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 راهنمای نویسندگان 

 های كلّی مقاله . ويژگی ۱
مقاله بايد نتیجۀ تحقیقات نويسنده/ نويسندگان باشد و در سامانه مجله به آدرس زير بارگذاری شود:    -
(nasim-e-kherad.ismc.ir .) 
اعلام شده در بخش »تماس با ما« مقدور است. همچنین صدور های  راههرگونه ارتباط با مجله تنها از    -

گواهی پذيرش برای نويسنده)گان( و گواهی داوری برای داوران، تنها به گونه خودكار در سامانه انجام  
 . لطفا از تماس با سردبیر و... پرهیز كنید.  پذيرد می 

نويسندگان محترم برای ثبت مقاله، نخست بايد در سامانه نام نويسی كنند. در اين مرحله درج دقیق    -
 برابر الگوی ذيل، ضروری است:  ها آن نام نويسنده)گان( و وابستگی سازمانی

اعضای هیات علمی: رتبه علمی )استاديار، دانشیار، استاد(، گروه، دانشكده، دانشگاه، شهر، كشور،   •
 پست الكترونیک دانشگاهی. 

(، رشته...، شهر،  3يا سطح    4(، )سطح  آموختهدانشيا  پژوه  دانشطلاب حوزه علمیه: مقطع علمی ) •
 كشور، پست الكترونیک. 

دانشجويان: مقطع علمی )دانشجو يا دانش آموخته(، )دكتری يا ارشد( رشته...، گروه، دانشكده،   •
 دانشگاه، شهر، كشور، پست الكترونیک دانشگاهی.

به طور كامل   - تا سرنوشت يک مقاله  پرهیز كنند؛ زيرا  ارسال همزمان دو مقاله  از  نويسندگان گرامی 
   شود.میكار خارج  روشن نشود، مقاله بعدی از دستور

 مقاله نبايد در نشريۀ ديگری منتشر شده باشد و تا پايان داوری نیز نبايد به مجلۀ ديگری فرستاده شود.  -
يا دكتری تخصصی   -  بايد دارای مدرک سطح چهار حوزه  پژوهشی  نويسنده مقاله  ابلاغی،  قوانین  برابر 
 (PH.D باشد. در غیر اين صورت می ).تواند با مشاركت شخصی با شرايط يادشده، مقاله را منتشر نمايد 
تومان است كه نويسندگان گرامی آن را به    ۷50.000آرايی  های داوری، ويراستاری و صفحههزينه  -

حوزه به   (6063-۷3۱2-3662-۹۱44)  كارت شماره   مديريت  »مركز  و  نام  كرده  واريز  علمیه«  های 
   تصوير فیش واريزی را به رايانامه مجله ارسال نمايند. 

 های بعدی چاپ شوند. های دريافتی بازگردانده نخواهند شد و ممكن است در شماره مقاله -
 مسئولیت مطالب و محتوای مقاله بر عهدۀ نويسنده است.  -
 مجله در ويرايش ادبی و فنی مقاله آزاد است.   -
نامه است بايد اطلاعات اثر وابسته ذكر گردد؛ )عنوان كامل، استاد راهنما،  اگر مقاله مستخرج از پايان -



 تاريخ دفاع، دانشگاه يا حوزه محل تحصیل(.  
 رعايت اصول اخلاقی مجله در همۀ مراحل تدوين، ارائه و نشر مقاله ضروری است.  -
امتیاز برگه ارزيابی( است. مقالات با امتیاز   ۱00)از    ۷0ترين امتیاز لازم برای چاپ مقاله در مجله  كم  -

 به چاپ خواهند رسید. ۷0شوند و پس از كسب امتیاز برای اصلاح به مؤلف بازگردانده می  55
 كنند. كم دو داور ناشناس ارزيابی میهر مقاله را دست -
 بر آيین نگارش مصوّب فرهنگستان زبان و ادب فارسی باشد. شیوۀ نگارش و دستور خط مقالات بايد مبتنی   - 
 كلمه باشد.   ۷500تا  4000مقاله بايد شامل  -
ای دارد، حتما در متن به آن  اگر موضوع پژوهش شما در مقالات گذشته مجله »نسیم خرد« پیشینه  -

 اشاره نموده و در بخش منابع آن را ذكر نمايید. 

 . اجزای مقاله 2
 نام كلّی مقاله كه گويا و بیانگر محتوای مقاله باشد.  عنوان: 

 نام و نام خانوادگی نويسنده، مرتبۀ علمی و رايانامه. مشخصات نويسنده:
واژه( شامل تصويری كلّی از بیان مسئله، هدف، روش    250تا    200شرح جامعی از مقاله )بین    چكیده:

 ها. تحقیق و يافته
 هاست. در مقاله بیش از ساير واژهها آن پنج تا هفت واژۀ تخصصی كه اهمیت ها:كلیدواژه 
 تبیین، ضرورت، پیشینه و اهداف مسئله )به اجمال(.  مقدمه:

متن اصلی مقاله، مبانی نظری، بحث و تحلیل، استنباط و استنتاج، نقد )در صورت نیاز(،   پیكرۀ اصلی:
 های محتوايی و... . بندیتقسیم
 نتايج منطقی و مفید مقاله. نتیجه:

 توضیحات ضروری در پايین صفحات.  پانوشت:
 فهرست منابع مقاله. منابع:

 . شیوۀ تنظیم متن 3
 wordپرداز  در محیط واژه  ۱با فاصلۀ سطر    ۱3( و اندازۀ  IRlotus، به قلم )A4مقاله داخل صفحۀ    -

 نوشته شده باشد. 
 متر تورفتگی شروع شود. جز اولین بندِ زير هر عنوان، با نیم سانتیابتدای هر بند، به -
متر تورفتگی سانتی ۱های مستقیمِ بیش از سه سطر، جدا از متن اصلی و در يک بند مستقل، با  قول نقل  -



 تنظیم شوند.  ۱2از چپ و قلم 
يک  ها  آن  گذاری و سیاه )بولد( شوند و قبل ازهای مقاله شماره های اصلی و زيربخشعنوان بخش  -

 سطر سفید باشد. 
 های غیرفارسی در پانوشت ترجمه شوند. قول آيات، روايات و نقل -

 ارجاع . شیوۀ  4
 . درون متن ۱-4

)طباطبايی،   نمونه:  صفحات؛  يا  صفحه  جلد/  اثر:  نشر  تاريخ  معروف(،  نام  )يا  مؤلف  خانوادگی  نام 
 (.۹۱: ۱356(؛ )ملاصدرا، ۱/۱5-20: ۱3۸5
از يک مؤلّف ارجاع دادهنكته:   اثر  با  ايد كه همه در يک سال چاپ شدهاگر در متن به دو يا چند  اند، 

 (. 26الف: ۱3۸۹نوشتن »الف«، »ب« و... در كنار سالِ چاپ، از هم متمايز شوند؛ مثال: )بهشتی، 

 . فهرست منابع 2-4
 كتاب  -

نام  از  بعد  فاصله  با يک  پرانتز  اثر )درون  تاريخ نشر  نام مؤلف،  نام معروف(،  )يا  نام خانوادگی مؤلّف 
نويسنده(، نام كتاب )ايرانیک(، نام و نام خانوادگی مصحّح يا مترجم، شمارۀ جلد، محلّ نشر: نام ناشر  

 )بدون ذكر واژۀ »انتشارات«(؛ مثال: 
 ، قم: صدرا. انسان در قرآن(، ۱3۹۹مطهری، مرتضی )

الله يزدی طباطبايی و  ، تصحیح فضلمجمع البیان فی تفسیر القرآن(،  ۱3۷2طبرسی، فضل بن حسن )
 هاشم رسولی، تهران: ناصرخسرو. 

 مقاله -
نام خانوادگی مؤلف، نام مؤلف، تاريخ نشر اثر )درون پرانتز با يک فاصله بعد از نام نويسنده(، عنوان 
اصلی مقاله )داخل گیومه(، نام و نام خانوادگی مصحّح يا مترجم، عنوان اصلی دانشنامه يا مجله )ايرانیک 

 آمده است؛ نمونه:  و بدون ذكر واژۀ مجله و...(، شمارۀ انتشار: صفحاتی كه مقاله در آن 
پژوهی  انسان(، »رويكرد انتقادی به نگاه انديشمندان اسلامی درباره معراج«،  ۱3۹۷میرزايی، علیرضا )

 .200-۱۹۸: 40، ش دينی
شود. همچنین، ابتدا منابع  در بخش منابع اگر نام مؤلف معلوم نباشد، نام اثر جايگزين آن می يادآوری:  

 شود. آيد و سپس منابع انگلیسی، فرانسوی و... ذكر میفارسی و عربی می



  



 
 
 
 
 
 

 فهرست مطالب
  

 ۹................................................................................................................................. سرمقاله 

 ی سور اللهروح

 ۱۱ .................................................................... ی ار ی اخت   عمل   صدور   ند ي فرآ   در   يی طباطبا   علامه   دگاه ي د   بر   ی تأمل 

 ی محمد عبدالله

 35 .............................................. خدا   وجود   فرض   امكان   و   ن ي كوا   ی تلق   اساس   بر   علم،   در   ی ست ی كال ي ز ی ف   نگاه   بر   ی نقد 

 یشكرالله نادر

 55 ........................................ آن   ی نقل   ی امدها ی پ   و   ن ی ق ي صد   برهان   از   ی آمل   زاده حسن   علامه   ن ي نو   ر ي تقر   ی ل ی تحل   ی واكاو 

 دوست وطن یمحمدعل  زاده؛ی جعفر محمدجواد

 ۷4 ....................................................................... ی زد ي   مصباح   الله ت ي آ   دگاه ي د   از   ی ن ي د   علم   د ی تول   ی شناس روش 

 ا یپارسان دیحم ؛یزد يا نیحس

 ۱00 ................................................................................................. فلسفه   در   اجتهاد   ی ست ی چ   و   يی چرا 

 ی احمد نیحس ؛یهیفق اللهدحجتیس ؛ینورمحمد محمدرضا

 ۱23 ......................................... خدا   وجود   اثبات   در   ارسطو   وسط   و   طرف   برهان   از   ی فاراب   ر ي تقر   ی وجودشناخت   ی اب ي ارز 

 ی نیحس دمحسنیس ؛یصلوات عبداله ؛یخادم الهن یع ؛یمؤمن حسن

 ۱4۱ ............... شان ي ا   شاگردان   و   يی طباطبا   علامه   منظر   از   « ی جوهر   حركت »   و   وجود«   اصالت »   یِ تلازم   - يی ابتنا   رابطه   ل ی تحل 

 یمعلم  حسن ؛یانيچر یزمان احمد

 ۱6۷ ................................................................. يی صدرا   حكمتِ   یِ مبان   اساس   بر   ی سقراط   تفكر   روش   ی بازخوان 

 ییول  احمد



 ۱۸3 ...................................................................... يی طباطبا   علامه   ی اعتبار   ادراكات   ه ي نظر   اشكالات   بر   پاسخ 

 تباریعلو سبحان ؛تبار یعلو نایس

 203 ............................ ه ی متعال   حكمت   ی فلسف   ی مبان   ه ي برپا   معاصر،   انسان   ی ت ي هو   ی ها چالش   ی شناخت   درمانِ   و   ی ر ی شگ ی پ 

 یاركین یابوالحسن فرشته ؛یبهمن دا ي آ

 22۷ ........................... ی حس   ادراک   از   ی حس   تجربه   ز ي تما   بر   د ی تأك   با   ی ل ی تحل   فلسفه   در   يی گرا حس   با   ی اسلام   فلسفه   تقابل 

 ی گیبخان احمد یمهد

 24۹ ............................. ( ی تعال   تا   ی مار ی ب   وستار ی پ   در   نفس   ی قوا   نقش   ن یی تب )   نا ی س ابن   دگاه ي د   از   عشق   در   ک ی تشك   ی بازخوان 

 نسبیهاشم  محسن سته؛يشا حانهي ر

 

 

 



 

 
 

 

 

 

 

 دوفصلنامه علمی پژوهشی فلسفه اسلامی
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 سرمقاله 

 سرمقاله 

. گاه بر موضوعی خاص متمركز است و به هیچ چیز ديگری توجه ندارد؛ ۱انديشد:  گونه می ذهن آدمی سه
. گاهی در پی حل موضوع خاصی است، اما افكار ديگری مزاحم  2مانند حل يک مسئلۀ پیچیدۀ رياضی.  

اش باز اما دوباره به موضوع مورد علاقه ور شده، غوطهها آن رو، برای لحظاتی درتمركز او هستند، از اين
 . گاهی نیز كاملًا در افكار گوناگون شناور است و هیچ موضوع خاصی را مدّ نظر ندارد.  3گردد. می 

؛ در اين حال، آدمی تسلیم درون خويش است و ضمیر ناخودآگاهش،  یداكنون به حالت سوم توجه كن
جهد و از  كشد. ذهنش چون گنجشكی چالاک، به هر سو میافكار متفاوت و گوناگونی را به تصوير می

می شاخه بالا  وجودش  درخت  سرسام های  سرعتی  با  گوناگون  تصاوير  چشمش  رود.  پیش  از  آور، 
آسا و اين تصاوير  ترين ارتباطی با هم ندارند، اما اين نمايش برقگذرند؛ تصاويری كه به ظاهر كوچکمی 

گاهِ . در واقع، آنچه از نظر میندسته  نامرتبط، انعكاس آشفتگی درون او گذرد، نمايشی است كه ناخودآ
گاهِ انسان، بینندۀ اوست.    انسان، كارگردان آن و خودآ

اكنون اگر اين حالت برای انسانی كامل و معصوم رخ دهد، آنگاه از هرگونه ناخالصی بركنار بوده و 
نشین كه نمايش  دست، منظم و منسجم است. تصاويری زيبا و دلجوشد، يکتصاويری كه از درونش می

كمالات و سجايای اخلاقی اوست. اهل معرفت بر اين باورند كه بهشت، باطن افعال نیكوست و انسان  
ات  »نشیند؛  پس از مرگ، بر سفرۀ اعمال، علوم و نیات خويش می مَا رُزِقُواْ    لَهُم جَنّٰ نهٰارُ كُلَّ

َ
تَجري مِن تَحْتِهَا ٱلأ

ذِي رُزِقْنَا مِن قَبْلُ  زْقاً قَالُواْ هَذَا ٱلَّ  (. 25)بقره/ «مِنْهَا مِن ثَمَرَةٍ رِّ



 ۱0  1404/ بهار ـ تابستان  20 ی اپي/ شماره اول / پ ازدهميسال  

ای را برای خداوند تصور كن؛ وجود نامحدودی كه به كمالی نامحدود متصف  اكنون، چنین خلسه
غايت  چه در خلسۀ الهی متمثل خواهد شد، نمايشی از صفات كمال خداوند است؛ تمثلی بهاست. آن

ای نامتناهی. به همین دلیل، عارفان گويند: عالم، نمايش و تجلی صفات  زيبا، ممتد و منسجم در گستره 
لُهُ إِلاَّ  »ها را ريزش كمالات خداوند  الهی است. قرآن كريم نیز آفريده ن شَيْءٍ إِلاَّ عِندَنَا خَزَائِنُهُ وَ مَا نُنَزِّ إِن مِّ

عْلُو  هَ عَزَّ وَ جَلَّ  فرمايند:  می  داند. امام صادق ( و نشانه )آيه( وجودی او می2۱)حجر/  مٍ«بِقَدَرٍ مَّ »إنَّ اللَّ
مُ  وَ خَلَقَ  مَلَكُوتِهِ  عَلیٰ  بِمُلْكِهِ  لِیَسْتَدِلَّ  جَبَرُوتِهِ  مِثالِ  عَلیٰ  مَلَكُوتَهُ  سَ  اَسَّ وَ  مَلَكُوتِهِ،  مِثالِ  عَلیٰ  عَلیٰ  لْكَهُ  بِمَلَكُوتِهِ   

 .  جَبَرُوتِهِ«
دهد و خدا همواره چنین كه خداوند به خويشتن توجه كند، چنین تمثلی رخ می بنابراين، هنگامی

پايۀ عالم، تمثلی ممتد، در خلسۀ پیوستۀ الهی است. آنچه گذشت بهترين تصوير برای   است. بر اين 
اصطلاحی ژرف در حكمت متعالیه كه كمتر مورد تدقیق و بررسی قرار گرفته   ؛»فاعل بالتّجلی« است

 است. 
 الله سوری روح 
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ABSTRACT 
The analysis of the process of human voluntary action is a contemporary issue in the 
philosophy of action. This study aims to organize the scattered remarks of Allameh 
Tabatabaʼi on this subject to clarify their relationship, firstly, with the theory of 
iʻtibārīāt (conventionalities) and, secondly, with Transcendent Wisdom (al-Hikmat al-
Mutaʻāliyah). This study employs a descriptive-analytical method to examine his 
works. The innovations of this study include: 1. Aligning Allameh Tabatabaʼiʼs views 
with his other foundational principles. 2. Providing novel responses to serious questions 
about action based on this theory. 3. Explaining the gap between cognition and action 
by referencing the theory of iʻtibārīāt and how to reconcile cognitive and non-cognitive 
factors in the realization of action. 4. Presenting critiques of his views. The findings of 
this study indicated that, by incorporating iʻtibār (conventionality) into the process of 
realizing voluntary action, he could resolve the gap between cognition and action in a 
novel way. Additionally, the concept of attention (Iltifāt) plays a major role in 
connecting non-cognitive and cognitive principles of action. However, two critiques 
are raised against his theory: first, instead of iʻtibār of the necessity of existence, iʻtibār 
of necessity should be employed, and second, that the iʻtibār of goodness precedes the 
iʻtibār of necessity. 

KEYWORDS: voluntary action, iʻtibārīāt (conventionalities), the gap between 
cognition and action, cognitive factors, non-cognitive factors, Allameh 
Tabatabaʼi. 
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علامه طباطبایی در   دیدگاهتأملی بر 
 1فرآیند صدور عمل اختیاری 

 2عبدالله محمدی 

 چكیده 
تحلیل فرآيند عمل اختیاری انسان از مباحث جديد فلسفۀ عمل است. مسئلۀ اصلی اين مقاله آن است  

ای سامان دهد كه نسبت آن، اولًا با نظريۀ  طباطبايی در اين موضوع را به گونه  علامهكه سخنان پراكندۀ  
اعتباريات و ثانیاً با رويكرد وجودی علامه كه برآمده از حكمت متعالیه است، روشن شود. اين تحقیق 

. ديدگاه  ۱تحلیلی به سراغ آثار مكتوب علامه رفته است. نوآوری مقاله عبارتست از:  -با روش توصیفی
های جدی  . با توجه به اين نظريه، به برخی پرسش2م شده است.  علامه منطبق با مبانی ديگر او تنظی 

ر و عمل، با استناد به نظريۀ اعتباريات  . شكاف بین نظ3هايی نوين ارائه شده است.  عرصۀ »عمل« پاسخ
. نقدهايی  4و چگونگی جمع میان عوامل شناختی و غیرشناختی در فرآيند تحقق عمل، تبیین شده است.  

های پژوهش: علامه با دخالت دادن حقیقت اعتبار در فرآيند تحقق  به ديدگاه علامه وارد شده است. يافته
ای نوين مرتفع سازد. همچنین مفهوم »التفات«،  فعل اختیاری، توانست شكاف بین نظر و عمل را با شیوه 

نقش محوری در اتصال بین مبادی غیرمعرفتی و معرفتی عمل دارد. با اين حال، به نظريۀ علامه دو اشكال  
وارد است: نخست آنكه بايد به جای اعتبار ضرورت وجود، از اعتبار ضرورت ايجاد استفاده كرد و ديگر 

 ر حسن بر اعتبار وجوب مقدم است. آنكه، اعتبا

 عمل اختیاری، علامه طباطبايی، اعتباريات، شكاف نظر و عمل، التفات. كلیدواژگان: 

 
   ۱403.۸.22؛ تاريخ پذيرش:  ۱403.۷.۷. تاريخ دريافت: 1

   abmohammadi379@gmail.com. استاديار گروه حكمت عملی، مؤسسه پژوهشی حكمت و فلسفه ايران، رايانامه: 2
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 مقدمه 

دهنده و نیز  های تشكیلشود. ماهیت، مؤلفهافعال انسان به دو دستۀ اختیاری و غیراختیاری تقسیم می
را  اين زمینه  در  فیلسوفان  در فلسفۀ عمل هستند. ديدگاه  از مباحث مهم و جديد  اختیاری  فرآيند فعل 

بندی كرد: گروهی معتقدند در تحلیل عمل اختیاری انسان، بايد به علل  توان در دو دستۀ كلی تقسیممی 
(.  ۱22-۱2۱:  ۱3۹4های انسان هستند )ذاكری،  ترينِ اين علل، شناختپديدآورندۀ آن توجه كرد كه مهم

شود، از يونان باستان تا امروز رواج داشته است. ارسطو، هابز، هیوم،  اين ديدگاه كه نظريۀ علّی نامیده می 
های  (. دستۀ دوم نظريات، تبیین۱25هستند )همان:    میل، همپل، ديويدسن و ... طرفداران اين ديدگاه

می  برجسته  فعل  تحقق  در  را  علّی  و غیر  انگیزشی  عناصر  معلولِ  انسان،  كنش  نگرش،  اين  در  كنند. 
اين عناصر معقول میشناختی كنش پرتو  و صرفاً در  تبیین گر نیست  تبیین، صرفاً  اين  نتیجه،  شود. در 

توان رابطۀ علّی معلولی خارجی بین عناصر شناختی و انگیزشی با فعل  عقلانی است، نه علّی؛ يعنی نمی
سرل از طرفداران اين  شده، صرفاً تبیینی عقلانی برای آن بیان شده است. جان برقرار كرد. توضیحات داده

گرايی از  (. رويكردهای هرمنوتیكی، تفسیرگرايی و زمینهSearl, 2001: 12-14, 17-22ديدگاه است )
كوشند هنجارها و قواعد فرهنگی حاكم بر حیات  روند كه میترين نمايندگان دستۀ دوم به شمارمیمهم

ها، فهم رفتارهای انسان، متوقف بر شناخت  شخص را عامل تفسیر نوع عمل انسان كنند. در اين ديدگاه
 (. ۱22قواعد و هنجارهای جامعه اوست )ذاكری، همان:

توان در متفكران دستۀ نخست جانمايی كرد. ايشان ادراكات را سبب تحقق  فیلسوفان مسلمان را می 
اند. علامه طباطبايی)ره( نیز همین مسیر را طی شوق و آن را مقدمۀ اراده و فعل اختیاریِ انسان دانسته

لای آثار  كرده است، با اين تفاوت كه نظريۀ اعتباريات خويش را نیز در اين فرآيند دخالت داده و در لابه 
ساز، اين پرسش است كه  خود، به برخی عوامل غیرمعرفتی نیز اشاره كرده است. ورود اين نظريۀ زمینه

آيا فرآيند صدور فعل اختیاری از منظر علامه، تحولی در اين موضوع ايجاد كرده است؟ از سوی ديگر،  
اند، از  ملاصدرا يا علامه طباطبايی تحلیل كردهشماری از محققان كه مباحث مرتبط با عمل را از منظر  

های خاص حكمت متعالیه و رويكرد وجودی در علم النفس و رابطۀ عمل، نفس و اراده غفلت  تفاوت 
اند. با توجه به آنچه گفته شد، مقالۀ حاضر قصد دارد سازوارۀ منظمی از انديشۀ علامه طباطبايی)ره( كرده

در اين موضوع در اختیار نهد كه بتواند رويكرد وجودی علامه را كه متخذ از حكمت متعالیه است، در 
به   اعتباريات،  نظريۀ  نظريۀ علامه    شكلیكنار  ضعف  و  قوت  نقاط  اين،  بر  دهد؛ علاوه  نشان  منسجم 

معرفت مبانی  تأملات،  اين  نظری  مبنای  شوند.  هستیارزيابی  و  با  شناختی  اسلامی  فلسفه  شناختی 



 ۱4  1404/ بهار ـ تابستان  20 ی اپي/ شماره اول / پ ازدهميسال  

 رويكرد حكمت متعالیه است. 
با وجود برخی آثار مفید در توصیف نظريۀ عمل علامه طباطبايی، تدوين اين مقاله از چند جهت  
ضروری است: نخست آنكه، در شماری از اين آثار، نظريۀ علامه به شكلی ناقص و با رويكرد مشائی  

ه به  توصیف شده است. دوم آنكه، پیامدهای عینی نظريۀ اعتباريات تبیین نشده است؛ يعنی بدون توج
جايگاه نظريۀ اعتباريات يا رويكرد صدرايی علامه طباطبايی، مسئلۀ فعل اختیاری را از نظر ايشان تبیین 

شود  اند. در اين مقاله، علاوه بر جانمايی صحیح اعتبار در فرآيند صدور فعل اختیاری، نشان داده می كرده
يابند. سوم آنكه، برخی نكات  ين می حلی نوكه برخی معضلات مهم اين حوزه، به كمک اين ديدگاه راه

غنی سبب  و  نیست  موجود  آثار  ديگر  در  مقاله  اين  تكمیلیِ  و  شد. نقدی  خواهد  نظريه  اين  شدن  تر 
شناسان و  تواند در ديگر علوم انسانی نیز مورد استفاده باشد؛ چرا كه رواندستاوردهای اين نوشتار می

ها هستند و دانستن شناسان، هر كدام از منظری به دنبال شناسايی و تغییر رفتارهای اختیاری انسانجامعه
 ها در اين زمینه نقش بیشتری دارند، برايشان بسیار مهم است.  اينكه كدام مؤلفه

های اين  فعل اختیاری تدوين شده است، اما هیچكدام دغدغهتا كنون آثاری در زمینه فرآيند تحقق  
 اند. برخی از اين آثار عبارتند از:مقاله را محقق نساخته

زهرا نقوی، رضا اكبريان، واكاوی فعل اختیاری و چگونگی تكوّن آن در انديشه علامه طباطبايی،   •
با نوشتار حاضر نزديک  ۱40۱، شهريور  ۱6، شماره  ۹پژوهشنامه كلام، دوره   اين مقاله  . موضوع 
پیش نوشتار  اما  نظريه  است.  تأثیر  و  مبانی  تحلیل  شیوه  است:  متفاوت  آن  با  چند جهت  از  روی 

 بخشی میان عوامل شناختی و گرايشی.اعتباريات، تأملات و نقدها، ارتباط
نامه اخلاق، بهار  گرايانه«، پژوهشهای علامه طباطبايی در فلسفه عمل واقع، »نوآوریمیثم قاسمی •

كید بر حقیقت اذعان، ديدگاه علامه را در انگیزش و تحقق فعل  ۱40۱ ؛ اين مقاله كوشیده است با تأ
 گرايی ايمن باشد. گرايی و ناواقعبه شكلی توضیح دهد كه از نسبی

حسن • موسوی سعید  محمدحسن  سید  علامه  زاده،  منظر  از  عمل  در  تشكیک  انواع  »تبیین  فر، 
. در اين مقاله پس  55و    54، شماره  ۱3۹۷الله علیه«، بلاغ مبین، بهار و تابستان  طباطبايی رحمة  

شود كه علامه در باب عمل، فقط تشكیک به معنای شدت و  از بررسی اقسام تشكیک، روشن می
 گرداند.ضعف را پذيرفته و آن را نیز به شدت و ضعف در توجه بازمی

میان  محمد حسیناحمد حقی، مسعود صفايی مقدم، منصور مرعشی، علی • رابطه  زاده، »بررسی 
نظر و عمل در تربیت اخلاقی براساس نظريه اعتباريات علامه طباطبايی«، تربیت اسلامی، پايیز و 
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 . 2۷شماره  - ۱3۹۷زمستان 
سینا و ويتگنشتاين متأخر«، آيین حكمت، زمستان  عبدالله محمدی، »فرآيند تحقق عمل از منظر ابن  •

 . اين مقاله فرآيند تحقق را از منظر دو فیلسوف يادشده بررسی كرده است. 46، ش۱3۹۹

مفهومی،   • وحدت  اساس  بر  انسان  اختیاری  فعل  »تحلیل  بنايی،  علی  محمد  رستمی،  ابراهیم 
. در اين مقاله افعال 26، ش۱40۱تشكیكی و شخصی وجود«، پژوهشنامه عرفان، بهار و تابستان  

 اختیاری انسان با صفات الهی و نیز متون دينی تحلیل شده است. 

و   • ابوالفضل كیاشمشكی، »فلسفه عمل با نگاهی به ديدگاه علامه طباطبايی در رساله »المنامات 
شماره   قبسات،  موجودات ۱3۹6،  ۸3النبوات««،  افعال  مختلف  مراحل  مقاله  اين  نويسنده   .

جمادی، گیاهی و حیوانی را ترسیم و تلاش كرده است با نظريه تشكیک وجود اين مراحل را در  
 ای صورت دهد.  داده و بین اين نظريه و برخی نظريات غربی مقايسه انسان نشان

مهدی ساعتچی، »معناشناسی الهیات عملی بر مبنای متافیزيک عمل در انديشه علامه طباطبائی«،   •
. بخشی از اين مقاله به فلسفه عمل از منظر علامه  3۹شماره  -۱40۱نامه فلسفه دين، بهار پژوهش

 طباطبايی اختصاص دارد، ولی فرآيند تحقق عمل در آن پررنگ نشده است. 

 چارچوب مفهومی 
در  كه  را  طباطبايی)ره(  قريب علامه  مبانی  و  تعاريف  برخی  است  بحث، لازم  اصل  به  ورود  از  پیش 

 توصیف فرآيند صدور فعل اختیاری مؤثرند را مرور كنیم:

 . تعريف عمل اختیاری ۱
ای از حركات است كه انسانِ دارای شعور و اراده، برای رسیدن به  از نظر علامه، عمل و »كار« مجموعه

(. در مباحث فلسفه عمل، دو اصطلاح  ۱0۸:  ۱3۸۸دهد )طباطبايی،  اهداف خويش، روی ماده انجام می
داند، با اين تفاوت كه عمل توأم با اختیار و  رود. علامه، عمل و فعل را مترادف میعمل و فعل به كار می

(؛ لكن در مواردی فعل را نیز با وصف اختیاری بیان كرده است؛ لذا در ۱۷/۸6:  ۱3۷۱اراده است )همو،  
اين مقاله نیز از هر دو اصطلاح به يک معنا استفاده شده است. علامه طباطبايی ملاک اختیاری بودنِ 

از آنكه همراهفعل را علم و ارادۀ فاعل می يا بی  داند، اعم  از تفكر تفصیلی باشد  با تروی و تفكر،  نیاز 
 (.205: ۱3۸۷)همو، 
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 . اقسام فعل 2
 اند:  فیلسوفان مسلمان افعال موجودات را به دو قسم كلی تقسیم كرده

 آفرين است. ای كه آن علم در پیدايش فعل نقشگونهافعالی كه فاعل، به فعل خود علم دارد؛ به .۱
صورت يا فاعل، موجودی بدون شعور است، چنین علمی ندارد كه در اين  ها  آن  افعالی كه فاعل .2

مانند سنگ و يا فاعل به فعل خود آگاه است، ولی اين آگاهی تأثیری در تحقق فعل ندارد؛ مانند 
كسی كه از بلندی به پايین پرتاب شده است، چنین شخصی، علم به سقوط خويش دارد، ولی علم  

ای  عالی كه فاعل به آن شعور و اراده(؛ چنین اف663،  ۱3۸6او دخالتی در سقوط ندارد )فیاضی،  
ندارد، گاه با طبیعت فاعل سازگار هستند، كه در اينصورت، فعل طبعی و فاعل آن »فاعل بالطبع«  

فاعلنامیده می  با طبیعت  ناسازگار  اينصورت،  شود و گاه  در  آن »فاعل  اند كه  فاعل  فعل قسری و 
 شود. بالقسر« نامیده می

، همراه با تصور، تصديق به فايده، اراده و انگیزه  در افعالی كه فاعل به فعل خود علم دارد، گاه فعل 
شعور دارد، ولی شود و گاه فاعل، اراده و  زائد بر ذات است كه چنین فاعلی »فاعل بالقصد« نامیده می 

شود. همچنین گاهی  « خوانده می ای جدای از ذات خود در تحقق فعل ندارد كه »فاعل بالعنايه انگیزه 
از انجام فعل، فقط علم اجمالی به آن دارد، نه علم تفصیلی؛ چنین فاعلی »فاعل بالرضا «  فاعل پیش 

« شود. سرانجام، فاعلی كه در مقام ذات خود، علم تفصیلی به فعل خود دارد، »فاعل بالتجلینامیده می 
- ۱۷2تا:  ؛ طباطبايی، بی4۱۷-2/4۱4:  ۱36۹؛ سبزواری،  ۱3-3/۱0:  ۱۹۸۱شود )ملاصدرا،  نامیده می 

 (.۹3-۹۱ 2: /۱366؛ مصباح، ۱۷3
معمولًا بحث فرآيند فعل اختیاری در تحلیل فاعلیت بالقصد در انسان، آن هم در افعال جوارحی  

 مطرح است. افعال درونی مانند تفكر، اراده، تصمیم و ... از محل نزاع خارج هستند. 

 مندی تمام اعمال اختیاری . غايت 3

بر داند، حتی در مصاديقی كه گمان  علامه طباطبايی تمام اعمال اختیاری انسان را دارای علت غايی می
اند نیز غايتی در ذهن فاعل بوده است؛ البته ممكن  اين است كه افعال بدون هدف و بیهوده محقق شده

گاه نباشد )طباطبايی، بی  (. ۱۸۸-۱۸6تا: است اين امر برای وی خودآ
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 . حبّ ذات 4
فاعلی، محال است و غايات مختلف بايد  از منظر علامه، تسلسل در غايات، همچون تسلسل در علل  

تواند خارج از وجود انسان باشد.  به امری بازگردند كه به خودی خود مطلوب است. چنین امری نمی
دهد، به دلیل آن است كه خیری  غايت تمام افعال انسان، حبّ ذات اوست. هر فعلی كه انسان انجام می

داند؛ حتی در مواردی را به او برساند و چون فاعل، ذات خود را دوست دارد، كمال خود را نیز مطلوب می
رسد. برای نمونه،  كند نیز ابتدا نفع اصلی به فاعل و سپس به ديگران می كه به ظاهر به نفع ديگران اقدام می

كند، ابتدا به دنبال زدودن غمی است كه در جانش ايجاد شده، سپس برطرف  كسی كه به فقیری محبت می
 (. 6/۱65: ۱3۷۱، همو، ۱۸3ديگران )همان، نمودنِ نیاز 

 . فطرت شوق به كمال و فرار از نقص 5

نتیجۀ حبّ ذات آن است كه هر انسانی فطرتاً كمال خويش را دوست دارد و از نقص خود متنفر است 
(. انسان به سمت هر آنچه كمال خود بداند، شتافته و هر آنچه را كه نقص بشمارد،  ۱۸5/  5:  ۱3۷۱)همو، 

كند. نقش كمال و نقص در اين بحث، جنبۀ شناختی دارد؛ يعنی فاعل آنچه را كمال بداند، به آن ترک می
يابد؛ اعم از آنكه در نفس الامر كمال باشد يا فقط فاعل آن را كمال پندارد؛ بنابراين حتی در شوق می 

رود، در تشخیص مصاديق خطا كرده است، چرا كه به گمان وی،  مواردی كه شخصی به دنبال بدی می
 ای خود بخواهد )همان(. آن كار خیر است. ممكن نیست كسی شرّ خويش را با وصف شرّ بودن بر

 . تصور تا اراده 6
داند؛  علامه طباطبايی)ره( نیز مانند ديگر فیلسوفان مسلمان، مبادی علمی را شرط تحقق فعل اختیاری می 

 ساز پیدايش شوق شده و شوق نیز اراده را در پی دارد. چرا كه مبدأ علمی، زمینه
أفعالا-  إن لأفعالنا الإرادية و حركاتنا الاختیارية المسماة  للحركات  مباشرا  قريبا  القوة    - مبدأ  و هو 

المنتهیة إلی -  و قبل القوة العاملة مبدأ آخر هو الشوقیة  -المنبثة في العضلات المحركة إياها-  العاملة
 - من تفكر أو تخیل يدعو إلی الفعل لغايته-  و قبل الشوقیة مبدأ آخر هو الصورة العلمیة  -الإرادة و الإجماع

 ( ۱۸6تا: )طباطبايی، بی
انسان به منزلۀ موجودی عالِم، ابتدا بايد كمالات ثانیۀ خويش را تشخیص دهد، به همین دلیل نیاز  
دارد كه فعل را تصور و كمال بودنِ آن را تصديق كند. اگر اين تصديق به شكل ضروری بود و يا آنكه فعل  

شود؛ درنگ و بدون نیاز به بررسی )تروی(، فعل محقق میبرای انسان ملكه شده بود، به محض تصور، بی
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 (. ۱22در غیر اينصورت بايد با بررسی ابعاد مختلف، مرجحات را پیدا كند )همان، 
تواند علمی خیالی، وهمی و يا يقینی باشد؛ بنابراين لازم نیست برای تحقق فعل،  علم يادشده می

حتماً به علمی قطعی دسترسی داشته باشیم؛ حتی برای انجام فعل اختیاری، به علم تفصیلی و آگاهانه  
لم  نیز نیاز نیست. در افعال كودک، مانند نفس كشیدن و ...، فقط شعور و اراده موجود است و نیاز به ع

 (.205: ۱3۸۷تفصیلی نیست )همو، 

 النفس صدرايی . مبانی علم ۷
فعل اختیاری انسان، يكی از افعال نفس است؛ از طرفی، علامه طباطبايی)ره( از پیروان حكمت متعالیه 
و ملتزم به مبانی آن است؛ بر همین اساس، مسائل حكمی را مبتنی بر اصالت وجود، تشكیک در وجود،  

سنجی  كند. اين مبانی رويكرد فیلسوف را در علم النفس فلسفی، نسبتحركت جوهری و ... تحلیل می
بین نفس و قوا و در نتیجه مبدئیت علم، شوق و اراده برای فعل و به طور كلی، تحلیل فعل اختیاری تغییر  

 دهد.  می 
هايی وجود دارد كه از آن، با نام قوا ياد  فیلسوفان مشاء معتقدند برای ارتباط بین نفس و بدن، واسطه

كند. اين قوا،  اين قوا در روح بخاری و به واسطۀ روح بخاری در بدن تصرف می  توسطنفس  شود.  می 
معلول نفس و حالّ در بدن هستند. اعراضی هستند كه به اعتبار صدورشان از نفس، نفسانی و به اعتبار  

(. در اين ديدگاه، علم و شوق، حالاتی  25۱/  5:  ۱۹۸۱حلولشان در بدن، جسمانی هستند )ملاصدرا،  
 شوند.  مغاير با نفس هستند كه بر آن عارض می

در حالی كه تفسیر صدرا از ارتباط میان نفس و قوا متفاوت است، بر مبنای تشكیکِ وجود، اراده و  
يافتۀ شوق است. ملاصدرا در ديدگاه ابتكاری  نیستند؛ بلكه اراده، وجودِ شدت  متباينشوق، دو حقیقت  

گردد؛ بنابراين نبايد  اراده، به شدت و ضعف در وجود بازمیكند كه تفاوت شوق و  خويش تصريح می
 اين دو را اموری متباين پنداشت. 

ء الملائم و الحق أن التغاير بینهما بحسب  الإرادة فینا شوق متأكد يحصل عقیب داع هو تصور الشي
 (.234: ۱354الشدة و الضعف لا غیر )ملاصدرا،  

توان تمايز وجودی میان قوای مدركه و محركۀ نفس قائل  همچنین طبق مبانی حكمت متعالیه، نمی
ای از قوای خود حضور دارد. نفس دارند و نفس در هر مرتبهشد؛ چرا كه همگی مراتبِ يک حقیقتِ كش

محركه   قوۀ  حركت،  مرتبۀ  در  و  است  حسی  قوۀ  احساس،  مرتبۀ  در  و  است  خیال  قوۀ  تخیل،  مرتبۀ  در 
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با  (. كمالی كه با عنوان »قوه« از آن حكايت می2۹2:  ۱3۷5)ملاصدرا،   شود، همان كمالی است كه 
شوند، به نفس نیز  كنیم و آثار هر قوه، از همان جهت كه به قوه مرتبط میمفهوم نفس، از آن حكايت می

 (.260-25۹/ 3: ۱3۹۱اند )عبوديت، منسوب 
طبق قاعدۀ »النفس فی وحدتها كلّ القوی«، قوای نفس خواه قوای ادراكی، خواه تحريكی، عین نفس  

اند، قوا نیز عین يكديگر و به يک وجود موجودند، بنابراين  هستند و از آنجا كه هر كدام از قوا عین نفس
 داند.نبايد ديدگاه صدرا را در چارچوب ديدگاه سینوی معنا كرد كه قوا را متباين با يكديگر و نفس می

بجمیع   المحركة  و هي  المدركات  بجمیع  الإدراكات  جمیع  المدركة  النفس هي  أن  عندنا  الحق  و 
و هذا لا ينافي وجوب توسط هذه القوی المتعددة المتخالفة التي بعضها   -الحركات الطبیعیة و الإرادية 

بتوسط )ملاصدرا،  من باب الإدراك و بعضها من باب التحريك لأن القوة العالیة لا تفعل الفعل الدني إلا  
۱۹۸۱ :۸ /۷۱) 

 . اعتباريات ۸
مسئلۀ اعتباريات از موضوعات مهم و چندوجهی در تفكر علامه طباطبايی است كه تاكنون تحقیقات  
مفصلی دربارۀ آن صورت گرفته است. در اينجا به اختصار، آنچه به فرآيند صدور فعل اختیاری مرتبط 

 شود.  است، بیان می
كند؛ اين اعطاء به وسیلۀ قوۀ علامه اعتبار را اعطاء حدّ يا حكم يک شیء به شیء ديگر تعريف می

 (.۱۱6: ۱3۸۷شود )طباطبايی، واهمه و با كمک گرفتن از احساسات محقق می
 (34۷-346:  ۱42۸« )طباطبايی،  ء آخر بتصرّف الوهم و فعلهء أو حكمه لشي»هو إعطاء حدّ الشي

آثار، اعتبار را از بحث استعاره و تشبیه و ديدگاه سكاكی آغاز كرده است   با اينكه علامه در برخی 
مقدمه۱52-۱5۱:  ۱3۸۷)همو،   اعتباريات،  بحث  متقدم،  تألیفات  در  اما  عمل  (؛  تحلیل  برای  ای 

گويد: انسان و وی در توضیح حقیقت اعتبار و چرايیِ نیاز به آن می   1اختیاری انسان قلمداد شده است. 
رسد و برای تحقق اين هر مُدرک ديگر، تنها با انجام افعال ارادی و برخاسته از علم، به كمال خويش می 

كند كه در ادامه شرط، بايد علمی غیرحقیقی داشته باشد؛ سپس فرآيند تحقق چنین علمی را تحلیل می

 
. يكی از نقاط جدی در ديدگاه علامه طباطبايی، آن است كه ايشان با طرح مسأله اعتباريات به دنبال حل چه بحثی بوده است؟ شهرت 1

كتاب »اصول فلسفه رئالیسم« و شرح عالمانه شهید مطهری بر آن سبب شده است تا بسیاری انديشمندان اعتباريات را از دريچه اين  
شناختی آن را بیشتر برجسته كنند. در حالیكه مرور آثار متقدم وی به ويژه »رساله الاعتبار« گويای آن است  فتكتاب بررسی و ابعاد معر 

 كه ظاهراً مسأله اصلی علامه، تحلیل فعل اختیاری انسان، و نسبت علم با عمل بوده است.  
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معرفی خواهد شد. مقصود وی از علم غیرحقیقی، علمی است كه مصداق ماهوی مستقلی در خارج  
 ندارد، در برابر علوم حقیقی كه در اينجا به معنای علومی است كه ناظر به مصاديق ماهوی هستند. 

، بل كلّ ذي إدراك، لايتكمّل إلّا بأفعال تتوقّف علی الإرادة، و الإرادة لا تتمّ إلّا عن علم  الإنساننوع  
 (345-344: ۱42۸)همو، 

شمارد  حتی گاهی ضابطۀ اصلی اعتباری بودن يک مفهوم را دخالت آن در عمل اختیاری انسان می 
 (.۱23-۱22: ۱3۸۷)همو، 

كند و برخی از وی اعتباريات را به دو دستۀ اعتبارياتِ قبل از تشكیل اجتماع و بعد از آن تقسیم می 
برد: اعتبار وجوب، اعتبار حسن، اعتبار پیروی از علم، اعتبار انتخاب اخف و  را نام میها  آن  ترينِ مهم

برای تحلیل فعل   اعتبار حسن  و  اعتبار وجوب  اينها،  بین  از  اما  ...؛  اعتبار ملكیت، زوجیت و  اسهل، 
 كنیم: اختیاری بسیار مهم هستند؛ به همین منظور، نقش اين دو اعتبار را در تحقق فعل مرور می

 اعتبار وجوب 
آن   به  اختیاری خود  افعال  در  آن،  از  و خواه مستقل  در جامعه  خواه  اعتباری كه هر شخص،  نخستین 

معلول متوسل می  تحقق  در  نیز همان اصل ضرورت وجوب  امر  اين  دلیل  است؛  اعتبار وجوب  شود، 
شود؛ »الشیء ما لم يجب، لم يوجد«. فرض  است؛ يعنی تا زمانی كه معلول ضرورت نیابد، محقق نمی

ترجیح يک طرف بر طرف ديگر برای تحقق معلول كافی نیست، بلكه بايد وجود آن، ضرورت و عدم آن، 
امتناع يابد تا معلول محقق شود؛ لیكن در افعال اختیاری فاعل بالقصد، رابطۀ فاعل با فعل اختیاری، قبل  

رابطه ارادۀ شخص،  رابطۀ واق از  اين  بايد  اين فعل،  برای تحقق  امكانی است.  رابطهای  را  امكانی  ای  عاً 
 شود.ضروری اعتبار كنیم تا فعل محقق شود؛ چنین اعتباری، اعتبار وجوب نامیده می 

اعتباری بودن اين معنا از وجوب روشن است. بین قوای محركۀ انسان و فعل )بعد از تحقق اراده(، 
رابطۀ ضروری برقرار است؛ زيرا اين قوا، علت اخیر صدور فعل هستند؛ لكن فاعل، اين ضرورت را بین  

 كند. خود و تصوری كه از تحقق فعل داريم، ادعا می
انسان در نخستین بارِ به كار انداختنِ قوای فعالۀ خود، نسبت ضرورت و وجوب »بايد« را میان خود 

يابد. حال آن كه اين نسبت به نمايد، درمیاحساسی خود كه به نتیجه عمل، تطبیق می  صورتو میان  
جای دارد؛ پس نسبت نامبرده، اعتباری  ها  آن  حسب حقیقت، در میان قوای فعاله و حركات حقیقی صادره 

 (.۱26: ۱3۸۷خواهد بود )همو، 
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 اعتبار حسن و قبح 
دومین اعتبار ثابت پیش از اجتماع، اعتبار حسن و قبح است. مقصود از اعتبار حسن و قبح آنست كه تا 

كند و تا زمانی كه كاری را قبیح نداند،  زمانی كه فاعل كاری را حسن نداند، به سمت آن گرايش پیدا نمی
گزيند. هر انسانی برخی امور را دوست دارد و از برخی متنفر است. دلیل اين امر آنست  از آن دوری برنمی 

دانیم ای از موجودات ديگر از همان امری كه ما خوب میداند؛ با اين حال عدهرا خوب يا بد میها  آن  كه
و دوست داريم، متنفر هستند. در حقیقت خوبی و بدی، سازگاری يا ناسازگاری امور با قوۀ ادراكی انسان  

شود كه آن را خوب،  اختیاری آن است كه هر فعل انسانی، زمانی محقق میاست. نسبت اين اعتبار با فعل  
- ۱2۷:  ۱3۸۷داند؛ همین تحلیل دربارۀ ترک نیز صادق است )همو،  يعنی سازگار با قوۀ فعالۀ خويش می 

 (؛ ۱2۷داند )همان،  (. علامه در برخی آثار خويش، اين اعتبار را زايیدۀ بلافصل اعتبار وجوب می2۸۱

 داند.تر، وی اعتبار وجوب را مقدم بر اعتبار حسن میبه عبارت روشن

 فرآيند صدور فعل از منظر علامه 
داند؛ ركن مهم افعال انسان كه آن را از جمادات و  علامه صدور فعل اختیاری انسان را مسبوق به علم می

سازد، عنصرِ اختیار و ارادۀ اوست. اراده و اختیار نیز نیازمند علم هستند )طباطبايی،  گیاهان ممتاز می
 گری اعتباريات است.  (، لكن نكتۀ مهم، میانجی345: ۱42۸

انسانی كه گرسنه است، سیری را تصور كرده و از اين تصور، احساس لذت خوشايندی به وی دست  
را  می  ذات، خود  دلیل حبّ  به  و  است  انسان  با ساختار وجودی  احساس خوشايند، سازگار  اين  دهد. 

داند. به دنبال اين خواسته است كه تحقق »لذت سیری«  »خواهان« و آن حالت را »خواسته« خود می
او ضرورت می با خود می برای  بنابراين  يابد؛ يعنی  آورم،  به وجود  را در خود  اين حالت  گويد »بايد« 

 گیرد. نخستین اعتبار »بايد« به »صورت احساسی« درون انسان تعلق می
ق »بايد« قرار داد، می  يابد كه برای حصول اين حالت درونی، بايد مقدماتی پس از آنكه سیری را متعلَّ

فراهم شود، مانند بلعیدن غذا كه متوقف است بر جويدن و آن نیز متوقف است بر در دهان گذاشتن لقمه  
و به همین ترتیب، برداشتن لقمه، دست دراز كردن و گرفتن لقمه و ... در نتیجۀ چنین تحلیلی، همۀ اين  

ق وصف »ب   (.۱22-۱2۱: ۱3۸۷؛ همو، 346-344دهد )همان، ايد« قرار میحركات را متعلَّ
بنابراين هر فعل اختیاریِ انسان، متوقف بر اراده و اراده نیز متوقف بر علمی غیرضروری است؛ تصور  
اين علم در فاعل شوق ايجاد كرده و به دنبال درک سازگاری اين فعل با ساختار وجودی خويش، تحقق  
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ها  آن  يابد، نسبت به همۀداند و از آنجا كه در مقام علم، توقف فعل بر مقدمات را می آن را ضروری می 
كند. اعتباری دانستن مفهوم »بايد« از آنروست كه  را متصف به ضرورت و »بايد« میها  آن  شوق يافته و

 دهد كه حقیقتاً واجد آن نیستند. انسان وصف ضرورت و وجوب را به حقايقی نسبت می
زند. مثلًا اگر انسانِ تشنه،  اگر هر كدام از اين مراحل حذف شوند، فعل اختیاری از انسان سر نمی

از دانش  بداند يكی  يا  ببیند،  را  اينكه آب  مانند  باشد،  از علوم حقیقی دربارۀ آب داشته  های پرشماری 
های حقیقی، هیچكدام از اين دانش اخلاط چهارگانه است يا مركب از هیدروژن و اكسیژن است و ...؛  

كنندگی آب را تصور كند، ولی به هر دلیلی فعلًا به آن منتهی به نوشیدن آب نخواهد شد؛ يا اگر سیراب
كند. ولی اگر تمام اين  شوق نیابد يا ارتباط وجوب و ضرورت را برقرار نكند، اقدام به نوشیدن آب نمی

 (. ۱5۸-۱5۷مراحل تا مرحلۀ اعتبار وجوب محقق بود، هیچ توقفی در انجام فعل نخواهد داشت )همان،  
توانیم فرآيند صدور فعل از منظر علامه را با ديدگاه مشهور حكمای مسلمان  با اين توضیح، اكنون می

 مقايسه كنیم. بیشتر فیلسوفان مسلمان مراحل تحقق فعل را چنین ترسیم كردند: 
تصور 


تصديق به فايده  


شوق  


شوق اكید  


 اراده. 

البته اين ترتیب كلی، گاه با اجمال يا تفصیل بیشتری همراه بوده است؛ اما علامه طباطبايی مراحل  
 يادشده را به اين شكل تغییر داد:  

تصور 

تصديق به فايده  


شوق  


شوق اكید  


اعتبار  


 اراده.  

وی مؤلفۀ »اعتبار« را پیش از اراده نهاد؛ در نتیجه، اگر بالاترين میزان شوق نسبت به كاری حاصل  
شود، ولی فاعل اعتبار وجوب نسبت به آن نداشته باشد، آن فعل به سمت اراده نخواهد رفت )همان،  

۱5۸.) 
اما نكتۀ مهم آن است كه اين تغییر، چه تحولاتی در فلسفۀ عمل به دنبال خواهد داشت؟ علامه پاسخ  

 شود.روشنی به اين پرسش نداده است، ولی در ادامه به برخی آثار آن اشاره می

 بررسی: 
اعتبار  مهم دادن عنصر  در دخالت  فیلسوفان مسلمان  ديگر  با  ديدگاه علامه طباطبايی)ره(  تفاوت  ترين 

است. ممكن است در بدو امر گمان شود كه افزودن اين مرحله، نظیر تفصیلاتی است كه در متفكران 
گشای بخشی از مشكلات اين بخش  كه اين مرحله، راهو اثر چندانی ندارد؛ در حالی  1قبل نیز محقق شده

 
. برای نمونه ملاصدرا در آثار خويش مراحل تحقق فعل را سه مرحله، چهار مرحله، پنج مرحله و حتی نه مرحله بیان كرده است. كه  1
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ساز ابهاماتی بوده است؛ همچنین رويكرد وجودی علامه در تحلیلِ عملِ اختیاری  و در عین حال زمینه 
امور، برخی  اين  ادامه، ضمن توضیح  در  نیز حائز اهمیت است.  و نقش عناصر غیر معرفتی در عمل 

 مطرح خواهد شد. ملاحظات نسبت به ديدگاه علامه 

 . تحلیل فرآيند صدور فعل اختیاری با رويكرد وجودی ۱
همانگونه كه در مقدمات بحث گذشت، علامه طباطبايی)ره( از پیروان حكمت متعالیه و متعهد به مبانی  

شناختی  وجودی آن است. تفسیر سخن علامه در فرآيند صدور فعل اختیاری بدون اعتنا به مبانی هستی
او، به معنای جداكردن اين فیلسوف از مبادی معرفتی اوست؛ بنابراين لازم است اين پرسش را مبتنی بر  

 همان مبانی پاسخ دهیم. 

تشكیک وجود و مراتب داشتن موجودات، حركت جوهری و قاعدۀ »النفس فی وحدتها كلّ القوی« 
می شمار  به  مسئله  اين  توضیح  در  اصلی  عمل،  مبانی  تشكیک،  اصل  طبق  ...  روند.  و  اراده  شوق، 

وجودهايی با شدت و ضعف متفاوت هستند كه نسبت به علت فاعلی خويش )نفس(، جنبۀ عین الربطی 
دارند؛ در نتیجه، هیچ گسستگی بین نفس و اين حقايق نیست، بلكه رقیقۀ نفس هستند. بر مبنای اصل 

توان مستقل از تغییر در جوهر فرض دهد را نمیحركت جوهری، تغییراتی كه در ساحت اعراض رخ می
كرد؛ بنابراين تحولات اموری چون تصور، تصديق، شوق، اراده و ... برخاسته از حركت در نفس هستند.  
همچنین بنابر اصل »النفس فی وحدتها كلّ القوی«، قوا وجودی مستقل از نفس ندارند؛ همچنین فاعلِ  

ضور دارد و در مرتبۀ احساس، حس است  اک و فعل، حتمامِ امور، نفس است. نفس در تمام مراتبِ ادر
توان نسبت به مراحل صدور فعل نیز بیان كرد؛ يعنی نفس  و در مرتبۀ تخیل، خیال و ... همین اصل را می

 در تمام مراحل فعل حضور دارد و رابطۀ عمل با نفس، رابطۀ شدت و ضعف، حقیقه و رقیقه است 
توان گفت: مراحل يادشده نیز نه اموری متباين، با اين توصیف دربارۀ مراحل صدور فعل اختیاری می

شوند. اين مراحل از خود  بلكه مراتب يک حقیقت به هم پیوسته هستند كه در تشكیک تفاضلی معنا می
يافتۀ مرحلۀ قبل و پیوسته به آن است.  شود. هر مرحله، شدتنفس آغاز شده و به تحقق فعل منتهی می

ای جدا از مرتبۀ كششی )شوق و تأكید در فلسفۀ مشاء، مرتبۀ علمی )تصور و تصديق به فايده( مرحله
شوق( و هر دو جدا از مرتبۀ فعلی )اراده و تحريک عضلات( و به منزلۀ مقدمۀ آن بودند، ولی در نگاه 

ار دارد؛ همچنین از يک  دوجودی، با يک حركت جوهری اشتدادی مواجهیم كه وجودی متصل و كش

 
 تفاوت ماهوی با يكديگر ندارند بلكه اجمال و تفصیل هستند. 
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لحاظ ديگر، حقايقی چون علم، شوق، اراده و حركت، رقیقه نسبت به حقیقت نفس هستند؛ بنابراين به  
جای آنكه نخستین مرحله از مراحل تحقق فعل را ادراک و آخرينِ آن را حركت بدانیم، بايد بگويیم فعل  

مان مرتبه است.  از مرتبۀ نفس كه وجود جمعی و برتر قوای خويش است، آغاز شده و فعل نیز رقیقۀ ه
و  است  متعالیه  حكمت  در  او  مبانی  با  موافق  لكن  است،  نشده  تصريح  علامه  بیانات  در  تحلیل  اين 

توان ناديده گرفت؛ لكن متأسفانه شماری از محققانی كه مراحل تحقق فعل اختیاری را از منظر صدرا  نمی
خنان ايشان را در دستگاه سینوی تفسیر اعتنا به اين مهم، ساند، بیيا علامه طباطبايی)ره( واكاوی كرده

فرض گرفتن مبنای مشائیان، به دنبال بررسی مراحل تصور، تصديق، شوق و  در نتیجه، با پیش  .1اند كرده
 اراده در انديشۀ صدرا هستند.  

ابتنا بر   ما در اين نوشتار كوشش كرديم، تفسیری از ديدگاه علامه ارائه كنیم كه دو ركن وجودی و 
 اعتباريات در آن حفظ شود. 

 . اعتباريات و حلّ مسأله »شكاف بین نظر و عمل«  2
دانند، آن است كه برخی افراد  يكی از مشكلات تاريخی در برابر كسانی كه علم را سبب تحقق فعل می 

شوند.  كنند و با اطلاع از معايب رفتار زشت، آن را مرتكب میبا وجود آگاهی از نیكی كار، آن را ترک می
گردد. سقراط و افلاطون، فضیلت را دانايی  ديرينۀ اين بحث به دوران سقراط، افلاطون و ارسطو بازمی

ترين  شمرده و معتقد بودند اگر آگاهی مردم افزايش يابد، مرتكب خطا نخواهند شد، بر همین اساس، مهم
های امور است. ارسطو شواهد مختلفی ارائه كرد تا نشان  ها به مزايا و آسیبكار، افزايش شناخت انسان

های  ، ديدگاهكنند. در پاسخ به اين پرسش دهد اين ادعا كامل نیست؛ چرا كه برخی افراد آگاهانه، خطا می

 
فروغ است مانند: محمدرضا  . در برخی آثار منتشر شده در اين موضوع، نگرش وجودی صدرا در تحلیل حقیقت فعل، غايب يا كم1

)پیاپی    ۱شماره    ۱3۸۷كلامی سال دهم پايیز  - های فلسفیاسدی، مقايسه نگاه ملاصدرا و هايدگر در باب نسبت نظر و عمل، پژوهش
؛ احمدحسین  24شماره    ۱3۹۸كلی، مبادی عمل از ديدگاه فارابی و ملاصدرا ، آموزه های فلسفه اسلامی بهار و تابستان  (؛ احمد شه3۷

های انسانی، معرفت فرهنگی اجتماعی، سال نهم،  شريفی، بررسی مدل صدرايی »گزينش عقلانی« به عنوان روشی برای »تبیین« كنش
السادات رحیم پور، خوشخو، صادق ؛ هاشمی، فرزانه سادات ، موانع عمل در فرآيند  33)پیاپی    ۱، شماره    ۱3۹6زمستان   (؛ فروغ 

؛ : روح الله دارايی، طوبی كرمانی، تبیین  40شماره    -  ۱3۹۷پژوهی دينی« پايیز و زمستان  استكمال انسان از ديدگاه ملاصدرا، انسان
ن فعل ارادی انسان )عمل( در پرتو تبیین دعا )تحلیلی از ديدگاه ابن سینا، ملاصدرا و علامه طباطبايی دربارة دعا(، خردنامه صدرا« زمستا

ش عاطفه به عنوان واسط عمل و نظر از منظر ملاصدرا، حكمت صدرايی  ؛ زينب السادات میرشمسی، بررسی نق۹4شماره    -  ۱3۹۷
(؛ سیدمهدی میرهادی، نسبت خیال با عمل در فلسفه ملاصدرا، حكمت صدرايی،  ۱۷)پیاپی    ۱شماره    ۱3۹۹سال نهم پايیز و زمستان  

 .  ۱، سال هشتم ، شماره ۱3۹۸پايیز و زمستان 
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ترينِ آنها، توجه به مفهوم »اكراسیا« بود. فیلسوفان مسلمان نیز به شكل  مختلفی طرح شد كه يكی از مهم
تری با اين مسئله مواجه شدند؛ زيرا ايشان همزمان به دو اصل معتقد هستند كه پذيرش همزمان  روشن

 شود:اين دو، سبب بروز اشكالاتی می
 بین علت و معلول رابطۀ ضروری برقرار است. . ۱
 تصور، تصديق، شوق به فايده و اراده علت تامه برای تحريک عضلات و حركت در اندام است. . 2

لازمۀ اين دو اصل آن است كه با تحقق مراحل قبل، بايد ضرورتاً اراده و فعل محقق شود، در حالی  
كنند؛ مانند انسانِ سیر كه با تصور غذا،  كه بسیاری اوقات افراد با وجود علم به امری، به آن شوق پیدا نمی

نمی آن شوق  نمیبه  اراده محقق  با وجود شوق،  اينكه  يا  روزدهيابد.  مؤمن  مانند  به شود؛  دار كه شوق 
 كند.  خوردن و آشامیدن دارد، ولی آن را اراده نمی

های مختار( را  ها، گروهی مدعای نخست )ضرورت علّی معلولی در فاعلدر پاسخ به اين پرسش 
فیاضی،  منكر شدند )حسین فیاضی،  ۷0-6۷:  ۱3۹4زاده و  ؛ ۹۱-۹0/  ۱تا:  ؛ خوئی، بی 40:  ۱3۸۸؛ 

 (. ۱62-۱5۹: ۱3۹4؛ جعفری، 3۷-2/35: ۱۹۹6هاشمی، 
اند كه فعلًا مجال طرح آن های گوناگونی ارائه كردهاند، پاسخاما كسانی كه هر دو مدعا را پذيرفته

سینا معتقد است ادراک در بسیاری موارد، به تنهايی علت شوق نیست؛ بلكه  نیست؛ برای مثال، بوعلی
(. 2۸۷:  ۱362سینا،  شود )ابن صورت علمی به علاوه مزاج يا خلق و ملكات شخصی سبب شوق می

های ديگری به اين مسئله را گشوده است. ارسطو  اصطلاح »اكراسیا« به معنای ضعف اراده، باب پاسخ
 (.255-246: ۱3۸5شكاف بین نظر و عمل را با استناد به ضعف اراده فرد تحلیل كرد )ارسطو، 

های ايشان، بر مبنای علامه طباطبايی با تحفظ بر هر دو اصل، به اين بحث پرداخته است. يكی از پاسخ 
اعتباريات است. همانگونه كه گذشت، علامه، حقیقت اعتبار را بین شوق و اراده قرار داد، در نتیجه نظريۀ  

دار، با تصور خوردن تا زمانی كه اعتبار وجوب صورت نگیرد، اراده محقق نخواهد شد؛ يعنی شخص روزه 
پیدا می  به سیری  آن می غذا، علم  به  اثر شدت گرسنگی، شوق  »اعتبار كند و در  تا زمانی كه  يابد، ولی 

وجوب« نكند، اراده و تحريک عضلات از او صادر نخواهد شد، اما ممكن است پرسیده شود، چرا با وجود 
توان از ساير سخنان علامه به دست آورد. شود؟ پاسخ اين سؤال را می تحقق علم و شوق، وجوب اعتبار نمی 

ضعف متفاوت است. مراتب گوناگون علم،   از نظر علامه، انسان دارای علوم مختلف با مراتب شدت و 
شوند كه نسبت به يكديگر، شدت و ضعف دارند؛ هر كدام سبب به وجود آمدن مراتب مختلف شوق می 

 (.۷۹- ۷۸،  5: ج ۱3۷۱تر باشد، فاعل همان را اعتبار خواهد كرد )طباطبايی،  از مراتب شوق قوی 
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روزه  رنج انسان  از  نجات  الهی،  قرب  به  رسیدن  پروردگار،  از  اطاعت  به  نسبت  ديگری  دار، شوق 
تر است،  كند و چون اين شوق قوی طولانی اخروی و ... دارد كه با شوق به خوردن غذا تزاحم پیدا می 

شود، نه فعل آن. طبق اصول حكمت متعالیه، عمل،  اعتبار وجوب نسبت به ترک غذا خوردن، محقق می
حقیقتی وجودی و تابع احكام وجود، همچون تشكیک در وجود است. شدت و ضعف در عمل، تابع 
شدت و ضعف ادراكی است كه پشتوانۀ آن عمل بوده است. شدت ادراک، شدت شوق را به دنبال دارد و  

فراهم شده و   اد، شديدتر باشد، شوق بیشتری برای اطاعتهر اندازه علم و به دنبال آن ايمان به خدا و مع
 كند. دار با وجود اشتیاق فراوان به خوردن، چنین كاری نمیفرد روزه 

اين تحلیل، كاركرد ديگری نیز دارد و آن اينكه مسیر علم تا صدور فعل را صرفاً به شكل خطی ترسیم  
نیز مینمی بلكه عوامل ديگری  كنار عوامل كند،  باشند؛ يعنی در  توانند در تحقق شوق دخالت داشته 

زمینه گرايششناختی،  اجتماعی،  و  رفتاری  مزاجی،  خلقی،  روانی،  شناختی،  نفسانی،  های  های 
های پیشین و ... همگی در پیدايش مرحلۀ »شوق« دخیل هستند؛ در ادامه به اين بحث خواهیم  انتخاب

 پرداخت. 

 . اعتبار ضرورت وجود يا ضرورت ايجاد: 3
اعتبار وجوب می را  انسان  اعتبار  نوعی ضرورت  علامه نخستین  آن است كه  از  ناشی  اعتبار  اين  داند، 

كنیم؛ يعنی ابتدا در خارج، كنیم و سپس آن را برای مرتبۀ ديگری ادعا میوجود را در خارج ملاحظه می 
بینیم، سپس همان را بین خود و صورت احساسیِ برخاسته از تصور ضرورت را بین قوۀ فعاله و اثر آن می

نهیم. اما نكتۀ مهم آن است كه اين اعتبار، »ضرورت  فعل )مانند احساس خوشايند به تصور سیری( می
وجود« بوده و غیر از »ضرورت ايجاد« است كه ما در مرحلۀ بعد به دنبال آن هستیم. ما هر اندازه رابطه  

يابد؛ برای تحقق فاعلیت،  از ما ضرورت نمیبین خود و صورت سیری را ضروری اعتبار كنیم، فاعلیتی  
 لازم است عزم و بعث فاعل نسبت به صدور فعل قطعی شود. 

طبق سخن علامه، بعد از مشاهدۀ ضرورت خارجی و واقعی، اگر بخواهیم ضرورتی ادعا كنیم، بايد  
ضرورت نیست. آنچه در خارج وجود دارد، ها  آن  ادعای ضرروت وجود بین دو امری باشد كه حقیقتاً بین

 »ضرورت بین فعل و نتیجه« است، اما ما دنبال ضرورتی هستیم كه بین فاعل و ايجاد فعل محقق شود.  

خواهیم اين ضرورت را  در واقعیت، بین غذا خوردن و سیری رابطۀ ضروری وجود دارد؛ اكنون ما می
كه آنچه بین غذا و سیری وجود دارد، ضرورت وجودی است و من بین من و سیری برقرار كنیم، در حالی
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تواند ضرورت دنبال ضرورت برای ايجاد فعلی هستم كه منجر به سیری شود. ادعای ضرورت وجود، نمی
ايجاد را به دنبال داشته باشد. ما هر اندازه رابطۀ ضرورت بین غذا خوردن و سیری را ببینیم و بخواهیم آن  

توسعه دهیم، نمی برای يک مرتبۀ ديگر  يابیم. حداكثر كاركرد  را  ايجاد سیری دست  به ضرورت  توانیم 
اعتبار ما آن است كه ضرورت وجودی كه بین غذا خوردن و سیری وجود دارد را بین من و سیری هم  

ايم، ولی چنین امری سبب  فرض كنیم. نتیجۀ اين فرض آن است كه به يک رابطۀ ضروری ادعايی رسیده 
 شود.  ايجاد فعل از سوی فاعل نمی

شايد لازم باشد به اين تبیین علامه، مرحلۀ ديگری را افزود؛ يعنی پس از آنكه فاعل، رابطۀ ضروری  
میان فعل و نتیجۀ خارجی را درک كرد، اين رابطۀ ضروری را میان خود و صورت حاصله از تصور فعل 

كند؛ پس از اين اعتبار، در اثر درک ملائمت میان صورت احساسی حاصل با ذات  نیز اعتبار و ادعا می
يابد و اين شوق منجر به برانگیختن اراده خواهد شد. بدون افزودن اين مرحله، خود، نسبت به آن شوق می 

 رسد.فرآيند صدور فعل، ناتمام به نظر می

 . تقدم و تأخر بین اعتبار وجوب و اعتبار حسن 4

علامه دو اعتبارِ وجوب و حسن را، مقدمۀ فعل اختیاری و دومی را نتیجۀ اولی دانسته است؛ يعنی اعتبار  
لكن در رساله الاعتبار،  شود. اعتبار وجوب، مقدم بر اعتبار حسن است؛  وجوب به اعتبار حسن منتهی می

حسن و وجوب را ملازم يكديگر تعريف كردند و معتقدند مبنای تمام افعال اختیاری آن است كه هر فعل  
هر كاری كه   ديگر،  از سوی  ترک شود،  بايد  فعل زشتی  هر  و  يابد  تحقق  بايد  و  است  حسنی، واجب 

 ضرورت دارد، حسن است و هر كاری كه بايد ترک شود، قبیح است:  

لا فعل و لا ترک اراديّا الّا عن اذعان ان لا حسن الّا واجب الفعل، و لا قبیح الّا واجب التّرک، و ان 
 (.353: ۱42۸لا واجب فعله الّا حسنا، و لا واجب تركه الّا قبیحا )طباطبايی، 

ظاهر عبارات رساله الاعتبار دال بر تلازم میان وجوب و حسن است، نه تقدم وجوب بر حسن كه در  
نظر از اينكه رأی نهايی علامه كدام است، پرسش از رابطۀ اصول فلسفۀ رئالیسم بیان شده است؛ اما صرف 

 تقدم و تأخر بین اعتبار وجوب و حسن نیز در جای خود حائز اهمیت است. 
علامه  شود.  بررسی  حسن  حقیقت  است  لازم  حسن،  و  وجوب  میان  رابطۀ  درباره  داوری  برای 

داند. وی به نخستین مراحل آشنايی انسان  طباطبايی حسن را به معنای مطلوب بودن و ملائمت با طبع می
ها اعتدال و تناسب میان اعضای يک شخص را به ويژه  كند كه ابتدا انسانبا مفهوم حسن و قبح اشاره می
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كنند؛ اين حالت  بینند و آن را موافق طبیعت خود يافته و نسبت به آن گرايش پیدا میدر صورت او می
-۹/    5:  ۱3۷۱نامند )همو،  موافقت با طبع و كشش انسان به سمت آن را حسن و خلاف آن را قبح می 

۱0.) 
شود و اموری كه با رفته اين معنا به افعال و معانی اعتباری در ظرف اجتماع نیز تعمیم داده می رفته

تلقی   قبیح  را  اجتماع  غايت  با  ناسازگار  امور  و  دانسته  حسن  را  دارد  سازگاری  اجتماع  هدف  و  غرض 
كند؛ مثلًا عدل، احسان به فرد مستحق، تعلیم و تربیت، دلسوزی و ... را حسن و ظلم، دشمنی و ...  می 

 شمارد )همان(. را قبیح می 
توانیم رابطۀ حسن و وجوب را در افعال اختیاری بازخوانی كنیم. انسان ابتدا  طبق اين تعريف، می

های درونی خود سازگار يافت، احساس خوشايندی به  فعلی را تصور كرده و بعد از آنكه آن را با ويژگی
رسیدن به حالت يادشده  داند. از آنجا كه  آن پیدا كرده و تحصیل آن سازگاری را برای خود ضروری می 

كند؛  نیازمند انجام فعلی خاص است، نفس انسان آن فعل را نیز ضروری شمرده و به سمت آن اراده می
 بنابراين درک ملائمت و سازگاری با نفس )حسن(، مقدم بر وجوب است.  

فلسفه   »اصول  در  ضرورت  اعتبار  تحلیل  هنگام  نیز  علامه  خود  كه  است  آن  توجه  جالب  نكتۀ 
 داند. رئالیسم«، وجوب را مقدم بر حسن نمی

»انسان در حال گرسنگی بیاد سیری افتاده و نسبت ضرورت را )كه مربوط به قوّه فعاله و اثر مستقیم  
خارجی آن است( در میان خود و میان احساس درونی سیری يا لذّت و حال ملايمی كه در سیری داشت، 

 خواهد...« گذاشته و صورت احساسی درونی خود را می 
آنچه ضروری شمرده می عبارت،  اين  انسان  طبق  برای  كه هنگام سیری  شود، حال ملائمی است 

می میمحقق  قرار  اعتباری  وجوب  مصداق  آنچه  نفس  شود.  با  آن  ملائمت  قبلًا  كه  است  امری  گیرد، 
 )حسن( درک شده است؛ بنابر تحلیل علامه نیز، اعتبار حسن، مقدم بر اعتبار وجوب است. 

 . توجه به مبادی غیرمعرفتی صدور فعل 5
آنچه گذشت سهم امور معرفتی در تحقق فعل اختیاری بود، اما علامه به برخی مبادی غیرمعرفتی نیز 
اشاره كرده است. با پذيرش تأثیر اين امور، لازم است جايگاه آنان را در فرآيند مذكور شناسايی كرده و  

 نیز نسبت آن با نظريۀ اعتباريات را توضیح دهیم. 
علامه به تأثیر شاكله و خلق، تغذيه، جامعه و ... بر معرفت و رفتار اشاره كرده است. در يک تقسیم 

توانیم اين امور غیرمعرفتی را به امور بیرونی )مانند تأثیر اقلیم، جامعه و ...( و امور درونی )مانند  كلی می
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ها، خلق، ملكات و ...( تفسیم كنیم. ايشان در عبارات مختلف، تأثیر اين امور را در  تمايلات، گرايش
اند. برای نمونه دربارۀ تأثیر جامعه بر عمل انسان، معتقدند كه ارادۀ افعال اختیاری انسان خاطرنشان كرده

 (. ۸2-6/۸۱: ۱3۷۱گردد )طباطبايی، افراد در برابر جوّ اجتماعی، بسیار ضعیف يا مضمحل می
فهمة الجماعة و إرادتها في أمر كما في موارد الغوغاءات و في الهجمات الاجتماعیة لا تقوم لها إرادة  
معارضة و لا مضادة من واحد من أشخاصها و أجزائها، فلا مفر للجزء من أن يتبع كله و يجري علی ما  

 (۹۷/ 4: ۱3۷۱يجري علیه حتی أنه يسلب الشعور و الفكر من أفراده و أجزائه )طباطبايی، 
(، تا آنجا كه  ۱0۸/  ۱:  ۱3۸۸شمارد )همو،  همچنین ملكات اخلاقی را باعث سهولت در عمل می

كنند. شهوات و امیال نفسانی نیز در دهی میگیری شخص در هنگام عمل را جهتاين ملكات، تصمیم
های خويش رفتار كند توانند فرد را وادار كنند برخلاف شناختتحقق اعمال انسان بسیار اثرگذارند و می

كنند  دهی میهای افراد را جهت(. صفاتی چون تكبر و عناد، انتخاب۱۸/۱03؛  240-4/23۹)همان،  
(. علامه طباطبايی از عادات انسان نیز به مثابه يكی از قوای تأثیرگذار بر  ۸2-6/۸۱؛  3۹۱:  ۱3)همان،  

دهی ارادۀ انسان  و جهتبرد؛ عادات نیک يا زشت در تقويت، تضعیف  رفتارهای اختیاری انسان نام می
 (.۷/2۱تأثیری شگرف دارند )همان، 

نمونه يادشده،  غیرشناختی موارد  عامل  عنوان  به  كه علامه  مصاديقی  انبوه  از  هستند  های كوچكی 
برد؛ اما پرسش مهم آن است كه نسبت اين عوامل با ترتیب مشهور )تصور، تصديق، شوق افعال، نام می

اين   كنار  در  بايد  آيا  اراده( چیست؟  اعتبار،  اكید،  )تصور، تصديق، شوق  ترتیب علامه  يا  اراده(  اكید، 
را د اين عوامل  بايد جايگاه  يا  تعريف كرد؟  برای عوامل غیرشناختی  ر عوامل شناختی، چرخۀ ديگری 

همین سیر جانمايی كنیم؟ علامه دربارۀ اين موضوع نیز مستقیماً سخن نگفته است، لیكن بر اساس مبانی 
 توان پاسخ را حدس زد. وی می

رسد؛ نخست آنكه هر كدام از اين عوامل، در شوق و ارادۀ فاعل برای اين پرسش، دو پاسخ به نظر می
شوند فاعل نسبت  اثرگذار هستند. ملكات اخلاقی، عادات شخصی، مقبولات اجتماعی و ... سبب می

های فرد  ديگر، شناختبه يک طرف از انجام يا ترک، شوق بیشتری پیدا كرده، همان را اراده كند؛ از سوی  
نیز سبب پیدايش شوقی متناسب با آن خواهند شد؛ به عبارت ديگر، دو رشته علل موازی در پیدايش يا 

اند.  تقويت شوق مؤثرند: يكی عوامل شناختی و ديگری عوامل غیرشناختی كه هر كدام ايجادكنندۀ شوق
شود و اگر در تعارض با يكديگر باشند،  ها اگر همسو باشند، ارادۀ فرد در انجام فعل تقويت میاين شوق

 تر باشد، غلبه كرده و سبب فعل خواهد شد.  هر شوقی كه قوی
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توان به پاسخی ديگر دست يافت. در اين تحلیل، تمام موارد يادشده در حوزۀ اما در عبارات علامه می
شناخت فرد اثرگذار هستند. علامه بر اساس مبانی وجودی خويش، اراده و شوق را دو حقیقت تشكیكی  

داند كه شدت و ضعف آنها، تابع شدت و ضعف علم است. هر اندازه التفات انسان  و دارای مراتب می
شوند. حتی ايشان تحقق ملكه را نیز معلول هايش بیشتر باشد، شوق و اراده نیز تقويت می به شناخت

بیشتر در معرض توجه ها  آن   های علمیشود صورت داند، چرا كه تكرار عمل سبب میهمین التفات می
ه فاعل دور بمانند و به همین  ها كه زمینۀ ساير اعمال هستند، از برابر ديدگانفس باشند و ديگر صورت 

 دلیل تأثیر كمتری داشته باشند. 
تكرار عمل، بالاخره به جايی خواهد رسید كه صورت عمل درونی همیشه در ادراك و شعور انسانی  
حاضر بوده و با كمترين توجهی خودنمايی كرده و اثر خود را خواهد بخشید؛ مانند كشیدن نفس و نگاه  

 (. ۱0۷/ ۱: ۱3۸۸كردن با چشم و سخن گفتن برای فهمانیدن مقاصد )طباطبايی، 

ها را نیز معلول  های درونی انسان بر ديگری و يا غلبۀ شهوات بر شناختعلامه، غلبۀ يكی از كشش
میزان التفات علمی شمرده است، به اين بیان كه انسانِ با تقوا، تا زمانی كه به اين حالت خويش، علم و  

كند، اما اگر از اين فضیلت غافل شود، به شهوات ملتفت شده التفات داشته باشد، بر اساس آن عمل می 
 میل خواهد كرد. ها آن و به سوی

التقوی ما دام شاعرا بفضیلة تقواه لا يمیل إلی اتباع الشهوة غیر المرضیة، و يجري    ملكةأن صاحب  
 (. ۷۸، 5: ۱3۷۱علی مقتضی تقواه )همو، 

 گردد.  با توجه به همین اصل، حقیقت عصمت پیامبران نیز به میزان شدت علم بازمی
 (.۷۹العصمة نوع من العلم يمنع صاحبه عن التلبس بالمعصیة و الخطأ )همان، 

شود؛ چراكه جوّ غالب  های انسان، از دريچۀ علم محقق میبه همین ترتیب، تأثیر جامعه بر انتخاب
های ممكن، بیشتر به آنچه  جامعه، امكان تحلیل عقلانی را از انسان سلب كرده و شخص از بین گزينه

 (. ۸۱، 6شود، توجه دارد )همان، توسط جامعه ترويج می
نتیجه می اين  به  را  ما  اين عبارات  نهادن  امور غیرمعرفتی، مسیر  كنار هم  از نظر علامه،  رساند كه 

های انسان شده و  تر ساختن برخی شناختكنند. بلكه سبب برجستهمستقلی در تحقق شوق ايجاد نمی
شود. تأثیر تمام اين امور از مجرای التفات علمی  از اين طريق، موجب تقويت و يا تضعیف شوق می

 است. 
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   گیرینتیجه 
پذيرد كه حقیقت اعتبار را بین شوق اختیاری را با اين تفاوت میعلامه طباطبايی ترتیب حكما در افعال  

دهد. با توجه به مبانی صدرايی، نبايد بین نفس، قوا و عمل تباين قائل شد، بلكه عمل و  و اراده قرار می
قوا، مراتب حقیقت نفس هستند. نظريه علامه طباطبايی توانست شكاف بین نظر و عمل را به شكل نوينی 

تبیین بهتری  مرتفع نمايد. همچنین جايگاه مبادی غیرمعرفتی صدور فعل نیز با توجه به نظريۀ اعتباريات،  
يابد. در اين تحلیل، تمام عوامل درونی و بیرونی، اعم از شناختی و غیرشناختی، پیش از اعتباريات  می 

ای به  ه توجه ويژه كند. علامگیرند و شخص با اختیار خود، وجوب و ضرورت فعل را اعتبار میقرار می
حقیقت علم دارد، تا آنجا كه حقیقت عصمت، تأثیرات اجتماع بر عمل، شهوات و امیال را با توجه به  

كند. با وجود امتیازات نظريۀ علامه، چند ابهام در ديدگاه وی وجود  عامل »التفات در شناخت« تفسیر می
دارد: نخست آنكه در مراحل اعتبار، بايد به جای ضرورت وجود، از ضرورت ايجاد سخن گفت؛ ديگر  

 اند كه به نظر، ناتمام است. آنكه برخی عبارات علامه، اعتبار وجوب را مقدم بر اعتبار حسن دانسته
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خدا بر اساس تلقی كواين و امكان فرض وجود    ، ی در علم ت نقدی بر نگاه فیزيكالیس    

A Critique of Physicalism in Science 

Based on Quine’s Perception and the 

Possibility of Postulating God1 

Nader Shekarlahi2  

ABSTRACT 
According to Quine’s perception, the ontological presupposition of science is 

physicalism; that is, science sees no need to assume the influence of supernatural entities, 

including God. If knowledge is restricted, as Quine does, to scientific knowledge, is there 

a way to move beyond physicalism and posit the agency of supernatural entities, including 

God? Several claims within Quine’s philosophy of science allow for the potential 

inclusion of supernatural entities in science: 1. Any theory that successfully passes the 

prediction test may implicitly rely on entities not directly verifiable through sensory tools. 

This implies the possibility of setting aside physicalism. 2.  Holism, and 3. the 

underdetermination of theories. The underdetermination of theories creates space for 

competing, non-physicalist theories. On the other hand, Holism allows for arbitrary 

adjustments within the knowledge system when a theory fails the test of successful 

prediction. In other words, no precise scientific rule determines which knowledge 

component must be modified. Based on these ideas, the possibility of dialogue between 

proponents of divine agency in nature and physicalists remains limited. Influenced by 

emotional, cultural, and non-cognitive factors, each group can prioritize its preferences, 

even if the preponderance of epistemic evidence favors the rival explanation. Using 

referential and explanatory methods alongside case studies—such as the phenomenon of 

truthful dreams—this paper first demonstrates the possibility of including supernatural 

entities in science. However, it simultaneously shows that due to non-epistemic 

preferences in theory selection, the entry of such non-physicalist theories into the 

scientific domain remains constrained. 

KEYWORDS: Quine, Physicalism, God, Divine agency, Underdetermination of theories, Holism.  
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بر اساس    ، ی در علم تنقدی بر نگاه فیزیکالیس 
 1  خدا تلقی کواین و امکان فرض وجود  

 2نادر شكراللهی 
 ده ی چك 

شناسی فیزيكالیسم است؛ يعنی علم نیازی به فرض تأثیر علم از نظر هستی فرض  طبق تلقی كواين، پیش 
بیند. اگر معرفت را همچون كواين به معرفت علمی منحصر كنیم، عناصر ماوراء طبیعی از جمله خدا نمی 

آيا راهی برای عبور از فیزيكالیسم و التزام به فرض فاعلیت ماوراء طبیعت و خدا وجود دارد؟ چند مدعا در 
گذارد؛ اول اين كه، هر شناسی كواين وجود دارد كه راه را برای ورود عناصر ماوراء طبیعی در علم باز می علم 

بینی موفق بیرون آيد، ممكن است كه در درون خود، اموری را مفروض گرفته باشد نظريه كه از محكمۀ پیش 
نها  كنار  امكان  اساس،  اين  بر  نباشد؛  حسی  ابزار  با  بررسی  قابل  دوم، كه  دارد.  وجود  فیزيكالیسم  دن 

نظريات "كل  تعین  و سوم، عدم  تعین  گرايی"  نظريات   است. عدم  رقیبِ  نظريات  زمینۀ حضور  نظريات، 
گرايی" امكان تعديل مختارانه را در نظام معرفتی در صورتی كه يک نظريه كند. "كل فیزيكالیستی را فراهم می 

كند؛ يعنی قاعدۀ دقیق علمی وجود ندارد كه معین بیرون بیايد، فراهم می بینی موفق  نتواند از محكمۀ پیش 
زبانی باورمندان به كند كدام بخش از معرفت را بايد جرح و تعديل كرد. بر اساس همین نظريات، راه هم 

های ماند، زيرا هر گروه بنا به عواطف و علايق و زمینه ها بسته می فاعلیت خداوند در طبیعت و فیزيكالیست 
تواند ترجیحات اختیاری خود را به كار بگیرد، حتی اگر قرائن معرفتی بیشتر به نفع تبیین رقیب فرهنگی، می 

پژوهیِ رؤيای صادقه، اولًا امكان حضور باشد. در اين نوشته، با روش استنادی و تبیینی و با استفاده از نمونه 
تبیین خواهد شد كه به دلیل ترجیحات غیرمعرفتی   زمانشود، اما هم می ماوراء طبیعت در علم نشان داده  

 ماند.در انتخاب يک نظريه، راه برای ورود اين سنخ نظريات غیرفیزيكالیستی در دنیای علم بسته می 

 گرايی. كواين، فیزيكالیسم، خدا، فاعلیت خداوند، عدم تعین نظريات، كلكلیدواژگان: 
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 مقدمه 
م( از علم، آيا 2000- ۱۹0۸پرسش اصلی اين نوشته آن است كه در علم تجربی بر اساس تلقی كواين ) 

نیاز به فرض وجود و فاعلیت ماوراء طبیعت و خدا در هستی وجود دارد؟ يا اين كه علم تجربی كاملًا مستقل 
تواند به مسیر خود ادامه دهد؟ توضیح بیشتر از وجود خدا به طور خاص و ماوراء طبیعت به طور عام، می 

دار اصلی معرفت در دورۀ جديد، يعنی در اين چهارصد سال اخیر است، مسئله اينست كه علم جديد میدان 
فلسفی نقش محوری را بر - هايی از تاريخ بشری، معرفت دينی و گاهی معرفت عقلی همچنان كه در دوره 

دند. در دورۀ جديد، حداقل سه تلقی نسبت به كر عهده داشت و معارف ديگر بايد خود را با آن هماهنگ می 
علم تجربی وجود دارد؛ تلقی اول اينست كه اين علم تنها راه شناخت هستی است. نگاه دوم آنست كه هر 
چند اين علم، راه انحصاری در شناخت ما نیست، اما نقش محوری بر عهده دارد و معارف ديگر بايد خود 

های آنكه علم تجربی را در كنار معارف عقلی و دينی، به عنوان يكی از راه   را با آن هماهنگ كنند و نگاه سوم 
داند. اگر به تنوع روش در معرفت معتقد باشیم؛ يعنی به باور سوم متمايل باشیم، نیاز جدی به شناخت می 

بحث از ماوراء طبیعت و خدا بر اساس چارچوب علم تجربی نداريم؛ اما اگر راه معرفت را منحصر در 
های ديگر، خود را با آن هماهنگ عرفت علمی بدانیم، يا علم را دارای جايگاهی بدانیم كه نیاز است دانش م 

كنند، در اين صورت، هر سخنی از ماوراء طبیعت و خدا و نقش آن در امور جهان، بايد با مدعیات علم 
سازگار باشد. پاسخ به اين پرسش مبتنی بر آن است كه مشخص كنیم كه چه تلقی از ماهیت علم داريم. 

می  قرار  علم  فلسفۀ  حوزۀ  در  پرسش  اين  پوزيتويست طبیعتاً  از  علم  فیلسوفان  و  ابطال گیرد  گرايان، ها، 
 گرايان و ...، هر يک كوشیدند كه ماهیت علم تجربی را مشخص كنند. كل 

محوريت اين مقاله، تلقی كواين از علم است. دلیل انتخاب او به عنوان محور بحث آنست كه اولًا  
ای است كه نظريات او در باب  حوزۀ فلسفۀ تحلیلی در نیمۀ دوم قرن بیستم به گونهجايگاه محوری او در  

رسد تلقی كواين شناسی هم مورد توجه و نقد و بررسی قرار گرفته است. دلیل دوم آن كه به نظر میعلم
داند و دلبستۀ تام به  های علمی، تلقیِ درستی است و سوم اينكه معرفت را منحصر در علم میاز فعالیت

 دارد. گشوده نگاه می 1علم است؛ اما با اين حال، تلقی او راه را برای عبور از فیزيكالیسم
اين نوشته در چند بخش پیش خواهد رفت: اول( توضیح اضلاع انديشۀ كواين در باب علم بر اساس  
نسبت آن با ماوراء طبیعت. دوم( امكان ورود عناصر ماوراء طبیعی در نظريات علمی بر اساس تلقی او  

زبانی بین باورمندان به فاعلیت خدا و ماوراء طبیعت در جهان و از علم. سوم( نشان دادن عدم امكان هم

 
1 .Physicalism 
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 پژوهی رؤيای صادقه. ها در انتخاب نظريات بر اساس نمونهفیزيكالیست

 . علم تنها روش معرفت ۱

طبق نظر هیلتون، كواين در شاخۀ فلسفۀ علمی از فلسفۀ تحلیلی قرار دارد. هیلتون در مورد مشخصات  
 نويسد:  فلسفۀ علمی می

كند ... طبق  آل همۀ معرفت تلقی میمشخصۀ فلسفۀ علمی آن است كه علوم طبیعی را نمونۀ ايده
های مختلف معرفت وجود ندارد؛ علاوه بر اين، ترديد  اين نظر، تفاوت بنیادينی در هدف و روش شاخه

 (. Hylton, 2005, p. 182و بالاتر از ترديد نسبت به ادعاهای مابعدالطبیعه ... وجود دارد )
 نويسد: های خود" می گرايی يا زيستن با دارايیای با عنوان "طبیعتكواين در مقاله

ای پیشین كه واقعیت گرايی تصديق اين مطلب است كه درون خود علوم است و نه در فلسفهطبیعت
 (. Quine, 2004b, p. 275) شود تشخیص داده و توصیف می 

شناسی، وظیفۀ علم تجربی است و در درون علوم  شناسی و هستیتوضیح سخن اينست كه معرفت
شود و  شود. اين دو مسئولیت فلسفه، از فلسفه به معنای سنتی آن گرفته میتجربی تكلیف آن روشن می

 (.26۸ :۱3۷۸شود )مگی، جديدی تعريف می ۀ كاری آن به گون  ۀكاری و شیو ۀ حوز
ای جايگاه استادی برای كواين داشت، همین مضمون را اينگونه توضیح  كارنپ كه دوست و به گونه

 دهد:  می 
مسائل مربوط به موضوعات علوم خاص؛   -۱توان به سه دسته تقسیم كرد: مسائل سنتی فلسفه را می

پرداخته نشده است،  ها  آن  مسائل مربوط به هستومندها و مفاهیم تخیلی كه در هیچ علم خاصی به  -2
اول، به حوزۀ علوم تجربی تعلق    -3)نظیر شیء فی نفسه، وجود مطلق(؛   مسائل منطق. مسائل دستۀ 

دارند و نه به حوزۀ فلسفه. مسائل دستۀ دوم، تخیلی هستند؛ بنابراين، تنها مسائل دستۀ سوم هستند كه  
دهند )كارنپ، نحو منطقی زبان، های فلسفی را تشكیل میباقی مانده و همین دسته، مسائل حوزۀ بحث

 (. 304، ۱3۸2به نقل از: علی پايا، 
های  پس بر اين اساس، تنها راه معرفت، همین معرفت علمی است. در اين تلقی، جايی برای معرفت

شناسی، ... فقط در چارچوب  شناسی و ارزشعرفانی وجود ندارد. همۀ هستی-فلسفی، دينی و شهودی
می تعیین  علمعلم  نوعی  روش،  جهت  از  چند  هر  مدعا،  اين  در  اين شود.  از  اما  دارد،  وجود  زدگی 

 آيد )با توضیحی كه خواهد آمد(. انگارانه و انكار ماوراء طبیعت و خدا برنمیزدگی، نگاه مادهعلم



 39  خدا وجود   فرض   امکان   و   ني کوا   ی تلق   اساس   بر  علم،   در  ی ستي کال ي ز يف   نگاه  بر  ی نقد    

 . ماهیت علم در نگاه كواين 2
هايی دارد.  از نظر كواين علم تجربی است، بايد ديد كه علم تجربی چه خصیصه  حال كه تنها راه معرفت

در باب ماهیت علم از نگاه كواين، آنچه در اينجا مورد نیاز است، پنج چیز است كه به اختصار توضیح 
شود كه برای تحلیل جايگاه ماوراء طبیعت و خداوند در علم،  آن خواهد آمد. در ابتدا توضیح داده می 

تواند برای موضوع اين  به تنهايی نمیها آن توجه به همۀ اين پنج عنصر لازم است و توجه به هیچكدام از 
اثبات يک نظريه، دوم: مبنای   نفی و  در  اول: روش علم  پنج مشخصۀ علم:  آن  اما  نوشته كفايت كند. 

رايی؛ چهارم: عدم تعین نظريات در علم؛  گشناسانۀ علم جديد كه فیزيكالیسم است و سوم: كلهستی
 پنجم: شیوۀ ترجیح يک نظريه بر نظريات ديگر.  

 . روش علمی 2-۱
." اگر  3قیاس   -، فرضیه2از نظر كواين به صورت مختصر عبارت است از: "مشاهده  1منظور از روش علم 

 (.Quine, 1981, P. 27شود علم ) با اين روش معرفتی حاصل شود، می
گرايان ديگری های تجربهگیرد، هر چند كه نقدهايی به تلقیگرايان قرار می كواين در سلسلۀ تجربه

گرايی رايج در علوم تجربی  كند؛ او تجربهمانند هیوم، كارنپ و ... دارد، اما در همان چارچوب تنفس می 
 گويد: داند، از جمله میرا دارای مشخصاتی می

دو اصل اساسی اصالت تجربه تا به امروز به صورت ترديدناپذيری باقی مانده است؛ يكی آنكه اگر  
 (. 46  :۱3۸۱شواهدی برای علم وجود دارد آن شواهد حسی است )كواين، 

ای است كه نظريات بايد از آن سربلند بیرون بیايند و كواين ترين ركن در روش علمی، محكمهاما مهم
 (. Orenstein, 2000, p. 412داند )بینیِ موفق مشاهدات میاين محكمه را پیش

ها با  شناسی كواين اينست كه در علم و بررسی نظريات، در انتها بايد تمام تبیینمهم در علم  ۀنكت
ای نتواند اين گردنه و عقبه را بگذراند، در دنیای علم جايگاهی  تجارب حسی محک بخورد و اگر نظريه

است؛ اول،    گرايانه كواين برجستهفرض، در نگاه طبیعتفرض دارد كه اين دو پیش ندارد. علم دو پیش 
شناسانۀ علم  فرض هستیشناسانۀ علم است و دوم، فیزيكالیسم كه پیش گرايی كه بخش معرفتتجربه

 
تشكیل1 عناصر  اين  مجموعه  شدن  مشخص  برای  به:  .  كنید  نگاه  كواين  نظر  از  علم  كواين،  Quine, Pursuit of truthدهندۀ  و   ،

 . ۱3۸۱جی.اس.اولیان، 
2 .Observation 
3 .Hypothetico-deductive 
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شناسانه است كه اگر رعايت نشود، علم، علم نخواهد  است. خط قرمز علم از نگاه كواين، بخش معرفت
بخش   اما  شد؛  نخواهد  حاصل  شناختی  پس  شناخت،  در  علم  انحصاری  جايگاه  به  توجه  با  و  بود 

 فیزيكالیستی علم قصۀ ديگری دارد. 
های غیرحسی  های غیرحسی بسیار محتاطانه است؛ يعنی گاهی او استفاده از يافتهنگاه كواين به يافته

شناسی علمی  گرايی و معرفتپذيرد و آن را خروج از چارچوب تجربهرا حتی در مقام گردآوری هم نمی
هايی بر اساس وحی، الهام و ... اگر در علم طرح شود،  گويد: استفاده از يافتهداند، اما در ادامه می می 

 بايد در محكمۀ تجربه سنجیده شود: 
تجربه  ورودی سقوط  پذيرش  يعنی  بازرسی علمی گرايی  اما  الهام؛  و  وحی  و  دورگويی  پايۀ  بر  هايی 

خواهد بود. در حالتی افراطی   1بینی شدههايی كه از اين طرق حاصل شده، هنوز به دست حسیات پیش يافته 
های الهی در واقع ممكن است تعديلِ خود بازی مناسب باشد و آن در صورتی است كه دورگويی و ورودی 

ورودی  كنار  ايستگاه در  عنوان  به  حسی  بی های  اين  اما  شود،  تلقی  بازرسی  ديگر  كه های  است  جهت 
 (. Quine, 1990, p. 21تعريفات خود را در مقابل احتمالات غیرمعقول محافظت كنیم )

همچنان كه از اين عبارات مشخص است، كسانی مانند كواين، به سختی نگران آن هستند كه بار 
های علمی ديده شود، حتی به  های غیرحسی در نوشتهديگر و به هر شكلی، اموری مانند وحی و يافته

نويسنده كه می يعنی يک  بررسی؛  و  قابل سنجش  اطلاعات  امثال  شكل مجموعه  خواهد طبق سلیقۀ 
ای و تأيیدی و اطلاعات  ای بنويسد، حتی نبايد به صورت مقدمهكواين در فضای علمی، كتاب و مقاله

ها هم در انتها  اولیه، به آيات و روايات و استناد به شهود عارفان ... استناد كند، هر چند حتی استناد به اين
از طرح مسائل غیرحسی در  بینی حسی بررسی شود. اين همه نگرانی امثال كواين  بايد بر اساس پیش

 شناختی نیاز داشته باشد.  علم، شايد به بررسی روان

 شناسانۀ علم فرض هستی . فیزيكالیسم متزلزل، پیش 2-2

شناسی، مبتنی بر فیزيكالیسم؛ يعنی عدم نیاز به فرض عناصر ماوراء طبیعی در نگاه كواين، علم از نظر هستی 
فرض و توصیه برای تحقیق است. فیزيكالیسم خطِ قرمزِ علم اين، تنها يک پیش هاست، اما  در توضیح پديده 

 فرض عبور كنند، وجود دارد: نیست و احتمال اينكه در آينده نظرياتی مطرح شوند كه از اين پیش 

های مادی و فیزيكی  دان، بر نظامی بسته اصرار دارد كه بر وجود علتدانشمند علوم طبیعی يا فیزيک

 
1 .sensory prediction 
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كند و جايی برای هیچگونه مؤثری از بیرون جهان مادی و فیزيكی  برای رويدادهای مادی پافشاری می
 (.300 :۱3۸2قائل نیست )مگی، 

 كند:  ای اضافه میو در جای ديگری در تكمیل اين سخن نكته

گی امری موقتی در علم است، يعنی علم بنای خود را بر اين گذاشته است، نه آن اما اين خودبسند
نیست  ناممكن  بردارد،  دست  مبنا  اين  از  علم  اينكه  احتمال  بنابراين،  باشد.  كرده  مبرهن  را  آن  كه 

 (Quine, 1990, p. 21.) 
 و:  

 (.Quine,1990,p. 21»بازی علم متعهد به اشیاء فیزيكی، به هر معنايی كه باشد نیست« )
شناسیِ خود تابع آن هستیم كه  ای در اينجا مهم است و آن اينست كه از نظر كواين، ما در هستینكته

كنند. بسیاری از موارد در نظريات، ممكن  بهترين نظريات هر دوره، ما را به وجود چه اموری ملتزم می 
هايی مفروض گرفته شود كه در هیچ آزمايشگاهی قابل مشاهده نباشد؛ به عنوان مثال، جاذبۀ  است پديده

اند، ما ملتزم به آن امور  بینی يافتهزمین؛ اما چون با فرض گرفتن آن امور است كه اين نظريات قدرت پیش
شويم، بر همین اساس است كه ما به وجود اعداد و قواعد رياضی هم ملتزمیم، چون با وجود آنهاست  می 

 بینی داريم. كه ما قدرت پیش

 1گرايی . كل 3-2
گرايی در دويست سال گذشته، پنج نقطۀ عطف در مسیر خود داشته است كه حداقل  از نظر كواين، تجربه

 سه مرحلۀ آن پیش از كواين اتفاق افتاد:  
ها به جملات؛ سوم،  ها به كلمات بود؛ دوم، گذر از تأكید معناشناسانه بر واژهاولینِ آن، گذر از ايده

 (.Quine, 2004a, P. 301جملات )گذر از تأكید معناشناسانه بر جملات به مجموع 
را می آغاز كلنقطۀ عطف سوم  نمی توان  بسیاری موارد  در  يعنی  دانست؛  تک گرايی  برای  تک توان 

شود، محتوای تجربی يافت كه به صورت مستقیم يا با واسطه،  جملاتی كه در يک نظريۀ علمی بیان می
محتوای حسی داشته باشد؛ پس برای مجموعه جملات، محتوای تجربی قائل شدند. مرحلۀ چهارم هم  

وحدت روشی يا انكار    2های تحلیلی و تركیبی »و به تعبیر مورتی وايتكه ترديد و اشكال در مرز بین گزاره 

 
1 .Holism 

2 .Morton White 
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 (. Quine, 2004a, P. 301تركیبی« است ) -دوگانگی تحلیلی
عمر، در آثار مختلف  تا آخر    ۱۹5۱" در سال  گرايیدو حكم جزمی تجربهكواين از زمان نوشتن مقالۀ "

گرايانۀ خود بگويد كه همۀ معرفت به صورت مجموعی، نه فردی،  كوشد كه برای اساس نگاه كلخود می 
آيد، كل دانش به تزلزل  بینی، در علم درست در نمی دارای محتوای تجربی است. هنگامی كه يک پیش 

از معارف دست برمیمی  از بعضی  بر اساس معیارهايی،  و   2۷۹،  26۹:  ۱3۷4داريم )كواين،  افتد و 
 (.Quine, 1990, P. 15و  45: ۱3۸۱همو، 

توان سخن كواين را بیشتر توضیح داد. فرض كنیم كه ما با توجه به مجموعۀ معارف خود  با مثالی می 
رسد؛  می  xصبح به نقطۀ    ۱0كنیم كه زمین در مسیر حركت خود در ساعت  بینی میانتظار داريم و پیش

بینی ماست. كدام بخشِ  ای مواجهیم كه خلاف پیشاگر اين اتفاق رخ ندهد، ما با يک واقعیت مشاهده
ای به جنگ آمده است كه در مورد حركت  معرفت ما خطا بود؟ نگاه معمول آنست كه اين مشاهده با نظريه

زمین به دور خورشید است و اين نظريه در درون خود، اموری را مفروض گرفته، مثل قطر زمین، قطر  
ست محاسبه نشده است. تصور خورشید، شكل مدار حركت زمین، سرعت زمین و ... كه يكی از اينها در

رايج اين بود كه خودِ اين نظريه، محتوای تجربۀ مستقلی دارد، لذا راه حل را در درون خود عناصر اين 
نظريه بايد جستجو كرد؛ اما سخن كواين آنست كه اينگونه نیست، بلكه مجموعه معارف ما متزلزل شده 

الذكر باشد،  تنها در امور فوقن است اشكال، نهاست، چون همگی با هم محتوای تجربی دارند، لذا ممك 
اين مسائل هم می در  باشد:  بلكه  نمی  - ۱تواند  اصلًا  دور خورشید  به  طبیعت    - 2گردد.  زمین  اساساً 

محاسبات رياضی به كار رفته، همیشه يک نتیجه ندارد و لو اينكه همۀ عناصر، مثل    -3يكنواخت نیست.  
 + 2x ∙ 3y=    36وده، اما ممكن است اينگونه باشد كه گاهی مثلًا  قطر زمین و خورشید و ... درست ب 

5z    اصلًا ممكن است در اين اشكال رخ داده باشد كه در اقیانوس آرام اتفاقی    -4.  37بشود ولی گاهی هم
شد وجود دارد و  افتاده باشد كه بر اين محاسبه تأثیر بگذارد كه اين اتفاق قبلًا به گونۀ ديگری تصور می

گیرد و رياضیات  بینی، تمام گسترۀ شناخت مرا در بر می ... در هر صورت، دامنۀ اين مشاهدۀ خلافِ پیش 
شناسد و بايد در جايی تعديلی انجام داد تا كشتیِ به تلاطم درآمدۀ معرفت  و منطق و جغرافی و ... نمی

توان نگاهی دوباره به اصل  توان در اين جرح و تعديل، رياضیات را اصلاح كرد، حتی میباز آرام گیرد. می
 امتناع تناقص نمود؛ قواعد منطق هم قابل بازبینی است.  
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 1. عدم تعین نظريات 4-2

در آثار كواين، از انواعی از "عدم تعین"ها سخن به میان آمده است كه يكی از آن موارد "عدم تعین نظريات"  
 نويسد: " میجستجوی صدقدر علم است. او در كتاب "

تواند به نفع يا ضرر نظريۀ ای كه به نفع يا علیه يک نظريه تلقی شود، به همان سان می هر مشاهده
 (. Quine, 1990, p. 96ديگری هم تلقی شود ... ) 

اين سخن كواين روشن است. گاهی دو نظريۀ رقیب وجود دارد؛ هر   از معنای  تأيیداتی  دو نظريه 
 های حسی دارند، با اين حال، بايد بین اين دو نظريه يا نظريات، يكی را انتخاب كنیم.  يافته

 بر ديگری   2. ملاک ترجیح يک نظريه )فرضیه( 5-2
شود. به عنوان های فلسفۀ علم، به معیارهايی برای ترجیح يک نظريه بر نظريۀ ديگر اشاره میدر كتاب

كند كه دانشمندان در فعالیت علمی در نظر  نمونه: كواين در باب مزايای يک نظريه چند شرط را ذكر می
دهند كه تا آنجا كه ممكن  ای را ترجیح می كاری؛ يعنی بین نظريات رقیب، نظريهمحافظه  -۱گیرند:  می 

فروتنی   -5پذيری.  ابطال  -4سادگی.    -3عمومیت.    -2دار كند.  است اطلاعات پیشین ما را كمتر خدشه
- منطقی نیستند، بلكه فرهنگی-(. بعضی از اين ترجیحات، نظری ۷۹  :۱3۸۱دقت )كواين،    - 6و تواضع.  

شود، آنگونه  ورتاً از مقدمات حاصل می منطقی اين است كه نتايج ضر-اند. منظور از نظری شناختیوانر
 دهد.  كه در يک استدلال قیاسی رخ می

اند نه  شناختی يا فرهنگیتوضیح تفصیلی اين كه چرا بسیاری از اين معیارها از سنخ معیارهای روان
كاری  منطقی، نیاز به نوشتۀ ديگری دارد؛ اما به اجمال اشاره كنیم كه به عنوان مثال، اگر محافظه-نظری 

(، اين معیار،  ۸۹  :را بیزاری از تجديد نظر وسیع در يک مجموعه باور كاملًا تثبیت شده بدانیم )همان
دهد نه بیشتر از آن. كواين شناختی است و گرايش انسان را به حفظ وضع موجود نشان میيک معیار روان

 دهد: گونه توضیح می كاری را بر اساس وابستگی فرهنگی، ايندر جای ديگری ماهیت محافظه
گويیم. در واقع در همان حال كه در بطن فرهنگ ها سخن میما دربارۀ ساختن و پرداختن نظريه 

بريم. تداوم و استمرار باور، مرهون حفظ بیشتر های اصلی را به ارث میكنیم، فرضیهمی  موجود رشد 
ترين حالت خود، به طور  روندهباورها در هر زمان خاص است. در اين حفظ و ابقا، علم حتی در پیش

 (. ۹5كار است )همان، قابل توجهی محافظه 
 

1  .Indeterminacy of theories 

  كند.( استفاده میhypothesisاصطلاح فرضیه ). كواين در كتاب "شبكه باور" به جای نظريه از 2
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تعريف محافظه اخیر،  اين جملۀ  يا نظرياتی كه در فرهنگ  در  برای حفظ فرضیات  به تلاش  كاری 
موجود جا افتاده است، نقش مهمی در مدعای اين نوشته دارد. البته اين سخن كواين از نظر توضیح و  
توصیف وضع معمول و موجود روند علم كاملًا قابل دفاع است و سخن درستی است؛ هر چند از زاويۀ 

 1توان بر آن نقد زد و اشكال گرفت. شناسی دستوری )هنجاری( علم، میتوصیه و روش 
را در حوزۀ فیزيک  -شناختی استكه گفتیم بیشتر روان- نكتۀ قابل توجه اينكه كواين اين معیارهايی 

هايی كه  كند. اگر بخواهیم معیارهای ترجیح يک نظريه را در دانشكه بیشتر مورد توجه اوست ذكر می
وجو كنیم، به احتمال قوی با معیارهايی مواجه تر است، جستشناختی آن پررنگصبغۀ فرهنگی و روان

بیشتر است؛ دانشمی  آن  مانند روانشويم كه ماهیت فرهنگی  شناسی، سیاست،  شناسی، جامعههايی 
 شود.تر میپزشكی و ... در بحث از رؤيا اين مطلب روشن

 . راه ورود ماوراء طبیعت و خدا در علم، همراه با مشكل همزبانی 3

گشوده  در علم  ماوراء طبیعی  عناصر  راه ورود  گفتیم،  ماهیت علم  باب  در  قبلی كه  بند  پنج  اساس  بر 
توانند يک پديده را تبیین كنند كه محققان از بین اين  ماند؛ زيرا اولًا نظريات رقیبی، در عرض هم، میمی 

گزينند؛ اما همۀ نظريات يک خط قرمز دارند و آن اينكه بايد نظريات رقیب، به دلايلی يک نظريه را برمی
بینی حسی، محک ارزيابی يک  بینی حسی سربلند بیرون آيند. نكتۀ دوم اينكه هر چند پیشبتوانند از پیش 

دهد كه در كدام بخش نظام معرفتی بايد جرح و تعديل صورت  نظريه است، اما موارد نقض نشان نمی
گرايانه است. در ترجیحات يک نظريه از  گیرد، چون نظام معرفتی انسان طبق تلقی كواين، يک نظام كل

بین نظريات، هیچ معیار مشخص و مدونی وجود ندارد و گاهی مسائل عملی و فرهنگی هم حضور دارد؛  
توان يافت و بر اين اساس، همواره  های ديگر میپس همیشه راهی برای حفظ يک نظريه با تعديل در بخش

 های مختلف حمايت كرد.  های رقیب در فرهنگان از پارادايم تومی 
نتیجۀ قابل حصول تا اينجا آنست كه هنگامی كه اين فضای متزلزل در انتخاب و ترجیح يک نظريه  

 
توانند خود را برهانند. هر چند اين روش  شناختی تا آنجا كه می. به اين معنا كه دانشمندان بايد بتوانند از چنبرۀ مسائل فرهنگی و روان1

ويه يک فلسفۀ  ا های هنجاری كه از زگويد كه دانشمندان به اين روشپسندد و میمورد قبول كواين نیست و دستور از بالا برای علم را نمی
نمی را  كند  حكومت  بخواهد  علم  بر  علمبالادستی  روش  نقد  قصد  اينجا  در  البته  روشپذيرد.  از  تابعی  كه  كواين  شناسیِ  شناسی 

شناسی اوست را نداريم، اما اشاره كنیم كه روش او پسینی است نه پیشینی؛ يعنی او بر اساس آن روشی كه دانشمندان به طور  معرفت
كند و به يک روش هنجاری كه به دانشمندان بگويد كه  اند، معیارها را معین میكنند و تاكنون بر آن روش رفتهمعمول، طی مسیر می

( گذاشته است كه بحث Quine,2004cشده )شده يا علمیشناسی طبیعیچگونه بايد عمل كنید باور ندارد. او نام روش خود را معرفت
 آن خارج از موضوع ماست. 
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نسبت به نظريات ديگر وجود دارد و زمینۀ انتخاب نظرياتی كه هم از محكمۀ تجربۀ حسی موفق بیرون 
اند، در علم وجود دارد، پس در اين  اند و هم در تبیین خود عناصر ماوراء طبیعی را مفروض گرفتهآمده 

ديگر، همین فضای  از سوی  اما  است.  فراهم  در علم  ماوراء طبیعت  و  زمینۀ فرض وجود خدا  موارد، 
فراهم كند كه خداناباورانی كه علمتواند زمینهمتزلزل می را  بُعد هستیای  به  و  شناسی علم  زده هستند 

اند، راهی برای گريز از فرض وجود خدا بیابند، هر چند نظريۀ  موجود، يعنی فیزيكالیسم دلبستۀ كامل
زبانی بین باورمندان زمینۀ گفتگو و هم شود كهمورد دفاع آنان، نظريۀ مرجوحی باشد و همین موجب می 

هايی چون كواين بسته بماند. با توضیح يک نمونه؛ يعنی  به تأثیر ماوراء طبیعت در طبیعت و فیزيكالیست
 تبیین رؤيای صادقه، مطلب فوق، بیشتر توضیح داده خواهد شد. 

 پژوهی رؤيای صادقه . نمونه 3-۱
توضیح و تبیین رؤياهای صادقه، يكی از معضلاتی است كه در مقابل فیزيكالیسم در علم قد علم كرده  

پیش  به  اخذ  مغالطۀ  نوعی  آن،  گرفتن  ناديده  برای  تلاشی  هر  به  و  قائل  كه  كسانی  ادعای  است.  فرض 
رؤياهای صادقه هستند، يک قضیۀ موجبۀ جزئیه است: بعضی از رؤياها، منبعی معرفتی برای وقايع فراتر  
رؤيايی   هیج  بود كه:  سالبۀ كلیه خواهد  قضیۀ  قضیه، يک  اين  نقیض  رؤيابین هستند.  بدن و جسم  از 

مقابل  نمی در  گروه  دو  باشد.  رؤيابین  روان  و  جسم  از  فراتر  وقايع  برای  معرفتی  منبعی  عنوان  به  تواند 
می قرار  ق يكديگر  آن  مدافع  دانشمندان،  و  فلاسفه  از  گروهی  )رک: گیرند.  هستند  جزئیه  موجبۀ  ضیۀ 

(.  5۸:  ۱3۷۸؛ اريک فروم،  63:  ۱3۷۸؛ يونگ،  ۱5۷-۱56:  ۱3۷0؛ جامی،  ۱۱۹،  4: ج۱4۱3سینا،  ابن
البته ديگرانی كه طرفدار سالبۀ كلیه هستند، دو دسته هستند، گروهی هیچ معنايی برای رؤيا قائل نیستند  

(.  ۹۸: ۱3۷۸دانند )فرويد، (، گروه ديگر معنای آن را منحصر در مسائل روانی می23۹: ۱3۹4)كاكو، 
است   آمده  سخن  تفصیل  به  ديگری  نوشتۀ  در  صادقه،  رؤياهای  وقوع  يعنی  اول؛  نظريۀ  ترجیح  در 

شود، بعد از آن، به ترجیحِ دينی در اينجا اشاره می ( اما به اجمال، به يک دلیل برون۱3۹۷)شكراللهی،  
 ته خواهد شد.  تبیین ماوراء طبیعی از اين مسئله پرداخ

 . وقوع رؤياهای صادقه 3-۱-۱
 و از-اين فقط متونِ دينی، فلاسفۀ الهی، عارفان و مردم عادی نیستند كه به رؤياهای صادقه باور دارند  

بلكه دانشمندانی مانند يونگ هم به چنین رؤياهايی اذعان دارند   -شوددر اينجا مطلبی نقل نمیها  آن 
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ها و حالاتی را از خود توضیح ها"، خواب( و در كتاب "خاطرات، رؤياها و انديشه63:  ۱3۷۸)يونگ،  
 نويسد: (. اريک فروم هم می3۱۱: ۱3۷0تواند رؤياهای صادقه تلقی شود )يونگدهد كه میمی 

توان پیدا كرد كه مردم برای حل مسائل مختلف رياضی، هندسی و فلسفی، ها زياد می از اين مثال
اند ها سعی و كوشش كردند و سرانجام در رؤيا حل مشكل خود را با كمال وضوح ديده و دريافته مدت

 (. 5۸، ۱3۸0)اريک فرم، 
وجود دارد، توجه به تجارب خود و ديگرانی  دينی كه در باب رؤياهای صادقه  ترين دلیل برونمهم

است كه در اطراف ما هستند. اين مطلب آن قدر شايع است كه بوعلی سینا بر اساس حتمی بودنِ آن، به  
 نويسد: امكان مكاشفات در بیداری استدلال كرده است و می

ای در حالت خواب به غیب دسترسی پیدا تجربه و قیاس هماهنگ هستند كه نفس انسانی به گونه 
 (. ۱۱۹،  4: ج۱4۱3سینا،  كند، پس مانعی ندارد كه اين دسترسی در حالت بیداری نیز روی دهد )ابنمی

 نويسد:  استدلال بوعلی بر وقوع رؤيای صادقه، همین تجربۀ هر روزۀ ماست؛ او می
اما دلیل تجربی عبارت است از شنیدن از ديگران و دانش خود ما هم گواه آن است و كسی نیست 

بخش تصديق است. مگر كسی كه مزاج ای كه الهامكه آن را در نفس خويش تجربه نكرده باشد، تجربه
 فاسد داشته باشد و قوۀ تخیل و حافظۀ او خفته باشد )همان(. 

(، يا  ۹۸:  ۱3۸2در مقابل، نظر كسانی است كه يا رؤياها را آرزوهای به حقیقت پیوسته )فرويد،  
ريختگی نظام ادراكی )همان،  (، يا بهم2۱های روز )همان، پیامی از اختلالات جسمی، يا تكرار خوشی 

 دانند. ( و يا تكرار مطالب روز يا روزهای قبل )همان( می2۱های روز )همان، (، يا تكرار خوشی۷3
هر كدام از اين نظريات رقیب، به تنهايی از تحلیل تمام رؤياهايی كه در كتب آمده است و يا از افراد 

را پوشش دهند و تلاشی كه برای واحد تلقی كردن  ها  آن   توانند همۀشنويم، عاجزند و نمیمختلف می
شود، ناموفق بوده است؛ پس رؤياها را بايد تقسیم كرد و هر كدام را دارای معانی  انواع رؤياها ديده می

 خاصی دانست. يک دستۀ از رؤياها صادقه هستند با توضیحی كه پیش از اين آمد.  

 . تبیین رؤياهای صادقه 3-۱-2
كنند كه  در تبیین رؤيای صادقه بین كسانی كه به اين رؤياها باور دارند، اختلاف است. بعضی تلاش می

فرض نامبرهن فیزيكالیسم است، تخطی نكنند. به عنوان از چارچوب فضای علمی موجود كه همان پیش
 نويسد: تبیین اين نوع رؤياها میمثال، يونگ كه به رؤياهای صادقه باور دارد، در 

های زندگی ما، تاريخچۀ  اين را نبايد لزوماً به حساب معجزه و پیشگويی گذاشت؛ بسیاری از بحران
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به آن نزديک می ناخودآگاه دارند و ما گام به گام  شويم، بدون اينكه متوجه خطری كه هر دم  طولانی 
می می فزونی  خودآگاه  قلمرو  از  آنچه  واقع،  در  بشويم.  می گیرد،  ناخوداگاه  به  اغلب  كه  گريزد،  رود 

 (.  63، ۱3۷۸تواند به وسیلۀ خواب به ما ابلاغ گردد )يونگ، می
اين سخن يونگ و پیروان او خطاست؛ زيرا بعضی از رؤياهای صادقه به زندگی من و اتفاقاتی كه  

آيد؛ اين شود مربوط نیست و كاملًا به وقايع بیرونی ارتباط دارد، اين كه مسافری می مربوط به رؤيابین می 
شود؛ آن كه فلان فرد از دنیا سوزی می كه تصادفی برای ديگری رخ خواهد داد؛ اين كه فلان منطقه آتش 

ها بخوانیم؛ همۀ اين موارد، خارج توان در رؤيای اطرافیانمان ببینیم و يا در كتابرود ... كه فراوان میمی 
شناختی از آن كاملًا به بیراهه رفتن است. اين كار يونگ، طبق تحلیل  از قلمرو روانی ماست و تحلیل روان

او در فضای فیزيكالیستی مسلط بر علم در دورۀ جديد زندگی    كواين از علم، كاملًا طبیعی است؛ زيرا 
كاری، به معنای حفظ اصول پذيرفته شدۀ فرهنگ معاصر علم غربی، به او اجازه  كند و اصل محافظهمی 

دهد؛ لذا حتی در تحلیل خود، صرفاً رؤياهای صادقی را  عبور از اين خط قرمزِ رايجِ غیر مبرهن را نمی
افتد و سهواً يا عمداً از انواع ديگر  گیرد كه در قلمرو زندگی شخصی خودِ رؤيابین اتفاق میدر نظر می

 شناختی آن گرفتار نشود. های تحلیلِ صرفاً روانكند تا در پیچ و تابرؤيای صادقه تغافل می
های فلاسفۀ اسلامی و يا عارفان و تمسک به عالم مثال و هورقلیا و  در اينجا نیازی به ورود به تبیین

قوۀ خیال متصل و منفصل نیست و آن بحث مستقلی است. اما به اجمال بايد گفت كه در اين سنخ از  
های فیزيكالیستی كه در توضیح علل طبیعی اطراف  گذريم و تبیین رؤياها، ما از مرز زمان و مكان می

ماند، پاسخگوی اين واقعه نیست. اينجا يا بايد گفت كه صرفاً تبیینی ماوراء طبیعی لازم است  محصور می
های فیزيكالیستی ترجیح دارد؛ يا اين يا لااقل تبیین بر اساس علل ماوراء طبیعی، تبیینی است كه بر تبیین 

های الهی و عرفانی و دينی، بر نظريات رقیب ترجیح فضای فرهنگی فلسفهكه لااقل بگويیم اين تبیین در  
از اين دارد. بر اين اساس، نظرياتی كه در فضای علمیِ فیزيكالیستی موجود طرح می شود، برای فرار 

زنند و شود، يا اساساً دست به انكار میسنخ وقايع؛ يعنی رؤياهای صادقی كه مربوط به غیر رؤيابین می 
هايی  آورند؛ زيرا ذكر آن، محقق را ملزم به تبیینگیرند و نامی از آن به میان نمی بهتر بگويیم كه ناديده می

شناختی خود را ملزم  پسندد و محققان از نظر روانكند كه فضای فیزكالسیتی علم موجود آن را نمی می 
عايت كنند؛ يا لااقل اگر  های آن را ردانند كه برای ادامۀ حیات در فضای علمی موجود، چارچوب می 

تبیین تبیین  ضعف  از  نشانی  وقايع  اين  اما  كنند،  تببین  را  رؤياها  سنخ  اين  نتوانند  هم  رقیب  های  های 
فیزيكالیستی است. البته گاهی هم ممكن است كه از اين سنخ رؤياهای صادقه نام ببرند، ولی آن را اتفاقی  
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وابستگیتلقی   اين  فرهنگكنند.  به  كنترل های  قدرت  كه  مختلف  علمی  اذهان های  بر  زيادی  كنندگی 
 زبانی در فضای فعلی است.  محققان دارد، يک نتیجه دارد و آن عدم امكان هم

 . چند نكته 4
فرضِ روشی فیزيكالیسم در علم  گیری نهايی، دو نكته قابل توجه است: اول اين كه آيا پیشپیش از نتیجه

موجود، در تعارض با وجود ماوراء طبیعت است يا خیر، بحث مستقلی نیاز است؛ اما در اينجا، به اشاره  
توان گفت كه اگر تنها راه معرفت را علم بدانیم و علم را مبتنی بر همین تلقی از فیزيكالیسم بدانیم،  می 

فعالیت بر  بر اساس فضای حاكم  آن در طبیعت در حال حاضر،  تأثیر  اثبات ماوراء طبیعت و  های  راه 
های فلسفی و يا عرفانی  علمی، بسته خواهد بود. اما اگر راه معرفت را منحصر در علم ندانیم و از روش 

عضی از نظرياتی كه به رابطۀ طبیعت و ماوراء طبیعت  وجود خدا را مبرهن بدانیم، در اين صورت، طبق ب
به  می  زيرا علم  داشت؛  نخواهد  طبیعی  ماوراء  عوامل  با وجود  تعارضی  علم،  در  فیزيكالیسمِ  پردازند، 

های طبیعی، عوامل طبیعی است. طبق اين  پردازد و علل نزديک پديدههای طبیعی میروابط بین پديده
بسیط مجعول   به جعل  ديگر، طبیعت  تعبیر  به  است؛  طبیعت  ماوراء  كلّیتش، مخلوق  با  نظر، طبیعت 

(؛ هر چند اين نظر مقبول اين نوشته نیست، چنانچه  ۱36و 63: ۱3۸2ماوراء طبیعت است )طباطبايی، 
 توضیح آن در مورد رؤياهای صادقه آمد. 

ها به دنبال خدا يا علل  نكتۀ ديگر اين كه مسلّم آنست كه متدينان و عارفان و فیلسوفان الهی، در رخنه
تواند گردند كه ببینند در كدام بخش از طبیعت، علم نمیماوراء طبیعی نیستند؛ يعنی به دنبال اين نمی

علت طبیعی نشان دهد، تا برای پر كردن اين خلأ، به وجود خدا تمسک كنند و راهی برای اثبات خدا  
پوش، خدايی نیست كه متون دينی اسلامی و عارفان و فلاسفۀ اسلامی به آن بیابند؛ يعنی خدای رخنه

توانند از علوم تجربی كمک بگیرند تا با تمسک به افعال خاصی،  باور دارند؛ پس طبیعی است كه نمی
در   نمونه، علامه طباطبايی  عنوان  به  دهد.  نشان  را  خدا  يا  ماورائی  روش  حضور علل  و  فلسفه  اصول 

 نويسد: گردند، میها به دنبال خدا می، در نقد كسانی كه در آزمايشگاهرئالیسم
دهند كه زمام برخی حوادث را  آنان كه به خدا معتقدند، علتی در صف و رديف علل مادی قرار نمی 

(،  5۹:  5: ج۱3۸2به دست علل ماديه سپرده و زمام برخی ديگر را به دست خدا بسپارند. )طباطبايی،  
های ما از خدا اثری نیست، بی آنكه بفهمد اگر خدايی بوده  گويد: در آزمايشولی اين مدعی دانش می

شونده و خود آزمايش با همۀ شرايط كه دارند كننده و آزمايشباشد )كه هست(، آزمايشگاه و آزمايش
 (. 63همه و همه اثر او و از آن اوست )طباطبايی، همان، 
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 گیری نتیجه 
فرض فیزيكالیسم حركت  اول اينكه اين سخن كواين درست است كه علم موجود بر اساس پیش .۱

كند؛ هر چند ممكن است در بعضی از اذهان ناآزموده، اين فیزيكالیسم امری مسلم و مبرهن  می 
فرض مبرهن نیست و استدلالی بر آن نشده است و باشد؛ از نظر محققانی مانند كواين، اين پیش 

تنها يک دستور كار و يا به عبارت ديگر، يک چارچوب انتخابی و گزينشی برای فعالیت دانشمندان  
 است.  

كل .2 در  كه  نظريات  و  مشاهدات  بین  منطقی  ارتباط  میعدم  است،  مطرح  كواين  پايۀ  گرايی  تواند 
زير سؤال ببرد و بايد متفكران    -نه ابزاری برای تسلط بر طبیعت-نما  اطمینان به علوم را به عنوان واقع

 رفت از اين مشكل سوق دهد.  ای برای برونرا به چاره 
بايد گفت كه   .3 باشد،  به صورت كلی  آن روش  از بطلان  اگر شكست در يک حوزۀ معرفتی، نشان 

ها، از جمله در توجیه رؤياهای صادقه كه كواين در مصاحبه  شكست علم تجربی در بعضی از حوزه 
ها  شناسی كه بعد از دهههای متعدد حوزۀ فراروانرود و از سوی ديگر پرسشبا مكی از آن طفره می

تواند دلیلی باشد كه تمسک به  پاسخ مانده است، میها بر اساس روش تجربی بیهم اين پرسش
های بديل فلسفی، عرفانی و  روش علم تجربی، برای حل همۀ مسائل ناكافی است و بايد به روش 

های  ها هم پاسخ تام و تمامی به پرسش دينی تمسک كرد؛ البته اين به معنای آن نیست كه آن روش 
ها  تجربی در اين حوزه اند، اما در هر صورت، نظرياتی هستند كه لااقل به مقدار علم وزه داده اين ح

 قابل تأمل هستند.  
پس اگر علتی ماوراء طبیعی در كنار علل طبیعی در توضیح يک پديده، بر اساس يک نظريه لازم   .4

شود، اما  شود و حرمت فیزيكالیسم شكسته میباشد، هر چند راه برای مسائل ماوراء طبیعی باز می
اثبات وجود خدا نیست و   اديان و عارفان و فلاسفه به اين لزوماً به معنای  هیچكدام از متدينان و 

كند؛ يعنی حتی اگر اين سنخ نظريات  چنین خدايی باور ندارند كه بخشی از طبیعت را مديريت می
مورد قبول افتد، باز هم تفاوت بسیاری است بین خدای اديان با يک كلیت مبهمی كه در اين سنخ  

 توان گفت. نظريات در مورد ماوراء طبیعت و خدا می

هايی مانند رؤيای صادقه،  های غیر فیزيكالیستی از پديدهاما حتی اگر فرض كنیم كه از طريق تبیین  .5
راه برای اثبات ماوراء طبیعت و احتمالًا تأيید وجود خدا بر اساس نظريات رقیب برای كسانی كه به  

زبانی بین ملحدان شود؛ اما با وضعیت موجودِ تنوعِ فرهنگی، راه بر هماين نظريات باور دارند، باز می 
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ماند؛ به اين توضیح كه طبق نظر  و خداباوران در موضوع استدلال بر خدا در چارچوب علم بسته می
كواين، ترجیحاتی كه برای گزينش يک فرضیه وجود دارد، بعضی فرهنگی هستند؛ كه به يک مورد 

شده در شده و پذيرفتهكاری برای تغییر حداقلی و تمايل به حفظ اصول تثبیتاشاره شد و آن محافظه
وابستگی فرهنگی، چند حالت می بر اساس همین  اول:  آن فرهنگ است.  تواند رخ دهد: حالت 

های  رقیب بدون توجه به يكديگر در عرض هم در فرهنگ  -يا به تعبیر كواين، فرضیات-نظريات  
شود؛ حالت دوم: كسانی  زبانی غیرممكن می دهند كه در اين صورت، هممختلف ادامۀ حیات می 

دهند و بر آن اساس، به  های علمی غیرفیزيكالیستی را ترجیح می پشتوانۀ فرهنگی خود، تبیین كه با  
را ملزم می آن خود  اين معنا كه در محافل علمیِ  لوازم ماوراء طبیعی  به  رفتار كنند؛  يابند، دوگانه 

فیزيكالیستی، خود را در چارچوب فیزيكالیسم محصور كنند و رعايت فضای غالب را بنمايند، اما  
تر كه آن نگاه غالب نیست، به گونۀ ديگری بیانديشند. نام اين حالت  هنگامی كه در محافل خصوصی
توان گفت كه  های لاتینی وام بگیريم و میرشدیگذاريم كه از ابنرا التزام به "حقیقت دوگانه" می

بیعی در جهان باور  درصدی از دانشمندان علم تجربی كه خداباور هستند و به تأثیر علل ماوراء ط
اينگونه زندگی می  به گونهدارند،  در آزمايشگاه،  انديشند و در مسجد و محافل ای می كنند؛ يعنی 

فلسفی يا عرفانی به گونۀ ديگر. حالت سوم آن است كه به يک جنگ فرهنگی روی آورده و با يک  
های ديگر را در ذيل و سلطۀ يک فرهنگ قرار دهیم. در صورت غلبۀ  سیطره و هجوم فرهنگی، فرهنگ

دهد. اين حالت شود و تنها يک سلطۀ غیرمعرفتی رخ می ها، ارزش معرفتی تولید نمیاين هجوم 
ندارد.  روش  اين  كامل  توفیق  از  نشانی  بشری،  تجربۀ  البته  كه  است  مسئله  صورت  كردن  پاک 

 آيد. هیچكدام از اين سه راه معقول نیست؛ راه قابل دفاع در بند بعد می

در   خود  كردن  منحصر  بر  دلیلی  كه  اينست  انتها  در  باور(  در  )اخلاق  اخلاقی  و  معرفتی  توصیۀ 
ای چون انحصار روش معرفت در معرفت علمی وجود ندارد. همچنان كه  های خودساختهمحدوديت

و همین دلیل اعتماد كواين -های مورد نیاز بشر توفیق يافته است،  گفته شد اگر علم در بسیاری از حوزه 
اين روش است از حوزه   -به  بسیاری  در  آن اما  در  كه  آن است  نیافته است، حداقل  توفیقی  ديگر  های 

به روش حوزه  بايد  پایها  معرفتی هم  ديگر  تهديد كرده  های  را همیشه  معرفت  دنیای  آفتی كه  بود.  بند 
آنچه مشغول است، شاد و خرسند است و ديگران را به  است، يک تكبر معرفتی است كه هر گروهی به  

های كلان معرفتی، يعنی عقلی، شهودی، نقلی و علمی وجود  انگارد. اين نه تنها در شاخهچیزی نمی
شناس،  شود. يعنی گاهی روانهای زيرمجموعۀ اين معارف هم ديده میدارد، بلكه در هر كدام از شاخه
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كاری است تا از  بیند و بالعكس. اين توصیۀ معرفتی، مبتنی بر يک احتیاط و محافظهپزشک را نمیروان
كند كه  های علمی از آن بحث میكاری كه كواين در فعالیتمعارف ديگر محروم نشويم، همان محافظه

های مختلف است كه به اين سنخ مسائل ماوراء  دار در طول تاريخ در سرزمینمقصود ما فرهنگ ريشه
طبیعی باور دارد و بزرگانی از انبیاء و فلاسفه و عارفان الهی كه همه از نوابع بشری بودند، حامیان اين  
نگاه غیرفیزيكالیستی در اين حوزه بودند و مخالفت سريع و بدون مبنا و صرفاً بر اساس يک فیزيكالسیتی  

خلاف   قراردادی،  و  امحافظهجعلی  بر  اصرار  است.  ناديدهكاری  و  مخالفت  امتناع  ين  باعث  گرفتن، 
دانان در فضای فكری تفكر غربی،  شود. جای تأسف است كه بسیاری از محققان و الهیاتزبانی میهم

اند را مسلم انگاشته و فقط در همان میدان  گرايان ترسیم كردهكشی و تعیین قلمرويی كه تجربههمین خط
 كنند. بازی می
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ABSTRACT 
The Burhān al-Ṣiddīqīn (Proof of the Truthful) has long stood as one of the most robust 
arguments for the existence of Allah, drawing sustained attention from Islamic 
philosophers and theologians. ʿAllāmeh Ḥasanzādeh Āmolī, adopting an innovative 
approach grounded in the principles of ḥikmat-i mutaʿāliya (Transcendent Philosophy), 
offers a profound and original exposition of this argument. Through a semantic and 

ontological analysis of the Qur’anic root fa-ṭa-ra (فطر), he posits that the relationship 

between Fāṭir (Creator) and munfaṭir (that which is created) is one of ẓāhir and maẓhar—
the manifest and its manifestation. Accordingly, all beings in existence emanate and are 
derived directly from Allah’s very essence (dhāt), the Exalted. This study employs a 
descriptive-analytical methodology to first elucidate the philosophical and mystical 
foundations of Ḥasanzādeh’s exposition. It then examines the transmitted implications of 
this perspective, assessing its harmony with Qur’anic verses and prophetic traditions 
(riwāyāt). The findings of this study indicate that ʿAllāmeh Ḥasanzādeh’s exposition is 
not only philosophically and mystically coherent but also deeply consonant with Islamic 
transmitted texts. His exposition compellingly illustrates the inseparable nexus of the 
Qur’an, Islamic mysticism (ʿirfān), and rational demonstration (burhān). Among the 
significant transmitted implications of this view are: the intuitive nature of innate 
monotheism (tawḥīd), the idea of “knowing Allah through Allah,” and the derivation of 
all contingent beings from the essence of the Necessary Existent (wājib al-wujūd). 
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زاده  واکاوی تحلیلی تقریر نوین علامه حسن 
 1آملی از برهان صدیقین و پیامدهای نقلی آن 

 3دوست محمدعلی وطن ؛  2زاده محمدجواد جعفری 

 ده ی چك 
و  فلاسفه  توجه  مورد  همواره  خدا،  وجود  اثبات  براهین  استوارترين  از  يكی  عنوان  به  صديقین  برهان 

زاده با رويكردی نوگرايانه و با تكیه بر مبانی حكمت متعالیه،  متكلمان اسلامی بوده است. علامه حسن
شناسانۀ مادۀ  تقريری بديع و عمیق از اين برهان ارائه كرده است. ايشان با تحلیل معناشناسانه و هستی

»فطر«، معتقد است كه رابطۀ میان فاطر و منفطر، رابطۀ ظاهر و مظهر است و همۀ موجودات هستی از 
توصیفی، ابتدا  -اند. در پژوهش حاضر با روش تحلیلیمتن ذات خداوند متعال ظهور يافته و مشتق شده

امدهای نقلی و سازگاری آن با آيات قرآن و  مبانی فلسفی و عرفانیِ اين خوانش بیان شده و در ادامه، پی
زاده، نه های پژوهش حكايت از آن دارد كه تقرير علامه حسنگیرد. يافتهروايات، مورد بررسی قرار می 

تواند  تنها از نظر فلسفی و عرفانی مستحكم است، بلكه با متون نقلی نیز هماهنگی عمیقی دارد و می
ناپذير قرآن و عرفان و برهان باشد. از جمله ملازمات نقلی اين ديدگاه،  گرِ پیوندِ جدايیشايستگی نمايانبه

 باشد. »شهودی بودن توحید فطری، شناخت خدا با خدا و اشتقاق موجودات از ذات واجب تعالی« می

 . حكمت متعالیهزاده آملی، برهان صديقین، فاطر، انفطار، توحید فطری، حسنكلیدواژگان: 
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 مقدمه 

: ۱363ترين براهین اثبات خداست )ملاصدرا،  ترين و متقنبرهان صديقین كه به تعبیر ملاصدرا، شريف
اين  6۷ در  نگرفته و حد وسط  قرار  اثبات ذات خداوند، واسطه  برای  آن چیزی  در  (، برهانی است كه 

و   نوع استدلال، طريق مقصود، عین مقصود است  اين  در  لذا  از خداوند نیست،  برهان، حقیقتی غیر 
)ملاصدرا،   است  خود  بر  دلیل  وجود،  قرائت۱3،  6  :۱36۸حقیقت  تاكنون  برهان  (.  از  فراوانی  های 

كند  تقرير از قدما ذكر می  20ای كه مدرس آشتیانی در اين زمینه، حدود  صديقین ارائه شده است، به گونه
 (. 4۸۸: ۱352)آشتیانی، 

زاده آملی، انديشمند فیلسوف و عارف معاصری است كه برای اثبات توحید در اين میان، علامه حسن
دهد، اين ديدگاه فطری در آثار مختلف خود، با استفاده از مادۀ »فطر«، تقرير جديد و عمیقی را ارائه می

كند. دربارۀ وجه نوآوری  های ايشان است و خوانشی نو از برهان صديقین را افاده می از ابتكارات و نوآوری
شود، بلكه ارائۀ تقريری  مقالۀ حاضر، بايد متذكر شد كه نوآوری لزوماً در عرضۀ برهان جديد منحصر نمی

شود و در پژوهش حاضر، ادعای نوآوری در  نو از برهان واحدی مانند صديقین نیز نوآوری شمرده می
در اصل برهان صديقین؛ توضیح بیشتر اينكه ايشان  تقرير ايشان از برهان صديقین صورت گرفته است نه  

با استفاده از ريشۀ لغوی »فاطر« و تحلیل معناشناختی آن، تقرير و خوانش جديدی از برهان صديقین  
 اند كه با اصول حكمی و قرآنی نیز پیوند عمیقی دارد و پیش از ايشان، سابقه نداشته است. ارائه نموده

از نظر ايشان، در مادۀ »فطر« معنای اظهار نهفته است و همانطور كه عرب برای   به طور خلاصه 
كند و برگ، شكوفه و میوه و... از متنِ درخت ظاهر شده درخت و فروعات آن، از مادۀ »فطر« استفاده می 

(، همۀ موجودات هستی نیز مشتق ۸2: ۱3۷3زاده آملی، و قائم به درخت و شأنی از شئون اويند )حسن
از متن ذات اوست و لذا  ها  آن   از ذات خداوندِ فاطرند و انفطار موجودات از ذات واجب، به معنای ظهور

 شوند. با اين تبیین، همۀ موجودات از شئون و مجالی ذات و مظاهر اسماء و صفات خداوند محسوب می
زاده آملی  در جستار حاضر، در گام نخست، مادۀ »فطر« كه نقش مهمی در تبیین تقرير علامه حسن

زاده به همراه مستندات فلسفی  دارد، از جهت لغوی مورد تحلیل قرار گرفته است، سپس نظر علامه حسن
 بیان شده و سرانجام، ملازمات نقلی اين ديدگاه تبیین خواهد شد. 

ضمناً دربارۀ پیشینۀ پژوهش بايد گفت: گرچه دربارۀ »برهان صديقین« مقالات زيادی به رشتۀ تحرير 
زاده از برهان صديقین در هیچ پژوهشی بررسی نشده است؛ آمده است، اما تاكنون اين تقرير علامه حسن

 كند. لذا تحلیل لغوی و فلسفی و بررسی پیامدهای نقلی اين ديدگاه، نوآوری اين مقاله را تضمین می
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 . تحلیل لغوی ماده »فطر« ۱
كند، شايسته  زاده در قرائت خود از برهان صديقین، از ماده »فطر« استفاده میبا نظر به اينكه علامه حسن

 شناسی ريشۀ »فطر« پرداخته شود.است پیش از تبیین ديدگاه ايشان، به مفهوم 
كه راغب اصفهانی در مادۀ اصلی »فطر« در زبان عربی، به معنای »شكافتن« )الشقّ( است، چنان

(. اين معنا در ديگر منابع  640:  ۱4۱2كتاب المفردات به اين معنا تصريح كرده است )راغب اصفهانی،  
)ابن العرب  لسان  همچون  لغوی،  )جوهری،  55،  5:  ۱4۱4منظور،  معتبر  اللغة  صحاح   ،)۱40۷:2  ،

تأيید شده است. به عنوان مثال، در زبان عربی به  350،  ۱4۱4:۷( و تاج العروس )زبیدی،  ۷۸۱ ( نیز 
، 2:  ۱4۱5شود )فیروزآبادی،  شوند، »اُفطُور« اطلاق می های پوستی كه بر سطح پوست ظاهر میجوش 

داران  ر« در مورد روزه آيند. همچنین، اصطلاح »افطاها با شكافتن پوست، بیرون می(، زيرا اين جوش ۱۹3
نیز از همین ريشه گرفته شده است، چرا كه خوردن و آشامیدن به مثابه شكستن حالت امساک و روزه  

می  )ازهری،  تلقی  بیان می ۱00،  6:  ۱42۱شود  باره  اين  در  نیز  امام خمینی  معنای  (،  به  افطار  كند كه 
 (.۱۷۹: ۱3۷6شكافتن هیئت اتصالیۀ امساک است )خمینی، 

اين، هنگامی كه درخت شكافته می بر  برگعلاوه  آن خارج میها و شكوفهشود و  از  از ها  گردند، 
ر الشجر« استفاده می دهندۀ آنست كه مفهوم  (. اين كاربرد نشان40۷:  ۱4۱2شود )عسكری،  عبارت »تَفَطَّ

طلوع   همچون  ديگری  معانی  رو،  اين  از  )همان(.  است  همراه  شیء«  »اظهار  با  همواره  »شكافتن« 
:  ۱4۱2(، اشتقاق )عسكری،  640:  ۱4۱2(، ايجاد و ابداع )راغب اصفهانی،  4۱۷،  ۷:  ۱40۹)فراهیدی،  

(  ۷۸۱،  2:  ۱40۷(، خلق )جوهری،  350،  ۷:  ۱4۱4؛ زبیدی،  5۸،  5:  ۱4۱4(، انشاء )ابن منظور،  40۷
نوعی با مفهوم »اظهار« اند، همگی به  ( كه در منابع لغوی ذكر شده56،  5:  ۱4۱4و اختراع )ابن منظور،  

شوند؛ زيرا در تمامی آنها، نوعی مرتبط هستند؛ در واقع، اين معانی از لوازم معنايی »اظهار« محسوب می
 (. 40۷: ۱4۱2»ظاهر شدن« يا »ظاهر كردن« نهفته است )عسكری، 

ها  ها و میوه ها، شكوفهبر اين اساس است كه در زبان عربی، از مادۀ »فطر« برای توصیف ظهور برگ
می استفاده  درخت  )رازی،  از  أظهرهما«  إذا  الورد  و  بالورق  الشجر  »تفطر  ؛  4۷،  ۱3:  ۱4۱۱شود: 

به عنوان ۱0۸،  3:  ۱4۱6نیشابوری،   و »منفطر«  و منشأ ظهور  اصل  به عنوان  منظر، »فاطر«  اين  از   .)
اين اصل ظاهر میپديده  از  تلقی میهايی كه  به عنوان »فاطر« و  شوند،  به عنوان مثال، درخت  گردد؛ 

 شوند. ها به عنوان »منفطر« در نظر گرفته میها و شكوفهبرگ
كار می به  مفهوم  اين  نیز  مورد خداوند  اظهرهم  كه گفته میرود، چناندر  الخلق،  الله  شود: »فطر 
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سازد. اين  ها، ظاهر می(، يعنی خداوند مخلوقات را با ايجاد آن40۷:  ۱4۱4بإيجاده إياهم« )عسكری،  
رْضِ« )فاطر:  

َ
مَاوَاتِ وَ الْأ هِ فَاطِرِ السَّ ( نیز بازتاب يافته است. طبرسی در مجمع  ۱معنا در آيۀ »اَلْحَمْدُ لِلَّ

كند )طبرسی،  ها، بر اين مفهوم تأكید میالبیان با تشبیه رابطۀ خداوند و مخلوقات به رابطۀ درخت و برگ
كه  2۸۸،  5:  ۱4۱5 چرا  است،  »اظهار«  نوعی  مفهوم،  اين  در  خداوند  آفرينش  ديگر،  عبارت  به   ،)

 يابند.آيند و از ذات خداوند متعال ظهور میمخلوقات از عدم به وجود می
دهد كه اين واژه در اصل به معنای »شكافتن« است و  در نتیجه، تحلیل لغوی ماده »فطر« نشان می

باشد، اين مفهوم در كاربردهای مختلف، از جمله در توصیف آفرينش لازمۀ آن، »ظاهر نمودن شیء« می
 الهی، بازتاب يافته است. 

 زاده . تبیین ديدگاه علامه حسن 2
ايشان در  پردازيم،  زاده میشناسی مادۀ »فطر« مشخص شد، به تبیین ديدگاه علامه حسناكنون كه مفهوم 

 حكمی »دفتر دل« اينگونه سروده است:  ۀمنظوم
خاطر  بـه  بسپارش  و  بینوش   سخـن 
الأنـوار  انفـطرت  گـويد   عـرب 
رهـايی يابد  شجـر  از  اغصان   نـه 
نیست شجر  جز  اغصان  و  انوار   اگر 
سماوات اغصانش  و  انـوار   زمـین 
ذاكـر باش  يوسف  و  ابراهیم   چو 

تسلسل و  دور  بی  فكریكه   های 
ابـن شبهۀ  صـد  را   كمونهتـو 

چـرايی و  چون  هــر  ز  بـی   ببینی 
 كاست  و  بی كم  رسیدی  درين مشهد

 

فـــاطر   ز  چبود  منفطر  فـرق   كـه 
الشجـر   أغصان  بیدار مـن  مـرد   ای 

جدايی  را  اغصان  و  است  انوار   نـه 
نیست دگر  حرف  دگر  و  هست   خدا 
بـالذات  واجـب  فاطر  هـم   شجر 
فاطر  به  را  تعالی  خداوند   جـناب 
فـطری تـوحید  دولـت   بـیابی 
نمـونه  بـهر  خــردلی   نـماند 
خـدايی  كـار  كـند  و  هست   خـدا 

 راست  خداوند  بـه  برهانی  كه  صدّيقان
 (42۸: ۱3۹۱زاده آملی، )حسن

می اشاره  »فطر«  لغوی  معنای  به  ابتدا  در  میايشان  أغصان كند: عرب  من  الأنوار  »انفطرت  گويد 
يابند و با توجه به توضیحاتی شوند و ظهور میهای درخت منفطر میها از شاخهالشجر«، يعنی شكوفه

مفهوم  در  میكه  مشخص  ذكر شد،  لغوی  فروعات  شناسی  ساير  و  میوه، شاخه  برگ،  كه شكوفه،  شود 
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شوند. گويا درخت ها و... از متن درخت ظاهر میها و برگدرخت، جدای از درخت نیستند و شكوفه
اند و گويا درخت، اجمال اين ظهورات و اين ظهورات، تفصیل اصل است و اين ظهورات فرع درخت

به حقیقت درخت وابستهدرخت  اين فروعات در همۀ شئونات وجودی خود،  او گسسته اند و  از  اند و 
نامیم،  و درخت فرض ندارد و آنچه را كه به نام میوه، شكوفه و شاخه و... میها  آن   نیستند و جدايی میان

 ای نیستند؛ بلكه در واقع، تجلیات گوناگون حقیقت واحد درخت هستند. موجودات جداگانه
اند، بلكه جزء  ، همگی از درخت منفطرند و قائم به درختاين فروعات و ظهورات  پس خلاصه اينكه

 (.۸2: ۱3۷3زاده آملی، )حسن 1درخت و شأنی از شئون اويند 
رابطۀ میان درخت و فروعاتش در رابطۀ میان خداوند و خلق نیز وجود دارد و به همان وزان، همۀ  

 اند و انفطار موجودات از ذات واجب، به معنای ظهورموجودات هستی، مشتق از ذات خداوند متعال
و در   از متن ذات اوست و حیات منفطر به فاطرش است و جدايی میان خداوند و خلق فرض ندارد ها آن 

شود كه دارای ظهورات و مشتقات فراوان است  واقع، جز يک حقیقت واحد در كشورِ وجود، فرض نمی
گويا خداوند، متن عالم و عالم شرح اوست و او اصل عالم و عالم، فرع اوست و جدايی فاطر از منفطر    و

گويیم ت اويند؛ لذا وقتی می ای از جلواو همگی قائم به او و همه مظهری از مظاهر او و جلوه  معنا ندارد 
میان فاطر و منفطر    ۀ»فطر« و از رابط  ۀاين مفاهیمِ بلند از مادموجودات از خداوند فاطر منفطرند«، همۀ  »

 شود. استنباط می

 
. شايان توجه است كه در نظر دقیق، »جزء« غیر از »شأن« است و علامه حسن زاده قطعا به تفاوت میان »جزء« و »شأن« دقت داشتند،  1

رود، به عنوان نمونه شعری را از  و ذكر اين دو كلمه در كنار هم هیچ اشكالی ندارد و اينگونه تعبیرات در سخن بزرگان حكمت به كار می
 :كنیمجناب جامی را )در اتحاد عاقل و معقول( نقل می

بــاشی  گـل  گذرد  گـل  تـو  دل  در   گـر 
 چند   اگـر  روزی  كُل  است،     تو  جزئی  و  حقّ 

بـی  بلـبل  بــاشی ور  بلـبل   قـرار؛ 
 بــاشی   كُـل       هــمه     كُـلّ   كنی؛       انديشۀ

 در توضیح اين بیت گفته شده: 
سوّم، كلّ در مقابل جزء نیست كه اگر اين جزء نابود گردد؛ كلّ نیز خاصیت كلّ  « در مصراع  مراد ملّا عبد الرّحمان جامی از كلمۀ »كلّ 

؛ حقیقت جمع الجمعی الهی است، كه جزء و كلّ و جزئی و كلّی در آن ملحوظ و  بودن خود را از دست بدهد؛ بلكه مراد از اين كلّ 
 ( ۱2۷، ۱: ۱3۸۷باشد. )رضانژاد، جمع می 

كند كه رابطه نفس و قوا رابطه جزء  ( كسی گمان نمی5۱،  ۸:  ۱36۸فرمايند »نفس كل قوا است« )ملاصدرا،  يا اگر جناب ملاصدرا می
و كل است تا با از بین رفتن قوا )به عنوان جز(، نفس )به عنوان كل( نابود شود، لذا همگی »كل« و »جزء« در اين عبارت را به معنای  

 كنند.  »اصل و فرع« معنا می
عبارت حضرت علامه حسن زاده نیز وجه ذكر واژه »جزء و شان« در كنار هم از اين باب است و اينگونه تعبیرات هیچ  : در اين  نتیجه

گیرد، اصل و مبدءِ تمام شئونات و جامعِ تمام تجلیات و  اشكالی ندارد، گويا درخت به سبب وحدتی كه كل شئونات خود را دربر می
 باشد. فروعات خود است و از اين رو، جزء و كلّ و جزئی و كلّی و تجلیات و شئونات در آن ملحوظ می
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توجه به اين نكته ضروری است كه گرچه لغويون به اين نكتۀ میان »فاطر« و »منفطر« عنايت داشتند،  
داند و با پیوند آن با مبانی زاده استفاده از مادۀ »فطر« را نوعی برهان صديقین می اما اينكه علامه حسن

های ايشان دهد، جزء نوآوریهای وحیانی، خوانشی جديد از اين برهان ارائه میفلسفی و عرفانی و آموزه 
مبانی  محسوب می با  آن  تلفیق  و  لغوی »فطر«  مادۀ  از  استفاده  تقرير،  اين  نوآوری  بنابراين وجه  شود؛ 

حكمی است، از اين رو كه رابطۀ میان فاطر و منفطر، رابطۀ ظاهر و مظهر است؛ »فاطر« موجود مستقل  
ۀ »فطر« و »توحید فطری«، چنین بار معنايی بلندی  و »منفطر« جلوۀ فاطر و وجود رابط است و خودِ ماد 

 كند.  را افاده می 
گويد: برای اثبات به پشتوانۀ اين تبیین عمیق از توحید فطری است كه علامه در ادامۀ اين شعر می

خداوند متعال نیازی به ابطال دور و تسلسل نیست و همین تبیین خود برهان صديقین است كه حد وسط  
آن »خداوند فاطر« بوده و شناخت خدا از طريق خداست و پیامبران الهی نیز با اين ديد شهودی توحیدی، 

ستوده »فاطر«  وصف  به  كريم  قرآن  در  را  أَفِیاند:  خداوند  رُسُلُهُمْ  مَاوَاتِ    »قَالَتْ  السَّ فَاطِرِ  شَکٌّ  اللّهِ 
رْض

َ
 (. ۱0« )ابراهیم: وَالْأ

 زاده . بررسی مستندات فلسفی تقرير علامه حسن 3
زاده از توحید صديقین، بر چندين قاعده و اصل فلسفی استوار است كه به اين  اين قرائت علامه حسن

 شود: مبانی اشاره می

 . قیام صدوری ۱-3
گفته، روشن گرديد كه موجود فاطر به منزلۀ اصل و متن و علت و موجود منفطر، به  با توجه به نكات پیش

منزلۀ فرع و شرح و معلول است و از اين جهت، منفطر حقیقتی جز حقیقت فاطر ندارد و به نحو قیام  
 صدوری قائم به ذات فاطر است. 

قیام صدوری موجودات به حق متعال، از جملۀ ابتكارات صدرالمتألهین است و وی از اين قاعده در 
(. 3۹0:  ۱354مواضع متعددی )مانند بحث قیام صور ادراكی به نفس( استفاده كرده است )ملاصدرا،  

نموده  تبیین  اينگونه  را  قیام  نحو  اين  ملاصدرا  يا  شارحین  حلولی  قیام  مقابل  )در  صدوری  قیام  كه  اند 
عروضی(، در مِثل قیام معلول به علت متصور است، از اين جهت كه نسبت معلول به علت، نسبت )قیام  

باشد، بلكه نسبت معلول به علت )قیام عنه( است، بدين  فیه( نیست؛ يعنی علت، محل حلول معلول نمی
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معنا كه وجود معلول، متقوم به وجود علت بوده و اگر علت نباشد، اصلًا ذاتی برای معلول قابل فرض  
 (.2۸6: ۱3۷۷؛ آشتیانی، ۹5، ۱: ۱3۹۱نیست و معلول، نفس تعلق به علت است )آملی، 

بنابراين نسبت میان فاطر و منفطر، نسبت حالّ و محلّ نیست، بلكه هستیِ منفطر، به هستیِ فاطر  
، 3: ۱36۹زاده آملی، اند )حسن است، پس همۀ موجودات، به نحو قیام صدوری، قائم به خداوند متعال

 ای از جلوات اويند. ای از رشحات او و جلوه ( و همه شأنی از شئون او، مظهری از مظاهر او، رشحه5۷6
باشد و زاده: اين تجلیات و ظهورات، انفطار موجودات از ذات واجب تعالی می به تعبیر علامه حسن 

 (. 54:  ۱3۸5زاده آملی،  همگی قائم به اويند به نحو قیام فعل به فاعل و معلول به علت و فرع به اصل)حسن 

 . اضافۀ اشراقی 2-3
همچنین مشخص شد كه منفطر عین الربط به فاطر است و حقیقت مستقلی ندارد و حقیقت آن، چیزی  

 شود. ای به فاطر نیست؛ از اين معنا، تعبیر به اضافۀ اشراقی و اضافۀ قیومی می جز نحوۀ اضافه

اضافۀ اشراقی )در مقابل اضافۀ مقولی( فعل و دامنۀ وجود است و همان اضافۀ ايجادی است كه علت  
إلیه و اضافه( بخش نسبت به معلول خود دارد، در چنین نسبتی، سه شیء مستقل )مضاف، مضافهستی

به  خود،  ايجاد  و  فاعلیت  افاضه،  با  كه  است  مضاف  به  متعلق  تنها  حقیقی  هستی  بلكه  ندارد،  وجود 
إلیه، چیزی غیر از همان ايجادِ مضاف نیست و تغاير میان بخشد و وجود مضافإلیه هستی میمضاف

 (. 265، ۱3: ۱3۷6اين سه، تغايری اعتباری است )مطهری، 

 . وجود رابط و فقری، ملاک نیامندی معلول به علت 3-3
شود كه منفطر، وجودی مستقل و جدای از فاطر ندارد، بلكه با دقت در رابطۀ »فاطر و منفطر«، مشخص می 

عین الربط به فاطر است و در وجود و بقاء، محتاج به ذات اوست. ملاصدرا در فلسفۀ خود، علیت مشائی 
كند و معلول را از مراتب و شئون كند، به تشأن تبديل می كه پندارۀ وجود مستقل را برای موجودات فرض می 

پردازد و در نهايت به اين نتیجه داند. وی به تفصیل در جلد اول اسفار به بحث وجود رابط می علت می 
رسد كه وجود جمیع مخلوقات، عین الربط به خداوند است و وجود همۀ ممكنات، صرف ربط و تعلق می 

جهت است كه وی ملاک نیاز به علت را فقر (. بدين  32۹،  ۱:  ۱36۸به خداوند متعال است )ملاصدرا،  
داند و معتقد است كه برای معلول جهت ديگری وجود ندارد جز اينكه مرتبط با خداوند متعال وجودی می 

(. به تعبیر حكیم سبزواری در حاشیۀ اسفار، معلول در ديدگاه صدرايی ۸0،  ۱:  ۱36۸است )ملاصدرا،  
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موجود مستقلی نیست، بلكه ربط محض است و اگر اين انتساب و ربط نباشد، هويتی هم برای معلول 
گويد: (. ملاصدرا در جای ديگری از اسفار صراحتاً می ۱5۹،  ۷:  ۱36۸متصور نخواهد بود )سبزواری،  

اند و به حسب هويت خود های نور قیوم موجودات ممكن، همگی از شئون ذات واجب و اشعه و سايه 
 (.46،  ۱:  ۱36۸اند )ملاصدرا، استقلالی ندارند و عین فقر و احتیاج به خداوند متعال 

شوند و عین ربط به اويند،  پس همانطور كه شكوفه، برگ و میوه و... از شئونات درخت محسوب می
 به همین وزان، كل موجودات نیز از شئونات و مظاهر فاطر هستند و عین ربط و تعلق به اويند. 

 . كثرت تجلیات وجود در عین وحدت وجود 4-3
گیرد؛ به ديگر سخن،  شود كه منفطر در عرض فاطر قرار نمیبا دقت در رابطۀ »فاطر و منفطر«، واضح می 

توان فاطر را يک موجود و منفطر را موجود ديگری فرض كرد )به صورت وحدت عددی(، بلكه فاطر  نمی
را شامل می و شئونات خود  منفطرات  دارد كه همۀ  اطلاقی  مقام كثرت  وحدتی  در  ما  واقع،  در  شود؛ 

پنداريم، اما در حقیقت،  اعتباری، ريشه، ساقه، شاخه، شكوفه و میوه و... را وجودات جدای از هم می
 اند و وحدت عددی ندارند. همگی از شئون و تجلیات درخت

اين رابطه میان خداوند و خلق برقرار است؛ به تعبیر علامه طباطبايی، ذات خداوند متعال صرف  
(. به  2۷۸:  ۱4۱6الوجود است و آن چنان وحدتی دارد كه تصور ثانی و تكرر در او راه ندارد )طباطبايی،  

ديگر سخن، وحدت ذات خداوند، وحدت عددی نیست؛ وحدت عددی يعنی وحدت چیزی كه فرض  
كررِ وجود در او ممكن است، اين وحدت در مقابل اثنینیت و كثرت است؛ چنین موجودی يكی است، ت

حد باشد، وجود او به نحوی است كه فرض  نهايت و بیيعنی دو تا نیست؛ ولی اگر موجودی باشد كه بی
اين    تكرر در او ممكن نیست، اين وحدت در مقابل اثنینیت و كثرت نیست و معنای اينكه يكی است

 (. 3۹۷، ۱6: ۱3۷6شود )مطهری، نیست كه دو تا نیست، بلكه اينست كه دوم برای او فرض نمی
منفطر، غیر از فاطر نیست، بلكه ظهور فاطر و تفصیل آنست، لذا فاطر يک حقیقت واحد از آنجا كه  

دارای مظاهر فراوان است؛ به تعبیر ديگر، فاطر حقیقت و منفطر رقیقت و از شئون و تجلیات و مشتقات  
فاطر است؛ يعنی منفطر از جهتی عین فاطر است و از جهتی غیر فاطر است؛ منفطر فاطر نیست و در  
عین حال، غیر از فاطر هم نیست: منفطر فاطر نیست، زيرا شأنی از شئون آن است، نه همۀ حقیقت آن؛  

اش از هستی فاطر است؛ لذا فاطر  همچنین منفطر غیر از فاطر نیست، چون از شئون آن بوده و هستی
و بر اساس وحدت يک حقیقت واحد است كه در عین وحدتش، دارای كثرات و تجلیات فراوان است  
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شخصی ذات مراتب )كه نظر حكیم است( و وحدت شخصی ذات مظاهر )كه نظر عارف است( وجود  
واحد است و مراد از اين وحدت، اينست كه وجود غیر متناهی است و صمد است و جای خالی ندارد و  

گذارد؛ بنابراين، كثرات در دل اين وحدت بوده و نه تنها تنافی با چنین وحدتی نداشته،  جايی برای غیر نمی
 (.54: ۱3۷5زاده آملی، بلكه هر چه بیشتر باشند، مؤكّد وحدت آنند )حسن

به تعبیر ملاصدرا، همۀ كثرات عالم، توابع آن حقیقت واحدند و شئون و حیثیات و اطوار و لمعات 
 ( و باز به تصريح او در جای ديگری از اسفار:  46، ۱: ۱36۸نور و تجلیات ذاتی اويند )ملاصدرا، 

»أن لجمیع الموجودات أصلا واحدا أو سنخا فاردا هو الحقیقة و الباقی شئونه و هو الذات و غیره و  
أسماؤه و نعوته و هو الأصل و ما سواه أطواره و شئونه و هو الموجود و ما وراءه جهاته و حیثیاته«، برای  

و اسماء و نعوت  همۀ موجودات اصل واحدی است كه حقیقت و ذات و اصل است و موجودات، شئون 
 (.300، 2: ۱36۸و اطوار و جهات و حیثیاتِ آن موجود واحدند )ملاصدرا، 

 . »خداوند فاطر« به عنوان حد وسط برهان 5-3
برای اثبات ذات  همانطور كه در ابتدای مقاله ذكر شد، برهان صديقین، برهانی است كه در آن، چیزی  

خداوند واسطه قرار نگرفته و حد وسط در اين برهان، حقیقتی غیر از خداوند نیست و او دلیل بر خود  
 زاده نیز همین خصوصیت را دارد و حد وسط آن، »خداوند فاطر« است. است؛ اين خوانش علامه حسن

مبانی حكمی و عرفانی، خداوند دارای نسبت بر اساس  آنكه  مثلًا در  توضیح  با خلق است،  هايی 
هستی تصرف و تدبیر و الوهیت داشته و اين تدبیر و الوهیت او، اقتضای مربوب و مألوه دارد، چرا كه إله  

شود و اگر ذات اند و أحد المتضايفین مگر با متضايف ديگر شناخته نمیو مألوه و رب و مربوب متضايف
(؛ لذا تعقل ۸۱،  ۱:  ۱۹46عربی،  ها بركنار شود، ديگر إله و رب نیست )ابن خداوند متعال از اين نسبت

معناست،  یمعناست و همینطور همۀ صفات و اسماء الله بدون وجود مخلوقات بنسبت بدون منتسبین بی
 ای مريض دارد و... رب اقتضای مربوب دارد، غافر اقتضای گناهكار دارد، شافی اقتض

ازل  از  مذنب  طالب  آمدند  تائب  و   غافر 
 آب  و  خود  تشنۀ تشنه  است  آب   سویتشنه  به  

 بی شمر اسم خداوند همی اين سمت اقتضا كند  
 خـدا   گـدا گـدا   كـند،   گـدا   خـدا خـدا   كـند

 (.۱۱0: ۱3۹۱زاده آملی، )حسن
رابطۀ فاطر و منفطر نیز رابطۀ تضايف است، رابطۀ تضايفی كه به صرف فهم معنای مادۀ »فطر« و  

 درک معنای منفطر، مقتضی درک فاطر خواهد بود. 
بنابراين با توجه به اصول پیشین، موجود فاطر يک حقیقت واحد است كه دارای منفطرات و شئون 
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فراوان است و منفطر، حقیقتی غیر از فاطر ندارد و عین الربط به فاطر است و تعقل فاطر بدون منفطر،  
شويم«، اما چون منفطر  ممكن نیست؛ لذا گرچه در اين برهان »از شئون فاطر به حقیقت فاطر واصل می

عین الربط به فاطر است و حقیقتی جز فاطر ندارد، از اين رو، »سیر از شئون فاطر به فاطر« در حقیقت  
»سیر از فاطر به فاطر«است، چرا كه شئون، مظاهر و تجلیاتِ آن حقیقت هستند و چیزی غیر از آن نیستند  

ذات خداوند واسطه قرار نگرفته است )طباطبائی،   و در برهان صديقین نیز چیزی غیر از خدا برای اثبات
از فاط۷۷،  5:  ۱3۹2 ر به فاطر و سیری از خدا به خدا و خوانش  (، لذا اين برهان، در حقیقت سیری 

 كند.جديدی از برهان صديقین است كه اصول فلسفه و حكمت بر آن دلالت می
شايان ذكر است كه چون منفطر، عین الربط به فاطر است و اين برهان، ديدن و شهود مرتبط الیه در  
وجود رابط است، از اين جهت كه موجود منفطر، وجودش عین ربط و تعلق و استهلاک و فناء در فاطر  

ۀ محدود موجود  است، لذا اين برهان، سیری از خدا به خدا و برهان صديقین خواهد بود؛ اما اگر به جنب
منفطر نظر شود، اين شناخت، شناخت با واسطه است و شناخت ماهیت است نه شناخت وجود و همانند  

 ساير براهینِ ديگر برهان صديقین نخواهد بود.
در تأيید اين برداشت، بايد توجه داشت كه بر اساس مبانی حكمت متعالیه، جهت ظهور و جهت  

ها  آن  بطون در ذات خداوند عین يكديگر است؛ يعنی او دارای دو حیثیت و دو جهت نیست كه يكی از
ظاهر و ديگری باطن باشد، بلكه دارای يک حیثیت واحد است كه هم منشأ ظهور و هم منشأ بطون است  

(، لذا اگر به مظاهر و شئون خداوند، نه به صورت موجودات جداگانه، بلكه  ۷۹،  5:  ۱3۹2)طباطبائی،  
لیه نظر شود )يا  به عنوان ظهورات خداوند نظر شود، يعنی به وجود رابط از جهت ربط و فناء در مرتبط ا

يا و از شئون درياست(،  در مقام تمثیل، به رود از جهت اتصالش به دريا نظر شود كه در حقیقت عین در
پس در واقع چیزی غیر از »خداوند فاطر« واسطۀ در اثبات واقع نشده است؛ لذا حكمای الهی، فیلسوفان  

دهند كه از طريق مخلوقات و مصنوعات، بر  رسمی و متكلمین را از اين جهت مورد سرزنش قرار می
( و  ۷۹،  5:  ۱3۹2پندارند )طباطبائی،  كنند و جهان را عیان و خداوند را نهان می ذات باری استدلال می

 شوند.حقیقتی مستقل و جداگانه برای موجودات قائل شده و به غیر خدا برای اثبات خدا متوسل می
برای   كه عرب  و همانطور  دارد  دلالت  والا  تبیین  اين  بر  »فطر«  مادۀ  خاص  ويژگی  آنكه،  خلاصه 

كند و برگ، شكوفه و میوه و... همگی از متنِ درخت درخت و فروعات آن، از مادۀ »فطر« استفاده می
(، همۀ موجودات  ۸2:  ۱3۷3زاده آملی،  اند و شأنی از شئون اويند )حسنظاهر شده و قائم به درخت

ها  آن  هستی نیز مشتق و منفطر از ذات خداوندِ فاطرند و انفطار موجودات از ذات واجب، به معنای ظهور
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از متن ذات اوست و لذا با اين خوانش، همۀ موجودات از شئون و مجالی و مظاهر و تجلیات و اطوار 
شوند و تصور اين منفطرات )با علم به اينكه از شئون فاطر و عین الربط به اويند( خداوند محسوب می

حقیقت   »وجود  به  تصديق  مستلزم  منفطر«،  و  »فاطر  رابطۀ  تصور  بنابراين  است؛  فاطر  تصور  مستلزم 
 فاطر«، بدون نیاز به هیچ واسطۀ ديگری خواهد بود.

زاده تقرير خود را توحید صديقین  لذا با توجه به اين نكات بلند و مبانی فلسفی مذكور، علامه حسن 
 نامد:  می 

 به برهانی كه صدّيقان خداوند راست         درين مشهد رسیدی بی كم و كاست
 (.42۹: ۱3۹۱زاده آملی، )حسن

 . پیامدهای نقلی اين خوانش از برهان صديقین 4
با توجه به توضیحات مفصل مذكور دربارۀ معنای »فاطر« و »رابطۀ فاطر و منفطر«، آيات قرآن كريم،  

 يابند:میادعیه و روايات، تبیین ويژه و والايی 

 . شهودی بودن توحید فطری  ۱-4
از جمله پیامدهای ديدگاه مذكور اينست كه منفطر، نه به علم فكری، بلكه به ادراک شهودی، حقیقت  

می را  و  فاطر  دور  بی  »كه  گفت:  ايشان  شد،  ذكر  علامه  از  ابتدا  در  كه  شعری  در  كه  )همانطور  يابد 
 های فكری  /  بیابی دولت توحید فطری«(. تسلسل

اصول   اما  برسد،  نظر  به  مشكل  ابتدا  در  است  ممكن  فاطر،  به  منفطر  علم  بودن  تصديقِ شهودی 
علم حضوری )شهودی( يعنی علمی كه معلومِ آن، نه به صورت و عكس،  حكمت بر آن دلالت دارد:  

شود و در چنین علمی، عین وجودِ معلوم برای عالم حاضر  بلكه با واقعیت خارجیِ خود نزد عالم درک می
كند: در علم شخص به خود، در  (. علم حضوری در سه جا صدق می3۸،  2:  ۱3۹2است )طباطبايی،  

(. دو قسم اول واضح است، اما  262:  ۱4۱6علم علت به معلول و در علم معلول به علت )طباطبايی،  
 ت:دلیل اينكه معلول نیز به علت خود، علم حضوری دارد، به تقرير علامه جوادی آملی اينچنین اس
حقیقت و ذات معلول، عین فقر و نیاز و وابستگی به علت و غیر مستقل بودن است، از طرف ديگر، 
علم حضوری و حقیقی به موجودی كه عین فقر و وابستگی است، امكان ندارد، مگر اينكه اول موجود  

جود  مستقل درک شود؛ چون موجودی كه ذاتش وابسته است، بدون آن مستقل و علت وجود ندارد؛ آن مو 
وابسته نمود است و وجود و بود، علت و مستقل است، بنابراين علم حضوری به معلول مستلزم اين است 
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 (. ۱۱2، ۹:  ۱3۸2كه در درجۀ قبل علت به علم حضوری ادراک شود )جوادی آملی، 
در پرتوی اين دستاورد عظیم حكمت متعالیه است كه ملاصدرا در رسالۀ »المسائل القدسیة«، علم  

كننده  ء بدون اينكه شخص ادراکرا به بسیط و مركب تقسیم كرده )علم بسیط عبارت است از ادراک شی
از ادراک  از ادراک خود نسبت به شی  ء مورد ادراک آگاهی داشته باشد، ولی علم مركب عبارت است 

گاهی دارد( و معتقد است چون  كننده از ادراک خود به شیء در حالی كه ادراکشی ء مورد ادراک نیز آ
همۀ موجودات عین تعلق و ربط به خداوند متعال هستند، در هر ادراكی، آن وجهی كه مرتبط به واجب 

تِی فَطَرَ  شود و سپس با ذكر آاست، به نحو علم شهودیِ بسیط، مدرک موجودات واقع می  يۀ »فِطْرَتَ اللّهِ الَّ
)روم:   عَلَیها«  موجودات  30النّاسَ  برای همۀ  بسیط«  علم شهودی  بودن  »فطری  به  ناظر  را  آيه  اين   ،)

 (.  2۱4: ۱3۷۸داند )ملاصدرا، می 
خلاصه آنكه موجود منفطر از جهت وجود خود كه عین فقر و ربط و وابستگی به فاطر است، موجود 

 كند، اگر چه از اين ادراک خود غافل باشد. فاطر را دم به دم به صورت شهودی ادراک می 
يابد؛ زيرا با تبديل شدن علم بسیط به علم  با اين خوانش، بیدار شدن فطرت نیز معنای والاتری می

با  شود؛ همچنین  های غفلت، انسان متوجه جبلّی و فطرت حقیقی خود می مركب و با كنار رفتن پرده
شود، زيرا انسان از متن ذات تبیین اينكه چرا »شناخت خداوند، فطریِ ذات انسان است« نیز واضح می 

خداوند ظهور يافته و گرچه ممكن است به سبب اشتغالات دنیا، از آن سرشت غافل شود، اما اصل ذات  
و جبلّی او كه از ذات خداوند مشتق شده و عین ربط و وابستگی به اوست، قابل تبديل و قابل تغییر نیست 

 (. ۱۹2، ۷: ۱3۹3)طباطبائی، 

ابراهیم حضرت  از  نقل  به  كريم  قرآن  ی  در  »إِنِّ است:  آمده  فَطَرَ    اينگونه  ذِی  لِلَّ وَجْهِیَ  هْتُ  وَجَّ
رْضَ حَنِیفَاً وَ مَا أَنَا مِنَ الْمُشْركِینَ« )انعام:  

َ
مَاوَاتِ وَ الْأ (، گويی ايشان با توجه به حقیقتی كه فاطر  ۷۹السَّ

همۀ موجودات است، به توحید فطری رسیده و به شهود، يافته است كه هیچ موجودی جدا و مستقل از 
ای، تجلی و ظهور و آيتی از ذات مقدس اوست و از اين جهت، ايشان اين ندا را هر ذره   ذات او نیست و

 ها و زمین است.سر داده است: من روی خود را به سوی كسی كردم كه فاطر آسمان
اسَ عَلَیهَا   تِی فَطَرَ النَّ ينِ حَنِیفَاً فِطْرَتَ اللّهِ الَّ اين آيه نیز بر همین مطلب دلالت دارد: »فَأَقِمْ وَجْهَکَ لِلدِّ

مُ وَلَكنَّ  ينُ الْقَیِّ اسِ لَا يعْلَمُونَ« )روم:    لَا تَبْدِيلَ لِخَلْقِ اللّهِ ذَلِکَ الدِّ كثَرَ النَّ (، و با تبیینی كه از ملاصدرا 30أَ
افاده می  را  والايی  معنای  نحو علم  گذشت،  به  فطری«،  »به صورت  منفطر  بیان كه موجود  بدين  كند؛ 

 يابد.شهودی بسیط و از جهت ربط وجودی خود به فاطر، موجود فاطر را می
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 . شناخت خداوند با خداوند 2-4
شود،  همانطور كه به تفصیل واضح شد، در رابطۀ میان فاطر و منفطر، خداوند به وسیلۀ غیر شناخته نمی

به  خدا  تجلی  از  سیری  فطری،  توحید  از  تبیین  اين  و  است  »فاطر«  وسط  حد  شناخت،  اين  در  بلكه 
خداست و چون تجلی )وجود رابط( حقیقتی جز صاحب تجلی ندارد، اين سیر، سیری انفسی و شهودی  

 و شناخت خدا به وسیلۀ خداست.  
بِک عَرَفْتُکَ وَ أَنْتَ دَلَلْتَنِی عَلَیکَ وَ  در دعای ابوحمزه ثمالی در تأيید اين معنا اينگونه آمده است: » 

دَعَوْتَنِی إِلَیکَ وَ لَوْلا أَنْتَ لَمْ أَدْرِ ما أَنْتَ« )تو را با تو شناختم و تو من را بر وجود خود دلالت كردی و تو 
 شناختم(. من را به سوی خود خواندی و اگر تو نبودی من تو را نمی 

 كند(. در دعای صباح: »يا مَنْ دَلَّ عَلیٰ ذاتِهِ بِذاتِهِ« )ای كسی كه با ذات مقدس خود بر خود دلالت می 
تا نیازمند دلیلی  عَلَیکَ« )كی غايب بودی  يَدُلُّ  دَلِیلٍ  إِلیٰ  تَحْتاجَ  حَتّیٰ  در دعای عرفه: »مَتیٰ غِبْتَ 

 باشی كه بر تو دلالت كند؟(.  
فْتَ اِلیٰ فِی كُلِّ   ذی تَعَرَّ فْتَ لِكلِّ شَیءٍ فَما جَهِلَکَ شَیْء  وَ اَنْتَ الَّ در فراز ديگری از دعای عرفه؛ »تَعَرَّ
اهِرُ لِكُلِّ شَیْءٍ« )خدايا؛ تو خود را در هر شیء معرفی كردی،   شَیءٍ فَرأيْتُکَ ظاهِراً فِی كُلِّ شَیْءٍ، وَ اَنْتَ الظَّ

یست كه تو را نشناسد و تو خود را در هر چیزی به من معرفی كردی و بنابراين، به هر  لذا هیچ موجودی ن
چه نگريستم، تو را ظاهر در آن ديدم و تو آشكاركنندۀ هر شیء هستی(. اين تعبیر كه »هیچ موجودی 

تأيیدكنندۀ مبانی مذكور است؛ زيرا همانطور كه گفته شد، اين تو حید  نیست كه تو را نشناسد«، كاملًا 
فطری در نهاد هر موجودی نهفته است و هر موجودی و لو به نحو علم بسیط، از جهت وجود فقری و  

شناسد؛ همچنین تعبیر »تو آشكاركنندۀ هر شیء هستی« نیز بر مبانی  رابط خود، خداوند متعال را می
 مذكور دلالت دارد كه ظهور هر شیئی از جانب ذات فاطر است. 

يابد: »تنها كسی موفق به شناخت  نمود بیشتری می  با توجه به اين مبانی، معنای سخن امام صادق
شود كه خدا را از راه خدا بشناسد و هر كه خدا را با خدا نشناسد، در حقیقت غیر خدا را شناخته  خدا می

( كه در حقیقت، شناخت فاطر از طريق جنبۀ وجودی منفطر كه عین  ۱6۱،  4:  ۱403)مجلسی،    است«
 باشد. تعلق و ربط و استهلاک و فناء در فاطر است، شناخت خدا با خدا می

روايات فراوان ديگری نیز وجود دارد كه شناخت واقعی خداوند را »شناخت خدا با حد وسط قرار  
 شود.خودداری می ها آن كند كه جهت رعايت اختصار، از ذكردادن خدا« معرفی می 

اللّهِ شَکٌّ فَاطِرِ    در قرآن كريم نیز در تأيید اين مضمون، اينگونه صريح آمده است: »قَالَتْ رُسُلُهُمْ أَفِی
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)ابراهیم:   رْضِ« 
َ
الْأ وَ  مَاوَاتِ  فاطر  ها  آن   (، )رسولان۱0السَّ در خدا شک است؟! خدايی كه  آيا  گفتند: 

شود كه همۀ موجوداتی كه  ها و زمین است(. چرا كه وقتی معنای فاطر مشخص شود، واضح میآسمان
ای از او ندارند، پس چگونه در حقیقتی كه  شوند، وجود جداگانهاز ذات او منفطر شده و مستقل پندار می

توان شک نمود؟ در واقع شک در وجود فاطر، شک در منفطر است، چرا  فاطر همۀ موجودات است، می
كه اگر فاطر نباشد، منفطر هم نخواهد بود؛ لذا ذات مقدس فاطر، اصلًا قابل شک نیست، همانطور كه  

 قابل نفی نیست. 
ذِی  (، موجودی كه متوجه  22فَطَرَنِیَ« )يس:    در آيۀ ديگری از قرآن آمده است: »وَ مَا لِیَ لَا أَعْبُدُ الَّ

معنای فاطر و رابطۀ منفطر و فاطر شده است، چنین سخنی دارد كه من چرا كسی را پرستش نكنم كه  
شود؛ پس شخص  فاطر من است؟ زيرا جز آن موجود فاطر، موجود مستقل ديگری در هستی فرض نمی

ق پرستش واقع شود؟ پرسد: آيا جز او، حقیقتی فرض میموحد در ندای درونی خود می   شود تا متعلَّ
بنابراين، موجود فاطر قابل شک و نفی نیست و منفطر، جز به وسیلۀ خود فاطر و جز از راه خود فاطر،  

 تواند او را بشناسد.  نمی

 . احاديث اشتقاق 3-4
زاده همچنین از پیامدهای ديدگاه مذكور، خوانش عمیقی از احاديث اشتقاق است. از ديدگاه علامه حسن 

 (.۱62: ۱3۹5زاده آملی، روايات تعبیر به اشتقاق شده است )حسناز اين انفطار در 
همانطور كه در ادبیات )علم صرف(، میان يک ريشه و فروعات آن، رابطۀ اشتقاق وجود دارد و همۀ  
فروعات به نحوی با آن اصل )مصدر( مرتبط هستند، در نظام هستی نیز به صورت تكوينی نوعی اشتقاق  

مشتق شده فاطر  مبارک  ذات  از  موجودات،  و همۀ  دارد  او  وجود  تجلیات  و  فروعات  و  و ظهورات  اند 
 شوند. محسوب می

 عالم  همه  اسم  و  فـعل  مشتق  باشد  مصدر  به  مـثل  هستی  مطـلق  باشد

 حق باشد پس  هرچه  در  او  نظر كنی  چون هیچ مثال خالی از مصدر نیست
 ای از حق متعال باشد( )يعنی جلوه 

لذا با توجه به توضیحات مفصل مذكور، احاديثی كه بر اشتقاق اسماء از ذات خداوند دلالت دارند  
)مانند اشتقاق اسماء اهل بیت از اسماء الهی( نیز مرتبط با همین مبنای ظهور موجودات از خداوند فاطر 

 ای از اين احاديث آمده است:(. در نمونه۹2: ۱3۸3زاده آملی، خواهند بود )حسن 
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قال الله: هذا محمد و أنا الحمید و المحمود فی أفعالی، شققت له اسماً من اسمی، و هذا علیّ و أنا  
العلی العظیم، شققت له اسماً من اسمی، و هذه فاطمة و أنا فاطر السماوات و الأرض، فاطم أعدائی عن  

ماً من اسمی، و هذا الحسن رحمتی يوم فصل قضائی، و فاطم أولیائی عما يعتريهم و يشینهم، فشققت لها اس 
 (.۱5۱،  ۱۱:  ۱403و هذا الحسین و أنا المحسن المجمل، شققت لهما اسماً من اسمی )مجلسی، 

از ذات مقدس خداوند متعال حقیقت   ابتدا  مبانی حكمی و عرفانی،  به  توجه  با  اين توضیح كه  با 
اند و سپس به محمديه مشتق و صادر شده است و سپس ساير حقايق نوريه از آن ذات مقدس صادر شده 

اين حقايق   لذا در درخت هستی،  پوشیدند؛  اين وجودات نوری، ساير موجودات، جامۀ هستی  لطف 
ای هستند كه با ظهور و  های كامل، به منزلۀ نقطهنوريه، نقش واسطۀ فیض را خواهند داشت و اين انسان
می آشكار  موجودات  همۀ  نقطه،  اين  شرح  و  )برسی،  تجلی  همۀ  300و    2۹۹:  ۱422شوند  پس  (؛ 

 اند. موجودات از حقیقت فاطر )با واسطه يا بدون واسطه( منفطر و مشتق شده
الفاظی همچون ايجاد، ابداع، انشاء، خلق و اختراع و... به كار  ها  آن   همچنین آيات و رواياتی كه در

تری تبیین شوند )زيرا همانطور  توانند به نحو والاتر و دقیقرفته است، با توجه به اين تبیین از انفطار، می
ها، لازمِ معنای مادۀ »فطر« هستند(؛ لذا اين تفسیر  كه در تحلیل لغوی مادۀ فطر ذكر شد، همۀ اين واژه

 های آينده باشد. ای برای پژوهشتواند خمیرمايهاز توحید فطری و كاربردهای آن، می

 گیری نتیجه 
به تأيید لغت، مادۀ »فطر« بر شكافتن و اظهار شیء دلالت دارد. بر اين اساس، رابطۀ میان فاطر و منفطر،  

از توحید  رابطۀ ظاهر و مظهر است؛ اين رابطۀ میان فاطر و منفطر، باعث تبیین ويژۀ علامه حسن زاده 
فطری و برهان صديقین شده است كه طبق اين خوانش، همانطور كه عرب برای درخت و فروعات آن، 

استفاده می  مادۀ »فطر«  به از  قائم  و  متنِ درخت ظاهر شده  از  و... همگی  میوه  و  برگ، شكوفه  و  كند 
درخت بوده و وجودی مستقل نداشته و شأنی از شئون اويند، همۀ موجودات هستی نیز مشتق و منفطر 

 شوند.  ت و مظاهر خداوند محسوب میاز ذات خداوندِ فاطرند و كل ما سوی الله، به منزلۀ شئون و تجلیا
تقرير علامه حسن با واكاویِ حكمی  و  مادۀ فطر  با بررسی لغوی  پژوهش حاضر  زاده،  نگارنده در 

 شود: نتايج مهمی استنباط نمود كه به صورت زير فهرست می
. موجود فاطر، به منزلۀ اصل و متن و موجود منفطر، به منزلۀ فرع و شرح است و لذا منفطر، حقیقتی ۱

جز حقیقت فاطر ندارد و وجودش قائم به ذات فاطر است؛ اين رابطۀ میان فاطر و منفطر، بر قاعدۀ حكمی  
 »قیام صدوری« دلالت دارد. 
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ای به فاطر نیست؛ از اين معنا  . منفطر، حقیقت مستقلی ندارد و حقیقت او چیزی جز نحوۀ اضافه 2
 شود.در فلسفه، تعبیر به »اضافۀ اشراقی« می

شود و او عین تعلق و ربط به فاطر  ای از فاطر تصور نمی. برای منفطر، وجود مستقل و جداگانه3
شود و چنین وجودی كه عین فقر و تعلق است،  است؛ در فلسفه، از اين معنا تعبیر به »وجود رابط« می

 در وجود و بقاء خود محتاج به علت است. 

توان فاطر را يک موجود و منفطر را موجود ديگری در كنار او فرض كرد )به صورت وحدت  . نمی4
عددی(؛ بلكه فاطر، وحدتی اطلاقی داشته و سعی دارد كه همۀ منفطرات و شئونات خود را در بر گیرد و 

نمی تصور  ديگری  موجود  او،  حقیقیه« در عرضِ سلطنت  حقۀ  »وحدت  قاعدۀ  بر  مضمون  اين  شود؛ 
 دلالت دارد.

. منفطر غیر از فاطر نیست، بلكه ظهور فاطر و تفصیل آن است، به تعبیر ديگر، فاطر حقیقت و  5
منفطر رقیقت و از شئون و تجلیات و مشتقات فاطر است؛ اين مطلب بر »وحدت وجود در عین كثرت  

 موجود« دلالت دارد.

. منفطر نه به علم فكری، بلكه به عین شهودِ خود و از جهت وجود ربطی خود، حقیقت فاطر را 6
 يابد؛ اين مطلب بر »شهودی بودن علم فطری« دلالت دارد. می 

شود؛ لذا اين مطلب بر »شناخت  . در رابطۀ میان فاطر و منفطر، فاطر به وسیلۀ غیر شناخته نمی۷
 خدا به وسیلۀ خدا« دلالت دارد و ادلۀ نقلی زيادی نیز به اين مطلب اشاره دارند.  

. ذات منفطر كه از ذات فاطر مشتق شده است، قابل تبديل و قابل تغییر نیست و در صورت كنار ۸
نماياند؛ با توجه به اين مطلب، »فطری بودن  های غفلت، آن ذات و جبلّی اصلی، خود را میرفتن پرده

 شود.شناخت خدا« نیز واضح می

. از اين انفطار در روايات، تعبیر به اشتقاق، ايجاد، ابداع، خلق و اختراع و... شده است و اين تبیین ۹
 های آينده باشد. تواند مبنايی برای پژوهشو كاربردهای آن، می

تبیین از توحید فطری، خودْ نوعی برهان صديقین به شمار می۱0 آيد، چرا كه سیر از خدا به  . اين 
 خداست و حد وسط در اين برهان، چیزی جز خداوندِ فاطر نیست. 

والايی از نتیجۀ نهايی آنكه اين قرائت از توحید فطری، مورد تأيید لغت و عقل و نقل بوده و بر تبیین  
ناپذير قرآن و عرفان و برهان گرِ پیوندِ جدايیشايستگی، نمايانتوحید و برهان صديقین دلالت دارد و به

 باشد. می 
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ABSTRACT 
For Ayatollah Mesbah Yazdi, the production of religious knowledge is among the most 

pressing issues facing the Islamic system. It serves as the essential element that safeguards 

the Islamic character of the system and provides the foundation for its governance through 

religiously grounded frameworks. This study seeks to uncover and articulate Ayatollah 

Mesbah’s methodology for producing religious knowledge. He considers the possibility 

and necessity of religious knowledge specifically in the domain of normative human 

sciences, which are grounded in a value system and an ontological outlook: Normative 

sciences, by their very nature, are closely interrelated with ontological, epistemological, 

and axiological perspectives-areas in which Islam offers a distinctive framework. From 

his perspective, the process of attaining Islamic human sciences is a manageable and 

structured endeavor that requires both individual transformation and the reform of social 

structures. His theory integrates multiple epistemic approaches, including the purification 

and completion of existing sciences, ijtihād-based reasoning, and foundationalism in 

various forms. Methodologically, he outlines the production of religious knowledge in 

three stages: (1) critique of the foundations and outcomes of existing sciences, (2) 

establishment of four foundational principles for Islamic human sciences, and (3) 

development of applied philosophies tailored to sciences. 
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شناسی تولید علم دینی از دیدگاه  روش
 1الله مصباح یزدی آیت

 3حمید پارسانیا ؛  2حسین ايزدی 
 ده ی چك 

از ضروریباور آيت به  ترين مسائل پیش روی نظام اسلامی و عنصر الله مصباح، مسئلۀ تولید علم دينی، يكی 
زمینه تأمین  و  نظام  اسلامیت  نرم كنندۀ  اساس  بر  آن  ادارۀ  و  ساز  كشف  درصدد  مقاله  اين  است.  دينی  افزارهای 

الله مصباح است. وی علم دينی را در حوزۀ علوم انسانیِ  شناسی تولید علم دينی از ديدگاه آيتبندی روش صورت
داند؛ چه آنكه علوم  شناسی است، ممكن و تولید آن را ضروری میای كه مبتنی بر نظام ارزشی و هستیتوصیه
شناختی دارند و اسلام در اين  شناختی و ارزش شناختی، معرفتهای هستیای، ارتباط تنگاتنگی با نگرش توصیه

دانند،  پذير میيابی به علوم انسانی اسلامی را فرآيندی مديريتمايزی است. وی فرآيند دستزمینه، دارای طرح مت
تحول فرد، ساختارهای اجتماعی را در اين فرآيند ضروری برشمرده و رويكردهای معرفتی تهذيب و تكمیل علوم  

شناسی تولید علم دينی از كار رفته است. روش وی به  نظريۀ موجود و استنباطی و مبناگروی به اشكال گوناگون در  
علوم انسانی اسلامی و    چهارگانۀنقد مبانی و دستاوردهای علوم موجود، تأسیس مبانی    مرحلۀمنظر وی، در سه  

 شود. ريزی میهای مضاف به علوم طرحتأسیس فلسفه
 الله مصباح. شناسی، آيت روش سازی علوم انسانی،  علوم انسانی، علم مدرن، علم دينی، اسلامی كلیدواژگان:  
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 مقدمه 
ايده از  يكی  ايران،  در  دينی  نظام  استقرار  و  اسلامی  انقلاب  ايدۀ  با  نوين،  ايران  در  تحولی مطرح  های 

ها، دانشگاه اسلامی يا علم اسلامی بود؛ اما پیش از اين نیز كمابیش اين دغدغه اسلامی كردن دانشگاه
سازی علوم  در جهان اسلام و در بین انديشمندان مسلمان وجود داشته است. پیشینۀ بحث از اسلامی

میلادی جستجو كرد. ابوالاعلی مودودی، هنگام طرح ايراداتش بر  ۱۹30های توان در سالانسانی را می
 ها اشاره داشت:  كردن دانشدانشگاه علیگره هند، به دو مسئلۀ تأسیس دانشگاه اسلامی و اسلامی

دانند كه به فهرست دروس، معارف اسلامی را بیافزايند و اين از نظر آنان حاكی  "تجددگرايان كافی می
نه تنها مسلمانان را  ها  آن  اند.شان برآورده كردهمقتضیات اسلام را در برنامه آموزشی ها  آن  از اين است كه

دهند كه از طريق نظام آموزشی غربی، به نسل جوان به  كنند، بلكه خودشان را نیز فريب میگمراه می 
تواند دوام  دهند. اين تبعیت كوركورانه و اسلامی كردن فريبكارانه نمیگیری اسلامی میاندازۀ كافی جهت 

گیری بیاورد... بنابراين موقع آن است كه مسلمانان، نظام قديمی و كهنۀ آموزش و نیز از نظام جديد جهت
شی جداگانه آموزشی برای خودشان بنا كنند كه سرشت آن تا آنجا  سكولار رهايی يابند و يک نظام آموز

كه ممكن است جديد باشد. بهترين استفاده از علم و فنون جديد را بكند ولی جهت گیری اسلامی آن  
 (. ۱52-۱5۱: ۱3۸5رقیق نشده باشد" )گلشنی، 

آوريل   بین ۱۹۷۷در  كنفرانس  اولین  حضور  م،  با  اسلامی،  پرورش  و  آموزش  از    3۱3المللی  تن 
اسلامی آن،  در  و  تشكیل شد  مكه  در  اسلام  جهان  رشتهانديشمندان  مطرح  كردن  دانش  مختلف  های 

در   بین۱۹۸4گرديد.  سمینار  اسلامیم  اسلام المللی  در  دانش  )گلشنی،  كردن  شد  برگزار  پاكستان  آباد 
المللی در سخنرانی خود در دانشگاه بین  ۱۹۹2(. دكتر سیدمحمد نقیب العطاس در سال  ۱52:  ۱3۸5

سازی معرفت را ابداع كرده است  اسلامی كوآلالامپور مالزی گفت كه اولین بار خود او اصطلاح اسلامی
 (. ۱2: ۱3۸5)مرادی، 

های مختلفی كه با همین دغدغه طی  ها و همايشها، چهره توان به فهرستی از كتاببا اين همه، می
يک قرن اخیر در كشورهای مختلف اسلامی و حتی غیر اسلامی برگزار شده، اشاره كرد. نكتۀ اصلی  

اش  های آن و ناسازگاریهای علم مدرن و كاستیاينكه اين دغدغه، طی قرن اخیر و با روشن شدن چالش
هايی در اين زمینه برداشته شده  با فرهنگ و مبانی دينی در بین انديشمندان مسلمان به وجود آمده و گام 

است. در ايران و پس از تشكیل نظام اسلامی، احساس نیاز به علم اسلامی به عنوان مقوّم اسلامیت و  
شده است و انديشمندان متعددی در    افزارهای ادارۀ جامعه اسلامی دوچندانكنندۀ مشروعیت نرم تأمین 

 اند.  پردازی كردهاين زمینه نظريه
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پردازی پیرامون چیستی  الله مصباح است كه علاوه بر نظريهيكی از پیشگامان اين مسئله در ايران، آيت
پژوهشگر   تربیت  راستای  در  آموزشی  نهاد  و  ساختار  تأسیس  به  اقدام  دينی،  علم  تولید  چگونگی  و 

الله مصباح در متخصص برای تحقق اين امر نموده است. بررسی زوايای متعدد علم دينی از منظر آيت 
روی، تنها به سه موضوعِ چرايی، چیستی و چگونگی تولید علم دينی  گنجد، از ايناين مجال كوتاه نمی

پیش از منظر وی می  مبانی و  به  بنیادين و عمیق نسبت  نقد  ارائه نظريۀ  فرض پردازيم.  های علم مدرن، 
آموزشی   نظام  طراحی  و  دينی  علم  تولید  برای  فرآيندمحور  و  از  سیستمی  مركزی،  ايدۀ  با  متناسب 

های متمادی پس از انقلاب،  الله مصباح يزدی طی سالآيد. آيتشمار می های ممتاز انديشۀ او بهويژگی
تألیفات و تحقیقات  ها، تدريس ها، میزگردها، همايشهای گوناگون از جمله سخنرانیدر فرصت ها و 

اند؛ از اين روی، ايشان يكی از پركارترين  مكتوب خود، به بحث از ابعاد مختلف از علم دينی پرداخته
 آيد.  شمار میپردازان معاصر در اين زمینه بهنظريه

پیرامون انديشۀ آيت آثاری  الله مصباح يزدی در باب علوم انسانی اسلامی به رشتۀ  طی دهۀ اخیر، 
به كوشش دكتر علی مصباح يزدی    رابطۀ علم و دينتوان به كتاب  می  تحرير درآمده است. از اين موارد 

های استاد مصباح درباره رابطۀ علم و دين و به مناسبت معناشناسی علم دينی مورد  اشاره كرد كه ديدگاه
های استاد مصباح در اين زمینه را از بین آثار  بررسی قرار داده است. اين كتاب كوشیده است همۀ بحث

مبانی علوم  گفتاری و نوشتاری ايشان، بدون دخل و تصرف، گردآوری و تدوين نمايد. اثر ديگر، كتاب  
به كوشش جمعی از پژوهشگران   ۱3۹۷سال  است كه در    الله مصباح يزدیانسانی اسلامی از ديدگاه آيت 

با   تدوين شد كه تنها بر كاوش مبانی علوم انسانی اسلامی متمركز است. جلد اول از مجموعه، كتبی 
ره يافتره عنوان   و  آيتآوردها ها  نگرش  ابعاد  برخی  به  است.  ،  داشته  اشاره  زمینه  اين  در  مصباح  الله 
به قلم    الله مصباح يزدی بررسی چیستی علوم انسانی اسلامی از ديدگاه آيتتوان به مقالۀ  می  طورهمین

از   33در شمارۀ    ۱3۹6الاسلام عسكری سلیمانی امیری اشاره كرد كه در پايیز  خانی و حجتآسیه گنج
 فصلنامۀ آيین حكمت منتشر شده است.  

رابطه علم  روی، دارای امتیازاتی در مقايسه با برخی آثار تولید شده در اين زمینه است. كتاب  اثر پیش 
بهبه  و دين از مسئلۀ علم و دين و مسائلی كه در  سازی علوم نمیموضوع اسلامیطور خاص  پردازد و 

نیز تنها به مسئلۀ مبانی   مبانی علوم انسانی اسلامیگويد. كتاب می حاشیۀ آن قابل طرح است نیز سخن
ها  يافتره   داند. در كتاب اين علوم پرداخته و تبیین ديگر زوايای اين موضوع را از دستور كار خود خارج می

های دينی در باب علوم انسانی اسلامی اشاره شده است.  نیز تنها به امكان علم دينی و آموزه   آوردهاو ره 
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سلیمانی امیری نیز تنها بر تبیین چیستی علوم انسانی اسلامی پرداخته است و به چرايی    -خانی  مقالۀ گنج
اشاره  مسئلۀ روش و چگونگی  به  به صورتی منسجم،  پژوهش كوشیده است  اين  اما  ندارد؛  شناسی  ای 

 سازی علوم انسانی اشاره داشته و تبیینی جامع از ديدگاه ايشان در اين زمینه ارائه گردد. اسلامی
شناسی تولید علم دينی  بندی روش ضرورت پرداختن به پژوهش پیش روی، از يک سو لزوم صورت 

های علمی است و از سوی  سازی برای كاربست آن در پژوهشاز ديدگاه آيت الله مصباح به منظور زمینه 
شناسی تولید علم دينی و افزايش سطور عقلانیت روشی، تعمیق و تكمیل  ديگر، لزوم توسعۀ دانش روش 

های بنیادين انديشمندان يابی به علوم انسانی اسلامی است. اين مسیر جز با تكیه به انديشهآن برای دست
اصیل حوزوی طی شدنی نیست. اين پژوهش كه به استفاده از آثار مكتوب و شفاهی آيت الله مصباح  

تحلیلی -كیفی و به صورت توصیفی  سامان يافته، با تكیه بر منابع دست اول از آثار ايشان و با بهره از روش 
 تنظیم گرديده است.  

 . مفاهیم و كلیات  2
 شناسی علم . مفهوم ۱-2

و  مه  علم است. مفهوم لغوی اين كل  ۀانگیز دارد، واژهايی كه كاربردهای گوناگون و اشتباهاز جمله واژه
نیاز از توضیح است؛ ولی  های ديگر مانند: دانش و دانستن در فارسی، روشن و بیهايش در زبانمعادل

مورد   نهايی موضوع  نتیجۀ  در  معانی،  آن  از  انتخاب هر يک  دارد كه  معانی اصطلاحی مختلفی  علم، 
 الله مصباح به برخی از اين معانی اشاره كرده و از بینيعنی علم دينی، اثر خاص خود را دارد. آيتبحث،  

 گزينند. يكی را برمیها  آن 
شناختی؛ كه عبارت است از همان باور جزمی، به نحوی كه ملاک در آن، مطابقت  معنای روان .۱

دهد، آن  يا عدم مطابقت با واقع نیست، بلكه همین كه فرد در اعتقاد خود احتمال خلاف نمی
 (.45-44: ۱3۹2آورد )مصباح يزدی، شمار میرا علم به

شناختی باشد، بر  شناخت مطابق با واقع؛ در اين معنا، تمركز به جای آنكه بر روی حالت روان .2
الامر باشد،  ادراک با واقعیت است؛ به اين معنا كه اگر شناخت مطابق با واقع و نفس  ۀ روی رابط

 (.4۹: ۱3۹2شود )مصباح يزدی، علم و در غیر اين صورت، جهل نامیده می 

شناخت حصولی مطابق با واقع؛ اين معنا از علم، أخص از معنای قبلی بوده و علوم حضوری   .3
 (. 50: ۱3۹2كند )مصباح يزدی، علم خارج می ۀرا از داير

شناخت حصولی كلی مطابق با واقع؛ اين اصطلاح از اصطلاح قبلی و معنای سوم نیز محدودتر   .4
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شوند )مصباح  علم بودن خارج می   ۀهای شخصی و جزئی از دايراست و بنابر اين معنا، گزاره 
 (. 5۱: ۱3۹2يزدی، 

علم، همه   ۀ گفته دربارهای پیشهای مبتنی بر آن؛ تعريفشناخت حصولی كلی و دستورالعمل .5
های توصیفی اختصاص داشت كه تنها درصدد كشف و توصیف واقع بودند، ولی اين  به دانش

ای و دستوری نیز هست كه گاه علوم  عملی و به اصطلاح علوم توصیه  ۀتعريف، ناظر به فلسف
می  نامیده  نیز  نمون هنجاری  اخلاق  علم  اين    ۀشوند.  بنابر  است.  دستوری  علوم  از  كاملی 

- 52: ۱3۹2شود )مصباح يزدی، تقسیم می  2ایو توصیه  1اصطلاح، علم به دو بخش توصیفی 
5۷.) 

نوعی  گفته، محدودتر و بهاصطلاحات پیش  همۀ شناخت حصولی كلی حقیقی؛ اين اصطلاح از   .6
از امور حقیقی تشكیل ها  آن  های كلی كه موضوعبیان كه تنها گزاره   اخص از بقیه است. به اين

شوند: قضايايی  میآورد. قضايای كلی در منطق به دو دسته تقسیم  شمار میشده باشد را علم به
از امور اعتباری است و به يک معنا،  ها  آن  از امور حقیقی و قضايايی كه موضوعها  آن  كه موضوع

دارای واقعیت خارجی نیست. بسیاری از علوم از سنخ دوم، يعنی علوم اعتباری هستند، مانند  
بیشتر در لسان فلاسفه و علمای  اين اصطلاح  آيین دادرسی و حقوق كیفری.  قوانین وضعی، 

 (.60-5۸: ۱3۹2 علوم عقلی رواج دارد كه ناظر به امور حقیقی هستند )مصباح يزدی،

روش   .۷ با  واقعیت  كشف  از  است  عبارت  علم  اصطلاح،  اين  بنابر  تجربی؛  حصولی  شناخت 
های تجربی است، چرا كه امور غیر تجربی را  تجربی. منظور از واقعیت در اين اصطلاح، پديده

حسی كشف كرد. اين تعريف از علم، پس از رنسانس در اروپا پديد آمد و   تجربۀتوان با  نمی
آن،   بر  مقابل    scienceبنا  می   knowledgeدر  يزدی،  قرار  اين  60:  ۱3۹2گیرد )مصباح   .)

برند و بر اساس آن، علوم و معارف ها به كار می اصطلاح همان اصطلاحی است كه پوزيتیويست 
ها  (. متأسفانه در قرن اخیر، غربی63:  ۱3۸3شمارند )مصباح يزدی،  غیر تجربی را علم نمی

گونه  واژۀ به  را  كعلم  تعريف  گرايشردهای  از  عمدتاً  كه  تجربهاند  و  پوزيتیويستی  گرايی  های 
گیرد كه هنوز آثار آن باقی مانده و تا حدودی به بعضی از مكاتب ديگر نیز سرايت  سرچشمه می

علم به علوم تجربی تا آنجا كه    واژۀ(. منحصر كردن  2۷0:  ۱3۸3كرده است )مصباح يزدی،  
گذاری و جعل اصطلاح باشد، جای بحث و مناقشه ندارد؛ ولی جعل اين اصطلاح  مربوط به نام 

معرفت يقینی و شناخت    دايرۀها، مبتنی بر ديدگاه خاص ايشان است كه  از طرف پوزيتیويست 
انديشیدن در ماوراء پنداشته و  امور حسی و تجربی  به  را محدود  انسان  و  ها  آن  واقعی  لغو  را 

 
1 .Descriptive 
2 .Prescriptive 
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میبی قلمداد  يزدی،  حاصل  )مصباح  شناخت  64:  ۱3۸3كنند  علم  تفكر،  اين  مطابق   .)
قابل تجربه تعمیمپديده  راه های عینی، ملموس و  بنابراين معارف و اطلاعاتی كه  پذير است. 

خارج علم  تعريف  از  است  قیاس  و  عقل  آنها،  خداشناسی،  شناخت  نمونه:  برای  اند. 
: ۱3۸5شناسی فلسفی علم نیستند )مصباح يزدی،  شناسی فلسفی و روانشناسی، انسانانسان
2۷0.) 

اين تعريف كه با توسعه در تعريف پیشین پديد آمده    های مادی با هر روشی؛شناخت پديده .۸
شمارد؛ يعنی اگر راه ديگری است، برای شناخت واقعیات تجربی، هر راه و روشی را معتبر می
آيد )مصباح يزدی،  شمار می غیر از تجربه برای شناخت واقعیات مادی وجود داشت، علم به

۱3۹2 :6۷-6۸.) 

طبق اصطلاحات پیشین علم، با    مسائل به مثابه بستر تلاش برای شناخت حصولی؛   مجموعۀ .۹
شد )اعم از قیودی كه هر تعريف پذيرفت(، اما تلقی نسبتی كه با واقعیت داشت، تعريف می 

به تک از علم وجود دارد كه  در برداشت عرفی،  ها علم اطلاق نمیگزاره ديگری  شود و حتی 
بهمجموعه علم  باشند،  واحد  محوری  دارای  كه  كنار هم  در  مسائل  از  میای  اين شمار  آيند؛ 

تواند موضوع، غايت يا هر مناسبتی باشد كه به مثابه نخ تسبیح، نوعی انسجام بین محور می 
از واقع، ظنی يا قطعی   مسائل علم ايجاد كند. طبق اين اصطلاح، كاشفیت يا عدم كاشفیت 

شمار آمدن يک علم ندارند، بلكه ملاک علم  تی در علم بهبودن و اموری از اين دست، دخال
: ۱3۹2مسائل علم است )مصباح يزدی،    مجموعۀبودن، وجود يک وحدت و هماهنگی بین  

6۹-۷6.) 

الله مصباح پس از بیان نهمین تعريف برای علم،  بندی علوم؛ آيتنقش روش و هدف در طبقه .۱0
بندی علوم چیست؟ اگر  كنند: بر اساس تعريف اخیر از علم، معیار طبقهدو پرسش را مطرح می

مدخلیت داشته باشد و با علمی مواجه باشیم كه موضوع واحدی    1بندی علوم، روشدر طبقه
توان در اينجا ادعا كرد  توان از دو روش برای اثبات مسائل آن استفاده كرد، آيا میدارد، ولی می

كنند: افرادی كه با دو علم روبرو هستیم؟ ايشان در پاسخ به اين سؤال، به دو رويكرد اشاره می
دانند. دانند و افرادی كه روش را خارج از ماهیت علم میكه روش را بخشی از ماهیت علم می

يكی از آثار مهم توجه به اين اختلاف نظر اين است كه اگر روش را موجب تمايز علوم بدانیم،  
توان به دينی و غیر دينی تقسیم كرد. همچنین برخی، هدف  بنابر اين معیار، برخی از علوم را می

رند  كنند. ايشان در نهايت به اين نكته اشاره دارا به عنوان عنصر اثرگذار در تمايز علوم مطرح می
كه بسیاری از اين تعاريف و اختلافات در اصطلاحات، بر اساس قرارداد زبانی و اموری اعتباری 

 
1  .Method 
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برداشت، پیش از شروع بحث، بايد تعريف  است؛ از اين روی، برای جلوگیری از هر نوع سوء
 (.۸0-۷6: ۱3۹2مختار را تبیین نمود )مصباح يزدی، 

گزينند. بنابر اين معنا،  شده، معنای نهم را برمیالله مصباح از بین معانی متعدد مطرح در نهايت آيت
شود كه ذيل موضوع واحدی قرار گرفته و پاسخی برای اثبات يا  ای از مسائل اطلاق میعلم به مجموعه

آيد و منبع يا روش در آن نقشی  شمار میطلبند. هر تلاشی در اين راه، تلاشی از سنخ آن علم بهنفی می 
 (. ۸0: ۱3۹2ندارد )مصباح يزدی، 

 ای بر تعريف علم ملاحظه 
گیرد و گاه از  بايد توجه داشت كه اختلافات در تعريف مفاهیم، گاهی از اختلاف در مواضعه نشأت می

تعريف علم    دربارۀ های مختلف  شناختی. هنگامی كه گروهشناختی و هستیاختلاف در بنیادهای معرفت
اين اختلافمی  اختلاف به مباحث  ها  آن  كنند،  آن  برای رفع  تا  لغويین نیست  نوع اختلافات  از  اغلب 

لغويین مراجعه شود و يا آنكه در نهايت از وضع مربوط به خود سخن گفته شود و از ديگری خواسته شود  
موجود   اختلافات  كنیم.  بحث  قرارداد  و  مواضعه  اين  به  مربوط  مفهوم  در   دربارۀ پیرامون  ريشه  علم، 

های كانتی و نئوكانتی دارد كه  های آمپريستی و يا فلسفهشناختی در زمینه رويكردهای مختلف معرفت
مرجعیت عقل، وحی و مانند آن را در شناخت جهان واقع نفی كرده و مواجهه با واقع را به افق حس مقید  

ل و  گرداند و در نتیجه، مفاهیمی از علم را كه مقید به شناخت حسی و آزمون، اثبات، ابطامی  و محدود
 دانند. می يا تأيید حسی نباشد، مفاهیمی كاذب و غیر واقعی از علم

اين  ايناز  مانند  از كاشفیت، صدق و كذب و  با صرف نظر  از علم كه  تعريف نهم  را  رو،  ها، علم 
كند كه نوعی وحدت، اعم از موضوع، غرض و غیره در آن لحاظ شده باشد  می مجموعه مسائلی تعريف

 قرار  scienceمفهوم علم را كه معادل  ها  آن  ها باشد.نیز تعريفی نیست كه بتواند مورد توافق پوزيتیويست 
بر چنین مجموعهمی  تنها در صورتی  قابل اطلاقدهند،  آزمون می  ای  اين  دانند كه خاصیت  در  پذيری 

كادمیک درآمده  مجموعه حفظ شده باشد، در غیر اين صورت، چنین مجموعه  ای، هر چند كه به صورت آ
 باشد، علم نخواهد بود. 

از سوی ديگر، برای تعريف علم با هدف نیل به معنای علم دينی، بايد مرزبندیِ مفهومیِ روشنی با 
گیرد، مثل تعاريفی كه تعاريف مدرن ارائه داد. تعريف يادشده از علم نیز در قبال تعاريف ديگر قرار می

انسانی يا صرفاً ابزاری برای تغییر عالم در   ارادۀ   حاشیۀكند و آن را در  هويت شناختاری علم را انكار می
ها تا كنون به دنبال شناخت عالم بودند و ما به  گويد: فلسفهگیرد. مانند اين عبارت ماركس كه مینظر می
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دنبال تغییر عالم هستیم. منظور ماركس اين نیست كه علم تا كنون به شناخت عالم مشغول بوده است و  
گیرد، بلكه مراد او اينست كه فلسفه و علم، از ديرباز چیزی جز  از اين پس در خدمت تغییر عالم قرار می

اند. از نظر او، همین باور و شناخت فیلسوفان كه فلسفه را برای شناخت  ابزاری جهت تصرف عالم نبوده
دانستند، نوعی ايدئولوژی برای تعامل با عالم برای حفظ موقعیت موجود بوده است. همچنین عالم می

پذيرند، ولی علم را به برخی لوازم كه در بعضی از مراتب دارد،  تعاريفی كه هويت شناختاری علم را می 
دانند و حال آنكه كیف نفسانی، ماهیتی  سانی میكاهند؛ مانند كسانی كه علم را وصف و كیف نففرو می

از مراتب همراهی می با    منظومۀكند. حكیم سبزواری در  است كه حقیقت علم را در برخی  حكمت، 
پارسانیا،  دهد )های صدرالمتألهین، حقیقت علم را به حقیقت هستی پیوند می تأثیرپذيری از روشنگری 

۱40۱ :۱۷6). 

 شناسی دين . مفهوم 2-2
»دين« و اينكه اساساً متعلق به چه   واژۀشناسان در تبیین اصالت  الله مصباح، در بین لغتاز منظر آيت

تر، تبیین معنای  زبانی است، اخلاف نظر وجود دارد؛ اما از اختلافات در تبیین معنای لغوی دين مهم
 كنند از جمله: ای از معانی اصطلاحی دين اشاره میاصطلاحی دين است. ايشان در آثار خود به پاره 

 احساس تعلق و وابستگی  .۱
 اعتقاد به امر قدسی  .2

 ارتباط با آناعتقاد به ماوراء طبیعت و برقراری نوعی  .3

 های رفتاری مناسب باورها و ارزش مجموعۀ .4

 محتوای وی )كتاب و سنت(  .5

 دين الهی حق .6

 های رفتاری مناسب مجموعه باورها و ارزش .۷

 ( ۱03 – ۸0: ۱3۹2شناخت افعال و گفتار خدای متعال )مصباح يزدی،  .۸

 بعثت پیامبر مكرم اسلام گزينند كه پس از  گفته، معنای ششم را برمیايشان در بین معانیِ پیش
(. ايشان در اين  ۱05:  ۱3۹2تنها يک مصداق داشته و آن عبارت است از دين اسلام )مصباح يزدی،  

 نويسد:زمینه می 
ارزش  و  اخلاق  و  عقايد  اصول  بر  مشتمل  كه  است  اسلام  همان  دين،  از  ما  فردی، مقصود  های 

دهند كه بسیار متفاوت  هايی از دين ارائه می شناسان تعريفالمللی است. اگرچه جامعه اجتماعی و بین 
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گويند دانند. آنان می اعتقاد به وجود خدا را از اصول دين و از ذاتیات دين نمیها  آن  است؛ حتی بعضی از
دار باشد؛ اما معتقد به وجود  اعتقاد به وجود خدا از عرضیات دين است و امكان دارد كه شخصی دين 

ها  آورند كه بودايیهای خويش، دين بودا را مثال میخالقی برای نظام هستی نباشد و برای اثبات گفته
شوند، ولی به وجود خالقی برای نظام هستی معتقد نیستند. مقصود ما از دين بسیار  دار شمرده میدين

واضح است. مراد ما، دين اسلام است كه اعتقاد به خدا، ركن اساسی آن است و امور اعتقادی ديگر از  
 (. 65: ۱3۸6)مصباح يزدی،  آن هستندقبیل نبوت، معاد، ولايت و ثواب و عقاب، مترتب بر 

 ای بر تعريف از دين ملاحظه 
الله مصباح به    دربارۀ كنند،  گونه كه ايشان اشاره می همان دين تعاريف پرشماری بیان شده است. آيت 

كنند كه اعتقاد به عناصر مبدأ، معاد، نبوت، ولايت  صورت روشن، دين اسلام را دين مد نظر معرفی می 
و عدل از اركان آن هستند؛ اما اين تعريف، تنها ناظر به عنصر شناخت، آگاهی و باورهايی است؛ اما در  

گیرد؛ در حالی كه برای طرح تعريف دين انسانی با دين، مورد اشاره قرار نمی  ارادۀ اين تعريف، نسبت  
 برای نیل به تعريف علم دينی، نیاز به سخن از عناصر ديگری نیز هست. 

تشريعی خداوند   ارادۀاعتقادات، اخلاق و رفتار آدمیان است، آنگاه كه موافق    مجموعۀدين عبارت از  
باشد. توضیح تعريف اين كه انسان موجود مريد و مختار است؛ يعنی كنش و فعل انسانی با اراده و آگاهی  

شود و كاری كه به اراده و آگاهی انسان مستند نباشد، فعل و كار مستند به انسان نیست.  او ايجاد می
اعتقادات مربوط به افعال جوانحی انسان است و رفتار ناظر به افعال بدنی آدمیان؛ اما اخلاق مربوط به 

توان چنین بیان  كیفیت و نوع فاعلیتی است كه انسان نسبت به عمل خود دارد؛ بنابراين، تعريف دين را می
تشريعی خداوند باشد،    ارادۀست، هنگامی كه مطابق  داشت: »دين عبارت از فعل انسان و چگونگی آن ا

توان گفت: دين، مراد تشريعی خداوند است«. دين در اين تعريف غیر از حقايقی است كه فراتر  بلكه می
از كنش و عمل انسان يا مترتب بر آن و پیامد آن هستند؛ به همین دلیل، دين غیر از نظام تكوين عالم و  

شود. دين حتی غیر از غیر از مبدأ تكوين و تشريع است و غیر از آثار تكوينی است كه بر دين مترتب می
تواند حقیقت و واقعیتی داشته معرفت و شناخت اين امور است، هرچند دين بدون امور يادشده، نمی

باشد. دين عبارت از اعتقاد، محبت و تصديق به معنای گرايش و تمكین به اوست؛ يعنی دين امری است 
 (. ۱۷4:  ۱40۱ط به عمل قلبی و جوانحی و به دنبال آن، عمل خارجی و جوارحی است )پارسانیا،  كه مربو
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 شناسی علوم انسانی . مفهوم 3-2
 كنند:  الله مصباح علوم انسانی را ابتدا بر اساس تلقی رايج اين گونه معرفی می آيت

شود كه به شناخت  )در مقابل علوم طبیعی و رياضی( به مجموعه علومی اطلاق می 1»علوم انسانی
اند، نه از جهت های فردی و اجتماعی )از آن جهت كه انسانی انسان و توصیف، تبیین و تفسیر پديده 

جهت  و  زيستی(  و  می فیزيكی  انسانی  انفعالات  و  افعال  به  نويسندگان، بخشی  از  )جمعی  پردازند« 
۱3۹۷ :23 .) 

آيت منظر  نامگذاریاز  مصباح،  آنالله  برای  تكوينی  واقعی  معیار  يک  و  هستند  قراردادی  ها،  ها، 
اند،  توان در نظر گرفت. كسانی كه اصطلاح علوم انسانی را وضع كردهمخصوصاً در مفاهیم انتزاعی نمی

توان در مورد  بر اين باورند كه به جز علوم رياضی و علوم دقیقه كه با تجربیات دقیق و قابل كنترل می
بخشی رسید، يک سلسله موضوعات و مسائلی هم وجود  تحقیق كرد و به نتايج اطمینانها  آن  موضوعات

  حوزۀ های مسائل رياضی را هم ندارند. اين بود كه  گیرند و ويژگی حسی قرار نمی  تجربۀ  حوزۀ دارند كه در  
 حوزۀ موضوعاتی كه خارج از آن دو    همۀو  سومی را برای اين گونه مسائل و موضوعات در نظر گرفتند  

را علوم انسانی نامیدند و گاهی ممكن است  ها آن علوم تجربی و رياضی بود را در اين حوزه گنجاندند و 
ها، عنوان مشیری است و اين طور نیست كه به  جای آن، علوم اجتماعی را به كار ببرند. اين گونه اسمبه

انسانی كه در اين اصطلاح به كار رفته، بتوان تكیه كرد. مطابق تعريف آنها، علوم    كلمۀطور خیلی دقیق بر  
انسانی، علومی است كه نه مانند رياضی، تابع قوانین قیاسی است و نه مانند علوم تجربی، قابل آزمايش 

ها را علوم انسانی و گاهی هم علوم  بخش به ما بدهد؛ اينو كنترل دقیق است تا نتايج قطعی و اطمینان
 (.۸4نامند )مصباح يزدی، بی تا: اجتماعی می

های خاصی از علوم دانشگاهی عبارت است از:  تر علوم انسانی به عنوان مجموعه رشتهتعريف دقیق
انسان سروكار دارد؛   انديشۀ انسان سروكار دارد؛ يعنی متعلق اين علوم با فكر و    انديشۀعلومی كه با فكر و  
با   علمی  هر  انسانی،    انديشۀالبته  علوم  متعلق  ولی  دارد،  سروكار  دانش    انديشۀانسان  است.  انسان 

به  حیوان  اين شناخت، حیوان است. دانش    واسطۀشناسی، هر چند شناخت  انسان است، ولی متعلق 
شناسی، شناخت مربوط به فكر انسان است؛ ولی متعلق اين شناخت، زمین است. آن نوع علومی  زمین 

ها  آن  كه متعلقش ارتباط با فكر انسان ندارد؛ يعنی اعم از اينكه انسان باشد يا نه، متعلقش وجود دارد، 
علوم غیر انسانی است؛ اما علوم انسانی، علومی است كه علاوه بر شناخت، متعلقش با فكر انسان ارتباط  

 
1 .Human Sciences 
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 (. ۷۷تا: دارد )مصباح يزدی، بی

 ای بر تعريف علوم انسانی ملاحظه 
های انسانی و احكام، آثار و پیامدهای  كنش  دربارۀ هايی تعريف كرد كه  توان به دانش علوم انسانی را می

توان علم به موجوداتی دانست كه با اراده و آگاهی  كنند. به بیان ديگر، علوم انسانی را میآن بحث می
انسانی  انسان تحقق می  يا حقوق. علوم  انسانفعالیت  دربارۀ يابند؛ مثل علم اخلاق  ارادی  ها  های غیر 

نمی فعالیتبحث  از  اينگونه  زيرا  نیستند. علومی كه  كنند؛  انسانی  ارادی    دربارۀ ها، كنش  كارهای غیر 
آيند؛ مانند علم پزشكی كه به سلامت و بیماری  كنند، جزو علوم انسانی به حساب نمیانسان بحث می

تصريح به عنصر اراده و آگاهی در تعريف علوم انسانی   (. تأكید و2۹: ۱3۹۱پردازد )پارسانیا، انسان می 
های كنش انسانی،  ضروری است، چه آنكه موضوع علوم انسانی »كنش انسانی« است. با شناخت ويژگی

شود؛ پس اين عنصر در زوايای  های اساسی در علوم انسانی فراهم میراه پاسخگويی نسبت به پرسش 
به بايد  كه  است  اثرگذار  ويژگیمختلفی  دارای  انسانی  ديده شود. كنش  برجسته  هايی همچون صورت 

 های زمانی و مكانی است. داربودن، معناداربودن و تناسب با موقعیتبودن، هدفبودن، ارادیآگاهانه

 شناسی و مراحل تولید علم دينی . روش 3
سازی علوم انسانی نیازمند طراحی فرآيندی منطقی است تا از رهگذر آن، نتیجه  تولید علم دينی و اسلامی

های راهبردی گوناگونی در اين زمینه مطرح  ها و طرح های اخیر، ايدهو مطلوب حاصل گردد. طی سال
الله مصباح بر اين باور است كه بايد برای تولید علم دينی، حداقل دو گام  شده است. در اين میان، آيت

  زاويۀ اساسی برداشته شود: اولًا علوم انسانی موجود از دو زاويه مورد نقادی قرار گیرند. وی از اين دو  
كند. ثانیاً بايد به تبیین و اثبات مبانی علوم انسانی  انتقادی، با عنوان »نقد درونی و نقد محتوايی« ياد می 

مصباح  شناختی پرداخت )شناختی و دينشناختی، انسان، هستیشناختیاسلامی در قالب مبانی معرفت
 (.253-23۷ :۱3۹2يزدی، 

 . نقد علوم موجود ۱-3
ای عالمانه در نقد علوم مدرن است و از سوی ديگر،  بازخوانیِ انتقادی علوم موجود، از يک سو مواجهه

آيد. اين بازخوانیِ انتقادی، از  شمار می سازی علوم انسانی بهها و مقدمات اساسی اسلامیيكی از گام 
 دو منظر قابل پیگیری است: 
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 . نقد درونی ۱-۱-3
  شمار آوردن ناپذير بههای مهم در مواجهه با علوم انسانی مدرن، كرنش در برابر آن و خدشهيكی از آسیب

نقد و بررسی اين علوم را ندهند    حوزۀ ورود به    اجازۀ است. همین امر موجب شده تا بسیاری به خود  ها  آن 
حقارت دارد؛ لذا   عقدۀبینی و  و اين امر ريشه در برخی معضلات فرهنگی و اجتماعی از جمله خودكم

های برخورد با علوم مدرن، نقد اين علوم بر اساس روش مورد پذيرش خود  ترين روش يكی از روبنايی
های  اين علوم، اشكالات، تناقضات و تهافت  موضوعۀاين علوم است. اگر بتوانیم با استفاده از اصول  

 ايم.  در مسیر اثبات امكانِ نقد اين علوم برداشتهموجود در اين علوم را نشان دهیم، در واقع گامی آغازين 
خود وفادار نیستند؛ اين عدم   موضوعۀ توان نشان داد كه اين علوم، به مبانی و اصول  در اين مرحله می

انگاری دانشمندان علوم مدرن بوده و يا مسئله نشان از يک خلاء بنیادين دارد  وفادارای، يا محصول سهل
ها و  ها و نقصانو آن عبارت است از ناكارآمد بودن مبانی اين علوم و در نتیجه، پذيرفتن برخی كاستی

شناسی طی قرن گذشته، متأثر  وجود دارد. برای مثال، روانها  آن  ايرادهای اساسی كه در اين علوم و مبانی
ماتريالیستی و حس مبانی  بر  بود كه  رفتارگرايی  به گونهاز مكتب  بود،  مبتنی  افراطی  ای كه هیچ  گرايی 

شناخت؛ اما با گذشت زمان، مكاتبی مطرح  حسی را به رسمیت نمی  مشاهدۀموضوعی جز رفتار قابل  
ای استوار شناسی فرويد بر مبانیاين مكتب را نقض كردند. مكتب روان  موضوعۀل  شدند كه مبانی و اصو

گرايی و  است كه به وضوح در تناقض با مبانی ماتريالیستی است. همچنین مكاتب ديگری چون كمال 
های انتقادی،  بردند. اين دست از بررسیگرايی ظهور كردند كه اصول رفتارگرايی را زير سؤال می انسان
 (.23۹- 23۸ :۱3۹2مصباح يزدی، ساز تحولات بنیادين خواهد شد )زمینه 

 . نقد مبنايی 2-۱-3
كوشید نشان دهد كه برخی از مبانی روشی علوم  شناسی بود و میروش   حوزۀ نقد درونی، بیشتر ناظر به  

های علوم به  ها و خروجیموجود، در عمل ناكارآمد هستند. اين نقد با استفاده از تحلیل و ارزيابی گزاره 
 موضوعۀها و اصول  فرض آمد؛ اما نقد مبنايی، گام را فراتر نهاده و مستقیماً به سراغ مبانی، پیشدست می

 رود.  علوم و نظريات حاكم می
هايی استوار  فرض های مربوط به خود، بر مبانی و پیشدانیم كه علوم برای اثبات يا ابطال مسئلهمی 

اين پیش از فرض هستند.  اين اصول  پذيرفته شده است.  گاه  ناخودآ آگاهانه و گاه  به صورت  ها، گاهی 
شناسی،  های بنیادين ديگر چون مبانی هستیشناسی كه زيربنای معرفت است، آغاز شده و تا لايهمعرفت
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ها و دستاوردهای علم كه در نقد  يابد. هر چند نقد خروجیشناسی و ... امتداد می شناسی، دينانسان
درونی به آن اشاره شد، مفید است، اما اقدام بنیادين برای تحول در علوم، پرداختن به نقد و تحلیل مبانی 

از اساسیهای پیشعلوم در لايه برای مثال، يكی  مبانی معرفتگفته است.  مبانی،  شناختی علوم  ترين 
به   نوبت  آن،  از  پس  كه  میهستی  حوزۀ است  مبانی شناسی  نقد  به  بايد  نخست،  گام  در  پس  رسد؛ 

  تجربۀ های اسلامی، روش معرفت را منحصر در  شناختی پرداخت. بر خلاف علم مدرن، آموزه معرفت
شمارد؛ در عین حال  معتبر می  های ديگری چون عقل، شهود و وحی را داند و برای معرفت، راهحسی نمی

كند.  كند، اما شناخت خود را محدود به تجربه نیز نمیكه تجربه نیز دارای اعتبار است و آن را نفی نمی
های كسب معرفت،  شود كه اين روش گردد و روشن میهای غیر حسی در جای خود اثبات می اعتبار راه

كم تجربه  به  نسبت  وجه  هیچ  اصول به  بین  كه  داشت  توجه  نیز  نكته  اين  به  بايد  نیستند.  اعتبارتر 
شناسی با معارف دين اسلام، هماهنگی وثیقی وجود دارد و همین امر موجب شده كه از اين طرح  معرفت

 (.24۱-23۹ :۱3۹2مصباح يزدی، جامع، برای تولید علم با نام »علم دينی« ياد كنیم )

 . تبیین و اثبات مبانی علوم انسانی 2-3
آيد، شمار می نقد درونی و نقد مبنايی كه اقدامی سلبی در تولید علم به  زاويۀپس از نقد علوم موجود از دو 

ترين مبانی علوم بايد گام در مسیر ايجابی نهاد و به تبیین مبانی بنیادين علوم انسانی اسلامی پرداخت. مهم 
شناختی دانست؛ هر چند كه شناختی و دين شناختی، انسان شناختی، هستی توان مبانی معرفت انسانی را می 

توان موارد ديگری را نیز به آن افزود. برخی، مبانی علوم بندی بر اساس حصر عقلی نبوده و می اين دسته 
گفته، سخن از مبانی كلامی، پیش   چهارگانۀ اند و علاوه بر مبانی  انسانی اسلامی را تا هفت مبنا برشمرده 

 (.۱3۹۷اند )ر.ک: جمعی از نويسندگان،  شناختی به میان آورده شناختی و مبانی روش مبانی ارزش 

 شناختی . مبانی معرفت ۱-2-3
شود. حل مسائل بنیادين در گام شناسی به عنوان شالوده و زيربنای هر تلاش علمی شناخته میمعرفت

مستقلی    شاخۀبه عنوان    1شناسیشناختی است. گرچه شناختهای معرفتاول در گرو پاسخ به پرسش
فلسفی،   علوم  می  سابقۀاز  ولی  ندارد،  علوم  تاريخ  در  آن، زيادی  محوری  مسائل  از  برخی  گفت  توان 

(. 60:  ۱3۸3شناخت، از ديرباز در بین فیلسوفان مطرح بوده است )ر.ک: مصباح يزدی،  همچون ارزش

 
1 .epistemology 
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به پرسشدر معرفت بايد  پاسخ دهیم كه علمشناسی،  بنیادينی  اين مسائل های  تنها در گرو حل  ورزی 
 است. 

های تحصیل معرفت، منابع معرفت، اعتبارسنجی هر معرفت، امكان  سخن از چیستی معرفت، راه
شناسی مورد بحث  و روش كسب معرفت يقینی و مطالبی از اين دست، اموری است كه همه در معرفت

ها و منابع  شناسی، بحث از راه ترين مسائل در معرفتگیرد. به عنوان نمونه، يكی از مهمو بررسی قرار می 
كسب معرفت است. منظور ما از منابع كسب معرفت، مشخصاً پاسخ به اين پرسش است كه آيا تنها راه  

توان از عقل و وحی نیز برای شناخت بهره  گانه است و يا میرسیدن به معرفت، استفاده از حواس پنج
:  ۱3۹2)مصباح يزدی،    گشايدپرداز می برد؟ هر نوع پاسخ به اين پرسش، مسیر مجزايی پیش روی نظريه

24۱-244.) 

 شناختی . مبانی هستی 2-2-3
هايی بنیادين روبرو هستیم كه هر نوع پاسخ به آنها، راهی مستقل پیش پای شناسی نیز با پرسشدر هستی

ها پاسخ دهیم كه آيا هستی در ماده  شناسی بايد به اين دست پرسشدهد. در هستیپردازان قرار مینظريه
شود يا موجودات مجرد و غیر مادی هم وجود دارند؟ در صورت خلاصه میها  آن  و روابط مادی بین

برقرار است؟ آيا اين موجودات غیر مادی، همه از ها آن ای بینوجود موجودات غیر مادی، چه نوع رابطه
هايی وجود دارد؟ اين دست مسائل در فلسفه أولی مورد بررسی  نیز تفاوت ها  آن  يک سنخ هستند يا بین

 گیرد.قرار می
خورد.  شناختی، فراوان به چشم میمتأسفانه امروزه و در علوم مدرن، فقدان مبانی مستحكم هستی

دينی و   نظريۀشود دو نظريه وجود دارد:  پیدايش جهان گفته می   مسئلۀكنیم. در  به يک نمونه اشاره می 
خدای متعال و از عدم خلق شده است. اين نظريه چون   وسیلۀدينی، جهان به    نظريۀعلمی. بنابر    نظريۀ

علمی بر اين باور است كه جهان    نظريۀشود؛ اما  قابل اثبات از راه تجربه نیست، غیر علمی قلمداد می
هايی تبديل و در فضای  متراكم بوده كه در اثر انفجاری عظیم، به تكه  مادۀای از  در ابتدا به شكل توده

ها از آن به وجود آمده، از جمله منظومه شمسی. ها و منظومهلايتناهی منتشر شده است، سپس كهكشان
ها سال، اولین سلول زنده در زمین پديد آمده و سپس گیاهان و حیوانات به وجود بعد از گذشت میلیون 

ای به انسان تبديل شد. اين  آمده و حیوانات نیز به حیوانی ديگر تحول و تكامل يافته تا جايی كه بوزينه 
 شناسی مدرن است. شناسی و انسانمبنای كیهان
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حال بايد پرسید اين نظريه بر اساس كدام روش علمی بیان و اثبات شده است؟ اينكه اين نظريه،  
شود، به اين معناست كه بر اساس روش تجربی و مبتنی بر مشاهده و حس است؟ چه علمی معرفی می

يک را  مراحل  اين  عالم،  ابتدای  در  به  بهكسی  آزمايشگاه  در  و  ديده  است؟   بوتۀيک  گذاشته  ارزيابی 
ها و مبانی علم مدرن نیست، چرا كه علم  علمی بر اساس باورداشت  نظريۀبینید، اين يک  همانطور كه می

اساسی از  يكی  اينكه  و حال  تجربه گذاشته است  و  بر حس  را  بنیاد خود  زيربنايیمدرن،  و  ترين ترين 
مايش است. حداكثر چیزی  های آن، غیر حسی و غیر قابل اثبات بر اساس تجربه، مشاهده و آزباورداشت

های فلسفی  فرض توان گفت اينكه تنها يک فرضیه است. اما اين فرضیه دارای پیشاين گزاره می  دربارۀ كه  
پیش بدون  است.  پديده  تصادفی يک  پیدايش  اصل  پذيرش  از:  است  فرضیه عبارت  اين  فلسفی  فرض 

تواند بدون علت باشد. اين مبنای علت. در حالی كه در فلسفه اثبات شده است كه هیچ معلولی نمی
  وسیلۀ فرض، به  فرضی فلسفی بنا نهاده شده كه آن پیشبسیاری از علوم است، بر پیش  پايۀاساسی كه  

شود. در علوم انسانی مدرن نیز وضعیت به همین صورت است. در آنجا نیز  اصول بديهی فلسفی رد می 
گام  و  منطقی  صورت  به  حقبهبايد  به  تا  رفت  پیش  انسانی،  گام  علوم  در  كه  چرا  رسید.  انسان  یقت 

شود. اين در ترين مفهوم، مفهوم انسان است؛ اما در آنجا نیز حقیقت روح به مغز تقلیل داده میمحوری
 حالی است كه: 

توان از مشاهدات پرشماری، نتیجه  اولًا: روش تجربی، از اثبات عدمِ چیزی، ناتوان است؛ يعنی نمی 
ای قابل اثبات نیست، در نتیجه،  ايم، وجود ندارد. عدم وجود روح با هیچ تجربهگرفت كه آنچه نیافته

 آيد.شمار میانكار روح، ادعايی غیر علمی و غیر تجربی به
های  شود بايد گفت اين احتمال وجود دارد كه فعالیتاينكه روح به مغز تقلیل داده می   دربارۀ ثانیاً:  

  ناحیۀ روح و انفعال از  ناحیۀالعمل باشند نه فعل و فعالیت؛ يعنی فعل از مغزی، در واقع انفعال و عكس
توان صرفاً به اين دلیل كه روح در آزمايشگاه قابل لمس و مشاهده نیست، آن را انكار مغز باشد، پس نمی 

 كرده و به چیز ديگری چون مغز فروكاست.  
شمار آمده و شناسی به ترين مسائل هستی به هر روی، اثبات موجودات غیر مادی و مجرد، از زيربنايی 

می افق  علم  فراروی  را  جديدی  اسلامی های  معنای  و گشايد.  مبانی  تغییر  مرحله،  اين  در  علوم  سازی 
را نفی كرده، ها  آن   های علمی است كه مبتنی بر ماتريالیسم بوده و استدلال فلسفی و نیز اسلامی، فرض پیش 

نهد. اين شناختی بنا می های هستی فرض ای مستحكم و قابل اثبات و دفاع از مبانی و پیش سپس شالوده 
 (.24۹- 244:  ۱3۹2آموزش بايسته است )مصباح يزدی،    حوزۀ پژوهش و هم در    حوزۀ تحول، هم در  
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 شناختی . مبانی انسان 3-2-3
ترين عنصر در علوم انسانی است. علوم انسانی با بررسی حالات و رفتارهای انسان، به  انسان، محوری

پردازد. اقتصاد، سیاست، اخلاق  دهی به حیات فردی و اجتماعی انسان میتولید علوم دستوری و جهت
آيد. سیر منطقی برای تدوين و تولید علوم انسانی، پس از و... همه بر اساس توصیفی از انسان پديد می 

مبانی معرفت  ابعاد  شناختی و هستیتنقیح  تبیین  انسان  انسان  مسئلۀشناختی،  تا حقیقت  شناسی است 
شناسی، پیش از ورود به علوم انسانی از دو حیث دارای روشن گردد. پرداختن به مسائل بنیادين انسان

 اهمیت است: 
پديده  تبیین  برای  او، اولًا:  وجودی  ابعاد  انسان،  از  صحیح  شناختی  نیازمند  انسانی،  روابط  و  ها 

 های او هستیم. ها و محدوديتهای اصلی و فرعی وجود او و ظرفیتجنبه
ثانیاً: علوم انسانی دستوری، نیازمند معرفتی كامل از حقیقت انسان و سرانجام او هستند. علوم انسانی 

های مربوط به انسان،  نظام ارزشی استوار شده است و از آنجا كه اخلاق و ارزش  شالودۀدستوری، بر  
بین رفتار اختیاری و كمال نهايی اوست، بايد كمالات ممكن انسانی را شناخت )مصباح    رابطۀناشی از  

 ( 250-24۹: ۱3۹2يزدی، 

 شناختی . مبانی دين 4-2-3
اسلامی يا  دينی  علم  به  رسیدن  ما  هدف  كه  آنجايی  از  از  ديگر  يكی  است،  انسانی  علوم  سازی 

هايی كه بايد از آن سخن گفت، تبیین نسبت ما و دين است. اساساً تلقی ما از مبدأ و ماهیت  فرض پیش 
گويند،  دين چیست؟ آيا دين دارای يک حقیقت الهی است يا آن چنان كه برخی فیلسوفان سكولار می

هايی خاص است؟ در فضای مدرن، تحلیل  نما، غیر علمی و حاكی از سلیقهای غیر واقع»دين« برساخته
شناسان، دين را يكی يابد. بسیاری از جامعه از منشأ و ماهیت دين، به سمت نفی منشأ الهی آن سوق می 

  مرحلۀ تفكر اساطیری و قبل از    مرحلۀدانند كه بعد از  طراز با سحر و جادو میاز مراحل تكاملی بشر و هم
ماندگی فكری است. برخی چون عقب  نشانۀتفكر فلسفی قرار داشته است. از اين منظر، اعتقاد به دين،  

دانند؛ از اين روی، بر اساس هیچ يک از اين تعاريف مدرن، سخن  ها می ها، دين را افیون توده ماركسیست
شود و در گفتن از علم دينی، معقول نخواهد بود؛ چرا كه از آن منظر، دين به امری متعالی اطلاق نمی

 ها. طول تاريخ، يا چیزی چون سحر و جادو بوده، يا نوعی افیون توده 
قابل دفاع خواهد بود كه برای آن منشأ الهی و حقیقتی متعالی   علم دينی، زمانی تعبیری معقول و 
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و  داده  نشان  انسان  به  را  سعادت  مسیر  كه  است  حقايقی  از  حاكی  دين  صورت،  اين  در  كنیم؛  فرض 
كند؛ به اين صورت كه بین اين دو مقطع  پیوستاری بین زندگی دنیا و سرنوشت انسان در آخرت ايجاد می

رابطه ايناز زندگی،  برقرار است و رفتارهای  تأثیری  ای مستقیم  نهايی وی  انسان، در سرنوشت  جهانیِ 
مستقیم دارد؛ يعنی دين ورای نتايج دنیویِ رفتارهای انسانی، ناظر به حیثیتی است كه موجب سعادت يا  

 شود.  شقاوت انسان می
دهد كه بايد نسبت  آيد، وارد شده و نظر میشمار میهايی كه از قلمرو دين بهعلم در برخی از حوزه 

های دينی را از  بین اين دو نظر را با كار دقیق علمی تبیین كرد. برای اين امر، از يک سو بايد باورداشت
ها و مبانی آن تحلیل  فرض علمی را بر اساس پیش  نظريۀمنابع معتبر آن به دست آورد و از سوی ديگر،  

 (.253-25۱: ۱3۹2بین آن دو پرداخت )مصباح يزدی،  مقارنۀكرد و در نهايت، به 

 های مضاف علوم انسانی . تبیین فلسفه 3-3
كنند. هر يک از اين سه دسته، در سطوحی  بندی میالله مصباح، علوم انسانی را به سه دسته تقسیمآيت

های مضاف است كه  تر است، فلسفهدارای آثار اجتماعی هستند، اما در اين بین، آنچه از همه با اهمیت
 ای گذرا به اين سه دسته خواهد شد: رساند. در ادامه، اشاره های كلان علوم مدد می گیری به جهت

 . علوم انسانی كاربردی ۱-3-3
های مربوط به نیازهای متنوع انسانی است، دارای  حوزه   همۀدار تدبیر  علوم انسانی، از آنجايی كه عهده

  روزمرۀ عرض عريضی است. يک بخش از علوم انسانی، شامل برخی مسائل كاربردی است كه در زندگی  
شناسی، علوم تربیتی، مسائل خانوادگی و... مواردی هستند روانمردم نیز اثر مستقیم دارد. به عنوان مثال  

های روشنی در  اند و از سوی ديگر، اسلام ديدگاهكه از يک سو دارای نقشی مهم در زندگی افراد جامعه
ها دارد. يكی از وجوه تحول در علوم انسانی، تحول در اين دست از علوم برای ايجاد  هر يک از اين حوزه 

 (.۸4:  ۱3۸۸تغییر در شیوه و سبک زندگی اجتماعی است )مصباح يزدی، 

 كاربردی . علوم انسانی نیمه 2-3-3
گیران  سازان و تصمیمديگری از علوم انسانی، ارتباط مستقیم با افراد جامعه نداشته و از طريق تصمیم  دستۀ

مردم سروكار ندارد؛    همۀگذارند. اين هم بخشی از علوم انسانی است كه مستقیماً با  بر جامعه اثر می
با   برنامهنخبگان، تصمیم  واسطۀولی  و تصمیمگیران،  مردم هم میسازان  به  مسائلی چون   .رسدسازان 
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های اقتصادی،  سیاست، حقوق، اقتصاد از اين دست است كه مديران جامعه با انتخاب برخی از تئوری
كنند و اگر مثلًا رويكرد لیبرال را برگزينند، آثار منفی آن  های اقتصادی كشور را تنظیم و تدوين می برنامه

 (.۸4: ۱3۸۸متوجه جامعه خواهد شد )مصباح يزدی، 

 های مضاف(  . علوم انسانی بنیادين )فلسفه 3-3-3
ترين نوع، علوم انسانی بنیادين است كه به تعبیر وی، نقش ريشه را در بین سه نوع علوم انسانی، محوری

های  شوند. اين فلسفهكند و در صورت فساد ريشه، ساير محصولات هم فاسد میبرای ساير علوم ايفا می
كنند و مناسبات بین ارزش و دانش و های كلان يک علم را تعیین می گیری مضاف علوم هستند كه جهت

های اساسی برای تحول در علوم  نمايند؛ از اين روی، يكی از گام تحقق آن در عینیت را تدارک می   نحوۀ
های  علوم انسانی، تبیین فلسفه چهارگانۀانسانی و تولید علم دينی، پس از نقد علوم موجود و تبیین مبانی  

شناختی و  شناختی، هستیشناختی، انسانمضاف علوم به تفكیک هر علم است. چه آنكه مبانی معرفت
  فلسفۀ علوم انسانی يكسان و ثابت است، اما هر علم نیازمند تبیین و تأسیس    همۀشناختی نسبت به  دين

 شود. مضاف خود است؛ پس به لحاظ منطقی نیز، اين مرحله در گام آخر جانمايی می
ها بوده و از  تر نسبت به ديگر شاخهبنیادیاز نگاه وی، بخشی از مسائل علوم انسانی دارای وجهی  

كاربردیِ كمتری برخوردارند. ايشان نسبت مسائل بنیادين به مسائل كاربردی را به نسبت ريشه و   جنبۀ
كند كه شاخه از ريشه تغذيه كرده و هر نوع فساد در ريشه، اثرات خود را در ثمرات و  شاخه تشبیه می

ای مستقیم بین اين دو برقرار است؛ پس مسائل بنیادی در علوم انسانی  كند؛ يعنی رابطهشاخه منعكس می
شود )مصباح يزدی،  می  های مضاف يادهای علوم يا فلسفهنقش ريشه را دارند كه امروزه از آن به فلسفه

۱3۸۸ :۸4). 
های مضاف و علوم انسانی بنیادين، مثالی از علم اقتصاد بیان  اثرگذاری فلسفه  نحوۀايشان در تبیین  

 كنند: می 
بخش  شود و نتیجه هايی بیان میبه عنوان مثال، در علم اقتصاد مسائلی وجود دارد كه بر اساس فرمول 

توان بر اساس تجارب اثبات كرد كه كاملًا روشن است و جای ترديد ندارد. در عمل هم میها  آن  بودن
می نتیجه  قواعد  مثل  اين  را    مسئلۀدهند؛  مسائل  اين  ما  كه  است  اين  در  كلام  ولی  تقاضا؛  و  عرضه 

گويند اگر طبق اين قواعد عمل خواهیم در چه فضايی و برای چه هدفی پیاده كنیم؟ اين مسائل میمی
شود و چیزهايی از اين قبیل؛ اما  رود، رشد اقتصادی و رفاه نسبی حاصل می كنید، درآمد سرانه بالا می 

اقتصاد، ضرری هم برای انسان دارد   حوزۀ اقتصاد و يا در درازمدت، در خودِ  حوزۀها در خارج از آيا اين
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فروشی حلال است  گويد مشروبكند. علم اقتصاد نمی يا نه؟ جواب اين سؤال را علم اقتصاد بیان نمی 
ترين گويد وقتی برای كالايی تقاضا بود، اگر آن كالا با نازل يا حرام؛ به اين جهات كاری ندارد؛ فقط می

قیمت تولید شد، بیشترين سود را عايد شما خواهد كرد. شما بازاريابی كنید، ببینید مردم چه كالايی را  
با چه وسیله می را  كالا  آن  ببیند  كنید  بررسی  بعد  بخرند؛  ابزاری  خواهند  با چه  و  با چه مقدماتی  ای، 
بريد. علم اقتصاد  گاه شما سود بیشتری میتری ببرد؛ آنتر تمام شود و هزينه كمتوان ساخت كه ارزانمی

دهد؛ برای نمونه،  هايی را ارائه میتر هم فرمول در سطح وسیع  كند.ها را برای شما تعیین می اين فرمول 
درآمد بیشتری داشته باشند و يا در سطح    هااگر بخواهیم بدانیم در بازار قم بايد چه كار كنیم كه كاسب

هايی را بايد در امور اقتصادی داشته باشد، متخصصان كلان جامعه بخواهیم بدانیم دولت چه سیاست
گويند شما بايد بر اساس اين قواعد عمل كنید. اقتصاد به اين مسئله كه دهند و میكار ارائه می اقتصاد راه

های دينی مشخص نشده  ها هیچ يک از ارزش پردازد؛ در آن فرمول آن كالا بايد چگونه كالايی باشد، نمی
دنیازدگی را در انسان    يا پیامدهای روحی كه بر آن كار مترتب است، نیامده؛ بلكه به طور طبیعی، اخلاقِ 

جويی داشته باشد و سود، درآمد و  دهد؛ يعنی دائماً فكرش اين است كه كمتر هزينه كند، صرفهرشد می
به طور طبیعی، حرص و دلبستگی را افزايش میپس بیشتری كسب كند.  البته پیدايش اين انداز  دهد؛ 

  جامعۀ تواند در راه خدمت به  ی معنوی همراه باشد، میهاها وقتی با ارزش اين  همۀاخلاق كلیت ندارد؛  
 اسلامی و برای پیشرفت اسلام به كار رود. 

گويد بد است و آن اثر را دارد؛  گويد اين كار خوب است و اين اثر خوب را دارد و نه می اقتصاد نه می 
گونه عمل كنید، اين گويد اگر اينگذارد و میبلكه در يک شرايط خاصی، فرمولی را در اختیار شما می 

نتیجه را خواهید گرفت؛ اما اگر ما مبنايی داشته باشیم كه هدف را مشخص كند، يعنی مشخص كند كه 
خواهد توسعه اقتصادی داشته باشد؟ رشد اقتصادی را  ما چرا می جامعۀ خواهیم؟ اقتصاد را برای چه می 

گیرد. اگر اين هدف، ها در خدمت آن هدف قرار میآن فرمول   همۀخواهیم؟ در اين صورت،  برای چه می
برای ها  آن  كند؛ يعنیها، كار خود را می ول هدف ناپسندی بود، اگر هدف تكاثر و تفاخر بود، باز آن فرم

كند.  اش تكاثر و تفاخر است؛ همانی كه قرآن از آن با نكوهش ياد می شما خدمت خواهند كرد و نتیجه 
كنیم. برای  استفاده میاستفاده يا حسنگناهی بر علم اقتصاد نیست؛ ما هستیم كه از علم اقتصاد سوء

ريزی كنیم و برای اين كار، نیازمند استفاده كنیم، بايد زيربنای آن را درست پايه كه بتوانیم از آن حسن اين
 (.۸۸ -۸4: ۱3۸۸اقتصاد« هستیم )مصباح يزدی،  فلسفۀ»

 نظر . ملاحظات و نقد و  4
علم دينی   دربارۀ الله مصباح  اما در اين میان، نسبت به مطالبی كه با رجوع به آثار مختلف حضرت آيت
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 شود: می  اشاره ها  آن  رسد كه در قالب چهار نكته بهشناسی تولید آن بیان شد، ملاحظاتی به نظر میو روش 
مطالب يادشده با رجوع به آثار مكتوب و شفاهی حضرت استاد تنظیم شده است، در اين میان،   يكم: 

بخشی از اين منابع، مكتوبات حضرت استاد نبوده، بلكه آثاری است كه از طريق رجوع به آثار شفاهی  
از اين پس بیانايشان تنظیم شده است؛ به از تأملات و نكاتی كه  شود، ممكن  می   همین دلیل، برخی 

داشته باشد، چرا كه آثار يادشده در سالیان مختلف، ناظر به مسائلی تدوين ها  آن   است ريشه در نوع تنظیم
شود، متوجه  می  و بیان شده است كه در آن مقاطع، محل بحث بوده و برخی از تأملاتی كه از اين پس ذكر

 مسائلی است كه اينک برجسته و محل ابتلاء است.  
كنیم، بايد توجه داشته باشیم كه در تعريف، چند  می  تعريف علم يا دين بحث  دربارۀهنگامی كه    دوم:

 مرحله وجود دارد:  
لغوی است. در اين مرحله، سخن از وضع لفظ در مقابل مفهوم است و البته اينكه لفظ   مرحلۀ اول، 

توانیم هنگام ورود به هر  می  علم را در مقابل چه مفهومی قرار دهیم، امری قراردادی و اعتباری است و ما
به كار را كه  لغتی  به هر  ايضاح  می  بحث، وضع مربوط  بیان كنیم. دومین مرحله،  تنقیح كرده و  بريم، 

ای كه ذاتیات و يا لوازم آن را روشن كنیم. سومین مرحله، حكم  بريم، به گونهمی  مفهومی است كه به كار
دانسته شود، در  اگر مفهوم دارای مصداق  اين مرحله است كه  در  آن مفهوم است.  به صحت و صدق 

رحله، آنچه كه قبل از آن به عنوان »ما شارحه«  گیرد. در اين ممی فرهنگ علمیِ آن مفهوم مورد قبول قرار
 شود.  می شد، به عنوان »ما حقیقیه« شناختهمی شناخته

  وضع لغت سیمرغ ياد   دربارۀ اول،    مرتبۀسیمرغ اين سه مرتبه وجود دارد: در    دربارۀبه عنوان مثال،  
شود سیمرغ نام مرغی است كه آن را بلند است آشیانه.  می  شود كه در قبال چه مفهومی قرار دارد و گفتهمی 
گیرد. در اين مرتبه، به لفظ سیمرغ يا عنقاء  می   های مفهومی سیمرغ مورد توجه قرار دوم، ويژگی  مرتبۀدر  

 شود. می سوم، از حقیقی بودن اين مفهوم و مصداق داشتن آن ياد مرتبۀشود. در هیچ توجهی نمی 
نیز در مراحل و مراتب سه پیرامون علم  دنبالكاوش  اينست كه لفظ علم،    مرتبۀشود.  می  گانه  اول 

توان كاربردهای مختلف اين لفظ را دنبال كرد؛ اما در  می   معادل كدام معنا و مفهوم است؟ در اين مرتبه
نگاه نمی  مرتبۀ به لفظ علم  به حقیقت و  دوم و سوم،  آن و  ذاتی و عرضی  لوازم  به مفهوم و  شود، بلكه 

آيد، می  های معرفتی مختلف پديدحوزه   دربارۀ هايی كه  شود. اختلافات و نزاعمی   واقعیت داشتنِ آن توجه 
از نوع اختلافات لغوی نیست تا با رجوع به وضع، حل و فصل شود؛ بلكه از نوع اختلافات نوع دوم و 

در   كه  اختلافاتی  از  بسیاری  و  است  در  اول،    مرتبۀ سوم  ريشه  دارد،  وجود  لغت  يک  كاربرد  در  يعنی 
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های تحلیلی و مفهومی حل دوم از طريق دقت  مرتبۀدوم و خصوصاً سوم دارد. اختلافات    مرتبۀاختلافات  
حقايق عینی وجود دارد و    دربارۀ سوم، از نوع اختلافاتی است كه    مرتبۀشود، اما اختلافات  می  و فصل

 شناختی دارد.  های هستیاين اختلافات، بیشتر ريشه در بنیان
كنند، اين اختلافِ  می  تعريف علم اختلاف  دربارۀ های مختلف  منظور اينست كه هنگامی كه گروه

آنها، اغلب از نوع اختلافات لغويین نیست تا برای رفع آن، به مباحث لغويین مراجعه شود و يا آنكه در 
نهايت، از وضع مربوط به خود سخن گفته شود و از ديگری خواسته شود پیرامون مفهوم مربوط به اين  

 مواضعه و قرارداد بحث كنیم. 
های آمپريستی و شناختی در زمینه علم، ريشه در رويكردهای مختلف معرفت   دربارۀ اختلافات موجود  

های كانتی و نئوكانتی دارد كه مرجعیت عقل، وحی و مانند آن را در شناخت جهان واقع نفی كرده يا فلسفه 
گرداند و در نتیجه، مفاهیمی از علم را كه مقید به شناخت می   و مواجهه با واقع را به افق حس مقید و محدود 

دانند؛ لذا می   حسی و آزمون، اثبات، ابطال و يا تأيید حسی نباشد، مفاهیمی كاذب و غیر واقعی از علم 
لغات را كه ناظر به مفاهیمی از علم باشد كه خصلت   همۀ بدون آنكه خود را درگیر مباحث لغوی كنند،  

دانند؛ چه اينكه می   و در عین حال كاذب و غیر واقعی از علم   پذير نداشته، مفاهیمی تاريخی تجربی و آزمون 
ای و يا پسامدرن نیز، مفهوم پوزيتیويستیِ علم را نه به دلیل مواضعه و كار لغوی، بلكه به رويكردهای قاره 

 عرصۀدانند كاربرد لغت و وضع آن در  می   چون ها  آن   كنند. می   شناختی خود نفی های معرفت دلیل بنیان 
فرهنگ، كاری جمعی است و با پیشنهاد افراد قابل تغییر نیست، از كاربرد مفهوم علم عدول كرده و به جای 

 كنند؛ مانند »مطالعات اجتماعی و سیاسی«. می   آن، از لفظ »مطالعات« استفاده 
با نظر به آنچه گفته شد، تعريف نهم از علم نیز كه با صرف نظر از كاشفیت، صدق و كذب و مانند  

كند كه نوعی وحدت، اعم از موضوع، غرض و غیره در آن  می  ها علم را مجموعه مسائلی تعريفاين
 ها باشد.  لحاظ شده باشد، تعريفی نیست كه بتواند مورد توافق پوزيتیويست 

ای بر چنین مجموعه  دهند، تنها در صورتی قابل اطلاقمی  قرار   scienceها مفهوم علم را كه معادل  آن 
آزمونمی  خاصیت  كه  چنین  دانند  صورت،  اين  غیر  در  باشد،  شده  حفظ  مجموعه  اين  در  پذيری 

از نگاه ايشان علم نخواهد بود. چنین مجموعه كادمیک درآمده باشد، اما  ای، هر چند كه به صورت آ
شناسی، زبان،  شناسی، انسانباشد، مانند مردم   humanitiesتواند از نوع انسانیات يعنی  ای می مجموعه

شود، به رغم هويت  می  ها كه با روش تفهمی شناختهفقه، كلام، فلسفه و غیر آن. اين مجموعه آگاهی
كادمیک خود، هرگز اجازه ندارند كه علم شمرده شوند، به اين دلیل ك ها را  اين نوع از معرفتها  آن  هآ
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عرصۀ حیات  توانند موضوع برای علومی باشند كه  می  دانند كه تنهامی  فرهنگی-هايی تاريخیبرساخت
 دهند.می ها را مورد پژوهش تجربی خود قرارو زيست انسان

آيت تعريفی است كه در جهان اسلام،  تقريب نهم )تعريف مختار  الله مصباح(، نوعی مواضعه و 
قابلیت توافق نسبت به آن وجود دارد؛ زيرا در مباحث تاريخی جهان اسلام، با نظر به مقید نبودنِ معرفت 

برهانی، فیلسوفان جهان اسلام،  - علمی به معرفت تجربی و حسی و بر اساس استفاده از روش قیاسی
اند و از آن پس، به سبب اختلافاتی كه دربارۀ علوم اعتباری پديد مايزِ موضوعات دانستهتمايز علوم را به ت

اند، لكن اين گونه از مباحث، تنها در  آمده است، برخی تمايز علوم را به اغراض و مانند آن بازگردانده
ی از منابع معرفتی، به رسمیت شناخته و به  فرهنگی قابل امتداد است كه دست كم عقل را به عنوان يك 

سوبژكتیو يا بین الاذهانی بودنِ آن قائل نباشند. در جهان مدرن، با تأكید بر هويت بین الاذهانی فرهنگی  
و تاريخی عقل، تفاسیر پوزيتیويستی از علم نیز مورد خدشه قرار گرفته و در اين مسیر، علوم مختلف به  

پديدمعرفت عالمان  كنش  در  كه  شدند  تعريف  عاملِ  می   هايی  تعاريف،  از  گونه  اين  در  يعنی  آيد؛ 
 شود. می بخش به اسم موضوع و غايت، كنار گذاشتهوحدت

هايی  دارند، اين علوم را رشتهمی  علوم انسانی بیان  دربارۀ حضرت استاد در يكی از تعاريفی كه  سوم:
و  می  فكر  با  كه  و    انديشۀدانند  اپیستمولوژی  مباحث  تعريف،  اين  اساس  بر  دارند.  سروكار  انسان 

تر است  رسد مناسبمی  گیرند. به نظرمی  شناسی و يا حتی منطق نیز در قلمرو علوم انسانی قرارمعرفت
آيد و اين  می   انسانی پديد   ارادۀگفته شود كه علوم انسانی، علومی است كه موضوع آن بر اساس علم و  

مطابق تعريفی است كه فارابی در تعريف علوم انسانی در تحصیل السعاده به كار برده است؛ البته حضرت 
  انسانی در موضوعات علوم انسانی اشاره ارادۀهای ديگر از عبارات خود به حضور عنصر استاد در بخش

 كنند. می 
بايد توجه داشت كه اين تعريف از علوم انسانی، بعد از تعديل و تقريب به تعريف فارابی همچنان  

موضوعاتی    دربارۀ ها قرار گیرد، زيرا آنان با قبول اينكه علوم انسانی  تواند مورد توافق با پوزيتیويستنمی
شود، به لوازم ديگری نیز ملتزم هستند كه اين تعريف به تنهايی  می انسانی ايجاد ارادۀكند كه با می بحث

انسانی  ها  آن  مشتمل بر اينكه علوم  از جمله  تبیینی و تجربی   دربارۀ نیست.  با روش  موضوعات مزبور 
علوم را به دو قسمتِ  ها  آن  كنند و نیز اينكه در قبال علوم انسانی، علوم طبیعی قرار دارد، لذامی  كاوش 

كنند و حال آنكه علوم انسانی در تعريف مزبور كه  می  ی تقسیم( و انسانی يا اجتماعNaturalطبیعی )
 گیرد.  می مرادف حكمت عملی است، در قبال حكمت نظری قرار
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های مضاف در قلمرو  های مضاف است و فلسفهدر بیان ايشان، علوم انسانی وابسته به فلسفه  چهارم: 
گرفته قرار  انسانی  فلسفهعلوم  آنكه  حال  و  بنیاناند  به  ناظر  اگر  مضاف،  هستیهای  و  های  شناختی 

گیرد و متافیزيک كه به احكام  می   متافیزيكی علوم انسانی باشد، در قلمرو متافیزيک و فلسفه خاص قرار
گیرد  می  گويد، در قلمرو علوم انسانی قرارمی  پردازد و يا از تقسیمات وجود سخنمی  هستی موجودات 

 شود.می حكمت و علوم نظری ملحق حوزۀ و به 
گیرد، بلكه  بندی علوم جديد نیز در قلمرو علوم انسانی قرار نمیهای مضاف در تقسیمفلسفه و فلسفه

های مضاف، دانش تجربی نیستند، بلكه دانش و معرفت  در قلمرو انسانیات است، زيرا فلسفه و فلسفه
اند و عقل در رويكردهای كانتی و نئوكانتی و پوزيتیويستی به افق عقلانیت افول كرده و  تجريدی و عقلی

معرفتی علمی   اساس،  اين  بر  آن  و محصول  نیست  فرهنگی  يا  و  انسانی  برساخت  از يک  فراتر  چیزی 
نیست، بلكه معرفتی است كه در زيست انسان اثرگذار است و موضوعِ برای معرفت علمی است. در اين  

 زمرۀنیتی كه در آن نهفته است، در  گیرد و معرفت فلسفی به رغم عقلامی  گاه، فلسفه در قبال علم قرارديد
تواند واقع شود و اين امر نیز امری لغوی نیست كه با مواضعه و قرارداد حل  های علمی نمیعقلانیت

ها، امكان های معرفتی مربوط به خود است و با تمايز در اين بنیانشود، بلكه امری است كه مبتنی بر بنیان
 وصول به تعريف مشترک وجود نخواهد داشت.  

 گیری . نتیجه 5
شناسی  شناسی راهبردی است كه ريشه در دينالله مصباح، برخاسته از يک مسئلهعلم دينی آيت  نظريۀ

های تمدنی دارد؛ شناخت دقیق و عمیق وی از ماهیت تمدن  عمیق و امتدادبخشی به قواعد فقهیه در كنش
دهد كه در مواجهه با  غرب و دستاوردهای نظری آن در قالب علوم انسانیِ مدرن، به وی اين امكان را می

دهد هنگامی كه انديشمندی در مواجه تاريخی نشان می  تجربۀآن، در موضعی فعال و نه منفعل قرار گیرد.  
اجتماعی در مقیاس تمدنی، از شناخت عینی دقیق برخوردار نبوده، مسیر التقاط و انحراف   مسئلۀبا يک 

 را پیموده است.
اندازد. وی در گام  وجهی برای تولید علم دينی، طرحی نو در می راهبردی سه  ارائۀمصباح با  استاد  

دهد. اين امر در عین اينكه  نخست، نقد علوم موجود را در دو سطح نقد درونی و نقد مبنايی پیشنهاد می
آورد، چه آنكه احساس  اجتماعی تولید علم دينی را نیز فراهم می  زمینۀدارای دستاوردهای علمی است،  

از جوامع علمی، مسیر علم انسانی مدرن در بسیاری  بودن علوم  قابل خدشه  ورزی  نقدناپذيری و غیر 
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های مطوی اما راهبردی در تولید علم دينی، بسترسازی  آزادانديشانه را سد كرده است. پس يكی از گام 
نقدهای منطقی و بیان تهافت بین نظريه و نتیجه و نیز بین مبانی و   ارائۀعلمی است.  جامعۀاجتماعی در 

شود از يک سو جرأت نقد و نوآوری فراهم آمده و از  عملكرد علمی در علوم انسانی اسلامی، موجب می
 پذيرش سخن نو پديد آيد.  زمینۀسوی ديگر، 

های علوم انسانی مدرن در دو سطح درونی و ها و نارسايیدر گام دوم و پس از نشان دادن كاستی
الله مصباح، علوم انسانی اسلامی را رسد. آيتمبنايی، نوبت به تأسیس مبانی علوم انسانی اسلامی می

می اساسی  مبنای  و  پايه  چهار  معرفتدارای  هستیداند،  انسانشناسی،  دينشناسی،  و  شناسی  شناسی 
آورند. اين مبانی، حیثیت عامّ  های بنیادينی هستند كه امكان تولید علم دينی را فراهم می ترين دانشمهم

 كنند.  تغذيه میها آن علوم از  همۀبخش بوده و  علوم انسانی اثرگذار و جهت  همۀداشته و در 
ها در علوم انسانی است. پس تک رشتهآيد، ناظر به تکشمار میگام سوم كه نسبت به گام قبلی، أخص به

تخصصی    شاخۀعلوم انسانی اسلامی، بايد گام در مسیر تولید علم دينی در هر    فلسفۀاز تولید مبانی و  
دسته از علوم انسانی از يكديگر و تقسیم آن به علوم انسانی كاربردی،  الله مصباح با تفكیک سهنهاد. آيت

دهد. از  های مضاف علوم« در علوم انسانی بنیادين را میكاربردی و بنیادين، پیشنهاد تأسیس »فلسفهنیمه
های خرد و كلان آن علم از اين  گزاره   همۀ يک علم را دارد كه    ريشۀمضاف علوم، حكم    فلسفۀ نظر وی،  

ه به هر علم، جهت، معنا و رويكرد اختصاصی و تعیّن  كنند و اين امر است كمضاف تغذيه می  فلسفۀ
 بخشد. می 
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 چرايی و چیستی اجتهاد در فلسفه  

The Why and What of  Ijtihad in 

Philosophy1 
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Abstract  
Success in philosophy-research depends on following the criteria on the three sides of the 

teacher, the student, and the textbook. Finding these criteria is actually drawing a kind of 

methodology in the field of philosophy. Although Muslim philosophers themselves have 

addressed the norms of philosophy education, their descriptions in original philosophical 

texts usually refers to the spiritual conditions of Philosophy education, and educational 

standards are less discussed in them. According to the current situation, these educational 

standards of the past need to be updated. This article is an attempt to revise the 

methodology of philosophical research in the field of Islamic philosophy. For this 

purpose, I have first paid attention to the necessity of learning philosophy and have shown 

that according to the identity of philosophy, this necessity will not be satisfied except by 

achieving "ijtihad" (to be expert). Then, I have tried to provide a clear picture of what 

ijtihad is in philosophy by following the spoken and written works of some of the most 

prominent contemporary Muslim philosophers, in which ijtihad has been delivered to five 

skills, which are From: 1) micro and macro logical view, 2) sourceology, 3) mastery of 

resources, 4) historical/analytical view, 5) innovation and creativity. After recognizing 

ijtihad based on these indicators, I have introduced focusing on the third feature as a way 

to achieve ijtihad and Briefly I have explained how In this way, Ijtihad was achieved.   

Keywords: Ijtihad, methodology, Islamic philosophy, contemporary philosophers.
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 1چرایی و چیستی اجتهاد در فلسفه 
 4؛ حسین احمدی 3الله فقیهی ؛ سیدحجت 2محمدرضا نورمحمدی 

 ده ی چك 
شناسی ترسیم نوعی روش   - در واقع- ها  آن   آموزی منوط به رعايت ضوابطی است كه تنقیح فلسفه موفقیت در  

اند، اما كلام آموزی پرداخته ورزی است. گرچه فیلسوفان مسلمان، خود به هنجارهای فلسفه در حوزۀ فلسفه 
ناظر به شرايط معنوی فلسفه  آموزی بوده و در آن، به ضوابط آموزشی كمتر پرداخته شده ايشان، معمولًا 

روزرسانی است. اين است. علاوه بر اين، به اقتضاء شرايط كنونی، معیارهای آموزشی گذشتگان نیازمند به 
روش  تنقیح  برای  است  تلاشی  فلسفه مقاله  مقالۀ شناسی  منظور،  بدين  اسلامی.  فلسفه  حوزۀ  در  آموزی 

است كه با توجه به فضای حاكم بر دانش  آموزی توجه داده و نشان داده رو، نخست به ضرورت فلسفه پیش 
فلسفه، اين ضرورت جز با نیل به اجتهاد تأمین نخواهد شد و سپس، كوشیده است با تتبع در آثار گفتاری و 

ترين فیلسوفان مسلمان معاصر، تصوير روشنی از چیستی اجتهاد در فلسفه ارائه نوشتاری، برخی از برجسته 
( نگاه منطقی ۱اند از: ای تحويل برده شده است كه عبارت گانه های پنج دهد كه در آن، اجتهاد را به مهارت 

( نوآوری و خلاقیت. در 5  ؛( نگاه تاريخی/تحلیلی 4  ؛ ( تسلط بر محتوا 3  ؛شناسی ( منبع 2  ؛ خُرد و كلان 
ها، تمركز بر ويژگی سوم را به عنوان راهكار نیل به نهايت، پس از بازشناسی اجتهاد بر اساس اين شاخصه 

 توان از اين طريق به اجتهاد نائل شد.اجتهاد معرفی شده و به اختصار توضیح داده شده است كه چگونه می 

 . شناسی، اجتهاد فلسفه اسلامی، فیلسوفان معاصر، روش كلیدواژگان:  
 

 ۱404.4.۸؛ تاريخ پذيرش: ۱404.2.6تاريخ دريافت: . 1
 noormohammadi@iki.ac.irرايانامه: . )ره( آموزشی و پژوهشی امام خمینیمؤسسه استاديار گروه فلسفه، )نويسنده مسئول(  . 2
 amiryamir232@gmail.comرايانامه:  . )ره( آموزشی و پژوهشی امام خمینی مؤسسه آموخته دكتری فلسفه تطبیقی، . دانش3
 h.ahmadi@iki.ac.irرايانامه: . )ره( دانشیار گروه فلسفه، موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی . 4
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 مقدمه 

مند است كه دارای سه ضلعِ استاد، شاگرد و  آموزی مانند آموختن هر دانش ديگری، فعالیتی روش فلسفه
خوانی با چنین سؤالاتی مواجه هستیم: چه  متنِ درسی است؛ بنابراين، برای شناخت شیوۀ بهینۀ فلسفه

خوانی،  توانند/بايد فلسفه بخوانند؟ در فرآيند فلسفهكسی صلاحیت آموزش فلسفه را دارد؟ چه كسانی می
به عنوان متن درسی   -از میان انبوه متون فلسفی-چه متونی را بايد خواند؟ اساساً منطق انتخاب يک متن  

خوانی چیست؟ عوامل معرفتی و غیرمعرفتیِ دخیل  های بايسته و شايسته در فلسفهچیست؟ مرز فعالیت 
 در پیدايش و رشد فهم فلسفی چیست؟ و ...  

را می فلسفهبرآيند چنین سؤالاتی  آموزان در دوران تحصیل، چه  توان در يک پرسش خلاصه كرد: 
هايی را بايد بدست آورند؟ به تناسب پاسخ اين سؤال است كه معلمان و متعلمان  اطلاعات و مهارت 

خوانی بیش از هر چیز ديگر،  شوند؛ اما تعیین هدف از فلسفهشايسته و نیز متون درسی مناسب شناخته می
خوانی نیز مانند هر كار ديگری،  در پاسخ سؤالات يادشده مؤثر است و به تعبیر ديگر، چگونگی فلسفه

 بیش از هر چیز تابع چرايی اين كار است. 

خوانی در جهان اسلام، در متون فلسفی نیز  های آموزشی سنت تاريخی فلسفهنظر از دلالتصرف 
خوانی مطالبی ذكر شده كه غالب آنها، به شرايط معنوی استاد  كمابیش درباره چرايی و چگونگی فلسفه

-25۸،  ۱2-۱۱:  ۱3۸۸؛ سهروردی،  3۹5،  ۱۸5:  ۱3۹6سینا،  اند )ن.ک: ابنيا شاگرد اختصاص يافته
(. در  ۸:  ۱3۷۸؛ همو،  ۱0-۸/  ۱:  ۱3۸۱؛ همو،  ۷-6/  6؛ همان،  ۱2/  ۱:  ۱36۸؛ صدرالمتألهین،  25۹

انديشه تراكم  و  زمان  گذر  با  صورت،  ديدگاههر  اين  از  برخی  روزگار،  اقتضائات  نیز  و  فلسفی  ها  های 
قاعلی مدرس روزرسانی است. برای مثال، فیلسوف نامدار صدرائی، آدستخوش تغییر شده و نیازمند به

شوارق  قوشچی،  تجريد  شرح  چون  مهمی  كتب  متعالیه،  حكمت  و  مشاء  حكمت  كلام،  در  زنوزی، 
الالهام، شرح خواجه بر اشارات، الهیات شفا، شرح صدرالمتألهین بر هدايه اثیريه، مبدأ و معاد، مشاعر،  

زا محمدحسن چینی، چون پدرش، میر-شواهد الربوبیة، مفاتیح الغیب و اسفار را نزد مدرسان بزرگی  
قزوينی و سیدقوام  نوری، سیدرضی لاريجانی، محمدجعفر لاهیجی  است    -میرزا حسن  درس گرفته 

( و اين در حالی است كه امروزه، در هیچ ۱4۱-۱40،  ۱24،  ۱22،  ۱۱۹-۱۱6:  ۱3۹۷)ن.ک: زنوزی،  
به طور   -راز علمیآن هم نزد استادانی در اين ت-توان حتی كتاب شوارق يا اسفار را  مركز فلسفی نمی

آموزی نیز، تقريباً اين كار را  سینا و سهروردی برای فلسفهنامۀ پیشنهادی ابنكامل آموخت؛ چنانكه شیوه 
- 25۸،  ۱2-۱۱:  ۱3۸۸؛ سهروردی،  3۹5،  ۱۸5:  ۱3۹6سینا،  به فعالیتی رازگونه تحويل برده است )ابن
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های وسائل آموزشی جديد، كمبود وقت، غلبۀ نظام درسی  (. در اين میان، اموری مانند: قابلیت25۹
گیر منابع فلسفی،  ثمرِ مراكز آموزشی، تراكم چشمهای پرطمطراق و در عین حال كمدانشگاهی، برنامه

خوانی  كند تا در شیوۀ فلسفهنیازها و اقتضائات زيست در جهان امروز و مسائلی از اين دست، ايجاب می
جويان قرار داده شود. با توجه به گسترۀ  بازنگری شود و راهكاری معقول و كارآمد در پیش روی فلسفه 

فلسفهانديشه تناسب  به  مقدمه(  ابتدای  )در  يادشده  سؤالات  پاسخ  طبعاً  فلسفی،  گوناگون،  های  های 
ای متفاوت، پاسخ كوشد از زاويهمی  متفاوت خواهد بود. اين مقاله به فلسفۀ اسلامی اختصاص دارد و

پژوهی، چهار  های مقدم بر فلسفهتوضیح اينكه در میان پرسش   1چنین سؤالاتی را در اين حوزه ارائه دهد.
 پرسش مهم وجود دارد كه عبارتند از:

 فلسفه چیست؟. ۱
 خوانی چه اهمیتی دارد؟فلسفه. 2
 خوانی چیست؟حد نصاب فلسفه. 3
 توان به اين سطح از فهم فلسفی دست يافت؟ چگونه می. 4

دو پرسش اخیر، اهمیت فراوان دارند؛ زيرا برنامۀ جامعۀ تعلیم و تعلم و نیز هرگونه پژوهش در فلسفه،  
اند.  پرسش نخست، كمتر مورد بحث قرار گرفتهالوصف در قیاس با دو  گیرد؛ معشكل میها  آن  بر اساس

مسئلۀ اصلی اين مقاله، ارائۀ پاسخی برای پرسش سوم است. اما به سبب ارتباط منطقی اين مسائل با  
ها نیز پرداخته شده است. بدين منظور، در اين مقاله، فرض  يكديگر، در حد نیاز، به پاسخ ديگر پرسش

گاه است و سخنی كوتاه برای توجه دادن او به ضرورت فهم   بر اينست كه مخاطب از چیستیِ فلسفه آ
از اين فلسفی كافیست و او را برای ورود به مبحث اصلی مقاله آماده می  رو، در پاسخ دو سؤال سازد؛ 

نخست، به اختصار بسنده شده و در برابر، درباره حد نصاب فهم فلسفی به تفصیل بحث شده است؛  
خوانی را اجتهاد معرفی كرده و سپس بر اساس تتبع در آثار گفتاری  فلسفه  بدين نحو كه ابتدا حد نصاب

نام معاصر، سعی شده تا تصويری نو از چیستیِ اجتهاد در فلسفه ارائه  و نوشتاری برخی از مجتهدان به
لكن   است،  مستقلی  نوشتار  نیازمند  اجتهاد،  به  دستیابی  تفصیلی  الگوی  بیان  گرچه  نهايت،  در  شود؛ 
راهكار نیل به اجتهاد در فلسفه تبیین شده تا نشان داده شود دستیابی به اين معنای از اجتهاد در فلسفه،  

 مكن است. امری م

 
اسلامی و فیلسوفان  صرفاً فلسفه  -جز در مواردی كه تذكر داده شود-. بنابراين، مراد از فلسفه و فیلسوفان در اين نگاشته  1

 مسلمان است. 
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 خوانی . ضرورت فلسفه ۱
تر از ضرورت  پژوه پیش خوانی، منوط به اينست كه دانشبَر و دشواری چون فلسفهورود به فعالیت زمان

كنیم. درباره ضرورت فلسفه  ای كوتاه در اين زمینه آغاز میاين كار مطمئن باشد؛ بنابراين، بحث را با اشاره 
نوشته و  گفته  تابع  فراوان  چیز  هر  از  بیش  فلسفی  فهم  تحصیل  ضرورت  درک  كه  اينست  حقیقت  اند. 

الله مصباح در تعريف فلسفه  شود. در اين میان، بیان آيتتصويری است كه از چیستیِ فلسفه ارائه می
ستودنی است. از منظر ايشان، فلسفه عبارت است از »بكار گرفتن عقل در حل مسائلی كه تنها با روش  

يزدی،   )مصباح  است«  حل  قابل  اين  ۱3۷:  ۱3۷۸تعقلی  بر  فلسفه،  (.  ضرورت  اثبات  برای  اساس، 
باشیم:   توجه داشته  قابل حل  ۱كافیست  از طريق عقل  پیش روی بشر وجود دارد كه جز  ( مسائلی در 

( حل چنین مسائلی در بهبود كمّیت و كیفیت زندگی بشر يا تعیین سرنوشت او ضرورت دارد.  2نیست و  
های كلان در باب مبدأ و معاد، جز از  شک، پرسشچندان دشوار نیست؛ بی  -البته-اثبات اين دو مدعا  

بیش از هر چیز ديگری در تعیین سرنوشت انسان ها  آن  طريق عقل قابل حل نیستند، در حالی كه پاسخ
رسد مراجعه به كتاب آموزش فلسفه برای توضیح بیشتر در اين زمینه كافیست تأثیرگذار است. به نظر می

 گیريم.  ورت تحصیل فهم فلسفی از جهان را مفروض می(، بنابراين، ضر۱3۸-۱30)ن.ک: همان: 

 خوانی . حد نصاب فلسفه 2
خوانی پرداخت.  دانستیم كه فهم فلسفی از جهان ضرورت دارد. اكنون، بايد به تعیین حد نصاب فلسفه

فلسفه از »حد نصاب«  نیاز كفايت  مقصود  اين  رفع  برای  فلسفی  فهم  از  میزان  اينست كه: چه  خوانی 
 كند؟ پاسخ اين سؤال به دو شكل ممكن است:  می 

پژوه به نخست اينكه نشان داده شود كه فهم فلسفیِ پاسخ به چه سؤالاتی درباره جهان، نیاز دانش( ۱
 خوانی را تأمین خواهد كرد؟  فلسفه

آشنا خواهیم شد، توضیح   با چنین سؤالاتی  فلسفه،  آنجا كه معمولًا در ضمن بررسی ضرورت  از 
واكاوی بحث ضرورت فلسفه خواهد بود؛ بنابراين، در اينجا از اين بحث   -در واقع-بیشتر در اين زمینه 

 دهیم.  گفته ارجاع میاجتناب كرده و خوانندگان را به منبع پیش 

خوانی اينست كه بدون پرداختن به محتوای فهم فلسفی وجه ديگر در توضیح حد نصاب فلسفه(  2
 نشان داده شود كه فهم يادشده لازم است به چه كیفیتی باشد: سطحی، مقلدانه يا محققانه؟ 

مقصود از بیان حد نصاب فهم فلسفی همین است. توضیح اينكه فهم هر دانشی در دو سطح ممكن  
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است: آشنايی اولیه و دانش تخصصی. قسم اخیر، خود به دو وجه ممكن است: مقلدانه و اجتهادی. بر  
دانند، ممكن است افرادی در  نظر از كسانی كه فلسفه را تنها در حد آشنايی اولیه می اين اساس، صرف 

خود  اما  باشند،  فلسفه  تخصصی  متون  درست  فهم  به  قادر  و  باشند  كوشیده  فلسفی  فهم  تحصیل 
نظر نبوده و صرفاً به نقل آراء فیلسوفان اكتفا كنند؛ در برابر، كسانی وجود دارند كه خود فیلسوف صاحب

نظر نیز هستند؛ بدين معنا كه در میان هستند؛ يعنی علاوه بر فهم درست آراء فلسفی ديگران، صاحب
 كنند.  نظريات فلسفی، رأی درست را برگزيده و از آن دفاع می 

های  شود كه از جمله ويژگیپس از تبیین ضرورت تحصیل فهم فلسفی، اكنون، بر اين نكته تأكید می
دانش فلسفه اينست كه برای استفادۀ مطلوب، بايستی در آن به اجتهاد رسید. حكايت شده است كه علامه  

خواهی فلسفه بخوانی، اند: »اگر میآموزی بود، فرموده طباطبائی به يكی از شاگردشان كه در صدد فلسفه
: جلسه اول. همچنین، ۱3۸3تا آخرش بخوان، فلسفه دانشی است كه كمی از آن فايده ندارد« )فیاضی، 

مندی شايسته از  (. اين توصیه، اشاره به اين است كه حد نصاب بهره ۱۷2-۱۷۱:  ۱3۹2ن.ک: تهرانی،  
حقیقی نخواهیم برد. در اينجا دو  فلسفه، كسب اجتهاد است و تا در فلسفه مجتهد نشويم، از آن بهره  

 توان در فلسفه به اجتهاد رسید؟( چگونه می2( چرا بايد در فلسفه مجتهد شد؟ و  ۱سؤال قابل طرح است:  
( آشكار شد كه فهم فلسفی ضروری است؛  ۱پاسخ سؤال نخست دشوار نیست؛ از سويی )در بند  

سزايی دارد؛ از سوی ديگر، با نگاهی گذرا به فضای حاكم بر دانش چرا كه در سرنوشت انسان، تأثیر به
شود كه در باب هر موضوعی، آرائی متعارض وجود دارد و چه بسا با  فلسفه در طول تاريخ، آشكار می

به زمان،  ازها  آن  گذر  پس هر يک  در  و  ناسازگارند  يكديگر  با  آراء  اين  بسا  ها  آن  افزوده شود.  نیز چه 
برجستگی دارای  و  بزرگ  كه  شخصیتی  نحوی  به  است،  گرفته  قرار  توجه  قابل  اخلاقی  و  علمی  های 

سازند، به نحوی  شتتر اينكه مسائل فلسفی، گاه مبنايی و سرنوتوان سخن وی را سبُک شمرد؛ مهمنمی
سزا داشته باشد؛ بنابراين،  كه اتخاذ هر موضعی در قبال آنها، چه بسا در حل و فصلِ مسائل ديگر، تأثیر به

تواند از اين بارش فكری به خوبی توان از داوری دربارۀ آن مسئله اجتناب نمود. در اين میان، كسی مینمی
مند گردد كه توان درس گرفتن از آراء ديگران و نیز تشخیص رأی درست و دفاع از آن را داشته باشد و  بهره 

شود. اين چیزی نیست جز اجتهاد در فلسفه؛ بنابراين، نیاز به فهم فلسفی، جز با نیل به اجتهاد تأمین نمی
حال بايد بدين سؤال بپردازيم كه: »برای دستیابی به اجتهاد در فلسفه، بايد چه كرد؟«. اما پیش از اين، 

است تصوير روشنی از اجتهاد در فلسفه بدست آورد؛ زيرا بدون داشتن تصوير روشنی از هدف،  لازم  
تشخیص راه نیل به آن چندان معقول نخواهد بود؛ بنابراين، در ادامه بر تبیین چیستی اجتهاد در فلسفه  
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متمركز شده و گرچه در پايان به اجمال، راهكار رسیدن به اجتهاد در فلسفه بیان خواهد شد، اما شرح و  
 گردد. تفصیل آن، به مجال ديگری واگذار می 

 . چیستی اجتهاد در فلسفه 3
باشد. دربارۀ  بايد در حد اجتهاد  اين فهم  دارد و  از جهان ضرورت  ثابت شد كه تحصیل فهم فلسفی 
معنای لغوی و اصطلاحی اجتهاد به ويژه در فضای فقه و اصول، به تفصیل بحث شده است، اما مقصود 

مسئله« و به تعبیر  (، اجتهاد را به »توانايی حل 2از اجتهاد در فلسفه، دقیقاً چیست؟ تا اينجا )ن.ک: بند 
ديگر، »توانِ يافتن پاسخ درست يک مسئله و دفاع از آن« معنا شد. حقیقت اينست كه اين توانايی، حالتی  

گشايی از آن ارائه داد؛  توان آن را به ديگران نشان داد و نه حتی به راحتی تعريف راهنفسانی است كه نه می
افر برای  آن  مانند غريزۀ جنسی كه توضیح  افادۀ معنا نمیدرست  نابالغ، چندان  از سوی ديگر،  اد  كند. 

دانش تناسب  به  يادشده،  معنای  به  نگاهی  اجتهاد  با  اينجا  در  دارد.  مختلفی  اقتضائات  گوناگون  های 
شود تصويری روشن از اين معنا ارائه گردد؛ بدين  كاربردی و با پرهیز از مباحث نظری محض، تلاش می

توان اموری را به ، می1نام معاصر نحو كه در خصوص فلسفۀ اسلامی، با تتبع در آراء و احوال مجتهدان به
عنوان لوازم اجتهاد شناسايی و سپس، اجتهاد را بر اساس همین لوازم بازشناسی كرد. توضیح اينكه با  

های اجتهاد ای را ملاحظه كرد كه شاخصههای پنجگانهتوان ويژگیاستقراء در آثار فیلسوفان معاصر، می
به  در فلسفه  به گونهشمار میايشان  به حق  روند،  باشد،  اين خصائص  نیز واجد  فرد ديگری  اگر  ای كه 

بنابراين، میمی  نامید؛  در فلسفه  را مجتهد  آن  توان وی  لوازم  به  را  اين مهارت -توان اجتهاد  های  يعنی 
ها  بازتعريف نمود. اين ويژگی  -سازد گانه كه يک محقق را به فهم نظر صحیح و دفاع از آن نائل میپنج

( نگاه 4( تسلط بر محتوا؛ 3شناسی؛ ( منبع2( نگاه منطقی خُرد و كلان؛ ۱بر حسب استقراء عبارتند از: 
 در ادامه، به توضیح هر يک از اين امور پرداخته خواهد شد.  2( خلاقیت و نوآوری.5تاريخی/تحلیلی؛ 

 
يافتگان مكتب فلسفی گفتاری شاگردان و پرورش - عمدتاً    – گذرد حاصل تأمل در آثار نوشتاری و  . آنچه در اين مقاله می1

مطهری، حسن آيات:  طباطبايی است؛ حضرات  موفق  آملی، مصباح آملی، جوادیزاده علامه  استاد  ويژه، سه  به  و  يزدی، 
پناه. حقیقت يدالله يزدانالله غلامرضا فیاضی، استاد عبدالرسول عبوديت و استاد سیدفلسفه اسلامی در سه دهۀ اخیر: آيت

مق اين  تأكید  كه  توانمندی اينست  كه  است  اخیر  استاد  سه  بر  بیشتر  ويژه  اله،  به  و  مكتوب  آثار  در  فلسفی  اجتهاد  های 
   گفتارهای ايشان كاملًا برجسته و آشكار است.درس 

خورد، گرچه هر يک به نوعی از گانۀ مذكور در اساتید يادشده در يک سطح به چشم نمیهای پنج . گفتنی است ويژگی2
های مورد بحث  های مهارت رسد آثار زير، بهترين نمونهمند هستند. در مجموع، به نظر میحد نصاب هر پنج خصیصه بهره
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 . نگاه منطقی خُرد و كلان ۱-3
منطقی  نگاه  دارای  كه  اينست  فلسفه  مجتهدان  ويژگی  را  نخستین  چیز  همه  و  منطق اند  عینک  پَسِ  از 

ای، را. توضیح اينكه مجتهدان در برخورد با هر مسئله ها  آن   تک مسائل و خواه مجموعۀ نگرند؛ خواه تک می 
كنند؛ برای مثال، اگر با يک تعريف مواجه شوند، نیک بلافاصله ضوابط منطقی متناسب را بر آن تطبیق می 

نگرند كه آيا در اين تعريف، معیارهای منطقی تعريفِ درست، رعايت شده است يا نه؟ همچنین اگر با می 
كوشند تا بدانند بديهی است يا نظری و در صورت اخیر، دلیل آن چیست؟ يک تصديق روبرو شوند، می 

استدلالی مباشر يا غیرمباشر؟ و در صورت اخیر، استثنايی يا اقترانی، و در صورت اخیر، حملی يا شرطی؟ 
آيند آوری برمی لال و تفكیک مقدمات آن، در پی احراز ضوابط منطقی استدلال و بعد از بازشناسی نوع استد

 -خواه در حوزۀ تصورات و خواه در قلمرو تصديقات - سان، فهم  تا برهان را از غیر آن تفكیک كنند؛ بدين 
 كنند. مند است و هرگز از اين رويكرد تخطی نمی برای ايشان امری ضابطه 

مقصود از منطق در اينجا چیزی بیش از منطق مصطلح است و در حقیقت، هرگونه فهم هنجارمند 
نامیم؛ بنابراين، خواه فهم هنجارمند متن ادبی، خواه فهم با ضابطۀ يک آيه  و با ضابطه را نگاه منطقی می

شوند. در مجموع،  يا روايت و خواه درک ساختار منطقی يک استدلال، همگی فهم منطقی محسوب می
را »نگاه منطقی خُرد« می  اينجا نمونهاين ويژگی  در  بیشتر،  برای وضوح  و  اين شاخصه  نامیم  از  هايی 

 شود.  اجتهاد را ارائه می
اند و فهم درست و دقیق آنها، منوط  نمونۀ اول: اكثر متون فلسفۀ اسلامی به زبان عربی نگاشته شده

كارگیری اين  به آشنايی با قواعد ادبیات عرب و برخی ديگر از قواعد فهم متن است. مجتهدان فلسفه در به
فهمند؛ برای نمونه، در عنوان فصل دوم از  زدنی متون را می رو، با دقتی مثالابزارها تبحّر دارند و از اين 

خوانیم: »الفصل الثاني مرحلۀ هشتم از كتاب »نهاية الحكمة« كه به علت و معلول اختصاص دارد، می
(. معمولًا اين عبارت به »فصل دوم در بیان اقسام علت«  ۱۷4:  ۱3۹4في انقسامات العلّة« )طباطبائی،  

اند كه بر  ، در تعلیقۀ خود بر ذيل اين عبارت يادآور شدهنام معاصرشود. يكی از فیلسوفان بهترجمه می 

 
آيت اثر  فلسفه«  »آموزش  مكتوب:  آثار  الف(  استاد باشند:  اثر  وجود«  تشكیک  صدرايی؛  حكمت  »نظام  مصباح،  الله 

  الله جوادی نظیر »رحیق مختوم« اثر آيتعبوديت، »هستی و چیستی در مكتب صدرايی« اثر استاد فیاضی و مجموعه بی
منابع ذكر شده است. ب( درس ملی. مشخصات كتاب  آثار در فهرست  اين  گفتارها: دروس خارج اسفار استاد شناختی 

آغاز شده و    ۱3۹2پناه كه از سال  آغاز شده و همچنان ادامه دارد؛ دروس خارج نهايه استاد يزدان  ۱3۸3فیاضی كه از سال  
افزار تخصصی ايشان )تهیه شده در مركز علوم همچنان ادامه دارد؛ دروس خارج نهايه استاد عبوديت كه بخشی از آن در نرم

 كامپیوتری نور( ارائه شده است. ساير دروس از طريق جستجوی اينترنتی در دسترس علاقمندان قرار دارد. 
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اساس ضوابط ادبی، ترجمۀ دقیق عبارت يادشده اينست: »فصل دوم در بیان همۀ اقسام علت«؛ زيرا تعبیر  
شود و اين در حالی است كه در »انقسامات العلّة« جمع مضاف است كه از ادوات عموم محسوب می

فصل يادشده، همۀ اقسام علت بیان نشده است. بنابراين، عنوان فصل دقیق نیست )استاد فیاضی در:  
(. البته اين نكته در فهم درستی يا نادرستی محتوای فصل يادشده  ۱، تعلیقۀ شماره  60۹:  ۱3۸۸طباطبائی،  

م هنجارمند مجتهدان فلسفه از متن است؛ در عین  نقشی ندارد و ذكر آن صرفاً برای به رخ كشیدن فه
های  ها و نوشتهی خُرد، در درسنظرها و به اصطلاح: نگاه منطق شماری از اين دقتهای بیحال، نمونه

 ممكن نیست.  ها آن  شود كه فهم درست متن بدونايشان يافت می
اند، معمولًا  نمونۀ دوم: گرچه نويسندگان متون مشهور فلسفی بر دانش منطق نیز تسلط كافی داشته

اند، بلكه گاه متون فلسفی مملو است از های دقیق منطقی ارائه نكردهنه تنها نظريات خود را در قالب
عباراتی توصیفی، پرطمطراق و پیچیده. هنر مجتهدان فلسفه اينست كه در مواجهه با اين عبارات، ساختار  

شوند. برهان دهند و در سطح عبارات متوقف نمیرا بازشناسی كرده و محور توجه قرار می ها  آن  منطقی
سینا مثال خوبی در اين زمینه است. او در اين استدلال، پس از طرح چند قضیۀ شرطیه  هوای طَلق ابن

ده شده بود«، يا »اگر انسان در فلان حالت بدين مضمون كه »اگر انسان در شرايطی چنین و چُنان آفري
سینا در  گیرد كه نفس، واقعیتی مغاير با بدن است. عمده عبارات ابنشد«، در نهايت، نتیجه میواقع می

 تقرير اين استدلال بر ترسیم شرايط فرضی هوای طَلق متمركز است: 
يجب أن يتوهم الواحد منا كأنه خلق دفعةً و خلق كاملًا، لكنه حجب بصره عن مشاهدة الخارجات، 

يهوی فی هواءٍ أو خلاءٍ هويّاً لا يصدمه فیه قوام الهواء صدماً مّا يحوج إلی أن يحسّس، و فرّق بین   خلقو 
أعضائه فلم تتلاق و لم تتماس، ثم يتأمل أنه هل يثبت وجود ذاته و لا يشك فی إثباته لذاته موجوداً و لا  

لا دماغاً و لا شیئاً من الأشیاء من خارج   يثبت مع ذلك طرفاً من أعضائه و لا باطناً من أحشائه و لا قلباً و
اثبت   التی  للذات  فإذن  يقرّبه،  لم  الذی  به غیر  المقرّ  و  يثبت  لم  الذی  المثبت غیر  أن  تعلم  أنت  و   ...

-26الف:  ۱3۸5سینا، و بعینه غیر جسمه و أعضائه التی لم تثبت )ابنهها آن وجودها خاصیة لها علی
 (. 34۹-34۸. همچنین، ن.ک: همان: 2۷

شوند  مجتهدان فلسفه برخلاف ديگران، ساختار منطقی اين عبارات را اصطیاد كرده و بر آن متمركز می
فیاضی،   عبوديت،  2۱۸:  ۱3۸۹)ن.ک:  پیچیدۀ 6۸-65:  ۱3۹۱؛  عبارات  مضمون  اساس،  اين  بر  (؛ 

 سینا، استدلالی استثنايی به شكل زير است:  ابن
: اگر نفس، همان بدن يا جزئی از بدن انسان باشد، آنگاه خودآگاهی در حال غفلت از بدن ۱مقدمه 

 محال خواهد بود؛



 109  فلسفه  در  اجتهاد  ی ست ی چ و   یی چرا  

( در جهانِ ممكنی  3( مستی و يا  2( خواب،  ۱: اما تالی باطل است؛ زيرا هر انسانی در حالِ  2مقدمه  
 سینا، خودآگاه است، در حالی كه از بدن خود غافل است؛ مانند فضای طَلق ابن

 نتیجه: چنین نیست كه نفس، همان بدن يا جزئی از بدن انسان باشد. 
شود: »اين به دلیل آن«، آنگاه مقصود اگر بپذيريم محتوای يک متن فلسفی در چهار كلمه خلاصه می

خواه در زمینۀ دعاوی -های زبانی و ساختارهای منطقی اين متون را  اينست كه مجتهدان فلسفه، دلالت
فهمند؛ اين مهارت، همان چیزی است كه نگاه منطقی  ترين شكل ممكن میبه دقیق  -و خواه ناحیۀ دلايل

 ايم. خُرد نامیده
تک مباحث مطرح در باب يک مسئله، در ذهن  مقصود از »نگاه منطقی كلان« نیز اينست كه تک

نمی تلنبار  برهم،  و  درهم  كتابمجتهدان  مانند  ويژه،  نظمی  اساس  بر  بلكه  كتابخانهشود،  در  های  ها، 
های مفهومی طرح شود؛ به عبارت ديگر، مجتهدان در ذهن خود، كلانهای مناسبی قرار داده می قفسه

اند، با نظم و ترتیب و لحاظ  هايی را كه پیشتر از نگاه منطقیِ خُرد گذرانیدهتک دادهكنند تا تکطراحی می
 ها در قالب هايشان با هم، در كنار يكديگر قرار دهند. اين ساختارهای كلان مفهومی را كه دادهپیوستگی 

توان  عنوان مثال، دربارۀ اصالت وجود يا ماهیت میيابند، نگاه منطقی كلان نام دارند؛ به  انسجام میها  آن 
 ( را تنظیم كرد. ۱چنین طرحی مانند شكل )

 

 
 ( ۱شكل )

 
كه با اشراف به مباحث اصالت وجود و اعتباريت ماهیت با نگاهی تاريخ/تحلیلی  -واره در اين طرح 
ديدگاه نخست همان ديدگاه مشهور به اصالت ماهیت و از آنِ سهروردی است. ديدگاه    - تنظیم شده است

ماهیت

واقعیت خارجی هست

(1)به تنهایی 

(2)به انضمام وجود 

(3)به اتحاد با وجود 

واقعیت خارجی نیست
(4)تصویر واقعیت خارجی هست 

(5)تصویر واقعیت خارجی نیست
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نظريۀ سوم، با دو تفسیر    1شود. دوم، نظريۀ منسوب به مشائیان است و از ظواهر كلماتشان استنباط می 
 3ديدگاه چهارم، ديدگاه مشهور فیلسوفان صدرايی است 2مختلف، مختار برخی از اساتید معاصر است. 

(  2( پیشینه،  ۱از آنجا كه هر يک از اين اقوال،    4شود. و ديدگاه پنجم نیز در برخی آثار عرفانی يافت می 
يابیم  ( لوازمی دارند؛ با توجه به نمودار فوق، به چارچوب مرجعی دست می5( ادله و  4( معنا،  3مبنا،  

توان مسئلۀ اصالت وجود را در آن مندرج نمود. بطور كلی، مجتهدان فلسفه در تمام كه در هر مطلبی، می
 هايی در ذهن دارند. واره مباحث فلسفی چنین طرح 

 شناسی . منبع 2-3
های يک فیلسوف، عبارت  آشنايی با آراء و انديشهمعمولًا جز دربارۀ معاصران، تنها منبع در دسترس برای  

های  است از آثار مكتوب او و شاگردانش؛ بنابراين شناخت منابع مكتوب فلسفی برای آگاهی از انديشه
های مجتهدان در فلسفه نیز دقیقاً همین است: ايشان نظران ضرورت دارد. يكی از ويژگیفلسفی صاحب

شناس هستند؛ يعنی منابع درجه يک و درجه دو شناسند و به اصطلاح، منبعخوبی می منابع فلسفی را به 
می  تشخیص  تفاوت را  تعبیری دهند؛  ادوات  و  نگارش  شیوۀ  و  فلسفی  كتب  تمايزهای  و  را  ها  آن  ها 

اش يا جايگاهش در حیات فكری يک فیلسوف و شناسند؛ وزن هر متن را به تناسب موقعیت تاريخی می 
دانند دانند و ...؛ خلاصه اينكه میاش در ايضاح معانی را نیک می بانی و منطقیهای زيا به لحاظ دلالت

شناسی، چیزی بیش برای يافتن هر مطلبی، بايد به كدام متن يا متون مراجعه كنند؛ بنابراين، مراد از منبع
كتاب و  از  است  توصیفی  شد-شناسی  اشاره  با    -چنانكه  آثار  تاريخی  نسبت  شناخت  چون  مباحثی 

تأثرات و  تأثیر  نیز  و  نیز شامل می يكديگر  را  يكديگر  از  اينشان  از  فلسفه،  شود،  برای متخصصان  رو، 
سینا و ديگر تلخیص شفا به قلم خود اوست »شفا« و »نجات« در يک حكم نیستند؛ زيرا يكی املاء ابن

افزوده گرانو  نمیهايی  يافت  شفا  در  كه  دارد  وبها  »تعلیقات«  بین  همچنین  نیز    شود.  »اشارات« 
دارد كه سبب میتفاوت  ويژه هايی وجود  در جايگاه  برای  شود هر يک  نحو،  به همین  بگیرند.  قرار  ای 

 
؛ همو، تعلیقه  40۸، ص۱. صدرالمتالهین چنین ديدگاهی را به مشاء نسبت داده است؛ ن.ک: صدرالمتألهین، اسفار، ج1

 .24۹، 6۱، ص۱. برخی سخنان ديگر او نیز مؤيد اين اسناد است: همو، اسفار، ج2۷3، ص2بر حكمت اشراق، ج
يزدان2 دارند؛ ن.ک: فیاضی، جستارهايی در فلسفه اسلامی، ج. استاد فیاضی و استاد  ؛  ۱۷۹، ص۱پناه چنین ديدگاهی 

 .۱۱0دوم تدريس خارج نهايه، جلسه پناه، جزوه سال يزدان
 .۸۹-۸2، ص۱شود: ن.ک: درآمدی به نظام حكمت صدرائی، ج ترين تقرير اين تفسیر در آثار استاد عبوديت يافت می . دقیق 3
 .۱6۷. حسینی طهرانی، توحید علمی و عینی، ص4
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»مشاعر«   و  القدسیة«  »المسائل  و  الربوبیة«  »الشواهد  »اسفار«،  بین  متعالیه،  حكمت  متخصصان 
های خاص و پرمعنايی وجود دارد، يا »بداية الحكمة«، »نهاية الحكمة« و »اصول فلسفه«، گرچه  تفاوت 

سنگ و دارای يک سطح از كارآيی نیستند. دقیقاً اند، اما يكسان و همهمگی توسط يک فرد نگاشته شده
ای، نوعی نظام پژوهش در ذهن مجتهدان ترسیم كرده و شناسی است كه در باب هر مسئلههمین منبع

صورت، بايد بر حسب صُدفه و اتفاق به  سازد؛ زيرا در غیر اين ايشان را برای تتبع در آثار فلسفی توانا می 
 واهیم يافت.  ای دست خسراغ كتب رفت و معلوم نیست با وقت اندک، به چه نتیجه

گیر محسوب  شدۀ متون فلسفی، كاری دشوار و نفستا همین چند دهۀ قبل، دستیابی به متن تصحیح
آوری،  زاده آملی و نیز به يُمن پیشرفت فن ای مانند علامه حسنشد. امروزه به همّت محققان برجستهمی 

توانند در زمانی  شده دسترسی دارند و میعموم پژوهشگران از طريق رايانه، به انبوهی از منابع تصحیح
گسترده دامنۀ  در  را  خود  مطلوب  لفظی،  جستجوی  از طريق  دائرة  اندک،  بیابند. همچنین  منابع  از  ای 

برداری از منابع را تسهیل كرده است؛  های تخصصی، مانند »معجم الموضوعی للفلسفة«، بهره المعارف
م متون فیلسوفان برجسته، ذهنیت  كبا اين همه، آشنايی تخصصی و دقیق محقق با متون فلسفی و دست

آورد كه از طريق وسايل نامبرده حاصل نخواهد شد. برای مثال، صدرالمتألهین  ای برای او فراهم میويژه 
را در همین سیاق معنا  ها  آن  در موارد فراوانی، سخنان مشائیان را در تأيید آراء خود ارائه كرده و عبارات

استفاده میمی  او در جای ديگری  از سخن  آنكه  تفسیر  كند، حال  با  شود كه نقل چنین عباراتی همراه 
تصريحات   و  مشاء  حكمت  مبانی  وگرنه  است،  مخالفان  استبعاد  شكستن  جهت  نوعاً  آنها،  همدلانۀ 

،  30۱/  5:  ۱36۸تابد )ن.ک: صدرالمتألهین،  فیلسوفان اين مكتب، آراء دقیق حكمت صدرائی را برنمی
المتألهین در بحث اصالت وجود است. او در عنوان فصلی كه به طرح  (. نمونۀ ديگر، سخن صدر50۷

می دارد،  اختصاص  ماهیت  بودن  اعتباری  و  وجود  عینیةً«  اصالت  حقیقةً  للوجود  »أن  نويسد: 
به سراغ اسفار می3۸/  ۱:  ۱36۸)صدرالمتألهین،   امروز  آموزشی  با ذهنیت متون  رود،  (. مخاطبی كه 

ترين بیان اين مسئله در منبع اصلی آن مواجه خواهد شد، حال آنكه در برخورد با  كند با روشنگمان می
می مشكل  دچار  آغازين،  عبارت  دارای  همین  بلكه  عینی،  حقیقت  همان  نه  وجود،  آن  در  زيرا  شود؛ 

حقیقتی عینی معرفی شده است. حال اگر او با اسفار و شیوۀ نگارش آن و ابعاد و زوايای ديگرش آشنا  
می حدود    دانستبود،  جمله  از  ديگری،  فراوان  موارد  در  اسفار،    300كه  جلد  همین  از  بعد  صفحه 

تر نوشته است: »أن لمفهوم الوجود المعقول تر و دقیقصدرالمتألهین اين مدعا را در قالب عبارتی روشن
(. در اين 340الذي من أجلی البديهیات الأولیة مصداقاً في الخارج و حقیقةً و ذاتاً في الأعیان« )همان: 
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عبارت، اولًا آشكار است كه سخن از مفهوم وجود است نه حقیقت وجود و ثانیاً، با عطف تفسیری نشان  
داده شده است كه مقصود از »حقیقت و ذات عینی« همان مصداق خارجی است. اكنون برای اينكه  

ت وجود  بدانیم »چرا او بحث را از مصداق داشتن مفهوم وجود آغاز كرده است، در حالی كه بحث اصال
سخن از واقعیتی است كه جهان را پر كرده است؟«، بايد به عبارات فراوان ديگری در متون   -در حقیقت-

آثار مرتبط با منبعها  آن   صدرالمتألهین و  با  اين كار جز  آثار ممكن مراجعه كرد و  اين  شناسی تفصیلی 
 نیست.

لای اين متون به به طور كلی، پراكندگی قرائن و شواهد لازم برای فهم درست متون فلسفی در لابه 
توان ادعا كرد، برای كسانی كه خود بر متون فلسفی تسلط دارند، آشكار است كه در  ست كه میقدری 

حاصل  متون  اين  با  شخصی  آشنايی  طريق  از  جز  منابع،  اين  مهم  مطالب  از  بسیاری  فعلی،  شرايط 
شناسی، همچنان به عنوان رغم پیشرفت امكانات پژوهشی در چند دهۀ اخیر، منبعشود. بنابراين، بهنمی

 شود. های مهم اجتهاد در فلسفه محسوب میيكی از شاخصه

 . تسلط بر محتوا 3-3
دربارۀ آشنايی تفصیلی با منابع سخن گفته شد. اكنون بايد توجه داشت كه صرف اين آشنايی كافی نیست،  
تعیین منبع مورد نظر و مراجعه به آن، از عهدۀ فهم محتوای آن نیز  از  بلكه يک محقق بايد بتواند بعد 

های صدرالمتالهین الكتاب و مرجع اصلی انديشهدانند »اسفار« امُ برآيد. برای نمونه، همۀ كسانی كه می
دارند، نمی نیز  بفهمند و در حل و فصل مباحث است و بدان دسترسی  به خوبی  را  آن  توانند محتوای 

بهره  آن  از  را سومین فلسفی  آن  بايد  ديگريست كه  مهارت  بر محتوا، خود  تسلط  بنابراين،  مند گردند؛ 
 شاخصۀ اجتهاد در فلسفه برشمرد.  

اند و يا گرچه  توضیح اينكه، مجتهدان در فلسفه، يا منابع فلسفی تراز اول را سطر به سطر درس گرفته
اند، اما توان فهم محتوای آن را دارند. توانايی فهم متون فلسفی  آن را در برنامۀ درسی و نزد استاد نیاموخته 

آيند و برای نیل به آن، بايد  هايی است كه در طول زمان بدست میمختلف، نیازمند آشنايی با مهارت 
حساب صرف شدهبرنامۀ  با  كه  كرد  تنظیم  از  ای  دقیقاً  زد.  را  فلسفه  در  اجتهاد  قید  بايد  آن،  از  نظر 

شان را در حوزۀ فلسفه اعمال  توانند قوۀ اجتهاد فقهیای مانند فقه، نمیروست كه مجتهدان حوزه همین
مله توان فهم فنی و دقیق متون فلسفی را ندارند؛ چرا كه  كنند؛ چون برخی ضوابط اجتهاد فلسفی، از ج

متون فلسفی، به زبان خاصی، متفاوت با زبان متون فقهی نگاشته شده است. روشن است كه در اينجا  
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كنده از اصطلاحات و ادوات   مراد، زبان نگارش به فارسی يا عربی نیست؛ بلكه منظور، زبان تخصصی آ
باريک حاصل  كه  آنهاست  مانند  اموری  و  قبال انديشیتعبیری  در  فیلسوفان  دقیق  ملاحظات  و  ها 

 شده در گذر زمان است. های فلسفی و پروردهچالش
رسد ويژگی اول و سوم تداخل دارند، در اين صورت بايد توجه  چه بسا در نگاه نخست به نظر می

شود و بعضاً نیازمند  خوانی حاصل نمیهای منطقی خرد و كلان، صرفاً در فضای فلسفهداشت كه مهارت 
با برخی رشته ... است و در  آشنايی دقیق  انتقادی و  تفكر  فقه،  ادبیات، منطق، اصول  مانند  های ديگر 

های منطقی  ها با متون فلسفی است. از سوی ديگر، مهارت ويژگی سوم، سخن از توان تطبیق اين مهارت 
های فلسفی  ها و تحلیلپردازیخُرد و كلان صرفاً در فهم متون فلسفی كارآيی ندارند، بلكه معمولًا در ايده

تنها برای فهم سخن  آيند. به تعبیر ديگر، نگهای فرامتن نیز بكار میو پژوهش اه منطقی خُرد و كلان، 
خواه در سطح تحلیل مفهومی و ذهنی و خواه در -ديگران مفید نیست، بلكه در ارائۀ ديدگاه شخصی  

های منطقی خرد  نیز ضروری است؛ بنابراين، لازم است حساب »مهارت  -مقام ارائۀ كتبی يا شفاهی آن
و كلان« و »تسلط بر محتوای متون فلسفی« را از يكديگر جدا كرده و هر يک را مستقل از ديگری مورد 

 توجه قرار دهیم.

 . نگاه تاريخی/تحلیلی 4-3
اهمیت نگاه تاريخی/تحلیلی تا به آنجاست كه شهید مطهری، احیای نگاه تاريخی به علوم را جزء وظايف 

 اند: اصلی روحانیت برشمرده
عبارت روحانیت  اصلی  هم ]وظايف  كه  علومی  همۀ  احیای  نخست[  از:  علوم اند  جزء  اكنون 

می محسوب  تاريخی اسلامی  و  تحولی  سیر  به  توجه  با   ... نقش ها  آن   شود  ساختن  مشخص  و 
اند؛ يعنی علاوه بر اينكه خود اين علوم مشمول احیا  هايی كه در پیشبرد اين علوم مؤثر بودهشخصیت 

شود )مطهری،  گیرند، تاريخ تحول اين علوم نیز دقیقاً مشخص میو اصلاح و آرايش و پیرايش قرار می 
 (. 2۸2ب:  ۱3۷6

خود ايشان نیز در چند مورد به اين امر همت گماشتند: »نگارنده در چند سال پیش به فكر افتاد 
زمینه  اين  در  زيادی  نكات  به  دهد.  قرار  بررسی  مورد  تاريخی  نظر سیر  از  را  ذهنی«  »وجود  مسئلۀ 

(. اكنون، آيا اين 26الف:  ۱3۷6را منتشر نمايد« )مطهری،  ها  آن   برخورد و شايد توفیق يابد كه روزی 
رسد. توضیح اينكه مسائل فلسفی اموری كار صرفاً فعالیتی تفنّنی و تشريفاتی است؟ به نظر چنین نمی 
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نیستند كه با صِرف استفاده از حواس، حل و فصل شوند؛ مثلًا با رفتن به جايی و ديدن چیزی يا شنیدن 
سخنی و ... . علاوه بر اين، اساساً موضوعات فلسفی اموری محسوس نیستند تا به روشنی بتوان ابعاد 

شان را دريافت. چیره شدن بر اين دست مسائل، نیازمند تدبر و به اصطلاح »پس و و زوايای مختلف 
پیش كردنِ« مسئله و توجه به جوانب مختلف آن است؛ تا اولًا صورت درست مسئله در ذهن شكل  

ثانیاً سرنخ  و  به تنهايی و گیرد  میان، كمتر كسی است كه خود  اين  آيد. در  برای جواب بدست  هايی 
مول برای نیل به اين مهم،  های ديگران، از عهدۀ اين تلاش ذهنی برآيد، بلكه راه مع مستقل از انديشه 

 تفحص در آرای ديگران است. 
گیرند، بلكه در مواجهه با اقتضائات زمان ها و مسائل فلسفی در خلأ شكل نمیتوضیح اينكه، انديشه

شوند و يا چه بسا تر می گردند و به مرور زمان پختهمطرح شده و در طول زمان در اذهان انديشمندان می 
های فلسفی، يک محقق برای فهم صورت درست  روند. بر اساس اين تصوير از هويت انديشهبه قهقرا می

گیری مسئله و تحولات بعدی  مسئله و اطراف و جوانب آن، بايد با نگاهی »تاريخی/تحلیلی« نحوۀ شكل
آن در اذهان محققان را رصد كند تا بتواند به فهم درست مسئله و يافتن راه حل آن نزديک گردد. بطور  

برای محقق چند مزيّت مهم به دنبال دارد، از كلی، آشنايی با پیشینۀ مسئله و سیر تاريخی و تطورات آن، 
 جمله:  

سزا  تواند در فهم صورت اصلی مسئله تأثیر بهمی  -اعم از متنی و غیرمتنی-قرائن تاريخی فراوان  (  ۱
 داشته باشد. 

محقق با پیگیری رشتۀ فكری انديشمندان در باب يک مسئله در گذر زمان، با دستاوردهای فكری  (  2
 آموزد؛ نكاتی كه چه بسا به خودی خود به ذهن وی خطور نكند. ها میايشان آشنا شده و درس

ها و نقاط كور بحث را خواهد پژوهشگر با تتبع در آرای ديگران و رصد سیر تاريخی مسئله، رخنه(  3
می نتیجه  در  و  از شناخت  توانست  خواهد  و  كند  متمركز  بحث  از  بخش  كدام  در  را  خود  داند همّت 

 كاری بپرهیزد. كاری يا موازیدوباره 
در اذهان متفكران    -چون قطعات جورچین-چه بسا در مواردی، راه حل مسئله به طور پراكنده  (  4

توان اين نكات را اصطیاد كرده و  مختلف طرح شده باشد؛ در اين صورت، با نگاه تاريخی تحلیلی می
 در حل مسئله كامیاب شد. 

كند  اين قبیل دستاوردهای نگاه تاريخی/تحلیلی و تأثیرشان در حل و فصل مسائل فلسفی ايجاب می
 تا آن را در فهرست لوازم اجتهاد در فلسفه قرار دهیم. 
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 . خلاقیت و نوآوری 5-3
های ذهنی و ابتكاراتی است كه وی را در طرح يا حل مسائل  فصل ممیز يک مجتهد از ديگران، جرقه

ياری می اين خصیصه، اجتهاد بیعلمی  اساساً بدون  با جمعكند.  تفاوتی  آراء  معناست و  نقل  آوری و 
پژوهان در كلاس درس  نخواهد داشت و بايد آن را نوعی گزارشگریِ فهم ديگران دانست؛ وقتی دانش

خواهند بدانند نظر خود او چیست؟ نه اينكه صرفاً آراء و كنند، بیش از هر چیز می مجتهدی شركت می
ترين مؤلفۀ  های ديگران را از وی بشنوند؛ بنابراين، توان خلاقیت و نوآوری را بايد پنجمین و مهمانديشه

ازد و كاروان علم را همین خصیصه  ساجتهاد در فلسفه دانست. تاريخ علم را همین ويژگی مجتهدان می
شود و نه راه حلی نو ارائه خواهد شد و صرفاً  برد. بدون اين توان، نه مسئلۀ جديدی مطرح میبه پیش می 

 بايد به نقل سخنان پیشینیان خرسند بود.

 . راه دستیابی به اجتهاد در فلسفه 4
توان  های آن در حوزۀ فلسفه، اكنون جای اين سؤال هست كه چگونه میبعد از تعريف اجتهاد و بیان مؤلفه

گانۀ مذكور را در خود ايجاد كرده های پنجتوان مهارت تر: چگونه میبدان مقام نائل شد و به تعبیر روشن
توان دريافت كه از میان  و به حد نصاب رساند؟ در پاسخ به اين سؤال نیز بار ديگر، بر حسب استقراء می

های قابل فرض، راه معمول در اين زمینه عبارت است از: تمركز بر ويژگی سوم؛ يعنی تسلط بر محتوای راه
 متون تراز فلسفی. 

خوانیِ متون مهم فلسفی، آموزان در صددند تا بدون اختصاص وقت كافی به متنامروزه عموم فلسفه
فلسفه درسی  نوع  برنامۀ  شوند.  متخصص  فلسفی  مباحث  و  مسائل  در  و  برسانند  پايان  به  را  آموزی 

كم در شرايط  های درسی مراكز علمی نیز مؤيد همین رويكرد است. اما حقیقت اينست كه دستبرنامه
شود؛ توضیح خوانی متون مهم فلسفی، برای تحصیل اجتهاد در فلسفه يافت نمیفعلی، راهی بهتر از متن

های دانشگاهی، معمولًا در روند آموزش، محتوای يک دانش را به دو بخش تقسیم  اينكه امروزه در رشته
ياتی مطرح در يک علم كه در ( تاريخ آن. به تعبیر ديگر، آخرين مفاهیم، نظر2( خود علم و  ۱كنند:  می 

تر را تاريخ  آيد را خود علم و نظريات پیششرايط فعلی مقبولیت داشته و در حل و فصل مسائل بكار می
كنند؛ بر اين اساس، مثلًا برای آموختن دانش فیزيک، كافیست تا كوآنتوم و نسبیت و آن آن علم تلقی می

بخش از فیزيک نیوتن كه همچنان كاربرد عملی دارد را ياد گرفت. در برابر، يادگیری انبوه نظرياتی كه در 
دانان مطرح شده است، ضرورتی ندارد. در واقع، فیزيک در سیاقی  طول تاريخ فیزيک از سوی فیزيک 
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شود، مگر در مواردی كه يادگیری نظريات جديد جز با توجه به پیشینۀ آن  غیرتاريخی آموزش داده می 
 نويسد:غیرممكن يا دشوار باشد؛ اما در نهادهای آموزش فلسفه چنین نیست. تیموتی ويلیامسون می 

ها  و در برخی دانشكده - يابید كه بخش قابل توجهی  اگر وارد دانشكده فلسفه شويد، خیلی زود درمی 
شود، تاريخ فلسفه است. در مقابل، در دانشكده رياضی يا علوم طبیعی،  از آنچه آموخته می   -بخش اعظم

شود، تاريخ رياضیات يا علوم طبیعی است و گاهی هم اصلًا تاريخ اين بخش اندكی از آنچه آموخته می
نمی  داده  فلسفه موظف موضوعات درس  دانشجويان  كه  ... در حالی  كتابشود  كه  فیلسوفان اند  های 

را  ها  آن  هايی ازها و يا حداقل ترجمه های بزرگی از آن كتاباند يا بخشها پیش درگذشتهبزرگی كه مدت
ای است كه رياضیات و علوم طبیعی رابطه رسد رابطۀ فلسفه با گذشتۀ آن متفاوت از  بخوانند. به نظر می 

 (. ۱2۸-۱2: ۱403با گذشته خود دارند )ويلیامسون، 
نظر از رابطۀ فلسفه با تاريخ فلسفه به طور كلی، در حوزۀ فلسفۀ اسلامی به طور خاص، هنوز صرف 

( آموزش هنوز بر متون اصیل  ۱آموزش فلسفه در سیاق غیرتاريخی وجود ندارد و چون  تجارب مقبولی در  
شوند، فلسفه در سیاق  شان، به خوبی فهم نمی( اين متون جز با توجه به جايگاه تاريخی2متمركز است و  

داده می  تعلیم  توسعه تاريخی  پیدايش و  برای  فلسفه، زمینۀ خوبی  آموزش  از  اتفاقاً چنین سبكی  شود. 
  - كم دست-خوانی، فعلًا تنها راه و يا  رسد متنرود و به نظر میگانۀ اجتهاد بشمار می های پنجمهارت 

 بهترين راه نیل به اجتهاد در فلسفه است. 
گیری و رشد پنج لازمۀ توان دريافت كه گرچه عوامل فراوانی در شكلتوضیح اينكه بر اساس تتبع، می

اجتهاد مؤثرند، اما معمول مجتهدان، برای دست يافتن به حد نصاب اين پنچ مهارت، از خوانش منابع 
اند و سپس بر اساس مراجعات مكرّر  اند؛ يعنی برخی منابع مادر را نزد اساتید فن درس گرفتهشروع كرده

لای اند. در همین رهگذر و در لابهبه ساير متون و ممارست به خوانش آنها، بر متون فلسفی تسلط يافته
ها و نقدهايشان بر يكديگر، با ملاحظات  انديشینظرها و باريکآرای انديشمندان ديگر و توجه به دقت

بندی مباحث مختلف، نگاه  كتب و فصول و صورت   منطقی خُرد آشنا شده و در مواجهه با تنظیم و تبويب
اند. همچنین با مراجعه به  ورزی را فراگرفتهاندک، اين نوع انديشه اند و اندک منطقی كلان را نیز آموخته 

شناسی تفصیلی و نظام جامع پژوهش آشنا شده و نوعی كتابها  آن  متون، با ابعاد و زوايای هر يک از
برای هر مسئله در ذهن ايشان شكل گرفته است. و نیز با لحاظ ارتباط تاريخی متون، به همین ترتیب  

 گیری كنند.  اند مسائل را با نگاه »تاريخی/تحلیلی« پیتوانسته 
مهارت  ساير  فراگیری  كه  است  ذكر  متون(،  شايان  بر  تسلط   =( ويژگی سوم  بر  تمركز  ضمن  در  ها 

دارد. به عنوان مثال، يكی از آفات مواجهه با تكثر آرای پژوه را از برخی آفات ممكن نیز مصون می دانش 
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سینا نیز در  (. ابن۹:  ۱3۸0فیلسوفان، مبتلا شدن به نوعی سردرگمی و حالت شكاكانه است )كاپلستون،  
آموزان در مواجهه با آرای ناسازگار فیلسوفان، ممكن است در معرض  شود كه فلسفهالهیات شفا يادآور می

(. اما اگر اين امر به مرور زمان و در طول تحصیل و با 64ب:  ۱3۸5سینا،  چنین آفتی قرار گیرند: )ابن 
پژوه خواهد شد؛ زيرا فرصت  همراهی استاد فن انجام گیرد، به جای آفات نامبرده، سبب قوّت ذهنی دانش

هايش را خواهد داشت.  آموزی از كاستیكافی برای هضم هر يک از آراء و تغذيه از نكات مثبت آن و درس
فلسفه اگر  ديگر،  آخريناز سوی  با  مستقیماً  به درک    پژوه  نه  مواجه شود،  فلسفی  تحقیقات  و  نظريات 

تواند در مقابل اشكالات از آن دفاع كند. اساساً نظريات  يابد و نه می درستی از ابعاد و زوايای آن دست می
و بلكه گاه برای  -عملًا برای نوآموزان  ها  آن   عمیق فلسفی آن قدر از فهم عرفی دورند كه تصور درست

 نويسد: روست كه جان سرل، فیلسوف تحلیلی معاصر، میغیرممكن است؛ از همین -متوسطان نیز
می خودم  با  گاه  نیست.  گريزی  تاريخ  از  فلسفه  برای »در  مسئله  يک  دربارۀ  را  حقیقت  گويم 

دانشجويانم شرح دهم و كلاس را تمام كنم. اما يک چنین رويكردِ غیر تاريخی، اغلب به ايجاد نوعی 
اينک با آن مواجهیم، آشنا شويم  انجامد. ما بايد با روند تاريخی مسائلی كه هم نگری فلسفی میسطحی

 (.  34: ۱3۹6اند« )سرل، هايی دادهها چه نوع پاسخ و ببینیم گذشتگان به اين پرسش 
يعنی  -تواند به پیدايش و تقويت خصیصۀ پنجم  ممكن است سؤال شود خواندن متون چگونه می 

های تازه، به دو نحو  حلمنجر گردد؟ در پاسخ بايد گفت: طرح مسائل جديد يا راه  -خلاقیت و نوآوری
يابی به لوازم اجتهاد در قالب تمركز بر مهارت سوم )= متصور است: نخست اينكه محقق در راه دست

های موجود را گرد آورده و مانند قطعات يک جورچین در  ای اطلاعات و داده خوانی(، در هر مسئلهمتن
های پراكنده، به دستاوردهای  دهد. در ادامۀ اين فرآيند، گاه به عنوان نتیجه منطقی اين داده كنار هم قرار می

فعالانه با تضارب آرا است. يكی از    رسد. طريق ديگر برای نیل به نوآوری، تأمل و مواجهۀجديدی می
های نو، همین مواجهه با آرای متعارض  خیز شدن ذهن و پیدايش انديشهعوامل شناخته شده برای جرقه

ترين بخش هر  كند. اصیلهايی بسیط و اجمالی كسب میاست. در اين حالت، ذهن مستعد گشته و فهم
هايی نو و بكر منتهی خواهد شد. های ذهنی بسیط است كه احیاناً به حرف گیری همین جرقهتحقیق، پی 

های ذهنی  معمول محصّلان در طول دوران تحصیل نیز در قالب مباحثه علمی، طعم شیرين چنین جرقه
كرده تجربه  میرا  خطور  ذهن  به  مطالبی  حالت،  اين  در  توجه اند.  بدان  ابداً  مطالعه  زمان  در  كه  كند 

 اند.  نداشته
خوانی چیست؟ يعنی چه متونی را و به  گزد: الگوی مناسب متناكنون، سؤالات متعددی ذهن را می

به  پاسخ دقیق  اينست كه  واقعیت  اين گزينش چیست؟  بر  اساساً منطق حاكم  بايد خواند؟  ترتیب  چه 
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خوانی را نیل به اجتهاد بدانیم كه طلبد، اما اگر هدف، قريب فلسفههای يادشده، مجالی ديگر میپرسش 
ويژگی وجدان  معنای  به  به  پاسخ  برای  كارآمد  و  روشن  معیاری  است،  مقاله  اين  در  شده  ارائه  های 

 های يادشده در اختیار خواهیم داشت.  پرسش 

 گیری نتیجه 
هدف اصلی اين مقاله تبیین چرايی و چیستی اجتهاد در فلسفه است. نشان داده شد كه »چرا بايد در 
فلسفه مجتهد شد؟« و سپس تلاش شد تا تصوير روشنی از اجتهاد در فلسفه ارائه گردد. فهم اين مطلب  

توان دانست كه در تعلیم و تعلّم فلسفه، بايد بر  پژوهی ضروريست؛ زيرا بر اساس آن، میدر حوزۀ فلسفه
نیز می  و  اموری متمركز شد  گام چه  در  فلسفه توان  آموزش  برای  معقولی  و  الگوی كاربردی  بعد،  های 

 تدوين كرد.  
توان از آن بهره برد، فهم فلسفی در در اين راستا، دانستیم برخلاف علوم فنی كه با اندكی آموزش می

ای است از آرای انديشمندانی برجسته كه تقريباً در  شود؛ زيرا جهان فلسفۀ معركهزمان حاصل نمیكوتاه
مند  نظر دارند، و در اين میان، تنها كسانی به نحو شايسته از اين بارش فكری بهره همه چیز با هم اختلاف

خواهند شد كه توان تشخیص رأی درست و دفاع از آن را داشته باشند. اگر اين توان را اجتهاد بنامیم،  
آن   و شیوۀ كسب  اجتهاد  در درک چیستی  معقول  راهكاری  فن،  اين  اول  تراز  از مجتهدان  الگوبرداری 

نوش و  گفتاری  آثار  در  تتبع  با  اساس،  اين  بر  ويژگیاست.  معاصر،  فیلسوفان  برخی  مشترک  تاری  های 
شود، با اندكی مسامحه  ای قابل رؤيت است كه گرچه لوازم اجتهاد فلسفی ايشان محسوب میگانهپنج
ويژگیمی  اين  اساس  بر  را  اجتهاد  واقع،  توان  در  داد.  ارائه  آن  از  روشنی  تصوير  و  كرد  بازتعريف  ها 

ابعاد و زوايای مسئله و يافتن راه حل آن ياری میهای يادشده، پژوهشويژگی كنند و به  گر را در درک 
 اند. اين امور بر حسب استقراء عبارتند از:  ورزیاصطلاح، در حكم ابزارهای حل مسئله در فلسفه

مند در هرگونه فهم تصوری و تصديقی  نگاه منطقی خُرد و كلان كه به ترتیب به معنای نگاه روش (  ۱
 های منسجم و منضبط مفهومی است. واره ها در طرح و درج اين فهم

در فرآيند فهم مسئله  ها  آن  شناسی؛ يعنی شناخت تفصیلی منابع، به نحوی كه سهم در يک ازمنبع(  2
 و حل آن مشخص شود. 

از منابع مربوطه به درستی  ای كه بتوان داده تسلط بر محتوای متون فلسفی به گونه(  3 های لازم را 
 استخراج كرد. 



 119  فلسفه  در  اجتهاد  ی ست ی چ و   یی چرا  

نگاه تاريخی/تحلیلی كه بر اساس آن، محقق با توجه خاستگاه و علل طرح مسئله، پیشنهادهای  (  4
متفكران در حل آن و اشراف به تطورات مسئله در دو مقام كشف و داوری، نه تنها از دستآوردهای فكری  

 گردد.برد، بلكه به ابعاد و زوايای بحث به خوبی چیره میديگران بهره می
خلاقیت و نوآوری كه مشخصۀ بارز مجتهدان است و در واقع، همین ويژگی مجتهدان است كه  (  5

 زند.در فهم يا حل مسئله، تیر خلاص را می
كند، بلكه  گانۀ يادشده، نه تنها به تصوير تفصیلی اجتهاد در فلسفه كمک میهای پنجتوجه به ويژگی

به كار می  نیز  اجتهاد  به  نیل  راهكارهای  يافتن  از چهره در  الگوبرداری  فلسفی  آيد.  تفكر  های شاخص 
می نشان  داشتن معاصر  مصون  بر  علاوه  منابع،  بر  يافتن  تسلط  يعنی  سوم؛  ويژگی  بر  تمركز  دهد، 

های متعارض، بسترساز تحصیل ساير لوازم اجتهاد نیز  پژوهان از برخی آفات رويارويی با انديشهفلسفه
نام آموخت، با  توان نگاه منطقی خُرد و كلان را از متفكرانِ بهلای همین متون، میخواهد بود؛ زيرا در لابه

يخی و تحولات مسائل در مقام كشف و داوری را  هويت و ابعاد زوايای متون گوناگون آشنا شد، سیر تار
   هايی بكر برای نوآوری دست يافت.مشاهده كرد و در میدان تضارب آرا، به سرنخ
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 منابع 
، آملی  زاده، تحقیق حسن حسنالنفس من كتاب الشفاء الف(،    ۱3۸5، حسین بن عبدالله، )سینا ابن .۱

 قم: بوستان كتاب. 
 آملی، قم: بوستان كتاب.  زاده ، تحقیق حسن حسنالهیات من كتاب الشفاءب(،  ۱3۸5ــــــ، ) .2
 ، تحقیق مجتبی زارعی، قم: بوستان كتاب. الإشارت و التنبیهات(، ۱3۹6ــــــ، ) .3
 ، تهران: سروش. زمهر افروخته(، ۱3۹2، سیدعلی، )تهرانی .4
 ، قم: اسراء. رحیق مختوم (، ۱3۸2آملی، عبدالله، )  جوادی .5
 طباطبائی. ، مشهد: علامه توحید علمی و عینی  ق(۱4۱۹طهرانی، سیدمحمدحسین ) حسینی .6
)زنوزی .۷ عبدالله،  بن  آقاعلی مدرس  (،  ۱3۹۷، علی  آثار  و  5)ج مجموعه  احیاء  (، تصحیح كمیته 

 تصحیح آثار مجمع عالی حكمت اسلامی، قم: مجمع عالی حكمت اسلامی. 
 ، ترجمه محمد يوسفی، تهران: نشر نی. درآمدی كوتاه به فلسفۀ ذهن( ۱3۹6، جان، )سرل  .۸
(، تصحیح هانری كربن و  2)ج مجموعه مصنفات شیخ اشراق  (  ۱3۸۸، شهاب الدّين، )سهروردی .۹

 ، تهران: پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی. 2ديگران، ج
(  6،  5،  ۱)جالحكمة المتعالیة فی الاسفار الاربعة العقلیة  (  ۱36۸، صدرالدين محمد، )الشیرازی .۱0

 قم: مكتبة المصطفوي. 
(، تصحیح، تحقیق و مقدمه محمد ذبیحی و جعفر شاه نظری،  ۱)جالمبدأ و المعاد( ۱3۸۱ــــــ، ) .۱۱

 ويراستار: مقصود محمدی، تهران: بنیاد حكمت اسلامی صدرا. 
، تصحیح، تحقیق حسین ضیائی تربتی، تهران:  (2)جتعلیقه بر شرح حكمت اشراق(  ۱3۹2ــــــ، ) .۱2

 بنیاد حكمت اسلامی صدرا. 
ق غلامرضا فیاضی، قم:  ی(، تصحیح و تعل3)جةالحكم  ةنهاي(  ۱3۸۸، سیدمحمدحسین، )طباطبايی  .۱3

 موسسۀ آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(.
امام  ة الحكم  ةنهاي(  ۱3۹4ــــــ، ) .۱4 آموزشی و پژوهشی  فیاضی، قم: موسسۀ  ، تصحیح غلامرضا 

 خمینی )ره(.
، قم: موسسۀ آموزشی  (؛ تشكیک در وجود2نظام حكمت صدرايی)(  ۱3۸۷، عبدالرسول، )عبوديت .۱5

 و پژوهشی امام خمینی )ره(. 
(، تهران و قم: سازمان مطالعه و تدوين كتب  ۱)جدرآمدی به نظام حكمت صدرايی(  ۱3۸۸ــــــ، ) .۱6
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 علوم انسانی دانشگاهها)سمت( و موسسۀ آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(. 
(، تهران و قم: سازمان مطالعه و تدوين كتب  3)جدرآمدی به نظام حكمت صدرايی(  ۱3۹۱ــــــ، ) .۱۷

 علوم انسانی دانشگاهها)سمت( و موسسۀ آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(.
 ؛ سال اول، چاپ نشده.  جزوه سال اول تدريس اسفار( ۱3۸3، غلامرضا، )فیاضی .۱۸
شید، قم:    تحقیق و نگارش حسینعلی شیدان  هستی و چیستی در مكتب صدرائی، (  ۱3۸۸ــــــ، ) .۱۹

 پژوهشگاه حوزه و دانشگاه. 
النفس فلسفی(  ۱3۸۹ــــــ، ) .20 ، تحقیق و تدوين محمدتقی يوسفی، قم: موسسۀ آموزشی و علم 

 خمینی )ره(. پژوهشی امام 
)كاپلستون .2۱ فردريک  فلسفه)(  ۱3۸0،  روم  ؛(۱تاريخ  و  مجتبوی،  يونان  الدين  جلال  ترجمه سید   ،

 تهران: سروش.  
(،  3)جالمعجم الموضوعی للفلسفة    (،۱3۹0پژوهشی دائرة المعارف علوم عقلی اسلامی )  مركز .22

 قم: موسسۀ آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(.
 (، تهران: سازمان تبلیغات اسلامی. ۱)جآموزش فلسفه ( ۱3۷۸يزدی، محمدتقی، ) مصباح .23
 (، تهران: صدرا. 5)ج مجموعه آثار استاد شهید مطهری الف(  ۱3۷6، مرتضی، )مطهری .24
 (، تهران: صدرا.24)ج مجموعه آثار استاد شهید مطهری ب(  ۱3۷6ــــــ، ) .25
جستارهايی در فلسفه اسلامی: مشتمل بر آراء اختصاصی آيت  (  ۱3۹۷، سید محمد مهدی )نبويان .26

 (، قم: حكمت اسلامی.2)جالله فیاضی 
ترجمه حمید    روش فلسفه؛ از كنجكاوی عمومی تا استدلال منطقی، (  ۱403، تیموتی، )ويلیامسون .2۷

 قنبری، تهران: نگاه معاصر. 
 ، چاپ نشده. ۱۱0، جلسه جزوه سال دوم دروس خارج نهايه ( ۱3۹3، سیديدالله، )پناهيزدان .2۸
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 ارزيابی وجودشناختی تقرير فارابی از برهان طرف و وسط ارسطو در اثبات وجود خدا  

An Ontological Evaluation of Al-Farabiʼs 

Exposition of the “Sides and Middle” 

Argument in Proving God's Existence1 
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Hosseini5 

ABSTRACT 
The Sides and Middle Argument is one of Aristotle's well-known arguments for the impossibility 

of infinite regress, which Al-Farabi employed to prove the existence of God. A significant and 

undeniable feature of this argument is its reliance on the principle of causality. The central question 

of this study, which explores a less examined aspect of this argument, is: From what perspective is 

the sequence of effects in the Sides and Middle Argument dependent on a higher cause? Using a 

descriptive-analytical method and based on library data, this research seeks to analyze the 

ontological structure of the argument. The study concludes that the argument can be considered an 

external entity with causal efficacy, possessing both matter and form. The argument consists of 

three elements—the first side, the middle, and the final side—while its form is the principle of 

causality. Since the identity of things lies in their form, the identity of the Sides and Middle 

Argument is rooted in the principle of causality. The study finds that the resolution to the issue of 

causality in the Sides and Middle Argument must be sought within Al-Farabi's ontological system. 

In Al-Farabi's worldview, the ontological system is composed of existence (wujūd) and essence 

(māhīyyah), both of which he regards as entities. However, he attributes actuality, externality, and 

causality exclusively to existence. Therefore, causality in the Sides and Middle Argument pertains 

to the existence, originating from the Cause of all Causes (ʻillat al-ʻilal) and organizing the chain 

of causes and effects. 

KEYWORDS: Al-Farabi, cause, effect, sides, middle.
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ارزیابی وجودشناختی تقریر فارابی از برهان  
 1طرف و وسط ارسطو در اثبات وجود خدا 

 5؛ سیدمحسن حسینی 4؛ عبداله صلواتی 3اله خادمی ؛ عین 2حسن مؤمنی 
 چكیده 

برهان طرف و وسط، يكی از براهین مشهور ارسطو در امتناع تسلسل است كه فارابی برای اثبات وجود 
گرفته است. در برهان طرف و وسط، خصوصیتی كه تأثیرگذاری عمده و غیر قابل انكار  خدا از آن بهره  

فارابی معتقد است كه سبب و علت، زمانی كه سبب نیست و سپس سبب   دارد، مسئلۀ علیت است. 
گردد، به خاطر سببی است كه سبب گشته، اين يعنی يک امری بايد به موجود اضافه شود تا او را تبديل  می 

به علت كند. پرسش اصلی در اين نوشتار و جهت مغفول مانده در اين برهان، همین امر است كه سلسلۀ  
اين پژوهش از چه جهتی محتاج علت مافوق خود هستند؟  در برهان طرف و وسط،  با روش    معالیل 

كوشد ساختار وجودشناختی برهان را تجزيه و  ای، میهای كتابخانهتحلیلی و بر اساس داده-توصیفی
توان اين برهان را همچون موجودی خارجی و  تحلیل نمايد و در نهايت به اين نتیجه رسیده است كه می

گانۀ طرف اولی، واسط و طرف  های سهصاحب تأثیر در نظر گرفت كه دارای ماده و صورت است. مؤلفه
آنهاست،   به صورت  از آنجا كه هويت اشیاء  آن است و  اين برهان و اصل علیت، صورت  اخیر، مادۀ 

ای كه در پايان حاصل شده اينست كه پاسخ  هويت برهان طرف و وسط هم به اصل علیت است. نتیجه
نظام هستی در  بايد  را  و وسط  برهان طرف  در  مسئلۀ علیت  در جهانبه  پیدا كرد.  فارابی  بینی شناختی 

برای هر دوی او  و  ماهیت است  و  وجود  از  متشكل  نظام هستی  اما    شیئیتها  آن  فارابی،  است؛  قائل 
عینیت، خارجیت و تأثیر برای وجود است و به همین خاطر بايد گفت كه علیت در برهان طرف و وسط،  

 بخش سلسلۀ علل و معالیل است. به وجود است. وجودی كه از علة العلل منشأ گرفته و انتظام 

 . فارابی، علت، معلول، طرف، وسطكلیدواژگان:  
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 .بیان مسئله ۱
و   استدلالاستدلال  اين  كثرت  دارد؛   وجود  خدا  وجود  بر  زيادی  گونهدلايل  به  در  ها  كه  است  ای 

استدلالبندیدسته همچون  متعددی  میهای  قرار  و...  امكانی  وجودی،  اين  های  از  يكی  گیرند؛ 
 پردازد. ها، براهینی است كه از طريق امتناع تسلسل به اثبات وجود خدا می بندیدسته

اند. يكی از براهینی كه در امتناع تسلسل در علل  برهان ذكر كرده  52برخی برای استحالۀ تسلسل، تا  
(. اين برهان از ارسطو به ما رسیده ۱:  ۱3۸2شود، برهان طرف و وسط است )غفاری،  حقیقی اقامه می
( 20:  ۱3۷۱(؛ او معتقد بود كه خدا محرک نخستینِ جهان است )ادواردز،  ۱۷6:  ۱3۸۹است )مطهری،  

تواند شناخت يقینی نسبت به وجود و ذات خدا پیدا و هم افلاطون و هم ارسطو مدعی بودند كه عقل می
 (.  3۱: ۱3۷۱كند )ادواردز، 

براهین   اين برهان و  بهره گرفته است. دربارۀ  اثبات وجود خدا  برای  از برهان طرف و وسط  فارابی 
 مشابه، سخنان زيادی گفته شده است. جهت مغفول مانده در اين برهان، آنست كه:  

 سلسلۀ معالیل در برهان طرف و وسط از چه جهتی محتاج علت مافوق خود هستند؟  •
 از جهت وجود يا ماهیت؟   •
 يا هر دو؟  •

بینی فارابی و نیز درک بهتر اين برهان و ارزيابی نتايج آن ياری  پاسخ به اين سؤال، ما را در فهم جهان
 خواهد كرد.  

ای كه تأثیرگذار بوده و كل برهان بر آن استوار است، مسئلۀ  از طرفی، در برهان طرف و وسط، مؤلفه
شود، شیء از حالت معلولیت صرف خارج شده و توان بازتولید علیت است. خصوصیتی كه باعث می 

آيد تر از خود را داشته باشد. در پرتو پاسخ به سؤالات فوق، مسائلی جديد پديد میموجود شبیه يا پايین
 كه نیاز به بررسی بیشتر دارد:  

 جنبۀ علیت در برهان طرف و وسط چیست؟  •
 به بیان ديگر، چه چیزی علت به وجود آمدن معالیل از علل مترتب بر همديگر است؟   •
ای بین اين سلسله وجود دارد كه همديگر را متصل به هم و فشرده نگاه داشته  چه خمیر مايه •

 است؟  
شود كه طرف اول يا علت اولی و سلسلۀ معالیل، جنبۀ علّی داشته باشد و  چه چیزی باعث می  •

 طرف اخیر نتواند علت باشد و معلول صرف باشد؟  
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 علیت امری ذاتی است يا غیری، يا هر دو؟   •
 اگر ذاتی است، آيا قابل انتقال است؟  •
 در صورت انتقال، بستر انتقال آن چه چیزی است؟   •
 وجود است يا ماهیت؟  •

 پیشینه پژوهش   . 2
های به عمل آمده، سه دسته  در زمینۀ موضوعی كه اين پژوهش به آن پرداخته است، با توجه به بررسی

 كار انجام شده كه در ادامه و برای نمونه، به گزارش برخی از اين كارها اشاره خواهد شد:  
 كه به صورت مستقیم برای برهان طرف و وسط انجام شده است:   آثاریالف( اثر يا 

. در اين زمینه، فقط مقالۀ برهان طرف و وسط از ابوالحسن غفاری است كه مشتمل بر تاريخچه و  ۱
 اند. تقرير برهان، معنای طرف و وسط و نقدهايی است كه حكما بر آن وارد كرده

اند و در آن  ای از براهین اثبات وجود خدا پرداختهب( كارهايی كه در آن به تعداد معدود و يا گسترده
آثار، به برهان طرف و وسط هم اشاره شده است، در اين حد كه حول محور برهان، توضیحاتی آمده 

 است، از جمله:  
سینا از مرتضی رضايی كه برهان طرف و وسط را در كنار سه برهان  ابنمقالۀ اثبات خدا در فلسفۀ  .۱

 ديگر آورده است؛ نگارنده در اين مقاله، معنای طرف و وسط را توضیح داده و برهان را تشريح كرده است. 
. مقالۀ "بازبینی شروط و براهین استحالۀ تسلسل"، از عسگر ديرباز و محمود صیدی كه در آن، 2

 سینا از برهان بیان شده و برخی تقريرها نیز منعكس شده است.توضیحِ ابن 
ج( اما در كارهايی كه مرتبط با برهان طرف و وسط هستند، يا نامی از برهان برده نشده و يا صرفاً به  

های آن، از جمله تسلسل، علیت، اثبات وجود خدا پرداخته است و يا اگر نامی به میان آمده، به مؤلفه
 شود:  در زير آورده می ها آن صورت خیلی مختصر به اين برهان پرداخته شده كه تعدادی از

 . كتاب براهین اثبات وجود خدا در فلسفۀ غرب كه در آن نامی از برهان طرف و وسط نیامده است. ۱
. كتاب تبیین براهین اثبات خدا از عبدالله جوادی آملی و به تحقیق حمید پارسانیا كه در آن نامی  2

 اند.از برهان طرف و وسط نیامده و به صورت تجمیعی به براهین پرداخته
های ابطال تسلسل از نگاه حاج ملاهادی سبزواری"، از  نامۀ كارشناسی ارشد "بررسی برهان. پايان3

 آبادی كه در آن به بررسی براهین حاج ملاهادی سبزواری دربارۀ ابطال تسلسل پرداخته است. حسین كريم
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(" از اكبر اسد علیزاده، كه يكی از براهین تسلسل را توضیح داده و گزارشی 3"امتناع تسلسل ). مقالۀ  4
 اند را ارائه داده است.از فلاسفۀ مسلمانی كه به آن پرداخته

در بخش بالا، به سه نمونه از كارهايی كه در زمینۀ برهان طرف و وسط، به صورت مستقیم و يا غیر 
اينست كه در  در  نامبرده  با كارهای  اين مقاله  نو و متفاوت  اشاره شد. جنبۀ  انجام شده است،  مستقیم 

های  رف و وسط، مؤلفهاينجا، فارغ از تاريخچه، تقريرهای متفاوت فیلسوفان و نقدهای فلاسفه بر برهان ط
بندی شده و با توجه به بضاعت موجود، تلاش شده تا با توجه به آثار متعدد فارابی در اين  برهان دسته

بندی شوند؛ در نهايت، اين امر در خدمت اصل ها نیز از حیث وجودی و ماهوی دستهزمینه، آن مؤلفه
 علیت كه بنای برهان بر آن استوار است، قرار گرفته است. 

 . علت و معلول در بیان فارابی 3
می  ارسطو  از  و وسط  برهان طرف  بیان شد،  ماهیت همانگونه كه  و  از وجود  متشكل  را  اشیاء  باشد.او 

توان همچون موجودی در نظر گرفت كه دارای ماده و صورت  دانست، به همین ترتیب، اين برهان را میمی 
سازه  ماده،  از  منظور  ازاست.  برهان  اين  كه  است  اصلی  صورت، ها  آن   های  از  منظور  و  شده  ساخته 

 دارد. كند و برهان را سرپا نگه میها را به همديگر متصل میخمیرمايه و ملاتی است كه اين سازه 
گانۀ طرف اولی، واسط و طرف اخیر بوده و صورت  های سهبه نظر نگارندگان، مادۀ اين برهان، مؤلفه

برهان، اصل علیت است. در ادامه، اين مقاله در دو بخش اصلی، به اين مباحث خواهد پرداخت: در 
 های برهان و در بخش دوم به صورت، يعنی اصل علیت. بخش اول به ماده، يعنی مؤلفه

لازم است پیش از ورود به مباحث اصلی، به نكاتی چند در اين باره اشاره گردد تا در نهايت با افقی  
 روشن از برهان پیش روی، به ارزيابی آن پرداخته شود. 

در خصوص علیت، پیش از واكاوی و تحلیل نظر فارابی و قرار دادنِ آن در خدمت برهان طرف و  
فارابی پرداخته شود؛ لذا در اين  وسط، لازم است به اساس آن، يعنی حقیقت علت و معلول از منظر 
  بخش، نظر فارابی استخراج شده و در مقاله به صورت خلاصه آمده است كه در ادامه، تقديم محضر 

 گردد: خوانندگان می 
ها، خود علت است.  های مختلفی آمده است، يكی از آن واژه علت، در بیان فارابی، در قالب واژه

(. ايشان در جای ديگر،  50ق: ۱405آيد كه واجب شود )فارابی، معلول زمانی توسط علت به وجود می 
شود، به خاطر وجود سبب  گیرد. از منظر او، هر چیز ناموجودی كه موجود می از واژۀ سبب كمک می
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گاه سبب نخواهد بود، به خاطر آنكه  است؛ علت و سبب، آن چیزی است كه وجود دارد و معدوم هیچ
(، يعنی مفهوم او در وجود است كه معنا  ۹۱:  ۱405شود )فارابی،  خود او در وجود است كه حاصل می

گويد: برای هر  گیرد و میيابد، وگرنه هیچ و پوچ است. وی در جای ديگر، از واژۀ حدوث كمک می می 
 (. ۹3: ۱3۸۱امر حادثی، محدثی وجود دارد )فارابی، 

اما ماهیت معلول در ذاتش اقتضای وجود ندارد، چرا كه در غیر اين صورت، معلول نبود و اقتضای  
شود و به  شد، او در حد ذاتش ممكن است و به شرط مبدأ واجب میامتناع، وجود نداشت و موجود نمی 

است   مبدأ، واجب و ضروری  به  منسوب  از جهت  و  ذاتش هالک است  در حد  ممتنع؛  مبدأ  شرط لا 
(. ماهیت، معلولۀ محدثه است، چرا كه اقتضای ذاتش عدم است و نه وجود و  5۱ق:  ۱405)فارابی،  

ای از هستی و تأثیر  (، اين يعنی ماهیت بهره 52و  5۱ق: ۱405عدم، قبل از وجود غیریِ اوست )فارابی، 
 كند. خارجی ندارد و وجود است كه او را وارد عرصۀ عینیت می

آيد، بالتبع لازم و  وقتی كه از علت و معلول و ضرورت آن در برهان طرف و وسط سخن به میان می 
ضروری است كه در بخشی مجزا، از ديدگاه ارسطو و فارابی در خصوص علت اولی و حقیقت آن كه 

 سرمنشاء علل و معلولات است، مطلع شد. 
به واقع غايت تعلیم فلسفه از نظر فارابی، معرفت خالق تعالی است و اعمال فیلسوف، تشبه به خالق  

توان فیلسوف الهی دانست كه به (. ارسطو را نیز می۷و    6:  ۱40۸به قدر طاقت انسانی اوست )فارابی،  
(. از آنجا كه در اين مقاله، دربارۀ  ۱۱:  ۱3۸۱وابستگی جهان به خداوند معتقد بوده است )فیروزجايی،  

برهان طرف و وسط كه از ارسطو است، مطالبی آمده، بنابراين لازم است در ابتدای امر، نظر ارسطو و  
ت و آثارش دانسته شود؛ لذا در اين بخش، تلاش بر اين  بالتبع فارابی، پیرامون حقیقت علت اولی و صفا 

طريق، به مشابهت و تفاوت آرای اين دو در اين    شده كه ديدگاهی اجمالی در اين باره ارائه شود تا از اين
 زمینه رسیده و آن را در خدمت بحث مورد نظر قرار داد. 

 . علت اولی و خداوند از ديدگاه فارابی و ارسطو 4
ترين برهان خويش، يعنی برهان حركت، در صدد اثبات خدايی است كه به وسیلۀ حركت اثبات  ارسطو در مهم 

های نامتحرکِ بیشتر از يكی نیز وجود  (؛ در اين برهان، امكان وجودِ محرک 22۸:  ۱363شود )ارسطو،  می 
ها، ماهیت و ذاتی را متصور شد كه با ديگری متفاوت است و  توان برای آن محرک دارد، به همین خاطر می 

گويد خالق تعالی، مقوم  شد. در مقابل اين نظر ارسطو، فارابی می ها  آن   لاجرم معتقد به داشتن حد و فصل برای 
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ندارد، پس موضوع ندارد؛ مشارک در موضوع ندارد، پس ضد ندارد؛ موضوع و عوارض و نظیر ندارد و صراح  
(. فارابی معتقد است كه ماهیت واجب  ۷6:  ۱۹۹6( و )فارابی،  54و    53ق:  ۱405و ظاهر است )فارابی،  

ت و كسی كه  (، او واحد و موجود اس 4۸ق:  ۱405الوجود، غیر هويت و مقومات هويت اوست )فارابی،  
(، نیز در جايی معتقد است كه واجب الوجود بالذات  ۸۷:  ۱۹۹6اينگونه است، الله عز و جل است )فارابی، 

شود  گويد حد از جنس و فصل تألیف می (، او می 5:  ۱۹۹5جنس و فصل ندارد، پس حد ندارد )فارابی،  
خاطر تركیب و نقصِ به دنبال آن و يا  (، پس وقتی علة العلل جنس و فصلی ندارد، يا به ۱0۱: ۱405)فارابی،  

 اينكه ديگر اول نیست و نیازمند سبب خواهد شد، پس حدی هم نخواهد داشت. 
توان او را درک كرد )فارابی،  توان ادراک كرد، بلكه با صفاتش میبه نظر فارابی، ذات احديت را نمی

های فارابی و ارسطو از علت اولی و خداوند آمده است را در اينجا  (. ما صفاتی را كه در گفته۸۸:  ۱405
 آوريم: برای درک بهتر انديشۀ اين دو می

داند كه حركت بالذات و بالعرض ندارد و محرک حركت  ارسطو مبدأ موجودات را موجود اول می
داند كه دائماً نفس معلول را  (، وی علت اولی را موجودی می 43:  ۱۹۸۸اولی و ازلی است )ارسطو،  

شود؛ اين  ( و چون ثابت است، پس بالضروره باعث دوام معلول می۷5: ۱۹۸۸كند )ارسطو، حادث می
 (. ۷۹: ۱۹۸۸يعنی معلول دائمی است )ارسطو،  

ياری جهت   برای  هیچ شیئی  و محتاج  ندارد  ايجاد عالم  از  كه خداوند غايتی  معتقد است  فارابی 
(؛ او اول  6:  ۱۹۹5/2شود )فارابی،  اش عائق و مانع نمیخلقت عالم نیست و هیچ چیزی بین او و اراده

(، ازلی، دائم الوجود، افضل الوجود و اقدم الوجود است؛ كمال و افضیلت  ۷6:  ۱۹۹6و    ۱405)فارابی،  
:  ۱405(؛ ماهیتی ندارد و وجود از اوست )فارابی،  26:  ۱۹۹5وجود را در اعلی درجۀ خود دارد )فارابی،  

50 .) 
( و از ديدگاه فارابی، علم اول او تقسیم ۷5:  ۱۹۸۸داند )ارسطو،  ارسطو علت اول را امری ثابت می 

: ۱405پذيرد؛ علم ثانی او بعد از كثرت است و كثرت در ذات او نیست، بلكه بعد ذات اوست )فارابی،  نمی 
تر نیست و هیچ (، به نحوی كه هیچ شیئی از او كامل 5:  ۱۹۹5داند )فارابی،  (. فارابی او را كامل می 6۱

: ۱۹۹6(؛ اين يعنی وحدت و اينكه او يكی است )فارابی،  ۷6:  ۱۹۹6شیئی در مرتبۀ او وجود ندارد )فارابی،  
 (. 5۹و    5۸:  ۱405(؛ البته او در عین وحدت، كلیت دارد )فارابی،  ۸۷و    ۷6

از ديدگاه فارابی، خداوند جمیل است، اما جمال او غیر كمالش نیست. مغتبط و ملتذ است؛ ذاتش را 
ادراک لذت می كند، پس غبطه می ادراک می  اين  از  و  ندارد 6:  ۱/ ۱۹۹5برد )فارابی،  خورد  ندّ و مثل   .)
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(. او باطن است، چرا كه ظهورش ۱03تا    ۹۹(، او معشوق اول و لذاته است )فارابی:  26:  2/ ۱۹۹5)فارابی،  
)فارابی،   است  می 5۸ق:  ۱405شديد  منسوب  صفاتش  به  آثار  كه  چرا  است،  ظاهر  و  )فارابی، (  شود 

(. ماده نیست و قوام به ماده ندارد، صورت ندارد. سبب اول است و غايتی ندارد )فارابی، 5۹و    5۸ق:  ۱405
تا   ۹۹:  ۱405(. او آخر است، غايت حقیقی هر طلبی است، آخر هر غايتی است )فارابی،  26:  2/ ۱۹۹5

 (. 4۸و    5۹و   5۸:  ۱405( و او مبدأ هر فیضی است )فارابی،  ۱03
(.  44: ۱۹۸۸های عالم از فیض جوهر ازلی است )ارسطو، از ديدگاه ارسطو، همۀ حركات و جنبش

از نظر فارابی، خداوند حقی است كه به هر صاحب حقیقتی غیر از خود، حقیقت داده است )فارابی،  
(. ارسطو علت  ۷:  ۱40۸(. او واحد غیر متحرک و علت فاعلی جمیع اشیاء است )فارابی،  ۷6:  ۱۹۹6

( و از نظر فارابی، هر چیزی غیر از او باطل است )فارابی،  3۹داند )ص  اولی را به ذات خود سبب می 
 (. 5۸ق: ۱405

از آنجايی كه اين مقاله، از زاويۀ ديد وجودی، به برهان طرف و وسط خواهد پرداخت و اساس كار،  
باشد، لازم است كه نظر ايشان دربارۀ وجود و بالتبع در مورد ماهیت دانسته شود،  نگاه وجودی فارابی می

 لذا در ادامه به آن اشاره خواهد شد: 

 . وجود و ماهیت از ديدگاه فارابی 5
زند (. هويتی كه فارابی از آن دم می4۸:  ۱405داند )فارابی،  فارابی اشیاء را متشكل از ماهیت و هويت می 

توان تشخص يا تعین نامید؛ چرا كه در بیان او، اين هويت است كه ماهیت را از عالم تصورات  را می 
( و از آنجايی كه كار  4۸:  ۱405كند )فارابی،  خارج و به عالم مصاديق وارد كرده و متشخص و متعین می

وجود هم همین است، لذا هويت در بیان او، به وجود برگردانده شده است. وجود و هويت در انديشۀ  
(؛ 4۹ق:  ۱405فارابی جزء مقومات ممكنات نیست، بلكه از جمله عوارض لازمۀ شیء است )فارابی،  

 یر برای وجود است. یت و خارجیت و تأثيعنی اگر وجود نباشد، ماهیتی هم نیست و عین
داند )فارابی، البته در اين كلام، لاجرم ماهیت، شیئیت دارد، گرچه وی ماهیت را امری تصوری می 

داند، اما برای ماهیت نیز نوعی (. اين نظر فارابی است كه گرچه وجود را همه چیز اشیاء می4۸:  ۱405
ابن از وی،  قائل است. پس  بودن ماهیت میاز شیئیت  از شیء  به  سینا قدری  را  آنجا كه وجود  كاهد، 

(. در اين ديدگاه، گرچه عرصۀ هستی را يا واجب  ۱:  ۱3۹2كند )جلیلی مقدم،  واجب و ممكن تقسیم می
هايی از ماهیت  سینا، از تقسیمات وجود هستند، اما باز رگهو يا ممكن پر كرده است كه اين دو از نظر ابن
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می  ديده  آن  ابندر  فلسفۀ  در  ممكنات  كه  آنجا  از شود،  پس  ماهیت هستند.  و  وجود  از  متشكل  سینا، 
سینا، معلول بالذات را  سینا، شايد ملاصدرا در تقابل با اين دو ديدگاه، بیشتر با فارابی و كمتر با ابنابن

(؛ اين يعنی ملاصدرا نه تنها برای ماهیت، شیئیت  3۸2:  ۱36۸/2داند )صدرالدين شیرازی،  وجود می 
 داند.داند، بلكه ذات موجود و معلول را حقیقت وجود می قائل نیست و وجود را عارض آن نمی

برای درک بهتر وجود از ديدگاه فارابی، يک راه غیر مستقیم هم وجود دارد و آن اينكه از طريق ضد  
آن، يعنی عدم به معنا و تعريف وجود از منظر او پی ببريم. در بیان فارابی، هر چیزی كه وجود ندارد و  

گاه سبب نخواهد بود، به خاطر آنكه خود او در وجود شود، به خاطر سببی است و معدوم هیچموجود می 
يابد، وگرنه  (؛ يعنی مفهوم او در وجود است كه معنا می۹۱:  ۱405شود )فارابی،  است كه حاصل می

هیچ و پوچ است. وی در جای ديگر معتقد است كه عدم و ضد، فقط در دون فلک قمر هستند و عدم،  
 . (25: ۱۹۹5/2همان لا وجود است كه شأنش نیست به وجود آورد )فارابی، 

بهره  فارابی، ضد وجود يعنی عدم، هیچ  از منظر  بیان ديگر،  نبرده  به  تأثیر خارجی  از شیئیت و  ای 
برای وجود است و هر  است، پس می تأثیر خارجی  فارابی، شیئیت و  از منظر  بگیريم كه  نتیجه  توانیم 

 چیزی شیئیت و تأثیر را از وجود وام گرفته است. 
اما ماهیت از ديدگاه فارابی، امری تصوری و مفهومی است كه نیازمند هويت و وجود است تا تصديق  

داند  (؛ وی ماهیت را جوهر و ذات شیء می4۸:  ۱405شود و در عالم خارج، مصداق پیدا كند )فارابی،  
( كه نه  50:  ۱۹۷0(. ماهیت امری جدا و متمايز از هويت و وجود است )فارابی،  64م:  ۱۹۷0)فارابی،  

 كند:  همانی دارد و نه جزء مقومات آن است، او دو دلیل برای آن اقامه میاين
 . اگر اينگونه نباشد، بايد با تصور ماهیت، مصداقش در خارج به وجود آيد كه اينگونه نیست. ۱
 (. 4۸: ۱405. با تصور مفهوم شیء، بايد به وجود آن پی ببريم كه اينگونه نیست )فارابی، 2

سر را در ذهن داشته باشیم كه اساساً وجود خارجی ندارد؛  بسا مفهومی مثل ديو هفتاين يعنی چه
هايی را در خود ابداع و ايجاد كند، مانند "دريای جیوه"،  چرا كه ذهن انسان توانايی اين را دارد كه صورت 

 (.  32: ۱3۸4دار" )خندان، "كوه طلا" و "اسب شاخ
پس از روشن شدن مراد فارابی از وجود و ماهیت در آثارش، برای درک بهتر حقیقت وجود از منظر 

(، اين يعنی  5:  ۱۹۹5/۱داند )فارابی،  فارابی بايد گفت كه وی نظر وجودی در موجودات را، نظر الهی می
داند و وجود، همان اللّٰه است. در جايی ديگر، وجود را در بین اللّٰه و ديگر مخلوقات، مشترک معنوی می

 (. 2۷: ۱۹۹5/2دهد )فارابی،  هیچ تفاوت و تمايزی بین وجود او و مخلوقات قرار نمی
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 . تقرير برهان طرف و وسط فارابی 6
موجودات ممكن، لازم و ضروری است كه منتهی به موجودی شوند كه علة العلل است و برای او سببی  

 وجود ندارد، چرا كه در غیر اين صورت، به تناقض دچار خواهیم شد. 
ای از موجودات ممكن كه بالفعل موجودند را فرض كنیم كه دارای دو  تفصیل كلام اينكه: سلسله

طرف و يک وسط هستند؛ در يک طرفِ آن، معلولی است كه علت نیست و در طرف ديگر، علتی كه  
معلول نیست و در وسط آن، موجوداتی كه هم علت هستند و هم معلول؛ فارغ از اينكه اين موجودات 

 متناهی هستند يا غیر متناهی. 
آيد كه طرفِ علت صِرف، هم حكم خودش كه  اگر اين سلسله، منتهی به علة العلل نشود، لازم می

علت صرف بودن است را داشته باشد و هم حكم واسطه را؛ به عبارت ديگر، هم علت باشد و هم معلول  
 (.  4و  3ق: ۱345و اين تناقض است )فارابی، 

در اينجا بايد گفت كه برهان طرف و وسط، از جمله براهین ابطال تسلسل است. اين براهین در جايی  
:  ۱3۸4/2مصباح يزدی،  جاری هستند كه افراد، سلسلۀ اجتماع در وجود داشته و دارای ترتیب باشند )

(، اين امر از ديد فارابی دور نمانده است؛ او تسلسل در علل و معلولات و يا به عبارتی، عدم تناهی را  ۱6
می ممتنع  خارجی،  موجودات  و  خلق  عالم  برای  ترتب  و  خارجی  وجود  در  اجتماع  شرطِ  دو  داند به 

 (. 62ق: ۱405و  ۷۹و  ۷۸: ۱3۸۱)فارابی، 

 . بررسی ساختار وجودشناختی سه مؤلفه اصلی برهان  ۷

و   اشیاء  الیقین  علم  به  رسیدن  و  حقیقت  آموختن  دنبال  به  برهانی،  يا  فلسفی  مخاطب  فارابی  نظر  از 
 (.  ۱3: ۱40۸مخاطب جدلی به دنبال غلبه كردن است )فارابی، 

بینی فارابی كه موجودات ممكن را برساختۀ وجود يا هويت  ها را با توجه به جهانهر كدام از اين مؤلفه 
بتوان داند، میو ماهیت می بهتر  اين برهان روشن شده و  پنهان  تا زوايای  بايست تجزيه و تحلیل كرد 

 از اين برهان را فهم نمود.مقصود وی 
برهان طرف و وسط از سه مؤلفۀ اصلی طرف اولی، وسط و طرف اخیر تشكیل شده است كه در  

 گیرد:  مورد واكاوی قرار می ها آن ادامه، ساختار

 . مؤلفه طرف اولی:  ۱-۷
ای كه علت صرف است و هیچ جنبۀ ترين جزء و مؤلفۀ برهان دانست، مؤلفهشايد بتوان طرف اولی را مهم
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ای از لاوجودی و عدم  معلولی ندارد. در اين مؤلفه، فقط بُعد وجودی است كه جريان دارد و هیچ شائبه
 راه ندارد؛ اين يعنی طرف اولی صاحب شیئیت و خارجیت و دارای تأثیر خارجی است. 

می نام  نیست،  سببی  برايش  كه  موجودی  عنوان  به  اولی،  طرف  از  برهان،  در  )فارابی،  فارابی  برد 
(. با  5:  ۱۹۹5/2داند )فارابی،  (، همچنین او را موجود اول و سبب اول برای موجودات می 3ق:  ۱345

العلل هم گفت كه سلسلۀ معالیل به آن می توجه به توضیحات وی، می رسد. او همان  شود به آن علة 
بالذات )فارابی،   الوجود  فارابی، وجود صرف  ۷6:  ۱۹۹6واجب  از ديدگاه  (، مبدأ و خداوند است كه 

ای كه برهان به دنبال اثبات آن است. در بیان فارابی در اين  است؛ يعنی وجودی كه ماهیت ندارد، مؤلفه
و   50م:  ۱۹۷0ت )فارابی،  توان اثری از ماهیكند و در آن، نه می مؤلفه، وجود است كه خودنمايی می

 ( را مشاهده كرد. 25: ۱۹۹5/2( و نه اثری از عدم )فارابی، 5: ۱۹۹5/۱
( و وجود صرف است، بلكه تمام وجود غیر، از  26و    5:  ۱۹۹5/2او نه تنها موجود بالفعل )فارابی،  

از او  ۱03تا    ۹۹:  ۱405گیرد و اولی بالوجود است )فارابی،  او منشأ می (. ساير موجودات در وجود، 
( و بالاتر از آن، او قادر است كه عدم را معدوم كند و ماهیات را از  ۷6:  ۱۹۹6متأخر هستند )فارابی،  

. او  ( و به وجود آورد ۱05و    ۱04:  ۱405آنچه مستحق نفس آنهاست، يعنی بطلان، سلب كند )فارابی،  
(، وجودی كه او آن را به عینه، همان  5:  ۱۹۹5/۱داند )فارابی،  نظر وجودی در موجودات را، نظر الهی می

اين وجود، همان اللّٰه است كه خود او    (؛۷6:  ۱۹۹6داند كه تمام وجود از اوست )فارابی،  طرف اولی می
 (.  25و  5: ۱۹۹5نیز به آن اذعان دارد )فارابی، 

 . مؤلفه وسط )واسط(:  2-۷
اند و طرف اولی را به  تر، علت و برای موجودات مافوق، معلول موجوداتی هستند كه برای موجود پايین

اند، واسط يا وسط،  كنند و به خاطر آنكه در میان دو طرف اولی و اخیر واقع شدهطرف اخیر متصل می
 اند.نامیده شده

به صورت زنجیروار به  ها  آن   اين موجودات، دارای دو بعد وجودی و ماهوی هستند كه هر كدام از
 علت مافوق خود وابسته هستند. 

اند.  آنها از حیث ذات ماهیت، هیچ وجودی ندارند و وجود را از علت مافوق خود، دريافت كرده
دهد: هر امری كه لاحق و لازم  خالی از وجود است را با استدلال پاسخ میها  آن   فارابی دلیل آنكه ماهیت

ماهیت است، يا از ذات ماهیت است و يا از غیر ذات؛ محال است ماهیتی كه وجودی ندارد، شیئی 
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كند و محال است لازمۀ ماهیت، شیئی حاصل  اش باشد كه ماهیت در وجودش از او تبعیت می لازمه
اش باشد و  باشد، جز آنكه ماهیت حاصل شود و جايز نیست كه حصول بعد از حصول ماهیت لازمه

از موجود شدن ماهیت لازمه بعد  باشد )فارابی،  وجود  از  (؛ پس می4۹:  ۱405اش  بايست كه وجود 
شود،  خارج از ذات ماهیت به او ملحق شود، يعنی از سلسله عللی كه زنجیروار به طرف اولی منتهی می

بايست  از طرفی ماهیت معلوله از ديدگاه او از حیث ذات اقتضای وجود ندارد و هالک است، پس می
 (.  5۱ ق:۱405وجود خود را از موجودی بگیرد كه دارای وجود است و در او ماهیتی نیست )فارابی، 

 . مؤلفه طرف اخیر:  3-۷
معلولی است كه در انتهای اين سلسله واقع شده است و جنبۀ علّی ندارد. طرف اخیر، ماهیت صرف  

 است و در آن مؤلفۀ وجود، جايی ندارد؛ دلايل ما بر اين امر به شرح زير است:  
كند، كلام خود فارابی است؛ وی معتقد است كه در ای كه نظر فوق را تقويت می ترين نكته. مهم۱

يابد، تا به جايی  نقص وجودی ادامه می فرآيند صدور موجودات از واجب، اين عمل از كمال وجودی تا 
(؛ يعنی اولین موجود صادر از واجب  6شوند )فارابی، آراء:  رسد كه موجودات منقطع از وجود می می 

ها  آن   الوجود، بالاترين رتبۀ وجودی را دارد و گام به گام، به همراه صدور و ايجاد موجودات، رتبۀ وجودی
شوند؛  بُعدی میشوند؛ يعنی موجودات تک شود، تا جايی كه موجودات، از وجود منقطع مینیز كم می

توان منطبق بر طرف اخیر برهان طرف  يعنی ماهیت صرفی هستند كه بُعد وجودی ندارند. اين سخن را می 
فارابی دربارۀ   اين سخن  پای  بتوان رد  و ماهیت صرف است. شايد  از وجود  و وسط دانست كه عاری 

سینا جستجو كرد؛ آنجا كه او معتقد به  در آثار فلاسفه بعدی، از جمله ابن  موجودات منقطع از وجود را 
( است كه شايد بتوان آن را در ساحت وجود ذهنی كه  ۱4ق:  ۱404سینا،  وجود امر معدوم در عین )ابن

 او معتقد به آن است، جای داد. 
. فارابی معتقد است كه واجب الوجود بالذات، دائم الوجود، افضل الوجود و اقدم الوجود است و  2

(. واجب الوجود بالذات، نامی آشنا در  26:  ۱۹۹5كمال و افضیلت را در اعلی درجۀ خود دارد )فارابی،  
ابن نظر  از  است؛  اسلامی  )ابنفلسفۀ  است  واجب  ذاتش  می۱2۹0:  ۱425سینا،  سینا،  را  او  توان (؛ 

ترجمان علت اولی در برهان طرف و وسط دانست، دارای بالاترين درجۀ وجودی است كه با توجه به نظر  
(، وجود  62ق:  ۱405و    ۷۹و    ۷۸:  ۱3۸۱نهايت راه دارد )فارابی،  فارابی دربارۀ عالم امر كه در آنجا بی

 صیف نیست.نهايت درجۀ خود قرار دارد كه برای ما قابل توواجب الوجود در بی 
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كند، در اعلی درجۀ اختلاف و دوری  از جهت ديگر، دو طرفی كه فارابی در برهان برای ما رسم می
نهايت  قرار دارند، وگرنه طرف نبوده و وسط خواهند بود و چون طرف اولی در اعلی درجۀ وجودی و بی

بی و  اعلی درجۀ لا وجودی  در  بايد  نیز  اخیر  دارد، طرف  قرار  در عالم  آن  و لا وجود  باشد  آن  نهايت 
)فارابی،   است  هالک  فارابی،  فلسفۀ  در  كه  ماهیتی  است،  ماهیت  همان  و  5۱ق:  ۱405موجودات،   )

(؛ پس طرف اخیر در برهان طرف و  52و    5۱ق:  ۱405اقتضای ذاتش عدم است و نه وجود )فارابی،  
 ای از وجود ندارد. وسط، ماهیت صرف است كه هیچ بهره 

 . اصل علیت در برهان طرف و وسط ۸
و   فلسفه  تاريخ  است.  كرده  جلب  خود  به  را  بشر  فكر  ديرباز،  از  كه  است  مهمی  مباحث  از  علیت 

دهد كه اين اصل، همیشه انديشۀ فیلسوفان بزرگ را به خود مشغول داشته و در علم  ورزی نشان میانديشه
 (. ۱3۸2كلام نیز محور مباحث مهم متكلمان بوده است )خادمی: 

برهان طرف و وسط، بر اصل علیت بنیان نهاده شده و بدون آن، ساختار برهان از اساس به هم خواهد  
توان از كنار آن به سادگی گذشت و بايد آن را مورد مداقّه قرار داد. در اينجا خورد؛ به همین خاطر نمی

بايست، نخ تسبیح علیت را يافته و بر اساس آن، علل و معالیل را تجزيه و تحلیل كرده و از طريق آن می 
اند،  به علة العلل رسید. مناسب است در اينجا اين بیان فارابی آورده شود كه: "موجودات با هم مرتبط

(؛ جواب اين سؤال را بايد در اصل ۸۷: ۱۹۹6اند؟" )فارابی، حال به چه چیزی ارتباط و انتظام پیدا كرده
 د.علیت يافت كه در زير به آن پرداخته خواهد ش

گردد، به خاطر سببی است  فارابی معتقد است كه سبب و علت، وقتی سبب نیست و سپس سبب می
(؛ اين يعنی يک امری بايد به موجود اضافه شود تا او را  ۹2و۹۱ق:  ۱405كه سبب گشته است )فارابی،  

تبديل به علت كند و ما در اينجا به دنبال همین امر هستیم. اصل علیت به خودی خود، يک مفهوم و  
خواهد كه بر آن سوار شود و مصداق پیدا كند. نظر به  ضرورت طبیعی است و محمل و موضوعی می 

بايست در يكی از اين  بینی فارابی، نظام هستی متشكل از وجود و ماهیت است، پس میاينكه در جهان
 دو به دنبال اصل علیت بود.  

در فلسفۀ فارابی، عینیت، خارجیت و تأثیر برای وجود است و اگر وجود نباشد، ماهیتی هم نیست،  
ماهیتی كه از منظر او امری تصوری است. به نظر نويسندگان و با توجه به سخنان فارابی در آثارش، اصل 

بخش سلسلۀ علل و معالیل،  علیت در برهان طرف و وسط، به وجود است. اين، وجود است كه انتظام 
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 بخش و معنابخش به آن است. در ادامه، دلايلی بر اين ادعا آورده خواهد شد:وحدت
. طرف اولی كه علة العلل، مسبب الأسباب و واجب الوجود بالذات است، سرمنشأ موجودات و ۱

وجود صرف است و جز وجود، چیزی در او نیست و از آنجا كه علیت و زنجیرۀ علّی و معلولی از او  
بايست از او چیزی جز وجود صادر نشود. پس جنبۀ علیتی كه از او صادر  گیرد، پس میسرچشمه می

 شود، بالتمامه به وجود است و هیچ شائبۀ ماهوی و عدمی در او وارد نخواهد شد. می 
شود؛ وقتی علیت در طرف اولی به وجود است و در وسط  . از علة العلل، جز وجود صادر نمی2

 برهان وجود سريان دارد، پس در سلسلۀ معالیل نیز علیت به وجود است.
خصوصیت و ويژگی . ماهیت امری عدمی است كه تا وجود نباشد، اصولًا چیزی نیست كه بخواهد  3

همچون علیت را به او نسبت داد و از آنجا كه طبق فلسفۀ فارابی، موجودات متشكل از وجود و ماهیت  
 هستند، پس وقتی علیت از ماهیت نیست، حتماً از وجود خواهد بود.

شود و از ديدگاه فارابی، هر چقدر كه  . زنجیرۀ علیت، از طرف اولی آغاز و به طرف اخیر منتهی می4
نزديک العلل  علة  میبه  متقدم تر  وجودش  بود شود،  خواهد  متأخرتر  وجودش  دورتر،  چقدر  هر  و  تر 

تر قویها  آن  تر باشند، بُعد علّی(. اين يعنی، هر چقدر موجودات به علة العلل نزديک5:  ۱۹۹5/۱)فارابی،  
است و از آنجا كه در علة العلل، به جز وجود چیزی نیست، پس علت قوی بودن علیت در علل منتسب 

 گیرد. به طرف اولی و علة العلل، وجود است و نه چیز ديگر؛ اين يعنی، علیت از وجود منشأ می
. از جنبۀ ديگر، هر آنچه كه معلول دارد، از علت است و معلول با ذات و تمام خصوصیاتش از آنِ 5

ای  علت است، ممكن نیست كه علت خصوصیتی داشته باشد و در معلول نباشد و يا در معلول به گونه
ديگر باشد. اصل علیت، خصوصیتی است كه در طرف اولی يا علة العلل موجود است و وقتی كه اصل 
علیت در علة العلل به وجود است، مطمئناً در معلول هم به همین صورت است، يعنی اصل علیت در 

 معلول نیز به وجود خواهد بود.
(، پس اگر ما عالم  ۷۹:  ۱3۸۱. به نظر فارابی، علم به سبب، موجب علم به مسبّب است )فارابی،  6

به اين امر هستیم كه در طرف اولی و مسبب الأسباب، علیت به وجود است، طبق اين قاعده، اين علم  
 در سلسلۀ معالیل نیز جاری است؛ يعنی علیت در آنجا نیز به وجود است.

. در طرف اولی، جز وجود، چیزی نداريم؛ پس علیت در آنجا به وجود است. در طرف اخیر نیز  ۷
توان نتیجه گرفت كه معلولیت علیت نداريم و معلولیت داريم و جز ماهیت چیزی وجود ندارد؛ پس می

به ماهیت است و از آنجا كه در وسط برهان طرف و وسط، موجوداتی هستند كه هم علت و هم معلول  
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توان نتیجه گرفت كه علیت در برهان طرف و وسط، به وجود است و  هستند، پس به صورت كلی می
معلولیت به ماهیت، موجودات از جنبۀ ماهیتشان، معلول و نیازمند مافوق خود هستند و از جنبۀ علّی 

 آورند.را به وجود میها آن   خود، نیاز موجودات مادون كه ماهیات معدوم هستند را برطرف كرده و

 گیری . نتیجه ۹
داند، به همین ترتیب با  برهان طرف و وسط از ارسطو است؛ وی اشیاء را متشكل از ماده و صورت می

توان اين برهان را همچون موجودی خارجی و صاحب تأثیر در نظر گرفت كه  نگاه وجودی فارابی، می
گانۀ طرف اولی، واسط و طرف اخیر، مادۀ  های سهدارای ماده و صورت است. به نظر نگارندگان، مؤلفه

اين برهان و اصل علیت، صورت آن است و از آنجا كه هويت اشیاء به صورت آنهاست، هويت برهان  
های برهان، يعنی طرف اولی، طرف و وسط اخیر نیز در  طرف و وسط هم به اصل علیت است و مؤلفه

 خدمت آن قرار دارند. 
بايد گفت كه برهان طرف و وسط بر اصل علیت نهاده شده و    -اصل علیت -در باب صورت برهان  

توان از كنار آن به سادگی  بدون آن، ساختار برهان از اساس به هم خواهد خورد؛ به همین خاطر، نمی
توان علل، معالیل و  گذشت و بايد آن را مورد مداقّه قرار داد؛ در واقع، با نخ تسبیح علیت است كه می

 های برهان را تجزيه و تحلیل كرده و از طريق آن به علة العلل رسید.مؤلفه
در باب برهان طرف و وسط، نتیجۀ نهايی آنست كه در اين برهان، خصوصیتی كه تأثیرگذار است و 
كل برهان بر آن استوار، مسئلۀ علیت است و به نظر نگارندگان، علیت در برهان طرف و وسط به وجود 

 بخش سلسلۀ علل و معالیل است. است، وجودی كه از علة العلل منشأ گرفته و انتظام 
به عبارت بهتر، اصل علیت به خودی خود، يک مفهوم و ضرورت طبیعی است و محمل و موضوعی 

بینی فارابی، نظام هستی متشكل  خواهد كه بر آن سوار شود و مصداق پیدا كند. نظر به اينكه در جهانمی 
بايست در يكی از اين دو به  شیئیت قائل است، پس می ها  آن  از وجود و ماهیت است و او برای هر دوی

 دنبال اصل علیت بود.
در فلسفۀ فارابی، عینیت، خارجیت و تأثیر برای وجود است و اگر وجود نباشد، ماهیتی هم نیست،  

 ماهیتی كه از منظر او امری تصوری است.  
به نظر نويسندگان و با توجه به سخنان فارابی در آثارش، اصل علیت در برهان طرف و وسط، به وجود 

 بخش و معنابخش به آن است. بخش سلسلۀ علل و معالیل، وحدتاست، اين، وجود است كه انتظام 
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ABSTRACT 
The proposition and validation of the principality of existence (Esālat al-(Wujūd) in Transcendent 

Philosophy contain multiple implications. Mulla Sadra identified and clarified many of these 

implications. However, the extraction of some of these implications and the explanation of their 

relationships were left to his followers. The task of uncovering the connection between some of 

these implications and the principality of existence has been successfully undertaken by Allama 

Tabataba'i and his students. Substantial motion (al-Harakat al-Jawhariyyeh) is one of the issues 

extensively explained in the works of Mulla Sadra and his followers; however, the dimensions of 

its relationship and compatibility with the principality of existence have not been independently 

examined. This study, utilizing the explicit statements and implied ideas of Allama Tabataba'i and 

his students, aims to depict the foundational connection between substantial motion and the 

principality of existence. First, through a demonstration per impossible on the principality of 

existence, we will demonstrate that the Sadrian depiction of motion in substance is justifiable only 

through such an assumption. Then, we will address the essence-based terminology hidden in 

substantial motion and consider the term intensity of existence as more appropriate for Transcendent 

Philosophy. Subsequently, we will present evidence of the inconsistency of motion and intensity 

with the principality of essence. Finally, we will conclude their foundational and essential 

connection, by examining the compatibility of the principality of existence with the intensity of 

existence and substantial motion. Considering the requirements of philosophy as its general subject, 

this study has processed information gathered from library sources and written documents through 

a descriptive-analytical method. 
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تلازمیِ »اصالت   -تحلیل رابطه ابتنایی
وجود« و »حرکت جوهری« از منظر علامه  

 1طباطبایی و شاگردان ایشان 
 3معلمی حسن  ؛  2احمد زمانی چريانی 

 چكیده 
طرح و اثبات »اصالت وجود« در حكمت متعالیه، حاوی آثار متعددی است. ملاصدرا بسیاری از اين آثار 

بر عهدۀ پیروان ها  آن   ای از اين آثار و تبیین روابط تصريح نموده؛ لكن استخراج پاره ها  آن   را استخراج و به
ايست كه علامه طباطبايی آثار با »اصالت وجود« وظیفه مكتبش بوده است. كشف ارتباط بین برخی از اين  

اند. »حركت جوهری« از جمله مسائلی است كه در كلام و شاگردان ايشان به خوبی از عهدۀ آن برآمده 
صدرا و پیروان او مفصلًا به آن پرداخته شده است؛ لكن ابعاد ارتباط و سازگاری آن با »اصالت وجود« در 

بهره  با  پژوهش  اين  است.  نشده  واقع  بررسی  مورد  مستقل  علامه بابی  تلويحات  و  تصريحات  از  گیری 
طباطبايی و شاگردان او، به دنبال تصويرسازی روشنی از ارتباط مبنايی بین »حركت جوهری« و »اصالت 

باشد. ابتدا در برهان خلفی بر »اصالت وجود« نشان خواهیم داد كه تنها با چنین فرضی است وجود« می 
پذير است، سپس به چرايیِ ادبیات ماهویِ نهفته در »حركت ير صدرايی از حركت در جوهر توجیه كه تصو 

متعالیه می جوهری« می  به حكمت  اَنسب  را  و اصطلاح »اشتداد وجودی«  با طرح پردازيم  آنگاه  دانیم؛ 
ايم؛ در نهايت، با بررسی وجوه شواهدی، از ناسازگاری حركت و اشتداد با »اصالت ماهیت« پرده برداشته 

را نتیجه خواهیم ها  آن   سازگاری »اصالت وجود« با »اشتداد وجود« و »حركت جوهری«، ابتنا و تلازم مابین 
پژوهش حاضر   كلی - گرفت.  به عنوان موضوعِ  فلسفه  اقتضائات  به  نظر  كتابخانه   -اش با  ایِ با گردآوری 

 توصیفی پرداخته است.- تحلیلی   به روش ها آن   اطلاعات از منابع و اسناد نوشتاری، به پردازش 

  اصالت وجود، حركت، حركت جوهری، اشتداد وجود، اصالت ماهیت، علامه طباطبايی. كلیدواژگان: 

 
دريافت:    .1 پذيرش:    ۱403.6.6تاريخ  تاريخ  پايان۱403.۸.20؛  از  مستخرج  مقاله  اين  حركت .  و  وجود  اصالت  »رابطه  نامه 

 باشد. استاد راهنما: حسن معلمی.  جوهری از منظر علامه طباطبايی و شاگردان« حوزه علمیه قم می
 a.z.cheryani@gmail.comپژوه سطح چهار حكمت متعالیه، مركز تخصصی حوزوی مشكات. رايانامه:  . )نويسنده مسئول( دانش2
 h.moallemi57@gmail.com. استاد گروه فلسفه، دانشكده فلسفه و اخلاق، دانشگاه باقرالعلوم. رايانامه: 3
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 . مقدمه ۱

مسئلۀ »اصالت وجود« در مقابل »اصالت ماهیت«، موضوعی نوظهور در فلسفۀ اسلامی است كه در  
در آثار اين فیلسوفان، به ويژه در كتاب مابعدالطبیعۀ  های ارسطو، فارابی و بوعلی مطرح نبوده است.  فلسفه

بار در دورۀ میرداماد و ملاصدرا به  ای به اين مسئله وجود ندارد. اين موضوع نخستینارسطو، هیچ اشاره 
»اصالت    (63/  ۹: ج  ۱3۷6)مطهری،    اين شكل مطرح شد كه آيا اصالت با ماهیت است يا با وجود؟

وجود« خیزشگاه تحول در حكمت متعالیه نسبت به مكاتب فلسفی پیشین و ركن اساسی آن است. نظام  
اين اصل می از  متأثر  آن  ابعاد  به گونهفلسفی صدرايی در همۀ  آثار  اين  از  ايست كه هر  باشد؛ قسمتی 

دارد؛ نگاه وجودیِ ملاصدرا ای را به اذعان به سريانِ »اصالت وجود« در اين نظام حكمی وامیخواننده 
:  ۱3۹۹فر،  پناه و درگاهی)يزدان  دهدنقطۀ آغازی است كه تمام فلسفۀ او را شكل داده و تحت تأثیر قرار می

. او خود مسئلۀ وجود را اساس قواعد حكمی، مبنای مسائل الهیاتی و نقطۀ محوری علم توحید، (۱۷۱
داند. در عظمت اين نقطۀ محوریِ حكمت متعالیه همین بس كه  معاد، حشر ارواح و اجساد و... می

جهل به آن، موجب مخفی ماندن معارف ربوبی، نبوی، معرفة النفس و ديگر معظمات و امهات معارف  
 . (4: ۱363)صدر الدين شیرازی،  شودالهی می 

ايست كه به روشنی و صراحت از طرف صاحب اين  بخش ديگری از آثار »اصالت وجود« به گونه
مكتب به آن پرداخته نشده و در آثار تابعین و شارحین نیز بابی مستقل بر تبیین آن گشوده نشده است،  

نمايد با پرتوافكنی بر لوازم مستقیم و غیر مستقیم آن، به استخراج اين آثار همت گماشت.  فلذا لازم می
از عرصۀ  و ورودش  يافته  تازه  اصالت وجود جانی  بركت  به  و  فلسفۀ صدرايی  در  مسائلی كه  از جمله 

:  ۱3۹3)جوادی آملی،    طبیعیات به الهیات را مرهون اصالت وجود بوده است، مسئلۀ »حركت« است  
تغییر و حركت در چهار مقولۀ عرضی را قبول كرده    -حداكثر-. فلاسفۀ پیش از صدرالمتالهین،  (۷/  ۱۱ج  

بودند، اما ملاصدرا با بیان حركت در مقولۀ جوهر، بحث را از تغییر در آن چهار مقوله و ديگر مقولات  
. تجويز  (۱62-۱6۱/  ۱۱: ج  ۱3۹3)جوادی آملی،    نیز بالاتر برده و در ساحت وجود مطرح نموده است

آن )صدرالدّين شیرازی، بی بر  نقلی  تأيیدات  بیان  ( مبحثی است كه  2۸۹تا:  حركت در جوهر و حتی 
توسط او به طور مفصل بدان پرداخته شده است؛ به طوری كه بخش معظمی از كتاب اسفار اربعه، به  
مقدمات مبحث حركت و اثبات حركت جوهری اختصاص يافته است. علامه طباطبايی و شاگردان ايشان 

ش لوازم و فروعات اصالت وجود نیز به عنوان بارزترين شارحین معاصر حكمت متعالیه، به بسط و گستر
های بحث، سعی  گیری رشتهاند. ايشان با سیطره بر مبانی اين مكتب، در مباحث مختلف با پیپرداخته
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هايی در بحث حركت جوهری نیز خود  گیری اند. چنین پیيابی نگاه اصالت وجودی صدرا داشتهدر ريشه 
ای در خصوص رابطۀ اصالت وجود و حركت  حدهرا نشان داده است؛ به طوری كه هرچند عنوان علیٰ 

 اند.جوهری در آثارشان وجود ندارد، اما تلويحاً و تصريحاً به چنین ابتنايی پرداخته
بحث از حركت جوهری، از جمله مباحثی است كه هرچند نوآوری ملاصدرا در طرح وجودی آن 
مشهود است، لكن بررسی و تحلیل ابتنای اين مسئله بر اصالت وجود، موضوعی است كه در اين پژوهش 

گاری  به دنبال آن هستیم. برآنیم تا با بررسی شواهد موجود در كلمات علامه و شاگردان ايشان، وجوه ساز
 حركت جوهری با اصالت وجود را استخراج و تحلیل نمايیم. 

 . پیشینۀ تحقیق 2
در میان كتب موجود بین اهالی فن، كتابی كه مستقلًا يا ضمناً به رابطۀ بین اصالت وجود و حركت جوهری 

پرداخته باشد در دسترس نیست. در تعدادی از مقالاتِ علمی    -يا غیر ايشان-از منظر علامه طباطبايی  
ژوهش همخوانی نسبی پژوهشی، به حوالی اين موضوع پرداخته شده كه تنها يک مورد با موضوع اين پ

دارد؛ مقالۀ »نقش اصالت و تشكیک وجود در نظريۀ حركت جوهری« از آقای محسن كديور و سركار  
می چند  هر  روحانی،  خوشدل  مريم  متاسفانه  خانم  باشد،  موضوع  اين  در  الهام  منشاء  از -تواند  غیر 

طرح ديگر ثمراتِ اصالت    كوتاهیِ بیان، داخل كردنِ بحث تشكیکِ وجود كنار اصالتِ وجود و همچنین
موضوع را از منظر ملاصدرا مورد بررسی قرار داده است. در نهايت، آنچه    -وجود در كنار حركت جوهری

 توان بر شمرد از قرار زير است: به عنوان مزيت برای پژوهش حاضر می
 نگاه به تاثیر اصالت وجود بر حركت جوهری فارغ از تشكیک و وحدت وجود •
 ايشانبررسی اين موضوع از نظرگاه علامه طباطبايی و شاگردان  •
 طرح بندی جديد در ارائۀ مطالب  •

 . تبیین برهان اصالت وجود در ارتباط با حركت جوهری 3
اند؛ هر كدام از اين علامه طباطبايی بیشترين براهین اصالت وجود را در كتاب بداية الحكمه اقامه نموده

 براهین بر يكی از نكات زير مبتنی است: 
 . خروج ماهیت از حد استوا به واسطۀ وجود است؛ ۱
 ؛ -نه كثرات ماهوی-. وحدتِ خارجیِ وجود است كه مصححِ حملِ ماهیات است 2
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 . عدم آثارِ مورد انتظار از ماهیتِ ذهنی، در فرض يكسانی با ماهیت خارجی؛ 3
 . عدم امكان انتساب صفات تشكیكی به ماهیت، در افراد و احوال متنوع آن ماهیت؛4
تا:  )طباطبايی، بی  اشیاء است، ولی ماهیت بدون وجود باطل است. حیثیت وجود در ازای واقعیت  5

۱0-۱2). 
با توجه به موضوعِ پژوهش حاضر و با دقت در براهین فوق، آنچه بیشتر به مراد ما از بحث نزديک  
است، برهان چهارم است؛ توضیح آنكه انتساب صفات تشكیكی به ماهیات، نیازمند تشكیک در ماهیت 

باشد كه از نظر حكمت متعالیه، باطل و اساساً محال است. شهید مطهری نیز در تبیین برهان سوم  می 
اثبات اصالت  1اصالت وجود حاج ملاهادی در شرح منظومه بین حركت اشتدادی وجود و  رابطۀ  به   ،

می  حركتوجود  وجودِ  به  تذكر  با  مطهری  شهید  مرتبهپردازد.  به  عالم،  در  اشتدادی  و  های  مندی 
داند كه شیء با تبدل هر نوع به  اشاره كرده و هر مرتبه از شیء متحرک را نوع خاصی میها  آن   داریِ درجه 

گیری از برهان  دهد. او با توجه به مقدمۀ فوق و با بهره نوع ديگر، به پیمودن حركت اشتدادی خود ادامه می 
آيد كه غیر كند كه در حركات تكاملی و اشتدادی، اگر اصالت با ماهیت باشد، لازم میخلف بیان می 

نهايت »آنْ« را  متناهی محصور بین حاصرين شود و اين محال است؛ زيرا شیء در زمان حركتش، بی
شود. نتیجه اينكه  ای نیز می حدهو به ازای هر »آن« نیز شیءِ مذكور، دارای ماهیت و نوعِ علی  2كند طی می 

نهايت ماهیتِ بالفعل را پشت سر گذاشته تا  در يک بازۀ مشخصِ بین مبدأ و منتها، شیء مد نظر، بايد بی
توان به نهايت است، نمیبه مقصد برسد و اين يعنی نرسیدن به مقصد؛ زيرا مشخص است كه آنچه بی

انديشید و اين در حالی است كه فرض ما، رسیدنِ متحرک به منتهای    -كه مقصدِ متحرک است -نهايت آن  
بازۀ مورد نظر است و اين خلاف فرض، يعنی محدوديت زمان و حركت است؛ اما اگر اصالت با وجود 

شود كه بالفعل واحد است، اما بالقوه قابلیت  ای میباشد، تكامل و اشتداد انواع، نظیر كمّیات خارجی
تا بی كه نوع و ذات خاصی برای آب  -  20گويند: آب از درجه حرارت  نهايت را دارد؛ مثلًا میتقسیم 

رسید، آيا دفعتاً اين تغییرِ درجه رخ داد يا بین اين دو درجه،   -ی ديگر استكه نوع-  2۱به درجۀ    -است
نهايت نوع ديگر نیز وجود دارد؟ جواب آنست كه آب، يک فرد واحد بیشتر نیست كه در ذات خودش بی

توان از هر مرتبه از مراتبِ نامتناهیِ آن، ماهیتی كند؛ يعنی يک وجود واحد است كه میاشتداد پیدا می 
انتزاع نبوده و خارج، در  انتزاع كرد كه ذهنی محض  فلذا وجود، يک حقیقت  ها  آن   بالقوه  مؤثر است؛ 

 
 . ذيل بیت: كون المراتب فی الاشتداد/ انواعا استنار للمراد 1

 باشد. میدارای آنات نامتناهی  -هرچقدر كوچک-. هر بازۀ زمانی 2
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ها از مراتب اين واحد متصلی است كه بین درجات و مراتب آن گسست بالفعلی نیست و انواع و ذات
شوند؛ به عبارت ديگر، فرآيند اشتداد، انتقال از يک ماهیت به ماهیتی ديگر است،  وجودِ واحد انتزاع می

اش ماهیات متعدده  يابد و لازمهاما اين انتقال به اين معنی است كه وجود، در ذات خودش اشتداد می 
است، نه اينكه ماهیاتی هستند و اصالت دارند و شیء در حركت اشتدادی يكی را رها كرده و به ماهیت 

گیرد كه وجود و وحدت اتصالیِ آن، يک شود. در نهايت شهید مطهری اينگونه نتیجه میديگر وارد می
/  ۹: ج  ۱3۷6)مطهری،    شودآن انتزاع میمسئلۀ اصیل و واقعیت بالذاتی است كه ماهیات غیر متناهی از  

 شوند و خارج، در انتزاع . هرچند اين انتزاعات، ذهنی محض نیستند؛ بلكه از خارج انتزاع می(۱02-۱۱4
 مؤثر است؛ لكن اعتباری بوده، موجوديت بالذات ندارند و به بركت وجود موجودند.ها آن 

همانطور كه بیان شد، درجات شیء محسوس دارای وحدت است، به صورتی كه در هر مرتبه، شیء  
اين  تمامی  به  ماهیت  انتساب يک  امكان  لكن عدمِ  بوده،  قبل  مرحلۀ  در  است كه  مدنظر همان شیئی 
درجات نیز بديهی است؛ زيرا نوع و طبیعت شیء در مرتبه و درجۀ )الف( با نوع منتسب به همان شیء  
در مرتبۀ )ب( متفاوت است؛ به بیان ديگر، شیء در طول حركت خود، در هر آنْ و بُرشِ فرضی از شیء  
متحرک، دارای نوعِ ماهویِ مختصِّ به خود است كه با نوعِ مختصّ به آنِ ديگر متفاوت است؛ حال اگر  

نهايت آنِ طی  دارای بی  -كه لاجرم دارای ابتدا و انتهاست-مقطعی از اين شیءِ متحرک را در نظر بگیريم  
نهايت ماهیت  شده است و هر آنی نیز ماهیتِ نوعیِ مربوط به خود را دارد؛ فلذا شیء واحد، دارای بی

بیمی  بايد  باشد،  بالذات  واقعیت  دارای  ماهیات،  اين  از  كدام  هر  بخواهد  اگر  كه  ماهیتِ  شود  نهايت 
های  توان ماهیتهرچند می-شده بین مبدأ و منتهای حركت فرض شود كه بالضروره محال است  محقق

نهايت ماهیت متحققه و بالفعل  زيرا محصور بودن بی  -شماری انتزاع كرد كه به عین وجود موجودندبی
ن است؛ نتیجه اينكه حقیقت و واقعیت شیء، نه ماهیات متعددۀ غیر متناهیۀ   بین دو منتها، تناقضی بیِّ

را كه گفتیم، فرض سومی برای متن واقع متصور نیست و  ذهنیِ آن شیء، بلكه وجود آن شیء است؛ چ
 اين يعنی اصالت وجود و اعتباريت ماهیت. 

نهايت قابل تقسیم است و اشكال فوق در وجود  اگر گفته شود درجات وجود نیز همانند ماهیت تا بی 
نهايتی محال نیست، اما كثرتِ ماهیت،  نیز پابرجاست، بايد گفت: درست است كه هر قابلِ تقسیم تا بی

نیازمند نوعی وحدت و استمرار  مانع وحدت حركت است؛ زيرا حركت به عنوان يک پديدۀ تدريجی، 
است تا در طول زمان، هويت شیء متحرک را حفظ كند. اگر فرض كنیم ماهیات اصیل باشند و در هر  
لحظه از حركت، يک ماهیت جديد و متفاوت بوجود آيد، اين منجر به نوعی تكثر و تعدد ذاتی در طول  
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شود. به بیان ديگر، در هر آن از حركت، شیء دارای يک ماهیت مستقل است و اين ماهیات  حركت می
از يكديگر متمايز خواهند بود. حال، اگر ماهیات مختلف در طول حركت، همگی اصیل و مستقل از 

رسد كه توانیم يک پیوستگی و استمرار در حركت تصور كنیم؛ بلكه به نظر میيكديگر باشند، ديگر نمی
ای از  شود كه حركت تبديل به مجموعهشیء در هر لحظه، در حال تغییر ماهوی است و اين باعث می

تغییرات گسسته و نامتصل شود، نه يک فرآيند واحد و مستمر. از آنجايی كه وحدتِ حركت به معنای  
شود كه  و باعث میبرد  يكپارچگیِ آن در طول زمان است، كثرت ماهیات، اين يكپارچگی را از بین می

حركت به صورت گسسته و بدون وحدت به نظر برسد. به عبارت ديگر، اگر در هر لحظه از حركت، شیء 
های قبلی باشد، اين يعنی حركت، نه  دارای ماهیت جديدی باشد و آن ماهیت كاملًا مستقل از ماهیت

كند.  ای از »آنات« و تغییرات جداگانه است كه وحدت حركت را مختل میيک امر پیوسته، بلكه مجموعه
شود؛ اين برخلاف وجود است كه اگر كثرتی در مراتب آن است، مانعِ وحدتِ حركت اشتدادی وجود نمی

، اين مسئله به دلیل پیوستگی و وحدت تشكیكیِ وجود، منتفی است. مراتب وجود،  وجودچرا كه در مورد  
و واحد  ذات  و  پیوستگی  واسطۀ  به  ولی  متعددند،  حركت هرچند  پیوسته  و  واحد  در يک سیر  جودی، 

شود. ملاصدرا اين  نهايت بین دو حاصر نمیكنند و موجب ايجاد مشكلی مانند محصور شدن بیمی 
اند، لكن  كند كه در آن، مراتب وجود، هرچند متفاوت مسئله را با تبیین وحدت تشكیكیِ وجود حل می

 رسانند. ها به وحدت آسیب نمیمند هستند و اين كثرت از يک حقیقت واحد بهره 

 . اصطلاح »حركت جوهری« 4
پیش از بررسی شواهد ارتباط حركت جوهری با اصالت وجود، آنچه به عنوان يک اشكال به ذهن خطور  

كنید و مقولۀ جوهر  كند اينست كه: اگر شما در تقسیم اولیۀ ماهیت، آن را به جوهر و عرض تقسیم میمی 
اثبات اصالت وجود می را يک مقولۀ ماهوی می  از حركت در  دانید، پس چگونه پس از طرح و  توانید 

 ای ماهوی صحبت كنید در حالی كه حركت، يک نحوِ وجود است نه از احكام ماهیت؟ مقوله 
در پاسخ به سؤال فوق بايد گفت: وجود كه اصالت يافت، آنچه از ماهیات كه منتزع از وجود باشد،  

نحوِ وجودی   اگر  و  است  با وجود  متحد  نوعی  مقوله   -مانند حركت-به  ماهوی  به    - مانند جوهر-ای 
می  »حركت  منتسب  را  جوهری«  »حركت  ما  اگر  ديگر،  عبارت  به  است؛  اتحاد  همین  سبب  به  شود 

ل  جوهری« می نامیم، به معنای حركت در يک مقولۀ ماهوی نیست؛ بلكه چنین نسبتی )يعنی نسبت تحوُّ
ه است كه ماهیت از وجودِ اصیلِ متحرک انتزاع می شود و با آن متحد  و تحرک به جوهر( از اين باب موجَّ
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 .(25۹/ ۱3: ج ۱3۹3)جوادی آملی،  است
توان ردِّ اصطلاح »حركت جوهری« را اينگونه پذيرفت كه  ضمنِ پاسخی ديگر به سؤال فوق، میدر  

آنچه از جوهر مورد نظر بوده و هست، وجودِ فی نفسه لنفسه بغیره است و از طرفی رأی نهايی صدرا در  
فلسفه، انحصار موجودِ فی نفسه لنفسه در واجب الوجود است و ديگر موجودات از جمله جواهر، لغیره  

شود، همان لفظ »حركت  دا در همراهی با مصطلحات عمومی فلاسفه مطرح میهستند؛ فلذا آنچه در ابت
ای جديد برای حركت قائل بود كه هاضمِ تصاوير ماهوی  جوهری« است، ولی در نهايت، بايد به چهره 

م، اين نكته را اينگونه  از حركت در خود است. آيت الله جوادی آملی، ضمن ارجاع كلیۀ ماهیات به مفاهی
 كنند: بیان می 

»فتوای نهايی حكمت متعالیه، ارجاعِ همۀ ماهیات به مفاهیم است؛ زيرا بر اساس انحصار هستی در 
مستقل )واجب( و رابط )ممكن(، هیچ موجودی ماهیت ندارد؛ چون »واجب« برتر از آن است كه ماهیت  

بنابراين   داشته باشد و »ممكن« كه رابط و معنای حرفی است فروتر از آن است كه دارای ماهیت باشد؛ 
وگو است، مفهومِ باز  اشكالِ ماهیتِ نوعی داشتن و نداشتن، اصلًا مطرح نیست، تنها چیزی كه قابل گفت 

حدّی است كه بر متحرک منطبق است، البته چنین متحركی جوهر هم نخواهد بود؛ زيرا جوهر يعنی و بی 
ت متعالیه، غیر از وجودِ مستقل  موجود فی نفسه و لنفسه و بغیره، و چون بر اساس و مبنای نهايی حكم 

اند، يعنی رابط واجب هیچ موجودی فی نفسه و لنفسه نیست، بلكه تمام موجودهای امكانی همگی فی غیره 
اند، جريانِ جوهر و حركت جوهری نام و نشان ديگری بايد بگیرد و عنوانِ جوهر و حركت جوهری و حرف 

 .( 3۱۹- 3۱۸/  ۱3: ج  ۱3۹3)جوادی آملی،   1شود«بر مبانی میانی و متوسط حكمت متعالیه طرح می 
شايد بتوان بدين سؤال از اين منظر نیز پرداخت كه عنوان »حركت جوهری«، سازگار با ادبیات فلسفی 
ملاصدرا نیست و حكمای حكمت متعالیه از جهت مشاكله و مماشات با قوم، از لفظ »حركت جوهری«  

 
همان طور كه مشخص است، ارجاع ماهیات به مفاهیم و نفی وجود خارجی مفاهیم، بر پايه ی اصالت وجود استوار است. همچنین    .1

برچیده شدن بساط مقولات از نظر برخی محققین حكمت متعالیه به عنوان يكی از آثار اصالت وجود شمرده شده است؛ فلذا هرچند  
كنیم: آيت الله جوادی آملی ای میصريحات علامه و برخی شاگردانشان به اين موضوع اشارهاين نكته محل اختلاف است، به سبب ت

كما اينكه در  -دانند  يكی از آثار تعامل مطالب حكمت متعالیه )از جمله اصالت وجود( را نداشتن مصداق در خارج برای جوهر، می
: »جوهر، مفهوم عامّ است نه جنس عالی، و اين مفهوم همانند ساير  -كنندانتها به برچیده شدن بساط ماهیات به طور كلی اشاره می

مفاهیمِ برخاسته از ماهیاتِ اشیا، هیچ مصداقی در جهان ندارد؛ زيرا موجودِ مستقل، يعنی حق تعالی، منزه از آن است كه وجود به غیره  
ماند همانا  فی نه جوهر است و نه عرض؛ لیكن آنچه میاند و معنای حر   -يعنی معنای حرفی-وجودِ رابط    -يعنی خلق-باشد؛ ماسوا  

سَیلان خلقْ يعنی بخش مادی از نظام هستی است نه بخش امری آن »…الا له الخلق و الامر«؛ غرض آنكه، تعامل مطالب حكمت  
متعالیه مايه ی فروپاشی بنیان مقولات و برچیده شدن بساط ماهیت است، لیكن نظام منسجم هستی همچنان باقی است چه به بقاء  

 ( 2۸۸-2۸۷/  ۱3: ج ۱3۹3)جوادی آملی، ی او.« الهی باشد و چه به ابقا
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آنچه متناسباستفاده نموده بین مصطلحات،  از  با اصول حكمت متعالیه است، »اشتداد  اند، و الا  تر 
همانطور كه ثبات را نحوۀ وجود -داند وجود« است؛ چرا كه ملاصدرا حركت را نحوۀ وجود طبیعت می

می مجرد  حكمِ    -داندموجودات  حقیقتاً  و  بالذات  اولًا،  و...  »تشكیک«  »حركت«،  »اشتداد«،  فلذا 
 .(33: ۱3۸3زاده، )علی وجودند و ثانیاً، بالعرض و مجازاً حكم ماهیاتی مانند جوهرند

آنچه مطمح نظر در بررسی   نهايیِ اين پژوهش،  نتیجه آنكه، در نگاه نهايیِ حكمت متعالیه و قدم 
حركت است، همان وجود است كه اگر دارای حركت باشد، آن را اشتداد وجود و اگر دارای حركت نباشد،  

ديد در   ثبات وجود گويند؛ خواهیم  را  و  شواهد جمعآن  پیرامونِ موضوع، علامه طباطبايی  آوری شده 
شاگران ايشان، گاهی از واژۀ »حركت جوهری«، گاهی »اشتداد وجود« و گاهی از ديگر مشتقاتِ مشیر  

 اند.به نحو وجودِ فوق الذكر استفاده نموده 
توان گفت: از آنجايی كه ماهیت در خارج، عین وجود است و وجودات در تكمیل توضیحات فوق می

با  خارجی، يا جوهرند يا عرض، پس حركت در جوهر معنا دارد؛ لكن حركت در وجودِ جوهرِ متحدِ 
 توان گفت، حركت در هر دو هست نه فقط در وجود.وجودات؛ پس می 

 . ناسازگاری اصالت ماهیت با حركت جوهری و اشتداد وجود 5
در نظر قائلین به اصالت ماهیت، ماهیت زمانی اصیل است كه بتوان مفهوم وجود را از آن انتزاع نمود؛ 

هی نیز اعتباری  البته در نظر ايشان، همانطور كه وجود، انتزاع ذهن و اعتباری است، ماهیتِ من حیث هی
است؛ لكن عالم واقع را ماهیاتی مانند انسان، درخت و... پر كرده كه مفهوم وجود، منتزع از اين ماهیات  

)طباطبايی، محمد    است؛ فلذا وجودِ انسان موجود نیست، بلكه ذهنی و منتزع از ماهیات خارجی است
. با ردّ اصالت ماهیت، آنچه به عنوان تنها تصوير  (۹۹-۹۸:  ۱3۹۱حسین و مصباح يزدی، محمد تقی،  

دارد، »وساطت و عارضیت  باشد و حقیقتِ اعتباريت آن را نیز بیان می صحیح از ماهیت مورد نظر می
. در ادامه، 1اشاره شده است ها  آن   جای متون فلسفی علامه بهوجود برای تحقق ماهیت« است كه در جای

با تفكیک بین مصرحات اهل فن در مورد »اصالت ماهیت« و لوازم فاسد آن برای حركت، تبیین مقصود  
 گیری خواهیم كرد. نهايی خود در اصالت وجود را پی

 
جهت »توسع اضطراری عقل   ( ۱0: ۱3۹2)طباطبايی، محمد حسین، . برای نمونه: جهت »وجودِ بذاته برای موجود برخلاف ماهیت« ر.ک 1

جهت »ثبوت ذات و ذاتیات ماهیت به واسطه ی وجود« ر.ک   ( ۱5:  ۱3۹2)طباطبايی، محمد حسین،  برای ماهیت به واسطه ی وجود« ر.ک 
 ( ۱3- ۱2:  ۱3۹2)طباطبايی، محمد حسین،  و جهت »ترتب آثار ماهیت به واسطه ی وجود« رک    ( ۱2:  ۱3۹2)طباطبايی، محمد حسین،  
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 . ابعاد ناسازگاری اصالت ماهیت با حركت جوهری ۱-5
ناسازگاری اصالت ماهیت با حركت جوهری و اشتداد وجود، از لوازم سازگاری اصالت وجود با حركت  
جوهری و اشتداد وجود است؛ فلذا آنچه در اين بخش ارائه خواهد شد، دو روی يک واقعیت را نشان  

های فاسد اصالت ماهیت اشاره خواهیم كرد كه خود را در فرض  خواهد داد. در ادامه به شواهدی از تالی
 حركت جوهر و اشتداد وجود نشان خواهد داد: 

 حركت از اوصاف و احكام وجود است نه ماهیات .  ۱-۱-5
شود كه وجود به  در فرع دوم اصالت وجود كه توسط علامه در نهاية الحكمه ارائه شده است، گفته می

؛ اگر كَم، (۱2:  ۱3۹2)طباطبايی، محمد حسین،    شودجمله جوهريت متصف نمیاحكام ماهیت، مِن
كیف، أين و ساير مقولات ماهویِ مندرج تحت مقولۀ جوهر و عرض، ماهیاتی هستند و احكامی دارند، 

 1 اند:شود. آيت الله مصباح به زيبايی به نكتۀ فوق اشاره نمودهفلذا وجود، متصف به احكام اينها نمی
تر بگويیم، هیچ محمولی بالذات بر آن نفسه واجد هیچ وصف و صفتی نیست؛ و دقیق»ماهیت، فی

شود، هر محمولی كه بر آن حمل شود، حقیقتاً وصف و محمول وجود شیء است و مجازاً  حمل نمی 
 (۱06-۱05: ۱3۹۱)طباطبايی، محمد حسین و مصباح يزدی، محمد تقی،  وصف ماهیت آن« 

از طرفی حركت، نحو وجود جسم متحرک و از احكام وجود است؛ نتیجه اينكه، حركت از احكام  
توان ماهیات را به آن متصف نمود؛ پس آنچه ما از حركت در جوهر و ديگر مقولات وجود است و نمی

 ای از انحاء آن وجود است.  بینیم، همه ظهوراتِ وجودِ متحرک و نحوه می 

 . اصالت ماهیت، مخلّ موضوع حركت جوهری و وحدت متحرک است ۱-۱-۱-5
: ج  ۱36۸)صدر الدين شیرازی،    اندحركت را به غیريت مطلق تعريف كرده  -مانند فیثاغورس-برخی  

كنندۀ سیلان و  ؛ هرچند حرف خوبی است، اما نه به عنوان تعريف حركت، بلكه به عنوان تبیین(25/  3
دگرگونیِ ناشی از حركت؛ زيرا اگر چنین باشد، متحرک در حین حركت، خودش، خودش نیست و جنبۀ 

شود و در واقع، تصوير حركت، تصوير اجزائی لايتجزی و غیر متصل با هم  وحدتی در آن لحاظ نمی
در حین  می  است كه  واحد  متصل  آن، يک  اجزاء  تغايرِ  و  در عین غیريت  در حالی كه حركت،  باشد؛ 

بین از  حركت  ديگر،  عبارت  به  خودش؛  غیر  نه  است  خودش  خودش،  شیء  حركت،  هوهويت  برندۀ 

 
 ( ۱05-۱04/ 3: ج  ۱36۸)صدر الدين شیرازی، و  (4۹/ ۱3: ج ۱3۹3)جوادی آملی، . همچنین ر.ک: 1
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ر باشد   متحرک نیست و اساساً حركت را زمانی حركت گويند كه در عین حقیقت واحده بودن، دارای تغیُّ
 .(4۷0/ ۷: ج ۱3۷6)مطهری، 
آنات بی  شیء از  با گذر  اين حركت،  در  كند و غیريت  نهايت ماهیت را طی میشمار، بیمتحرک 

توان از طريق ماهیت تأمین نمود. فلاسفه برای حركت از اين جهت است و وحدت و هوهويت آن را نمی 
كنندۀ ماهیات، آن هم  كه متحرک را طیها  آن   نمودند.تأمین اين نیاز، بحث موضوع حركت را مطرح می

اند. پس در  دانستند، در موضوع آن به خطا رفته و آن را جوهر ثابت فرض نمودهيكی پس از ديگری می 
شويم و برای خلاصی از  صورت اصالت ماهیت، با محذورِ موضوع واحد برای حركت شیء مواجه می 

حیه است كه اين نیز  آن، تنها يک راه بیشتر نیست و آن ثبات جوهر شیء و تأمین وحدت متحرک از اين نا
 با فرض حركت جوهری در تناقض است. 

 كنند:آيت الله جوادی آملی در خصوص حل اين مشكل اينگونه اشاره می
»اگر بر اساس اصالت وجود مشی شود، ذاتِ ماهوی، به ذاتی ديگر، يعنی هويتِ وجودی، تكیه  

كند؛ وجود كه هويت است، اصل است و ماهیت، حكايت و نمادِ آن است و سَیلان، با آن كه مربوط می
 .(30۷/ ۱3: ج ۱3۹3)جوادی آملی،  به وجود است، منافاتی با وحدتِ آن ندارد«

ای از وجود  در توضیح جملۀ پايانی آيت الله جوادی آملی بايد گفت: سیلان و حركت، در واقع نحوه 
دهد. وحدت وجود به اين معناست كه حقیقت وجود، هرچند  است كه در وجود مادی و متحرک رخ می 

به لحاظ مراتب و شئون مختلف، از قوه به فعل در حال تغییر است، اما اين تغییرات به وحدت و پیوستگیِ  
زند. دلیل اين امر آنست كه حركت، نه تغییری در اصل حقیقتِ وجود، بلكه در مراتبِ وجود لطمه نمی

آن است. به عبارت ديگر، وجود تشكیكی است، يعنی در عین كثرت و تعدد مراتب، وحدت ذاتی خود 
اما اين كثرت مراتب، به   دهد، كند. پس حركت يا سیلانِ وجود، در مراتب و شئون آن رخ میرا حفظ می 

 رساند، زيرا حقیقت وجود همچنان واحد باقی خواهد ماند. وحدت ذاتیِ آن آسیب نمی 

 . عدم توجیه حركت در فرض اصالت ماهیت 2-۱-5
می مطرح  را  نقیضین  اجتماع  امتناع  و  هوهويت  اصل  نقض  پیرامون  هگل  نظر  مطهری  و شهید  كند 

گويد: هگل با مشاهدۀ حركت و »شدن« در عالم، به دنبال توجیه آن و رد ثبات مورد نظر قدما بوده،  می 
ناپذيری حركت  اما مسیر را اشتباه رفته و منتهی به رد دو اصل فوق شده است. شهید مطهری ريشۀ توجیه 

گويد: گويی ملاصدرا برای پیشگیری از چنین  داند و میدر منظر هگل را، اصالتِ ماهوی نگريستنِ او می
 سخنانی، اصالت وجود و اعتباريت ماهیت و توجیه حركت بر اساس اين دو را مطرح كرده است: 
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شد، مجبور بود كه همان حرف هگل را قبول كند؛ يعنی  »شايد اگر كسی قائل به اصالت ماهیت می
بنا بر اصالت ماهیت، »شدن« توجیه نداشت... يعنی اگر ماهیت اصیل باشد و نه وجود، حركت قابل  

 .(46۷/ ۷: ج ۱3۷6)مطهری،  توجیه نیست« 
 كنند: رسانی اصالت ماهیت به حركت را اينگونه تبیین می آيت الله جوادی آملی نیز آسیب

شود، اين سؤال به ذهن  »بر اساس اصالت ماهیت، هنگامی كه از حركت يک ماهیت سخن گفته می 
ل از جايی به جايی و از حالی به حالی است و اگر در طی حركت، شیئی متبادر می شود كه »حركت، تحوُّ

ول  كه از مكان و حالتی به مكان و يا حالتی ديگر منتقل می شود، ثابت نباشد، حركتی نخواهد بود!«... تحُّ
 . (30۸-30۷/ ۱3: ج ۱3۹3)جوادی آملی،  رساند« وجود ]و حركت آن[، به ماهیات آسیب می

 . تمايز و افتراق ذاتی تجدّد، سیلان و تشكیک با ماهیت 3-۱-5
در ماهیت جسم طبیعی، مفاهیمی مانند سیلان، تجدد، تغییر و ... اخذ نشده است و حركت كه چیزی  
غیر از اين مفاهیم نیست، از ماهیت و ذات آن تمايز و افتراق دارد؛ از طرفی ماهیت نیز چیزی جز ذاتیاتش 

ی آملی اين نكته  نیست، فلذا چنین مفاهیمی منتسب به وجود جسم است نه ماهیت آن؛ آيت الله جواد
 كنند:را به صورت زير بیان می

پیدا می تمايز  و  افتراق  مفهوم حركت،  از  خود  ماهیت  اعتبار  به  معنای »جسم  و  مفهوم  زيرا  كند؛ 
حركت، تجدد و سیلان است و جسم ماهیتی است كه مفهوم تجدد و سیلان در آن اخذ نشده است...  

 . (۱6۸-۱6۷/ ۱2: ج ۱3۹3)جوادی آملی،  1ماهیت جسم، تجدد نیست، هويت جسم، تجدد است«

 . لازمۀ ماهیت، ايستايی و عدم حركت است 4-۱-5
توان از  دهد، ماهیت را تنها زمانی میگر ماهیتی نمیموجود تا زمانی كه دارای حركت است، به مشاهده

متحرک انتزاع كرد كه آن را ثابت يا به مقصد رسیده فرض كنیم. آيت الله جوادی آملی پس از اشاره به راه  
 دهند: نهايی علامه طباطبايی در مسئلۀ تشكیک، نكتۀ فوق را اينگونه توضیح می 

به تحلیل  كه سیال است،  تا زمانی  باز  كننده ماهیت نمی »... وجود  از حركت  كه  و هنگامی  دهد 
توان از آن ماهیت انتزاع نمود. وجود متحرک يا بايد بايستد و يا آنكه ما آن را ايستاده فرض ايستاد، می

 
گويند: »جسم در مقامِ ماهیت، جنس و فصل خاص خود را دارد، جوهری است كه قابل ابعاد ثلاثه است و چون . ايشان همچنین می1

د، ذاتی باب ايساغوجی نیست و در ماهیت جسم اخذ نشده است، ذاتی هويت و وجود جسم است و چون سیلان ذاتی  سَیلان و تجدُّ
:  ۱3۹3)جوادی آملی، جسمانی از فلكی و عنصری اثبات میشود.«  وجود جسم است، حدوث عالم جسمانی و همه جواهر و اعراض

 ( ۱6۸-۱6۷/ ۱2ج 
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كنیم و با فرض توقف، ماهیت را اخذ  كنیم و چون در خارج ايستادنی نیست، ما آن را ايستاده فرض می 
شود و سیلان تا  كنیم؛... بر اساس اصالت وجود و حركت جوهری از وجود سیال، ماهیت اخذ نمیمی

 .(40۷/ ۱2: ج ۱3۹3)جوادی آملی،   1يابد«رسیدن به دارالقرار ادامه می 

 . ابعاد ناسازگاری اصالت ماهیت با اشتداد وجود 2-5
ناپذيری، ناهمخوانی و تناقض درونیِ اشتداد وجودی با اصالت ماهیت، به در اين مقام، با اشاره به توجیه 

 هستیم:   -من جمله اشتداد-دنبال بیان مفاسد قول به اصالت ماهیت در نگاه به وجود طبیعی و لوازم آن 

 نهايت ماهیت در محدودۀ دارای نهايت است . اشتداد ماهیت، تحقق بی ۱-2-5
اشتداد، تغییری است كه در آن، وجهِ اشتراک و افراقِ مرحلۀ قبلی و بعدی در حین اشتداد يک چیز باشد؛  

نهايت ماهیت بالفعل در اگر چنین مفهومی را بخواهیم بر روی ماهیت پیاده كنیم، با محظورِ تحقق بی
شويم. شهید مطهری مانع فوق در مسیر تسری اشتداد به ماهیت را اينگونه  يک بازۀ اشتدادی مواجه می

 كنند:تبیین می 
»با اصالت ماهیت، ]حركت اشتدادی[ قابل توجیه نیست... ]چرا كه[ معنای اشتداد اين است كه 
مرتبۀ بعدی با مرتبۀ قبلی اشتراک و امتیاز دارد، ولی امتیاز مرتبۀ بعدی از مرتبۀ قبلی، به همان چیزی 

الاشتراک. حال امر دائر است میان اينكه قائل به  است كه در آن اشتراک دارند، نه به امری غیر از مابه 
بردار است... يا اينكه بگويیم هر مرتبه از مراتب شیءِ تشكیک در ماهیت شده بگويیم ماهیت تشكیک 

كند كه آيا در اينجا  ای غیر از مرتبۀ قبل دارد... ]ملاصدرا[ اين سؤال را مطرح می در حال اشتداد، مرتبه
 

دانند؛ ايشان به يكی از ثمرات  ای را از ثمرات تصوير مترقی سیلان وجود در حكمت متعالیه می. آيت الله جوادی آملی چنین نتیجه1
كنند: »وجود سیال در انسان نیز حد يقفی ندارد اين مطالب از فروعات حكمت متعالیه است هر  اين حركت دائمی اينگونه اشاره می

اند ولكن دلیل آن را به  چند كه حكیم متعالی از آن سخن نگويد. مرحوم صدرالمتالهین در مواردی چند به اين حقیقت نیز اشاره كرده
توان يافت. چون وجود اصیل است و وجود انسان سیال است،  اند و اينک در بحث از حركت دلیل آن را میصورت برهان بیان نكرده

شود و  دهد لكن سیلانِ انسان چون بیشتر است قرب او بیشتر میدهد. هیچ موجود سیالی ماهیت نمیموجود سیال به ما ماهیت نمی
شود » يا ايها الانسان انک كادح الی ربک كدحا فملاقیه«.ادعای  كند و به ملاقات الهی ختم میاين قرب تا »دنا فتدلی« ادامه پیدا می

گويند در ماهیت نداشتن  فوق تنها با حكمت متعالیه تمام میشود. كسانی كه تفكر مشايی دارند و يا بر اساس اصالت ماهیت سخن می
گويند. اين حرف قابل گفتن نیست،  در وجودشان سخن میها  آن  شوند و گاه نیز از مُندک شدن ماهیاتموجود ممكن گرفتار مشكل می

كنیم. راه حل برهانی مدعا همان است كه بر اساس اصالت وجود زيرا شیئی كه وجودش شديدتر است ما مفاهیم بیشتری از آن اخذ می
از وجود سیال ماهیت اخذ نمی ادامه می و حركت جوهری  تا رسیدن به دارالقرار  اين طريق نیز  شود و سیلان  از  يابد. مدعای فوق را 

شود.«  توان اثبات كرد كه ماسوای خداوند سبحان وجود رابط هستند و از وجود رابط نیز جز مفهوم چیزی به نام ماهیت اخذ نمیمی
 ( 4۱0-40۷/  ۱2: ج ۱3۹3)جوادی آملی، 
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آنچه كه حقیقت و واقعیت است ماهیت است يا وجود؟... ]به عبارت ديگر[ در باب حركت اشتدادی، 
امر دائر است میان اينكه آنچه واقعیت است، وجود باشد و ماهیات به عنوان امور انتزاعی قابل اعتبار 

تزاع شود... اگر  باشند، يا ماهیات غیر متناهی حقیقت داشته ]و اصیل[ باشد و برای هركدام وجودی ان
ماهیت اصیل باشد، بايد در هر اشتداد و تكاملی، ماهیات غیر متناهی به دنبال يكديگر وجود پیدا كنند 

 . (3۹2-3۹۱/ ۱۱: ج ۱3۷6)مطهری،   1و ]پیدايش امور[ غیر متناهی در زمان متناهی محال است« 

 . اجزاء اشتدادی حركت، نه به ماهیات شان بلكه به وجود واحدشان موجودند 2-2-5
ملاصدرا در جلد نهم اسفار، ضمن بیان اصل چهارم، برای اثبات معاد جسمانی، به وجودی بودنِ حركتِ 

ازاء  گويد: ماهیاتی كه بهاشتدادی در جوهر اشیاء پرداخته و با اشاره به موجوديت بالقوۀ اجزاء حركت می
اشتدادی   مراتب  اجزاء حركت-اين  به عبارت  انتزاع می  -به عنوان  به وجود واحدی موجودند؛  شوند، 

نه اجزاءِ ماهوی حركت  ديگر، اجزاء مرتبه دارد،  آن  اشتدادی  كه  -مندِ موجودِ متحرک، ريشه در وجود 
 :  -شان، وجودِ واحد اشتدادی استواقعیت

»أجزاء الحركة ]الاشتداديه[ الواحدة المتصلة و حدودها، لیست موجودة بالفعل علی نعت الامتیاز؛  
 - التی هی بإزاء تلک المراتب الوجودية-ء من تلک الماهیات  موجود بوجود واحد؛ فلیس شی  بل الكل

إجمالی   وجود  لها  بل  التفصیل؛  وجه  علی  بوجودها  بالفعل  الحد-موجودة  أجزاء  فی   2...« -كما 
 (۱۸6/ ۹: ج ۱36۸)صدرالدين شیرازی، 

شهید مطهری نیز ضمن اشاره به همین نكتۀ صدرا، حركت اشتدادی را با اصالت ماهیت غیر قابل  
 داند:توجیه می 

ای به ای به مرتبۀ ديگر و از درجه »در حركت اشتدادی، مراتب و درجات هست؛ يعنی شیء از مرتبه
بالا می  ديگر  كه حركت، حركت  درجۀ  جا  و هر  دارد  وجود  اشتدادی  كه حركت  حقیقت  اين  رود؛... 

با   تنها  و  با اصالت ماهیت، غیرقابل توجیه  كه  باشد، قهرا مراتبْ وجود دارد... مطلبی است  اشتدادی 
 . (۱03/ ۹: ج ۱3۷6)مطهری،  اصالت وجود قابل توجیه است« 

 
 ( 3۸5/ ۱2: ج ۱3۹3)جوادی آملی، همچنین ر.ک:  .1
. ترجمه: اجزاءِ واحد و متصلِ حركت اشتدادی و حدود اين اجزاء، موجوديت بالفعل متمايزی ندارند؛ بلكه همۀ اين اجزاء به وجود 2

موجوديتی بالفعل و جدا    -ای از آن مراتب وجودی استكه هر كدام مابه ازاءِ مرتبه-واحدی موجودند؛ در نتیجه، چیزی از آن ماهیات  
 . -همانطور كه در اجزاء حد اينگونه است-به سبب وجودش ندارد؛ بلكه برای آن ماهیات وجودی اجمالی است 
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 . انقلاب ماهیت با اشتداد وجود 3-2-5
نه ماهیت؛ زيرا   به وجود است  فلذا حركت اشتدادی، مستند  هويتِ تشكیک در ماهیت محال است، 

شخصیِ متحرک در حین حركت محفوظ است و تبدل انواع متحرک، منشأ انتزاع ماهیات متكثره است.  
انقلاب و دگرگونی می  ماهیتِ متحرک، دچار  اين يک  به عبارت ديگر، در حین حركت،  شود. هرچند 

انقلاب غیرممكن نیست؛ لكن با فرضِ اصیل بودنِ ماهیت محال است. آيت الله جوادی به اين نكته  
 پردازند:اينگونه می

»در حركت اشتدادی، به دلیل اينكه تشكیک در ماهیت محال است، انواع مختلف و متكثر از يک  
اند و در طولِ حركتِ شیءِ واحد، با حفظ هويتِ شخصی آن حضور دارند... يعنی از وجود واحد  ماهیت

آيد، از هر مرتبۀ آن، كه وجود متحرک است، به حسب مراتبی كه در طی حركت برای آن وجودْ پديد می
شود و برای هر مرتبۀ آن ماهیتی ويژه و خاص بالقوه وجود دارد؛ يعنی اگر متحرک  ماهیتی خاص انتزاع می 

كند كه مغاير با ماهیتی است كه از در هر مرتبه منقطع شود، در همان مرتبه، ماهیتی بروز و ظهور می 
ل و تغیر ماهوی، انقلابیمرتبۀ قبلیِ آن ظاهر می : ۱3۹3)جوادی آملی،    1محال نیست«  گردد؛ اين تبدُّ

 . (42-40/ ۱3ج 

 . لوازم اصالت ماهیت و انواع نامحدود در حركت اشتدادی 4-2-5
تمامی بگیريم كه  در نظر  را  نامحدودی  انواع  بايد در حركت اشتدادی،  باشد،  ها  آن   اگر ماهیت اصیل 

 باشد:  بالفعل باشد و چنین تصويری از حركت اشتدادی دارای چهار نتیجۀ فاسد می
نهايت ماهیت بالفعل: از آنجايی كه بنابر فرض، ماهیتْ اصیل و واقعی است،  . عبور متحرک از بی۱

بايد متحرک در حین حركت، ماهیات نامحدود بالفعلی را يكی پس از ديگری طی كند تا به مقصد برسد  
 آشكار است. نهايت، تناقضی و اتمام بی

 . محذور حصر نامحدود بین حاصرين و تشكیل حركت از اجزاء لا يتجزی: 2
دهندۀ  نهايت بودنِ ماهیات تشكیلالف( اگر منظور از انواع نامحدود در فرض مسئله، نامتناهی و بی

 
توان چنین استفاده كرد كه جوهر در واقع يک حیثیت برای وجود كنند كه از آن میای اشاره می. آيت الله جوادی آملی در ادامه به نكته1

را می فلذا يک شی  است(  به وجود غلط  تعريف جوهر  )يعنی حتی  نه وجودی مستقل؛  و عرض  است  نهايت جوهر  بی  واجد  توان 
دانست؛ و اين به سبب اعتباريت ماهیت و ذهنی بودن آن است چون جوهر نیز يک امر ماهوی است. كلام ايشان چنین است: »اگر  

از طريق تغییر وجود شود و انقلاب ماهیت به سبب حضور وجود واحد  توجیه میها  آن  حركتِ ماهیتِ عرضی، يعنی كیفیت متكثر، 
بر همین قیاس میجايز می تغییر ماهیت جوهر نیز  انتزاع ماهیات  تواند واقع شود؛ يعنی وجودِ واحدِ سیال میگردد، پس  تواند منشأ 

 ( 42-40/ ۱3: ج ۱3۹3)جوادی آملی، جوهری مختلف شود.« 
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 حركت است كه اين محذور، حصر نامحدود بین حاصرين را در پی دارد.  
شمار )= شمارشش مقدور نیست(، در اين صورت با ب( اگر منظور از انواع نامحدود يعنی انواع بی 

يعنی جزء -به جزئی بايد برسیم كه غیر قابل تقسیم باشد    -حتی به صورت ذهنی-تقسیم اجزاء حركت  
 داریِ چنین چیزی محال است. كه تحقق و واقعیت  -لايتجزی

ترين  واحد . اين اجزاء نامحدود، هر كدام به ازای يک مقطع فرضی از زمان به نام »آنْ« )= كوچک 3
فرضی زمان( واقعیت دارند و اين يعنی هر جزء از حركت، يک امر آنی است؛ حال آنكه »آن« طرف  
الزمان است؛ همانگونه كه نقطه طرف الخط است؛ بنابراين همانگونه كه نقطه برای تحقّق، نیازمند خط 

طرف آن واقع شود و اين  ، »آن« نیز برای تحقّق، نیازمند زمان است تا  -كه طرفِ آن واقع شود-است  
 اعتباری بیش نیست. 

يابد؛ چون شود، از تركّب آنات نیز زمانْ واقعیت نمی . همانطور كه از تركّب نقاط، خط حاصل نمی4
: ۱3۹3)جوادی آملی،    گیرد اساساً »آن« يک امر اعتباری است و از تجمیع اعتبارات، حقیقت شكل نمی

 . (3۷-35/ ۱3ج 

 . سازگاری اصالت وجود با حركت جوهری و اشتداد وجود 6
میزان   -از جهتی-به آن میزانی كه حركت به هستی گره خورده، از ماهیت و اصالتِ آن به دور است؛ حتی  

مقالۀ  در  طباطبايی  علامه  كه  است  سبب  همین  به  است؛  ماهیت  از  بیش  عدم،  به  حركت  آغشتگی 
اند: »حركت، هستی است پس از نیستی و وجودی است چهاردهمِ اصول فلسفه و روش رئالیسم فرموده 

عدم« به  ج  ۱3۷6)مطهری،    آغشته  كه  (۹۹۹/  6:  است  اين  عبارت  اين  از  طباطبايی  علامه  منظور  ؛ 
شود. حركت،  حركت، خود نوعی هستی است كه در هر لحظه تحقق دارد و از نیستی به هستی منتقل می

از حركت، وجود  همان اين معنا كه هر لحظه  به  دارد،  نیز در خود  را  طور كه وجود است، نوعی عدم 
خیزد. به عبارت ديگر، حقیقتِ حركت، در پیوستگی بین  جديدی است كه از نیستیِ لحظۀ قبلی برمی

اش به نیستی پیوسته يابد، لحظۀ قبلیلحظاتِ "وجود" و "عدم" است؛ هر لحظه كه شیء متحرک وجود می
اش هنوز وجود ندارد. اين تركیب از وجود و عدم است كه حقیقتِ سیال حركت را شكل  و لحظۀ بعدی

 طور مستمر، بین وجود و عدم جريان دارد.   دهد؛ بنابراين، حركت بهمی 
در اينجا شايسته است كه قبل از بررسی شواهد ارتباط و سازگاری اصالت وجود با حركت جوهری 
و اشتداد وجود، به رجحان اصطلاحِ »اشتداد وجود« نسبت به »حركت جوهری« قائل شد. توضیح آنكه،  
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اثبات اصالت وجود، در هر مسئله از  و  پس  و مسائل فلسفی شكل  میان است  در  پای وجود  ای فقط 
وجود  پذيرند؛ چرا كه بر اساس اصالت وجود، آنچه را كه ذهن، دارای واقعیت و ذیشمايل خاصی می

پندارد، اموری ذهنی و اعتباری است و ملاء خارج را فقط وجود پر كرده است؛ لذا بايد گفت زين  می 
آيد، ماهیات را برای همیشه بايد از حوزۀ تحقیق  پس »هر جا كه پای تحقیق از عینیت خارجی به میان می

هرچند در -. در مسئلۀ فوق نیز  (50۸/  6: ج  ۱3۷6)مطهری،    خارج كرد و پای وجود را به میان كشید« 
اگر بخواهیم اصالت وجود را جاری    - ادبیاتِ ساری بین فلاسفه از هر دو اصطلاح استفاده شده است

كنیم و از ادبیات ماهویِ »حركت جوهری« احتراز كنیم، بايد از »اشتداد وجود« سخن بگويیم. در اين 
اثرگذاری اصالت وجود بر اشتداد وجود و حركت    جايگاه به دنبال نماياندن شواهد سازگاری، ارتباط و

بندی ارتباط مذكور  جوهری هستیم؛ فلذا از تفكیک بین »اشتداد وجود« و »حركت جوهری« برای دسته
 گیريم. در دو مقام بهره می

 . ابعاد سازگاری اصالت وجود با اشتداد وجود ۱-6
اند؛ بر  برخی با بررسی بیانات صدرا در اصالت وجود، به طرح دو نگاه يا رويكرد در فلسفۀ او پرداخته

پردازد )رويكرد عام( و گاهی با  اساس، گاهی صدرا به تحقق تبعی ماهیت در كنار اصالت وجود میاين 
كند )رويكرد خاص(. با توجه انتزاعیِ محض خواندن ماهیت، هر گونه تحقق خارجی را از آن سلب می 

 توان بین اشتداد وجودی و اشتداد جوهری تفاوت قائل شد: به اين دو نگاه است كه می
فرآيند  دو  به  را  مذكور، حركت  رويكرد  دو  اساس  بر  جوهری،  حركت  مسئلۀ  در  »صدرالمتألهین 

تقسیم می و اشتداد جوهری  با رويكرد خاص، اشتداد  اشتداد وجودی  اين اساس متلائم  بر  كند. وی 
می  جوهر  مقولۀ  از  سیال  فردی  و  مصداق  تحققِ  از  عبارت  را  واجد  وجودی  خارج،  عالمِ  در  كه  داند 

می اشتداد  مصداق  عام،  رويكرد  با  متلائم  و  باشد  مقوله  آن  از  فردی  خارجی  موجود  اينكه  نه  گردد، 
جوهری را مشاهدۀ فرآيند اشتدادِ وجودیِ موجودات در مراتب وجودی، توسط نفس و انتزاع و استنباط 

 (2۹2: ۱3۹۸)نجاتی،  1داند« وجود حركت و اشتدادِ در جوهر و ذات موجوداتِ واجدِ تشكیک می 

 
. »ملاصدرا در تبیین خود از نظريه حركت جوهری بر اساس رويكرد خاصش در مبنای اصالت وجود و نفی هرگونه تحقق خارجی ماهیت،  1

شوند و با يک وجود موجودند از نظر او اقسام  داند كه همگی با يک جعل بسیط ايجاد می اعراض، طبیعت و جواهر را لوازم صورت نوعیه می 
تواند هم  حركات عرضی و جوهری در حقیقت فرآيندی اشتدادی از سنخ وجود و واقعیت است كه به جهت شاخصه خلاقیت و پويايی نفس می 

داند كه به جهت اعتبارات  مصداق جوهر و هم مصداق عرض واقع شود صدرالمتالهین در نهايت حقیقت حركت را واقعیتی تدريجی و سیال می 
نمايد بر اين اساس در حوزه تفكر صدرايی به واسطه  گوناگون نفس از آن اقسام صور نوعیه فصول، اجناس و حركات عرضی و جوهری را انتزاع می 

 ( 2۸۸:  ۱3۹۸)نجاتی،  يابد.« اين تفكیک حركت به دو مقوله اشتداد وجودی و فهم و انتزاع اشتداد جوهری توسط نفس انقسام می 
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 دهد: توان گفت: ملاصدرا دو تبیین متفاوت از حركت جوهری ارائه میبه بیان ديگر می 
. بر اساس اصالت وجود، جوهری در خارج وجود دارد كه دارای حركت و اشتداد است و ماهیت  ۱

 جوهری نیز به تبع حركت وجود، متحرک است؛ 
. بر اساس مبنای اصالت وجود و نفی تحقق ماهیت، حركت جوهری فرآيندی اشتدادی از سنخ  2

 كند. وجود است كه نفس با خلاقیت خود، انواع آن را انتزاع می
 شود:در مجموع، نگاه ملاصدرا به حركت جوهری از دو زاويه تبیین می 

 . تحقق ماهیت جوهری در خارج در ضمن وجود متحرک ۱
 . فرآيند اشتدادی حقیقت وجود. 2

گويد،  شود كه ملاصدرا اگر از حركت و اشتداد جوهری نیز سخن میبا توجه به نكتۀ فوق، روشن می
داند. اين مطلب كه حكايتی ديگر از تلازم اشتداد  نهايتاً »وجود« را متصف به اين اشتداد و حركت می

وجود و اصالت وجود است، در بیانات بزرگان فن نیز مورد اشاره قرار گرفته است؛ ايشان گاه از ابتنای  
 اند كه نشان از سازگاری اين دو با هم دارد: اشتداد بر اصالت و گاه از ابتنای اصالت بر اشتداد سخن گفته

 . ابتنای اشتداد وجود بر اصالت وجود  ۱-۱-6
شهید مطهری ضمن بیان اين نكته كه در حركات اشتدادی، انقلاب ذات ماهیات و نوعی جامعیت اضداد  

 فرمايد:لازم است، برای نشان دادن اهمیت اصالت وجود و ابتنای حركات اشتدادی بر اين اصل می
دهد كه انقلاب يا تبدل ذات را در حركات اشتدادی  »اين اصالت وجود است كه به ما اين امكان را می 

 .(4۱2/ ۱۱: ج ۱3۷6)مطهری،  تصديق كنیم... «

 . ابتنای اصالت وجود بر حركت اشتدادی 2-۱-6
اشتدادی وجودِ حركت  با طرح  گفتیم كه شهید مطهری  اصالت وجود  بر  برهان  اقامۀ  و    1در  در خارج 

ای از اين مراتب را نوع خاصی دانسته و با طرح مثالی از درجات مختلف مراتب و درجات آن، هر مرتبه
 2  شمارد:حرارت، وجود اين مراتب را واقعیتی خارجی و آن را دلیلی بر اصالت وجود می 

 
كنند  . همین نكته كه شهید مطهری و ديگر بزرگان اهل فن، »حركت اشتدادی« و »حركت جوهری« را به جای يكديگر استفاده می1

 ماهوی اش و نگاه اصالت وجودی به حركت، در لسان و ممشای حكمای متعالیه است. -شاهد ديگری بر خروج جوهر از معنای مقولی 
)جوادی و    (2۸۷-2۸6:  ۱3۸5،  آملی   زاده  )حسنو    (3۹۸/  ۱۱: ج  ۱3۷6)مطهری،  و    (۱24/  ۹: ج  ۱3۷6)مطهری،  . همچنین ر.ک:  2

 (34/  ۱3: ج ۱3۹3آملی، 
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ما می اينجا  و  »از  تكاملی  در حركات  زيرا  ببريم؛  پی  اعتباريت ماهیت  و  به اصالت وجود  توانیم 
آيد هر شیء  ها اصیل باشند و وجود امر اعتباری باشد، لازم میها و ماهیت حركات اشتدادی اگر ذات

متحرک در حال حركت در زمان محدودی از حركت كه در میان يک مبدأ و يک منتها قرار دارد، غیرِمتناهی  
كند و ذات را طی كرده باشد... اما اگر وجود، امر اصیل باشد... وجود در ذات خودش اشتداد پیدا می

اش فرض ماهیات متعدده و انتزاع ماهیات متعدده است؛ نه اينكه در واقع يک ماهیاتی هستند و  لازمه 
 . (۱۱4-۱03/ ۹: ج ۱3۷6)مطهری،  اصالت دارند« 

 . ابعاد سازگاری اصالت وجود با حركت جوهری 2-6
ابتنای حركت جوهری بر اصالت وجود مطلبی است كه هرچند به صورت پراكنده در كلام اهل فن به آن 

، لكن سابق بر اين به طور مشخص در يكی از ادلۀ اصالت وجود، مقدمات آن را فراهم 1اشارت رفته است
آورديم؛ در آنجا نشان داديم كه شهید مطهری از حركت اشتدادیِ وجود شروع كرده و آن را بدون اصالت 

 كنیم:اكنون به موارد ديگر از تصريحات اهل فن به چنین ابتنايی اشاره می   2داند.وجود، غیرقابل توجیه می 

 . ارجاع سَیلان و حركت به وجود اصیل ۱-2-6
تنها اضافه كردن مقوله از طرف ملاصدرا،  به مقولات چهارگانۀ  طرح بحث حركت جوهری  ای جديد 

متحرک نزد فلاسفه نبود، بلكه او با طرح اصالت وجود، حركت را كه پیش از او مبحثی استطرادی در  
ای فلسفی طرح و آن را به وجود بازگرداند؛ آيت الله جوادی آملی اين نوآوری الهیات بود، به عنوان مسئله

 دانند:را از محصولات ممارست ملاصدرا با آثار عرفا و طرح اصالت وجود می
اين نوآوری، در اثر ممارست ايشان با آثار عرفانی و توجه ايشان به اصالت وجود پديد آمده است... »

  ها است.«فلسفی فراوانی داشت و دارد، كه ارجاع سیلان به وجود، يكی از آن فرآورده اصالت وجود، آثار  
 .(۱62-۱6۱/ ۱۱: ج ۱3۹3)جوادی آملی، 

 
. برای نمونه: »ملاصدرا با تلقی جديدی از حركت كه وجودی دانستن نحوه آن است زمینه را برای اثبات نقش اصالت و تشكیک وجود 1

سازد...حركت جوهری هم در ناحیه تصور و هم در ناحیه تصديق بر اصالت و تشكیک وجود مبتنی است و بدون در نظر  هموار می
پذير است«،»دلايل وی ]يعنی ملاصدرا، بر حركت جوهری[ به طور عام بر پايه دو اصل  گرفتن اين ابعاد چهره حركت جوهری خدشه

و همچنین    (۱2۷و۱3۷:  ۱3۸5)كديور و خوشدل روحانی،  گذاری شده است«  مهم اصالت وجود و تشكیک در حقیقت وجود پايه
 ( 43-42/  ۱3: ج ۱3۹3)جوادی آملی، و  (4۷۷-6۷6/ ۷: ج  ۱3۷6)مطهری، ر.ک: 

. »اين حقیقت كه حركت اشتدادی وجود دارد و هر جا كه حركت، حركت اشتدادی باشد قهرا مراتبْ وجود دارد و هرجا كه مراتب 2
وجود دارد، مطلبی است كه با اصالت ماهیت غیرقابل توجیه است و   -يعنی تبدل انواع يعنی تبدل نوعی به نوع ديگر -وجود دارد، انواع 

 ( ۱02/ ۹: ج ۱3۷6)مطهری، توجیه است«  تنها با اصالت وجود قابل
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 بخشی به حركت توسط صدرا . اصالت 2-2-6
وجود اصیل از نگاه صدرا يک حقیقت واحدۀ گسترده است. يكی از نتايج مهم اين نگاه، ترسیم تصويری  

دهد، منجر  تر از فلاسفۀ پیش از صدرا نشان میمتفاوت از حركت بود؛ اين تصوير كه حركت را گسترده
ای بوده كه در شرق و  به تعمیم اصالت به حركت نیز شد. طرح اصالتِ حركت در تفكر صدرا به گونه

كسی نتوانسته به اندازۀ    -با وجود تمام ادعايی كه در رد نگاه گذشتگان به حركت داشتند-غرب عالم  
بخشی به حركت توسط تفكر صدرا، به طبیعت و حركت آن اصالت ببخشد. شهید مطهری با طرح اصالت

 داند: صدرا، آن را محصول اصالت وجود می
رسد به اين مطلب كه وجود، اصیل است و يک حقیقت واحد گسترده است. از »]ملاصدرا[ می 

اين است كه بحث ها  آن   گیرد. يكی از كند، نتايج زيادی می اين مطلب كه با دلايل زياد آن را اثبات می 
شود... هنوز دنیا نتوانسته است شود، دنیايی ديگر می حركت در فلسفه، با وجود اين اصل دگرگون می 

ای نیست كه به حركت به اندازۀ تفكر صدرا حركت را اصالت دهد. در شرق و غرب عالم هنوز فلسفه 
اصالت بدهد كه اساساً طبیعت مساوی باشد با حركت؛ طبیعت حركت است... ملاصدرا از مبنای 

گذرد او می »اصالت وجود« رسید به اينجا كه هر چه در اين عالم طبیعت است، هر چیزی كه زمان بر  
دائماً در حال سیلان است؛ حتی نه فقط در اعراض  - يعنی عالم طبیعت   -و در فضا و مكان قرار دارد  

شود، نه فقط اعراض و حالات اجسام طبیعی متغیرند، بلكه خود ذوات دائماً در تحول حركت واقع می 
شدند؛ و نه تنها ذوات بود، احوال و صفات و اعراض متغیر نمی و تغییرند و اگر ذوات اشیاء متغیر نمی 

تغیرند، عین صیرورت و شدن می  بلكه عین حركت و  متغیرند،  : ۱3۷6)مطهری،    باشند« و اجسام 
 .( 2۷5-2۷4/ ۱3ج 

 . بهترين تعريف حركت با اصالت وجود 3-2-6
شهید مطهری در كتاب اصول فلسفه و روش رئالیسم، ضمن بیان اين نكته كه حركت، پديده و صفتی 

داند نه ها و صفات نیست، حركت را عین تحقق و واقعیت موجود می برای موجود علاوه بر ديگر پديده
يافته؛ ايشان اين نكته را محصول اصالت وجود و موجب تحول در  صفت و حالتی برای يک ذاتِ واقعیت

 دانند:تعريف حركت می
توانیم به بهترين تعاريف حركت دست يابیم: »حركت عبارت است از نحوۀ وجود شیء »از اينجا می

متدرّج الوجود«. به عبارت ديگر: »حركت تدرّج وجود است«. اين تعريف فقط روی اصل اصالة الوجود  
با اصالة   بنابر اصالت ماهیت چنین تعريفی ممكن نیست و حقیقت اين است كه حركت جز  و  است 

 .(۷6۷- ۷66/ 6: ج ۱3۷6)مطهری،  تفسیر و توجیه و تعريف نیست«الوجود قابل 
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 اصالت وجود، حاصلِ توجیه حركت است .  4-2-6
در مسئلۀ حركت و نحوۀ مواجهۀ با آن، بین فلسفۀ اسلامی و فلسفۀ غرب )مشخصاً هگل(، يک اتفاق و  

توجیه در  فلسفۀ غرب  با  افتراق وجود دارد؛ فلسفۀ اسلامی  بر اساس گفتهيک  نبودن حركت  های  پذير 
اتفاق گذشته  كرده،  فلاسفۀ  طی  حركت  توجیه  در  غرب  فلسفۀ  را  آنچه  از  غیر  مسیری  ولی  دارد،  نظر 

با هم جمع    -به همان معنای متناقضین-پويد؛ فلسفه غرب قائل شد كه در حركت، وجود و عدم  می 
شوند و اصل هوهويت غلط است؛ اما فلاسفۀ اسلامی به اين رسیدند كه منشأ غیرِ قابلِ توجیه بودنِ  می 

اين عوي حركت توسط حرف  آنهاست و حل  به  های گذشتگان، اصالتِ ماهیتی نگريستنِ  قول  در  صه، 
 .(4۷0-46۸/ ۷: ج ۱3۷6)مطهری،  اصالت وجود و اثباتِ اين اصل نهفته است

داند؛ سینا در قبول حركت جوهری را در همین خلط بین وجود و ماهیت میملاصدرا نیز مشكل ابن
 (۸6-۸5/  3: ج  ۱36۸)صدر الدين شیرازی،    او در اسفار، برای اثبات حركت جوهری دلیلی اقامه كرده

)صدرالدين شیرازی،    كه در كتاب مشاعر خويش، آن را شاهد و دلیلی بر اصالت وجود قرار داده است
شود، با قابل تقسیم خواندنِ ؛ اين دلیل از بررسی حركت به عنوان امری متصل آغاز می (۱۷-۱۸: ۱363

تا به استحالۀ تحقق و واقعیت داریِ اين ماهیاتِ غیرمتناهی  نهايت ماهیت پیش میآن امر، به بی رود 
  رسد شود؛ در واقع، او به وسیلۀ برهان خلف، به رد اصالت ماهیت و اثبات اصالت وجود میمنتهی می

 .(۱42: ۱3۸5روحانی، )كديور و خوشدل 

 . حركت، مجعول به وجود است 5-2-6
. طبیعت و حركت آن به جعل  1شود وجودِ طبیعتِ متحرک استدر بحث جعلِ طبیعت، آنچه جعل می

و اين نكته تابعی از اصالت وجود است؛ زيرا طرح اصالت وجودِ  -نه به جعل مركب-اند بسیط مجعول 
معنی است. در واقع، جدايی بین طبیعت و آثارش، حاصل  در جعل، بدون اصالت وجودِ در تحقق بی

كند.  تصورِ جعلیْ مركب برای آنهاست؛ بدين معنی كه جاعل، طبیعت را جعل كرده و آن را متحرک می
به عبارت   به طبیعت است؛  از حركت  عینیتِ وجودِ طبیعت و حركت، سريانِ سیلان  نتیجۀ وحدت و 
الوجود  نه »جعل  تامه(  كان  نحو  )به  است  المتحرک«  الوجودِ  سبب »جعل  جعل،  در  ديگر، وحدت 

 
. در نگاه كسانی كه به عینیت ماهیت و وجود قائل هستتند، ماهیت و وجود هر دو مجعول هستند منتهی وجود مجعول بالذات و ماهیت مجعول  1

 بالتبع است. 
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 1متحركاً« )به نحو كان ناقصه( و اين يعنی بین طبیعت و لوازم آن، علیت و معلولیتِ واقعی وجود ندارد 
 . (۱42-۱4۱: ۱3۸5روحانی، )كديور و خوشدل 

الله حسن اين  آيت  با طرح  تعلق میزاده  به وجود  آنچه حقیقت حركت  نكته كه جعل، فقط  گیرد، 
 داند كه خداوند به جعل بسیط متحرک قرار داده است: جوهری است را نحوِ وجودی می

»در طبیعت جوهری، حركتْ لازمۀ وجودیِ ماده است نه عارضیِ آن؛ و به عبارت ديگر، حركت، از  
درون ماده است نه اينكه از بیرون بر آن عارض شده است و در اصطلاح حكمت، يک جعل است كه 
همان جعل طبیعت است؛ نه اينكه يک بار جعلِ طبیعت و بار ديگر جعلِ حركتِ عارض بر آن ]باشد[؛ 
ذاتِ طبیعتِ جوهرِ جسمانی   بلكه لازمۀ  نیست،  ثانوی  آفريدنیِ  بنابر حركت جوهری، حركت،  يعنی 
متأله   تعبیر  به  است...  حركت  وجودِ  آفريدنِ  طبیعی،  وجودِ  آفريدنِ  همان  واحد،  جعلِ  به  كه  است؛ 

يعنی عند  -ای بر اسفار: »الحركة عنده  در تعلیقه  (۱2۹/  3: ج  ۱36۸)صدر الدين شیرازی،    سبزواری
 .(۱43: ۱3۸5، آملی زاده  )حسن  وجود عالم الطبیعة« -الصدر المتالهین

 ای از مراتب وجود است . حركت، مرتبه 6-2-6
شود و چهرۀ متنوعِ وجود پس از اصالت وجود، اصالت به تمام مراحل، مراتب و وجوهِ وجودی كشانده می 

شود؛ به عبارت ديگر، با اثبات اصالت وجود، بايد به اصیل ای متفاوت نمايان می ای به گونه در هر مرتبه 
بودنِ وجود در تمام مراتب و اشكال آن اذعان نمود. يكی از مراتب و انحاء وجود، وجوداتِ دارای قوه و فعل 

باشد. با هستند؛ قوه و فعل منشأ حركت در جوهر طبیعی و نحو وجودی منحاز از ثوابت و مفارقات می 
مبرا  و كون و فساد  از نگاه ماهوی  نیز دارای هويت اصیل گشته و  نحو وجود  اين  اثبات اصالت وجود، 

 كنند:هانی بر حركت جوهری، به اين نكته اينگونه اشاره می زاده آملی پس از بیان بر شود. آيت الله حسن می 
»از تقرير اين برهان دانسته شده است كه جوهر طبیعی، جوهر مبدَع متغیر بالذات است... يعنی يک  
مرحله از وجود كه طبیعت است بالذاتْ متجدد و متحرک است و حركت عین طبیعت و سرشت او است )به  

 ( ۹0:  ۱3۸5،  آملی   زاده )حسن   مَثَل چنان كه گويیم: مانند دريا كه لجه آن ثابت و لبۀ آن متلاطم است(« 
ر با اصالت بخشی به حركت،  آيت الله جوادی آملی نیز ضمن اشاره به حل مشكل ارتباط ثابت و متغیِّ

 
كنند: »در دار . شهید مطهری با تشبیه رابطۀ حركت و طبیعت به امتداد و جسم، به عارضِ تحلیلی بودن حركت برای طبیعت اشاره می1

وجود، ما حقیقتی داريم كه تجدد و تصرم و انقضا برای آن، همان نسبت را دارد كه امتداد برای جسم دارد... يعنی جعل وجود آن به  
نیاز از جعل است، شود. بنابراين نسبت حركت به آن حقیقت، نسبت لازم به ملزوم است كه بیای است كه حركت از آن انتزاع میگونه

امكان است... در دار هستی چیزی هست كه حركت عارض آن است ولی نه عارض عینی و خارجی بلكه عارض   زيرا مناط جعل، 
 . ( 253-25۱/  ۱۱: ج ۱3۷6)مطهری، شود...« تحلیلی، يعنی وجودش به حیثی است كه از متن ذات اين وجود حركت انتزاع می
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 فرمايند: دانند و می ای ديگر را عین سیلان میای از وجود را عین ثبات و مرتبهمرتبه
ای ديگر عین ثبات ای از آن عین سیلان است ]و[ مرتبه»وجود، حقیقتی تشكیكی است ]كه[ مرتبه

كند. بر اساس حركت جوهری، سكون است؛ وجودِ سیال و متحرک به وجودِ مجرد و ثابت استناد پیدا می
يكديگر   با  متحرک  شیء  دو  سنجش  از  كه  است  نسبی  امر  سكون يک  بود؛  نخواهد  طبیعت  عالم  در 

 1.(3۸۱-3۸0/ ۱۱: ج ۱3۹3)جوادی آملی،  شود«دريافت می 

ح وحدت موضوع حركت است ۷-2-6  . اصالت وجود، مصحِّ
خارج   در  دو  آن  يگانگی  موجب  اين  و  هستند  جوهر  وجودِ  ظهوراتِ  اعراض،  صدرايی،  حكمت  در 

بلكه  می  باشند،  متحد شده  با هم  كه  نداريم  چیز  دو  خارج  در  صدرا،  نظر  در  ديگر،  عبارت  به  شود؛ 
شوند. از طرف ديگر، در بحث از  های عرض و جوهر به سبب انتزاعِ ذهن از يكديگر تفكیک میمقوله 

حركت گفتیم كه بین لوازمِ حركت مانند: موضوع، مسافت، زمان و... وحدت وجود دارد و آنچه در خارج  
است، يک وجود بیش نیست. نتیجه اينكه اگر يكی از لوازم حركت دارای اصالت باشد، به معنای اصالت  

  2است؛    آن، مصححِ وحدتِ موضوعِ حركتكل متحرک است. در حركت، مقولۀ جوهر است كه اصالتِ 
ای است كه شهید  شود. اين نكتهفلذا با وحدت لوازم حركت، اصالت وجود در شراشر جوهر نمايان می

 كند: مطهری اينگونه به آن اشاره می
مقوله... »بنا بر اصالت وجود، متحرک در تمام زمان حركت در يک مقوله، يک فرد متدرج و سیال از آن  

شود. به عبارت ديگر، را دارد كه از آن وجود سیال، افراد متعدد غیر متناهی و بلكه انواع غیر متناهی انتزاع می 
شود نه موضوع. اگر آن وجود سیال است كه منشأ انتزاع اين افراد غیر متناهی و بلكه انواع غیر متناهی می 

تواند به اين ماهیات وحدت بدهد... پس اصالت  وجود، ماوراء ماهیت حقیقتی نداشته باشد، موضوع نمی 
كند و از موضوع كاری ساخته نیست. حال كه چنین وجودِ آن مقوله است كه اين مطلب را تصحیح می 

ايد كه چون معنای كند. شما خیال كرده است، پس همین مطلب در حركت جوهری هم مشكل را حل می 
آيد تحرک فی كل آن فرد من المقولة أو نوع من المقولة«، لازم می حركت در مقوله اين است كه »أن يكون للم 

كه يک موضوع در طول حركت جوهری وجود داشته باشد، در حالی كه »اصالت وجودِ ما فیه الحركة« اين 
 .( 45۹- 45۸/  ۱۱: ج  ۱3۷6)مطهری،    كند ]نه موضوع[« امر را تصحیح می 

 
 ( 43/ ۱3: ج ۱3۹3)جوادی آملی، . همچنین جهت بررسیِ جمعِ ثبات و تغییر در شیءِ واحد بنابر اصالت وجود ر.ک: 1
. »]در بحث حركت جوهری[ در براهینی كه بر رابطه بین جوهر و عرض مبتنی هستند تحقق وجود جوهر در عالم خارج به عنوان اصل  2

 ( ۱40:  ۱3۸5روحانی،  )كديور و خوشدلموضوع پذيرفته شده است؛ اين خود دلیلی بر اتكای اين دلايل بر نظريه اصالت وجود است.«  
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 گیری . نتیجه ۷
در اين پژوهش سعی شد تا با تجمیع شواهدی متعدد از بیان علامه، محققین و شاگردان ايشان، آنچه را در  

بوديم به كرسی قبول بنشانیم. واضح است كه استفاده از شواهد مذكور، مبتنی بر برهانی است  صدد بیان آن  
كه در ابتدا جهت تنقیح رابطۀ اصالت وجود و حركت جوهری تبیین نموديم؛ به بیان ديگر، بررسی ابعاد و  

های انتهايیِ اين پژوهش، به پشتوانۀ برهانی است كه در  شواهد سازگاری يا ناسازگاری اين مباحث در بخش 
ابتدا بیان نموديم؛ در آنجا نشان داديم كه حركات اشتدادی و جوهریِ موجود در عالم، تنها در فرض اصالت  
وجود قابل توجیه خواهد بود؛ اين اولین وجه از ارتباط اصالت وجود با حركت جوهری بود. در ادامه، با طرحی  

تواند وصف و  ت و حركت رفته و نشان داديم كه حركت نمی سازیِ ارتباط اصالت ماهی سراغ روشن   سلبی، به 
بر مبنای    - بلكه عدم توجیه حركت - حكمی برای ماهیت باشد؛ آنگاه از ايجاد اختلال در موضوع حركت  

اصالت ماهیت سخن گفتیم؛ سپس روشن ساختیم كه تجدد و سیلان را با ماهیت سر سازگاری نیست و لازمۀ  
اشتداد وجود و اصالت ماهیت    اصالت ماهیت، ايستايی و عدم حركت است. در بخش بعدی نیز از ناهمگونی 

ای محدود« و در  نهايت ماهیت در محدوده بدين بیان پرده برداشتیم كه اشتداد مستلزم تالی فاسد »تحقق بی 
نتیجه، نافیِ اصالت ماهیت است؛ بررسی تحقق اجزاء اشتدادی حركت و عدم امكان انتساب اين اجزاء به  

ای بود كه در اين مقام بیان نموديم؛ در پايان نیز  ناپذير در ماهیت، نكتۀ بعدی علاوه انقلابِ اجتناب ركت، به ح 
 ای نموديم. به برخی ديگر از لوازم فاسد اصالت ماهیت در بحث حركت و اشتداد وجود اشاره 

ما با نگاهی ايجابی، اصالت وجود را مطمح نظر كرده و با ارجاع سیلان به وجود، در برقراری ارتباط 
بین اين اصل با حركت جوهری تلاش نموديم؛ سپس گسترش اصالت توسط ملاصدرا به مبحث حركت را 

سی حركات متذكر شده و بهترين تعريف از حركت را حاصل نگاهِ اصالت وجودی دانستیم؛ آنگاه به برر
با اصالت وجود اشاره كرديم؛ در اينجا بود كه بحث مهم جعل حركت بالوجود را ها آن   مشهودمان و توجیه 

كند ای نیست و جاعل، وجودِ متحرک را جعل می طرح نموده و گفتیم میان جعل وجود و حركتِ آن، فاصله 
ای از مراتب هستی و كه حركت، مرتبه نه اينكه طبیعتِ موجوده را متحرک گرداند؛ با همین نكته روشن شد 

بخشِ حركت و موضوعش ای از انحاء وجود است؛ در پايانِ اين بخش نیز اصالت وجود را وحدت نحوه 
بیان كرديم. در بخش بعد، به بیان سازگاری اصالت و اشتداد وجود پرداختیم؛ ابتدا از حیث اثباتی و لمّی 
 به ابتنای اشتداد وجود بر اصالت وجود پرداخته و سپس حیث ثبوتی و انّی اين ابتناء را مورد نظر قرار داديم. 

ارتباط،   اشتداد وجود،  بین اصالت وجود، حركت جوهری و  تنها  نه  آنست كه  حاصلِ نكات فوق 
دارای   وجود،  اصالت  بدون  اشتدادْ  و  حركت  طرحِ  اساساً  بلكه  است،  برقرار  سازگاری  و  هماهنگی 

 محظوراتِ بسیار، بلكه ناممكن و محال است. 
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Reinterpreting the Method of Socratic 

Thinking Based on the Foundations of 
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ABSTRACT 
Selecting an appropriate reasoning method to attain reality has always been a 

focal point for philosophers and intellectuals. Consequently, various models of 

reasoning have been proposed, each offering a distinct method to achieve reality 

rationally. Among these, Socrates, the founder of academic philosophy, 

introduced a reasoning method rooted in dialogue and dialectical coherence. This 

study reinterprets Socratic reasoning and philosophical education through the 

foundational principles of Mulla Sadra's philosophy. Employing an analytical-

documentary method, this research examines the epistemological and ontological 

bases of Transcendent Wisdom to analyze these foundations concerning a proper 

reasoning methodology. The findings indicate that reasoning fundamentally 

begins with identifying epistemic gaps, and questioning serves as a mechanism 

to uncover these gaps. Thus, an effective reasoning method must take the form of 

dialogue-driven inquiry. In this context, critical thinking should guide 

questioning, while creative thinking should shape responses. This analysis 

ultimately corroborates the Socratic method of reasoning. Therefore, the method 

of Socratic thinking not only aligns with Sadrian philosophy but also represents 

the most valid form of reasoning. 

KEYWORDS: Socrates, method of thinking, dialogue, Transcendent Wisdom. 
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 دوفصلنامه علمی پژوهشی فلسفه اسلامی
 1404/ بهار ـ تابستان  20 یاپی/ شماره اول / پ ازدهمیسال 

بازخوانی روش تفکر سقراطی بر اساس  
 1مبانیِ حکمتِ صدرایی 

 2ولیی احمد  

 چكیده 
برای دستیابی به واقع، انتخاب روش خردورزیِ مناسب، همواره مورد توجه فیلسوفان و انديشمندان بوده 

رواست.   اين  به مدل   از  عقلانی  دسترسی  برای  كدام  هر  كه  گرديده  ارائه  خردورزی  از  مختلفی  های 
كادمیک، برای ذگاند. در اين میان، سقراط حكیم به عنوان پايهواقعیت، روشی را ارائه نموده ار فلسفۀ آ

كند را ارائه كرده است. در اين نوشتار  وگو و ديالوگ، انسجام پیدا میخردورزی روشی كه مبتنی بر گفت
می فلسفهسعی  و  خردورزی  روشِ  اين  ملاصدرا،  فلسفۀ  در  موجود  مبانیِ  اساس  بر  تا  آموزی گردد 

شناسی و  اسنادی، بر اساس استناد به مبانیِ معرفت-سقراطی، بازخوانی شود. اين مهم به روش تحلیلی
گیرد. با  انجام میشناسیِ حكمت متعالیه و تحلیلِ اين مبانی، ناظر به روش خردورزیِ صحیح،  هستی

انجام بررسی میهای  روشن  و  شده،  گشته  شروع  معرفتی  خلأ  كشف  با  خردورزی،  اساساً  كه  شود 
باعث برونپرسش  نیز،  اين خلأ میگری  قالب  ريزیِ  در  بايد  بنابراين، روش صحیح خردورزی،  شود؛ 

پرسشگفت راستا،  وگويی  اين  در  پذيرد.  صورت  تفكر  پرسشبايست  میمحور  روش  بر  مبتنی  گری 
گويی نیز بر اساس روش تفكر خلّاق تحقق پیدا كند. اين تحلیل، به نوعی همان روشِ  انتقادی و پاسخ

می  تأيید  را  سقراطی  نهخردورزیِ  سقراطی،  تفكر  روش  بنابراين،  حكمت  كند؛  مبانیِ  با  مغايرتی  تنها 
 ترين نوعِ خردورزی خواهد بود.صدرايی ندارد، بلكه صحیح

 .وگو، حكمت متعالیهسقراط، روش تفكر، گفتكلیدواژگان: 
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 . مقدمه ۱

را می  منتسب است  به سقراط حكیم  تفكری كه  اولین شیوۀ منسجمِ خردورزی در  روش  به عنوان  توان 
بود كه تمام   تاريخ علم نام برد. ايشان بر مبنای نگرش خود در باب نحوۀ به دست آمدن علم، معتقد 

ها،  ها نسبت به آگاهی به آن دانشنهادينه شده است؛ امّا به دلايلی، اكثر انسان  ها، در گوهرۀ انساندانش 
بايست به نحوی اين علوم از درون انسان متولد و متبلور  اند؛ بنابراين میدچار غفلت و فراموشی شده

آنمی  به  نسبت  غفلتِ  از  انسان  تا  قابلهشد  مثابه  به  را  خود  ايشان  روی،  از همین  يابد؛  رهايی  ای  ها، 
نمايد. انجام اين  ها نسبت به علوم را تسريع مینسازی انسادانست كه روندِ زايش دانش و خودآگاهمی 

دانست كه با پرسشِ سؤالاتی بنیادين، فرد را نسبت  وگو با ديگران میگیری گفتامر را نیز بر اساس شكل
نمود. های خود، خودآگاه میرا نسبت به دانستهها  آن  به پاسخ دادن به پرسش وادار نموده و با اين عمل، 

وگوهای ايشان با افراد مختلف  هايی از گفتبر اين اساس، بیشترين آثار منتسب به او، در واقع گزارش
مجتهدی،   ک:  )ر.  گاتری،  ۱3۸۱است  اشكوری،  ۱3۷5؛  فناری  می  ۱23  /۱:  ۱3۹6؛  بعد(.  توان  به 

 خلاصۀ اين روش را در قالب فلوچارت زير تبیین نمود:  

 
اين نظريه به عنوانِ يک نظريه در حوزۀ روش تفكر، همواره مورد توجه بوده و نسبت به بسط و تبیین 
آن اهتمام وجود داشته است؛ همچنان كه شاگردان او همچون افلاطون نیز آثار خويش را در قالب ديالوگ  

 

 روش تفکر
طی  سقرا

هکار:3  . را

عملیاتی كردن روش 
 وگوگفت

 . نقطۀ شروع روش:4

 پرسش

یی:2 هبرد اجرا  . را

 ريز تفكرروش برون

 نامۀ روش:. آیین5

 علم منطق

 . ماهیت روش:1

ايجاد خلأ معرفتی در 
 حیطۀ معلومات فرد 

 . متغیرهای روش:6

 گرپرسش
 گوپاسخ
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های خردورزی صورت پذيرفت  هايی برای ارائۀ روش اند. بعد از سقراط نیز تلاش وگو ارائه نمودهو گفت
ها، آنچه كه عیان است، ابتناء  های گوناگونی در اين راستا ارائه گرديد. در بررسی تمام اين روش و مدل 

باشد؛ همچنان كه در نظريۀ سقراط، در چگونگیِ پرداز میاين نظريات بر مبانیِ فلسفیِ برگزيدۀ نظريه
شناسیِ  شناسی و انسانگیریِ خردورزی نیز مشاهده گرديد كه نظريۀ ايشان، متأثر از مبانی معرفتشكل
 باشد. او می

های خردورزی، مبتنی بر چهارچوب نگاهِ فلسفیِ توان گفت كه تمام روش بنا بر مطالب ذكر شده می 
پرداز، فرضیۀ خويش شناسی خواهند بود كه نظريه شناسی و انسان هايی همچون معرفت پرداز در حوزه نظريه 
ای در حوزۀ معرفت )چگونگی تحصیل دانش( و كند. به طور كلی، هیچ نظريه اساس آن تولید می را بر  

پرداز، نسبت به اين دو مقوله، دارای آورندۀ دانش( شكل نخواهد گرفت، مگر آن كه نظريه دست انسان )به 
شناسی شناسی و انسان توان به میزان اتقان مبانی معرفت شناسی باشد؛ با قبول اين واقعیت، می مبانیِ هستی 

 های مذكور، نسبت به سنجش و میزانِ يقینی بودنِ آن نظريه قضاوت نمود. آن نظريه در حوزه 
با توجه به اهمیتی كه خردورزی در رشدِ عقلانیت جامعه دارد، پرداختن به روش صحیحِ خردورزی  

جا كه حكمت  كه مبتنی بر مبانی فلسفیِ مستحكمی باشد، ضرورتی انكارناپذير است. همچنین، از آن 
شناسی و  قلمداد شده و دارای مبانیِ انسانترين مكتب از مكاتب فلسفۀ اسلامی  صدرايی، به عنوان متقن

های خردورزی و به دست آوردن نظريه در توان در سنجش روش شناسی مستحكمی است، می معرفت
روش خردورزیِ صحیح، بر اساس مبانیِ اين مكتب فلسفی، اقدام نمود. در بینِ كسانی كه، هم با انديشۀ  

پرداخته خردورزی  روش  در  نظريۀ سقراط  به  هم  و  بوده  آشنا  ملاصدرا  كريم  انفلسفی  دكتر  مرحوم  د، 
وگو و سكوت نزد سقراط" به بررسیِ ابعادِ روشِ تفكر  ای تحتِ عنوانِ "گفتباشد كه در مقالهمجتهدی می

مبانیِ حكمت صدرايی،   اساس  بر  نظريه  اين  بررسی  به  اهتمامی  ايشان  لكن  است؛  پرداخته  سقراطی 
معرفتنداشته مبانی  بررسی  با  تا  آن است  در صدد  نوشته  اين  رو،  اين  از  انساناند؛  و  شناسی  شناسی 

 حكمت صدرايی، میزان موجّه بودن روش تفكّر سقراطی را بر اساس مبانی اين مكتب، بررسی نمايد.  

 شناسیِ خردورزی در حكمت متعالیه . مبانی معرفت 2
شود، لذا نوع خوانش مقولۀ علم كه نتیجۀ  از آنجا كه خردورزی، فرآيندی است كه منجر به تولید علم می

توان بر كننده است؛ چه اين كه تمام فرآيندها را میخردورزی است، در تعیین فرآيند تفكر، بسیار تعیین
شده  های تنظیممتوقع است، تحلیل نمود؛ در نتیجه، همچنان كه نظريهها  آن  ای كه ازاساس نوع نتیجه
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از مبانی پذيرفته شده در هستی متأثر  شناسی شناسی علم و معرفتدر حوزۀ روش خردورزی و تفكر، 
 پیدا كرد.  ها آن از مقولۀ علم، تحلیل مناسبی نسبت بهها آن  توان بر اساس خوانشباشند، میمی 

خصوص حكمت متعالیه،  شناسی علم در فلسفۀ اسلامی، بهشده در هستیبا نگاه به مباحث مطرح 
شود كه عنصر »حضور« در تحلیل فرآيند ادراک و علم، نقش محوری دارد؛ همچنان كه در  مشاهده می

نزد واقعیت ديگر شناسانۀ علم، گفته میتعريف هستی در  شود كه علم يعنی حضور واقعیتی )معلوم( 
كند (. حضور نسبت به دو پديدۀ وجودیِ عالم و معلوم، هنگامی معنا پیدا می ۷:  ۱3۷5)عالم( )شیرازی،  

كه بین عالِم و معلوم، به عنوان دو حیثیت وجودی، اتحاد و بلكه نوعی عینیت وجودی برقرار باشد. قبول 
ای مساوقت )تساوی مصداقی( اين معنا در حكمت متعالیه، اين لازمه را دارد كه چون علم و وجود، دار

باشند؛ بنابراين، از نظر مصداقی، علم همان وجود خواهد بود و هر جا وجود معنا داشته باشد، علم  می 
باشد؛ بنابراين هر جا كه علم معنا پیدا نیز معنادار است. از طرف ديگر، وجود نیز مساوق با وحدت می 

توان گفت كه حضور كه بر اساس ايجاد  باشد. در نتیجۀ اين مبانی، میكند، اتحاد وجودی نیز معنادار می
گیرد، همان علم است و هرگاه حضور باشد، علم حاصل است؛ نه آنكه امكان  وحدت )عینیت( شكل می

گردد؛ بلكه حضور همانا و علم نیز همان؛ "إنّ الوجود مطلقاً عین العلم و الشعور  تحصیل آن فراهم می
 (. ۱64 /۸: ۱۹۸۱مطلقاً" )شیرازی، 
بخشد و جنبۀ مُقدمی برای  توان گفت كه روش تفكر، صرفاً شرايط فراگیری را سامان می از اين رو می 

ساز نیست؛ بلكه شرايط تولید علم را فراهم  حصول علم )حضور( دارد؛ در نتیجه، فرآيند خردورزی، علم
شناسی علم در حوزۀ خردورزی و تفكر، باعث تغییر نگرش  كند. بازتاب اين تحلیل فلسفی از هستیمی 

دهد. به بیان ديگر، حصول علم،  شود و نقطۀ كانونی تفكر را در ايجاد اتحاد قرار میكلّی به اين مقوله می 
يادگیرنده )عالم(  آموزشی )معلوم( و  بین محتوای  اتحاد وجودی  اتحاد و رفع موانع در  ايجاد  با  صرفاً 

برای ايجادِ حضور بوده و در نتیجه، از شرايطِ تحققِ    شود؛ بنابراين، ايجادِ اتحاد وجودی، مُعدفراهم می
بايست با اين رويكرد، به مقولۀ خردورزی نگريست و در اين نقطه، يعنی ايجاد  باشد. حال میتفكر می

 گذاری نمود.  اتحاد وجودی سرمايه

 . شرايط ايجاد اتحاد وجودی  3
در چگونگیِ تحقق حضور، شروطی وجود دارد كه بايد مبتنی بر اين شروط، حقیقت علم، تحقق پیدا 

 شود: كند. در ذيل به اين شروط اشاره می
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 وجودِ ارتباط تكوينی بین عالم و معلوم   .۱-3
اين ارتباط به دو نحو قابل فرض است: الف( عینیت )اتحاد تام( مُدرکِ و مُدرَک؛ مانند علمِ عالِم به خود؛ 
ب( اتحاد مُدرکِ و مُدرَک؛ مانند علم علت و معلوم به يكديگر؛ گسترۀ اين اتحاد و عمق آن بر اساس  

كند؛ چرا كه در نگاه نهايی او به فرآيند علیت،  تحلیل نهايی صدرا در بحث علیت، دامنۀ وسیعی پیدا می 
هستند، عین ربط به علت خويش دانسته شده و علت حقیقیِ همۀ آنها،    تمام معالیل كه وجوداتی امكانی

باشد؛ بنابراين بر اساس اين نگاه، معالیل صرفاً شئون علت خويش بوده و اتحاد وجودی  وجود واجب می
 شود. با علت خويش معنادار می ها آن  بین معالیل نیز، مبتنی بر عین ربط بودن همۀ

شوند، بنابراين در شبكۀ هستی، به تبع  به ديگر بیان، چون تمام موجودات، شئون واجب تعالی می
كند. اين اتحاد  با علت خويش، اتحادی بین تمام موجودات ممكن، تصوير پیدا می ها  آن   ربط وجودی

به نسبت شدت و ضعف و كمیت و كیفیت اتحاد وجودی معالیل با علت خويش و ربطشان با علت  
كند؛ بنابراين به تبعِ اين ارتباط و اتحاد، كه مُبرّر  حقیقی خود، بین معالیل نیز، شدت و ضعف پیدا می 

می  امكان  نسبت،  و  وزان  همان  به  يكديگر  به  معالیل  علم  است،  اتحاد  علم  در  گستردگی  اين  يابد. 
 اهد شد. گیرد كه در ادامه به آن پرداخته خووجودی، حتی دامنۀ علم حصولی را نیز فرامی

ء كافیاً لصیرورته معلوماً وإلا لكان كل من له صلاحیة العالمیة عالماً بجمیع  لیس مجرد وجود الشی
الموجودات ولیس كذلک؛ فلابدّ فی حصول العلم من أحد الأمرين إما الاتحاد وإما العلاقة الوجودية  

لاتحاد    الذاتیة و العلاقة الذاتیة منحصرة فی العلیة فكل موجود مستقل الوجود قائم الذات فهو عالم بذاته
 (. ۱0۹: ۱363ذاته بذاته و كل موجود كذلک فهو عالم بمعلولاته )شیرازی، 

گونه بود، هر آن كسی كه صلاحیت كند؛ كه اگر اينبودن كفايت نمیصرفِ وجود شیء برای معلوم 
كرد؛ بلكه برای تحققِ علم، يكی از اين دو شرط  بودن را داشت، به تمامِ موجودات علم پیدا میعالم  

محقق شود، يا تحقق اتحاد وجودی و يا وجودِ علاقۀ ذاتی. علاقۀ ذاتی نیز منحصر در رابطۀ  بايست  می 
و متحد میعلی می بوده  با خود يكی  بنابراين، هر موجودِ مستقلی، چون  به خود و  باشد؛  باشد، پس 

 معلومات خود عالم است.  

 . مُجرد بودن عالم و معلوم 2-3
ادراک به معنای وجود و حضور شیء برای شیء ديگر است و چون مادّيات به علت عدم وجود جمعی در 

تحقق پیدا ها  آن   آنها، هیچ حضور فی نفسه و يا نسبت به شیء ديگر ندارند؛ در نتیجه، مطلقاً علم نسبت به 
 اند، الا هنگامی كه بر اساس داشتنِ صورتی ديگر برای آنها، حضور معنادار شود. كند و همیشه مجهول نمی 
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ء و حضوره له و المادة و الماديات لا حضور لها فی نفسها و لا  ء لشیالإدراک عبارة عن وجود شی
ء بحسب ذلک الوجود فلأجل عینیتها و عدم وجودها الجمعی يكون مجهولًا دائماً إلا بواسطة صورة  لشی

 (.  26/ ۱: ۱۹۸۱أخری لها وجود حضوری ]علم حصولی[ )شیرازی، 
مُشكک می نیز  علم  آن  تبع  به  و  به وجود، حضور  تشكیكی صدرا  نگرش  اساس  بنابراين  بر  شود؛ 

به همان نسبت از حضور و علم نیز   -ترين مرتبۀ وجودیو لو در ضعیف -ماديات نیز كه موجوديت دارند  
ور بوده و از مادّيتِ بیشتری برخوردار باشد، از میزان علمِ  دارايی دارند. امر مادی هرچه در ماديات غوطه

تری دارايی دارد؛ چه اين كه در ساحت مادّی، هر امر ممتدی،  به خود و علمِ به علّت خود به نحو ضعیف
نهايت قابلیّت انقسام به اجزای فرضی دارد؛ در نتیجه، هر قسم برای قسم ديگر، غايب است؛ بنابراين  تا بی

تواند به  دهد. اين ضعف و عدم حضور میخ می برای ماديات نسبت به هم، نوعی عدم حضور و غیبت رُ 
 نشود.  حدّی رسد كه در نگاه غیر ادقّ فلسفی، علم در آن مرتبه سلب شده و به آن موجود، اطلاق عالم 
فثبت أنّ هذا المسمی بالإرادة أو المحبّة أو العشق ـ أو المیل أو غیر ذلک سار كالوجود فی جمیع  
الأشیاء لكن ربما لا يسمی فی بعضها بهذا الاسم لجريان العادة والاصطلاح علی غیره أو لخفاء معناه  

ة الجرمیة عندنا إحدی  هناک عند الجمهور أو عدم ظهور الآثار المطلوبة منه علیهم هناک كما أن الصور
مراتب العلم و الإدراک ولكن لا تسمی بالعلم إلا صورة مجردة عن ممازجة الأعدام ـ والظلمات المقتضیة  

 (. 340/ 6:  ۱۹۸۱للجهالات الغفلات )شیرازی، 
بُعد   و  امتداد  وجود  علت  به  ماديات،  در  علم  اطلاق  عدم  ديگر،  منظری  و  -از  مادی  بُعد  چه 

در آنهاست؛ بنابراين حضور كه شرط علم، بلكه عین علم و ادراک است،    -پذيری و چه بُعد زمانیانقسام 
ـ زمان  به طور كامل شكل نمی افق و ساحتی كه مكان  فرازمانی و در  از منظری  مادّی  امور  اما  گیرد، 

خواهند بود؛ در نتیجه، برای مجرداتی  معنادار نیست، وجود جمعی داشته و يک حقیقت واحدِ يكپارچه
هستند، علم به ماديات معنادار خواهد بود، از اين رو، مانعی برای احاطۀ    كه خالی از بُعد مكانی و زمانی

ساحت فرازمانی وجود ندارد. أنّ لها  وجودی به ماديات و در نتیجه، حضورِ ماديات برای مجردات در  
)ماديات( جهة اُخریٰ غیر جهة المقدارية و هی جهة الوحدة الإتصالیة فهو بهذا الوجه موجود فی نفسه و 

 ، تعلیقۀ صدرا(. ۱/2۸3: ۱3۸۸لما يدركه علی هذا الوجه و يقوّمه و يحصله )سهروردی، 
شود. در اين نوع از علم، انسان روش ديگری برای ادراک وجود دارد كه به آن علم حصولی گفته می

شود، با  ای منسجم از ابزارهای كشفی كه به آن دستگاه ادراكی گفته میبه سبب مجهز بودن به مجموعه
پردازد؛ لذا شود و به دريافت آگاهی از خارج از خود می نوعی متحد میخارج از خود متصل، مرتبط و به

گری دستگاه دريافتی انسان )ذهن( به توسطِ دستگاه ادراكی خويش، از علم حصولی، حاصلِ حكايت
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(. بنابراين در دلِ علم حصولی، دو مؤلفۀ 6/۱60:  ۱۹۸۱ماورای خود )خارج( است )ر. ک: شیرازی،  
. حقیقت، كه ماورای دستگاه ادراكی بوده و اصطلاحاً  2نمايی انسان؛ . دستگاه واقع۱است:  كلان دخیل

باشد و  گری میهايی است كه خارج از مؤلفۀ حكايتشود. منظور از خارج، پديدهبه آن خارج گفته می
می حكايت بازتاب  خود  در  را  آن  حكايتگر،  تحقق  اصل  امر  دهد.  عینیت  و  اتحاد  به علت  نیز  گری 
باشد كه در نفس  دهد؛ بنابراين، معلوم حقیقیِ انسان، همان مفاهیمی میگر با نفس انسان رخ میحكايت

وم بالذات(، علم حضوری دارد؛ بنابراين  گر )معلاند؛ در نتیجه، انسان به آن امر حكايتانسان ايجاد شده
 (.۱5۱/ 6: ۱۹۸۱مناط علم كه حضور باشد، كماكان پابرجاست )شیرازی، 

ها، میزان آنتبیین اين مسئله به اين نحو است كه به نسبت احاطۀ وجودی عالم بر معلوم و اتحاد بین  
پذيرد. حال، اين احاطۀ عالم، گاه بدون استفاده از وسايل  احاطۀ علمیِ عالم به معلوم، شدت و ضعف می

و ابزار است؛ همانند عینیت تام عالم و معلوم، كه در اين صورت، حضور تام و علم تمام خواهد بود؛ گاه  
آيد؛ در اين حالت نیز، هر قدر نیز با وسايل و وسائط است كه نوعی اتحاد بین عالم و معلوم پديد می

گیرد. در اين  تری شكل میقدرت وسائط و وسايلِ اتحاد بیشتر باشد، حضور بیشتر و احاطۀ علمی كامل
گانۀ ادراكی خود، اضافۀ اشراقی به امور مادی پیدا  نوع از ادراک نیز نفس انسان به توسط ابزارهای پنج

واسطۀ دستگاه  كند؛ به ديگر بیان، نفس به، آن امور را برای خود حاضر میكرده و به تبع اين اتحاد وجودی
شود؛ بدين جهت، مناط تحقق علم كه همان اتحاد و به تبع ادراكی خويش، با موجودات مادی متحد می

 (.55- 5۷: ۱3۹۷پناه، آن، حضور است، همچنان پابرجاست )ر. ک يزدان
ء العالم ... بأحد أنحاء ثلاثة إما بالعینیة كما فی علم النفس بذاتها إن حضور الصورة العلمیة للشی

أو بالحلول فیه ]اين نیز نوعی از اتحاد است[ كما فی علم النفس بصفاتها ... أو بالمعلولیة ... )شیرازی،  
۱۹۸۱ :3 /4۸0 ) 

باشد؛ يا عین وجود معلوم در نزد عالم حاضر  حضور صورت علمیِ شیء برای عالم، سه نحو می
است، همچون علم نفس به نفس؛ يا معلوم، در عالم حلول پیدا كند، همچون علم نفس به صفاتِ خود؛ 

 كه معلوم، معلولِ عالم باشد. يا اين

 . لوازم شروط تحقق علم )حضور( در روش خردورزی 4
حال كه »حضور« در اصل تحققِ علم، نقش محوری دارد؛ لازم است اين اصل، در فرآيند خردورزی كه 

بر اساس شروطی بايست  می   در واقع همان فرآيند تحقق علم است نیز نقش محوری داشته باشد؛ بنابراين 
به اين صورت كه بر اساس شرط اول از شروط اشاره شد، روند خردورزی را تنظیم نمود؛  ها  آن   كه در بالا به 
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فوق، در ابتدا بايد شرايط مواجهۀ خردورز با محتوای انديشه را به نحو حداكثری افزايش داد تا به تناسب 
اتحاد وجودی میان اين دو، فرآيند تفكر و كیفیت آن نیز ارتقا پیدا كند؛ به ديگر بیان، بر اساس نوع محتوا، 

رو، هر فرآيندی كه در آن، بتوان  د؛ از اين ضروريست كه بیشترين شرايط مواجهۀ متفكر با آن محتوا فراهم آي 
 كند. ها اولويت پیدا می محتوای خردورزی را نزد خردورز حاضرتر كرد، نسبت به ساير روش 

آن از  فرآيند علمهمچنین  در  فرآيند جاكه  در  نزد عالم مشكک است؛  آموزی، میزان حضور معلوم 
ای از حضور اشراقی خردورز با محتوای انديشه، تا حضور فیزيكی و رودررو وجود خردورزی نیز بازه 

به بسته  ايجاد میدارد كه  انواع حضورِ ضعیفمراتب حضوری كه  به  نسبت  تر،  شود، حضورِ شديدتر 
 همچون حضور صوتی يا مجازی و مكتوب و ...، در اولويت خواهند بود. 

حتی بر اساس نگاه صدرا كه در بحث حركت حُبّی مطرح گرديده و رابطۀ مستقیمی با سعه و اتحاد  
شود و يا بین (، هر قدر ارتباط حُبّی بین آنچه كه دريافت می۱۷0:  ۱3۸۷وجودی دارد )ر.ک شیرازی،  

گرفته می او، علم  از  پررنگآن كه  نیز  آن، اصل حضور  تبع  به  بیشتر شود،  نتیجه،  شود،  در  و  تر گشته 
 كند. تحصیل انديشه نیز به نحو حداكثری تحقق پیدا می

شرط ديگری كه در تحقق حضور و در نتیجه، حصول علم ذكر شد، بحث مجرد بودن علم است.  
انديشه مقولۀ  در  را  شرط  اين  بازتاب  كه  باشد  بنا  تجريد  اگر  بر  است  لازم  ابتدا  شود،  پیگیری  ورزی 

بودنِ آن( تأكید ورزيد؛ چرا كه سنخ علم مجرد است؛   حداكثری محتوا از امور مادی )در صورت مادی
تر  تر كرد، دريافت علم آسانورز را به ساحت تجردیِ محتوای مد نظر نزديکاز اين رو هر چه بتوان انديشه

شود؛ به ديگر بیان، هر قدر انفكاک معلوم از امور مادی بیشتر باشد، با بُعد  تر می و در عین حال دقیق 
فرآين نتیجه،  در  و  داشته  بیشتری  سنخیت  )عالِم(  انسان  نفس  می تجردی  تسهیل  را  خردورزی  كند؛  د 

شود كه بتواند يادگیرنده را با محتوا متحد كند و يا با وسائطی اين بنابراين، آن روش خردورزی تأيید می
تر، اتحاد وجودی بیشتری پیدا كند؛ بنابراين، در طراحی  كار را انجام دهد كه محتوا اتصال و به تعبیر دقیق 

نمايی )اتحاد متفكر و ابزارهای علمی و آموزشی استفاده كرد كه در واقع  بايست از آن روش روش تفكر می
 با محتوا( دارای بهترين كاركرد باشد. 

 شناسی خردورزی . مبانی انسان 5
گونه آمده كه مُدرک كلیات و ايجادكنندۀ فرآيندهای در بیان حكمت متعالیه پیرامون خصوصیت عقل اين 

بیشترين مسانخت را با مراتب وجودی آوردن گزاره دست نظری، برای به  های كلی است؛ خصوصیتی كه 
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بالاتر دارد كه دارای وجود اطلاقی و سعی بیشتری هستند؛ لذا نفس انسان در ذيل مصاديق عالَم عقول قرار 
گیرد. مسیر رشد اين عقلانیت نیز، از هنگام افاضۀ صورت نفسانی انسان تا رسیدن به عقلانیت محض، می 

 (.3۷۸- 3۷5و    ۱4- ۱2/  ۸:  ۱۹۸۱مسیر طولانی را در بستر حركت جوهری طی خواهد كرد )شیرازی،  
تواند در مورد انجام  های انسان، قوۀ ارادۀ اوست؛ اراده به اين معناست كه انسان میهمچنین از ويژگی

ر باشد و از میان آنها، گزينش نمايد. بر اساس مبانی حكمت متعالیه، وجه جمع اختیار  چند فعل، مُخیَّ
پذيری دارد؛ به ديگر سخن،  با حركت جوهری نفس انسانی در اينست كه نفسِ انسانی، امكانِ شتاب

های خود، در حركت جوهریِ خويش، تسريع ايجاد كرده و يا آن را بطیء نمايد؛  تواند با انتخابانسان می
باشد را،  تواند سیر تكاملی به سمت غايت خويش كه همانا اتصال با عقل فعال میبه اين صورت كه می

به پرورش و تحقّق صور عقلانی در خود اهتمام    شتاب بخشد و يا كُند نمايد؛ بر اين اساس، هرچه بیشتر
شود؛ چه  بالاتری برخوردار می  ورزد، به سمت عقل مُستفاد )فعال( رشد پیدا كرده و از درجۀ وجودی

 اين كه، میزان رشد وجودی انسان، كاملًا وابسته به میزان رشد عقلانیت اوست.  
القوا« كه در عینِ پذيرش وحدت و بساطت   اينكه بر اساس قاعدۀ »النفس فی وحدتها كل  ضمن 

نمايد؛ در هر اتحاد وجودی كه  برای نفس، امكانِ داشتن و فعال بودنِ تمام قوا برای نفس را تثبیت می
كدام،   هر  و  حاضرند  ادراک  صحنۀ  در  انسان  ادراكی  قوای  تمام  است،  علم  آن  تبع  به  و  حضور  مُبرّر 

دهند؛ در نتیجه، در دل، همان حضور و شهود معلوم برای عالم، قوای های خويش را انجام میدريافت 
باشد  ادراكی برای تولید علم حصولی نیز با تمام ابزارهای خويش حاضر است و در صدد تولید مفهوم می 

ه مجرد( كه اتصال ايجاد  (؛ بنابراين، در هر ساحتی )خواه مادی و خوا۱30-۱32:  ۱3۹۷پناه،  )يزدان
های ادراكی حاضر بوده و در نتیجه بايد برای هر قوۀ ادراكی، دريافت خاص آن  شده باشد، تمام دستگاه

ها و ابزارهای ادراكی را ای به علم داشته و تمام لايهرا مُتوقع بود؛ از همین روی، لازم است نگرشی شبكه
 در كشف يک پديده، مد نظر قرار داد. 

ترين گیرد؛ چرا كه بر اساس مبانی حكمت متعالیه، عقل قویقهراً اين امر با محوريت عقل شكل می 
ابزار ادراكی انسان است كه در تمام ساحات، شاهد بوده و بیشترين نقش را در كشف علوم دارد. از لوازم  

های خويش در های عقلانی را در دريافت بايست جنبهاين سخن در حوزۀ خردورزی اينست كه فرد می
گذاری روی محور انديشه و رشد عقلانیت تنظیم  اولويت قرار داده و روند آموزش و يادگیری را با هدف

ورزی و تفكر را  تر كردن محتوای انديشۀ خود، بايد عقلنمايد؛ به همین منظور، فارغ از ضرورتِ تجردی
دريافت  اصلی  محور  علمیدر  تربهای  اينكه  چه  دهد؛  قرار  میزان  خود  با  انسان،  حقیقی  رشد  و  یت 
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و   عقلی  سلوک  كه  ضروريست  انسانی،  تربیت  روش  در  بنابراين  دارد؛  مستقیم  رابطۀ  او  خردورزی 
 خردورزی، به عنوان پايۀ اصلی قرار گیرد.  

بالجملة المنهج الأشرف فی التعلیم أن يكون السلوک العلمی مطابقا للسلوک الوجودی النازل من الأعلی  
إلی الأسفل ومن الأعم الأشمل إلی الأخص الأقل فمن أراد أن يعرف الأمور الطبیعیة فینبغی له أن يأخذ أولا  

لطبائع المختصة وأحوالها من جهة مباديها  من مبادی الطبیعة المشتركة إلی تلک الطبیعة وأحوالها ومنها إلی ا 
 (.  265/  5:  ۱۹۸۱الغیر المشتركة إذ الأمور العامة أعرف عند عقولنا من الأمور الخاصة )شیرازی،  

 . روش خردورزیِ مناسب، بر اساس مبانی حكمت صدرايی 6
پايه در  است  ایتفكر  مجهول  يک  كشف  برای  معلوم  چند  كردن  مرتبط  معنای  به  خود،  تعريف  ترين 

(. مجهول، در ادبیاتِ روش تحقیق، به معنای خلأ معرفتی فرد نسبت به يک  ۹3-۹۱:  ۱3۹۱)مطهری،  
می  روباشد؛  امر  اين  برای  می  از  فرد،  معلومات  بسط  توسط  )مجهول(  معرفتی  حفرۀ  پوشش  توان 

طیّ فرآيندی، از دلِ معلوماتِ  بايست  می  سازی معرفتِ خويش را تفكر نامید؛ بنابراين، مجهوليكپارچه
شود كه بستر معلومات در فرد وجود داشته و  شود؛ چه اين كه خلأ معرفتی آنگاه كشف میفرد، منكشف  

شدن دربارۀ آن، بر از رهگذر آن، خلأهای معرفتیِ او يافت شود؛ در نتیجه، معناداریِ مجهول و خودآگاه
 يابد.  پايۀ معلومات فرد هويّت می

كلیدِ شروع تفكر و بهترين راهكار عملیاتی كردنِ خردورزی در انسان، پرسش  با توجه به اين مهم، شاه
می نمايان  را  معرفتی  خلأ  مختصات  پرسش،  كه  چرا  و است؛  تنیدگی  عدم  چالش  با  را  فرد  و  كند 

شده وادار  سازد؛ در اين حالت، به رفع اين حفرۀ معرفتیِ يافتهای خويش مواجه میيكپارچگیِ شناخت
كند و از اين طريق، فرآيند تفكر را كه شود؛ به ديگر بیان، پرسش، حیطۀ حفرۀ معرفتی را نمايان میمی 

می فعال  است،  فرد  پیشینیِ  معلومات  توسط  معرفتی  خلأ  رفعِ  پرسشهمان  خلأ  سازد.  )كشف  گری 
نیز، هم می معرفمعرفتی(  دايرۀ  در  ذهنِ خردورز  جَوَلانِ  اثر  بر  تا خلأهای  تواند  آيد  به دست  ت خود 

تواند توسط عاملی خارجی انجام شود؛ از اين رو آن روشی به عنوانِ معرفتی خود را كشف كند و هم می
می توصیه  خردورزی  فعالروشِ  باعث  كه  ذهن  شود  خردورز،  هرچه  بنابراين،  گردد؛  پرسش  سازی 

ترين روش به  ورزی بیشتری برخوردار خواهد بود. نزديکگری داشته باشد، از قوۀ تفكر و فلسفهپرسش 
( انتقادی  تفكر  بین فلاسفۀ غربی، روش  در  فوق  می critical thinkingبیان  غربال(  با  گری  باشد كه 

گیرد )ر. ک:  ها، شكل میكشیدنِ آن شدۀ او در جهت به چالشمعلومات فرد و آزمودنِ باورهای نهادينه
 (. 2و  ۱: فصل ۱3۹۹براون، 
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پذيریِ استدلال برهانی بودنِ روش برهان، و اتقان همچنین بر اساس مبانیِ فلسفۀ اسلامی، به علت پايه 
و ايجاد يقینِ بالمعنی الأخص به توسط آن، سلوک عقلانی و خردورزی، بايد بر مبنای استخراج اَشكال 

ورزی بوده و به همین خاطر، تسلط عملی نامۀ اين انديشه سازی شود. علم منطق نیز در واقع آيین قیاسی پیاده 
های باشد و از دل اين گزاره بر اين دانش نیز ضرورت خواهد داشت. مادّۀ اين اَشكال نیز مبتنی بر بديهیات می 

گردد. بديهیاتی كه طبق مبانی فلسفۀ اسلامی، همۀ انواع های نظری تولید می بديهی، به روش برهانی، گزاره 
علم حضوری وجود دارد؛ بنابراين ها  آن   ترين اتحاد وجودی را داشته و نسبت به آن به نوعی با عالِم، بیش 

بايسته است كه روند خردورزی از مفاهیم عام و پايه كه شديدترين نوع علم حضوری و اتحاد وجودی نسبت 
ها و چیدمان مسائل، از بديهیات وجود دارد، شروع شده و ضروريست كه نقطۀ شروع روند استدلال ها  آن   به 

 درستی تثبیت شود. طراحی شود تا دريافت علم در ذهن يادگیرنده به 
مند بودنِ واقع،  از آنجا كه سلوک عقلانی دربارۀ موجودات و به طور كلی هستی، به علت مشكک و لايه 

ای، به عمق واقع نفوذ  بايد از سطح به عمق صورت گیرد؛ از اين رو لازم است طی يک روند چرخشی و متّه 
های  بايست در يک دور هرمنوتیكی و معرفتی، نسبت به لايه مند است، می نمود؛ به بیان ديگر، چون واقع، لايه 

وجودی يک پديده، معرفت پیدا نمود؛ بنابراين، در روش تفكر پیشنهادی بر اساس مبانی حكمت متعالیه، دايرۀ  
انديشی صورت  تواند ژرف شود، بلكه نسبت به يک موضوع و مسائل پیرامونیِ آن، می مسائل لزوماً گسترده نمی 

( يا رويكرد اُرگانیكی در  Hermeneutic circleیری همچون دور هرمنوتیكی ) گیرد. اين نوع از تفكر با تعاب 
 (.  ۹۷:  ۱3۹5شود )ر. ک: لیپمن و ديگران،  ( شناخته می Organic teachingآموزش ) 

همچنین بر اساس مبانی ذكر شده در حمكت متعالیه، به خصوص با نگرشی كه اين مكتب فكری  
به مقولۀ علم و تفكر دارد؛ شايسته است خط سیر كشف خلأهای معرفتی را بر اساس شاخص قرار دادن  

 گری تنظیم كرده و بر اساس آن، روند خردورزی )پرسش( را مبتنی بر معلومات اولیۀ فرد كلید زد.  پرسش 
فعال برای  خردورز،  برونفرد  به  ناگزير  خويش،  خردورزیِ  پرسش سازی  كه    ريزیِ  چرا  است؛ 

داد خارجی )خارج از ذهن( ندارد؛ بدين جهت،  خردورزی، يک كنش درونی است؛ بنابراين لزوماً برون
گری و به تبع آن، خردورزی و همچنین برای كشف صحّت و سقم آن، لازم است  سازیِ پرسشبرای فعال

به برون اقدام  از پايهكه  بر ایريزی  افكار خود را  اين معنا كه  به  آن موضوع كند؛  ترين مفاهیم خود در 
پايه بديهیایاساس  و  میترين  كه  مفاهیمی  آن ترين  اين    تواند  كند.  منتقل  خارج  به  دهد،  توضیح  را 

ه توسط عامل بیرونی )مثلًا معلم(  ريزی، چه توسط خودِ فرد با بیان شفاهی يا كتبی و ... باشد و چبرون
شود، به علت تبديل  انجام شود، علاوه بر آنكه باعث كشف روند تفكریِ او برای تأمین اهداف فوق می 
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زبانیِ خردورزی از نفسانی به ملفوظ و مكتوب، باعث دقت دوچندانِ خردورز بر روی تفكر خود نیز  
شود كه لازمۀ تبديل زبانی است؛ مضافاً اينكه  گردد. در واقع، اين امر، باعث كُند شدن روند تفكر میمی 

 شود. سازیِ بیشترِ خردورز نسبت به روند تفكر خويش میباعث التفات تفصیلی و خودآگاه
توان اين  وگو، بهترين قالبی است كه میتوان گفت كه گفت شده، می حال با توجه به مباحث مطرح 

سازی خردورزی  نوعی محسوس وگو تجلّی تفكر و بهروش خردورزی را در آن نمايش داد. در واقع، گفت
وگو اصالت  عكس، برای گفتوگو با تفكر و تنیدگی اين دو به قدری است كه بعضی بهاست. رابطۀ گفت

 (.  26: ۱3۹5اند )لیپمن و ديگران، وگو قلمداد كردهسازیِ گفتاند و تفكر را درونقائل شده
ورزی( است كه در پیداكردۀ چالش درونی فرد )انديشهوگو عینیتاز منظر ديگر، در حقیقت، گفت

گر )جاهل( ايستاده و از دلِ اين رقابت، خردورزی سامان گو )عالم( در مقابل منِ پرسش آن، منِ پاسخ
های خود، در صدد ايجاد چالش و نمايش  گر بر اساس روش تفكر انتقادی، از دلِ داشتهيابد. پرسشمی 

ها، به پاسخ  های معرفتیِ خود و خلاقیت در طراحی آن دادهخلأ معرفتی برآمده و بر اساس تحلیل داشته
گر، برای استنباط، تولید و دستیابی كند؛ از اين رو همان پرسشمناسب و رفع خلأ معرفتی دست پیدا می 

ن پديدآمده، در  آن خلأ معرفتیِ  پوششِ  برای  پاسخ مناسب  پاسخبه  نیز عمل میقش  اگر  گو  كند. حال 
سازیِ خردورزی، بر عهدۀ عامل خارجی  گری در درون يادگیرنده جوشش نداشته باشد، امرِ فعالپرسش 

خواهد بود تا با ايجاد چالش، مبتنی بر مفروضات )و تصديقات مبتنی بر علم حضوریِ( فرد به روش  
گرداند؛ در نتیجه،  سازی پرسش در درون فرد شده و خردورزی را در او فعال می انتقادی، باعث بومی

پاسخ برای  را  او  تحريک میخلاقیت  عامل خارجی می گويی  بنابراين  برونكند.  ريزی تواند هم سببِ 
 سنج برای روند فكری و خردورزی شود. شود، هم تفكر و كاوشگری را فعال كند و هم عاملی صحت

اگر در فضايی هماين گفت نیز  پاسخطراز شكل گیرد، نقش پرسشوگو  بین  گويی می گری و  تواند 
وگو از حیث گیرد و اگر گفتجا شده و در اين صورت، مباحثات فكری شكل میكننده جابهافراد مشاركت

گر كسی است كه اتحاد وجودی  طراز باشد، در اين صورت، پرسشكننده، ناهمرتبۀ دانشی افراد شركت
گری را بر عهده گیرد؛  بايست نقش پرسش تری با محتوای خردورزی ايجاد كرده و از اين رو می مناسب

سازی  ای كه بر خلأهای موجود در آن موضوع دارد، چگونگیِ فعالتواند با احاطهبه ديگر بیان، او می
ی او در تشخیص خلأهای معرفتی  گرهای مناسب، در يادگیرنده فعال كرده و با هدايتتفكر را با پرسش

خود در آن موضوع، او را به سمت پاسخ صحیح سوق دهد؛ در نتیجه، از انحرافات فكری يادگیرنده نیز  
 كند.  كند. اين بیان، همان معنايی است كه تأكیدات مطرح بر وجود استاد را توجیه می جلوگیری می
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 گیری  . نتیجه ۷
گردد  های حاكم بر اين پديده، معلوم می حال با بیان مبانیِ حكمت متعالیه در روش خردورزی و بايسته
باشد؛ به اين صورت كه هر گزارۀ علمی،  كه مدل پیشنهادی سقراط در خردورزی، منطبق بر اين مبانی می 

از برون بعد  پیدا كرده و  بروز  آن ريزی و شكلبر اساس يک چالش و پرسش  به  نسبت  گیریِ پرسش، 
ها نیز در بستر خردورزی به چالش كشیده شده و  هايی ارائه شده است. اين پاسخچالش و خلأ، پاسخ

رسند؛ بنابراين روش تفكر سقراطی بر اساس مبانی حكمت متعالیه  در يک سیر علمی، به پختگی می
وگو تبلور پیدا ی در قالب گفتگوي ريزی پرسش و پاسخگردد، چه اين كه پايۀ خردورزی در برونتأيید می

گری مبتنی  يابد. پرسشنوعی، از تلفیقِ روش تفكر انتقادی با تفكر خلّاق سامان میكند. اين روش به  می 
 پذيرد.  گويی نیز بر اساس روش تفكر خلّاق صورت میبر روش تفكر انتقادی طراحی شده و پاسخ

وگوهای علمی بر سر میزگردِ زمان، شكل گرفته است؛  توان گفت كه گويی تمامِ گفتاين اساس می  بر
 باشد. ترين روش خردورزی میایبدين جهت، روش خردورزیِ سقراطی پايه
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 پاسخ بر اشكالات نظريه ادراكات اعتباری علامه طباطبايی  

A Response to Criticisms of Allameh 

Tabataba'i's Theory of Consideration 

Perceptions1 

Sina Alavitabar2, Sobhan Alavitabar3 

ABSTRACT 

The analysis of consideration perceptions is considered one of the fundamental issues in 

epistemology and philosophy of science. Allameh Tabataba'i, in order to avoid confusing 

this type of perception with real perceptions and to respond to fallacies in this regard, has 

analyzed and explained the characteristics of consideration perceptions and explained 

how they are formed based on the theory of Sakkaki in the discussion of truth and 

metaphor. The authors, initially, using a descriptive-analytical method, have provided a 

clear picture - far from the complexities of related research - of Allameh Tabataba'i's 

theory of consideration perceptions; In the next stage, four main objections were analyzed 

and answered, which are: the lack of evidence and the lack of necessary logic and roots 

of a theory; confirmation of absolute relativism of moral propositions by his statements 

in the sixth article of the book “Principles of Philosophy and Method of Realism”; denial 

of the relationship between is and ought due to considering all the oughts and ought nots 

between the soul and human actions as conventional and shaking the foundations of 

ethics, jurisprudence, etc.; lack of knowledge of souls in the context of attention to these 

considerations that are the action of the soul. The novelty of the present article is, firstly, 

that it shows that without referring to other works of Allameh Tabataba'i and by 

emphasizing the book “Principles of Philosophy and Method of Realism”, one can also 

answer the objections; secondly, it emphasizes and analyzes the three categories of 

consideration perceptions and clarifies that in some of the objections to Allameh 

Tabataba'i's theory of consideration perceptions, the fallacy of homonymy has occurred. 

Keywords: Conventional Matters, real perceptions, consideration perceptions, objections 

of consideration perceptions, Allameh Tabataba'i. 
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نظریه ادراکات اعتباری  پاسخ بر اشکالات 
  1علامه طباطبایی 

 3تبار سبحان علوی ؛  2تبار علوی  سینا 
 چكیده 

معرفت  بنیادين  مباحث  از  اعتباری  ادراكات  می تحلیل  شمرده  علم  فلسفۀ  و  برای شناسی  طباطبايی  علامه  شود. 
های زمینه، به تحلیل و تبیین ويژگی جلوگیری از خلط اين نوع ادراكات با ادراكات حقیقی و پاسخ به مغالطات در اين  

را بر اساس نظريۀ سكاكی در بحث حقیقت و مجاز توضیح داده ها آن  گیری ادراكات اعتباری پرداخته و نحوۀ شكل 
با روش توصیفی  ابتدا  به ارائۀ تصويری روشن  - است. نگارندگان در  به دور از پیچیدگی پژوهش - تحلیلی  های و 

اند؛ در مرحلۀ بعدی، به تحلیل و پاسخ چهار اشكال اصلی از نظريۀ اعتباريات علامه طباطبايی پرداخته   - مرتبط 
( تأيید نسبیت 2ایِ يک نظريه؛  ريشه ( مستدل نبودن و نداشتنِ منطقِ لازم و  ۱پرداخته شده كه به ترتیب عبارتند از:  

( انكار رابطۀ  3روش رئالیسم؛    های اخلاقی توسط عبارات ايشان در مقالۀ ششم كتاب اصول فلسفه و مطلقِ گزاره 
های  ها و بايدها به سبب اعتباری دانستن مطلقِ بايدها و نبايدهای میان نفس و افعال آدمی و متزلزل شدن پايه هست 

( عدم علم نفوس در ظرف توجه به اين اعتبارات كه فعل نفس هستند. نوآوری مقالۀ حاضر اولًا 4اخلاق، فقه و...؛  
در آنست كه نشان دهد بدون رجوع به ساير آثار علامه طباطبايی و با تأكید بر كتاب اصول فلسفه و روش رئالیسم  

سازد كه در برخی  گانۀ اعتباريات كرده و روشن می توان به اشكالات پاسخ داد؛ ثانیاً تأكید و تحلیل بر اقسام سه نیز می 
 تراک لفظی صورت گرفته است.از اشكالات وارد بر نظريۀ اعتباريات علامه طباطبايی، مغالطۀ اش 
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 مقدمه 

ق( در كتاب »مفتاح العلوم« خود جزء اولین  626ق( در كتاب »الحروف« و سكاكی )م 33۹فارابی )م 
اند. علامه طباطبايی گرچه در نظريۀ اعتباريات،  میان آوردهانديشمندانی هستند كه از اعتباريات سخن به  

از آراء اصولی استاد خويش، يعنی شیخ محمد حسین كمپانی متأثر است، ولی تبیین فلسفی اعتباريات 
می حساب  به  ايشان  ابتكارات  از  اعتباريات  انواع  از  منسجم  تصوير  ارائۀ  و  از  اجتماعی  يكی  آيد. 

شناسی، شبهۀ ثابت نبودن مطلق ادراكات، اعم از ادراكات عقلی  ترين شبهات در فضای معرفتاساسی
و حسی است. علامه طباطبايی با دغدغۀ پاسخ به اين شبهه، مقالۀ پنجم و ششم كتاب اصول فلسفه و  
روش رئالیسم را به رشتۀ تحرير درآورد تا ساحت ادراكات عقلی را كه زير بنای تمام علوم حقیقی هستند،  

ن اين  باره میاز  اين  در  رهايی بخشد. شهید مطهری  تغییر  و  آن،  اپايداری  مبادی  و  دربارۀ عقل  گويد: 
تدريج تكوّن پیدا    اين است كه اصول عقلانی، اولًا بهها  آن  تريننظريات مختلفی مطرح است كه از رايج

می  با محیط«  انطباق  تابع »اصل  اصول  اين  ثانیاً  ندارند؛  ابتدا ساختار كاملی  از  و  ثابت  كرده  و  باشند 
نیستند. علامه طباطبايی قسمت اول مدعای اين نظريه را قبول دارد، اما برای پاسخ به قسمت دوم اين 

اند كه تابع  ادعا، به تحلیل ادراكات اعتباری و حقیقی پرداخته است تا بیان كند اين فقط ادراكات اعتباری
 (.  ۱55-۱50ش: ۱3۹2باشند )مطهری، اصل انطباق با محیط می

های ثابت هستند، از اين  طور كلی، اين كه تعدادی از انديشمندان غربی در صدد نفی وجود گزاره   به
اند و  گیرد كه علوم و ادراكات حقیقی را از ادراكات اعتباری تفكیک و بازشناسی نكردهمسئله نشأت می

می  بار  ادراكات حقیقی  بر  را  اعتباری  ادراكات  بر  احكام  اين مطلب كه  كنند؛  اثبات  برای  ما  پايه،  اين 
ای چاره   گیرند، حقايق و قضايای ثابتی داريم و اين قضايای ثابت، زيربنای تمام علوم و نظريات قرار می

ترين مقالات تألیف  از نزديک  .جز تحلیل، بررسی و تمییز ادراكات حقیقی از اعتباری نخواهیم داشت
 توان به موارد زير اشاره كرد: شده در رابطه با پژوهش حاضر، می

»تفسیری نو از اعتباريات علامه طباطبايی با نگاهی تطبیقی بر رسالۀ اعتباريات و تفسیر المیزان« 
با تأكید بر تفسیر المیزان، به اشكال نسبیت نظريۀ اعتباريات   نوشتۀ تركاشوند و میرسپاه؛ در اين مقاله 

عابدی شاهرو نوشتۀ علی  اعتباريات«  نظريۀ  نقد  و  است. »شرح  داده شده  اولًا  پاسخ  مقاله،  اين  دی؛ 
برخلاف نام مقاله، به نقدها نپرداخته است؛ ثانیاً مطالب توضیحی در تبیین اعتباريات را با محور قرار  
دادن نظريۀ سكاكی و عدم تمركز بر مقالۀ ششم اصول فلسفه بیان كرده است. »استدلال در اعتباريات«  

امۀ استدلال در اعتباريات پرداخته است. »هستی  نوشتۀ صادق لاريجانی؛ اين نوشتار به بررسی شیوۀ اق
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اعتباری   ادراكات  داشتن  الأمر  نفس  اثبات  به  ديدگاه صدرالمتالهین« نوشتۀ رضا ملايی كه  از  اعتباری 
حسینی و...؛ اين مقاله به اين مهم  شناسی اعتباريات« نوشتۀ سید امین میرپرداخته است. »مقالۀ هستی

شود.  های هستی انسان مجرد است و از او جدا نمیپرداخته است كه اعتبار به مثابه يكی از مشخصه
»نقش نظريۀ ادراكات اعتباری علامه طباطبايی در تبیین صفت مالكیت خداوند« نوشتۀ سحر صدر و....  
»وجودشناسی اجتماعی علامه طباطبايی بر اساس اعتباريات« نوشتۀ حمید حسنی و.... لازم به يادآوری  

ستقیم با نگاه اصطیادِ نقدها بر نظريۀ اعتباريات  ای كه به طور ماست كه نگارندگان اين اثر، تاكنون به مقاله
با تأكید بر تحلیل اقسام اعتباريات و همینطور مطالب كتاب اصول فلسفه و روش  ها  آن  علامه و بررسی

 اند. رئالیسم پرداخته باشد، دسترسی پیدا نكرده
از آن مسائل، بخشی از بدنۀ   مسائلی كه اين پژوهش در صدد بررسی آنهاست و پاسخ به هر يک 

 دهد، به ترتیب عبارتند از:مقالۀ حاضر را تشكیل می
 گیرند؟ ادراكات حقیقی از نظر علامه طباطبايی كدامند و چگونه شكل می. ۱
ها  آن  گیریها و اقسامی دارند و نحوۀ شكلادراكات اعتباری در نگاه علامه طباطبايی چه ويژگی.  2

 چگونه است؟
اشكالات  .  3 اين  پاسخ  دارد؟  اشكالاتی  و  ايرادات  چه  طباطبايی  علامه  اعتباری  ادراكات  نظريۀ 

 چیست؟
لازم به ذكر است كه نظريۀ اعتباريات علامه طباطبايی، به طور مستقل و كامل در مقالۀ ششم كتاب  

يا    -مانند كتاب المیزان و رسائل سبعه-اصول فلسفه و روش رئالیسم بیان شده است، اما در ساير آثار  
و منضبط بیان نشده است؛    مورد بررسی قرار نگرفته و يا اينكه به اندازۀ مقالۀ مذكور به طور كامل، منطقی

از اين رو، تحلیل و توضیح نظريۀ اعتباريات علامه طباطبايی در نوشتار حاضر، مبتنی بر كتاب اصول  
 فلسفه است؛ البته ساير آثار نیز مورد رجوع و بررسی نگارندگان واقع شده است. 

  . ادراكات حقیقی۱
نفس و  واقع  ذهنی  انعكاسات  و  ذات  انكشافِ  حقیقی،  ادراكات  نگاه علامه طباطبايی  الامر هستند  از 

در خارج بوده و به خودی خود، در خارج موجود ها آن ( كه مطابَق و مابإزاء۱43ش: ۱3۹2)طباطبايی، 
)طباطبايی،  می  انسان  و  ستارگان  آسمان،  زمین،  مفهوم  مانند  ديگر،  ۱۸۷م:  ۱۹۹۹باشند؛  بیان  به   .)

معانی منطبق میادراكات حقیقی، همان  بر موجودات خارجی  به ای هستند كه  نیز  انطباق  اين  شوند، 
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صورتی است كه موجودات خارجی به طور ذاتی مطابَق اين معانی بوده و حتی با قطع نظر از انتزاع و 
  تعقل ما، اين معانی تحقق دارند.

انتزعنا منها تلك   )ادراكات حقیقی( تقع علی الموجودات الخارجیة في نفسها مطابقة بها... سواء 
 (. ۱۸۷م: ۱۹۹۹المعاني و تعقلناها أو لا )طباطبايی، 

می قرار  استفاده  مورد  علمی  و  فلسفی  براهین  در  و  دارند  منطقی  ارزش  حقیقی  گیرند؛ ادراكات 
(؛ ۱۸۷م:  ۱۹۹۹توان از يک برهان فلسفی و علمی، ادراک حقیقی تحصیل كرد )طباطبايی،  طور میهمین

نیستند   زندگی  محیط  مخصوص  عوامل  و  زنده  موجود  طبیعی  احتیاجات  تابع  حقیقی  ادراكات 
دائم و ضروری می ۱44م:  ۱۹۹۹)طباطبايی،   ادراكات حقیقی، مطلق،  م:  ۱۹۹۹باشند )طباطبايی،  (؛ 

۱44.) 

 گیری آنها . ادراكات اعتباری و نحوۀ شكل 2
شود: ادراكاتی كه فارغ از تعقل، تصور  در تلقی علامه طباطبايی، ادراكات اعتباری به اين صورت بیان می 

سبب اينكه  و اعتبار، هیچ مطابَق، تحقق و وقوعی در خارج ندارند؛ مانند معنای رياست كه اشخاص به 
دهند؛ اما با تأمل و دقت در بتوانند امور مربوط به حوزۀ كار خود را سر و سامان دهند، به آن اعتبار می

شويم كه در خارج، جز انسان و اعیان خارجی، چیز ديگری وجود ندارد كه معنای رياست، متوجه می 
 مابازاء مفهوم رياست يا مالكیت باشد. 

)ادراكات اعتباری( المعاني التي نوقعها علی الامور الخارجیه لكنها بحیث لو اغمضنا و قطعنا النظر  
 (.۱۸۷م: ۱۹۹۹عن التعقل و التصور لم يكن لها في الخارج تحقق )طباطبايی، 

اقامه   بودن مفاهیمی چون رياست، مالكیت و...، استدلالی  اعتباری  اثبات  برای  علامه طباطبايی 
 كند كه صورت منطقی آن به شكل زير قابل توضیح است: می 

  كنند.نظر عُقلا، تغییر پیدا می . مفاهیمی چون رياست، ملكیت و ... به حسب اختلاف ۱
ادراكات حقیقی، 2 زيرا  نیست؛  واقعی  تغییر كند،  فاعل شناسا  و  انظار  اختلاف  با  . هر چیزی كه 

 .همواره با قطع نظر از تعقل و نظر افراد، ثابت و محقق هستند
 (. ۱۸۸م: ۱۹۹۹نتیجه: مفاهیم رياست، مالكیت و ... اعتباری هستند )طباطبايی، 

ای از  برای تبیین كامل نظريۀ اعتباريات علامه طباطبايی و روشن شدن مغالطۀ اشتراک لفظی در پاره 
 گانۀ اعتبار بپردازيم:  اشكالات، ضروری است به تبیین اقسام سه
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. اعتبار عقلی: اعتبار عقلی اگرچه دارای واقع حقیقی نیست، اما منشأ انتزاع حقیقی و خارجی دارد؛ ۱
كند، به اين  آيد و در آن تأمل می يعنی زمانی كه عقل در مقام تحلیل امری كه واقع حقیقی دارد، برمی

رسد؛ تمام معقولات ثانی فلسفی از اين نوع هستند. لازم به ذكر است كه نفس و ذهن  اعتبارات عقلی می
ديگر، نفس و ذهن در انتزاع امور   عبارت   كننده است؛ بهانسان در رابطه با اعتبارات عقلی، صرفاً كشف

   .كنداعتباری عقلی، صرفاً حالت كشفی دارد نه حالت خلقی؛ يعنی چیزی از خودش ايجاد نمی
نويسد: »اين گونه مفاهیم )اعتباريات علامه طباطبايی در كتاب اصول فلسفه و روش رئالیسم می 

اثبات نموده ها  آن  گری برایعقلی( اگرچه مهیت و حاكی از خارج نیستند، ولی يک نوع وصف حكايت
گذاريم« میها آن دهیم و از همین روی، نام »اعتباری« برمیها آن نمايی را بهو اعتبار كاشفیت و بیرون

 ( 6۷ش: ۱3۹2)طباطبايی، 
گويد: »اين اعتباريات كه اعتبار فلسفی و انتزاعی هستند، شهید مطهری نیز در تبیین جملۀ فوق می

بیان می نبايد اشتباه با اعتباريات اجتماعی و اخلاقی كه در مقالۀ ششم  شود و صرفاً قراردادی است، 
 گرفت« )همان(. 

رو معتقد است: رابطۀ معانی  داند و از اين  ايشان ادراكات اعتباری در مقالۀ ششم را اعتبار عقلی نمی
 .اعتباری و معانی حقیقی، مانند رابطۀ سراب و اعیان است

الاعیان  و  الحقائق  بین  السراب  مثل  المعاني  بین  مثلها  وهمیة  سرابیة  معان  اعتباری(  )ادراكات 
 (. ۱۸۹م: ۱۹۹۹)طباطبايی، 

. اعتبار عقلايی: اعتباری است كه اولًا واقع حقیقی ندارد؛ ثانیاً منشأ انتزاع حقیقی و خارجی نیز  2
گیرد،  نداشته و كاملًا به دست معتبِر است، اما بايد توجه شود كه اين اعتبار مورد قبول عقلای عالم قرار می
 چرا كه اين اعتبار، آثار و اغراض عینی و خارجی دارد؛ مانند اعتبار زوجیت، مالكیت، طلاق و... . 

ادراكات اعتباری مد نظر علامه طباطبايی در مقالۀ ششم از اين قسم است كه در ادامه به تبیین بیشتر  
 پردازيم.های آن با تاكید بر مقالۀ ششم میويژگی
. اعتبار وهمی محض و نیش غولی: اعتبار نیش غولی و وهمی محض اعتباری است كه اولًا واقع  3

شود؛  حقیقی ندارد؛ ثانیاً منشأ انتزاع حقیقی ندارد؛ ثالثاً هیچ غرض عقلايی نیز بر اين اعتبار مترتب نمی
 مانند اعتبار غول و.... 

گیری آنها، به تحلیل چند ويژگی  در ادامه به منظور تبیین كامل ادراكات اعتباری عقلايی و نحوۀ شكل
 پردازيم:مهم اعتباريات از نگاه علامه طباطبايی می
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 الف. خصوصیات بنیادين اعتباريات عقلايی 
 اول( لغو نبودن اعتباريات عقلايی 

شود؛ ولی ادراكات  اعتباری لغو و غلط نیستند، چرا كه اثری بر امر غلط و دروغ مترتب نمیادراكات  
آثار حقیقی و واقعی دارند )رک: طباطبايی،   (؛ به عبارت ديگر، علامه ۱5۸-۱6۱ش:  ۱3۹2اعتباری، 

طباطبايی در صدد بیان اين نكته است كه: ادراكات اعتباری، اعتبارات وهمیِ بدون غرض و فايدۀ خارجی 
   .باشندنیستند، بلكه از نوع اعتبار عقلايی می

 دوم( نداشتن مطابَق خارجی 
(.  ۱63ش:  ۱3۹2مطابَق اين ادراكات، ظرف تخیل و وهم است و مطابَق خارجی ندارند )طباطبايی،  

 : برای فهم اين ويژگی، يادآوری دو نكته لازم است
. مطابَق داشتن يک قضیه از آن جهت ضرورت دارد كه ملاک صدق و كذب قضیه، تطبیق اين قضیه  ۱

خودش موافق نباشد، كاذب خواهد بود؛ پس   ای با مطابَقبا همان مطابَق است؛ بر اين اساس، اگر قضیه
برای دروغ نبودن ادراكات اعتباری، بايد اين نوع ادراكات مطابَق داشته باشند، اما مطابَق اين ادراكات  

تر، ادراكات اعتباری از سنخ قضايای  عبارت فنیطبق بیان علامه طباطبايی، ظرف تخیل و وهم است؛ به  
شوند و  شخصی، قضايای خارجی، قضايای حقیقی، قضايای فلسفی و قضايای عدمی محسوب نمی

ها  آن  هستند كه ظرف موضوع  توان آن را از اقسام قضايای ذهنی نامید. قضايای ذهنیه قضايايیصرفاً می
شود يک قضیۀ كه گفته میشود. البته اينذهن است و موضوع تنها در ظرف ذهن متصف به محمول می

سنجیم، بلكه مطابق ذهنی داشتن  ذهنی، مطابقش ذهن است، به اين معنا نیست كه قضیه را با خودش می
ای بالاتر است،  كند و يک قضیۀ ذهنی با مطابق خود كه در مرتبهيک قضیه در مراتب ذهن معنا پیدا می 

 شود. سنجیده شده و سپس حكم به صحت و كذب آن داده می 
دار بحث نظريۀ سكاكی در بحث حقیقت و مجاز است. . بحث مطابق ادراكات اعتباری، به نوعی وام 2

معتقد بود: وقتی مثلًا انسانِ شجاع را به   -آيد كه از انديشمندان قرن هفتم هجری به حساب می - سكاكی  
كنیم، در ظرف خیال و توهم، حقیقتاً برای شیر مصداق ديگری تخیل كرده و حدّ شیر را بر شیر تشبیه می 

كنیم. مشهور در بحث به قلمداد می دهیم؛ يعنی مشبّه را يكی از مصاديق مشبّه انسان شجاع هم سرايت می 
كردند، در حالی كه به اعتقاد سكاكی، مجاز تصرف له بیان می مجاز، مجاز را استعمال لفظ در غیر ما وضع 

داند، اما را هم استعمال لفظ در مصداق خود می در لفظ نیست، بلكه تصرف در معناست؛ ايشان مجاز  
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 (. 2۷،  ۱ش: ج ۱3۹4؛ مظفر،  2۹2- 2۹۱مصداق ادعايی نه مصداق حقیقی )ر.ک: سكاكی، بی تا:  
شود كه در با توضیح فوق، تا حدودی مكانیسم ايجاد ادراكات اعتباری روشن شده و مشخص می

الامری است؛ ثانیاً برای اين مفهوم،  ادراكات اعتباری، اولًا مفهومی داريم كه دارای مصداق واقعی و نفس
كنیم و اين مصداق جديد را ادعاءً مصداق آن مصداق ادعايی ديگری در ظرف خیال و وهم تخیل می

شويم؛ به عبارت ديگر، ذهن حد امور حقیقی را  مفهوم قلمداد كرده و از اين طريق به اعتبارات نائل می
 .دهیمبه اموری كه فاقد آن هستند، اعطا كرده و معانی حقیقی را در محلی كه عادم آن هستند، قرار می

فهذه المعاني )ادراكات اعتباری( تتحقق بإعطاء الذهن حد الامور الحقیقیة لما لیس لها )طباطبايی،  
 (.۱۸۹م: ۱۹۹۹

 تابع داعی بودن اعتبارات  سوم(
ادراكات اعتباری تا زمانی كه داعیِ درونی داشته و معتبِر )اعتبار شده( نیازمند به اين اعتباريات باشد،  

ماند، اما اگر داعی نباشد، يا داعی، تبديل به يک داعی و انگیزۀ ديگری شود، در اين صورت  پابرجا می
شوند؛ مثلًا همان رجل شجاع را  رفته و يا تبديل به يک ادراک اعتباری ديگر می  ادراكات اعتباری از بین

كه اعتباراً مصداقِ مفهومِ اسد قلمداد شده بود، به واسطۀ دعاوی و احساسات درونیِ ديگری كه پديد 
تواند اعتباراً مصداق موش قرار گیرد، پس ادراكات اعتباری، همواره قابل تغییر هستند )ر.ک:  آيد، میمی 

 (. ۱65-۱64ش: ۱3۹2طباطبايی، 

 چهارم( ابتناء بر ادراكات حقیقی 
توانیم اعتبار  عنوان مثال، زمانی می  (؛ به۱65ادراكات اعتباری مبتنی بر ادراكات حقیقی هستند )همان: 

كنیم كه رجل شجاع، شیر است كه مفهوم شیر، يک مصداق واقعی داشته باشد و بر آن مصداق واقعی  
صورت مجازِ ادعايی، مفهوم شیر را بر  كه همان شیر خارجی است، حقیقتاً صدق كند؛ در مرتبۀ بعد، به

 گويد: باره می دهیم. شهید مطهری در اينرجل شجاع هم سرايت می
الامری دارند »هر يک از مفاهیم اعتباری بر روی حقیقتی استوارند، يعنی يک مصداق واقعی و نفس 

همان مصداق واقعی  به آن مصداق حقیقت هستند و عارض شدن آن مفهوم برای اين از راه  و نسبت  
است. ولی به منظور و مقصودهای عملی در ظرف توهم خود چیز ديگری را مصداق آن مفهوم فرض  

كنیم و اين عمل خاص همان اعتبار است. پس هر اعتباری از مفاهیم حقیقی حسی يا انتزاعی اقتباس می
 (. ۱6۷ش: ۱3۹2شود« )مطهری، می
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 پنجم( عدم رابطۀ تولیدی با ادراكات حقیقی 
(. شهید مطهری  ۱6۷ش:  ۱3۹2ادراكات اعتباری، ارتباط تولیدی با ادراكات حقیقی ندارند )طباطبايی، 

 گويد: در تبیین ارتباط تولیدی می 
طبق  - ای شبیه توالد و پدر و فرزندی كه به واسطۀ عمل تفكر  »رابطه تولیدی عبارت است از علاقه 

بین بعضی از ادراكات با بعضی  -شده استاصول و قوانین منطق و مراحل فكر كه در كتب منطقی بیان 
 (. ۱6۹ش: ۱3۹2شود« )مطهری، ديگر برقرار می

شود،  با توجه به ويژگی مذكور تقسیمات و احكام ادراكات حقیقی در مورد اعتباريات جاری نمی
می در  ولی  )مجاز  آورد  دست  به  جديدی  اعتباری  ادراكات  اعتباری،  ادراكات  اين  از  مجاز(  توان 

(. علت نبود رابطۀ تولیدی آنست كه در ادراكات و مفاهیم اعتباری، برخلاف  ۱۷0ش:  ۱3۹2)طباطبايی،  
ادراكات حقیقی، رابطۀ حقیقی محقق نبوده و اين ادراكات كاملًا مبتنی بر وضع و قرارداد هستند و از اين  

برقرار  ها  آن  الامری ندارد و ارتباط منطقی بینرو هیچ مفهوم اعتباری با مفهوم ديگری رابطۀ واقعی و نفس
 .شودنمی

 ب. توضیح اقسام اعتبار و تحلیل اعتبار وجوب و حسن و قبح 
كند؛ از اجتماع تقسیم میبندی ديگری، اعتبار را به دو قسمِ اعتباراتِ قبل و بعد  علامه طباطبايی در تقسیم

 پردازيم.در ادامه به طرح اين دو مورد می

 از اجتماع . اعتبارات قبل  ۱
 .تأثیر ندارد ها  آن  از اجتماع، اعتباراتی هستند كه به شخص قائم نبوده و اجتماع در اعتباراعتبارات قبل  

هفت مصاديق  اعتبارات،  اين  برای  میگانهايشان  مطرح  را  به  ای  كه  از:  كند  عبارتند  اعتبار  ۱ترتیب   )
قبح؛  2وجوب؛   و  حسن  اعتبار  اسهل؛  3(  و  اخف  انتخاب  اجتماع؛  4(  و  استخدام  اصل  اصل 5(   )

- 204ش:  ۱3۹2( اعتبار لزوم فايده در عمل )ر.ک: طباطبايی،  ۷( اصل اختصاص؛  6متابعت علم؛  
2۱3.) 

 از اجتماع . اعتبارات بعد  2
پذير نیستند. علامه معتقد  اما اعتبارات بعد از اجتماع، اعتباراتی هستند كه بدون فرض اجتماع، امكان

است: چهار اعتبار اصلی برای اعتبارات بعد الاجتماع داريم و مابقی به نوعی از اين چهار اعتبار منشعب  
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( اعتبارات در 4( رياست و مرئوسیت؛ 3( كلام و سخن؛ 2( مِلک؛ ۱شوند. اين اعتبارات عبارتند از: می 
 (. 223-2۱۷ش: ۱3۹2مورد تساوی طرفین )ر.ک: طباطبايی، 

در اين مقاله، فقط به تحلیل دو اعتبار وجوب و اعتبار حسن و قبح پرداخته خواهد شد؛ زيرا نقدهايی 
 .كه در ادامه خواهد آمد، منوط به فهم كامل اين دو اعتبار است

 تحلیل اعتبار وجوب   
اعتبارِ وجوب از نگاه علامه طباطبايی، نخستین ادراک اعتباری است كه هیچ فعل اختیاری از اين اعتبار  

(. مفهوم وجوب، چند مصداق حقیقی دارد؛ از جملۀ اين مصاديق، نسبتی 203مستغنی نیست )همان، 
اش، يعنی حركت خارجی برقرار است. مصداق حقیقی است كه میان قوۀ فعّاله و اثر مستقیم خارجی

از آن  جا كه بین انسان و افعالش،  ديگر مفهوم وجوب، نسبت ضروری بین فعل و غايت آن است؛ اما 
به اين دلیل كه هر انسانی مختار است و از اين رو اگر بخواهد فعل -نسبت تساوی و امكانی برقرار است  

شود تبديل  ضرورت  به  فعل  اين  بايد  كند،  صادر  خود  از  ا  -خاصی  شدن  بنابراين  محقق  برای  نسان 
كند؛ به عبارت  افعالش، بین خود و صورت علمیِ احساسِ فعلش، يک ضرورت و وجوبی را اعتبار می 

گیرد و آن مصداق  تر، برای مفهوم وجوب، يک مصداق ادعايی در ظرف توهم و خیال در نظر میدقیق 
به افعالش  در  انسان  كه  است  وجوبی  و  بايد  همان  میاعتباری،  به  كار  مفهوم  برد.  انسان  مثال،  عنوان 

گويد: آن ضرورتی كه میان قوۀ فعّاله و حركت خارجی است را بین خود و حالت سیری گذاشته و می
احساس درونی را بايد به وجود آورم؛ از طرفی چون رفع گرسنگی و ايجاد سیری بدون افعال ديگر مانند 

دهد )ر.ک:  حركات نیز صفت وجوب و لزوم می  شود، لذا به همۀ اينبلعیدن، جويدن و ... محقق نمی
 (. ۱۹۹-۱۹2ش: ۱3۹2طباطبايی، 

نويسد: ذات انسان  های انسان در كتاب رسائل توحیديه خود میعلامه طباطبايی در تحلیل ويژگی
به برخی از افعال ديگر كه غیر  به برخی از افعال كه ملايم با او هستند، اقتضا و میل دارد و نسبت    نسبت

ملايم هستند، اقتضای عدم دارد. انسان نسبت و صورتی از اين اقتضا )بايد( و عدم اقتضا )نبايد( را در 
و  نفس خود می  رابطه و نسبت عینی  از يک  بوده و واقعاً حاكی  اين نسبت و صورت، حقیقی  كه  يابد 

خارجی میان ذات و كشش و عدم كشش به سوی امر عارضی است؛ اما انسان در قدم بعدی، اين نسبتِ  
بايد و نبايدِ حقیقی كه میان ذات و اصل میل  كند؛ يعنی آن  بايد و نبايد را میان ذات و خودِ فعل اعتبار می

دهد و حدّ ضرورت )بايد( و عدم ضرورت  و اقتضای ذات بود را به نسبت ذات و خود افعال سرايت می
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 (.۱۹۱م: ۱۹۹۱دهد )طباطبايی، )نبايد( را به مصداق غیر حقیقی تسری می

 تحلیل اعتبار حسن و قبح 
شود، اعتبار حسن و قبح است. علامه طباطبايی در  دومین اعتباری كه در اين مقاله به آن پرداخته می 

طور در كتاب حاشیه بر كفايۀ خود، منكر حسن و قبح عقلی  كتاب اصول فلسفه و روش رئالیسم و همین
و ذاتی است. ايشان حسن و قبح را از اعتباريات قلمداد كرده و معتقد است: خوبی و بدی در حقیقت 

تا:  ؛ همو، بی204همان ملايمت و موافقت يا عدم ملايمت و عدم موافقت آن شیء با طبع است )همان:  
۱۱۱-۱۱3) 

شده است. گروهی اذعان    لازم به يادآوری است كه در تبیین حسن و قبح، نظريات متعددی مطرح 
رو دارند: حسن و قبح، صفت كمال و صفت نقص است؛ حُسن يعنی كمال و قبح يعنی نقص؛ از اين  

ای ديگر معتقدند: موافقت با غرض،  شیئی كه كامل باشد، حسن و شیئی كه ناقص باشد، قبیح است؛ عده
رساند و مخالفت با غرض، قبیح بودن آن را. برخی نیز بر اين اعتقادند  حسن بودن آن فعل و شیء را می

كه: حسن يعنی فعلی كه شايستگی ستايش و قبیح يعنی فعلی كه شايستگی ذم و نكوهش دارد )ر.ک:  
حسن و    صراحت   (؛ اما همانطور كه اشاره شد، علامه طباطبايی به۹3-۹0ش:  ۱3۸4مصباح يزدی،  

داند. البته ايشان در فصل هفتم از مقالۀ اول رسالۀ  معنای ملايمت و منافرت با طبع فاعل می  قبح را به 
اعتباريات، حسن و قبح را به معنای »ماينبغی أن يفعل أو لاينبغی أن يفعل« دانسته و از آن سخن به میان  
آورده است. در اين نگاه، هر آنچه بنای عقلا بر انجام آن است، حسن و هر آن چه بنای عقلا بر ترک آن  

شود. »مابنی علیه العقلاء، فإن بنوا علی فعله كان حسناً، و إن بنوا علی تركه كان  میاست، قبیح محسوب  
 (. 35۱ش، ۱362قبیحاً، فإنّ الحسن و القبح اعتباريّان« )طباطبايی، 

در اينجا بايد متذكر شد كه بین حسن و قبح ذاتی و حسن و قبح عقلی، تفاوت مختصری وجود دارد. 
حسن و قبح ذاتی مربوط به مرحلۀ ثبوت است؛ به عبارت ديگر، بحث پیرامون اينست كه آيا شیء در مرتبۀ 

بات است و مقصود ذات و فی حد نفسه، دارای حُسن است يا نه؟ اما حسن و قبح عقلی، ناظر به مرحلۀ اث 
از آن، پی بردن به اينست كه آيا عقل انسان قادر است حسن و قبح اشیاء و احكام را مستقلًا درک كند يا نه؟ 

اش در حسن و قبح ذاتی است و كسی كه حسن و قبح ذاتی را منكر شود، البته حسن و قبح عقلی ريشه 
كیفیت اعتبار حسن و قبح افعال و معانی متعدد بدين صورت   .خواهد شد   حسن و قبح عقلی را نیز منكر

است كه مفهوم حسن و قبیح يک مصداق حقیقی و واقعی دارد؛ مفهوم حسن از قرار گرفتن اجزا در جای 
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شود و مفهوم حسن، اين مصداق حقیقی را دارد و از اين مناسب خود يا اعتدال و مساوات اعضا حاصل می 
شود و مفهوم قبیح نیز از عدمِ قرار گرفتنِ اجزا در جای مناسب خود مصداق حقیقی، مفهوم حسن انتزاع می 

انتزاع می  برای مفهوم حسن و قبیح، يک مصداق يا از عدمِ اعتدال و عدمِ مساوات اعضا  شود؛ اما عقل 
كند؛ مثلًا افعالی را كه كند و افعال و معانی خاصی را مصداق اين مفاهیم قلمداد می ادعايی نیز اعتبار می 

ملايم با طبعش است، مصداق مفهوم حسن و افعالی كه منافر با طبعش است را مصداق مفهوم قبیح قلمداد 
 (.۱36- ۱35ش:  ۱362همو   ؛ ۱۱- ۱0،  5ش: ج ۱3۸4كند )ر.ک: طباطبايی،  می 

 نقد نظريه ادراكات علامه طباطبايی  
با مطالعۀ مقالۀ ششم كتاب اصول فلسفه و روش رئالیسم، در نگاه ابتدايی، اشكالات ذيل به ذهن اهل  

از نگاه علامه  ها آن كند كه در ادامه، نخست به طرح اشكالات و سپس به بررسیدقت و تأمل خطور می 
 پردازيم:  طباطبايی می

 اشكال اول 
پرداز لازم نظريه علامه طباطبايی در بحث ادراكات اعتباری، درصدد ارائۀ يک نظريۀ اختصاصی است و بر 

است كه در راستای تنقیح و تثبیت كامل نظريه، به ضوابط لازم و ضروری ارائۀ يک نظريه، همچون موارد 
 شود: ذيل بپردازد و عدم توجه به معیارها و اصول كلی تدوين يک نظريه، نقص و اشكال جدی محسوب می 

 الف( مبانی نظريۀ اعتباريات روشن و قوی و مستدل تبیین نشده است.
های بنیادينی است كه يک نظريه  مبانی آن، گزاره   .ب( مبادی نظريه روشن و شفاف گفته نشده است

تر، همان  بر آن استوار است، اما مبادی در حقیقت همان مبدأ عزيمت يک نظريه است. به عبارت دقیق
 رود را مبادی آن نظريه گويند.  كه شخصی سراغ نظريۀ خاصی میجرقۀ اولیه و علت آن

ها و مؤيدات قوی بر نظريه آورده نشده است. نظريۀ اعتباريات علامه طباطبايی مبتنی  پ( دلايل، استدلال 
 .ای از ادراكات استبر استدلال و دلايل خاص و روشنی نیست و صرفاً ارائۀ يک تحلیل از مكانیسم پاره 

ترين مباحث لازم در طرح يک نظريه است كه متأسفانه  ت( آثار علمی و عملی و نتايج نظريه، از مهم
شود مقالات طور كه امروز نیز مشاهده میاين آثار، نتايج و لوازم مورد بررسی قرار نگرفته است. همان

ای از آثار و لوازم اين نظريه در بحث اخلاق، سیاست،  شود تا شايد پاره متعددی در اين زمینه نگاشته می 
 .شد كه نشده استپرداز ارائه میاقتصاد و ... روشن شود. اين مهم بايد تا حدودی توسط خود نظريه
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ث( يک نظريۀ جامع بايد كاملًا تمايزات خود را با نظريات رقیب روشن و شفاف بیان كند، اما در 
مقالۀ ششمِ اصول فلسفه و روش رئالیسم كه به بررسی ادراكات اعتباری پرداخته است، نظريات رقیب به  

 طور بايسته مورد تحلیل، نقد و ارزيابی قرار نگرفته است. 

 اشكال دوم 
اعتباريات می اقسام  از  را  قبح  و  اشاره شد، علامه طباطبايی حسن  كه  كه  همانطور  داند. روشن است 

(. علامه  ۹5ش:  ۱3۹۸شود )برنجكار،  اعتباری دانستن حسن و قبح، به نسبی بودن اخلاق منجر می
از يک از طرفی میمیطرف تصريح    طباطبايی  اعتباريات است،  اقسام  از  قبح  گويد: كند كه حسن و 
ها، باقی به بقاء داعی و انگیزه و احساسات  ای دارند كه از جملۀ آن ويژگیگانههای ششاعتباريات ويژگی

معتبر بودن است؛ پس حسن و قبح در نگاه ايشان، با از بین رفتن دواعی و احساسات معتبِر، تغییر پیدا 
ها و نیازهای  كند و ما خوب يا بد مطلق نداريم. در نگاه علامه طباطبايی، اعتباريات تابع خواستمی 

بشر هستند و اين بدان معناست كه حسن و قبح مطلق و به تبع آن، اخلاق مطلق وجود نداشته باشد؛ به  
با توجه به تفاوت    كند، امابیان ديگر، ايشان حسن و قبح را ملايمت و منافرت با طبع فاعل تعريف می 

ها، برخی، اموری را ملايم با نفس و طبع خويش و برخی ديگر، همان امور را منافر با طبع  سرشت انسان
 دانند؛ بر اين اساس، خوب و بد، مطلق نخواهند بود. خود می 

كند، ولی در البته اگر گفته شود: علامه طباطبايی در عین حال كه حسن و قبح اعتباری را مطرح می
برخی از موارد حسن و قبح ذاتی را هم قبول كرده است، بايد گفت كه اولًا ايشان در مقالۀ ششم، هرگونه  

كند؛ ثانیاً ايشان در برخی از آثار خود، به حسن و قبح را اعتباری دانسته و چنین تفكیكی را مطرح نمی
بیان می استدلالصراحت  و  مقدمات  تمام  با  ذاتی،  قبح  و  كه حسن  در هیچ  كند  و  بوده  باطل  هايش، 

 .توان به آن قائل شدموردی نمی
ان الحجة )استدلال بر حسن و قبح ذاتی( بجمیع مقدماته مدخولة باطلة فإن الأفعال بالمقدار الموجود 

تقع بعنوان واحد من الحسن و القبح. إذ كل فعل نفعله أو نفرض وجوده يمكن منها فی الخارج لايجب أن 
تقع حسناً إذا تعنون بعنوان حسن أو قبیح. فالفعل بما أنه فی الخارج غیر حامل لوصف معین خارجی أن 

 (.۱۱3- ۱۱۱تا:  يسمی بالحسن و القبح فالوصفان اعتباريان ... هذا هو الذی يعطیه النظر الصحیح )همو، بی 

 اشكال سوم 
بايد و ضرورت  اعتباريات علامه طباطبايی، وجوب،  نظريۀ  اين  طبق  از  و    اعتباری هستند؛  بايدها  رو 
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ها استنتاج كرد. اين نظريه،  توان بايدها را از هستها رابطۀ عینی و تكوينی نخواهند داشت و نمیهست
ها  كند؛ چرا كه در اين ديدگاه، تمام اين گزاره های اخلاقی، احكامی و ... وارد میضربۀ مهلكی به گزاره 

شوند. در نظريۀ  الامری مینحوی بدون پشتوانۀ عینی و نفسپشتوانۀ واقعی خود را از دست داده و به  
های ادعايی هستند كه انسان برای رسیدن به اهداف  ادراكات اعتباری، بايدها و نبايدها، همان ضرورت 
كند تا به انجام دادن فعل رغبت پیدا كند؛ پس روشن  خاص خويش، میان خود و فعلش جعل و اعتبار می

پذير نبوده و قابل صدق و كذب نیستند و بالتبع، برهانها در ارتباط نیستند  شود كه بايدها با هستمی 
توان گفت: نظريۀ علامه طباطبايی به اخلاق  (. با توجه به اين اشكال، می2۱0:  ۱3۷0)ر.ک: لاريجانی،  

 شود.گرايی نزديک میگرايی و توصیهاگزيستانسیالیستی، قراردادگرايی، جامعه

 اشكال چهارم 
دانیم، يكی از مصاديق علوم حضوری، علم به افعال و حالات درونی خود است. با  طور كه میهمان

شده   ثابت  خود  جای  در  كه  موضوعی  اصل  اين  به  است  توجه  معترف  بدان  نیز  طباطبايی  علامه  و 
ها حداقل  گويیم: اگر نظريۀ اعتباريات علامه صحیح باشد، انسان( می3۷-36،  2ش: ج۱3۹2)همو، 
پاره  از اوقات، يعنی زمانی كه تمركز و توجه خود را معطوف به افعال خود میدر  كنند، بايد به اين  ای 

است كه نفس انسان به  شود و اين در حالی اعتبار علم پیدا كند؛ چرا كه اين اعتبار در نفس ما محقق می
 فعل اعتبار، علم و ادراكی ندارد. 

 پاسخ به نقدها 
 جواب اشكال اول 

آثار و نتايج نظريه و... نیست و همین كه  اولاً  : برای طرح يک نظريه، ضرورتی بر طرح نظريۀ رقیب، 
، علامه  ثانیاً كند؛  نظريه از تحلیل، توصیف و استدلال متناسب با خودش برخوردار باشد، كفايت می

ايشان، هم به    .طباطبايی در چندين اثر خود، حتی همین مقالۀ ششم، به امور مذكور اشاره كرده است
مبادی نظريۀ خود، يعنی مبدأ »اصل كوشش برای حیات« و مبدأ »اصل انطباق با احتیاجات« اشاره كرده  

آثار نظريه پرداخته و هم برای  ۱4۹ش:  ۱3۹2)همو،   از لوازم و  پايان مقالۀ ششم، به برخی  (؛ هم در 
از اعتباريات، استدلال آورده است؛به عنوان نمونه، صورت من  طقی استدلال ايشان بر ضرورت  برخی 

 اعتبار وجوب اعتباری اين چنین است:
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 دهد. . انسان موجودی مختار بوده و افعال خود را بر اساس اراده انجام می۱
 .. تحقق اراده، وابسته به علم و تصديق سابق است2

 اين دو مقدمه در نگاه علامه طباطبايی بديهی بوده و نیازمند استدلال نیستند. 
الامر. اين تصديقات  اند: علوم حقیقی: تصديقات ناظر به واقع و نفس. علوم و تصديقات دو گونه3

هست اعتباری:  نمايانگر  علوم  است.  عینی  شیء  دو  میان  حقیقی  ضروری  نسبت  همان  و  بوده  ها 
 حقیقی. های غیرتصديقات و نسبت

توانند واسطۀ تحقق اراده شوند؛ چرا كه اين علوم صرفاً حیثیت كاشفیت داشته  . علوم حقیقی نمی4
 و با مقام عمل ارتباطی ندارند. 

نتیجه: صدور هر فعل اختیاری، وابسته به نسبت غیر حقیقی و اعتباری است. وجوب، وصف همین  
دانیم وصف يک امر اعتباری، بايد اعتباری باشد )ر.ک: همو،  نسبت اعتباری است و همانطور كه می

 (.۱۹۹-۱۹2ش: ۱3۹2
 نويسد: ايشان در جای ديگر می

اذا كرّرت النظر فی هذه العلوم و الإدراكات وجدت شطراً منها لايصلح لأن يتوسّط بین الانسان و  
بین افعاله الإراديّة... فهذه العلوم و الإدراكات لايوجب حصولها لنا تحقق إرادۀ و لا صدور فعل، بل إنما  

ذه سلسلة من الأفكار و  تحكی عن الخارج حكايۀ. و هناک شطر آخر بالعكس من الشطر السابق ... فه 
يتم فعل من الأفعال الإراديّة إلا بتوسیطها )طباطبايی،  نشتغل بها و نستعملها و لاالإدراكات لا همّ لنا إلا أن

 (. 53، ۸؛ نیز ر.ک: همان: ج۱۱5، 2ش: ج۱3۸4
اصلی وجوب،  اعتبار  طباطبايی،  علامه  نظريۀ  در  كه  است  ذكر  به  بقیه لازم  و  بوده  اعتبار  ترين 

گردند؛ مثلًا انسان برای  میگانه، قبل از اجتماع و بعد از اجتماع، به نوعی به اين اعتبار براعتبارياتِ ده
رود، ولی برای استفاده از مسكن و زندگی خود، نیازمند سرپناه است، در اين صورت به سراغ مسكن می

گويد من بايد شود؛ يعنی میاين كه ديگران مانع و مزاحم او نشوند، مجبور به اعتبار وجوب مِلكیت می
و ضرورتاً اين ملكیت را اعتبار كنم؛ يا در مورد اعتبار رياست، انسان برای حفظ بقای جامعه، زندگی  

ست كه رياست و مرئوسیتی را اعتبار كنم؛ همین  گويد: واجب ااجتماعی و تعامل خود با ديگران می 
 ضرورت اعتبار ملكیت و رياست يعنی اعتبار وجوب اعتباری.  

 جواب اشكال دوم 
از میان اشكالات چهارگانۀ مذكور در مقاله، اين اشكال اختصاص به اين پژوهش نداشته و در غالب  
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ای آن را بر نظريۀ اعتباريات علامه طباطبايی وارد دانسته )برنجكار،  مقالات مرتبط نیز مطرح است؛ عده
اند شناختی، سعی در ارائۀ پاسخ به آن كردهشناختی و ذهنای با دادن عنوانِ معرفت( و عده۹5ش:  ۱3۹۸

آنست كه  6۸ش:  ۱3۷5)ربانی گلپايگانی،  اين پژوهش  پاسخ  اما  اعتبار    :أولاً (.  تبیین  در  همانطور كه 
علامه طباطبايی برای حسن و قبح، مصاديق حقیقی و عینی قائل است و حد و    حسن و قبح اشاره شد، 

كند؛ پس اين گونه نیست كه ايشان تمام امور را به تعريف همین مصاديق عینی را بر امور اعتباری بار می
 حسن و قبح اعتباری متصف كرده و قائل به حسن و قبح مطلق نباشد. 

 حسن و قبح چهار معنا دارد:  :ثانیاً 
شود؛ مثل الف( كمال و نقص؛ حسن در اين معنا به هر امری كه كمال نفس انسان است، اطلاق می

 شود؛ مثل جهل و تنبلی. علم و تعلم؛ قبح نیز به امری كه در مقابل كمال باشد، اطلاق می
اين معنا از حسن و قبح عقلی بوده و نزاعی در آن نیست؛ يعنی علامه طباطبايی و حتی اشاعره، هر  

 دانند.امر كمالی را حَسَن واقعی و عقلی می
 ب( موافقت و مخالفت شیء با غرض مطلوب و كمال. 

اين معنا از حسن و قبح نیز اعتباری نبوده و واقعاً میان فعل يک شیء با كمال آن، يا وجوب بالقیاس  
رساند )ر.ک: طباطبايی،  رساند يا نمیاست يا امتناع بالقیاس؛ يعنی يک فعل يا فاعل را به كمال خود می

 (.3۸0-36۸، ۱؛ نیز ر.ک: همان: ج۱3-۱0، 5ش: ج۱3۸4
ج( ملايمت و منافرت با نفس؛ طبق اين معنا، هر امری كه ملائم و هماهنگ با نفس بوده و نفس از  

 برد، حسن است و هر امر منافر نفس، قبیح است. آن لذت می 
همانطور كه در تبیین حسن و قبح اشاره كرديم، كلام علامه طباطبايی در اعتباری بودن حسن و قبح،  

شود كه ايشان ناظر به همین معناست و با رجوع به آثار علامه طباطبايی، مخصوصاً مقالۀ ششم روشن می
 آورد. در بحث اعتباری بودن حسن و قبح، فقط از اين معنا سخن به میان می

شود كه فاعل آن مستحق  د( استحقاق مدح و استحقاق ذم؛ حسن طبق اين معنا به فعلی اطلاق می
افعال   به  اختصاص  معنا  اين  است.  عقاب  و  ذم  مستحق  فاعلش  كه  است  فعلی  قبیح  و  ثواب  و  مدح 
يزدی،   مصباح  )ر.ک:  است  اخلاق  علم  برای  ضروری  بحثی  آن  از  بحث  و  داشته  انسان  اختیاری 

روش رئالیسم   (. همانطور كه اشاره كرديم علامه طباطبايی در كتاب اصول فلسفه و۹3-۸۹ش:  ۱3۸4
اين معنا را اعتباری ندانسته است. البته ايشان در فصل هفتم از مقالۀ اول رسالۀ اعتباريات، حسن و قبح  

ن به میان آورده را به معنای »ما ينبغی أن يفعل أو لا ينبغی أن يفعل« را گرفته و از اعتباری بودن آن سخ
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توان به معنای چهارم برگرداند و اعتباری بودن قسم (. اين معنا را می35۱ش،  ۱362است )طباطبايی،  
چهارم را نیز به علامه طباطبايی نسبت داد، ولی همانطور كه روشن است، از اعتباری بودنِ اين معنا نیز،  

شود؛ زيرا علامه، حسن و قبح به معنای اول و دوم را غیر اعتباری و ريشه نسبیت اخلاقی نتیجه گرفته نمی
 داند. در واقع و نفس الامر می

 جواب اشكال سوم 
نظريۀ وجوب اعتباری در راستای تحلیل مكانیسم صدور فعل اختیاری بوده و هیچ ربطی به انكار    :أولاً 

بین هست رابطۀ  انكار  ندارد. علامه طباطبايی معتقد است: در مراحل صدور فعل يا عدم  بايدها  ها و 
اختیاری، بعد از تصور، تصديقِ فايده، شوق و شوق اكید، يک وجوب عامی هم بايد اعتبار شود تا اراده 

شود. اين مطلب هیچ منافاتی با تحقق  ای محقق نمیتحقق پیدا كند و بدون اين وجوب اعتباری، اراده
رابطۀ عینی و حقیقی افعال و كمالات لاحق ندارد و علامه نیز هیچ كجا رابطۀ حقیقی بین فعل نفس و  

 خلاق قراردادگرايی دانست. كمال نفس را منكر نشده تا بتوان ايشان را جزء قائلین به ا
همانطور كه در تحلیل اعتباريات عقلايی اشاره كرديم، ادراكات اعتباری مبتنی بر ادراكات و    :ثانیاً 

های حقیقی است. در نگاه علامه طباطبايی، نسبت حقیقی و ضروری میان امور خارجی و نفس  نسبت
الامری برقرار است و انسان در مقام صدورِ فعلِ ارادی، وجوبِ اعتباری را اعتبار كرده و حدِ نسبتِ وجوبِ  

كند. پس ايشان به هیچ وجه رابطۀ تكوينی و حقیقی  حقیقی را میان نفس خود و افعال خويش اعتبار می
ها )مثل رفع عطش يا كمال  میان بايدها )مثل ضرورت آب خوردن يا عبادت الله تبارک و تعالی( و هست

داند. به عبارت  های اعتباری میمنشأ وجوب نفس( منكر نیست و اتفاقاً همین رابطۀ ضروری و حقیقی را  
ديگر، ايشان در مقالۀ ششم اصول فلسفه و روش رئالیسم، صرفاً در صدد تحلیل اعتباريات اجتماعی و  

 قراردادی بوده و اين مهم به معنای رد اعتباريات فلسفی و عقلی كه كاشف واقع هستند، نیست. 
همانگونه كه در معنای دوم حسن و قبح اشاره شد، ايشان ارتباط عینی و واقعی میان فعلِ فاعل   :ثالثاً 

و غايت مطلوبِ فاعل را قبول داشته و معتقد است هر فعلی ملائم يا منافر با يک كمالی است و در صورت  
شود و رابطۀ كمالات حقیقی با فعل مذكور، وجوب بالقیاس است؛  ملائمت، قطعاً آن كمال محقق می

 شود.ها قطع نمیاز اين رو به هیچ وجه رابطۀ میان افعال و بايدها با هست
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 جواب اشكال چهارم 
اين اذعان وجود دارد كه علم به افعال درونی نفس، از نوع علم حضوری است، ولی بايد توجه شود كه  
علم حضوری مراتب داشته و اصطلاحاً مقولِ به تشكیک است. علم حضوری با توجه به عوامل مختلف،  

تكرار يا عدم    همچون مرتبۀ وجودی عالم و همینطور معلوم، وجود يا عدم وجود موانع، میزان توجه نفس، 
پذيرد؛ به عنوان مثال، علم به خود و صفاتِ وجودیِ خود يا علم به  تكرار معلوم و... شدت و ضعف می

بخش، از اقسام علم حضوری است، ولی اكثريت مردم، به سبب اشتغالات مادی فراوان،  علتِ هستی
يا به برخی از صفاتِ وجودی بخش  گاه به علت هستیعدم توجه، مرتبۀ وجودی و كمالی پايین و... هیچ

توان از عدم توجه و يا عدم ادراک امری، نبودِ  گاه نمیكنند؛ پس هیچخود، مثل تجرد نفس علم پیدا نمی
شود: تو به اين فعل درونی علم پیدا نكردی و از  آن را نتیجه گرفت؛ به عبارت ديگر، به مستشكل گفته می

 توان نبود آن شیء را نتیجه گرفت. عدم علم به يک شیء، نمی

 گیری نتیجه 
به شخص قائم بوده و  ها  آن  در نگاه علامه طباطبايی، ادراكات اعتباری دو قسم اصلی داشته و برخی از

ترينِ اين ادراكات، اعتبار وجوب و اعتبار حسن و قبح تأثیر ندارد كه مهمها  آن   وجود اجتماع در اعتبار
محقق است، كاملًا   است. از نگاه ايشان، وجوب و آن بايد و نبايدهايی كه میان فعل انسان و خود انسان

مطابَق خارجی ندارند. ايشان حسن و قبح را نیز اعتباری دانسته و به نوعی در مقابل نظريۀ  اعتباری بوده و  
 كند. حسن و قبح شرعیِ اشاعره و حسن و قبح عقلیِ امامیه، نظريۀ سومی را مطرح می

انتقادات وارد بر نظريۀ اعتبارات علامه طباطبايی آنست كه اولًا اين نظريه، ضوابط و معیارهای يک  
كند و  نظريۀ كامل را نداشته و مستدل نیست؛ ثانیاً، ايشان حسن و قبح را از اقسام اعتباريات قلمداد می

شود. وی به  طور كه روشن است، منجر به نسبی بودن اخلاق می اعتباری دانستنِ حسن و قبح، همان
ها متفاوت  جا كه طبع انسانداند و از آن صراحت حسن و قبح را همان ملايمت و منافقت با طبع فاعل می

توان حسن و قبح مطلق داشت؛ ثالثاً، ايشان ضرورت و بايدهايی كه میان فعل انسان و نفس  است، نمی
به   را  است  محقق  اانسان  و  كرده  قلمداد  اعتباری  اينصراحت  می  ز  لوازم رو  از  يكی  گفت:  توان 

ها است؛ رابعاً، اعتباريات از  ناپذير نظريۀ ايشان، عدم رابطۀ عینی و تكوينی میان بايدها و هستجدايی
به حساب می  انسان  درونی  و حقیقتاً چنین  افعال  بود  واقعاً صحیح  اعتباريات علامه  نظريۀ  اگر  و  آيند 

ها  آن  ها در صورت توجه به اين اعتبارات، به شد، پس بايد تمام انساناعتبارياتی در صُقعِ نفس محقق می
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 گونه نیست. كردند كه اينعلم حضوری پیدا می 
، علامه طباطبايی آن چه برای طرح يک نظريه ضروری  اولاً پاسخ اجمالی به اشكالات آنست كه  

است را به خوبی در مجموعۀ آثار خود طرح كرده است؛ با اين وجود، اشكالِ استدلال نداشتن از آنجا  
گیرد كه خوانندگان اين نظريه، فقط به مقالۀ ششم كتاب اصول فلسفه و روش رئالیسمِ ايشان  نشأت می
نسبیتثانیاً كنند؛  رجوع می  به  متهم كردن علامه طباطبايی  معنای ،  به  توجه  از عدم  در اخلاق،  گرايی 

اعتباريات نشأت می در نظريۀ  قبح  قبح  حسن و  انديشمندان شیعه، حسن و  ايشان همانند ساير  گیرد. 
ه و در اعتباری بودن حسن عقلی به معنای موافقت و مخالفت شیء با غرض مطلوب و كمال را قبول داشت

، در نظريۀ ايشان، تحقق رابطۀ  ثالثاً كند؛  و قبح، معنای ديگری )ملايمت و منافرت با نفس( را قصد می
نفس و  نمیعینی  و  دانسته شده  امور، مسلم  از  برخی  میان  بايدالامری  میان  ايشان  و  توان گفت كه  ها 

، عدم ادراک اين اعتبارات، مربوط به امور متعددی چون عدم توجه  رابعاً ها رابطۀ عینی قائل نیست؛  هست
 توان از عدمِ ادراک به عدمِ وجود رسید.گردد و نمیو عادی شدن اين اعتبارات برمی
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 ، تهران: مركز ترجمه نشر كتاب. معرفت دينیش(، ۱3۷0لاريجانی، صادق ) .۹

قم: انتشارات موسسه آموزشی   ، نقد و بررسی مكاتب اخلاقی  ، ش(۱3۸4يزدی، محمدتقی )مصباح .۱0
 .و پژوهشی امام خمینی )ره(

 .، تهران: صدرا (2حواشی بر اصول فلسفه و روش رئالیسم )ج ، ش(۱3۹2مطهری، مرتضی ) .۱۱
 ، قم: دارالفكر. 5، چ(۱اصول الفقه )ج ، ش( ۱3۹4مظفر، محمدرضا ) .۱2

 
  



 

 
 
 

 

 

 
Scientific-research Biannual Journal of 

Islamic Philosophy 
Vol. 11, Issue 1, successive No. 20, spring - summer 2025 
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ABSTRACT  
This study addresses the contemporary human’s identity crisis, proposing strategies for 
its prevention and therapy, grounded in the philosophical principles of the Transcendent 
Philosophy (Ḥikmat-i Muta‘āliya), with a particular emphasis on ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī’s 
works. These proposed approaches align with the discipline of philosophical counselling 
and therapy or, in traditional terms, the healing of the soul (ṭibb al-rūḥānī). The research 
method is rational-analytical, involving systemic, propositional, and conceptual analysis 
of ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī’s views. According to principles derived from his works, some 
strategies are achieved. Based on analytical findings derived from his works, the 
following philosophical foundations address the causes and manifestations of the 
contemporary human’s identity crisis. Some have preventive efficacy; others serve 
therapeutic functions. These include: 1. The primacy of existence (aṣālat al-wujūd), 
gradation in being (tashkīk al-wujūd), and substantial motion (ḥarakat al-jawharī); 2. The 
contingency of indigence (imkān-i faqīrī); 3. The concept of the simple reality as 
encompassing all things while being none of them (basīṭ al-ḥaqīqah kull al-ashyāʾ wa 
laysa bi-shayʾ minhā); 4. Moderation in delineating virtues and vices; 5. The doctrine of 
the best possible arrangement of things (niẓām-i aḥsan); 6. Essential and existential 
possibility; 7. The need of the effect for the cause to exist; 8. Teleological orientation of 
all voluntary actions; 9. Divine providence, knowledge, and attributes; 10. The meaning 
of life; 11. The telos of the human being (true happiness and perfection). These 
foundations cultivate awareness in individuals regarding the truth of their essence, their 
ultimate purpose, and authentic perfection. They also serve to prevent and therapy the 
various symptoms and causes of identity crisis, including heedlessness, false aims, artificial 
needs, aimless engagement, a sense of meaninglessness, spiritual poverty, suppressed innate 
tendencies, a sense of not being a criterion, false long-term ideals, lack of purpose in life, 
irresponsibility, anxiety, despair, laziness, and more. 

KEYWORDS: identity crisis, identity, ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī, foundations of the 
Transcendent Philosophy (Ḥikmat al-Mutaʿāliya), philosophical therapy, prevention . 
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های هویتی انسان  شناختی چالش   پیشگیری و درمانِ 
 مبانی فلسفی حکمت متعالیه   پایه معاصر، بر 

 1( )با تأکید بر آثار علامه طباطبایی
 3؛ فرشته ابوالحسنی نیاركی 2آيدا بهمنی 

 چكیده 
هويتی در انسان معاصر است كه بر اساس مبانی  مسئلۀ مقالۀ حاضر، ارائۀ راهكار برای پیشگیری و درمان بی 

شونده  نمايد. از اين روی، راهكارهای ارائه فلسفی حكمت متعالیه، با تأكید بر آثار علامه طباطبايی)ره( پیگیری می 
تحلیلی است؛  - در حیطۀ درمان و مشاورۀ فلسفی و يا به زبان قديم، طب روحانی است. روش مطالعه نیز عقلی 

ای و مفهومی آرای علامه طباطبايی پرداخته شده و بر پايۀ اصول و مبانی ذكر شده  يعنی به تحلیل سیستمی، گزاره 
های تحلیلی از آثار علامه، مبانی ذيل، رافع  در آثار ايشان، به ارائۀ راهكارهايی نائل گرديده است. بر طبق يافته 

هويتی در انسان معاصر است كه برخی دارای خاصیت پیشگیری و برخی درمانی است؛ از  مل و عوارض بی عوا 
( بسیط الحقیقة كل الأشیاء و  3( امكان فقری؛  2( اصالت وجود، تشكیک وجود و حركت جوهری؛  ۱جمله:  

  حاجت (  ۷  ( امكان وقوعی و ذاتی؛ 6( آموزۀ نظام احسن؛  5( اعتدال در ترسیم فضايل و رذايل؛  4لیس بشیء منها؛  
( عنايت خداوند، علم و ساير صفات او؛  ۹مندی جمیع مبادی فعل اختیاری؛ ( غايت ۸معلول به علت در بقا؛  

( غايت انسان )سعادت و استكمال( و...؛ اين مبانی منجر به آگاهی فرد از حقیقت خويش  ۱۱( معنای زندگی،  ۱0
گردد؛ علاوه بر آن، سبب پیشگیری و درمان عوامل و  واقعی می و همچنین وصول به سعادت و غايت و استكمال  

بی  از  ناشی  مشغولیت عوارض  ساختگی،  احتیاجات  نادرست،  هدف  غفلت،  همچون:  های هويتی 
بی بی  احساس  فطری،  امیال  شكوفايی  عدم  از  پیشگیری  معنوی،  فقر  پوچی،  احساس  ملاكی، هدف، 

 مسئولیتی، اضطراب، يأس و تنبلی و ... است. مدت كاذب، فاقد برنامه بودن در حیات، بی طولانی   های آرمان 
 .هويتی، هويت، علامه طباطبايی، مبانی حكمت متعالیه، درمان فلسفی، پیشگیری بی كلیدواژگان: 

 
   ۱404.3.4؛ تاريخ پذيرش: ۱403.۱2.25تاريخ دريافت: . 1
   aydabahmani987@gmail.comارشد فلسفه و كلام اسلامی، دانشگاه مازندران. رايانامه:  دانشجوی كارشناسی)نويسنده مسئول(  .  2
 f.abolhasani@umz.ac.ir. دانشیار گروه فلسفه و كلام اسلامی، دانشكده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه مازندران. رايانامه: 3



 205  ه ي متعال   حکمت  ی فلسف  ی مبان  ه ي برپا   معاصر،   انسان   ی ت ی هو  ی هاچالش   ی شناخت  درمانِ  و  ی ر یشگی پ  

 . مقدمه ۱

های گوناگون برای انسان معاصر در  مسئلۀ مقالۀ حاضر، ارائۀ راهكارهايی برای پیشگیری از بروز چالش 
فلسفی، از آثار فلسفی علامه طباطبايی رصد -مسئلۀ »هويت« و يا درمان آن است كه آن را با روش عقلی

هويتی« يا »بحران هويت« آغاز كرده  نموده است. ابتدا با تحلیل مفهوم »هويت« و علائم بیماری »بی
گردد. پس از ذكر عوامل آن، مبانی شناسی مراجعه میشناسی و جامعهكه در اين امر، به مطالعات روان

بندی شده است. راهكارها  شود، دستهفكری علامه كه در پیشگیری و درمان بحران هويت استفاده می
يشان، بلكه با تكیه بر همۀ آثار( است و به آثار های ابرآمده از آثار فلسفی علامه )و البته نه فقط نوآوری

درون و  نمی تفسیری  توجه  درمان  بودنِ  فلسفی  دلیل  به  ايشان،  در  دينی  شده  ذكر  مبانی  اگرچه  كنیم؛ 
حكمت متعالیه مشترک است، اما از میان آنها، صرفاً آثار علامه را گزينش شده است. با نشانه گرفتن  

بی  آن عوامل  رفع  و  میهويتی  نزديک  بیماری  اين  درمان  يا  و  پیشگیری  به  گاهی ها،  راهكارها  شويم. 
معطوف به پیشگیری است و گاه معطوف به درمان. همچنین برخی زودگذر است و علائم اين بحران را  

 نمايد.  كند و برخی عوامل را رفع می برطرف می
مهم از  درمان يكی  به  مختلفی،  طرق  از  كه  است  روحانی  طب  اسلامی،  فلاسفۀ  مباحث  ترين 

( تشويق  ۱پردازد. برای مثال، خواجه نصیرالدين طوسی، چهار راهكار داده است؛ از جمله:  ها میبیماری
سازی قوۀ غضب و شهوت با مددرسانی به همديگر و قوۀ ناطقه؛  ( تعادل2شخص برای نبرد با بیماری؛  

 (. ۱۹5-۱۷0: ۱3۸۷( مجازات )طوسی، 4( درمان بعضی امراض از طريق اضداد؛ 3
روحانی  -روانی-های نفسانیامروزه مباحث درمان فلسفی جهت درمان و پیشگیری برخی بیماری

اند.  در جوامع علمی مطرح است و فلاسفه از دوران باستان تا كنون، درمان را از وظايف فلسفه شمرده
"پیر هردوت" به مشاورۀ فلسفی تحت عنوان "شور و شعف درمانی" پرداخته است. اكثر مكاتب فلسفی  
را  خويش  روم،  و  يونان  در كشورهای  فلسفی  مكاتب  است.  زيستن"  "هنر  فلسفه،  كه  معتقدند  باستان 

(. بعضی فیلسوفان، فلسفه را تحت عنوان تسكینی 36:  ۱3۹۸دانستند )راب،  "پزشكان زندگی بشر" می
 (. 3۹اند )همان: حالی بیان كردهجهت پريشان

( استعمال  identityای عربی است كه در زبان فارسی نیز، به عنوان جايگزين واژۀ )هويت، كلمه
)آقامحمدی،  می  اين۷6:  ۱3۹5گردد  و  يعنی همانستی  و  در (  را  اجتماع  و  فرد  دو ساحت  همانی كه 

ای از عوامل، شود. دستهگیرد. هويت، وصف افراد يک ملت است و سپس جامعه به آن متصف میبرمی
كند، هويت نام دارد. برخی هويت فردی را،  هايی كه اشخاص را از همديگر متفاوت میتبعات و نشانه
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و هويت اجتماعی را، به معنای »شناخت شخص نسبت به    به معنای شناخت شخص نسبت به خويش
(. هويت قالبی است  2:  ۱3۸3جو،  دانند )سبحانیديگران يا جمعی كه در آن دارای عضويت است« می

پردازند. محققان هويت را به  كه اشخاص با استفاده از آن، به تفسیر و تعیین مقاصد حیات خويش می
از هويت فردی  2( هويت شخصی؛  ۱دانند:  دو قسم می ( هويت جمعی. مسئلۀ مقالۀ حاضر، بحث 

 (.20-۱۹: ۱3۸۷شود )غرايی، های اخلاق جمعی پرداخته نمیاست؛ بر اين اساس، به چالش
ها و عوامل ايجاد آن، با مراجعه  هويتی«، شاخصههای مفهومیِ هويت و »بیاين مقاله با رصد مؤلفه

هويتی به آثار فلسفی علامه طباطبايی، به ارائۀ راهكارهايی در خصوص پیشگیری و يا درمان بیماری بی 
است،  می  شده  نگاشته  گوناكونی  آثار  زمینه،  اين  در  مهارت پردازد.  و  هويت  بحران  جمله:  های  از 

هويت1ای مقابله بحران  و  خودبیگانگی  از  هويت 2؛  بحران  و  هويت  هويت 3؛  بحران  جوان،  4؛  نسل  ؛ 
 و ...   5های پیشگیری يا درمان آن بحران هويت و راه

مقالۀ حاضر، به دلیل رويكرد فلسفی و استواری بر مبانی فلسفی، از ساير آثار متمايز است؛ زيرا كه  
هويتی، در خدمت مسئلۀ اصلی مقاله، يعنی "رصد مبانی  ها و عوارض بی بیان چیستی، عوامل و شاخصه

 علامه طباطبايی در پیشگیری و درمان بحران هويت" آمده است.  

 هويتی  . ديدگاه دانشمندان علوم در تحلیل هويت/ بی 2
 های مفهومی هويت  . مؤلفه ۱-2

دهندۀ دو نسبت احتمالی، تشابه و افتراق بین دو امر است  مفهوم هويت در اصطلاح، به معنای تشكیل
آورند؛ در حالی كه هويت  ها، هويت را در ترادف با شخصیت می(. برخی فرهنگ2۷:  ۱3۸3)علیخانی،  

تر از شخصیت است؛ چرا كه شخصیت دربارۀ بشر است، اما هويت، بشر و غیر  دارای مفهومی وسیع 
 (.۱3۸3نیا،  گردد )سبحانیبشر را شامل می

هايی است كه اشخاص را از همديگر متفاوت  ای از عوامل، تبعات و نشانههويت، به معنای دسته
خويشمی  به  نسبت  شخص  شناخت  معنای  به  فردی  هويت  )سبحانی  كند.  (.  2:  ۱3۸3جو،  است 

 
   60و   5۹، 25 -23ای، سلسله انتشارات نشر قطره، تهران، ص های مقابله، بحران هويت و مهارت۱3۸۷. غرايی، بنفشه، 1
 ، از خودبیگانگی و بحران هويت، معرفت ۱3۸6. جوانی، رسول، 2
يت و بحران هويت، پیوند، ص۱3۸3جو، حیاتعلی، . سبحانی3  ۱2-2، هو

 ۱، بحران هويت، پروتال جامع علوم انسانی، ص ۱3۸۸رضا، . آزمنديان، علی4

 ۱2-2های پیشگیری از آن، پیوند، ص ، نسل جوان، بحران هويت و راه۱3۸3جو، حیاتعلی، . سبحانی5
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شناسد و جوابی است  نمايد و خود را با آن میهويت، صفاتی است كه شخص برای خويش انتخاب می
 (  5: ۱3۸۷زاده، به پرسش "كیستم؟" )میرسادو و كاووسی و ابراهیم

زاده،  گردد و متضاد آن، "بحران هويت" نام دارد )سهراب هويت، سیال است؛ اين، سبب پويايی هويت می 
اند كه در  های آن در حكمت متعالیه پرداخته برخی انديشمندان به تحلیل مفهوم هويت و مؤلفه (.  60:  ۱402

های وی بر اثر متصل شدن به  شود و دانسته آن، نفس و هويت بشر در مناسبت با موجودی بالاتر معنادار می 
:  ۱3۹۹نشیند و بشر، نمودی از خداوند است )عباسی و عبدی،  عقل فعال و خلال اضافۀ اشراقی به بار می 

كلمۀ  ؛  ( ۸0 با  را  خودبیگانگی  از  مفاد  است.  خودبیگانگی  از  معنای  به  هويت  بحران  همچنین، 
 "Alienation ای نامرئی و  دگی است، چون بیانگر تسلط پديده ز آورند كه به معنای جن "در زبان انگلیسی می

 (. 3:  ۱3۸6دهد )جوانی،  چیره است. بشر، ناخودآگاه تسلیم وی است و به تفكر و كردار بشر جهت می 
 هويتی و بحران هويت آمده است.  های مفهومی متعددی در تعريف هويت، بی بر اساس جدول زير، مؤلفه 

 

 هويتی و بحران هويت های مفهومی هويت/ بی (: مؤلفه ۱جدول شماره ) 
 بحران هويت  هويت  رديف 

مؤلفه
های مفهومی

 

 تمايز شخص از ديگری
 (2: ۱3۸3جو، )سبحانی

 شكست نوجوان در تشكیل هويت
 (6: ۱3۸3جو، )سبحانی

 ( 3:  ۱3۸6از خود بیگانگی )جوانی،  ( 2شناخت شخص نسبت به خويش )همان: 
 بالاتر معناداری هويت بشر با موجودی 

 ( ۸0: ۱3۹۹)عباسی و عبدی، 
 تسلط يافتن حالت تضاد

 ( 60:  ۱402زاده و دوستان،  )سهراب 
 هويت تركیبی از جنس و فصل 

 ( 2۷: ۱3۸3)علیخانی، 
 

 صفات برگزيده شخص برای خويش و شناخت خويش
 (5: ۱3۸۷)میرسادو و دوستان، 

 

 هويت در برگیرنده بشر و غیر بشر 
 ( 2: ۱3۸3نیا، )سبحانی

 

 مناسبت مستقیم هويت فردی با خودشناسی 
 ( 6)همان: 
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 هويتی های تمايز مصداقی و علائم و عوارض هويت/ بی . شاخصه 2-2

پژوهش رواندر  شاخصهجامعه-شناختیهای  تجربی،  تمايز  شناختی  ملاک  تشخیص  برای  هايی 
 گردد:  مصداقی هويت بیان شده است كه در جدول زير بیان می 

  
 های بحران هويت جدول شاخصه 

 توضیحات  های بحران هويت شاخصه  رديف 

 احساس پوچی ۱
 ناپسند شمردن كردار و عقايد خويش

 (۸۹: ۱3۸۷)میرسادو و دوستان، 

 ملاكیاحساس بی 2
 محتاج به آلات غیر مشروع جهت كسب اهداف

 ( ۸۹)همان: 
 (۹0غريبگی با خويش )همان:  جدايی از خود  3
 (43: ۱3۹5تفكیک نفس از علت آن )بزرگی،  خودمختار دانستن نفس 4
 (44منافی با حیات بشر )همان: های آرمان  مدت كاذبهای طولانیزيستن با آرمان 5
 (46هدف چیزی غیر از باری تعالی )همان:  هدف نادرست داشتن 6

 ناتوانی  ۷
 فرد شیء كنترل شده است از طرف ديگران

 (255: ۱3۹۹)قادری و قنبری، 
 (252نیازهای فرد )همان:  احتیاجات ساختگی ۸

 اضطراب  ۹
 های خويشعدم باور و معرفت به ارزش

 (۱: ۱3۸۸)آزمنديان، 
 (۱پوچ از درون )همان:  يأس و تنبلی  ۱0
 ( ۱عدم آگاهی به خويشتن )همان:  خودكشی  ۱۱
 (۱تأثیرپذيری از ديگران )همان:  شخصیت منفعل  ۱2
 (۹: ۱3۸3نیا، احساس تنهايی )سبحانی احساس غربت  ۱3
 ( ۹گم كردن خويش )همان:  هدف های بیمشغولیت  ۱4

 برنامه بودن در حیات فاقد  ۱5
سرگشتگی در خلق، وحدت میان مقاصد و  

 (6۷: ۱3۹۷وظايف عادی حیات )استرآبادی، 
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 ( 6۷عجز شخص در تعیین صلاح امور )همان:  ها تباه كردن فرصت ۱6

 مسئولیتی بی ۱۷
 عدم توانايی يافتن جايگاه خويش در نظام هستی 

 ( 6۷)همان: 

 تقلید نسنجیده ۱۸
 علم و به علت خودباختگیتقلید فاقد 

 ( 6۷)همان: 

 ها تعارض قداست ۱۹
ها و هنجارهای جهان  ناسازگاری در قداست

 ( 60: ۱402زاده، )سهراب

 عدم استفاده از قلب و عقل  20
های ديگر بودن و  خودتلقی كردن و مطیع پديده

 خاموشی قلب و عقل 
 (۸6: ۱3۸۹آبادی و گنجور، )صادقی حسن

 . علل و عوامل ايجاد بحران هويت  3-2
های نفس، توجه به عوامل درونی و بیرونی آن است كه يكی از راهكارهای درمان و پیشگیری بیماری

ها، وضعیت سلامت را بازجست؛ انديشمندان تجربی، عوامل زير را در بتوان برای مديريت و حل آن
 اند.خصوص بحران هويت برشمرده

  
 هويتی بیرونی هويت / بی - درونی جدول عوامل  

 توضیح  عنوان  

عوامل درونی 
 

 ضعف ذاتی بشر
انسان دارای بعد حیوانی است و رهايی از آن با اهتمام  

 (۹: ۱3۸6به جوهر خويش )جوانی، 
 مستقل دانستن هويت خويش از خالق )همان(  نسیان خود و خدا 

 عدم شكوفايی امیال فطری
های فطری منجر به تنزل از مقام  خواستهعدم اهتمام به 

 (20۷: ۱3۹۹حقیقی )گرامی، 
 (20۸غفلت از كیستی خويش )همان:  عدم آگاهی يا غفلت 

برداشت ناصحیح و ماهوی از  
 هويت

 ناپذيرتعريف شیء با صفات تحول 
 ( 3۹ - 3۸: ۱3۸3)علیخانی، 
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عوامل درونی 

 

 تحولات زمان بلوغ
 تحولات زيستی دوران بلوغعدم عبور صحیح از 
 ( ۱0: ۱3۸3نیا، )سبحانی

 والدين
نقش مستقیم والدين بر تشكیل هويت فرزندان قبل از 

 (۱۱جوانی )همان: 

 فقر معنوی
ظهور ناهنجاری در اجتماع و عدم باور به خداوند و  

 ( ۱0قیامت )همان: 

 تعلیم و تربیت نادرست 
آموزشی و تربیتی عدم انجام وظیفه درست مراكز 

 ( ۱۱)همان: 

 های جمعی رسانه
 كنترل ذهن بشر از طريق تغییر اطلاعات به روش مؤثر

 ( 4 - 3: ۱3۸3جو، )سبحانی

 هويتی/ بحران هويت  . راهكارهای پیشگیری و درمان بی 3
تواند مؤثر  هويتی و بحران هويت میدر اين مقام، مبانی و آرای فلسفی علامه كه در درمان و پیشگیری بی 

لیست می بیان میباشد،  اصول،  اين  توضیح  با  و  پیشگیری كدام  گردد  و  درمان  در  مبانی  اين  كه  شود 
 تواند دخیل باشد. هويتی می عوارض، علائم يا عوامل بی

 اصالت وجود، تشكیک وجود و حركت جوهری   .۱-3
اند؛ لذا از امور مشهود، دو مفهوم  در فراوجود ما، اموراتی حقیقی موجود است كه دارای اثرات حقیقی

ربانی گلپايگانی،  ؛ ۸0: ۱3۸۸/۱)طباطبايی،   گردد كه از نظر مصاديق متحدندوجود و ماهیت انتزاع می
(. ۱6:  ۱420؛ همو:  ۱2؛ همو:  ۱66:  ۱3۸۷؛ طباطبايی،  ۱۸۱:  ۱ه ق/  ۱426؛ حیدری،  ۷۷:  ۱3۷۱/۱

بخش وجود و در حاق  گردند، وجود بسیط است، پس كثرت استحكام وقايع خارجی به كثرت وصف می
كنیم، ولی آن آن است. پس از جمیع مراتب و مصاديق وی، مفهوم يگانگی و عام وجود را استخراج می

- ۱20: ۱3۸۸/۱)طباطبايی، الامتیاز است الاشتراک در وی، عین مابهيابیم؛ زيرا مابهرا دارای مراتب می
:  ۱(. هر جوهر جسمانی، دارای طبیعتی سیال، متجدد و امر ثابت مستمر باقی است )خواجوی،  ۱34
به واسط۸6۸و    ۸53 انسانی  در    ۀ(، همانطور كه روح  پیوسته  باقی است و طبیعت بدن  ماده  از  تجرد 

ماند اتصال باقی می   ۀسیلان است، ولی "جوهر جسمانی انسان" ذاتش متجدد است و با ورود امثال به گون 
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(. حقیقت وجود، رشد و استكمال اشتدادی وجودی دارد و با حركت جوهری،  ۸۷۱و    ۸6و    ۸5۸)همو:  
 سوی فعلیت در حركت است.  

واقع به  قائل  ماهوی(،  يا  وجودی  )اصالت  مسلمان  هستند فلاسفۀ  موجودات  عینیت  و  گرايی 
گرايی در هر نوع آن، سبب جلوگیری از احساس پوچی و غربت است كه  الجمله و نه بالجمله(. واقع)فی 

رقیقه ما  اين حقیقت كه  است.  هويتی  بحران  باعث  دو عارضه،  با  اين  و  والايی هستیم  از حقیقت  ای 
ای از امر متعالی داريم، موجب »شناخت شخص نسبت به خويش«، »معناداری  تشكیک وجودی، بهره 

هويت خويش« و »دوری از خودبیگانگی« است؛ همچنین اگر استكمالات و مراتب وجودی خود را با 
ار  حركت جوهری تبیین كرده و باور كنیم كه انسان، از قوه به سوی كمالی كه غايت وجود اوست، رهسپ

مند دانسته و به نفس، ذات و كمال خويش  شود كه انسان، خود را در اين عالم، غايتاست، سبب می
ملاكی، هدف نادرست داشتن و فاقد برنامه  ساز هويت و رافع احساس بیای كه سببآگاه شود؛ آگاهی

بودن است. اينكه در بالاترين غايت اين حركت جوهری، مراتب وجودی پروردگار است كه حدی در  
گردد. اين تلقیِ حاكی  هدف میهای بیكمال برای او نیست، منجر به افزايش امید و دوری از مشغولیت 

تری از خود، شناخت و احساسات و ... ايجاد تواند با تكیه بر ظرفیت افراد، درک صحیحاز رشد، می
گردد؛ زيرا خود،  يت میدرمانی است كه سبب حفظ فرد از بحران هونمايد، چنین دركی، نوعی فلسفه

 هويتی در افراد است.  نافی علائم و عوامل بی

 جسمانیة الحدوث بودن و روحانیة البقايی   . 2-3
حدوث انسان از جسمانیت است و با طی مراتب تراكیب، در نهايت با حركت جوهری و تعادل مزاج، به  

نائل می اش، به تجرد رسیده و با گذر از مراتب رشد  آيد. انسان ناطق، در مسیر استكمالیشأن ناطقه 
تواند به موجود مجرد تام عقلی، اتصال و حتی بالاتر از آن، يعنی با او اتحاد يابد؛ اين  فكری و عملی، می

شود كه هرگز خويش را با صفات جزئی تعريف نكرده انديشه، با شناخت اهداف نهايی انسان، باعث می
هويتی همچون عدم آگاهی از مسیر های بیو به دنبال غايات جسمانی نباشد؛ همچنین انسان را از مؤلفه

سازد؛ زيرا  ها و ... رها میسازی فرصتزندگی خويش، يأس و تنبلی، خودكشی، شخصیت منفعل، تباه
انسان فهمیده است كه با ادامۀ حیاتی كه هر لحظه در حال تكامل است، قادر به كسب كمالات و معرفت  

به قدرت درونی است كه شكل اينگونه  فردیِ اوست؛ بشر  از هويت  های درونیِ دهندۀ بخش عظیمی 
گاه و بانیِ افزايش اعتماد به نفس در او می  شود.خويش آ
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 امكان فقری   . 3-3
امكان فقری در حكمت متعالیه، به معنای وابستگی وجودی معلول به علت، بر اساس فقر وجودی است.  

الواقع وجود  در اين تصويرسازی، معلول، عین فقر، عین تعلق و وابستگی و عین ربط به علت است؛ فی
معلول، شأنی از شوؤن آن است و معلول، چیزی جز اين وابستگی نیست. علیت و معلولیت يک مناسبت  

دهندۀ وجود علت و معلول است.  وجودی بین معلول و علت آن است و هر دو طرف اين مناسبت، تشكیل
آبادی،  ؛ شريفی نجف30و    2۸:  ۱40۱/2محتاج علت است )طباطبايی،    وجود معلول در ذات خويش

 (.3۷4: ۱3۷۱/۱؛ ربانی گلپايگانی، 20۸: ۱3۹0
گردد. باور به نوع  هويتی است؛ زيرا منتهی به فقر معنوی مینسیان خدا، يكی از عوامل احساس بی

رابطۀ امكان فقری انسان به خدا، سبب رفع اين حالات است. همچنین با باور به اين نوع رابطه، احساس  
ملاكی و همچنین خودمختار دانستن نفس، قابل پیشگیری است. ادراک از خود بیگانگی، پوچی و بی

اين نگرش كه هستی به يک اصل مطلق وابسته است، باعث شناسايی بشر از ارزش خويش، رهايی از  
گردد؛ همچنین موجب عدم ترس از غیرپروردگار،  احساس پوچی و خودمختار دانستن نفس خويش می

، اينچنین گردد؛ زيرا علیت مخلوقات در طول علیت خداست؛ موحدتوكل به آن و توحید در محبت می
كند و محبت به مابقی هم در محوريت محبت به پروردگار است؛ پروردگار را محبوب واقعی تلقی می

اند ها، هر يک شأنی از شؤون وجود حقیقی و مستقل شود؛ زيرا انسانتر میشخص به خشوع نیز نزديک
طرف   از  انسان  كمالات  اينكه  طرفی  از  اويند.  ظل  همه  و  ندارند  خاصی  برتری  آنها،  از  هیچكدام  و 

دار است، سبب حس خشوع و دوری از سركشی و رجاء به الطاف و عنايات  پروردگار بوده و انسان امانت
می زرافشانی،  پروردگار  و  )سوری  بشر،  54-52:  ۱40۱گردد  برای  دينی  هويت  احراز  نحو،  بدين   .)

دار و  اجتماعی را جهت  گردد و حیات شخصی وای روشن میموجب تشديد امید و شادی برای آينده
(. شناخت امكان فقری كه نوع خاصی از توحید را به ۷۹: ۱3۹۷كند )عمادی استرآبادی، خدامحور می 

داند كه خود، رافع بحران هويت است؛ ضمن آنكه،  آورد، انسان را جزئی از يک كل ارزشمند میبار می
كید بر اتحاد موجودات در جهان می  گردد كه گويی فرد، بخش كوچكی  شناخت اوصاف الهی، سبب تأ

 گردد.  آل است؛ بر اين اساس، منجر به اصلاح الگوهای رفتاری در او می از يک نظام ايده

 قاعدۀ "بسیط الحقیقة كل الاشیاء و لیس بشیء منها"   . 4-3
نیست" يعنی اينكه خداوند  ها  آن   "آنچه حقیقت ذاتش بسیط است، همۀ اشیاء است، ولی هیچ يک از
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وجود صرف است؛ زيرا در واقع، واجب تعالی درجۀ تام و كمال همه چیز را داراست؛ بنابراين او، همه  
چیز است؛ اما به دلیل محدوديت موجودات كه دارای حدود و ماهیات و نواقصی هستند، هیچ يک از  

ها، بسان خداوند نیستند؛ يعنی موجودات و كمالات وجودی بر واجب تعالی حمل حقیقت و رقیقت  آن 
ای از اويیم  ها بسان همۀ موجودات، رقیقه گردند؛ يعنی خداوند حقیقت همۀ كمالات است و ما انسانمی 

 (. 2۸۱/ همو: 243-24۱: ۱40۱/3)طباطبايی، 
اينكه بدانیم حقیقت هستی، وجود واجبی است و هر يک از ما، شأنی از شؤون وی هستیم كه هستیِ 

گیريم، ضمن آنكه مرتبۀ وی به حمل شايع هم هیچكدام از ما نیست و هستیِ ما كه  خود را از واجب می 
در عین فقر، از هستیِ خداست، سبب بازتعريف انسان از هويت خويش و تغییر در آن و دفع احساس 

نمايد تا بر اوصاف شود؛ همچنین انسان با شناخت هويت خود، تلاش میهويتی، پوچی و رهايی می بی
 الهی اتصاف يابد.  

 اعتدال در زندگی و توجه به جدول فضايل و رذايل   . 5-3
با اهتمام به قوايی كه محرک بشر به طرف فعل می باشند، سه مورد است كه هر كدام،  اصول اخلاقی 

 های مختص خودشان را دارند:خلق
  

 تفريط  افراط  تعادل  ها قوه 
 خمود )سكون و خاموشی( شره )حرص زياد(  دامنی( عفت )پاک  شهوت 
 جبن )ترس(  باكی( تهور )بی  شجاعت )دلیری(  غضب 
 غباوت )كند ذهنی(  جربز )زيركی در مكر( حكمت  عقل 

 
اند و دو سوی آن )افراط و تفريط(، رذيلت ناپسند است )طباطبايی،  حد وسط در اين ملكات، فضايل

زيان 4۷۷-4۸0:  ۱3۸۸/۱ الا  و  است  صحیح  تعادل  حد  در  اموری  هر  انجام  پس  حیات  (.  به  هايی 
ساز است.  هويتی، ريشه در افراط و تفريط دارد؛ پس رعايت حد تعادل، هويتشود. بیها وارد میانسان

قداست در  افراد،  نمی اينگونه  مواجه  تعارض  با  می ها  فطری  امیال  شكوفايی  به  بهتر  و شوند،  پردازند 
مدتِ كاذب  مسئولیتی يا آرزوهای طولانیگردد كه منجر به كنار گذاشتن بیای برای آنان تعیین میبرنامه

نمیمی  اينگونه عمر هدر  و  اهمیت رشد  شوند  بر  فلسفۀ علامه  يا فضیلتدهند.  ها  صفات شخصیتی 
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اند. در حد متوسط  مندی فرد و رافع بحران هويتگر عزت نفس و غايتتأكید دارد كه اين صفات، ياری
مدت و اهداف نادرست كه از علائم بحران هويت  شود در پی آرزوهای طولانیبودن و اعتدال، سبب می 

 دارد.برنامگی و به دنبال آن، احساس يأس و تنبلی به دور نگه میاست، نباشیم و ما را از بی

 وجه تمايز انسان از ساير موجودات در عقلانیت است.  . 6-3
القوی«،  كل  وحدتها  فی  »النفس  قاعدۀ  اساس  بر  علامه،  جمله  از  اسلامی،  فلاسفۀ  قاطبۀ  اعتقاد  به 

دستی است. بر اين اساس،  پايیندهد و ساير قوا از مراتب  حقیقت انسان را ناطقیت و قوۀ عاقله تشكیل می
)طباطبايی،   است  بودن  عاقل  معنای  به  و  ذاتی  مفاهیم  ردۀ  در  انسان  برای  ؛ 32۹:  ۱3۸۸/۱ناطق 

(؛ با اين نگرش، انسان از مرتبۀ وجودی خويش آگاه شده و بر اساس آن، به  32:  ۱3۷۱/2گلپايگانی،  
می  زير سؤال  را  انسان  كه هويت  پايین  مراتب  مناسب  نمیرفتارهای  هنگام  برد،  در  پردازد؛ همچنین، 

سازند، فرد با تمركز بر اين  مواجهه با عوامل بیرونی كه هويتی غیر از عقلانیت را مطرح و شاخص می
(؛ همچنین، سبب شناسايی و به  5۹: ۱3۸۷باشد )غرايی، هويتی و بحران هويت به دور می اصل، از بی

گردد.  تر میبا الگوهای متعادلها  آن  نفی و جايگزينیِ چالش كشیدن خود و الگوهای افكار مثبت و م
از  پیشگیری  و  دوری  و  شخص  هويت  معناداری  خودشناسی،  سبب  انسان،  عقلانی  هويت  به  توجه 

 هدف است.  های بیاحتیاجات ساختگی و مشغولیت

 توجه به نظام احسن   . ۷-3
ترين سیستم است، چرا كه جلوه و رقیقۀ علم ذاتی خداوند است. عوالم سه سیستم حاكم بر خلقت، محكم 

دهندۀ جهان مادی است، يا قسم است، چرا كه وجود شیء به دو گونه است: يا آمیخته به قوه كه تشكیل 
كه  است  مادی  آثار  دارای  اما  ماده،  از  مجرد  يا  است:  قسم  دو  بر  حالت  اين  كه  نیست  قوه  به  آمیخته 

تشكیل تشكیل  كه  است  مادی  آثار  و  ماده  از  مجرد  يا  و  است  مثال  عالم  است دهندۀ  عقل  عالم  دهندۀ 
(. بر اساس اعتقاد به نظام احسن بودن جهان، شرور و بلايای طبیعی و 3۷۷- 3۷6:  3/ ۱40۱)طباطبايی،  

امور، در برابر خیرهای كثیر در هستی، شود كه اين  شود و انسان متوجه می اخلاقی، برای انسان معنادار می 
نادرند و اينكه اگر شروری وجود دارد، حالت بالعرض و بالقیاس دارد؛ زيرا اين امور، از حیث ذات خود، 
چون وجودی هستند، خیر هستند و در مقايسه با امر ديگر، ممكن است شر تلقی گردند. درک نظام هستی 

شود تر با موارد دردآفرين و زهرآگین زندگی می تر و عقلانی ها، سبب مواجهۀ صحیح و هضم و باور سختی 
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الواقع، گردد. فی آوری، امیدواری و دوری از احساس پوچی و ... می و اين نوع باور و نگاه، سبب افزايش تاب 
هويتی، محصول فقر معنوی و فقر باورهاست كه اگر هستی و اهداف آن را درک كنیم، به يأس و اضطراب بی 

هويتی است، دچار نخواهیم شد؛ ضمن آنكه، با درک اين نظام، فرد، خود را بخشی از كه از عوارض بی 
هدف های بی كند و به اعتقاد برخی از نويسندگان، اين امر »سبب دوری از مشغولیت نظام احسن قلمداد می 

 (. 5۹:  ۱3۸۷گردد« )غرايی،  ريزی صحیح در تلاش برای كسب مقاصد پسنديده در كل زندگی می و برنامه 

 امكان ذاتی و وقوعی موجودات   . ۸-3
يابد و در اين حالت، شیء دارای امكان  شیء به نحوی است كه با فرض وقوعش، محالی ضرورت نمی

؛ 22۷:  ۱3۸۸/۱كنندۀ امتناع بالذات و امتناع بالغیر است )طباطبايی،  ذاتی است. امكان وقوعی سلب
(. درک امكان وقوعی، قدرت كنار نهادن اضطراب و يأس و تنبلی را  206:  ۱3۹0آبادی،  شريعتی نجف

می بشر  بهبود به  و  آن  برای كسب  خويش  درازمدت  اهداف  به  امیدواری  با  انسان  روی،  اين  از  دهد، 
داند. بشر بايستی علاوه بر اهتمام به امیال يابی به آن را ممتنع نمیكند؛ زيرا دستوضعیت خود تلاش می

رهاسازی نفس به حال خودش،    را محقق سازد و الا با ها  آن  توجه كند و  غريزی، به امیال فطری خويش
واقعی مقام  از  وجودی  تنزل  و  اشتباه  میسوی  و  اش  هويت  بحران  يا  خودبیگانگی  از  به  مبتلا  و  رود 

می مؤلفه آن  می های  كه  زمانه  به  معرفت  با  بشر  دانستن  شود.  وقوعی  امكان  به  معرفت  از  ناشی  تواند 
های مختلف و بهترين  بسیاری از حوادث باشد، در هنگام حوادث، قادر به سنجش بهتر وضعیت از جنبه

 انتخاب است. شیوۀ صحیح برای مواجهه با رخدادها، اهتمام به آينده و نگاهی عمیق به مسائل است.  

 ممكن در حدوث و بقا، نیازمند علت است.   . ۹-3
گردد و با نابودی علت، معلول نیز نابود  وجود معلول تحت هیچ شرايطی از وجود علتِ خود جدا نمی

خواهد شد؛ به دو علت: الف( امكان ماهوی "تساوی نسبت ماهیت به وجود و عدم"؛ ب( امكان وجودی  
:  ۱3۷۱/۱؛ گلپايگانی،  2۸۹-2۸۸:  ۱3۸۸/۱"بر اساس اصالت وجود و اعتباريت ماهیت" )طباطبايی،  

(. احتیاج معلول به علت، يک ويژگی  53:  ۱4۱4؛ طباطبايی،  ۱0۷:  2ه ق/   ۱426؛ حیدری،  3۹۷-3۹4
تواند موجود يا معدوم باشد. ماهیت به همراه امكانش  همراه با ماهیت معلول است، چرا كه ماهیت می

ره است.  شود. وجود معلول در قیاس با علت خويش، يک وجود فی غیدر حالت حدوث و بقا حفظ می
اش شود، از علت جدا خواهد شد كه اين خلاف فرض است  اگر معلول مستغنی از علت در ادامۀ هستی
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كند:  (. ملاصدرا در اسفار بیان می 225:  ۱3۹0آبادی،  ؛ شريعتی نجف۷3-۷6:  ۱40۱/2)طباطبايی،  
باشد"، چرا كه اگر "حدوث" تحلیل گردد، از وی  "علت نیاز به علت همان حدوث است_ نیز مردود می

شود كه شايستۀ جايگاه علت احتیاج به فاعل نیستند و بايستی مورد چهارم را در نظر  سه مفهوم كسب می
 (.۷3-۷6: ۱40۱/2گیرند )طباطبايی، 

ای از حیات، دست به اقداماتی از قبیل خودكشی، جدايی از خود، اشخاص به خاطر ناكامی در مرحله 
زنند كه ريشه در فقر معنوی دارند. وقتی اشخاص معتقد شوند كه ممكن هدف و ... می های بی مشغولیت 

گردد، پس بقای آن دست خداست؛ سبب احتیاج دائمی به علت دارد، چون اين نیازمندی به ذات آن برمی 
افزايش ايمان، بهبود عملكرد انسان، رهايی از اضطراب و يأس و ناامیدی، خلاصی از احساس استقلال 

می  پست  امور  از  مهجوری  غربت،  و  چالش كاذب  ديگر  و  مخاطره شود  به  را  او  هويت  زندگی،  های 
 گردد. يت ايجاد می افكند. بدين سان، با ايمان به اين حقیقت، سد محكمی در برابر بحران هو نمی 

 مندی تمامی مبادی فعل اختیاری غايت   .۱0-3
افعال آدمی، يا اختیاری است يا گزاف و يا به عادت و ...؛ وقتی فعل، دارای مبادی شناختی )عقلانی(،  
آن سبب   از  بعد  در فعلی كه مبدأ علمی، تخیل است و  اختیاری است.  باشد، فعل  گرايشی و رفتاری 

آورد را گردد، سپس قوۀ عامله، عضلات را به طرف فعل به حركت درمیبرانگیخته شدن شوق در فعل می
با ياری طبیعت، تحريک كنندۀ شوق به انجام فعلی باشد، آن را "قصد "گزاف" گويند؛ اگر مبدأ علمی 

كنندۀ شوق به انجام كاری باشد، به  ضروری" گويند؛ در صورتی كه مبدأ علمی با ياری اخلاق، تحريک
)طباطبايی،   گويند  "عادت"  همو،  ۱۸۱-۱۸0:  ۱40۱/2آن  ق:    ۱4۱4؛  ؛  ۱2۷:  ۱3۸۷همو،    ؛۹3ه 

 (. 2۹۸: ۱3۹0/2گلپايگانی، 
اينكه قوۀ به كارگیرندۀ آن صرفاً وهم، تخیل و يا شوق و احساس نباشد، بلكه   توجه به مبدأ افعال، 

كند.  های شناختی منجر به رفتار بر اساس عقل عملی باشد، رفتارها را تنظیم میبرخوردار از استدلال
را  ها  آن  شود كه استمرار آنها، اصل هويت فرد را مسخ كرده واين امر موجب پیشگیری از رفتارهايی می 
مند باشند، فرد از قداست  سازد. وقتی تمام افعال انسان غايتدگرگون و از هويت عقلانی خود دور می

. اينچنین حیات بشر،  رودمدت كاذب نمیشود و به دنبال امور پوچ و آرزوهای طولانیباخبر می  خويش 
گذارد؛ زيرا والدين مانع  علیم و تربیت تأثیر می تر خواهد شد و بر شیوۀ تدار و اعمال وی سنجیدهجهت
 دهند. شوند و اجازۀ كسب تجربه و كشف را به آنان میهای خوب كودكان نمیها و خلاقیتبازی
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 بطلان اتفاق   . ۱۱-3
  در نظام هستی، اتفاق موجود نیست. اثبات اين مدعا: اموری كه رخدادشان ممكن است، چهار قسم دارند:

پذيرد كه دارای علتی است و معارضی نیست؛ ب( اموری دهند؛ عقل می الف( اموری كه همیشه رخ می 
كند؛ ج( اموری دهند؛ دارای معارضی است كه بعضی مواقع از تحقق وی جلوگیری میكه اكثراً رخ می

دهند؛ به علت وجود عامل معارض و شرط بر "عدم آن معارض است"؛ د( اموری كه  كه به ندرت رخ می
برابر است و عدم رخدادشان  ندرت رخ میرخداد  به  اموری كه  اسباب  ؛ همانند  اثرگذاری  لذا  دهند؛ 

ان اتفاق، ناشی از  حقیقی مداوم است، به نحوی كه صدور فعل و ترتب غايت از وی، قطعی است و بی
باشد )طباطبايی،  عدم معرفت به اسباب حقیقی و ربط دادن غايت به آنچه كه صاحب غايت نیست، می

 (.300-2۹۸: 2ه ق/ ۱434؛ حیدری، ۱30-۱2۹: ۱3۸۷؛ همو، ۱۹4-۱۹۸: ۱40۱/2
اند؛ كنند در هر رخدادی، فاقد كنترل اند و گمان می اشخاص معتقد به اتفاق، دارای منبع كنترل بیرونی

نمی  مؤثر  را  بهبود وضعیت خود  بر  برای مسئولیتلذا سعی  و  دارند؛ فشار دانند  آمادگی كمی  پذيری، 
اند و از نگاه جسمی نسبت به اشخاص با منبع كنترل درونی كنند؛ بسیار منفعلروانی زيادی تحمل می 

، در پی فهم (، اما اگر اين باور را كنار گذارند، در هنگام بروز حادثه۸5و    ۸2-۸۱ترند )صلاحی:  ضعیف
های مناسب  ريزیها و برنامهكوشند و با معرفت به آن، قادر به استفادۀ بهتر از فرصتاسباب حقیقی آن می 

گونه به اهداف مطلوب دست يابند: همچون افرادی كه پس  يناند تا اجهت تغییر شرايط يا ابداع و نوآوری
كنند و يا در هنگام پیروزی، آن  از شكست، با علم به علت آن و با تلاش مجدد، موفقیت را كسب می

 . يكی از رموز موفقیت، عدم اعتقاد به اتفاق است. نمايند و بارها موفق شوندپیروزی را تكرار می

 علم واجب تعالی به موجودات   .۱2-3
است:   نحو  سه  به  خدا  ذات؛  ۱علم  عین  علم  آفرينش؛  2(  از  پیش  علم  آفرينش 3(  از  پس  علم   )

نحو  ۱64ه ق:    ۱4۱4؛ همو،  20۷:  ۱3۸۷؛ همو،  2۹۸:  ۱40۱/3)طباطبايی،   هر  به  (. علم خداوند 
)طباطبايی،   است  حضوری  علم  2۹۸:  ۱40۱/3ترسیم شود، علم  ماسویٰ  به  نسبت  پروردگار  پس  (؛ 

نیاز  چرا كه در علم به موجودات، از صور ذهنیۀ آنان كه مبنای علم حصولی است، بیحضوری دارد،  
توان كسب نمود: الف( هر علمی كه در  (. دو فرعی كه از اين اصول می۷3:  ۱3۸۸است )طباطبايی،  

(؛ ب( همانطور كه  2۹۹،  3درجات موجودات امكانی است، علم خداوند است )همو، طباطبايی، ج
ا  به ديدنیخداوند علیم  به معنای علم  نیز است، چون واقعیت سمع و بصر  و  ست، سمیع و بصیر  ها 
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تشكیلشنیدنی دو،  هر  كه  )طباطبايی،  هاست  است  خداوند  جامع  و  مطلق  علم  از  قسمتی  دهندۀ 
(. اعتقاد به اينكه عالم  ۱64ه ق:    ۱4۱4؛ طباطبايی،  6۷6:  ۱3۹0آبادی،  ؛ شريعتی نجف2۹۹:  ۱40۱/3

های بیهوده از انسان سر نزند. ادامۀ شود كه رفتارهای ناشايست و مشغولیتمحضر خداست، انگیزه می
های نادرست است كه انسان را دچار يأس، ناامیدی و اضطراب  های بیهوده و اهداف و آرمانمشغولیت 

دهد. به اعتقاد برخی نويسندگان،  نمايد؛ زيرا دوری از عقلانیت است كه اصل هويت او را تشكیل میمی 
ز رفتارهای ناشايست دور  كند و اپذير« میاين كه عالم را محضر خداوند بدانیم، انسان را »مسئولیت 

( مراقبت  20۸: ۱3۹۹شود »شخص همواره به مراقبت از خويش بپردازد« )گرامی، سازد و باعث میمی 
 گردد. از خويشتن، سبب توجه به خود و دوری از خودبیگانگی و در نتیجه، خودشناسی می

 عدم ناسازگاری بین استناد فعل اختیاری به بشر و خداوند   .۱3-3
فاعلیت خداوند و فاعلیت انسان در طول يكديگرند. اثر ارادۀ بشر تحت عنوان "جزء اخیر از علت تامه" 
در فعل خويش، با استناد وجود تمامی اجزای علت تامه به خداوند، سازگاری دارد؛ لذا ارادۀ بشر همچون 

اس واجب  وی  تحقق  برای  خدا  ارادۀ  و  است  خداوند  ارادۀ  به  متوقف  وجودش،  )طباطبايی،  اصل  ت 
(. وجوب وابسته به فعل و از سوی واجب الوجود و اثر وی است و اثر شیء كه  344-346:  ۱40۱/3

گذارد. وجوب فعل بشر از سوی همت و اثر  مطیع همان شیء در وجود است، در همان شیء تأثیر نمی
 (.203: ۱3۹0آبادی، بشر است )شريعتی نجف

روی سبب  خداست،  دست  افعال  اينكه،  بر  ما  اعتقاد  تنبلی  مايۀ  امر  همین  است؛  جبر  به  آوردن 
شود، زيرا بشر  شود؛ از سوی ديگر، اگر همه چیز را در اختیار بشر بدانیم، اين موجب يأس فراوان میمی 

به ضعف خويش آگاه است و هر دوی اينها، انسان را به سوی اضطراب كه از عوامل بحران هويت است،  
برد؛ ولی با اعتقاد به اينكه ارادۀ ما در طول ارادۀ خداست و هیچ ناسازگاری با هم ندارند، بدين  پیش می 
های زندگی را ريزی، فرصتها و اهدافی تعیین نمايیم و با برنامهتوانیم برای زندگی خود، آرماننحو می

دانیم، با اتكای به او و با  تأثیر خود، يكی از علل میتباه نكنیم. همچنین به دلیل اينكه خداوند را در طول  
شويم. »خودمختار دانستن نفس«، از علائم بحران هويت  توكل و دعا، از ترس و اضطراب نیز دور می

است. با اعتقاد به تأثیر بشر در اعمال خود و همچنین مؤثر دانستن عوامل غیبی همچون خداوند، دعا و  
 شود.  ... در آن، نوعی آرامش و توكل در انسان ايجاد می
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 استمرار فیض   .۱4-3
قدرت خداوند، همان مبدئیت وی برای خلق و علیت وی به مابقی مخلوقات است كه اين قدرت، عین  

؛ 43۸:  ۱40۱/3اش اينست كه فیض و رحمت خداوند دائمی باشد )طباطبايی،  ذات وی است. لازمه
(. باور به استمرار فیض، سبب رهايی بشر از اندوه و يأس فراوان، خودمختار  642:  ۱3۷۸/2حقانی،  

می مصائب  هنگام  در  عجز  و  نفس  پسنديده،  دانستن  افعال  انجام  برای  بشر  محرک  همچنین،  گردد؛ 
 شود. بازدارندۀ وی از ارتكاب به خطايا، عدم غرور، عدم نسیان خالق خود و اصل خويش می 

 اعتقاد به خدا و اوصاف او )توحید، علم، قدرت، قضا و قدر و...(   .۱5-3
 آوريم: خداوند متعال دارای صفات متعددی است كه در جدول زير ديدگاه علامه را می

 
 تعريف اوصاف 

 توحید 

ذات خدا، ماهیت و عدم ندارد؛ لذا صِرف هستی و دارای وحدت حقه است؛ زيرا كثرت  
شود كه  صورت بروز تمايز است كه با صرافت سازگاری ندارد و تمايز، سبب تركب میدر 

با وجوب ناسازگار است. همچنین با تحقق دو واجب، رابطۀ آنان امكان بالقیاس است و  
 (. 253-246: 3الا با وجوب ناسازگار است )طباطبايی، 

 علم 
علم خداوند به هر نحوی كه باشد، به صورت علم حضوری است كه عبارتند از: علم  
ذات به ذات، علم پیش از آفرينش، علم پس از آفرينش و علم وی به ماسویٰ، به نحو  

 (2۹۸اجمالی و تفصیلی است )همان: 

 قدرت 
آن كه شیء از روی آگاهی به خیر بودن فعل و داشتن اختیار در برگزيدن آن، مبدأ فاعلی  

 ( 32۸برای آن باشد )همان: 

 قضا 

معنای "واجب ساختن نسبت میان موضوع و محمول" است، كه خود بر دوگونه  در عرف به
. عینی: انتساب وجوب  ۱اعتباری و حقیقی است. قضای حقیقی، خود دوگونه است: 

. علمی: علم فعلی خدا به  2موجودات امكانی به علت تامه )خدا( و نظام احسن آنها. 
خاطر علم ذاتی خدا، برای وی به   نظام علی و ضروری میان مخلوقات. اشیاء خارجی به

 ( 3۱4-3۱2تر موجودند )همان: نحو برتر و واضح
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 قدر 

ای بر معلول  های ناقصه، به خاطر حیثیات متفاوت خويش، اثر ويژه هر كدام از علت
گذارند كه حدی بر آثار وی بزنند. وقتی كه تمامی اجزای علت تامه مهیا گشت؛  می 

طريق وجودی كه علت تامه سبب آن است، تشخص تام  شود و از تخصیص كامل می
 ( 3۱6آورد )همان: برای معلول در ويژگی و اثرش پديد می

 عنايت 

تمامی موجودات، فعل خداوند است و غايت وی در ايجاد موجودات، همان ذات وی  
است؛ ولی او در درجۀ ذات عالم نسبت به هر شیء ممكنی كه "در او جای دارد" است و  

، بنابراين فعل وی همانطور كه  وی، عین ذات اوست، علت مابقی موجودات استعلم  
كند، بدون اينكه هیچ صفتی از وی مورد غفلت قرار گیرد  معلومِ وی است، تحقق پیدا می 

 (3۷3: ۱40۱/3و اين در صورتی است كه علم خدا شامل همه چیز است )همو، 
 

باور به خداوند و اوصاف وی، باعث نابودی غم، افزايش توكل و احساس رضايت، كاهش اضطراب  
داند خالق او، عالم و قادر مطلق است و همه چیز در دستان  گردد؛ زيرا می و احساس ناتوانی در انسان می 

افتد، چرا هويتی و عوارض آن نمی اوست و او را هرگز در عالم رها نكرده است؛ بنابراين، انسان در دام بی
 داند. بیند و خودش را در پناه او میكه معبودش را اينچنین متعالی می

 معنا و هدف زندگی   .۱6-3
مقوله  دارندۀ  بر  در  بخش حیات،  حیات،  از  ما  منظور  است.  پذيرفته  را  تعاريفی  و  است  فراوانی  های 

محمود،   )ديانی،  گردد  بررسی  آن  معنای  بايستی  و  است  بشر  زندگی  حركات 4۷:  ۱3۹۹اختیاری   .)
)طباطبايی،   است  علمی  صورت  و  عامله، شوق  قوۀ  مبدأ  دارای سه  جمیع  ۱۷۷:  ۱40۱/2اختیاری   .)

گردد )همو:  مند است كه به فعل گزاف، قصد ضروری و عادت منجر میمبادی افعال اختیاری، غايت
(. از طرفی پروردگار، غايت نهايیِ جمیع غايات است؛ چرا كه هر معلولی، وابسته به علت  ۱۸0-۱۸۱

حكمی    علیه برسد و الا تسلسل است. هراست و اين وابستگی تا جايی است كه به موجود لنفسه متوقف 
مرتبط به معلول، برای علت آن نیز است. اگر معلولی برای شیء ديگر مطلوب باشد، مطلوبیت وی از 
جهت مطلوبیت علت مفیض وی است؛ چه برسد به علتی كه معلول ديگری نیست؛ يعنی پروردگار كه  

 (.۱۷2-۱۷۱مقصود واقعی است ) همو: 
می را كسب  سعادت  زمانی  عنوان هدف  بشر  به  را  معبود  از طرف  مشخص شده  كه هدف  نمايد 
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خويش قرار دهد و يقین يابد كه كسب آن ممكن است؛ زيرا بشر تحت ربوبیت و تدبیر و مملوک پروردگار 
متلائم   و  الاجزاء  "مرتبط  موجودات  انواع  كند.  تبعیت  وی  از  فعل  و  اراده  در  بايستی  لذا  و  است 

نمايد، حتی اگر  الابعاض"اند؛ به همین علت، با كمترين تحول در ذرات اين عالم، كل عالم تغییر می
نفهمیم؛ چرا كه عدم آگاهی، دلیلی بر عدم وجود نیست؛ پس، هركس با انحراف مسیر خويش از اين  

می تباه  محمود،  هدف،  )ديانی،  و  6۸-65:  ۱3۹۹گردد  امید  احساس  مطالب،  اين  ادراک  با   .)
هايی كه  ، از فرصتگونه به جای انفعال و افسردگیگیرد و اينپذيری، وجود انسان را در بر میمسئولیت 

رود. در آخر، با كسب رضايت خالق خويش، به  برد و سوی بیراهه نمیخداوند به او داده است، بهره می
 بالد. خود می 

 استكمال و سعادت انسان )غايت انسان(   .۱۷-3
علم پروردگار به نظام خیر غايتی است كه در جهت فاعلیت وی و عین ذات اوست. پروردگار غايت  
تمامی غايات است؛ زيرا كه وجود هر معلولی، در قیاس با علت وی رابط است. اين وابستگی زمانی  

گردد كه به يک موجود مستقل، مطلق و لنفسه علت وصل گردد. بدين نحو طلب، اهتمام،  متوقف می 
ها به مطلوب لنفسه، مقصود و مراد لنفسه برسد و  قصد، اراده و مانند آن، زمانی است كه سلسلۀ مطلوب 

كنند و  واسطه يا با واسطه، وی را طلب میاهتمام نهايی موجودات به سمت وی آيد؛ لذا مابقی اشیاء، بی
- ۱۷۱:  ۱40۱/2بايی،  داری است )طباطورزند؛ پس، پروردگار غايت هر چیز غايتبه وی اهتمام می

نمايد و سوی  اش، بهترين انتخاب را میطلبی(. با اين ديدگاه، انسان از طريق روحیۀ عالیِ كمال۱۷2
بار وی  نمايد. در اين صورت سوی اهداف نادرست با عواقب زيانسعادت و غايت متعالی حركت می

هويتی باشند و اينطوری بشر از چال بیای جهت سقوط به سیاهتوانند مقدمهمیها  آن  رود؛ چرا كه نمی
ترين غايت در وی  ماند، در حالی كه غايت نهايی غايات و اعلیٰ شكوفايی امیال فطری خويش باز می

 قرار داده شده است.  

 گیری . نتیجه 4
گرايی )اصالت وجود(، درک حركت  های ويژۀ انسان، بر اساس باور به واقعخودشناسی و شناخت ظرفیت

نگر، برای بحران  جوهری و آگاهی به استكمال و سعادت انسان و معناداری زندگی، نوعی پیشگیری مثبت
هويت است. ايمان به خداوند، امكان فقری، اين باور كه انسان بخشی از يک دنیای احسن است، در 
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گر است. همچنین، باور به خداوند و صفات  های وجودی، احساس پوچی و ... ياریدرمان اضطراب
مدت است. باور  های طولانیاو، و مناط و ملاک نیاز معلول به علت، سبب دوری از فقر معنوی و آرمان

می كمک  ما  به  طباطبايی،  علامه  آرای  از  برآمده  شناختیِ  و  فلسفی  مبانی  عوامل به  و  علائم  از  كند، 
از خودبیگانگی و بیبی و حتی در صورت  پیشگیری كنیم  معنايی زندگی و احساس پوچی كه هويتی 

گر انسان باشد؛ اگرچه  تواند از لحاظ شناختی، ياریعامل بحران هويت است، باور به اين مبانی، می
یل اين عوامل پیشگیری و  شناخت، برای بروز رفتارها، تک عامل نیست، ولی در اين مقاله، صرفاً به تحل

توان در قالب  گیری را میدرمان با ماهیت شناختی پراخته شده است. بر اساس مطالب اين نوشتار، نتیجه
 جدول زير بیان كرد:  

 
 های ارائه شده از مبانی علامه طباطبايی جهت رفع عوامل درونی/ بیرونی جدول خلاصه درمان 

 رفع كدام عامل يا علائم  مبنای فلسفی علامه طباطبايی  

ونی 
 در

مل
عوا

فع 
ق ر

طري
 از 

مان
 در

ی و
گیر

پیش
 

 ريزی برای زندگیغفلت/ برنامه بطلان اتفاق 
 آگاهی به ذات و هستی خود  اصالت، تشكیک وجود، حركت جوهری

استمرار فیض، عدم تغاير بین استناد  امكان فقری، 
 فعل اختیاری به بشر و خدا

عدم فراموشی خود و خدا،  
خودشناسی، دوری از يأس و  

 پوچی/ دوری از شخصیت منفعل 
 دوری از ضعف ذاتی بشر نظام احسن، اثبات عنايت خدا

نوع نگاه به فضايل و رذايل، ابطال تناسخ، وحدت  
وقوعی، استكمال و  میان اجزای جهان، امكان 

 سعادت غايت انسان 

شكوفايی امیال فطری/ تعادل در 
 رفتارها 

 

فع  
ق ر

طري
 از 

مان
 در

ی و
گیر

پیش
ونی 

 بیر
مل

عوا
 

امكان فقری، ممكن در حدوث و بقا نیازمند 
 علت، حاجت معلول به علت در بقا

 فقر معنوی

 نادرست دوری از تعلیم و تربیت  مندی تمامی مبادی فعل اختیاریغايت

 اصل ذات انسان عقلانیت اوست 
های  رفع تأثیرات منفی رسانه

جمعی/ دوری از احتیاجات و  
 دستی ها و اهداف پايینمشغله



 223  ه ي متعال   حکمت  ی فلسف  ی مبان  ه ي برپا   معاصر،   انسان   ی ت ی هو  ی هاچالش   ی شناخت  درمانِ  و  ی ر یشگی پ  

لائم 
ع ع

ق رف
طري

 از 
مان

 در
ی و

گیر
پیش

 

تشكیک وجود، امكان فقری، نیازمندی ممكن در 
 حدوث و بقا به علت 

 احساس پوچی

 ملاكیاحساس بی نوع نگاه به فضايل و رذايل 
 جدايی از خود  نیازمندی ممكن در حدوث و بقا به علت 

امكان فقری، استمرار فیض، حاجت معلول به  
 علت در بقا 

 خود مختار دانستن نفس

نوع نگاه به فضايل و رذايل، ابطال تناسخ،  
 مندی تمامی مبادی فعل اختیاریغايت

 های طولانی كاذب آرمان 

مندی تمامی مبادی فعل  غايتاصالت وجود، 
 اختیاری، استكمال و سعادت غايت انسان

 هدف نادرست 

قاعدۀ بسیطة الحقیقة، بطلان اتفاق، استمرار  
 فیض، اعتقاد به خدا و اوصاف وی 

 ناتوانی 

 احتیاجات ساختگی اصالت وجود، نوع نگاه به فضايل و رذايل
انی و امكان ذاتی، اثبات عنايت خدا با براهین 
 لمی، اعتقاد به خدا و اوصاف وی 

 اضطراب 

 ياس و تنبلی حركت جوهری، ابطال تناسخ، استمرار فیض
 خودكشی  قاعده بسیطة الحقیقة، حركت جوهری

حركت جوهری، بطلان اتفاق، عدم تغاير بین استناد  
 فعل اختیاری به بشر و خدا، معنا و هدف زندگی

شخصیت منفعل/ تباه كردن  
 مسئولیتی ها/ بیفرصت

تشكیک وجود، نظام احسن، نیازمندی معلول به  
 علت در بقا 

 احساس غربت 

اصالت وجود، نظام احسن، وحدت میان اجزای 
 جهان، علم خدا به موجودات 

 هدف های بیمشغولیت 

 فاقد برنامه بودن در حیات  نوع نگاه به فضايل و رذايل، نظام احسن
 ها تعارض قداست فضايل و رذايل نوع نگاه به 
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ABSTRACT 

Human beings are affected by certain physical entities in their surroundings. These effects 

are internally experienced and perceived directly, without the mediation of conceptual 

frameworks. Some sense-data theorists in analytic philosophy—such as Bertrand 

Russell—have interpreted these effects as physical phenomena, concluding that humans 

can attain awareness of at least some physical entities (i.e., sensory experiences) without 

recourse to reason or universal concepts. On the other hand, logical positivists regard such 

awareness as the foundational basis for all knowledge of the external world. 

Consequently, they not only deny the role of reason and universal concepts in 

understanding physical reality, but also emphasize the meaninglessness of metaphysical 

propositions. According to this view, demonstrative reasoning in philosophical ontology 

must be abandoned, and the task of understanding existence should be entrusted solely to 

empirical sciences. This study, employing a descriptive-analytical method, first examines 

the nature of sensory experience and its distinction from sensual perception. It then briefly 

argues that sensory experiences are not physical in nature, and that direct awareness of 

physical entities is fundamentally unattainable. More importantly, regardless of whether 

sensory experience is material or immaterial, relying solely on such experiences—

without the aid of reason, concepts, or mental inference—renders it impossible to affirm 

the existence of any physical reality beyond these impressions, let alone to treat them as 

the foundation for knowledge of any truth in the external world. 

KEYWORDS: sensual perception, sensory experience, natural signification, narrative 

signification . 
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گرایی در فلسفه  تقابل فلسفه اسلامی با حس 
تحلیلی با تأکید بر تمایز تجربه حسی از  

 1ادراک حسی 

 2بیگی مهدی احمد خان 
 چكیده 

پذيرد. اين تأثرات در درون انسان تجربه شده و انسان از بعضی موجودات فیزيكی پیرامون خويش تأثیر می 
می  قرار  ادراک  مورد  مفاهیم،  به  نیاز  بدون  و  مستقیم  حس به طور  برخی  در  گیرد.  تحلیلی   فلسفۀ گرايان 

تواند بدون اند كه انسان می ، لذا به اين نتیجه رسیده همچون راسل، اين تأثرات را امور فیزيكی تلقی نموده 
كم از برخی از موجودات فیزيكی )تجارب حسی( آگاه گردد. از طرف نیاز به عقل و مفاهیم عقلی، دست 

از حس  پوزيتیويست ديگر، در نگاه برخی ديگر  آگاهی مزبور،  گرايان همچون  نوع   پايۀ های منطقی،  هر 
ف، نقش عقل و مفاهیم عقلی )مفاهیم كلی( را در شناخت رو، از يک طر آگاهی به عالم خارج است. از اين 

های متافیزيكی تأكید دارند؛ مطابق معنی بودن گزاره كنند و از طرف ديگر، بر بی موجودات فیزيكی نفی می 
خطیر را تنها به   وظیفۀشناسی فلسفی كنار گذارده شود و اين  با اين رويكرد، بايد روش برهانی در هستی 

اسلامی،   فلسفۀهای  علوم حسی واگذار نمود. اين مقاله بر آنست كه با روش توصیفی و تحلیلی از آموزه 
حسی و تمايز آن از ادراک حسی پرداخته و سپس با بیانی اجمالی، اثبات نمايد كه نه   تجربۀ ابتدا به ماهیت  

باشد. اما ذير نمی پ تنها تجارب حسی، فیزيكی نیستند، بلكه اساساً آگاهی مستقیم به موجود فیزيكی امكان 
حسی، با اتكا و اكتفا به اين تجارب، بدون نیاز   تجربۀ اصلی اينست كه فارغ از مادی يا مجرد بودن    مسئلۀ 

توان به تحقق هیچ امر فیزيكی در ورای اين تأثرات واقف های ذهنی، حتی نمی به عقل و مفاهیم و استدلال 
 آگاهی از هر نوع حقیقتی در عالم خارج تلقی نمود. پايۀ را  ها  آن   گرديد، چه رسد به اينكه 

 ادراک حسی، تجربه حسی، دلالت طبیعی، دلالت حكايی.كلیدواژگان: 
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 : تبیین مسئله 
ها  آن انسان از موجودات محسوس در دنیای اطراف خويش تأثیر پذيرفته، اثری از گانۀپنجگاهی حواس 

ترشی كه در اثر تماس لیموترش با زبان در روان انسان ايجاد گشته   مزۀگردد؛ مانند در درونش ايجاد می
به رغم اختلافات مختصری كه در توضیح اصطلاحاتی همچون »و مورد تجربه واقع می    تجربۀ شود. 

»تأثر حسی« 1حسی«  ،2  « از    3حسی«  دادۀيا  مراد  نوشتار،  اين  در  اما  دارد،  يک چیز  ها  آن   همۀوجود 
اندام حسی با شیء محسوس در عالم فیزيک و تأثر    مواجهۀاست؛ »حالت و كیفیتی روانی كه در اثر  

بدون   انسان  و  شده  ايجاد  انسان  روان  در  آن،  از  گاه    واسطۀبدن  آ تجربه  اين  از  مفهومی،  هیچ 
نیز    4حسی، اصطلاح ديگری با عنوان »ادراک حسی«  تجربۀفارغ از    (Russell, 1959, P 23)است«

انسان   گانۀ پنجگردد كه يكی از حواس در فلسفه مطرح است. گاهی اين اصطلاح، به معرفتی اطلاق می
در حصول آن نقش داشته باشد. مطابق با اين اصطلاح، غیر از آگاهی از موجودات فیزيكی كه در ورای 

ها و ...  تأثرات و تجارب حسی تحقق دارند، آگاهی از خود اين تجارب مانند احساس درد، سوزش، مزه 
گانه در  گردد، چرا كه به رغم تجرد اين تجارب، اما يكی از حواس پنجنیز نوعی ادارک حسی قلمداد می 

ای كه با فرض انعدام آن حس، آن تجربه نیز ايجاد نشده و متعاقباً ادراک گونهدخیل است، بهها  آن  ايجاد
نیز نخواهد شد؛ اما گاهی مراد از اين اصطلاح، »ادراک محسوسات« است؛ يعنی ادراک آنچه كه در 

تواند مورد ادراک واقع شود. اين  گانه میرد و از طريق تأثیر در يكی از حواس پنج عالم فیزيک تحقق دا
نمی حسی  تجارب  و  تأثرات  خود  شامل  ايجاد  اصطلاح،  از  پس  اينكه  مانند  در    مزۀگردد.   قوۀترشی 

چشايی، به درک موجود فیزيكی در ورای آن مزه )مثلًا ويژگی موجود در لیموترش( بر روی زبان خويش  
ای كه بايد بدان  حاضر نیز اصطلاح اخیر است؛ اما نكته  مقالۀآيیم. مراد از »ادراک حسی« در  نايل می

شود،  حسی« استفاده می   تجربۀتوجه داشت اينست كه گاهی برای اشاره به ادراک حسی نیز، از تعبیر »
همین منظور و برای  اند. به  غفلت ورزيده ها  آن  گرايان كه از تفكیک دقیقخصوصاً در تعابیر برخی حس

حسی، بیشتر از اصطلاح »تأثر    تجربۀ رعايت مرز مفهومی میان آنها، در نوشتار حاضر، برای اشاره به  
 ايم. برده حسی« بهره 

در اين مقاله بر آنیم كه به كیفیت حصول آگاهی از موجودات فیزيكی )ادراک حسی( و نسبت آن با  
 

1. Sensory experience 

2. Sensory Impression 
3. Sense Data 

4. Sense Perception 
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توان تجارب حسی بپردازيم. با فرض فیزيكی بودن تجارب حسی و با عنايت به آگاهی مستقیم از آنها، می
واسطه، مفهوم  به اين نتیجه نايل آمد كه دست كم به برخی از موجودات فیزيكی، آگاهی مستقیم و بی

ارتباط اين تجارب با ادراک    -چنانكه اثبات نیز خواهد شد-ها  آن  خواهیم داشت، اما در صورت تجرد 
موجود فیزيكی )ادراک حسی( كماكان محل سؤال خواهد بود؛ لذا اولین مسئله اين است كه آيا تأثرات  

بدون  -تواند از موجودات مادی، به نحو مستقیم  اند يا مجرد؟ آيا انسان اساساً میو تجارب حسی، مادی
گاه باشد؟ اما فارغ از    -گری مفاهیمواسطه دوم از    دستۀ فیت آگاهی از تجارب حسی،  وجود و كی  نحوۀآ
به نقش اين تجارب در حصول آگاهی از موجودات    -حاضر بیشتر بدان اختصاص دارد   مقالۀكه  -مسائل  

اصلی در اين مقاله اين است    مسئلۀگردد؛ لذا  فیزيكی كه در ورای اين تجارب تحقق دارند، مربوط می
حسی« از يک شیء با »ادراک حسی« به همان شیء چیست؟ آيا اين دو به لحاظ    تجربۀكه نسبت میان »

ها  آن   شان اعتباری است و يا اختلاف دارند؟ اگر اختلاف دارند، وجه تمايزوجودی يک چیزند و تفاوت 
ترشی يا    مزۀباشد، صرفاً همان  ادراک انسان از لیمو در عالم خارج می  واسطۀ به چیست؟ مثلًا آيا آنچه  

  تجربۀ تمايز ادراک و    رنگ زرد است كه در اثر، تأثر از لیمو در انسان ايجاد گشته است كه در اين صورت، 
اينگونه تجارب در نهايت تنها شرايط را برای آگاهی و   حسی از يكديگر اعتباری خواهد بود، يا اينكه 

ترشی و ديدن  مزۀاموری غیر از چشیدن  واسطۀسازد و ادراک حسی ما از لیمو، به  ادراک لیمو فراهم می
 گیرد؟  رنگ زرد شكل می

راه و سیر بحث بايد گفت كه اين مقاله به هیچ وجه در صدد تبیین ملاک    نقشۀپس در مقام ترسیم  
همه مراحل    ارائۀهای حسی نیست، بلكه حتی در مقام اعتبار معرفت دربارۀ اسلامی  فلسفۀارائه شده در 

رو اين مقاله از نهیم. از اينفرآيند ادراک حسی نیز نبوده و تحقیق در اين باره را به مقالات ديگری وا می
باب مقدمه صرفاً بر موضوع ماهیت ادراک حسی متمركز گشته و در اين موضوع نیز تنها بر اثبات تمايز  

 حسی تأكید دارد. تجربۀادراک از تأثر و  نحوۀاين 

 حسی   تجربۀ اثبات تجرد  
اسلامی، به رغم امكان اسناد مجازی زمان و مكان به تجارب و تأثرات حسی،    فلسفۀبنابر مبانی مطرح در  

ای ارائه گشته است  باره دلايل عديدهمند نیستند. در اينمند و مكاناما هیچ يک از اين تأثرات حقیقتاً زمان
كند، اما به دلیل نقش مقدمی اين  ما را از مقصود اصلی در اين مقاله دور می ها  آن  همۀكه پرداختن به  

بحث برای مباحث آتی، ناگزير از طرح اجمالی برخی ادله هستیم. ويژگی اصلی در موجود واحدی كه  
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های مختلف زمان است، به نحوی در بعد زمان ممتد است، گستردگی و پخش بودن وجود آن در بخش
كه اگر برای وجود مزبور، اجزايی خردتر فرض نمايیم، هر كدام از آن اجزا نیز باز هم امری ممتد در زمانی 

ای از آن وجود كه تماماً در  پذيری پیش رود، اما هیچگاه با برههتر خواهد بود و هر چقدر اين تقسیمكوتاه
يک آن وجود داشته باشد، طوری كه برای وقوع آن نیاز به سپری شدن هیچ مقداری از زمان نباشد، مواجه 

يعنی هر چند می نمی نیستند؛  اينگونه  حسی  تجارب  و  تأثرات  اما  زمان گرديم،  دلیل  به  بودن  توان  مند 
ای  گونهترشی يا درد به  مزۀداد، اما هیچگاه وجود  عواملش، زمان را به آن نیز به صورت مجازی نسبت  

نیست كه حقیقت آن در كل پنج دقیقه پخش باشد، به صورتی كه برای فهم حقیقت آن در هر لحظه از  
آن پنج دقیقه، بايد مقداری از آن، گرچه اندک در بخشی از زمان سپری شود؛ يعنی هر بخشی از حقیقت  

ترشی است و تحقق و ادراک آن   مزۀشود، برای خود، تمام حقیقت  ترشی كه در هر آن احساس می  مزۀ
به   آن  اتصال  بر  متوقف  لحظه،  يک  احساس  مزۀدر  )محمدتقی ترشیِ  نیست  ديگر  لحظات  در  شده 

داده ۱5۷/  2:  ۱3۹0مصباح،   به  مستقیم  آگاهی  اگر  كه  است  اين  ديگر  دلیل  از جمله (؛  حسی،  های 
اند آمد؛ البته برخی خواستهبود، آنگاه انطباع كبیر در صغیر، پیش میهای حس بینايی، فیزيكی میداده 

ها، پاسخی برای اين اشكال دست و پا كنند، اما در تبیین گام های آن به میكروچیببا تشبیه مغز و سلول 
با مقیاس مشخص در مغز، دوباره در    واقعی  اندازۀ نمايی اين تصاوير به  آخر، در آگاهی و اقرار به بزرگ

 (.22۱- 222/ 2: ۱3۹0شوند )محمدتقی مصباح، می اشكال مزبور گرفتار
تواند به موجود مادی، آگاهی مستقیم اصلی اين است كه اساساً انسان نمی  مسئلۀفارغ از اين اشكال،  

ه مفهوم داشته باشد. چرا كه موجود مادی، تمامی كمالاتش در ابعاد مكانی و لحظات مختلف  واسطبیو  
می پخش  و  گسترده  اينزمان  از  نمیباشد،  انسان  موجود  رو  آن  تمامی  با  لحظه  يک  در   مواجهۀ تواند 

تواند به آن بخش از وجود شیء مادی كه  ه مفهوم داشته باشد. انسان به هیچ وجه نمیواسطبیمستقیم و 
در اثر گذر زمان سپری گشته و از بین رفته است و يا آن بخش از وجود شیء مادی كه هنوز تحقق نیافته،  

د. هر چند راسل خواسته اين نقیصه را با  واسطه مفهوم و به اصطلاح، علم حضوری داشته باشآگاهی بی
از  است  ممكن  لذا  و  نمايد  موجه جلوه  نحوی  به  حسی،  رويدادهای  ـ  نقطه  زمان  بودن  كوتاه  به  قول 

، اما تناقض آن از نگاه كسی كه كمترين (Russell, 1959: 20)فضاحت مطلب در نگاه عرف بكاهد  
های موجود مادی و مجرد در فلسفه داشته باشد، مخفی نیست. همچنین انسان علت  آشنايی با ويژگی

گاه   ايجادیِ هیچ امر فیزيكی نیست تا با آگاهی از كمالات خويش، از تمامی كمالات موجود مادی آ
 باشد.  
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اينک با عنايت به تجرد تأثرات و تجارب حسی و عدم امكان آگاهی مستقیم به موجودات فیزيكی،  
های آن چگونه  گردد كه در فرض مزبور، ادراک حسی از موجودات فیزيكی و ويژگیاين مسئله طرح می

كنند؟ به راستی اين تأثرات چه نسبتی با  گردد؟ در اين میان، تأثرات حسی چه نقشی ايفا میممكن می
از طريق حكايت  تأثرات، همان مفاهیم حسی هستند كه  اين  آيا  به تحقق  ها  آن  ادراكات حسی دارد؟ 

تر و فراتر از يک تأثر ساده است؟ اگر  بريم يا اينكه ادراک حسی، خیلی پیچیدهموجودات فیزيكی پی می
پاسخ به اين مسئله، وابسته  به چیست؟  ها  آن   ادراكات حسی، غیر از تأثر حسی است، آنگاه تمايز دقیق

تر است؛ مانند اينكه آيا میان حكايت از عالم محسوس و دلالت و انتقال  به طرح برخی سؤالات بنیادی
 به امر محسوس در متن عالم خارج، تمايزی وجود دارد يا خیر؟ 

 انواع دلالت ذهنی 
فعالیت از  بر ديگری  يكی  به جهت دلالت يكی  يا اشیاء ديگر  به شیء  از يک شیء  انتقال  های ذهن، 

يا دلالت ذهنی،   انتقال  اما  انتقال    رويۀاست؛  با  آشنايی  برای  دارد.  انواع مختلفی  بلكه  نداشته،  ثابتی 
ها را بشناسیم؛ اولین نوع دلالت،  دهد، ابتدا بايد انواع انتقال و دلالتمفاهیم رخ می  ناحیۀخاصی كه در  

دلالتی است كه در آن، انتقال از دال به مدلول، محتاج وضع و قرارداد شخص يا اشخاص است؛ مانند  
دلالت يک لفظ بر معنای خاص و يا دلالت يک علامت يا تابلو بر يک مفاد خاص. دلالت يک داده يا  

هاست. در اين نوع دلالت،  نوع دلالت  اين  زمرۀبرنامه بر يک محتوای خاص در هوش مصنوعی نیز از  
رو نیاز  در خود دال، مانند لفظ يا علامت، هیچگونه اقتضايی جهت انتقال به مدلول وجود ندارد، از اين

به وضع و قرارداد داريم تا با لحاظ آن، از دال به مدلول منتقل شويم. در نوشتار حاضر، اين نوع دلالت را  
 نامیم؛ مانند دلالت لفظ »آتش« بر معنای آتشِ در ذهن. »دلالت وضعی« می

و هستی واقعی  ارتباط  در  ريشه  مدلول،  بر  دال  با وجود  اما گاهی دلالت  دال  میان وجود  شناختی 
نیاز است. در اين نوع دلالت، در خود دال،  رو، اين نوع انتقال از جعل و قرارداد بیمدلول دارد و از اين

دارد،  ها  آن  علیت و ضرورت بالقیاس میان  رابطۀ اقتضايی نسبت به انتقال به مدلول است كه ريشه در  
كند،  توانند به امر ديگری غیر از آنچه دال بر آن دلالت می ای كه اگر فرد يا افراد بخواهند نیز نمیگونهبه

منتقل گردند. البته اين نوع دلالت نیز انواع مختلفی دارد. نوع اول از دلالت واقعی، دلالتی است كه میان  
دد؛ مانند دود و آتش. در اين نوع از دلالت، در واقع انتقال میان دو  گردو امر متلازم در وجود برقرار می

رسیم. اين نوع انتقال ذهنی،  گیرد؛ حكم به وجود دود كه از آن به حكم به وجود آتش می حكم صورت می
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آن برقرار است؛ چرا كه در استدلال، از احكامی كه در    نتیجۀ در هر استدلال عقلی، میان مقدمات با  
بريم؛ سبب اين نوع انتقال،  استدلال می   نتیجۀگیرند، پی به حكم جديدی در  مقدمات استدلال جای می 

توان از هر علیت است كه به نحوی میان دال و مدلول برقرار است. اينكه در اين نوع انتقال، نمی  رابطۀ
نوع دال به هر مدلولی منتقل گشت نیز ناشی از سنخیت میان وجود علت با معلول است. در اينجا يک  

در خور اهتمام است؛ به رغم آنكه اين نوع انتقال، انتقالی واقعی است و نیازی به واضع ندارد، اما    نكته
نیست، بلكه ممكن است دال و مدلول )دود و آتش(    وجه اينگونه دلالت، لزوماً شباهت میان دال و مدلول 

سبب انتقال باشد، خواه  ها  آن   علیت میان  رابطۀدر اين نوع انتقال هیچگونه شباهتی با هم نداشته و فقط  
يكی علت و ديگری معلول آن باشد و خواه هر دو معلول برای علت سومی باشند. در نوشتار حاضر،  

 نامیم.  اينگونه دلالت را »دلالت طبیعی« می 
توان به نوع ديگری از دلالت واقعی پی برد. در اين نوع از دلالت نیز میان دو  از آنچه بیان گرديد، می

علّی برقرار است و لذا نیاز به جعل و قرارداد نیست؛ اما سبب اين انتقال،    رابطۀواقعی و حتی    رابطۀطرف،  
هايی است كه  های مدلول با ويژگی باشد، بلكه سبب دلالت، مشابهت تام میان ويژگیعلیت نمی  رابطۀ

دماوند در بیرون از    قلۀ های  دماوند بر ويژگی  قلۀ حكايت دارد؛ مانند دلالت تصوير  ها  آن  وجود دال از
دماوند در   قلۀهای يک قله در عالم خارج است. حال اگر  دماوند بیانگر ويژگی  قلۀذهن. طبیعتاً تصوير  

هايی كه تصوير بازگو گیتوان از طريق ويژها را داشته باشد، آنگاه میعالم خارج نیز تماماً همان ويژگی
خارجی پی برد. پس اين نوع از دلالت، تنها در صورتی قابل فرض و مورد    قلۀهای  كند، به ويژگیمی 

نظر  قبول است كه در آن، دال كاملًا شبیه به مدلول باشد، به نحوی كه اگر از ظرف وجود هر يک صرف 
توان بدون مراجعه به خود مدلول، كاملًا بر هم منطبق شوند؛ در اين صورت است كه میها  آن  نمايیم، 
شبیه به وقتی كه روبروی   های دال، يكی پس از ديگری كشف نمود.های آن را با آگاهی از ويژگیويژگی

شويم.  های تصوير درون آينه، به شكل و شمايل خويش واقف می ايم و با رؤيت ويژگیيک آينه ايستاده
های مختص به خود را دارد و به لحاظ وجودی،  در اين نوع از انتقال، به رغم آنكه تصوير درون آينه، ويژگی

هايی كه تصوير به لحاظ  های آن است، اما شباهت تام میان ويژگیغیر از شیءِ روبروی آينه و ويژگی
هايی كه تصوير  كند تا بتوانیم از طريق ويژگیحكايت خويش با صاحب تصوير دارد، ما را مجاب می

شود كه اين نوع های صاحب تصوير پی ببريم. از آنچه بیان گرديد، روشن میكند، به ويژگیآينه بازگو می
نیاز است، چه آنكه اين نوع دلالت، ريشه در  كه در قسم اول لازم بود، بیدلالت، از وضع و اعتباری  

باشد، به  های خاص میتوان از دال كه واجد ويژگیشباهت واقعی و تام میان دال و مدلول دارد و لذا نمی
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نامیم )مجتبی هر مدلولی پی برد. اينگونه دلالت خاص را، دلالت از نوع »حكايت« يا »بازنمايی« می
 (. 22-23: ۱3۸۸مصباح/ برهان، 

ای كه بايد بدان توجه نمود اين است كه تقسیم انواع دلالت را نبايد به اين معنا دانست كه وقتی نكته
يک نوع انتقال در میان است، وجود انواع ديگر از آن انتقال در كنار انتقال اول منتفی است؛ بلكه مراد اين  

تواند به هر سه نحو بر مدلول خويش دلالت داشته باشد. مثلًا دلالت وجود دود  است كه يک شیء نمی
تواند در عین اينكه طبیعی است، وضعی يا حكايی نیز باشد؛ اما اين بدان معنا نیست كه بر آتش، نمی 

نیاز برای انتقال طبیعی از دود به آتش، اساساً از انواع ديگر از دلالت توسط اموری غیر از وجود دود بی 
ال از دود به آتش، به انتقال به آتش از طريق مفهوم و تصور »آتش« باشیم. مثلًا در مثال مزبور، برای انتق

 كه يک نوع دلالت حكايی است نیز نیازمنديم.  

 دلالت از نوع حكايت در مفاهیم 
انتقال، نوبت به طرح اين سؤال می انواع دلالت و  با  از آشنايی  رسد كه دلالت مفهوم در ذهن بر  پس 

مصداق در عالم خارج، كدام نوع از انواع دلالت است؟ بسیاری از حكمای اسلامی مانند علامه مصباح  
معتقدند انتقال از طريق مفاهیم به عالم خارج از نوع سوم، يعنی حكايت است؛ به عبارت ديگر، تنها در  

ويژگیصورتی می  از طريق  بازگو میتوان  در ذهن  مفهوم  ويژگیهايی كه يک  به  واقعی يک  كند،  های 
ای كه اگر از موطن وجود گونهشباهت تام وجود داشته باشد، بهها  آن   مصداق در عالم واقع پی برد كه میان

يگر منطبق گردند )مجتبی مصباح، برهان،  نظر شود، آن دو وجود، كاملًا بر يكدذهنی و خارجی صرف 
توان آن  رو، اگر مفهوم، حتی در يک ويژگی بر مصداق منطبق نباشد، ديگر نمی(؛ از اين 23-22:  ۱3۸۸

را مصداق و محكی برای مفهوم مزبور تلقی نمود؛ درست مانند يک برگه كپی از يک سند كه تنها در 
ها، كاملًا شبیه به يكديگر  توان آن برگه را كپی از آن اصل محسوب نمود كه در تمام ويژگیصورتی می 

سازد. دقت شود كه علامه مصباح  باشند و اندک تفاوت، كپی بودن آن برگه از اصل خويش را مخدوش می
گويند اين رابطه در هر مفهومی نسبت به مصداق خود وجود دارد، چرا كه در اين صورت، خطا و  نمی

نداشت؛ بلكه ايشان خواهان بیان اين نكته هستند كه اساساً مفهومیت و    اشتباه در علوم حصولی تصور
كم اين شباهت تام برقرار باشد، خواه اين ويژگی و شباهت  گردد كه دستگری از آنجا شروع میحكايت

 میان »ذهن و خارج« و »وجود ذهنی و وجود خارجی« توسط فاعل شناسا احراز شده يا نشده باشد. 
برای   امور درونی و ذهنی،  امكان و ظرفیت مفهومیت در برخی  در نگاه علامه مصباح، تشخیص 
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شود. در اينجاست كه انسان نخستین بار متوجه اولین بار میان مفاهیم برگرفته از علوم حضوری ادراک می
امری می از نوع شباهت تام میان دو  از تطبیقدلالت  ها  آن  گردد كه هر دو نزد وی حاضرند و لذا بعد 

های نهادينه  های آنرا صرفا از طريق ويژگیتواند بدون مراجعه به معلوم حضوری، ويژگیيابد كه میمی 
( اين مطلب خصوصا بعد از رفع  24۹-250/  ۱:  ۱3۹0اش حكايت كند. )محمدتقی مصباح،  در مفهوم 

معلوم حضوری بیشتر قابل درک است. مثلا از مزۀ ترشی كه پیش از اين احساس گشته است، تصويری  
ايم  ناول يک لیموترش احساس كردهای است كه در هنگام تدر ذهن نقش بسته كه كاملا شبیه به همان مزه 

 گردد.  و حتی اين شباهت آن قدر زياد است كه گاهی يادآوری آن با ترشح بزاق دهان همراه می

 بازشناسی »ادراک حسی« از »تأثر حسی« با توجه به تمايز انواع دلالت 
تا اينجا اين نتايج حاصل شد كه دلالت، اعم از حكايت است و دلالت مفاهیم بر مصاديق خود، از نوع 

می »حكايت  از  حسی«  »مفهوم  میان  تمايز  وجه  كشف  جهت  كه  است  آن  وقت  اينک   تجربۀباشد. 
 بر امر محسوس مورد بررسی قرار گیرد. ها آن دلالت نحوۀحسی«، 

حسی« يا »تأثر حسی«، حالتی از حالات انسان است كه در   تجربۀهمانگونه كه بیان شد، مراد از »
به وقوع پیوسته و   -و نه در ذهن وی-اثر ارتباط مستقیمِ اندام حسی با موجود فیزيكیِ در درون انسان  

گیرد؛ برای مثال، در اثر برخورد زبان با اسید سیتريکِ  هیچ مفهومی، مورد ادراک قرار می   واسطۀ بدون  
های عصبی به نحوی خاص يونیزه شده و پس از آن، اين واكنش باعث  موجود در آب لیموترش، سلول 

ترشی« در انسان پديد خواهد   مزۀگردد و در اثر آن و البته امور ديگر، حالتی به نام » تأثر ديگری در مغز می 
باره خودش را پیوندد و انسان يک به وقوع میآمد. اين مزه و حالت، يک ويژگی است كه در روان انسان  

بیند، بدون آنكه لزوماً از علل و معدات ذكر شده جهت ايجاد اين مزه اطلاع پیدا  در مواجهه با آن می 
 كند.  

ترشی و گذشت زمان بسیار اندک، به وجود لیموترش در   مزۀمستقیم از  تجربۀ انسان معمولًا پس از 
ترشیِ   مزۀبرد. اينک مسئله اين است كه آيا اساساً امكان دارد كه با اكتفا به  ورای اين احساس نیز پی می

تأثر )ادراک حسی( پی    -لیموترش -ايجاد شده در درون، بتوان به تحقق موجود فیزيكی   در ورای اين 
گرايان به اين سؤال مثبت است؛ اما در نگاه فیلسوفان اسلامی، اين يک خیال  برد؟ پاسخ برخی از حس

 (؛ چه آنكه: 4۹۸/ 3: ۱3۸3واهی بیش نیست )ملاصدرا، 
خودش نیز در   -كه در مثال مذكور لیموترش باشد-شود كه عامل آن  ؛ ايجاد اين مزه باعث نمیاولاً 
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تا ما بخواهیم به آن آگاهی مستقیم و بدون واسطه داشته باشیم؛ از    مزۀكنار   ترشی، نزد ما ايجاد گردد 
 رو، آگاهی ما به علت اين مزه، همواره از طريق يک واسطه، تدارک و تأمین خواهد شد. اين

گاهی ما از »وجود يک عامل    مزۀتواند همان تأثر حسی )؛ اين واسطه نمیثانیاً  ترشی( باشد؛ چرا كه آ
ترشی كه باعث ايجاد اين مزه در درون ما گشته است«، همانگونه كه در اين تعابیر  مزۀفیزيكی در ورای  

آگاهی »فیزيكی«،  هويداست،  »عامل«،  »موجود«، »يک«،  همچون  مفاهیمی  طريق  از  كه  است  ای 
رو، بدون آشنايی با اين مفاهیم و بدون واسطه شدن حكايت  گردد؛ از اين ترشی« تدارک می   مزۀ»وراء« و »

توان به وجود امر فیزيكی در ورای اين مزه، به عنوان عامل ايجاد آن پی برد؛ البته لازم آنها، اساساً نمی
طوری كه  صورت مزبور تفصیل يابد، به  كند، بهنیست مفهومی كه از ورای آن تأثر حسی حكايت می

را حاكی از امر مزبور  ها  آن   بتوان با الفاظ گوناگون، به مفاهیم مختلفی در اين حكايت اشاره كرده، تركیب
شود، به قرار دهیم؛ بلكه ممكن است فهمی اجمالی و ارتكازی كه به صورت غريزی در ذهن حاصل می

منشأ اين آگاهی اشاره كند و اساساً مقصود از مفهوم، همان فهم حصولی است كه قابلیت حكايت از  
ماورای خود را دارد، چه بسیط باشد و چه مركب از مفاهیم مختلف و چه با الفاظ زبانی قابل بیان باشد  

آگاهی ما، صرفاً به ايجاد همان احساس    محدودۀوری از اين مفاهیم، حیطه و  يا نه؛ در هر حال، بدون بهره 
گردد، بعد از رو، آنچه سبب ايجاد آگاهی از ورای اين مزه در انسان می يافت؛ از اين مه می ترشی خات  مزۀ

كم مفهوم يا مفاهیمی است كه از طريق شباهت با عامل اين مزه، بتواند يكی ايجاد خود اين مزه، دست
های آن شیء در عالم فیزيک پرده بردارد، خواه آن مفاهیم با عالم خارج تطبیق پس از ديگری، از ويژگی 

توان به ادراک هیچ موجود  های حسی )تأثرات(، نمیداشته يا نداشته باشند. پس با اتكا و اكتفا به داده
 فیزيكی نايل آمد. 

رسیم كه برای  ؛ با توجه به اينكه به موجودات فیزيكی آگاهی مستقیم نداريم، به اين نتیجه میثالثاً 
كسب آگاهی صحیح و معتبر از موجودات محقق در عالم فیزيک، بايد به سراغ حالتی از حالات درونی 

گاه باشیم، بلكه آن حالت بهخويش رفت؛ حالتی كه نه تنها از آن، بی ای باشد كه به دلیل گونهواسطه آ
مشابهتش با امور فیزيكی، بتواند نقش واسطه را در ادراک اين دست از موجودات ايفا نمايد؛ لذا توقع آن  

و   مفاهیم  سنخ  از  حسی،  ادراک  سنخ  كه  صورت ها  آن   دلالت  نحوۀاست  به  فیزيكی،  موجودات  بر 
اريم كه موجودات فیزيكی را آنگونه كه اكنون مفاهیمی دحكايت باشد؛ البته اين بدان معنا نیست كه هم

باز می ما  به  ادراک حسیِ معتبر و صادق هستند  به يک  اگر بخواهیم  كه  بلكه بدين معناست  نمايانند، 
نسبت به عالم فیزيک، دست پیدا كنیم، مراجعه به مفاهیم درون ذهن، تنها راه است؛ خواه اين هدف با 
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مراجعه به مفاهیم درون ذهن قابل تأمین باشد يا نباشد. حال با توجه به اينكه تأثر حسی، صرفاً يک حالت  
مند )يعنی  مند و مكاندرونی است و هیچگونه شباهتی با زمان و مكان، جهت حكايت از موجود زمان 

توان  رو، با اكتفا به تأثر حسی و بدون استفاده از مفاهیم و حكايت آنها، نمیموجود فیزيكی( ندارد، از اين
به ادراک حسی از يک موجود فیزيكی به عنوان عاملی جهت پیدايش آن تأثر نايل آمد. از اين مطلب  

حسی(، هیچگاه يک ادراک حسی نیست، بلكه در نهايت به    تجربۀتوان درک نمود كه تأثر حسی )می 
ت طبیعی، شرايط را برای ادراک حسی در  تواند به نحو دلالدلیل معلولیتش برای موجود فیزيكی، می

برده، از آن موجود فیزيكی فراهم نمايد؛ پس هیچگاه ادراک حسی  قالب حكايت يک سری مفاهیمِ نام 
تواند همان تأثر حسی )تجربه حسی(  دلالت آن بر موجود فیزيكی از نوع حكايت است، نمی  نحوۀكه  
:  ۱3۹0دلالت آن بر موجود فیزيكی، يک نوع دلالت طبیعی است، باشد )محمدتقی مصباح،    نحوۀكه  

۱ /240-23۹.) 

 فرآيند ادراک حسی 
اينک برای تسلط بر امور دخیل در روند آگاهی از موجود فیزيكی )ادراک حسی(، بهتر است يک بار سیر 
تأثر حسی تا ادراک حسی را به نحو اجمالی تبیین شود. در اين سیر، با دو حقیقت و چندين مفهوم آشنا  

سار  علوم حسی دامن زده است. در سايه فلسفۀای در  خواهیم شد كه خلط میان آنها، به مشكلات عديده
حسی و ادراک حسی، بیش از پیش واقف گشت؛    تجربۀتوان به تمايز وجودی میان  آشنايی با اين سیر، می

يافته، ارجاع  تأثر حسی، به شیء محسوس خارجی انتقال  تجربۀاينست كه چگونه ذهن پس از    پس مسئله
 يابد؟  می 

 راسل و كريپكی    نظريۀ حسی و رد    تجربۀتصور و تصديق حاكی از  

دندان  زير  در  لیموترش  پر  جويدن يک  حال  در  كه  بگیريد  اين  فرض  در  خويش هستید.  آسیاب  های 
گردد، صرفاً همان تأثر  شده، درک میمفهومِ تجربه  واسطۀ اول به روشنی و بدون    وهلۀ هنگام، آنچه در  

ترشی«، برای اينكه ادراک ما در   مزۀترشی است. پس از پیدايش تأثر حسی، مانند »  مزۀحسی، يعنی  
همین اندازه باقی نماند، لازم است وجود مزبور مورد تحلیل قرار گیرد. تحلیل نیز به اين صورت است  
كه ذهن به وجود واحد و بسیط اين تأثر از لحاظ و جهات مختلف نظر بیندازد. تحلیل يک حقیقت به  

های نهادينه در  ه اينكه ويژگیه بیان ديگر، با عنايت بلحاظ و حیثیات مختلف، نیازمند به مفاهیم است؛ ب
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ها به نحو رو، فهم اين ويژگیاين تأثر )مزه ترشی(، به صورت واحد و بسیط نزد ما حاضر است، از اين
يک مفهوم، به اين تأثر نظر بیندازد    دريچۀگردد كه ذهن، هر بار از  منفک و متكثر، تنها زمانی میسور می

(؛ لذا ذهن از طريق بازنمايیِ مفاهیم از تأثر حسی و يافت شباهت  2۷5/  ۱:  ۱3۹0)محمدتقی مصباح،  
ترشی را فزونی بخشیده،   مزۀ  تجربۀتواند آگاهی واحد، بسیط و حضوریِ خويش از  میان آنهاست كه می

وری از مفاهیم، آگاهی های متكثر، مركب و حصولی فراوان از همان مزه نايل آيد. بدون بهره به آگاهی
ترشی،   مزۀماند. مثلًا بعد از ايجاد  قی میترشی، محدود و محصور با  مزۀدر همان احساس مستقیم از  

ما موجود است كه میهم نیز در درون  از  زمان حالت ديگری  اين    نحوۀتواند  نمايد.  اين مزه حكايت 
ترشی نیست، اما   مزۀنامیم. با اينكه اين مفهوم، خود  ترشی« می   مزۀحالت، همان است كه آن را »مفهوم  

ترشی  مزۀوجود آن به قدری شباهت با آن مزه دارد كه هنگام تداعی آن در ذهن، گويی در حال احساس 
  مزۀ ترشی«، مفهوم »وجود« نیز توانايی حكايت از اين تأثر را داراست؛ يعنی    مزۀهستیم. فارغ از مفهوم »

حكايت مفهوم »عدم«    نحوۀيابیم كه هیچگونه شباهتی با  شده نزد خويش را طوری میترشیِ احساس
چون بلكه  می  نداشته،  بنابراين  است،  برقرار  ما  درون  در  حقیقتاً  نبوده،  برای خیالات  مصداقی  تواند 

تواند از طريق اين مفاهیم،  يابد كه میبعد، ذهن اين قابلیت را می  وهلۀ حكايت مفهوم »وجود« باشد. در  
ترشی در درون    مزۀبسیطه(، از اين مزه حكايت نمايد؛ مثلًا بگويد »  هلیۀدر قالب يک تصديق وجدانی )

(؛ اما 2۷۹/  ۱:  ۱3۹0ترشی هستم« )محمدتقی مصباح،    مزۀمن موجود است« يا »من در حال احساس  
ها از طريق  سوم توجه ويژه داشت. اول آنكه، حكايت اين گزاره   نكتۀدر اينجا بايد به سه نكته، خصوصاً  
ويژگی با  تام  شباهت  كه  نه  مفاهیمی  است،  تدارک  حال  در  دارند،  مزه  آن  برخی  -اينكه  های  چنانكه 

نموده  گمان  تحلیلی  واسطه  -اندفیلسوفان  بدون  و  مستقیم  طور  به  بتوانند  الفاظ  و  برخی  مفاهیم  گریِ 
ترشی،    مزۀهای آن منتقل سازد. دوم اينكه، با اتكا و اكتفا به خود  ترشی يا ويژگی  مزۀحكايت آنها، ما را به  

های خود تأثر حسی به توانستیم حتی بر ويژگیترشی، نمی  مزۀبدون لحاظ حكايت مفاهیم مختلف از  
های مزبور، صرفاً تر از همه اينكه، مفهوم »ترشی« در گزاره سوم و مهم  نكتۀنحو مبسوط واقف شويم. اما  

نام »  به  از كیفیتی  به وقوع می   مزۀقابلیت حكايت  انسان  قابلیت  ترشی« كه در روان  نه  دارد،  را  پیوندد 
مند در عالم محسوسات با نام »لیموترش« كه حواس ما را تحت تأثیر ند و مكانمحكايت از امری زمان

ترشی كه اساساً مفهوم    مزۀجا، صرفاً با دو امر »ترش« آشنا گشتیم؛ اول خودِ  قرار داده است؛ پس تا بدين
تواند از همان نیست و تأثری حسی و حالتی از حالات انسان است؛ ديگری مفهوم »ترشی« كه صرفاً می

 ترشی كه حالت و كیفیتی درونی است، حكايت داشته باشد نه از چیزی در ورای اين مزه.  مزۀ
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برخی فیلسوفان تحلیلی مانند راسل، ويتگنشتاين اول، دانلان، پاتنم و كريپكی نیز به آگاهی مستقیم  
اند و را اموری فیزيكی تلقی نموده ها آن اند، اما اولًا به دلیل اسناد زمان و مكان، از تأثرات حسی پی برده

اند كه عبارات  ها و تأثر حسی غفلت نموده و گمان كردهگری مفاهیم بین الفاظ گزاره ثانیاً ايشان از واسطه
های خاص در يک گزاره، بدون واسطه حكايت مفاهیم، به طور مستقیم بر  زبانی مانند اسامی اشاره و نام 

شود تر می(. مطلب آنگاه جالب(Martinich, 1997: 10/ 9-10 & 18-20آن تأثرات دلالت دارند  
های اتمی تلقی  های خاص را گزاره حاوی اسامی اشاره و نام های  كه بدانیم راسل و ويتگنشتاين، گزاره 

به اين  ها  آن  نموده و هرگونه آگاهی از موجودات برقرار در متن عالم خارج را منوط و مشروط به اختتام
اند؛ يعنی از يک طرف معتقدند هر نوع آگاهی به يک شیء از طريق مفاهیم و  ها كردهدست از گزاره 

مفهوم به وجود آن شیء ختم گردد و از طرف ديگر، آگاهی   واسطۀ بیاوصاف، بايد به آگاهی مستقیم و  
پنج  حواس  در  تأثیر  طريق  از  صرفاً  را  دارد  تحقق  خارج  در  آنچه  از  میمستقیم  تصوير  و  گانه  كنند 

هستیبدين امكان  می روی،  فیزيكی  موجودات  به  مشروط  و  محدود  را  فلسفه  در    سازند شناسی 

(Russell, 1985: 28 & 2008: 27 & 32-34) ؛ اما چنانكه بیان شد، اولًا: به هیچ موجود فیزيكی
به رغم آگاهی مستقیم از تأثرات،  توان آگاهی مستقیم داشت. ثانیاً: اين تأثرات فیزيكی نیستند. ثالثاً:  نمی

شود.  گری دلالت حكايی در مفاهیم تدارک میهمیشه از طريق واسطهها  آن  اما دلالت وضعی الفاظ بر 
حسی بدون فهم مفاهیمی همچون   دادۀتر اينست كه هیچگاه به صرف اكتفا به  چهارم و از همه مهم  نكتۀ

توان به تحقق موجود فیزيكی در  نمیها  آن  گری حكايتمند« و بدون واسطهمند« و »مكانمفهوم »زمان
 اخیر ارائه خواهیم داد.  نكتۀورای تأثر حسی واقف گرديد. در ادامه، توضیح بیشتری از 

 كیفیت حصول اولین ادراک حسی  
بعد، حكايت    مرتبۀشود، در  پس از آنكه پای مفاهیم، به آگاهیِ حصولی و مركب از تأثر حسی باز می 

های جديدتری به روی ما بگشايد؛ مثلًا پس از های ديگری را برای آگاهیتواند فرصتاين مفاهیم، می
ترشی    مزۀترشی در قالب تصديق، باب فرصت برای تحلیل ذهن بر روی    مزۀحكايت مفهوم »وجود« از  

خصوص   می   نحوۀدر  گشوده  فرصتوجودش  اين  البته  نمیشود؛  متوقف  تلازم  ها  دلیل  به  و  شود 
از آگاهیوار میان حكايت مفاهیمِ همسلسله با توجه به  ها دامن میسنخ، به گردباد عظیمی  زند؛ مثلًا 

ای نبوده و سپس ايجاد  تقسیم موجودات به »واجب« و »ممكن« و با عنايت به اينكه اين مزه در برهه
تواند »واجب« بوده، بلكه »ممكن« و در  ترشی، نمی   مزۀرسیم كه وجود  گشته است، به اين نتیجه می
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 »معلول« و »نیازمند به علت« است؛ اما علت اين رويداد چیست؟  نتیجۀ
گرچه احساس ترشی معلوم به علم حضوری است، اما به عامل و علت آن آگاهی حضوری نداريم،  

رو ذهن برای كشف عامل آن، نیازمند مفاهیم و استدلال عقلی است، بنابراين دست به كار شده و  از اين
خويش كه آن نیز معلوم   ارادۀبعد، تحقق اين احساس را با  مرتبۀبرای يافتن منشأ پیدايش اين حالت، در 
خويش ندارد؛ بدين روی،   ارادۀكند كه اين رويداد هیچ ربطی به حضوری است، مقايسه كرده، درک می 

ترشی در درون    مزۀآيد كه »منشأ اين  با تشكیل يک استدلال به اين نتیجه در قالب يک تصديق نايل می
تأثر حسی و استفاده از ذهن و مفاهیم    سان انسان پس ازكننده است«. بدينمن، حقیقتی در ورایِ منِ اراده 

در قالب استدلال، پی به وجود امری در ورای خويش، به عنوان عاملی برای  ها  آن  كلی ذهنی و ريختن
برد؛ اما اين ادراک نیز يک ادراک حسی نیست، چون هنوز اثبات نگشته است كه  پیدايش اين تأثر می 

بعدی اين   مسئلۀمند در عالم فیزيک است؛ لذا  مند و مكانعامل اين احساس، موجودی محسوس، زمان
توان  مندی از مفهوم زمان و مكان در ذهن، می ای دارد؟ با بهره است كه اين حقیقت چیست و چه ويژگی

فهمید كه اين مزه در زمانی نبوده و سپس پديده آمده و به اصطلاح، مسبوق به عدم در زمان است و با 
توان به اين نتیجه نیز دست يافت كه فارغ از شرايط نیز تحقق ندارد، می  همۀ   توجه به اينكه در همه جا و 

 مزۀتواند صرفاً يک حقیقت مجرد از ماده باشد. اگر علت يا علل  خود تأثر حسی، علت اين پديده، نمی
بود، آنگاه چون اين دست از موجودات، به خودی  ترشی، حقیقت يا حقايق مجرد از زمان و مكان می

 خود و فارغ از ارتباط با امور مادی، هیچ نسبتی با زمان و مكان نداشته، همواره حاضرند؛ پس بايد معلول 
گشت؛ حال آنكه با شرايط در ما تحقق داشته، احساس می همۀنیز همیشه و در  -ترشی مزۀيعنی -ها آن 

يابیم. با اين تحلیل، ذهن به حافظه مراجعه كرده و توجه خويش را صرفاً  علم حضوری، خلاف آن را می
اتفاقات رخ سازد )محمدتقی  ترشی معطوف می  مزۀداده در طول زمان و مكان جهت كشف علت  به 

وی قبل از اين احساس، با  آورد كه  (، به ياد می ۱6۷-۱66/  2و    30۱-303/  ۱:  ۱3۹0مصباح يزدی،  
بار خويش، دهان خود را باز نموده و با حركت دست خويش، شیئی را در آن قرار داده است. با يک  ارادۀ

تواند  شود كه میترشیِ مورد توقع، اطمینان وی به يک نتیجه جلب می  مزۀاين كار و ايجاد    دوبارۀ تكرار  
دهد، بدين شكل بازگو آن را با تصديق حاوی اسامی اشاره در حالی كه با انگشت، دهانش را نشان می

 گردد«.  ترشی در من می  مزۀ اكنون، در اينجا شیء خاصی وجود دارد كه باعث ايجاد كند: »هم
با توجه به آنچه گذشت، به نحو اجمالی، به كیفیت پیدايش اولین ادراک حسی از شیء محسوس و  

ترشی يا هر تأثر حسی ديگر،    مزۀاولین انتقال به موجود متشخص در عالم فیزيک، به عنوان منشأ پیدايش  
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بنابر مبانی فلسفه اسلامی واقف گشتیم. چنانكه ملاحظه شد، اين ادراک، نه از طريق الفاظ، بلكه از  
طريق مفاهیم و نه با اكتفا به تأثر حسی، بلكه به همراه تحلیل ذهنی و نه لزوماً از طريق مفاهیم خام،  

به ذهن، بلكه با كمک عقل و ا  ستدلال عقلی ممكن  بلكه در قالب يک تصديق حسی و نه بدون نیاز 
گردد؛ فارغ از آنكه اين استدلال عقلی تام بوده و اعتبار صددرصدی برای ما حاصل بكند يا نكند؛  می 

البته آنچه كه بیان شد، اولین ادراک حسی و تنها قسمی از اين ادراكات است. ادراكات حسی، سطوح  
نیست، بلكه صرفاً خواسته به خارج بودنِ  اين سطوح  همۀمختلفی دارد كه فعلًا اين مقاله در صدد تبیین 

كلام قطع نگردد، صرفاً    رشتۀای اجمالی داشته باشد. برای آنكه  تأثر حسی از تمامی اين سطوح اشاره 
 را دنبال نمود.  -يعنی چگونگی سیر از تأثر حسی تا ادراک حسی -مورد نظر   مسئلۀبايد 

 تمايز میان تأثر حسی و كیفیت موجود در امر محسوس 
از وجود شیئی زمان  آگاهی  از  مكانبعد  و  به عنوان عاملی مند  لیموترش(  )مانند  فیزيک  در عالم  مند 

توان به ويژگی ديگری در اين عامل پی برد؛ ترشی(، در ادامه می   مزۀجهت پیدايش تأثر حسی )يعنی  
ترشیِ ايجاد شده از آن در درون خويش و با عنايت به اينكه ديگر    مزۀوجود لیموترش با    مقايسۀيعنی با  

جديد رسید كه   نتیجۀتوان به اين  توانند اين مزه را در من ايجاد نمايند، می موجودات فیزيكی لزوماً نمی 
اين شیء با ديگر امور زمانی و مكانی )يعنی ديگر امور فیزيكی( متفاوت است؛ وجود آن به نحوی است  

ايد و ديگر امور فیزيكی، لزوماً اين ويژگی را ندارند؛ ترشی را ايجاد نم مزۀتواند در من،  اكنون میكه هم
ديگر نسبت به عالم محسوسات در قالب يک تصديق بدين شكل    نتیجۀبنابراين، از استدلال مزبور به يک  

ترشی در من است، غیر از زمان و مكان، دارای ويژگی    مزۀشويم: »آنچه كه اكنون باعث ايجاد  نايل می
مهم در اينجا    نكتۀشود«. اما  باشد كه در اثر چشیدن آن، اين مزۀ ترشی در من ايجاد میخاصی نیز می

مفاهیم است،    واسطۀاينست كه همانگونه كه وجود لیموترش نزد ما حاضر نیست و آگاهی ما از آن، به  
آگاهی ما از كیفیت موجود در آن كه باعث مزۀ ترشی در من گشته است نیز، از طريق يک مفهوم در قالب 

گردد؛ بنابراين نبايد كیفیت موجود در تصديق حسیِ جديد، به شكلی كه بیان گشت، حاصل می  يک
كه نزد ما حاضر نیست و آگاهی ما از آن، از طريق عقل و بازنمايی مفاهیم و استدلال تدراک  -لیموترش  
پیوندد و از آن  و در درون ما به وقوع می -ای كه يک نوع تأثر حسی است را با احساس ترشی -شده است

خلط كرده يا هر دو را يک امر تلقی نمود )محمدتقی مصباح،    -نیاز از عقل آگاهیمبه نحو مستقیم و بی 
۱3۹0 :2 /20۷-20۹.) 
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جمع  مقام  در  حسی، پس  ادراک  تا  حسی  تأثر  از  گاهی  آ سیر  در  گفت:  بايد  فقره  اين  از  بندی 
كم با دو حقیقت »ترشی« و دو مفهوم »ترشی« آشنا گشتیم. حقیقت اولِ ترشی، همان تأثر حسی دست 

يابد و اساساً  است كه وجودی از نوع كیف نفسانی است كه در درون انسان، به نحو منفعلانه تحقق می 
گردد ترشی« اخذ می   مزۀ سنخ آن از سنخ مفاهیم نیست. از اين حقیقت، مفاهیمی از جمله مفهوم » 

تواند از آن مزه حكايت نمايد و هیچگونه حكايتی از عالم فیزيک ندارد؛ اما مراد از حقیقتِ كه صرفاً می 
بار ويژگی  اين دومِ »ترشی«، اين  ما از  لیموترش محقق است. ذهن  فیزيک در  ای است كه در عالم 

با اين فرق كه اين مفهوم ويژگی نیز مفهومی را اتخاذ كرده و با عنوان »ترش« نیز از آن ياد می  كند، 
عالم  می  در  محسوسات  ويژگی  از  حكايت  اقتضای  آنكه  چه  نمايد،  ايفا  را  حسی  ادراک  نقش  تواند 

 فیزيک را داراست.  

 اشتراک لفظی و سرعت كاربست مفاهیم، عامل خلط میان تأثر حسی با كیف محسوس 
پیچیده می آنگاه  در  مطلب  بدانیم  الفاظ، عموماً واژه  دايرۀگردد كه  و  به ويژگی  زبان  اشاره  برای  ای كه 

ای است كه برای تأثر حسی حاصل  گزينند، همانند واژهموجود در شیء محسوس در عالم فیزيک برمی 
ای كه در درون  اند؛ مثلًا در مثال مزبور، لفظ »ترش« را، هم به مزه از آن شیء در درون انسان برگزيده

ای كه در ورای انسان در عالم فیزيک در لیمو تحقق  كنند و هم به ويژگیيابد، اطلاق میانسان تحقق می
زند. حال كسی  شناسی علوم حسی دامن می ای در معرفتهای عديدهدارد. اين اشتراک لفظی، به خلط

يک، تمايز قائل شود، به طور قطع، از تمايز تأثر حسی  كه نتواند میان اين دو ويژگی و مفاهیمِ حاكی از هر  
برد كه اين مزۀ ترشی است كه انسان را مستقیماً به موجود  ماند و گمان میاز ادراک حسی نیز جا می

می منتقل  خويش  ورای  در  »لیمو«  نام  به  و  فیزيكی  مفاهیم  نقش  فهم  از  تنها  نه  روی،  بدين  و  سازد 
برد ماند، بلكه از نقش عقل نیز غافل گشته و گمان میدر ايجاد ادارک حسی عقب میها  آن  گریِ واسطه

 گردد.  گانه ايجاد میكه ادراک موجودات فیزيكی، به طور مستقیم و صرفاً از اثرپذيری حواس پنج
استدلال توسط عقل را نیز بايد به عوامل   اقامۀالبته سرعت عمل هم در واسطه شدن مفاهیم و هم در  

از قبیل اخذ مفهوم از اين  -اين خلط افزود؛ يعنی به محض ايجاد تأثر حسی، تمامی مراحل ذكر شده  
 اقامۀ میان آن مفهوم با مفاهیم ديگر و همچنین ريختن آن روابط در قالب تصديقات و    رابطۀتأثر و كشف  

گریِ اين  دهد كه ممكن است انسان از واسطهبه قدری سريع رخ می  -استدلال عقلی از تصديقات مزبور
امور غافل شده و با يک نگاه انحصاری به ابتدا و انتهای اين سیر، گمان نمايد كه ايجاد تأثر حسی، تنها  
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های منطقی، اين گمان باطل را  عامل و تنها واسطه برای ايجاد ادراک حسی است. چنانكه پوزيتیويست
(. به راستی، چگونه امكان دارد كه با اكتفا به ادراک  30۱-302/  ۱:  ۱3۹0دارند )محمدتقی مصباح،  

واسطه بدون  ترشی  مزۀ  همچون  حسی  تأثر  يک  از  و انسان  »زمان«  مفهوم  »موجود«،  مفهوم  گری 
مند« و مفهوم »علت« بتوان به تحقق موجود فیزيكی در ورای اين  مند« و مفهوم »مكان« و »مكان»زمان

از آن حكايت نمود. در ادامه، به لوازم اين رويكرد پرداخته   تأثر به عنوان علت برای آن واقف گشته و 
 خواهد شد. 

 شناسی شناسی و روش شناسی، معرفت غفلت از تمايز تأثر حسی از ادراک حسی و تأثیر مخرب آن در هستی 
آن هنگام كه بدون واسطه مفهوم، در حال ادراک حضوری و انتقال مستقیم به مزۀ ترشی در درون خويش 

های عقلی نیز به تحقق ويژگی خاص در موجود فیزيكی به  زمان از طريق مفاهیم و استدلالهستیم، هم
گرا، به دلیل اشتراک لفظ »ترشی« شويم. اما برخی از فیلسوفان حس عنوان عامل اين تأثر نیز منتقل می 

  اقامۀ میان آن مزه و كیفیت نهادينه در لیموترش در عالم فیزيک، از يک طرف و به دلیل سرعت بالا در  
ادراک حسی جا مانده و گمان  استدلال از نقش عقل و مفاهیم عقلی در ساخت  از طرف ديگر،  و  ها 

وجود در لیموترش منتقل ساخته است.  كنند كه اين مزۀ ترشی به تنهايی است كه انسان را به ويژگی ممی 
 گرايی، دو خوانش عمده از تعبیر مزبور متصور است. بعد از پذيرش اين سخن و قبول روش حس

ترشی، من در حال ادراک يک امر صرفاً درونی نیستم،   مزۀمطابق با خوانش اول، در حین احساس  
بلكه در حال احساس امری هستم كه غیر از من، در لیموترش نیز وجود دارد، طوری كه من از آن به نحو  

ترشی، همان كیفیت خاصی است كه در    مزۀهیچ مفهومی آگاهم. به بیان ديگر،    واسطۀبیمستقیم و  
عالم فیزيک نیز تحقق دارد و اين كیفیت از طريق اندام حسی عیناً به درون ما نیز راه پیدا كرده و با اتصالش  

(؛ تا آنجا  ۸:  ۱3۸0سازد )بزرگمهر،  به خارج همچون يک سیم برق، ما را به موجود فیزيكی منتقل می 
ی نفسانی است و از اساس، در درون »ترشی«، »شوری« يا »شیرينی« كه كیفیت مزۀكه برخی فیلسوفان، 

 و حتی برخی  پیوندد را جزء كیفیات محسوس در بیرون از وجود انسان مندرج نموده انسان به وقوع می 
تلقی كردهها  آن  فیزيک  لیمو، نمک و شكر در عالم  برای  ذاتی  آنكه »را ويژگی  ترشی«،    مزۀاند؛ حال 

ايجاد   درون وی  در  اساساً  است كه  اما عرضی  است،  گرچه عرض  كه  است  انسان  از حالات  حالتی 
گردد، نه اينكه ابتدا در خارج از انسان در لیموترش موجود بوده و در اثر تأثر اندام حسی بر وی عارض  می 

گشته باشد. اما ويژگی دوم، لزوماً امری عارض بر لیموترش نیست، بلكه اين ويژگی اساساً عرض خارجی  
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ويژگی از  و  لیموترش مینبوده  در  اسید سیتريک موجود  برای  و جداناپذير  ذاتی  اينهای  از  رو،  باشد، 
:  ۱3۹0تواند به درون انسان راه يابد )محمدتقی مصباح: اختصاص به آن داشته و در اثر تأثیرگذاری نمی 

(. البته راسل به اين میزان نیز اكتفا ننموده، وجود نمک در عالم فیزيک را از اساس مساوی  20۹-20۸/  2
داند و بدين است و همچنین انسان را نیز چیزی جز همین احساس نمی  با همین احساسِ در درون دانسته 

ناباورانه طرز  به  يگانهروی،  به  است ای،  رسیده  انسان  وجود  و  فیزيكی  موجودات  میان    انگاری خنثی 

(Russell, 1959: 139 & 1985: 120-121)ن پايان  اين  می.  نشان  اشكال افرجام،  يک  كه  دهد 
تواند به اشتباهات بزرگ  علوم مانند آگاهی حسی چگونه می  شاخۀای از  كوچک در گوشه  شناسانۀمعرفت

 شناسی بیانجامد. شناسی و حتی انساندر هستی
ای شبیه به ادعای راسل  اسلامی نیز نظريه  فلسفۀ در اين میان، برخی قائلین به اصالت ماهیت در  

های آن و همچنین به وجود جوهری  دارند. البته ايشان به وجود جوهر فیزيكی مانند نمک در ورای ويژگی
پندارند. در به نام »نفس« در ورای تأثرات حسی اذعان دارند، اما اين دو نوع عرض را يک حقیقت می

حضور   نیز  انسان  درون  در  خارج  از  حقیقتی لابشرط  خارج،  عالم  متن  از  آگاهی  هنگام  ايشان،  نگاه 
باشد، تحقق دارد  كنند كه مثلًا يک حقیقت شوری كه لابشرط از عوارض می رو گمان میيابد؛ از اينمی 

ت )در قالب ماهیت بشرط شیء( كه هم در عالم فیزيک در قالب نمک طعام به همراه عوارض موجود اس
و هم در ذهن بدون عوارض )در قالب ماهیت بشرط لا(. اين مطلب نیز متأسفانه سبب شده كه خود آن 

اند تطبیق  شوری كه معلوم حضوری است، مفهوم و صورت به حساب بیايد و به اين ترتیب خواسته  مزۀ
يک  بهگرايی را از طريق تناظرِ يکذهن و عین و به عبارت بهتر، وحدت ذهن و عین را اثبات نموده و واقع

نمايند   تأمین  ديگر  طرف  از  عین  ساختار  اجزای  با  و  طرف  يک  از  زبان  و  ذهن  ساختار  اجزای  میان 
(. البته تلاقی اين دو رويكرد در دو مكتب فكری مختلف در 322-325/  ۱:  ۱3۹0)محمدتقی مصباح،  

می اينجا  در  است.  جالب  بسیار  خود  و    تواننوع  ناخواسته  زدن  پا  و  دست  از  دسته  غافلانۀشاهد  ای 
های حسی باشیم. برخی به دلیل خلط میان  ها، از جمله آگاهیفیلسوفان، برای اعتباربخشی به آگاهی

حسی و صورت حسی، به دلیل اشتراكات لفظی و برخی ديگر، به دلیل رسوبات اصالت ماهیت.  تجربۀ
اصالت ماهیتی كه معتقد است در حین آگاهی از اشیاء خارجی، امری حقیقی كه در ضمن هر كدام از  

رو، با شناخت  رساند و از اين آن حقايق در خارج برقرار است، عیناً خود را به ساحت ذهن يا زبان می 
می زبان  و  ذهن  يکاجزای  تناظر  روش  با  بدينبهتوان  و  آمد  نايل  خارج  اجزای  شناخت  به  روی  يک، 

 ای تأمین نمايند.وم را به هر بهانهاند اعتبار علخواسته
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 های منطقی خلط در فهم ماهیت »مفهوم« و ناديده گرفتن نقش عقل نزد پوزيتیويست 
تحلیلی، متصور است. اين خوانش، برخلاف رويكرد   فلسفۀگرايیِ مطرح در خوانش ديگری نیز از حس 

كید دارد، اما به زعم ايشان، چون  پیشین، بر تفكیک میان تأثر حسی با كیفیت نهادينه در يک لیموترش تأ
اين تأثر حسی است كه فاعل شناسا را به شیء محسوس در عالم فیزيک منتقل ساخته، پس تأثر حسی،  

ه نقش واسطه را برای انتقال به آن حقیقت محسوس بر عهده دارد و همان مفهوم و ادراک جزئی است ك
نه چیز ديگر. بدين روی، اين گروه نیز هر چند لزوماً مزۀ ترشی را همان كیفیت موجود در لیموترش تلقی 

تأثر حسی است و  نمی آنچه  ترتیب،  به هر  اما  ادراک  گحكايت  جنبۀكنند،  را همان مفهوم و  ندارد  ری 
گری لحاظ نموده و بدين روی، حالات روانی را با حالات  حسی فرض كرده و برای آن، حیثیت حكايت

های منطقی، تأثر حسی را همان مفهوم جزئی  اند. با توجه به اينكه پوزيتیويستمعرفتی انسان آمیخته
به عالم خارج بسنده می انتقال  اين مفاهیم جهت  به  اين كنند، میدانسته و  از طرفداران  را  ايشان  توان 

های آن در سیر  نیازی از نقش عقل و استدلالخوانش محسوب نمود. مطابق با اين خوانش، قول به بی
 پیدايش آگاهی حسی كاملًا منطقی است.  

ای از باورهای  سازی از تأثر حسی متوقف نشده، سلسلهها به مفهوم اما سلسله اشكالات پوزيتیويست
را در پی دارد. مفهوم  از ويژگینادرست ديگر  توقع  از چیزی كه حقیقتاً مفهوم نیست،  های يک  سازی 

روی از ماهیت مفهوم و قابلیت حكايت را نیز به همراه خواهد مفهوم واقعی را به هم ريخته و لذا كج
اولین   اين    لازمۀداشت.  با  مطابق  است.  كلی  مفاهیم  انكار  و  نومینالیسم  پذيرش  رويكرد،  اين  باطل 

رويكرد، مفهوم، هر آن تأثیری است كه در قوای حاسه ايجاد شود و به صرف ايجاد شدنش، بتواند ما را  
منتقل س خويش  ورای  در  برقرار  و  متشخص  موجود  به  مستقیم  صورت  از  به  بسیاری  چون  آنگاه  ازد؛ 

مانند.  مفاهیم به معنای مذكور خارج می  حیطۀمفاهیم، از جمله مفاهیم كلی، اين ويژگی را ندارند، لذا از  
با انكار كلیات، جا برای هیچ علمی، حتی علوم تجربی كه با قضايای كلی سر و كار دارد، باقی نخواهد  

معرفت در  خارج  عالم  از  آگاهی  و  شد  ماند  خواهد  منحصر  و  محدود  شخصی،  و  حسی  های 
(Martinich, 1997: 10/ 13-14 & 3-4) . 

نفی امكان هرگونه متافیزيک است. چنانكه بیان گشت، مطابق    دومین دستآورد مغلوط اين رويكرد، 
شود و با ايجاد شدنش، ما را به  با اين خوانش، مفهوم، هر آن تأثیری است كه در قوای حاسه ايجاد می

سازد. بنابراين هر موجودی كه در عالم  صورت مستقیم به موجودی فیزيكی در ورای خودش منتقل می 
خارج به طور مستقیم قوای حاسه ما را تحت تأثیر قرار ندهد، اساساً در ازای آن، مفهومی در ذهن نیز 
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جای نداشته و قابل فهم و ادراک نیز نخواهد بود؛ بدين روی، متافیزيک نه به عنوان يک دانش غلط، بلكه  
 . (Martinich, 1997: 10/ 3&14)معنی نفی خواهد شد به عنوان الفاظ پوچ و مهمل و بی

يعنی   است؛  طبیعی  دلالت  به  حكايی  دلالت  تنزل  يسم،  پوزيتیو لوازم  از  لازمه  سومین  اما 
در   نهادينه  ويژگی  و  ترشی  مزۀ  میان  تام  توقع شباهت  حسی،  مفهوم  عنوان  به  حسی  تأثر  معرفی 
لیموترش را نیز به همراه دارد و آنگاه عدم تطبیق آن دو بر يكديگر كه مطابق با دستآوردهای علوم  

شناختی، حتی در علوم حسی  د است، معرفت را اولًا به پديدارگرايی و ثانیاً به نسبیت معرفت جدي 
. همچنین چون تأثر حسی از يک  رساند گرايی می ها در سبد حس مرغ و شكسته شدن تمامی تخم 

تواند مختلف باشد،  موجود فیزيكی در افراد مختلف لزوماً يكنواخت نبوده، نسبت به هر فرد می 
رو، توجیه اطلاق و عمومیت اين دست از ادراكات نیز با اشكال مواجه خواهد شد. غافل  اين از  

از اينكه تأثر حسی، مانند مزۀ ترشی، از اساس مفهوم نبوده تا توقع از تحقق مصداقی كاملًا شبیه  
های آن در متن عالم خارج منطقی بوده باشد. همچنین اين مزه، همان مفهوم و ادراک  به ويژگی 

گاهی حسی گردد.   حسی از لیموترش نیست تا تفاوت آن در افراد مختلف بتواند منجر به نسبیت آ
  ها از يک شیء محسوس مانند لیموترش، همگی به ديگر بیان، با فرض پذيرش تأثر مختلف انسان 

گاهی حسی با يكديگر مشترک خواهند بود كه »هم ها  آن  اكنون و در اين غذا، چیزی وجود  در اين آ
خاص در من است، خواه ديگران نیز مانند من از اين مزه متأثر گشته    مزۀ ارد كه باعث ايجاد اين  د 

 يا نگشته باشند«.  
گرايان، تنها متوجه ادراک حسی نیست. به بیان ديگر، اگر برخی  البته اين اشكالات در مكتب حس

ها  آن  چون  گرايان به دلیل مبنای خويش، پیش از اين علوم ديگر را از قطار ادراكات پیاده نكرده باشد، حس
رو، اشكال پديدارگرايی و نسبیت از اين دست از ادراكات به پذيرد، از اين را مبتنی بر ادراک حسی می 

از ايشان، برای رفع اين نقیصه، به طور كل از  ديگر معارف بشری نیز كشیده خواهد شد. حتی برخی 
اند، به اين شكل كه  حكايت مفاهیم و معیار تطبیق دست برداشته و به دلالت طبیعی تأثرات بسنده نموده

عوض نموده و آن را به »قابلیت تجربه در  حتی معنای صدق را از »مطابقت حكايت مفهوم با مصداق«  
توان فهمید كه چگونه  (. به اين ترتیب، می2۱4/  ۱:  ۱3۹0برند )محمدتقی مصباح،  حواس« تأويل می

گرايی در تمامی علوم تواند به نسبیتتأثر حسی با ادراک حسی، می   رابطۀيک تحلیل غلط در باب    ارائۀ
 دامن زند. 
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 گیری نتیجه 
تحلیلی، به زعم خويش، بهترين دلايل را برای اعتبار آگاهی از محسوسات بدون   فلسفۀگرايان در  حس

ها،  اند اين دست از آگاهیاند؛ حتی گمان نموده گری مفاهیم و استدلال عقلی ارائه دادهنیاز به واسطه
آگاهیمبنايی آگاهیترين  ديگر  اعتبار  بر هاست و  مبتنی  بايد  را  به عالم خارج  اصطیاد  ها  آن  ها نسبت 

ای  های عديدهنمود. حال آنكه از تأثر حسی از يک شیء تا ادراک حسی از آن شیء، مفاهیم و استدلال
انديشی، تنها وقتی مذموم است كه  غفلت گرديده است. گويی جزم ها  آن  توسط عقل واسطه گشته كه از

با اوصافش  و  خدا  مانند  متافیزيكی  امور  بحث،  مورد  دلیلی موضوع  هیچ  بدون  كه  هنگام  آن  اما  شد، 
ورزی«  ورزی« و »فلسفهدهیم، »انديشهمظنونات خويش را به صورت متقن به عالم فیزيک نسبت می

 شود.نامیده می 
 



 24۸  1404/ بهار ـ تابستان  20 ی اپي/ شماره اول / پ ازدهميسال  

 منابع 
 ، مقدمه كتاب، تهران: جامی. مسائل فلسفه( ۱3۸0بزرگمهر، منوچهر، ) .۱
 ، قم: سازمان تبلیغات اسلامی. آموزش فلسفه(، ۱3۹0يزدی، محمدتقی ) مصباح .2
)  مصباح  .3 مهدی  مهريزی،  برهان  و  مجتبی  استاد  ۱3۸۸يزدی،  ديدگاه  از  حكايت  »ماهیت   ،)

 ، سال ششم، شماره هشتم.  معرفت فلسفیمصباح«، 
 ، قم: دار المعارف الاسلامیه.4، جلد الاسفار الأربعه(، ۱3۸3، محمد )ملاصدرا  .4

5. Martinich ,A.P (1997) , Routledge History of Philosophy, Volume X, Chapter 
1, Philosophy of language, Routledge. 

6. Russell, Bertrand (1959), My Philosophical Development, London and New 
York. 

7. Russell, Bertrand (2008), The Problems of Philosophy , Arc Manor. 
8. Russell, Bertrand (1985), The Philosophy of Logical Atomism, Routledge, 

London and New York. 



 

 
 
 

 

 

 
Scientific-research Biannual Journal of 

Islamic Philosophy 
Vol. 11, Issue 1, successive No. 20, spring - summer 2025 

( )تبیین نقش قوای نفس در پیوستار بیماری تا تعالی   سینا بازخوانی تشكیک در عشق از ديدگاه ابن    

Re-reading the Gradation of Love in   Ibn Sina’s 

Thought: Explaining the Role of the Soul’s 

Faculties in the Continuum from Malady to 

Transcendence1 
Reyhaneh Shayesteh2, Mohsen Hashemi-Nasab3 

ABSTRACT 
This study explores the concept of love in the philosophy of Ibn Sina, tracing its trajectory 

from a psychological disorder to the highest form of human transcendence. The central 

aim is to demonstrate the underlying unity between Ibn Sina’s seemingly contradictory 

portrayals of love—as a pathological condition in his medical writings and as a 

transformative journey in his philosophical works. Using a library-based review and an 

analytical-interpretive method, the study argues that love, within Ibn Sina’s intellectual 

framework, is a gradational concept situated along a single ontological continuum. At one 

end lies “general love,” defined as the innate and essential inclination of every contingent 

being toward perfection and away from deficiency. At the other end is “particular love,” 

which manifests this universal inclination within the human being, shaped and directed 

by the faculties of the soul. When love is governed by the lower faculties of the soul—

especially the estimative faculty—and detached from the guidance of reason, it emerges 

in a pathological form. Conversely, when the rational faculty, regarded as the noblest of 

the soul’s faculties, directs this innate yearning, love becomes a catalyst for spiritual 

ascent and the attainment of ultimate perfection: union with the True Beloved (Allah). 

Thus, the diversity of love’s manifestations—from earthly to divine—is not due to a 

difference in its essence, but rather to the varying degrees of perfection or deficiency in 

the soul’s faculties and their relational comparison. 
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  سینا بازخوانی تشکیک در عشق از دیدگاه ابن 
 1( )تبیین نقش قوای نفس در پیوستار بیماری تا تعالی 

 3نسب هاشمی ؛ محسن 2ريحانه شايسته 
 چكیده 

پردازد و  تعالی انسانی می  مرتبۀترين  سینا به عنوان يک بیماری تا عالیاين نوشتار به عشق از ديدگاه ابن
  نفسانی   عارضۀدر مقام يک  -سینا از عشق  ابن  ظاهر متعارضِ هدف آن اينست كه نشان دهد میان تعابیر به

وحدت وجود دارد. اين مقاله با    -بخش در آثار فلسفی تعالیبیماری( در آثار طبی و در مقام يک سیر  )
كتابخانه و  مروری  تحلیلیمطالعه  روش  به  و  می -ای  استدلال  فكری  تفسیری،  نظام  در  عشق  كه  كند 

  كه   دهدنشان می  یپژوهش  ی هايافته  .مفهومی مشكک است كه بر يک پیوستار واحد قرار دارد   ،سیناابن
اين پیوستار، »عشق در معنای عام« به عنوان میل ذاتی و فطری هر موجود ممكن برای نیل به   در يک سرِ 

تجلی اين میل    كه  ، »عشق در معنای خاص«آن  شود و در سر ديگركمال و گريز از نقصان تعريف می 
هنگامی    گردد.كیفیت و جهت آن توسط قوای نفس تعیین می  و كلی در سطوح مختلف وجود انسان است  

پايین  سیطرۀكه عشق تحت   بهقوای  نفس،  به    قوۀويژه  تر  افتد،  از هدايت عقل جدا  و  گیرد  قرار  واهمه 
اين    دهندۀجهتعنوان اشرف قوا،  ناطقه، به  قوۀشود و در مقابل، هنگامی كه  صورت بیمارگونه ظاهر می

شوق فطری باشد، عشق به صورت محركی برای تعالی و رسیدن به كمال غايی، يعنی اتصال به معشوق  
درمی )  حقیقی تفاوت مصاديق گوناگون عشق    ؛آيدخداوند(  الهی-بنابراين،  تا  زمینی  از   -از  ناشی  نه 

از   برآمده  بلكه  ماهیت عشق،  در  نسبت  درجۀاختلاف  و  نفسانی  قوای  نقصان  و  آنكمال  با  سنجی  ها 
 يكديگر است. 

 . فلسفی شناسی  روان سینا، تشكیک عشق، قوای ادراكی نفس، عشق بیمارگونه، عشق متعالی،  ابن كلیدواژگان:  
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   مقدمه 
عشق به چشم خورده و مطالب مختلفی در باب   واژۀبارها  ، شناسی و فلسفیهای مختلف رواندر كتاب

نوع، عشق به جنس مخالف و عشق  ماهیت آن گفته شده است؛ عشق به خدا، عشق به فرزند، عشق به هم
اما در اين    ؛خورد های ديگر كه در گفتار و نوشتار بشر به چشم میالیهبه عنوان بیماری و عشق با مضاف

عشق است. آيا عشق    دربارۀ سینا به عنوان پزشک و فیلسوف  بررسی نظر ابن  ،چه قابل توجه استآن  ، میان
توان معنی و مفهوم ای است كه به شكل اشتراک لفظ در مباحث مختلف وی به كار رفته است يا میواژه

  ؟ شناسی و فلسفی جستجو كرد نبیماری( و عشق در مباحث انسا)  واحدی بین عشق در مباحث پزشكی
همچنان كه ماده و خدا در دو سر يک پیوستار وجودی قرار دارند و مانعی برای مشكک    ، به اعتقاد نگارنده

توان عشق را از بیماری تا  بسیاری میان خدا و جسم است، می  فاصلۀگرچه    ، آيددانستن وجود پديد نمی 
آن، تنها در عشق بودن   مرتبۀترين به شكلی كه بالاترين و پايین ، تعالی نیز در دو سر يک پیوستار قرار داد

مشترک باشند و تعريف جامعی از عشق را از ديدگاه اين فیلسوف و پزشک بزرگ بیان كرد كه انواع مصاديق 
 گیرد.  بردر عشق را 

زيادی   و  ارزشمند  نوشتارهای  توجه كرد كه  پايان  دربارۀ بايد  به شكل رساله،  از  عشق  مقاله  و  نامه 
سینا  عشق و عقل از ديدگاه ابن"ای با عنوان  اند از رسالهعبارت ها  ترين آن وجود دارد كه مهمسینا  ابن ديدگاه  

متافیزيک عشق در نظام فكری  "(، مقالاتی مانند  ۱3۹2)  سیده فاطمه جوادی زاويه  نوشتۀ   "و سهروردی
ای  مقايسه:  عشق طريقی به سوی كمال انسانی"(،  ۱402)  قاسمعلی كوچنانی و ديگران  نوشتۀ   "سیناابن

ابن نگاه  ملاصدرا بین  و  سلیمانی  نوشتۀ  "سینا  هستی"(،  ۱3۹3)  فاطمه  ديدگاه  ابنتبیین  سینا  شناسانه 
  " سینا و تأثیر آن در ملاصدرا العشق ابنرساله  "(،  ۱3۹3)  الله خادمی و اكرم باغخانیاز عین  "پیرامون عشق

محمود صیدی و   نوشتۀ  "سیناعشق زمینی از ديدگاه ابن"(،  ۱3۹3)  جعفر شانظری و مجید ياريان  نوشتۀ
پاشايی افلاطونی"(،  ۱400)  محمدجواد  و  سینوی  عشق  میرزائی   نوشتۀ  "تفاوت  حمید  و  كلهر    زهرا 

عشق از ديدگاه   حوزۀ مسائل خاص و نوينی را در    ، خود  نوبۀها به  كه هر كدام از اين پژوهش  (۱3۹۷)
هدفی كه نگارنده به    ، های زيادی كه وجود دارد اند؛ اما برخلاف نوشتارها و تبیینسینا مطرح كردهابن

هدف اين نوشتار اينست كه    .شده در هیچ كدام از نوشتارها وجود ندارد به شكل تبیین  ، دنبال آن است
مفهوم   يک  دهد عشق  نیست صرفاً  نشان  آن  انواع سالم  میان  انسان    ، مشكک  زندگی  پیوستار  در  بلكه 

پايین می  در  خودتواند  سطح  بالاترين  در  و  كند  جلوه  بیماری  نوعی  عنوان  به  سطح  عنوان   ،ترين  به 
نقصان و كمال   درجۀبه    ، ر آيد و اختلاف در مصاديق آن نیزترين مراتب كمالات وجودی به شماعالی
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گردد و مفاهیمی مانند عشق زمینی، عشق معنوی، عشق حیوانی، عشق به خود،  قوای وجودی انسان برمی
شود و قوای نفس  هايی لحاظ شود كه از آثار عشق و چگونگی آن استخراج میعشق به خدا مانند ماهیت

صرفاً بحث در مورد    ،شدكه نام برده    یسبب اين پیوستار است، در حالی كه در نوشتارهاينهايتاً  انسان  
 مراتب و شدت و ضعف میان انواع زمینی و روحانی آن بوده است.

بايد به معنای كلی و عام عشق كه نگارنده اعتقاد دارد  ، برای درک پیوستار عشق و اثبات تشكیک در آن 
تبیین عشق در آن معنای كلی را منعكس می   ، در تحقق عشقمؤثر  قوای    همۀ  به  كنند، اشاره كرد؛ سپس 

گیری در شكل   - قوای حیوانی و قوای انسانی- مؤثر معنای خاص پرداخت و چگونگی تحقق عشق و قوای  
 عشق در معنای خاص را با عشق در معنای عام سنجید. رابطۀ نهايتاً  آن را مورد بررسی قرار داد و  

 تعريف عشق  

 عشق در معنای عام  .  ۱
اين   ،به تبیین و تعريف عشق و ماهیت و انواع آن پرداخته است. به نظر نگارنده العشق  ةرسالسینا در ابن

مصاديق آن در وجود    همۀالاشتراک عشق در  بهيک تعريف عام از عشق است كه هم پايه و ما  ، تعريف
توان بیان كرد كه هر كتابی  رود، به طوری كه میها در مصاديق آن به شمار می انسان و هم محور تفاوت 

 از عشق است، اين معنا در آن جريان دارد.   آنگاه كه سخن ، سینااز ابن
شود؛ موجودی كه بر از اين سه حالت فرض می   كمالات برای هر موجودی در يكی   ، سینااز نظر ابن 

 ؛خیرات است   همۀ باشد و در نهايت كمال و جامع  حسب كمال ذاتی خود بر جمیع موجودات فائق می 
موجودی كه در نهايت نقص و در غايت فقر و شرور است و آخرين فرض موجودی است كه حد وسط   ، دوم 

كمال عالی و متعالی است و نه در نهايت نقص و فقر. از نظر   رتبۀ معنا كه نه دارای  به اين   ، میان اين دو است
به نحو مجاز است نه حقیقت و به همین   - در نهايت فقر و شرور  يعنی وجودِ - نام موجود برای قسم دوم    ، وی 

ايشان   .(3۷5- 3۷6:  ۱400،  سینا)ابن توان موجود حقیقی دانست  تنها قسم اول و قسم سوم را می   ، دلیل 
 كند كه: و عشق را در اين موجودات چنین تعريف می دانسته  قسم سوم را موجود ممكن  

به كمالات و مشتاق به    ،وجودی كه در اوست  جنبۀ  واسطۀ »هر يک از ممكنات به   همیشه شائق 
ماهیت و هیولاست، متنفر    جنبۀ  لازمۀ خیرات است و بر حسب فطرت و ذات خود، از شرور و نقصان كه  
بقا سبب  كه  فطری  ذوق  و  ذاتی  اشتیاق  همین  است.  گريزان  است  ءو  ممكنات  نامیده    ،وجود  عشق 

 . ( 3۷5: ۱400، سینا)ابن شود«می
طالب خیر   ، نه از حیث ماهیت( )  ممكنات از حیث وجودی  همۀاز آنچه بیان شد روشن است كه  
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خداوند اقتضا دارد كه اين عشق ذاتی و جبلی در نهاد تمام موجودات عالم قرار   بالغۀهستند و حكمت  
بنابراين از ديدگاه   ؛(3۷6-3۷۸:  ۱400،  سینا ابن)  داده شود تا بتوانند خود را از نقص به كمال برسانند

است  ، سیناابن خیريت  همان  حقیقت  در  عشق  (3۹3:  ۱400سینا،  ابن)  كمال  برای    ،و  تلاش  همان 
عشق است كه   ، از نظر وی .(۱42:  ۱3۷5سینا، ابن) رسیدن به خیريت و كمال و حفظ آن خیريت است

 ،( و در حیوانات3۸0: ۱400، سینا)ابن  در نباتات و گیاهان سبب اشتیاق به غذا، رشد و تولید مثل شده
آن مشوّ  بقای  میق  حیواها  ظاهری  حواس  در  كه  است  عشق  همچنین  و  تفاوت    ، ناتشود  سبب 

ها اشتیاقی برای دستیابی به كمالات  ها( شده و در هر يک از قوای آنكراهت و الفت به آن)  محسوسات
،  سینا)ابن  كندمی  غضبیه، میل به اشتیاق انتقام و غلبه بر دشمن را فراهم  قوۀمانند اينكه عشق در    ، شودمی 

نكات  (3۸۱:  ۱400 ادامه،  در  و  استخراج گرديده  از عشق، چند مطلب  ياد شده  تعريف  به  توجه  با   .
 آن نیز تبیین خواهد شد. ۀكنندكامل

فقط شامل    ، طور كه با صراحت گفته استهمان  ، تعريف خارج است و تعريف  دايرۀ اول اينكه خدا از  
ها به آن عشقی كه در آن   واسطۀيا ممكن هستند و وجودشان به    اتموجود  ، پس در واقع  ؛ممكنات است

د و يا واجب است كه در اينصورت وجودش با عشق يكی است و دوئیتی نيابوديعه گذاشته شده، كمال می
 ؛(3۷۸:  ۱400سینا،  شود )ابن نیازمندی و تكامل از آن رفع می  ، میان عشق و وجود آن نیست و در نتیجه

پس عشق در انسان هم جريان دارد؛   ، از آنجا كه يكی از ممكنات، موجودی به نام انسان است   ، دوم اينكه 
میلی برای رسیدن به كمالات و خیرات و عاملی برای دوری جستن از   ، سوم اينكه بر اساس تعريف عشق 

 شرور است. 
سینا در ابن   البته اند؛  به كار برده شده يكديگر  مترادف     ، شوق و عشق  ، بايد توجه كرد كه در اين تعريف

عشق را حفظ كمالات تعريف كرده و داشتن   و  بین اين دو واژه فرق گذاشته ،  التنبیهات   الاشارات و   كتاب 
زيرا از نظر  ، دهدبه موجودی كه كامل است نسبت نمی  ، شوق را به دلیل مستتر بودن معنای اكتساب در آن

ممكنات   دربارۀ رو  اما از آنجا كه بحث پیش   ؛ ( ۱42:  ۱3۷5سینا،  قوه وجود دارد )ابن   ، در اكتساب   ، وی 
)شوق(   يعنی رسیدن   ، چه در اشارات بیان شده استچنان   ، در نظر گرفتن اين دو واژه با معنای متفاوت   ، است

 كه در تعريف هم مترادف نشان داده شده است. چه آن   ؛ )عشق( خللی به بحث وارد نخواهد كرد   و حفظ 

كمال    ، سینا شود اينست كه از نظر ابناما نكاتی كه در كنار تعريف برای اين نوشتار مهم تلقی می
توان گفت ( و بر اين اساس می۱3۷:  ۱3۷5سینا،  ابن)  شودهمان خیريت يک چیز خاص محسوب می

باشند كه ممكن است خیريت تفاوت داشته  با هم  و   ، های موجودات  برای موجودی خیر  يعنی چیزی 
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  ،ادراک لحاظ نشده است   ، همان چیز برای موجود ديگر شر محسوب شود. در عشق به معنای ياد شده
هر گاه موجود زنده ادراک خیری  .باشنداما در میان ممكنات، موجوداتی وجود دارند كه دارای ادراک می 

مانند عشق نفوس حیوانی   ؛شودعاشق آن خیر می  ،بر حسب طبیعت خود  ، نمايد و يا نائل به خیری شود
در اينصورت موجود عاشق به دلیل ادراک، لذت را هم تجربه  ؛  (3۸۹:  ۱400سینا،  ابن)  به صور جمیله

آزار  3۸۱:  ۱400سینا،  ابن)  كندمی  باشد،  نداشته  وجود  خیر  آن  كه  زمانی  آگاهی،  دلیل همین  به  و   )
يكی حصول كمال    ، سینا به دو چیز وابسته است زيرا هر لذتی از نظر ابن  ، (۱40:  ۱3۷5سینا،  ابن)  بیندمی 

 . (۱3۷: ۱3۷5سینا، ابن) و ديگری ادراک و شعور به آن
 وسیلۀكه  آن چیز    ، نكته بايد اشاره كرد؛ اول اينكه هر چه بدان لذت حاصل شود  از اين مطلب به دو

:  ۱3۷5سینا،  ابن)  خیر است  ه، دريابندكمال است و آن كمال نسبت به    ، آن است   دريابندۀكمال برای  
 ؛باشندمفاهیمی نسبی می  ، امور به هم متصل هستند و اين مفاهیم   ،بنابراين خیر، كمال و لذت ؛  (۱3۹

نه تنها خیر محسوب    ، مافوق  اما نسبت به خیرِ   ،تواند خیر باشدخود می  مرتبۀ يعنی يک چیز در حد و  
در مقام    ، افعالی كه مختص به نفوس حیوانی است  ، بلكه از شرور هم به حساب آيد؛ برای نمونه  ، نشود

آن  ،شوندخود خیر محسوب می اگر  نفوس  اما  با  مقا  ناطقۀها  تنها ممكن است    ، يسه شوندانسانی  نه 
همچنین   .(3۸5-3۸6:  ۱400سینا،  ابن)  شرور به حساب آيند  جملۀبلكه مضر و از    ، فضلیت نباشند 

دريافتابن نزد  آن جهت كه  از  به چیزی  و رسیدن  دريافتن  به  را  لذت  و خیر است سینا    ،كننده، كمال 
الم و درد را دريافتن و رسیدن به نزد  تعريف می نتیجه    ؛كندآفت و شر معرفی می  كنندۀدريافتكند و 

نزد شهوت خیر است كه نزد    ی( چیزهاي۱3۷:  ۱3۷5سینا،  ابن)  كه خیر و شر از امور نسبی هستنداين
های باطنی نزد عقل خیر است كه نزد شهوت نیست و همچنین است كه لذت ی غضب نیست و چیزهاي

ها و  خوراكیمثلًا اگر    ؛های باطنی ترجیح دارد های ظاهری برتری دارد و لذت عقلی بر لذتبر لذت
 .(۱36: ۱3۷5، سینا ابن) پذيرد او نمی ، های جنسی به فرد پاكدامن عرضه شودلذت

اين امر   ، چه بیان شداما گاهی چنان  ، دوم اينكه عشق امر همگانی در میان موجودات ممكن است
يابد كه موجوداتی  آثار خاصی در موجود تحقق می  ، همگانی با ادراک همراه است و به دلیل همین ادراک

كه معتقد است    سینا در حالیابن  ، كنند. بر اين اساس چنین آثاری تجربه نمی  ، كه آن ادراک را ندارند
دنبال تكمیل خود است  به  اشاره می  ، عاشق، موجودی است كه  اين نكته  به دو  به  كند كه كامل شدن 

عشق طبیعی، عشقی است كه   ، افتد؛ از نظر ویصورت طبیعی يا اختیاری در موجودات مادی اتفاق می 
 ؛ ايستداز حركت باز نمی  ، تا به هدف نرسد  -اگر به قاسِر و مانعی برخورد نكند-در سیرِ طبیعی خويش  
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دومین نوع آن    .مانعی در سر راه او قرار نگیرد مادامی كه    ، در طلب و جذب غذاستكه  مغذيه    قوۀ مانند  
از   ، بالاتر   یكه عاشق گاهی به علت وجود معشوق ايناز  عبارت است    ، شودكه عشق اختیاری نامیده می 

پايین رويگردانمعشوق  اوستشود،  می  تر  آرزوی  نهايت  كه  غذا  خوردن  از  كه  حیوانی  امتناع    ، مانند 
در  تفاوت  وجودِ  يكی از آثار    ، او هست را تأمین كند و اين مطلب  یفرار كه سبب بقا   تا منفعتِ ورزيده  

البته بايد توجه كرد كه گاهی ممكن است يک معشوق    ؛(3۸۱:  ۱400،  سینا)ابن  دهدادراک را نشان می 
طبیعی    ، نباتی  مولدۀ  قوۀمانند تولید مثل كه برای    ؛يكی طبیعی و ديگری اختیاری  ، دارای دو عاشق باشد 

( كه در يک عاشق فقط قاسر 3۸2:  ۱400سینا،  ابن)  تاختیاری اس  ، شهوانی حیوانی  قوۀاست و برای  
 عاشق.   ارادۀتواند مانع شود و در ديگری می 

با هم،    ديگری كه در اين بحث بايد به آن توجه كرد اينست كه موجودات به دلیل داشتن تفاوت   نكتۀ
دارای   ، ها و قوای حیوانیمانند حیوانات كه علاوه بر ويژگی  ، كنند را در عشق تجربه می گوناگونی  فرآيند  

  ، گرچه قوای نباتی به تنهايی برای توقف كار خود به قاسر نیاز دارند  ، قوای نباتی هم هستند؛ در اين حالت
كند و نهايت  گیری را مشخص میگیرند، عشق ارادی جهتای از قوای حیوانی قرار می اما زمانی كه قوه 

شهويه است؛ البته    قوۀ  ، اما منش آن به طور مثال  ؛واسطه و رابطه است  منزلۀقوای حسی اينست كه به  
نظر حاصل شود و در غايت مطلوب و رسیدن به   نباتی توافقِ   قوۀشهوانی و    قوۀگاهی ممكن است میان  

اراده و عدم اراده  واسطۀبه   ، در ابتدای شروع كه هر چند -  معشوق بدون قصد و اختیار با هم تفاهم كنند
  ، به سبب عشق غريزی كه در نهاد او وجود دارد  ، ولیدمثل حیواناتی غیر از انسان مثلًا ت  -مخالف هستند

می حركت  معشوق  طرف  به  اختیار  روی  حركت  ،كنداز  آن  غايت  نیست  ، اما  بالذات  زيرا    ؛مقصود 
ولكن چون عنايت  ند  اطلاعی ندار معنوی  و امور  كلی  از حقايق    ، وجودی خود  مرتبۀبه جهت  حیوانات  

بقا را    ، نسل است  یخداوند مقتضی  اين میل و ذوق  در  به صورت  خداوند  داده است آنها  فطری    قرار 
 . (3۸2-3۸3: ۱400سینا، ابن)

مانند قوای انسانی در    ، ای وجود داشته باشد كه نسبت به قوای ديگر برتر باشداگر در يک موجود، قوه 
نباتی، با توجه به شرافت ذاتی    قوۀانسان نسبت به حیوانی و نباتی و قوای حیوانی در حیوانات نسبت به  

ديگر  نفسانی  قوای  در  قوا،  قهراً پايین)  اين  آن    تر(  از  صادره  افعال  در  و  دارند  كلی    هستند مؤثر  تأثیر 
دار  كه وام گذارد؛ اول ايندو اثر متفاوت را برجا می  سیناابناين قاعده از ديدگاه    .(3۸3:  ۱400سینا،  ابن)

تر نسبت به خود  پايین  قوۀهای  گاهی سبب اختلال در تشخیص قابلیت  ،بالاتر  قوۀتر از  بودن قوای پايین 
رساند، تكرار اين  ناطقه كاری را به اتمام می  قوۀوهمیه در انسان به مساعدت    قوۀ  ، به طور مثال  ، شودمی 
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شود و گمان  وهمیه می  قوۀنطقیه نسبت به وهمیه، گاهی موجب عصیان و جسارت    قوۀهمراهی از جانب  
ناطقه هیچ مدخلیتی   قوۀكند كه نائل شدن به مطلوب و رسیدن به مقصود به توانايی خود اوست و  می 

  يكی از دلايل فساد و ظهور شرور در عالم است   ، كند و اين مطلبندارد و بنابراين ديگر از آن تبعیت نمی
  قوۀسبب تكمیل و برتری كار    ، بالاتر  قوۀتر از  دار بودن قوای پايین كه وام دوم اين  .(3۸4:  ۱400سینا،  ابن)

كند  شهويه را ترغیب به ازدواج می  قوۀنوع انسان،    یناطقه به جهت بقا  قوۀ  ، به طور مثال  ؛شودتر می پايین
كه  است  ، اين در حالی  كند، هدايت میافعال عقلی است یه  به سمت اموری كه شبمتخلیه را    قوۀيا   و  

كه آن را چه رسد به اين   ، ندارند  یرسد و به اين مسائل التفات شعور ساير حیوانات به اين موضوعات نمی
 .(3۸5: ۱400سینا، ابن) اختیار يا طلب كنند

های متنوعی داشته عشقتواند  ، می كه اگر يک موجود مادی دارای قوای متعددی باشدآخر اين  نكتۀ
مولده كه سبب و    قوۀمختص به    عشقِ (  ۱شود:  به چند نوع تقسیم میها  مانند نباتات كه عشق آن  ،باشد

  أو منش  أ مغذيه كه مبد  قوۀمختص به    عشقِ (  2؛  پديد آوردن موجودی شبیه به خودشوق است برای  أ  مبد
شوق است برای افزايش    أمنمیه كه منش  قوۀمختص به    عشقِ (  3؛  اشتیاق است برای غذا در موقع احتیاج

 .(3۸0: ۱400سینا، ابن) كه متناسب با وجودش باشدطول و عرض و عمق به طوری

 عشق در معنای خاص . 2
( اما در  25:  ۱۹۹۸كارتر،  )  كنندشناسان به طور كلی عشق را يک هیجان اساسی و مثبت معرفی میروان

ها توصیف مفهوم عشق به عنوان يک مفهوم ذهنی  اتفاق نظر وجود ندارد و از نظر آن  ، مورد مفهوم عشق 
ابن  ، (32:  20۱5اورينگ،  )  بسیار دشوار است توان  سینا میاما به طور كلی در بستر عشق خاص نزد 

(  236:  ۱۹۸۹،  همو؛  ۱۷2:  ۱3۷۹سینا،  ابن)است  همان محبت مفرط به هر چیزی    ، عشق كه  گفت  
همان  غالباً  ( و اين معنا  ۹:  3، ج۱3۷5،  سینا)ابن  گیرد حالتی ادراكی كه به موجودات خارجی تعلق می

 شود.است كه در عرف و لغت برای عشق به كار برده می
اول اينكه موجودی كه دارای محبت مفرط به چیزی    ، كند اين معنا استخراج مینگارنده سه مطلب از  

آن ای برای ارادهحقیقتاً شود كه به موجودی نسبت داده می  زيرا افراط و تفريط ؛دارای ادراک است ، است
؛ طوسی،  ۹3:  ۱3۷5سینا،  ابن)  اراده جايی معنا دارد كه موجود دارای ادراک باشد  ، داشته باشد و از طرفی

می ؛  (4۱2:  2، ج۱3۷5 مفرط  محبت  اين  اينكه  مصاديق  دوم  و  گیرد  تعلق  مختلف  چیزهای  به  تواند 
باشد داشته  و  ، گوناگون  به خدا  انسان  يا محبت  و  ديگر  انسان  به  انسان  مفرط يک  ديگر   مانند محبت 
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  دهندۀ نشانمنفی نباشد و فقط    واژۀيک  لزوماً  تواند  مفرط در اين معنا می  كلمۀكه  مصاديق آن؛ سوم اين
نه تفريط اخلاقی كه زيادت به شكل نوعی نقص است؛ اكنون بايد بررسی    ، زيادت و كثرت محبت باشد

 نقطۀتواند همان رسیدن به كمال باشد تا بتوان  می  ، آيامحبت مفرط()  كه عشق در معنای عرفی آنگردد  
عشق را امری مشكک    ، اشتراكی میان عشق در معنای بیماری و عشق در معنای تعالی پیدا كرد و در نتیجه

   ؟بندی باشدقابل درجه ، آن ترين درجات به بالاترينِ از پايین  ، دانست كه در يک پیوستار
همیشه   ، وجودی كه در اوست  جنبۀ   واسطۀهر يک از ممكنات به  كه  در بیان تعريف عشق گفته شد  

: ۱400سینا،  )ابن   شائق به كمالات و مشتاق به خیرات است و از شرور و نقصان، متنفر و گريزان است 
( و عشق همان اشتیاق ذاتی و ذوق فطری محقق در هر ممكنی است. يكی از ممكنات، انسان است 3۷5

شائق به كمالات و خیرات است؛ از طرفی بیان شد كه هر ممكنی به   ، موجودات ديگر  همۀ و انسان مانند  
برخی از موجودات دارای نفس هستند و  . دارای عشق )دستیابی به كمالات آن قوه( است  ، تعداد قوای خود 

رشد و   قوۀ نفس نباتی دارای    ، به عنوان نمونه  ؛ دارای قوای متعدد و گاهی متضاد هستند   ، به دلیل داشتن نفس
مدركه و محركه است و نیروی مدركه شامل حواس نمو، غاذيه و مولده است و نفس حیوانی دارای قوای  

می  باطنی  و  ابن ظاهری  می باشد.  پنجگانه  حواس  همان  را  ظاهری  حواس  حواس   دربارۀ اما    ، نامدسینا 
مشترک، خیال، واهمه، حافظه، متصرفه   اند از حسقوه در وجود حیوان معتقد است كه عبارت   پنج به    ، باطنی

: ۱4۱۷سینا،  به دو عقل نظری و عقل عملی معتقد است )ابن   ، انسان  ناطقۀقوای نفس    دربارۀ و همچنین  
شائق به كمالات  ، قوا   همۀ موجودی مانند انسان، قوای متعدد دارد و در   ، بر اساس آنچه بیان شد.  ( 54-65

عشق كه  بنابراين عشق در هر يک از قوای وی جاری و ساری است. اكنون لازم است بررسی شود    ، است
 شود. ( كدام قوا منجر به عشق در معنای خاص و عرفی می ، در ب كمال در معنای )طل 

پیوستار عشق در معنای خاص را، كمال    یتوان ابتدا می  ،سینابا بررسی ديدگاه ابن  ،به نظر نگارنده
در نظر گرفت؛ بنابراين لازم است به تعريف و بررسی اين قوا و ناطقه  كمال قوه   ، راآن  واهمه و انتهای    قوۀ

 كمالات آن پرداخته شود. 

 واهمه  قوۀ كمال  
هیچ از يک قوا توانمندی ساختن عشق در معنای خاص را به دلیل نداشتن اراده   ، از میان قوای نفس نباتی

  قوۀ توان به تبیین قوای حیوانی پرداخت. از میان قوای حیوانی،  تنها می  ،و ادراک ندارند و به همین دلیل
سینا،  ابن)  شوداين قوه صادر می  واسطۀ به    ، قواست و بیشتر افعال حیوانی  همۀ رئیس    ،واهمه در حیوانات
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كند و در انسان، عقل  بدون عقل، امور را اداره می  -به غیر از انسان-   وهم در حیوانات  .(252:  ۱4۱۷
در  سینا  ابن  .(252:  ۱4۱۷سینا،  ابن)  شودانسان از ساير حیوانات در برخی امور می   واهمۀسبب تمايز  

تواند در صور متخیله كند و مینیرويی كه معانی غیر محسوس را درک می :  وهم گفته است  قوۀتعريف  
كند ايجاد  تفصیل  و  از  ؛(62:  ۱4۱۷سینا،  ابن)  تركیب  صورت كلی  به  يا  معانی  محسوسات    دايرۀاين 

؛ 230:  ۱4۱۷  سینا،ابن)  شود، محسوس نیستندكه نسبت به آن حكم می  یيا در هنگامو  خارج هستند  
 . ( ۱4۷: ۱404، همو

قوای ديگر  انسان در مصاديق و كاركرد  با  اين نكته حائز اهمیت است كه اختلاف ساير حیوانات 
انسانی است قوای  با  قوای حیوانی  اين  به دلیل همنشینی  نیز  اين  252:  ۱4۱۷سینا،  ابن)  باطنی  بر  ( و 

مصاديقی مانند امید و آرزو را نسبت به چیزی در خود    ، واهمه هم به دلیل همنشینی با عقل  قوۀ  ، اساس 
 .(252: ۱4۱۷سینا،  ابن) كند كه در ساير حیوانات ديده نشده و وجود ندارد ايجاد می

نصری،  )  توان برای آن شدت و ضعف در نظر گرفت ادراک وهمی از جمله ادراكاتی است كه می
سازی ادراكات واهمه را بر  و دلیل اين شدت و ضعف، قوای حافظه است كه نقش ذخیره   .(3۸0:  ۱3۸5

اطلاعاتی را كه از واهمه ذخیره كرده است، احضار كرده و  دائماً به اين صورت كه حافظه كه  ، عهده دارد
 .(۱66: ۱404سینا، ابن) گذارد وهم تأثیر می  قوۀبر شدت و ضعف ادراک 

نگارنده ابن  ، به زعم  آنجا كه  يافتن هر  از  فعلیت  آن می ای  قوه سینا  :  ۱3۷5سینا،  ابن )  داندرا كمال 
واهمه را به سمت كمال خود حركت    قوۀ  ، واهمه داشته باشد   قوۀهر كاركردی كه نشان از فعالیت    ، (۱3۷

است.   كاركردی  قوۀ داده  چنین  به  دستیابی  برای  بهره   ، واهمه  مسیر  پنج  )رک  از  است  و زاده  حسنمند 
مانند نسبت دادن    سازی آننخست استفاده از مفاهیم كلی عقلی و جزئی  ؛(3۷-60:  ۱402ن،  ا همكار

ادراک بالفعل ضرر يا نفع در يک    ، دومین راه   ؛(42۷:  ۱40۱سینا،  محبت كلی به يک امر جزئی )ابن
 استفاده  ، سومین مسیر  ؛(254:  ۱4۱۷سینا،  شود )ابنمانند لذتی كه در هنگام خوردن غذا درک می  ءشی

ای كه گرگ را ديده  از الهامات رحمانی الهی مانند ادراک دشمنیِ گرگ توسط گوسفند حتی در اولین مرتبه
تجربه  شبه چهارمین مورد، ( و  253-254:  ۱4۱۷سینا،  ابن)  از آن با عنوان غريزه ياد كرده است كه  است  
بیند، شود هنگامی كه سنگ يا چوبی را در دست انسان میی كه سبب ترس سگ میمانند ادراك  ، است

و آخرين مورد    (254:  ۱4۱۷سینا،  ابن)  از انسان صدمه خورده است  ، كه در گذشته توسط آن  در حالی
طیب و پاک    ءپلید با شی  ءكه میان يک شی  یبه دلیل تشابه  شباهت است، به اين معنا كه مثلًا گاهی

 .(255: ۱4۱۷سینا، ابن)یم دهپاک هم نسبت می ءوجود دارد، پلید بودن را به شی
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معلوم   شد،  بیان  آنچه  اساس  كهمیبر  صورت  شود  هر  ترس  ، به  دوستی،  نفرت،  و  دشمنی    درک 
  يعنی محبت مفرط و مانند آن   ، معنای خاص آن در انسان به  ( و همچنین عشقِ ۱6۷:  200۷سینا،  ابن)

  معانیِ همه از مصاديق  (  ۱6۷:  200۷سینا،  ابن)  ( نسبت به يک چیز خاص۹،  3ج:  ۱3۷5،  سینا)ابن
 غیرمحسوس هستند.  

ابن  از نزد  نزد    ، سینا طرفی  كه  است  جهت  آن  از  چیزی  به  رسیدن  و  دريافتن  معنای  به  لذت 
كننده، آفت و شر به  رسیدن به چیزی است كه نزد دريافت  ، كننده، كمال و خیر است. الم و درددريافت 

خود    واهمۀ  قوۀكه هرگاه انسان عشق به چیزی را توسط  نتیجه آن  ؛(۱3۷:  ۱3۷5سینا،  ابن)  آيدشمار می
درک كند و آن را برای خود خیر پندارد، شوق شهوانی تحريک شده و محرک فرد برای به دست آوردن آن 

 شود. چیز می 
فراموش كرد   نبايد  می  ، به طور كلیكه  البته  انجام  انسان  از سمت  تصور عملی  گاه  تنها    ، شودهر 

توانند به ادراک ملايم بودن يا نبودن، حسن  بلكه سه قوه می  ، شوقیه، قوای واهمه نیست  قوۀ  برانگیزاندۀ
يا  و واهمه كه آن عمل  قوۀيكی : باشند مؤثر آن عمل برای انسان  بودنِ ص بودن يا نبودن، كمال بودن يا نق

حكم به حسن و شايستگی  كه  عقل عملی    قوۀ؛دوم،  كندآن را مفید ملائم يا مضر و منافر درک می  نتیجۀ
آن عمل است  ۀقو  ؛ سوم، دهدمیانجام عمل   با  او  الفت  انسان و  دلیلِ شوق  بیانگر  بنابراين  ؛  خیال كه 

محرک انجام آن    ، شوقیه باشند كه در اينصورت   قوۀتوانند محرک  هر كدام می  ، خیال، واهمه و عقل عملی 
 . (44: ۱402زاده و همكاران، حسن) خاصی است كه به دنبال كمال يافتن خود است قوۀعمل، 

وهمیه به دلیل درک معانی جزئی، درک عشق به معنای خاص را نسبت به چیزی فراهم    قوۀكه  نتیجه آن
كند و به هر میزان كه بتواند آن را واهمه است و حافظه از آن نگهداری می  قوۀكند و اين همان كمال  می 

حافظه است و شوق داشتن به آن و   قوۀحفظ كند، كار خود را به نحو بهتری انجام داده است و اين كمال 
پس هر يک از    ؛شودشوقیه محسوب می  قوۀبه حركت درآوردن قوای فاعلی كمال    ،برانگیختن شهوت

اند و خود شده  مرتبۀخود واجد كمالات    مرتبۀد، در  نكنزمانی كه عشق را ايجاد می  ،شدهقوای مطرح 
 مراحل وجود داشته است.  همۀعشق به معنای عام در  

 ناطقه  قوۀ كمال  
ابن نظر  قوای همان  ، سینااز  هم  انسانی  نفس  است،  قوايی  دارای  حیوانی  نفس  و  نباتی  نفس  كه  گونه 

ها كاركرد و  گويد و برای آنعقل عملی و عقل نظری سخن می   قوۀمخصوص به خود را دارد؛ وی از دو  
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  - عمل است  ۀكه كاركرد آن در زمین-عقل عملی    ۀبه وسیل  ؛(3۷،  2ج:  ۱404سینا،  ابن)  مراتبی قائل است
توان میان آنچه سزاوارِ عمل بوده و آنچه سزاوار نیست و همچنین میان خوب و بد در جزئیات، تمايز  می 

 برآمده از تفكر است  انسان به افعال جزئیِ  كنندۀتحريک أ اين عقل مبد ؛(362: تاسینا، بیابن) قائل شد
به عالم ملكوت    ،عقل نظری   قوۀ( و  330،  ۱364،  همو؛  3۷،  2، ج۱404سینا،  ابن) عقلی است كه 

:  تا سینا، بیابن) گرددكند و به ادراک معقولات و كلیات نائل میمرتبط است و فیض الهی را دريافت می 
خالی    ،نفس انسانی  ،داند كه در اين مرتبهعقل نظری را عقل بالقوه يا هیولانی می  مرتبۀوی اولین  .  (362

ديگری است كه    مرتبۀعلوم و ادراكات را دارد؛ عقل بالملكه    همۀاز معقولات است و قابلیت اكتساب  
  عقل بالفعل است كه   ، كند و سومین مرتبهدستیابی به اولیات و بديهیات را برای نفس انسانی میسر می 

عقل مستفاد است كه  نهايتاً  آورد و  توانايی نفس برای به دست آوردن علوم مختلف را در انسان پديد می
وی همچنین    .(۱0۸-۱0۹:  ۱3۸3سینا،  ابن)  شودمعقولات به صورت بالفعل در عقل حاضر می،  در آن

میان می به  پبامبران می۸5-۸6:  ۱3۷5سینا،  ابن)  آورد از عقل قدسی سخن  آن را مخصوص   داند( و 
نظر    ؛(340:  ۱4۱۷سینا،  ابن) به  ايشان،  از  انسان  كه  بال  مرتبۀزمانی  میمعقل  مبادی    ،رسدستفاد  به 

بايد    .(6۷:  ۱4۱۷سینا،  ابن)  كمال عقلی خود نائل شده است  درجۀنخستین تشبه پیدا كرده و به آخرين  
ها  آن  همۀكمال    بنابراين با واسطه،   ؛رودقوا به شمار می   همۀآرزو و هدف    ، كه عقل مستفادداشت  توجه  

 .(65-66: ۱4۱۷سینا، ابن) آيدنیز به حساب می
واهمه و ناطقه اينست كه    قوۀبررسی كمالات   نتیجۀكه  شد  بايد يادآور    ،اما برای ورود به بحث بعدی

عقل نظری و عملی است و يا حاصل    قوۀيعنی    ، يا حاصل تحقق كمالات ناطقه   ، تعبیر عشق در انسان
  ،اين مراتب   همۀدر    ، كمالات قوای حیوانی است و بر اساس تعريفی كه از عشق در معنای عام ارائه شد

  ،به معنای خاص از بیماری تا تعالی  كه عشقدهد  نگارنده سعی دارد نشان  عشق ساری و جاری است.  
حاصل به كمال رسیدن اين قوا است، به شكلی كه گاه قوای حیوانی به تنهايی به دنبال كمالات خود  

را به دست آورد و گاهی اين قوا در كنار يش  خواهد كمالات خوهستند و گاه قوای انسانی به تنهايی می
ناطقه منجر به عشق متعالی، عشق به خدا و مبادی    قوۀيابند. كمال  يكديگر به كمالات خود دست می 

 شود.  های زمینی می واهمه( منجر به عشق) عالیه و كمال قوای حیوانی

 ناطقه    قوۀعشق به خدا و مبادی عالیه؛ كمال  

خیر را ادراک كند، عاشق  كه  خداوند سبب اول برای بقا و دوام ممكنات است؛ هر چیزی    ، سینااز نظر ابن
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نبودن اشتیاق به سوی خدا و عدم حزن   . (3۹2: ۱400سینا، ابن) پس خدا معشوق است ،آن خیر است
نتیجه و   به كمال مناسب خود،  به رسیدن  از حصول كمالات و عدم اشتیاق   ثمرۀ برای دريافت نكردن 

چه آن   .(۱40:  ۱3۷5سینا،  ابن)  نقص انسان و به فعلیت نرسیدن قوای عقل نظری و عقل عملی اوست 
مستعد    ، ای نبرده است، اينست كه هر گاه انسان اختصاص به نفس ناطقه دارد و نفس حیوانی از آن بهره 

تصور معقولات و ادراک كلیات شود و به مقامات عالی و درجات متعالی برسد و به معشوق حقیقی 
قرب به حق كاسته    هر مقدار از  ،شود و برعكسبر حسن اعتدال و انتظام او افزوده می  ، شودتر  نزديک

 .(3۸6:  ۱400سینا،  ابن)  و با كثرات همدم شود  هتر ماندكمالات عقب  سرچشمۀاز منبع خیرات و    ، شود
سینا  عشق متعالی و روحانی و محبت مفرط به خداست كه ابن ، اما معنای خاص عشق در اين مرتبه 

خیر محض   ، زيرا خداوند بر حسب ذات خود  ؛(3۸3،  3ج:  ۱3۷5طوسی،  )  گويدبه آن عشق حقیقی می 
محل   ، زيرا اگر خیريت فی حد ذاته معشوق نبود  ، و وجود صرف است و خیر است كه عاشق خیر است 

،  سینا )ابن  كمالات را دارد و معشوق تمام جهان  همۀ  ، آن موجود عالی  ، بنابراين  ؛گرفتتوجه قرار نمی 
( و اين مرتبه 424:  ۱3۸۸،  سینا)ابن   آيدنفوس بشری و ملكی به شمار می  همۀ( و  40۸  و  40۷:  ۱3۸۸

كه  ، از عشق عقل عملی  و  نظری  و شديدترين    كمال عقل  انسان    درجۀبالاترين  در  را  به  است،  عشق 
 آيد. حساب می
هايشان مانعی بر سر  متوهمه برای رسیدن به خواسته  قوۀواهمه و    قوۀسینا اگر چه تلاش  ابناز نظر  

( اما همین قوا اگر ۱43:  ۱3۷5  سینا، ابن)  شودراسخ اين اعتقاد در انسان می  ملكۀاتصال به حق و ايجاد  
به توهمات مناسب امر قدسی كشیده   ،جهان مادی  مناسبِ   به جای توهمِ   ، تحت كنترل عقل قرار گیرند

كند و  واهمه اگر مراتب بالاتر از خود را در نظر بگیرد، كاركرد ديگری پیدا می  قوۀشوند؛ در حقیقت  می 
 . (۱45:  ۱3۷5سینا،  ابن)  پردازد به ايجاد عشق در مراتب بالاتر می  ، تربه جای ايجاد عشق در مراتب پايین 

 واهمه   قوۀ و جسمانی؛ كمال و كاركرد    عشق در معنای زمینی 
جا يک صفت  و كمال در اينآيد  به حساب میبرای آن قوه كمال    ، بايد توجه كرد كه رسیدن به كمال هر قوه 

بندی ارائه شده در تقسیم  ، شود، بلكه به معنای كامل شدن آن قوه است؛ در نتیجهاخلاقی محسوب نمی
باشد  چهاگر   ،ذيل عشق زمینی و جسمانی قبح اخلاقی  با حسن و  به سبب    ،ممكن است همراه  يعنی 

انسانی قوای  با مراتب ديگر  به   ، مقايسه  ارتباطی  اما  بگیرد،  به خود  را  قبح  شر محسوب شود و صفت 
با اين بیان  قوۀگاهی تنها كمال    ، شود كه عشق زمینیاشاره می  ، برآورده شدن كمالات آن مرتبه ندارد. 
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عشق زمینی صفاتی مانند عشق سالم يا    ،حیوانی و گاهی كمال قوای حیوانی و ناطقه است و با اين بیان
 گیرد.  غیر سالم، عشق بیمارگونه، عشق غیر اخلاقی و مانند آن را به خود می 

 عشق سالم .  ۱
كلی   دستۀسینا، خارج از سنجش اصول و قواعد اخلاقی، به دو  نگارنده عشق زمینی را با توجه به نظرات ابن 

داند كه بدن و روانش به شكل سینا انسان سالم را انسانی می كند. ابن عشق سالم و عشق بیمارگونه تقسیم می 
غیرطبیعی سرچشمه   اولیۀشود كه از كنش  كند و بیماری به حالتی غیرطبیعی اطلاق می طبیعی عمل می 

يا از تركیبی غیر طبیعی نش  ، گیرد. اين كنش غیرطبیعی می  گیرد و می   تأ يا از مزاجی غیرطبیعی است و 
صدور منشأ    ، از نظر وی   . ( ۱05،  ۱: ج2005تابع اين حالت غیرطبیعی است )القانون،    ، های بیمارینشانه 

ی صورتی در وهم پديد آيد، عنصر بدنی صورت را به اين صورت كه وقت   ؛وهم است   ، مريضی و سلامتی
 .( 2۷3:  ۱4۱۷سینا،  آيد )ابن شود و صحت يا مريضی پديد می كند و از آن منفعل می اطاعت می 

قرار داشته   انسان  باشد، يعنی عشق در روند طبیعی وجود  انسان  عشقی كه خواستگاه آن سلامت 
سینا  كه ابناخلاقی و غیر اخلاقی تقسیم شود. توضیح اين   دستۀبه دو  ،  بندیتواند در يک تقسیمباشد، می

.  (3۸3،  3ج:  ۱3۷5طوسی،  )  نامدآن مشابهت نفسانی است را عشق مجازی میمنشأ  كه    یهايعشق
نیز  ايشان  ( و  34،  ۸ج:  ۱4۱4حسینی زبیدی،  )  شودمجازی از مجوز به معنای پل و محل عبور گرفته می

  گیردبتواند از آن نشأت  داند كه عشق در معنای متعالی میآن را پلی برای رسیدن به معشوق حقیقی می 
زيرا نفس ناطقه كه   ؛ناطقه در آن دخالت داشته باشد  قوۀكه  البته به شرط اين  ؛(3۸۷:  ۱400سینا،  ابن)

( ۱53:  ۱3۷5سینا،  ابن)  شهوت را تحت كنترل خود قرار دهد  قوۀتواند  قوی انسان قرار دارد، می  مرتبۀدر  
:  ۱400سینا،  ابن)  كندو در صورت عدم دخالت ناطقه، واهمه تنها به برانگیختن شهوات انسان كمک می

اگر تنها به جهت لذت حیوانی  ، ها شودهرگاه انسان دوستدار صور حسنه و زيبايی  ، پس در واقع ؛(3۸۷
عقلانی    جنبۀشود و اما اگر دوستداری به اعتبار  سوب می افعال قبیح مح  جملۀباشد، به لحاظ اخلاقی از  

به شمار می زيبا، حسن و اخلاقی  باشد،  اين عمل و تجردی  به معشوق وسیله  ،رود و  اتصال  برای  ای 
اوست به  رسیدن  و  ابن  . (3۸۷:  ۱400سینا،  ابن)  حقیقی  اخیر  نوع  در  مانند  البته  افعالی  هم  باز  سینا 

حیوانی انسان مرتبط كرده و معتقد    جنبۀبه  را  آيد  ورزی به حساب میمعانقه، تقبیل و مباضعه كه عشق
كه بر سبیل قانون شرع و به طريق ازدواج صورت گیرد و  ناطقیه در آن دخالتی ندارد، مگر آن  قوۀاست  

حیوانی است و آن    قوۀناطقه در اين قسم سهیم و شريک    قوۀنسل و حفظ نوع است،    یچون منظور بقا
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 . (3۸۸: ۱400سینا، ابن) محبتی است كه از طرف معشوق حقیقی در وجود وی قرار داده شده است
عقلیه اختصاص داشته باشد، به    قوۀ تواند تنها به  نبايد فراموش كرد كه عشق اخلاقی به طور كلی نمی

 ، شود كه اين حالتفانی نیست؛ پس مشخص می  فاسدۀ  حسیۀدرک جزئیات    ، كه شأن عقلجهت آن
زيرا عشق به امری جزئی   ؛(3۸۷:  ۱400سینا،  ابن)  چنان به معاونت و مشاركت واهمه و عقل استهم

 .(3۸۹: ۱400سینا، ابن) ادراک كلیات را دارد  ، ناطقه  قوۀگیرد و تعلق می
با نیروهای بدنی نفس حیوانی است؛ در  در عشق غیراخلاقی چنان كه بیان شد اهمیت و اولويت 

يک    ، كند كه اين عشقحقیقت منشأ نیروهای بدنی نفس حیوانی است؛ خواجه در شرح اشارات بیان می
گیرد و ملازم فسق و  گیرد و بر اساس نفس اماره شكل میعشق حیوانی و از لذت بهیمی سرچشمه می

به دلیل مقايسه    ،نسبت دادن فسق و فجور به اين نوع عشق  .(3۸3،  3ج:  ۱3۷5طوسی،  )   فجور است
به اين صورت كه اگر چه افعالی كه مختص به نفوس حیوانی است در مقام خود از خیرات شمرده    ، است

مكن است  م  ، هر گاه كه با نفوس انسانی مقايسه كنیم كه از نفوس حیوانی بالاتر هستندلكن  شوند،  می 
 . (4۱۷: ۱3۸۸، سینا)ابن شرور به حساب آيد جملۀمضر، بلكه از 
اين ايننتیجه  جهت  به  واهمه  قوای  میكه  به شمار  حیوانی  نفس  قوای  از  را سبب  كه  رود، عشقی 

واهمه   قوۀكند و از آن جهت كه اين  شود كه به حفظ و رسیدن قوای حیوانی به كمالات خود كمک می می 
سبب رشد    ؛ لذابالاتر است  ای برای عشقِ انسانی و وسیله  مرتبۀشود، كمال  میانسان همراه    ناطقۀبا قوای  

گاهی انسان را در  تا جايی كه  همچنان ادامه دارد    تأثرو  اين تأثیر  و رسیدن به عشق بالاتر خواهد شد و  
های مختلف  قوا، حالت  سويۀدهد و عشق هم تابع رفتار دو  ناطقه قرار می  مرتبۀحیوانی و گاهی در    مرتبۀ

 . (4۱4: ۱3۸۸، سینا )ابن گیرد اخلاقی و غیراخلاقی به خود می

 عشق بیمارگونه . 2
كه بسیاری از كارهايی كه  آورد تا جايیشود كه توانايی انسان را پايین میگاهی حالتی بر نفس عارض می

ترسد و اندوهگین است و گاهی  مانند زمانی كه می  ؛تواند انجام دهدتوانست انجام دهد، ديگر نمیمی 
می عارض  نفس  بر  میحالتی  افزايش  را  انسان  توانايی  كه  است   ، دهدشود  شاد  فرد  كه  جايی    مانند 

  ،يابدای برای انسان تحقق میآيد نیز چنین عارضهدر حالتی كه عشق پديد می . (۱50: ۱3۷5سینا، ابن)
 شود. محقق می كه اين حالت در شرايط غیرطبیعی قرار گیرد، بیماری اما زمانی

عشق را به بیماری وسواسی تعريف كرده است كه به مالیخولیا شباهت دارد؛  قانون،  سینا در كتاب  ابن
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شود و فكر خود را به شكل و تصويرهای مطلوب از معشوق به  كه انسان در خیالات خود غرق می  زمانی
می معطوف  متمادی  و  متمركز  متمادی  ،سازد صورت  تمركز  می  ،اين  عشق  بیماری  بروز    شودسبب 

 . (2۸6، 2ج: 2005سینا، ابن)
سخن به میان    قانونسینا از بیماری وسواس كه در تعريف به آن پرداخته شده، در چند جای كتاب  ابن

تنها    ، آورد ولی سخنان وی می  دارويیِ راه  دربارۀ يا  ،  ابن)  درمان وسواس است  های  ،  2ج:  2005سینا 
  ،كندتنها به چند عارضه از عوارض وسواس اشاره میاو  ( و يا سخنان  555،  4ج:  2005،  همو؛  ۱6۹

نشانه مانند جايی از  را  بیمار  برمیكه سكوت طولانی يک  ،  4ج:  2005سینا،  ابن)  شمرد های وسواس 
وسواس    واژۀ  ، سینا در تعريف عشقدهد و با توجه به بیان ابن اما تعريفی از خود بیماری ارائه نمی  ؛(266

است كه    ک توأم با انفعالات دردنا   تا حدودی نزديک به تعاريف ذيل تبیین كرد؛ مفهومی كهتوان  می را  
به    ، گیردكند و حدود و قلمرو شعور انسان را فرا میمفاهیم و تصورات ذهن را به خود جذب می تماماً  

صلیبا و صانعی  )  در نظر گرفت  ، تواند به نحو موقت از چنگ آن خلاص شودنحوی كه انسان فقط می 
يا اينكه به معنای به خود پیچیدن و شیطنت در اموری كه سود و خیری  ؛  (5۸۷،  ۱ج:  ۱366بیدی،  دره 

،  ۱ج:  ۱366بیدی،  صلیبا و صانعی دره )  نسبت داد  ، شودندارد و از طريق تذكر و يادآوری نگه داشته می
لحاظ شده    ، چنانچه آن را وسوسه بدانیم  ، نگه داشتن تصور ذهنی به مدت طولانی  ، در هر دو بیان  .(666

 توان آن را ملاحظه كرد. میسینا از عشق هم است كه در پايان تعريف ابن
گیرد، مالیخولیا است؛ مالیخولیا عبارت  سینا در تعريف بیماری عشق به كار میديگری كه ابن  واژۀ

بیرون می از مجرای طبیعی  آن  در  پندار  و  فكر  بیماری كه  از  ترس میاست  و  تباهی  به  و    انجامد رود 
كند كه با صور يا محسوس  گاهی فرد صوری محسوس را مشاهده می   ، (2۷۷،  2ج:  2005سینا،  ابن)

تخیل و توهم اين صور    ، در اين حالت  ؛علت و سبب درونی است  ، برای اين صور  ، خارجی تناسبی ندارد
های واهی،  ترس بدون سبب و ترس  .(۱52:  ۱3۷5سینا،  ابن)  رساندآورد و به حس مشترک میرا پديد می

ی اين بیماری به حساب  هااز نشانه  ، همهنگاه دوختن به چیزی به مدت زياد، نفرت و بدبینی به مردم
 .(44:  ۱402همكاران، زاده و ؛ حسن2۸0، 2ج: 2005سینا، ابن) آيدمی 

واهمه خادم عقل    قوۀاينكه    علاوه بر  ، واهمه دخیل است  قوۀكه بیان شد  در سلامت و بیماری، چنان
متصرفه   قوۀكارگیری  ( و از طريق به4۱،  2ج:  ۱404؛ همو،   6۹:  ۱4۱۷سینا،  ابن )  آيدعملی به حساب می

واهمه دارد و به نوعی امور آن را تدبیر    قوۀكند. از طرفی عقل عملی نسبت با  به عقل عملی كمک می
رساند و اين  وهمیه كارهای خود را به اتمام می  قوۀهمواره با    ،نطقیه  قوۀكند و همچنین اشاره شد كه  می 
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كند كه نائل شدن به شود و گمان میوهمیه می  قوۀگاهی موجب عصیان و جسارت    ، همراهی همیشگی
ناطقه هیچ مدخلیتی ندارد و بنابراين ديگر از آن   قوۀ مطلوب و رسیدن به مقصود به توانايی خود اوست و 

بیماری به نام عشق  مثلًا  كند و اين مطلب يكی از دلايل فساد و ظهور شرور در عالم است و  تبعیت نمی
تواند در قیاس با می ای  قوه توان به بیان ديگر عنوان كرد كمال هر  آيد؛ اين سخن را می در انسان پديد می 

شود كه  كمال محسوب می  ،توان گفت گاهی چیزی برای شهوت خود و به تنهايی در نظر گرفته شود؛ می
شهوت خیر    قوۀشهوت برای خود    قوۀمالات  رسیدن به ك  ؛نه تنها كمال نیست، بلكه شر است  ، برای عقل

گاهی شر است،    ، شودعقل در نظر گرفته می  قوۀاما وقتی برای انسان و در مقايسه با    ، شودمحسوب می
های جنسی به فردی كه عقل عملی او از وی فردی پاكدامن ساخته است، عرضه  مانند زمانی كه لذت

داند و اعتنايی به  بخش میواهمه آن را لذت  قوۀپذيرد. همچنین است در عشق وقتی  شود و وی نمیمی 
خود به بدون در نظر گرفتن كمال بالاتر خود كه در    قوۀقوای ناطقه ندارد و تنها در صدد تأمین كمال  

 تواند آن را كسب كند باشد.  مقايسه با قوای بالاتر می
اين نیكو دانستن توسط    ، هايی را نیكو شمارد، در حالی كه چنین نیستندها و ويژگیهر گاه انسان چهره 

اتفاق می اين حالت   .(2۷6،  2ج:  2005سینا،  ابن)  افتدوهم  آنچه سبب  لذت  ، فرد در  از  بالاتر  های 
كه معشوق از جهت معشوقیت خود برای عاشق خیر  زيرا علاوه بر اين  ، پذيرد شود را نمیبیماری وی می 

كند و بنابراين به دنبال های بالاتر را احساس نمیخیر بودن لذت   ، (۱۸:  ۱402كوچنانی و ديگران،  )  است
به اين دلیل كه شرط    ، لذتی از آن نخواهد برد   ، كسب آن كمال نیست و حتی در صورت تحقق آن خیر

اما هر گاه مانعی كه برای وی    ؛(۱3۸:  ۱3۷5سینا،  ابن )  به كمال بودن لذت است  ، لذت ادراک و شعور
:  ۱3۷5سینا،  ابن)  رسدلذت آن چیز به وی می   ، برای وصول به خیر و درک خیر بودن آن برطرف شود

برای خارج شدن از توجه بیش از حد قوا به عاشق است،  ظاهراً ه  كند كهايی را توصیه میو درمان (۱3۸
واهمه قوای  توسط  بالاتر  برای درک خیر  مانعی  نمونه  است؛  به عنوانی  درمان عشق  ابن  ، برای  در  سینا 

تری وصال، سرگرم كردن بیمار به چیزهای مختلف، هدايت عاشق به معشوق جديد و در درجات پايین
،  2ج:  2005 ، سینا)ابن  كندهای معشوق توصیه می از عشق، سرزنش، نصیحت، ترسیم عیب و نقص

2۸6-2۸۷) . 
سینا  زيرا ابن ، شودذاته بیماری محسوب نمیه با توجه به اين نكته بايد گفت كه در انسان خودِ عشق ب

را پويا نكند و عنصر حركت وی  وصال به عشق و يا جايگزينی عشق را توصیه می  كند؛ عشق اگر فرد 
ازاء خارجی  شود كه در واقع مابه نباشد و بدن وی را دچار رخوت كند، در واقع نوعی توهم محسوب می
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چه در خیالات و اوهام خود ساخته و با  سینا برای وصال شايد اينست كه عاشق بفهمد آنندارد. دلیل ابن 
با واقعیت خارجی تطبیق ندارد تا بتواند با دنیای حقیقی ارتباط برقرار كند و    ، تكرار در خود درونی كرده

  ،وهم تصرف شود  واسطۀ های نفس انسانی خود را بازيابی كند. عشق زمینی در صورتی كه به  ويژگی
نمی نظر ملاصدرا   ، شودعشق محسوب  از  بقا  ، زيرا  به  نه فرد كمک می  یعشق عنصری است كه  كند 

اين توهم به عشق،  گذاری  نام عنصر  ترين  مهمعنصری كه فرد را به سمت بیماری و رخوت بكشاند و شايد  
 شود. طلب و خواستنی زايدالوصف است كه فرد تصور كرده است برای وی كمال و خیر محسوب می

 گیری نتیجه 
ترين مراتب مادی سینا مفهومی مشكک و پیوستاری دارد كه از پايین از نظر نگارنده، عشق در نظرات ابن

شناختی يا فلسفی است،  روان  پديدۀتا اوج كمالات روحانی امتداد دارد. در تحلیل وی، عشق نه تنها يک  
 حفظ وجود و حركت به سوی كمال است.    ، موجودات ممكن است كه غايت آن  همۀبلكه نیرويی ذاتی در  

  موجودات ممكن به كمال و گريز از نقصان است.   همۀعشق در معنای عام، میل ذاتی    از نگاه وی
كند كه هدف  اين تعريف عام، عشق را به عنوان »اصل وجودی« مشترک میان تمام مخلوقات معرفی می

كمالات،    همۀوجودی است. خداوند، به عنوان خیر محض و منشأ    مرتبۀآن تحقق كمالات متناسب با هر  
نیاز است؛ با توجه تنها موجودی است كه ورای اين نیازمندی قرار دارد، چرا كه وجودش ذاتاً كامل و بی

در ذاتِ »میل به كمال« مشتركند، اما  -از عشق حیوانی تا عشق الهی- مصاديق عشق ، سینا به ديدگاه ابن 
مثال، عشق مرضی، كمالی   وجودی معشوق است. برای  مرتبۀگیری و  شدت، جهت  درجۀها در  تفاوت آن

شود. اولی، حاصل  واهمه است، اما اگر معشوق، خدا باشد، كمال عقل نظری محسوب می  قوۀبرای  
هدايت عقلانیِ شوق فطری به    نتیجۀتر است، و دومی،  غفلت از كمالات عالی و اسارت در قوای پايین 

 . سوی غايت نهايی وجود
كند، چه عشق را به بیماری يا تعالی تبديل می ذاتاً يگانه است؛ آن   ، تكثر مصاديقش  همۀبنابراين عشق با  

نسبتِ آن با مراتب وجودی انسان است. عشق زمینی، اگر در خدمت بقای نوع و هماهنگ با عقل باشد، 
گردد. در مقابل، عشق زا می »سالم« و حتی ضروری است، اما اگر به توهمات ويرانگر تبديل شود، بیماری 

سینا، كند. بنابراين، از ديدگاه ابن ترين تجلیِ فطرت انسان است كه او را از حصار ماده رها می الهی، عالی 
آن   مرتبۀ گیری و  عشق نه خوب است و نه بد؛ بلكه ابزاری وجودی است كه ارزش وجودی آن، به جهت 

 كند.ح، و انسان و خدا تبديل می بستگی دارد. اين تحلیل، عشق را به پلی میان ماده و معنا، جسم و رو 
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