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Abstract

T
his research undertakes a critical re-reading of the con-
ceptual metaphor of the “cage” (Qafas) in the tenth 
verse of Avicenna’s Al-Qaṣīdah al-ʿAyniyyah. Despite 

the widespread consensus among commentators interpreting the 
“cage” as the material body, this interpretation proves incompat-
ible with the dual role of the body in Avicenna’s psychology, 
wherein the body is simultaneously an aid to and an obstacle for 
the soul. Accordingly, the primary question of this research is: as-
suming this incompatibility, what does the “cage” metaphorically 
represent in this verse, and how can this apparent contradiction be 
resolved? The findings of this research demonstrate that the 
“cage” does not represent the body itself, but rather serves as a 
conceptual metaphor for the soul’s preoccupation with the body 
and the epistemic obstacles arising from this preoccupation. This 
redefinition, through a systematic analysis of metaphorical map-
pings and reliance on a network-based reading of Avicenna’s 
works, resolves the aforementioned incompatibility and enables a 
more coherent understanding of the body’s place in his thought. 
Finally, by tracing the origin of this metaphor and comparing it 
with preceding intellectual traditions, it is concluded that the pres-
ent reading is not an imitation of Platonic and Neoplatonic tradi-
tions, but rather a creative re-appropriation grounded in Avicen-
na’s independent philosophical system.
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Extended Abstract

Introduction
Al-Qaṣīdah al-ʿAyniyyah, attributed to Avicenna, is one of the most significant symbol-

ic and metaphorical texts in the Islamic philosophical tradition. In this poem, fundamental 
concepts concerning the soul, the body, knowledge, and liberation are articulated through 
poetic imagery and metaphor. Among the most famous—and most contested—metaphors 
of the ode is the term “cage” (Qafas) in the tenth verse, which has conventionally been 
interpreted in previous scholarship as a direct reference to the “material body.”

Although this interpretation initially appears compatible with the dualistic framework 
of soul and body in Peripatetic philosophy, it engenders serious inconsistencies when ex-
amined against Avicenna’s own anthropological and epistemological principles. On the 
one hand, the body in Avicenna’s philosophical works is not merely an impediment to 
knowledge; rather, it is a necessary instrument for the actualization of the soul’s faculties, 
sensory perception, and the very inception of the intellective journey. On the other hand, 
interpreting the “cage” straightforwardly as the “body” reduces the latter to a purely re-
strictive and incarcerating entity, thereby perpetuating an unresolved tension in accounting 
for the body’s positive role.

The central problem of the present study emerges precisely from this tension: Can the 
metaphor of the “cage” be interpreted in a manner that is both faithful to the text of the 
ode and consistent with Avicenna’s systematic thought concerning the soul, the body, and 
knowledge? 

Drawing upon Lakoff and Johnson’s Conceptual Metaphor Theory (CMT) and adopting 
a network-based approach to the metaphors of al-Qaṣīdah al-ʿAyniyyah, this study seeks 
to demonstrate that the “cage” refers not to the body as a material entity, but rather to the 
soul’s preoccupation with the body and the epistemic consequences of this preoccupation. 
In this way, the article aims to fill an interpretive lacuna in previous studies and to offer a 
more coherent reading of this metaphor.

Method
This research is a qualitative, theoretical study employing conceptual analysis and met-

aphor analysis. The research data include the text of al-Qaṣīdah al-ʿAyniyyah (with par-
ticular focus on the tenth verse), authoritative classical and contemporary commentaries 
on the ode, and Avicenna’s philosophical works on psychology and epistemology. The 
theoretical framework is grounded in Lakoff and Johnson's Conceptual Metaphor Theory, 
which understands metaphor not merely as a literary device but as a fundamental cognitive 
structure shaping human thought.

Within this framework, metaphors are analyzed within networks of interrelated con-
cepts, and meaning is generated not from isolated terms but from the relations between 
source and target domains. The research proceeded through the following stages: (1) iden-
tification of key metaphors pertaining to the soul and body in the ode; (2) examination of 
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traditional and contemporary interpretations of the “cage” metaphor; (3) analysis of the 
relationship between this metaphor and Avicenna’s concepts of body, soul, perception, and 
knowledge; and (4) reconstruction of the metaphor's meaning within a coherent concep-
tual model.

Results
The findings of this research indicate that the conventional interpretation of “cage = 

body” faces several fundamental problems. First, in Avicenna’s philosophical system, the 
body is a condition of possibility for perception and the initiation of rational motion; it 
cannot, therefore, be regarded as a mere obstacle to or prison of the soul.

Second, a network analysis of the ode’s metaphors demonstrates that the “cage” ac-
quires meaning through its conceptual linkage with notions such as habit (ʿādah), occu-
pation (Ishtighāl), attachment (Taʿalluq), and heedlessness (Ghaflah). On this basis, the 
“cage” is a metaphor for a specific epistemic condition in which the soul becomes preoc-
cupied with the body and its exigencies, thereby restricting the horizon of intellective and 
intuitive perception. In this reading, the body is not in itself a cage; rather, it is the mode of 
the soul’s attachment to and occupation with the body that assumes a cage-like function.

A further significant finding is that this interpretation permits the simultaneous articula-
tion of the body’s positive and negative roles: the body serves as an instrument of percep-
tion at one level, yet becomes an obstacle to the soul’s epistemic transcendence at another 
level when preoccupation with it predominates. Thus, the apparent contradiction in earlier 
interpretations is resolved.

Conclusions
This study has demonstrated that a re-reading of the “cage” metaphor in al-Qaṣīdah 

al-ʿAyniyyah through the lens of Conceptual Metaphor Theory yields a more coherent and 
philosophically robust interpretation. On this reading, the “cage” signifies not the material 
body as such, but rather the soul’s state of preoccupation with the body and its epistem-
ic consequences. This interpretation is more consistent with Avicenna’s psychology and 
epistemology and avoids reducing the metaphor to a simple, univocal signification.

Theoretically, this research shows that the analysis of philosophical metaphors without 
attention to their conceptual networks can lead to fundamental misinterpretations. Meth-
odologically, the application of Conceptual Metaphor Theory to classical Islamic philo-
sophical texts opens new horizons for interdisciplinary research. New questions raised 
by this study concern the possibility of re-examining other anthropological metaphors in 
Islamic philosophical texts from an epistemological perspective.
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نوع مقاله: پژوهشی

 چکیدهاطلاعات مقاله
ایــن پژوهــش بــه بازخوانــی انتقــادی اســتعارۀ مفهومــی »قفــس« در بیــت دهــم قصیــدۀ عینیــه 
گســترده مفســران بــر تفســیر »قفــس« به‎مثابــۀ بــدن  ابن‏ســینا می‌پــردازد. بــا وجــود اجمــاع 
کــه بــدن را هم‏زمان  مــادی، ایــن تفســیر بــا جایــگاه دوگانــۀ بــدن در نظــام علم‌النفــس ســینوی 
مُعیــن و مانــع نفــس می‌دانــد، ناســازگار بــود. بنابرایــن، پرســش اصلــی ایــن تحقیــق آن اســت 
کــه، بــا فــرض ایــن ناســازگاری، »قفــس« در ایــن بیــت اســتعاره از چیســت و چگونــه می‌تــوان 
کــه »قفــس«  کــرد؟ دســتاوردهای ایــن پژوهــش نشــان می‌دهــد  ایــن تعــارض ظاهــری را حــل 
نــه بازنمــای خــود بــدن، بلکــه اســتعاره‌ای مفهومــی از »مشــغولیت نفــس بــه بــدن« و موانــع 
معرفتــی برآمــده از ایــن اشــتغال اســت. ایــن بازتعریــف، بــا تحلیــل نظام‌منــد نگاشــت‌های 
اســتعاری و بــا اتــکا بــه خوانشــی شــبکه‌ای از آثــار ابن‏ســینا، ناســازگاری مذکــور را مرتفــع 
می‌ســازد و امــکان درکــی هماهنگ‌تــر از جایــگاه بــدن در اندیشــۀ او فراهــم مــی‌آورد. در 
نهایــت بــا ردیابــی خاســتگاه ایــن اســتعاره و مقایســۀ آن بــا ســنت‌های فکــری پیشــین، 
کــه خوانــش حاضــر نــه تقلیــدی از ســنت‌های افلاطونــی و  ایــن نتیجــه حاصــل می‌شــود 
نوافلاطونــی، بلکــه بازآفرینــی خلاقانــه و مبتنــی بــر دســتگاه فلســفی مســتقل ابن‏ســینا اســت. 

اسماء اسحاقی نسب  ۱  | عین‌الله خادمی 2  | عبدالله صلواتى ۳  
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اســتعارۀ مفهومــی »قفــس« به‌مثابــۀ بــدن بــا نگاهــی به بیت دهم قصیــدۀ عینیه. آموزه‌های فلســفۀ 
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مقدمه

کــه در  قصیــدۀ عینیــه یکــی از اشــعار منتســب بــه ابن‏ســینا اســت )خُلیــف، ۱۹۷۴، صــص. ۱۳۱، ۱۳۲( 
تحقیقــات مــدرن به‌عنــوان اثــری حاشــیه‌ای یــا فرعــی از ابن‏ســینا شــناخته می‌شــود؛ به‌طــور مثــال 

ســلیمان دنیــا در مقدمــه خــود بــر اشــارات دربــارۀ قصیــدۀ عینیــه می‌نویســد: 

‍ˮ̂ شــعر ابن‏ســینا دربــارۀ روح صرفــاً تصویــری از روحــی محبــوس در قفــس اســت و
ــه از آموزه‌هــای  دارای عمــق فلســفی ویــژه‌ای نیســت، بلکــه بیشــتر بازتابــی خــام و ناپخت

.)Hawi, 1974, p. 268( نوافلاطونــی اســت

کنــار چنیــن ادعاهایــی، برخــی دیگــر معتقدنــد اصالــت قصیــدۀ عینیــه هرگــز به‌طــور جــدی مــورد  در 
کــه  تردیــد قــرار نگرفتــه اســت )De Smet, 2002, p. 6(. میشــو نیــز ایــن قصیــده را در زمــرۀ آثــاری می‌دانــد 
کــه ایــن شــعر  گفتــه می‌شــود   .)Madelung & Mayer, 2015, p. 33( بی‌شــک متعلــق بــه ابن‏ســینا اســت
ــر اســت )Stroumsa, 1992, p. 196(. از ایــن منظــر  کوچک‏شــدۀ رســاله الطی از بســیاری جهــات نســخۀ 
می‌تــوان ایــن قصیــده را در شــمار آثــار تمثیلــی ابن‏ســینا بــه حســاب آورد. یکــی از دلایــل اهمیــت ایــن 
شــعر رویکردهــای متفــاوت مفســران بــه آن بــوده اســت. بــه عبــارت دیگــر ایــن شــعر در پارادایم‌هــای 

متفاوتــی بررســی شــده اســت. 
یــم بــه بازخوانــی اســتعارۀ  کانــون اصلــی ایــن پژوهــش اســت. مــا بنــا دار بیــت دهــم ایــن قصیــده 
کــه در متــن قصیــده بــه ایــن صــورت مــورد اشــاره قــرار  یــم، بیتــی  مفهومــی »قفــس« در ایــن بیــت بپرداز

ــه اســت:  گرفت

قفـــس عـــن الاوج الفســـیح المربـــعاذ عاقهـــا الشـــرک الکثیـــف و صدهـــا
 )رئوفی‌مهر و آشتیانی، ۱۴۰۳، ص. ۲۴(

)از جملــه  ابن‏ســینا در ســاختاردهی تمثیل‌هــای خــود  اســتعاره‌های مفهومــی چــه هســتند؟  امــا 
اســتعاره‌ها   .)Heath, 1992, p. 176( اســت  متکــی  اســتعاره  بــه  گســترده‌ای  به‌طــور  عینیــه(  قصیــدۀ 
کــه تجربــه و مفهوم‌ســازی مــا  )بیان‌هایــی( تصادفــی نیســتند؛ بلکــه نظام‌هــای منســجمی هســتند 
، اســتعاره‌ها بیانــی خلاقانــه  را هدایــت می‌کننــد )Lakoff & Johnson, 2008, p. 42(. بــه عبــارت دیگــر
 .)Heath, 1992, p. 161( کــه فیلســوف بــرای پیگیــری نظــرات فلســفی خــود بــه آن روی مــی‌آورد هســتند 
ــد باشــند؛ از ایــن  ــرده و بانــی تحولاتــی جدی ک ــد دیدگاه‌هــای جدیــدی را ایجــاد  اســتعاره‌ها می‌توانن
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گرفتــه  کار  کــه وقتــی قــدرت آن بــه  ، اســتعاره یــک چهــرۀ زبانــی بــا قــدرت خارق‌العــاده اســت  منظــر
 .)Heath, 1992, p. 186( شــد، بازگشــت بــه روش‌هــای پیــش از اســتعاره غیرممکــن اســت

اســتعارۀ »بــدن به‎مثابــۀ قفــس« یکــی از ایــن اســتعاره‌های قدرتمنــد اســت. در فایــدون، ســقراط در 
 .)Barnes & Gallop, 2002, p. 32( کبــس، از اســتعاره زنــدان بــرای بــدن اســتفاده می‏کنــد پاســخ بــه ســؤال 
ــه تصــور ارفــی از بــدن اشــاره دارد )Nightingale, 2021, p. 151(. ایــن  ــه ایــن اســتعاره ب ک ــه می‌شــود  گفت

تصویــر متضمــن چــه نگاشــت‌هایی اســت؟ 
کوچش می‏گوید: در توضیح واژۀ نگاشت1 زولاتان 

‍ˮ̂ .کرده‌ایــم کلمــۀ درک‏کــردن اســتفاده  کنــون از  در خصــوص رابطــۀ اســتعاری تا
کــه  ایــن معناســت  بــه  اینکــه یــک مفهــوم به‎وســیلۀ مفهــوم دیگــر درک می‌شــود،  امــا 
مجموعــه‌ای از تناظــرات سیســتماتیک میــان حــوزۀ منبــع )مبــدأ( و حــوزۀ هــدف )مقصــد( 
کــه به‌طــور مثــال در اســتعارۀ »بــدن زنــدان اســت« بــه ایــن صــورت عمــل  وجــود دارد 
کــه عناصــر مفهومــی تشــکیل‌دهندۀ زنــدان را بــا بــدن مطابقــت می‌دهــد. بــه ایــن  می‏کنــد 

 .)Kovecses, 2010, p. 6( گفتــه می‌شــود تناظرهــا نگاشــت 

ــا نفــس اجــازه  ــه روح ی ــز ب ــه هرگ ک ــدان«، بــدن شــر )مطلقــی( اســت  ــۀ زن در نگاشــت »بــدن به‎مثاب
 Schwarz,( کــه دســت‏یابی بــه حقیقــت اســت دســت یابــد کامــل بــه نیــات خــود  نمی‌دهــد به‌انــدازۀ 
آن  از  را  آزادی  کــه  اســت  محصــوری  و  محــدود  مــکان  بــدن   ، دیگــر عبــارت  بــه   .)2000, p. 269

می‏کنــد.  ســلب 
 .)Pereira, 2010, p. 220( بــا وجــود آنکــه قصیــدۀ عینیــه در پارادایم‌هــای متفاوتــی تفســیر شــده اســت

کــه »قفــس« اســتعاره از بــدن اســت.  کــه همگــی قائل‌انــد  وجــه مشــترک ایــن پارادایم‌هــا ایــن اســت 
 Kuhn,( کــه محــل اجتمــاع یــک جامعــه علمــی اســت چنانچــه پارادایــم را بــاور مشــترکی بدانیــم 
کــی از یــک  p. 176 ,1996(، توافــق تمامــی پارادایم‌هــا بــر اینکــه قفــس اســتعاره از بــدن اســت، حا

کــه نیازمنــد بازنگــری و تعمیــق اســت.  اجمــاع فراپارادایمــی اســت 
ــارت  کمکــی نفــس در عب ــزار  کارکــردی دووجهــی دارد: از یــک طــرف اب بــدن در فلســفۀ ابن‏ســینا 
»تســتعین بالبــدن« )ابن‏ســینا، ۱۴۰۵، ص. ۱۹۷( اســت. از طــرف دیگــر مانــع اتصــال نفــس در عبــارت 

1. Mapping
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کــه  »تعــوق عــن الاتصــال« )ابن‏ســینا، ۲۰۰۷، ص. ۱۷۷( اســت. بــر مبنــای همیــن دووجهــی بــودن اســت 
بــدن در  کــه  ایــن معنــا  بــه  نــدارد؛  کــه وجــه مثبــت  باشــد، چرا بــدن  از  اســتعاره  قفــس نمی‌توانــد 
کمــال نیــز هســت. ســؤال  کســب معرفــت و  علم‌النفــس ابن‏ســینا صرفــاً مانــع و قیــد نیســت، بلکــه بســتر 
ایــن اســت: چــه پاســخی در خصــوص ایــن ناســازگاری وجــود دارد؟ قفــس در قصیــدۀ عینیــه دقیقــاً 

اســتعاره از چیســت؟
بــه نظــر می‌رســد ریشــۀ ایــن انتســاب نوافلاطونــی بــه قصیــدۀ عینیــه بــه رســاله‌ای به‏نــام رســالة مفیــدة 
فــی ایضــاح ملغــز القصیــدة ابــن ولیــد از رهبــران اســماعیلیه شــاخه طیبــی یمــن برمی‌گــردد. مقالــۀ »یــک 
 .)Madelung, 2005, p. 157( تفســیر اســماعیلی بــر قصیــده نفــس« توســط مادلونــگ شــرح شــده اســت
کــه چگونــه قرائــت اســماعیلی بــا تمرکــز بــر ســیر نــزول و صعــود  مادلونــگ در ایــن اثــر نشــان می‌دهــد 
ــرده  ک ــل  ــی عم ــاً نوافلاطون کام ــۀ  ــا صبغ ــی ب ــۀ متن ــده به‎مثاب ــیر قصی ــی تفس ــأ اصل ــوان منش ــس به‌عن نف

کتــاب Reason and Inspiration in Islam اســت.  اســت. ایــن مقالــه ســیزدهمین مقالــه از 
که اســماعیلیه نظامــی باطنی  کریســتوفر دوســون در خصــوص اســماعیلیه بــه ایــن نکتــه اشــاره می‏کنــد 
و رازآلــود بــا تلفیــق اندیشــۀ فلســفی نوافلاطونیــان ســاختند )Dawson, 1954, p. 158(. بــر مبنــای همیــن 

اذعــان، مســلماً اندیشــه‌های نوافلاطونــی بــر تفســیر ابــن ولیــد از قصیــدۀ عینیــه تأثیرگــذار بــوده اســت. 
ــدۀ  ــر شناخته‌ش کمت ــیر  ــه، تفس ــدۀ عینی ــوم از قصی ــناختی مرس کیهان‌ش ــی  ــیر باطن ــن تفس ــار ای کن در 
کــه ایــن شــعر را در پارادایــم معرفت‌شــناختی نــه  کارا دی ووکــس وجــود دارد  دیگــری متعلــق بــه بــارون 

 .)De Vaux, 1899, p. 175( ــرده اســت ک کیهان‌شــناختی شــرح 
کارا دی ووکــس، منتهی بــا تغییر رویکــرد از »رابطۀ  کــه بــا حفــظ پارادایــم معرفت‌شــناختی  مــا بــر آنیــم 
یــم و بــا  نفــس و بــدن« بــه »موانــع معرفتــی«، نگاهــی مجــدد بــه اســتعارۀ قفــس در قصیــدۀ عینیــه بینداز

کــه قفــس چگونــه تفســیر می‌شــود.  کنیــم  نگاهــی شــبکه‌ای بــه مجموعــه آثــار فلســفی ابن‏ســینا روشــن 

1. توجیه روش‌شناختی چارچوب نظری: اعتبار استعاره از منظر منطق شعر ابن‏سینا

نــوآوری ایــن پژوهــش در به‌کارگیــری نظریــۀ اســتعارۀ مفهومــی در تفســیر متــن ســینوی مســتلزم توجیــه 
ــارۀ ناســازگاری زبــان فلســفه )حــوزه برهــان( و زبــان اســتعاره  ــا ابهــام روش‌شــناختی درب فلســفی اســت ت
گــردد. مــا ایــن چالــش را بــا اســتناد بــه نظــام منطقــی خــود ابن‏ســینا پاســخ می‌دهیم.  )حــوزه خیــال( مرتفــع 
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کــه شــعر )قیــاس شــاعرانه( یکــی از آن‎هــا اســت و  ابن‏ســینا قیــاس را دارای پنــج صنعــت می‌دانــد 
دارای ســاختار و معیارهــای متمایــزی نســبت بــه برهــان اســت: 

ــواع قیاس‌هــا )شــامل  ــاً ان کامــل: ابن‏ســینا صراحت 1. قیــاس شــاعرانه به‎مثابــۀ یــک ســاختار منطقــی 
جدلــی، خطابــی و شــاعرانه( را به‏دلیــل ســاختار مشترکشــان واجــد منطــق قیاســی دانســته و بیــان 
کــه یــک قیــاس  کــه بــرای معتبــر بــودن بایــد »مــوازی بــا قواعــد و رویه‌هــای برهانــی باشــند  می‏کنــد 
ــذا قیــاس شــاعرانه یــک ســاختار رهــا و بی‌نظــم نیســت بلکــه  را می‌ســازند« )Kemal, 2012, p. 112(. ل

ــان اســتعاری اســت.  ــرای زب ــر ب یــک ســاختار صــوری و منطقــی معتب
کمــال خــود را از  کمــال شــاعرانه: درحالی‏کــه قیــاس برهانــی  2. لــذت و شــگفتی به‎مثابــۀ معیــار 
بدیهیــات می‌گیــرد؛ قیــاس شــاعرانه فاقــد چنیــن اصــول یقینــی اســت. ابن‏ســینا در ایــن حــوزه، معیــار 
قــرار می‌دهــد. تجربــۀ شــگفتی )به‎مثابــۀ تصدیــق  را تجربــۀ درونــی  از تسلســل  کمــال و جلوگیــری 
ترکیــب  امــکان  بــرای  ثغــوری  و  حــدود   ، شــعر عناصــر  هماهنگــی  از  ناشــی  لــذت  و  مقدمــات( 
کــه آمیختگــی  ــد آمــدن لــذت نشــان می‌دهــد  ــد. در ایــن چارچــوب »پدی اصطلاحــات تعییــن می‏کن
 Kemal,( »گســترش نامتناهــی اســت و بدیــن ترتیــب تهدیــد بی‌کمالــی رفــع می‌شــود اصطلاحــات فاقــد 

 .)2021, p. 116

کفایــت یــک قیــاس شــاعرانه را می‌تــوان بــر اســاس درجــه لــذت و شــگفتی‌ای  کفایــت: میــزان   .3
کــه در مخاطــب ایجــاد می‏کنــد )Kemal, 2012, p. 117(. بنابرایــن قیــاس شــاعرانه اعتبــار خــود  ســنجید 
 Kemal,( کســب می‏کنــد را نــه از صــدق و حقیقــت، بلکــه از هماهنگــی و تأثیــر زیباشــناختی در نفــس 
ــی  ــۀ هماهنگ ــن رابط ــی ای ــف و بازنمای کش ــاً  ــر دقیق ــش حاض ــتعاره در پژوه ــل اس p. 118 ,2012(. تحلی

میــان مفهــوم »قفــس« )به‎مثابــۀ مشــغولیت نفــس( و شــبکۀ علم‌النفــس ســینوی اســت. 
ــه  ک ــا  ــن معن ــه ای ــد، ب ــتفاده می‏کن ــاره« اس ــات از »اش ــارات و تنبیه ــق اش ــش منط ــینا در بخ 4. ابن‏س
 .)Kemal, 2012, p. 112( انتظــار دارد خواننــده بــا مشــاهده »اَشــکال قیاســی« خــود بــه نتایــج دســت یابــد
مقالــه حاضــر بــا تحلیــل اســتعارۀ قفــس در چارچــوب قواعــد قیــاس شــاعرانه، یعنــی تناســب، تضــاد و 
کــه ابن‏ســینا بــرای  هماهنگــی، در واقــع نوعــی »نمایــش عملــی« از همــان رویکــردی را فراهــم می‏کنــد 
تبییــن نتایــج نظــری خــود بــه آن اتــکا می‏کنــد. ایــن پژوهــش نــه تلاشــی بــرای تحمیــل یــک چارچــوب 
کــه امــکان ســنجش اعتبــار  بیرونــی، بلکــه مطالعــه‌ای مــوردی و منطبــق بــا منطــق شــعر ســینوی اســت 

درونــی تحلیــل اســتعاری را فراهــم می‏کنــد. 
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2. پیشینۀ پژوهش

قصیــدۀ عینیــه ابن‏ســینا، بــا وجــود ایجــاز و اشــتمال بــر مضامیــن پیچیــده تمثیلــی، در ســنت تفســیری 
کیهان‌شــناختی و  کلان  کــه عمدتــاً در دو پارادایــم  خــود شــاهد رویکردهــای مختلفــی بــوده اســت 

هســتند.  قابــل ‌دســته‌بندی  معرفت‌شــناختی 
کیهان‌شــناختی: ایــن دســته از تفســیرها، قصیــده را روایتــی از ســیر نــزول و صعــود نفــس  )1( تفســیرهای 

در مراتــب هســتی می‌داننــد و خــود دو خوانــش دارنــد: 
الــف( باطنــی ‎-‎ رمــزی: نخســتین و مشــهورترین تفســیر از ایــن دســت، متعلــق بــه ابــن ولیــد، 

ــدة فــی  ــوان الرســالة المفی ــا عن ــران اســماعیلیه یمــن، اســت. وی در رســاله‌ای ب از رهب
 Madelung, 2015,( إیضــاح ملغــز القصیــدة بــه شــرح باطنــی قصیــده پرداختــه اســت
کــه نفــس را در  p. 175(. و »قفــس« را اســتعاره‌ای از بــدن مــادی و تاریکــی می‌دانــد 

کــرده و مانــع بازگشــت آن بــه عالــم نورانــی و اصیــل خویــش )عالــم عقــل(  خــود حبــس 
می‌شــود )Madelung, 2015, p. 139(. ایــن خوانــش بــر بســیاری از تفســیرهای ســنتی در 

حــوزۀ ادبیــات عربــی و فارســی ســایه افکنــده اســت.2 
کربــن بــا رویکــردی پدیدارشــناختی بــه تمثیل‌هــای  ب( باطنی‎-‎پدیدارشــناختی: هانــری 

گرچــه مســتقلاً بــه تحلیــل قصیــدۀ عینیــه نپرداختــه، امــا در  ابن‏ســینا می‌پــردازد و ا
تحلیــل نمــاد »پرنــده« به‌عنــوان رمــز نفــس، بــر تجربــه عــروج روح و ســیر و ســلوک 
کیــد مــی‌ورزد. از منظــر وی، اســتعاره‌هایی چــون قفــس، پرنــده و عــروج،  عرفانــی تأ
 Corbin,( بازتــاب تجربه‌هــای درونــی ســالک در مســیر رهایــی از جهــان مــادی هســتند
کتــاب درآمــدی بــر نظریه‌های  کُربــن در  گردان  p. 178 ,1954(. ســید حســین نصــر از شــا

2. از جملــه: مقالــۀ »داســتان‌های رمــزی در اندیشــۀ ابن‌ســینا« نوشــتۀ حســین گدازگــر در ســال ۱۳۷۱ در نشــریۀ کیهــان؛ مقالــۀ »ســاختار 
گنوســی قصیــدۀ عینیــه« نوشــتۀ جلالــی در ســال ۱۳۸۴ در فصلنامــۀ علمــی هســتی و شــناخت؛ مقالــۀ »مقایســۀ قصیــدۀ ابن‌ســینا بــا بیــژن 
؛ ترجمــۀ »قصیــدۀ عینیــه« متعلــق بــه محمــد رئوفی‌مهــر در  و منیــژۀ فردوســی« نوشــتۀ علیرضــا جلالــی در ســال ۱۳۸۴ در نشــریۀ پیــک نــور
یقــة الحکیــم« )شــرح قصیــدۀ عینیــه( نوشــتۀ جمال‌الدیــن  ؛ مقالــۀ »النهــج المســتقیم علــی طر ســال ۱۳۸۵ در نشــریۀ ادبــی حافــظ مهــر
ی قصیــدۀ عینیــۀ ابن‌ســینا و بازتــاب آن در اندیشــۀ  بحرانــی در ســال ۱۳۸۶ در فصلنامــۀ پژوهشــی اقــوام و مذاهــب؛ مقالــۀ »نمادانــگار
ــام »مبنــای فکــری ابن‌ســینا در  ــا ن ــه‌ای ب ــان و ادب فارســی در ســال ۱۳۸۸؛ مقال عرفانــی مســلمانان« در فصلنامــۀ علمــی و پژوهشــی زب
شــکل‌گیری قصیــدۀ عینیــه« نوشــتۀ علیرضــا میرزامحمــد در ســال ۱۳۸۹ در کهن‌نامــۀ ادب پارســی؛ مقالــۀ »پژوهشــی پیرامــون عینیــۀ 
ابن‌ســینا و نی‌نامــۀ مولانــا« توســط ســمیع‌زاده در ســال ۱۳۹۰ در نشــریۀ لســان مبیــن؛ مقالــۀ »بررســی تطبیقــی دو قصیــدۀ عرفانــی عینیــۀ 
ابن‌ســینا و علــی طریــق ارم نســیب عریضــه« نوشــتۀ ســیفی و لطفــی در ســال ۱۳۹۱ در فصلنامــۀ لســان مبیــن؛ مقالــۀ »ســنجشِ محتوایــی 
ی دو قصیــدۀ عینیــۀ ابن‌ســینا و عینیــۀ محمدرضــا حکیمــی« نوشــتۀ سیاوشــی و قربانــی در ســال ۱۳۹۷ در نشــریۀ نقــد ادبــی  و ســاختار
ــۀ »تمثیل‌هــای رابطــۀ نفــس و بــدن: تحلیــل و تطبیــق« نوشــتۀ احمــد شــهگلی در ســال ۱۴۰۰ در نشــریۀ الهیــات  و سبک‌شناســی؛ مقال
تطبیقــی؛ مقالــۀ »حکایــت هجــران از ورقــاء تــا طوطــی؛ بررســی مقایســه‌ای مقولــۀ هبــوط روح در قصیــدۀ عینیــۀ ابن‌ســینا و مثنــوی 

. یانــی و مظفــری در ســال ۱۴۰۱ در مجلــۀ شــعرپژوهی بوســتان ادب دانشــگاه شــیراز طاقدیــس ملااحمــد نراقــی« نوشــتۀ اســدی، نظر
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کیهان‌شــناختی اســامی بــا همیــن رویکــرد قصیــده را توصیفــی از انســان ســرگردان در 
 Nasr, 1978,( ــاد آورد ــه ی ــی خویــش را ب ــد مســکن اصل ــه بای ک ــد  جهــان مــادی می‌دان

 .)p. 178

کیهان‌شــناختی، رویکــرد دیگــری وجــود دارد  در مقابــل خوانش‌هــای  )2( تفســیر معرفت‌شــناختی: 

کیهان‌شــناختی، بــر مباحــث معرفت‌شــناختی قــرار می‌دهــد.  کــه تمرکــز خــود را به‌جــای مباحــث 
ــر مســئلۀ  ــه را ب ــر قصیــدۀ عینی کــه تفســیر خــود ب کارا دی ووکــس اســت  ــارون  پیــش‎گام ایــن رویکــرد ب
 Journal Asiatique معرفت‌شــناختی رابطــۀ نفــس و بــدن متمرکــز ســاخته اســت. ایــن تفســیر در

 .)De Vaux, 1899, p. 157( منتشــر شــده اســت
که در تفسیر قصیدۀ عینیه از اصول مبانی فلسفی ابن‏سینا دور نشود.  دی وو درصدد است 

کلمــه »نقــص« ثبــت شــده اســت و او »قفــس/ در نســخۀ مــورد تفســیر توســط دی وو به‌جــای »قفــس« 
کــه  نقــص« را نــه خــود بــدن بلکــه اســتعاره از ضعف‌هــا و نقص‌هــای ناشــی از تعلقــات مــادی می‌دانــد 

کمــال بازمی‌دارد.  نفــس را از رســیدن بــه 
کتــاب »تمثیــل و فلســفه در آثــار ابن‏ســینا« بــا تحلیــل رســاله الطیــر  ، پیتــر هیــث در  در دوران معاصــر
و قصیــدۀ عینیــه، همیــن مســیر معرفت‌شــناختی را پــی می‌گیــرد و اســتعاره‌های تمثیلــی ابن‏ســینا را 
 Heath,( می‏کنــد  بررســی  نفس‌شناســی  پیچیــده  مفاهیــم  پیشــبرد  بــرای  فلســفی  ابــزاری  به‌عنــوان 

 .)1992, p. 92

در پژوهش‌هــای داخلــی نیــز آثــاری ماننــد مقالــه »پیلــه و پروانــه و یــا مــرغ و قفــس: ارزیابــی تطبیقــی 
، ســال ۱۳۹۳  دیــدگاه ابن‏ســینا و ملاصــدرا در بــاب رابطــۀ نفــس و بــدن« توســط مقربــی و حســامی فــر

در نشــریه خردنامــه صــدرا منتشــر شــده اســت. 
ــه«  ــدۀ عینی ــت قصی ــا محوری ــینا ب ــر ابن‏س ــس از نظ ــال نف کم ــیر  ــدن در س ــس و ب ــل نف ــی تعام »بررس
توســط خادمــی، قنواتــی، ابراهیمــی، و اســحاقی نســب در ســال ۱۴۰۳ در نشــریه حکمــت ســینوی 
چــاپ شــده اســت. در ایــن مقالــه نیــز تــاش شــده تــا بــا رویکــردی معرفت‌شــناختی بــه رمزگشــایی از 

اســتعاره‌های ایــن قصیــده پرداختــه شــود. 

3. خلأ پژوهشی و هدف مطالعه حاضر

کارا دو ووکس ‎-‎ بر شناســایی  کثر تفســیرها ‎-‎ حتی تفســیر معرفت‌شــناختی  با وجود این پیشــینه، تمرکز ا
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مصــداق اســتعارۀ »قفــس« )اعــم از »بــدن« یــا »تعلقــات جســمانی«( بــوده اســت، بــدون آنکــه مکانیــزم 
گــردد. دی ووکــس هرچنــد به‌درســتی »تعلقــات جســمانی« را  عمــل ایــن مانــع به‌طــور دقیــق تبییــن 
به‌جــای خــود »بــدن« به‌عنــوان منبــع محدودیــت معرفــی می‏کنــد، امــا از توضیــح ایــن نکتــه بازمی‌مانــد 

کــه ایــن تعلقــات دقیقــاً چگونــه و از چــه مجرایــی نفــس را از »اوج فســیح« بازمی‌دارنــد. 
ــا تصحیــح و توســعه  کلــی معرفت‌شــناختی دوو و هیــث، امــا ب ــا پذیــرش چارچــوب  ایــن پژوهــش ب
کــه مســئلۀ اصلــی، صــرف وجــود بــدن یــا حتــی تعلقــات جســمانی نیســت، بلکــه  آن، اســتدلال می‏کنــد 
ــا ایــن تعلقــات« اســت؛ یعنــی »مشــغولیت مفــرط و غفلــت‌آور نفــس بــه  کیفیــت نفــس ب »وضعیــت و 
کیهان‌شــناختی و نیــز  بــدن«. بنابرایــن، ایــن مطالعــه در پــی آن اســت تــا بــا عبــور از تفســیرهای صرفــاً 
تفســیرهای معرفت‌شــناختی متمرکــز بــر »رابطــۀ نفــس و بــدن«، بــه خوانشــی جدیــد از اســتعاره »قفــس« 
، ناســازگاری  به‎مثابــۀ »موانــع معرفتــی برآمــده از فراینــد اشــتغال بــه بــدن« دســت یابــد و از ایــن رهگــذر

موجــود بیــن تفســیر رایــج از قصیــده و آموزه‌هــای دوســویۀ علم‌النفــس ســینوی را مرتفــع ســازد. 

4. بیت دهم قصیدۀ عینیه

ـــعاذ عاقهـــا الشـــرک الکثیـــف و صدهـــا  ـــیح المرب ـــن الاوج الفس ـــص3 ع قف
کــه مرکــز ثقــل پژوهــش مــا رمزگشــایی اســتعاره‌های بیــت دهــم قصیــدۀ عینیــه اســت، شایســته  ازآنجا
کثیــف« بــاز داشــت و  کــه »شــرک  اســت اشــاره‌ای بــه مضمــون و محتــوای ایــن بیــت شــود، زمانــی 

ــرد.  ک ــع  »قفــس« از »اوج فســیح« من

نگاهی به اجماع فراپارادایمی قفس به‎مثابۀ بدن

ابن ولید و استعارۀ قفس: ابن ولید در رساله مفید در ترجمۀ مصرع مزبور می‌گوید: 

ــد و وســیع... ایشــان در  ــه بلن ــر قل ــع شــد، قفســی در براب ــم او را بازداشــت و مان ک و آن‎گاه شــکل مترا
کــه بــا آن  کــه روح بــه آن پیوســته و بــه قــاب تاریکــی  کــم و تاریــک اشــاره دارد  بیــت مذکــور بــه بــدن مترا
کــه او را از بازگشــت بــه جهــان  درهم‌تنیــده شــده بــود، بنابرایــن در درون خــود فرورفتــه بــود، به‌گونــه‌ای 
کــه از آن جــدا  شــریف خویــش و از بازگشــت بــه جایــگاه شایســته‌اش - هــم روشــن و هــم ظریــف - 

. )Madelung, 2015, p. 39( ــت ــود، بازمی‌داش ــده ب ش
که برای ابن ولید قفس استعاره از بدن مادی است.  آنچه روشن است این است 

3. هر دو نگارش »قفس« و »قفص« برای این واژه در منابع ثبت شده است.
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ــاب  کت ــت  ــه پیوس ــد« ب ــالۀ مفی ــوان »رس ــت عن ــه را تح ــدۀ عینی ــد از قصی ــن ولی ــیر اب ــگ تفس مادلون
خــود بــا عنــوان تمثیــل ابن‏ســینا دربــارۀ نفــس: یــک تفســیر اســماعیلی از قصیــدۀ عینیــه افــزوده اســت 
کــه نمــاد قفــس روح  )Madelung, 2015, p. 117(. وی در خصــوص قفــس بــه ایــن نــکات اشــاره می‏کنــد 

گســتردۀ پرندگان ناشــی  کــه در قصیــدۀ عینیــه اســتفاده شــده اســت، به‌طــور طبیعــی از اســتعاره  )نفــس( 
ــا قفســه ســینه  می‌شــود و همچنیــن توســط بخــش ســاختاری بــدن )قفــس می‌توانــد به‎معنــای ســینه ی
باشــد، محدودکننــده قلــب(. ایــن اســتعاره بــرای تجســم نیــز ریشــه‌های عمیقــی در افلاطون‌گرایــی 
کــه روحــش بــه فلســفه بیــدار شــده اســت، بــه  کســی را  گفت‏وگــوی فایــدون افلاطــون، ســقراط  دارد، در 

4.)Madelung, 2015, pp. 37-38( ــرون را نــگاه می‏کنــد کــه از قفــس خــود بی زندانــی تشــبیه می‏کنــد 
کتــاب خــود پیرامــون  کربــن5 در  کــه ســابقاً ذکــر شــد هانــری  کُربــن و اســتعاره قفــس: همان‌طــور 
رســایل تمثیلــی ابن‏ســینا بــه قصیــدۀ عینیــه به‌صــورت مجــزا اشــاره‌ای نکــرده اســت؛ لــذا برداشــت مــا 
 Corbin, 1954, p.( مثابــۀ نمــاد« مطــرح شــده اســت‎کــه در ذیــل »پرنــده به برگرفتــه از مطالبــی اســت 
گروهــی  کُربــن بــا توجــه بــه رویکــرد پدیدارشــناختی خــاص خــود6 اســتعاره قفــس را بــا اســتفاده از   .)178

کیــد بــر اینکــه ایــن  از اســتعاره‌های پیرامــون آن ماننــد »عــروج آســمانی و پرنــده« تبییــن می‏کنــد، بــا تأ
ــود  ــل می‌ش ــون منتق ــان از افلاط ــن بی ــه ای ــوند و ب ــرار می‌ش ــرات تک ــی به‌ک ــای عرفان ــا در تجربه‌ه نماده
ــان  ــراز جه ــر ف ــد و ب ــرواز می‏کن ــمان پ ــه آس ــده ب ــد پرن ــد، مانن ــدار باش ــاً بال کام ــی  ــاه وقت ــه روح پادش ک
می‌چرخــد. ایــن توصیــف ارواح الهــی اســت؛ امــا ارواح زمینــی بــه زمیــن ســقوط می‌کننــد. نکتــۀ مدنظــر 
کــه درحالی‏کــه روح الهــی همیشــه بــدن  کربــن بــه ایــن بیــان افلاطــون اســت  پژوهــش مــا همیــن اســتناد 
گیــر  دارد، بدنــش آتشــین و نورانــی اســت، امــا روح انســان‌های معمولــی در بدنــی زمینــی و ســنگین 

.)Corbin, 1954, p. 179( کــرده اســت
کارا دی ووکس و استعاره قفس: وی در تبیین بیت دهم می‌گوید: 

یشه‌شناســی  ی بــا کلمــات او یــا بــه عبــارت بهتــر »ر 4. مادلونــگ ادامــه می‌دهــد کــه: »مقایســۀ مشــهور و مرتبــطِ نزدیــک افلاطــون، از بــاز
( را بــه هــم پیونــد می‌دهــد و ایــن نیــز بــا تصویــر قصیــده  کــه کلمــات یونانــیِ ســوما )بــدن( و ســما )قبــر معنایــی« او ناشــی می‌شــود 
، به‎عنــوان گورســتان -- از مضامیــن مــورد توجــه  همخوانــی دارد؛ کــه در آن ابن‌ســینا بــه نظــر می‌رســد از کل قلمــرو مــادی و تحــت قمــر
ی اجســاد ســخن می‌گویــد، کــه بــه‌زودی بــه آنجــا فــرار می‌کنــد، زمانــی  ی بــر آثــار تمثیلــی ابن‌ســینا -- و محــل نگهــدار کُربــن در شــرح و
کــه او می‌آیــد تــا همــۀ کســانی را کــه به‎عنــوان متحــد قبرهــا باقــی می‌ماننــد، بــدون مراســم تدفیــن پشــت ســر بگــذارد. روح بــه ایــن مــکانِ 

.)38 .p ,2015 ,Madelung( ».ی کنــد ی تعلــق نــدارد و نبایــد بــا آن هم‏ذا‏ت‌پنــدار بیمــار

5. Henry Corbin

6. لازم بــه ذکــر اســت کــه قرائــتِ خــاصِ کُربــن از »مفهــوم پدیدارشناســی« در کتــاب The Concept of Comparative Philosophy آمــده 
اســت )۱۹۸۱(.
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‍ˮ̂ .در پیوندهــای جســمانی ماننــد پرنــده در دام شــکارچی نگــه داشــته می‌شــود
از  و  بــدن  بــه  وابســتگی‌هایش  از  می‌شــود،  اوج  بــه  او  رســیدن  مانــع  کــه  ضعــف  ایــن 
کــه شــاعر بــا ایــن تصاویــر زیبــای »اوج وســیع«  نقص‌هــای مــاده ناشــی می‌شــود. مکانــی 
.)De Vaux, 1899, p. 170( گاه« بــه آن اشــاره می‏کنــد همــواره جهــان روحانــی اســت و »چــرا

کــه روح در بــدن همچــون پرنــده‌ای  در ایــن بیــت مــا بــا دو مضمــون مواجــه هســتیم: یکــی ایــن اســت 
کــه تمــام ضعف‌هــای جســمی روح یــا نفــس مانــع  گرفتــار شــده اســت و دوم ایــن اســت  کــه  اســت 

کمــال و آســمان می‌شــود.  رســیدن آن بــه 
کــه او را از مســیر تکامــل  کــه محدودیت‌هــای جســمانی وابســتگی روح بــه بــدن اســت  بــه ایــن معنــا 
کارا دی ووکــس اســتعاره از نقص‌هــای  کــه مشــخص اســت قفــس به‌زعــم  بازمــی‌دارد. همان‌طــور 

مــادی اســت. 
وجه نگاشتحوزۀ مقصد )بدن(حوزۀ مبدأ

‎ .۱زندانی شده
که ذاتاً آزاد است، درون قفس محبوس است.روح )نفس( پرنده)پرنده درون قفس( روح 

۲. جسم فیزیکی
)میله‌ها، دیوارها(

بدن )استخوان‌ها، 
پوست، اعضا(

کرده است،  همان‌طور که قفس منطقه غیرقابل‌نفوذی ایجاد 
کرده است. ساختار بدن نفس را درون خود محبوس 

۳. محدودیت و 
انحصار فضای حرکتی

محدودیت فیزیکی 
و غریزی بدن

همان‏گونه که قفس فضای حرکت پرنده را به‌شدت محدود 
می‏کند، بدن نیز با نیازهای غریزی، بیماری، خستگی 
و مرزهای فیزیکی خود، نفس را از تجربه آزادی مطلق 

بازمی‌دارد.

۴. جنس قفس
)فلز سرد، چوب 

خشک(

مادیت سنگین و 
کثیف بدن

که قفس از ماده‌ای غیرطبیعی و خشن ساخته  همان‏گونه 
که با طبیعت لطیف پرنده در تضاد است. بدن نیز  شده 
کی و سنگین( در  به‌عنوان عنصری »کثیف« )مادی، خا

مقابل روحی لطیف، نوری و ملکوتی قرار می‌گیرد.

نگاشت‌های بدن به‎مثابۀ »قفس«

ــن  ــه ای ک ــت  ــی از آن اس ک ــه، حا ــدۀ عینی ــم قصی ــت ده ــس« در بی ــتعاره »قف ــادی اس ــی انتق بازخوان
کامــاً منفــی از بــدن عمــل  ، صرفــاً در نقــش یــک بازنمایــی یک‌وجهــی و  اســتعاره در بافتــار شــعر
می‏کنــد. نگاشــت‌های نظام‌منــد از حــوزۀ مبــدأ )»قفــس«( بــه حــوزۀ مقصــد )»بــدن«( به‌وضــوح نشــان 

کیــد دارد.  ــر مفاهیــم محدودیــت، حبــس و محرومیــت تأ ــاً ب کــه ایــن اســتعاره تمام می‌دهــد 
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مادیــت  بــر  کــه  شــده‌اند  نگاشــت  به‌گونــه‌ای  میله‌هــا  جملــه  از  قفــس،  تشــکیل‌دهنده  عناصــر 
لــت می‌کننــد. این تفســیر بــا اجمــاع فراپارادایمی  ســنگین، بازدارندگــی فیزیکــی و محصوریــت بــدن دلا
کارا دی ووکــس(، همســو اســت  مفســران، اعــم از باطنــی )ماننــد ابــن ولیــد( و معرفت‌شــناختی )ماننــد 
کــه نفــس را از رســیدن بــه »اوج فســیح« )اوج فــراخ  کــه همگــی »قفــس« را نمــاد بازدارنــده‌ای می‌داننــد 
کــه نســخۀ بدلــی »نقــص« را به‌جــای »قفــس«  کارا دی ووکــس  و بیکــران( منــع می‏کنــد. حتــی در تفســیر 
کــه همچــون مانعــی  می‌خوانــد، ایــن مفهــوم بــه »ضعف‌هــا« و »نقص‌هــای ناشــی از مــاده« اشــاره دارد 
 ، ــکار ــا هم ــزار ی ــۀ اب ــه به‎مثاب ــدن ن ــت، ب ــن بی ــتعاری ای ــاختار اس ــود س ــن، در خ ــد. بنابرای ــل می‌کنن عم
کمــال معرفتــی بازنمایــی شــده  بلکــه منحصــراً به‎مثابــۀ زنــدان، مانــع و عامــل محرومیــت از آزادی و 

کــه جایــگاه بــدن در ابن‏ســینا یک‌وجهــی و منفــی نیســت.  اســت. ایــن در حالــی اســت 

جایگاه دووجهی بدن در علم‌النفس ابن‏سینا

در علم‌النفــس ابن‏ســینا ایــن جایــگاه دووجهــی ایــن صــورت ترســیم می‌شــود: نفــس »مُحتــاج« بــه 
بــدن اســت در عیــن اینکــه بــدن »مُبعــد« نفــس اســت )ابن‏ســینا، ۱۴۰۵، ص. ۲۱۰(.7

گــذر از عقــل بالقــوه بــه بالفعــل نیازمنــد  نفــس به‎واســطۀ بهره‌منــدی از بــدن »نافــع« اســت؛ امــا لازمــه 
گــذر از بــدن، مشــغله‌های آن به‎مثابــۀ »عائــق« اســت )ابن‏ســینا، ۱۹۵۳، ص. ۲(. 

کــه مســتغنی باشــد، بــدن تبدیــل بــه ضــرر و مانــع  نفــس نیازمنــد اســتعانت بــدن اســت؛ امــا آن وقــت 
کــه نفــس را از مقصــود خویــش بازمــی‌دارد )ابن‏ســینا، ۱۳۸۳، ص. ۴۰(.  می‌شــود به‏نحــوی 

در ادامــه تحلیــل اســتعاره »قفــس« و بــا هــدف تبییــن دقیق‌تــر جایــگاه بــدن در نظــام فلســفی 
یــم. ایــن اســتعاره‌ها به‌خوبــی  ابن‏ســینا، بــه بررســی نظام‌منــد اســتعاره‌های دووجهــی بــدن می‌پرداز
کــه چگونــه بــدن در اندیشــه ابن‏ســینا هم‏زمــان دارای نقــش ایجابــی و ســلبی اســت.  نشــان می‌دهنــد 

بررسی استعاره‌های دووجهی »بدن« در ابن‏سینا

در علم‌النفــس ابن‏ســینا، بــدن در قالــب شــبکه‌ای از اســتعاره‌های به‌هم‌پیوســته مفهوم‌پــردازی 
کــه هریــک وجــوه مختلــف رابطــۀ نفــس و بــدن را نشــان می‌دهنــد. بــر پایــۀ بررســی آثــار ابن‏ســینا  شــده 

کــرد:  ــر تبییــن  ــه شــرح زی ــوان مهم‌تریــن اســتعاره‌های دووجهــی را ب می‌ت

یــد عــن المــادة لامــر فــی ذات تلــک الاشــیاء، و لا لامــر  7. »العقــل لیــس عجــزه عــن تصــور الاشــیاء التــی هــی فــی غایــة المعقولیــة و التجر
فــی غریــزة العقــل، بــل لاجــل ان النفــس مشــغولة فــی البــدن بالبــدن، فتحتــاج فــی کثیــر الامــور الــی البــدن، فیبعدهــا البــدن عــن افضــل 

کمالاتهــا.«
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الف( آلت و ابزار )ابن‏سینا، ۱۴۰۵، ص. ۲۰۳(.8
ب( مرکب و یا دابه )ابن‏سینا، ۲۰۰۷، ص. ۸۹(. 

ج( لباس9 و یا مترادف‌های معنایی ملابسه )ابن‏سینا، ۱۹۷۸، ص. ۷۱(. 
د( مکاسب )ابن‏سینا، ۲۰۰۷، ص. ۴۱(. 

ه( مملکت و وطن )ابن‏سینا، ۱۳۷۱، ص. ۹۰(.10
کنیم.  می‌توانیم این استعاره‌ها را در قالب یک جدول تنظیم 

وجه سلبیوجه ایجابیاستعاره

بدن به‌منزلۀ محدودکننده دامنه فعالیت بدن واسطه تحقق افعال نفس است۱. ابزار و آلت
نفس

بدن به‎مثابۀ عاملی که سیر تکامل نفس بدن به‌منزلۀ حرکت نفس در سفر دنیوی۲. مرکب و دابه
کُند می‏کند را 

که مانع اتصال نفس بدن به‌منزلۀ پوشش نفس در طبیعت۳. لباس و کسوه بدن به‎مثابۀ حجابی 
به مبادی عالیه می‌شود

بدن به‌منزلۀ قلمرو حکمرانی نفس و میدان ۴. مملکت و وطن
آزمایش آن

که نفس را به خود  بدن به‎مثابۀ عاملی 
مشغول و از فعالیت اصلی‌اش دور می‏کند

کــه او بــرای تبییــن رابطــۀ دیالکتیکــی نفــس و بــدن، از شــبکه‌ای  بررســی آثــار ابن‏ســینا نشــان می‌دهــد 
به‌هم‌پیوســته از اســتعاره‌ها بهــره بــرده اســت؛ هریــک از ایــن اســتعاره‌ها بــه وجهــی از ایــن رابطــۀ 
کثــرت و تنــوع  کــه در آن بــدن هم‏زمــان مُعیــن نفــس و مانــع آن اســت - اشــاره می‌کننــد. ایــن  دوســویه - 
کافــی بــودن هــر تفســیر یک‌ســویه )ماننــد  گواهــی اســت بــر پیچیدگــی ایــن رابطــه و نا اســتعاری خــود 

تفســیر قفــس به‎مثابــۀ بــدن( بــرای فهــم عمــق اندیشــۀ ابن‏ســینا. 

ارائۀ جایگزین برای استعاره قفس: مشغولیت به بدن و قوای مادون

کــه  کــرد  کاوی شــبکه‌ای آثــار ابن‏ســینا، می‌تــوان ادعــا  بــا توجــه بــه داده‌هــای به‌دســت‌آمده از وا
ــه بــدن« اســت.  ــه اســتعاره‌ای از »اشــتغال نفــس ب ک ــه اســتعاره‌ای از خــود »بــدن«،  »قفــس« ن

8. در کاربرد استعارۀ ابزار برای بدن، ابن‌سینا وامدار ارسطو است.

9. »لیست هذه الاعضاء لنا فی الحقیقة الا کالثیاب التی صارت لدوام لزومها ایانا کالاجزاء منا عندنا.«

10. عاملــی کــه باعــث ایجــاد پیونــد میــان ایــن دو جوهــر متفــاوت می‌شــود، از نظــر ابن‌ســینا امــری عرضــی بــه نــام عشــق )میــل غریــزی( 
ی  اســت )ابن‌ســینا، ۱۹۵۳، ص. ۱۵۳(. ایــن حالــتِ عرضــی نیــز دو وجــه مثبــت و منفــی دارد. وجــه مثبتــش ایــن اســت کــه شــرط ضــرور
حــدوث نفــس اســت؛ بــه ایــن معنــی کــه نفــس بــودنِ نفــس، بــه ارتباطــش بــا بــدن اســت )ابن‌ســینا، ۱۹۵۳، ص. ۱۱۳( و وجــه ســلبی آن هــم 

ایــن اســت کــه باعــث غفلــت نفــس در توجــه بــه ذات خــود و مبــادی عالیــه می‌شــود.
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کــه بــر »مصــدود بــودن« نفــس به‏دلیــل  شــواهد ایــن ادعــا را می‌تــوان در ســایر آثــار ابن‏ســینا یافــت 
کتــاب اضحویــه فــی المعــاد:  کیــد دارنــد؛ به‌طــور مثــال، ایــن عبــارت در  اشــتغال بــه بــدن تأ

‍ˮ̂ نفــس در ایــن بــدن به‏دلیــل اشــتغال و میلــش بــه شــهوات و شــوقش بــه مقتضیــات
آن مصــدود اســت و ایــن میــل و شــوق حالتــی راســخ در نفــس اســت 11.

ــاب  کت ــدود« در  ــا واژه »مص ــه ب ــدۀ عینی ــم قصی ــت ده ــا« در بی ــم واژۀ »صده ــه می‌بینی ک ــور  همان‌ط
کتــاب اضحویــه دلیــل مصــدود شــدن نفــس »میــل و اشــتغال  اضحویــه ریشــۀ مشــترک دارنــد. در 
داشــتن نفــس بــه بــدن مقتضیــات آن« معرفــی شــده اســت. و در بیــت دهــم به‌جــای ایــن »میــل و 

ــت.  ــده اس ــه ش گرفت کار  ــه  ــس ب ــتعارۀ قف ــدن« اس ــه ب ــتغال ب اش

‍ˮ̂ منــدی نفــس یــک مانــع معرفتــی جــدی در اتصــال‎مشــغولیت بــه بــدن و یــا بدن
نفــس انســان عامــی بــه عقــل فعــال اســت12 )ابن‏ســینا، ۱۴۰۵، ص. ۲۱۸(.

نفس در این جایگاه عقل بالقوه است. 
در مباحثات در تبیین عقل بالقوه چنین می‌خوانیم:

‍ˮ̂ عقــل بالقــوه همــان عقــل بالفعــل اســت جــز اینکــه به‌واســطۀ اشــتغالش بــه بــدن
ک معقــولات اســت بازمانــده اســت )ابن‏ســینا، ۱۳۷۱، ص. ۸۶(. کــه همــان ادرا از افعالــش 

این اشتغال در قصیده چگونه بازنمایی شده است؟
ــم،  گانــی بازنمایــی شــده اســت. در بیــت هفت ــل واژ ــده و از طریــق تقاب ایــن اشــتغال در خــود قصی
علاقــه اشــتغال بــا ذکــر واژه »علقــت« در ابتــدای ایــن بیــت شــکل می‌گیــرد.13 تفــاوت ظریفــی بیــن واژه 

کــه درخــور توجــه اســت.  »علقــت« در ایــن بیــت، و »اذ عاقهــا« در بیــت دهــم14 وجــود دارد 
کــه »نفــس بــه بــدن  درحالی‏کــه بیــت هفتــم بــه شــکل‌گیری علاقــه اشــتغال اشــاره دارد، بــه ایــن معنــا 
مشــغول می‌شــود« یــا بــه عبارتــی »نفــس ناطقــه مدبــر و مصــروف بــدن می‌شــود« )ابن‏ســینا، ۱۴۰۵، ص. 
11. »فــان النفــس فــی هــذا البــدن مصــدود عــن درک حقائــق الاشــیاء، لاشــتغاله و نزوعــه الــی شــهواته و شــوقه الــی مقتضیاتــه، و هــذا النــزوع 

و الشــوق هیئــة للنفــس تترســخ فیهــا.«

12. »و مادامت النفس البشریة العامیة فی البدن فانه ممتنع علیها ان تقبل العقل الفعال دفعة، بل یکون حالها ما قلنا.«

13. علقت بها ثاء الثقیل فاصبحت / بین المعالم و الطلول الخضع

14. اذ عاقها الشرک الکثیف و صدها / قفص عن الاوج الفسیح المربع
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ــان نفــس و بــدن اســت. در بیــت دهــم ایــن  ــه امــری طبیعــی اســت و لازمــۀ علاقــه غریــزی می ک  ،)۲۰۷

»علــق« تبدیــل بــه »عــوق« می‌شــود. یعنــی اشــتغال بــه بــدن مانــع عقــل بالقــوه در پرداختــن بــه »ذات 
ــینا، ۱۹۵۳، ص. ۲(. 15  ــود )ابن‏س ــت، می‌ش ــولات اس ــت معق ــه دریاف ک ــش«  ــال خاص ــود« و »افع خ

ابن‏سینا به این مشغولیت‌ها به این صورت اشاره می‏کند:

‍ˮ̂ ،شــواغل نفــس از جهــت بــدن عبارت‌انــد از احســاس، تخیــل، خشــم، تــرس
)ابن‏ســینا، ۱۴۰۵، ص. ۱۹۶(. درد  و  انــدوه، شــادی، 

مادامی‎کــه نفــس مشــغول بــه تفکــر در یــک معقــول اســت همــۀ ایــن مــوارد تعطیــل می‌شــوند، مگــر 
کننــد و او را به‏ســمت خــود بکشــانند.  اینکــه ایــن مــوارد بــر نفــس غلبــه 

احســاس نفــس را از تعقــل بازمــی‌دارد؛ زیــرا نفــس بــر محســوس متمرکــز می‌شــود و از معقــول غافــل 
کــه اشــتغال نفــس بــه یــک فعــل به‌جــای فعــل دیگــر اســت و یــا  می‌گــردد؛ علــت ایــن امــر ایــن اســت 

جمــع ایــن هــر دو برایــش دشــوار اســت )ابن‏ســینا، ۲۰۰۷، ص. ۹۴(. 
کــه اســتعاره‌ای از »اشــتغال  کــه »قفــس« نــه بازنمــای خــود بــدن،  بــر پایــۀ ایــن بازتعریــف بنیادیــن 
کاوی  مفــرط نفــس بــه بــدن و موانــع معرفتــی برآمــده از آن« اســت، اینــک بســتر مفهومــی لازم بــرای وا
نظام‌منــد نگاشــت‌های ایــن اســتعاره در بافتــار بیــت دهــم قصیــده فراهــم می‌آیــد. در واقــع، اســتعارۀ 
»قفــس« را نبایــد ناظــر بــه خــود بــدن یــا یکــی از قــوای آن به‌تنهایــی دانســت، بلکــه ایــن اســتعاره ناظــر 
کــه در آن نفــس، به‌واســطۀ مجاذبــه حــس، تخیــل یــا شــوق، از پرداختــن بــه  بــه وضعیتــی معرفتــی اســت 
کــه قفــس بــا از میــان  فعــل خــاص خــود، یعنــی تعقــل، بازمی‌مانــد )ابن‏ســینا، ۱۳۷۱، ص. ۲۴۶(. همان‏گونــه 
ــردن او در فضایــی  ک ــا مشغول‌ســاختن و محصــور  ــد، بلکــه ب ــده عمــل نمی‌کن ــرواز پرن ــردن قــدرت پ ب
محــدود مانــع پــرواز می‌شــود، حــس، خیــال و شــوق نیــز به‎مثابــۀ »مانــع«، نــه از طریــق ســلب قــوه عقــل، 
ک معقــولات عمــل می‌کننــد. قفــس در ایــن خوانــش،  بلکــه از طریــق اشــتغال و انصــراف نفــس از ادرا
ــدن به‎مثابــۀ  ــتعاره‌ای از ب ــه اس ــت، ن ــس اس ــتغال نف ــی از اش ــی ناش ــع معرفت ــبکه موان ــتعاره‌ای از ش اس

جوهــری صرفــاً بازدارنــده. 
گــذار از پرســش »قفــس چیســت؟« بــه پرســش »قفــس چگونــه عمــل می‏کنــد؟«، مســتلزم تحلیــل  ایــن 
نظام‌منــد نگاشــت‌های اســتعاری اســت. در ایــن تحلیــل، عناصــر تشــکیل‌دهنده حــوزۀ مبــدأ )قفــس( 

15. فمــا معنــى العقــل بالقــوة؟ فــان قيــل انــه بالفعــل عقــل الا انــه معــوق عــن افعالــه باشــتغاله بالبــدن، فيكــف كيــون البــدن بانفعالــه فــى 
كثيــر مــن الأشــياء؟ لانــه ان كان ينتفــع بالبــدن فليــس كيفــى فــى أن كيــون الشــيء عقــا مجــردا عــن المــادة. )ابن‌ســینا، ۱۹۵۳، ص. ۲(.
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بــر مؤلفه‌هــای حــوزۀ مقصــد )مشــغولیت‌های بدنــی( تطبیــق داده می‌شــوند تــا ســازوکار ایــن مانــع 
گــردد.  معرفتــی به‌دقــت ترســیم 

کــه میله‌هــای قفــس را صرفــاً  کلاســیک  بــر ایــن اســاس، در خوانــش پیشــرو، برخــاف تفســیر 
معــادل اســتخوان‌بندی بــدن می‌دانســت، ایــن عناصــر فیزیکــی، تجســم‌های اســتعاری از همــان 
عوامــل درونــی پیش‌تــر برشمرده‌شــده بــه شــمار می‌رونــد: احساســات غلبه‌کننــده، تخیــات بازدارنــده 
کــه نفــس را بــه »حاشــیه وجــود« خویــش )بــدن( مشــغول می‌ســازند و آن را از »مرکزیــت  و شــهواتی 
کاوی در پــی آن اســت تــا نشــان دهــد  فعالیــت اصیلــش« )تعقــل( منصــرف می‌کننــد. بنابرایــن، ایــن وا
کیفیــات انتزاعــی »مشــغولیت« و »غفلــت«  ــا ظرفیت‌هــای زبانــی اســتعاره،  شاعر‎-‎فیلســوف چگونــه ب
کــرده و موضعــی  را در قالــب تصاویــر ملمــوس »حبــس«، »بازداشــت« و »محدودیــت« مفهوم‌پــردازی 
نــه  کــه خــود »وابســتگی« اســت و  برابــر بزرگ‌تریــن مانــع ســلوک عقلــی -  را در  معرفت‌شــناختی 

جســم- را بــه تصویــر می‌کشــد. 

نگاشتحوزۀ مقصد )مشغولیت‌های بدنی(حوزۀ مبدأ

عقل ذاتاً آزاد است؛ اما به‌واسطۀ اشتغالات عقل بالقوه )نفس ناطقه(زندانی در قفس
بدنی اسیر شده است. 

امیال مانع پرواز به‏سمت معقولات امیال غریزی و شهواتمیله‌های قفس
می‌شوند. 

ک حسی و فضای محدود و تنگ قفس محدودیت‌های ادرا
تخیلی

اشتغال به حس و خیال، نفس را جزئی 
کرده و از توجه به معقولات  و محدود 

بازمی‌دارد. 

محدودیت جسمی و 
فیزیکی بدن

بدن با هیئت‌ها و ملکات و بیماری‌ها 
نفس را محدود می‏کند. 

بدن با هیئت‌ها و ملکات و بیماری‌ها نفس 
را محدود می‏کند. 

نگاشت‌های استعاره قفس به‎مثابۀ »مشغولیت‌های بدن«

ناســازگاری  نه‌تنهــا  بــر »مشــغولیت‌های بدنــی«  اســتعاری قفــس  ترتیــب، نگاشــت‌های  ایــن  بــه 
درونــی موجــود در تفســیر ســنتی را مرتفــع می‌ســازد، بلکــه خوانشــی هماهنــگ و نظام‌منــد از جایــگاه 
پرسشــی  بازتعریــف،  ایــن  بااین‎حــال،  می‌دهــد.  ارائــه  ابن‏ســینا  فلســفی  انسان‌شناســی  در  بــدن 
ــار معنایــی منفــی خــود - ابن‏ســینا را  ــا تمامــی ب ــا ایــن اســتعاره - ب ــان می‌کشــد: آی ــه می ــر را ب بنیادین‌ت
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کــه بــا نگاهــی یک‌وجهــی قائــل بــه یــک دوگانه‌بــاوری ســخت  در زمــرۀ اندیشــمندانی قــرار می‌دهــد 
افلاطونــی هســتند؟

، آیــا ادعــای ســلیمان دنیــا مبنــی بــر اینکــه قصیــدۀ عینیــه »بازتابــی خــام و ناپختــه  بــه عبــارت دیگــر
از آموزه‌هــای نوافلاطونــی« اســت، موجــه می‌نمایــد؟

کنــدوکاو در »خاســتگاه و  گــذار از تحلیــل صــرف متــن شــعر بــه  پاســخ بــه ایــن پرســش مســتلزم 
تکویــن« ایــن اســتعاره در نظــام فلســفی ابن‏ســینا و مقایســه آن بــا ســنت نوافلاطونــی اســت. 

منشأ و خاستگاه افلاطونی استعاره »قفس«

ــه اســت )مختاری‌خویــی  گرفت ــرار  کم‌توجهــی ق ــه می‌شــود افلاطــون در ســایه ارســطو مــورد  گفت گرچــه 
و محمــودی، ۱۴۰۳، ص. ۳۴(، امــا خاســتگاه بســیاری از اســتعاره‌های فلســفی بــه افلاطــون برمی‌گــردد. 

کــه بــه مســئلۀ جاودانگــی17 روح و رابطــۀ روح و بــدن  فایــدون16 یکــی از محــاورات افلاطــون اســت 
کبــس19  گردانش به‌ویــژه ســیمیاس18 و  گفت‏وگــو بیــن ســقراط و شــا می‌پــردازد. ایــن محــاوره در قالــب 
یــان دارد، درحالی‏کــه ســقراط در آســتانه مــرگ اســت. اســتعاره زنــدان دقیقــاً از قســمتی وارد بحــث  جر
کــه  کیفیــت وابســتگی روح بــه بــدن در فیلســوفان اســت، جایــی  کــه ســقراط در حــال شــرح  می‌شــود 

ســقراط می‌گویــد: 

‍ˮ̂ معنــای واقعــی بســته شــده و بــه بــدن چســبیده اســت و مجبــور اســت‎روح به
جهــان را از درون زندانــی ببینــد نــه از )درون( خــود. در ادامــه از روح به‌عنــوان اســیر یــاد 
کنــد. در همیــن راســتا  کــه حتــی ممکــن اســت در ســاختن زنــدان خــود همــکاری  می‌شــود 
کنــد و بــه چیــزی  کــرده، خــود را جمــع  ســقراط می‌گویــد روح بایــد به‌تدریــج خــود را آزاد 

.)Barnes, 1978, p. 32( ــد جــز خــود اعتمــاد نکن

مبانی معرفتی انتخاب استعاره زندان برای بدن در افلاطون

الــف( مغایــرت روح و بــدن: افلاطــون در آثــار خــود از جملــه فایــدون میــان نفــس و بــدن تمایــزی 

16. Phaedo

17. Immortality

18. Simmias

19. Cebes
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هستی‌شــناختی و بنیادیــن برقــرار می‏کنــد. به‌زعــم وی نفــس جوهــری غیرمــادی، جاویــدان و عقلانــی 
کــه متعلــق بــه عالــم معقــول و حقایــق ازلــی اســت، درحالی‏کــه بــدن جوهــری مــادی، فانــی  اســت 
و متعلــق بــه عالــم محســوس و دگرگون‌پذیــر اســت )Barnes, 1978, p. 27(. ایــن مغایــرت و جدایــی 

به‌خوبــی در اســتعاره زنــدان نفــس قابــل بازنمایــی اســت. 
گفت‏وگــو بــا ســیمیاس در فایــدون بــدن  ب( مانــع بــودن بــدن بــرای روح در کســب معرفــت: افلاطــون در 
ــد )Barnes, 1978, p. 11(. در نهایــت ســقراط نتیجــه  کســب حقیقــت و حکمــت معرفــی می‏کن ــع  را مان
کــه از بــدن رهــا شــویم و روح آزاد  کــه دانــش و حکمــت واقعــی فقــط زمانــی بــه دســت می‌آیــد  می‌گیــرد 
کــه روح در بــدن اســت نمی‌توانیــم بــه دانــش خالــص برســیم؛ پــس  شــود؛ یعنــی بعــد از مــرگ. تــا زمانــی 

یــا دانــش در ایــن دنیــا وجــود نــدارد یــا فقــط بعــد از مــرگ بــه دســت می‌آیــد. 
ج( معرفــت حقیقــی منــوط بــه جدایــی روح از بــدن: دســت‏یابی بــه معرفــت حقیقــی تنهــا در صــورت 
آمادگــی روح بــرای جداشــدن از بــدن و  کــه فلســفه  جدایــی روح از بــدن رخ می‌دهــد همان‏گونــه 

 .)Barnes, 1978, p. 13( رســیدن بــه حکمــت اســت
کــه هــم فلوطیــن و هــم ابن‏ســینا، هریــک بــه شــیوۀ  ایــن خوانــش افلاطونــی، خاســتگاهی اســت 
کردنــد. بررســی ایــن  کنشــی بــه آن نشــان دادنــد و ســعی در تعدیــل، تکمیــل یــا بازتعریــف آن  خــود، وا

کــرد.  کنش‌هــا، تمایــز اساســی میــان نظــام فکــری ایــن دو فیلســوف را آشــکار خواهــد  وا

گام گذار از افلاطون در چهار  تکوین استعاره قفس در ابن‏سینا: 

گــذار  در ایــن مرحلــه بــا اشــاره بــه مبانــی معرفتــی ابن‏ســینا در خصــوص رابطــۀ نفــس و بــدن، نحــوۀ 
گام نشــان خواهیــم داد.  وی از افلاطــون و ســپس فلوطیــن را در چنــد 

مبانی معرفتی ابن‏سینا در رابطۀ نفس و بدن

۱. مغایــرت نفــس و بــدن: نفــس جوهــری مجــرد و در ذات خــود مســتقل از بــدن اســت )ابن‏ســینا، ۱۳۷۹، 
ص. ۳۷۸(.20 

۲. حــدوث ذاتــی نفــس: نفــس همــزاد بــا بــدن اســت و توســط علــل مفــارق ایجــاد می‌شــود تــا بــه بدنــی 
گــردد )ابن‏ســینا، ۱۳۷۹، ص. ۳۷۶(.  مناســب )به‎مثابــۀ ابــزار و مملکــت( متصــل 

، لکنهما جوهران. 20. فلیس لا النفس و لا البدن بجوهر
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و  تصــوری  مبــادی  به‌دســت‌آوردن  در  نفــس  یاری‌دهنــده  و  معــاون  بــدن  بــدن:  ابــزاری  نقــش   .۳
 .)۱۹۷ ص.   ،۱۴۰۵ )ابن‏ســینا،  می‌دانــد  تصدیقــی 

کامــل می‏کنــد، مقارنتــش بــا نفــس  کارکــرد دوگانــه بــدن: بــدن در عیــن اینکــه نفــس را عــارف و   .۴
باعــث ضعیــف شــدن نفــس نیــز می‌باشــد )ابن‏ســینا، ۲۰۰۷، ص. ۱۸۳(. 

۵. لزومیــت ذاتــی بــودن علاقــه نفــس و بــدن: علاقــه میــان نفــس و بــدن لزومیــت ذاتــی اســت، نــه اتفاقــی. 
کــه نفــس نباتــی و حیوانــی هســتند )ابن‏ســینا، ۱۳۷۹،  نفــس ناطقــه بــا بــدن اســت نــه در آن، آن‌گونــه 

ص. ۳۸۶(. 

کــه برخــاف بــدن فناپذیــر نیســت  ۶. تجــرد و بقــای نفــس: ابن‏ســینا نفــس را جوهــری مجــرد می‌دانــد 
اســت  باقــی  و  مجــرد  کلــی،  معقــولات  ک  ادرا توانایــی  به‏دلیــل  نفــس   .)۳۷۸ ص.   ،۱۳۷۹ )ابن‏ســینا، 

ص. ۳۴(.  )ابن‏ســینا، ۱۳۸۳، 

گام متوالــی  را در چهــار  از افلاطــون  ابن‏ســینا  ایــن مبانــی مذکــور می‌تــوان مســیر عبــور  پایــۀ  بــر 
کــرد:  ترســیم 

ــون  ــه افلاط ک ــواردی  ــی از م ــگاری22: یک ــه ماده‎-‎صورت‌ان ــگاری21 ب ــذر از دوگانه‌ان گ  ‎-‎ ــت گام نخس

بــه اســتناد بــه آن دوگانه‌انــگار دانســته می‌شــود، اعتقــاد وی بــه جدایــی روح از بــدن اســت، هرچنــد 
به‌زعــم برخــی از پژوهشــگران ایــن بــاور بــه دوگانه‌انــگاری نیازمنــد دقــت بیشــتر و رجــوع بــه متــن 
 ، ــا پذیــرش نظریــۀ صورت‎-‎ماده‌انــگاری ارســطو افلاطــون اســت )De Vogel, 1988, p. 159(. ابن‏ســینا ب
نفــس و بــدن را دو اصــل به‌هم‌پیوســته بــرای تشــکیل یــک موجــود واحــد )انســان( می‌دانــد. بــر ایــن 
کــه در ذیــل نظریــۀ »حــدوث ذاتــی نفــس« قیــد شــد و  اســاس بــدن شــرط ضــروری تعلــق نفــس اســت 

مانــع بــودن بــدن صرفــاً از جهــت اشــتغالات بدنــی مطــرح می‌شــود. 
گــذار از مانــع بــودن صــرف بــه مُعیــن: ابن‏ســینا بــا اتــکا بــه  گام دوم ‎-‎ تبدیــل بــدن از زنــدان بــه آلــت: 

مبنــای غایت‌شــناختی خــود، بــه بازتعریــف نقــش بــدن در فراینــد معرفــت می‌پــردازد و از تفســیر صرفــاً 
ســلبی افلاطــون23 فاصلــه می‌گیــرد. در ایــن دیــدگاه افلاطــون بــدن به‎مثابــۀ یــک زنــدان و یــا مانــع بــرای 

21. Dualism

22. Hylomorphism

23. هرچنــد ایــن مســئله مــورد توافــق همــۀ پژوهشــگران نیســت، امــا لااقــل افلاطــون در کتــاب فایــدون وجــه ســلبی نســبت بــه بــدن بیــان 
می‌کنــد.
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نفــس شــناخته می‌شــود )Zoller, 2018, p. 116(. در واقــع بــدن نفــس را درگیــر انفعــالات و محسوســات 
ک ایده‌هــا بازمــی‌دارد.  کــرده و از ادرا

ــه تفکیکــی  ، در خصــوص نقــش بــدن ب ــا الهــام از فلســفۀ ارســطو ــا درک ایــن مســئله و ب ابن‏ســینا ب
ظریــف مبــادرت می‏کنــد. وی درحالی‏کــه بــرای حــدوث نفــس نقــش مثبتــی بــه بــدن می‌دهــد، در 
مســئله معرفت‌شــناختی نقــش دو وجهــی بــرای بــدن قائــل می‌شــود. از منظــر وی، بــدن، »آلــت« 
ک اســت در عیــن اینکــه مشــغولیت مــدام بــه  ( و »معیــن« )یاری‌رســان( ضــروری نفــس در ادرا )ابــزار

انفعــالات بدنــی مانــع نفــس در اتصــال بــه عقــل فعــال هســتند. 
ک حســی می‌پــردازد، معلومــات اولیــه را  کــه نفــس از طریــق آن بــه ادرا پــس بــدن ابــزاری اســت 
کســب می‏کنــد و در ســیر تکاملــی خــود از قــوه بــه فعــل حرکــت می‏کنــد. ضمــن اینکــه مشــغولیت بــه بدن 
ک معقــولات اســت، ایــن تفکیک‌هــا در افلاطــون چنــدان روشــن و واضــح نبــوده اســت.  مانــع در ادرا
کــه مانــع  گفتــه شــد ایــن موضــوع  کــه  گام ســوم‎-‎ تبدیــل مانــع متافیزیکــی بــه مانــع معرفتــی: همان‌طــور 

بــودن بــدن بــرای نفــس در مرتبــه هستی‌شــناختی مطــرح اســت یــا معرفت‌شــناختی در افلاطــون دارای 
 .)Cornelli, 2019, p. 25( ابهــام بــوده و چنــدان روشــن نیســت

ابن‏ســینا بــا ارائــه تفســیری معرفت‌شــناختی از رابطــۀ نفــس و بــدن، مســئله مانــع بــودن را به‌کلــی 
کــرده و بــه مســائل معرفت‌شــناختی محــول می‌ســازد. بــر مبنــای  از عرصــۀ متافیزیــک محــض خــارج 
ک در نظــام ســینوی، مشــکل اصلــی نــه »بــودن نفــس در بــدن«  یــۀ تجــرد نفــس و چگونگــی ادرا نظر
کــه امــری ضــروری و ذاتــی اســت(، بلکــه »مشــغولیت نفــس بــه بــدن« اســت. همیــن موضــوع اســتعاره  (
بــه نمــادی معرفت‌شــناختی  بــد(  یــک نمــاد صرفــاً هستی‌شــناختی )بــودن در مــکان  از  را  قفــس 

( تبدیــل می‏کنــد.  )چگونگــی اســتفاده از یــک ابــزار
، مانــع معرفــت، خــود بــدن فیزیکــی نیســت، بلکــه »اشــتغال مفــرط« نفــس بــه امــور  بــه عبــارت دیگــر
کــه  کــه انــرژی و توجــه آن را از فعالیــت اصلــی خــود -  حســی، تخیلــی و شــهوانی ناشــی از بــدن اســت 

ک معقــولات اســت - منحــرف می‌ســازد.  تعقــل و ادرا
لــت  لــت بــر یــک زنــدان متافیزیکــی )جســم فانــی( بــه دلا گــذار قاطــع، اســتعاره »قفــس« را از دلا ایــن 
بــر یــک »وضعیــت معرفتــی« )غفلــت و اشــتغال( تغییــر می‌دهــد؛ بنابرایــن، قفــس در نــزد ابن‏ســینا، نــه 
کــه آن را در ســطح امــور  کــه اســتعاره‌ای اســت بــرای آن تعلقــات و اشــتغالات نفســانی  نمــاد خــود بــدن، 

جزئــی و حســی نگــه مــی‌دارد و از عــروج به‌ســوی »اوج فســیح« معقــولات بازمــی‌دارد. 
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نهایــی،  گام  در  معرفت‌شــناختی:  الگــوی  بــه  هستی‌شــناختی  اســتعاره  از  گــذار   ‎-‎چهــارم گام 

کهــن »قفــس« را از یــک توصیــف صرفــاً  ابن‏ســینا بــا بهره‌گیــری از قــدرت روش‌ســاز اســتعاره، اســتعاره 
هستی‌شــناختی ایســتا از بــدن, بــه یــک الگــوی پویــای معرفت‌شــناختی بــدل می‌ســازد. 

کــه موانــع داخلــی ســیر تکاملــی نفــس  بــر ایــن اســاس، »قفــس« بــه نقشــه‌ای مفهومــی تبدیــل می‌شــود 
، نشــان‏دهندۀ ظرافــت رویکــرد ابن‏ســینا  گــذار ــد. ایــن  ــا عقــل - را ترســیم می‏کن ــل ت - از حــس و تخی
ــام  ــا نظ ــو ب ــو و همس ــاً ن کام ــی  ــب، محتوای ــرای مخاط ــنا ب ــتعاری آش ــاختار اس ــظ س ــا حف ــت: او ب اس

ــد.  ــود در آن می‌دم ــفی خ فلس
بنابرایــن، قصیــدۀ عینیــه تنهــا بازگوکننــده یــک بــاور افلاطونــی نیســت، بلکــه ابــزاری اســتعاری 
ــت« و  ــه »غفل ــت، بلک ــدن« نیس ــود ب ــی، »خ ــمن اصل ــه دش ک ــت  ــی اس ــه معرفت ــن نکت ــوزش ای ــرای آم ب
گــرو نفــی بــدن، بلکــه در »مدیریــت« قــوای نفــس  »مشــغولیت« نفــس بــه آن اســت و رهایــی، نــه در 
ــت  ــی از اصال ــه نمایش ک ــون،  ــه افلاط ــخ ب ــا پاس ــی، نه‌تنه ــن بازآفرین ــت. ای ــتغالات آن اس ــد اش و تصعی

روشــمند ابن‏ســینا در به‌کارگیــری زبــان اســتعاری بــرای پیشــبرد مقاصــد فلســفی اســت. 
کــه بــدن را زندانــی متافیزیکــی بــرای نفــس می‌دانســت، مــا را به‌ســوی بازخوانــی  خوانــش افلاطونــی 
گامــی به‌ســوی پیونــد نفــس و بــدن  کــه بــا تعدیــل ایــن دوگانگــی افراطــی،  فلوطیــن رهنمــون می‌ســازد 
کاســت، امــا ایــن ابن‏ســینا  برداشــت. هرچنــد فلوطیــن بــا ارائــه نظریــۀ تجلــی، از ســخت‌گیری افلاطــون 
از اســتعاره  بــه بازتعریــف اصیلــی  بــا تلفیــق متافیزیــک ارســطویی و بینــش نوافلاطونــی،  کــه  بــود 

قفــس دســت زد. 

گام بازآفرینی استعارۀ قفس: عبور از فلوطین در چهار 

نــوآوری ابن‏ســینا تنهــا معطــوف بــه افلاطــون نیســت؛ بلکــه او از فلســفۀ فلوطیــن نیــز فراتــر مــی‌رود. 
بازخوانــی او از اســتعاره قفــس را بایــد نقــدی خلاقانــه و بازآفرینــی ایــن اســتعاره در چارچــوب مســتقل 

گام زیــر قابــل ‌ردیابــی اســت.  کــه در چهــار  فلســفی او دانســت 
کــه بــدن را »تجلــی  گــذار از تجلــی هستی‌شــناختی بــه ارتبــاط ذاتــی: برخــاف فلوطیــن   ‎-‎ گام نخســت

ــرای بــدن  ــارت دیگــر وی هســتی مســتقلی ب ــه عب « نفــس می‌دانســت )Harris, 2002, p. 189(. ب ــر نازل‌ت
ــی مســتقل و  ــرای بــدن هویت ــا پذیــرش »لزومیــت ذاتــی علاقــه نفــس و بــدن«، ب ــود. ابن‌ســینا ب ــل نب قائ
ــی نفــس، بلکــه شــرط امــکان  ــه تجل ، بــدن ن نقــش مثبــت در تکویــن نفــس قائــل شــد. از ایــن منظــر

تحقــق نفــس در جهــان مــادی اســت. 
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کــه رابطــۀ نفــس  گــذار از رابطــۀ حضــوری بــه رابطــۀ ابــزاری: ابن‏ســینا برخــاف فلوطیــن   ‎-‎گام دوم

ــورت  ــه را به‌ص ــن رابط ــت )Griffin, 2025, p. 92(. ای ــدن می‌دانس ــس در ب « نف ــور ــاً »حض ــدن را صرف و ب
« فعــال نفــس در  ــزار « نفــس، بلکــه »آلــت« و »اب کــرد. بــدن نــه محــل »حضــور ــزاری تفســیر  فعــال و اب

کســب معرفــت و تجربــه جهــان اســت. 
گــذار از مانعیــت متافیزیکــی بــه مانعیــت معرفت‌شــناختی: درحالی‏کــه فلوطیــن مانعیــت   ‎-گام ســوم

 Turner, 2025,( آن در ســطح نازل‌تــر هســتی می‌دانســت » بــدن را ناشــی از »نــزول« نفــس و »حضــور
p. 473(. ابن‏ســینا ایــن مانعیــت را نــه در خــود بــدن، بلکــه در »اشــتغال« نفــس بــه بــدن و غفلــت از 

ــرد.  ک ــت‎وجو  ــود جس ــی خ ــای اصل کارویژه‌ه
گــذار از اســتعاره توصیفــی بــه اســتعاره روش‌شــناختی: ابن‏ســینا اســتعاره قفــس را از   ‎-گام چهــارم

کاربــرد صرفــاً توصیفی‌-‎هستی‌شــناختی در نــزد فلوطیــن، بــه ابــزاری روش‌شــناختی بــرای تبییــن ســلوک 
معرفتــی نفــس ارتقــا داد. قفــس نــه توصیف‌کننــده وضعیــت متافیزیکــی نفــس، بلکــه نمــوداری بــرای 

گــذر از آن‎هــا اســت.  شــناخت موانــع معرفتــی و چگونگــی 
کــه ادعــای ســلیمان دنیــا مبنــی بــر »بازتــاب خــام و ناپختــه  گام به‌وضــوح نشــان می‌دهــد  ایــن چهــار 
کامــاً بی‌اســاس اســت. ابن‏ســینا نه‌تنهــا مقلــد نبــوده،  از آموزه‌هــای نوافلاطونــی« بــودن قصیــدۀ عینیــه، 
کــه همســو بــا  بلکــه بــا درکــی عمیــق از میــراث فلســفی پیشــین، بــه بازآفرینــی هوشــمندانه‌ای دســت‌زده 

نظــام فلســفی یکپارچــه و اصیــل اوســت. 

نتیجه‌گیری

ــه  ــدۀ عینی ــم قصی ــت ده ــش بی ــه در خوان ــیری دیرین ــازگاری تفس ــک ناس ــل ی ــدف ح ــش باه ــن پژوه ای
کــه در ســاختار خــود حــاوی هیــچ وجــه ایجابــی  ابن‏ســینا آغــاز شــد: چگونــه می‌تــوان اســتعاره »قفــس« را 
کــه در فلســفۀ  نیســت و تمامــاً بــر مفاهیــم محدودیــت و حبــس دلالــت می‏کنــد، بــا بدنــی وفــق داد 
کــه از طریــق  ســینوی، به‌وضــوح دارای نقشــی ایجابــی و ابــزاری بــرای نفــس اســت؟ پاســخ ایــن تحقیــق 
کاوی نظام‌منــد نگاشــت‌های اســتعاری و مراجعــه شــبکه‌ای بــه متــن فلســفی ابن‏ســینا حاصــل آمــد،  وا
کــه مفســران بــرای قرن‌هــا قربانــی نوعــی »خطــای نگاشــت« شــده‌اند. »قفــس«  حکایــت از آن داشــت 
هرگــز اســتعاره‌ای از خــود بــدن نبــوده، بلکــه اســتعاره‌ای اســت بدیــع و عمیــق از »وضعیــت معرفتی« نفس 
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کــه نفــس را از پرداختــن بــه فعــل ذاتــی خــود،  مشــغول بــه بــدن؛ از آن اشــتغالات درونــی و موانــع معرفتــی 
یعنــی تعقــل، بازمی‌دارنــد. 

بازتعریــف »قفــس« به‎مثابــۀ »مشــغولیت«، چندیــن دســتاورد در پــی داشــت. نخســت، ناســازگاری 
آموزه‌هــای  بــا  منطبــق  و  همســو  خوانشــی  و  زدود  به‌کلــی  را  ســنتی  تفســیرهای  در  موجــود  درونــی 
گشــود؛ اینــک ایــن  کــرد. دوم، افق‌هــای تــازه‌ای بــرای فهــم قصیــدۀ عینیــه  علم‌النفــس ابن‏ســینا ارائــه 
کــه یــک رســاله معرفت‌شــناختی  قصیــده نــه یــک تمثیــل هستی‌شــناختی صــرف دربــارۀ هبــوط نفــس، 
ظریــف دربــارۀ موانــع ســلوک عقلــی قلمــداد می‌شــود. ســوم، و شــاید مهم‌تــر از همــه، ایــن بازخوانــی، 
ــرای پیشــبرد  ــرای تقلیــد، بلکــه ب ــه ب کــه از اســتعاره ن ــوان فیلســوفی  قــدرت و ظرافــت ابن‏ســینا را به‌عن
ــه نشــان داد،  ــه ایــن مقال ک گذاشــت. همان‌طــور  ــه نمایــش  ــد، ب مقاصــد فلســفی خــود اســتفاده می‏کن
بــا نظــام  نــو و منطبــق  کامــاً  کهــن )قفس/زنــدان(، محتوایــی  بــا به‌کارگیــری اســتعاره‌ای  ابن‏ســینا 
هیلومورفیــک خــود در آن دمیــد و آن را از یــک مفهــوم هستی‌شــناختی افلاطونــی بــه یــک الگــوی 

پویــای معرفت‌شــناختی ارتقــا داد. 

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

در  مالــی  تأمیــن  نهادهــای  از  مشــخصی  مالــی  کمــک  مقالــه هیچ‌گونــه  نــگارش  در  نویســندگان 
نکرده‌انــد. دریافــت  غیرانتفاعــی  یــا  تجــاری  دولتــی،  بخش‌هــای 

مشارکت نویسندگان

عمدۀ پژوهش بر عهدۀ نويسنده مسئول بوده است و دیگر نویسندگان نقش مشاور و راهنما را داشته‌اند.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در نــگارش مقالــه از هــوش مصنوعــی اســتفاده شــده اســت. بــرای ترجمــۀ برخــی از منابــع از جمینــای 
ایرادهــای  بــرای   )DeepSeek( دیپ‌ســیک  از  و   )ChatGPT( جی‌پی‌تــی  چــت  و   )Gemini(

نگارشــی متــن مقالــه اســتفاده شــده اســت.

تعارض منافع

نویسندگان در نگارش مقاله هیچ‌گونه تعارض منافعی ندارند.
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پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کرده‌اند. نویسندگان از جعل داده‌ها، تحریف، سرقت علمی و هرگونه سوء‌رفتار پژوهشی اجتناب 

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.
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Abstract

T
he question of cognitive capacity in Artificial Intelligence (AI) consti-
tutes one of the fundamental challenges at the intersection of the 
philosophy of mind and modern cognitive technology. This article 
seeks to critique the foundation of knowledge (ʿilm) in AI systems 

based on the theory of the unity of the knower and the known (Ittiḥād al-ʿāqil wa 
al-Maʿqūl) in Transcendent Theosophy (al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyah). Employing 
an analytical-comparative approach and relying on the principles of Islamic 
philosophy, the present research undertakes a conceptual and critical examina-
tion of the nature of knowledge in AI and its comparison with presential knowl-
edge (al-ʿilm al-Ḥuḍūrī) in Ṣadrian philosophy. In the theory of the unity of the 
knower and the known, knowledge is a mode of existence that entails agency, the 
immateriality of the soul (Tajarrud al-Nafs), and the presence of the known to the 
knower, whereas AI merely processes data without awareness or presential per-
ception. This distinction not only reveals that knowledge in AI lacks existential 
foundation and constitutes mere quasi-perception, but also carries epistemolog-
ical and ethical implications. According to the presented analysis, machine intel-
ligence systems, due to their lack of presential knowledge, are devoid of charac-
teristics such as intention (Niyyah), purpose (Qaṣd), and moral responsibility. 
Consequently, jurisprudential concepts such as intent (Qaṣd) and deliberateness 
(Taʿammud), which are based on conscious agency, are not applicable to AI, and 
human legal and ethical judgments cannot be attributed to them.

نقد قابلیت ادراک در هوش مصنوعی )AI( بر اساس نظریۀ اتحاد عالم و معلوم در حکمت متعالیه
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Extended Abstract

Introduction
The problem of cognitive attribution in Artificial Intelligence (AI) is a fundamen-

tal challenge at the intersection of the philosophy of mind and modern cognitive tech-
nologies. With remarkable advancements in simulating human cognitive behaviors by 
intelligent systems, a crucial question arises: does what occurs within these systems 
constitute true knowledge (ʿilm) in the philosophical sense, or is it merely algorithmic 
representations devoid of existential reality? Examining this issue from the perspective 
of Islamic philosophy, particularly Mullā Ṣadrā’s Transcendent Philosophy (al-Ḥikmah 
al-Mutaʿāliyah), can offer novel insights into the nature of knowledge and the boundar-
ies of cognition in the age of technology.

This research aims to critique the epistemic foundation of AI’s cognitive structure 
based on the theory of the Unity of the Knower and the Known (Ittiḥād al-ʿāqil wa al-
Maʿqūl). The main research question is: can AI systems possess genuine knowledge 
as defined philosophically within Transcendent Philosophy? The hypothesis posits that 
despite their processing capabilities, these systems lack existential presence, immate-
riality (Tajarrud), and an agentive knower, and what transpires within them is merely 
algorithmic processing lacking cognitive reality. The significance of this study lies in 
clarifying the epistemic and ethical boundaries of AI technology and its implications for 
fields such as decision-making, ethics, and jurisprudence (Fiqh).

Method
This research adopts an analytical-comparative approach, relying on the principles of 

Islamic philosophy, particularly Mullā Ṣadrā's Transcendent Philosophy. The methodol-
ogy is based on a conceptual and critical analysis of the nature of knowledge in AI and 
its comparison with the notions of presential knowledge (al-ʿilm al-Ḥuḍūrī) and the the-
ory of the Unity of the Knower and the Known in Ṣadrian philosophy. The research data 
comprises primary philosophical texts (e.g., al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyah fī al-Asfār al-
ʿaqlīyah al-Arbaʿah), contemporary works in Western philosophy of mind (e.g., by John 
Searle and David Chalmers), and sources related to the philosophy of technology and 
AI. Data collection was conducted through library research, and analysis was performed 
using interpretive and comparative methods. The research stages include: explaining 
the foundations of knowledge in Transcendent Philosophy, describing the structure of 
cognition in AI, conducting a comparative analysis between these two frameworks, and 
finally, inferring epistemological and ethical conclusions.

Findings
This study reveals fundamental ontological distinctions between genuine knowledge 

and artificial intelligence processing. According to Ṣadrian texts, genuine knowledge—
especially presential knowledge (al-ʿilm al-Ḥuḍūrī)—is a mode of existence, not merely 
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a mental representation. This knowledge rests on three essential pillars. First, an im-
material and conscious knowing agent is required: only the human soul (Nafs), which 
achieves immateriality through substantial motion (al-Ḥarakah al-Jawhariyyah), can be 
the agent of knowledge. The soul, as an immaterial substance, is a unified, self-aware 
“I” capable of hosting the known. Second, there must be existential presence of the 
known: in presential knowledge, the known is present to the knower not through con-
cepts or mental forms but in its very existence, and this presence is immediate and 
direct. Third, there must be existential unity of the knower and the known: this presence 
leads to a true union between the existence of the knower and the known, such that in 
the state of presential knowledge, distinction and duality dissolve. This union is an on-
tological unity, not merely a logical or functional connection.

Examining the architecture of AI systems, with reference to sources such as Russell 
and Norvig and philosophical analyses by Searle and Floridi, reveals that cognition in 
these systems lacks the three aforementioned pillars. AI lacks any “soul,” “self-aware-
ness,” or unified knowing “I;” these systems are sets of algorithms, mathematical func-
tions, and statistical weights executed on material hardware, with no immaterial center 
capable of existential agency. Furthermore, data in AI is processed as symbols, numeri-
cal vectors, and statistical patterns. Even in the most advanced deep neural networks, the 
system merely discovers and imitates statistical relationships between data points, with 
no objective, existential presence of the “known” in-itself occurring within the system. 
Additionally, no ontological unity is established between the AI system and its data; the 
relationship is purely causal-computational and based on syntactic rules. The system 
does not comprehend the meaning of the data but merely follows their patterns, lacking 
semantic understanding.

Direct comparison of the two structures confirms the main hypothesis. The condition 
of conscious agency is not met in AI, as it lacks intrinsic will, intention, and conscious-
ness. This aligns with John Searle’s “Chinese Room” thought experiment, demonstrat-
ing that manipulating symbols without understanding meaning is not equivalent to per-
ception. The condition of existential presence of the known is also not met in AI, as 
what is present are mathematical representations, not the existence of the known. This 
ontological gap stems from the material nature of AI’s infrastructure. The condition of 
existential unity is philosophically impossible for AI, as unity requires the immateriality 
of both knower and known, whereas AI operates entirely within a material framework 
and external relations. Sub-hypotheses such as “AI lacks immateriality” and “process-
ing in AI is not equivalent to knowledge” are fully confirmed. Even remarkable behav-
ioral similarities do not alter these ontological judgments, as functional similarity is not 
equal to ontological identity.

Based on these analyses, none of the necessary conditions for realizing genuine knowl-
edge—as explained in the theory of the Unity of the Knower and the Known—exist in 
AI systems. Therefore, claims of “cognition” or “perception” regarding these systems 
lack philosophical validity and can, at best, be termed “pseudo-cognition” or behavioral 
simulation of cognition. This conclusion is not merely about practical efficacy but is an 
ontological and epistemological judgment.
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Conclusion
Based on the findings of this research and relying on the theory of the Unity of the 

Knower and the Known in Transcendent Philosophy, it can be concluded that AI sys-
tems, due to the absolute absence of presential knowledge, immateriality of the soul, 
and conscious existential agency, cannot possess knowledge in the true philosophical 
sense. This fundamental ontological and epistemological distinction has significant im-
plications. The most important consequence is the impossibility of attributing charac-
teristics such as intention (Qaṣd), conscious will, and moral responsibility to AI. Key 
jurisprudential-ethical concepts like “intent” (Qaṣd) and “deliberateness” (Taʿammud), 
which are based on conscious agency, do not apply to these systems. Consequently, 
legal, ethical, and religious judgments specific to the conscious human agent are not 
attributable to AI.

This research emphasizes the necessity of accurately understanding the limits and 
nature of AI's functionalities and warns that conflating machine pseudo-cognition with 
genuine human knowledge can lead to misconceptions in the realms of ethics, law, and 
the philosophy of technology. It is suggested that when employing these technologies in 
sensitive domains, the irreplaceable position of the human agent as the sole possessor of 
presential knowledge and bearer of moral responsibility should always be considered.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
ک در هــوش مصنوعــی )AI( یکــی از چالش‌هــای بنیادیــن در تقاطــع  مســئلۀ قابلیــت ادرا
فلســفۀ ذهــن و فنّــاوری شــناختی نویــن اســت. ایــن مقالــه در پــی نقــد مبنــای علــم در 
ســامانه‌های هــوش مصنوعــی بــر پایۀ نظریۀ اتحــاد عالم و معلوم در حکمت متعالیه اســت. 
پژوهــش حاضــر بــا رویکــردی تحلیلی-مقایســه‌ای و بــا تکیــه بــر مبانــی فلســفۀ اســامی، 
بــه بررســی مفهومــی و انتقــادی ماهیــت علــم در هــوش مصنوعــی و مقایســۀ آن بــا معرفــت 
حضــوری در حکمــت صدرایــی می‌پــردازد. در نظریــۀ اتحــاد عالــم و معلــوم، علم نحــوی از 
کــه مســتلزم فاعلیــت، تجــرد نفس و حضــور معلوم نــزد عالم اســت، درحالی‌که  وجــود اســت 
ک حضــوری پــردازش می‌کنــد. ایــن  گاهــی یــا ادرا هــوش مصنوعــی فقــط داده‌هــا را بــدون آ
ک نشــان می‌دهــد، بلکه  تمایــز نه‌تنهــا علــم در AI را فاقــد بنیــاد وجــودی و به‌منزلــۀ شــبه‌ادرا
پیامدهایــی معرفت‌شــناختی و اخلاقــی دارد. بــا توجــه بــه تحلیــل ارائه‌شــده، ســامانه‌های 
هوشــمند ماشــینی بــه دلیــل نداشــتن علــم حضــوری، فاقــد ویژگی‌هایی چــون نیت، قصــد، و 
که مبتنی  مســئولیت‌پذیری اخلاقی‌انــد. بنابرایــن، مفاهیمــی فقهــی چــون قصــد و تعمد نیــز 
ــر  ــانی را ب ــکام انس ــوان اح ــد و نمی‌ت ــداق ندارن ــورد AI مص ــد، در م گاهانه‌ان ــت آ ــر فاعلی ب

کــرد. آن‌هــا بــار 

  علی صغیری ۱   | مهدی افچنگی  2 | ابراهیم باغشنی3 

ک در هوش  اســتناد: صغیــری، علی؛ افچنگی، مهدی؛ باغشــنی، ابراهیــم. )1404(. نقد قابلیــت ادرا
ــفۀ  ــای فلس ــه. آموزه‌ه ــت متعالی ــوم در حکم ــم و معل ــاد عال ــۀ اتح ــاس نظری ــر اس ــی )AI( ب مصنوع
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مقدمه

، هــوش مصنوعــی پیشــرفت‌های چشــمگیر در شبیه‌ســازی رفتارهــای  موضــوع پژوهــش: در دهه‌هــای اخیــر

شــناختی انســان داشــته اســت. توانایــی ســامانه‌های هوشــمند در پــردازش داده‌هــا، یادگیــری از تجربیات 
پیشــین و اتخــاذ تصمیم‌هــای پیچیــده، پرســش‌هایی بنیادیــن دربــارۀ چیســتی علــم و فرایندهــای 
آیــا  کــه  کــرده اســت. یکــی از مهم‌تریــن ایــن پرســش‌ها آن اســت  شــناختی در ذهــن انســان مطــرح 
ســامانه‌های هــوش مصنوعــی می‌تواننــد علــم را به‌معنــای فلســفی آن، به‌عنــوان فراینــد شــناختی حقیقــی، 
کننــد، یــا آنچــه از آن به‌عنــوان »شــناخت« یــاد می‌شــود، صرفــاً بازنمایی‌هــای الگوریتمــی و فاقــد  تجربــه 

حیثیــت وجــودی اســت. 
اهمیــت و ضــرورت پژوهــش: پرســش از امــکان تحقق علم حقیقی در ســامانه‌های هوشــمند، تنها مســئلۀ 

فنــی یــا روان‏شــناختی نیســت، بلکــه پرسشــی اســت عمیــق در ســاحت فلســفۀ ذهــن، معرفت‌شناســی 
گســترش نقــش هــوش مصنوعــی در حوزه‌هــای تصمیم‌گیــری، پزشــکی، آمــوزش  و اخــاق فنــاوری. بــا 
و امنیــت، مرزبنــدی میــان شبیه‌ســازی شــناخت و تحقــق واقعــی آن اهمیتــی دوچنــدان یافتــه اســت. 
بررســی ایــن مســئله از منظــر فلســفۀ اســامی، به‌ویــژه حکمــت متعالیــه، می‌توانــد چشــم‌اندازهای 

نوینــی بــه ماهیــت علــم و حــدود شــناخت در جهــان فنــاوری‌زدۀ امــروز بگشــاید. 
ــد  کــه ســامانه‌های هــوش مصنوعــی می‌توانن ــی ایــن پژوهــش آن اســت  ســؤال پژوهــش: پرســش اصل

؟ ــا خیــر واجــد علــم حقیقــی، به‌معنــای فلســفی آن در دســتگاه حکمــت متعالیــه، باشــند ی
کــه ســامانه‌های هوشــمند، به‌رغــم توانایی‌هــای  فرضیــۀ پژوهــش: فرضیــه ایــن پژوهــش آن اســت 
پردازشــی، فاقــد حضــور وجــودی، تجــرد و فاعلیــت شناســنده ‌هســتند؛ ازایــن‌رو، نمی‌تــوان آن‎هــا را 
یــان دارد، صرفــاً بازنمایی‌هایــی  واجــد علــم به‌معنــای حقیقــی دانســت. آنچــه در ایــن ســامانه‌ها جر

کــه از حیــث فلســفی، فاقــد واقعیــت شــناختی ‌هســتند.  الگوریتمــی اســت 
هــدف پژوهــش: ایــن مقالــه بــا هــدف نقــد مبنــای علمیــت در ســاختار شــناختی هــوش مصنوعــی، بــر 

یــۀ اتحــاد عالــم و معلــوم در حکمــت متعالیــه نگاشــته شــده اســت. هــدف فرعــی آن، تبییــن  اســاس نظر
لت‌هــای معرفتــی و اخلاقــی ایــن  تفــاوت بنیادیــن میــان علــم انســانی و پــردازش ماشــینی، و تحلیــل دلا

تمایــز در حــوزه هــوش مصنوعــی اســت. 
پیشــینۀ پژوهــش: در حــوزه فلســفۀ ذهــن غربــی، متفکرانــی چــون جــان ســرل )Searle, 1980( بــا طــرح 

گاهانه  کیفیت‌های آ آزمــون اتــاق چینــی، و دیویــد چالمــرز )Chalmers, 1996( با تبیین مســئلۀ ذهنیــت و 
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)qualia(، بــه تمایــز میــان پــردازش نمادیــن و تجربــۀ درونــی پرداخته‌انــد. در ســنت فلســفۀ اســامی 
نیــز حکمایــی چــون صدرالمتألهیــن شــیرازی )ملاصــدرا، ۱۳۸۲( و معاصــری همچــون آیــت‌الله مصبــاح 
کرده‌انــد. بااین‎حــال،  کیــد  یــزدی )مصبــاح یــزدی، ۱۳۸۹( بــر ماهیــت حضــوری علــم و تجــرد نفــس تأ
کــه به‌طــور تطبیقــی و انتقــادی ایــن دو ســنت فلســفی را در موضــوع هــوش مصنوعــی بــه  پژوهشــی 
کمتــر انجــام شــده اســت. برخــی از حکمــای اســامی ماننــد ابن‌ســینا، خواجــه  گفت‌وگــو بنشــاند، 
نصیرالدیــن طوســی و ملاصــدرا بــه مســئلۀ خطــای حســی و نســبت آن بــا علــم حســی پرداخته‌انــد 
ک در ســامانه‌های  )پارســایی و همــکاران، ۱۴۰۱، صــص. ۲-۳(. ایــن مباحــث می‌توانــد مبنایــی بــرای نقــد ادرا

گیــرد.  مصنوعــی قــرار 
یــۀ علــم  روش و ســاختار پژوهــش: روش تحقیــق در ایــن مقالــه، تحلیلی-تطبیقــی اســت. ابتــدا نظر

و اتحــاد عالــم و معلــوم در حکمــت متعالیــه تحلیــل و تبییــن می‌شــود. ســپس ســاختار شــناخت در 
لت‌هــای  ــردد. در بخــش پایانــی، دلا ــدگاه صدرایــی مقایســه می‌گ ــا دی ــی آن ب هــوش مصنوعــی و مبان

ــد.  ــد ش ــی خواه ــن بررس ــاوت بنیادی ــن تف ــی ای ــی و فقه ــناختی، اخلاق معرفت‌ش
کــه علــم، از منظــر حکمــت متعالیــه، نــه  کــی از آن اســت  یافته‌هــای پژوهــش: یافته‌هــای مقدماتــی حا
کــه در پرتــو حضــور و اتحــاد میــان عالــم و معلــوم  صرفــاً مفهومــی ذهنــی، بلکــه نحــوی از وجــود اســت 
کــه ســامانه‌های هــوش مصنوعــی فاقــد فاعلیــت وجــودی و تجــرد نفســانی  تحقــق می‌یابــد. ازآنجا
‌هســتند، علــم به‌معنــای دقیــق آن در آن‎هــا تحقــق نمی‌یابــد. ایــن تمایــز بنیادیــن، پیامدهــای مهمــی 

بــرای حــدود معرفتــی و اخلاقــی فناوری‌هــای هوشــمند بــه همــراه دارد. 

۱. تبیین مبنای علم در حکمت متعالیه

ــاس  ــر اس ــود. ب ــی می‌ش ــود تلق ــوی از وج ــه نح ــناختی، بلک ــر ش ــاً ام ــه صرف ــم ن ــه، عل ــت متعالی در حکم
کــه توســط صدرالدیــن شــیرازی تبییــن شــده اســت، علــم در حقیقــت اتحــاد  نظریــۀ اتحــاد عالــم و معلــوم 
کــه  وجــودی میــان فاعــل شناســنده )عالــم( و موضــوع علــم )معلــوم( اســت. ایــن اتحــاد بــدان معناســت 
، به‌صــورت حضــوری  علــم تنهــا به‌صــورت حصولــی و مفهومــی تحقــق نمی‌یابــد، بلکــه در مرتبــه‌ای بالاتــر
، در علــم حضــوری، فاعــل شناســنده بــدون  و وجــودی در نفــس عالــم حضــور می‌یابــد. بــه عبــارت دیگــر
واســطه بــه واقعیــت و هویــت معلــوم دســت می‌یابــد و میــان آن دو، نوعــی یگانگــی وجــودی برقــرار 

می‌شــود )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۵(. 
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ــم  ــوری. عل ــم حض ــی و عل ــم حصول ــد: عل ــیم می‏کن ــی تقس ــم اصل ــه دو قس ــم را ب ــن عل صدرالمتألهی
حصولــی از طریــق مفاهیــم، تصــورات و انتزاعــات ذهنــی شــکل می‌گیــرد، درحالی‌کــه علــم حضــوری 
عبــارت اســت از حضــور بی‌واســطه و مســتقیم معلــوم نــزد عالــم. در چارچــوب حکمــت متعالیــه، تنهــا 
علــم حضــوری به‌عنــوان علــم حقیقــی شــناخته می‌شــود؛ زیــرا مســتلزم اتحــاد وجــودی و شــناخت 

ــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۵(. ــه در نفــس مجــرد تحقــق می‌یاب ک ــوم اســت  شــهودی از معل
ــناخت  ــه ش ــدرن ب ــای م ــا رویکرده ــن ب ــی بنیادی ــم تفاوت ــی از عل ــن تلق ــناختی، ای ــر هستی‌ش از منظ
ــردازش  ــای صــرف پ ــم« به‌معن ــد ســامانه‌های هــوش مصنوعــی، »عل دارد. در مدل‌هــای متعــارف مانن
ــی  ــد نوع ــم واج ــه، عل ــت متعالی ــه در حکم ــت، درحالی‌ک ــی اس ــخ‌های الگوریتم ــد پاس ــا و تولی داده‌ه
گاه تحقــق می‌یابــد. این تفاوت  کــه فقــط در وجــود مجــرد و آ ، شــهود و فاعلیــت حقیقــی اســت  حضــور
کــه علــم حضــوری صدرایــی نه‎تنهــا بــر نظریــۀ شــناخت، بلکــه بــر مبانــی فلســفۀ ذهــن و  نشــان می‌دهــد 

مــرز میــان انســان و ماشــین نیــز تأثیــرات ژرف دارد. 
حســی  ک  ادرا اســت،  شــده  اشــاره  اســامی  فلســفۀ  آموزه‌هــای  تحلیل‌هــای  در  کــه  همان‌طــور 
به‌خودی‌خــود، فاقــد حکــم و متصــف بــه خطــا و صــواب نیســت، بلکــه خطــا ناشــی از دخالــت 
قــوای واهمــه و خیــال یــا عــدم تطابــق بــا واقــع اســت )پارســایی و همــکاران، ۱۴۰۱، صــص. ۹-۱۱(. ایــن دیــدگاه 
کــه علــم حقیقــی نیازمنــد حضــور و اتحــاد وجــودی اســت، نــه صــرف پــردازش داده.  مؤیــد آن اســت 

۱-۱. تعریف علم به‎مثابۀ وجود

در حکمــت متعالیــه، علــم نــه صرفــاً امــر شــناختی یــا ذهنــی، بلکــه نوعــی وجــود اســت. ملاصــدرا علــم را 
کــه میــان عالــم و معلــوم، اتحــاد وجــودی حضــوری برقــرار می‏کنــد؛ به‌گونــه‌ای  حقیقتــی وجــودی می‌دانــد 
کــه در آن، فاصلــه و تغایــر ماهــوی میــان فاعــل و متعلــق علــم برداشــته می‌شــود )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، 

ص. ۳۲۵(. 

کــه بــرای وجــود مجــردی دیگــر حضــور  بــر ایــن اســاس، علــم عبــارت اســت از وجــود مجــردی 
دارد؛ یعنــی: »العلــم هــو الوجــود المجــرد الحاضــر عنــد الوجــود المجــرد.« بدیــن معنــا، علــم حضــوری 
کــه در آن، معلــوم نــه از طریــق مفهــوم، بلکه با حضــور نفس‌الامری  عالی‌تریــن مصــداق علــم اســت؛ چرا
، علــم، نــه حاصــل تحلیــل مفاهیــم و نــه محصــول  در نــزد نفــس عالــم، تحقــق می‌یابــد. از ایــن منظــر
کــه  پــردازش نمادهــا یــا داده‌هاســت، بلکــه نوعــی حضــور عینــی معلــوم در نــزد عالــم اســت؛ حضــوری 
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مبتنــی بــر تجــرد هــر دو طــرف اســت. بنابرایــن، وجــود مــادی یــا مادی‌المنشــأ نمی‌توانــد عالــم یــا محــل 
علــم باشــد، زیــرا فاقــد ظرفیــت تجــرد و در نتیجــه، فاقــد ظرفیــت علــم اســت. 

کــه آیــا  کلیــدی: پیــش از ورود بــه بحــث امــکان علــم در هــوش مصنوعــی، بایــد اثبــات شــود  نکتــۀ 
کــه تجــرد نفــس یــا امر مشــابه  . تــا زمانــی  هــوش مصنوعــی دارای مرتبــه‌ای از وجــود مجــرد هســت یــا خیــر
کــه ســامانه‌های هوشــمند عالــم یــا دارای علــم هســتند،  گفــت  آن در AI اثبــات نشــده باشــد، نمی‌تــوان 

کــه از منظــر فلســفی، علــم بــدون تجــرد، محــال اســت.  چرا
کــه به‌طــور بی‌واســطه  نمونــۀ بــارز علــم به‎مثابــۀ وجــود، علــم حضــوری نفــس بــه خــود اســت؛ نفســی 
خــود را درک می‏کنــد و ایــن درک، عیــن حضــور وجــودی معلــوم در نــزد عالــم اســت. در مقابــل، 
هــوش مصنوعــی نه‎تنهــا فاقــد چنیــن حضــوری اســت، بلکــه هیچ‌گونــه اتحــاد وجــودی بــا داده‌هایــی 
آمــاری و نشانه‌شــناختی از  آنچــه در AI رخ می‌دهــد، صرفــاً نمــودی  نــدارد.  کــه پــردازش می‏کنــد 

ــه حضــور وجــودی حقیقــت.  اطلاعــات اســت، ن
کــه بتــوان بــرای آن فاعــل مجــرد بــا قابلیــت  بنابرایــن، بحــث دربــارۀ علــم در AI زمانــی معنــادار اســت 
کــرد. در غیــر ایــن صــورت، اطــاق عنــوان »علــم« بــر عملکــرد آن، صرفــاً تمثیــل  اتحــاد بــا معلــوم اثبــات 

ســطحی یــا توســعه مجــازی مفهــوم علــم خواهــد بــود، نــه علــم به‌معنــای حقیقــی. 

1-2. اقسام علم: حضوری و حصولی

در حکمــت متعالیــه، علــم بــه دو نــوع اصلــی تقســیم می‌شــود: علــم حضــوری و علــم حصولــی. ایــن 
تقســیم‌بندی اساســاً بــر اســاس نحــوۀ ارتبــاط فاعــل شناســنده بــا معلــوم صــورت می‌گیــرد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، 

ج. ۲، ص. ۲۳۴(.

کــه به‌طــور بی‌واســطه در نفــس عالــم حاضــر می‌شــود و در  علــم حضــوری، علــم بــه چیــزی اســت 
کــه هیچ‌گونــه  آن، شناســنده بــا شناخته‌شــده، به‌طــور اتحــاد و تجلــی وجــودی می‌رســد، به‌گونــه‌ای 
واســطه‌ای میــان عالــم و معلــوم نیســت. بــرای مثــال، نفــس انســان بــه خــود علــم دارد، بــدون اینکــه ایــن 
کــه از طریــق مفاهیــم و  علــم از طریــق مفاهیــم انتزاعــی حاصــل شــود... علــم حصولــی، علمــی اســت 
تصــورات ذهنــی بــه دســت می‌آیــد. در ایــن نــوع علــم، شناســنده بــا اســتفاده از تصــورات ذهنــی خــود 
ــم به‌وســیلۀ  ــد. در علــم حصولــی، عال از موجــودات خارجــی، آن‎هــا را در ذهــن خــود بازســازی می‏کن
کــرده اســت، بــه موجــودات خارجــی علــم پیــدا می‏کنــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲،  کــه از خــارج انتــزاع  مفهومــی 

ج. ۲، ص. ۲۳۵(. 
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1-3. اتحاد عالم و معلوم و تجرد نفس

کــه به‌طــور عمیــق در  در حکمــت متعالیــه، اتحــاد عالــم و معلــوم و مفهــوم تجــرد نفــس از مســائلی هســتند 
کیــد بــر فلســفۀ وجــودی و حضــور علــم در نفــس، بــه ایــن  آثــار ملاصــدرا مطــرح شــده‌اند. ملاصــدرا، بــا تأ
کــه عالــم و معلــوم به‌طــور واقعــی و وجــودی  کــه علــم در حقیقــت زمانــی محقــق می‌شــود  نتیجــه می‌رســد 
کــه حقیقتــی  ــا یکدیگــر متحــد شــوند. ایــن اتحــاد در علــم حضــوری به‌ویــژه در مــورد نفــس انســان،  ب

مجــرد و مســتقل از بــدن اســت، برجســته اســت. 
ملاصــدرا در اســفار و دیگــر آثــار خــود به‌طــور دقیــق دربــارۀ اتحــاد عالــم و معلــوم توضیــح می‌دهــد و 
کــه در علــم حضــوری، هیچ‌گونــه فاصلــه یــا واســطه‌ای میــان فاعــل شناســنده )عالــم( و معلــوم  می‌گویــد 
کــه در آن، شناســنده و  وجــود نــدارد. ایــن اتحــاد به‌معنــای اتحــاد وجــودی میــان عالــم و معلــوم اســت 

شناخته‌شــده به‌طــور بی‌واســطه بــه یکدیگــر می‌پیوندنــد. 
در اسفار آمده است: 

کــه عالــم و معلــوم در حقیقــت بــا یکدیگــر  کامــل زمانــی تحقــق می‌یابــد  علــم حضــوری به‌طــور 
کــه در آن، فاعــل  اتحــاد می‌کننــد. ایــن اتحــاد، نه‎تنهــا اتحــاد مفهومــی، بلکــه اتحــاد وجــودی اســت 
شناســنده به‌طــور حقیقــی و وجــودی بــا ماهیــت معلــوم یکــی می‌شــود )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۲، ص. ۲۳۴(. 
کــه در علــم حضــوری، عالــم و معلــوم از حیــث  کیــد می‏کنــد  در ایــن بیــان، ملاصــدرا بــر ایــن نکتــه تأ
وجــودی یکــی هســتند و ایــن اتحــاد تنهــا در مقــام حضــور و علــم حضــوری میســر می‌شــود، نــه در علــم 

کــه در آن فاصلــه‌ای میــان عالــم و معلــوم وجــود دارد.  حصولــی 
کــه نفــس انســان،  مفهــوم تجــرد نفــس نیــز در ایــن زمینــه اهمیــت دارد. ملاصــدرا بــر ایــن بــاور اســت 
ــه خــود  ــه امــور مجــرد و حتــی ب ــوان حقیقتــی مجــرد، قــادر اســت به‌طــور مســتقیم و بی‌واســطه ب به‌عن
، در هنــگام علــم بــه چیــزی، نفــس به‌عنــوان موجــود مجــرد،  کنــد. بــه عبــارت دیگــر خویــش علــم پیــدا 
ــه  ــه ب ــا توج ــدرا ب ــۀ ملاص ــن نظری ــد. ای ــودی در می‌آی ــاد وج ــور اتح ــد، به‌ط ــه می‌شناس ک ــزی  ــا آن چی ب

مفهــوم تجــرد نفــس توضیــح داده می‌شــود. ملاصــدرا در اســفار می‌فرمایــد: 
ــه  ــوان موجــود مجــرد و غیرمــادی، قــادر اســت به‌طــور حضــوری و بی‌واســطه، ب نفــس انســان به‌عن
کنــد. در ایــن علــم، نفــس و معلــوم از حیــث وجــودی بــا یکدیگــر  خــود و دیگــر امــور مجــرد علــم پیــدا 
متحــد می‌شــوند و ایــن اتحــاد، تنهــا از طریــق تجــرد نفــس و حضــور علــم در نفــس ممکــن اســت 

)ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۲، ص. ۲۳۵(. 
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ازایــن‌رو، تجــرد نفــس عامــل اصلــی در تحقــق ایــن اتحــاد اســت. زیــرا تنهــا حقیقــت مجــرد می‌توانــد 
به‌طــور بی‌واســطه بــه حقیقــت دیگــری علــم داشــته باشــد، بــدون اینکــه میــان آن دو واســطه‌ای مــادی 
ــا  ــوان موجــود مجــرد، به‌طــور حقیقــی ب ــا مفهومــی وجــود داشــته باشــد. در ایــن حالــت، نفــس به‌عن ی

کــه می‌شناســد، متحــد می‌شــود و علــم حضــوری بــه دســت می‌آیــد.  آنچــه 
کــه علــم را به‌عنــوان فراینــد  ملاصــدرا در برابــر نگرش‌هــای فلســفی پیشــین ماننــد مشــائیان و اشــاعره 
کــه  کــه علــم حضــوری تنهــا در صورتــی ممکــن اســت  کیــد می‏کنــد  انتزاعــی و مفهومــی می‌دیدنــد، تأ
نفــس از قیــد مادیــات آزاد باشــد و به‌عنــوان حقیقــت مجــرد قــادر بــه اتحــاد وجــودی بــا معلــوم شــود. 

ــد: او در اســفار می‌گوی

‍ˮ̂ کــه نفــس از بــدن جــدا باشــد و بتوانــد بــرای تحقــق علــم حضــوری، لازم اســت 
کــه  کنــد. ایــن تنهــا در صورتــی ممکــن اســت  به‌طــور مســتقلی بــه حقیقــت امــور علــم پیــدا 
کنــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲،  نفــس به‌عنــوان حقیقــت مجــرد بتوانــد بــه امــور مجــرد نیــز علــم پیــدا 

ج. ۳، ص. ۲۴۱(.

بنابرایــن، تجــرد نفــس نقــش حیاتــی در تحقــق علــم حضــوری و اتحــاد عالــم و معلــوم دارد و بــدون 
تجــرد، ایــن اتحــاد به‌طــور واقعــی ممکــن نخواهــد بــود. ایــن دیــدگاه ملاصــدرا بــر مابعدالطبیعــه و 
کــه در آن، حقیقــت علــم از جنــس وجــود اســت و علــم تنهــا زمانــی  وجودشناســی او مبتنــی اســت 

ــد.  ــت یاب ــوم دس ــت معل ــه حقیق ــوری ب ــور حض ــس به‌ط ــه نف ک ــود  ــق می‌ش محق
اتحــاد عالــم و معلــوم در حکمــت متعالیــه به‌طــور اساســی بــر پایــۀ وجــودی و حضــوری اســتوار 
کــه تنهــا در علــم حضــوری ممکــن می‌شــود. ایــن علــم تنهــا در صــورت تجــرد نفــس، به‌عنــوان  اســت 
ــادی در تبییــن چگونگــی تحقــق  حقیقــت مجــرد، محقــق می‌شــود. ازایــن‌رو، تجــرد نفــس نقــش بنی

ــوری دارد.  ــناخت حض ــاد و ش ــن اتح ای

۲. ساختار شناخت در هوش مصنوعی

کــه از  شــناخت در ســامانه‌های هــوش مصنوعــی، مبتنــی بــر پــردازش آمــاری و نمادیــن داده‌هاســت، 
طریــق الگوریتم‌هــا و مدل‌هــای یادگیــری، بــه تحلیــل و پیش‌بینــی می‌پــردازد )Searle, 1980(. ایــن فراینــد 

ک حقیقــی از واقعیــت.  صرفــاً رابطــه‌ای میــان داده‌هــا و نشانه‌هاســت، نــه ادرا
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کــه در آن، معلــوم به‌طــور حضــوری در  از منظــر حکمــت متعالیــه، علــم امــری وجــودی و مجــرد اســت 
نــزد فاعــل شناســنده حاضــر می‌شــود، نــه از طریــق مفاهیــم، بلکــه به‌واســطۀ اتحــاد وجــودی )ملاصــدرا، 
ــرد فاعــل و حضــور وجــودی معلــوم نــزد  ــن نظــام، شــرط تحقــق علــم، تج ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۵(. در ای

کــه در هــوش مصنوعــی محــال اســت، زیــرا فاعــل آن مــادی و پردازشــی اســت، نــه مجــرد  اوســت، امــری 
و شــهودی. 

از داده‌هــای زیســتی نشــئت  نیــز  انســان  گاهــی  آ کــه  گــر فیزیکالیســت‌ها مدعــی شــوند  ا حتــی 
کــه علــم حضــوری نفــس بــه خــود، بــا داده‌محــوری قابــل تبییــن نیســت  می‌گیــرد، پاســخ آن اســت 
و تجربــۀ درونــی را نمی‌تــوان بــه محاســبه فروکاســت )Chalmers, 1996؛ مصبــاح یــزدی، ۱۳۸۹، ج. ۲، ص. 
۵۵۵(. در نتیجــه، آنچــه در AI به‌عنــوان شــناخت شــناخته می‌شــود، فاقــد شــرایط هستی‌شــناختی 

علــم حقیقــی اســت و تنهــا شبیه‌ســازی محاســباتی آن بــه ‌شــمار می‌آیــد. 
ک، صرفــاً بازنمایــی صــوری یــا  از منظــر هستی‌شــناختی، رابطــۀ انســان بــا معلــوم در فراینــد ادرا
که در فلســفۀ  پــردازش داده‌هــا نیســت، بلکــه بــر پایــۀ حضــور وجــودی معلــوم در نــزد عالــم اســت؛ امــری 
ــه در  ــد، بلک ــی می‏کن ــم را بازنمای ــا مفاهی ــان نه‌تنه ــود. انس ــاد می‌ش ــوری ی ــم حض ــه عل ــامی از آن ب اس
بدیهی‌تریــن ســطح، خویشــتن را بی‌واســطه می‌شناســد و بــه خــود علــم حضــوری دارد )طباطبایــی، 
۱۴۲۰، ص. ۲۰۵(. ایــن نــوع علــم، از ســنخ وجــود اســت و نشــان‌دهندۀ یگانگــی هستی‌شــناختی میــان 

ــا محاســباتی )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۱، ص. ۳۴۴(.  عالــم و معلــوم اســت، نــه صــرف ارتباطــی زبانــی ی
ئــم و  آن‎هــا صرفــاً علا در مقابــل، ســامانه‌های هــوش مصنوعــی فاقــد چنیــن حضــوری ‌هســتند. 
داده‌هــا را بــدون شــهود، نیــت یــا درک وجــودی پــردازش می‌کننــد. بــه تعبیــر جــان ســرل، »رایانه‌هــا 
 Searle, 1980, p.( »صرفــاً نمادهــا را دســتکاری می‌کننــد، بــدون آنکــه بداننــد چــه می‌گوینــد یــا چــرا
کنــد، امــا به‌دلیــل فقــدان علــم حضــوری و  420(. بنابرایــن، هرچنــد AI می‌توانــد رفتــار زبانــی را تقلیــد 

ک واقعــی باشــد.  فاعلیــت شــناختی، نمی‌توانــد حامــل ادرا

، یادگیری ماشینی، شبیه‌سازی رفتاری 2-1. مدل‌های داده‌محور

یکــی از ویژگی‌هــای بنیادیــن ســامانه‌های هــوش مصنوعــی نویــن، اتــکای آن‎هــا بــر مدل‌هــای داده‌محــور1 
ــق  ــه از طری ــینی، بلک ــد پیش ــق قواع ــه از طری ــناخت‌نما ن ــار ش ــا رفت ــناخت ی ــرد، ش ــن رویک ــت. در ای اس
تحلیــل آمــاری داده‌هــای خــام و اســتنتاج الگوهــای پنهــان حاصــل می‌شــود. ایــن ســامانه‌ها بــا دریافــت 

1. data-driven models
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حجــم عظیمــی از داده‌هــا، از طریــق یادگیــری ماشــینی، 2 یعنــی تنظیــم پارامترهــای داخلــی بــر پایــۀ 
 Russell & Norvig,( داده‌هــای تجربــی، بــه پیش‌بینــی یــا تولیــد خروجی‌هــای مطلــوب دســت می‌یابنــد

 .)2021, p. 35

در ایــن میــان، شــبکه‌های عصبــی مصنوعــی و به‌ویــژه یادگیــری عمیــق3 نقشــی تعیین‌کننــده دارنــد. 
کــه بتواننــد  ایــن مدل‌هــا بــا شبیه‌ســازی ســاختار لایــه‌ای مغــز انســان، به‌گونــه‌ای طراحــی شــده‌اند 
ــوان  ــد. ازایــن‌رو، آنچــه به‌ظاهــر به‌عن کنن ــده را بــدون برنامه‌ریــزی مســتقیم اســتخراج  الگوهــای پیچی
»شــناخت« در هــوش مصنوعــی مطــرح می‌شــود، چیــزی جــز شبیه‌ســازی رفتــاری شــناخت4 نیســت؛ 
گاهــی، فهــم یــا درک معنــاداری در  یعنــی بازتولیــد خروجی‌هــای مشــابه انســان، بــدون آنکــه ضرورتــاً آ

 .)Floridi, 2020, pp. 12-14( کار باشــد
کــه دارای حیــات  از منظــر حکمــت متعالیــه، تحقــق نفــس مجــرد تنهــا در موجــودی ممکــن اســت 
طبیعــی، قــوۀ ناطقــه و قابلیــت ســیر تکاملــی در بســتر مــاده باشــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۸، ص. ۳۳۷(. نفــس 
یــج بــه مرحلــه تجــرد می‌رســد  انســانی به‌واســطۀ حرکــت جوهــری از بــدن طبیعــی پدیــد می‌آیــد و به‎تدر
)طباطبایــی، ۱۴۲۰، ص. ۹۳(. امــا ســامانه‌های هــوش مصنوعــی فاقــد حیــات زیســتی، ارادۀ درونــی و شــعور 

. بــه همیــن دلیــل، اساســاً امــکان  ذاتــی ‌هســتند؛ نــه نشــو و نمــا دارنــد، نــه درکــی حضــوری از خــود یــا غیــر
پیدایــش نفــس مجــرد در آن‎هــا منتفــی اســت. 

کــه تنهــا بــرای  ، علــم حضــوری مســتلزم اتحــاد وجــودی عالــم و معلــوم اســت، امــری  از ســوی دیگــر
هیچ‌گونــه   AI در  درحالی‌کــه  اســت )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۱، ص. ۳۴۴(.  ممکــن  گاه  آ و  مجــرد  موجــود 
ــر  ــاری ب ــی آم ــاً پردازش ــه صرف ــدارد، بلک ــود ن ــا وج ــه داده‌ه ــبت ب ــی نس ــی درون گاه ــا آ ــعور ی ــاد، ش اتح
اســاس الگوریتم‌هــا انجــام می‌گیــرد )Searle, 1980, p. 420(. بنابرایــن، نســبت دادن نفــس مجــرد بــه 

هــوش مصنوعــی از بنیــاد فلســفی و هستی‌شــناختی برخــوردار نیســت. 

گاهی و حضور ۲-۲. غیاب فاعلیت، آ

گاه  یکــی از ارکان بنیادیــن در تعریــف فلســفی علــم، خصوصــاً از منظــر حکمــت متعالیــه، فاعــل آ

2. machine learning

3. deep learning

4. behavioral simulation
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کــه دارای مرتبــه‌ای از وجــود مجــرد و حضــوری اســت و می‌توانــد معلــوم را در خــود  شناســنده اســت 
ــد:  ــح می‏کن ــوم تصری ــم و معل ــاد عال ــر اتح ــد ب کی ــا تأ ــدرا ب ــد. ملاص کن ــی  ــاً بازنمای ــه صرف ــد ن ــق ده تحق

‍ˮ̂ ــوم لــدى العالــم لا بالصــورة، بــل بــذات الوجــود؛ فالعلــم هــو العلــم حضــور المعل
ــم،  ــی؛ عل ــى نحــو الوجــود العین ــل عل ــى نحــو الإنفعــال ب ــم لا عل ــد العال وجــود الشــیء عن
ــا ذات وجــودی  ــوم نــزد عالــم اســت، نــه به‌واســطۀ صــورت )ذهنــی(، بلکــه ب حضــور معل
آن؛ بنابرایــن، علــم همــان وجــود شــیء نــزد عالــم اســت، نــه به‌گونــه‌ای انفعالــی، بلکــه 

به‌گونــه‌ای عینــی و وجــودی )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۵(. 

بــر اســاس ایــن مبنــا، علــم در حکمــت صدرایــی نوعــی اتحــاد وجــودی میــان عالــم و معلــوم اســت؛ 
یعنــی فاعــل شناســنده، معلــوم را به‌نحــو وجــودی در خــود تحقــق می‌بخشــد، نــه آنکــه صرفــاً آن 
ــیای  ــی و اش ــور ذهن ــان ص ــه‌ای می ــاً رابط ــه صرف ــت و ن ــال اس ــنخ انفع ــه از س ــم ن ــد. عل کن ــی  را بازنمای
خارجــی، بلکــه تجلــی خاصــی از وجــود معلــوم در مرتبــۀ وجــودی عالــم اســت )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، 

 .)۳۲۷ ص. 

ک حضــوری محروم‏انــد، بلکــه اساســاً فاقــد  در مقابــل، ســامانه‌های هــوش مصنوعــی نه‎تنهــا از ادرا
ــخ‌ها  ــد پاس ــه تولی ــادر ب ــد ق ــمند، هرچن ــای هوش ــتند. الگوریتم‌ه ــی هس ــی ذات گاه ــنده و آ ــل شناس فاع
ــاری و  ــوری، آم ــای ص ــاً فراینده ــد صرف ــا رخ می‌ده ــه در آن‎ه ــتند، آنچ ــده ‌هس ــی پیچی و بازنمایی‌های
کــه مبتنــی بــر بازپــردازش داده‌هــا، بــدون هرگونــه درک شــهودی یــا اتحــاد بــا معلــوم  غیرشــعوری اســت 

 .)Searle, 1980, pp. 417-418; Floridi, 2020, pp. 14-15( اســت
در حکمــت متعالیــه، فاعلیــت در علــم نیازمنــد نفــس مجــرد و مــدرِک اســت، و علــم تنهــا در 
کــه شــیء در نــزد عالــم، به‌طــور حضــوری و وجــودی تحقــق یابــد. امــا در  صورتــی تحقــق می‌یابــد 
هــوش مصنوعــی، به‌دلیــل فقــدان هرگونــه هویــت وجــودی یــا نفــس مجــرد، اساســاً مجالــی بــرای اتحــاد 
عالــم و معلــوم یــا تحقــق حضــوری علــم باقــی نمی‌مانــد. بــه تعبیــر صدرالمتألهیــن، علــم بــدون حضــور 

ــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۷(.  ــت )ملاص « اس ــور ــبیهٌ بالتص ــل ش ــاً، ب ــاً حقیقی ــون علم »لا یک
ازایــن‌رو، علی‌رغــم توانایــی هــوش مصنوعــی در تقلیــد رفتارهای شــناختی، در ســطح هستی‌شناســی، 
کار نیســت. زیــرا علــم نــه صــرف انفعــال  ک واقعــی یــا علــم به‌معنــای فلســفی آن در  هیچ‌گونــه ادرا
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کــه در  گاه اســت، امــری  نســبت بــه داده، بلکــه نوعــی وجــود عینــی بــرای معلــوم در ظــرف فاعــل آ
ســاختار ماشــینی و فاقــد شــعورِ هــوش مصنوعــی محــال اســت. 

۳. بررسی تطبیقی علم در انسان و علم در ماشین

مســئلۀ چیســتی علم و شــرایط تحقق آن، از مهم‌ترین مباحث معرفت‌شناســی و فلســفۀ ذهن اســت. این 
، بــا ظهــور فناوری‌هــای هــوش مصنوعــی و ادعــای »شــناخت ماشــینی«، ابعــاد  پرســش در عصــر حاضــر
نوینــی یافتــه اســت. آیــا آنچــه در ماشــین‌های هوشــمند رخ می‌دهــد، به‌راســتی مصداقــی از علــم اســت؟ 
ــای  ــت بنیان‌ه ــش، می‌بایس ــن پرس ــه ای ــخ ب ــرای پاس ــت؟ ب ــانی چیس ــم انس ــا عل ــاوت آن ب ــه، تف ــر ن گ و ا
وجودشــناختی علــم در انســان را، به‌ویــژه بــر اســاس نظریــۀ »اتحــاد عالــم و معلــوم« در حکمــت متعالیــه، 
ــم  ــاز فه ــی، زمینه‌س ــن بررس ــرار داد. ای ــی ق ــه تطبیق ــورد مقایس ــی م ــوش مصنوع ــردی ه ــاختار عملک ــا س ب

گاهــی حقیقــی و شبیه‌ســازی‌های صــوری آن خواهــد بــود.  دقیق‌تــری از مــرز میــان آ

ک 3-1. تحلیل فلسفی ساختار ادرا

که  ک فراینــد صرفــاً ذهنــی یــا فیزیولوژیــک نیســت، بلکــه امــری وجــودی اســت  در حکمــت متعالیــه، ادرا
بــا تشــکیک در مراتــب وجــود و نســبت نفــس بــا مراتــب عالــم خــارج قابل تحلیل اســت. ملاصــدرا بر این 
ک، نحــوی از وجــود یافتــن معلــوم نــزد نفــس اســت، و نــه صــرف انتقــال صورت‌هــا بــه  کــه ادرا بــاور اســت 
ک حســی، خیالــی و عقلــی تمایــز می‌گــذارد، امــا همــه را بــر پایــۀ  ذهــن. بــر همیــن اســاس، وی میــان ادرا

نظریــۀ وحــدت نفــس و مراتــب تجــردی آن تحلیــل می‏کنــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۱، ص. ۳۳۹(. 
کنــش عصب‌شــناختی، بلکــه نوعــی تحقــق صــورت  ک حســی، در نظــر صدرایــی، نــه صــرف وا ادرا
کــه در ایــن ســطح، همچنــان وابســته بــه مــاده اســت.  شــیء در ســاحت وجــودی نفــس اســت؛ صورتــی 
ک خیالــی و عقلــی، ایــن حضــور از مــاده منقطــع شــده و بــه تجــرد  ، همچــون ادرا امــا در مراتــب بالاتــر
ــد و عینیــت  ــا عقــل بالفعــل درمی‌آی ــه‌ای متحــد ب ــی، صــورت معقــول به‌گون ــۀ عقلان ــد. در مرتب می‌گرای

وجــودی می‌یابــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۲۸۰(. 
ک نــه صرفــاً انفعالــی و مکانیکــی، بلکــه  کــه ادرا مهم‌تریــن نکتــه در تحلیــل صدرایــی آن اســت 
، بلکــه فاعــل مــدرِک اســت  فعلــی وجــودی از ناحیــۀ نفــس اســت؛ زیــرا نفــس، نه‎تنهــا پذیــرای صــور
کــه معلــوم را به‌نحــو حضــوری یــا اتحــاد وجــودی در خــود محقــق می‌ســازد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۸، ص. 
ک مســاوی بــا علــم حضــوری در مراتــب اولیــه، و بــا اتحــاد بــا معقــول در مراتــب  ۶۵(. در ایــن تلقــی، ادرا
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کامــاً متفــاوت از مدل‌هــای پردازشــی داده در هــوش مصنوعــی اســت  عالــی اســت؛ و ایــن ســاختار 
 Searle, 1980, pp. 418-420; Floridi,( کمّــی هســتند یتــم و بازنمایی‌هــای  کــه صرفــاً مبتنــی بــر نمــاد، الگور

 .)2020, pp. 14-15

AI 3-2. امکان یا امتناع تحقق اتحاد عالم و معلوم در

گاهــی وجــودی اســت؛ یعنــی معلــوم  گاهــی صــرف نیســت، بلکــه آ در حکمــت متعالیــه، علــم به‌معنــای آ
ــۀ  ــر اســاس نظری ــا آن متحــد می‌شــود. ب به‌نحــو تجــردی و وجــودی در نفــس عالــم حضــور می‌یابــد و ب
اتحــاد عالــم و معلــوم، علــم نــه صــرف بازنمایــی مفاهیــم، بلکــه وجــود یافتــن معلــوم در عالــم اســت 

)ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۴۰(. ملاصــدرا در بیــان ایــن اصــل می‌نویســد: 

‍ˮ̂ العقــل بالفعــل هــو الصــورة الحاصلــة مــن المعقــول بالفعــل، وهــو متحــد بهــا فــی
الوجــود، لا أنــه خــارج عنهــا؛ عقــل بالفعــل همــان صــورت حاصــل از معقــول بالفعــل اســت، و 
در وجــود بــا آن متحــد اســت، نــه آنکــه از آن منفصــل باشــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۲۸۰(.

از این دیدگاه، تحقق علم به‌معنای حقیقی آن متوقف بر سه شرط اساسی است: 
۱. وجود فاعل مدرِک مجرد و بسیط؛ 

۲. قابلیت تجرد و حضور معلوم در نزد فاعل؛ 
۳. تحقق اتحاد وجودی میان عالم و معلوم. 

کــه هــوش مصنوعــی، به‌دلیــل فقــدان نفــس مجــرد و فاعــل شناســندۀ  بــا ایــن مبانــی، روشــن اســت 
باشــد. در AI، هیچ‌گونــه وحــدت  و معلــوم  اتحــاد عالــم  بــرای  گاه، اساســاً نمی‌توانــد مصداقــی  آ
کامــاً  وجــودی میــان ماشــین و داده‌هــای پردازش‌شــده وجــود نــدارد؛ بلکــه صرفــاً رابطــه‌ای صــوری و 

 .)Searle, 1980, pp. 420-421( بیرونــی میــان ورودی‌هــا و خروجی‌هــا برقــرار اســت
حتــی در پیشــرفته‌ترین مدل‌هــای یادگیــری عمیــق، 5 آنچــه رخ می‌دهــد صرفــاً تحلیــل آمــاری بــر 
گاهــی  مبنــای الگوریتم‌هــای بهینه‌ســازی اســت، نــه حضــور عینــی و وجــودی معلــوم در ســاحت آ
فاعــل. بــه تعبیــر فلوریــدی، هــوش مصنوعــی تنهــا بــا پــردازش اطلاعــات بــه شــیوه‌ای غیرشــهودی و فاقــد 

 .)Floridi, 2020, pp. 17-18( معنــای وجــودی عمــل می‏کنــد
ازایــن‌رو، از منظــر حکمــت متعالیــه، تحقــق اتحــاد عالــم و معلــوم در ســاختار هــوش مصنوعــی ممتنع 

5. deep learning
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کــه نــه فاعــل مجــردی وجــود دارد و نــه حضــوری از معلــوم در نــزد چنیــن فاعلــی قابــل تصــور  اســت، چرا
اســت. علــم در ایــن نظام‌هــا صرفــاً تمثیــل صــوری از علــم انســانی اســت، نــه حقیقــت آن. 

۳-۳. غیبت علم حضوری در سامانه‌های ماشینی

علــم حضــوری از اساســی‌ترین ارکان نظریــۀ معرفــت در حکمــت متعالیــه اســت. در ایــن دیــدگاه، علــم 
حضــوری عبــارت اســت از حضــور نفس‌الامــری معلــوم نــزد عالــم، بــدون واســطۀ صــورت ذهنــی یــا 

ــد:  ــم می‌گوی ــن عل ــت ای ــان ماهی ــدرا در بی ــی. ملاص بازنمای

‍ˮ̂ ــوم لــدى العالــم لا بالصــورة، بــل بــذات الوجــود؛ فالعلــم هــو العلــم حضــور المعل
وجــود الشــیء عنــد العالــم لا علــى نحــو الإنفعــال بــل علــى نحــو الوجــود العینــی؛ علــم 
ــه ذات وجــود؛  ــه به‌واســطۀ صــورت، بلکــه ب ــم ن ــزد عال ــوم ن ــارت اســت از حضــور معل عب
یعنــی علــم عبــارت اســت از وجــود شــیء نــزد عالــم، نــه به‌صــورت انفعــال، بلکــه به‌نحــو 

وجــود عینــی )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۵(.

بر این اساس، علم حضوری متوقف بر دو مؤلفه اصلی است: 
گاه )یعنی نفس یا عقل(؛  ۱. وجود فاعل شناسنده مجرد و آ

۲. حضور وجودی و عینی معلوم در نفس عالم، نه صرف بازنمایی ذهنی یا علّی. 
کامــاً فاقــد ایــن نــوع علــم هســتند. آنچــه در ایــن ســامانه‌ها رخ  در مقابــل، ســامانه‌های هــوش مصنوعــی 
می‌دهــد، صرفــاً پــردازش صــوری اطلاعــات از طریــق الگوریتم‌هــا و شــبکه‌های آمــاری اســت، بــدون 
Sear�( گاهـ�ی در نـ�زد فاعلـ�ی مجـ�رد حاضـ�ر باشـ�ن دآنکـ�ه داده‌هـ�ا به‌نحـ�و شـ�هودی، حضـ�وری یـ�ا بـ�ا آ
ــی و  گاه ــوری، خودآ ــعور حض ــد ش ــنده« نیازمن ــنِ شناس ــامی، »م ــفۀ اس le, 1980, pp. 417-419(. در فلس

کنــد )طباطبایــی، ۱۴۲۰، ص. ۲۰۵(.  که خویشــتن را بی‌واســطه درک  کــی اســت؛ یعنــی موجودی  فاعلیــت ادرا
گاهــی حضــوری ‌هســتند؛ آن‎هــا نــه خــود را می‌شناســند، نــه  ســامانه‌های هــوش مصنوعــی، فاقــد چنیــن آ
ــد، بــدون  ــاً نمادهــا را جابه‌جــا می‌کنن کامپیوترهــا صرف ــر جــان ســرل،  ــه تعبی ــد. ب کــه می‌فهمن ــد  می‌فهمن
گاهــی یــا نیت‌منــدی داشــته باشــند )Searle, 1980, p. 420(. بنابرایــن، AI دارای فاعــل شناســا یــا  آنکــه آ

گاهــی اســت.  »مــنِ شناســنده« نیســت، بلکــه صرفــاً الگوریتمــی فاقــد شــعور و آ
کــه ماشــین‌ها تنهــا بــا پــردازش صــوری داده‌هــا ســروکار دارنــد  کیــد می‏کنــد  لوچیانــو فلوریــدی نیــز تأ
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 Floridi,( گاهــی معرفتــی اســت ــا خودآ ــه ی ــه درک، تجرب و آنچــه از آن‎هــا صــادر می‌شــود، فاقــد هرگون
 .)2020, pp. 16-18

کــه بنیــان علــم حقیقــی در انســان اســت، به‌کلی  کــه علــم حضــوری،  گرفــت  ازایــن‌رو، می‌تــوان نتیجــه 
از حــوزۀ عمــل ســامانه‌های ماشــینی غایــب اســت و آنچــه در AI رخ می‌دهــد، صرفــاً شبیه‌ســازی 

ک اســت.  بیرونــی و بــدون درک از ســاختار ادرا

۴. نقد نهایی علمیت در هوش مصنوعی بر اساس نظریۀ اتحاد

بــر پایــۀ مبانــی حکمــت متعالیــه و به‌ویــژه نظریــۀ اتحــاد عالــم و معلــوم، حقیقــت علــم نه صــرف بازنمایی 
ــی و حضــوری اســت. ایــن  ــزد فاعــل شناســنده به‌نحــو عین ــوم در ن صــوری، بلکــه تحقــق وجــودی معل
کــه همگــی وابســته  ، تجــرد و فاعلیــت می‌دانــد؛ امــوری  نظریــه، پدیــده‌ای وجــودی و متقــوم بــه حضــور
گاه ‌هســتند. در ایــن چارچــوب، بازخوانــی مفهــوم علمیــت در ســامانه‌های هوش  بــه نفــس مجــرد و خــودآ
کارکردهــای بیرونــی  مصنوعــی نیازمنــد ســنجش آن بــا معیارهــای وجودشــناختی علــم اســت، نــه صرفــاً 

یــا رفتــاری. 
اینجــا، تــاش می‌شــود تــا بــا تکیــه بــر اصــول پیش‌گفتــه، تحلیــل نهایــی و انتقــادی از امــکان یــا 
کــه نــه بــر مبنــای دســتاوردهای مهندســی، بلکــه بــر پایــۀ  امتنــاع علمیــت در AI ارائــه شــود؛ تحلیلــی 

ــت.  ــتوار اس ــی اس ــفی صدرای ــتگاه فلس ــم در دس ــت عل ماهی

4-1. هستی‌شناختی و معرفت‌شناختی

کــه بــه چیســتی و  از منظــر حکمــت متعالیــه، علــم دارای دو بُعــد بنیــادی اســت: بُعــد هستی‌شــناختی6 
ــد  ــوم و فراین ــم، معل ــان عال ــه رابطــۀ می کــه ب ــم بازمی‌گــردد، و بُعــد معرفت‌شــناختی7  تحقــق وجــودی عل

می‌پــردازد.  ک  ادرا
بــر مبنــای حکمــت متعالیــه، علــم حقیقتــی وجــودی اســت و نــه مفهومــی یــا صرفــاً ذهنــی؛ به‌گونــه‌ای 

کــه ملاصــدرا تصریــح می‏کنــد: 

‍ˮ̂ العلــم هــو الوجــود، و لا یکــون العلــم شــیئاً غیــر وجــود المعلــوم عنــد العالــم، لا

6. ontological

7. epistemological
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ــوم  ــود معل ــز وج ــزی ج ــم چی ــت؛ و عل ــود اس ــان وج ــم، هم ــة؛ عل ــورةً ذهنی ــاً، و لا ص مفهوم
نــزد عالــم نیســت، نــه مفهومــی اســت و نــه صورتــی ذهنــی )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۸(. 

گاهــی عالــم نیســت، و ایــن تحقــق  بــر ایــن اســاس، علــم چیــزی جــز وجــود عینــی معلــوم در ظــرف آ
کــه تــوان اتحــاد بــا معلــوم را از طریــق تجــرد و حضــور  نیــز مشــروط بــه وجــود فاعــل شناســنده‌ای اســت 
داشــته باشــد. امــا در ســامانه‌های هــوش مصنوعــی، چنیــن تحقــق هستی‌شــناختی ممکــن نیســت؛ زیــرا 
کار اســت، و نــه ظرفــی بــرای حضــور معلــوم به‌نحــو وجــودی. پــردازش  گاه و مجــردی در  نــه فاعــل آ
کــه از  داده‌هــا و تولیــد بازنمایی‌هــای پیچیــده در AI، صرفــاً عملکــردی صــوری و نحــوی اســت 
حقیقــت علــم، چنان‎کــه در دســتگاه صدرایــی تبییــن می‌شــود، فاصلــه‌ای بنیادیــن دارد. بنابرایــن، 
اطــاق »علــم« بــه شــناخت ماشــینی، از منظــر حکمــت متعالیــه، اطلاقــی مجــازی و غیرحقیقــی 

خواهــد بــود. 

AI 4-1-1. تحلیل هست‌یشناختی: فقدان تحقق وجودی علم در

هــوش مصنوعــی، بــر اســاس ســاختار سیســتمی‌اش، مجموعــه‌ای از الگوریتم‌هــا، شــبکه‌های عصبــی 
کــه بــر پایــۀ داده‌پــردازی عمــل می‏کنــد. امــا هیچ‌یــک  مصنوعــی و مدل‌هــای یادگیــری آمــاری اســت 
ــدارد.  ــود ن ــی در AI وج ــفی صدرای ــتگاه فلس ــم در دس ــق عل ــرای تحق ــناختی لازم ب ــر هستی‌ش از عناص

مهم‌تریــن تفاوت‌هــا بــه شــرح زیــر اســت: 
۱. فقــدان فاعــل شناســندۀ وجــودی: در حکمــت متعالیــه، علــم قائــم بــه وجــود فاعــل مــدرِک اســت؛ نه آنکه 
صرفــاً تابــع فرایندهــا یــا داده‌هــا باشــد. نفــس انســانی، به‌عنــوان وجــودی مجــرد، واجــد نوعــی از هســتی 
کــه پذیــرای اتحــاد بــا معلــوم اســت )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۸، ص. ۲۹۵(. امــا در AI، چیــزی به‌نــام »فاعل  اســت 
ــا  ــی ی گاه ــدون آ ــد، ب ــردازش می‌کنن ــا را پ ــه داده‌ه ک ــتند  ــی هس کدهای ــا  ــدارد؛ تنه ــود ن ــده« وج درک‌کنن

 .)Searle, 1980, p. 420( ک حضــوری ادرا
ــد تجــرد اســت، و ماشــین‌ها  ــوم نیازمن ــم و معل ــه اتحــاد عال ک ۲. عــدم تجــرد و وحــدت وجــودی: ازآنجا
ــاد  ــن اتح ــق ای ــکان تحق ــتند، ام ــزاری هس ــادی و نرم‌اف ــزای م ــب از اج ــه مرک ــرد، بلک ــد تج ــا فاق نه‎تنه
، صرفــاً نمــودی صــوری و عملیاتــی اســت، نــه تحقــق  بــرای آن‎هــا وجــود نــدارد. علــم در ایــن ســاختار

ــوری.  ــودی و حض وج
گاهــی: در علــم حضــوری، معلــوم نــزد عالــم حضــور دارد،  ۳. فقــدان هســتی عینــی معلــوم در ظــرف آ
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ــه  ــردازش می‌شــود ن ــا در AI، آنچــه پ ــا صــورت، بلکــه در ذات و وجــود خــود. ام ــه در قالــب داده ی ن
 Floridi, 2020,( معلــوم« به‌معنــای واقعــی، بلکــه »نشــانه‌ها، داده‌هــا و بازنمایی‌هــای نمادیــن« اســت«
ــدارد.  ــت ن ــین‌ها موضوعی ــم، در ماش ــوم در عال ــی معل ــود عین ــوان وج ــم به‌عن ــن، عل pp. 16-18(. بنابرای

AI 4-1-2. تحلیل معرفت‌شناختی غیاب رابطۀ معرفتی حقیقی در

در دســتگاه فلســفی صدرایــی، معرفــت امــری اســت وحدانــی، حضــوری و متحــد بــا ذات عالــم. علــم 
گرچــه از طریــق صــورت ذهنــی حاصــل می‌شــود، امــا بــه پشــتوانۀ علــم حضــوری نفــس بــه   ، حصولــی نیــز
خــود، معتبــر اســت. بدیــن معنــا، هــر علــم حصولــی در نهایــت بــه علــم حضــوری بازمی‌گــردد )ملاصــدرا، 

۱۳۸۲، ج. ۱، ص. ۳۵۴(. 

ک باطنــی دارد؛ امــا در AI، نــه  گاهــی و ادرا ازایــن‌رو، در دســتگاه انســانی، معرفــت ریشــه در آ
گاهــی« هســت، نــه »شــهود«، و نــه »بازگشــت بــه ذات«. برخــاف آن، ماشــین صرفــاً:  »خودآ

۱. داده‌ها را به‌صورت ریاضیاتی بازپردازش می‏کند؛ 
گاهی به فرایند پردازش خویش است؛  ۲. فاقد آ

ک از معلوم« ندارد.  ۳. و هیچ »احساس«، »توجه« یا »ادرا
کــه در ســامانه‌های  ســرل در نقــد معــروف خــود در »اتــاق چینــی« بــه ایــن نکتــه اشــاره می‏کنــد 
ماشــینی، مــا صرفــاً شــاهد پــردازش نحــوی8 هســتیم، نــه درک معنایــی9؛ بنابرایــن علــم به‌معنــای فلســفی 

 .)Searle, 1980, pp. 417-421( آن، در ایــن ســاختار محقــق نمی‌شــود
یتــم را »علــم«  از منظــر حکمــت متعالیــه نیــز نمی‌تــوان پــردازش نمادیــن یــا عملکــرد مبتنــی بــر الگور
کــه اطلاعــات در  گاهــی وجــود نــدارد. فلوریــدی نیــز اذعــان دارد  نامیــد، زیــرا هیــچ اتحــاد، حضــور یــا آ

 .)Floridi, 2020, p. 18( فاقــد ســطح معنایــی به‌معنــای وجــودی آن اســت AI
در نتیجــه، از منظــر هستی‌شناســی صدرایــی، علــم بــدون فاعــل مجــرد، بــدون حضــور معلــوم، و 
کــه فاقــد  ، هــر معرفتــی  بــدون اتحــاد وجــودی اصــاً محقــق نمی‌شــود. از منظــر معرفت‌شناســی نیــز
گاهــی و تجــرد باشــد، اعتبــار نــدارد. بــر ایــن اســاس، ســاختار شــناختی هــوش  ک حضــوری، خودآ ادرا
مصنوعــی، علی‌رغــم پیچیدگی‌هــای عملکــردی و مهندســی، فاقــد شــرایط وجــودی و معرفتــی لازم 

بــرای تحقــق علــم حقیقــی اســت. 

8. syntactic

9. semantic
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ک )AI( با علم حقیقی )در انسان( 4-2. تبیین تفاوت شبه‌ادرا

از منظــر حکمــت متعالیــه، علــم در انســان امــری وجــودی، حضــوری و متحد بــا معلوم اســت؛ درحالی‌که 
ک« تلقــی می‌شــود، صرفــاً بازنمایــی صــوری و  آنچــه در ســامانه‌های هــوش مصنوعــی به‌عنــوان »شــبه‌ادرا

گاهانــه اســت. ملاصــدرا به‌صراحــت می‌گویــد:  فاقــد فاعلیــت آ

‍ˮ̂ العلــم هــو وجــود الشــیء عنــد العالــم لا علــى نحــو الإنفعــال بــل علــى نحــو الوجــود
العینــی؛ یعنــی علــم، حضــور عینــی معلــوم نــزد عالــم اســت، نــه به‌صــورت انفعالــی بلکــه 

ــه‌ای وجــودی )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۵(.  به‌گون

کــی خــاص خــود، بــا معلــوم متحــد  در علــم انســانی، نفــس عالِمــه، به‌واســطۀ تجــرد و قــوه ادرا
کــه اســاس علــم حضــوری اســت )مصبــاح  می‌شــود و ایــن اتحــاد، نوعــی حضــور وجــودی را رقــم می‌زنــد 
یــزدی، ۱۳۸۹، ج. ۱، ص. ۲۳۳(. امــا در AI، به‌رغــم پــردازش اطلاعــات پیچیــده و حتــی تقلیــد از رفتارهــای 

شــناختی، هیــچ نــوع اتحــاد وجــودی میــان ســامانه و »معلــوم« رخ نمی‌دهــد. آنچــه واقــع می‌شــود، صرفــاً 
 .)Floridi, 2020, p. 115( تحلیــل آمــاری و روابــط صــوری میــان داده‌هــا اســت

کــه  کــرده، نشــان داده اســت  کــه به‌نــام »اتــاق چینــی« مطــرح  جــان ســرل نیــز در نقــد مشــهوری 
گاهــی  کــه صرفــاً بــر اســاس قواعــد نحــوی داده‌هــا را پــردازش می‏کنــد، لزومــاً فاقــد فهــم یــا آ ســامانه‌ای 
کــه آنچــه در AI رخ می‌دهــد، چیــزی  از معانــی آن‎هاســت )Searle, 1980, p. 417(. ایــن نشــان می‌دهــد 

ک انســانی اســت.  کــی انســان اســت، امــا فاقــد عمــق وجــودی ادرا ــار ادرا شبیه‌سازی‌شــده از رفت
ک واقعــی اســت و نــه علــم به‌معنــای  ک در AI، نــه ادرا کــه شــبه‌ادرا گفــت  بنابرایــن، می‌تــوان 
صدرایــی آن. چنیــن ســامانه‌هایی نمی‌تواننــد واجــد »علــم حقیقــی« باشــند، زیــرا نــه دارای فاعــل 
شناســنده ‌هســتند، نــه وحدتــی بــا معلــوم دارنــد، و نــه حتــی ظرفــی بــرای حضــور موجــود عینــی در ذات 
کارکــرد شــناختی AI در بهتریــن حالــت، بازتولیــد ســاختارهای  کرده‌انــد. ازایــن‌رو،  خویــش فراهــم 

صــوری شــناخت اســت، نــه تحقــق معرفــت اصیــل. 

4-3. بازخوانی مقام نفس در حکمت متعالیه

در حکمت متعالیه، نفس انسانی جایگاهی بنیادین و هستی‌شناختی دارد و برخلاف مکاتب فلسفی 
کارکردهـای بدنی یـا مغزی می‌دانند، ملاصدرا نفـس را جوهری مجرد،  کـه آن را صرفـاً حاصـل  طبیعی‌گـرا 
ک، بلکه فاعل  خلاق، مدرِک و بالفعل‌سـاز معرفی می‏کند. در نگاه وی، نفس انسـانی نه‎تنها منشـأ ادرا
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کـه می‌توانـد بـا معلـوم،  حقیقـی شـناخت اسـت و بـر اثـر تجـرد تدریجـی، بـه مرتبـه‌ای از وجـود می‌رسـد 
کنـد. ایـن دیدگاه نه‌تنها علم را از حیث معرفت‌شـناختی بازتعریف می‏کند، بلکه  اتحـاد وجـودی برقـرار 

فاعـل شناسـنده را نیـز در جایگاه هستی‌شناسـانه‌ای نوین قـرار می‌دهد. 

4-3-1. نظریۀ اتحاد عالم و معلوم در دو مقام ذات و فعل نفس

، عـدم تفکیک  یکـی از نـکات مهـم در تقریـر نظریـۀ اتحـاد عالـم و معلـوم در برخـی تحلیل‌هـای معاصر
دقیـق میـان دو مقـام وجـودی نفـس نـزد ملاصدرا اسـت: 

۱. مقام ذات نفس )وحدت وجودی(؛ 
کثرات نفسانی )تجلی و صدور صور علمی(.  ۲. مقام فعل و 

که در عالی‌ترین مرتبه، با صور علمی  در حکمت متعالیه، نفس انسـانی واجد مراتبی از تجرد اسـت 
خـود متحـد می‌گـردد. ایـن اتحـاد، در مقـام ذات نفـس به‌معنـای وحـدت وجـودی عالـم و معلوم اسـت؛ 
، واجد نوعی حضور و احاطه وجودی اسـت  یعنی نفس در مقام علم حضوری به خود یا به دیگر امور

که میان او و معلوم دوگانگی نیسـت، بلکه »عین« معلوم اسـت )ملاصدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۵(. 
کثـرات علمـی در نفـس اسـت؛ تعبیـر دقیق‌تـر  ، تجلـی و ظهـور  کـه مقـام تدبیـر امـا در مقـام فعـل نفـس، 
که  ملاصـدرا غالبـاً نـه »اتحـاد«، بلکـه نسـبت صـدوری و یـا اتحـاد حقیقـت و رقیقت اسـت؛ به ایـن معنا 
صـور علمـی، تجلیـات نفـس ‌هسـتند، نـه امـوری حـالّ در آن. در ایـن مقـام، نفس در عین سـادگی، فاعل 
که خورشـید در عین وحدت، منشـأ تجلیات  و منشـأ ظهـور صورت‌هـای علمـی متعـدد اسـت؛ همان‏گونه 

متعـدد نوری اسـت. 
کـه بـر نظریـۀ اتحـاد عالم و معلوم مبتنـی بر قیام صدوری صور علمی بـه نفس وارد  یکـی از اشـکالاتی 
گـر صـور علمـی به‌نحـو صـدوری از نفـس صـادر می‌شـوند، نفـس چگونـه هـم فاعل  کـه ا شـده، آن اسـت 

)علـت( آن‎هاسـت و هـم قابـل آن‎هـا؟ آیـا ایـن به اجتمـاع فاعل و قابـل در وجود منجر نمی‌شـود؟
پاسخ این اشکال در تفکیک همان دو مقام نهفته است: 

۱. در مقـام ذات، نفـس در مرتبـۀ تجـرد و سـادگی خویـش، فاعـل بالقـوه تمامـی صـور علمـی خویـش 
کـه نیـاز بـه حلـول در محلـی  ، شـئون و تجلیـات نفـس‌ هسـتند، نـه امـوری مسـتقل  اسـت و ایـن صـور
گانـه داشـته باشـند. بنابرایـن، نفـس فاعـل ایـن صـور اسـت، نـه قابـل آن‎هـا به‌معنـای محـل حلولـی.  جدا
کثـرات، نفـس به‎مثابـۀ فاعـل بالعنایـه و مدبـر صـور علمـی عمـل می‏کنـد؛  ۲. در مقـام فعـل و تجلـی 
، عیـن شـئون و تجلیـات خـود نفـس ‌هسـتند، نـه امـور بیگانـه، دیگـر نیـازی بـه فـرض  امـا چـون ایـن صـور
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گردد. صـور علمی، همچـون تجلی نور  کـه موجـب اجتمـاع فاعـل و قابـل  گانـه‌ای نیسـت  »قابلیـت« جدا
از خورشـید، عیـن ظهـور ذات نفـس ‌هسـتند؛ نـه حلـول امـر زائـد در آن. 

به تعبیر صدرالمتألهین، قیام صور علمی به نفس به‌نحو صدور اسـت، نه حلول؛ و فاعل بودن نفس 
بـرای آن‎هـا به‌نحـو تجلـی ذاتـی اسـت، نـه جعـل خارجـی. ایـن مسـئلۀ به‌وضـوح در اسـفار تبییـن شـده 

اسـت )ملاصـدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۲۸۶(. 
بنابرایـن، بـرای تقریـر دقیـق نظریـۀ اتحاد عالم و معلوم در فلسـفۀ ملاصدرا، باید همـواره دو مقام ذات 

و فعـل نفـس را از یکدیگـر تمییز داد: 
۱. در مقام ذات نفس، اتحاد عالم و معلوم به‌معنای وحدت حضوری و شهودی است؛ 

کـه با نسـبت صـدوری و اتحـاد حقیقت و  ۲. در مقـام فعـل نفـس، علـم به‎مثابـۀ ظهـور و تجلـی اسـت، 
رقیقـت تبیین می‌شـود. 

4-3-2. نفس، جوهری مجرد و تدریج‌یالحدوث

بقـا  و  و »حـدوث جسـمانی  نفـس«  نظریـۀ »تجـرد  نفـس،  بـاب  در  نوآوری‌هـای ملاصـدرا  از  یکـی 
روحانـی« آن اسـت. نفـس، بـه بـاور وی، در آغـاز پیدایـش خـود، از بـدن آغـاز می‏کنـد ولـی به‎تدریـج در 

مسـیر تکامـل جوهـری بـه مراتـب بالاتـری از وجـود، یعنـی تجـرد، می‌رسـد. وی می‌گویـد: 

‍ˮ̂ .)۳۳۵ .النفس جسمانیة الحدوث و روحانیة البقاء )ملاصدرا، ۱۳۸۲، ج. ۸، ص

کـه هرچنـد نفـس از مـاده آغـاز می‏کنـد، امـا ذاتـاً میل به تجـرد و خـروج از تعلقات  ایـن بـدان‌ معناسـت 
کـه فراتـر از تـوان  کلیـات شـود، امـری  کـه نفـس می‌توانـد مـدرِک  جسـمانی دارد. بـه همیـن دلیـل اسـت 
کلیـات و معانـی مجـرد، نیازمنـد حیثیـت وجـودی غیرمـادی اسـت  ک  موجـود مـادی اسـت؛ زیـرا ادرا

)مصبـاح یـزدی، ۱۳۸۹، ج. ۲، ص. ۷۵(. 

4-3-3. نفس، فاعل شناسنده و مدرِک بالذات

در حکمــت متعالیــه، نفــس نــه صرفــاً دریافت‌کننــده انفعالــی داده‌هــا، بلکــه فاعــل شــناخت اســت. بــه 
تعبیــر ملاصــدرا: 

‍ˮ̂ ،۱۳۸۲ ،النفــس فــی الحقیقــة هــی المدركــة للأشــیاء بذاتهــا، لا بآلاتهــا فقــط )ملاصــدرا
ج. ۸، ص. ۲۸(. 
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4-3-4. نسبت نفس با علم حضوری

کــه در آن، معلــوم نــه از طریــق  ک صدرایــی، علــم حضــوری مرتبــه‌ای از معرفــت اســت  در ســاختار ادرا
صــورت ذهنــی، بلکــه به‌واســطۀ حضــور وجــودی خــود نــزد عالــم درک می‌شــود. ایــن نــوع علــم، تنهــا در 

نفــس متجــرد قابــل تحقــق اســت. ملاصــدرا تصریــح می‏کنــد: 

‍ˮ̂ العلــم لیــس هــو الصــورة، بــل هــو وجــود المعلــوم عنــد العالــم؛ و هــذا لا یتأتــى إلا
ــام )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۲۵(.  ــا مــن الشــأن و المق للنفــس لمــا له

ازایــن‌رو، مقــام نفــس در حکمــت متعالیــه، جایگاهــی منحصر‌به‌فــرد بــرای تحقــق علــم حقیقــی 
ــه  ــن، هرگون ــت. بنابرای ــوم را داراس ــا معل ــاد ب ــور و اتح ــت حض ــه ظرفی ک ــت  ــس اس ــا نف ــرا تنه ــت؛ زی اس
از چنیــن ظرفیتــی  اساســاً  هــوش مصنوعــی،  ســامانه‌های  نفــس، همچــون  فاقــد  شــناختی  سیســتم 

اســت.  بی‌بهــره 

4-3-5. مراتب وجودی نفس و مراتب ادراک

ک عقلــی ختــم می‌شــود.  کــه از حــواس ظاهــری آغــاز و بــه ادرا ملاصــدرا بــرای نفــس مراتبــی قائــل اســت 
ــه، نحــوی از وجــود و  : حســی، خیالــی، وهمــی، عقلــی و فوق‌عقلــی. هــر مرتب ایــن مراتــب عبارت‌انــد از
کــه در آن، عالــم و معلــوم، وحدتــی متناســب بــا آن مرتبــه دارنــد )مصبــاح یــزدی،  نحــوی از علــم اســت 
کــه در آن،  کــی‌ای می‌ســازد  ۱۳۸۹، ج. ۲، ص. ۱۴۷(. ایــن پیونــد میــان وجــود و علــم در نفــس، ســاختار ادرا

شــناخت بــدون حضــور و فاعلیــت وجــودی ممکــن نیســت. 

4-3-6. مقایسه نفس انسانی با سامانه‌های هوش مصنوعی از منظر حکمت متعالیه

ــم و بنیادیــن نفــس در نظــام فلســفی صدرایــی، ســامانه‌های هــوش مصنوعــی  در مقابــل جایــگاه عظی
ک واقعــی ‌هســتند. آن‎هــا نــه دارای »نفــس« ‌هســتند، نــه  فاقــد هرگونــه ویژگــی وجودشــناختی مرتبــط بــا ادرا
واجــد قــوه‌ای مجــرد، و نــه فاعــل شناســنده به‌معنــای فلســفی آن. آنچــه در AI رخ می‌دهــد، چیــزی جــز 

بازآرایــی صــوری داده‌هــا و محاســبه نمادیــن نیســت. بــه تعبیــر جــان ســرل: 
رایانــه دارای نحــو اســت، امــا معنــا نــدارد. تنهــا بــه جابه‎جایــی نمادهــا می‌پــردازد، امــا چیــزی را 

 .)Searle, 1980, p. 417( نمی‌کنــد  درک 
، ســامانه‌های هوشــمند، هرچنــد می‌تواننــد رفتارهــای زبانــی و پردازش‌هــای پیچیــده از  از ایــن منظــر
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ک« به‌معنــای فلســفی ‌هســتند. صورت‌هــای آن‎هــا صرفــاً محاســبات  خــود نشــان دهنــد، امــا فاقــد »ادرا
ریاضــی و آمــاری ‌هســتند و هیچ‌گونــه »علــم حضــوری« یــا اتحــاد بــا معلــوم در آن‎هــا رخ نمی‌دهــد. 

ایــن تمایــز بنیادیــن بــا بازخوانــی ســاختار علــم در حکمــت متعالیــه روشــن‌تر می‌شــود؛ جایــی 
کــه نفــس انســانی تنهــا فاعــل حقیقــی علــم و ظــرف تحقــق علــم حضــوری دانســته می‌شــود. در ایــن 
مکتــب، علــم نــه صرفــاً بازنمایــی ذهنــی یــا تحلیــل مفهومــی، بلکــه وجــود یافتــن معلــوم در ذات نفــس 
به‌صــورت تجــردی و حضــوری اســت. بنابرایــن، اطــاق »علــم« بــه فرایندهــای ماشــینی، نوعــی خلــط 

ک آمــاری بــه ‌شــمار می‌آیــد.  میــان وجــود و نمــاد و میــان علــم حضــوری و شــبه‌ادرا
ملاصدرا نظریۀ اتحاد عالم و معلوم را در دو سطح وجودی تقریر می‏کند: 

کــه  ۱. در مقــام ذات نفــس، علــم عبــارت اســت از حضــور وجــودی معلــوم در نــزد نفــس؛ به‌نحــوی 
شناســنده و شناخته‌شــده از ســنخ یکدیگــر شــده و متحــد می‌گردنــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۴۰(. 

۲. در مقــام فعــل نفــس، صــور علمــی به‎مثابــۀ افعــال نفــس ‌هســتند، نــه امــور حــالّ در آن؛ یعنــی 
صــادر از نفــس ‌هســتند، امــا نــه جــدا از آن، بلکــه تجلی‌یافتــه در مراتــب آن )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، 

 .)۳۵۲ ص. 

در این دو مقام، علم امری وجودی و حضوری است و نفس، فاعل و محقّق علم به ‌شمار می‌رود. 
در مقابل، سامانه‌های هوش مصنوعی فاقد هر دو مقام‌ هستند: 

که اتحاد با معلوم در آن رخ دهد،  ۱. نه نفس مجردی دارند 
که حاصل تجلی و درک حضوری باشد.  ۲. و نه مرتبه‌ای از فعل شناختی 

پردازش‌هــای ایــن ســامانه‌ها مبتنــی بــر توالــی داده‌هــا، تنظیــم وزن‌هــای ریاضــی و شــباهت‌های 
ــر حضــور و اتحــاد.  ــه ب آمــاری اســت، ن

که:  به همین سبب، بار دیگر به تعبیر جان سرل بازمی‌گردیم 

   The system has formal syntax but no understanding (Searle, 1980, p. 420). 

یعنی، سامانه صرفاً نمادها را دست‌کاری می‏کند، بدون آنکه بداند دربارۀ چه چیزی صحبت می‏کند. 
گــر معیــار علــم در حکمــت متعالیــه اتحــاد وجــودی بــا معلــوم و تحقــق آن در ســاحت  در نتیجــه، ا
نفــس مجــرد باشــد، هــوش مصنوعــی نه‌تنهــا فاقــد »علــم« حقیقــی اســت، بلکــه اصــولاً شــرایط عالــم 

بــودن را نیــز نــدارد. 
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یــۀ اتحــاد - همچــون اشــکال »اجتمــاع  کــه برخــی از اشــکالات مطرح‌شــده بــر نظر ازاین‌روســت 
ــز تنهــا در پرتــو تفکیــک دقیــق مقــام ذات و فعــل نفــس قابــل پاســخ ‌هســتند. بــه  فاعــل و قابــل« - نی
بیــان ملاصــدرا، صــور علمــی نــه امــوری حــالّ در نفــس، بلکــه تجلیــات آن ‌هســتند و قیامشــان بــه 
نفــس، به‌نحــو صــدوری اســت نــه حلولــی )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، ص. ۳۵۲(. ایــن دقت‌هــای وجــودی در 
ســاختار هستی‌شــناختی انســان معنــا دارنــد، امــا آنجــا نــه »نفــس«ی هســت، نــه »تجلــی«، نــه »درک 

ــه »اتحــاد«.  حضــوری« و ن
بــر ایــن اســاس، از منظــر حکمــت متعالیــه، »علــم« امــری وجــودی، حضــوری و متحــد بــا فاعــل 
شناســنده اســت؛ حال‌آنکــه در هــوش مصنوعــی، آنچــه »علــم« خوانــده می‌شــود، چیــزی جــز بازســازی 
آمــاری زبــان و داده نیســت. در نتیجــه، AI نــه »عالــم« اســت، نــه »علــم« دارد، بلکــه ســامانه‌ای آمــاری 

بــرای تولیــد شــباهت‌های صــوریِ فاقــد معناســت. 

در  اتحــاد  نظریــۀ  تحلیلــی  توســعه  ماشــینی«:  علــم  در  وجــودی  مرجعیــت  »غیــاب  نظریــۀ   .7-3-4

AI تقابــل بــا

از منظــر حکمــت متعالیــه، هرگونــه علــم حقیقــی نه‌تنهــا نیازمنــد اتحــاد وجــودی بــا معلــوم اســت، بلکــه 
گاه و صاحــب مرجعیــت هستی‌شــناختی تحقــق یابــد. ایــن بــدان‌ معناســت  بایــد در فاعــل مجــرد، خــودآ
کــی، واجــد جایــگاه مرجــع وجــودی معنــا نیــز هســت؛ یعنی اوســت  کــه نفــس انســانی، افــزون بــر نقــش ادرا

کــه معنــا را درک، حمــل و حفــظ می‏کنــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۳، صــص. ۳۲۵، ۳۴۰(. 
گــر بتواننــد نشــانه‌هایی شــبیه بــه دانــش یــا فهــم از  در مقابــل، ســامانه‌های هــوش مصنوعــی حتــی ا

خــود بــروز دهنــد، بــاز هــم فاقــد مرجعیــت هستی‌شــناختی ‌هســتند؛ زیــرا: 
۱. هیچ فاعل مجرد و وحدت‌یافته‌ای برای تحقق علم در آن‎ها وجود ندارد؛ 

کار نیست؛  کند در  که معانی را در خود حمل  ۲. هیچ شعور حضوری‌ای 
که نسبت وجودی با معنا برقرار سازد، وجود ندارد.  ۳. و مهم‌تر از همه، هیچ »منِ شناسنده«ای 

کــه »علــم ماشــینی« نه‌تنهــا فاقــد اتحــاد بــا معلــوم، بلکــه فاقــد مرجــع  گفــت  بنابرایــن، می‌تــوان 
یــۀ اتحــاد عالــم و معلــوم بــا توســعه‌ای جدیــد قابــل تقریــر اســت  وجــودی بــرای علــم اســت. اینجــا، نظر
کــه در آن، شــرط لازم بــرای علــم حقیقــی، وجــود مرجــع وجــودی و شــعوری بــرای معنــا دانســته می‌شــود. 
کــه حتــی در  ایــن تحلیــل، افــق جدیــدی در نقــد فلســفی علــم ماشــینی می‌گشــاید و نشــان می‌دهــد 
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کار نباشــد، علــم  کامــل از رفتارهــای انســانی، مادامی‎کــه مرجعیــت هستی‌شــناختی در  صــورت تقلیــد 
تحقــق نخواهــد یافــت. 

نتیجه‌گیری

تحلیــل مبنــای علمیــت در ســامانه‌های هــوش مصنوعــی بــر اســاس نظریــۀ اتحــاد عالــم و معلــوم در 
کــه علــم، در این دســتگاه فلســفی، حقیقتــی وجودی و حضوری اســت  حکمــت متعالیــه نشــان می‌دهــد 
گاهانــه، و اتحــاد بــا معلــوم تحقــق می‌یابــد. علــم در ایــن معنــا، نه  کــه تنهــا در پرتــو تجــرد نفــس، فاعلیــت آ
گاهــی ذهنــی یــا بازنمایــی مفهومــی، بلکــه وجــود یافتــن معلــوم در مراتــب هستی‌شــناختی نفــس  صــرف آ

انســان اســت. 
در نقطــۀ مقابــل، ســاختار شــناخت در ســامانه‌های هــوش مصنوعــی نــه برخــوردار از ذات مجــرد، و 
نــه دارای مراتــب فعــل حضــوری اســت. آنچــه در ایــن ســامانه‌ها رخ می‌دهــد صرفــاً بازچینــی آمــاری 
نشــانه‌ها بــر پایــۀ الگوریتم‌هــای ریاضــی اســت، بــدون آنکــه حضــور یــا شــعوری از معلوم در میان باشــد. 

ازایــن‌رو، اطــاق »علــم« بــه چنیــن ســامانه‌هایی نادقیــق و از منظــر وجودشــناختی، بی‌اعتبــار اســت. 
گســترده‌ای نیــز در حــوزۀ  کارکــردی؛ و پیامدهــای  ، ماهــوی و وجــودی اســت، نــه صرفــاً  ایــن تمایــز
کــه دارای شــعور  اخــاق و فقــه دارد، زیــرا نیــت، اراده و مســئولیت، تنهــا در فاعلــی قابــل تحقــق اســت 
و علــم حضــوری باشــد. در نتیجــه، نمی‌تــوان هــوش مصنوعــی را فاعــل دانــا یــا مســئول اخلاقــی و 

کــرد.  شــرعی تلقــی 
بــر ایــن اســاس، هرگونــه بهره‌گیــری از ســامانه‌های هوشــمند در حــوزۀ دیــن و معرفــت بایــد بــا درک 
کیــد بــر جایــگاه یگانــه و بی‌بدیــل فاعــل انســانی در  کارکردهــای ماشــینی، و تأ درســت از حــدود 

ــا و مســئولیت همــراه باشــد.  تحقــق معن

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

یــا  تجــاری  دولتــی،  بخش‌هــای  در  مالــی  تأمیــن  نهادهــای  از  مالــی  کمــک  هیــچ  مقالــه  ایــن 
اســت. نکــرده  دریافــت  غیرانتفاعــی 

مشارکت نویسندگان
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گــردآوری و تحلیــل  تمامــی نویســندگان به‌طــور برابــر در مفهوم‌ســازی مقالــه، طراحــی پژوهــش، 
داده‌هــا، نــگارش پیش‌نویــس اولیــه، ویرایــش و نهایی‌ســازی نســخۀ نهایــی مشــارکت داشــته‌اند. همــۀ 

کرده‌انــد. ــن نهایــی را مطالعــه و تأییــد  نویســندگان مت

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

  4-GPT نســخه   ChatGPT مصنوعــی  هــوش  ابــزار  از  نویســندگان  مقالــه،  ایــن  آماده‌ســازی  در 
کمــک در ترجمه‌هــای مقدماتــی و بهبــود صــورت نــگارش متــن انگلیســی بهــره برده‌انــد.  به‌منظــور 
کامــل بازبینــی، ویرایــش و  ، نویســندگان محتــوای تولیدشــده را به‌طــور  پــس از اســتفاده از ایــن ابــزار

کامــل محتــوای نهایــی مقالــه را بــر عهــده می‌گیرنــد. کــرده و مســئولیت  یابــی  ارز

تعارض منافع

گونه تعارض منافع ندارند. که در نگارش این مقاله هیچ‌  نویسندگان اعلام می‌کنند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کــرده و  گونــه ســوء‌رفتار پژوهشــی اجتنــاب  گونــه جعــل و ســرقت علمــی و هــر  نویســندگان از هــر 
اصــول اخلاقــی را در انجــام و انتشــار ایــن پژوهــش علمــی رعایــت نموده‌انــد و ایــن موضــوع مــورد تأییــد 

همــۀ آن‌هاســت.

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

کتابخانــه‌ای و مبتنــی بــر متــون فلســفی  داده‌هــای مــورد اســتفاده در ایــن پژوهــش از نــوع تحلیلی-
کامــل در بخــش منابــع مقالــه فهرســت  اولیــه و ثانویــه اســت. ایــن داده‌هــا )متــون و اســتنادات( به‌طــور 
کــه نیــاز بــه بارگــذاری در مخــزن  شــده‌اند. داده‌هــای خــام یــا مجموعــه‌داده‌ای )Dataset( جدیــدی 

باشــد، در ایــن پژوهــش تولیــد نشــده اســت.

سپاسگزاری

یــغ اســتاد راهنمــا  گرامــی‌ام و حمایت‌هــای بی‌در در پایــان، از دعــای خیــر مــادر عزیــزم، همســر 
راهنمایی‌هــای  همــواره  کــه  باغشــنی  ابراهیــم  دکتــر  و  افچنگــی  مهــدی  دکتــر  محتــرم،  مشــاور  و 
ارزشمندشــان در مســیر پژوهــش بــرای مــن منبعــی از انگیــزه و علــم بــوده اســت، صمیمانــه سپاســگزارم. 

کار علمــی ممکــن نمی‌شــد. بــدون پشــتیبانی آن‎هــا ایــن 
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Abstract

T
he problem of Tashkīk (gradation of being) is among the most fun-
damental issues in Islamic philosophy, playing a decisive role in 
the formation of Transcendent Theosophy and the transition from 

the principiality of quiddity (Aṣālat al-Māhiyyah) to the principiality of exis-
tence (Aṣālat al-Wujūd). This concept was a focal point of precise reflection 
and profound philosophical debate in the School of Shiraz, particularly among 
philosophers such as Jalāl al-Dīn al-Dawānī, Ghiyāth al-Dīn al-Dashtakī, and 
ʿAllāmah Mullā ʿAbd Allāh al-Yazdī. Employing a descriptive-analytical ap-
proach and based on a study of Mullā ʿAbd Allāh Yazdī’s treatise Al-Tashkīk 
and his glosses on Qūshjī’s commentary on Tajrīd al-Iʿtiqād, the present re-
search examines the evolution of his view from an inclination toward the prin-
cipiality of quiddity to his final emphasis on the principiality of existence. The 
research method is comparative textual analysis based on a comparison of the 
views of al-Dawānī, al-Dashtakī, and al-Yazdī, along with an extraction of al-
Yazdī’s final position from his philosophical and logical glosses. The findings 
indicate that Mullā ʿAbd Allāh was initially aligned with his teacher, Ghiyāth 
al-Dīn al-Dashtakī, in accepting Tashkīk in quiddities. However, in his final 
reflections, he explicitly affirmed the principiality of existence and the conven-
tionality (Iʿtibārī) of quiddity, confining the domain of Tashkīk exclusively to 
the external reality of existence. This shift in perspective laid the groundwork 
for connecting the intellectual currents of the School of Shiraz to the founda-
tions of Ṣadrian Transcendent Theosophy. Consequently, al-Yazdī’s theory can 
be regarded as one of the evolutionary links in Islamic philosophy’s transition 
from conceptual Tashkīk to existential Tashkīk—a link whose role in connect-
ing the ideas of the School of Shiraz with the School of Isfahan and the forma-
tion of Mullā Ṣadrā’s philosophy is fundamental.

مه ملاعبدالله یزدی در مسئلۀ تشکیک
ّ

تأملات علّا
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Extended Abstract

Statement of the Problem
In the history of Islamic philosophy, contrary to the traditional notion of intellectual 

stagnation between the eras of Naṣīr al-Dīn al-Ṭūsī and Mīrdāmād, the School of Shiraz 
functioned as a vital nexus for the convergence and contention of Mashshāʾī (Peripatet-
ic), Ishrāqī (Illuminationist), and mystical currents. Within this intellectual milieu, the 
problem of Tashkīk—the gradation of being—became one of the most pivotal subjects 
of debate, primarily because the three main schools proposed divergent interpretations.

The core issue of this research is tracing the evolutionary trajectory of this concept 
in the doctrines of ʿAllāmah Mullā ʿAbd Allāh al-Yazdī, a central figure in the School 
of Shiraz. This research is positioned in direct contrast to the dominant intellectual tra-
dition of that period, which was predicated upon the principiality of quiddity (Aṣālat 
al-Māhiyyah):

The Tradition of al-Dawānī: ʿAllāmah Jalāl al-Dīn al-Dawānī, based on a specific 
interpretation of Waḥdat al-Wujūd (unity of being)—intertwined with mystical intu-
ition—considered being exclusively inherent in the Essence of the Necessary Existent, 
thus affirming the principiality of quiddity. According to this view, truly made entities 
(Majʿūlāt) are the quiddities, and Tashkīk operates within the domain of quiddities.

The Tradition of Dashtakīs: Specifically, Amīr Ghiyāth al-Dīn Manṣūr al-Dashtakī, 
heavily influenced by Illuminationist philosophy, strongly inclined toward the princip-
iality of quiddity. He regarded being merely as a mental and conventional concept that 
is not the true object of creation (Jaʿl). Consequently, although he admitted Tashakkuk 
in the concept of being (al-Tashkīk al-ʿāmmī or general gradation), he fundamentally 
believed in the principiality of quiddities and treated the degrees of being merely as 
contingent attributes.

Given that the dominant tradition of the School of Shiraz (influenced by al-Dawānī 
and the Dashtakīs) leaned toward the principiality of quiddity and gradation within 
quiddities, the present study seeks to ascertain at which stage of his intellectual maturity 
Mullā ʿAbd Allāh al-Yazdī distanced himself from this tradition to assert the principial-
ity of being (Aṣālat al-Wujūd) and its metaphysical implications regarding Tashkīk. For 
author, this transformation in al-Yazdī’s thought is regarded as the catalyst for breaking 
away from Ishrāqī foundations and paving the theoretical ground for Mullā Ṣadrā’s 
Transcendent Theosophy.

Historically, this research aims to re-establish the role of the School of Shiraz in bridg-
ing Mashshāʾī, Ishrāqī, mystical, and Kalāmī philosophies, correcting the misconcep-
tion of an era of decline in Islamic philosophy and revealing its dynamism during the 
8th to 11th centuries AH. 

Method
The research was conducted using a descriptive-analytical method with a philosoph-
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ical-historical approach. First, the historical context of the School of Shiraz and the po-
sition of Tashkīk among various schools were examined. Subsequently, through philo-
sophical exegesis of Mullā ʿAbd Allāh al-Yazdī’s works and marginalia, his views were 
extracted and analyzed. Primary sources include al-Yazdī’s annotations on al-Dawānī’s 
marginalia on Tajrīd al-Iʿtiqād, al-Taftāzānī’s al-Tahdhīb al-Manṭiq, and his manuscript 
treatise al-Tashkīk. Furthermore, manuscript comparison and content analysis were uti-
lized to reconstruct the evolution of his views regarding the principiality of quiddity 
versus the principiality of being.

Findings 
A review of al-Yazdī’s philosophical works reveals that in his early career, influenced 

by the Illuminationist school and his teacher Ghiyāth al-Dīn al-Dashtakī, he inclined 
toward the principiality of quiddity, viewing gradation as applicable to quiddities as well 
as to the accidental attributes of contingent beings. However, in his mature philosoph-
ical period, particularly in his later annotations on al-Qūshjī’s commentary, he moved 
beyond this stance to emphasize the principiality of being and the conventional status of 
quiddity. At this stage, he accepted Tashkīk exclusively within the objective reality of 
being, explicitly affirming the degrees of intensity and weakness of existence.

In his analysis of Tashkīk, al-Yazdī establishes a connection between logic and on-
tology: on one hand, contrary to the purely logical approach in the Mashshāʾī school, 
he links the true predication of concepts to the degrees of being; on the other hand, by 
emphasizing the degrees of being, he demonstrates the role of Tashkīk in explaining the 
unity and plurality of existence. Thus, he is considered the transitional link between the 
Ishrāqī thought of al-Dashtakī and the dialectical philosophy of al-Dawānī, leading to 
the system of Mullā Ṣadrā’s Transcendent Theosophy.

Conclusion
Mullā ʿAbd Allāh al-Yazdī stands as a pivotal figure in the evolution of Islamic phi-

losophy, serving as the crucial link between the School of Shiraz and the emergence of 
Mullā Ṣadrā’s Transcendent Theosophy. A precise analysis of his works reveals a pro-
found intellectual transformation: he progressively distanced himself from the concep-
tual and logical gradation prevalent in earlier traditions to arrive at a robust conception 
of gradation within the external reality of being itself. In this mature phase, al-Yazdī 
treated quiddity as purely conventional in contrast to the principial reality of being, 
affirming that existence possesses successive degrees of intensity and weakness. From 
this perspective, his reflections mark a turning point in the trajectory of Islamic philos-
ophy, signaling a definitive move beyond the conceptual systems of the Peripatetics 
and Illuminationists toward the existential perspective that would come to define Tran-
scendent Theosophy. Understanding al-Yazdī’s theory of Tashkīk is therefore essential 
not only for comprehending the distinctive position of the School of Shiraz but also for 
grasping the dynamism of Islamic philosophy as it evolved from the medieval centuries 
into the Safavid era.



مه ملاعبدالله یزدی در مسئلۀ تشکیک
ّ

تأملات علّا

	1 ــه: . ــران. رایانام ــران، ای ــران، ته ــفۀ ای ــت و فلس ــی حکم ــۀ پژوهش ــامی، مؤسس ــفۀ اس ــروه فلس ، گ ــتادیار ــئول، اس ــنده مس نویس
mj.jamebozorgi@gmail.com

کلیدواژه‌ها
اصالت ماهیت، اصالت 

وجود، تشکیک، علامه یزدی 
بهابادی، غیاث‌الدین دشتکی

تاریخ دریافت: 2 /7 / 1404

تاریخ بازنگری: 1404/8/25

تاریخ پذیرش: 140/10/2

تاریخ انتشار برخط: 1404/10/8

نوع مقاله: پژوهشی

اطلاعات مقاله
 چکیده

نقــش  کــه  اســت  اســامی  فلســفۀ  مباحــث  بنیادی‌تریــن  از  »تشــکیک«  مســئلۀ 
بــه  ماهیــت  اصالــت  از  گــذار  و  متعالیــه  حکمــت  تکویــن  در  تعیین‌کننــده‌ای 
اصالــت وجــود داشــته اســت. ایــن مفهــوم در مدرســۀ شــیراز و در میــان فیلســوفانی 
یــزدی،  و علامــه ملاعبــدالله  دوانــی، غیاث‌الدیــن دشــتکی  چــون جلال‌الدیــن 
محــور تأمــات دقیــق و مناظــرات عمیــق حِکمــی بــوده اســت. پژوهــش حاضــر بــا 
رویکــردی توصیفی–تحلیلــی و بــر اســاس مطالعــۀ رســالۀ التشــکیک ملاعبــدالله 
یــزدی و حواشــی او بــر شــرح تجریــد قوشــچی، بــه بررســی ســیر تحــول دیــدگاه وی 
کیــد نهایــی بــر اصالــت وجــود می‌پــردازد.  گرایــش بــه اصالــت ماهیــت تــا تأ از 
ــی، دشــتکی و  ــر اســاس مقایســۀ آرای دوان ــی تطبیقــی ب ــل متن روش پژوهــش، تحلی
یــزدی، همــراه بــا اســتخراج دیــدگاه نهایــی یــزدی در حاشــیه‌های فلســفی و منطقــی 
کــه ملاعبــدالله ابتــدا بــا اســتاد خــود غیاث‌الدیــن  اوســت. یافته‌هــا نشــان می‌دهــد 
دشــتکی در پذیــرش تشــکیک در ماهیــات همســو اســت، امــا در تأمــات نهایــی، 
بــا صراحــت، وجــود را اصیــل، و ماهیــت را اعتبــاری دانســته و قلمــرو تشــکیک 
را منحصــر در حقیقــت خارجــی وجــود می‌دانــد. ایــن تغییــر نگــرش زمینه‌ســاز 
اتصــال حلقه‌هــای فکــری مدرســۀ شــیراز بــه مبانــی حکمــت متعالیــۀ صدرایــی 
گــذار  ــی در  ــۀ یــزدی را یکــی از حلقه‌هــای تکامل ی ــوان نظر اســت. در نتیجــه، می‌ت
کــه  فلســفۀ اســامی از تشــکیک مفهومــی بــه تشــکیک وجــودی دانســت؛ حلقــه‌ای 
نقــش آن در پیونــد اندیشــه‌های مکتــب شــیراز بــا مکتــب اصفهــان و تکــون فلســفۀ 

ــت.  ــن اس ــدرا بنیادی ملاص

  ۱  محمدجعفر جامه‌بزرگی 

اســتناد:  جامه‌بزرگــی، محمدجعفــر. )1404(. تأمــات علامــه ملاعبــدالله یــزدی در مســئلۀ تشــکیک.  
https://doi.org/10.30513/ipd.2025.7515.1650 .100-73 ،)36(20 ،آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی

  ناشر: دانشگاه علوم اسلامی رضوی.                                © نویسندگان.                                            

mailto:mj.jamebozorgi%40gmail.com?subject=
 https://doi.org/10.30513/ipd.2025.7515.1650
 https://doi.org/10.30513/ipd.2025.7515.1650


77

  دورۀ ۲۰، بهار و تابستان ۱۴۰۴، شمارۀ ۳۶

مقدمه

گرچــه برخــی به‎نادرســت فاصلــه بیــن قــرن هفتــم و دهــم یعنــی فاصلــۀ بیــن خواجــه طوســی و میردامــاد را  ا
دوران فتــرت فلســفه می‌داننــد، امــا شــواهد فــراوان، پویایــی حکمــت و فلســفه را در مدرســۀ شــیراز نشــان 
می‌دهــد. عــاوه بــر اینکــه ســعدی و حافــظ از بزرگ‌تریــن شــاعران ایــران متعلــق بــه ایــن دوران هســتند، 
در علــوم مختلــف عقلــی و نقلــی دانشــمندانی ماننــد قاضــی بیضــاوی، قطب‌الدیــن شــیرازی، قاضــی 
عضدالدیــن ایجــی، ســید شــریف جرجانــی، صدرالدیــن محمــد دشــتکی، علامــه جلال‌الدیــن دوانــی، 
کرکــی، مقــدس اردبیلــی، علامــه یــزدی، میردامــاد، شــیخ بهایــی،  غیاث‌الدیــن منصــور دشــتکی، محقــق 
فاضــل خفــری و ســرانجام ملاصــدرا از بزرگتریــن فیلســوفان و متکلمــان قــرون هشــتم تــا یازدهــم بــه شــمار 
کــه همگــی متعلــق بــه مدرســۀ شــیراز هســتند. به‌طــور خــاص، ویژگــی ممتــاز مدرســۀ شــیراز تقریب  می‌رونــد 
کلامــی  و تــاش بــرای جمــع ســالم میــان مشــرب‌ها و جریان‌هــای فکــری مشــائی، اشــراقی، عرفانــی و 
کــه در واقــع آغــاز آن بــا خواجــه نصیرالدیــن طوســی و فرجــام آن بــا  و تفســیری بــا یکدیگــر بــوده اســت 

ملاصــدرای شــیرازی اســت. 
کثیــری از مســائل مهــم و محــل بحــث و بررســی حکمــای اســامی، مســئلۀ تشــکیک از  در میــان 
یــادی برخــوردار اســت. ایــن امــر یکــی به‏دلیــل ارائــۀ ســه تصویــر متفــاوت توســط  نمــود و ظهــور بســیار ز
حکمــت مشــائی، حکمــت اشــراقی و حکمــت متعالیــه از ایــن مســئله و لــوازم و تبعــات هریــک از 
ایــن ســه دیــدگاه، و دیگــری به‏دلیــل منظــر عرفــای اســامی در ایــن مســئله اســت. هرچنــد در عبــارات 
به‌کاررفتــه در مکتــب شــیراز و قبــل از آن، از مفهــوم تشــکیک به‎معنــای عــام و خــاص ســخنی بــه 
، ســهروردی و پــس از آن‎هــا خواجــه طوســی، مفهــوم  میــان نیامــده اســت امــا به‎مــدد تأمــات بهمنیــار
گرفتــه بــود، بــه فضــای مباحــث فلســفی و  کــه نخســت در متــون منطقــی مــورد مداقــه قــرار  تشــکیک 
عرفانــی نیــز راه یافتــه اســت. به‌طــور خلاصــه، تشــکیک در منطــق مربــوط بــه چگونگــی صــدق و 
کلــی بــر مصادیــق آن اســت؛ حال‌آنکــه پرســش از تشــکیک در فلســفه معطــوف بــه  انطبــاق مفاهیــم 

متــن واقعیــت و از احــکام موجــود بمــا هــو موجــود به‌ویــژه مســئلۀ وحــدت اســت.1

1. »إنمــا ذكــروا هــذه المســألة أول مــا ذكروهــا فــي مباحــث الكلــی و الجزئــی مــن المنطــق ‎-‎ و هــو قولهــم إن الكلــی ينقســم إلــى متــواط و 
مشــكك و مــن المعلــوم أن الكلیــة مــن عــوارض الماهیــة ‎-‎ فبحــث المشــكك إنمــا انعقــد فــی الماهیــة أولا لمــا شــاهدوه مــن اختــاف 
الأمــور الخارجیــة ‎-‎ بالشــدة و الضعــف كیفــا و كمــا ثــم لمــا وجــدوا أن المفهــوم مــن حیــث وقوعــه علــى المصــداق لا اختــاف فيــه بنــاء 
علــى مــا ســیجی‏ء مــن حجــة الشــیخ ذكــروا أن الذاتــی مــن المفاهیــم لا یجــری فیــه التشــكیک و إنمــا یجــری فــی العرضیــات فإنهــا لا مطابــق 

لهــا بحســب الحقیقــة فــی الخــارج‏« )طباطبایــی، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۴۲۷(.
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کــه ماحصــل اندیشــه‌های مشــائی و اشــراقی به‌عــاوه آرای عرفــای بــزرگ اســامی و ســایر  ازآنجا
کلامــی و حدیثــی و فقهــی به‌طــور جــدی در مدرســۀ شــیراز  اندیشــه‌های برخاســته از فضــای مباحــث 
کــه ایــن مدرســه در شــکل‌گیری حکمــت متعالیــه داشــته اســت،  همرســانی شــده بــود، همچنیــن نقشــی 
کــه قبــاً بیــان شــد، بــه یکــی از مســائل مهــم در میــان حکمــای  مســئلۀ تشــکیک نیــز بــا همــان دلایلــی 
شــیراز تبدیــل شــد. ســنت خــاص مدرســۀ شــیراز عــاوه بــر تدریــس متــون اصلــی‎-‎ به‎واســطۀ در اختیــار 
گذاشــتن ماحصــل آخریــن تأمــات و تضــارب آرا‎-‎ حاشــیه‌نگاری‌های فــراوان بــر ایــن متــون بــوده 

کتاب‌هــای خودآمــوز بــرای طــاب و محصــان درآورده بــود.  گاهــی بــه  کتــاب درســی را  کــه  اســت 
کرکــی، غیاث‌الدیــن منصــور دشــتکی و جمال‌الدیــن محمــود  گرد محقــق  ملاعبــدالله یــزدی، شــا
شــیرازی، اســتاد شــیخ بهایــی، شــهید ثانــی - صاحــب المعالــم‎-‎ و ســید محمــد عاملــی‎-‎ صاحــب 
کتــاب التهذیــب المنطــق تفتازانــی و  بــر  المــدارک‎-‎ اســت. او صاحــب حاشــیۀ بســیار ارزشــمند 
هم‌مباحثــه‌ایِ مقــدس اردبیلــی، فیلســوف، منطــق‌دان، فقیــه و ادیــب قــرن دهــم هجــری قمــری اســت 
ــم و فضــل او  گمــارد. مراتــب عل ــوم عقلــی و نقلــی همــت  گســترش عل ــه نشــر و  کــه در عصــر صفــوی ب
و همچنیــن رابطــۀ نزدیــک و همــراه بــا احتــرام ســاطین صفــوی نســبت بــه او باعــث شــد از ســوی 
گماشــته شــود.  ع( در نجــف اشــرف  ــه‌دار حــرم امیرالمومنیــن ) شــاه صفــوی بــه ســمت متولــی و خزان
کــه حاشــیه‌های عالمانــه و عمیقــی بــر حواشــی شــرح تجریــد علامــه دوانــی  او از جملــه افــرادی اســت 
کــه ایــن حواشــی در  کار علامــه یــزدی بیشــتر از آن‎جهــت مهــم اســت  کــرده اســت. اهمیــت  ارائــه 
گفت‏وگوهــای علمــی میــان دوانــی و دشــتکی‌ها پیرامــون مباحــث مهــم حکمــی و فلســفی  میانــۀ 
ــئلۀ  ــون مس ــات او پیرام ــی تأم ــه بررس ــی ب ــی‎-‎ تحلیل ــه روش توصیف ــه ب ــن مقال ــت. ای ــه اس گرفت ــکل  ش
کــه علامــه یــزدی متأثــر از حکمــت اشــراق و اســتاد خــود  تشــکیک می‌پــردازد. فــرض مقالــه ایــن اســت 
غیاث‌الدیــن دشــتکی اولاً قائــل بــه اصالــت ماهیــت اســت و ثانیــاً، به‌تبــع چنیــن دیدگاهــی تشــکیک 
بــه مســئلۀ اصالــت ماهیــت در اندیشــه‌های  ابتــدا  را قابــل دفــاع می‌دانــد. در مقالــه  در ماهیــات 
اشــراقی، به‌ویــژه مکتــب شــیراز و به‌طــور خــاص غیاث‌الدیــن دشــتکی پرداختــه خواهــد شــد. ســپس 
ــۀ بررســی  ــم. در میان از طریــق اســتنطاق از نوشــته‌های ملاعبــدالله، نظــر نهایــی او را اســتخراج می‌کنی
کیــد نمــوده و  کــه علامــه یــزدی به‌طــور صریــح بــر اصالــت وجــود تأ ایــن تأمــات روشــن خواهــد شــد 

ــه تشــکیک در حقیقــت خارجــی وجــود اســت.  معتقــد ب
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کوتاه به مسئلۀ تشکیک 1. نگاهی 

آثــار فلاســفۀ یونانــی و اســامی می‌پــردازد. بررســی  ایــن بخــش بــه ریشــه‌یابی مفهــوم تشــکیک در 
ــد آن در  ــه فضــای فلســفی اســامی و بازتولی ــار ارســطو و افلاطــون ب ــال ایــن مفهــوم از آث چگونگــی انتق
چارچوب مبانی فلســفۀ اســامی توســط فیلســوفانی چون ابن‏ســینا، ســهروردی و ســایر حکمای اســامی 

موضــوع ایــن بخــش اســت. 

۱‎-‎۱‎. افلاطون و ارسطو

به‌طــور دقیــق مســئلۀ تشــکیک را نخســت بایــد در آثــار افلاطــون و البتــه در منطــق ارســطو جســت‎وجو 
کثیــر پرداختــه اســت. از  کنــار نظریــۀ ایــده بــه بحــث از واحــد و  کــرد. افلاطــون در رســالۀ پارمندیــس در 
کمتــر موجــود ‎-‎ هســتند. بــر اســاس نظــر افلاطــون   ‎-‎ نظــر او محسوســات امــوری در میانــۀ وجــود و عــدم
کــه نــه می‌تــوان اشــیاء مــادی را مســاوی عــدم انگاشــت، و نــه اطــاق لفــظ هســتی بــر آن‎هــا صحیح  ازآنجا
گفــت: آن اشــیاء از »مثــال« وجــود بهره‌مندنــد )افلاطــون، ۱۳۵۷، ج. ۶، پارمندیــس، گ۱۳۱(.  اســت، بایــد 
افلاطــون ایــن بهره‌منــدی از وجــود را تابعــی از مراتــب محسوســات می‌دانــد، زیــرا بــه میــزان بهره‌منــدی 
کثــرت هــم شــبیه بــه واحــد اســت و هــم بی‌شــباهت؛ بنابرایــن حمــل وجــود بــر محسوســات نــه  از واحــد، 
گ127-129(. افلاطــون در رســالۀ  متواطــی، بلکــه تشــکیکی خواهــد بــود )افلاطــون، ۱۳۵۷، ج. ۶، پارمندیــس، 
گرم‏تــر و ســردتر یــاد  کثــرت و نامحــدود و محــدود، از مفاهیمــی ماننــد  فیلبــس ذیــل بحــث از وحــدت و 
کــه نحــوۀ صدقشــان بــر مصادیــق نــه بــه تســاوی، بلکــه به شــدت و ضعــف اســت )افلاطــون، ۱۳۵۷،  می‎کنــد 
گ32 و ۲۴(. او همچنیــن در رســالۀ جمهــوری نیــز بــا اســتدلال بــر مراتــب مختلــف معرفــت  ج. ۶، فیلبــس، 

و اینکــه حــد وســطی بــرای شــناختن آنچــه میــان باشــندگی و نباشــندگی اســت ‎-‎ یعنــی شــناختن چیــزی 
کــه هــم هســت و هــم نیســت، نشــان می‌دهــد ظــرف و مظــروف معرفــت نســبتی حقیقــی بــا یکدیگــر 
گــر معرفــت ذو مراتــب اســت، آن‎گاه ضرورتــاً متعلــق معرفــت یعنــی اشــیاء تحــت یــک ایــده نیــز  دارنــد و ا
می‌بایســت ذومراتــب باشــند و نســبتی خاصــی از بهره‌منــدی از آن ایــده واحــد را داشــته باشــند )افلاطــون، 
کــه مراتــب بهره‌منــدی موجــودات در اندیشــۀ افلاطــون  گ۴۷۷‎-۴۷۹(. روشــن اســت  1357، ج. ۴، جمهــوری، 

معطــوف بــه متــن واقعیــت اســت نــه مفاهیــم. 
یــۀ مثــل، ایــدۀ اشــیاء را درون آن‎هــا بررســی می‏کنــد. بــرای او وجــود دارای  ارســطو مخالــف جــدی نظر
معانــی مختلفــی به‎حســب مقــولات و همین‌طــور مفاهیــم فلســفی اســت نــه به‏دلیــل میــزان بهره‌منــدی 
اولویــت، تقــدم و تأخــر در موجــود نامیــده شــدن. ارســطو در متافیزیــک  ایــده، بلکــه به‏دلیــل  از 
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می‌گویــد: موجــود بــه شــمار مقــولات، معانــی مختلفــی دارد )ارســطو، ۱۰۱۷b ،۱۳۸۵(. درســت بــه همیــن 
، از حمــل آن بــر اعــراض  کــه جوهــر علــت اعــراض اســت، حمــل مفهــوم موجــود بــر جوهــر دلیــل، ازآنجا
اولــی اســت )ارســطو، ۱۰۲۸a ،۱۳۸۵(. او همیــن معنــا را بــرای اولویــت موجــود بالفعــل بــر موجــود بالقــوه نیــز 
ــتی  ــه به‌درس ک ــارت را  ــن عب ــی ای ــع مختلف ــک در مواض ــاب متافیزی کت ــن  ــد. او در همی ــاری می‌دان ج

کــرده اســت:  معنــای تشــکیک مصطلــح فیلســوفان مســلمان را می‌دهــد، بیــان 

‍ˮ̂ چیــز اســت، امــا نــه بــه یــک مفهــوم، بلکــه بــه مفهومــی‎واژۀ »هســت‏« محمــول همه
لــت می‏کنــد  )ارســطو،  کــه بــر برخــی از چیزهــا بــه تقــدم و بــر چیزهــای دیگــر بــه تأخــر دلا

 .)۱۰۳۰a ،۱۳۸۵

، به‎واســطۀ آنکــه  یــۀ مُثــل، و ارســطو کــه افلاطــون، به‎خاطــر طــرح نظر این‌گونــه بــه نظــر می‌رســد 
ــوص  ــق و در خص ــاً در منط ــه صرف ــکیک را ن ــوم تش ــد، مفه ــت می‌دان ــن واقعی ــف مت ــولات را توصی مق

گرفتــه بودنــد.  مفاهیــم، بلکــه در مســئله‌ای هستی‌شــناختی در نظــر 
ــدا در  ــئله را ابت ــن مس ــامی ای ــوفان اس ــد، فیلس ــان ش ــن بی ــش از ای ــه پی ک ــه  ــن، همان‏گون ــود ای ــا وج ب

منطــق و پــس از آن وارد فضــای مباحــث فلســفی نمودنــد. 

۱-۲. ابن‏سینا و سهروردی

کــه تعریــف شــیء بــه حــد اســت و حــد  از منظــر ذات‌گرایــان مشــائی ‎‎همچــون فارابــی و ابن‏ســینا‎، ازآنجا
کــه بــا یافتــن ذاتیــات آن یعنــی جنــس و فصــل و نــوع بــه دســت می‌آیــد؛ بنابرایــن  شــیء، ماهیــت آن اســت 
گــر ماهیــت شــیء مقــول بــه تشــکیک باشــد، آن‎گاه بســیاری از افــراد آن ماهیــت به‏دلیــل شــدت و  ا
ضعــف یــا اقــل و ازیــد بــودن، فــردی از آن ماهیــت محســوب نخواهنــد شــد؛ زیــرا ایــن افــراد ذاتیاتــی دارنــد 
کــه در افــراد دیگــر یافــت نمی‌شــود. به‌دیگرســخن، چــون در دســتگاه هستی‌شــناختی و معرفتــی مشــائی، 
کــه بــر امــور متعــدد به‌صــورت غیرمســاوی  ماهیــت اشــیاء امــری ثابــت اســت، بنابرایــن معانــی و مفاهیمــی 
کــه در ماهیــت اشــیاء منــدرج در مقــولات داخــل نیســتند ماننــد وجــود و  حمــل می‌شــود لوازمــی هســتند 
، ۱۳۷۵، ص. ۲۸۱(. ازایــن‌رو، نســبت ذاتیــات بــه مصادیــق همــواره  وحــدت )ابن‌ســینا، ۱۴۰۴، ص. ۱۴۰؛ بهمنیــار
کــه اعــراض در نســبت بــا مصادیــق خــود، جنــس، فصــل و نــوع هســتند،  متواطــی اســت. همچنیــن، ازآنجا
کــه همه مفاهیم  بنابرایــن نحــوۀ صــدق آن‎هــا بــر مصادیق خود به‌صورت تشــکیکی نیســت. روشــن اســت 
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ــد ابیــض و  ــم عرضــی، مانن ــق مفاهی ماهــوی از منظــر مشــائیان متواطــی هســتند، و تشــکیک فقــط متعل
کــه ابن‌ســینا در التعلیقــات می‌گویــد:  اســود، و نــه ســواد و بیــاض اســت. درســت بــه همیــن دلیــل اســت 

‍ˮ̂ کــه موضــوع گفتــه می‌شــود شــب ســیاه ســیاه‌تر شــد منظــور ایــن اســت  کــه  هنگامــی 
ســیاهی یعنــی شــب در ســیاهی خــود اشــتداد یافتــه اســت، نــه اینکــه ســیاهی در ســیاهی 

خــود شــدت یافتــه اســت )ابن‌ســینا، ۱۴۰۴، ص. ۴۴(.

بــا وجــود ایــن، ابن‏ســینا و پیــروان او مفهــوم وجــود را مشــکک دانســته‌اند. اســتدلال‌های زیــادی بــر 
مشــکک‌بودن وجــود از ســوی مشــائیان صورت‌بنــدی شــده اســت. بــرای نمونــه، ابن‌ســینا در المباحثــات 

ذیــل بحــث از اینکــه وجــود جنــس نیســت می‌گویــد: 

‍ˮ̂ کل واحــد أن الوجــود یحمــل علــی مــا تحتــه بالتشــکیک فیجــب أن یکــون تمیّــز 
؛ وجــود بــر موضوعــات خــود  کالســواد عــن المقــدار مــن الموجــودات عــن الآخــر بذاتــه 
کــه تمیّــز هریــک از موجــودات  به‌نحــو تشــکیک حمــل می‌شــود و بنابرایــن لازم اســت 
از دیگــری بــه ذات خــود باشــد هماننــد تمایــز ســیاهی از مقــدار )ابن‌ســینا، ۱۳۷۱، ص. ۲۱۸(. 

گرچــه بیشــتر فیلســوفان اســامی موافــق دیــدگاه ابن‏ســینا و بهمنیــار بودنــد امــا ســهروردی ایــن  ا
دیــدگاه را زیــر ســؤال بــرد. مــا در ایــن مقالــه از ســهروردی نــام می‌بریــم زیــرا اولاً دیــدگاه »تشــکیک در 
ماهیــات« ماحصــل تــاش فلســفی او در اثبــات اصالــت ماهیــت و اعتبــاری بــودن وجــود اســت. ثانیــاً 
بی‌تردیــد فیلســوفان پــس از ســهروردی به‌ویــژه، خواجــه نصیرالدیــن طوســی و قاطبــۀ اندیشــمندان 

ــد.  ــهروردی بوده‌ان ــراقی س ــت اش ــر از حکم ــیراز متأث ــب ش مکت
ســهروردی در حکمــه الاشــراق در قاعــده »فــی بیــان أن المجعول هو الماهیــة لا وجودها« به‎صراحت 
کــه وجــود  کان الوجــود اعتبــاراً عقلیــاً فللشــیء مــن علتــه الفیّاضــة هویتــه«؛ ازآنجا می‌گویــد: »و لمّــا 
اعتبــار عقلــی اســت، پــس شــیء از علــت فیاضــه‌اش ماهیــت و هویتــش را اخــذ می‏کنــد نــه وجــودش 

را )ســهروردی، ۱۳۷۳، ص. ۱۸۷(. 
گــر بــر اســاس نظــر ســهروردی ماهیــت اصیــل اســت، بنابرایــن تشــکیک در  کــه ا روشــن اســت 
ذات و ماهیــت شــیء نیــز قابــل قبــول و بلکــه صحیــح اســت. بنابــر نظــر ســهروردی و از نقطه‌نظــر 
کــه او به‌ماننــد افلاطــون بــه مثــل بــاور داشــته اســت، بنابرایــن مشــخص اســت  هستی‌شــناختی، ازآنجا
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کــه  کــه میــزان بهره‌منــدی بــه ماهیــت شــیء متعلــق اســت، نــه بــه وجــود. در واقــع، ایــن ماهیــات هســتند 
در نســبت بــا ایــده ‎-‎ عیــن ثابتــه‎ -‎ واحــد خــود، از درجــات مختلفــی از شــدت و ضعــف در بهره‌منــدی 

قــرار دارنــد. 

۱-۳. دیدگاه بزرگان مکتب شیراز در مسئلۀ تشکیک

ــن  ــی، قطب‌الدی ــه طوس ــۀ خواج ــۀ اندیش ــراقی در مجموع ــائی و اش ــت مش ــان دو حکم ــک می دیالکتی
شــیرازی و علامــۀ حلــی به‌طــور بســیار جــدی پیگیــری شــد و بــه ایضــاح مفاهیــم فلســفی و طبقه‌بنــدی 
روشــن‌تری از معقــول اول و ثانــی و همین‌طــور مســئلۀ تشــکیک انجامیــد. شــروح و حواشــی مختلــف بــر 
کتــاب فلســفی‎-‎کلامی تجریــد الاعتقــاد به‎عنــوان محــور و مرجــع دســته‌اول مباحــث فلســفی انعکاســی 
ــی، غیاث‌الدیــن منصــور دشــتکی،  ــی چــون ســید ســند، جلال‌الدیــن دوان ــق از دیدگاه‌هــای بزرگان دقی
کــه مکتــب شــیراز بیشــتر پیرامــون آرای ســه شــخصیت مهــم  قوشــچی و علامــۀ بهابــادی و... اســت. ازآنجا
کــه نظــر نهایــی علامــۀ  یعنــی دوانــی، ســید ســند و غیاث‌الدیــن دشــتکی اســت، بنابرایــن روشــن اســت 
ــدا دیــدگاه ســه فیلســوف  ــه دســت آیــد. ازایــن‌رو، ابت ــز می‌بایســت از تأمــل در آرای ایــن ســه ب یــزدی نی
دربــارۀ مســئلۀ اصالــت ماهیــت یــا اصالــت وجــود اســتخراج و ســپس در پرتو آن تأملات مســئلۀ تشــکیک 

بررســی خواهــد شــد. 
  جلال‌الدین دوانی

ــد.  ــدگاه خاصــی از اصالــت ماهیــت حمایــت می‏کن ــی نشــان می‌دهــد او از دی ــار دوان ــه آث رجــوع ب
بــه نظــر می‌رســد ایــن نظریــه حاصــل مبانــی عرفانــی‎-‎ اشــراقی به‌کاررفتــه در منظومــۀ فکــری اوســت. از 
همیــن رو، بــه نظــر می‌رســد دوانــی تحت‏تأثیــر حکمــت اشــراقی ســعی می‏کنــد وجــود را امــری اعتبــاری 
کــرده و اصالــت را بــرای ماهیــت منتســب بــه مبــدأ ‎-‎ مشــتق ‎-‎ قائــل باشــد. او در یکــی از  قلمــداد 

رســاله‌ها از مجموعــۀ رســائل پنج‏گانــه می‌گویــد: 
کــه بــر واجــب و ممکنــات حمــل می‌شــود معنایــی اســت اعــم از وجــود قائــم بــه ذات  مفهــوم موجــود 
گــر ایــن مفهــوم وجــود دارای یــک مبــدأ اصیــل  و امــر منتســب بــه وجــود. مفهــوم مشــتق ســه معنــا دارد و ا
کــه ایــن مفهــوم بــا مبــدأ مقایســه شــود و در رابطــه بــا آنچــه بــه مبــدأ منتســب اســت امــری  باشــد هنگامــی 

غیراصیــل خواهــد بــود )دوانــی، ۱۳۸۱، ص. ۱۳۱(.2

2. همچنیــن ایــن عبــارت جلال‌الدیــن دوانــی مشــعر بــه اصالــت ماهیــات منتســبه بــه مبــدأ اســت: »ان الوجــود الــذی هــو مبــدأ اشــتقاق 
الموجــود امــر واحــد فــی نفســه و هــو حقیقــة خارجیــة و الموجــود اعــم مــن هــذا الوجــود القائــم بنفســه و ممــا هــو منتســب الیــه انتســاباً 

خاصا«)دوانــی، ۱۳۸۱، ص. ۱۳۱(.
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کــه در مرکــز ثقــل آن نظریــۀ خاصــی از »وحــدت وجــود« بــا اصطــاح »ذوق تالّــه«  بنابــر مبانــی دوانــی 
کــه همانــا حقیقــت وجــود و وجــود  گــره خــورده اســت، وجــود منحصــر در ذات واجــب تعالــی اســت 
کــه موجــود می‌شــوند.  خــاص اســت و ســایر موجــودات، اساســاً در انتســاب بــه آن وجــود خــاص اســت 
ازایــن‌رو، او معتقــد اســت مجعــول بالــذات، ماهیــات موجــود هســتند زیــرا هرآنچــه به‎عنــوان مجعــول، 
گرفتــه شــود ماهیتــی از ماهیــات اســت. بدیــن ترتیــب، دوانــی معتقــد اســت هویــت هرچیــزی،  در نظــر 
کــه بــا  همــان ماهیــت بــه اعتبــار وجــود خــاص آن اســت )دوانــی، ۱۳۸۱، صــص ۳۹‎-‎۴۰(. روشــن اســت 
یــان تشــکیک نیــز متعلــق بــه ماهیــات خواهــد بــود. مســئلۀ تشــکیک  اصالــت ماهیــت در ممکنــات، جر
گرفتــه اســت.  کــه در تأمــات علامــۀ یــزدی مــورد مداقــه قــرار  در ذاتیــات البتــه موضوعــی دیگــر اســت 

  امیر غیاث‌الدین منصور دشتکی

غیاث‌الدیــن منصــور دشــتکی بی‌شــک ‎-‎ به‎واســطۀ تأثیــر عمیــق حکمــت اشــراقی به‌مثابــۀ آنتی‌تــز 
( در ســاختار  حکمــت مشــائی ماننــد ســایر اندیشــمندان مکتــب شــیراز به‏دنبــال طرحــی نــو )ســنتز
گرایــش شــدیدی بــه اصالــت ماهیــت داشــته اســت. عمــق پذیــرش اصالــت   ‎-‎هستی‌شناســی اســامی
گردش  ــن، شــا ــد و همچنی ــاع می‏کن ــح از آن دف ــا عباراتــی صری ــاد ب ــه میردام ک ماهیــت تاجایــی اســت 
ملاصــدرا نیــز ابتــدا معتقــد بــه اصالــت ماهیــت بــوده اســت. اعتبــاری پنداشــتن وجــود، وحــدت، 
کــه از ابتــکارات خواجــه طوســی و علامــۀ حلــی بــوده  شــیئیت، تشــخص و بســیاری از مفاهیــم فلســفی 
اســت، راهــی جــز پذیــرش اصالــت ماهیــت باقــی نمی‌گذاشــت. غیاث‌الدیــن دشــتکی در مواضــع 
گرایــش را مســتدل نمــوده اســت. بــه نظــر غیاث‌الدیــن وجــود معقــول ثانــی و  مختلفــی از آثــارش ایــن 
کــه واجــد فــرد و مصــداق خارجــی نیســت )دشــتکی، ۱۳۸۶، ج. ۱،  کــی از یــک مفهــوم ذهنــی اســت  حا
ص. ۲۰(. او در مباحــث مربــوط بــه مســئلۀ جعــل نظــر خــود را به‎صراحــت بیــان می‏کنــد. بــه نظــر او 

کــه هرگــز متعلــق جعــل نیســت، و بنابرایــن آنچــه مجعــول حقیقــی اســت  وجــود امــری اعتبــاری اســت 
کــه از  ماهیــات هســتند )دشــتکی، ۱۳۸۶، ج. ۲، ص. ۸۰۶(. بــاور غیاث‌الدیــن دشــتکی بــه تقــدم بالتجوهــر 
ابتــکارات ســهروردی اســت، نیــز از جملــه شــواهد پذیــرش اصالــت ماهیــت در منظومــۀ فکــری او اســت 
)دشــتکی، ۱۳۸۶، ج. ۲، ص. ۸۱۱(. نتیجــۀ پذیــرش اصالــت ماهیــت بــاور بــه تشــکیک در ماهیــت اســت. 

کــه بــر مصادیــق مختلــف به‌صــورت غیــر یکســان حمــل  گرچــه غیاث‌الدیــن دشــتکی مفهــوم وجــود را  ا
می‌شــود، مقــول بــه تشــکیک می‌دانــد، امــا چنان‎کــه روشــن اســت چنیــن تشــکیکی صرفــاً ناظــر بــه 
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مفهــوم وجــود اســت و ازایــن‌رو چنیــن تشــکیکی »تشــکیک عامــی« اســت. غیاث‌الدیــن در عبارتــی 
کیــد قــرار داده اســت:  تشــکیک در ماهیــات را مــورد تأ

‍ˮ̂ مرتبــة العلّــة أقــوی مــن مرتبــة المعلــول مــن حیــث الوجــود، و أضعفیّــة مرتبــة وجــود
... )دشــتکی، ۱۳۸۶، ج. ۱، ص. ۹۳(. العــرض مــن حیــث أنــه عــرض مقیســاً الــی الجوهــر

کــرده اســت امــا بایــد در  گرچــه در ایــن عبــارت غیاث‌الدیــن از واژۀ »مــن حیــث الوجــود« اســتفاده  ا
ــن واقعیــت تحقــق دارد  ــاً در مت کــه از نظــر او وجــود معقــول ثانــی اســت و آنچــه حقیقت نظــر داشــت 
ماهیــت اســت؛ ازایــن‌رو، علــت و معلــول هــر دو ماهیــت هســتند و رابطــۀ علیــت میــان ماهیــات جوهــری 
یــان دارد. بنابرایــن، ارجــاع تشــکیک بــه حیــث وجــود ارجــاع آن بــه حیثیــت عرضــی وجــود از  جر

جهــت تقــدم و تأخــر اســت. 

۲. تأملات علامه ملاعبدالله یزدی

ــژه از حاشــیۀ التهذیــب  ــار او، به‌وی ــد از مجموعــۀ آث ــادی یــزدی در مســئلۀ تشــکیک را بای ــدگاه بهاب دی
کــه بــه ســبک  کــرد. او در ایــن رســاله  و همچنیــن، از رســالۀ مختصــر او بــا عنــوان التشــکیک بررســی 
دشــتکی  غیاث‌الدیــن  و  دوانــی  جلال‌الدیــن  دیــدگاه  میــان  داوری  بــه  اســت،  حاشــیه‌نگاری 

پرداختــه اســت. 
کنیــم، ضــروری اســت  پیــش از اینکــه تأمــات علامــۀ یــزدی دربــارۀ مســئلۀ تشــکیک را بررســی 

دیــدگاه او دربــارۀ تحقــق عینــی ماهیــت را از نظــر بگذرانیــم. 

۲-۱. اصالت وجود یا ماهیت

علامۀ یزدی در رسالۀ حاشية على الحاشية القديمة الجلاليّة به‎صراحت می‌گوید: 

‍ˮ̂ ــد ــذي يبحــث عن بيــب، إنّ الوجــود ال
َ
لمعــيّ اللّ ــا الأديــب الأريــب، والأ ــم أيّه اعل

ميــن والحُكمــاء هــو مــن المعقــولات الثانيــة التــي لا يحــاذي بهــا أمــرٌ  أهــل النظــر مــن المتكلِّ
ــات« )یــزدی، بی‎تــا‎-‎ب، ص. ۱(. فــي الخــارج عــارض فــي الماهيّ

کــه اصالــت ماهیــت و اعتباریــت وجــود یکــی از نتایــج بحــث از معقــول ثانــی در فلســفۀ  روشــن اســت 
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اشــراق اســت و از همیــن رو، قریــب بــه همیــن عبــارت را می‌تــوان در قــرون هشــتم و نهــم‎-‎ یعنــی پــس از 
ســهروردی‎-‎ در آثــار عضدالدیــن ایجــی و معاصــران ملاعبــدالله همچــون باغنــوی و... دیــد. 

عضدالدیــن ایجــی در المواقــف بــا پذیــرش اینکــه وجــود در هــر ماهیتــی عیــن همــان ماهیــت اســت 
و وجــود امــری زائــد بــر ماهیــت نیســت، دربــارۀ خارجــی و عینــی بــودن وجــود می‌نویســد: 

‍ˮ̂ ،۲ .و إنّــه مــن المعقــولات الثانیــة التــی لا وجــود لهــا فــی الخــارج )ایجــی، ۱۳۲۵ق، ج
3.)۹۵ - ۹۴‎‎ .صــص

ــش از  ــان پی ــوفان و متکلم ــۀ فیلس ــترۀ اندیش گس ــاد در  ی ــیار ز ــال بس ــه احتم ــد ب ــان می‌ده ــا نش این‎ه
ــی و خارجــی قلمــداد می‌شــده اســت.4 ملاصــدرا ماهیــت امــری عین

کــه او از نــگاه متمایــز عرفــا  نکتــۀ بســیار مهــم در عبــارت بعــدی علامــۀ یــزدی تصویــری اســت 
گرچــه وجــود نــزد حکمــا و  کــرده اســت. او می‌گویــد ا در مســئلۀ وجــود و ماهیــت پــردازش و ترســیم 
ــدارد،  ــار ماهیــت ن کن ــی در  متکلمــان از معقــولات ثانــی اســت و حــظ و بهــره‌ای از عینیــت و حقیقت
امــا از منظــر و نــگاه عرفــا آنچــه در خــارج تحقــق و عینیــت دارد، همــان وجــود اســت. ایــن به‌درســتی 
کــه می‌خواهــد تبیینــی درســت از  ــه موضعــی از نــگاه فیلســوفان ‎-‎ از زمــان ســهروردی ‎-‎ اشــاره دارد  ب
کثــرت در هســتی  تحقــق خارجــی یکــی از دو مفهــوم متافیزیکــی وجــود و ماهیــت را بــرای نحــوۀ تحقــق 
کثــرت موجــود در هســتی  ارائــه دهــد. در اندیشــۀ فیلســوفان چــون فارابــی، ابن‏ســینا و خواجــه طوســی 
ــود  ــگاه، وج ــن ن ــت در همی ــه درس ــت، درحالی‌ک ــده اس ــح داده ش ــودات توضی ــوی موج ــز ماه ــا تمای ب
امــری مشــترک میــان همــه موجــودات اســت. خواجــه طوســی در شــرح الاشــارات و التنبیهــات توضیــح 
ــاً، امــر  ــا ذات الهــی دارد، ثانی ــر ب ــاً هویتــی مغای کــه: اولاً آنچــه از مبــدأ صــادر می‌شــود ضرورت می‌دهــد 
کــه مســمّابه  مغایــر دارای دو حیثیــت معقــول )متافیزیکــی( اســت؛ اولــی، همــان حیثیــت صــادر شــده 
کــه مــازم بــا وجــود معلــول اســت؛ و ثالثــاً،  کــه همــان امــری اســت  وجــود اســت؛ و دومــی، ماهیــت اســت 
گــر  ماهیــت در واقــع خارجــی، تابــع وجــود اســت ‎-‎ هرچنــد در تحلیــل عقلــی بالعكــس اســت ‎-‎ زیــرا ا

3. ایجــی در همیــن کتــاب شــرح المواقــف می‌گویــد موجــود از دیــدگاه مــا آن چیــزی اســت کــه آثــار خــاص آن بــر آن مترتــب شــده باشــد و 
احــکام مــورد نظــر آن ظاهــر شــده باشــد نــه صــرف اتصــاف بــه وجــود: فــان الموجــود عندنــا مــا یظهــر منــه الاحــکام و تترتــب علیــه الآثــار لا 

م��ا یتصــف بالوجــود )ایجــی، ۱۳۲۵ ق، ج. ۲، ص. ۱۳۴(.

ــه اصالــت  ــه اصالــت وجــود شــدیداً باورمنــد ب ــه ایــن مســئله اذعــان می‏کنــد کــه پیــش از اعتقــاد ب 4. ملاصــدرا خــود در اســفار اربعــه ب
یــة الوجــود و تأصــل الماهیــات حتــى أن هدانــی ربــی و انكشــف لــی  ماهیــت بــوده اســت: و إنــی قــد كنــت شــدید الــذب عنهــم فــی اعتبار

انكش��افا بین�ـا أن الأمـر� بع��كس ذل��ك‏ )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۴۹؛ ۱۳۶۳، ص. ۳۶(.
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از مبــدأ، وجــودی صــادر نشــود، ماهیــت مصــداق و موضوعیتــی نخواهــد داشــت )طوســی، ۱۳۷۵، ج. ۳، 
کــه دارنــد، معتقدنــد، اســقاط آنچــه  کــه عرفــا بــه وحــدت وجــود، بــا قرائــات مختلفــی  ص. ۲۴۶(. ازآنجا

وحــدت هســتی را نادیــده می‌گیــرد، اهمیــت ویــژه‌ای دارد. بــه همیــن دلیــل، وجــود در تلقــی آن‎هــا همــان 
ک معنــوی در همــه مراتــب هســتی موجــود اســت.  کــه به‌نحــو اشــترا چیــزی اســت 

کــه ایــن عبــارت نشــان می‌دهــد مســئلۀ  کــه در ادامــۀ بنــد بالاســت ‎-‎ ایــن اســت   ‎-‎ نکتــۀ دوم
مجعولیــت و عینیــت وجــود یــا ماهیــت از مســائل مهــم در میــان اندیشــمندان مکتــب شــیراز بــوده 
کنــد؛  کثــرت مــورد قبــول فیلســوفان جمــع  اســت. دوانــی ســعی می‏کنــد به‌نوعــی میــان وحــدت عرفــا بــا 
بــه همیــن دلیــل، ضمــن حفــظ وحــدت، مجعولیــت را به‌نوعــی بــه انتســاب ماهیــات بــه واجــب تحویــل 
گرچــه دوانــی،  گرفــت.6 نکتــۀ دیگــر اینکــه ا کــه بعدهــا مــورد نقــد ملاصــدرا قــرار  کاری  می‌دهــد؛5 
دشــتکی و بهابــادی بــه عینیــت خارجــی ماهیــت معتقــد بوده‌انــد و وجــود را معقــول ثانــی قلمــداد 
کــرده بودنــد، امــا همچنــان بــه لــوازم برخــی دیدگاه‌هــای خــود در نســبت بــا عینیــت ماهیــت توجــه 
کــه بــا قــول بــه مجعولیــت  گفته‌انــد  دقیــق و عمیقــی نداشــتند. آن‎هــا در برخــی مســائل به‌گونــه‌ای ســخن 

و عینیــت خارجــی ماهیــت ســازگار نیســت. 
علامۀ یزدی در بخشی از حاشیۀ بر متن جلال‌الدین دوانی می‌گوید: 

‍ˮ̂ إن لــم يشــتركا والمقصــود اشــتراك المهيّــات البســيطة فــي أصــل الجعــل البســيط و
فــي نحــوه، فيكــف نفــرّق بينهمــا فــي أصــل المجعوليّــة )یــزدی، بی‎تــا‎-‎ب، ص. ۱۲(.

کــه در ایــن عبــارت او متعلــق جعــل بســیط را ماهیــات خارجــی می‌دانــد و  به‌خوبــی روشــن اســت 
ازایــن‌رو متــن واقــع و واقعیــت خارجــی چیــزی جــز ماهیــت نیســت. 

در این عبارت نیز عینیت و تحقق خارجی از آنِ ماهیت موجوده است:

‍ˮ̂ ــة البســيطة فــي الذهــن كجعــل المهيّ ــرورة متصــوّرٌ فــي البســيط  ــل تلــك الصي ومث
تلــك المهيّــة فــي الخــارج، وتوضيــح ذلــك أنّ جعــل الشــيء متّحــداً مــع آخــر فــرع أمريــن: 

یــۀ خــود بــه رابطــۀ میــان مشــتق و مبــدأ اشــتقاق اهمیــت ویــژه‌ای داده اســت. خصلــت مهــم مشــتق در اندیشــۀ  5. دوانــی بــرای توضیــح نظر
دوانــی، ارتبــاط و انتســاب آن بــه مبــدأ اشــتقاق اســت. مفهــوم ارتبــاط و انتســاب اشــاره بــه ایــن مطلــب دارد کــه صــدق مشــتق بــر امــری، 

ضرورتــاً نیازمنــد قیــام مبــدأ اشــتقاق بــه آن نیســت، بلکــه صرفــاً به‎معنــای مرتبــط بــودن و یــا منتســب بــودن بــه آن اســت.

کــه بــر دیــدگاه دوانــی وارد اســت پرداختــه اســت. بیشــتر ایــن اشــکالات بــه نــوع  6. ملاصــدرا در آثــار خــود بــه اشــکالات عدیــده‌ای 
ی اســت. کــه بــا وحــدت وجــود و توحیــد در ناســازگار تصویــری از اصالــت ماهیــت نــزد دوانــی اشــاره دارد 
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ــةً  ــاد حقيق ــق الاتّح ــةً تحقّ ــران حقيق ــق الأم ــى تحقّ ــة، فمت ــدة لاحق ــابقة ووح ــة( س )إثنينيّ
كمــا فــي اتّحــاد البســيط مــع نفســه  وّل 

َ
كمــا فــي اتّحــاد الجســم مــع الأســود، ومتــى انتفــى الأ

أو الثانــي فــي اتّحــاد أجــزاء المادّيّــة مــع المركّــب لــم يتحقّــق الاتّحــاد، اللهــمَّ إِلّا بالعــرض  
)یــزدی، بی‌تــا، ص. ۱۲(.

ــق  ــه تحق گرچ ــد ا ــاره می‏کن ــارج اش ــت در خ ــود ماهی ــه وج ــدالله ب ــارت ملاعب ــن عب ــن، در ای همچنی
خارجــی ماهیــت مســتلزم اتصــاف بــه برخــی از لــوازم خودش نباشــد هرچنــد متصف به آن لوازم باشــد: 

‍ˮ̂‎-تــا‎إن اســتلزم الاتّصــاف بتلــك اللّــوازم... )یــزدی، بی وجــود المهيّــة فــي الخــارج و
‎ب، ص. ۱۶(. 

گویــا مدافــع اصالــت ماهیــت اســت امــا در دو عبــارت  بــا وجــود اینکــه ملاعبــدالله در عبــارات بــالا 
کامــاً روشــن می‌گویــد وجــود هــر موجــود عیــن ذات آن موجــود در متــن واقعیــت  بســیار بنیادیــن و 
کثــرات موجــود در خــارج نیــز ناشــی از تشــخص وجــود هــر موجــود هســتند. بنابرایــن  اســت، و اساســاً، 

کــه بــه وجــود آن شــیء قــوام می‌یابــد:  ماهیــت شــیء امــری اعتبــاری اســت 

‍ˮ̂ ــی تشــخصات ــر إنمــا یرجــع إل ــارج و التکث ــه فــی الخ ــن ذات کل شــیء عی وجــود 
الوجــود، و أمــا الماهیــة فشــیء اعتبــاری لا یقــوم إلا بــه )یــزدی، بی‌تــا، بــرگ ۴۱أ؛ صمصامــی، 

ص. ۲۳۲(.  ،۱۴۰۳

گفــت نظــر نهایــی  مفهــوم »اعتبــاری« در ایــن عبــارت در مقابــل اصالــت اســت و ازایــن‌رو بایــد 
کــه  ، اضافــه می‏کنــد  ملاعبــدالله اصالــت وجــود در متــن واقعیــت اســت. علامــۀ یــزدی در جایــی دیگــر
کــه اساســاً ماهیــت بــه  کمــال و نقصــی مســتند بــه وجــود آن شــیء اســت، نــه ماهیــت آن شــیء؛ چرا هــر 

وجــود موجــود اســت:

‍ˮ̂ کمــالاً أو نقصــاً فهــو فــی الوجــود لا فــی الماهیــة، لأن الماهیــة لا تکــون فکلمــا رأیــت 
إلا بمــا یکــون )یــزدی، بی‌تــا، بــرگ ۱۸ب )نســخۀ دانشــگاه تهــران((.

، به‎صراحت تمام می‌گوید: در بندی دیگر

‍ˮ̂ و مــن زعــم أنّ الماهیــة هــی الأصــل فقــد ابتعــد عــن الحــق، إذ لا تحقّــق للماهیــات
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فــی الخــارج إلا بالوجــود... )یــزدی، بی‌تــا، بــرگ ۱۴أ )نس��خۀ دانشـگ�اه ته��ران(، بــرگ ۳۵ب )نســخۀ 
.)۲۲۷‎-‎۲۲۹ مرعش�ـی(؛ صمصامــی، ۱۴۰۳، صــص

کــه: اولاً چنیــن مســئله‌ای محــل نــزاع و بحــث در  از صراحت‌هــای بیــان ملاعبــدالله، روشــن اســت 
میــان اندیشــمندان عصــر صفــوی بــوده اســت. ثانیــاً در اندیشــۀ هستی‌شناســانۀ او، اصالــت وجــود نــه 
کــی  یــه‌ای معطــوف بــه متــن واقعیــت خارجــی اســت و حا صرفــاً بحثــی مفهومــی و انتزاعــی، بلکــه نظر
از آن اســت. او اصالــت وجــود را دارای تحقــق عینــی و فراتــر از مفاهیــم ذهنــی معرفــی می‏کنــد: »لهــا 

تحقــق عينــي…« )یــزدی، بی‌تــا، بــرگ ۱۲ب )نســخۀ دانشــگاه تهــران((. 

۲-۲. مسئلۀ تشکیک

ــی و دشــتکی بررســی خواهــد  ــا آرای دوان ــدالله در مواجهــه ب ــون، مســئلۀ تشــکیک و تأمــات ملاعب کن ا
کــه محــور پژوهــش در ایــن مقالــه رســالۀ »التشــکیک« ملاعبــدالله اســت، لازم اســت توضیــح  شــد. ازآنجا
کــه خــود او عنــوان »تحقیــق  مختصــری دربــارۀ ایــن رســاله ارائــه شــود. رســالۀ »التشــکیک« علامــۀ یــزدی 
که  التشــکیک« را بر آن نهاده اســت، شــامل تعلیقات او بر شــرح و حواشــی شــرح تجرید قوشــچی اســت 
توســط جلال‌الدیــن دوانــی نگاشــته شــده اســت. ملاعبــدالله در ایــن رســاله بــه دیــدگاه ســید صدرالدیــن 
دشــتکی و همین‌طــور غیاث‌الدیــن دشــتکی نیــز اشــاره می‏کنــد. همچنیــن او در ایــن رســاله، بــرای تبییــن 
نظــرات ایــن ســه فیلســوف، بــه آرای فیلســوفان بزرگــی همچــون ابن‌ســینا، میرشــریف جرجانــی، تفتازانــی، 

و خواجــه نصیرالدیــن طوســی نیــز اســتناداتی می‏کنــد. 
کــه روش معمــول او در ســایر آثــار اوســت، بــا تأملــی عمیــق  علامــۀ یــزدی در ایــن رســاله، همان‌طــور 
بــه توضیــح و تبییــن جوانــب مختلــف هــر مســئله می‌پــردازد. او بــا ذکــر عباراتــی از جلال‌الدیــن دوانــی، 
ــردازد و  ــق آن مطلــب می‌پ ــه تدقی ــوده اســت، ب ــق ب ــد شــرح و تفســیر و تدقی ــه از نظــر خــودش نیازمن ک
کــرده  ضمــن توضیــح منظــور و مــراد دوانــی، ایــرادات مقــدر یــا ایــرادات بیــان شــده در آن مــورد را ذکــر 
و در مــواردی بــه آن‎هــا پاســخ داده و یــا در صــورت وارد دانســتن اشــکال، بــر وارد بــودن آن صحــه 

گذاشــته و در نهایــت بــه بیــان نظــرات خــود می‌پــردازد. 

3. تأملات منطقی در مسئلۀ تشکیک

کــه او بــا نظــر اســتاد خــود غیاث‌الدیــن دشــتکی در مســئلۀ تشــکیک  فــراز ابتدایــی رســاله نشــان می‌دهــد 
موافــق اســت: بــرادران دینــی مــن! آنچــه در اینجــا ارائــه می‌گــردد حاصــل تحقیقــات مــن در بــاب 



89

  دورۀ ۲۰، بهار و تابستان ۱۴۰۴، شمارۀ ۳۶

کــه  کلام اســتاد محقــق )امیــر غیاث‌الدیــن منصــور دشــتکی( اســت و می‌کوشــم  تشــکیک، و تحریــر 
کــه خداونــد مــا را در به ســرانجام رســاندن  کنــم و امیــدوارم  هرگونــه شــک و تردیــد را دربــارۀ دیــدگاه او رفــع 
کــردن حواشــی و تجریــد الغواشــی یــاری  کلام بــا بیــان و ســخنی تــامّ و تمــام موفــق دارد، و مــا را در تکمیــل 

رســانده و تأییــد نمایــد. 
علامــه ملاعبــدالله یــزدی در ایــن رســاله ابتــدا بــه ایضــاح مفهــوم تشــکیک می‌پــردازد و ذیــل ســخن 

جلال‌الدیــن دوانــی ســه معنــا از تشــکیک را توضیــح می‌دهــد. 
کلــی بــر افــراد  تشــکیک در نظــر علامــۀ یــزدی عبــارت اســت از تفــاوت و اختــاف در صــدق مفهــوم 

و جزئیاتــش )یــزدی، ۱۴۰۰، صص. ۱۳۱، ۱۳۶(. 
بــر اســاس نظــر دوانــی تشــکیک یــا به‌معنــای اولویــت اســت، یــا به‌معنــای اقدمیــت اســت، یــا 
یــادت و نقصــان.7 علامــۀ یــزدی در معنــی تشــکیک  به‌معنــای اشــدیت و اضعفیــت، و یــا به‌معنــای ز
کلــی بــر بعضــی  کــه از ســخن علامــه ‎-‎ دوانــی ‎-‎ فهمیــده می‌شــود، صــدق  بــه اولویــت می‌گویــد: آن‌گونــه 
کــه  از افــرادش، و نــه بــر همــه آن‎هــا، مقتضــای ذات ایــن افــراد اســت، برخــاف بعضــی دیگــر از افــراد 
کلــی را  کــه ذات بعضــی از افــراد اقتضــای صــدق  کلــی بــر خــود را ندارنــد، بدیــن معنــا  اقتضــای صــدق 
کــه از ایــن امــر بــه محق‌تــر  دارد و ذات بعضــی دیگــر ایــن اقتضــا را نــدارد. بهابــادی توضیــح می‌دهــد 
کــه ایــن تعبیــر شــامل  کلــی بــر بعضــی از افــراد نســبت بــه بعضــی دیگــر نیــز تعبیــر شــده  بــودن صــدق 
ــه  کتــاب حاشــیۀ التهذیــب، اولویــت را ب ــز در  تمــام وجــوه تشــکیک می‌شــود. علامــۀ دوانــی خــود نی

کار بــرده اســت.  همیــن معنــا بــه 
کلــی  کــه صــدق  علامــۀ یــزدی در توضیــح تشــکیک بــه اقدمیــت می‌گویــد: ایــن به‌معنــای آن اســت 
کلــی  بــر بعضــی از افــراد خــود، بالــذات و به‌نحــو علــی، و نــه به‌نحــو زمانــی، مقــدم باشــد بــر صــدق 
، بــر صــدق انســان بــر پســر از مصادیــق  بــر دیگــر افــراد آن. بــرای نمونــه، تقــدم صــدق انســان بــر پــدر

تشــکیک نیســت. او همیــن مطالــب را در حاشــیۀ بــر تهذیــب المنطــق نیــز بــه تفصیــل آورده اســت.8
کلــی در بعضــی از افــرادش اســت.  کثریــت یافتــن ظهــور آثــار  و امــا تشــکیک بــه اشــدیت، به‌معنــای ا

7. نــگاه کنیــد بــه حاشــیۀ بــر تهذیــب المنطــق: »صدقــه علــی بعــض آخــر بالعلیــة أو یکــون صدقــه علــی بعــض أولــى و أنســب مــن صدقــه 
یــادة و النقصــان  . و غرضــه بقولــه: »إن تفاوتــت بأولیــة أو أولیــة« مثــا فــإن التشــكیک‏ لا ینحصــر فیهمــا بــل قــد یکــون بالز علــی بعــض آخــر

أو بالشـد�ة و الضع�ـف«‏ )یــزدی، ۱۴۱۲، ص. ۳۰(.

8. الغــرض مــن تقيیــد التقــدم بالعلیــة هــو ان المعتبــر فــی هــذا التشــكیک هــو التقــدم الذاتــی و لا عبــرة بالتقــدم الزمانــی كمــا فــی افــراد 
الانســان لرجوعــه الــى اجــزاء الزمــان لا الــى حصــول نفــس معنــاه فــی افــراده و المــراد مــن التقــدم بالعلیــة هاهنــا هــو ان یســتحیل صــدق 

هذــا المفه��وم عل��ی بع��ض افــراده قب��ل صدقهــ اولا عل��ی بع��ض آخــر كالوج��ود )یــزدی، ۱۴۱۲، ص. ۲۱۰(.
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کــه بســیاری از ذاتیــات، مثــل انســان مثــاً،  بــه نظــر ســید ســند ایــن نــوع از تشــکیک مســتلزم آن اســت 
به‌خاطــر اختــاف افــراد آن در تبعیــت از آثــار انســانیت، مقــول بــه شــدت و ضعــف باشــند. 

، ۱۳۷۵، ص. ۴۱۸(، در این‌گونــه  کــه ســازگار بــا دیــدگاه بهمنیــار اســت )بهمنیــار مطابــق بــا نظــر ســید ســند 
کلــی در بعضــی افــراد بیــش از دیگــر افــراد اســت، مثــل مفهــوم طویــل در  تشــکیک، طبیعــت عــام 
؛ معیــار تشــکیک در ایــن مــوارد  قیــاس یــک ذراع بــا دو ذراع و یــا ســیاهی در قیــاس زغــال بــا قیــر
ــر اســت از  ــه می‌شــود دو ذرع طویل‌ت گفت ــاً  کــه مث ــل اســت، همان‌طــور  صحــت اســتعمال اســم تفضی
یــک ذرع و قیــر ســیاه‌تر اســت از زغــال. ملاعبــدالله ایــن دیــدگاه را موافــق بــا نظــر جرجانــی می‌دانــد و 
کلــی در ضمــن افــرادش دانســته اســت  کــه جرجانــی نیــز تفــاوت را مربــوط بــه حصــول  اضافــه می‏کنــد 

)جرجانــی، ۱۳۲۵، ج. ۵، ص. ۲۸۶(. 

ــت را  ــت و اقدمی ــه اولوی ک ــد  ــاره می‏کن ــی اش ــند و دوان ــید س ــدگاه س ــه دی ــدالله ب ــل دوم ملاعب در تأم
در مــورد ذاتیــات منتفــی دانســته اســت. ملاعبــدالله دراین‏بــاره می‌گویــد: ذات به‌واســطۀ اولویــت و 
ــود و ایــن مســئله امــری ضــروری و بدیهــی اســت. او در ادامــه توضیــح  اقدمیــت مشــکک نخواهــد ب
کــه ذاتــی بــا افــرادش در  کــه دلیــل اینکــه ذاتــی در افــرادش حصــول نــدارد، ایــن اســت  می‌دهــد 
کــه عقــل،  نفس‌الامــر اتحــاد دارد و اخــذ ذاتــی در افــرادش یــک اعتبــار عقلــی اســت، ازآن‌جهــت 
وجــود ذاتــی را در افــراد به‌صــورت عاریتــی یافتــه و ســپس افــراد را بــه آن ذاتــی متصــف می‏کنــد و حکــم 
کــه ذاتــی در افــرادش حصولــی نداشــته  بــه حصــول ذاتــی در افــرادش می‏کنــد. بنابرایــن، هنگامــی 
باشــد، بــه اعتبــار حصــول در افــرادش، نــه متصــف بــه تشــکیک می‌شــود، و نــه متصــف بــه تســاوی. 
کــه حصــول ذاتــی در افــرادش متواطــی هــم نباشــد. در  بــه نظــر علامــۀ یــزدی لازمــۀ ایــن ســخن آن اســت 
واقــع، بــه نظــر او تشــکیک در مــورد ذاتــی ناظــر بــه مفهــوم اســت نــه واقعیــت عینــی و خارجــی آن. ایــن 
کــه تشــکیک همــواره معطــوف بــه  مســئله در مــورد اعــراض نیــز صــادق اســت و بــه همیــن دلیــل اســت 
کــه در طــول رســالۀ التشــکیک هنــگام بررســی نــوع  عرضیــات اســت نــه اعــراض. ایــن مســئله‌ای اســت 
گرفتــه اســت. ایــن به‏دلیــل غلبــۀ آن  کــه بــه شــدت و ضعــف اســت مــورد بررســی قــرار  دوم از تشــکیک 
کــه شــدت و ضعــف را از مصادیــق تشــکیک قلمــداد نکرده‌انــد.9  نــوع از دیــدگاه فلاســفۀ مشــاء اســت 

، اســتغناء و فقــر و وجــوب و  9. ابن‏ســینا به‌ویــژه در المباحثــات هنــگام بحــث از تشــکیک مصادیــق تشــکیک را در »تقــدم و تأخــر
یــادت و نقصــان را از مصادیــق اختــاف تشــکیکی  یــح شــدت و ضعــف و ز امــکان« منحصــر کــرده اســت و حتــی در شــفا به‌طــور صر

ندانس��ته اس��ت. )نــک: ابن‌ســینا، ۱۴۰۴، ص. ۲۷۶؛ ۱۳۷۱، ص. ۲۱(.
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کــه داشــت در رســالۀ التشــکیک به‌طــور مفصــل مــورد تأمــل و  ایــن مســئله به‌واســطۀ ابهامــات فراوانــی 
بررســی ملاعبــدالله بــوده اســت.10

ــه  ــات ب ــر نســبت ذاتی گ ــه ا ک ــا آن مواجــه اســت ایــن اســت  ــزدی ب ــه علامــۀ ی ک در واقــع، مســئله‌ای 
کــه مســتند بــه ماهیــات از نــوع واحــد، یــا جنــس  مصادیــق خــود علی‌الســویه اســت، شــدت و ضعفــی 
واحــد، یــا تحــت عــرض واحــد وجــود دارد چگونــه تبییــن می‌شــود؟ بــه دیگــر ســخن و بــرای نمونــه، 
، مســتند بــه چیســت؟ آیــا  کــه یکــی ســیاه اســت و دیگــری ســیاه‌تر تشــکیک موجــود در ماهیــت ســیاهی 
در خــود ماهیــت ســیاهی مأخــوذ اســت یــا در ماهیــت ســیاهی نیســت؟ بنابــر ایــده ملاعبــدالله تشــکیک 
یــان تشــکیک یــا بــه وجــود ماهیــت اســت، یــا بــه  بــه ذات بــاز نمی‌گــردد و بــه همیــن دلیــل، بازگشــت جر
حیثیــت اشــتقاقی ماهیــت. بــر ایــن اســاس، تشــکیک نــه در ماهیــت ســیاهی، بلکــه در وجــود ناعتــی 
یــادت در  آن مأخــوذ اســت. بــه همیــن دلیــل، بــه نظــر علامــۀ بهابــادی تشــکیک منحصــر بــه شــدت و ز
مشــتقات می‌شــود، و مشــتقات بــرای افرادشــان عرضیــات هســتند )یــزدی، ۱۴۰۰، ص. ۱۳۵(. در واقــع، بــا 
یــان تشــکیک در اعــراض را  نفــی تشــکیک در امــور ذاتــی یعنــی جنــس، فصــل و نــوع - ملاعبــدالله جر
نیــز به‏دلیــل اینکــه نســبت بــه مصادیــق خــود هماننــد جنــس، فصــل و یــا نــوع هســتند منتفــی می‌دانــد. 
ــاً در مــورد  ــود و تشــکیک صرف ــه تواطــو خواهــد ب ــم ماهــوی، ب ــۀ مفاهی کلی بنابرایــن، اســتدلال، حمــل 
یــان دارد. ملاعبــدالله نشــان می‌دهــد مفهــوم عرضــی ‎-‎ برخــاف عــرض ‎-‎ نســبتی  مفاهیــم عرضــی جر
ــه از آن‎هــا مشــتق شــده‌اند  ک کلیاتــی اســت  ــان مصادیــق و آن  کــی از رابطــۀ می کــه حا اضافــی اســت 
و بــه همیــن دلیــل، تشــکیک نــه بــه ماهیــت و نــه بــه وجــود ماهیــت، بلکــه بــه مشــتق از ماهیــت شــیء 
ارجــاع داده می‌شــود. بنابــر نظــر علامــۀ یــزدی و موافــق بــا دیــدگاه جرجانــی و غیاث‌الدیــن دشــتکی، 
کلــی در مفهــوم تشــکیک  انتــزاع عقلــی شــدت و ضعــف از افــراد یــک نــوع بــه قــدرت وهــم، انــدراج آن 
ــکیک  ــن، تش ــت؛ و بنابرای ــتق اس ــدق مش ــاف ص ــبب اخت ــدار س ــن مق ــه ای ــد، بلک ــت نمی‌کن کفای را 

منحصــر می‌شــود در مشــتق از مبــدأ اشــتقاق: 

‍ˮ̂ کونــه بحیــث ینتــزع منــه العقــل بمعونــة کــون أحــد الفردیــن أشــد  و قــال: »و معنــی 
یــادة. ثــم مجــرد هــذا لیــس تشــکیکاً بــل هــو ســبب لاختــاف  الوهــم امثــال أضعــف« مــع ز

صــدق المشــتق )یــزدی، ۱۴۰۰، ص. ۳۵(. 

یــان تشــکیک در شــدت و ضعــف و  ــار خــود به‎تفصیــل درصــدد توجیــه ســخن شــیخ‌الرئیس و مشــائیان در نفــی جر 10. ملاصــدرا در آث
ی�ـادت و نقص��ان ب��وده‌ اس��ت )نــک: ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۲، ص. ۱۸۸(. ز
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یــادت و نقصــان  کــه ماهیــات هســتند هرگــز بــه شــدت و ضعــف یــا ز بنابرایــن، ماهیــات ازآن‌جهــت 
، اختــاف در صــدق و حمــل ماهیــت بــر افــراد نیــز از منظــر علامــۀ  متصــف نمی‌شــوند؛ از ســوی دیگــر
کلــی اســت  یــزدی تشــکیک محســوب نمی‌شــود، بلکــه آنچــه مصحــح حمــل تشــکیکی مصادیــق بــر 
یــادت، معطــوف بــه احــقّ بــودن صــدق  تنهــا و تنهــا اختــاف در صــدق مشــتق اســت. تشــکیک بــه ز
ــادت و نقصــان منــدرج در اولویــت هســتند. ایــن نکتــه‌ای  ی ــر معروضــات اســت؛ ازایــن‌رو، ز مشــتّق ب

کــه تفتازانــی در منطــق التهذیــب بــه آن پرداختــه اســت: اســت 

‍ˮ̂ کــردن ایــن دو کنــد در اوّلیّــت یــا اولویّــت بــا منــدرج  گــر تفــاوت  و تشــکیک ا
کنــد در اوّلیّــت و اولویّــت، و ایــن دو،  گــر تفــاوت  ک ا

ّ
تحــت ]مقولــه[ تشــکیک، و مشــک

دو جهــت متغایــر بــرای تشــکیک نباشــند )یــزدی، ۱۴۱۲، ص. ۲۷(.

کــه اساســاً، تشــکیک در مشــتقّ،  ملاعبــدالله در تکمیــل دیــدگاه خــود بــه ایــن مســئله اشــاره می‏کنــد 
یــادت نیســت، بلکــه در اوّلیّــت و اولویّــت نیــز جــاری اســت. بــه نظــر ملاعبــدالله  منحصــر در شــدت و ز
ــت اســت؛  ــه تشــکیک از جهــت اولویّ ــر فــرد دیگــر در امــری[، مقــول ب تمــام اقســام ســبقت ]فــردی ب
بنابرایــن، ســبقت در علیّــت و در طبــع، در مفهــوم ســبقت اولویــت دارنــد؛ در قیــاس بــا ســبقت در رتبــه، 
کــه فــرد ســابق، متأخــر شــود  ســبقت در شــرف و ســبقت در زمــان، زیــرا در ایــن ســه ســبقت، جایــز اســت 
یــا ســابق خــود بــه عینــه متأخــر باشــد، برخــاف دو ســبقت در علیّــت و طبــع. علامــۀ یــزدی در آخریــن 
گفتــه شــد، منافاتــی بیــن تقســیم ثنایــی تشــکیک  عبــارت رســالۀ تشــکیک می‌گویــد: بنابــر آنچــه در بــالا 
یــادت تحــت مقولــه اوّلیّــت نیســت. همچنیــن، ایــن  کــردن شــدت و ز بــه اوّلیّــت و اولویّــت بــا منــدرج 
کنیــم.  کــه تشــکیک را به‌نحــو ســه‌گانه، بــه اوّلیّــت و اولویّــت و اشــدیّت تقســیم  موضــوع منافاتــی نــدارد 
یــادت  کــه تشــکیک را به‌نحــو چهارگانــه بــه اوّلیّــت و اولویّــت و اشــدیّت و نیــز ز و نیــز منافاتــی نــدارد 
کتــاب  کــه اســتاد ‎-‎ منظــور امیــر غیاث‌الدیــن منصــور دشــتکی ‎-‎ در ابتــدای  کنیــم، همان‌طــور  تقســیم 

کــرده اســت.  الحاشــیه بــه ایــن نکتــه اشــاره 

4. تأملات نهایی و طرح تشکیک در حقیقت خارجی وجود

کــه  کــه حاشــیه‌ای بــر حواشــی دوانــی بــر شــرح قوشــچی، عباراتــی دارد  علامــۀ یــزدی در تأمــات بعــدی 
به‎صراحــت عبــور او از تشــکیک در معنــای منطقــی بــه ســاحت فلســفی را نشــان می‌دهــد. 
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ــارۀ  پــس از بیــان صریــح اعتقــاد بــه تحقــق خارجــی و اصالــت وجــود، ملاعبــدالله نظــر دوانــی درب
تشــکیک و اصالــت ماهیــت را نقــد نمــوده و بیــان می‏کنــد11:

‍ˮ̂ کــه وجــود کــه مذهــب امامیــه بــر آن اســت، ایــن اســت  نظــر صحیــح، آن‌گونــه 
کــه بــرای ماهیــت  دارای مراتــب مختلــف شــدت و ضعــف اســت و شــدت و ضعفــی 
ــه می‌شــود، تشــکیک برحســب مفهــوم اســت: »و الحــق أن للوجــود مراتــب  گرفت در نظــر 
ــی  ــف ف ــدید و التضعی ــا التش ــة، و أم ــب الإمامی ــو مذه ــا ه کم ــف،  ــدّة والضع ــه بالش متفاوت
الماهیــة فــا یتأتــی إلا بحســب المفهــوم لا الخــارج.« )یــزدی، بی‌تــا ب، بــرگ ۱۲ب؛ یــزدی، بی‌تــا‌ 

ــف(.  ــرگ ۸۹ ال ‌ج، ب

در ایــن عبــارت ملاعبــدالله دیــدگاه تشــکیکی بــه واقعیــت خارجــی را بــه مذهــب امامیــه نســبت 
کــدام مســتندات تحقیقی‎-‎تحلیلــی ملاعبــدالله  کــدام ادلــه و بــر اســاس  می‌دهــد. اینکــه چــرا و بــا 
ــه نســبت می‌دهــد، خــود، ادعــا و مســئله‌ای  ــه مذهــب امامی ــۀ تشــکیک در حقیقــت وجــود را ب ی نظر

گســترده‌ای اســت.  کــه شایســتۀ تحقیــق  بســیار پر‌اهمیــت اســت 
ــن  ــکیک در مت ــت تش ــت ماهی ــود و اعتباری ــت وج ــن اصال ــود در تبیی ــدگاه خ ــدی دی ــد بع او در بن

ــد: ــی را رد می‏کن ــر دوان ــرح و نظ ــود مط ــی وج ــل خارج ــاس تأص ــر اس ــود را ب ــی وج خارج

‍ˮ̂ و مــن زعــم أنّ الماهیــة هــی الأصــل فقــد ابتعــد عــن الحــق، إذ لا تحقّــق للماهیــات
فــی الخــارج إلا بالوجــود، و التشــکیک إنمــا هــو بیــن الموجــودات مــن حیــث الوجــود، لا 
مــن حیــث الماهیــة. )یــزدی، بی‌تــا ب، بــرگ ۱۴ أ؛ یــزدی، بی‌تــا د، بــرگ ۳۵ ب؛ صمصامــی، 1403، 

ــص. ۲۲۹-۲۲۷(. ص

علامــه جلال‌الدیــن دوانــی در حواشــی خــود بــر شــرح قوشــچی بــر تجریــد الاعتقــاد خواجــه طوســی، 
کــه بــه نظریــۀ ذوق تألــه شــهرت دارد نســبت ماهیــات بــه وجــود را متســاوی و بــر  بــر اســاس نظریــۀ خــود 

ایــن اســاس مراتــب تشــکیکی وجــود را بــه تشــکیک مفهومــی ارجــاع داده اســت: 

11. عباراتــی کــه در ایــن بخــش تــا پایــان خواهــد آمــد برگرفتــه از نســخ خطــی حاشــیه‌های ملاعبــدالله بــر مباحثــات میــان دوانــی و دشــتکی 
حــول مباحــث مختلــف فلســفی اســت کــه در حــال تصحیــح توســط پژوهشــگران در کنگــرۀ بین‌المللــی علامــه یــزدی اســت. بخشــی 
ی جهــت  از ایــن حاشــیه‌ها در رســالۀ مســتقل التشــکیک تصحیــح و بــه چــاپ رســیده اســت و بخش‌هــای دیگــر در حــال آماده‌ســاز
چــاپ اســت. ازایــن‌رو امــکان ارجــاع بــه تصحیــح انجام‌شــده نبــود و بــه  همیــن دلیــل نگارنــده بــه همــان نســخ خطــی ارجــاع داده اســت.
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‍ˮ̂ المفاهیــم إلــى  ترجــع  التشــکیک  مراتــب  و  الوجــود،  فــی  متســاویة  الماهیــات 
الــف(. بــرگ ۸۹  )یــزدی، بی‌تــا‌ ‌ج، 

ــر تداخــل مفاهیــم  علامــه ملاعبــدالله یــزدی در نقــد ایــن رأی می‌گویــد نظــر علامــۀ دوانــی مبتنــی ب
ذهنــی اســت و بــا بداهــت شــهودی خارجــی ســازگار نیســت: 

‍ˮ̂ أمــا أنّ الماهیــة متســاویة فذلــک فــی حــد ذاتــه لا فــی الوجــود، لأن التفاضــل إنمــا
یظهــر فــی الخــارج، و هــو عیــن الوجــود )یــزدی، بی‌تــا‌ ب، بــرگ 15 ب(.

نتیجه‌گیری

کــه در  علامــه ملاعبــدالله یــزدی را بایــد یکــی از حلقه‌هــای فکــری مهــم در ســنت فلســفی شــیراز دانســت 
کوشــش‌های دوانــی، ســید ســند و دشــتکی‌ها، بــه تبییــن و پالایــش مســئلۀ تشــکیک پرداخــت.  امتــداد 
ــکیک  ــوم تش ــرای مفه ــق در اج ــی عمی ــت تحول ــناختی، توانس ــی و هستی‌ش ــرش منطق ــب نگ ــا ترکی او ب
گرایــش بــه اصالــت ماهیــت و نگــرش اشــراقی قابــل  ــار اولیــه وی، هنــوز نشــانه‌هایی از  رقــم بزنــد. در آث
ــر شــرح قوشــچی، مســیر فکــری‌اش به‌وضــوح  تشــخیص اســت؛ بااین‌حــال، در حواشــی پایانــی خــود ب
کیــد می‏کنــد. بــر پایــۀ تحلیــل  کــرده و بــر اصالــت وجــود و اعتباریــت ماهیــت تأ از اصالــت ماهیــت عبــور 
متــن رســالۀ »التشــکیک« و تطبیــق نســخه‌های خطــی، یــزدی ضمن ردّ تشــکیک در ماهیات، تشــکیک 
را فقــط در امــور عرضــی و نهایتــاً در متــن عینــی وجــود می‌پذیــرد. دیــدگاه او، بــا تکیــه بــر مذهــب امامیــه، 
مفهــوم وجــود را دارای مراتــب شــدت و ضعــف می‌دانــد و ازاین‌طریــق، زمینه‌ســاز تبلــور نظریــۀ تشــکیک 

وجــود در فلســفۀ ملاصــدرا می‌شــود. 
گــذار  ، تأمــات یــزدی را بایــد نــه صرفــاً شــرحی بــر مباحــث منطقــی، بلکــه تلاشــی در  از ایــن منظــر
کــه مکتــب شــیراز را از ســطح جدل‌هــای  از منطــق ماهیــات بــه حکمــت وجــودی دانســت؛ تلاشــی 
مفهومــی بــه ســطح تبییــن وجــودی تشــکیک رســاند و نقــش او را در تمهیــد بنیادهــای حکمــت 
کــه فهــم دقیــق مســئلۀ تشــکیک  متعالیــه برجســته می‌ســازد. چنیــن تحلیل‌هایــی روشــن می‌ســازد 
کلیــدی بــرای درک مســیر تاریخــی و نظــری فلســفۀ اســامی از قــرون میانــی تــا عصــر  نــزد ملاعبــدالله، 

صفــوی اســت. 
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ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای تأمیــن مالــی در بخش‌هــای دولتــی،  ایــن مقالــه هیچ‌گونــه 
تجــاری یــا غیرانتفاعــی دریافــت نکــرده اســت.

مشارکت نویسندگان

نويســنده در مفهوم‌ســازی مقالــه و نــگارش پیش‌نویــس اولیــه و نســخه‌های بعــدی آن اعــم از نســخۀ 
كســي مشــارکت نداشــته اســت. بازنویسی‌شــده، ویرایش‌شــده و...، مســتقل اســت و با 

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در نگارش این مقاله از ابزار هوش مصنوعی استفاده نشده است.

تعارض منافع

که در اين مقاله هیچ‌گونه تعارض منافع ندارد. نویسنده اعلام می‌کند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

اجتنــاب  پژوهشــی  ســوء‌رفتار  هرگونــه  و  علمــی،  ســرقت  تحریــف،  داده‌هــا،  جعــل  از  نویســنده 
اســت. کــرده 

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.
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Abstract

Ḥ
asan al-Baṣrī can be regarded as one of the first pessimistic 
thinkers in the Islamic world. His pessimism concerns the rela-
tionship between human beings and the terrestrial world 
(Dunyā), and consequently, their eternal felicity or wretched-

ness. From his perspective, humanity has no destiny but wretchedness, ex-
cept for a few individuals who, by attending to their true nature, are exempt-
ed from this general rule. According to al-Baṣrī, the essence of the world is 
deceitful, while the human essence is inherently susceptible to being de-
ceived. Accordingly, the world in all its manifestations prevents human be-
ings from attending to the hereafter, and what ensues is their eternal wretch-
edness and misfortune. This article, written through logical and rational 
analysis, examines and critiques al-Baṣrī’s view concerning the world and 
his opinion on human nature. It clarifies that al-Baṣrī’s identification of the 
“world” with the “terrestrial world” led to a deviation in his understanding 
of asceticism (Zuhd) and world-renunciation, the consequences of which are 
evident even in his political and social stances. From a typological perspec-
tive, although al-Baṣrī’s pessimism ostensibly pertains to human felicity, in 
reality, his pessimism ultimately reverts to suspicion toward God and His 
names and attributes.
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Extended Abstract

Introduction
Pessimism has been and remains a common phenomenon among philosophers and 

thinkers worldwide. Philosophical and doctrinal pessimism manifests in various forms, 
which can be classified based on its object, scope, or consequences. In the Islamic world, 
various examples of pessimistic thinkers have been observed, mostly from periods close 
to contemporary times. However, a review of the views of earlier thinkers also reveals 
that some of them suffered from doctrinal pessimism. Yet, because the study of pessimism 
lacks a long history, such thinkers have been overlooked in the classification of pessi-
mism types. One such well-known thinker, whose pessimism had not been examined, is 
Ḥasan al-Baṣrī. Historical and narrative sources indicate that he suffered from doctrinal 
pessimism, but its form differs from what is observed in modern and postmodern eras. 
This research investigates the typology of Ḥasan al-Baṣrī’s pessimism and its social and 
political implications.

Philosophical and doctrinal pessimism, aside from theoretical discussions, can have var-
ious effects on individuals’ personal, social, and political lives. Philosophical pessimism 
has multiple types, and in the conducted studies, a distinct form was observed in Ḥasan 
al-Baṣrī. Accordingly, this research aims to examine this specific type, which emerges 
from within religion and religious belief, to identify its position and relationship among 
other types of pessimism.

Various studies have been conducted on Ḥasan al-Baṣrī and his thoughts and views, but 
no independent research was found on his doctrinal pessimism and its typology. The hy-
pothesis of this research is that excessive focus on one dimension of religion can generate 
a specific type of pessimism, which is clearly observable in Ḥasan al-Baṣrī.

The target audience of this research includes scholars at academic centers, both sem-
inary and university. This research can be useful for students of philosophy, theology, 
sociology, and psychology. The approach of this research is entirely critical. In this study, 
Ḥasan al-Baṣrī’s theological and doctrinal views are first explained descriptively and then 
subjected to logical critique and analysis.

Method
This research was conducted using a descriptive-analytical method through content 

analysis. The data were collected through library research using written sources such as 
books and articles. Most of the books used were accessed through the Nūr software col-
lection. The most important analytical axes of this article are the concepts of pessimism, 
this world, and the hereafter. In this research, the conceptual foundations of the topic, such 
as pessimism, this world, and the hereafter, were first examined, followed by an investi-
gation of its affirmative foundations. The criterion for selecting data and sources was their 
relevance to Ḥasan al-Baṣrī’s thoughts and views and their influence on his pessimistic 
outlook. 
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Findings
The analysis of Ḥasan al-Baṣrī’s theological and doctrinal views reveals important in-

sights into the nature and implications of his pessimism. The sources examined in this 
research—including primary works such as Ibn al-Jawzī’s Ādāb al-Ḥasan al-Baṣrī, al-
Ghazālī’s Iḥyāʾ ʿulūm al-Dīn, and numerous historical and biographical sources—demon-
strate that his worldview was shaped by a distinctive combination of theological commit-
ments and eschatological concerns.

A key finding is that an incomplete or imbalanced understanding of religion can itself 
generate doctrinal pessimism. Ḥasan al-Baṣrī’s pessimism does not arise from irreligion 
or skepticism about religious truth, but rather from a particular interpretation of Islamic 
teachings that emphasizes certain dimensions to the exclusion of others. His overwhelm-
ing focus on divine judgment, the terrors of the afterlife, and the perils of worldly attach-
ment created a worldview in which fear predominates over hope, and renunciation out-
weighs engagement. This demonstrates that pessimism need not originate outside religion; 
it can emerge from within when religious teachings are selectively accentuated.

The relationship between determinism and pessimism in Ḥasan al-Baṣrī’s thought also 
merits attention. While a significant correlation is often assumed between deterministic 
beliefs and pessimistic outcomes, his case complicates this assumption. Although his 
thought contains deterministic elements—particularly in his emphasis on divine predes-
tination and human powerlessness—his pessimism arises more fundamentally from his 
eschatological orientation than from metaphysical determinism. Unlike philosophical pes-
simists who base their worldview on the absence of cosmic purpose or the inevitability 
of suffering, Ḥasan al-Baṣrī’s pessimism is rooted in a vivid awareness of accountability 
before God and the perils of the afterlife. This suggests that religious pessimism can have 
different causal foundations than its secular counterparts.

Most significantly, Ḥasan al-Baṣrī’s view of this world and the hereafter emerges as the 
primary foundation of his doctrinal pessimism. His extreme otherworldliness, combined 
with a consistently negative evaluation of temporal existence, generated a distinctive form 
of religious pessimism that differs from both philosophical pessimism in the Western tra-
dition and other forms of Islamic asceticism. This pessimism manifests concretely in his 
teachings on worldly renunciation (Zuhd), his emphasis on fear (Khawf) over hope (Ra-
jāʾ), and his suspicion of political engagement and authority. The sociopolitical implica-
tions are significant: his outlook led to quietism, withdrawal from public affairs, and a pos-
ture of suspicion toward political power that influenced subsequent generations of ascetics 
and early Sufis. His legacy thus represents a particular type of doctrinal pessimism—one 
that emerges from within religious commitment itself rather than from its rejection.

Conclusion
Pessimism and its various types have become increasingly prevalent since the era of 

human scientism. This research shows that pessimism can also stem from incomplete and 
fallacious religious beliefs, as exemplified in Ḥasan al-Baṣrī. His case demonstrates that 
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an excessive focus on one dimension of religion—in this instance, the fears of the afterlife 
and the perils of worldly attachment—can generate a specific type of doctrinal pessimism. 
This pessimism had profound implications for his social and political outlook, leading 
to quietism, withdrawal from public affairs, and a suspicion of political authority that 
influenced subsequent generations of ascetics and early Sufis. Examining pessimism and 
its roots can also be relevant to other disciplines such as psychology, where the religious 
sources of negative worldviews merit further investigation.
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کــرد. بدبینی  حســن بصــری را می‌تــوان یکــی از اولیــن متفکــران بدبیــن در جهان اســام معرفی 
حســن بصــری مربــوط بــه ارتبــاط انســان بــا دنیــا و در نتیجه، ســعادت یا شــقاوت ابدی اســت. 
کــه به‎خاطــر توجــه بــه  از منظــر او انســان سرنوشــتی جــز شــقاوت نــدارد، مگــر انــدک افــرادی 
کلــی مســتثنا شــده باشــند. بــه اعتقــاد بصــری، ذات دنیــا فریبنــده  ماهیــت خــود از ایــن قاعــدۀ 
اســت و در مقابــل، ذات انســان بــا فریب‌خوردگــی ســازگار اســت. بــر همیــن اســاس، دنیــا بــا 
تمــام جلــوات خــود انســان را از توجــه بــه آخــرت منــع می‏کنــد و آنچــه اتفــاق می‌افتــد، شــقاوت 
کــه بــا تحلیــل منطقــی و عقلانــی به نــگارش درآمده  و بدبختــی ابــدی او اســت. در ایــن مقالــه 
اســت، دیــدگاه حســن بصــری دربــارۀ دنیــا و نیــز رأی او در بــاب ماهیــت انســان مــورد نقــد و 
کــه یگانــه دانســتن »دنیــا« و »جهــان مــادی« از ســوی  بررســی قــرار می‌گیــرد و روشــن می‌شــود 
گریــزی شــده اســت و نتیجــۀ آن حتــی  حســن بصــری ســبب انحــراف وی در زهــد و دنیا
کنش‌هــای سیاســی و اجتماعــی حســن بصــری دیــده می‌شــود. بدبینــی او  کنش‌هــا و وا در 
ــا در  ــه، ام گرفت ــق  ــه ســعادت انســان تعل گرچــه به‎حســب ظاهــر ب گونه‌شناســی - ا - از منظــر 
حقیقــت بازگشــت بدبینــی او نیــز بــه ســوءظن بــه خداونــد و اســماء و صفــات او خواهــد بــود. 
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مقدمه

کلام ماننــد هــر علــم و بلکــه هــر پدیــدۀ دیگــری در ایــن جهــان، به‎صــورت تدریجــی ایجــاد می‌شــود  علــم 
ــوان  ــۀ تثبیــت برســد و پــس از آن به‎صــورت رســمی به‎عن ــه مرحل ــا ب ــد ت ــه تکامــل می‌یاب و مرحله‎به‌مرحل
کلام در آغازِ  یــک شــاخۀ علمــی مــورد مراجعــۀ اندیشــمندان و صاحب‌نظــران قــرار می‌گیرد. مقایســۀ علــم 
تأســیس بــا آنچــه امــروزه به‎عنــوان یــک شــاخۀ علمــی شــناخته می‌شــود، نشــان می‌دهــد تفــاوت زیــادی از 
گذاشــته اســت،  آنچــه بــوده تــا آنچــه شــده، وجــود دارد و ایــن علــم تــا بــه امــروز مراحــل زیادی را پشــت ســر 
کلام جدیــد خوانــده می‌شــود.  کــه  کلام، شــاخۀ دیگــری بــه وجــود آمــده اســت  تاجایی‏کــه از دل علــم 
کــه در ایــن علــم، ماننــد علــم دیگــری، رخ داده اســت، ســبب نمی‌شــود  ایــن تحــولات و مراحــل تکمیلــی 
کــرده بــود،  کــه آنچــه را در مراحــل اولیــه ظهــور  کــه ماهیــت آن را هــم دچــار دگردیســی بدانیــم؛ به‏طــوری 
کــه شــاید  کنیــم. همیــن ســخن دربــارۀ دانشــمندان نیــز صــادق اســت؛ به‏طــوری  کلام« خــارج  از عنــوان »
نتــوان مثــاً حســن بــن ابوالحســن بصــری )۱۱۰ق( را به‎معنــای امــروزی متکلــم و یــا صاحب‌نظــر در علــم 
گرفــت. او در زمانــه‌ای می‌زیســت  عرفــان شــناخت، امــا نمی‌تــوان او را در تاریــخ ایــن علــوم نادیــده 
کلام و عرفــان )خصوصــاً عرفــان عملــی( در مرحلــۀ تأســیس بــود و هنــوز تــا مرحلــۀ تثبیــت راه  کــه علــم 
زیــادی در پیــش داشــت. امــا بااین‎حــال، امــروزه حســن بصــری را در زمــرۀ متکلمــان اولیــه جهــان اســام 

و صوفیــان و عارفــان می‌شناســند. 
مســئلۀ تحــول و دگرگونــی منحصــر در علــم و عالِمــان و دانشــمندان نیســت، بلکــه می‌توانــد در یــک 
یــخ علــم، دچــار تحــولات  مســئلۀ علمــی نیــز رخ دهــد. دیدگاه‌هــای اندیشــمندان اولیــه در طــول تار
و دگرگونی‌هــای متعــدد می‌شــود. مثــاً، مطابــق بــا موضــوع ایــن پژوهــش، بدبینــی حســن بصــری در 
ــوان به‎صــرف  ــا نمی‌ت ــد بســیار متفــاوت باشــد؛ ام ــد می‌توان ــای جدی ــی فیلســوفان دنی ــا بدبین ــاس ب قی
گرچــه شــرایط  گونــه از بدبینــی تفــاوت ماهــوی قائــل شــد. ا وجــود اختــاف و تفــاوت، میــان ایــن دو 
کــم بــر جامعــۀ آن روزگار بــا شــرایط دنیــای معاصــر  زیســتی حســن بصــری و محیــط و فرهنــگ حا
ک وجــود دارد.  بســیار متفــاوت اســت، امــا در اصــل بدبینــی، بــا وجــود تمــام تحــولات در مســئله، اشــترا
بنابرایــن، در هــر پژوهشــی می‌تــوان میــان دانشــمندان اولیــه در یــک علــم و نیــز میــان مســائل مــورد 
بحــث آنــان بــا دانشــمندان و مســائل دوره‌هــای بعــدی، مقایســه‌ای تطبیقــی صــورت پذیــرد و مبانــی و 

ــرار داد.  ثمــرات دیدگاه‌هــای هریــک را مــورد بررســی ق
کــرد؛ امــا متفکــران  شــاید نتــوان به‏راحتــی تاریخــی بــرای بدبینــی فلســفی و اعتقــادی انســان تعییــن 
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گرچــه تمــام آنــان در اصــل بدبینــی  بســیاری در شــرق و غــرب عالــم بــه ایــن بدبینــی مبتــا بوده‌انــد. ا
ک داشــتند؛ امــا مبانــی فکــری، وســعت بدبینــی و نیــز متعلــق بدبینی‌شــان بــا یکدیگــر متفــاوت  اشــترا
، قیامــت و جهنــم  بــوده اســت. تعالیــم اســامی هرچنــد حــاوی مطالــب تأثیرگــذاری در بــاب مــرگ، قبــر
، بدبینــی را بــه ارمغــان بیــاورد؛  کــه بــاور بــه هریــک از آن‎هــا می‌توانــد، به‎حســب ظاهــر اســت، به‌طــوری 
کــه می‌توانــد موجــب اعتــدال میــان  امــا در عیــن حــال، مملــو از آیــات و روایــات امیدوارکننــده اســت 
کیــدات دینــی بــه شــمار مــی‌رود )فیض‌کاشــانی، ۱۴۱۷، ج. ۱،  گــردد و ایــن از دســتورات و تأ خــوف و رجــا 
ص. ۳۵۳(. بااین‎حــال، برخــی از اندیشــمندان بــدون رعایــت ایــن اعتــدال بــه جنبــه‌ای توجــه بیشــتری 

نشــان داده و در نتیجــه، از جنبــۀ دیگــر دور شــده‌اند. حســن بصــری از جملــۀ ایــن اندیشــمندان 
ک  کیــد بــر جنبــۀ خوفنــا گرچــه به‎عنــوان متکلمــی عــارف شــناخته می‌شــود؛ امــا به‏دلیــل تأ اســت. او ا
تعالیــم اســامی و افــراط در آن، بــه نوعــی بدبینــی دچــار شــده اســت، تاجایی‏کــه وی نجــات انســان از 
شــقاوت ابــدی را بعیــد می‌دانــد )ابن‌جــوزی، ۱۳۶۸، ص. ۱۴؛ غــزی، ۱۴۳۲، ص. ۵۳(. مســلماً، بدبینــی حســن 
بصــری در مقایســه بــا بدبینــی شــوپنهاور و امثــال او، فلســفی صــرف نیســت؛ بلکــه بدبینــی‌اش بیــش 
کلامــی هــم برخــوردار اســت. از  کــه از جان‌مایه‌هــای  از آنکــه عقلــی و فلســفی باشــد، دینــی اســت 
همیــن رو، در انتخــاب عنــوان ایــن مقالــه به‎جــای واژۀ »بدبینــی فلســفی«، از تعبیــر »بدبینــی اعتقــادی« 
کمالــی او باورمنــد  کــه بــه وجــود خداونــد و صفــات  اســتفاده شــده اســت. حســن بصــری بااین‎حــال 
اســت؛ امــا نســبت بــه سرنوشــت نهایــی انســان نــگاه مثبتــی نــدارد و ریشــۀ شــقاوت را در اعــراض انســان 

از ماهیــت حقیقــی خــود و عــدم توجــه بــه حقیقــتِ دنیــا می‌دانــد. 
گرچــه در زمانــۀ حســن بصــری مرزهــای میــان علــوم مختلــف چنــدان  کــه ا نکتــۀ قابــل ذکــر ایــن اســت 
ــد،  کن ــکل  ــار مش ــان دچ ــای آن ــدی دیدگاه‌ه ــان را در طبقه‌بن گاه انس ــاید  ــود و ش ــگ نب ــح و پررن واض
ــن  ــود. حس ــام ش ــی انج کوتاه ــح  ــدی صحی ــرای طبقه‌بن ــاش ب ــه در ت ک ــود  ــبب نمی‌ش ــر س ــن ام ــا ای ام
کلامــی  کــه دیدگاه‌هــای  بصــری، بــا ادبیــات امــروزی، هــم متکلــم بــود و هــم صوفــی و عــارف، به‌طــوری 
گریــزی او هــم زبانــزد اســت، امــا در ایــن  او امــروزه همچنــان مــورد بحــث و بررســی اســت و زهــد و دنیا
گرفتــه بــود، مســئلۀ بدبینــی وی به‎عنــوان یــک  کــه او در پیــش  لی جدلــی  پژوهــش، بنابــر شــیوۀ اســتدلا
گریــزی حســن بصــری منطقــاً منجــر  کلامــی و اعتقــادی مــورد بررســی قــرار می‌گیــرد. زهــد و دنیا مســئلۀ 
کلامــی ســبب  بــه بدبینــی نســبت بــه ســعادت و شــقاوت اخــروی نمی‌شــود، بلکــه مبانــی اعتقــادی و 

شــده بــود وی به‎عنــوان یــک اندیشــمند بدبیــن شــناخته شــود. 
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پیشینۀ تحقیق

ــاز  ــه زبــان عربــی از دیرب ــار متعــددی بــه چــاپ رســیده اســت؛ خصوصــاً ب ــارۀ حســن بصــری آث درب
کنــون آثــار فراوانــی نگاشــته شــده اســت. در زبــان فارســی مقالــۀ مســتقلی در بــاب دیدگاه‌هــای  تا
کارشناســی ارشــد بــا عنــوان »حســن  کلامــی حســن بصــری یافــت نشــد؛ امــا پایان‌نامــه‌ای در مقطــع 
کــه در دهــۀ ۸۰ شمســی و در دانشــگاه الزهــراء )س( دفــاع شــده  بصــری در عرصــۀ علــم و سیاســت« 
اســت، موجــود اســت. در ایــن پژوهــش، نویســنده بــه بررســی دیدگاه‌هــای حســن بصــری بــا محوریــت 
کنش‌هــای سیاســی او مطمــح نظــر او بــوده اســت و پژوهــش حاضــر از ایــن پایان‌نامــه  علــم و نیــز 

ــت.  ــرده اس ــره ب ــع به ــی از مناب ــوان یک به‎عن
ــود،  ــه امــکان جســت‎وجو ب ــا تاجایی‏ک ــی مقــالات متعــددی نگاشــته شــده اســت، ام ــان عرب ــه زب ب
کلامــی حســن بصــری و خصوصــاً بدبینــی او نپرداخته‌انــد. برخــی از  تقریبــاً هیچ‏یــک بــه دیدگاه‌هــای 

ایــن مقــالات در ادامــه معرفــی می‌شــوند. 
   مقالــۀ »تحلیــل الأفــکار الدینیــة فــی أعمــال الحســن البصــری و تأثیرهــا علــی معتقــدات المجتمع«، 

، زمســتان ۱۴۴۵، شــماره ۶۰ فاطمــه اخــروی، مجله دراســات الادب المعاصر
ع. الأمیــر دکســن،     مقالــۀ »مکاتبــات عبدالملــک بــن مــروان مــع الحســن البصــری فــی الإنشــاء«، 

ــه العــرب، ۱۳۹۳ق. شــماره ۸۲ مجل
   مقالۀ »الحسن البصری لم یکن معتزلیاً«، رشید الخیون، مجله ادب و نقد، ۲۰۰۱م، شماره ۱۸۶

گونه‌شناسی بدبینی اعتقادی حسن بصری  .1

کلام، فیلســوفان و اندیشــمندان بدبین نگاه یکســانی به هســتی نداشــته‌اند و بدبینی  در تاریخ فلســفه و 
ــت.  ــوده اس ــاوت ب ــر متف ــا یکدیگ ــان، ب ــق بدبینی‌ش ــر متعل ــم از نظ ــد و ه ــعت دی ــر وس ــم از نظ ــا، ه آن‎ه
گــر هــم در زمــرۀ خدابــاوران  اغلــب فیلســوفان بدبیــن یــا نســبت بــه خالــق هســتی بی‌اعتقــاد بوده‌انــد یــا ا

بــه شــمار می‌رفتنــد، تصویــر منفــی از خداونــد ارائــه می‌کرده‌انــد. 
ــرار  ــه نظــر می‌رســد در زمــرۀ هیچ‏یــک از ایــن دو دســته ق بدبینــی حســن بصــری در ملاحظــۀ اول ب
کمالــی آمــده در قــرآن  ــرد. او نه‎تنهــا بــه خــدا ایمــان دارد؛ بلکــه خداونــد را واجــد تمــام صفــات  نگی
کلمــات او و بررســی لــوازم دیدگاه‌هــای او معلــوم می‌شــود  کریــم می‌دانــد. درحالی‏کــه پــس از دقــت در 
کــه ناظــر بــه  در نهایــت ایــن بدبینــی بــه خداشناســی او هــم ســرایت می‏کنــد. بدبینــی حســن بصــری 
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ماهیــت انســان، ماهیــت دنیــا و سرنوشــت انســان پــس از مــرگ اســت، دارای دو شــعبه اســت: اول 
اینکــه او انســان را - جــز تعــدادی معــدود و انــدک - بــه شــقاوت ابــدی محکــوم می‏کنــد و دوم 
اینکــه بــه بــاور او، زندگــی در ایــن دنیــا سراســر ســختی، غــم و بــا اســت و خوشــی‌های آن در مقابــل 

ــت.  ــز اس ــیار ناچی ــی‌ها بس ناخوش
کــه انســان در آن زندگــی  حســن بصــری هــم نــگاه بدبینانــه‌ای بــه انســان دارد و هــم بــه دنیایــی 
گرفــت، بیــان مــی‌دارد انســان - بــا توجــه  کــه بــه تفصیــل مــورد بررســی قــرار خواهــد  می‏کنــد. ایــن نــگاه 
، دنیــا به‎شــدت  کــه دارد - در معــرض فریــب اســت. از ســوی دیگــر بــه ویژگی‌هــا و خصوصیاتــی 
فریبنــده و مــکار اســت. ازایــن‏رو، اصــل آن اســت انســان در زندگــی پــس از مــرگ بــه شــقاوت ابــدی و 
کــه اســتثنا خواهنــد بــود. او تصریــح می‏کنــد عجیــب  گــردد؛ مگــر افــراد نــادری  عــذاب ســرمدی مبتــا 
کند  کــت اخــروی و ابــدی نجــات پیــدا  کســی از هلا کــه  ک شــود؛ عجیــب آن اســت  کســی هــا نیســت 
ــز  ــود و نی ــن نب ــدأ هســتی بدبی ــه مب ، او ب )ابن‌جــوزی، ۱۳۶۸، ص. ۱۴؛ غــزی، ۱۴۳۲، ص. ۵۳(. به‎حســب ظاهــر

کــه در ایــن دنیــا زندگــی  زندگــی را پــوچ و بی‌معنــا تلقــی نمی‌کــرد، بلکــه بدبینــی او بــه دنیــا و انســانی 
کثریــت مــردم  کــه ا گرفتــه بــود. در مقابــل ایــن بدبینــی افراطــی، نــگاه دیگــری وجــود دارد  می‏کنــد، تعلــق 
، در مقابــلِ بدبینــی  گرچــه بــر حــق نباشــند، در نهایــت اهــل نجــات می‌دانــد. بــه عبــارت دیگــر را ا
کــه جــز  کثــری وجــود دارد  کثــری حســن بصــری نســبت بــه نجــات اخــروی، خوش‌بینــی حدا حدا
کســی را اهــل عــذاب ابــدی برنمی‌شــمارد و غالــب  معــدودی از معانــدان و دشــمنان خــدا و دیــن، 
گناهــان بــه بهشــت جــاودان  کیــزه شــدن از  انســان‌ها یــا مســتقیم بــه بهشــت وارد می‌شــوند و یــا پــس از پا
کــه تــا ابــد در جهنــم مانــدگار هســتند،  ، حتــی افــراد معــدودی  داخــل می‌گردنــد. بــر اســاس ایــن بــاور
گناهــان و آلودگی‌هــا، به‎خاطــر وصــال بــه معشــوق حقیقــی، عذابشــان عــذب  ک شــدن از  پــس از پــا
گــوارا می‌شــود و از جهنــم نه‎تنهــا رنجــی نمی‌برنــد، بلکــه مشــعوف و محظوظنــد )ملاصــدرا، ۱۹۸۱،  و 
ج. ۹، صــص. ۳۶۱ و ۳۶۲؛ کاشــانی، ۱۳۷۰، ص. ۱۲۳؛ قیصــری، ۱۳۷۵، ص. ۶۵۹(. در مقابــلِ شــعبۀ دوم بدبینــی 

کــه دنیــا را سراســر رنــج، غــم و بــا می‌دانــد و خوشــی‌های انــدک و ناچیــزی در آن  حســن بصــری 
گرچــه دنیــا را مملــو از مشــکلات می‌داننــد، امــا چــون آن را بــرای  کــه ا وجــود دارد، عــده‌ای قــرار دارنــد 
تقــرب بــه خداونــد لازم و ضــروری برمی‌شــمارند، از مشــکلات و مصائــب دنیــوی غمگیــن نیســتند و 
نــگاه بدبینانــۀ حســن بصــری بــه مشــکلات و بلاهــای دنیــا را نمی‌پذیرنــد، بلکــه در باطــن آن رحمــت 
ــا تفــاوت قائــل می‌شــوند و  و لطــف الهــی را مشــاهده می‌کننــد و در حقیقــت میــان ظاهــر و باطــن دنی
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باطــن دنیــا را چــون برآمــده از حکمــت الهــی می‌داننــد؛ بنابرایــن، رنــج و بــای آن را خــارج از رحمــت 
ــد )فیــض‌ کاشــانی، ۱۳۸۷، ص. ۳۶۱(.  الهــی تفســیر نمی‌کنن

کســانی  گونــۀ آن در نهایــت در زمــرۀ بدبینــی  دقــت در لــوازم بدبینــی حســن بصــری روشــن می‏کنــد 
گرچــه  کــه نســبت بــه خداونــد ایمــان داشــته‌اند، امــا نســبت بــه او بدبیــن بوده‌انــد. ا قــرار می‌گیــرد 
کرده اســت و در مســئلۀ  حســن بصــری نگرانــی افراطــی خــود را بــر ماهیــت دنیــا و نیــز ماهیــت انســان بنــا 
ــا نفــی  کمالــی الهــی اســت، امــا قطعــاً بدبینــی او مــازم ب ، معتــرف بــه صفــات  خداشناســی، به‎ظاهــر
ــم،  ــت و جهن ــامی، بهش ــی اس ــود. در جهان‌بین ــد ب ــد خواه ــی از ذات خداون کمال ــات  ــی از صف برخ
ماننــد مراتــب مختلــف دنیــا، در حیطــۀ ارادۀ الهــی هســتند و اساســاً جهنــم جــز ظهــور و بــروز غضــب 
گــر چنیــن اســت، بدبینــی  کــه بهشــت ظهــور رحمــت رحیمیــه الهــی اســت. ا الهــی نیســت، همان‌طــور 
نســبت بــه سرنوشــت انســانی، ریشــه در بدبینــی اعتقــادی بــه خداونــد و اســماء و صفــات الهــی دارد و 
کــه بســیاری از فیلســوفان بدبیــن بــدان بــاور داشــتند و منشــأ  در نتیجــه، بــه همان‌جــا ختــم خواهــد شــد 

ــم را عامــل شــرور و در نتیجــه، تــرس و نگرانــی خــود می‌دانســتند.  و آفریــدگار عالَ

2. عوامل مؤثر در بدبینی اعتقادی حسن بصری

کثــری ســوق داده اســت، عبارت‌انــد از ماهیــت دنیــا و  کــه حســن بصــری را بــه ایــن بدبینــی حدا عواملــی 
نیــز ماهیــت انســان. دیــدگاه او نســبت بــه ایــن دو عامــل در ادامــه بررســی می‌شــود. 

2-1.  دنیا در اندیشه حسن بصری

، بنابر  حسن بصری از سویی دنیا را عقوبتی برای انسان می‌داند )ابن‌جوزی، ۱۹۳۱، ص. ۵۴( و از سوی دیگر
باور وی، همین دنیا می‌تواند عامل عقوبت‌های بیشتر و جاودانه‌ای باشد. بنابراین، از دیدگاه او دنیا هم خود 
گناه انسان است؟«  کدامین  که »دنیا عقوبت  عذاب است و هم منشأ عذاب خواهد بود. او به این پرسش 
که اندیشۀ قدری در او قوت داشته و به‎شدت با جبرگرایی مخالفت می‌کرده  پاسخ واضحی نداده و ازآنجا
کرد، هرچند با تکلف. از جمله  گفتار او استناد نمود و می‌بایست آن را توجیه  است، نمی‌توان به ظاهر این 
که چون او دنیا را مشحون از بلایا و مشکلات و مصائب می‌دانست )ابن‌جوزی،  کرد  می‌توان چنین توجیه 
گناه تکوینی انسان قلمداد می‏کرد. خاصیت دنیا، به‏دلیل خساست و نازل  ۱۴۲۶، ص. ۷۲(، دنیا را عقوبت 

که در این دنیا زندگی  بودنِ رتبۀ وجودی آن، مملو از رنج و سختی است و انسان به‏دلیل این جُرم تکوینی 
می‏کند، محکوم به این است در این رنج و سختی باشد: >لقد خلقنا الإنسان فی کبد< )بلد/۴(. 
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کند، به‎واسطۀ رتبۀ نازل وجودی خود، محکوم  که در این دنیا زندگی  نه‎تنها انسان، بلکه هر موجودی 
، منظور حسن بصری از عقوبت بودنِ دنیا، جزا  به تحمل این رنج‌ها و سختی‌هاست. به عبارت دیگر
گناه اختیاری نیست، بلکه مراد او خساست و دنائت عالم دنیا و موجودات محصور در آن  و پاداش 
گناه اختیاری است و مرتبۀ تکوینی  است؛ درحالی‏که وقتی گفته می‌شود دنیا عامل عقوبت است، منظور 
گناه اختیاری به‏دلیل حب دنیا از انسان صادر شده و منشأ عذاب اخروی می‌شود.  مد نظر نیست. 
که یکی به  کار برده شده است  بنابراین، در این دو عبارت، واژۀ »عقوبت« به‌صورت مشترک لفظی به 

نظام تکوین و دیگری به نظام تشریع اشاره دارد. 
ــه انــدازۀ  کــه حتــی ب ــاور داشــت  کــه ب ــا آن‌قــدر بــرای حســن بصــری بــی‌ارزش و بی‌مقــدار بــود  دنی
گفــت:  گفتنــد »چــرا پیراهنــت را نمی‌شــویی؟«،  شســتن لبــاس، ارزش وقت‌گــذاری نــدارد. وقتــی بــه او 
ــه فــرض  کــرد )مقدســی، ۱۹۹۶، ص. ۱۹(. ب ــا زمــان صــرف  ــرای دنی ــوان ب کــه بت ــر از آن اســت  وقــت تنگ‌ت
گریــزی و زهــد افراطــی حســن بصــری هرگــز مــورد تأییــد اســام نیســت و  گــزارش، ایــن دنیا صحــت ایــن 
بــه نظــر می‌رســد او در تشــخیص مصادیــق دنیــا و آخــرت دچــار اشــتباه شــده اســت. اشــتباه بصری این 
کــه هرچــه را بــه ظاهــر و جســم انســان مربــوط اســت، در زمــرۀ امــور دنیــوی می‌دانســته و رســیدگی  بــود 
بــه آن‎هــا را از اعمــال دنیــوی و مصــداق دنیادوســتی می‌پنداشــته اســت. درحالی‏کــه حقیقــت آن 
کســب رضایــت او انجــام شــود، نه‎تنهــا مصــداق  اســت هرچــه مطابــق بــا فرمــان الهــی باشــد و به‎نیــت 
دنیــا نیســت، بلکــه قطعــاً و یقینــاً از امــور اخــروی خواهــد بــود. بــر ایــن اســاس، تــاش بــرای معــاش و 
گــر بــه قصــد قربــت انجــام شــود، عمــل اخــروی بــه حســاب می‌آیــد و  رســیدگی بــه نظافــت ظاهــری ا
کامــاً معقــول و صحیــح  صــرف وقــت بــرای آن، بــه شــرط رعایــت اعتــدال و پرهیــز از افــراط و تفریــط، 

خواهــد بــود. 
کــه تنهــا انســان‌های غافــل به‎جانــب آن متمایــل و راغــب  کشــنده اســت  از دیــد او دنیــا هماننــد زهــر 
کــه خــود را بــا تلقیــن آمــال و آرزوهــا بــر انســانِ غافــل عرضــه  هســتند. او دنیــا را مــکاری غــدّار می‌دانــد 
ــه و شــیدای خــود می‏کنــد و در  کــه بســیاری از انســان‌ها را وال ــا عروســی بزک‌کــرده اســت  می‏کنــد. دنی

کــت می‌رســاند )غزالــی، ۱۳۸۶، ج. ۳، ص. ۴۴۳(.  نهایــت همــۀ آن‎هــا را بــه هلا
به‏دنبال چنین دیدگاهی، توصیه می‏کند: 

‍ˮ̂ ...گــذارد کنــد در نهایــت آن را وا کــه هرکــس در آن طمــع  از دنیــا برحــذر بــاش؛ چرا
آرمان‌هایــش همــه باطــل و زلال آن دردآلــود و عیــش  آرزوهــای دنیــا همــه دروغ و  زیــرا 
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از خــواب اســت )غزالــی، ۱۳۸۶،  بیــداری  آخــرت  و  رویــا  تیــره اســت. دنیــا همچــون  آن 
ص. ۴۴۳(. ج. ۳، 

مــکار  ماهیتــی  اســت،  و دلچســب  فریبنــده  زیبــا،   ، به‏ظاهــر دنیــا،  گرچــه  ا او  منظــر  از  بنابرایــن، 
)غزالــی، ۱۳۸۶، ج. ۳،  گــردد  او  ابــدی  و شــقاوت  انســان  کــت  و حیله‌گــر دارد و می‌توانــد ســبب هلا
ــای  ــا و بدی‌ه ــد و خوبی‌ه ــاب باش کت ــاب و  ــل حس ــاش اه ــل مع ــن عق ــا همی ــان ب ــر انس گ ص. ۴۴۳(. ا

کنــد، در خواهــد یافــت ســختی‌ها، زشــتی‌ها، بلاهــا و مشــکلات دنیــا  دنیــا را بــا هــم بســنجد و مقایســه 
بیشــتر از آســانی‌ها، زیبایی‌هــا و نعمت‌هایــش اســت؛ از همیــن رو، حســن بصــری بــه غــم و انــدوه 
ــدارد  ــرای شــادی انســان وجــود ن ــی ب ــچ دلیل ــد هی ــه شــادی و فــرح و تصریــح می‏کن ــا ب ــود ت ــر ب راغب‌ت
کنــد و مانــع از تســکین  )عطــار نیشــابوری، ۱۹۰۵، ج. ۱، ص. ۴۱(. آنچــه می‌توانــد ایــن غــم و انــدوه را بیشــتر 

آن باشــد، مــرگ اســت. او مــرگ را ســبب نابــودی خوشــی‌ها و شــادمانی‌ها برمی‌شــمارد )ابن‌جــوزی، 
ک دانســت و  کــه می‌تــوان او را متفکــری غمگیــن و اندوهنــا ۱۴۲۶، ص. ۷۱(. بــر همیــن اســاس اســت 

گزارش‌هــای تاریخــی - همیــن مطلــب را تأییــد می‏کنــد: حســن بصــری  ســلوک عملــی او هــم - بنابــر 
کــم و غمــش فــراوان دیــده می‌شــد؛ به‌طــوری  غالبــاً اندوهگیــن و فرورفتــه در خــود بــود. خنــده‌اش 
گفتــه بــود او ســی ســال نخندیــد )قلعه‌جــی، ۱۴۳۸، ج. ۱، ص. ۹(. انــدوه حســن تــا  کــه یوســف بــن اســباط 
گفــت: وقتــی او را می‌دیــدی  کنــد،  کــه وقتــی از عمــرو بــن عبیــد خواســتند او را توصیــف  جایــی بــود 
کــه  کــه می‌نشســت ماننــد اســیری بــود  گمــان می‌کــردی بــرای دفــن مــادرش آمــده اســت؛ هنگامــی 
کــرده  کــه بــه آتــش محکومــش  کســی بــود  گردنــش را بزننــد و هــرگاه ســخن می‌گفــت ماننــد  می‌خواهنــد 

بودنــد )مقدســی، ۱۹۹۶، ص. ۱۹(. 
غــم و انــدوه حســن بصــری صرفــاً به‏دلیــل فریــب‎کاری ذات دنیــا و یــا به‏دلیــل حلــول مــرگ به‎عنــوان 
گاهــی از  کــه آ امــری قطعــی و تخلف‌ناپذیــر نبــود، بلکــه او دنیــا را لجــن‌زاری متعفــن می‌دانســت 
ــرد و  ــش می‌ک ــت نکوه ــا را از دو جه ــن، او دنی ــد. بنابرای ــاق می‏کن ــان ط ــر انس ــت را ب ــت آن طاق حقیق
ــا و اینکــه عاملــی بــرای شــقاوت  همیــن دو جهــت ســبب غــم و انــدوه وی بــود: اول، فریــب‎کاری دنی
ابــدی اســت و دوم، ذات دنیــا صرف‏نظــر از تأثیــر آن در آخــرت و عاقبــت انســان. همیــن نــگاه، 
ک  گاهــی انســان نســبت بــه آخــرت ناامیــد و غمنــا کــه  عرصــه را بــر حســن بصــری تنــگ می‌کــرد؛ چرا
کــه  اســت، امــا بــا غنیمــت شــمردن دم و دنیــا به‏دنبــال التــذاذ و خوشــی اســت و معتقــد اســت حــال 
بــه ســعادت اخــروی امیــدی نیســت، از دنیــای زیبــا و لذیــذ بهــره می‌گیریــم و شــادمان خواهیــم بــود تــا 
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کنــد و مــا را بــه ســرای آخــرت منتقــل نمایــد. امــا حســن بصــری چنیــن نگرشــی  کــه مــرگ حلــول  زمانــی 
کم‌امیــد بــود، بلکــه دنیــا را هــم منزجرکننــده و  نداشــت و نه‎تنهــا از آخــرت ناامیــد یــا نســبت بــه آن 
ــا را پلیــد و  متعفــن و غیرقابــل تحمــل می‌دانســت )ابن‌جــوزی، ۱۴۲۶، ص. ۷۲(. در واقــع، حســن ذات دنی
کســی از طبــع ســالم و اصیــل برخــوردار باشــد، ایــن پلیــدی و  گــر  متعفــن قلمــداد می‏کــرد و معتقــد بــود ا
تعفــن را درک می‏کنــد؛ امــا غالــب مــردم ایــن مطلــب را درک نمی‌کننــد و شــامۀ آن‎هــا به‏دلیــل عــادت 
ــود و  ــال خ ــن، او ح ــد. بنابرای ــا را درک نمای ــن دنی ــد تعف ــن نمی‌توان ــح متعف ــا و روای ــه پلیدی‌ه ــردن ب ک
کــه بــا وجــود اعضــا و جــوارح ســالم  غــم و انــدوه فراوانــش را عجیــب نمی‌دانســت؛ بلکــه از دیگــران 
کننــد و غافلانــه در شــادی و فــرح بی‌دلیــل  و مشــاعر بی‌عیــب، نمی‌توانســتند حقیقــت دنیــا را درک 

فرورفته‌انــد، تعجــب می‌کــرد. 
گرچــه حســن بصــری، برخــاف بســیاری از متفکــران بدبیــن تاریــخ، بــه آخــرت و نجــات از آتــش  ا
کــرده بــود  و رحمــت پــروردگار بــاور داشــت، امــا چنــان ماهیــت فریــب‎کار دنیــا و ضعــف انســان را بــاور 
کــت  ــر هلا کــه نجــات از آتــش و ورود بــه بهشــت جــاودان را دور از دســترس می‌دانســت و اصــل را ب
کــه مــورد رحمــت الهــی قــرار بگیرنــد )ابن‌جــوزی، ۱۳۶۸، ص. ۱۴؛ غــزی،  می‌پنداشــت، مگــر افــراد نــادری 

۱۴۳۲، ص. ۵۳(. 

2-2.  انسان در اندیشۀ حسن بصری

فیلســوفان مســلمان، به‎تبــع یونانیــان باســتان، ماهیــت انســان را حیــوان ناطــق می‌دانســتند. بنابرایــن، از 
ــن  ــرد. حس ــر می‌گی ــود را در ب ــق خ ــۀ مصادی ــه هم ک ــخصی دارد  ــت و مش ــت ثاب ــان ماهی ــا انس ــد آن‎ه دی
کــه در ادامــه ذکــر خواهــد شــد، هرگــز بــه ماهیــت انتزاعــی و نظــری انســان اشــاره‌ای  بصــری، بــه دلایلــی 
نکــرده؛ یعنــی ماهیــت انســان را صرف‏نظــر از بُعــد عملــی و اثرگــذاری، تبییــن ننمــوده اســت. او بــدون 
کنــد ماهیــت انســان چیســت، مدعــی اســت انســان غافــل و متکبــر اســت.  آنکــه به‌طــور صریــح روشــن 
گــوش شــنوا و قلبــی  غفلــت او ســبب می‌شــود از دنیــای مــکار فریــب بخــورد و تکبــرش ســبب آن اســت 

پذیــرا نداشــته باشــد و همیــن ســبب شــقاوت اخــروی او خواهــد شــد. 
 ، کــه از ســویی دنیــا مــکار از اینجــا دلیــل ترحــم حســن بصــری بــه حــال انســان روشــن می‌شــود؛ چرا
، انســان غافــل و متکبــر اســت. بنابرایــن، ماهیــت دنیــا، ماهیتــی  فریبنــده و غــدّار اســت و از ســوی دیگــر
فعــال و اثرگــذار اســت؛ امــا ماهیــت انســان ماهیتــی منفعــل و اثرپذیــر می‌باشــد. بــر ایــن اســاس، تمــام 
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شــرایط فاعلــی و قابلــی بــرای شــقاوت انســان و دوری او از ســعادت ابــدی فراهــم اســت و حــال چنیــن 
موجــودی حقیقتــاً رقت‌انگیــز اســت. 

ــود نفــس  ــود، معتقــد ب گرچــه او ماهیــت واقعــی انســان را تبییــن نکــرد و اساســاً درصــدد آن هــم نب ا
ــد،  ــت نباش ــورد مراقب ــر م گ ــت و ا ــرکش اس ــان س ــی‌اش، همچن ــت واقع ــت از ماهی ــت غفل ــان به‎عل انس
، از نظــر وی،  دائمــاً انســان بــا خــود در ســتیز خواهــد بــود )ابن‌جــوزی، ۱۳۸۶، ص. ۱۲۴(. بــه عبــارت دیگــر
ــد، ســبب  ــم داشــته باشــد و از آن غفلــت نکن ــدان عل ــر انســان ب گ ــه ا ک ــزی اســت  ماهیــت انســان چی
ــن  ــرای حس ــه آن، ب ــم ب ــان و عل ــت انس ــن، ماهی ــد. بنابرای ــد ش ــی وی خواه ــع از سرکش ــی او و مان بندگ
کــه  گاهــی او می‌افزایــد، نیســت؛ بلکــه معرفتــی اســت  کــه بــر دانــش و آ بصــری یــک معرفــت صــرف 
آثــار آن در مقــام عمــل ظهــور و بــروز خواهــد داشــت. او بــاور داشــت عــاوه بــر معرفــت این‌چنینــی و 
تأثیــر آن در سرنوشــت آدمــی، عوامــل خارجــی هــم می‌توانــد در اطاعــت و بندگــی انســان مؤثــر باشــد. 
ــر ســجده نمی‌گذاشــت:  ــود، فرزنــد آدم هرگــز ســر ب ــز نب گــر ســه چی کــه ا ــراز مــی‌دارد  وی در ســخنی اب

تنگدســتی، بیمــاری و مــرگ )مجهــول، ۱۳۵۴، ص. ۵۱(. 
دقــت در ایــن ســه عامــل روشــن می‏کنــد اســاس آن‎هــا چیــزی جــز ضعــف و نیــاز نیســت. بنابرایــن، 
کــرد، همیــن اســت: از دیــدگاه حســن بصــری، ضعــف و نیــاز ذاتــیِ انســان اســت  آنچــه را می‌تــوان ادعــا 
ــد و آن را  کن ــدان توجــه  کســی ب ــر  گ ــه ا ک ــن رو اســت  ــه آن می‌باشــد. از همی و ماهیــت انســان متقــوم ب
ــد و  ــر از آن غفلــت نمای گ ــد و ا ــود و او را بندگــی می‏کن ــد خاشــع خواهــد ب بشناســد، در مقابــل خداون
کــرد. از همین‌جــا پاســخ ایــن اشــکال روشــن  خــود را مســتغنی و بی‌نیــاز بپنــدارد، سرکشــی خواهــد 
گــر ایــن ســه عامــل ســبب بندگــی و ســجدۀ انســان در مقابــل خداونــد هســتند، چــرا همــۀ  کــه ا می‌شــود 
انســان‌ها بــه طاعــت و بندگــی خداونــد نمی‌پردازنــد؟ مگــر نــه ایــن اســت تنگدســتی، بیمــاری و مــرگ 
کثــر انســان‌ها در  کمــی را بــه بندگــی خداونــد درمی‌آورنــد و ا بــرای همــگان اســت، پــس چــرا فقــط عــدۀ 
کلمــات حســن بصــری قابــل اســتنباط  کــه بــا تحلیــل  دنیــا و تمتعــات آن غرقنــد؟ پاســخ ایــن اشــکال - 
کــه ریشــه در نیــاز و ضعــف انســانی دارنــد، ماهیــت حقیقــی  اســت - ایــن اســت: ایــن امــور ســه‌گانه 
کثــر افــراد انســانی غافلانــه و متکبرانــه نســبت بــه ماهیــت  انســان یــا جزئــی از ماهیــت او هســتند، امــا ا
ــی از  ــداد اندک ــط تع ــن، فق ــد؛ بنابرای ــق می‌ورزن ــذ آن عش ــا و لذای ــه دنی ــه ب ــد و بلک ــش بی‌توجه‌ان خوی
آن‎هــا ســر بــر ســجده می‌گذارنــد و خداونــد را عبــادت می‌کننــد. غالــب انســان‌ها شــیفتۀ دنیــا هســتند 
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کــه هرکــه عاشــق چیــزی شــود، بــه غیــر آن توجــه نمی‌کنــد و در  و بصــری آن‎هــا را مذمــت می‏کنــد؛ چرا
نهایــت یــا در طلــب آن می‌میــرد و یــا بــدان می‌رســد )رحمانــی، ۱۳۸۴، صــص. 80-۷9(. 

کــه چــه بــه معشــوق خــود برســند  عاشــقان دنیــا نیــز از ایــن قاعــده مســتثنا نیســتند؛ بــا ایــن تفــاوت 
ک خواهنــد شــد. آن‎هــا یــا بــه معشــوق خــود خواهنــد رســید  و چــه از آن محــروم شــوند، درهرحــال هــا
و در نتیجــه، بــدان مغــرور می‌شــوند و سرکشــی می‌کننــد و بــا ایــن غــرور و غفلــت، مبــدأ و معــاد را از 
یــاد می‌برنــد و عقلشــان زائــل می‌گــردد و در نتیجــه، هنــگام مــرگ، ســخت پشــیمان می‌شــوند و مــرگ 
ــه  ــان ب ــا، عمرش ــال دنی ــه وص ــیدن ب ــش از رس ــا پی ــرد؛ و ی ــرا می‌گی ــا را ف ــر آن‎ه ــه‌ای وصف‌ناپذی ــا غص ب
ــچ‎گاه از رنــج و تعــب آرامــش  ــد و نفــس آن‎هــا هی ــرک می‌کنن ــا غــم و حســرت ت ــا را ب ــد و دنی ســر می‌آی

نمی‌یابــد )رحمانــی، ۱۳۸۴، صــص. 80-۷9(. 

3. بررسی لوازم دیدگاه‌های حسن بصری در عرصۀ اجتماع و سیاست

گواهی تاریخ،  دیدگاه منفی حســن بصری نســبت به دنیا و ترس افراطی و مخل او نســبت به آخرت، به 
بــر شــئون مختلــف زندگــی او اثرگــذار بــوده اســت. او در عرصــۀ سیاســی به‎شــدت محتــاط رفتــار می‌کــرد و 
کــه  بــا وجــود آنکــه دوران حیــات او مصــادف بــا جنگ‌هــای مختلــف بــود، خــود را از همــۀ معرکه‌هایــی 
کشــید و دســت بــه قبضــۀ شمشــیر نبــرد. او نقــل می‏کنــد در جنــگ  کنــار  در میــان مســلمانان بــه پــا شــد، 
ع(  ــن ) ــل امیرالمؤمنی ــه و در مقاب ــپاه عایش ــت در س ــد داش ــود و قص ــرد ب ــدان نب ــه می ــادۀ ورود ب ــل آم جم
گوشــۀ عزلــت برگشــت )طبرســی، ۱۴۰۳، ج. ۱، ص. ۱۷۱(. البتــه  قــرار بگیــرد، امــا در میانــۀ راه پشــیمان شــد و بــه 
ــی و  کلام ــای  ــه دیدگاه‌ه ــود، بلک ــن نب ــرس و جب ــی از ت ــری ناش ــن بص ــی حس ــت سیاس ــه‌گیری و عزل گوش
کثــر انســان‌ها اهــل دوزخ‎انــد، ســبب شــده بــود  نــگاه او بــه مســئلۀ ســعادت و شــقاوت و بــاور بــه اینکــه ا
کعبــه نمــاز می‌گــزارد، قــرار نگیــرد و در حقیقــت  کــه شــهادتین می‌گویــد و به‎جانــب  کســی  وی در مقابــل 
کــه در احــکام و امــور عملــی مــورد تأییــد همــۀ علمــای دیــن اســت، رعایت  کنــد جانــب احتیــاط را  تــاش 
کــه مســئلۀ ســفک دم و خون‏ریــزی در میــان نبــود، حتــی  کنــد )دلبــری، ۱۴۰۴، ص. ۶۳(؛ لــذا او در مواضعــی 
کمــان و جبــاران می‌ایســتاد و آن‎هــا را بــا لحــن تنــد و شــدید ســرزنش و نصیحــت می‌کــرد. او  در مقابــل حا
، خلیفــۀ  نضــر بــن عمــرو، والــی بصــره، را نصیحــت می‌کــرد )ابن‌جــوزی، ۱۴۲۶، ص. ۱۰۵(؛ عمــر بــن عبدالعزیــز
وقــت، را بــه تقــوا و رعایــت حــال محرومــان و مســتضعفان ســفارش می‌نمــود )ابن‌جــوزی، ۱۴۲۶، صــص. ۱۱۰ 
ــه مــرگ  ــد ب ــه تهدی ــرد تاجایی‏ک ــن یوســف را مغــرور و افســق الفاســقین توصیــف می‌ک و ۱۱۱( و حجــاج ب
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کــه نســبت  می‌شــد )ابن‌جــوزی، ۱۴۲۶، ص. ۱۰۶(. بــر ایــن اســاس، بــه نظــر می‌رســد او به‏دلیــل دیدگاهــی 
ــه خون‏ریــزی  کــه منجــر ب ــه عرصه‌هایــی  بــه صعوبــت نجــات اخــروی داشــت، تــاش می‌کــرد از ورود ب

کتفــا نمایــد.  مســلمانان می‌شــود، بپرهیــزد و صرفــاً بــه تذکــرات زبانــی ا
کــه او از جهــان مــادی به‎عنــوان  همیــن دیــدگاه نســبت بــه ســعادت و شــقاوت اخــروی و نیــز تفســیری 
کار و تــاش عمرانــی و امــور مربــوط بــه  مصــداق دنیــای مذمــوم داشــت، ســبب می‌شــد نســبت بــه 
آبادســازی دنیــا بی‌تفــاوت بمانــد، تاجایی‏کــه حتــی از شســتن لبــاس هــم بــه بهانــۀ اشــتغال بــه آخــرت 
کــه  ابــا داشــت )مقدســی، ۱۹۹۶، ص. ۱۹(. بی‌تفاوتــی نســبت بــه ایــن امــر لازمــۀ منطقــی دیدگاهــی اســت 
ــل  ــه نظــر می‌رســد او در تحلی ــه ب ــد؛ درحالی‏ک ــه همیــن جهــان مــادی تفســیر می‏کن ــای مذمــوم را ب دنی
گرفــت،  کــه در ادامــه مــورد بررســی قــرار خواهــد  گــر همان‌طــور  مفهــوم دنیــا دچــار اشــتباه شــده اســت و ا
میــان مفهــوم دنیــا به‎معنــای جهــان مــادی و دنیــا به‎معنــای رویکــرد حیوانــی بــه جهــان تفــاوت قائــل 
می‌شــد، می‌توانســت میــان عمــران و آبادکــردن دنیــا از ســویی و زهــد و بی‌رغبتــی نســبت بــه آن از ســوی 
کــه حســن بصــری بارهــا بــه  ع(  کــه امیرالمؤمنیــن علــی بــن ابی‌طالــب ) دیگــر جمــع نمایــد. همان‌طــور 
کــرده بــود )شــیخ صــدوق، ۱۴۰۰، ص. ۴۳۴(، در عیــن زهــد و بی‌رغبتــی بــه  تقــوا و زهــد او اقــرار و اعتــراف 

دنیــا بــه احــداث نخلســتان‌ها و حفــر چــاه و قنــات همــت می‌نمــود )حکیمــی، ۱۳۸۰، ج. ۵، ص. ۵۰۸(. 

4. تحلیل مفهوم دنیا در نقد دیدگاه حسن بصری

عالــم طبیعــت دارای دو حیثیــت متفــاوت اســت و بــر اســاس همیــن دو حیثیــت مختلــف، می‌تــوان 
کــه  ــا« و حتــی »آخــرت« را مشــترک لفظــی دانســت. حیثیــت اول عالــم طبیعــت آن اســت  مفهــوم »دنی
کــه دارد، اعــم از محدودیــت، مانعیــت، مبدئیــت بــرای شــرور و ماننــد  ایــن عالــم بــا تمــام ویژگی‌هایــی 
کــه همگــی بــه مرتبــۀ وجــودی عالــم طبیعــت برمی‌گردنــد - نقطــۀ نهایــی قــوس نــزول اســت. یعنــی  آن - 
کــه از حضــرت حــق نشــئت می‌گیــرد و مراتــب و مراحــل مختلــف را طــی می‏کنــد و در هــر  وجــودی 
کــه نازل‌تــر  مرتبــه بــه احــکام آن مرتبــه متصــف می‌شــود، وقتــی بــه نهایــت درجــۀ نــزول خــود می‌رســد - 
ــد  ــب می‏کن ــر آن مترت ــی را ب ــوازم خاص ــه ل ک ــود  ــن می‌ش ــی قری ــا محدودیت‌های ــت - ب ــن نیس از آن ممک
)ملاصــدرا، ۱۳۶۶، ج. ۳، ص. ۴۳۵(. ایــن درجــه و مرتبــۀ وجــود را »دنیــا« می‌گوینــد. پــس مفهــوم و معنــای اول 

کــه در مقابــل عوالــم مجــرد قــرار دارد و ایــن عوالــم  دنیــا، مربــوط بــه نازل‌تریــن مرتبــۀ نظــام وجــود اســت 
کــه  مجــرد اصطلاحــاً »آخــرت« نامیــده می‌شــوند. ملاصــدرا بــه ایــن معنــای از »دنیــا« اشــاره می‏کنــد آنجــا 
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کــه  می‌گویــد: »خداونــد ســبحان نظــام وجــود را در ســه نشــئه و ســه عالــم آفریــد: اول، دنیــا؛ دوم، بــرزخ ]
واســطۀ دنیــا و عقبــی اســت[؛ و ســوم، عقبــی« )ملاصــدرا، ۱۳۶۳، ص. ۵۵۳(.

کــه ایــن عالــم، مبــدأ قوس صعود اســت. پــس از آنکه وجود  امــا حیثیــت دوم عالــم طبیعــت آن اســت 
بــه نازل‌تریــن مرتبــۀ خــود رســید، به‎جانــب مبــدأ خــود رجعــت می‏کنــد و نقطــۀ آغازیــن ایــن رجعــت، 
ــیخ  ــت )ش ــان اس ــتی انس ــدأ هس ــب مب ــت به‎جان ــواب رجع ــه باب‌الاب ــت. البت ــت اس ــم طبیع ــن عال همی
ــد  ــولِ موالي ــتِ حص ــب، جه ــه تريك ــايط ب ــل بس ــت از »مي ــن رجع ــی ای ــراق، ۱۳۷۵، ج. ۲، ص. ۲۱۷(؛ یعن اش

، و به‌تدریــج زمانــی بــه عالــم انســانی ختــم می‌گــردد و در انســان غیــر از حرکــت جوهــری  ســه‌گانه آغــاز
کــه از ناحیــۀ شــارع مقــدس به‎عنــوان »تکلیــف« بــه انســان عرضــه می‌شــود، موجــب  بــا حرکــت عرضــی 
دْنــ‏ى« ختــم می‌شــود« )آشــتیانی، ۱۳۷۶، 

َ
وْ أ

َ
کامــل مکمــل تــا فنــاء فــی اللّه و در محمدییــن بــه‏ »أ عــروج در 

ص. ۶۸(. بنابرایــن، در حیثیــت دوم از عالــم طبیعــت، آنچــه در حقیقــت دنیــا مهــم اســت، خــود عالــم 

طبیعــت به‎عنــوان یــک مرتبــه از نظــام وجــود نیســت؛ بلکــه مهــم نحــوۀ رویکــرد انســان و مواجهــۀ او بــا 
گرفــت، ایــن  گــر انســان بــرای ارضــای قــوای شــهویه و غضبیــه از عالــم طبیعــت بهــره  ایــن عالــم اســت. ا
کــه قــوای حیوانــی را در انســان بــه فعلیــت رســانده و بُعــد انســانی او  بهره‌گیــری عیــن دنیــا اســت؛ چرا
گــر بــه  گیــرد، حتــی ا کمیــت عقــل از عالَــم طبیعــت بهــره  گــر انســان بــا حا را تضعیــف نمــوده اســت. امــا ا
ارضــای قــوای شــهویه و غضبیــه بی‌انجامــد، ایــن بهره‌گیــری از عالــم طبیعــت، آخــرت نامیــده می‌شــود. 
بــه همیــن ســبب، برخــی از اندیشــمندان دنیــا و آخــرت را مربــوط بــه انســان دانســته و می‌گوینــد: »ان 
الدنيــا و الآخــرة حالتــان للنفــس« )ملاصــدرا، ۱۳۶۳، ص. ۶۰۹؛ ۱۳۶۰، ص. ۲۷۷؛ ۱۳۶۳، ص. ۴۲۵؛ غزالــی، بی‌تــا، 

ج. ۹، ص. ۱۸۵؛ ابن‌عربــی، بی‌تــا، ج. ۳، ص. ۳۴۸(؛ دنیــا و آخــرت دو حالــت مربــوط بــه نفس‌انــد. 

ــر نحــوۀ رویکــرد انســان بــه عالــم طبیعــت  گاهــی ب ــر خــود عالــم طبیعــت و  گاهــی ب ــا  بنابرایــن، دنی
کــه  گرفتــه، حیثیــت اول عالــم طبیعــت نیســت؛ چرا اطــاق می‌گــردد. آنچــه از دنیــا مــورد مذمــت قــرار 
گــر تنگنــا و  ایــن حیثیــت، مرتبــه‌ای از نظــام وجــود اســت و بــه ذات خــود هیــچ نقصــی نــدارد و ا
محدودیتــی در آن دیــده می‌شــود، نســبی اســت و مربــوط بــه مرتبــۀ وجــودی آن اســت. ایــن مرتبــۀ 
گــر عالــم  وجــودی اقتضــای چنیــن محدودیت‌هایــی را دارد و غیــر از ایــن نمی‌توانــد باشــد؛ زیــرا ا
طبیعــت بــری از محدودیــت و ضیــق وجــودی باشــد، بــه عالــم بالاتــری مبــدل خواهــد شــد و اساســاً دنیا 
کــه در اختیــار انســان اســت و انســان می‌توانــد  بی‌معنــا خواهــد بــود. امــا حیثیــت دوم از عالــم طبیعــت 
ــت و  ــت اس ــا مذم ــین ی ــل تحس ــد، قاب ــر ده ــت تغیی ــم طبیع ــه عال ــبت ب ــود را نس ــرد خ ــار رویک ــا اختی ب
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آنچــه از آیــات و روایــات در مذمــت دنیــا وارد شــده اســت، مربــوط بــه همیــن حیثیــت اســت. به‎عنــوان 
نمونــه، از رســول خــدا صلّــی الله علیــه و آلــه و ســلّم نقــل شــده اســت: »الدنيــا حیّــةٌ فاقتلوهــا« )ملاصــدرا، 
کشــتن دنیــا به‎معنــای نابــودی عالــم طبیعــت نمی‌توانــد  شــید. 

ُ
۱۳۶۳، ص. ۱۷۰(؛ دنیــا مــار اســت، آن را بک

کنــد و تحت‏تدبیــر عقــل  کــه انســان بُعــد شــهویه و غضبیــه خــود را اصــاح  باشــد، بلکــه بــه آن معناســت 
قــرار دهــد تــا از طغیــان آن‎هــا جلوگیــری نمایــد و در نتیجــه، عاقلانــه بــه عالــم طبیعــت توجــه نمایــد. 

آموزه‌هــای فلســفی فیلســوفان مســلمان،  گرچــه مطابــق بــا تعالیــم دینــی و نیــز  بــر ایــن اســاس، ا
ــد  ــد باش ــان می‌توان ــئلۀ انس ــی‌ترین مس ــقاوت اساس ــعادت و ش ــئلۀ س ــه، مس ــت متعالی ــاً حکم خصوص
کامــاً مســتقیمی بــا ذات دنیــا و نیــز حقیقــت آدمــی دارد، امــا آنچــه در  گرچــه ایــن مســئله ارتبــاط  و ا
کــرده و اساســاً بــر اســاس  کامــاً رهــا  کــه او جانــب امیــد را  حســن بصــری قابــل انتقــاد اســت ایــن اســت 
کــه نشــان از امیــد وی بــه نجــات باشــد، بــه مــا نرســیده اســت.  گفتــاری  منابــع تاریخــی هیــچ رفتــار یــا 
گــر بیــش از غضــب و جلالــت او نباشــد، قطعــاً  کــه رحمــت الهــی و غفــران او ا ایــن در حالــی اســت 
کمتــر نیســت؛ بلکــه بــر اســاس دیــدگاه صدرایــی، حتــی غضــب و عــذاب دنیــوی و اخــروی، از رحمــت 

ــرد.  گرفتــه و در ســایۀ رحمــت رحمانیــۀ خداونــد قــرار می‌گی بیکــران خداونــد نشــئت 
کــردن و تعمیــر دنیــا نیــز ایــن نکتــه در نقــد دیــدگاه وی  در بــاب بی‌رغبتــی حســن بصــری بــرای آبــاد 
کــه مرتبــه‌ای از نظــام وجــود و نهایــت قــوس نــزول اســت، مــورد  کــه دنیــا به‎معنــای اول  قابــل بیــان اســت 
هیــچ مذمتــی قــرار نمی‌گیــرد؛ بنابرایــن، توجــه بــه آبادانــی آن می‌توانــد بــا زهــد و تــاش بــرای آخــرت 
کــه  قابــل جمــع باشــد و انســان‌های الهــی نیــز بــه آن همــت بگمارنــد. در حقیقــت دنیــا به‎معنــای دوم 
همــان بهره‌گیــری شــهوانی و غضبــی از عالــم طبیعــت باشــد، مــورد طمــع انســان‌های ظلمانــی و غافــل 

کیــزه هســتند.  از آخــرت اســت و اهــل معرفــت و یقیــن از آن دور و نســبت بــه آن پا
کنــد و از آن بهــره بگیــرد و بــه تعمیــر و آبادانــی  ب و اهــل یقیــن بــه عالــم طبیعــت رو 

َّ
گــر انســان مهــذ ا

آن همــت بگمــارَد، همــۀ ایــن امــور نه‎تنهــا جــزء دنیــا بــه شــمار نمی‌آینــد، بلکــه مصــداق آخــرت 
ــال  کم ــه  ــی ب ــت باطن ــدت و ریاض ــس و مجاه ــب نف ــا تهذی ــان ب ــر انس گ ، ا ــر ــارت دیگ ــه عب ــتند. ب هس
برســد، بهره‌گیــری از دنیــا و آبادســازی آن هرگــز جزئــی از امــور دنیــوی نیســت؛ بلکــه عملــی اســت بــرای 
کامــل الهــی  کــه در زمــرۀ امــور اخــروی بــه شــمار می‌آیــد. بــه تعبیــر ملاصــدرا اولیــای  تقــرب بــه خداونــد 
کننــد )ملاصــدرا،  می‌تواننــد بیــن دو ریاســت ]دنیــوی و اخــروی[ و تکمیــل نشــئتین ]دنیــا و آخــرت[ جمــع 

۱۹۸۱، ج. ۹، صــص. ۱۰۸-۱۰۹(. 
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بــر ایــن اســاس، اشــتباه اساســیِ حســن بصــری در خلــط معنــای دنیــا و بدبینــی نســبت بــه آن اســت. 
دنیــا به‎معنــای اول اساســاً مذمــوم و منفــور نیســت و دنیــا به‎معنــای دوم هــم بــه نفــس انســان و نحــوۀ 
رویکــرد او بــه عالــم طبیعــت برمی‌گــردد. بنابرایــن، آنچــه می‌توانــد عامــل شــقاوت انســانی باشــد، تنهــا 
کــه می‌تــوان بــرای عالــم طبیعــت در شــقاوت انســانی برشــمرد،  نفــس انســانی اســت و نهایــت نقشــی 
اِعــداد و زمینه‌ســازی اســت. البتــه عاملیــت نفــس انســان در شــقاوت اخــروی، نمی‌توانــد مصحــح 

بدبینــی او نســبت بــه ســعادت اخــروی باشــد. 

5. تحلیل حقیقت انسان در نقد دیدگاه حسن بصری

حســن بصــری از حقیقــت و ماهیــت انســان ســخن صریحــی نــدارد و البتــه انتظــار از او دراین‏بــاره هــم، 
بــا توجــه بــه شــرایط زمانــی حیاتــش، انتظــار موجهــی نیســت. امــا بعدهــا فلاســفۀ مســلمان بــه تبعیــت از 
کردنــد )ابن‌ســینا، ۱۴۰۴، ص. ۲۳۶(. ملاصــدرا، حکیم  فلاســفۀ یونــان باســتان، انســان را حیــوان ناطــق معرفی 
مســلمان عصــر صفویــه، بــرای همــۀ موجــودات ممکــن و از جملــه انســان، ربــط وجــودی را اثبــات نمــود. 
کــه در همــۀ شــئون خــود وابســته و نیازمنــد بــه موجــود مســتقل اســت، در حقیقــت عیــن ربــط و  وجــودی 
گرچــه بــا نــگاه اســتقلالی بــه  عیــن فقــر اســت نــه اینکــه دارای فقــر باشــد. بــر ایــن اســاس، او معتقــد شــد ا
کامــاً محتــاج  کــرد؛ امــا از جهــت وجــودی، او حقیقتــی  انســان، او را می‌تــوان بــه حیــوان ناطــق تعریــف 
ــر به‎جانــب خداونــد اســت )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۳۲۹(. توجــه بــه ایــن فقــر وجــودی می‌توانــد  و فقی
انســان را بــه عرصــۀ عبودیــت و بندگــی بکشــاند. ایــن نقطــه می‌توانــد نقطــۀ تلاقــی دیــدگاه دو اندیشــمند 
گر بیمــاری، فقــر و مرگ نبــود، هیچ انســانی در مقابل  کــه ا مســلمان باشــد. حســن بصــری نیــز بــاور داشــت 
خداونــد ابــراز بندگــی نمی‌نمــود )مجهــول، ۱۳۵۴، ص. ۵۱(. بنابرایــن، توجــه بــه فقــر و نیازمنــدی انســان بــه 
خداونــد، او را بــه بندگــی می‌کشــاند. بااین‎حــال، هرگــز نمی‌تــوان ایــن دو دیــدگاه را بــه یکدیگــر نزدیــک 
دانســت؛ زیــرا ملاصــدرا بــا براهیــن عقلــی و فلســفی و بــا تحلیــل وجــود ممکنــات توانســت بــه ایــن مســئله 
برســد، درحالی‏کــه اســاس اندیشــۀ حســن بصــری صرفــاً تعالیــم دینــی اســت و برای رســیدن به مســئلۀ مورد 
ادعــای خــود، نیــاز چندانــی بــه اندیشــۀ فلســفی نداشــت. مضافــاً بــر اینکــه دیــدگاه ملاصــدرا، انســان را 
ــی، ۱۴۱۷، ج. ۱، ص. ۳۵۹(.  ــد )طباطبای ــرار می‌ده ــی ق کمال ــات  ــۀ صف ــه هم ــتگی ب ــه و آراس ــۀ تحلی در مرحل
کــس غیــر از خداونــد شــأنی قائــل نیســت و فقــط خداونــد را وجــود مســتقل  کــه بــرای هیــچ  یعنــی انســانی 
و حقیقــی می‌دانــد و همــۀ اغیــار را عیــن الفقــر و عیــن الربــط برمی‌شــمارد، اساســاً زمینــه‌ای بــرای آلودگــی 
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کمالــی آراســته می‌شــود. چنین  ، تــرس و... در او نمی‌مانــد و بــه همــۀ صفــات  کبــر بــه رذائلــی ماننــد حســد، 
، سراســر امیــد و  انســانی نه‎تنهــا ناامیــد نیســت بلکــه در عیــن احســاس نیســتی و ذلــت در مقابــل پــروردگار
عشــق بــه او اســت. درحالی‏کــه دیــدگاه حســن بصــری انســان را نســبت بــه هویــت و حقیقــت خــود و نیــز 
، بدبینــی می‏کنــد و بندگــی او نیــز بســیار ســطحی و  نســبت بــه دنیــا و آخــرت و حتــی نســبت بــه پــروردگار

آزمندانــه خواهــد بــود. 

نتیجه‌گیری

کــه در زهــد و بی‌رغبتــی بــه دنیــا شــهره و زبانــزد اســت، نســبت بــه ســعادت و خوشــبختی  حســن بصــری 
اخــروی به‎شــدت بدبیــن اســت تاجایی‏کــه اصــل را بــرای انســان‌ها بــر شــقاوت می‌گــذارد و نجــات آن‎هــا 
را بعیــد و بلکــه اعجاب‌انگیــز برمی‌شــمارد. او عامــل شــقاوت انســانی را فریــب‎کاری دنیــا و فریفته‌شــدن 
کــه انســان هرگــز به ســعادت نرســد.  نفــس انســانی می‌دانــد و معتقــد اســت ایــن دو عامــل ســبب می‌شــوند 
کــه او اولاً نســبت بــه ماهیــت دنیــا دچــار مغالطــه شــده اســت. دنیــا مفهومی مشــترک  ایــن در حالــی اســت 
گاهــی بــه نحــوۀ رویکــرد حیوانــیِ انســان بــه عالــم  گاهــی بــه عالــم طبیعــت اطــاق می‌گــردد و  کــه  اســت 
ــز  ــات خــاص خــود اســت، هرگ ــا خصوصی ــه‌ای از نظــام وجــود ب ــا، چــون مرتب ــای اول دنی طبیعــت. معن
گرچــه مــورد مذمــت اســت، امــا در  نمی‌توانــد مــورد مذمــت دیــن و عقــل باشــد امــا معنــای دوم دنیــا ا
حقیقــت بــه نفــس انســانی برمی‌گــردد. بــر ایــن اســاس، بایــد تنهــا عامــل شــقاوت را نفــس برشــمرد و بــرای 
ــه فعالیــت نفــس انســانی در رویکــرد  ــود. البت ــل نب ــم طبیعــت جــز شــأن اعــدادی و زمینه‌ســازی قائ عال
حیوانــی خــود بــه دنیــا، در قبــال رحمــت و مغفــرت الهــی، نمی‌توانــد عامــل مهمــی بــه شــمار آیــد به‏طــوری 
کثــر انســان‌ها را بــه شــقاوت ابــدی مبتــا نمایــد. دیــدگاه حســن بصــری و بدبینــی او نســبت  کــه اغلــب و ا
بــه ســعادت انســان، ماهیــت دنیــا و حقیقــت انســانی از لــوازم سیاســی و اجتماعــی هــم برخــوردار اســت. 
کــه از شــقاوت ابــدی داشــت، هرگــز در مقابــل مســلمانان دســت بــه شمشــیر  او به‏ســبب ترســی افراطــی 
نبــرد و در هیــچ جنگــی علیــه آنــان حتــی در رکاب امــام حــق، اقــدام نکــرد. او نســبت بــه آبادســازی 
ــوم  ــای مذم ــداق دنی ــت را مص ــم طبیع ــرا عال ــی‌داد، زی ــان نم ــی نش ــدان روی خوش ــر آن چن ــا و تعمی دنی
گــوار  برمی‌شــمرد تاجایی‏کــه شســتن لبــاس آلــوده را نیــز مصداقــی از دنیاخواهــی و در نتیجــه، عواقــب نا
ــورد  ــود، م ــده ب ــا ش ــدان مبت ــه او ب ک ــه‌ای  ــه مغالط ــل وج ــه به‏تفصی ــن مقال ــه در ای ک ــمرد  ــروی برمی‌ش اخ

گرفــت.  بررســی قــرار 
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ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای تأمیــن مالــی در بخش‌هــای دولتــی،  ایــن مقالــه هیچ‌گونــه 
تجــاری یــا غیرانتفاعــی دریافــت نکــرده اســت.

مشارکت نویسندگان

نویســندۀ  و  درصــد   ۷۰ اول  نویســندۀ  از  اســت  عبــارت  مقالــه  ایــن  نویســندگان  مشــارکت  ســهم 
درصــد.  ۳۰ دوم 

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

كوتــاه و تفصیلــی مقالــه از هــوش مصنوعــی  نويســندگان در اصــاح ترجمــۀ انگلیســی چکیــدۀ 
کرده‌انــد. اســتفاده   )chatgpt(

تعارض منافع

نویسندگان مقاله اعلام می‌کنند در نگارش آن، هیچ‌گونه تعارض منافعی ندارند.

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کــه از جعــل داده‌هــا، تحریــف، ســرقت علمــی  نویســندگان ایــن مقالــه به‌صراحــت متعهــد می‌شــوند 
کرده‌انــد. و هرگونــه ســوءرفتار پژوهشــی پرهیــز 

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.
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Abstract

T his study adopts an analytical-comparative approach to 
explore the concept of love in the philosophical systems 
of Avicenna and Schopenhauer. Avicenna examines love 

through three distinct lenses: the medical—viewing it as an obses-
sive disorder akin to melancholia; the philosophical—considering 
it a principle underlying the preservation of existents; and the 
mystical—interpreting chaste love as a means of inner purifica-
tion. Schopenhauer, in turn, articulates love across three domains: 
sexual love, understood as a deceptive mechanism serving the 
preservation of the species; the will-to-live, as a force permeating 
all of existence; and pure love, manifested as compassion and a 
path to redemption. The findings highlight a parallel in the univer-
sality of love and will across all beings, while revealing a funda-
mental divergence in their metaphysical foundations: Avicenna’s 
ontology is rooted in the primacy of the good, whereas Schopen-
hauer’s worldview is grounded in the primacy of suffering. As the 
first comprehensive comparative study of these two thinkers on the 
subject of love, this research opens a new horizon for the philo-
sophical understanding of love.
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Extended Abstract

Introduction
This paper aims to provide a comprehensive and comparative analysis of the concept 

of love within two fundamentally different philosophical frameworks: the Peripatetic phi-
losophy of Avicenna and the pessimistic philosophy of Arthur Schopenhauer. Avicenna 
analyzes love from three dimensions: the medical dimension (as an obsessive disorder 
akin to melancholia), the philosophical dimension (as a principle sustaining the existence 
of beings), and the mystical dimension (as chaste love that refines the inner self). Similar-
ly, Schopenhauer conceptualizes love across three levels: sexual love (as a deceptive force 
serving the preservation of the species), the will oriented toward survival (as a pervasive 
force throughout existence), and pure love (as compassion and a path to redemption).

The findings reveal significant similarities in the universality and diffusion of love and 
will across all beings, alongside fundamental differences in their metaphysical founda-
tions: Avicenna’s goodness-centered ontology versus Schopenhauer’s pessimistic, suf-
fering-centered worldview. As the first comprehensive comparative study of these two 
philosophers on the notion of love, this research offers a new horizon for understanding 
the philosophy of love.

The central problem of this study concerns the ontological, anthropological, and teleo-
logical foundations of love in Avicenna’s thought and the ways in which this conception 
diverges—often radically—from Schopenhauer’s interpretation of love as a manifestation 
of the will-to-live. The main hypothesis of the article is that the disagreement between 
these two philosophers regarding love is not merely psychological or ethical in nature, but 
rather rooted in two profoundly different metaphysical visions of being, human nature, 
and the ultimate meaning of life.

Method
The research adopts an analytical-comparative methodology and is based on a close 

reading and interpretation of the primary and authoritative texts of both philosophers.

Findings 
In Avicenna’s philosophy, love (ʿishq) is not treated as a merely emotional or subjective 

phenomenon. Instead, it occupies a central place within his ontological system and is 
deeply embedded in the very structure of being. In several of his works, most notably al-
Ishārāt wa al-Tanbīhāt and the Risālah fī al-ʿishq (Treatise on Love), Avicenna conceptual-
izes love as the intrinsic inclination of all beings toward perfection and the ultimate good. 
According to this view, every existent, in accordance with its ontological rank, possesses 
a natural desire and attraction toward its own perfection, and this attraction constitutes 
the very essence of love. Love, therefore, is not an accidental attribute but an existential 
necessity and a fundamental consequence of being itself.
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The intimate connection between love and Avicenna’s doctrine of emanation and hierar-
chical ontology further clarifies this position. Within the Avicennian framework, the entire 
cosmos is structured as an ordered system of emanation from the Necessary Existent, and 
the movement of beings—both in their descent and ascent—can only be adequately ex-
plained by reference to love as a motivating and unifying force. Love functions as the prin-
ciple that accounts for the dynamism of existence and the coherence of the cosmic order.

In the human realm, this ontological conception of love acquires distinctive epistemo-
logical and ethical implications. Human love, in its highest and most refined form, culmi-
nates in intellectual love and the love of the Absolute Good, guiding the rational soul to-
ward ultimate felicity and perfection. From this perspective, love is not opposed to reason; 
rather, it operates in harmony with rationality and may even serve as the primary motive 
for intellectual and moral development. Consequently, love in Avicenna’s philosophy is a 
meaning-conferring and perfection-oriented force that aligns human life with the teleolog-
ical structure of reality.

By contrast, Arthur Schopenhauer analyzes love within the framework of his distinc-
tive metaphysics of the will. In Schopenhauer’s philosophical system, the ultimate real-
ity underlying all phenomena is neither reason nor goodness, but a blind, irrational, and 
insatiable will that manifests itself in every level of existence. Human beings, like all 
other entities, are merely phenomenal expressions of this will, and their consciousness 
and rational capacities ultimately function in the service of its demands. Within this meta-
physical context, love—especially sexual and romantic love—emerges as one of the most 
powerful instruments through which the will secures the preservation and continuation of 
the species.

Schopenhauer adopts a profoundly pessimistic stance toward love, interpreting it as a 
form of conscious illusion generated by the will in order to compel individuals toward re-
production. Intense emotions, romantic attachments, and even acts of self-sacrifice are, on 
this account, deceptive appearances that conceal the true biological aim of love. What in-
dividuals experience as personal affection or profound emotional connection is, in reality, 
the impersonal strategy of the will-to-live asserting itself through human consciousness. 
As a result, love does not signify transcendence, fulfillment, or genuine meaning; instead, 
it reveals humanity’s bondage to an endless cycle of desire, satisfaction, boredom, and 
suffering. Once the immediate goal of the will is achieved, the illusion of love dissipates, 
leaving behind disillusionment or renewed dissatisfaction—an outcome entirely consis-
tent with Schopenhauer’s fundamental pessimism about life.

A comparative analysis of these two philosophical approaches demonstrates that the 
starkly different interpretations of love are grounded in deeply divergent ontological and 
anthropological assumptions. In Avicenna’s philosophy, being is inherently intelligible, 
good-centered, and teleological, and the human being is capable—through the guidance 
of reason and love—of attaining perfection and true happiness. In Schopenhauer’s phi-
losophy, by contrast, reality lacks a rational or benevolent purpose and is governed by an 
irrational will that condemns human existence to perpetual dissatisfaction. Accordingly, 
love cannot assume a redemptive or elevating role; it remains a mechanism of deception 
in the service of biological survival.
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Conclusion
In the comparative examination of Avicenna’s and Schopenhauer’s views on love, it 

becomes evident that, despite fundamental differences in their metaphysical, epistemolog-
ical, and anthropological foundations, a semantic convergence exists in both thinkers’ con-
ception of “sexual love” as a force serving the preservation of the human species. For both 
philosophers, love is interpreted not as a merely personal emotion or feeling, but rather as 
an ontological mechanism of nature that ensures the continuity of existence.

However, beyond this convergence, their interpretations diverge radically. Within Avi-
cenna’s framework, love represents a pathway toward intellectual and moral transcen-
dence, offering meaning and orientation to human life. Within Schopenhauer’s frame-
work, love exemplifies the tragic condition of human existence, in which individuals are 
unknowingly manipulated by forces beyond their control.

The present study concludes that the philosophical analysis of love is not merely an 
inquiry into a particular human emotion, but rather a gateway to a deeper understanding of 
the relationship between metaphysics, ethics, and lived human experience. By juxtaposing 
Avicenna’s good-centered metaphysics with Schopenhauer’s will-centered pessimism, the 
article illuminates the profound extent to which conceptions of love are shaped by under-
lying metaphysical commitments.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
دیدگاه‌هــای  در  را  عشــق  مفهــوم  تحلیلی‎-‎تطبیقــی،  روش  بــا  پژوهــش  ایــن 
طبــی  منظــر  ســه  از  را  عشــق  ابن‌ســینا  می‏کنــد.  بررســی  شــوپنهاور  و  ابن‌ســینا 
و  بقــای موجــودات(،  فلســفی )عامــل  مالیخولیــا(،  )بیمــاری وســواس‌گونه شــبیه 
ــز  ــوپنهاور نی ــت. ش ــرده اس ک ــل  ــف درون( تحلی ــرای تلطی ــف ب ــق عفی ــی )عش عرفان
ــوع(، ارادۀ  ــرای بقــای ن ــده ب ــروی فریبن عشــق را در ســه ســاحت عشــق جنســی )نی
معطــوف بــه بقــا )نیــروی ســاری در هســتی(، و عشــق نــاب )شــفقت و رســتگاری( 
تبییــن می‌نمایــد. یافته‌هــا نشــان‌دهندۀ شــباهت در ســریان عشــق، اراده در تمــام 
ــرمحوری  ــر ش ــینا در براب ــوری ابن‌س ــت: خیرمح ــی اس ــاوت در مبان ــودات و تف موج
. ایــن مطالعــه، به‌عنــوان نخســتین مقایســۀ جامــع ایــن دو فیلســوف، افــق  شــوپنهاور

جدیــدی در فهــم فلســفۀ عشــق ارائــه می‌دهــد. 

اســتناد:  زهره‌ونــد، احســان؛ خــدری، غلامحســین. )1404(. مقایســۀ تطبیقــی مفهــوم عشــق در 
فلســفۀ ابن‌ســینا و شــوپنهاور؛ از خیرمحــوری تــا ارادۀ معطــوف بــه بقــا. آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی، 
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مقدمه

کــه  گرچــه تعریــف عشــق دور از دســترس و دشــوار اســت، چنان‎کــه مولانــا عشــق را دریــای عــدم می‌دانــد 
پایــان و حــد نــدارد و وجودهــای محــدود قــادر بــر وصــف و تعریــف آن نیســتند )بهــروان، ۱۳۸۹، ص. ۱۲۵(، 
کانــون توجــه اندیشــمندان، فیلســوفان، عارفــان  امــا به‌عنــوان یکــی از مفاهیــم بنیادیــن فلســفی همــواره در 
کاوش در ماهیــت آن پرداخته‌انــد.  گــروه بــا رویکردهــای خــاص خــود بــه  و ادیبــان قــرار داشــته و هــر 
در ایــن میــان، فیلســوفان بــا تکیــه بــر روش‌هــای عقلــی و اســتدلالی، نقــش برجســته‌ای در روشن‌ســازی 
ــا عصــر مــدرن،  کرده‌انــد. فلاســفۀ اســامی و غربــی، از دوران باســتان ت جنبه‌هــای مفهومــی عشــق ایفــا 
ــنت‌های  ــان س ــی می ــۀ تطبیق ــه مقایس ــر ب کمت ــا  ــد، ام ــه داده‌ان ــه ارائ ــن زمین ــترده‌ای در ای گس ــای  بحث‌ه

شــرقی و غربــی پرداختــه شــده اســت. 
گــذار از  ــر  ــز ب ــا تمرک ــا مفهــوم عشــق را در فلســفۀ ابن‌ســینا و شــوپنهاور - ب ــر آن اســت ت ــه ب ایــن مقال
کنــد  خیرمحــوری در اندیشــۀ ابن‌ســینا بــه اراده‌محــوری و میــل بــه بقــا در فلســفۀ شــوپنهاور - مقایســه 
ک و افتــراق دو نظــام فکــری متفــاوت را بررســی نمایــد. ابن‌ســینا و  ، وجــوه اشــترا و از ایــن رهگــذر
کــه به‌نحــو منســجم  ، هریــک در ســنت فلســفی خــاص خــود، از نخســتین فیلســوفانی هســتند  شــوپنهاور
و نظام‌منــد بــه تحلیــل ماهیــت عشــق پرداخته‌انــد؛ ابن‌ســینا در چارچــوب فلســفۀ مشــائی و متافیزیــک 
، و شــوپنهاور در افــق فلســفۀ مــدرن آلمانــی و متافیزیــک اراده. ایــن تنــوع رویکردهــا، زمینه‌ای غنی  خیــر
بــرای مطالعــۀ تطبیقــی میــان دو نگــرش متفــاوت بــه عشــق، یکــی بــر محــور عقــل و دیگــری بــر محــور 

اراده، فراهــم مــی‌آورد. 
کــرده  ابن‌ســینا، فیلســوف برجســتۀ اســامی، عشــق را از ســه منظــر طبــی، فلســفی و عرفانــی، بررســی 
کتــاب قانــون، عشــق را نوعــی بیمــاری وســواس‌گونه نزدیــک بــه مالیخولیــا توصیــف  اســت. او در 
کــه در آن نیکویــی صورت‌هــا و ســیرت‌ها بــر قــوۀ خیــال غلبــه می‌یابــد و فــرد را از امــور روزمــره  می‏کنــد 
بازمــی‌دارد )ابن‌ســینا، ۱۳۸۷، ج. ۳، ص. ۲۳۸(. ایــن دیــدگاه بــا نظــر شــوپنهاور در بــاب عشــق جنســی 
ــن  ــه ای ک ــد  ــدار می‌ده ــد و هش ــوع می‌دان ــای ن ــرای بق ــده ب ــی فریبن ــق را نیروی ــت؛ او عش ــوان اس هم‌خ
گزارش‌هــای روزنامه‌هــای  نیــرو می‌توانــد افــراد را تــا مــرز جنــون یــا خودکشــی بکشــاند، چنان‎کــه در 
کــه ایــن نــوع  کیــد می‏کنــد  ، ۱۳۸۸، ص. ۹۷۷(. شــوپنهاور تأ اروپایــی قــرن نوزدهــم آمــده اســت )شــوپنهاور
ــازد.  ــل می‌س ــزرگ را مخت ــان ب ــی اذه ــد و حت ــغال می‏کن ــان را اش ــکار جوان ــی از اف ــش از نیم ــق بی عش
در بُعد فلســفی، ابن‌ســینا در رســالة فی ماهیة العشــق، عشــق را بنیاد هســتی و عامل بقای موجودات 
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ــرات  ــالات و خی کم ــوی  ــان را به‎س ــت و آن ــاری اس ــات ج ــام ممکن ــه در تم ک ــقی  ــد؛ عش ــی می‏کن معرف
گریزان‎انــد )ابن‌ســینا، ۱۳۶۰، ص. ۱۷۶(. ایــن ایــده بــا مفهــوم  ســوق می‌دهــد، درحالی‏کــه از شــرور و نقصــان 
کــه آن را نیرویــی ســاری در تمــام موجــودات می‌دانــد  ارادۀ معطــوف بــه بقــای شــوپنهاور قرابــت دارد، 
 ،۱۳۹۶ ، گرانشــی - و عامــل هــر حرکتــی در جهــان می‌شــمارد )شــوپنهاور گیــاه تــا جاذبــۀ  - از جوانــه‌زدن 
ص. ۱۲۷(. هــر دو فیلســوف، عشــق را به‌عنــوان نیــروی محرکــۀ وجــود توصیــف می‌کننــد، امــا مبانی‌شــان 

ــدف  ــور و بی‌ه ک ــر ارادۀ  ــی در براب ــال اله کم ــود و  ــۀ وج ــر پای ــینا ب ــوری ابن‌س ــت: خیرمح ــاوت اس متف
 . شــوپنهاور

ســومین منظــر ابن‌ســینا، عرفانــی اســت. در نمــط نهــم اشــارات و تنبیهــات، از عشــق عفیــف ســخن 
کــه شــمایل معشــوق را بــر شــهوات مقــدم مــی‌دارد و درون را لطیــف می‌ســازد )ابن‌ســینا، ۱۳۸۳،  می‌گویــد 
کــه بــه رســتگاری و تســلیم ارادۀ زندگــی  ص. ۴۱۰(. شــوپنهاور نیــز عشــقی نــاب را توصیــف می‏کنــد 

 .)Schopenhauer, 1860, p. 367( می‌انجامــد و آن را بــا هــم‏دردی و عبــور از اصــل تفــرد یکــی می‌دانــد
ــراق  ک و افت ــد، بلکــه وجــوه اشــترا ایــن مقایســه نه‎تنهــا مبانــی و خاســتگاه‌های عشــق را تبییــن می‏کن

دو دیــدگاه را برجســته می‌ســازد. 
اندیشــۀ  از  متفــاوت  افــق  دو  بیانگــر  هریــک  کــه  ازآن‏روســت   ، شــوپنهاور و  ابن‌ســینا  انتخــاب 
فلســفی‌اند: ابن‌ســینا در ســنت مشــائی اســامی و شــوپنهاور در ســنت متافیزیکــی مــدرن غــرب. تنــوع 
ســه‌گانۀ نگــرش ابن‌ســینا - طبــی، فلســفی و عرفانــی - و در برابــر آن، تحلیــل شــوپنهاور از عشــق در 
ــق  ــی از عش ــه درک ــر دو ب ــناختی، ه ــی هستی‌ش ــاف در مبان ــود اخت ــا وج ــات، ب ــوم ارادۀ حی ــو مفه پرت
به‌مثابــۀ نیرویــی ســاری در هســتی می‌انجامنــد. همیــن هم‌پوشــانی مفهومــی، مبنــای طــرح پرســش‌های 

ایــن پژوهــش اســت. 
الف( ابن‌سینا در مجموعۀ آثارش پیرامون عشق چه نظراتی دارد و بر چه مبانی استوار است؟

ب( شوپنهاور چه نظراتی در رابطه با عشق دارد؟
مفهــوم  در  شــوپنهاور  و  ابن‌ســینا  روش‌هــای  و  مبانــی  دیدگاه‌هــا،  افتــراق  و  ک  اشــترا وجــوه  پ( 

چیســت؟ عشــق 
، بــا تکیــه بــر تفکــرات بدیــع دو فیلســوف، افــق جدیــدی در فهــم عشــق می‌گشــاید.  ایــن نوشــتار
ــی  ــادی متفاوت ــد و مب ــه عشــق می‌نگرن ــز ب ــدام از منظــری فلســفی متمای ــه هرک ک مقایســۀ آرای ایشــان، 
دارنــد، بــر پیچیدگــی پژوهــش می‌افزایــد. رویکردهــای چندگانــۀ ابن‌ســینا، برآمــده از ســاحت‌های 
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آرای  مقایســۀ  نخســتین  به‌عنــوان  پژوهــش،  ایــن  اســت.  گانــه  جدا بررســی  نیازمنــد  وجــودی‌اش، 
شــوپنهاور بــا فیلســوفان اســامی، بــه دشــواری‌های موجــود پاســخ می‌دهــد و زمینــه‌ای بــرای مطالعــات 

ــی‌آورد.  ــم م ــده فراه ــی آین تطبیق
پیشینۀ تحقیق

مفهــوم عشــق به‌عنــوان یکــی از موضوعــات محــوری در فلســفه، عرفــان و ادبیــات، همــواره مــورد توجــه 
کــه  گســترده در منابــع موجــود، پژوهشــی  پژوهشــگران بــوده اســت. بااین‎حــال، پــس از جســت‌وجوی 
به‌طــور مســتقیم و مســتقل بــه مقایســۀ تطبیقــی مفهــوم عشــق در اندیشــۀ ابن‌ســینا و شــوپنهاور پرداختــه 
باشــد، یافــت نشــد. ایــن شــکاف تحقیقاتــی، ضــرورت انجــام مطالعــه‌ای جامــع و نظام‌منــد را برجســته 
می‏کنــد. بــا وجــود ایــن، برخــی پژوهش‌هــای مرتبــط بــا موضــوع عشــق در آثــار ایــن دو فیلســوف یــا 
کــه در ادامــه به‌طــور مختصــر بررســی و تحلیــل می‌شــوند.  زمینه‌هــای نزدیــک بــه آن شناســایی شــده‌اند 
الــف( نقــدی بــر مفهــوم عشــق و اراده از نظــرگاه شــوپنهاور )مــدرس مطلــق، ۱۳۷۶(: ایــن مقالــه بــه تحلیــل مفهــوم 

گرچــه ایــن  عشــق در فلســفۀ شــوپنهاور بــا تمرکــز بــر رابطــۀ آن بــا ارادۀ معطــوف بــه زندگــی می‌پــردازد. ا
کــرده، امــا فاقــد رویکــرد تطبیقــی بــا فلاســفۀ  کمــک  پژوهــش بــه تبییــن دقیــق دیدگاه‌هــای شــوپنهاور 
، به‌ویــژه از ســنت اســامی، اســت و صرفــاً بــه جنبه‌هــای غربــی موضــوع محــدود مانــده اســت.  دیگــر

کدکنــی، ۱۳۹۶(: ایــن مطالعــه بــه بررســی مفهــوم عشــق در آثــار فلســفی  ب( ابن‌ســینا و ماهیــت عشــق )

ابن‌ســینا، به‌ویــژه رســالة فــی ماهیــة العشــق، پرداختــه و عشــق را به‌عنــوان نیــروی محرکــۀ هســتی تحلیــل 
می‏کنــد. بااین‎حــال، ایــن پژوهــش تنهــا بــه بعــد فلســفی عشــق در اندیشــۀ ابن‌ســینا توجــه دارد و از 
کــرده اســت. همچنیــن، ایــن اثــر فاقــد هرگونــه مقایســه بــا فلاســفۀ  دیدگاه‌هــای طبــی و عرفانــی او غفلــت 

غربــی اســت. 
ــه بــه بررســی جنبه‌هــای زمینــی و  ج( عشــق زمینــی از دیــدگاه ابن‌ســینا )صیــدی و پاشــایی، ۱۴۰۰(: ایــن مقال

ــوان یــک  ــه و عشــق را به‌عن ــون، پرداخت ــاب قان کت ــژه در  ــار ابن‌ســینا، به‌وی روان‏شــناختی عشــق در آث
گرچــه ایــن پژوهــش بــه یکــی از ســاحت‌های عشــق در  بیمــاری شــبیه مالیخولیــا تحلیــل می‏کنــد. ا
اندیشــۀ ابن‌ســینا توجــه دارد، امــا جامعیــت لازم بــرای پوشــش تمــام ابعــاد )طبــی، فلســفی و عرفانــی( را 

نــدارد و بــه مقایســه بــا دیگــر نظام‌هــای فلســفی نمی‌پــردازد. 
گانــۀ دیدگاه‌هــای ابن‌ســینا  : پژوهش‌هــای موجــود عمدتــاً بــه بررســی جدا تحلیــل و تمیــز پژوهــش حاضــر

کمتــر بــه رویکــرد تطبیقــی میــان ســنت‌های فلســفی اســامی و غربــی توجــه  یــا شــوپنهاور پرداخته‌انــد و 
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کــه مطالعــات تطبیقــی انجــام شــده، تمرکــز غالبــاً بــر مقایســۀ فلاســفۀ اســامی بــا  کرده‌انــد. در مــواردی 
یکدیگــر یــا بــا افلاطــون به‌عنــوان نماینــدۀ ثابــت فلســفۀ غــرب بــوده اســت )ماننــد مقایســۀ ابن‌ســینا و 
فارابــی یــا ابن‌ســینا و افلاطــون(. شــوپنهاور در فصــل »متافیزیــک عشــق جنســی« از جلــد دوم جهــان 
کانــت،  کــه فیلســوفان پیــش از او، از جملــه افلاطــون، روســو و  ، تصریــح می‏کنــد  همچــون اراده و تصــور
به‌جــد بــه تحلیــل ماهیــت عشــق نپرداخته‌انــد و مباحــث آنــان را بیشــتر شــاعرانه یــا اخلاقــی می‌دانــد 
، ۱۳۸۸، ص. ۹۷۷‎-‎۹۸۵(. ایــن نکتــه  کــه بــرای مخاطبــان یونانــی و مــدرن مناســب بــوده اســت )شــوپنهاور
اهمیــت مقایســۀ اندیشــۀ شــوپنهاور بــا فیلســوفان اســامی، چــون ابن‌ســینا، را دوچنــدان می‏کنــد، زیــرا 
ــفی  ــنت فلس ــر در دو س ــق، اراده و خی ــان عش ــبت می ــر از نس ــی عمیق‌ت ــه درک ــوان ب ــذر آن می‌ت از رهگ

متفــاوت دســت یافــت. 
، پژوهش‌هــای پیشــین دربــارۀ ابن‌ســینا اغلــب تنهــا یکــی از ابعــاد عشــق )طبــی،  از ســوی دیگــر
ــال، دیــدگاه  ــرای مث کرده‌انــد و از جامعیــت لازم برخــوردار نبوده‌انــد. ب ــا عرفانــی( را بررســی  فلســفی ی
گانــه تحلیــل  کتــاب قانــون یــا دیــدگاه عرفانــی او در اشــارات و تنبیهــات به‌طــور جدا طبــی ابن‌ســینا در 
کمتــر پژوهشــی ایــن ســه ســاحت را به‌طــور یکپارچــه مــورد توجــه قــرار داده اســت. پژوهــش  شــده، امــا 
کنــار مقایســۀ آن‎هــا بــا آرای  گــردآوری و تحلیــل جامــع تمــام دیدگاه‌هــای ابن‌ســینا در  ، بــا  حاضــر
گامــی نــو در فلســفۀ تطبیقــی برمــی‌دارد. ایــن مطالعــه، به‌عنــوان نخســتین پژوهــش در نــوع   ، شــوپنهاور
از  بهره‌گیــری  بــا  بلکــه  فلســفی می‌پــردازد،  میــان دو ســنت  بــه مقایســه‌ای نظام‌منــد  نه‎تنهــا  خــود، 
چارچــوب تحلیلی‎-‎تطبیقــی، به‏دنبــال تبییــن شــباهت‌ها )ماننــد ســریان عشــق/اراده در هســتی( و 

تفاوت‌هــا )ماننــد خیرمحــوری در برابــر شــرمحوری( اســت. 
پیشــینۀ تحقیــق نشــان‌دهندۀ شــکاف قابــل ‌توجــه در مطالعــات تطبیقــی میــان ابن‌ســینا و شــوپنهاور 
 ، ، بــا تمرکــز بــر جامعیــت دیدگاه‌هــای ابن‌ســینا و مقایســۀ آن‎ها بــا آرای شــوپنهاور اســت. پژوهــش حاضــر
نه‎تنهــا ایــن شــکاف را پــر می‏کنــد، بلکــه زمینــه‌ای بــرای مطالعــات تطبیقــی آینــده در فلســفۀ شــرق و 

غــرب فراهــم مــی‌آورد. 

۱. عشق از دیدگاه ابن‌سینا

ــود  کــه هــم طبیــب حاذقــی در عصــر خــود ب ــه جامعیــت شــخصیت علمــی‌اش -  ــا توجــه ب ابن‌ســینا، ب
گســترده‌ای در مباحــث مابعدالطبیعــه - چنان‎کــه پیــش از ایــن نیــز اشــاره  و هــم دارای تبحــر و دانــش 
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ــر  ــاوه ب ــت. ع ــی می‌دانس گرد فاراب ــا ــود را ش ــد خ ــود، هرچن ــناخته می‌ش ــائی ش ــب مش ــس مکت ــد، رئی ش
گرایش‌هــای عرفانــی و نوشــتارهایی بــا روحیــۀ اهل‌تصــوف در آثــار  شــخصیت فلســفی شــیخ‌الرئیس، 
کــه دســت‌کم نشــان‌دهندۀ تمایــات او و تأثیرپذیــری‌اش از ایــن حــوزۀ معرفتــی  وی بــه چشــم می‌خــورد 
گســترده همچون  کــه می‌خواهیــم نظــرات ابن‌ســینا را پیرامــون موضوعی  اســت. بــا ایــن اوصــاف، هنگامــی 
عشــق مــورد بررســی و تحقیــق قــرار دهیــم، ســزاوار اســت نظــرات او را در هرکــدام از حوزه‌هــای فکــری و 
کمــک  علمــی‌اش به‌صــورت مســتقل و به‏تفکیــک مــورد بررســی و مداقــه قــرار دهیــم. ایــن رویکــرد بــه مــا 
تــش  کنیــم و تمــام زوایــای آشــکار و پنهــان تأملا می‏کنــد تــا تصویــری روشــن از فضــای فکــری او ترســیم 
کــه در بــاب عشــق ســخن  را پیرامــون ایــن مفهــوم مــورد توجــه و دقــت قــرار دهیــم. در میــان فیلســوفانی 
کــه هم‏زمــان در ســه زمینــۀ علمــی و شــناختی یعنــی فلســفه، طــب  کســی یافــت می‌شــود  کمتــر  گفته‌انــد، 
و عرفــان دارای مقــام علمــی و صاحــب اندیشــه و نظــر باشــد. ازاین‎جهــت، نظــرات ابن‌ســینا در بــاب 
، ابتــدا، بــه تفکیــک، نظــر ابن‌ســینای طبیــب،  موضــوع مذکــور جــای توجــه ویــژه دارد. بــه همیــن منظــور
ســپس ابن‌ســینا در جایــگاه فیلســوف و دســت‌آخر نظــرش در بــاب عشــق در مقــام یــک عارف را بررســی 

کــرد تــا زمینــه‌ای بــرای مقایســۀ تطبیقــی بــا دیدگاه‌هــای شــوپنهاور فراهــم آیــد.  خواهیــم 
کــه  کتــاب قانــون، ذکــر شــده اســت  کتــاب مشــهور خــود،  دیــدگاه پزشــکی و طبیبانــۀ شــیخ‌الرئیس در 
 ،۱۳۹۴ ، کتــاب در تاریــخ طــب باشــد و هنــوز هــم در مشــرق‌زمین تدریــس می‌شــود )نصــر شــاید مؤثرتریــن 
ــة العشــق و شــاهکار جامــع  کتــاب رســالة فــی ماهی ص. ۲۵(. دیــدگاه فلســفی و حکیمانــۀ ابن‌ســینا در 

کامــل در علــوم اســت، یعنــی الهیــات الشــفا ذکــر شــده، امــا بــرای دریافتــن  کــه دایره‌المعارفــی  وی 
نظــرات باطنــی و عارفانــۀ او پیرامــون مقولــۀ عشــق، بایــد بــه نمــط نهــم اشــارات و تنبیهــات رجــوع نمــود. 

۲‎-‎۱. بیان ابن‌سینا در کسوت طبیب

کتــاب قانــون و در فصــل یازدهــم آورده شــده اســت.  دیــدگاه طبــی ابن‌ســینا در مــورد موضــوع عشــق در 
شــیخ‌الرئیس عشــق را نوعــی بیمــاری وســواس‌گونه‌ای شــبیه بــه مالیخولیــا تلقــی می‏کنــد؛ فــرد عاشــق 
غــرق در خیــالات و اوهــام می‌گــردد و تصــوری خیالــی از معشــوق و محبوبــش دارد. توجــه و تمرکــز 
کــه موجــب انصــراف حــواس او از غیــر خواهــد شــد، ســبب می‌شــود تــا فــرد  طولانی‌مــدت بــر یــک نفــر 
ئــم و نشــانه‌های عشــق از دیــدگاه ابن‌ســینای طبیــب  عاشــق از ســایر شــئونات زندگــی غافــل شــود. علا
ــراوان، انــدوه  ــده و مــزاح ف گودافتادگــی چشــمان، شــوخی و خن  ، : پلــک برهــم‌زدن بســیار ــد از عبارت‎ان
کلامــی پراحســاس یا شــعری  بی‌پایــان، نفس‌هــای تنــگ و آه مســتدام. فــرد مبتــا بــه بلیــۀ عشــق، آن‎گاه‎کــه 



137

  دورۀ ۲۰، بهار و تابستان ۱۴۰۴، شمارۀ ۳۶

عاشــقانه بشــنود، ســخت متأثــر و منقلــب می‌گــردد. درد عشــق تــا پژمردگــی باطــن، پریشــانی ظاهــر و 
ــی‌رود.  ــش م ــش پی ــی نبض بی‌نظم

بیــان ابن‌ســینا در قانــون: عشــق بیمــاری وســواس‌گونه‌ای شــبیه بــه مالیخولیــا اســت. عامــل ایــن بیمــاری 

عبــارت اســت از غــرق شــدن در خیــالات و اینکــه انســان فکــر خــود را تمامــاً بــه تصاویــری معطــوف 
کــردن حاصلــی نــدارد. امــا ایــن توجــه و تمرکــز ممتــد عامــل  مــی‌دارد و آرزومنــد آن‎هــا اســت. امــا آرزو 

مــرض می‌شــود )ابن‌ســینا، ۱۳۸۹، ج. ۳، ص. ۱۷۳(. 

۱-۲. مبانی و خاستگاه نظر طبی ابن‌سینا

ــۀ  ــتر از ترجم ــوازی بیش ــری، رازی و اه ــد طب ــان و همانن ــب یونانی ــرو مکت ــب پی ــم ط ــیخ‌الرئیس در عل ش
ــر نظــرات  گفــت بســیاری از مطالــب را ب ــه بایــد  کــرده اســت. البت کتاب‌هــای اســتادان یونانــی اقتبــاس 
گردیــده اســت.  کــه موجــب تحســین خویــش  طبیبــان یونانــی افــزوده و آن‎هــا را به‌شــکلی نویــن درآورده 
بقــراط و بســیاری از پزشــکان پیــش از ابن‌ســینا، امــراض را نوعــی عنصــر خارجــی مســتقل می‌دانســتند 
گاه و بیــگاه بــه بــدن انســان هجــوم می‌آورنــد. به‏دلیــل اینکــه بــدن مرکــب از رطوبت‌هــا، اعضــا و  کــه 
نیــروی حیاتــی اســت، در برابــر هجــوم عنصــر خارجــی بــه دفــاع از خــود و مبــارزه بــا آن برمی‌خیــزد؛ نتیجــۀ 
ــد.  ــرگ می‌انجام ــی و م ــه ناخوش ــا ب ــود ی ــر می‌ش ــات منج ــامتی و حی ــتی و س ــه تندرس ــا ب ــکار ی ــن پی ای
کــرده اســت  شــیخ‌الرئیس ابن‌ســینا نیــز بــر همیــن عقیــده بــوده، البتــه ایــن مبانــی را بــا نظــرات خــود غنــی 

)نجم‌آبــادی، ۱۳۹۷، ص. ۵۸۶(. 

کامــل الصناعــة الطبیــة  کتــاب  پیــش از ابن‌ســینا، علی‌بن‌عبــاس مجوســی )ســدۀ چهــارم هجــری( در 
کتــاب، نظریه‌هــای پزشــکی  بــه بحــث پیرامــون آشــفتگی‌های روانــی و روحــی پرداختــه و در آغــاز 
ــان داشــته اســت:  ــون عشــق، مختصــراً بی ــرده اســت. در توضیــح جن ک ــه  ــارۀ ایــن بیماری‌هــا را ارائ درب
کــه بیمــار دائمــاً بــه او می‌اندیشــد و نشــانه‌های آن عبــارت اســت  کســی  احساســی نفســانی نســبت بــه 
ــوب  ــادآوری محب ــگام ی ــر نبــض به‌هن ــاده، حرکــت ســریع چشــم، ضعــف و تغیی گودافت از چشــم‌های 
کــه ابن‌عبــاس مجوســی مختصــراً بــه  )مجوســی، ۱۲۹۴، ج. ۱، ص. ۳۳۴(. ابن‌ســینا عشــق یــا جنــون عشــقی را 

کــرده اســت؛ به‌نحــوی  کامــل شــرح  آن پرداختــه و رازی هــم آن را از قــول مجوســی آورده، تقریبــاً به‌طــور 
گفتــۀ او، نشــانه‌های بیمــاری عشــق شــبیه  کــه هــم در شــرق و هــم در غــرب تأثیرگــذار بــوده اســت. بــه 
ــرف  ــار و منح ــردن بیم ک ــوب  ــود. مرط ــر می‌ش ــودا پ ــط س ــدن از خل ــه ب ک ــی  ــت، به‌صورت ــا اس مالیخولی

کــردن ذهــن از وســواس از راه‌هــای درمــان آن اســت. ابن‌ســینا در جایــی می‌گویــد:
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‍ˮ̂ ،کردیــم )ابن‌ســینا از درک تابعیــت وضعیــت جســمانی از اوهــام ذهنــی حیــرت 
ج. ۲، ص. ۸۹۷(.  ،۱۳۸۹

کــه غالــب نظــرات طبیبــان بعــد از  گفــت  در توضیــح مبانــی نظــرات پزشــکی شــیخ‌الرئیس بایــد 
اســام در بــاب بیماری‌هــای روانــی، به‌جهــت غلبــۀ مکتــب اســکندریه، غالبــاً بــر مبنــای دیدگاه‌هــای 
آثــارش بــر  کــه خــود جالینــوس نیــز در افــکار و  طبیبــان یونــان و به‌طــور خــاص جالینــوس اســت 
از  علی‌الظاهــر  عشــق،  بیمــاری  از  پزشــکی  توضیــح  قدیمی‌تریــن  دارد.  تکیــه  بقراطــی  دانش‌هــای 
کــرده بــود.  کــه بولــس اجانیطــی )ســدۀ اول هجــری( از آن نســخه‌برداری  اریباســیوس )۴۰۰م( بــود 
کمتــر از ابن‌ســینا، ایــن موضــوع را توضیــح داده اســت. ابن‌ســینا نخســتین طبیبــی اســت  بولــس بســیار 
کــرده اســت؛ او  کــه ایــن مــرض را بــه دمــاغ نســبت داده، امــا آن را وهمــی ذهنــی ماننــد مالیخولیــا قلمــداد 
ئــم ایــن مــرض  ئــم افســردگی را محــرز و نوســانات نبضــی را به‌عنــوان علا نیــز ماننــد طبیبــان یونانــی، علا

معیــن نمــوده اســت. 
گرفتــه  در مجمــوع، شــیخ‌الرئیس مطالــب خــود را پیرامــون آســیب‌های مغــزی از بولــس اجانیطــی 
کتــاب هفت‌جلــدی  کتــاب بیشــتر آورده‌هایــی از  کتــاب او نیــز به‏نــام خلاصــه پزشــکی در هفــت  کــه 
کــرده و نظــرات  اریباســیوس اســت. بولــس نیــز از طریــق اریباســیوس از آموزش‌هــای جالینــوس اســتفاده 
آمیختــه اســت. درمان‌هــای ابن‌ســینا بــرای ایــن بیماری‌هــا در  او را بــا دیدگاه‌هــای طبیبــان یونــان 
ــرای مطالــب  کتــاب ســوم بســیار شــباهت دارد، امــا ابن‌ســینا ب ــا نوشــته‌های بولــس در  کتــاب قانــون ب
کیــد  گفته‌هــای او بــا مطالــب شــیخ‌الرئیس در تفصیــل بیشــتر و تأ خــود منبعــی نیــاورده اســت. تفــاوت 
بیشــتر ابن‌ســینا بــر نظریــۀ اخلاطــی اســت. درمان‌هــای ایــن دو نیــز بــرای بیماری‌هایــی چــون مالیخولیــا 
ــینا  ــط ابن‌س ــل توس کام ــورت  ــا به‌ص ــورد مانی ــس در م ــرات بول ــاه نظ کوت ــش  ــیار دارد و بخ ــباهت بس ش

بازنویســی شــده اســت )حــداد عــادل، ۱۳۹۳، مدخــل »مجنــون«(. 

‎3-۱. عشق از دیدگاه فلسفی ابن‌سینا

که:  گفته است  شیخ‌الرئیس در الهیات الشفا 

‍ˮ̂ کــه خــود را بــا کمــالات و زیبایی‌هــا و ارزش‌هــا اســت  واجب‌الوجــود نهایــت 
کــه در آن عاقــل و معقــول در حقیقــت یکــی اســت  ایــن اوصــاف تعقــل می‏کنــد؛ تعقلــی 
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)ابن‌ســینا،  اســت  خــودش  بــرای  معشــوق  و  عاشــق  بزرگ‌تریــن  واجب‌الوجــود،  ذات  و 
.)۳۸۸ ص.  بی‌تــا، 

که:  ئی نگاشته است  همچنین در دانشنامۀ علا

‍ˮ̂ پــس اندریافــت ســبب عشــق آن بزرگــی بــود و عشــق ســبب مانندگــی جســتن بــود
و مانندگــی جســتن ســبب آن جنبــش بــود )ابن‌ســینا، ۱۳۸۳، ص. ۱۴۸(.

که:  ابن‌سینا در الهیات نجات معتقد است 

‍ˮ̂ کــه معشــوق اســت، نســبت بــه عاشــق خیــر اســت، بلکــه معشــوق ازآن‎جهــت 
ایجــاد حرکــت غیرقهــری می‌کننــد، حرکتشــان  کــه  گفــت همــۀ محرک‌هایــی  می‌تــوان 
)ابن‌ســینا، ۱۳۷۰، ص. ۱۹۳(. مشــتاق چیــزی هســتند  در حقیقــت  و  اســت  به‏ســمت هدفــی 

کامل‌تریــن دیــدگاه فلســفی او را یافــت، تــا  کتــاب رســالة فــی ماهیــة العشــق  بــا وجــود ایــن، می‌تــوان در 
کــه در پــی اثبــات ســریان عشــق در تمــام موجــودات اســت؛ آن را ســبب بقــای موجــودات عالــم  بدان‏جــا 

هســتی دانســته و در تعریــف آن می‌گویــد:

‍ˮ̂ ،عشــق در حقیقــت چیــزی جــز نیکــو شــمردن امــر نیکــو و مــوزون نیســت. )ابن‌ســینا
 .)۳۷۷‎-‎۳۷۸ .۱۴۰۰، صص

ابن‌ســینا، از دیــدگاه فلســفی‌اش، عشــق را ســبب بقــای تمــام موجــودات عالــم می‌دانــد و از آن 
کــه عشــق ذاتــی و شــوق فطــری  ــرد  ــر می‏کنــد. او نتیجــه می‌گی ــرات تعبی کمــالات و خی ــه  ــه اشــتیاق ب ب
ــر و  ــا موجــودات از نقــص و فق ــروردگار اســت ت ــم، اقتضــای حکمــت بالغــۀ پ در همــۀ موجــودات عال

کمــال برســند )ابن‌ســینا، ۱۴۰۰، ص. ۳۷۷(.  ضعــف بــه خیــر و 
ابن‌ســینا بحثــی را در رابطــه بــا اثبــات عشــق در بســایط غیرزنــده طــرح می‏کنــد؛ بــه عقیــدۀ او، هیولای 
ــه ذات نباشــد و همچنیــن اعــراض در شــمار بســایط هســتند و اجــزای  کــه قائــم ب حقیقــی و صورتــی 
خارجــی یــا عقلــی بــرای آن‎هــا متصــور نیســت. او در همــۀ ایــن ســه نــوع از بســایط غیرزنــده، عشــق را 
ــه می‌دهــد. شــیخ‌الرئیس  ــات آن اســتدلال‎هایی ارائ ــرای اثب ــد و ب جــاری و علــت بقــای آن‎هــا می‌دان
حــرص و اشــتیاق همیشــگی هیــولا بــه صــورت را امــری ثابت‌شــده و متقــن دانســته، و آن را نوعــی عشــق 
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ــولا در نــگاه او همچــون عجــوزه‌ای زشــت‌صورت اســت  ــه صــورت. هی ــولا ب ــد؛ یعنــی عشــق هی می‌دان
ــینا، ۱۴۰۰، ص.  ــد )ابن‌س ــر رخ می‌کش ــی ب ــاب صورت ــر دم حج ــره، ه ــت چه ــدن قباح ــان مان ــرای پنه ــه ب ک
کــه آن نیــز یکــی از جواهــر اســت - از دو جهــت  ۳۷۹(. ابن‌ســینا بــرای اثبــات عشــق در صــورت - 

اســتدلال مــی‌آورد: یکــی از راه ملازمــۀ دائمــی و همیشــگی صــورت بــا موضوعــش، و دیگــری از راه 
کــه از مــکان اصلــی‌اش جــدا شــده باشــد  کمــالات خــود، زمانــی  ملازمــۀ صــورت بــا مواضــع طبیعــی و 

)ابن‌ســینا، ۱۴۰۰، ص. ۳۸۰(. 

کــه از دیــدگاه شــیخ‌الرئیس بســیار واضــح و روشــن اســت؛ از  مــورد بعــدی عشــق در اعــراض اســت 
نظــر او، جدیــت اعــراض بــرای همراهــی و ملازمــت و مقارنــه بــا موضوعشــان دلیــل بــر وجــود ایــن عشــق 
گــر موضوعــی نباشــد، عــرض نیــز نخواهــد بــود. چنان‎کــه قبــاً مفصــاً توضیــح داده شــد،  اســت، زیــرا ا
کــه  کــرده اســت؛ ازآنجا ابن‌ســینا بــرای وجــود عشــق در نفس‌هــا و صورت‌هــای نباتــی نیــز دلایلــی اقامــه 
نفس‌هــای نباتــی را دارای ســه قــوۀ تغذیــه، تنمیــه و تولیــد مثــل می‌دانــد، وجــود عشــق را نیــز در آن‎هــا 

گانــه توضیــح داده اســت )ابن‌ســینا، ۱۴۰۰، ص. ۳۸۰(.  در ســه نــوع جدا
ابن‌ســینا، بــه همیــن ترتیــب، بــه اثبــات عشــق در نفس‌هــای حیوانــی نیــز می‌پــردازد و بــرای هرکــدام 
از حــواس ظاهــری، حــواس باطنــی و قــوای غضبــی و شــهوانی عشــقی لحــاظ می‏کنــد. هریــک از 
کــه شــوق بــه آن عمــل در حقیقــت همــان عشــق غریــزی  قوه‌هــا و نفس‌هــا اختصــاص بــه عملــی دارنــد 
ــا  ــود. ام ــر ایــن عشــق وجــود نداشــته باشــد، پــس وجــود آن قوه‌هــا مهمــل و باطــل می‌ب گ ــرا ا اســت؛ زی
کــه بــا طبیعتشــان در تناســب اســت، شــوق و  کــه حیوانــات نســبت بــه چیزهایــی  مــا مشــاهده می‌کنیــم 
کــه آن‎هــا نســبت بــه چیــزی  عشــق دارنــد. وجــود عشــق در حــواس ظاهــری حیوانــات باعــث می‌شــود 
کننــد. امــا در حــواس باطنــی، عشــق غریــزی  کراهــت داشــته باشــند و اجتنــاب  کــه برایشــان مضــر اســت، 
کــه منشــأ و مبــدأ خیــالات برانگیخته‌شــده و از نفس‌هــای حیوانــی اســت. در قــوۀ غضبیــه،  وجــود دارد 
به‌صــورت شــوق بــه برتــری جســتن و انتقــام از دشــمن و پرهیــز از ذلــت و خــواری و مغلــوب واقــع شــدن 

بــروز می‏کنــد )ابن‌ســینا، ۱۴۰۰، ص. ۳۸۲(. امــا در قــوۀ شــهوانی، تجســم عشــق بــه دو صــورت اســت: 
کــه صرفــاً بــا دســت‏یابی عاشــق بــه مقصــود حقیقــی‌اش تســکین می‌یابــد، ماننــد  الــف( عشــقی 

کــه از ارتفــاع ســقوط می‏کنــد. میــل ســنگ بــه ســقوط به‌طبــع اســت.  ســنگی 
کــه عاشــق  کــه در ایــن نــوع عشــق، محتمــل و ممکــن اســت  ب( نــوع دیگــر عشــق اختیــاری اســت 
کنــد عشــق موجــب متضــرر شــدن او  کــه احســاس  از عشــقش معــرض و رویگــردان شــود؛ هــر زمــان 
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کــه در هنــگام خطــر از خــوردن علوفــه و غذایشــان منصــرف می‌شــوند  می‌شــود، ماننــد چهارپایــان 
گاهــی امــکان دارد در بیــن قــوۀ »شــهوانی حیوانــی«  کــه  )ابن‌ســینا، ۱۴۰۰، ص. ۳۸۲(. لازم بــه ذکــر اســت 

ــم  ــا ه ــر ب ــورد نظ ــت م ــوق و غای ــه معش ــیدن ب ــه در رس ــود، درحالی‏ک ــل ش ــق حاص ــی«، تواف ــوۀ »نبات و ق
کــه در وجــود او اســت، از روی  کــه حیــوان به‌جهــت عشــق غریــزی  مخالــف بودنــد، ماننــد »تولیــد مثــل« 
اختیــار به‏ســمت مطلــوب خــود حرکــت می‏کنــد؛ امــا غایــت ایــن حرکــت مقصــود ذاتــی‌اش نیســت و 
کــه اقتضــای بقــای نســل دارد، حرکــت می‏کنــد. خداونــد، چــون  در واقــع در جهــت عنایــت پــروردگار 
بقــای نســل در یــک شــخص به‌تنهایــی ممکــن نیســت، به‌اقتضــای حکمــت بالغــۀ خــود، ایــن شــوق و 
گــردد )ابن‌ســینا، ۱۴۰۰،  میــل فطــری را در حیوانــات قــرار داده تــا موجبــات بقــای انــواع و اجنــاس فراهــم 

ص. ۳۸۲(. 

۱-4. مبانی و خاستگاه نظر فلسفی ابن‌سینا

کــه مبانــی نظــرات طبــی شــیخ‌الرئیس بــر طــب بقراطــی و جالینوســی و مبانــی مختص بــه آن‎ها  همان‏گونــه 
کــه از  اســتوار اســت، در بــاب نظــرات فلســفی‌اش نیــز او بیشــتر متکــی بــر مبانــی ارســطویی اســت. آنجــا 
کــه از قــوای مختلــف بیرونــی و  جوهــر و هیــولا می‌گویــد یــا از اعــراض و صــورت و یــا در جــای دیگــری 
درونــی نفــس ســخن می‌رانــد و بــه اثبــات عشــق بــرای تک‌تــک ایــن ســاحات می‌پــردازد، در تمــام آن‎هــا 
ــه ایــن  ــه اســت. البت ــی ارســطویی اســت و در حقیقــت جهان‌شناســی ارســطویی را پذیرفت ــر از مبان متأث
کــه هیچ‌گونــه تفاوتــی در آن‎هــا رخ نــداده باشــد، امــا ابتــکار منحصربه‌فــردی  مســئله بــه ایــن معنــا نیســت 
نیــز در تغییــر مبانــی بــه چشــم نمی‌خــورد. ابن‌ســینا همچــون ارســطو جهــان را بــه تفکیــک جوهــر و عــرض 

و مــاده و صــورت و قــوه و فعــل می‌بینــد. 
کــه در  قوایــی می‌دانــد  را صاحــب  ارســطو در بحــث علم‌النفــس، موجــودات  به‎تبــع  ابن‌ســینا، 
کــه تمــام انــواع موجــودات از نباتــات تــا حیوانــات  پایین‌تریــن مراتــب آن، نفــس غاذیــه قــرار دارد 
کــه ویــژۀ حیوانــات اســت و وظیفــۀ  دارای آن هســتند. ســپس در مرحلــۀ بعــد، نفــس حاســه قــرار دارد 
ک نیســت، بلکــه درد و لــذت را نیــز درمی‌یابــد. بــه همیــن ‌جهــت، تمــام حیوانــات دارای  آن صرفــاً ادرا
کــه در بیشــتر حیوانــات موجــود  قــوۀ شــهویه‌اند. امــا از قــوۀ حاســه، دو قــوۀ دیگــر نیــز پدیــدار می‌گــردد 
ــردد.  ــد، و از شــهوت حرکــت حاصــل می‌گ ــره تحــول می‌یاب ک ــه ذا ــه بعــد ب ک ــه  ک مخیل اســت: از ادرا
 ،۱۳۹۳ ، ــر ــه می‌نامــد )فاخــوری و جَ ــوۀ عاقل ــل اســت و آن را ق ــز قائ ــژه‌ای نی ــوۀ وی ــرای انســان ق ابن‌ســینا ب

ص. ۶۵، ۶۷(. 
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‎5-۱. عشق از دیدگاه عرفانی ابن‌سینا

کــه غایــت و  کــرد: نخســت، عشــقی  از دیــدگاه عرفانــی ابن‌ســینا، عشــق را می‌تــوان بــه دو دســته تقســیم 
کــه به‌عنــوان مقدمــه و انگیــزه‌ای بــرای ســیر معنــوی عمــل  هــدف نهایــی عرفــان اســت؛ و دوم، عشــقی 
کــه در آن شــمایل و زیبایــی معشــوق غالــب  ک )عفیــف( را عشــقی می‌دانــد  می‏کنــد. ابن‌ســینا عشــق پــا
ــاری  ــوی ی ــه اهــداف معن ــه تلطیــف درون و دســت‏یابی ب ــوع عشــق ب ــه ســلطۀ شــهوات. ایــن ن اســت، ن
می‌رســاند )ابن‌ســینا، ۱۳۸۳، ص. ۴۱۰(. او عشــق راســتین را شــادمانی و ابتهــاج ناشــی از تصــور حضــور ذات 

معشــوق تعریــف می‏کنــد )ابن‌ســینا، ۱۳۸۳، ص. ۳۸۹(. 
کتــاب اشــارات و تنبیهــات بــه عشــق عفیــف پرداختــه و آن  ابن‌ســینا در رســالة فــی ماهیــة العشــق و 
کــه هــرگاه قــوۀ ناطقــه بــه زیبایــی و نیکویــی متوجــه  را از شــئون قــوۀ ناطقــه می‌دانــد. او معتقــد اســت 
شــود، بــا نــگاه محبت‌آمیــز بــه آن می‌نگــرد و ایــن حالــت را می‌تــوان در شــمار فتــوت و ظرافــت جــای 
داد. از نظــر ابن‌ســینا، عشــق عفیــف می‌توانــد وســیله‌ای بــرای رســیدن بــه معشــوق حقیقــی، یعنــی 
علــت اولــی، و مشــابهت بــا عقــول مفارقــه و نفــوس فلکــی باشــد. ایــن عشــق تنهــا زمانــی پســندیده 
کــه  کــه خالــی از شــهوات، مبــرا از هوس‌هــا و پیراســته از تمایــات حیوانــی باشــد؛ ماننــد محبتــی  اســت 

والدیــن بــه فرزنــدان خــود دارنــد و از ســرِ طبیعــت و ذات اســت )ابن‌ســینا، ۱۳۸۳، ص. ۴۱۲(. 

‎6-۱. مبانی عشق عفیف در اندیشۀ ابن‌سینا

ــت‌وجو  ــقراط جس ــی و آرای س ــق افلاطون ــد در عش ــینا را بای ــۀ ابن‌س ــف در اندیش ــق عفی ــه‌های عش ریش
کــرد. بــر اســاس آثــار افلاطــون، به‌ویــژه رســالة ضیافــت، عشــق میــان هم‌جنســان در یونــان باســتان امــری 
کتــاب  متعــارف بــود و ســقراط جنبــه‌ای معنــوی و عرفانــی بــه آن بخشــیده بــود. ســیروس شمیســا در 
کــه برخــی مفاهیــم عرفانــی، ماننــد اصــل »المجــاز قنطــره  شــاهدبازی در ادبیــات فارســی بیــان می‏کنــد 
الحقیقه« )عشــق زمینی پلی به‌ســوی عشــق آســمانی(، از رســالة ضیافت افلاطون برداشــت شــده اســت. 
ســقراط نیــز بــه عشــق بــه زیبارویــان، ماننــد عشــق بــه الکیبیــادس، شــهرت داشــت. در دیــدگاه فلاســفۀ 
کــه زیبایــی افــراد تفــاوت چندانــی بــا یکدیگــر نــدارد، عاشــق از زیبایــی یــک فــرد، به‎ســوی  یونــان، ازآنجا
درک تمــام زیبایی‌هــا و در نهایــت بــه جوهــر زیبایــی مطلــق هدایــت می‌شــود. این عشــق در آثــار افلاطون 

به‌صــورت معنــوی و روحانــی، معرفــی شــده اســت )شمیســا، ۱۳۸۱، ص. ۱۶(. 
مارســیلیو فیچینــو )۱۴۳۳‎-‎۱۴۹۹(، فیلســوف ایتالیایــی و مترجــم آثــار افلاطــون از یونانــی بــه لاتیــن، 
 Amor Socraticus کمابیــش متــرادف بــا کــه  اصطــاح Amor Platonicus )عشــق افلاطونــی( را 
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کار بــرد. در رســالة ضیافــت، ســقراط  )عشــق ســقراطی( اســت، بــرای اشــاره بــه عشــق معنــوی بــه 
آموزه‌هــای »اروس« را چنیــن توضیــح می‌دهــد: عاشــق نبایــد در زیبایــی یــک بــدن متوقــف شــود، 
کنــد؛ از زیبایــی یــک  بلکــه بایــد از آن به‌عنــوان نردبانــی بــرای صعــود بــه زیبایی‌هــای دیگــر اســتفاده 

ــا و در نهایــت بــه درک زیبایــی مطلــق و مجــرد برســد.  فــرد بــه دو فــرد، ســپس بــه همــۀ اشــکال زیب
ــوفان  ــار فیلس ــدا در آث ــه ابت ــد، بلک ــامی نش ــان اس ــتقیم وارد عرف ــورت مس ــان به‌ص ــفۀ یون آرای فلاس
گرفــت و ســپس بــه عرفــان اســامی راه یافــت. ابن‌ســینا  ایرانــی ماننــد فارابــی و ابن‌ســینا مــورد توجــه قــرار 
در فصــل پنجــم رســالة فــی ماهیــة العشــق، تحت‏عنــوان »در بیــان عشــق ظرفــا و صاحبــان ذوق ســلیم 
ــه اســت  ک پرداخت ــارۀ عشــق پــا ــر فلاســفۀ یونــان، بــه بحــث درب نســبت بــه صــور حســنه«، تحت‏تأثی

 .)۲۳‎-‎۲۴ .شمیســا، ۱۳۸۱، صــص(

۲. عشق از دیدگاه شوپنهاور

، بلکــه نمــودی متافیزیکــی از ارادۀ  شــوپنهاور در فلســفۀ خــود، عشــق را نــه احســاس یــا هیجانــی زودگــذر
کــه همــۀ مظاهــر جهــان، از مــادۀ  ــروی بنیادینــی  حیــات )der Wille zum Leben( می‌دانــد؛ همــان نی
گاهــی انســانی، را بــه حرکــت و تــداوم وا‌مــی‌دارد. او عشــق را صــورت انســانی همــان ارادۀ  بی‌جــان تــا آ
، فهــم  ــز در جســت‌وجوی بقــا و بازتولیــد خویــش اســت. از ایــن منظــر کــه در همه‌چی بی‌قــرار می‌دانــد 
عشــق نــزد شــوپنهاور مســتلزم فهــم ماهیــت ارادۀ حیــات اســت، زیــرا عشــق به‌مثابــۀ عاطفه‌ای صــرف، تنها 

 .)Copleston, 1986, p. 265( وجــه ظاهــری ایــن نیــروی متافیزیکــی اســت
کــه »میــان متافیزیــک و زیست‌شناســی  بــه تعبیــر »مگــی«، شــوپنهاور نخســتین فیلســوفی اســت 
کــه میــل جنســی در واقــع تجلــی ارادۀ نــوع بــرای بقــا اســت،  کــرد«؛ او نشــان داد  پیونــدی ژرف برقــرار 

 .)Magee, 1997, p. 209( نــه امــری شــخصی یــا رمانتیــک

‎۱-۲. مبادی آرای شوپنهاور دربارۀ عشق

، عشــق جنســی نه پدیده‌ای روان‏شــناختی  الف( ارادۀ حیات و عشــق جنســی: در نظام متافیزیکی شــوپنهاور

کــه جوهــر جهــان را  یــا اخلاقــی، بلکــه تجلــی بــارز »ارادۀ حیــات« اســت؛ همــان نیــروی متافیزیکــی‌ای 
تشــکیل می‌دهــد و در همــۀ موجــودات به‌یکســان حضــور دارد. شــوپنهاور در جهــان همچــون اراده و 
کــه اراده بــرای بقــای نــوع انســانی از آن بهــره می‌گیــرد.  تصــور عشــق را نیرنــگ طبیعــت می‌دانــد؛ نیرنگــی 
گمــان می‏کنــد بــرای ســعادت شــخصی خــود می‌کوشــد، درحالی‏کــه اراده او را وادار  فــرد در تجربــۀ عشــق 
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 ، گاهانــه در خدمــت تــداوم حیــات نوعــی باشــد )Schopenhauer, 1969, p. 44(. از ایــن منظــر می‏کنــد تــا ناآ
کــه اراده از طریــق آن خــود را در  میــل جنســی نــه انتخابــی فــردی، بلکــه مکانیســمی متافیزیکــی اســت 
کــه »در هــر عشــقی، ارادۀ  جهــان اســتمرار می‌بخشــد. شــوپنهاور در تحلیــل خویــش، به‌روشــنی می‌گویــد 
کار اســت، نــه خواســت فــرد« )Schopenhauer, 1969, p. 514(. بدیــن ترتیــب، عشــق در عمیق‌تریــن  نــوع در 
، بی‌هــدف و بی‌رحمانــه در  کــور کــه  ســطح خــود نــه احســاس، بلکــه نمــود اراده اســت؛ همــان اراده‌ای 

پــی بقاســت )جانــوی، 1395، ص. 128(. 
« و »شــیء  کانــت، میــان »پدیــدار ب( اراده به‌مثابــۀ شــیء فی‌نفســه: شــوپنهاور بــا اقتبــاس از فلســفۀ 

کــه از طریــق تجربــۀ درونــی اراده می‌تــوان  کانــت بــر آن بــود  فی‌نفســه« تمیــز قائــل شــد، امــا برخــاف 
بــه ذات فی‌نفســۀ اشــیاء پــی بــرد. انســان در درون خــود اراده را مســتقیماً تجربــه می‏کنــد و ایــن همــان 
کــه در پــسِ همــۀ پدیدارهــا نهفتــه اســت )Cartwright, 2005, p. 200(. بــر  واقعیــت متافیزیکــی‌ای اســت 
کــه در قالــب جاذبــۀ جنســی یــا اشــتیاق  همیــن اســاس، عشــق نیــز نوعــی تبلــور پدیــداریِ اراده اســت 
کــه در فــرد عینیــت  کلــی اســت  بــه دیگــری ظاهــر می‌شــود. در واقــع، هــر عشــق فــردی، ســایه‌ای از ارادۀ 

یافتــه اســت. ایــن برداشــت، بنیــان تفســیر شــوپنهاور از رابطــۀ عشــق و هســتی را شــکل می‌دهــد:

‍ˮ̂ کــه در وجــود انســان به‌صــورت احســاس عشــق چیــزی جــز ارادۀ حیــات نیســت 
و میــل جلوه‌گــر می‌شــود. ازایــن‏رو، آنچــه عاشــق می‌طلبــد نــه دیگــری، بلکــه تــداوم اراده 

.)Gardner, 2009, p. 177( اســت؛ و همیــن منشــأ رنــج جاودانــۀ انســان اســت

ج( مُثــل افلاطونــی و عشــق بــه نــوع: بــرای توضیــح ســاختار عینیت‌یافتگــی اراده، شــوپنهاور از مفهــوم 

گــون طبیعــت  گونا »مُثــل افلاطونــی« بهــره می‌گیــرد. مُثــل در نظــر او درجــات تبلــور اراده در مراتــب 
ــد.  ــوه می‌کنن ــر جل ــدار به‌صــورت افــراد متکث ــم پدی کــه در عال هســتند؛ حقایقــی بی‌زمــان و بی‌مــکان 
عشــق انســانی نیــز از منظــر او تلاشــی اســت از ســوی اراده بــرای تحقــق یکــی از ایــن مثــل نوعــی، یعنــی 
کامل‌تــر نــوع انســان )Cartwright, 2005, p. 242(. بدین‌ســان، اراده در ســطح فــردی از عشــق  صــورت 
« بینجامنــد.  کــه از دیــد او بــه »صــورت نوعــی مطلوب‌تــر بهــره می‌گیــرد تــا ترکیب‌هایــی را بیافرینــد 

ــز می‌نویســد: ــی طعنه‌آمی ــا لحن ــوع اســت. شــوپنهاور ب ــد، در خدمــت ن عاشــق، بی‌آنکــه بدان

‍ˮ̂ گمــان می‌بــرد بــرای خویــش می‌خواهــد، امــا طبیعــت در پــسِ او بــرای نــوع عاشــق 
.)Schopenhauer, 1969, p. 521( می‌خواهــد
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از ایــن حیــث، عشــق در فلســفۀ او نوعــی شــناخت بی‌واســطه از مثــل اســت؛ شــناختی غیرعقلانــی 
کشــش طبیعــی برمی‌خیــزد، نــه از راه تأمــل عقلانــی.  کــه از دل میــل و  و شــهودی 

د( تأثیــر اوپانیشــادها و فلســفۀ ودایــی: شــوپنهاور تأثیــر اوپانیشــادها را بــر تفکــر خــود صریحــاً تصدیــق 

کانــت،  کــه فلســفه‌اش حاصــل ترکیــب ســه نــور اســت:  می‏کنــد. او در یادداشــت‌هایش می‌نویســد 
 .)Cartwright, 1999, p. 90( افلاطــون و اوپانیشــادها

ــرای  ــی(، ب ــن )روح جهان ــا برهم ــردی( ب ــس ف ــن )نف ــی آتم ــی یگانگ ــادها، یعن ــزی اوپانیش ــوزۀ مرک آم
کثــرت ظاهــری جهــان  کــه در ادویتــا ودانتــا،  بــود. همان‏گونــه  یــۀ اراده  شــوپنهاور الهام‌بخــش نظر
کثــرات پدیــداری جلوه‌هایــی از  حجــاب یگانگــی مطلــق اســت، در اندیشــۀ شــوپنهاور نیــز همــۀ 
، عشــق در معنــای متعالــی خــود تلاشــی اســت بــرای بازگشــت بــه آن  ارادۀ واحــد هســتند. از ایــن منظــر
کــه در آن، فــرد لحظــه‌ای از فردیــت خویــش می‌گــذرد و وحــدت وجــودی  یگانگــی ازلــی؛ تجربــه‌ای 
را درک می‏کنــد. بااین‎حــال، ایــن وحــدت در ســطح عشــق جنســی به‌شــکل ظاهــری و ناقــص خــود 
 .)Schopenhauer, 1974, p. 282( جلوه‌گــر می‌شــود، زیــرا هنــوز در بنــد اراده اســت و نــه در مقــام نفــی آن
کــه زایــدۀ  ه‍ــ( اخــاق شــفقت و عشــق نوع‌دوســتانه: در قلمــرو اخــاق، شــوپنهاور میــان عشــق شــهوانی )

ارادۀ حیــات اســت( و عشــق نوع‌دوســتانه یــا شــفقت تمیــز می‌نهــد. در دو مســئلۀ بنیادیــن اخــاق او 
کــه اســاس اخــاق راســتین »شــفقت خالــص« اســت؛ یعنــی همدلــی بــا رنــج دیگــران  کیــد می‏کنــد  تأ
بــدون هیــچ انگیــزۀ ســودجویانه )Schopenhauer, 2009, p. 256(. ایــن شــفقت، برخــاف عشــق جنســی، 

انــکار اراده اســت و ریشــه در درک یگانگــی متافیزیکــی همــۀ موجــودات دارد. 
شــوپنهاور ایــن اصــل را بــا اخــاق مســیحی و نیــز تعالیــم وداهــا هم‌داســتان می‌بینــد؛ زیــرا هــر دو 
کیــد دارنــد. بدین‌ســان، عشــق در نظــام  ســنت، بــر بی‌غرضــی در عمــل نیــک و عشــق فــارغ از میــل، تأ
شــوپنهاور دو وجــه دارد: در وجــه طبیعــی، ابــزار اراده بــرای تــداوم حیــات اســت؛ و در وجــه اخلاقــی، 
امکانــی بــرای نفــی اراده و رســیدن بــه رهایــی اســت. همیــن دوگانگــی عشــق، تــراژدی انســان را در 
فلســفۀ او می‌ســازد: عشــق سرچشــمۀ زندگــی اســت، امــا رهایــی تنهــا در انــکار آن حاصــل می‌شــود 

 .)Gardner, 2009, p. 184(

‎۲-۲. عشق جنسی و ارادۀ بقاء

دوم  جلــد  از   )Metaphysik der Geschlechtsliebe( جنســی«  عشــق  »متافیزیــک  فصــل  در 
، شــوپنهاور بــا لحنــی انتقــادی از بی‌توجهــی فیلســوفان پیشــین بــه ایــن  جهــان همچــون اراده و تصــور
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کــه در زندگــی بشــر دارد، در فلســفه »چــون  گلایــه می‏کنــد و می‌گویــد عشــق، بــا همــۀ اهمیتــی  پدیــده 
کــه عشــق جنســی  ، ۱۳۸۸، ص. ۹۷۷(. او معتقــد اســت  بازیچــۀ شــاعران« نگریســته شــده اســت )شــوپنهاور
ــروی  ــقانه، نی ــردی عاش ــور ف ــسِ ش ــرا در پ ــت، زی ــات اس ــی ارادۀ حی ــن تجل ــا فریبنده‌تری ــن ام عالی‌تری

 .)Cartwright, 1988, p. 102( ــت ــش اس ــای خوی ــی بق ــوع در پ ن
کــه از طریــق ایشــان  گاه طبیعــت هســتند  ، ابزارهــای ناخــودآ عاشــق و معشــوق، در نــگاه شــوپنهاور

ارادۀ حیــات اســتمرار می‌یابــد. او می‌نویســد: 

‍ˮ̂ گاه طبیعــت بــرای هــر عشــق حقیقــی میــان دو فــرد، در اصــل تصمیــم ناخــودآ
 ، گرد آورد )شــوپنهاور کــه صفــات پــدر و مــادر را در ترکیبی تــازه  پیدایــش موجــودی نــو اســت 

۱۳۸۸، ص. ۹۷۸(.

 .)Safranski, 1990, p. 141( عشق جنسی نوعی »مکر طبیعت« است ، از این منظر
معنــوی  رهایــی  از  و  می‌کشــاند  رنــج  و  میــل  چرخــۀ  در  اســارت  به‌ســوی  را  انســان  عشــق،  ایــن 
ــت،  ــق می‌دانس ــی مطل ــوی زیبای ــی به‌س ــق را نردبان ــه عش ک ــون  ــاف افلاط ــن، برخ ــی‌دارد. بنابرای بازم

 .)Janaway, 1989, p. 187( رنــج وجــودی می‌دانــد بــرای اســتمرار  ابــزاری  را  آن  شــوپنهاور 

‎۳-۲. عشق ناب و شفقت‌آمیز

کــه حاصــل  گونــه‌ای دیگــر از عشــق ســخن می‌گویــد  ، شــوپنهاور از  در برابــر ایــن عشــق شــهوانی و نوع‌مــدار
عبــور از خودخواهــی و اصــل تفــرد )principium individuationis( اســت. او ایــن عشــق را عشــق نــاب 
گام در مســیر  یــا مهربانــی عاشــقانه )Mitleid( می‌نامــد. ایــن نــوع عشــق، سرچشــمۀ اخــاق و نخســتین 
رهایــی اســت، زیــرا در آن، فــرد دیگــری را همچــون خویشــتن درمی‌یابــد )Schopenhauer, 1969, p. 66(. او 
 ، تصریــح می‏کنــد: »هــر محبــت راســتین جلوه‌ای اســت از شــناخت وحــدت درونی موجــودات« )شــوپنهاور
ــن و  ــان م ــرز می ــود و م « درک می‌ش ــر ــودی دیگ ــۀ »خ ــری« به‌مثاب ــه، »دیگ ــن تجرب ۱۳۸۸، ص. ۳۶۷(. در ای

غیرمــن فــرو می‌ریــزد. ایــن شــهود وحــدت، همــان نقطــۀ آغــاز اخــاق و رهایــی اســت. در حقیقــت، عشــق 
نــاب، عشــق بــه هســتی مشــترک اســت، نــه بــه فــرد مشــخص. 

کــه  ، ایــن حالــت بــا آمــوزۀ شــفقت در بودیســم و فلســفۀ ودانتــا پیونــد دارد، جایــی  بــه بــاور شــوپنهاور
»انــکار خــود«، راه رهایــی از چرخــۀ میــل و تولــد دوبــاره اســت )Janaway, 1999, p. 90(. خــود شــوپنهاور 
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کــه آموزه‌هــای اوپانیشــادی و بودایــی عمیق‌تریــن تأییــد  در Parerga and Paralipomena می‌نویســد 
 .)Schopenhauer, 1969, p. 170( متافیزیکــی اندیشــه‌اش هســتند

‎۴-۲. عشق و رستگاری از منظر متافیزیک اراده

گاهــی از بی‌معنایــی میــل و انــکار اراده می‌دانــد. عشــق نــاب از ایــن حیــث،  شــوپنهاور رســتگاری را در آ
گاه  حلقــۀ واســط میــان معرفــت و رهایــی اســت. در تجربــۀ شــفقت، اراده بــرای نخســتین بــار خــودآ
 Magee, 1997,( می‌شــود و چــون خویشــتن را در همــۀ موجــودات بازمی‌یابــد، بــه نفــی خــود میــل می‏کنــد
p. 217(. ایــن حالــت، بــا تجربــۀ عرفانــی وحــدت هســتی در ســنت‌های شــرقی شــباهت دارد. عشــق ناب، 

کــه در آن، اراده  بدین‌ســان، نــه صرفــاً احســاس اخلاقــی، بلکــه مرحلــه‌ای از تعالــی متافیزیکــی اســت 
گــذار از جهــان به‌مثابــۀ اراده و بــه جهــان به‌مثابــۀ بازنمایــی  از میــل بــه بقــا دســت می‌کشــد. ایــن همــان 
 Schopenhauer,( کــور می‌شــود گاهــی زیبایی‌شــناختی و شــفقت‌آمیز جایگزیــن میــل  کــه در آن آ اســت؛ 

 .)1818, p. 45; Janaway, 2008, p. 133

‎۵-۲. پیوند با سنت‌های دینی و اخلاقی

شــوپنهاور در دو مســئلۀ بنیادیــن اخــاق، شــفقت را جوهــر همــۀ ادیــان راســتین می‌دانــد و آن را مشــترک 
کافــی  کانتــی مبتنــی بــر عقــل عملــی را نا میــان ودانتــا، بودیســم و مســیحیت معرفــی می‏کنــد. او اخــاق 
کــرد، بلکــه بایــد آن را از شــهود  می‌دانــد، زیــرا عشــق و شــفقت را نمی‌تــوان از امــر مطلــق عقــل اســتنتاج 

 .)Schopenhauer, 1995, p. 19( وحــدت وجــودی میــان همــۀ موجــودات، درک نمــود
، هــم بُعــد معرفتــی دارد و هــم بُعــد رهایی‌بخــش؛  در نتیجــه، شــفقت در دســتگاه اخلاقــی شــوپنهاور
کــه فــرد را از توهــم فردیــت آزاد می‌ســازد و رهایی‌بخــش اســت زیــرا اراده را بــه نفــی  معرفتــی اســت 

 .)Copleston, 1986, p. 278( خــود وا‌مــی‌دارد

‎۶-۲. جمع‌بندی

۱. عشــق جنســی چهــرۀ زیست‌شــناختی و فریبنــدۀ ارادۀ حیــات اســت و انســان را در چرخــۀ میــل و رنــج 
اســیر می‌ســازد. 

آن اراده  ۲. عشــق نــاب یــا شــفقت چهــرۀ اخلاقــی و رهایی‌بخــش همــان اراده اســت، زیــرا در 
گاه شــده و بــه انــکار خویــش می‌رســد.  خــودآ

ازایــن‏رو، عشــق در نظــام فکــری شــوپنهاور از ســطح روان‏شــناختی بــه ســطح هستی‌شــناختی ارتقــا 
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کــه می‌تــوان  ، عشــق از »میــل بــه بقــا« بــه »انــکار میــل« تبدیــل می‌شــود؛ حرکتــی  گــذار می‌یابــد. در ایــن 
آن را نقطــۀ تلاقــی متافیزیــک، اخــاق و عرفــان در اندیشــۀ او دانســت، حرکتــی از اراده بــه رهایــی، از 

کثــرت بــه وحــدت.  رنــج بــه نجــات و از 

۳. مقایسه، بررسی و نتیجه‌گیری دو دیدگاه: 

مقایسۀ دیدگاه ابن‌سینا و شوپنهاور دربارۀ عشق جنسی و رمانتیک را می‌توان از دو منظر انجام داد: 
کتاب قانون؛  الف( مقایسۀ دیدگاه شوپنهاور با نظر ابن‌سینا در 

ب( مقایسۀ دیدگاه شوپنهاور با نظرات ابن‌سینا در رسالة فی ماهیة العشق دربارۀ عشق شهوانی. 
ــی آن  ــه عــوارض جســمی و روان ــا توجــه ب ــون، عشــق را از منظــر پزشــکی و ب ــاب قان کت ابن‌ســینا در 
کــرده اســت. شــوپنهاور نیــز در برخــی مــوارد  کــرده و آن را بــه بیمــاری‌ای ماننــد مالیخولیــا تشــبیه  بررســی 
عشــق جنســی را بــه جنــون تشــبیه می‏کنــد، امــا ایــن شــباهت ظاهــری اســت و ارتبــاط عمیقــی بیــن ایــن 

دو دیــدگاه وجــود نــدارد. 

‎۱-۳. شباهت‌ها

۳-۱-۱. هدف مشترک در عشق جنسی

در رســالة فــی ماهیــة العشــق، ابن‌ســینا عشــق شــهوانی را نتیجــۀ تعامــل قــوۀ شــهوانی حیوانــی و قــوۀ 
کــه حیــوان به‌صــورت غریــزی و از روی اختیــار به‌ســوی معشــوق  نباتــی می‌دانــد. او معتقــد اســت 
کــه از مشــیت الهــی ناشــی می‌شــود.  حرکــت می‏کنــد، امــا هــدف اصلــی ایــن حرکــت، بقــای نســل اســت 
قــوۀ ناطقــه در انســان، قــوۀ شــهوانی را بــه ازدواج و تولیــد مثــل ترغیــب می‏کنــد، نــه بــرای لــذت حیوانــی، 
بلکــه بــرای مشــابهت بــا علــت اولــی و بقــای نــوع انســان )ابن‌ســینا، ۱۳۸۳، ص. ۴۱۲(. شــوپنهاور نیــز عشــق 
کــه هــدف اصلــی عشــق،  جنســی را در راســتای ارادۀ حیــات و بقــای نــوع می‌دانــد. او معتقــد اســت 
تولیــد نســل بعــدی اســت، نــه لــذت فــردی. از نظــر او، احساســات عاشــقانه و لذت‌جویــی نوعــی 

فریــب ارادۀ حیــات بــرای تحقــق ایــن هــدف اســت: 

‍ˮ̂ بی‌خبــر آن  از  افــراد  گرچــه  دلبســتگی‌ها،  و  عشــق‌ها  تمامــی  حقیقــی  هــدف 
کــه طبیعــت از طریــق آن اســتمرار خویــش را تضمیــن  باشــند، پیدایــش موجــودی نــو اســت 
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، خــود را بــر  می‏کنــد. ایــن نســل آینــده، بــا ماهیــت خــاص خــود، در میــان رنــج و ســتیز
 .)Schopenhauer, 1969, p. 540 ۱۳۸۸، ص. ۹۸۰؛ ، هســتی تحمیــل می‌ســازد )شــوپنهاور

، عشــق جنســی را نــه هدفــی بــرای لــذت فــردی، بلکــه ابــزاری  هــر دو فیلســوف، ابن‌ســینا و شــوپنهاور
کمــال طبیعــی  کــه ابن‌ســینا آن را در چارچــوب خیــر و  در خدمــت بقــای نــوع می‌داننــد؛ بــا ایــن تفــاوت 

کــور حیــات می‌شــمارد.  تحلیــل می‏کنــد، در حالی‌کــه شــوپنهاور آن را مکــر طبیعــت و فریــب ارادۀ 

۳-۱-۲. عدم ارائۀ تعریف صریح از ماهیت عشق

هیچ‌یــک از دو فیلســوف تعریــف روشــنی از چیســتی عشــق جنســی ارائــه نمی‌دهنــد. ابن‌ســینا در قانــون 
ئــم عشــق پرداختــه و در رســالة فــی ماهیــة العشــق بــه ویژگی‌هــا، اهــداف و منشــأ قــوۀ  بــه عــوارض و علا
شــهوانی اشــاره می‏کنــد، امــا از تعریــف ماهیــت عشــق خــودداری مــی‌ورزد. شــوپنهاور نیــز بــه چگونگــی 
و چرایــی عشــق )ماننــد تأثیــر ارادۀ حیــات و جذابیت‌هــای زیســتی( پرداختــه، امــا تعریــف جامعــی از 
ــتخوان‌بندی، و  ــمی، اس ــامت جس ــد س ــتی )مانن ــای زیس ــه ویژگی‌ه ــد. او ب ــه نمی‌کن ــق ارائ ــت عش ماهی
کــه در انتخــاب معشــوق نقــش دارنــد، اشــاره می‏کنــد، امــا از تبییــن  صفــات درونــی ماننــد شــجاعت( 

ذات عشــق امتنــاع مــی‌ورزد. 

‎۲-۳. تفاوت‌ها

‎-در قانــون فی‌الطــب، تحلیــل ابن‌ســینا از عشــق جنســی عمدتــاً در چارچــوب پارادایــم پزشــکیِ بقراطــی
‎جالینوســی جــای می‌گیــرد و ازایــن‏رو بیشــتر جنبــۀ فیزیولوژیــک و بالینــی دارد تــا فلســفی. او عشــق را 
کارکــرد  ئــم آن را در پیونــد بــا  نوعــی بیمــاری ناشــی از اختــال در تــوازن اخــاط چهارگانــه می‌دانــد و علا
، قلــب و قــوای نفســانی بررســی می‏کنــد )ابن‌ســینا، ۱۳۸۹, ص. ۱۳۵(. بااین‎حــال، همیــن تحلیــل پزشــکی،  مغــز
گــذار از اســطوره بــه علــم در تلقــی از عشــق اســت؛ زیــرا ابن‌ســینا عشــق را از ســطح عاطفــه  نشــانه‌ای از 
یــا الهــام شــاعرانه بــه حــوزۀ اســتدلال طبیعــی و تجربــی منتقــل می‏کنــد. بدین‌ســان، هرچنــد نــوآوری او در 
 Meyerhof, 1931, p.( مضمــون نیســت، امــا در روش و نظام‌مند‌ســازی پزشــکیِ عواطــف جلوه‌گــر اســت

 .)308; Gutas, 2014, p. 108

، تحلیلی  در مقابــل، شــوپنهاور در فصــل »متافیزیــک عشــق جنســی« از جهــان همچــون اراده و تصور
کــه از نظــر عمــق هستی‌شــناختی بــا همــۀ دیدگاه‌هــای پیــش  بدیــع و فلســفی از عشــق عرضــه می‏کنــد 
کــه عشــق را نــه صرفــاً هیجــان روانــی یــا میــل زیســتی،  از او تفــاوت دارد. او نخســتین فیلســوفی اســت 
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ــل جنســی،  ــه از طریــق می ک ــن  ــور و بنیادی ک ــد؛ نیرویــی  ــات می‌دان ــی متافیزیکــی ارادۀ حی بلکــه تجل
بقــای نــوع را تضمیــن می‏کنــد )Schopenhauer, 1969, pp. 530-540(. او بــا تکیــه بــر مبانــی زیســتی و 
کــه جذابیت‌هــای جنســی، ماننــد تناســب انــدام یــا تــوان بــاروری زنــان،  متافیزیکــی، نشــان می‌دهــد 
 Magee, 1997,( گاه بــرای انتخــاب طبیعــی نــوع بشــر هســتند نــه زیبایی‌شناســانه، بلکــه ابــزاری ناخــودآ
ــق را از  ــه عش ک ــت  ــدرن اس ــوف م ــتین فیلس ــه نخس ک ــت  ــن اس ــوپنهاور در ای ــوآوری ش pp. 213-215(. ن

ــرد. تحلیــل او  ــر می‌ب منظــر متافیزیکــیِ بقــای نــوع تحلیــل می‏کنــد و از ســطح روان‏شناســی فــردی فرات
مبنــای نظریه‌هــای بعــدی دربــارۀ »غریــزۀ بقــا« و »تکامــل جنســی« شــد و تأثیــر عمیقــی بــر متفکرانــی 
 Safranski, 1990, p. 143; Janaway, 2008,( گذاشــت چــون نیچــه، فرویــد و شــوپنهاورگرایان قــرن نوزدهــم 

 .)p. 132

گــر ابن‌ســینا عشــق را در قلمــرو طــب و تــوازن طبیعــی بــدن بررســی می‏کنــد، شــوپنهاور  بدین‌ســان، ا
آن را در ســطح متافیزیکــی اراده و رنــج هســتی می‌نشــاند. هــر دو، عشــق را پدیــده‌ای در خدمــت بقــای 
نــوع می‌داننــد، امــا ابن‌ســینا آن را بخشــی از نظــم طبیعــی خیــر می‌شــمارد، درحالی‏کــه شــوپنهاور آن را 

کــور می‌بینــد.  مکــر طبیعــت و فریــب ارادۀ 

نتیجه‌گیری

کــه علی‌رغــم اختلافــات  در بررســی تطبیقــی آرای ابن‌ســینا و شــوپنهاور دربــارۀ عشــق، روشــن می‌شــود 
بنیادیــن در مبانــی مابعدالطبیعــی، معرفت‌شــناختی و انسان‌شــناختی، نوعــی هم‎گرایــی معنایــی در 
تلقــی هــر دو از »عشــق جنســی« به‌مثابــۀ نیرویــی در خدمــت بقــای نــوع بشــر وجــود دارد. عشــق در نــزد 
هــر دو فیلســوف، نــه به‌عنــوان هیجــان یــا عاطفــه‌ای شــخصی، بلکــه به‌منزلــۀ ســازوکار هستی‌شــناختی 

طبیعــت بــرای اســتمرار وجــود تفســیر می‌شــود. 
ابن‌ســینا در چارچــوب نظــام هستی‌شناســیِ مشــائی و مبتنــی بــر عقــل فعــال، عشــق را قــوه‌ای طبیعــی 
کــه در همــۀ مراتــب وجــود، از عناصــر مــادی تــا نفــوس فلکــی، ســاری اســت و غایــت  و الهــی می‌دانــد 
کمــال اســت. بدین‌ســان، عشــق،‎ در شــکل طبیعــی و جســمانی آن،  آن حرکــت از نقــص به‎ســوی 
تجلــی میــل ذاتــی موجــودات بــه خیــر و تمامیــت اســت و در نهایــت، در خدمــت تحقــق نظــم احســن 
الهــی قــرار دارد. در مقابــل، شــوپنهاور بــا طــرح متافیزیــک ارادۀ حیــات، عشــق جنســی را در افــق 
کــور‌ی حیــات  هستی‌شناســی ســلبی و تراژیــک می‌فهمــد: عشــق، نیرنــگ طبیعــت بــرای اســتمرار ارادۀ 
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گاهــی‌اش و ارادۀ شــخصی‌اش، در خدمــت هدفــی می‌گمــارد  کــه انســان را، برخــاف آ اســت؛ نیرویــی 
کــه خــود از آن بی‌خبــر اســت. 

، در عیــن تفــاوت، یکدیگــر را آینــه‌وار روشــن می‌کننــد: در نظــام ابن‌ســینا، عشــق  ایــن دو تفســیر
ــی  ــا بی‌هدف ــق ب ، عش ــوپنهاور ــتگاه ش ــه در دس ــد دارد؛ درحالی‏ک ــی، پیون ــدی اله ــل و جهت‌من ــا تعق ب
گــره خــورده اســت. ابن‌ســینا رهایــی از اضطــراب عشــق را در تعــادل  اراده و اســتمرار رنــج در هســتی 
طبــی و تهذیــب نفــس جســت‎وجو می‏کنــد، امــا شــوپنهاور در نفــی خواســتن و انــکار ارادۀ زندگــی. 
کــه از مــرز فردیــت فراتــر مــی‌رود و  بااین‎حــال، هــر دو در یــک اصــل مشــترک‌اند: عشــق نیرویــی اســت 

کلیــت وجــود اســت.  غایــت آن نــه ســعادت فــرد، بلکــه اســتمرار 
، هرچنــد در دو افــق متافیزیکــی  کــه ابن‌ســینا و شــوپنهاور گفــت  از منظــر فلســفۀ تطبیقــی، می‌تــوان 
متفــاوت ســخن می‌گوینــد - یکــی در افــق عقــل و دیگــری در افــق اراده - امــا هــر دو عشــق را اصــل 
کثــرت بــه وحــدت  گــر بــرای ابن‌ســینا عشــق نیرویــی صعــودی از  محــرک و بنیادیــن هســتی می‌داننــد. ا
ــه اســارت در اراده اســت. بااین‎همــه، در هــر دو،  گاهــی ب ــی از آ ــرای شــوپنهاور نیرویــی نزول اســت، ب
کمــال و در شــوپنهاور  عشــق قلمــرو مشــترک طبیعــت و متافیزیــک اســت؛ در ابن‌ســینا تجلــی میــل بــه 
ک، در عیــن تضــاد غایت‌شــناختی، نشــانگر نوعــی هم‌زبانــی فلســفی  ــه بقــا. ایــن اشــترا ــل ب ظهــور می
کــه می‌توانــد الگویــی روش‌شــناختی بــرای پژوهش‌هــای تطبیقــی میــان فلســفۀ اســامی و فلســفۀ  اســت 
ــوان  ــق به‌عن ــد از عش ــی واح ــه فهم ــاوت، ب ــیر متف ــه از دو مس ک ــی‌ای  ــد؛ هم‌زبان ــت ده ــه دس ــی ب آلمان

جوهــر پویایــی هســتی منتهــی می‌شــود. 
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Abstract

T
he question of meaning and its relationship with expressive 
forms has long been a central concern in philosophical and 
linguistic discourse. Linguists have hitherto examined lan-
guage and linguistic issues from the perspective of Western 

philosophy, but this topic has not been addressed from the standpoint of 
Transcendent Theosophy (al-Ḥikmat al-Mutaʿāliyah). Employing a de-
scriptive-analytical methodology and a study of foundational linguistic 
and philosophical texts, this research undertakes a comparative analysis 
of three approaches: the Saussurean, the Derridean, and that of Transcen-
dent Theosophy. The findings indicate that the philosophical approach of 
Transcendent Theosophy, by explaining the single signified (Madlūl) and 
its multiple manifestations (Tajalliyāt) in the form of various signifiers 
(Dāll), offers a more coherent framework for understanding the system of 
signs—something that cannot be adequately explained by the theories of 
Saussure and Derrida alone. This theoretical framework, drawing upon 
the principles of Transcendent Theosophy, presents a novel model in lin-
guistics that accounts for both the continuity of meaning and the diversity 
of its expressive forms. The main achievement of this research is the for-
mulation of a theory in linguistics based on Transcendent Theosophy, 
which has the potential for application in linguistic studies and the hu-
manities.
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Extended Abstract

Introduction
The question of meaning and its ontological relationship with expressive forms—the 

signifier—has long occupied a central place in philosophical and linguistic discourse, 
delineating the boundary between realism and relativism. In the modern and postmod-
ern eras, this challenge entered a critical phase with the emergence of structuralism and 
post-structuralism, confronting linguistics with profound epistemological paradoxes. 

On one hand, Ferdinand de Saussure, by proposing the theory of social contract and 
emphasizing the arbitrary nature of the sign, defined the relationship between the sig-
nifier and the signified within a closed, intra-linguistic framework. In this approach, 
language is a system of differences where signifiers do not refer to external reality but 
merely to one another. On the other hand, Jacques Derrida, critiquing the metaphysics 
of presence, deconstructed this very structure. By introducing the concept of différance, 
he argued that a final, fixed signified can never be attained because meaning is always 
deferred in an endless chain of signifiers, leaving only a trace of itself. These two ap-
proaches have placed contemporary linguistics at a crossroads between structural rigid-
ity and absolute uncertainty.

The necessity of this research arises from the fact that the lack of a solid ontological 
foundation for language has led to a crisis in the interpretation of texts, particularly 
religious scriptures. The fundamental question is whether a rigorous explanation can be 
provided, transcending the dualisms of Western philosophy, that guarantees the stability 
of meaning for mutual understanding while simultaneously accepting the dynamism and 
multiplicity of signifiers.

The fundamental objective of this research is to conduct a comparative analysis of the 
nature of the signifier and the signified within the three paradigms of Saussure, Derrida, 
and Mullā Ṣadrā’s Transcendent Theosophy (Ḥikmat Mutaʿāliyah), aiming to demon-
strate that Mullā Ṣadrā’s theory of unity in multiplicity (al-Waḥdah fī al-Kathrah) can 
serve as an alternative model.

In reviewing the literature, although studies have been conducted on Islamic philos-
ophy of language, the direct application of the structure/post-structure challenge to the 
Ṣadrian solution has received less attention. For instance, Sājidī (2024) offered a meth-
odological pattern for resolving dualities by referring to the gradations of truth, which 
inspired the current research. However, previous studies have primarily focused on a 
negative critique of the idea of endless signifiers, and the main gap remains the absence 
of a coherent existential linguistics (Zabān-Shināsī-ye Wujūdī) capable of stabilizing 
and correcting the concept of différance within its proper ontological place.

Method
This research is theoretical‑fundamental in type and conducted using a descriptive‑an-

alytical method with a comparative approach. The logic governing the research is a 
dialectical movement from the thesis (structuralism) and antithesis (post‑structuralism) 
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toward the synthesis (Transcendent Theosophy). Data were collected via library and 
documentary methods from primary sources, including Saussure’s Course in General 
Linguistics, Derrida’s works such as Writing and Difference, and Mullā Ṣadrā’s al-As-
fār al-Arbaʿah and Mafātīḥ al-Ghayb. Data analysis began with the description and 
deconstruction of definitions of the sign in the West, followed by revealing their on-
tological voids, and finally reconstructed by applying the principles of the primacy of 
existence (Aṣālat al-Wujūd), the gradation of being (Tashkīk al-Wujūd), and the spirit 
of meanings (Rūḥ al-Maʿānī).

Findings 
The findings of this comparative analysis reveal that the Achilles’ heel of Saussurean 

linguistics is its horizontal view of language, confining meaning to the relationship 
of signifiers with one another, thereby turning language into a self‑referential system. 
Derrida astutely identifies this gap, realizing that in this horizontal system no fixed 
point exists; thus, he arrives at the endless play of signs. His fundamental error, how-
ever, lies in generalizing the characteristics of the material world—change, flux, and 
difference—to all realms of existence. Because he does not acknowledge immaterial 
and immutable realms of being, he considers the stability of meaning an illusion. From 
the Ṣadrian perspective, différance is an intrinsic characteristic of the material world 
and a sign of existential poverty, but it is not the whole truth.

In contrast to these approaches, Transcendent Theosophy opens a new horizon by 
proposing the theory of the spirit of meanings. Contrary to the positivistic view that 
regards words as being coined for material and changing instances, in Transcendent 
Theosophy words are coined for the spirits of meanings. The spirit of meaning is an im-
material, universal, and immutable truth, analogous to the concept of “scale” (Mīzān), 
which is the truth of measurement regardless of whether it is manifested as a physical 
balance or a digital instrument. This stability in the spirit of meaning is the missing link 
that Derrida denied and Saussure ignored.

Another key finding is the transition from the concept of contract to theophany (Ta-
jallī). Although at a superficial level the relationship between word and meaning is 
conventional, in a deep existential analysis based on the rule of the matching of worlds 
(Taṭābuq al-ʿawālim), the signifier is the lowest stage of the descent of the signified. 
Just as the material world is the shell and crust of the spiritual world, the word is the 
body and mold in which the spirit of meaning has manifested; therefore, the relation-
ship between signifier and signified is longitudinal and apparitional (Ṭūlī wa Ẓuhūrī), 
not merely contractual.

The most significant achievement of this analysis is resolving the conflict between 
stability and change by applying the model of unity in multiplicity. Accordingly, the 
signified in the higher existential realm—Divine Knowledge or the Intellect—is a sin-
gle and simple truth that guarantees understanding and truth, preventing the collapse 
of meaning into relativism. However, this same single meaning becomes multiple in 
the arc of descent and upon entering the realm of human language. Diverse languages 
and various metaphors are all multiple mirrors reflecting that single sun. Thus, the 
difference and slippage of signifiers emphasized by Derrida belong to the realm of 
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multiplicity and manifestation, while the stability of meaning belongs to the realm of 
unity and the interior (Bāṭin).

Conclusion
The results of this research, while confirming the efficacy of Ṣadrian ontology in 

resolving the crisis of meaning, demonstrate that language in this approach is elevated 
from a mere communicative tool to an existential phenomenon. Human speech is a di-
luted form (Raqīqah) of Divine Speech, and the mechanism of theophany operative in 
the creation of the world is also operative in the creation of sentences. This perspective 
has significant hermeneutic implications, paving the way for valid interpretation, such 
that the interpreter is neither enslaved by the literal exterior—rigidity—nor trapped in 
semantic chaos. Rather, the process of understanding is an ascending movement (Taʾwīl) 
from the multiple shell of signifiers toward the single kernel of the signified. Given the 
potential of this theory, it is suggested that future research investigate the impact of the 
theory of substantial motion (al-Ḥarakah al-Jawharīyah) on the historical evolution of 
language and the critique of cognitive linguistics based on Ṣadrian psychology, in order 
to reveal further dimensions of this new paradigm.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
کانــون مباحــث فلســفی  مســئلۀ معنــا و نســبت آن بــا صورت‌هــای بیانــی، از دیربــاز در 
ــون از منظــر فلســفۀ غــرب بــه  کن و زبان‌شــناختی قــرار داشــته اســت. زبان‌شناســان تا
کنــون از منظــر حکمــت متعالیــه بــه  بررســی زبــان و مســائل زبانــی پرداخته‌انــد؛ امــا تا
ایــن موضــوع پرداختــه نشــده اســت. ایــن پژوهــش بــا روش‌شناســی توصیفی‎-‎تحلیلــی 
کاوی تطبیقــی ســه  و مطالعــۀ متــون بنیادیــن زبان‌شــناختی و فلســفی )حِکمــی( بــه وا
رویکــرد سوســوری، دریدایــی و حکمــت متعالیــه می‌پــردازد. یافته‌هــا نشــان می‌دهــد 
کــه رویکــرد حکمــی بــا تبییــن مدلــول واحــد و تجلیــات متکثــر آن در قالــب دال‌هــای 
کــه  گــون، چارچوبــی منســجم‌تر بــرای فهــم نظــام نشــانه‌ها ارائــه می‌دهــد؛ امــری  گونا
در نظریــات سوســور و دریــدا به‎تنهایــی قابــل توضیــح نیســت. ایــن چارچــوب نظــری، 
کــه  بــا تکیــه بــر مبانــی حکمــت متعالیــه، الگویــی نویــن در زبان‌شناســی ارائــه می‏کنــد 
هــم اســتمرار معنــا و هــم تنــوع صورت‌هــای بیانــی آن را تبییــن می‌نمایــد. دســتاورد 
اصلــی ایــن پژوهــش، طــرح نظریــه‌ای در زبان‌شناســی مبتنــی بــر حکمــت متعالیــه 

کاربســت در مطالعــات زبــان و علــوم انســانی را دارد.  کــه قابلیــت  اســت 

گو  ۱ | رجاء ابوعلی 2  منصوره دعا

گــو، منصــوره؛ ابوعلــی، رجــاء. )1404(. تحلیل تطبیقــی دال و مدلول؛ از قرارداد سوســور  اســتناد:  دعا
کثــرت حکمــت متعالیــۀ صدرایــی. آموزه‌هــای فلســفۀ  تــا دیفرانــس دریــدا و نظریــۀ وحــدت در 
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مقدمه

ــه  ک ــت  ــی اس ــن در زبان‌شناس ــث بنیادی ــه مباح ــول )signifié( از جمل ــۀ دال )signifiant( و مدل رابط
گرفتــه اســت. فردینــان  هــم در زبان‌شناســی ســاختارگرا و هــم در نقــد پساســاختارگرا مــورد توجــه ویــژه قــرار 
کیــد بــر »قــرارداد اجتماعــی زبــان«، دال و مدلــول را در چارچــوب ثبــات  ، ۱۳۷۸( بــا تأ دوسوســور )سوســور
ک دریــدا )دریــدا، ۱۳۹۶( بــا مفهــوم  ســاختاری و تفکیــک دوگانه‌گرایانــه تحلیــل می‏کنــد؛ در مقابــل، ژا
کــرده و دال و مدلــول را در رونــدی  »différance« و ایــدۀ »تأخیــر - اختــاف«، ثبــات معنــا را نقــد 
، حکمــت متعالیــه بــا مبنــای »وحــدت در  به‌‎ظاهــر دایــره‌وار و بی‌پایــان می‌نمایانــد. از ســوی دیگــر
کلــی را به‌عنــوان وجــود حقیقتــی و مرجــع و مصــدر همــه دال‌هــا و مدلول‌هــا در نظــر  کثــرت« یــک مدلــول 
کــه در سلســلۀ طولــی در یــک حرکــت  می‌گیــرد و همــۀ پدیده‌هــا را تجلــی آن حقیقــت واحــد می‌شــمارد 
دایــره‌وار از آن یــک حقیقــت نــازل می‌شــوند و دوبــاره بــه آن رجــوع می‌کننــد )إنــا لله و إنــا إليــه راجعــون(.

کــه رابطــۀ دال و مدلــول را در ســه پارادایــم سوســوری، دریدایــی و  هــدف ایــن مقالــه آن اســت 
کنــد و چارچــوب »وحــدت  کاوی  حکمــت متعالیــه، از طریــق روش توصیفی‎-‎تحلیلــی و تطبیقــی، وا
کثــرت« را به‌عنــوان یــک مــدل میان‌رشــته‌ای معرفــی نمایــد. در ایــن راســتا دو پرســش اصلــی  در 

می‌شــود:  بررســی 
یــدا و حکمــت متعالیــه  ، پساســاختارگرای در ۱. چگونــه هریــک از رویکردهــای ســاختارگرای سوســور

رابطــۀ دال و مدلــول را تعریــف و ارزیابــی می‌کننــد؟
کثــرت در وحــدت« در حکمــت متعالیــه می‌توانــد ثبــات  کثــرت و  ۲. چگونــه آمــوزۀ »وحــدت در 

قــراردادی سوســوری و پویایــی معنایــی دریدایــی را بــه چالــش بکشــاند؟
یــه‌ای زبان‌شــناختی مبتنــی بــر حکمــت متعالیــه،  کــه بــا ارائــۀ نظر اهمیــت ایــن پژوهــش در آن اســت 
ایــن  آورد.  فراهــم  انســانی  علــوم  و  ادبیــات  زبــان،  مطالعــات  بــرای  منســجم  چارچوبــی  می‌توانــد 
ــری  ــنت‌های فک ــان س ــوی می گفت‌وگ ــت  ــت تقوی ــی در جه گام ــوان  ــد به‌عن ــری می‌توان ــوب نظ چارچ

گــردد.  ــو مســائل معاصــر تلقــی  ــراث فلســفی اســامی در پرت مختلــف و بازخوانــی می
کاســتی‌های آن‎هــا  ــا  یــدا را تبییــن می‏کنــد ت ایــن پژوهــش ابتــدا چارچوب‌هــای نظــری سوســور و در
بــا معرفــی دســتگاه فلســفی ملاصــدرا، مبانــی  آشــکار ســازد. ســپس  از منظــر حکمــت متعالیــه  را 
گام  کلام الهــی را بــا تکیــه بــر اصــل محــوری »وحــدت وجــود« بررســی می‏کنــد. در  هستی‌شــناختی 
کلام  کلام خلــق«، همیــن مبانــی را بــرای تحلیــل ســاختار  کلام حــق و  بعــد، بــا اتــکا بــه اصــل »تناظــر 
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یــه را  کاربســت عملــی نظر کار می‌گیــرد. در پایــان، بــا ارجــاع بــه مفهــوم »روح‌المعانــی«،  انســانی بــه 
نمایــش داده و تمایــز بنیادیــن آن را بــا دیدگاه‌هــای زبان‌شــناختی غربــی مشــخص می‌ســازد. 

پیشینۀ پژوهش

. نویســنده در ایــن مقالــه،  ۱. مقالــه »تحلیــل ماهیــت نشــانه از منظــر سوســور و فارابــی« از نــدا راهبــار
کــه ایــن دیدگاه‌هــا تــا حــدی همســو بــا  یــات فارابــی در مــورد نشــانه، نشــان می‌دهــد  بــا بررســی نظر
ــز وجــود داشــته اســت. امــا  گذشــته نی زبان‌شناســی سوســور بــوده و برخــی مبانــی نظریــات جدیــد در 
کثــرت، چارچوبــی جامع‌تــر بــرای تبییــن رابطــۀ دال و  پژوهــش حاضــر بــا تکیــه بــر نظریــۀ وحــدت در 
یــه‌ای نــو در زبان‌شناســی  مدلــول ارائــه می‌دهــد و بــه فراتــر از تحلیــل صرفــاً تطبیقــی، در پــی ارائــۀ نظر

اســامی اســت. 
۲. مقالــه »درآمــدی بــر نشانه‌شناســی« از ابراهیــم عباس‌پــور بــه تحلیــل دال و مدلــول از منظــر سوســور 
ــان  ــی بی‌پای ــده توال ــدرا، ای ــی ملاص ــل نامتناه ــاع تسلس ــان امتن ــتفاده از بره ــا اس ــه و ب ــرس پرداخت و پی
ــۀ وحــدت در  ــری از نظری ، ضمــن بهره‌گی کــرده اســت. امــا پژوهــش حاضــر ــول را رد  دال‌هــا بــدون مدل
کثــرت ملاصــدرا، نه‎تنهــا بــه ابطــال ایــن ایــده می‌پــردازد، بلکــه چارچوبــی ایجابــی بــرای تبییــن رابطــۀ 
کیــد  ــز تأ ــا نی ــر وحــدت و اســتمرار معن کــه ضمــن حفــظ تکثــر دال‌هــا، ب ــول ارائــه می‌دهــد  دال و مدل

ــا می‌انجامــد.  ــان و معن ــری از ماهیــت زب ــه درک عمیق‌ت دارد و ب
ــا حرکــت جوهــری و  ــه ملاصــدرا و نســبت آن ب ــان در حکمــت متعالی ــه »تبییــن وجــودی زب ۳. مقال
عقــل قابــل« از محمدرضــا مرادیــان. بــه بیــان ارتبــاط انســان و مراتــب تشــکیکی زبــان از منظــر حکمــت 
، به‏طــور خــاص بــر رابطــۀ دال و مدلــول متمرکــز شــده  متعالیــه می‌پــردازد. در مقابــل، پژوهــش حاضــر
کثــرت ملاصــدرا بــرای بیــان نســبت بیــن  و مراتــب تشــکیکی زبــان را نیــز بــر اســاس نظریــۀ وحــدت در 

ــول بررســی می‏کنــد.  دال و مدل

1. سوسور و رابطۀ ثابت دال - مدلول

، مفهــوم نشــانه زبانــی جایگاهــی محــوری دارد. سوســور  در هســته نظریــۀ زبان‌شناســی فردینــان دوسوســور
که   )signifier( »گسســتنی از دو جــزء »دال کتــاب خــود دوره زبان‌شناســی عمومــی نشــانه را ترکیبی نا در 
کــه مفهــوم ذهنــی آن اســت، می‌دانــد.   )signified( »صــورت آوایــی یــا نوشــتاری نشــانه اســت و »مدلــول
ایــن دو جــزء نــه به‎صــورت مســتقل، بلکــه در رابطــه‏ای دیالکتیکــی تعریــف می‌شــوند و هماننــد دو روی 
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، ۱۳۷۸، ص. ۱۱۱(. ایــن دیــدگاه همچنیــن در  ــا ندارنــد )سوســور ــا ســکه(، جــدای از هــم معن کاغــذ )ی یــک 
تحلیل‌هــای ســاختاری زبان‌شناســان معاصــر نیــز رابطــه‎ای دوطرفــه و تفکیک‌ناپذیــر اســت. 

گرچــه سوســور رابطــۀ میــان دال و مدلــول را دلبخواهی )arbitrary( می‌داند )هریــس، ۱۳۸۱، ص. ۸۶(؛  ا
گونــی زبان‌هــا  گونا کــه هیــچ پیونــد درونــی و طبیعــی میــان آن دو وجــود نــدارد و تفــاوت و  بدیــن معنــا 
کــه دلبخواهــی بــودن )اختیــاری(،  یــه اســت؛ بااین‎حــال، سوســور تصریــح می‏کنــد  مؤیــد همیــن نظر
ایــن رابطــه به‎معنــای نبــود ثبــات نســبی نیســت، بلکــه ایــن پیونــد در چارچــوب نظــام زبــان از نظمــی 
کــه  پایــدار و قــراردادی برخــوردار می‌شــود. چنان‎کــه او می‌گویــد: »زبان‌هــا هماننــد بازی‌هایــی هســتند 
بــر پایــۀ قواعــد خــاص خــود انجــام می‌شــوند.« )هریــس، ۱۳۸۱، ص. ۱۰۹(. یعنــی هرچنــد رابطــۀ دلبخواهــی 
میــان دال و مدلــول وجــود دارد، ایــن دلبخواهــی درون مجموعــه‌ای از قواعــد منســجم عمــل می‏کنــد؛ 
کــه آزادانــه انتخــاب می‌شــود، امــا پــس از شــروع، تابــع قواعــد خــاص خویــش  هماننــد یــک بــازی 
اســت. به‎عنــوان مثــال، در نظــام زبــان یــک جامعــه، دال »درخــت« به‎صــورت صوتــی /dæɾæxt/ یــا 
گیاهــی بلنــد بــا تنــه و شــاخه و بــرگ«  نوشــتاری »درخــت« به‏طــور قــراردادی بــا مدلــول »تصویــر ذهنــی 

پیونــد خــورده و ایــن پیونــد تــا بــروز تغییــرات بنیادیــن در نظــام زبــان باقــی می‌مانــد. 
گفتــه می‌شــود، مقصــود رابطــۀ بیــن دال و  لــت ســخن  از طــرف دیگــر وقتــی در نــگاه سوســور از دلا

کــه ایجابــی اســت. سوســور می‌نویســد: مدلــول اســت 

‍ˮ̂ گانــه صرفــاً افتراقــی و گرچــه معنــا )مدلــول( و صــورت )دال( هریــک به‏طــور جدا ا
منفــی )ســلبی(‏اند )یعنــی دال‌هــا نســبت بــه هــم و مدلول‌هــا نســبت بــه هــم رابطــۀ افتراقــی 
 ، یــا تمایــزی دارنــد(، ولــی ترکیــب آن‎هــا رویــدادی مثبــت )ایجابــی( خواهــد بــود )سوســور

۱۳۷۸، ص. ۱۷۳(. 

، مفاهیــم به‎گونــه‎ای اثباتــی و ایجابــی و بــه موجــب محتوایشــان تعریــف نمی‌شــوند،  بــه عبــارت دیگــر
بلکــه به‎گونــه‎ای ســلبی و از طریــق تقابــل بــا دیگــر اجــزای همــان نظــام ارزش می‌یابنــد. 

‍ˮ̂ آنچــه مشــخص‌کنندۀ هــر نشــانه اســت، بــه بیــان دقیــق، بــودن آن چیــزی اســت
، ۱۳۷۸، ص. ۱۶۸(. کــه نشــانه‌های دیگــر نیســتند )سوســور

کــه درون نشــانه، بین  بــه ایــن ترتیــب بــا دو رابطــه در نظــام زبــان روبــه‌رو هســتیم: یکــی رابطــۀ ایجابــی 
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کــه بیــن نشــانه‌ها و در درون نظــام عمــل می‏کنــد؛  دال و مدلــول برقــرار اســت و دیگــری رابطــۀ ســلبی 
لــت نامیده‌انــد و رابطــۀ دوم، رابطــۀ افتراقــی مولــد ارزش نشــانه اســت. پــس  رابطــۀ اول را اصطلاحــاً دلا
لــت یعنــی وجــه ایجابــی، نخســت یافتــن  کــه شــرط وقــوع دلا توجــه بــه ایــن نکتــه بســیار مهــم اســت 

ارزش به‎واســطۀ وجــه ســلبی اســت. 
سوســور بــا معرفــی دوگانــه هم‏زمانــی )synchronic( و درزمانــی )diachronic(، تحــول تاریخــی 
ــوان سیســتمی  ــان را از تحلیــل ســاختاری آن جــدا می‏کنــد. در ســطح هم‏زمانــی، نظــام زبانــی به‎عن زب
ــا در  ــوند، ام ــرض می‌ش ــت ف ــبتاً ثاب ــانه‌ها در آن نس ــط نش ــه رواب ک ــود  ــی می‌ش ــاع بررس ــته و خودارج بس
، ۱۳۷۸، ص. ۱۷(. بــرای نمونــه،  ســطح درزمانــی، ایــن روابــط دســتخوش تغییــر می‌شــوند )نــک: سوســور
« نشــان‌دهندۀ ایــن  تحــول معنایــی واژه فارســی »دیــوان« از »مجلــس حکومتــی« بــه »مجموعــه اشــعار

پویایــی اســت. 

2. دریدا و مضمون اختلاف و تأخیر معنا

، رابطــۀ دال و مدلــول را  ک دریــدا در نقــد نظریــۀ زبان‌شناســی ســاختارگرای فردینــان دو سوســور ژا
به‎گونــه‎ای بنیادیــن بازتعریــف می‏کنــد. او مفهومــی به‏نــام »تفــاوت« را ایجــاد می‏کنــد و برخــاف تصویــر 
کــه در  ، وجــود مدلــول را رد می‏کنــد و از دال دال ســخن می‌گویــد  »نظــام بســته دال-مدلــول« در سوســور
نظــر او مبیــن حرکــت زبــان اســت )دریــدا، ۱۳۹۶، ص. ۱۳(. بــا حــذف مدلــول، هــر دال در رشــته‎ای بی‌پایــان 
از دلالت‌هــا شــرکت می‏کنــد، بی‌آنکــه مدلــول نهایــی وجــود داشــته باشــد، بلکــه معنــا همــواره در رونــدی 

« و »اختــاف« شــکل می‌گیــرد.  از »تأخیــر
یــان را آغــاز و پایانــی  یــدا هــر لحظــه نشــانه‎ای بــه نشــانۀ دیگــر تحویــل می‌شــود و ایــن جر در نظــر در
کــه هــر نشــانه‌ای همــواره بــا نشــانه  یــدا بــازی نشــانه‌ها را مطــرح می‏کنــد  کــه در نیســت؛ در اینجاســت 
کــه ایــن امــر خــود  ــره‌ای نامتناهــی از حرکــت نشــانه‌ها بــه وجــود می‌آیــد  دیگــر تغییــر می‌یابــد و زنجی

متضمــن وجهــی مرکزگریــز اســت )ضمیــران، ۱۳۸۶، ص. ۱۴(. 
»اختــاف،  بــه  اشــاره  ضمــن  می‏کنــد،  مطــرح  را  آن  یــدا  در کــه   »différance« کلیــدی  مفهــوم 
کیــد دارد. از نظــر او، معنــا نــه در لحظــه  دیگربودگــی، غیریــت«، بــر »بــه تأخیــر انداختــن« معنــا نیــز تأ
حــال محقــق می‌شــود و نــه در نقطــه‌ای تثبیــت می‌شــود، بلکــه در فراینــدی نامحــدود از لغــزش میــان 

یــدا می‌گویــد:  نشــانه‌ها بــه تعویــق می‌افتــد. ضمیــران بــه نقــل از در
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‍ˮ̂ ،لت‌هــا نوعــی تعویــق پایــدار حضــور را بــه ذهــن می‌آورنــد. ایــن مغایــرت دلا
کــه ظاهــراً دارای حضــور اســت، وجــود دارد  اختــاف و تعویــق در وجــود هــر پدیــده‌ای 

ص. ۱۶(.   ،۱۳۸۶ )ضمیــران، 

گفتــار )سوســور آن را اصــل قــرار مــی‌داد(، نوشــتار را فراینــدی  یــدا بــر اصــل قــرار دادن نوشــتار بــر  در
، بلکــه به‎مثابــۀ فاصلــه و حــذف بــروز می‏کنــد.  کــه در آن منشــأ نــه به‎عنــوان نقطــه‌ای حاضــر می‌دانــد 
ــه  ــان لحظ ــه در هم ک ــص  ــی ناق ــت؛ حرکت ــوی اس ــت بیض ــی بازگش ــق او نوع ــتار در منط ــت نوش بازگش
بازگشــت بخشــی از خــود را حــذف می‏کنــد و از دل ایــن حــذف معنــا می‌زایــد. بــه همیــن دلیــل، تکــرار 
صرفــاً تکــرار نیســت، بلکــه بازتولیــد تفــاوت اســت؛ نوشــتار در تکــرار خــود منشــأ را زنــده می‏کنــد و 
، مفهــوم مرکــز نیــز از جایــگاه  هم‏زمــان نابــود می‌ســازد )نــک: دریــدا، ۱۳۹۵، صــص ۶۴۱‎-‎۶۴۳(. در ایــن بســتر
یــدا مرکــز را نــه نقطــۀ نظــام معنایــی، بلکــه حفــره‌ای درون ســاختار  ثابــت خــود فــرو می‌افتــد. در
ــرا  ــد، زی « ســخن می‌گوی ــز ــد و دفــن می‌شــود. او از »مــرگ مرک ــان متول ــا هم‏زم ــه معن ک ــد؛ جایــی  می‌دان
ــه ردی از حضــور تبدیــل  ــاً ب ــگاه خــود را از دســت می‌دهــد و صرف ، جای ــز در هــر چرخــش تکــرار مرک
می‌شــود. ایــن مــرگ خــود امکان‌ســاز حرکــت نوشــتار اســت؛ هــر جــا مرکــز فــرو می‌ریــزد، نوشــتن آغــاز 
کتــاب« نشــان  کتاب‌هــا در  یــدا بــا اســتعارۀ » می‌شــود )دریــدا، ۱۳۹۵، صــص ۶۴۳‎-‎۶۴۴(. در ادامــه در
کــه هــر نوشــتار درون نوشــتار دیگــری زاده می‌شــود؛ بــا هــر بازگشــت، ســاختار پیشــین از درون  می‌دهــد 
ــه بازگشــت آرام، بلکــه  ــازه پدیــد می‌آیــد. بدین‏ســان، تکــرار مضاعــف ن شــکافته می‌شــود و تفاوتــی ت
خــود پویایــی معناســت؛ در پایــان، نوشــتار در پذیــرش ایــن مــرگ مرکــز و تکــرار بی‌پایــان بــه آرامــش 

 .)۶۴۵‎-‎۶۴۸ می‌رســد )دریــدا، ۱۳۹۵، صــص
یــدا  کــه در کیــدی بــر ســیالیت معناســت  ایــن تحلیــل نــه به‎معنــای نســبی‌گرایی مطلــق، بلکــه تأ
گرچــه  کــه سوســور  یــدا نقــد می‏کنــد  آن را در چارچــوب »لوگوسنترالیســم‌زدایی« مطــرح می‏کنــد. در
کیــد دارد. در مقابــل،  دال را قــراردادی می‌دانــد، امــا همچنــان بــر ثبــات مدلــول در لحظــه حاضــر تأ
 ، یــدا معتقــد اســت معنــا بــا »تأخیــر مؤبــد« و »اختــاف بی‌پایــان« زایــش می‌یابــد و هــر خوانــش نــو در

ــازه از ایــن بــازی معانــی اســت.  لحظــه‌ای ت
ــان و  ــۀ هم‏زم ــد دوگان ــه یــک پیون ــول ن ــدا، رابطــۀ دال و مدل ی گفــت از نظــر در ــوان  در نتیجــه، می‌ت
، بلکــه نمــوداری از تداخــل دائمــی »اختلاف‌هــا« و »تأخیرهــا« اســت. هیــچ »مدلــول اصلــی«  پایــدار
کــه بتــوان بــه آن دســت یافــت؛ بلکــه معنــا در هــر بــار بازتولیــد نشــانه،  پشــت دال پنهــان نیســت 
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به‎صــورت جزئــی تغییــر می‏کنــد و در پیونــد بــا دیگــر نشــانه‌ها، لحظــه‌ای موقتــی از حضــور را تجربــه 
یــدا بایــد بــدان توجــه داشــت، عــدم تعلــق مدلول‌هــا بــه یــک  کــه در نــگاه در می‏کنــد. مســئلۀ دیگــری 
، هــر نشــانه )signe( شــامل یــک دال و یــک مدلــول  »هســتۀ مرکــزی« اســت. در ســاختارگرایی سوســور
کــه ایــن دو در پیونــد نســبتاً ثابتــی بــه هــم متصل‌انــد و مدلــول یــک مفهــوم واحــد و پایــدار  اســت 
ــا هیــچ‎گاه در یــک نقطــۀ  کــه معن کیــد می‏کنــد  یــدا تأ گفتــه شــد، در کــه  اســت. در مقابــل، همان‌طــور 
ــی در  ــود و معان ــا زاده می‌ش ــادن معن ــر افت ــه تأخی ــاف و ب ــه از دل اخت ــود، بلک ــدار نمی‌ش ــزی پدی مرک

ــت:  ــد اس ــد. او معتق ــکل می‌گیرن ــات ش ــی از ارجاع ــاز و نامتناه ــبکه‎ای ب ش

‍ˮ̂.)۴۸۴ .متن نمی‌تواند به معنایی تک برسد یا بدان محدود شود )احمدی، ۱۳۸۴، ص

کــه فراتــر از نظــام نشانه‌هاســت، مانــع از درک ســیالیت  پــس بنابــر دیــدگاه او، وجــود یــک مرکــز معنــا 
و بازبودگــی معنــا می‌شــود. 

3. رابطۀ دال و مدلول در حکمت متعالیه

کــه در آن نظــام دال و مدلــول تکویــن  کلام -  کلمــه و  ، مبحــث  در نــگاه صدرالمتألهیــن و متألهــان متأخــر
کلام انســانی. در ایــن مکتــب،  کلام الهــی و  و تبییــن می‌شــود - در دو ســاحت اصلــی بررســی می‌شــود: 
ــور  ــرا هــر ظه ــد؛ زی ــا می‌یاب کلام الهــی معن ــه به‏طــور مســتقل، بلکــه در تناظــر و تبعیــت از  کلام انســانی ن
وجــودی بشــری، انعکاســی از ظهــور وجــودی الهــی اســت. ازایــن‎رو، در بخش‌هــای آتــی، نخســت بــه 
کلام انســانی در پرتــو  کلام الهــی و مبانــی هستی‌شــناختی آن پرداختــه می‌شــود تــا امــکان تحلیــل  تبییــن 

آن فراهــم آیــد. 

۳‎-1. کلمات الهی

« است. ملاصدرا دراین‏باره می‌گوید:  کلمه در حکمت متعالیه به‎معنای »ابراز ما فی الضمیر
کلام و تکلــم اخــذ شــده  کــه مؤثــر در غیــر باشــد؛ یعنــی آنچــه از عنــوان  تکلــم مصــدر صفتــی اســت 
گــوش و نفــس  کلام از جهــت اینکــه اثــر و انفعالــی در  اســت، مســئلۀ تأثیــر و جــرح در غیــر اســت. 
کلام یعنی  کلام نامیــده شــده و فایــدۀ آن اعــام و اظهــار نهــان و درون اســت و  دیگــران ایجــاد می‏کنــد، 
.)۲‎-‎۴ .کنــد )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸، ج. ۷، صــص لــت  کــه بــر درون و ضمیــر متکلــم دلا انشــا و ایجــاد چیــزی 
کلمۀ الله است. در قرآن آمده است:  در دیدگاه صدرالمتألهین هریک از موجودات عالم هستی، 



168

گو و رجاء ابوعلی تحلیل تطبیقی دال و مدلول؛ از قرارداد سوسور تا دیفرانس دریدا و نظریۀ وحدت در کثرت حکمت متعالیه صدرایی /  منصوره دعا

مَهُ البَيَان<؛ خداوند رحمان، قرآن را تعلیم فرمود، انسان را 
َّ
قَ الإِنسَانَ. عَل

َ
قُرْآنَ. خَل

ْ
مَ ال

َّ
حْمنُ. عَل >الرَّ

که سلسلۀ نزولی »رحمانیت، تعلیم، خلقت و بیان« را  آفرید، و به او »بیان« را آموخت )الرحمن/۱-۴(، 
که هستی و نطق را توأماً  در پیوندی واحد ترسیم می‏کند؛ نَفَس رحمانیه همان جریان فیضی است 

کلام الهی را تشکیل می‌دهند.  کلمات  ایجاد می‏کند. مجموع این 
ــا پیدایــش  ــد، نشــانه و علامــت غیــب هســتند و ب ــد وجــود می‌یابن ــۀ خداون ــه از ناحی ک ــی  مخلوقات
آن‎هــا از آنچــه در نهــان و باطــن اســت، پــرده برداشــته می‌شــود. در نتیجــه، سراســر جهــان علامــت و 
کلام، غیــب و نهــان  کــه  نشــانه هســتند و فایــدۀ آفرینــش آن‎هــا اعــان و اظهــار غیــب اســت و همان‌طــور 
متکلــم را آشــکار می‏کنــد و نشــانه اســت بــر آنچــه در درون متکلــم اســت، جهــان آفرینــش نیــز نشــانه 
کلمــات حــق و قائــم بــه  و علامــت اســت بــر آنچــه بــر غیــب و نهــان جهــان اســت؛ لــذا سراســر جهــان، 

خداونــد هســتند و قیــام آن‎هــا هــم قیــام صــدوری اســت )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸، ج. ۷، ص. ۴(. 

۳‎-‎۱‎-1. مبانی هست‌یشناختی کلمات الهی

کــه هســتی سراســر آن‎هاســت، تبیین می‌شــود.  کلمــات الهــی«  در ایــن بخــش، مبانــی وجــودی و تکوینــی »
کــه در قالــب آفرینــش،  کلمــات الهــی، تجلیــات مراتــب مختلــف وجــود و ظهــورات نفــس رحمانی‌انــد 
کثــرت و در امتــداد آن، نحــوۀ تجلــی  عینیــت می‌یابنــد. در همیــن چارچــوب، قاعــدۀ اصلــی وحــدت در 
، سلســلۀ طولــی و نظــام دائــری موجــودات مــورد بررســی قــرار می‌گیرنــد. شــناخت ایــن مبانــی، نــه  و ظهــور
کلام انســانی«  کلام الهــی« و » صرفــاً بــرای فهــم ســاختار هســتی، بلکــه بــرای تبییــن ارتبــاط وجودی میــان »
کــه در ســاحت زبــان و  کلمــات حــق، الگویــی هستی‌شــناختی اســت  ضــروری اســت؛ زیــرا نحــوۀ صــدور 
آفرینــش انســانی نیــز انعــکاس می‌یابــد. ازایــن‎رو، بررســی ایــن اصــول در ادامــه، راه را بــرای تحلیــل تناظــر 

دو مرتبــۀ زبــان )الهــی و انســانی( همــوار می‌ســازد. 
‎۱‎-‎۱‎-‎۱-3. قاعدۀ وحدت در کثرت

کــه صدرالمتألهین و متألهان متأخر همچون علامه طباطبایی  مهم‌تریــن اصــل و مبنــا در حکمــت متعالیه 
کثــرت در وحــدت« می‌باشــد. ایــن  کثــرت و  ــد داشــتند، »وحــدت در  کی ــر آن تأ و علامــه حســن‌زاده ب
کنــد و اســاس  اصــل بنیادیــن، می‌توانــد رابطــۀ میــان اشــیاء و حتــی رابطــۀ میــان الفــاظ و معانــی را تبییــن 

فهــم فلســفی و عرفانــی ایــن مکتــب را تشــکیل دهــد. 
کــه  کثــرت در وحــدت، یــک از مهم‌تریــن مبانــی حکمــت متعالیــه اســت  کثــرت و  اصــل وحــدت در 
کلمــات و معانــی را به‎خوبــی تبییــن می‏کنــد. هــر موجــودی  رابطــۀ میــان موجــودات و حتــی رابطــۀ میــان 
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کثــرت اســت، و ایــن دو در هــم تنیده‌انــد؛ ایــن اصــل، اســاس فهــم فلســفی  هم‏زمــان دارای وحــدت و 
و عرفانــی مــا را شــکل می‌دهــد )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۸۸، ج. ۱، ص. ۹۵(. 

کل الأشــیاء و لیــس بشــیء منهــا« اثبــات  ملاصــدرا ایــن وحــدت را بــر اســاس قاعــدۀ »بســیط‌الحقیقه 
می‏کنــد. ایــن قاعــده بــر مبنــای دو اصــل تشــکیک وجــود و وحــدت شــخصی وجــود اســتوار اســت. 
کمــالات مرتبــۀ مــادون خــود را داراســت. جنــاب  بــر اســاس ایــن قاعــده، هــر موجــود در مرتبــۀ مافــوق، 
صدرالمتألهیــن پــس از بیــان ایــن مبحــث، حقیقــت وجــود را از دیــدگاه عرفــا نیــز بررســی می‏کنــد و 
کــه رنــگ ســیاهی تمــام ســیاهی‌ها  کل اشــیاء اســت و همان‌طــور  می‌فرمایــد: وجــود مطلــق، وجــود 
کــه وجــود  حتــی رنــگ ســیاهی ضعیف‌تــر را هــم شــامل می‌شــود، وجــود حقیقتــی نیــز همین‌گونــه اســت 
مطلــق تمــام موجــودات مقیــده را نیــز شــامل می‌شــود )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸، ص. ۱۱۶‎-‎۱۱۷(. بــه عبــارت 
، حقیقــت وجــود یــک فــرد اســت و هرآنچــه در مراتــب مــادون هســت، همــه از تجلیــات و اطــوار  دیگــر
ــح،  ــور غیرصری ــان داده و به‏ط ــدت را نش ــرت در وح کث ــح  ــور صری ــده به‏ط ــن قاع ــت. ای ــودی اوس وج

ــد.  ــان می‏کن کثــرت را بی وحــدت در 
کثــرت« نــام می‌بــرد  کثــرت در وحــدت و وحــدت در  جنــاب ســبزواری نیــز از ایــن قاعــده به‎عنــوان »
کــه وجــود  کــه »بــه نظــر یعنــی وجــود صمــد حــق  )ســبزواری، ۱۴۳۲، ج. ۵، ص. ۱۸۲(. پــس وحــدت وجــود - 

کــه او را نــه مبــدأ متصــور اســت و نــه منتهــی و نــه ثانــی و نــه زبــر اقدمیــن،  مطلــق و مطلــق وجــود اســت 
ــدی  ــت« )صم ــده اس ــر ش ــاه، تعبی ــر متن ــوده غی ــبحانه وج ــق س ــا الح ــیاء ی کل الأش ــیط‌الحقیقه  ــه بس ب
کــه  کــه یــک حقیقــت )خداونــد( اســت  لــت بــر یکپارچگــی وجــود دارد  آملــی، ۱۳۸۶، ص. ۳۸( - دلا

کــه همــه می‌باشــد.  در همــه جــا ســریان دارد و یکــی اســت 
کــه در  کلمــۀ حــق« هســتند  کلمــۀ مطلــق« و » کلمــات الهــی در حقیقــت همــان یــک » بنابرایــن، 
کلمــات متکثــر ظاهــر می‌شــوند؛ وحــدت آن‎هــا در ذات  ، به‎صــورت  گــون تجلــی و صــدور گونا مراتــب 

کثرتشــان در مظاهــر و مراتــب اســت. بــه تعبیــر امــام خمینــی: و 

‍ˮ̂ »کشــف و اعــراب از »مافــی الغیــب لــت و  کــه در ارائــه و دلا وجــود بــه هــر انــدازه 
کلمــات  کلمــه اســت؛ برخــی ماننــد عقــل اول و ســایر عقــول،  کامــل باشــد بــه همــان انــدازه 
کلمــات ناقصــه  تامــه هســتند و بعضــی از وجــودات، مثــل موجــودات عالــم طبیعــت، 

می‌باشــند )خمینــی، ۱۳۸۱، ج. ۲، ص. ۳۵۲(. 
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3-1-1-2. تجلی و ظهور کلمات

کلمــات الهــی، تعبیــر بــه انحــا تجلــی و ظهــور آن حقیقــت واحده می‌کنیــم؛ بدین  کثــرات، یعنــی همــان  از 
کــه مــا یــک حقیقــت واحــده داریــم و هرچــه هســت، تجلــی و ظهــور آن یــک حقیقت می‌باشــد.  صــورت 
کــه در آن حقیقــت یــا ذات باطنــی یــک موجــود، خــود را بــه شــکلی محســوس یــا  تجلــی فراینــدی اســت 
معقــول آشــکار ســازد. تجلــی بســته بــه مرتبــه‎اش می‌توانــد در عالــم مثــال باشــد )تجلــی مثالــی(، در مرتبــۀ 

کلــی )تجلــی ذاتــی(.  عقــل )تجلــی عقلــی( یــا حتــی پیــش از همــۀ این‎هــا در ســاحت ذات 
کثــرت در وحــدت« می‌گویــد،  کثــرت و  یــۀ »وحــدت در  کــه صدرالمتألهیــن در تبییــن نظر همان‌طــور 
کثرت‌هــا تجلــی و ظهــور آن هســتند. جــز اویــی وجــود نــدارد و  کــه همــۀ  حقیقــت یگانــه‎ای وجــود دارد 

کــه در مرتبــه بــا یکدیگــر متفــاوت هســتند.  هرچــه هســت، تابش‌هــا و انــوار و اظــال اوســت 
ــم عقــل اســت  ــره‎ای اســت؛ متفــاوت در شــرف و خســت. اول عال کثی ــم طبقــات  ــه عال ــرای جمل ب
ــوده  کــه دارای مراتــب مختلــف ب ــال منفصــل  ــال و خی ــم مث ــرای آن مراتــب بســیار اســت؛ دوم عال و ب
ــم جــرم )مــاده( اســت )صدرالمتألهیــن، ۱۳۵۴،  ــم عقــول اســت. ســوم عال ــۀ ادنــای عال کــه اعــای آن مرتب

ص. ۴۹۵(. 

بــر ایــن اســاس، هرآنچــه هســت، مرحلــه‎ای از مراتــب تجلــی اوســت. علامــه حســن‌زاده آملــی در 
جلــد دوم شــرح الاســفار ملاصــدرا تجلــی را این‏گونــه تبییــن می‏کنــد: 

‍ˮ̂ تجلــی عبــارت اســت از آن ســیل نورانــی و پیوســته از مقــام وحــدت مطلــق تــا
کــه هــر مرتبــۀ وجــودی - خــواه عالــم عقــل باشــد یــا عالــم مثــال  کثرت‌هــا، به‏نحــوی  عرصــۀ 
و مــاده - جلــوه‎ای متفــاوت از جمــال و جــال الهــی را نشــان دهــد. ایــن فراینــد، حرکــت 
از حــق متعالــی تــا صــور محســوس اســت و در هــر مرحلــه، اســما و صفــات حــق در لــوح دل 

عالــم تجلــی می‌یابــد )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۸۸، ج. ۲، ص. ۳۱۲(. 

۳‎-‎۱‎-‎۱‎-‎۳. سلسلۀ طولی کلمات الهی

کــه در هــر عالمــی به‏نحــوی تجلــی  کلمــات الهــی یــک حقیقــت وجــودی هســتند  تمــام موجــودات و 
، هــر موجــود مــادی  کرده‌انــد؛ ایــن تجلیــات همــه در یــک سلســلۀ طولــی قــرار می‌گیرنــد. بــه عبــارت دیگــر
یــک ســایه و ظهــوری از موجــود مثالــی اســت و موجــود مثالــی ظهــور و ســایه‎ای از موجــود عقلــی اســت و 

همــان موجــود عقلــی هــم بــروز و ظهــور و جلــوۀ ذاتــی حــق متعــال اســت. 
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‍ˮ̂ ــت ــت و رقیق ــور حقیق ــان به‏ط ــکام وجودیش ــع اح ــم در جمی ــی عوال ــلۀ طول سلس
کــه مرتبــۀ عالــی، حقیقــت دانــی و منزلــت دانــی، حقیقــت  از یکدیگــر حکایــت می‌کننــد 

عالــی اســت )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۸۳، ص. ۲۰۵(. 

ایــن عوالــم را برخــی بــه چهــار عالــم، عالــم مــاده، مثــال، عقــل، جبــروت )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۸۸، 
ج. ۱، ص. ۱۹۰( و برخــی ســه عالــم می‌شــمارند و عالــم جبــروت را مرحلــه‎ای از عقــل فاعــل می‌داننــد 

کلمات  )طباطبایــی، ۱۴۳۲ق، ج. ۲، ص. ۲۸۸؛ ســبزواری، ۱۳۶۰، ص. ۵۵(. در حکمــت متعالیــه، هریــک از ایــن 

کامــل هســتند. ملاصــدرا  الهــی دارای مراتــب هســتند؛ برخــی از آن‎هــا ناقــص و برخــی دیگــر تــام و 
می‌فرمایــد:  دراین‏بــاره 

‍ˮ̂ گفتــه کلمــات تامــات  کلمــه تامــه و بــه جمــع آن  کامــل،  ازآن‎جهــت بــه انســان 
کــه  کلمــه تامــه می‌شــود: نحــن الکلمــات التامــات(  می‌شــود )در حدیــث از ائمــه تعبیــر بــه 
کمــالات در آنــان  هیــچ آمیختگــی قــوه و اســتعداد در آنــان وجــود نــدارد، بلکــه همــۀ قــوا و 

بــه فعلیــت رســیده اســت )صدرالمتألهیــن، ۱۳۸۰، ص. ۳۵(.

کلماتک بأتمها«.  در مفاتیح الجنان آمده است: »اللهم إنی أسئلک من 
3-1-1-4. نظام دائری کلمات وجودی

که در سیر  کثرت در وحدت است؛ یک حقیقت وجودی  کثرت و  وحدت وجود رؤیت وحدت در 
کثرات نمود یافته و در سیر صعودی »من الخلق إلی الحق«  نزولی »من الخلق إلی الحق« به‎صورت 
>هو الأول و  >إنا لله و إنا إليه راجعون<،  آشکار می‌شود.  به‎صورت همان یک حقیقت »وحدت« 

الآخر و الظاهر و الباطن<. به تعبیر علامه حسن‌زاده آملی، نسبت ما با الله نسبت موج با دریا است.

‍ˮ̂ گریــزد. إنــا لله و إنــا إليــه راجعــون یــا خیــزد و بــا وی آمیــزد و در وی   الهــی مــوج از در
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۸۳، ص. ۷۸(.

گشته »إنا لله« در سیر نزولی و در سیر صعودی به  این سیر به‎صورت دوری است؛ از یک حقیقت آغاز 
همان یک حقیقت »إنا إليه راجعون« برمی‌گردد. »وجود در ترقیات و تنزلات دوری است؛ به این معنی 
که ترقیات و تنزلات وجود دوری است: »یدبر الأمر من السماء إلی الأرض ثم یعرج إلیه« )حسن‌زاده آملی، 

۱۳۸۵، ص. ۲۸(. 
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جناب سبزواری در منظومه می‌گوید: 

‍ˮ̂ )سلســلۀ نزولــی و صعــودی شــبیه بــه دو قــوس دایــره اســت )دو نصــف دایــره
و هریــک از مراتــب قــوس صعــود، غیــر از مراتــب قــوس نــزول اســت )نــه غیــر ذاتــی(. 
کلیــه در قــوس نــزول اســت  کلیــه در قــوس صعــود غیــر از عقــول  به‎عنــوان مثــال، عقــول 

ص. ۶۶۶(.  ج. ۲،  ۱۴۳۲ق،  )ســبزواری، 

در ایــن دایــره، اشــیاء از نقطــۀ مرکــزی در هــر مرتبــه به‏نحــوی ظهــور می‌یابنــد و هرچــه تنــزل می‌یابنــد، 
کــه از ســطح خورشــید ســاطع  متکثرتــر می‌شــوند تــا بــه ســطح مــاده می‌رســند. همچــون نــور خورشــید 
ــی، در  ــور و تجل ــوری‌اش بیشــتر می‌شــود. ایــن ن ــد، شــعاع ن ــن می‌آی گشــته، هرچــه به‏ســمت ســطح زمی
، ایــن تجلیــات در یــک دایــرۀ  قــوس صعــود به‏ســمت آن حقیقــت واحــده برمی‌گــردد. بــه عبــارت دیگــر

بســته از یــک نقطــه آغــاز شــده و دوبــاره بــه همــان یــک نقطــه برمی‌گردنــد. 
متعالیــه معنــا  کثــرت در وحــدت حکمــت  و  کثــرت  قاعــدۀ وحــدت در  ایــن اصــول در  تمــام 
کلام انســان دارای  کــه  کلمــات انســانی نیــز امتــداد می‌دهیــم به‏طــوری  می‌یابنــد؛ ایــن اصــل را در 

ایــن روح دارای معانــی مختلــف می‌باشــد )روح‌المعانــی(.  کــه  یــک روح اســت 

۳‎-2. کلام انسانی در تناظر با کلام رحمانی

که انسان می‌تواند بسیاری از اسمای الهی را نشان دهد.  صدرالمتألهین معتقد است 
کــه صورت علم الهی و نســخۀ جامع ظواهر ملــک و بواطن ملکوت  کــون جامــع اســت  کامــل،  انســان 
بــه شــمار می‌آیــد. او مظهــر جمعــی میــان عالــم ارواح، عقــول، طبیعــت و هیــولا اســت... به‎واســطۀ او، 
کــون جامــع مشــاهده می‏کنــد )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۶، ج. ۲،  حــقّ ســبحانه، ذات و اســما خویــش را در آینــۀ 

ص. ۳۶۷(. 

/۲۹( ناظر به همین نسبت است؛  وحِي<؛ از روح خود در او بدمیدم )حجر آیۀ >وَنَفَخْتُ فِيهِ مِنْ رُ
دمیده شدن روح الهی در آدم، انعکاس همان نَفَس رحمانیه در مرتبۀ انسانی است. در روایات اصول 

کافی آمده است: 

‍ˮ̂ ،ــر صــورت خــود آفریــد« )کلینــی إن الله خلــق آدم علــی صورتــه؛ خداونــد آدم را ب
ص. ۱۳۳(.  ج. ۱،   ،۱۳۸۸
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کلمه در معرفت نفس می‌فرماید:  علامه حسن‌زادۀ آملی در رسالۀ شریف صد 

‍ˮ̂ کامــل کتبــۀ انســان  کنــد، قــرآن را صــورت  کــه در معرفــت انســان و قــرآن توغــل  آن 
شناســد و نظــام هســتی را صــورت عینیــۀ او یابــد )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۸۶، ص. ۱۴(. 

کــه به‎صــورت ســخن، حرکــت و یــا رفتــار ظاهــر می‌شــود،  بــر ایــن اســاس، هریــک از شــئون انســان نیــز 
کلمات اســت.  کلمــۀ آن شــخص اســت. یعنــی انســان هماننــد خداونــد خالــق 

کلمــه را  کــه خداونــد آن  کلمــه‎ای از بنــدگان بــه زبــان جــاری نمی‌شــود، مگــر آن  کــه هیــچ  بــدان 
کلمــه خیــر باشــد، فرشــته‎ای از جنــس رحمــت خواهــد  گــر آن  به‎صــورت یــک فرشــته خلــق می‏کنــد. ا

ــا، ج. ۲، ص. ۶۳۹(.  ــی، بی‌ت ــود )ابن‌عرب ــر شــر باشــد، فرشــته‎ای از جنــس عــذاب خواهــد ب گ ــود و ا ب
دَيْهِ رَقِيبٌ عَتِيدٌ<؛ هیچ سخنی را بر زبان 

َ
ا ل

َّ
فِظُ مِنْ قَوْلٍ إِل

ْ
از منظر قرآنی، این معنا در آیۀ >مَا يَل

گفتار  آماده حضور دارد )ق/۱۸(. نیز انعکاس یافته است؛ زیرا هر  نمی‌آورد، مگر آنکه نزد او مراقبی 
نسبت  تشبیه،  این  می‌شود.  تصویر  هستی  نظام  در  متحقق  و  ثبت‌شونده  موجودی  به‏منزلۀ  انسانی 
کلمات حق، آفرینش‌های  کلمات خلق را در دو سوی یک حقیقت نشان می‌دهد:  کلمات حق و 
وجود.  عالم  در  انسانی  نیت  و  اراده  انعکاسات  و  ظهورات  خلق،  کلمات  و  هستند  الهی  مستقیم 
کلمۀ انسانی، خواه لفظی و خواه فعلی، می‌تواند واسطۀ فیض یا محرومیت باشد. بر  بدین معنا، هر 
که مخلوقات  کلام و متکلم همانند نسبت بین حق و خلق است؛ همان‌طور  این اساس، نسبت بین 
و  ذات  تجلیات  نیز  انسانی  کلمات  نیست،  حق  وجود  از  غیر  وجودشان  و  هستند  الهی  تجلیات 
در  که  همان‌طور  می‌کشند،  تصویر  به  را  انسانی  هر  حقیقت  کلمات  این  هستند؛  انسان  حقیقت 
آملی دراین‏باره می‌فرماید:  انسان مخبوء تحت لسانه«. علامه حسن‌زاده  کل  آمده است: » حدیث 
کمالات مؤثر خویش است« )حسن‌زاده آملی، ۱۳۸۵، ص. ۲۴۹( و ازاین‎جهت،  ، نمودار دارایی و  »هر اثر
کلمه است و  کلمه، پرتوی از حقیقت صاحب  ، اتحادی وجودی برقرار است.  میان اثر و صاحب اثر
کلمات خویش شناخته و حاضر می‌شود. بدون این پیوند، هیچ‌یک تعیّن  کلمه با تجلی در  صاحب 

و ظهوری نخواهد داشت. 
کاملاً مردود  که در رویکرد زبان‌شناسی مدرن مطرح می‌شود،  بر این اساس، مسئلۀ »مرگ مؤلف« 
از مؤلف مستقل می‌شود و معنا فقط در شبکۀ  تولید،  از  شناخته می‌شود. در این نظریه، متن پس 
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گویی حضور و هویت پدیدآورنده در فرایند معنا حذف می‌شود. بارت  نشانه‌ها جست‌وجو می‌شود؛ 
دراین‏باره می‌گوید: 

‍ˮ̂ گم‌شــده در ایــن بافــت خــود را مضمحــل متــن به‎معنــای بافتــه اســت. ســوژه 
بیــن  از  بــه همــراه ترشــحات ســازنده تارهایــش  کــه خــود  می‏کنــد، همچــون عنکبوتــی 

ص. ۹۰(.  ،۱۳۸۶ )بــارت،  می‌بــرد 

پیوند،  این  و  است  متّصل  اثر  صاحب  حقیقت  و  ذات  به  کلمه(  ( اثر  متعالیه،  حکمت  در  اما 
کردن تجلی  کردن اثر از صاحب آن همانند جدا  بخشی از هستی‌شناسی آن را تشکیل می‌دهد. جدا 
عَمِلَ  >مَنْ  آیۀ  نیست.  و معقول  متعالیه، ممکن  که در جهان‌بینی حکمت  امری  از متجلی است؛ 
کار شایسته‎ای انجام دهد، به سود خود اوست و هرکس  يْهَا<؛ هرکس 

َ
سَاءَ فَعَل

َ
 فَلِنَفْسِهِ وَمَنْ أ

ً
صَالِحا

کلمه(  گفتار ) کند، به زیان خود اوست )فصّلت/۴۶(. نیز مؤید همین مبناست؛ زیرا هر فعل و  بدی 
بازتاب و بازگشت به حقیقت خود انسان دارد. 

گفتــارش نیــز از همــان ســطح فراتــر  کــردار و  گــر انســانی در مرتبــۀ مــادی باشــد،  بــر ایــن اســاس، ا
ــب  ــا آن مرات ــب ب ــز متناس ــخنان او نی ــال و س ــد، اعم ــی برس ــا عقل ــی ی ــۀ مثال ــه مرتب ــر ب گ ــا ا ــی‌رود؛ ام نم
کلام بــا شــخصیت متکلــم، افق‌هــای تــازه‎ای در تحلیــل  خواهــد بــود. ایــن پیوســتگی معنایــی و اتحــاد 

کلامــی و شــخصیتی انســان‌ها می‌گشــاید. 

3-2-1. مراتب کلام انسانی

یــده بــر صــورت  گفتــه شــد، ملاصــدرا معتقــد اســت انســان مخلــوق خداونــد و آفر کــه  همان‌طــور 
کلام  ــم از  ــه قس ــز س ــرای او نی ــت، ب ــب اس ــد دارای مرات کلام خداون ــه  ک ــور  ــن‎رو، همان‌ط ــت؛ ازای اوس
ثابــت اســت. مرتبــۀ اعلــی، مکالمــه بــا خداونــد و دریافــت مســتقیم معــارف و حقایــق از مبــدأ هســتی 
کــه در آن، معنــا بی‌واســطه و بــدون شــکل مــادی بــر نفــس  اســت. ایــن مرحلــه، همــان عالــم عقــل اســت 
ــت  ــال در حکم ــم مث ــان عال ــه هم ک ــت  ــر اس ــم ام ــۀ عال ــط، به‏منزل ــۀ اوس ــدد. مرتب ــش می‌بن ــانی نق انس
ــات لغــوی و زبان‌شناســی  ــال« رایــج در ادبی ــم مث ــد از »عال ــه بای ــه محســوب می‌شــود. ایــن مرتب متعالی
کــه صــور  غربــی متمایــز شــود؛ زیــرا در حکمــت متعالیــه، عالــم مثــال مرتبــه‎ای واقعــی از هســتی اســت 
غیرمــادی امــا دارای ابعــاد و ویژگی‌هــای محســوس خــاص خــود را دربــر می‌گیــرد؛ درحالی‏کــه در 
رویکــرد مــادی، مثــال صرفــاً یــک تصویــر ذهنــی یــا اســتعاره اســت. مرتبــۀ أدنــی، ظهــور معنــا در قالــب 
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ــا هــر رمــز مــادی دیگــری بــرای انتقــال پیــام اســت )نــک: صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸، ج. ۷،  الفــاظ، اصــوات ی
 .)۷‎-‎۱۱ .ص

کلام ذکــر می‌کننــد؛  برخــی محققــان، عــاوه بــر ایــن ســه مرتبــه، عالــم الهــی را نیــز به‎عنــوان مرتبــۀ اول 
کــه پیــش از عالــم عقــل قــرار دارد و مبــدأ اولیــۀ صــدور معنــا بــه شــمار مــی‌رود. در ایــن  مرحلــه‎ای 
کلام از عالــم الهــی آغــاز می‌شــود و ســپس به‏ترتیــب در مراتــب عقــل، مثــال و مــاده  دیــدگاه، مســیر 

یــان می‌یابــد.  جر
بــر اســاس مســئلۀ زبــان در حکمــت متعالیــه اساســاً هستی‌شــناختی اســت؛ زیــرا نســبت میــان لفــظ و 
معنــا در حقیقــت، نحــوه‎ای از تجلــی وجــود و امتــداد معنــا در مراتــب هســتی اســت، نه صرفــاً قراردادی 
انســانی. »قــرارداد زبانــی« در ایــن افــق فلســفی، پایین‌تریــن شــکل ظهــور معنــا در ســاحت حــس و 
اجتمــاع بــه شــمار مــی‌رود؛ بدین‏ســان، زبــان از منظــر صدرایــی نــه ابــزار ارتبــاط، بلکــه مرتبــه‎ای از 

کثــرت اســت.  تحقــق وجــودی معنــا و جلــوۀ وحــدت در 

3-2-2. هویت واحد کلام انسانی

ــری  ــام فک ــه در نظ ک ــور  ــد؛ همان‌ط ــق می‌باش ــوق ح ــه و مخل کلم ــان،  ــه، انس ــت متعالی ــای حکم ــر مبن ب
گسســته از هــم نمی‌باشــند و همــه در یــک نظــام طولــی بــه هــم پیوســته‌اند و  کثــرت، اشــیاء  وحــدت در 
کلام  کلام انســان همچــون  گونــه تعبیــر می‌شــوند؛ یعنــی  کلمــات نیــز بدیــن  بــه یکدیگــر وابســته هســتند، 
کلام اســت  حــق، دارای هویتــی واحــد بــا مراتــب تشــکیکی اســت. روح معانــی، حقیقــت واحــد معنــای 
کــه در مرتبــۀ مــادی، در قالــب الفــاظ و اصــوات؛ در مرتبــۀ مثالــی، در صورت‌هــای ذهنــی و خیالــی؛ و در 

مرتبــۀ عقلــی، در مقــام معانــی نــاب و قدســی، تنــزل یــا تعــرج می‌یابــد. 

۳‎-‎۲‎-‎۳. هویت حقیقی کلام انسانی

گــون  گونا رابطــۀ لفــظ و معنــا همچــون رابطــۀ جســم و نفــس اســت؛ نفــس انســان، مبــدأ و فاعــل آثــار 
ــوای  ــه ق ک ــی  ــون حیات گ گونا ــار  ــن آث ــن، ۱۳۶۸، ج. ۸، ص. ۶(. ای ــت )صدرالمتألهی ــی اس ــم طبیع ــی جس حیات
نفــس نامیــده می‌شــود، به‎تدریــج در مــادۀ عنصــری ظاهــر و نمایــان می‌شــوند. بنابرایــن از لحــاظ فلســفی 
ــوان بــدن مــادی  ــروز می‌دهــد، عن گــون نفــس را ب گونا کمــالات  ــوا و  ــه ق ک ــه جســم طبیعــی ازآن‎جهــت  ب
اطــاق می‌شــود و هــرگاه جســم طبیعــی فاقــد آثــار حیاتــی شــد، عنــوان بــدن از او ســلب می‌شــود. بدیــن 
گفــت: »هویــت و تشــخص بــدن بــه نفــس اســت و نــه بــه جــرم آن« )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸،  ترتیــب می‌تــوان 
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ج. ۹، ص. ۱۹۰(. پــس مــادۀ عنصــری هیــچ دخالتــی در حقیقــت بــدن نداشــته اســت و زمــان مــرگ مــادی، 

بــر اســاس حرکــت جوهــری ملاصــدرا، حقیقــت بــدن از بیــن نمــی‌رود بلکــه بــدن تبدیــل بــه بــدن مثالــی 
می‌شــود و آنچــه بــر جــای می‌مانــد، تنهــا جســدی از آن بــدن اســت. 

کــه همچــون انســان، دارای روح و جســم  کلام نیــز از همیــن قاعــده پیــروی می‏کنــد؛ بدیــن معنــا 
کــه همــان جســد  کلام در قالــب لفــظ -  کــه روح  کلام زمانــی تحقــق می‌یابــد  اســت. بــدن مــادی 
کــه در انســان، روح و نفــس موجــب حرکــت بــدن می‌شــود. در  کنــد؛ همان‏گونــه  کلام اســت - تجلــی 
کلام  کــه به‎واســطۀ حقیقــت معنــا و روح  کلام مــادی اســت؛ یعنــی لفظــی  ایــن قیــاس، بــدن همــان 
فعلیــت می‌یابــد و نقش‌هــای متعــددی ایفــا می‏کنــد. لفــظ فاقــد روح، قابــل تصــور نیســت و همچــون 
کــه بــدن نمــودی از قــوای نفــس اســت،  جســدی بی‌جــان اســت )لفــظ مهمــل(. بنابرایــن، همان‌طــور 
کلام  کلام نیــز ظهــور و بــروز حقیقــت اســت و چــون بــدن از مــادی بــودن صــرف بــری اســت، حقیقــت 
گفتــار مــادی محــدود نمی‌شــود. جســم همــواره در تدبیــر نفــس قــرار دارد و لفــظ نیــز  نیــز به‎صــرف 
کلام مــادی نیــز بــا بهره‌گیــری از الفــاظ مــادی،  کلمــه، اســت؛  کلام، یعنــی  همــواره تحت‏تدبیــر حقیقــت 

کلمــه حقیقــی خلــق می‌شــود.  متناســب بــا همــان 
کنــار رفتــن  کلام در قالــب لفــظ بیــان می‌شــود، در مرتبــۀ مــادی قــرار دارد. بــا  کــه  ازایــن‎رو، هنگامــی 
کلام مثالــی، همچــون بــدن  کلام نابــود نمی‌شــود، بلکــه بــه مرتبــۀ مثالــی ارتقــا می‌یابــد.  لفــظ، حقیقــت 
ــر  ــاس مــادی« ب ــی »لب ــد، ول ــوۀ لفــظ را حفــظ می‏کن ــا از مــاده تهــی اســت؛ جل ــی دارد ام ــی، صورت مثال
کــردن آن نیــاز بــه حرکــت زبــان و جابه‌جایــی هــوا اســت، و نــه بــرای  تــن نــدارد. بنابرایــن، نــه بــرای ادا 
گــر در عالــم مثــال به‎صــورت نوشــتاری پدیــدار شــود،  گــوش و دیگــر ابــزار مــادی. حتــی ا شــنیدن آن بــه 

چشــم مــادی تــوان دیــدن آن را نخواهــد داشــت. 
کــه اعضای  بــر اســاس دیــدگاه ملاصــدرا، بــدن عقلــی نیــز مرتبــه‎ای بالاتــر از بــدن مثالی اســت؛ بدنی 
کامــاً مجــرد از مــاده، شــکل، حجــم و جــرم هســتند و در آن، همــۀ صورت‌هــا  آن ماهیــت عقلــی دارنــد، 
کلام عقلــی نیــز در همیــن  بــه حقیقــت نــاب معنــا تبدیــل می‌شــوند )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸، ج. ۹، ص. ۱۹۴(. 

مرتبــه قــرار دارد: فاقــد هرگونــه قالــب لفظــی اســت و تنهــا در عالــم معنــا و عقــل تحقــق می‌یابــد. 
کــه بــر وجــود یــک »معنــای مرکــزی«  یــه‏ای  گرفــت؛ نظر یــۀ »روح‌المعانــی« شــکل  بــر ایــن اســاس، نظر
کــه در حکمــت  کیــد دارد، همــان حقیقتــی  لــت تأ یــا »جوهــر وحدانــی معنــا« در میــان مراتــب دلا

ــود.  ــاد می‌ش ــی« ی ــر »روح معان ــا تعبی ــه از آن ب متعالی
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3-2-4. تعریف و منشأ نظریۀ روح‌المعانی

کــه در  کلمــه اســت؛ یعنــی جوهــر و حقیقتــی واحــد  در علم‌الکلمــه، »روح‌المعانــی« به‎معنــای روح 
گــون لفظــی و غیرلفظــی تجلــی می‌یابــد. ایــن نــگاه، نخســت به‏طــور روشــن در آثــار امــام  گونا قالب‌هــای 

ــد:  ــه می‌گوی ک ــده می‌شــود، آنجــا  ــی دی محمــد غزال

‍ˮ̂ کــه بــا وی نمی‌مانــد، معنــای حــروف کالبــدی را روحــی اســت  چنان‎کــه هــر 
کالبــد به‏ســبب روح اســت و شــرف  کالبــد. شــرف  همچــون روح اســت و حــروف چــون 

حــروف به‏ســبب روح معانــی اســت )غزالــی، ۱۳۸۳، ج. ۱، ص. ۲۸۴(. 

کاشــانی، حاجــی ســبزواری و علامــه  او، فیلســوفان و عارفانــی چــون ملاصــدرا، فیــض  از  پــس 
می‏کنــد:  کیــد  تأ صدرالمتألهیــن  دادنــد.  بســط  را  یــه  نظر ایــن  طباطبایــی 

‍ˮ̂ کــه شــامل تمــام معانــی عقلــی و لفــظ بــرای معنــای مطلقــی وضــع شــده اســت 
حســی نیــز می‌شــود... مــردم به‏ســبب خوگرفتــن بــه مشــاهدۀ برخــی از ایــن خصوصیــات، 
معانــی  ســایر  از  و  می‌کننــد  بســنده  مألــوف  خصوصیــات  همــان  بــر  لفــظ  کاربــرد  در 
کــه اســتعمال در غیــر آن، مجــازی اســت؛ همان‏گونــه  بازمی‌ماننــد. ســپس حکــم می‌کننــد 

کــه در لفــظ »میــزان« چنیــن اســت )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۳، ص. ۹۱(. 

او، دربارۀ »میزان« می‌گوید: 

‍ˮ̂ ــوان ــا آن بت کــه ب ــر روح معنــای آن صــدق می‏کنــد؛ یعنــی هرچیــزی  ــزان ب لفــظ می
ــا عقلــی )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۳، ص. ۹۲(. ســنجید، خــواه حســی ی

کرده است: علامه حسن‌زاده آملی این رویکرد را با جمله‌ای موجز خلاصه 

‍ˮ̂ .)۳۴۹ .گشته‌اند )حسن‌زاده آملی، ۱۳۸۵، ص الفاظ برای معانی اعم وضع 

یــۀ روح‌المعانــی، لفــظ در سلســلۀ طولــی و عرضــی بــر تمــام مصادیــق مــادی و معنــوی  بــر اســاس نظر
خــود قابــل تعمیــم اســت. معنــای حقیقتــی یــا همــان روح معنــا در همــۀ مراتــب وجــودی - از عالــم مــاده 
تــا عوالــم مثــال، عقــل و الهــی - جــاری اســت و بــا معنــای لغــوی تعارضــی نــدارد، بلکــه همــۀ معانــی 

لغــوی را نیــز دربــر می‌گیــرد. 
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گی‌های نظام وحدت‌گرا در مقایسه با سوسور و دریدا ۳‎-‎۳. ویژ

کلمــه از منظــر  بــر اســاس مباحــث مطرح‌شــده دربــارۀ نظریــات سوســور و دریــدا و بــا توجــه بــه ویژگی‌هــای 
کثــرت در وحــدت« اســت، در ادامــۀ ایــن  کثــرت« و » کــه مبتنــی بــر نظریــۀ »وحــدت در  حکمــت متعالیــه 

مقالــه بــه تشــریح و بیــان نــکات برجســته ایــن نظریــه خواهیــم پرداخت. 

3-3-1. هویت مشترک مدلول و دال‌ها

کلیدی حکمت متعالیه، زبان‌شناســی ســاختارگرای  در تحلیل تطبیقی رابطۀ دال و مدلول، ســه دیدگاه 
گونه‌هــای مختلفــی مطــرح می‌شــوند؛ در اندیشــۀ  ک دریــدا بــه  فردینــان دو سوســور و فلســفۀ واســازی ژا
کلمــه( و مدلــول )وجــه باطــن و  ، دال )وجــه ظاهــر و محســوس  حکمــت متعالیــه و متألهــان متأخــر
حقیقــت متعالــی آن( نــه دو حقیقــت مســتقل، بلکــه دو وجــه از یــک حقیقــت واحــد بــه شــمار می‌رونــد. 
بــر اســاس نظــام فکــری وحــدت وجــود، ایــن رابطــه صرفــاً قــراردادی نیســت، بلکــه یــک سلســله‌مراتب 
کلمــه« می‌چرخــد؛ حقیقتــی  کــه حــول محــور »حقیقــت و روح  هستی‌شــناختی از نــزول و صعــود اســت 
کــه در مراتــب مختلــف هســتی )عقــل، مثــال و مــاده( تجلــی می‌یابــد، امــا هرگــز از ذات  ثابــت و یگانــه 
واحــد خــود جــدا نمی‌شــود. بــرای مثــال، حقیقــت »درخــت« در تمــام ایــن مراتــب واحــد اســت و تنهــا 
کلمات الهی اســت؛ در مرتبۀ عقلانی،  کیفیت ظهور آن تغییر می‏کند، نه ذاتش. در مرتبۀ الهی، یکی از 
گیــاه«؛ در مرتبــۀ مثالــی، صورتــی نامحســوس؛ و در مرتبۀ مادی، همین جســم دارای شــاخه  کلــی » صــورت 
کثــرت معانــی نــه بــر مبنــای تقابــل میــان دال‌هــا، بلکــه ناشــی از اختــاف مراتــب  و بــرگ. در ایــن نگــرش، 

کثــرت« را شــکل می‌دهــد.  کــه مفهــوم »وحــدت در عیــن  تجلــی یــک حقیقــت واحــد اســت 
ایــن نگــرش هستی‌شناســانه بــا مبانــی زبان‌شناســی غربــی متفــاوت اســت. از منظــر فردینــان دو 
، رابطــۀ دال و مدلــول امــری قــراردادی )arbitrary( و مبتنــی بــر توافــق اجتماعــی اســت و  سوســور
هیــچ پیونــد ذاتــی میــان صــورت صوتــی یــک واژه و مفهــوم ذهنــی آن وجــود نــدارد. بــرای مثــال، واژه 
گیاهــی بــا ســاقه و شــاخه« ارجاع  »درخــت« صرفــاً بــر اســاس یــک قــرارداد زبانــی در فارســی بــه مفهــوم »

ــد.  ــرارداد اجتماعــی پابرجاســت، ثابــت باقــی می‌مان ــه ق ک ــی  ــا زمان ــد ت می‌دهــد و ایــن پیون
کیــد  کشــیدن ایــن ثبــات، بــر بــازی بی‌پایــان تفاوت‌هــا تأ یــدا بــا بــه چالــش  ک در در مقابــل، ژا
« ثابــت متوقــف نمی‌شــود و معنــا در فراینــدی از  می‏کنــد. از نظــر او، مدلــول هرگــز در یــک »مرکــز
کلمــه  بــا  مواجهــه  هنــگام  می‌شــود.  بازتولیــد  مــداوم  به‏طــور  نشــانه‌ها  میــان  اختــاف  و   » »تأخیــر
»درخــت«، ذهــن بــه زنجیــره‎ای بی‌پایــان از نشــانه‌های دیگــر ماننــد »شــاخه«، »ریشــه«، »جنــگل« و… 
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ــول نهایــی و قطعــی نمی‌رســد. هــر خوانــش، اثــری جدیــد  ــه یــک مدل ــز ب ارجــاع داده می‌شــود و هرگ
ــال  ــواره در ح ــر و هم ــیال، متکث ــا س ــن معن ــت؛ بنابرای ــر اس ــی دیگ ــه خوانش ــود مقدم ــه خ ک ــد  می‌آفرین

شــدن اســت. 

3-3-2. امتناع تسلسل نامتناهی دال‌ها

امتنــاع تسلســل نامتناهــی دال‌هــا در نظــام نشــانه‌ای دریــدا، بــه نوعــی تسلســل بی‌پایــان و اســتحاله معنــا 
کــه خــود  اشــاره دارد. در مقابــل، صدرالمتألهیــن ده برهــان بــرای اثبــات واجب‌الوجــود، یعنــی علتــی 
کــه صدرالمتألهیــن  کــرده اســت. یــک از ایــن براهیــن، برهانــی اســت  معلــول علــت دیگــری نیســت، اقامــه 
کــه بــر اســاس آن، در طیــف علــت و  آن را »اســدالبراهین« نامیــد )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸، ج. ۶، ص. ۱۴۵(، 
گــر سلســله نامتناهــی فــرض شــود، مســتلزم وجــود طــرف میانــی بــدون طــرف مقابــل خواهــد بــود  معلــول، ا
کــه ایــن امــر محــال اســت. بنابرایــن، سلســلۀ نامتناهــی ممتنــع اســت. علامــه طباطبایــی و دیگــر حکمــا 
نیــز ادلــۀ عقلــی متعــددی در امتنــاع سلســله معلول‌هــا بــدون ارجــاع بــه یــک علــت واحــد ارائــه داده‌انــد. 
در سلســله دال‌هــا و مدلول‌هــا نیــز می‌توانیــم از ایــن اصــل اســتفاده نماییــم؛ بــر ایــن اســاس، دال‌هــا بــه 
یــک مدلــول نامتناهــی منتهــی می‌شــوند. در حکمــت متعالیــه، معنــای »غیرمتناهــی« بــه وجــود مطلــق و 
کــه  کــه ذاتــاً بی‌نهایــت و فراتــر از هــر محدودیــت اســت. ایــن وجــود، حقیقتــی اســت  واحــدی اشــاره دارد 
کثــرات و تجلیــات وجــودی را در خــود جــای داده و آن‎هــا را به‎عنــوان جلوه‌هایــی از ذات واحــد بــه  همــۀ 
نمایــش می‌گــذارد. بنابرایــن، غیرمتناهــی در ایــن دیــدگاه به‎معنــای مطلــق بــودن و جامعیــت وجــود اســت 
کثــرت نیســت،  کثــرت، وحــدت حقیقتــی دارد. ایــن وحــدت وجــود، نه‎تنهــا به‎معنــای محــو  کــه در عیــن 
کثــرت را به‎عنــوان مراتــب و تجلیــات مختلــف یــک حقیقــت یکپارچــه و بی‌نهایــت می‌پذیــرد. بــه  بلکــه 
کــه  کثرت‌هــا در ایــن نظــام فلســفی، تعینــات و مظاهــر حقیقــت واحــد و غیرمتناهــی هســتند   ، بیــان دیگــر
در ســطوح مختلــف ظهــور یافته‌انــد و در ذات خــود محــدود و متناهــی نیســتند، بلکــه محدودیــت آن‎هــا 

کیفیــت ظهــور اســت، نــه ذات وجــود.  مربــوط بــه 
بی‌پایــان  بــازی  به‎معنــای  بی‌نهایــت،  یــا  »نامتناهــی«  دربــارۀ  یــدا  در ک  ژا دیــدگاه  مقابــل،  در 
کــه هرگــز بــه یــک مدلــول ثابــت و قطعــی  گریزناپذیــر تفاوت‌هــا و ارجاعــات میــان دال‌هــا اســت  و 
کــه معنــا در ســاختار زبــان همــواره در حــال تأخیــر و تغییــر اســت  یــدا بــر ایــن بــاور اســت  نمی‌رســد. در
ــدا، نوعــی  ی ــدگاه در ــدارد. ایــن نامتناهــی در دی ــول وجــود ن ــرای تثبیــت مدل ــی ب ــچ‎گاه نقطــۀ ثابت و هی
کــه هــر دال بــه دال دیگــری ارجــاع می‌دهــد و ایــن زنجیــره هیــچ‎گاه  »نامتناهــی تفکیــک« اســت 
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ــا و فقــدان  ــی معن ــای ســیالیت و بی‌ثبات ــدا به‎معن ی ــدگاه در قطــع نمی‌شــود. بنابرایــن، نامتناهــی در دی
مرکزیــت و وحــدت اســت. 

به‏طــور خلاصــه، معنــای »غیرمتناهــی« در حکمــت متعالیــه بــه وحــدت مطلــق و وجــود بی‌کــران 
کثرت‌هــا را در خــود جمــع می‏کنــد و حقیقتــی واحــد و پایــدار اســت؛ درحالی‏کــه  کــه همــۀ  اشــاره دارد 
کــه  یــدا بــه ســیالیت بی‌پایــان و فقــدان نقطــۀ ثبــات معنایــی اشــاره دارد  »نامتناهــی« در دیــدگاه در
در آن معنــا هرگــز بــه یــک مدلــول نهایــی و ثابــت نمی‌رســد. ایــن دو مفهــوم از »نامتناهــی« اساســاً 
گسســتگی  متفــاوت هســتند؛ یکــی بــر پایــۀ وحــدت و جامعیــت وجــود اســتوار اســت و دیگــری بــر پایــۀ 

کندگــی معانــی.  و پرا
لازم بــه ذکــر اســت، در اینجــا، رابطــۀ میــان علــت و معلــول بــا دال و مدلــول صرفــاً ناظــر بــه منطــق 
کــه در فلســفۀ صدرایــی، وجــود سلســلۀ  نــه تســاوی مفهومــی. همان‏گونــه  امــکان تسلســل اســت، 
لــت نیــز ارجــاع بی‌پایــان نشــانه‌ها امــکان نــدارد و  نامتناهــی در علــل محــال اســت، در نظــام دلا
کــه واجــد روح و وحــدت اســت. بــر ایــن پایــه، وحــدت وجــود در  گزیــر بایــد بــه معنایــی بازگشــت  نا
کلام انســانی تبییــن شــده اســت  کلام الهــی و  گرفتــه و ســپس بــر اســاس تناظــر میــان  کلام الهــی مبنــا قــرار 

کثیــر لفظــی در نهایــت بــه سرچشــمۀ واحــد معنــا بازمی‌گردنــد.  کــه چگونــه جلوه‌هــای 

۳‎-‎۳‎-‎۳. مفهوم ثابت‎-‎متحرک در فلسفۀ صدرایی

تــا اینجــا ســخن از تشــکیک وجــودی بــه میــان آمــد؛ زیــرا هــدف، تبییــن مراتــب طولــی وجــود و درجــات 
ــا مســئلۀ حرکــت جوهــری تعارضــی نــدارد؛ تبییــن مراتــب وجــودی  ــود. ایــن بحــث ب تجلــی حقیقــت ب
به‎معنــای تحدیــد در مراتــب نیســت، بلکــه ناظــر بــه جریــان بی‌انقطــاع هســتی اســت. وجــود، حقیقتــی 
کــه هیــچ‎گاه در مرتبــه‎ای معیّــن متوقــف نمی‌شــود، بلکــه در عیــن تحقــق، تــداوم می‌یابــد.  نامتناهــی اســت 
کــه  کنــون نوبــت بــه حرکــت جوهــری می‌رســد؛ مفهومــی  ازایــن‎رو، پــس از تبییــن مراتــب تشــکیک، ا
یــۀ تشــکیک توضیــح می‌دهــد. در حکمــت متعالیــه، حرکــت  ســیلان بی‌پایــان وجــود را آشــکارتر از نظر
کمــال اســت.  جوهــری بیانگــر پیوســتگی مســتمر وجــود و تبدیــل هــر لحظــۀ آن بــه مرتبــه‎ای والاتــر از 

کــه غایــت آن اســتکمال موجــود مــادی اســت: ایــن حرکــت 

‍ˮ̂ حرکــت جوهــری حرکتــی اســتکمالی و خــروج تجــددی و تدریجــی از قــوه بــه فعل
اســت )حســن‌زاده آملی، ۱۳۷۵، ص. ۲۳(.
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ازایــن‎رو، بااینکــه در حرکــت جوهــری، صورتــی مــادی بــه ‎صــورت مــادی دیگــر تبــدل می‌یابــد، ولــی 
کمــال و طولــی اســت.  حرکــت به‏ســمت 

کــه تغییــر نمی‌کنــد؛  کیــد داشــت  در ســنت فلســفی یونــان باســتان، پارمنیــدس بــر وجــود واحــدی تأ
کلیــت جهــان را جریانــی پیوســته می‌دانســت )ارســطو، ۱۳۸۵، ص. ۴۳(. ارســطو حرکــت را  درحالی‏کــه هرا
پذیرفــت، ولــی آن را عرضــی می‌دانســت و حرکــت در جوهــر را قبــول نداشــت. »نــه حرکــت در جوهــر 
وجــود دارد و نــه در اضافــه« )ارســطو، ۱۳۸۵، ص. ۴۵۳(. او معتقــد بــود سلســله حــرکات بــه محرکــی منتهــی 

کــه ثابــت اســت: »محــرک نخســتین«.  می‌شــود 
کــه تغییــر واقعــاً در خــود جوهــر موجــودات  صدرالمتألهیــن بــا نظریــۀ »حرکــت جوهــری« نشــان داد 
کــه ثابــت اســت، در حــال  رخ می‌دهــد، نــه صرفــاً در عــرض آن‎هــا. بــر ایــن اســاس، وجــود در عیــن حــال 

ســیلان و حرکــت نیــز هســت. از نظــر ملاصــدرا:

‍ˮ̂ ،حقیقــت وجــود دارای دو مرتبــۀ ثابــت و ســیال اســت؛ حرکــت نحــوه وجــود
ســیال و لازم لاینفــک آن اســت. بنابرایــن ســیلان و تجــدد نحــوه‎ای از هســتی اســت و 
کــه چیــزی جــز بودنشــان نیســت، به‏نحــو  موجــودات متحــرک نحــوۀ هســتی یافتنشــان 

 .)۶۱‎-‎۶۴ یــج و ســیلان تصویــر می‌شــود )نــک. صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸، ج. ۳، صــص تدر

و  »ثبــات«  ســنتی  دوگانگــی  از  فراتــر  صدرایــی  فلســفۀ  در  »ثابت‎-‎متحــرک«  مفهــوم  بنابرایــن، 
کــه در آن هــر وجــود، هــم دارای هویتــی ثابــت و هــم  »حرکــت« اســت و بــه وحدتــی نظــری اشــاره دارد 
کثــرت عیــن وحــدت و ســیال  ــر ایــن اســاس »قــوه عیــن فعلیــت و  یــان دائمــی تحــول اســت. ب در جر
عیــن ثبــات می‌باشــد« )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸، ج. ۳، ص. ۶۸(. علامــه حســن‌زاده آملــی نیــز حرکــت جوهــری 

را این‏گونــه بیــان می‏کنــد: 

‍ˮ̂ طبیعــت از یــک حیــث ثابــت اســت و از یــک حیــث متحــرک، مثــل اینکــه زمــان
از یــک حیــث ثابــت اســت؛ یعنــی در تمــام مــدت حرکــت، یــک زمانــی و یــک طبیعتــی 
اســت و نظیــر ایــن آب روان در جــوی هــم ثابــت اســت؛ یعنــی در تمــام مــدت جریــان آب 

هســت و هــم ثابــت نیســت بــرای اینکــه حرکــت می‏کنــد )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۷۵، ص. ۳۴(.

گرفتــه می‌شــود )صدرالمتألهیــن، ۱۳۶۸،  پــس بایــد در همــۀ ایــن حرکت‌هــا یــک ثابــت ذات در نظــر 
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ــر بــودن اجــزا بــدن در طــول  ــوان متغی ــا عن ج. ۳، ص. ۱۰۴(. از ایــن قاعــده در فلســفۀ غــرب و اســامی ب

ــن« توجــه می‌شــود  )ســاجدی، ۱۴۰۳(.  ــت بــودن »م ــی و ثاب زندگ
گرفتــه اســت، نشــان می‌دهــد مدلــول یــک شــیء،  کــه بــر اســاس وحــدت وجــود شــکل  یــه  ایــن نظر
کــه در مراتــب مختلــف تجلــی می‏کنــد و بــه حرکــت در می‌آیــد؛  حقیقتــی ثابــت و لایتغیــر اســت 
، مدلــول  گــون. بــه عبــارت دیگــر گونا ازایــن‎رو، دال نهــادی اســت بــرای ظهــور آن حقیقــت در عوالــم 
کــه تغییــر ذاتــی نــدارد و دال‌هــا تجلیــات متکثــر و نامحــدود آن حقیقــت  حقیقتــی واحــد اســت 

ــد.  ــور می‌یابن ــف ظه ــکال مختل ــه اش ــی ب ــی و اله ــی، عقل ــادی، مثال ــطوح م ــه در س ک ــتند  هس
کیــد  یــدا دال را در حرکتــی نامتناهــی و بــدون مبنــای ثابــت می‌بینــد و تأ گــر در ، ا از ایــن منظــر
کثــرت و مجــاز بیندیشــیم« )ضمیــران،  کــه »به‎جــای وحــدت و حقیقــت، بــه دیگربودگــی و  داشــت 
ــان  ، اصــل و بنی ــز ــال یــک مرک ــد و به‏دنب ــول را ثابــت و بی‌حرکــت می‌دان ۱۳۸۶، ص. ۵۴( و سوســور مدل

کثــرت«  ــو »وحــدت در  ــوان ایــن دو دیــدگاه را در پرت ــول ثابــت(، در فلســفۀ صدرایــی می‌ت ــود )مدل ب
ــر اســت و دال‌هــا تجلیــات متحــرک و  ــول حقیقتــی ثابــت و تغییرناپذی کــه مدل کــرد؛ به‌طــوری  جمــع 
کــه در هــر عالــم بــه شــکلی خــاص ظاهــر می‌شــوند، بــدون آنکــه بــا  متنــوع و نامتناهــی آن حقیقت‌انــد 

اصــل وجــودی آن در تضــاد باشــند. 
کاربــرد زبــان( می‌بینــد و  البتــه سوســور نیــز پویایــی را نفــی نمی‌کنــد، بلکــه آن را در ســطح »پــارول« )
 .)۲۷‎-‎۲۹ ۱۳۷۸، صــص ، ثبــات نظــام زبــان را در ســطح »لانــگ« )ســاختار زبــان( حفــظ می‏کنــد )سوســور
کیــد دارنــد،  نظریه‌هــای ســاختارگرایی نویــن نیــز بــر ترکیــب میــان هســته‌ای نســبتاً ثابــت و شــبکه پویــا تأ
ــاً زبــان را به‌عنــوان مؤلفــه‌ای از شــناخت یــا قــرارداد اجتماعــی می‌بیننــد و بــه  امــا ایــن نظریه‌هــا عمدت

وجــود مســتقل معنا‌هــا خــارج از ذهــن نمی‌پردازنــد. 

3-3-4. ساختار دایره و مرکزگرایی

« پایــان و منشــأ ثابتــی وجــود نــدارد. مدلــول نمی‌توانــد در نقطــه‌ای غایــی و  در نظــام دریــدا هیــچ »مرکــز
ثابــت خلاصــه شــود؛ بلکــه معنــا همــواره از رهگــذر ارجــاع بــه نشــانه‌های دیگــر تقویــت یــا تغییــر می‌یابــد. 
گــون دلالت‌هــای متفاوتــی می‌یابــد و  گونا « هــر نشــانه در متن‌هــای  تلفیــق هم‏زمــان »اختــاف‌« و »تکــرار

همیــن امــر مرکزیــت معنــا را فــرو می‌ریــزد. 
امــا در نــگاه وحدت‌گــرای حِکمــی، وجــود یــک »مرکــز واحــد« اصیــل اســت و دایــرۀ معنایــی حــول 
کــه منبــع و منشــأ ظهــور تمامــی مظاهــر )دال و مدلــول( اســت.  همیــن »حقیقــت واحــد« می‌چرخــد 
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کــه در ســطوح مختلــف )مــادی، مثالــی، عقلــی، الهــی(  ایــن مرکــز همــان حقیقــت غیبــی یگانــه اســت 
تجلــی پیــدا می‏کنــد. در ایــن نــگاه، دال‌هــا در مراتــب نزولــی و صعــودی از مرکــز واحــد ســیر می‌کننــد، 
نــه در بــازی بی‌هــدف اختــاف و تأخیــر و هــدف آن‎هــا بازگشــت بــه مرکــز )حقیقــت یگانــه واحــد( 
کــه یــک حقیقــت واحــده در ســیر نزولــی  کلمــه اســت. بدیــن صــورت  و معرفت‌جویــی از باطــن 
تجلــی می‌یابــد و دوبــاره در ســیر صعــودی بــه همــان یــک حقیقــت واحــده برمی‌گــردد؛ ازایــن‎رو، تنــوع 
کــه همــه بــه یــک سرچشــمه ارجــاع دارنــد. بــر ایــن اســاس  نشــانه‌ها تنهــا صورت‌هــای متکثــری اســت 
کثــرت، وجــود یــک  یــدا مرکــز معنــا را از بیــن می‌بــرد تــا بــازی نشــانه‌ها آزاد شــود. ولــی در وحــدت در  در
یــدا  ، نظــام بیضــوی در مرکــز غایــی، شــرط امــکان وحــدت و غنــای معنایــی اســت. بــه عبــارت دیگــر
به‏دنبــال فروپاشــی هــر نقطــۀ مرکــزی اســت تــا معنایــی پویــا و چندمرکــزی ارائــه دهــد، ولــی برخــاف 
کیــد دارد و تکثــرات دال و  آن، دایــرۀ وحدت‌گــرای عرفانــی و حکمــی، بــر »مرکــز واحــد حقیقــت« تأ
، وحــدت  مدلــول را صرفــاً جلوه‌هایــی از آن حقیقــت می‌دانــد؛ یعنــی به‎جــای اثبــات اســتقلال تکثــر
ــا تصویــر »دایــره« بیــان می‌شــود، نــه یــک حلقــۀ  یــدا، آنچــه ب باطنــی را بنیــاد می‌نهــد. در اندیشــۀ در
ــه  ک ــان« نشــانه‌ها  ــرۀ بی‌پای ــان مشــخص، بلکــه نمــادی اســت از »زنجی ــا نقطــۀ شــروع و پای هندســی ب
هیــچ‎گاه بــه یــک نقطــۀ مرجــع ثابــت نمی‌رســند. ازایــن‎رو، از آن تعبیــر بــه یــک »شــبکۀ نامحــدود« یــا 

»مرکــززدوده« می‌شــود. 
ازایــن‎رو، پیدایــش فقــدان مرکــز معنایــی ثابــت منجــر بــه عــدم قطعیــت در معنــا می‌شــود. ایــن عــدم 
ثبــات معنایــی زمینــه را بــرای ابهــام و چندخوانشــی متــن فراهــم می‌ســازد؛ در نتیجــه، دیگــر نقطــۀ 
ــز  ــدارد و »آنچــه زمانــی جوهــر و مرک ــن وجــود ن ــر از مت ــۀ تفســیر معتب ــرای ارائ ــل اعتمــادی ب اتــکای قاب
معنــا بــود، در فراینــد خوانش‌هــا بــه حاشــیه مــی‌رود« )حمــوده، ۱۹۹۸، ص. ۳۳۹(. ولــی در حکمــت متعالیــه 
کلمــه رخ می‌دهــد، و همــان حقیقــت  تعــدد معانــی نــه آشــفته، بلکــه در راســتای حقیقــت واحــد 
می‌توانــد معیــار تمییــز فهــم صحیــح از ناصحیــح باشــد. البتــه، معنــا نبایــد از چارچــوب لفــظ فراتــر 
ــا ســبب می‌شــود  ــا در مرتبــۀ مــادّی اســت. ازایــن‎رو، ثبــات روح معن نــرود، زیــرا لفــظ مظهــر وجــود معن

ــد.  ــد آی گرایــی وجــودی پدی ــرای مبنا ــد و مبنایــی ب ــان از نســبیت‌گرایی مصــون بمان زب

نتیجه‌گیری

 ، ایــن پژوهــش بــا هــدف تحلیــل تطبیقــی رابطــۀ دال و مدلــول در ســه رویکــرد ســاختارگرایی سوســور
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گو و رجاء ابوعلی تحلیل تطبیقی دال و مدلول؛ از قرارداد سوسور تا دیفرانس دریدا و نظریۀ وحدت در کثرت حکمت متعالیه صدرایی /  منصوره دعا

گفتمان‌هــا به‎گونــه‎ای  کــه هریــک از ایــن  یــدا و حکمــت متعالیــه، نشــان داد  پساســاختارگرایی در
متفــاوت بــه مســئله معنــا و نشــانه می‌پردازنــد و هرکــدام ویژگی‌هــای خــاص خــود را دارنــد. سوســور 
کیــد بــر قــرارداد اجتماعــی و ثبــات نســبی رابطــۀ دال و مدلــول، معنــا را در قالــب یــک نظــام  بــا تأ
ســاختاری و پایــدار تحلیــل می‏کنــد، امــا ایــن رویکــرد از انعطــاف و پویایــی معنایــی غافــل اســت. در 
کیــد بــر تأخیــر و اختــاف معنــا، رابطــۀ دال و مدلــول را یــک  یــدا بــا مفهــوم »دیفرانــس« و تأ مقابــل، در
کــه هیــچ‎گاه بــه یــک مدلــول نهایــی و ثابــت نمی‌رســد و معنــا را در  زنجیــرۀ بی‌پایــان و ســیال می‌دانــد 

بــازی بی‌پایــان نشــانه‌ها شــکل می‌دهــد. 
یــۀ زبانــی ملاصــدرا بــر بنیــاد هستی‌شناســی حکمــت متعالیــه اســتوار اســت و از مبانــی مــادی  امــا نظر
ــا  ــن ب ــود. صدرالمتألهی ــز می‌ش ــدا( متمای ی ــور و در ــر )سوس ــی معاص ــای زبان‌شناس ــراردادی نظریه‌ه و ق
ــا را وجــودی و صــدوری دانســته و »وضــع« را ظهــور  یــۀ روح‌المعانــی، نســبت لفــظ و معن تکیــه بــر نظر
مرتبــۀ نــازل معنــا در ســاحت حــس و اجتمــاع معرفــی می‏کنــد. در ایــن پژوهــش، بــا تطبیــق مبنــای 
یــۀ »روح‌المعانــی«،  انســانی، به‌صــورت نظر کلام  بــا  الهــی  کلام  کثــرت« در  حِکمــیِ »وحــدت در 
یــه،  چارچوبــی منســجم‌تر و عمیق‌تــر بــرای فهــم رابطــۀ دال و مدلــول ارائــه داده می‌شــود. ایــن نظر
کل و تجلیــات متکثــر آن در قالــب دال‌هــای  کیــد بــر وجــود حقیقــت واحــد به‌عنــوان مدلــول  بــا تأ
ایــن  بــر اســاس  را توضیــح می‌دهــد.  تنــوع صورت‌هــای بیانــی  گــون، هــم اســتمرار معنــا و هــم  گونا
کــه در مراتــب مــادی،  دیــدگاه، دال‌هــا جلوه‌هــای متحــرک و متنــوع حقیقتــی ثابــت و لایتغیــر هســتند 
مثالــی، عقلــی و الهــی بــه اشــکال مختلــف ظهــور می‌یابنــد. ایــن چارچــوب، نه‎تنهــا نقدهــای سوســور 
یــدا را در خــود جــای می‌دهــد، بلکــه امــکان تلفیــق ثبــات ســاختاری و ســیالیت معنایــی را فراهــم  و در
مــی‌آورد و بــه درک عمیق‌تــری از ماهیــت زبــان و معنــا می‌انجامــد. بــر اســاس آمــوزۀ »حرکــت جوهــری« 
در حکمــت متعالیــه، می‌تــوان ثبــات قــراردادی سوســوری و پویایــی معنایــی دریدایــی را در یــک 
ــز  ــوان مرک « به‌عن ــر ــد ثابت‌‎-‎متغی ــت واح ــت »حقیق ــا محوری ــرد آورد و ب گ ــه  ــری یکپارچ ــوب نظ چارچ
یــۀ زبان‌شــناختی  کنــد. ایــن نظر یــدا را جبــران  کاســتی‌های مادی‌گرایــی سوســور و زوال مرکــز در معنــا، 
گســترده‌ای بــرای مطالعــات زبــان، ادبیــات عرفانــی و علــوم  مبتنــی بــر حکمــت متعالیــه، ظرفیت‌هــای 
گفت‌وگــوی میــان ســنت‌های فکــری مختلــف  گامــی مؤثــر در جهــت تقویــت  انســانی فراهــم مــی‌آورد و 

و بازخوانــی میــراث فلســفۀ اســامی یعنــی حکمــت متعالیــه در پرتــو مســائل معاصــر اســت. 
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ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای تأمیــن مالــی در بخــش هــای دولتــی،  ایــن مقالــه هیچ‌گونــه 
تجــاری یــا غیرانتفاعــی دریافــت نکــرده اســت.

مشارکت نویسندگان

و  داده‌هــا  اســتخراج  و  جمــع‌آوری  موضــوع،  پیشــنهاد  شــامل  مقالــه  درصــد   95 اول  نویســندۀ 
کمتــر از 5 درصــد در مقالــه  جمع‌بنــدی و نتیجه‌گیــری مقالــه را بــر عهــده داشــته اســت. نویســندۀ دوم 

مشــارکت داشــته اســت.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در آماده‌سازی این مقاله، نویسندگان از ابزار هوش مصنوعی استفاده نکردند.

تعارض منافع

که در نگارش این مقاله هیچ‌‌گونه تعارض منافع ندارند. نویسندگان اعلام می‌کنند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کــرده و  گونــه ســوء‌رفتار پژوهشــی اجتنــاب  گونــه جعــل و ســرقت علمــی و هــر  نویســندگان از هــر 
اصــول اخلاقــی را در انجــام و انتشــار ایــن پژوهــش علمــی رعایــت نموده‌انــد و ایــن موضــوع مــورد تأییــد 

همــۀ آن‌هاســت.

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

از منابــع  از منابــع اطلاعاتــی متنوعــی  ایــن پژوهــش،  نیــاز در  مــورد  بــرای جمــع‌آوری داده‌هــای 
طباطبایــی(،  علامــه  دانشــگاه  خارجــی  زبان‌هــای  و  ادبیــات  دانشــکدۀ  کتابخانــۀ  ( کتابخانــه‌ای 

اســت.  شــده  اســتفاده  الکترونیــک  کتاب‌هــای  و  نــور  نرم‌افزارهــای 
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Abstract

T
he question of human nature constitutes one of the most funda-
mental topics in anthropology and the humanities. Jean-Paul 
Sartre, within the framework of atheistic existentialism, denies 
any fixed essence for the human being and emphasizes human 

self-creation and absolute free will. The present research aims to provide 
a rational analysis and critique of Sartre’s view concerning the “denial of 
human nature” and to explain its consequences based on the principles of 
Islamic anthropology. Employing a descriptive-analytical method and li-
brary-based data collection, this study examines the challenges of this 
approach in the domains of epistemology, ethics, and ontology. The find-
ings indicate that the denial of human nature conflicts with the founda-
tions of Islamic anthropology, is incompatible with psychological and so-
ciological realities, and faces serious challenges in the fields of 
epistemology, ethics, anthropology, and ontology. Furthermore, the nega-
tion of human nature entails negative consequences such as nihilism, ex-
istential anxiety, and moral relativism, leading to the reduction of human 
perfection and the neglect of the spiritual dimensions of human existence. 
In contrast, Islamic anthropology, relying on the concept of Fiṭrah (pri-
mordial nature), while safeguarding human freedom, provides a teleolog-
ical framework for explaining innate human tendencies that prevents the 
crisis of meaning and moral relativism, and offers a foundation for the 
indigenization of the human sciences.
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Extended Abstract

Introduction
The question of human nature is a foundational issue in philosophical and theological 

anthropology, with profound implications for ethics, epistemology, and law. In the contem-
porary era, Jean-Paul Sartre, representing atheistic existentialism, denies any a priori es-
sence for human beings, asserting the priority of existence over essence. He maintains that 
accepting any form of innate nature (Fiṭrah) or primordial blueprint contradicts absolute 
human freedom. By rejecting essentialist definitions and emphasizing lived experience, 
Sartre portrays the human being as a project-less entity devoid of any common existential 
ground, wherein meaning and value are solely the products of free individual choice. In 
contrast, the Qurʾān presents the doctrine of Fiṭrah, offering a different account of human 
existential structure. In this view, innate divine tendencies do not negate freedom; rather, 
they constitute a necessary condition for informed choice and moral responsibility.

Method
This research employs a descriptive-analytical method based on library sources. Sartre’s 

views are first extracted from his fundamental works to elucidate core concepts such as 
the priority of existence over essence, anguish, forlornness, and the negation of a Creator. 
Subsequently, through content analysis, Qurʾānic verses pertaining to Fiṭrah (with partic-
ular focus on Sūrat al-Rūm, verse 30) and relevant philosophical interpretations are exam-
ined. Finally, employing rational critique and consequential analysis, Sartre’s theoretical 
impasses are identified and compared with the Qurʾānic anthropological model.

Findings
The findings of this research are presented in two sections: the critique of Sartre’s views 

and the Qurʾānic alternative.

1. Ontological and Logical Critique of Sartre
By denying essence, Sartre reaches a deadlock in explaining “becoming;” because 

change without a “stable ground” and a “specific goal” is unintelligible. Furthermore, he 
faces a contradiction between denying essence and accepting common features like con-
sciousness and responsibility, which practically function as an essence. Sartrean freedom 
creates a form of existential determinism inconsistent with stable human realities. Sartre 
sees the human being as “condemned to be free” and yet “forlorn” (abandoned). Howev-
er, in the Qurʾānic view, the human being, possessing divine Fiṭrah, is never abandoned. 
Freedom here means liberation from base desires to reach a primordial goal, not absolute 
liberation from any purpose.
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2. Epistemological and Moral Critique
Sartre considers “anguish” to result from the responsibility of creating all of humanity 

through individual choice. In the Qurʾānic view, responsibility arises from the “Divine 
Trust” (Amānah) and the covenant of Fiṭrah. Denying Fiṭrah reduces the mind to a “blank 
slate,” lacking tools for processing meaning. This leads to “extreme relativism” where eth-
ics are reduced to personal taste, leaving no supra-individual criteria for evaluating others. 
Consequently, Sartre’s “responsibility” lacks ontological backing and becomes an unsup-
ported slogan. In contrast, the Qurʾānic Fiṭrah, by offering fixed moral values, provides a 
criterion for distinguishing “authentic choice” from “inauthentic choice.”

3. Consequential Critique
Sartre’s image of the human being, due to the removal of God and teleology, leads to 

“abandonment,” “existential anxiety,” and “nausea.” Freedom in this view is not an op-
portunity for growth but an “exhausting burden” driving the individual toward nihilism. 
Without an internal or external guide, the human being is trapped in permanent instability.

4. Exposition of the Qurʾānic Perspective
Fiṭrah in the Qurʾān possesses a divine nature, stability, universality, and immutability. 

Fiṭrah is a guide providing primary cognitions (like distinguishing good from evil) but 
does not strip away free choice; it creates the ground for informed choice. The mission of 
the prophets, based on the principle of “Remembrance” (Tadhkīr), is to remind humans of 
these inherent truths.

5. Comparative Analysis
The findings show that the superiority of the Qurʾānic view lies in explaining the cor-

relation between “identity stability” and “freedom.” Unlike Sartre, who seeks freedom in a 
vacuum, the Qurʾān introduces Fiṭrah as the transcendental foundation of freedom, saving 
life from the crisis of meaning by providing an ultimate goal.

Conclusion
This research concluded that Sartre's theory regarding the negation of a unified hu-

man nature faces challenges in ontology, epistemology, and ethics. By denying grounds 
of Fiṭrah, Sartre reduces the human being to a one-dimensional entity in absolute anxiety. 
In contrast, Qurʾānic anthropology establishes a firm link between “what is” (existential 
structure) and “what ought to be” (moral values). This view defends human freedom, pre-
vents a crisis of meaning, and provides a path for virtue by explaining the teleology of life.

The superiority of the Qurʾānic perspective is that it defines freedom within “ontologi-
cal guidance” (al-Hidāyat al-Takwīnīyah), responding to empirical and psychological re-
alities. Fiṭrah is a “dynamic structure.” Findings show that Fiṭrah is ontological guidance; 
meaning the human being possesses an internal orientation toward perfection, but actual-
izing it depends on free will. Therefore, the human being in the Qurʾānic view is not an 
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“object” but a being whose “existence” is tied to a transcendental “ought.”
The Qurʾānic human has “existential stability” that maintains identity amidst changes. 

Furthermore, freedom in Qurʾānic anthropology does not mean “volitional selfishness” 
but “self-actualization via Fiṭrah” in the light of the connection with the Source of Being. 
Thus, the Qurʾānic view ensures freedom while providing a much stronger rational foun-
dation for ethics and responsibility.
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مســئلۀ سرشــت انســان یکــی از بنیادی‌تریــن مباحــث در حــوزۀ انسان‌شناســی و علــوم انســانی 
گزیستانسیالیســم الحــادی، هرگونــه ماهیــت ثابــت بــرای  ، در چارچــوب ا اســت. ژان پــل ســارتر
 ، کیــد مــی‌ورزد. هــدف پژوهــش حاضــر انســان را نفــی و بــر خودآفرینــی و اختیــار مطلــق انســان تأ
تحلیــل عقلانــی و نقــد دیــدگاه ســارتر دربــارۀ »انــکار سرشــت انســانی« و تبییــن پیامدهــای آن بــر 
گردآوری  اســاس مبانی انسان‌شناســی اســامی اســت. این تحقیق با روش توصیفی‎-‎تحلیلی و 
کتابخانــه‌ای داده‌هــا بــه بررســی چالش‌هــای ایــن رویکــرد در حوزه‌های معرفت‌شناســی، اخلاق 
ــا  کــه انــکار سرشــت انســان، ب و هستی‌شناســی می‌پــردازد. یافته‌هــای پژوهــش نشــان می‌دهــد 
مبانی انسان‌شناســی اســامی در تضاد اســت و با واقعیت‌های روان‏شــناختی و جامعه‌شناختی 
ناســازگار اســت و بــا چالش‌هــای جــدی در حوزه‌هــای معرفت‌شناســی، اخــاق، انسان‌شناســی 
و هستی‌شناســی مواجــه اســت. همچنیــن نفــی سرشــت انســانی پیامدهــای منفــی همچــون 
پوچ‌گرایــی، اضطــراب وجــودی و نســبی‌گرایی اخلاقــی را در پــی خواهــد داشــت و منجــر 
گرفتــن ابعــاد معنــوی وجــود انســان خواهــد شــد. در مقابــل،  کمــال انســانی و نادیــده  بــه تقلیــل 
انسان‌شناســی اســامی بــا تکیــه بــر مفهوم »فطــرت«، ضمن صیانــت از آزادی انســان، چارچوبی 
کــه مانــع بحــران معنــا و نســبی‌گرایی  گرایش‌هــای ذاتــی بشــر ارائــه می‌دهــد  غایتمنــد بــرای تبییــن 

اخلاقــی شــده و زمینــه‌ای بــرای بومی‌ســازی علــوم انســانی فراهــم می‌ســازد. 

کری 2   الهام اوستادی ۱ | حامد شریعتی نیاسر  2 | سید محمدتقی شا

کری، ســید محمدتقــی. )1404(. تحلیــل  اســتناد:  اوســتادی، الهــام؛ شــریعتی نیاســر، حامــد؛ شــا
انتقــادی نظریــۀ ســارتر دربــارۀ فطــرت و تبییــن دیــدگاه قرآنــی. آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی، 20)36(، 
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مقدمه

، همــواره  پرســش از »چیســتی انســان« و اینکــه آیــا بشــر دارای حقیقتــی پیشــینی و ثابــت اســت یــا خیــر
کانــون توجــه اندیشــمندان در طــول تاریــخ فلســفه و دیــن بــوده اســت. پاســخ بــه پرســش، ســنگ‌بنای 
کمــال یــا ســقوط  کــه هرگونــه تبییــن از  نظام‌هــای اخلاقــی، تربیتــی و سیاســی را تشــکیل می‌دهــد؛ چرا
، بــا ظهــور مکاتــب مــدرن،  انســان، متوقــف بــر شــناخت ســاختار وجــودی اوســت. در ســده‌های اخیــر
کاویِ صرفــاً نظــری بــه چالشــی جــدی در علــوم انســانی بــدل شــده اســت. در  ایــن بحــث از یــک وا
ایــن میــان، دیدگاه‌هــای متفاوتــی پدیــد آمــده اســت: برخــی انســان را نیک‌سرشــت و برخــی بدسرشــت 
 )۷۹‎-‎۹۸ .کبریــان و مقــدم، ۱۳۹۲، صــص می‌داننــد و برخــی ترکیبــی از هــر دو )حلبــی، ۱۳۷۶، صــص. ۱۵۷‎-‎۱۵۸؛ ا
کــه هویــت  گــروه دیگــری حکــم بــه نفــی سرشــت داده و معتقدنــد انســان هماننــد لــوح ســفیدی اســت  و 
او در طــول زندگــی، به‎صــورت ارادی )توســط خــود فــرد( و یــا به‎صــورت غیــرارادی )تحت‏تأثیــر عوامــل 
بیرونــی نظیــر تربیــت، فرهنــگ و ســاختارهای اجتماعــی( شــکل می‌گیــرد )واعظــی، ۱۳۷۷، صــص. ۷۳‎-‎۷۶؛ 
ــی  گزیستانسیالیســم الحــادی ســارتر و مبان ــان ا ــل می ــان، تقاب ــی، ۱۳۷۷، صــص. ۱۴۵‎-‎۱۴۷(. در ایــن می رجب

فطرت‌گرایانــه در اندیشــه اســامی، یکــی از مهم‌تریــن عرصه‌هــای تضــاد آرا دربــارۀ سرشــت انســانی اســت 
کــه ضــرورت بازخوانــی و نقــد آن را دوچنــدان می‏کنــد. 

بیان مسئله

کــه به‏دلیــل  گزیستانسیالیســم اســت  ژان پــل ســارتر1 یکــی از برجســته‌ترین شــخصیت‌ها در مکتــب ا
تحلیل‌هــای عمیــق و انتقــادی‌اش دربــارۀ ماهیــت وجــود انســان و شــرایط زندگــی او، بــه یکــی از 
گزیستانسیالیســتی  گســترده تفکــر ا پرنفوذتریــن اندیشــمندان زمــان خــود تبدیــل شــد. در ایــران، حضــور 
کتــب روان‏شناســی،  در آثــار هنــری و ادبیــات نوشــتاری و نمایشــی، اعــم از داســتان‌ها، نمایشــنامه‌ها، 
نویســندگانی چــون  آثــار  گزیستانسیالیســم در  ا اندیشــه‌های  بازتــاب  اســت.  ، مشــهود  تئاتــر و  فیلــم 
صــادق هدایــت بــا ترجمــۀ آثــاری از ســارتر و خلــق داســتان‌هایی چــون ســگ ولگــرد )میرعابدینــی، ۱۳۸۰، 
کــه لوتــی‌اش مــرده بــود، دو داســتان دیگــر  صــص. ۲۰۰‎-‎۲۰۱( و صــادق چوبــک بــا نــگارش داســتان انتــری 

ــه  ــن ب ــن‎رو، پرداخت ــود. ازای ــده می‌ش ــص. ۱۷۹‎-‎۲۰۵(، دی ــایی، ۱۳۹۴، ص ــته و فس ــه )خجس ــک نمایش‌نام و ی
ایــن مکتــب بــرای نقــد مبانــی و پیامدهــای آن ضــروری اســت. 

، نه‎تنهــا  کــه نفــی ماهیــت ثابــت توســط ســارتر ضــرورت دیگــر ایــن پژوهــش از آنجــا ناشــی می‌شــود 

1. Jean-Paul Sartre
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مبانــی اخــاق و غایتمنــدی حیــات را بــا چالــش جــدی مواجــه می‌ســازد، بلکــه منجــر بــه پیامدهایــی 
کاوی ایــن  ، وا ــا می‌گــردد. ازایــن‎رو، مســئلۀ اصلــی تحقیــق حاضــر همچــون نســبی‌گرایی و بحــران معن
یــۀ ســارتر در مواجهــه بــا مفهــوم »فطــرت« چیســت و  کــه پارادوکس‌هــای درونــی نظر پرســش اســت 
گرایش‌هــای ذاتــی، ایــن خــأ نظــری را  دیــدگاه قرآنــی چگونــه می‌توانــد بــا ارائــۀ تفســیری جامــع از 
پوشــش دهــد؟ ایــن مطالعــه بــا روش توصیفی‎-‎تحلیلــی، ابتــدا بــه تبییــن دقیــق آرای ســارتر پرداختــه 
کاوی می‏کنــد تــا از  و ســپس در تقابــل بــا آموزه‌هــای وحیانــی، پیامدهــای انــکار سرشــت انســانی را وا
کارآمــد بــرای تقویــت انســان‌پژوهی دینــی فراهــم آیــد. ازایــن‎رو، در ایــن پژوهــش،  ، الگویــی  ایــن مســیر
کاوی می‌شــود تــا ضــرورت بازگشــت بــه الگــوی جایگزیــن  ابتــدا بن‌بســت‌های انسان‌شناســی ســارتر وا

گــردد.  )فطــرت( محــرز 
پیشینۀ تحقیق

ــا  ــی از آن‎ه ــه برخ ک ــد  ــم زده‌ان ــتار قل ــن نوش ــه ای ــک ب ــات نزدی ــارۀ موضوع ــگران درب ــون پژوهش کن تا
گزیستانسیالیســم و اصالــت بشــر ســارتر از دیــدگاه شــهید مطهــری اثــر  کتــاب ا : نقــدی بــر  عبارت‎انــد از
گزیستانسیالیســم  علیرضــا روغنــی موفــق )۱۳۷۹(؛ بررســی تطبیقــی انسان‌شناســی در نهج‌البلاغــه و ا
گورچویــی )۱۳۸۷(؛ بررســی تطبیقــی اختیــار  غیرالحــادی )مارســل و یاســپرس( پایان‌نامــه فاطمــه عــرب 
کتابــی )۱۳۹۰(؛ مقالــۀ غزالــه دولتــی  و آزادی از دیــدگاه ســارتر و شــهید مطهــری پایان‌نامــه میرزاعلــی 
گزیستانسیالیســم خدابــاور و مقایســه آن بــا آرای علامــه  و دیگــران )۱۴۰۰(: مبانــی انسان‌شــناختی ا
طباطبایــی؛ مقالــه عبــاس مولــوی و دیگــران )۱۴۰۱(: بررســی فطــرت انســان از منظــر آیــات و روایــات بــا 

ــی شــاه‌آبادی.  ــر اندیشــه‌های آیــت‌الله محمدعل ــد ب کی تأ
اســامی  فلســفۀ  بــا  او  کلــی  مقایســۀ  یــا  ســارتر  خــاص  آثــار  نقــد  بــه  اغلــب  پیشــین  مطالعــات 
ــار متنــوع ســارتر و رویکــرد  ــر سرشــت انســان در آث ــا تمرکــز ب ــه به‌طــور خــاص، ب پرداخته‌انــد. ایــن مقال
یــت تبییــن تناقضــات و تشــریح پیامدهــا و تبییــن دیــدگاه قرآنــی، به‏دنبــال ارائــه  انتقــادی بــا محور
تحلیلــی عمیق‌تــر و جامع‌تــر در ایــن زمینــه اســت. خــأ موجــود در مطالعــات پیشــین، عــدم تمرکــز بــر 
پارادوکس‌هــای منطقــی ناشــی از نفــی سرشــت در منظومــه فکــری ســارتر و تحلیــل پیامدهــای عینــی 
آن بــر اســاس مبانــی انسان‌شــناختی قــرآن اســت. پژوهــش حاضــر بــا هــدف رفــع ایــن خــأ، برخــاف 
کرده‌انــد، بــه تبییــن دقیــق تقابــل میــان »خودآفرینــی  کلــی بســنده  کــه تنهــا بــه نقــد  رویکردهــای پیشــین 



198

کری تحلیل انتقادی نظریۀ سارتر دربارۀ فطرت و تبیین دیدگاه قرآنی /  الهام اوستادی، حامد شریعتی نیاسر و سید محمدتقی شا

ســارتری« و »تکویــن فطــری« می‌پــردازد تــا نشــان دهــد چگونــه الگــوی قرآنــی می‌توانــد بحــران معنــای 
گزیستانسیالیســتی را مرتفــع ســازد.  ناشــی از تفکــر ا

1. دیدگاه ژان پل سارتر دربارۀ سرشت انسانی

گزیستانسیالیســت، بــا طــرح ایده‌هایــی بنیادیــن در بــاب آزادی،  ، فیلســوف برجســتۀ ا ژان پــل ســارتر
مســئولیت و اصالــت وجــودی، دیــدگاه منحصربه‌فــردی دربــارۀ سرشــت انســان ارائــه می‌دهــد. او بــا نفــی 
کیــد بــر تقــدم وجــود بــر ماهیــت، انســان را موجــودی آزاد و مســئول  هرگونــه ماهیــت ازپیش‌تعیین‌شــده و تأ
کــه عهــده‌دار تبییــن دیــدگاه ســارتر دربــارۀ سرشــت انســانی  انتخاب‌هــای خــود می‌دانــد. در ایــن بخــش 

اســت، دیــدگاه وی به‏طــور دقیــق بررســی و مؤلفه‌هــای اصلــی آن تبییــن خواهــد شــد. 

1-2. نفی تعریف سنتی

کــه بــر ویژگی‌هــای مشــترک، فردیــت و  گزیستانسیالیســت‌ها روش‌هــای ســنتی شــناخت انســان را  ســارتر و ا
تجربــه زیســته تکیــه می‌کننــد، مــردود می‌داننــد، زیــرا بــه زعــم آن‎هــا، انســان را از ماهیــت واقعــی خــود دور 
کــرده و بــه موجــودی انتزاعــی تقلیــل می‌دهــد. در تعریــف ســنتی )ارســطویی(، انســان به‎عنــوان »حیــوان 
کــه پیــش از تولــد او معیــن شــده  کــه دارای حقیقــت ثابــت و مشــترکی اســت  ناطــق« شــناخته می‌شــود 
 )Object( ضمــن ردّ ایــن تعریــف، معتقــد اســت ایــن تعاریــف، انســان را بــه یــک شــیء ، اســت. ســارتر
آزادی او را ســلب می‌کننــد. از دیــدگاه او، انســان ابتــدا »وجــود«  ازپیش‎طراحی‌شــده تقلیــل داده و 
کــه  ــذا هیــچ تعریــف ثابــت و مشــترکی  ــا انتخاب‌هــای خــود ماهیتــش را می‌ســازد؛ ل می‌یابــد و ســپس ب
کــه در بســتر شــرایط  کنــد، وجــود نــدارد. هــر فــرد موجــودی منحصــر بــه فــرد اســت  بــر همــۀ افــراد صــدق 
و تجربیــات خــاص خــود شــکل می‌گیــرد. بــر ایــن اســاس، شــناخت واقعــی انســان مســتلزم تمرکــز بــر 
تجربیــات زیســته، انتخاب‌هــا و تصمیمــات فــردی، به‎جــای ویژگی‌هــای مشــترک اســت )ملکیــان، ۱۳۷۷، 

 .)۲۲‎-‎۲۴ .ج. ۴، صــص

رمــان تهــوع تصویــری ادبــی از نفــی فطــرت و تجربــۀ پوچــی و آزادی مطلــق ارائه می‌دهد. شــخصیت 
گسســت پیونــد بیــن اشــیاء  اصلــی داســتان، آنتــوان روکانتیــن، در یــک بحــران هستی‌شــناختی، متوجــه 
ــه پوچــی  گاهــی نســبت ب ــه ســارتر آن را »تهــوع« می‌نامــد، نوعــی آ ک ــه،  ــم می‌شــود. ایــن تجرب و مفاهی
وجــودی و رهایــی از قیــد و بندهــای ماهیــت ازپیش‌تعیین‌شــده اســت. روکانتیــن در ایــن تجربــه، بــه 
کــه ایــن آزادی، تــوأم بــا  ماهیــت وجــودی خــود و رابطــۀ پیچیــده آن بــا جهــان پــی می‌بــرد و درمی‌یابــد 
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کلمــات در  لت‌هــای متعــارف اشــیاء و  اضطــراب اســت. نمونــۀ بــارز آن، حیــرت او از ناپدیــد شــدن دلا
، ۱۳۶۵، ص. ۲۳۹(. مواجهــه بــا ریشــه درخــت بلــوط اســت )ســارتر

روکانتیــن در مواجهــه بــا اشــیاء روزمــره )ماننــد لمــس ســنگریزه، تمــاس بــا لیــوان، دیدن تصویــر خود(، 
گسســته می‌ســازد.  کــه پیونــد او بــا جهــان را  کســب می‏کنــد  تجربــه‌ای عمیقــاً بیگانه‌ســاز 

کــردم... یــک جــور  یــا، هنــگام بــه دســت داشــتن آن ســنگریزه احســاس  دو روز پیــش، لــب در
گذشــت  گــوار بــود! و از ســنگریزه می‌آمــد، مطمئنــم، از ســنگریزه  دل‌آشــوبه‌ شــیرین‌مزه بــود. چقــدر نا
 ، و آمــد تــو دســت‌هایم. بلــه، خــودش اســت، درســت خــودش اســت، نوعــی تهــوع تــو دســت‌ها )ســارتر

ص. ۱۳(.  ،۱۳۶۵

ــد  کی ــق تأ ــر شکســت درک انســانی از واقعیــت و بیگانگــی عمی ســارتر از طریــق ایــن توصیفــات ب
 ، کــه واقعیــت فراتــر از درک زبانــی و منطقــی اســت )ســارتر دارد. تجربــه تهــوع نشــان‌دهندۀ ایــن اســت 
ــان در توصیــف واقعیــت و وجــود را برجســته می‌ســازد و نشــان  ــی زب ــل او ناتوان ۱۳۶۵، ص. ۲۴۴(. تحلی

کارآمــد اســت. نتیجه‌گیــری نهایــی ســارتر ایــن اســت  می‌دهــد نام‌گــذاری بــرای شــناخت موجــودات نا
، ۱۳۶۵، ص. ۲۴۴(.  کــه وجــود انســان پیش‌شــرط معنایابــی هســتی اســت )ســارتر

1-2. تقسیمات سه‌گانه هستی از منظر سارتر

گاهی به سه دسته تقسیم می‏کند:  سارتر موجودات هستی را بر اساس میزان آ
گاهــی و  آ کــه فاقــد  انســان( هســتند  بــدن  کــه اشــیای بی‌جــان )از جملــه  ۱. هســتی فی‌نفســه2 
ــد و  ــان قــرار دارن ــی در جه ــه انتخاب ــدون هیچ‌گون ــی و ب ــورت عین ــودات به‎ص ــن موج ــتند. ای اراده هس

صرفــاً هســتند. 
کــه ویژگــی آن، تهــی  گاه و آزاد )یعنــی انســان( اطــاق می‌شــود  کــه بــه موجــودات آ ۲. هســتی لِنَفســه3 

بــودن )به‎معنــای آزاد بــودن و رهایــی از هرگونــه تعیّــن( اســت. 
کــه بــه رابطــۀ بیــن انســان‌ها اشــاره دارد. وجــود فــرد از نــگاه دیگــری  ۳. وجــود لِغَیــره )بــرای دیگــری(4 
ــذارد.  ــر می‌گ ــداره او تأثی ــت و خودپن ــر هوی ــگاه ب ــن ن ــود و ای ــف می‌ش ــری« تعری ــرای دیگ ــوان »ب به‎عن

ایــن رابطــۀ متقابــل، آزادی فــرد را محــدود می‏کنــد. 

2. Existence in itself

3. Existence for itself

4. Existence for others
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ایــن تقســیم‌بندی، بــا معنــای رایــج متافیزیکــی متفــاوت اســت و انحــای تجربــه وجــود هســتند، یعنــی 
۴۱۴‎- .هــا مواجــه می‌شــود )آیت‌اللهــی، ۱۳۸۶، صــص‎کــه انســان در زندگــی بــا آن گونــه تجربــه از وجــود  ســه 
، ۱۳۸۶، ص. ۱۵؛ مصلــح، ۱۳۸۴، صــص. ۱۷۸‎-‎۱۷۹؛ شــهرآیینی،  ‎۴۱۶؛ وال و ورنــو، ۱۳۸۷، صــص. ۲۶۲‎-‎۲۶۳؛ علوی‌تبــار

۱۳۹۰، ص. ۲۸(.

1-3. اصل تقدم وجود بر ماهیت و پیامدهای آن در انسان‌شناسی سارتری

گزیســتانس بــا عنــوان »تقــدم وجــود  در پــی ایــن تقســیم‌بندی ســه‌گانۀ هســتی، ســارتر اصــل اساســی ا
کــه  کــه از نظــر او، برخــاف موجــودات »فی‌نفســه« )ماننــد اشــیاء(  بــر ماهیــت«5 را مطــرح می‏کنــد؛ چرا
کاربردشــان( پیــش از وجودشــان معیــن اســت، انســان به‎عنــوان موجــودی »لِنَفســه«،  ماهیتشــان )طــرح و 
ابتــدا در جهــان ظاهــر می‌شــود )وجــود می‌یابــد( و چــون فاقــد هرگونــه تعیّــن و هســته پیشــینی اســت، تنهــا 
ــا انتخاب‌هــای خــود، ماهیتــش را می‌ســازد. بدین‏ســان ســارتر اعــام  ــه ب ک ــن اســت  پــس از وجــود یافت
کــه  کــه صرفــاً هســتند و انســان‌هایی  کــه جهــان بــه دو بخــش تقســیم می‌شــود: اشــیاء بی‌جــان  می‏کنــد 
کننــد و بنابرایــن موجودنــد. بــر ایــن اســاس، اختیــار بــه ســاختار  گاهــی دارنــد و می‌تواننــد انتخــاب  آ

»لِنَفســه« تعلــق دارد و انســان »محکــوم بــه آزادی« اســت. 
بــه عقیــده ســارتر اختیــار بــه ســاختار لِنَفســه متعلــق اســت. انســان »محکــوم بــه آزادی« اســت و 
گاه اســت، آزاد نیــز  کــه خــودآ نمی‌توانــد بیــن آزاد بــودن یــا نبــودن یکــی را برگزینــد، بلکــه صرفــا ازآن‏رو 
گاهــی« و »انتخــاب« قائل اســت و ایــن دو مفهوم  هســت. در واقــع ســارتر رابطــۀ بســیار نزدیکــی میــان »آ
گاهــی صرفــاً منفعــل نیســت، بلکــه  کــه از یکدیگــر تفکیک‌ناپذیرنــد. آ را دو روی یــک ســکه می‌دانــد 
بــا انتخاب‌هــای خــود بــه جهــان معنــا می‌بخشــد و خــود را نیــز شــکل می‌دهــد. انتخــاب، فعلیــت 
کــه بــا  کیــد بــر ایــن رابطــه، ســارتر انســان را موجــودی آزاد و مســئول می‌دانــد  گاهــی اســت. بــا تأ یافتــن آ

انتخاب‌هــای مداومــش، هویــت خویــش را می‌ســازد. 
بــر اســاس ایــن اصــل، انســان پیــش از داشــتن ماهیــت، وجــود دارد و بــا انتخاب‌هایــش ماهیــت 
کــه  خویــش را می‌ســازد. در ایــن نــگاه، هیــچ طبیعــت مشــترکی بیــن انســان‌ها وجــود نــدارد. بدیــن معنــا 
گــذر از وضــع موجــود اســت؛ ازایــن‎رو، وجود داشــتن مســتلزم  وجــود داشــتن متــرادف بــا تعالــی دائمــی و 
کــردن بــرای انســان فرقــی نیســت؛ بدیــن صــورت  صیــرورت اســت، زیــرا بیــن وجــود داشــتن و انتخــاب 
ــا یــک سرشــت و ماهیــت خــاص آفریــده شــده اســت؛ امــا انســان  ــا آفریــده شــده، ب کــه هرچــه در دنی

5. Existence precedes essence
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کــه خــودش بــه خــودش بدهــد.  دارای هیچ‌گونــه سرشــت و طبیعــت خــاص نیســت، مگــر آن طبیعتــی 
انســان، برخــاف ســایر اشــیاء، ماهیــت مشــخص پیش‌بینی‏شــده و قالــب معیــن طبیعــی نــدارد. انســان 

.)Flynn, 1998( ــد و خــود را می‌ســازد چیســتی خــود را طرح‌ریــزی می‏کن
شــناخت دیــدگاه ســارتر در خصــوص سرشــت انســان منــوط بــه درک دقیــق اصــل تقــدم وجــود بــر 
ماهیــت از منظــر اوســت. ســارتر در تبییــن اصــل تقــدم وجــود بر ماهیــت می‌گوید ابتدا بایــد آن را عکس 
کــرد تــا بــا فهمیــدن عکــس آن، اصــل تقــدم وجــود بــر ماهیــت تفهیــم شــود. هــر صنعت‎گــری پیــش از 
گاه اســت و پیشــاپیش، از  ســاختن مصنــوع خــود و تولیــد ایــن فــراورده، از ماهیــت و چیســتی آن آ
آنچــه می‌خواهــد بســازد، تصویــری ذهنــی دارد و مصنــوع خــود را طبــق آن می‌ســازد، بنابرایــن ماهیــت 
مصنــوع در ذهــن صنعت‎گــر پیــش از شــکل‌گیری مشــخص اســت و ســپس وجــودش تحقــق می‌یابــد. 
امــا در انســان ایــن قضیــه برعکــس اســت؛ یعنــی انســانیت و چیســتی و چگونگــی او ازپیش‏تعین‎شــده 
کــه در همــۀ انســان‌ها  ، اصــاً چیــزی به‏نــام طبیعــت ثابــت و پایــدار انســان  نیســت. بــه بیــان دیگــر
کــه ماهیتــش ازپیش‏تعین‎شــده باشــد، بلکــه آن  مشــترک باشــد، وجــود نــدارد. انســان موجــودی نیســت 
کــه می‌توانــد  گــون، تنهــا انســان اســت  گونا کــه خــودش می‌خواهــد. در بیــن موجــودات  چیــزی می‌شــود 

، ۱۳۶۱، ص. ۲۷(. کــه خواســته اســت، بپذیــرد )ســارتر آزادانــه بــه خــودش شــکل دهــد و ماهیتــی را 
، انســان برخــاف ســایر موجــودات، ماهیــت ازپیش‌تعیین‌شــده‌ای نــدارد. او  در اندیشــۀ ســارتر
کامــل وارد جهــان می‌شــود و بــا انتخاب‌هایــش به‏طــور مســتمر هویــت و ماهیــت خــود را  بــا آزادی 
می‌ســازد. ازایــن‎رو، غیــر از انســان پدیده‌هــای دیگــر قابــل توصیف‎انــد، امــا انســان چــون بــدون هویــت 

ــا می‌آیــد، قابــل تعریــف نیســت:  بــه دنی

‍ˮ̂ وســیلۀ‎کــه پیــش از آنکــه تعریــف آن به وجــود مقــدم بــر ماهیــت اســت. موجــودی 
، واقعیــت  مفهومــی ممکــن باشــد، وجــود دارد و ایــن موجــود، بشــر اســت یــا بــه قــول هایدگــر

، ۱۳۶۱، ص. ۲۷(. بشــری )ســارتر

یعنــی هیــچ شــکل ازپیش‌تعیین‌شــده‌ای نــدارد و بــه خــودش وانهاده شــده اســت. او بــا انتخاب‌های 
خــود، هویــت خــود را می‌ســازد. یعنــی وجــودش وجــود انتخابگــر اســت. پــس ماهیــت انســان در اثــر 
گاه خــود او تحقــق می‌یابــد، امــا موجــودات دیگــر از حیوانــات، نباتــات و جمــادات  انتخــاب آزاد و آ
ماهیتشــان بــر وجودشــان مقــدم اســت. ازایــن‎رو، قابــل پیش‌بینــی هســتند و قبــل از موجــود شدنشــان 



202

کری تحلیل انتقادی نظریۀ سارتر دربارۀ فطرت و تبیین دیدگاه قرآنی /  الهام اوستادی، حامد شریعتی نیاسر و سید محمدتقی شا

ــاب و  ــر عق ــی نظی ــتی موجودات ــد زیس ــه، فراین ــوان نمون ــت. به‎عن ــان چیس ــه ماهیتش ک ــت  ــخص اس مش
، در تمامــی ســاحت‌های  کامــاً مشــخص و قطعــی اســت؛ بــه عبــارت دیگــر اســب پیــش از تولــد 
کــه  گــذار ماهیــت بــه موجودیــت رســیده اســت و تنهــا انســان اســت  هســتی )به‏جــز انســان(، وجــود از 
پــس از وجــود یافتــن، بــه شکل‎بخشــیدن و ســاختن ماهیــت خویــش اقــدام می‏کنــد. انســان »ماهیــت« 

خــود را ســاخته، هســتی خــود را بنیــاد می‌نهــد: 

‍ˮ̂ انســان، ابتــدا وجــود می‌یابــد، متوجــه وجــود می‌شــود، در جهــان ســر برمی‌کشــد و
، ۱۳۶۱، ص. ۲۸(. ســپس خــود را می‌شناســاند یعنــی تعریفــی از خــود بــه دســت می‌دهــد )ســارتر

1-4. تعریف انسان به صیرورت و آزادی

گزیستانسیالیســت‌ها نه‎تنهــا اختیــار را وصــف ماهیــت انســانی می‌داننــد؛ بلکــه آن را متعلــق بــه ســاختار  ا
ــا،  ــدۀ آن‎ه ــه عقی ــتون، ۱۳۸۸، ج. ۹، ص. ۴۲۰(. ب ــد )کاپلس ــی می‌کنن ــت او معرف ــر ماهی ــدم ب گاه و مق ــتی آ هس
انســان در ایــن جهــان آزاد اســت، بلکــه عیــن آزادی اســت، نــه اینکــه انســان موجــودی آزاد اســت، بلکــه 
کــه عیــن آزادی اســت )مطهــری، ۱۳۹۱، ج. ۲۲، ص. ۴۴۴(. ازایــن‎رو، ســارتر انســان را بــه  موجــودی اســت 
کــرده و  صیــرورت و آزادی تعریــف می‏کنــد؛ یعنــی وجــه تمایــز انســان را از ســایر موجــودات آزادی معرفــی 
معتقــد اســت آزادی، زیربنایــی بــرای تمامــی اهــداف انســانی اســت. آزادی نوعــی از وجــود نیســت، بلکه 

هســتی انســان اســت. 
در روایــت ســارتر از انســان، انســان ابتــدا بــه وجــود می‌آیــد، ســپس در طــول زندگــی و از طریــق 

انتخــاب می‏کنــد. بــرای خــود  انتخاب‌هــای خــود، ماهیتــی خــاص  و  تصمیم‌هــا 

‍ˮ̂ ،را می‌ســازد. بشــر نخســت موجــود ســاخته و پرداختــه‌ای نیســت بشــر خــود 
ــه  ک ــان اســت  کار چن ــا انتخــاب اخــاق خــود، خویشــتن را می‌ســازد و اقتضــای  بلکــه ب

، ۱۳۶۱، ص. ۴۶(.  نمی‌توانــد هیــچ اخلاقــی را انتخــاب نکنــد )ســارتر

کــه به‎عنــوان مفاهیــم در ذهــن خــدا  کــه ماهیــات یــا جواهــر پایــداری  معنــای ایــن جملــه ایــن اســت 
باشــند و بــر هســتی مقــدم باشــند، وجــود ندارنــد و انســان برحســب علاقــه و انتخــاب خــودش ماهیــت 
خــودش را می‌ســازد )کاپلســتون، ۱۳۸۸، ج. ۹، ص. ۱۶۴(. انســان همــواره در راه ســاختن خــود اســت و شــکل 

ازپیش‌تعیین‌شــده‌ای نــدارد )کاپلســتون، ۱۳۸۸، ج. ۹، ص. ۱۷۰(.
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به این ترتیب، سارتر اصل اول فلسفۀ خویش را بنا می‌نهد: 

‍ˮ̂ گزیستانسیالیســم انســان هیچ نیســت مگر آنچه از خود می‌ســازد. این، اصل اول ا
، ۱۳۶۱، ص. ۲۹(. است )سارتر

و  امکانــات  از  بایــد  اســت  شــده  فراهــم  او  بــرای  کــه  آزادی‌ای  ســایه  در  انســان  حقیقــت،  در 
گذشــتن از آنچــه هســت  گــردد و همــواره در پــی تعالــی، یعنــی  ظرفیت‌هــای به‎وجودآمــده بهره‌منــد 
و حرکــت به‎ســوی آنچــه فعــاً نیســت، باشــد. ســارتر در جایــی دیگــر انســان را بــه موجــی رو بــه جلــو 

، ۱۳۶۱، ص. ۳۰(. کــه آســودگی او بــا عــدم و نیســتی‌اش یکســان اســت )ســارتر تشــبیه می‏کنــد 
کــه  کــه پیــش از هرچیــز به‎ســوی آینــده‌اش جهــش می‏کنــد و موجــودی اســت  بشــر موجــودی اســت 
بــه جهــش به‎ســوی آینــده، وقــوف دارد. بنابرایــن انســان پــس از آنکــه دســت بــه عملــی زد، می‌تــوان 

صفتــی را بــه او نســبت داد و چیــزی می‌شــود و ایــن همــان اصــل »درون‌گرایــی«6 اســت. 
کلــی  بشــر نخســت هیــچ نیســت، ســپس چیــزی می‌شــود؛ بدین‌گونــه طبیعــت بشــری )طبیعــت 
، ابتــدا وجــود  بشــری( وجــود نــدارد، زیــرا واجــب الوجــودی نیســت تــا آن را در ذهــن خــود بپرورانــد. بشــر
می‌یابــد، متوجــه وجــود خــود می‌شــود، در جهــان ســر بــر می‌کشــد و ســپس خــود را می‌شناســاند؛ یعنــی 
کــه هــر لحظــه بایــد از نــو ســاخته  تعریفــی از خــود بــه دســت می‌دهــد. بشــر موجــودی اســت روبه‎جلــو 
کنــد و به‏دنبــال یافتــن افق‌هــای تــازه باشــد. مــا عبارتیــم از یــک  شــود و ارزش‌هــای جدیــد خلــق 
کــه به‏ســمت  مجموعــه امــکان تحقق‏نیافتــه. بشــر بیــش از هرچیــز یــک طــرح7 اســت، یعنــی موجــودی 
آینــده جهــش می‏کنــد و پیوســته می‌خواهــد از خویــش پیشــتر باشــد. آدمیــان خــود انتخــاب می‌کننــد 
کــه بشــر هیــچ نیــس،ت مگــر  گزیستانسیالیســم اســت  کــه بــه چــه رنگــی عیــان شــوند. ایــن اصــل اول ا

.)۲۸‎-‎۲۹ .۱۳۶۱، صــص ، آنچــه از خــود می‌ســازد )ســارتر
کــوه را توصیــف می‏کنــد: انصــراف  کنــش متفــاوت انســان‌ها بــه یــک  ســارتر در قالــب تمثیلــی ســه وا
تصویــر  ترســیم  و  فتــح(  قابــل  چالــش  )به‌عنــوان  صعــود   ،) غیرقابل‌گــذر مانــع  )به‌عنــوان  عبــور  از 
کــوه لااقتضــا اســت«؛ اقتضــای هیچ‌یــک  کــه » کیــد می‏کنــد  )به‌عنــوان موضــوع زیبایی‌شــناختی(. او تأ
کــه بــا اراده و اختیــار خــود عمــل می‏کنــد. ســارتر بــا اذعــان  از ایــن رفتارهــا را نــدارد و ایــن انســان اســت 

6. Subjectivism

7. Project
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بــه نســبیت‌گرایی ایــن رویکردهــا، جهــان خــارج را به‏دلیــل بی‌معنایــی ذاتــی )لااقتضایــی(، ناتــوان از 
ارائــه شــالوده مشــترک می‌دانــد. بنابرایــن اراده و اختیــار انســان را تنهــا مبنــا و معیــار جهان‌شــمول بــرای 

ــد.  کنش‌هــای انســانی معرفــی می‏کن
، بــرای تبییــن مفهــوم »وانهادگــی«8، حکایــت مــرد جوانــی در جریــان جنــگ جهانــی دوم را  ســارتر
کــه میــان دو ضــرورت اخلاقــی متضــاد مــردد اســت: مانــدن نــزد مــادر تنهــا و رنج‌دیــده،  نقــل می‏کنــد 
یــا پیوســتن بــه نیروهــای مقاومــت بــرای دفــاع از میهــن. ســارتر بــا امتنــاع از دادن نســخه‌ای قطعــی بــه 
کــه هیــچ نظــام اخلاقــی پیشــینی یــا قانــون انتزاعــی نمی‌توانــد بــرای ایــن جــوان  کیــد می‏کنــد  او، تأ
کنــد. در واقــع، حتــی انتخــاب مشــاور نیــز خــود بخشــی از عمــل آزادانــۀ فــرد اســت.  تعییــن تکلیــف 
کــه در آن بشــر بــدون پشــتوانۀ  ایــن موقعیــت، نشــان‌دهندۀ »وانهادگــی« مطلــق انســان اســت؛ وضعیتــی 
ــه انتخاب‌هــای خویــش در خــأ اســت. بدین‌ســان، از  ارزش‌هــای از پیش‌تعیین‌شــده، مســئول یگان
منظــر ســارتر هیــچ توصیــه جهان‌شــمولی وجــود نــدارد و هــر تصمیــم، تنهــا برآمــده از آزادی و مســئولیت 

 .)۱۳۶۱ ، فــردی اســتت )ســارتر
کتــاب  کلــی و اجتماعــی اســت. ازایــن‎رو، در  از نظــر ســارتر هــر عمــلِ ظاهــراً جزئــی و فــردی، باطنــاً 

گزیستانسیالیســم و اصالــت بشــر می‌نویســد:  ا

‍ˮ̂ کــه کــه می‌گوییــم بشــر در انتخــاب خــود آزاد اســت، منظــور ایــن اســت  هنگامــی 
هریــک از مــا، بــا آزادی، وجــود خــود را انتخــاب می‏کنــد. ]همچنیــن[ فــرد بشــر بــا انتخــاب 
خــود همــه آدمیــان را انتخــاب می‏کنــد... آدمــی بــا انتخــاب راه خــود، راه همــۀ آدمیــان را 
ــا  ــرای سراســر دوران م ــان و ب ــرای همــۀ آدمی ــد... آنچــه از خــود ســاخته‌ایم ب تعییــن می‏کن

.)۳۱‎-‎۳۲ .۱۳۶۱، صــص ، معتبــر اســت... بدین‌گونــه مــن مســئول همــگان هســتم )ســارتر

1-5. نفی سرشت واحد انسانی از سوی سارتر

، طبیعــت یــا سرشــت از پیش‌تعیین‌شــده برخــی امــور را نســبت بــه آینــدۀ انســان رقــم  در اندیشــۀ ســارتر
کــه بــه بــاور  می‌زنــد. ازایــن‎رو، هیــچ سرشــت و طبیعــت ازپیش‌تعیین‌شــده بــرای انســان نمی‌پذیــرد؛ چرا
او واقعیــت انســان تحقــق نــدارد، بلکــه بشــر در حــال شــدن اســت. »بــودن« نیســت، بلکــه در حــال 

»شــدن« اســت. برنامــه‌ای از قبــل بــرای تعالــی و تکامــل انســان نیســت. 

8. Abandonment
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بشــر خــود را می‌ســازد. بشــر نخســت، موجــود ســاخته و پرداختــه‌ای نیســت، بلکــه بــا انتخــاب 
کــه نمی‌توانــد هیــچ اخلاقــی را  کار چنــان اســت  اخــاق خــود، خویشــتن را می‌ســازد و اقتضــای 
کــرد، وجــود  کــه بتــوان بــر آن تکیــه  انتخــاب نکنــد... بشــر آزاد اســت و هیچ‌گونــه طبیعــت بشــری 
 ، کــه بشــر تصمیــم می‌گیــرد آنچنــان باشــد )ســارتر نــدارد... در حقیقــت، امــور جهــان چنــان خواهــد بــود 

ص. ۴۶(.  ،۱۳۶۱

بــه بــاور وی، بشــر در حیــن وجــود داشــتن دائمــاً در حــال تغییــرات پیش‌بینی‌ناپذیــر اســت. پذیــرش 
ــد در طــول زندگــی خــود، ماهیــت خــود را  ــه انســان دائمــاً در حــالِ شــدن اســت و می‌توان ک ــر  ایــن ام
تغییــر دهــد و بــه فــردی متفــاوت تبدیــل شــود بااینکــه انســان ماهیــت ثابــت و ازپیش‌تعیین‌شــده‌ای 
کــه دائمــاً ابتــکار و تازگــی خــود را  داشــته باشــد، هم‎خوانــی نــدارد. وجــود بشــر وجــودی نوظهــور اســت 
حفــظ می‏کنــد و بــرای همیــن، نمی‌تــوان آن را بــه تبعیــت علــم درآورد و محکــوم جبریــت دانســت. پــس 
نه‎فقــط وجــود فــرد بشــر بــر ماهیــت او اســبق اســت، بلکــه همیــن واقعیــت وجــود او، ماهیــت اوســت؛ 
یعنــی وجــود همــان ماهیــت اســت، منتهــی وقتــی از لحــاظ واقعیــت مــورد ملاحظــه قــرار می‌گیــرد، 
 ، کــه در برابــر فکــر و شــعور ظاهــر می‌شــود، آن را »ماهیــت« می‌نامنــد )ســارتر آن را »وجــود« و موقعــی 

۱۳۸۵، ص. ۱۰(.

کــه خدایــی باشــد  کــه پذیــرش طبیعــت بشــری مــازم بــا ایــن بــاور اســت  ســارتر بــر ایــن عقیــده اســت 
گــر قائــل بــه خــدا  کنــد. بــا تشــبیه خــدا بــه یــک صنعت‎گــر چنیــن می‌گویــد: ا تــا آن طبیعــت را طراحــی 
کــه صنعت‎گــر می‌دانســته بــرای چــه می‌ســازد، پــس انســان هــم یــک  شــویم، بایــد بگوییــم همان‎گونــه 

، ۱۳۸۵، ص. ۶۱۸(. کــه هــدف از آفرینشــش رســیدن بــه قصــد خاصــی اســت )باومــر کلــی اســت  ایــدۀ 
که سارتر خدا را نیز از زندگی انسان حذف می‏کند و می‌نویسد:  در پی چنین نگرشی است 

‍ˮ̂ گاه نمی‌تــوان، بــا توســل بــه طبیعــت انســانی خــداداد‎بشــر آزاد اســت. دیگــر هیــچ
، آزادی  کــرد. جبــری وجــود نــدارد. بشــر آزاد اســت. بشــر ، مســائل را توجیــه  و متحجــر
کــه رفتــار مــا را مشــروع  اســت. از طرفــی، دیگــر در برابــر خــود، ارزش‌هــا یــا دســتورهایی 
ک ارزش‌هــا، نــه در پشــت ســر عــذری  کنــد، نخواهیــم یافــت. بنابرایــن، مــا در قلمــرو تابنــا
کــه  و وســیلۀ توجیهــی می‌توانیــم یافــت، نــه در برابــر خــود. مــا تنهاییــم بــدون دســتاویزی 
گزیستانسیالیســم بــه قــدرت عواطــف و شــهوات معتقــد نیســت. ایــن  عذرخــواه مــا باشــد. ا
کــه بشــر را جبــراً  کــه عواطــف نیــک، ســیلی بنیان‌کــن اســت  مکتــب هیــچ‎گاه عقیــده نــدارد 
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به‎ســوی بعضــی اعمــال می‌رانــد و در نتیجــه، ممکــن اســت مســئولیتی بــه شــمار رود. بــه 
اعتقــاد مــا بشــر مســئول عواطــف و شــهوات خــود اســت. ســازندۀ بشــریت فقــط خــود بشــر 

، ۱۳۶۱، ص. ۴۰(. اســت. بشــر وانهــاده اســت )ســارتر

کلیتــی در بشــر )وجــه  ، پــس از انــکار طبیعــت مشــترک بشــری، در جســت‎وجوی یافتــن  ســارتر
کــردن،  کار  مشــترکی بیــن آدمیــان( برآمــده و بــرای بشــر حــدودی معیــن همچــون در جهــان بــودن، 
کــه بــه فراخــور آن‎هــا طرح‌هــای آدمیــان را نیــز  در میــان دیگــران زیســتن و فانــی شــدن ترســیم می‏کنــد 
گذشــتن از ایــن حــدود یــا عقــب رانــدن آن‎هــا یــا انــکار آن‎هــا یــا ســازش بــا آن‎هــا معرفــی  محــدود بــه 
کــه طرح‌هــای آدمیــان محــدود در ایــن محدوده‌هــای مشــترک قــرار می‌گیرنــد، هــر  می‏کنــد و ازآن‏رو 
کــه در آن هــم خانه‌هــا و هــم مهره‌هــا  طــرح را قابــل فهــم بــرای ســایرین می‌دانــد، بســان بــازی شــطرنج 
ــرای هــر شــطرنج‌باز قابــل فهــم اســت و حال‎آنکــه شــمارۀ بازی‌هــا  ــازی ب محــدود اســت و ازایــن‎رو، ب
، ۱۳۶۱، صــص. ۵۹‎-‎۶۱(؛ ولــی در عیــن حــال  محــدود نیســت و امــکان ابــداع و نــوآوری بســیار اســت )ســارتر

کلیــت را ازلــی و اعطایــی ندانســته و بیــان مــی‌دارد:  ایــن 

‍ˮ̂ کلیــت ازلــی و اعطایــی نیســت، پیوســته در حــال ایجــاد اســت. مــن بــا ایــن 
کلیــت می‌ســازم و نیــز بــا فهمیــدن طــرح افــراد دیگــر  انتخــاب شــخصیت و روش خــود 
کلیــت می‌ســازم. ایــن مطلق‏بــودن انتخــاب، نســبی‎بودن  کــه باشــند  متعلــق بــه هــر عصــری 

، ۱۳۶۱، ص. ۶۱(. فرهنــگِ هــر دوره‌ای را نفــی نمی‌کنــد )ســارتر

در واقــع ســارتر در پــی اعطــای آزادی بــه انســان طبیعــت مشــترک را نفــی می‏کنــد و ایــن همــان دلیــل 
کــه اســتاد شــهید مطهــری نیــز  اصلــی نفــی فطــرت و ماهیــت ازپیش‌تعیین‌شــده از ســوی ســارتر اســت 

متذکــر شــده‌اند: 

‍ˮ̂ گزیستانسیالیســم بــه حکــم اینکــه اصــاً فطــرت را مخالــف آزادی می‌دانــد، بــا ا
هــر نــوع امــر سرشــتی مخالــف اســت )مطهــری، ۱۳۷۰، ج. ۳، ص. ۴۹۲(.

2. نقد دیدگاه سارتر دربارۀ سرشت واحد

ــان را  ــت. او انس ــتوار اس ــت« اس ــر ماهی ــود ب ــدم وج ــرض »تق ــر پیش‌ف ــان ب ــارۀ انس ــارتر درب ــۀ س ی نظر
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گرایــش،  کــه هیــچ میــل،  موجــودی بی‌طــرح، بی‌ماهیــت و فاقــد هرگونــه پیشــینۀ مشــترک معرفــی می‏کنــد 
ــت.  ــاب آزاد اوس ــول انتخ ــا محص ــا و ارزش تنه ــه معن ــدارد و هرگون ــینی ن ــری پیش ــا جهت‌گی ــت ی ظرفی
گرایــش یــا  کامــل فطــرت اســت؛ یعنــی انــکار هــر نــوع ظرفیــت،  نتیجــۀ مســتقیم ایــن دیــدگاه، نفــی 
ســاختار مشــترک انســانی. ایــن نظریــه دچــار تناقــض درونــی اســت و پیامدهایــی عمیــق در حوزه‌هــای 
ــی،  ــفی، منطق ــای فلس ــه، نقده ــی دارد. در ادام ــی و انسان‌شناس ــاق، روان‏شناس ــی، اخ معرفت‌شناس

انسان‌شــناختی، معرفت‌شــناختی و پیامدشــناختی آن ارائــه می‌شــود. 

2-1. نقدهای هستی‌شناختی

دیــدگاه ســارتر دربــارۀ تقــدم وجــود بــر ماهیــت و نفــی هرگونــه ســاختار اولیــه بــرای انســان، پیامدهــای 
کیــد  ، او بــر صیــرورت مســتمر و خودســاختگی انســان تأ هستی‌شــناختی مهمــی دارد. از یــک ســو
پرســش‌هایی  مبانــی،  ایــن  می‌نمایــد.  رد  را  پیشــینی  مبنــای  نــوع  ،هــر  دیگــر  ســوی  از  و  می‏کنــد 
بــا  ماهیــت  نفــی  ســازگاری  و  انســان  تغییرپذیــری  حــدود  مبنــا،  بــدون  صیــرورت  امــکان  دربــارۀ 
یابــی ایــن  پذیــرش ویژگی‌هــای نســبتاً پایــدار انســانی برمی‌انگیــزد. نقدهــای هستی‌شــناختی بــر ارز

اســت.  متمرکــز  پیش‌فرض‌هــا 

2-1-1.مبنای هست‌یشناختی صیرورت بی‌پایه

کــه دائمــاً در حال »شــدن« اســت و صیــرورت مــداوم او را دلیل  ســارتر انســان را موجــودی مختــار می‌دانــد 
نفــی سرشــت مشــترک می‌دانــد. امــا ایــن اســتدلال دو اشــکال دارد: نخســت، شــدن بــدون وجــود یــک 
گــر انســان هویــت اولیــه  کــه می‌شــود« نامفهــوم اســت. تغییــر همیشــه »تغییــر چیــزی« اســت و ا »چیــزی 
نداشــته باشــد، صیــرورت او از چــه آغــاز می‌شــود؟ دوم، صیــرورتِ بــدون غایــت، حرکــتِ بــدون جهــت 
کــه صرفــاً حرکــت می‏کنــد،  ایجــاد می‏کنــد. ســارتر هیــچ غایــت درونــی بــرای انســان نمی‌پذیــرد؛ انســانی 
نــه به‎ســوی چیــزی و نــه از چیــزی، قابــل تعریــف نیســت. بنابرایــن، تغییــر مــداوم بــدون ســاختار یــا هــدف 
اولیــه، امــکان تعریــف وجــودی انســان را مختــل می‏کنــد. همچنیــن، تغییــر صفــات یــا رفتــار انســان الزامــاً 
بــه تغییــر جوهــری ماهیــت او منجــر نمی‌شــود. بنابرایــن، صیــرورت مــداوم نــه دلیــل محکمــی بــرای نفــی 

سرشــت مشــترک اســت و نــه تعریــف هویــت و وجــود انســان را امکان‌پذیــر می‏کنــد. 

2-1-2. ناسازگاری میان نفی ماهیت و پذیرش ساختارهای مشترک انسانی

کــرده و آن را عیــن وجــود انســان  ســارتر بــرای صیانــت از آزادی مطلــق، هرگونــه ماهیــت پیشــینی را نفــی 
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کــه »انســان محکــوم بــه  کــه ســارتر بــا اعــام ایــن مطلــب  می‌دانــد. امــا نقــد ظریــف بــر ایــن مبنــا آن اســت 
گــر قــرار  گریزناپذیــر تبدیــل می‏کنــد. در واقــع، ا آزادی اســت«، عمــاً آزادی را بــه یــک ســاختار جبــری و 
اســت انســان فاقــد هرگونــه تعیــن پیشــینی باشــد، »اجبــار در پذیــرش آزادی« خــود نوعــی جبــر وجــودی 
کــه پیــش از هــر انتخابــی بــر انســان بــار شــده اســت. ســارتر بــا نفــی ماهیت‌هــای ســنتی، »آزادی« را  اســت 
گــر اصالــت بــا آزادی مطلــق باشــد، انســان  در جایــگاه یــک ماهیــت ناخواســته می‌نشــاند؛ درحالی‏کــه ا
بایــد حتــی در پذیــرش یــا رد خــود ایــن آزادی نیــز مختــار باشــد. افــزون بــر ایــن، ســارتر ویژگی‌هایــی نظیــر 
کار بــردن  گرچــه او از بــه  گزینش‌گــری را میــان تمــام انســان‌ها مشــترک می‌دانــد. ا گاهــی، مســئولیت و  آ
واژه »ماهیــت« پرهیــز می‏کنــد، امــا ایــن ویژگی‌هــای ثابــت، در عمــل نقــش همــان »ســاختار اولیــه« را ایفــا 
کــه شــرط امــکان فهــم انســان هســتند. بدیــن ترتیــب، نظریــۀ ســارتر بــا یــک پارادوکــس درونــی  می‌کننــد 
مواجــه اســت: او از یــک ســو، هرگونــه »سرشــت« را نفــی می‏کنــد تــا راه بــرای صیــرورت و خودآفرینــی بــاز 
، انســان را در زنــدان »ضــرورت انتخــاب« محبــوس می‏کنــد. ایــن تناقــض نشــان  شــود، و از ســوی دیگــر
کــه ملازمــۀ میــان »نفــی سرشــت« و »تحقــق آزادی« نامعتبــر اســت؛ زیــرا آزادی نــه در خلأ مطلق،  می‌دهــد 

بلکــه تنهــا بــر بســتری از یــک ســاختار اولیــه )فطــرت یــا توانمندی‌هــای بنیادیــن( معنــا می‌آیابــد. 

2-1-3.نقد مبنای سارتر بر انکار متعالیات و اومانیسم

ســارتر بــا ابتنــای منظومــه خود بر اومانیســم الحــادی، هرگونه مبدأ متعالی یا ارزش‌های ازپیش‌تعیین‌شــده 
کــرده و انســان را یگانــه واضــع ارزش‌هــا معرفــی می‏کنــد. بااین‎حــال، نقد اساســی بر ایــن رویکرد آن  را نفــی 
گــر انســان موجــودی صرفــاً محصــور در تجربــۀ زمینــی و فاقــد پیونــد بــا غایتــی فراتــر از خویــش  کــه ا اســت 
باشــد، دچــار بحــران معنــا و نســبی‌گرایی مفــرط می‌گــردد. ضــرورت نیــاز بــه تعالــی از آنجــا ناشــی می‌شــود 
(، فاقــد اعتبــار عــام و پایــداری هســتند، به‏طــوری  کــه ارزش‌هــای برآمــده از ارادۀ فــردی )بــه تعبیــر ســارتر
کاری، عدالــت یــا  گــر معیــار خیــر و شــر تنهــا اراده ســیال فــرد باشــد، هیــچ مبنــای اســتواری بــرای فــدا کــه ا
مســئولیت در برابــر دیگــری باقــی نمی‌مانــد. در واقــع، محصــور مانــدن در افــق زمین، انســان را با بن‌بســت 
کــه ســارتر خــود در قالــب اضطــراب وجــودی و تهــوع بــه آن معتــرف اســت، امــا  پوچ‌گرایــی روبــه‏رو می‏کنــد 
راهــکاری بــرای خــروج از آن )جــز انتخاب‌هــای دل‎خواهانــه( ارائــه نمی‌دهــد. ازایــن‎رو، نفــی ســاحت 
متعالــی نه‎تنهــا آزادی را تقویــت نمی‌کنــد، بلکــه بــا حــذف غایت‌منــدی، لــزوم مســئولیت‌پذیری اخلاقــی 
ــا مرجــع والاتــری نداشــته  کــه هیــچ غایــت ی کــه مســئولیتی  ــا چالشــی بنیادیــن مواجــه می‌ســازد؛ چرا را ب



209

  دورۀ ۲۰، بهار و تابستان ۱۴۰۴، شمارۀ ۳۶

ــه موجــودی  ــا تبدیــل می‌شــود. ایــن رویکــرد اومانیســتی، انســان را ب ــران و بی‌معن گ ــارِ  ــه یــک ب باشــد، ب
کاهــش می‌دهــد.  محــدود بــه تجربــۀ زمینــی و فاقــد پیونــد بــا ارزش‌هــا یــا غایــت متعالــی 

2-1-4. محدود کردن شناخت انسان به علم حضوری و نفی تعریف سنتی

کامــل انســان را غیرممکــن می‌ســازد  ــوان ناطــق از ســوی ســارتر فهــم  ــه حی نفــی تعریــف ســنتی انســان ب
و بــا انتقاداتــی مواجــه اســت. اولاً، شــناخت نســبی انســان از طریــق فرایندهــای تجربــی و منطقــی 
کامــاً  موجــود نیــز حاصــل می‌شــود و نبایــد به‎صــرف اســتفاده از ایــن روش‌هــا، تعریــف ســنتی انســان را 
ک، بلکــه ویژگی‌هــای متمایــز آن‎هــا را نیــز  بی‌اعتبــار دانســت. ثانیــاً، مقایســۀ اشــیاء نه‎تنهــا وجــوه اشــترا
کــه در واقــع همــان اختصاصــات آن‎هــا هســتند. ایــن مقایســه راهــی بــرای شــناخت  آشــکار می‌ســازد 
کامــل ایــن  کنــد. اتــکای صــرف بــه درون‌نگــری بــرای شــناخت  اســت و می‌توانــد درک دقیق‌تــری فراهــم 
کافــی نیســت. ثالثــاً، باآنکــه شــناخت حضــوری درک عمیق‌تــری از اشــیاء ارائــه می‌دهــد،  اختصاصــات 
گرچــه برخــی ابعــاد  امــا شــناخت حضــوری همــۀ اشــیاء مقــدور نیســت. به‎عنــوان مثــال در مــورد انســان، ا
از طریــق علــم حضــوری قابــل شــناخت هســتند، امــا شــناخت تمامــی ابعــاد وجــودی او از ایــن طریــق 
میســر نیســت. ناشــناخته ماندن بســیاری از ابعاد وجودی انســان در علومی مانند تربیتی و روان‏شناســی 
کل‌نگــر علــم حصولــی  گــر نــگاه  گــواه ایــن مدعاســت. ا و وجــود اختلاف‎نظــر در مــورد سرشــت واحــد او، 
کل و در برخــی دیگــر شــناخت بعضــی ابعــاد  بــرای شــناخت حــذف شــود، در برخــی مــوارد شــناخت 
کامــل اشــیاء و انســان بایــد از ترکیــب روش‌هــای  اشــیاء ناممکــن خواهــد شــد. بنابرایــن، بــرای شــناخت 

کل‌نگــر و تحلیلــی بهــره بــرد. 

2-2. نقدهای معرفت‌شناختی

گونــۀ انســانی  ک تمایــز  دســتگاه معرفت‌شــناختی ســارتر بــا نفــی هرگونــه ماهیــت پیشــینی، در تبییــن مــا
گــر انســان فاقــد هرگونــه ســاختار یــا ماهیــت مشــترک باشــد، این پرســش  بــا چالشــی بنیادیــن روبه‏روســت. ا
کــه: »نقطــۀ اتــکای تعریــف انســان و تمایــز او از ســایر موجــودات  معرفت‌شــناختی بی‌پاســخ می‌مانــد 
گاهی  کــه ایــن آ گاهــی لِنَفســه را مــرز میــان انســان و اشــیاء می‌دانــد، امــا ازآنجا گرچــه آ چیســت؟«. ســارتر ا
گرایــش پیشــینی )فطــرت( قلمــداد می‏کنــد، عمــاً راه را بــر شــناخت معرفتــی  را فاقــد هرگونــه محتــوا یــا 
ــه ایــن  ــۀ شــناخت، منجــر ب ــوع بشــر می‌بنــدد. در واقــع، نفــی بداهت‌هــای درونــی و انــکار مبانــی اولی ن
گونــۀ انســانی در دســت نداشــته باشــیم.  کــه مــا هیــچ مشــخصۀ ثابتــی بــرای شناســایی  بن‌بســت می‌شــود 
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کــه دارای  از منظــر معرفت‌شناســی انتقــادی، تمایــز انســان از ســایر وجــودات تنهــا زمانــی معنــادار اســت 
، انســان بــه  گرایش‌هــای فطــری باشــد؛ امــا در تفکــر ســارتر ماهیــت متمایزکننــده ماننــد قــوۀ عاقلــه یــا 
کــه معرفــت بــه چیســتی او ممتنــع می‌گــردد. ایــن ابهــام  موجــودی چنــان ســیال و بی‌شــکل تقلیــل می‌یابــد 
در تعریــف، نه‌تنهــا امــکان معرفــت مشــترک را ســلب می‏کنــد، بلکــه قابلیــت اتــکای معیارهــای شــناخت 
کــه وقتــی ســوژه )انســان( فاقــد ســاختار شــناختی مشــخص باشــد، برون‏دادهــای  را نیــز از بیــن می‌بــرد؛ چرا

معرفتــی او نیــز فاقــد اعتبــار جهان‌شــمول خواهنــد بــود. 

2-2-1. فقدان پیش‌فرض‌های مشترک و تضعیف امکان معرفت

گــر انســان هیــچ مبنــای پیشــینی نــدارد، پــس چگونــه معنــا می‌ســازد؟ اســتدلال می‏کنــد؟ ارزش‌گــذاری  ا
می‏کنــد؟ انتخاب‌هایــش را ســامان می‌دهــد؟ انســانِ بی‌ماهیت شــبیه »صفحه ســفید« اســت، درحالی‏که 
صفحــه ســفید قــادر بــه پــردازش ارزش و معنا نیســت. شــناخت، نیازمند »ســاختارهای« اولیــه‌ای همچون 
، وضعیتــی مشــابه یــک »لــوح  کــه انســانِ بی‌ماهیــت در نــگاه ســارتر فطــرت اســت. لازم بــه توضیــح اســت 
ســفید مطلــق« دارد؛ امــا بایــد میــان ایــن انــگاره و مفهــوم »خالــی بــودن ذهــن« در انسان‌شناســی اســامی 
گرچــه در بــدو تولــد  ــر نحــل/۷۸(، انســان ا ــر اســاس آیاتــی نظی تمایــز قائــل شــد. در دیــدگاه اســامی )ب
ــی اســت، وجــود او یــک »خــأ محــض« نیســت؛ بلکــه اســتعدادها،  ــی و فعل فاقــد دانش‌هــای حصول
گرایش‌هــای  گرایش‌هــا و ابزارهــای شــناخت )فطــرت( از ابتــدا در آن تعبیــه شــده اســت و مجهــز بــه قــوا و 
کــه همچــون نرم‌افــزاری پیشــینی، امــکان پــردازش معنــا را فراهــم می‌کننــد؛ درحالی‏کــه بــرای  فطــری اســت 
، لــوح ســفید به‎معنــای خــأ مطلــق اســت. ســارتر بــا انــکار ایــن ســاختارهای اولیــه، در تبییــن مســئلۀ  ســارتر
ک  ــد یــک مرجــح )مــا ــی، هــر ترجیحــی نیازمن ــق قاعــده عقل »ترجیــح« دچــار بن‌بســت می‌شــود. طب
گرایــش ذاتــی ماننــد حقیقت‌جویــی  ــا  ــه نظــام اولویت‌گــذاری ی گــر انســان فاقــد هرگون برتــری( اســت. ا
گزینــه بــرای او ممتنــع خواهــد بــود؛ زیــرا در غیــاب مرجح‌هــای  کمال‌طلبــی باشــد، انتخــاب میــان دو  یــا 
کنــش  درونــی، هیــچ دلیلــی بــرای برتــری یــک انتخــاب بــر دیگــری وجــود نــدارد و فعــل انســان از یــک 
ارادی بــه یــک اتفــاق تصادفــی تقلیــل می‌یابــد. بنابرایــن، انــکار فطــرت به‎معنــای انــکار شــرط امــکان 
کــه نتیجــۀ قهــری آن، بی‌معنایــی اولیــن انتخــاب و به‎تبــع آن، فروپاشــی نظــام معرفتــی و  ترجیــح اســت 
کنشــی فــرد خواهــد بــود. انــکار فطــرت به‎معنــای انکار هرگونــه توانایی پیشــینی برای تشــخیص حقیقت، 
ارزش و مقصــد اســت. بنابرایــن، فــرد هرگــز نمی‌توانــد »معرفــت اولیــه« داشــته باشــد و هــر تــاش او بــرای 

فهــم جهــان بــدون زمینــه و پیش‌فرض‌هــای مشــترک، بی‌نتیجــه اســت. 
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2-2-2. انکار بداهت‌های درونی انسان

، انــکار هرگونــه »دریافــت درونــی و بدیهــی« اســت. انــکار  یکــی از پایه‌هــای نفــی فطــرت توســط ســارتر
ــا،  ــا تمایــل طبیعــی بــه معن ، عدالــت، حقیقــت ی ــر و شــر هرگونــه دریافــت بدیهــی، ماننــد تشــخیص خی
ــه ایجــاد ارزش‌هــا، اســتدلال و  ــادر ب ــه ق ــدون ســاختار اولی ــه انســانی در تضــاد اســت. انســان ب ــا تجرب ب
گــر ایــن بداهت‌هــا »توهــم« باشــند، هیــچ معیــار شــناختی بــرای فهــم ارزش‌هــا باقــی  تصمیم‌گیــری نیســت. ا
ــه از نظــر تجربــی ناممکــن اســت. در  ک ــد، امــری  کن ــور می‌شــود از صفــر شــروع  ــد و انســان مجب نمی‌مان
گرایش‌هــا و شــناخت‌های ذاتــی همچــون حــس حقیقت‌جویــی، عدالت‌خواهــی و  واقــع، انــکار مطلــق 

گرایــی، بــا تجربــه درونــی بســیاری از انســان‌ها ناســازگار اســت.  خدا

2-3. نقدهای انسان‌شناسی

گرایش‌هــای  انسان‌شناســی ســارتر بــا تعریــف انســان به‎مثابــۀ فاعــل انتخاب‌کننــده و نفــی ابعــاد پایــدار یــا 
، امــکان وجــود زمینه‌هــای  مشــترک انســانی شــکل می‌گیــرد. ایــن رویکــرد، مســئلۀ نســبت آزادی و ســاختار
کنــش انتخــاب را پیــش می‌کشــد. نقدهــای انسان‌شناســی بــر  کفایــت تقلیــل انســان بــه  پیشــینی، و 

ارزیابــی انســجام ایــن تصویــر و ســازگاری آن بــا داده‌هــای نظــری و تجربــی متمرکــز اســت. 

2-3-1. تقلیل انسان به موجودی تک‌ساحتی

کنشــگر انتخاب‌کننــده« تقلیــل می‌یابــد و ســایر ابعــاد وجــودی  ، انســان اساســاً » در انسان‌شناســی ســارتر
ــه می‌شــوند. ایــن  گرفت ــوی و اســتعدادهای بالقــوه فطــری، نادیــده  ــل معن گرایش‌هــای اصی ــه  او، از جمل
کــه در آن،  نــوع تقلیل‌گرایــی، بــا حــذف غایت‌منــدی حیــات، تصویــر ناقصــی از انســان ارائــه می‌دهــد 
گشــته و از ســاحت‌های فرامــادی  وجــود بشــر تنهــا در سلســله‌ای از انتخاب‌هــای موقعیتــی محصــور 

ــود.  ــی می‌ش ته

2-3-2. رابطۀ میان آزادی و زمینه

گرایش‌هــای مشــترک خــود آزادانــه عمــل  آزادی لزومــاً به‎معنــای نبــود زمینه‌هــا نیســت. انســان می‌توانــد بــا 
کند یا مســیر متفاوتی برگزیند. نفی هر زمینه، آزادی را از پایه تضعیف  کند، ســرکوب  کند: آن‎ها را شــکوفا 
ــه« در فلســفه‌های  ــوع »آزادی درون زمین ــه را محــدود می‌ســازد. ایــن ن گاهان ــم آ ــد و امــکان تصمی می‏کن
ارســطویی، رواقــی، صدرایــی و حتــی در روان‏شناســی معاصــر قابــل دفــاع اســت. ســارتر بــا نفــی هــر زمینه، 

آزادی را از ریشــه تضعیــف می‏کنــد؛ زیــرا آزادی بــدون زمینــه، فاقــد معنــای وجــودی می‌شــود. 



212

کری تحلیل انتقادی نظریۀ سارتر دربارۀ فطرت و تبیین دیدگاه قرآنی /  الهام اوستادی، حامد شریعتی نیاسر و سید محمدتقی شا

2-3-3. انکار گرایش‌های انسانی

کــه  تحقیقــات روان‏شناســی تکاملــی، اخلاق‌شناســی تجربــی و انسان‌شناســی فرهنگــی نشــان داده‌انــد 
گرایش‌هــای نســبتاً پایــداری همچــون حقیقت‌جویــی، عدالت‌خواهــی، میــل بــه معنــا،  انســان‌ها دارای 
گرایش‌هــا انتخاب‌بــردار نیســتند و بخــش  زیبایی‌دوســتی، نیــاز بــه ارتبــاط و همدلــی هســتند. ایــن 
گرایش‌هایــی،  کامــل چنیــن  عمــده‌ای از انتخاب‌هــای بعــدی را جهت‌دهــی می‌کننــد. ســارتر بــا انــکار 
کــه  انســان را بــه موجــودی فاقــد »زمینــۀ انســانی« تقلیــل می‌دهــد. ایــن تقلیل‌گرایــی موجــب می‌شــود 
گاهانــه اســت،  کــه پیش‌فــرض آزادی و تصمیم‌گیــری آ بخــش عظیمــی از ســاختار وجــودی انســان 

گرفتــه شــود.  نادیــده 

2-4. نقدهای اخلاقی

، ارزش‌هــا فاقــد منشــأ بیرونــی هســتند و صرفــاً از طریــق انتخــاب آزادانــه  در دســتگاه اخلاقــی ســارتر
ک ارزش‌هــای خویــش محســوب  کــه هــر انســان، خــود واضــع و مــا فــرد اعتبــار می‌یابنــد، به‏طــوری 
کــه نفــی هرگونــه ســاختار اولیــه )فطــرت(، نظــام اخلاقــی را  می‌شــود. نقــد اصلــی بــر ایــن مبنــا آن اســت 
بــا چالش‌هایــی جــدی در زمینــه پایــداری ارزش‌هــا و الــزام اخلاقــی مواجــه می‌ســازد. در واقــع، ابتنــای 
ــرای  ــار اســتواری ب کــه در آن، معی ــر ارادۀ ســیال فــردی، منجــر بــه نوعــی نســبی‌گرایی می‌شــود  اخــاق ب
کاوی همیــن پیامدها می‌پــردازد.  کنش‌هــا باقــی نمی‌مانــد. ایــن بخــش بــه وا ارزیابــی درســتی یــا نادرســتی 

2-4-1. نسب‌یگرایی اخلاقی

بنابــر آزادی مطلــق، بشــر در موقعیت‌هــای اخلاقــی مختلــف نه‎تنهــا بــه اختیــار خــود عمــل می‏کنــد، بلکــه 
ک و معیــار ارزش اخــاق را نیــز به‌عنــوان یگانــه مرجــع وضــع، خــودش تعییــن می‏کنــد. در ایــن نظــام،  مــا
مبنــای وضــع اخــاق چیــزی جــز ارادۀ ســیال ســوژه نیســت. انــکار فطــرت از ســوی دیگــر دشــواری‌های 
زیــادی را بــه همــراه خواهــد داشــت. وقتــی فطــرت نباشــد، ارزش‌هــا ســاخته انتخــاب فردی‌انــد، در ایــن 
گیــری وجــود نــدارد، هیــچ معیــار مشــترکی بــرای قضــاوت دربــارۀ اعمــال دیگــران  صــورت، هیــچ ارزش فرا
نیســت و هیــچ »خیــر اصیــل« یــا »بــدی حقیقــی« وجــود نخواهــد داشــت. در نتیجــه، اخــاق انســانی بــه 
حــوزۀ ســلیقۀ فــردی فــرو می‌غلتــد. در چنیــن دســتگاهی، اخــاق از معنــا تهــی می‌گــردد و بــه امــری نســبی 
و ســلیقه‌ای تبدیــل می‌شــود و امــکان نقــد اخلاقــی واقعــی از میــان مــی‌رود. ایــن نتیجــه در تقابــل مســتقیم 
بــا ادعــای ســارتر دربــارۀ اخــاق مســئولانه قــرار می‌گیــرد. بنابــر آزادی مطلــق، بشــر در موقعیت‌هــای 
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ک و معیــار ارزش اخلاقــی عمــل را نیــز  اخلاقــی مختلــف نه‎تنهــا بــه اختیــارش عمــل می‏کنــد، بلکــه مــا
خــودش وضــع می‏کنــد. وصــف اختیــار در چنیــن معنــای وســیع و مطلقــی از یــک ســو و انــکار فطــرت از 
ســوی دیگــر دشــواری‌های زیــادی را بــرای ارائــه یــک نظریــۀ اخلاقــی بــه بــار مــی‌آورد و بــه نســبی‌گرایی 
ــد توســط انســان وضــع می‌شــود و در زمــان و  ــار ثابــت، خــوب و ب ــرا بــدون معی اخلاقــی می‌انجامــد، زی

مــکان تغییــر می‏کنــد. 

2-4-2. دشواری تبیین مسئولیت بدون ساختار اخلاقی پیشینی

کیــد می‏کنــد. بااین‎حــال، مســئولیت اخلاقــی  کامــل انســان در برابــر اعمــال خــود تأ ســارتر بــر مســئولیت 
ــی و  ــی حداقل ــای اخلاق ، معیاره ــدار ــت پای ــا هوی ــات ی ــان دارای ثب ــه انس ک ــت  ــادار اس ــی معن ــا زمان تنه
توانایــی تمایــز میــان خــوب و بــد باشــد. نفــی فطــرت ایــن مبانــی را از میــان می‌بــرد و مســئولیت اخلاقــی را 
کاهــش می‌دهــد. در چنیــن چارچوبــی، مســئولیت اخلاقی  بــه مفهومــی صرفــاً قــراردادی یــا روان‏شــناختی 
از پشــتوانۀ هستی‌شــناختی تهــی شــده و عمــاً بــه شــعاری بی‌پشــتوانه بــدل می‌شــود. نفــی هرگونــه زمینــۀ 
کــه می‌تــوان آن را  اولیــه باعــث می‌شــود انســان محکــوم باشــد خــود را به‌طــور تصادفــی بســازد، وضعیتــی 
نوعــی جبــر وجــودی نامیــد. در ایــن شــرایط، آزادی بــدون ســاختار و زمینــه، ناممکــن و ویرانگــر اســت. 

2-5. نقدهای پیامدشناختی: از اضطراب وجودی تا ضرورت معنای فطری

آغــاز می‌شــود، امــا در ســاحت تجربــۀ زیســته بــه  آزادی  گرچــه بــا شــعار  تصویــر ســارتر از انســان، ا
ــه هدایــت درونــی  ــل انــکار هرگون ــم می‌گــردد. انســان ســارتری به‏دلی بن‌بســت‌های روانــی و معنایــی خت
)فطــرت( و غایــت بیرونــی، بــه اضطــراب وجــودی و وانهادگــی محکــوم اســت. در اینجــا، آزادی نــه 
کــه فــرد را بــه فرســایش روانــی می‌کشــاند.  گــران اســت  فرصتــی بــرای تعالــی، بلکــه بــه تعبیــر خــود او بــاری 
کــه اضطــراب و تهــوع ســارتری، معلــول مســتقیم  نقطــۀ ثقــل ایــن نقــد در تقابــل بــا نــگاه اســامی آنجاســت 
گــرو هماهنگــی میــان  آرامــش و معنــاداری زندگــی در  بی‌ریشــگی ارزش‌هاســت. از منظــر اســامی، 
گرایش‌هــای فطــری اوســت. ســارتر بــا حــذف خــدا و انــکار فطــرت، توجیــه  انتخاب‌هــای انســان و 
وجــودی انســان را از بیــن می‌بــرد و او را در خــأ رهــا می‏کنــد. در واقــع، پدیــد آمــدن بحــران معنــا در 
کــه نشــان می‌دهــد  گــواه بــر ضــرورت وجــود ســاختارهای فطــری اســت؛ چرا فلســفۀ او، خــود بزرگ‌تریــن 
انســان بــدون تکیــه بــر یــک شــالوده از پیش‌تعیین‌شــده و غایتمنــد، نه‎تنهــا بــه آزادی نمی‌رســد، بلکــه 
در پوچــی و اضطــراب ناشــی از انتخاب‌هــای بی‌جهــت غــرق می‌شــود. بنابرایــن، اضطــراب وجــودی 
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کمالــی، بلکــه نشــانۀ نقــص معرفت‌شــناختی در شــناخت حقیقــت  در ایــن دســتگاه، نــه یــک صفــت 
غایت‌منــد انســان اســت. 

یــۀ ســارتر دربــارۀ نفــی سرشــت واحــد  کــه نظر خلاصــه آنکــه نقدهــای ارائه‏شــده نشــان می‌دهــد 
انســانی بــا مشــکلات بنیادیــن روبــه‌رو اســت: 

مشــترک  ویژگی‌هــای  وجــود   ، ســاختار بــدون  آزادی  مبنــا،  بــدون  صیــرورت  هستی‌شــناختی:   .۱
فطــرت.  بــدون 

۲. منطقی: تناقض میان نفی ماهیت و پذیرش ویژگی‌های مشترک. 
گرایش‌های انسان.  ۳. انسان‌شناختی: ناسازگاری با 

۴. معرفت‌شناختی: ناممکن‌شدن ارزش‌گذاری و شناخت بدیهی. 
۵. پیامدشناختی: پوچی معنا، اضطراب وجودی. 

3. تبیین دیدگاه قرآنی دربارۀ فطرت

گاهانــه و رشــد  کــه زمینــه اختیــار آ گرایش‌هــای الهــی و اخلاقــی اســت  فطــرت، سرشــت ذاتــی انســان بــا 
کمــال و معنویــت هدایــت  فضایــل را فراهــم می‏کنــد. از دیــدگاه قرآنــی، فطــرت مســیر انســان را به‎ســوی 
می‏کنــد و مبنایــی بــرای یــادآوری و تربیــت دینــی فراهــم مــی‌آورد. هــدف ایــن بخــش، تبییــن دیــدگاه قــرآن 

دربــارۀ فطــرت و مقایســه آن بــا محدودیت‌هــای نظریه‌هــای معاصــر انسان‌شناســی اســت. 

3-1. تبیین هستی‌شناختی فطرت و پیوند آن با اختیار

ــدارد، در  ــع آزادی« می‌پن ــه سرشــت پیشــینی را »قالــب« و »مان ــه وجــود هرگون ک ــگارۀ ســارتر  برخــاف ان
انسان‌شناســی قــرآن، فطــرت نــه یــک ماهیــت ایســتا، صلــب و ازپیش‌تکمیل‌شــده، بلکــه ســاختار 
گرایش‌هــای آن ثابــت  گرچــه ریشــه‌ها و  کــه ا اقتضایــی وجــود اســت و مفهومــی »پویــا« دارد؛ بدیــن معنــا 
کامــاً بــه اراده و انتخــاب انســان بســتگی  اســت )ثبــات ســاختاری(، امــا شــکوفایی و فعلیت‌یافتــن آن 
کــه بــه انســان  دارد )پویایــی وجــودی(. ایــن پویایــی، همــان مــرز میــان جبرگرایــی و آزادی محــض اســت 

کنــد.  اجــازه می‌دهــد هویــت خــود را بــر بســتری از ارزش‌هــای الهــی خلــق 
کریــم  گــر ســارتر آزادی را در خــأ مطلــق و بــدون هیــچ جهت‌گیــری اولیــه‌ای تعریــف می‏کنــد، قــرآن  ا
گاهــی و ارادۀ انســانی را بــر بســتری از هدایت‌هــای تکوینــی تبییــن می‌نمایــد. قــرآن انســان را نــه یــک  آ
ــد.  ــور و غریــزی معرفــی می‏کن ــه موجــودی مجب ــدارد( و ن ــه ســارتر می‌پن ک ــه  ــق )آن‌گون ــوح ســفید مطل ل
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گرایش‌هــا ماننــد  : شــمس/۸( و  فطــرت مجموعــه‌ای از بداهــات معرفتــی )ماننــد شــناخت خیــر و شــر
کمال‌طلبــی اســت.  حقیقت‌جویــی و 

گاهی انسانی تهی نیست،  که در قرآن، آ تفاوت بنیادین نگاه قرآن به فطرت با سارتر در این است 
انتخاب  در  را  آزادی  قرآن  معنا می‏کند،  در خلأ  را  آزادی  گر سارتر  ا تذکر است.  نوعی  واجد  بلکه 
ادعای  برخلاف  فطرت،  لذا  می‌نماید.  تعریف  مادی  تمایلات  و  فطری  متعالی  گرایش‌های  میان 
که  کند، بلکه »قوه« و استعداد است. از همین رو است  که انسان را محدود  ، »قالب« نیست  سارتر
گنجینه‌های نهفته  آموزش علوم بیگانه، بلکه یادآوری و شکوفاسازی این  رسالت انبیا در قرآن، نه 
است. آیاتی مانند آیۀ میثاق )اعراف/۱۷۲‎-‎۱۷۳( به نوعی معرفت و پیمان الهی در بدو آفرینش انسان 
 
َ
لاّ

َ
گرایش‌های نهادینه انسانی است. همچنین آیاتی مانند آیه ۵۴ سوره مدثر >ك که مؤید  اشاره دارند 

بر وجود فطرت در  رٌ < )غاشیه/۲۱(  ِ
ّ
مُذَك نْتَ 

َ
أ ما 

َ
إِنّ رْ  ِ

ّ
>فَذَك آیه ۲۱ سورۀ غاشیه  و   )۵۴/ تَذْكِرَةٌ< )مدثر هُ 

َ
إِنّ

لت دارند و نشان می‌دهند رسالت انبیا نه ایجاد معارف، بلکه یادآوری حقایق نهفته در  انسان دلا
که  فطرت انسان‌هاست. بدین ترتیب، هویت انسان در قرآن نه از پیش ساخته شده است، آن‌گونه 
که  که سارتر می‌پنداشت؛ بلکه »شدنی« است  جبرگرایان قائل‎اند و نه بدون هیچ ریشه است، آن‌گونه 
گرایش‌های ثابت الهی صورت می‌گیرد. فطرت در اینجا، نقش شرط امکان انتخاب را ایفا  بر بستر 
که در بن‌بست  کنش تصادفی و بی‌معنا )آن‌گونه  ، برای آنکه انتخاب از یک  می‏کند. به بیان دیگر
سارتری رخ می‌دهد(، به یک فعل ارادی و هدفمند تبدیل شود، وجود نوعی اولویت‌بندی درونی 
گرایش‌های بنیادین مانند حقیقت‌طلبی و خیرخواهی ضروری است. لذا فطرت، آزادی را سلب  و 
، و انسان را به‎سوی  نمی‌کند، بلکه به آن »جهت و معنا« می‌بخشد. فطرت یک راهنماست، نه اجبار
گواه بر این  ارزش‌های متعالی سوق می‌دهد، اما انتخاب با خود اوست. وجود رفتارهای غیراخلاقی 

اختیار است. 
گاهی اولیه را  کند. شناخت‌های فطری، آ انسان با ارادۀ خود می‌تواند فطرت را شکوفا یا سرکوب 
برای انتخاب‌های عقلانی‌تر فراهم می‌کنند و ادیان الهی نیز با یادآوری و شکوفایی همین فطرت، 
تي 

َّ
 فِطْرَتَ الِله ال

ً
ينِ حَنيفا قِمْ وَجْهَكَ لِلدِّ

َ
گاهانه دعوت می‌کنند. آیۀ فطرت: >فَأ انسان را به انتخاب آ

مُونَ< )روم/۳۰(، با 
َ
اسِ لا يَعْل كْثَرَ النَّ

َ
مُ وَ لكِنَّ أ قَيِّ

ْ
ينُ ال قِ الِله ذلِكَ الدِّ

ْ
يْها لا تَبْديلَ لِخَل

َ
اسَ عَل فَطَرَ النَّ

که دقیقاً همان لنگرگاه معرفتی  هِ<، به یک ثبات ساختاری اشاره دارد  قِ اللَّ
ْ
ا تَبْدیلَ لخَل

َ
کید بر >ل تأ

که مانع از سقوط انسان به ورطۀ پوچ‌گرایی و نسبیت می‌شود. در واقع، انسان در نگاه قرآن،  است 



216

کری تحلیل انتقادی نظریۀ سارتر دربارۀ فطرت و تبیین دیدگاه قرآنی /  الهام اوستادی، حامد شریعتی نیاسر و سید محمدتقی شا

که مشابه دیدگاه سارتر باید خود را بسازد، اما این ساختن نه در تاریکی و بی‌پناهی،  موجودی است 
، ابزار فعلیت‌بخشیدن به آن است.  که اختیار بلکه بر اساس یک نقشۀ راه درونی صورت می‌گیرد 

گی‌های فطرت انسانی در قرآن 3-2.  ویژ

فطرت در انسان‌شناسی اسلامی دارای ویژگی‌های زیر است: 
۱. الهی بودن: فطرت از جانب خداوند آفریده شده و دارای ماهیت الهی است  )روم/۳۰(. 

گــزاره »النّــاس« در آیــه فطــرت، همــه انســان‌ها واجــد فطــرت بــوده و  گیــری و جهانــی بــودن: بنابــر  ۲. فرا
ایــن امــر بــه زمــان و مــکان خاصــی اختصــاص نــدارد. 

« از آیــه مبارکــه، فطــرت قابــل تغییــر  ِ
ــقِ الّلَّهَ ــر اســاس فــراز »لََا تَبْدیــلَ لیخَلْ ۳. ثبــات و تبدیل‌ناپذیــری: ب

کــه فــرد را دچــار فرســایش روانــی می‏کنــد،  نیســت. برخــاف صیــرورت مــدام و بی‌ثبــات ســارتری 
ک پایــداری بــرای ارزش‌هــای  « می‌بخشــد. ایــن ثبــات، مــا ثبــات فطــرت بــه انســان »هویــت مســتمر

ــه ســاحت حقیقــت ارتقــا یابــد.  ــا اخــاق از ســاحت ســلیقه ب ــد ت اخلاقــی فراهــم می‏کن
۴. گرایش به کمال مطلق )خروج از بن‌بست پوچی(: سارتر انسان را »تلاشی بی‌هوده« می‌داند، اما قرآن با 
قْتُ 

َ
 < )مؤمنون/۱۱۵( > وَ ما خَل

ً
قْناكُمْ عَبَثا

َ
ما خَل

َ
نّ

َ
فَحَسِبْتُمْ أ

َ
کمال‌جو در آیاتی چون >أ تبیین فطرت 

کنش انسانی را به یک غایت متعالی پیوند می‌زند.  ا لِيَعْبُدُونِ< )ذاریات/۵۶(، هر 
ّ
إِنْسَ إِل

ْ
جِنَّ وَ ال

ْ
ال

این ویژگی، بحران معنا را با جایگزینی امید و حرکت به‎جای تهوع و اضطراب، مرتفع می‌سازد. 
۵. معرفــت تذکــری )پاســخ بــه بحــران معرفــت(: درحالی‏کــه ســارتر انســان را در برابــر جهــان لااقتضــا تنهــا 
ــود  ــق وج ــه در عم ــی آنچ ــی بازخوان ــد؛ یعن ــیه/۲۱( می‌دان ــر )غاش ــی را تذک ــالت وح ــرآن رس ــذارد، ق می‌گ
کــه معرفــت، امــری دل‎بخواهانــه نیســت، بلکــه ریشــه  انســان نهفتــه اســت. ایــن ویژگــی ثابــت می‏کنــد 

در حقایــق هســتی دارد. 

3-3. تحلیل تطبیقی و تبیین وجوه رجحان انسان‌شناسی قرآنی

کــه تفــاوت اصلــی نــه در پذیــرش اصــل آزادی، بلکــه در  مقایســۀ مبنایــی میــان دو رویکــرد نشــان می‌دهــد 
ــری پیشــینی  خاســتگاه و غایــت آن اســت. درحالی‏کــه ســارتر آزادی را در خــأ و بــدون هیــچ جهت‌گی

تعریــف می‏کنــد، دیــدگاه قرآنــی آن را در بســتر فطــرت تبییــن می‌نمایــد. 
یــۀ ســارتر را می‌تــوان در ســه محــور اساســی  وجــوه رجحــان و برتــری تحلیلــی دیــدگاه قرآنــی بــر نظر

کــرد:  خلاصــه 
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ــه  ــی هرگون ــه نف ــور ب ــظ آزادی، مجب ــرای حف ــارتر ب : س ــاختار ــان آزادی و س ــض می ــل تناق    اول، ح

کــه ایــن امــر بــه صیــرورت بی‌مبنــا و تصادفــی بــودن انتخاب‌هــا می‌انجامــد.  ســاختار )ماهیــت( اســت 
کــه  امــا دیــدگاه قرآنــی بــا طــرح مفهــوم فطــرت به‎مثابــۀ یــک اســتعداد جهت‌منــد، نشــان می‌دهــد 
ــت.  ــه اس گاهان ــاب آ ــکان انتخ ــرط ام ــه ش ــت، بلک ــع آزادی نیس ــا مان ــه نه‎تنه ــای اولی گرایش‌ه ــود  وج
کــه در آن ثبــات ســاختاری و ســیالیت اختیــاری بــا هــم  رجحــان در اینجــا ناشــی از ارائــۀ مدلــی اســت 

جمــع می‌شــوند. 
گــران     دوم، خــروج از بن‌بســت پوچــی و اضطــراب: درحالی‏کــه آزادی ســارتری بــه تهــوع و بــاری 

کمال‌جــو )عبودیــت(، بــه زندگــی معنــا و آرامــش  ختــم می‌شــود، آزادی قرآنــی به‏دلیــل پیونــد بــا غایــت 
، بــرای رنج‌هــا و انتخاب‌هــای  کــه برخــاف ســارتر می‌بخشــد. برتــری دیــدگاه قرآنــی در ایــن اســت 
انســان، یــک توجیــه وجــودی ارائــه می‌دهــد و انســان را از وانهادگــی در دنیــای بی‌معنــا رهــا می‌ســازد. 
ســوم، تضمیــن پایــداری اخــاق: ســارتر بــا نفــی سرشــت مشــترک، راه را بــر نســبی‌گرایی مفــرط 
ارزش‌هــای  بــرای  شــالوده‌ای  ثابــت،  و  جهانــی  فطــرت  اثبــات  بــا  قرآنــی  دیــدگاه  امــا  می‌گشــاید، 
کــه می‌توانــد مســئولیت  فراجنســیتی و فرازمانــی فراهــم می‏کنــد. رجحــان دیــدگاه قرآنــی در ایــن اســت 
کنــد. در نهایــت، تحلیــل تطبیقــی نشــان  اخلاقــی را بــر پایــه‌ای اســتوارتر از ارادۀ لــرزان فــردی بنــا 
، انســان را بــه موجــودی تک‌ســاحتی  کــردن مفهــوم وجــود در اندیشــۀ ســارتر کــه ســکولاریزه  می‌دهــد 
تقلیــل داده اســت؛ درحالی‏کــه حکمــت قرآنــی بــا حفــظ پیونــد انســان بــا ملکــوت، تصویــری جامــع، 
کــه در آن، آزادی نــه یــک محکومیــت، بلکــه ابــزاری بــرای  غایت‌منــد و منســجم از بشــر ارائــه می‌دهــد 

تعالــی اســت. 

نتیجه‌گیری

که:  این پژوهش با نقد دیدگاه ژان ‌پل سارتر دربارۀ سرشت انسان، نشان داد 
در  قرآنــی  آموزه‌هــای  و  اســامی  فلســفۀ  مبانــی  بــا  مطلــق،  اختیــار  بــر  کیــد  تأ و  فطــرت  نفــی   .۱

اســت.  تضــاد 
گرفتــه، امــا در عمــل  گرچــه بــا هــدف صیانــت از آزادی صــورت  ۲. انــکار هرگونــه سرشــت مشــترک، ا
بــا واقعیت‌هــای روان‏شــناختی و جامعه‌شــناختی ناســازگار اســت و بــه بن‌بســت‌های معرفت‌شــناختی 
کــه  چرا اســت؛  شــده  منجــر  پوچــی  و  وجــودی  اضطــراب  همچــون  روان‏شــناختی  بحران‌هــای  و 
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ــا و نســبی‌گرایی اخلاقــی  ــه بحــران معن ــه آزادی محــض بــدون زیرســاخت تکوینــی، ب تقلیــل انســان ب
می‌انجامــد. 

۳. در نهایــت، دیــدگاه قرآنــی بــا ارائــه مــدل »فطــرت پویــا« )به‎مثابــۀ ترکیبــی از ثبــات الهــی و قابلیــت 
کــرده اســت. ایــن  شــکوفایی انســانی(، تضــاد ظاهــری میــان »ثبــات ارزش‌هــا« و »آزادی انســان« را حــل 
کمال‌جویانــه تبییــن  گرایش‌هــای  الگــو برخــاف آزادی بی‌ریشــه ســارتری، اختیــار را بــر بســتری از 
کــه نه‎تنهــا مانــع صیــرورت انســان نیســت، بلکــه لنگرگاهــی بــرای معنــاداری زندگــی و پایــداری  می‏کنــد 
کــه هــم از اختیــار او دفــاع می‏کنــد و هــم نیازهــای وجــودی‌اش را پاســخ‏گو  اخــاق فراهــم مــی‌آورد 
کــه هــم »ثبــات ماهــوی« و هــم »تحــول وجــودی« انســان را پوشــش می‌دهــد. چنیــن  اســت. مفهومــی 
مفهومــی می‌توانــد به‎عنــوان زیربنــای تولیــد علــوم انســانی بومــی، چارچوبــی منســجم بــرای تربیــت 
کــه در آن، انســان بــدون ســقوط در ورطــۀ پوچ‌گرایــی، بــه بالاتریــن ســطح از  و اخــاق ارائــه دهــد 

ــد.  ــت یاب ــی دس ــئولیت‌پذیری و تعال مس

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

ایــن پژوهــش حامــی مالــی نداشــته و هیچ‌گونــه حمایــت مالــی از ســازمان‌های دولتــی یــا غیرانتفاعــی 
دریافــت نکــرده اســت و به‌صــورت مســتقل تهیــه شــده اســت.

مشارکت نویسندگان

همۀ نویسندگان به‌طور برابر در نگارش مقاله مشارکت داشته‌اند.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

نويسندگان در نگارش مقاله از ابزار هوش مصنوعی بهره نگرفته‌اند.

تعارض منافع

نویسندگان مقاله اعلام می‌کنند در نگارش آن، هیچ‌گونه تعارض منافعی ندارند.

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

ــع و عــدم ســرقت علمــی به‌طــور  ــه مناب ــق ب ــه اصــول امانــت‌داری، ارجــاع دقی در نــگارش ایــن مقال
کامــل رعایــت شــده اســت.
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بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

کتابخانــه‌ای و اســنادی انجــام شــده و دادۀ میدانــی نــدارد. تمامــی  ایــن پژوهــش بــر اســاس منابــع 
منابــع مــورد اســتفاده، در فهرســت منابــع مقالــه ذکــر شــده اســت.
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Abstract

T
his research has been conducted to investigate the possibility of 
knowing the quiddity of God with an emphasis on Islamic tra-
ditions (Ḥadīth). Knowledge and cognition of the Divine Es-
sence (Dhāt) in terms of its existence is attainable and is 

demonstrated through numerous proofs. However, knowledge of its quid-
dity (Māhiyyah)—insofar as it entails delimitations, determinations, and 
the affirmation of non-existences—is impossible concerning God, Who is 
exempt from all deficiency, non-existence, and limitation. This matter is 
also emphasized in the traditions, where reflection upon it is prohibited. 
Nevertheless, the Divine Essence, through its manifestation (Ẓuhūr) in lev-
els and its acceptance of delimitations and determinations according to 
each stage, is manifested in the many names and manifestations (Mazāhir). 
Through this, knowledge of Him—or more precisely, knowledge of His 
manifestation—is made possible. This knowledge, relative to the level of 
manifestation, constitutes mediated knowledge of the Essence and is the 
only path to knowing Him. In this path, the most complete knowledge is 
attainable only through the most perfect of manifestations, namely the 
Perfect Human (al-Insān al-Kāmil), who is the Muhammadan Reality (al-
Ḥaqīqah al-Muḥammadiyyah). This point is also confirmed by the tradi-
tions of the Infallible Imams. This research has been conducted using an 
analytical-descriptive method and library-based resources.

بررسی امکان‌پذیری چیستی‌شناسی خداوند با تأکید بر روایات

mailto:narjes4031%40gmail.com?subject=
mailto:mozneb1ieuyazd.ac.ir%40gmai?subject=
mailto:shamerizi%40iauyazd.ac.ir?subject=
https://orcid.org/0000-0003-3856-1404
 https://doi.org/10.30513/ipd.2026.7468.1652 
https://doi.org/10.30513/ipd.2025.6474.1562  


226

کید بر روایات  /  نرجس ابراری،  ابوالقاسم عاصی مذنب و سید حمید شمع‌ریزی بررسی امکان‌پذیری چیستی‌شناسی خداوند با تأ

Extended Abstract

Introduction
Knowledge and cognition constitute the foundation of all human action and belief; with-

out them, neither the realization of science nor conscious movement along the path of ser-
vitude attains meaningfulness. In Islamic wisdom, knowledge and action are reciprocally 
related, and the human journey toward perfection and proximity to God is grounded in 
correct knowledge. Epistemology, as the study of knowledge, plays a pivotal role in delin-
eating the limits of human understanding and establishing valid criteria for cognition. This 
significance becomes especially pronounced when addressing a foundational issue such as 
the knowledge of God, since Tawḥīd (divine unity)—as the very truth of this knowledge—
serves as the guiding principle for all levels of religious belief and practice. In light of this 
foundational status, the present study examines the possibility or impossibility of knowing 
the quiddity (Māhiyya) and mode (Kayfiyya) of the Divine Essence, and seeks to elucidate 
a sound and systematic path for knowledge of God.

Method
This study adopts a library-based, descriptive-analytical methodology. After clarifying 

the epistemological concept of quiddity (Māhiyya) through relevant philosophical notions 
such as delimitation (Taqyīd) and gradation (Tashkīk), the study examines and analyzes 
philosophical and Ḥadīth-based discourses on the knowledge of God. Additionally, Is-
lamic traditions concerning the Divine Essence (Dhāt) and manifestation (Ẓuhūr) are em-
ployed to affirm or refute the claims under discussion.

Results
The inquiry begins by maintaining a crucial distinction between two epistemic do-

mains often conflated: knowledge of the existence of God and knowledge of the essence 
or quiddity of God. Regarding the former, the study affirms that rational demonstration 
and revelatory testimony jointly establish the existence of a Necessary Being (Wājib 
al-Wujūd) whose existence is necessary, eternal, infinite, and absolutely perfect. Onto-
logical analysis of existence and nonexistence reveals that absolute existence is devoid 
of negation, indivisible, and incapable of annihilation, whereas nonexistence has no ex-
tramental reality and remains a purely conceptual abstraction. At this level, knowledge 
of God as the Necessary Existent is both intelligible and philosophically defensible.

The more demanding question concerns the knowability of the Divine Essence itself. 
The study argues that cognition, as a human act, necessarily presupposes conceptual 
delimitation and epistemic containment. All acts of knowing involve the imposition 
of form, determination (Taʿayyun), and boundary, and are thus inseparably linked to 
negation and exclusion. Quiddity (Māhiyya), as the formal structure of intelligibility, 
functions as the locus in which existence becomes conceptually graspable. Consequent-
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ly, all human knowledge is mediated by determinations that render an object finite and 
accessible to the intellect. From this standpoint, cognition is invariably directed toward 
manifestations (Mẓāhir) and attributes (Ṣifāt) rather than toward absolute being as such.

On this basis, the study concludes that knowledge of the Divine Essence—charac-
terized by infinite simplicity, absolute transcendence (Tanzīh), and being beyond all 
deficiency—is intrinsically impossible. Any attempt to define or conceptualize the es-
sence of God inevitably entails limitation and thus contradicts divine absoluteness. The 
extensive corpus of Islamic revelatory teachings that prohibit reflection (Tafakkur) on 
the Divine Essence is therefore interpreted not merely as a matter of devotional restraint, 
but as an epistemological principle. The highest epistemic attainment with respect to the 
Divine Essence lies in recognizing the impossibility of comprehending it. The essence 
of God transcends all modes of predication, attribution, and even conceptual negation; 
in this domain, both affirmation and denial remain inapplicable.

Nevertheless, the impossibility of knowing the essence does not entail the closure of 
all avenues of divine knowledge. The study emphasizes a principled distinction between 
the unknowability of the essence and the knowability of divine manifestations (Mẓāhir). 
While the essence remains the Hidden of the Hidden (Ghayb al-Ghuyūb), it discloses 
itself through successive levels of manifestation (Tajallī), names (Asmāʾ), and attri-
butes (Ṣifāt). Each manifestation constitutes a determinate locus (Maẓhar) that allows 
for relative comprehension, even though the very act of manifestation simultaneously 
veils the essence. Revelation and concealment thus remain inseparable in every divine 
disclosure.

Within this conceptual framework, two influential approaches to the relationship be-
tween essence and manifestation are examined. The first considers the Divine Essence 
as the highest degree within an ontological gradation (Tashkīk) of existence, thereby 
establishing a continuous existential spectrum between God and creation. The second 
approach, which the present study endorses, categorically situates the Divine Essence 
beyond all gradation, asserting that gradation pertains exclusively to the realm of man-
ifestation. In this view, the essence of God is absolutely unconditioned (Lā bi-Sharṭ 
Maqsamī)—not even by the condition of absoluteness itself—whereas multiplicity, 
determination, and hierarchy emerge solely within the order of divine self-disclosure 
(Tajallī). This approach is argued to exhibit greater philosophical coherence and closer 
conformity with foundational monotheistic doctrines.

At the apex of this hierarchical model stands the concept of the Muhammadi Reality 
(al-Ḥaqīqa al-Muḥammadiyya), which the study identifies as the first and most perfect 
manifestation of the Divine. Drawing upon scriptural and metaphysical foundations, 
this reality is presented as the primordial locus of divine self-disclosure, the universal 
mediator of existence, grace, and knowledge between God and the cosmos. The Mu-
hammadi Reality is not confined to the historical person of the Prophet but signifies an 
ontologically universal truth that permeates all levels of being and manifests supremely 
in his person.

Significantly, the Muhammadi Reality is characterized both as the most complete 
manifestation of the Divine and as the greatest veil (al-Ḥijāb al-ʾAʿẓam). Without this 
veil, neither revelation nor worship nor knowledge would be possible. The Perfect Hu-



228

کید بر روایات  /  نرجس ابراری،  ابوالقاسم عاصی مذنب و سید حمید شمع‌ریزی بررسی امکان‌پذیری چیستی‌شناسی خداوند با تأ

man (al-Insān al-Kāmil) functions as the first determinate disclosure of the otherwise 
inaccessible essence, rendering divine knowledge conceivable within the horizon of 
human understanding. 

Conclusions
Accordingly, the study concludes that while knowledge of the Divine Essence is intrin-

sically impossible, the most complete form of divine knowledge available to humanity 
is attainable through systematic contemplation of divine manifestations, culminating in 
the knowledge of the Muhammadan Reality. This mediated epistemology preserves the 
absolute transcendence of the Divine Essence while affirming the meaningful possibility 
of theological knowledge within the order of manifestation.

The main innovation of the article lies in the precise distinction between essence and 
manifestations, the critique of the view of gradation in the essence, and the formulation of 
the role of the Muhammadan Reality (al-Ḥaqīqa al-Muḥammadiyya) as the axis of divine 
knowledge based on philosophical analysis and revelatory teachings. This approach can 
contribute to enriching discussions on divine knowledge in Islamic philosophy.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
کیــد بــر روایــات  ایــن پژوهــش به‎منظــور بررســی امــکان شــناخت چیســتی خداونــد بــا تأ
انجــام شــده اســت. شــناخت و معرفــت بــه ذات حــق از جهــت هســتی، قابــل دســت‏یابی 
کــه  اســت و بــا براهیــن متعــدد قابــل اثبــات اســت؛ امــا شــناخت چیســتی ازآن‎جهــت 
کــه هیــچ نقــص و  تــوأم بــا قیــود و تعینــات و اثبــات نیستی‌هاســت، دربــارۀ خداونــدی 
نیســتی و محدودیتــی بــدان راه نــدارد، امکان‌پذیــر نیســت و در روایــات نیــز ایــن موضــوع 
گرفتــه و از پرداختــن بــه آن نهــی شــده اســت؛ امــا ذات الهــی بــا ظهــور  کیــد قــرار  مــورد تأ
کثیــره  در مراتــب و پذیرفتــن قیــود و تعینــات، به‌حســب هــر مرتبــه در اســماء و مظاهــر 
، شــناخت ظهــور او،  گردیــده و از ایــن طریــق، شــناخت او و بــه عبــارت صحیح‌تر متجلــی 
، شــناخت باواســطه  گردیــده اســت؛ ایــن شــناخت و معرفــت نســبت بــه مرتبــۀ ظهــور میســر 
نســبت بــه حضــرت ذات و تنهــا راه شــناخت او محســوب می‌شــود. البتــه در ایــن مســیر 
کــه  کامــل  ، یعنــی انســان  کامل‌تریــن مظاهــر کامل‌تریــن شــناخت تنهــا از طریــق  نیــز 
همــان حقیقــت محمدیــه اســت، امکان‌پذیــر اســت و ایــن مطلــب نیــز از طریــق روایــات 
کتابخانــه‌ای انجــام  معصومیــن علیهــم الســام تأییــد می‌شــود. ایــن پژوهــش به‎صــورت 

ــت.  ــده اس ــتفاده ش ــی اس ــده و در آن از روش تحلیلی‎-‎توصیف ش
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مقدمه

کــه بــدون  کارهــا، تصمیم‌هــا و باورهــای انســان اســت، به‌گونــه‌ای  معرفــت و شــناخت، زمینــۀ انجــام همــۀ 
کــه صاحــب  معرفــت هرگونــه تــاش علمــی و دســت‏یابی بــه اهــداف، غیرممکــن می‌شــود. همچنــان 

تفســیر تســنیم بیــان مــی‌دارد: 

‍ˮ̂ ،حرکــت خالصانــه در مســیر عبودیــت نیــز نتیجــۀ معرفــت و شــناخت اســت
کــه معرفــت و عمــل، پیونــدی متقابــل بــا یکدیگــر دارنــد« )جــوادی آملــی، ۱۳۸۳،  به‌گونــه‌ای 

ص. ۵۴۳(. ج. ۱، 

کمــک می‏کنــد تــا درک بهتــری  ، شناخت‌شناســی و معرفت‌شناســی هــر موضوعــی، بــه مــا  از طــرف دیگــر
کــرده و بتوانیــم معیارهــای ســنجش  از فرایندهــای شــناختی و محدودیت‌هــای آن موضــوع را پیــدا 

کنیــم.  صحیــح را تعییــن 
کــه اهمیــت معرفت‌شناســیِ هــر علــم نیــز بــه اهمیــت آن علــم و معرفــت و موضــوع  لازم بــه ذکــر اســت 
کــه هرچــه اهمیــت موضــوع یــک علــم بیشــتر باشــد، معرفت‌شناســی آن و  آن برمی‌گــردد، به‌گونــه‌ای 
راه‌هــای دســت‏یابی بــدان نیــز به‌تبعیــت از آن، حائــز اهمیــت بیشــتری خواهــد بــود. در ایــن مقالــه، بــه 
کــه  موضــوع چیستی‌شناســی خداونــد پرداختــه شــده تــا بــه ایــن ســؤال اساســی و مهــم پاســخ داده شــود 
آیــا انســان می‌توانــد چگونگــی و چیســتی خداونــد را بشناســد؟ آیــا امــکان چنیــن شــناختی از دســترس 

و توانایــی انســان خــارج نیســت؟ و آیــا راهــی بــرای تحقــق ایــن معرفــت و شــناخت وجــود دارد؟
کــه  مســئلۀ امــکان یــا امتنــاع معرفــت بــه ذات الهــی از مباحــث بنیادیــن الهیــات اســامی اســت 
ــر شــناخت  ــوده اســت. متکلمــان ب ــان متکلمــان، فلاســفه و عرفــای مســلمان مطــرح ب ــاز در می از دیرب
مســلمان،  داشــته‌اند، درحالی‏کــه فلاســفه  کیــد  تأ بحــث ذات  بــه  ورود  از  پرهیــز  و  الهــی  صفــات 
شــناخت ذات الهــی را به‏دلیــل محدودیــت عقــل انســانی ناممکــن دانســته‌اند. عرفــای نظــری نیــز 
بــا طــرح مفاهیمــی چــون تجلــی، اعیــان ثابتــه و حقیقــت محمدیــه، مســیر معرفــت الهــی را از رهگــذر 

کرده‌انــد.  ظهــورات و اســماء الهــی ترســیم 
نــوآوری ایــن مقالــه در صورت‌بنــدی منســجم و تطبیقــی میــان مباحــث معرفت‌شناســی، فلســفی و 
ــاع معرفــت بــه ذات الهــی، به‌روشــنی نشــان می‌دهــد  ــه، ضمــن پذیــرش امتن عرفانــی اســت. ایــن مقال
 ، کــه تشــکیک و مراتــب، نــه در ذات خداونــد بلکــه در ســاحت تجلیــات رخ می‌دهــد؛ از ســوی دیگــر
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ــبت ذات،  ــه از نس ــی یکپارچ ــی، تبیین ــت اله ــام معرف ــز نظ ــه« در مرک ــت محمدی ــرار دادن »حقیق ــا ق ب
کــه بالاتریــن مرتبــۀ معرفــت خداونــد  کامــل ارائــه می‌دهــد و نشــان می‌دهــد  تجلــی، معرفــت و انســان 
تنهــا از مســیر شــناخت مظهــر اعلــی و حجــاب اعظــم امکان‌پذیــر اســت. ایــن تمرکــز نظام‌منــد بــر نقــش 
کــه آن را از بســیاری پژوهش‌هــای پیشــین متمایــز می‌ســازد.  معرفتــی حقیقــت محمدیــه امــری اســت 

1. معرفت به خداوند

ــی از امــام  ــروردگار اســت. در روایت ــن قــدم در مســیر عبودیــت پ ــد، اصــل دیــن و اولی ــه خداون معرفــت ب
صْــلُ مَعْرِفَــةِ الله تَوْحِيــدُهُ« )ابن‎بابویــه، ۱۳۸۸، ص. ۳۴(؛ اول 

َ
لُ عِبَــادَةِ الله مَعْرِفَتُــهُ وَ أ وَّ

َ
ع( آمــده اســت: »أ رضــا )

عبــادت خداونــد، معرفــت اوســت و اصــل معرفــت خداونــد، شــناخت او بــه یگانگــی اســت. لــذا ایــن 
معرفــت، به‌واســطۀ اهمیــت موضوعــش در بالاتریــن درجــه اهمیــت قــرار می‌گیــرد. در معرفــت نســبت بــه 
گیــرد: اول، پرســش از وجــود و  کــه دو مســئلۀ اصلــی مــورد شــناخت و بررســی قــرار  هــر موضــوع، لازم اســت 

کیفیــت و چیســتی آن.  هســتی آن؛ و دوم، پرســش از 

2. پرسش از هستی خداوند

کُنــه ذات  خداونــد موجــودی غیرمــادی اســت و شــناخت مســتقیم نســبت بــه او امکان‌پذیــر نیســت و 
ک نمی‌باشــد، امــا اثبــات اصــل وجــود و پذیــرش هســتی خداونــد امکان‌پذیــر  او قابــل ‌شناســایی و ادرا
کــه در ســطوح مختلفــی بــه اثبــات ایــن موضــوع  اســت و براهیــن متعــددی در ایــن زمینــه ارائــه شــده اســت 
پرداخته‌انــد. در یکــی، وجــود ناظمــی حکیــم و قدیــر بــه اثبــات می‌رســد و در دیگــری، اعتقــاد بــه 
وجــودی واجــب، قطعــی و یقینــی دانســته می‌شــود و بــا دقــت در آیــات و روایــات نیــز می‌تــوان برخــی از 

ایــن براهیــن را دریافــت. 
کــه از طریــق عقلــی برخــی از صفــات از  ــه ذات واجب‌الوجــودی می‌رســیم  ــن ب از مســیر ایــن براهی
ــارۀ آن  ــر درب ــات دیگ ــیاری موضوع ــص و بس ــر نق ــودن از ه ــرا ب ــودن، مب ــت ب ــی، بی‌نهای ــه یگانگ جمل
ــه نکاتــی  ــوان ب ــه رابطــۀ عــدم و وجــود، می‌ت ــا توجــه‌ ب ــه اینکــه ب ــات و تبییــن اســت؛ از جمل ــل ‌اثب قاب

کــه توجــه بــه آن‎هــا خالــی از لطــف نیســت: دســت یافــت 
کــه وجــود اســت، قابــل بــرای عــدم نیســت. پــس واجب‌الوجــود، بــه ذات  ۱. وجــود، ازآن‌حیــث 
خویــش موجــود اســت و عــدم و نیســتی در او راه نــدارد؛ بنابرایــن وجــود او مســبوق بــر عــدم نیســت: 
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»مَوْجُــودٌ لَا بَعْــدَ عَــدَمٍ« )ابن‎بابویــه، ۱۳۸۸، ص. ۳۶( و بــه عــدم نیــز تبدیــل نمی‌گــردد. بنابرایــن همــواره 
ــود.  ــوده، هســت و خواهــد ب ب

 ، کــه در عــدم تمایــز و بــه عبــارت دیگــر ۲. نقیــض وجــود مطلــق، عــدم مطلــق اســت و ازآن‌جهــت 
کثــرت و تعــدد راه نــدارد، نقیــض آن، یعنــی وجــود مطلــق، نیــز دارای وحــدت اســت )طباطبایــی، ۱۳۸۹، 

ج. ۱، ص. ۴۸(.

ــر موجــود شــود، در حقیقــت  گ ــرا ا ــدارد، زی ــوده و اصــاً وجــود ن ات ب
ّ

ــذ ــع بال ــق، ممتن ۳. عــدم مطل
به‌نوعــی دارای وجــود خواهــد شــد و دیگــر عــدم مطلــق نخواهــد بــود. پــس عــدم مطلــق، ممتنــع 
گیــر و بی‌نهایــت اســت و بــر  بالــذات اســت و در مقابــل آن، وجــود مطلــق، واجــب بالــذات بــوده و فرا

کــه غیــر او چیــزی نیســت.  گســترده، زیرا همه‌جــا و همه‎چیــز ســایه 
کلمــۀ »عــدم« تنهــا در مفهــوم عــدم مرتبــه‌ای از مراتــب اســت و معــدوم شــدن  بنابرایــن، به‌کاربــردن 
یــک چیــز در معنــای انتقــال آن از یــک مرتبــۀ وجــود بــه مراتــب دیگــر آن اســت. بنابرایــن، »اعــدام« 
کــه  در معنــای »تلبیــس« بــوده و وجــود به‌طــور مطلــق هیــچ‎گاه از میــان نمــی‌رود؛ زیــرا وجــود ازآن‌حیــث 

وجــود اســت، قابــل بــرای عــدم نبــوده و هیــچ واســطه‌ای میــان وجــود و عــدم نیســت. 
پــس آنچــه را معــدوم می‌نامیــم، معــدوم از یــک مرحلــه وجــودی اســت و در حقیقــت، همه‎چیــز 
گیــر اســت و عــدم،  به‌نوعــی موجــود اســت و رشــحه‌ای از وجــود در آن اســت، زیــرا وجــود مطلــق، فرا

ــدارد )طباطبایــی، ۱۳۸۸، ج. ۱، ص. ۱۲۹(.  تنهــا تصــوری ذهنــی اســت و وجــود خارجــی ن

3. پرسش از چیستی خداوند

کیفیــت و چگونگــی خداونــد اســت و اینکــه  کــه در اینجــا مطــرح می‌شــود، ســؤال از شــناخت  پرسشــی 
ــه ایــن موضــوع، لازم اســت بــه چنــد نکتــه  ــوان بــه چنیــن معرفتــی دســت یافــت. قبــل از ورود ب ــا می‌ت آی

توجــه شــود:
، احاطــه و دسترســی بــه آن اســت، بنابرایــن شــناخت  ــز   اول: لازمــه شــناخت و معرفــت بــه هرچی

کــه قابــل احاطــه و دسترســی  کــه موجوداتــی محــدود هســتیم، ازآن‌جهــت  موجــود نامحــدود بــرای مــا 
نیســت، امکان‌پذیــر نمی‌باشــد. 

کــه آن را بــه قیــدی مقیــد و یــا بــه حــدی    دوم: بــرای شــناخت چیســتی یــک موضــوع، لازم اســت 

، چیســتی( آن را معیــن نماییــم؛ ازایــن‌رو،  کــرده تــا بتوانیــم ویژگی‌هــای )بــه عبــارت دیگــر محــدود 
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کــه خــارج از آن  بــا بیــان چیســتی یــک موضــوع و محدودکــردن آن، به‌ناچــار وجوهــی از نیســتی )
کــه می‌خواهیــم  محــدوده قــرار دارد( بــرای آن موضــوع بــه اثبــات می‌رســد. به‌عنــوان مثــال، زمانــی 
کنیــم، می‌گوییــم:  بیــان  را  آن  ویژگی‌هــای  و  گفتــه  اردک ســخن  ماننــد  دربــارۀ چیســتی موجــودی 
جانــدار اســت، یکــی از حیوانــات اســت، از دســتۀ مهــره‌داران اســت، از پرنــدگان اســت، و... . بــا بیــان 
کــرده و در نتیجــه، عــدم و نیســتی  هریــک از ایــن ویژگی‌هــا، در حقیقــت آن را بــه حــدی محــدود 
کــه وقتــی می‌گوییــم ایــن موجــود:  خــارج از آن محــدوده را بــه آن نســبت می‌دهیــم، بدیــن صــورت 

  جاندار است  یعنی غیرجاندار نیست. 

  حیوان است  یعنی غیرحیوان نیست. 

  مهره دار است  یعنی بی‌مهره نیست.

  پرنده است  یعنی غیرپرنده نیست.

  اردک است  یعنی غیراردک نیست.

جاندارغیرجاندار

جاندار

حیوانغیرحیوان

حیوان

مهره‌داربی‌مهره

مهره‌دار

پرندهغیرپرنده

پرنده

اردکغیر اردک

هستی‌‌ها
نیستی‌ها
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بــدان نســبت  از نیســتی  یــک ویژگــی، وجوهــی  از هســتی، یعنــی  یــک وجــه  بیــان  بــا  بنابرایــن 
داده می‌شــود. درحقیقــت، بیــان چیســتی و ویژگــی بــرای یــک موجــود، بــا اثبــات نیســتی بــرای آن 

همــراه اســت. 

جاندارانموجودات جسمانیموجودات

حیوانات
مهره‌داران

پرندگان

اردک

هستی‌‌ها

نیستی‌ها

پــس چیســتی یــک موجــود، به‎معنــای بیــان ویژگــی و هســتی او در یــک وجــه، و اثبــات نیســتی او 
در وجــوه دیگــر اســت. 

  ســوم: ماهیــت و چیســتی در حقیقــت، محــدوده و ظرفیتــی بــرای ظهــور هســتی در آن اســت. 

کــه بــدان نســبت داده شــده، انجــام می‌شــود و بــه عبــارت  شــناخت هرچیــز به‌واســطۀ قیــود یــا حــدودی 
، شــناخت چیســتی و چگونگــی در حقیقــت به‌واســطۀ لحاظ‌کــردن نیســتی‌ها صــورت می‌گیــرد.  دیگــر
کــه نــور خورشــید از پنجــره بــه اتــاق می‌تابــد، شــما نــور خورشــید را به‏شــکل  به‌عنــوان مثــال، زمانــی 
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کــه در جایــی  کــرده اســت، مشــاهده می‌کنیــد، به‌گونــه‌ای  را احاطــه  آن  کــه  پنجــره و دیوارهایــی 
، دایــره‌ای یــا مثلــث یــا مربع‌شــکل مشــاهده می‌شــود. آنچــه  مستطیل‌شــکل و در مقابــل پنجــره‌ای دیگــر
کــه نــور بــر آن‎هــا  به‌عنــوان شــکل بــرای نــور خورشــید مطــرح می‌شــود، در حقیقــت محــدوده‌ای اســت 
کــه تابــش نــور را محــدود  تابیــده نشــده و در آنجــا نــور وجــود نــدارد؛ یعنــی به‌واســطۀ دیوارهایــی 
نــور  درحالی‌کــه  می‌گــردد،  شــناخت  و  قابــل ‌مشــاهده  خــاص،  به‏شــکلی  خورشــید  نــور  کرده‌انــد، 
خورشــید در اصــل خــود، شــکل‌پذیر نیســت، نــه مربــع اســت و نــه مســتطیل، بلکــه به‌دلیــل محدودیتــی 

ــردد.  ــناخت می‌گ ــاهده و ش ــل ‌مش ــاص، قاب ــکلی خ ــود، در ش ــاد می‌ش ــره ایج ــطۀ پنج ــه به‌واس ک
  چهــارم: در شــناخت هــر موجــود )حتــی موجــودات ایــن عالــم( مــا بــا اوصــاف آن‎هــا روبــه‏رو 

هســتیم نــه ذات و هســتی او، و هرچــه را به‌عنــوان شــناخت، بــه دســت می‌آیــد، حاصــل از معرفــت بــه 
، تنهــا از طریــق قیــود و  ، معرفــت نســبت بــه هرچیــز صفــات و ویژگی‌هــای آن اســت؛ بــه عبــارت دیگــر
کــه در ظلمــت می‌تابــد  کــه مفاهیمــی عدمــی هســتند، امکان‌پذیــر می‌شــود؛ همچــون نــوری  تحدیدهــا 
، امــا شــناخت نــور تنهــا در  کــه ظلمــت چیــزی نیســت جــز عــدم نــور و بــا ظلمــت شــناخته می‌شــود 
گــر همه‌جــا نــور بــود، ممیّــز و تشــخّصی نبــود تــا  کــه ا کــه ممکــن می‌گــردد، چرا تقابــل بــا ظلمــت اســت 

شــناختی حاصــل شــود. 

3-1. شناخت و معرفت به ذات

گفتــه شــد، بیــان ویژگــی و چیســتی بــرای یــک موضــوع در حقیقــت لحاظ‌کــردن حــدود  بــا توجــه بــه آنچــه 
کــه مفاهیمــی عدمــی بــوده و وجوهــی از نیســتی را بــرای آن بــه اثبــات می‌رســاند؛ ازایــن‌رو  و قیــودی اســت 
گیــر و بی‌نهایــت اســت و عــدم و نیســتی در او راه نــدارد، بیــان چیســتی مفهــوم  کــه فرا بــرای ذات الهــی 
پیــدا نمی‌کنــد. از طــرف دیگــر به‌دلیــل آنکــه تنهــا راه شــناخت به‌واســطۀ همیــن قیــود و مفاهیــم عدمــی 

امکان‌پذیــر اســت، شــناخت ذات و چیســتی آن امــری محــال و غیرممکــن می‌باشــد. 
در روایــات نیــز بــه ایــن معنــا تصریــح شــده و تفکــر دربــارۀ ذات الهــی و تــاش بــرای درک چیســتی 
ــروا فــي ذات اللّه )پاینــده،  كلّ شــيء و لا تفكّ ــروا فــي  گرفتــه اســت. »تفكّ حضــرت ذات، مــورد نهــی قــرار 

۱۳۷۱، حدیــث ۱۱۷۳(؛ در همه‎چیــز بیندیشــید ولــی در ذات خــدا میندیشــید.«

ــرَ فِــي 
کنــد، ملحــد دانســته اســت: »مَــنْ تَفَكَّ کــه دربــارۀ ذات الهــی تفکــر  کســی را  ع(  امیرالمؤمنیــن )

 ِ
ــنْ نَظَــرَ فِــي اَلّلَّهَ ع( نیــز می‌فرمایــد: »مَ لْحَــدَ« )آمــدی، ۱۴۱۰، ص. ۶۱۸(. امــام صــادق )

َ
ِ سُــبْحَانَهُ أ

ذَاتِ اَلّلَّهَ
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كَيْــفَ هُــوَ هَلَــكَ )برقــی، بی‌تــا، ج. ۱، ص. ۲۳۷(؛ هرکــس در چگونگــی و چیســتی خداونــد بیندیشــد، نابــود 
ک می‌شــود.« و هــا

گزیــر مســتلزم  ، نا کــه ذات الهــی نامحــدود اســت، و هرگونــه تفکــر و تصــور علــت ایــن نهــی آن اســت 
تحدیــد اســت؛ زیــرا به‌محــض آنکــه چیــزی در دایــرۀ تصــور و تعقــل درآیــد، در قالــب حــدّ و صــورت 
کــه به‌محــض  کیــد می‌شــود  ذهنــی قــرار می‌گیــرد و دیگــر حقیقــت نامحــدود نخواهــد بــود. ازایــن‌رو، تأ
ــود:  ــودن خــارج شــده و دیگــر ذات حــق نخواهــد ب تصــور ذات، آن حقیقــت از اطــاق و نامتناهی‌ب
بْصــارُ وَ لَا يُحِيــطُ بِــهِ مِقْــدَارٌ عَجَــزَتْ دُونَــهُ اَلْعِبَــارَةُ وَ 

َ
وْهَــامُ وَ لا تُدْرِكُــهُ اَلْْأ

َ
»لَا تَضْبِطُــهُ اَلْعُقُــولُ وَ لَا تَبْلُغُــهُ اَلْْأ

فَــاتِ« )ابن‎بابویــه، ۱۳۸۸، ص. ۹۸(؛ »عقل‌هــا نمی‌تواننــد او  يــفُ اَلصِّ  فِيــهِ تَصَارِ
َ

بْصَــارُ وَ ضَــلّ
َ
ــتْ دُونَــهُ اَلْْأ

َ
كَلّ

ــدازه و مقــداری، او را  ــد و ان ــدگان او را درک نمی‌کنن ــه او نمی‌رســند و دی ــد و خیال‌هــا ب کنن را ضبــط 
دربرنمی‌گیــرد )محــدود نمی‌کنــد( ســخن از وصــف او ناتــوان مانــده و چشــم‌ها در برابــر او ســرگردان و 

گمــراه می‌شــود« گــردش صفــات در او  وامانــده هســتند و 
از  را  نمی‌یابد؛ خود  پروردگار دست  معرفت  کنْه  به  اینکه هیچ‌کس  بیان  با  نیز  کرم )ص(  ا پیامبر 
که آیا شما هم نمی‌رسید؟  کنْه معرفت ذات الهی مستثنا ندانسته و در پاسخ به این سؤال  رسیدن به 
او  معرفت  کنْه  از  که احدی،  است  آن  از  اجلّ  و  اعلی  که خداوند  زیرا نمی‌رسم،  فرمودند: من هم 
لِعَ  نْ يَطَّ

َ
 أ

ُ
جَلّ

َ
عْلَى وَ أ

َ
ُ أ نَا اَلّلَّهَ

َ
ِ قَالَ وَ لَا أ

نْتَ يَا رَسُولَ‌اَلّلَّهَ
َ
كُنْهَ مَعْرِفَتِهِ فَقِيلَ وَ لَا أ حَدٌ 

َ
اطلاع یابد. »وَ لَا يَبْلُغُ أ

که مسئله،  ، ۱۴۰۳، ج. ۴، ص. ۱۳۲(. این امر به‌روشنی نشان می‌دهد  كُنْهِ مَعْرِفَتِهِ« )ابن‌ابی جمهور حَدٌ عَلَى 
َ
أ

کنْه معرفت ذات حق است.  گروه خاص نیست، بلکه محال‌بودن ذاتی وصول به  ناتوانی یک فرد یا 
گاهی انسان از عجز و ناتوانی  آ که برای معرفت ذات الهی باقی می‌ماند،  بدین ترتیب، تنها راهی 
 بِالْعَجْزِ عَنْ مَعْرِفَتِكَ« )مجلسی، 

َ
يقاً إِلَى مَعْرِفَتِكَ، إِلّا خویش در شناخت اوست: »وَ لَمْ تَجْعَلْ لِلْخَلْقِ طَرِ

که هیچ حدّی او را محدود نکرده و با هیچ وصفی، توصیف  ۱۳۸۲، ص. ۴۱۴( و این ازآن‌جهت است 

ا يَصِفُونَ< )صافات/۱۵۹(. حتی نمی‌توان او را به صفت مطلق، منزه و...  هِ عَمَّ نمی‌شود. >سُبْحَانَ اللَّ
مِيعُ  اَلسَّ هُوَ  وَ  كَمِثْلِهِ شَيْءٌ  لَيْسَ  وَ  يُشْبِهُهُ شَيْءٌ  لَا  وَ  لَا يُوصَفُ  وَ   

ُ
يُحَدّ لَا  مَنْ  توصیف نمود: »سُبْحَانَ 

« )کلینی، ۱۳۶۳، ج. ۱، ص. ۱۳۸(؛ »منزه باد آنکه محدود نباشد و به وصف درنیاید، چیزی مانند  اَلْبَصِيرُ
او نیست و او به چیزی نماند و او شنوا و بیناست.«

کــه بــا »قطع‌نظــر از جمیــع اعتبــارات و  مرتبــۀ ذات حضــرت حــق، وجــود محــض مطلقــی اســت 
کــه از حیــث اطــاق، هیــچ حکمــی بــدان  اضافــات« لحــاظ می‌شــود )آملــی، ۱۳۶۸، ص. ۶۳۷(، به‌گونــه‌ای 
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اضافــه نمی‌شــود و بــا هیــچ وصــف و رســمی متعیــن نمی‌گــردد )جامــی، ۱۳۹۸، ص. ۸۴( و هیــچ شــرطی 
ــر او اضافــه شــود، خــواه اســم باشــد  ــن اســت و هرآنچــه ب ــر آن، منظــور نمی‌شــود. او لابشــرط و لاتعی ب
یــا صفــت، اطــاق باشــد یــا تقییــد، ســلب باشــد یــا ثبــوت، عــام باشــد یــا خــاص، به‌حکــم باطنیــت 
باشــد یــا ظاهریــت، درهرحــال تقییــد و تعینــی، بــر اطــاق آن ذات اســت، درحالی‌کــه او وجــود محــض 
کــه اطــاق نیــز  کــه از همگــی آن‎هــا منــزه اســت حتــی اطــاق و عــدم اطــاق؛ »از آنجا مطلقــی اســت 
کــه  کــه حقیقــت اطــاق را مقیــد می‌ســازد« )آملــی، ۱۴۲۶، ص. ۶۳۷(. همچنــان  خــود تقییــدی اســت 
کــه او را در مرتبــه‌ای فــوق مراتــب آنــان قــرار داده اســت. عــدم اطــاق نیــز چنیــن اســت، بــا ایــن تفــاوت 

ز جهت بُوَد مبرّا مَطَلَب به هیچ سویشبه خیال در نگنجد تو خیال خود مرنجان
  )جامی، ۱۳۹۸، ص. ۲۷(
ــدُهُ  ــةِ الِلّه تَوْحِي ــلُ مَعْرِفَ صْ

َ
ــهُ وَ أ ــادَةِ الِلّه مَعْرِفَتُ لُ عِبَ وَّ

َ
ــه: »أ ک ــت  ــده اس ع( آم ــا ) ــام رض ــت از ام در روای

دَوَاتُ )ابن‎بابویــه، ۱۳۸۸، 
َ
ــدُهُ الْْأ فَــاتُ وَ لَا تُقَيِّ هُ الصِّ

ُ
فَــاتِ عَنْــهُ... لَا تَحُــدّ وَ نِظَــامُ تَوْحِيــدِ الِلّه نَفْــيُ الصِّ

ص. ۳۴(؛ اول عبــادت خداونــد، معرفــت اوســت و اصــل معرفــت خداونــد، شــناخت او بــه یگانگــی 

اســت و نظــام توحیــد الهــی، نفــی صفــات از اوســت... صفــات او را محــدود نمی‌کنــد و وســیله و 
ع( نیــز در تبییــن مفهــوم توحیــد می‌فرمایــد:  ابــزاری او را مقیــد نمی‌ســازد«. امیرمؤمنــان حضــرت علــی )

کمال توحید اخلاص برای اوست.  خْلاصُ لَهُ؛    كَمالُ تَوْحِيدِهِ الْْإِ

کمال اخلاص برای او، نفی صفات از اوست.  خْلاصِ لَهُ نَفْيُ الصّفَاتِ عَنْهُ؛ و  كَمالُ الْْإِ   وَ 

کــه او غیــر از  کــه هــر صفتــی شــهادت می‌دهــد  هــا غَيْــرُ الْمَوْصُــوفِ... ؛ زیرا
َ
نّ

َ
كُلّ صِفَــةٍ أ   لِشَــهَادَةِ 

موصــوف اســت. 
که غیر از صفت است.  هُ غَيْرُ الصّفَةِ... ؛ و هر موصوفی شهادت می‌دهد 

َ
نّ

َ
كُلّ مَوْصُوفٍ أ   وَ شَهَادَةِ 

کند، او را قرین قرار داده.    فَمَنْ وَصَفَ الَلّه سُبْحَانَهُ فَقَدْ قَرَنَهُ‌؛ هرکس خداوند را توصیف 

اه؛ و هرکس آن را مقرون قرار دهد، او را متعدد قرار داده.    وَ مَنْ قَرَنَهُ فَقَدْ ثَنَّ

ه... ؛ و هرکس او را متعدد بداند، او را دارای اجزاء دانسته. 
َ
أ اهُ فَقَدْ جَزَّ   وَ مَنْ ثَنَّ

کند، او را محدود ساخته.  هُ؛ و هرکس به او اشاره 
َ

شَارَ إِلَيْهِ فَقَدْ حَدّ
َ
  وَ مَنْ أ

هُ... ؛ و هرکس او را محدود بداند، او را به شمارش آورده. 
َ

هُ فَقَدْ عَدّ
َ

  وَ مَنْ حَدّ

که همواره بوده و از چیزی به وجود نیامده.    كائِنٌ لاعَنْ حَدَثٍ؛ موجودی است 

که سابقه عدم ندارد.    مَوْجُودٌ لاعَنْ عَدَم؛ وجودی 
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كُلِّ شَي‌ءٍ لا بِمُقارَنَةٍ؛ با هرچیزی همراه است، اما نه به‌واسطۀ قرین بودن.    مَعَ 

  وَ غَيْــرَكُلِّ شَــي‌ءٍ لا بمُزَايَلَــةٍ؛ و غیــر هرچیــزی اســت، امــا نــه به‌واســطۀ زایــل شــدن از آن. )مــکارم 

شــیرازی، ۱۳۸۴، خطبــۀ اول(

علامه طباطبایی دراین‌باره می‌آورد: 

‍ˮ̂ ذات باری‌تعالــی، نــه اشــاره‌ای بــه او منتهــی می‌شــود و نــه عبارتــی می‌توانــد او را
کــه بخواهــد  کنــد و هــر ایمایــی  کــه بخواهــد از او حکایــت  کنــد، زیــرا هــر عبارتــی  حکایــت 
کــه هســت محــدود  کنــد، خــود اســمی از اســماء اســت و بــه آن نحــوی  به‌ســوی او اشــاره 

اســت و ذات متعالــی، اجــلّ از محدودیــت اســت )طباطبایــی، ۱۳۷۸، ج. ۸، ص. ۴۷۵(.

کسـی توحیـد را اسـقاط  گـر  کـه ا کتـاب منـازل السـائرین بیـان مـی‌دارد  خواجـه عبـدالله انصـاری در 
کلیـه اضافـات اسـت و  کـه توحیـد، اسـقاط  حـدث و اثبـات قـدم بدانـد، توحیـد حقیقـی نخواهـد بـود 
کـه بایـد از آن مرتبـه سـاقط شـود، پـس مفهـوم حـدث و قـدم، هـر دو از  اثبـات قـدم، نیـز اضافتـی اسـت 

آن مرتبـه سـاقط اسـت )انصـاری، ۱۳۶۱، ص. ۲۳۲(.
کـه هـر اسـم، تعینـی  بدیـن ترتیـب، هیـچ شـناخت و هیـچ مفهومـی از آن مرتبـه، بـه دسـت نمی‌آیـد 
و هـر وصـف، تقییـدی بـر آن ذات و هـر تنزیـه، در برگیرنـدۀ تشـبیهی اسـت و هیچ‌یـک را بـدان مرتبـه 
راه نباشـد و تنهـا معرفـت مـا از آن ذات، بی‌معرفتـی ماسـت و ازاین‏جهـت ایـن مرتبـه، غیـب الغیـوب، 
کـه شـناختی جـز عجز از شـناخت، نسـبت به  مسـکوت عنـه، منقطـع الاشـاره بـوده و سـرّمکنونی اسـت 

او وجـود نـدارد. 
يقـاً  ع( آمـده اسـت: »لَـمْ تَجْعَـلْ لِلْخَلْـقِ طَرِ کـه در مناجـات عارفیـن امـام سـجاد ) و این‏چنیـن اسـت 
 بِالْعَجْـزِ عَـنْ مَعْرِفَتِـكَ« )مجلسـی، ۱۴۰۳، ج. ۹۱، ص. ۱۴۲(؛ »بـرای مخلوقـات راهـی به‌سـوی 

َ
إِلَـى مَعْرِفَتِـكَ إِلّا

شـناخت خـود غیـر از ناتوانـی از شـناخت و معرفـت خویـش قـرار نـدادی«. البتـه ایـن شـناخت نیـز 
معرفـت و شـناخت نسـبت بـه میـزان توانایـی انسـان در دسـت‏یابی بـه معرفت اوسـت و نه شـناخت به 

حضـرت ذات. 
ـذی... عَجَـزَتْ عَـنْ نَعْتِـهِ 

َ
... الّ آمـده اسـت »اَلْحَمْـدُ لِِلَّهَّ در فرازهـای آغازیـن صحیفـه سـجادیه نیـز 

، ۱۳۷۸، ص. ۲۸، دعای اول(؛ »حمد و سـتایش مخصوص خداوندی  اَوْهامُ الْواصِفینَ« )غرویان و ابراهیمی‌‌فر
کـه در برابـر او وهمـی بیـش نیسـت( از وصـف او عاجـز اسـت.« کـه اندیشـه وصف‌کننـدگان ) اسـت 
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نایـــدت  کاندراشـــارت  مگـــو  نایـــدت او  کاندرعبـــارت  مـــزن  دم 

کســـی زان علـــم دارد، نـــه نشـــاننـــی عبـــارت می‌پذیـــرد، نـــی بیـــان  نـــه 
)راز شیرازی، بی‌تا-الف، ص. ۶۵(

که:  کتاب جامع الاسرار به نقل از شیخ عارف، شبلی بغدادی آمده است  در 

‍ˮ̂ کـه به‌سـوی او کافـر اسـت و هرکـس  هرکـس دربـارۀ توحیـد بـا عبـارت پاسـخ دهـد، 
که  کسـی  کنـد، عبادت‌کننـدۀ بت اسـت و  کنـد، زندیـق اسـت و هرکـس بـه او اشـاره  اشـاره 
کنـد، جاهـل اسـت و  کـه دربـارۀ او سـکوت  کسـی  گویـد، غافـل اسـت و  دربـارۀ او سـخن 
کنـد به او  گمان  کـه  کسـی  کـه بـه او رسـیده، حاصلـی برایش نیسـت و  کنـد  کـه توهـم  کسـی 
کند او را یافته، او فاقد اسـت و هرآنچه  که تظاهر  کسـی  نزدیک اسـت، از او دور اسـت و 
بازگردانـده  شـما  به‌سـوی  آن‎هـا  کنیـد،  درک  عقل‌هایتـان  بـا  و  دهیـد  تمییـز  اوهامتـان  بـا 

کـه آن مصنـوع و حادثـی ماننـد شماسـت )آملـی، ۱۴۲۶، ص. ۷۲(. می‌شـود 

کـه  در نهایـت اینکـه شـناخت و معرفـت نسـبت بـه ذات و چگونگـی آن امـری محـال اسـت؛ زیرا
کـه به وصـف درآمده  کـه محدودیت‌بـردار نیسـت و برتـر از آن اسـت  ذات، حقیقـت بی‌نهایـت اسـت 

گیـرد.  ک و ذهـن محـدود آدمـی قـرار  و در احاطـه ادرا

3-2. ظهور ذات و معرفت به آن

مرتبـۀ ذات به‌حسـب تقـدس آن، غنـی از جمیـع اعتبـارات و از حیـث اطالق وجـود، بـریّ از جمیـع 
اضافـات اسـت و بـر ایـن اسـاس، هیچ‌گونـه شـناخت و معرفتـی نسـبت بـه آن حاصـل نمی‌شـود؛ امـا 
آن ذات لایـزال در آینـه مظاهـر بـه ظهـور رسـیده و جمیـع اعتبـارات بـه آن اضافـه شـده و به‌واسـطۀ هـر 
کـه غیـب او علی‌الاطالق و مسـقِط جمیـع  اضافـت در مرتبـه‌ای خـاص ظهـور می‏کنـد؛ و همچنـان 
مُثبِـت جمیـع اضافـات اسـت؛ بنابرایـن هرآنچـه در عالـم هسـتی بـه  آن نیـز  اعتبـارات اسـت، ظهـور 
هُورِ مَـا لَيْسَ لَکَ« )ابن طـاووس، ۱۳۶۷، 

ُ
ـونُ لِغَیْـرِکَ مِـنَ الظّ  يَکُ

َ
ظهـور رسـیده، مظهـری از مظاهـر اوسـت. »أ

کـه بـرای تـو نیسـت؟«  ص. ۳۴۹(؛ »آیـا ظهـوری بـرای غیرتـو هسـت 

معرفـت نسـبت بـه ذات تنهـا از طریـق همین مظاهر امکان‌پذیر اسـت؛ زیرا هرکـدام از این ظهورات، 
کـه از جهتـی خـاص، اطالق آن را محـدود می‌سـازد و به‌واسـطۀ این، شـناختی  تعیـن و تقییـدی اسـت 
بـه  احاطـه  و  اسـت  دسترسـی  و  احاطـه  معرفـت،  و  شـناخت  لازمـۀ  کـه  زیرا می‌شـود،  حاصـل  آن  بـر 
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آن، درحالی‌کـه ذات او، متعیـن بـه هیـچ اسـم و  نامحـدود ممکـن نیسـت مگـر به‌واسـطۀ تحدیـد بـر 
رسـمی نمی‌گـردد و تنهـا در مرتبـۀ ظهـور چنیـن امکانـی حاصـل می‌شـود و ایـن به‌مثابـۀ شـناخت ذات 

باواسـطۀ مظاهـر محسـوب می‌شـود. 
آن تقییـدات و تعینـات اسـت و  ، شـناخت جمیـع جهـات  او نیـز کمـال معرفـت   ، از طـرف دیگـر
که  تشـبیه، ناقص‎المعرفـة می‌باشـد از آنکه »بـه مقـدار آن اموری  کـه قائـل بـه تنزیـه بلا این‏چنیـن اسـت 
کـرده، از معرفـت تعینـات نـور و تنوعـات ظهـور او سـبحانه، محروم و مهجور اسـت«  حـق را از آن تنزیـه 

)جامـی، ۱۳۹۸، ص. ۱۲۷(.

بنابراین همۀ اعتبارات و اضافات همچون تحدید، تنزیه، اطلاق و تقیید و... نسـبت به او یکسـان 
، حضرت حـق در تجلی و ظهور خود  بـوده و بنابـر مقامـات مختلـف بـه ظهـور می‌رسـند و بدین اعتبار
، هـم واجـب اسـت و هـم ممکـن، هـم قدیـم اسـت و هـم حـادث، هـم  »هـم ظاهـر اسـت و هـم مُظهِـر
، هـم ظاهـر اسـت و هـم باطـن. بنابراین نـه از جمیع  مطلـق اسـت و هـم مقیـد، هـم اول اسـت و هـم آخـر
وجـوه منـزه اسـت و نـه از جمیـع وجـوه مقیـد؛ بلکـه از وجهی منزه اسـت و از وجهی دیگـر مقید« )آملی، 
هَ غَنِيٌّ  کـه »در آیـه‌ای از غنـای مطلـق خویـش خبـر می‌دهد >فَـإِنَّ اللَّ ۱۳۶۸، ص. ۶۶۱( و این‏چنیـن اسـت 

ـهَ قَرْضًـا  قْرِضُـوا اللَّ
َ
مِيـنَ< )آل‌عمـران/۹۷( و در جـای دیگـر از افتقـار مطلـق سـخن می‌گویـد >أ

َ
عَال

ْ
عَـنِ ال

کـه همـه مراتـب ظهـوری از ظهورات اوسـت.  حَسَـنًا< )مزمـل/۲۰(« )آملـی، ۱۴۲۶، ص. ۶۶۲(؛ زیرا
که حضرت حق راحم اسـت و مرحوم نیسـت، مطلق اسـت و مقید نیسـت،  عامۀ مردم می‌اندیشـند 
آن‌چنان‎کـه عارفـان حقیقـی معتقدنـد راحـم و مرحـوم، مطلـق  منـزه اسـت و مشـبه نمی‌شـود و... امـا 
آن ذات علی‌الاطالق هسـتند  از ظهـورات  و... همـه ظهـوری  و معلـوم  و مقیـد، منـزه و مشـبه، عالـم 
کـه در ظهـوری به‌صـورت مطلـق متجلـی شـده و در دیگـری به‌صـورت مقیـد؛ و همـۀ ایـن  به‌گونـه‌ای 
اعتبـارات باآنکـه متقابل‌انـد و هریـک از آن‎هـا اقتضـای سـلب دیگـری را دارنـد، امـا نسـبت بـه ذات 

حـق یکسـان و همگـی مجـال و مظاهـر او هسـتند، درحالی‌کـه ذات او از جمیـع آن‎هـا منـزه اسـت. 
کمیل می‌فرماینـد: »الحقیقة...  ع( در بیـان نورانـی خویش خطاب بـه  حضـرت امیرالمؤمنیـن علـی )
کل التوحیـد آثـاره« )مجلسـی، ۱۳۶۴، ج. ۲، ص. ۸۱(؛ حقیقـت  نـور یُشـرق مـن صبـح الازل فیلـوح علـی هیـا
کـه از صبـح ازل ظهـور و تجلـی، بـر مظاهـر هیکل‌هـای توحیـدی تابیـده و  وجـود محـض، نـوری اسـت 

بـه ظهور می‌رسـد. 
کلّ  کـه جلوه‌گـری آن حقیقـت ذات تمام‌نشـدنی اسـت » البتـه ایـن ظهـورات، بی‌نهایـت اسـت؛ زیرا
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کلمـۀ »یـوم« معنـای »ظـرف ظهـور حـق« اسـت )جـوادی آملـی، ۱۳۸۳، ج. ۶،  یـوم هـو فـی شـأن«. در اینجـا 
ص. ۴۰۲(؛ یعنـی حضـرت حـق در هـر مظهـر بـه شـکلی جدیـد و ظهـوری نـو تجلـی می‏کنـد، درحالی‌کـه 

کل   الله تعالـی یتجلـی فـی 
َ

در همـان مظهـر نیـز جمـال او هـر روز و هـر لحظـه نـو بـه نـو می‌گـردد. »إنّ
تکـرار  تجلـی  آن  درحالی‌کـه  می‏کنـد  تجلـی  نفـس  هـر  در  تعالـی  خـدای  التجلـی؛  لایتکـرّر  و  نفـس، 

)جامـی، ۱۳۹۸، ص. ۲۲۴(.  نمی‌شـود« 

کـــه من کنـــم تو رابـــا صدهـــزار جلـــوه بـــرون آمـــدی  بـــا صـــد هـــزار دیـــده تماشـــا 
)فروغی بسطامی، ۱۳۴۲، ص. ۱(

3‎-2-1. رابطۀ حضرت ذات با مظاهر

حضـرت ذات بـه اعتبـار جمیـع اضافـات، بـه ظهـور رسـیده و به‌واسـطۀ آن، هـر اسـم و صفـت مظهـری از 
گرفتـه اسـت؛ بنابرایـن هرآنچـه هسـت، مجـال و مظاهـر او در مراتـب مختلـف می‌باشـند  مظاهـر آن قـرار 
کـه  کـه در اینجـا مطـرح می‌شـود، ایـن اسـت  درحالی‌کـه مرتبـۀ ذات از جمیـع آن‎هـا منـزه اسـت. سـؤالی 

رابطـۀ بیـن ایـن مظاهـر و اسـماء و صفـات بـا حضـرت ذات چگونـه اسـت؟
که در دو دسته قابل ‌تقسیم است:  در این موضوع نظرات و تلقی‌های متفاوتی وجود دارد 

اول آنکـه بـا پذیـرش نظـام تشـکیک )ذومراتـب بـودن( در هسـتی، ذات حـق را در رأس ایـن نظـام 
دانسـته و بـر ایـن اسـاس ذات حـق، بـا مظاهـر واحـد بـوده؛ امـا مراتـب آن‎هـا متفـاوت اسـت. 

، مبایـن  کـه بـر ایـن اسـاس ذاتِ حـق، بـا مظاهـر دوم آنکـه ذات را فراتـراز نظـام تشـکیک می‌دانـد 
اسـت و تشـکیک در مظاهـر واقـع می‌شـود.

واحدیتاحدیت 

مظاهر ذات

مخلوقات

تشکیک در حقیقت وجود )نمودار شماره 1(

واحدیتاحدیت

مظاهر ذات

مخلوقات

تشکیک در مظاهر حق )نمودار شماره 2(
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  نظریۀ اول

کثــرت در آن، مراتــب وجــودی  ــا پذیــرش تشــکیک در حقیقــت وجــود و پیاده‌شــدن وحــدت و  ب
گرچــه  کــه »ا کــه ذات الهــی در برتریــن مرتبــه قــرار می‌گیــرد، به‌گونــه‌ای  متعــددی تشــکیل می‌شــود 
ــودی،  ــه وج ــت رتب ــا به‌جه ــدت دارد، ام ــوده و وح ــترک ب ــیاء، مش ــر اش ــا دیگ ــود ب ــنخ وج ــاظ س به‌لح
ــارت  ــه عب ــر از آن‎هاســت. ب ــه و غی گرفت ــرار  ــر آن‎هــا ق ــر از آن‎هاســت و ازاین‏جهــت در براب ــاز و برت ممت
کــه در ذات، به‌گونــه‌ای شــدیدتر و در  ، ذات و آفریده‌هــا از ســنخ وجــودی واحــدی برخوردارنــد  دیگــر
کمال‌هــای آن‎هــا  آفریده‌هــا، ضعیف‌تــر تحقــق دارد. بنابرایــن ذات الهــی، وجــود برتــر آفریده‌هاســت و 
کمــال، همــۀ اشــیاء و به‌جهــت  کــه حــق به‌جهــت  را بــدون حــدود و نواقصشــان داراســت، به‌گونــه‌ای 
گرفتــه و هــر نقصــی  نقــص، هیچ‌یــک از آن‎هــا نیســت« )ســوری، ۱۴۰۰، صــص. ۱۰‎-‎۱۱( و در برابــر آن‎هــا قــرار 
از او ســلب می‌شــود و بدیــن ســبب ایــن مرتبــه را »بشــرط لا« می‌خواننــد؛ یعنــی به‌شــرط آنکــه هیــچ 

نقصــی بــدو راه نداشــته و هــر نقصــی از او ســلب شــود )نمــودار 1(.
ــه بحــر و  ــی ذات و ســریان وجــود در مظاهــر متعــدد و بی‌نهایــت را ب ــوان، تجل ــه می‌ت در ایــن نظری

کــرد:  امــواج تشــبیه 

‍ˮ̂ از یــک وجــه بحــر نیســتند و از وجهــی دیگــر غیــر او ، کــه امــواج و انهــار همچنــان 
کــه امــواج و انهــار از حیــث  نمی‌باشــند، موجــودات و مقیــدات نیــز چنین‌انــد. همان‌طــور 
کــه همــان مائیــت محــض  تعیــن و تقییــد، غیــر از بحرنــد، لیکــن از حیــث حقیقــت و ذات 
بــوده، غیــر او نمی‌باشــند. موجــودات و مقیــدات، نیــز هرچنــد از حیــث تقییــد و تعیــن 

غیــر حــق هســتند، امــا از حیــث حقیقــت و ذات، همــان وجودنــد )آملــی، ۱۴۲۶، ص. ۱۶۱( .

گــر  کــه ا ، به‌گونــه‌ای  براین‌اســاس، عینیــت موجــودات و ذات بــاری در وجــود اســت نــه در ظهــور
گــر اعتبــارات و اضافــات را از اشــیاء  کنیــم، اشــیاء بــه ظهــور می‌رســند و ا ذات را بــا اضافــات اعتبــار 
یــم، حقیقتــی جــز ذات باقــی نخواهــد مانــد و اشــیاء همــان وجــود مطلق‌انــد بــا اضافه‌شــدن  بردار
کــه جــز او  تقییــدات و تقییــد نیــز امــری عدمــی اســت؛ پــس هرآنچــه هســت، چیــزی نیســت مگــر ذات 

هیــچ نیســت. 
کتــاب طباشــیر الحکمــه نیــز وجــه تمایــز ذات و مظاهــر را در تبایــن ذات نمی‌دانــد و بیــان  صاحــب 
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کــه »تمایــز حق‌تعالــی از خلــق، بــه تبایــن صفــات اســت نــه تبایــن ذات و ایــن اســت توحیــد  می‏کنــد 
حقیقــی« )راز شــیرازی، بی‌تــا ‎ب، ص. ۱۸۷(. 

   نظریۀ دوم

در تلقـی دیگـر از ایـن موضـوع، تشـکیک نـه در مرتبـۀ ذات بلکـه در مرتبـۀ مظاهـر مطـرح می‌شـود، 
کـه ذات را یـک مرتبـه قبـل از مظاهـر رانـده و آن را حقیقـت واحـد شـخصی و منحصـر در  به‌گونـه‌ای 
کثـرت در آن راه نـدارد و تشـکیک در مرتبـۀ ظهـور او پیـاده  کـه تشـکیک و  خداونـد معرفـی می‏کنـد 
می‌شـود. ازایـن‌رو، هویـت او ورای سـریان بـوده و سـریان در تعین‌هـا، شـأن و جلـوۀ اوسـت. )نمـودار 2( 
براین‌اسـاس، بالاتریـن مرتبـۀ تشـکیک نیـز از سـنخ مظاهر اسـت و بـه ظاهرکننده نیـاز دارد، درحالی‌که 
کثـرت  ذات الهـی، فراتـر از ایـن مراتـب تشـکیکی قـرار داشـته و بی‌نیـاز از ایجادکننـده اسـت و هرگونـه 
نـدارد )سـوری،  راه  او  گردیـده و هیـچ قیـدی حتـی اطالق در  او نفـی  از  و...  و تعیـن و محدودیـت 
کثـرت، نسـبت  ۱۴۰۰( و ازایـن‌رو )وجـود لابشـرط( نامیـده شـده و تمـام شـرایط و مراتـب از وحـدت تـا 

کـه حتـی از قیـد اطالق  ، ذات الهـی، وجـود مطلقـی اسـت  بـه او مفهومـی نمی‌یابـد؛ بـه عبـارت دیگـر
کـه هویتـی ورای اطالق و سـریان در تعین‌هـا پیـدا  نیـز رهـا شـده و رهایـی از ایـن قیـد سـبب می‌شـود 
، عین  کنـد. بدیـن ترتیـب، »خداونـد هرچنـد در مقـام ذات، متمایـز از مظاهـر اسـت؛ امـا در مقـام ظهور
که مظاهر ذاتی  گرفته ) ، ۱۳۹۰( و همـه مراتـب از احدیت و واحدیـت  مظاهـر می‌باشـد« )طباطبایـی و غیـور
گرفته  کـه مظاهـر خارج از ذات‌اند( در نظام تشـکیک مظاهـر قرار  نامیـده می‌شـوند( تـا سـایر مراتـب )

 .)۱۳۹۰ ، و ظهـوری از ظهـورات حضـرت حـق می‌باشـندد )طباطبایـی و غیـور
گاه سـخنان ناهمگـون و دو پهلویـی دیـده  آثـار فلاسـفه و عرفـا، دربـارۀ ایـن دو نظریـه  در برخـی 
، بـا بیـان  می‌شـود؛ در یـک‌ جـا، ذات حـق را فراتـر از اطالق دانسـته و برمی‌شـمرند و در جـای دیگـر
مثالـی آن را به‌عنـوان موجـودی مطلـق در بالاتریـن مرتبـۀ تشـکیک بـه حسـاب می‌آورنـد و بـه عبـارت 
، در عیـن بیـان حقیقـت، شـفافیت و وضـوح چندانـی در بیـان ارتبـاط بیـن موضوعـات دیـده  دیگـر
کـه در آثـار ملاصـدرا نیـز چنیـن چیـزی دیـده می‌شـود؛ امـا در نهایت، دیـدگاه دوم  نمی‌شـود؛ همچنـان 

( را ذات الهـی قلمـداد نمی‌کنـد  )سـوری، ۱۴۰۰(. را پذیرفتـه و )وجـود بشـرط‌ لا
کـه »فسـبحان مـن اظهر الاشـیاء و هـو عینهـا )ابن‌عربـی، ۱۳۸۳، ج. ۲،  ابـن عربـی دراین‌بـاره بیـان می‏کنـد 
که اشـیاء را به ظهور رسـانید و او عین آن‎هاسـت« اما درجای دیگر معنای  کسـی  ص. ۴۵۹(؛ منزه اسـت 

کل شـیء فـی الظهـور مـا هـو عیـن الاشـیاء فـی ذواتهـا  کـه »فهـو عیـن  کامـل می‏کنـد  عینیـت را چنیـن 
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سـبحانه‌وتعالی بل هو هو و الاشـیاء اشـیاء« )ابن‌عربی، ۱۳۸۳، ج. ۲، ص. ۴۸۴(؛ »او عین هرچیز اسـت البته 
کـه او از چنین چیزی منزه و متعالی اسـت بلکه او، اوسـت  ، نـه اینکـه عیـن ذات اشـیاء باشـد  در ظهـور

و اشـیاء، اشیاء.«
که بالاترین درجه تشـکیک  نتیجـه آنکـه بـا توجـه بـه دو نظریـۀ فـوق، در نظریـۀ اول، حضـرت ذات 
گرچـه از هـر قیـد و محدودیتـی مبـرّا و منـزّه اسـت؛ امـا بـه قیـد اطالق و سـلب قیـود و تعینـات،  اسـت، ا
گونه‌ای از محدودیت اسـت و در  ( بودن، خود  که این تقیید به سـلب یعنی )بشـرط‌ لا مقیّد می‌باشـد 
خداونـد راه نـدارد )جـوادی آملـی، ۱۴۰۲، ج. ۲، ص. ۱۳( و از این‌جهـت، چنیـن مرتبـه‌ای از وجود نمی‌تواند 
به‌عنـوان ذات خداونـد بی‌نیـاز شـناخته شـود. درحالی‌کـه در نظریـۀ دوم، حضـرت ذات فراتـر از هـر 
قیـدی حتـی اطالق دانسـته شـده و او متجلـی در جمیـع قیـود، تعینـات و مظاهـر اسـت و ایـن مظاهـر 

( می‌باشـد.  گردیده و )بشـرط‌ لا کـه در بالاتریـن مرتبـۀ تشـکیک مقیّـد بـه قیـد اطالق  اوسـت 
ع( نیـز ایـن موضـوع قابـل ‌تأییـد اسـت. در آن روایـت نسـبت و  بـا توجـه بـه روایتـی از امـام رضـا )
رابطـۀ بیـن مظاهـر و خداونـد، همچـون نسـبت صـورت آینه و شـاخص، یعنی صاحب صـورت تعریف 
که تصویر در آینه از سـنخ شـاخص نیسـت،  شـده اسـت )ابن‎بابویه، ۱۳۸۸، ص. ۶۶۵(. ازاین‌رو، همچنان 

مظاهـر نیـز از سـنخ ذات نمی‌باشـند. 
الهـی در  کـه وجـه  از مرتبـۀ مظاهـر اسـت  بـرای انسـان فراهـم می‌شـود،  کـه  بنابرایـن، هـر شـناختی 
صـورت تعینـات جلوه‌گـری نمـوده و از ایـن طریـق امـکان معرفـت نسـبت بـه آن حاصـل می‌شـود، وگرنه 
کنـز مخفی اسـت و هیچ معرفتی نسـبت به آن امکان‌پذیر نیسـت،  ذات حـق، فـارغ از جمیـع تعینـات، 

کـه آن مرتبـه، مسـکوت‌عنه و منقطع‌الاشـاره اسـت.  »الا بالعجـز عـن معرفتـک«؛ زیرا
 ، حَدٌ« )مفضل‌بن‌عمر

َ
كَالْغَامِـضِ لَا يُدْرِكُهُ أ حَـدٍ وَ هُوَ مِنْ جِهَـةٍ 

َ
كَالْوَاضِـحِ لَا يَخْفَـى عَلَـى أ »فَهُـوَ مِـنْ جِهَـةٍ 

کـه بـر هیچ‌کـس مخفـی نیسـت و از  ۱۳۴۸، ص. ۱۷۹(؛ »او از یـک ‌جهـت، چنـان واضـح و آشـکار اسـت 

کـه احـدی را به سـاحت معرفتش راه نباشـد.« ، چنـان پیچیـده و غامـض اسـت  جهتـی دیگـر
بنابرایـن، به‌منظـور شـناخت حضـرت حـق، تنهـا می‌توانیـم بـه آینـۀ جمـال او در مظاهـر پرداخته و از 
کنیـم. بدیـن سـبب، در ادامـه بـه مراتـب ظهـور حضـرت ذات  ایـن مسـیر در جهـت معرفـت او حرکـت 

در نظـام تشـکیک پرداختـه و به‌اختصـار بـه آن‎هـا اشـاره می‌کنیـم. 

3-2-2. ظهور ذات و مراتب آن

کــه آن حقیقــت در جمیــع مراتــب و  کلیــۀ مجــرده بــه ظهــور می‌رســد  حضــرت ذات در یــک حقیقــت 
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ــات در نظــام  ــه معرفــی مراتــب ظهــور و تعین ــد. در اینجــا ب ــات نظــام تشــکیکی جلوه‌گــری می‌نمای تعین
تشــکیکی آن پرداختــه و به‌اختصــار آن را بیــان می‌کنیــم. در یــک نــگاه اجمالــی، مراتــب ظهــور به‌صورت 

نمــودار زیــر قابــل ‌تقســیم و تبییــن اســت: 
حضرت ذات

) وجود لابشرط(

ظهور  و مراتب آن

 ظهور لابشرط ) وجود منبسط(  نامشروط به سلب و ثبوت قیدها

ظهور بشرط لا )احدیت(  مشروط به سلب قیدها

مشروط به ثبوت تعین‌ها
و تفصیل علمی 

ظهور بشرط شیء                   )واحدیت(  

مشروط به ثبوت تعین‌ها
و تفصیل عینی و علمی 

 	                                   )مخلوقات(   

3-2-2-1. وجود منبسط )ظهور لابشرط(

کــه ایــن جلــوه و ظهــور فراتــر  حضــرت ذات یــا وجــود لابشــرط، در مرتبــه‌ای )لابشــرط( ظهــور می‏کنــد 
ــود  ــلب، خ ــن س ــت و ای ــده اس ــلب ش ــوت، از آن س ــلب و ثب ــه س ــت و هرگون ــات اس ــود و تعین ــۀ قی از هم
، ایــن مرتبــه نســبت بــه جمیــع ســلب‌ها و ثبوت‌هــا و یــا  مقیدشــدن بــه قیــد اطــاق اســت. بــه عبــارت دیگــر
گردیــده اســت و به  قیــود و تعینــات، لابشــرط بــوده و در نتیجــه، بــه اطــاق و ســریان در جمیــع آن‎هــا مقیــد 
کــه ایــن مرتبــه هویتــی  ک نظــام تشــکیک در ظهــورات اســت؛ و ازاین‌روســت  ، وجــه اشــترا عبــارت دیگــر

ورای اطــاق و ســریان نــدارد و تعیــن آن نیــز به‌واســطۀ ســریان در مراتــب، محقــق می‌شــود. 
که این وجود به هیچ وصفی مانند حدوث،  »ملاصدرا در توضیح مرتبه وجود منبسط بیان می‏کند 
کمال و نقص متصف نمی‌گردد و در عین حال با هریک از این  ، تجرد، جسمانیت،  قدم، تقدم، تأخر
تعینات متعین می‌شود. با این‌حال، وجود منبسط از همه این تعینات فراتر است. این وجود همان 
هُ سَاکِنًا< )فرقان، ۴۵( 

َ
جَعَل

َ
وْ شَاءَ ل

َ
لَّ وَل کَ کَيْفَ مَدَّ الظِّ بِّ ى رَ

َ
إِل مْ تَرَ 

َ
ل

َ
آیه >أ که در  ظل الله است 

بدان اشاره شده است )زمانی، ۱۳۹۳، ص. ۶۴(. 
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‍ˮ̂ از ایــن مرتبــۀ ظهــور بــه نَفَــس رحمانــی نیــز تعبیــر شــده اســت و آن »همــان وجــود
کــه موجــودات را برحســب مراتــب تنــزل و بــر اســاس درجــات شــدت  گســترده الهــی اســت 
و ضعــف حاصــل از قُــرب و بُعــد نســبت بــه سرچشــمه وجــود، پوشــش می‌دهــد و مراتــب 

.)۵۹‎-‎۶۲ .ممکنــات را بــه تفصیــل تحقــق می‌بخشــد )زمانــی، ۱۳۹۳، صــص

گروهــی از افــراد، برخــاف معتقــدان بــه دو نظریــۀ مطرح‏شــده دربــارۀ ذات الهــی، ایــن مرتبــۀ  نکتــه: 

گرچــه ذات الهــی را فراتــر از تشــکیک و  )وجــود منبســط( را ذات حضــرت حــق می‌داننــد. آن‎هــا ا
کثــرت اســت( می‌داننــد؛ امــا بــه ذاتــی فراتــر از آن نیــز  کــه به‌نوعــی دربردارنــدۀ مفهــوم  مراتــب آن )
کرده و آن را ســاری در اشــیاء  گــروه مرتبــۀ )وجــود منبســط( را ذات الهــی قلمــداد  دســت نیافته‌انــد. ایــن 
ــه قیــد اطــاق بــوده و ســاری در تعین‌هاســت و  ــر ایــن اســاس، ذات الهــی وجــود مقیــد ب می‌داننــد. ب
، حضــرت  ، بــر اســاس ایــن بــاور در نتیجــه، هویتــی ورای ایــن اطــاق و ســریان نــدارد؛ بــه عبــارت دیگــر
ذات تحقــق بالفعلــی نــدارد و بــرای تحقــق خارجــی خــود نیازمنــد اشــیاء بــوده و بــا دگرگونــی در آن‎هــا 
تحقــق می‌یابــد )ســوری، ۱۴۰۰(. چنیــن مرتبــه‌ای نمی‌توانــد به‌عنــوان ذات خداونــد بی‌نیــاز شــناخته 

کــه بــا اعتقــاد توحیــدی نیــز منافــات دارد.  شــود و بــا توجــه‌ بــه ایــن مطلــب، واضــح اســت 
) 3-2-2-2. احدیت )ظهور بشرط‌ لا

کــه بالاتریــن تعیــن در مراتــب تشــکیک اســت، بــه ســلب هرگونــه قیــد و تعین، مشــروط  ایــن مرتبــه از ظهــور 
شــده و بســیط‌ترین ســاحت ظهــور اســت و »]در آن[ جمیــع حقایــق بــدون آنکــه دارای تمایــز مصداقــی 

یــا مفهومــی باشــند، مندمج‌انــد« )جــوادی آملــی، ۱۴۰۲، ج. ۲، ص. ۲۳۹(.
کــه همــان مقــام احدیــت اســت، بــه صفــت صمدیــت و غنــای ذاتــی  ذات الهــی در ایــن مقــام 
خویــش بــر ذات خویــش تجلــی نمــوده و بــه ظهــور رســیده اســت. در حقیقــت »احدیــت مرتبــۀ علــم 
ــچ موجــودی ملحــوظ  ــا هی ــرای حــق ب ــچ نســبتی ب ــه در آن هی ک ــه ذات و وحــدت »بشــرط لا« ســت  ب
ــر را در عیــن  کمــالات مراتــب پایین‌ت ــع  ــه جمی نیســت« )حســینی شــریف؛ مقــدم، ۱۳۹۶، ص. ۵۲(. ایــن مرتب
بســاطت داراســت، امــا از جمیــع قیــود آن‎هــا رهــا بــوده و بــا ســلب ایــن قیــود بــه صفــت اطــاق مقیــد 
( بــودن اوســت »يَــا مَــنْ هُــوَ صَمَــدٌ  کــه ایــن اطــاق و ســلب قیــود، همــان مفهــوم )بشــرط‌ لا گردیــده اســت 

ــی، ۱۳۸۲، ص. ۴۳۹(. ــبٍ« )مجلس ــاَ عَيْ بِ
ــد ذات الهــی  ــد، نمی‌توان ــروه اول معتقدن گ ــه  ــام، آن‌چنان‎ک ــه و مق ــه ایــن مرتب ک ــر اســت  ــه ذک لازم ب
کــه ایــن مرتبــه از نظــام تشــکیک به‏ســبب رهایــی از قیــود  گرچــه آنــان معتقدنــد  محســوب شــود. ا
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ــا  ــود، تنه ــا ایــن رهایــی از قی ــدارد، ام ــی ن ــا آن مغایرت ــن، همــان حقیقــت وجــود اســت و ب مراتــب پایی
دربــارۀ قیدهــای مراتــب پایین‌تــر )ممکنــات( صــدق می‏کنــد درحالی‌کــه تقییــد بــه ســلب، خــود نوعــی 
ــه اطــاق، ســبب ســریان آن در  ــر آنکــه ایــن تقییــد ب ــد. عــاوه ب ــه حســاب می‌آی ــد ب محدودیــت و قی
مراتــب تشــکیکی تعین‌هــا می‌شــود درحالی‌کــه حضــرت ذات از تشــکیک و احــکام آن مبراســت. 
کــه  کــه هرگونــه تقییــد و محدودیــت از او نفــی می‌گــردد و ازاین‌روســت  ذات حــق وجــود مطلقــی اســت 

ــوری، ۱۴۰۰(. ــردد  )س گ ــداد  ــاز قلم ــد بی‌نی ــوان ذات خداون ــد به‌عن ــز نمی‌توان ــه نی ــن مرتب ای
3-2-2-3. ظهور واحدیت )بشرط ‌شیء علمی و بسیط(

»]مقــام[ واحدیــت، مقــام تفصیــل علمــی حــق، ســنجش واحــد بــا غیر و تقیید به اســماء و صفات اســت« 
)حســینی شــریف و مقــدم، ۱۳۹۶، ص. ۵۲(. ایــن مرتبــه از ظهــور در عیــن بســاطت، مشــروط بــه ثبــوت جمیــع 

کثــرت، ظهــور عینــی   ، گرچــه در ایــن عرصــه از ظهــور تعینــات و قیــود بی‌شــمار در مرتبــه اجمــال اســت و ا
ــۀ  کثــرت علمــی، متجلــی شــده اســت. ایــن مقــام در حقیقــت مرتب نــدارد، امــا به‌گونــه‌ای تفصیلــی، در 
کثــرات و مشــتمل بــر  کــه مبــدأ پیدایــش  ظهــور ذات بــه صفــت الوهیــت و ظهــور اســم جامــع الله اســت 
کــه بــه آن‎هــا »اعیــان ثابتــه« نیــز می‌گوینــد.  جمیــع اســماء و صفــات غیرمتناهــی و تعینــات بی‌شــمار اســت 
کــه ایــن دو مقــام در حقیقــت دو روی یــک ســکه  گفتــه شــده  دربــارۀ دو مرتبــۀ احدیــت و واحدیــت 
کــه جمعــاً یــک ذات را نشــان می‌دهنــد. احدیــت چهــرۀ بطــون آن و  و دو چهــره از یــک تعین‌انــد 
کثــرت اســت  در جهــت ارتبــاط بــا هویــت مطلقــه و واحدیــت چهــره ظهــور آن و در ارتبــاط بــا عالــم 

.)۲۳۹‎-‎۲۴۴ .جــوادی آملــی، ۱۴۰۲، ج. ۲، ص(

3-2-2-4. ظهور خلق )بشرط ‌شیء عینی و تفصیلی(

کســوت مظاهــر بی‌شــمار بــه ظهــور رســیده و به‌تفصیــل عینــی، مقیــد بــه  در ایــن مرتبــه، حضــرت ذات در 
کــه  جمیــع قیــود و تعینــات بی‌شــمار می‌گــردد و بدیــن صــورت عالــم خلــق، هویــدا می‌گــردد؛ به‌گونــه‌ای 
کبریایــی و مَجلای اســمی از اســماء حضرت  هــر مخلــوق، به‌حســب ظرفیــت خویــش، آینــه‌ای بــر جمــال 

بــاری قــرار می‌گیــرد و ظهــور ذات در آینــۀ خلایــق عینیــت می‌یابــد. 

3-2-3. حجاب ذات ظهور ذات

ــوه و  ــه جل ــز باآنک ــر نی ــا مظاه ــت، ام ــر نیس ــر امکان‌پذی ــور مظاه ــدون ظه ــه ذات ب ــت ب ــناخت و معرف ش
کــه هــر ظهــور به‌واســطۀ اضافــه شــدن  ظهــور ذات‌انــد خــود ســتر و حجابــی بــر آن حضــرت می‌باشــند زیرا
کــه  یــک تقییــد، تعیــن یافتــه و هــر قیــد لحاظ‌کــردن حــدّی بــر اطــاق ذات اســت؛ و این‏چنیــن اســت 



248

کید بر روایات  /  نرجس ابراری،  ابوالقاسم عاصی مذنب و سید حمید شمع‌ریزی بررسی امکان‌پذیری چیستی‌شناسی خداوند با تأ

گرچــه ســبب ظهــور و تجلــی  هــر ظهــور حجابــی بــر مرتبــۀ ذات می‌گــردد. بنابرایــن، تعینــات و تقییــدات ا
کســوت  کــه ذات در  ذات می‌گردنــد؛ امــا در عیــن حــال حجــب آن و اســتتار طلعــت آن نیــز می‌باشــند 
، مختفــی و بــه همــان اختفــا در تجلــی و ظهــور اســت و ازایــن‌رو، حجــاب او عیــن ظهــور و ظهــور  مظاهــر

او عینیــت یافتــن حجــاب اســت:

‍ˮ̂ ــو اذا غــاب لحجبــت العینیــه الحجــاب؛ ظاهــر فــی غیــب، غایــب فــی ظهــور ول
گــر غایــب شــود عینیــت یافتــن  ظاهــری اســت در غیــب و غایبــی اســت در ظهــور و ا

حجــاب، در پــرده مــی‌رود )آملــی، ۱۴۲۶، ص. ۳۲۲(.

حـــق انـــدر وی ز پیداییســـت پنهانجهـــان جملـــه فـــروغ نـــور حـــق دان 
)شبستری، ۱۳۶۹، ص. ۱۹(

ی ذات
ّ
3-2-4. تفاوت مظاهر در تجل

، شــناخت و معرفــت نســبت بــه ذات را ممکــن می‌ســازد،  شــناخت و معرفــت نســبت بــه اســماء و مظاهــر
کــه امــکان معرفــت نســبت بــه شــاخص را فراهــم می‌ســازد؛ امــا نکتــۀ قابــل  همچــون تصویــری در آینــه 
کــه هریــک از مظاهــر در مراتــب متعــدد، به‌انــدازۀ ظرفیــت وجــودی خــود، نشــان‏دهندۀ  ‌توجــه آن اســت 
کامل‌تــر باشــد، معرفــت و شــناخت بــه آن، معرفــت برتــر و  مُظهِــر خویــش هســتند و هرچــه آن مَظهَــر 

ــه حــق، فراهــم می‌ســازد.  ــری را نســبت ب کامل‌ت
]در مراتــب تشــکیک[، مرتبــۀ وجــودی مظاهــر هرچــه پاییــن‌رود، قیــودش افــزون می‌گــردد و وجــودش 
کاهش‌یافتــه و  گــردد، قیــودش  ضیق‌تــر می‌شــود؛ و هرچــه بالاتــر رود و بــه اعلــی مراتــب نزدیک‌تــر 
ــودی را  ــالات وج کم ــه  ــه هم ک ــد  [ برس ــور ــب ]ظه ــی مرات ــه اعل ــه ب ــا آنک ــردد، ت ــیع‌تر می‌گ ــودش وس وج
ــرای اطــاق آن نیســت )طباطبایــی، ۱۳۸۸، ج. ۱، ص. ۱۳۲(. ــی ب ــچ نهایت ــچ قیــدی دربرداشــته و هی بی‌هی

کمــالات بیشــتری از حضــرت ذات را متجلــی  کامل‌تــر بــوده و  براین‌اســاس، برخــی مظاهــر و اســماء، 
کمــالات ذات را متجلــی  کمتــری از  کــه مرتبــۀ وجــودی ضعیف‌تــری دارنــد، میــزان  می‌ســازند و برخــی 
کامل‌تــر باشــد، شــناخت و معرفــت حاصــل از آن  ، برتــر و  می‌ســازند؛ و هرچــه مرتبــۀ وجــودی آن مَظهــر

کامل‌تــر خواهــد بــود. 
کامل‌تــر  در آیــات و روایــات نیــز مظاهــر و اســماء، راه شــناخت دانســته شــده و بــه شــناخت مظاهــر 
ــهُ اِخْتَــارَ  کــه: »وَ لَکِنَّ ع( آمــده اســت  و اســماء حُســنی ســفارش شــده اســت. در ســخنی از امــام رضــا )
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ــمْ يُعْــرَف« )کلینــی، ۱۳۶۳، ج. ۱، ص. ۱۱۳(؛ »امــا  ــمْ يُــدْعَ بِاسْــمِهِ لَ ــهُ إِذَا لَ
َ
نّ
َ
ــرِهِ يَدْعُــوهُ بِهَــا لِِأ سْــمَاءً لِغَیْ

َ
لِنَفْسِــهِ أ

گــر او بــه نــام  او )خداونــد( بــرای خــود نام‌هایــی برگزیــد، تــا دیگــران او را بــه آن نام‌هــا بخواننــد، زیــرا ا
خــود خوانــده نمی‌شــد، شــناخته نمی‌شــد.«

حُسْنَى فَادْعُوهُ بِهَا< )اعراف/۱۸۰(؛ نام‌های 
ْ
سْمَاءُ ال

َ
أ

ْ
هِ ال و خداوند در سوره اعراف می‌فرماید: >وَ لِلَّ

، به خداوند اختصاص دارد، پس او را بدان نام‌ها بخوانید. نیکوتر
ــی، ۱۳۶۳، ج. ۱، ص. ۸۵(. علامــه مجلســی در شــرح ایــن  « )کلین ِ

ــالّلَّهَ َ بِ ــوا الّلَّهَ ــه »اعْرفُ ک در روایــت اســت 
ــه صفــت الوهیــت او بشناســید.  ــد را ب ــه« یعنــی خداون لوهی َ بِالا ــوا الّلَّهَ ــه »اِعْرِفُ ک حدیــث مــی‌آورد 

ــه بالاتریــن  ک ــه اســماء حســنای الهــی  ــه در مســیر معرفــت ذات، ب ک ازایــن‌رو، مناســب‌تر آن اســت 
مَجــای ذات در مراتــب ظهــور اســت، تمســک جســته و از طریــق معرفــت بــه مظاهــر تــامّ و برتــر حــق، 

یــم.  کامل‌تــری بــه دســت آور وارد شــویم تــا بتوانیــم شــناخت 

3-2-5. حقیقت محمدیه اولین و برترین ظهور

بــر اســاس روایــات، حقیقــت محمدیــه به‌عنــوان برتریــن مظهــر تــام حضــرت ذات و آینــه تمام‌نمــای 
کــه اولیــن مرتبــه از ظهــور و جلــوۀ حــق، در وجــود او متجلــی  گردیــده  او معرفــی شــده اســت و بیــان 

ــت.  ــته اس گش
کــرم )ص( فرمودنــد: »اوّلُ مَــا خَلَــقَ الله نُــوری« )مجلســی، ۱۴۰۳، ج. ۱۵، ص. ۲۴( و  حضــرت رســول ا
ــقَ الله رُوحــی« )مجلســی، ۱۴۰۳، ج. ۵۴، ص. ۳۰۹(؛ »اولیــن چیــزی  ــا خَلَ درجــای دیگــر می‌فرمایــد: »اوّلُ مَ
لُ مَــا  وَّ

َ
ُ وَ لَا شَــيْءَ مَعَــهُ فَــأ کَانَ اَلّلَّهَ کــه » کــه خداونــد آفریــد نــور مــن و روح مــن اســت.« در روایــت اســت 

ــدٍ )ص(« )مجلســی، ۱۴۰۳، ج. ۱۵، ص. ۲۷(؛ »فقــط خداونــد بــود و چیــزی بــا او نبــود  خَلَــقَ نُــورُ حَبِيبِــهِ مُحَمَّ
کــه خداونــد آفریــد نــور حبیبــش محمــد )ص( بــود.« پــس اولیــن چیــزی 

ازایــن‌رو، اولیــن تجلــی غیــب ذات، در آینــه ظهــور وجــود مقــدس حضــرت ختمی‌مرتبــت بــه تحقــق 
کــه همــان »مرتبــۀ  رســید؛ بــر ایــن اســاس، حقیقــت محمدیــه بــه اولیــن مرتبــه در مراتــب تشــکیکی ظهــور 
کــه ظهــور همــۀ هســتی از او بــوده  کثــرت و امــکان اســت  احدیــت« اســت، بازمی‌گــردد و آن مبــدأ عالــم 

گرفتــه اســت.  و همــه از مرتبــه او فیــض می‌طلبنــد و ازایــن‌رو واســطه خداونــد و مخلوقــات قــرار 
ع( بــا نــور مقــدس محمــدی  لازم بــه ذکــر اســت بــر اســاس روایــات، حقیقــت حضــرات معصومیــن )
هْــلَ بَيْتِــي مِــنْ نُــورٍ وَاحِــد« )بحرانــی، 

َ
 )ص( فرمودنــد: »خَلَقَنِــيَ الُلّه تَبَارَكَ‌وَ‌تَعَالَــى وَ أ یکــی اســت؛ پیامبــر

۱۳۷۸، ج. ۱، ص. ۴۴۷(؛ »خداونــد بلندمرتبــه مــرا و اهل‌بیــت مــرا از نــوری واحــد آفریــد« و درجــای دیگــر 



250
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ع( نیــز  (  کلّنــا مِــن نــورٍ واحــدٍ« )بحرانــی، بی‌تــا، ج. ۲، ص. ۳۶۹( و در روایــت دیگــر از امــام باقــر می‌فرمایــد: »
ــدًا )ص( وَ عِتْرَتَــهُ الْهُــدَاةَ الْمُهْتَدِيــنَ«  لَ مَــا خَلَــقَ خَلَــقَ مُحَمَّ وَّ

َ
َ أ  الّلَّهَ

َ
کــه فرمــود: »يَــا جَابِــرُ إِنّ آمــده اســت 

کــه آفریــد محمــد )ص( و  ــر به‌راســتی‌که خــدا نخســت چیــزی  )کلینــی، ۱۳۶۳، ج. ۱، ص. ۴۴۲(؛ »ای جاب

کــرم )ص( بیــان  خانــدان رهنمــا و هدایــت شــده او را آفریــد.« بنابرایــن، آنچــه دربــارۀ حضــرت رســول ا
می‌شــود، دربــارۀ ســایر معصومیــن علیهم‌الســام نیــز قابــل ‌تعمیــم اســت و باطــن آنــان نیــز در بالاتریــن 

گرفتــه و واســطه خلــق و حق‌انــد.  مرتبــۀ تشــکیک قــرار 
ع( بــا توجــه بــه ایــن جایــگاه و مرتبــۀ اعلــی، باطــن خویــش را غیبــی  ازایــن‌رو، حضــرت علــی )
)‌البرســی، ۱۴۲۲،  منیــع«1  غیــب  باطنــی  و  امامــه  »ظاهــری  می‌فرمایــد:  و  کــرده  معرفــی  دســت‌نیافتنی 
کامــل، شــناخت نورانیــت خــود  ص. ۱۰۶( و در جــای دیگــر بــا توجــه بــه مقــام مظهریــت تــام انســان 

 
َ

 وَ مَعْرِفَــةُ الِلّه عَــزَّ وَ جَــلّ
َ

ــةِ مَعْرِفَــةُ الِلّه عَــزَّ وَ جَــلّ ورَانِيَّ را شــناخت خداونــد ذکــر می‏کنــد: »مَعْرِفَتِــي بِالنُّ
ص. ۱(. ج. ۲۶،  )مجلســی، ۱۴۰۳،  ــةِ«  ورَانِيَّ بِالنُّ مَعْرِفَتِــي 

کــه خداونــد بی‌واســطه و بــه دســت خویــش مشــیت و اراده را قبــل از هرچیــز  در روایــت اســت 
شْــيَاءَ بِالْمَشِــيئَةِ« 

َ
آفریــد و ســپس اشــیاء را بــا مشــیت خلــق نمــود »خَلَــقَ الُلّه الْمَشِــيئَةَ بِنَفْسِــهَا ثُــمَّ خَلَــقَ الْْأ

، مشــیت الهــی اولیــن ظهــور یــا همــان حقیقــت محمدیــه  )کلینــی، ۱۳۶۳، ج. ۱، ص. ۱۱۰(. بــه عبــارت دیگــر

ع(  یــارت امیرمؤمنــان ) اســت و ســایر مخلوقــات به‌واســطۀ آن آفریــده شــده و بــه ظهــور رســیده‌اند؛ در ز
ــيئَةِ الِلّه« )مجلســی، ۱۴۰۳،  ــعَ مَشِ ــه »مَوْضِ ک ــگاه مشــیت الهــی معرفــی می‌شــوند  ــوان جای ــز ایشــان به‌عن نی
ع( آمــده اســت: »نَحْــنُ صَنَائِــعُ  کــه در روایــات معصومیــن ) ج. ۹۷، ص. ۳۴۷( و بــه همیــن ‌جهــت اســت 

ــا« )طوســی، ۱۳۸۳، ص. ۲۸۶؛ مــکارم شــیرازی، ۱۳۸۴، نامــه ۲۸(؛ 2 »همانــا مــا پــرورده  ــقُ بَعْــدُ صَنَائِعُنَ ــا وَ الْخَلْ نَ رَبِّ
خداونــد هســتیم و مــردم پــرورده مــا هســتند.« و بــا ایــن بیــان، خــود را واســطه بیــن خداونــد و مــردم ذکــر 

کــه آن‎هــا اولیــن تجلــی حــق و واســطۀ فیــض ظهــور هســتند.  نموده‌انــد؛ زیرا
کــه اولیــن و برتریــن مرتبــۀ ظهــور متعلــق بــه حقیقــت محمدیــه یــا همــان انســان  بنابرایــن، ازآن‌جهــت 
کامل‌تریــن شــناخت نســبت بــه حــق نیــز از مجــرای معرفــت و شــناخت بــه او  کامــل اســت، بالاتریــن و 
کــه او ظهــور تــام مرتبــۀ غیــب و آینــه تمام‌نمــای حضــرت ذات اســت و جمیــع  قابــل انجــام اســت؛ زیرا
کــون جامعــی اســت  کامــل  مراتــب و مظاهــر جلــوه‌ای از ظهــور او و شــأنی از شــئونات اوســت و انســان 

کُ وَ غَيْبٌ لايُدْرَکُ( آمده است )مجلسی، ۱۴۰۳، ج. ۲۵، ص. ۱۷۱(.
َ
مْرٌ لَا يُمْل

َ
1. در جای دیگر با عبارت )ظَاهِرُهُ أ

نَا« آمده است.
َ
ناسُ بَعْدُ صَنَائِعُ ل

ْ
نَا وَ ال بِّ ا صَنَائِعُ رَ

َ
2. در نهج‌البلاغه با کمی تفاوت و با عبارت »إِنّ
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کــه »خــدا  کــه همــۀ نشــآت وجــودی را داراســت )جــوادی آملــی، ۱۳۸۲، ج. ۱، ص. ۱۵( و ازاین‏جهــت اســت 
ــي« )مجلســی، ۱۴۰۳،  کْبَــرُ مِنِّ

َ
ِ آيَــةٌ أ

ع( فرمودنــد: »مَــا لِِلَّهَّ را نشــانه‌ای برتــر از آنــان نیســت«. حضــرت علــی )
ج. ۹۹، ص. ۱۴۰(.

حکمت حق را ز ما بشـــنیده اســـتهرکـــه مـــا را دیـــد حـــق را دیـــده اســـت

ربغیـــب حـــق در ســـرّ مـــا شـــد محتجـــب ذات  ظهـــور  آمـــد  مـــا  نـــور 
)راز شیرازی، بی‌تا‎-‎ج، ص. ۲۴۳(

کــه ظهــور تــام و آینــه تمام‌نمــای حضــرت حق‌انــد،  ع( ازآن‌جهــت  بنابرایــن، حضــرات معصومیــن )
جمــال آن صاحــب آینــه را به‏نیکــی نشــان داده و بلکــه جــز از او ســخن نمی‌گوینــد... و آنچــه در آن‎هــا 

کار صاحــب آینــه نیســت )جــوادی آملــی، ۱۴۰۲، ج. ۲، ص. ۲۴۵(.  دیــده شــود، جــز ســخن و 

3-2-6. حقیقت محمدیه حجاب اعظم و تنها راه شناخت ذات

کــه پیــش از ایــن بیــان شــد، شــناخت و معرفــت بــه ذات، تنهــا از طریــق شــناخت قیــود و  همچنــان 
کــه  کــه ظهــور میســر می‌شــود؛ امــا آن حجابــی  تعینــات امکان‌پذیــر اســت و تنهــا در وراء حجــاب اســت 
اولیــن و بزرگ‌تریــن حجــاب اســت و بی‌واســطه ظهــور آن، دیــدار و معرفــت بــه حــق میســر نمی‌گــردد، 
کــه عیــن القضــات همدانــی به‌زیبایــی توصیــف می‏کنــد  کامــل اســت، همچنــان  همــان حقیقــت انســان 
ــوزد«  ــده بس ــدن، دی ــول‌الله دی ــد )ص( رس ــال محم ــه جم ــماوات والارض بی‌آین ــور الس ــاب الله ن ــه »آفت ک
کــه او اولیــن نقــاب هویــت بــر غیــب ذات اســت، بی‌آنکــه واســطه‌ای در میــان  )نیّــری، ۱۳۷۵، ص. ۱۸(، زیرا

کــه می‌تــوان حــق را شــناخت و بــه عبودیــت او دســت  کامــل اســت  باشــد، و تنهــا به‌واســطۀ وجــود انســان 
ــدٌ حِجَــابُ  ــدَ الله وَ مُحَمَّ ع( فرمودنــد: »بِنَــا عُبِــدَ الله وَ بِنَــا عُــرِفَ الله وَ بِنَــا وُحِّ (  یافــت. حضــرت امــام باقــر
الله تَبَارَكَ‌وَ‌تَعَالَــى« )کلینــی، ۱۳۶۳، ج. ۱، ص. ۱۴۵(؛ »خداونــد به‌واســطۀ مــا پرســتش شــد و به‌واســطۀ مــا 
شــناخته شــد و به‌واســطۀ مــا بــه یگانگــی شناخته‌شــد و حضــرت محمــد )ص( حجــاب و پــرده‌دار 
کــه  کــه برگرفتــن هــر حجــاب در مراتــب ظهــور میســر اســت الا حجــاب او  خداونــد تبارک‌و‌تعالــی اســت« 
کــس نتوانــد او را دیــد و شــناخت و عبــادت او نیــز ممکــن نباشــد.  کــه  بی‌حجــاب ظهــورش، غیبــی اســت 

3-2-7. حقیقت محمدیه در مراتب ظهور

کامــل اســت و از  کــه بــر اســاس روایــات، اولیــن ظهــور حضــرت ذات، متعلــق بــه حقیقــت انســان  ازآنجا
، ایــن حقیقــت بــه مرتبــۀ احدیــت بازمی‌گــردد؛ لــذا  طــرف دیگــر بــا پذیــرش موضــوع تشــکیک در ظهــور
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کــه یــک انســان مــادی بــا تمــام قیــود و تعینــات، چگونــه  کــه در اینجــا مطــرح می‌شــود آن اســت  ســؤالی 
کــه فراتــر از جمیــع قیــود و تعینــات اســت، معرفــی شــود و ایــن  می‌توانــد به‌عنــوان عالی‌تریــن مرتبــۀ ظهــور 

موضــوع چگونــه قابــل تبییــن اســت؟
که:  در بیانی از آیت‌الله جوادی آملی آمده است 

‍ˮ̂ هیــچ بلکــه  و  محمدبن‌عبــدالله )ص(  حضــرت  محمدیــه،  حقیقــت  از  مــراد 
شــخص خاصــی نیســت؛ زیــرا ســعه و اطــاق آن، مجالــی بــرای اشــخاص معیــن باقــی 
ــا  ــه مصــداق »م ع( هریــک ب ــه او ) نمی‌گــذارد... حضــرت محمــد )ص( و اهل‌بیــت طیب
کامل‌انــد، جمــال آن  کامــل از آن حقیقت‌انــد و چــون آینــه  ــي« آینــه و آیتــی  کْبَــر مِنِّ

َ
ِ آيَــة أ

لِِلّه�ّ
صاحــب آینــه را به‏نیکــی نشــان داده و بلکــه جــز از او ســخن نمی‌گوینــد... ]و هرآنچــه از 

ــه نیســت )جــوادی آملــی، ۱۴۰۲، ج. ۲، ص. ۲۴۵(. کار آین آن‌هــا دیــده شــود[ جــز ســخن و 

، عــاوه ‌بــر آنکــه مبــدأ  توضیــح مطلــب اینکــه حقیقــت محمدیــه متجلــی در بالاتریــن مرتبــۀ ظهــور
کثــرات و مظاهــر اســت، در هریــک از مراتــب نیــز دارای شــئون و ظهــورات و اوصــاف  و منشــأ جمیــع 
کســوت و لباســی درخــور آن عالــم  ، ص. ۵۱( و بــه  گردیــده )جامــی، ۱۳۹۸، پیش‌گفتــار مخصــوص آن مرتبــه 
ــوه می‌دهــد )راز  ــم جل ــه تقاضــای آن عال ــه را ب ــس می‌گــردد و صفــات ذاتی ــز شایســتگی خــود متلبّ و نی
کــه در هــر مرتبــه، بازهــم ظهــور تامــه حضــرت حــق در آن مقــام  شــیرازی، بی‌تــا‎ ‎ب، ص. ۱۳۷(. به‌گونــه‌ای 

می‌گــردد و در بالاتریــن درجــه هــر مرتبــه از مراتــب بــه ظهــور رســیده و ســایر درجــات آن مرتبــه، از 
کلیــه نــور  کــه حضــرت ذات در اولیــن مرتبــه از ظهــور در حقیقــت  او نشــئت می‌گیرنــد. بدیــن معنــا 
ــه هریــک از مراتــب مــادون متجلــی می‌شــود،  ــا مرتب ــز در اَعْ ــه و آن حقیقــت نی ــی یافت ــه تجل محمدی
کــرده و ســایر اســماء،  ــۀ اســماء در اســم جامــع الله و بــه صفــت الوهیــت ظهــور  کــه در مرتب به‌گونــه‌ای 
کــه مرتبــۀ افعــال اســت، در بالاتریــن درجــۀ آن و در صــورت  تجلــی و ظهــور اوینــد و در مرتبــۀ بعــد 
کلیــه و بــه صفــت ربوبیــت متجلــی شــده و در نهایــت در عالــم ملــک بــه جســم ناســوتی انســان  نفــس 
کــه در هریــک از ایــن مراتــب، اقــوا و اشــرف و اعــا از مظاهــر ایــن نــور  کامــل تعلــق می‌گیــرد، به‌گونــه‌ای 
مقــدس وجــود نداشــته و ظهــور تمــام مراتــب و حیــات تمــام عوالــم بــه فیــض ایــن نــور مقــدس عظیــم 
ــا در وجــود مقــدس حضــرت ختمی‌مرتبــت  ــر ایــن توضیــح، آن نــور مقــدس در عالــم دنی ــا ب اســت. بن
کــه در ایــن عالــم، اعلــی درجــه عبودیــت نســبت بــه حضــرت ذات را متجلــی  بــه ظهــور رســیده اســت 



253

  دورۀ ۲۰، بهار و تابستان ۱۴۰۴، شمارۀ ۳۶

کمــالات حضــرت ذات  ســاخته اســت و هرآنچــه از او صــادر می‌شــود غیــر از ظهــور اراده و تجلــی 
نیســت و ازایــن‏رو، تنهــا راه شــناخت ذات نیــز از مجــرای او میســر و امکان‌پذیــر می‌گــردد. »مَــنْ عَرَفَهُــمْ 

ــی، ۱۳۶۳، ج. ۴، ص. ۵۷۸(.  « )کلین َ ــرَفَ الّلَّهَ ــدْ عَ فَقَ

نتیجه‌گیری

پژوهــش حاضــر بــه بررســی امــکان شــناخت چیســتی ذات الهــی پرداختــه و در ایــن راســتا مطالبــی چنــد 
قابــل ‌ذکــر اســت: 

ــل  ــن مختلــف قاب ــد از طریــق براهی ــه اصــل وجــود و هســتی خداون ۱. معرفــت و شــناخت نســبت ب
کــه واجب‌الوجــود، نامحــدود و بــه‌دور از هرگونــه عیــب و نقــص اســت.  ‌اثبــات اســت. خداونــدی 

۲. معرفــت و شــناخت نســبت بــه چیســتی یــک موضــوع، مســتلزم لحاظ‌کــردن قیــود و حــدودی 
کــه جهاتــی از نیســتی را بــرای آن موضــوع اثبــات می‏کنــد؛ ازایــن‌رو، شــناخت چیســتی بــرای  اســت 
ــز ایــن  ــات بســیاری نی ــر نیســت. در روای ــر او وارد نمی‌شــود، امکان‌پذی کــه هیــچ حــدی ب ذات الهــی 

ــرای آن نهــی شــده اســت.  ــه و تــاش ب گرفت کیــد قــرار  مطلــب مــورد تأ
گرچــه در مرتبــۀ ذات هیــچ شــناختی نســبت بــه حضــرت حــق حاصــل نمی‌شــود، امــا در مرتبــۀ  ۳. ا
، شــناخت نســبت  ، در آینــۀ مظاهــر متجلــی شــده و بــا اعتبــار جمیــع قیــود و تعینــات بــر آن ظهــور ظهــور

بــه آن میســر می‌گــردد. 
، ذات فراتــر از نظــام تشــکیک قــرار داشــته و تشــکیک در مرتبــۀ  ۴. در رابطــۀ بیــن ذات بــا مظاهــر
مظاهــر پیــاده می‌شــود و مظاهــر در مراتــب متعــدد )وجــود منبســط، احدیــت، واحدیــت و مخلوقــات( 
بــه ظهــور می‌رســند. در ایــن نظــام، تشــکیک حتــی بالاتریــن مرتبــۀ آن نیــز از ســنخ مظاهــر بــوده و بــه 

پدیدآورنــده نیازمنــد اســت. 
ــرد و هرچــه  ــرار می‌گی ــر ذات الهــی ق ــدازۀ ظرفیــت وجــودی خویــش مظه ۵. هریــک از مظاهــر به‌ان
کامل‌تــری را نســبت بــه ذات  کامل‌تــر باشــد، شــناخت و معرفــت  ، برتــر و  مرتبــۀ وجــودی آن مَظهــر

ــت.  ــده اس ــفارش ش ــر س ــر برت ــناخت مظاه ــه ش ــز ب ــات نی ــات و روای ــازد و در آی ــم می‌س فراه
، متعلــق بــه حقیقــت محمدیــه  ۶. بــر اســاس روایــات، اولیــن و بالاتریــن مظهــر الهــی در مراتــب ظهــور
کــه بی‌واســطۀ ظهــور ایــن حقیقــت، هیچ‌یــک از مظاهــر دیگــر بــه ظهــور نرســیده و هیچ شــناختی  اســت 

نســبت بــه ذات نیــز میســر نمی‌شــود. 
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۷. حقیقــت محمدیــه در اعلادرجــۀ هریــک از مراتــب مــادون، متناســب بــا آن مرتبــه و درخــور شــأن 
گشــته و در نهایــت در عالــم خلــق در وجــود مقــدس حضــرت ختمی‌مرتبــت )ص(  خویــش متجلــی 
کــه هرچــه از آن‎هــا  ع( در اعلادرجــه عبودیــت بــه ظهــور می‌رســد، به‌گونــه‌ای  و اهل‌بیــت ایشــان )
کامل‌تریــن راه شــناخت  کمــالات او نیســت؛ بنابرایــن، برتریــن و  ســرمی‌زند، غیــر از اراده الهــی و ظهــور 

و معرفــت بــه حضــرت حــق از مجــرای ایشــان امکان‌پذیــر اســت. 

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمک مالی دریافت نکرده است. این مقاله هیچ‌گونه 

مشارکت نویسندگان

همۀ نویسندگان به‌طور برابر در تمام امور مربوط به مقاله مشارکت داشته‌اند.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

محتــوای  ســپس  و  شــده  اســتفاده   ChatGPT از  انگلیســی  بــه  مقالــه  ایــن  چکیــدۀ  ترجمــۀ  در 
اســت.  گرفتــه  قــرار  ویرایــش  و  بازبینــی  مــورد  تولیدشــده 

تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافع ندارند. نویسندگان اعلام می‌کنند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کرده‌اند. نویسندگان از جعل داده‌ها، تحریف، سرقت علمی، و هرگونه سوء‌رفتار پژوهشی اجتناب 

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.
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پژوهشــی حکمــت و فلســفه ایــران.
جوادی آملی، عبدالله. )۱۳۸۲(. ادب فنای مقربان. قم: اسراء.3.1
جوادی آملی، عبدالله. )۱۳۸۳(. تسنیم. قم: اسراء.4.1
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مؤسســه الأعلمــی للمطبوعــات.
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fa/articlepage/1964577

گلشن راز. تهران: انتشارات سیرنگ.3.2 شبستری، محمود بن عبدالکریم. )۱۳۶۹(. 
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همدانــی(. قــم: جامعــه مدرســین حــوزه علمیــه قــم، دفتــر انتشــارات اســامی.

طباطبایی، سید محمدحسین. )۱۳۸۸(. نهایة الحکمة. قم: مؤسسه النشر الإسلامی.5.2
طباطبایی، سید محمدحسین. )۱۳۸۹(. بدایة الحکمه )ترجمه و شرح علی شیروانی(. قم: دارالفکر.6.2
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https://www.noormags.ir/view/fa/articlepage/971256  .۱۱۴-۸۵  ،)۵( عرفــان، 
طبرسی، احمد بن علی. )۱۴۰۳(. الاحتجاج. مشهد: نشر المرتضی.8.2
طوسی، محمد بن حسن. )۱۳۸۳(. الغیبة. قم: بنیاد معارف اسلامی.9.2
کامل فروغی بسطامی. تهران: نشر جاویدان.0.3 فروغی بسطامی، عباس. )۱۳۴۲(. دیوان 
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Abstract

I n Islamic philosophy, the discussion of the immateriality of the 
soul (Tajarrud al-Nafs) constitutes one of the most fundamental 
and complex topics in philosophical anthropology, which has 

consistently engaged the attention of Muslim philosophers. Thinkers such 
as Avicenna, adducing various proofs, sought to demonstrate the immate-
riality of the soul. However, in the contemporary era, certain scholars—in-
cluding Ayatollah Fayyāḍī—have undertaken a critical re-examination of 
these proofs, scrutinizing their foundations and premises and casting doubt 
upon their validity and completeness. Adopting an analytical-critical ap-
proach, the present research investigates the most significant critiques ad-
vanced by Fayyāḍī concerning Avicenna’s arguments for the soul’s imma-
teriality. Among these critiques are the following: doubt concerning the 
indivisibility of intelligible forms, denial of the necessary connection be-
tween immateriality and indivisibility, challenge to the self-evidence of the 
distinction between degrees of perceptual intensity, rejection of the existen-
tial distinction between sensory and intellectual faculties based on the cri-
terion of immateriality, dismissal of the “Flying Man” argument as unreal, 
objection to the manner in which cognitive forms are individuated given 
their attribution to a particular subject, and finally, denial of the correla-
tion between immateriality and unity on the one hand and materiality and 
multiplicity on the other. The findings of this research indicate that most of 
these critiques suffer from serious logical and epistemological flaws and 
lack the demonstrative force to refute Avicenna’s cogent proofs for the im-
materiality of the soul. Consequently, the final analysis of this study em-
phasizes that the classical arguments of Islamic philosophy concerning the 
soul’s immateriality, despite certain challenges, retain their requisite co-
herence and demonstrative strength, and Fayyāḍī’s critiques lack the logi-
cal sufficiency to invalidate them.
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Extended Abstract

Introduction
The immateriality of the rational soul (al-Nafs al-Nāṭiqah) constitutes one of the most 

central and enduring debates in Islamic philosophy and philosophical anthropology. 
This issue plays a foundational role in explaining human self-awareness, intellectual 
cognition, moral responsibility, and the soul’s persistence beyond bodily death. Muslim 
philosophers have traditionally maintained that the true essence of the human being 
cannot be reduced to the material body and that the rational soul possesses an immaterial 
mode of existence independent of corporeal conditions. Among these philosophers, Avi-
cenna stands out as the most systematic and influential thinker who developed a com-
prehensive set of rational arguments to establish the immateriality of the rational soul.

Avicenna’s proofs—such as the indivisibility of intelligible forms, the absence of 
bodily characteristics in intellectual cognition, the soul’s constant awareness of itself, 
the apprehension of universals, and the unity of consciousness—have shaped the tra-
jectory of Islamic philosophical psychology. These arguments were largely accepted by 
later philosophers, including Mullā Ṣadrā and al-Sabzawārī, who either defended them 
or offered refinements within their own philosophical systems. Despite this long-stand-
ing acceptance, contemporary scholars have revisited these classical arguments in light 
of modern philosophical concerns.

One of the most notable contemporary critiques is presented by Gholamreza Fayyāḍī, 
who challenges the validity and sufficiency of Avicenna’s proofs. Fayyāḍī questions the 
logical connection between immateriality and indivisibility, disputes the self-evidence 
of distinctions between strong and weak perceptions, denies an essential ontological 
difference between sensory and intellectual faculties based on immateriality, criticizes 
the Flying Man (al-Insān al-Muʿallaq) argument as an unreal and hypothetical scenario, 
and rejects the claim that unity necessarily implies immateriality. The present study 
aims to critically assess these objections by carefully reconstructing Avicenna’s original 
arguments and evaluating Fayyāḍī’s critiques within the proper metaphysical and epis-
temological framework.

This research targets scholars, graduate students, and researchers in Islamic philos-
ophy, philosophical psychology, and metaphysics. The analytical-critical method em-
ployed here is appropriate for the study’s objectives, as it allows for conceptual clarifi-
cation, logical evaluation, and comparison of classical and contemporary philosophical 
perspectives.

Method
The study adopts an analytical and critical research design grounded in philosophical 

textual analysis. Primary sources include Avicenna’s major works such as al-Shifāʾ, 
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al-Ishārāt wa al-Tanbīhāt, al-Najāt, and al-Mabdaʾ wa al-Maʿād, alongside authoritative 
commentaries by Naṣīr al-Dīn al-Ṭūsī and later philosophical elaborations by Mullā 
Ṣadrā. Fayyāḍī’s critiques are examined primarily through his work Philosophical Psy-
chology (Ravān-shenāsī-ye Falsafī), which represents his most systematic engagement 
with the problem of the soul’s immateriality.

The main axes of analysis are organized around Avicenna’s core arguments: the indi-
visibility of intelligible forms, the absence of corporeal properties in intellectual cogni-
tion, the permanence of self-awareness, the intellect’s apprehension of universals, and 
unity and multiplicity in relation to materiality and immateriality.

Data collection is library-based and relies on close reading, conceptual reconstruction, 
and comparative evaluation of philosophical texts. The stages of the research include: 
first, reconstructing Avicenna’s arguments in their strongest and most coherent form; 
second, presenting Fayyāḍī’s critiques accurately and charitably; and third, critically 
evaluating these critiques by examining their logical consistency, conceptual presuppo-
sitions, and fidelity to Avicenna’s philosophical framework. Ethical considerations are 
observed by ensuring accurate citation, avoiding misrepresentation of opposing views, 
and maintaining scholarly integrity in the use of sources and data. 

Findings
The findings of the study indicate that most of Fayyāḍī’s critiques fail to undermine 

Avicenna’s arguments due to conceptual confusion or misinterpretation of Avicenna’s 
philosophical principles.

In the case of indivisibility, Fayyāḍī’s objections often conflate different senses of 
division—such as essential versus accidental divisibility—and overlook Avicenna’s em-
phasis on the complete absence of both types in intelligible forms. Arguments denying 
the link between immateriality and indivisibility neglect the specific conditions under 
which Avicenna establishes this connection.

Critiques concerning the distinction between strong and weak perceptions are shown 
to disregard the self-evident and experiential nature of Avicenna’s claim, which relies on 
immediate introspective awareness rather than formal demonstration. The denial of an 
ontological distinction between sensory and intellectual faculties is found to be incon-
sistent with the historical consensus of Islamic philosophers, who unanimously regarded 
the sensory faculties as material while differing only on the status of the imaginative 
faculty.

Fayyāḍī’s rejection of the Flying Man argument as unreal misunderstands its phil-
osophical function. The argument is not intended as a physical or empirical scenario 
but as a conceptual thought experiment demonstrating the immediacy of self-awareness 
independent of bodily perception. Similar issues arise in the critique of universals and 
unity, where Fayyāḍī conflates the individuation of knowledge in a particular knower 
with the conceptual universality of intelligible forms.

Overall, the analysis reveals that while Fayyāḍī’s critiques engage with important 
philosophical questions, they do not successfully refute Avicenna’s demonstrations 
when these arguments are properly understood within their original metaphysical con-
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text. The objections frequently rely on interpretations that either misrepresent Avicen-
na’s positions or apply inappropriate standards of evaluation.

Conclusion
This study concludes that Avicenna’s arguments for the immateriality of the rational 

soul remain philosophically robust and internally coherent. While Fayyāḍī’s critiques 
contribute to contemporary discussion and invite renewed examination of classical 
proofs, they do not possess sufficient logical or epistemological force to invalidate Avi-
cenna’s conclusions.

The practical and theoretical significance of these findings lies in reaffirming the en-
during relevance of classical Islamic philosophy in addressing fundamental questions 
of human nature, consciousness, and metaphysical identity. By clarifying conceptual 
misunderstandings and reinforcing rigorous standards of philosophical reasoning, the 
study demonstrates that the immateriality of the rational soul continues to be a defen-
sible doctrine within the Islamic philosophical tradition. Future research may extend 
this critical evaluation to other contemporary interpretations of classical arguments and 
explore their implications for philosophical psychology and the philosophy of mind.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
پیچیده‌تریـن  و  بنیادی‌تریـن  از  یکـی  نفـس  تجـرد  بحـث  اسالمی،  فلسـفۀ  در 
کـه همـواره مـورد اهتمـام  مباحـث مربـوط بـه انسان‌شناسـی فلسـفی بـه شـمار می‌آیـد 
فیلسـوفان مسـلمان بـوده اسـت. فلاسـفه‌ای همچـون ابن‌سـینا، بـا اسـتناد بـه براهیـن 
 ، مختلـف، سـعی در اثبـات تجـرد نفـس داشـته‌اند. بااین‎حـال، در دوران معاصـر
برخـی اندیشـمندان از جملـه آیـت‌الله فیاضـی بـا بازخوانـی و تحلیـل انتقـادی ایـن 
گذشـته پرداختـه و در صحـت  براهیـن، بـه بررسـی مبانـی و مقدمـات اسـتدلال‌های 
کرده‌انـد. پژوهـش حاضـر با رویکرد تحلیلـی و انتقادی،  و تمامیـت آن‎هـا تشـکیک 
ابن‌سـینا  نفـس  تجـرد  براهیـن  بـر  فیاضـی  اسـتاد  نقدهـای  مهم‌تریـن  کاوی  وا بـه 
می‌پـردازد. از جملـه ایـن نقدهـا می‌تـوان بـه مواردی چـون تردید در تقسـیم‌ناپذیری 
صورت‌هـای معقـول، انـکار ملازمـه میـان تجـرد از مـاده و تقسـیم‌ناپذیری، خدشـه 
ک، انـکار تمایـز وجـودی  در بداهـت تفـاوت میـان مراتـب شـدت و ضعـف ادرا
میـان قـوای حسـی و عقلـی بـر اسـاس معیـار تجـرد، غیرواقعـی دانسـتن برهان انسـان 
معلق در هوا، اشـکال بر نحوۀ تحقق تشـخص صورت‌های علمی به‏دلیل انتسـاب 
آن‎هـا بـه شـخص جزئـی، و در نهایـت، رد ملازمـه میـان تجـرد و وحـدت از یک سـو 
کـی  کـرد. یافته‌هـای ایـن تحقیـق حا ، اشـاره  کثـرت از سـوی دیگـر و مـادی بـودن و 
کـه بیشـتر ایـن نقدهـا دارای اشـکالات جـدیِ منطقـی و معرفتی‌انـد و  از آن اسـت 
لی، توانایـی ابطـال براهیـن متقن ابن‌سـینا در اثبات تجرد  لـی و اسـتدلا از حیـث دلا
کـه  کیـد دارد  نفـس را ندارنـد. در نتیجـه، تحلیـل نهایـی پژوهـش بـر ایـن نکتـه تأ
کلاسـیک فلسـفۀ اسالمی در بـاب تجـرد نفـس، بـا وجـود برخـی چالش‌هـا،  براهیـن 
لی لازم برخوردارنـد و نقدهـای مطرح‌شـده از  همچنـان از انسـجام و قـوت اسـتدلا

کفایـت منطقـی بـرای رد آن‎هاسـت.  سـوی اسـتاد فیاضـی فاقـد 
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مقدمه

کــه همــواره در طــول تاریــخ فلســفه مــورد بحــث و بررســی میــان متفکــران بــوده،  یکــی از مهم‌تریــن مســائلی 
ــۀ بــدن  ــا حقیقــت انســان، منحصــر در همیــن مرتب حقیقــت وجــودی انســان، آغــاز و انجــام اوســت. آی
کــه بــا مــرگ و از بیــن رفتــن بــدن، هویــت وجــودی انســان نیــز از بیــن مــی‌رود یــا  محســوس و مــادی اســت 
اینکــه عــاوه بــر مرتبــۀ محســوس بدنــی، دارای مرتبــۀ نفــس ناطقــۀ او غیــر جســمانی و مجــرد از مــاده نیــز 

کــه بــا مــرگ و فانی‎شــدن بــدن از بیــن نمــی‌رود، بلکــه باقــی می‌مانــد؟ هســت 
ــودن نفــس ناطقــه  ــزرگ الهــی در باقــی مانــدن حقیقــت انســانی بعــد از مــرگ و مجــرد ب فلاســفه ب
اتفاق‎نظــر دارنــد. بدیــن جهــت، در نظــر اینــان حقیقــت انســانی منحصــر در مرتبــۀ بــدن و مــاده 
نیســت و مرتبــۀ نفــس ناطقــۀ او مجــرد از مــاده و لــوازم مــادی اســت. بنابرایــن، اســتدلال‌های متعــددی 
ــز  ــه نی ــس ناطق ــدن نف ــی مان ــی آن باق ــه ط ک ــود  ــه می‌ش ــه اقام ــس ناطق ــودن نف ــرد ب ــن مج ــات ای در اثب

می‌شــود.  نتیجه‌گیــری 
کــه اســتدلال‌های متعــددی در اثبــات مجــرد  ابن‏ســینا یکــی از بزرگ‌تریــن فلاســفه مســلمان اســت 
بــودن نفــس ناطقــه اقامــه نمــوده اســت. حکیمــان بعــد از ابن‏ســینا ماننــد ملاصــدرا و حکیــم ســبزواری، 
نوعــاً اســتدلال‌های ابن‏ســینا در اثبــات مجــرد بــودن نفــس ناطقــه را پذیرفته‌انــد و در مــواردی نیــز 

توضیحاتــی را بــه آن افــزوده یــا اصلاحاتــی در ایــن مــورد بــه عمــل آورده‌انــد. 
غلامرضــا فیاضــی یکــی از مدرســان مشــهور فلســفه و حکمــت در ســال‌های اخیــر در شــهر قــم 
کــه در برخــی از مــوارد ســعی در ارائــه نظریــات جدیــدی در ایــن زمینــه نمــوده اســت. یکــی از  اســت 
کــه بــه براهیــن اثبــات تجــرد نفــس  قابــل توجه‌تریــن دیدگاه‌هــای ایشــان را می‌تــوان انتقاداتــی دانســت 
ناطقــه از دیــدگاه ابن‏ســینا وارد می‌دانــد. در پژوهــش حاضــر انتقــادات ایشــان بــه براهیــن تجــرد نفــس 

گرفتــه اســت.  از دیــدگاه ابن‏ســینا مــورد نقــادی قــرار 

1. تقسیم‎ناپذیری صورت‌های معقول

جهــت  از  بــودن،  مجــرد  و  ناطقــه  نفــس  نبــودن  مــادی  اثبــات  در  ابن‏ســینا  براهیــن  از  برخــی 
گــر صورت‌هــای معقــول در جســمی  تقســیم‌ناپذیر بــودن صورت‌هــای علمــی اســت. توضیــح اینکــه ا
حلــول نمــوده باشــند، به‏دلیــل تقســیم‌پذیر بــودن جســم، صــورت معقــول نیــز تقســیم‌پذیر می‌گــردد. 
حال‎آنکــه صــورت معقــول، مجــرد از مــاده و ابعــاد مــادی فــرض شــده و لــذا تقســیم‌پذیر نیســت 
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)ابن‌ســینا، ۱۴۱۷، ص. ۲۸۸(؛ به‎ویــژه اینکــه در صــورت حلــول صــورت عقلانــی در محــل جســمانی، به‎تبــع 

محــل و تقســیم‌پذیری آن، دارای جهــت بــوده و قابلیــت اتصــاف بــه آن را خواهــد داشــت و لــذا 
ــرد از  ــول مج ــورت معق ــه ص ــص ص۲۹۴‎-‎۲۹۵(، حال‎آنک ــینا، ۱۴۱۷، ص. ص ــود )ابن‌س ــد ب ــیم‌پذیر خواه تقس

مــاده و جهــات جســمانی بــوده و تقســیم‌پذیر نیســت. 
کــه بــه  اســتاد غلامرضــا فیاضــی انتقاداتــی را بــه شــرح ذیــل نســبت بــه ایــن اســتدلال مطــرح می‌نمایــد 

بررســی نقادانــۀ آن‎هــا پرداختــه می‌شــود: 
۱. ایــن اســتدلال بــه وجــود جســم از جهــت محــل نقطــه بــودن، نقــض می‌گــردد، زیــرا نقطــۀ امتــداد 
جســم،  یعنــی  نقطــه،  محــل  حال‎آنکــه  می‌باشــد،  نیــز  تقســیم‌پذیری  قابلیــت  فاقــد  لــذا  و  نــدارد 
تقســیم‌پذیر اســت )فیاضــی، ۱۳۹۳، ص. ۲۰۲(. بنابرایــن، ادعــای مطرح‏شــده در اســتدلال ابن‌ســینا، یعنــی 
ــه را  ــس ناطق ــودن نف ــرد ب ــوان مج ــردد و نمی‌ت ــض می‌گ ــی، نق ــای عقل ــل صورت‌ه ــیم‌ناپذیری مح تقس

کــرد.  ازاین‎جهــت اثبــات 
که به آن اشاره خواهد شد:  نقد: اشکال مطرح‏شده از جهات متعددی قابل نقادی است 

کــه ظاهــراً در اینجــا ایــن دو معنــا خلــط شــده اســت:  کــرد  الــف. دو معنــا را می‌تــوان بــرای نقطــه بیــان 
کــه امــر عدمــی و صرفــاً حــدّ خــط اســت )ابن‌ســینا، ۱۴۰۴ب، ج. ۲،  )2( نقطــۀ هندســی نــزد ابن‌ســینا، 
گاه به‎صــورت موجــودی بســیط و  کــه  ص. ۸۶(؛ )2( نقطــه در معنــای رایــج امــروزی یــا نــزد متکلمیــن، 

ــای  ــای معن ــر مبن ــینا ب ــان ابن‌س ــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۴۵(. بره ــود )ملاص ــاظ می‌ش ــود لح ــی وج دارای نوع
ــه از  ــت. نقط ــت اس ــط نادرس ــول آن در خ ــه و حل ــود نقط ــرض وج ــاً ف ــده و اساس گردی ــه  ــت اقام نخس
ــان دیگــر  ــه بی ــذا امــری عدمــی اســت؛ ب ــان آن می‌باشــد و ل ــی پای ــدگاه ابن‏ســینا، انتهــای خــط یعن دی
کــه بدین‌جهــت  عقــل انســانی بــا تحلیــل، پایــان یافتــن خــط، حــد آخریــن آن را نقطــه تحلیــل می‏کنــد 
قابــل اشــاره حســی نیســت )ابن‌ســینا، ۱۳۷۵، ص. ۲۷۵(. بــا نظــر بــه ایــن نکتــه، نقطــه اساســاً در خــط حلول 
، قابلیــت حلولــی در محلــی را نــدارد. حلــول در محلــی  نمی‌کنــد، زیــرا امــری عدمــی و پایــان یــک چیــز
کــه در مــورد نقطــه به‏دلیــل عدمــی بــودن آن منتفــی اســت،  مســتلزم وجــود داشــتن حقیقــت اســت 

بنابرایــن مقدمــۀ نخســت اشــکال مطرح‏شــده یعنــی فــرض حلــول نقطــه در خــط صحیــح نیســت. 
ب. بــا نظــر بــه عدمــی بــودن نقطــه و قابلیــت اشــاره حســی نداشــتن آن، تقســیم‌پذیری نقطــه بالذات 
کــم(  یــا به‎تبــع جســم ممتنــع اســت، زیــرا تقســیم‌پذیری مســتلزم داشــتن ابعــاد خاصــی )از انــواع مقولــۀ 
کــه نقطــه فاقــد آن می‌باشــد. ابن‏ســینا می‌گویــد: »إنّ النقطــة لا ينفــرد بذاتهــا و انمــا هــو طــرف  می‌باشــد 
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« )ابن‌ســینا، ۱۹۵۳، ج. ۲، ص. ۱۲۷(؛ به‎ویــژه اینکــه امــر وجــودی متصــف بــه  ذاتــى لمــا هــو بالــذات مقــدار
ــع  ــا به‎تب ــذات ی ــه بال ــچ وج ــه هی ــه ب ــن نقط ــت، بنابرای ــد آن اس ــه فاق ــه نقط ک ــردد  ــدار می‌گ ــاد و مق ابع
ــودن نفــس  ــات مــادی نب ــه برهــان ابن‏ســینا در اثب ــا اینکــه مــورد نقضــی ب جســم تقســیم‌پذیر نیســت ت

ناطقــه باشــد. 
ج. مقایســه نمــودن نقطــه از دیــدگاه فلســفی بــا ســر ســوزن یــا رأس یــک هــرم صحیــح نیســت 
و قیاســی بــدون جامــع مشــترک می‌باشــد؛ زیــرا ایــن مــوارد هــر دو دارای ابعــاد خاصــی و لــو بســیار 
انــدک هســتند و قابلیــت اشــاره حســی یعنــی در جهــت خاصــی بــودن را دارنــد، زیــرا می‌تــوان بــه بــودن 
آن‎هــا در مــکان و جهتــی خــاص اشــاره نمــود، حال‎آنکــه نقطــه فاقــد ویژگی‌هــای ذکرشــده می‌باشــد. 

می‌گویــد: ابن‏ســینا 

‍ˮ̂ ــی ــر نقطــه وجــودی انفــرادی داشــته باشــد ]=قابلیــت اشــاره حســی[، حقیقت گ ا
مســتقل خواهــد داشــت )ابن‌ســینا، ۱۴۱۷، ص. ۲۹۰(. 

 حال‎آنکه نقطه به‏دلیل نهایت خط و عدمی بودن، وجود استقلالی و متشخص ندارد. 
ــاده  ــه، م ــد نقط ــوری مانن ــرا ام ــدارد، زی ــاده ن ــودن از م ــرد ب ــا مج ــه‌ای ب ــودن ملازم ــیم‎ناپذیر ب ۲. تقس
کیــف و... تقســیم‌پذیر نیســتند ولــی مجــرد نبــوده بلکــه مــادی هســتند )فیاضــی، ۱۳۹۳،  اولــی، صــورت، 
، صحیــح نمی‌باشــد.  ص. ۲۰۳(، بنابرایــن مفــروض ایــن برهــان یعنــی مجــرد بــودن موجــود تقســیم‌ناپذیر

گردیــده و بــا ابطــال آن، اســاس  کــه برهــان مذکــور ابن‏ســینا بــر پایــۀ ایــن مقدمــه اقامــه  مشــخص اســت 
برهــان نیــز مخــدوش می‌گــردد. 

نقد: 

ــرح  ــان مط ــن بره ــینا در ای ــه ابن‏س ک ــیاری  ــف و بس ــای مختل ــقوق و فرض‌ه ــه از ش ک ــه  ــف. آن‌گون ال
ــن  ــد. بدی ــول می‌باش ــورت معق ــیم‌ناپذیری ص ــتدلال تقس ــن اس ــای ای ــردد مدع ــخص می‌گ ــوده، مش نم
ــۀ  ، در میــان مقــولات، مقول کــه صــورت معقــول بــه هیــچ وجــه تقســیم نمی‌گــردد. از ســوی دیگــر بیــان 
کــم و انــواع آن، بالــذات تقســیم‌پذیر هســتند )ابن‌ســینا، ۱۴۰۴الــف، ص. ۷۴( و باقــی مقــولات به‎واســطۀ 
کــم یعنــی مقــدار یــا ابعــاد خاصــی داشــتن تقســیم‌پذیر هســتند، بنابرایــن در  متصــف بــودن بــه مقولــۀ 
مــورد مفهــوم تقســیم‌پذیری می‌بایســت میــان دو نــوع بالــذات و بالعــرض تفاوت‌گــذاری نمــود. مــواردی 
کــه فیاضــی در ایــن اشــکال جهــت نقــض اســتدلال ابن‏ســینا بیــان نمــوده یعنــی مــاده اولــی، صــورت، 
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کــم نبــودن، بالعــرض و به‏واســطۀ مقــدار خاصــی داشــتن، تقســیم‌پذیرند،  کیــف و... به‏دلیــل مقولــۀ 
کــم یــا انــواع آن نبــودن بالــذات تقســیم‌پذیر نیســت و به‏دلیــل  حال‎آنکــه صــورت معقــول به‏دلیــل 
گردیــد  نداشــتن مقــدار و عــدم اتصــاف بــه آن بالعــرض نیــز تقســیم نمی‌گــردد؛ در مــورد نقطــه نیــز بیــان 

ــه تقســیم‌پذیر نیســت.  ک
« بلکــه بــر »مجــرد بــودن صــورت  ب. برهــان ابن‌ســینا نــه بــر »مجــرد بــودن هــر امــر تقســیم‌ناپذیر
معقــول به‏جهــت عــدم تقســیم‌ناپذیری ذاتــی و عرضــی« اســتوار اســت. بنابرایــن اشــکال فیاضــی از 
خلــط مفهومــی میــان تقســیم‌ناپذیری مــادی )ماننــد نقطــه یــا مــاده اولــی( و تقســیم‌ناپذیری غیرمــادی 

ــود.  ــی می‌ش ــول( ناش ــورت معق )ص

گی‌های جسم در صورت‌های عقلانی 2. فقدان ویژ

کــه نفــس ناطقــه متصــف بــه آن‎هــا نمی‌گــردد؛ مثــاً  موجــودات مــادی خــواص و ویژگی‌هایــی دارنــد 
کی ضعیف  کنــد، بلافاصلــه پــس از آن، ادرا ک  کــه قــوای جســمانی، امــری شــدید و قــوی را ادرا هنگامــی 
ک  ک بــوی شــدید و قــوی، بــوی ضعیــف را ادرا کــه انســان بعــد از ادرا نخواهــد داشــت. همچــون زمانــی 
کــرد. نتیجــه اینکــه نفــس ناطقــه، جســم یــا جســمانی نیســت )ابن‌ســینا، ۱۳۷۵، ج. ۳، ص. ۳۷۳(.  نخواهــد 

یابــی قــرار  کــه در ادامــه مــورد ارز اســتاد فیاضــی انتقاداتــی را بــه ایــن اســتدلال مطــرح می‌نمایــد 
گرفــت:  خواهــد 

ک شــدید و ضعیــف، بدیهــی نبــوده و  1. مقدمــۀ نخســت ایــن اســتدلال یعنــی تمایــز میــان ادرا
برهانــی نیــز در اثبــات آن اقامــه نشــده اســت. ابن‏ســینا در ایــن مــورد صرفــاً مثال‌هایــی بیــان نمــوده 

اســت و مدعــای خویــش را تبییــن یــا اثبــات نکــرده اســت )فیاضــی، ۱۳۹۳، ص. ۲۱۰(. 
کــه ابن‏ســینا در جهــت اثبــات مجــرد بــودن نفــس ناطقــه اقامــه  نقــد: در میــان اســتدلال‌هایی 
کات جســمانی تبییــن  کات نفســانی بــا ادرا کــه طــی آن تفــاوت ادرا می‏کنــد، بیاناتــی تنبیهــی نیــز هســت 
کــه در همیــن جهــت  شــده و طــی آن مجــرد بــودن نفــس ناطقــه نتیجه‌گیــری می‌شــود. ایــن اســتدلال 
کــه در  کات نفســانی اســت. بدیــن بیــان  کات جســمانی بــا ادرا گردیــده، مدعــی تفــاوت ادرا اقامــه 
ک  کــی شــدید داشــته باشــند، بعــد از آن توانایــی ادرا کــه قــوای جســمانی، ادرا برخــی مــوارد هنگامــی 

ک واقــع نمی‌گــردد:  امــور ضعیــف را ندارنــد؛ یــا بــه بیــان دیگــر ضعیــف در ایــن هنــگام مــورد ادرا
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‍ˮ̂ ،ک نمی‌کننــد. )ابن‌ســینا، المباحثــات قــوای محســوس، ضعیــف را بعــد از قــوی ادرا
۱۳۷۱، ص. ۲۶۵(. 

کــه درجــه ســرمایی بالایــی مثــاً  کــه فــردی در آب بســیار ســردی افتــاده اســت  مثــاً فــرض نماییــد 
کــه درجــه آن ده می‌باشــد، در ایــن  صــد دارد ســپس بعــد از آن فــوراً وارد آب ســرد دیگــری می‌گــردد 
کــه بــه زندگــی در ســرمای  کــرد؛ یــا مثــاً فــردی  ک نخواهــد  هنــگام چنیــن فــردی، امــر ضعیــف را ادرا
کوهســتانی ایــران او را آزار نخواهــد داد و بــه  قطــب شــمال عــادت نمــوده، ســرمای ســخت مناطــق 
کــه بــه زندگــی در مناطــق بســیار  ک نمی‌کنــد؛ یــا مثــاً فــردی  تعبیــری اساســاً چنیــن ســرمایی را ادرا
گرمــای تابســتان مناطــق معتــدل او را آزار نخواهــد داد. بــا نظــر  گرمــی ماننــد عربســتان عــادت نمــوده، 
کات بدیهــی و وجدانــی  کــه اســتدلال ابن‏ســینا مبنــی بــر ادرا گفتــه شــده بــه نظــر می‌رســد  بــه نــکات 
انســان در برخــی مــوارد می‌باشــد. در ایــن مــوارد شــخص در مقــام ذات خویــش و بداهتــاً چنیــن امــوری 
ک می‏کنــد. نتیجــه اینکــه، مقدمــات مــورد مناقشــۀ اســتاد فیاضــی در ایــن اســتدلال بدیهــی  را ادرا
یــادی در جهــت تبییــن آن می‌تــوان  کــه مثال‌هــای ز کات وجدانــی انســان اســت  می‌باشــد و از ادرا
گفــت هــدف شــیخ الرئیــس از مثــال آوردن در ایــن اســتدلال، اثبــات برهانــی بــا  آورد. همچنیــن بایــد 
اســتفاده از نمونــه و مثــال زدن نیســت، بلکــه این‌گونــه مثال‌هــا در جهــت تبییــن و تنبیــه مطلبــی بدیهــی 
آورده شــده اســت، زیــرا بدیهــی در مــواردی به‏دلیــل مخفــی یــا مجهــول بــودن موضــوع نیــاز بــه تبییــن 

بــا مثــال دارد. 
2. قــوای حســی ماننــد قــوۀ عاقلــه مجــرد از مــاده بــوده و اســتدلال‌های متعــددی در اثبــات مجــرد 
ــی و  ــی، خیال کات حس ــان ادرا ــی می ــت تفاوت ــت. ازاین‎جه ــده اس ــه ش ــی اقام ک ــوای ادرا ــه ق ــودن هم ب
کــی در نیازمنــدی بــه آلات حســی  عقلــی در ایــن زمینــه وجــود نــدارد و تنهــا تفــاوت قــوای ســه‌گانۀ ادرا
یــا بی‌نیــازی از آن‎هاســت. بنابرایــن، اینکــه ابن‏ســینا بــا اســتفاده از تمثیــل و تمایــز قــوای حســی بــا 

عقلــی بــه اثبــات تجــرد نفــس ناطقــه می‌پــردازد، صحیــح نیســت:

‍ˮ̂ کــه تجــرد قــواى حســى را هماننــد قــوۀ عاقلــه اثبــات ادلــۀ فراوانــى در دســت اســت 
م‌ىکنــد، بنابرايــن تمثيــل عاقلــه بــه قــواى حســى نتيجــه‌اى بــه همــراه نــدارد. )فیاضــی، ۱۳۹۳، 

 .)۲۱۰‎-‎۲۱۱ .ص
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لی بــر اثبــات مجــرد  نقــد: قــوای حســی بــه هیــچ وجــه مجــرد از مــاده نیســتند و هیچ‌کــس نیــز اســتدلا

بــودن ایــن قــوا یعنــی حــواس پنج‌گانــه اقامــه نشــده اســت، بنابرایــن چنیــن اشــکالی صرفــاً ادعــای بــدون 
دلیــل می‌باشــد. در طــول تاریــخ فلســفه، فلاســفه مشــایی و در رأس آنــان ابن‏ســینا، مجــرد بــودن قــوۀ 
خیــال را منکــر بودنــد و دلایلــی نیــز در ابطــال ادعــای مــادی نبــودن ایــن قــوه اقامــه می‌کردنــد )ابن‌ســینا، 
۱۴۰۴الــف، ج. ۲، ص. ۸۶؛ ۱۳۷۹، ج. ۳، ص. ۳۴۵(. ملاصــدرا نخســتین فیلســوفی در تاریــخ فلســفۀ اســامی 

کــه براهینــی در اثبــات مجــرد بــودن قــوۀ خیــال اقامــه نمــوده اســت )ملاصــدرا، ۱۴۰۴، ج. ۳،  می‌باشــد 
ص. ۴۷۹(، بنابرایــن فلاســفه بــزرگ مســلمان در مــورد مجــرد بــودن عقــل یــا همــان نفــس ناطقــه اتفاق‎نظــر 

داشــتند و اختــاف آنــان در مــورد مــادی یــا مجــرد بــودن قــوۀ خیــال بــوده اســت؛ همچنیــن همــه اینــان 
در مــورد مــادی بــودن قــوای محســوس اختلاف‎نظــری نداشــتند. نتیجــه اینکــه ادعــای مجــرد بــودن 
ــده و  ــرح نش ــامی مط ــفۀ اس ــخ فلس ــول تاری ــزرگ در ط ــفه ب ــک از فلاس ــط هیچ‌ی ــوس توس ــوای محس ق
دلیلــی نیــز بــر اثبــات آن اقامــه نشــده اســت. البتــه ممکــن اســت چنیــن ادعایــی متعلــق بــه مستشــکل 
ــده اســت  ــات مدعــا اقامــه نگردی ــی توســط ایشــان در اثب ــی دلیل ــی خــود اســتاد فیاضــی باشــد ول یعن
ــی  ــا فــرض و مطــرح نمــودن احتمــالات و فرضیات ــل می‌باشــد. خلاصــه اینکــه ب ــدون دلی و مدعایــی ب

یــه‌ای علمــی و برهانــی فلســفی را مخــدوش دانســت.  بــدون دلیــل نمی‌تــوان نظر
کــه بســیاری از دلایــل اثبــات تجــرد نفــس ناطقــه بــر مــادی نبــودن  در ایــن مــورد شــایان توجــه اســت 
لــت می‌کننــد )ملاصــدرا، ۱۴۰۴، ج. ۳، ص. ۴۷۹؛ حســن‌زاده آملــی، ۱۴۰۰، ص. ۱۹(. اســتدلال  قــوۀ خیــال نیــز دلا
ک امــور شــدید، توانایــی  مــورد بحــث نیــز از جملــه همیــن مــوارد می‌باشــد، زیــرا قــوۀ خیــال، بعــد از ادرا
ــی  کوه ــل  ــد از تخی ــد بع ــاً می‌توان ــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۳۰۱(؛ مث ــز دارد )ملاص ــف را نی ــور ضعی ک ام ادرا
گرمــای ســوزان یــا  بــزرگ، ســنگ‌ریزه‌ای را نیــز تخیــل و تصــور نمایــد؛ همچنیــن می‌توانــد بعــد از تخیــل 
گرمــا یــا ســرمای انــدک را تخیــل و تصــور نمایــد. این‌گونــه تصــورات و تخیــات در  ک،  ســرمای ســوزنا
ک می‌شــود. چنیــن امــری در آثــار ملاصــدرا  کات انســانی بســیاری اتفــاق می‌افتــد و وجدانــاً ادرا ادرا
لــت ایــن براهیــن  به‎خوبــی تبییــن شــده اســت ولــی ارتباطــی بــه مجــرد دانســتن قــوای محســوس و یــا دلا
بــر مــادی نبــودن قــوای محســوس نــدارد. بــه نظــر می‌رســد اســتاد فیاضــی از ایــن نکتــه اساســی در 
حکمــت متعالیــه غفلــت نمــوده و حکــم تجــرد قــوۀ خیــال را بــه قــوای محســوس بــدون هیــچ دلیلــی 

گرفتــار مغالطــه شــده اســت.  تســری داده و 
ــزاع شــده  ــودن صورت‌هــای محســوس انت کات آن، مــادی نب ــال و ادرا دلایــل اثبــات تجــرد قــوۀ خی
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ــال  ــز اثبــات می‌نمایــد، زیــرا صورت‌هــای محســوس توســط قــوۀ خی از خــارج محســوس و مــادی را نی
ــه  ــوای حســی پنج‌گان ــودن ق ــه مــادی ب ــن امــری ارتباطــی ب ــه چنی ک ــردد. مشــخص اســت  ک می‌گ ادرا
نــدارد و نمی‌تــوان چنیــن لزومــی را اثبــات فلســفی نمــود؛ ازایــن‎رو، بــه نظــر می‌رســد اســتاد فیاضــی در 

گرفتــار مغالطــه شــده اســت.  طــرح ایــن اشــکال از جهــت دیگــری نیــز 

ک ذات در نفس ناطقه 3. دائمی بودن ادرا

کــه در همــه حــالات از ذات و حقیقــت خویــش غفلــت نمی‌کنــد و همــواره بــه آن  انســان به‎گونــه‎ای اســت 
کــه در خــواب اســت یــا در حالــت مســتی و عــدم هوشــیاری می‌باشــد، از ذات  علــم دارد؛ حتــی انســانی 
کــه در انســان در مکانــی خالــی از  کنیــم  گــر فــرض  خویــش غافــل نبــوده و بــه آن عالــم اســت. همچنیــن ا
ک حســی نیــز نداشــته باشــد، از ذات خــود غافــل نیســت )ابن‌ســینا، ۱۳۷۵،  هرچیــزی باشــد و هیچ‌گونــه ادرا
ج. ۲، ص. ۲۹۲(، بنابرایــن انســان نســبت بــه ذات خویــش همــواره علــم دارد، ولــی در مــوارد بســیاری از 

اعضــا حســی خویــش غفلــت می‏کنــد. در نتیجــه، نفــس ناطقــه مــادی نبــوده و مجــرد اســت. 
کــه در ایــن قســمت مــورد بررســی  اســتاد فیاضــی انتقــادی را نســبت بــه ایــن برهــان مطــرح می‌نمایــد 

نقادانــه قــرار می‌گیــرد: 
کــه هیــچ‎گاه تحقــق نمی‌یابــد.  1. برهــان انســان معلــق در هــوای ابن‏ســینا فرضــی غیــر واقعــی می‌باشــد 
کــه امــری  ازاین‎جهــت، بهتــر بــود ابن‏ســینا خــواب و رؤیــا را به‎عنــوان مثــال و نمونــه‌ای مطــرح می‌کــرد 
کامــاً واقعــی می‌باشــد و انســان در عالــم رؤیــا از همــه اعضــاء بدنــی و جســمانی خویــش غافــل اســت، 
ولــی از حقیقــت وجــودی خویــش غافــل نمی‌باشــد )فیاضــی، ۱۳۹۳، ص. ۲۲۰(؛ نتیجــه اینکــه برهــان 

کامــل نیســت.  ابن‏ســینا نیــاز بــه اصــاح دارد و ازاین‎جهــت تمــام و 
این اشکال از جهات متعددی قابل نقادی است: 

الـف. نقـد اسـتاد فیاضـی در بررسـی برهـان »انسـان معلـق در هـوا« جنبـۀ فلسـفی برهـان را در نظـر 
نگرفتـه اسـت. هـدف اصلـی ابن‌سـینا از ارائـه ایـن برهان، اثبات اسـتقلال قوۀ خیـال از بدن و مادیات 
که قوۀ خیال  اسـت، نـه صرفـاً توصیـف یـک وضعیت فیزیکی یـا تجربی. برهان قصد دارد نشـان دهد 
کنـد و انسـان در برخـی حـالات ذهنی غافل  می‌توانـد بـدون تأثیـر مسـتقیم اعضـای جسـمانی فعالیـت 
گر در جهان واقعی هیچ انسـانی واقعاً  از بدن اما هوشـیار نسـبت به ذات خود باشـد. بنابراین، حتی ا
»معلق در هوا« نباشـد، اصل فلسـفی برهان - اسـتقلال و تجرد قوۀ خیال - همچنان معتبر اسـت. نقد 
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ایشـان، بـا تمرکـز صـرف بـر امـکان تحقـق فیزیکـی، بخـش اصلـی هـدف برهـان و جنبـۀ مفهومـی آن را 
کافی و جامع نیسـت.  گرفتـه و بـه همیـن دلیـل، اسـتدلال او  نادیـده 

گرفتــه  ابن‏ســینا در نظــر  برهــان  بــرای مدعــای  نیــز می‌توانــد  مثــال دیگــری  رؤیــا  و  ب. خــواب 
کــه در خــواب درد شــدید یــا لــذت  شــود، ولــی همــه مــوارد خــواب و رؤیــا چنیــن نیســت؛ مثــاً فــردی 
بســیار جســمانی را احســاس می‏کنــد، نمی‌توانــد مثالــی بــرای برهــان ابن‏ســینا باشــد، زیــرا فــرد در 
کــه حملــه حیوانــات وحشــی بــه  ایــن مــوارد دارای لــذت یــا درد جســمانی اســت؛ همچنیــن فــردی 
خــود یــا نزدیکانــش را در خــواب می‌بینــد، مثــال صحیحــی بــرای مدعــای مذکــور نیســت. صرفــاً 
کــه شــخص در آن متوجــه ذات حقیقــی خویــش می‌باشــد و توجهــی بــه اعضــاء  خــواب یــا رؤیاهایــی 
ــاهد  ــا مش ــد ی ــل خداون کام ــیّ  ــزد ول ــور در ن ــا حض ــه در رؤی ک ــردی  ــاً ف ــرد دارد؛ مث کارب ــدارد،  ــی ن بدن
ــواب  ــه خ ــه اینک ــد. نتیج ــم باش ــن قس ــرای ای ــی ب ــۀ خوب ــد نمون ــد، می‌توان ــواب می‌بین ــرفه را در خ مش
لــت بــر آن مدعــا  و رؤیــا نقض‌کننــدۀ مدعــای ابن‏ســینا در ایــن زمینــه نیســت و برخــی از مــوارد آن دلا
کــه مثال‌هــای فراوانــی دارد، هیچ‏یــک نقض‌کننــدۀ دیگــری نیســت، بلکــه همــۀ  می‏کنــد. مدعایــی 
مــوارد تأییدکننــدۀ مدعــای اصلــی هســتند. بــا نظــر بــه صحیــح نبــودن اشــکالات وارده بــر ایــن برهــان 
ابن‏ســینا، ایــن برهــان نیــاز بــه تکمیــل و تتمیــم نــدارد، بلکــه از اســتدلال‌های بســیار خــوب در اثبــات 

تجــرد نفــس ناطقــه انســانی اســت. 
کنیــد فــردی از شــدت  ج. مدعــای غیرواقعــی بــودن برهــان، به‌طــور مطلــق صحیــح نیســت. فــرض 
انــدوه یــا تمرکــز ذهنــی فــراوان ســاعاتی را غــرق در افــکار خــود اســت و توجهــی بــه نیازهــای جســمانی 
کــه ســاعت‌ها مشــغول بازی‌هــای فکــری ماننــد شــطرنج یــا بازی‌هــای رایانــه‌ای  نــدارد؛ یــا فــردی 
اســت1 و از شــدت غــرق شــدن در افــکار خــود چیــزی نمی‌خــورد و نمی‌آشــامد. در ایــن مــوارد، فــرد از 
ذات حقیقــی و وجــودی خــود غافــل نیســت، ولــی از اعضــای بدنــی و نیازهــای جســمانی خــود غفلــت 
کــه بــا مفروضــات برهــان ابن‌ســینا هم‎خوانــی  می‏کنــد. بنابرایــن، مــوارد واقعــی و مصادیقــی وجــود دارنــد 

دارنــد و نقــد فیاضــی به‏دلیــل مطلــق انگاشــتن امــکان تحقــق، صحیــح نیســت. 
خواجه نصیر الدین طوسی در شرح برهان ابن‎سینا می‌گوید:

انســان در ایــن حالــت از هرچیــزی بــه جــزء ذات خویــش از جملــه اعضــاء ظاهــری و باطنــی، 

ی‌هــای کــودکان  ، باز ــر ــۀ آن‌هــا ماننــد گوشــی و کامپیوت ــز وســایل ارتباطــی و دامن ــه پیشــرفت حیرت‎انگی ــا نظــر ب 1. در زمــان معاصــر و ب
ی باشــند و از  مثــال بســیار خوبــی در ایــن زمینــه اســت کــه در صــورت جلوگیــری نکــردن اطرافیــان ممکــن اســت ســاعت‌ها مشــغول بــاز

خــوردن، آشــامیدن و رفــع نیازهــای جســمانی غفلــت می‌کننــد.
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کات انســانی  ک ذات، اولیــن ادرا داشــتن جســم بــا ابعــادی خــاص غفلــت می‏کنــد، بنابرایــن ادرا
کتســاب نمی‌گــردد و بــا برهــان اثبــات نمی‌گــردد )طوســی، ۱۳۷۵،  کــه بــا تعریــف حــدی یــا رســمی ا اســت 

ص. ۲۹۳(.  ج. ۲، 

کلــی در مــورد مــوارد و مصادیــق ایــن برهــان  کتــاب اشــارات، معیــار  کــه شــارح بــزرگ  مشــخص اســت 
ارائــه می‌نمایــد. 

کلیات توسط نفس ناطقه ک  4. ادرا

کــه فاقــد مــاده و عــوارض جســمانی یعنــی ابعــاد مــادی )طــول، عــرض و  کلــی را  انســان صورت‌هــای 
کــه هیچ‌یــک از عــوارض و ویژگی‌هــای مــادی و  کلــی انســان را  ارتفــاع( تصــور می‏کنــد؛ مثــاً مفهــوم 
جســمانی نــدارد، تعقــل می‌نمایــد. بــه بیــان دیگــر عقــل انســانی، صورت‌هــای علمــی را از مــاده و عــوارض 
مــادی تجریــد می‌نمایــد، حال‎آنکــه هــر موجــود مــادی و جســمانی دارای عــوارض و مشــخصات مــادی 
ــا محــل جســمانی حلــول نمــوده بودنــد، به‎تبــع محــل دارای  گــر صورت‌هــای علمــی در مــاده ی اســت. ا
ــای  ــد ویژگی‌ه ــز فاق ــی نی ــای علم ــل صورت‌ه ــه، مح ــد. در نتیج ــی می‌بودن ــخصات جزئ ــوارض و مش ع

 .)۲۹۴‎-‎۲۹۵ .ــذا مجــرد از مــاده اســت )ابن‌ســینا، ۱۴۱۷، ص ــوده و ل مــادی ب
ــورد  ــمت م ــن قس ــه در ای ک ــد  ــان وارد می‌نمای ــن بره ــه ای ــل ب ــرح ذی ــه ش ــادی را ب ــی انتق ــتاد فیاض اس

بررســی نقادانــه قــرار می‌گیــرد: 
1. صورت‌هــای علمــی را از دو لحــاظ و جهــت می‌تــوان مــورد بررســی قــرار داد: نخســت صورت‌هــای 
کلــی  کــه در ایــن هنــگام هــر صــورت علمــی  علمــی به‏لحــاظ حکایــت از خــارج و مصادیــق خارجــی 
ــه هــر صــورت علمــی ازاین‎جهــت  ک ــری را دارد. شــکی نیســت  کثی ــراد  ــر اف ــاق ب ــوده و قابلیــت انطب ب
کثیــری را دارد، ولــی هــر صــورت علمــی توســط نفــس شــخصی  کلــی بــوده و قابلیــت انطبــاق بــر افــراد 
ــز  ــز می‌باشــد. در ایــن هنــگام هــر صــورت علمــی نی ک واقــع شــده و قائــم بــه آن نی و جزئــی مــورد ادرا
کلــی  کلــی نیســت. نتیجــه اینکــه اســتدلال از طریــق  به‏دلیــل قیــام بــه شــخص جزئــی، متشــخص بــوده و 
بــودن صورت‌هــای علمــی بــر تجــرد نفــس ناطقــه صحیــح نمی‌باشــد و ازاین‎جهــت نمی‌تــوان مــادی 
کلــی بــودن صورت‌هــای علمــی بــه  نبــودن آن را اثبــات نمــود. بهتــر بــود ابن‏ســینا به‎جــای اســتدلال بــر 
کــه هــر فــردی در درون ذات و حقیقــت  ــان  ــه ایــن بی امــری وجدانــی و بدیهــی اســتدلال می‌نمــود. ب
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کلــی، فاقــد ویژگی‌هــای جســمانی و ابعــاد مــادی اســت، بنابرایــن  کــه صــورت علمــی  خویــش می‌یابــد 
مجــرد بــوده و جســمانی نیســت )فیاضــی، ۱۳۹۳، ص. ۲۲۲(. 

ک می‏کنــد و جوهــر  را ادرا کلــی  انســان صورت‌هــای  کــه  آن اســت  ابن‏ســینا  برهــان  نقــد: مفــاد 
کــی یعنــی تقشــیر از مــاده و لــوازم آن اتفــاق می‌افتــد. نتیجــه اینکــه جوهــر عاقــل  عاقــل طــی فراینــد ادرا
کلیــات مجــرد از مــاده، خــود نیــز مــادی نیســت )ابن‌ســینا، ۱۴۱۷، ص. ۲۹۴(.  ک  به‏دلیــل توانایــی بــر ادرا

ــد می‌گــردد:  کی ــد تأ ــر نکاتــی چن بنابرایــن در اســتدلال ب
کلــی اســت و بــر همــه مصادیــق جســمانی آن قابلیــت  کلــی بــا نظــر بــه خــارج  الــف. صــورت علمــی 

انطبــاق دارد. 
کی به‏دلیل توانایی جوهر عاقل می‌باشد.  ب. حصول چنین ادرا

ــه قائــم بــودن بــه  ــا مصادیــق خارجــی اســت ن ج. لحــاظ صــورت علمــی در ایــن برهــان، مقایســه ب
ــه  ــام آن ب ــی در ذهــن و چگونگــی قی کل ذهــن شــخصی. در ایــن برهــان اساســاً نحــوۀ وجــود صــورت 
کلیــت آن محــل اســتدلال می‌باشــد؛  کــی جزئــی مــورد نظــر مســتدل نبــوده اســت بلکــه جهــت  قــوای ادرا
کــرد،  کــه در آن مــورد نظــر و اســتدلال نبــوده، نقــض  ازایــن‎رو، نمی‌تــوان ایــن برهــان را نســبت بــه جهتــی 

کلــی دارد.  ، لحــاظ یــا جهتــی  زیــرا درهرحــال صــورت علمــی مــورد نظــر
کــه ابن‏ســینا در ایــن برهــان بــه تجــرد صــورت علمــی از عــوارض و ابعــاد  نکتــۀ شــایان توجــه آن اســت 
کلیــت و صرافــت  کیــد می‌نمایــد )ابن‌ســینا، ۱۴۱۷، ص. ۲۹۴(؛ چنیــن امــری به‎معنــای لحــاظ  مــادی نیــز تأ

صــورت علمــی اســت نــه تحقــق و قیــام ذهنــی بــه جوهــر عاقــل. 
کلیــات امــری وجدانــی و بدیهــی در انســان‌ها می‌باشــد. مؤیــد ایــن دیــدگاه نیــز  ک  دیگــر اینکــه ادرا
کلیــات در ذهــن یــا اســاس وجــود  کــه ابن‏ســینا در ایــن برهــان، بــه اثبــات چگونگــی حصــول  آن اســت 
کــی را در انســان بدیهــی دانســته  کــی نپرداختــه اســت؛ بــه بیــان دیگــر چنیــن ادرا آن‎هــا در قــوای ادرا
ــر بــود ابن‏ســینا در ایــن برهــان بــه امــری  کــه بهت گردیــد  اســت، بنابرایــن اینکــه اســتاد فیاضــی مدعــی 
وجدانــی و بدیهــی تکیــه می‌کــرد، اخبــار از خــود اســتدلال می‌باشــد و مــورد نقضــی بــرای آن نیســت. 
عــاوه بــر مطالــب فوقــف اســتاد فیاضــی معتقــد اســت چــون هــر صــورت علمــی توســط نفــس جزئــی 
ک می‌شــود، پــس متشــخص و غیرکلــی اســت. ایــن اســتدلال مغایــر بــا فلســفۀ ابن‌ســینا اســت. در  ادرا
کلــی بــودن آن نیســت )ابن‌ســینا، ۱۹۹۷، صــص  فلســفۀ مشــاء، قیــام صــورت علمــی بــه نفــس جزئــی مانــع 
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ک اســت؛  ۲۹۴‎-‎۲۹۵(، بلکــه قیــام نشــان‌دهندۀ ارتبــاط عقــل مجــرد بــا نفــس انســانی در مرحلــۀ ادرا

کلیــت صورت‌هــای علمــی دارد.  بنابرایــن، نقــد ایشــان برداشــت اشــتباهی از رابطــۀ نفــس فــردی و 

ک وحدت 5. واحد بودن نفس ناطقه و ادرا

کــه قــوای مختلفــی دارد و بــا هریــک از قــوا فعــل خاصــی را انجــام  نفــس انســانی موجــود واحــدی اســت 
کردن، غضــب نمودن،  می‌دهــد، بنابرایــن نفــس ناطقــه در عیــن وحــدت افعــال مختلفــی مانند احســاس 
گشــتن و... را انجــام داده و متصــف بــه همــه آن‎هــا می‌گــردد )ابن‌ســینا، ۱۳۷۹،  ک  خوشــحال شــدن، غمنــا
کــرده و تعقــل  ص. ۳۸۸(؛ از ســوی دیگــر انســان می‌توانــد از موجــودات خارجــی مفهــوم واحــدی را انتــزاع 

کلــی انســان یــا حیــوان را انتــزاع می‌نمایــد و آن را  کثیــر خارجــی انســان، مفهــوم  نمایــد، مثــاً از مصادیــق 
کثــرت نمی‌گــردد، بلکــه صرفــاً در  مــورد تعقــل قــرار می‌دهــد؛ چنیــن مفهومــی واحــد بــوده و متصــف بــه 
کــه مفاهیمــی  گــون مصادیــق می‌گــردد؛ نتیجــه اینکــه قــوۀ عقلانــی انســان  گونا خــارج متصــف بــه صفــات 
ک می‏کنــد، مــادی نبــوده و متصــف بــه صفــات جســمانی نمی‌گــردد )ابن‌ســینا،  ماننــد وحــدت را ادرا

 .)۱۰۰‎-‎۱۰۱ .۱۳۶۳، صــص

کــه در ایــن قســمت مــورد بررســی  ــه ایــن برهــان وارد می‌دانــد  اســتاد فیاضــی انتقاداتــی را نســبت ب
نقادانــه قــرار می‌گیــرد: 

ک مفاهیمــی بــا وصــف  1. نتیجــۀ ایــن برهــان، واحــد و مجــرد بــودن نفــس ناطقــه به‏دلیــل ادرا
ــودن  ــا وحــدت از یــک ســو و مــادی ب ــان تجــرد ب ــه ملازمــه‌ای می وحــدت اســت، حال‎آنکــه هیچ‌گون
کثــرت از ســوی دیگــر نیســت، هرچنــد موجــود مــادی دارای اجــزاء متعــددی اســت، ولــی هریــک  بــا 
ــوان ایــن احتمــال  از ایــن اجــزاء متصــف بــه وحــدت می‌گــردد )فیاضــی، ۱۳۹۳، ص. ۲۰۴(، بنابرایــن می‌ت
کــه نفــس ناطقــه مــادی بــوده و جزئــی از بــدن، مثــاً ســلولی از آن اســت )فیاضــی، ۱۳۹۳،  کــرد  را مطــرح 
ص. ۲۰۵(؛ نتیجــه اینکــه طبــق ایــن اســتدلال می‌تــوان مــادی بــودن نفــس ناطقــه و جزئــی از بــدن بــودن 

ــد.  ک می‏کن ــه وحــدت را ادرا ــم متصــف ب کــه مفاهی آن را مطــرح نمــود 
کــه انســان خــود  ک خــود مفهــوم وحــدت می‌باشــد. بدیــن بیــان  نقــد: مدعــای ایــن اســتدلال ادرا
عالــم  در  معنایــی  کنــد؛2 چنیــن  ک  ادرا آن می‌توانــد  از مصادیــق  بــا قطع‎نظــر  را  مفهــوم وحــدت 

كالوحــدة ... أنّ النفــس تــدرك  ی در مقــام تقریــر برهــان ابــن ســینا می‌گویــد: »و دركهــا للصــور العقليــة البســيطة  2. حکیــم ســبزوار
المعقــولات التــي تســتحيل عليهــا القســمة كالوحــدة الحقيقيــة« )ســبزواری، 1379، ج.5، ص.137(؛ مشــخص اســت کــه از دیــدگاه حکیــم 

ــر تعقــل خــود مفهــوم وحــدت می‌باشــد. کیــد اساســی برهــان ب ــز تأ ی نی ســبزوار
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کــه مجــرد از مــاده  محســوس وجــود خارجــی نــدارد. در نتیجــه، تحقــق آن در عقــل انســانی بــوده 
ــط در مفهــوم اساســی  ــه ایــن اســتدلال ناشــی از خل می‌باشــد، بنابرایــن اشــکال مطرح‏شــده نســبت ب
، ابن‌ســینا قصــد دارد نشــان دهــد  ک خــود مفهــوم وحــدت می‌باشــد؛ بــه عبــارت دیگــر آن یعنــی ادرا
کلیــت  ک  کــه نفــس ناطقــه به‏لحــاظ ماهــوی و هستی‌شــناختی مســتقل از مــاده اســت و قابلیــت ادرا
و وحــدت را دارد. وحــدت مفهومــی تنهــا یکــی از شــاخصه‌های تجــرد اســت، امــا نفــس ناطقــه در 
مجمــوع وجــودش از مــاده مســتقل اســت و قیــام بــه اجــزاء مــادی باعــث نفــی تجــرد نمی‌شــود. بنابراین، 
نقــد اســتاد فیاضــی بــا تمرکــز صــرف بــر امــکان تحقــق مــادی، بخــش اصلــی اســتدلال فلســفی برهــان 
، موجــود مــادی و هــر موجــود دیگــری به‏دلیــل مســاوقت مفاهیــم  ــه اســت. بدیــن نظــر گرفت را نادیــده 
کــه  وجــود و وحــدت متصــف به‎معنــای وحــدت می‌گردنــد، ولــی خــود مفهــوم وحــدت نیســتند؛ امــری 
در اشــکال مطرح‏شــده از آن غفلــت شــده اســت. مضافــاً اینکــه واحــد بــودن موجــودات مــادی مــورد 
انــکار ابن‏ســینا نیســت، تــا اینکــه اثبــات یــا ادعــای چنیــن امــری را مــورد نقضــی بــرای ایــن برهــان اقامــه 

شــده دانســت. 
ــر اینکــه ابن‌ســینا وحــدت نفــس ناطقــه را در ســطح وجــودی و جوهــری بررســی می‏کنــد،  ــاً ب مضاف
کل وجــود و ماهیــت آن  نــه صرفــاً به‎عنــوان صفــت جزئــی اجــزاء. وحــدت در نفــس ناطقــه مربــوط بــه 
اســت، درحالی‏کــه وحــدت در اجــزاء مــادی تنهــا در ســطح ویژگی‌هــای جزئــی و محــدود هــر جــزء رخ 

می‌دهــد. نقــد اســتاد فیاضــی بعــد وجــودی و فلســفی وحــدت نفــس را در نظــر نگرفتــه اســت. 
کــه نفــس ناطقــه می‌توانــد مــادی و جزئــی از بــدن باشــد  همچنیــن اســتاد فیاضــی پیشــنهاد می‏کنــد 
کنــد. ایــن پیشــنهاد مغایــر بــا فلســفۀ مشــاء و اســتدلال منطقــی  ک  کلــی را ادرا و همچنــان مفاهیــم 
ــا از نفــس  ــم مجــرد تنه ــات و مفاهی کلی ک  ــرا ادرا ابن‌ســینا اســت )ابن‌ســینا، ۱۳۶۳الــف، ص. ۱۰۰‎-‎۱۰۱(؛ زی
ناطقــه یــا عقــل مجــرد برمی‌آیــد و نمی‌توانــد محصــول فعالیــت ســلول یــا جــزء مــادی محــدود باشــد، 

کلــی ناســازگار اســت.  ک مفاهیــم  بنابرایــن فــرض مــادی بــودن نفــس بــا قابلیــت ادرا
کــه درصورتی‏کــه نفــس ناطقــه واحــد نباشــد، بــه صفــات  2. در ایــن اســتدلال ادعــا شــده اســت 
مختلــف متصــف نمی‌گــردد، درحالی‏کــه احتمــالات دیگــری نیــز می‌تــوان در ایــن مــورد مطــرح نمــود 
کــه شــیء واحــد بــه صفــات متعــدد متصــف شــود )فیاضــی، ۱۳۹۳، ص. ۲۰۵(. احتمــال نخســت آن اســت 
کثــرت  کــه بــا وجــود  گــردد، مثــاً بــدن  کــه شــیء واحــد بــا وصــف وحــدت بــه صفــات مختلــف متصــف 
کثــرت ماننــد داشــتن وزن و حجــم  کــه متصــف بــه  گونــی دارد  گونا اعضــاء و اجزایــش ویژگی‌هــای 
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کــه متصــف بــه صفاتــی ماننــد زوج بــودن، منقســم بــودن بــه دو پنــج  خــاص و... می‌گــردد؛ یــا عــدد ده 
تایــی و... می‌گــردد. احتمــال دوم داشــتن ویژگــی خاصــی توســط هــر جســمی اســت، مثــاً جزئــی از آن 
ســفید بــوده و در نتیجــه، همــه بــدن نیــز ســفید باشــد؛ یــا هــر جزئــی از موجــود علــم داشــته و در نتیجــه، 
کثــرت  ــان  ــم باشــد؛ نتیجــه اینکــه ملازمــه‌ای می ــز عال ــم داشــته باشــد و مجمــوع نی همــۀ اجــزاء آن عل
بــا مــادی بــودن نیســت و اســتدلال مبتنــی بــر ایــن مدعــا نیــز مخــدوش اســت )فیاضــی، ۱۳۹۳، ص. ۲۰۶(. 
نقــد: وحــدت در نظــر ابن‏ســینا اقســام متعــددی از جملــه واحــد بالعــدد، بالنــوع، بالجنــس و... 
دارد و به‏دلیــل مســاوقت وحــدت بــا وجــود، هــر موجــودی متصــف به‎گونــه‎ای از اقســام آن می‌گــردد، 
ــودن  ــز موجــود اســت، بنابرایــن واحــد ب ــل هــر واحــدی نی ــرا هــر موجــودی واحــد اســت؛ و در مقاب زی
ــت.  ــکار او نیس ــورد ان ــد و م ــینا می‌باش ــات ابن‏س ــورد اثب ــی( م ــاوت معان ــا تف ــه ب ــودات )البت ــه موج هم
ــان  ــه بی ک ــه  ــی همان‏گون ــور نمی‌باشــد، ول ــرای برهــان مذک ــورد نقضــی ب ــات ایــن ادعــا م در نتیجــه، اثب
کــه وجــود خارجــی محســوس ندارنــد ماننــد  گردیــد، نکتــۀ اساســی ایــن برهــان، تعقــل مفاهیمــی هســتند 
ــم  ــده و محــل ایــن مفاهی ک‏کنن ــوۀ ادرا مفهــوم صــرف الشــیء، خــود مفهــوم وحــدت و... ، بنابرایــن ق
علمــی، مــادی نیســت، زیــرا این‌گونــه مفاهیــم وجــود خارجــی محســوس ندارنــد. نتیجــه اینکــه اتصــاف 

موجــودات مــادی بــه مفهــوم وحــدت، مــورد نقضــی بــرای برهــان مــورد بحــث نیســت. 
همچنیــن اســتاد فیاضــی از صفــات اجســام مــادی ماننــد وزن، حجــم و رنــگ بــرای نقــد برهــان 
کلــی  اســتفاده می‏کنــد. ایــن نــوع صفــات، صفــات حــادث و جزئــی هســتند و بــا صفــات جوهــری و 
کــه در ســطح تجــرد و غیرمــادی بــودن مطــرح می‌شــوند تفــاوت دارنــد. بنابرایــن قیــاس  نفــس ناطقــه 

فیاضــی میــان صفــات مــادی اجســام و صفــات نفــس ناطقــه منطقــی و فلســفی نیســت. 

نتیجه‌گیری

کــه فیلســوفان اســامی بــا دلایــل متعــدد درصــدد  تجــرد نفــس از مســائل مهــم فلســفۀ اســامی اســت 
اثبــات عقلانــی آن بوده‌انــد و بســیاری از مباحــث مرتبــط بــه معــاد را متوقــف بــر آن دانســته‌اند. 
کــه بــا براهیــن متعــدد ســعی در  ابن‏ســینا یکــی از بزرگ‌تریــن فلاســفه مشــایی در عالــم اســام می‌باشــد 
اثبــات تجــرد نفــس داشــته اســت. ایشــان بــا براهیــن متعــددی همچــون تقســیم‌ناپذیری صورت‌هــای 
ک ذات در نفــس  معقــول، فقــدان ویژگی‌هــای جســم در صورت‌هــای عقلانــی، دائمــی بــودن ادرا
ک وحــدت، تجــرد  کلیــات توســط نفــس ناطقــه و واحــد بــودن نفــس ناطقــه و ادرا ک  ناطقــه، ادرا
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نفــس را اثبــات می‏کنــد. اســتاد غلامرضــا فیاضــی بــا بیــان انتقاداتــی همچــون نقــض تقســیم‌ناپذیری 
صورت‌هــای معقــول، عــدم تــازم بیــن مجــرد بــودن از مــاده و تقســیم‌ناپذیر بــودن، بدیهــی نبــودن 
ک شــدید و ضعیــف، عــدم وجــود تمایــز میــان قــوای حســی و عقلــی از حیــث تجــرد،  تمایــز میــان ادرا
غیــر واقعــی بــودن برهــان انســان معلــق در هــوا، تشــخص صورت‌هــای علمــی به‏دلیــل قیــام بــه شــخص 
، براهین  کثــرت از ســوی دیگــر جزئــی، عــدم تــازم میــان تجــرد بــا وحــدت از یــک ســو و مــادی بــودن با 
کــردن  کافــی و تمــام نمی‌دانــد و در برخــی مــوارد تــاش دارد بــا اضافــه  ابن‏ســینا را در اثبــات مطلــوب 
ــه  ــری را از آن ارائ ــر بهت ــد و تقری ــل نمای ــن تجــرد نفــس را تکمی ــر در مقدمــات، براهی ــا تغیی مقدمــات ی
دهــد. در ایــن پژوهــش، بــا بررســی و تحلیــل انتقــادات مطرح‏شــده توســط ایــن اســتاد فلســفه، روشــن 
کــه از مهم‌تریــن ایــن  کــه انتقــادات ایشــان ناشــی از خلــط و مغالطــه در مبانــی ابن‏ســینا می‌باشــد  شــد 
کیفیــت تعلــق نفــس  مبانــی می‌تــوان بــه ایــن مــوارد اشــاره نمــود: چگونگــی رابطــۀ نفــس ناطقــه بــا بــدن )
ناطقــه بــه بــدن(، ارادۀ ازلــی و وجــود نامتناهــی عقــل در افاضــه نفــوس ناطقــه بــه بدن‌هــای جســمانی، 
فعلیــت نفــس ناطقــه نســبت بــه بــدن، باطــل شــدن تمامــی اقســام تناســخ به‎واســطۀ ایــن دو برهــان و 

معطــل مانــدن نفــس ناطقــه از تدبیــر بــدن و انجــام افعــال در صــورت تناســخ. 

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای تأمیــن مالــی در بخش‌هــای دولتــی،  ایــن مقالــه هیچ‌گونــه 
تجــاری یــا غیرانتفاعــی دریافــت نکــرده اســت.

مشارکت نویسندگان

همــۀ نویســندگان به‌طــور برابــر در مفهوم‌ســازی مقالــه و نــگارش پیش‌نویــس اولیــه و نســخه‌های 
بعــدی آن اعــم از نســخه بازنویسی‌شــده، ویرایش‌شــده و...، مشــارکت داشــته‌اند.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در نگارش این مقاله از ابزار هوش مصنوعی استفاده نشده است.

تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافع ندارند. نویسندگان اعلام می‌کنند 
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پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کرده‌اند. نویسندگان از جعل داده‌ها، تحریف، سرقت علمی، و هرگونه سوء‌رفتار پژوهشی اجتناب 

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.

سپاسگزاری

نویسندگان مایل‌اند از داوران ناشناس بابت نظرات سازنده‌شان در ارزیابی مقاله سپاسگزاری کنند.
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Abstract 

T
he relationship between the soul and cognitive forms (al-Ṣuwar 
al-ʿilmiyyah) and its analysis in Islamic philosophy has a long 
history. This research seeks to examine the role of the soul in 
relation to cognitive forms in Islamic philosophy, focusing on 

the perspectives of Mullā Ṣadrā and ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī. The method 
employed in this article is analytical-comparative, utilizing primary texts 
and philosophical commentaries. Mullā Ṣadrā, by establishing principles 
such as the substantial motion (al-Ḥarakah al-Jawhariyyah) of the soul, 
the primacy of existence (Aṣālat al-Wujūd), and the immateriality of cog-
nitive forms (Tajarrud al-Ṣuwar al-ʿilmiyyah), was able to demonstrate 
that the soul, with respect to particular forms—namely, sensible and ima-
ginal forms—is their source (Maṣdar); that is, the soul itself creates these 
particular forms. However, with respect to intellectual forms, the soul’s 
role is that of manifestation (Maẓharīyah). By regarding the soul as the 
source of particular forms, Mullā Ṣadrā addresses many of the problems 
concerning mental existence (al-Wujūd al-Dhihnī) and presents his philo-
sophical solutions based upon this principle. This article also demon-
strates that numerous later philosophers after Mullā Ṣadrā have followed 
him on this issue. However, based on his specific analysis of the nature of 
acquired knowledge (māhiyyat al-ʿilm al-ḥuṣūlī) and the impossibility of 
the union of potency and act (Ittiḥād al-Quwwah wa al-Fiʿl), ʿAllāmah 
Ṭabāṭabāʾī considers the soul’s role in all forms to be that of manifesta-
tion.

مصدریت یا مظهریت: واکاوی رابطۀ نفس با صور علمیه از صدرالمتألهین تا علامه 

طباطبایی
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Extended Abstract

Introduction
The relationship between the soul (Nafs) and cognitive forms (al-Ṣuwar al-ʿilmiyyah), 

and the very process of perception, constitutes a complex and pivotal issue in the history 
of Islamic philosophy. The central question is: what role does the human soul play in 
relation to perceptual forms, whether sensible, imaginal, or intellectual? Are these forms 
abstracted and acquired from the external world, implying a receptive role for the soul, 
or does the soul actively participate in their very emergence, implying an agentive role? 
Explaining this relationship has significant implications for solving classical problems 
such as mental existence (al-Wujūd al-Dhihnī) and the nature of knowledge.

This research seeks to analyze and compare the viewpoints of two eminent philos-
ophers of transcendental philosophy (al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyah), Mullā Ṣadrā and 
ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī, on this issue. The primary objective is to precisely explain Mullā 
Ṣadrā’s theory of the soul’s sourcehood (Maṣdarīyah) and manifestation (Maẓharīyat), 
analyze its philosophical foundations, and ultimately examine ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī’s 
critique and his alternative theory, which advocates the soul’s absolute manifestation in 
all forms.

The background of the discussion traces back to the Peripatetic (Mashshāʾī) philoso-
phers’ view on the abstraction (Tajrīd) of forms from matter. Contemporary research has 
mainly focused on explaining or elaborating Mullā Ṣadrā’s view, as seen in Qāsimiyān 
(2014), or examining the consequences of accepting the soul's agency, as in Rāstīn and 
Ḥusaynī Shāhrūdī (2020). However, a systematic study that directly contrasts Mullā 
Ṣadrā’s view with ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī’s final and independent theory represents a sig-
nificant gap, which this article aims to fill.

This article is beneficial for researchers and students of Islamic philosophy, particu-
larly those interested in epistemology and transcendental philosophy, as well as scholars 
in the philosophy of mind. To achieve its stated objectives, an analytical-comparative 
method has been selected. The research employs a philosophical approach based on the 
analysis of primary texts such as al-Asfār and al-Shawāhid al-Rubūbiyyah and other 
authoritative works.

Method
This study is descriptive-analytical with a comparative approach. The scope of the 

research encompasses Mullā Ṣadrā’s opinions in his principal works and ʿAllāmah 
Ṭabāṭabāʾī’s interpretation of these opinions in his glosses on al-Asfār and his inde-
pendent works, such as Uṣūl-e Falsafeh wa Raweh-e Reʾālīzm (The Principles of Phi-
losophy and the Method of Realism). Furthermore, to demonstrate the adherence of 
post-Ṣadrian philosophers, reference is made to viewpoints such as that of al-Sabzawārī.

Information was gathered through library research and the study of primary and sec-
ondary philosophical texts. The main axes of analysis are: the foundations of each the-
ory, including substantial motion and the primacy of existence; the explanation of the 
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soul’s relation to sensible and imaginal forms; the explanation of the soul’s relation 
to intellectual forms; and the consequences and implications of each viewpoint. After 
extracting key relevant propositions from the texts, using qualitative content analysis, 
concepts were extracted, categorized, and examined within a comparative framework.

Results
The Peripatetic philosophers, with their theory of abstraction (Tajrīd), believe that 

the soul abstracts material external forms by gradually separating material accidents, 
transforming them into sensible, imaginal, and intellectual levels. In this view, the soul 
is passive and receptive, and the forms are changing.

Mullā Ṣadrā, by critiquing the foundations of the Peripatetics and relying on princi-
ples such as the substantial motion of the soul (al-Ḥarakah al-Jawhariyyah li-l-Nafs), the 
primacy of existence (Aṣālah al-Wujūd), and the immateriality of all cognitive forms 
(Tajarrud Jamīʿ al-Ṣuwar al-ʿilmiyyah), presents a novel theory. The findings indicate 
that from his perspective, the soul holds the role of sourcehood (Maṣdarīyah) in relation 
to particular forms, both sensible and imaginal. This means that it is the soul which, ac-
cording to its substantial perfection, brings these forms into existence (Ījād), rather than 
abstracting them from the outside. This viewpoint resolves many problems of the theory 
of mental existence. However, the soul’s role in relation to universal intellectual forms 
is that of manifestation (Maẓharīyah), meaning these forms are illuminated upon the 
soul from the intellectual realm and the soul is merely the locus of their manifestation.

The findings confirm that most philosophers after Mullā Ṣadrā, such as al-Sabzawārī, 
Mīrzā Mahdī Āshtiyānī, and Shaykh Muḥammad Taqī Āmulī, have accepted and elab-
orated on this dual-role theory.

The most significant finding is the extraction and explanation of ʿ Allāmah Ṭabāṭabāʾī’s 
independent and critical theory. Considering his specific analysis of the nature of ac-
quired knowledge (Māhiyyah al-ʿilm al-Ḥuṣūlī) and the impossibility of the identity 
of potency and act (Istiḥālah Ittiḥād al-Quwwah wa al-Fiʿl), he accepts Mullā Ṣadrā’s 
theory concerning intellectual forms but criticizes it regarding particular forms. From 
Ṭabāṭabāʾī’s perspective, the soul’s role across all levels of perception—sensible, ima-
ginal, and intellectual—is solely that of manifestation. Just as intellectual forms are be-
stowed from the active intellect, sensible and imaginal forms are also bestowed upon the 
soul from an immaterial imaginal substance. Just through union with these immaterial 
entities, the soul receives the appropriate forms. Therefore, the soul’s role is always one 
of reception and manifestation, not creation and sourcehood.

Conclusion
Explaining the relationship between the soul and cognitive forms is key to resolving 

many historical disputes in Islamic epistemology and providing a philosophical account 
of the cognitive process. This research demonstrates how developments in ontological 
foundations, such as the primacy of existence and substantial motion, can lead to trans-
formations in epistemological theories.

The prevalent view of Mullā Ṣadrā was confirmed among most later philosophers. In 
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contrast, Ṭabāṭabāʾī’s alternative theory, which considers the soul a manifestation in all 
forms, is presented as the analytical culmination of later thinkers. This research contrib-
utes to clarifying the evolution of the philosophy of knowledge in Islam. Its results can 
serve as a basis for philosophical dialogue with contemporary schools of epistemology 
and for interdisciplinary studies in the philosophy of mind and cognitive sciences.

This research raises the question that if, according to Ṭabāṭabāʾī, the soul lacks agency 
even in sensible perception, what would the philosophical explanation of attention and 
will in the perceptual process be? This issue can pave the way for future research.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
رابطــۀ نفــس بــا صــور علمیــه و تحلیــل آن در حکمــت اســامی ســابقه‌ای دیرینــه دارد. ایــن 
پژوهــش درصــدد بررســی نقــش نفــس در رابطــه بــا صــور علمیــه در حکمــت اســامی، بــا تمرکــز 
بــر دیــدگاه صدرالمتألهیــن و علامــه طباطبایــی اســت. روش ایــن مقالــه تحلیلــی - مقایســه‌ای 
ــی‌ای  ــداث مبان ــا اح ــن ب ــت. صدرالمتألهی ــفی اس ــیر فلس ــی و تفاس ــون اصل ــتفاده از مت ــا اس ب
کنــد نفــس  چــون حرکــت جوهــری نفــس، اصالــت وجــود و تجــرد صــور علمیــه توانســت اثبــات 
نســبت بــه صــور جزئیــه یعنــی صورت‌هــای حســی و خیالــی، مصــدر اســت و ایــن نفــس اســت 
کــه صورت‌هــای جزئیــه را ایجــاد می‌کنــد و در صــور عقلیــه نقــش نفــس، مظهریــت اســت. 
ملاصــدرا بــا مصــدر دانســتن نفــس در صورت‌هــای جزئیــه، بســیاری از اشــکالات بــاب وجــود 
ذهنــی را پاســخ می‌دهــد و راه‌حل‌هــای فلســفی خــود را مبتنــی بــر آن ارائــه می‌کنــد. همچنیــن 
کــه فلاســفۀ متعــددی از اندیشــمندان متأخــر از صدرالمتألهیــن  در ایــن مقالــه نشــان داده‌ایــم 
در ایــن مســئله تابــع صدرالمتألهیــن بوده‌انــد، امــا علامــه طباطبایــی بــا توجــه بــه تحلیــل خــاص 
خــود دربــارۀ ماهیــت علــم حصولــی و بــا توجــه بــه اســتحالۀ اتحــاد قــوه و فعــل، نقــش نفــس را 

در تمــام صــور مظهریــت دانســته اســت.

  ۱ باقر نوید 
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مقدمه

کلیدی و پیچیده‌ای  ک در حکمت اســامی از مباحث  مســئلۀ رابطۀ نفس با صور علمیه و فرایند ادرا
کــرده اســت. منظــور  کــه توجــه فیلســوفان از صدرالمتألهیــن تــا علامــه طباطبایــی را بــه خــود جلــب  اســت 
کــه نفــس انســانی چــه فراینــدی را طــی می‏کنــد تــا صورت‌هــای  از رابطــۀ نفــس بــا صــور علمیــه ایــن اســت 
کــی در نفــس حاصــل شــوند؟ ایــن مســئله هــم در حکمــت مشــاء مســبوق بــه ســابقه اســت  علمــی و ادرا
و هــم به‌صــورت جدی‌تــر بــا تحولــی بنیادیــن در مبانــی و بنــا در فلســفۀ متعالیــه طــرح شــده اســت. بــه 
اعتقــاد ایــن پژوهــش، مســئلۀ فــوق به‌صورتــی نوآورانــه و مترقی‌تــر در فلســفۀ علامــه طباطبایی جلــوه نموده 
ــان وی و  ــارحان و تابع ــن و ش ــات صدرالمتألهی کلم ــی  ــش را بررس ــالت خوی ــر رس ــش حاض ــت. پژوه اس
کــردن نقــاط قــوت نظریــۀ علامــه طباطبایــی و تقویــت  مقایســۀ نظریــۀ علامــه طباطبایــی بــا آنــان و روشــن 

کــرده اســت.  آن را تعریــف 
کــه مدعاهــا و ادلــۀ طرح‌شــده در لســان حکمــا و به‎تبــع پژوهــش حاضــر ناظــر بــه  لازم بــه ذکــر اســت 
نفــس انســانی اســت، هرچنــد در مــواردی می‌تــوان مباحــث را ناظــر بــه نفــس حیوانــی نیــز در برخــی از 

کــرد. لــذا هنــگام اطــاق نفــس، مــراد ایــن نوشــتار نفــس انســانی اســت.  مکاتــب طــرح 
، پژوهش‌هــای  کــی و رابطــۀ نفــس بــا ایــن صــور ک و صورت‌هــای ادرا در ارتبــاط بــا مســئلۀ ادرا
ک جزئیــات و  گرفتــه اســت، از جملــه مقالــۀ »فاعلیــت یــا قابلیــت نفــس در ادرا متعــددی انجــام 
کــه بــه  بررســی نتایــج حاصــل از پذیــرش هریــک در اندیشــه صــدرا« )راســتین؛ حســینی شــاهرودی، ۱۳۹۹( 
ــز  ــت را نی ــت و قابلی ــرد فاعلی ــج دو رویک ــه و نتای ــی پرداخت ــی جزئ ک ــای ادرا ــا صورت‌ه ــس ب ــۀ نف رابط
یــۀ قابلیــت را بــا ســایر آموزه‌هــای حکمــت  کــرده اســت. از منظــر ایــن پژوهــش، نمی‌تــوان نظر بررســی 
کــرده و نتیجــۀ ایــن نــگاه  متعالیــه ســازگار دانســت. ایــن پژوهــش در نهایــت رویکــرد فاعلیــت را اختیــار 
را رویکــرد عرفانــی انکشــاف نفــس دانســته اســت. تفــاوت پژوهــش حاضــر بــا ایــن مقالــه ازاین‎جهــت 
کــه عــاوه بــر تابعــان صــدرا، بــه بیــان علامــه طباطبایــی در انتقــاد بــه نظریــۀ صــدرا پرداختــه و  اســت 

کــرده اســت.  راهــکار جایگزیــن ارائــه 
ک از منظــر صدرالمتألهین«  همچنیــن می‌تــوان بــه مقالــۀ »بررســی نقــش فاعلیت نفــس در فراینــد ادرا
کــه نویســنده تنهــا بــه بیــان و شــرح دیــدگاه صــدرا پرداختــه و بــه مواجهــۀ  کــرد  )قاســمیان، ۱۳۹۳( اشــاره 

انتقــادی بــا نــگاه وی نپرداختــه اســت. بنابرایــن مقالــۀ حاضــر بــا توجــه بــه اینکــه به‏دنبــال بررســی نــگاه 
یــۀ رقیــب صدرالمتألهیــن اســت، حائــز اهمیــت اســت.  علامــه به‌عنــوان نظر



291

  دورۀ ۲۰، بهار و تابستان ۱۴۰۴، شمارۀ ۳۶

کلــی از منظــر صدرالمتألهیــن و علامــه طباطبایــی« )غفــاری،  ک  همچنیــن می‌تــوان بــه مقالــۀ »ادرا
ــوف  ــن دو فیلس ــر ای ــی از منظ کل ــم  ــول مفاهی ــت حص کیفی ــث  ــه بح ــنده ب ــه نویس ک ــرد  ک ــاره  ۱۳۹۶( اش

پرداختــه و علامــه طباطبایــی را موافــق بــا اصــول حکمــت صدرایــی و مخالــف بــا تبییــن صدرالمتألهین 
کــرده اســت. لــذا ایــن مقالــه تنهــا بــه ذکــر ابداعــی نبــودن صورت‌هــای جزئــی  در ایــن مســئله معرفــی 
در اندیشــۀ علامــه طباطبایــی پرداختــه اســت، امــا هیــچ تبیینــی از نــگاه علامــه طباطبایــی ارائــه نکــرده 
اســت. بنابرایــن مقالــۀ حاضــر بخشــی از رســالت خــود را در تبییــن نظریــۀ علامــه طباطبایــی در مســئلۀ 

صــور جزئیــه می‌دانــد. 
یــۀ حکمــای مشــاء را  کــه ابتــدا از بــاب مقدمــه نظر کــم بــر ایــن نوشــتار چنیــن اســت  منطــق حا
ــی  ــی مبان ــا بررس ــن را ب ــت صدرالمتألهی ــده در حکم ــول ایجادش ــرده و تح ک ــل  ــر نق ــورت مختص به‌ص
اختصاصــی وی مــورد بحــث قــرار خواهیــم داد. ســپس تبعیــت حکمــای پســاصدرایی از ملاصــدرا را 

یــۀ علامــه طباطبایــی خواهیــم پرداخــت.  نشــان داده و آن‎گاه بــه بحــث پیرامــون نظر

کی نزد مشائیان 1. نفس و صور ادرا

کــی در نفــس، نظریــۀ تقشــیر و  ــا نحــوۀ حصــول صورت‌هــای ادرا مشــهور حکمــای مشــائی در ارتبــاط ب
ک  کــردن عــوارض غریبــه از ماهیــت شــیء مــورد ادرا تجریــد را پذیرفته‌انــد. مــراد از تقشــیر و تجریــد، جــدا 
ک نــزد طایفۀ مشــائین، حصول  کــه حقیقــت ادرا گفــت  اســت. در توضیــح نظریــۀ تجریــد چنیــن می‌تــوان 
کتــاب وزیــن الاشــارات و التنبیهــات در نمــط ســوم  ماهیــت مُــدرَک نــزد مُــدرِک اســت. شــیخ الرئیــس در 
کــه حقیقــت شــیء نــزد درک‌کننــده  ک چیــزی ایــن اســت  ک چنیــن بیــان می‏کنــد: »ادرا در تعریــف ادرا
کنــد« )ابن‌ســینا، ۱۳۸۱، ص. ۸۲(. مــراد شــیخ الرئیــس از تمثــل حقیقــت، همــان حضــور ماهیــت  تمثــل پیــدا 
کــه ماهیــت شــیء  شــیء نــزد عالــم اســت. نکتــۀ قابــل توجــه بــرای شــکل‌گیری نظریــۀ تجریــد ایــن اســت 
کــه برخــی از ایــن مقارنــات، اساســاً مانــع از  ک مُــدرِک، همــواره مقارناتــی دارد  در خــارج از افــق ادرا
کــه عــوارض مؤثــر نامیــده می‌شــود.  حصــول و تمثــل حقیقــت شــیء خارجــی همــراه بــا آن مقــارن اســت 
، مانــع از تحقــق ماهیــت  کــه ایــن عــوارض مؤثــر صدرالمتألهیــن در توضیــح ایــن اصطــاح بیــان می‏کنــد 
کــه بــدون وضــع نمی‌توانــد در خــارج و موطــن  بــدون آن عــارض اســت؛ ماننــد ماهیــت انســان خارجــی 
مــاده بــه وجــود بیایــد )صدرالمتألهیــن، ۱۳۵۴، ص. ۷۸(. بنابرایــن، بــرای حصــول آن ماهیــت در ذهــن بایــد 
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تغییــرات و تحولاتــی بــر آن ماهیــت انجــام پذیــرد تــا شــرایط حصــول آن نــزد مــدرِک پدیــد آیــد. تحــول 
کــردن مقارنــات یــا همــان عــوارض غریبــه در فراینــد تجریــد اســت.  مــورد نظــر حکمــای مشــائی، جــدا 

کــه بــا توجــه بــه تفــاوت غواشــی غریبــه، تجریــد رخ‌داده بــرای ماهیــت  کــرد  بایــد بــه ایــن نکتــه توجــه 
ک نیــز تغییــر پیــدا  نیــز می‌توانــد متفــاوت باشــد و به‎حســب تفــاوت مراتــب ایــن تجریــد، مراتــب ادرا
کــه مــورد پذیــرش مشــهور  می‏کنــد. ســیر بیان‌شــده، فراینــد طراحی‌شــده توســط حکمــای مشــائی اســت 

فلاســفه پیــش از صدرالمتألهیــن واقــع شــده اســت.1
نتیجــه آنکــه، ایــن فراینــد در نظــام فکــری مشــائی چهــار نــوع تجریــد بــرای ماهیــت تصویــر می‏کنــد 

کــه بــه شــرح ذیــل اســت.  کــی حاصــل می‌شــود  کــه به‎تبــع آن، چهــار نــوع صــورت ادرا
کی و شــیء  تجریــد شــیء از مــادۀ خارجــی بــه شــرط تحقــق وضــع و محــاذات خــاص بیــن عضــو ادرا
خارجــی. در ایــن تجریــد، شــیء خارجــی از عــوارض مــادی مجــرد نمی‌شــود و تنهــا تجریــد از مــاده  
- آن هــم تحت‏شــرایط خــاص - رخ می‌دهــد و بــا نبــود ایــن شــرط خــاص، یعنــی وضــع و محــاذات، 
کتــاب نفــس شــفا و نجــات در ایــن خصــوص چنیــن بیــان  ک متحقــق نمی‌شــود. ابن‏ســینا در دو  ادرا
کــه »بــرای صــورت از مــاده نــزع محکمــی رخ نــداده اســت و هنــوز صــورت بــه مــاده نیازمنــد  کــرده اســت 
لــت بــر تحقــق  اســت« )ابن‏ســینا، ۱۴۰۴، ج. ۲، ص. ۵۱؛ ۱۳۷۹، ص. ۳۴۶(. اســتفاده از تعبیــر نــزع محکــم دلا
انتــزاع ضعیــف در مــورد ایــن نــوع تجریــد دارد. حاصــل ایــن مرتبــه از تجریــد، بــه دســت آمــدن صــورت 

حســی اســت. 
کامــل مــاده در فراینــد تجریــد دانســت، بــه ایــن شــرح  کنارگذاشــتن  مرتبــۀ بعــدی تجریــد را می‌تــوان 
کــه موجــود مــادی در خــارج از افــق نفــس، محفــوف بــه مــاده و عــوارض مــادی اســت. ماهیــت مجــرد 
در ایــن مرتبــه، مشــروط بــه وجــود مــاده نیســت. لــذا تجــرد رخ‌داده در ایــن مرحلــه نســبت بــه مرحلــۀ قبل 
کــه در غیبوبــت شــیء محســوس،  بیشــتر اســت و دقیقــاً به‌خاطــر عــدم اشــتراط بــه حضــور مــاده اســت 

کیــۀ خیالــی در نفــس حاضــر اســت )ابن‏ســینا، ۱۴۰۴، ج. ۲، ص. ۸۳(.  صــورت ادرا
کــه نه‌تنهــا ماهیــت شــیء از مــاده تجریــد می‌شــود، بلکــه از  مرتبــۀ دیگــر تجریــد مذکــور چنیــن اســت 
کــه ایــن مرتبــه از تجریــد  برخــی از عــوارض مــادی هــم مجــرد می‌شــود. توجــه بــه ایــن نکتــه لازم اســت 
کــه ایــن نحــوۀ  در مــورد صــور مُــدرَک بــه حــس ظاهــر انجــام نمی‌گیــرد، بلکــه در مــورد معنایــی اســت 

ی. هرچنــد برخــی مدعــی هســتند  ک، علــم موســوم بــه علــم حصولــی اســت نــه علــم حضــور 1. واضــح اســت کــه مــراد شــیخ الرئیــس از ادرا
ی  ی نبــوده، امــا طبــق قــول موافــق بــا تحقیــق، شــیخ الرئیــس بــه تفــاوت علــم حصولــی و حضــور کــه شــیخ الرئیــس ملتفــت بــه علــم حضــور

توجــه داشــته و در مــوارد متعــددی از آن بهــره بــرده اســت.
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ک وهمــی نامیــده  کــه توســط ایــن نحــوه از تجریــد شــکل می‌گیــرد، ادرا کــی  تجریــد پیــاده می‌شــود. ادرا
ک را به‌خاطــر مــادی  کــه اغلــب حکمــای مشــائی ایــن ســه نحــوه از ادرا می‌شــود. قابــل ‌توجــه اســت 
بــودن، جزئــی دانســته‌اند. هرچنــد ایــن نظــر میــان متکلمیــن و برخــی از فلاســفه مخالفانــی داشــته 

 .)۴۰۰‎-‎۴۰۴ .اســت )ابوالبــرکات بغــدادی، ۱۳۷۳، ج. ۲، صــص
کــه بالاتریــن مرتبــۀ تجریــد  کامــل ماهیــت از مــاده و عــوارض مــادی اســت  مرتبــۀ نهایــی تجریــد تــام و 
گــر نفــس، موجــود مــادی را بخواهــد  کــه ا ک عقلــی اســت  ک نیــز ادرا اســت؛ لــذا بالاتریــن مرتبــۀ ادرا
یــد از مــاده و عــوارض مــادی نــدارد  ک قــرار دهــد، چــاره‌ای جــز تجر به‌صــورت عقلانــی مــورد ادرا
گــر ماهیــت شــیء مــدرک همــراه بــا غواشــی غریبــه باشــد،  )ابن‏ســینا، ۱۴۰۴، ج. ۲، ص. ۸۴(. نتیجــه آنکــه، ا

ک بــه آن شــیء، بایــد تجــرد ناقــص یــا تــام از آن غواشــی حاصــل شــود. برخــی از این  بــرای حصــول ادرا
کلــی هســتند، لکــن همگــی حاصــل انتــزاع هســتند.  صــور حاصل‌شــده جزئــی و مــادی و برخــی مجــرد و 

کــی نــزد مشــهور مشــائیان اســت.2 لــذا حاصــل بحث‌هــای ســابق، انتزاعــی بــودن صــور ادرا

2. مصدریت و مظهریت نفس در نگاه صدرالمتألهین

ــا اعتقــاد مشــهورِ مشــائیان موافــق نیســت. چــه  کــه قابــل پیش‌بینــی اســت، صدرالمتألهیــن ب همان‌طــور 
کامــاً متفــاوت بــا پیشــینیان  آنکــه ایــن حکیــم متعمــق دارای حکمتــی مخصــوص بــه خویــش بــا مبانــی 
کــه بنیان‌گــذار حکمــت متعالیــه اســت، بــا تدقیــق و تعمــق در مطالــب  خــود اســت. صدرالمتألهیــن 
ــزان زیــادی ارتقــا دهــد و  ــه می پیشــینیان توانســت ســخن بزرگانــی چــون فارابــی، ابن‏ســینا و دیگــران را ب

کنــد.  ســطحی جدیــد از پژوهــش فلســفی را نمایــان 
از جملــه ایــن پیشــرفت‌ها، مســئلۀ مــورد بحــث در ایــن نوشــتار اســت. صدرالمتألهیــن شــیرازی اولاً بــا 

کنــد.  کلام مشــائیان و ثانیــاً بــا احــداث مبانــی جدیــد، توانســت بــه ایــن مهــم دســت پیــدا  نقــد 
کــه ایشــان دیــدگاه مشــائیان را  یــم  کلمــات صدرالمتألهیــن بــه برخــی از عبــارات برمی‌خور در میــان 
گــزارش بــدون تحلیــل بســنده نمی‌کنــد، بلکــه بــه  کــه وی صرفــاً بــه  گــزارش می‏کنــد. البتــه روشــن اســت 
ــا بتوانــد از  کلام مشــائیان دارد ت ــوازم  کــردن ل کاری، موشــکافانه ســعی در پیــدا  هنــگام انجــام چنیــن 
ایــن رهگــذر بــر اســاس مبانــی قویــم حکمــت صدرایــی طرحــی نــو درانــدازد. صدرالمتألهیــن در رســالۀ 

اتحــاد العاقــل و المعقــول چنیــن بیــان داشــته اســت: 

2. مخفــی نیســت کــه ایــن رأی فلاســفه مشــائی مبتنــی بــر مبانــی خاصــی اســت کــه بــه دلیــل احتــراز از اطالــۀ کلام، مســتقلاً مــورد بررســی 
قــرار ندادیــم، بلکــه به‌صــورت ضمنــی بــه هنــگام بیــان مبانــی صدرالمتألهیــن اشــارات کوتاهــی بدان‌هــا خواهیــم داشــت.
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کــه نــزد مشــهور  کات حســی و خیالــی و عقلــی، بســان چیــزی  کــه حــال نفــس در مراتــب ادرا بــدان 
کــه نفــس از حیــث ذات و رتبــه  کتــب چنیــن ذکــر شــده اســت  علمــا اشــتهار یافتــه، نیســت. در ایــن 
ــودن،  ــد و از حیــث جســمانی و مجــرد ب ــۀ وجــودی دارن واحــد اســت و مــدرکات نفــس اختــاف رتب
کــه نفــس صورت‌هــای حســی را از مــوادش مجــرد می‏کنــد  متفاوت‌انــد... مشــهور نــزد علمــا ایــن اســت 
و ایــن صــورت حســی، محســوس بالفعــل می‌شــود. ســپس آن را بــه میــزان بیشــتری مجــرد می‏کنــد و 
کــرده و صــورت عقلــی بالفعــل  کامــل مجــرد  صــورت خیالــی بالفعــل می‌شــود. ســپس آن را به‌صــورت 
ــری در  ــچ تغیی ــرار داشــت و هی ــدا ق ــه از ابت ک ــه اســت  ــه نفــس در ذاتــش همان‏گون می‌شــود، درحالی‏ک
کن دانســته و مــدرکات نفــس را متغیــر قــرار داده‌انــد،  آن رخ نــداده اســت. بنابرایــن مشــهور نفــس را ســا
کرده‌انــد )صدرالمتألهیــن،  کــه ذکــر  درحالی‏کــه واقعیــت چنیــن نیســت، بلکــه برعکــس چیــزی اســت 

۱۳۸۵، ص. ۷۴(. 

کلام مشــائیان آمیختــه و  گــزارش خــود را بــا تذکــر بــه برخــی از لــوازم  کــه  صدرالمتألهیــن ســعی می‏کنــد 
کلام مشــائیان را تذکــر می‌دهــد  ســطح تفکــر مخاطــب را ارتقــا دهــد. بــه ایــن منظــور ایشــان، ابتــدا لازمــۀ 
کــه در نــگاه آنــان، نفــس از نظــر ذات و درجــۀ وجــودی واحــد اســت و علــت پدیــد آمــدن مــدرکات 
کافــی اســت  کــی اســت. همیــن جملــه  متفــاوت، اختــاف رتبــۀ موجــود در خــود مــدرکات و صــور ادرا
ــه زوایــای  ــد ب ــا ســبک نــگارش و مبانــی صدرالمتألهیــن دارد، بتوان کــه انــدک آشــنایی ب کســی  ــرای  ب
ــد. ایــن خاصیــت حکمــت اســتوار  ــان رســیده و خــود را در قامــت یــک منتقــد ببین کلام آن مختلــف 
ــان  ــه و بی کلام مشــهور پرداخت ــزارش  گ ــه  ــاره ب ــی دوب ــر نکات ــن بعــد از ذک ــه اســت. صدرالمتألهی متعالی
کــه نفــس صورت‌هــای حســیه را از مــاده تجریــد و انتــزاع می‏کنــد؛ البتــه نــه تجریــد تــام، بلکــه  می‏کنــد 
نفــس نوعــی تجریــد ناقــص انجــام می‌دهــد و ســپس همــان صــورت تجریدشــده را بــه میــزان بیشــتری 
کنــد و ســپس همــان صــورت خیالــی را دوبــاره بــه  تجریــد می‏کنــد تــا بــه صــورت خیالــی دســت پیــدا 
ــه همــان لازمــۀ مهــم  ــاره ب ــه واصــل شــود. صــدرا دوب ــه ‌صــورت عقلی ــا ب مقــدار بیشــتری مجــرد نمــوده ت
کــه نفــس  کــه همــۀ ایــن عملیــات تجریــد و انتــزاع به‌نحــوی انجــام می‌گیــرد  اشــاره می‏کنــد و می‌گویــد 
کن  از ابتــدا تــا انتهــا ســر جــای خــود ایســتاده اســت. بنابرایــن ایــن طایفــه در ایــن فراینــد نفــس را ســا
کــه امــری بیــرون نفــس اســت ‎-‎ نســبت   ‎-‎ کــی کــرده و همــۀ پیشــرفت‌ها و ارتقاهــا را بــه صــور ادرا تلقــی 
می‌دهنــد. بنابرایــن بــه تعبیــر ســاده‌تر آنکــه ســرش بــی‌کلاه می‌مانــد، نفــس اســت و ایــن صــور هســتند 

کــه متنعــم بــه رشــد و تعالــی می‌شــوند. 
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کن باشــد و  کــه نفــس ســا صدرالمتألهیــن دقیقــاً بــه همیــن نکتــه انتقــاد دارد و نمی‌توانــد بپذیــرد 
کنــد. میــزان دوری ایــن عقیــده بــا نظام فکــری صدرالمتألهین زمانی روشــن می‌شــود  ماهیــت تطــور پیــدا 
کــه اساســاً مشــائیان نمی‌توانســتند  کنیــم تــا نتیجــه بگیریــم  کــه بــه حرکــت جوهــری نفــس توجــه پیــدا 
کــه نفــس را غیرمتحــرک در جوهــرش می‌دانــد و  جــز ایــن چیــزی بگوینــد. یعنــی نظــام فلســفی آنــان 
تحــولات را همگــی به‌صــورت امــری عارضــی تحلیــل می‏کنــد، نمی‌توانــد بــه افقــی بالاتــر از آن دســت 
کن دانســته و تحــولات را بــه ماهیــت معلــوم نســبت  کــه نفــس را ســا کنــد. بنابرایــن مجبــور اســت  پیــدا 
کــه صــدرا در چنیــن مضیقــه‌ای قــرار نــدارد و به‌آســانی می‌توانــد امــر متغیــر در  دهــد. امــا روشــن اســت 
گردانــد. بنابرایــن  ک را بــه نفــس برگردانــد تــا از دایــرۀ تنــگ تقشــیر و تجریــد خــود را رهــا  فراینــد ادرا
گفــت.  کــه در آینــده خواهیــم  می‌تــوان حرکــت جوهــری را یکــی از مبانــی بیــان صدرالمتألهیــن دانســت 
کــه چــون ایــن حکیــم تیزبیــن  پــس از مطالــب بیان‌شــده، ایــن ســؤال بیشــتر خــود را می‌نمایانــد 
یــد را بــه حــال خــود وامی‌نهــد و نمی‌پذیــرد، چــه جایگزینــی بــرای آن دارد؟ یــۀ تقشــیر و تجر نظر

کــه صدرالمتألهین  گــر بخواهیــم به‌صــورت بســیار اجمالــی بــه ایــن ســؤال پاســخ دهیــم، باید بگوییــم  ا
کــه ســمت نفــس نســبت بــه صــور  کــی را در دو بخــش تعییــن می‏کنــد و بیــان می‏کنــد  تکلیــف صــور ادرا
ــت  ــش مظهری ــی، نق ــور عقل ــه ص ــبت ب ــس نس ــش نف ــت و نق ــت اس ــمت مصدری ــی، سِ ــی و خیال حس
یــم.  ، بایــد بــه برخــی از مبانــی اختصاصــی صدرالمتألهیــن بپرداز اســت. بــرای شــرح بیــش از ایــن مقــدار

3. مبانی نظریۀ صدرالمتألهین

3-1. حرکت جوهری نفس

کــه پیــش از ایــن نیــز ذکــر شــد، صدرالمتألهیــن نظریــۀ تجریــد مشــائیان را بــا نظریــۀ حرکــت  همان‌طــور 
گــر بگوییــم صــدرا نســبت بــه مطالــب طرح‌شــده توســط  جوهــری نفــس در تعــارض می‌بینــد. بنابرایــن ا
مشــائیان دو ســنخ بحــث ســلبی و ایجابــی دارد، در بحــث ســلبی‌اش از حرکــت جوهــری نفــس اســتفاده 
می‏کنــد. بــا توجــه بــه مطالــب پیشــین، پذیــرش تحــول جوهــری و ذاتــی نفــس بــرای صدرالمتألهیــن بســیار 

گواراتــر از پذیــرش تطــور ماهیــت غیراصیــل اســت. 

3-2. اصالت وجود و اعتباریت ماهیت

کــه بــه اعتباریــت ماهیــت معتقــد اســت، بــا فــرض قبــول  کــه صدرالمتألهینــی  گفــت  به‌طــور خلاصــه بایــد 
کــی در فراینــد تجریــد، نمی‌توانــد ایــن تحــولات را بــه ماهیــت معلــوم در  اصــل تحــول بــرای صــورت ادرا
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کــه بــه ماهیــت نســبت می‌دهنــد، بالأصالــه بــرای  ذهــن نســبت دهــد. بلکــه از دیــدگاه وی، همــۀ احکامــی 
وجــود ثابــت اســت و ماهیــت تبــع و شــبح و ظــل وجــود اســت. بنابرایــن صــدرا بــا ایــن مبنــا محــل بحــث 
کــی،  کــی را از ماهیــت بــه وجــود منتقــل می‏کنــد. ازایــن‎رو، توضیــح وی از صورت‌هــای ادرا در صــور ادرا
توضیــح بــر پایــۀ وجــود خواهــد خواهــد بــود. عبــارت زیــر از صدرالمتألهیــن در اســفار شــاهد صــدق ایــن 
نکتــه اســت: »أن التجریــد... عبــارة عــن تبدیــل الوجــود الأدنــی الأنقــص إلــی الوجــود الأعلــی الأشــرف« 

)صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۹، ص. ۹۹(. 

3-3. تجرد صور علمیه

کــه تمــام صورت‌هــای موجود  صدرالمتألهیــن برخــاف مشــائیانی چــون ابن‏ســینا و دیگــران معتقــد اســت 
در نفــس مجــرد از مــاده هســتند، زیــرا ابن‏ســینا و تابعانــش بــرای صــور غیرعقلــی، علی‌رغــم اینکــه تــا 
حــدودی فراینــد تجریــد را طــی می‌کردنــد، محــل مــادی در نظــر می‌گرفتنــد. بنابرایــن ابن‏ســینا به‌صراحت 
کــه بــرای مادیــت قــوۀ خیــال  بــه مــادی بــودن قــوۀ خیــال قائــل می‌شــود. ابن‏ســینا اولیــن فیلســوفی اســت 
کــرده اســت )ابن‏ســینا، ۱۴۰۴، ج. ۲، صــص ۲۵۹‎-‎۲۶۴(. بنابرایــن بــا  کتــاب نفــس شــفا اســتدلال‌هایی ارائــه  در 
کــه صــورت خیالــی نــزد  توجــه بــه امتنــاع حلــول امــر مجــرد بــر محــل مــادی نــزد ابن‏ســینا، روشــن می‌شــود 
ابن‏ســینا مــادی اســت، هرچنــد ایــن مطلــب بــا برخــی از مطالــب وی در فراینــد تجرید هماهنگ نیســت. 
کــرد تــا بتــوان نتیجــه  بایــد بــه ایــن توضیحــات، تصریــح ابن‏ســینا در مادیــت صــور حســی را نیــز اضافــه 

کثــر مشــائیان مــادی اســت.  کــه صــور خیالــی و حســی نــزد ابن‏ســینا و ا گرفــت 
امــا در فلســفۀ صدرالمتألهیــن، بــا پذیــرش تجــرد قــوۀ خیــال، مانــع مجــرد بــودن صورت‌هــای خیالــی 
کــه بــر ســر راه ابن‏ســینا و هم‌فکرانــش وجــود داشــت، برداشــته می‌شــود. صدرالمتألهیــن موفقیــت 
اثبــات تجــرد قــوۀ خیــال را عطیــه‌ای الهــی دانســته و همــواره بــه آن می‌بالــد )صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۳، 
کتفــا نکــرده، بلکــه بــا اضافه‌شــدن تجــرد  ص. ۴۷۹(. البتــه صــدرا تنهــا بــه تجــرد صــورت علمیــۀ خیالــی ا

ــرد  ــاً مج کام ــه  کی ــور ادرا ــی، ص ــورت خیال ــرد ص ــه تج ــذات ب ــوس بال ــورت محس ــتن ص ــع نداش و وض
کــه بیــن صــورت محســوس بالــذات  می‌شــوند. صــدرا در مــورد تجــرد صــورت محسوســه بیــان می‏کنــد 
کیفیــات خارجیــه اســت، صــورت محســوس  و بالعــرض تفــاوت وجــود دارد و آنچــه دارای وضــع و 
بالعــرض اســت، امــا صــورت محســوس بالــذات عــاری از ایــن امــور اســت. بیــان صدرالمتألهیــن 

چنیــن اســت: 
کیفیــات محسوســه نامیــده می‌شــود،  کــه  کــه حــس بــه آن می‌رســد در حقیقــت چیــزی  همانــا صورتــی 
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کــه  کیفیــات ملموســه نامیــده می‌شــود، ماننــد حــرارت و بــرودت خارجــی  کــه  نیســت. همچنیــن چیــزی 
قابــل اشــارۀ حســی هســتند، نیــز نیســت. زیــرا این‎هــا محســوس بــه قصــد دوم و بالعــرض هســتند نــه بــه 
قصــد اول و بالــذات... پــس صــورت محســوس بالــذات، وجــودش دارای وضــع و قابــل اشــارۀ حســی 
کــی و شــیئی  ک حســی، تحقــق نســبت وضعــی بیــن آلــت ادرا نیســت. هرچنــد از شــرایط حصــول ادرا

گرفتــه می‌شــود )صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۲۹۹(.  کــه از آن صــورت  اســت 
کرد:  همچنین می‌توان برای استشهاد تام به عبارات صدرالمتألهین به این سخن وی تمسک 

‍ˮ̂ ،کلــی باشــند و چــه جزئــی، عقلــی باشــند یــا حســی کــی چــه  صورت‌هــای ادرا
ــن،  ــتند )صدرالمتألهی ــم نیس ــمانی قائ ــاده جس ــه م ــتند و ب ــالّ نیس ــوی ح ــادی دنی ــرم م در ج

ص. ۶۰(.  ،۱۳۶۰

کــی، مبنایــی برخــاف مبنــای مشــائیان اتخــاذ  صدرالمتألهیــن بــا مجــرد دانســتن همــۀ صــور ادرا
کــه عــاوه بــر مبانــی فــوق، می‌تــوان  کــه در نتیجــۀ حاصلــه تأثیــر بســزایی دارد. قابــل ذکــر اســت  می‏کنــد 
بــه مبانــی دیگــری چــون پذیــرش خیــال متصــل بــرای نفــس و همچنیــن پذیــرش مثــل افلاطونــی نیــز در 

یــۀ مــورد بحــث مؤثــر هســتند )طباطبایــی، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۲۸۵(.  قائــل شــدن صدرالمتألهیــن بــه نظر

4. تبیین نظریۀ صدرالمتألهین

ــۀ  ــا صراحــت و بســط بیشــتری در مــورد نظری ــوان ب ــه می‌ت ک ــه نظــر می‌رســد  ــی فــوق، ب ــر مبان پــس از ذک
گــر توجــه داشــته باشــیم، مادیــت صــور  کــه ا گفــت  گفــت. بــرای مقدمــه می‌تــوان  صدرالمتألهیــن ســخن 
کــه  ــرد  ــان ایجــاد می‌ک ــای حکمــای مشــائی مشــکلات بســیار بزرگــی در نظــام فلســفی آن ــی در مبن جزئ
گامــی مهــم از ایــن موانــع عبــور می‏کنــد. از جملــۀ ایــن مشــکلات، عــدم توانایــی در توجیــه  صــدرا بــا 
اشــکالات واردشــده بــر نظریــۀ وجــود ذهنــی اســت. از زمــان حکمای پیشــین تــا زمــان صدرالمتألهین، این 
 ، اشــکالات دائمــاً مــورد بحــث و مناقشــه قــرار داشــتند تــا اینکــه صدرالمتألهیــن بــا غیرمــادی دانســتن صــور
ــث،  ــۀ بح ــت از عرص ــدن مادی ــا خارج‏ش ــرد. ب ک ــارج  ــث خ ــۀ بح ــکالات را از عرص ــادی از اش ــداد زی تع
کــه مســئلۀ حلــول به‏شــکل جــدی بــرای صــدرا قابــل طــرح اســت، زیــرا فلاســفه پیشــین  گفــت  می‌تــوان 
کار می‌کردنــد، امــا ملاصــدرا در ایــن بحــث  چــون صــور جزئــی را مــادی می‌دانســتند بــا قیــام حلولــی 
کــه ارتبــاط نفــس بــا صــور جزئیــه را توضیــح دهــد.  ــار می‌گــذارد به‏دنبــال راهــی اســت  کن کــه مادیــت را 
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ــا اســتفاده از پیش‌زمینه‌هــای  ــن، خــود را نشــان می‌دهــد. صــدرا ب کار صدرالمتألهی ــه اوج  ک اینجاســت 
کنــد.  کمــر همــت می‌بنــدد تــا مســئله را حــل  کــرده اســت،  کــه از مکتــب عرفــا اســتفاده  ذهنــی خــود 
عبــارات ابتدایــی بحــث وجــود ذهنــی، ایــن تعلــق خاطــر صدرالمتألهیــن بــه مبانی عرفــا را به‌خوبی نشــان 
کــه باری‌تعالــی نفــس انســانی را از ســنخ  می‌دهــد. 3 صــدرا در مقدمــۀ بحــث وجــود ذهنــی بیــان می‏کنــد 
ملکــوت خلــق نمــوده، به‌نحوی‌کــه قــدرت ایجــاد صــور اشــیای مجــرد و مــادی را دارد، زیــرا نفــس از 
کــه از فاعــل صــادر شــود، نوعــی حصــول بــرای فاعــل  ســنخ ملکــوت و عالــم قــدرت اســت و هــر صورتــی 
دارد، بلکــه حصولــش فــی نفس‌هــا عیــن حصــول بــرای فاعلــش اســت و شــرط این‏چنیــن حصولــی حلول 
کمااینکــه جمیــع موجــودات بــرای باری‌تعالــی حاصــل هســتند، امــا نــه به‏نحــو حلــول. بنابرایــن  نیســت، 
ازاین‎جهــت، نفــس انســانی مثــال باری‌تعالــی اســت و ایــن صــور خلق‌شــده توســط نفــس در افــق نفــس، 
کــه از لبــاس بشــریت بــرون رفتــه  آثــار مترتــب بــر وجــود خارجــی شــیء را نــدارد، مگــر بعضــی از نفوســی 
و به‌خاطــر شــدت اتصــال بــه عالــم قــدس، قــادر بــر ایجــاد اشــیاء در خــارج هســتند )صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، 
کلام محی‌الدیــن را نقــل و آن را مؤیــد  ج. ۱، ص. ۲۶۶(. صدرالمتألهیــن پــس از بیــان ایــن نکتــۀ بســیار مهــم، 

ــرار می‌دهــد و می‌فرمایــد:  ــان خویــش ق بی
کتــاب فصــوص  و تأییــد می‏کنــد ایــن ســخن را آنچــه شــیخ جلیــل محی‌الدیــن عربــی اندلســی در 
کــه وجــودی جــز در وهــم  کــه انســان در قــوۀ خیالــش آنچــه را  کــه بــا وهــم اســت  کــرده  الحکــم بیــان 
نــدارد، خلــق می‏کنــد. و ایــن امــری همگانــی بــرای همــۀ انســان‌ها اســت. و عــارف بــا همتــش چیــزی را 

در خــارج از محــل همــت خلــق می‏کنــد. )صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۲۶۶(.
کــه صــدرا بــا عبــور از مادیت صــور جزئــی به تجــرد آن‎ها،  تــا بــه ایــن جــای بحــث، اجمــالاً روشــن شــد 
نوعــی خالقیــت بــرای نفــس قائــل اســت و می‌خواهــد بــا خالقیــت، جایگزینــی بــرای قیــام حلولــی پیــدا 
کــه آنچــه در فضــای تفکــر صدرالمتألهیــن  کنــد و بــا دقــت در عبــارت نقل‌شــدۀ ســابق روشــن می‌شــود 
ــا ایجــاد  کــه مــا در ارتبــاط حلولــی امــری را خــارج از صقــع نفــس ب اهمیــت داشــته، ایــن بــوده اســت 
تغییراتــی در آن، وارد نفــس می‌کنیــم و چــون ایــن شــیء امــری مــادی اســت و حتــی بــا تجریــد از مــاده 
کنــد. امــا بــا انــکار آن مادیــت،  کــه در آن حلــول  بــاز نیــاز بــه شــبه‌ماده‌ای از جملــه عضــو عصبــی دارد 
کــه می‌خواهــد ارتبــاط نفــس  به‎تبــع تجریــد و نیازمنــدی بــه مــاده نیــز انــکار می‌گــردد. صدرالمتألهیــن 
ــن  ــه ای ک ــت  ــورت اس ــن ص ــی ای ــال ویژگ ــد، دنب ــح ده ــورت توضی ــک ص ــط ی ــود را توس ــرون از خ ــا بی ب
ی دارنــد، منتهــا بســتر  ی و 3. مــراد مــا تبعیــت تــام صــدرا نیســت، بلکــه مبانــی ایجادشــده توســط ایشــان نقــش اساســی در نظریه‌پــرداز

فکــری نیــز تأثیــرش قابــل انــکار نیســت.
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گــر ایــن صــورت از شــیء بیرونــی  صــورت بــا شــیء خارجــی چــه نســبتی می‌توانــد داشــته باشــد؟ ا
کــه بطلانــش نــزد صــدرا روشــن اســت، دوبــاره پیــش می‌آیــد. بنابرایــن  اخــذ شــود، محــذورات حلــول 
ــئله را  ــرده و مس ک ــتفاده  ــس اس ــت نف ــط خالقی ــد وس ــه از ح ک ــد  ــه می‌رس ــن نقط ــه ای ــن ب صدرالمتألهی
کــی قائــم بــه نفــس  کــه صــور ادرا ســامان دهــد. بنابرایــن حاصــل بیــان صــدرا دراین‏بــاره چنیــن می‌شــود 

هســتند و ایــن امــری بدیهــی اســت، امــا نــه از جنــس قیــام حلولــی بلکــه از ســنخ قیــام صــدوری. 
کــه صدرالمتألهیــن در درگیــری بــا مشــهور حکمــای پیــش از  بــا تحلیــل فــوق می‌تــوان مراحلــی را 
کــرد، تــا حــدودی بــرای خــود ترســیم نمــود. صدرالمتألهیــن در مواضــع متعــددی بــه نتیجــۀ  خــود طــی 
کــه بــه چنــد مــورد  کــرده اســت  یــح  ایــن تحلیــل، یعنــی قیــام صــدوری صــور جزئــی بــه نفــس، تصر

محــدود اشــاره می‌شــود: 
  مــورد اول: ملاصــدرا در بحــث اتحــاد عاقــل و معقــول پــس از بیــان برهــان افلاطــون بــر تجــرد نفــس، 

کــه مفــادش امتدادیافتــن صــور خیالــی و به‎تبــع آن، وضــع خصــوص  اشــکالی بــر آن نقــل می‏کنــد 
کــه فخــر رازی نیــز ایــن اشــکال را قــوی دانســته  داشــتن و مــادی بــودن اســت. صدرالمتألهیــن می‌گویــد 
کــه حضــور صــورت علمیــه بــرای شــیء عالــم الزامــاً  و نتوانســته پاســخ دهــد. ســپس خــود بیــان می‏کنــد 
بــا حلــول نیســت، بلکــه بــه یکــی از ســه شــکل زیــر صــورت می‌پذیــرد: یــا حضــور صــورت بــرای عالــم 
ــا بــا حلــول اســت، ماننــد علــم نفــس  کــه نفــس بــه خــود عالــم اســت، ی ــا عینیــت اســت، همان‌طــور  ب
 . بــه صفاتــش، و یــا بــا معلولیــت صــورت بــرای عالــم اســت، ماننــد علــم واجــب بــه موجــودات دیگــر
صدرالمتألهیــن ارتبــاط نفــس بــا صــور خیالــی جزئــی را از قســم ســوم می‌دانــد )صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۳، 
کــه در ایــن اســتناد نیــز صدرالمتألهیــن تنظیــری بیــن واجــب  ص. ۴۸۰(. نکتــۀ قابــل ‌توجــه ایــن اســت 

کــه در عبــارت منقــول ســابق نیــز چنیــن بــود.  کــرده اســت، همان‌طــور  و نفــس در عالــم بــودن ایجــاد 
  مــورد دوم: صدرالمتألهیــن در برخــی مواضــع بــا ایجــاد تقابــل بیــن قیــام حلولــی و قیــام صــدوری 

کــه از آن بــا قیــام فعــل بــه فاعــل یــاد می‏کنــد، نحــوۀ ارتبــاط نفــس بــا صــور جزئــی را بــا شــق دوم توضیــح 
کــی حــالّ  کــه صورت‌هــای خیالــی بلکــه صورت‌هــای ادرا می‌دهــد. از جملــه در عبارتــی بیــان می‏کنــد 
کــی قیامشــان  در موضــوع نفــس نیســتند و در محــل دیگــری نیــز حــالّ نیســتند و ایــن صورت‌هــای ادرا
کلام  بــه نفــس، قیــام فعــل بــه فاعــل اســت نــه قیــام مقبــول بــه قابــل )صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۹، ص. ۱۹۱(. 

دیگــر ملاصــدرا نیــز شــبیه همیــن عبــارت ذکــر شــده اســت: 
نفــس بــا قیــاس بــه مــدرکات خیالــی و حســی‌اش بــه فاعــل ابداع‌کننــده شــبیه‌تر اســت تــا محــل 
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ایــن  کــه مبنــای  بــر وجــود ذهنــی  از اشــکالات واردشــده  ایــن مطلــب، بســیاری  بــا  و  قبول‌کننــده 
اشــکالات بــر محــل بــودن نفــس بــرای مــدرکات و قیــام حلولــی اســت، مندفــع می‌شــود. )صدرالمتألهیــن، 

ص. ۲۸۷(. ج. ۱،   ،۱۹۸۱

کلــی عقلــی از حیــث  کــه طبایــع    مــورد ســوم: صدرالمتألهیــن در بحــث وجــود ذهنــی بیــان می‏کنــد 

کلیــت و معقولیتشــان داخــل تحــت مقولــه‌ای از مقــولات نیســتند، امــا از حیــث وجودشــان در نفــس، 
یعنــی وجــود حــالّ یــا ملکــه در نفــس، نفــس مظهــر یــا مصــدر بــرای آن‎هــا می‌شــود و ایــن صــور تحــت 
کیــف واقــع می‌شــود. در عبــارت فــوق، ایــن تعبیــر »تصیــر النفــس مظهــرا او مصــدرا لهــا« محــل  مقولــۀ 
کــه صدرالمتألهیــن نفــس را مظهــر یــا مصــدر معرفــی می‏کنــد. ایــن عبــارت  شــاهد بحــث حاضــر اســت 
کــه تــا بــه حــال مــورد بحــث تفصیلــی  یــۀ صدرالمتألهیــن را  کــه پلــه‌ای دیگــر از نظر کمــک می‏کنــد 
کــه آیــا نفــس  واقــع نشــده بــود، بیشــتر مــورد بررســی قــرار دهیــم. در ادامــه ایــن ســؤال بــه ذهــن می‌رســد 

کلــی هــم شــأن مصدریــت داشــته باشــد هــم شــأن مظهریــت؟ می‌توانــد نســبت بــه صــور عقلــی و 
یــت دارد، تــا اینجــا  اینکــه نفــس نســبت بــه صــور خیالــی و حســی، یعنــی جزئــی، سِــمت مصدر
روشــن شــده اســت، امــا اینکــه نســبت بــه صــور عقلیــه چــه رابطــه‌ای دارد، هنــوز دارای ابهــام اســت. مــا 
یــم تــا  یــم بــه ســایر عبــارات وی در خصــوص تعقــل عقلــی و رابطــۀ نفــس بــا صــور عقلــی بپرداز ناچار
کــرد. ملاصــدرا بیــان  مســئله مقــداری روشــن شــود. به‌عنــوان نمونــه، می‌تــوان بــه عبــارت زیــر مراجعــه 

ــه: ک ــد  می‏کن

‍ˮ̂ صــرف‎امــا حالــت نفــس در مقایســه بــا صورت‌هــای عقلــی از انــواع اصیــل، به
اضافــه اشــراقی بــه ذوات عقلــی نــوری واقــع در عالــم ابــداع بــرای نفــس حاصــل می‌شــود 

)صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۲۸۸(.

ــاط  ــطۀ ارتب ــی را به‎واس ــای عقل ــس، صورت‌ه ــه نف ک ــح دارد  ــن تصری ــان، صدرالمتألهی ــن بی ــق ای طب
کــه نفــس  اشــراقی بــا مثــل و ذوات نــوری از آن‎هــا دریافــت می‏کنــد. نکتــۀ مــورد نظــر مــا همیــن اســت 

ــود.  ــده ب ــده و خلق‌کنن ــه صادرکنن ک ــه  ــور جزئی ــاف ص ــت برخ ــده اس دریافت‌کنن
ــور حســی و  ــورد ص ــه: اولاً در م ک ــدی نمــود  ــن جمع‌بن ــوان چنی ــن را می‌ت کلام صدرالمتألهی ــل  حاص
کلمــات  کلــی، هرچنــد در  خیالــی ایشــان قائــل بــه مصدریــت نفــس اســت؛ ثانیــاً در مــورد صــور عقلــی 

وی تــا حــدودی تشــتت وجــود دارد، امــا می‌تــوان نظــر غالــب وی را همــان مظهریــت دانســت. 
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کلام ایــن حکیــم بــزرگ را در  کــه مشــهور حکمــای پــس از صدرالمتألهیــن نیــز  البتــه قابــل ذکــر اســت 
کــه در قســمت بعــدی بیشــتر روشــن خواهــد شــد.  صــور عقلیــه چنیــن فهمیده‌انــد 

5. تبعیت از صدرالمتألهین در فیلسوفان متأخر

آنچــه به‌طــور خلاصــه درصــدد بیــان آن در ایــن بخــش هســتیم، تبعیــت حکمــای پســاصدرایی تــا زمــان 
کــه بیــان شــد، صــدرا قائــل بــه مصدریــت در صــور  علامــه طباطبایــی از صدرالمتألهیــن اســت. همان‌طــور 
کلــی شــد. از بزرگ‌تریــن فلاســفۀ متأخــر از ملاصــدرا، حکیــم ســبزواری اســت  جزئــی و مظهریــت در صــور 
کــه ایشــان، هــم در تفســیر دیــدگاه صدرالمتألهیــن و هــم در مختــار نهایــی خــود قائــل بــه مصدریــت در 
کــه بیــان صــدرا از نظــر مــا دارای  کلیــات شــده اســت. در ذیــل عبــارت اســفار  جزئیــات و مظهریــت در 
ابهــام بــود، حکیــم ســبزواری بــرای رفــع ابهــام موجــود در عبــارت ایشــان چنین تفســیری ارائه می‌دهــد؛ لذا 
کــی می‌شــود« بیــان داشــته اســت  در تفســیر ایــن عبــارت »نفــس مصــدر یــا مظهــر بــرای صورت‌هــای ادرا
کــه »یعنــی نفــس نســبت به‌صورت‌هــای عقلــی مظهــر اســت یــا مصــدر اســت نســبت به‌صورت‌هــای 

جزئــی« )ســبزواری، ۱۴۱۳، ج. ۱، ص. ۲۹۵(. 
کــه صــدرا به‌صــورت مطلــق در مــورد صــور  کــه می‌بینیــم حکیــم ســبزواری عبارتــی را  لــذا همان‌طــور 
گردانــد.  گزنــد اشــکالات احتمالــی دور  کــرده اســت تــا از  کار بــرده بــود، بــه دو بخــش تقســیم  عقلیــه بــه 
همچنیــن حاجــی ســبزواری خــود نیــز در مقــام اعــام عقیــدۀ خویــش به‌عنــوان فیلســوف مســتقل 
ایــن عقیــدۀ صدرالمتألهیــن را پذیرفتــه اســت )ســبزواری، ۱۴۱۳، ج. ۲، ص. ۱۲۴(. غیــر از حکیــم ســبزواری 
کــه میــرزا مهــدی آشــتیانی )آشــتیانی، ۱۳۵۲، ص. ۱۸۳( و شــیخ محمــد تقــی آملــی )آملــی،  کــرد  می‌تــوان ادعــا 

ــد.  ــن را پذیرفته‌ان ۱۳۸۴، ص. ۲۶۹( ایــن تفســیر از صدرالمتألهی

کــه ایشــان نیــز  در نهایــت هــم بــه ذکــر عبارتــی از علامــه طباطبایــی در ایــن بخــش بســنده می‌کنیــم 
کلــی تفســیر و  رأی صدرالمتألهیــن را ماننــد دیگــران مصدریــت در صــور جزئــی و مظهریــت در صــور 

کــه:  جمع‌بنــدی نموده‌انــد. تفســیر ایشــان چنیــن اســت 

‍ˮ̂ کــه صورت‌هــای کــه نظــر وی در صورت‌هــای جزئــی ایــن اســت  بــه تحقیــق دانســتی 
کلی از مشــاهدۀ  جزئــی معلــول نفــس هســتند و نفــس مصــدر بــرای آن‎هــا اســت و صورت‌هــای 
کثیرین و مبهــم بودن  مجــردات عقلــی از دور بــرای نفــس حاصــل می‌شــوند و منطبــق بــودن بــر 
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آن‎هــا بــر ایــن مطلــب مترتــب می‌شــود. پــس نفــس مظهــر اســت بــرای صورت‌هــای عقلــی نــه 
مصــدر )صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۲۹۴(. 

کــه علامــه بااینکــه تفســیری دقیــق  امــا تفــاوت مهــم علامــه طباطبایــی بــا دیگــران در ایــن نکتــه اســت 
کــه اغــاق موجــود در عبــارت وی را بــه وجــه  از عبــارت صدرالمتألهیــن ارائــه می‌دهــد و ســعی می‏کنــد 
روشــنی رفــع نمایــد، خــود از جهــت مبانــی مخالــف بــا صدرالمتألهیــن اســت و نظــری مســتقل و بــر 
کــه در بخــش بعــد به‌صــورت مفصــل بــه آن خواهیــم پرداخــت.  اســاس مبانــی خــاص خودشــان دارد 

؛ نوآوری علامه طباطبایی 6. مظهریت در تمام صور

، در مســئلۀ حاضــر  مرحــوم علامــه طباطبایــی، به‌عنــوان میــراث‌دار بــزرگ فلســفۀ اســامی در قــرون اخیــر
کرده‌انــد. ایــن عقیــدۀ انحصــاری ایشــان را نبایــد تنهــا به‌عنــوان تعلیقــه‌ای  نظــری منحصر‌به‌فــرد اختیــار 
کــرد؛ 4 بلکــه ایشــان بــا بنا‌نهــادن  کــرده و در ذیــل فلســفه‌های پیشــین تعریــف  گذشــته تلقــی  بــر مباحــث 
ــده  ــتگان دمی گذش ــفۀ  ــد فلس کالب ــو در  ــی ن ــتگان، روح گذش ــی  ــای مبان ــن ارتق ــد و همچنی ــی جدی مبان
کــه از بنیادی‌تریــن اصــول حکمــت متعالیه ماننــد اصالت  اســت. لــذا بــا مراجعــه بــه آثــار ایشــان می‌بینیــم 
کوچک‌تریــن مســائل، نوآوری‌هــای ایشــان افــکار و انظــار را بــه خــود  وجــود و حرکــت جوهــری و... تــا 

جلــب می‏کنــد. 
کــه ملاحظــه شــد، مختــار صدرالمتألهیــن مصدریــت در صور حســی و خیالــی و مظهریت  همان‌طــور 
در صــور عقلــی بــود. علامــه در مواجهــه بــا نظــر صدرالمتألهیــن مصدریــت در صــور حســی و خیالــی را 
یــۀ  انــکار می‏کنــد و راه خــود را از صدرالمتألهیــن جــدا می‏کنــد. لــذا در ادامــه بــه بررســی و تحلیــل نظر

علامــه دراین‏بــاره پرداختــه می‌شــود. 

6-1. نگاه ویژۀ علامه در ماهیت علم حصولی

از بنیادهــای اساســی فلســفۀ علامــه طباطبایــی، نــگاه ویــژۀ ایشــان بــه علــم حصولــی اســت. ایشــان 
کــه علــم حصولــی مخصــوص نفــس اســت و ظرفــی خــارج از موطــن نفــس نــدارد؛ لــذا از  معتقــد هســتند 
کــه ذاتــاً و فعــاً مجــرد  کــه موجــودات عقلانــی  کلام چنیــن اســت  مختصــات نفــس اســت. نتیجــۀ ایــن 

یت‌هــای فلســفی خــود را نظــم بخشــیدن بــه مطالــب بیان‌شــدۀ گذشــتگان  4. در ســابق هــم گذشــت کــه علامــه طباطبایــی یکــی از مأمور
نظــر  بیــان  مــا هنــگام  اســفار اســت.  ایشــان جمع‌بنــدی مطالــب متشــتت صدرالمتألهیــن در  از تعلیقه‌هــای  برخــی  لــذا  می‌دانــد. 
صدرالمتألهیــن تذکــر دادیــم کــه در برخــی از کلمــات ایــن حکیــم بــزرگ اضطراب‌هایــی ملاحظــه می‌شــود )صدرالمتألهیــن، 1981، ج ۱، 

ص. ۲۹۴( و دقیقــاً علامــه طباطبایــی در ذیــل همیــن مطلــب تعلیقــه‌ای در جمع‌بنــدی و تفســیر کلام صدرالمتألهیــن دارنــد.
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از مــاده هســتند و هیــچ نحــوه تعلقــی ماننــد تعلــق نفــوس بــه ابــدان ندارنــد، ایــن ســنخ از علــم را نخواهنــد 
کلمــات  کــه در حکمت‌هــای ســابق در برخــی از  داشــت. اهمیــت ایــن مبنــا زمانــی روشــن می‌شــود 
کــه  فلاســفه بــه تحقــق ذهــن بــرای عقــول عالیــه تصریــح شــده اســت. علامــه طباطبایــی معتقــد اســت 
کــه نفــس بــه وجــودات مجــرد عقلــی یــا مثالــی مرتبــط می‌شــود؛ البتــه  حقیقــت علــم حصولــی ایــن اســت 
کــه چنیــن  نــه بــا مفاهیمشــان بلکــه بــه وجــود خارجــی و دارای آثــار ایــن وجــودات مجــرده. روشــن اســت 
کــه نفــس به‌وســیلۀ آلات بدنــی  کــه هنگامــی  علمــی حضــوری اســت. علامــه در ادامــه بیــان می‏کنــد 
کــه اثــر خارجــی وجــود مــادی بــر آنچــه  بــه خــارج از بــدن، یعنــی عالــم مــاده متصــل می‌شــود، می‌بینــد 
کــه ایــن  حاصــل ارتبــاط حضــوری بــا موجــودات مجــرد بــود، مترتــب نمی‌شــود. لــذا انســان تصــور می‏کنــد 
کــه در ذهــن  کــه حضــوراً بــا آن‎هــا مرتبــط شــده اســت، همیــن وجــودات مــادی طبیعــی هســتند  وجوداتــی 
به‌صــورت بی‌اثــر حاصــل شــده‌اند. حاصــل ایــن توهــم و اعتبــار حصــول ماهیــات و مفاهیــم اســت؛ لــذا 
کــه آنچــه نفــس حضــوراً می‌یابــد، موجــودات مثالــی یــا عقلــی مجــرد اســت  نتیجــۀ بیــان علامــه ایــن اســت 
و بــا مقایســۀ ایــن موجــودات بــا آنچــه در عالــم مــاده بــا آن ســروکار دارد، علــم حصولــی شــکل می‌گیــرد 

)صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۴۵۵(. 

کــه چــون مجــردات عالیــه چنیــن اتصالــی بــا عالــم مــاده ندارنــد، ایــن عَــرَض  لــذا علامــه معتقــد اســت 
وهمــی بــرای آن‎هــا اتفــاق نمی‌افتــد؛ لــذا موطــن علــم حصولــی تنهــا ظــرف ذهــن اســت. انســان متفکــر 
یــۀ  کــه ایــن تحلیــل دقیقــاً در نقطــۀ مقابــل نظر بــا دقــت در مبنــای فــوق به‌خوبــی منتقــل می‌شــود 
صدرالمتألهیــن در قیــام صــدوری صــور حســی و خیالــی بــه نفــس و فاعــل و مبــدع بــودن نفــس نســبت 

بــه آن‎هــا اســت؛ لــذا مبنــای اساســی بیــان علامــه همیــن تحلیــل عمیــق از علــم حصولــی اســت. 
کیفیــت ارجــاع علــم حصولــی بــه حضــوری، خوانش‌هــای  کــه در  نکتــۀ قابــل ‌توجــه ایــن اســت 
کیفیــت ایــن ارجــاع از عبــارت فــوق اســتحصال  کــه می‌تــوان بیــان علامــه را در  مختلفــی وجــود دارد 

کــرده اســت.  نمــود و خــود علامــه هــم بــه ایــن مطلــب تصریــح 

6-2. پایبندی علامه به استحالۀ اتحاد قوه و فعل و نقدی بر ملاصدرا

ــه  ک ــد  ــان می‌کنن ــد، بی ــه می‌دهن ــی ارائ ــور عقل ــس و ص ــۀ نف ــه از رابط ک ــی  ــی در تحلیل ــه طباطبای علام
کــه همــان عقــل هیولانــی در اصطــاح حکمــا اســت، خودبه‌خــود نمی‌توانــد از  نفــس عاقــل بالقــوه 
حالــت بالقــوه خــارج و بــه حالــت بالفعــل برســد بلکــه نیــاز بــه مُخــرج دارد. مُخــرج عقــل هیولانــی از 
کلام  کــه مفیــض صــور عقلیــه بــر نفــس اســت. ایــن مطلــب همــان تحلیــل  حــال قــوه، عقــل فعــال اســت 
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ــل  ــر اص ــظ ب ــا تحف ــه، ب ــه در ادام ــد. علام ــه می‌باش ــور عقلی ــس در ص ــت نف ــن در مظهری صدرالمتألهی
کــه نظیــر مطلــب بیان‌شــده در مــورد صــور عقلــی را  محــال بــودن اتحــاد قــوه و فعــل، بیــان می‏کنــد 
کنیــم. زیــرا نفــس نمی‌توانــد خودبه‌خــود از حالــت بالقــوه نســبت  بایــد در صــور خیالیــه نیــز پیــاده 
کــه ابتــدا فاقــد  کــه نفســی  بــه صــور خیالــی خــارج شــود، بلکــه نیــاز بــه مُخــرج دارد، و الا لازم می‌شــود 
بــود و در حالــت هیولانــی نســبت بــه صــور مثالــی یعنــی خیالــی قــرار داشــت، بــدون دریافــت چیــزی از 
بیــرون خــود، واجــد و دارا و بالفعــل شــود درحالی‌کــه ایــن امــری بیّن‌الاســتحاله اســت. علامــه بــا تحلیــل 
ــه  ک ــال  ــد. ح ــور می‏کن ــی عب ــور خیال ــه ص ــبت ب ــس نس ــت نف ــن در مصدری ــان صدرالمتألهی ــوق از بی ف
چنیــن تبیینــی از نظــر ایشــان ناتمــام بــود، علامــه تبییــن جایگزیــن را همــان مظهریــت در صــور خیالــی 
می‌دانــد؛ زیــرا تنهــا راه توضیح‌دهنــدۀ وجــدان نفــس بعــد از فقــدان و فعلیــت پــس از قــوه، دریافــت 
از خــارج نفــس اســت؛ لــذا علامــه نســبت بیــن نفــس بــا صــور مثالــی را همــان نســبت بیــن نفــس و صــور 
کــه در صــور عقلــی نیازمنــد بــه مفیــض الصــور العقلیــه هســتیم، در صــور  عقلــی می‌دانــد و همان‌طــور 

خیالــی هــم محتــاج بــه مفیــض الصــور الخیالیــه می‌باشــیم. 
عبارت علامه دراین‏باره چنین است: 

‍ˮ̂ ،کــه نســبتش بــه نفــس متخیلــه بالقــوه در مرتبــۀ مثــال موجــودی مثالــی اســت 
نســبت عقــل فعــال بــه نفــس عاقلــه بالقــوه اســت در اینکــه ایــن موجــود مجــرد مثالــی نفــس 
گــر خــروج نفــس از قــوه بــه فعــل بــدون خارج‌کننــده‌ای  را از قــوه و بــه فعــل خــارج می‏کنــد. ا
از بیــرون جائــز باشــد، اتحــاد قــوه و فعــل لازم می‌آیــد و آن محــال اســت و لازمــۀ ایــن 
کــه ایجادکننــده صورت‌هــای خیالــی بماننــد صورت‌هــای عقلــی امــری  مطلــب ایــن اســت 
کــه صورت‌هــا را یکــی پــس از دیگــری بــر نفــس افاضــه می‏کنــد  بیــرون از نفــس اســت 

)صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۴۸۰(. 

علامــه طباطبایــی پــس از بیــان برهــان مطرح‌شــده و توجــه بــه مخالفــت نتایــج آن برهــان بــا نظریــۀ 
کــه ممکــن  ملاصــدرا، بــه توجیــه نظــر صدرالمتألهیــن در مصدریــت نفــس می‌پــردازد و بیــان می‏کنــد 
ــه خــود  ــوان صــور را ب ــرای نفــس بت ــه نفــس و حصــول ملکــه ب اســت پــس از تمکــن صــورت نســبت ب
ــی فیــاض  ــدأ مثال ــه مب ــن اســناد ب ــه نفــس عی ــرا از جهتــی اســناد فاعلیــت صــور ب نفــس اســناد داد؛ زی

بیــرون نفــس اســت. عبــارت علامــه چنیــن اســت:
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‍ˮ̂ ملکــه و  کــرد  پیــدا  تمکــن  بــه صورت‌هــای خیالــی  نســبت  نفــس  کــه  زمانــی 
بــرای نفــس حاصــل شــد، نســبت‎دادن فاعلیــت صــور بــه نفــس ایــرادی نــدارد، زیــرا ایــن 
انتســاب از جهتــی همــان انتســاب بــه مبــدأ فیــاض خیالــی اســت )صدرالمتألهیــن، ۱۹۸۱، 

ص. ۴۸۰(.  ج. ۳، 

کلام صــدرا نیســت،  کــه مــراد ایشــان ابــداً تأییــد تــام  کــرد  البتــه بایــد در ســیاق عبــارت علامــه دقــت 
بلکــه دقیقــاً طبــق مطالــب بیان‌شــده، نظــر مختارشــان متفــاوت بــا بیــان صــدرا اســت لکــن علامــه 
کنــد و ایــن امــری متفــاوت از تحلیــل حقیقــی و واقعــی  می‌خواهــد تنهــا صحــت اســناد را درســت 
کــه از  گفــت  کــه علامــه تحقیــق نمــود. چــه بســا در توجیــه صحــت اســناد مذکــور بتــوان  مســئله اســت 
ــس از  ــد و پ ــور می‌باش ــت ص ــل دریاف ــود از اص ــر الوج ــری متأخ ــناد ام ــن اس ــی ای ــه طباطبای ــر علام نظ

ــه ایــن اتفــاق رخ می‌دهــد.  ک ــه اســت  افاضــۀ ایــن صــور از مفیــض الصــور الخیالی
کــرده و  علامــه طباطبایــی عــاوه بــر حاشــیه بــر اســفار در ســایر آثارشــان نیــز بــه همیــن تحلیــل اشــاره 
کلیــۀ عقلــی و بیــان اســتحالۀ فاعلیــت نفــس نســبت  پــس از تحلیــل مظهریــت نفــس نســبت بــه صــور 
بــه آن‎هــا به‏دلیــل اســتحالۀ اجتمــاع فاعــل و قابــل از جهــت واحــد و همچنیــن بیــان اســتحالۀ فاعلیــت 
کــه  عالــم مــاده نســبت بــه آن‎هــا به‏دلیــل ضــرورت اقوائیــت علــت از معلــول، بــه ایــن مطلــب می‌پــردازد 
بیــان طرح‌شــده در مــورد صــور عقلیــه در صــور خیالــی نیــز جــاری می‌شــود؛ لــذا صــور خیالیــه نیــز ماننــد 
کــه همــۀ صــور  کــه جوهــر مجــرد مثالــی اســت  صــور عقلیــه نیازمنــد بــه مفیــض الصــور الخیالیــه هســتند 
کــه صــور را از آن دریافــت  ــا اوســت  ــا اتحــاد ب خیالــی را به‌صــورت علــم اجمالــی دارا بــوده و نفــس ب

کــه:  می‏کنــد. عبــارت علامــه چنیــن اســت 
ــی  ــای علم ــورد صورت‌ه ــد، در م ــاری ش ــی ج کل ــی  ــای علم ــه در صورت‌ه ک ــین  ــان پیش ــد بی و مانن
کــه مفیــض صورت‌هــای علمــی جزئــی جوهــر غیــر  جزئــی نیــز جــاری می‌شــود و بــا آن آشــکار می‌شــود 
کــه تمــام صورت‌هــای جزئــی را به‌صــورت اجمالــی در آن جمــع هســتند و نفــس  مــادی مثالــی اســت 
بــه قــدر اســتعدادش بــا آن متحــد می‌شــود و او صورت‌هــای متناســب را بــر نفــس افاضــه می‏کنــد 

)طباطبایــی، ۱۳۶۰، ص. ۲۵۰(. 

یــۀ برهانــی  کــه علامــه طباطبایــی بــا اســتفاده از ایــن نظر در پایــان بــه ایــن نکتــه تذکــر می‌دهیــم 
یــۀ ایشــان مــورد  کارکــرد نظر کــه می‌توانــد به‌عنــوان  کبــر اقامــه می‏کنــد  جدیــد بــرای اثبــات عالــم مثــال ا

مطالعــه واقــع شــود. 
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نتیجه‌گیری

از مطالب طرح‌شده در این نوشتار مطالب زیر حاصل می‌شود: 
۱. از منظــر مشــائین، نفــس بــا تجریــد صــور از مــاده، مــدرکات متفاوتــی را بــه دســت می‌آورد. مشــائیان 

ایــن اختــاف مــدرکات را نتیجــۀ اختــاف میــزان تجریــد می‌دانند. 
یــت و  کــه نفــس بــه صــور جزئــی مصدر ۲. صدرالمتألهیــن بــا احــداث مبانــی جدیــد معتقــد شــد 

کلیــه مظهریــت دارد.  نســبت بــه صــور 
۳. در میان حکمای پس از صدرالمتألهین نیز تبعیت عمده از ایشان دیده‌می‌شود. 

کلــی  ۴. علامــه طباطبایــی بــا مبانــی نوینــی، مظهریــت نفــس را هــم در صــور جزئــی و هــم صــور 
پذیرفتــه اســت. 

کــه تحــول فلســفۀ معرفت‌شناســی در حکمــت اســامی بــا عبــور از  ۵. ایــن بررســی نشــان‌می‌دهد 
کــی را  مشــاء تــا صدرالمتألهیــن و ســپس نــوآوری علامــه طباطبایــی، مســیر درک نفــس و صــور ادرا

ــرده اســت.  ک ــون  دگرگ

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

ــا غیرانتفاعــی  کمــک مالــی از نهادهــای دولتــی، تجــاری ی ایــن پژوهــش بــدون دریافــت هیچ‌گونــه 
انجــام شــده اســت.

مشارکت نویسندگان

ایــن مقالــه بــه تنهایــی توســط نویســنده بــه نــگارش درآمــده اســت و بــا نویســندۀ دیگــری مشــارکت 
نداشــته اســت.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در نــگارش ایــن مقالــه از هیــچ مــدل هــوش مصنوعــی اســتفاده نشــده اســت. تنهــا در آماده‌ســازی 
پیش‌نویــس اولیــه چکیــده مبســوط، از مــدل هــوش مصنوعــی ( )chat gpt اســتفاده شــده اســت. 
پــس از اســتفاده، نویســنده محتــوای تولیدشــده را بــه دقــت بازبینــی، ویرایــش و تأییــد نمــوده اســت و 

مســئولیت نهایــی محتــوای ارائه‌شــده را بــر عهــده می‌گیــرد.
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تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافعی در ارتباط با این مقاله ندارند. نویسنده اعلام می‌کند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کــه در فراینــد پژوهــش و نــگارش ایــن مقالــه، از هرگونــه تخلــف علمــی مانند  نویســنده اعــام مــی‌دارد 
کرده اســت. جعــل، تحریــف، ســرقت علمــی )پلاجیاریســم( و ســوءرفتار پژوهشــی پرهیــز 

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست. این پژوهش مبتنی بر تحلیل متون فلسفی است.
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Abstract

P
oetic language, owing to its unparalleled capacity for convey-
ing profound concepts in a concise and pleasing expression, 
has long served as an eloquent medium for reflecting deep phil-
osophical themes. The poetry collection (Dīvān) of ʿAllāmah 

Ḥasan-zādah Āmulī stands as a prominent example of this synthesis, man-
ifesting the artistic integration of philosophy and literature. Employing a 
descriptive-analytical method and utilizing library-based resources, this 
research examines the manifestation of the principles of Transcendent 
Theosophy (al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyah) in the lyric poems (Ghazaliyyāt) 
of ʿAllāmah Ḥasan-zādah. The findings indicate that valuable philosoph-
ical principles such as the unity of the reality of existence and the multi-
plicity of its modes of manifestation, the pervasion of love in existence, the 
pervasion of knowledge and life in existence, the order, perfection, and 
optimality of the cosmic system, the union of the knower and the known 
(Ittiḥād al-ʿāqil wa al-Maʿqūl), the relationship between the soul and the 
body, and the influence of character traits (Malakāt) on the formation of 
imaginal (Barzakhī) forms are beautifully reflected in ʿ Allāmah’s lyric po-
ems. Ultimately, this article attests that the lyric poems of ʿAllāmah 
Ḥasan-zādah represent a vivid manifestation of his philosophical insight 
and literary taste, serving as a sturdy bridge between Transcendent The-
osophy and literature. It also emphasizes the great capacity of poetic lan-
guage for expressing the most sublime philosophical concepts in an en-
during and influential form.
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Extended Abstract

Introduction
ʿAllāmah Ḥasan-zādah Āmulī, as one of the most prominent expositors of the school 

of Transcendent Theosophy (al-Ḥikmat al-Mutaʿāliyah), has not only expanded and ex-
plained these themes in his philosophical works but has also drawn upon these profound 
ideas in the realm of poetry and literature.

Although the central focus of ʿAllāmah’s ghazals (lyric poems) is summarized in three 
axes—divine love, supplication to God, and admonition and counsel—clear and direct 
references to the foundational principles of Transcendent Theosophy can be discerned 
within these themes, emphasizing his philosophical insight and poetic mastery. This is a 
lesser-known dimension of this great thinker’s personality, which has remained unattend-
ed in recent scholarship.

In light of the aforementioned remarks, the primary objective of the present study is to 
systematically analyze the manifestation of the principles of Transcendent Theosophy in 
ʿAllāmah Ḥasan-zādah’s ghazals and to reveal how complex philosophical concepts are 
reflected within the framework of his eloquent poetic language.

The necessity of this type of research is noteworthy from three perspectives. First, this 
research addresses the existing gap in studies related to ʿ Allāmah Ḥasan-zādah’s poetry, as 
the literary and poetic dimension of his personality (especially in the context of integrat-
ing philosophy and literature) has received less attention. Second, this study constitutes a 
step towards the development of interdisciplinary research. Third, by demonstrating the 
extensive capacity of poetic language in conveying philosophical concepts, this research 
enhances the credibility of Persian poetry as a mirror for expressing the most profound 
philosophical concepts.

Method
This research, employing a descriptive-analytical method and utilizing library resourc-

es, has examined the manifestation of the foundations of Transcendent Theosophy in the 
ghazals of ʿAllāmah Ḥasan-zādah Āmulī, which total 142 poems.

Results
The findings of this research indicate that several foundational principles of Transcen-

dent Theosophy are beautifully reflected in ʿAllāmah Ḥasan-zādah Āmulī’s ghazals. 
Among these principles are the unity of the reality of existence and the multiplicity of its 
manifestations, the pervasion of love in existence, the pervasion of knowledge and life 
in existence, the order and goodness of the system of existence, the unity of the knower 
and the known, the relationship between the soul and the body, and the influence of moral 
dispositions (Malakāt) on the formation of imaginal forms.

Regarding the first principle, ʿAllāmah Ḥasan-zādah maintains that Mullā Ṣadrā, in his 
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final view on existence and beings, ultimately resorts to mysticism and attains the prin-
ciple of the unity of the reality of existence and the multiplicity of its manifestations. 
This profound monistic perspective, which emerges from the synthesis of philosophical 
rationality with revealed doctrines and mystical intuition in Transcendent Theosophy, is 
eloquently woven throughout ʿAllāmah’s ghazals.

Closely related to this is the principle of the pervasion of love in existence. Mullā Ṣadrā 
establishes that love permeates all of existence, such that no being exists without a share 
of divine love and affection embedded within its nature. ʿAllāmah Ḥasan-zādah has mas-
terfully captured this theme in his poetry, giving lyrical expression to the idea that love is 
not merely a human emotion but a cosmic reality.

From the pervasion of love follows the pervasion of knowledge and life in existence, 
for love is meaningless without life and consciousness. As Mullā Ṣadrā reminds us, the 
universality of love points to the universality of life and knowledge. Consequently, all 
beings are alive and knowing, engaged in praising and glorifying their true Beloved. This 
teaching, too, finds beautiful expression in ʿAllāmah’s ghazals.

Another principle reflected in his poetry is the order and goodness of the system of 
existence. In Ṣadrian philosophy, the system of creation is the best possible system, char-
acterized by ultimate order and firmness, as it manifests the essential knowledge of the 
All-High Truth. ʿ Allāmah refers to this cosmic order in his ghazals, celebrating the harmo-
ny and perfection of creation.

The principle of the union of the knower and the known also appears in his poems. Ac-
cording to this rule, as human knowledge increases, existence itself intensifies. The reality 
of a human being is therefore nothing but their knowledge. Knowledge illuminates the 
soul and unites with it, and together with action, constructs human identity. This profound 
epistemological insight is poetically rendered in ʿAllāmah’s verses.

The relationship between the soul and the body constitutes another principle reflected 
in his ghazals. The human soul is an immaterial, simple reality possessing a divine shad-
ow-like unity (al-Waḥdah al-Ẓillīyah al-Ilāhīyah). Just as God does not possess numerical 
unity but rather the real true unity (al-Waḥdah al-Ḥaqqah al-Ḥaqīqīyah), under whose do-
minion all multiplicities of the world fall, the human soul is a shadow of this unity. Within 
its own kingdom, no second or partner can be assumed for it; despite its immateriality 
and simplicity, it encompasses all its limbs, organs, faculties, and multiplicities. Thus, the 
soul is a single, extended reality that embraces its domain from the lowest to the highest 
level, and the material body is not a reality separate from the soul but rather one of its 
manifestations.

Finally, ʿAllāmah’s ghazals reflect the principle of the influence of moral dispositions 
(Malakāt) on the formation of imaginal forms. Based on Ṣadrian principles, he points out 
that while a human being possesses a material human form, their inner and otherworldly 
form is shaped according to their moral dispositions. Through habits and dispositions, 
one might assume the form of an animal—or even various animals—or, as Mullā Ṣadrā 
expresses, might ascend so high as to be counted among the angels. This eschatological 
and ethical insight is given vivid poetic expression in ʿAllāmah’s work.
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Conclusion
Through the analysis of these poems, the present study has illuminated a lesser-known 

dimension of ʿAllāmah’s personality. Furthermore, this research has revealed that the lan-
guage of poetry can be considered a firm bridge between the world of weighty philosoph-
ical concepts and the delicate world of literature. Especially since Transcendent Theoso-
phy is a rare synthesis of demonstrative rationalism, revealed knowledge, and mystical 
unveiling, it can be claimed that when the “peak of content” of Transcendent Theosophy 
is placed within the “peak of form” of poetry—which is considered the highest mode of 
expression—an unparalleled result emerges: the creation of a work that is not only sub-
lime in content but has also reached perfection in terms of form, structure, and method 
of conveying meaning. This connection leads to a more tangible expression of profound 
philosophical concepts and emphasizes the vast capacity of poetic language as an endur-
ing and influential framework for re-reading and recreating the foundational concepts of 
Transcendent Theosophy.
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 چکیده
زبــان شــعر به‌دلیــل ظرفیت‌هــای بی‌ماننــد خــود در انتقــال مفاهیــم عمیــق در بیانــی 
موجــز و دلنشــین، از دیربــاز قالبــی شــیوا بــرای بازتــاب مضامیــن ژرف حِکمــی بــوده 
اســت. دیــوان اشــعار علامــه حســن‌زاده آملــی، به‌عنــوان نمونــۀ بــارزی از ایــن پیونــد، 
جلــوه‌گاهِ تلفیــق هنرمندانــۀ حکمــت و ادب اســت. ایــن پژوهــش بــا روش توصیفــی 
کتابخانــه‌ای، تجلــی مبانــی حکمــت متعالیــه در  تحلیلــی و بــا اســتفاده از منابــع 
غزلیــات علامــه حســن‌زاده را مــورد بازخوانــی قــرار می‌دهــد. یافته‌هــای تحقیــق 
کــه مبانــی حکمــی ارزنــده‌ای همچــون »وحــدت حقیقــت  کــی از آن اســت  حا
ــم و حیــات در  کثــرت شــئون وجــود، ســریان عشــق در هســتی، ســریان عل وجــود و 
هســتی، نظــم و اتقــان و احســنیت نظــام هســتی، اتحــاد عالــم و معلــوم، رابطــۀ نفــس 
و بــدن، و تأثیــر ملــکات در ایجــاد صــور برزخــی« بــه زیبایــی در غزلیــات علامــه 
کــه غزلیــات علامــه  گواهــی می‌دهــد  بازتــاب یافتــه اســت. در نهایــت، ایــن نوشــتار 
ــی  ــۀ پل ــارز از بینــش حکمــی و ذوق ادبــی ایشــان، و به‌منزل ــوه‌ای ب حســن‌زاده، جل
اســتوار میــان حکمــت متعالیــه و ادبیــات بــه شــمار می‌آیــد؛ و نیــز بــه ظرفیــت فــراوان 
بــرای بیــان متعالی‌تریــن مفاهیــم فلســفی در قالبــی مانــا و تأثیرگــذار  زبــان شــعر 

کیــد مــی‌ورزد.  تأ

   ۱محمدجواد جعفری‌زاده 
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مقدمه

کم‌نظیــری از پیونــد عقلانیــت فلســفی  کــه در میــان مکاتــب فکــری اســامی، تجلــی  حکمــت صدرایــی 
بــا آموزه‌هــای وحیانــی و شــهود عرفانــی بــه شــمار می‌آیــد، توانســته اســت بــا ارائــه مبانــی بدیــع حکمــی، 
کنــد. در ایــن میــان، علامــه »حســن حســن‌زاده آملــی«، به‌عنــوان  تحولــی ژرف در فلســفۀ اســامی ایجــاد 
یکــی از برجســته‌ترین شــارحان ایــن مکتــب، نه‎تنهــا در آثــار فلســفی خــود بــه بســط و توضیــح ایــن 

مضامیــن پرداختــه، بلکــه در قلمــرو شــعر و ادبیــات نیــز وام‌دار ایــن اندیشــه‌های عمیــق بــوده اســت. 
گرچــه علامــه حســن‌زاده در آثــار فلســفی و عرفانــی خــود غالبــاً قلمــی تخصصــی و ســنگین دارد، امــا  ا
کانــون اصلــی  اشــعار وی )به‌ویــژه غزلیــات ایشــان(، بــا زبانــی روان و دلنشــین ســروده شــده‌اند. هرچنــد 
« خلاصــه می‌شــود،  غزلیــات علامــه در ســه محــور »عشــق الهــی، مناجــات بــا خداونــد، و پنــد و انــدرز
امــا در لا‌بــه‌لای ایــن مضامیــن، اشــارات مســتقیم و روشــنی بــه بن‌مایه‌هــای حکمــت متعالیــه به‌چشــم 
کمتر‌شناخته‌شــده  کیــد مــی‌ورزد. ایــن بُعــدی  کــه بــر بینــش حکمــی و تســلط شــعری علامــه تأ می‌خــورد 

گرفتــه اســت.  کاوش پژوهشــی قــرار  کمتــر مــورد  کنــون  کــه تا از شــخصیت ایــن اندیشــمند بــزرگ اســت 
کــه به‌صــورت نظام‌منــد  بــا عنایــت بــه ســخنان یادشــده، هــدف اصلــی پژوهــش حاضــر آن اســت 
»تجلــی مبانــی1 حکمــت متعالیــه در غزلیــات2 علامــه حســن‌زاده« را مــورد بازخوانــی و تبییــن قــرار 
زبــان شــیوای شــاعرانۀ علامــه  آشــکار ســازد چگونــه مفاهیــم پیچیــده فلســفی در قالــب  دهــد، و 

شــده‌اند.  منعکــس 
ضرورت این نوع تحقیق از سه جهت شایان توجه است: 

حســن‌زاده  علامــه  اشــعار  بــه  مربــوط  مطالعــات  در  موجــود  خــأ  پر‌کــردن  بــه  پژوهــش  ایــن   .۱
کنــون بیشــتر تحقیقــات معطــوف بــه جنبه‌هــای فلســفی و عرفانــی آثــار وی بــوده  کــه تا می‌پــردازد؛ چرا

، معنــای گســترده‌تری از اصــول بنیادیــن حکمــت متعالیــه )همچــون اصالــت وجــود،  1. مقصــود از کلمــۀ »مبانــی« در پژوهــش حاضــر
، هــر قاعــده و آمــوزۀ فلســفی کــه ‌می‌توانــد چارچــوب نظــریِ تبییــنِ غزلیــات علامــه را  ...( می‌باشــد. در ایــن نوشــتار تشــکیک در وجــود، و
فراهــم کنــد، یــک »مبنــای حکمــی« تلقــی شــده اســت. از‌ایــن‌رو هرچنــد ایــن آموزه‌هــا خــود از اصــول بنیادیــن اولیــه‌ای )ماننــد اصالــت 
وجــود( نشــئت می‌گیرنــد، امــا بــه نوبــۀ خــود می‌تواننــد نقــش »مبنــا« و قاعــده - بــرای اســتنتاج و تبییــن دیگــر فروعــات فلســفی- را ایفــا 

نماینــد. 

کــه  2. شــایان توجــه اســت کــه دیــوان اشــعار علامــه حســن‌زاده آملــی شــامل غزلیــات، قصایــد، مثنویــات و مــوارد دیگــر اســت، امــا ازآنجا
پرداختــن بــه مبانــی حکمــیِ تمــام اشــعار دیــوان علامــه در حجــم یــک مقالــه ناممکــن اســت )مخصوصــاً کــه منظومــه دفتــر دل و قصیــده 
ــذا در ایــن پژوهــش تنهــا بخــش »غزلیــاتِ« دیــوان -کــه در مجمــوع ۱۴۲ غــزل  ینبــوع الحیــاه محتــوای کامــا فلســفی و عرفانــی دارد(، ل
« اســت  می‌باشــد- مــورد بررســی قــرار گرفتــه اســت. در هــر صــورت، نمــود مبانــی حکمــت متعالیــه در غزلیــات علامــه »مشــت نمونــۀ خــروار
و نمایان‌گــر بینــش حکمــی علامــه در سراســر دیــوان می‌باشــد. همچنیــن پژوهــش حاضــر فرصت‌هــای تحقیقاتــی دیگــری در قصایــد و 

مثنویــات و ســایر بخش‌هــای دیــوان ایشــان را بــه پژوهشــگران بعــدی پیشــنهاد می‌دهــد. 
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کمتــر مــورد  و بُعــد ادبــی و شــاعرانۀ شــخصیت ایشــان )مخصوصــاً در زمینــه تلفیــق حکمــت و ادب( 
ــه اســت.  گرفت ــرار  توجــه ق

گامــی در توســعۀ مطالعــات بینارشــته‌ای بــه شــمار مــی‌رود، و نشــان می‌دهــد چگونــه  ۲. ایــن تحقیــق 
گانــۀ فلســفه و ادبیــات را در قالــب یــک زبــان واحــد به‌نــام نظــم  می‌تــوان مرزهــای به‌‎ظاهــر جدا

ــد زد.  پیون
۳. ایــن پژوهــش بــا نشــان دادن قابلیت‌هــای وســیع زبــان شــعر در انتقــال مفاهیــم فلســفی، بــر اعتبــار 
بــر جایــگاه  بــرای بیــان عمیق‌تریــن مفاهیــم حکمــی می‌افزایــد و  آیینــه‌ای  شــعر فارســی به‌عنــوان 

ــد مــی‌ورزد.  کی ــه تأ ارزشــمند شــعر در تبییــن مضامیــن ژرف حکمــت متعالی
کنــون هیــچ پژوهشــی بــه بررســی بازتــاب مبانــی  کــه تا ضمنــاً دربــارۀ پیشــینۀ پژوهــش بایــد متذکــر شــد 
حکمــت متعالیــه در اشــعار علامــه حســن‌زاده نپرداختــه اســت، لــذا ایــن پژوهــش دارای نــوآوری بــوده 

و از پیش‎گامــان ایــن نــوع خوانــش تلقــی می‌شــود. 
اینــک بازتــاب مبانــی حکمــت متعالیــه در غزلیــات علامــه به‌صــورت طبقه‌بندی‌شــده، بازخوانــی 
و تبییــن می‌گــردد. در ذیــل هرعنــوان، ابتــدا بــا اســتناد بــه ســخنان بــزرگان حکمــت متعالیــه به‌ویــژه 
صدرالمتألهیــن، »چارچــوب نظــری مبنــا« تشــریح شــده و ســپس، تجلــی و بازتــاب ایــن مبانــی در اشــعار 

علامــه مــورد بازخوانــی و تطبیــق قــرار می‌گیــرد: 

1. وحدت حقیقت وجود و کثرت شئون وجود

کــرد »توحیــد« هســتۀ مرکــزی غزلیــات علامــه حســن‌زاده را تشــکیل می‌دهــد.  به‎جرئــت می‌تــوان ادعــا 
کامــل بــر مبانــی هستی‌شناســی حکمــت متعالیــه همچــون »اصالــت وجــود«، »وحــدت  علامــه بــا تســلط 
وجــود«، »تشــکیک وجــود«، »وجــود رابــط و وجــود مســتقل« و... ، بــه زیبایــی مضامیــن عمیــق توحیــدی 

کــرده اســت.  را در قالــب نظــم پیــاده 
در نظــام حکمــت صدرایــی، وجــود اصیــل اســت، یعنــی آنچــه دارای واقعیــت بــوده و متــن خــارج 
را پرکــرده و منشــأ اثــر اســت وجــود اســت )ملاصــدرا، ۱۳۶۳الــف، ص. ۴۴( و ماهیــت تنهــا یــک قالــب 
ذهنــی و حــدّ وجــود )طباطبایــی، ۱۳۶۸، ج. ۷، ص. ۲۲۷( تلقــی می‌شــود. مصــداق ایــن وجــود حقیقتــی 
کــه نه‎تنهــا ثانــی و شــریک نــدارد، بلکــه  ــه«  ــوان »وحــدت حقــه حقیقی ــا عن واحــد اســت، وحدتــی ب
فــرض ثانــی و شــریک در آن محــال اســت )ملاصــدرا، ۱۳۶۳ب، ص. ۲۴۰؛ طباطبایــی، ۱۳۷۴، ص. ۲۷۸(؛ 
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کــه  ــد، چرا ــد وحــدت آنن ــا آن تنافــی نداشــته بلکــه موکّ ــراوان ب کثــرات ف کــه نه‎تنهــا  ــان وحدتــی  آنچن
لــت دارنــد )ســبزواری، ۱۳۶۸، ج. ۶، ص. ۲۲(.  بــر بســاطت و ســعه و شــمول آن حقیقــت بی‌نهایــت دلا
ایــن حقیقــتِ واحــد دارای تشــکیک اســت، یعنــی هرچنــد واقعیــت خارجــی وجــود یــک حقیقــت 
کمــال و نقــص تکثــر یافتــه و به‎صــورت واقعیــات و  عینــی واحــد اســت امــا از طریــق درجــات متکثــر 
حقایــق وجــودی متکثــر درآمــده اســت، لــذا وجــود یــک حقیقــت واحــد دارای مراتــب فــراوان اســت 
ک در وجــود، در شــدت و ضعــف و تقــدم و تأخــر از هــم تمایــز می‌یابنــد  کــه ایــن مراتــب در عیــن اشــترا
)ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۱، ص. ۱۲۰(. امــا از دیــدگاه علامــه حســن‌زاده ســخن از »تشــکیک در مراتــب« دیدگاه 

نهایــی صدرالمتألهیــن نیســت؛ علامــه معتقــد اســت ملاصــدرا در نهایــت ســر بــه آســتان عرفــان نهــاده 
« قائــل می‌شــود )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۸۷، ج. ۳، ص. ۲۸۳؛ ج. ۳، ص. ۱۱۵؛ ج. ۲،  و بــه »تشــکیک در مظاهــر
کثــرت از وجــود و ارجــاع آن  ص. ۱۳۷(. از‌ایــن‌رو به‌ویــژه بــا مداقــه در مبنــای »وجــود رابــط« و بــا نفــی 

کــه در ایــن  گرفتــه می‌شــود  کثــرت شــئون وجــود نتیجــه  بــه شــئون وجــود، وحــدت شــخصی وجــود و 
دیــد نهایــی، مدعــای شــهودی عرفــان مبنــی بــر وحــدت شــخصی وجــود، بــا مدعــای بدیهــی فلســفه 
کثــرت، ســازش و ترکیــب یافته‌انــد )عبودیــت، ۱۳۸۸، ج. ۱، ص. ۱۹۹(. در نتیجــه، ایــن  مبنــی بــر پذیــرش 
کــه هــر موجــودی شــأنی از شــئون و مظهــری از مظاهــر واجــب بالــذات  دســتاورد حاصــل می‌شــود 
کــه تنهــا حکایــت و نمــود و ظهــور و تجلــی آن حقیقــت بی‌نهایــت تلقــی خواهــد  اســت بــه ایــن معنــا، 
ــود و  ــت وج ــدت حقیق ــدرا »وح ــی ملاص ــدگاه نهای ــن‌زاده، دی ــه حس ــش علام ــن در خوان ــد. بنابرای ش
کثــرت شــئون وجــود« بــوده و شــواهد فراوانــی بــر ایــن مدعــا در عبــارات صدرالمتألهیــن وجــود دارد. بــه 

تعبیــر ملاصــدرا:

‍ˮ̂ و اطــوار  و  و شــئون و حیثیــات  توابــع حقیقتــی واحدنــد  کثــرات عالــم،  همــه 
ص. ۴۶(. ج. ۱،   ،۱۳۶۸ )ملاصــدرا،  می‌شــوند  تلقــی  او  ذات  تجلیــات  و  نــور  لمعــات 

و باز به تصریح او: 

‍ˮ̂ ،کــه ثانــی و شــریک نــدارد وجــود منحصــر در حقیقــت واحــد شــخصی اســت 
کثــرات در عالــم دیــده می‌شــود، ظهــورات و تجلیــات ذات اوینــد )ملاصــدرا،  و آنچــه از 

ص. ۲۹۲(. ج. ۲،   ،۱۳۶۸
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 : و نیز در عبارت صریح دیگر

‍ˮ̂ ،کــه اصــل بــوده و موجــودات بــرای همــه موجــودات حقیقــت واحــدی اســت 
شــئون و اســماء و نعــوت و اطــوار و جهــات و حیثیــاتِ آن موجــود واحدنــد )ملاصــدرا، 

ص. ۳۰۰(.  ج. ۲،   ،۱۳۶۸

کــه رهــاورد تلفیــق عقلانیــت فلســفی بــا معــارف وحیانــی و شــهود عرفانــی  ایــن دیــد عمیــق توحیــدی 
در حکمــت متعالیــه اســت، بــه زبــان شــیوایی در جای‌جــای غزلیــات علامــه حســن‌زاده منعکــس 

شــده اســت: 

کـــه جز پرتو ســـیمای تو نیســـتمُلـــک هســـتی بـــه مثـــل جـــز قـــد و بـــالای تو نیســـت همـــه زیباســـت 

اســـت نظـــر  در  تـــو  جانانـــۀ  جلـــوۀ  نیست یک ذرّه که وی مظهر و مجلای تو نیستهمه‌جـــا 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۸۹(

که از این ســو بینی کثــرت بی‌حــد  یک تجلی اســـت از آن ســـو به شـــمار آمده اســـتایــن همــه 

اوســت جانانــۀ  مســتانه  جلــوۀ  حیـــف بـــر مردمـــک دیـــده غبـــار آمـــده اســـتهمه‌جــا 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۷۲( 	

کشـــور هســـتی دگـــریذاتِ یکتـــای وجـــود اســـت و شـــئون صمـــدی جـــز خـــدا نیســـت دریـــن 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۲۰۸(

گفـــت به‏جـــز بـــود خـــدا بـــودی نیســـت  با ادب باش جز او شاهد و مشهودی نیست پیـــر مـــا 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۹۰(

داردطلعـــت دوســـت چـــه خـــوش حُســـن دل‌آرا دارد تماشـــا  بـــه  جمالـــش  مســـت  را  دیـــده 

داردیک حیات است که رخسار همه خرم ازوست زیبـــا  همـــه  را  جهـــان  زیباســـت  بس‌کـــه 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۹۷(

ــــه؟آفتابــــــــــــــــــــی چنیــــــــــــــــــــن درخشــــــــــــــــــــنده ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــی چــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــار یعن ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــا در غب ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ دیده‌هــ

کـــــــــــــــرد و شـــــــــــــــد پیـــــــــــــــدا  عـــــــــــــــدد بی‌شـــــــــــــــمار یعنـــــــــــــــی چـــــــــــــــه؟واحـــــــــــــــدی جلـــــــــــــــوه 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۹۰(
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یـــک حقیقـــت بیـــش نبـــود، آنچـــه آمـــد در ظهـــورچون یکی شد سالک و مسلوک، می‌گردد عیان:
 )حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۱۵(

کثرتـــش انـــدر  نـــورِ وحـــدت  یـــای  هـــر طـــرف رو آورد بـــر روی جانـــان اســـت و بـــسغرقـــۀ در
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۱۹(

کـــران تـــا به‌کـــران طلعـــت جانانـــۀ اوســـت ــــــارشاز  ــ ــ ــــــۀ آث ــ ــ ــــــان مصطب ــ ــ ــــــه نه ــ ــ ــــا ب ــ ــ ــ ــــــان ت ــ ــ از عی
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۲۲(

ای صاحب دار وجود، ای از تو هر بود و نمود )حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۴۱(

ــدار ــ کــــــــــز پرتــــــــــوی از وی بــــــــــه وجــــــــــود آمــــــــــده شــــــــــارقدل دار به‌ســــــــــوی رُخِ رخشــــــــــندۀ دلــــــ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۱۵(

ـــم ـــا جـــز یکـــی ندانی ـــم، م ـــا جـــز یکـــی نخوانی برقـــراریم و  باقـــی  نبینیـــم  یکـــی  جـــز  مـــا 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۲۰۶(

کــه ممکنــات تنهــا به‎مثابــۀ  گاه آن حقیقــت واحــد بــه آفتــاب تشــبیه شــده  در اشــعار زیبــای علامــه، 
آبگینه‌هــا و روزنه‌هایــی بــرای نمــود نــور اوینــد: 

ــایکی شمس حقیقت می‌درخشد در همۀ عالم ــ ــ ــ ــد روزن‌ه ــ ــ ــ ــود مانن ــ ــ ــ ــی ب ــ ــ ــ ــای امکان ــ ــ ــ تعین‌ه
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۴۹(

کــه هســتی ممکنــات، نــه هســتی مســتقل بلکــه تنهــا  گاه آن حقیقــت بــه دریایــی تشــبیه شــده  و 
دریاســت:  آن  از  موجــی  به‎مثابــۀ 

ــــــود ســــــــاحلمن هسـتم و این هسـتی موجی‌سـت ز دریایی ــــــه بــ کان را نــ ـــر و  ـــ ــــــود قعــ ــــــه بــ کان را نــ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۳۸(

یــای بی‌کــران، مــا وجوداتــی عیــن الربــط بــدو و جداولــی از آن بحــر بی‌بدایــت و  و در ایــن در
هســتیم:  بی‌نهایــت 

وه چــــــــه بحــــــــری نــــــــه بدایــــــــت نــــــــه نهایــــــــت داردیـک بـه یـک جدولـی از بحـر وجودیـم همـه
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۹۹(

دل یکی جدول دریای وجود صمدی‌ست )حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۲۱۲(
که  کثیر و فراوانی  و در این بینش عمیق توحیدی، ممکنات، تنها اسم و آیه و نشانه هستند؛ اسمای 
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  دورۀ ۲۰، بهار و تابستان ۱۴۰۴، شمارۀ ۳۶

از یک مسمای واحد حکایت می‌کنند. ملاصدرا با نظر به این مبانی بلند در تفسیر آیه شریفه >إِنْ 
طانٍ< )نجم/۲۳( به این رهاورد تصریح 

ْ
 الُله بِها مِنْ سُل

َ
نْزَل

َ
مْ ما أ

ُ
نْتُمْ وَ آباؤُك

َ
يْتُمُوها أ سْماءٌ سَمَّ

َ
 أ

َ
هِيَ إِلاّ

و  تنها اسماء  و  ثبوتی نداشته  آن وجود واحد، هیچ  از  با قطع‎نظر  و ماهیات  اعیان  که تمام  می‏کند 
نقوش و علامات بوده و در حقیقت، جز آن مسمای واحد، حقیقتی در هستی یافت نمی‌شود؛ و تمام 
آن حقیقت واحد محسوب می‌شوند )ملاصدرا،  موجودات، رشحات و اشعات و مظاهر و تجلیات 

۱۳۶۶، ج. ۱، ص. ۳۶(. 

علامه به این تقریر نیز به ‌شیواترین بیان اشاره می‏کند: 

کـــه یـــادش نکوســـت ــتدوســـت بگـــو دوســـت  ــت اوسـ ــز او، اوسـ ــت جـ ــری نیسـ ــا نگـ تـ

ــر ــ ــ ــ ــ ــاق جف ــ ــ ــ ــ ــه آف ــ ــ ــ ــ ــف در هم ــ ــ ــ ــ ــو ال ــ ــ ــ ــ کوســــــــتهمچ  از بلــــــــد و خانــــــــه و اقلیــــــــم و 

کــــــــوه و در و خشــــــــک و تــــــــر و بحــــــــر و جوســــــــتمــــــــــاه و ستاره‌ســــــــــت و فروزنــــــــــده مهــــــــــر  

ــــت ــ ــ ــ ــ ــ ــما یکی‌سـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــراوان و مسـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــم، فـ ــ ــ ــ ــ ــ ــــتاسـ ــ ــ ــام و سبوســ ــ ــ ــ ــوزه و جــ ــ ــ ــ ــ ک ــی  ــ ــ ــ آب یکــ
 )حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۷۴(

گفتی: جز او معبود نه، بلکه جز او موجود نه

اسمی‌ست از دشت و دمن، آقا به‌چشم آقا به‌چشم
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۴۶(

بــا نظــر بــه ســخنان یادشــده، علامــه بــه »تشــکیک در مراتــب« خــرده می‌گیــرد و دیــدگاه نهایــی 
( را محــور بینــش توحیــدی خــود قــرار می‌دهــد:  ملاصــدرا )تشــکیک در مظاهــر

مراتـــب به‌ترتیـــب  اســـت  وجـــود  دار  یـــک مرتبـــه‌اش ممکـــن و یـــک مرتبـــه واجـــبیـــک 

کـه اضافـت نشـود راسـت که یکی هست و دگرهاست سوالب؟3 ترتیـب چـه باشـد  آنجا 

گــر حقیقــت  3. در بیــت اول، نظــر ابتدایــی صــدرا )تشــکیک در مراتــب( مطــرح می‌شــود، امــا در بیــت دوم علامــه اســتدلال می‏کنــد کــه ا
ــا درجــه‌ای خــاص از  ــوان واقعیتــی ب وجــود، امــری واحــد و شــخصی اســت دیگــر ســخن از »تشــکیک در مراتــب« کــه هــر موجــود به‌عن
ــزی  ــودی چی ــۀ وج ــر مرتب ــه ه ــت ک ــرض اس ــل ف ــی قاب ــی« در صورت ــام ترتیب ــرا »نظ ــردد. زی ــن می‌گ ــود، ناممک ــرض می‌ش ــودی ف ــدت وج ش
ــه دیگــر ســخن، ترتیــب، مســتلزم تحقــق »ما‌به‌الاختــاف« در هــر مرتبــه اســت و ســنجش و  داشــته باشــد کــه در مرتبــۀ دیگــر نیســت؛ ب
اضافــه میــان ایــن مراتــب، زمینــه ترســیم یــک نظــام تشــکیکیِ مراتبــی را فراهــم می‏کنــد. درحالی‏کــه در منظومــۀ فکــری وحــدت شــخصی 
وجــود، تنهــا یــک حقیقــت متحقــق اســت و در ایــن دیــد، ما‌به‌الاختــاف و اضافــه و ترتیــب بی‌معنــا می‌گــردد. کثــرت ظاهــری عالــم در 
ــودی،  ــف وج ــب مختل ــا مرات ــی ب ــی حقیق ــه موجودات ــود، ن ــده می‌ش ــرات دی ــات و کث ــوان مخلوق ــه به‌عن ــود: آنچ ــن می‌ش ــرع دوم تبیی مص
بلکــه مظاهــر و شــئون آن حقیقــت واحدنــد کــه هریــک به‌مثابــۀ »قیدهــای محدودکننــده« یــا »نقائــص ســلب شــده« از آن وجــود مطلــق 
عمــل می‌کننــد. هرآنچــه به‌عنــوان کثــرت دیــده می‌شــود، در حقیقــت، ظهــور آن وجــود نامتناهــی در قالــب یــک حــد خــاص اســت؛ 
بنابرایــن، هــر موجــودی در واقــع، ســالبِ کمــالات بی‌پایــان حــق تعالــی )البتــه نــه به‌صــورت واقعــی، بلکــه در مقــام ظهــور و نمــود( اســت. 
، کثــرت، نــه ناشــی از تعــدد وجودهــا، بلکــه ناشــی از تعــدد ایــن »ســلب‌ها« و »حــدود« اســت کــه هریــک، جلــوۀ خاصــی  بــه عبــارت دیگــر
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نمایـد ذات  یـک  کـه  شئونی‌سـت  و  از طالـــع و غـــارباطـوار  از باطـــن و  از ظاهـــر و 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۵۲(

از ممکن این همه ســـخنان فســـانه چیســـت؟چـــون یک وجود هســـت و بُـــوَد واجب و صمد

سـال‌ها  ، بحـر ایـن  در  کـه  خـرد  کشـتی  کرانه چیسـت؟بـس  که او را  کرد و پی نبرد   طی 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۸۱(

و ازایــن‎رو علامــه، تمــام ماســوا الله را مشــتق از ذات خداونــد می‌دانــد، واژه »مشــتق« ایــن بــار معنایــی 
کــه مصــدر اصــل  کــه خلــق، حقیقتــی مســتقل و جــدای از حــق نــدارد، بلکــه همانطــور  را افــاده می‏کنــد 
کــه مظاهــر و شــئونِ  اســت و فروعــات مشــتق شــده از آن فــرع، حــق اصــل اســت و خلــق فــرع؛ فروعاتــی 

آن اصــل واحدنــد: 

، مشـــتق استماییـــم و آنکـــه حضـــرت او نـــور مطلـــق اســـت دیگر هرآنچه هســـت از آن نور
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۶۱(

ــــــتاقجملـــــــــــــــۀ ماســـــــــــــــوا زِ تـــــــــــــــو مشـــــــــــــــتق ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــوا مشــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــــۀ ماســ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــو به‌جمل ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ت
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۲۸(

کـــه از او مشـــتق اســـت، از ابتـــدا تـــا انتهـــاآنی که نور مطلق است، آنی که بودِ او حق است آنـــی 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۴۵(

کــــــــــه در شــــــــــرق و غــــــــــرب ــــــعابنــــــــــور خــــــــــدای اســــــــــت  ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــــعب انشـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــــعب ینشـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ انشـ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۵۱(

2. سریان عشق در هستی

کــه در اشــعار علامــه بســیار بــدان توجــه شــده اســت، »ســریان عشــق در تار‌و‌پــود هســتی«  مبنــای بعــدی 
اســت. ملاصــدرا در فصلــی از اســفار بــا عنــوان »فــی إثبــات أن جمیــع الموجــودات عاشــقة لله ســبحانه 

ــه دوگانگــی و اختــاف و تبایــن حقیقــی بیــن حــق و خلــق نفــی  ــد نهایــی، هرگون ــه را نمایــش می‌دهنــد. در ایــن دی از آن حقیقــت یگان
می‌شــود. بــه نــص علامــه حســن‌زاده: »ان البينونــة فــى المقــام ليســت عزليــة بــل وصفيــة بمعنــى ســلب الســلوب و الحــدود و النواقــص 
، نــه فاعلیــت حقیقــیِ موجــودات در ســلب  عنــه تعالــى« )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۷۲، ص. ۵۰۲(. بنابرایــن، مقصــود از »ســوالب« در شــعر
کمــالات، بلکــه عبــارت دیگــری از »حیثیــت حــدّی و تعیّنــیِ ظهــورات« اســت؛ و آنچــه در بیــان عربــی علامــه آمــده )کــه ممکنــات 
کثــرات  کــه به‌نحــو موجــز از خــودِ  کــه بایــد از ذات حــق ســلب شــوند«(، همــان بیــان شــعریِ علامــه اســت  »نقائــص و حدودی‌ا‌نــد 

به‌عنــوان »ســوالب« تعبیــر شــده اســت.
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کرامتــه« بــه اثبــات ایــن مطلــوب می‌پــردازد )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۷،  مشــتاقة إلــى لقائــه و الوصــول إلــى دار 
ص. ۱۴۸(. 

گردیــده اســت: مقدمــه نخســت آنکــه وجــود، عیــن خیــر  تقریــر برهــان صــدرا بــر ســه مقدمــه اســتوار 
کراهت‌انگیــز اســت؛ بنابرایــن هــر موجــودی به‌طــور ذاتــی  و لــذت اســت و در مقابــل، عــدم ذاتــاً شــر و 
ــزان از عــدم و فناســت. مقدمــه دوم تشــکیک در وجــود اســت:  گری ــا و هســتی خویــش، و  عاشــق بق
کمــال هــر موجــودی متناســب بــا درجــۀ وجــودی اوســت. و مقدمــه ســوم آنکــه هــر نقــص و محدودیتــی 
کمــال  کــه  ــه از جانــب حقیقــت وجــود  در ممکنــات از جانــب معلولیــت و فقــر ذاتــی آنــان اســت، ن
ــرای حفــظ  ــه هــر موجــود ناقــص، ب ک ــه می‌شــود  گرفت ــق ایــن مقدمــات، نتیجــه  ــا تلفی ــق اســت. ب مطل
هســتی و بقــاء ذات و رفــع نقــص خــود، ذاتــاً به‎ســوی علــت هســتی‌بخش میــل و شــوق و عشــق دارد. 
کمــال مطلــق و خیــر محــض، در همــۀ ممکنــات قــرار دارد.  بنابرایــن، عشــق بــه ذات واجــب، به‌عنــوان 
یا فــی جمیــع الموجــودات«  کان العشــق ســار کــه » ــاً بــه ایــن نتیجــه می‌رســد  صــدرا در نهایــت صراحت
کــه »هیــچ موجــودی در عالــم نیســت جــز آنکــه از  )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۷، ص. ۱۵۰(‌ و معتقــد می‌شــود 

محبّــت و عشــق الهــی بهــره‌ای در نهــادش نهفتــه اســت« )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۷، ص. ۱۴۹(. 
علامه حسن‌زاده به زیبایی این مضمون را در غزلیات خود منعکس نموده است: 

گردانند گردون  بـــه حکـــم حجّـــتِ قاطـــع بـــه راه عاشـــقی پویـــامه و خورشـــید و اســـتاره بر این 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۳۱(

کارگاه هســـتی عشـــق اســـت تار‌و‌پـــودش جز عشـــق نیســـت بالله در اصل و فرع ســـاری در 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۲۰۶(

کـــه در ملـــک وجـــود ــــــازارشعشـــق آن دُر یتیمی‌ســـت  ــــــود بــــ ــــــرم بــــ گــــ ــــــرم  ــــــا می‌نگــــ کجــــ ــــــر  هــــ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۲۲(

کــــــــه در اصــــــــل و فــــــــرع ــــــــش عشــــــــق اســــــــت  ــابآت ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــب التهـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــب یلتهـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ التهـ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۵۱(

کــــــــــه ایــــــــــن خورشــــــــــید و مــــــــــاه شــــــــــــــــــــمع عشــــــــــــــــــــاقند در ایــــــــــــــــــــوان عشــــــــــــــــــــقعشــــــــــق را بنگــــــــــر 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۳۳(
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کار دِه گفتار دِه، تن را خوش اندر  خود را به دست یار دِه، بگسل ز دیگر یارهادل را بدین 

در صحن دل غوغای اوست، آنی‌که اسمه دوا‎آنی‌که دل شیدای اوست، آنی‌که دل جویای اوست

او فرمـــان  خطّـــۀ  در  او،  آن  باشـــد  شیدا و سرگردان او، جان و تن و ارض و سماآنی‌کـــه 

کلّ ماسواآنی‌که جانِ‌جان بود، هم جان و هم جانان بود معشوق انس و جان بود، سلطان 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۴۶(

دانـــی  و  عالـــی  همـــۀ  جلالـــش  ناطـــقمبهـــوت  و  صامـــت  همـــۀ  جمالـــش  مفتـــون 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۱۵(

او همه‌شــــــــــیدایی  جمالــــــــــش،  تجــــــــــای  گلــــــــــزارشز  او  گلبــــــــــن  او  بلبــــــــــل  او  گل 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۲۲(

گاهــی می‌دهــد  بــا نظــر بــه ســریان عشــق در ذرّه‌ذره اجــزای هســتی، ملاصــدرا بــه ایــن آمــوزۀ بلنــد آ
کــه ایــن عشــق، ســیر و حرکــت به‎ســوی خداونــد متعــال را در پــی دارد، ازایــن‎رو خداونــد را به‌عنــوان 

کــرده و می‌گویــد:  ــة الغایــات« معرفــی  »غای

‍ˮ̂ کــه همــۀ اشــیاء ازاین‎جهــت  خداونــد غایــت نهایــی همــۀ موجــودات اســت 
کمــالات )به‎حســب تصــور خــود( شــبیه  کمــالات اوینــد و خــود را در تحصیــل آن  طالــب 
بــه او می‌کننــد؛ لــذا بــرای هــر موجــودی عشــق و شــوق به‎ســوی خداونــد اســت )یــا ارادی 
یــان و ســریان عشــق در همــه موجــودات هســتی بــا  یــا طبیعــی( و حکمــاء الهــی بــه جر

کرده‌انــد )ملاصــدرا، 1368، ج. 2، ص. 273(. تفــاوت طبقــات فراوانشــان حکــم 

کــه تمــام موجــودات در  کاروانــی تصویــر می‏کنــد  از‌ایــن‌رو، علامــه در اشــعار خــود، هســتی را همچــون 
کاروان، عاشــقانه در ســیر به‎ســوی خداونــد متعــال به‌عنــوان »غایــه الغایــات« در حرکتنــد:  ایــن 

یـــارم گل‌عـــذار  گل‌عـــذارم، همـــه  یـــار  همـــه آنِ ‌آن نـــگارم، همـــه را نـــگارم آن اســـتهمـــه 

کویـــش همه رخت بسته سویش، همه‌جای کاروان استهمه‌جـــا فـــروغ رویـــش، همـــه عاشـــقان 

همه دل به جست و جویش، همه در پیش روان استهمه مات ذات خویش، و همه‌کس به‌گفت‌و‌گویش
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۶۵(
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جان‌هـــا دارالسّـــام  قدســـت  آســـتان  کـــه بســـته بـــار ســـفر به‌ســـویتای  کاروان   بـــس 

را ناتـــوان  زار  ایـــن  روزی  کـــه  شـــود  بـــاری دهـــی ز لطفـــت پایـــی نهـــد به‌کویـــت؟آیـــا 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۹۳(

ــه دوّارشبـــه تمنّـــای وصالـــش همـــه انـــدر تک‌و‌پـــوی ــ ــ ــ ــ ــر و م ــ ــ ــ ــ ــتۀ او مه ــ ــ ــ ــــم سرگشــ ــ ــ نجــ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۲۲(

عالـــــــــــــــم همـــــــــــــــۀ  در  نیســـــــــــــــت  ــــه؟ذرّه‌ای  ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــی چــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــرار یعن ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــود بی‌ق ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ نب
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۹۰(

ــوا ــت، ماسـ ــر نیسـ گـ ــق ا ــنِ مطلـ ــوق، حُسـ یک‌سر به‌سوی کعبۀ عشقش روانه چیست؟ معشـ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۸۱(

کــه موجــودات به‏دنبــال  بــا عنایــت بــه ســخنان یادشــده، ملاصــدرا معتقــد اســت اغــراض دیگــری 
کمــال مطلــق و خیــر  آن‎هــا هســتند، غایــات وهمــی بــوده و غایــت حقیقــی در نظــام هســتی همــان 
کــه علامــه در ایــن بیــت  محــض یعنــی وجــود حــق متعــال اســت )ملاصــدرا، ۱۳۶۶، ج. ۶، ص. ۱۵۵(، 

ــه ایــن دســتاورد اشــاره می‏کنــد:  ب

ــد ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــو را خواهنـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــه تـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــت همـ ــ ــ ــ ــ ــ ــداقبه‌حقیقـ ــ ــ ــ ــــت در مصــ ــ ــ ــــی شد‌ســ ــ ــ ــ ــر خطای ــ ــ ــ ــ گ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۲۸(

کــه عصــار‌ه‌ای  ــم  کنی ــه« را مــرور  ــوۀ جانان کــه غــزل زیبــای »جل در نهایــت خالــی از لطــف نیســت 
ــت:  ــده اس ــخنان یادش ــین از س دلنش

ــــــــــردی  ک ــــــــــه  ــــــــــوۀ جانان ــــــــــک جل ــــــــــا از ازل ی ــــــــــــــــــــردیت ک ــــــــــــــــــــه  ــــــــــــــــــــگان دهــــــــــــــــــــر را دیوان فرزان

کـــــــــــــــردیاز عقــــــــــل اوّل تــــــــــا هیــــــــــولای نخســــــــــتین مفتونـــــــــــــــش از آن نرگـــــــــــــــس فتّانـــــــــــــــه 

قـــدس گلشـــن  طائـــران  صیـــد  بهـــر  کـــردیاز  از خـــطّ‌ و خالـــت طـــرح دام و دانـــه 

کـــردی کـــردی؟دانـــی چـــه بـــا مـــا ای دُرّ یک‌دانـــه   تـــا بـــر رُخـــت آن زلـــف مشـــکین شـــانه 

پروانه‌ســـوزی از  هیـــچ  نکـــردی،  کـــردیپـــروا  کاین‌ســـان بـــه دورت جملـــه را پروانـــه 

دُردی‌کشـــانت از  اوّل  گرفتـــی  ـــــــــــــــردیپیمـــان  ک ـــــــــــــــه  ـــــــــــــــک را ســـــــــــــــر پیمان ـــــــــــــــه یکای وان‌گ

ــر مســـتطیعی را بـــه طـــوف خانـــه خوانـــدی کـــردیهـ  ایـــن مســـتکین را مـــات صاحب‌خانـــه 
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ــــــــــت ــــــــــا آن همــــــــــه جــــــــــاه و جلال ــــــــــم ب کـــــــــــــــردیدر حیرت کاشـــــــــــــــانه  انـــــــــــــــدر دل بشکســـــــــــــــته‌ام 

گــــــــــدازی کـــــــــــــــردیدادی حســــــــــن را آن چنــــــــــان ســــــــــوز و  یـــــــــــــــف اُســـــــــــــــتُن حنّانـــــــــــــــه  کاو را حر
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۲۰۵(

3. تسبیح همه موجودات، و سریان علم و حیات در هستی

کــه آمــوزه‌ای قرآنــی بــوده و در ســورۀ »اســراء/۴۴« بــدان تصریــح شــده اســت،  »تســبیح موجــودات« 
ــر اســاس مبانــی صدرایــی ایــن آمــوزه بــه دو نحــو قابــل  ــه تبییــن ویــژه‌ای می‌یابــد. ب در حکمــت متعالی

ــت:  ــن اس تبیی
کمالــی همچــون علــم و حیــات می‌دانــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۸،  کــه ملاصــدرا وجــود را عیــن صفــات  ازآنجا
کــه تســبیح فــرع بــر شــعور و علــم اســت، بنابرایــن هــر موجــودی بــر اســاس بهــره وجــودی  ص. ۷(؛ و ازآنجا

خــود حظــی از حیــات و علــم دارد، پــس حتــی نباتــات و جمــادات نیــز بــر اســاس حــظ وجــودی خــود 
ــای  کل هســتی مبن ــان تســبیح  ــی؛ مســعودی؛ سید‌موســوی، ۱۴۰۱(، و بدیــن بی بهــره‌ای از شــعور داشــته )کمال

عقلــی پیــدا خواهــد نمــود. 
تبییــن دوم از راه عشــق اســت، باتوجــه بــه اینکــه ســریان عشــق در مبنــای قبلــی اثبــات شــد، ملاصدرا 
کــه عشــق بــدون حیــات و شــعور بی‌معناســت، لــذا ســریان عشــق، مــا را بــه ســریان  تذکــر می‌دهــد 
حیــات و علــم در هســتی رهنمــون می‏کنــد، و از‌ایــن‌رو همــه موجــودات، زنــده و عالــم‌ بــوده و بــه تحمیــد 

و تســبیح معشــوق حقیقــی خــود مشــغول‌اند )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۷، صــص. ۱۵۲-۱۵۳(.
کــه در حکمــت متعالیــه بــا مبانــی  لــذا شــعور و حیــات و تســبیح موجــودات مبنــای دیگــری اســت 

ملاصــدرا تبییــن ویــژه‌ای یافتــه و در غزلیــات علامــه نیــز بازتــاب یافتــه اســت: 

را حقیقـــت  تـــا  رقیقـــت  از  مجـــرّه  تـــا  ذرّه  کع و ساجد به حمد و مدح حق گویاز  بیابی را

تستند آنجادو عالم یک مصلی هست و دائم در صلا همه اشباح در اینجا و همه ارواح در 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۳۱(

ــــــــــد ــــــــــۀ شــــــــــبگیر می‏کن ــــــــــه نال ک مـــــرغ حـــــق اســـــت و نالـــــۀ او ذکـــــر یاحـــــق اســـــتمــــــــــرغ ســــــــــحر 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۶۱(

کـــــــــــــــه تـــــــــــــــا در ســـــــــــــــایۀ تـــــــــــــــو ــــمان رابیـــــــــــــــا ای شـــــــــــــــب  ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــم آسـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــایی نمایـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ تماشـ
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ــــــــی ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــــتاره‌ای دارد زبان ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــــر اســ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــــه هــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــــــــــــــــــان راک ــــــــــــــــــــد زب ــــــــــــــــــــرای آنکــــــــــــــــــــه می‌دان ب
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۴۱(

4. عوالم طولی وجود و احسنیت نظام هستی

از دیــدگاه ملاصــدرا هــر ماهیتــی بــا انحائــی از وجــود قابــل تحقــق اســت. بــر اســاس این دیــدگاه، حقیقت 
کــه هرچــه رو بــه واجــب  کــه دارای تشــکیک اســت؛ به‌طــوری  خارجــی وجــود حقیقــت واحــدی اســت 
کمــال و شــدت حقایــق وجــودی افــزوده می‌شــود و هرچــه رو بــه هیــولای اولــی بیاییــم،  بالــذات برویــم، بــر 
کــه در عالم طبیعــت وجــود دارد، وجودی  کاســته می‌شــود. بنابرایــن، هــر ماهیتــی  کمــال و شــدت آن‎هــا  از 
ــم مجــردات و  ــر در عال ــال هســت، وجــودی برت ــم مث کــه در عال ــال دارد؛ و هــر ماهیتــی  ــم مث ــر در عال برت
کــه در عالــم عقــول یافــت می‌شــود، وجــودی برتــر در عالــم الوهــی دارد؛ پــس  عقــول دارد؛ و هــر ماهیتــی 
هــر ماهیتــی از عالــم مــاده بــا چهــار نحــو وجــود موجــود اســت: وجــود طبیعــی مــادی، وجــود مثالــی، وجــود 

مجــرد عقلــی و وجــود الهــی )ملاصــدرا، ۱۳۸۳، ج. ۳، ص. ۲۱۴(. 
طبــق ایــن مبنــا، مرتبــۀ مــادون رقیقــه و ظــل و ســایۀ مرتبــۀ عالــی محســوب شــده و مرتبــه اعلــی 
کثــرات مــادون را به‌طــور بســیط و اجمــال و به‏نحــو اعلــی و  کــه تمــام  مخــزن مرتبــه مــادون اســت 

داراســت:  اشــرف 

 همی‌دانی که هرچیزی برای اوست مخزن‌هاچـــو باشـــد عالـــم دانـــی مثـــال عالـــم عالـــی
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۴۹(

ــتای آنکــــــــــــــــــــه زمیــــــــــــــــــــن و آســــــــــــــــــــمان‌ها ــ ــ ــ ــ ــت ای دوس ــ ــ ــ ــ ــود از ظلال ــ ــ ــ ــ ــی ب ــ ــ ــ ــ ظل
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۷۷(

قائــل شــدن بــه »عوالــم طولــی هســتی« مــا را بــه »احســنیت و اتقــان نظــام هســتی« رهنمــون می‏کنــد. 
در حکمــت صدرایــی، نظــام آفرینــش، اســتوارترین و نیکوتریــن نظــام ممکــن بــوده و در غایــت نظــم و 
کــه ایــن نظــام، جلــوه و رقیقــۀ علــم ذاتــی حــق متعــال می‌باشــد. توضیــح بیشــتر آنکــه  اتقــان اســت، چرا
کلــی هســتی )عالــم عقــل، مثــال و مــاده( از جهــت شــدت و ضعــف‏ وجــودی بــر یکدیگــر ترتــب  عوالــم 
دارنــد و ترتــب میــان آن‎هــا طولــی اســت. مرتبــه عقلــی برتریــن مرتبــه وجــود ممکنــات و نزدیک‌تریــن 
کــم بــر مرتبــه وجــود عقلــی، ســایه و جلــوۀ عالــم الوهــی اســت، بنابرایــن  آن بــه واجــب اســت. نظــام حا
نظــام عقلــی نیکوتریــن و اســتوارترین نظــام ممکــن اســت. در مرتبــه بعــد، نظــام عالــم مثالــی قــرار دارد 
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کــه ســایۀ عالــم مثــال  کــه جلــوه و ســایۀ نظــام عقلــی اســت؛ و پــس از آن، نظــام مــادی و طبیعــی اســت 
کــه عالــم عقــل هیــچ نقصــی نــدارد، عالــم مثــال نیــز نســبت بــه مرتبــۀ خــود نقصــی  می‌باشــد. همان‏طــور 
کمبودهــا  کمــالات لازم در مرتبــه خــود را داراســت، زیــرا پرتــو و جلــوۀ عالــم عقلــی اســت.  نــدارد و تمــام 
کــه ایــن مرتبــه، معلــول عالــم عقــل  کــه در ایــن عالــم بــه نظــر می‌آیــد، ازآن‎جهــت اســت  و نقص‌هایــی 
گزیــر و اجتناب‌ناپذیــر بــوده و اساســاً  اســت و طبعــا ضعیف‌تــر از آن خواهــد بــود؛ ایــن ضعــف نا
گــر ایــن ضعــف و ایــن نقــص وجــودی نباشــد ایــن عالــم دقیقــا  کــه ا لازمــه وجــود ایــن مرتبــه اســت، چرا
همــان عالــم عقلــی خواهــد بــود، نــه عالــم مثــال. عالــم مــاده نیــز بدیــن بیــان در مرتبــه خــود هیــچ نقــص 
کــه هرکــدام از عوالــم وجــود، پرتــو و جلــوه و ســایۀ عالــم بالاتــر اســت،  وجــودی نــدارد. بنابرایــن ازآنجا
کــه در نهایــت اتقــان و حســن و منبــع و مخــزن همــه  کــه پرتــو علــم الهــی اســت ) تــا ‌رســد بــه عالــم عقلــی، 
کمــالات می‌باشــد(؛ از‌ایــن‌رو نظــام هســتی نیکوتریــن و متقن‌تریــن نظــام ممکــن اســت. )طباطبایــی، 

۱۳۷۴، صــص. ۳۷۵-۵۳۷۴؛ ملاصــدرا، بی‌تــا، صــص. ۱۵۹-۱۶۰(

علامــه حســن‌زاده بــا نظــر بــه همیــن ســخنان، بــه زیبایــی در غزلیاتــش بــه حســن و نظــم و اتقــان نظــام 
هســتی اشــاره می‏کنــد: 

معمـــــارشبوالعجب خانۀ پر نقش و نگاری‌ست جهان هُنـــــر  و  ببیـــــن  نقـــــاش  صنـــــع 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۲۲(

بی‌گـــزاف اســـت  تمـــام  نظـــم  وجـــود،  با نظم تام، خواجه چه جای شکایت است؟دار 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۵۵(

کـــه عیانی‌ســـت بگفـــت کیانـــی  ســـایۀ طلعـــت دلـــدار پدیـــدار شده‌ســـتعشـــق از نظـــم 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۷۸(

کیان که در ســـمع  کژی و ز بدی‌ستوحـــدت صنـــع خدایی‌ســـت  یک نظام است و منزّه ز 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۸۳(

اســـت کانـــدر ســـرای وجـــود  نقـــش  آن  زحُســــــــــنش ســــــــــزاوار صــــــــــد آفریــــــــــن اســــــــــتهـــر 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۶۹(

5. اتحاد عالم و معلوم

کــه به‌عنــوان یکــی از مهم‌تریــن مبانی حکمــت متعالیه تلقی  مبنــای بعــدی »اتحــاد عالــم و معلــوم« اســت 
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کات انســان )حســی و خیالــی و عقلــی،  می‌شــود. بــر اســاس دیــدگاه ملاصــدرا ایــن قاعــده در مطلــق ادرا
حصولــی و حضــوری( جــاری اســت )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۸، ص. ۲۳۴؛ ج. ۳، ص. ۵۰۶(. امــا مــورد قاعــده 
ک واقــع  مربــوط بــه معلــوم بالــذات اســت؛ معلــوم بالــذات یعنــی آنچــه بــدون واســطه متعلــق علــم و ادرا
ک، معلــوم بــا علــم اتحــاد حقیقــی دارد و تغایــر بیــن علــم و معلــوم اعتبــاری  می‌شــود؛ در ایــن قســم ادرا
ــد  ک واقــع می‌شــود، همانن ــم و ادرا ــق عل ــا واســطه صــورت متعل ــه ب ک ــوم بالعــرض  اســت. برخــاف معل
ک آن‎هــا به‎واســطۀ صــورت آن‎هاســت )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۶، ص. ۱۵۱(. به‌عنــوان  کــه ادرا اشــیاء خارجــی 
کــه انســان بــه درختــی نــگاه می‏کنــد صــورت درخــت در ذهــن معلــوم بالــذات اســت و  مثــال هنگامــی 
کــه هنــگام مشــاهده درخــت، نفــس انســان  درخــت خارجــی معلــوم بالعــرض. مفــاد قاعــده ایــن اســت 
)عالــم( بــا درخــت در ذهــن )معلــوم بالــذات( متحــد می‌شــود، و چــون در ایــن قســم تغایــری بیــن علــم و 
معلــوم نیســت، لــذا علــم و عالــم و معلــوم بــا یکدیگــر متحــد می‌گردنــد، یعنــی وجــود عینــی درک‌کننــده بــا 
وجــود عینــی درک‌شــونده متحــد شــده و یک حقیقــت خواهنــد بــود )ســبزواری، ۱۳۷۴، ج. ۱، ص. ۲۳۱(. این 
کــه مــدرکات موجــودات مســتقلی همچــون  فراینــد علم‌آمــوزی در حکمــت متعالیــه نــه بدیــن معناســت 
گوهــر آدمــی روی ندهــد، بلکــه  کــه بــر لــوح نفــس نقــش ببندنــد و در نتیجــه، صیرورتــی در  اعراض‌انــد 
کــه نفــس انســان بســیار لطیــف اســت بــه هرچــه رو آرد، صــورت آن شــود و هماننــد مــاده‌ای اســت  ازآنجا
کــه صــور معلومــات مختلــف را می‌پذیــرد و بــا پذیــرش صــور علمــی توســعه وجــودی می‌یابــد )ســبزواری، 

۱۳۶۹، ج. ۲، ص. ۱۴۹(: 

کـــه بـــدو روی نمـــوده ز نشـــیب و ز فـــرازنفس از بس‌که لطیف است شود نفسِ همان  
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۱۸(

بنابرایــن بــر اســاس قاعــده »اتحــاد عالــم و معلــوم« و بــه ضمیمــه اصــل اشــتداد وجــودی نفــس، ایــن 
کــه انســان بــه هرچــه رو آورد و بــه هــر شــیئی توجــه نمایــد، ایــن صــورت معلــوم  نتیجــه حاصــل می‌شــود 
بالــذات و عیــن وجــود او خواهــد باشــد، و هرچــه علــوم انســان افزونــی یابــد وجــود انســان اشــتداد 
می‌یابــد، لــذا حقیقــت انســان چیــزی جــز علــم او نیســت، پــس علــم روح را روشــن می‏کنــد و عیــن روح 
کــردار خــود  می‌شــود و بــا آن متحــد می‌گــردد )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۶۶، ص. ۲۲۳(؛ بلکــه انســان بــا دانــش و 

این‌همانــی داشــته و علــم و عمــل ســازنده هویــت انســان خواهنــد بــود: 

ــرد آوری  گـ ــو   آنچـــه را در عاقبـــت می‌بایـــدش بگذاشـــتن دانـــش، بینـــش ذات اســـت و تـ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۶۹(
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ــم ــه علـ ــازید بـ ــد نیـــک بسـ ــر ابـ آمـــدخویـــش را بهـ انســـان  ســـازندۀ  دو  علـــم  و  عمـــل 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۰۹(

6. رابطۀ نفس و بدن

کــرده و به‌شــیوایی بــا زبــان  علامــه در غزلیــات خــود بــه مباحــث انسان‌شناســی صدرایــی نیــز اشــاره 
نظــم، رابطــۀ نفــس و بــدن را تبییــن نمــوده اســت. از دیــدگاه ملاصــدرا نفــس »جســمانیه الحــدوث و 
ــع در مــاده بــوده  ، قــوه‌ای منطب ــه البقــاء« اســت )ملاصــدرا، ۱۳۸۸، ص. ۲۲۳(؛ یعنــی نفــس در آغــاز روحانی
و در اثــر اشــتداد و حرکــت جوهــری، همیــن موجــود مــادی تبدیــل بــه حقیقتــی مجــرد می‌شــود و در ایــن 
ســیر تکاملــی از پایین‌تریــن مراتــب تجــرد بــه تجــرد نباتــی و حیوانــی و انســانی نائــل می‌آیــد. لــذا نفــس 
»حــادث بــه حــدوث بــدن« اســت و در اصــل حــدوث و وجــودش بــه بــدن نیــاز دارد، امــا در بقــاء خــود 
کالبــد جســمانی عنصــری وی از بیــن رفتــه و نفــس بــه حیــات  بی‌نیــاز از بــدن اســت، و پــس از مــرگ، 
روحانــی ابــدی خــود ادامــه می‌دهــد. ازایــن‌رو ملاصــدرا حیــات نفــس در ایــن عالــم را بــه حیــات طفــل 
کــه طفــل در مراحــل اولیــۀ حیاتــش بــه رحــم مــادر احتیــاج  در رحــم تمثیــل می‏کنــد و می‌گویــد: همان‌طــور 
دارد ولــی پــس از تکامــل از رحــم مــادر بی‌نیــاز می‌شــود، نفــس انســان نیــز در مراحــل اولیــۀ تکــوّن و 
حیــات خــود بــه بــدن مــادی نیــاز دارد، امــا پــس از آنکــه بــر اثــر اشــتداد وجــودی بــه مقــام تجــرد رســید، 
دیگــر بــه بــدن مــادی احتیاجــی نداشــته و بــدون ایــن بــدن مــادی بــه حیــات ابــدی خــود باقــی خواهــد 
کــه ایــن نشــئۀ دنیایــی  بــود )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۸، ص. ۳۹۳(. ایــن آمــوزه بــه ایــن ثمــره بلنــد رهنمــون می‌شــود 
کــوچ از ایــن نشــئه بــه بقــای نفــس مجــرد  همچــون رحــم مــادر یــک ســرای موقــت اســت و انســان پــس از 

خــود باقــی و برقــرار اســت و حیاتــی ابــدی در پیــش دارد. 
علامه در ابیات خود به این سخنان اشاراتی دارد: 

این جهان با آن جهان هم در مثل باشد جنینرحـــم بـــودی جنیـــن و آمـــدی در ایـــن جهـــان
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۷۵(

ک روان اســـت ولـــی کـــی به‌ســـوی خـــا آمـــدتـــن خا دل عرشـــی به‌ســـوی عـــرش خرامـــان 

مـــا دنیـــاوی  نشـــئۀ  ایـــن  مـــن  عزیـــزانِ  بـــه مَثَـــل اینکـــه چو زنـــدان و چو زهـــدان4 آمدای 
 )حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۰۹(

. 4. رحم مادر
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کــه نفــس  بــا ترســیم چنیــن تصویــری از نفــس، حکمــت صدرایــی بــه ایــن دســتاورد نائــل می‌شــود 
که حــق متعال وحدت  انســانی حقیقتــی مجــرد و بســیط اســت و »وحــدت ظلیه الهیــه« دارد. همانطور 
کثــرات عالــم در ذیــل حکومــت  عــددی نــدارد بلکــه دارای وحــدت حقــه حقیقیــه اســت و تمــام 
وحــدت قهــار او قــرار می‌گیرنــد و ثانــی و شــریکی بــرای او در هســتی قابــل فــرض نیســت، نفــس انســان 
کــه در  نیــز ظــل و ســایۀ ایــن وحــدت بــوده و وحــدت ظلــی دارد )ســبزواری، ۱۳۸۸، ص. ۴۲۳(، بدیــن معنــا 
کشــور و ســلطنتِ نفــس، ثانــی و شــریکی برایــش قابــل فــرض نیســت و در عیــن تجــرد و بســاطتش، تمــام 
کثــراتِ فــراوان خــود را دربرمی‌گیــرد. بــر ایــن اســاس در حکمــت متعالیــه، نفــس  اعضــا و جــوارح و قــوا و 
گرفتــه، لــذا بــدن مــادی  کــه از فــرش تــا عــرش مملکــت خــود را فرا یــک حقیقــت واحــد ممتــد اســت 
حقیقتــی جــدای از نفــس محســوب نشــده و شــأنی از شــئون نفــس می‌باشــد، و نفــسِ مجــرد، مرتبــه 

عالیــه و بــدن مــادی مرتبــه نازلــۀ و ظــلِ آن تلقــی می‌شــود )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۹، ص. ۷۰(. 
ــه »رابطــۀ نفــس و بــدن«  ــات خــود به‌شایســتگی ب ــه ســخنان یادشــده، علامــه در غزلی ــا عنایــت ب ب

اشــاره می‏کنــد: 

ــه ــ ــ ــ ــر ال ــ ــ ــ ــود از ام ــ ــ ــ ــرد5 ب ــ ــ ــوق تجــ ــ ــ ــ ــــس را ف ــ ــ واحد است، ار چه نه آن واحد کمّ عددی‌ستنف

ــرا ــ ــ ــــدر دو ســ ــ ــ ــــــت ان ــ ــــتِ نازل ــ ــ ــــود مرتب ــ ــ ــــن ب ــ ــ ، و او را امدی ست6 ت نه که سیف است به غمد اندر
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۸۳(

بـــــود از پرتـــــو انفـــــس، بقـــــای صـــــورت تن‌هـــــا7نه جان اندر بدن باشد که آن روح است و این جسم است
 )حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۴۹(

ــن ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــت تـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــی جان‌سـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــب دنیایـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ  رفــــــــــرف عقبــــــــــی فــــــــــرس دیگــــــــــری8مرکـ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۲۱۱(

کثــرات و اضــداد در مراتــب مختلــف  کــه جامــع همــۀ  ازایــن‎رو، نفــس یــک حقیقــت واحــد می‌باشــد 

آملــی، ۱۳۸۵،  بــه: حســن‌زاده  )رک  انســانی اســت.  از تجــرد  رتبــه‌ای والاتــر  و  انســان  فــوق تجــرد و لایقفــی، بالاتریــن مرتبــت  5. مقــام 
صــص۴۰۴-۳۹۹(. علامــه در ایــن بیــت اشــاره می‏کنــد کــه نفــس مجــرد اســت )نه‎تنهــا تجــرد برزخــی و عقلــی، بلکــه بــرای برخــی از نفــوس: 

ــه وحــدت کــمّ عــددی.  ــه وحــدت ظلــی، ن تجــرد فــوق عقلــی(؛ و ایــن نفــسِ مجــرد، واحــد اســت ب

6. یعنــی بــدن، چــه بــدن مــادی و چــه بــدن مثالــی، مرتبــه نازلــۀ نفــس اســت، نــه اینکــه بــدن جــدای از نفــس و همچــون شمشــیر در غــاف 
باشــد. و ایــن بــدن مــادی دارای امــد اســت و )برخــاف نفــس کــه ابــدی اســت( پــس از مــرگ و قطــع افاضــه نفــس، فاســد و تبــاه می‌شــود. 

کــه روح محیــط  ــر بــدن مرتبــه نازلــۀ نفــس اســت(، چرا 7. یعنــی نفــس در بــدن نیســت، بلکــه بــدن در نفــس اســت )بــه تعبیــر صحیح‌ت
اســت و بــدن محــاط، و هرگــز محیــط در محــاط نگنجــد. و بقــای صــورت بــدن مــادی، از پرتــو افاضــه نفــس اســت و پــس از قطــع افاضــه 

نفــس، بــدن مــادی از بیــن مــی‌رود. 

8. یعنی جسم مادی، مرکب دنیایی نفس است، و رفرفِ )مرکب( عالم برزخ، مرکب دیگری )یعنی بدن مثالی( است.
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کثــرات فــراوان نه‎تنهــا بــه چنیــن وحدتــی لطمــه‌ وارد نمی‌کننــد، بلکــه ســعه  کــه ایــن  خــود اســت 
ــد دارای  ــیط ممت ــرد بس ــر مج ــک جوه ــان، ی ــس انس ــه نف ــه اینک ــد. نتیج ــد می‌کنن کی ــودی او را تأ وج

ــی و مــادی( اســت:  ــی، مثال ــراوان )الهــی و عقل ــرات و مراتــب ف کث

شـــمار از  بیـــرون  اضـــداد  جامـــع  و  کـردگار خویشـتنواحـــدی  حُسـن صُنعـت را نگـر از 

 چـار انسـانند و تـو انسـانِ چـارِ خویشـتن9 مـــر طبیعـــی و مثـــال و عقلـــی و لاهوتـــی‌ات
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۷۰(

7. تأثیر ملکات در ایجاد صور برزخی

مباحــث  از  یادشــده،  »انسان‌شناســی«  و  »هستی‌شناســی«  مبانــی  بــر  عــاوه  علامــه،  غزلیــات  در 
گفتــه شــده اســت. یکــی از مباحث مهــم ملاصــدرا در بحث  »معادشناســی« حکمــت متعالیــه نیــز ســخن 
معــاد، »تأثیرگــذاری ملــکات انســان در ساخته‏شــدن صــور برزخــی« اســت. صدرالمتألهیــن بــا عنایــت بــه 
اصــول مهمــی همچــون »تجــرد نفــس«، »بقــای نفــس«، »تجــرد قــوه خیــال«، »قــدرت نفــس بــر انشــای 
صــور خیالــی«، »حرکــت جوهــری و اشــتداد وجــودی نفــس«، »اتحــاد عالــم و معلــوم و عامــل و معمــول« 
، ایــن آمــوزۀ بلنــد اســت  و... ، مباحــث معادشناســی خــود را پایه‌ریــزی می‏کنــد. نتیجــه مباحــث مذکــور
کــه »هرآنچــه انســان در ایــن عالــم یــا بعــد از مســافرتش بــه عالــم آخــرت می‌بینــد، همــه را در ذات و عالــم 
خــود می‌بینــد و هیچ‌چیــز را خــارج از ذات و عالــم خــود نمی‌بینــد و عالــم او نیــز در ذات اوســت« 
)ملاصــدرا، ۱۳۸۸، ص. ۲۴۴(؛ لــذا صــور نیکــو یــا ناپســندِ برزخــی، خــارج از نفــس نبــوده و همــواره بــر اســاس 

کــردار انســان، صورتــی مناســب بــا آن عمــل در نفــس ایجــاد می‌شــود، و بــدن برزخــی بــر  افــکار و نیــات و 
اســاس ملــکات شــکل می‌گیــرد؛ بــه تعبیــر ملاصــدرا :

‍ˮ̂ تکــرار اعمــال از انســان موجــب حــدوث ملــکات و اخــاق در نفــس انســان
کنــد، نفــس صورتــی مطابــق و  کــه بــر جوهــر نفــس غلبــه  می‌شــود و هــر ملکــه و صفتــی 

انشــاء می‏کنــد )ملاصــدرا، ۱۳۶۰، ص. ۱۸۸(.  آن ملکــه، صورتگــری و  مناســب 

کــردارش در حــال  کــه شــب و روز بــا اندیشــه و  بنابرایــن انســان در حقیقــت همچــون مزرعــه‌ای اســت 

9. یعنــی در مقــام تفصیــل بــر اســاس مراتــب طولــی عوالــم، انســان دارای چهــار مرتبــه عقلــی و مثالــی و مــادی و الوهــی اســت، امــا بــر ایــن 
اســاس کــه نفــس یــک حقیقــت واحــد ممتــد از فــرش تــا عــرش اســت، تمــام ایــن مراتــب تحــت ســلطنت یــک نفــس واحــد قــرار دارنــد. 
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کاشــتن بذرهــای نیــک و بــد در جــان خــود اســت، و همــواره مهمــان ســفرۀ خــود، و زرع و زارع و مزرعــۀ 
خویــش اســت )حســن‌زاده آملــی، ۱۳۶۶، ص. ۳۸۹(: 

ــت ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــو دوزخ توسـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــد تـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــای بـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ کشـــــــــــــــد زبانـــــــــــــــهخوهـ انـــــــــــــــدر دل تـــــــــــــــو 

ــتزاری ــ ــ ــ ــ ــ ــ کشـ ــو  ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــی چـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــه تویـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ کـ ــــهآری،  ــ ــ ــ ــ ــ ــــد جوانـ ــ ــ ــ ــ ــ ــه زنـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــو همـ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــــت تـ ــ ــ ــ ــ ــ کشـ
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۱۹۹(

کــه انســانِ در  بــا توجــه بــه ســخنان یادشــده، علامــه در غزلیــات خــود بــه ایــن رهــاورد توجــه می‌دهــد 
ظاهــر بشــری، صــورت مــادی انســانی دارد، امــا باطــن و صــورت اخــروی او بــر اســاس ملکاتــش شــکل 
می‌گیــرد: ممکــن اســت بــر اثــر خوی‌هــا و ملــکات ناپســندش صــورت حیــوان )یــا حتــی حیوانــات 
کــه در زمــرۀ فرشــتگان  مختلــف( داشــته باشــد، و ممکــن اســت بــه تعبیــر ملاصــدرا آنچنــان اوج بگیــرد 

گیــرد )ملاصــدرا، ۱۳۶۳ب، ص. ۱۵۲(:  قــرار 

صفـــا و  صـــدق  زمانـــه  اهـــل  در  بریده‌ایـم از ایـن دیـو و دد مآب ای دوسـتندیده‌ایـــم 

ســـیرت در  و  آدمـــی،  بشـــری  دوسـت به‌صـــورتِ  ای  دوابّ  از  انبـوه  بیشـۀ  بسـان 
  )حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۷۵(

ویرانه‌برزن‌هـــا ایـــن  بسی دام است و دیو و دد، بسی غول است و رهزن‌هاالا ای طایـــر قدســـی در 

گذر زین جای ناامن، و نما رو سوی مأمن‌هادر این جای مخوف ای مرغِ جان ایمن کجا باشی؟  

بـه یـک دو دانه ارزن، فرو‌ماندی ز خرمن‌هادر این کوی و در این برزن، چه پیش آمد تو را رهزن؟

گلخن‌ها شد از یاد تو آن ریحان و روح و باغ و گلشن‌هادر این لای و لجن‌ها و در این ویرانه 

اژدرها گردند  را  تو  کت  ناپا خوهای  گردنـد سـوزن‌هاهمه  تـو را  گردنـد نشـترها،  تـو را 

هواهایـــت تیرگی‌هـــای  از  دلـــت  لـــوح  که تا افرشتگان در جان تو سازند مسکن‌هازُدا   
 )حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۴۹(

نتیجه‌گیری

در ایــن پژوهــش، در مجمــوع هفــت مبنــای مهــم حکمــت متعالیــه از غزلیــات علامــه حســن‌زاده آملــی 
: »وحــدت حقیقــت وجــود  به‌صــورت نظام‌منــد اســتخراج و تبییــن شــد؛ ایــن مبانــی عبارت‎انــد از
ــم و حیــات  کثــرت شــئون وجــود، ســریان عشــق در هســتی، تســبیح تکوینــی موجــودات و ســریان عل و 
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در هســتی، اتقــان و نظــم و احســنیت نظــام هســتی، اتحــاد عالــم و معلــوم، رابطــۀ نفــس و بــدن، و تأثیــر 
ــی«.  ــور برزخ ــاد ص ــکات در ایج مل

ــعرِ لَحِکمَــة« )کاشــانی، ۱۳۷۵،   مِــنَ الشِّ
َ

کــه از بــاب »إنّ گردیــد  در پرتــو ایــن مطالعــۀ بینارشــته‌ای آشــکار 
ج. ۵، ص. ۲۲۷( اشــعار علامــه حســن‌زاده، نمونــۀ بــارزی از تلفیــق هنرمندانــۀ مضامیــن عمیــق حکمــت 

متعالیــه بــا ظرافــت ادبــی تلقــی می‌شــود. 
از  کمتر‌شناخته‌شــده‌ای  بُعــد  اینکــه  بــر  عــاوه   ، اشــعار ایــن  کاوی  وا رهگــذر  از  حاضــر  نوشــتار 
شــخصیت علامــه را روشــن نمــود، الگویــی در جهــت توســعۀ تحقیقــات بینارشــته‌ای میــان فلســفه 
کــه فراتــر از تحلیــل مــوردی اشــعار علامــه، رویکــردی روش‌منــد بــرای  و ادبیــات نیــز ارائــه می‌دهــد 

خوانــش متــون ادبــی حکیمــان در مطالعــات مشــابه خواهــد بــود. 
کــه زبــان نظــم می‌توانــد پلــی اســتوار میــان جهــان مفاهیــم  در نهایــت، ایــن تحقیــق آشــکار می‌ســازد 
کــه حکمــت متعالیــه تلفیــق  ســنگین فلســفی و جهــان ظریــف ادبیــات تلقــی شــود. به‌ویــژه ازآنجا
ــوان ادعــا  ــی اســت، از‌ایــن‌رو می‌ت کشــف عرفان ــی و  ــی، معــارف وحیان ــری از عقل‌گرایــی برهان کم‌نظی
ــه عالی‌تریــن صــورتِ  ک ــیِ« شــعر - ــه در »اوج قالب ــیِ« حکمــت متعالی ــه »اوج محتوای ک ــرد هنگامــی  ک
کــه نه‎تنهــا از  گیــرد، نتیجــه‌ای بی‌بدیــل رخ می‌نمایــد: خلــق اثــری  بیــان محســوب می‌شــود- قــرار 
کمــال  حیــث محتــوا متعالــی اســت، بلکــه از منظــر قالــب و صــورت و شــیوۀ انتقــال معنــا نیــز بــه حــد 

رســیده اســت. 
ــان شــعر  ــه ظرفیــت وســیع زب ــق فلســفی می‌انجامــد و ب ــم عمی ــر مفاهی ــان ملموس‌ت ــه بی ــد ب ایــن پیون
به‎مثابــۀ قالبــی مانــدگار و تأثیرگــذار بــرای بازخوانــی و بازآفرینــی مفاهیــم بنیادیــن حکمــت متعالیــه 

ــد مــی‌ورزد:  کی تأ

 بقــــــــــا دارد بــــــــــه نــــــــــزد اهــــــــــل بینــــــــــشکــــــــــه نظــــــــــم انــــــــــدر نظــــــــــام آفرینــــــــــش 

یــــــــــطز نظــــــــــم اســــــــــت فکــــــــــر را تعدیــــــــــل و توســــــــــیط بــــــــــه در آیــــــــــد ز افــــــــــراط و ز تفر

ــوزون ــ ــ ــ ــ ــدّ م ــ ــ ــ ــــخن در حــ ــ ــ ــد ســ ــ ــ ــ ــ ــم آی ــ ــ ــ ــــــــــزون ز نظــ ــــــــــه اف ــــــــــم باشــــــــــد ن ک ــــــــــه  ــــــــــدازه ن  ز ان

گشــــــــــته معجــــــــــون« ــونبســــــــــا »شــــــــــعرِ به‌حکمــــــــــت  ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــی را دگرگ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــوده نیکبخت ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ ــ نم

را روان  طبــــــــــع  از  شــــــــــعر  بینــــــــــی  بشــــــــــوراند بســــــــــی پیــــــــــر و جــــــــــوان راچــــــــــه 
)حسن‌زاده آملی، ۱۳۹۱، ص. ۴۰۳(
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ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

مقاله از هیچ‌گونه تأمین مالی برخوردار نبوده است.

مشارکت نویسندگان

مقاله یک نویسنده داشته است.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در این مقاله از ابزارهای هوش مصنوعی استفاده نشده است.

تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافع ندارد. نویسنده اعلام می‌کند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

اجتنــاب  پژوهشــی  ســوء‌رفتار  هرگونــه  و  علمــی  ســرقت  تحریــف،  داده‌هــا،  جعــل  از  نویســنده 
اســت. کــرده 

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

داده‌ها با مراجعه به دیوان اشعار علامه حسن‌زاده آملی برای عموم قابل دسترسی‌اند.

سپاسگزاری

کمال تشکر را دارد. نویسنده از دست‌اندرکاران نشریۀ وزین علمی آموزه‌های فلسفه اسلامی 
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Abstract

G
iven the importance of substantial motion (al-Ḥarakah 
al-Jawhariyyah) and the essential transformation of the 
soul in Mullā Ṣadrā’s philosophy, this research examines 

the relationship between human voluntary actions and the sub-
stantial motion of the soul. The main objective of this article is to 
investigate the role of human will and voluntary actions in direct-
ing the trajectory of the soul’s evolution. The research method is 
explanatory-analytical. The findings indicate that the substantial 
motion of humans encompasses both innate (Jibillī) and voluntary 
(Irādī) movements. Voluntary movement stems from practical in-
tellect (al-ʿaql al-ʿamalī) and constitutes the basis for the growth 
of theoretical intellect (al-ʿaql al-Naẓarī) and the development of 
the soul’s essence. Furthermore, considering the inner and contin-
uous movement of the soul, the repetition of voluntary actions 
leads, on the one hand, to the formation of soul’s traits (Malakāt 
Nafsānī), and on the other hand, determines the path and destina-
tion of the soul’s essential motion, which lays the groundwork for 
the progress or decline of the human existential substance. In fact, 
according to substantial motion, the human soul is in perpetual 
flux (Sayalān), and voluntary actions play a fundamental role in 
consciously directing its movement. Therefore, a precise under-
standing of the role of will and voluntary actions in Mullā Ṣadrā’s 
philosophy can serve as a suitable guide for improving the quality 
of human life and spirituality.
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Extended Abstract

Introduction
According to Mullā Ṣadrā, the material world is perpetually in motion, and this move-

ment is inherent in the essence and substance of all beings, particularly humans. From 
his perspective, humans, after traversing the natural stages of substantial motion—name-
ly, the mineral, plant, and animal stages—reach the stage of the potential intellect (ʿaql 
Hayūlānī). He explicitly states that every being possesses a necessary and innate move-
ment (al-Ḥarakah al-Jibliyah wa al-Fiṭriyah). However, humans, in addition to this, pos-
sess voluntary movement (al-Ḥarakah al-Irādiyah) which enables them to move towards 
goodness and perfection. At this stage, humans can, relying on their will and free choice, 
continue their path of growth and advancement towards ultimate perfection in a purpose-
ful manner. Thus, unlike other beings whose trajectory of movement is predetermined, 
humans can shape their perfectionist path through their will; however, some individuals, 
due to incorrect choices, may fail to attain true perfection.

Concerning the issue of the role of voluntary actions in the substantial motion of the soul 
and its philosophical foundations, with emphasis on Mullā Ṣadrā’s perspective, no inde-
pendent research had been conducted until the time of this writing. Therefore, questions 
requiring correct and appropriate answers arise, which humans, driven by their curiosity 
and inquisitiveness, seek to understand: What is the quality of the relationship between 
voluntary and optional actions and the inherent and substantial movement of the soul? 
Fundamentally, can human voluntary actions, thoughts, and behaviors alter the course of 
their inherent and innate movement? How does this change occur? Furthermore, how can 
the discussion of such philosophical topics positively influence human practical life and 
improve the quality of life?

Method
The primary objective of this research is to examine the role of human will and vol-

untary actions in directing the trajectory of the soul’s perfection. The research method 
is descriptive-analytical, and efforts have been made to first formulate the philosophical 
foundations of the topic under discussion and then to explain and analyze them based on 
Ṣadrian wisdom. For this purpose, the software collection of Mullā Ṣadrā’s works was 
utilized.

Findings 
The findings indicate that action (Fiʿl) and deed (ʿamal) are two distinct concepts. Ac-

tion refers to the effect emanating from a being, whether based on knowledge and inten-
tion or not, and whether originating from a human, animal, or inanimate object. However, 
the term “deed” is applied only to those actions that originate from specific sources, arise 
from knowledge, awareness, intention, and free choice, and are therefore accompanied by 
praise, blame, and responsibility.
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The substantial motion of humans includes both innate (involuntary) and voluntary 
movements. Voluntary movement stems from practical intellect and forms the basis for the 
growth of theoretical intellect and the perfection of the soul’s essence. Furthermore, con-
sidering the inner and continuous movement of the soul, the repetition of voluntary actions 
leads to the formation of character traits (al-Malakāt al-Nafsāniyah), and simultaneously, 
it determines the path and destination of the soul’s substantial motion—which lays the 
groundwork for the progress or decline of the human existential essence. Therefore, deed 
is one dimension of human existence and is addressed within the discussion of human will.

According to Mullā Ṣadrā, will in animal actions is the same assured desire arising from 
the faculty of desire (al-Quwwah al-Shawqiyyah), but in human actions, it is the decree 
of practical intellect. In Mullā Ṣadrā’s philosophical system, and considering the fluidity 
of the human soul, the role of voluntary actions is decisive. Therefore, the repetition of 
actions gives rise to character traits, and these character traits, in turn, give rise to new 
actions. Considering his principles, it can be said that humans choose and determine the 
direction of the soul’s substantial motion through their actions. Therefore, action is, in 
fact, a sustainer and perpetuator of the soul’s substantial motion. It can be stated that the 
role of voluntary actions in directing the substantial motion of the soul is fundamental and 
constant, and the human soul is not a static and inert existence.

Conclusion
In Mullā Ṣadrā’s philosophical system, the soul is constantly in motion. Every action 

within a human being creates a form of existence and affects the substantial motion of 
the soul; for the nature of every existent thing is to exert influence. Voluntary actions de-
termine the path and direction of the soul’s substantial motion. From his perspective, the 
human soul is a mutable and evolving being that, without training, is constantly exposed 
to decline and deficiency; because every action that emanates from the soul affects the 
human being and alters the course of their substantial motion. Therefore, the relationship 
between voluntary action and character traits is reciprocal: voluntary action is the cause 
of the formation of character traits, and character traits, in turn, cause the repetition of 
actions. Humans are the only beings who can take control of the direction of their soul's 
substantial motion.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
بــا توجــه بــه اهمیــت حرکــت جوهــری و تحــول ذاتــی نفــس در فلســفۀ ملاصــدرا، ایــن پژوهــش 
بــه بررســی ارتبــاط میــان اعمــال اختیــاری انســان و حرکــت جوهــری نفــس می‌پــردازد. هــدف 
اصلــی، بررســی نقــش اراده و اعمــال اختیــاری انســان در جهت‌دهــی بــه مســیر تکامــل نفــس 
کــه حرکــت جوهــری  اســت. روش پژوهــش تبیینی‎-‎تحلیلــی اســت. یافته‌هــا نشــان می‌دهنــد 
انســان، شــامل حرکت‌هــای جبلــی و ارادی اســت؛ حرکــت ارادی، ناشــی از عقــل عملــی و 
مبنــای رشــد عقــل نظــری و توســعۀ ذات نفــس اســت. همچنیــن بــا توجــه بــه حرکــت درونــی و 
پیوســتۀ نفــس، تکــرار اعمــال اختیــاری از یــک طــرف موجــب شــکل‌گیری ملــکات نفســانی 
کــه زمینه‌ســاز پیشــرفت  ، مســیر و مقصــد حرکــت ذاتــی نفــس را  می‌شــود و از ســویی دیگــر
یــا ســقوط جوهــر وجــودی انســان اســت، مشــخص می‏کنــد. در واقــع، بنابــر حرکــت جوهــری، 
نفــس انســان همــواره در سَــیَلان اســت و اعمــال اختیــاری، نقــش اساســی در جهت‌دهــی 
ــفۀ  ــاری در فلس ــال اختی ــش اراده و اعم ــق نق ــن، درک دقی ــت آن دارد. بنابرای ــه حرک ارادی ب
کیفیــت زندگــی و معنویــت انســان باشــد.  ملاصــدرا می‌توانــد راهنمــای مناســبی بــرای بهبــود 

   2 عل‌ینجات رایزن۱ | محمد کرمی 

کرمــی، محمــد. )1404(. بررســی نقــش اعمــال اختیــاری در حرکــت  اســتناد: رایــزن، علی‌نجــات؛ 
کیــد بــر دیــدگاه ملاصــدرا. آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی، 20)36(، 368-341. جوهــری نفــس بــا تأ
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مقدمه

از نظــر ملاصــدرا، عالــم مــاده همیشــه در حــال حرکــت اســت و ایــن حرکــت در ذات و جوهــر همــۀ 
کــرده، اعتقــادش  موجــودات، به‌ویــژه انســان، نهادینــه شــده اســت. آنچــه وی را از دیگــر فلاســفه متمایــز 
کــه بــا ســایر مخلوقات مشــترک اســت  بــه وجــود دو نــوع حرکــت در انســان اســت: حرکــت جبلــی و فطــری 
که مختص انســان اســت )ملاصدرا، ۱۳۸۲، ص. ۲۹۰(. از دیدگاه او، انســان پس  و حرکت ارادی و اختیاری 
از طی‌کــردن مراحــل طبیعــی حرکــت جوهــری یعنــی جمــادی، نباتــی و حیوانــی، بــه مرحلــۀ عقــل هیولانــی 
می‌رســد. در ایــن مرحلــه، انســان می‌توانــد بــا تکیــه بــر اراده و انتخــاب آزاد خــود، مســیر رشــد و تکاملــش 
کــه  کمــال نهایــی به‎صــورت هدفمنــد ادامــه دهــد. بــه ایــن ترتیــب، برخــاف دیگــر موجــودات  را به‌ســوی 
مســیر حرکتشــان از پیــش تعییــن شــده اســت، انســان بــا ارادۀ خــود می‌توانــد مســیر تکاملــش را رقــم بزنــد 
کمــال حقیقــی بــاز  کــه به‏دلیــل انتخاب‌هــای نادرســت، از رســیدن بــه  و البتــه افــرادی نیــز وجــود دارنــد 
ــادت فطــری  کــه هــر موجــودی دارای حرکــت جبلــی و عب ــد  ــان می‏کن ــد. ملاصــدرا به‎وضــوح بی می‌مانن
کــه او را قــادر می‌ســازد به‎ســوی خیــر  اســت، امــا انســان عــاوه بــر آن، دارای حرکــت ارادی نیــز می‌باشــد 

کنــد:  کمــال حرکــت  و 

‍ˮ̂ یــة قدعلمــت مــن تضاعیــف مــا ذکرنــاه أن لــکل شــیءٍ حرکــة جبلیــه و عبــادة فطر
ــدرا،  ــالا )ملاص کم ــرا و  ــن خی ــا یظ ــب م ــی طل ــة ف ــری ارادی ــة اخ ــک، حرک ــع تل ــان م و للانس

۱۳۸۲، ص. ۲۹۰(.

کــه انســان به‏دلیــل داشــتن ایــن دو حرکــت اضطــراری و  همچنیــن در جایــی دیگــر اشــاره می‏کنــد 
اختیــاری، نســبت بــه ســایر مخلوقــات برتــری دارد و بایــد در برابــر حکم‌هــای حکیمانــه تکوینــی و 

کنــد؛ زیــرا ایــن دو حرکــت، بنیان‌هــای وجــود و حرکــت او را تشــکیل می‌دهنــد: تدوینــی، خضــوع 

‍ˮ̂ فیختــصّ الإنســان مــن بیــن ســایر المخلوقــات بــأن هــداهُ اللّه بالهدایتیــن الکونیّــة
یــه و اوجــب علیــه طاعــة الحکمیــن:  یّــة و الاختیار و الوضعیــه مــن جهــة حرکتیــه الاضطرار
التکوینــی و التدوینــی و ذلــک لاشــتماله علــى مبــدأ الحرکتیــن: الذاتیــة و الارادیــة )ملاصدرا، 

۱۳۸۷، ص. ۱۱۰(.

ایــن عبــارات به‏روشــنی بــر وجــود حرکــت تکوینــی و جبلــی موجــودات عالــم، از جملــه انســان، دلالــت 
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ــر  ــرای او امکان‌پذی ــت ارادی، ب ــه حرک ک ــاز را دارد  ــن امتی ــودات، ای ــن موج ــان در بی ــه انس ــد و اینک دارن
کنــد.  کمــالات وجــودی دســت پیــدا  اســت و پــس از طــی مراحلــی در پرتــو حرکــت ارادی می‌توانــد بــه 
ــر  ــودی به‌‎ظاه ــاد وج ــن ابع ــورداری از ای ــب برخ ــه تناس ــه ب ک ــت  ــرد اس ــادی و مج ــاد م ــان دارای ابع انس
کــه نیــاز بــه تربیــت صحیــح  کارکردهــای متفــاوت اســت  متضــاد، دارای قــوای مــادی و معنــوی فــراوان بــا 

کمــال مطلــوب بــرای وی فراهــم شــود.  ایــن قــوا دارد تــا امــکان وصــول بــه 
کــه تــا به‌حــال منتشــر شــده، بــه مســئله حرکــت جوهــری  کتــب و مقالاتــی  از نظــر پیشــینۀ پژوهــش، در 
ــه‌ای  ــاری و ملــکات و حرکــت جوهــری نفــس، اشــاراتی شــده اســت. ماننــد مقال نفــس، اعمــال اختی
بــا عنــوان »تأثیــر نظریــۀ حرکــت جوهــری بــر نفس‌شناســی ملاصــدرا« )یکــه‌زارع و دیگــران، ۱۳۹۱(، مســئله 
محــوری در آن، نفس‌شناســی ملاصــدرا و تأثیــرات حرکــت جوهــری بــر آن اســت. مقالــه‌ای دیگــر بــا 
عنــوان »تحلیــل نظریــۀ حرکــت جوهــری نفــس و بازخوانــیِ تعریــف نفــس بــر اســاس حرکــت جبلــیِ آن« 
کــه بــه بازخوانــی تعریــف نفــس بــا توجــه بــه اشــتداد جوهــری آن پرداختــه شــده اســت.  )کمیجانــی، ۱۴۰۰( 

کات بشــری« )زمانیــان و دیگــران، ۱۴۰۲(  در مقالــه »بررســی نقــش حرکــت جوهــری نفــس بــر علــم و ادرا
ک پرداختــه اســت. همچنیــن در پژوهشــی  بــه بررســی نســبت حرکــت جوهــری نفــس بــا حقیقــت ادرا
دیگــر »نقــش عمــل در معرفــت عقلانــی، نــزد ملاصــدرا و قرچغــای خــان« )مــرادی و دیگــران، ۱۴۰۳(، فقــط 
 ، بــه نقــش عمــل در معرفــت عقلانــی از منظــر ایــن دو شــخصیت پرداختــه اســت. در مقالــه‌ای دیگــر
»تحلیــل شــأن عبــادات در عملکــرد معرفتــی نفــس )بــا تکیــه بــر اندیشــه‌های صدرالمتألهیــن(« )حســینی 
و دیگــران، ۱۴۰۴( بــه فلســفۀ تشــریع عبــادات در از بیــن بــردن موانــع موجــود بــر ســر راه نفــس بــرای رســیدن 

بــه تکامــل و فیــض علمــی، مطابــق بــا حرکــت جوهــری پرداختــه اســت. 
کــه بیــان شــد، هیچ‌کــدام از آثــار منتشرشــدۀ قبلــی، بــه تبییــن و تحلیــل نقــش اعمــال  همان‌طــور 
نفس‎شناســی،  بــه  بلکــه  نپرداخته‌انــد،  ملاصــدرا  دیــدگاه  از  نفــس  جوهــری  حرکــت  در  اختیــاری 
کات، نقــش عمــل در معرفــت  بازخوانــی تعاریــف نفــس، نقــش حرکــت جوهــری نفــس بــر علــم و ادرا
عقلانــی، و نقــش اعمــال در از بیــن بــردن موانــع تکامــل نفــس پرداخته‌انــد. در ایــن پژوهــش، تــاش 
کــه در ابتــدا، مبانــی فلســفی مســئله را صورت‌بنــدی نمایــد و ســپس بــه تبییــن و تحلیــل  بــر ایــن اســت 
کــه دربــارۀ مســئلۀ »نقــش اعمــال  گفــت  آن‎هــا بــر مبنــای حکمــت صدرایــی بپــردازد. بنابرایــن می‌تــوان 
کیــد بــر دیــدگاه ملاصــدرا، به‌طــور  اختیــاری در حرکــت جوهــری نفــس« و مبانــی فلســفی آن بــا تأ
ــد پاســخ  کــه نیازمن ــذا در ایــن رابطــه، پرســش‌هایی  خــاص، پژوهشــی مســتقل انجــام نشــده اســت. ل
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کنجــکاوی و پرســش‌گری  کــه انســان بــه اقتضــای حــس  صحیــح و درخــور هســتند، مطــرح می‌شــوند 
کیفیــت رابطــۀ اعمــال ارادی و اختیــاری بــا حرکــت ذاتــی و جوهــری نفــس  خــود، می‌خواهــد بدانــد: 
ــی  ــت ذات ــیر حرک ــد مس ــان می‌توانن ــای ارادی انس ــکار و رفتاره ــال، اف ــا اعم ــاً آی ــت؟ اساس ــه اس چگون
ــه  ــن طــرح این‌گون ــه اســت؟ همچنی ــر چگون ؟ نحــوۀ ایــن تغیی ــر ــا خی ــد ی ــر دهن ــی انســان را تغیی و جبل
کیفیــت زندگــی وی می‌توانــد  مباحــث فلســفی چــه نقــش مثبتــی در زندگــی عملــی انســان و بهبــود 

کنــد؟ ایفــا 

۱. اختیار و معانی آن

کــه فاعــل، آن‌ را خیــر و مطلــوب  ، به‎معنــای برگزیــدن و انتخــاب امــری اســت  ، از مــادۀ خیــر واژۀ اختیــار
تلقــی می‏کنــد )عســکری، ۱۳۵۳، ص. ۱۱۸(. وجــود اختیــار در انســان، امــری بدیهــی بــوده و نیــازی بــه اقامــۀ 
برهــان بــر آن نیســت. هرکــس بالوجــدان و بــا رجــوع به خــود، به وجــود آن اذعان می‏کند. برای شــکل‌گیری 
گــر راه، یک‌ســویه باشــد،  کنــد؛ زیــرا ا اختیــار انســانی، راه دوســویه لازم اســت تــا انســان بتوانــد انتخــاب 
ــا نداشــت. از طــرف  ئکــه می‌شــد و دیگــر ثــواب و عقــاب، و موجــودی به‏نــام انســان معن همــان راه ملا

کــه هــر لحظــه بتوانــد عــوض شــود.  ، ایــن راه دوســویه بایــد دائمــاً ادامــه داشــته باشــد به‌طــوری  دیگــر
 : گفته شده است. اهم این معانی عبارت‎اند از ، معانی مختلفی  در فلسفه برای اختیار

۱. فاعلــی قابلیــت اتصــاف بــه اراده‌ای خــارج از ذات داشــته باشــد و فعــل او ناشــی از چنیــن 
اراده‌ای باشــد. در ایــن حالــت، رابطــۀ میــان اختیــار و جبــر ماننــد رابطــۀ ملکــه و عــدم ملکــه اســت. 
 ) کــه در مقابــل فاعــل مجبــور )بالجبــر ایــن معنــای اراده، تنهــا شــامل فاعــل با‌لقصــد می‌شــود؛ فاعلــی 
گــر نخواهــد،  گــر فاعــل بخواهــد، عملــی را انجــام می‌دهــد و ا گفــت: ا قــرار دارد. در ایــن نــگاه می‌تــوان 

گاهــی نمی‌خواهــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۷، ج. ۱، ص. ۴۰۲(.  گاهــی می‌خواهــد و  انجــام نمی‌دهــد. 
کــه فعــل فاعــل، مســبوق بــه علــم، انگیــزه و اراده باشــد؛ چــه ایــن عوامــل،  ۲. معنــای دوم آن اســت 
ذاتــی او باشــند و چــه زائــد بــر ذات. در ایــن معنــا، اختیــار همــواره همراه با قدرت اســت. ایــن تعریف را 
گــر نخواســت،  گــر خواســت انجــام دهــد و ا کــه ا کــرد: فاعــل بایــد به‌گونــه‌ای باشــد  می‌تــوان چنیــن بیــان 
، موضــوع اصلــی در بحــث جبــر و  انجــام ندهــد )طباطبایــی، ۱۳۶۲، ج. ۳، ص. ۱۲(. ایــن برداشــت از اختیــار
گســترده‌تر اســت. در مقابــل ایــن معنــا،  اختیــار اســت و دایــرۀ مصادیــق آن نســبت بــه معنــای پیشــین، 
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کــه در  ، ســلب و ایجــاب اســت، نــه ملکــه و عــدم ملکــه؛ چرا کــه نســبت آن بــا اختیــار جبــری قــرار دارد 
ک نیســت، بلکــه تحقــق اختیــار یــا عــدم آن مطــرح اســت.  اینجــا »شأنیت‌داشــتن« مــا

کامــاً مســتقل  کــه از نظــر علمــی در انجــام فعــل خــود،  ۳. ســومین معنــا بــه فاعلــی اطــاق می‌شــود 
باشــد. ایــن معنــا منحصــراً بــر ذات الهــی قابــل تطبیــق اســت. علامــه طباطبایــی ایــن معنــا را به‌صــورت 

کــرده و بیــان مــی‌دارد:  مســتقل از دو معنــای پیشــین مطــرح 

‍ˮ̂ کــه کــه فعــل، بــه فاعــل بــا علــم نســبت داده شــود  حقیقــت اختیــار در ایــن اســت 
کــه یــا فاعــل علمــی نباشــد  کامــاً مســتقل اســت. در مقابــل، جبــر آن اســت  در تأثیرگــذاری 

و یــا بــا وجــود علــم، در تأثیرگــذاری، مســتقل نباشــد )طباطبایــی، ۱۳۶۲، ج. ۳، ص. ۱۲(. 

کــه دربــارۀ انســان صــدق می‏کنــد. لازم بــه ذکــر اســت  از میــان ایــن معانــی، تنهــا معنــای دوم اســت 
« و »اراده« نیــز اهمیــت دارد. اراده در انســان، حالتــی حــادث و ناپایــدار  کــه تفــاوت میــان »اختیــار
کــه در زنجیــرۀ علــل رفتارهــای بیرونــی او جــای می‌گیــرد؛ بنابرایــن می‌تــوان ایــن پرســش را مطــرح  اســت 
کــه آیــا ایجــاد اراده، خــود، امــری اختیــاری اســت یــا جبــری؟ امــا اختیــار به‌عنــوان یــک ویژگــی  کــرد 
ذاتــی فاعــل، نشــان‌دهندۀ نحــوۀ وجــودی اوســت و طــرح ایــن ســؤال دربــاره‌اش بی‌مــورد اســت. البتــه 
یــادی بــه آنچــه »ارادۀ ذاتــی« نامیــده می‌شــود، نزدیــک اســت.  ، تــا حــد ز گفــت معنــای اختیــار می‌تــوان 

۲. عمل

بــرای شــناخت مفهــوم »عمــل« تعاریــف لغــوی و اصطلاحــی و مفاهیــم وابســته بــه آن ضــروری بــه نظــر 
کلمــات عامــل، عمالــه و عملــه از همین  کوشــیدن اســت.  کار‌کــردن و  می‌رســد. »عمــل« در لغــت به‎معنــای 
کــه در فراینــد زندگــی از او ســر  کنش‌هــای ارادی افــراد  کنش‌هــا و وا گرفتــه شــده‌اند. همچنیــن بــه  مــاده 

گردیــده اســت )ابــن فــارس، ۱۳۹۹ق، ج. ۲، ص. ۱۷۷(.  ، اطــاق  می‌زنــد نیــز
کــه هریــک بــه جنبــۀ ویــژه‌ای از آن توجــه  گونــی ارائــه شــده اســت  گونا بــرای واژۀ »عمــل« تعاریــف 
ــام  ــد، آن‌ را انج ــار و قص ــل دارای اختی ــک عام ــه ی ک ــد  ــزی می‌دانن ــل را چی ــی عم ــت. برخ ــوده اس نم
کــه بــرای آن عامــل به‌صــورت غیــرارادی اتفــاق می‌افتــد،  می‌دهــد. ایــن معنــا در مقابــل چیــزی اســت 
یــا فقــط در ذهــن او رخ می‌دهــد )ابن‏ســینا، ۱۴۰۵ق، ج. ۲، ص. ۲۷۳(. از منظــر ملاصــدرا، عــاوه بــر اراده و 

کمالــی بــرای نفــس می‌دانــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۸، ص. ۲۹۲(.  علــم، عمــل را 
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۲ -۱. افتراق عمل از فعل

که برای سایر موجودات طبیعی پیش می‌آید،  عمل را می‌توان برای یک اتفاق انسانی و نه اتفاقی 
که موجب تفاوت  کار برد؛ زیرا در اعمال انسانی، اراده، بخشی از عمل است و همین امر است  به 
که  گویند  اعمال انسانی با حوادث دیگر می‌شود. پس عمل، اخص از فعل است؛ زیرا عمل، فعلی را 
که از آن‎ها،  گاهی فعل در مورد حیواناتی اطلاق می‌شود  با قصد و غرض از حیوان سر می‌زند. یعنی 
به  به‌ندرت  گاهی فعل به جمادات نسبت داده می‌شود و عمل،  و  واقع می‌شود  فعل بدون قصد، 
حیوانات و جمادات نسبت داده می‌شود )راغب اصفهانی، ۱۳۸۴، ج. ۴، ص. ۴۳(. بنابراین، فعل، ناظر 
که از موجودی سر می‌زند: خواه مبتنی بر علم و قصد باشد یا نباشد و خواه ناشی  به تأثیری است 
که از مبادی  از انسان باشد یا جماد یا حیوان. اما عمل، فقط به آن دسته از افعالی اطلاق می‌گردد 
گاهی و بر اساس قصد و اختیار پدید آمده باشد و به همین  معینی نشئت یافته باشد و از روی علم و آ
که ممکن است از روی جهل و  دلیل، عمل همراه با مدح و ذم و مسئولیت‌آور است. برخلاف فعل 
غفلت و بدون قصد و اراده باشد و همراه با مدح و ذم نیست؛ لذا در ذات فعل، هیچ مدح و مذمتی 
مستحق  را  آدمی  و  است  مذمت  و  مدح  با  همراه  دیگری،  قید  هیچ  بدون  عمل  برعکس،  نیست. 
مْ مِنْ 

ُ
ضِيعُ عَمَلَ عَامِلٍ مِنْك

ُ
ا أ

َ
نِيّ ل

َ
کریم می‌فرماید: >أ که قرآن  مجازات می‏کند. به همین دلیل است 

کرد )آل‏عمران/۱۹۵(  نْثىَ<؛ من عمل هیچ عمل‌کننده‌ای از شما را، زن باشد یا مرد، ضایع نخواهم 
ُ
وْ أ

َ
رٍ أ

َ
ذَك

 .)۱۰۸‎-‎۱۱۰ .و نفرمود: »لا اُضیعُ فعلَ فاعل منکم« )عسکری، ۱۳۵۳، صص
ــد و در ذیــل بحــث ارادۀ انســان، در حــد  فیلســوفان، عمــل را یکــی از ابعــاد وجــود انســان می‌دانن
بیــان مبــادی عمــل اختیــاری بــه آن پرداخته‌انــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۸، ص. ۲۹۲(. آن‎هــا معتقدنــد به‏طــور 
طبیعــی در انســان، تأمــل و تدبّــر و شــوق، و به‏دنبــال آن، توجــه و تمایــل بــه بعضــی اســتنباطات عقلــی 

کــه در نهایــت، منجــر بــه اراده و انجــام عمــل اختیــاری می‌گــردد، وجــود دارد. 
ــه نفــس انســان  ــاری، بیــش از دیگــر امــور نفســانی، ب کــه افعــال اختی ــاور اســت  ــر ایــن ب ابن‌ســینا ب
کــی  ، ماننــد خیــال، وهــم و عقــل تغذیــه می‌کننــد. ایــن مقدمــات ادرا وابســته هســتند و از قــوا و افــکار
کنــده در  بــه قــوه غضبــی یــا شــهوانی، جهــت دفــع ضــرر یــا جلــب منفعــت می‌انجامنــد و نیروهــای پرا
اعضــای بــدن، حرکــت ظاهــری را شــکل می‌دهنــد. انســان در حــرکات خــود، تنهــا از ایــن قــوا فرمــان 
کــه بــر اثــر اراده  کــه از انســان صــادر می‌شــود، در واقــع، همــان حرکــت محســوس اســت  می‌گیــرد. عملــی 
کــه ایــن تأثیــر  در اعضــا پدیــد می‌آیــد. معمــولاً قصــد فاعــل، معطــوف بــه تأثیــر خارجــی حرکــت اســت 
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بــه عوامــل خــارج از وجــود فاعــل و محدودیت‌هــای طبیعــی مــاده، وابســته اســت )ابن‏ســینا، ۱۴۰۵ق، 
ص. ۱۷۲(. 

علامه طباطبایی )ره( در تعریف عمل می‌گوید: 

‍ˮ̂ کــه انســان ( بــه مجموعــه‌ای از حــرکات و ســکنات اطــاق می‌شــود  کار عمــل یــا )
بــا اراده بــرای رســیدن بــه مقاصــد خــود، روی مــاده انجــام می‌دهــد. پــس هــر عملــی، یــک 
واحــد حقیقــی نیســت، بلکــه مرکــب از صدهــا و هــزاران حــرکات و ســکنات اســت. ولــی 
بــا نظــر بــه یکی‌بــودن مقصــد، صفــت وحــدت بــه ایــن حــرکات و ســکنات مختلــف 

ــم )طباطبایــی، ۱۳۷۳، ص. ۳۴(.  ــن می‌کنی ــا رنــگ یگانگــی، رنگی می‌دهــد و آن‌ را ب

گاهــی و هــدف و غایــت، نقــش دارنــد امــا در فعــل،  گفــت در تحقــق عمــل، عقــل، اراده، آ می‌تــوان 
ممکــن اســت فاعــل آن، طبیعــی و غیرعاقــل باشــد. 

۲‎-‎۲. اقسام عمل

ــدن  ــوی از ب ــک عض ــه، تحری ــات و در ادام ــک عض ــه تحری ــر ب ــه منج ــب اینک ــانی برحس ــال انس اعم
می‌شــوند یــا نــه، بــه دو نــوع اعمــال جوارحــی )جســمی( و اعمــال جوانحــی )غیرجســمی( تقســیم‌بندی 
در حــرکات  ولــی  منجــر می‌شــود،  بدنــی  بــه حرکــت  آغــاز عمــل  در حــرکات جســمانی،  می‌گــردد. 
غیرجســمانی، مبــادی عمــل، شــامل قــوه یــا قــوای محرکــه نمی‌شــوند و بنابرایــن حرکتــی در بــدن رخ 
و  ارادی  بــه  آن‎هــا  تقســیم  اعمــال،  دربــارۀ  متــداول  تقســیم‌بندی‌های  از  یکــی  ازایــن‎رو،  نمی‌دهــد. 
، عمــل یــا قلبــی اســت یــا قالبــی. اعمــال قلبــی را اعمــال جوانحــی  غیــرارادی اســت. بــه عباراتــی دیگــر
و اعمــال قالبــی را اعمــال جوارحــی می‌نامنــد. اعمــال جوارحــی، شــامل حرکاتــی ماننــد حرکــت دســت 
، حــالات و افعــال ظاهــر می‌شــوند، و اعمــال جوانحــی  ــار گفت ــه در قالــب  ک ــا و دیگــر اعضــا اســت  و پ
ــذا  ــۀ ارادی در اعمــال جوارحــی، روشــن و مبرهــن اســت. ل ــال آن اســت. جنب شــامل نیــت، ایمــان و امث
بــرای روشن‌شــدن ارادی‌بــودن عمــل جوانحــی بــه ایمــان اشــاره می‌شــود. ایمــان، فعلــی اختیــاری و ارادی 
 ، در ســاحت قلــب اســت و به‎معنــای پذیــرش علــم و اعتقــاد بــه آن محســوب می‌شــود. بــه عبــارت دیگــر
ــراری  ــال برق ــان در ح ــی انس گاه ــازد؛  ــرار می‌س ــدی برق ــش، پیون ــان خوی ــم و ج ــاره عل ــن عص ــان بی انس
گاهــی انســان دربــارۀ اینکــه آیــا  کــه اصطلاحــاً »قضیــه« نــام دارد.  رابطــۀ میــان موضــوع و محمــول اســت 
، تردیــد دارد و عقــل بررســی می‏کنــد و ســپس روشــن  فــان محمــول از لــوازم فــان موضــوع اســت یــا خیــر
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کــه آن محمــول از لــوازم موضــوع اســت، در ایــن حالــت بــه ایــن ثبــوت، فتــوا و حکــم می‌دهــد و  می‌ســازد 
کــه عقــل  پــس از آن، تردیــد و دلهــره از میــان مــی‌رود. ایــن فراینــد، مربــوط بــه بخــش اندیشــه و نظــر اســت 
کــه موضــوع  انســان موضــوع را بــه محمــول پیونــد می‌دهــد. لــذا قضیــه را ازاین‎جهــت »عقــد« می‌خواننــد 
کــه  گــره، همــان »علــم« اســت و انســان عالــم، عالم‌بودنــش  گــره خورده‌انــد. ایــن  و محمــول بــه یکدیگــر 
گــره، رهایــی نمی‌یابــد، مگــر آنکــه  کامــل نمی‌شــود و از آن  فقــط به‎واســطۀ علــم اســت؛ بنابرایــن، علمــش 
ــاور داشــته باشــد.  ، میــان عصــارۀ علــم و جهــان درونــی خــود بزنــد؛ یعنــی بــه آن دانــش، ب گرهــی دیگــر
گــر ایــن دو پیونــد بــا یکدیگــر هماهنــگ بــود،  پیونــد نخســت، »عقــد« اســت و پیونــد دوم، »عقیــده«. ا
یعنــی انســان هــم بــاور داشــت و هــم عمــل نمــود، عالــم بــا عمــل متحقــق می‌شــود وگرنــه، عالِــم بی‌اعتقــاد 

ــص. ۳۰۶-۳۰۵(.  ــی، ۱۳۸۶، ص ــوادی آمل ــود )ج ــد ب ــل خواه ــه، بی‌عم ــت و در نتیج اس

۳‎-۲‎. مبادی عمل

کــه مــورد  ــه مباحــث مهــم و ضــروری در مــورد عمــل، بحــث از نحــوۀ صــدور آن از فاعــل اســت  از جمل
ــز بــوده اســت. هــر عمــل ارادی و اختیــاری، دارای پشــتوانه‌ای بــوده  توجــه اساســی فلاســفه مســلمان نی
کرده‌انــد. بحــث از »مبــادی عمــل« از جنبه‌هــای  کــه در اصطــاح از آن‎هــا بــه »مبــادی عمــل« تعبیــر 
گــون می‌توانــد دارای اثــر و فایــده باشــد. ارزش تربیتــی ‌داشــتن از جملــه آن‎هــا اســت. بــه ایــن معنــا  گونا
کــه روشن‌شــدن مبــادی عمــل ارادی و اختیــاری، پایــه و زمینــه‌ای فراهــم مــی‌آورد تــا بتــوان دربــارۀ بســیاری 
کــه امــروزه در  از مســائل مرتبــط بــا عمــل، از جملــه فراینــد تصمیم‌گیــری و اولویت‌بخشــی بــه امیــال 
ــرای  ــه را ب ــناخت، زمین ــن ش ــن ای ــرد. همچنی ک ــی  ــق و بررس ــود، تحقی ــث می‌ش ــاق بح ــی اخ روان‏شناس
پرداختــن بــه مســئلۀ اختیــار بــه شــیوه‌ای علمــی و منطقــی آمــاده می‌ســازد. بنابرایــن، عمــل به‏لحــاظ آنکــه 
مبتنــی بــر مبــادی معینــی اســت، متمایــز از فعــل اســت. آنچــه به‎عنــوان مبــدأ اعمــال اختیــاری نامیــده 
ــر تحقــق آن‎هــا  ــد و انجــام آن عمــل ب کــه قبــل از صــدور فعــل، تحقــق می‌یابن می‌شــود، مراتبــی هســتند 

 : ــد از ــادی عبارت‎ان ــن مب ــت. ای ــف اس متوق
الف( علم

ــی و  کل ــاق  ــا، اط ــم در اینج ــور از عل ــت. منظ ــر نیس ــی، انجام‌پذی ــتوانه علم ــدون پش ــی ب ــچ عمل هی
ــوع عمــل  ــه وق ــه همــان تصــور فعــل اســت، دورتریــن حکــم، نســبت ب ک ــدأ  عمومــی آن اســت. ایــن مب
اســت. در ایــن مرحلــه، انســان ابتــدا خیــر ‌بــودن عملــی را تصــور می‏کنــد ‎-‎ البتــه خــواه واقعــاً خیــر باشــد، 
گمــان او و ســپس نســبت بــه آن، میــل، شــوق و اراده پیــدا می‏کنــد. زکریــای رازی بــر ایــن بــاور  خــواه بــه 
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. حــال، یــا تصــوری  کــه ایــن فعــل، مفیــد اســت یــا مضــر کــه: »قبــل از قــوۀ شــوقیه تصــور ایــن اســت  بــود 
از طریــق تفکــر عقلــی بــه دســت می‌آیــد یــا از طریــق تخیــل حیوانــی« )رازی، ۱۳۷۳، ج. ۳، ص. ۴۲(. قــوۀ 
، عینــاً هــر دو، لازم نیســتند، بلکــه یکــی  محرکــه و شــوقیه در هــر حرکتــی لازم هســتند، امــا تخیــل و فکــر
از آن‎هــا لازم اســت. در حرکــت اختیــاری، یکــی از این‎هــا لازم اســت؛ زیــرا هــر حرکتــی، برخاســته از قــوۀ 
ک قــوه تخیــل یــا فکــر برانگیختــه نمی‌شــود )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ص. ۲۵۳(.  شــوقیه اســت و شــوق، بــدون ادرا
ــا منفــور یــا مضــر وجــود  ــا مفیــد، ی ــا اراده، بایــد تصــور چیــزی لذیــذ ی بنابرایــن بــرای تحریــک شــوق ی
داشــته باشــد. ایــن تصــور یــا ناشــی از تخیــل اســت، یــا ناشــی از تفکــر و عقــل. همــه افعــال حیــوان و 

افعــال حیوانــی انســان، ناشــی از تخیــل اســت و افعــال انســانی انســان، ناشــی از تعقــل اســت. 
ــا  ــزی ب ــازگاری چی ــا ناس ــازگاری ی ــم و س ــا ال ــذت ی ک ل ــل، ادرا ــام عم ــی در انج ک ــوای ادرا ــرد ق کارک
نفــس اســت. به‎عنــوان مثــال در حیوانــات، تصــور یــک فعــل، توســط قــوه خیــال یــا قــوه وهــم صــورت 
ک آن، عمــل می‏کنــد.  می‌گیــرد. قــوه وهــم، معانــی جزئــی را درک می‏کنــد و حیــوان بــر اســاس ادرا
گــرگ فــرار می‏کنــد.  گــرگ را نســبت بــه خــود درک می‏کنــد و از همــان  کــه دشــمنی  گوســفندی  ماننــد 
امــا در انســان، عــاوه بــر خیــال یــا وهــم، عقــل عملــی نیــز مدخلیــت دارد و مبــدأ تصــوری فعــل را تحقــق 
کــه دزدی‌ باعــث بهبــود وضعیــت مالــی او می‌گــردد،  کنــد  می‌بخشــد. مثــاً ممکــن اســت انســانی تصــور 
ســپس عمــل دزدی را از نظــر شــرع و عقــل قبیــح می‌دانــد و از انجــام آن خــودداری می‏کنــد. به‏دنبــال 
ــل  ــک عم ــام ی ــال انج ــخصی به‏دنب ــه ش ک ــد  ــم می‏کن ــی حک ــل عمل ــال، عق ــح افع ــن و قب ک حس ادرا
ک خیالــی یــا وهمــی آن‎هــا  ک حســن و قبــح افعــال نیــز بــر ادرا کنــد. ادرا بــرود یــا از انجــام آن جلوگیــری 

متوقــف اســت. 
ب( شوق و انگیزه

تصــور فعــل بــرای فاعــل و حکــم بــه مطلوبیــت و خیر‌بــودن آن، به‎تنهایــی نمی‌توانــد محــرک فاعــل 
ارادی باشــد. لــذا عامــل دیگــری به‏نــام شــوق بــرای انجــام عمــل، مدخلیــت پیــدا می‏کنــد. شــوق 
کــه خــودْ برانگیختــه از قــوای مدرکــه اســت. ایــن  و انگیــزه بــرای عمــل، ناشــی از قــوۀ شــوقیه اســت 
ــک وا  ــه تحری ــه را ب ــوۀ فاعل ــال، ق ــور در خی ــا منف ــوب ی ــی مطل ــیم صورت ــگام ترس ــه هن ک ــت  ــوه‌ای اس ق
مــی‌دارد و ســبب می‌شــود قــوۀ فاعلــه، اعضــای حرکتــی انســان را بــه حرکــت درآورد، یعنــی علتــی اســت 
بــرای علیــتِ علــت فاعلــی )ابن‏ســینا، ۱۴۰۵ق، ج. ۲، ص. ۱۴۸(. ایــن قــوه، دو شــاخه دارد: قــوۀ شــهویه و 
قــوۀ غضبیــه. قــوۀ شــهویه منبعــث از بــاور بــه ســازگاری چیــزی بــا نفــس و قــوای آن اســت، خــواه ایــن 
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کســب لــذت،  ، مطابــق بــا واقــع باشــد و خــواه نباشــد، و بــرای جلــب امــور ســازگار بــا نفــس بــرای  بــاور
کــه اعتقــاد بــه  ســبب تحریــک انســان به‏ســمت آن امــور می‌شــود. قــوۀ غضبیــه بــرای دفــع امــوری اســت 
ناســازگاری آن‎هــا بــا نفــس و قــوای آن اســت، خــواه ایــن اعتقــاد مطابــق بــا واقــع باشــد و خــواه نباشــد 

)ابن‏ســینا، ۱۴۰۵ق، ج. ۲، ص. ۳۲(. 

گــر به‌دنبــال  گــر شــوق به‌دنبــال تصــور نفــع و لــذت حاصــل شــود، عمــل تحقــق می‌یابــد و ا بنابرایــن ا
ک رنــج حاصــل شــود بــه تــرک و دفــع آن عمــل، منجــر می‌شــود در ایــن صــورت، آن را قــوه غضــب  ادرا
کارکــرد دارد، یعنــی شــهوت و غضــب، بایــد دو  گفتــه شــود چــون شــوق دوگونــه  می‌نامنــد. ممکــن اســت 
کارکرد  کارکــرد باشــند، نــه یــک قــوه. امــا ایــن اســتدلال نادرســت اســت؛ زیــرا تنهــا  قــوه عهــده‌دار ایــن دو 
گاهــی  گاهــی ایــن تحریــک بــرای جلــب امــور ســازگار اســت و  شــوق، تحریــک قــوۀ فاعلــه اســت، حــال 
، تحریــک ســنخ واحــدی اســت و آنچــه متفــاوت اســت،  ، بــه عبــارت دیگــر بــرای دفــع امــور ناســازگار
کــری، ۱۳۹۴، ص. ۲۰۰(. بنابرایــن،  غایــت تحریــک اســت و ایــن تفــاوت، مســتلزم تعــدد قــوا نیســت )ذا
گــر شــوق،  کــه متعلــق شــوق افــراد، متفــاوت اســت. ا منشــأ اشــتیاق، قــوای مدرکــه نیســت؛ بــه ایــن دلیــل 
ــه یــک انــدازه  ک امــری واحــد، ب ــه هنــگام ادرا ــود، می‌بایســت دو فــرد، ب برخاســته از قــوای مدرکــه ب
ــاً  ــینا، ۱۴۰۵ق، ج. ۲، ص. ۱۷۲(. مث ــت )ابن‏س ــن نیس ــوح چنی ــه به‌وض ــد درحالی‌ک کنن ــدا  ــتیاق پی ــه آن اش ب
کننــد، هــر دو بــه آن اشــتیاق پیــدا  ک  گــر غــذای واحــدی را ادرا کــه دو فــرد، ا همیشــه چنیــن نیســت 
کننــد. ممکــن اســت در نظــر یکــی، آن غــذا خــوش بــه نظــر رســد و در تصــور فــرد دیگــری، ناخــوش آیــد. 
ک ایــن اســت  کنــد و دیگــری نــه. یکــی دیگــر از دلایــل تغایــر شــوق و ادرا یــا یکــی بــه آن تمایــل پیــدا 
ک حاصــل نمی‌شــود )کاتبــی، ۱۳۵۳،  ک بــدون شــوق نیــز حاصــل می‌شــود، امــا شــوق، بــدون ادرا کــه ادرا

ص. ۶۷۹(. 

ج( اراده

 ، یکــی دیگــر از مبــادی فعــل اختیــاری، اراده اســت. البتــه در اینکــه اراده همــان شــوق اســت یــا خیــر
بیــن حکمــا اختلاف‎نظــر وجــود دارد. برخــی از حکمــا در فهرســت قــوای محرکــه، عــاوه بــر قــوۀ شــوقیه 
کــه ابن‏ســینا از آن بــه »اجمــاع«  و قــوۀ فاعلــه، از قــوه محرکــه دیگــری به‏نــام اراده یــا عــزم نــام می‌برنــد 
کــه پــس از  ، اراده همــان عزمــی اســت  ــز ــر می‏کنــد )مصطفــوی، ۱۳۹۱، ص. ۲۷۴(. از نظــر ملاصــدرا نی تعبی
تردیــد در فعــل و تــرک، جــزم می‌شــود و در نتیجــه، یکــی از دو طــرف فعــل یــا تــرک، ترجیــح پیــدا 
کــه شــوق‌های مختلــف پدیــد می‌آیــد، عمــل نمی‌توانــد  می‏کنــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ص. ۲۴۰(. هنگامــی 
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گاهــی شــوقی نســبت بــه  کــه غالــب می‌شــود. مثــاً  تابــع همــۀ آن‎هــا باشــد، بلکــه تابــع شــوقی خواهــد بــود 
، یعنــی ندیــدن  دیــدن منظــره‌ای پدیــد می‌آیــد )شــهوت( و در عیــن حــال، خوفــی نســبت بــه همــان امــر
ــارت اســت از اینکــه یکــی از  ــا عــزم عب آن منظــره )غضــب( ایجــاد می‌شــود. در ایــن صــورت، اراده ی
کامــل می‌شــود و بــر طــرف دیگــر غلبــه  دو طــرف شــوق بــه دیــدن منظــره و شــوق بــه ندیــدن و تــرک آن، 

کــری، ۱۳۹۴، ص. ۲۰۱(.  پیــدا می‏کنــد )ذا
گفتــه شــود  ، اراده را شــوق مؤکــد می‌نامنــد )ســبزواری، ۱۴۲۲ق، ج. ۳، ص. ۶۴۶(. شــاید  ســبزواری نیــز
اراده، شــوق مؤکــد نیســت؛ زیــرا در مــواردی، شــوق مؤکــد حاصــل اســت، ولــی انســان تصمیــم نمی‌گیــرد، 
ــی از  ــه نوشــیدن آب دارد، ول ــد شــوق ب ــارک رمضــان، هرچن ــاه مب ــال، شــخص تشــنه در م ــوان مث به‎عن
نوشــیدن آب، خــودداری می‏کنــد یــا ممکــن اســت شــخصی بــه چیــزی شــائق نباشــد، امــا انجــام آن را 
گفــت در ایــن مــورد  اراده نمایــد، ماننــد خــوردن داروی تلــخ بــه هنــگام بیمــاری. بااین‏حــال، می‌تــوان 
گرفتــه،  نیــز شــوق حاصــل اســت، امــا متعلــق شــوق در اینجــا متفــاوت اســت. آنچــه شــوق بــه آن تعلــق 
کــه به‏دنبــال نوشــیدن دارویــی تلــخ حاصــل می‌شــود، نــه اینکــه شــوقی نباشــد و  کســب ســامتی اســت 
گیــرد. ممکــن اســت در بیــان تفــاوت شــوق و اراده  عملــی )خــوردن داروی تلــخ( اراده شــود و انجــام 
ک حســی و خیالــی اســت، ولــی اراده،  ــع ادرا کــه شــوق، قــوه‌ای حیوانــی و در نتیجــه، تاب ــه شــود  گفت
کــه اراده، همیشــه  بــدون اینکــه مســبوق بــه شــوق باشــد، تابــع تعقــل اســت. تصــور صحیــح ایــن اســت 
ک  ــع ادرا ــواه تاب ــد و خ ــی باش ــی و خیال ک حس ــع ادرا ــوق تاب ــن ش ــواه ای ــت؛ خ ــوق اس ــه ش ــبوق ب مس
کــه انســان امــری را برخــاف شــوق حیوانــی خویــش و بــر اســاس تعقــل اراده  عقلــی. بنابرایــن هنگامــی 
می‏کنــد، ایــن اراده نیــز مســبوق بــه شــوق اســت. امــا ایــن شــوق، حاصــل تأمــات عقلانــی او در فایــده 
ک حســی یــا خیالــی لــذت و فایــده  کــرده اســت، نــه ناشــی از ادرا کــه تصــور  و نفــع آن چیــزی اســت 
. لــذا شــوق، مقدمــۀ اراده اســت و در پــی تصــور و تصدیــق فایــده، پدیــد می‌آیــد. بنابرایــن  آن امــر
هریــک از قــوای حــس، خیــال و عقــل می‌تواننــد مبــدأ شــوق و در نهایــت اراده شــوند. هنــگام تعــارض 
کــرده اســت )ملاصــدرا، ۱۳۸۲،  کــه بــر شــوق‌های دیگــر غلبــه  میــان شــوق‌ها، اراده در پــی شــوقی می‌آیــد 

ص. ۳۵۲(. 

کیــد  کیــد، تفکیــک نمی‌کنــد و بــرای فعــل حیــوان، شــوق ا ملاصــدرا اراده را در حیــوان از شــوق ا
کــرد. بــه نظر وی  کافــی می‌دانــد، امــا در مــورد انســان بایــد میــان افعــال او تفکیــک  شــهوی یــا غضبــی را 
کــه برخاســته از قــوای متخلیــه و واهمــه هســتند، ماننــد افعــال حیــوان به‎واســطۀ  برخــی از افعــال انســان 
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شــوق قــوای شــهوی یــا غضبــی انجــام می‌گیرنــد و اراده در آن‎هــا نقشــی نــدارد. امــا در افعــال برخاســته 
کــه نقــش اصلــی در تحریــک را بــه عهــده دارد، اراده اســت )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج.  از عقــل، قــوه عملــی‌ای 
کیــد و  گفــت بــه نظــر ملاصــدرا، اراده در افعــال حیوانــی، همــان شــوق ا ۶، ص. ۳۵۴(. بنابرایــن می‌تــوان 

ناشــی از قــوۀ شــوقیه اســت، امــا در افعــال انســانی، همــان حکــم عقــل عملــی اســت. 
د( تحریک عضلات

پــس از حصــول عــزم و اراده، یکــی از دو طــرف فعــل ارادی، ترجیــح داده می‌شــود؛ وقــوع یــا عــدم 
کنــده در عضــات تحریــک می‌شــوند و عمــل انجــام می‌گیــرد. ایــن  وقــوع فعــل. ســپس قــوای پرا
قــوه، عضــات را بــه حرکــت درآورده و پــس از پایــان عمــل، از حــرکات جلوگیــری می‏کنــد. ایــن مبــدأ، 
گاه، مبــادی دیگــر  کــه  نزدیک‌تریــن مبــدأ بــه فعــل اختیــاری اســت و تفــاوت آن در همیــن اســت 
ــج.  ــراد فل ــد اف ــردف مانن ــورت نمی‌گی ــل ص ــک، عم ــوه تحری ــص در ق ــل نق ــی به‏دلی ــد، ول ــق دارن تحق
کــه نیازمنــد اســباب‌های  کــه افعــال اختیــاری انســان، دو دســته اســت: افعالــی  گفــت  می‌تــوان 
کــه بــدون واســطه، از نفــس صــادر می‌شــوند. در اینجــا، افعــال دســته اول،  جســمانی هســتند و افعالــی 
گرفــت تــا در مرحلــه  کــه بــا تحلیــل آن می‌تــوان پنــج مرتبــه را در سلســلۀ طولــی در نظــر  مدنظــر اســت 
گیــرد: تصــور فعــل، تصدیــق بــه خیریــت آن، ایجــاد شــوق در انجــام  ششــم، فعــل )عمــل( صــورت 
فعــل، اشــتداد شــوق، برانگیخته‌شــدن عضــات و در نهایــت، انجــام و تحقــق عمــل. لــذا ارادۀ انســان 
ــق( و  ــور و تصدی ــل )تص ــای فاع ــر دریافت‌ه ــی ب ــه مبتن ک ــی  ــزم قطع ــا ع ــتن ی ــت از »خواس ــارت اس عب
غلبــه یکــی از قــوای ســه‌گانه بــر دیگــر قــوا، بــرای تحصیــل مــراد« )رســتمی و حســینی زیــدی، ۱۴۰۳، ص. ۱۵۲(. 

۳. ملکات نفسانی و عمل

که موجب صدور فعل یا انفعال، بدون فکر و تأمل  در اصطلاح فلسفی، ملکات، هیئتی نفسانی است 
کیف  گویند و از انواع مقوله  کیفیات راسخ در نفس را ملکات  می‌گردد )سجادی، ۱۳۷۳، ج. ۳، ص. ۱۹۱(. 
کاری را با  که در پرتو آن می‌توان  شمرده شده است )سجادی، ۱۳۷۳، ج. ۳، ص. ۱۹۱(. یا استعدادی است 
که در مقابل عدم یا  مهارت و ذوق انجام داد )صلیبا و صانعی دره‌بیدی، ۱۳۶۶، ص. ۶۱۱(. حتی به هرچیزی 
گر در مقابل  گر در مقابل عدم باشد، دال بر امر موجود است و ا مقابل حال باشد هم اطلاق شده است. ا
( است )صلیبا و صانعی دره‌بیدی، ۱۳۶۶، ص. ۶۱۲(. تکرار  کیفیت راسخ )پایدار کار رود، دالّ بر  حال به 
که در دنیا بر انسان غلبه می‏کند، در  یک فعل، باعث پیدایش ملکات نفسانی است و هر ملکه‌ای 
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  دورۀ ۲۰، بهار و تابستان ۱۴۰۴، شمارۀ ۳۶

تِه<؛ هرکس بر پایۀ خلق 
َ
، مناسب با آن صورت نفسانی، ظاهر می‌گردد >كلٌّ يَعمَلُ عَلى شاكِل آخرت نیز

کتسابی خود، عمل می‏کند« )اسراء/84(. بنابراین، انجام یک عمل و تکرار آن،  و خوی و عادت‌های ا
که موضوع  گفته می‌شود  موجب پدید‌آمدن ملکات‏ و حالتی در نفس انسانی می‌شود. از همین جهت 
علم اخلاق، ملکات‏ انسانی است )طباطبایی، ۱۴۱۷، ج. ۱۱، ص. ۱۶(. در نظام فلسفی ملاصدرا و با توجه 
به سیال‌بودن نفس انسان، نقش اعمال اختیاری در آن تعیین‌کننده است. بنابراین، تکرار افعال، منشأ 

ملکات است و خود ملکات، منشأ افعال جدید خواهد بود. 

۴. حرکت جوهری نفس و عمل

یکــی از ابداعــات فلســفی ملاصــدرا، حرکــت جوهــری اســت. حــل چنــد مســئلۀ محــوری در حکمــت 
متعالیــه بــا تکیــه بــر حرکــت جوهــری امکان‌پذیــر اســت. یکــی از آن‎هــا، معرفــت نفــس و ســیر تکاملــی 
آن اســت )ارشــادی‌نیا، ۱۳۹۳، ص. ۳۹(. بــر اســاس اصالــت وجــود، حرکــت اشــتدادی در وجــود اســت، نــه 
در مــاده، چــون اشــتداد در مــاده، معنــا نــدارد. اشــتداد در مــاده، یعنــی مــاده، تــروح پیــدا می‏کنــد؛ یعنــی 
کم‌کــم، مــاده بــه مرحلــۀ  تجسّــم در ایــن حرکــت اشــتدادی، از عالــم مــاده بــه جهــان روحانــی مــی‌رود و 

کریــم‌زاده، ۱۳۸۶، ص. ۱۱(.  ــام می‌رســد )ابراهیمــی دینانــی و  تجــرد ت
از دیــدگاه ملاصــدرا، ظهــور مراتــب متفــاوت نفــس، نتیجــۀ حرکــت جوهــری و اشــتداد وجــودی 
همیــن بــدن طبیعــی اســت، درحالی‌کــه بــدن مثالــی، متأخــر از نفــس و ناشــی از آن اســت؛ چــون بــدن 
کــه نفــس در آن ظهــور و تکامــل می‌یابــد. بــا رســیدن بــه حــد خاصــی  طبیعــی، محمــل و بســتری اســت 
از تکامــل، می‌توانــد از ایــن بســتر خــود جــدا شــود. درحالی‌کــه بــدن مثالــی، چــون از لــوازم نفســی اســت 
ک‎ناپذیــر اســت، شــکل و صــورت آن به‎وســیلۀ  ــۀ تجــرّد مثالــی رســیده اســت، از آن انفکا ــه مرتب کــه ب
، ریشــه در علــم و  کــه خــود ایــن ملــکات نیــز کسب‌شــده از طریــق نفــس، تعییــن می‌شــود،  ملــکات 
ــه شــکل و صــورت بــدن طبیعــی، ناشــی از عوامــل مــادی و محیطــی اســت و  ــد، درحالی‌ک عمــل دارن
خــود نفــس در شــکل‌دهی بــه ایــن بــدن، دخالــت چندانــی نــدارد )زمانی‌هــا و یــاوری، ۱۳۹۶، ص. ۱۸۷(. 

علامــه جــوادی معتقــد اســت بــر اســاس حرکــت جوهــری، هرگونــه اعتقــاد، اتصــاف اخلاقــی و 
اثــر  در  انســان  گوهــر ذات  تاجایی‏کــه  دارد؛  همــراه  بــه  را  تحــول جوهــری  زمینــه  ارتــکاب عملــی، 
ــه  ــذر از جنب گ ــانی و  ــکات نفس ــت‌آوردن مل ــا به‌دس ــرده و ب ک ــت  ــاص حرک ــمت خ ــری به‏س ــیر جوه س
کــه ملــکات نفســانی، تدریجــاً  حال‌بــودن اوصــاف، زمینــه تحــول ذات را فراهــم می‏کنــد، به‌طــوری 
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ــر نیســت؛  ــوع اخی ــز انســان، ن ــل، هرگ ــا ایــن تحلی ــد. ب ــوم در می‌آی ــه و فصــل مق ــوان صــورت نوعی به‎عن
کــه بــا حرکــت جوهــری پدیــد می‌آیــد. پــس در واقــع، یــک وجــود  ، چیــزی اســت  بلکــه نــوع اخیــر
کــه از جســم عنصــری شــروع می‌شــود و بــا تحــوّل ذاتــی و حرکــت جوهــری در مســیر تکامــل قــرار  اســت 
می‌گیــرد. نفــسِ هــر شــخصی در طــول عمــر او ســاخته می‌شــود؛ زیــرا نفــس در ابتــدا، خالــی از صفــات 
کمــالات اســت. بنابرایــن، انســان بــا تقویــت عقــل نظــری، بــه اندیشــه‌های درســت و بــا تقویــت  ثانــوی و 
ئکــه راه می‌یابــد  ــا آن دو، بــه ملــک ملا ک و اخــاق صالــح راه می‌یابــد و ب عقــل عملــی بــه نیــت پــا
، عیــن حرکــت  )جــوادی آملــی، ۱۳۸۶ب، ج. ۳، ص. ۲۳۳(. لــذا در حرکــت جوهــری، خــود متحــرک نیــز

اســت؛ ازایــن‎رو، همــۀ اجنــاس و فصــول قریــب و بعیــد، بــر متحــرک جوهــری به‌گونــه‌ای لابشــرط، 
کــه می‌رســد، اتحــاد وجــودی بــا همــان مرحلــه پیــدا می‏کنــد و  صــادق اســت و بــه هــر مرتبــه وجــودی 
کاری در محــدودۀ بــدن، بــدون علــم نفــس، انجــام شــود )جــوادی آملــی، ۱۳۸۵، ص.  کــه  امــکان نــدارد 
کــه درک او عیــن عمــل و  کــی تــا جایــی می‌رســند  ــا ادرا ۳۱۳(. در حرکــت جوهــری، قــوای تحریکــی ی

علــم او عیــن قــدرت می‌شــود )جــوادی آملــی، ۱۳۸۵، ص. ۳۱۲(. بنابرایــن در ایــن حالــت، دیگــر ســهو 
و نســیان و لغــزش و امثــال آن تصــور نمی‌شــود )جــوادی آملــی، ۱۳۸۴ب، ص. ۲۰۶(؛ زیــرا آبشــخور جهالــت 
کــه علــت آن، وابســتگی بــه جهــان  و شــیطنت و توهمــات، تنهــا منحصــر بــه »وهــم« و »خیــال« اســت 

ــی، ۱۳۸۴ب، ص. ۲۰۶(.  ــوادی آمل ــت )ج ــاده اس م
گفــت انســان بــا عمــل خــود، جهــت حرکــت جوهــری نفــس را  بــا توجــه بــه مبانــی ملاصــدرا می‌تــوان 
انتخــاب و اختیــار می‏کنــد. بنابرایــن عمــل در حقیقــت، قوام‌دهنــده و تداوم‌دهنــده حرکــت جوهــری 

نفــس اســت. 

۵. تحلیل نهایی

کــه چگونــه  کنــون بــه ایــن مســئلۀ اصلــی می‌پردازیــم  پــس از روشن‌شــدن زمینه‌هــا و مقدمــات بحــث، ا
ــذار باشــند. از  ــی نفــس، اثرگ ــان حرکــت جوهــری و ذات ــد در جری ــا می‌توانن ــاری م افعــال و اعمــال اختی
دیــدگاه فلســفی، انســان، دارای ابعــاد وجــودی متعــددی می‌باشــد و اعمــال و رفتارهــای او بــر ابعــاد 
« خروجی‌های  کســان فــی التأثیر و التأثــر وجــودی‌اش تأثیــر می‌گذارنــد. بنابــر قاعــده »النفس و البدن یتعا
گســترۀ اعمــال مــا قــرار دارنــد و به‎شــرط ارادی بــودن و تداوم‌داشــتن  انســان چــه باطنــی و چــه ظاهــری در 
بــر جنبه‌هــای وجــودی مــا تأثیرگــذار خواهنــد بــود؛ زیــرا بیــن نفــس و بــدن رابطــۀ اتحــاد حقیقــی برقــرار 
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کــه در یــک ســاحت رخ دهــد، بــر ســاحت دیگــر اثرگــذار خواهــد باشــد. ایــن  اســت و هــر اتفاقــی 
تأثیرگــذاری، در جهت‌دهــی بــه مســیر حرکــت جوهــریِ جبلــی انســان، خــود را نشــان می‌دهــد. حــال ایــن 

پرســش مطــرح می‌شــود اساســاً چــرا اعمــال ارادی در جهت‌گیــری حرکــت جوهــری نقــش دارنــد؟
کارکــرد متفــاوت هرکــدام را در  در مقــام پاســخ بــه ایــن ســؤال بایــد دو حیــث متفــاوت نفــس آدمــی و 
نظــر داشــت: یکــی نفــس بــه اعتبــار ذات و دیگــری نفــس بــه اعتبــار مشــارکت بــا بــدن. نفــس بــه اعتبــار 
کســب  کار عقــل نظــری،  ذات، عقــل نظــری اســت و جنبــۀ عملــی آن، داخــل در ذات نفــس نیســت. 
افاضــه از مبــادی عالیــه بــوده و وظیفــۀ عقــل عملــی، تنظیــم رابطــۀ متناســب میــان نفــس و بــدن اســت. 
کــه عقــل  کــه ملاصــدرا، عقــل عملــی را خــادم عقــل نظــری دانســته و بیــان می‏کنــد  بــه همیــن دلیــل اســت 
، عقــل عملــی را بــه خدمــت می‌گیــرد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ص. ۲۰۰(. ملاصــدرا  نظــری در بســیاری از امــور

بــرای تشــخیص ایــن دو قــوه از یکدیگــر می‌نویســد: 

‍ˮ̂ یــة و عملیــة. تلــک لِلصِــدق و الکِــذب و هــذه فَلِلنَفــس فــی ذاتهــا قوتــانِ: نظر
. هــی لِلواجــب و لِلمُمکــن و المُمتَنــع و هــذه لِلجمیــل و القبیــح و المُبــاح  لِلخیــر و الشَــر

)ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ص. ۲۴۱(.

کــذب، واجب، ممکن  کــه به‎واســطۀ قوه نظــری، صدق و  نفــس دارای دو قــوه نظــری و عملــی اســت 
ک می‏کنــد و بــا قــوه عملــی، خیــر و شــر افعــال و زشــتی و زیبایــی امــور را درک می‏کند.  و ممتنــع را ادرا

پــس بــا صرف‏نظــر از حیــث مشــارکت نفــس بــا بــدن، عمــل، موضوعیتــی در تکامــل ذاتــی و جوهــری 
نفــس نــدارد. بــا توجــه بــه ایــن حیــث نفــس اســت می‌تــوان بــه نقــش عمــل اختیــاری در جهت‌گیــری 
، اعمــال ارادی و اختیــاری، ناشــی از  گفــت. بــه عبــارت دیگــر حرکــت ذاتــی و جوهــری نفــس ســخن 
ــل  ــل عق ــاز تکام ــی، زمینه‌س ــل عمل ــل عق ــتند و تکام ــی هس ــل عمل ــل عق ــاز تکام ــی، زمینه‌س ــل عمل عق
کــه تکامــل جوهــری انســان،  نظــری می‌باشــد و حقیقــت انســان بــه آن اســت. بنابرایــن روشــن می‌شــود 
ــادی  ــر مب کار عقــل نظــری، انفعــال در براب ــه شــود  گفت ــر  گ ــاری اســت. ا ــرو اعمــال ارادی و اختی گ در 
گرفتــن در معــرض مبــادی عالیــه و انفعــال در  کســب افاضــه از آن‎هــا اســت و صــرف قــرار  عالیــه و 
گفــت  کافــی اســت و نیــاز بــه انجــام عمــل خاصــی نــدارد؛ در پاســخ می‌تــوان  برابــر آن‎هــا بــرای افاضــه 
نفــس، طبــق تعریــف، ذاتــاً مجــرد اســت و فعــاً مــادی، تکامــل خــود را از طریــق بــدن محقــق می‌ســازد 
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کــه آن مقدمــات در  و هرگونــه افاضــه فیــض از جانــب عقــل فعــال، نیازمنــد حصــول مقدماتــی اســت 
حــوزۀ اعمــال ارادی انســان قــرار دارد. 

کــه چرایــی تأثیــر اعمــال ارادی در مســیر حرکــت ذاتــی و جوهــری انســان معلــوم شــد، بــه بیــان  حــال 
یــم. بــرای تبییــن و فهــم چگونگــی  چگونگــی ارتبــاط اعمــال ارادی آدمــی بــا ایــن حرکــت می‌پرداز
ــارۀ  ــدرا را درب ــر ملاص ــت نظ ــری او، لازم اس ــی و جوه ــت ذات ــا حرک ــان ب ــاری انس ــال اختی ــاط اعم ارتب
گاهــی از باطــن و حقیقــت اعمــال، تصــوری معقــول و منطقــی از  کــه آ کــرد. چرا حقیقــت عمــل بیــان 
کــه در مــورد  مســئله بــه دســت خواهــد داد. دیــدگاه او در بــاب حقیقــت عمــل را می‌تــوان از دیدگاهــی 
حقیقــت انســان دارد، بــه دســت آورد. همان‌طورکــه بیــان شــد، ایشــان حقیقــت انســان را نفــس دانســته 
کــه در ارتبــاط بــا بــدن اســت ‎-‎ می‌دانــد. ارتبــاط و  و عمــل را شــأنی از شــئون نفــس ‎-‎ ازآن‎جهــت 
وابســتگی نفــس و بــدن در مراتــب بالاتــر وجــودی از بیــن مــی‌رود و آنچــه جاودانــه خواهــد مانــد، نفــس 
کــه حــرکات ایــن بــدن  اســت و بــدن از بیــن مــی‌رود و حظــی از بقــاء و ثبــوت نــدارد. بنابرایــن، عمــل 
ــز به‎خودی‎خــود، هیــچ حظــی از بقــاء و ثبــوت نــدارد. پــس آنچــه مهــم اســت، تکــرار عمــل  اســت نی
اســت؛ از تکــرار عمــل اثــر و حالتــی در نفــس پدیــد می‌آیــد و مســتحکم می‌شــود و هرچــه عمــل تکــرر 
بیشــتری بیایــد، حــال، تبدیــل بــه ملکــه می‌شــود و چــون ملکــه، رســوخ بیشــتری در نفــس دارد، ســبب 

کــه فعــل مناســب ایــن ملکــه بــدون مشــقت و رنــج از نفــس صــادر شــود.  می‌شــود 
، هرچنــد نفــس انســانی در آغــاز پیدایــش خــود از جمیــع صفــات و ملــکات خالــی  بــه عبــارت دیگــر
کســب علــوم و فنــون مختلــف برخورداراســت. آنچــه بــرای هــر  اســت، ولــی از اســتعداد لازم جهــت 
گونــی  گونا انســانی تعیــن می‌یابــد و بــه فعلیــت می‌رســد بــر اســاس اندیشــه‌ها و خواســته‌ها و حــرکات 
کــه وی برمی‌گزینــد و بدیــن ترتیــب تقدیــر و سرنوشــت متفاوتــی را بــرای خــود رقــم می‌زنــد. در  اســت 
نــگاه اولیــه و ظاهــری، عمــل به‎خودی‎خــود چیــزی جــز حرکــت و انفعــال نیســت، پــس هیــچ بهــره‌ای از 
بقــا و ثبــات نــدارد. امــا به‎محــض وقــوع، اثــری در نفــس حاصــل می‌شــود و حالتــی قلبــی رخ می‌دهــد 
ــل  ــی از آن حاص ــر و حالت ــال، اث ــن اعم ــرار ای ــورت تک ــد و در ص ــی می‌مان ــی باق ــدت زمان ــرای م ــه ب ک
ــذا وقتــی  می‌شــود و مســتحکم شــده و دوام پیــدا می‏کنــد و تبدیــل بــه صفــات و ملــکات می‌گــردد. ل
ــکات  ــه مل ــل ب ــوال، تبدی ــد و اح ــتحکام می‌یاب ــس اس ــا در نف ــار آن‎ه ــوند، آث ــرار ش ــار تک گفت ــال و  افع
ــه ســهولت و بــدون تفکــر و تأمــل  ــا آن مناســبت دارد ب کــه ب می‌شــود؛ در نتیجــۀ ایجــاد ملکــه، فعلــی 
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صــادر می‌گــردد. بنابرایــن آنچــه از نظــر ملاصــدرا بقــا و ثبــات دارد، ملــکات و صفــات نفســانی اســت 
کــه هم‏زمــان بــا عمــل در انســان حاصــل می‌شــود و همــه حقیقــت نفــس را شــکل می‌دهــد. 

کتابــت اعمــال شــده اســت،  کــه اشــاره بــه  بــه بــاور ملاصــدرا، مقصــود خداونــد از »عمــل« در آیاتــی 
ــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۶، ص.  ــه وجــود می‌آین ــر اعمــال ب ــه در اث ک ــن ملــکات و صفاتــی اســت  همی
کــه صلاحیــت علــت واقــع شــدن بــرای  ۳۲(. وگرنــه بــه اعتقــاد وی اعمــال، پدیده‌هایــی عدمــی هســتند 
پاداش‌هــا و عذاب‌هــا را نــدارد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۶، ص. ۳۲(. دلیــل ایــن امــر از نظــر او ایــن 
کــه دار آخــرت، ســرای زندگــی جاویــد اســت و زندگــی اخــروی، متــرادف علــم اســت. پــس مــواد  اســت 
کــه  اشــخاص آخــرت، تصــورات باطنــی و تأمــات قلبــی اســت، نــه حرکــت ظاهــری و عمــل خارجــی 

وابســته بــه مــاده اســت )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۶، ص. ۳۲(. 
بنابرایــن از دیــدگاه ملاصــدرا، نقــش عمــل، نقشــی عرضــی و تبعــی اســت و چــون معــدوم می‌شــود، 
خیــر و منفعتــی نــدارد، جــز اینکــه در پــسِ آن، حالــی در نفــس انســان ایجــاد می‌شــود و آن حــال، 

رســوخ‎یافته و ســبب فعــل مناســب خــود می‌شــود. 
بــا توجــه بــه اینکــه ملاصــدرا در پــی پذیــرش حرکــت جوهــری، تغییــر تدریجــی در جوهــر نفــس را 
کــه معتقــد بودنــد نفــس انســان‌ها در مراحــل مختلــف  نیــز پذیرفــت و بــا نظــر فیلســوفان پیــش از خــود 
کــه عقــل بالفعــل شــود، تفــاوت ذاتــی نــدارد و در همــۀ ایــن زمان‌هــا، جوهــر  کودکــی بــا زمانــی  جنینــی و 
 ،)۶۱۸‎-‎۶۷۷ .کــرد )ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ص واحــدی اســت و تنهــا در اعــراض متفــاوت اســت، مخالفــت 
نفــوس بشــری از نظــر او، همــواره در حــال دگرگونــی از حالــی بــه حــال دیگــر اســت و دارای تطــورات و 
کــه  شــئون ذاتــی و اســتکمالات جوهــری اســت. از دیــدگاه ایشــان، هرکــس بــا رجــوع بــه خــود پــی‌ می‌بــرد 
کنونــی‌اش غیــر از هویــت پیشــینی  در هــر لحظــه، شــأن جدیــدی بــر نفســش عــارض می‌شــود و هویــت 
، چیــزی جــز اختــاف اطــوار ذات واحــد نیســت. بنابرایــن نفــس  او بــوده اســت و ایــن تفــاوت و تغایــر
کشــیده شــده اســت )ملاصــدرا، ۱۳۸۹،  کــه میــان هیــولا و عقــل  انســانی، واحــد مســتمر متجــددی اســت 

ص. ۲۳۰(. 
کــه نفــس آدمــی، حقیقتــی ثابــت نیســت، بلکــه در هــر آن،  گفتــه شــد، روشــن می‌شــود  از آنچــه 
، تصدیــق و رفتــار  در حــال صیــرورت و شــدن اســت و آدمــی لحظــه بــه لحظــه بــا هــر اراده، تصــور
و عملــی، ذات خویــش را می‌ســازد و نفــس، چیــزی جــز تجسّــم عینــی مکتســبات و دســتاوردهای 
خویــش نیســت و تفــاوت انســان بــا ســایر موجــودات، همیــن دگرگونــی احــوال و ترقــی در نشــئات طولــی 
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ــس  ــذا نف ــردد. ل ــر وارد می‌گ ــئه دیگ ــه نش ــارج و ب ــئه‌ای خ ــودی از نش ــتداد وج ــا اش ــه ب ک ــت  ــود اس وج
ــی اســت؛  ــدل و تحــول وجــودی و ذات ــای اصــل حرکــت جوهــری، پیوســته در حــال تب ــر مبن انســان ب
کــه انســان در اوایــل زندگــی جنینــی، وجــودی نباتــی دارد و در اواخــر دورۀ جنینــی و اوایــل  بدیــن معنــا 
دورۀ نــوزادی بــه مرحلــه حیــوان بالفعــل و انســان بالقــوه می‌رســد؛ یعنــی آدمــی پــس از تشــکیل فطــرت 
ــا شــیطان اســت و  ــا ملــک و ی انســانی‌اش، به‏دلیــل قابلیت‌هــای موجــود در مــاده آن، بالقــوه انســان ی
رشــته‌ای باطنــی و وجــودی، مرحلــۀ جمــادی او را بــه مرتبــۀ انســانی و نهایتــاً ملکــی یــا شــیطان صفتــی 
ــای  ــال و رفتاره ــام اعم ــه‌هایش، انج ــکار و اندیش ــای اف ــر مبن ــان ب ــه انس ــه اینک ــرد. خلاص ــش می‌ب پی
خاصــی را اراده می‏کنــد و بــا تکــرار آن اعمــال و رفتــار و رســوخ آن‎هــا در نفــس، صاحــب منــش و 
شــخصیت ویــژه‌ای می‌شــود و همیــن شــخصیت شــکل‌گرفته بــه افــکار و اعمالــش، جهــت می‌دهــد و 
، رفتــار و اعمــال فــرد، در متــن حرکــت جوهــری نفــس قــرار می‌گیرنــد و  کــه افــکار ایــن بــدان معنــا اســت 

ــد.  تحــول ذاتــی و حقیقــی در وجــود شــخصیت انســان می‌آورن

نتیجه‌گیری

بر مبنای پژوهش، می‌توان نتایج زیر را صورت‌بندی نمود: 
که همواره در تغییر و سیلان است.  ۱. در نظام فلسفی ملاصدرا، نفس، موجودی است 

۲. عمــل در باطــن انســان، صورتــی وجــودی پدیــد مــی‌آورد و بــر حرکــت جوهــری نفــس، اثرگــذار 
ــت.  ــود اس ــأن وج ــتن، ش ــت و اثرگذاش ــود اس ــنخ وج ــل از س ــرا عم ــت؛ زی اس

۳. رابطــۀ بیــن عمــل اختیــاری و ملــکات نفســانی، متقابــل اســت؛ یعنــی عمــل اختیــاری، عامــل 
ایجــاد ملــکات اســت و ملــکات نیــز موجــب تکــرار اعمــال اســت. 

۴. اعمال اختیاری، مسیر و جهت حرکت جوهری نفس را مشخص می‏کند. 
ــد، بلکــه عامــل  ــا تجــرد آن، نقــش ایفــا می‏کن ۵. عمــل در ســیر وجــودی نفــس، نه‎تنهــا از مادیــت ت

هویت‌بخشــی و تشــخص‌دهی بــه وجــود نفــس اســت. 
کنتــرل و تنظیــم اراده و اعمــال اختیــاری انســان، مهــم و  ۶. تربیــت در فلســفۀ ملاصــدرا و نقــش آن در 
کــه بــدون تربیــت،  کمــال اســت  برجســته اســت. از دیــدگاه او، نفــس انســانی موجــودی متحــول و رو بــه 
کــه از نفــس صــادر می‌شــود، در وجــود  پیوســته در معــرض ســقوط و نقصــان قــرار دارد؛ زیــرا هــر عملــی 

انســان و تغییــر مســیر حرکــت جوهــری او تأثیرگــذار اســت. 
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ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای تأمیــن مالــی در بخش‌هــای دولتــی،  بــرای ایــن مقالــه، هیچ‌گونــه 
تجــاری و غیرانتفاعــی دریافت نشــده اســت.

مشارکت نویسندگان

همۀ نویسندگان به‌طور برابر در این پژوهش از ابتدا تا پایان آن، مشارکت داشته‌اند.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فنّاوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در آماده‌ســازی ایــن مقالــه، نویســندگان از ابــزار هــوش مصنوعــی »ویــرا« به‌منظــور ترجمــه و ویرایــش 
، آنــان محتــوای ترجمه‌شــده را  چکیــدۀ تفصیلــی انگلیســی بهــره برده‌انــد. پــس از اســتفاده از ایــن ابــزار

کامــل محتــوای منتشرشــده را بــر عهــده می‌گیرنــد. بازبینــی، اصــاح و ویرایــش نموده‌انــد و مســئولیت 

تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافع ندارند.  نویسندگان اعلام می‌کنند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کرده‌اند. نویسندگان در تمام مراحل پژوهش، اخلاق در پژوهش را رعایت 

بيانيۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌‌ای در دسترس نیست.
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