیروان او، 

داند که به معنای ایجاد و احداث است و از مقام فعل  علامه طباطبایی، اراده را صفت فعل می
شود. او سپس به تقسیمات اراده مانند تقسیم اراده به تکوینی و تشریعی، اجمالی و  انتزاع می

که در آن  (1385)شیری، است «تعالی حق ۀصدرالمتألهین و اراد»ازد. مقالۀ دیگر پرد تفصیلی می
گردد  تعالی پرداخته شده است و پس از ذکر آرا و اقوال، بیان می به ذاتی و فعلی بودن ارادۀ حق

شوند: اراده صفت ذات است؛  که به طور کلی، نظریات دربارۀ اراده به سه دسته تقسیم می
است؛ اراده هم صفت ذات و هم صفت فعل است. صدرالمتألهین به نظریۀ اراده صفت فعل 

سوم باور دارد. در ادامه، به پاسخ شبهۀ ارادۀ الهی و اختیار انسان پرداخته شده است. مقالۀ 
که  (1395)اسماعیلی، است « متکلمان و فلاسفه ۀاندیش انسان در ۀبازخوانی حقیقت اراد»دیگر 

به تبیین دیدگاه معتزله و اشاعره در مورد ارادۀ انسان پرداخته و بیان داشته است که از نظر 
فلاسفه، ارادۀ انسان همان شوق اکید است، اما نظر مختار نویسندۀ مقاله این است که اراده 
جزء مفاهیم منطقی و ماهوی نیست، بلکه از مفاهیم فلسفی است و برخلاف دیدگاه مشهور 

سفه، منشأ انتزاع اراده شوق اکید نیست. اما در هیچ کدام از این آثار به مقایسه بین ارادۀ فلا
الهی و افعال اختیاری نفس انسانی و تبیین اراده در تناظر با ارادۀ انسان پرداخته نشده است. 

اسلامی، به صورت  ۀآوری پژوهش حاضر این است که ضمن تبیین دیدگاه فلاسفبنابراین، نو
انسان  ۀبا تحلیل اراددر تناظر ذاتی و فعلی خداوند متعال  ۀبه اثبات، تبیین و تعریف اراد خاص

افعال نفس انسانی بر دو و این فرضیه را به اثبات رسانده است که و افعال نفس انسانی پرداخته 
، اراده آندر و شود  که از طریق اسباب جسمانی صادر میاست افعالی  قسم اول: اند قسم

تعالی راه  این نوع اراده در حق. نفسانی است و فاعلیت نفس فاعلیت بالقصد است کیف
 شوند و که بدون واسطه از نفس صادر می استاما قسم دوم از افعال نفس، افعالی  .ندارد

توان بر  می ،بالتجلی است و اراده عین ایجاد است و بر همین اساس ،نفس در این افعال فاعلیت
 استدلال کرد.ارادۀ ذاتی الهی 

به این منظور، ابتدا به ذکر اقوال برخی متکلمان و حکما در مورد ارادۀ انسان و تحلیل ارادۀ 
انسان پرداخته شده و در گام دوم، پس از بیان آرای فلاسفه در مورد ارادۀ خداوند، با استمداد 

و در نهایت، تبیین از کیفیت افعال اختیاری در نفس انسان، به تحلیل ارادۀ خداوند توجه شده 
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روشن و قابل فهم از دو نوع اراده در نفس انسان و انطباق یکی از آنها بر ارادۀ الهی صورت 
 گرفته است. 

 تعالی آرای برخی فلاسفۀ اسلامی در وجود و ثبوت ارادۀ حق .1
 گرفته باید بیان کرد که هیچ اندیشمند الهی منکر اصل تحقق اراده با توجه به تحقیقات صورت

برای خداوند نیست. این مسئله در فلسفۀ اسلامی هم مورد توجه حکمای مسلمان قرار گرفته 
کند که وجود موجودات در عالم هستی بدون اراده از خداوند متعال  سینا بیان می است. ابن

 ،1363سینا،  )ابن« ولا أیضاً وجود الموجودات عنه علی نحو خال  عن الإرادة»صادر نشده است: 
تخصیص بعض الممکنات بالإیجاد فی »نویسد:  نیز خواجه نصیرالدین طوسی می .(33ص

 .(192ص، 1407 ،)طوسی« وقت یدل  علی إرادته تعالی
کند، زیرا نسبت همۀ ممکنات  روشن است که بدون صفت اراده، آفرینش سامان پیدا نمی

ز ممکنات در زمان در ایجادشان به علم و قدرت خداوند یکسان است. بنابراین ایجاد بعضی ا
خاص یا تحقق برخی ممکنات و عدم تحقق دیگر ممکنات، بدون مرجح مستلزم ترجیح بلا 
ص نه علم  ص است و این مخص  مرجح است. لذا اصل آفرینش و صدور نیازمند مخص 

تعالی است و نه قدرت او، زیرا نسبت این دو صفت به همۀ ممکنات یکسان و مساوی  حق
ص چ  وتعالی است. یز دیگری است و آن ارادۀ حق تبارکاست. پس این مخص 

کند: هیچ یک از اشیا در ذات و  تعالی بیان می صدرالمتألهین در مورد وجود اراده در حق
در صفات با خداوند مشابهت ندارد و برای خداوند همانندی نیست. بنابراین در وجود و 

 ،1428)شیرازی، تعالی از علم، قدرت و اراده، همانند و مشابهتی نیست  کمالات وجودی حق
و علم، قدرت و اراده  (351ص، 6ج ،)همانو ذات خداوند عین اراده و رضا است  (335ص ،6ج

ها و جمادات جاری و ساری است و اراده در اشیا تابع وجود  در تمام موجودات حتی سنگ
 .(337-336، ص6)همان، جآنهاست 

تعالی ارادت عین ذات و عین علم و  نویسد: در حق سبزواری نیز در باب اراده می حکیم
داعی است و به وجهی ارادت، شوق، میل، ابتهاج، محبت و عشق، همه یکی است، ولی چون 

ت بر او اطلاق نمی شود. حکیم  اسماء الله تعالی، توقیفی است، بسیاری از اینها به نحو اسمی 
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گوید: نیست فرقی در میان حب  و عشق شام،  میان عشق و محبت می سبزواری در عدمِ فرق
 .(176ص ،1383)سبزواری، در معنی نباشد جز دمشق 
 نویسد:  او در جای دیگر می

ۀ حقیقیه و این، ذات اقدس است، و  ارادۀ حق تعالی سه مرتبه دارد: اول، ارادۀ حق 
یه که مقام ظهور که گذشت عین محبت ذات به ذات است. دوم، ارادۀ ح چنان ۀ ظل  ق 

ذات است در مجالی و این اراده زائد بر ذات و فعلی است. و سوم، ارادۀ اضافیه 
 ،)هماناست که مفهومی اضافی بوده و این هم امری زائد بر ذات و اعتباری است 

 .(200-199ص

 . معنای ارادۀ انسان در آثار متکلمان و فلاسفۀ اسلامی 2
انسان امری بدیهی است، اما فهم چیستی و حقیقت آن، پیچیده و  که تحقق اراده در با این
های متعددی بیان  رو، متکلمان و فلاسفه در تفسیر و تبیین آن دیدگاه برانگیز است. ازاین تأمل

اند که اراده صفت  اند. متکلمان اشعری اراده را صفتی تخصیصی دانسته و بیان کرده کرده
گردد:  که این صفت موجب پیدایش یکی از مقدورین میسومی مغایر با علم و قدرت است 

« إنها صفة ثالثة مغایرة للعلم والقدرة توجب تلک الصفة تخصیص أحد المقدورین بالوقوع»
. اما اغلب متکلمان معتزلی، اراده را همان اعتقاد یا ظن به نفع تفسیر (82صتا،  بی ،)ایجی
 .(337ص ،6ج ،1428)شیرازی، اند  کرده

راستا حکمای اسلامی در کنار توجه و تبیین ارادۀ الهی، ارادۀ انسان و مراحل در همین 
نویسد: وقتی انسان چیزی  الرئیس در مورد ارادۀ انسان می اند. شیخ تحقق آن را نیز تحلیل نموده

نماید که این تصور ممکن  عنوان کمال نفس تصور می کند، ابتدا آن شیء را به را اراده می
یلی یا علمی باشد و بعد از تصور کردن آن، اگر حکم و تصدیق به نیکو بودن است ظنی یا تخ

شود و وقتی این شوق مؤکد شد و  آن فعل یا نافع بودن آن کمال نماید، شوقی در او ایجاد می
 ،1360سینا،  )ابنآیند  عزم و جزم قوی گردید، عضلات برای انجام آن فعل به حرکت درمی

 .(16ص
ای جدا از آن دارد،  ه که آیا اراده همان شوق مؤکد است یا مرتبهاگرچه در این مسئل

توان بیان کرد که مراد او از  سینا، می اختلاف نظر وجود دارد، اما با توجه به این تحلیل ابن
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شود، زیرا تصور و تصدیقِ فعل، از سنخ  اراده، همان شوق مؤکد است که در انسان ایجاد می
آید. بنابراین اراده  در پی اراده و پس از آن به وجود میعلم است و تحریک عضلات هم 

 گیرد. همان شوقی است که پس از تصور و تصدیق فعل، در انسان شکل می
صدرالمتألهین نیز به توضیح اراده در انسان پرداخته و پس از بیان اصول و مقدماتی نوشته 

است( کیفیتی نفسانی مانند است: اراده و کراهت در حیوان و انسان )از آن جهت که حیوان 
دیگر کیفیات نفسانی است که درک و دریافت آن مانند سایر امور وجدانی، همچون لذت و 

داری حاضر است، اما علم  ای و کراهت کننده درد، آسان است، زیرا حقیقت آنها نزد هر اراده
ن یت و وجود گونه است، زیرا علم به ا به چیستی و ماهیت آن دشوار است. خود علم هم این

علم، برای هر عالمی حاصل است، اما شناخت ماهیت علم، دشوار و مشکل است، چون علم 
 ،6ج ،1428)شیرازی، همانند وجود، ماهیت ندارد، بلکه از حیث هویت، عین وجود است 

 .(433ص
 نویسد:  در مورد اراده می الحکمه  نهایةعلامه طباطبایی در 

یتبع الشوق الإرادة وهی وإن کانت لا تعبیر عنها یفید تصور حقیقتها لکن یشهد 
لوجودها بعد الشوق ما نجده ممن یرید الفعل وهو عاجز عنه ولا یعلم بعجزه فلا 
ة العاملة المحرکة للعضلات وهو الفعل  یستطیع الفعل وقد أراده ثم یتبع الإراده القو 

 ؛ (277ص ،2ج ،1427)طباطبایی،
آید، اگرچه برای آن تعبیر دقیقی نداریم که بیانگر حقیقتش  اده در پی شوق میار 

بینیم کسی را که ارادۀ انجام فعلی دارد، اما از انجام آن ناتوان است  باشد، اما گاه می
تواند آن فعل را انجام دهد. گاهی هم  و عالم به عجز خود هم نیست، ولی نمی

نماید و به دنبال آن، قوای حرکتی برای انجامش  ه میبینیم کسی انجام فعلی را اراد می
 دهد.  آیند و فعل را انجام می به حرکت می

 شود. ای داریم که بعد از شوق حاصل می یابیم که اراده از اینجاست که درمی
که فاعل دانست  نویسد: پس از آن علامه در جای دیگر در تحلیل فعل ارادی انسان می

کند، زیرا خیر همواره محبوب  ست، نسبت به آن فعل شوق پیدا میکه فعلی برای او خیر ا
یابد و این شوق کیف نفسانی است که  است، و اگر فاعل فاقد آن خیر باشد، به آن اشتیاق می

قطعاً با علم سابق مغایرت دارد و در پی شوق، اراده خواهد آمد که این اراده قطعاً غیر از علم 
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آیند  ا تحقق اراده، عضلات به واسطۀ قوۀ عامله به حرکت درمیپیشین و غیر از شوق است و ب
 .(259و  63 ص ،2ج ،1427)طباطبایی،شود  و فعل حادث می

 شده از ارادۀ انسان  های ارائه  . تحلیل و بررسی تعریف2-1

توان بیان کرد  با تأمل در تعاریف متکلمان و فلاسفه در مورد حقیقت و چیستی ارادۀ انسان، می
، (82ص ،)ایجیدانند  ها که اراده را صفت تخصیصی غیر از علم و قدرت می که تعریف اشعری

ها که اراده عین اعتقاد به منفعت و مصلحت  تعریف سلبی است. همچنین تعریف معتزلی
تعریف صحیحی نیست، زیرا گاه علم به منفعت چیزی وجود  (431ص ،1384 )معتزلی،است 

سینا، صدرالمتألهین و علامه طباطبایی  شود. حکمایی مانند ابن دارد، اما مورد اراده واقع نمی
اند و  مراحل تحقق اراده در انسان را مورد تحلیل قرار داده و اراده را کیف نفسانی دانسته

توان به این نتیجه دست یافت که  ده است. با تأمل در افعال انسان میتعریف مشخصی ارائه نش
اند: قسم اول افعالی است که به وسیلۀ اسباب و ادوات  افعال اختیاری انسان بر دو گونه

. قسم دوم افعالی است که بدون (110ص ،1362)خمینی، شوند، مانند نوشتن  جسمانی صادر می
های ذهنی، یعنی نفس به دلیل خلاقیتی که دارد،  ند صورتشوند، مان واسطه از نفس صادر می

 .(111ص ،)همانآفریند  آن صور یا افعال را می
شود که ابتدا نفس تحت تأثیر عوامل  با تحلیل قسم اول از افعال نفس، مشخص می

گیرد و به دنبال  های طبیعی، تصوری از یک فعل خاص در آن شکل می خارجی و محر ک
شود، به این نحو که این فعل برای آن فاعل خیر است و  ای حاصل می یدهآن، تصدیق به فا

حال محبوب است، به دنبال آن، شوقی در فاعل برای انجام آن فعل پدید  چون خیر در همه
آید و اگر این شوق به واسطۀ حکم قوۀ عاقله یا به دلیل منفعت و لذت قوۀ شهویه یا برای  می

گردد و  داد پیدا کرد، باعث برانگیختگی قوای عضلات میانزجار قوۀ غضبیه، شدت و اشت
. بنابراین (300و  299ص ،6ج ،1428)شیرازی، شود  اگر مانعی در این میان نباشد، فعل انجام می

دهند تا در مرحلۀ ششم فعل صورت پذیرد:  پنج مرتبه در سلسلۀ طولی دست به دست هم می
. 5. اشتداد شوق؛ 4یجاد شوق در انجام فعل؛ . ا3. تصدیق به خیریت فعل؛ 2. تصور فعل؛ 1

گونه  توان ارادۀ انسان را این . انجام و تحقق فعل. با این بیان، می6برانگیخته شدن عضلات؛ 
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های فاعل )اعم از تصور و تصدیق(  خواستن یا عزم قطعی که مبتنی بر دریافت»تعریف کرد: 
 «.صیل مرادگانه بر دیگر قوا، برای تح و غلبۀ یکی از قوای سه

هایی وجود دارد که اراده در این قسم از  گونه افعال، میان نفس مجرد و فعل واسطه در این
گیرد و نفس از  سری فعل و انفعالاتی است که در درون آدمی شکل می افعال، مبتنی بر یک

شود. در این  گردد و اراده حاصل می شود و شوق ایجاد می عوامل خارجی متأثر و منفعل می
تعالی راه ندارد و محتوای احادیث  قسم از افعال، اراده زائد بر ذات است. این نوع اراده در حق

 .(301ص ،)همانو روایات نیز مؤید این مطلب است 

 . معنای ارادۀ خداوند در آثار متکلمان و فلاسفۀ اسلامی3
ه یکی از که بیان شد، اراده از نظر اشاعره صفت تخصیصی است، یعنی صفتی است ک چنان

ها این تعریف از اراده، در  دهد. از نظر اشعری دو طرف فعل مقدور و امکانی را تخصیص می
رود، با این تفاوت که اراده در انسان امری حادث، متغیر  مورد انسان و خداوند متعال به کار می

ر است، اما در خداوند متعال، قدیم، ثابت و واحد است.  ظر معتزله، . از ن(149ص ،)ایجیو متکث 
إن إرادة الله تعالی هی فعله أو أمره أو »تعالی همان فعل یا امر یا حکم اوست:  ارادۀ حق

 .(3ص ،1ج ،1384)معتزلی،« حکمه
 ،1358)طوسی، و شیخ طوسی  (13ص ،1371 )مفید،برخی متکلمان شیعی مانند شیخ مفید 

ما اغلب فلاسفۀ اسلامی مانند دانند. ا تعالی می ، معنای ارادۀ خداوند را نفس فعل حق(118ص
سینا، شیخ اشراق، صدرالمتألهین، ملاهادی سبزورای، معنای ارادۀ الهی را همان علم به  ابن

 پردازیم. های آنها می دانند. در ادامه، به تبیین دیدگاه تعالی می نظام احسن و عین ذات حق
فواجب الوجود »ویسد: ن تعالی می در مورد ارادۀ حق النجاة. ابن سینا: وی در کتاب 1

ا أن العلم الذی له هو بعینه  لیست إرادته مغایرة الذات لعلمه ولامغایرة المفهوم لعلمه، فقد بین 
الوجود از نظر ذات و مفهوم، مغایر با  ، یعنی ارادۀ واجب(601تا، ص سینا، بی )ابن« الإرادة التی له

 عین ارادۀ اوست. تعالی تعالی نیست و بیان کردیم که علم واجب علم واجب
تعالی و نفی هر گونه کثرت از خداوند در مقام عین و  سینا به واسطۀ بساطت حق ابن

خارج، در مقام مفهوم هم قائل به اتحاد مفهومی صفات حق است، به این معنا که مفهوم اراده 
سینا هرگز  همان مفهوم علم، قدرت و سایر صفات کمالی است. البته بدیهی است که ابن
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تقد نیست که اگر مفهوم بما هو مفهوم لحاظ شود، مفهوم علم همان مفهوم اراده یا قدرت مع
و... است، بلکه معتقد است مفهومِ با ملاحظۀ ذات خداوند دربرگیرندۀ سایر مفاهیم است، 

شود. این مفهوم با سایر  یعنی مفهوم علمی که با ملاحظۀ ذات خداوند از خدواند انتزاع می
 اتحاد مفهومی دارد. مفاهیم صفات،

تعالی مانند ارادۀ انسان، قصدی نیست که در ما  کند که ارادۀ حق او در جای دیگر بیان می
کند و علم او به کل  پدید آمده باشد و امری حادث باشد، بلکه او کل هستی را تعقل می

 ،1381شتی، بدا )الهدهد، ارادۀ اوست نه چیز دیگر  هستی از آن جهت که آن را تعین خارجی می
 .(104ص

نویسد: همۀ موجودات عالم بر اساس  . شیخ اشراق: سهروردی در تفسیر معنای اراده می2
اند و خداوند راضی به فیضان همۀ موجودات است و این همان  تعالی موجود شده علم حق

 .(415ص ،2ج ،1355)سهروردی، معنای اراده است 
کنند که ارادۀ هر  ای گمان می نویسد: عده می. صدرالمتألهین: ملاصدرا دربارۀ اراده 3

طور که در مورد وجود چنین گمانی دارند،  ای به معنای واحد است، همان صاحب اراده
طور  که این فهم صحیح نیست، بلکه اراده در موجودات تابع وجود آنهاست و همان درحالی

گردد،  تکثر میکه حقیقت وجود به سبب شدت و ضعف، غنی و فقیر، وجوب و امکان، م
حکم اراده و محبت نیز مانند حقیقت وجود است، زیرا اراده رفیق وجود است. بنابراین، آنچه 

 شود، مانند وجود در جمیع موجودات ساری است. اراده، محبت، عشق یا میل نامیده می
الإرادة والمحبة »گوید:  وی پس از بیان این مقدمات در مورد معنای اراده در خداوند می

 ،1428)شیرازی، « عنی واحد کالعلم وهی فی الواجب تعالی عین ذاته وهی بعینها عین الداعیم
تعالی عین  ، یعنی اراده و محبت مانند علم، معنای واحدی دارند. اراده در واجب(355ص ،6ج

تعالی همان علم به نظام احسن  ذات او و عین داعی است. بنابراین، از نظر ملاصدرا، ارادۀ حق
 است.
. ملاهادی سبزواری: حکیم سبزوار اراده را یکی از صفات ذاتی خداوند متعال و همان 4

 .(184ص ،1368)سبزواری، تعالی است  علم به نظام خیر می داند که عین ذات حق
که ارادۀ او  . سید محمدحسین طباطبایی: علامه طباطبایی در مورد ارادۀ انسان و این5

نظر است، اما در مورد ارادۀ الهی رأی متفاوتی از  لامی همکیف نفسانی است، با حکمای اس
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نویسد: یکی  در مورد معنای اراده می اسفارسایر فلاسفه اتخاذ نموده است. وی در حاشیه بر 
شود، اراده است. اراده همان  از کیفیات نفسانی انسان که بین علم جازم و فعل، متحقق می

قصد است و قصد همان میل نفسانی به سمت انجام فعل. اراده در انسان منطبق بر صفت علم 
کند، و تجرید معنای اراده از  نیست، زیرا اراده بعد از علم و قبل از انجام فعل تحقق پیدا می

شود که ما اراده را در  شوائب نقص و عدم و اتصاف خداوند به این صفت، سبب نمی
 ،6ج ،1428)طباطبایی، تعالی همان علم او بدانیم، زیرا مفهوم اراده غیر از مفهوم علم است  حق
 .(268ص

نویسد: شوق  سان میکه ذکر شد، در تحلیل فعل اختیاری ان چنان الحکمه  نهایةاو در 
آید که این  کیف نفسانی است که قطعاً با علم سابق مغایر است و در پی این شوق، اراده می

اراده کیف نفسانی است و غیر از علم سابق و غیر از شوق است و با تحقق اراده، فعل متحقق 
 .(259ص ،2ج ،1427)طباطبایی،گردد  می

ده کیف نفسانی است که با علم و شوق مغایر نویسد: ارا علامه طباطبایی در ادامه می
تعالی از  تعالی راه ندارد، زیرا اراده یک ماهیت ممکن است و واجب است و در ذات واجب

ه است و در جایی که مراد، امری حادث و متغیر باشد، حدوث  داشتن ماهیت و امکان منز 
ماند. در  عد از آن هم باقی نمیزمان با حدوث مراد بوده و قبل از آن موجود نیست و ب اراده هم

تعالی به اراده، مستلزم تغییر موصوف یعنی ذات واجب است که  نتیجه، متصف شدن واجب
تعالی  که حکما علم واجب . از دید علامه، این)همان(تعالی امری محال است  تغییر ذات واجب

گذاری  اصطلاح و ناماند راهی برای اثبات آن نیست و بیشتر به جعل  را مصداق اراده دانسته
 .(261ص، 2ج ،)همانشبیه است 

گوید: ما دلیلی بر صدق مفهوم اراده بر علم به نظام احسن نداریم، چه  او در نهایت می
مفهوم اراده نزد ما کیف نفسانی است که مغایر با علم است و اراده مانند سایر صفات فعلی از 

ه دو صورت، ممکن است: یکی از طریق شود، و چگونگی انتزاع آن ب مقام فعل انتزاع می
وجود خود فعلی که در خارج تحقق یافته است و دیگری از طریق حضور علت تامه، یعنی با 

، 2ج ،)همانتوان وصف اراده را انتزاع کرد  وجود علت تامه که سبب تحقق فعل شده است، می
 .(262ص
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عنوان صفت  از اراده بهعلت رأی متفاوت علامه در موضوع مورد بحث، روایاتی است که 
 کنیم. کنند. در ادامه، برخی از این روایات را بررسی می فعل یاد می
ا»الف.  ن  ث  ینُ  حدَّ د   بْنُ  الْحُس  حْم  ضِی إِدْرِیس   بْنِ  أ  هُ  ر  نْهُ  اللَّ نْ  ع  بِیهِ  ع  نْ  أ  دِ  ع  مَّ بْدِ  بْنِ  مُح   ع 

ارِ  بَّ نْ  الْج  ان   ع  فْو  : یحْیی بْنِ  ص  ال  نِ)ع(: بِیلِأ   قُلْتُ  ق  س  خْبِرْنِی الْح  نِ  أ  ةِ  ع  اد  ر  هِ  مِن   الْإِ مِن   اللَّ  و 
خْلُوقِ. ال   الْم  : ق  ال  ق  ةُ  ف  اد  ر  خْلُوقِ  مِن   الْإِ مِیرُ  الْم  ا الضَّ م  هُ  یبْدُو و  عْد   ل  لِک ب  ا الْفِعْلِ، مِن   ذ  مَّ أ  هِ  مِن   و   اللَّ

زَّ  لَّ  ع  ج  تُهُ  و  اد  إِر  اثُهُ  ف  یرُ  لا   إِحْد  لِک غ  هُ  ذ  نَّ ی لا   لِأ  وِّ لا   یر  لا   یهُم   و  رُ  و  ک  ف  ذِهِ  یت  ه  اتُ  و  ف  نْفِیة   الصِّ نْهُ  م   ع 
هِی اتِ  مِنْ  و  لْقِ  صِف  ةُ  الْخ  اد  إِر  هِ  ف  یرُ  لا   الْفِعْلُ  هِی اللَّ لِک، غ  هُ  یقُولُ  ذ  یکونُ  کنْ  ل  فْظ   بِلا   ف  لا   ل   نُطْق   و 

ان   لا   بِلِس  ة   و  لا   هِمَّ ر   و 
ک  ف  لا   ت  لِک کیف   و  ا لِذ  هُ  کم  نَّ ؛ 316ص ،1ج ،1379)کلینی، «  کیف بِلا   أ 

الحسن)ع( گفتم: در  ؛ صفوان بن یحیی گوید: به ابی(137ص ،4ج ،؛ مجلسی147ص ،بابویه ابن
مورد ارادۀ خدا و خلق به من خبر ده. حضرت فرمود: اراده در خلق همان ضمیر )آهنگ 

شود برای آنها بعد از انجام فعل. اما ارادۀ خداوند همان  که عیان می درون( است و آنچه
سنجی )تصور( و توجه و تفکر  احداث و پدید آوردن فعل است و لاغیر، زیرا خداوند زمینه

ها از صفات خلق است و در خداوند وجود ندارد. پس ارادۀ خدا همان  ندارد و این ویژگی
باشد، بدون استفاده از لفظی و بدون  بگوید باش، پس میفعل اوست و لاغیر. خداوند متعال 

گونه که  نطق با زبانی، بدون توجه و تفکری، و این آفرینش او چگونگی و مثلی ندارد، همان
 خود خداوند متعال مثل و کیفی ندارد.

بنابر این روایت، اراده در انسان امری حادث است و متوقف بر تفکر، و پیدایش فعل هم 
ها و  انجام فعل و انفعالاتی در درون آدمی است. مراد از ضمیر یعنی همان واسطهمنوط به 

هایی که میان نفس و عمل آدمی در افعال اختیاری مانند نوشتن و... وجود دارد. اما  مؤلفه
ارادۀ خداوند مثل ارادۀ انسان نیاز به تفکر، توجه، فعل و انفعال جسمانی و نفسانی ندارد، بلکه 

گونه که خدا  همان فعل اوست و متوقف بر لفظ، نطق، تفکر و... نیست. همان ارادۀ خدا
مثل و نظیر است. در واقع، این روایت ارادۀ  مثل و نظیر است، صفات و افعال او هم بی بی

تعالی را از نقایص ارادۀ انسانی منزه نموده است،  خداوند را متفاوت از ارادۀ انسان دانسته و حق
ة»فرماید:  ی ارادۀ ذاتی نیست. حضرت علی)ع( میاما در مقام نف ، یعنی خداوند «مرید  لا بهم 

. (78البلاغه، خطبۀ  )نهجکه محتاج به عزم و تصمیم قبل از فعل باشد  مرید است بدون این
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تعالی راه  بنابراین، این نوع اراده که مستلزم تأثر و انفعال، نیاز و حاجت است، اساساً در حق
 ندارد.

ا»ب.  ن  ث  دَّ دُ  ح  مَّ نِ  بْنُ  مُح  س  د   بْنِ  الْح  حْم  لِیدِ  بْنِ  أ  ضِی الْو  هُ  ر  نْهُ  اللَّ : ع  ال  ا ق  ن  ث  دَّ دُ بْنُ  ح  مَّ  مُح 
نِ  س  ارُ  الْح  فَّ نْ  الصَّ دِ  ع  مَّ ی بْنِ  مُح  ید   بْنِ  عِیس  نْ  عُب  ان   ع  یم  ر   بْنِ  سُل 

عْف  رِی ج  عْف  ال   الْج  ال   ق   ق 
ا)ع(: ض  ةُ الْم   الرِّ ةُ  شِی  اد  ر  الْإِ اتِ  مِنْ  و  الِ  صِف  فْع  نْ  الْأ  م  م   ف  ع  نَّ  ز  ه   أ  ی اللَّ ال  ع  مْ  ت  لْ  ل  ائِیاً  مُرِیداً  یز  یس   ش  ل   ف 

د حِّ  .(338ص ،بابویه )ابن« بِمُو 
یس  »از عبارت  ل  د ف  حِّ توان دریافت که این روایت ناظر به نفی تفکرات  می« بِمُو 

قائل به زائد بر ذات بودن صفات و ثانیاً معتقد به قدیم بودن این  مسلکان است که اولاً  اشعری
اند، زیرا اگر غیر از ذات خداوند صفتی باشد که این صفت همیشگی و ازلی بوده و  صفات

اش پذیرفتن یک موجود ازلی دیگر در عرض  مخلوق حق هم نبوده و با خداوند باشد، لازمه
رسد این روایت در  تعالی منافات دارد. لذا به نظر می جبخداوند متعال است، و این با توحید وا

اشتباه یک صفت  که فرد در خداشناسی به نفی تفکر قدیم بودن صفات الهی است، زیرا این
د بودن و وارد جرگۀ مشرکان و اهل الحاد  فعلی را ذاتی بداند، سبب خروج از توحید و موح 

چار اشتباه و نقص شده است. بنابراین، شدن نخواهد بود، بلکه این فرد در خداشناسی د
یس  »عبارت  ل  د ف  حِّ ناظر به نفی شریک و قدیم دانستن موجودی در کنار و عرض « بِمُو 

تعالی است و قابل انطباق بر این تفکر است نه در مورد فردی که در خداشناسی دچار  حق
ه و جسمانی بودن او ضعف و اشکال است، چه بسیار کسانی که در مورد خداوند قائل به تشبی

د نخوانده است. و امثال آن شده  اند، اما کسی آنها را غیرموح 
عنوان کمال وجودی را قبول دارد، اما تفسیر و  تعالی به علامه وجود اراده در ذات حق

پذیرد، زیرا حکما اراده را با علم، تفسیر کردند، اما ایشان این انطباق را  اطلاق حکما را نمی
نعم، قام البرهان علی أنه واجد لکل  کمال وجودی، »نویسد:  می اسفاردر تعلیقه بر  پذیرد و نمی

وهذا لا یوجب تخصیص الإرادة من بینها بالذکر فی ضمن الصفات الذاتیه وبالجملة ما ذکروه 
ما الکلام فی إطلاق لفظ  و انطباق ما جرد من مفهومها « الإرادة»حق من حیث المعنی، وإن 

 .(269، ص2، ج1428 ،)همان« تری أشبه باللفظی  والبحث کما علی صفة العلم
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وأما ما ذکره هو وغیره من الحکماء الإلهیین من أمر الإرادة الذاتیة »نویسد:  همچنین می
ا تسمیة العلم بالخیر والأصلح إرادة أو انطباق مفهوم إرادة  .... وأم  وأقاموا علیه البرهان فهو حق 

 . (268ص ،6ج ،1428)طباطبایی، « لأصلح الذی هو عین الذات فلابعد التجرید علی العلم با
ما ذکروه فی معنی القدرة یرجع إلی ما أوردناه فی معناها »نویسد:  می الحکمه  نهایةنیز در 

، وإن ما  ة والعلم والاختیار. فما ذکروه فی معنی قدرته تعالی حق  ن للقیود الثلاثة: المبدئی  المتضم 
الشأن کل  الشأن فی أخذهم علمه تعالی مصداقاً للإرادة ولا سبیل إلی إثبات ذلک، فهو أشبه 

خداوند اگر خواست »شناسانند که  که حکما قدرت را چنین می از دید علامه، این .«بالتسمیة
اند، تعریف  و اراده را در تعریف قدرت اخذ کرده« دهد انجام دهد و اگر نخواست انجام نمی

که مصداق اراده،  دانند، اما این حقی است، یعنی ایشان صفت اراده را جزء صفات ذات می
. البته شاید بتوان گفت اگر (261ص ،2ج ،1427)طباطبایی،د، مردود است علم به نظام احسن باش

ای برای  معنایی غیر از این معنا بتوان برای اراده بیان کرد، علامه منکر وجود چنین اراده
 تعالی نخواهد بود. حق

پس حقیقت اراده در افعال جسمانی انسان همان کیف نفسانی است که این نوع اراده 
تعالی  وتعالی نیست و علامه اثبات این نوع اراده را برای حق بر حضرت حق تبارک قابل انطباق

تعالی هم  شدت منکر است و حتی با تجرید این صفت از نقایص و بازگشت آن به علم حق به
 موافق نیست.

توان به صفتی دست یافت که با سلب  اما با تحلیل ارادۀ انسان در افعال غیرجسمانی می
 پردازیم. ها بتوان به خداوند متعال نسبت داد. در ادامه، به تبیین آن می ودیتنقایص و محد

 . تحلیل و بررسی ارادۀ خداوند با تنظیر به افعال نفسانی3-1

اند: قسم اول افعالی است که به  که بیان شد، افعال اختیاری نفس انسانی بر دو گونه چنان
ر این گونه افعال میان نفس مجرد و فعل، شوند. د وسیلۀ اسباب و ادوات جسمانی صادر می

گیرد و  هایی وجود دارد، یعنی نفس تحت تأثیر عوامل خارجی، تصوری در آن شکل می واسطه
گیرد و سپس این شوق  به دنبال آن، تصدیق به خیریت و بعد از آن، شوقی در فاعل صورت می

اده در این قسم از افعال، گیرد. ار  یابد و با تحریک قوا در عضلات، فعل صورت می شدت می
گونه افعال، فاعل بالقصد  های دیگر است و فاعلیت نفس در این نیازمند فکر، اندیشه و واسطه
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تعالی راه ندارد. محتوای برخی از  است. این نوع اراده چون کیف نفسانی است، در حق
چنین تعریف  احادیث هم بیانگر این مطلب بود. بر اساس همین قسم از افعال، ارادۀ انسان

های فاعل )اعم از تصور و تصدیق( و غلبۀ  خواستن یا عزم قطعی که مبتنی بر دریافت»شد: 
 «.گانه بر دیگر قوا برای تحصیل مراد یکی از قوای سه

)خمینی، شوند  قسم دوم از افعال نفس، افعالی است که بدون واسطه از نفس صادر می
نفس به دلیل خلاقیتی که دارد، آن صور یا افعال  های ذهنی، یعنی ، مانند صورت(111ص ،1362
کند، ولی  گونه افعال را با علم و اختیار و اراده خلق می که این آفریند. بنابراین، نفس با این را می

شود، زیرا  گونه که در قسم اول بود، در نفس یافت نمی طور تفصیلی آن مبادی این افعال به
تی را در خود بیافریند، به مبادی آن صورت، یعنی که صور  روشن است که نفس برای این

اش، شوق، عزم و تحریک عضلات، نیازی ندارد، بلکه  تصور آن صورت، تصدیق به فایده
آفریند قرار بگیرند، زیرا بدیهی  هایی که می ها میان نفس و صورت امکان ندارد که این واسطه

واسطۀ خلاقیتی که دارد، آن تصور را  تواند مبدأ تصور باشد، بلکه نفس به است که تصور نمی
ها، به تعبیری فاعل بالعنایه است، یعنی در خلق این  آفریند و نفس در خلق این صورت می

ها نیازمند به صورت دیگری نیست، زیرا در تعریف فاعل بالعنایه آمده است که نفسِ  صورت
نفس کافی است که آن  صورت علمیۀ فاعل، منشأ صدور افعال است، یعنی فقط اراده و توجه

گونه افعال، به تعبیری فاعل بالتجلی است، زیرا مجرد است و  صورت تحقق یابد. نفس در این
رو در خلاقیتش نیازی به  هر مجردی فعلیات معلول خودش را در مرتبۀ ذاتش داراست و ازاین

و ایجاد  تصور زائد بر ذات ندارد، بلکه همان واجدیت و کمالات ذاتی نفس، برای خلاقیت
های دیگر   صور کافی است. بنابراین، نفس از این جهت که در ایجاد این صور به صورت

نیازمند نیست، به فاعل بالعنایه تشبیه شده است، و از این جهت که این صور از حاقِّ ذات خود 
 کند، به فاعل بالتجلی شباهت دارد. ایجاد می

سم افعال، امری انفعالی مانند شوق و محبت شود که اراده در این ق با این بیان مشخص می
نیست، بلکه مبدأ اراده و تصمیم، خود نفس است و این مبدئیت به واسطۀ آلات جسمانی 

کند. پس  نبوده و نفس با همان علمی که در مرتبۀ ذاتش داراست، اراده و قصد را ایجاد می
صرف ارادۀ نفس، صور ایجاد  ارادۀ فعلی از افعال نفس و شأنی از شئونات نفس است، یعنی با

گونه  شده و اراده عین ایجاد است. بنابراین، این اراده در مرتبۀ ذات نفس وجود داشته و این
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نیست که شوق مؤکدی باشد که بر اثر عوامل بیرونی ایجاد شده باشد، و چون این نوع اراده، 
أنی از شئونات نفس بوده انفعالی نبوده و کیف نفسانی هم نیست، بلکه فعلی از افعال نفس، ش

 تعالی را بر آن تنظیر کرد. توان ارادۀ حق و یکی از کمالات برای نفس است، می

 تعالی . برهان بر اثبات ارادۀ حق3-2

 تعالی دارای چند مقدمه است: برهان بر اثبات ارادۀ حق
 مقدمۀ اول: اراده کمال است. 

عنوان شأنی از  تعالی است و وجود اراده به مقدمۀ دوم: انسان یکی از تجلیات و مظاهر حق
 شئونات نفس، فعلی از افعال نفس، امری فطری، بدیهی و وجدانی است.

 تواند معطی اراده باشد(. تواند معطی آن باشد )فاقد اراده نمی مقدمۀ سوم: فاقد شیء نمی
 تعالی به نحو اتم  و مقدمۀ چهارم: هر کمال وجودی که در موجودات هست، در حق

اکمل وجود دارد. در تبیین این مقدمه باید گفت که از نظر فلاسفه، کمالاتِ موجودات بر دو 
اند: یک دسته کمالاتی است که بر موجودات، از آن جهت که وجود دارند و موجودند،  قسم

گویند  کند، مانند علم، قدرت و حیات. به این نوع کمالات کمالات وجودی می صدق می
. دستۀ دیگر کمالاتی است که برای موجودی خاص کمال است (236ص ،2ج ،1427)طباطبایی،

نه برای موجود از آن جهت که وجود دارد، مانند سفیدی و شیرینی. مثلًا سفیدی برای دندان 
کمال است از آن جهت که دندان است نه از آن جهت که موجود است، یا شیرینی برای خرما 

ز آن جهت که موجود است. این کمالات را کمال است از آن جهت که خرماست نه ا
تعالی  نحوی کمالات ماهوی نامید. بنابراین، وقتی سخن از وجودِ کمالات برای حق توان به می
 رود، مقصود کمالات وجودی است نه کمالات ماهوی. می

نتیجه: خداوند این کمال را به نحو اتم  و اکمل در مرتبۀ ذات دارد، زیرا فاقد شیء 
 د معطی شیء باشد.توان نمی

توان به مطالب  با توجه به آنچه دربارۀ چیستی و حقیقت ارادۀ ذاتی خداوند بیان شد، می
 زیر دست یافت:



 161                                                                              و ... یرستم میابراه.../ در تناظر با یاسلام ۀدر فلسف یاله ۀاراد لیتحل

 

مطلب اول: اراده کردن و خواستن یک نوع کمال است، و در مورد موجودی که ناقص 
است مانند ممکنات مادی، به این معناست که در پی تکمیل ذاتش است. اما در مورد 

 موجودی که از هر جهت کامل است، به معنای تکمیل ذات نیست. 
هور ذات برای ذات به تعالی در مقام ذات برای خودش ظهور دارد و ظ مطلب دوم: حق

معنای معلوم بودن ذات برای ذات است و چون ذات سراسر کمال و زیبایی است، ارادۀ 
تعالی عبارت است از خواستن و طلب کردن ذات خود، یعنی ذات مرید خودِ ذات است  حق

و خواستن و طلب کردن خداوند مانند خواستن انسان از روی انفعال، نقص و نیاز و ترجیح 
ر دیگری نیست، بلکه خواستن خداوند و طلبیدن خودش به دلیل وجود کمالاتی است خود ب

تعالی به سبب کمالاتی مانند علم و قدرت که عین ذاتش  که عین ذاتش است، یعنی حق
است، خودش مرید ذاتش است، خود طالب خودش است و این طلبیدن ذات سبب حب به 

راده را به معنای علم به نظام احسن یا حب شود. با این بیان، قول کسانی که ا ذات می
 یابد. اند، اشکال می دانسته

ها و در افعال جسمانی  بنابراین، معنای اراده، خواستن و طلب کردن است، و در انسان
های فاعل )اعم از تصور و تصدیق( و غلبۀ یکی  گونه که قبلًا بیان شد، مبتنی بر دریافت همان

وا برای تحصیل مراد است. لذا اراده در انسان یعنی خواستن، اما گانه بر دیگر ق از قوای سه
 خواستنی برای تکمیل ذات ناقص خود.

در قسم دوم افعال آدمی، اراده به همان معنای خواستن است، و این خواستن عین ایجاد 
تعالی هم اراده به معنای خواستن و طلبیدن است، اما نه برای تکمیل ذات، بلکه  است. در حق

خواهد  ه سبب وجود کمالاتی که در ذات وجود دارد، یعنی آدمی از آن جهت که ندارد، میب
خواهد. ما غیر را  طلبد و می کند، اما خداوند متعال از آن جهت که دارد، می و طلب می

طلبد. متعلق ارادۀ الهی در مقام ذات همان علم الهی به نظام احسن  طلبیم، او خود را می می
صدور عالم بوده و نظام هستی کاملًا منطبق بر آن است. با این بیان، اشتراک است که منشأ 

آید که گفته شود: اراده در خداوند یک معنا دارد و در انسان هم  لفظی هم به وجود نمی
کند. پس  معنای دیگر، بلکه در هر دوی آنها به یک معناست، اما جهت و اعتبارش فرق می

وند متعال مانند معنای علم، وجود داشتن و سایر صفات کمالی، معنای اراده در انسان و خدا
گونه که ما  یکی است، اما به لحاظ مصداق و تحقق خارجی کاملًا متفاوت است. همان
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توانیم تصوری از حقیقت علم نامتناهی حق یا حیات ذاتی او داشته باشیم، در اینجا هم  نمی
کنیم،  فقط تصدیق به وجود اراده در ذات حق می توانیم به حقیقت اراده دست یابیم، بلکه نمی

 اما از فهم حقیقت آن ناتوانیم.
توان تا حدودی به صفات  شناسی، هرچند با تحلیل صفات انسان می پس به لحاظ روش

خداوند متعال دست یافت، اما باید توجه کرد که افعال و صفات انسان صرفاً جسمانی نیست و 
 بندد. بر فهم حقایق می این تصور رهزن است و راه را

 تعالی باید گفت: پس از اثبات ارادۀ ذاتی و بیان معنای آن، در تبیین ارادۀ فعلی حق
تعالی علم به فعل خود دارد و فعل به  تعالی فاعلیت بالتجلی است، یعنی حق . فاعلیت حق1

، عین اختیار اوست، و این علم سابق بر فعل است و مقرون به داعی نیست و در عین حال
 .(106ص ،1377)طباطبایی، ذاتش است 

تعالی فعلی است نه انفعالی، یعنی صرف تعقل برای صدور اشیا کافی است.  . علم حق2
 .(20ص ،1363سینا،  ؛ ابن97، ص1390)فارابی، 

شود،  . اضافۀ اشراقی عبارت است از هیئت حاصله از یک چیز و آنچه از آن صادر می3
شود جدایی و  کننده و آنچه اشراق می ف دارد و بین اشراقیعنی اضافۀ اشراقی یک طر 

 .(485ص ،1ج ،1372 ،سهروردی ؛186ص ،6ج ،1428)شیرازی، ای نیست  فاصله
. بر اساس امکان وجودی و فقری، ثابت گردیده است که معلول عین ربط به علت و 4

 .(309و  291ص ،1381 زنوزی،) شأنی از شئون آن است
تعالی در مقام ذات برای خود ظهور دارد و ظهور ذات برای  فوق، حقبا توجه به مقدمات 

تعالی به  ذات به معنای معلوم بودن ذات برای ذات است و چون ذات سراسر کمال است، حق
سبب کمالاتی مانند علم و قدرت که عین ذاتش است، بالذات برای ذاتش مرید است، زیرا 

طلبد و چون ذات خودش را  ودش را میاش، ذات خ تعالی به سبب کمالات وجودی حق
شود و حب ذات به ذات هم، منشأ برای حب  خواهد، این امر سبب حب ذات به ذات می می

شود، همۀ حقایق  طور که ذات، بالذات متعلق اراده واقع می گردد و همان ذات به آثار می
ات، متعلق اراده وتعالی وجود دارند، به تبعِ ذ وجودی که به نحو بساطت در ذات حق تبارک

اند، هر چه که متعلق اراده واقع شود، متعلق علم  شوند و چون اراده و علم، عین ذات واقع می
 .(35ص ،1362)خمینی، شود  هم واقع می
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تعالی با تعقل ذات و بر اساس علم ذاتی خود که علم اجمالی در عین کشف تفصیلی  حق
دات خارجی است، و چون این تجلی به است، تجلی نموده و نتیجۀ این تجلی، تحقق موجو 

اند، وجود اشیای خارجی از  نحو اضافۀ اشراقی است و همۀ موجودات عین ربط به علت
باشد نه فقط به معنای معلومیت و  تعالی به معنای عالمیت و مریدیت می مراتب علم و ارادۀ حق

 نویسد: مرادیت. صدرالمتألهین به نقل از استادش می
العالِمیة( عین ذاته وهو قدیم وبمعنی المعلومیة عین هذه الممکنات فالعلم )بمعنی 

وهو حادث، فکذلک لإرادته سبحانه مراتب وأخیرة المراتب هی بعینها ذوات 
الموجودات المتقررة بالفعل وإنما هی عین الإرادة، بمعنی مرادیتها له ولا بمعنی 

لهیة، نشیر إلیه إشارة ما هو أنه مریدتیه ایاها. أقول: وههنا سرٌّ عظیم من الأسرار الإ
یمکن للعارف البصیر أن یحکم بأن وجود هذه الأشیاء الخارجیة مِن مراتب علمه 

 ،6ج ،1428)شیرازی،  وإرادته بمعنی عالمیته ومریدیته لا بمعنی معلومیته ومرادیته فقط
 .(299ص

معلومیت عین تعالی و قدیم است و به معنای  علم به معنای عالمیت عین ذات حق
وتعالی ذومراتب است و  ممکنات خارجی و حادث است. همچنین ارادۀ او سبحانه

آخرین مرتبۀ آن، عین ذوات موجودات خارجی است که بالفعل تقرر یافته است و 
تعالی است نه به معنای مریدیت خود آنها.  این اراده به معنای مرادیت آنها برای حق

کنیم  ای به آن می از اسرار الهی نهفته است که اشاره گویم: در اینجا سر  عظیمی می
تواند حکم کند که وجود اشیای خارجی از  و فقط عارف بصیر به این اسرار می

تعالی به معنای عالمیت و مریدیت است نه صرفاً به معنای  مراتب علم و ارادۀ حق
 معلولیت و مرادیت.

گونه که خداوند علم به ذات دارد و این  نبنابراین، اراده حقیقتی ذومراتب است، یعنی هما
تعالی مرید ذات بوده و این اراده، عین ذات است و در  تعالی است، حق علم عین ذات حق

اند و علم  تعالی گونه که عین و وجود خارجی اشیا به معنای عالمیت حق مرتبۀ فعل، همان
تعالی نیز  معنای مریدیت حق خداوند در مرتبۀ فعل عین اشیاست، همین اشیا در مرتبۀ فعل به

که بگوییم اشیا صرفاً مراد یا معلوم  تعالی است نه این هستند، یعنی عین اشیا همان مریدیت حق
تعالی در مقام و مرتبۀ ذات، عین ذات است و ارادۀ فعلی  تعالی هستند. پس ارادۀ ذاتی حق حق

 هم در مقام فعل، عین موجودات خارجی است.
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سینا، ملاصدرا، حاجی سبزواری و سایر  اه فلاسفۀ اسلامی همچون ابنبا این بیان، دیدگ
دانستند، قابل پذیرش است، ولی تفسیر  پیروان حکمت متعالیه که اراده را عین ذات حق می

اراده به معنای علم به نظام احسن و بازگشت آن به علم، قابل تأمل و محل اشکال است، زیرا 
است و علم عبارت است از حضور شیء لشیء و کاشفیت مفهوم اراده غیر از مفهوم علم 

تعالی لزوماً به معنای تحقق خارجی آنها نیست. صفت علم حقیقتاً غیر از صفت  اشیا برای حق
اراده و عقلًا مقدم بر اراده است. این سخن که ارادۀ عین ذات و عین علم و سایر صفات ذاتی 

 رسد. اراده صحیح به نظر نمیانگاری علم و  است کلام حقی است، اما یکسان
هرچند در مقام مصداق و خارج، فهم کنه و حقیقت صفات الهی به صورت کامل و تام 

عنوان یک کمال نیز عقلانی  گنجد، اما انکار ارادۀ ذاتی به در ظرف عقل و اندیشۀ بشری نمی
ناقشه و محل عنوان صفت فعل نیز قابل م پذیرد. بیان اراده صرفاً به نیست و عقل آن را نمی
الوجود است و لازمۀ فقدان این کمال،  الوجود، از تمام جهات واجب اشکال است، زیرا واجب

ب بودن خداوند می ورود واجب شود،  الوجود به دایرۀ ممکنات و از سوی دیگر، منتهی به موج 
 اند که اگر خواست انجام دهد و اگر نخواست ترک زیرا فلاسفه در تعریف قدرت بیان کرده

اند. پس اگر ذات را خالی از اراده بدانیم، لازم  کند، یعنی اراده را در معنای قدرت اخذ کرده
ب و بالجبر باشد. می  آید که خداوند فاعل موج 

 .مشیت و ارادۀ الهی4
از جمله صفاتی که در قرآن کریم و روایات به آن پرداخته شده است، صفت مشیت است. 

را مانند سایر صفات خداوند مستقلًا مورد بحث قرار نداده  متکلمان و فلاسفۀ اسلامی مشیت
 اند. و گاهی در ضمن بحث اراده، به آن پرداخته

د  »کند که اراده در لغت از ریشۀ  بیان می الصحاحجوهری در  و  به معنای طلب و اختیار « ر 
)جوهری، کردن است و مشیت با اراده ترادف دارد و به معنای خواستن و طلب کردن است 

اند، به این  فرق گذاشته« اراده»و « مشیت». اما برخی از اهل لغت بین (478ص ،1ج ،1368
صورت که مشیت صرفِ خواستن چیزی است، اما اراده به معنای رفتن به سمت چیزی و 

 .(35ص ،1ج ،1412)عسکری، اقدام کردن 
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و مشیت، چه در اراده »گوید:  ملاهادی سبزواری در مورد معنای اراده و مشیت می
. (97ص ،1383)سبزواری، « واجب و چه در ممکن، خواه عقول و خواه نفوس، یک معنا دارد

شود، به این صورت که  هایی گذاشته می البته گاهی بین این دو به اعتبارات مختلف تفاوت
 . اراده و)همان(« ارادت، نسبت به وجودِ مراد است و مشیت، نسبت به شیئیت و ماهیتِ مراد»

اند و به  داخل« إذا اجتمعا افترقا وإذا افترقا اجتمعا»مشیت همانند مسکین و فقیر در قاعدۀ 
. در اینجا )همان(اند  همین دلیل، در برخی مأثورات ائمۀ معصومان)ع( در مقابل هم ذکر شده

 شود. برای فهم بهتر معنای مشیت و اراده، به برخی روایات اشاره می
از ذکر مراحل ایجاد شیء در خارج، خطاب به یونس بن الف. امام رضا)ع( بعد 

دانم.  دانی مشیت چیست؟ یونس گوید: گفتم نمی ای یونس، آیا می »فرماید:  عبدالرحمن می
دانی اراده چیست؟ گفتم نه. امام فرمود:  امام فرمود: مشیت ذکر اول است. سپس فرمود: می

 .(158ص ،1ج ،1362)کلینی، ه است اراده عزم بر چیزی است که مشیت به آن تعلق گرفت
کند که از ابوالحسن موسی بن جعفر)ع( شنیدم که  ب. علی بن ابراهیم هاشمی نقل می

؟ قال: ابتداءُ »فرمود:  ضی. قلتُ: ما معنی شاء  ر وق  راد  وقدَّ کونُ شیء  إلا  ما شاء  الله وأ  لا ی 
هد و اراده کند. در مورد معنای که خداوند بخوا آید مگر این ؛ هیچ چیز به وجود نمی«الفعل

 .(433ص ،1ج ،1385)کلینی، مشیت پرسیدم. امام فرمود: مشیت همان آغاز کردن کار است 
شود که مشیت و اراده به لحاظ مفهوم با یکدیگر  با توجه به روایات، مشخص می

این تفاوت آیند، با  اند و مشیت و اراده، دو مرتبه از مراتب تحقق یک فعل به شمار می متفاوت
که علم الهی، مقدم بر مشیت و مشیت مقدم بر اراده است. بر اساس تحلیلی که از ارادۀ الهی 

توان به این نتیجه دست یافت که  تعریف شد، می« خواستن»صورت گرفت و اراده به معنای 
خواستن مراتبی دارد. یک مرتبه، خواستن و قصد اجمالی و اولیه است، که آن همان مشیت 

مرتبۀ دوم، خواستن و قصد تفصیلی است که متضمن تحقق فعل است. این نوع  است.
به معنای ابتداءُ الفعل و تصمیم بر شروع و انجام فعل « شاء الله»خواستن همان اراده است. 

 به معنای اتمام، ثبوت و تحقق فعل.« أراد  الله»است، اما 



                                                                                     166  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

 گیری نتیجه
های  رترین مسائل فلسفی است. یکی از راهفهم چیستی و حقیقت ارادۀ خداوند از دشوا

خداشناسی تأمل در مخلوقات اوست. لذا فلاسفه با تأمل در صفات انسانی و از جمله، 
حقیقت نفس، به دنبال شناخت صفات خداوندند. در این مقاله پس از تحلیل و بررسی نفس 

اند: یکی افعالی  سان دو نوعایم که افعال اختیاری ان و افعال اختیاری انسان به این نتایج رسیده
شوند، مانند نوشتن. در این نوع افعال، میان  که به وسیلۀ اسباب و ادوات جسمانی صادر می

هایی وجود دارد و نفس نیازمند تفکر، توجه و فعل و انفعال جسمانی است  نفس و فعل واسطه
س به واسطۀ فعل و و اراده در این قسم از افعال، امری انفعالی است، به این معنا که نف

گونه افعال  آید. فاعلیت نفس در این گیرد، اراده در آن پدید می انفعالاتی که در آن صورت می
تعالی راه ندارد.  فاعلیت بالقصد است و این نوع اراده چون کیف نفسانی است، در حق

 ای برای خداوند است.  مضامین روایات هم منکر وجود چنین اراده
شوند، مانند  افعال نفس، افعالی است که بدون واسطه از نفس صادر میاما قسم دوم از 

کند، اما مبادی  ها و انشائات ذهنی که نفس این افعال را با علم، اختیار و اراده خلق می صورت
شود و  این افعال به صورت تفصیلی یعنی تصور، تصدیق به خیریت و... در نفس یافت نمی

است. بنابراین، اراده در این افعال، شأنی از شئونات نفس  ها مبدع نفس در خلق این صورت
شوند و اراده عین ایجاد فعل و یکی از کمالات  است و با صرفِ ارادۀ نفس، صور ایجاد می

 تعالی را به آن تنظیر کرد. توان ارادۀ حق شود. بر همین اساس می نفس محسوب می
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This research, using a descriptive-analytical approach, explains the factors 

leading to intuitive certainty (Arabic: یقَینُ الحُْضوري, lit.: certainty by vision) from the 

perspective of Mullā Ṣadrā’s philosophy and the tafsīrs (Arabic: تفَاسیر, romanized: 

tafāsīr) al-Ṣāfī (Arabic: ي اف   The aim of this article .(الَمْیزان :Arabic) and al-Mīzān ( الصَّْ

is to examine the extent to which Ṣadrā’s philosophy aligns with the interpretations 

of his commentators in the factors leading to intuitive certainty, and the 

applicability of this perspective in the exegesis of the Qurʾān. Ultimately, it is 

revealed that the tafāsīr (plural form of tafsīr, Arabic: تفَْسیر), in analyzing the 

factors of intuitive certainty, consider three domains: the relationship of intuitive 

knowledge (Arabic: لمُْ الحُْضوري  lit.: knowledge by presence or presential ,ع 

knowledge) with the knower and the known, the knower, and the agent of 

knowledge (Arabic: ْلم  romanized: al-ʿilm). Although they use Ṣadrian principles ,الَعْ 

such as the primacy (principle) of existence (Arabic: أصَالةُ الوُْجُود), gradation (Arabic: 

كیتشَْک ), and substantial motion, this application generally remains at the 

foundational level. In other words, the tafāsīr content themselves with 

comprehensive of the relationship of the knower to the known and the moral and 

behavioral journey of the knower in receiving the investment of intuitive certainty 

from its origins. They do not address other aspects of the relationship that create 

certainty in relation to the knower, nor do they delve into the gradation in 

existence and substantial motion in analyzing (tautologous) the knower, its source, 

and its relation to the factor of knowledge. Therefore, despite their emphasis on 

using rational foundations, tafāsīr do not apply these principles in all levels of 

analyzing intuitive certainty. Thus, the philosophical approach to analyzing 

intuitive certainty is merely one method among others, without predominance, in 

these two Mullā Ṣadrā’s commentators’ interpretations. 
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 علم حضوری گیری  شکل تطبیق
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  :ها واژهکلید

علم  ن،یقیملاصدرا،  ،یالصاف زان،یالم

 .یحضور

 

 

 

 

 

 ۀفلسف دگاهیاز د  یحضور نیقی جادیعوامل ا نییبه تب یلیتحل یفیتوص کردیبا رو  مقاله نیا
 ۀتطابق فلسف زانیم یمقاله، بررس نی. هدف اپردازد یم زانیو الم یالصاف ریملاصدرا و تفاس

 ریمنظر در تفس نیکاربرد ا زانیاو و م ناشارح ریبا تفاس یحضور نیقی جادیصدرا در عوامل ا
از سه  ،یحضور نیقیعوامل  لیدر تحل ریکه تفاس شود یآشکار م ت،ی. در نهاستن اآقر 

 ییصدرا یعلم، هرچند از مبان  یبا عالم و معلوم، عالم و مف ینسبت علم حضور ۀحوز 
کاربرد عموماً در  نیاند، اما ا بهره برده یو حرکت جوهر کیاصالت وجود، تشک رینظ
عالم به معلوم و  ینسبت احاط لیبه تحل ریتفاس ،یعبارت هاست. ب مانده یباق هیاول یها هیلا 
 گریاکتفا و به د  یاز مباد یحضور نیقی ۀافاض افتیعالم و در  یو رفتار یاخلاق ریس

 یدر وجود و حرکت جوهر کیتشک قیدر نسبت با عالم، تعم نیقی جادیا ۀرابط یها هیسو 
 نیدر ع ریتفاس ن،یبنابرا .اند اختهعلم نپرد  ین با مفآو نسبت  تشیعالم و مصدر  لیدر تحل

به کار  یحضور نیقی لیرا در تمام مراتب تحل یمبان نیا ،یعقل یاهتمام به استفاده از مبان
 ریروش در کنار سا کیتنها  ،یحضور نیقی لیبه تحل یفلسف کردی. پس رو برند ینم

 است. ییدو شارح صدرا نیا ریلبه در تفاسها و بدون غ روش

 ریملاصدرا و تفاس یدر آثار فلسف یعلم حضور یریگ شکل قیتطب(. 1403. )رضایعل، کهنسال ؛السادات معصومهی، عارف یسار: استناد
  DOI: 10.30513/ipd.2024.5608.1478. 193-169(،32)18، های فلسفۀ اسلامی آموزه. زانیو الم یالصاف

 نویسندگان. ©                                                                   ناشر: دانشگاه علوم اسلامی رضوی.                    
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 مقدمه
ی، همواره محل طرح شناس و معرفت یشناس یهستمبحث علم حضوری از زوایای گوناگون 

نیز  المیزانو  الصافینظرات اندیشمندان مسلمان بوده است. در آثار فلسفی ملاصدرا و تفاسیر 
همچنین این موضوع در تفاسیر و در مباحثی چون الهام،  علم حضوری تحلیل شده است.

فطرت، وحی، علم خدا و علم موجودات به خدا، و عوالم هستی بحث گردیده است. در 
ی، به علم حضوری در علم خدا، سهروردو  سینا ابن، فارابیفلسفۀ اسلامی، کسانی چون 

 ؛96ـ93، ص1405، یارابف)اند  شناسی علم حضوری و تعریف علم حضوری توجه کرده مصداق
به نقل از  ،375ـ374، ص2، ج1383، همو ؛358، ص1363، نایس ابن ؛487 و 74، ص1، ج1373، یسهرورد

 ،علم حضوری را افزود و شارحان صدرایی قیمصاد . صدرا نیز (29-13ب، ص 1385 زاده، نیحس
)علوی عاملی، ی این علم پرداختند. شناخت و انسان یشناخت معرفت ،یشناخت یهستمباحث به 

، به نقل از 129، ص1299؛ فیاض لاهیجی، 20-18، ص1375؛ فیض کاشانی، 336و  335، ص1376
 از شیپپردازد.  این مقاله به تحلیل عوامل ایجاد یقین حضوری می .(99، ص15، ج1382 ،خسروپناه

 ابراهیم آرش، فیتأل« آن یآور قیام صدوری ادراک حسی و یقین»، در مقالاتی نظیر نیا
تألیف عبدالله « های گوناگون یقین با نظر به امکانات درونی حکمت متعالیه استنباط مدل»

از کوگیتو تا »دکتر مرتضی رضایی،  فیتأل« ی به یقین در قرآنشناخت معرفتنگاهی »صلواتی، 
پور، و برخی مقالات دیگر، صرفاً به مبحث یقین و ایجاد آن  عذراسادات موسوی فیتأل« یقین

این  اما است. شده پرداختهتفسیری  آثاراه ملاصدرا به نحو عام یا یقین در قرآن و سایر از دیدگ
مقاله به طور خاص عوامل ایجاد یقین حضوری در نظر صدرا را با تفاسیر دو تن از شارحان 

روست که نشان دهد  ضرورت این مسئله ازآن .کند یم سهیمقا الصافیو  المیزانصدرایی یعنی 
اند. همچنین  ی صدرایی استفاده کردهها لیتحلتفاسیر شارحان صدرا تا چه میزان از مبانی و 

از منظر شارحانش آشکار  هم آنمیزان توفیق ملاصدرا در ایجاد هماهنگی عقل و وحی، 
پایان نیز باید گفت که دو مفسر در ساخت و روابط علم حضوری در نسبت با  درشود.  می

الم، معلوم و مفیض یقین، به نحو عام به مبانی صدرایی پایبند بوده و این مبانی را به صور و ع
اند. این رویکرد تأثیر صدرا بر تفاسیر  به کار برده گفته شیهای پ حوزهمراتب گوناگون در 
 سازد. ی این تأثیر را نمایان میبند درجه حال، نیع درکند و  شارحانش را ثابت می
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 حضوری از منظر ملاصدرا. علم 1
 . یقین از منظر ملاصدرا1-1

، یقین گرید  عبارت به. (119، ص1362 ،یرازیش)داند  صدرا یقین را اعتقاد جازم مطابق با واقع می
 یجواد ؛583، صهمان) جزم استثبات و دوام  ع،دارای سه شرط جزم به حکم، مطابقت با واق

کند.  دو قسم ضروری و اکتسابی تقسیم می . او یقینیات را به(80، ص19، ج1396 ،یآمل
اند که علت حکم داخل در قضیه یا لازم بلاواسطه تصور اجزای قضیه است  ضروریات علومی

شود. علوم یقینی  یقین به حکم نیز حاصل می مسلماً و هرگاه اجزا به طور وضوح تصور گردد، 
قضیه است. علوم اکتسابی و خارج از  باواسطهاند که علت حکم لازم  اکتسابی نیز علومی

شوند  ، مبادی علوم بعدی میآن از پساند و  که از اولیات تحصیل گردیده اند یثانو  تیانیقی
، با این تفاوت است نیق. از منظر ملاصدرا، علم حضوری هم سبب ی(584، ص1362 ،یرازیش)

در علم  رایز  برخلاف علم حصولی، مطابقت و عدم مطابقت مطرح نیست، نآ درکه 
. در ادامه، به (88، ص1377 ،یمعلم)حاضر است  صورت ۀواسط بدونواقع نزد عالم   ،حضوری

 پردازیم. تعریف علم حضوری و نحوۀ حصول یقین در علم حضوری از منظر ملاصدرا می

 گیری علم حضوری از منظر ملاصدرا . نحوۀ شکل1-2

 اولاً شود.  گیری یقین می هایی دارد که سبب شکل از منظر صدرا علم حضوری ویژگی
یابد که هر  مراتبی می ،عنوان امری وجودی، بنابر تشکیک علم به که معتقد استملاصدرا 

، اشدب یو اگر قو  معلوم را فقط مفهوم اشد،ب فیضععلم اگر وجود . اند علمکدام قسمی از 
، همان ؛299 ،416، ص3، ج1981، همو ؛108، ص 1363، یرازی)شکند  یم ایانمعلوم را نم ینیوجود ع

 ؛553، ص17، ج1395 ،یآمل یجواد ؛130و  133، صتا ی، بهمو ؛83، ص1354 ،همو؛ 156 ،163، ص6ج
 .(81، ص1389 خسروپناه،؛ آزادی پناه ؛244، ص18، ج1396 ،وهم

که  ، چناناست انینمایۀ دیگر، قوت و ضعف وجود علم در نسبت علم و عین نیز زاو از 
، 6، ج1981 ،یرازیش)« آن استعلم گاه عین معلوم خارجی و گاه غیر : »معتقد استصدرا 

در مقابل، در  .اند یکی علم و معلوم. بنابراین، در علم حضوری، (129، ص1389 ت،یعبود  ؛155ص
، علاوه به. (103، ص1382 ،خسروپناه ؛ 129، ص1389 ت،یعبود ) معلوم استعلم حصولی، علم مغایر 



 173السادات ساری عارفی و ...                                                     معصومهفلسفی ملاصدرا.../  در آثار یعلم حضور یریگ شکل قیتطب

 

است که بر انطباق بر  یعلمبرخلاف علم حصولی، علم حضوری عینیت علم و معلوم،  بنابر
، 19، ج1396 ،یآمل یجواد ؛129ص ،1389 ت،یعبود )متوقف نیست ۀ صورت حاکی واسط معلوم به

پس اولین عنصر ایجاد یقین در علم حضوری، قوت  .(382، ص17، ج1395 ،وهم ؛162 و  89ص
عنوان واسطه  عین معلوم خارجی باشد و صورتی به شود یمکه سبب  علم استوجودی این 

 شک در علم راه یابد. تا یستنبرای حکم در میان 

کند. او  اضافه می ستقلالالبته صدرا شروط دیگری را در ناحیۀ عالم و معلوم نظیر تجرد و ا
این حصول  .(129، ص1389 ت،یعبود )داند  می مجرد حاضر نزد مجردی مستقلحضوری را  علم

مستقل در وجود به  یامر یخود برا ینیع تیبا هو مجردی وقوع به نحو حضور عین معلوم یا 
نحو حصول  بهمستقل در وجود  یامر یخود برا تیبا هو  یحصول امری یا نحو حصول واقع

؛ 156و  163، ص6ج همان، ؛299و  416، ص3، ج1981، همو ؛108، ص1363، یرازیش)است  یحکم
عنوان امری  . از طرف دیگر، علم حضوری به(130و  133، صتا ی، بهمو ؛83، ص1354، همو

سعۀ وجودی عالم  قدر هر. به عبارتی، عالم استوجودی مشکک، وابسته به مراتب وجودی 
، 8، ج1981، همو ؛136، صتا یب همو، ؛109، ص1363 همو،)شود  تر می بیشتر باشد علم او نیز یقینی

، 1396 همو، ؛451، ص18، ج1396 ،یآمل یجواد ؛299و  298، ص3ج ،همان ؛290، ص1ج ،همان ؛167ص
بنابر مبانی صدرا نظیر اصالت و تشکیک در  رایز ، (81، ص1389 خسروپناه، ؛آزادی پناه ؛81، ص20ج

. در کنار تشکیک در وجود که (111، ص1389 ت،ی)عبود  مراتب استوجود، نفس نیز امری ذو
کند، نفس قابلیت اشتداد وجودی را نیز دارد. در  مراتب متفاوت یقین حضوری را ترسیم می

در حرکت  رایز  کند، واقع، این دو مبنا مراتب متکثر علم حضوری و اشتداد آن را نمایانگر می
 ،یآمل یجواد ؛124، صهمان)شود  می موجود تر کاملی، امری زایل و امری آناشتدادی در هر 

 .(2، ص17، ج1395
و مجرد تام  است یمادکه بر حسب مرتبۀ نازل خود، متعلق به بدن  جهت آن ازنفس 

، 18همو، ج ؛81، ص20، ج1396،جوادی آملی) ستا یاشتدادنیست، مشمول حرکت جوهری 
طی  تکامل نیح در. به مجموع مراحلی که نفس (125 و 124، ص1389 ت،یعبود ؛ 289و  464ص
 چیهگویند. نفس چهار نشئه دارد: در طبیعت، نفس هنوز به تجرد نرسیده و « نشئه»کند،  می

شود. نشئۀ  گونه ادراک و حرکت ارادی ندارد و شامل مراحل عنصری، معدنی و گیاهی می
 و حسلی دارد و دارای نوعی تجرد مثا آنهاکه نفس در  است یمراحلحیوانی شامل تمام 
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سوم، نشئۀ  است. یاراد. در این مرحله، نفس دارای ادراک جزئی و حرکت است الیخ
تواند همچنان ادامه  حرکت نفس می است. ناطقه نفس یداراانسان  نآ درکه  است یانسان

یابد و مراحل دیگری حادث شوند که تجرد عقلی بالاتری دارند، تا جایی که نفس با وصول به 
و با اتحاد و فنا در آن، به ثبات مطلق برسد و واجد  مستفاد استکه همان عقل  اش یینهاغایت 

 ت،یعبود ؛ 331، ص3ج ؛129ص ،9، ج1981 همو،؛ 366، ص1354، یرازیش)ادراک عقلی خالص شود 
، 1383 ،یا خامنه ؛348، ص17، ج1395همو،  ؛685، ص20، ج1396 ،یآمل یجواد ؛205 و 203، ص1389

 ،در مراتب ادراک پس. (79و  77 ،1378 ،یانیآشت ؛268، ص1389 خسروپناه، ؛آزاد ی پناه ؛123ص
 یدر مراتب ادراک عقل .ابدی یعقل راه م ۀبه مرحل بعد،و  الیخ، احساس ۀابتدا به مرحلنفس 

 لملکهعقل بادارای که  نفس قبل از آن .شود یعقل بالملکه، بالفعل و مستفاد م بیترت بهنیز 
 .(352، ص17، ج1395)جوادی آملی، است  یولانیشود در حد عقل ه

صدرا در این مراتب مترتب عقلانی و در پی اشتداد وجودی نفس، علوم حضوری را در 
ی ولانیعقل هست که ا کند. تفصیل مطلب به این نحو ی نفس تصویر میمراتب عالی وجود

 اتیلاست که تنها او   یعقل ۀقو  عقل بالملکه .ادراکات است ۀاز هم یاست که خال یعقل ۀقو 
 یدارا یقلعقل بالملکه به لحاظ شدت استعداد و سرعت قبول نسبت به انوار ع .شناسد یرا م
 محض بهو  باشد شتهسرعت انتقال دا ینظر یدر ادراک معان اگر این عقل .است یمراتب

)همو،  تاس هیقدس ۀهمان قو  ،آن نائل شود قتیبه او گفته شود، به ادراک حق یزیکه چ نیا
علم  با ی،علاوه بر علم حصول هیقدس ۀقو . (335، ص18، ج1396 همو، ،337، ص19، ج1396

 ؛387، ص3، ج1981 ،یرازیش) کند یوجود آنها ادراک م تمحض را از جه اتیعقلی حضور
 .(472و  506، ص18، ج1396 ،یآمل یجواد

 نیاشود.  میحاصل  نفس یبرا زین یاول ریاست که علوم غ یا مرحله ،پس از عقل بالملکه
، بلکه به ستی، بالفعل حاضر نی نفسمعارف نظر ،صورت نخست دارد:مرحله دو صورت 

کرده، بالفعل  لیتحصنفس را که  یمعارف ،دومدر صورت شود.  حاضر می مجرد توجه ذهن
 .شود یصورت اول، عقل بالفعل و صورت دوم عقل مستفاد خوانده م .در نزد آن حاضر است

که از عالم  است یطیبس. عقل مستفاد عقل (501 و 357و  337، ص19، ج1396 ،)جوادی آملی
 ،معقولات ،طیقل بسدر ع. (374، ص3، ج1981 ،یرازیش) ستا مجرداجسام، به نحو کلی، 
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، 3، ج1981؛ شیرازی، 335، ص18، ج1396، جوادی آملی) موجودند یبالفعل و به وجود واحد جمع
 .(427ص

شود و  نبی در این مقام به حقیقت عقل فعال و تمام عقول مجرد بالفعل و مقربین متصل می
کند. او همچنین با قوۀ مصوره اشباح مثالی و غیبی  کلام حقیقی تام روحانی را از آنها تلقی می

، 1396 ،یآمل یجواد ؛386)همان، صکند  ، مشاهده میمثال استرا که مرتبط با عالم خیال و 
 .(269و  268، ص1389 خسروپناه، ؛آزادی پناه ؛294ص، 20ج

 نیا نییتبدر مراتب مختلف، برای  نآ لیتحلصدرا در کنار پذیرش سیر جوهری نفس و 
کند. از دید او،  اخلاقی و رفتاری را نیز بیان می شروط ن،یقیبه  یابیدستو  یعال عوالم به ریس

نند، به عوالم عالی پاک ک یکدورات نفسانو جسم  یآلودگ ،منکراتنفوسی که خود را از 
 ؛249، ص1387همو،  ؛267، ص1302 ،یرازی)ش روند یفرو م نیقکنند و در ی نظیر ملکوت سیر می

، (295، ص1302همو،  ؛132، صتا یهمو، ب ؛348، ص1، ج1417همو،  ؛485و  269و  278، ص1354 همو،
 یها پوششنفس، قرب الهی، رهایی از  که انبیا و اولیای الهی به سبب پاکی و طهارت همچنان

 رینظ گوناگون عوالم بهدر باطن  و کنند ی قبل از مرگ، فیض الهی را بهتر دریافت میماد
، 1، ج1417)همو،  ندرس می ینیقیبه علم  و بندای می یشهود ۀاحاط ،ملکوت و لوح محفوظ

، 1389 خسروپناه، ؛آزادی پناه ،295، ص1302همو،  ؛441، صهمان ؛487، ص1354همو،  ؛357ص
 .(76ص

 ،1981، یرازیش) است یدرون رتیبا بص امور نظری تیرؤ که  است نیقیال نیعاین شهود 
 ؛754، ص20، ج1396 ،یآمل یجواد ؛80، ص2، ج1981، همو ؛140، ص1363همو،  ؛518، ص3ج

که  است نیقیال علم. البته این مرتبه علاوه بر تزکیۀ نفس، مترتب بر مرتبۀ (86، ص1377،یمعلم
 است یعلمتطهیر در قوۀ نظری که ریاضتی  رایز  ،به برهان است با استناد یبه امور نظر قیتصد

 همو،؛ 366، ص1354 ،یرازیش)رساند  می نیقیال نیعافزاید و او را به  بر قوت نفس در شهود می
 ،یآمل یجواد ؛80، ص2، ج1981، همو ؛140، ص1363، همو ؛518، ص3، جهمان ؛129، ص9، ج1981
تحول نفس، یز ن نیقیال حق. (86، ص1377 ،یمعلم ؛754، ص20، ج1396 همو، ؛472، ص18، ج1396

. البته صدرا در (754، ص20، ج1396 ،یآمل یجواد) شود یکه متحد با مفارق عقل است یا گونه به
کند که پس از مرگ و رفع کامل حجاب بدن و دنیا، علم حضوری یا  مواردی نیز مطرح می

 .(114، ص1360 ،یرازیش)شود  همان بصیرت و رؤیت قلبی محقق می
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در مقام فنا نیز نفس پس از شهودهای مکرر و اعراض از غیر حق، در وجود الهی فانی 
بقا به  ودر این مقام، فرد با فنا از خود  رایز  رسد، به توحید میشود و به حقایق اشیا و یقین  می
بیند.  ، میاند رمستقلیغگونه که در واقعیت،  تعالی، با نور پروردگار همۀ چیزها را همان حق

همو،  ؛268ص ،1354همو،  ؛82، ص9، ج1981، همو ؛301، ص1302همو،  ؛360، ص2، ج1981 ،یرازیش)
متحد  که نیمگر ا ،کند دایتواند علم پ ینم ءیش کی یهست ۀبه نحو انسان  رایز ، (314، ص1420

 یپناه ؛128 و 31، ص19، ج1396)همو، است  طیمح ءیشود که بر آن ش یزیبه چ ای ءیبه آن ش
، تینها در پس. (147، ص4، ج1393 ،ی؛ عبدالله76، ص1389 ت،یعبود  ؛80، ص1389 خسروپناه،؛ آزاد

مرحلۀ یقین یعنی اتصال به علت حقیقی  نیتر  یعالکه این سیر جوهری به  ستا معتقدصدرا 
توابع نیز از  شانیشهود ا، از توابع وجود حق است ایوجود اشکه  گونه همان رایز  رسد، اشیا می

، همان ؛398 و 390و  392، ص3، جهمان ؛361و  363، ص2، ج1981 ،یرازیش)مشهود بودن حق است 
 .(88، ص19، ج1396 ،یآمل یجواد ؛178، ص6ج

را  گرانیو د  شهودجمال مطلق را و  حق یصورت باق یزیدر هر چنیز سالک  در مقام رضا
سپس به نور  نمایند، می وجود مطلق را ملاحظه قتیحق نیقیصد که چنان ،ندیب یهلاک م

، یرازیش)دهند  میشهادت یقینی  نحوبه  زیبر هر چ واسطه نیاو به کنند  مینظر  ایبه اش ،حق
 است. یاله ۀنینأو طم یروح ۀنیسک. نتیجۀ نهایی این شهودات مکرر، نزول (375، ص9، ج1981

 ،(295، ص1302همو،  ؛132تا، ص یهمو، ب ؛348، ص1، ج1417همو،  ؛485و  269 و 278، ص1354 همو،)
، 9، ج1981)همو،  بیند یکمال م تینها درچیز را  ، همهستمقام رضا افردی که در  که چنانهم
 .(375ص

و نقش فعال  تیخلاقصدرا، جدا از اشتداد نفس تا رسیدن یقین، در این سیر جوهری، 
فراتر که از ارتقای صرف نفس و دریافت یقین از مبدأ  کند یم را مطرح نیقینفس در ساخت 

که نفس مصدر  جهت نیا از ایبه نفس دارد  یصدور امیعلم ق قتیحق. از دیدگاه او است
نازل  ۀو در مرتب دموجو  ،مجرد است که به انشاء نفس یامر یصورت ادراک یعنی ،علم است

 یجواد)علم از مبدأ است  ۀنفس مظهر افاض که صورت نیبه ا ای د،ر یگ ینفس ناطقه قرار م
 .(173و  164و  90و  88، ص17، ج1395 ،یآمل

صدرا در هر یک از ادراکات حسی، خیالی و عقلی به تشریح نحوۀ خلاقیت نفس 
از عالم  یداند که به قدرت اله یبه افاضه و انشاء صورت مماثل مپردازد. او احساس را  می
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)همان،  در عالم مثال است ایکننده  نفس حس ۀطیشود و در ح یصادر م یملکوت نفسان
 .(335، ص18، ج1396 همو، ؛347و  271و  353 و 337و  386 و 173ص

در این صور،  (456، ص20، ج1396 همو،) دارند یصدور امیبه نفس قنیز  یالیخ یها صورت
. البته این ایجاد در علوم (760، صهمان) اند در مثال متصل به وجود انسانی و عالم نفس انسان

حسی و خیالی در طبیعت یا عالم  وجودهایکه برای آن  است یمظهرحسی و خیالی به اعداد 
در  الیمربوط به حواس و خ یابزارها، اقعو  در. (329، ص1389 خسروپناه، ؛آزادی پناه) است الیخ

 386و  52و  246، ص17، ج1395 ،یآمل یجواد) اند یالیو خ یصور حس یبرا یو مظهرآینه حکم 
، 1981 ،؛ همو366، ص1354، یرازیش ؛449، ص18، ج1396 همو، ؛760، ص20، ج1396 همو، ؛337 و

 .(129، ص9ج
 اش یوجود ریخود مستقرند و نفس در س یدر جا یعقل یها صورت ی نیزدر ادراک عقل

 (271، ص18، ج1396 ،یآمل یجواد ؛453، ص3، ج1981 ،یرازیش) شود یم متحدو با آنها  آید میبالا 
، 18، ج1396 ،یآمل یجواد) کند نماید و آنها را مشاهده می مینفس از دور با آنها ارتباط برقرار  یا

علاوه بر اتحاد نفس با صور  صدرالمتألهین. از طرف دیگر، (53ص ،3ج ،1981؛ شیرازی، 299ص
 همو، ؛303، ص20، ج1396، شیرازی) قائل استخیالی  وعلمی عقلی، به اتحاد با صور حسی 

 ،یآمل یجواد ؛129، ص9، ج1981؛ همو، 366، ص1354 ،همو ؛337 و 386و  173 و 162، ص17، ج1395
. بنابراین، خلاقیت و نقش مؤثر (335، ص18، ج1396همو،  ؛347و  271و  353، ص17، ج1395

نفس در سیر جوهری اشتدادی در علوم حضوری با اتحاد با صور علمی، درجات یقین را 
از جهت اتحاد با صور بعد از طرح دو وجود حسی و خیالی،  همچنان نفسبخشد.  شدت می

، عقل، بالقوه بودنپس از گردد و  می ، با عقل فعال نیز متحداست ای که درک کرده عقلیه
 و موجودندفعال اطلاق در عقل  و طور صرافت معانی به ۀهم. شود یعاقل و معقول بالفعل م

. همین اتحاد عامل دیگر یقینی شود یم، با عقل متحد دارداستعدادی که  ۀهر نفسی به انداز 
 ؛300 و 28ص ،18، ج1396 ،یآمل ی؛ جواد183و  180، ص1378 ،یانیآشت)است  یحضوربودن علم 

 .(339و  368، ص3، ج1981 ،یرازیش
 فیگاه ضع زین یشود. ارتباط با وجود رابط یمتحد م، عقل فعال یانسان با وجود رابطالبته 

مشاهده  زینگاه  .ابدی یم را یو مفهوم کلکند  میرا از دور مشاهده  یعقل قیحقاو نفس است 
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 همو، ؛370، ص17، ج1395 ،یآمل یجواد) دآور  یرا به دست م یعسِ  یاست و انسان کل کینزد 
 .(336، ص3، ج1981 ،یرازیش ؛508، ص20، ج1396

مشاهده و ارتباط با  اما ،مؤثر استگیری علم حضوری  گرچه خلاقیت نفس در شکل پس
؛ پور یموسو  ؛31، ص58، ج1398 ،یصلوات) کند یمبدل م نیقیرا به  ی، باورو دریافت فیض علت
تشکیک در حقیقت وجود و ، بنابر اصالتعبارتی،  به. (81، ص16، ج1398 ،یعباسی؛ جواد

 زین یوجودو کمالات مبدأ حقایق . علم و صفات کمالی، از شئون وجودند ،توحید خاصی
 همو، ؛52، ص17، ج1395 ،یآمل یجواد ؛132، ص1378 ،یانیآشت)تعالی است  حقیقت بسیط حق

 .(449، ص18، ج1396

 . علم حضوری در الصافی2

 در الصافییقین . 2-1

 استدانسته آن را علم  ،در موردیاو تعریف نکرده است.  الصافییقین را در کاشانی فیض 
 ،یکاشان ضی)ف، مدنظر وی باشد جازم استرسد یقین عام که مطلق اعتقاد غیر  که به نظر می

او منابع ایجاد یقین در انسان را مشاهده با حواس به انضمام نظر، تدبر در  .(405، ص4، ج1415
، همان؛ 471و  41، ص2، جهمان)داند  برهان و نقلیات معتبر می ،آیات الهی، تفکر، تجزیه، تحلیل

نظیر ، (148و  164 ،400و  57، ص3، جهمان؛ 12و  82و  5، ص5، جهمان؛ 160 و 341و  345، ص4ج
 و...‌الهی مانند درختان گوناگون، مرگ و زندگی، اختلاف شب و روز اتیآر که عقول د این

 ،4، جهمان ؛408 ،58، ص3، جهمان)برسند  و دیگر صفات الهی علم ،تا به عظمت کنند یتدبر م
به خواست یقین و سکون قلب  می (ع)که ابراهیم یا چنان (70 و 5، ص5، جهمان ؛127و  48ص

؛ 293، ص1، جهمان)افزایش دهد  ،زنده شدن مردگان ۀحسی نحو  ۀرا با انضمام مشاهدوحی 
فیض یکی دیگر از منابع ایجاد یقین را علم حضوری  .(98، ص2، جهمان ؛236، ص3، جهمان
 د.دان می

 در الصافیعلم حضوری  گیری . نحوۀ شکل2-2

ز پردازد. یکی ا ، فیض در قالب عبارات و کلمات گوناگون به علم حضوری میالصافیدر 
 «داند می ،ستهکه حقیقتاً  را چنان فرد شیءاست که  یعلم»که است « احاطه»کلمات، 
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ن دسترسی عالم به وجود معلوم و حالت وجودی عالم نسبت (282، ص1، جهمان) . این کلمه مبی 
هدف خلقتش به کند و  را به او عطا میصورت هر چیز . در هدایت نیز خدا است معلومبه 

 154و  363و  40، ص4، جهمان؛ 263و  239و  309و  128، ص3، جهمان)نماید  تدریجی می راهنمایی
. از منظر فیض، هدایت یا به علوم افاضی (192و  204و  266و  317، ص5، جهمان؛ 64و  388و 

، 5، جهمان ؛209و  441و  452و  368، ص2، جهمان ؛498و  96و  498و  402، ص1، جهمان)حضوری 
یا به نقش امام در هدایت  (326، ص3، جهمان ؛149و  383و  230و  195 ،4، صهمان ؛239و  13ص

دهد  که در ایمان، رشد احاطۀ قلبی یا وجودی روی می کند، چنان باطنی نفوس اشاره می
 ؛235و  98، ص1، جهمان ؛154و  277و  236و  135، ص3، جهمان ؛400و  189و  130، ص2، جهمان)

، 2، جهمان ؛141، ص5، جهمان) آورد یمر ویژه نسبت به هستی را در پی و شعو  (368ص ،4، جهمان
. پس در این کلمه، عالم اتصال شدید وجودی به معلوم به سبب اشتداد وجودی (156ص

علم و مراقبت ، معنای حضور به است «شهادت»یابد. کلمۀ دیگر  حاصل از علت مفیض می
، 1، جهمان ؛367و  343و  375، ص3، جهمان ؛177و  247، ص5، جهمان ؛65و  4، صهمان) احوال

، 4، جهمان)ی ونر به احوال داست و احاطه  عقلی ،خیالی ،حسی نحو به شهادت. (192ص
. پس شهادت نیز (102، ص2، جهمان ؛239و  343، ص3، جهمان ؛102، ص1، جهمان ؛226و  387ص

 .ردیگ یم در براحاطۀ عالم به عین معلوم را 

کلمات، علم حضوری، حضور وجود معلوم نزد عالم بدون واسطه یا بر مبنای تحلیل این 
. در این است عالمگیری حقیقت یا عین معلوم نزد  اتصال وجودی عالم به معلوم یا شکل

همچنین  شود. موارد، درک معلوم، بنابر فعلیت خود نفس و عاری از ابزار مادی محقق می
، معلوم استهای وجودی دو رکن عالم و  ویژگیتوان گفت که این تعاریف، بر مبنای تبیین  می

حقیقت معلوم نزد عالم یا دسترسی عالم به  شکل بستنحضور وجود معلوم نزد عالم یا  رایز 
ۀ ابزار حسی و مادی و صور واسطعدم  یا عالم یوجود ۀاحاط ای تیفعل برعین معلوم مبنی 

 عالم است.وجودی  قلبی یا تدادشاذهنی بین عالم و معلوم، مبتنی بر فعلیت و 
 یالهگیری علم حضوری و پذیرش افاضۀ  بر این اساس، قوت نفس عامل اساسی شکل

فیض  .دگیر  یۀ درجۀ احاطۀ عالم به معلوم، اقسام متعدد علم حضوری شکل میبر پاکه  است
داند. برای نمونه، او بر احاطۀ نفس و شرح  آفرین می کاشانی برخی از این اقسام متعدد را یقین

کید مینفس استدر عالم که ناشی از طهارت ص  علم متقن. نیز حکمت که به معنای دکن ، تأ
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که مبتنی بر احاطۀ وجودی عالم به علم به غیب و شهادت ، پس از است ریخطاناپذو 
، همان؛ 154، ص4، جهمان)شود  موجودات عوالم مختلف و حضور آنها نزد اوست، محقق می

همان حکمت یا  ،ستایمتعلق آن وجود عینی اشعلم احاطی که  ندایبر ، تینها در. (164 و 3ص
کشف حقایق  ،علم به معارف حق الهی ،بنابراین .است قتیحق ۀعلم محکم و آشکارکنند

همان  ،است یغیبی و پنهان از نظر عادی بدون استعمال ابزار عادی که منطبق بر علم حضور
 دیترد ن در حکمت نیز نمایانگر عدم شود. اتقا ، به حکمت ختم میتینها دریا  حکمت است

 .است
، به برگزیدگانش که حواس استدر وحی و الهام نیز خدا علوم غیبی را که پوشیده از 

کند. پیامبران به صحت شهود خود در وحی، یقین  دارای نفوس مطهر و شرح صدرند، القا می
، همان ؛259، ص2، جهمان ؛93، ص1، جهمان ؛32و  60 و 37، ص3، جهمان ؛222، ص5)همان، جدارند 

کند. علاوه  . این مورد به موهبی و افاضی بودن یقین بر قابل متناسب نیز اشاره می(189، ص4ج
شرح صدر همان نزول سکینه یا عامل ایجادگر آرامش است. نزول تدریجی وحی نیز  که نیابر 

 .(55، ص3، جهمان ؛12، ص4، جهمان ؛305، ص3، جهمان) قلب استعامل تثبیت 
. خداوند مؤمن را با است مانیاشود، روح  یکی دیگر از عواملی که سبب احاطۀ نفس می

، 5، جهمان)تاباند  می نآ درونبخشد و نور را  کند، قلب او را توسعه می روح ایمان هدایت می
. این قلب وسیع و باطن نورانی، مؤمن را در (387، ص3، جهمان ؛156، ص2؛ همان، ج152 و 141ص

دهد. به همین دلیل، مؤمنان احساسات خود  تلف علوم حضوری و حصولی رشد میابعاد مخ
، با عقل یا قلب خویش به نحو صحیحی اند افتهیدر را از حق باز نداشته و آنچه با حواس خود 

 ؛5، ص5، جهمان ؛260و  363و  137، ص4؛ همان، ج313و  440و  288، ص2)همان، جکنند  فهم می
 شوند ، آیات محسوب مینابرای مؤمنهای هستی  مین دلیل، پدیده. به ه(313، ص2ج ،همان

اهل تذکر و یاد خدایند و همین علم حضوری  نامؤمنعلاوه بر این،  .(428 و 271)همان، ص
مستمر، ایشان را در مراتب تشکیکی ایمان از مراتب نازل به عالی که متضمن درک حضوری 

 و همراه با شبهه قاتیتصد ،مانیاول ا ۀدرج. (85و  86 و 180، صهمان)دهد  سیر می ،است
ی است که شک یقاتیتصد خالص یعنی مانیا ،مراتب وسط .بنابر اختلاف مراتب است شک
که یقین به خدا و صفات  است انیع و همراه با شهود قیتصد مانیدرجات ا نیبالاتر . ندارند

علاوه بر  .(85و  86 و 180، صهمان) شود می او را در پی دارد و سبب گرایش کامل قلب به خدا
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، همان ؛345 و 271، ص2؛ همان، ج387 و 72، ص3)همان، جقلب را نیز در پی دارد  آرامش که نیا
، موهبی بودن یقین البته بر حال نیع درموارد مذکور هم بر ارتقای کمالی نفس و  .(42، ص5ج

 قابل مستعد اشاره دارد.

عالم در آن قرار دارند، نیز در ایجاد  خصوصاً ویژگی و خاصیت عالمی که عالم و معلوم، 
توان این مطلب  . میاست نیقگیری ی ، تغییر عالم سبب شکلگرید   عبارت  به مؤثر است.یقین 

تبدل قلوب و ابصار یا وجود  که صورته این بهایش برگرداند،  را نیز به قوت نفس و ویژگی
شود  ، سبب میاست شیها یژگیو در  نفس اشتداد و نفسنفس که به دلیل تغییر عالم وجودی 

که رؤیت از طریق ابزار حسی و ذهنی محقق نشود و فرد با چشم بصیرت، امور را دریابد 
. بصیرت یا چشم قلب نسبت به معلوم، بدون واسطۀ ابزار (369، ص5، جهمان ؛198، ص2، جهمان)

. به عبارتی، حتی قبل از مرگ است نیقعامل ی که است یحضورحسی، یکی از اقسام علوم 
. معاینۀ امور غیبی در (300، ص3، جهمان)دهد  نیز به دلیل طهارت نفس این تغییر عالم رخ می

است و رؤیت دوزخ و بهشت در قیامت و برزخ با چشم  نیقیال علمدنیا با چشم بصیرت 
ملکوت ن دنیا . ابراهیم)ع( در همی(369، ص5، جهمان ؛198، ص2)همان، ج نیقیال نیعبصیرت 

. مجرمان نیز در (132، ص2، جهمان)را شهود کرد و از این طریق به یقین رسید زمین  و ها آسمان
، 4، جهمان ؛247و  3، صهمان) یابند نمی نجات آن از که کنند یمبینند و یقین  را می آتشقیامت 

 .(292 و 155ص

 . علم حضوری در المیزان3
 . یقین در المیزان3-1

کند. از منظر ایشان،  یقین را با توجه به دو عنصر اثباتی و سلبی تعریف می المیزانعلامه در 
، 7، ج1374، ییطباطبا) که شک و تردیدی در آن رخنه نداشته باشد است یعلم صددرصد یقین

آیات آفاقی و مشاهدۀ  برهان، حس و جمله از. او منابع متعددی برای ایجاد یقین، (244ص
، 18، جهمان ؛638، ص1، جهمان ؛289، ص12)همان، ج شمارد یم دتریاضت و عبا ،انفسی

آفرین  علاوه، در کنار این منابع، علم حضوری را نیز یقین . به(179، ص3، جهمان ؛351ص
 ،حجر 99 یۀآ ریدر تفس . از دید علامه طباطبایی(103، ص4، جهمان ؛602، ص20)همان، جداند  می
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 گونه چیه ،معلومو  شناسافاعل  انیم کهاست  نیقی موصوف تیواقع خودِ  میشهود مستق
 .(76و  75، ص1393 ،یی)رضا ستیحائل ن یذهن صورت حجاب یحت یحجاب

 ی علم حضوری در المیزانر یگ شکل. نحوۀ 3-2

در قالب کلمات گوناگون به علم حضوری پرداخته شده است. علامه طباطبایی  المیزاندر 
، همان ؛235، ص14، ج1374، ییطباطبا)است  برده کار بهحضور و وجود را در مورد علم حضوری 

 حاضر است. بنابراین، در علم حضوری، وجود معلوم نزد عالم (404، ص7، جهمان ؛151، ص13ج
. (452، ص12، جهمان ؛253، ص6، جهمان) یستنو ابزار مقدمات و نیازمند  (151، ص13، جهمان)

 یوجودو کمال  حق یسو  اهنمایی بهر که به معنای  است «تیهدا»یکی دیگر از کلمات، 
از که  است یقیهدایت حقا. (344، ص16، جهمان ؛265، ص18، جهمان ؛448، ص4، جهمان)است 
ۀ کنند افتیدر . (504، ص5، جهمان ؛313، ص12، جهمان)شود  و... القا می رسل، وحی، فطرت

. کنار هم آمدن نورانیت و شرح صدر است ینوران و شرح صدرهدایت، قلب یا نفس دارای 
بنابراین، به فعلیت  .وجود استاشتداد قلب یا نفس یا همان  بنابردهد که نورانیت،  نشان می

 ؛309و  130، ص8، جهمان ؛388، ص17، جهمان)کند  عالم و حضور عین معلوم نزد او اشاره می
تسلط بر »ه به معنای است ک« احاطه».کلمۀ دیگر، (130، ص13، جهمان ؛85، ص3، جهمان

را از  نای آناگر مع. (127، ص9، جهمان ؛419و  295، ص11، جهمان)« موجود استاجزای یک 
، همان)در نزد عالم است  ر آنو حضو  ایاشبه  ۀ وجودیاحاط ،کنیممجرد خصوصیات مادی 

، 4ج، همان ؛404، ص7، جهمان)به عدم واسطه بین عالم و معلوم اشاره دارد  که (511، ص2ج
حس  ۀلیوس به ،دن به عین یک چیزیرس»نیز « شهادت». کلمۀ (452، ص10همان، ج ؛221ص

. همچنین این کلمه به احاطۀ شاهد بر مشهود به نحو (373، ص2)همان، ج است «ظاهر یا باطن
شهادت به معنای  پس. (382، ص19)همان، جکند  حسی، خیالی، عقلی و یا وجودی اشاره می

 «حکمت». کلمۀ (467، ص2همان، ج)ور عین معلوم نزد عالم اشاره دارد احاطۀ وجودی به حض
همان، )« پنهان استحواس ظاهری است که از  یقیو کشف حقا یعلم به معارف حق اله» زین

. بنابراین، حکمت با احاطۀ وجودی یا قلبی عالم و رسیدن به عین وجود معلوم (24، ص14ج
، 1، جهمان ؛387، ص20، جهمان ؛218، ص11، جهمان)شود  حاصل می آلاتبدون واسطۀ صور و 

 .(289، ص12، جهمان ؛322، ص17، جهمان ؛382، ص3، جهمان ؛413ص
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توان علم حضوری را اتصال وجودی عالم به معلوم یا  بر مبنای تحلیل این کلمات، می
ی حقیقت معلوم نزد عالم در مقابل صورت آن و حضور عین معلوم نزد عالم ریگ شکل

و صور ذهنی بین عالم و معلوم  آلت ۀواسطتوان علم حضوری را عدم  دانست. همچنین می
انجامد،  برای عالم می مبتنی بر فعلیت و اشتداد قلبی یا وجودی عالم که به حضور خود معلوم

حضور ، علم حضوری همان وجود و واقع در. است فیتعار ، وجود مبنای علاوه به دانست.
در علم حضوری، در ذیل این تعریف  کاررفته بهآمده از سایر کلماتِ  دست و تعاریف به است

علم  پس. معلوم استهای وجودی دو رکن عالم و  بر مبنای تبیین ویژگی رایز گیرد،  قرار می
ور آن در پی اتصال وجودی یا احاطۀ ، شهود و رؤیت عین معلوم و حضالمیزانحضوری در 

. با توجه به درجۀ نسبت عالم و معلوم یا احاطۀ ابزار استو  واسطه بهشدید وجودی بدون نیاز 
گیرد که علامه برخی از این اقسام متعدد  نفس به معلوم، اقسام متعدد علم حضوری شکل می

نایی دریافت افاضۀ الهی و داند. همچنین نفس به دلیل ویژگی خاصش توا آفرین می را یقین
 ؛511، ص2، جهمان ؛419، ص11، جهمان)درک علم حضوری که یقین از تبعات آن است را دارد 

 باطن استاز طرف دیگر، احاطۀ حقیقی به اشیا عامل علم به ظاهر و  .(506، ص15، جهمان
 است ینیقو حاصل این احاطه، ی (127، ص9، جهمان ؛295، ص11، جهمان ؛404، ص7، جهمان)
 .(506، ص15، جهمان)

نمونۀ این مورد، بصیرت یا رؤیت قلبی یا دیدۀ باطنی است که بدون حواس و ابزار مادی 
 آخرت. بصیرت، هم در دنیا و هم در است یحضورشود و یکی از انواع علوم  حاصل می
. ستا نیقیال علمشود، به این نحو که مشاهدۀ دوزخ با چشم بصیرت، در دنیا  مطرح می

 ستا نیقیال نیع، است یقلبمچنین دیدن دوزخ در قیامت با چشم ظاهر که همان رؤیت ه
. علامه ایمان و قرب را دو ویژگی (575، ص2، جهمان ؛103، ص4، جهمان ؛602، ص20همان، ج)

و  274، ص10، جهمان ؛382، ص3)همان، جداند  نفسانی و عامل دریافت این علوم حضوری می
به سبب حالت نفسانی خود یا روح ایمان  نامؤمن. از منظر علامه، (322، ص17؛ همان، ج276

مشترک بین مؤمن و کافر غیر حیات حیات طیبی  (341، ص19، جهمان ؛440، ص2، جهمان)
سعادت ابدی انسان  ملازم بادارد که  بی  شعور ط، جمله این حیات آثاری خاص ازدارند. 

نفس بی و احاطی یا قوت و شدت وجودی ۀ قلسعو همان  (همان)این شعور طیب نور . است
که علاوه بر یقین معرفتی و غیر قابل تردید به خدا و صفات او، ثبات و اطمینان قلبی یا  است
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. (438، ص2همان، ج) آورد یم، به دنبال اندوه استهایش عدم ترس و  آرامش را که از نشانه
شود که  میمشهود  فرد براین آچهارم  ۀمرتبداند که در  علامه ایمان را امری تشکیکی می

و مالکیت موجودات نسبت به خود و اشیای دیگر، به سبب تملیک  ملک تنها برای خداست
و سببیت ، تأثیر کس از خود استقلال که هیچ کند مییقین صورت، انسان  نیا دراست.  یاله

از یابد که  یقین علمی حاصل شد، نفس یا قلب آرامشی می وقتی چنین ندارد. اذن خداه مگر ب
. مقربان هم دارای بصیرت و (456، ص1)همان، ج شود یهیچ پیشامد ناگواری ناراحت نم

، با چشم خود به نحو یقینی شهود خدای تعالی ۀین را با ارائعلی  اند. آنان در قیامت  نیقیال علم
. از پروردگار خود در حجاب نیستندقرب الهی،  به سبب رایز ، (387، ص20همان، ج)کنند  می

ای از محسوسات، موهومات، خواهش نفس، تلبیس  پرده پروردگارشان و آنان قلب انیم
که خدا را نمایانگر  است یتیآباقی نمانده است و هر چیز برای آنان  جهل و معصیتشیطان، 

. (413، ص1همان، ج ؛387، ص20همان، ج ؛218، ص11، جهمان)رسند  بنابراین به یقین می .دکن می
که در بصیرت حاصل  قرب استنور و رفع حجب هر دو نمایانگر شدت وجودی در ایمان و 

. علاوه بر تغییر علمی و صفاتی، قلب ایشان به شود یماز این دو، یقین و ثبات نفس حاصل 
بد و از تعلق به غیر یا سبب قرب به خدا و عدم حجاب بین ایشان و خدا تغییر گرایشی نیز می

و  موجودشود که ایشان هر  ی قلب سبب میها شیگراشود. این تغییر در  خدا پاک می
د. به همین دلیل، نیب بایز اوست،  مطلق جمال اتیتجل و خدا اتیآکه  به سبب این را یا حادثه
ن علاوه، ای که غم و اندوهی با آن نیست. به اند تیامن و مسرت ،خدا یها در نعمت غرق

که  شود یمی روحو  سازد یمکه باید و نبایدِ رفتاری را نیز برای او آشکار  شود یممحبت نوری 
ی حواس یا عقل ریکارگ به. همچنین وحی از راه (217، ص11، جهمان) دارد یم وا راتیخ بهاو را 

. در وحی نیز بین خدای تعالی و نفس پاک (137ص ،1393)رضایی،  دیآ ینمبه دست 
. پس ابدی یهمکلام خود نمرا کسی جز خدا  ،شخص مورد وحی حجابی نیست و پیامبر)ص(

، همان ؛286، ص3، ج1374، ییطباطبا) سبحان است یجانب خدا از ین وحیکه ا دارد نیقی او
 .(131، ص1، جهمان ؛192، ص14، جهمان ؛363، ص10ج

 یعالمت شود ویژگی و خاصی گیری یقین می عامل دیگری که از منظر علامه سبب شکل
، تغییر عالم سبب گرید  عبارت بهعالم در آن قرار دارند.  خصوصاً که عالم و معلوم  است
، 20، جهمان) است یعالم یقین عموم عالم آخرتاز دید علامه،  است. نیقگیری ی شکل
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در این عالم، احاطه و شدت وجودی در عالم و معلوم به  رایز  ،(289، ص12، جهمان ؛387ص
که  است نیاهای این قوت وجود  دهد. یکی از نشانه دلیل رهایی از جسم عنصری روی می

به نحو  تیرؤ شود، بلکه  در این عالم مطرح نمیحسی و دنیایی  ۀمشاهدی و ابزار ماد حواس،
 .(540، ص6، جهمان ؛345، ص14همان، ج ؛40، ص3، جهمان) است یقلب

کنند که  علامه از این قوت وجودی به رفع حجاب از مقابل دیدگان و حواس تعبیر می
 درشود و  در واقع، تغییر عالم سبب رفع حجب در نفس می است. یقلبو بصیرت  تیرؤ همان 

، 11همان، ج)رود  بین می از دیترد  وشود  میمشهود  انسان طور کامل برای بهغیبی حقایق  ،جهینت
های آخرت و  نشانه ۀبه دنبال مشاهد انسان .(557، ص14، جهمان ؛157، ص8، جهمان ؛13ص

 تیؤ و به ر ابدی یم، تأویل امور و معارف دینی را در قیامت زین و نزدیک شدن به حیات برزخی
، همان ؛153و  477، ص20)همان، ج از عذاب ندارد یزگاهیچ گر یگر هیکه د  کند یمیقین  قلبی

که اسباب  ابدی یدرم با بصیرت. او (95، ص10، جهمان ؛475و  610، ص17، جهمان ؛95، ص10ج
 ستخدا به دست آغاز و فرجامدر تدبیر امر پنداشت و  را مستقل میکه آنها  بودنداوهامی 

 .(379، ص16، جهمان ؛397، ص7، جهمان)
زند و  یوند میبا مشاهدۀ ملکوت در دنیا پ قلب را تیرؤ  عبارات، یبرخ درعلاوه، علامه  به

 باطنیا  ملکوت امر. (562، ص18، جهمان ؛49، ص19)همان، جاست  نیقاین، عامل دیگر ایجاد ی
همان وجود اشیا از جهت که از نظر علامه،  (309، ص8، جهمان ؛413، ص1)همان، ج دنیاست
 .(243، ص7، جهمان) رندداو ذات او که به خدای سبحان و قیامی است انتساب 

 (ص)امبریپح موجودات را به یتسبها و زمین  ۀ نشان دادن ملکوت آسمانواسط خداوند به
. (49و  48و  55، ص19همان، ج ؛507، ص14همان، ج ؛276و  563و  187، ص15)همان، ج نشان داد

از )ع( خدا را ابراهیم. (413، ص1همان، ج)رسد  قلبی ملکوت به یقین می تیرؤ  بانیز  )ع(امام
 بهبنابراین  شهود کرد. دارند،او یا و از جهت استنادی که اشیا به اش ۀ ملکوتطریق مشاهد

، 3، جهمان؛ 229و  244، ص7، جهمان) یقین یافتاو  تیربوبو صفات خداوند و  یحسن یاسما
و  ایانب یبرا عوالم،بر مبنای نمایاندن همین  بسا چه. (55، ص19، جهمان ؛413، ص1، جهمان ؛101ص
. این مشهود استشود که همان برهان الهی و علم مکشوف و یقین  می محقق عصمت ایاول

 تیمعص به لیم نفسکه  است رگذاریتأثیقین معرفتی در ساحت علم و عمل انسان به حدی 
 .(385، ص14، جهمان ؛174، ص11)همان، ج شود ینمو دچار جهل و ضلالت  کند ینم



                                                                                     186  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

مطلب، روح ایمان  نیا دیمؤ س برگرداند. توان حتی تغییر عالم را نیز به قوت و احاطۀ نف می
، 19، جهمان)آورد  ای غیر از حیات مشترک حیوانی پدید می که حیات تازه است نامؤمندر 
ی ها شیگرای تغییر علوم و مبنا بر که نفس است عالم رییتغ انگریب. این حیات تازه (341ص

 نفس استنیز که رفع آن نمایانگر احاطۀ « حجاب»نفس یا رشد نفس پدید آمده است. کلمۀ 
، همان ؛13، ص11)همان، جشود  رفع حجاب دنیا و بدن مادی مطرح می جمله ازدر موارد متعدد 

 .(557، ص14، جهمان ؛157، ص8ج
 در وبلیت نفس که قا است نیانکتۀ دیگری هم که در مورد ایجاد یقین باید لحاظ کرد، 

که هر قسم علم حضوری که  صورت نه ایبگیرد،  ، یقین در روندی مستمر شکل میتینها
گیری یقین در اقسام بالاتر علم  ۀ شکلنیزم ،معلوم استنمایانگر ربط وجودی عالم و 

و در واقع، رشددهندۀ قابلیت نفس برای دریافت مراتب بالاتر یقین. برای  است یحضور
که بر  خداستتوجه باطنی به و عصمت، ذکر یا  ملکوت یقلب تیرؤ  از تر نمونه، درجات پایین

 نامقربگیری رؤیت قلبی مؤمنان و  . ذکر و یاد خدا زمینۀ شکلاست طیمح و هر چیز شهید
 رااطنی، به نحو مستمر آثار علمی و صفات اخلاقی درونی . این علم حضوری و توجه باست

و برای خود استقلالی در مقابل  انسان دچار غفلت نشود کهشود  سبب می اولاً در پی دارد: 
آثار رو که کمال هر چیزی خالص بودن آن در ذات و  ازآنخدا قائل نباشد. از طرف دیگر، 

و از  بداندخدا  یبراای خالص و مملوک  که خود را بنده است نیا، کمال انسانی در است
، مادر این هنگ. ستا تیعبود میان صفات اخلاقی به آن صفتی متصف باشد که سازگار با 

. اطمینان و سکون قلب، با رشد اخلاقی و دیآ یمدید پقلب از شهود فقر  اطمینان و سکون
آورد که یقین  می احاطۀ وجودی نفس، وصول به عوالم برتر و رؤیت قلبی ملکوتی را پدید

 .(487، ص11، جهمان ؛374، ص19همان، ج) آن استمعرفتی حاصل 

 های صدرا و تفاسیر دیدگاه. مقایسۀ 4
توان نقاط  و مقایسۀ آنها می المیزانو  الصافیبر اساس نظرات ملاصدرا و نویسندگان تفاسیر 

 اشتراک و اختلاف در رابطه با عوامل ایجاد علم حضوری را به شرح زیر بیان کرد:
 . علمداند یمصدرا بنابر اصالت و تشکیک وجود، علم را امری وجودی و مشکک 

ۀ حکایت واسط بهترین مرتبه، عین معلوم و غیر متوقف بر انطباق  عنوان قوی حضوری به
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در تفاسیر یادشده نیز علم حضوری بر  است. ینیقعلم حضوری علمی ی است. پسصورت 
گیرد. به  عالم، شکل می خصوصاً های وجودی دو رکن عالم و معلوم،  مبنای تبیین ویژگی

ۀ وجودی احاطی بر فعلیت وجودی یا مبن عبارتی، علم حضوری حضور وجود معلوم نزد عالم،
گرچه این  معلوم است. پسادی و صور ذهنی بین عالم و ۀ ابزار حسی و مواسطعدم  عالم یا
با توجه به کاربرد کلمات، علم حضوری را امر  اما، کنند ینممبانی صدرا را ذکر  ناً یعتفاسیر 

 .است ینیقدانند که معلوم در احاطه مستقیم عالم قرار دارد و ی وجودی و مشکک می

و حرکت جوهری، نفس نیز  مبانی اصالت، تشکیک در وجود بنابراز طرف دیگر، 
عنوان امری وجودی، مشکک و وابسته به مراتب  . علم حضوری بهستا ذومراتبوجودی 
. همچنین، بنابر حرکت جوهری اشتدادی، نفس به نحو مداوم کامل عالم استوجودی 

شود. صدرا برای  تر می هر قدر سعۀ وجودی عالم بیشتر باشد، علم او نیز یقینی پسشود.  می
سیر جوهری نفس به عوالم عالی، جدا از سیر تکوینی، شروط اخلاقی و رفتاری نظیر رهایی از 

کند که عامل تکامل نفس و اتصال  ی را نیز بیان میکدورات نفسانو جسم  یآلودگ ،منکرات
مراتب مترتب عقلانی و در پی اشتداد  شود. به همین دلیل، صدرا در می به عوالم عالی و یقین

در قوۀ قدسیه و  خصوصاً وجودی نفس، علوم حضوری را در مراتب عالی وجودی نفس، 
کند. نفس در این مراتب به سبب تجرد تام، توانایی اتصال و اتحاد با  عقل مستفاد تصویر می

، نفس مراتب متناظر با علاوه بهآورد.  یقین را در پی میمجردات را دارد که مراتب متفاوتی از 
مذکور نیز علم  ریتفاسآید. در  عوالم وجود دارد که در هر یک نحوی از یقین حاصل می

گیرد. بر این اساس،  عالم، شکل می در خصوصاً های وجودی،  حضوری بر مبنای تبیین ویژگی
یۀ درجۀ بر پا. است یالهافاضۀ  گیری علم حضوری و پذیرش قوت نفس عامل اساسی شکل

گیرد. پس در این تفاسیر هم تشکیک در  احاطۀ عالم به معلوم، اقسام متعدد یقین شکل می
وجود نفس و حرکت جوهری آن پذیرفته شده است. البته این احاطۀ وجودی صرفاً بر مبنای 

 ،وحی شود. در صفاتی و رفتاری تبیین می ،یقطهارت، پاکی نفس، ایمان، رشد اخلا
به سبب  نامؤمنعنوان نمونه،  شود. به قلبی، این یقین ایجاد می تیرؤ صیرت و ب ،حکمت

 شعور جمله این حیات آثاری خاص ازدارند. حیات طیبی  حالت نفسانی خود یا روح ایمان،
که علوم  نفس استقوت و شدت وجودی  ای یاحاط ،یقلب ۀسع ،نور هماندارد که  بیط
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شود، فرد دارای  تناوب رفع می آورد. در قرب نیز که حجب گوناگون به ییقینی را نیز در پی م
 شود. می نیقیال علمبصیرت و 

در نظر صدرا، مراتب مترتب یقین با توجه به رشد علمی، اخلاقی و رفتاری نفس، ابتدا با 
هر مرتبه  مجرد.، با اتحاد و فنا با حقیقت تینها دربرهان است، در ادامه با بصیرت قلبی و 

افزاید. در تفاسیر  و به نحو مترتب بر قوت نفس می است یبعدگیری مرتبۀ  مقدمۀ شکل
رشد علمی، اخلاقی و رفتاری به  مستمر روند، یقین در تینها درمذکور نیز قابلیت نفس و 

انجامد. پس هر قسم علم حضوری که نمایانگر ربط  می نیقیال حقو  نیقیال نیع ن،یقیال علم
 یحضورگیری یقین در اقسام بالاتر علم  ، زمینۀ شکلآنهاستمعلوم و درجۀ  ،عالموجودی 

 .است

ی مکرر و اعراض از غیر حق، در وجود هااز نظر صدرا، در مقام فنا نفس پس از شهود
تعالی و  بقا به حق وفرد با فنا از خود  رایز  رسد، الهی فانی و به حقایق اشیا و یقین به توحید می

 که در واقعیت، گونه هماننور پروردگار،  بارا  زهایچ ۀهمر مشاهدۀ ذات الهی، فرو رفتن د
به فنا توجهی نشده است، اما رفع حجب  عملاً بیند. اگرچه در تفاسیر مدنظر  ، میاند رمستقلیغ

به  ایاششهود ملکوت و اتصال محض  که نیا. علاوه بر فناستدر مراتب گوناگون نفس مؤید 
 .آورد یمدر پی  را فناخدا، یقین حضوری نظیر 

ی یقینی مکرر و اتصال به علت حقیقی در نظر صدرا، نزول هودهانتیجۀ نهایی این ش
در تفاسیر فیض و علامه، قوت وجودی نفس  اما .فرد استبرای  یاله ۀنینأو طم یروح ۀنیسک

شود.  نفس می آرامشی آن، تعالی و در پ یا گسترش قلب، سبب دریافت علوم یقینی از حق
البته گاه  گردد. ایجاد تدریجی علم حضوری سبب ایجاد ثبات تدریجی نفس می نیهمچن

این یقین و  .نفسهم عامل علم یقینی است و هم ثبات  همزمان ،قوت و شدت وجودی نفس
قلبی و دیگر آثار علمی و عملی آن، سایر مراتب وجودی نفس و آثار علمی و عملی  آرامش

 ین روانی بالاتری را در پی دارد.یق

گیری یقین از طریق سیر جوهری و کسب کمالات، به  صدرا جدا از تأثیر نفس در شکل
به نفس  یصدور امیعلم و صورت معلوم ق قتیحق. از دیدگاه او، قائل است نیز نآ تیخلاق

صورت که نفس مظهر  نیبه ا ایآن است  ۀنندیجهت که نفس مصدر علم و آفر  نیاز ا ایدارند 
صدرا در هر یک از ادراکات حضوری حسی، خیالی و عقلی به  علم از مبدأ است. ۀافاض
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که این نقش را در هر یک از مراتب ادراک،  هرچندپردازد،  تشریح نحوۀ خلاقیت نفس می
ی داند. او این خلاقیت را از طریق سیر جوهر تحت تأثیر افاضۀ مبادی عالی و اتحاد با آنها می

کند.  ادراکی و اتحاد با صور ایجادی ترسیم می آلاتنفس در عوالم ادراکی نفس، مظهریت 
تنها در حد حرکت جوهری به  نفس، ۀحوز  درصدرایی  یتأثیر مبان زینشده  در تفاسیر بررسی

تعالی و خلاقیت نفس در  کمالات رفتاری و اخلاقی است و به مثال بودن باری ،سبب صفات
شود. به عبارتی، به سیر جوهری نفس در نسبت  اتب تشکیکی توجهی نمیسیر جوهری و مر 

شود و تحلیل کاملی از نقش نفس در دامنۀ سیر  مفیض علم و دریافت افاضۀ صرف توجه می
 گیرد. در عوالم و رسیدن به مجردات و دریافت افاضه صورت نمی

علم و  ،خاصیتشکیک در حقیقت وجود و توحید ، بنابر اصالت وجوداز نظر صدرا، 
تعالی  حقیقت بسیط حق ،وجودیو کمالات مبدأ حقایق  صفات کمالی، از شئون وجودند.

 ،است. در تفاسیر مدنظر نیز بر قابلیت نفس و ویژگی خاص آن، از طریق اشتداد در صفات
که در وحی و حکمت  شود، همچنان رفتار و ارتقا تا دریافت یقین از مجردات عالی توجه می

توسط مبادی عالی برای دریافت یقین  آن. البته بر افزایش قابلیت نفس و احاطۀ است نیچن این
 شود. تکیه می

بر مبنای تشکیک در وجود و حرکت جوهری، متناظر با عوالم  نفس ،در نظر ملاصدرا
متناسب با  ب،یترت نه ایبکند.  خارجی، سیر نفسانی در عوالم وجودی حس، خیال و عقل می

رسد. در نظر فیض و علامه نیز  دریافت افاضه و رفع حجب به یقین می اشتداد وجودی و
در آن قرار دارند، در ایجاد یقین  ،عالم خصوصاً ویژگی و خاصیت عالمی که عالم، معلوم و 

توان این مطلب را نیز  می .ستا نیقگیری ی تغییر عالم سبب شکل گر،ید  عبارت . بهستا مؤثر
 لیدلهایش برگرداند. تبدل و دگرگونی قلوب و ابصار یا وجود نفس به  به قوت نفس و ویژگی

شود که رؤیت از طریق ابزار  سبب می ش،یها یژگیو در  آن اشتداد ونفس  یعالم وجود رییتغ
. در تفاسیر این حسی و ذهنی محقق نشود و فرد با چشم بصیرت، با علم یقینی امور را دریابد

 اما شود، نیز اشاره می آندو مفسر، به ورود نفس به عالم ملکوت و ادراکات حضوری ویژۀ 
نظیر صدرا، به پیوست مترتب عوالم مختلف نفسانی توجهی نشده است. البته پس از مرگ نیز 

 دهد. یقین عمومی برای همگان به سبب شدت وجودی در عالم و معلوم روی می
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 گیری نتیجه
آید که این  به دست می زانیالمو  یالصافۀ عوامل ایجاد یقین از نظر ملاصدرا و تفاسیر سیمقااز 

دو تفسیر در حوزۀ مبانی اصالت وجود، تشکیک در وجود و حرکت جوهری اشتدادی، از 
با  نآ نسبتاند. تأثیر مبانی صدرایی در این تفاسیر، در سه حوزۀ علم و  ملاصدرا متأثر بوده

 . است لیتحلمعلوم، عالم و مفیض علم در ایجاد یقین قابل عالم و 
که در دو طرف علم  است یوجودیقین در حوزۀ علم در نظر صدرا و تفاسیر مذکور، امر 

. در حوزۀ عالم، فیض است ینیقبردار نیست و به همین دلیل ی و معلوم یا عالم و معلوم وساطت
و علامه همچون صدرا بر توان ارتقای کمالی نفس در علم، عمل و صفات یا احاطۀ وجودی 
نفس و سیر در عوالم و رفع مستمر حجب و به عبارتی، تبدل عالم وجودی نفس و کسب 

ا با عالم و معلوم ی نآ نسبتکنند. یقین در دو حوزۀ علم و  فیض یقین از مبادی عالی توجه می
 یادشده مذکور ریتفاسحوزۀ عالم دارای مراتب مترتب و مدرج، هم در اندیشۀ صدرا و هم در 

. یقین هم در نظر صدرا و هم در نظر فیض و علامه، مبتنی بر همین مبانی، چون بر پایۀ است
شدت وجودی عالم و در متن وجود اوست در ساحت مختلف نفس به یقین روانی هم 

ی معلولی در مراتب مترتب وجودی انجامد و حتی خود  می این دو یقین نقش متعاکس عل 
توان به اعتبار مرتبۀ شدید نفس، انحای یقین را انتزاع کرد. در حوزۀ  نفس دارند. البته می

تعالی در ایجاد یقین،  مفیض علم نیز در تفاسیر مذکور، همچون نگاه صدرا به نقش فاعلی حق
لاقی و رفتاری نفس توجه شده است. اصل این قابلیت و البته در کنش به قابلیت صفاتی، اخ

 است. یالهاز افاضۀ  متأثرنیز  نآ مستمرِ رشد 

عالم و معلوم، عالم  ن باآنسبت  و، در تفاسیر یادشده، در این سه حوزه )علم حال نیع در
یقین حاصل  اگرچه .موجود استو مفیض علم( از جهت تأثیر مبانی صدرایی اختلافاتی نیز 

از نسبت عینی و  که صدرا برخلاف اما ،است یوجودعلم حضوری در این تفاسیر، امری از 
عدم  تاً ینهاخیزد، بر احاطۀ وجودی عالم بر معلوم و  وجودی بدون واسطۀ علم و معلوم برمی
گرچه صدرا خلاقیت نفس،  همشود. در حوزۀ عالم  وساطت بین این دو و ایجاد یقین تکیه می

ور علمی در عالم نفس، نقش اعدادی عوامل گوناگون در ایجاد این در انشای ص آننقش 
صور یقینی حضوری، اتحاد عالم و معلوم و اتحاد نفس با مبادی عالی نظیر عقل فعال و فنا را 
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کند، اما در تفاسیر مدنظر بر نقش قابلی نفس در نسبت با مفیض یقین  در ایجاد یقین مطرح می
کیدبر ارتقای نفس و سیر به عوالم عالی نظیر ملکوت  ریتفاسن ایگرچه در  زینشود.  تکیه می  تأ

پیش از مرگ،  خصوصاً گردد، اما عوالم نفسانی متناظر با عوالم وجودی در نظر صدرا،  یم
شود. با این حال، رفع حجب و معاینۀ ملکوت اشیا نحوی از اتحاد با مبادی عالی را  ترسیم نمی
 مبدأصدرا نفس را مصدر یقین یا مظهر افاضۀ علم از  همم کند. در حوزۀ مفیض عل نمایان می

داند. البته او نفس را در نسبت با مبادی مجرد، چه در اصل وجود نفس و چه در اصل  می
این جزئیات در تفاسیر  که یدرحالداند،  ، برای سیر جوهری و دریافت یقین میآناشتداد 

مذکور رعایت نشده است. لذا این تفاسیر گرچه از مبانی فلسفی صدرا متأثرند، اما این تأثیر در 
فیض و علامه در ارائۀ تحلیل از یقین  اولاً  پس. ستا مختلفبر یقین  مؤثرهای مختلف  حوزه

ۀ افاضی بودن یقین و بیشتر بر دو حوزۀ تحلیل عوامل یقین در علم، عالم و معلوم و بر جنب
صدرا با دادن نقش کلیدی به نفس در نسبت با معلوم  اما خارجی بودن ایجاد یقین تکیه دارند،

در عوالم نفسانی متناظر با وجود سخن  نی آانتقالو مبدأ یقین، از نقش صدوری نفس و 
که بر  حال نیع دراین کاربرد میانۀ مبانی در تفاسیر مدنظر، سبب شده است که  اً یثانگوید.  می

نقش احاطی نفس در نسبت با معلوم و عدم وساطت بین آنها و ایجاد یقین از این حوزه تکیه 
تحلیل کاملی از نحوۀ سیر نفس در عوالمی نظیر ملکوت و رفع حجب، در مقایسه با  اما ،شود

ته باشند. صدرا که هم اتحاد با مبادی عالی، معلوم و عوالم متناظر وجودی را تبیین کرد، نداش
ی یقین با توجه به استعمال کامل مبانی در سه حوزۀ ایجاد یقین، ریگ شکلتبیین صدرا از  پس

در تفاسیر مذکور، جدا از  گفته شیپ. عدم اجرای کامل مبانی در سه حوزۀ تر است کامل
های فلسفی این  تحلیل که استآن  دیمؤ های مختلف تحلیل یقین در آنها،  ناهمخوانی قسمت

تحت تأثیر سایر  اناً یاحدهد که  های تفسیری مفسرانش را تشکیل می یر تنها بخشی از روشتفاس
 گیرد. شان نیز قرار می های تفسیری دیدگاه
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The truth and nature of beauty, as a secondary intelligible (Arabic:  ُمَعْقول
 romanized: maʿqūl al-thānī), have become a topic of discussion ,الاَّْاني

among philosophers. In the present study, employing an analytical-

comparative method, the truth of beauty and its relationship with 

pleasure and goodness from the perspectives of Plotinus and Avicenna 

(Arabic: إبنْ سینا, romanized: Ibn Sīnā) are examined. It is demonstrated 

that the thoughts of these two philosophers, despite foundational 

differences in their metaphysical bases, have significant similarities in 

this specific area. Although Plotinus recognizes a specific role for 

proportion and symmetry in the beauty of sensible things influenced by 

the Platonic tradition, he does not consider this to be the cause or the 

main criterion of beauty. Instead, he seeks the criterion of sensible 

beauty among its intelligible causes, with the absolute Good or goodness 

at the forefront, and regards sensible beauty as a shadow of intelligible 

beauty. Although Avicenna does not believe in the theory of exemplarism 

(exemplary ideas), he believes that the cause and criterion of beauty is 

the perfection of a being. According to Ibn Sina, both beauty itself and 

the power to perceive beauty are rooted in the perfection of existence. 

Therefore, the Intellects (Arabic: عُقول, romanized: ʿAqūl), which are 

above the sensible world (the sensible world), possess a higher degree of 

beauty, and the Necessarily-Existing (Arabic: بُ الوُْجُود  :romanized ,واج 

Wājib al-Wujūd, lit.: Necessary Being), which is absolute perfection, is at 

the pinnacle of beauty and grandeur, while at the same time possessing 

the most complete perception of beauty. 
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واقع شده است. در  لسوفانیموضوع بحث ف ی،عنوان معقول ثان به ییبایز  تیو ماه قتیحق
زیبایی و نسبت آن با  قتیحق یبه بررس یقیتطب -ی لیپژوهش حاضر با استفاده از روش تحل

د که و ش میو نشان داده است پرداخته شده  نایس و ابن نیفلوط دگاهیاز د  ریلذت و خ
 ۀنیزم نیدر ا ی،کیز یمتاف یدر مبان ییمبنا یها تفاوت رغم یعل لسوفیدو ف نیا یها شهیاند

 یدارا زیرا ن ییبایز  ی،به تبع مراتب هست لسوفید. هر دو فندار  یخاص قرابت قابل توجه
 ییبایتناسب و تقارن در ز  یبرا ی،سنت افلاطون ریهرچند تحت تأث نی. فلوطدانند یمراتب م

 ین امر را علت و ملاک اصلیوجه ا چیاما به ه ،قائل است یامور محسوس نقش خاص
 ریمحسوس را نزد علل معقول آن و در رأس آنها خ ییبایو ملاک ز  ردیگ یدر نظر نم ییبایز 
 زین نایس . ابنداند یمعقول م ییبایاز ز  یا هیمحسوس را سا ییبایو ز  جوید میمطلق  ییکو ین ای

 کیکمال  ییبایکه علت و ملاک ز  استمعتقد اما  ،مال باور ندارد یۀهرچند به نظر 
در کمال  شهیر  ییبایو هم قدرت درک ز  ییبایهم خود ز  نایس موجود است. از نظر ابن

ند و ر برخوردا ییبایاز ز  یبالاتر ۀاند از مرتب موجود دارد. لذا عقول که فوق عالم محسوس
واجد  ،حال نیع و دراست و شکوه  ییبایدر اوج ز  ،است الوجود که کمال مطلق واجب
 .ییبایادراک از ز  نیتر  کامل

. نایس و ابن نیفلوط ۀدر فلسف ریو نسبت آن با لذت و خ ییبایز  یقیتطب یبررس(. 1403زمانیها، حسین. ) صیدی، محمود؛: استناد
 DOI: 10.30513/ipd.2024.5723.1489 . 214-195(، 32)18های فلسفۀ اسلامی،  آموزه

 نویسندگان. ©                                                                                      ناشر: دانشگاه علوم اسلامی رضوی
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 مقدمه
شناسی، منطق، اخلاق و  در کنار شناختهای مهم فلسفه  شناسی یکی از شاخه زیبایی

زیبایی و امر زیبا را تا چیستی آن است  که به دنبالفلسفه است. این شاخه از  متافیزیک
. شود یده میشناسی نام کند، زیبایی و تحلیل را تعیین حقیقت آنبشناسد و  یخوب به

چه چیزی زیبا  پردازد: به ها دربارۀ زیبایی و چیستی آن می ترین پرسش بنیادی هب شناسی زیبایی
آیا زیبایی در جهان خارج وجود دارد یا از  شود؟ حقیقت زیبایی یا زیبا بودن چیست؟ گفته می

شده در  مطرح  ترین سؤالات از مهم گونه سؤالات این ؟وجود خارجی نداردو است امور ذهنی 
 اند. شناسی زیبایی

برد.  انسان موجودی است که فطرتاً گرایش به زیبایی دارد و از انجام افعال زیبا لذت می
ات تمایلی به امور قبیح و زشت ندارد و خواهان انجام افعال ناپسند، زشت و قبیح  ازاین رو، بالذ 

رد زیبا خطا کند یا به دلیل غلبۀ تمایلات دیگر، نیست، هرچند ممکن است در تشخیص موا
سینا در مورد  برخی امور ناپسند و زشت را انجام دهد یا به آنها تمایل یابد. مباحث فلوطین و ابن

گیرد. این دو فیلسوف،  شناسانۀ انسان آغاز و بنیان می شناسی، از فطرت زیبایی زیبایی
اند و  های محسوس محدود نکرده  ان و زیباییشناختی انس شناسی را به حس زیبایی زیبایی

ای  دانند، زیرا زیبایی در نظر آنها مسئله زیبایی را در تمام مراتب هستی ساری و جاری می
 وجودشناسی است.

سینا بیشتر به مباحث متافیزیکی و وجودی  هرچند آثار متفکران بزرگی مانند فلوطین و ابن
صفات او، طبیعیات مانند حرکت و زمان، تجرد نفس مانند علیت، اثبات وجود خداوند و 

شناسی نیز مطرح شده است. فلوطین  پردازد، ولی در آثار آنان مباحثی دربارۀ زیبایی ناطقه می
به طور خاص به بحث زیبایی پرداخته  1ها گانه نهوچهار رسالۀ خود، در  در دو رساله از پنجاه

ترین بحث دربارۀ  مندترین و کامل که نظام« زیبایی» . رسالۀ ششم از انئاد اول با عنوان1است: 
. (Gal,‌2022,‌p.1)« زیبایی معقول». رسالۀ هشتم از انئاد پنجم با عنوان 2زیبایی را در بر دارد؛ 

های کثیر چگونه پدید  ایده»فلوطین علاوه بر این، در رسالۀ هفتم از انئاد ششم با عنوان 
سینا کتاب یا رسالۀ  . اما ابن(Ibid,‌p.11)پردازد  یبایی مینیز به طور ضمنی به بحث ز « آمدند؟

                                              
1.‌Enneads 
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)بهرامی، رود  مستقلی در مورد زیبایی ندارد و تمام عبارات او در این زمینه از چند سطر فراتر نمی
، هرچند در آثار وی مباحثی هست که به طور ضمنی به بحث زیبایی دلالت (36-35، ص1399

د تا با رجوع به آثار این دو فیلسوف برجسته به بررسی تطبیقی شو  دارند. در این مقاله سعی می
 شناسی از دیدگاه آنان بپردازیم.  زیبایی

عقل و ، حدا» شناسی و کیفیت صدور آن، مبتنی بر سه اقنوم در نظر فلوطین، نظام هستی
عقل نخستین موجودی است که از احد صادر . (681ص ،2، ج1366)فلوطین، است « نفس

شود و  خود احد نیز مافوق ادراک و مجهول است. نفس از عقل صادر می گردد و می
. با نظر به تشکیکی بودن نظام فیض فلوطین و مبتنی بودن )همان(کنندۀ عالم ماده است  تدبیر

مسئلۀ زیبایی به وحدت، هر موجودی که در سلسلۀ تشکیکی، وحدت بیشتری داشته باشد، 
گردد. در مقابل، نظام  اش کاسته می زل نماید، از زیباییزیباتر است و هر اندزه از وحدت تن

سینا مبتنی بر تفاوت و تغایر ذهنی وجود و ماهیت و لذا علیت است، زیرا در نظر  متافیزیکی ابن
کند و صادر  الوجود طبق قاعدۀ الواحد، در مرتبۀ نخستین، عقل اول را ایجاد می او واجب

رغم وجود شباهت میان نظریۀ  نابراین بهگردد. ب نخستین علت موجودات بعدی می
هایی در نظام فلسفی آنان هست که تأثیرات این  سینا، تفاوت شناسی فلوطین و ابن زیبایی
 توان یافت که در ادامه خواهد آمد.  شناسی نیز می گذاری را در مسئلۀ زیبایی تفاوت

 ی سابق انجام گیرد.ها  پیش از بررسی تفصیلی موضوع مقاله، لازم است مروری بر پژوهش
، به تبیین «و سهروردی فلوطین ۀشناختی مراتب هستی در فلسف زیبایی ۀمقایس»در مقالۀ 

مراتب مختلف زیبایی و مقایسۀ تطبیقی آن در فلسفۀ فلوطین و سهروردی پرداخته شده است 
فلسفۀ این دو  شناسانۀ زیبایی در . رویکرد این مقاله تحلیل هستی(1394نژاد،  مرادی؛ بوذری )سلطان

 فیلسوف است و در آن اشاراتی به مسئلۀ زیبایی در حوزۀ ادراکات و افعال انسانی شده است. 
-شناسی هنر ایرانی فلوطین در زیبایی یبازتاب آرا»( در مقالۀ 1395شیرازی و موسوی لر )

کید بر کتاباسلامی  -هنر ایرانی های فلوطین بر به بررسی تأثیر اندیشه« (آرایی و معماری )با تأ
شناسی در آثار هنری با رویکرد تأثیرپذیری  اند. رویکرد این مقاله بررسی زیبایی اسلامی پرداخته

 های فلوطین است.  هنرمندان مسلمان از اندیشه
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برخی اصول و قواعد « سینا اصول زیبایی در فلسفۀ ابن»( در مقالۀ 1398جعفریان )
شناسی مرتبط با زیبایی را تحلیل کرده و ارتباط آنها را با هنر بررسی نموده  متافیزیکی و هستی

 است. 

اند که از پرداختن تفصیلی به آنها خودداری  های دیگری نیز انجام گرفته  مقالات و پژوهش
ای که ماهیت  ود. بیشتر این آثار در پی بررسی زیبایی در ارتباط با هنرند و تاکنون مقالهش می

که  سینا بررسی تطبیقی کرده باشد، نوشته نشده است. مضافاً این زیبایی را از دید فلوطین و ابن
بررسی زیبایی در دو قلمرو عقل نظری و عملی و نسبت زیبایی با خیر بودن، تاکنون در هیچ 

 قالۀ فارسی یا انگلیسی بررسی نشده است.م

 تعریف زیبایی. 1
پیش از فلوطین، فیلسوفان با گرایش فیثاغورسی که معتقد به نظم ریاضی جهان هستی بودند، 

کردند.  نواز تعریف می های گوش وار و نغمه زیبایی را به نظم و تناسب اجزا، هماهنگی ریاضی
داران زیادی در بین فلاسفۀ یونان باستان  تناسب، طرف در این بین، تعریف زیبایی به تقارن و

داشت. از نظر فلوطین، این تعریف شامل همۀ مصادیق زیبایی نیست، مثلًا زیبا بودن گلی زیبا 
‌,Borchert)شود  گیرد و مانع دخول اشیای متقارن نازیبا در تعریف نمی را در بر نمی 2006,‌

p.45). 
ریشه در نگاه ریاضی فیثاغورسیان دارد، در آثار افلاطون و  تفسیر زیبایی بر اساس تقارن که

شود، اما در آثار رواقیان به طور ویژه به آن پرداخته شده و ملاک اصلی  ارسطو نیز دیده می
، 64)بند  رسالۀ فیلبوس. برای مثال، افلاطون در (Smith,‌2016,‌p.19)زیبایی یاد گردیده است 

و  (Plato,‌1997,‌p.454)کند  های زیبایی و خیر معرفی می از مؤلفهتقارن را یکی  (7، سطر eقسمت 
عنوان یکی  ها به به تقارن و داشتن تناسب در رنگ (6، سطر e، قسمت 235)بند  رسالۀ سوفیستدر 

 . (Plato,‌1997,‌p.256)های یک اثر زیبای هنری اشاره دارد  ترین ویژگی از اصلی

ین چند دلیل را برای اثبات این مطلب که تقارن و تناسب در رسالۀ ششم از انِئاد اول، فلوط
کند. اهم این دلایل  تواند علت یا ملاک اصلی زیبایی در نظر گرفته شود، بیان می نمی

 اند از:  عبارت
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توان امور بسیط را زیبا  اگر تقارن یا تناسب ملاک اصلی زیبایی باشد، در آن صورت نمی
، 1366)فلوطین، اموری قابل فرض است که دارای اجزا باشند دانست، زیرا تقارن یا تناسب در 

 . (112ص
گاه یک چهره در شرایطی زیبا و همان چهره در شرایط دیگر نازیباست، در صورتی که 

توان تناسب را ملاک اصلی زیبایی  نسبت اجزای آن چهره به جای خود باقی است. لذا نمی
 . )همان(تلقی کرد 

گاه اموری مثل روش زندگی،  یا معیار اصلی زیبایی باشد، آناگر تقارن و تناسب علت 
 .)همان(توانند متصف به زیبایی شوند؟  ها چگونه می قوانین، مطالعات و دانش

های یادشده والاتر   فضیلت زیبایی نفس است و نوعی زیبایی است که از همۀ زیبایی
توان معیار تقارن یا تناسب را برای فضایل به کار برد؟، زیرا در آنها نه  است. اما چگونه می

-116)همان، صکمیت و نه عدد معنا دارد تا به واسطۀ آن، فضایل را متقارن یا متناسب دانست 
115) . 

نهایت، زیبایی عقل و امور معقول به چه معنا خواهد بود اگر قرار باشد که تناسب یا در 
 . (116)همان، صتقارن ملاک یا علت اصلی زیبایی در نظر گرفته شود؟ 

داند، اما به  باید توجه داشت که هرچند فلوطین تقارن را علت یا ملاک اصلی زیبایی نمی
شود. برای مثال، در رسالۀ  زۀ زیبایی امور محسوس نمیویژه در حو  طور کلی، منکر نقش آن به

عنوان  پردازد، به تقارن به هفتم از انئاد ششم وقتی او به مقایسه بین زیبایی معقول و محسوس می
کند، اما آن را نه علت یا ملاک اصلی  های زیبایی در امور محسوس اشاره می یکی از مؤلفه

 .(Smith,‌2016,‌p.21)کند  ی قلمداد میهای زیبای زیبایی بلکه یکی از مؤلفه
دهد، بلکه به تبیین حقیقت آن و  فلوطین در آثارش تعریفی منطقی از زیبایی ارائه نمی

گاه  چگونگی شناخت انسان از آن می پردازد، با این بیان که آنچه انسان با نخستین نگاه به آن آ
شناسد و با آن سازگار  طبوعش مییابد و م گردد و آنچه روح انسان آن را آشنای خود می می
گردد، زیباست، زیرا حقیقت و ذات روح انسانی به جهان معقول تعلق دارد و روح با دیدن  می

گردد و لذا سنخیت میان  شیء محسوس که ارتباط و سنخیتی با جهان معقول دارد، شادمان می
ای است  ه سبب بهرهیابد. به این ترتیب، زیبایی اشیای محسوس ب محسوس و معقول را درمی

. هر چیزی که (17-16، ص1387بیردزلی و هاسپرس، )که از ایده و صورت زیبای حقیقی دارند 
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نزدیک به ایده و صورت باشد، زیباست و هر چیزی که از ایده و صورت دور باشد یا با آن 
س که زیبایی جسم محسو  . نتیجه این(113ص ،1366)فلوطین، سنخیت نداشته باشد، زشت است 

. (445ص ،1384قهی،  بلخاری)به سبب میزان بهرۀ آن از صور خدایی ]= مثل افلاطونی[ است 
 مشخص است که مقصود فلوطین دوری و نزدیکی وجودی است نه زمانی یا مکانی. 

هو أن یکون علی ما   ء وبهاؤه شی  کل    جمال»گوید:  سینا در تعریف زیبایی می اما ابن
)طریحی، در لغت به معنای جمال و زیبایی است « بهاء. »(397ص ،1418سینا،  )ابن«  یجب له

 . (69، ص1، ج1375
سینا، جمال و زیبایی هر موجودی به این است که آن موجود تمام کمالات  طبق تعریف ابن

ممکن را داشته باشد. لذا اگر موجودی فاقد کمالی از کمالات ممکن در حق خویش باشد، 
ر است گفته شود به همان نسبت فاقد زیبایی خواهد بود. مثلًا انسانی که زیبا نخواهد بود، یا بهت

دارای همۀ اعضا و جوارح خویش باشد زیباست، ولی اگر فاقد عضوی از اعضای بدنی مثلًا 
 بهره از زیبایی است.  دست یا پا باشد، به همان نسبت بی

ه معنای دارا بودن همۀ سینا ب در تعریف ابن« علی ما یجب له»که مشخص است، قید  چنان
به بیان دیگر، دارا بودن کمالات  1چیزهایی است که برای آن موجود ضرورت یا وجوب دارند.

که این تعریف عام است و شامل همۀ موجودات اعم از مادی و  ممکن است. با نظر به این
در تعریف نیز مؤید همین مطلب است، تعریف را باید به « کل  شیء»گردد و قید  مجرد می

ای یا موجودی  ای تفسیر نمود که همۀ موجودات را در بر گیرد و صرفاً اختصاص به مرتبه گونه
اجد همۀ کمالات و بالتبع زیبایی خاص خاص نگردد. از این جهت، موجودات مجردْ و 

های ممکن به نحو   الوجود نیز واجد همۀ زیبابی خویش که امکان وقوعی دارد، هستند. واجب
. ولی در زیبایی موجودات مادی، علاوه بر امکان (17، ص1363سینا،  )ابنشدت و نهایت است 

به حسب امکان وقوعی، امکان استعدادی نیز دخیل است، زیرا ممکن است موجودی 
وقوعی، امکان اتصاف به زیبایی یا کمالی را داشته باشد، ولی شرایط و استعداد مادی مقتضی 

                                              
باشد  از ذاتیات میزیبایی  و لذااست  به گونۀ ذاتی و ضروریآن شیء  تحقق جمال و بهاء هر شیء ،سینا ابنبه نظر . 1

 (.218، ص1398)بهرامی، 
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آن نباشد. مثلًا روییدن گلی زیبا که نیازمند شدید آب باشد، در کویر لوت امکان وقوعی 
 دارد، ولی به دلیل نبود آب، امکان استعدادی رشد گیاه مذکور در آنجا نیست.

باشد، زیبایی ارتباط  که هر زیبایی دارای تناسب و ملائمت با ذات آن می به اینبا نظر 
که در ادامه آن را بررسی  (591، ص1379سینا،  )ابنیابد  وثیقی با ادراک و خیر بودن آن می

 خواهیم کرد. 
ه دهند، در نتیج سینا در مورد حقیقت زیبایی ارائه می رسد تبیینی که فلوطین و ابن به نظر می

اند و صرفاً جهت تحلیل فلسفی آنها متفاوت است، زیرا فلوطین زیبایی یک شیء زیبا را  یکی
داند. لذا زشت بودن یک شیء به میزان  مندی از مثل افلاطونی یا همان ایده می به میزان بهره

سینا زیبایی یک شیء زیبا را در حقیقت  دور بودن از ایده یا مثل افلاطونی است. اما ابن
داند و اشیای محسوس در نظر او معلول موجودات مجرد از  دی و ضرورت هستی آن میوجو 

دهی به معلول  اند. به این ترتیب، فلوطین زیبایی را از جهت علت و ضرورت جمله عقل فعال
 1دهد. سینا حقیقت وجودیافته از علت را ملاک زیبایی قرار می گیرد، ولی ابن در نظر می

یابد و  الوجود وجود و ضرورت می دهی علت به معلول، ممکن مشخص است که با ضرورت
 گردد. زیبایی آن نیز متحقق می

 نسبت زیبایی با ادراکات نظری و مراتب آن . 2
زیبایی ارتباط وثیقی با ادراک دارد. به بیان دیگر، موجود زیبا ذات زیبای خویش و اشیا یا 

خواهد به شیئی زیبا  کند. موجود دیگری هم که می موجودات زیبای دیگر را ادراک می
بنگرد، یقیناً باید واجد قوۀ ادراک باشد تا بتواند زیبایی آن را ادراک نماید. از سوی دیگر، بیان 

تر، زیبایی همان  دید که زیبایی ارتباط زیادی با کمالات وجودی دارد. به تعبیر دقیقگر 
کمالات وجودی است. از این جهت، موجود دارای ادراک، زیبا بودن خود یا موجود دیگر را 

 نماید.  ادراک می

                                              
 داند، ولی فلوطین قائل به نظریۀ مادی را معلول عقل فعال می مثل افلاطونی مخالف است و موجودات سینا با نظریۀ ابن .1

 رگ هست که ارتباط چندانی به مسئلۀ. لذا در این مورد تفاوت بنیادین میان نظریات این دو فیلسوف بز استمثل 
 باشد. دهی علت به آن می ضرورت زیبایی معلول نیز به واسطۀ مهم است شناسی ندارد. آنچه زیبایی
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فلوطین دربارۀ چگونگی دریافت و ادراک زیبایی توسط روح انسان، چنین توضیح 
هایش چیزی را که  به روح توانایی خاصی داده شده است که به همراه سایر تواناییدهد که  می

کند.  دهد و دربارۀ زیبایی آن حکم می با ادراک حسی دریافته است، با ایده تطبیق می
شود، روح نیز زیبا بودن اشیا  کش استفاده می گونه که برای راست بودن یک خط از خط همان

سنجد و ایده را به دلیل زیبای مطلق بودن، ملاک سنجش  ایده می و موجودات را با زیبایی
شده توسط ادات حسی را با ایدۀ درون  دهد. به بیان دیگر، انسان امور ادراک زیبایی قرار می
 1.(114، ص1366)فلوطین، کند  دهد و نسبت به زیبایی یا زشتی آن حکم می خود تطبیق می

وت محسوس مانند مبصرات، مسموعات و... ]خیالی فلوطین زیبایی را دارای مراتب متفا
. (111)همان، صداند  های عقلی[ مانند فضیلت و حکمت می  های زیبایی و ]زیبایی مانند[ دانش
ها و موجودات مجرد عقلی  نهد، مرتبۀ زیبایی ایده که او ایده را معیار زیبایی می با نظر به این

کند  الی و حسی قرار دارند. فلوطین تصریح میدارای زیبایی والاتر است و سپس مراتب خی
که بالاترین مرتبۀ زیبایی، نیک محض یا همان احد است که ایجادکنندۀ همۀ مراتب بعدی 

، و به دلیل (O'Brien,‌2006,‌p.55)زیبایی است. در نتیجه، زیبای محض خالق زیبایی نیز هست 
)فلوطین، و تمنای وصول به آن را دارند  که بالاترین مرتبۀ زیبایی است، همۀ موجودات آرزو این

. زیبایی همۀ موجودات سایه و تصویری از زیبایی مطلق نیک محض و (118، ص1366
به این جهت در نظر فلوطین، هنرمند و عاشق باید  2.(120، ص1366)فلوطین، الوجود است  واجب

قیقی را ادراک نمایند های محسوس گذر کنند تا بتوانند زیبایی ح  به کمک فیلسوف از زیبایی

                                              
. گاهی از عبارات او تطبیق ادراکات حسی با ایده یا مثل افلاطونی استعبارات و دیدگاه فلوطین مبهم در اینجا  به نظر، .1

فلوطین و سایر نظریات  فۀذهنی انسان است. بنابر فلس ورتشود و گاهی منظور او از ایده ص لم مثل استفاده میموجود در عا
به میزان  ءین توضیح که هر شیا اب فلاطونی موجود در عالم مثال باشد،مقصود او از ایده، مثل ا نماید که چنین میاو 

اند،  ست که افرادی که به شهود مثل افلاطونی نرسیدهجامسئله و اشکال اینخویش زیباست. اما با مثل افلاطونی  شتطابق
زیبایی  نه،خواه به شهود مثل افلاطونی رسیده باشند یا  ها انسان دانیم همۀ می که بداهتاً  با این زیبایی دارند،چگونه ادراکی از 

 کنند. را ادراک می
های محسوس   که به زیبایی آن»داند:  زیبایی مطلق میهای محسوس را مانع وصول و ادراک   زیباییبه  بستگیفلوطین دل .2

، 1366)فلوطین، « یابد ها همنشینی نمی ماند و جز سایه رود و در جهان مردگان نابینا می فرو می دل ببندد روحش در تاریکی
سیناست، زیرا مشغول بودن به ادراکات حسی، مانع  ویژه ابن این مطلب بسیار مورد تأکید بزرگان حکمت اسلامی به .(120ص

 وجود است.  راتب عالیۀو م الوجود از وصول به ادراکات عقلانی و سپس مانع شهود واجب
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(Gerson,‌1999,‌p.278)ات زیبایی . کسی (,O'Brien‌,2006,‌p.119)دوست است  ، چه انسان بالذ 
رود و در جهان مردگان نابینا  های محسوس دل ببندد، روحش در تاریکی فرو می  که به زیبایی

 در نظر که نتیجه این. (120، ص1، ج1366)فلوطین، یابد  ها همنشینی نمی ماند و جز سایه می
دارد: زیبایی جسمانی یا زیبایی صور محسوس، زیبایی طبیعت و  مرتبهفلوطین زیبایی سه 

 .(1399)بلخاری قهی،  زیبایی روح
سینا به طور واضح و  مدعایی که در فلسفۀ فلوطین پراکنده بیان گردیده است، در آثار ابن

 پردازیم. رسی آن مییابد که در ادامه به بر  مشخص، اثبات برهانی می
گردد. ذیل  سینا به چهار قسم عقلی، وهمی، خیالی و حسی تقسیم می ادراک در نظر ابن

 کنیم.  های متعلق به آن را بررسی می  هر یک از این اقسام، زیبایی
ترین کمال وجودی است، ادراک زیادی  : موجودی که دارای بیشعقلی الف. زیبایی

لوجود به دلیل نهایت و شدت وجودی، واجد همۀ کمالات وجودی ا نیز از زیبایی دارد. واجب
نماید.  از جمله زیبایی است و به دلیل علم و ادراک ذاتی، چنین زیبایی و کمالی را ادراک می

اند و در  الوجود، مدرکِ، مدر ک یا همان شیء زیبا در نهایتِ شدت وجودی در مورد واجب
سینا  . ابن(17، ص1363سینا،  )ابندت ادراکی را دارد شده نیز نهایت ش نتیجه، زیبایی ادراک

ء وبهاؤه هو أن یکون علی ما یجب له، فکیف جمال ما یکون  وجمال کل  شی»گوید:  می
 .(590، ص1379)همو، « علی ما یجب فی الوجود الواجب

کند. بعد از  الوجود زیبایی تمام موجودات دیگر را نیز ادراک می به همین سان، واجب
الوجود نیز طی تشکیک نزولی مراتب مجردات، این مطلب دقیقاً جاری است و  ۀ واجبمرتب

هر یک از آنان طبق شدت وجودی، زیبایی خاص خویش و موجودات دیگر را ادراک 
 .(386، ص1400)همو، کند. بنابراین، زییاییِ این قسم و ادراک عقلانی آن تشکیکی است  می

اند، برخی فاقد آن. موجودات  رخی واجد علم و ادراکموجودات مادی و متعلق به ماده، ب
، نسبت به شدت وجودی و ادراکی خویش زیبایی خود و )واجد علم و ادراک(دستۀ نخست 

نمایند. مثلًا انسان که دارای نفس ناطقۀ مجرد از ماده است،  موجودات دیگر را ادراک می
، مانند (386، ص1386)همو، ید نما های خاص خویش و موجودات دیگر را ادراک می  زیبایی

های واجد   برد و انسان که از اتصاف به کمالات زیبایی مانند علم، حلم، وقار و... لذت می این
اند که  ها امور عقلانی قبیل زیبایی کند. مشخص است که این ها را نیز ادراک می این زیبایی
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که قضایای کلی منطقی و  این ارتباطی به سایر ادراکات وهمی، خیالی و حسی ندارند. نتیجه
 .(96، ص1405)همو، اند  کند، همگی زیبای عقلی فلسفی را که در انسان ادراک می

مشخص است که زیبایی عقلی بالاترین مرتبۀ زیبایی است که صرفاً با ادراک عقلانی نیز 
کن ولا یم»گردد. البته این مرتبه دارای مراتب مختلف و متفاوت تشکیکی است:  ادراک می

أو بهاء فوق أن تکون الماهیة عقلیة محضة خیریة محضة، بریئة عن کل واحد   جمال  یکون  أن
 .(590، ص1379)همو، « من أنحاء النقص، واحدة من کل جهة

ای است که کلیت امور را نه به نحو صرافت و کلیت  : وهم قوهب. زیبایی وهمانی
. به بیان دیگر، وهم معانی لی ناظر به جزئی()کنماید  محض، بلکه در قالب امور جزئی ادراک می

ای از  . بنابراین وهم صرفاً مختص انسان و قوه(84-83، ص1417)همو، کند  جزئی را ادراک می
اند که  هایی شده نیز صرفاً زیبایی های ادراک  قوای نفس ناطقۀ اوست. از این جهت، زیبایی

های نظم، تألیف و انتظام در یک   مثلًا زیبایینماید.  انسان آنها را به گونۀ وهمانی ادراک می
. قابل (386، ص1400)همو، اند  ای خاص، همه ادراکات وهمانی شیء یا نظم ریاضی موسیقی

توجه است که به دلیل عدم تفاوت بنیادین و ذاتی میان قوۀ عقل و وهم از یک سو، و قوۀ وهم 
های   توان تفاوت اساسی میان زیبایی یو خیال از سوی دیگر، به دلیل ادراکات معانی جزئی نم

های حسی با وهمانی از سوی دیگر قائل شد، زیرا   عقلانی با وهمانی از یک جهت و زیبایی
های خیالی، منجر به   های عقلانی و ادراک کلی ناظر به جزئی زیبایی  ادراک جزئی زیبایی

 گردد.  ادراک وهمی می
هایی  مربوط به قوۀ خیال است. قوۀ خیال صورتادراک زیبایی خیالی  ج. زیبایی خیالی:

نماید. تمام افعال زیبای انسان، نخست صورت آن فعل و  غیرجسمانی را ادراک و حفظ می
، زیرا در این موارد، فرد (146، ص1326)همو، زیبا بودن آن تصور شده و سپس انجام شده است 

)همو، دهد  ند و نهایتاً آن را انجام میک با تصور زیبا بودن فعلی، شوق به انجام آن را پیدا می
ای زیبا از جنگلی را دیده یا فعلی زیبا و نیکی  ها پیش منظره . فردی که سال(269، ص1417

ها نیز  مانند صدقه دادن به یتیمی بینوا یا کمک به فردی ناتوان را انجام داده است و بعد از سال
نماید،  یبا مانند اشعار حافظ را حفظ میبرد، یا کسی که شعرهای ز  از یادآوری آن لذت می

 اند. شده توسط قوۀ خیال های خیالی ادراک  همگی زیبایی
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های موجود در عالم ماده و محسوس از این   : تمام زیبایید. زیبایی حسی و محسوس
ها و پرندگان زیبا. فردی بیمار که از خوردن داروهای زیبا لذت  ها، دشت اند، مثل گل قسم
. نکتۀ شایان توجه در این مورد آن است که (230تا، ص )همو، بیز چنین است برد نی می

شوند، زیرا جسم فاقد قوۀ ادراک  های جسمانی و محسوس توسط قوۀ خیال ادراک می  زیبایی
 است. 

سیناست، زیرا  ای بودن آنها از دیدگاه ابن های محسوس، مقایسه  نکتۀ دیگر در مورد زیبایی
مانی به دو اعتبار ممکن است متصف به زیبایی یا عدم زیبایی گردد: یا زیبایی محسوس و جس

. مثلًا غذایی خاص (95، ص1، ج1405)همو، که در زمانی زیبا و در زمانی دیگر زیبا نباشد  این
ای دیگر نازیبا و نامطبوع، یا انجام  برای مردمان قسمتی از جهان لذیذ و زیباست و برای عده

ن و مذاهب بسیار پسندیده، نیک و زیباست و در برخی دیگر زشت و افعالی در برخی ادیا
 مذموم. 

های جسمانی مانند سایر صفات مادی به سه دستۀ کامل، متوسط و   به طور کلی، زیبایی
. مثلًا برخی افراد انسانی در صحت (325، ص3، ج1375)همو، شوند  ناقص )قبیح( تقسیم می

ای نیز در اکثر  هایند و عده اند و دچار برخی بیماری طاند، برخی در این زمینه متوس کامل
اند. بنابراین در امور جسمانی، زیبایی یا زشتی مطلق وجود ندارد، بلکه  اوقات بیمار و مریض

ها بسیار  یابد. مثلًا بوی گلی زیبا برای برخی انسان نسبت به شرایط زمانی و مکانی تفاوت می
 اند، نامطبوع و قبیح.  ی که مبتلا به بیماری خاصیزیبا و دلنشین است، اما برای برخ

 ادراک زیبایی از جهت عقل عملی . 3
جهت انجام افعال و اعمال نیک و تأثیری که انجام آنها  ،ادراک زیبایی از جهت عقل عملی

شناسی در مورد انسان دارای دو بخش ادراک زیبایی از  گذارد. اساساً زیبایی در روح آدمی می
ظری و انجام افعال زیباست. بنابراین ادراکات منجر به انجام افعال زیبا و تأثیر جهت عقل ن

 باشد. انجام آنها موضوع بررسی این قسمت می
فلوطین زشتی یا زیبایی را از جهت افعال و اعمال یا همان عقل عملی چنین توضیح 

 دهد: می



 207                                                     محمود صیدی و...                 .../ و نسبت آن با لذت و خیر بررسی تطبیقی زیبایی

 

کنده از  گسیخته و بی پس بگذار روحی زشت را تصور کنیم که ظالم و لگام آرام و آ
های پست و گذرا دارد و دل   تمایلات شهوی و ترس و حسد است و سر در پی چیز

 برد به لذات جسمانی بسته و سراپا در بند تن است و از زشتی و فرومایگی لذت می
 . (116، ص 1366)فلوطین، 

و  سبب زشتی روح آمیختگی و یگانه شدنش با تن و کشش به سوی تن»از نظر فلوطین، 
هایی که به سبب همنشینی تن با آنها آمیخته است،  ها و هوس روح اگر از میل«. »ماده است

. به همین (117)همان، ص« یابد پاک شود و از هیجان و تشویش آزاد گردد، از زشتی رهایی می
روحی که »ها پاک شدن است.  به طور کلی همۀ فضیلت ،جهت، عدالت، شجاعت و دانایی

یابد و از الوهیت  شود، از تن رهایی می ها پاک گردد، خود ایده و خرد ناب می به یاری فضیلت
. (118)همان، ص« کند یابد و به سوی عقل صعود می که سرچشمۀ زیبایی است بهرۀ کامل می

کند این است که ادراکات نظری زیبا منجر  خلاصۀ بحثی که فلوطین در این زمینه مطرح می
دد و انجام افعال زیبا نیز منجر به زیبایی روح و نهایتاً صعود روح به گر  به انجام افعال زیبا می

 شود. سوی عالم والا می
عقل نظری قضایای کلی صرف و محض را که تعلقی به ماده و اجسام یا به بیان دیگر، 

ای  کند، ولی عقل عملی با استفاده از مقدمه افعال و اعمال انسانی ندارد، ادراک می
عقل نظری و منضم نمودن آن به مقدمۀ جزئی دیگر، به استنتاج قضایای  شده توسط ادراک

شایسته است که انسان افعال نیک و زیبا انجام »پردازد. مثلًا عقل نظری قضیۀ  مربوطه می
گردد. از مصادیق  از آن استنتاج می« صدقه دادن زیباست»کند و قضیۀ  را ادراک می« دهد

بذل و بخشش پول به مستحقان است. از این قضایا چنین  زیبا بودن صدقه دادن، زیبا بودن
با این استنتاج، «. صدقه دادن پولی که در دستان من است، زیباست»شود که  گیری می نتیجه

گردد، قوۀ شوقیه نسبت به انجام آن اشتیاق  تصور صدقه دادن در ذهن انسانی پدیدار می
کنند  حرکت می )صدقه دادن(فعل مورد نظر یابد و نهایتاً اعضای بدن انسان، جهت انجام  می
 .(421، ص2، ج1375سینا،  )ابن

شناسی از جهت عقل عملی، قضایایی حقیقی و  به اعتبار و توضیحی دیگر، در مورد زیبایی
صحیح به نسبت عقل نظری، یعنی افاضۀ آنها از سوی عقل فعال به عقل نظری، خیر هستند، 

شوند، یعنی انسان  انجام افعال انسانی در نظر گرفته می اما هنگامی که همین قضایا نسبت به
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، 3)همان، جخواهد مصادیق و موارد آنها را در عالم خارج و ماده انجام دهد، زیبایند  می
گونه افعال اتصاف به زیبایی و  توان گفت غایت انسان در انجام این . به این جهت، می(340ص

 .(303، ص1418)همو، زیبا شدن است 

شوند  مت عملی و اخلاق، افعال به سه دستۀ شجاعت، عفت و حکمت تقسیم میدر حک
که فضائل اخلاقی منحصر در این مواردند. مقصود از حکمت در این مورد، فعلی است که 

، 1371)همو، دهد  انجام می )تدبیر منزل و سیاست مدن(ای زیبا در امور تدبیری  انسان به گونه
اسی از جهتی ذیل اخلاق و تدبیر افعال مختلف انسانی قرار شن . بنابراین، زیبایی(190ص
 سینا، حکیمانه نیز هست. که انجام افعال زیبا طبق دیدگاه ابن گیرد. نتیجه این می

سینا در بحث سیاست مدن معتقد است که انجام افعالی در شهر یا  با توجه به این نکته، ابن
گردد. انجام  کشور مجاز و مباح است که زیبایند، زیرا منجر به خیرات و مصالح بشری می

افعالی که زیبا نیستند مانند دزدی و قمار باید ممنوع و حرام گردد، چراکه رواج این امور منجر 
، 1418)همو، شود  ز بین رفتن مصلحت فردی و جمعی اجتماع و لذا نازیبایی و قبیح بودن میبه ا
سینا معتقد است که عدل، زیبا و ظلم قبیح است، زیرا  . با نظر به این نکته، ابن(497ص

 .(96، ص2005سینا،  )ابنمصلحت اجتماع در رعایت عدالت و زیبایی است 
فلوطین بحثی اجمالی در مورد ادراکات عملی زیبایی در پایان این بحث، باید گفت که 

سینا به بررسی و تحلیل تفصیلی مباحث مربوط به آن پرداخت. به بیان  مطرح نمود که ابن
تری دارد که فلوطین مجملًا به آن پرداخته  سینا در این زمینه تحلیل مفصل دیگر، مباحث ابن

 است. 

 نسبت زیبایی با لذت . 4

پیش از این اشاره شد که زیبایی رابطۀ وثیقی با ادراک دارد و فاعل شناسا زیبایی را ادراک 
گردد. فلوطین لذت  کند. اکنون مسئله این است که ادراک زیبایی منجر به لذت نیز می می

گردد  داند و در نظر او ادراک زیبایی منجر به ادراک لذت نیز می بردن را در زیبایی نهفته می
شود.  طور که از ادراک امور قبیح و ناپسند متألم و ناراحت می ، همان(111، ص1366طین، )فلو 

ات از زشتی  به علاوه، زیبایی در نظر فلوطین با حقیقت روح انسانی سازگار است و روح بالذ 
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باشد  برد و نسبت به او خیر می رو از ادراک زیبایی لذت می و ازاین (113)همان، صگریزان 
(Gal,‌2022,‌p.34). 

الوجود  بیان گردید که فلوطین والاترین مرتبۀ زیبایی را نیک محض یا همان واجب
گردد، به دلیل وصول به زیبایی  داند. از این جهت، کسی که به نیک محض واصل می می

کسی که چشم بر چیزی دارد که »بختی را نیز دارد:  مطلق، بالاترین مرتبۀ لذت و نیک
که بگیرد و دیده از  آن دهد بی و در خود ساکن و آرام است و می سرچشمۀ همه چیزهاست

برد، چه نیازی به زیبایی  که همانند او شده است لذت می تواند گرفت، از این دیدارش بر نمی
ارواحی که »گوید:  . فلوطین همچنین می(119، ص1366)فلوطین، « تواند داشت؟ دیگر می

گردند،  تر و متحیرتر می های نامحسوس شادمان  ییقابلیت عاشق شدن دارند با دیدن زیبا
آید، ولی لذتی که عاشقان راستین از آن  که زیبایی خوبرویان همۀ آدمیان را خوش می همچنان

 .(115)همان، ص« برند، لذتی دیگر است می
برد. به بیان  کند، از ادراک خود نیز لذت می سینا، فاعلی که زیبایی را ادراک می از دید ابن

یگر، هر اندازه ادراک شدیدتر باشد، لذت ادراک زیبایی شدیدتر است و نوع ادراک زیبایی د 
. مثلًا ادراک زیبایی عقلی منجر به (396، ص1418سینا،  )ابنگردد  گونه لذت می منجر به همان

گونه است سایر انواع ادراک. به بیان دیگر، هرگونه زیبایی  شود. همین لذت عقلانی می
شناسا و ملائم با ذات آن است. لذا ادراک زیبایی سبب ایجاد لذت نیز  محبوب فاعل

سینا، زیبایی، ملائمت چیزی با طبع انسان و  . در واقع، از نظر ابن(591، ص1363)همو، گردد  می
انسان زیبایی را به »گوید:  سینا می . ابن(41، ص1399)بهرامی، اند  خیر وحدت دارند و یکی

ات پسندیده و  نفسه انتخاب می ش یعنی فیجهت ذات و حقیقت خود کند و زیبایی بالذ 
. اگر زیبایی ادراک نگردد، (84، ص4، ج1405سینا،  )ابن« آور است نه به جهت شیء دیگر لذت

شود. مثلًا نابینایی که توانایی دیدن جنگلی زیبا را ندارد، از جهت  لذتی نیز در فرد ایجاد نمی
، یا (150، ص1382سینا،  )ابنکند  و در نتیجه، لذت نمی حس باصرۀ خویش، ادراک زیبایی

)همو، برد  های موزون و زیبا نمی  فردی ناشنوا به دلیل فقدان حس شنوایی، لذتی از آهنگ
 .(684، ص1379

گردد، معتقد است که زیبایی  سینا دربارۀ افعال انسانی که منجر به لذت و زیبایی می ابن
، زیرا با تصور انجام فعلی در قوای مدرکه، (43، ص3، ج1405)همو، تر از لذت است  والاتر و مهم
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شوق انجام آن و نهایتاً تصمیم و عزم به انجامش، انسان لذت یافتن و وصول به لذت را در نظر 
تری چون زیبایی را در نظر دارد، هرچند ممکن است این زیبایی با  گیرد، بلکه غایت مهم نمی

. مثلًا انجام فعلی غیراخلاقی مانند تصرف مال یتیم، (69ص ،5)همان، جلذت تعارض یابد 
رو انسان  گرچه ممکن است لذتی آنی، حسی یا جسمانی داشته باشد، ولی زیبا نیست و ازاین

دهد. لذا همیشه انجام افعال لذیذ ممدوح نیست، بلکه ممکن است  خردمند آن را انجام نمی
ال زیبا ممدوح باشد، هرچند لذت نداشته باشد و قبیح باشد. در مقابل، ممکن است انجام افع

الله هرچند مشقت جسمانی  سبیل منجر به ایذا و آزار فاعل آن گردد. مثلًا جهاد مجاهدان فی
اند، ولی به دلیل غایت الهی زیبا، ممدوح و  زیادی دارد و آنان مرگ را به زندگی ترجیح داده

 . (56، ص4)همان، جپسندیده است 
شناسی  ها و مبانی ارتباط لذت با زیبایی شده، مشخص است که ریشه ات گفتهبا نظر به نک

سینا به بررسی و  یا لذت بردن از شیء زیبا، نخست در آثار فلوطین مطرح بوده و سپس ابن
ای از تطابق نسبتاً زیاد میان  تر و بیشتر آنها پرداخته است. از این جهت، گونه تحلیل مفصل

 در این زمینه برقرار است. نظریات این دو فیلسوف 

 نسبت زیبایی با خیر بودن موجودات. 5
از نظر فلوطین، وجود خیر در عالم بدیهی است. غایت انسان و موجودات زندۀ دیگر در انجام 

چیز وابسته به آن  خیر یا نیک آن چیزی است ]که[ همه»باشد:  افعالشان، وصول به خیر می
که نیک وابسته یا  آنها به او نیازمندند، بدون ایناست، علت همۀ موجودات است و همۀ 

. از دید او، خیر محض زیبایی نخستین و (148، ص1، ج1366)فلوطین، « نیازمند موجودی باشد
. زیبایی همۀ (Gal,‌2022,‌p.177)اند  ازلی است که همۀ موجودات خواهان وصول و ادراک آن

. زیبایی نیز در (Ibid,‌p.178)محض است موجودات نیز مظاهر و تجلیات زیبایی خیر و نیک 
ها با نظر به اشیاء ادراکی از زیبایی دارند. لذا غایت  ای بدیهی است و همۀ انسان عالم به گونه

افعال آنها وصـول به خیر و زیبایی و گـریز از شر و زشـتی است. هیچ موجودی طـالب زشتی 
زیبا پندارد که در حقیقت زشت بما هو زشتی نیست. فقط ممکن است مصداقاً چیزی را 

 است. 
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در نظر فلوطین، زیبایی اشیا ناشی از وجود صفت وحدت در آنهاست. فعلیت بخشیدن 
صورت به ماده که همان زیبا گردیدن ماده نیز هست، ناشی از وجود صفت وحدت در ماده 

گل به خود  رسد و صورت تدریج به فعلیت می ای که به است. مثلًا روییدن گلی زیبا از دانه
مرادی،  )سلطانگیرد. بنابراین هر چیز که بهرۀ بیشتری از وحدت داشته باشد، زیباتر نیز هست  می

اش  تر گردد، نازیبایی یا زشتی . در مقابل، هر چیز که به ماده و کثرت نزدیک(115، ص1394
دت، زیبایی . با نظر به اتحاد مصداقی خیر، وجود و وح(138، ص1389)فلوطین، یابد  فزونی می
گیری  گونه که ناشی از صفت وحدت است، از خیر بودن و شر نبودن آنان نیز نتیجه اشیا همان

 شود. می

سینا، وجود مساوق خیریت است و لذا خیر و وجود مصداق واحدی دارند، ولی  از دید ابن
جودات باشد. ولی شرور در مو  دارای مفاهیم متفاوت. از این جهت، وجود بالفعل خیر نیز می

توان گفت  . می(190ص ،1418سینا،  )ابنمادی تحقق دارد و در موجودات بالفعل محض نیست 
زیبایی نیز مانند خیر، مساوق با وجود است و زیبایی با وجود و خیر مساوق بوده و صرفاً تفاوت 

داند  الوجود را زیبایی و خیر مطلق می سینا واجب مفهومی دارند. از این جهت است که ابن
الوجود تفاوت مفهومی و اتحاد مصداقی  و مشخص است که صفات واجب (466ص ،)همان

 اند. سینا وجود، خیر و زیبایی مساوق هم که طبق مبانی ابن دارند. نتیجه این
رود: امری عدمی مانند مریضی، بیماری، سیل  سینا به دو معنا به کار می شر در فلسفۀ ابن

اند، مانند  ویژگی خاصی بودن. شروری که نقصان کمالو... نقصان کمال و فاقد صفت یا 
ندانستن ریاضیات یا نبود زیبایی حد اعلی. در این موارد یعنی نبود زیبایی به بالاترین درجه، به 
دلیل انجام ندادن یا عدم تعلق قدرت فاعل است، زیرا موجود مادی قابلیت اتصاف به زیبایی 

 .(459)همان، صخیرات اضافه و مازاد است گونه موارد نبود  خاص را ندارد. این
ات می باشد و تمام افعال موجودات جهت وصول به خیرات و دوری از  خیر مطلوب بالذ 

سینا همین مطلب را در  گیرد، زیرا غایت هیچ موجودی شر یا شرور نیست. ابن شرور انجام می
اند و  و محبوب بالذات ها مطلوب که همۀ خیرات و زیبایی این 1گوید. مورد زیبایی نیز می

                                              
سینا،  )ابن«  جل خیریتهء آخر بل لأ  ذ لا لشییهو المحمود اللذیل هو المختار لأجل نفسه و فالجم»گوید:  می سینا . ابن1

 (.84، ص4، ج1405
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کل  جمال وملائمة وخیر مدرک فهو معشوق و »اند:  موجودات بالذات از امور قبیح گریزان
، بنابراین، وصول و اتصاف به زیبایی یکی از غایات اساسی (17ص ،1363سینا،  )ابن« محبوب

 تمام موجودات و افعال انسانی است. 

توان تحلیل نمود: گاهی زیبایی مطلوب و  می مطلوب و غایت بودن زیبایی را به دو گونه
ات است، مثلًا زیبایی مطلق واجب ات موجودات است و هدف  غایت بالذ  الوجود غایت بالذ 

که با اکتساب علوم عقلانی به گونۀ مفهومی،  تا این (131ص ،2007)همو، حکیم نیز وصول به آن 
ات آن زیبایی و خیر مطلق را صحیحاً ادراک نماید. گاهی ن یز زیبایی غایت و هدف بالذ 

نیست، بلکه بالعرض است، مثلًا غایت و هدف ورزشکار سلامتی بدن است، ولی لازمۀ 
گردد. زیبایی در  یابد و زیبا می سلامتی زیبایی نیز هست، زیرا با ورزش، بدن انسان تناسب می

 . (58، ص1، ج1404)همو، این موارد غایتی است که عارض غایت اصلی شده و لازمۀ آن است 
سینا و فلوطین خداوند است  شود که بالاترین مرتبۀ خیر و زیبایی از دیدگاه ابن ملاحظه می

 گریزند. اند و از شر و زشتی می که همۀ موجودات درصدد وصول به آن

 گیری نتیجه

سینا بحث  های فلسفه است که در نظر فلوطین و ابن ترین شاخه شناسی یکی از مهم زیبایی
شناسانه و وجودشناسی است، زیرا زیبایی با حقیقت وجود مرتبط است و وجود دارای  هستی

تشکیک، و به میزان شدت وجودی دارای زیبایی نیز هست. هر موجودی به میزان حقیقت 
اش دارای زیبایی است. با نظر به این نکته، زیبایی در تمام مراتب هستی جریان دارد و  وجودی

پردازد. با توجه به وجودی  صورت زیبایی به انجام عمل زیبا نیز می انسان با ادراک و تصور
باشد و به همین دلیل، موجود زیبا به جهت مساوق  بخش می بودن زیبایی، ادراک آن لذت

سینا در  های بسیار میان نظریۀ فلوطین و ابن  رغم شباهت بودن خیر و وجود، خیر نیز هست. علی
که نظام متافیزیکی فلوطین مبتنی  ویژه این نظریات آنان هست، به هایی نیز در این زمینه، تفاوت

شناسی سینوی بر تفاوت وجود و ماهیت و لذا مسئلۀ علیت،  بر نظریۀ فیض است، ولی هستی
 بنیان دارد. 



 213                                                     محمود صیدی و...                 .../ و نسبت آن با لذت و خیر بررسی تطبیقی زیبایی

 

 فهرست منابع
 . قم: انتشارات بیدار. (تحقیق محسن بیدارفر) ، المباحااتش(. 1371سینا. حسین بن عبدالله. ) ابن .1

 . قم: بیدار.(تصحیح محسن بیدارفر) ،رسائلق(. 1400سینا. حسین بن عبدالله. ) ابن .2
. قـم:  (زاده آملـی تصـحیح حسـن حسـن) ،النفس مـن کتـاب الشـفاء ق(.1417سینا. حسین بن عبدالله. ) ابن .3

 مکتب الإعلام الإسلامی.
دار  :  . بیـروت (تحقیـق فـؤاد الأهـوانی) ،رسالة فی النفس وبقائها ومعادها(. م2007سینا. حسین بن عبدالله. ) ابن .4

 بیبلیون. 
: مؤسسـۀ مطالعـات  تهـران  .(تصحیح عبدالله نـورانی) ،المبدأ و المعادش(. 1363سینا، حسین بن عبدالله. ) ابن .5

 . اسلامی
 .دفتر نشر الکتاب‌م:ق. شارات و التنبیهاتالإ ش(. 1375) سینا، حسین بن عبدالله. ابن .6
. تهـران: انتشـارات دانشـگاه (پـژوه تصحیح محمدتقی دانش) ،النجاةش(. 1379دالله. )سینا، حسین بن عب ابن .7

 تهران.

 .   : شمس تبریزی تهران  .(تحقیق حسن عاصی) ،الأضحویة فی المعادش(. 1382سینا، حسین بن عبدالله. ) ابن .8
مرعشـی اللـه  آیـت: کتابخانـۀ  . قـم(تحقیق سعید زائـد) ،شفاء  طبیعیات(. ق1404سینا، حسین بن عبدالله. ) ابن .9

 .   نجفی
 .   مرعشی نجفیالله  آیت: کتابخانۀ  . قم(تحقیق سعید زائد) ،شفاء منطق(. ق1405سینا، حسین بن عبدالله. ) ابن .10
. قـم: (آملـی زاده تصـحیح حسـن حسـن) من کتاب الشـفاء،الإلهیات (. ق1418سینا، حسین بن عبدالله. ) ابن .11

 مکتب الإعلام الاسلامی.
  دار بیبلیون. :  بیروت‌.رسالة فی ما تقرر عنده من الحکومة(. م2005)‌سینا، حسین بن عبدالله. ابن .12
 .   : دار العرب . قاهره تسع رسائل فی الحکمة والطبیعیاتق(. 1326سینا، حسین بن عبدالله، ) ابن .13
پژوهشـگاه فرهنـگ و هنـر  :تهـران .مبانی عرفانی هنر و معمـاری اسـلامی ش(.1384. )حسن ،بلخاری قهی .14

 ی.اسلام
نوشـته[. وبگـاه  ]وبگـاه ، )بخـش اول و دوم(.اثولوجیـا و زیبـایی ،سـینا ابنش(. 1399. )حسـن ،بلخاری قهی .11

ــرة ــابی دای ــزرگ اســلامی. بازی ــارف ب ــده از: > المع <؛ https://www.cgie.org.ir/fa/news/262106ش
https://www.cgie.org.ir/fa/news/262112>/  > 

، هسـتی و شـناخت«. سینا و نقد رویکردهـای رایـج شناسی ابن کمال در زیبایی(. »ش1398بهرامی، مهدی. ) .16
6(1 ،)209-231 .DOI:‌10.22096/ek.2020.118523.1188 

حکمـت «. شناسـی سـینا بـا تکیـه بـر لذت ابن ۀتبیـین مفهـوم زیبـایی در اندیشـ(. »ش1399ی، مهدی. )بهرام .17
   DOI:‌10.30497/AP.2020.239008.1479. 46-29(، 64)24، سینوی

https://www.cgie.org.ir/fa/news/262106
https://doi.org/10.22096/ek.2020.118523.1188
https://doi.org/10.30497/ap.2020.239008.1479


                                                                                     214  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

محمدسـعید حنـایی  ۀترجمـ) ،شناسـی زیبایی تاریخ و مسائلش(. 1387، جان. )هاسپرس ؛مونروسی ،بیردزلی .18
 .هرمس: تهران .(کاشانی

 .118-101(، 3)6، حکمت اسلامی«. سینا اصول زیبایی در فلسفۀ ابن(. »ش1398جعفریان، محمدهانی. ) .19
 ۀشـناختی مراتـب هسـتی در فلسـف زیبایی ۀمقایسـ» ش(.1394نژاد، یحیـی. ) مرادی، محمدعلی؛ بوذری سلطان .20

ـــــــــــــوطین ـــــــــــــهروردی فل ـــــــــــــراء. «و س ـــــــــــــت اس ‌:DOI. 138-113(، 4)7، حکم

20.1001.1.23832916.1394.7.4.6.4 

-شناسی هنـر ایرانـی بازتاب آراء فلوطین در زیبایی(. »ش1395السادات. ) منیر؛ موسوی لر، اشرف شیرازی، ماه .21
ـــــاب ـــــر کت ـــــد ب ـــــا تأکی ـــــی و معمـــــاری اســـــلامی )ب ‌:DOI. 34-22(، 38)11، نگـــــره(«. آرای

10.22070/NEGAREH.2016.357   
 . تهران: مرتضوی. مجمع البحرین(. ش1375طریحی، فخرالدین بن محمد. ) .22
 .خوارزمی :تهران .(محمدحسن لطفی ۀجمتر ) ،آثار فلوطین ۀدور  (.ش1366. )فلوطین .23
 .خوارزمی :. تهران(محمدحسن لطفی ۀترجم) ،فلوطین (.ش1363. )یاسپرس، کارل .24

25. Borchert,‌Donald.‌M.‌(Ed.).‌(2006).‌Encyclopedia of Philosophy,‌(2nd‌ed..,‌vol.1).‌
Thomson‌Gale:‌United‌States‌of‌America.‌ 

26. Gal‌Ota.‌(2022).‌Plotinus on Beauty, Beauty as Illuminated Unity in Multiplicity.‌
Leiden‌-‌Boston:‌Brill.‌ 

27. Gerson,‌Lloyd‌.P.‌(Ed.).‌(1999).‌Cambridge Companions to Plotinus.‌Cambridge:‌
Cambridge‌University‌Press.‌ 

28. O'Brien,‌Denis.‌(2006).‌Plotinus.‌London‌&‌New‌York:‌Routledge. 
29. Plato.‌(1997).‌Plato Complete Works,‌(Ed.‌Cooper‌J.M.‌and‌Hutchinson,‌D.S.).‌

Indiana‌Polis‌&‌Cambridge:‌Hackett‌Publishing‌Company. 
30. Smith,‌Andrew.‌(2016).‌Plotinus, Ennead 1-6,‌(Translation‌with‌an‌Introduction‌

and‌Commentary).‌Las‌Vegas:‌Parmenides‌Publishing. 

 

https://dorl.net/dor/20.1001.1.23832916.1394.7.4.6.4
https://doi.org/10.22070/negareh.2016.357


 

 

 
The “Conscience of the Self” and Its Infallibility From the 

Perspectives of Muslim Philosophers 

Maytham ʿAzīzīyān Muṣliḥ,
1
 Sayyid Murtaḍā Ḥusaynī Shāhroudī

2
 

1.‌Ph.D.‌in‌Transcendental‌Wisdom,‌Ferdowsi‌University‌of‌Mashhad,‌Mashhad,‌Iran‌(Corresponding Author).‌
me.azizianmosleh@alumni.um.ac.ir. 
2.‌Professor,‌Department‌of‌Islamic‌Philosophy‌and‌Theology,‌Faculty‌of‌Theology‌and‌Islamic‌Studies,‌Ferdowsi‌
University‌of‌Mashhad,‌Mashhad,‌Iran.‌shahrudi@um.ac.ir 
 

Article Info ABSTRACT 
 
Article type: 
Research Article  
 
 
Received: May 09, 2023 
Accepted: June 16, 2024 
 
Keywords:  

Intuitive knowledge (Arabic: 

لمُْ الحُْضوري  lit.: knowledge by ,ع 

presence or presential 

knowledge), Direct 

knowledge, Epistemic 

knowledge, Infallibility, Self-

awareness, Referring to 

intuitive knowledge. 

 

 
 

 

One of the examples of the intuitive knowledge (Arabic: لمُْ الحُْضوري  :.lit ,ع 

knowledge by presence or presential knowledge) is “self-consciousness”. 

There are two important epistemological questions regarding this concept: 

First, do we have a consciousness of a reality called “self”? Second, is this 

consciousness infallible, accurately reflecting the reality of “self” as it is, 

or could “consciousness of self” be at odds with the “objective self”? 

There are two basic innovative points in response to these two issues that 

are considered in this article. First, Muslim philosophers recognize a 

hierarchy for the knowledge of the “self,” in which the most basic and 

fundamental aspect of consciousness regarding the “self” is the 

“perception of the self.” This approach plays an important role in 

countering the deniers of the “conscious self.” Second, from this 

perspective, the only way to discuss the most fundamental level of knowing 

the “self” (the understanding of the self) is to describe one’s consciousness 

with the aid of descriptive reason. Within the framework of these two 

points, it can be said that, first, there is a consciousness of the “perceiving 

self,” and second, the Muslim philosopher, as a deep foundational thinker, 

regards this consciousness as a “reality.” Due to the unity of 

consciousness and reality, he concludes that the “epistemic awareness of 

the self” cannot deviate from the “objective self.” Moreover, considering 

the “epistemic awareness of the self” and the “objective self” as one is not 

merely a matter of convention, but rather relies on the content of 

“consciousness of self” (the understanding of the self). 
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  :ها واژهکلید
معرفت  واسطه، یمعرفت ب ،یعلم حضور

گاه ،یریخطاناپذ ،یوجدان مراجعه به  ،یخودآ
 .یعلم حضور

 
 
 
 

 

 

گاه» در  یشناخت است. دو پرسش مهم معرفت یعلم حضور قیاز مصاد  یکی «یخودآ
 م؟یکن یرا وجدان م« من»به نام  یتیما واقع ایآ که نیمصداق وجود دارد  اول ا نیمورد ا
گونه که هست نشان  را آن «من» تیاست و واقع ریوجدان، خطاناپذ نیا ایآ که نیدوم ا

 یباشد. دو نکتۀ نوآورانۀ اساس «ینیمن ع» ریمغا« وجدان من»ممکن است  ای دهد یم
ر قرار گرفته است. اول مدنظ رو ش  یدو مسئله وجود دارد که در مقالۀ پ نیدر پاسخ به ا

 نیدر ا کهی طور اند، به سلسله مراتب قائل« من»شناخت  یمسلمان برا لسوفانیف که نیا
همانا  شود، یوجدان م «نم» ۀکه دربار  یزیچ نیتر  یادیو بن نیتر  ییسلسله، ابتدا

در پاسخ به منکران وجدان  ینقش مهم کردیرو  نیاست. ا «شتنیخو  یکنندگ درک»
گاه»  نیتر  یادیروش بحث دربارۀ بن گانهی شان،یاز نگاه ا که نیدارد. دوم ا« من خودآ

به کمک  شتنیوجدان خو  فیمن( همانا توص یکنندگ )درک« من»سطح شناخت 
من »گفت که اولاً وجدان  توان یدو نکته م نیا چوبار هاست. در چ یفیعقل توص

 نیا ق،یعم یمبناگرا کیعنوان  مسلمان به لسوفیف اً یو ثان وجود دارد« کننده درک
 ت،یوجدان و واقع یگانگیو به سبب  ردیگ یدر نظر م «تیواقع» کی ۀمااب وجدان را به

 گانهیکند. ضمناً  یم« من تیواقع»از « به من یمعرفت وجدان»حکم به امتناع تخلف 
 ست،یاعتبار صرف ن کیاز  یناش« من تیواقع»و « به من یمعرفت وجدان»دانستن 

 من( است. یکنندگ )درک« وجدان من» یبه محتوا یبلکه متک
، مسلمان لسوفانیآن از منظر ف یریو خطاناپذ «شتنیوجدان خو »(. 1403) ی،مرتض دیسی، شاهرود ینیحس، میثم؛ مصلح : عزیزیاناستناد

 DOI: 10.30513/ipd.2024.5217.1443. 236-215(، 32)18های فلسفۀ اسلامی،  آموزه
 نویسندگان. ©                                                                                  ناشر: دانشگاه علوم اسلامی رضوی.           
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 مقدمه
شود و  شناسی فیلسوفان مسلمان به علم حضوری و علم حصولی تقسیم می علم در نظام معرفت

غربی که عموماً  شناسان معرفتاند، برخلاف  ایشان دربارۀ هر دو قسم معرفت به بحث پرداخته
ت مستقیم به واقعیت بحث کنند و کمتر دربارۀ معرف ای بحث می پیرامون معرفت گزاره

. پذیرش این نوع معرفت مستلزم طرح مباحث جدیدی (77-76، ص1387پویمن، . )پیاند  کرده
شناسی است، از جمله ماهیت علم حضوری، ارزش معرفتی آن، مصادیق آن،  در دانش معرفت

معرفت »ای و مباحثی دیگر. مسئلۀ این مقاله  های گزاره رابطۀ آن با انواع مفاهیم و معرفت
گاه گیری از آرای برخی فیلسوفان  آن است که با بهره« خطاناپذیری»و « وجدانی به من خودآ

باره وجود دارد، اولًا مدعای کسانی است که  مسلمان بررسی خواهد شد. چالشی که دراین
گاهی»ای به نام  وجدانی پایه  وجود معرفت  کنند و ثانیاً در خطاناپذیری این را انکار می« خودآ

 کنند. نوع معرفت تشکیک می

توان دربارۀ  که به دو روش می است. توضیح این« مراجعه به علم حضوری»روش بحث ما 
مصادیق علم حضوری بحث کرد: یکی روش مراجعه به علم حضوری، و دیگری روش 

مصادیق »زیرا هدف از طرح مسئلۀ  کنیم، رو از روش اول استفاده می برهانی. ما در مقالۀ پیشِ 
شناسی، دستیابی به  در رهیافت معرفت« علم حضوری به خود»و از جمله « لم حضوریع

ها روش متناسب با  است و دستیابی به این نوع معرفت نیاز از توجیه( )بیای  های پایه معرفت
کارگیری روش مراجعه به  هایی، به طلبد. روش مناسب برای دستیابی به چنین معرفت خود را می

آیند، واجد  زیرا مصادیقی که از این طریق به دست می نه روش برهانی،علم حضوری است 
آیند که  که از طریق برهان عقلی به دست می هایی اند، برخلاف شناخت «بودگی پایه»ویژگی 

شناختی پیرامون علم حضوری به خود، از روش  معرفت در این رهیافتِ  لذا اند. فاقد این ویژگی
ما واجد « واسطۀ بی»های  افتهشود. در این روش صرفاً ی ده میمراجعه به علم حضوری استفا

اعتبارند )بنابر دلیلی که در بخش دوم مقاله بیان خواهد شد( و هر نوع استنتاج عقلی از این 
ی این روش ریکارگ بهشود. ممکن است اشکال شود که این فرایند ) ها کنار گذاشته می یافته

روش »باره در بخش  به خود( مستلزم دور است. دراین برای اثبات خطاناپذیری علم حضوری
 توضیح خواهیم داد.« مراجعه به علم حضوری
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شوند که آیا  گونه بازخوانی می رو این با لحاظ روش مذکور، مسائل اصلی مقالۀ پیشِ 
های حسی و وجدانی همچون معرفت حسی به آبی، سبز، گرمی، سردی و  همانند معرفت

گاهی»ای به نام  شادی، محبت و امثال آن، معرفت وجدانیمعرفت وجدانی به غم،  نیز « خودآ
کارگیری استنتاج  وجود دارد؟ اگر چنین معرفت وجدانی وجود دارد، آیا با اتکا به آن و عدم به

 توان به خطاناپذیری آن پی برد؟ عقلی، می

 پیشینۀ تحقیق. 1
گاهی از منظر  حکمت متعالیه نگاشته شده است، به لحاظ پیشینۀ تحقیق، آثاری پیرامون خودآ

اما روش آنها برهانی است، نه مراجعه به علم حضوری، و یا با نظر به این اشکال و پرسش نبوده 
گاهی، ادراک متشخصی هست یا خیر  گاهی در مقابل دیگرآ )رضازاده، است که آیا خودآ

گا». علاوه بر مورد قبل، امکان علم حضوری به من، در مقالۀ (1، ص1396 گاهی آ هی و خودآ
بررسی شده است، باز هم با این تفاوت که روش آن برهانی است، « از منظر کانت و ملاصدرا

. (150-135، 1398آبادی، عیسی؛ دهباشی، مهدی،  )برای این مقاله نک: نجمنه مراجعه به علم حضوری 
ه است از سوی دیگر، آثار مختلفی در زمینۀ خطاناپذیری علم حضوری به نفس نگاشته شد

، اما روش این تحقیقات روش (196-194، ص1386، زاده نیحس؛ 84-83، ص1394)سربخشی، 
، علامه طباطبایی در اصول مذکورتر از آثار  مراجعه به علم حضوری نبوده است. متفاوت

فلسفه و روش رئالیسم، نحوۀ پیدایش انواع ادراکات حسی و خیالی و عقلی را به روشی تجربی 
و نقش آن در « من»ای مختصر به  دهد، اما جز اشاره )مراجعه به علم حضوری( توضیح می

گاه»، مطلب دیگری دربارۀ «جوهر»انتزاع مفهوم  این مقاله ندارد که با موضوع « من خودآ
اثری نیافتیم که به منظور توصیف معرفت  زبان یفارسمرتبط باشد. در نهایت، در میان آثار 

 وجدانی به خود و خطاناپذیری آن، با روش مراجعه به علم حضوری بحث کند. 
تنها اثری که به لحاظ موضوع و نیز به لحاظ روشی با اثر کنونی شباهت دارد، پژوهش 

تجارب  نیتر  ییابتدای انواع معرفت است. وی در این اثر با ریگ شکلی استیس دربارۀ چگونگ
ی ریگ شکلکند نحوۀ  کند و تلاش می بشری مانند درک حسی شیرینی و سفیدی آغاز می

ی دیگر همچون خرمای شیرین، برف سفید، تأثیر شیرینی بر ذائقه و در نهایت دانش ها معرفت
به وجدان( توضیح دهد. از منظر استیس، وجدان  فلسفی و غیره را به روش تجربی )مراجعه
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گاه»واقعیتی به نام  رو خلاف این مدعا را مطرح  نیست. در مقالۀ پیشِ  ریپذ امکان« من خودآ
گاهی»کردیم، یعنی بر این نگاه هستیم که واجد معرفت وجدانی به نام  هستیم و « خودآ

قل استدلالی و برهانی( توصیف توان موجودیت این وجدان را به کمک عقل توصیفی )نه ع می
 و اثبات کرد و در قدم بعدی، خطاناپذیری آن )عینی بودن این معرفت( را نشان داد. 

 تعریف معرفت وجدانی متعارف. 2
شود.  یث امکان دسترسی افراد به آن، به متعارف و غیرمتعارف تقسیم میحعلم حضوری از 

که  ای از آن داشته باشند، بدون این انند تجربهتو  که همه می اند یا به گونهبرخی علوم حضوری 
؛ (484، ص1، ج1372؛ سهروردی، 80تا، ص )شیرازی، بیریاضتی دیده باشند، مانند معرفت به نفس 

تا،  ؛ همو، بی109، ص1363)همو، و صور ذهنی  (130-129، ص1375)شیرازی، حالات نفسانی 
که به طور عادی  اند یا به گونهوری . اما بعضی از علوم حض(163، ص6 ، ج1368؛ همو، 83ص

شوند،  شود، بلکه از طریق ریاضت و انجام افعال خاصی حاصل می ها حاصل نمی برای انسان
شناسی متعارف  شناختی این تقسیم تمییز حوزۀ معرفت های عرفانی. وجه معرفت مانند معرفت

عی همچون حس، عقل شناسی متعارف دربارۀ مناب شناسی عرفان است. حوزۀ معرفت از معرفت
 .(173، ص1386زاده،  )حسینکند  و امثال آن که در دسترس همگان هست بحث می

(، از آنهاهای حواس باطنی و حواس ظاهری )به اعتبار محسوس بالذات بودن  معرفت
آمده از طریق حواس  دست های به داده»اند. به منظور تعریف  مصادیق علم حضوری متعارف

دانان  کنیم. منطق دانان مسلمان اشاره می بندی در آثار منطق یک دستهبه « باطنی و ظاهری
آمده از  دست و قضایای به« حسیات»آمده از طریق حواس ظاهری را  دست مسلمان قضایای به

هر دوی این موارد را ذیل عنوان  ضمناً نامند و  می« وجدانیات»طریق حواس باطنی را 
ی که در ساحت بند دسته. با توجه به این (210، ص1، ج1412)تفتازانی، دهند  قرار می« مشاهدات»

هایی همچون رنگ آبی، صدای  یافته «معرفت حسی»قضایا است، در این مقاله مقصود ما از 
آید و  آب، سردی، گرمی، شیرینی و امثال آن است که از طریق حواس ظاهری به دست می

آید، مانند غم،  س ظاهری به دست نمیهایی است که با حوا یافته« معرفت وجدانی»مقصود از 
گاهی. واژۀ  شود.  نیز شامل هر دو نوع دادۀ فوق می« مشاهده»شادی، محبت، ترس و خودآ

« های مبتنی بر معرفت حسی گزاره»ترتیب  به« وجدانیات»و « حسیات»از سویی، مقصود از 
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قاله مدنظر ای که در این م است. علم حضوری« های مبتنی بر معرفت وجدانی گزاره»و 
 است. « کننده معرفت وجدانی متعارف به من درک»است، 

 «مراجعه به علم حضوری»روش . 3
. 2؛ «مراجعه به علم حضوری». تعریف روش 1اجمالًا سه مسئله دربارۀ این روش وجود دارد: 

کارگیری  . پاسخ به اشکالات مربوط به به3کارگیری این روش در بحث حاضر؛  ضرورت به
 های پایه. برای دستیابی به معرفتاین روش 
طور که در مقدمه بیان شد، دو روش برای بحث دربارۀ مصادیق علم حضوری وجود  همان

دارد: روش مراجعه به علم حضوری و روش برهانی. در روش مراجعه به علم حضوری، 
محبت  کنیم، مانند معرفت حضوری به غم، شادی، واسطه به معلوم علم پیدا می مستقیماً و بی

های عقلی، به مصادیق علم  و امثال آن، برخلاف روش برهانی که از طریق مفاهیم و گزاره
بریم، مانند اثبات علم حضوری معلول به علت خویش. از سویی دیگر، در  حضوری پی می

که در  روش مراجعه به علم حضوری، متعلق معرفت، وجودی واجد تشخص است، درحالی
شود، لذا متعلق این نحوۀ ادراک  رات کلی به معلوم پی برده میروش عقلی، به واسطۀ تصو 

. صدرالمتألهین (128، ص1375؛ همو، 108و  83تا، ص )شیرازی، بیاست « کلیت»)مفاهیم( واجد 
کنند و  ، در پاسخ به پرسش کسانی که این دو روش شناخت نفس را مطرح میرسائلدر 

گزیند. از نگاه وی،  ه علم حضوری را برمیکنند، روش مراجعه ب اشکالی به حکما وارد می
 دهند یمقرار « من»را اصل و مبنای استنتاجات پیرامون « علم حضوری به ذات خود»حکما 

 .(127-126، ص1375)شیرازی، 
  کارگیری روش مراجعه به علم حضوری این است که روش مذکور به سبب ویژگی دلیل به

نظر از  های پایه )صرف دهد تا به معرفت ما می ، این امکان را به«واسطگی در توجیه بی»
دست پیدا کنیم، برخلاف روش برهانی که نتایج آن، فاقد   ها( خطاناپذیری یا خطاپذیری آن

شناختی پیرامون  در رهیافت معرفت لذا اند. «واسطگی در توجیه بی»یا « بودگی پایه»ویژگی 
وری است که از روش مراجعه به علم ای( ضر  مثابۀ یک معرفت پایه علم حضوری به خود )به

 حضوری استفاده شود. 
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توان از روش مراجعه به علم حضوری برای احراز  ممکن است اشکال شود که چگونه می
یکی از مصادیق علم حضوری استفاده کرد؟ این مستلزم دور یا تقدم شیء « اعتبار»و « وجود»

بار آن( است. اما مقصود ما این نیست بر نفس )پذیرش اعتبار علم حضوری، پیش از احراز اعت
که ابتدا روش مراجعه به علم حضوری و اعتبار آن فرض گرفته شود و سپس با اتکا به آن، 
ارزش معرفتی یکی از مصادیق علم حضوری )علم حضوری به خود( احراز شود، بلکه در قدم 

کیداول، مقصود ما از  انی است که ضمن بر روش مراجعه به علم حضوری نقد دیدگاه کس تأ
خویش دربارۀ خطاناپذیری مصادیق علم حضوری، گاه از روش  یشناخت معرفتی ها یبررس

ها در نظام مبناگرایی تجربی متکی به  اعتبار این استنتاج که یدرحالبرند،  استنتاج عقلی بهره می
ی استنتاج عقلی برای احراز اعتبار علم ریکارگ به نیبنابرا علم حضوری خطاناپذیر است.

حضوری یا دفع اشکالات مربوط به آن، مستلزم دور خواهد بود. از این منظر، در قدم اول بر 
کیداین موضوع  تواند باشد و به طور خاص  کردیم که روش این تحقیق چه چیزی نمی تأ

به جنبۀ ایجابی این روش  گفتیم که روش این تحقیق نباید روش برهانی باشد. اما در قدم دوم،
پردازیم و آن را توصیف خواهیم کرد و به اعتبار آن پی خواهیم برد. این قدم ضمن بررسی  می

)بخش دوم مقاله( برداشته خواهد شد، به این معنا که « معرفت وجدانی به خود»خطاناپذیری 
معرفت وجدانی به » در بخش دوم مقاله، اگر از منظری درجۀ دوم به فرایند اثبات خطاناپذیری

نامیم.  می« مراجعه به علم حضوری»نظر کنیم، به روشی پی خواهیم برد که آن را روش « خود
ما واجد اعتبارند )بنابر دلیلی که در همان بخش بیان « واسطۀ بی»های  افتهدر این روش صرفاً ی

ین اساس، روش شود. بر ا ها کنار گذاشته می خواهد شد( و هر نوع استنتاجی از این یافته
مراجعه به علم حضوری، پیش از اثبات خطاناپذیری علم حضوری به خود، تصدیق نشده 

ی است که برای اثبات خطاناپذیری علم حضوری به خود ندیفرااست، بلکه این روش از لوازم 
کیدانجام دادیم. به طور خلاصه، در ابتدا  کنیم که در این بررسی نباید از روش برهانی  می تأ

تفاده کرد، اما بعد از اثبات خطاناپذیری علم حضوری به خود، وقتی از منظری درجۀ دوم به اس
 بریم.  پی می« مراجعه به علم حضوری»نگریم، به روشی به نام روش  فرایند این اثبات می

اشکال دیگری که به این روش وارد شده این است که از طریق روش مراجعه به علم 
رد، زیرا مدلول شخص صرفاً در کخویش را به مخاطب معرفی  توان مدلول حضوری نمی

انی بودن این روش، گویی غیرهمگ. (119-118، ص1390، فیومرتون)اختیار خودش قرار دارد 
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ه اولًا قوام کسب معرفت شده است. پاسخ این است کمستلزم از دست رفتن طریقیت آن در 
تی بر فرض حبنابراین  انی بودن آن.گو نه هم (261، ص1363)شیرازی، اشفیت است کعلم به 

ی وجدانی قابل ها انی بودن این روش، ادعای فقدان ارزش معرفتی معرفتگپذیرش غیرهم
وجدانی ما را درک های  گزارهقیقی حه مخاطب مدلول ک قبول نیست. ثانیاً عدم اطمینان به این

حاکی از های  گزاره ه شاملکوجدانی ندارد، بلهای  گزارهکرده است یا خیر، اختصاصی به 
مبتنی های  گزارهگاه این موضوع دلیلی بر نفی اعتبار  یچهشود، ولی  های حسی نیز می معرفت

، اختصاص نکه این اشکال، در صورت وارد بود اما دلیل این ی حسی نبوده است.ها معرفتبر 
نیز های حسی  مبتنی بر معرفتهای  گزارهوجدانی نخواهد داشت و شامل های  گزارهبه 
)همان، سوس بالذات است حسی متوقف بر نیل به محه اولًا تحقق معرفت کشود این است  می
ضوری نیز صرفاً در حضوری است؛ ثالثاً علوم حسوس بالذات مصداق علم ح؛ ثانیاً م(109ص

سی حکه، در معرفت  نتیجه این ران به آن دسترسی ندارند.گاختیار خود شخص قرار دارند و دی
 اند. ران فاقد دسترسی به معلوم ویگقیقی صرفاً در اختیار شخص قرار دارد و دیحنیز معلوم 

های  چنین خواهند بود و اشکال مذکور اختصاصی به معرفت یناهای حسی هم  پس معرفت
 وجدانی ندارد.

 تقریر محل نزاع. 4
 ؛80تا، ص )شیرازی، بی اند برشمردهضوری حفلاسفۀ مسلمان علم به نفس را مصداق علم 

گاهی( را (112ص ،2 ج ،1372سهروردی،  . در مقابل، برخی اصل وجود چنین وجدانی )خودآ
چیزی  )غیر از معرفت وجدانی به من(های حسی و وجدانی  ز معرفتجکنند و معتقدند  انکار می

. ضمناً آنچه اینجا (319، ص5، ج1398؛ کاپلستون، 67، ص1387)استیس، شود  داده نمی کبه مدر 
کنیم، واقعیتی است که عین درک خویشتن است،  از آن یاد می« خود»یا « نم»با عنوان 

که واحد است یا کثیر، جوهر است یا عرض، مجرد است یا مادی و  نظر از این صرف
یدرک نفسه علی  ی لست أری عند مطالعة ذاتی إلا وجوداً فإن  »هذا. به تعبیر ملاصدرا:  علی قس

. این در حالی است که متفکرانی همچون هیوم، (47ص، 8، ج1368)شیرازی، « وجه الجزئیة
گیرند و دربارۀ آن بحث  مثابۀ یک جوهر مجرد واحد در نظر می ، آن را به«من»هنگام بحث از 

 کنند.  می
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ه کخطاناپذیری این معرفت وجدانی است. مسئله این است  در بابر، گمسئلۀ دی
خبر  کتوای خود به مدر حدربارۀ م، صرفاً دمشاهدات، از جمله معرفت وجدانی به خو 

واقعیت »دربارۀ « مشاهده»ا به ککه وقتی با ات یدرحالچیزی فراتر از خود،  در بابدهند نه  می
و  رفتهتوای این مشاهده فراتر حو از م زدهویی دست به استنتاج گشود،  قضاوت می« اشیا

در  لذا .(17-16، ص1396)اسعدی، است  جه از دسترس ما خار کیم ا گفتهدربارۀ چیزی سخن 
یی تنها به، «معرفت وجدانی به خود»ه آیا کآید  ود میجمسئلۀ محل بحث، این پرسش به و 

« واقعیت من»تواند دربارۀ  شده( می )بدون استنتاج و صرفاً بر مبنای توصیف امر وجدان
مند لزوماً نیاز« معرفت وجدانی به خود»گزارشی بدهد یا دستیابی به واقعیت من از طریق 

پذیر است، چه تبیینی برای آن وجود  های استنتاجی ذهن است؟ اگر این امر امکان فعالیت
 دارد؟

ود جضوری قابل طرح است: یکی احراز و حبنابراین، دو مسئله پیرامون این مصداق علم 
 این مصداق علم حضوری، و دیگری خطاناپذیری آن.

 مسائل تحقیق. 5
 «من خودآگاه»مسئلۀ اول: احراز وجود معرفت وجدانی به  .5-1

من خویشتن »، که موضوع گزارۀ «من»در این مقدمه به توصیف محتوای معرفت وجدانی به 
پردازیم. هدف از این توصیف آن است که روشن شود وقتی فیلسوفان  ، میاست« یابم را می

چیست و به عبارتی « من»رادشان از گویند، م مسلمان دربارۀ معرفت وجدانی به من سخن می
معتقدند چه چیزی به نحو وجدانی در حال یافته شدن است. لازم به ذکر است که شناخت 

از « من»مراتب مختلفی از وجدانی تا استنتاجی دارد. در واقع، شناخت ما پیرامون « من»
در این مبحث با اتکا  تر استنتاجی ادامه دارد. شناختی که مراتب سادۀ وجدانی تا مراتب پیچیده

که  هایی با تمام ویژگی« من»شود، لزوماً شناخت  به روش مراجعه به علم حضوری حاصل می
هایی  با برخی ویژگی« من»اند نیست، بلکه شناخت  فیلسوفان به کمک استنتاج، به آن رسیده
معرفت وجدانی »شود؛ به عبارتی، تصوری از یک  است که در وجدان متعارف داده می

 نه چیزی بیش از آن. « من»دربارۀ « ای پایه
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ایشان  اولاً  کر است.مطلب قابل ذ  از نگاه فیلسوفان مسلمان سه« من»پیرامون توصیف 
گاهی»روی ویژگی بر  «من معرفت وجدانی به»توصیف برای  شوند نه  متمرکز می« خودآ

گاهی  ما به ثانیاً و امثال آن.  «من»جوهریت  گاهی و  در خود میاجمال دو گونه آ یابیم: خودآ
گاهی  گاهی، متعلق آ گاهی دارد. در خودآ گاهی تفاوت اساسی با دیگرآ گاهی. خودآ دیگرآ

گاه بود»مان ه گاهی «نآ که  )مانند معرفت به محسوسات ظاهری( من است، برخلاف دیگرآ
گاهی  گاه همانمتعلق آ از نظر این فیلسوفان « من معرفت وجدانی به»ثالثاً من نیست.  بودن آ

گاهی نیست معادل را به « من معرفت وجدانی به»، برخلاف نظر کسانی که دیگرآ
گاهی فرو می  کاهند. دیگرآ

و معرفت حهستیم، به دنبال چه ن« من معرفت وجدانی به»ه به دنبال کامی گاول: هن مورد
و « ردجم»ودی ج، به دنبال مو اند گرفتهیا وجودی هستیم؟ برخی که به حکما اشکال 

ام گاما فیلسوفانی چون شیخ اشراق و ملاصدرا، هن ،(126ص ،1375)شیرازی، هستند ی «وهرج»
نند. ایشان به ک ز میکتمر « ظهور»و « اهیگآ »ی گروی ویژ ود خویشتن بر جث دربارۀ و حب

گاهی و جوهریت و امثال آن( را از ی«من»هنگام توصیف   کیکر تفگدیک، این مفاهیم )آ
من از « عدم غیبت»من مغایر با « جوهریت»نند. برای مثال، از نظر ملاصدرا، مفهوم ک می

گاهی نیست. چه بسا  خودش است. بنابراین، شک در جوهریت من مستلزم شک در خودآ
کسی خودش را نزد خودش حاضر بیابد و در همان حال، هیچ التفاتی به جوهریت خویش 

گاه، به طلب برهان برای اثبات جوهریت  « من»نداشته باشد و بعد از مرحلۀ درک من خودآ
من در ذات خودم چیزی جز وجود و »گوید  او در جای دیگر می .(128-127ص )همان،برآید 

گاهی»بنابراین،  1«.یابم ادراک نمی است و « من»ای دربارۀ  یک شناخت پایه« خودآ
من در مرحلۀ شناخت « تجرد/ مادیتِ »من یا « جوهریت/ عرضیتِ »هایی همچون  ویژگی

. شیخ (127-126)همان، صآید  به دست میای  استنتاجی و با اتکا به این معرفت وجدانی پایه
شود. به گفتۀ وی،  متمرکز می« مدرکیت من»اشراق نیز همانند ملاصدرا بر روی ویژگی 

گاهی به من، از من غایب است، داخل در این « من» از خودش غایب نیست و آنچه هنگام آ

                                              
« ادراک»(. اما به هر صورت، 468، ص3، ج1368گرداند )شیرازی،  ز به وجود باز میادراک را نی ،و در ادامهاالبته  .1

 شود. در وجدان متعارف مشاهده می
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گاه نی گاه نیست. برای مثال، اعضای بدن داخل این حقیقت خودآ ستند و در حقیقت خودآ
. البته در این مرحله، قضاوتی دربارۀ واقعیت (112ص ،2 ج ،1372)سهروردی، آن حضور ندارند 

ذار گوا« خطاناپذیری معرفت وجدانی به من»ث حنداریم و آن را به مب« اهگمن خودآ »
کنیم. از سخن شیخ اشراق نیز فقط این  یمث حب« خود»دان جنون صرفاً دربارۀ و کنیم. اک می

ز شده کی متمر گدام ویژ کام تفحص پیرامون خویشتن بر روی گه وی هنکنیم ک ده را میاستفا
 است.

یابیم که آنچه من را  وجو، چنین می مورد دوم: از نظر شیخ اشراق، در پی تفحص و جست
و یا چیزی که نفس  )همان(من کرده است چیزی نیست جز شیئی که مدرک خودش است 

همان علم به خویشتن « من»ا از منظر فیلسوفان مسلمان، . لذ(114ص )همان،است « ظهور»
، در مقایسۀ آن با «معرفت وجدانی به من». این ویژگیِ (89، ص1398)عسگری؛ بوجاری، است 

گاهی، چیزی « خود»که عنوان  های حسی بهتر درک خواهد شد. توضیح این معرفت در خودآ
گاه»مغایر با  گاه»همان من نیست، بلکه « مدرکیت»و « شدگی آ است. به تعبیر « شدگی من آ
« مدرکیت» شخصیِ  مفهومی کلی است که برای اشاره به معرفت وجدانیِ « خود»دیگر، 

های حسی، مانند درک رنگ آبی یا درک سردی و گرمی،  اما در معرفت جعل شده است،
که معرفت حسی به آن تعلق «( آبی بودن»وجود دارد )مانند « معرفت حسی»چیزی مغایر 

گاهی»بنابراین، معرفت حسی آبی یا سردی و گرمی مشابه معرفت وجدانی  گیرد. می « خودآ
نیست، زیرا متعلق یکی خود معرفت است و متعلق دیگری چیزی غیر از معرفت است. به 

گاهی، نفس « ظهور»گفتۀ ملاصدرا، در موارد اخیر،  نیست، بلکه چیزی زائد بر « شیء»و آ
 .(27ص ،3، ج1392)شیرازی، شیء است 

گاهی نیستاین فیلسوفان، ز نظر ا «من» هویت سوم: مورد برخلاف نظر این  .همان دیگرآ
در توجه و خواستن و امثال آن  «من»را چیزی جز فعالیت  «من»هویت که  است کسانی

گاه»موجود  همان «من»دانند. از نظر ایشان  نمی . (67، ص1387)استیس، است  «دیگرآ
گاه»را موجودی  «من»فیلسوفان مسلمان،  گاهی»از  ایشان مقصوددانند.  می« خودآ  «خودآ

و...( در  یو تخیل معرفت حسیکه هیچ غیری ) یابیم می در حالتی را« خود»ست که نیاین 
ۀ وجود حکه صف ه در همان حالیبلکه مقصود این است ک ،وجود ندارد« من» کۀ ادراحفص
گاهی» وجدانیِ  معرفتِ توان به  ها نیست، می خالی از سایر معرفت« من» نیز دست « خودآ
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های حسی و وجدانی و همچنین بدن  ای که متعلق این معرفت، خالی از معرفت گونه یافت، به
بینم که  کنم وجود صرفی می که به خویشتن نظر می فیزیکی باشد. به گفتۀ ملاصدرا، هنگامی

، 1383؛ شهرزوری، 255ص، 7 ، ج1368)شیرازی، بدن و هیچ یک از اعضای بدن داخل آن نیست 
. همچنین هیچ یک از مفاهیم کلی نیز در این ادراک وجود ندارد، بلکه همۀ این امور (426ص

)شیرازی، که برای خودش غایب نیست « من»اند، برخلاف خود  «من»در این مقام غایب از 
خواهد  ه وی نمیکدهد  در بیان ملاصدرا نشان می« غیبت»اربرد تعبیر ک. (255، ص7 ، ج1368

خواهد  ه میکردد، بلگ های حسی و وجدانی و غیر آن خالی می ۀ نفس از معرفتحوید صفگب
شوم.  ز بر خویشتن میکشوم و متمر  ها، من از آنها غافل می ود این معرفتجوید که ضمن و گب

شود و در این معرفت  این شبیه به زمانی است که مدرک بر روی صدای موسیقی متمرکز می
یابد، اما این به آن معنا نیست که قوۀ باصره، چشایی و لامسۀ وی  وات را میحسی خویش اص

در آن لحظه از هر نوع معرفت حسی خالی است و یا او فاقد هر گونه احساس شادی یا غم و 
توان  ها، می امثال آن در درون خویش است، بلکه به آن معناست که ضمن وجود تمام این داده

 عنوان معرفت حسی مجزایی درک کرد. محتوای آن را به بر روی صوت تمرکز کرد و

 بررسی و نقد )نفی ثنویت ذات عاقل و معقول( .5-1-1

در فعل اکل، باید مأکولی وجود داشته باشد که غیر از  که چنانممکن است اشکال شود که 
کل است، در فرایند علم به خود نیز باید واقعیتی مجزا از علم وجود داشته باشد تا ع لم به آن آ

 چیز معنادار باشد.
گاهی»اگر تفکیک مذکور به این معنا باشد که در واقعیت عینی، واقعیت  مشتمل « خودآ

گاهی به »که اساساً امری غیرادراکی است و دیگری، « خود»بر دو واقعیت است: یکی  آ
گاهی است، این سخن پذیرفتنی نیست، زیرا « خود م که توضیح خواهی طور همانکه از سنخ آ

داد، مستلزم این خواهد بود که بتوانیم این وجدان )وجدان من( را در ذات خود، یک امر 
چنین چیزی شدنی نیست. در واقع، ملاک قرار دادن  که یدرحالغیرادراکی فرض کنیم، 

گاهی» و سپس  (78، ص1404، نایس ابن)که ذات عاقل و ذات معقول در آن ثنویت دارند « دیگرآ
گاهی»انکار   منطقی و پذیرفتنی نیست.  )همان(شود  که چنین ثنویتی در آن دیده نمی« خودآ
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گاهی»اما اگر تفکیک علم و معلوم به این معنا باشد که در تحلیل ذهنی، واقعیت  « خودآ
از نظر فیلسوفان مسلمان،  که چنانشود، این سخن پذیرفتنی است،  به علم و معلوم تحلیل می

گاهی»انتزاع سه مفهوم عالم و علم و معلوم از  به معنای وجود سه واقعیت مجزا نیست، « خودآ
إذا »سینا:  . به گفتۀ ابن(351، ص3، ج1368)شیرازی، بلکه تحقق سه معنی به یک وجود است 

 .(79، ص1404سینا،  )ابن« واحداً  المدرک والمدرک شیئاً  علم أنی أنا المدرک کانأأدرکت ذاتی و 

 بندی مسئلۀ اول جمع .5-1-2

تر ذکر کردیم، برای مدرک حاصل شود،  اگر معرفت وجدانی به خود، با مشخصاتی که پیش
گاه »اما هنوز تا پذیرش گزارۀ  موجه خواهد بود،« یابم خویشتن را می»گزارۀ  من واقعیتی خودآ
قابل « معرفت وجدانی به خود»ناپذیری فاصله داریم. این گزاره بعد از بررسی خطا« است

 تصدیق خواهد بود.
گاه  آن حاصل نشود، دیگرانبرای  «به خودمعرفت وجدانی »اگر شایان ذکر است که 

است از بین نخواهد « معرفت وجدانی به خود»اعتبار گزارۀ مذکور برای کسی که واجد 
فته شد، گه ک باشد، زیرا چنان ود نداشتهجباره و  حتی اگر امکان چالش با دیگری دراین رفت،

های حسی نیز وضع به  ندارد و در معرفت« معرفت وجدانی به خود»این امر اختصاصی به 
های حسی، مستلزم سلب  طور که عدم امکان چالش پیرامون معرفت همین منوال است و همان

معرفت »های حسی نیست، به همین صورت، عدم امکان چالش پیرامون  ارزش معرفت
 نیز مستلزم سلب ارزش معرفتی این معرفت نخواهد بود.« انی به خودوجد

درک حسی رنگ دلیل بر وجود عینی  که چناناز سوی دیگر، به گفتۀ لاندسمان، هم
دکارتی توسط هیوم دلیل قطعی برای این پندار نیست که « من»طور نیافتن  رنگ نیست، همین

اش  ته مدعای لاندسمان صرفاً در جنبۀ سلبی. الب(159، ص1390)لاندسمان، وجود ندارد « من»
طور که تبیین خواهد شد، معرفت وجدانی به  اش، زیرا همان صادق است نه در جنبۀ ایجابی

 است.« من»خود مساوی واقعیت داشتن 



                                                                                     228  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

 «معرفت وجدانی به خود».مسئلۀ دوم: احراز خطاناپذیری 5-2

 . طرح اشکال5-2-1

های وجدانی صرفاً دربارۀ  ه معرفتکفته شد، مسئله از این قرار است گتر  یشپه ک طور همان
توای این حچیزی فراتر از م در بابدهند نه  خبر می کتوای خود )معلوم بالذات( به مدر حم

تواند  ی ادراکی، در اینجا می«تواحفراتر از م»، یعنی نه در باب معلوم بالعرض. مفهوم ها معرفت
ه فیلسوفان مسلمان در تعریف واقعیت، به کگرفته شود « رض فارضمستقل از ف»معادل عنوان 

ری گیا دی« من»ه به فرض کودی است ج. از نظر ایشان واقعیت، آن اثر و و اند کردهآن اشاره 
؛ 214، ص1387)صدر، ود دارد جران هم و گو دی« من»ه مستقل از فرض کی ندارد، بلگبست

ه وقتی با کاز واقعیت، مسئله این است  مذکور تعریف بر اساس. (214، ص2، ج1369سبزواری، 
ها  توای این مشاهدهحویی از مگشود،  قضاوت می ایاشدربارۀ واقعیت ها  «مشاهده»ا به کات

ه کیم ا گفتهو به واقعیت یا همان امر مستقل از مشاهده پل زده و دربارۀ چیزی سخن  رفتهفراتر 
توان چنین پلی به واقع  صرف نمیمشاهدۀ از که با استفاده  یدرحالاست،  جاز دسترس ما خار 

می تصرف( به کبا )ان گی از نویسند کال از سوی یکماست( زد. این اش که مستقل از ادرا)ک
من »که  شود گونه گزارش داده می ه گاهی از معرفت وجدانی اینکشده است  حو مطر حاین ن

به وجدان آمده اما گاهی از آنچه )گزارشی در قالب صیغۀ اول شخص مفرد(،  «چیزی را یافتم
چنین چیزی » شود که چنین خبر داده میو  شود ده میز  هستدر واقعیت پلی به آنچه  است

ر واقعیت نیست. از گگزارۀ اول مبتنی بر معرفت وجدانی است، اما لزوماً بیان«. واقعیت دارد
نی نیست و از گزارۀ سویی، گزارۀ دوم دربارۀ واقعیت شیء است، اما مبتنی بر معرفت وجدا

. به تعبیر (15، ص1396)اسعدی، اول استنتاج شده است و لذا امکان خطا در آن وجود دارد 
« یابیم خویشتن را می»زارۀ گمعرفت وجدانی به خود( است، )ث حل بحه منطبق با مکری گدی

ربارۀ نیست، زیرا صرفاً د« من»اشف از واقعیت کمبتنی بر معرفت وجدانی است، اما لزوماً 
نیز « من»ه مستقل از وجدان شخصی کدهد، نه واقعیتی  زارش میگ« من»وجدان شخصی 

گاه است»زارۀ گر، گود دارد. از سویی دیجو  ، هرچند دربارۀ واقعیتی «من واقعیتی خودآ
« من»وید، اما مبتنی بر معرفت وجدانی به گ سخن می« من»مستقل از وجدان شخصی 

ه فراتر از آن است. به طور خلاصه، هنگامی کدهد  چیزی می ه خبر ازکنیست، بل کننده درک
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نند، مبتنی بر معرفت وجدانی نیستند و زمانی ک ها به واقعیت مستقل از ما دلالت می زارهگه ک
 نند.ک به واقعیت مستقل از ما دلالت نمی لزوماً اند،  ه مبتنی بر معرفت وجدانیک

 «(من عینی» و« وجدان من». پاسخ به اشکال )یگانگی 5-2-2

فرض نادرست آن بنا شده است و آن عبارت است از تمایز قائل شدن  اساس این اشکال بر پیش
ایدۀ اصلی نگارندگان در رد «. واقعیت من»و « معرفت وجدانی به خود»بین متعلق دو مفهوم 

ی کخطای ادرا کفرض، این است که تمایز قائل شدن بین متعلق این دو مفهوم ی این پیش
ر گشکل گرفته است. لذا ا« من»ه به مراحل صعودشناختی پیرامون جدلیل عدم تو  بهه کاست 

 های وجدانیِ  ه این دو مفهوم در مرتبۀ معرفتکردد، روشن خواهد شد گ حاین مراحل تشری
« واقعیت من»از « معرفت وجدانی به خود»دی دارند و لذا امکان تخلف حای، مصداق وا پایه

رامون مدل صعود معرفتی فیلسوفان مسلمان )مبناگرایی تجربی( توضیحی وجود ندارد. ابتدا پی
یری در رد آن تأثخواهیم داد و سپس نشان خواهیم داد که توجه به این مدل معرفتی چه 

 دارد. مذکورفرض و حل اشکال  پیش
 ندیفرااند،  طبق مدلی که فیلسوفان مسلمان پیرامون نحوۀ صعود معرفتی ما، به آن قائل

شود و سپس با صعود استنتاجی، از این  های حسی و وجدانی شروع می تی ما از معرفتمعرف
مبناگرایی »طور کلی  شویم. این مدل معرفتی، به  ها به مراتب بعدی دانش نائل می معرفت
و  1«مبناگرایی تجربی عمیق»ۀ خود به نوب بهشود. مبناگرایی تجربی نیز  نامیده می« تجربی

های  شود. طبق دیدگاه مبناگرایان عمیق، شناخت تقسیم می 2«سطحیمبناگرایی تجربی »
دهند، نه علم ما به  های حسی و وجدانی تشکیل می های ما، اعم از معرفت ای ما را مشاهده پایه

)اوریت آید  بلکه علم ما به جهان فیزیکی در مرحلۀ توجیه استنتاجی به دست می جهان فیزیکی،
 . موضع فیلسوفان مسلمان مبناگرایی عمیق است.(199و  198، ص1389و دیگران، 

که پذیرش مدل مبناگرایی تجربی عمیق چه نقشی در تبیین  پیش از توضیح این
دارد، لازم است توضیحی دربارۀ محل اختلاف این « معرفت وجدانی به خود»خطاناپذیری 

است نه در « یهتوج»دو نوع مبناگرایی داده شود. محل اختلاف این دو نوع مبناگرایی در 
                                              

1 . Deep‌empirical‌fundamentalism 

2 . Shallow‌empirical‌fundamentalism 
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شود و  . اولی در قلمرو مباحث انواع توجیه )مبناگرایی و غیره( مطرح می(199)همان، ص« علم»
« وساطت»که گاهی مقصود از  توضیح این 1های شناخت جهان خارج. دومی در قلمرو نظریه

ت یعنی معلوم بالذات )معرف ، وساطت در علم است،«علم باواسطه به جهان فیزیکی»در تعبیر 
اما گاهی مقصود از  گردد. حسی( واسطۀ درک معلوم بالعرض )جهان فیزیکی( می

به « مشاهدۀ الف»یعنی تصدیقی که بدون استنتاج از  ، وساطت در استنتاج است،«وساطت»
مثابۀ یک واقعیت فیزیکی  الف به»است، نه گزارۀ « یابم الف را می»آید، گزارۀ  دست می

مستلزم « واسطگی در توجیه بی»متعارف علم حضوری،  البته در مصادیق «.وجود دارد
که واقعیتی را ورای  است، زیرا یک مبناگرای عمیق، بدون آن« واسطگی در علم بی»

تلقی کند. « واقعیت»عنوان  اش را به تواند نفس مشاهده اش اثبات )استنتاج( کند، می مشاهده
نزد وی واحد خواهد بود و « معلوم» و« علم»یا « مشهود»و « مشاهده»به این اعتبار است که 

 خواهد بود.« واسطگی در علم بی»مستلزم « واسطگی در توجیه بی»به عبارتی، 
اما به پرسش اصلی بازگردیم. توجه به این مدل صعود معرفتی چه نقشی در حل اشکال این 

اش  که دست به استنتاج عقلی از مشاهده قسمت دارد؟ دانستیم که مبناگرای عمیق، قبل از آن
مثابۀ  اش به های وجدانی و حسی اش در نظر بگیرد، با معرفت ورای مشاهده« واقعیتی»بزند و 

های حسی و  شود. نتیجۀ چنین نگاهی به معرفت مواجه می« الامر نفس»و « واقعیت»یک 
بود و هم مصداق  خواهند« معرفت»ها هم مصداق  وجدانی این خواهد بود که این معرفت

. لازمۀ چنین نگاهی، امتناع (94ص ،1382 ؛ دشتکی،77تا، ص یب)شیرازی، « معلوم»و « الامر نفس»
ست. برای مثال، ها «معرفت»و به تعبیری، خطاناپذیری این « الامر نفس»از « معرفتْ » تخلفِ 

گاهی»م ای به نا ، معرفت وجدانی«من»ای و اولیه پیرامون  های پایه در مرتبۀ شناخت « خودآ
وجود دارد که این معرفت از طریق مراجعه به علم حضوری به دست آمده است. این معرفت 

که مصداق  که هر نوع استنتاجی پیرامون آن شکل بگیرد، همچنان وجدانی، قبل از آن
نیز هست. بر این اساس، در اولین مرحلۀ « الامر نفس»و « واقعیت»است، مصداق « معرفت»

واقعیت »و « معرفت وجدانی به خود»ای بین متعلق مفهوم  هیچ دوگانگی ،«من»شناخت 

                                              
 .(182، ص1387)پی. پویمن، گروی مستقیم، بازنمایی و غیره  واقع ۀمانند نظری .1
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« أنا»وجود ندارد و در نتیجه، معرفت مذکور خطاناپذیر خواهد بود. این حقیقت، با واژۀ « من
 . (47، ص8، ج1368)شیرازی، شود  گذاری می نام« من»یا 

یک « انی به خودمعرفت وجد»و « واقعیت من»ممکن است اشکال شود که یکی گرفتن 
باشد. نکتۀ اساسی و « من عینی»دلیل قاطعی برای وصول به  تواند ینماعتبار صرف است و 

استنتاجی پیرامون   و موارد مشابه آن این است که هر شناخت مذکوربسیار مهم در حل اشکال 
ه ای ک ، به گونه(126، ص1375)همو، گیرد  بر پایۀ آن شناخت اولیه شکل می« واقعیت من»

که با توجه به  های استنتاجی سازگار با این شناخت اولیه باشند. توضیح بیشتر این شناخت
ها نباید در  های حسی و وجدانی )به معنایی که ذکر شد(، این معرفت خطاناپذیری معرفت

را نسبت به « بودگی پایه»مراحل استنتاجی شناخت نادیده گرفته شوند، بلکه باید نقش 
که در مرحلۀ « معرفت وجدانی به خود»اجی ایفا کنند. در محل بحث ما، های استنت شناخت
نادیده گرفته شود، « من»های پیرامون  ای به دست آمده است، نباید در استنتاج های پایه معرفت

« من»که  شود، از جمله این به نحو استنتاجی بیان می« من»بلکه هر آنچه پیرامون شناخت 
ای )شخص  به این معنای پایه« منِ »است، باید با « وجدانی به من معرفت»واجد واقعیتی ورای 

گاه( سازگار باشد. های  صعود معرفتی، این معرفت وجدانی مبنای شناخت ندیفرادر  لذا خودآ
گیرد و در شرایط ناسازگاری بین این معرفت وجدانی و  قرار می« من»استنتاجی دربارۀ 

های  ه باید تصحیح و اصلاح شود، شناخت، آنچ«من»های استنتاجی پیرامون  شناخت
استنتاجی است نه این معرفت وجدانی. برای نمونه، شیخ اشراق به همین شیوه به این اشکال 

کند  پاسخ داده است. وی با اتکا به همین معرفت وجدانی است که استنتاجی تنبیهی اقامه می
ذاتی ورای « من»او، اگر  کنندگی نیست. به گفتۀ شیئی ورای درک« من»تا اثبات کند که 

صورت آن ذات مفروض )ذات مفروض من( مجهول خواهد بود،  مدرکیت باشم، در این
گاه هستم و مجهول نیستم. پس چیزی ورای مدرکیت من و « من»که  درحالی حقیقتی خودآ

 . (113، ص2 ، ج1372)سهروردی، عنوان ذات من وجود ندارد  به
گاه»و « نندهک درک»پیداست که وی پی به موجود  برده است و « من»ای به نام «خودآ

را در « یکنندگ درکذات ورای »فرض  لذا ای دارد. این معرفت وجدانی برای وی نقش پایه
کند، چراکه این فرض مستلزم نفی آن معرفت  رد می« من»مرحلۀ شناخت استنتاجی پیرامون 

 ای است. وجدانی پایه
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این اشکال و پاسخ راهگشاست. اشکال این است که برای درک بهتر این استنتاج، توجه به 
ی در نظر «الامر نفس»های حسی  چه مانعی دارد برای این معرفت وجدانی نیز همانند معرفت

الامری برای  بگیریم که مستقل از معرفت مذکور است؟ پاسخ این است که فرض چنین نفس
الامر مذکور برای  نفسای نیست، اما فرض  معرفت حسی، مستلزم نفی معرفت حسی پایه

طور که در  زیرا همان است،« معرفت وجدانی به خود»مستلزم نفی « معرفت وجدانی به خود»
گاه»های  توصیف ویژگی گاهی است. حال اگر برای این « من»گفته شد، « من خودآ نفس آ

گاهی است،  گاهی است، مستلزم آن « ذاتی»موجودی که نفس آ فرض شود که جدا از این آ
گاه»عنوان یک وجدانی که محتوای آن  به« من»ه است ک گاه نباشد.«خودآ  ای است، خودآ

گاهی « آبی بودن»اما همین فرض برای معرفت حسی به رنگ آبی مانعی ندارد، زیرا  نفس آ
بینیم که  نیست که اگر مستقل از معرفت من موجود شود، مستلزم تناقضی باشد. پس می

های حسی و وجدانی، از جمله فرض ذاتی ورای  چگونه هر استنتاجی بعد از معرفت
 ای باشند. های وجدانی و حسی پایه ی برای من، لزوماً باید سازگار با معرفتکنندگ درک

 «(من»در بسط شناخت « معرفتی». بررسی و نقد )صعود 5-2-3

گیری درک انسان از  ممکن است چنین تصور شود که در بررسی فوق، مراحل زمانی شکل
گونه اشکال شود که  تشریح کردیم و سپس بر اساس این تصور از تبیین مذکور، این خویشتن را

های معرفتی  تواند مبنای قضاوت نمی« من»گیری شناخت  شکل توصیف مراحل زمانیِ 
های  به شناخت« معرفت وجدانی به خود»باشد. به عبارتی، تقدم زمانی « من»پیرامون 

ت اولی برای معرفت دومی نیست. پاسخ این است که استنتاجی، مصحح پایه قرار دادن معرف
شناختی  ی معرفتی است. در فرایند روانندیفراشناختی نیست، بلکه  ی روانندیفرافرایند مذکور 

ن ادراکات بحث می شود، اما در فرایند معرفتی، دربارۀ ترتیب و نحوۀ  در باب ترتیب زمانی تکو 
گیری انواع  شکل شناختیِ  طبعاً تشریح فرایند روانشود.  ها بر یکدیگر بحث می ابتناء معرفت

نیست، اما « من»حلی برای اثبات خطاناپذیری علم حضوری به  ، راه«من»شناخت دربارۀ 
، در پاسخ به اشکال فوق نقش «من»گیری انواع شناخت دربارۀ  شکل تشریح فرایند معرفتیِ 

گاهی»که  دارد. توضیح این های  همچون سایر معرفت یک معرفت وجدانی است که« خودآ
شود. قبل از ورود به ساحت شناخت  بر آن اطلاق می«( من»وجدانی، عنوانی )در اینجا عنوان 
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در دسترسْ  و البته تنها واقعیتِ « واقعیت»، این معرفت وجدانی یک «من»استنتاجی پیرامون 
مورد، این  به سبب عینیت معرفت و واقعیت در این لذا است.« من»پیرامون شیئی به نام 

خواهد بود. بعد از این مرحله « من»معرفت یک معرفت خطاناپذیر و معتبر پیرامون شیئی به نام 
بسا این  که چه گیرد مبنی بر این ، فرضی شکل می«من»و در مرتبۀ شناخت استنتاجی پیرامون 

گر، این معرفت وجدانی واجد شیئیتی ورای خودش باشد. طبعاً در مراتب ابتناء معارف بر یکدی
« من»خطاناپذیر و معتبر دربارۀ  ، متأخر از آن معرفت وجدانیِ «من»نشده دربارۀ  اثبات فرضِ 
، اولًا آنچه نیاز به اثبات «معرفت وجدانی»این فرض از آن  1با نظر به تأخر معرفتی لذا است.

که دارد فرض مذکور است نه آن معرفت وجدانی، و ثانیاً هر نحوۀ کمال یا شیئیت جدیدی 
ای  پایه وجدانیِ  تواند و نباید معارض با این معرفتِ  شود، نمی اثبات می« من»برای شیئی به نام 

باشد. نمونۀ دیگری از رعایت این فرایند در آراء شیخ اشراق، این است که از نظر « من»دربارۀ 
ی که این ا در نظر گرفت، به گونه«( من»به نام ) کننده درکتوان جزئی برای این امر  وی نمی

گاه»جزء خارج از  گاهی  باشد، زیرا در این« من خودآ صورت، آن جزءْ خارج از خودآ
گاه «من»تواند جزء  )مجهول( خواهد بود و در این صورت نمی« من» ، که یک امر خودآ

ه پیداست، وی این استدلال تنبیهی را در مراحل کطور  . همان(112)همان، ص، باشد تاس
  کند، به طوری ای اقامه می پایه ، به اتکا همان معرفت وجدانیِ «من»ۀ شناخت استنتاجی دربار 

که اگر این معرفت وجدانی، نامعتبر و خطاپذیر و تصحیح پذیر تلقی شود، این استدلال هم 
دهد نه  های استنتاجی قرار می عقیم خواهد بود. شیخ اشراق این معرفت وجدانی را پایۀ شناخت

 تصحیح این معرفت وجدانی قرار دهد. ها را عامل که استنتاج آن

 بندی مسئلۀ دوم . جمع5-2-4

اما در آن مرحله تا پذیرش  رسیدیم،« یابم خویشتن را می»بندی مسئلۀ اول به گزارۀ  ذیل جمع
گاه است»گزارۀ  فاصله داشتیم. گزارۀ اخیر از طریق تبیین خطاناپذیری « من واقعیتی خودآ

معرفت وجدانی به »گردید. نقطۀ شروع اثبات خطاناپذیری  موجه « معرفت وجدانی به خود»
است، اما مبتنی بر معرفت وجدانی « یابیم خویشتن را می»زارۀ گاین اشکال بود که « خود

                                              
 تأخر معرفتی یعنی قبول دومی منوط و وابسته به قبول اولی یا سازگاری با آن است. .1
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زارش گ« من»نیست، زیرا صرفاً دربارۀ وجدان شخصی « واقعیت من»اشف از کلزوماً 
ر، گود دارد. از سویی دیجنیز و « من»ه مستقل از وجدان شخصی کدهد نه دربارۀ واقعیتی  می

گاه است»زارۀ گهرچند  « من»دربارۀ واقعیتی مستقل از وجدان شخصی « من واقعیتی خودآ
ه خبر از چیزی کنیست، بل کننده درک« من»ا مبتنی بر معرفت وجدانی به وید، امگ سخن می

« واقعیت من»تنهایی نمایانگر  به« معرفت وجدانی به من»ه فراتر از آن است. پس کدهد  می
فرض نادرست آن بنا شده است و آن  نیست. در پاسخ گفتیم که اساس این اشکال بر پیش

واقعیت »و « معرفت وجدانی به خود»تعلق دو مفهوم عبارت است از تمایز قائل شدن بین م
بود. « صعود معرفتی در شناخت من»فرض نیز طرح ایدۀ  ایدۀ اصلی ما در رد این پیش«. من

معرفت »توان واقعیتی ورای  ، به هیچ وجه نمی«صعود معرفتی»طبق آنچه گفته شد، در مدل 
معرفت وجدانی به »فت و بین در نظر گر « من»ی من( برای کنندگ درک« )وجدانی به خود

معرفت وجدانی »تمایز قائل شد و در نهایت، حکم به امکان تخلف « واقعیت من»و « خود
 کرد.« واقعیت من»از « به خود

 گیری نتیجه
یکی از مصادیق علم حضوری است که در این مقاله پیرامون « معرفت وجدانی به خود»
ان مسلمان بحث کردیم. ذیل مسئلۀ اول آن از منظر فیلسوف« خطاناپذیری»و « وجدان»

گاهی»با محوریت ویژگی « من»)وجدان خود( توصیفی از  ارائه شد. گزارۀ موجهی « خودآ
خویشتن را »آید، عبارت است از این گزاره که  به دست می« من»که تا اینجا پیرامون 

با دیگری پیرامون  ضمناً فقدان این معرفت وجدانی برای دیگری و یا امتناع چالشِ «. یابم می
 این معرفت وجدانی، دلیلی بر نفی اعتبار این معرفت وجدانی برای من نیست.

دومین مسئله است. مسئله این است که با « معرفت وجدانی به خود»چالش خطاناپذیری 
موجه خواهد شد نه گزارۀ « یابم خویشتن را می»صرفاً گزارۀ « معرفت وجدانی به خود»اتکا به 

گاه استمن واقعیت» فرض اساسی این اشکال عبارت است از تمایز  گفتیم پیش«. ی خودآ
و ایدۀ اصلی نگارندگان در رد آن عبارت « من عینی»و « معرفت وجدانی به من»نهادن بین 
قبل از « مبناگرای عمیق»طبق این مدل، «. مدل صعود معرفتی در شناخت من»است از 

اش را در نظر  ورای مشاهده« واقعیتی»اش بزند و  دهکه دست به استنتاج عقلی دربارۀ مشاه آن
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شود. نتیجۀ چنین  مواجه می« الامر نفس»و « واقعیت»مثابۀ یک  به« وجدان من»بگیرد، با 
وجدان »که مصداق  وجدانی، همچنان  این خواهد بود که این معرفت« وجدان من»نگاهی به 

عنی عدم تخلف علم از معلوم و به نیز خواهد بود و این ی« الامر نفس»است، مصداق « من
به این اشکال پاسخ  ضمناً «. من عینی»در کشف « وجدان من»تعبیر آخر، یعنی خطاناپذیری 

، یک اعتبار صرف نیست، زیرا «من عینی»و « معرفت وجدانی به من»دادیم که یکی دانستن 
کنندگی من(  )درک« معرفت وجدانی به من»فرض خلاف این، مستلزم نادیده گرفتن محتوای 

است. در واقع، در این مدل معرفتی، هر استنتاجی « من»ترین معرفت دربارۀ  ۀ بنیادیمثاب به
، باید با محتوای «من عینی»و « وجدان من»، از جمله فرض دوگانگی «من»دربارۀ 
البته این که  سازگار باشد« کننده بودن من درک»، یعنی «من»ترین شناخت دربارۀ  بنیادی

 ن نیست.فرض چنی
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Among the aḥādīth (Arabic: أحادیث, singular: ḥadīth, meaning traditions 
and narrations, Arabic: وا اتیر  , romanized: riwayāt), there are those 
attributed to the Prophet ṣallā llāhu ʿalayhī wa-ʾālihī wa-sallam and Ahl 
al-Bayt (Arabic:  لبَْیْتٱأهَْل ) ʿalayhim al-ṣalātu wal-salām that address 
doctrinal, philosophical, and mystical themes. These narrations have 
been cited in various forms across jurisprudential, narrative, exegetical, 
mystical, philosophical, theological, and ethical works. Among these is 
the narration “I spend the night with my Lord, and He feeds and drinks 
me” (Arabic: مُنیُ  یعند ربّ  تُ یأب ینیسْقیَ و  یطع  , romanized: “Abītu ʿinda Rabbī 
yuṭʿimunī wa yasqīnī”). The research question is: What is meant by the 
status of “being near” (Arabic: ند ةیَّ ع  , romanized: ʿindīyya) and passing 
and spending the night with the Lord (Arabic: َبیَْتوتة, romanized: Baytūta), 
and the relation (object) of “eating and drinking” in the ḥadīth? This 
article employs a descriptive-analytical method to examine the 
authenticity, implications, and content of the mentioned ḥadīth. It 
clarifies that, based on rational and traditional evidence from credible 
narrations, this ḥadīth is rooted in rational principles and legal 
foundations, and is aligned with logical and consistent usages without 
the need for interpretation or hesitation. Although various opinions 
based on differing juridical interpretations have emerged, it can be 
concluded, in accordance with the principle of the spirit of meaning and 
the stipulation (position) of words to general meanings, that the ḥadīth 
conveys a profound mystical and philosophical understanding: that food 
and drink possess different material and spiritual levels. Whenever a 
person frees from worldly attachments and attains the Divine nearness 
(nearness to God) and “being near” (Arabic: ند ةیَّ ع  , romanized: ʿindīyya) 
to the Lord, their food and drink at that level become light and 
knowledge, rendering them independent of worldly sustenance. 
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  «ینیسقی  و یطعِمُنیُ  یعند ربِّ  تُ یأب» ثیحد لیو تحل یاعتبارسنج

  3سید وهاب تقوی 2،سید علی دلبری 1،رامین گلمکانی
  golmakani@razavi.ac.ir .مسئول( )نویسنده ه علوم اسلامی رضوی، مشهد، ایران،اسلامی، دانشگاه و کلام . استادیار، گروه فلسف1
 .delbari@razavi.ac.ir. دانشیار، گروه علوم قرآنی و حدیث، دانشگاه علوم اسلامی رضوی، مشهد، ایران. 2
 taqavi@yahoo.com .رانیمشهد، ا ،یرضو  یدانشگاه علوم اسلاماسلامی،  فه و کلامفلس ،گروهارشد یکارشناس یدانشجو . 3

 چکیده اطلاعات مقاله
 

 : علمی ترویجیمقاله نوع
 

 11/05/1402: افتیدر خیتار

 27/03/1403: رشیپذ خیتار
 

  :ها واژهکلید
، ینیسقی، یطعمنی، یعند رب تیاب

، تجرد ینزد رب، رزق معنو  تیعند
 .نفس

 

 یعرفان ،یفلسف ،یاعتقاد نیبا مضام )ع(تیب اکرم و اهل امبریمنسوب به پ یایاحاد  ات،یروا انیدر م
 یو اخلاق یکلام ،یفلسف ،یعرفان ،یریتفس ،ییروا ،یشده که با الفاظ مختلف در کتب فقه انیب

مُنیُ  یعند رب تُ یأب» تیروا ث،یاحاد  نیا ۀاز جمل .مورد استناد قرار گرفته است  «ینیسقیَ و  یطع 
نزد ربّ و متعلق خوردن و  توتهیو ب «تیعند»است که منظور از مقام  نیا قیسؤال تحق .است
و  یو دلال یسند یضمن بررس ی،لیتحل یفیمقاله به روش توص نیا ست؟یچ ثیدر حد دنیآشام
و  یعقل اهدبا توجه به قرائن و شو  ثیحد نیکه ا سازد یمذکور، روشن م ثیحد ییمحتوا لیتحل
 ای لیبه تأو  ازین که آن یب ،عقلا است یو بنا یو حکم یبر اصول عقل یمعتبر، مبتن اتیاز روا ینقل

اما بر  ،مطرح شده است یاقوال مختلف ره،یو غ یمتفاوت فقه یها اگرچه با برداشت .توقف باشد
مذکور با  ثیگرفت که حد جهینت توان یعام، م یروح معنا و وضع الفاظ بر معان ۀاساس قاعد

کم یمعنا نیبر ا ،مضمون بلندش مراتب  یدلالت دارد که طعام و شراب دارا یو عرفان یح 
و  بدای ییرها یو یو سلوک از تعلقات دن ریس ریاست و هرگاه انسان در مس یو معنو  یمختلف ماد

و از طعام و  تطعام و شرابش در آن مقام نور و معرفت اس برسد،ربّ  تیو عند یبه مقام قرب اله
 خواهد بود. ازنی یب یو یشراب دن

 ،«ینیسقی  و  یطعِمُنیُ  یعند رب   تُ یأب» ثیحد لیو تحل یاعتبارسنج(. 1403دلبری، سید علی؛ تقوی، سید وهاب. ) ی، رامین؛گلمکان: استناد
 :ipd.2024.5408.1459DOI/10.30513 .254-237(، 32)18، های فلسفۀ اسلامی آموزه

 نویسندگان. ©                                                                ناشر: دانشگاه علوم اسلامی رضوی.                           
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 239                                                 و ... ی  گلمکان نیرام /«...... یعند رب   تُ یأب» ثیحد لیو تحل یاعتبارسنج

 

 مقدمه
 یبعد یدارا ایجسم است  نیانسان خلاصه در هم ایمطرح بوده که آبرای بشر  الؤ س نیا از دیرباز

اگر روح یا نفس، مجرد است رزق آن کدام است و قوام آن به و  نیز هست،به نام روح  گرید 
پاسخی است « ینیسقی  و  یطعمنیُ  یعند رب   تُ یأب»( که فرمود: ص)اکرم امبریسخن پچیست؟ این 

 ی مجردروحنفس و  یراشود، بلکه دا نمی خلاصهجسمانی  بدن نیانسان در امذکور که ال ؤ سبه 
ی مادی، به عنایت طعام و شرابعلاوه بر  ،برسد تیبه مقام عند الله که اگر در مسیر سیر الی است،

 تعالی طعام و شراب معنوی نوش کند. یابد که در نزد حق الهی، به مقامی دست می
 یعلماو روایی، مستند ی و حتی فقهی عرفان ،یکلام ،یفلسف ،یریدر کتب تفس حدیث این

عقلی و نقلی  شواهد و قرائن به . با توجهواقع شده است اکثریت مورد قبول وقرار گرفته  نیقیفر 
در  که نیبه ا توجه بامعتبر قرار دارد. لذا  این روایت از جنبۀ دلالی در جرگۀ روایات خواهیم دید که

مگر اشارۀ اجمالی در حد ذکر شاهد  ،ارائه نشده یمستقل ۀمقالتاکنون کتاب یا  ثیحد نیمورد ا
ی، این لیتحل ی وفیبه روش توص میبرآنمقاله  نیدر ارو،  که در کتب مختلف آمده است، ازاین

ها و اقوال  ی مورد کنکاش قرار دهیم و با توجه به اختلاف برداشتو دلال یاز لحاظ سند حدیث را
 آن ارائه کنیم. شده، وجه جمعی صحیح و عقلانی، و تفسیری روشن از مطرح

 ثیگزارش متن حد. 1

که  بیتوته کردم نزد پروردگارم درحالی»در روایت منقول از پیامبر اکرم)ص( چنین بیان شده است: 
 نیتر  در مهم یمختلف و اندک تفاوت یها با نقل ثیحد نیااگرچه «. کند مرا اطعام و سیراب می

آمده  ی و کلامیعرفانی، فلسف ،یریشده و در کتب تفس انیسنت ب و اهل 1عهیش ییکتب روا
که در  آمده است، همچنان« أظل  »و در بعضی دیگر « أبیت»است، اما در برخی از آنها با واژۀ 

                                              
إبراهیم بن »کند:  نقل می )ع()ص( را از حضرت سجادامبریسخن پ ،مشابه یتایدر رو  (137، ص4، ج1373) شهرآشوب ابن. 1

 وإذا أنا بصبی   عن القافلة تیأدهم وفتح الموصلی، قال کل  واحد منهما: کنت أسیح فی البادیة مع القافلة، فعرضت لی حاجة. فتنح
ه! بادیة بید متیمشی صبیو اء یمشی، فقلت: سبحان الل  لام ی  ه فرد  علیعل  ! فدنوت منه، فسل  ت ید بین؟ قال: أر یفقلت له: إلی أ ،الس 

ة! فقال:  یکس علیر، لیصغ ک! إن  یبی. فقلت: حبیرب   اً  یت من هو أصغر من  یخ، ما رأیا شیفرض ولا سن  اد یمات؟! فقلت: أ سن  ن الز 
احلة؟ فقال: زاد عام! فقال:  ئاً یش کفقلت: ما أری مع .یمولا  یوقصد، یرجلا یوراحلت ،یتقوا یوالر  خ، هل یا شیمن الط 

عام؟ کتیإنسان إلی دعوة، فتحمل من ب کدعو یتستحسن أن  ذ !الط   «.نِ یسْقِ یو   یطْعِمُنِ یته، هُو  یإلی ب یدعان یقلت: لا. قال: ال 



                                                                                     240  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

ی»سنت لفظ  روایات اهل آنها در مجامع  نیتر  چند نمونه از مهم نکیاشود.  دیده نمی« عند رب 
 شود: یم انیسنت ب و اهل عهیش ییروا

ه)ص. »1 یام وکان یواصِلُ. فقیل له فی ذلک، فقال)ع(: إن ی   (نهی رسولُ الل  عن الوصال فی الص 
ی فیطعمنی ل  عند رب  ظ   .(172، ص2، ج1413بابویه،  )ابن« ویسقینی  لستُ کأحدکم، إن ی أ 

وْلُهُ  أقدم منه د  ةُ محم  الأنبیاء فنبو   ل  وإن کان آدمُ أو  ». 2 تِهِ"،   ، "ق  نْخُول  فِی طِین  مُ م  آد  بِیاً و  کنْتُ ن 
ت الملائکة عن آدم؛ فأعطی القرآن  الذی عج   جز    لون والآخرون، وإن قیل لآدم  ز عنه الأو  وإن ع 

وإن دخل آدمُ   ،(2فتح/ ) ""ليِغْفِرَ لَک اللََُّّ   فقال له  ،(37بقره/ ) "فَ تَلَقَّى آدَمُ مِنْ ربَهِِِ کلِماتٍ فتَابَ عَلَيهِ "
ج  به إلی  ر   "اً وَرفََ عْناهُ مَکانًا عَلِيِ "  . إدریس)ع( قوله(9نجم/ ) ""قابَ قوسَی أو أدنىفی الجنة، فقد ع 

ه، ونادی اللهُ  (4شرح/ ) " وَرفََ عْنا لَک ذکِرکَ"  بی)ص(أی السماء، وللن   (57/ میمر ) وناجی إدریسُ ربَّ
ه الل   (10نجم/ ) "عَبْدِهِ ما أَوْحى  إِلى  فأََوْحى" داً محم   م إدریسُ بعد وفاتِه، وقد أطعم    هُ فی حالِ حیاتهوأطع 
وْلُهُ  یسْقِینِی"  "ق  یطْعِمُنِی و  ی و  بِّ بِیتُ عِنْد  ر  دکِمْ إِنِّی أ  ح  سْتُ کأ   .(214، ص1 ج ،1373 ،شهرآشوب )ابن «إِنِّی ل 

: إن ی لستُ کأحدکِم )ع(فقالقیل له: إنک تواصل، مته عن الوصال أ )ص(فلما نهی النبی». 3
ی یطعمنی ل  عند رب  ظ   .(390، ص16 ، ج1403مجلسی، ) «ویسقینی  إن ی أ 

م: تنام عینای ولاینام قلبی، وقال: إنی لست کهیأتکم إنی أظل قال صلی الله علیه وآله وسل  » .4
مجلسی، )« النقائص والاعتلالاتیطعمنی ربی ویسقینی، فبواطنهم منزهة عن الآفات مطهرة من 

 .(324، ص9 ، ج1404
ثنا إسحاقُ . »5 یبة  جمیعًا عن  بنُ   وعثمانُ   إبراهیم    بنُ   حد  ة  قال  أبی ش  بْد  ةُ  إسحاقُ   ع  نا عبد    بنُ   : أخبر 

ه  رضی  عائشة    عن  عُروة  عن أبیه  بنِ   هشام  عن  سلیمان   بی    : نهاهم عنها قالت  الل  ه علیهصل    الن    ی الل 
م ی   :إن ی لستُ  ؟! قال تُواصِلُ   ، فقالوا: إن ک لهم  رحمةً   الوصال  عن  وسل  تِکمْ؛ إن ی یطْعِمُنی رب  یأ  که 

 .(776، ص2، ج1412 ، )نیشابوری« ویسقینی
نِ . »6 حْم  بْدُ الرَّ أ  ع  نْب  اهِیم    بْنُ   أ  نِ   إِبْر  ال    ع  لِیدِ ق  نِ   الْو  حْم  بْدُ الرَّ ا ع  ن  ث  دَّ نِ   بْنُ   ح  مِر  ع  هْرِی  ن  :  الز  ال    ق 

ة   م  ل  بُو س  أ  عِید  و  نِی س  ر  خْب  نَّ   أ  ة    أ  یر  ا هُر  ب  ال    أ  سُولُ  ق  ی ر  ه  هِ   : ن  هُ   اللَّ ی اللَّ لَّ یهِ   ص  ل  م    ع  لَّ س  نِ   و  الِ   ع  فِی   الْوِص 
یامِ  ال   الصِّ إِنَّک  ن اس    . ق  اصِلُ   ف  ال   تُو  بِیتُ  ؟ ق  یسْقِینِی  : إِنِّی أ  ی و  بِّ  .(242، ص2ج ،1411نسائی، )« یطْعِمُنِی ر 
انِ . »7 بُو الْیم  ا أ  ن  ث  دَّ یب    ح  ا شُع  ن  ر  خْب  نْ   أ  هْرِی  ع  ال    الز  ث   ق  دَّ ة  : ح  م  ل  بُو س  نِ   بْنُ   نِی أ  حْم  بْدِ الرَّ نَّ  ع  ا   : أ  ب  أ 
ة   یر  ال    هُر  سُولُ  ق  ی ر  ه  هِ   : ن  هُ   اللَّ ی اللَّ لَّ یهِ   ص  ل  م    ع  لَّ س  نْ   و  الِ   ع  وْمِ   الْوِص  ال   فِی الصَّ ق  هُ   ، ف  جُل    ل    مِنْ   ر 

اصِلُ   : إِنَّک الْمُسْلِمِین   سُول   تُو  ال  اللَّ   ، یا ر  کمْ مِثْلِی هِ؟! ق  ی  أ  بِیتُ  : و  ی أ  یسْقِینِ   ؟ إِنِّ ی و  بِّ وْا  یطْعِمُنِی ر  ب  ا أ  مَّ ل  ، ف 
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نْ  نْ   أ  هُوا ع  ل    ینْت  اص  الِ، و  ل    یوْمًا، ثُمَّ   یوْمًا ثُمَّ   بِهِمْ   الْوِص  وْا الْهِلا  أ  ال   ر  ق  زِدْتُکمْ  ، ف  وْ تأخر ل  نْکیلِ  : ل    ، کالتَّ
هُمْ  نْ   حِین  ،  ل  وْا أ  ب  هُوا  أ   .(78-77، ص11؛ ج298، ص10؛ ج333، ص3، ج1410بخاری، )« ینْت 

نْ یزِید  بْنِ . »8 ةُ ع  ا شُعْب  ن  ث  دَّ : ح  ال  ر  ق 
عْف  دُ بْنُ ج  مَّ ا مُح  ن  ث  دَّ بِی  ح  بْد  اللهِ بْن  أ  مِعْتُ ع  : س  ال  یر  ق  خُم 

وْ ابْنُ  نِی مُدْرکِ، أ  ل  رْس  : أ  ال  ی ق  تْ:  مُوس  ال  ق  الِ؟ ف  نِ الْوِص  ا ع  لْتُه  أ  س  ، ف  شْیاء  نْ أ  ا ع  لُه  سْأ  ة  أ  ائِش  ی ع  مُدْرکِ إِل 
وْ  أ  ا ر  مَّ ل  یهِمْ ف  ل  قَّ ع  ش  ابُهُ، ف  صْح  أ  م  و  لَّ س  یهِ و  ل  ی اللهُ ع  لَّ سُولُ اللهِ ص  ل  ر  اص  ا کان  یوْمُ أُحُد  و  مَّ ل  ل  ا الْهِلا 

بِی ص   رُوا النَّ خْب  : أ  ال  ق  ، ف  م  لَّ س  یهِ و  ل  ی اللهُ ع  زِدْتُ »لَّ اد  ل  وْ ز  هُ، «ل  حْو  یئًا ن  وْ ش  اک، أ  لُ ذ  فْع  هُ: إِنَّک ت  قِیل  ل  ، ف 
یسْقِینِی ی و  بِّ بِیتُ یطْعِمُنِی ر  کمْ، إِنِّی أ  سْتُ مِثْل  : إِنِّی ل  ال   .(420، ص41، ج1421حنبل،  ابن)...« ق 

 ثیسند حد یبررس. 2
( و قدما )وثوق صدوری( در بررسی احادیث، ازآنجاکه وثوق سندی)روش متأخران به دو با توجه 

ناچار ملاک و معیار در  حدیث مذکور در جوامع حدیثی شیعی، بدون ذکر سند بیان شده است، به
گیرد که از تجمیع قرائن و شیوۀ عقلا در روند  بررسی اعتبار آن به روش وثاقت صدوری انجام می

هایی که به اعتبار و وثاقت حدیث دلالت دارند  شود. لذا به قرائن و نشانه مره استفاده میزندگی روز
 کنیم: اشاره می

اند،  دلیل و قرینۀ اعتبار روایت دانسته من لایحضره الفقیه. بسیاری از علما نقل روایت را در 1
در این »است: زیرا شیخ صدوق در مقدمۀ این کتاب شهادت به صحت روایاتش داده و نوشته 

دهم، به صحت صدورش از  کتاب هدفم این بود که آن دسته از روایاتی را بیاورم که به آن فتوا می
 .(3، ص1، ج1413بابویه،  ابن)« کنم معصومین)ع(، به هر دلیل، وثوق و قطع دارم و به آن حکم می

لم بزرگ، نوشتۀ عا طالب مناقب آل ابیکنندۀ این حدیث، کتاب  . یکی از منابع نقل2
از آن  وسائل الشیعهو  بحارالانوارشهرآشوب است. در اعتبار این کتاب همین بس که صاحب  ابن

اش به بزرگی و تخصص داشتن همچون وثاقت و محدث و عارف  نقل حدیث کرده و از نویسنده
عاملی  اند که دلالت بر اعتبار این منبع و وثاقت مؤلف و راوی آن دارد. شیخ حر به رجال یاد کرده

شوب آالشیخ رشید الدین محمد بن علی بن شهر »نویسد:  در وصف او می أمل الملدر کتاب 
 جامعاً  شاعراً  خبار أدیباً بالرجال والأ  عارفاً  محققاً  محدثاً  ثقةً  فاضلاً  المازندرانی السروی کان عالماً 

 .(285ص، 2تا، ج ، بیحر عاملی)« للمحاسن
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هماهنگ است، و ضعف سندی، با براهین عقلی و  . مضمون حدیث با روح قرآن و سنت3
شود. در ادامه به ذکر شواهد خواهیم پرداخت. به هر  اش تقویت می خانواده قرآن و احادیث هم

که برخی دربارۀ اخبار معارفی بر این  حال، ادعای وثوق دربارۀ این روایت دور از ذهن نیست، چنان
وای عقلی و عمیق آنها نیست، و یقین به صدور را اند که ضعف سندی مانع از پذیرش محت عقیده

 .(371، ص2، ج1383 )شیرازی،دانند  قطعی می

 . بررسی دلالت حدیث3
اند روزۀ وصال بر پیامبر اکرم)ص( مباح  اگرچه اکثر فقها با تحفظ بر معنای ظاهری حدیث، گفته

روز را روزه گرفتند، و لذا آن حضرت شب را بدون طعام و شراب، و  1است و بر امت ایشان حرام،
زمانی که امت را از روزۀ وصال نهی فرمودند، از پیامبر)ص( پرسیدند: پس چرا شما روزۀ وصال 

ویسقینی )من  یطعمنی ربی یا أبیت عند أظل إنی کأحدکم، لست گیرید؟ در جواب فرمود: إنی می
کند(،  کند و سیراب می عام میکنم، او مرا اط راستی من نزد پروردگارم بیتوته می مثل شما نیستم. به

 ربی یا أبیت عند أظل إنی»رغم معنای ظاهری حدیث، نسبت به ذیل حدیث که فرمود  اما به
یا  الفاظ بر معانی عامهمۀ فقها، متکلمان، مفسران، حکما و عرفا بر اساس وضع « ویسقینی یطعمنی

اند، یعنی طعام و شراب دارای  دهبه معنای باطنی و طعام و شراب معنوی ارجاع دا قاعدۀ روح معنا،
یده رس تیبه مقام عند الله مراتب مختلف مادی و معنوی است و آن حضرت که در مسیر سیر الی

تعالی طعام و شراب معنوی نوش  مادی، به عنایت الهی در نزد حق طعام و شرابعلاوه بر  است،
، «أبیت عند ربی»، «کأحدکم لست إنی»ها دربارۀ تعابیر  کند. در ادامه به تحلیل دیدگاه می

 خواهیم پرداخت.« یسقینی»و « یطعمنی»

 «کأحدکم لست إنی». مفهوم 3-1

در عین حال که در بعد انسانی و ظاهر احکام با دیگران مشترک است،  )ص(پیامبر اکرم
در بین شما ؛ من بشری هستم مانند شما که (6فصلت/ )« أَنَا بَشَرٌ مِِثْلُکمْ یوحَى إِلَی»که فرمود:  چنان

گویم،  کنید و با شما سخن می طور که خود شما با یکدیگر معاشرت می کنم، آن معاشرت می
کنید، پس من از جنس دیگری مخالف جنس شما  وگو می طور که خود شما با یکدیگر گفت آن

                                              
  .(511، ص10، ج1415، )نراقی، «صوم الوصال، و هو حرام بلا خلاف، للمستفیضة من الأخبار. »1
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از قبیل فرشته نیستم تا بین من و شما حایل و حجابی باشد، و یا سخنم به گوش شما نرسد و یا 
شود و آنچه  های شما وارد نشود. تنها تفاوت من با شما این است که به من وحی می لامم به دلک

، 1390)طباطبایی، شود  نمایم، وحیی است که به من می گویم و شما را به آن دعوت می من به شما می
فِی »که فرمود:  و این وجه تمایز حضرت، ناظر به حقیقت و باطن ایشان است؛ چنان (361، ص17ج

از این باب « صدق»بر کلمۀ « مقعد»که اضافۀ کلمۀ  (55قمر/ ) «مَقْعَدِ صِدْقٍ عِندَ مَلِيک مُّقْتَدِرٍ 
ای هست، یعنی صدقی خالصانه و نیامیخته با  است که میان مجلس و صدق عمل و ایمانشان رابطه

ا آن نیست، کذب، حضوری نیامیخته با غیبت، قربی که بعدی با آن نیست، نعمتی که نقمت ب
سروری که غمی با آن نیست، بقایی که فنایی با آن نیست و جایگاهی که همۀ قرب و نعمت و 

؛ من مثل «لست کأحدکم». لذا فرمود: (89، ص 19)همان، جسرور و بقاست، قرب مالکی مقتدر 
ر های بیشتری از آن حضرت د  هیچ کدام از شما نیستم. در بخش شواهد آیات و روایات به ویژگی

 زمینۀ باطنی و ملکوتی آن حضرت اشاره خواهد شد.

لُّ عند ربی». مفهوم 3-2 ظ 
 
 « أبیت یا أ

و  (138، ص8، ج1409)فراهیدی، به معنای داخل شدن در شب است « بیتوته»از مصدر « أبیتُ »
ل  » که در برخی  . این(148)همان، صبه معنای وارد شدن در روز است « اظلال»از مصدر « أظ 

ی»ها فرمود:  نقل بیتُ عند رب  ی»و در برخی فرمود: « أ  بِّ ل  عِند ر  ظ  الفاظ بر و با توجه به وضع « أ 
یا قاعدۀ روح معنا، اشاره به آن است که روح آن حضرت در هر آن از روز و شب، در  معانی عام

 محضر الهی بوده است. در ادامه به اقوال مختلف اشاره خواهد شد. 

 «أبیت عند ربی»رۀ عبارت . اقوال دربا3-2-1

نویسد:  الله. ملاصدرا در باب ادلۀ نقلی بر تجرد نفس می نزد رب به معنای قرب الی« بیتوته»الف. 
ه علیه و» ی الل  ل   .."له:.آ قوله صل  بِی   مُرْس  ب  و  لا  ن  ر   ك  مُق  ل  عُنِی فِیهِ م  س  قْت  لا  ی  هِ و  ع  الل   ، و قوله: "لِی م 
این اخبار و امثال آنها دلالت دارد بر شرافت نفس ناطقۀ انسانی  "؛یطعمنی ویسقینیأبیت عند ربی "

، 8، ج1368شیرازی، )«. که به کمال فعلیت دست یابد تعالی، البته به شرط آن و قرب آن به باری
 .(306ص
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نفس »نویسد:  ب. بیتوته نزد رب به معنای خلع روح و پیوستن به عالم اعلی. شیخ اشراق می
حق است و نور اوست، و همه مقید است به اضافت به ربوبیت، و این همین نفس است که  امر

ی  أبیت»پیغامبر بدو اشارت کرد که  ، یعنی که چون مفارقت کنم در «یطعمنی ویسقینی  عند رب 
حالت وجد و طرب و به عالم اعلی پیوندم، طعام و شراب من از علوم حقیقی و انوار الهی باشد، 

ه »کرد و امیرالمؤمنین علی)ع( گفت چون در خیبر را بر کند:  ه رفیق اعلی طلب میآن است ک والل 
ها مضیئة ة ملکوتیة ونفس من نور رب   .(128، ص3، ج1375)سهروردی، « ما قلعته إلا  بقو 

ج. بیتوته نزد رب به معنای مقام عندیت و رسیدن به تجرد تام. حکیم سبزواری به استناد آیات 
ذیر العریان»نویسد:  نقول از حضرتش میو روایات م و « تعریه از جسم»و معلوم است که « أنا الن 

 «رَحَْْةً للِْعالَمِیَ »و  (9نجم/ ) «أَوْ أَدْنى»لواحق آن، مراد است، بلکه از ماهیت، به حسب مقام 
ی یطعمنی ویسقینیأ» و مثل قولش (107انبیاء/) که  چنان ،اشارت است به مقام عندیت «بیت عند رب 

هستند و معلوم است که عندیت  (59انعام/ ) «وَعِنْدَهُ مَفاتِحُ الْغيَبِ »همۀ انبیاء و اولیاء مشمول آیۀ 
 .(348، ص1383سبزواری، ) خواهد و الا عندیت نزد طبیعت خواهد بود تجرد تام می« هو»

دۀ آملی زا تعالی. استاد حسن د. بیتوته نزد رب به معنای حضور معنوی در پیشگاه حق
ه پرسیدند از جناب وصی علیه»نویسد:  می حضرت فرمودند: عارف در  .السلام راجع به عارف بالل 

ه در  .زمین نیست، در آسمان و بهشت و جهنم نیست یکی از حضار عرض کرد: پس عارف بالل 
او  (55)قمر/.«رٍ فِی مَقْعَدِ صِدْقٍ عِنْدَ مَلِيک مُقْتَدِ »؟ آن حضرت این آیه را تلاوت فرمود:  کجاست

 . در پیشگاه خداست ،در پیشگاه خدای خویش است، روی زمین است و در عین حال
 من در میان جمع و دلم جای دیگرست***  ای شنیده هرگز میان حاضر و غایب

 .(166، ص2، ج1387زاده آملی،  حسن)« با مردم هست و با مردم نیست
خلقی و اتصال به آستان الهی. استاد آشتیانی بر هـ. بیتوته نزد رب به معنای مفارقت از جهات 

الجهات، علت اِعراض روح و باطن  جمیع آن است که ارتباط ذاتی بین انسان و حق کامل مِن
رسد، اعراض از این مرتبه و مقام نموده و به  ای که می سالک است که در مقام صعود به هر مرتبه

شود، آن مرتبه را ترک کند و به  مال حاصل میمناسبت ضعفِ حکمِ مناسبتی که از عروج و استک
مرتبۀ اعلی صعود نماید، چون سالک در مقام صعود، احکام ارتباط بین او و حق، غالب بر احکام 
ارتباط سالک با کثرات است، لذا ترک مراتب نازلۀ ناشی از غلبۀ ارتباط حکم جمعی احدی حق 

تصل گردد، و از جهات خلقی و امکانی فارغ که حقیقت کلی انسان به حضرت الهیه م است، تا آن
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«. أبیت عند ربی یطعمنی ویسقینی»آید و از آن مقام شامخْ بلاواسطه کسب فیض نماید که:  می
اعراض از کثرات و عروج به حق و صعود به ذروۀ اعلای وجود، سالک را از غیر حق در جمیع 

 .(676ش، ص1370آشتیانی، )« بهالصوم لی وأنا أجزی »سازد، لذا فرمود:  شئون مستغنی می
قیصری بر اساس مبانی عرفانی در تبیین «. أو أدنی»و. بیتوته نزد رب به معنای رسیدن به مقام 

حقیقت محمدیه )فیض الهی( در مقام قوس نزول بعد از تجلی »نویسد:  دو قوس نزول و صعود می
رزخی و مثالی و ظهور در عالم و ظهور در عوالم هستی به ترتیب از صور عقول و نفوس و حقایق ب

شهادت، و تنزل از مقام غیب و استقرار در رحم مادی، از آن جهت که صعود بر طبق نزول است، 
و رجوع به بدایات که همان حقیقت نهایات باشد، جهت پیوند به اصل خود که غایت خلقت و 

اتی و حیوانی و کسب شود،.... بعد از طی درجات معدنی و نب می  کمال استجلاء بر آن مترتب
وجود عقلانی و عبور از منازل و بوادی، به کسب وجود حقانی نائل آید، و بعد از نیل به مقام 
اعلای از تمکین و خلاصی از اقسام تلوین و عبور از مرتبه و مقام واحدیت و فناء در احدیت و 

ه ذاتی، و مشاهدۀ خواص و آثار کلیۀ اسم اء الهیه و اعیان ثابته در تحقق به مقام مظهریت اسم الل 
نماید. این حقیقت کلیه  مقام مظهریت تجلی ذاتی و احاطه به عوالم وجودی، رجوع به کثرت می

ی ذاتی و مقام ظهور سر  تام و تمام « أو أدنی»در مقام  به « فأحببت أن أعرف»و مرتبۀ مظهریت تجل 
ه وقت»و « ، یطعمنی ویسقینی عند ربی  أبیت»حکم  لا یسعه ملک مقرب ولا نبی   لی مع الل 
از نحوۀ ظهور مفاتیح غیب و احکام أسماء مستأثرة التی لا یعرفها إلا هو و کیفیت ظهور و « مرسل

لع و به اسرار وجود واقف و به نحوۀ سریان  تجلی اسماء کلیه و امهات اسماء در مرتبۀ واحدیت، مط 
 .(126، ص1381)قیصری، « شود آن مفاتیح به صور استعدادات عالِم می

هِمْ یرزقون»در « عند». تفاوت 3-2-2 بِّ  «یطعمنی و یسقین  عند ربی  أبیت»با « عِنْد  ر 

هِمْ »کند که  نقل می مجمعصاحب تفسیر  بِّ که هیچ کس جز  دو وجه دارد: یکی آن« عِنْد  ر 
افت نیست، خداوند قدرت نفع و ضرر به شهدا را ندارد، و البته مراد از این عندیت، نزدیکی در مس

که  زیرا قرب مسافت از صفات اجسام است که نسبت به خداوند ممتنع و محال است. دوم آن
که مردم از این  اند، از آن جهت که خداوند به حیات آنها علم دارد، درحالی شهدا نزد خداوند زنده

فرق « یعند رب»با « عند ربهم». اما ملاصدرا بین (563، ص4، ج1372)طبرسی، خبرند  حیات بی
فرق است بین کسی که نزد خداوند رزق دارد و کسی که خداوند او را »گذاشته و نوشته است: 
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که فرق است بین کسی که نزد پروردگارش زنده است و  نوشاند، چنان کند و شراب می اطعام می
 .(97، ص6، ج1366شیرازی، )« تعالی است کسی که حیاتش به حق

 «بیتوته نزد رب»در معنای بندی اقوال مختلف   . جمع3-2-3

آن ای نیست که  بیتوته در اینجا« بیتوته»آید که مراد از  از جمع معانی فوق چنین به دست می
که به  (318، ص3، ج1381 ، ی ن ی م خ) بلکه حقیقت بیتوته است داشتند، اننزد یکی از زوجاتشحضرت 

وح آن حضرت در هر آن از روز و شب، یا قاعدۀ روح معنا، یعنی ر  الفاظ بر معانی عاماعتبار وضع 
که این معنا در قالب شش  مند بوده است، چنان تعالی بهره در محضر الهی از چشمۀ معرفت حق
الله، خلع روح و پیوستن به عالم اعلی، مقام عندیت و رسیدن  قول مذکور در معنای بیتوته )قرب الی

ت از جهات خلقی و اتصال به آستان الهی، تعالی، مفارق به تجرد تام، حضور معنوی در پیشگاه حق
برخی ناظر به طریق و مسیر، برخی اشاره به مفارقت روح از بدن، برخی «( أو أدنی»رسیدن به مقام 

اند، زیرا پیامبر اکرم)ص( در عین  دلالت بر میزان قابلیت نفس و برخی ناظر به غایت عروج نفس
« أَنَا بَشَرٌ مِِثْلُکمْ یوحَى إِلَیان مشترک است )حال که در بُعد انسانی و ظاهر احکام با دیگر 

 «فِی مَقْعَدِ صِدْقٍ عِندَ مَلِيک مُّقْتَدِرٍ »، اما در حقیقت و باطن، جایگاه آن حضرت مقام (6فصلت/)
 أمَْوا ًً الَّذِینَ قتُلُِوا فِی سَبِيلِ اللََِّّ   وَلا تََْسَبََّ »فرماید:  طور که دربارۀ شهدا می است، و همان (55قمر/ )

، چنانچه کسی در مسیر سیر و سلوک به موت اختیاری، (169آل عمران/ ) « بَلْ أَحْياءٌ عِنْدَ رَبِِِّمْ یرْزقَُون
از تعلقات دنیایی رهایی یابد به مقام عندیتی دست خواهد یافت که رزقش را مستقیم از پروردگارش 

ی  أبیت»دریافت خواهد کرد. لذا فرمود:  القضات  که عین ، چنان«یطعمنی ویسقینی  عند رب 
لا یدخل ملکوت السموات من لم یولد »عیسی)ع(... خبر چنین داد که »نویسد:  همدانی می

تین ، گفت: به ملکوت نرسد هر که دو بار نزاید، یعنی هر که از عالم شکم مادر به در آید این «مر 
« أبدانهم فی الدنیا و قلوبهم فی الآخرة»یند. جهان را بیند، و هر که از خود به در آید آن جهان را ب

رَّ فِی السَّماواتِ وَالْأَرْضِ »این معنی باشد. آیینۀ  من عرف »کتاب وقت او شود،  (6)فرقان/ «یعْلَمُ السِِ
ه»او را روی نماید، « نفسه  (48)ابراهیم/ « یوْمَ تُ بَدَّلُ الْأَرْضُ »نقد وقت او شود، از « فقد عرف رب 

ضِ » به وگذشته بود  َره َ ٱلأه
« یطعمنی ویسقین  عند ربی  أبیت»بیند، « رأی قلبی ربی»رسیده، « غَيه

 .(12ش، ص1341)همدانی، « بشنود« فأوحی إلی عبده ما أوحی»بچشد، 
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 «یطعمنی و یسقینی». مفهوم 3-3

شود، که در باب افعال،  اسم جامعی است برای آنچه خورده می« طعام»از مادۀ « یطعمنی»لفظ 
« سقی»از مادۀ « یسقینی». واژۀ (25، ص2 ، ج1409)فراهیدی، به معنای خورانیدن غذا است « اِطعام»

 الفاظ بر معانی عام. اما بر اساس وضع (189، ص5)همان، جبه معنای نزدیک شدن آب و شیر است 
 . شود های دیگری نیز متصور است که در ضمن اقوال ذیل اشاره می یا قاعدۀ روح معنا، برداشت

 « یطعمنی و یسقینی». اقوال در عبارت 3-3-1

، «کند خداوند مرا اطعام و سیراب می»در ماهیت این نوع از غذا و شراب که پیامبر)ص( فرمود: 
گویند: مراد از آن دو همان غذا و شراب حسی است، یعنی هر  بین علما اختلاف هست. برخی می

اند: مراد قوت روحانی  برخی دیگر گفتهآورند.  شب برای آن حضرت غذا و شراب بهشتی می
شود. اما اهل تحقیق عقیده دارند  است که از سوی خدا به جای غذا و شراب جسمانی افاضه می

که مراد از این غذا غذای روحی است که حاصل شهود و لذت ذکر و فیضان معارف الهی است، 
ه انسان بر اثر عشق مجازی و ک شد، همچنان نیاز می به طوری که آن حضرت از غذای جسمانی بی

کند. پس در عشق و نشاط حقیقی و  نیازی می شادی صوری، نسبت به آب و غذا احساس بی
، 2، ج1996)تهانوی، داده است  نیازی به پیامبر)ص( دست می معنوی به طریق اولی چنین بی

 کنیم: می . در ادامه به برخی اقوال در معنای طعام و شراب در پیشگاه الهی اشاره(1105ص
. در حدیث دیگری آمده است که پیامبر)ص( فرمود: بیمارانتان را طعام و سقی معنویالف. ا

نوشاند  کند و می اکراه وادار به خوردن نکنید، زیرا خداوند آنها را اطعام می که میل به غذا ندارند به
 .( 58، ص6تا، ج بی ،دمشقی)

ها که غذا  ای خاص از انسان الهی برای عدهب. تسبیح و تهلیل و تحمید، به معنای گشایشی 
تعالی است. پیامبر اکرم)ص( فرمود:  خورند، اما غذای آنها ذکر تسبیح و تهلیل و تحمید حق نمی

ای است که در آن، ابراهیم)ع( سیری  که به معنای همان آیه« یطعمنی ویسقین  عند ربی  إن ی أبیت»
، 2، ج1410)زرکشی،  (79شعراء/ )«  ی هُوَ یطْعِمُنِی وَیسْقِیِ وَالَّذِ »داند:  اش را از خدا می و سیرابی

 . (271ص
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ج. وقوف و اطلاع بر اسرار وجود. قیصری بر اساس مبانی عرفانی بر این عقیده است که 
ه در مقام » ۀ محمدی  ی ذاتی و مقام ظهور سر  تام و تمام « أو أدنی»حقیقت کلی  و مرتبۀ مظهریت تجل 
ه وقت لایسعه »و « ، یطعمنی ویسقینی عند ربی  أبیت»به حکم « فأحببت أن أعرف» لی مع الل 

از نحوۀ ظهور مفاتیح غیب و احکام اسماء مستأثرة التی لا یعرفها إلا « مقرب ولا نبی  مرسل ملک
لع و به اسرار وجود  هو و کیفیت ظهور و تجلی اسماء کلیه و امهات اسماء در مرتبۀ واحدیت، مط 

 .(126، ص1381)قیصری، « شود واقف و به نحوۀ سریان آن مفاتیح به صور استعدادات عالِم می
د. معرفت و محبت و نورانیت به انوار عالم غیب. علامه مجلسی با اقتباس از فخر رازی 

نویسد: مراد از این طعام و شراب عبارت از معرفت و نورانیت به انوار عالم غیب است،  می
که انسان بر اثر شادی برای حضور نزد شاه یا دست یافتن به منصبی یا رسیدن به معشوق آب و  چنان

های جسمانی است.  های نفسانی بر ضد سعادت کند، و به طور کلی، سعادت فراموش می غذا را
کند که نفس انسانی مستقل از بدن است. لذا با مرگ بدن، نفس  همۀ اینها این گمان را تقویت می

. ملاصدرا نیز همین (428، ص9، ج1420؛ رازی،208، ص6، ج1403)مجلسی، مرد  زنده است و نخواهد 
 .(320، ص1354شیرازی، )کند  با اختلاف جزئی در برخی الفاظ تکرار می مضمون را

کند.  هـ. وحی الهی. علامه مجلسی نقل کرده است: با وحی خود مرا سیراب و تغذیه می
 .(390، ص16، ج1403)مجلسی، 

طعام آن چیزی است که غذائیت »نویسد:  و. طعام علم است و شراب محبت. ملاصدرا می
که پیامبر اکرم)ص( فرمود: من نزد  حال اعم است از جسمانی و روحانی، چناندارد، در عین 

خوراند. روشن است که چنین خوراکی از جنس  کنم و او مرا آب و غذا می پروردگارم بیتوته می
های جسمانی حیوانات نیست، بلکه طعام علم و شراب محبت است، زیرا نفس  غذاها و شراب

، 2، ج1383شیرازی، )خورد و خوراکش چیزی جز علم و معرفت نیست انسانی بما هو جوهر عاقل، 
 .(257ص

 « یطعمنی و یسقینی»بندی معنای آب و غذا در عبارت   . جمع3-3-2

یا قاعدۀ روح معنا به  الفاظ بر معانی عاماتفاق بر اساس وضع  که ملاحظه شد، اقوال فوق به چنان
اند. لذا به تعبیر لطیف مرحوم فیض کاشانی باید گفت: غذا و خوراک در هر  تفسیر پرداخته

، رزق و  ای از جنس همان چیزی است که با آن نشئه تناسب دارد، و حق نشئه تعالی به اسم رب 
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ذایی است که بدون رساند، که بهترین غذاها و گواراترین آنها غ روزی هر موجودی را به او می
لین از اهل حق می فیطعمنی   عند ربی  أبیت»که پیامبر اکرم)ص( فرمود:  دهد، چنان واسطه به کُم 

طعام و سقی . بنابراین از میان شش برداشت فوق )ا، پانویس(147ش، ص1375)کاشانی، « ویسقینی
محبت و نورانیت به ، تسبیح و تهلیل و تحمید، وقوف و اطلاع بر اسرار وجود، معرفت و معنوی

آید که همۀ عالمان  انوار عالم غیب، وحی الهی، و طعام علم و شراب محبت( چنین به دست می
دینی از فقیه تا مفسر و متکلم و حکیم و عارف، طعام و سقی مذکور در روایت را معنوی 

 اند. کرده های مختلفی بیان اند، اگرچه در تعیین مصداق این آب و خوراک معنوی دیدگاه دانسته

 . معنای مختار حدیث4
به مقام عندیتی دست یافته است که  حضرت حق به باطنی و قرب پیامبر اکرم)ص( با توجه به مرتبۀ

رزق دریافتی آن حضرت متناسب با همان مقام، اطعام و سقی معنوی است نه آب و غذای مادی. 
ی  أبیت»لذا فرمود:   مظاهر های عادی که انسان شما برخلاف ، یعنی«یطعمنی ویسقینی  عند رب 

 و جامع عنوان انسان کامل و کون من مثل شما نیستم، بلکه به وجودید، حقیقت محدود و جزئی
 و جامعیت این مدد رهیده و به ضعف و نقص تعالی، از جهات حق صفات و اسما جمیع مظهر
 ام. مشمول رزق خاص معنوی شده باطنی ارتباط

 یید معنای مختار حدیث. شواهدی از آیات در تأ4-1

 گردد: در تأیید معنای یادشده، از آیات شواهدی ارائه می
ا أَنَا بَشَرٌ مِثْلُكُمْ یوُحى. »1 ، یعنی اگرچه از جنبۀ جسمانی و صورت انسانی (6فصلت/ )« إِلَیَّ   إِنمَّ

کنم، اما ویژگی دیگری در من هست که در شما نیست و آن  مانند شمایم و مثل شما زندگی می
 دریافت وحی است. 

ثَُّ   يُُيتنُیالَّذی وَ إِذا مَرِضْتُ فَ هُوَ یَشْفیِ وَ وَیَسْقیِ   الَّذی هُوَ یطُْعِمُنیوَ فَ هُوَ یَ هْدینِ   الَّذی خَلَقَنی. »2
همان  ،فرماید می مهمان خدایی که مرا بیافرید و به راه راست هدایت»؛ (81-78شعراء/ )« يُُْيیِ 

و همان ، دهد و چون بیمار شوم مرا شفا می، گرداند دهد و سیراب می خدایی که مرا غذا می
 .«گرداند زنده میمیراند و سپس به حیات ابدی آخرت  دنیا می ۀخدایی که مرا از حیات چندروز 

یک عناوین خلق، هدایت، اطعام، اِسقا،  دلالت دارد که ذکر یک« وَیَسْقیِ   هُوَ یطُْعِمُنی»تعبیر 
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تنهایی در اثبات ربوبیت  بیماری، شفا، مرگ و زندگی، اگرچه از باب نمونه است، اما هر یک به
کنندۀ  ندی است که اجابتخدای تعالی و تدبیر امر آدمی کافی است و نفس آدمی قائم به خداو 

. پس هر گونه رزق مادی و معنوی، از ناحیۀ خداوندی (284، ص15، ج1390)طباطبایی، دعای اوست 
 است که خلق و تدبیر عالم در دست اوست.

، و نیز (169آل عمران/ )«  سَبيلِ اللََِّّ أمَْوا ًً بَلْ أَحْياءٌ عِنْدَ رَبِِِّمْ یُ رْزَقُونَ   لا تََْسَبََّ الَّذینَ قتُِلُوا فیوَ . »3
که این نفس مجرد، در حد ذاتش  آیات بسیاری که بر شرافت و تجرد نفس دلالت دارند، و این

تواند متنعم به عنایت خاص الهی گردد و از رزق  عاری از عالم ماده و لوازم آن است، پس می
وَنَ فَخْتُ فيهِ »ش فرمود: معنوی برخوردار شود؛ مانند این سخن خداوند که دربارۀ آدم)ع( و اولاد

وكََلِمَتهُُ »، و نیز در حق عیسی)ع( فرمود: «و از روح خود در او دمیدم»؛ (29حجر/ )« مِنْ رُوحی
و کلمۀ اوست که به مریم القا کرد و روحی از سوی »؛ (171نساء/ )« مَرْيَََ وَرُوحٌ مِنْهُ   ألَْقاها إِلى

کلمۀ »؛ (10فاطر/ )« یَصْعَدُ الْكَلِمُ الطَّيِِبُ وَالْعَمَلُ الصَّالِحُ یَ رْفَ عُهُ إِليَْهِ » ، و آیات دیگری مانند«اوست
  فی» ؛«نیکوی توحید و روح پاک آسمانی به سوی خدا بالا رود و عمل نیک خالص آن را بالا برد

عزت و  در منزلگاه صدق و حقیقت نزد خداوند»؛ (55قمر/ )« مَقْعَدِ صِدْقٍ عِنْدَ مَليكٍ مُقْتَدِرٍ 
یقین فرزندان آدم را کرامت  به»؛ (70اسراء/ )« آدَمَ   لقََدْ كَرَّمْنا بنَیوَ »؛ «ندا نت جاودانی متنعملطس

ما انسان را در نیکوترین صورت در مراتب »؛ (4تین/ )« تَ قْوِيٍَ  أَحْسَنِ  فِی انَ لقََدْ خَلَقْناَ الِْْنْس» ؛«دادیم
ای »؛ (28-27فجر/ )« ربَِِكِ راضِيَةً مَرْضِيَّةً   إِلى  ارْجِعی فْسُ الْمُطْمَئِنَّةُ *يا أیَ َّتُهَا النَّ » ؛«وجود بیافریدیم

آی که تو خشنود به او و او راضی از  آرام به حضور پروردگارت باز  نفس قدسی، مطمئن و دل
 «.توست

 . شواهدی از روایات در تأیید معنای مختار حدیث4-2

 گردد: روایات شواهدی ارائه میدر تأیید معنای یادشده، از 
، 1406)فیض کاشانی، « قیلوا، فإن  الله یطعم الصائم فی منامه ویسقیه». امام کاظم)ع( فرمود: 1

خوراند و  دار را در خوابش غذا می ؛ هنگام ظهر خواب قیلوله کنید، زیرا خداوند روزه(542، ص26ج
 کند. سیراب می

حدُهما »کند:  ز معصوم نقل میعمیر و او ا ابی  . شیخ صدوق از ابن2 قال  أ  کانِ ف  ل  ی م  ق  الْت 
ی ب  نی ر  ل  رْس  أ  خ  قِدْراً وهو صائِم  ف  ب  هُ قد ط  ی إلی فلان  العابِدِ فإن  بِّ نِی ر  ث  ع  : ب  ین  تُریدُ؟ قال    لِصاحِبِهِ... أ 
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کفِؤُها ز آن دو به ؛ دو فرشته یکدیگر را ملاقات کردند. یکی ا(231، ص64، ج1403)مجلسی، « أُ
دیگری گفت: کجا را اراده کردی؟ جواب داد که پروردگارم مرا به سوی فلان عابد مبعوث کرد، 

دار است دیگی را بار گذاشت. پس پروردگارم مرا فرستاد تا او را  چراکه او در حالی که روزه
 کفایت کنم.

ه    لا تُکرِهوا مرضاکم» . پیامبر)ص( فرمود:3 عامِ فإن  الل  )همان، « یطعِمهم ویسقیهم علی الط 
کند و سیراب  ؛ وادار نکنید بیمارانتان را بر غذا خوردن، زیرا خدا آنها را اطعام می(142، ص59ج

 سازد. می
عُهُ ». پیامبر)ص( فرمود: 4 هِ وقت  لا یس  ل ک  لی مع الل  ب    م  رَّ بْد  مؤمِن    مُق  ل  ولا ع  بِی  مُرْس  ولا ن 

ه للإ هُ قلب  ن  الل  ح   نههست که در آن وقت و زمانی مرا با خدا وقت ؛ (360، ص18)همان، ج«  یمانامْت 
و نه عبد مؤمنی که قلبش را به ایمان آزموده است، تاب و  مرسل یامبریپای مقرب و نه  فرشته

 ظرفیت آن را دارد. 
؛ من از (253، ص64)همان، ج« إنی لست أنسی ولکن أنسی لیُستن  بی»: . پیامبر)ص( فرمود5

ام تا  ام که از سنخ انسان نیستم، لکن در هیئت انسانی مانده هت مرتبه و مقام به حدی رسیدهج
 دیگران به روش و سنت من عمل کنند.

وْت ی ». امام صادق)ع( فرمود: 6 نُ لِأ رواحِ الأنبیاءِ الم  أْنِ... یؤْذ  أْن  مِن  الش  ش  ةِ ل  لنا فِی لیالِی الْجُمُع 
یکمْ وأرواحِ الأوصیاءِ المو  ذی بین ظهران  صِی  ال  روحِ الْو  رش    تی و  ی تُوافِی ع  ماءِ حت  ا إلی الس  جُ بِه  یعر 

تی  د  إلی الأبدانِ ال  ینِ ثُم  تُر  ت  کع  وائِمِ العرشِ ر  ة  مِن ق  ی عند کلِّ قائِم  لِّ تُص  طوفُ بها أسبوعاً و  ت  ها ف  بِّ ر 
تُصبِحُ الأنبیاءُ والأوصیاءُ قد مُلِ  هران یکم وقد کانت فیها ف  ین  ظ  ذی ب  ئوا وأُعطُوا سروراً ویصْبِحُ الوصِی  ال 

فیرِ  مِّ الغ  های جمعه شأن بزرگی است...  ؛ برای ما در شب(152، ص17)همان، ج« زید  فی عِلمِهِ مِثلُ ج 
شود که به آسمان  به ارواح انبیا و اوصیای گذشته و روح وصیی که در میان شماست اجازه داده می

روند تا به عرش الهی برسند، در آنجا هفت بار عرش را طواف کنند و در هر رکنی از ارکان آن، بالا 
دو رکعت نماز گزارند، سپس به ابدان خود در حالی برگردند که از شادی سرشارند، و وصیی که 

 در بین شماست به علمش به مقدار زیادی افزوده شده است.
خدا  ندیکس مرا بب هر ؛(235، ص61)همان، ج« أی الحق  من رآنی فقد ر » پیامبر)ص( فرمود: .7

اذن و اجازۀ او هیچ  ؛ زیرا او خلیفۀ الهی و متصف به صفات خداوندی است که بیاست دهیرا د 
 کس نصیبی ندارد.
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 گیری نتیجه
 آید:  از مجموع روایت و شواهد آیات و روایاتی که بیان شد چنین به دست می

اند، کلام  بول عرف و عقلا که الفاظ برای معنای عام وضع شده. با توجه به قاعدۀ مورد ق1
 معصوم علاوه بر معنای ظاهر، دارای معنای باطن و بطون مختلفی است.

تعالی این  . روح و نفس ناطقۀ انسان، مجرد و از عالم امر است، و با توجه به سنخیتش با حق2
 ود و خلیفۀ الهی در زمین قرار گیرد.ظرفیت را دارد که در مرتبۀ خلقی به صفات الهی متصف ش

. برخی نفوس این قابلیت را دارند که بر اثر تربیت نفس و رهایی از تعلقات عالم ماده به 3
ای از قرب برسند، به طوری که احکام بین آنها و حق، بر احکام بین آنها و عالم ماده غالب  درجه

اشته باشند. لذا طعام و شرابشان در مقام شود و دیگر نیازی به طعام و شراب دنیوی و ظاهری ند
 عندیت جز طعام و شراب مناسب با آن درجه که نور و معرفت است، چیز دیگر نیست. 

پس این حدیث از حیث سندی و دلالی مبتنی بر اصول عقلی و حکمی و بنای عرف عقلا و 
 که نیاز به تأویل یا توقف باشد. اصولیان است، بدون آن

 سپاسگزاری
موجود  ثیاحاد  یاعتبارسنج»است با عنوان  یا رشته انیو م یاز طرح کلان پژوهش یمقاله بخش نیا

جا  . در همیندر حال انجام است یرضو  یکه در دانشگاه علوم اسلام «یو عرفان یدر کتب فلسف
 شود. دانشگاه و معاونت محترم پژوهشی سپاسگزاری میمحترم از ریاست 
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The issues and questions of knowledge (Arabic: ْلم  (romanized: al-ʿilm ,الَعْ 

discuss the accidents (Arabic: ض  أحْکام :and rulings (aḥkām, Arabic (عَوار 
“rulings”, plural of ḥukm “ْحُکم”) of the subject specific to that knowledge. 

Among the strengths of knowledge and the presentation of scientific issues in 

educational texts are the preservation of the subject, the maintenance of 

discussions within the scope of accidents, and the determination of the 

appropriate position of each issue in the technical order of the topics. The 

issue of the existence gradation (Arabic: ْالوُْجود كُيتشَك ) in the common didactic 

texts of philosophy is usually discussed at the beginning of the discussions of 

the book and among the precepts of existence, and its expression, 

arguments, and problems are discussed in this position. The question is 

whether it is possible to propose a more appropriate position for the 

discussion of the existence gradation. Given the nature and content of 

skepticism, it appears more beneficial to include the topics of the existence 

gradation under the issue of unity and diversity. This approach would help 

establish a proper connection with the subject of philosophy through unity 

and diversity, which are among the properties and accidents of existence. 

Additionally, it would secure an appropriate place for the existence 

gradation within philosophical issues and organize its topics related to unity 

and diversity in a more logical manner. In this article, we analytically 

demonstrated that the topics of the existence gradation will achieve better 

logical order and philosophical articulation (expression) when included 

within the discussions of unity and diversity. 
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 بازنشانی موضع تشکیک نسبت به موضوع فلسفه

 1مقدمغلامعلی 
 dr.moghadam@razavi.ac.ir ، مشهد، ایران.دانشگاه علوم اسلامی رضوی اسلامی،و کلام  هگروه فلسف ،استادیار. 1

 چکیده اطلاعات مقاله
 

 پژوهشی علمی: مقاله نوع
 

 28/06/1401: افتیدر خیتار

 24/07/1402: رشیپذ خیتار
 

  :ها واژهکلید
 ک،یتشک گاهیوجود، جا کیتشک

 .مسائل فلسفه نشیوحدت و کارت، چ
 

 

تحفظ بر  .کند یمسائل علم از عوارض و احکام موضوع مختص به همان علم بحث م
 یصناع بیمناسب هر مسئله در ترت گاهیجا نییعوارض و تع ۀطیموضوع، حفظ بحث در ح

 یمیدر متون تعل .است یدر متون آموزش یمباحث، از نقاط قوّت علم و طرح مسائل علم
وجود معمولاً در آغاز مباحث کتاب و در عداد احکام  کیتشک ۀفلسفه، مسئل جیار 

موضع  نیادله و اشکالات آن در هم ر،یو تقر  ردیگ یوجود، مورد بحث قرار م یمصداق
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 مقدمه 

 تاریخچه و بیان محل نزاع. 1
کند، موضوع آن وجود است  فلسفه از احکام و عوارض ذاتی موجود بما هو موجود بحث می

دارند. این پیوند مستقیم با موضوع، موجب انسجام و محمولات آن پیوندی اولیه با این موضوع 
شود. با توجه به اهمیت ترتیب منطقی  مسائل، تعیین جایگاه و حفظ ترتیب منطقی میان آنها می

و انسجام موضوعات و مسائل، شایسته است جایگاه مسائل با توجه به موضوع و مبانی، بحث 
 و مناقشه شوند.

های اولیۀ آن در قالب  سابقۀ چندانی ندارد، اما مایهاگرچه تشکیک با اصطلاحات کنونی 
های تاریخ تفکر فلسفه  توان در اولین دوره دار بودن برخی مفاهیم، ماهیات و حقایق را می درجه

هایی از تفکر مبتنی بر تشکیک نقل شده است  مشاهده کرد. در شرق باستان وجود نشانه
این  های مبهم از . در یونان باستان اشاره(5، ص1361؛ حایری یزدی، 104ص ،2 ج ،1369 )سبزواری،

دار  درجهاشیا  بر اطلاق لفظ هستی، طبق نظریۀ مثل. موجود است بحث در آثار افلاطون
و  مند وجود بهره« مثال»از  بلکه مادیات تنها، حقیقی نیستمادی است. این اطلاق در اشیای 

بنابراین، حملِ وجود بر اجسام و . (206ص  ،1ج، 1368 ،ون، فردریکتکاپلس)باشند  وجود واقعی نمی
 شود. انجام نمیبه تساوی و یکسان  مُثل

تعابیر ناظر به تشکیک با این  از تشکیک سخن گفته است. ،بیشتر با صراحتِ  ارسطو
های بسیار نامیده  به گونه اما ،استحسب مفهوم واحد و مشترک   موجود بهمضمون که 

سان واژۀ وجود در معناهای بسیار به کار  بدین»گردد:  میمشاهده  آثار اودر ، شود می
« اند شوند، چون جوهرند و برخی چون عرض رود... برخی چیزها موجود نامیده می می

وضع نکرده و تنها با  نوع مفاهیماین  اینامی بر  ،. البته او مانند افلاطون(90، ص1366)ارسطو، 
به افراد  اطلاق لفظ موجود»برد:  از آنها نام می  اطیمتو غیر  های معنوی مشترکعنوان  تمثیل و به

؛ 89)همان، ص« چیز تندرست، منسوب به تندرستی است که هرمشابه آن است  ،مختلف
 که تندرستی مراتب مختلف دارد.  ، درحالی(73، ص1381رحمانی، 
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به کار برده  افرودیسی مانند ارسطو و افلاطون بار مفسران  نخستینرا تشکیک  شاید تعبیر
 فلسفی استفاده شده است.در متون  و بعد از آن این تعبیر (468، ص1ج ،1353ولفسون، )باشند 

، 1379سینا،  )ابناگرچه بیشتر به نفی تشکیک از ماهیت و اثبات تشکیک عام تکیه دارد سینا  ابن
)همو،  در آثار او گزارش شده است نیز وجودخاص تشکیک ، اما تصریح یا اشاره به (47ص

 .(41، ص1371

علامه حلی ، نصیر خواجه، فخر رازی، بغدادیرشد،  ابنسینا، تفتازانی، بهمنیار،  پس از ابن
تدریج نوعی تصور از  و به ،(98، ص1384)سوزنچی، اند  و دیگران از این تعبیر تبعیت کرده

ر انواتشکیک  حکمت نوریۀ خود را بر سهروردیکه  چنان ،به وجود آمده است تشکیک
. در دورۀ (21، ص1، ج1367؛ همو، 22ص ،1 ج ،؛ همان36ص ،1 ج ،1375سهروردی، ) داند مبتنی می

اخیر، تشکیک در متن وجود در حکمت متعالیه و پیروان آن معنایی روشن و متمایز پیدا کرد و 
ای فلسفی، عنوان جدا و جایگاه مستقلی را در ترتیب مسائل فلسفه به  عنوان مسئله تدریج به به

و تشکیک وجود در فلسفه و تشکیک مظاهر  (179، ص2ج ،1369 سبزواری،)خود اختصاص داد 
 . (74، ص1381)قیصری، در عرفان نظری مطرح گردید 

از  مفهومدر  گاه، ماهیتدر ه گا ؛در این سیر، تشکیک، معانی متفاوت پیدا کرده است
گاه در مصداق و متن وجود، و زمانی در مظاهر و تعینات مطرح شده حیثیت صدق،  جهت
به تبع جایگاه بحث تشکیک نیز در چینش مباحث در هر کدام از این مکاتب و  است.
 ها تا حدودی تفاوت هست.  نگرش

 . پیشینۀ پژوهش2
در چینش مباحث همه یا برخی از این مکاتب  نگارنده به اثری مستقل که موضع تشکیک

ها  که جایگاه تشکیک گاه به نحو عام در مدخل برخورد نکرد، الا این ،را بحث کرده باشد
یا مباحث مرتبط با تعیین موضوع  (34، ص1379، )عابدییا برخی مقالات  (350، ص7، ج1382، )فنا

. گاه نیز به (24ص ،1 ج ،1981)شیرازی،  مورد تذکر و توجه قرار گرفته است ،فلسفه و عوارض آن
 . (199، ص5، ج1375)مطهری، شود  خاستگاه فلسفی تشکیک اشاره می

ویژه در متون محوری آموزش فلسفه مانند آثار  تشکیک وجود در وضعیت فعلی و به
، جدای از مسئلۀ وحدت و کثرت و همراه با ، حکیم سبزواری و علامه طباطباییملاصدرا
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عنوان احکام مصداقی وجود، در فصول آغازین  از مسائل مانند اصالت وجود بهبرخی دیگر 
  شود. بحث می کتب فلسفی

 . پرسش و شیوۀ پژوهش3
توان تشکیک وجود را در ذیل وحدت و کثرت تعبیه  مسئلۀ تحقیق این است که آیا می

 نمود؟ چرا و چگونه باید این کار را انجام داد؟ 
کید بر با بررسی موضع تشکیک در متون عمدۀ آموزش فلسفه، ضمن نقد و  در این مقاله تأ

راجح وحدت و کثرت را  ذیلآن  دخول، ساختار منطقی مباحث و توجه به محتوای تشکیک
های  ایم که با توجه به سیر منطقی و صناعی بحث، تشکیک یکی از دیدگاه دانسته و نشان داده

بهتر است در ادامۀ مباحث آن، تبیین و  تبیین نحوۀ وحدت و کثرت و متأخر از آن است و
 تقریر شود.

، موضع رایج عنوان مبدأ تصوری بحث برای این منظور، بعد از تبیین اجمالی تشکیک به
 ۀو نحو  طباطبایی علامه ،حکیم سبزواری ،تشکیک در کتب مشهور آموزشی یعنی آثار صدرا

آنگاه به تقریر برگزیده در تعیین  کنیم، را نقد و بررسی می ورود و خروج آنهاچینش مطالب و 
و ترجیح پیوند ثانوی آن با موضوع فلسفه از رهگذر وحدت و کثرت  جایگاه تشکیک

گیری و  به نتیجه ،در پایان نماییم و پردازیم و مؤیدات و قرائن این ترجیح را ذکر می می
 خواهیم پرداخت. بندی   عمج

 . تبیین اجمالی تشکیک وجود4
و معانی متفاوت دارد. تشکیک و تواطی گاهی در مباحث ماهوی و تشکیک اصطلاحات 

در حمل مفهوم بر مصادیق، به  است. مطرح مفهومی یا دربارۀ کیفیت صدق مفهوم بر مصداق
اند و میان مصادیق آنها از این جهت تفاوتی نیست،  مفاهیمی که از جهت صدق بر افراد یکسان

اند، مفاهیم  متفاوت ،صدق بر مصادیق خود مفاهیم متواطی و به مفاهیمی که از جهت
شود، معمولًا در  این معنا که گاه سرچشمۀ تشکیک وجود هم قلمداد می گفتند. مشکک می

مباحث منطق با مسامحه و بدون تمایز میان مصداق، مفهوم و ماهیت، یا تشکیک عام... 
 متواطی»است. با تشکیک در وجود که موضوع بحث فعلی است، متفاوت  شود و مطرح می
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 ماهیتی مشکک و ...باشند، مساوی نامبرده ماهیت صدق حیث از آن افراد که است ماهیتی
 .(137، ص2 ، ج1388)طباطبایی، « باشند متفاوت نامبرده کلی صدق حیث از آن افراد که است

و پذیرش ، تشکیک وجود فلسفی، تشکیک مصداق وجود است. بر مبنای اصالت وجود
شود. حال اگر در  و نحوۀ کثرت با وجود تبیین و تأمین می مان وجود استواقعیت ه ،کثرت

که همۀ افراد و مصادیق را  تحقق داشته باشد جامعی، حقیقت و مصداق وجود در عین کثرت
حقیقت وجود ، شود. در تشکیک مصداقی مصداقی وجود حاصل می ، تشکیکدر بر گیرد

 واحد است،در عین حال که یعنی است،  عینی مشترک میان همۀ مصادیق واحدحقیقت یک 
در واقع، همین مراتب و درجات  ،است و مصادیق مراتب مختلف مشتمل بر درجات و

در عین حال اختلافشان در درجه و  ،ند. کثرات، اشتراک مصداقی در وجود دارند وجود
امر یعنی  به یک و اختلاف جهت اشتراک پس در تشکیک ،شدت و ضعف وجود است

وجود با هم اختلاف  ۀدر وجود با هم وحدت و در درج کثرات. گردد برمیحقیقت وجود 
به ی ظاهر . این کثرتو وحدت عین کثرت استعین وحدت در این حقیقت کثرت . دارند

تمایز بین . کند ظهور می کثیر مراتبگردد و آن حقیقت واحد در این  آن حقیقت واحد برمی
 ،3، ج1بخش  ،1386)جوادی آملی، است هم به نفس خود همین حقیقت  این مراتب و کثرات

. این تشکیک مصداقی یا وحدت تشکیکی حقیقت وجود است (310، ص1388؛ همو، 543ص
که محل بحث مقاله است و باید به تفاوت آن با دیگر معانی و اصطلاحات تشکیک توجه 

 کرد.

 . موضع رایج تشکیک وجود در کتب فلسفی4-1

که گفتیم تشکیک، معانی و اصطلاحات مختلف و مبتنی بر مبانی و اصول متفاوت دارد  چنان
جایگاه خاصی نیز در چینش مباحث علمی داشته  ،و طبیعی است که متناسب با همان مبانی

توان در زمرۀ مباحث لفظی و صنایع  تا جایی که برخی از این معانی و استعمالات را می ،باشد
، لکن تشکیک وجود به معنایی که ذکر شد .(437، ص1ج ،1981،)شیرازیادبی به شمار آورد 

سینا عنوان خاص ندارد و محتوای آن به صورت  قبل از حکمت متعالیه، در آثاری مانند آثار ابن
اشاره یا تصریح در ضمن مباحث فلسفی مطرح شده و برداشت از آنها محل اختلاف است. 

عنوان یکی از  عنوان بحث مستقل، معمولًا در مباحث ابتدایی به اما بعد از طرح و تنقیح به
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قی وجود، در ضمن امور عامه و گاه تحت عنوان احکام وجود و عدم مطرح احکام مصدا
شود. آثار ملاصدرا، مرحوم سبزواری و علامه طباطبایی در چند قرن اخیر از متون اصلی  می

اند. در ادامه به نحوۀ طرح تشکیک در این  آموزش فلسفه و متضمن بحث تشکیک وجود بوده
 پردازیم. متون می

 . ملاصدرا4-1-1

ملاصدرا اگرچه در آثار مختلف خود به تشکیک پرداخته، اما همواره بحث تفصیلی از 
نیز به حسب ویژگی این کتاب،  شواهددهد. در  ارجاع می اسفارتشکیک را به مباحث 

، اما تفصیل آن را (10، ص1360، )شیرازیگزارشی اجمالی از نحوۀ اختلاف در وجود ارائه کرده 
و اما تفصیل مباحث تشکیک را به نحو کامل در اسفار مطرح »ست: ارجاع داده ا اسفاربه 

تحقیق مباحث »گفته است:  هدایة اثیریه. همچنین در شرح (135ص ،)همان« ایم نموده
« طلب کرد اسفار اربعهای که متضمن بر دفع اشکالات باشد، باید از  تشکیک را به گونه

کند و  نیز به اشاره اکتفا می القرآن الکریمتفسیر . ملاصدرا در کتاب (359ص ،1422 )شیرازی،
تری دارد و جز متبحران در حکمت نظری  تحقیق این مباحث نیاز به مجال گسترده»گوید:  می

گاهی ندارند  .(353، ص4ج ،1366)شیرازی، « و عملی به آن آ

سفر در این کتاب، در مرحلۀ سوم از ، است اسفارباره  بنابراین اثر محوری و جامع او دراین
شدت و ضعف وجود را مطرح و تشکیک را به صورت ، اول و در ضمن مباحث جعل

تری مورد بحث قرار داده است. ازآنجاکه تشکیک نحوۀ خاصی از تمایز است،  مفصل
. او (427، ص1، ج1981، )شیرازیکند  ملاصدرا طرح مسئلۀ تشکیک را با بیان اقسام تمایز آغاز می

تمایز ماهوی، به تمایز تشکیکی در ماهیت و نور که دیدگاه شیخ گانۀ  بعد از بیان اقسام سه
اشاره کرده و اختلاف نظر میان مشایین و اشراقیین دربارۀ تشکیک در ماهیت را  ،اشراق است

گاه برخی ادلۀ مشایین بر ابطال تشکیک را نقد کرده و بحث را در  خاطرنشان نموده است. آن
، ملاصدرا دربارۀ تشکیک وجود و ماهیتگیری  موضع برداشت از چند مقام پی گرفته است.

در اینجا مورد اختلاف و از محل بحث ما خارج است. او از تشکیک ماهیت اشراقی در مقابل 
تشکیک مفهومی مشایی دفاع نموده است و اشکالات را وارد و پاسخ مشایین را کافی 

ص داده و از ماهیت و ذاتی نفی داند. البته او در آثار دیگرش تشکیک را به وجود اختصا نمی
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نیز به دیگران موجب شده است تا  دوگانه ۀاین مواجه .(21، ص6، ج1981)شیرازی، کرده است 
. سخن ما در چینش مباحث (39ص ،1397، )هاشمیتحلیل و توجیه برخورد او اقدام کنند 

نگی صدرا این دوگاو  تشکیک و انتقال آن از این موضع به ذیل مباحث وحدت و کثرت است
موضع نهایی صدرا تا حدودی روشن زیرا  ،، تفاوتی در محل بحث نخواهد داشتدر تعبیر

ما موضع نهایی صدرا را تشکیک در وجود تلقی  ،است. بر اساس مبانی رایج حکمت متعالیه
  ایم و بررسی مقاله نیز بر همین اساس استوار است. نموده

که بعدها مرحوم حاجی و علامه طباطبایی از  شاید این نحوه از شروع بحثنقد و بررسی: 
ای بر تأخر تشکیک از مسئلۀ کثرت وجود و مرجوحیت جایگاه  آن تبعیت کردند، خود قرینه

تشکیک در این موضع باشد. طرح اقسام تمایز و انحاء کثرت و انتقال به کثرت و وحدت 
ذیرش و مفروض تشکیکی در ماهیت یا وجود، منوط به گذر از بحث وحدت و کثرت و پ

انگاشتن اصل کثرت است. تمایز مشروط به تحقق کثرت است و تا زمانی که اصل کثرت در 
متن وجود اثبات نشده باشد، سخن گفتن از اقسام تمایز میان ماهیات یا موجودات موضوع 

ابطال  هستی، وحدت ندارد. تا در مرتبۀ قبل از تشکیک وجود و در نزاع میان وحدت و کثرت
توان از وجود تمایز و چگونگی  باشد، نمیگردیده ناثبات  در متن واقع کثرتتحقق  شده ون

تر  منطقی رسد پس به نظر می کثرت و تمایز و تبیین آن به نحو تباین یا تشکیک سخن گفت.
مطرح شود  ،آیند ابتدا وحدت و کثرت که از عوارض ذاتی موجود به حساب میست که ا آن

آنگاه اقسام کثرت و تمایز مورد بحث قرار گیرد و تشکیک ، و اصل کثرت اثبات گردد
که معمولًا تشکیک  عنوان نحوۀ خاصی از وحدت و کثرت و تمایز ادعا و اثبات شود، چنان به

، و تشکیک و تباین هر دو مشروط به پذیرش شود وجود در تقابل با تباین وجود تقریر می
 است. و تبیین نوع کثرت و وحدت کثرت در وجود

های ماهوی است و مقدمه قرار   که نگرش ابتدایی در مسئلۀ تمایز ناظر به تمایز یگر ایند 
اقسام تمایز مشهور  دادن آن برای تشکیک وجود از مناسبت و سنخیت لازم برخوردار نیست.

تمایز به بعض  ،بر اساس ذاتیات ماهیت شکل گرفته و با نگاهی ماهوی، به تمایز به تمام ذات
تقسیم شده است. مراد از ذات و ذاتیات در این تقسیم  ،و تمایز به امور خارج از ذات ذات

یعنی تمام ذاتیات که جنس و فصل ، و مراد از تمام ذات ،همان ماهیت و اجزای ماهوی است
و مراد از بعض ذات، یعنی بعضی از ذاتیات است و مراد از امور خارج از ذات  ،ماهیات است
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ج از ذاتیات ماهیت است، و حتی شیخ اشراق که مبدع تمایز تشکیکی اعراض ماهوی خار 
شارحان  ، پیروان وآن را در حوزۀ ماهیت مطرح نموده و پذیرفته است. حکمت متعالیه ،است

بحث تشکیک وجود را در ادامۀ اقسام تمایز  ،آن که مبنای تشکیک وجود در آنها مسلم است
لذا به نظر  شوند. به تمایز تشکیکی وجود منتقل می اند و از این طریق، ماهوی مطرح نموده

رسد ضابطۀ واحد در معیار تشکیک و وحدت سنخی بحث را مراعات نکرده و دو نوع  می
که با عبور از اصالت وجود، کثرت ماهوی  اند، درحالی تشکیک متفاوت را بر هم عطف نموده

شود.  های وجودی ارجاع می ثرتکثرتی اعتباری و ظاهری و منتزع از درجۀ وجود است و به ک
 دیگر اشکالات احتمالی این تقریر در بیان تقریر مرحوم سبزواری و علامه خواهد آمد.

 . ملاهادی سبزواری 4-1-2

مبحث تشکیک  ،مرحوم ملاهادی سبزواری که از متون رایج آموزش فلسفه است منظومۀدر 
تکثر »با عنوان  ،مقصد اول اولِ  وجود در احکام عامه و ضمن مباحث وجود و عدم در فریدۀ

کثرة ب» مطرح شده است:« وجود به ماهیات است و وجود است که مقول به تشکیک است
. مرحوم سبزواری (178، ص2ج، 1369، )سبزواری« قد ظهرا مشککاً ‌وکونه/ قد تکثرا ‌الموضوع

در ماهیت فرماید کثرتی که  کند و می اشاره می، در آغاز بحث به کثرت ماهوی و وجودی
 کثرتی ظاهری و برخاسته از وحدت تشکیکی حقیقت واحدۀ وجود است. ،شود مشاهده می

گاه او با طرح اقسام  آن کند. این کثرت به وحدت مصداقی حقیقت وجود خللی وارد نمی
صراحت تشکیک در ماهیت و مفهوم را  تمایز، به تشکیک ماهوی شیخ اشراق پرداخته و به

که پیداست، آن اختلافِ برداشت که در  . چنان(181ص ،2 ج، 1369اری،)سبزو نفی نموده است 
شود. ایشان  در نظر مرحوم سبزواری دیده نمی ،نظر ملاصدرا دربارۀ تشکیک وجود بود

صراحت اصالت و وحدت تشکیکی وجود را پذیرفته و به بطلان تشکیک در ماهیت رأی  به
 آید. ی صدرا در این موضع نیز به شمار میای بر توجیه رأی نهای داده است، که خود قرینه

شیوۀ بحث مرحوم سبزواری از جهتی مشابه ملاصدراست و اشکالات  نقد و بررسی:
توان اشکالات احتمالی که در  که می پیشگفته، نسبت به این تقریر نیز قابل طرح است، چنان

دهد که  حاجی نشان می ها نیز وارد دانست. تقریر ضمن مقاله ذکر شد، نسبت به نوع این تقریر
مسئلۀ تشکیک در دو مرحلۀ متأخر از مسئلۀ اصالت وجود و وحدت و کثرت قرار دارد و بهتر 
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است بعد از آنها و در ذیل وحدت و کثرت مورد بحث قرار گیرد. در تشکیک وجود 
درستی امری ظاهری و  تشکیک صفت وجود قرار گرفته و کثرت ماهیت به ،سبزواری

بر فرض اصالت  .است گردیده و به وحدت تشکیکی وجود ارجاع شده غیرحقیقی تلقی
در  چنین ادعایی ممکن نیست. ،ماهیت یا معلوم نبودن نتیجۀ بحث اصالت وجود و ماهیت

است و در تحقق  ماهیت امری اعتباریشود که  روشن می گام اول و با اثبات اصالت وجود،
اهوی مانند دیگر صفات ظاهری به حقیقت واقع، کثرت م کثرت در واقعیت نقشی ندارد. به

معنای اصالت وجود واقعیت داشتن، تحقق بالذات داشتن و منشأ اثر بودن  گردد. وجود برمی
عدم تحقق بالذات و عدم منشئیت  ،که مراد از اعتباری، عدم عینیت و خارجیت است، چنان

جود از خود واقعیتی ندارد و ، و استقلالی است. بنابراین تا وقتی اصالت وجود اثبات نشده باشد
پس کثرت  ازاء آن به رسمیت شناخته نشده است. عنوان مصداق و مابه واقعیت خارجی به

، اصیل و متحقق بالذات نیست تا بتوانیم ادعا کنیم که کثرت در ، حقیقیوجودی کثرتی عینی
یت وجود اصل است و کثرت ماهیات به تبع کثرت وجود رخ داده است. با فرض اعتبار 

ای  ازاء حقیقی در خارج نیست، بهره ماهیت است که ماهیت اعتباری تلقی شده و دارای مابه
یا  از واقعیت و عینیت و خارجیت و تحقق بالذات ندارد، بلکه اعتبار و انتزاع از امر اصیل است

 ،تحقق او ثانوی و بالعرض و به واسطۀ امر اصیل است ،ای از تحقق داشته باشد بهرهاگر هم 
به واسطۀ امر اصیل و برخاسته از درجات  ،که اگر کثرتی داشته باشد کثرت او ظاهری چنان

مسئلۀ اصالت  ،تشکیکی حقیقت اصیل است. بنابراین اولین گام برای طرح مسئلۀ تشکیک
 که در کلام مرحوم سبزواری نیز مفروض انگاشته شده است. وجود و ماهیت است، چنان

، باید اصل تحقق کثرت در وجود ،دی و بعد از اصالت وجودبه همین ترتیب، در گام بع
فرض دوم در  پذیرفته شود و بعد از آن، سؤال از نحوۀ تکثر وجود مطرح گردد. پس گام و پیش

طرح تشکیک مانند تمایز، پذیرش کثرت در وجود است. تا کثرت در متن وجود پذیرفته نشده 
ممکن است کسی  رسد. نوبت به توضیح نحوۀ کثرت و دفاع از تشکیک یا تباین نمی ،باشد

اما کثرت  ،نگاه وجودی به واقعیت داشته باشد و وجود را هم به اصطلاح فلسفی اصیل بداند
تلقی هر گونه کثرت از  عاریوجود را حقیقت اصیل ، بلکه در خود حقیقت وجود را نپذیرد

نوبت ، ح مسئلۀ وحدت و کثرت و تعیین تکلیف در وحدت و کثرتبنابراین قبل از طر  کند.
. تشکیک ندارد ی، چون کثرت واقعیترسد به کثرت تباینی مشاء یا کثرت تشکیکی متعالیه نمی
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فرع کثرت است و مطابق قاعدۀ فرعیت، تا کثرتی ثابت نباشد وصف تشکیکی بودن موضوع 
 محصل و محقق ندارد.

 ۀنحو تبیین  تعیین وبحث دربارۀ  به، نوبت ایم عبور نکردهحث این بدو مادامی که از پس 
رسد. بعد از فرض و تحقق کثرت در وجود، مسائل مربوط به تبیین  نمی در خود وجود کثرت

به نحو تباین است یا برخاسته  این کثرت شود که گردد و این سؤال پرسیده می کثرت مطرح می
سوم است که وحدت تشکیکی در مقابل تباین و  در اینجا و در گام از درجات وجود واحد؟

که در گام اول نزاع با اصالت ماهوی و در تعیین  درحالی ،کند در تبیین کثرت جایگاه پیدا می
مثابۀ واقعیت اثبات نشده بود و در گام دوم نزاع با عارف و  مصداق واقعیت بود و هنوز وجود به

ین در ترتیب صناعی بحث، مسئلۀ اصالت وجود در اثبات اصل کثرت در متن وجود بود. بنابرا
ای  عنوان مسئله و وحدت و کثرت بر تشکیک مقدم است و طرح تشکیک در عرض آنها به

مستقل محل تأمل است. با اثبات اصالت وجود، رد مسئله اصالت وجود و ماهیت و اثبات 
 رسد. می کثرت در مسئلۀ وحدت و کثرت، نوبت به تبیین تشکیکی نحوۀ کثرت در وجود

بحث از اصالت و  ۀقبل از تشکیک و در میانمانند اصالت وجود، پس وحدت و کثرت 
  گیرد. تشکیک قرار می

از فروعات مسئلۀ وحدت و کثرت و ، همۀ مسائلِ متفرع بر تشکیک رسد بنابراین به نظر می
تواند فراگیر  میتنهایی یا با مقابل خود  همحمولی که ب تبیین نحوۀ وحدت و کثرت وجودند.

ای  مسئله ،، از عوارض موجود بما هو موجود تلقی شود و با موضوع فلسفهتمام هستی باشد
، تبیین فرع بر اثبات است و مادامی که یکی از ، وحدت و کثرت استفلسفی را شکل دهد

ت اثبا ،این دو عارض یا هر دو برای تمام یا بخشی از وجود به دلیل یا ادعای بداهت و وجدان
رسد که کثرت در  نوبت به این سؤال نمی ،از جهت سیر منطقی بحث ،و ابطال نشده باشند

  وجود چگونه است و ماهیات چه نقشی در تحقق این کثرت دارند؟
پس مسئلۀ تشکیک مبتنی و برخاسته از وحدت و کثرت است. تشکیک بعد از پذیرش 

ثرت در هستی چگونه است، وحدت و کثرت و در پاسخ به این سؤال که این وحدت و ک
شود و به همین جهت موجه است که مباحث تشکیک در رسالۀ وحدت و کثرت  مطرح می

کافلة للاستیفاء  ،وحدت از دیدگاه عارف و حکیم ،و رسالتنا الفارسیة»عنوان و استیفا گردد: 
 .(179، ص2، ج1369)سبزواری، « لیهاإعن التشکیک علی الوجهین فراجع 



                                                                                     266  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

بحث با مشاهدۀ دو نحوه از کثرت و مقدمه قرار دادن آن برای تشکیک و همچنین آغاز 
کثرت در  رسد. گونه که در تقریر تشکیک رایج است، دقیق به نظر نمی آن ،تبیین نحوۀ کثرت

تا بتوانیم ایم  ما هنوز بحث نظری آن را به سرانجام نرساندهو  حقیقت وجود بدیهی نیست
. آنچه بدیهی است کثرت مشهود و محسوس در پدیدار است، اما عنوان مبدأ از آن آغاز کنیم به

ای نظری است، لذا عارف در عرفان نظری با نفی کثرت از  کثرت و وحدت در وجود مسئله
پدیده بودن و پندار بودن و کثرت پدیدار را در همین حد  ،حقیقت وجود به کمک استدلال
ل، فیلسوف با تمسک به برهان، اصل کثرت و در مقاب ،پذیرد غیرحقیقی و غیر موجود بودن می

کند. در این مقام هر دو نیاز به برهان و استدلال دارند.  را در حقیقت و متن وجود اثبات می
توان آن را مبدأ بحث و  ادعای بداهت و وجدانی بودن کثرت در وجود پذیرفته نیست و نمی

، زیرا اساساً کر امر بدیهی نیستمقدمۀ تشکیک و تبیین کثرت قرار داد. منکر کثرت وجود، من
. لذا از این جهت نیز تقدم وحدت و کثرت و وجود بدیهی نیستحقیقت کثرت در درک 

. هم نزاع فیلسوف با عامی در اصالت کند ، ترجیح پیدا میاثبات و ابطال آنها مقدم بر تشکیک
یقی است و وجود و ماهیت و هم نزاع عارف با فیلسوف در اصل کثرت، نزاعی فلسفی و حق

در افق  ترتیب در مسئلۀ اصالت وجود و مسئلۀ وحدت و کثرت به آن پرداخته شود. باید به
بحث نظری، تمسک به درک وجدانی کثرت بدون بحث فلسفی یا تمسک به شهود عرفانی 

 وحدت بدون عرفان نظری، به یک اندازه غیرمنطقی است.
نوبت به تبیین کثرت  ،ت و کثرتدر ترتیب مباحث، بعد از اصالت وجود و پذیرش وحد

توان  شود. آنگاه می تشکیک در وجود اثبات می ،رسد و بر فرض تمامیت ادلۀ تشکیک می
به همان  ،گفت که این کثرت بدیهی مشهود و پدیدار یا صور و ماهیات اعتباری و انعکاسی
ه است. به حقیقت واحدۀ عینیۀ وجود قابل ارجاع است و برخاسته از مراتب آن حقیقت واحد

زند و با وحدت وجود، قابل  تعبیر حاجی، این کثرت به وحدت آن حقیقت اصیل صدمه نمی
 جمع است. وحدت در وجود در عین کثرت و کثرت در عین وحدت است و چنین اوصافی

شود. در بحث فلسفی تشکیک، بداهتِ کثرتِ پدیدار با حکم  ذکر میدر توضیح تشکیک 
وجود دو کثرت دارد، یکی از »توان گفت:  شوند و می ع میبا هم جم ،نظری کثرت وجود

ناحیۀ ماهیات و دیگری کثرت ذاتی. کثرت اول عرضی است و ناشی از ناحیۀ ماهیات است و 
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، زیرا وجود مقول به شود دومی ذاتی است، لکن وحدت وجود با این کثرت مخدوش نمی
 .(146، ص1ج، تا بیآملی، محمدتقی، ) «تشکیک است

در بقیۀ آنها هم قابل پذیرش است.  ،ادعای بداهت در یکی از این مقاطع پذیرفته باشداگر 
تشکیک ظهور و دیگر مسائل هم ، تباین یا تشکیک وجود ،توان دربارۀ اصالت ماهیت می

لکن چنین ادعای بداهتی بیشتر در افق خطابه و اقناع قابل قبول است و  ،ادعای بداهت کرد
تر و  مراتب جامع هآخوند ملاصدرا که ب»توان گفت:  نیست. لذا نمی برای اثبات علمی کافی

ست اعتقاد دارد که در ایران قبل از اسلام حکمای بزرگی وجود ا تر از شیخ اشراق محقق
مسئلۀ  ،اند و کلمات عالیۀ آنها حاکی از عظمت و شموخ مقام روحانیت آنهاست داشته
اما  ،ارباب انواع راه دهد و همچنین قول ب می خاصی در وجود را به فهلویون استناد کتشکی

سبزواری، )« این مسئلۀ مهم از مسائل روشن و واضح و تا حدی بدیهی در کتاب و سنت است
 .(197، ص1376

 . علامه طباطبایی4-1-3

عنوان متن آموزشی فلسفه مورد  های اخیر به که در سال بدایهو  نهایهعلامه طباطبایی نیز در 
عنوان  به همان مشی رایج بعد از صدرا عمل نموده و تشکیک را به، گیرند می استفاده قرار

ای جدا در آغاز کتاب و همراه با برخی دیگر احکام مفهومی و مصداقی وجود مطرح  مسئله
 .(14، ص1416؛ همو، 17، ص1362)طباطبایی، کرده است 

تشکیک آغاز کرده  علامه معتقد است که ملاصدرا نیز فلسفۀ خود را با اصالت وجود و
است و بسیاری از مسائل حکمت متعالیه بر همین دو بنیان اساسی مبتنی است: 

 افتتاح وجود کتشکی با آن از پسو  وجود اصالت ۀمسئل با را خود ۀفلسف صدرالمتألهین»
است  گرفته برهانی مدد نظریه دو همین از فن، این مسائل از ای مسئله هر در ،آن از بعد و کرده

. گاه نیز اصالت وحدت و (16، ص2 ، ج1388)طباطبایی، « سازد می استوار آن روی را مسئله ۀپای و
این سه نظریۀ »داند:  تشکیک را در عرض هم، منشأ تحولات فلسفی در حکمت متعالیه می

تصور جهان هستی را با هر چه در آن است،  )اصالت و وحدت و تشکیک حقیقت وجود(اساسی 
ای بر دیدگاه  توان قرینه . این نظر علامه را نیز می(18، ص2 )همان، ج  «کلی عوض کرده است به

 نهایی صدرا در تشکیک وجود دانست.
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علامه طباطبایی مانند حکیم سبزواری طرح تشکیک را از درک وجدانی  نقد و بررسی:
ؤال را مطرح گاه دربارۀ کثرت وجودی این س و آن کثرت وجودی و ماهوی آغاز کرده است

گردد یا نه، یعنی وجود  نموده که آیا این کثرت وجودی به یک جهت وحدت در وجود بر می
یک حقیقت مصداقی جامع و شامل دارد که در عین حال که واحد است همۀ این کثرات را 

گیرد؟ پاسخ مثبت به این سؤال همان نظریۀ تشکیک است که علامه آن را در مقابل  در بر می
و  رداین کثرات جامع حقیقی ندا ،گویا اگر وجود مشکک نباشد تباین قرار داده است.دیدگاه 

 .هر یک با دیگری مباین است
در بررسی تقریر صدرا و حکیم سبزواری دربارۀ شیوۀ آغاز کردن بحث تشکیک گفتیم 

فرض نظری بحث تشکیک است و باید قبل از  پیش ،که پذیرش کثرت و ابطال وحدت
قبل از اثبات وحدت یا  لۀ وحدت و کثرت، بررسی و تعیین تکلیف شود.تشکیک در مسئ

تمسک ابتدایی به کثرت در وجود و مقدمه قرار  ،کثرت در وجود که موضوع فلسفه است
دادن آن برای سؤال از تشکیک ترتیب دقیق ندارد. همچنین گفتیم که ادعای بداهت و فطرت 

هم در همین مرتبۀ حسی که نوعی اقناع و  آن ،تنها در حوزۀ کثرت مشهود و پدیدار ،حسی
لکن در خود حقیقت وجود ادعای چنین  ،قابل قبول است ،اطمینان عرفی به همراه دارد

مانند بداهت فطری ، اگر چنین بداهتی هم مورد ادعا باشد که نضمن ای بداهتی دشوار است،
 قابل اعتنا نیست. در افق بحث معقول فلسفی  ،اصالت ماهیت و بداهت حسی کثرت ماهیت

، در مسئلۀ تشکیک، ما از اثبات نظری اصالت و کثرت وجود به شیوۀ فلسفی فارغ شدیم
ماهیت و کثرت ماهوی را نوعی کثرت ظاهری و اعتباری و به واسطۀ  وجود را اصیل دانسته و

این بگوییم  ماهوی کثرات به توانیم دربارۀ اتصاف وجود اینجاست که می کنیم. وجود تلقی می
 تحقق» :کثرت ماهوی ظهور درجات و مراتب وجود است و برخلاف آن برداشت عرفی اولیه

« شود می داده نسبتاست و بالعرض به ماهیت  وجود به مربوط بالذات خارج، در کثرت
 .(43، ص1393)مصباح، 

 خارجی، عینی های هویت شک بدون»توان گفت:  پس اکنون و قبل از اثبات نظری نمی
، زیرا این کثرت در وجود و تقسیم به (63ص ،1 ج  ،1378،حقانی)« شود می کثرت به متصف

ظاهری و ، امری های صوری و ماهوی و مفهومی  بالقوه و بالفعل ممکن است مانند کثرت
وجود برای ما به نحو بالفعل و  که نرف ایصِ  محصول ادراک و قضاوت اولیۀ ذهن ما باشد.
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بر این نیست که وجود در متن واقع چنین باشد. در این مقام و برهان  ،بالقوه آشکار شده است
امری نظری و  ، کثرت وجودی مانند کثرت ماهویبا توجه به نظریۀ رقیب در ادعای وحدت

 هایی مانند اختلاف آثار و تکثر صور نوعیه اثبات شود.  به تبع، مشکوک است و باید با استدلال
نیز ضمن تعریض به صدرا در بیان سیر منطقی بحث، از نفی  اسفارعلامه در تعلیقۀ 

سفسطه و پذیرش واقعیت، به بحث دربارۀ وجود و احکام و عوارض آن منتقل شده و 
تر این است که گفته شود: ما بعد از  روشن»اند:  تشکیک را از عوارض وجود به شمار آورده

 ،از سفسطه رها شدیم ،کند را نفی می که با اثبات مطلق واقعیت و وجود که سوفسطایی آن این
که شک  همچنان ،شک نداریم که موجودات کثیری تحقق دارند که به آنها اذعان داریم

پنداریم. پس ضرورت اولیه  کنیم و آنچه موجود نیست موجود می نداریم که گاه خطا می
ین مبتنی کنیم و کند که وجود را از غیر وجود جدا کنیم تا علم و بحث خود را بر ا اقتضا می

که  شود، مثل این این کار با بحث از احکام عام یا مختص به برخی انواع مطلق وجود میسر می
وجود اصیل است و وجود حقیقت مشکک است و وجود گاهی ممکن و گاه واجب است و 

 .(24ص ،1 ج، 1981)شیرازی، « ممکن گاه جوهر و گاه عرض است
دو مرتبۀ دیگر از بحث باقی مانده است و تا آنها  ،این بینرسد در  که گفتیم به نظر می چنان

که  ناول ای به سرانجام نرسد نوبت به تشکیک و ارتباط آن با موضوع فلسفه نخواهید رسید.
؟ زیرا واقعیت حداقل مأخذ انتزاع دو سنخ مفهوم مورد پذیرش چیست شود این واقعیتِ  معلوم

ز همین مباحث میانی دربارۀ تعیین مصداق متفاوت است و بحث اصالت وجود و ماهیت ا
که بعد از اثبات وجود  ازاءِ آن نشئت گرفته است. دوم این واقعیت و در مسیر رسیدن به مابه

باید کثرت پذیرفته یا اثبات شود. بعد از پذیرش کثرت است که  ،عنوان امر مساوی واقعیت به
 رسد. دام از مراحل بحث مینوبت به تبیین کثرت بر اساس مبانی اتخاذشده در هر ک

بحث با اصالت ماهوی و در مقطع دوم بحث با  ، در مقطع اولبدون گذر از این دو مرحله
عنوان امر  توان وجود را به عارف در تبیین مبنا همچنان باقی است. پس با پذیرش واقعیت نه می

بت داد. همۀ اینها توان کثرت مشهود را به حقیقت وجود نس مساوی با واقعیت پذیرفت و نه می
باید به ترتیب منطقی مورد بحث و استدلال قرار گیرد. بعد از طی این مراحل و رسیدن به نحوۀ 

یکی از انحاء تبیین عنوان  به، مبتنی بر اصالت وجود است که تشکیک وجود ،توجیه کثرت
، ندک و از طریق وحدت و کثرت با موضوع فلسفه ارتباط برقرار می قابل طرح استکثرت 



                                                                                     270  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

به گفتۀ علامه از فروعات واجب و ممکن است و از آن طریق با  جوهر و عرض گونه که همان
و لازمۀ این مطلب آن است که همۀ محمولات مسائل که اعراض »موضوع فلسفه ارتباط دارد: 

اند، همه از سنخ احکام موضوع و موجود مطلق باشند و مباحث در حقیقت به  ذاتی موضوع
اش این است که فلسفه از  مطلق و خواص اقسام وجودی آن برگردد و لازمهتقسیمات موجود 

اقسام اولیۀ موجود مطلق مانند واجب و ممکن و واحد و کثیر بحث کند. وجود گاهی ممکن 
 .(24ص ،1 ج ،1981)شیرازی، « و گاه واجب است و ممکن گاه جوهر و گاه عرض است

تقسیمی فلسفه باشد، بدون وساطت  تشکیک خواه از مسائل مطلق و خواه از مسائل
شود و جایگاه و پیوند تشکیک با موضوع فلسفه  وحدت و کثرت و مقدم بر آن مطرح نمی

گونه که از سیاق بحث پیداست، از مسائل مطلق و  شود. اگر تشکیک، آن خوبی روشن نمی به
طال گردد، با که کثرت در وجود پذیرفته و وحدت آن اب مساوی وجود باشد، یعنی قبل از این

ای از کثرت و وحدت یعنی کثرت آمیخته با وحدت یا وحدت  اثبات تشکیک همزمان نحوه
تشکیکی برای مطلق وجود اثبات شود، به این معناست که حقیقت وجود بما هو وجود مساوی 

رسد با این فرض باز هم حقیقت تشکیک مبتنی بر کثرت و  مشکِک خواهد بود. اما به نظر می
بینیم  متأخر از کثرت است، زیرا اگر رابطۀ تشکیک با کثرت را در نظر بگیریم، می در ترتیب

عنوان دلیل اثبات کثرت به کار رفته و نوع خاصی از کثرت را در وجود اثبات  که تشکیک به
کند که وحدت و کثرت که مدعاست، قبل از  کرده است. لذا ترتیب طبیعی اقتضا می

 ده باشد.عنوان دلیل مطرح ش تشکیک به
شود که مشکک بودن در  که اگر از مسائل تقسیمی وجود باشد، این سؤال مطرح می چنان

نسبت با کدام محمول لحاظ شده و چگونه با مقابل خود تمام وجود را فرا گرفته است؟ آیا 
عنوان دو  توان نوعی تواطی مصداقی برای وجود لحاظ کرد تا با تشکیک مصداقی به می

ر وجود حمل شوند و آیا چنین تواطی در حقیقت وجود یا برخی انواع وجود محمول متقابل ب
تصور دارد، و اساساً نسبت این تواطی مصداقی با وحدت وجود چگونه است؟ بنابراین در 

رسد بهتر است تشکیک در ادامۀ مسئلۀ وحدت و  ترتیب صناعی چینش مباحث به نظر می
 کثرت مطرح شود. 

منعقد  در وجود با ضمیمۀ اصالت وجود، به اصل کثرتبحث تبیین تشکیکی کثرت 
شود و به واسطۀ تبیین کثرت وجود که از عوارض وجود است، این جایگاه بحث را به خود  می
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اختصاص داده است. کثرت در نگاه فلسفی، خواه ماهوی باشد و خواه غیرماهوی، راجع به 
کثرت در وجود مطرح شده و  و نظریۀ وحدت تشکیکی وجود برای توجیه نحوۀ ،وجود است

تنهایی، بدون پذیرش کثرت نوبت به تبیین  از آن متأخر است. بر فرض قبول اصالت وجود به
مقدمۀ « برخی وجود کثیر است»یا « وجود کثیر است»رسد. در واقع، قضیۀ  تشکیکی آن نمی

عنوان عوارض وجود و محمولات  طرح بحث تشکیک فلسفی است. تا وحدت و کثرت به
طرح تشکیک فلسفی جایگاه منطقی پیدا  ،لسفی برای وجود مطرح و مورد بررسی قرار نگیردف

 نخواهد کرد.
معمولًا در دیگر متون  ،آنچه در تقریر صدرا و مرحوم سبزواری و علامه طباطبایی ذکر شد

وجود کند که  اقتضا می پایبندی به انسجام مسائل فلسفه آموزشی متأخر هم تبعیت شده است.
طرح ، مسائل واقع شوند. به تبع فقدان این خصیصهمحمول ضوع قرار گرفته و عوارض آن مو 

که گاه با  شود، چنان های متفاوت تقریر می بحث تشکیک انسجام لازم را ندارد و به صورت
 که سؤال این به پاسخ»طرح سؤالاتی از تمایز یا کثرت جایگزین شده است: مسئلۀ تشکیک 

« باشد؟ می واحد ذهنی مفاهیم برخلاف یا است متکثر ذهنی مفاهیم نندهما عینی واقعیت آیا
یا در مواجهه با واقعیت مطلق و تأثیر اختلاف مبانی در آن تقریر شده  (106، ص1 ، ج1371)ربانی، 
 ۀچهر  دو ماهیت، اصالت و وجود اصالت ۀنظری مبنای بر مسئله این ک،ش بدون»است: 
 مبنای بر شود، می بحث آن کثرت یا وحدت از که واقعیتی زیرا ،کند می پیدا متفاوتکاملًا 
که با  ، درحالی)همان(« باشد می ماهیت ماهیت، اصالت مبنای بر و است وجود وجود، اصالت

پذیرش اصالت وجود و تأیید ادلۀ آن  گذر از اصالت وجود، تکلیف واقعیت تعیین شده است.
راه ماهیت در این مرحله از وجود جدا شده به این معناست که واقعیت همان وجود است. 

عنوان عوارض ذاتی وجود مطرح کند  اکنون اصالت وجودی باید وحدت و کثرت را به ،است
و این سؤال را پیش نهد که آیا این وجود اصیل واحد است یا کثیر، و اگر کثیر است، نحوۀ 

 کثرت آن چگونه است؟
شود  در وحدت وجود و موجود تقریر می های مختلف گاه نیز تشکیک با شمارش دیدگاه

اش  که در ضمن بحث تشکیک لزومی ندارد. ازآنجاکه تشکیک از ابتدا در جایگاه طبیعی
 برخی پوشی نیست، قابل چشموحدت و کثرت  باپیوند تشکیک  ،از طرفی قرار نگرفته است و
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وحدت و که آنها هم از متعلقات بحث اصلی  ،از مباحث وحدت و کثرت وجود و موجود
 در طرح تشکیک وارد شده است. ،کثرت است

و با تذکر به اختلاف طرفداران اصالت  وجود، اصالت به که گاه تشکیک متصل چنان
اما بدون سؤال از وحدت یا  ،(41ص ،تا )شریعتی، بیتقریر شده است  وجود در تشکیک و تباین

از وحدت و  چگونه ذهن به نوعی وحدت تشکیکی که معجونی ،کثرت حقیقت وجود
نظر از تمایز و اختلاف و اشتراک که  منتقل شده است؟ آیا صرف ،کثرت در وجود است

؟ چگونه مسئلۀ رسد ، نوبت به تشکیک و تباین میعبارت دیگری از نحوۀ کثرت در وجودند
ای فلسفی و از عوارض اولیۀ وجود قرار گرفته و در این  وجود یا مشکک است یا متباین مسئله

بحث گذاشته شده و تمایز تشکیکی یا تباینی بدون نظر به غیریت و کثرت بر وجود موضع به 
تنهایی فراگیر موضوع فلسفه یعنی مطلق  چگونه تباین و تشکیک با هم یا به عارض شده است؟

؟ این فقدان یکنواختی، آمیختگی در شیوه، تعدد مبدأ آغاز، تقدم و تأخر شوند وجود می
رتیب و اختلاف در تقریر، مؤیدی بر عدم رعایت ترتیب صناعی در جایی در ت مقدمات، جابه

 بحث است.

 . تبیین موضع تشکیک 5
توان گفت فلسفه با پذیرش واقعیت  با توجه به مطالب پیشگفته، در تقریر موضع تشکیک می

اند و احکام کلی آن مسائل این  شود و در ابتدا همین واقعیت موضوع فلسفه قرار گرفته آغاز می
دهند. در این مرحله همۀ مسائل فلسفه در مواجهه با خود واقعیت قابل تبیین  علم را شکل می

 به این نحو که ،گیرد شکل میواقعیت  در مواجهه با خوداصالت وجود  ۀکه مسئل ، چناناست
در عین حال که هر یک فقط ، این اشیا، از هر کدام از ات پیرامونیابتدایی با واقعی ۀدر مواجه

حال این سؤال . شود انتزاع میوجود و ماهیت  یعنیدو مفهوم متفاوت قیقت واحدند، یک ح
شود که این واقعیت واحد خارجی مصداق کدام یک از آن دو مفهوم است؟ در این  مطرح می

حقیقتاً و بالذات در خارج تحقق پیدا کرده و  باید تعیین کنیم که کدام یک از این دو مرحله
. این مسئله اصالت وجود و ام یک بالتبع و بالعرض و اعتباری استاصیل است و تحقق کد

 گیرد. ماهیت است که در بستر تأمل فلسفی در مواجهه با واقعیت شکل می
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اصالت وجود  رسیم و اصالت وجود و ماهیت می ۀدر پرتو پذیرش واقعیت، به مسئلپس ما 
که واقعیت مصداق وجود شود  می معلومبا پذیرش و اثبات اصالت وجود  کنیم. می اثباترا 

دهیم و  ، موضوع فلسفه قرار میاستواقعیت  با وجود را که مساوی ،از اینجا به بعد .است
از این مرحله به بعد و به شیوۀ  .کنیم دربارۀ احکام کلی و عوارض ذاتی آن بحث می

کند.  یعنی وجود بحث می ،پیشنهادی، مسائل فلسفه از احکام و عوارض ذاتی موضوع فلسفه
نهد و نه با ورود به جزئیات، به موضوعات سایر علوم  فلسفه نه احکام کلی وجود را فرو می

تواند  نماید، هم قادر است وجود را برای محمولات مسائل خود حفظ نماید و هم می ورود می
شده برای موضوع را تبیین کند. به این منوال اگر محمولاتی  ذاتی بودن احکام و عوارض مطرح

تدریج  به ،ارج از این معیار و با تعدی فلسفه به جزئیات و موضوعات سایر علوم مطرح شوندخ
عنوان  شوند و در مقابل، برخی عوارض ذاتی که قابلیت طرح در فلسفه به کنار گذاشته می

 گردند.  عارض وجود دارند، به مباحث فلسفی افزوده می
موجب تنقیح و پیراستگی ، ت انجام شوددق این غربالگری در مسائل موجود فلسفه اگر به

شود و فلسفه را  میجلوگیری از تعدی به مسائل استطرادی و  ، حفظ حدود بحث فلسفیمسائل
از اتهام ورود به مسائل سایر علوم تبرئه خواهد نمود. همچنین جایگاه و موضع عوارض 

ن موضوع فلسفه به خوبی تعیین شده و غیر از چند مسئلۀ ابتدایی که قبل  مانده به باقی از تکو 
 استقرار خواهد یافت. بر محور موضوع فلسفهتا حد امکان مسائل  ۀ، بقیپردازد اصل واقعیت می

گرفته  نزاع بر سر تعیین واقعیت است و مسائل شکل ،پس قبل از اثبات اصالت وجود
موضوع فلسفه ، پیرامون این نزاع، همه مسائل ابتدایی فلسفه است. اما با پذیرش اصالت وجود

و به همین جهت،  کند وجود و مسائل فلسفه از احکام موجود بما هو موجود بحث می
ند. یکی از این  تنهایی و گاه با مقابل خود فراگیر تمام وجود محمولات فلسفه نیز گاه به

عوارض، وحدت است که با مقابل خود یعنی کثرت بر وجود حمل شده و فراگیر تمام 
و مسائل پیرامون آن  است فلسفه از مسائل تقسیمی رو وحدت و کثرت موضوع است. ازاین
  مسائل فلسفی است.

اگر کسی در اینجا  واحد است یا کثیر؟ وجود در وحدت و کثرت، مسئله این است که آیا
را نپذیرد، مثلًا حقیقت وجود را امر واحد شخصی تلقی کند و  واقعیت و وجودکثرت در 

و نیازی به است را نپذیرفته  وجودو غیرواقعی بپندارد، کثرت در متن  کثرات را موهوم و خیالی
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ای دیگر و به  اگرچه ممکن است کثرت را به شیوه ،ندارد وجودکثرت در خود  ۀن نحو یتبی
 کمک مظاهر و تعینات وجود توضیح دهد.

 ، بایدرا بپذیریم و به حکم اصالت وجود واقعیت را مساوی وجود بدانیم اما اگر کثرت
کثیر است کثرت آن به چه نحو وجود اگر  را توضیح دهیم. در خود وجود تحقق کثرت ۀنحو 

این کثرات جامع میان است؟ آیا میان این کثرات وجه جامعی وجود دارد؟ اگر جامعی دارند، 
چیست؟ آیا صرفاً جامعی مفهومی است یا میان آنها در حقیقت و مصداق نیز جامعی وجود 

جدا و متباین از هم تحقق دارند؟ یعنی واقعیت و عالم خارج مساوی  ،جودیکثرات و آیا دارد؟ 
ای است که جز اشتراک در برخی مفاهیم، جهت وحدت و  با موجودات متباین و جداگانه

جامع واقعی میان آنها وجود ندارد یا در خود حقیقت وجود میان این کثرات یک جامع حقیقی 
از هم  آنهاالامتیاز  ع حقیقی میان وجودات هست، مابهو مصداقی تحقق دارد؟ اگر چنین جام

 چگونه است؟
کثرت میان  و وجود ندارد اشیادر اینجا اگر گفتیم هیچ جامع حقیقی و مصداقی میان 

تنها اشتراکی که در موجودات متباین به ، موجودات برخاسته از تباین آنها به تمام ذات است
این دیدگاه همان دیدگاه تباین  .ومی استتمام ذات متصور است، همان اشتراک مفه

گویند و به حکمای مشاء نسبت داده شده  هم می «تشکیک عام»وجودات است که به آن م
 است.

در حقیقت و مصداق هم یک جهت  ،کنیم اما اگر گفتیم کثرتی که در وجود مشاهده می
که میان مصادیق  خواهد بودحقیقت وجود یک حقیقت واحد عینی  ،وحدت و جامعی دارد

در عین حال که واحد است، مشتمل بر درجات و مراتب مختلف است و ، و مشترک است
ها اشتراکشان در وجود  این کثرت .مصادیق مختلف در واقع مراتب و درجات مختلف وجودند

و این همان تمایز تشکیکی در  ،وجودی و شدت و ضعف وجود ۀاست و اختلافشان در درج
 شکیکی وجود است.وجود یا وحدت ت

بنابراین در ترتیب منطقی، بحث از تبیین نحوۀ کثرت آغاز و دو دیدگاه مهم یعنی تباین و 
حکما در داوری بین تباین و تشکیک، تباین را نفی نموده، گاه  شوند، آن تشکیک مطرح می

دهد که  این برخورد نشان می اند. جانب تشکیک را ترجیح داده و بر اثبات آن دلیل اقامه کرده
که اصل  اند، درحالی آنها کثرت در حقیقت وجود را پذیرفته و از وحدت مطلق عبور کرده
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که گفتیم، بدیهی نیست و نیازمند بحث فلسفی، مقدم بر بحث تشکیک است.  کثرت چنان
پاسخ به ر، اقامۀ ادله و ، تبیین و تقریبنابراین به نظر، بهتر است که مسئلۀ تشکیک وجود

 واقع شود.  از بحث جایگاه ایندر نیز  آناشکالات 
تنها بر تشکیک، که بر بسیاری محمولات فلسفی دیگر مقدم است.  وحدت و کثرت نه

 ،شود ترین مسائل تاریخ مکتوب فلسفه که حسب مشهور از یونان باستان آغاز می یکی از کهن
ل را بر کثرت برخی مانند هراکلیتوس و دموکریتوس اص در آنجا مسئلۀ وحدت و کثرت است.

برخی دیگر مانند  ،در مقابل .(29، ص5، ج1376)گاتری، گذاشته و منکر وحدت بودند 
، 6)همان، جطرفدار وحدت محض و نافی هر گونه کثرت و حرکت بودند پارمنیدس و زنون 

 .(214ص
در دوران معاصر نیز برخی مانند شهید مطهری به اهمیت مسئلۀ وحدت و کثرت و نظریه 

 و وحدت در تحقیق ۀمسئل در پس»ر تحقیق وحدت و کثرت اشاره کرده است: بودن آن د
 را موجودات عینی خارجی نظام هم است، قبول قابل که ای نظریه یگانه عینی، واقعیت کثرت

 با هم و است سازگار عقل با هم را، ماهیات و مفاهیم ذهنی نظام هم و کند توجیه تواند می
العاده  دو تای آنها فوق. »(518، ص6 ، ج1390، )مطهری« است وجود کتشکی ۀنظری همانا حس،

ای به  بااهمیت است و از نظر دخالتی که آن دو مسئله در سرنوشت فلسفه دارند، هیچ مسئله
 . (519ص ،6 ج ،)همان« رسد. آن دو عبارت بود از اصالت وجود و تشکیک وجود پایۀ آنها نمی

 گیری نتیجه
در آغاز مباحث کتب آموزشی و در عداد احکام مصداقی وجود مسئلۀ تشکیک وجود معمولًا 

گیرد. در این مقاله ضمن نقد و بررسی موضع تشکیک در متون مهم  مورد بحث قرار می
ویژه  ایم که تشکیک، به آموزشی و با توجه به ساختار و محتوای مباحث تشکیک، ترجیح داده

شود تا از رهگذر وحدت و کثرت که از در مقام آموزش، در ذیل مسئلۀ وحدت و کثرت تعبیه 
احکام و عوارض وجود است، هم پیوند مناسب با موضوع فلسفه پیدا کند، هم جایگاه طبیعی 
در مسائل فلسفه را به دست آورد و هم مباحث آن مرتبط با مباحث وحدت و کثرت به صورت 

 تری ساماندهی شوند. منطقی
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شود. در ابتدا همین  ه با اصل واقعیت آغاز میدر این تقریرِ راجح از موضع تشکیک، فلسف
واقعیت موضوع فلسفه قرار گرفته و برخی مسائل فلسفه در مواجهه با خود واقعیت شکل 

گیرند، سپس در پرتو پذیرش واقعیت، به مسئلۀ اصالت وجود و ماهیت رسیده و اصالت  می
ا که مساوی با واقعیت است، کنیم. با پذیرش و اثبات اصالت وجود، وجود ر  وجود را اثبات می

کنیم. یکی از این  موضوع فلسفه قرار داده و دربارۀ احکام کلی و عوارض ذاتی آن بحث می
آید. در این مرحله از  عوارض، وحدت و کثرت است که از مسائل تقسیمی فلسفه به شمار می

جود را در و  اگر کثرتشود.  بحث، ابتدا اصل وحدت و کثرت در وجود نفی یا اثبات می
. نحوۀ تبیین کثرت و وحدت با تباین یا را توضیح دهیم در آن تحقق کثرت ۀباید نحو بپذیریم، 

ای در تبیین نحوۀ  مثابۀ نظریه رسد تشکیک به شود. بنابراین به نظر می تشکیک وجود انجام می
  وحدت و کثرت، متأخر از بحث وحدت و کثرت و متفرع بر آن است.
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