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 راهنمای نویسندگان 

 های کلّی مقاله . ویژگی 1
مقاله باید نتیجۀ تحقیقات نویسنده/ نویسندگان باشد و در سامانه مجله به آدرس زیر 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 پذیرش برای نویسنده)گان( و گواهی داوری برای داوران، تنها به گونه خودکار در سامانه انجام  
 . لطفا از تماس با سردبیر و... پرهیز کنید.  پذیرد می 

نویسندگان محترم برای ثبت مقاله، نخست باید در سامانه نام نویسی کنند. در این مرحله درج دقیق    -
 برابر الگوی ذیل، ضروری است:  ها آن نام نویسنده)گان( و وابستگی سازمانی

اعضای هیات علمی: رتبه علمی )استادیار، دانشیار، استاد(، گروه، دانشکده، دانشگاه، شهر، کشور،   •
 پست الکترونیک دانشگاهی. 

(، رشته...، شهر،  3یا سطح    4(، )سطح  آموختهدانشیا  پژوه  دانشطلاب حوزه علمیه: مقطع علمی ) •
 کشور، پست الکترونیک. 

دانشجویان: مقطع علمی )دانشجو یا دانش آموخته(، )دکتری یا ارشد( رشته...، گروه، دانشکده،   •
 دانشگاه، شهر، کشور، پست الکترونیک دانشگاهی.

به طور کامل   - تا سرنوشت یک مقاله  پرهیز کنند؛ زیرا  ارسال همزمان دو مقاله  از  نویسندگان گرامی 
   شود.میکار خارج  روشن نشود، مقاله بعدی از دستور

 مقاله نباید در نشریۀ دیگری منتشر شده باشد و تا پایان داوری نیز نباید به مجلۀ دیگری فرستاده شود.  -
یا دکتری تخصصی   -  باید دارای مدرک سطح چهار حوزه  پژوهشی  نویسنده مقاله  ابلاغی،  قوانین  برابر 
 (PH.D باشد. در غیر این صورت می ).تواند با مشارکت شخصی با شرایط یادشده، مقاله را منتشر نماید 
تومان است که نویسندگان گرامی آن را به    900.000آرایی  های داوری، ویراستاری و صفحههزینه  -

( کارت  به 6063-7312-3662-9144شماره  حوزه (  مدیریت  »مرکز  و  نام  کرده  واریز  علمیه«  های 
 تصویر فیش واریزی را به رایانامه مجله ارسال نمایند.  

 شوند. های بعدی چاپ  های دریافتی بازگردانده نخواهند شد و ممکن است در شماره مقاله -
 مسئولیت مطالب و محتوای مقاله بر عهدۀ نویسنده است.  -
 مجله در ویرایش ادبی و فنی مقاله آزاد است.   -
نامه است باید اطلاعات اثر وابسته ذکر گردد؛ )عنوان کامل، استاد راهنما،  اگر مقاله مستخرج از پایان -



 تاریخ دفاع، دانشگاه یا حوزه محل تحصیل(.  
 رعایت اصول اخلاقی مجله در همۀ مراحل تدوین، ارائه و نشر مقاله ضروری است.  -
امتیاز برگه ارزیابی( است. مقالات با امتیاز   100)از    70ترین امتیاز لازم برای چاپ مقاله در مجله  کم  -

 به چاپ خواهند رسید. 70شوند و پس از کسب امتیاز برای اصلاح به مؤلف بازگردانده می  55
 کنند. کم دو داور ناشناس ارزیابی میهر مقاله را دست -
 بر آیین نگارش مصوّب فرهنگستان زبان و ادب فارسی باشد. شیوۀ نگارش و دستور خط مقالات باید مبتنی   - 
 کلمه باشد.   7500تا  4000مقاله باید 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 ذکر نمایید. 

 . اجزای مقاله 2
 نام کلّی مقاله که گویا و بیانگر محتوای مقاله باشد.  عنوان: 

 نام و نام خانوادگی نویسنده، مرتبۀ علمی و رایانامه. مشخصات نویسنده:
واژه( شامل تصویری کلّی از بیان مسئله، هدف، روش    250تا    200شرح جامعی از مقاله )بین    چکیده:

 ها. تحقیق و یافته
 هاست. در مقاله بیش از سایر واژهها آن پنج تا هفت واژۀ تخصصی که اهمیت ها:کلیدواژه 
 تبیین، ضرورت، پیشینه و اهداف مسئله )به اجمال(.  مقدمه:

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

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

 . شیوۀ تنظیم متن 3
 wordپرداز  در محیط واژه  1با فاصلۀ سطر    13( و اندازۀ  IRlotus، به قلم )A4مقاله داخل صفحۀ    -

 نوشته شده باشد. 
 متر تورفتگی شروع شود. جز اولین بندِ زیر هر عنوان، با نیم سانتیابتدای هر بند، به -
متر تورفتگی سانتی 1های مستقیمِ بیش از سه سطر، جدا از متن اصلی و در یک بند مستقل، با  قول نقل  -



 تنظیم شوند.  12از چپ و قلم 
یک  ها  آن  گذاری و سیاه )بولد( شوند و قبل ازهای مقاله شماره های اصلی و زیربخشعنوان بخش  -

 سطر سفید باشد. 
 های غیرفارسی در پانوشت ترجمه شوند. قول آیات، روایات و نقل -

 . شیوۀ ارجاع 4
 . درون متن 1-4

)طباطبایی،   نمونه:  صفحات؛  یا  صفحه  جلد/  اثر:  نشر  تاریخ  معروف(،  نام  )یا  مؤلف  خانوادگی  نام 
 (.91: 1356(؛ )ملاصدرا، 1/15-20: 1385
از یک مؤلّف ارجاع دادهنکته:   اثر  با  اید که همه در یک سال چاپ شدهاگر در متن به دو یا چند  اند، 

 (. 26الف: 1389»ب« و... در کنار سالِ چاپ، از هم متمایز شوند؛ مثال: )بهشتی، نوشتن »الف«، 

 . فهرست منابع 2-4
 کتاب  -

نام  از  بعد  فاصله  با یک  پرانتز  اثر )درون  تاریخ نشر  نام مؤلف،  نام معروف(،  )یا  نام خانوادگی مؤلّف 
نویسنده(، نام کتاب )ایرانیک(، نام و نام خانوادگی مصحّح یا مترجم، شمارۀ جلد، محلّ نشر: نام ناشر  

 )بدون ذکر واژۀ »انتشارات«(؛ مثال: 
 ، قم: صدرا. انسان در قرآن(، 1399مطهری، مرتضی )

الله یزدی طباطبایی و  ، تصحیح فضلمجمع البیان فی تفسیر القرآن(،  1372طبرسی، فضل بن حسن )
 هاشم رسولی، تهران: ناصرخسرو. 

 مقاله -
نام خانوادگی مؤلف، نام مؤلف، تاریخ نشر اثر )درون پرانتز با یک فاصله بعد از نام نویسنده(، عنوان 
اصلی مقاله )داخل گیومه(، نام و نام خانوادگی مصحّح یا مترجم، عنوان اصلی دانشنامه یا مجله )ایرانیک 

 آمده است؛ نمونه:  و بدون ذکر واژۀ مجله و...(، شمارۀ انتشار: صفحاتی که مقاله در آن 
پژوهی  انسان(، »رویکرد انتقادی به نگاه اندیشمندان اسلامی درباره معراج«،  1397میرزایی، علیرضا )

 .200-198: 40، ش دینی
شود. همچنین، ابتدا منابع  در بخش منابع اگر نام مؤلف معلوم نباشد، نام اثر جایگزین آن می یادآوری:  

 شود. آید و سپس منابع انگلیسی، فرانسوی و... ذکر میفارسی و عربی می
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 سرمقاله 

 سرمقاله 

ثیرگذار أهمه متغیرهای تکه ما از  شرط آناند؛ البته بهاکنون قابل تشخیصدادهای آینده، از همگمان رخبی
گاه باشیم.کاملًا در هر واقعه    یک وابسته به متغیرهای دیگری هستند و باز آن دیگری در آن متغیرها، هر آ

ثیرگذار است و أعالم در هر جزئی از عالم ت  ۀگونه است که گویی همگرو متغیرهای دیگری... و همین
گاه باشد، میعالم به ۀکه به هم  تنها کسی   بینی کند.دقت پیشتواند آینده را به تفصیل آ

از تقسیم میآن  عالم طبیعت،  آینده  به گذشته، حال و  شود؛  جا که منتشر در زمان و مکان است، 
دادهای  هم پیچیده و رخ اما در عالم مثال، طومار زمان درگذارد؛ تأثیر می  آیندهدر ای که گذشته، گونهبه

اما    ،انددهاکنون جمع ش  ۀها در نقطو آینده  هاشوند. گویی گذشتهزمانی، در وحدتی متعالی جمع می
فنای کثرت در وحدت، در عالم مثال، کامل    ۀاند؛ زیرا دامنکه هنوز ضرورت بایسته را پیدا نکرده  ایگونهبه

   ثیرشان در حال، لحاظ نشده است.أهای دورتری هستند که تنیست و گذشته
  جایی   پیوندند. تاحال می  ۀهای بیشتری، به نقطها و آیندههای بالاتر ارتقا یابیم، گذشتهچه به عالم  هر

آگاهی یافته و به عالم ماده بازگردد،    ، ن الهی، همه چیز اکنون است و اگر کسی بدان علم یشیکه در علم پ
چنین مقامی    و امامان  زمانی را پیشاپیش، ببیند. تنها پیامبران اولوالعزم   های بسیار دورِ تواند افق می 

 ای در دست نیست.یابی سالکان و صالحان، به چنین رتبهدارند و دلیلی بر دست
اشاره شده است. لوح محفوظ، قلب انسان   «محو و اثبات»و    «محفوظ»به دو لوح  کریم  در قرآن  

ل تقدیر، کِّ وَ به همین دلیل فرشتگان مُ   بندد؛می ( است که تقدیرهای قطعی در آن نقش  کامل )امام عصر
که به لوح محفوظ دست یابد، رخدادهای گذشته و آینده   کسی  شوند.در شب قدر بر انسان کامل نازل می
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تر در عالم مثال مستقر  اما لوح محو و اثبات که بیش؛  قطعی خواهد یافت  ۀگون تفاصیل و به  ۀرا با هم
ثیرگذار، چیزی محو و چیز دیگری در آن أدر اثر تغییر متغیرهای تممکن است  است، قطعیت ندارد و  

   اثبات شود.
به معمولًا  بینند،  دادهای آینده می( در خواب یا بیداری، از رخ آنچه صالحان )غیر از امام عصر 

رو نقل آن در محافل عمومی و ایجاد توقع در مردم این  لوح محو و اثبات، تعلق داشته و قطعی نیست. از
بگذارد و چیزهایی را در آن زیاد  تأثیر اش های درونی فرد در یافتهرنگشاید پی. 1: کاری نارواست؛ زیرا 

مربوط به لوح محو   هایههم مکاشف  حتی اگر رنگ نفسانی در شهود او دخالت نکند، باز.  2  ؛و کم کند
چنین چیزی مقدر بوده واقعاً  توان فرض کرد که او درست یافته و  و اثبات، قابل اعتماد نیست؛ زیرا می

   یده نیست.که او داما تقدیر، تغییر کرده و دیگر چنان ؛است
اند؛  پیش گرفته  کرد نادرستی درکنند، رویگویی می آینده و ظهور، پیش  ۀ بنابراین صالحانی که دربار

رسی  به لوح محفوظ دست  که یقیناً تنها کسی  بهمان دانشمند.  خواه فلان استاد و  ، خواه "صادقِ شنود" باشد
هایشان را اعلان تری رفتار کرده و یافتهاست. دیگران باید در این زمینه با احتیاط بیش  امام عصر ، دارد 

 در ظهور آن حضرت باشد.  تأخیر های تغییر و یکی از عامل ، که خود این افشاء  بسا ؛نکنند
چه زمانی خواهد  دقیقاً  ،  دم سپیدهداند که  اما کسی نمی  ، طلوع خورشید است  ۀ، افول تاریکی نشانآری

چه آن ۀ هم گویی. لغزیدن از این به آن، انحراف بزرگی است. ما بسترسازی است نه پیش ۀرسید... وظیف
شدت از اب خود داستان دیگری دارند که باید بهصالحان راستگو بود، اما شیادان کذّ   ۀ دربار  ، بیان شد

 ایشان پرهیز کرد. 
 الله سوری روح 
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Criticizing a Critique: A Critical Analysis 

of the Article “Contemporary Islamic 

Philosophy and the Challenges Ahead”1 
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ABSTRACT 
Some proponents of Western philosophy deem Islamic philosophy to be static and 
ineffective. In his article “Contemporary Islamic Philosophy and the Challenges 
Ahead”, Dr. Qodratollah Qorbani compiles the majority of the critiques in this 
domain, presenting them across eleven thematic axes. The present study undertakes 
a critical analysis of the aforementioned critiques; its principal findings are as 
follows: 1. The indicators of dynamism have been selected without any underlying 
logic, solely because they are attributed to Western philosophy—a selection that 
constitutes begging the question (muṣādara ʿalā al-maṭlūb). 2. Several of these 
indicators are self-defeating, while others are redundant. 3. “Diversity in 
philosophical method and subject matter” is an entirely flawed indicator that 
culminates in academic chaos. 4. The “abstract nature of Islamic philosophy” does 
not equate to mere mental fabrication; rather, it signifies the apprehension of deeper 
layers of reality that elude others. 5. Seeking “independence” from the erroneous 
assertions of predecessors is a truism, whereas seeking independence from their 
correct assertions is an irrational approach. 6. “Avoiding dogmatism” is a 
commendable practice that both Western and Islamic philosophies require to 
maintain their dynamism. 7. The indicators of “addressing the questions of 
contemporary humanity,” “practical applicability,” “engagement with other 
domains of knowledge and philosophical schools,” “the capacity to generate 
applied philosophies”, and “theorizing instead of imitation” are indeed beneficial; 
however, Islamic philosophy, much like Western philosophy, possesses certain 
degrees of these elements while lacking others. Therefore, their absolute negation 
in relation to Islamic philosophy is unjustified. 

KEYWORDS: Islamic philosophy, western philosophy, dynamism, efficacy, 
critique. 
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نقادی یک نقد: تحلیل انتقادی مقاله »فلسفه  
 1رو« های پیش اسلامی معاصر و چالش 

 2الله سوری روح 
 چکیده 

مقاله »فلسفه  نویسنده  شمارند.  مندان فلسفه غرب، فلسفه اسلامی را ناپویا و ناکارآمد میبرخی علاقه
و چالش معاصر  پیشاسلامی  را جمعبیش رو«  های  این حوزه  نقدهای  ارائه  تر  یازده محور  در  و  آوری 

. 1ترین نتایج آن عبارتند از:  رو به تحلیل انتقادیِ نقدهای یادشده پرداخته و مهمدهد. پژوهش پیشمی 
اند )مصادره دلیل اتصاف فلسفه غرب به آنها، انتخاب شدههای پویایی بدون هیچ منطقی و تنها بهمؤلفه

. »تنوع در روش و موضوع فلسفه«،  3ها خودشکن و برخی تکراری هستند. . برخی مؤلفه2مطلوب(. به
مثابه  بودنِ فلسفه اسلامی« به. »انتزاعی4نجامد.  انادرستی است که به هرج و مرج علمی میکاملًا  مؤلفه  

بهذهن بل  نیست،  لایهبافی  یافتن  ژرفمعنای  نمیهای  دیگران  که  است  واقعیت  از  .  5یابند.  تری 
از سخنان درست گذشتگان، رویکرد  استقلال  جویی« از سخنان نادرست گذشتگان، بدیهی و  »استقلال

ای است که هردو فلسفه غرب و اسلامی، برای  گرایی« شیوه پسندیده. »پرهیز از جزم 6نامعقولی است.  
های انسان معاصر«، »کاربردی بودن«، »تعامل  های »ارتباط با پرسش. مؤلفه7پویایی به آن نیاز دارند.  

حوزه  »نظریهبا  و  مضاف«  فلسفه  تولید  »امکان  دیگر«،  فلسفی  مکاتب  و  معرفتی  بههای  جای  پردازی 
اما فلسفه اسلامی مانند فلسفه غرب، واجد مراتبی از آنها و فاقد مراتبی دیگر است.   تقلید« سودمندند، 

 سلب مطلق آنها از فلسفه اسلامی نارواست. 

 . فلسفه اسلامی، فلسفه غرب، پویایی، کارآمدی، نقادی : کلیدواژگان
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  souri@khu.ac.ir. استادیار گروه فلسفه، دانشکده ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه خوارزمی، تهران، ایران: 2
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 مقدمه 
های فلسفی در جهان معاصر است. این فلسفه از ترجمه متون یونانی با »فلسفه اسلامی« یکی از مکتب

تدریج با تحول فراوانی در روش محوریت ارسطو و متون نوافلاطونی با محوریت فلوطین، آغاز شد، اما به
.  1ترین این تغییرها عبارتند از:  گذاری آن به  فلسفه اسلامی را روا ساخت. مهمکه نام و محتوا روبرو شد  

. ارائه لوازم جدید برای تقریرهای  3های پیشین.  . تقریر جدید از مسئله2کلی جدید.  هایی بهافزودن مسئله
)بنگرید:  . نقد و حذف برخی نظریات پیشین  6. افزودن براهین جدید برای تقریرهای پیشین.  4پیشین.  

های فلسفی، پیش و پس از ورود به  ای که مسئلهگونه. به(33-32:  1382عبودیت،    ؛5/26:  1418مطهری،  
قید »اسلامی« در ترکیب .  (6/36: 1418)مطهری،  جهان اسلام از دویست به هفتصد مورد افزایش یافت  

به»فلسفه اسلامی« دست اشاره  کم  به مسلمانان«  یا »فلسفه مختص  معنای »جغرافیای جهان اسلام« 
در   اما  است.  خوانشدارد.  شده  اراده  نیز  اسلام«  فرهنگ  و  سنت  از  برخاسته  »فلسفه  حداکثری  های 

ای  های دیگر متمایز کرده و مکتب فلسفی ویژه از فلسفهآن را    هرروی، فلسفه اسلامی مختصاتی دارد کهبه
پدیدار می  مکتب  کند. حکمت مشاء، حکمت اشراق و حکمت متعالیه، سه مکتب جزئی در کلانرا 

 ارتقاءیافته دیگری هستند.  تقریبا، اند که هر یک فلسفه اسلامی
ای  ای از رویکردهای متفاوت فلسفی است و دامنه گستردهاز سوی دیگر فلسفه غرب خود مجموعه

مکتب میاز  فرا  را  گوناگون  عقلهای  از  تجربهگیرد؛  تا  هگلی،  گرایی  ایدئالیسم  کانت،  نقادی  گرایی، 
پوزیتیویسم  گادامری،  و  دیلتای  هرمنوتیک  هایدگری،  و  سارتری  اگزیستانس  هوسرلی،  پدیدارشناسی 

ای  های موجود در فلسفه غرب، معمولًا رابطهمنطقی و مکاتب پساساختارگرا یا پسامدرن و... . مکتب
های بنیادینی  لحاظ روش، موضوع، مسائل و... تفاوت ها بهتر این مکتبعرضی )نه طولی( دارند؛ بیش

هرروی، این رویکردهای  اما بهسازد. با مکاتب دیگر دارند که اجتماع آنها تحت نامی واحد را دشوار می 
 شوند.  اند، »فلسفه غرب« نامیده می زمین پدید آمده گوناگون که معمولا در مغرب 

های دیگری  پیروان فلسفه اسلامی و غرب در ایران، نقدهای گوناگونی به یکدیگر وارد کرده و کاستی
ترین محورهای این گفتگوهاست. برخی  اند. مسئله »پویایی« و »کارآمدی« یکی از مهمرا گوشزد نموده

دراین علاقه است.  ناکارآمد  و  ناپویا  اسلامی  فلسفه  باورند که  این  بر  فلسفه غرب  مقالهمندان  و  باره  ها 
قدرت کتاب دکتر  است.  شده  نگاشته  زیادی  و  های  معاصر  اسلامی  »فلسفه  مقاله  در  قربانی  الله 

آوری  تر نقدهای مربوط به پویایی و کارآمدی را جمعبیش  (82-39:  1403)قربانی،  رو«  های پیشچالش
ای مقایسه میان فلسفه اسلامی و غرب  کرده و در یازده محور ارائه داده است. وی هر مؤلفه را با گونه
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 رساند.  پایان میبه
انتقادی به بررسی نقدهای وارد بر فلسفه  -رو با تمرکز بر مقاله یادشده و با روش تحلیلیپژوهش پیش

گیری و تنها برپایه سنجه عقل، به داوری آنها بنشیند. برای این  کوشد بدون جانباسلامی پرداخته و می
شوند، سپس دیدگاه کلان و کلی مقاله مورد نقادی منظور، نخست مبانی و اصول موضوعه بحث تبیین می 

گمان نقد یک دیدگاه،  شوند. بیگانه جداجدا بررسی میقرار گرفته و سرانجام هریک از محورهای یازده
به نظریهتنها  نه  است،  نظریه  نقد همان  ازاینمعنای  نویسنده، پرداز.  به  احترام  ضمن  مقاله   رو    محتوای 

 شود.  بررسی و نقادی می

 . اصول و مبانی بحث 1
های  شود که مبانی و اصولِ اختلافهایی بنیادین کشیده میبررسی و نقادی محتوای مقاله، گاه به بحث

شوند، برای پرهیز از تکرار در آغاز  گیری میرویین هستند. ازآنجاکه این مبانی در مواضع متعددی بهره 
 ترین مبانی و اصول بحث، عبارتند از: شوند. برخی از مهممقاله تبیین می 

 . نقش پیشینه فرهنگی در انتخاب مسائل فلسفی  1-1
. داوری متفاوت در مسئله واحد.  1دوگونه است:  بر  ترین اختلاف نظر فیلسوفان مسلمان و غربی،  مهم

اولویت2 مسئله.  به  اختلافبخشی  ویژه  یکم  نوع  مانند  های گوناگون.  است؛  درونی یک مکتب  های 
ها گرچه مهم و  داوری حکمت متعالیه و مشاء، درباره »امر اصیل«، »حقیقت علیت« و... این اختلاف

از الگوواره )پارادایم( فلسفه اسلامی نمی های نوع دوم  شوند. اما اختلافتاثیرگذارند اما سبب خروج 
بنیادیمهم و  آنتر  به  معمولا  غرب،  و  اسلامی  فلسفه  تغایر  فلسفه  ترند.  هر  زیرا  است؛  وابسته  ها 

 آورند. مسائل را پدید می گن است که باهم پیوند دارند و نظام خاصی ازای از مسائل هممجموعه
صدرالمتالهین با انتخاب »اصالت وجود« یک نظام خاص بنیان نهاد، که مسائل بعدی او »تشکیک  
را   او  بعدی  مسائل  که  نهاد  بنا  دیگری  نظام  »معرفت«  مسئله  انتخاب  با  کانت  اما  است.  و...  وجود« 

کنند که مسائلی  زند. فیلسوفان در بستری علمی، فرهنگی، تمدنی و... رشد میای متفاوت رقم میگونهبه
های فلسفی را به یک جورچین نماید. اگر همه مسئلهاهمیت میرا برای آنها برجسته و مسائل دیگری را کم

فرهنگی خویش، تنها به شماری    - )جدول( هزاروَجهی همانند کنیم، هر فیلسوفی باتوجه به عقبه فکری 
های بعدی فیلسوف را تنگ کرده خابشود. انتخاب اولیه در مسائل فلسفی، دامنه انتاز مسائل جذب می 
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به می و  تعین  را  او  فلسفی  نظام  پُشت تدریج  عقل،  به سنجه  تنها  داوری  مقام  در  فلسفه  گرچه  بخشد. 
 دهد اما در مقام گردآوری از سنت و فرهنگ خویش متاثر است.  می 

تری دارند؛ زیرا »داوری متفاوت در یک مسئله« به رویارویی  اختلاف نوع یکم و دوم، تفاوت مهم
بخشی متفاوت به مسائل«  شود. اما »اولویتآسانی برداشته نمیشود که بهمستقیم دو فیلسوف کشیده می

گزید و اگر ملاصدر های او را برمیهای ملاصدرا رویارو بود پاسخچنین نیست؛ شاید اگر کانت با پرسش
توجهی  یک را به بیتوان هیچ نهاد. بنابراین نمیگرفت دغدغه او را ارج می دربرابر پرسش کانت قرار می 

اند که اقتضای فرهنگ و  به مسئله دیگری، متهم کرد؛ زیرا آنها در مقام گردآوری به مسائلی روی آورده
پاسخ میتمدن  باید  بوده و  امروز  شان  پیدا شده، یافتند. بلی،  فیلسوفان مسلمان  در  که دغدغه معرفت 

توان حکمت متعالیه را برای پاسخ به این پرسش بسیج کرد، اما دیروز چنین پرسشی نبوده که پاسخ  می 
(  Existentialistتوان ضرورت اصالت وجود را به فیلسوفان اگزیستانسیالیست )چنین میداده شود. هم

 گوشزد نمود تا به این مسئله پاسخی شایسته دهند.  

 . نقش پیشینه فرهنگی در مقام »گردآوری« و »داوری«  1-2
راستی چرا من و شما در نخستین کند. بهعقبه فکری، بخشی از هویت فیلسوف است و او را رها نمی

آوریم؟ گویی از داوری اولیه روی میرویارویی با یک مسئله، پیش از هرگونه اقامه برهان، به یک پیش
آن فرضیه اولیه تایید یا    ، ها ژرفای وجود مایلیم که پاسخ الف یا ب، درست باشد. سپس با بررسی دلیل 

از بررسی دلیل تکذیب می  به چیزی پس  تمایل  از  شود.  پیش  تمایل نخستین که  اما  ها، معقول است، 
ایم  روید نکته غریبی است. بلی، ما از سنت و تمدنی برخاستهجویی، از ژرفای وجودمان می هرگونه دلیل

مسئله در گردآوری  بروزکه هم  را  آنها، خود  داوری  در  و هم  فکریمی   ها  از عقبه  کامل  تجرد    - دهد. 
ابرانسان با ریاضتفرهنگی کار دشواری است که شاید  یابندهایی  آن دست  به  اما  های خاص  چنین  . 

 شود. تر فیلسوفان دیده نمیتوانایی در بیش 
مقام گردآوری نه ممکن است و نه حتی ممدوح؛ اگر ذهن ما سویه خاصی  در  عقبه،  از  تاثیرزدایی  

نداشته باشد هیچ الهامی برای حل مسئله نداریم. همین نداهای گنگ درونی هستند که ما را به مسائل  
که باید مدیریت شود تاثیر عقبه فرهنگی  کشانند. چیزیهای جدید برای مسائل پیشین، میحلجدید یا راه

رویند اما باید آنها را در ترازوی عقل سنجید و  بر مقام گردآوری است. در اینجا نیز الهاماتی از درون می
 تنها پس از تایید عقل، پذیرفت.  
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 های منسجم مثابه مجموعه گزاره . علم، به 1-3
ای است که یک آگاهی خاص از موضوعی گزاره معنای تکواژه »علم« معناهای گوناگونی دارد؛ گاه به

به میمشخص  بهدست  گاه  اما  است«.  روز  »اکنون  نمونه:  برای  مجموعهدهد؛  گزاره معنای  از  های  ای 
ویژه هم انسجام  و  ارتباط  که  است  چه  گن  اکنون،  و...  فلسفه«  »علم  فیزیک«،  »علم  مانند  دارند؛  ای 

گمان  یک به دیگری ملحق شوند؟ بیها جزء یک علم باشند و کدام کند کدام مسئلهمعیاری مشخص می
جامعیت و مانعیت یک علم، نسبت به مسائل خود به معیارهای دقیقی نیاز دارد. وگرنه مرزهای علوم  

و  دارند نظرهایی سست هایی که تخصص نشوند و دانشمندان در زمینه شکند، مسائل خلط میدرهم می
بندی علوم توسط ارسطو، فارابی و... به همین منظور انجام شده است.  کنند. اساساً طبقهارائه می پایه  بی

گن در یک  اند و باید هر خوشه از مسائل هممایه هرج و مرج   ، آنها دریافتند که مسائل پراکنده و نامنسجم 
 تری بررسی شوند.  قرار گیرند تا با موشکافی بیشویژه علم  

دراین زیادی  مهممعیارهای  ارائه شده که  نمونه  باره  برای  است؛  و مسائل  آنها موضوع، روش  ترین 
معنای متافیزیک »موجود از جهت موجودبودن« و روش آن »برهان« است. اکنون اگر  موضوع فلسفه، به

برخی مسائل این علم، مانند کم منفصل و متصل، تا جایی پیش روند که دیگر در این موضوع و روش  
کاو کشف آنهاست و از سوی دیگر موضوع و روش، اجازه بررسی نگنجند چه باید کرد؟ ازسویی بشر کنج

توجهی به ضوابط علمی و طرح مباحث علم ریاضی . بی1کرد متصوَر است:  دهد. در اینجا دو روینمی
برای پژوهش نیاز   و فیزیک، در فلسفه؛ در این فرض، مسائلی که سنخ جدیدی داشته و به روش جدیدی

با همان سنخ و روش فلسفی کنکاش می بادقت بررسی نمیدارند،  پاسخشوند. درنتیجه  های  شوند و 
. تولد یک دانش جدید برای پرداختن به مسائل جدید: در این فرض، دانشی  2کنند.  درستی دریافت نمی

تری بررسی  شود تا مسائل جدید را با دقت و تمرکز بیشجدید با موضوع، روش و مسائل جدید زاییده می
شناسی از متن مسائل فلسفی. نباید فراموش کرد که یک علم،  کند؛ مانند پیدایش هندسه، فیزیک و روان

پردازی« و از سوی عالم  تواند به همه مسائل جهان پاسخ دهد. چنین توقعی ازسوی مردم »خیالنمی
 پنداری« است.  »خودهمه

 فلسفه    « بودن انتزاعی » . معنای درست و نادرستِ  1-4
از هردو   و  کنیم  بلندمرتبه دعوت  برج  در یک  اتاقی  به  را  دکترای عمران  و یک  فرض کنید یک چوپان 

گوید: دیوار، پنجره، درب، صندلی، میز و... دکترای  بینند را توصیف کنند. چوپان میچه می بخواهیم آن
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کار رفته چنین است. نوع بتون آن چنان است  های این برج بهگوید: آلیاژ فولادی که در ستونعمران می
اند. اما چوپان تنها ظاهر  یک دروغ نگفتهو... اکنون این دو پاسخ را بسنجید: هردو درست است و هیچ

کند. درواقع دانشمند کند و دانشمند گچ و سیمان را شکافته و باطن دیوار را توصیف می اتاق را توصیف می 
بیند.  هایی را مشاهده کند که چوپان با چشم ظاهری آنها را نمیتواند واقعیتبا چشمِ مهندسی خود، می

هایی که در دسترس مردم  گیرد؛ لایهتری از واقعیت را برمی های ژرفبه دیگر سخن: ذهن دانشمند لایه
بافی است؛ زیرا اگر چنین واقعیتی  راض کند که این خیالعادی نیست، اما واقعی است. شاید چوپان اعت

 یافتم. اما این اعتراض وارد نیست.  موجود بود من نیز می 
توانند آنها را  دان نمیهایی از واقعیت را فرض کنید که حتی متخصصِ عمران یا فیزیک اکنون لایه

های ژرف از واقعیت تواند این ساحتدریابند، مانند حقیقتِ علّیت، حرکت جوهری و... تنها کسی می
تنیده واقعیت را  های ژرف و درهمشدت انتزاعی داشته باشد؛ یعنی بتواند لایهرا دریابد که یک ذهن به

یکی بگشاید و قانون حاکم بر هریک را استخراج نماید. این همان کاری است که فیلسوف انجام  یکی
های متمایز آنها که موضوع علوم گوناگون است، بل از جهت  دهد. او موجودها را نه از جهت ماهیتمی 

 کند.  شان بررسی میمتن وجودی
ها  هایی دست نیافته، پس شاید از اساس این یافتهکنند که هیچ دانشی به چنین یافتهبرخی اعتراض می

یابی به  گوییم: اولًا: نیافتن، اعم از نبودن است. ثانیاً: فیلسوف برای دستبافی باشند. در پاسخ میخیال
آنها به کشفهای معتبری بهها، روش این یافته انجامد. نیافتن این  های درست میکار بسته که رعایت 

های شایسته  دوش دارد. این وظایف، روش دلیل وظایفی است که هر علم بهها توسط علوم دیگر، بهلایه
کنند.  های خاصی از واقعیت را مشخص میها توانایی یک علم برای کشف لایهطلبند و روش خود را می 

دهد که موضوع و روش فلسفه، توان یافتن ت، بل نشان میبافی ذهنی نیسفلسفی خیال  هایبنابراین انتزاع
 چنین حقایقی را دارد. 

جاکه  اند: جزئی و کلی. ازآنها دوگونهثالثاً: مفهوم، بازتاب امری خارجی در ذهن آدمی است. مفهوم 
های  . أولی: که از روزنه اندام 1اند:  ها دوگونهنامند. معقول »معقول« میآن را    یابدمفهوم کلی را عقل می

صه حسی، در قالب یک مفهوم جزئی، وارد ذهن می شوند و سپس در فرایند »تجرید« از عوارض مُشخِّ
یافته و کلی می به ذهن می رهایی  از خارج  اولی  ازآنجاکه معقول  گمان مابازاء خارجی آید، بیگردند. 

شوند؛ مانند پیدایش مفهوم »علّیت« از  های اولی، تولید می . ثانوی: که در ذهن، با تحلیل معقول 2دارد.  
های حسی یافته نشده و از خارج به یک از اندام با هیچتحلیل مفهوم »آتش« و »گرما«. مفهوم »علیت«  
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بنابراین   است.  متولد شده  در ذهن  مفهوم علیت  و گرما،  آتش  رابطه  با سنجش  بل  است.  نیامده  ذهن 
)بنگرید: ملاصدرا،   »انتزاعی« است  و  دارد  )نه خارجی(  مابازاء ذهنی  ثانوی،    ؛ 1/181:  1981معقول 

:  1418مطهری،    ؛305:  1380غفاری،    ؛70و    46:  1416طباطبایی،    ؛246-2/245:  1369سبزواری،  
 (. 5/274و  5/266

انتزاع 1-2معقول ثانوی خود دوگونه است:   . ثانی  2-2خارج دارد.    ی در. ثانی فلسفی: که منشاء 
منطقی: که حتی منشاء انتزاع آن نیز ذهنی است. اگر پنج سیب روبروی ما باشد، مفهوم »سیب« مابازاء  
خارجی دارد و معقول اولی )غیرانتزاعی( است. اما مفهوم »پنج« مابازاء خارجی ندارد و معقول ثانوی 

به خارجی  واقعیت  اما  است.  نمیگونه)انتزاعی(  که  است  سیبای  یا  توان  »چهار«  به  را  روبرو  های 
»شش« متصف کرد. گرچه عدد پنج، مابازائی در خارج ندارد اما منشاء انتزاع خارجی دارد؛ زیرا واقعیت 

  1نه چهار و نه شش.  کند که این پنج عدد سیب است، های روبرو به ذهن ما تحمیل می سیب
بافته و  الامر( دارند. بنابراین ذهنهای ثانوی فلسفی گرچه انتزاعی هستند، اما واقعیت )نفسمعقول 

ای که از راه اندام حسی، وارد ذهن  گونهاند اما بهخیالی نیستند. بل، با نگاه موشکافانه آنها نیز خارجی
( نباشیم »واقعی بودن« اعم از »ورود به ذهن از راه اندام حسی«  Empiricistگرا )اند. اگر ما تجربهنشده

مفهوم  همه  می است.  قرار  برهانی(  )وجودشناسی  مابعدالطبیعة  محور  که  چنین هایی  مانند گیرند  اند؛ 
اند که ریشه در جهان خارج دارند، اما از راه اندام  معنای دوم ها انتزاعی بهوجود، وجوب، علیت و... این

های غیرانتزاعی( یا واکاوی علم حضوری،  های اولی )مفهوم ل لیل معقواند بلکه با تح حسی به ذهن نیامده 
 (. 190-189: 1393اند )بنگرید: سوری، در ذهن بازتاب یافته

 . نقادی مدعای کلی»ناپویایی و ناکارآمدی فلسفه اسلامی« 2
گانه  پس از تبیین مبانی و اصول موضوعه، نخست مدعایِ کلان مقاله یادشده و سپس محورهای یازده

 شوند. نقادی مدعای کلان به شرح ذیل است:  تفصیل بررسی میبه

 های پویایی و مصادره به مطلوب . مؤلفه 2-1
های پویایی  عنوان مؤلفه یازده نکته را به  ، ای سنجهترین کاستی آن است که مقاله بدون هیچ معیار و  مهم

 
روی، عدد در اینجا   هر   »عدد« در فلسفه مشاء، مفهوم ماهوی است و در خارج مابازاء دارد. اما درواقع چنین نیست. اما بهیادآوری: . 1
 عنوان مثال یاد شده و در مثال مناقشه نیست. به
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گیرد.  نتیجه میآن را    ها از فلسفه اسلامی، ناپویایی و ناکارآمدیکند. سپس با سلب این مؤلفهمعرفی می
مؤلفه انتخاب  بر  منطقی  چه  که  اینجاست  یازدهاما سخن  نکات،  های  این  درواقع  است؟!  حاکم  گانه 

اند و  داد شدههای پویایی قلمعنوان مؤلفهای مصادره به مطلوب، بهاند که با گونههای فلسفه غرب ویژگی
شود! نویسنده محترم نیز  چون فلسفه اسلامی همه یا برخی از آنها را ندارد ناپویا و ناکارآمد معرفی می

 (. 44:  1403اند )قربانی،  دست آمده های فلسفه غرب بهها با استقراء ویژگیکند که این مؤلفه تصریح می
های یک مدیر مثابه مؤلفه های رفتاری خود را بهاین مانند آن است که مدیر یک اداره، همه ویژگی

قلم آنموفق،  کند.  گونهداد  رویکرد  این  نماید.  حکم  دیگران  ناموفقیت  و  خود  موفقیت  به  ای  گاه 
های  مثابه همه ویژگیهای مدیریتی خود را به پنداری« است؛ زیرا چنین مدیری، خود و ویژگی»خودهمه

 تواند و نباید یکی از طرفین دعوا باشد.  هرروی قاضی، نمیلازم برای مدیریت موفق، گرفته است. به
های یادشده های پویایی بپردازیم شاید برخی از مؤلفه بلی، اگر با یک روش منطقی به گردآوری مؤلفه 

های غربی به  های پویایی، اتصاف فلسفهمعتبر شمرده شوند. اما در رویکرد کنونی تنها دلیلِ اعتبار مؤلفه
جزم  نوعی  به  رویکرد  این  )آنهاست.  میDogmatismاندیشی  زیرا  است؛  دچار  من  (  مانند  اگر  گوید: 

ویژگی و  پیش نیستی  این  نیستی.  پویا  نداری، پس  مرا  و جانبهای  مهمداوری  ترین عامل  داری، خود 
 بازدارنده از پویایی است.  

 مثابه یک علم  . تلقی »فلسفه غرب« به 2-2
فلسفه یادشده همه  بهبا دریغ، مقاله  را  قلمهای موجود در جهان غرب  کند،  داد میعنوان علمی واحد 

فلسفهدرحالی  با  ما  آیا می که  دارند.  متفاوتی  ماهیت  و  که هریک هویت  روبروییم  توان  هایی جداگانه 
»عقل»تجربه با  را  یا  گرایی«  گنجاند؟  مجموعه  یک  در  افلاطونی«  »ایدئالیسم  و  ارسطویی«  گرایی 

داد کرد؟ این علوم در موضوع، روش و  یک علم قلمعنوان به»ایدئالیسم هگلی« را با »ایدئالیسم کانتی« 
تفاوت  برنمیغایت،  را  تفسیری  نیز چنین  فیلسوفان غربی  دارند. خود  بنیادینی  بنابراین علم  های  تابند. 

های پویایی معتبر و واقعی باشند، هرگز  ؤلفهواحدی به نام فلسفه غرب، وجود خارجی ندارد. حتی اگر م
ای، بخشی را نخواهد داشت؛ برای  کند و هر فلسفههای غربی صدق نمییک از فلسفههمه آنها بر هیچ

مهم و  نخستین  ) نمونه:  پوزیتیویست  آیا  است.  و...«  روش  »تنوع  پیشنهادی  مؤلفه  و  Positivistترین   )
شناسند؟! بنابراین این ادعا که فلسفه  رسمیت می  ( روشی غیر از تجربه حسی را بهEmpiricistآمپریسیت )

غرب کاملًا پویاست و فلسفه اسلامی برای پویایی باید همانند آن باشد، مدعای نادرستی است؛ زیرا  
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کدام پویایی مورد ادعا را شود و هیچ های غربی جمع نمی یک از فلسفه در هیچ   ی ادعایی، هاهمه مؤلفه
 ندارند. 

 . نقد فلسفه اسلامی بدون تصور درستی از آن  2-3
گونه که تصدیق یک مدعا به تصور دقیق آن نیاز دارد، تکذیب نیز درگرو تصور دقیق مسئله است. همان 

مؤلفه نبود  و  بود  ما  داوریِ  است.  وابسته  فلسفه  آن  درست  شناخت  به  فلسفه،  یک  در  پویایی  های 
گوییم: داوری این نکته به شناخت درست گوییم فلسفه اسلامی به همه معانی پویاست. بل می نمی 

چیزی دارد؛  نیاز  اسلامی  فیلسوفان  و  نمونه فلسفه  برای  ندارد؛  آن  از  چندانی  بهره  یادشده  مقاله  که 
 گوید: می 

می  انجام  آن  موضوع  براساس  اسلامی  فلسفه  در  فلسفه  می»تعریف  گفته  و  فلسفه  شود  که  شود 
سینا و فارابی رسیده  شناسی کلی است، که این تعریف از ارسطو به ابن شناخت مطلق وجود یا هستی

و   طبیعت  جهان  مادی،  و  مجرد  موجود  مطالعه  شامل  تعریف  این  ارسطو  فلسفی  سنت  در  است. 
های اجتماع، سیاست، اخلاق، هنر و  مابعدالطبیعه و علوم طبیعی، ریاضی و مابعدالطبیعی، و نیز حوزه 

شود... اما متاسفانه... در تداوم تاریخی سنت فلسفی اسلامی، از تعداد موضوعات فلسفه نظایر آن می
می کاسته  بطوریاسلامی  سیاست،  شود،  طبیعت،  چون  موضوعاتی  ملاصدرا...  فلسفی  سنت  در  که 

گردند و فلسفه عمدتا به  شناسی، اجتماع، هنر، علم، و نظایر آن از دایره موضوعی فلسفه خارج میانسان
معنای شناخت اوصاف الهی و علم النفس معنای مطالعه احکام کلی وجود، الهیات به مابعدالطبیعه به 

 (. 47-46: 1403گردد« )قربانی، فلسفی محدود می
برابر متن بالا، در نگاه ارسطو موضوعِ فلسفه »وجود مطلق« بود و در عین حال، همه علوم عقلی را  

می یعنی:  فرا  فردی.  1گرفت؛  اخلاق  منزل.  2.  تدبیر  مُدُن.  3.  سیاست  اولی؛ 4.  )فلسفه  الهیات   .
مابعدالطبیعة(.   ریاضیات.  4متافیزیک؛  به5.  طبیعیات.  جزء  .  علوم  این  همه  یادشده،  مقاله  روایت 

ای بودند که موضوع آن »وجود مطلق« بود! ارسطو با بلندنظری از همه این علوم در فلسفه بحث  فلسفه
 تر آنها را کنار نهاده و تنها از متافیزیک سخن گفته است.  نظری بیشکرد اما ملاصدرا با تنگمی 

این یک تلقی نارواست؛ زیرا میان فلسفه عام و خاص، خلط کرده است. فلسفه خاص که موضوع آن 
گیرد  یک از علوم دیگر را فرا نمی»وجود مطلق« است، تنها و تنها متافیزیک )مابعدالطبیعة( است و هیچ

گیرد »فلسفه عام« است که موضوع  (. عنوانی که همه علوم یادشده را فرا می424و    121:  1427)ارسطو،  
(. بلی، ارسطو و فارابی فیلسوف عام بودند 435-433و    242-237آن »وجود مطلق« نیست )همان:  
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می بحث  علوم  همه  از  رفتهو  اما  کسی  کردند.  دیگر  علم،  هر  مسائل  پیچیدگی  و  فزایندگی  با  رفته 
شدن شد؛ تخصصینظر میتوانست در مطلق علوم سرآمد باشد و تنها در یک یا چند علم صاحبنمی

خواهد پویایی و کارآمدی فلسفه اسلامی را اندازه که میهرروی کسیعلوم دقیقاً به همین معناست. به
کم باید تفاوت فلسفه عام و خاص و موضوع آنها را در فلسفه ارسطویی و اسلامی بداند.  بگیرد، دست

 گوید: راهه خواهد رفت. نویسنده در جای دیگری میبدون این اطلاعات اولیه، داوری به بی
های ما متن »یک خوانش مهم از فلسفه اسلامی معاصر، خوانش سنتی است که از قدیم در حوزه 

خوانند. این خوانش منقطع از زندگی امروزه ماست؛ یعنی  خواندند و اکنون هم می الهیات شفا را می
کنند که کرد و تصور میخوانند فرقی ندارد که بوعلی در چه قرنی زندگی میبرای کسانی که آن متن را می

اوحدی،   ؛49:  1403او حقایق ازلی و ابدی عالم را در ساحت فلسفه و حکمت گفته است« )قربانی،  
1402 :140  .) 

در سخنان بالا، خوانشی سست از فلسفه اسلامی برجسته شده تا به آسانی نقد شود. خوانشی که در  
ترین تقریرِ سستاست که پنبه« »مغالطه پهلواناین همان سینا و متن شفا، متوقف مانده است. زمان ابن 

فراوان نقدهای  با  و  کرده  مطرح  را  آموزه(  )یا  مکتب  را    یک  میآن  تحقیر  مخاطب  ذهن  البته  در  کند. 
شمارد  در کنار نقدهای فراوان، اشاره کوتاهی به جریان نوصدرایی کرده، اما آن را نیز نابسنده مینویسنده  
 گوید:  (. او می51: 1403)قربانی، 

و   مسائل  با  اخیر  قرن  دو  یکی  طی  مسلمان  فیلسوفان  مواجهه  عدم  بایستی  مشکلات  این  »بر 
های جامعه را نیز افزود؛ یعنی متاسفانه فیلسوفان مسلمان ما عمدتا جدای از مسائل و نیازهای  پرسش

(. 50زیستند« )همان:  مهم مردم جامعه مسلمان و غافل از ارتباط مسائل ما با مسائل جامعه غربی می
»آخرین کتب منتشره در حوزه فلسفه اسلامی معاصر... تقریبا همه یا اکثر مباحث آنها همان موضوعات  
و مسائل سنت فلسفی به ارث رسیده از گذشته، به ویژه از حکمت متعالیه ملاصدراست... اهمیت قابل  

ون از آن... آنها در بیان  ها در درون سنت فلسفی اسلامی است نه بیرتوجه این آثار ارائه برخی نوآوری 
دیدگاه و  حفظ  نظریات  را  اسلامی  فلسفی  سنت  یا  چهاچوب صدرایی  تقریبا همان  خود  فلسفی  های 

 (. 52-51به کنونی ما ارتباط چندانی ندارند« )همان: یاند... که با مسائل مبتلکرده
های علمی که برای نیازهای روز منتشر  ها و نشستها، مقالهگویا نویسنده محترم با حجم زیاد کتاب

دهد. اکنون از همه دست میشده، آشنایی ندارد. یک جستجوی کوتاه سیاهه بلندی از آثار مربوطه را به
های  شود و تنها به برخی کتابپوشی می های درجه دو و سه چشمهای علمی و کتابها، نشستمقاله

 گردد:  باره اشاره میفیلسوفان برجسته معاصر دراین
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روش  1:  علامه طباطبایی و  فلسفه  اصول  قرآن2  ؛الیسمـرئ .  اعجاز  دنیای 3  ؛ .  در  تشیع  رسالت   .
کربن هانری  با  گفتگوهایی  بررسی4  ؛امروز؛  اسلامی.  اسلام 5  ؛های  در  اجتماعی  روابط  استاد    ؛ . 

. اسلام و  9  ؛. انقلاب اسلامی از دیدگاه فلسفه تاریخ8  ؛. جامعه و تاریخ7  ؛. فلسفه اخلاق6:  مطهری
. 14  ؛. خدا در اندیشه انسان13  ؛. وحی و نبوت 12  ؛. انسان و ایمان11  ؛. عدل الهی10  ؛مسئله ملیت

. مسئله  18  ؛. مسئله شناخت17  ؛ . انسان و سرنوشت16  ؛. هدف زندگی15  ؛گری علل گرایش به مادی
. زن و مسائل  22  ؛ . مسئله ربا و بانک21  ؛. اخلاق جنسی20  ؛. نظام حقوق زن در اسلام 19  ؛حجاب

. فلسفه  25  ؛. خدمات متقابل اسلام و ایران24  ؛ه نظام اقتصادی اسلام . نظری ب23  ؛قضایی و سیاسی
 ها.  . انحطاط و ترقی تمدن26 ؛تاریخ

انتظار بشر از دین28  ؛. نسبت دین و دنیا27:  استاد جوادی آملی . منزلت عقل در هندسه  29  ؛. 
. ارتباط  32:   جعفریعلامه  .  . شریعت در آینه معرفت31  ؛. حق و تکلیف در اسلام 30  ؛معرفت دینی

ایده 33  ؛انسان و جهان ایده .  ارکان 36  ؛. وجدان35  ؛. اخلاق و مذهب34  ؛آلآل زندگی و زندگی   .
. توضیح و بررسی  38  ؛. بررسی و نقد نظریات دیوید هیوم در چهار موضوع فلسفی37  ؛تعلیم و تربیت

ررسی و نقد کتاب  ـ. ب40  ؛لـ. بررسی و نقد برگزیده افکار برتراند راس39  ؛وایت  –مصاحبه برتراند راسل  
.  43  ؛. همگرایی دین و دانش42  ؛یـدگاه فلسفی و روانـ. موسیقی از دی41  ؛ا«ـهذشت اندیشهـ»سرگ

. حکمت اصول سیاسی  45  ؛. حقوق جهانی بشر از دیدگاه اسلام و غرب 44  ؛تحقیقی در فلسفه علم
بین الامرینـ. الام46  ؛لام ـاس اختیارـ. ج47  ؛ر  . علم و دین در حیات  49  ؛نـلسفه دیـ. ف48  ؛بر و 

 . بررسی فقهی و حقوقی طرح ژنوم انسانی.  51 ؛. شناخت از دیدگاه علمی و قرآن50 ؛معقول 
. رساله  54 ؛. رساله رؤیا53  ؛. قرآن و عرفان و برهان از هم جدایی ندارد 52: زاده آملیعلامه حسن

. رساله  56  ؛شناسیِ تطبیقی: فلسفی، عرفانی و دینی[. سرح العیون فی شرح العیون ]نفس55  ؛الأمرنفس
قدر و  جبر  ردّ  در  ربّ 57  ؛خیرالاثر  الکتاب  تحریف  فی عدم  الخطاب  تحریف  . فصل  ]عدم  الارباب 

 ؛های ریاضی. دروس هیئت و دیگر رشته 59  ؛ . تصحیح و تعلیقِ اصول اقلیدس ]هندسه[ 58  ؛ قرآن[ 
 . . رسالة فی الصبح و الشفق 60

یزدی مصباح  ناگفته61:  استاد  آزادی؛  نکته.  و  تطبیقی62  ؛هاها  ایدئولوژی  پیش63  ؛.  نیازهای  . 
. حقوق و  67 ؛. جامعیت قرآن66 ؛. جامعه و تاریخ در قرآن65 ؛ها. تعدد قرائت64 ؛مدیریت اسلامی

  ؛ نـ. قلمرو دی71  ؛لاقـ. فلسفه اخ70  ؛طه علم و دینـ. راب69  ؛ن و آزادیـ. دی68  ؛رآنـسیاست در ق
 . نقد و بررسی مکاتب اخلاقی.  74  ؛. نقدی فشرده بر اصول مارکسیسم73  ؛شناسی انتقادی. معرفت72
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یزدان فرهنگ75:  پناهسیدیدالله  نحوه وجود  و  اسلامی. 76  ؛. چیستی  فلسفه  فلسفه  در  تأملاتی   .  
پارسانیا علم77:  حمید  و  ایدئولوژی  سنت،  فلسفه78  ؛.  و  علم  دموکراسی79  ؛.  و  حقیقت  .  80  ؛. 

شناسی معرفت و  . جامعه81  ؛سکولاریسم، مبانی معرفتی و سیمای اجتماعی سکولاریسم و معنویت
. درآمدی 84:  احمد واعظی. عرفان و سیاست.  83  ؛های عقیدتی و اجتماعی. پلورالیسم: زمینه82  ؛ علم

  ؛ ای بر فلسفه اسلامی معاصر. مقدمه86:  محمد فنائی اشکوری  . هرمنوتیک حقوقی.85  ؛بر هرمنوتیک
 . درآمدی بر فلسفه عرفان و... 87

اند. رقم پرشماری از دقت کافی برخوردار نبوده و به نتایج مطلوب نرسیدهشاید گفته شود: این آثار به 
می پاسخ  اندازه در  معیاری  چه  با  و  چیست؟  مطلوب«  »نتایج  و  کافی«  »دقت  از  مراد  گیری  گوییم: 

اند. اما این اند بلی آنها نادقیقشود؟ اگر مراد آن باشد که این آثار به نتایجی مانند فلسفه غرب، نرسیده می 
 تر بیان شد. مطلوبی است که نادرستی آن پیش همان مصادره به

 . خلط مباحث آموزشی و محتوایی 2-4
دغدغه از  یکی  دوسویه،  و  فعال  آموزش  رشتهمسئله  همه  ازآنهای  است.  علمی  گردآوری  های  جاکه 

نابسنده است، متخصصان   اما  بایسته  تدریس  محفوظات علمی  آموزشی)روش  (، سفارش تکنولوژی 
کند. این  جویان را به کشف آنها ترغیب میهای علمی، دانشجای ارائه دادهکنند: فرایند آموزش بهمی 

می روبرو  دانشگاه،  و  حوزه  مدرسه،  در  استادان  برخی  مقاومت  با  گاه  پسندیده  آموزش شیوه  شود. 
های دیگری مانند فیزیک، شیمی و فلسفه غرب  محور به فلسفه اسلامی اختصاص ندارد و در رشتهحفظ

را شایسته نقد کس اند که هیچشود. برخی استادان فلسفه غرب، حریمی قدسی برای آن قائلنیز دیده می 
به روش  آن نمی این کاستی،  باید فهمیده )حفظ( شود. درواقع  تنها  فلسفه غرب  ایشان،  نگاه  از  بینند. 

محور آموخته شود مخاطب این آموزش علم مربوط است، نه محتوای درونی آن. هر دانشی که محفوظ
همه مقاله یادشده  گیرد و انتساب آن به علمی خاص مانند فلسفه اسلامی، نارواست. باایننقد قرار می 

 گوید: می 

آموزی هم سبک سنتی فلسفه اسلامی متاسفانه مفید فایده نیست، زیرا امکان  در زمینه روش فلسفه
پور، علی  ؛48:  1403سازد )قربانی،  یابی را به قدر کافی فراهم نمیسازی و مسئلهطرح پرسش و مسئله

های این یا آن فیلسوف، همت اصلی دانشجو و استاد  بیان دیدگاه(. آشنایی با تاریخ فلسفه و  103:  1396
اندیشه و  فلسفیدن  اما  است،  فعالیتشده  محور  دانشجویان،  ذهنی  توان  بالابردن  و  های  ورزی 
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)قربانی،  دانشگاه نیست  ما  در 6-5:  1392انواری،    ؛51:  1403های  ناکارآمد  بایستی شیوه سنتی   .)
محور، تکیه بر خواندن متون عربی... تمرکز بر حکمت متعالیه و نظایر آن کنار  مواردی چون: آموزش متن 

 (.  79: 1403محوری و... در دستورکار قرار گیرد )قربانی، گذاشته شود، بلکه تاکید بر پرسش

 ها  . خودشکنی برخی مؤلفه 2-5
های پیشنهادی، در مواردی خودشکن )خودمتناقض( هستند؛ برای نمونه: مؤلفه یکم به »تنوع در مؤلفه

های  کند. اما مؤلفه هشتم به »استقلال از آموزه روش، موضوع، مسائل، رویکردها و نظریات« سفارش می
خواند. اگر قرار است برابر مؤلفه یکم، در همه چیز از جمله روش  های دینی« فرامیالهیاتی و ایدئولوژی

های کسب معرفت که در قالب متون عنوان یکی از روش کسب معرفت، تنوع قائل شویم، باید وحی را به
شود، بپذیریم. اکنون اگر برابر مؤلفه هشتم، از روش دینی پرهیز کنیم، درواقع تنوع روشی دینی گزارش می 
سازد؛ زیرا اگر قرار  های مضاف( نیز نمیولید فلسفه چنین مؤلفه یکم با هفتم )تایم. همرا از دست داده 

های مضاف بسپاریم، دیگر چرا در فلسفه مادر،  های درجه دو و سه را به فلسفهاست پاسخ به پرسش
فلسفهبه که  است  نیازهایی  به  پاسخگویی  و...  در روش  تنوع  آوریم؟ هدفِ  روی  و...  روش  های  تنوع 

 مضاف بدان پاسخ خواهد داد. بنابراین به تنوع در روش، نیازی نیست.  

 ها  . تکراری بودن برخی مؤلفه 2-6
های پیشین(  نویسی( دقیقا تکرار مؤلفه پنجم )استقلال از مکتبجای شرح پردازی بهمؤلفه نهم )نظریه

های گوناگون، خودداری نماید.  است. یک متن پژوهشی باید با دقت نوشته شده و از تکرار محتوا با عنوان 
به فلسفی،  مکتب  یک  نظریهاگر  شرح جای  به  این  پردازی،  به  دقیقاً  آورد،  روی  گذشتگان  آثار  نویسی 

های پیشین استقلال ندارد و برعکس. بنابراین تکرار این محتوا با دو عنوان متفاوت  معناست که از مکتب
گاه به   آیا حاصل شتاب در نگارش و سستی در انسجام مطالب است؟ یا میل ناخودآ چه دلیلی دارد؟ 

 ها برای تضعیف یک سنت فلسفی؟ تکثیر عنوان
های معرفتی دیگر( و دهم )امکان گفتگو با مکاتب فلسفی دیگر( نیز مؤلفه ششم )تعامل با حوزه 

تاحدود زیادی تکراری هستند؛ زیرا مراد از »تعامل« در مؤلفه ششم، چیزی جز »گفتگو« در مؤلفه دهم 
ها ندارد. وانگهی »مکاتب فلسفی دیگر« در مؤلفه  نیست؛ چراکه تعامل علمی راهی جز گفتگوی اندیشه

یا عین ترین مصادیق »حوزه دهم، مهم بنابراین، مؤلفه دهم  های معرفتی دیگر« در مؤلفه ششم است. 
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گرایی( نیز گرچه با  چنین مؤلفه یازدهم )خودانتقادگروی و دوری از جزم ششم است، یا بخشی از آن. هم
های پنجم، ششم، نهم و  های پیشین، برابر نیست، اما محتوای آن بارها در مؤلفه عنوان خاصی از مؤلفه 
 دهم تکرار شده است.  

 داری پنهان  . کاربست واژگان منفی و جانب 2-7
انجامد  ای بدبینی در مخاطب می دارانه بدون پرداخت عمیق آنها، به گونههای منفی و جانبتکرار عنوان

شدند.  گونه دقیق و علمی ثابت می دلیل، بهجای تکرار بیکه پایه علمی ندارد. بهتر بود که این ادعاها به
 توان به عبارات ذیل توجه کرد:  برای نمونه می

با چه   که موجب    های مهمیچالش»فلسفه اسلامی معاصر  عدم و    ایستایی ،  توقفمواجه است 
سنجی فلسفه معاصر اسلامی با آن ]فلسفه توان با نسبت(. می44:  1403آن شده است )قربانی،    پویایی

فلسفه اسلامی معاصر را از منظرهای مختلف مورد داوری   عدم کارآییو    ماندگیعقبغرب[، دلایل  
شود به  که وضعیت فلسفه اسلامی معاصر با فلسفه معاصر غرب سنجیده می(. وقتی45قرار داد )همان:  

 (.  49رسیم )همان: می  نتایج ناگواری

 گانه  . نقادی تفصیلی مدعا برپایه نقدهای یازده 3
شود. در هر بخش، نخست  پس از نقادی مدعای کلانِ مقاله، به نقادی تفصیلی هر مؤلفه پرداخته می

گیرد. نقادی تفصیلی به  و سپس مورد نقادی قرار می  1گزارش کوتاهی از مدعای مقاله یادشده ارائه شده
 شرح ذیل است:  

 . نقادی مؤلفه یکم: »تنوع در روش، موضوع، مسائل، رویکردها و نظریات«  3-1
مهمبه یادشده،  مقاله  مسائل،  باور  موضوع،  روش،  در  تنوع  فلسفه،  کارآمدی  و  پویایی  مؤلفه  ترین 

دارد و فلسفه اسلامی ندارد )قربانی،  آن را    ای است که فلسفه غرب رویکردها و نظریات است. این مؤلفه
 (. این مدعا با سه نقد مهم روبروست:  45-48، 1403
واحدی .  1 فلسفه به   دانش  با  غرب،  جهان  در  ما  ندارد.  خارجی  وجود  غرب،  فلسفه  های  نام 

گونه که هستند بنگری  شوند. اگر به هریک آن گوناگونی روبروییم که هرگز زیر پرچم واحدی جمع نمی 
ای دارند که با دیگری متفاوت است. اما اگر همه را یک علم بپنداری،  روش، موضوع و مسائل ویژه

 
 شود.  ها بهره برده است، استناد می. در مقام نقل مدعا، هم به مقاله یادشده و هم به منابعی که از آن1
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های گوناگون خواهی داشت که تنها در تصور تو موجود است. درنتیجه این آنگاه علمی واحد با روش
مدعا سالبه به انتفای موضوع است؛ یعنی فلسفه واحد غربی، در کار نیست تا از تنوع روش و... آن  

 بحث شود.  
گن است که برخی مسائل در آن مطرح شده و برخی  های همای از گزاره معنای مجموعه. علم، به2

گونه ناقص  شود. وگرنه هرج و مرج علمی رخ داده و مسائل در علومی که شایستگی ندارند، بهطرح نمی
می پاسخمطرح  و  میشوند  نادرست  طبقههای  برای  یابند.  دیگران  و  فارابی  ارسطو،  توسط  علوم  بندی 

جلوگیری از همین هرج و مرج علمی بود. با کمال شگفتی، مقاله یادشده، هر مرزی که میان علوم بود،  
انگارد. گویی فیلسوف با غروری پوشالین، قصد دارد همه مثابه پویایی فلسفه میدارد و این را به را برمی

یک را  بشریت  روا مشکلات  پزشکی،  صبغه  که  مشکلاتی  کند؛  حل  جامعهنتنه  و...  شناسی،  شناسی 
 گوید: دارند. نویسنده می 

خود را به لحاظ مفهومی و مصداقی به موضوعی خاص محدود نسازد، بلکه طیف ]باید[  »فلسفه  
گویی به مسائل مختلف زندگی انسان از ای از موضوعات را دربرگیرد. همچنین توانایی پاسخ گسترده 

ها از اهمیت بالایی در فلسفه معاصر (. تنوع روش45:  1403زوایای مختلفی را داشته باشد )قربانی،  
های عقلی، تجربی، شهودی، پدیدارشناسانه، هرمنوتیکی، غرب برخوردار است؛ در این زمینه روش

و نظایر آن، که موجب گسترگی کارکرد این فلسفه شده است، قابل توجه است. به همین دلیل فلسفه 
  : )همان  دارد  را  معاصر  انسان  زندگی  ابعاد  اکثر  در  بکارگیری  قابلیت  غرب  صغری، ا   ؛46معاصر 

1399  :13-25.) 

های انسان معاصر پاسخ  . اگر فلسفه غرب، با تنوع روشی به پویایی و کارآمدی رسیده و به پرسش3
چیست؟ وجود این مشکلات،  برای  گرایی، بحران هویت و افزایش خودکشی،  داده است، این موج پوچ

 رغم  تنوع در روش، موضوع و...  نشانه ناکارآمدی در حل آنهاست؛ حتی به
که نه کاملا فلسفی  گنجند؛ چنانهایی هستند که در مرز هیچ علمی نمی: مسئلهسیده شودپرشاید  

شناسی  شناسی. اگر مرزهای موضوعی، روشی و... اجازه ندهند که فلسفه، روانهستند و نه کاملا روان
: در اینجا علوم جدید و  گوییممی   پاسخ در  مانند.  پاسخ میها پاسخ دهند، بیو علوم دیگر به این مسئله

تولید می رشتهمیان  باستان،  ای  دوران  در  نیز  ارسطو  کنند.  بررسی  را  مانده  برجا  بتوانند مسائل  تا  شوند 
رو مابعدالطبیعة )فلسفه خاص(  تر از آنها بودند. ازاینمسائلی یافت که طبیعی و ریاضی نبوده، اما بنیادی
جهت بگستراند و  امنه علوم طبیعی را بیجای اینکه درا تعریف کرد تا به آن مسائل پاسخ دهد؛ یعنی به

مسائل نامرتبط را در آن بگنجاند، علم جدیدی متولد ساخت تا با روشی جدید که مناسب آن مسائل  
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جای گسترش نابجای موضوع و روش فلسفه، که به هرج و مرج  ها پاسخ دهد. امروز نیز بهاست، بدان
هایی جدید، تعریف شوند تا مسائل برجا مانده ها و روش انجامد، باید علوم جدیدی با موضوععلمی می

را بررسی کنند. پیدایش »کلام جدید« در سنت اسلامی و »علوم شناختی« در جهان غرب، به همین 
 دلیل است. 

هرروی، مسئله  : گسترش دانش پیشین با پیدایش دانش جدید چه تفاوتی دارد؟ بهشاید پرسیده شود
: برداشتن مرزهای  گوییممی  پاسخدر  شود و تغییر نام چه سودی دارد؟  جدید با روش جدیدی بررسی می

اندازه مسائل جدید، پیامدهای ناشایستی دارد؛ زیرا اکنون دو  علمی و گستراندن موضوع، روش و... به
روش در یک علم داریم که ممکن است مسائل مربوط به روش اول، با روش دوم بررسی شوند و برعکس.  

بندی علوم، برای  اندازد. طبقهشود و علم را از اعتبار می تر باشد احتمال مغالطه افزوده می هرچه تنوع بیش
 هاست.  گونه خلطپرهیز از این

 ها و نیازهای فلسفی انسان معاصر«  . نقادی مؤلفه دوم »ارتباط با پرسش 3-2
این ارتباط، نکته سودمندی است، اما نه به آن معنا که مرز موضوع و روش فلسفه را ازمیان بردارد. بلی،  

نیز   یادشده  به طریق فلسفی. مقاله  اما  پاسخ دهد،  نیازهای روز  به  باید  این نکته تصریح  گاه  فلسفه  به 
(. اکنون اگر نیازها از موضوع و روش فلسفی، فراتر روند باید علم دیگری به  49:  1403کند )قربانی،  می 

پردازی کند. اما وحدت  آنها پاسخ دهد. شاید فیلسوف، نخستین کسی باشد که در آن علم جدید نیز نظریه
عالم، دلیل بر وحدت علم نیست. علومی مانند »فلسفه دین«، »کلام جدید« و »علوم شناختی« معمولا  

های متفاوتی دارند. ها، موضوع و روش ما در عین شباهتاند. ااندزی و ارتقاء یافتهتوسط فیلسوفان راه 
دهد )همان:  های اگزیستانسی پاسخ نمیاگر طبق ادعای مقاله یادشده، فلسفه اسلامی به برخی پرسش

های غربی نیز از مؤلفه دوم  گمان خیر. بنابراین همه فلسفهدهد؟ بیگرا پاسخ می(، آیا فلسفه تجربه62
 بهره ندارند.  

انسان نیازهای  فرهنگوانگهی،  و  جوامع  در  واکنش  ها  توقع  بنابراین  است.  متفاوت  گوناگون  های 
های فرهنگی نیازهای فلسفی  سان ازسوی فلسفه غرب و اسلامی، نابجاست. آری، با تشدید تعاملیک

یکدیگر سرایت می به  نیز  تفاوت جوامع  اما سرانجام  و هیچکند.  درکار است  گاه همانندی کامل  هایی 
از  برقرار نمی توقع  این  باشد.  فلسفه اسلامی و غرب، کاملًا یکسان  توقع داشت که مسائل  نباید  شود. 

 خیزد.  تصور نادرست مبانی بحث، برمی
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 . نقادی مؤلفه سوم »عینی و انضمامی بودن«  3-3
معنای توجه به سه متغیرِ »انسان«، »دنیا« و »علوم تجربی« است؛  باور مقاله یادشده، »عینی بودن« بهبه

: 1403وسیله علوم تجربی آباد کند )قربانی،  کوشد دنیای انسان را بهمحور که میای انسانیعنی فلسفه
(. فلسفه معاصر غرب چنین است، اما فلسفه اسلامی، ذهنی و انتزاعی است  6-3:  1400پازوکی،    ؛54

(.  264-263:  1395پور،  علی  ؛55دهد )همان:  و کارها را ذهنی و بدون توجه به عالم واقع انجام می
معناییِ زندگی مانده  فلسفه باید با مسائل و دردهای انسانی نسبت داشته باشد. بشر امروز در مسئله بی

فیلسوفاناست   می   اما  بحث  کلیا  ندکنهمچنان  موطن  )قربانی،  که  مُثُل  عالم  یا  است  آدمی  ذهن  ت، 
 (.346-345: 1395پور، علی ؛55: 1403

تواند از آن فراتر رود. اکنون اگر . فلسفه موضوع و روشی دارد که نمی 1این دیدگاه چند نقد مهم دارد:  
به علمی نیاز است که آبادانی دنیا را با علوم تجربی تامین کند، آیا باید فلسفه را گستراند؟ یا علم جدیدی  

از تخت داریم که  مهمانی  ما  اگر  بزرگخوابتعریف کرد؟  یا کوچکمان  در  تر  را  او  باید  آیا  تر است، 
 خواب جدیدی تهیه کنیم؟اندازه تخت شود؟ یا اینکه تختدستگاه شکنجه بکِشیم یا بفشاریم، تا به

واقعی شکل می2 به عالم  توجه  بدون  و  در ذهن  انتزاعی  مسائل  اما چنان. گفته شد که  که  گیرند. 
های  پردازند که در دسترس ذهنتری از واقعیت میهای عمیقهای انتزاعی، به تحلیل لایهگذشت مسئله

های واقعیت بیرونی  ترین ساحتعادی نیست. بنابراین آنها نه تنها ذهنی و غیرواقعی نیستند، بل ژرف
ها از فهم  که نیروی الکتریسیته قرنوسط دیگران، دلیل ناواقعی بودنشان نیست؛ چنانتهستند. نیافتن آنها  

واقعیت داشت. اگر بر ماشین زمان سوار شویم و به هزار سال پیش برگردیم، سخن  مردم بیرون بود، اما  
اند و برخی  های انتزاعی دو گونهنماید اما چنین نیست. گذشت که مفهوم بافانه میاز الکتریسیته خیال

 دارند.   ی الامرواقعیتِ نفس

 . نقادی مؤلفه چهارم »کاربردی بودن«  3-4
می یادشده  بهمقاله  لزوما  فلسفه  بودن  موثر گوید: کاربردی  و  یا »مفید  فلسفه عملی«،  معنای »داشتنِ 

حوزه  در  ابزاری  »استفاده  و  اجتماعی«  ابعاد  »داشتن  یا  فلسفه بودن«،  بل  نیست.  انسان«  زندگی  های 
گزیند که بنا به غایت، پرداختن به آنها ضرورت دارد هایی را برمیمحور است و مسئلهکاربردی غایت

بیان بخش زیادی  (. بااین40: 1395پور، علی ؛134-130: 1392زاهدی،  ؛58-57: 1403)قربانی، 
با  از فلسفه معاصر غربی کاربردی است؛ یعنی اهداف مشخصی را دنبال می کند که ضمن رویارویی 
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کوشد نحوه تأمل فلسفی درباره آنها را آموزش دهد. اما فلسفه  واقعیات زندگی انسان معاصر غربی، می
مختلف   ابعاد  درباره  فلسفی  تأملات  گسترش  برای  کاربردی  الگویی  و  نیست  چنین  معاصر  اسلامی 

سازی  های زندگی امروز درگیر نشده تا دغدغه کاربردیدهد؛ زیرا با واقعیتزندگی انسان مسلمان نمی
 (. 224-223: 1392مسعودی،  ؛59-58: قربانیهای فلسفی را ایجاد کند )یافته

تأمل این دیدگاه  اما  1های مهمی درمیان است:  پیرامون  . »کاربردی بودن« نکته سودمندی است، 
شود. قرار نیست همه علوم در زندگی روزمره بشر، مستقیماً دخالت  فراخور آن معنا میکاربرد هر علم، به

انجامد که به هرج و مرج علمی  کنند. تامین این هدف به برداشتن مرزهای موضوعی، روشی و... علوم می
گردد. اگر مرزهای علوم برداشته شوند تفاوتی میان »فلسفه« با »هندسه« و »جبر«  پیشاارسطویی باز می

های روزمره بشر را درمان کند. اما کاربرد جبر حتی آن نیست نیست و باید از جبر توقع داشت که دغدغه
ا آن  بل  را کشف کند.  داروی سرطان  یا  بشکافد  را  اتُم  با  که  دیگر  ارائه دهد که علوم  قواعدی  ست که 

 کاربست آنها به این اهداف دست یابند.  
های روزمره بشری را پاسخ دهد. بل آن است که قواعدی  کاربرد »فلسفه« نیز آن نیست که همه دغدغه

های روزمره انسان پاسخ دهند. این  تر برپایه این قواعد و مانند آن، به دغدغهارائه دهد که علوم جزئی
نهد و با هرج و مرج علمی، دامنه  بندی علوم را کنار میچندمین بار است که مقاله یادشده، قواعد طبقه

 گشاید.  اندازه مجهولات بشر، میمسائل فلسفه را به
. در سخنان بالا برخی معناهای »کاربردی بودن« نفی و برخی اثبات شده است، اما دوباره هیچ  2

شود و شود. واقعاً روشن نیست که چرا مدعایی بدون دلیل ارائه میدلیلی بر این نفی و اثبات، ارائه نمی
بپذیرند؟! چرا و با چه معیاری »داشتنِ فلسفه عملی«، »مفید و موثر بودن«، »داشتن  آن را    همگان باید

ابزاری در حوزه  نیستند و »درگیر  ابعاد اجتماعی« و »استفاده  بودن  انسان« نشانه کاربردی  های زندگی 
آزمایی، شدن با زندگی آدمی« هست؟ تنها معیار آن است که مقاله یادشده، پیشاپیش و بدون هیچ راستی

هستند. بنابراین کاربردی بودن، تنها به همان معنا    های پویاییهای فلسفه غرب، مؤلفهباور دارد که ویژگی
 اند، معتبر است و معناهای دیگر اعتباری ندارد! که فیلسوفان غربی اراده کرده

بی3 انتخابِ  این  اگر  آن . حتی  از  اسلامی  فلسفه  که چرا  نیست  بازهم مشخص  بپذیریم،  را  دلیل 
های انسان غربی را پاسخ دهد یا شرقی؟ گذشت که عقبه  بهره است؟ آیا فلسفه اسلامی باید دغدغهبی

های آنها دارد. بنابراین فلسفه اسلامی ملزم  مسئلهتعیین نظام   فرهنگی فیلسوفان سهم زیادی در  -فکری 
های مسلمانان  های انسان غربی پاسخ دهد. بلکه باید به دغدغهنیست برای کاربردی بودن، به دغدغه
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ها  اثر که به این دغدغه  90تر حدود  توجه کند که این نکته تا حدود زیادی )نه کاملًا( روی داده است. پیش
 دهند ارائه شدند که البته مشتی نمونه خروار بود.  پاسخ می

 های فلسفی پیشین«  جویی از مکتب . نقادی مؤلفه پنجم »استقلال 3-5
های پویایی است.  های فلسفی پیشین، از بارزترین مؤلفهجویی از مکتبباور مقاله یادشده: استقلالبه

ریشه در فلسفه های گذشته. حتی اگر  دار سنتهایی بسازد که از آن خود باشد، نه وام هر فلسفه باید بنیان
های جدید طرح کند و ساختار جدیدی برای  پیشین دارد باید از مرزهای فکری آن بگذرد. باید پرسش

که تلاش برای ایجاد مکاتب جدید از صفات ذاتی فلسفه معاصر غرب  پاسخ به آنها ارائه دهد. تاجایی
های مختلف بر  ها و تعلیقهتر به شرح (. اما فلسفه معاصر اسلامی بیش60-59:  1403است )قربانی،  

سال    150های جدید غربی از  حکمت متعالیه اختصاص دارد. حتی پس از رویارویی ایرانیان با فلسفه
  ؛14:  1392رضایی،  شیخ   ؛61-60شود )همان:  پیش، هنوز چرخش مهمی در فلسفه اسلامی دیده نمی 

 (.254: 1395پور، علی
گمان نوآوری و فرارَوی از دانش گذشتگان، امری پسندیده و  . بی1این دیدگاه چند نقد مهم دارد:  

باره ندارد و لازمه پویایی است. اما نوآوری چیست؟ و چه معیارهایی دارد؟ مقاله یادشده سخنی دراین
عنوان های پیشین را بدون هیچ استدلالی، بهجویی از مکتبصرفاً ویژگی بارز فلسفه غرب؛ یعنی استقلال

اگر  اکنون  .  2کند. این همان مصادره به مطلوبی است که بارها تکرار شده است.  مؤلفه پویایی معرفی می 
ایم،  سر انداخت؟ اگر بپذیریم عاقلانه رفتار کردهپیشینیان، سخن درستی داشتند آیا باید پذیرفت یا پشت 

ایم. گویا پویایی ریم، پویا هستیم اما عاقلانه رفتار نکردهایم. اگر نپذیاما عنصر پویایی را از دست داده
. این تصمیمِ پیش از تفلسف، که باید از  3  !دربرابر عقلانیت قرار دارد و باید یکی را فدای دیگری کرد 

که فیلسوف، جویای حقیقت سخن گذشتگان عبور کرد، یک رویکرد کلامی و ایدئولژیک است، درحالی
نگری است که در قامت آزاداندیشی نمودار ای تنگاست نه حرف جدید. درواقع این تصمیم پیشین، گونه

 شود.  می 
های  کلی جدید. ب. تقریر جدید از مسئلههایی به. نوآوری پنج قالب کلی دارد: الف. افزودن مسئله4

پیشین. ج. براهین جدید برای تقریرهای پیشین. د. لوازم جدید برای تقریرهای پیشین. د. نقد نظریات  
گونه  انجامد. اما اینبه عبور از دانش گذشته و پیدایش مکتب جدید می و پنجم،  پیشین. تنها قالب یکم  

می بروز  نوابغ،  به دست  و  بوده  نادر  بسیار  بیشنوآوری  بنابراین  نوآورییابد.  عقبهتر  بر  فکری ها    - ای 
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به نیز،  نقد گذشتگان  نامقبول هستند. حتی  پوشالین و  آن  بدون  استوارند که  ای دیگر، در گونهفرهنگی 
های گذشته و  از مکتبمطلق،  معنای عبور  جویی، بهالگوواره )پارادایم( آنها اندیشیدن است. استقلال

عرض و نااستوار نخواهد داشت. مکاتب فلسفه  طراحی مکتب جدید، دستاوردی جز تکثیر مکاتب هم
معنایی واحدند )روش و موضوع و...(. اما مکاتب  اسلامی، طولی و تکاملی هستند؛ زیرا همه فلسفه به

اند. تر( مکاتب دیگر پیدا شده اند. هریک در تقابل با همه )یا بیشفلسفه غرب، فلسفه به معانی گوناگون 
حکایت دارد که یکی درپی تکمیل پیشینیان  این دو رویکرد متفاوت است که از دو فرهنگ و تمدن متفاوت  

 دنبال نفی همه چیز و اثبات خویشتن است.  و دیگری به

 های معرفتی دیگر«  . نقادی مؤلفه ششم: »تعامل با حوزه 3-6
معنای ارتباط دوسویه با علوم طبیعی، عرفان، کلام و علوم دینی،  مقاله یادشده معتقد است: تعامل، به

از   و هم  مدد رساند  بشری  معارف  به  باید هم  پویایی  فلسفه  است. هر  هنر  و  ادبیات  اجتماعی،  علوم 
(. فلسفه معاصر غرب چنین است  40-36:  1395آموزی کند )داوری،  ها و تحولات آنها درسپیشرفت

تر علوم قطع ارتباط کرده و تنها با  اما فلسفه اسلامی گرچه در آغاز اینگونه بود، اما در ادامه با همه یا بیش
 (. 221: 1400؛ فنایی، 63-61: 1403قربانی، )الهیات و عرفان پیوند دارد 

تواند به پویایی  . تعامل با علوم دیگر نکته مثبتی است و می1پیرامون این دیدگاه چند تأمل وجود دارد:  
اندکی به این مهم پرداخته و نیازمند توجه بیشتر است؛ زیرا برخی  یک   علم بیانجامد. فلسفه اسلامی 

های تجربی استوارند؛ برای نمونه: حدوث جسمانی نفس، مبتنی بر تشکیل مزاج  نظریات فلسفی بر داده
کردند، اما دانان گذشته، عنصر را به خاک، آب، هوا و آتش خلاصه می از عناصر متضاد است. طبیعی

ها و امواج الکترومغناطیسی است. بنابراین فلسفه  ها، کوارک ها، الکترونها، اتمامروز سخن از مولکول 
 ند.  نیز باید بحث مزاج را بر مصادیق جدید عنصر، پیاده ک

توانستند . علوم تجربی، در گذشته حجم و پیچیدگی اندکی داشتند و فیلسوفانی چون پورسینا می 2
نفر  ای که یکگونهاند،بهآسانی در آنها متخصص شوند. اما امروز این علوم بسیار فربه و پیچیده شدهبه

رو  حتی در دو رشته فیزیک و شیمی هم متخصص نخواهد شد، تا چه رسد به فیزیک و فلسفه. ازاین
میاندانش  می رشتههای  متولد  فیزیک«  »فلسفه  مانند  با ای  بتوانند  رشته  هردو  متخصصان  تا  شوند 

 ند و راه درازی درپیش دارند. دی دها نوپگفتگوهای تخصصی به تفاهم دست یابند. البته این رشته
با سهل3 یادشده،  به  پنداری، سفارش میانگاری و آسان. مقاله  فیلسوف چونان رستم تهمتن  کند 
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این بپردازد.  علمی  مرزهای  همه  توصیفدرنوردیدن  بیشگونه  افسانهها  به  میتر  واقعیت،  ها  در  و  آید 
تواند در دو گرایش فیزیک؛ مانند اخترنجوم و کوانتوم، متخصص شود، تا چه رسد به  نفر حتی نمییک

. تعامل با علوم دیگر، تنها در محدوده مرزی فلسفه ممکن  4دو علم متفاوت؛ مانند فیزیک و فلسفه.  
است؛  است. اگر این تعامل تا جایی پیش رود که مرز فلسفه را درنوردد، نه تنها شایسته نیست که نکوهنده  

 انجامد.  که بارها گفته شد، به هرج و مرج علمی میزیرا چنان

 های مضاف«  . نقادی مؤلفه هفتم: »امکان تولید فلسفه 3-7
های مضاف بستگی  های کنونی به نقش فعال آنها در تاسیس فلسفهگوید: آینده فلسفهمقاله یادشده می
های مضاف به واقعیت نیازهای وجودی انسان امروز پی برده و درصدد تامین برآمدند.  دارد؛ زیرا فلسفه 

های مضاف که همگی در فلسفه معاصر غرب ریشه دارند، نشانه شکوفایی، کارآمدی، پویایی و فلسفه
های ارزشمند این فلسفه هستند. اما فلسفه اسلامی فاقد هرگونه فلسفه مضاف بالفعل است و با  قابلیت
های مضاف غربی نیز ارتباط چندان مستقیمی ندارد. محدود شدن فلسفه اسلامی به سه بخش  فلسفه
علمهستی و  الهیات  را شناسی،  جدید  موضوعات  به  پرداختن  امکان  )قربانی،    النفس،  است  ستانده 
 (. 222: 1392مسعودی،  ؛63: 1403

های مضاف، نکته سودمندی است.  . توانایی تولید فلسفه 1پیرامون این مؤلفه چند تأمل درمیان است:  
اما اگر چنین راه معقولی برای پویایی یک فلسفه موجود است، چرا در مؤلفه یکم، به تنوع روشیِ درون  

اندازه مجهولات بشری فلسفه توصیه شد؟! اگر قرار باشد با گسترش در روش، موضوع و... فلسفه را به
های مضاف، وظیفه مهم پاسخ به  های مضاف است؟ و اگر فلسفهبگسترانیم، دیگر چه نیازی به فلسفه

پذیرند، دیگر چه نیازی به هرج و مرج علمیِ نهفته در تنوع روشی است؟ توصیه فلسفی را مینیازهای شبه
ای که درپی رهایی از دام، دست و پا  ندهمانند پر  است؛  ی آشکارزمان به مؤلفه یکم و هفتم، تناقضهم
 کند. زند و خود را بیشتر گرفتار میمی 

های مضاف گرایش یافته است.  جای گسترش نابجای فلسفه مادر، به فلسفه. البته فلسفه اسلامی به2
همه آثار زیادی های نخستین است. باایناما این رویکرد دیرتر از فلسفه غرب، صورت پذیرفته و در گام 

داد  یابی است. بهترین دلیل بر امکانِ چیزی، رختر قابل دستباره تولید شده که با جستجوی بیشدراین
برای   آنهاست.  تولید  برای  این مکتب  قابلیت  فلسفه اسلامی، نشانه  از  تولید فلسفه مضاف  آن است و 

های مضاف جلد چهارم: فلسفه اخلاق،  شناسی فلسفههای ذیل بنگرید: »کتابتر به کتابآشنایی بیش
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المعارف فلسفه حقوق، فلسفه فقه، فلسفه تاریخ، فلسفه تعلیم و تربیت، فلسفه هنر« )مرکز پژوهشی دائره 
های مضاف جلد پنجم: فلسفه علوم، اجتماعی، زبان،  شناسی فلسفه(، »کتاب1393علوم عقلی اسلام،  

 شناسی و هرمنوتیک« )همان(.  ریاضی، علم، تحلیلی، معرفت
گوییم: مراد از . شاید گفته شود: این آثار از دقت و استحکام کافی برخوردار نیستند. در پاسخ می3

اند »دقت« و »استحکام کافی« چیست؟ و چه معیاری دارد؟ اگر این آثار به نتایج فلسفه غرب، نرسیده
 مطلوبی است که بارها تکرار شده است. این مصادره به ؟!اندپس نادقیق 

 های دینی«  های الهیاتی و ایدئولوژی . نقادی مؤلفه هشتم: »استقلال از آموزه 3-8
پیوند فلسفه اسلامی با دین اسلام، آن را به   ای کلام اسلامی  گونهمقاله یادشده باور دارد که: اتحاد یا 

اند و دو درهم ادغام شده(. این158:  1395های دینی است )داوری،  تبدیل کرده که درپی دفاع از آموزه 
شدن کلام شیعه  (. فلسفی260:  1392نژاد،  کلام اسلامی جدای از فلسفه اسلامی تحقق ندارد )مهدوی

های کلام و فلسفه را از  ازسوی خواجه نصیرالدین طوسی و ادامه آن توسط ملاصدرا، کارکردها و تفاوت 
برداشت از وظایف و قلمرو فلسفه و دین است که به  میان برداشته است. این رویکرد نادرست نتیجه سوء

می  ایدئولوژیک  نگاه  بگیرد فلسفه  تقدس  رنگ  نباید  فلسفه  بگریزد   بخشد.  نقد  چنگال  از  )قربانی،    و 
وند افراطی با کلام، تا حدود زیادی هویت فلسفی خود را  (. فلسفه اسلامی به علت پی64-67:  1403

از آموزه از دست داده و امکان نقادی آزاد را کاهش داده است. هم های دینی را وظیفه خود  چنین دفاع 
 (.  67شمارد )همان:  شمرده و استفاده از آیات و روایات در افزون بر گردآوری، در مقام داوری نیز روا می 

. فلسفه اسلامی در مقام گردآوری افزون بر عقل، از وحی  1این دیدگاه با نقدهای مهمی روبرو است:  
کرد در حکمت مشاء  داند. این رویگیرد، اما در مقام داوری چیزی جز عقل را معتبر نمیو شهود بهره می

 باره توجه کنید:  نیاز از تبیین است. اکنون به سخنان ملاصدرا دراینروشن و بی
عُ فی الأحکامِ العقلیة؛ آن چه در مباحث عقلی ]فلسفه[ قابل پیروی است، تنها »إنّما البرهانُ هو المُتبَّ

النقلِ عن اولئکَ العیان؛  3/475و    5/91:  1981برهان است« )ملاصدرا،   البرهانُ دونَ  بَعُ هو  (. »المُتَّ
(. »الحقُ لایُعرَفُ إلّا بالبرهانِ لا  5/296چه پیروی را سزاست برهان است، نه نقل از بزرگان« )همان:  آن

)همان:   مردان«  نه ]شهرتِ[  شد،  خواهد  شناخته  برهان  با  تنها  حقیقت  »البرهانُ 3/475بالرجالِ؛   .)
است که به آگاهی از حقیقت،  طریقٌ موثوقٌ به، موصلٌ إلی الوُقوفِ علی الحقِ؛ برهان راه قابل اعتمادی

(. »العقلُ اصلُ النقلِ، فالقدحُ فی العقلِ لأجلِ التصحیحِ النقلِ، یَقتضی  21تا:  انجامد« )ملاصدرا، بی می
داشت نقل، خدشه منظور پاس القَدحِ فی العقلِ و النقلِ معاً؛ عقل، ریشه نقل است. پس خدشه در عقل به
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 (. 3/325: 1366در هردوی عقل و نقل است« )ملاصدرا، 
. کاربست وحی و شهود، در حکمت متعالیه الگوهای خاصی دارد که هرگز فلسفه را به کلام، یا  2

کند؛ زیرا سرانجام، این عقل برهانی است که مدعای فلسفی را تصدیق یا تکذیب  عرفان نظری تبدیل نمی
دهند، یا به عقل برای تصدیق و تکذیب  تر مسئله یاری میها یا صرفاً به تصور دقیق نماید. این روش می 

ای  کنند. تفصیل این مدعا به تحقیق جداگانهجای عقل داوری نمیدهند، اما هرگز بهمدعا مشورت می
 (. 624-621: 1402گنجد )بنگرید: سوری، نیاز دارد که در این مختصر نمی

کارها با هر توجیهی که باشد، تایید آن است که فلسفه اسلامی تحت تاثیر . پرسش: همه این راه3
دین و عرفان است. پاسخ: کدام فیلسوف، تحت تاثیر فرهنگ و تمدن خود نیست؟! تاثیرپذیری از عقبه  

های  ها و دغدغهفرهنگی نه تنها نکوهیده نیست، بل ستوده است؛ زیرا فیلسوف باید به مسئله  -فکری 
دارانه باشد و فلسفه اسلامی اینگونه نیست؛ جامعه خویش پاسخ دهد. بلی، داوری فیلسوف، نباید جانب

با  که  است  قائل  )برزخی(  مثالی  جسم  به  جسمانی«  »معاد  جنجالی  بحث  در  ملاصدرا  نمونه:  برای 
صدرا را به چنین تفسیری   های موجود، که دلیلهمه هنگامیشود. باایناعتراض شدید متکلمان روبرو می

کند. اکنون چگونه  سود عقل، تاویل میپذیرد و ظواهر متون دینی را بهبا همه وجود میآن را    کشاند می 
 های دینی دفاع کرده است؟! توان پذیرفت که حکمت متعالیه، همانند کلام، صرفاً از آموز می 

معنای مخالفت نیست. بل انتخاب مسائلی دیگر است  . شاید گفته شود: استقلال فلسفه از دین، به4
گوییم: وجود خدا، عالم فرامادی، تجرد نفس، زندگی پس که به نتایجی متفاوت بیانجامد. درپاسخ می

این  از مرگ و... مسئله به  آیا چون دین  دارد.  آنها سروکار  با  تاکنون  آغاز  از  های مهمی هستند که بشر 
گاه اگر فیلسوف برپایه روش عقلی خود به مسائل پرداخته، فیلسوف باید از آنها فرار کند؟ اگر خیر، آن

گاه فلسفه او  نتایجی همانند مدعاهای دینی دست یافت، باید برهان خویش را انکار نماید؟ اگر خیر، آن
 است؟سبب همانندی با مدعاهای دینی، ناپویا و ناکارآمد به

 نویسی«  جای شرح پردازی به . نقادی مؤلفه نهم: »نظریه 3-9
گوید: یکی از اوصاف فلسفه غرب درگیرشدن با زوایای مختلف زندگی انسان معاصر  مقاله یادشده می

شود، اما  و ارائه نظریات جدید برای حل آنهاست. در فلسفه معاصر غرب نیز آثار گذشتگان بررسی می
های معاصر. اما فلسفه اسلامی اولًا: فقط دهی به پرسشکارگیری برخی عناصر آنها برای پاسخبرای به

کند نه متفکر و فیلسوف نوآور. ثانیاً: با تقلیدمحوری زمینه نگاه فرافلسفی شارح، معلم و مقلد تربیت می
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شود. رابعاً: افق روشنی برای  بندد. ثالثاً: از درک مسائل فلسفی و فکری مبتلابه معاصر ناتوان میرا می
گردد )قربانی،  تحرک تبدیل میخاصیت و بینشین، بیای عزلتنگاه به آینده ندارد و سرانجام به فلسفه

 (. 207: 1400فنایی،  ؛3: 1392انواری،  ؛60-59:  1395داوری،  ؛68-70: 1403

های گوناگون علمی است که  نویسی آفتی در رشته. شرح 1پیرامون این مؤلفه چند تأمل وجود دارد:  
افق به  نگاه  آزاداندیشی و  را میراه  تازه  ندارد و  های  به محتوای درونی فلسفه اسلامی ربطی  این  بندد. 

است، اما بخش زیادی از  زیاد  های گوناگون است. گرچه این کاستی در فلسفه اسلامی  گیر رشتهگریبان
مروجان فلسفه غرب نیز مدعاها و متون غربی را مسلم پنداشته و هدفی جز فهمیدن آنها ندارند. برخلاف  

اند. ای روی آوردهرشتههای میانهای نو و بحثهای گذشته، استادان جوان فلسفه اسلامی، به افقنسل
ها(ی  ها)پارادایمها نقش دارد و با تغییر الگوواره فرهنگی آنها در انتخاب نظام مسئله  -درواقع عقبه فکری

اسلامی، به هیچ فرهنگ مهاجمی    - کند. اما سرانجام فرهنگ غنی ایرانیتمدنی، نظام مسائل نیز تغییر می
 کند. بنابراین:  تبدیل نشده و نخواهد شد. بل عناصر سودمند آنها را گرفته و خرج بالندگی خویش می 

اندازی مکتب جدید، معنای تصمیم پیشین برای براندازی یک مکتب و راهپردازی افراطی به. نظریه2
گونه که تعبد به متونی که مقدس نیستند نیز نارواست. باید متون در عقلانیت اسلامی جایی ندارد، همان

ها رها کرد. اگر  های مثبت را گرفت و کاستیپوشی از جایگاه نویسنده نگریست، نکتهگذشته را با چشم
پیامد این رویکرد تاسیس مکتب جدیدی است، باید گردن نهاد و اگر نیست باید مکتب پیشین را تکامل 
بخشید. تاکنون ضرورتی برای ایجاد مکتب جدید احساس نشده اما حکمت متعالیه با نقدها و تکامل  

آموزه  است.  روبرو شده  نوصدراییانی چون سیدیداللفراوانی  یزدانهای  فیاضی، حمید پناه، غلام ه  رضا 
 اکبر رشاد و... نشانه روشن این مدعا هستند.  پارسانیا، علی

های غربی،  . امروزه تاکید زیادی برای فراگیری زبان انگلیسی وجود دارد؛ زیرا خواندن ترجمه فلسفه 3
کنند که متون اصلی باید به زبان اصلی خوانده شوند. این سفارش  نابسنده است. استادان سفارش می

بیان روشن است که فلسفه  توانند همه بار معنایی را جابجا کنند. بااینها نمیدرستی است؛ زیرا ترجمه
به باید  را  ندارند و نوشتن متون  اسلامی  را  فارسیِ متون عربی، دقت کافی  آموخت. ترجمه  زبان عربی 

اقبال لازم را نخواهد داشت؛ چنان که نوشتن متن فارسی یا حتی انگلیسی درباره فلسفه  جدید فارسی 
 هد گرفت.  کانت، هرگز جای متون آلمانی که به قلم خود اوست، را نخوا
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 . نقادی مؤلفه دهم: »امکان گفتگو با مکاتب فلسفی دیگر«  3-10
های دیگر مقاله یادشده باورمند است: هیچ مکتب فلسفی کامل نیست و برای تکامل به گفتگو با فلسفه

های دیگر،  استقبال دیدگاههای ارتباطی نشانه شکست فکری است و فلسفه پویا بهنیاز دارد. بستن پنجره 
دیدگاه مخالف خواهد رفت )محمودی،   توانایی 199:  1392حتی  و محدودیت(.  فلسفه  ها  های یک 

کند. نمونه آشکار آن گفتگوی متفکران مسلمان با فلسفه  گردد که با دیگران گفتگو می زمانی آشکارتر می
شناسی در غرب  چنین مطالعات شرقهای اسلامی به آن بود. همیونانی، ایرانی، مصری و افزودن آموزه 

شش سابقه  به  صدکه  اسلامی،  فیلسوفان  دارد.  حوزوی،  ساله  و  بهویژه  انحصاری  رویکرد  دلیل 
(. این غفلت به  342:  1395ناچیزانگاری فلسفه غربی، اقبال چندانی برای شناخت آن ندارند )داوری،  

ها از فلسفه معاصر غرب هستیم تا ببینیم چکار  رفتاری منفعلانه منجر شده که ما منتظر دریافت پرسش
 (. 73-71: 1403قربانی،  ؛60و 57و 360: 1396پور، باید کرد )علی

. گفتگو و تعامل مکاتب فلسفی، نکته سومندی است. اما  1های مهمی وجود دارد:  باره تأملاین  در
پنداری و ناچیزانگاری  گفتگو دو طرف دارد و باید با احترام متقابل و حسن نیت همراه باشد. خودهمه

دیگران، مانع گفتگو است. شاید برخی استادان فلسفه اسلامی چنین نگاهی به فلسفه غرب داشته باشند،  
دراین تلخی  تجربه  اینجانب  است.  شدیدتر  غربی،  فیلسوفان  ازسوی  نگاه  این  شایان  اما  که  دارم  باره 

از استادان فلسفه غرب   یادآوری است: روزی دانشجویی نزد بنده آمده و برای نشستی مشترک با یکی 
ادی به فلسفه اسلامی داشت دعوت کرد. بنده استقبال کرده و موضوع را پرسیدم. موضوع رویکردی انتق

جای طرح چندین محور در یک نشست،  و محورهای متعددی ارائه شده بود. پیشنهاد من این بود که به
هایی جداگانه( بررسی شوند تا بحث متمرکز و مفیدی تک محورها در نشستیکی از محورها )یا تک

کند اما هرگز باز نگشت. پس از  میصورت پذیرد. دانشجو قول داد که این نکته را با استاد دیگر مطرح  
نپذیرفت و جلسه تعطیل شد. گویی مرا دعوت کرده بود که تنها  استاد دیگر  چندی که او را دیدم گفت:  

 وار او را بشنوم.  نقدهای سلسله
سینا متوقف رشد و ابنشناخت دقیقی از فلسفه اسلامی ندارد و در فلسفه ابن  ، . با دریغ فلسفه غرب2

تر فیلسوفان غربی با اوج حکمت متعالیه آشنا نیستند و درنتیجه دلیلی برای بررسی و  مانده است. بیش
دهد نتایج جالبی دارد.  بینند. اما در موارد نادری که این آشنایی روی میگفتگو با فیلسوفان مسلمان نمی

 گوید: حسین نصر می
»هانری کربن به من گفت: نقطه عطف زندگی فلسفی او آن روزی بود که در دانشگاه سوربن سر 
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کلاس ماسینیون نشسته بود. ماسینیون از علاقه کربن هم به فلسفه و هم به هایدگر و کسانی مانند او 
گاه بود و علاقه معنوی کربن را به فلسفه خوب می  ای را از  شناخت. او در پایان کلاس، کتاب کهنه آ

داد، گفت: این کتاب گمشده توست. این کتاب چاپ به کربن می آن را   که جیب بیرون آورد و درحالی 
الدین سهروردی. در آن زمان کربن زبان عربی را قبلا آموخته سنگی بود از حکمة الاشراق شیخ شهاب 

بی می به آن را   بود و ام دگرگون دانست. او گفت: من شروع به خواندن این کتاب کردم و کل زندگی خو
بل  هایدگر  نه  من  حقیقی  گمشده  که  دریافتم  و  بود.شد  کتاب  این  سرسخت   که  منتقد  او 

شود، ها به مرگ رهنمون می اگزیستانسیالیسم بود. زمانی کربن گفت: وجود برای اگزیستانسیالیست
فلسفه درحالی  در  می   که  تعالی  به  راه  اسلامی  ایرانی  فلسفه  و  به ملاصدرا  رو  همواره  و  سوی گشاید 

   (. 415:  1393مراتب بالاتر دارد )نصر،  
. البته گفتگوی فلسفه اسلامی و غرب، اگر بر آشنایی کامل طرفین با دیگری متوقف شود هرگز رخ  3

بسیاری مینمی زمان  و  مطالعات جامع  آشنایی عمیق،  زیرا  تقریبا  خواهدهد؛  برای هردو طرف،  د که 
ناممکن است. حتی در درون فلسفه غرب، متخصصان کانت، آشنایی عمیقی با هایدگر ندارند. بنابراین  

پنداری پیاده شد، و صادقانه به دیگری گوش داد تا چارچوب  باید اندکی آسان گرفت و از توسَن خودهمه
گفتگو شکل بگیرد. اگر طرفین، تنها درپی تفهیم حقانیت خویش به دیگری باشند، گفتگوی علمی هرگز  

 دهد.  روی نمی

 گرایی«  . نقادی مؤلفه یازدهم: »خودانتقادگری و دوری از جزم 3-11
باور مقاله یادشده: بخش وسیعی از فلسفه اسلامی به توضیح گذشتگان اختصاص یافته و هیچ رویکرد  به

ای  که اساس فلسفه بر نقادی است. فلسفهاساسی انتقادی به حکمت متعالیه، ظهور نکرده است. درحالی
انگاری، پیوند فلسفه اسلامی با الهیات شیعی و تقدس  جزم که نقد نشود مرده است. یکی از عوامل این  

(. اگر کسی جرات کند و 69: 1379حائری،  ؛4: 1377آن بود؛ زیرا تقدس، نقدناپذیر است )صانعی، 
نظرات فیلسوف بزرگی مانند ملاصدرا را نقد کند، طرفداران او با تحقیر و توهین، منتقد را به نفهمیدن  

های  پردازد؛ یعنی بحثکنند. از سوی دیگر، فلسفه اسلامی به فلسفه فلسفه )فرافلسفه( نمیمتهم می
استدلالمعرفت اعتبار  حدود  و  میزان  درباره  ندارد  شناسانه  است،  دوم  درجه  علمی  که  فلسفی  های 

 (.  75-73: 1403)قربانی، 
. خودانتقادی زمینه رشد یک فرد و مکتب فکری است.  1های درمیان است:  پیرامون این مؤلفه تأمل 

اند.  اما فلسفه اسلامی تنها مکتبی نیست که در این مورد کاستی دارد؛ مکاتب غربی نیز کم و بیش، چنین
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ها چون متعدد و  های غربی »نقدکردن« سهم زیادی دارد، اما نقدپذیری، خیر. آن فلسفهبلی، در فلسفه
ای از  اند. آری، اگر فلسفه اسلامی نیز مجموعهدر عرض یکدیگرند، ناگزیر با نقادی یکدیگر سامان یافته

جای رابطه عرضی، طولی بودند، آنها  های غربی بهعرض بود ناگزیر چنین بود، و اگر فلسفهمکاتب هم
هایی که  نیز فاقد افراط در نقادی بودند. بنابراین شدت و ضعف نقدمحوری، به فرهنگ، تمدن و سنت

توان و نباید یک نسخه را به همه تحمیل کرد. آنچه گفته شد،  یک فلسفه از آنها برخاسته مرتبط است. نمی
معنای نقد این کاستی در فلسفه اسلامی بل به  معنای تایید وضعیت موجود در فلسفه اسلامی نیست، به

 و غربی است.  
های مکتب پیشین را بررسی کرده و درست راستی و از روی صدق، دلیل . اگر فیلسوفان بعدی، به 2

یافتند اکنون چه باید کرد؟ آیا باید برای خودنمایی، نکات ارزنده پیشین را نفی کرد یا نادیده گرفت و طرحی 
نو درانداخت؟ یا منطقی و اخلاقی رفتار کرد و سخن درست پیشینیان را پذیرفت؟ اگر فیلسوفان معاصر، 

از بررسی  و تصدیق کرده پس  یافته  را درست  از سخنان ملاصدرا  به های دقیق، بخش زیادی  باید  آیا  اند 
 داند را انکار کند؟تواند چیزی که درست می پرستی متهم شوند؟ آیا فیلسوف می انگاری و کهنه جزم 

اند« ظاهر خوشی ندارد، اما همین . بلی این جمله که »منتقدان صدرا، فلسفه او را خوب نفهمیده3
می  نیز گفته  منتقدان کانت  درباره  نظام جمله  فیلسوفان  اینجاست که  نکته  سختی  به  ساز، معمولاشود. 

شوند؛ زیرا یافتن هر مسئله از فلسفه ایشان، درگرو تصور دقیق همه مسائل پیشین است. اگر  می فهمیده  
د. بنابراین مراد از جمله یادشده توهین و تحقیر نیست، بل  ن شود، نتایج روشن نمینمبانی روشن نباش

در منظومه حکمی صدرا دید  آن را    تنهایی دریافت. بایدتوان به مراد آن است که یک آموزه صدرایی را نمی
تصور   تا  گذراند  را  بحث  مبانی  پرسش دست  به  ، مسئلهدرستِ  و  از  خیلی  آنگاه  تردیدها،  آید.  و  ها 

 .  بازدرنگ می  خودخودبه 
گزینی معرفی های جایهایی از سخنان پیشینیان را نقد و طرح همه فیلسوفان اسلامی بخش. بااین4

پورسینا مخالفت میکرده با  از مباحث روشی و محتوایی  در بسیاری  برای نمونه: ملاصدرا  و  اند؛  کند 
تازه دیدگاه ارائه میهای  از  ای  و »عقلانیت شهود«، پس  در »رحیق مختوم«  آملی  استاد جوادی  دهد. 

محیی  و  ملاصدرا  مراد  میتوضیح  مطرح  »اشارات«  عنوان  تحت  را  خود  انتقادی  تأملات  کند.  الدین، 
پناه در »تأملاتی در فلسفه  یزدانیدالله  فیاضی نیز در بسیاری موارد انتقادهای صریحی دارد.  غلامرضا  

و   متعالیه«  حکمت  »مختصات  و  اسلامی«  فرامرز  فلسفه  »روش احد  در  فلسفه  قراملکی  شناسی 
 کنند. ملاصدرا« نکات سودمند فرافلسفی درباره حکمت متعالیه بیان می
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 گیری نتیجه 
استادان فلسفه اسلامی و غرب، نقدهای زیادی به یکدیگر دارند. یکی از محورهای این گفتگو پویایی و 

قدرت  دکتر  است.  فسلفه  بیشکارآمدی  قربانی  مقاله  الله  در  را  پویایی  به  مربوط  نقدهای  »فلسفه تر 
آوری کرده و در یازده محور ارائه داده است. این مقاله با  جمعرو«  های پیشاسلامی معاصر و چالش

پردازد. نقدهای انتقادی به بررسی آنها می  -هایی روبرو است که پژوهش کنونی با روش تحلیلیکاستی
های فلسفه  آزمایی، ویژگی. مقاله، بدون هیچ استدلال و راستی1مربوط به مدعایِ کلان مقاله عبارتند از:  

ای از . فلسفه غرب، مجموعه2دره به مطلوب(.  دهد )مصاهای پویایی ارائه می عنوان مؤلفهغرب را به
علمی واحد و  آن را    ها را دارد و بخشی را ندارد. اما مقالهعلوم گوناگون است که هریک بخشی از مؤلفه

. تکذیب یک مکتب، مانند تصدیق، درگرو تصور دقیق آن است، اما  3ها انگاشته است.  دارای همه مؤلفه
ندارد.   اسلامی  فلسفه  از  دقیقی  تصور  که  4نویسنده  است  آموزشی  نکات  حیطه  در  نقدها،  برخی   .

 ها خودشکن و برخی تکراری هستند.  . برخی مؤلفه5اختصاصی به فلسفه اسلامی ندارد. 
. تنوع در روش، موضوع و... مؤلفه نادرستی  1شرح ذیل است:  ها به  نقد تفصیلی و جداگانه مؤلفه

مرج علمی می و  به هرج  پرسش2انجامد.  است که  با  ارتباط  معاصر  .  انسان  اما  سودمند  های  است، 
. پرهیز  3ای سپرد.  رشتهکه به خروج از مرزهای فلسفی نیانجامد. وگرنه باید مسئله را به علوم میانتاجایی

ذهن انتزاعی،  مفاهیم  زیرا  است؛  نادرستی  مؤلفه  انتزاعی،  مسائل  لایهبافته  از  بل  ژرفنیستند،  تر های 
. کاربردی بودن، مؤلفه درستی است، اما کاربرد هر  4عادی بیرون است.  اند که از دسترس ذهنواقعیت

زیرساختی، به مسائل روبنایی پاسخ دهند.    هایدانش، شایسته تعریف اوست. نباید توقع داشت که دانش 
جویی از مکاتب پیشین، مؤلفه نامعقولی است؛ زیرا اگر پیشینیان سخن درستی دارند چرا  . استقلال5

شوند؟   گرفته  نادیده  یا  تکذیب  حوزه 6باید  با  تعامل  با  .  اما  است،  مقبولی  مؤلفه  معرفتی،  دیگر  های 
می دشوار  را  تعامل  علوم،  مسائل  پرشماری  و  فلسفه 7کند.  پیچیدگی  تولید  نیز  .  مضاف  نکته  های 

ها دینی در مقام داوری،  . استقلال از آموزه 8است و فلسفه اسلامی این راه را آغاز کرده است.  سودمندی  
درست گردآوری  مقام  در  و  است  است.  بوده  نادرست  نداده  رخ  اما  نظریه9،  جای  .  به  پردازی 

ی است. اما هردو فلسفه غرب و اسلامی باید به آن توجه کنند البته بدون  اپردازی، مؤلفه شایستهحاشیه
ای است و هردو فلسفه غرب و اسلامی  های دیگر مؤلفه شایسته. امکان گفتگو با فلسفه10روی.  زیاده

ای است و هیچ گرایی« نیز مؤلفه پسندیده . »خودانتقادگروی و پرهیز از جزم 11باید به آن ملتزم باشند.  
 ای نباید چنین باشد؛ چه غرب، چه اسلامی. فلسفه
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 بررسی شناختی کما با تأکید بر علم النفس بوعلی سینا   

A Cognitive Analysis of Coma with an 

Emphasis on Avicenna’s ʿIlm al-Nafs 

(Psychology)1 

Ali Rezaei2, Ramezan Mahdavi Azadboni3 

ABSTRACT 
This study investigates the state of coma from the perspective of philosophical 
ʿilm al-nafs (psychology), with a particular emphasis on the views of Avicenna 
(Ibn Sīnā). The significance of this subject lies in elucidating the levels of human 
cognition in a comatose state to improve therapeutic approaches; relying on pure 
physiology has proven insufficient for analyzing and explaining all levels of 
human cognition. This study aims to evaluate human cognition in a coma by 
emphasizing the levels of consciousness within Avicennian ʿilm al-nafs. 
Methodologically, in the medical domain, it utilizes empirical laboratory data; in 
the philosophical domain, it relies on library-based research; and it additionally 
employs mathematical logic within a fuzzy space, utilizing natural and artificial 
language values to construct a three-dimensional model. The findings of the study 
demonstrate a cognitive elaboration of human perceptual states during a coma 
based on the cognitive levels of the soul (marātib al-nafs) in Avicenna’s ʿilm al-
nafs, conceptualized within the 3D model. Specifically, the natural language 
values detail high intellectual perception, high imaginal perception, low or 
completely absent sensory perception, and a minimal connection with the 
physical body. The conclusion drawn from this study indicates a profound 
connection between Avicennian philosophy and contemporary cognitive studies. 

KEYWORDS: Avicenna’s ʿIlm al-Nafs (psychology), coma, cognitive analysis, 
levels of the soul (marātib al-nafs), mathematical modeling. 
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بررسی شناختی کما با تأکید بر علم النفس  
 1 بوعلی سینا

 3رمضان مهدوی آزادبنی ؛  2علی رضایی 
 چکیده 

مورد   پژوهش  این  سینا  در  بوعلی  نگرش  بر  تأکید  با  فلسفی  النفس  منظر علم  از  بررسی کما  به  نظر، 
مراتب شناخت بشر در حالت کمایی در جهت   سازیپرداخته شده است، اهمیت این مسئله در شفاف

که با فیزیولوژی صرف، امکان تحلیل و تبیین آن برای تمام مراتب   شودمیبهبود در درمان انسان خلاصه 
شناختی انسان میسّر نبوده است، هدف پژوهش ارزیابی شناختی انسان در کما با تأکید بر مراتب آگاهی  

می سینا  بوعلی  النفس  علم  دادهدر  حاصل  از  استفاده  با  پزشکی  حوزۀ  در  تحقیق  روش  های  باشد، 
با آزمایشگاهی، در حوزۀ فلسفی به صورت کتابخانه   ای و با استفاده از منطق ریاضی در فضای فازی 
ها سازی سه بعدی صورت گرفته است، حاصل دادهمقادیر زبان طبیعی و زبان مصنوعی در جهت مدل 

های ادراکی انسان در کما با استفاده از مراتب شناختی نفس در علم النفس برابر با توسعه شناختی حالت
بوعلی سینا به صورت طراحی شده در مدلی سه بعدی است که به تفصیل مقادیر زبان طبیعی با شرح  
ادراک عقلی به صورت بسیار، ادراک خیالی به صورت بسیار، ادراک حسی به صورت کم یا عدم ادراک 

باشد، نتیجه حاصل آمده از این پژوهش بیانگر پیوند عمیق حکمت به صورت کم می  و ارتباط با بدن
 .باشدسینوی با مسائل شناختی معاصر می

 سازی ریاضی. علم النفس بوعلی سینا، کما، تحلیل شناختی، مراتب نفس، مدل: کلیدواژگان
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 45  نا ي س   ی بوعل   النفس   علم   بر   د ي تأک   با   کما   ی شناخت   ی بررس    

 . بیان مسئله 1
می  کما  مورد  در  نظر  مورد  پژوهش  اصلی  مهمموضوع  از  که  پدیده باشد  علم  ترین  در  که  است  هایی 

ها حیات انسانی را دستخوش مبارزه برای بقا  به دلیل اینکه بیشتر از سایر پدیده  .دهدپزشکی روی می
اینکه    ها کمک نماید، مضاف برتواند به گسترش بقای انسانگرداند و افزایش دانش در این باره، میمی 

ای از های بشری چالشی است که بیش از پیش در کما خود را در هالهمسئلۀ آگاهی و کیفیت آن در نفس 
ها است و علم النفس بوعلی سینا،  دهد، از جهت اینکه آگاهی، ویژگی مهمّی در انسانابهام نشان می

تر  شفافتواند مؤثر باشد و حیطۀ شناختی در حوزۀ کمایی را  های کمایی می در تبیین آگاهی با موقعیت
ی در علم النفس بوعلی سینا  گرداند، این پژوهش در صدد برآمده است تا به ارزیابی شناختی مسئله آگاه

امّا به دلیل نبود یک  بپردازد. در پزشکی نوین مفهوم کما و ویژگی های آن به دقّت بررسی شده است، 
تحلیل کارکردی فلسفی، وجود آگاهی در کما نیاز به ارزیابی شناختی بیشتری در حوزۀ فلسفه دارد که 

سنجی فهم یک مدل بیانگر مراتب آگاهی با استفاده از علم النفس بوعلی  این پژوهش به دنبال امکان
اند و  باشد. تحقیقات گذشته صرفاً به بررسی کما از جنبۀ پزشکی با مبانی تجربی صرف پرداختهسینا می

شناسی منطق ریاضی در فضای فازی قبل از نظر فلسفی با روش هتحلیل شناختی مسئلۀ مورد نظر از نقط
ده است که نگارندگان این پژوهش از این طریق به ارزیابی حقیقت نگارش این پژوهش انجام نشده بو

سنجی و ارائۀ یک مدل دقیق و کارآمد از وضعیت آگاهی اند. هدف اصلی این پژوهش امکانکما پرداخته
باشد و پرسش اصلی پژوهش  های فازی می در هنگام کما با استفاده از روش منطق ریاضی در مجموعه

توان به تحلیل کما با استفاده از مراتب نفس فلسفه بوعلی سینا پرداخت؟ عبارت است از اینکه آیا می
سازی از این موقعیت پزشکی سنجی مدلبه امکان  ، مضاف بر اینکه علاوه بر پاسخ به پرسش مورد نظر

پرداخته می نیز  بوعلی سینا  اندیشۀ  در  آگاهی  مراتب  بر  تأکید  ترکیب با  در  پژوهش  این  نوآوری  شود. 
شود که بیانگر پویایی اندیشۀ بوعلی  سازی ریاضی، منطق فازی و اندیشۀ بوعلی سینا خلاصه میل مد

سازی مسائل شناختی مضاف بر اینکه به ارزیابی کارکرد آن در شفاف  ، سینا در علوم شناختی مدرن است
 .پردازد در وضعیت پزشکی کما به صورت دقیق می 

 . روش پژوهش 2
باشد که در  های آزمایشگاهی دیگران میروش تحقیق در موضوعات پزشکی، به صورت استفاده از داده

های کمایی مختلف ارائه شده است. روش تحقیق مجلّات علمی معتبر برای ارزیابی و تشخیص موقعیت 
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ها  بندی موضوعی آنای است که از آثار مختلف بوعلی سینا و قالبدر حوزۀ فلسفی به صورت کتابخانه
های پزشکی با  برای ارائۀ علم النفس بوعلی سینا استفاده شده است، مضاف بر اینکه نظم بخشیدن داده 

سازی اندیشۀ بوعلی سینا، با استفاده از منطق  استفاده از نمودار عددی باینری در مجموعه آماری و مدل
های فازی با مقادیر زبان طبیعی و زبان مصنوعی به جهت افزایش دقّت و  ریاضی کلاسیک در مجموعه 

 توسعه منطق کلاسیک انجام شده است. 

 پژوهش   پیشینۀ .  3
سینا در مسئلۀ نفس با روش علوم  شناسی ابن( در مقالۀ خود با عنوان مقایسۀ روش 1395)  شریعتیفهیمه  

شناسی شناسی علم النفس بوعلی سینا در تطبیق با روش ها و تمایزهای روش شناختی، به بررسی شباهت
داند که از طریق های این دو علم میاز شباهترا  پردازد و چند وجهی بودن مسائل آن  علوم شناختی می

نقطه نمییک  با  نظر  تطبیق  در  سینا  بوعلی  النفس  علم  نظریۀ  اما  رسید،  متقن  و  درست  نتیجۀ  به  توان 
فرانتز و   شناسی علم پزشکی به طور خاص و پدیدۀ کما در این مقاله بررسی و واکاوی نشده است.روش 

ماندگان کما: مقاله مروری، به تحلیل  های شناختی در باز( در مقالۀ ارزیابی خروجی2023همکاران )
ها، بیانگر ناکافی بودن گزارشات در  پردازد که حاصل دادههای به دست آمده از بازماندگان کما میداده 

میپیش  کمایی  عوارض  از  بینی  دریافته  و  پزشکی  صرفاً  بررسی  در  حاضر  پژوهش  محدودیت  باشد، 
سازی علم النفس بوعلی سینا برای توسعه شناختی در حوزۀ باشد که از مدل های آزمایشگاهی میداده 

 کما استفاده ننموده است. 
های کما/نزدیک به  شناختی با مقیاس( در مقالۀ ارزیابی مشترک عصب2020مولتنی و همکاران )

دهد،  های منفی را در اختلالات هوشیاری کودکان کاهش مییافتهکما و سطح عملکرد شناختی میزان  
ها  پردازد، حاصل دادهها میهای آسیب شناختی آن به بررسی تطبیقی پردازش شناختی کودکان با داده 

مضاف بر اینکه ارتباطی بین سن و    ، باشدهای منفی در سطح عملکرد شناختی میبیانگر کاهش یافته
مراحل آگاهی در مشاهدات بالینی دریافت نشده است، محدودیت پژوهش مورد نظر عدم جامعیت آن  

ه اختلالات  به  پژوهش  حوزۀ  اختصاص  و  کمایی  شرایط  میودر  اطفال  آن،    ، باشدشیاری  بر  علاوه 
شناسی مطالعۀ مورد نظر صرفاً از محدودۀ تجربی و آزمایشگاهی بوده است که تطبیق و تحلیل  روش 

 لم النفس بوعلی سینا در آن صورت نگرفته است.به ویژه نگاه ع ، فلسفی
نژاد در مقالۀ الگوهای شناختی بیماران کما ناشی  ( و سید ابوالقاسم مهری 1399نژاد )محدثه مظفری 



 47  نا ي س   ی بوعل   النفس   علم   بر   د ي تأک   با   کما   ی شناخت   ی بررس    

دریچۀ  از  کما  بازماندگان  رفتارهای  آزمون  به  کاری،  حافظۀ  در  شدید  تروماتیک  مغزی  آسیب  از 
ها بیانگر رابطۀ مستقیم کاهش قدرت حافظۀ کاری و  اند، حاصل دادهشناسی فیزیولوژیک پرداختهروان

شناسی فیزیولوژیک  باشد، محدودیت پژوهش مورد نظر در روش تمرکز بعد از اختلال در لوب پیشانی می
شناختی بازماندگان صورت گرفته است و  ها با تأکید بر حوزۀ رفتار روانصرف آن است و پردازش داده

جان هو و همکاران   سازی برای توسعه شناختی در حوزۀ آگاهی با موقعیت کمایی نبوده است.توجه و مدل 
پاسخ2024) از  استفاده  با  فعال  کمای  در  آگاهی  ارزیابی  مقالۀ  در  بررسی  ها(  به  نام  از  انعکاس  ی 

ها برابر با  های مختلف پرداختند، حاصل دادهشناختی آگاهی در مرحلۀ فعال آسیب مغزی در زیرشاخه
های شنیداری فعال و ضمنی با استفاده از دستگاه نوار مغزی بوده  ها به صورت آزمایشظهور این پاسخ

بیمار کاوش به عمل آمده است، محدودیت پژوهش مورد نظر در ارزیابی آگاهی بشری    22است که از  
از جنبۀ فیزیکال بوده است که با مراتب آگاهی نفس در اندیشۀ بوعلی سینا مانند آگاهی خیالی و آگاهی 

ندا  و مدل عقلی همخوانی  انجام  رد  بوعلی سینا  النفس  مبانی علم  در حوزۀ  آگاهی  به جامعیت  سازی 
 نگرفته است. 

 تبیین مفهومی کما در علوم شناختی و پزشکی نوین . 1

 تعریف و انواع کما   . 1-1

 ،شود، در این وضعیتشیاری و ناآگاهی تلقّی می وای از ناهکما، یک وضعیت بدون پاسخ است که نشانه
گاه بودن و ناه های حسی، پاسخ دقیق، روشن و واضحی  تواند به محرّک شیار بودن، نمیوفرد به دلیل ناآ

های  توان معیارهای بسیاری را تعیین نمود و از پرتو داده کما، میبندی طبقه(. در 1: 2015بدهد )مارکز، 
بندی بیماران کمایی رسید. از  ای از طبقهبه نتیجۀ خاص و ویژه   ، حاصل شده از آن معیارهای به خصوص 

بندی بیماران کمایی استفاده نمود، معیاری است که با نسبت درصد افراد توان در طبقهمعیارهایی که می
پذیری اند، آزمون لایلی که محققان به این معیار رو آوردهشود و از دو دوام فرد در مدت کما استفاده می

می  معرفتآن  معیار صحت  که  دلیل  این  به  دادهباشد،  تجربیشناختی  و  آزمون   ، های  است  آن  پذیری 
پذیری را نخواهند داشت، از این نظر که  های درمانی مختلف، توانایی آزمون معیارهایی همچون روش 

پذیری را با  واقع توانایی آزمون   ها به صورت یک مجموعۀ آماری واحد دشوار است و درجمع نمودن آن
البته با جایگزینی سن افراد با درصد اینگونه تقسیم  ؛گردانداحتمال قوی دچار اختلال میدرجۀ   بندی 

  دو حدأقل    ، به حسب آمار  ، سال داشته باشد  57اگر فرد    ، شود، به عنوان مثالزنده ماندن نیز استفاده می 
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تواند  سال داشته باشد، احتمال بقای او در کما، تا سه هفته می  37روز در کما باقی خواهد ماند و اگر فرد  
شود که مدت دوام فرد در کما، درصد  بینی شود. مورد آماری اول نیز به این صورت نشان داده میپیش 

روز را در کما سپری    20بیشتر از    ، درصد افراد  5شود، به عنوان مثال، فقط  خاصی از افراد را شامل می
تا دو روز تعریف   ، ها در کما، مدت بقای آن50تا  40درصد بیماران کمایی در بازۀ سنی  90اند و نموده 

اند، معیار ذکر شده را در یک نمودار تلفیق نموده  دو   تر هرشود، در پایان محقّقان برای ارزیابی دقیق می 
 (: 4و  2: 1976 شرح نمودار به صورت زیر است )فروین، 

  

 
  

شود و  ها در کما بازتعریف میافراد، مدت دوام آناهمیت این تلفیق، در این است که بر اساس سن 
توان احتمال بقای بیمار در کما را تقویت سنی وجود دارد، می   همچین با توجه به درصدی که در این حوزۀ 

اند به اندازۀ اند، با توجه به شیوۀ کارکردشان، نتوانستهیا تضعیف نمود. معیارهای قبلی که وجود داشته
بینی نمایند و به دلیل این ابهام، بیمار ممکن  سلامتی کامل تا مرگ بیمار را پیش  ،شفافکافی، دقیق و  

روش جدیدی برای    ، درد بیشتری را تحمّل نماید. به همین دلیل  ، بوده است به دلیل تشخیص نادرست
های نوار مغز یعنی از طریق داده   ی، ارزیابی بیماران کمایی انجام شده است که به روش الکتروانسفالوگراف

بیمار کمایی در بیمارستان   92اطلاعات به صورت دو سر کور برای  آوری  جمعروش    ؛انجام شده است
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شناختی او متغیر  ها حسب سن بیمار و نتیجۀ عصبنمودار داده   .ویکتوریا واقع در شهر لندن بوده است
روزه    4ساله در کمای عمیق با بازۀ زمانی    47بیمار    ینمودار الکتروانسفالوگراف  ، به عنوان مثال  ؛بوده است

 .به شرح زیر است که بعد از مدت کوتاهی بدون بازیابی آگاهی فوت نموده است

 
  

ساله که بعد از عمل قلب باز به کما رفته است به شرح    44بیمار    ی همچنین نمودار الکتروانسفالوگراف
شناختی بازیابی شده است و آگاهی خود را به دست آورده بوده باشد که کاملًا از حیث عصبزیر می

 (:5و  4، 1: 1997است )یانگ و همکاران، 
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اند به این نحو که  یو را نشان داده سیهای آیبینی داده ها، اهمیت حیاتی در جهت پیشحاصل داده
نسخه تجویز  و  کما  در  بیمار  دوام  تشخیص  در  پزشکان  عصببه  مساعدت  های  مناسب  شناختی 

 اند.نموده 

 های عصبی و فیزیولوژیکی مرتبط . مکانیزم 2
کنند، کما به دلیل اختلال در ساقۀ رتیکولار مغز اتفاق  طبق چیزی که متخصصان در این زمینه اظهار می

افتد، همچنین اینکه بعضی مشکلات دوجانبه در فرآیند پردازش مغزی، منجر به مشکلات عصبی  می 
شود که حاصل این اختلال، همان چیزی خواهد بود که از آن به  ها میدر دو نیمکرۀ مغز و ارتباط بین آن

(. ساقۀ رتیکولار مغز در واقع درون نقطه پونز مغزی قرار  1:  2015نماییم )مارکز،  عنوان کما تعبیر می
  آنها،اند و بعضی از  های ناهمگون که در کنار یکدیگر جمع شدهدارد و عبارت است از مجموعه هسته
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فعال سیستم  میمدارهای عصبی  انجام  را  رتیکولار  واقعسازی  در  که  بخش   ، دهند  این  کنترل    ، وظیفۀ 
منجر به سندرم بیداری غیر پاسخگو، کما یا    ، اگر این بخش دچار اختلال شود  ؛ خواب و آگاهی است

شیاری  ودهندۀ هشود، همچنین اینکه در کنار این عضو بسیار مهم، کورتکس مغزی نیز نشانمرگ می
شود، نقشۀ مغزی بخش رتیکولار  باشد و توجه انتخابی در فرآیند آگاهی، توسط این عضو انجام میمی 

 (:644و  643: 2015و کورتکس مغزی به شرح زیر است )گازانیکا و همکاران، 
  

 
  

پیدایش  ها نیز مضاف بر ساقۀ رتیکولار، نقش بسیار مهمی را در  های مغزی و ارتباط بین آننیمکره 
دهند،  ها تشکیل میکنند، در واقع بخش عظیم مغز را این نیمکره اختلال کما یا عدم پیدایش آن ایجاد می 

نیمکره   هر این  از  به  کدام  تقسیم می  4ها  کسیپتال،  شوند که عبارت لوب اصلی  آ پیشانی،  از: لوب  اند 
از این لوب   پروتال و تمپورال. هر  عهده دارند و نقش    رای را بوظیفۀ ویژه   ،های مغزها در نیمکره کدام 
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کسیپتال اطلاعات بصری را دریافت می   ؛کنند حیاتی در عملکرد مغز ایفا می کند که از همین رو لوب آ
هنگامی که اطلاعات به سمت    ،بعد از آن  ؛باشدنظرهای بصری مهم میوظیفۀ آن در جهت درک نقطه

سپس از فضای    ، شودرود، منجر به پردازش محل و دستکاری أشیاء در فضای بصری میلوب پروتال می 
کسیپتال به لوب تمپورال منتقل می جریان شکمی، داده شود و هنگام پردازش لوب تمپورال،  های لوب آ

شود، اهمیت لوب تمپورال در این  هویت أشیاء به واسطۀ عملکرد این لوب در نیمکرۀ مغزی مشخص می
و کارکرد سالم این  بلکه شناسایی هویت افراد و اطلاعات شنوایی نیز در گر  ، شودقسمت خلاصه نمی
تشخیص شنوایی و هویت شنیداری افراد دچار   ، باشد و اگر در برخی بیماران کماییقسمت از نیمکره می

عملکرد مغز در پردازش  ، توان علت آن را اختلال در این قسمت دانست و در نهایت می ، شودمشکل می
ترین  شود و یکی از مهمحرکتی بدون کارکرد لوب پیشانی دچار اختلال میریزی برنامهعمیق شناختی و 

فعالیتقسمت از  استفاده  در  نیمکره  را میهای  پیچیده  فعالیت های شناختی  از  پیشانی  توان  های لوب 
 (: 63: 2021باشد )کندل و همکاران، های مورد نظر به این صورت میدانست، نقشۀ مغزی لوب 
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 معیارهای تشخیص و سنجش سطح هوشیاری .  3
منوط به نظارت    ، شیاریوبایست متذکر شد که عمل تشخیص و سنجش کما یا دیگر موارد هابتدا می

باشد و در علم پزشکی برای مورد به خصوص کما، نظارت حداقل دو پزشک باتجربه در  متخصص می
ساعته لازم است تا برای بیمار مورد نظر تشخیص دهند که وی در    12دو موقعیت کارکردی با شیفت  

 ؛مانند مرگ مغزی یا سندرم بیداری غیر پاسخگو در وی وجود ندارد   ی درجۀ کما قرار دارد و بیماری دیگر
 اند از: شیاری فرد تشخیص دادند که عبارت ومحقّقان معیارهایی تجربی را برای آزمایش و فهم درجۀ ه

توان این سطح  . بیمار آگاه کلامی است یا آگاه کلامی نیست )که از طریق بازخوردهای کلامی می1
 آگاهی را تشخیص داد(. 

 . بیمار ایست تنفسی موقت دارد یا ندارد. 2
تواند )از طریق تاباندن نور انجام  تواند واکنش نشان دهد یا نمی. بیمار از طریق مردمک چشم می3

 شود(. می 
 باشد )از طریق پنبه یا گاز استریل(. باشد یا نمی. بیمار از طریق قرنیۀ چشم قادر به واکنش می4
. بررسی واکنش اکولووستیبولار )از طریق تزریق آب سرد یا گرم به مجرای داخلی گوش، پاسخ  5

 شود(.چشمی بیمار ارزیابی می 
دستگاه6 طریق  )از  گگ  واکنش  بررسی  می .  تحریک  بیمار  حلق  مخصوص  صحت  های  تا  شود 

 در انقباض گلو یا سرفه ارزیابی شود(. دستگاه عصبی ساقۀ مغز 
دهند  . بررسی واکنش تنفسی )بیمار را به صورت کنترل شده در فضای شیمیایی خاص قرار می 7

عصب  حوزۀ  در  مغز  ساقۀ  اگر  نفس  تا  به  شروع  بیمار  گاه  ناخودآ طور  به  باشد،  سالم  تنفس  های 
نکشد کشیدن می  نفس  اگر  و  دیده است و خطر مرگ مغزی    ، کند  به شدت آسیب  یعنی ساقۀ مغز 

 وجود دارد(. 
توان سطح هوشیاری و عملکرد بیمار را تشخیص داد که اگر در برخی موارد  می  ، ها با توجه به این داده 

احتمال مرگ مغزی فراوان است، مضاف بر اینکه برای مرگ    ، حیاتی، ساقۀ مغز دچار آسیب شده باشد
از این حیث که اگر بیمار دچار مرگ    ، آزمایش الکترآنفالوگرافی و آنژیوی مغز نیز ضروری است  ، مغزی

، سکوت الکتریکی و آنژیوی مغزی، عدم گردش خون را  یالکتروانسفالوگرافدستگاه    ،مغزی شده باشد
های تشخیص هوشیاری را اینگونه  ها، نشانه(. با توجه به این داده4:  2015دهد )مارکز،  در مغز نشان می

 بندی نمود:توان دستهمی 
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 روش ارزیابی  معیار 
 های کلامی سادهتشخیص بازخورد از طریق پاسخ آگاهی کلامی 

 مشاهده بالینی مانند مشاهده تنگی نفس در بیمار ایست تنفسی موقت
 تاباندن نور به چشم حرکت مردمک چشم 

 از طریق قرنیه یا گاز استریل  واکنش قرنیه
 تزریق مایع به مجرای داخلی گوش برای ارزیابی پاسخ چشمی  اکولووستیبولار 

 تحریک حلق بیمار برای سرفه ناخودآگاه واکنش گگ 
گاه   شدهتعبیه شدن در فضای شیمیایی کنترل  واکنش تنفس ناخودآ

 و آنژیوی مغزی  یالکتروانسفالوگراف مرگ مغزی 

 علم النفس بوعلی سینا، مبانی، مراتب نفس و سیر صعودی آن  . 2
 . تعریف نفس نزد بوعلی سینا 1-2

توان به صرف کاوش  توان تعریف نمود، یک اینکه میحقیقت نفس را در اندیشۀ بوعلی سینا به دو گونه می
ها و افعال آن را تعریف نمود و یا اینکه به صورت تعلقاتش  در حقیقت نفس و به دور از تعلق، وابستگی

برد  پی  آن  حقیقت  آن  ،به  عرضیات  طریق  از  را  اشیاء  نیز  مدرن  پدیدارشناسی  سنت  در  اینکه  ها  کما 
ای مبدأ بودن برای افعال است، تقریر  حقیقت نفس از طریق هویت مضاف بودن او، گونه  ؛شناسندمی 

شود، صدور این استدلال بدین صورت است که افعال بسیاری از آدمیان و موجودات مختلف صادر می
تواند  نمی  ، راندها سخن میها ملحوظ است و براهینی که بوعلی از آن افعال به دلیل اختلافی که در آن 

  ،نماییم نفس تلقّی می  ، صادر شده از جسم باشد، بنابراین مبدأ صدور افعال را که قرین به یک اراده هست
اضافه با  تعریف  سنخ  از  نفس،  برای  تعریف  این  شد،  ذکر  که  همانطور  باما  که  است  نفس  هایی  رای 

توان خاطر نشان کرد که نفس  می  ، نماییم. اما برای حقیقت نفس بدون در نظر گرفتن اضافهمشاهده می
تواند جسم باشد و بنا به دلایلی که بوعلی در اندیشۀ خود دارد، نفس نیازمند  نمی  ،همانطور که ذکر شد

توان  شناختی خود را حفظ کند و به همین جهت، میبه جهت اینکه قوام و استحکام هستی  ، انفراد است
این شیوۀ استدلال برای فهم حقیقت نفس  ، البته بنا به اندیشۀ بوعلی ، حقیقت نفس را یک جوهر دانست

کند  مربوط به ایجاب جزئی برای حقایق نفسانی است و به صورت کلی برای تمام نفسانیات صدق نمی
 ، اندهمانطور که برخی از قدما ذکر نموده   ، دلیل  به همین  ؛(22و    4، کتاب النفس،  2: ج  1405سینا،  )ابن
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شایسته و بایسته است که در نظر نگارنده، حقیقت نفس را در نگرش بوعلی سینا و به طور کل در نگرش 
نگیریم در نظر  تعریف واحدی  را می   ، مشائی،  برده شده  به کار  به عنوان یک مشترک  چرا که واژۀ  توان 

می  پیدا  مختلف  نفوس  حقایق  در  اختلافاتی  که  جهت  این  به  دانست،  نمیلفظی  که  وجه  شود  توان 
اگر قائل به نفوس باشیم، افراد مختلفی از نفوس    ، ها در نظر گرفت، به عنوان مثالمشترکی برای تمام آن

نفوس فلکی، نفوس ناطقه و نفوس حیوانی ازتوان  میاز آن جمله،  شود که  در ذهن اهل حکمت نمایان می
نام برد که یکی دوام در حرکت را مخصوص به خود نموده است، یکی قوۀ قدسیۀ ادراک از عقل فعال را  

قوای شهوانی و غضبانی از آن در به این معنا که مرتفع  ؛در خود دارد و دیگری انحصار در  بالاتر    تر و 
توان مشترک مند است، با توجه به این رویکرد، حقیقت نفس را میتواند داشته باشد را بهره هستی خود نمی

لفظی برای نفوس مختلف در اندیشۀ بوعلی سینا در نظر گرفت، مضاف بر اینکه در نگاه بوعلی سینا و با  
انسان مورد  در  که  نظر  مورد  پژوهش  به  می   ، هاتوجه  ناطقه  نفوس  و  یعنی  واضح  نفس  تعریف  باشد، 

 باشد. مشخص می

 بوعلی سینا   اندیشۀ . مراتب نفس در  2-2
توان مراتب نفوس را در اندیشۀ بوعلی سینا دریافت نمود، در اندیشۀ نگارنده ای که می بهترین شیوه

اساس سیر معاد فلسفی بوعلی سینا باشد، چرا که وی در این مسیر به خوبی و به ترتیب   تواند بر می 
شناختی به درجات متعالی را ها از حیث معرفت نزول به صعود، مراتب تکوّن موجودات و رسیدن آن 

می  نموده   . کند تبیین  خلق  را  فلزی  اجرام  و  آسمانی  موجودات  موجودات،  پیدایش  در  خداوند  ابتدا 
 ،اند، تبدیل به اولین موجود دارای نفس است، بعد از اینکه این اجرام فلزی به حدی از اعتدال رسیده 

از عقل فعّال یا موجودات آسمانی شوند، موجودی که قوۀ تغذیه یا دریافت غذا را  یعنی موجود نباتی می
می دریافت  دافعه دیگر  و  ماسکه  هاضمه،  قوای  وسیلۀ  به  و  جلوگیری   ،کند  خود  رفتن  تحلیل  به  از 

باشد و شرط  گرداند. مرتبۀ بعدی، مقام نفس حیوانی مینماید و مسیر رشد را برای خود هموار می می 
اینکه یک موجود، بتواند نفس حیوانی را به عنوان هویت داشته باشد، اینست که از مرحلۀ نفس نباتی 

به این معنا که مزاج او دستکم به اعتدال نفس نباتی رسیده و قوای نباتی را در خود نهادینه   ،گذشته باشد 
آید بعد از آن، هنگامی که اعتدال نفس نباتی بیشتر از هویتش شد، نفس حیوانی پدید می  ؛داشته باشد 

به    ،آید خود خواهد داشت، با این تفاوت که دو قوۀ دیگر نیز در او پدید می و قوای نفس نباتی را در  
درک قوای  حرکت عنوان  به  قوای  و  صورت کننده  به  زمینی  نفوس  در  شناخت  مسئلۀ  که  درآورنده 
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توانند حس کنند و با ارادۀ خود نفوسی که می   ؛ یابد شناختی و متقدّم، در این نفوس جریان می هستی 
  ،کند که نوع ظاهری آن نوع ظاهری و باطنی تقسیم می  ابن سینا قوای شناسنده را به دو   ؛ حرکت نمایند 

گانه است و نوع باطنی آن عبارت است از بنطاسیا )حس مشترک(، خیال، مخیّلة و  همان حواس پنج 
همچنین   نفسوهم.  در  درآورنده  حرکت  به  نیروی  که اینکه  است  امری  جهت  در  یا  حیوانی،  های 

شود و یا اینکه در جهت برطرف  منفعت نفس حیوانی را در پی دارد که به آن نیروی شهوانی گفته می
(. بعد از 94و    93،  91:  1363کردن یک نوع ضرر است که به نیروی غضبی شهرت دارد )ابن سینا،  

می  انسانی  نفس  مرتبۀ  وارد  حیوانی،  نفس  نفوس  مرتبۀ  در  مزاجی  اعتدال  که  صورت  این  به  شویم، 
قبل می حیوانی، معتدل  از  پدید می تر  را  انسانی  را شود و هویت  قوای سابق  تمامی  آورد، هویتی که 

نفس انسانی توانا خواهد بود که محسوسات را    ؛ خواهد داشت، اما به درک معقولات نیز خواهد رسید
زارهای خود حس کند، سپس در مقام شناختی، حامل آن صورت خارجی را به وسیلۀ نیروی خیال با اب 

آن  از  بعد  و  بنماید  می   ،تجرید  فراتر  از هویت حیوانی  و  حتی  انتزاع  را  معلوم  اساس حقیقت  و  رود 
دارد و در این کند، به این معنا که عوارض ملحق شده مانند مقولۀ أین یا متی را از وی برمیتجرید می 

از شناخت  می  ،مرتبه  باقی  معلوم  اساسی  انسانی، صرف حقیقت  ادراک عقلی  همچنین   ؛ ماندیعنی 
های مختلف،  گیرد و برای انسان های مختلفی را در بر می اینکه مراحل ادراک معقول انسانی نیز صنف 

توسط قوۀ خیال   های معنوی که متفاوت خواهد بود، اگر انسانی نفس خود را با خیالات حسی و مثال 
انجام می  قوۀ حافظه  از حیث شناختی پیدا می و  توانایی را  این  با عقل شود، ورزیده گرداند،  کند که 

ای مسانخت پیدا کرده و استعداد دریافت برخی از معلومات را از او داشته باشد، تا به جایی گونه   ،فعال 
ها  پذیری عالم غیبی نیز برای انسان پذیری عالم پدیدار، امکان نقش ها در نقش که بنا بر توانایی انسان 

است که  برسد، لازم  متعالی  این درجۀ  به  انسانی  نفس  اینکه  برای  البته  و  بود  فراهم خواهد  و  میسّر 
هایی را نیز رعایت نماید و آن اینست که تعلقّات خود را نسبت به امور خیالی و وهمانی کمتر  شرط 

تواند علّق به صورت ارادی نیست و گاهی اوقات، بیماری خاصی می اگرچه دائماً این نبود ت   ،گرداند 
تر گرداند )ابن سینا،  تر کمتر گرداند و او را به جهان غیبی نزدیک وابستگی انسان را به نیروهای پایین 

 (. 380و    376،  246،  237:  1423
به صورت زیر   به صعودی،  از نزولی  انسانی  از مراتب نفس  اندیشۀ بوعلی سینا  نگاه کلی  بنابراین 

بلکه از افراد    ، گیرند]لازم به ذکر است که نفوس قدسی، در تقابل با نفوس انسانی قرار نمی  خواهد بود
 اند[: گذاری شدهشوند و از همین جهت به افراد خاص نام ویژۀ نفوس انسانی محسوب می
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 بوعلی سینا   اندیشۀنفس و بدن در    رابطۀ.  3-2
که حدوث و پدیدآمدن نفس،   است  شناختی اینارتباط بین نفس و بدن از حیث هستیترین نکته در  مهم

همسو و همزمان با حدوث و پدیدآمدن بدن خواهد بود و این مطلب بیانگر شدت اتصال بین نفس و  
هاست، شرح استدلال به این صورت است که نفوس انسانی با یکدیگر  بدن از همان آغاز پدیدار شدن آن 

یا به حسب ذات خواهد بود و یا اینکه به حسب ذات    ،اختلاف در عدد دارند و این اختلاف در عدد
هاست،  ها در فصول خواهد بود که مستلزم نوعیت متکثر آن اختلاف آن  ، اگر به حسب ذات باشد  ؛نیست

از ناحیۀ  باشد، اگر  بنابراین این کثرت از ناحیۀ ذات نمی  ، باشد ها در نوع می حال اینکه فرض بر وحدت آن
 ،های جزئی به دلیل حیثیت قوه بودن و اشتراکی بودن مادهمستلزم این مطلب است که نفس  ، مادّه باشد

شود و امر  امر جزئی فقط از جزئی صادر می ، نکه در اندیشۀ بوعلی سینا آحال  ، وابسته به امر کلّی باشند
باشیم مادّۀ خاصی  به  قائل  اگر  اینکه  بر  از کلی، مضاف  فقط  ماده در بدن شخصی   ،کلی  این  یا  حال 

به این    ، تواند درست باشددومین مورد بر حسب عقل نمی  ؛ها یا در بدن شخصی کسان دیگر استهمان
  ، توانند حاصل را از لحاظ عقلی تحصیل بنمایندها متکثّر هستند و دیگر نمیها قبل از آندلیل که نفس

های متکثّر به تکثّرشان  است و از آنجا که هویت نفسها  های شخصی همانها به خاطر بدنپس تکثّر آن
ها خواهد بود و این امر به دلیل دوام این رویکرد بر  ها به همراه حدوث بدنگره خورده است، حدوث آن

گیرند و ها از عقل فعّال میها حدوث خودشان را به همراه بدنباشد که نفسحسب یک سیر طبیعی می
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 (.108و  107:  1363دهند )ابن سینا، ادامه می  ، موانع  به حیات خود در صورت نبودِ 
 باشد: های دو ارزشی به صورت زیر میشرح دقیق این استدلال در منطق ریاضی گزاره 

 شرح نمادها: 
 گزاره نما  گزاره 

 P کثرت نفوس انسانی 
 Q کثرت نفوس انسانی در ذات 

 S کثرت نفوس انسانی در غیر ذات 

 T انسانی به دلیل ماده کثرت نفوس 

 G های شخصی کثرت نفوس انسانی به دلیل بدن

 F های قبلیکثرت نفوس انسانی به دلیل بدن

 R وقوع تحصیل حاصل 

 W قاعده صدور کلی از کلی

 Y های انسانی وحدت نوع نفس

 شرح استدلال:  
 شماره  استدلال  های دخیل در استدلال گزاره  قاعده استفاده شده 

- - P=>(QvS) 1 
- - Y 2 
- - ~R 3 
- - W 4 
- - Q=>~Y 5 

 Y 6~~ 2 نفی دوگانه 
 Q 7~ 6,5 رفع تالی

 P=>S 8 1,7 قیاس انفصالی مانعة الرفع
- - S=>[Tv(GvF)] 9 
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- - T=>~W 10 
 W 11~~ 4 نفی دوگانه 

 S=>(GvF) 12 11,9 قیاس انفصالی مانعة الرفع
- - F=>R 13 

 F 14~ 13,3 رفع تالی
 S=>G 15 12,14 قیاس انفصالی مانعة الرفع

- - P 16 
 S 17 8,16 رفع تالی
 نتیجه G 15,17 رفع تالی

  
های پیشین نحوۀ ارتباط بین نفس و بدن به صورت اتصال است، به این  همچنین اینکه بنا بر گفته

نخی از آن به سمت مراتب  صورت که نفس مانند گویی است که نخی از آن به سمت ملکوت است و  
ها به جهان  اتصال و شدت وابستگی آن  ، های بشری با معقولات عجین باشندزمینی، هنگامی که نفس

ها به بدن است و آن هنگام که بیماری برای بدن غالب شود، فکر نفس بیشتر  ملکوت بیشتر از وابستگی آن
به همین جهت    ؛(50:  1383گیرد )ابن سینا،  مشغول به بدن خواهد بود و از جهان ملکوت فاصله می

است که نگرش بوعلی سینا موافق با نگرش قرآنی در مورد ارتباط نفس با بدن است و نگرش بوعلی سینا  
بدن    ، با نگرش نوافلاطونی مسیحی بسیار فاصله دارد، به این جهت که در نگرش نوافلاطونی مسیحی

گیری  با فاصله  ، باشد و حتی در نگرش نوافلاطونین میخلق شده در جهت گناه است و یادآور گناه نخستی
از اروس افلاطونی، مقولۀ صدور با گناه آمیخته است، اما در نگرش بوعلی سینا، آنچه که در ارتباط نفس  

تواند  با بدن اهمیت دارد، اینست که بدن جایگاهی است که در صورت عدم مراقبت از آن، چه بسا می
بدن و نیروی بدنی، حتی در ادراک نفس برای جهان ملکوت نیز   ، ساز گمراهی باشد و از این حیثزمینه 

 حائز اهمیت خواهد بود.

 های مرزی . حیات و شعور در حالت 4-2
های مرزی در این مطلب خواب و  بر نگارنده لازم است تا تدقیق نماید مراد از حالت  ، قبل از توضیح

باشد که در نگرش بوعلی سینا حالت نفس در هنگام خواب و بیماری به چه صورت خواهد  بیماری می
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مضاف بر اینکه البته برای خواب و برای بیماری درجات مختلفی متصور است و به طور مطلق در    ، بود
اندیشۀ بوعلی سینا، مواردی در جهت احوال نفس بررسی شده است. نفس به هنگام خواب حالتی مشابه 

در هنگام    ، فرموده است که خواب برادر مرگ است   همانطور که رسول خداوند  ، حالت مردن دارد
شود، به این دلیل که نفس جوهری است که اتّصال او به بدن پدیدار شده  خللی به نفس وارد نمی  ، مرگ

شود، به این معنا که با  ترین اضافه در نگرش بوعلی سینا تعبیر میاست و این اتّصال به صورت ضعیف
چرا که جوهر از اساس در هستی خود نیازی به بدن    ، شود بین رفتن بدن، خللی به جوهر وارد نمی  از

باشد،  بلکه به بدن برای صدور افعال زمینی اضافه شده است و قوام او وابسته به بدن نمی  ، نداشته است
رود، حالت نفس حالت ضعف اتصال نسبت  در حالت خواب نیز آن هنگام که انسان به خواب فرو می 

که نفس در مواقع خواب، حوادث  نماید و آن هنگام  به بدن خواهد بود، بدن ارتباط خود را با نفس کم می
بیند، نشان از اینست که به دلیل قلّت ارتباط، نفس به جهان غیبی وصل شده است و توانسته  آینده را می 

های جهانی در مرتبۀ بالاتر، حظی از رویدادهای جهان دنیوی را مشاهده است از طریق سلسله علت
بنماید و این به سبب کاهش ارتباط نفس با بدن ایجاد شده است تا کفۀ ترازوی آگاهی نفسانی، به سمت  
جهان غیبی و جهان مرتبۀ بالاتر به پیش برود، مضاف بر اینکه اگر نفس، یک نفس قدسی چون نفس 

داخل در جهانی خواهد شد که وفور کمال در آن   ، در هنگام خواب یا به هنگام مرگ   ، باشد  پیامبران
مند نیز  شود، نفس قدسی و کمالانی از مغناطیس جذب میمشهود است، آنچنان که سوزنی در کوهست

از کمال جهان برتر بهره خواهد برد و جزای رشد نفسانی خود را به صورت یک رابطۀ سنخیت در فضای  
 (.185: 2007زندگی نفس و خود نفس خواهد گرفت )ابن سینا، 

گردد،  پذیرد و آگاهی او دچار خلل نمیهمچنین آنکه در هنگام بیماری نیز نفس انسانی فساد نمی
تواند فساد و باطل شدن به دلیل اینکه نفس انسانی به عنوان یک جوهر در اندیشۀ بوعلی سینا، زمانی می 

را پذیرا باشد که ذات او دارای نقصان باشد و یا اینکه وابسته به عرضی باشد و آن عرض دچار اختلال  
های عقلی و معلومات کلی، خودش عقلی است و به  شود، حال اینکه فرض بر اینست که موضوع قوه 

  ،تر از بدن وابسته نیست تا بدن آن را فاسد گرداند و نفس به فساد آنچه که قائم به آن است عرضی ضعیف
و به سمت فنا برود، به مثابه جوهری    بنابراین هنگامی که بدن در زمان بیماری فاسد شود  ؛فاسد گردد

باشد از  است که ارتباطی با جوهر نفس نخواهد داشت و تأثیری در فساد موضوع معقولات که نفس می
(. البته لازم به ذکر است که این عدم فساد از 270  تا:بیتواند داشته باشد )ابن سینا،  لحاظ عقلانی نمی

شناختی، بسته به قوت و نیروی نفس دارد، از این نظر  باشد، اما از حیث معرفتشناختی میحیث هستی
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انسانی، در قوی اگر نفس  باشدکه  نیروی خود  اثر نمیضعف  ،ترین  او  بر  اگر در های بدن  اما  گذارد، 
گیرد، به این  ها قرار میترین نیروی خود باشد یا ضعف او بر قوتش غلبه نماید، تحت تأثیر جاذبهضعیف

معنا که در صورت ضعف یکی از نیروهای بدن، تمام مشغولیت نفس دارای نیروی ضعیف، به سمت او  
شود و قوۀ خیالی در حس مشترک به دلیل ضعف یکی از جوهرها، مشغول به تصویرسازی در جذب می 

بدنی می قسمت ضعیف  مرتاضمورد همان  مانند  و قدرتمند  قوی  نفوس  مورد  در  اما  ها، چنین شود، 
کند )ابن جلوگیری میبه دلیل اینکه قدرت نفس از مورد انفعال قرار گرفتن او    ، چیزی رخ نخواهد داد

(. نکتۀ حائز اهمیت اینست که با توجه به این توضیحات، در نگرش بوعلی  380و    379:  1423سینا،  
در نفس در حالات مرزی دارای آگاهی ولو اندک و خواهد بود، شمای کلی حالات ادراکی نفس    ، سینا

 در محورهای مرگ، خواب و بیماری اینگونه خواهد بود:دیدگاه وی، 
 

 
  

گاهی در    مقایسۀ .  3  بوعلی سینا   فلسفۀ تطبیقی، کما و حالات مرزی آ

 . کما به مثابه اختلال در قوای حسی و خیالی 1-3

باشد، گیرد و شامل سه مرحلۀ نباتی، حیوانی و ناطقه می دانستیم که مراتب نفس انواع مختلفی را در بر می 
کند، صرف اختلالی خواهد بود که وابسته به اختلالی که کما برای نفس ایجاد می  سینا، ابن حال با اندیشۀ 
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ای که وابسته به بدن است، حس نام دارد، بنابراین استدلال، قوای حسی در مرحلۀ باشد، قوه قوای بدن می 
دانیم که قوۀ خیالی وابستگی مستقیم به محسوسات های قبلی می البته بنا بر دانسته  ؛ کما مختل خواهد شد 

اما این   ، توانیم قائل به فعالیت خیال در نگرش بوعلی سینا باشیممی   ، بنابراین در صورت وجود کما  ، ندارد 
تواند محدود قلمداد شود، می   ، های حسی دارد فعالیت به دلیل وابستگی غیر مستقیم که قوۀ خیالی به داده 

باشد و های ناطقۀ انسانی، بنطاسیا یا حس مشترک می کاربرندۀ قوۀ خیال، در نفس به دلیل اینکه نیروی به 
یا  نیروی به  بنطاسیا  با دو واسطه   ، بنابراین  ؛ باشد می   گانه همان حس مشترک، حواس پنج کاربرندۀ  تحلیل 

شوند، های خیالی تبدیل می آیند که در صورت تجرّد ناقصشان، به داده های حسی می های خیالی از داده داده 
تواند آزادانه فعالیت نماید، اما حدود این بوعلی سینا می دیدگاه  اگر چه قلمرو خیال در هنگام کما بر حسب  
های خیالی از آن جا تجرید شده است که همان قلمرو حس نام فعالیت آزادانه بر مبنای منبعی است که داده 

گانۀ نفس، البته که قوای عقلانی (. بر اساس همین مطلب، در بین مراتب سه 342: 1379دارد )ابن سینا، 
اما  ، باشندفعالیت خود آزاد می  های مختلف، اگرچه در اما قوای خیالی در نفس  ، از قدرت تامّ برخوردارند 

گیرد، مضاف بر اینکه محسوسات به دلیل اینکه در بدن جای ها در دامنۀ محدودی قرار می الیت آن آزادی فع 
توان  دهند، می گیرند و با لحاظ کردن قواعد مزاجی، قوانین طبیعی و فیزیکال به حیات خود ادامه می می 

 ها در نگرش بوعلی سینا بود.قائل به اختلال تامّ آن 

 . بررسی امکان یا عدم امکان ادراک در کما بر اساس مراتب نفس 2-3
های معلول کما، اختلال حسی به صورت تامّ و اختلال خیالی به صورت ناقص با توجه به اینکه اختلال 

اما شدت آگاهی به صرف باقی ماندن در فهم   ، توان حکم به بقای ادراک و آگاهی نمودباشد، میمی 
مراحل ادراک و شناخت بشر به سه قسمت حسی،    ، شود، بلکه در اندیشۀ بوعلی سینا خیالی فهمیده نمی 

تفکرات بر حسب ارادۀ انسان و ظرفیت    ، در قسم عقلی نیز  ، شود و مضاف بر آنخیالی و عقلی تقسیم می
تواند در زمان بسیار از این حیث که انسان بسیار قدسی می  ،تواند مراتب مختلفی را در بر بگیرد او می

انسان غیر قدسی، معلومات دریافتی از   حال اینکه  ، کمی معلومات فراوانی را از عقل فعال دریافت نماید
وابسته    ، این مبنا، ادراک بشر در هنگام کما   بنابر   ؛عقل فعال برای او به نسبت ماهیتش، کمتر خواهد بود

شناختی: اگر انسانی علاوه بر قدرت خیالی، قدرت عقلانی او  . ظرفیت هستی1به دو متغیر خواهد بود: 
توان انسان در هنگام کما را دارای ادراک خیالی و ادراک عقلی متوسط باشد، میبه نسبت دارای کارکرد می

. ظرفیت ارزش شناختی: اگر ارزش انسان در نظام ارزش شناختی الهی در حد بسیار بالایی  2دانست.  
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اما اگر از حیث ارزش شناختی،    ، تواند ادراک عقلانی را با طمأنینه و آرامش ادامه دهد باشد، انسان می
معرفت انسان، با عقل فعال انس نگرفته باشد، حسب نگرش بوعلی سینا به دلیل ارتباطی که با بدن وجود  

ای  به گونه  ، تواند توجه نفس را به بدن مشغول گردانداگرچه که این ارتباط ناچیز است، بیماری می  ، دارد 
سنجی  های گذشته برای او میسّر نباشد. نتیجۀ مطالعه در امکانکه توانایی تفکّر عقلانی در نسبت با زمان

برابر است با عدم    0برابر است با امکان وقوع و    1باشد )ادراک انسانی با حالت کما به صورت زیر می
همچنین لازم به ذکر است که مراد از کارکرد در این نظام،   امکان وقوع حسب توضیحاتی که آمده است، 

 باشد(:ارتباط متوسط یا بسیار بالا می

 دلیل محدودیت  درجه محدودیت  نوع ادراک 
 ظرفیت هستی شناختی و ارزش شناختی متغیر بین انسان قدسی و انسان غیر قدسی عقلی 

 1 خیالی
 وابستگی این قوه به حس: 
 خیال=< بنطاسیا=< حس 

 0 حسی
باشد به دلیل وابستگی دارای کارکرد نمی

 در شرایط کمایی. کارکرد آن به بدن 

 . بررسی تطابق یا تمایز کما با خواب یا مرگ در نگرش بوعلی سینا 3-3
با تأکید بر سن بیماران تشخیص و تبیین این مطلب، با توجه به طبقه  بندی کمایی به صورت نوار مغز یا 

اساس نوار مغزی یا   های مختلفی را بر بندی توانیم طبقه تواند انجام شود، به این صورت که زمانی ما می می 
شیاری به مرحلۀ و ای از افرادی است که از ناه دهندۀ مجموعه سن افراد انجام دهیم که برحسب شواهد، نشان 

اند، این امر بیانگر اینست که ارتباط و سنخیت اتصالی بین نفس و بدن، هنوز تا به حدّی شیاری بازگشته و ه 
تواند متصل به بدن گردد، حال اینکه بنا بر اتصالی، نفس نمی پابرجاست، چرا که در صورت نفی سنخیت 

توان به یک نوع سنخیت ضعیف می   ، اساس همین مبنا   شوند و برشواهد، نفوس مختلف به بدن متصل می 
بدن قائل بود. مضاف بر آن، مفهوم مرگ نیز در اندیشۀ بوعلی   یا کمی بالاتر از ضعیف در آن زمان بین نفس و 

ای به گونه  ، سینا، حقیقت مشخصی دارد، به این معنا که حقیقت مرگ عبارت است از جدایی نفس از بدن 
نظر شود، از همین نقطه از حیث اینکه اثراتی از جانب نفس بر بدن مترتّب نمی   ، که دیگر سنخیتی با آن ندارد 
از مرگ بعد  را احساس نمی   ، است که بدن  را نمی چیزی  و لذتی  دلی   ؛ فهمد کند و درد  اگرچه به  اینکه  ل 

کننده و شناسنده به وسیلۀ اما ادراک   ، ها و آلات ادراکی مانند چشم، مغز و گوش در بدن نهادینه هستندوسیله 
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  شود و نسبت دادنِ میرد، ادراکات بدنی نیز متوقف می باشد، آن هنگام که نفس می ها، نفس می این وسیله 
دهندۀ جدایی کامل نفس از بدن است. با این نگاه، باشد که نشان یا درد کشیدن به بدن روا نمی و  لذت بردن  
تواند با حقیقت مرگ برابر باشد و کما سنخی دیگر از اتفاقاتی است که رسد که حقیقت کما نمی به نظر می 
اما در هنگام خواب، نفس به طور کامل از بدن جدا   ؛ ( 343  تا: بی سینا،  شود )ابن ها حادث می برای نفس 

اگر بر فرد خوابیده به شدت ضربه بزنیم و یا اینکه امواج صوتی آزاردهنده   ، چرا که به شیوۀ تجربی  ، نیست 
یاهای او ؤ و یا اینکه در روانکاوی کلاسیک، حتی ممکن است در کیفیت رشود  تولید بنماییم، فرد بیدار می 
ممکن است قوۀ خیالی نفس   ، اگر فرد خوابیده صدای گریۀ کودک خود را بشنود   ، تأثیر بگذارد، به عنوان مثال

را تحریک به ایجاد تصاویری مبنی بر آسیب دیدن کودک خود گرداند و نفس با مشاهدۀ این کابوس وی  او،  
شود و دلیل بر از خواب برخیزد، حاصل اینکه در خواب برخلاف مرگ، نفس به طور موقت از بدن جدا می 

تواند  ها در خواب وجود دارد، وجود این ارتباط و سنخیت، می ارتباط و سنخیتی است که بین آن   ، این مطلب
ینا نزدیک است، دلیلی محسوب شود مبنی بر اینکه حقیقت کما به حقیقت خواب در اندیشۀ بوعلی س 

خوابی که به صورت عمیق در جریان است و اگرچه ممکن است این سنخیت و ارتباط بین نفس و بدن در 
ها، نزدیکی این مفهوم به مفهوم خواب کمترین درجۀ خود باشد، اما با توجه به مطلق این حقیقت در بین آن 

 گرداند.شود و آن را از حقیقت مرگ متمایز می استنباط می 

 فلسفی کما بر پایه مدل علم النفس بوعلی سینا - تحلیل شناختی .  4
 سازی کما، با استفاده از مراتب نفس . امکان مدل 1-4

تواند به صورت توابع انجام شود و توابع نیز دارای ورودی  ها میگزاره سازی یک مجموعه از آنجا که مدل 
باشند، با توجه به هر یک از مراتب نفس در اندیشۀ بوعلی سینا و نتایج خاصی که از این و خروجی می

ها انجام داد،  ها و خروجیتوان یک کدنویسی بر اساس این دسته از ورودیشود، میها حاصل میمرتبه
توان به عنوان یک مضاف بر اینکه با توجه به توضیحات آمده در بخش قبل، کما در اندیشۀ بوعلی را می

های حیوانی، نباتی، ناطقه، ناطقه به هنگام خواب، ناطقه  فهم و استنباط نمود و با حالت  ، خواب عمیق
رتباط آن با بدن را به هنگام کما و ناطقه به هنگام مردن، شیوۀ ادراکات خیالی، عقلی، حسی و همچنین ا

توان از فضای فازی به مثابه توسعه  ریزی کرد که برای افزایش دقت خروجی تابع، میدر یک تابع طرح 
های منطق ریاضی این مدل به همراه  ها و گزاره های صفر و یک منطق کلاسیک استفاده نمود، دادهارزش

 گزارش آن به زبان طبیعی، به صورت زیر خواهد بود:
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 ها نماد زیر مجموعه  ها زیرمجموعه  نماد  نام 

 O نفس انسانی
 . نباتی1

 . حیوانی 2

 . ناطقه 3

V1 
2.A 
3.H 

 - - R حالت عقلانی 
 - - I حالت خیالی
 - - C ارتباط با بدن 

های حسی مانند تغذیه، رشد و نموّ ویژگی
 - - S بدنی

 - - G ناطقه سالم بودن 

 G~ ناطقه سالم نبودن

 خواب. حالت 1

 . حالت کمایی2

 . حالت مرده 3

A1 
2.DA 
3.D 

 - - W سلامتی

 ها به زبان طبیعی مدل 

. اگر نفس انسانی برابر است با نفس انسانی با حالت نباتی سالم، آنگاه خواهیم داشت: حالت عقلانی  1
های  حالت ویژگی،  1، حالت ارتباط با بدن برابر است با  0، حالت خیالی برابر است با  0برابر است با  

 . 1حسی برابر است با 

. اگر نفس انسانی برابر است با نفس انسانی با حالت حیوانی سالم، آنگاه خواهیم داشت: حالت  2
با   است  برابر  با  0عقلانی  است  برابر  خیالی  حالت  با  1،  است  برابر  بدن  با  ارتباط  حالت  حالت  1،   ،

حالت خیالی در مرتبۀ حیوانی،    )لازم به ذکر است که دلیل یک بودنِ .  1های حسی برابر است با  ویژگی
های  باشد که مانند انسان، دارای مخیّلۀ متّکی بر گزاره وابسته به غریزه بودن مخیّله در حالت حیوانی می 

مشروط بر وجود شناخت عقلی است که در حیوان با توجه    ، باشد و مراتب داشتن مخیّله اوعقلانی نمی
 به نگرش بوعلی سینا، موجود نیست(.
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. اگر نفس انسانی برابر است با حالت ناطقۀ سالم، آنگاه خواهیم داشت: حالت عقلانی برابر است  3
، حالت  1، حالت ارتباط با بدن برابر است با  1تا    0.8، حالت خیالی برابر است با بین  1تا    0.8با بین  
 . 1  های حسی برابر است باویژگی

. اگر نفس انسانی برابر است با نفس انسانی با حالت ناسالم خوابیده: حالت عقلانی برابر است با  4
تا    0.4، حالت ارتباط با بدن برابر است با بین  1تا    0.8، حالت خیالی برابر است با بین  1تا    0.8بین  

 .0.6تا  0.4، حالت ویژگی حسی برابر است با بین 0.6

آنگاه خواهیم داشت: حالت عقلانی    ، . اگر نفس انسانی برابر است با نفس انسانی ناسالم مرده5
، حالت ارتباط با بدن برابر است با  1تا  0.8، حالت خیالی برابر است با بین 1تا  0.8برابر است با بین 

 . 0های حسی برابر است با ، حالت ویژگی0

آنگاه خواهیم داشت: حالت   ،. اگر نفس انسانی برابر است با نفس انسانی با حالت ناسالم کمایی6
، حالت ارتباط با بدن برابر  1تا    0.8، حالت خیالی برابر است با بین  1    تا  0.8عقلانی برابر است با بین  

 .0.2تا  0های حسی برابر است با بین  ، حالت ویژگی0.4تا  0.2است با بین 

 باشد: ها به صورت زیر میمدل منطق ریاضی آن با طراحی مجموعه

1.O(V,W)=>{[O(R,0) & O(I,0)] & [O(S,1) & O(C,1)]}. 

2.O(A,W)=>{[O(R,0) & O(I,1)] & [O(S,1) & O(C,1)]}. 

3.O(H,W)=>{[O(R, [0.8-1]) & O(I, [0.8-1])] & [O(S,1) & O(C,1). 

4.~G(A)=>{[O(R, [0.8-1]) & O(I, [0.8-1])] & [O(S, [0.4-0.6]) & O(I, [0.4-

0.6])]}. 

5.~G(D)=>{[O(R, [0.8-1]) & O(I, [0.8-1])] & [O(S,0) & O(C,0)]} 

6.~G(DA)=>{[O(R, [0.8-1]) & O(I, [0.8-1])] & [O(S, [0-0.2]) & O(C, [0.2-

0.4])]}. 

7.G=>O(H,W) 

8.~G=>O(H,~W) 

های ادراکی خیالی،  اساس حالت  ها، مدل سه بعدی مراتب نفس بوعلی سینا را بربا توجه به این داده 
این صورت میعقلی و   به  به صورت حسی  نیز  با بدن  ارتباط  به ذکر است که  توان طراحی کرد ]لازم 

فازی با زبان   بندی این مقادیرسازی شده است که با مقادیر فازی منطبق است، طبقهحالت رنگی مدل
  0.8: ارتباط متوسط،  0.8تا    0.4: ارتباط کم،  0.4تا    0: عدم ارتباط،  0باشد:  طبیعی به این شکل می

 : ارتباط بسیار بالا[: 1تا 
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گاهی انسانی 2-4  . نسبت میان فقدان نفس ناطقه و بقاء آ
شود، همانطور که ذکر شد، فاعل آن برای  های بوعلی سینا، افعالی که از بدن صادر میبر اساس گفته

به این معنا که اگر نفس از بدن جدا شود، دیگر بدن لذت، درد و آگاهی   ، ها نفس ناطقه خواهد بودانسان
این ویژگی  ، نخواهد داشت تمامی  افعال نفس محسوب میبلکه  از سنخ  این مبناها،  بر اساس    ،شود، 

ای،  رابطۀ تباین کلی خواهد بود، به این معنا که هر فاقد نفس ناطقه  ،رابطۀ فقدان نفس و بقای آگاهی
شود و هر ذاتی که آگاهی انسانی  هیچگونه آگاهی ویژه انسانی برای آن در نگرش بوعلی سینا فرض نمی

چرا که آگاهی یک کیفیتی است که   ، در آن باقی است، فقدان نفس ناطقه برای او صحت نخواهد داشت
نفس می ارتفاع  عارض  آنجا که  از  و  است  مفروض  بوعلی سینا  اندیشۀ  در  نفس  به  آن  انتساب  و  شود 

باشد، حکم به وجود نفس ناطقه برای موجود  شناسی مبناگرا محال و غیرممکن میقیضین در معرفت ن
گاه انسانی از طریق نفی عدم نفس ناطقه از طریق    ، علاوه بر آن  ؛ثابت است  ، طبق شواهد گفته شده  ، آ

توان این مطلب را به اثبات رساند، به این معنا که دانستیم به دلیل منبع انفعال  عکس نقیض موافق نیز می
و افعال بودن نفس، هر فاقد نفسی، غیر آگاه است، عکس نقیض این گزاره به صورت: هر آگاهی، واجد  

آگاه مینفس است می داشتن هر موجود  نفس  بیانگر  که  نفس باشد  دارای  هر  اینکه  بر  باشد. مضاف 
گره خورده است، به این معنا که چرا که این امر به هستی نفس    ، ناطقه، ضرورتاً دارای آگاهی نیز هست

شود و این گونه از ادراک  ای از ادراک حاصل می هستی و حقیقت خارجی نفس از طریق تأمل و گونه
برد نیز آگاهی  برای تمامی حالات نفس ناطقه در جریان است، حتی زمانی که فرد در خواب به سر می
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  ،نماید و حتی هنگامی که فرد در حالت مستی باشدبه ذات خود را در خود به علم حضوری مشاهده می
های شناختی گسترده او  اگرچه شاید نتواند حرکات خود را کنترل نماید و اگرچه شاید میزانی از فعالیت

گردد اختلال  دچار  موقت  صورت  می   ، به  مشاهده  را  خود  به  آگاهی  وی  ذاتش،  درون  در  و  اما  نماید 
شناختی بین آگاهی به ذات و نفس ناطقه، حکم به  تواند به آن اذعان کند که از این ملازمت هستیمی 

البته  233:  1423نماییم )ابن سینا،  ضرورت وجود مطلق آگاهی در صورت وجود نفس ناطقه می  .)
ز مشاهدات به عنوان لازم به ذکر است که روش بحث بوعلی سینا در این مطلب، به صورت استفاده ا

های پیوسته استدلال نظری و قیاس  ،باشد، از این نقطه نظر که وی در این نظرگاهای از بدیهیات میگونه
بر این مطلب نیاورده است، بلکه قائل به یک مشاهدۀ میدانی است که در نظر او و از مشاهدۀ او، چنین  

اما آگاهی به ذات    ، ها وجود داشته باشد واقعیتی برای افراد مستبصر میسّر نشده است که نفسی برای آن
گذارد،  ها میسّر نباشد، در واقع بوعلی سینا اثبات این مطلب را به عهده مشاهدۀ عینی خواننده میبرای آن

دارد که از از این حیث که با کاوش در زندگی شخصی و در احوال مختلف، خود به این مطلب اذعان می
ها است )به دلیل اینکه خود معلوم  ترین علمت و به علم حضوری که از یقینینفس خود غافل نبوده اس

شود، اگرچه ممکن است کسانی  در نفس حاضر است نه صورت آن(، به دریافت و فهم این حکم نائل می
اما با کاوش در سخنان بوعلی سینا که از واژۀ    ،چون سوفسطاییان چنین چیزی را به زبان انکار بنمایند

می  متوجه  است،  نموده  استفاده  مسیر  مستبصر  در  که  هستند  افرادی  سینا،  بوعلی  مخاطب  که  شویم 
باشند و بنابراین اذعان موردی بوعلی سینا، این افراد همگی تا به جایی که  ورزی با خود صادق میفلسفه

این مطلب نموده  به  اذعان  آن را دریافته است،  به ذبوعلی  گاه  آ نیز اند که هر نفس موجودی،  ات خود 
 خواهد بود. 

 . تحلیل فلسفی امکان ادراک یا عدم آن در وضعیت کما 3-4
با توجه به گزارشات پیشین، وجود آگاهی انسانی، وابسته به وجود نفس خواهد بود، در نتیجه اگر نفس  
در هنگام کما وجود داشته باشد، آنگاه آگاهی نیز وجود خواهد داشت، از طرفی این مطلب بر ما به حیطۀ  

شود و از نظر پزشکی و فیزیولوژیک، کارکرد نفس تقریر درآمده است که در کما، بدن دچار اختلال می 
زند، چرا که نفس  بر ما مشخص نیست، مضاف بر اینکه اختلال در بدن، زیانی به اختلال در نفس نمی

انسانی جوهری است مجرّد در ذات و بدن جوهری است تشکیل شده از ماده و صورت. از شروط لازم 
ال اگر مقادیر معیّنی از آب در ظرفی  ها است، به عنوان مثاثر گذاشتن چیزی بر چیز دیگر، سنخیت بین آن
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گرداند به این دلیل است که هر دو از عناصر  شود و ظرف را در صورت سرد بودن آب، سرد میریخته می
ویژه  تشکیل شدهمادی  آنای  اشتراک  این  و  مواد تشکیلاند  در  اثرپذیری ها  یا  اثرگذاری  باعث  دهنده، 

می  دیگر  چیز  بر  اثر چیزی  بدن  در  واسطه  بدون  و  مستقیماً  است،  مجرّد  جوهر  که  نفس  اما  شود، 
زیرا سنخیتی با بدن برای او متصور نیست، این تأثیرگذاری با استفاده از روح بخاری انجام    ، گذارد نمی
نمیمی  نفس  بودن  فرمان  تحت  بدون  نیز  بدن  اینکه  بر  مضاف  بگذارد گیرد،  اثر  نفس  بر  بلکه    ، تواند 

درگاه است که تأثیر بدن بر نفس را   شود و از اینسنخیتی از جانب نفس به واسطۀ روح بخاری ایجاد می
نماییم. روح بخاری صریحاً در اندیشۀ بوعلی سینا ذکر شده است و همچنین شیخ ارتباط  مشاهده می

توان تأثیری بلکه از هر طرفی می  ، داند نه از جانب یک طرفبین نفس و بدن را ارتباطی بسیار قوی می
یعنی همان جوهر دیگر وارد نمود، بوعلی سینا در کیفیت نزدیکی انسان به روح    ، عمیق بر طرف دیگر

تأثیراتی را ذکر می تر از حدّ اعتدال  کند، به عنوان مثال کودکان در پزشکی سینایی مرطوب بخاری نیز 
تر است و این نزدیکی  باشند، به دلیل اینکه از حیث قیاسی، بدن کودک به منی و روح بخاری نزدیکمی 

د، مضاف بر اینکه اگر انسان غذای لذیذی را بچشد، قوۀ خیال او این طعم را  شومنجر به رطوبت او می
کند و بعدها ممکن است بر حسب ترغیب شدن نفس به خوردن آن غذای لذیذ، ملکه در خود حفظ می 

پردازد،  آید، همچنین آن هنگام که نفس به مطالعۀ ملکوت خداوند بلندمرتبه می  و عادت در نفس پدید
که    آیدرد که ممکن است بدن او به لرزش دریگمیقرار  ای تحت تأثیر عظمت شناخت خداوند  به گونه

و ابن    236:  1423باشد )ابن سینا،  نشانگر تأثیر عمیق نفس و بدن بر یکدیگر می   ، ها و بیانات این تجربه
ج  1405سینا،   الحیوان،  3:  قسم  و 204،  تأثیرگذاری  در  لازم  شروط  از  سنخیت  شرط  بنابراین   .) 

شود )چرا  باشد و از آنجا که اثرگذاری بدن بر نفس با ایجاد سنخیت توسط نفس انجام میتأثیرپذیری می 
که در تمامی حالات اثرگذاری بدن بر نفس، نفس همچنان متّصل است(، هنگام کما که نفس در مرتبۀ  
خواب عمیق قرار دارد، ما با یک نوع جدایی موقت بسیار نزدیک با جدایی دائمی مواجه هستیم و براساس  

دستکم بسیار کم    ،اگر به درجۀ صفر نرسد  ، این مبنا، در هنگام جدایی نفس از بدن، تأثیر بدن بر نفس 
چرا که نفس    ؛مختلف خواهد بود  ، خواهد بود و این اثرات بسته به اینکه نفس بشری قدسی باشد یا نباشد

توجه  بر  قدسی،  قدرت  افزایش  این  اساس  بر  و  است  داده  افزایش  را  خود  قدرت شناختی  و  قدسی  ها 
تواند  اما نفس غیر قدسی به دلیل اینکه کاملًا از بدن جدا نشده است، نمی  ، تمرکزهای خود کنترل دارد 

از بدن بردارد و به سمت جهان معقولات برود، به دلیل اینکه این امر  توجه  های خود را به طور کامل 
اما نقطۀ    ،نیازمند پرورش یک قدرت شناختی است که نفس غیر قدسی در خود آن را نپرورانده است



 70  1404ـ زمستان  زيي/ پا  21 ی اپي/ شماره دوم / پ ازدهميسال  

دو نفس، از آن جهت که نفس   زند اینست که هرمشترکی که نفس قدسی را با نفس غیر قدسی پیوند می 
 باشند و به تبع وجودشان، از مطلق آگاهی نیز برخوردارند.موجود می  ، هستند

 گیری نتیجه 
این پژوهش در صدد پاسخ به این پرسش برآمده است که بررسی شناختی کما در علم النفس بوعلی سینا 

باشد و مراتب آگاهی در کما بر اساس علم النفس بوعلی سینا به چه صورتی بروز و  به چه صورت می
سازی سه بعدی در فضای فازی با تکیه بر زبان مصنوعی ها به صورت مدل کند، حاصل دادهظهور پیدا می 

برابر است با وجود آگاهی عقلانی در مرتبۀ بسیار، وجود آگاهی خیالی    RICو طبیعی با نام اختصاری  
ترین یافتۀ  در مرتبۀ بسیار، وجود ارتباط حسی در مرتبۀ کم یا صفر و وجود ارتباط با بدن در مرتبۀ کم. مهم

باشد که نفس در ها میل جدایی جوهری آنرغم ناکارآمدی بدن به دلیپژوهش تأکید بر وجود نفس علی
تواند از آگاهی خیالی و عقلی در مرتبۀ بالا برخوردار باشد که رویکرد آگاهی در نقطه هنگام کما، می

می  توسعه  سینا  بوعلی  النفس  علم  نگاه  از  را  محض  پزشکی  بر نظر  مبتنی  پژوهش  این  نوآوری  دهد، 
های فازی با هدف افزایش دقّت پژوهش و نگاه فلسفی  استفاده از منطق ریاضی کلاسیک در مجموعه 

باشد که ثمرات آن برای فلسفۀ ذهن معاصر، اثبات آگاهی و  بوعلی سینا در حالات کمایی پزشکی می
باشد که در اخلاق پزشکی به جهت ارتباط با بیماران در توسعۀ شناخت در حالات کمایی فیزیکال می

ز این حیث که بیمار نه تنها در شرایط مرگ و عدم آگاهی قرار ندارد،  حالت کمایی اثرگذار خواهد بود، ا 
بیمار تقویت عاطفی  یا  ارتباط کلامی  از طریق  پیام   ، بلکه  به دلیل وجود  امکان رساندن  بیمار  به  هایی 

هایی نیز برای این پژوهش آگاهی در او از نقطه نظر علم النفس بوعلی سینا میسّر خواهد بود. محدودیت
باشد، پیشنهاد  از این حیث که تمرکز پژوهش حاضر مبتنی بر علم النفس بوعلی سینا می  ،متصوّر است

به بررسی این پدیده در علم پزشکی بر مبنای علم النفس صدرایی یا   ، های آیندهشود که در پژوهشمی 
 های معاصر پرداخته شود. شناسعصب -فیلسوف
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ABSTRACT 
In Frege’s view, every form of reference (irjāʿ) from a word to an extra-mental object 
occurs solely through the mediation of conceptual representation. By contrast, Russell 
and the early Wittgenstein maintained that applying such a theory leads to the problem 
of relativism. To escape this difficulty, they adopted two philosophical doctrines. First, 
in order to exit the realm of the mind, awareness must, via concepts, terminate in 
knowledge in which the subject is directly acquainted with a particular existing object 
in the outside world.  Second, following from this epistemic doctrine, they inferred a 
linguistic doctrine: in linguistic propositions, there are always words that contain no 
descriptive or conceptual meaning whatsoever, but are coined solely to serve as directly 
referential devices pointing to realities with which we are immediately acquainted. 
ʿAllāmah Miṣbāḥ Yazdī, in evaluating these two doctrines, sides with Frege 
regarding the second doctrine (concerning the impossibility of purely non-
descriptive words), while granting Russell and Wittgenstein partial correctness 
regarding the first doctrine, but only in the domain of qaḍāyā-yi khārijiyyah 
(propositions about extra-mental states of affairs). After a brief examination of the 
second doctrine, this article—using a descriptive-analytic method—offers an extended 
analysis of the first doctrine, namely the “impossibility of direct reference of words” 
(imtināʿ-i dalālat-i mustaqīm-i alfāẓ). It then considers the implications of this debate 
for the nature of “meaning” (maʿnā), the proper task of philosophy, and the 
determination of philosophical method. 
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ارجاع« از طریق الفاظ از منظر  »کیفیت  
فلسفه تحلیلی و بررسی آن با تکیه بر آراء  

 1یزدی فلسفی استاد مصباح 

 2مهدی احمد خان بیگی 
 چکیده 

طریق بازنمایی مفاهیم  در نگاه فرگه، هر نوع انتقال از طریق لفظ به یک شیء در عالم خارج، صرفاً از  
ای با اشکال  گیرد. از طرف دیگر، راسل و ویتگنشتاین اول بر این باورند که اطلاق چنین نظریهصورت می

رفت از این مشکل، به دو آموزۀ فلسفی باور داشتند. اول اینکه  گرایی مواجه است. ایشان برای بروننسبیت
گاهیبرای خروج از عالم ذهن، لازم است آگاهی هایی ختم گردند که فاعل  ها از طریق مفاهیم، به آ

شناسا به نحو مستقیم از شیئی برقرار در خارج مطلع باشد. به تبع این آموزه، آموزۀ دومی را در ساحت 
زبان نتیجه گرفتند: در عبارات زبانی همواره الفاظی حاضرند که حاوی هیچ معنای وصفی و مفهومی 

اند. در این میان،  م بر حقایقی که از آنها آگاهی مستقیم داریم، جعل گشتهنبوده، تنها برای اشارۀ مستقی
علامه مصباح در خصوص آموزۀ دوم، حق را به فرگه و در خصوص آموزۀ اول تنها در بخش قضایای  

به راسل و ویتگنشتاین می را  به نحو خارجیه، حق  آموزۀ دوم،  از بررسی اجمالی  بعد  این مقاله  دهند. 
پردازد تحلیلی، به آموزۀ اول )امتناع دلالت مستقیم الفاظ( می-مندی از روش توصیفیمبسوط و با بهره 
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 چیستی »ارجاع« و چگونگی تحقق آن از منظر فیلسوفان تحلیلی  
از عالم هستی می ما  به شناخت  رایج،  در اصطلاح  اما هستی»فلسفه«  شناسی چگونه ممکن  پردازد، 

رو  است؟ هر یک از حقایق برقرار در متن عالم خارج، هویتی مستقل و متشخص برای خود دارد. از این
گردد که متعلق این نوع آگاهی خارج، وقتی تأمین می اند که آگاهی از  برخی از اندیشمندان نتیجه گرفته

کم یک موجود متشخص خارجی باشد و در قالب یک قضیه شخصیه اظهار گردد. برای ارزیابی دست
توان به حقیقتی متشخص در متن عالم خارج پی  این ادعا، ابتدا باید به این مسئله پاسخ داد که آیا می

برد؟ اگر پاسخ به این سؤال مثبت باشد، مسئلۀ دیگر اینست که چگونه به شیء متشخص خارجی منتقل  
گردیم؟ این سؤال به شکل دیگر و با کمی تغییر و البته مرتبط با زبان و عبارات زبانی در فلسفۀ تحلیلی  می 

گردد؛ فیلسوفان تحلیلی عموماً بر این باورند که باید در میان عبارات زبانی، در نهایت تعبیری  طرح می
ها بدون هیچ ای از محمول نه باشد که ما را به خارج رهنمود گردد. در غیر این صورت با سلسلهنهادی

ای از مسندها بدون هیچ مسند الیه مواجهیم و در نتیجه ساختار گزاره خبری از میان موضوعی و با سلسله
رفته و عبارات در زبان فلسفی، صرفاً بیانگر یک سری روابط میان اوصاف و نسب در قالب مفاهیم و 

به به  معانی در ذهن است و هیچ بخشی از آن با خارج در ارتباط نبوده و خبر از واقع در زبان فلسفه، سال
انتفاء موضوع تلقی خواهد شد. از منظر ایشان، نقطه اتصال زبان با جهان و انتقال به عالم خارج و لحظۀ 

 »ارجاع« نامیده و به چگونگی تحقق چنین  رویارویی فاعل شناسا با شیء متشخص خارجی را اصطلاحاً 
مطابق با این اصطلاح، سؤال   ،(Martinich, 2005, 9-10)شودانتقالی، »کیفیت ارجاع« اطلاق می

پیوندد؟ نحوۀ دلالت واژگان  توان به نحو خلاصه اینگونه پرسید: »ارجاع« چگونه به وقوع می مزبور را می 
 شویم، چگونه است؟  و تعابیری که از طریق آنها به شیء متشخص خارجی منتقل می

برخی از فیلسوفان تحلیلی مانند فرگه و استراوسون معتقدند گرچه انتقال به شیء متشخص خارجی،  
گردد، اما این بدین  شده گزاره( تضمین نمیاز طریق مفاهیم حاوی اوصاف و نسب عام )اجزاء غیر اشباع

انتقال، بدون واسطۀ هیچ مفهوم و معنایی تحقق می یابد. در نگاه ایشان، دلالت و  معنا نیست که این 
فهم   واسطۀ  با  )ارجاع( همواره  در ساحت خارج  بر حقیقتی متشخص  زبان  در ساحت  لفظ  از  انتقال 

گردد )یعنی به ازاءِ هر لفظ در قالب یک گزاره، معنا و مفهومی وجود دارد که مفاهیم و اوصاف محقق می
ای باشد که تنها بر  عانی اگر به گونهگردد(. سپس این اوصاف و مبا استعمال آن لفظ، آن معنا متبادر می 

های خاص یا اوصاف  مانند آنچه در اسامی اشاره، نام -یک حقیقت مشخص در عالم واقع منطبق باشد 
آنگاه از طریق تطبیق آن مفهوم خاص، تنها به آن شیء متشخص منتقل شده و بدین   -معین تحقق دارد 
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واسطۀ مفاهیم باشد. البته فرگه معنا و  دهد، نه اینکه این انتقال بیروی ارجاع از طریق صدق، رخ می
نمی ذهنی  امری  را  بود  مفهوم  قائل  از عالم محسوسات  برتر  و  از ذهن  آنها عالمی غیر  برای  و  دانست 

(، مطابق با رویکرد  Martinich, 2005: 12و    48-47:  1399و سرل،    155-154:  1395)ودبرگ،  
صرفاً همان  -گردد  مزبور »معنا« ـ یعنی آنچه که یک لفظ به طور مستقیم برای دلالت بر آن وضع می 

مفاهیم و اوصاف است، نه اشیاء خارجی، خواه موطن اولیه مفاهیم و معانی را خود ذهن بدانیم یا اینکه  
   -گردداز مفاهیم و معانی مطلع می برای آن موطنی برتر از ذهن در نظر بگیریم که ذهن با ارتباط با آن، 

اما اشخاص دیگر همچون راسل، ویتگنشتاین اول نظر دیگری دارند و دانلان، پاتنم و کریپکی نیز از  
)سرل،   متأثرند  بدون  50-47:  1399آنها  باید  خارجی،  متشخص  شیء  به  ارجاع  ایشان،  نگاه  در   .)

هیچ مفهوم و معنایی صورت پذیرد، خواه مفهوم دارای محتوای وصفی یا نسبی باشد یا نباشد و    ۀواسط 
خواه موطن مفاهیم را ذهن یا عالمی برتر از آن بدانیم. ایشان بر این باورند که نظریۀ فرگه در باب کیفیت  

گرایی مواجه است؛ حتی اگر آگاهی از طریق مفاهیم و معانی آلیسم و ذهنشناخت هستی، با اشکال ایده
رفت از ذهن و فروض  ان و جهت برونگرای شناسیوصفی را پذیرا باشیم، برای پاسخ به اشکالات روان

هایی ختم گردند که فاعل شناسا به نحو مستقیم و بدون ها به آگاهیآن، لازم است که این نوع آگاهی
اش در متن عالم خارج مطلع  گری مفاهیم و معانی وصفی، از موصوف آن اوصاف و تحقق بالفعلواسطه

گردد  باشد. از منظر ایشان، آگاهی مستقیم از یک شیء برقرار در متن عالم خارج، تنها وقتی میسور می 
گردد؛ بنابراین رویکرد آگاهی خویش از امری در وراء خود متأثر    ۀگانکه انسان توسط یکی از حواس پنج 

شد   خواهد  حسی  روش  در  محصور  آن،  کشف  روش  و  فیزیکی  امور  به  محدود  خارج  از 
(Russell,1959, 66-67 & 1914, 73-80به تبع ،)  دیگری نیز در ساحت زبان    ۀاین باور، به نتیج

ای  های حاکی از عالم خارج باید به »گزاره اتمی« ختم گردند، گزاره اذعان دارند. معتقدند سلسله گزاره 
که محمول آنها بیانگر یک وصف و ویژگی است، اما موضوع آن، عبارتی است که استعمال آن ما را به  

مفهوم و بدون لحاظ هیچ معنای وصفی( به یک شیء مشخص و برقرار    ۀصورت مستقیم )بدون واسط
ها در ذهن  توان از اشکال اتکا و اکتفا به روابط محمول سازد و بدین روی میدر متن عالم خارج منتقل می

نام  اشاره و  ایشان، اسامی  نگاه  در  یافت.  نه اوصاف  جهت شناخت عالم خارج رهایی  های خاص )و 
 ,Russell, 1959: 165-166  ؛182-183  :1395ودبرگ،  نماید )ر زبان ایفا میمعین( چنین نقشی را د

اتمی برآمده از حس   ۀ (. جالب اینجاست که ایشان گزار 89-92 ,72 ,62-63 ,26-28 :1985 & 170
نمایند. خلاصه آنکه از منظر ایشان میان  را پایه و مبنا برای هر نوع آگاهی دیگر از عالم خارج تلقی می
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مفهوم با ضرورت اختتام عبارات حاوی معانی    ۀواسطمفهوم، به بی  ۀهای با واسط ضرورت اختتام آگاهی
)سرل،   دارد  وجود  تلازم  مفهوم  و  معنا  فاقد  عبارات  به  زبان  در  مفهومی  و  و    48-47:  1399وصفی 

Martinich, 2005: 9-11 .) 

 تحلیلی   ۀ پیامدهای قول به امکان دلالت مستقیم الفاظ بر امور واقع در فلسف 
تحلیلی در پی دارد.    ۀکند، پیامدهای گوناگونی در فلسفآنچه راسل در خصوص کیفیت ارجاع اظهار می

 بنابر این رویکرد:   
 : هرگونه آگاهی از خارج، باید به ارجاع به یک شیء فیزیکی در متن عالم خارج ختم گردد.  اولاً 
نیست و لذا باید میان دو مبحث »ارجاع«  پذیر  امکان: ارجاع از طریق صدق مفاهیم و اوصاف  ثانیاً 

 (.48-47: 1399و »صدق« تفکیک نمود )سرل، 
گوید:  لذا ویتگنشتاین می  ؛مفهوم در ذهن: گاهی »معنا« همان شیء خارجی متشخص است نه  ثالثاً 

مطابق با    .(Martinich, 2005: 9-11دهد و این شیء معنای آن است )یک نام، یک شیء را معنا می
گردد، از سنخ  تمی متبلور میا  ۀ این رویکرد، سنخ آگاهی از خارج که در قالب موضوع و محمول در گزار

های  ای زبانی برای اشاره به آگاهیمفاهیم و معانی ذهنی نخواهد بود، بلکه هر کدام صرفاً لفظ و واژه
مستقیم نسبت به حقایق مختلف است که در وراءِ انسان در متن عالم خارج به صورت بالفعل برقرار  

 الفاظ و عبارات زبانی محدود خواهد شد.  ۀانعکاس آگاهی از عالم خارج، در حیط ،بدین روی ؛است
: همچنین مطابق با رویکرد مزبور در خود آگاهی مستقیم از هر یک از امور برقرار در متن عالم خارج  رابعاً 

  ، ( Russell, 1914: 92-93)   ای وجود ندارد هیچ خطایی متصور نیست، چرا که بین عالم و معلوم واسطه 
های  های مزبور را در قالب عبارت خواهیم آگاهیبعد، آن هنگام که می  ۀبلکه خطا در آگاهی، در مرتب

دهد. در این مقام است که  زبانی، به مقاصد مختلف اظهار داشته و بین آنها ارتباط برقرار کنیم، رخ می
های زبانی، به استعمال نادرست  جهل نسبت به قواعد حاکم بر ساحت زبان، اعم از واژگان و ساختار

زند و بدین روی ممکن است خطا به  ارات دامن میناصحیح از ترکیب عب  ۀزبان و عبارات زبانی و استفاد 
شناسی،  اشکالات در هستی  ۀآنچه که آگاهی مستقیمی از آن داریم، نسبت داده شود. در این نظریه، عمد

در سوءِ تعبیر و کاربست نادرست زبان و الفاظ خلاصه خواهد شد. در واقع ایشان در صدد هستند با 
حذف نقش ذهن و مفاهیم درون آن در انتقال انسان از الفاظ مستعمل در زبان به امور واقع در عالم خارج 

به محسوسات، وظیف آگاهی مستقیم  به  قول  با  اینشناسی  هستی  ۀو همچنین  از  پیش  تا  فلسفه    ، را که 
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پذیرفت را از این علم بازستانند متصدی آن بوده و با روش برهان عقلی و تحلیل مفاهیم ذهنی صورت می
 واسطه حواس تأمین نمایند.های بیو این وظیفه را به علوم تجربی بسپارند و آن را با روش اکتفا به داده

(Russell, 1959: 190, 264- 266 & 1985: 88-90, 123-124 & 1914: 53-55 , 73-75)  
کنند که باید با تسلط بر قواعد حاکم بر مباحث این گروه فلسفه را در نهایت بسان یک مراقب ترسیم می 

های آن در کشف واقع ممانعت  زبانی و تحفظ بر دلالت مستقیم الفاظ، از هرگونه دخالت عقل و تحلیل
 Russell, 1914: 42-43) نایل آیند  ورزد تا دانشمندان علوم تجربی اجازه پیدا کنند به کشف امور واقع

نه ذهن بلکه زبان، بازیگران آن نه مفاهیم بلکه    ، بدین روی زمین بازی فلسفه (110-115 :1985 &
اما    ؛آن نه جهان بلکه محسوسات خواهد بود  ۀ الفاظ، داورش نه عقل بلکه قواعد حاکم بر زبان و حیط

گانه، بر یک باور اصلی استوار است و آن امکان انتقال و ارجاع مستقیم از برخی الفاظ  این تناظر چهار
رو باید بررسی نمود که آیا با اتکا و  در ساحت زبان، به حقایق برقرار در متن عالم خارج است. از این

 پذیر هست یا خیر؟  اکتفا به برخی الفاظ، ارجاع امکان

 کیفیت »ارجاع« از منظر علامه مصباح 
های مناسبی برای پاسخ به  علامه مصباح به نحو خاص، ظرفیت  ۀاسلامی به نحو عام و فلسف  ۀدر فلسف

اما برای    ، طلبدکتاب مستقلی را می  ، آنها  ۀارجاع و کیفیت آن نهفته است. مجال پرداختن به هم  ۀمسئل
ترین آنها با تأکید بر مبانی فلسفی وار به برخی از مهمتعیین حدود و ثغور محل نزاع، به صورت فهرست

 علامه مصباح اشاره خواهیم نمود.
های  مطلب اول: فارغ از عوالم مورد قبول در هر مکتب فلسفی، این موضوع ربطی به خبری بودن گزاره 

اند که اگر موضوع یک گزاره از آنچه ایشان مد نظرشان حملی ندارد. برخی فیلسوفان تحلیلی گمان نموده
اسلامی، نهایت    ۀاما در نگاه فلسف  ؛باشد، حکایت ننماید، پس اساساً آن گزاره هیچگونه حکایتی ندارد می 

نه اینکه اساساً حکایت    ، توان در حکایت یک گزاره از واقع تشکیک کرده، آن را نفی نموداینست که می
 آن را منتفی دانست. 

مطلب دوم: عالم فیزیک و محسوسات به همراه عالم متافیزیک و مجردات، تنها بخشی از موجودات  
کم عالم درون و  بالفعل و برقرار در متن عالم خارج است. اگر حتی منکر عالم متافیزیک باشیم، دست

نیست انکار  قابل  خویش  داریم  ، حالات  مستقیم  آگاهی  نیز  آنها  به  که  دیگر  ؛چرا  بیان  کنار   ، به  در 
توانند از وراء خویش حکایت نمایند نیز از  محسوسات، حالات درونی از جمله تصورات ذهنی که می

خود به صورت بالفعل، در درون انسان به عنوان موجودی از موجودات برقرار،   ۀمعدومات نبوده، به نوب 
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بدون واسط آنها  تحقق  از  و  دارند  تحقق  متن عالم خارج  فلسفه علامه    ۀدر  در  آگاهیم.  مفهومی  هیچ 
مصباح، تمامی قضایای تحلیلی و قضایای ترکیبی پیشین از نوع قضایای ریاضی اعم از حساب و هندسه،  

اکنون نزد خودمان حاضر هستند، حکایت  حکایت مفاهیم که هم  ۀ واقعی و بالفعل میان نحو  ۀاز رابط
هیچ   ۀگردد، اما آگاهی از آن بدون واسطدارند. با وجود اینکه این رابطه در ذهن و توسط ذهن، کشف می 

اند که چون این دست اما برخی از فیلسوفان تحلیلی گمان نموده  ، دهدمفهوم و به علم حضوری رخ می
ساً از هیچ موجود بالفعلی حکایت  از قضایا از موجودات بالفعل در عالم فیزیک حکایتی ندارند، پس اسا 

حال آنکه اطمینان از این حقایق   ؛اندخبری بودن این دست از قضایا را نفی نموده ، بعد ۀندارند و در مرتب
)مفاهیم و روابط میان آنها( اگر بیشتر از واقعیاتی که در وراء این مفاهیم تحقق دارد، نباشد کمتر نیست،  

نحو میان  واقعی  روابط  و  مفاهیم  تحقق  از  که  به    ۀچرا  نیاز  بدون  و  مستقیم  صورت  به  آنها  حکایت 
رو خارج به معنای واقعی بودن از این ، (301-300، 251: 1382گری مفاهیم آگاهیم )مصباح، واسطه

کم اعم است از ذهن و خارج از ذهن و خارج از ذهن نیز اعم است از عالم  و جزء اوهام نبودن، دست
 فیزیک و متافیزیک. 

اسلامی، خبری بوده و از عالم مفاهیم و   ۀ مطلب سوم: گرچه قضایای تحلیلی و ترکیبی پیشین در فلسف
روابط واقعی و بالفعل میان نحوه بازنمایی آنها حکایت دارد، اما این بدان معنا نیست که با اکتفا به اینگونه 

اسلامی اینگونه قضایا، مساوی با  ۀ ها بتوان از عالم ماوراء مفاهیم نیز حکایت کرده، خبر داد. در فلسف گزاره 
 ۀقضایای حقیقیه بوده و قضایای حقیقیه در حکم قضایای شرطیه هستند و قضایای شرطیه گرچه بیانگر رابط

باشند، اما هیچگاه بیانگر تحقق شرط در عالم واقع نبوده و برای بیان  واقعی و بالفعل میان شرط و جزا می 
اسلامی، ارتباط قضایای حقیقیه   ۀ رو در فلسفاز این   ، بهره خواهیم برد )همان(  خارجیه   ۀ تحقق شرط، از گزار 

 ، در غیر این صورت ، خارجیه است ۀ به یک قضی  - کمدست - با عالم خارج، منوط و مشروط به اختتام آنها 
انسان در فروض ذهن خویش و لوازم آن محصور و محدود خواهد بود و نخواهد دانست که کدامین فرض 

 اش و کدامین لازمه از لوازم آنها در خارج محقق و بالفعل است. از فروض ذهن 
های با  لازم است سلسله آگاهی  -برخلاف نگاه فرگه-اسلامی    ۀمطلب چهارم: همچنین در فلسف

مفهوم در قالب قضایای خارجیه از اشیاء محقق در بیرون از ذهن نیز به آگاهی از شیئی ختم گردد    ۀواسط 
گاه باشیم  ۀواسطکه از آن به صورت مستقیم و بی سلسله قضایای خارجیه نیز   ، به بیان دیگر  ؛مفهوم نیز آ

ای ختم گردد که علاوه بر مفهوم قضیه، به مفاد و محکی آن گزاره که حقیقتی از حقایق بر  باید به قضیه
مفهوم داشته باشیم. در این صورت است   ۀ واسطرسی مستقیم و بیقرار در بیرون از ذهن است نیز دست



 80  1404ـ زمستان  زيي/ پا  21 ی اپي/ شماره دوم / پ ازدهميسال  

ای از مفاهیم به هم تنیده واسطه احراز نماییم و الا با سلسلهتوانیم تطبیق ذهن و عین را به نحو بیکه می
توان تطبیق آنها با خارج در ذهن مواجهیم که صرفاً ادعای چگونگی عالم خارج را دارند و هیچگاه نمی

 .(251-249از ذهن را احراز نمود )همان، 
مطلب پنجم: به دلیل عدم استقرار موجود فیزیکی در یک نقطه و تغییر تدریجی دمادم آن در طول  

ابعاد وجودی تا  زمان، وجودش در یک لحظه و تمامی  اش در یک نقطه برای یک انسان، تحقق ندارد 
الا اینکه وجودش در    ،شویمبتوان به آن آگاهی مستقیم داشت. با هر لحظه از موجود فیزیکی مواجه نمی

آگاهی مستقیم به  لذا  های بعد بالقوه بوده، هنوز ایجاد نشده،  قبل از میان رفته و وجودش در لحظه  ۀلحظ
های  بنابراین به رغم پذیرش ضرورت آگاهی  ؛پذیر نیستقبل و بعد چنین موجودی توسط انسان امکان

ه برخی فیلسوفان تحلیلی همچون  برخلاف نگا-مفهوم از سوی فلاسفه اسلامی، اما بیشتر آنها    ۀواسطبی
ماده   ندمعتقد  -راسل از  درونی که مجرد  امور  و  به خویشتن  انسان صرفاً  از سوی  آگاهی  نوع  این  که 

 گیرد و نه به امور محسوس در عالم فیزیک.  هستند، تعلق می

 تقریر محل نزاع  
اسلامی و برخی فیلسوفان تحلیلی همچون راسل در مبحث ارجاع،    ۀ تطبیقی دو رویکرد فلسف  ۀ از مطالع

توان به این نتیجه رسید که به رغم اختلافات اساسی میان آنها، اما هر دو در یک امر با یکدیگر اشتراک  می 
مفهوم نسبت به تحقق برخی حقایق    ۀواسطهای با واسطه، به آگاهی بیدارند. هر دو، لزوم اختتام آگاهی

گردد که این دست از فیلسوفان تحلیلی  اما اختلاف از آنجا شروع می  ، پذیرندبالفعل در وراء مفاهیم را می
  ۀ واسطبایست به آگاهی مستقیم و بیمفاهیم در ذهن، می ۀهای با واسطشوند حال که  آگاهیمعتقد می

شیء محقق در  مفهوم ختم گردد، دلالت الفاظی که از طریق حکایت مفاهیم و معانی وصفی بر یک  
های خاص در ساحت زبان متن عالم خارج دلالت دارد نیز باید به الفاظی همچون اسامی اشاره یا نام 

مفهوم و معنای وصفی تدارک گردد.    ۀختم گردد که دلالت آنها بر آن شیء به نحو مستقیم و بدون واسط 
الفاظ مخالف بوده، آن را محال   ۀاسلامی به رغم اذعان به اختتام اول، اما با چنین اختتامی در ناحی   ۀفلسف

مفهوم از یک شیء بالفعل و محقق در وراء ذهن را نیز پذیرا    ۀواسطیعنی اگر آگاهی مستقیم و بی  ؛داندمی 
انتقال ما از یک لفظ به همان شیء از طریق بازنمایی مفاهیم تدارک خواهد شد، بلکه  باشیم، همواره 

پس برای قضاوت صحیح در این منازعه، با یک سؤال اساسی   ،استاساساً دلالت مستقیم الفاظ ممتنع 
مفهوم داشته باشیم،    ۀواسطمواجهیم؛ اگر از یک شیء محقق و بالفعل در وراء ذهن، آگاهی مستقیم و بی
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وری از هیچ مفهوم و معنای ذهنی، لفظی را  توان بدون استفاده از ساحت ذهن و بدون بهره آیا اساساً می
ای که به صرف استعمال آن لفظ در  در ساحت زبان برای دلالت مستقیم بر آن شیء برگزینیم، به گونه 

عبارات زبانی، بدون تبادر هیچ مفهوم و معنایی به ذهن، به آن شیء منتقل گردیم؟ یا اینکه به رغم عدم  
گری مفاهیم در آگاهی از برخی حقایق برقرار در متن عالم خارج، اما انتقال از طریق الفاظ در  واسطه

تدارک می  در ذهن  مفهوم و حکایتش  تبادر یک  از طریق  آنها، همواره  به  زبان  آن  ساحت  گردد؟ خواه 
آن و خواه فیزیکی باشد یا متافیزیکی. اگر همراه  حقایق در درون انسان تحقق داشته باشد یا در بیرون از  

توان به یک شیء محقق و برقرار  زمان میدوم را بپذیریم، معنایش آنست که هم  ۀاسلامی، گزین  ۀبا فلسف
لذا اولین پرسش   ، در وراء ذهن، هم آگاهی مستقیم داشت و هم آگاهی از طریق ذهن و مفاهیم ذهنی

به مسئل پاسخ  برای  اساساً می  ۀمقدماتی  آیا  اینست که  مقاله  این  به یک شیءاصلی در  هم علم    ، توان 
 حضوری داشت و هم علم حصولی؟  

 امکان اجتماع ارجاع مستقیم و غیر مستقیم به یک شیء و چرایی آن 
واسطه نسبت به وجود خود، حالات و مفاهیم ذهنی، اما در هنگام بروز این به رغم آگاهی مستقیم و بی 

گاه بود )همان،    ۀتوان به همین امور با واسطنوع آگاهی، می اگر در حین  مثلًا    ، (177-176مفاهیم نیز آ
آن مزه در ذهن نقش می  ۀچشیدن مز از  بندد که  یک قطعه لیموترش هستیم، در همان هنگام تصوری 

  ،ارجاع هستیم   ۀپس در زمان واحد، واجد دو نحو  ؛، منتقل شدتوان از طریق آن تصور نیز به همان مزه می 
اش  خاص که در حال احساس  ۀمفهوم به خود آن مزه  ۀارجاع اول اینست که به نحو مستقیم و بدون واسط

یعنی در   ؛خاص منتقل گشت  ۀز به این مزتوان از طریق مفاهیم نیهمچنین می  ،باشیم، توجه نماییممی 
خذ نمود و از طریق آن تصویر نیز به آن مزه  اتوان تصوری از آن ترشی خاص  همان حین مزه کردن، می

ماند و به عنوان یک  از میان رفتنِ احساسِ ترشی نیز باقی می  انتفاء و منتقل شد. همان تصوری که بعد از 
شده در آن روز منتقل سازد. این تصور در همان  احساس  تواند برای همیشه ما را به ترشی خاصِ خاطره می

آن احساس، چیزی وجود پایانِ  چرا که بعد از    ، کردیم نیز وجود دارد ترشی را احساس می   ۀزمانی که مز
ارجاع مستقیم نیز ارجاع از طریق  اتمام و نابودیِ    در نتیجه بعد از  ؛ندارد تا تصور بتواند از آن أخذ گردد

غیر از دلیل مزبور،   .در دسترس است  مفهوم )به اصطلاح ارجاع از طریق توصیف( همواره ممکن بوده، 
لیل نقش برخی  ارجاع مستقیم وجود دارد. به د  ل دیگری نیز بر امکان ارجاع غیر مستقیم در ضمنِ یدلا

 رود. در ادامه به آنها اشاره می دلایل در مباحث بعدی، 
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 تحلیلی   ۀ انحصار گزارش از شیء خارجی در ارجاع از طریق مفاهیم؛ چالش نظریه »ساختارگرایی« در فلسف 
واسط  بدون  صورت   ۀ هرگاه  مستقیم  آگاهی  و  گشته  منتقل  واحدی  و  مشخص  شیء  تحقق  به  مفهوم، 

یابیم که تنها با یک حقیقت به اصطلاح »بسیط« که هیچ تعدد و کثرتی در آن  پذیرد، در آن لحظه می می 
یعنی - گردد، تنها به خود این احساس  وقتی که احساس درد در ما ایجاد می   ، ایم. برای مثال مواجه   ، نیست 

تا جایی که اگر در کنار درد، حالت   ، شویممنتقل می   -صرفاً همان حقیقت دردی که بر ما عارض گشته 
اما چیزی   ؛یم ی نما را ارجاعی دیگر به شیء دیگر محسوب می   دیگری مانند غم نیز بر ما عارض گردد، آن

قالب گزارش نمی  آن حقیقت بسیط، در  یابد گذرد که  انعکاس  و قضایای مختلف در ذهن   ، های متعدد 
در معمولًا  هایی که در عین تمایز و تفاوت، همگی صرفاً رو به آن حقیقت بسیط و متشخص دارد.  گزارش 

، درد است«، »این درد، بالفعل و واقعی است«، شیءشود: »شیئی موجود است«، »این مثال درد گفته می 
 »این درد، خیلی زیاد است«، »این درد، واحد است«، »این درد، هویت و تشخص دارد« و ... 

در گزارش تفصیل  و  تمایز  این کثرت،  اینست که  و  حال سؤال  واحد  از شیء  زبانی،  و عبارات  ها 
ها، در کنار ویژگی »درد«،  این گزارش  ۀ گردد؟ آیا در هممتشخص خارجی به نام »درد«، چگونه ممکن می

امور دیگری به نام »وجود درد«، »برقرار بودن درد«، »شدت درد« و »وحدت درد« نیز برقرار است که با  
این گزینه نا محتمل    ، »درد« نسبتی دارد؟ با عنایت به اشراف حضوری از وحدت و بساطت حالت »درد«

گردیم،  مفهوم با شیء مشخص و محقق در وراء ذهن مواجه می   ۀهرگاه بدون واسط  ، به بیان دیگر  ؛است
هر کدام از این حقایقِ   ، با این حال  ، ایم که هیچ جزئی نداردمواجه   پارچهیابیم که با شیئی واحد و یکمی 

گونه به  را  می متشخص  دارای ای  نداشتن(،  جزء  و  بودن  یکپارچه  )یعنی  بساطت  ضمن  در  که  یابیم 
اوصافی که وجود هر یک از آنها در خارج، عین وجود منشأ    ، ها و اوصاف متکثر و مختلف استویژگی
ای به بساطت  رو لطمهشان بوده و خواهان مابإزاءِ جداگانه از وجود موصوف خویش نیست و از این انتزاع

هنگامی که درد خاص و شدیدی در اثر خرابی    ، سازد. برای مثالو وحدتِ موصوف خویش وارد نمی
گردد، حقیقت، ماهیت، وحدت، شدت و بساطتِ دردی که در حال احساس آن  دندان بر ما عارض می

ها در متن عالم خارج این ویژگی  ۀ عین اینکه همدر    ؛هستیم، چیزی جز خود آن احساس درد، نیست
شود. اینگونه نیست که ما به دو چیز  آنها در همان احساس درد خلاصه می  ۀ تحقق دارند، اما وجود هم

یکی احساس درد و دیگری حقیقت درد که در قالب وجود دیگر به آن ضمیمه شده    ، ارجاع پیدا کنیم
این    ۀوجود دیگری داشته باشد. هم  ، یا اینکه درد یک چیز باشد و وحدت و شدت آن برای خود  ؛باشد

اش، »وحدتِ« اش، »درد بودنِ« آن و غم و شادی نبودناوصاف، مانند »حقیقتِ« درد و خیالی نبودن 
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اش،  اش و »بساطتِ« درد و دارای اجزاء نبودناش، »شدتِ« درد و ضعیف نبودندرد و کثرت نداشتن
همگی به لحاظ وجودی یک حقیقت بیش نیست و آن حقیقت، همان حقیقت دردی است که هم اکنون 

باشم. به رغم آنکه این اوصاف در خارج به چند وجود تحقق ندارند، اما هنگامی  اش میدر حال احساس
  ؛ شویماساسی مواجه می   ۀشوند. بنابراین با یک مسئلگردند، متکثر میکه در ذهن و زبان منعکس می

چگونه پس از ارجاع مستقیم به حقیقت واحد و بسیط مانند درد، شاهد تکثر آگاهی خویش در قالب  
 گردد؟ های مختلف هستیم؟ این تکثر چگونه پدیدار میعبارات زبانی و گزاره 

مسئل در  می  ۀاز خوانش خاص علامه مصباح  این  اصالت وجود،  در  ایشان  به جواب خاص  توان 
این تکثر در نگاه ایشان، صرفاً حاصل از تکثر مفاهیمی است   .(177-176،  349موضوع پی برد )همان،  

چرا که مفهوم و عبارت واحدی    ؛توانند هر کدام از حقیقت واحدی به نام »درد« حکایت نمایند که می
وحدت مثلًا  لذا    ؛در ذهن و زبان وجود ندارد که بتواند از تمامی این حیثیات به نحو یکجا حکایت نماید

اش را با  اش را با مفهوم »موجود«، ماهیتاش را با مفهوم »شدید«، تحققآن را با مفهوم »واحد«، شدت
حقیقت درد، یک امر    ، یانی بهترکنیم. به ب اش را با مفهوم »بسیط« درک میمفهوم »درد« و جزء نداشتن

دریچه از  که ذهن  هنگامی  اما  است(،  )بسیط  ندارد  و همچنین هیچ جزئی  نیست  های مختلف  بیش 
بسیط می  و  واحد  آن حقیقت  به  آن حقیقت مینگرد، میمفهومی  تمامی  یابد که  برای  تواند مصداقی 

چرا که خود وجود درد که بر    ، مفاهیمی همچون »واحد«، »درد«، »موجود«، »بسیط« و »شدید« باشد
یعنی هم    ؛ها را در عین بساطت خویش، داراستای است که تمامی این ویژگیگونهه  من عارض گشته، ب

  ؛ای است که در کنار آن، وجود دیگری تحقق ندارد تا بتواند مصداق برای مفهوم »کثیر« واقع شودگونهه  ب
در خارج »موجود«  حقیقتاً  است که خیالی نیست و  ای  همچنین همین امری که »واحد« است، به گونه

همچنین همین امری که »واحد« و »موجود« است، شبیه به یک درد ضعیف نیست و »شدتِ«   ؛است
ای است که  همچنین همین امری که »واحد«، »موجود« و »شدید« است، به گونه  ؛دهدآن من را آزار می 

مهم رسید که بروز کثرت در   ۀتوان به این نتیجهیچ جزئی ندارد و »بسیط« است. از آنچه بیان شد می 
تفصیل گزارش و  زبانی  و تشخصعبارات  از وحدت  که  امر واحدی  از  داریم،  ها  مستقیم  آگاهی  اش 

گری مفاهیم متعدد در ذهن و تمایز حکایت آنها از آن تک شیء متشخص و بسیط در محصول واسطه
ای  . مفاهیمی که هر کدام همچون دریچهشیءها در آن  یژگیعالم خارج است، نه زائیده تغایر وجودی و

ای خاص از آن وجود واحد را، برای ما نمایان ساخته،  شان، هر بار جلوه هستند که از طریق تمایز بازنمایی
می منعکس  ذهن  دریچهدر  از  درد  حقیقت  به  نگاه  نبودند،  کار  در  مفاهیم  اگر  مختلف سازند.  های 
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می  باقی  درد  احساس  و  مستقیم  ارجاع  همان  در  صورت  آن  در  و  نداشته  امکان  و  مفهومی  ماندیم 
لذا اگر شاهد کثرت در   ؛های این حالت را به نحو تفصیلی درک کنیمتوانستیم هیچ یک از ویژگینمی

به این دلیل است که پای مفاهیم متکثر جهت  قطعاً  هایی هستیم که رو به شیء واحدی دارند،  گزارش
 حکایت از آن حقیقت واحد به میان آمده است.

گردد،  توان به این نتیجه دست یافت که وقتی حالتی مانند درد بر ما عارض میمی  شداز آنچه بیان  
مفهوم است که    ۀواسطیکی ارجاع مستقیم و بی  ؛ارجاع به صورت توأمان ممکن است  ۀتحقق هر دو نحو

اما ارجاع دیگر به حالت درد، از    ؛اش هستیم، محقق استدر قالب همان دردی که در حال احساس
می صورت  متفاوت  مفاهیم  ویژگیطریق  از  تفصیلی  آگاهی  که  است  ارجاع  نوع  این  در  و  پذیرد.  ها 

گزارش قالب  در  درد،  متعددِ  می اوصاف  تأمین  تدارک شده،  متمایز  به های  و  یادآوری  گردد. همچنین 
 پذیر است.  اشتراک گذاردن اطلاعات با دیگران تنها از طریق این نوع ارجاع امکان

ویتگنشتای و  راسل  واسطه  ناما  که  دستاول  ندارند،  قبول  را  مفاهیم  فلسفی  گری  آراء  آغاز  در  کم 
خویش، به قدری بر قول خود مصر بودند که حاضر گشتند اشراف حضوری خویش از وحدت و بساطت  
احساس »درد« را کنار گذارده و تظاهر به ترکیب آن از یک ذات و چندین ویژگی متغایر نمایند. به بیان 

رو گری مفاهیم بین الفاظ و حقایق برقرار در متن عالم خارج را قبول ندارند، از این چون واسطه  ، دیگر
توانند تغایر عبارت موضوع و محمول را نشانه از تغایر مفاهیم بدانند و لذا مجبورند هم علت تعدد  نمی 

ن بر عالم خارج را از طریق رساندن و تغایر عبارات مستعمل در گزاره را و هم چرایی تطابق )صدق( آ 
اتمی و تناظر یک به یک   تعداد موجودات برقرار در متن عالم خارج به تعداد الفاظ مستعمل در گزاره

)نظری  نمایند  تضمین  و  تأمین  خارج،  ساختار  با  گزاره  سازنده  اجزای   رایی(.  ـساختارگ   ۀ میان 
(Wedberg, 1984, 148-149 & Russell, 1985,15-17, 20-22, 26-27 & 1959, 169-173)  

انکار باشد، فهم تشخص و بساطت آن دسته از امور واقع مانند ه بیان شد، هر چه قابل  چحال آنکه چنان
توان  احساس »درد« که تحت اشراف حضوری هستند، قابل انکار نخواهد بود. البته با بیان دیگری نیز می 

ایشان مورد غفلت قرار گرفته، توجه نمود. زمانی که از تحقق، وحدت، فعلیت و   ۀبه آنچه که در فلسف
ها صادق خواهند بود؟ به بیان  کنیم، در چه صورتی این گزارششدت درد در درون خویش گزارش می

انتظار و توقع ما از صدق این عبارات در صورت تحقق چه شرایطی تأمین گشته و بر تطبیق چه   ، دیگر
اند که هر کدام از اوصاف مزبور برای خود  ها تنها در صورتی صادقاموری منوط است؟ آیا این گزارش

ی منحاز از موصوف خود )یعنی درد( و از دیگری داشته باشد؟ اگر فرض بگیریم که تنها وجود درد  واقعیت
نه در عرض آن  -شدیدی که بر من عارض گشته در متن عالم خارج برقرار است و هیچ موجود دیگری  



 85  ی زد ي   مصباح   استاد   ی فلسف   آراء   بر   ه ي تک   با   آن   ی بررس   و   ی ل ي تحل   فلسفه   منظر   از   الفاظ   ق ي طر   از   »ارجاع«   ت ي ف ي ک  

برقرار نباشد، آیا دربردارندگی همان    -امور متشخص( و نه در طول آن )در طبقات بالاتر(  ۀ)در همان طبق 
واقعاً  کند؟ اگر آن درد ها کفایت نمیهای مزبور برای احراز صدق این گزارشوجود درد نسبت به ویژگی

تحقق داشته و خیالی نباشد، واحد بوده و در کنارش درد دیگری نباشد، همچنین، شدت داشته و کم  
ها نیازمندیم؟ به  باز هم به چیز دیگری جهت احراز صدق این دست از گزاره   ، نباشد، آیا در فرض مزبور

تحقق برخی امور برقرار را در متن   -مانند راسل -طبقات هستند    ۀحتی کسانی که قائل به نظری  ، بیان دیگر
 یگانه، در ضمن وحدت خویش، حقیقت، تشخص، پذیرند. حال اگر هر کدام از آن حقایقِ عالم خارج می 

طبقه یا طبقات    فعلیت و شدت مشخصی داشته باشد، آیا لازم است که قائل به وجود امور دیگری چه در آن 
دیگر باشیم تا صدق این اوصاف در قالب عبارات زبانی تضمین گردد؟ پاسخ به این سؤالات به وضوح 

سازد که ها، روشن میرو حد لازم و شرایط مورد انتظار از صدق این دست از گزارشاز این ؛منفی است
وجود موصوف و    ۀاتصاف موصوف نسبت به برخی از اوصاف نیاز به تحقق موجود دیگری چه در طبق

 گردد.  تحلیلی ابطال می ۀساختارگرایان در فلسف  ۀروی نظریچه در طبقات بالاتر ندارد و بدین

 آیا دلالت مستقیم الفاظ بر امور خارجی ممکن است؟  
که به صورت مستقیم   توان به شیئینیز میاز آنچه تا کنون بیان شد به این نتیجه رسیدیم که از طریق مفهوم  

، نافی آگاهی حصولی از همان شیء نیست. شیءآگاهیم، منتقل گشت و در واقع آگاهی حضوری به یک  
یک   به  ارجاع  برای  گزاره  یک  در  مستعمل  الفاظ  طریق  از  آگاهی  میشیءهمچنین  طریق  ،  از  تواند 

توان توسط برخی الفاظ به صورت اما مسئله اینست که آیا اساساً می  ؛گری مفاهیم تدارک گرددواسطه
گری مفاهیم به شیئی که از آن آگاهی مستقیم داریم، منتقل گشت یا اینکه هر وقت  مستقیم و بدون واسطه

انتقال همواره و   انتقال از طریق لفظ به یک شیء در میان است، این  تنها از طریق بازنمایی لزوماً  پای 
توان الفاظ را برای  آیا می  ، شود؟ به بیان دیگرگردد، تدارک میذهن متبادر می   مفاهیمی که از آن لفظ به

آنها آگاهی مستقیم داریم، جعل نمود، یا اینکه امکان چنین جعل و   از  دلالت مستقیم بر حقایقی که 
گردند و سپس این مفاهیم هستند  دلالتی وجود ندارد و الفاظ در نهایت برای دلالت بر مفاهیم جعل می

توانند شخص را به اموری در وراءِ خود  که به دلیل اقتضای ذاتی خویش مبنی بر قابلیت حکایت، می
با الفاظی همچون اسامی اشاره مانند »این« یا »آن« و اسامی   ، منتقل سازند؟ برای مثال آن هنگام که 

  ،شویم قل میخاص مانند »علی« یا »حسن« به وجود مشخصی که در متن عالم خارج برقرار است، منت
آن هنگام که  مثلًا  مفهوم؟    ۀمفهوم است یا انتقالی با واسط   ۀواسطآیا این انتقال یک انتقال مستقیم و بی
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توان به طور مستقیم و بدون نیاز به مفاهیم و صرفاً از طریق الفاظی  گردد، آیا میغم بر من عارض می
اش هستیم، منتقل شد یا اینکه برای این انتقال، غیر  همچون »این غم« به خود آن غم که در حال احساس

 دوم در میان است؟ ۀاز لفظ، پای مفاهیم نیز به عنوان واسط

 امتناع دلالت مستقیم الفاظ بر امور خارجی 
هستند پذیرا  را  خارج  عالم  متن  در  برقرار  حقایق  به  الفاظ  از طریق  مستقیم  انتقال  امکان  که    ،کسانی 

خویش دفاع نمایند: اگر واقعیتی نزد انسان حاضر نباشد، معقول است که   ۀتوانند بدین شکل از نظریمی 
لفظ در ازاءِ مفهوم وضع گردد تا به مدد بازنمایی آن مفهوم، به واقعیت مزبور منتقل شویم. اما آن هنگام  

مفهوم از آن مطلع است، چرا نتوان لفظ را   ۀ که واقعیت خاصی نزد انسان حاضر بوده و انسان بدون واسط
برای آن واقعیت وضع نمود؟ به راستی استفاده از مفاهیم در فرض مزبور چه ضرورتی دارد؟ به  مستقیماً  
تقیم برای شیء برقرار در متن عالم خارج محال باشد؟ چرا دلالت و وضع یک لفظ به طور مس  ، بیان دیگر
مثال  با نزدیک    ، برای  از خطر سوختن،  برای برحذر داشتن کودک خردسال خویش  اوقات مادر  گاهی 

کردن دست بچه به شیء داغ، آن را با رویدادی ضعیف و مستقیم از احساس داغی مواجه کرده، سپس از 
بهره می  ۀکلم به همین رویداد  اشاره  برای  با  »جیز«  را  این واژه، وی  با استعمال  تا در مواقع مشابه  برد 

»جیز« و انتقال   ۀ یادآوری آن احساس، از خطر در کمین برحذر دارد. حال سؤال اینست که آیا وضع واژ
  ۀ واسط اکنون در حال ادراک آن است، انتقالی مستقیم و بیاین کودک از طریق آن به احساس داغی که هم

 مفهوم؟  ۀیا با واسط مفهوم است
فوق،    ۀدلایل متعدد بر رد نظری  ۀرسد که این نحوه احتجاج درست نباشد. اما قبل از اقامبه نظر می

به هر مفهوم از دو    است، شده  شناسی بیان  بیان یک نکته ضروری است. همانگونه که در مباحث معرفت
اش از وراءِ خویش. یکی از حیث وجود و دیگری از حیث بازنمایی و حکایت  ؛توان نظر داشتحیث می 

گری مفاهیم است، هیچگاه مرادشان این کسانی که معتقدند برای جعل و دلالت الفاظ، نیاز به واسطه
»اسب« هیچگاه برای    ۀ واژمثلًا  گردد.  نیست که لفظ برای اشاره به مفهوم از حیث وجودش جعل می

  ؛ بریم»مفهوم اسب« بهره می  ۀشود، بلکه برای انتقال به این مفهوم، از واژانتقال به مفهوم اسب جعل نمی
شان از و قابلیت بازنمایی اینست که الفاظ در ازاءِ مفاهیم از حیث حکایت لذا مراد ایشان از تعبیر مزبور

سپس این مفاهیم هستند که به دلیل اقتضای ذاتی خویش مبنی بر قابلیت   ، گردندوراءِ خویش وضع می 
تر به تعبیر دقیق  ؛توانند انسان را به حقایق برقرار در متن عالم خارج منتقل سازندحکایت از وراءِ خود، می
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با این نگاه،  انتقال مراد و مقصود خویش به دیگران جعل و قرارداد    و مطابق  الفاظ به قصد تخاطب و 
گیرد و این مفاهیم شخصی بوده، به دیگری شود. از آنجا که مراد هر فرد در قالب مفاهیم شکل میمی 

رو نیازمند به وضع و قرارداد علاماتی هستیم که مواجهه با آن، هر شخص را  از این  باشد، قابل انتقال نمی
فراهم گردد. پس   تفاهم  تفهیم و  امکان  به مفهوم مورد نظر در ذهن خویش منتقل ساخته، بدین روی 

دار، در ازاءِ اشاره به حقیقتی که توسط یک مفهوم از آن حکایت توان گفت از منظر ایشان هر لفظ معنامی 
آگاهیشود، وضع میمی  آن حقیقت  از  اگر  بیان گردید    گردد، حتی  اما چنانکه  باشیم.  داشته  مستقیم 

های خاص  مستقیم برخی الفاظ »مانند اسامی اشاره و نام   ۀ برخی از فیلسوفان تحلیلی، معتقد به لزوم اشار
خواهیم، این نظریه را  برخی دلایل می   ۀاند. اینک با اقامهای اتمی( به امور واقع از طریق الفاظدر گزاره 

رد نماییم. برخی از این دلایل به امتناع اشاره مستقیم الفاظ نظر دارد و برخی به تناقض میان این نظر با  
خصوصاً  اسلامی و    ۀدیگر آراء این دست فیلسوفان توجه دارد. لازم به ذکر است که تمامی این ادله از فلسف

 علامه مصباح یزدی الهام گرفته شده است.   ۀفلسف

 دلیل اول  
هدف از جعل لفظ، انتقال به یک شیء خاص است و این نوع انتقال منوط به تشخیص آن شیء از میان 

رو اگر بخواهیم لفظی را صرفاً برای اشاره و انتقال به یکی از معلومات حضوری از این  ،دیگر اشیاء است
خاص و متشخص خویش جعل نماییم، لازم است که پیش از آن، این معلوم حضوری را از امور دیگر  
از جمله دیگر معلومات حضوری تفکیک نماییم. هرچند این معلومات حضوری نزد ما به صورت منفک  

های هر  اما حتی آگاهی مستقیم نسبت به تفکیک آنها از یکدیگر در گرو فهم ویژگیو جدا حاضرند،  
گونه که در  است. همانهای آنها نیز منوط به بررسی آنها از حیثیات مختلف یک از آنهاست. فهم ویژگی

علامه مصباح بیان گشت، با عنایت به وحدت و بساطت معلوم حضوری، نظر به یک شیء    ۀتبیین نظری
از حیثیات مختلف نیز تنها وقتی میسور است که هر بار مفهوم خاصی را در نظر گرفته و قابلیت حکایت  
آن را از معلوم حضوری مورد نظر رصد نماییم و بدین روی به فهم تفکیک معلومات حضوری از یکدیگر  

توان لفظی را برای نشان دادن آن جعل کرده، اعتبار  نایل آییم. حال بعد از فهم منفکِ یک حقیقت، می
نه تنها باید آن معلوم  اما یادمان نمی  ؛نمود انتقال مستقیم به این معلوم حضوری خاص،  رود که برای 

ند فهم انفکاک این معلوم حضوری که از طریق مفاهیم  حضوری پیش ما حاضر باشد، بلکه باید فرای
تا از طریق بازنمایی آن مفاهیم به معلوم حضوری مورد نظر منتقل  میسور گشته بود، دوباره طی گردد 
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توان فهمید که لفظ مزبور برای کدام معلوم حضوری وضع گشته بود و  در غیر این صورت نمی  ، شویم
اما در   ، گری مفاهیم در مقام جعل پرداختیمجا به ضرورت واسطهلذا انتقال محقق نخواهد شد. تا بدین

 توضیح آنکه:    ، مقام استعمال نیز چنین ضرورتی برقرار است 
حال بعد از جعل لفظ،    ؛آگاهی مستقیم داریم  ، ما همواره به امور متعدد و مختلف در یک لحظه

توان مطمئن گشت که مراد از رسد، این مسئله مطرح است که چگونه میآنگاه که نوبت به استعمال می
لفظ مزبور، این معلوم حضوری خاص از میان معلومات حضوری متعدد است؟ چگونه جلوی سردرگم  

را می آن جعل نمودیم، همشدن  برای  را  آنچه لفظ  ما توان گرفت؟ ممکن است گفته شود  پیش  اکنون 
دیگر معلومات حضوری    :اما در پاسخ باید گفت  ، مفهوم آگاه هستیم   ۀحاضر است و ما از آن بدون واسط

ایم. با فرض آنکه مقام جعل لفظ مستقیم مفهوم از آنها نیز مطلع  ۀنیز نزد ما حاضر بوده و بدون واسط
ای از زمان جعل لفظ بگذرد  یعنی اگر لحظه  ؛ گری مفاهیم استباشد، اما مقام استعمال نیازمند واسطه

توانیم متوجه شویم که  ایم، مفهومی در ذهن نباشد، آنگاه نمیو از آنچه این لفظ را در ازاء آن وضع نموده
ای از آن جعل، در این لفظ را در لحظه قبل در ازاء چه چیز وضع نمودیم. ممکن است گفته شود خاطره 

توان فهمید که آن لفظ به طور مستقیم برای نشان دادن چه چیز جعل ماند و توسط آن می ذهن باقی می
اما این پاسخ نیز مفید نیست. اگر در بخش خاطره، مفهومی است که ما را به لفظ جعل شده    ، است   شده

سازد، باید در آن خاطره، مفهوم دیگری نیز باشد که توسط حکایت آن، به آنچه که لفظ را برای  منتقل می
شود که در اش جعل نمودیم، منتقل شویم. اگر در این میان مفهوم واسطه نگردد، معلوم نمینشان دادن

است. به  شده  اکنون پیش ما هستند، وضع  قبل، لفظ برای کدام یک از معلومات حضوری که هم  ۀلحظ
راستی آیا با اتکا و اکتفا به یادآوری لفظ جعل شده، بدون اینکه در آن خاطره مفهومی باشد که از آنچه  

م حضوری معهود منتقل گشت؟ پس این توان به آن معلواین لفظ برای آن جعل گشته، حکایت نماید می
بلکه   ؛گرددبا کمک مفاهیم و بازنمایی آنها میسور می بلکه الزاماً  ، انتقال نه صرفاً از طریق لفظ به تنهایی

حکایت که  هستند  آن خاطره  در  مندرج  مفاهیم  این  واقع  منتقل در  مشخص  حقیقت  آن  به  را  ما  شان 
ای که اگر آن خاطره از آن حقیقت خاص در ذهن نباشد، باز هم در دلالت سازد و نه آن لفظ، به گونهمی 

منتقل   شیء  آن  به  ما  گردند،  تداعی  ذهن  در  دلیل  هر  به  مفاهیم  آن  اگر  و  ماند  خواهیم  لفظ سردرگم 
لفظ هیچ شباهتی با امور محققی   ، شویم، حتی اگر پای استعمال الفاظ در میان نباشد. به بیان سوم می 

رو برخلاف مفاهیم، فاقد اقتضای ذاتی جهت بازنمایی از  از این  ؛نها وضع گشته، ندارد که برای اشاره به آ
می آنها می ناشی  ویژگی  از همین  نیز  انتقال  به وضع، جهت  نیاز  در  باشد.  مفاهیم که  برخلاف  گردد، 
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ندارند  اعتباری  به چنین وضع و  نیاز  از وراء خویش،  بازنمایی  این   ؛قابلیت  بدون  از  رو نسبت هر لفظ 
ای برای تواند نشانهلحاظ وضع، با همه اموری که از آنها به نحو مستقیم مطلع هستیم، یکسان است و می

انتقال به هر یک از آنها و یا حتی غیر آنها باشد. بنابراین اگر مفهوم در کار نباشد، آنگاه نخواهیم دانست  
و  دیگری  بر  یکی  ترجیح  و  معلومات حضوری جعل گشته  از  به کدام یک  انتقال  برای  مزبور  لفظ  که 

 بدون مرجح است.  و اش به آن، وجهی نداشته  اختصاص
پس هم در مقام جعل و هم در مقام استعمال، به مفاهیم ذهنی به عنوان رابط میان ساحت زبان با 

نیازمندیم خارج  این  ؛عالم  واسطهاز  بدون  که  ندارد  امکان  و  رو  اشاره  اسامی  حتی  بتوان  مفاهیم  گری 
 ۀ توانند بدون واسطهای خاص را برای اشاره مستقیم به چیزی وضع نمود و همچنین این الفاظ نمینام 

ما را به شیء محصلی در متن عالم واقع منتقل سازند، خواه آگاهی ما از آن شیء    ، شان مفهوم و بازنمایی
 آگاهی مستقیم باشد و یا غیر مستقیم.   

 دلیل دوم  
اگر وضع و دلالت لفظ بر حقایقی که از آنها به نحو مستقیم آگاهی داریم، به طور مستقیم بوده و بدون  

گری مفاهیم صورت پذیرد، آنگاه زمانی که آن حقیقت از بین برود، در واقع مدلول از بین رفته و با واسطه
رود است نیز از میان می  -یعنی دال و مدلول -انعدام مدلول، دلالت که وجودش وابسته به وجود طرفین 

برای حقیقت برقرار در متن مستقیماً  گردد. به بیان دیگر اگر لفظ  سالبه به انتفاء موضوع می  ، و به اصطلاح
میان عالم خارج، وضع می به  آن حقیقت  از  آنها  پای مفاهیم و حیثیت حکایت  میان  این  در  گشت و 

بود که لفظ در ازاءِ چه حقیقتی وضع گشته، ر معلوم نمیآمد، آنگاه با از میان رفتن آن حقیقت، دیگنمی
چرا که پیش    ؛گشتلفظ مزبور معنای خود را از دست داده و به لفظی پوچ و مهمل بدل می  ، بدین روی

از این، هرگونه دخالت مفهوم در روند دلالت لفظ بر حقیقت که با استناد به وجود آن در ذهن بتوان به  
لذا امکان ندارد که بعد از نابودی   ؛یادآوری آن حقیقت امید داشت، با تأکید و اصرار نفی گردیده است

یعنی    ، حال آنکه اینگونه نیست  ، انسان بتواند با استعمال لفظ مزبور به چیزی منتقل گردد  ، آن حقیقت
لفظ حتی بعد از انعدام امری که از آن به نحو مستقیم آگاه هستیم، معنای خودش را از دست نداده، پوچ  

مانند همان وقتی که آن امر برقرار بود، باز هم انسان دقیقاً  مزبور    ۀبلکه واژ  ؛گرددو مهمل محسوب نمی
آنست که دلالت و وضع الفاظ بر امور  ۀسازد. این انتقال، نشانشته منتقل میدر گذ برقرارِ  را به همان امرِ 

امکان آنها  بازنمایی  و حیثیت  از طریق مفاهیم  امور برقرار،  میان رفتن  از  با وجود  پذیر گشته است که 
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اما    ؛برقرار، به دلیل آنکه مفهوم آنها در ذهن باقی است، کماکان دلالت آن لفظ بر آن حقیقت پابرجاست
از ذهن برود یا به یاد    -فراموشی یا مریضی خاص مانند آلزایمرمثلًا  - اگر همین مفهوم هم به هر دلیلی  

مهمل   ، آورده نشود، هیچگاه با لفظ به تنهایی، انتقال به آن امر خاص صورت نپذیرفته و در آن صورت 
 قابل درک است.  کاملًا بودن لفظ مزبور 

 دلیل سوم 
مزبور، نقض غرض در جعل الفاظ است. یکی از اهداف در جعل و استعمال الفاظ،    ۀایراد دیگر بر نظری

وری از اما اگر لفظ بدون بهره   ،برقراری ارتباط میان نوع بشر جهت انتقال مراد خویش به دیگران است
آنگاه   مفاهیم، برای اشاره به حقیقتی که به صورت مستقیم مورد آگاهی قرار گرفته، جعل گشته باشد، 

آگاهی مستقیم ندارد، در این صورت  لزوماً  چون هر انسان به آنچه که دیگری به آن دسترسی مستقیم دارد،  
ها بسته  بایست مدلول و معنای آن لفظ برای دیگران قابل فهم نبوده، باب تفهیم و تفاهم میان انسانمی 

اگر    ،نطقی نیز اصل تفاهم را قبول دارند. برای مثالتمیسم ماباشد، حال آنکه اینگونه نیست و قائلین به  
گاه باشد و لفظ »درد« را برای اشار  ۀشخصی به »درد« خویش، بدون واسط  مستقیم به خودِ   ۀ مفهوم درد، آ

تواند بفهمد که مستقیم با همان درد ندارد، نمی  ۀوضع نماید، آنگاه شخص دوم که مواجه  ، آن احساس
 بار در ازاء چه چیز وضع گشته است.   این لفظ این

از آگاهی مستقیم با احساس درد، لفظ »درد« را برای نشان دادن آن  ممکن است گفته شود، پس 
کنیم و دفعات بعد با یادآوری این وضع، آن احساس خاص و هر آن امری که شبیه به آن باشد، وضع می

اما در فرض مزبور، واسطه شدن   ، گیریماش در خود یا دیگری به کار میلفظ را برای اشاره به امور مشابه
استعمالی، روشن و ضروری است و  برای چنین وضع  مفهوم کلی »درد«   ؛مفهوم  از  تا  اساساً  چرا که 

بعد    ۀتوان شباهت یک درد را با درد دیگر در خویش یا دیگری، درک نمود، تا در مرحلاستفاده نشود، نمی
»درد« به درد جدید خویش یا درد دیگران منتقل شویم. به راستی اگر در اطلاق    ۀبتوانیم با استعمال واژ

یک لفظ بر امری که از آن آگاهی مستقیم داریم، پای مفهوم در میان نیست، چرا برای اشاره به یک حالت  
چرا  مثلًا  کنیم که در دفعات قبل برای شبیه آن حالت جعل نمودیم؟  خاص، از همان لفظی استفاده می

شود، بدون هیچگونه وضع جدید، باز هم از لفظ »این درد« بهره  که ایجاد می  برای اشاره به درد جدیدی
توانیم بدون وضع جدید، از الفاظی همچون »آن« یا »غم« یا »آن غم«  نمیمثلًا  یابیم که  بریم و میمی 

 برای اشاره به این حالت درد بهره برد؟  
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ممکن است اشکال شود در شخصی که خودش به متعلق لفظ، آگاهی مستقیم دارد، جعل و دلالت  
گیرد، اما آگاهی دیگران به همان متعلق، از طریق مفهوم صورت می  ۀواسطواژه به صورت مستقیم و بی

سازد. اگر لفظ به  اما این مطلب باز هم اشکال را برطرف نمی  ؛یابدمفاهیم و اوصاف ذهنی تحقق می
اش با لفظ صورت مستقیم جعل گشته باشد و اگر صاحب درد، بدون استفاده از مفهوم و ارتباط وثیق

برای نشان دادن حقیقتی اطلاق نماید، آنگاه چون قرار نیست میان لفظ و متعلق  مستقیماً  را    خاص، واژه
ل و استعمال جدیدی خواهیم  نیاز به جع  ، رو در هر بار استعمال لفظآن، مفهومی در میان باشد، از این

درست مانند جعل یک اسم خاص مشخص برای افراد مختلف در ثبت احوال که در هر بار برای   ، داشت
برایش   را  نام  آن  که  کسی  با  آشنایی  و  جدید  جعل  به  نیاز  دارد،  اشاره  آن  به  نام  آن  که  آنچه  با  آشنایی 

شود که این نام، اشاره به چه شخصی دارد.  مشخص نمی  ، گذارند، خواهیم داشت. در غیر این صورت می 
رو باز هم تفهیم  با توجه به اینکه در فرض مذکور، دسترسی مستقیم به حالات گوینده وجود ندارد، از این

 پذیر نخواهد بود. و تفاهیم امکان
ایم،  اگر پای مفاهیم در وضع و دلالت الفاظ بر اموری که از آنها به نحو مستقیم مطلع ، به بیانی بهتر

در میان نباشد، آنگاه باید در هر بار استعمال لفظ برای اشاره به تحقق موارد جدید و مشابه با مورد اول،  
یابیم برای اشاره  حال آنکه می  ؛ابتدا آن لفظ را برای امر مورد نظر وضع نمود و سپس آن را استعمال کرد 

مگر آنکه در وضع و دلالت   ، به یک احساس جدید مشابه با احساس اول، نیاز به وضع جدید نیست
نحو و  مفاهیم  نقش  نما  ۀلفظ،  لحاظ  را  آن  شخص    ، یم یحکایت  هر  چون  درد مثلًا  آنگاه  احساس  از 
تواند حکایت آن می  ۀفهوم مزبور و نحواش منعکس گشته است، با انتقال به مخویش، تصویری در ذهن

فهم معنای »درد زایمان«   ، مثال بارز آن  ؛حتی از احساسی که تنها نزد شخص دیگر تحقق دارد، آگاه گردد
 شان تحقق نخواهد یافت.  برای مردان است، با اینکه هیچگاه آگاهی مستقیم از درد مزبور برای

امکان   به دیگری نیست و  انتقال  قابل  و وجودش  امری شخصی است  پس هر چند مفهوم ذهنی، 
پذیرفت، اما اگر الفاظ نبودند، تفاهمی صورت نمیچنانچه  اشتراک آن با دیگری تنها از راه لفظ است و  

شان نیز هیچ معنایی به  اگر در ازاء همین الفاظ، هیچ مفهومی در ذهن گوینده نباشد و بعد از استعمال
حال اگر همراه با فیلسوفان   ؛بودپذیر نمیذهن مخاطب تداعی نگردد، آنگاه تخاطب و تفاهم اساساً امکان

تمی  اهای دهنده موضوع در گزاره تحلیلی، الفاظِ دال بر اموری که از آنها آگاهی مستقیم داریم را تشکیل
و گزاره  پایهاهای  دانسته  را  بشتمی  معارف  دیگر  برای  نماای  تلقی  یم،  یری جهت شناخت عالم خارج 

های خویش نسبت به عالم خارج را با دیگری  تواند آگاهیتوان به این نتیجه رسید که هیچ انسانی نمیمی 
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 ها در شناخت خارج بسته خواهد شد.  باب تفهیم و تفاهم میان انسان  ، به اشتراک بگذارد و بدین روی

 دلیل چهارم 
نام  یا  اشاره  اسامی  اوقات  فیزیک وضع کرده،  خیلی  در عالم  به یک موجود  اشاره  برای  را  های خاص 

رویداد« در علم فیزیک -»نقطه ۀ»أتمیسم منطقی« نیز متأثر از نظری ۀ نماییم. قائلین به نظریاستعمال می
مفهوم از آن   ۀواسطآنچه که در عالم خارج نیز تحقق دارد و به نحو مستقیم و بی  ۀبر این باورند که هم

زمان بسیار اندکی را به خود اختصاص آگاهی داریم، از موجودات فیزیکی هستند که تحقق آنها مدت
می،  Russell, 1959: 20))  دهندمی  اساساً  آیا  آنکه  از  مستقیم  فارغ  آگاهی  فیزیکی  به موجود  توان 

توان به یک شیء منتقل گشت یا خیر؟ این مسئله  داشت یا خیر؟ و فارغ از آنکه آیا با اکتفا به الفاظ می
توان توسط یک اسم اشاره یا  گری مفاهیم در میان نباشد، آیا اساساً میمطرح است که اگر پای حکایت

»امکان اشاره مستقیم    ۀیتوان بین دو نظر نام خاص، به یک موجود فیزیکی اشاره نمود؟ آیا به راستی می
های خاص« از یک طرف با قول به »امتداد موجود فیزیکی به موجود مادی با اکتفا به اسامی اشاره و نام 
 در طول زمان« از طرف دیگر جمع نمود؟  

پخش  زمان  بُعد  در  فیزیکی،  موجود  یک  وجود  است،  شده  داده  توضیح  فلسفه  در  که  همانگونه 
باشد، به نحوی که هر چقدر زمان سپری شدن یک موجود فیزیکی را تقسیم نماییم، باز هم در نهایت  می 

  ؛ ای اندک از زمان داریماش، نیاز به سپری شدن برههبا بخشی کوتاه از آن وجود مواجهیم که برای تحقق
یعنی تحقق هر مقدار از موجود فیزیکی، هر چقدر هم کوتاه باشد، یک ابتدا و یک انتها در محور زمان  

رو هیچگاه تمام حقیقت هیچ موجود فیزیکی یا حتی بخشی از آن  از این  ، دهدرا به خود اختصاص می
توان با آییم که نمیتیجه نایل میبه این نشد  یابید که در یک آن تحقق داشته باشد. از آنچه بیان  را نمی

چرا که به    ؛به هیچ موجود فیزیکی اشاره نمود  ،اکتفا به اسم اشاره یا نام خاص بدون واسطه شدن مفهوم 
محض اشاره به آنچه اکنون از موجود فیزیکی تحقق دارد، تحقق آن موجود فیزیکی در آن لحظه نابود  

بعد گشته است و این سیر به همین شکل ادامه   ۀوجود خویش در لحظ  ۀشده و آن موجود وارد در عرص 
های خاص متعددی داریم که برای اشاره به یک  این در حالی است که ما اسامی اشاره و نام   ؛یابدمی 

گردد که این نوع استعمال  لذا این مسئله مطرح می  ، رودموجود فیزیکی ممتد در طول زمان به کار می
 گردد؟  چگونه ممکن می
درد شدیدی به مدت دو ساعت بر شما عارض گشته است. شما به دکتر مراجعه  مثلًا  فرض بگیرید  
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ام  دو ساعت است که درد شدیدی دارم و »این« ]درد[ کلافه  !دهید که »آقای دکترکرده و به وی خبر می
درد در همان لحظه نیست، بلکه  لزوماً  »این«، به رغم آنکه اسم اشاره است،    ۀکرده است.« مراد از واژ

رو در اینجا اسم اشاره را برای  از این  ، گذردمراد دردی است که از اذیت شدن توسط آن دو ساعت می
کنید، نه برای اشاره به آن درد در همان اش استعمال میاشاره به تمام حقیقت آن شیء در تمامی لحظات

خاص. بنابر فرض عدم دخالت مفاهیم، امکان وضع برای تمامی لحظات وجود ندارد، چرا که    ۀلحظ
ءِ آنها وضع گشته یا آنها را نشان دهد. به لحظات قبلی و بعدی اساساً تحقق ندارند تا لفظ بتواند در ازا 

زمان با تمام حقیقت آن شیء در تمامی لحظات وجود ندارد تا مستقیم و هم  ۀامکان مواجه  ، بیان دیگر
بتوان لفظ را برای اشاره به تمام حقیقت آن شیء به طور مستقیم وضع نمود و یا توسط آن لفظ به تمام 

مگر   ، ای خاص از آن وجود مواجهیمحقیقت آن شیء ارجاع مستقیم یافت، چرا که در هر زمان، با لحظه
باشیم پذیرا  را  الفاظ  جعل  در  مفهوم  دخالت  می   ؛آنکه  صورت  این  آن شیئ، در  حقیقت  تمام  از  توان 

  ۀ اش نمایان سازد، نه فقط از یک لحظتحقق  خذ نمود که آن شیء را در تمام لحظاتامفهومی را به نحوی  
مستقیم خویش از هر لحظه از وجود آن شیء    ۀلازم است که از مواجه  ، چنین بازنمایی   برای  طبعاً   ؛خاص

منصرف گردید، چرا که با اکتفا به این نوع آگاهی مستقیم، جعل لفظ برای نشان دادن تمام حقیقت آن  
ام کرده است«،  گویم: »این درد کلافهدر مثال یاد شده، وقتی به دکتر میمثلًا    ؛شیء میسور نخواهد بود

کنم. این امکان ندارد جز آنکه  اسم اشاره »این« را به تمام حقیقت این درد در طول دو ساعت اطلاق می
نظر شود و تحقق آن در تمام دو ساعت گذشته توسط خاص صرف   ۀاکنون درد در این لحظ از وجودِ هم

اکنون دو ساعت   حقیقت دردی که همبعد بتوان لفظ »این« را در ازاءِ   ۀمفاهیم، به یاد آورده شود، تا در مرتب 
استفاداز زمان شروع از  و    ۀاش گذشته، اطلاق کرد. روشن است که در فرض مزبور، گریزی  از ذهن 

 مفاهیم ذهنی نداریم.  

 دلیل پنجم 
به   داریم،  آگاهی  مستقیم  نحو  به  آنها  از  اموری که  بر  یا »آن«  »این«  مانند  اشاره  اسامی  استعمال  اگر 

پذیرفت، آنگاه استعمال این الفاظ در موارد جدید باید به  مفاهیم صورت می  ۀواسطصورت مستقیم و بی
  ؛ نحو مشترک لفظی بوده و بالتبع از طرفی نیاز به وضع جدید و از طرف دیگر نیاز به قرینه داشته باشد

نیاز به هیچ یک از این دو شرط نیست. بیان دیگر از این مطلب را در قالب   ، حال آنکه در استعمال آنها
گیریم. از آنجا که ذهن هنگام اطلاق اسم اشاره »این« بر حقیقت درد، از خود  همان مثال درد پی می
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شود که ذهن بتواند همین مفهوم را  کند، سبب مینظر میمستقیم دارد، صرف  ۀوجود درد که با آن مواجه
بدون تغییر در معنایش و بدون نیاز به وضع و قرارداد جدید بر حالت دیگری مانند شادی که در زمان  

بخش است«. حال آنکه اگر  دیگر بر وی عارض گشته، اطلاق کرده، بگوید: »این حالت بسیار مسرت 
مفهوم صرفاً برای نشان دادن »درد« وضع گشته بود، استعمال آن برای نشان دادن   ۀاین لفظ بدون واسط

حال آنکه نیاز به    ، داشت»شادی« از طرفی نیاز به وضع و قرارداد جدید و از طرف دیگر نیاز به قرینه می
مال اسامی اشاره نیز به نحو مشترک معنوی هیچ یک از آنها ندارد. از همین جا باید فهمید که حتی استع

گردند نه برای  یعنی اسامی اشاره نیز برای نشان دادن معنا و مفهوم مشترکی وضع می  ؛است و نه لفظی
ولی چون مصداق آنها همواره یک حقیقت بیش نیست، حکم مصداق    ؛معانی و حقایق متعدد و متکثر

و لفظ خلط گشته، گمان شده که این ویژگی لفظ است که انسان را به حقیقت مشخص خارجی منتقل  
 ساخته است. 

 فلسفه و تعیین روش فلسفی    ۀ ف ارجاع و تأثیرش در فهم ماهیت »معنا«، وظی   ۀ تکمیل نظری ؛  گیری نتیجه 
رسیم که اصطلاح »ارجاع مستقیم« در نزاع میان فرگه و راسل از آنچه تاکنون بیان گشت به این نتیجه می

اسلامی و آراء علامه مصباح به این نتیجه رسیدیم که این رویکرد    ۀدو معنا دارد. با مروری گذرا بر فلسف
داند. گاهی  دهد و با دیگری مخالف است و فرگه را محق میبا یک معنا موافق بوده، حق را به راسل می

هایی ختم  های حاکی از عالم خارج از ذهن، باید به گزاره مزبور این است که سلسله گزاره   ۀ مراد از واژ
ها آگاهی مستقیم داشته باشیم. فارغ از آنکه ارجاع از طریق الفاظ مستعمل  گردد که از محکی آن گزاره 

  ۀ مفهوم صورت پذیرد یا با واسط  ۀواسط ها به حقایقی که از آنها به صورت مستقیم آگاهیم نیز بیدر گزاره 
یعنی برای خروج    ؛مفاهیم. این همان مطلبی است که پیش از این در فلسفه اسلامی پذیرفته شده است

انتزاعی، ارجاع آگاهی های مستقیم  های غیر مستقیم )علوم حصولی( به آگاهیاز عالم فرض و علوم 
نسبت به برخی حقایق که در متن عالم خارج برقرارند )علوم حضوری(، ضرورت دارد، خواه برای اظهار  

ها در قالب گزاره، به مفاهیم نیاز داشته یا نداشته باشیم. راسل، ویتگنشتاین اول و کریپکی به  این آگاهی
اما گاهی مراد از »ارجاع مستقیم« این است که غیر از ضرورت آگاهی مستقیم   .این ضرورت باور دارند

از برخی از امور در متن عالم خارج، دلالت و وضع الفاظ بر آن امور نیز باید به صورت مستقیم و بدون 
الفاظ و تعابیر    ۀ یعنی برخی فیلسوفان تحلیلی معتقدند سلسل  ؛نیاز به مفاهیم و اوصاف صورت پذیرد 

ها باید به الفاظ و تعابیری ختم گردد که انسان را بدون نیاز به معانی وصفی و مفاهیم )به  زبانی در گزاره 
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صورت مستقیم( به امری که از آن آگاهی مستقیم داریم، منتقل سازد. چنانکه دیدیم این معنا با توجه به 
دلایل ذکر شده مقبول نیست. فرگه نیز معتقد است دلالت الفاظ و تعابیر زبانی بر امور برقرار و بالفعل  

  ؛ ی مستقیم داشته یا نداشته باشیم در متن عالم خارج، همواره از طریق مفاهیم است، خواه به آن امور آگاه 
است. برخی شده  تحلیلی با یکدیگر خلط    ۀتوان به این نتیجه رسید که این دو ضرورت در فلسفپس می 

واسطه بر ضرورت  درستی  به  فرگه  اما  مانند  کرده،  تأکید  زبانی  عبارت  هر  در  اوصاف  و  مفاهیم  شدن 
راسل به درستی بر ضرورت   ، آگاهی نیز لازم دانسته است. از طرف دیگر  ۀمتأسفانه این ضرورت را در ناحی

عبارات    ۀهای غیر مستقیم به مستقیم تأکید کرده است، اما متأسفانه این ضرورت را در ناحیختم آگاهی
احکام آگاهی در ساحت ذهن با احکام الفاظ در ساحت زبان  ، زبانی نیز لازم دانسته است و بدین روی

گردد،  اند. منشأ هر دو خلط نیز این است گه گمان شده آگاهی از خارج در زبان منعکس میخلط گشته
  ،جایگاهی دارند. پس به رغم آنکه به برخی از امور برقرار در متن عالم خارجحال آنکه مفاهیم چنین  

داریم، اما آن هنگام که این آگاهی به لفظ درآمده، شکل یک گزاره    ۀواسطآگاهی مستقیم و بی مفهوم 
 گری مفاهیم است. گیرد، برای انتقال از آن الفاظ به آن امور، غیر از لفظ نیاز به واسطهتمی را به خود میا

آید. اولین نتیجه اینست که هرگاه گمان شود توسط یک از آنچه بیان گردید، نتایج مهمی به دست می
اند که به دلیل اقتضای ذاتی خویش مبنی بر قابلیت  ایم، در واقع این مفاهیملفظ به حقیقتی منتقل گشته

رو در هرگونه انتقال از طریق زبان،  از این ؛ اندبازنمایی از وراءِ خود، انسان را به آن حقیقت منتقل ساخته
های خاص، پای مفاهیم و حیثیت بازنمایی آنها در میان است، حتی اگر به  حتی در اسامی اشاره و نام 

 متعلق الفاظ آگاهی مستقیم داشته باشیم.  
گردد؛ اگر مراد از اصطلاح »معنا« چیزی باشد که لفظ برای  دوم در بحث معناداری روشن می  ۀنتیج

آن وضع   بر  مستقیم  خارج  شده  دلالت  عالم  متن  در  برقرار  حقایق  هیچگاه  »معنا«  گفت  باید  است، 
آگاهی در  حتی  که  چرا  مینیستند،  که  هستند  مفاهیم  این  نیز،  مستقیم  خارجی  های  حقایق  از  توانند 

بدین روی معنای هر لفظ، همواره مفهومی است که در نهایت    ؛حکایت و بازنمایی داشته باشند، نه الفاظ
 تواند از آن حقیقت حکایت نماید، خواه به آن حقیقت آگاهی مستقیم داشته یا نداشته باشیم.  می 

تحلیلی است. از آنچه بیان    ۀترین ثمره از بحث مزبور، نقد روش و رویکرد غالب در فلسف شاید مهم
میشد   دست  آن  به  ساختار  و  گزاره  که  یک  -آید  خارج،  عالم  حقایق  از  کامل  شناخت  برای  البته  که 

 ؛ های زبانیها و عبارت های ذهنی است، نه از سنخ واژههمواره از سنخ مفاهیم و داده  -ضرورت است
تمی باشد. در نتیجه آگاهی از عالم خارج اساساً در ساحت زبان و عبارات  اپایه و    ۀ حتی اگر آن گزاره، گزار
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گردد تا تحلیل زبان و کشف ساختار منطقی نهفته در عبارات زبانی یا ارائه نظرات  زبانی منعکس نمی
شناسانه، بتواند معیار و روشی برای کشف عالم واقع دست و پا کند. البته در مقام تخاطب، برای  معنا

دهد،  ها نیز بخشی از آن را تشکیل میتفهیم و تفاهم، جهت رد و بدل مراد و مقصود خویش که آگاهی
ها  فهم مخاطب از آگاهی  ۀتواند به نحوبه زبان و عبارات زبانی نیازمندیم. بروز خطا در این مقام نیز می 

اینجا در  سازد.  وارد  زبانی   ، خدشه  عبارات  و  زبان  ساحت  بر  حاکم  منطقی  احکام  از  برخی  دانستن 
تواند سودمند احکام در نهایت از باب رفع مانع میرو توجه به این  از این  ،تواند مانع از بروز خطا گرددمی 

نمی هیچگاه  اما  و  باشد،  ایجابی  نحو  به  زبانی  عبارات  روی  بر  خارج  عالم  حقایق  کشف  برای  توان 
به این    ، باشنددار این رویکرد میبرخی از اندیشمندان که طرف اخیراً  برنده، حساب باز نمود. البته  پیش 

 (.12: 1398اند )وحید، برده نکته پی
توان به این نتیجه نایل آمد که آن بدیل مفاهیم در ساختار آگاهی، میهمچنین با توجه به نقش بی

به تحلیل مفاهیم و روش عقلی جهت شناخت حقایق خارجی،  فیلسوفان تحلیلی که نسبت  از  دسته 
 اند.  کنند، در چه جهل مرکبی گرفتار گشتهبر روش حسی اتکا می ، به جای آنو  اعتنا بودهبی

ابتدا در قالب مفاهیم مورد تصدیق و    -حتی محسوسات-با توجه به اینکه شناخت هستی    ، در ضمن
ها با عالم خارج توسط هیچ یک گیرد و نه الفاظ و با عنایت به اینکه چرایی تطبیق آگاهیآگاهی قرار می

شناسی و احراز صدق آن  گردد که تنها راه برای هستیقابل ادراک نیست، روشن میگانه  پنج از حواس  
پنجم به   ۀتوان به عنوان نتیجبدین روی می   ؛محسوسات، رجوع به فلسفه و روش عقلی استحتی در  

فلسفه را تا حد پرداختن    ۀرا به علوم تجربی محول نموده و وظیفشناسی  هستیمایگی سخن کسانی که  بی
 اند، پی برد. به مباحث زبانی و ادبی فروکاسته
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 متعالی ای خواندن باور به جوهریت آن با استفاده از مبانی حکمت  تحلیل انتقادی دیدگاه رایل دربارۀ نفس و خطای مقوله  

A Critical Analysis of Gilbert Ryle’s View 

on the Soul and the Consideration of Belief 

in Its Substantiality as a Category Mistake 

Based on the Foundations of Transcendent 

Philosophy (al-Hikmat al-Mutaʿālīyah)1 

Leila Nosrati2, Mohammad-Javad Rezaei-Rah3, Abbas Sheikh Shoaee4 

ABSTRACT 
In his book The Concept of Mind (1949), Gilbert Ryle denies the existence of the 
soul and considers belief in its existence a category mistake. Using a series of 
illustrative examples, Ryle explains the nature of category mistakes, generalizing 
this concept to the soul, and considering belief in the soul a similar error. While 
he accepts the existence of mental states, he argues that, unlike physical states 
attributed to the body, non-physical states should not be attributed to an immaterial 
substance called the soul. According to Ryle, mental states are nothing more than 
behavioral dispositions, and the belief in a substance that underlies these states 
stems from a misuse of language. In his view, the soul is merely a name assigned 
to the collection of mental states and has no reality beyond language. This study 
employs an analytical-critical method to examine and evaluate Ryle’s view. 
Although the notion of a category mistake or confusion of categories—which he 
employs to deny the existence of the soul—is a valid and well-defined fallacy in 
its proper context, its unjustified generalization  to the soul is unwarranted. 
Applying the conclusions drawn from Ryle’s examples to the soul constitutes a 
fallacy of faulty generalization. On the other hand, strong philosophical 
arguments have been presented to prove the existence of the soul, demonstrating 
that the soul’s reality is undeniable and that a rational and justified belief in its 
existence cannot be dismissed as a mere category mistake. 
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تحلیل انتقادی دیدگاه رایل دربارۀ نفس و  
ای خواندن باور به جوهریت  خطای مقوله 

 1با استفاده از مبانی حکمت متعالی آن 
 4شعاعی ، عباس شيخ3ره، محمدجواد رضايی2ليلا نصرتی 

 چکیده 
ای ( وجود نفس را انکار و باور به وجود آن را خطایی مقوله 1949)  مفهوم ذهندر کتاب    رایلگیلبرت  

پردازد و با تعمیم حکم آنها به نفس،  میای  هایی به توضیح خطای مقوله داند. او با استفاده از مثالمی 
پذیرد، ولی در عین او وجود حالات نفسانی را می   خواند.باور به وجود نفس را نیز خطایی از این سنخ می

حالات غیرفیزیکی را    ، دهیمنباید آنگونه که حالات فیزیکی را به بدن نسبت می   کند کهحال، اظهار می
به وجود   باورچیزی جز رفتار نیستند و    ،نیز به جوهری غیرمادی به نام نفس نسبت دهیم. حالات نفسانی

رخ کاربرد نادرست زبان    سببخطایی است که به  ناشی از    ، جوهری که این حالات قائم به آن باشند 
مجموعه حالات نفسانی وضع شده است و واقعیتی ورای زبان  ه ازای  نامی است که ب  فقط. نفس  دهدمی 

خطای  »شود.  نقد و بررسی میوی  دیدگاه    ، انتقادی -تار با استفاده از روش تحلیلیدر این نوشندارد.  
زد، گرچه در جای خود پردامی که او با استفاده از آن به انکار وجود نفس    « یا »خلط مقولاتی«ایمقوله 

ها  مفهوم و مغالطه بودن آن واضح است، ولی تعمیم ناروای آن به نفس، ناموجه و سرایت حکم آن مثال
ثبات  ا  برمعتبری    دلایلاز طرف دیگر،    ؛استبه مورد نفس، خود دچار شدن به مغالطۀ »تعمیم ناروا«  

باور موجه  توان واقعیتی انکارناپذیر است و نمیوجود نفس کند وجود نفس اقامه شده است که ثابت می 
 ای خواند.خطایی مقوله ناشی از آن را وجود به و معقول 
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 مقدمه .  1
ورزی بدون شناخت  او فلسفه ای کهبه گونه  ، ای برخوردار است رایل از اهمیت ویژه   ۀدر فلسف  1مقولات 

گوید: عدم  منتشر شد می  1938که در سال    مقولات  ۀباره در مقالداند. او در اینمقولات را ناممکن می
به  (.  Ryle,1938: 2باعث عدم شناخت ماهیت مسائل و روش فلسفه خواهد بود )  ، شناخت مقولات

پارادوکس  ۀعقید و  مسائل  از  بسیاری  نظریاو  پارادوکس  و  دروغگو  پارادوکس  جمله  از  فلسفی    ۀ های 
خطاهایی است که  ها،  ای است که در آن رخ داده است. اینخطای مقوله  ناشی از  ، های راسل مجموعه

به وجود نفس صورت    ۀ باورخطایی است که دربار،  یکی از این خطاها   کند.میزبان بر واقعیت تحمیل  
 گرفته است.  

داند  میباور به وجود نفس را خطایی    ، انگاری دکارتیبا مبنا قرار دادن دوگانه،  مفهوم ذهناو در کتاب  
هر انسانی از دو    ، دکارت  ۀ بر اساس آموزاند.  که فیلسوفان به دلیل کاربرد نادرست زبان مرتکب آن شده

جوهر مادی و غیرمادی به نام نفس و بدن تشکیل شده است. بدن انسان در مکان قرار دارد و حالات و  
  ۀ اما نفس در مکان قرار ندارد و حالات آن از دسترس مشاهد  ؛رفتار آن برای همگان قابل مشاهده است

بنابراین دو سنخ    ؛تواند از حالات نفسانی خود آگاهی یابدخود شخص می  فقطدیگران خارج است.  
وقایع قابل مشاهده که مربوط به بدن است و وقایع غیرقابل مشاهده که مربوط به نفس    :وقایع وجود دارند

نسبت به  ای اما هیچ آگاهی ، ناپذیر استواسطه و خطابی ، است. ارتباط شخص با حالات نفسانی خود
که  تواند بفهمد می  ، رفتار دیگران با رفتار خود  ۀ تمثیل و مقایس  راه از    حالات نفسانی دیگران ندارد و صرفاً 

یکسان قابل  صورت  اما وقایع مربوط به بدن برای همه به    ؛دیگران نیز مانند او از وجود نفس برخوردارند
 . ( Ryle, 2009: 1-5اند )مشاهده

خاص خود ۀ  خطای این دیدگاه به این دلیل است که واژگانی را که مربوط به بدن است و در مقول
فیلسوف اینست که این خطاها   ۀوظیفای دیگر یعنی نفس سرایت داده است.  به مقوله ، دارای معنا هستند 

به   ابهام مسائل فلسفی از بین برود.  موجودات موهومی به جهان اضافه نشود و ثانیاً   را کشف کند تا اولاً 
ب  ، رایل  ۀعقید اند و این وضع حالات نفسانی وضع کرده  ۀمجموعه ازای  نفس تنها نامی است که افراد 

مت  او ه  ، به همین دلیل  ، نباید ما را دچار این خطا کند که برای آن به دنبال مصداق و مدلول واقعی باشیم

 
هایی بسنده  به بیان مثالصرفاً  باره نداده است و  رایل مبهم است و او توضیحی در اینۀ  . چنانکه خواهد آمد بحث مقولات در فلسف1

های آن به آن تعلق دارند.  ای است که ساختمانمتفاوت از مقوله  ،ای که دانشگاه به آن تعلق دارداو مقوله  ۀبه عقید  ،کرده است. برای مثال
 ای متفاوت از سربازان قرار دارد. او برای این تفاوت در مقولات معیار مناسبی ارائه نداده است.   همچنین لشکر در مقوله
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 گوید: د و میکنای میتخریب چنین نظریهمعطوف به خود را 
به    باور ای وجود دارند که منشأ  هدف سلبی من این است که نشان دهم گروهی از خطاهای مقوله »

بوده است. تصویر انسان به عنوان روحی که به طور اسرارآمیز در ماشین )بدن( قرار   حیات دو بعدی 
  .(Ibid: 8)ت« از همین نوع خطا اس  ،دارد 

  . ( Ibid: 5, 6) خواند می ای  انگاری را به طور کلی رد و آن را خطای مقوله به دوگانه   باور او ر این اساس،  ب 
قلم   این  )پیشصاحب  در  مقاله1401تر،  با عنوان »(  دربارای  رایل  دیدگاه  انتقادی  جوهریت    ۀتحلیل 

مبانی حکمت از  استفاده  با  انکار   نفس،  آن مقاله، دیدگاه رایل در  در  به رشتۀ تحریر درآورد.  متعالیه« 
جوهریت نفس مورد ارزیابی و نقد قرار گرفته و با استفاده از مبانی حکمت متعالیه، جوهریت نفس اثبات  

 شده است. 
اگرچه در آن مقاله نیز دیدگاه رایل مورد نقد قرار گرفته است، لکن مضمون این مقاله با آن متفاوت  

قرار گرفته؛ نقد  و  ارزیابی  مورد  را  نفس  انکار جوهریت  مقاله،  آن  در  این مقاله، خطای    است.  در  اما 
انتقادی و با  -در این نوشتار با روشی تحلیلیای و تعمیم مورد نظر او، مورد بحث و ارزیابی است. مقوله 

ای رایل به چه  که خطای مقولهمطرح خواهد شد  به این سؤال  پاسخ    ، استفاده از مبانی حکمت متعالیه 
مورد نقد و ارزیابی   باور به وجود نفس  ای خواندنِ خطای مقوله   درتوان دیدگاه او را  معناست و چگونه می

 قرار داد؟ 
ارائه    « مورد نظر رایل،ایخطای مقوله »های تحقیق، نخست گزارش مختصری از  الؤبرای پاسخ به س

نفس در برابر   وجود  توان ازای نیست و میخطای مقوله  ، باور به وجود نفسشود که  می  اثباتسپس  و  
 دیدگاه رایل دفاع کرد. 

 ( category mistakeای ). خطای مقوله 2
بسیاری از جملات با وجود    ،او  ۀ؛ به عقیدکندمیهایی استفاده  مثالای از  رایل برای توضیح خطای مقوله

اگر    نمونه، برای    ؛یکسان با یکدیگر متفاوتند و در واقع به مقولات مختلفی تعلق دارند  ساختار ظاهریِ 
این اتفاق   ۀ توان دربارجملات مختلفی را می  ، درختی را بشکند و سیبی از آن به زمین بیفتد  ۀکسی شاخ
قانون    ۀ. سیب به واسط3درخت را شکست.    ۀ. فردی شاخ2. سیب تابع قانون جاذبه است.  1بیان کرد:  

 شدن شاخه به زمین افتاد. شکسته  ۀ. سیب به واسط4جاذبه به زمین افتاد. 
اگرچه همرایل می ندارند و  به یک مقوله تعلق  این جملات  دارند  ۀگوید   ، ساختار ظاهری حملی 

توان  د که میهستن  اند. جملاتی که بیانگر وقوع رویدادیشرطیشبهدیگر  شرطی و برخی  از آنها  برخی  
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ک سؤال  آن  چگونگی  و  زمان  و  مکان  نیستندرد،  از  اینگونه  که  جملاتی  و  حملی  و   ، جملات  شرطی 
زیرا    ، شرطی است   ۀجمل  ، 1  ۀجمل  ،اند. بر اساس این معیارشرطیشبه  ،جملاتی که هر دو ویژگی را دارند

سیب در د:  پرسی توان  نمی  و مثلاً   ردوقوع قانون جاذبه و از مکان و زمان آن سؤال ک  توان از چگونگیِ نمی
ای نیست که توسط فردی انجام شده  واقعه  ، چه زمان و مکانی تابع قانون جاذبه است؟ زیرا قانون جاذبه

توان چنین سؤالاتی می  ،اندشدن شاخهچون بیانگر وقوع رخدادی مانند شکسته  ،4و    2باشد. اما جملات  
آن شخص در چه زمان و مکانی آن شاخه را شکست؟ یا از کدام قسمت    گفت:و    دآنها پرسی  ۀ را دربار

اما جمل   ... در واقع   ، شرطی است ، شبه3  ۀ شاخه شکسته شد؟ و  امری است که  بیانگر  از طرفی  زیرا 
ون جاذبه است و از طرفی بیانگر افتادن سیب به  یعنی بیانگر قان  ، رویدادی نیست که در حال وقوع باشد

 دهد.از وقوع رخدادی می زمین است که خبر
کند قانون جاذبه در  داند و بیان می رایل قانون جاذبه و شکسته شدن شاخه را متعلق به یک مقوله نمی

وقتی گفته    ، بنابراین   ؛علت وقوع رخدادی است  ،اما شکسته شدن شاخه  ؛نه علت،  واقع یک قانون است
نباید لفظ "به واسطه" ما را به خطا اندازد و گمان کنیم   ، قانون جاذبه به زمین افتاد ۀشود سیب به واسطمی 

  ۀ تنها بیانگر یک قانونی است؛ اما در جمل  ،بلکه این جمله  ، علت وقوع رخدادی است   ،که قانون جاذبه
زیرا شکسته    ، لفظ "به واسطه" بیانگر وقوع امری است  «، شکسته شدن شاخه به زمین افتاد  ۀسیب به واسط»

دهد که جملات ای هنگامی رخ می علت وقوع فعلی )افتادن سیب( است. خطای مقوله   ، شدن شاخه
  بیانِ بدانیم و رویدادی را که تنها بیانگر یک قانون است،    شرطیحملی را همانند جملات شرطی و شبه

فعل را    علیت اراده نسبت به  «درخت را شکست  ۀشاخ  ۀ خوداراد  بااو  »  ۀجملاد بخوانیم.  علّت آن روید
بلکه مانند    ،زیرا اراده مانند شکسته شدن شاخه نیست که بتواند علت وقوع امری باشد  ،کندبیان نمی

( اگر اراده کردن علتی 138-124:  1351قانون جاذبه است که تنها بیانگر یک قانون است. )هارت ناک،  
اراده کرد یا پنج اراده سریع و آسان و دو اراده آهسته و   10توانستیم بگوییم او در ساعت  واقعی بود می 

تواند بپذیرد یا انکار کند که کاری را انجام داده یا  انجام داد. اینکه یک متهم می  عصرسخت بین ظهر و  
تواند بپذیرد یا انکار کند که در اما نمی  ای را شکسته است(شاخهمثلًا  آن را به عمد انجام داده است )

آن است که اراده کردن، در مقوله  از انجام افعالی مانند  حال اراده کردن بوده است، بیانگر  ای متفاوت 
 . (Ryle, 2009: 51)شکستن شاخه یا پرتاب گلوله و ... است 

اند که از وقوع فعلی شرطیجملاتی شبه  ، به طور کلی جملاتی که محمول آنها حالات نفسانی است 
توانیم بگوییم به دلیل آن که دقت  دهیم میکه کاری را با دقت و توجه انجام می  دهند. هنگامیخبر نمی
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ایم آن کار خوب انجام شده است. اما نباید لفظ "به دلیل آن که" ما را به اشتباه اندازد و گمان کنیم  داشته
بتوان "دقت داشتن" امری واقعی است که علت انجام کاری شده است. "دقت داشتن" چیزی نیست که  

اند حالاتی چون دقت داشتن، غمگین بودن، خوشحال  . فیلسوفان گمان کردهادعلیت را به آن نسبت د
افعال    ، درون شخص قرار دارند و شخص بر اساس آنهادر  اند که  بودن، اراده کردن و ... اموری واقعی

برای   .خلط این مفاهیم با مفاهیم فیزیکی است ناشی از نیست و درست این باور  .دهدخود را انجام می
توان اند که میی مصداق است آنها گمان کردهمثال از آنجا که مفاهیمی مانند "عینک یا کلاه داشتن" دارا 

درد یا عذاب وجدان داشتن" نیز مصداقی در نظر گرفت و چون چنین مفاهیمی برای مفاهیمی مانند "دل
  (. Ibid: 189درون شخص قرار دارد ) در  پس باید مصداق غیرفیزیکی داشته باشند که    ، مصداق فیزیکی ندارند 

باید مسمی و مدلول داشته باشد  داندها را این باور می رایل منشأ این خلط اگر مسمای    ؛که هر لفظی 
 باید به دنبال مسمای غیرفیزیکی باشیم.  ، فیزیکی برای آن نیافتیم

دانشکده  دیدن  از  بعد  او  اگر  دارد  را  دانشگاهی  دیدن  قصد  شخصی  کنید  فرض  دیگر:  ها،  مثال 
دانشگاه نیز همانند  انتظار داشته باشد که  ها و ... از وجود "دانشگاه" سؤال کند و  های علمی، کتابخانهگروه

ای شده است. دانشگاه خطای مقوله  داشته باشد، دچارها و ... مصداق و مدلولی  ها، کتابخانهدانشکده
ای که دانشگاه به آن تعلق  ها و ... . بنابراین مقوله ها، کتابخانهدانشکده  ۀچیزی نیست جز همان مجموع

 متفاوت است.  ، ها و ... به آن تعلق دارندها، کتابخانهای که دانشکدهبا مقوله ، دارد 
از وجود "لشکر" سؤال کند و لشکر را نیز    ، همچنین اگر کسی بعد از دیدن سربازهای در حال رژه

ب  ،مانند سربازان شخصی  همچنین، اگر    ؛ای شده استگرفتار خطای مقوله  ،د ردا پندارای وجودی جدا 
دچار خطای    ، بازی کریکت و بازیکنان آن، از وجود "روح همکاری" سؤال کند  ۀناآشنا هنگام مشاهد

حالی  در    ، روح همکاری نیز وجودی جدا در عرض بازیکنان دارد   ، گمان او  ای شده است؛ زیرا بهمقوله 
بین بازیکنان است و نباید برای آن وجودی در عرض وجود بازیکنان در   که روح همکاری همان تعامل

زمان دو کار  هم  ، ندکنکه توپ را با مهارت پرتاب میکنان ماهر، وقتی  که بازینیست  . چنین  نظر گرفت
این دو به    ؛نخست روح همکاری را به نمایش بگذارند و بعد توپ را با مهارت پرتاب کنند  :انجام دهند

  ؛ نه وجودی جدا در عرض آنها  ، توپ است  ۀهمان پرتاب ماهران  ، یک مقوله تعلق ندارند. روح همکاری
از لحاظ منطقی متفاوت    ، گویدکه دانشجوی علوم سیاسی از "قانون اساسی" سخن می   هنگامی  ،همچنین

دهد. قانون اساسی سازمانی در از هنگامی است که از "وزارت کشور" و "کلیسای انگلستان" گزارش می
 (.Ibid: 6-7ها نیست ) کنار دیگر سازمان
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  ۀ را استفاد  این خطاها  ۀآورد و منشأ همای می های دیگری نیز برای توضیح خطای مقوله رایل مثال
می  ... و  همکاری  روح  لشکر،  دانشگاه،  الفاظ  از  گویندگان  می نادرست  از داند.  رایل  با  توان همگام 

بدینگونه که اگر کسی برای    ، های دیگری نظیر دریا، جنگل، خانواده، جامعه و ... نیز استفاده کردمثال
جامعه  افراد  دریا، جنگل، خانواده و جامعه هم وجودی جدا در عرض درختان و آب و اعضای خانواده و  

داند چنین خطایی میناشی از  ای شده است. رایل باور به وجود نفس را نیز  دچار خطای مقوله  ،قائل شود
کنند این ، شادی، درد و ... گمان میحالات غیرفیزیکی چون غم  ۀو معتقد است کسانی که با مشاهد 

گیرند امور مانند حالات فیزیکی دارای مصداق هستند و نفس را به عنوان منشأ این حالات در نظر می
،  سربازان در حال رژه ۀتعامل بازیکنان در یک بازی گروهی یا مشاهدۀ  همانند کسی هستند که با مشاهد

کند و آنگونه که خود او حالات نفسانی را انکار نمی(.  Ibid: 8به دنبال روح همکاری و لشکر هستند )
ای دیگر تبیین شود اما معتقد است وجود آنها باید به گونه  ، گفته است در پی انکار یا حذف آنها نیست

(Ibid: 12 .) 

 تبیین رایل از حالات نفسانی    . 3
  (" knowing that)   معرفت دهد: " رایل تبیین خود از حالات نفسانی را با تفکیک دو نوع از معرفت توضیح می 

های افراد سر و  کند ما در زندگی معمولی با مهارت و توانایی(". او بیان میknowing howو "مهارت )
افراد به کار می  شان. هنگامیمعرفتنه    ،کار داریم به توانایی یا    ،بریمکه الفاظ کودن یا زیرک را برای 

 (. Ibid: 17ناتوانی آنها در انجام کارها نظر داریم نه به اینکه آیا شناختی از آن امور دارند یا ندارند )
هنگامی واژگانی    همچنین  از  خود  جملات  در  بودن، اراده "  چونکه  خودخواه  دانستن،  کردن، 

شدن می  "خشمگین  میاستفاده  و  به  کنیم  یا  داد  انجام  را  کاری  خشم  روی  از  کسی    سبب گوییم 
دست   ، به معنای این است که اگر آن شخص در شرایط خاصی قرار گیرد ، خودخواهی مرتکب فعلی شد 

شود فردی  که گفته می  بنابراین هنگامی  ؛دهندزند که افراد خشمگین یا خودخواه انجام میبه کارهایی می
نیست که علت وقوع آن فعل باشد.    واقعی  یموجود  «خودخواهی»  ، فعلی را از روی خودخواهی انجام داد

 ایدچار خطای مقوله  ، یت نیست و اگر آن را در معنای علّی به کار ببریم زیرا لفظ "از روی" بیانگر علّ 
از فعلی که از روی خودخواهی انجام شده نیستشده ؛  ایم؛ زیرا خودخواه بودن عمل یا جریانی جدا 

  باشد: زمان دو کار انجام داده  هم  ، نیست که اگر کسی کاری را از روی خودخواهی انجام دهد   چنینیعنی  
انجام   از روی خودخواهی  امری ذهنی است، سپس فعلی که  ده است.  دانخست فعل خودخواهی که 
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ای هستند که اگر  برخی رفتارها به گونه ؛خودخواهی چیزی نیست که ما افعال را بر اساس آن انجام دهیم
گوییم بازیکنان  که میوقتی  درست مانندشود. متصف به خودخواه بودن می  ، آنها را انجام دهد یشخص

به معنای این نیست که آنها یک عمل ذهنی که همان روح همکاری    ، روح همکاری را به نمایش گذاشتند 
سپس بر اساس آن رفتارهایی هماهنگ که بیانگر همکاری آنهاست به نمایش  و  اند  است را انجام داده

داند، "دانستن"  ای را میلهئداند چگونه لطیفه بسازد یا جواب مساند. اینکه بگوییم شخصی می گذاشته
کند. قواعد و قوانین پنهانی در ذهن شخص وجود فعل مرموز درونی نیست که شخص بر اساس آن عمل  

شود. قوانینی جدای از    و مانند آنمتصف به القاب کودن یا احمق   ، ندارد که اگر بر اساس آنها عمل کند
اگرچه آشپز اصول    ، شوند. برای مثال رفتار فرد وجود ندارند؛ زیرا قوانین نیز از رفتار افراد استخراج می

آموخته است از کتاب آشپزی  را  از عملکرد آشپزهایی که می  ، آشپزی  این اصول  دانند چگونه اما خود 
کنند همان  ، آشپزی  است.  شده  با گرفته  که  کسانی  عملکرد  از  معتبر  برهان  و  شطرنج  اصول  که    گونه 

 (.Ibid: 63گرفته شده است ) ، چگونگی استدلال کردن و شطرنج بازی کردن آشنا هستند 
رفتار معنا می به  ارجاع  با  به همین گونه  نیز   ... دانایی و  مانند مهارت،  یک    یابند. مهارتِ واژگانی 

(.  Ibid: 103نه امری پنهانی )  ، همان دفاع ماهرانه از موکل است که یک رفتار قابل مشاهده است ، وکیل
بیانگر آن نیست که قانونی را یاد   ،ضرب، شطرنج و چیزهای دیگری را آموخته استآموزی  دانشاین که  

تواند شطرنج بازی کند  بلکه به معنای این است که او می  ، کندگرفته است و بر اساس آن قانون عمل می
(Ibid: 105  .) توانایی فرانسوی صحبت کردن"    ، تواند فرانسوی صحبت کنداینکه بگوییم شخصی می"

با او  بلکه به این معناست که اگر    ، د یک ویژگی درونی نیست که از یک عامل پنهانی نشأت گرفته باش
طور همین   ؛(Ibid: 107)  تواند روزنامه فرانسوی بخواندکند یا میفرانسوی صحبت میسخن بگوییم،  

می  هنگامی استکه  خودخواه  کسی  اسمش    ، گوییم  که  خاصی  احساس  که  نیست  این  معنای  به 
توان انتظار داشت که در شرایطی در او حاصل شده است؛ بلکه به این معناست که می  ، خودخواهی است

بنابراین علم ما به خودخواهی دیگران و   ؛ندیشد یا احساس نمایداتمایل دارد مانند یک فرد خودخواه بی
خود خودخواهی  مشاهد  ، حتی  می  ۀ با  ابراز  خاصی  شرایط  در  که  است  دیگران  رفتارمان  و  من  کنیم. 

دسترسی یکسانی به حالات خود داریم. دیگران به همان اندازه قادر به تشخیص خودخواهی من هستند 
برای ارجاع حالات نفسانی    ،او  ۀکه خودم هستم. پس من دسترسی ممتازی از این بابت ندارم. به عقید

کافی    ، داشته باشدکه قابلیت ابراز رفتار را    همین  .لازم نیست شخص دارای رفتار بالفعل باشد   ، به رفتار 
تواند  قابلیت و استعدادی است که در شخص وجود دارد و در شرایط مختلف می  است. این حالات صرفاً 
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ویژگی او چنین  آشکار شود.  رفتار  قالب  و  در  آب  در  استعداد حل شدن شکر  و  ویژگی  مانند  را  هایی 
به این معنا که در شکر و شیشه قابلیت و استعداد  (، Ibid: 31, 103, 107) داندشکسته شدن شیشه می 

ها به  آن قابلیت  ، حل شدن در آب و شکسته شدن وجود دارد که اگر این دو در شرایط خاصی قرار گیرند
استعداد شکسته شدن و حل شدن در آب را یک    ، رسد. اما باید به این نکته توجه داشت که رایلظهور می

داند که در شیشه و شکر موجود باشد، بلکه این استعداد به معنای اینست که اگر شکر  ویژگی درونی نمی
 شود. حل می ، در آب قرار گیرد 

  ،تواند فرانسوی صحبت کند می ،شود یا شخصی که خواب استبنابراین اینکه شکر در آب حل می
تواند" و  یک عامل پنهانی درونی نیست؛ جملاتی که شامل لغاتی مانند "ممکن است"، "می  ۀدهندنشان

تواند فرانسوی شود یا آن فرد میحل می  ، "اگر..." هستند )مانند این جمله که اگر شکر در آب قرار گیرد
بیانگر کاری است که شخص    ، بلکه این جملات  ، کنندصحبت کند و ...( حقایق غیرمادی را گزارش نمی

 (. Ibid: 103-104دهد )انجام می
بیانگر حالات و گرایش  اب در  چنین جملاتی که  را ما می  ، استها  انسانهایی  آنها  رفتار  در    توانیم 

پیش خاص  )شرایط  کنیم  انسان  .(Ibid: 108بینی  رفتار  ما  که  اساسی  مفاهیم  از  آن  بسیاری  با  را  ها 
انگاری دکارتی( این بود که  )دوگانه  اند. عادت افسانه فرامکانیکیمفاهیم استعدادی  ، کنیمتوصیف می 

کشاند و آنها را به این سمت سوق داد    ، مردم را به سمت فراموش کردن اینکه این مفاهیم در واقع رفتارند
 (.Ibid: 101ثراتی مخفی بدانند" )ؤکه این کلمات را برگرفته از علل و م 

زیرا به جای اینکه ملاک رفتار عاقلانه    ، دکارت از لحاظ منطقی دچار اشتباه شده است  ،رایل  ۀبه عقید
باید با   ، حال که حالات نفسانی با فرآیندهای مکانیکی قابل تبیین نیستند  :بیان کند گفت  و غیرعاقلانه را 

دارند هم بدن اینکه گفته شود هم نفوس وجود  تبیین شوند.  اما غیرمکانیکی  آنها    ،ها فرآیندهایی شبیه 
هم دستکش دست راست و هم یک جفت   ، مانند اینست که بگوییم هم دستکش دست چپ وجود دارد 

همان راست دستکش.  و  چپ  دست  دستکش  عرض  در  دستکش  جفت  یک  وجود  به  باور  که  گونه 
  ؛( Ibid: 11ارند )زیرا آن دو در یک مقوله قرار ند   ؛باور به وجود نفس در کنار بدن هم خطاست   ، خطاست

پرسش نابجایی است و بحث ماتریالیسم و    ، بنابراین پرسش از اینکه آیا نفس وجود دارد یا بدن یا هر دو 
 ای است. وجود نفس یا بدن بحث بیهوده ۀ آلیسم دربارایده

ها وجود دارند" و "نفوس وجود دارند" به یک معنی و با دو نوع مجرد و مادی به  لفظ "وجود" در جملات "بدن 
" )جزر و مد در حال بالا آمدن  The tide is rising" در جملات " risingهمانگونه که لفظ "   ، کار نرفته است 
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"  The average age of death is risingند(،" ا " )آرزوها در حال برآورده شدن Hopes are risingاست(، " 
"  rising"   ۀ معنای خاصی دارد. کلم   ، )متوسط سن مرگ در حال افزایش است(، مشترک لفظی است و در هر یک 

به معنای "افزایش   ، سوم   ۀ شدن" و در جمل به معنای " برآورده   ، دوم  ۀ در جمل ، "بالا آمدن"   ی به معنا  ، اول  ۀ در جمل 
 (. Ibid: 12)   یافتن" است 

در یک مقوله قرار دارند یا    ، کنیم حال ممکن است سؤال شود از کجا بدانیم الفاظی که استفاده می
کند که بر اساس آن بتوانیم کلماتی را که در یک ایم؟ رایل معیاری مطرح میای شدهدچار خطای مقوله 

نیستند از واژه  . بشناسیم  ، مقوله  بتوانیم  آن   ، هایی عطفی و فصلی معنادار بسازیمها گزاره اگر  به معنای 
الفاظ "یک جفت دستکش" و "دستکش دست    ،اند؛ برای مثالها متعلق به یک مقوله است که آن واژه

توانیم بگوییم "دستکش دست چپ و راست  راست و دست چپ" متعلق به یک مقوله نیستند؛ زیرا نمی 
زیرا    ، "یک عینک و یک دستکش خریدم" صحیح است  و یک جفت دستکش خریدم" اما گفتن این که

فتن اینکه " او در تختی روان یا در سیلی از اشک  اند. همچنین گعینک و دستکش متعلق به یک مقوله 
  ۀ جمل   سان،"تختی روان" است. به همین  ۀ"سیلی از اشک" متفاوت از مقول  ۀزیرا مقول  ؛معنی استآمد" بی

زیرا نفس   ؛اندمعنی" یا بدن موجود است یا نفس" نیز بی  ۀ"بدن موجود است و نفس موجود است" یا جمل
 . (Ibid: 11,12و بدن متعلق به یک مقوله نیستند )

 ای . نقد خطای مقوله 4
صرفاً    ، هایی استفاده کرده است و بدون آن که استدلالی بیاورد ای از مثال رایل برای توضیح خطای مقوله 

اکنون به شد و  ها بیان  این مثالدر بخش قبل،  به دنبال اثبات مدعای خویش است.    ، با تشبیه نفس به آنها 
ای نیست؛ های او بیانگر خطای مقولهمثال  اولاً داده شود که  تا نشان  پرداخته خواهد شد  بررسی و نقد آنها  

 حکم آنها قابل سرایت به نفس نیست.ثانیاً 

 تعلق جملات حملی به مقولات متعدد   ۀ . نقد دیدگاه رایل دربار 1-4
گرچه   حملی،  جملات  برخی  است  معتقد  مقولات  رایل  به  واقع  در  هستند،  یکسانی  ساختار  دارای 

گوییم که می  هنگامی  باور او،به    مختلفی تعلق دارند. او با بیان مثالی به توضیح این دیدگاه پرداخت.
سیب به واسطۀ شکسته  »متفاوت از گفتن این جمله است که    «، قانون جاذبه به زمین افتاد  ۀسیب به واسط »

؛ زیرا "قانون جاذبه" یک رویدادی نیست که کسی آن را انجام داده باشد و به «افتادشدن شاخه به زمین  
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؛ به همین دلیل، این دو جمله در دو توان آن را به عنوان علت وقوع امری در نظر گرفتهمین دلیل نمی 
او هدف علم تجربی را کشف و در اختیار گذاشتن قوانینی از جمله قانون جاذبه    متفاوت قرار دارند.  ۀمقول
  ؛ ایمای شدهدچار خطای مقوله   ، داند و معتقد است اگر این قوانین را به عنوان علت در نظر بگیریم می 

واقعۀ معینی نیست که متصف به علت یا   ،برخلاف شکسته شدن شاخه و افتادن سیب ، زیرا قانون جاذبه
معینی است اما قانون ۀ  واقع  ، چرا افتادن سیب و شکسته شدن شاخه"سپس در توضیح اینکه   ، معلول شود

  ،ه برخلاف افتادن سیب و شکسته شدن شاخه زیرا قانون جاذب   :گفته است  "معینی نیستۀ  واقع  ، جاذبه
یعنی    ؟ توان پرسید قانون جاذبه در چه زمان و مکانی اتفاق افتادنمیمثلًا  مند نیست و  مند و مکانزمان

  ،تواند علت باشد. به عقیدۀ اوبنابراین رخداد معینی نیست و نمی  ، چون قانون جاذبه همیشه بوده است
مثل    ، یعنی شخصی آن را انجام داده باشد  ، توانند علت باشند که پای عمل در میان باشدتنها اموری می 

باشد داده  انجام  کسی  که  نیست  فعلی  چون  جاذبه  قانون  اما  شاخه.  شدن  علیت    ، شکسته  به  متصف 
 شود.نمی

تر از چیزی است که رایل پذیرفته است.  گسترده  ، اما این سخن رایل قابل قبول نیست و معنای علت
  لازم نیست آن فعل مسبوق به عدمِ   ، برای نیازمندی فعلی به علتکه  اند  اثبات کردهمسلمان  فیلسوفان  

هم در  علت  اگر  و  باشد  باشدزمان  ۀزمانی  معلول  همراه  می  ،ها  علیت  به  متصف  سینا،  )ابن  شودباز 
علت حقیقی همان جاذبۀ زمین است که اگر مانعی   ،در مثالی که رایل آورده است(.  103-105:  1375)

فقط رفع مانع برای تأثیر این علت است؛ نه    ، کند و شکسته شدن شاخههمیشه عمل می  ، در کار نباشد 
 علت حقیقی. 

اما علیت قانون   ، داندکه چرا رایل شکسته شدن شاخه را علت وقوع فعلی میدر پاسخ این پرسش  
چون شکسته شدن شاخه    ، او  باوربه  و اشاره کرد.  ا  گراییتوان به مبنای مادیمی،  کندجاذبه را انکار می

توان آن  می  ، درخت در چه زمان و مکانی شکسته شد   ۀتوان پرسید شاخمند است و میمند و مکانزمان
تواند علت وقوع فعلی باشد. این سخن رایل را علت دانست. اما قانون جاذبه اینگونه نیست و بنابراین نمی

اما قانون جاذبه اینگونه  ، امری قابل مشاهدۀ حسی است ، قابل پذیرش نیست؛ اینکه شکسته شدن شاخه
انمی  ، نیست و  شدن شاخه  پذیرش علیت شکسته  بر  دلیلی  زیرا  تواند  باشد؛  جاذبه  قانون  علیت  نکار 

دارای   ، حسی نیستند  ۀکه اگرچه قابل مشاهد  وجود دارندحتی در قلمرو علم فیزیک،    ، بسیاری از امور
های انرژی، جریان الکتریسیته از جمله مواردی هستند که اگرچه  میدان  ، برای مثال  .تأثیر علّی هستند 

 گیرند. دارای تأثیر علّی هستند و در علم فیزیک مورد بررسی قرار می ، قابل مشاهده با حواس نیستند 



 110  1404ـ زمستان  زيي/ پا  21 ی اپي/ شماره دوم / پ ازدهميسال  

 لفظ وجود   ۀ . نقد دیدگاه رایل دربار 2-4
توضیحی است که دربارۀ لفظ "وجود" ارائه کرده است. به    ، ایبیان دیگر رایل برای توضیح خطای مقوله 

لفظ "وجود" در جملات "نفس وجود دارد" و "بدن وجود دارد"، به یک معنا به کار نرفته است؛   ، عقیدۀ او
ها و ... وجود دارند" به یک معنا نیست و اگر  "دانشگاه وجود دارد" و "کتابخانه  گونه که در جملاتِ همان

  ،ای شده است. برای اجتناب از چنین خطایی خطای مقوله دچار ،کسی این دو را به یک معنا به کار ببرد 
 نباید برای ذهن وجودی در عرض بدن قائل شویم. 

این دیدگاه رایل نیز قابل قبول نیست؛ زیرا خود او در این بیان گرفتار خلط بین مفهوم و مصداق شده 
اما مصادیق    ، است و احکام یکی را به دیگری سرایت داده است. مفهوم وجود دارای معنای واحدی است 

مانند بدن و حالات آن و ممکن است مجرد    ، مصادیق آن ممکن است مادی باشد  1آن متفاوت است. 
معانی مختلف داشته    ، مشترک لفظی نیست تا در موارد مختلف  "وجود"مانند نفس و حالات آن.    ،باشد

 اند. را اثبات کرده "وجود"باشد. فیلسوفان اسلامی با دلایلی اشتراک معنوی  
تفاوت در مصادیق وجود نباید منجر به این تفکر شود که این مصادیق مختلف دارای معانی   ، بنابراین 

زیرا وجود در هر   ؛ ای نیستموجب خطای مقوله   ، مختلفی است. باور به وجود مستقل نفس در کنار بدن
دو جملۀ "نفس وجود دارد" و "بدن وجود دارد" به یک معنا که مقابل عدم است به کار رفته است. بنابراین 

 الفارق است.قیاس مع   قیاس "وجود" با "برآمدن" در مثال گفته شده )آرزوها، جزر و مد و متوسط سن مرگ( 

 ها و مفاهیم حقیقی و اعتباری خلط ترکیب   ۀ . نقد دیدگاه رایل دربار 3-4
های دیگری است که رایل برای توضیح مثال  ، های دانشگاه، لشکر، روح همکاری و قانون اساسی مثال

ها قابل سرایت  توانند مدعای او را اثبات کنند و حکم آنها نیز نمیای آورده است. این مثالخطای مقوله
حالات نفسانی نیست و وجودی جدا  ۀ  به نفس نیست. رایل با این فرض غلط که نفس چیزی جز مجموع

ندار حالات  این  ماز  مید،  همانند کسی  را  نفس  وجود  به  روح    داندعتقدان  لشکر،  دانشگاه،  برای  که 

 
یا  تشایان  . 1 به نحو مشترک لفظی در معنای وجود مصدری، وجود حقیقی و عینی  که گرچه "وجود" در حکمت متعالیه  وجه است 

؛  340،  65-64،  61،  60/ 1  :1981رود )ر.ک: صدرالدین شیرازی،  حقیت عینی وجود،  وجود مطلق، وجود ربطی و امثال آن به کار می
شود، به  (، خودِ وجود مصدری که در قضایای ثلاثی یا هل بسیط محمول واقع می117ق:  1302همو،  ؛  75،  54/ 6  ؛2/333-334

همین وجود   ،از متکلمانای  پارهرود و مراد ما از مشترک لفظی نبودن وجود، وجود به همین معناست.  نحو مشترک معنوی به کار می
ثار فلسفی ما آکه در بسیاری از  اند  کردهو حکما دلایلی بر نفی آن و اثبات اشتراک معنوی آن اقامه  اند  دانستهمصدری را مشترک لفظی  

 آمده است.  
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  در حالی   ؛ها، سربازان، بازیکنان و کلیسا قائل استوجودی در عرض دانشکده  ، همکاری و قانون اساسی 
ها و ... نیست و لشکر، روح همکاری  ها و کتابخانهدانشکدهۀ  گونه که دانشگاه چیزی جز مجموعکه همان

وجودی در عرض سربازان، بازیکنان و کلیسا ندارند، نفس نیز چیزی جز حالات نفسانی    ، و قانون اساسی
 نیست و وجودی جدا از آن ندارد. 

تأمل   ، هایی که رایل از آنها استفاده کرده استمثال ۀ  باید اندکی بیشتر دربار   ، برای بررسی این دیدگاه 
لشکر  شود.  و  دانشگاه  چون  مرکبی   ، مفاهیمی  اعتباری مفاهیم  ترکیب  حاصل  که  ترکیب اند  در  های اند. 

"کل"   ، های حقیقی اما در ترکیب   ، جدا از اجزاء ندارد   ی"کل" وجود   - های حقیقی برخلاف ترکیب - اعتباری  
شوند اجزاء بعد از ترکیب، واجد صورت نوعی جدیدی می   ، هاگونه ترکیب هویتی بیش از اجزاء دارد. در این 

اگرچه شیء ویژگی متفاوتی از اجزائش   ، های اعتباریاما در ترکیب   ؛ که با صورت نوعی اجزاء متفاوت است 
آب که حاصل ترکیب حقیقی اکسیژن و هیدروژن   ، برای مثال   ؛اما نوع جدیدی حاصل نشده است   ، دارد 

به   ؛ است، واجد صورت نوعی آبی است که این صورت نوعی متفاوت از صورت نوعی اجزای آن است 
 ، هایی جدید حاصل شده است که اجزاءنوع جدیدی با ویژگی   ، با ترکیب اکسیژن و هیدروژن   ، عبارت دیگر

شیء جدیدی با صورت نوعی   ، های اعتباریاما در تغییرات عرضی و ترکیب   ، ها هستندفاقد این ویژگی 
مثال  ؛ شود جدید حاصل نمی  تبدیل می هنگامی   ، برای  به شمشیر  نیافته و که آهن  تغییر  شود، ذات شیء 

ای باشد کب حقیقی نیست که واجد صورت نوعی صورت نوعی جدیدی حاصل نشده است. شمشیر مر 
 (.355- 353  /1  : 1383آثار خاصی غیر از آثار اجزاء داشته باشد )طباطبائی،    ، که بر اساس آن

گفت  ۀ دربار باید  نیز  اساسی  قانون  و  همکاری  روح  چون  مفاهیم  این  :مفاهیمی  مفاهیمی    ، گونه 
پیروزی که در  مفهومی مانند    ، خارجی اما دارای منشأ انتزاع هستند. برای مثال  مابازاء اند که فاقد  اعتباری

شود وجودی جدا از رزمندگان ندارد و مفهومی است که از یک جنگ، نصیب گروهی از رزمندگان می
 (. 44 :1391)مصباح،  شود و وجود واقعی ندارد رزمندگان انتزاع می ۀمجموع آثار هم

مورد    ، های اعتباری دارای وجود حقیقی نیستند و تنها منشأ انتزاع دارنداینکه مفاهیم و مرکب  ، بنابراین 
قابل قبول نیست. نفس مفهومی   ، اما اینکه نفس را نیز مانند این مفاهیم اعتباری بدانیم  ، پذیرش است 

حقیقی است که از وجود واقعی برخوردار و دارای مصداق خارجی است و فیلسوفان دلایل مختلفی برای  
هایی را که حاصل ترکیبی  حکم مفاهیم اعتباری و مرکب  ، ها اند. رایل در این مثالاثبات آن اقامه کرده

 سرایت داده است.   ، به نفس که نه مفهومی اعتباری است و نه کل و مرکبی حاصل از اجزاء  ، انداعتباری
البته این نقد با فرض صدق این نظریه است که »جامعه« و »روح جمعی« و »وجدان جمعی« و مانند 
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آن، وجود و شخصیتی منحاز از وجود و شخصیت افراد خود ندارد. روشن است که با موضع امثال دورکیم، 
(، 93- 92:  1369؛ همو،  51:  1360که برای این گونه امور شخصیت و وجود مستقل قائلند )دورکیم،  

 شود.تر می تر و قوی رایل، عام   ۀ اشکال نظری 

دانست که هر کلمه به عنوان اسم تلقی شده  ای را در این می ها و خطاهای مقوله علت سوءتفاهمرایل  
باید به دنبال مدلول غیرفیزیکی    ، و باید مدلول و مسمی داشته باشد و اگر مدلول فیزیکی برای آن نیافتیم

اند برای حالات ذهنی معتقدین به وجود نفس از سر ناچاری و به دلیل آن که نتوانسته  ، اوۀ  باشیم. به عقید
به وجود امر موهومی چون نفس به عنوان روحی که به طور اسرارآمیزی درون بدن قرار   ، منشأ مادی بیابند 

 اند. قائل به آن شده ، گرفته
و   او  داده استنیز  این دیدگاه  به وجود نفس  به همۀ معتقدان  فیلسوفان   ، نسبتی که  درست نیست. 

مسلمان با تفکیک مفاهیم حقیقی و اعتباری، اضافی و نفسی، معقولات اولیه و ثانویه و داشتن مابازاء یا 
سوءتفاهم این  از  انتزاع  کردهمنشأ  اجتناب  اینها  و  دنبال  اند  به  مفاهیم  همۀ  برای  که  است  نبوده  گونه 

ند که باور  امصداق و مدلول واقعی باشند. مفاهیمی چون دانشگاه، لشکر، روح همکاری نه معدوم صرف 
مفهومی حقیقی    ، اما نفس  ؛اندنه مانند معقولات اولی دارای مابازاء مستقل  ، ای باشد به آنها خطای مقوله 

نیاست که دارای مصداق واقعی و خارجی است و   آن را جعل کرده  سچنین  ناچار  به  فیلسوفان  ت که 
مفاهیم را    ۀفیلسوفان بین مفاهیم تفکیک قائل شده و هم  ، بنابراین برخلاف آنچه رایل گفته است  ، باشند 

 اند. ندانستهمنحاز و مستقل ی ادارای مابازاء و مدلول و مسم

 . نقد مبنای فیزیکالیستی رایل 4-4
باور به وجود بدن را دارای این  اما ،ای بداندرایل باور به وجود نفس را خطای مقوله که آنچه موجب شده 

منکر جوهر است و تنها از حالات فیزیکی و غیرفیزیکی سخن   ، که در هر دو مورد   خطا نداند، در حالی
گرایی اوست.  و مادی  1فرض غلط فیزیکالیستی گوید؛ نه جوهری که محل این حالات است، پیشمی 

جهان غیرفیزیکی   ،که تنها یک جهان وجود دارد که جهانی فیزیکی و مادی استفرض  پیشرایل با این  
  ،باور به موجودی مانند نفس را که از وجودی فیزیکی و مادی برخوردار نیست  و غیرمادی را انکار کرده و

ای دانسته است. انحصار موجودات به موجودات مادی و فیزیکی نیز خطای دیگری است  خطای مقوله

 
اما عباراتی    ،اختلاف نظر وجود دارد. او خود را فیزیکالیست ندانسته است ،توان رایل را فیزیکالیست دانست یا خیر در این که آیا می .1

 دهندۀ گرایش فیزیکالیستی اوست. وجود دارد که نشان مفهوم ذهندر کتاب 
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تنها منحصر به امور مادی و فیزیکی نیستند و موجودات غیرمادی   ، موجودات  .که رایل مرتکب شده است 
  ،شان بخشی از موجودات جهان هستند. این موجودات به دلیل ساختار و ذات متفاوت   ،مانند نفس نیز

کمک    ، های دیگر کسب معرفت اند و برای اثبات وجود آنها باید از شیوه خارج از دسترس تجربۀ حسی
وجود دارای مراتب مختلف مادی و مجرد است. شیوۀ بررسی ،  گرفت. بر اساس مبانی حکمت متعالیه

به وجود   موجودات مجرد با شیوۀ بررسی موجودات مادی متفاوت است. این که نتوانیم با روش تجربی
 ه وجودشان باشد.  ای خواندن باور بنباید دلیلی بر انکار آنها یا خطای مقوله ، مجردات پی ببریم

توانیم با روش تجربی و فیزیکی به آن  ای دانستن وجود نفس اینست که نمیمراد رایل از خطای مقوله
ایم و معتقدیم  عقیدهما نیز با او هم ،آن سخن بگوییم. اگر مراد او این باشد  ۀ برسیم و با زبان فیزیک دربار

مجرداتکه   دیگر  و  نفس  وجود  می   ، اثبات  را  خود  خاص  روش  و  از  زبان  بسیاری  امروزه  طلبند. 
های  خارج از دسترس بررسی  اراده، هایی چون آگاهی، حیات و  اند که ویژگیدانان اذعان کردهفیزیک 

: وجود حیات قابل توضیح نیست و آن گویدمی (  Niels Bohr)  نیلز بور   ، اند. برای مثال علمی و فیزیکی
زیست در  شروع  نقطۀ  عنوان  به  باید  پذیرفترا   شرودینگر   (.Bohr, 1933: 458)  شناسی 

(Schrodingerنیز معتقد است نمی ) توانیم آگاهی را با زبان فیزیک توضیح دهیم و باید آن را امری
ما انتظار نداریم که علوم طبیعی  گوید:  میاو همچنین    (Schrodinger, 1984: 334)بنیادین تلقی کنیم  

 . (Gotschl,1992: 130)بصیرت مستقیمی به ما دربارۀ سرشت روح بدهد 
و خطای نیست    نبودن نفس دلیلی بر  در اثبات وجود نفس،  علم تجربی و فیزیک  ناتوانی    ، بنابراین 

، چون نفس وجود ندارد "که  فرض  پیشرایل با این  کند.  را توجیه نمیآن    ، باور به وجود  ای خواندنِ مقوله 
باور به  نامربوط، هایی با بیان مثالگونه دلیل موجهی و صرفاً بی هیچ  "،با دلایل تجربی قابل اثبات نیست

 ای خوانده است.  وجود آن را خطای مقوله

 . ابهام در تعریف مقولات 5-4
از نقدهای   از مقولات چیست و موجودات بر چه اساسی   رایلروشن نیست منظور  گفته،  پیشگذشته 

می  قرار  مقوله  یک  مثال  .گیرندتحت  دانشکده    ، برای  وجود  به  باور  گروهکلاس   که شاملِ چرا  های  ها، 
اما باور به وجود    ؛ای نیستخطای مقوله ها و مانند آن است،  قسمت اداری، کتابخانه، آزمایشگاه  ، علمی

خطای  های ورزشی و مانند آنهاست، های اداری، کتابخانه، سالنها، قسمتکه شامل دانشکدهدانشگاه 
 ای است؟  مقوله 
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)ساختن جملات عطفی    .نیست  فتنیپذیر  ، رایل برای اندراج مفاهیم تحت یک مقوله  معیارِ به علاوه،  
"هم   جملۀ عطفیِ  ، و فصلی( گویی او از قبل فرض گرفته است که نفسی وجود ندارد و بنابراین از نظر او 

به خودی ای  که چنین جملهشمرده شده است؛ در حالی  1معنا ای بینفس وجود دارد و هم بدن" جمله
ه، معتبر باشد، باور به وجود نفس  برای اثبات وجود نفس ارائه شدکه  و اگر دلایلی  است  معنادار  خود  

در  باور ناموجه است، اعم از آن که صادق یا کاذب باشد.  این  ،  کافی نباشد معتبر و  دلایل  صادق و اگر آن  
در حالی که او  ؛  ، عدم آن را نیز اثبات کنددلایل علاوه بر نقد این  هر صورت رایل برای انکار نفس باید  

و باور به وجود   گیرد میعدم آن را از قبل فرض  کند. او به نحوی ناموجه،  هیچ کدام از این دو کار را نمی
 خواند.ای می آن را خطای مقوله

؛ شایسته  ای نیستباور به وجود نفس مستلزم خطای مقوله برخلاف نظر رایل،  روشن شد  حال که  
  سازدصدق این باور را موجه میبر اثبات نفس وجود دارد که  معتبری    دلایلاست در اینجا نشان دهیم که  

 ای از این دلایل به قرار زیر است: پاره فروکاست.  مانند آن  توان آن را به بدن، حالات نفسانی، رفتار و  و نمی

 . دلایل اثبات نفس 5

 دلیل اول:  
تولید مثل که مختص برخی از   و  با توجه به آثاری چون احساس، حرکت ارادی، تغذیه، نمو   ، در این دلیل

است اثبات    ، اجسام  را  نفس  و میمیوجود  احساس،  گویندکنند  آثار حیاتی چون  اجسام  از  انواعی   :
تواند جسمیت آنها باشد؛ زیرا اگر دارند. علت آنها نمی  یعلتمبدأ و  حرکت ارادی و ... دارند. این آثار  

بنابراین   ؛که اینگونه نیست  جسم بودن علت این آثار بود، همۀ اجسام باید واجد این آثار بودند در حالی
 . (6 ، 8: ج 1981، دین شیرازی)صدرال امر دیگری علت این آثار است که همان نفس است

توان منشأ آثار حیاتی را صورت نوعیه که امری جسمانی است دانست؟ ممکن است گفته شود چرا نمی 
تواند منشأ آثار به این ترتیب نیازی به فرض وجود نفس نیست. پاسخ صدرا این است که صورت نوعیه نمی 

آثار صورت نوعیۀ آهن، سنگ یا آتش همواره ثابت است.   ، یکنواخت باشد؛ زیرا برای مثال  متنافی و غیر 
توانند آثار اما انسان یا حیوان می   ؛تواند گاهی به جای سوزاندن، خنک کند سوزاند و نمی آتش همیشه می 

تواند در  می   ، کنیمکه کبوتری را از ارتفاعی رها می   هنگامی  ، یکنواخت داشته باشند. برای مثال  متنافی و غیر 

 
هایی  دهندۀ این است که هنوز رگهمعنا در کلام رایل نشاناند به کار بردن عباراتی نظیر بی. همانگونه که  برخی اندیشمندان اشاره کرده 1

 های پوزیتیویستی در او وجود دارد.  از اندیشه
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پیوسته به   ، رها شده که به دلیل آن که فاقد نفس است  سنگِ   ، مسیرهای مختلف تغییر جهت بدهد؛ برعکس 
دهد. همچنین موجودات واجد نفس دارای فعل )مانند تغذیه، تولید مثل و ...( و انفعال یک مسیر ادامه می 

ادراک و ...( هستند که آثاری متنافی  بنابراین نفس از دو   ؛ ( 61  و   60  ، 3: ج1392اند )عبودیت،  )مانند 
  منشأ آثار نایکنواخت است   ، برخلاف صورت   ، جهت با صورت نوعیه متفاوت است؛ نخست اینکه نفس 

 (.467تا:  دوم اینکه منشأ آثار متنافی است )صدرالمتألهین، بی   ؛ ( 6  ، 8: ج 1981،  دین شیرازی)صدرال 
یکنواخت برگرفته از صورت نوعیه و ساختار  نااین آثار حیاتی متنافی و    ۀممکن است گفته شود هم

قرار گرفتن اجزای یک   ۀیعنی نحو ؛های پیچیدۀ مادی مثل بدن وجود دارد ای است که در سیستمپیشرفته
بدون این که نفسی وجود    ،ای باشد که آن سیستم واجد آثار حیاتی شودتواند به گونهسیستم )مغز( می

ساختاری دانست که اجزای یک سیستم دارند. این   ۀتوان این آثار را نتیجمی  ، به عبارت دیگر  ؛داشته باشد
در فلسفemergentismگرایی )همان دیدگاهی است که تحت عنوان نظریۀ نوخاسته ذهن معاصر    ۀ( 

توانند دارای آثاری غیرمادی مانند آگاهی های پیچیدۀ مادی میمطرح شده است که بر اساس آن سیستم
 1شوند.  اختیارو 

سیستم اینکه  به  توجه  می با  پیچیده  ویژگیهای  دو  هر  که  شوند  صورتی  واجد  آثار   ، توانند  یعنی 
  ،تواند دلیل وجود منشأیی غیر از صورت نوعیهاین دو تفاوت نمی  ، یکنواخت و متنافی را داشته باشند نا

  ،دهندانگاران به نفس نسبت می هایی را که دوگانهویژگی  ۀتوان هممی  ، یعنی نفس باشد. به عبارت دیگر
 سازوکار امری مادی مانند مغز دانست و نیازی به فرض وجود جوهری غیرمادی به نام نفس نیست.  

اشکال با  نیز  دیدگاه  مهماین  که  است  مواجه  آنهایی  ویژگی  ، ترین  پیدایش  چگونگی  های  تبیین 
فیزیکی می  این که چگونه جوهری  است.  فیزیکی  از جوهری  ویژگیغیرفیزیکی  منشأ  هایی غیر  تواند 

در این دیدگاه پاسخ مناسبی   -ها خاصیت بازنمایی داشته باشندویژه اگر آن ویژگی به-فیزیکی باشد؟  
چیزی هستند و خاصیت بازنمایی دارند از دو   ۀ دربار  ندارد. حالاتی چون باور، آرزو، میل، امید و ... که

باور به  مثلًا    چیزی باشد؛  دربارۀ "باور" به تنهایی معنا ندارد و بلکه باید    ، برای مثال   ؛اندلفه تشکیل شدهؤم
بلکه میل به    ، به تنهایی بیانگر چیزی نیستصرفاً  این که "امروز پنجشنبه است"، یا حالت ذهنی "میل"  

مانند "غذا خوردن" می  تنهایی نمیچیزی  به  را معنادار کند. سازوکار مغز  ایجاد تواند میل  باعث    تواند 
ویژگی صرفاً چنین  مغزی  حالت  هیچ  که  آنجا  از  شود.  دربارنمی  ، مادی   هایی  باشد  ۀ تواند    ،چیزی 

 . را ایجاد کند مانند آن تواند باور، میل، آرزو و نمی

 
 .  Moergan، 1922. برای مطالعۀ بیشتر دربارۀ این نظریه رک:  1
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،  های غیرفیزیکی باشند دو احتمال برای این فرض که جواهر فیزیکی منشأ و فاعل ویژگی  1جان فاستر 
های غیرفیزیکی را موجودی فیزیکی که فاعل ویژگیست  نخست ایناحتمال  ؛  کندمیمطرح و هر دو را رد  

ها  دوگانه باشند. این فاعلکاملًا  مند دارای ماهیتی  های ذهناحتمال دیگر اینست که فاعل  ؛صرف بدانیم
  ۀ لفؤاما ماهیت ذاتی آنها شامل یک م  ، اند مانند اشیای مادی معمولی دارای شکل، اندازه و ترکیب مادی

هستغیرفیزیکی   این  کاملًا  که    هم  مجزاست.  آنها  فیزیکی  خصوصیات  برای  مؤلفهاز  را  فاعل   ،
 کند.  های ذهنی آماده میفعالیت

نمی زیرا  نیست؛  پذیرش  قابل  اول  آن  احتمال  ماهیت  فهمید چگونه چیزی که  فیزیکی  صرفاً  توان 
های غیرفیزیکی باشد. احتمال دوم نیز قابل پذیرش نیست؛ زیرا مستلزم این  تواند فاعل ویژگیمی ، است

 (. Foster, 2001)است که یک شیء دارای ماهیتی دوگانه باشد 
هستند مادی  اموری  که  مغزی  فرآیندهای  چگونه  که  این  ویژگیمی  ، درک  علت  چون توانند  هایی 

و شعور  آگاهی،  باشند   تعقل،  است.    ،...  ابندشوار  قول  نیست سینا:  به  تعقل  به  قادر  جسمی  هیچ 
از  هیچ تصور روشنی نداریم  کند که ما  سرل نیز به وضوح اظهار می  .(270و    269:  1400،  سیناابن)

توانند معلول می  ،آنها که خصوصی، قائم به شخص و کیفی هستند  ها مخصوصاً چگونه این ویژگیاین که  
باشند    ، های اعصاب های الکتروشیمیایی عصب در سیناپسمانند شلیک  ، فرآیندهای فیزیکی معمولی

(Searl, 1997: 194-195). 
سلسلۀ  توانند اموری فیزیکی مانند مغز و  های غیرفیزیکی نمیهای ویژگیبرای اثبات این که فاعل

مبتنی بر مغایرت فاعل با بدن است و   ،برخی از این دلایل ؛دلایل دیگری نیز وجود دارد  ، باشند  اعصاب
روشن    ، موجودی مجرد است  ، هافاعل این ویژگیکه  برخی مبتنی بر تجرد این فاعل است. اگر اثبات شود  

 پردازیم. تواند بدن که جوهری مادی است باشد. در ادامه به این دلایل میشود آن فاعل نمیمی 

 دلیل دوم:  
تر شوند، بلکه گاهی قویتنها ضعیف نمی نه  ، هایی وجود دارد که با فرسوده شدن بدندر انسان ویژگی 

در انسان با تداوم    -ای از مراتب نفس استصدرا مرتبه  ۀکه به عقید-قوۀ عاقله    ، شوند. برای مثالهم می
ها را به موجودی فیزیکی مانند بدن  توان این ویژگی شود. نمیتر می قوی  -برخلاف بدن و قوای آن-عمل  

ها قابل فروکاستن  زیرا اگر این ویژگی  ، (295و    294-293  ، 8: ج1981،  دین شیرازی فروکاست )صدرال

 
1. John Foster 
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از فاعل برخی  حدأقل  تواند  بدن نمی، چون  بنابراین   ؛ندوشباید با فرسایش بدن، ضعیف    ، نداشبه بدن ب
 د. گیرنمیها از فاعلی غیرمادی نشأت  این ویژگیکه  دهد  های غیرمادی مانند تعقل باشد، نشان می ویژگی

 سوم:   دلیل 
که    هنگامی  ، کند. برای مثالشرایط مختلفی وجود دارد که انسان بین "خود" و بدنش تمایز را درک می

که خسته و    کند؛ یا هنگامیاما در برابر این تمایل ایستادگی می   ، گرسنه است و بدن تمایل به غذا دارد 
انسان به وضوح    ، دهد به ادامۀ فعالیت بدنی بپردازد. در این موارد اما ترجیح می  ، خواهان استراحت است 

اگر نفس    . (39  همان:)  یابد"خود" را متفاوت از بدن می کند ودرون خود احساس میدر  نوعی دوگانگی  
بود به بدن  تقلیل  باید به محض گرسنگی و خستگی سراغ غذا و استراحت می  ، قابل  اما    ؛رفتانسان 

 مری غیرمادی در کنار بدن است.  بیانگر وجود ا ،کندهمین که در برابر این میل مقاومت می 

 دلیل چهارم: 
های مغز شوند. حتی سلول کند و به طور کلی عوض می همواره تغییر می   ، های آن اجزای بدن انسان و سلول 

هر  ، دهد شوند. با وجود همۀ تغییراتی که در بدن و اعضای آن رخ می نیز در طول زندگی دچار تحولاتی می 
باید با تغییر بدن،   ، همان بدن بود   ، یابد. اگر نفسانسانی در طول زندگی، خود را یک شخص واحد می 

ربی از جملۀ ویلیام هسکر نیز غبرخی فیلسوفان    . (42  همان: شد ) هر کس دچار تغییر می   وحدت شخصیِ 
 (. Hasker, 1999: 144 & 190اند ) از این استدلال برای اثبات مغایرت نفس و بدن استفاده کرده 

 دلیل پنجم: 
اما در همان   ؛غافل شود  ، تواند در شرایطی قرار گیرد که از بدن و هر آنچه مربوط به آن استانسان می

تواند نمی  ، هنگام نسبت به خود علم داشته باشد. این "خود" که انسان در این شرایط نسبت به آن علم دارد 
  ،بنابراین آنچه انسان به آن علم دارد   ؛زیرا فرض بر اینست که از آنها غافل است  ، بدن یا اعضای آن باشد

 (. 44 ، 8: ج1981 ، دین شیرازی)صدرال غیر از بدن است

توان ذیل این برهان  های نزدیک به مرگ را مییاهای صادقه و تجربهؤ مجموعه تجربیات خلع بدن، ر
اختیاری )خلع بدن( یا اجباری )مرگ و بازگشت از  قرار داد. تجربیات فراوان و متنوع افرادی که به طور  

گاه بودهآن( برای مدتی از بدن خود غافل شده دهد که انسان  اند نشان میاند و در همان حال به خود آ
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به موارد گفته   1تواند محیط پیرامون خود را درک و مشاهده کند. دارای نفسی است که می  ، علاوه بر بدن
هیچ سازوکار مادی مانند   دهند نیز اضافه کرد.هایی را که از حوادث آینده خبر می توان پیشگویی شده می 

بنابراین بسیاری از حالات غیرمادی با سازوکار مغز قابل    ؛تواند از حوادث آینده خبر دهدمغز و ... نمی
 نیاز به امری غیرمادی است.   ، تبیین نیست و برای تبیین وجود آنها

 دلیل ششم: 
 ، در این برهانسینا مطرح شده است که به برهان معلق در فضا مشهور است.  دلیل تجربی دیگری توسط ابن 

اعضاء و جوارحش غافل است و هیچ احساسی   همۀشود انسانی در فضا خلق شده است که از  فرض می 
بنابراین   ؛ نسبت به خود علم دارد   ، نسبت به آنها ندارد، چنین انسانی در عین حال که از بدن خود غافل است

به   (. 80:  1375سینا،  )ابن   متفاوت از چیزی است که به آن علم داریم   ، آنچه از آن غافل هستیم یعنی بدن
 . (288- 276:  1399)دکارت،    ۲این برهان توسط دکارت نیز مطرح شده است   ، غرب   فلسفۀ باور برخی در  

 : یل هفتم دل 
کند حالات غیرمادی کار نفس است نه مغز به تنهایی، مربوط به ادراک  اثبات مییکی دیگر از دلایلی که  

که تصویری در   است. اگر مغز به تنهایی برای ادراک )برای مثال دیدن چیزی( کافی بود، همواره هنگامی
باید احساس دیدن    ، پذیرفتگرفت و فعل و انفعالات مغزی برای دیدن صورت میمقابل چشم قرار می

شرایط دیدن مهیاست و    ۀ افتد با این که همگونه نیست و گاهی اتفاق میکه این  در حالی  ؛شدایجاد می
چون نفس    ، تصویر در برابر چشم قرار گرفته و در مغز فعل و انفعالات مربوط به دیدن محقق شده است

ادراک، نفس  این نشان می   ؛احساس دیدن حاصل نشده استلذا    ، توجهی نداشته دهد مدرکِ و منشأ 
 است نه مغز و دیگر امور مادی. 

 اند نه شرط کافی . سازوکار مغز شرط لازم برای حالات نفسانی 6
اند که نتوانستند برای حالات  رایل معتقد است فیلسوفان به این دلیل به امر موهومی به نام نفس معتقد شده

 
؛ جمال صادقی، 107-126برای مطالعه این تجربیات رجوع کنید به: کامیل فلاماریون، مرگ و اسرار آن، ترجمه بهنام جمالیان، ص  .   1

 . 269-267مرگ؛ مکارم شیرازی، معاد و جهان پس از مرگ، ص   آنسوی
برخی از اندیشمندان معتقدند دکارت در باب اثبات نفس و تغایر آن با بدن از برهان انسان معلق در فضای ابن سینا الهام گرفته است  .   2

 . (58: 1372آملی،  زاده)حسن
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این مدعای رایل نیز صحیح نیست و دلیل (.  Ryle, 2009: 11غیرفیزیکی تبیینی فیزیکی ارائه دهند )
های فیزیکی برای حالات غیرفیزیکی نیست. حتی اگر بتوان باور به وجود نفس، ناتوانی فیلسوفان از تبیین 

باز    ،برای حالات غیرفیزیکی تبیینی فیزیکی یافت و آن را با سازوکار مغز و دیگر امور مادی توجیه کرد 
توان از وجود نفس دفاع کرد. امور مادی و فیزیکی چون سازوکار مغز و ... شرط لازم برای این حالات  می 

کند: فرض کنید شخصی باره مثالی را مطرح می( در این Sheldrake)   شلدریک نه شرط کافی.    ، هستند
رادیو   بار  اولین  و هنگامیرا  برای  موسیق  دیده است  را می که  آن  می  ، شنودی  این  گمان  رادیو  کند خود 
آید، ممکن  کند. اگر کسی بگوید این موسیقی از خارج از رادیو و از یک فرستنده میموسیقی را تولید می 

است اجزای آن رادیو را فراهم کند و   منکر آن شود. او ممکن ، بیندبه دلیل آن که امواج را نمیصرفاً است 
صدا چیزی غیر از رادیو و اجزای آن است و رادیو فقط آن را   ۀداند فرستنداما هنوز نمی   ، صدا را بشنود

کند. این درست وضعی است که ما با حیات داریم. دیدگاه مکانیستی فقط بخشی  گیرد و پخش میمی 
 (. Varghese, 1984: 56-57نه کل آن را ) ، کنداز حقیقت را بیان می 

برهانی    ، دهد سازوکار مغز برای تبیین حالات نفسانی کافی نیستیکی دیگر از دلایلی که نشان می 
معرفت   هیچ  و  ناشنواست  مادرزادی  به طور  که  کنید  تصور  را  است. کسی  معرفت"  "برهان  به  موسوم 

سازوکار مغزی شنیدن   دربارۀ ای از چگونگی شنیدن ندارد. چنین شخصی با وجود ناشنوایی،  نگرانهدرون
اما با وجود این که او متخصص در این زمینه   ؛اطلاعاتی دارد   ، اموری که مربوط به صدا و ... است   همۀو  

تواند کیفیت و چگونگی شنیدن را است و هیچ امری که مربوط به شنوایی باشد از او پنهان نیست، نمی
کند که  چیزی را درک می  ،دست آورد   اگر او به طور اتفاقی شنوایی خود را به  ، به عبارت دیگر  ؛درک کند

ۀ  دهد تجرب درک نکرده بود. این برهان نشان می  ، شنوایی داشت  ۀ اطلاعاتی که دربار  ۀ با وجود همقبلًا  
سابجکتیو حالاتی چون شنیدن، دیدن، بوییدن و ... فراتر از چیزی است که با سازوکار مغز تبیین شود  

(Robinson, 1982: ch. 1 & Jackson, 1998: 127-36).  حالات و  ۀ  بنابراین حتی اگر روزی هم
 تواند دلیلی بر انکار نفس باشد. این امر نمی ، های غیرمادی تبیین علمی و فیزیکی پیدا کنندویژگی

 گیری . نتیجه 7
انگاری و باور  . او دوگانهزد پردامیکه رایل با استفاده از آن به انکار نفس   استمفهومی  ، ایمقولهی خطا

اند.  خواند که فیلسوفان به دلیل خلط مقولات مختلف گرفتار آن شدهمیای  به وجود نفس را خطایی مقوله
ای مورد نظر خود را تبیین کند و با سرایت دادن حکم آنها به  خطای مقوله   کوشدمی  ، هاییاو با بیان مثال
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از آنجا که حالات نفسانی چیزی   ، او  ۀنفس، باور به وجود نفس را نیز خطایی از همان سنخ بداند. به عقید
  باور جز رفتار نیستند، نیازی به جوهری به نام نفس که این حالات قائم به آن باشند نیز وجود ندارد. به  

آن  ، او مینباید  نسبت  بدن  به  را  فیزیکی  حالات  که  جوهری    ، دهیمگونه  به  نیز  را  غیرفیزیکی  حالات 
 غیرفیزیکی به نام نفس نسبت دهیم.

های مهمی بر آن وارد است. او بدون این که تعریف واضحی از دیدگاه رایل پذیرفتنی نیست و اشکال
مقوله مثالخطای  بیان  با  ارائه دهد، صرفاً  مقولهای  را خطای  نفس  به وجود  باور  خواند؛ ای میهایی، 

ای است و بیانگر خطای مقوله  کند نیز دچار ابهام ای ارائه می هایی که او برای توضیح خطای مقوله مثال
ای بنامیم، حکم آنها قابل سرایت به نفس نیست. رایل با خلط ها را خطای مقوله نیست و بر فرض که آن 

کوشد که وجود نفس را انکار کند.  بین مفاهیم حقیقی و اعتباری، خلط بین مفهوم و مصداق وجود، می 
س را مفروض گرفته و باور به وجود آن را خطای  اش، عدم نفگراییفرض فیزیکالیستی و مادیاو با پیش

خواند؛ در حالی که دلایل معتبری بر اثبات نفس اقامه شده که وجود آن را اثبات و باور به  ای میمقوله 
 سازد. وجود آن را موجه می 
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 باب »نیت« بر اساس مبانی حکمت متعالیه   روایات تحلیل حِکمی   
A Philosophical Analysis of the 

Narrations on “Intention” (Nīyyah) 

Based on the Principles of Transcendent 

Philosophy (Ḥikmat-e Mutaʿāliyyah) 1 
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ABSTRACT 

This study systematically examines the ontological nature of nīyyah (intention) and its 
relationship to external action as presented in Islamic narrations, through the lens of 
Ḥikmat-e Mutaʿāliyyah (Transcendent Philosophy). It addresses the fundamental 
question: What is the ontological status of nīyyah that makes it more foundational, 
superior, and efficacious than external action? Using a descriptive-analytical 
approach and library-based research, the study presents a precise conceptual 
framework of nīyyah and its relation to external actions. It concludes that the 
human soul (nafs)—in its graded and unified reality—manifests actions in two 
domains: jawāriḥī (by limbs) and jawānḥī (by the heart). The action by limbs 
precedes the action by the heart in ontological rank and serves as its causal 
foundation. Thus, external actions are contingent upon the actions through the 
heart and are considered their fruit and outcome. Furthermore, since nīyyah is 
classified as an action by limbs, it occupies a higher metaphysical rank than 
external deeds. It is therefore more virtuous (afḍal), more impactful, and plays a 
more significant role in guiding the human being toward divine closeness (qurb 
ilā Allāh). 

KEYWORDS: intention (nīyyah), external action, incorporeality of the soul, 
substantial motion, union between the intellect and intelligible, relationship 
between the soul and its faculties. 
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باب »نیت« بر اساس   روایاتتحلیل حِکمی 
 1مبانی حکمت متعالیه 

 3سیدمحمود موسوی ؛  2مصطفی نقیبی جوشقانی 
 چکیده 

بر طبق مبانی   ، آن با عمل خارجی در روایات  رابطۀمند حقیقت نیت و  بررسی نظام   ،هدف از این پژوهش
شناسی  هستیچه جایگاهی از حیث    ، دهد که نیت اساسی پاسخ میسؤال  حکمت متعالیه است و به این  

تحلیلی است  -نوع این تحقیق، توصیفی  ؟تر از عمل خارجی استدارد که اساس، بهتر، افضل و رساننده
کتابخانه روش  اساس  بر  ضمن  و  و    ارائۀای،  نیت  از  دقیق  خارجی  رابطۀتصویری  با عمل  این   ، آن  به 

ورد رسیده است که نفس انسان در وحدت جمعی و تشکیکی خود، افعالش به جوانحی و جوارحی  آدست
مقدم بر افعال جوارحی و علت تحقق آنها هستند، به همین   ، تقسیم شده و افعال جوانحی از حیث رتبه

ثمره و    منزلۀامکان تحقق ندارد و به  ، اصل و اساس عمل خارجی هستند و عمل خارجی بدون آنها   ، دلیل
بالاتری از فعل خارجی قرار   مرتبۀدر   ، همچنین از آنجایی که نیت به عنوان فعل جوانحی  ؛آنهاست  میوۀ 

 کند. تری ایفا مینقش مهم ، دارد، افضل و دارای اثر بیشتری است و در رساندن انسان به قرب الهی 

 .نفس و قوا رابطۀنیت، عمل خارجی، تجرد نفس، حرکت جوهری، اتحاد عاقل و معقول، : کلیدواژگان
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 مقدمه 
و    مسئلۀ ابتدای شکل  رابطۀنیت  از همان  مباحثی است که  از جمله  با عمل خارجی  گیری جوامع  آن 
در بابی مستقل تحت   ، طوری که مرحوم کلینی در اصول کافیبه ؛محدثان قرار گرفتمورد توجه  ، روایی

چه شیخ (؛ چنان2/84ق:  1407کلینی،  )  آوری کرد ةِ« روایات مرتبط در این زمینه را جمع یعنون »بَابُ النِّ 
ةُ عِ ل  صدوق در بابی تحت عنوان »اَ  تِ   لَّ « روایاتی در این هِ لِ مَ عَ   ن  مِ   راً یخَ   نِ مِ ؤ  مُ ال    ةُ ینِ   ت  ها صارَ لِ أج    ن  مِ   یالَّ

سید مرتضی برای اولین   ،در قرن پنجم هجری  .(2/524: 1385شیخ صدوق، ) کرد آوری جمعزمینه را 
به صورت جدی و مبسوط روایت »نِ  خَ یبار  مِنِ  مُؤ  ال  عَمَلِهِ«یةُ  مِن   را مورد  2/84ق:  1407کلینی،  )  رٌ   )

مانند نیت   ، بررسی قرار داد و بعید نشمرد که اسم »عمل« مختص افعال جوارحی نباشد و بر افعال قلوب 
شهید اول ضمن بیان   ، از طرف دیگر  .(2/315م:  1998سید مرتضی،  )  نیز »فعل و عمل« صدق کند

فعل خارجی نرسد،    مرحلۀ مادامی که به    ، روایات این باب، به صراحت بیان کرد که »نیت معصیت« 
عقابی  مستحق   ) هیچ  بود  اول،  نخواهد  ادامه  ؛(107/  1ق:  1400شهید  برخی    علامۀ   ، در  ذیل  حلی، 

ق:  1414علامه حلی،  )  شودمباحث فقهی معتقد شد که صرف »نیت عصیان« معصیت محسوب نمی
مِنِ خَ یجایی که فاضل مقداد در انوار الجلالیه و ذیل روایت »نِ   تا  ؛(2/391 مُؤ  رٌ مِن  عَمَلِهِ« در باب یةُ ال 

  . (104ق:  1420فاضل مقداد،  )  کندوجه در تفسیر این روایت نقل می   13وجه افضلیت نیت از عمل،  
نیت و عمل خارجی، عمل خارجی را تابع نیت    رابطۀفیض کاشانی ضمن بررسی    ، هجری  11در قرن  

  العقول و ذیل روایت »وَ   ةمرحوم مجلسی در مرآ  ، در ادامه  ؛(8/109ق:  1417فیض کاشانی،  )  داندمی 
می«  لِ مَ عَ ال    نَ مِ   لُ ضَ أف    ةُ یالنِّ  ضعیف  را  نیت  بر  »عمل«  مجلسی،  )  شمرد اطلاق  ق: 1404محمدباقر 
مِنِ خَ یذیل روایت »نِ همچنین  ؛(7/84 مُؤ  ده تفسیر که از خاصه و عامه نقل شده است  ، رٌ مِن  عَمَلِهِ«یةُ ال 

در مقابل ایشان، ملاصالح مازندرانی در شرح اصول کافی و ذیل روایت    ؛(8/92همان:  )  کندرا ذکر می
کند که »عمل« در رد و قبول و کمال و نقص، تابع »نیت« به صراحت بیان می   ، «لِ مَ عَ ال    نَ مِ   لُ ضَ أف    ةُ یالنِّ   »وَ 

همانطور که مرحوم نراقی در جامع السعادات و ذیل روایت    ؛(8/50ش:  1382مازندرانی  )  و فرع آن است
خَ ی»نِ  مِنِ  مُؤ  ال  مییةُ  بیان  صراحت  به  عَمَلِهِ«  مِن   کرٌ  »عمل« کند  جوارحی،  فعل  و  نیت  از  کدام  هر  ه 

 13در قرن    ، از جهت دیگر  ؛(119/ 3تا:  نراقی، بی)  شوند و سهمی در طاعت و عصیان دارندمحسوب می
هجری، شیخ اعظم انصاری برای اولین بار سرفصلِ »تجری« را به صورت مستقل وارد علم اصول فقه 

انصاری،  )   کرده و  1/37:  1428شیخ  و    مسئلۀ (  در حرمت  نیت  نقش  و  و عمل خارجی  گناه«  »نیت 
اصولیونِ بعد از شیخ از جمله آخوند خراسانی، میرزای نائینی، محقق    آراء میان  معرکۀعقاب، تبدیل به  
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ی، مرحوم حائری یزدی و امام خمینی شد و امروزه نیز این بحث کماکان ی عراقی، شهید صدر، محقق خو
 گیرد. در دروس خارج اصول مورد بحث و بررسی قرار می

آن با عمل خارجی،    رابطۀدر اهمیت این بحث همین بس که بعد از روشن شدن دقیق جایگاه نیت و  
به خود می مبانی و مباحث دینی خوانش جدیدی  از  و سنخ مباحث  بسیاری  به طور کلی    آنها،گیرند 

  گانۀ پنجشود؛ به عنوان نمونه در علم فقه، فعل فقط بر عمل خارجی اطلاق شده و احکام  دگرگون می 
با تبیین دقیق جایگاه نیت و نقش آن در تحقق  تکلیفی مخصوص افعال جوارحی است، اما اگر بتوان 

یک   خارجی،  کرد،    توسعۀعمل  ایجاد  »فعل«  اصطلاح  در  »فقه   مسئلۀمعنایی  عنوان  تحت  جدیدی 
فقط مربوط   ، فقهی  خمسۀشود که آیا احکام  « مطرح خواهد شد و این پرسش اساسی ایجاد میةالعقید

توانند مشمول احکام تکلیفی و به تبع آن منشأ  به »افعال جوارحی« است یا اینکه »افعال جوانحی« نیز می 
و تکفیر«   شود که آیا »حبط در علم کلام مثلًا این پرسش مطرح می  ، و عقاب شوند؟ از طرف دیگرثواب  

جوانحی معاصی  و  طاعات  شامل  یا  است  جوارحی  معاصی  و  طاعات  شامل  نیز  )  فقط  نیت(  مانند 
»خلود« که در برخی روایات گره خورده با بحث نیت است، معنای دقیق خود را پیدا   مسئلۀشود؟ یا  می 
در    ؛کندمی  می  ، اخلاق  فلسفۀهمچنین  مطرح  بحث  میاین  آیا  که  »فعلی  شود  عنوان  به  را  نیت  توان 

 کرد؟ گذاری ارزشاختیاری« محسوب کرد و در نتیجه از لحاظ اخلاقی بتوان آن را 
آثار اندیشمندان  آنها  اصل این روایات و برخی توجیهات  رغم اینکه  علی  ، همانطور که گذشت  در 

آوری  جمعمختلفی ذکر شده است، اما در هیچ منبعی چنین نیست که این روایات به صورت متمرکز  
مند از آنها ارائه شود و این جهت،  تفسیری نظام   ، شده و در گام دوم، با استفاده از مبانی حکمت متعالیه

، ابتدا روایات  شناسیمفهوم این نوشتار است. به همین جهت در این نوشتار، بعد از    نوآورانۀ  جنبۀ همان  
مند از این روایات ارائه  ضمن ذکر مبانی لازم، تبیینی عقلی و نظام   ،مورد نظر منعکس شده و در ادامه

 خواهد شد.

 مفهوم شناسی 
فراهیدی،  )  »نوی« و به معنای تحول و جابجایی از جایی به جای دیگر است   ریشۀاین واژه از    . نیت: 1

چیزی است که شخص آن را قصد کرده  گویند نیت به معنای  برخی اهل لغت می  .(8/393ق:  1409
 اللّهَ فالِقُ الحَبِّ  سوره انعام »إِنَّ   95  آیۀدر برخی استعمالات مانند    .( 3/1283ش:  1387ازدی،  )  است

و  وَ  رود: کلی به کار میاین واژه به دو معنای    ، بنابراین  ؛شودمیوه نیز اطلاق می  هستۀ»نوی« بر    ، «ی  النَّ
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صاحب التحقیق معتقد است معنای اصلی    .(5/366ق:  1404ابن فارس،  )  میوه   هستۀو  شیء  مقصدِ  
مانند مقصد و منتهای   ، همان قصد قلبی و توجه به سوی فعل است و سایر معانی ذکر شده ، »نوی« مادۀ

میوه نیز از    هستۀکنند؛ حتی بر  و قصد و توجه کردن به چیزی، به همین معنای اصلی بازگشت میشیء  
شود که مقصود و منتهای آن، به دست آوردن گیاه و درخت جدید بعد از کاشتن آن این باب اطلاق می

 .(12/305ش: 1368مصطفوی، ) است
عقل عملی است که در فرآیند صدور فعل   حیطۀ اسلامی، نیت به عنوان فعلی جوانحی در    فلسفۀ در  

اختیاری از مراتب تحریکی به حساب آمده است و به معنای اراده و عزم شدید بر انجام کار است و نقش 
علیت برای صدور فعل خارجی دارد. تفصیل این بحث در مبانی بحث خواهد آمد. در اصطلاحِ فقه نیز، 

شود و به معنای ه در لسان فقها، به »قصد قربت« از آن یاد می این واژه، معنایی خاص به خود گرفته است ک
 (.199/ 1ق: 1413انجام کاری برای کسب رضایت و امتثال خداوند متعال است )حلی،    ارادۀعزم و 
ابن )  کند»ع م ل« به صورت کلی دلالت بر فعل و کار می  مادۀابن فارس معتقد است    . عمل: 2

شود که همراه با قصد و  فقط بر فعلی اطلاق می  ، کند که عمل راغب بیان می  ؛(4/45ق:  1404فارس،  
صاحب التحقیق اما    ؛(578ق:  1412راغب،  )  شودبر غیر انسان اطلاق نمی  ، اراده باشد و به همین جهت

یعنی بر هر   ؛شود که ظهور و نمود در خارج دارد »عمل« بر هر فعلی اطلاق می   مادۀکه  معتقد است  
عَمَلُ   ،کندفعلی که در عالَم خارج تحقق پیدا می  مصطفوی،  )  «لِ ع  فِ ال    نَ مِ   جِ خارِ ال    یفِ   عاً واقِ   ونُ یک : ما  »فَال 

به عنوان رکنی اساسی در معنای عمل    ، بنابراین طبق بیان ایشان، تحققِ در خارج  ؛(8/225ش:  1368
به همین جهت    ، شودرسد در معنای عرفی نیز عمل بر فعل خارجی اطلاق میاخذ شده است. به نظر می

 یعنی  ؛«لِ مَ عَ ال    نَ وباً مِ ضُرُ   م  هِ ی دِ ی أبِ   ونَ لُ مَ ع  ی  مُ و  قَ ل  است که ابن فارس در تعریف »عَمَله« آورده است: »اَ 
بر کسانی اطلاق می انجام کارهایی میعمله  با دستشان مشغول  فارس،  )  شوندشود که  ق:  1404ابن 

4/145). 

 . روایات باب نیت 1
نیت و عمل خارجی وجود دارد   رابطۀشود که روایات فراوانی در باب  با تتبع در جوامع روایی روشن می

اول روایاتی هستند که بر »عمل بودن«   دستۀتوان آنها را به دو دسته تقسیم کرد:  که به صورت کلی می
و    تأکیدنیت   که    دستۀ دارند  روایاتی هستند  می  رابطۀدوم  توضیح  را  خارجی  عمل  با  نیت   ؛دهنداین 
 این روایات عبارتند از: ترین مهم
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عَمَلُ« نیت همان عمل است.  یةَ هِ ی»أَلَا وَ إِنَّ النِّ  •  ال 
عَمَلَ ی»النِّ  • الِحَةُ أَحَدُ ال   نیتِ صالح، یکی از دو عمل است.  نِ«یةُ الصَّ
عَمَلِ« نیت، اصل و پایه عمل خارجی است.  ةُ أَسَاسُ ی»النِّ  •  ال 
 ةٍ« عمل، بدون نیت امکان تحقق ندارد. یإِلاَّ بِنِ  »لَا عَمَلَ  •
مَالُ  • ع 

َ مَا الأ   اتِ« قوام عمل به نیت است. یبِالنِّ  »إِنَّ
مِنِ ی»نِ  • مُؤ  بهتر از عملش و نیت مؤمن  « نیتِ  افِرِ شَرٌّ مِن  عَمَلِهک ةُ ال  یوَ نِ   عَمَلِهِ   رٌ مِن  یخَ   ةُ ال 

 کافر بدتر از عمل اوست. 
عَمَلِ«؛ »نِ ی»النِّ  • ضَلُ مِنَ ال  مِنِ یةُ أَف  مُؤ  ضَلُ  ةُ ال  تر با فضیلتمؤمن، مِن  عَمَلِهِ« نیتِ شخص  أَف 

 از عمل اوست. 
مِنِ ی»نِ  • مُؤ  لَغُ  ةُ ال   تر از عمل خارجی اوست. رسانندهمؤمن نیت  ؛مِن  عَمَلِهِ« أَب 

مَالُ ثِمَارُ النِّ  • ع 
َ  نیت است.  نتیجۀاتِ« عمل خارجی میوه و ی»الأ 

مشکلی که در مواجهه با این روایات وجود دارد اینست که این روایات در یک نگاه کلان ترین  بزرگ
معقول   تبیینیِ  ارائۀاند و به همین جهت، فقدان یک مند مورد توجه و بررسی قرار نگرفتهو به صورت نظام 

  خل   ، آن داشت تا با کمک مبانی حکمت متعالیه  عمل خارجی و نیت؛ نگارنده را بر  رابطۀمند از  و نظام 
مند از روایاتی که در عمل خارجی و نیت، تفسیری منسجم و نظام  رابطۀموجود را پُر کرده و ضمن تبیین 

این تبیین بیان خواهد شد   ارائۀابتدا مبانی لازم جهت  ، نوشتار ادامۀارائه دهد. در را این زمینه وجود دارد 
آن با عمل خارجی، در گام دوم روایات این باب مورد بررسی   طۀرابتصویری دقیق از نیت و    ارائۀتا ضمن  

 قرار گیرند.

 . مبانی بحث 2
هایی عقلی از حکمت متعالیه مبتنی بر ذکر پشتوانه ، آن با عمل خارجی رابطۀ تبیین دقیق حقیقت نیت و 

شود و لازم است ابتدا به طور اجمال مرور و سپس  از آنها به مبانی بحث یاد می ، است که در این نوشتار 
 ها ذکر شوند:  نتایج مبتنی بر آن

 . تشکیک در وجود 1-2

مصداق بالذات وجود است، این    ، بعد از پذیرش اینکه عالَم خارج را وجود پر کرده و واقعیت خارجی
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ملاصدرا معتقد است  ای وجود دارد؟چه رابطه ، یخارج آید که میان موجودات متعددبه وجود می سؤال 
 آن فرد با فردی دیگر است، لذا نوعی وحدت خارجیِ الإمتیاز  بهو هم ماالإشتراک  هم مابه  ، وجود هر فردی 

که حقیقت عینی بود  متفاضل هست که همان حقیقت وجود است. او معتقد  های  واقعیت  کلیۀعینی در  
  ،از این نظریهاهل علم    ؛کثرتی حقیقی نیز هست  بردارندۀدر عین این که وحدتی حقیقی دارد، در    ، وجود

ذو مراتبی است   وجود، حقیقتِ واحدِ   برند. طبق این نظریه، حقیقت خارجیِ می   به »تشکیک خاصی« نام 
شود و در این میان، سایر می   که از یک جانب به هیولای اولی و از جانب دیگر به واجب بالذات منتهی

 ؛شودمی  بر کمال و شدت آنها افزوده  ، ق وجودی جای دارند که هر چه رو به واجب بالذات برویمیحقا
 دیگران است و این ویژگی در تمام مراتبِ   بخشروشن و روشنی  ذاتاً همانند نور که حقیقتش اینست که  

به این    ، نور شدید و ضعیف در همین حقیقت نور استالإختلاف  شدید و ضعیف نور تحقق دارد و مابه
معنا که شدت نور شدید و ضعف نور ضعیف را باید در همان حقیقت نور جستجو کرد نه چیزی دیگر 

تر و از  از مادون خود کامل  ، ت وجودیقر حقیوجود نیز، ه   تشکیکیِ   سلسلۀبنابراین در    ؛خارج از نور
 .(6/277؛ 1/379م: 1981ملاصدرا، ) تر است، ناقصمافوق خود

 . تجرد نفس 2-2
نفوس، مادی هستند و نفس، همان »مزاج« است   همۀ ها معتقدند که  مسلک برخی علمای طبیعی و دهری 

»مادی 186ش:  1364)شهرستانی،   توسط  دیگر  شکلی  به  امروزه  دیدگاه  این  برخی (.  و  گراها« 
مقابل، عموم ها« مطرح می »فیزیکالیست  در  فرامادی هستند؛  منکر وجود عالمی  کلی  به طور  که  شود 

توان  آنها می   جملۀاند که از  مختلفی بر این ادعا اقامه کرده   ادلۀ حکمای اسلامی، قائل به تجرد نفس هستند و  
ناپذیری من، برهان وحدت هویت، و برهان به: برهان صور معقوله، برهان انسان معلق در فضا، برهان تقسیم 

(؛ همچنین 28/ 8م: 1981؛ ملاصدرا، 13/ 2، النفس: 1404های درونی اشاره کرد )ابن سینا، تجرد پدیده 
بر تجرد نفس دلالت دارند؛ از شواهد تجربی مانند آتوسکپی، تجربه  های نزدیک به مرگ و دورآگاهی، 

طرف دیگر، آیات و روایات بسیاری بر این مطلب دلالت دارند که در کتب مربوط به علم النفس اسلامی 
(. به 258:  1401؛ یوسفی،  385ش:  1383؛ سبزواری،  302ش:  1354اند )رک: ملاصدرا،  منعکس شده 

حکمای اسلامی، امری مسلّم تلقی شده است؛  اندیشۀ همین جهت است که امروزه، اصل تجرد نفس در 
اند: برخی مانند ابن سینا معتقدند که نفس، هم در حدوث و تجرد نفس دو دسته شده  نحوۀ البته حکما در 

سینا،   )ابن  است  مجرد  بقاء،  در  حدوث، 107ش:  1363هم  در  نفس  که  است  معتقد  ملاصدرا  اما  (؛ 
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 (.390- 396/  8م:  1981»جسمانی« است، اما در بقاء، روحانی است )ملاصدرا،  

 . حرکت جوهری نفس 3-2

»کم«، »کیف«، »وضع« و »أین«   مقولۀعموماً حرکت را فقط در چهار    ، اسلامیِ قبل از ملاصدرا حکمای  
  . (208ش:  1379رک: ابن سینا،  )   کردنددانستند و براهینی بر نفی حرکت در جوهر اقامه میجاری می

کند که ممکن نیست تغییر در جواهر،  بیان می  ،نقلی و عقلی متعدد  ادلۀ  ارائۀاما صدرالمتألهین ضمن  
آنی و از نوع کون و فساد باشد، بلکه ضرورتاً از نوع حرکت است و حرکت در جوهر بدین معناست که  

  دارای جوشش و تحرک درونی است   ، این مقوله نیز دارای مصداق و فرد سیال است و متن گوهر هستی 
حال عوض شدن و هر چیزی پیوسته در   ، در عالم طبیعت  ، ( و در نتیجه80-3/108م:  1981ملاصدرا،  )

آید،  ملاصدرا به حساب میشناسی  انسانهای  یکی از پایه  ، نو شدن است. این دیدگاه در باب نفس انسان
ماهیت ثابتی ندارد، بلکه جوهر ممتدی است که به نحو متصل و    ، به بیان ساده بدین معناست که نفس

  وناً ئُ شُ   سِ ف  لنَّ لِ   کند؛ »إنَّ و مراتب وجودی مختلفی را طی می شود  می یکی پس از دیگری حادث    ، پیوسته
همواره    ،( با این ویژگی که جزء حادث8/346همان:  )  «ةٌ یودِ جُ وُ   وانٌ ک ها أتِ ساطَ بِ   عَ ها مَ لَ   وَ   ةً رَ یثِ ک   واراً أط    وَ 

به بدن و قوای خود و از سوی    نفس از یک سو  ، از این رو  ، قبلی و وجود برتر آن است  مرتبۀتر از  کامل
  ،باشندتر  نزدیکرسد و در این میان نیز مراتبی وجود دارد که هرچه به بدن  تجرد عقلی می  مرتبۀدیگر به  

 تر است. تر و تجرد آنها ضعیفمادیت آنها قوی

 نفس قوای    . 4-2

 وجودی مجردات و امور جسمانی، موجود مجرد  درجۀحکمای اسلامی معتقدند با توجه به عدم تناسب  
بدون واسطه و به صورت مستقیم، اندام جسمانی را برای انجام دادن فعلی به کار گیرد؛ از این تواند  نمی

نیازمند به کارگیری قوای   ، نفس انسان به عنوان موجودی مجرد در اموری مانند درک امور جسمانی  ، رو
ش:  1371سینا، رک: ابن) های بدن را به استخدام خود در آورد اندام  ، ادراکی مادی است تا توسط این قوا 

منشأ آثار ناسازگار باشد،    ، از آنجایی که ممکن نیست مبدأ واحدِ بسیطی  ، از طرف دیگر  ؛(303،  101
؛ ملاصدرا، 2/29ق، النفس:  1404ابن سینا،  )  تعدد آثار و افعال، تعدد و تکثر قوای نفس را به دنبال دارد 

 نفس نباتی، حیوانی و انسانی به شرح زیر هستند:   گانۀ سهدر اقسام   ، این قوای مختلف  ؛(8/61م: 1981
منظور   ؛شوندبه »مستخدمه« و »خادمه« تقسیم می   ، قوای نفس نباتی در تقسیمی اولیه  . نفس نباتی:1
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قوایی    ، گیرند و منظور از قوای خادمهقوایی است که دیگر قوا را به خدمت خود می   ، از قوای مستخدمه
مستخدمه( هستند. قوای مستخدمه به »غاذیه«، »نامیه« و »مولده«  )   است که در خدمت قوای اصلی

می  »تقسیم  قوای  میخادمهشوند.  تقسیم  مختلفی  اقسام  به  نیز   قوۀچهار    ، »غاذیه«  قوۀمثلًا    ؛شوند« 
 آورد. »جاذبه«، »ماسکه«، »هاضمه«، و »دافعه« را به استخدام خود در می

حیوانی:  2 نفس  به  .  مستخدمه  قوای  و  »خادمه«  و  »مستخدمه«  به  ابتدا  نیز  حیوانی  نفس  قوای 
قوایی هستند که کار ادراک جزئیات را بر عهده    ، شوند. قوای ادراکیمی  »ادراکی« و »تحریکی« تقسیم

حس مشترک، خیال،  )  بینایی، شنوایی، بویایی، چشایی و لامسه( و باطنی)  دارند و به دو قسم ظاهری 
تحریک و حرکت بدن به  ، باعث و عامل  شوند. قوای »تحریکی«واهمه، حافظه و متصرفه( تقسیم می

؛  ؛ که علت غائی حرکت هستندشوقیه  -1وند:  شبه دو بخش کلی تقسیم می بوده و  سوی انجام یا ترک فعل  
تحریک    أ منش)  شوند و به دو قسمِ »شهویه«باعث ایجاد حرکت نمی  ،به صورت مستقیم و مباشر   بنابراین 

شوند. تحریک بدن به سوی جلب امور مضر( تقسیم می  أمنش)  بدن به سوی جلب امور مفید( و »غضبیه«
عضلات    ، این قوا اینست که پس از تحریک قوای شوقیه، به صورت مباشر و مستقیم  وظیفۀ:  فاعله  -2

تمامی قوای نفس نباتی است که    ،قوای خادمه نیز  زبدن را جهت انجام فعل به حرکت درآورند. منظور ا
 در اختیار نفس حیوانی هستند.

قوای نفس انسانی نیز ابتدا به »مستخدمه« و »خادمه« و قوای مستخدمه به ادراکی . نفس انسانی:  3
آن    وسیلۀبه    ، ادراکی را »عقل نظری« گویند که فهم و درک در انسان  قوۀشوند:  می  و تحریکی تقسیم

این عقل    وسیلۀ انسان به    بینیِ فهم صحیح است و جهاندار  عهدهنیروی اندیشه و    ، شود. این قوه محقق می
الهیات،  ) حکمت نظری  ، ق آنکند که متعلَّ می شود. این عقل گاهی »هست و نیست« را درک محقق می

فقه،  )  حکمت عملی  ، ق آن.( است و گاهی »باید و نباید« را که متعلَّ . ریاضیات، طبیعیات، منطقیات و.
تحریکی در انسان را »عقل عملی« گویند که نیروی انگیزه، اراده، نیت و    قوۀ.( است.  .حقوق، اخلاق و.

گیرد و همان است  عقل نظری( فرمان می) مقننه قوۀمجریه است که از  قوۀتصمیم است. این عقل بسان 
از قوای »خادمه« نیز. مشودکه خدای سبحان با آن عبادت می  تمام قوای نفس نباتی و حیوانی  ، نظور 

انسانی هستند) نفس  قوای  در خدمت  و خادمه( است که  ابن سینا،  )  مستخدمه  النفس:  1404رک:   ،
 .(81/ 5ش: 1369سبزواری، ؛ 200و  4/51ش: 1375سهروردی، ؛ 2/33
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 نفس و قوا   رابطۀ.  5-2
از پایه  آثار مختلفی بر آن مترتب بوده  حکمت متعالیه  شناسی  انسانهای اساسی  یکی از مباحثی که  و 

قوای متعدد نفس  رابطۀ   ،است است. در حکمت مشاء،  قوای خویش  با  عرض و حالّ در بدن   ، نفس 
ایجاد    ؛(338/ 2ش:  1373ابوالبرکات،  )  هستند طریق  از  عقلی،  مجرد  جوهر  عنوان  به  نفس  یعنی 

کند. این قوا از طرفی واقعیاتی با بدن ارتباط تدبیری تصرفی برقرار می  ،اعراضی به نام قوای جسمانی
مغایر با یکدیگر و از طرفی مستقل از هم نیستند و از آنجایی که فاقد علم به خویش و امور دیگر هستند، 

 . (78ق: 1404ا، ابن سین) فعل نفس است بالذّات، اعم از تدبیر، تحریک و ادراک( ) فعل آنها
ای همچون حرکت جوهری و وجود تشکیکی نفس به نحو  این رابطه در حکمت متعالیه، با تکیه بر مبانی 

شود؛ ملاصدرا معتقد است چنین نیست که قوا وجودی مستقل از نفس داشته باشند و عرض  دیگری تبیین می 
و حالّ در نفس باشند، بلکه همگیِ آنها، شئون و مراتب نفس هستند؛ به این معنا که نفس در سیر تکاملی  

شود و با مفهوم قوا از آن مرتبه یاد  آن، ماهیتی خاص انتزاع می   مرتبۀ خود، حقیقتی ذو مراتب است که از هر  
شود. به بیان دیگر، یک حقیقت واحد هست که زمانی که به نحو اتمّ یافت شود، با مفهوم »نفس« از آن یاد  می 
کامل   مرتبۀ زی جز شود و نفس چی شود و زمانی که به نحو ناقص تحقق یابد، با مفهوم »قوا« از آن یاد می می 

 (. 15/ 8م:  1981« )ملاصدرا،  ی القو   ل ک گوید: »النفس قوا نیست؛ به همین جهت است که می 
ادراکات و حرکات انسان، مدرکِ و محرک حقیقی، همان نفس است    همۀ این دیدگاه این است که در    نتیجۀ 

(؛  82دهد )همان:  ای از مراتب وجودی خویش )قوا( انجام می و نفس، هر یک از افعال خویش را با مرتبه 
عالی آن، ذات نفس است و مراتب مادون آن،    مرتبۀ بنابراین یک حقیقتِ واحدِ جمعیِ دارای مراتب است که 

و   دارند  نام  نفس  »   مرتبۀ قوای  است:  بدن  آن،  بع ک نهایی  البدن  )ملاصدرا،  ی أنّ  ناطقة«  نفس  ش:  1392نه 
 (؛ بنابراین آثار و اوصافی که بالذات به بدن منسوب هستند، بعینها به نفس نیز منتسب خواهند بود. 319/ 4

 . اتحاد عاقل و معقول 6-2

توان  می ای با عالم دارد؟ آیاچه رابطه بالذّات، سخن در باب اتحاد عاقل و معقول در این است که معلوم 
کند به طوری که عین آن گردد؟ صدرالمتألهین با  می   اتحاد وجودی پیدا بالذّات،  گفت که عالم با معلوم  

  رابطۀ استمداد از اصولی مانند اصالت و تشکیک در حقیقت وجود، حرکت جوهری اشتدادی نفس و  
 نفس با قوای خود، معتقد است که: 

در  حالّ  اعم از حسی، خیالی و عقلی( بر خلاف دیدگاه ابن سینا، عرض و  )  صور ادراکی •
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نیستند خود  نفس هستند  ، قوای  مراتب  از  و  مجرد  اموری  که  نفس  قوای  صور   ، بلکه  با 
 شوند. می ادراکیِ متناسب با خود در ضمن ترکیبی اتحادی یافت

  مرتبۀ در    ، به طور مثال  ؛ مراتبِ حسی، خیالی و عقلی نفس جاری است  همۀ این مسئله در   •
به    ، اشبا صورت حسی  ، او   حاسۀ  قوۀکند،  حسی، هنگامی که انسان رنگی را احساس می

 . (4/243م: 1981ملاصدرا، ) شودمینحو اتحاد ماده و صورت متحد 
به وساطت  باشد که  جوهری دارای قوای مختلف    ، چنین نیست که نفس  ،به همین جهت •

تا لازم آید که    ، این قوا صور علمی مختلفی عارض بر جوهر نفس و حالّ در آن شوند، 
  ل باشد.یر از متخیل غیاز محسوس و متخر یر از معقول، حاسّ غیهمواره عاقل غ

طبق اتحاد عاقل و معقول، قوای ادراکی با صور ادراکی متناسب با خود در ضمن   ، بنابراین  •
نفس و قوا بیان شد که قوا نیز از    رابطۀدر    ، شوند؛ از طرف دیگر ترکیب اتحادی یافت می

دارای مراتب است که   مراتب نفس هستند، بنابراین نفس انسان یک حقیقتِ واحدِ جمعیِ 
  بالذّات،  ، قوای نفس نام دارند و صور علمی  ، ذات نفس و مراتب مادون آن  ، عالی آن  مرتبۀ
 .هم نزد نفسحضور دارند و نزد قوا هم 

کند که نقش کلیدی در تبیین و تفسیر دقیق روایات ما را به نتایج و مطالبی رهنمون می  ، مبانی ذکر شده
 ترین این نتایج عبارتند از: باب نیت دارند؛ مهم

ساحتی و متشکل از بدن مادی و نفس مجرد است و از میان نفس و بدن،    موجودی دو  ، . انسان1
دهد و اصیل  چه حقیقت و شخصیت واقعی انسان را تشکیل می بدین معنا که آن   ؛اصالت با نفس است

 است، همان نفس است. 
تر  نزدیک  ، بالاتر قرار داشته و به موجود مطلق  مرحلۀ. در نظام تشکیکی وجود، هر موجودی که در  2
از مادون خود    ، ت وجودیقهر حقی  ، بنابراین   ؛بیشتری است  وجودی و شدت وجودیِ   سعۀدارای    ، باشد
ناقص کامل از مافوق خود،  از  تر و  ماده  میان عوالم وجودی، عالم  در  تر عوالم ضعیف   همۀتر است و 

نفس    رابطۀدر بحث    ، عالم اله قرار دارد. از طرف دیگر ، است، سپس عالم مثال و سپس عقل و در نهایت
و  ذات نفس    ، عالی آن  مرتبۀ که  دارای مراتب است    نیز یک حقیقتِ واحدِ جمعیِ و قوا بیان شد که نفس  

هرچه نفس به    ، بنابراین در نظام تشکیکی نفس نیز  ؛بدن نام دارد   ، مادون آن  مرتبۀقوا و    ، میانی آن  مرتبۀ
 شود. اش کاسته میکند، از شدت وجودیمراتب مادون خود تنزل می 

تر باشد،  تر و شدید. یکی از نتایج نظام تشکیکی اینست که هرچه موجودی دارای وجودی قوی3
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تر باشد، سنخیت بیشتری با  تری نیز دارد؛ یعنی به همان میزان که به موجود کامل نزدیکعمل و اثر قوی 
 کند. های آن موجودِ کامل، بیشتر در آن تبلور پیدا می ویژگی ، آن دارد و در نتیجه

باید قوای مدرکه و محرکه به ترتیب زیر وارد عمل    ، . در نظام مشاء، برای تحقق یک فعل اختیاری4
 شوند: 

این   ؛آینداول، تصورات و تصدیقاتی توسط قوای ادراکی برای انسان پدید می  مرحلۀدر   •
ادراکیتصورات و تصدیقات می قوای مختلف  باطنی و عقل  )   توانند محصول  ظاهری، 

 نظری( باشند. 

اعم از شهویه و غضبیه( وارد عمل شده و برانگیخته  )  پس از حصول ادراک، قوای شوقیه •
اصطلاحات    ، ازعقل عملی()  انسان   محرکۀ قوای  خصوص  شوند. حکمای اسلامی در  می 

و...  نیت  همّ،  قصد،  اجماع،  اراده،  عزم،  رغبت،  میل،  شوق،  مانند:  استفاده    مختلفی 
سیر واحدی رعایت نشده   ، میان آنها نیز  رابطۀاستعمال این واژگان و    نحوۀاند و در  کرده

فارابی،  )  است سینا،  ؛  84م:  1995رک:  ش:  1367میرداماد،  ؛  2/411ش:  1375ابن 
مهم در این مقام اینست که عقل عملی دارای    نکتۀ  .(234ش:  1354ملاصدرا،  ؛  328

نهایت  در  و  است  ضعف  و  می  ، مراتب شدت  ختم  خارجی  فعل  هر  به  اینکه  اما  شود؛ 
 اهمیت چندانی ندارد.  ، شودای به چه اسمی نامیده می مرحله

مربوط    یها پخش است، اعضاعامله که در اندام   قوۀپس از اشتداد شوق و حصول اراده،   •
پایانی،    مرحلۀگیرد و در  به انجام فعل مورد نظر را جهت تحقق فعل خارجی به کار می 

 . (2/411ش: 1375رک: ابن سینا، ) فعل خارجی انجام خواهد شد
بندد و فرآیند تحقق فعل خارجی را باید در بستر نگاه تباینی میان قوا رخت می . طبق مبانی ملاصدرا،  5

های مختلفی کرد، به این معنا که هرچند این قوا به حسب تعدد افعال و آثار، به نام وحدتِ جمعی نفس تبیین  
(؛ یعنی از آنجایی که نفس 84/ 9م:  1981ای از نفس هستند )ملاصدرا،  آنها مرتبه   همۀشوند، اما  نامیده می 

مراتب خود، اتحاد وجودی دارد، تمامی قوای مدرکه و   همۀدارای وجودی واحد و دارای مراتب است و با  
محرکه، عین نفس هستند و نفس در تمامی مراحل تحقق یک فعل خارجی حضور دارد؛ بنابراین مبادی 

علمی تا عملی(،   مرتبۀ صدور یک فعل در یک نظام تشکیکی و طولی محقق شده و در تمامی این مراحل )از  
تا وجود طبیعی و صدور ذات    مرتبۀ مدرکِ و محَرک حقیقی، خود نفس است و این خود نفس است که از  

 شود. گذاری می آن، به اسمی خاص نام   مرتبۀ فعل خارجی تنزل پیدا کرده و هر  
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تبیین 6 اختیاری در بستر وحدتِ جمعی و تشکیکی نفس  تمامی مراحل صدور یک فعل  . هرچند 
اش را داراست و به همین جهت است که افعال انسان شود، اما نفس در هر مرتبه، فعلی متناسب با مرتبه می 

قوای   مرتبۀ شوند. منظور از افعال جوانحی، افعالی است که نفس در  به »جوانحی« و »جوارحی« تقسیم می 
دهد و منظور از افعال جوارحی، ادراکی و تحریکی خویش و بدون دخالت قوا و اعضا و جوارح، انجام می 

 دهد.اعضا و جوارح انجام می  وسیلۀ بدن و فعل خارجی و به   مرتبۀ افعالی است که نفس در  
در  7 نکاتی که  به  توجه  با  اعمال   یندآفر.  بر  مقدم  اعمال جوانحی  بیان شد،  اختیاری  فعل  صدور 

که عمل جوانحی نقش علیت برای    چرا   ، متفرع بر اعمال جوانحی هستند  ، جوارحی و اعمال جوارحی
اعمال جوانحی دارای    ، فعل جوارحی دارد و قوام عمل جوارحی به فعل جوانحی است؛ به همین وزان

مهم جایگاه  و  بیشتر  جوانحیاهمیت  افعال  خودِ  میان  رابطه  همین  هستند.  و    مرحلۀ )  تری  ادراکی 
 تحریکی( نیز برقرار است:  

ترین مهمشوند، هم با مجاری ادراکی؛ ولی  می   هم با اعضا و جوارح تحریکی انجام  ،»کارهای انسان
قلب و سمع و بصر ( است. مجاری تحریکی را مجاری ادراکی   )  اعضا و جوارح ادراکی  عهدۀکار بر  

 (48/602: 1398جوادی آملی، ) کنند«رهبری می
 حیطۀ. از جمله افعال جوانحی »نیت« است که در کنار اموری مانند: عزم، اراده و شوق مربوط به 8

با رجوع به آثار ملاصدرا، نکات    ؛مباحث مختلفی مطرح است   ، »عقل عملی« هستند؛ در باب »نیت«
 توان در باب نیت مطرح کرد: زیر را با قدر مسلم می

قوای    مرحلۀادراک و نیت در    مرحلۀنیت غیر از تصور و تصدیق است، چرا که این دو در   •
 محرکه است و همراه با قصد و اراده است. 

قرار مؤاخذه  انسان نیز بر آن مورد    ،نیت همواره تحت اختیار انسان است و به همین وزان •
 «ة و الهمیؤاخذ بالنیظن أن الله لا  یف  کیف  ...  یاریفإن همة فعل من القلب اختگیرد. »می 

 ( 216ش: 1363ملاصدرا، )

بدن و کالبد آن است و همانطور که    منزلۀنیت، اصل و روح عمل خارجی است و عمل به   •
 . (2/203ش، ج1383همان،  )  قوام بدن به روح است، قوام عمل خارجی نیز به نیت است

علت اصل بودن نیت نسبت به عمل خارجی را باید در »نقش نیت در تشخص عمل«   •
در   مباحثی که  از  یکی  توضیح:  شناسی عمل خارجی مطرح  وجود  حیطۀجستجو کرد. 

که طبق  می  آنچه  دارد؟  و تشخص یک عمل  در هویت  نقشی  نیت چه  که  اینست  شود 
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توان در این زمینه بحث کرد اینست که نفس برای تحقق یک فعل  مباحث مطرح شده می
مراحل ادراکی و تحریکی را طی کرده و این مراتب نیز   ، در سیر تشکیکی خود  ، اختیاری

منشأ    ، ادراکی نفس  مرحلۀبه این معنا که    ؛کننددر بستر نظام علّی معلولی تحقق پیدا می
بنابراین وقوع فعل    ؛شودمی  خارجیِ عمل  مرحلۀمنشأ    ، تحریکی  مرحلۀتحریکی و    مرحلۀ

معلول   مرحله   مرحلۀخارجی  آن  مراتب  جمله  از  اراده  و  نیت  که  است  نفس  تحریکی 
  النیة اند: »العمل ینشــأ من  هستند. به همین جهت است که ملاصدرا و برخی حکما گفته

یعنی منشأ فعل خارجی،    ؛(543ش:  1363ملاصدرا،  ؛  216  ش:1358،  یاهر )  و العزم«
معلولِ   ، »کار عَلَن فرماید:  نیت و عزم است. آیت الله جوادی آملی نیز در این زمینه می

نهانی است آملی،  )   «اندیشه سرّی و عزم  در جایی دیگر    .(5/282الف:  1389جوادی 
کند و هرگز استقلالی برای اعضا  می  فرماید: »جارحه را هماره جانحه تأمین و رهبری می 

 .(13/675ب: 1389همان، ) و جوارح در برابر دل نیست«

در    ، بدون نیت محقق شود و نیتتواند  ای نمیبه همین جهت است که هیچ فعل اختیاری •
 ای دارد.  کنندهنقش تعیین ، فاعل به فعل خارجی رساندنِ  امکانِ 

  جوارحی که ظهور و نمودِ   مرتبۀجوانحی و    مرتبۀنهایی اینکه عمل دارای دو مرتبه است:    نتیجۀ.  9
 همان عمل جوانحی است. جوانحی است و اصل و اساسِ  مرحلۀ همان 

 روایات . تبیین عقلی  3
بعد از روشن شدن حقیقت نیت و جایگاه آن نسبت به عمل خارجی، در این بخش به تفسیر روایات 

 مورد نظر پرداخته خواهد شد: 
بیان شد که نفس انسان در بستر وحدت جمعی و تشکیکی   ، : در مبانی گذشتهعمل است  ، الف. نیت 

مرتبه در هر  می  ، ایخود،  انجام  مرتبه  آن  با  متناسب  را  فعل  به همین جهتیک  و  مانند   ، دهد  اموری 
شوند و در مقابل  »افعال جوانحی« نامیده می  ،شوندتحریکی خود صادر می  مرتبۀ»نیت« که از نفس در  

شود که روشن می  ، دهد. با این توضیحبدن انجام می  مرتبۀرند که نفس در  ا»افعال جوارحی« نام د  ، آن
عَمَلَ ی»النِّ چرا در برخی روایات مانند   الِحَةُ أَحَدُ ال  با    معصوم   ، (87ق:  1410تمیمی آمدی،  )  نِ«یةُ الصَّ

انند نیت نیز این واژه را اطلاق کرده است و  »عمل« بر امور جوانحی م  واژۀمعنایی در    توسعۀایجاد یک  
حرف  )  های فراوانتأکیدنقل شده است، حضرت با    در روایتی دیگر که از امام صادق  ، از این بالاتر
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گاه باشید که  »کند که  اسمیه، ضمیر فصل( بیان می   جملۀ،  تأکیدتنبیه، حرف   عملِ حقیقی همان قطعاً  آ
عَمَلُ«  یةَ هِ ی: »أَلَا وَ إِنَّ النِّ «نیت است »اصلًا عمل    ،و به تعبیر شهید مطهری  (2/16:  ق1407کلینی،  )  ال 

 این وجه انحصار به زودی روشن خواهد شد.   (506/  27: 1392مطهری، ) ت«ین یعنی
: بعد از بیان اینکه نیت نیز به عنوان عمل و بلکه عمل حقیقی به حساب اساس عمل است  ، ب. نیت 

همان نیت است. به    ، شود که اصل و اساس عمل خارجیمی   تأکیدآید، در برخی روایات بر این نکته  می 
عَمَلِ«  ةُ أَسَاسُ ی: »النِّ نقل شده است که  منین ؤاز وجود مبارک امیرالم   ، عنوان نمونه ش:  1376لیثی،  )  ال 

آمدی،  29 تمیمی  از    .(56ق:  1410؛  و    ریشۀاساس  اصل  معنای  به  و  است   پایۀ »أُسّ«  چیز    یک 
هایی است که ساختمان بر آنها قرار  البناء« ستون  رو منظور از »أُس  از این  ؛(7/334:  1409فراهیدی،  )

در لسان العرب، اساس به معنای آغاز هر چیزی    .(75ق، ص1412راغب،  )  شودمی ریزی  پیو  گرفته  
ساس

َ
»الأ است.  شَ   ل  ک:  دانسته شده  تَدَإِ  معنای    ؛(6/6:  1414منظور،    ابن)  ءٍ«یمُب  به  توجه  با  بنابراین 

توان چنین توضیح داد: همانطور که گذشت، برای تحقق یک عمل خارجی، اساس، روایت فوق را می
آن   ظهور و نمودِ   ، مقدم بر عمل است و عمل   ، شود و در این فرآیند، نیت از حیث رتبهیندی طی میفرآ

از نیت مینیت محسوب می منشأ فعل    منزلۀ گذرد و نیت به  شود؛ به عبارت دیگر، مسیر تحقق عمل 
  ،و قوام عمل خواهد شد. بنابراین گیری  شکلهایی باعث  خارجی است و این نیت است که همچون ستون

 شوند. می ریزی  پیهای انسان  همان نیت است و اعمال خارجی بر اساس نیت  ، عمل خارجی  پایۀاصل و  
، 1407ةٍ« )کلینی،  ی إِلاَّ بِنِ   نقل شده است: »لَا عَمَلَ   : از امام سجاد ج. عمل، بدون نیت تحقق ندارد 

نقل شده است: »لَا عَمَلَ لِمَن   ( همچنین از امیرالمؤمنین 186، 4ق، ج 1407؛ شیخ طوسی،  84، 2ج 
لَ وَ لَا عَمَلَ   ( نیز از حضرت رسول 783ق،  1410ةَ لَهُ« )تمیمی آمدی،  ی لَا نِ  إِلاَّ   نقل شده است: »لَا قَو 

(. برخی فقها در 18/ 1:  1362؛ شیخ صدوق،  301ق:  1413؛ شیخ مفید،  70/ 1ق:  1407ةٍ« )کلینی،  ی بِنِ 
وجه  ی نویسند: »لا عمل عل کنند و می تفسیر این روایات بحث را بر صحت و عدمِ صحتِ عمل حمل می 

(؛ یعنی عملِ صحیح و مقبول بدون قصد قربت 253/ 8 ش:1382الصحة إلا بها« )ملاصالح مازندرانی، 
تفسیر در علم فقه، صحیح و بدون اشکال است، اما اگر بخواهیم طبق مبانی حِکمی که شود. این  واقع نمی 

گوییم: با توجه به اینکه نیت پایه، اساس و آغاز عمل است و بیان شد، این روایات را شرح دهیم، چنین می 
های آن است عمل بدون نیت، هیچ قوام و استقلالی از خود ندارد، همانطور که قوام یک ساختمان به ستون 

و ساختمان بدون ستون معنا ندارد، عمل نیز بدون نیت فرضی ندارد؛ به عبارت دیگر، با توجه به بیان اینکه 
گذرد، نفسِ تحقق عمل خارجی، حاکی از آن است تحقق هر عمل جوارحی، از کانال اعمال جوانحی می 
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سوره   284قبلش، نیتی محقق شده است و به همین جهت است که علامه طباطبایی ذیل آیه    مرتبۀکه در  
این زمینه می  ما هو منشؤها« )طباطبایی،  یگوید: »فبصدور الأفعال  بقره در  للعقل وجود  ق: 1390ظهر 

(، یعنی وقتی عملی از شخص صادر شد، این عمل حاکی از آن است که اساس و منشأ این فعل، 436/ 2
قبل از آن در نفس موجود بوده و تحقق یافته است. خلاصه آنکه بعد از بیان این مطلب که نیت، اساس و 

هایی به نام نیت و عزم شود که تحقق یک عمل خارجی بر ستون عمل است، در این روایت بیان می   پایۀ 
است و شاید به همین علت است   استوار است و فرضِ عملِ بدون نیت، فرضِ ساختمان بدون پایه و ستون 

ت عمل ی ن ی ب   یچ عمل ی ه   ی عن یة؛  ی إلا بن  نویسد: »لا عمل که مرحوم مجلسی اول در تفسیر این روایت می 
 (.1/110ق:  1414م عدم است« )محمدتقی مجلسی، ک ست و در حی ن 

نقل کرده است:  شبیه به این روایات، روایت مشهوری است که شیخ طوسی آن را با ذکر سند چنین  
مَالُ  ع 

َ مَا الأ  و روح عمل    یعنی قوام عمل انسان به نیت اوست  ؛(618ق:  1414شیخ طوسی،  )  اتِ«یبِالنِّ   »إِنَّ
کنند  نیت و عمل تکیه کرده و بیان می  رابطۀاندیشمندان در شرح این روایت بر  است. برخی    بر نیت استوار

قوم إلا بالروح،  یما أن البدن لا  ک »ف  ؛همانطور که قوام بدن به روح است، قوام عمل نیز به نیت خواهد بود
 .(439/ 2ق: 1430برسوی، ) ة«یقوم إلا بالنیذا العمل لا ک ف

نیت و عمل است،    رابطۀکه در باب  ترین روایاتی  برانگیز: یکی از چالشنیت بهتر از عمل است  د.
مِنِ یروایتِ »نِ  مُؤ  گوید ( است که می2/84ق:  1407کلینی،  )  «افِرِ شَرٌّ مِن  عَمَلِهک ةُ ال  یوَ نِ   عَمَلِهِ   رٌ مِن  یخَ   ةُ ال 

 ، بدتر از عملش است. در تفسیر این روایت  ،بهتر از عملش و نیت شخص کافرمؤمن،  نیتِ شخص  
تا جایی که فاضل    ، مباحث زیادی میان اندیشمندان اسلامی شکل گرفته و اقوال زیادی مطرح شده است

الجلالیه انوار  در  است  ، مقداد  کرده  جمع  را  زمینه  این  در  قول  مقداد،  )  سیزده  .  (104:  1420فاضل 
کند، به تعبیر جناب  ه ما را از غرض اصلی این نوشتار دور میعلاوه بر اینک   ، این اقوال  همۀپرداختن به  

ثرها مدخول لا  ک ث وجوه أی هذا الحد  یمعن  یها مترتب نیست: »فآن  همۀای بر ذکر  فیض کاشانی فایده
تفسیری که مطابق با این مبانی ذکر   ، بخش( در این  4/366ق:  1406فیض کاشانی،  )  راده«یإ  یفائدة ف

 شود:چنین بیان می ، شده است
 انسان متشکل از روح و بدن است.  •

 روح و بدن، اصالت با روح است.  میاناز  •

افعال جوانحی دارای   مرتبۀنفس و قوا و اتحاد عاقل و معقول، نفس در    رابطۀبه    توجهبا   •
از آنجایی    ، افعال جوارحی؛ بنابراین در نظام تشکیکی نفس  مرحلۀاست تا در  تر  قویاثری  
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 تری نیز دارد. تری است، اثر قویوجودی قوی مرتبۀ که روح دارای 

نیت، اثر قلب و روح و عمل خارجی اثر بدن است، بنابراین اثر نیت بیشتر از عمل خارجی   •
 است. 

سرایت کرده    نیزیعنی نیت و عمل خارجی    ، به افعال آنها   ، بنابراین برتری روح نسبت به بدن •
 عمل. نسبت به نیت  بهتر بودنِ  است معانیِ چنین و این 

دهند؛ به عنوان  برخی از حکما و اندیشمندان اسلامی نیز شبیه همین تفسیر را از این روایت ارائه می
 یلّ واحد منهما أثر فک : »لگویدداند و میغزالی ملاک خیر بودن نیت را بیشتر بودن اثر آن می  ، نمونه

الن  أثر  و  أیالمقصود  العمل...ک ة  أثر  من  الن  ثر  و  عملان  خیفهما  الجملة  من  بی)   رهما«یة  تا:  غزالی، 
اما از آنجایی که اثر نیت بیشتر    ، شوداز نیت و فعل خارجی، عمل اطلاق میکدام  یعنی بر هر    ؛(14/162

از اثر عمل خارجی است، بنابراین نیت بهتر از عمل است. خواجه نصیرالدین طوسی نیز بعد از تبیین  
تنها از    تِ ین  ، ن باشدیگوید: »چون چنروایت میبا اشاره به این    ، حقیقت نیت در صدور فعل اختیاری

مِنِ خَ ی»نِ ه  کبهتر باشد  تنها    عملِ  مُؤ    ت به مثابه جان است و عمل به مثابه تن« یچه ن  ؛رٌ مِن  عَمَلِهِ«یةُ ال 
مرکب    ،نیز در جامع السعادت در تفسیر این روایت آمده است که عمل  ؛(15ش:  1373خواجه طوسی،  )

مقصود بالذات و افعال جوارح    ، از دو جزء است، جزء قلبی و جزء جسمانی و از آنجایی که افعال قلب
نراقی،  )  تابع آنها هستند، از این رو نیت به عنوان فعل قلب، بهتر از عمل خارجی و دارای اثر بیشتری است

  ،صفت روح است و عمل  ، تیگوید: »نملاهادی سبزواری نیز در تفسیر این روایت می   .(3/119تا:  بی
نسبت صفت و  تن  موصوف یصفت  نسبت  تفاضل  در  است«ین  از   .(1/350:  1374سبزواری،  )   ن  یکی 

ضل  قلب اف  ت از اعمال قلب است و عملِ ینویسد: »چون ن شارحان حکمت اشراق نیز در این زمینه می 
مِنِ یه: نِ ک ه و آله افضل الصلوات فرموده است  یائنات علکد  یس  ، جوارح، بنا بر آن  است از عملِ  مُؤ  رٌ یخَ   ةُ ال 

 (247ش: 1363ف، یمحمد شر) «عَمَلِهِ  مِن  
مِنِ ی: »نِ نقل شده است  از امام باقرافضل از عمل است:    ، ه. نیت  مُؤ  ضَلُ   ةُ ال  شیخ )   مِن  عَمَلِهِ«  أَف 

عَمَلِ« ینقل شده است: »النِّ   نیز در کافی از امام صادق  ؛(2/524ش:  1385صدوق،   ضَلُ مِنَ ال  أَف    ةُ 
تر از بافضیلت  ، دارند که نیت شخص  تأکید( که هر دوی این روایت بر این نکته  2/16ق:  1407کلینی،  )

مِنِ خَ ی»نِ همان است که در روایت    ، عمل اوست. وجه افضل بودن نیت از عمل  مُؤ  بیان    رٌ مِن  عَمَلِهِ«یةُ ال 
  فُ رَ أش    هُ لُ ع  فِ ، فَ دِ سَ جَ ال    نَ مِ   فُ رَ أش    بُ ل  لقَ نویسد: »اَ شد و به همین جهت است که فخر رازی در این زمینه می

  از آنجایی که قلب   یعنی  ، (4/8ق:  1420فخر رازی،  )  «لِ مَ عَ ال    نَ مِ   لُ ضَ أف    ةُ یالنِّ   تِ انَ ک ، فَ دِ سَ جَ ال    لِ ع  فِ   ن  مِ 
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روح( شرافت بیشتری نسبت به بدن دارد، عملِ قلب که نیت است، نسبت به عملِ بدن که فعل خارجی )
 شرافت بیشتری دارد.   ، است

نقل شده است که    امام صادق  روایتی از  ، در امالی شیخ طوسی:  تر از عمل استرساننده   ، نیت و.  
مِنِ ةُ  یفرماید: »نِ می  پیامبر اسلام  مُؤ  لَغُ   ال  لَغُ از    ؛(454ق:  1414شیخ طوسی،  )  مِن  عَمَلِهِ«  أَب   ریشۀأَب 

( و از آنجایی که صفت  144ق:  1412راغب،  )  »بلغ« و صفت تفضیل به معنای رسیدن به مقصد است
معنای    ، روشود؛ از این تر« معنا میگیرد، این واژه در فارسی به »رسانندهتفضیل در بستر مقایسه شکل می

این روایت   ، . با توجه به مباحث قبلیتر استرساننده  ، نیت نسبت به عمل خارجی  :روایت چنین است که
 توان چنین تفسیر کرد:را می

قبل و به نوعی خصوصیت  این ویژگی که در واقع ششمین ویژگی نیت است، مترتب بر پنج   •
و    نتیجۀ بهترین  و  اصل  بلکه  و  عمل  همان  نیت،  اینکه  اثبات  از  بعد  یعنی  آنهاست، 

میبافضیلت گرفته  نتیجه  روایت  این  در  است،  عمل  چنین ترین  که  نیتی  که  شود 
 تر نیز است.دارد، رسانندهخصوصیتی 

تر بودن نیت نسبت به غایت و مقصد حرکت انسان است که همان رسیدن به قرب  رساننده •
 تر از عمل است. الهی است؛ یعنی در رسیدن به قرب الهی، نیت، رساننده

شاید بتوان چنین توضیح داد: با توجه به روایاتی که در   ،تر بودن نیتدر باب وجه رساننده •
تواند انسان را در می  ،به تنهایی و بدون عمل  ، نیت   ، این زمینه آمده است، در برخی موارد 

تواند  گاه نمیهیچ  ، رساندن به هدف آفرینشِ خود یاری کند، اما عملِ بدون نیتِ مطلوب 
اما هیچ گاه بر    ، ثواب مترتب است  ،بنابراین گاهی بر نیتِ تنها  ؛چنین نقشی را ایفا کند

از این  ،عملِ بدون نیتِ خالص نقش اساسی در   ، روست که نیت ثوابی مترتب نیست و 
 تر« است.کند و به تعبیر این روایت، »رسانندهرسیدن انسان به قرب الهی را ایفا می

میوه  اعمال،  نیت ز.  از  ها هستند های  روایتی  در  ثِمَارُ    منینؤامیرالم:  مَالُ  ع 
َ »الأ  است:  نقل شده 

آمدی،  )  اتِ«یالنِّ  ن  ؛(28ق:  1410تمیمی  بهت ییعنی  و عملد  منزلۀها  آنها    یهاوه یم  منزلۀبهها  رختان 
 چنین است:  ، هستند. شرح این روایت با توجه به مبانی ذکر شده

ادراکی شروع شده و با گذر   مرحلۀیند است که از  آمحصول یک فر  ، تحقق فعل خارجی •
 رسد.تحقق خارجی می مرحلۀبه  ، تحریکی و عامله  مرحلۀاز 

  ،ای این مراحل، یک وجودِ جمعی مشکک به نام نفس وجود دارد که در هر مرتبه  همۀدر   •
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 همان نفس است.  ، اسم خاصی به خود گرفته است و مدرک و محرک حقیقی

بعد را دارد و تا آن مرحله تحقق پیدا   مرحلۀنقش علیت برای    ، یندآای در این فرهر مرحله •
تحریکی   مرحلۀعلت برای    ، ادراکی  مرحلۀ  ، رورسد، از اینبعد نمی  مرحلۀنکند، نوبت به  

 علت برای تحقق فعل خارجی است.  ، تحریکی  مرحلۀو 

قبل است و با این    مرحلۀ   نتیجۀیند تحقق فعل خارجی، ثمر و  آای در فرهر مرحله  ، بنابراین  •
محقق   آن  از  بعد  و  است  جوانحی  فعل  معلولِ  که  جوارحی  و  خارجی  عمل  حساب، 

همان چیزی است که در این روایت بر آن    ،آن است و این  میوۀثمره و    منزلۀشود، بهمی 
 شده است.   تأکید

یند تحقق فعل اختیاری در نفس انسان را در این زمینه به درختی تشبیه کرد آشاید بتوان فر •
 عمل خارجی است.  ، آن میوۀقوای تحریکی و  ، آن تنۀ ، قوای ادراکی ، های آنکه ریشه

 گیری نتیجه 
دقیق آن با عمل خارجی در ذیل   رابطۀ تفسیر منسجم و عقلی از حقیقت نیت و  ارائۀاین نوشتار در صدد 

 است: دستاوردهای آن به شرح ذیل  نتریروایات باب نیت بود و برخی از مهم
جوانحی   مرتبۀدارای مراتب است و مدرکِ و محرک حقیقی است و افعال او به دو  نفس یک وجودِ  •

 شوند. و جوارحی تقسیم می 

مقدم بر فعل خارجی و نقش علیت برای آن   ، از جمله افعال جوانحی، نیت است که از حیث رتبه •
را دارد و به همین جهت است که اصل و اساس عمل است و عمل، بدون آن امکان تحقق ندارد؛ 

 شود.آن محسوب می  میوۀثمر و  منزلۀعلاوه بر آن، عمل خارجی به
به عنوان فعلی جوانحی در   • آنجایی که نیت  از  شود،  تجرد نفس محقق می  مرتبۀاز طرف دیگر، 

 بهتر، افضل و دارای اثری بیشتر از عمل است. 
آثاری مترتب است، نیت نسبت به عمل در رساندن    ، همچنین با توجه به اینکه گاهی بر نیتِ تنها  •

 تر از عمل است. انسان به قرب الهی، رساننده
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ABSTRACT 
Philosophical education, as one of the most comprehensive forms of education, 
has been defined in diverse ways by different thinkers. Providing a holistic 
definition that both encompasses the various existing perspectives and offers a 
distinct viewpoint contributes to a deeper understanding of the concept. 
Accordingly, the main objective of this study is to refine the concept of 
philosophical education and propose a new definition based on an analysis of 
existing definitions. After a semantic examination of the components of the 
term—namely “education” and “philosophy”—a new definition of philosophical 
education is presented in connection with the concept of rational life. This 
redefinition, grounded in the practice of a rational life, clarifies the position of 
philosophical education in life. It also highlights the importance of codifying and 
implementing this educational approach in society to nurture wisdom-seeking 
and wise individuals, as well as enhancing collective rationality toward the 
realization of a rational community. The study employed a documentary method, 
gathering data through library research. Subsequently, using meta-synthesis, the 
information and ideas presented in previous studies were analyzed. The final 
inference demonstrates the intrinsic link between “philosophical education” and 
the concept of “philosophical life.” 

KEYWORDS: education, philosophy, philosophical education, philosophical life, 
rational life. 
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 دوفصلنامه علمی پژوهشی فلسفه اسلامی
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از  فراترکیبی  )  تحلیل مفهومی تربیت فلسفی
 1تعاریف مختلف در تربیت فلسفی( 

 4جوارشکیان ؛ عباس  3جهانگیر مسعودی ؛  2زهرا ستارپناهی 
 چکیده 

تعاریف گوناگونی   ، ترین انواع تربیت، از نگاه اندیشمندان مختلف تربیت فلسفی به عنوان یکی از جامع 
وجوه تعاریف دیگر بوده و هم از نگاهی متفاوت به این   دربرگیرندۀ تعریفی کامل که هم    ارائۀ است.    یافته

اصلی این پژوهش، تدقیق   مسئلۀ   ، این اساس  بر   ؛ مفهوم بپردازد، به فهم هرچه بهتر آن کمک خواهد کرد 
تعریفی جدید از آن بر اساس تحلیل تعاریف موجود است که پس از تحلیل   ارائۀ مفهوم تربیت فلسفی و  

از تربیت   ی یعنی مفاهیم »تربیت« و »فلسفه«، تعریف جدید   ، این اصطلاح   های لفه ؤ م کدام از    معنایی هر 
ارائه   خردمندانه  زیست  با  پیوند  در  زندگی خواهد  فلسفی  مشی  بر  مبتنی  فلسفی  تربیت  بازتعریف  شد. 

کند. همچنین اهمیت تلاش برای عقلانی به روشن ساختن جایگاه این نوع از تربیت در زندگی کمک می 
 یو اجرای این مشی تربیتی در جامعه، به منظور تربیت افراد خرددوست و خردمند و نیز ارتقا  مدون ساختن

اطلاعات مورد نیاز   ، دهد. در این مقالهای عقلانی را نشان می یابی به جامعه جمعی در راستای دست   خرد 
های با توجه به داده   ، گردآوری شده است. پس از آن ای  کتابخانه به روش اسنادی و با استفاده از مطالعات  

های پیشین مورد بررسی شده در پژوهش های طرح بدست آمده، به کمک روش فراترکیب، اطلاعات و ایده 
 دهد.می . استنتاج نهایی پیوند میان »تربیت فلسفی« با مفهوم »زیست فلسفی« را نشان  ه است قرار گرفت 

 .تربیت، فلسفه، تربیت فلسفی، زیست فلسفی، زیست عقلانی: کلیدواژگان
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 مقدمه .  1
که    چرا   ، تعلیم و تربیت است   ۀمسئلیکی از مسائل اساسی در زندگی بشر، فارغ از ملت، نژاد و قومیت،  

کار به آگاهی و شناخت از تربیت و به  ، سیر تکامل انسان و نظم زندگی و رسیدن او به سعادت جاودانه
 بستن قوانین اساسی آن به طور صحیح و کامل وابسته است. 

که به صورت غریزی بر نیازها و چگونگی زندگی خود آگاهند(، در آغاز  )  انسان برخلاف حیوانات
استعدادهای    ، تعلیم و تربیت  وسیلۀبه    ، فاقد علم و ادراک و تربیت است و در طول زندگی و به تدریج  ، تولد

توان  اساس میبر این    کند؛رسد و به سوی رشد و تکامل حرکت میاش آشکار شده و به فعلیت میبالقوه 
شخصیت و فقدان علم و تربیت آدمی در هنگام تولد را نشانگر اهمیت تعلیم و  گیری  شکلهمین فرآیند  

 تربیت دانست.
  زیرمجموعۀتوان آن را به عنوان  نمی  ، شودوسیعی را شامل می  گسترۀبا نظر به اینکه تعلیم و تربیت  

های  توان تعلیم و تربیت را فرآیندی دانست که با شاخهیک حوزه یا علم منحصر ساخت و به این معنا می 
یک از این   شناسی، دین، فرهنگ، فلسفه و... مرتبط است و در هر، جامعهشناسیروانچون مختلفی هم

توان مفهوم تربیت را در  مفهوم تربیت و کارکرد آن قابل تعریف و تبیین است. به این اعتبار، می  ، ها حوزه 
، تربیت شناسیروانها جاری و ساری دانسته و از انواع تربیت سخن گفت؛ تربیت از منظر  این شاخه  همۀ

توجه به این نکته لازم است که تربیت به عنوان  ،حالنبا ای ؛ اخلاقی، تربیت اجتماعی، تربیت دینی و...
خود، دارای  منشأ این انواع را در خود دارد و این انواع به اعتبار یکی بودن مقسم یا  همۀ ،یک مفهوم کلی

مفهوم »تربیت« در هر    ، نقاط مشترکی با یکدیگر هستند که همان مفهوم »تربیت« است. به عبارت دیگر
متناسب با همان حوزه ظاهر شده و قابل تعریف خواهد بود. با نظر به تعریف تربیت    ، هایک از این حوزه 

هر حوزه   در  این  از  و  کدام  تربیتتأمل  ها  انواع  میان  می در  را  فلسفی  تربیت  از ها،  یکی  مثابه  به  توان 
 . ترین انواع تربیت به شمار آوردترین و بنیادیمهم

از  در اهمیت تربیت فلسفی می   شدۀ تر بررسی  و در عین حال بُعد کمترین  حیاتیتوان آن را یکی 
آورد.   شمار  به  پرسش  پیشینۀفلسفه  و  امروز  به  فلسفی  تربیت  مفهوم  بشر  تاریخی  جدید    دربارۀهای 

نیستگچگون  محصور  و  منحصر  انسانی  زندگی  مسائل  با  آن  پیوند  و  فلسفه  کاربرد  ارتباط    ، ی  بلکه 
باستانی  های  فلسفهگیری آن به معنای امروزی، یعنی  تنگاتنگ میان فلسفه با زندگی، از همان آغاز شکل

و فیلسوفان باستان همچون سقراط، افلاطون و ارسطو قابل مشاهده و ردیابی است. روش سقراطی که با  
ایه و اساس ارتقای عقلی و تربیت  بلکه به عنوان پ  ، همراه بود، نه تنها به عنوان یک ابزار آموزشیوگو  گفت
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  ،شکلی از فضیلت یا همان فضیلت است   ، که معرفت و حکمت   سقراط معتقد بودکرد.  عمل می  فلسفی
شخصیت اخلاقی یا   ۀدهندپرورشبنابراین، آموزش صرفاً منحصر در انتقال اطلاعات نیست، بلکه باید 

باشد واقعی  خودشناسی  و  بصیرت  مسیر  در  انسان  روش   (133-130:  1398کاپلستون،  )  هدایت 
می  تشویق  را  پرسش  طریق  از  فهمیدن  او  افراددیالکتیکی  به  و  کشف    ، کرد  و های  ایدهامکان  پیچیده 

 داد و این مهم به مثابه بنیانی برای تربیت فلسفی قابل بررسی است. هنجارهای اجتماعی را می
شود، انتخاب یک  های متنوعی که از این مفهوم ارائه میبا توجه به تعاریف متعدد و تحلیل و تبیین 

یعنی    ، از عناصر این مفهومهر یک    ها نیز باشد و باسایر تعریف  دربرگیرندۀتعریف جامع و برگزیده که  
باشد، فهم هرچه بیشتر و بهتر این مفهوم را هموارتر  »تربیت« و »فلسفه« ارتباط منطقی و مناسبی داشته 

آن در زندگی فردی و اجتماعی در راستای    ،به علاوه  ؛سازد می  پیگیری  مفهوم، اهمیت  این  فهم کامل 
 ای خردمند و عقلانی را به دنبال خواهد داشت. داشتن افراد و جامعه

های  به این منظور در این پژوهش، پس از تشریح تعاریف مختلف از »تربیت فلسفی« که در پژوهش
چنین ها ارائه خواهد شد. همبندی نتایج آن پژوهشبندی، تحلیل و طبقهمختلف پیشین انجام شده، جمع

این پژوهش در تلاش است پس از تحلیل تعاریف مختلف، به تعریف برگزیده و جدیدی در این زمینه 
شود، همین معنا و روش است. وجه نوآوری  دست یابد و آنچه از فراترکیب در این مقاله به آن اشاره می

 تعریفی نو از مفهوم »تربیت فلسفی« خواهد بود.  ۀئارا روش فراترکیب و نیز  ، این پژوهش

 پیشینه: .  2
مفهوم تربیت فلسفی انجام شده   دربارۀ ها تاکنون برخی پژوهشکه دهد تحقیق، نشان می پیشینۀبررسی 

بزرگداشت    سالانۀمربوط به سیزدهمین و چهاردهمین همایش    ، شدههای انجام ترین پژوهشاست. مهم
ها که با عنوان است. در این همایش  ملاصدرا است که توسط بنیاد حکمت اسلامی صدرا برگزار شده

دوره چهاردهم( برگزار  )  دوره سیزدهم( و »تربیت فلسفی جوان امروز«)  تربیت«  فلسفۀ»تربیت فلسفی و  
پژوهششده و  مقالات  شده،  ارائه  فلسفی  تربیت  موضوع  با  مرتبط  آن  ؛است  های  بر  برخی    ، علاوه 

 های دیگر که در این زمینه انجام شده عبارتند از: پژوهش
 جمشید حسینی نوشتۀ ، کتاب تربیت فلسفی در حکمت متعالیه -

 برخی مقالات همچون: 
از فلسفه«؛ حسین جعفریان، اکبر  بر اساس    »تبیین اصول تربیت فلسفی  - تلقی علامه طباطبایی 
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 . 1402زمستان  ، سال هجدهم  ، تربیت اسلامی  مجلۀرهنما، محمدحسن میرزامحمدی، رضا اکبریان، 
فیض»روش   - رویکرد  در  عقلانی  تربیت  غلامی،  های  اکبر  نویسندگان:  افلوطین«؛  محور 

 . 1400بهار و تابستان  ، فلسفه تربیت مجلۀ محمدحسین حیدری، مجتبی سپاهی، رضاعلی نوروزی، 
ائمه و معصومین  لازمۀ»تقوا و ایمان    - «؛ تربیت فلسفی در کودکان با تکیه بر قرآن و سخنان 

 . 1394زمستان  ، فلسفه و کودک  مجلۀ آذر(، ) نویسندگان: علیرضا فقیهی، احمدرضا آذربایجانی
فاطمه  »بررسی شناخت    - فهیم،  محسن  نویسندگان:  ملاصدرا«؛  دیدگاه  از  انسان  فلسفی  تربیت 
 .1394بهار  ، دانشگاه آزاد شوشتر() آبادی، سمیه عظیمی، مجله علوم اجتماعیدولت
معنای تربیت در یونان باستان«؛   دربارۀ »گذر از تربیت مدنی به تربیت فلسفی: پژوهشی فلسفی    -

 .1393و فروردین  1392اسفند  ، اندیشه سورۀ  مجلۀنویسنده: ایرج آذرفزا، 
»مبانی، مفهوم و اهداف تربیت عقلانی از دیدگاه علامه طباطبائی«؛ نویسندگان: محمود نوذری،   - 

 .2شماره    -  1400پژوهش در آموزش معارف و تربیت اسلامی، بهار    مجلۀمحمدحسین زارعی رضایی،  
های  دیدگاهآوری  جمع  زمینۀرسد تاکنون پژوهشی در  به نظر می  ، شده های انجام با توجه به پژوهش

است. همچنین   ها انجام نشدهبندی آنتعریف مفهوم »تربیت فلسفی« و تحلیل و طبقه  دربارۀ مختلف  
بار  نخستینپژوهشی بوده و برای    پیشینۀتعریف از این نوع تربیت مبتنی بر زیست فلسفی نیز فاقد    ارائۀ

 وجه اصلی نوآوری در این پژوهش است.  که در این مقاله انجام شده

 معناشناسی مفاهیم تربیت فلسفی: .  3
 معناشناسی مفهوم »تربیت«:   .1-3

یک تعریف کامل و مشخص برای آن، در    ارائۀ به منظور تبیین مفهوم »تربیت فلسفی« و شناختن آن و  
از مفاهیم این ترکیب اضافی مورد تحلیل و تشریح قرار گیرد تا در گام بعد بتوان هر یک    ابتدا لازم است

مفهوم »تربیت فلسفی« را به طور دقیق و کامل، تشریح و تبیین کرد. بر این اساس در قدم نخست بررسی  
 . بود مفهوم »تربیت« لازم و ضروری خواهد

مرحله تا  یربو« اخذ شده و معنای آن افزایش و نمو تدریجی و مرحله به  -ربو() »ربا ریشۀتربیت از 
»ربا« در علم اقتصاد نیز همین معنا    واژۀ  .1( 336:  1412،  یراغب اصفهان)  نهایت است  رسیدن به حد

چرا که تزکیه نیز از باب تفعیل بوده و از    ، تربیت دارای معنای مشابهی با تزکیه است همچنین    ؛را دارد 

 
ب  في الأصل: التربیة، وهو إنشاء الشيء حالا فحالا إلی حدّ التمام. ا 1  . لرَّ
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 باشد. یزکو« گرفته شده و به معنای افزایش و نمو می »زکا،  ۀریش
طیف وسیعی خواهد   دربردارندۀتربیت    کلمۀ شود،  انسان سخن گفته می  دربارۀ در اصطلاح، وقتی  

های متفاوتی توان در حوزه منحصر در یک مورد نیست و می  ، تربیت  واژۀای که کاربردهای  بود، به گونه
تر از آموزش و پرورش بوده و معنایی اعم از  وسیعای حوزه آن را به کار برد. گاه مقصود از تعلیم و تربیت 

حال گاه در مقابل تعلیم به کار رفته    با این  ، شودابعاد انسان را شامل می  همۀشود که پرورش آن قصد می
 شناختی تربیت است.  غیرهای  جنبهو ناظر به 

و   متفکران  توسط  تاریخ  طول  در  زیادی  توصیفات  و  تعاریف  تربیت،  و  تعلیم  اهمیت  به  توجه  با 
دارای  هر کدام    های مختلف از یک سو و عوام از سوی دیگر، برای آن ارائه شده است که اندیشمندان رشته

  اند. کردهمتفاوتی هستند و با رویکردهای مختلف و از منظرهای گوناگون به این بحث ورود  های  جنبه
حائز اهمیت در این تعاریف، توجه به قابل فهم بودن تعریف و دوری از ابهام و روشن بودن مفهوم   نکتۀ

گاه باید مقصود  چنانچه تربیت را »آماده ساختن فرد برای آینده« تعریف کنیم، آن  ،به عنوان مثال  ؛آن است
خود را از آمادگی به طور شفاف و دقیق بیان کرده و تصویر خود از آینده و چگونگی این آمادگی را به طور  

کنیم تشریح  اهمیت   ؛(75-74:  1378شریعتمداری،  )  کامل  تعریف  بودن  روان  و  شفافیت  بنابراین 
 .زیادی دارد 

شناسی  روان در معانی و کاربردهای مختلف و متفاوتی که اندیشمندان و متخصصان حوزه  تأمل  با  
  همۀ توان مفهوم »تغییر تدریجی« را به عنوان عنصر مشترک میان  اند، می برای مفهوم »تربیت« ارائه داده

 .ها در نظر گرفتآن 
از متخصصان   تفکیک مفهوم پرورش  حوزۀ قابل ذکر است که برخی  با  تربیت  از تربیت،   تعلیم و 

از تربیت دانسته و تربیت را با مفهوم کارآموزی پرورش در یک فن یا مهارت خاص(  )  پرورش را اعم 
اند. همچنین تعریف پرورش را عبارت از جریانی منظم و مستمر با هدف کمک به رشد  تعریف کرده

اند. از نظر ایشان به طور کلی رشد شخصیتی  جسمانی، شناختی، روانی، اخلاقی و اجتماعی معرفی کرده
شدن  پرورش)  افراد شکوفا  به  کمک  و  جامعه  پذیرش  مورد  هنجارهای  کسب  جهت  در  یابندگان( 

ف  در این تعریتأمل با  .(13-12:  1363سیف، )  استعدادهای ایشان، تعریف قابل ارائه از پرورش است
توان گفت نگارندگان در پژوهش حاضر، به دنبال چنین تفکیکی نبوده و منظور از  و تفکیک یادشده، می

 یعنی پرورش خواهد بود.  ، همان تعریف اعم ، تربیت واژۀ
 دربردارندۀیابی به تعریفی جامع از تربیت که  رسد دستبا دقت نظر در تعاریف مختلف به نظر می
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ایده  همۀ یا  یا سخت استنکات  ناممکن  امری  باشد،  تاریخ  در طول  این حوزه  اندیشمندان  با    ؛های 
تواند راه را برای یافتن تعریفی مناسب  حال شناخت و بررسی تعاریف متفکران مهم تعلیم و تربیت، میاین

به همین منظور، در ادامه برخی نظرات بزرگان و متفکران تعلیم و تربیت در باب    ؛و شایسته هموارتر سازد 
به تعریفی    ، های مشترک میان این تعاریف و تحلیل آنهالفهؤشد تا بتوان با تجمیع متربیت بیان خواهد  

 .جدید دست یافت
افراد مستعد یا به عبارتی    عاقلۀ  قوۀتربیت از نظر افلاطون، اندیشمند و فیلسوف بزرگ یونانی، پرورش  

 .(170-169:  1380کاردان و دیگران،  )  ها« استدیگر »کشف استعدادهای طبیعی و شکوفا ساختن آن
داند، یکی توجه به درون  فیلسوف و اندیشمند مسیحی، تعلیم و تربیت را دارای دو جنبه می  آگوستین، 

همان مورد اول است. از نظر وی، هدف تعلیم و تربیت  تأثیر  و پالایش نفس و دیگری تعلیم که تحت  
کویناس، فیلسوف ایتالیایی  کمک به انسان برای رسیدن به خشنودی و سعادت جاودانی است. توماس آ
ه مسیحی، معتقد است انسان به عنوان یک موجود عقلانی، برای رسیدن به کمال نیازمند تعلیم و   و متالِّ

 زمینۀ یم و تربیت فرآیندی است که در آن معلم با فراهم کردن شرایط و  تربیت است. به اعتقاد وی تعل
ابعاد اخلاقی و عقلان کاردان و دیگران، )  کندی کمک میلازم، به فعلیت رساندن استعدادهای فرد در 

توان پیوند میان تربیت با زندگی دانست به  مشترک میان این دو تعریف را می  نکتۀ   .(180-185:  1380
این معنا که تربیت در بطن زندگی جریان داشته و شکوفایی استعدادهای درونی در راستای تحقق زیست 

 .مطلوب و سعادتمندانه فردی و اجتماعی است
جان لاک، متفکر و فیلسوف بزرگ انگلیسی، تعلیم و تربیت را به عنوان فرآیندی در جهت فراهم  

لازم به منظور داشتن روان و ضمیری سالم در تنی سالم معرفی کرده که به سعادت فردی و   زمینۀساختن 
 .(207: 1380کاردان و دیگران، ) انجامدبه تبع آن سعادت اجتماعی می

هایی که برای تبیین و تشریح مفهوم تربیت در آثار اندیشمندان این  با عطف توجه به تعاریف و تلاش 
خورد، پیوند میان مفهوم تربیت یا پرورش حوزه صورت گرفته است، آنچه در بیشتر این آثار به چشم می 

آموزش است تعلیم و  به نظر می  ؛با مفهوم  آنکه،  تربیت توضیح  نیز مصداق  با غور در مفهوم و    ،رسد 
مستقل به شمار آورد.  کاملًا    حوزۀ توان آن را از مباحث تعلیم و آموزش تفکیک کرده و این دو را دو  نمی

اما اثربخشی   ، از این مفاهیم و کاربردهایشان تعاریف مشخص و حدود معینی دارندهر یک    چند  هر
نشینی مداوم تعلیم و تربیت در کنار یکدیگر  متقابل میان این دو قابل انکار نبوده و شاید همین امر به هم

 است.  ختم شده
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بحث از  دیگر  حوزه یکی  متخصصان  احتمالی  نگاه  تفاوت  تربیت،  با  مرتبط  مختلفی  های  های 
 .تربیت است دربارۀ ، فلسفه و... شناسیروانهمچون اخلاق، 

اخلاق، تربیت به معنای پروراندن قوای جسمی و روحی انسان    حوزۀ به عنوان نمونه، از منظر متفکران  
تربیت به یکی از فضائل    وسیلۀ همچنین از دیدگاه ایشان، آدمی به    ؛برای رسیدن به کمال مطلوب است 

توان شاهد تغییرات در فرد و قوای انسانی به سمت کمال و نیز ایجاد صفات  آن می   وسیلۀآراسته شده و به  
توان تربیت را از دیدگاه علمای اخلاق، به هنر رهبری  پسندیده و ملکات فاضله بود. به طور خلاصه می

 .(24:  1365قائمی، ) و هدایت انسان در سازندگی و آموزش او تعریف کرد 
و رفتارگرایان، تربیت، عملی آگاهانه و دارای هدف از سوی فرد بالغ است که به شناسان  روان از نظر  

پذیرد. »مراقبت دائمی از حیات در حال رشد و  منظور ساختن، پروردن یا دگرگون ساختن فرد انجام می
ایجاد تغییر به منظور یافتن قدرت درک مسائل و استقلال فکری«، »ایجاد تغییر منظم برای اعمال و رفتار،  
فرد در جهت شکوفایی   اراده« و »هدایت  تداعی معانی، دقت و  ادراک، حافظه،  قوای ذهنی،  پرورش 

شناسان تربیت را  ها و استعدادها« از جمله نکات مورد توجه در دیدگاه این متفکران است. جامعهتوانایی 
نسل بعدی که هنوز    ی، فکری و اخلاقیِ اند که از سوی نسل بالغ با هدف پرورش جسمعملی دانسته

شود. همچنین معرفی ها در جامعه و زندگی آینده اعمال میاند، به منظور عضویت آنرشد کافی نیافته
تر و یا انتقال  ها و فرهنگ جامعه به اعضای جوانآداب و رسوم و مهارت   دهندۀانتقالتربیت به عنوان »

میراث اجتماعی«، »انتقال مسیر تفکر و احساس و عمل یک جامعه به آیندگان« و »آماده ساختن افراد  
هدف به  وصول  جامعهبرای  ملاحظات  دیگر  از  اجتماعی«  استهای  زمینه  این  در  قائمی، )  شناسان 

1365 :25-26). 
اساس   و مجموعهبر  بوده  تدریجی  فرآیندی  تربیت  و  تعلیم  بیان شد،  تاکنون  یا  آنچه  اعمال  از  ای 

دیگری هدف  ثیراتأت انسان  بر  مربی  به عنوان  انسان  ایجاد صفات )  دار یک  به منظور  بوده که  متربی( 
توان فراهم شود. به دیگر سخن، تعلیم و تربیت را میای انجام میهای حرفهاخلاقی و علمی یا مهارت 

بخشی و شکوفا ساختن استعدادهای شخص در جهت رشد و  ها و عوامل لازم برای فعلیتکردن زمینه
به سوی هدف اختیاری  برتکامل  و  مطلوب  کرد   های  معرفی  و سنجیده  دقیق  برنامه  و )  مبنای  کاردان 

 .(366: 1380دیگران، 
های  های پرتکرار در تعریف رسد یکی از کلیدواژهچنین، با توجه به تعاریف یادشده، به نظر می هم

به معنای تغییرات همراه با  شناسی معمولًا  روان مختلف از تربیت، مفهوم »رشد« است. این مفهوم در  
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اساسی در رشد از منظر   جنبۀدلالت دارد. چهار    ، کندپیشرفت که از هدف یا طرح مشخصی پیروی می 
 : گیرد که عبارتند ازمورد بحث و بررسی قرار میشناسی معمولًا روان

رابطه فرد با دیگران(،  )  اجتماعی  جنبۀ.(،  .بینی و.شامل ادراک، قضاوت، تفکر، پیش)  عقلانی  جنبۀ
  تغییرات کیفی و کمی بدن( )  بدنی  جنبۀها(،  کنترل آن  پیدایش و بروز عواطف در فرد و)  عاطفی  جنبۀ

 . (96-95: 1378شریعتمداری، )
جهت یا  هدایت  جنبهبا  این  هدفدهی  سمت  به  مطلوب  ها  صورت  به  رشد  تحقق  برتر،  های 

یعنی    ، قابل توجه، تحقق یافتن اصطلاح تربیت یا صدق مفهوم تربیت بر این فرآیند  نکتۀپذیر است.  امکان
ناپذیری پیوند میان تربیت و  بر فرض گسست  ییدیأتواند تهاست. این امر میتحقق رشد در این جنبه

توان  ای میمفهوم رشد را نیز در بردارد و به گونه   ، رشد باشد، به این معنا که تعریف تربیت در بطن خود
 انسان تعریف کرد.  آن را رشد تدریجی در ابعاد مختلف وجودیِ 

های گوناگون و نیز از نگاه اندیشمندان در ها و دانشدقت نظر در تعاریف »تربیت« که در ساحت
فلسفه،  حوزه  از  اعم  با  شناسی  جامعه، اخلاق و  شناسیروانهای مختلف  اینست که  بیانگر  ارائه شد، 

شود که بر پیوند عمیق ها دیده می آن  همۀوجود اختلاف و تفاوت در تعاریف، نکات مشترکی در میان  
»زندگی«   با  »تربیت«  متأکید  میان  سعادت لفه ؤدارد؛  آن  تبع  به  و  فردی  »سعادت  همچون:  هایی 

سیاسی و در محیط«، »سازگار کردن انسان با محیط    جامعۀاجتماعی«، »مهیا ساختن فرد برای زندگی در  
«، »پرورش و  قضاوت صحیح  قوۀخود«، »بازسازی تجربه برای رشد و دموکراسی اجتماعی«، »رشد  

در جهت حرکت به سوی هدف و کمال مطلوب«،    در تمام ابعاد وجودی  شکوفایی استعدادهای نهفته
  هایی بر تحقق ویژگی  هامؤلفهاین    همۀ  ؛و...  های اجتماعی«»آماده ساختن افراد برای وصول به هدف

اند( در جهت ایجاد یک  های مختلف با مفاهیم و اهداف متناسب با همان ساحت بیان شدهکه در دانش)
چند زندگی مطلوب با توجه به اهداف و بسترهای گوناگون در علوم    اند؛ هر زندگی مطلوب سخن گفته

تعاریف   همۀاشتراک میان    نقطۀاست. به اعتقاد ما، آنچه به عنوان    مختلف، به شکل متفاوتی ترسیم شده
نشینی میان مفاهیم تربیت، رشد و تعلیم در جهت هدایت و  یادشده قابل بیان خواهد بود، پیوند و هم

 .تکامل انسان است
توان  میمستقیم تربیت در زندگی فردی و اجتماعی،  تأثیر  تعاریف بر    همۀتأکید  همچنین با توجه به  

سازی فرد یا جامعه برای رسیدن به اهداف خاص و در جهت  تربیت را فرآیندی دانست که با هدف آماده
توانمندی  شکوفا  انجام می ساختن استعدادها و  ابعاد های فردی و اجتماعی،  با رشد و پرورش  شود و 
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به عبارت دیگر، تعریف برگزیده و مطلوب از »تربیت« در   ؛مختلف وجودی فرد و جامعه همراه است
بر نقش و جایگاه آن در زندگی، تعریف آن به مثابه »فرآیند شکوفاسازی و به فعلیت  تأکید  این پژوهش، با  

رساندن استعدادهای انسان متناسب با اهداف فردی و اجتماعی مورد نظر« خواهد بود؛ بسته به اینکه  
چه   در  و  باشد  چه  اهداف  تعریف شوندای  گستره این  انسان  ابعاد شخصیت  یکدیگر  ها  تربیت  ،از  با 

 متفاوت خواهند شد. 

 معناشناسی مفهوم »فلسفه«   . 2-3
رسد یکی از مباحث و مسائل  به نظر می   های »تربیت فلسفی«، مفهوم فلسفه است.مؤلفه یکی دیگر از  

شرح و بیان لفظ    ، چیز  مهم در فلسفه، تلاش برای یافتن تعریف صحیح از آن است و منظور از تعریف هر
گرفته از میل فطری   تأتوان فلسفه را که نشآن یا همان دلالت لفظ بر مدلول است. با یک نگاه عام می
حقایق بنیادین هستی دانست و طرح    دربارۀبشر به دانستن و کسب آگاهی است، به معنای پرسشگری  

چیستی فلسفه   دربارۀ ها را فلسفه به معنای خاص آن تلقی کرد. ها و مدون ساختن آناین پرسش عالمانۀ 
در بعضی آثار چنین ذکر شده که نخستین کسی که فلسفه را به معنای یک علم    ؛اقوال مختلفی وجود دارد 

یاد شده است. با نظر    است. در بعضی آثار هم از مورخ معروف یونانی، هرودوت  فیثاغورس  ، به کار برده 
توان گفت مقصود از فلسفه نوعی معرفت است که میل در کاربردهای مختلف این لفظ در آثار قدما می 

طبیعی بشر به دانستن، عامل و محرک آن است. سقراط، به عنوان حکیم و اندیشمند بزرگ تاریخ اندیشه  
:  1363کولپه،  )  دار معرفت و حکمت در مقابل سوفسطائیان نامیدبشر، خود را فیلسوف به معنای دوست

عرفت است،  وجوی متوان به عنوان فردی معرفی کرد که همواره در جستفیلسوف را می  ، ( بر این اساس7
 (. 12: 1366 ،لوین و همکاران) آنگونه معرفتی که مبتنی بر فهم عمیق زندگی و جهان باشد

مبادی علوم و تصور کلی    :توان در تبیین نسبت این دو گفتبا نظر در دو مفهوم علم و فلسفه، می 
گیرد، زیرا این مسائل از از جمله مسائلی است که در قلمرو فلسفه جای می  ، انسانی و واقعیت   تجربۀ

به   ؛ای هستند که در هیچ یک از علوم خاص قابل تحقیق و تبیین نیستندجهت ماهیت و طبیعت به گونه
وجوی حقیقت و  های نشاط و شادکامی در زندگی، جستیکی از سرچشمهکه  توان گفت  بیانی عام می

 . (18-16: 1378 ، یوینگ) توان هدف فیلسوف دانستپیرامون آن است و همین امر را میتأمل تفکر و 
  عمومی و کلی است در   ، های مهم در میان علم و فلسفه اینست که فلسفههمچنین یکی از تفاوت 

به این معنا که فلسفه بر خلاف علوم، در تلاش است تا از  ، اختصاصی و تخصصی است ، که علم حالی
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چیزها را در   همۀبه این اعتبار، کار فیلسوف آن است که  ؛جهت هدف و غرض، کلی و جامع باقی بماند
  ،لوین و همکاران)  نظام عام و با اهمیت نسبی مورد توجه قرار داده و آن را از افق و منظری بالاتر بنگرد 

1366 :16). 
فلسفه   ، شوندها مطالعه میهمچنین در علم، واقعیت در  مسئله  دو    هر   ، ها ها و ارزشواقعیت  ، اما 

  ، ن لوین و همکارا )  شوندمبانی علوم مورد مطالعه و تحلیل واقع می  ،هستند و به دیگر سخن، در فلسفه 
1366 :17-19). 

تعابیر و تعاریف گوناگونی در    ، ای مستقل، در نگاه اندیشمندان مختلف فلسفه به عنوان شاخه و زمینه
فیلسوف    ، بیشتر از منظر موضوع بوده و به اعتقاد وی  ، طول تاریخ داشته است. نگاه افلاطون به فلسفه

 .شخصی است که هدف او ایصال به معرفت ازلی و حقایق اشیاء باشد 
آورد  از فلسفه بوجودای گستردهتعبیر  ، های نظری و عملی و تولیدیارسطو با تقسیم فلسفه به فلسفه

 شود.میکه شامل تمامی علوم عقلی بشر 
های بعد، رواقیون معنای فلسفه را کمی تغییر داده و آن را بیشتر ناظر به نتایج و موارد استعمال  در دوره 

 .(10-7: 1363کولپه، ) آن در زندگی بشر تعریف کردند
علوم پرورشی، از فلسفه با تعبیر »تحلیل معانی  گذار بنیانآلمانی و شناس روانهربارت، فیلسوف و 

بندی و تنظیم و تصحیح و تکمیل روابط معانی عقلی با  تحلیل را طبقه  کلمۀ عقلی« یاد کرده و مقصود از  
اند یا علمی دانستهشناسی  روانو لیپس، فلسفه را    آلمانی، بنکشناس  روان داند. دو فیلسوف و  می  یکدیگر

 (.13-12: 1363کولپه، ) کندحیات باطنی بحث می دربارۀ که 
دان انگلیسی، فلسفه کوششی است برای توضیح باورهای بنیادینی  وایتهد، فیلسوف و ریاضی  عقیدۀبه  

کند و از همین جهت است که فلسفه دارای اصلی شخصیت فرد را مشخص می   هستۀگیری  که جهت
 .( 21: 1378 ، یوینگ) اهمیت است

های  دانشنویسنده و فیلسوف مشهور بریتانیایی، فلسفه برخلاف بسیاری از  ،  به اعتقاد برتراند راسل
 . (Russell, 1959: 7) انجام آن است ، فلسفه قابل تعریف نبوده و تنها راه برای فهمیدن چیستیِ  ، دیگر

ارائه کرده آن  از  اسلامی  بیشتر حکمای  تعریفی است که  فلسفه،  تعاریف  از مشهورترین  اند، یکی 
 «. هستند به قدر طاقت بشری الأمر یعنی: »علم به احوال اعیان موجودات چنانکه در نفس 

ای که شامل  گونهبه  ، توان جامعیت زیاد آن دانستیکی از مشکلات این تعریف را می  ، حالبا این
قید »چنانچه در    ، شود. در این تعریفو سایر علوم خاصه هم میشناسی  روانحکمت طبیعی، نجوم،  
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ببیند    یَ ما هِ را کَ   ء کند ذهن را توانمند سازد که اشیاهستند« به این معناست که فلسفه تلاش میالأمر  نفس  
 . (15: 1356بزرگمهر، ) شوندکه ظاهر می نه آنچنان

ها و مکاتب فلسفی به  از مشرب هر یک    نظرهای بسیاری هست واختلاف  ، بنابراین در این تعریف
 . اندتناسب مشرب خود، تعریفی از آن ارائه کرده

توان آدمی« معرفی کرده    اندازۀ به    ءکندی فلسفه را »علم به حقایق اشیا  ،از میان فیلسوفان اسلامی
مبتنی بر ظن،    فلسفۀمبتنی بر یقین و    فلسفۀ اما با تفکیک میان    ، است. فارابی نیز این تعریف را پذیرفته

 است. ابداعاتی را در این حوزه داشته
یا  سینا  ابن »استکمال  را  آن  حکمت،  و  فلسفه  معنای  شمردن  یکی  با  فلسفه،  معنای  توضیح  در 

 داندتوانایی انسان« می  اندازۀ بخشی به نفس آدمی از طریق تصور و تصدیق حقایق نظری و عملی به  کمال
 . (13: 1953، سیناابن)

«، ةالمشرقی  ةمشاء با »حکم  فلسفۀدر یکی از نظرات خود، با تفاوت قائل شدن میان    وی  ، حال  با این
 ، دانست. در ادامهحکمت مشرقیه را علاوه بر استدلال محض، متضمن معرفت مقرون به حقیقت نیز می 

بودند  فیثاغورسی و هرمسی  دادند که   ، اسماعیلیه و متفکرانی که دارای مشرب  ارائه  از فلسفه  تعاریفی 
نبود تعریف مشاء دور  از  به    ، هرچند  ناظر  بیشتر  بُ   رابطۀاما  و  فلسفه  بود و ساحت نظری  آن  عد عملی 

این تلفیق میان حکمت    ،توان آن را فیلسوفانه اندیشیدن و حکیمانه زیستن دانست. به عبارت دیگرمی 
مکاتب   بیشتر  در  و عملی که  بود  فلسفۀنظری  زما  ، اسلامی مشهود  بروز از  آن  از  و پس  ن سهروردی 

که زندگانی او نیز بر  شد میعنوان حکیم بر کسی اطلاق  ، اسلامی جامعۀکه در ای گونهبه  ، بیشتری یافته
 ( 46-45: 1383نصر و لیمن، ) نظری از آن آگاه است جنبۀوفق حکمتی باشد که در 

ملاصدرا نیز با پذیرش همان تعریف مشهور پیشینیان، فلسفه را »استکمال نفس انسانی به   ، در ادامه
  مدد شناخت حقایق موجودات کما هی از طریق برهان نه تقلید و به قدر طاقت بشری« معرفی کرده است 

 .(1/20: 1368صدرالدین شیرازی، )
فلسفه   های ذکر شده در تعریف و تشریحترین شاخصهمهمرسد می به نظر  ، با مرور تعاریف یادشده

 به اختصار عبارتند از: 
وجوی حقیقت و تفکر  یابی به معرفتی مبتنی بر فهم عمیق زندگی و جهان، جستتلاش برای دست

پیرامون آن، مطالعه و تحلیل مبانی علوم، تحلیل معانی عقلی، کوششی برای توضیح باورهای  تأمل  و  
کلید شاه  منزلۀکند، عمل به فلسفه به  اصلی شخصیت فرد را مشخص می  هستۀ گیری  بنیادینی که جهت
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فهم چیستی آن، علم به احوال اعیان موجودات چنانکه در نفس الامر هستند به قدر طاقت بشری، روش  
تفکر و تحقیق و استدلال برای حل مسائل کلی و عمومی عالم، ارائه مسائل معین و نظریات معین درباره 

های مفاهیم رایج در عرف عام و علوم خاصه،  تعابیر و تحلیل  ارائۀها، ایضاح و تبیین معانی الفاظ و  کل آن
 بخشی به نفس آدمی، فیلسوفانه اندیشیدن و حکیمانه زیستن.استکمال یا کمال

معرفتی در حیات و زیست  های  ترین بنیاناساسیلیکن به اعتقاد ما باید به فلسفه به عنوان یکی از  
گیری  که ناظر بر جهت  بشر نگاه کرد، فلذا در پژوهش حاضر، تعریفی از فلسفه مطمح نظر قرار گرفته

و تحلیل آن به منظور  توجه و تعمق در مسائل بنیادین بشر»فلسفه به مثابه زندگی است. به عبارت دیگر، 
فیلسوف کسی   ، اساسبر این    ؛تعریف فلسفه در این پژوهش خواهد بود«  زیستن بر اساس خردمندی

ها را  ندیشد و آنااست که علاوه بر مسائل معمول زندگی، به مسائل ژرف و بنیادین آن نیز توجه کرده و بی
 رنگ و بوی فلسفی ببخشد.  در جهت رسیدن به مقاصد عالیه به کار گرفته و زندگی خود را 

اکنون با روشن ساختن معنای لغوی و اصطلاحی تربیت در گام نخست و تعریف و تبیین معنای  
 توان به تشریح عبارت »تربیت فلسفی« پرداخت.فلسفه در گام بعد، می

 »تربیت فلسفی«، تعریف و تحلیل: . 4
توان مدعی شد آموزش گونه که می  ثیرگذار در زندگی فرد معرفی کرد آنأمهم و ت  توان یک امرتربیت را می

همان تربیت است. همانطور که پیش از   ،نخست  درجۀشود و هدف در  در اصل برای پرورش انجام می
کننده به رشد روحی و معنوی، به منظور رسیدن به کمال  گر و کمکاین بیان شد، تربیت به عنوان تسهیل

 انسانی است. 
تلقی تربیت به مثابه »فرآیندی در جهت شکوفا ساختن استعدادها به منظور نشان دادن راه درست  

تعمق در   نشینی آن با فلسفه به عنوان »توجه وزیستن در جهت اهداف و مقاصد فردی و اجتماعی« و هم
مسائل بنیادین بشر و تحلیل آن به منظور زیستن بر اساس خردمندی«، تعریف تربیت فلسفی را به عنوان  
ارتقای خرد و زیست   از طریق  و شکوفایی  فرد و جامعه در جهت استکمال  تکامل  »فرآیند پرورش و 

 عقلانی« به دنبال خواهد داشت. 
های آن در گام اول نیازمند لفهؤدستیابی به تعریفی کامل از تربیت فلسفی و شناخت م  ، حال  با این

رسد  بررسی تعاریف مختلفی است که تاکنون برای این اصطلاح بیان شده است. همچنین به نظر می
بودن و شکل فلسفی  به  تربیت  اتصاف  بررسی  تحلیل وجه  بر  فلسفی  تربیت  یا اصطلاح  مفهوم  گیری 
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این    ؛تعاریف مقدم است اتصاف  بر  این  یا وجوه  به تحلیل چرایی وجه  این بخش، نخست  در  اساس 
 های تربیت فلسفی بیان خواهد شد.لفهؤهای مختلف، مپرداخته و در ادامه با تشریح تعریف

توان ناظر به توجه این نوع نشینی فلسفه و تربیت به عنوان یک ترکیب اضافی را مییکی از وجوه هم
از این در تعریف فلسفه  ئاز تربیت به مسا ل، موضوعات و محتواهای فلسفی دانست. آنگونه که پیش 
حقایق هستی و زندگی بشر است،  دربارۀ های بنیادین مهم فلسفه، طرح پرسش مباحثگذشت، یکی از 

با آن فراتر رفته و به لایه به این معنا که فرد از زندگی روزمره و درگیری  تر های عمیقها و مسائل مرتبط 
توان از آن منظر فلسفی دانست که تربیت را می  ، اساسبر این    ندیشد.ازندگی خود و جهان هستی نیز بی

مسا با  درگیری طبیعی  بر  بیاموزد علاوه  متربی  به  ز  روزمرۀل  ئ به  پرداختن  از  ترین مسائل  بنیادیندگی، 
اصلی فلسفه هستند.  مسائل    همان  ،بنیادینمسائل    زندگی خود و جهان هستی نیز غافل نباشد، چرا که این

ناظر بر پرداختن به مسائل بنیادین هستی بوده و    ،نشینی فلسفه و تربیتتوان گفت وجه همبا این نگاه می
 اند.یکدیگر پیوند یافته به یکدیگر نزدیک شده و بامسئله، این دو از جهت موضوع یا 

راستا شده و به افقی واحد چنانچه تربیت و فلسفه در جهت هدف با یکدیگر همعلاوه بر موضوع،  
پذیر خواهد بود. در این معنا، با فرض در نظر گرفتن نشینی میان آن دو امکان باشند، پیوند و هم  نظر داشته

ورزی در جهت استکمال نفس انسان به عنوان هدف فلسفه از یک سو و شکوفایی استعدادها و به  فلسفه
توان افق مشترکی را برای این دو ترسیم تکامل رساندن انسان به عنوان هدف تربیت از سوی دیگر، می 

فلسفه از  نهایی  دانست که هدف  تربیت  از  نوعی  را  فلسفی  تربیت  و  اهداف کرده  در کانون  را  ورزیدن 
، وجه ناظر به هدف و  نشینی فلسفه و تربیت به عنوان وجه دومتربیتی خود قرار داده است. این وجه هم

 غایت خواهد بود. 
  دربردارندۀ توان ناظر به روش معرفی کرد. توضیح آنکه، چنانچه تربیت  وجه سوم این اتصاف را می

نشینی این دو معتبر و ورزی برای تکامل و شکوفایی متربی باشد، با فلسفه پیوند یافته و همروش فلسفه
تربیت فلسفی در این وجه، به معنای تربیتی است که به متربی خود   ، به عبارت دیگر  ؛صحیح خواهد بود

ای از این  نمونه  ، تفکر انتقادی، خلاق یا مراقبتی  آموزد.میفلسفی را  ورزی  اندیشهروش فلسفه ورزیدن و  
 هاست که قابلیت بکارگیری در تربیت فلسفی را دارد.روش 

نگری را به مثابه روح آن تلقی کرد که  توان خردورزی و ژرف فلسفه، می  دربارۀ در یک تعبیر دیگر  
پذیر نیست. بنا بر این تعبیر،  تصور فلسفه و چیستی آن بدون لحاظ این روح و اصل و اساس، امکان

 تربیت فلسفی، تربیتی است که به دنبال القاء این روح در متربیان خود است. 
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توان  است که میورزی  فلسفهوجه دیگر پیوند میان فلسفه و تربیت، زندگی بر مبنای خرد و تفکر و  
زیست   تحقق  جهت  در  تربیتی  فلسفی،  تربیت  وجه  این  اساس  بر  دانست.  فلسفی«  »زیست  را  آن 

های لازم برای تحقق یک زندگی خردمحور بوده و کوششی است در جهت آموزش فراهم کردن زمینه
 عقلانی و زیست فلسفی در متربی. 

  ،تری داشته مسائل خود نگاه کلی  طور که پیش از این گذشت، فلسفه نسبت به موضوع و  همچنین آن
این تعبیر، چنانچه  بر اساس    جانبه به مسائل دانست.توان آن را یک نگاه کلی، جامع و همهبه نحوی که می

جوانب و ابعاد رشد و تکامل فرد را در نظر گرفته و در جهت استکمال    همۀتربیت در نگاه و افق خویش،  
از   از جهت جامعیت و شمول همهابعاد ترسیم شود، می  همۀمتربی  را  این دو  و  جانبه، همتوان  نشین 

 متصف به یکدیگر ساخت. 
وجوه اتصاف میان فلسفه و تربیت به اختصار عبارتند از: موضوع، غایت، روش، روح   ، این اساس  بر

ذکر شده، حصر عقلی نبوده   گانۀششفلسفه، زیست فلسفی و جامعیت و شمول. لازم به ذکر است وجوه  
وجوه پیوند میان فلسفه و تربیت است. پس از تبیین این وجوه احتمالی، در گام  ترین  مهمشامل    و تنها

 . بندی شوندهای مختلف ناظر بر این وجوه تحلیل و طبقهبعد لازم است تعریف
فرد بر اساس   اندیشۀتلقی آن به معنای رشد آراستگی  ، یکی از تعاریف ذکر شده برای تربیت فلسفی

یعنی همان استکمال نفس بشری است. توضیح آنکه هدف تربیت فلسفی در حقیقت نیل  ، غایت فلسفه
تسابی  کبه تربیت عقلانی است و تربیت عقلانی آن است که همگام با رشد طبیعی بدن، هوش و عقل ا

این تعریف ناظر به وجه دوم و    ؛(254-256:  1394فهیم و همکاران،  )  مال یابدکو خرد نیز رشد و  
 ششم تربیت فلسفی، یعنی وجه غایت و جامعیت است. 

جعفریان  )  قدرت فلسفه ورزیدن و تعمق در مسائل از دیگر نکات مورد توجه در تربیت فلسفی است
 توان آن را ذیل وجه اول و سوم قرار داد.( که می9: 1402و همکاران، 

اینست که می فلسفی  تربیت  از  دیگر  بُ تعبیر  در  فرد  را هدایت  تربیت  اجتماعی، عقلانی،  توان  عد 
به این    ، شود فلسفه هدایت فرد استاخلاقی، معنوی، جسمانی و عاطفی دانست و هنگامی که گفته می

تواند به فرد در رشد عقلانی، رشد اجتماعی، رشد اخلاقی، رشد معنوی و حتی رشد  معناست که می
یک تربیت جامع به معنای هدایت فرد در ابعاد مختلف زندگی   ، بنابراین تربیت فلسفی  ، بدنی کمک کند

 یعنی وجه جامعیت و شمول مطابقت دارد.   ، این تعریف با وجه ششم  ؛(14:  1389  شریعتمداری، )  است
همچنین تربیت فلسفی به معنای رشد دادن روح و روان فرد است تا حدی که متوجه جایگاه و کرامت  
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  و رسالت خود در هستی شود و این امر تنها با رشد فکری در سایه فلسفیدن و تفکر نقاد قابل وصول است
 باشد.  رسد این تعریف با وجه سوم قرابت داشتهبه نظر می .(51: 1392اله بداشتی، )

همچنین اثرگذاری فلسفه بر رشد و تکامل نوع انسانی از طریق تعالیم و سلوک عقلی از دیگر مسائلی  
با توجه به اهمیت  .(45: 1394حسینی، ) نشینی فلسفه با تربیت بیان داشتهم دربارۀ توان است که می

 . بندی کردتوان آن را ذیل وجه دوم طبقهرشد و تکامل انسانی در این تعریف، می
هایی که برای آن  تربیت فلسفی بیان داشته و ویژگی  دربارۀ آنچه پژوهشگران  بر اساس    ، کلی  به طور

 تربیت فلسفی قابل حصول است:   دربارۀ اند، نتایج زیر برشمرده
عد  ابعاد روحی و کمالی انسان؛ هدایت فرد در بُ  همۀجامع بودن تربیت فلسفی و جاری بودن آن در 

اجتماعی، عقلانی، اخلاقی، معنوی، جسمانی و عاطفی؛ کمک به رشد عقلانی، رشد اجتماعی، رشد  
؛ تربیت جامع به معنای هدایت فرد در ابعاد مختلف زندگی؛ کمک به فهم و  ...اخلاقی، رشد معنوی و

تحلیل مسائل زندگی؛ رشد و بالندگی؛ فلسفیدن و تفلسف؛ رشد و تقویت عقل؛ افزایش قدرت استدلال؛  
  عرصۀ مند فلسفی در  افزایش فهم حقایق عقلی و قدرت خردورزی؛ پرورش قابلیت تفکر؛ تفکر روش 

روش  از  استفاده  زندگی؛  رسم  و  راه  و  اندیشهتربیت  یافتهها،  یا  ترها  در  فلسفی  گشودن  های  بیت؛ 
تازه چشم ویژگیاندازهای  ایجاد  جامعه؛  فراروی  حقیقتای  نقادی،  بصیرت،  همچون  و  هایی  جویی 

فرد و جامعه؛ هوشمندی و پرورش عقلی؛  محوری و... در  گری، آزاداندیشی، شجاعت، عدالتپرسش 
مندی در اتخاذ تصمیمات سنجیده و دقیق؛ ترغیب فرد به جستجوی معانی و تفکر در مسائل اساسی  توان 

حیات بشری؛ روشن ساختن هدف حیات آدمی؛ افزایش قدرت خلاقیت و نوآوری؛ تنظیم روابط انسانی  
حکیمانه و علمی و توانایی در روش درست اندیشیدن   ۀمبتنی بر تفاهم و همدلی؛ آموزش الگوی اندیش

مندی و معناداری جانبه به زندگی؛ ایجاد و افزایش احساس هدفهای زندگی؛ ایجاد نگرش همهو مهارت 
مندی در شناخت بهتر دنیا؛  هستی؛ گذرگاهی درونی و معنوی برای رشد و تکامل انسانی؛ ایجاد توان 

های نهفته  های گوناگون روح و شکوفایی قابلیتجنبه  ؛ هدایتکمک به اصلاح زندگی فردی و اجتماعی
ونات زندگی فرد؛ کمک  ئدر آن؛ فلسفه برای زیستن یا همان زیست فلسفی؛ وارد کردن تربیت در تمام ش

یابی مسائل در زندگی؛ رشد تفکر به حضور مداوم تعقل، تفکر، ابداع و ابتکار و توانایی تحلیل و ریشه
ثبات   روحی،  تعادل  آزاداندیشی،  برای  زمینه  ساختن  فراهم  انتقادی؛  تفکر  پرورش  و  رشد  خلاق؛ 

کارگیری تفکر انتقادی و خلاق  ها؛ بهشخصیت؛ ایجاد ارتباط میان مفاهیم و کشف روابط و همبستگی
های بهتر زیستن؛ تلاش برای آماده  برانگیز، تحلیل مسائل و تلاش برای یافتن راهمسئلههای  برای پرسش
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ساختن نسلی نواندیش، منتقد و سازنده؛ رشد و پرورش افرادی با توانایی درست اندیشیدن و خردمندانه  
های فلسفی در فرد و اجتماع؛ توانمندی فرد زیستن؛ پرورش تفکر فلسفی، ذهنیت فلسفی و ایجاد ویژگی

ذهن و روح فلسفی؛ تربیت افراد    تفکر و ادراک و ایجاد زمینۀورزی یا تفلسف؛ توانمندی در برای فلسفه
 بر مبنای اصول و قواعد منطقی و فلسفی.

های  لفهؤتواند استخراج ماتصاف تربیت به فلسفه، می  ۀگانها ذیل وجوه ششبندی این ویژگیتقسیم
دهد؛ گانه نشان می ها را ذیل وجوه ششبندی این ویژگیتربیت فلسفی را تسهیل کند. جدول زیر، طبقه

 بندی را دارند:ها ذیل چند عنوان قابلیت طبقهلازم به ذکر است برخی از ویژگی
 

وجوه اتصاف  
 تربیت فلسفی 

 ویژگی تربیت فلسفی برگرفته از تعاریف مختلف 

 موضوع فلسفه

 رشد و بالندگی
 ترغیب فرد به جستجوی معانی و تفکر در مسائل اساسی حیات بشری

 روشن ساختن هدف حیات آدمی
 گذرگاهی درونی و معنوی برای رشد و تکامل انسانی 

 غایت فلسفه 
 فهم حقایق عقلی 

 ایجاد توانمندی در شناخت بهتر دنیا

 
 روش فلسفه 

 کمک به فهم و تحلیل مسائل زندگی
 فلسفیدن و تفلسف
 رشد و تقویت عقل 

 افزایش قدرت استدلال
 افزایش قدرت خردورزی 

 پرورش قابلیت تفکر 
 های فلسفی در تربیت یافتهها یا ها، اندیشهاستفاده از روش 

 هوشمندی و پرورش عقلی
 افزایش قدرت خلاقیت و نوآوری

جویی و پرسشگری،  هایی همچون بصیرت، نقادی، حقیقتایجاد ویژگی
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وجوه اتصاف  
 تربیت فلسفی 

 ویژگی تربیت فلسفی برگرفته از تعاریف مختلف 

 محوری و... در فرد و جامعه آزاداندیشی، شجاعت، عدالت
 توانمندی در اتخاذ تصمیمات سنجیده و دقیق 
 تنظیم روابط انسانی مبتنی بر تفاهم و همدلی 

یابی  کمک به حضور مداوم تعقل، تفکر، ابداع و ابتکار و توانایی تحلیل و ریشه
 مسائل در زندگی

 رشد و پرورش تفکر خلاق و تفکر انتقادی 
 ها ایجاد ارتباط میان مفاهیم و کشف روابط و همبستگی

 تلاش برای آماده ساختن نسلی نواندیش، منتقد و سازنده 
 مبنای اصول و قواعد منطقی و فلسفی تربیت افراد بر 

 روح فلسفه 
های فلسفی در فرد و  پرورش تفکر فلسفی، ذهنیت فلسفی و ایجاد ویژگی

 اجتماع 
 ذهن و روح فلسفی  توانمندی در زمینه تفکر و ادراک و ایجاد

 زیست فلسفی

 تربیت و راه و رسم زندگی ۀتفکر روشمند فلسفی در عرص 
حکیمانه و   ۀای فراروی جامعه آموزش الگوی اندیشاندازهای تازه گشودن چشم

 های زندگی علمی و توانایی در روش درست اندیشیدن و مهارت 
 ایجاد و افزایش احساس هدفمندی و معناداری هستی 

 کمک به اصلاح زندگی فردی و اجتماعی 

 فلسفه برای زیستن یا همان زیست فلسفی
 فراهم ساختن زمینه برای آزاداندیشی، تعادل روحی، ثبات شخصیت 

 های بهتر زیستنتلاش برای یافتن راه
 رشد و پرورش افرادی با توانایی درست اندیشیدن و خردمندانه زیستن 

 
جامعیت و  
 شمول فلسفه 

 جامع بودن تربیت فلسفی و جاری بودن آن در همه ابعاد روحی و کمالی انسان
 معنوی، جسمانی و عاطفیهدایت فرد در بعد اجتماعی، عقلانی، اخلاقی، 

 کمک به رشد عقلانی، رشد اجتماعی، رشد اخلاقی، رشد معنوی و...
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وجوه اتصاف  
 تربیت فلسفی 

 ویژگی تربیت فلسفی برگرفته از تعاریف مختلف 

 تربیت جامع به معنای هدایت فرد در ابعاد مختلف زندگی 
 جانبه به زندگی ایجاد نگرش همه

 های نهفته در آنهای گوناگون روح و شکوفایی قابلیتهدایت جنبه

 زندگی فرد ونات ئوارد کردن تربیت در تمام ش
 

  ،ها و ابعاد فلسفه است، اما با دقت نظر در آن طیف وسیعی از مهارت   دربردارندۀهای یادشده  ویژگی
 بندی نمود:لفه به شرح ذیل دستهؤها را در قالب چهار متوان آن رسد میبه نظر می

 اخلاقی( و عقلی، اجتماعی) جانبه و فراگیر در ابعاد مختلفرشد همه -

 های منطقی ها و توانمندیرشد و افزایش قدرت استدلال و انواع مهارت  -

 مراقبتی(  و نقاد، خلاق) تفکر  گانۀسهپرورش خرد و رشد انواع   -

 جریان و سریان فلسفه در زندگی در جهت تحقق زیست فلسفی -

تربیت افرادی  های تربیت فلسفی و با هدف تکامل عقلی بشر و  لفهؤبالا به عنوان م  چهارگانۀموارد  
 فردی و اجتماعی قابل ارائه است.  عرصۀپذیر و متعهد در ولیت ئمس

ای  گونه ، تربیت فلسفی در این پژوهش مورد نظر است  دربارۀ همچنین آنچه به عنوان دیدگاه برگزیده 
فرآیند    ، به عبارت دیگر؛  آموزد این زیست را به ما می  نحوۀاز تربیت است که ناظر بر زیست فلسفی بوده و  

»پرورش و تکامل فرد و جامعه در جهت استکمال و شکوفایی از طریق ارتقای خرد و رشد تفکر و تقویت  
مهارت  و  به  بنیادها  فکری  را   وسیلۀهای  فلسفی«  زیست  تحقق  راستای  در  منطقی  استدلال  و  ابزارها 

چنانچه بخواهیم تربیت فلسفی را    ، این تعریفبر اساس    توان به عنوان تربیت فلسفی در نظر گرفت.می 
برای یک زندگی عقلانی و زیست  ها  نانسادر یک عبارت به صورت کوتاه و خلاصه بیان کنیم، »تربیت  

 فلسفی« خواهد بود. 
به دلیل    ، رسد تعریف و تحلیل »تربیت فلسفی«به نظر می  ، به دیگر سخن، با توجه به آنچه گذشت

درهم تنیدگی مفهوم آن با زندگی، قابلیت بازتعریف در مفهوم »زیست فلسفی« را خواهد داشت. مراد از  
همچنین، زندگی کردن بر اساس    ؛ زیست فلسفی به معنای چگونه زیستن با فلسفه و بر اساس فلسفه است

آن کارگیری  به  و  فلسفی  اصول  کردن  درونی  و  فلسفی  مفاهیم  و  روزمره اصول  زندگی  در  تعبیر    ،ها 
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ها،  زیست فلسفی به کار گرفت. با توجه به اینکه در تربیت فلسفی، انتخاب  دربارۀ توان  دیگریست که می
تحلیل و تبیین مسائل زندگی مبتنی بر خرد و مشی عقلانی   ، کلی  ها و به طورگیری ها، تصمیمقضاوت 

انفکاک میان این نوع از   ، همین مبنا  است، پیوند میان فلسفه و زندگی به روشنی قابل مشاهده است و بر
رسد تعریف به عبارت دیگر، به نظر می   ؛ تربیت با چگونه زیستن و انتخاب مشی زندگی ممتنع خواهد بود

انسان برای برگزیدن روش صحیح یک زندگی مبتنی بر عقلانیت و    تربیت فلسفی به »توانمند ساختن 
 م خواهد بود.و بهترین تعبیر برای بیان این مفهوترین نزدیکخردمحوری«، 

 گیری نتیجه . 5
توجه به تعاریف مختلفی که از تربیت فلسفی ارائه شده است و با نظر به چرایی وجوه اتصاف فلسفه به  با  

بندی آنها قابل  ها و طبقهاز این تعاریف، آنچه به عنوان نتیجه و دستاورد این تحلیلهر کدام    تربیت در
حصول است، پیوند عمیق میان تربیت فلسفی با مفهوم زیست فلسفی و زندگی کردن بر مبنای فلسفه  

چنانچه تربیت فلسفی را به معنای تلاش برای توانمند ساختن فرد جهت برگزیدن    ،اساسبر این    است.
های این تعریف نیز نیازمند  لفهؤاز مهر کدام    مشی صحیح زندگی مبتنی بر عقل و خرد در نظر بگیریم،

یعنی نگاه از جزء به    ، وان با نگاهی دیگرتبازتعریف مبتنی بر پیوند با زندگی خواهند بود. همچنین می
های این اصطلاح، یعنی تربیت و فلسفه در پیوند با زندگی عقلانی،  لفهؤاز مهر یک    سمت کل، با تعریف

 به تعریف برگزیده از تربیت فلسفی مبتنی بر زیست فلسفی دست یافت.
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The Function of the Principle of Tarjīḥ 

Bilā-Marjiḥ “Making a Preference 

without a Preference” in Refuting the 

Theory of Random Selection of Worlds1 
Maryam al-Sadat Hashemi2 

ABSTRACT 
The principle of tarjīḥ bilā marjiḥ (making a preference without a 
preference/preponderance without a preponderant) is one of the foundational 
rational principles in Islamic philosophy and theology. It asserts the impossibility 
of preferring one possibility over another without the presence of a causal or 
rational preference. Historically, this principle has played a decisive role in 
rejecting views grounded in randomness or non-causal selection. One 
contemporary theory that poses a significant challenge to philosophical theology is 
the “random selection of worlds,” advanced within the framework of multiverse 
hypotheses and certain interpretations of quantum mechanics. This theory claims 
that the emergence or selection of our world among countless possible worlds is 
merely the outcome of a random event, requiring no rational preference. The 
necessity of the present study lies in addressing this challenge from a 
rational-philosophical perspective, while drawing upon the Islamic intellectual 
tradition in a manner that enables dialogue with Western philosophy of religion 
and simultaneously remains faithful to the foundations of Islamic philosophy. 
The findings demonstrate that any attempt to justify the random selection of a 
world inevitably falls into the problem of tarjīḥ bilā marjiḥ, and is therefore 
logically incomplete. The originality of this research lies in two dimensions: first, 
a comparative interpretation of this principle within the context of dialogue 
between Islamic philosophy and contemporary philosophy of religion; second, 
the presentation of a new analytical model showing that even physical models of 
randomness require a preference at the metaphysical level. This study adopts an 
analytical-critical approach, examining the epistemological and ontological 
foundations of the principle of tarjīḥ bilā marjiḥ, and applying it to critique the 
theory of random selection of worlds, thereby highlighting the potential for 
interdisciplinary dialogue and critique. 

KEYWORDS: tarjīḥ bilā marjiḥ (making a preference without a criterion for the 
preference/preponderance without a preponderant), causality, randomness, 
random selection of worlds, philosophy of science.  
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در ردّ    «بلامرجح ترجیح »کارکرد قاعده  
 1  هانظریه انتخاب تصادفی جهان

 2مریم السادات هاشمی 
 چکیده 

»ترجیح بلامرجّح« از اصول عقلانی بنیادین در فلسفه و کلام اسلامی است که بر محال بودن ترجیح   قاعدۀ 
. این قاعده از دیرباز نقش یک امکان بر دیگری، بدون وجود علت یا مرجّح عقلی یا خارجی دلالت دارد 

های معاصر که . یکی از نظریه های مبتنی بر تصادف یا انتخاب غیرعلّی ایفا کرده است کلیدی در ردّ دیدگاه 
»انتخاب تصادفی جهان چالش  ایجاد کرده،  را  الهیات فلسفی  برای  ها« در چارچوب برانگیزترین عرصه 
کو   فرضیۀ  مکانیک  خاص  تفسیرهای  و  یا آ چندجهانی  پیدایش  که  است  آن  بر  نظریه  این  است؛  نتومی 

ک رخداد تصادفی است و نیازی به مرجّح ی   نتیجۀ شمار جهان ممکن، صرفاً  شدن جهان ما میان بی برگزیده 
عقلانی ندارد. ضرورت پژوهش حاضر، پاسخ به این چالش از منظر عقلانی ـ فلسفی و با تکیه بر سنت 

دین غربی را داشته باشد و هم از مبانی اصیل   فلسفۀوگو با  ای که هم قابلیت گفت گونه اسلامی است، به 
دهد که هر کوششی برای توجیه انتخاب یک جهان های تحقیق نشان می حکمت اسلامی بهره گیرد. یافته 

بنابراین، از حیث منطقی ناتمام است.  به صورت تصادفی، ناگزیر گرفتار نوعی ترجیح بلامرجّح شده و 
وگوی فلسفه اسلامی نوآوری این پژوهش در دو بعد است: نخست، تفسیر تطبیقی این قاعده در بستر گفت 

های فیزیکی تصادفی، در دهد مدل الگوی تحلیلی جدیدی که نشان می   ارائۀم،  دین معاصر؛ دو  فلسفۀ و  
انتقادی، ضمن بررسی مبانی - سطح ماوراءطبیعی نیز نیازمند مرجّح هستند. لذا این مقاله با رویکرد تحلیلی 

انتخاب تصادفی   نظریۀ ترجیح بلامرجّح، کاربست آن را در نقد    قاعدۀ شناختی  شناختی و هستی معرفت 
 سازد.ای را برجسته می رشته وگو و نقد بین کاود و ظرفیت گفت ها می جهان 

 . فلسفه علم، هاانتخاب تصادفی جهان، تصادف، علیّت، ترجیح بلامرجّح: کلیدواژگان
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 مقدمه 
،  رو که تحلیل علّی ترین مباحث فلسفی است و از آننسبت میان »علّیت« و »تصادف« از قدیم  مسئلۀ

های تبیینی در علم  در عین حال با مباحث الهیاتی در کلام و مدل،  دهدبنیان عقلانی فلسفه را تشکیل می
در سنت  .  گیرد کلام و علم قرار می،  این مسئله در مرز میان فلسفه،  جهت از همین؛  طبیعی تلاقی دارد 

عنوان اصلی عام و بدیهی مورد پذیرش بوده و بخش مهمی »ترجیح بلامرجّح« به  قاعدۀ،  حکمت اسلامی
این  .  بندی شده استآن صورت   پایۀبر  ،  ویژه در مباحث علّیت و امکان به،  از تطورات منطقی و کلامی

مرجحات عقلی یا خارجی موجود  اگر هیچ یک از  ،  گوید که در دو امکان متساویصراحت میقاعده به
با  ،  ها های معاصر انتخاب تصادفی جهاننظریه،  با این حال.  اختیار یکی بر دیگری محال است،  نباشد 

. گیرندعملًا این اصل را نادیده می ،  م نتوآکوهای خاص از مکانیک  های چندجهانی و قرائتتکیه بر مدل
،  شمار جهان ممکن وجود داشته باشداگر بی:  کندبندی می اساسی را چنین صورت   مسئلۀ  ، این پژوهش

توان این انتخاب را »انتخاب« یا »تحقق« جهان خاص ما را رقم زده است؟ آیا می،  چه عامل یا علتی 
آیا این با عقلانیت فلسفی و الزام به مرجّح سازگار است؟ این  ،  مطلقاً به تصادف حواله داد؟ و اگر آری

تواند بر  ها میزیرا پذیرش انتخاب تصادفی جهان،  دین اهمیت دارند  فلسفۀویژه در مباحث  ها بهپرسش 
استدلال الهیاتیبرخی  کیهان،  های  برهان  یا  نظم  برهان  بگذارد ،  شناختیهمچون  تضعیفی  لذا اثر  ؛ 

ون بدون تعیین  چ،  لحاظ نظریبه،  نخست :  دهدضرورت بررسی این مسئله از دو جهت خود را نشان می 
خاستگاه    دربارۀ وگو  هرگونه گفت،  شناختیگرایی هستیگرایی عقلی و تصادفتکلیف نسبت میان علت
علم مملو از    فلسفۀ دین و    فلسفۀچون فضای معاصر  ،  لحاظ گفتمانیبه،  دوم ؛  هستی ناکامل خواهد بود

بهمدل  که  است  شدههایی  طراحی  خداشناسی  از  مستقل  عمل  ، اندظاهر  در  پاسخ  ، ولی  های  مستلزم 
اینست که اندالهیاتی این مقاله  لذا هدف  را  بنیان،  انتقادی-با یک رویکرد تحلیلی  ؛  قاعده  های نظری 

 .  ها نشان دهدهای انتخاب تصادفی جهانسپس کاربرد آن را در نقد مدل ، بازخوانی کرده

 پژوهش   پیشینۀ 
ترجیح بلامرجّح    قاعدۀدهد که اگرچه  بررسی آثار فلسفی و کلامی اسلامی نشان می:  داخلی  پیشینۀ.  1
صورت مستقیم آن را در مقام  اما کمتر پژوهشی به،  صورت پراکنده در متون فلسفی و کلامی مطرح بودهبه

نظریه معاصر  نقد  جهانبه-های  تصادفی  انتخاب  است به  -ها ویژه  گرفته  الشفاء ابن.  کار  در  در  ،  سینا 
،  سینا ابن)  این قاعده را تبیین کرده و نافی هرگونه ترجیح بدون علت شده است،  مبحث علل از بخش منطق
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شناسی و منطق است و وارد دنیای  تر ناظر به سطح کلی هستیاما کار او بیش(؛  325و    203:  1404
ملاصدرا این قاعده را با رویکرد وجودی بازخوانی کرده و آن  .  شودهای فیزیک جدید نمیپردازینظریه

نقد  (.  75-71:  1366،  ملاصدرا )  را در چارچوب حرکت جوهری و ضرورت وجودی تحلیل کرده است 
علامه حلی .  های چندجهانی مدرننه مدل ،  گرای زمان خود بودگرایانه و اتفاقاتمهای  او متوجه دیدگاه

المساوی بدون برد تا امکان ترجیح یکی از دو ممکناز این قاعده در مباحث امکان و وجوب بهره می
مشائی    فلاسفۀناظرات با  اما بحث او در بستر کلامی و م  ؛(102:  1412،  علامه حلی)  علت را رد کند

ترجیح بلامرجح    قاعدۀبرخی مقالات همچون »تحلیل  ،  های معاصر ایرانیدر پژوهش.  باقی مانده است 
:  1395،  حسینی)  دین پیوند دهند  فلسفۀاند این قاعده را به فضای  و کارکرد آن در براهین کلامی« کوشیده 

 .  هانه انتخاب تصادفی جهان، شان بیشتر ناظر به برهان نظم بودهاما موضوع(، 41-58
و آن را شرط   هبندی کرد صورت فلسفی صورت نیتس اصل »دلیل کافی« را به لایب:  خارجی  پیشینۀ.  2

شود مگر آنکه دلیلی کافی  نمیهیچ واقعیتی موجود  ،  بر اساس این اصل؛  ه استهر تبیین عقلی دانست
باشد آن وجود داشته  بودنِ  منطقی(  31:  1380،  نیتسلایب)  برای  از حیث    قاعدۀ همان مضمون    ، که 

ولی موضوع  ،  کار بردگرایی هیوم و اپیکوری بهاو این اصل را در نقد تصادف.  ترجیح بلامرجح را دارد 
سوینبرن با اتکا به اصل  .  »انتخاب یک جهان مشخص« را ذیل بحث خیر مطلق و فیض الهی تحلیل کرد

:  1388،  سوینبرن )  کندشناسی تصادفی را نقد می های کیهانمدل،  تر« و اصل دلیل کافی »تبیین ساده
.  محور متمرکز استهای احتمالنقد او بیشتر بر عدم کفایت آماری و فلسفی نظریه(.  172و    95-103

در سطح  ،  ظاهر مبنایی برای تصادف ارائه کندم بهنتوآکویک  کند که حتی اگر فیزنتینگا استدلال میپلا
است  ، متافیزیکی باقی  وجودی  مرجّح  به  نیاز  مدل (.  57:  1384،  پلانتینگا )  هنوز  از  تگمارک 

های ممکن وجود دارند و جهان ما  جهان  همۀ،  گوید که بر اساس آن»چندجهانی ریاضی« سخن می 
،  پردازد او به نقد اصل دلیل کافی نمی(.  305:  1393،  تگمارک )  هاستفقط یک »اتفاق« در میان آن 

 .  گیرد بلکه آن را نادیده می 
کاربرد قاعده را در چارچوب متافیزیک  ،  شود که منابع اسلامی کلاسیکآشکار می  از مرور پیشینه
گرایی را مطرح  تصادف  نقد،  دین غربی  فلسفۀمنابع  .  های علمی معاصرنه نظریه،  اندسنتی بررسی کرده

. بر این اساس،  اندترجیح بلامرجح در ادبیات اسلامی برقرار نکرده  قاعدۀاما پیوند مستقیمی با  ،  اندکرده
  نظریۀ بازشناسی جامع این قاعده در سنت اسلامی را با تحلیل تطبیقی نسبت به    ، هیچ پژوهش علمی

کردن این شکاف    حاضر دقیقاً در پر  مقالۀنوآوری    بنابراین، .  ها انجام نداده استانتخاب تصادفی جهان
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انتخاب    نظریۀعنوان مبنای مشترک عقلانی برای نقد  ترجیح بلامرجح به   قاعدۀیی  آنشان دادن کار:  است
 .  دین معاصر  فلسفۀاسلامی معنادار باشد و هم برای  فلسفۀای که هم برای سنت گونهبه، تصادفی

   ها نظریه انتخاب تصادفی جهان   .1
جهان  نظریۀ تصادفی  مدل»انتخاب  از  کیهانها«  در  نوین  و  های  تبیینی   فلسفۀ شناسی  که  است  علم 

مندی  نه معلول هدف  ، موجود  پیدایش جهانِ ،  بر اساس این نظریه.  دهداحتمالاتی از منشأ جهان ارائه می
  (. 84:  1386است )کار،  نهایت جهان ممکن  متافیزیکی یا علّی، بلکه برآمده از گزینشی تصادفی در میان بی 

اصل »تصادف در انتخاب« را جایگزین مفهوم سنتی »علیت« کرده است تا بتوان ، این رویکرد، واقع در
مبنای این دیدگاه به  ،  در سطح علمی.  ظهور جهان فعلی را توضیح داد،  مینتوآکودر چارچوب فیزیک  

های  ی لینده مطرح کرد و از وجود حبابالگویی که آندر؛ گرددشناسی بازمی تورم ابدی در کیهان نظریۀ
  (. 181:  1370شمار در فضای کیهانی سخن گفت که هر یک، قوانین فیزیکی خاص خود را دارند )لینده،  بی 

ها ظهور به جای دیگر جهان،  ی آمارییندآفرهاست که در  جهان ما یکی از این حباب،  در این چارچوب 
این تلقی  ،  می شان کارولنتوآکوچندجهانی    نظریۀاز جمله  ،  نظری های بعدی فیزیک  شاخه.  یافته است

:  1401،  کارول)  می طرح کردندنتوآکوهای  های موازی را بر اساس احتمالات حالترا بسط دادند و مدل
249-255 .) 

. وی در کتاب  نداه ها با تفسیرهای ریاضیاتی مکس تِگمارک پیوند خورد این مدل،  در سطح فلسفی
بالفعل    ، ساختارهای ریاضی ممکن   همۀ معتقد است که  (  305:  1393،  تگمارک « )جهان ریاضیاتی ما»

نه صرفاً   ، او اینست که قوانین ریاضی  ایدۀ.  هاست وجود دارند و جهان ما یکی از تجلّیات تصادفی آن
 ، خارجهای ریاضی در واقعیت، به بیان دیگر؛ بلکه خالق امکانات وجودی هستند، جهان کنندۀتوصیف 

تنها تابع سازوکار آماری توزیع    ، و هستی هر جهان  اندهای مستقل تحقق یافتهای از جهانصورت شبکهبه
 .  آن ساختار است 

« جای خود را به پرسش »کدام یک  ؟پرسش سنتی از »چرا جهان ما چنین است، در چنین دیدگاهی
شود که  سبب می،  این چرخش روشی از علّیت به تصادف.  دهد« می ؟های ممکن تحقق یافتهاز جهان

از این جهت ؛  صورت احتمالی بازتفسیر شوندو »علت« به  »ضرورت«،  مفاهیم فلسفی مانند »دلیل«
بلکه نوعی پیشنهاد معرفتی است برای تبیین جهان ،  نه صرفاً یک فرض فیزیکی،  انتخاب تصادفی  نظریۀ

 . گرایانه بدون فروض الهیاتی یا هدف
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این رویکرد تأثیرات عمیقی بر تفکر در باب منشأ هستی گذاشته  ،  دین معاصر   فلسفۀهای  در اندیشه
هرچند ظاهراً مبنایی آماری برای   ، مینتو آکوکند که فیزیک  نتینگا اشاره میآلوین پلا،  برای نمونه .  است

،  های متافیزیکی جهان نیز اثرگذار استاما بر شناخت ما از امکان،  کند رخدادهای تصادفی فراهم می
چارچوب  این  در  می ،  زیرا  تعریف  احتمالات  اساس  بر  حالت  هر  تام صدور  علل  نه  ،  نتینگا پلا)  شود 

کوشند های تصادفی میشود که نظریههمچنین ریچارد سوینبرن در وجود خدا یادآور می(.  57:  1384
با تقلیل قانون  نظام طبیعت مندی به محاسبات  را بدون نیاز به اصول نهایی توضیح دهند و این کار را 

 (. 172و  103-95: 1388، سوینبرن) دهندآماری انجام می
جهان  نظریۀ،  بنابراین  تصادفی  میانتخاب  را  مجموعهها  تلاش توان  از  تبیینی ای  ساخت  برای  ها 

.  علم و متافیزیک را درنوردیده است  فلسفۀ،  و آماری از هستی دانست که مرزهای میان فیزیکطبیعی  
تبیین منشأ و تنظیم جهان را بدون ارجاع به فاعل مختار یا مرجّح عقلانی ممکن  این نظریه می کوشد 

بدین  سازد  در  و  دیدگاه تصادفگفت  زمینۀ،  دین  فلسفۀ  حوزۀ سان  میان  دیدگاه عقلوگو  و  گرای  گرایانه 
 .  آورد الهیاتی را فراهم می

 ترجیح بلامرجح در نقد انتخاب تصادفی   قاعدۀکارکرد   . 2
الامکان، »ترجیح بلامرجح« یکی از قواعد کلان عقل نظری است که بر اساس آن، میان امور متساوی   قاعدۀ 

تحقق یک طرف بدون علّت یا مرجح خارجی، به طور عقلی محال است؛ به عبارت دیگر، ترجیح بدون 
مرجح، به معنای ثبوت خصوصیتی در یکی از احتمالات بدون وجود دلیل مبین و مرجح در خارج یا ذات 

ح« و تبدیل ضرورت امکان به ضرورت وقوع بدون آن، امکان  ناپذیر است؛ زیرا موجب ترجیح »ما لا یتَرَجَّ
نیتس این اصل را تحت عنوان »اصل دلیل کافی« بیان کرده و چنین گردد. گوتفرید ویلهلم لایب سبب می 

رخ ندهد، مگر آنکه علتی کافی وجود   ای تواند موجود باشد و هیچ واقعه آورده است که: »هیچ واقعیتی نمی 
 (. 32: 1380نیتس،  « )لایب دیگر   گونۀداشته باشد که چرا چنین است و نه به  

  قاعدۀ ها استخراج و با مبانی  انتخاب تصادفی جهان  نظریۀابتدا مفروضات اساسی  ،  در این بخش
سپس ناسازگاری این نظریه با ضرورت مرجّح عقلی مورد تبیین .  شود»ترجیح بلامرجح« تطبیق داده می 

برابر بدیل غایت،  در ادامه.  قرار خواهد گرفت الهیاتی و چه فلسفی-  منداین نظریه در    - چه در قالب 
گرایی پرداخته شده و نقدهای  های احتمالی مدافعان رویکرد تصادفی به پاسخ،  در پایان.  شودمقایسه می

 .  ها بررسی خواهد گردیدوارد بر این پاسخ
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 ترجیح بلامرجح   قاعدۀ انتخاب تصادفی با مبانی    نظریۀ تطبیق مقدمات    .1-2
دانان بر اساس شرح فیلسوفان و فیزیک:  انتخاب تصادفی  نظریۀشناختی  استنباط مقدمات هستی(  الف

 :  توان چنین تقریر کرد شناختی آن را میچهار مقدمه هستی، طرفدار این دیدگاه
های متکثر با قوانین و ثوابت متفاوت  ای بالفعل یا بالقوه از جهانمجموعه:  امکانات عینیکثرت  .  1

 (.  293: 1393، تگمارک ؛ 3: 1386، کار) وجود دارد 
مند یا شعورمند ها تابع هیچ نیروی غایتجهانتحقق این : عدم وجود علت غایی یا فاعل مختار. 2

 (. 217: 1401، کارول) ها تأثیرگذار نیستنیست و هیچ عامل مختاری بر انتخاب این جهان
ما:  تحقق یک جهان خاص بدون مرجح.  3 میان بی،  وجود جهان  صرفاً  ،  نهایت جهان ممکندر 

 (. 165: 1387، داوکینز ) شناختی استآزمایی هستییند تصادفی یا بختآمعلول فر
فراتر از قوانین طبیعی هستی این جهان را نباید بر اساس مرجّحی  :  غایی-نیازی از تبیین علّیبی.  4

تبیین کرد  فرآیندهای طبیعی  از منظر طبیعی،  و  فاعل مختار ،  گراییزیرا  یا    ،فرض هر گونه علت غایی 
 (.  220: 1401، کارول ) اضافی و غیرضروری است

سینا در الاشارات و  مطابق تقریر ابن:  اسلامی و غربی  فلسفۀترجیح بلامرجح در    قاعدۀمبانی  (  ب
از ،  جهات و بدون وجود اختلاف در علت   همۀدر صورت تساوی  ،  بروز یک طرف از امکان،  التنبیهات

تا،  سیناابن )  »ترجیح چیزی بدون وجود مرجح« قابل تصور نیست:  منظر عقل عقلًا محال است :  بی 
ملاصدرا نیز در الحکمة المتعالیة فی الأسفار العقلیة الأربعة این قاعده را ذیل اصل علیّت تبیین  (.  3/245

میمی  صراحت  به  و  محال :  نویسدکند  بلامرجح  ترج ،  »الترجیح  لایلأنّه  ما  محال    و،  ترجّحی  ح  هو 
ن اصل را به صورت رسمی در نیتس ایلایب،  غرب نیز   فلسفۀدر  (.  75/   6:  1366،  ملاصدار)  بالضرورة« 

کافی دلیل  اصل  است   قالب  دانسته  واقعیت  هر  عقلی  تبیین  برای  ضروری  شرط  را  آن  و  کرده    بیان 
(Rescher, 1973: p. 231  )کند که تحقق هر واقعیتی باید دارای علت یا  اقتضا می،  این اصل بنیادین

 . عقلانی نیست، الامکان بدون مرجحدلیل کافی باشد و تحقق دو حالت متساوی
از اطراف متساوی  نظریۀسوم    مقدمۀ:  تطبیق  نتیجۀ(  ج را انتخاب تصادفی که تحقق یکی  الامکان 

؛ ترجیح بلامرجح در تضاد است  قاعدۀ مستقیماً با مبنای  ،  کندبدون وجود مرجّح یا علت کافی فرض می
شناختی با  گرایی در سطح هستیتز تصادفی،  بنابراین.  زیرا چنین فرضی از نظر عقل نظری محال است

تواند توجیه کافی  یکی از اصول بدیهی و بنیادین عقلانی تعارض اساسی داشته و از این منظر فلسفی نمی
 .  و متقنی برای انتخاب جهان ما به شمار آید



 176  1404ـ زمستان  زيي/ پا  21 ی اپي/ شماره دوم / پ ازدهميسال  

 گرایی با ضرورت مرجح عقلی ناسازگاری تصادفی  . 2-2
تمایز علّی.  1 لزوم  و  واقعی  نظریه:  تمایز  تصادفیدر  قوانین ،  های چندجهانی  لحاظ  از  جهان موجود 

نهایت جهان ممکن دیگر  تفاوتی واقعی و ماهوی با بی،  ساختار هندسی کلی و شرایط اولیه،  فیزیکی
هر تمایز واقعی در جهان هستی نیاز به علت یا دلیل معلل دارد که این  ،  حکم عقل نظری   پایۀبر  .  دارد 

فردی یا مرجّح  توان ترجیح یا انتخاب یک حالت خاص را بدون علت  یعنی نمی؛  تمایز را توجیه کند
»ترجیح« یک جهان  ،  در صورت فقدان چنین علت یا مرجّحی(.  57:  1384،  پلانتینگا)  عقلی پذیرفت

،  بنابراین  ؛ماندناپذیر باقی میامکان به لحاظ عقلانی توجیه   سنگ و برابر های همنسبت به دیگر جهان
  قاعدۀ با ضرورت عقلانی  ،  دهدگرایی که پذیرش تحقق یک حالت بدون مرجح را ملاک قرار میتصادفی

 .  ترجیح بلامرجح ناسازگار است
،  پذیرش تحقق بدون مرجح یا علت کافی در وقوع یک حالت :  عنوان پیامد لازم نفی اصل علیت به.  2

  قاعدۀ ،  ترین سطح وجودزیرا اگر در بنیادی؛  شودمستلزم نفی اصل علیت در تمامی سطوح هستی می
نباشد  ، علیت و ضرورت برای هر واقعیت معتبر  این اصل در  ،  علت کافی  ندارد که  هیچ دلیلی وجود 

گرایی به  تصادفی،  سان بدین  ؛همچنان اعتبار خود را حفظ کند  ، ترهای پیچیدهسطوح بالاتر یا در پدیده
کشد و به چالش می،  های اساسی فلسفه و عقل نظری است پایه طور ضمنی اصل علیت را که یکی از  

 (. 188: 1378، سبزواری )  سازد شناسی را با بحران جدی مواجه می هستیفلسفۀ 
مستلزم  ،  انتخاب تصادفی  نظریۀاستفاده از مفهوم »احتمال« در  :  کارگیری »احتمال« مغالطه در به.  3

؛ کندعنوان مرجّح عمل میکننده است که بهبرداری و مکانیزم تعیینوجود یک چارچوب مشخص نمونه
از نظر  ،  ای که انتخاب را کنترل کندشدهیعنی خودِ احتمال بدون وجود عامل سازنده یا ساختار تعریف

انتخاب جهان  اتکا به تصادف صرف برای توجیه  ،  بنابراین.  علمی و فلسفی فاقد معنا و مقبولیت است
  کند و فاقد بنیاد نظری منسجم است نوعی مغالطه است که اصل ترجیح بلامرجح را نقض می،  خاص

(Hájek, 2003: p. 348 .) 
بودن الاجرا  علم تجربی و روش استقرایی بر فرض همگانی و لازم :  تخریب بنیان استقراء علمی.  4

ای علتی داشته باشد و الگوهای علت و  یعنی انتظار دارد هر پدیده؛  معلولی استوار است-روابط علّی
شناختی پذیرفته  گرایی در سطح بنیادی کیهاناما اگر تصادفی  ، معلولی در عالم با ثبات و قابل تعمیم باشند 

از جمله  ،  توان به تعمیم قوانین علمیدهد و دیگر نمی این فرضِ بنیادین اعتبار خود را از دست می ،  شود
،  شمولپذیرش تحقق بدون دلیل یا مرجح در سطح جهان،  به بیان دیگر  ؛اطمینان داشت،  قوانین طبیعی
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را   علمی  استقراء  میاساس  میمتزلزل  بحران  دچار  را  تجربی  معرفت  و  وضعیتی.  کندسازد    ،چنین 
خواند و ضرورت بازنگری در مبانی فلسفی روش شناسی علوم تجربی را به چالش جدی فرا می معرفت

 . سازد علمی را نمایان می

 مند مقایسه با جایگزین غایت   . 3-2
هایی که اصل مرجح  لازم است آن را با جایگزین،  انتخاب تصادفی  نظریۀبرای بررسی و سنجش انسجام  

 . مقایسه کنیم، کنندرا رعایت و تأمین می
الهیاتی(  الف غایت)  بدیل  اسلامی(:  مندخلقت  کلام  و  فلسفه  جهان،  در  تحقق  و  ،  مرجح  اراده 

نوع خاصی از جهان ،  شود که بر اساس علم محیط و حکمت غائی مشیت خالق علیم و قادر معرفی می
خالق با علم کامل به  ،  به بیان خواجه نصیرالدین طوسی در تجرید الاعتقاد.  آورد را انتخاب و پدید می

 (. 14: 1364، طوسی) گزیندبرمیمند را جهان مطلوب و هدف، احتمالات و اهداف همۀ
 :  های زیر استاین مدل دارای ویژگی 

ای حکیمانه  و معلول اراده مند  هدف  ، علتی دارد و تحقق جهان  ، هر واقعیتی؛  حفظ اصل دلیل کافی.  1
 .  است
ی خالق که هماهنگ با علل نهایی و عدالت  ئنسبت دادن تنظیم دقیق جهان به علم و حکمت غا.  2

 .  الهی است
مندی  و غایت  عدالت،  انسجام درونی با دیگر اصول متافیزیکی اسلامی مانند حکمت خداوند.  3

 . اندمند توجیه شدهصورت نظام کل هستی که به
تر نسبت  تر و عقلانیتبیینی منسجم  ارائۀمند از منظر فلسفی و کلامی توانایی  بدیل غایت،  در نتیجه

 .  انتخاب تصادفی را داراست نظریۀبه 
مرجح تحقق  ،  در برخی تقریرات فلسفی معاصر (:  ضرورت منطقی یا ساختاری)  بدیل فلسفی(  ب

ها بر  جهان یا جهان،  به بیان دیگر  ؛توان ضرورت منطقی یا برتری ساختار ریاضی دانستجهان را می
شوند  های ساختاری و منطقی موجود در قوانین یا ساختارهای ریاضی ممتاز انتخاب میاساس ضرورت 

مثلًا   ؛(Balaguer, 1998: p. 435)  کندمینقش مرجح را ایفا    ، و این ضرورت یا برجستگی ساختاری
تنها آن ساختارهای  ،  داندکه جهان ریاضیاتی را مبنای واقعیت می   رویکرد افلاطونی مکس تگمارک در  

گاه باشند ریاضیاتی که بتوانند سازگار با وجود ذهن این سازگاری و قابلیت  ؛  شوندبالفعل می   ، های خودآ
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گاه    ها داردکننده در انتخاب جهانعامل مرجح در تحقق آن ساختارهاست و نقش تعیین،  ایجاد ذهن آ
((Tegmark, 2014: p. 293.    تا انسجام  می،  ترجیح بلامرجح  قاعدۀاین مدل بدیل با حفظ کوشد 

تبیین هستی- فلسفی و ضرورت علّی به  را  متنوّعساختاری  از  و  بیفزاید  انگاری صرفاً تصادفی شناختی 
 .  اجتناب نماید 

تطبیقی(  ج فلسفی:  تحلیل  و  الهیاتی  بدیل  دو  منش،  هر  و  ماهیت  در  های  تفاوت   ، مرجح  أ اگرچه 
به عبارت    ؛ترجیح بلامرجح  قاعدۀرفع محذور  :  اندکلیدی مشترک   نکتۀکم در یک  اما دست،  بنیادین دارند

، های ممکن را با وجود علتی موجّهشوند که فرآیند گزینش میان جهاندو رویکرد موفق می هر  ،  دیگر
حکیمانه و عالم خالق است که    ارادۀ،  مرجح تحقق،  بدیل الهیاتیدر  .  عقلانی و قابل توجیه تبیین کنند

در بدیل .  شوداصل دلیل کافی و ضرورت علّی حفظ می  ، کند و به این ترتیبانتخاب جهان را هدایت می
های برتر یا  کند و با استناد به ویژگیضرورت منطقی یا ساختاری به عنوان مرجح عمل می،  فلسفی نیز

تأمین می،  های لازم سازگاری را  تحقق یک جهان خاص  دلیل  و  میانجی.  کندعلت  دو  این  ،  برخلاف 
پذیرد و بر همین  محذور ترجیح بلامرجح را می،  انتخاب تصادفی با پذیرش تحقق بدون مرجح  نظریۀ
می  ، اساس  ضعف  و  ناسازگاری  دچار  منطقی  و  فلسفی  نظر  غایتبدیل،  بنابراین  ؛شوداز  و  های  مند 

 . نسجام و قوت نظری بیشتری برای توجیه گزینش جهان برخوردارنداز ا، ساختاری 

 های احتمالی مدافعان انتخاب تصادفی و نقد آن پاسخ   . 4-2
،  مانند ریچارد داوکینز،  انتخاب تصادفی  نظریۀ برخی مدافعان  ؛  خود علت است  ،تصادف:  پاسخ نخست 
ظهور جهان   کنندۀتعیینتواند به خودی خود در نقش علت یا عامل  کنند که »تصادف« میاستدلال می

عنوان یندهای تصادفی بهآفر، بدین معنا که بدون نیاز به مرجّح یا علت غایی؛ کندهای آن عمل یا ویژگی
 (.  165: 1385، داوکینز) های مستقل تلقی شوندعلت

دقیق:  نقد فلسفی  و  دیدگاه علمی  و علتِ ،  از  الگوی مشخص  فقدان  معنای  به    معلولِ   »تصادف« 
تصادف صرفاً  ، به عبارت دیگر  ؛بینی دقیق نتیجه استبلکه به معنای عدم توانایی در پیش ؛ معلوم نیست

،  اسلامی نیز   فلسفۀدر سنت  .  هانه فقدان علت،  هاست ها یا عدم شناخت کامل آنبیانگر پیچیدگی علت
گردد  صراحت به اجتماع دو علت مستقل در یک معلول بازمیبه(  اتفاقی)  مفهوم »اتفاق« یا »تصادف« 

وجود معلول  اما  ، ها ممکن است مستقل و متعدد باشند به این معنا که هرچند علت؛ و نه به فقدان علت
خود علت است«    ، نکه »تصادف ادعای ای ،  بنابراین(.  397/  1:  بی تا،  رازی)  بدون علت قابل تصور نیست
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  ،که این نکته  شودپذیرفتنی نیست و از ابهام در مفهوم علت و تصادف ناشی می،  معنای واقعی و فلسفیبه
 . سازد گرایی به عنوان علت مستقل وارد مینقد جدی بر ادعای تصادفی

دوم  بی:  پاسخ  جهاندر  است،  نهایت  نداده  رخ  تمامی ؛  گزینشی  که  است  معتقد  کارول  شان 
ما تجربه می  ،های ممکنجهان آنچه  دارند و  آگاهی،  کنیم بالفعل وجود  از صرفاً حضور  مان در یکی 
برای شکلجهان با شرایط لازم  که  تبیین.  گیری حیات سازگار استهایی است  نوعی »استدلال    ، این 
بلکه تنها تطابق  ،  گیرد که مدعی است هیچ انتخاب یا گزینش واقعی رخ ندادهکار میمحور«را بهانسان

 (. 389: 1401، کارول) استعلت این تجربه ،  شرایط جهان با امکان حضور ما
اما پرسش بنیادی »چرا آگاهی ما دقیقاً در  ،  کنداین رویکرد هرچند ظاهر گزینش را انکار می :  نقد

دهد و صرفاً آن را به تعویق این جهان خاص محقق است و نه جهان دیگر سازگار با حیات؟« را پاسخ نمی
زیرا وجود  ؛  کندتنهایی نقش یک مرجح را ایفا می شرط »سازگاری با حیات« به،  افزون بر این.  اندازد می 

های جهان باید به نحوی شکل  ویژگی،  چنین سازگاری مستلزم تبیین علّی و فلسفی است که بر اساس آن
فراهم کنند را  و زیست  آگاهی  امکان  باشند که  ترتیب .  گرفته  این  تنها محذور    ،استدلال کارول،  به  نه 

گذارد و نیاز به تبیین عقلانی  ن را مسکوت میبلکه وجود مرجح پنها،  کندترجیح بلا مرجح را برطرف نمی
 .  آن همچنان باقی است

که  ،  گرایان بر این باورند که اصل دلیل کافیبرخی تجربه؛  اصل دلیل کافی بدیهی نیست:  پاسخ سوم
یک اصل پیشینی و غیرضروری  ، واقعیت یا حادثه باید علت یا دلیلی برای وقوع داشته باشدگوید هر می 

را میآنان مدعی.  است شناختی کنار گذاشت و همچنان توان در سطح بنیادی هستیاند که این اصل 
 .  معتبر ساخت های معرفتیِ نظام 

را فرو    - چه در علم و چه در فلسفه-  بنیان انسجام هر نظام استدلالی،  انکار اصل دلیل کافی:  نقد
ای علّی یا منطقی بین  بر فرض وجود رابطه،  اعم از منطقی و تجربی ،  هازیرا تمامی استدلال؛  ریزد می 

هیچ تضمینی وجود ندارد که نتیجه واقعاً از  ،  اگر این اصل کنار گذاشته شود.  مقدمات و نتیجه استوارند
هم اسلامی  )  کلاسیک  فلسفۀبه تعبیر  .  تواند صرفاً محصول تصادف باشد بلکه می،  مقدمات ناشی شود

؛  بلکه شرط امکان خودِ استدلال است ،  فرض منطقینه تنها یک پیش  ، اصل دلیل کافی(،  و هم غربی
 .  رسدطور کلی به حالت فروپاشی میهشود و معرفت بشری بمعنا میفرآیند استنتاج و اثبات بی،  بدون آن

چهارم:   کو   تجربۀ پاسخ  تصادفی آ فیزیک  مدافعان  برخی  پدیده نتومی؛  به  کو گرایی  مانند  آ های  نتومی 
افتند. در چارچوب  گویند این رخدادها بدون علت ظاهری اتفاق می کنند و می »فروپاشی تابع موج« اشاره می 
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کو  مکانیک  کپنهاگی  کو آ تفسیر  حالت  فروپاشی  یک  آ نتوم،  به  غیرقابل    نتیجۀ نتومی  و  تصادفی  ذاتاً  معین، 
 (.  Ghirardi, Rimini & Weber, 1986: Phys.  Rev. D, Vol.  34, p.  470) شود  بینی تلقی می پیش 

های بدیل متعددی  مدل،  این برداشت مبتنی بر تفسیر کپنهاگی است و در فیزیک نظری ،  اولاً :  نقد
»متغیرهای پنهان   نظریۀاز جمله  ،  یندها هستندآوجود دارند که در پی بازگرداندن اصل علیت به این فر

که بوهم  دیوید  علت  نتیجۀرا    موج  تابع  فروپاشی   بومی«  و  قطعی  دینامیک  مییک  ، داندمند 
Bohm, 1952: Physical Review, Vol.  85, p.  166)  )نتیجۀ های متعدد که هر  و نیز تفسیر جهان  

دلیل بر نبود علت  ،  عدم کشف علت ، ثانیاً .  بیندیافته میهای واقعیت تحققمی را در یکی از شاخهنتوآکو
ابزار فعلی ماست؛  نیست و  موارد بسیاری وجود  ،  در تاریخ علم.  این صرفاً بیانگر محدودیت معرفتی 

پدیده ابتدا بدون علت شناخته میداشته که  پیشرفت نظریه،  شدای  با  ابزارها اما  و  آن آشکار  ،  ها  علت 
است نادانسته،  بنابراین   ؛گردیده  به  بیاستناد  اثبات  برای  نظر  ،  علتی ها  از  هم  و  منطقی  نظر  از  هم 

 .  شوداستدلالی ناقص و ناپایدار محسوب می، شناسی علمی روش 
ها از  انتخاب تصادفی جهان نظریۀ سازد که »ترجیح بلامرجح« آشکار می قاعدۀاستناد به ، در نتیجه

است استوار  علیت  اصل  و  کافی  دلیل  اصل  انکار  بر  متافیزیکی  بنیادی؛  نظر  در  اصول  که   فلسفۀای 
تنها  نه  ، این انکار.  اندناپذیر هر نظام عقلانی و استدلالی شناخته شدههای اجتنابعنوان پایهکلاسیک به

بلکه به فروپاشی انسجام نظری کل نظام  ،  ترجیح بلامرجح در تعارض مستقیم است   با محذور منطقیِ 
در  .  کندشدت تضعیف میها و دانش علمی را بهفلسفی و علمی منجر شده و اعتماد معرفتی به استدلال

آن ،  مندهای غایتبدیل،  مقابل از  الهاعم  از یات اسلامی شکل گرفتههایی که در چارچوب  اعم  اند و 
غیردینیطرح  فلسفی  و  ،  های  مرجح  اصل  حفظ  بلامرجح  قاعدۀبا  اجتناب  ،  ترجیح  محذور  این  از 

متافیزیکیاین  .  کنندمی  تناقضات  از  پرهیز  تبیینی قوی ،  رویکردها ضمن  داده و زمینتوان  ارائه  را   ۀتری 
چرا که تحقق جهان خاص را در پیوند با علتی مرجح و حکیم  ،  کنندپایداری و انسجام نظری را فراهم می

 . کنندسان از فروپاشی نظام معرفتی جلوگیری مینمایند و بدینتعریف می

 گیری نتیجه 
به نقد  ،  عنوان یکی از اصول بنیادین فلسفه و کلام»ترجیح بلامرجح« به  قاعدۀ پژوهش حاضر با تمرکز بر  

که در سنت اسلامی -   ها« پرداخته و نشان داده است که این قاعده»انتخاب تصادفی جهان  نظریۀمبنایی  
در پیوند با »اصل دلیل کافی« در   -خواجه نصیرالدین طوسی و ملاصدرا دارد ،  سینا ریشه در مباحث ابن 
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تبیین،  غربی  فلسفۀ با  مقابله  برای  نیرومند  می  گرایانۀاتفاقهای  ابزاری  محسوب  جهان  در  .  شودمنشأ 
بهبخش تصادف  پذیرش  که  شد  روشن  پژوهش  این  تحلیلی  هستی های  بنیان  تنها  نه،  شناسیعنوان 

.  برد بلکه صلاحیت و انسجام نظام تبیین علمی را نیز از بین می ، ناسازگار با ساختار براهین فلسفی است
منطق    ترجمۀبا   زبان  به  قاعده  این  تبیینی،  تحلیلی  فلسفۀمفهومی  مدل  هر  در  که  داد  نشان  ، پژوهش 

مستلزم نقض  ،  بدون مرجح عقلانی یا فاعل مختار،  نهایت امکانانتخاب یک حالت خاص از میان بی
انسجام   اندیشه و فروپاشی  با فلسفه دین غربی .  تبیینی است اصول بدیهی  تطبیقی  ویژه در  به-  تحلیل 

،  نشان داد که معادل مفهومی این قاعده در سنت غربی -نتینگاهای ریچارد سوینبرن و آلوین پلاخوانش 
شناختی  نقش محوری در براهین معاصر همچون برهان طراحی و برهان کیهان،  یعنی اصل دلیل کافی

گیری  تواند با بهره دین اسلامی می   فلسفۀکه  گواهی است بر آن،  افزایی میان دو سنتاین هم.  کندایفا می
با دقت مفهومی ،  های استدلالی خود را تقویت کند و در عین حالبنیان،  از دستاوردهای تحلیلی غربی

ن  ای، دین فلسفۀاز منظر تأثیرگذاری بر . به غنای الهیات تحلیلی بیفزاید، و تفکیکات منطقی خاص خود
های  گرایی صرفاً با دادهکند که نقد تصادفیاثبات می، نخست: کنداساسی را ارائه می نتیجۀپژوهش سه 

خوبی تأمین ترجیح بلامرجح به  قاعدۀ های متافیزیکی قوی دارد که  تجربی کافی نیست و نیاز به بنیان
پیوندی که ؛  شودهای منطقی تأکید میبر اهمیت پیوند میان براهین احتمالاتی و ضرورت ،  دوم .  نمایدمی 
وگو میان مسیر گفت،  سوم .  شناختی را رفع کندتواند نقاط ضعف رایج در برهان طراحی و برهان کیهانمی 

  حوزۀدر . نقد و دفاع را پیش برد ، سازد تا بتوان در قالب زبان مشترک منطقیدو سنت فکری را هموار می
های  که این قاعده ظرفیت بالایی برای مواجهه با چالش   دهدهای تحقیق نشان مییافته،  کلام اسلامی

کیهان  فلسفۀ و  دارد علم  معاصر  نسخهمند  هدف  استفادۀ.  شناسی  نقد  در  آن  الحادی  از    نظریۀ های 
پاسخ و  خدا چندجهانی  وجود  اثبات  براهین  بر  نوین  اشکالات  به  معرفتی  می،  گویی  استحکام  تواند 

،  در نهایت .  های توحیدی را روزآمد سازدابزارهای دفاع عقلانی از آموزه مواضع کلامی را ارتقاء داده و  
بلکه الگویی ارائه کرده است ، گرایی در منشأ جهان را به چالش کشیدهتنها مبنای تصادفیاین پژوهش نه

به غنای  ،  در چارچوبی تعاملی و با حفظ هویت،  دین تحلیلی  فلسفۀاسلامی و    فلسفۀاصول  ،  که در آن
 . یابندمتقابل و کارایی استدلالی بیشتر دست می
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An Analytical Study of the Modes of 
Relation between the Laṭāʾif al-Sabʿa 
(Seven Subtleties) and the Ontological 

Order in Islamic Mysticism1 
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ABSTRACT 
The Laṭāʾif al-Sabʿa (Seven Subtleties), understood as the successive levels of 
the human nafs (soul), reflect the ontological gradations of the cosmic order. This 
reflection reveals a multilayered relationship between the diverse dimensions of 
the human being and the degrees of existence. Such relations have been 
articulated through various theoretical frameworks, including ʿ ayniyya (identity), 
ḥaqīqa wa raqīqa (reality and tenuity), ijmāl wa tafṣīl (in an undifferentiated and 
differentiated mode), and maʿiyya (togetherness). In theoretical mysticism, based 
on the principle of waḥdat al-wujūd al-shakhṣiyya (the personal unity of 
existence), all determinations of being are regarded as manifestations of a single 
reality, and their interrelations are analyzed through the mode of tamayyuz iḥāṭī 
(encompassing distinction). Conversely, in ḥikmat mutaʿāliyya (Transcendent 
Philosophy), the doctrine of tashkīk al-wujūd (gradation of existence) and the 
principle of al-basīṭ al-ḥaqīqa kull al-ashyāʾ (“the simple reality is all things”) 
provide a philosophical framework for examining these relations. According to 
this view, all existential levels return to a single simple reality that manifests in 
diverse forms. This study, through an analysis of the doctrines of Ibn ʿ Arabī, Ṣadr 
al-Mutaʾallihīn (Mullā Ṣadrā), and other Islamic sages, demonstrates that the 
concept of ḥaml (predication) al-ḥaqīqa wa al-raqīqa is key to a more precise 
understanding of the relation between the levels of the soul and the cosmic order. 
Furthermore, the issues of qurb (proximity) and fanāʾ (annihilation) in Islamic 
mysticism are examined as crucial indicators of this relation, with their 
connection to the doctrine of khilāfa ilāhiyya (divine vicegerency) elucidated. 
The findings indicate that the analysis of relations such as ʿayniyya, ijmāl wa 
tafṣīl, ḥaqīqa wa raqīqa, maʿiyya, mirʾātiyya (mirrorhood), and qayyūmiyya 
(sustainingness) extends not only to the levels of created determinations — such 
as nafs (soul), qalb (heart), ʿaql (intellect), and rūḥ (spirit) — but also to the 
highest levels of divine determinations, including sirr (secret), khafī (hidden), and 
akhfā (most hidden). This ensures a complete coherence between the structure of 
human subtleties and the mystical-ontological order. Within this framework, the 
analysis of the role of al-insān al-kāmil (the Perfect Human) as the mediator of 
divine effusion constitutes the central axis of this relationship. 
KEYWORDS: levels of the soul (marātib al-nafs), ontological order, ʿayniyya 
(identity), ḥaqīqa wa raqīqa (reality and tenuity), ijmāl wa tafṣīl (in an 
undifferentiated and differentiated mode), mirʾātiyya (mirrorhood), maʿiyya 
(togetherness), and qayyūmiyya (sustaining).  
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بررسی تحلیلی انواع ارتباط میان لطایف  
 1سبعه و نظام هستی در عرفان اسلامی 

 3اورخان محمداف ؛ 2جواد جعفریان 
 چکیده 

شناختی در ساختار نظام  عنوان مراتب مختلف نفس انسانی، بازتابی از مراتب هستیلطایف سبعه، به
های گوناگون انسان و ارتباطی چندلایه میان ساحت  دهندۀنشانشوند. این بازتاب،  عالم محسوب می

است   وجودی  نظریهکه  مراتب  قالب  و  در  اجمال  رقیقت،  و  حقیقت  عینیت،  همچون  مختلفی  های 
وحدت شخصی وجود، تمامی   قاعدۀ تفصیل، و معیت مطرح شده است. در عرفان نظری، بر اساس  

شوند و ارتباط میان آنها به نحو تمایز احاطی تحلیل  تعینات هستی، تجلیات یک حقیقت واحد تلقی می
،  لأشیاءابسیط الحقیقة کل    ۀتشکیک در وجود و قاعد  ۀاز سوی دیگر، در حکمت متعالیه، نظری  ؛ گرددمی 

آورد که بر اساس آن، مراتب وجودی به یک حقیقت  چارچوبی فلسفی برای تحلیل این ارتباط فراهم می
عربی،  این پژوهش، ضمن تحلیل نظریات ابن  یابند.گردند که در مظاهر مختلف ظهور میبسیط بازمی 

می نشان  اسلامی،  حکمای  سایر  و  فهم  صدرالمتألهین  کلید  رقیقت،  و  حقیقت  حمل  مفهوم  که  دهد 
قرب و فنا در عرفان اسلامی،    مسئلۀتر ارتباط میان مراتب نفس و نظام هستی است. علاوه بر این،  دقیق 

خلافت الهی تبیین    نظریۀهای این ارتباط بررسی شده و ارتباط آن با  ترین شاخصعنوان یکی از مهمبه
نشان می.  گردد می  پژوهش  که  نتایج  نظیر  دهد  ارتباطاتی  و  تحلیل  تفصیل، حقیقت  و  اجمال  عینیت، 

تعینات خلقی نظیر نفس، قلب، عقل و روح، بلکه تا    مرتبۀدر    تنهانهرقیقت، معیت، مرآتیت و قیومیت  
سرّ  شامل  حقّی،  تعینات  مراتب  نیز گسترش    ، بالاترین  اخفی  و  میان  میخفی  کاملی  انسجام  تا  یابند 

در این میان، تحلیل نقش انسان کامل    شناختی عرفانی حاصل شود.ساختار لطایف انسانی و نظام هستی
 دهد.ترین بخش این ارتباط را تشکیل میفیض الهی، کلیدی واسطۀ عنوان به

 مراتب نفس، نظام هستی، عینیت، حقیقت و رقیقت، اجمال و تفصیل، مرآتیّت، معیت و قیومیت. :  کلیدواژگان 
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 طرح مسئله 
ترین مسائل فلسفی و عرفانی در تفکر اسلامی  ارتباط مراتب نفس با مراتب نظام هستی از بنیادی  مسئلۀ

چالش با  همواره  و  داشته  قرار  عارفان  و  فیلسوفان  توجه  مورد  دیرباز  از  ارتباط  این  نظری  است.  های 
های اساسی این است که آیا میان مراتب نفس و مراتب هستی،  گوناگونی مواجه بوده است. یکی از پرسش 

ای اتحادی و وجودی برقرار است، یا اینکه این ارتباط بر اساس تشکیک، تجلی و یا تعینات خاص  رابطه
را می شکل می آیا مراتب نفس و هستی  با رویکرد علت و معلولی   سلسلۀتوان در یک  گیرد؟  طولی و 

 ود؟شبررسی کرد، یا آنکه این ارتباط به صورت احاطی و سریانی تعریف می
تشکیک در وجود و حمل حقیقت و    نظریۀ سوی دیگر، صدرالمتألهین در حکمت متعالیه، با ارائه  از  

فروتر،   مرتبۀکند که بر اساس آن، هر ای طولی میان مراتب هستی و مراتب نفس مطرح میرقیقت، رابطه
مرتب می  ۀرقیقت  محسوب  بهبالاتر  نظری،  عرفان  در  وحدت شود.  قیصری،  و  عربی  ابن  آثار  در  ویژه 

  ،سوی الله  مرتبه ندارد و ما  ، شخصی وجود مطرح شده است که بیانگر آن است که وجود به ما هو وجود
های ظاهری، دارای نقاط اشتراک  رغم تفاوت این دو دیدگاه، علی  .شوند همه تجلیات او محسوب می

 . است تری مهمی هستند که نیازمند بررسی دقیق

تواند به جایگاهی  شود که آیا انسان کامل میخلافت الهی، این مسئله مطرح میهمچنین، در بحث  
فیض میان حق و خلق باشد؟ آیا ارتباط او با مراتب هستی، از جنس عینیت است یا تنها  ۀبرسد که واسط

دهد که موضوع  به صورت مظهریت اسماء و صفات الهی قابل تحلیل است؟ این سؤالات، نشان می
شناسی،  فلسفه و عرفان نظری، بلکه در مباحث انسان  ۀ ارتباط مراتب نفس و مراتب هستی، نه تنها در حوز

 کند. شناسی تطبیقی نیز نقش مهمی ایفا میمتافیزیک اسلامی و هستی
این ضرورت  به  توجه  بهره   مقالۀها،  با  با  دارد  از دیدگاهحاضر تلاش  و عرفای  گیری  فیلسوفان  های 

های گوناگون میان مراتب نفس و نظام هستی را از زوایای  اسلامی، انواع این ارتباط را تحلیل کرده و نسبت
 . مختلف بررسی نماید

 پژوهش   پیشینۀ 

  فلسفۀ دهد که این بحث، هم در سنت  ارتباط مراتب نفس ناطقه و نظام هستی نشان می  پیشینۀ  مطالعۀ
های فیلسوفان و عرفا  ای است. تحلیل تطبیقی دیدگاهنظری، دارای سوابق گستردهاسلامی و هم در عرفان  

دهد که در هر یک از این رویکردها، ارتباط میان نفس و هستی بر اساس اصول بنیادینی همچون نشان می
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 تشکیک، وحدت شخصی وجود، مظهریت اسماء الهی و خلافت انسان کامل تبیین شده است. 
مهم از  بیتیکی  اهل  معارف  و  کریم  قرآن  از  پس  زمینه،  این  در  منابع  اکبر  ترین  شیخ  آثار   ،

عنوان اصل بنیادین در تحلیل    به  ،وحدت شخصی وجود  نظریۀها  عربی است که در آنالدین ابنمحی
عربی معتقد است که تمام مراتب وجود، تجلیات  ارتباط میان مراتب نفس و هستی مطرح شده است. ابن

ظهور و تجلی است. وی در کتاب فصوص    ۀها نه در حقیقت، بلکه در نحوحق تعالی هستند و تفاوت آن
ارتباط میان انسان کامل و مراتب هستی بحث کرده و    ۀنحو  ۀ رالحکم و الفتوحات المکیة، به تفصیل دربا

مظهر اسم جامع الله است و به همین دلیل، نسبت به تمام مراتب هستی   ، بر این باور است که انسان کامل
 (.56 و 49 :1370 ، عربیاشتمال دارد )ابن

- شرح فصوص الحکم، این دیدگاه را بسط داده و آن را در قالب نظامی فلسفی  ۀقیصری در مقدم
 :1375عرفانی تحلیل کرده است. او تأکید دارد که تمایز میان حق و خلق، تمایز تقابلی نیست )قیصری،  

مظاهر و تجلیات است )قیصری،   همۀمشتمل بر   ، حق بودن  آینۀ( و حقیقت انسانی در عین  21،  14-16
تمایز 24  :1375 مقابل  در  احاطی  تمایز  به صورت  اصفهانی  ترکه  الدین  لسان صائن  در  تعبیر  این   .)

 (. 92-91 :1360 تقابلی جلوه کرد )صائن الدین ترکه اصفهانی، 

( 423/ 1 :1981، ةالمتعالی ة)الحکم  تشکیک در وجود،  ۀنظری ارائۀملاصدرا در حکمت متعالیه، با 
(.  96/  9)همان،   ه استساختاری دقیق برای تحلیل ارتباط میان مراتب هستی و مراتب نفس فراهم کرد 

او بر این باور بود که حقیقت وجود در تمام مراتب آن، دارای وحدت تشکیکی است و بر این اساس، هر  
بسیط الحقیقة   ۀای از هستی، شدت یا ضعف همان حقیقت واحد است. این دیدگاه، از طریق قاعدمرتبه

کند. علامه طباطبایی  تر مینقش انسان را در این ارتباط مشخص  ، شیاء، در تفسیر وحدت در کثرت کل الأ
( این نظریه  6/506)مطهری،  ( و اصول فلسفه و روش رئالیسم18 :1417در نهایة الحکمة )طباطبایی، 

بالاتر    ۀفروتر، رقیقت مرتب  ۀای تنظیم شده که هر مرتبگونهرا بسط داده و نشان داده است که نظام هستی به
تواند در سیر تکاملی خود،  ( و به همین دلیل، نفس انسانی می143  :1417شود )طباطبایی،  محسوب می

 حق تعالی نائل شود.  اتحاد با عقل فعال و حتی فنا در ذات ۀبه مرتب

 شناسی مفهوم 
 لطائف 

»لطائف« از ماده »ل ط ف« به معنای نرمی، رفاقت و مدارات است. در لغت به مادری که با فرزند   واژۀ
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گویند که در آن تجافی وجود نداشته  همچنین لطیف به شیئی   شود.  خود مهربانی کند، »لطیف« گفته می
در اسماء الهی، »لطیف« به معنای مهربانی و رساندن مصالح به  .  (7/429  : 1409 )فراهیدی، باشد  

البلاغ »اساس  در  زمخشری  است.  است   ، « ةبندگان  دانسته  نیکوکاری  و  ظرافت  بر  دال  را  ماده    این 
ظرافت در گفتار  :  »لطائف« در اصطلاح، به معانی متعددی به کار رفته است  .(565  :1399)زمخشری،  

مراتب بطونی نفس ناطقه شامل نفس، قلب، روح، سرّ،  ،  دقایق معانی و اشارات خفی در کلام ،  و کردار 
 .(55 :1389)قشیری،  خفی و اخفی

خصوصیت   ، »لطیفه« در برخی کاربردها به »تجرد« اشاره دارد. در اصطلاح فلسفی و عرفانی  واژۀ
شود که از ماده و خصوصیات مادی مانند زمان، مکان و تغییرات مادی  »تجرد« به موجوداتی اطلاق می

عد برای آن معنا ندارد، دقیقاً خصوصیت در این زمینه، »لطیفه« به این معنا که قرب و بُ   ؛مستقل هستند
و این ویژگی مختص موجودات مجرد و مراتب تجرد یک حقیقت است.    کندموجود مجرد را بیان می

های ظریفی است که با صفات موجودات مجرد مانند عقل  بنابراین، »لطیفه« دارای معنای دقیق و ویژگی
، بلکه به یک بُعد غیرمادی  دهد که لطیفه نه تنها اشاره به لطافت دارد و روح هماهنگی دارد. این نشان می

توان از »لطیفه« به عنوان یک بیان دیگر برای »مراتب به همین دلیل، می   ؛کندو معنوی نیز دلالت می 
 تجرد« استفاده کرد. 

 اطوار 
»اطوار« جمع »طور« از ماده »ط و ر« به معنای حالات، اصناف و مراحل مختلف است. در قرآن کریم،  

وَارًا آیه » صاحب    .(7/149  :1414مرتضی زبیدی،  )  « به تنوع خلقت انسان اشاره دارد وَ قَد  خَلَقَکم  أَط 
،  ی)مصطفو  طور را به »کیفیت مقدر و معین در شیء« تعریف کرده است  ، »التحقیق فی کلمات القرآن«

شود و گاهی در مقابل  در اصطلاح عرفانی، اطوار به مراتب سیر و سلوک اطلاق می  .(7/133  :1368
گیرد. برخی معتقدند اطوار بیانگر ارتباط مراتب نفس با منازل سلوک است، در حالی  »لطائف« قرار می

 .رودکه لطائف بدون در نظر گرفتن این ارتباط به کار می

 طبع 
  غریزۀ »طبع« از ماده »ط ب ع« به معنای سرشت، فطرت و ختم کردن است. در لغت به معنای نهاد و  

مرتضی زبیدی در »تاج العروس« آن را به »سرشت   (3/438  :1404)ابن فارس،    انسان به کار رفته است
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در فلسفه، طبع هیئتی است که نوع   ( 11/317  :1414مرتضی زبیدی،  )و نوع خلقت« تعریف کرده است.  
رسد و گاه مرادف طبیعت و گاه اعم از آن دانسته شده است. در روایات نیز به  به واسطه آن به کمال می

 . قلب« اشاره شده که ناشی از طبع انسان است »مهر بر 

 نفس 
مرتضی زبیدی، )  ذات و حقیقت شیء،  روح و جان انسان ت:  »نفس« در لغت به دو معنا به کار رفته اس

و    شودمینفس در اصطلاح به چند چیز اطلاق    ۀامّا کلم  ؛(6/236  :1414ابن منظور،    ؛9/17  :1414
چنانکه این کلمه گاهی بر کمال اول جسم    ؛اشتراک معنوی دانست  ،شاید بتوان آن را میان همان اشیاء

آلی اطلاق   تقسیم  شود  میطبیعی  ارضیه  و  نفس سماویه  به  و   شودمیو  نباتی  نفس  به  ارضیه  نفس  و 
  شود. می. گاهی نیز بر جوهری که ذاتاً از ماده مجرد است نه فعلًا، اطلاق  شودمی حیوانی و انسانی تقسیم  

گاهی نیز در مقابل نفس    باشد.می ماده    مقابل عقل مفارق است که ذاتاً و فعلًا مجرد از  ، نفس در این معنا
یعنی در خصوص نفس اماره و لوامه به کار گرفته    ؛شودملهمه و مطمئنه بر نفس اماره و لوّامه اطلاق می

گاهی نیز به عنوان یکی از مراتب حقیقت انسان به کار رفته و    ، (518-4/517  :بی تا  ، یی ربلا ک)شود  می 
شود. نفس به این معنا و به عنوان یکی از لطایف  جهت اشاره به یکی از لطایف سبعه به کار گرفته می

طبع،    ۀحرکت جوهری آخر اشتداد لطیف  ۀطبع قرار گرفته و اصطلاحاً بر پای  ۀحقیقت انسان پس از مرتب
 .(5/122 :1369سبزواری، ) شودنفس محسوب می ۀاول اشتداد لطیف

 قلب 
ابن منظور،    ؛2/336  :1414)مرتضی زبیدی،    »قلب« از ماده »ق ل ب« به معنای تبدیل و دگرگونی است

گاه به معنای عقل و فؤاد به کار رفته است،  کریم  در قرآن    . (5/17  :1404  ابن فارس،   ؛1/685  :1414
بٌ«.  کمانند آیه »لِمَن    قَل  لَهُ  ای ربانی و محل ایمان و شهود حقایق در عرفان، قلب لطیفه  .(37  :)قانَ 

و    محل معرفتایمان و  و »موطنعاقله« و »مشعر الهی«   قوۀدانسته شده است. صدرالمتالهین قلب را »
  خواند که میان مراتب نفس و روح در نوسان است می  «نفس مدبر و مدرک کلیات  ۀ مرتبو »  ت«حکم

اجمالی  و    را عقل بسیطو روح  برخی قلب را همان عقل تفصیلی    .(69/118  :1360، یرازین شی )صدرالد
، بی  یی ربلا ک)  اندکردهشمارش   بدون عقلرا گانه هفتو به همین دلیل است که برخی از لطایف  دانسته

 . (3/527، تا
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 عقل 
قِلُ یَ عَقَلَ   »عقل« از ماده »ع ق ل« لًا فَ   ع  ، نقیض جهل است و به معانی حبس و ضبط کردن و  عاقِلٌ   وَ هُ عَق 

ادراک   قوۀدر فلسفه،    .(520  :1372معلوف،    ؛1/159  :1409)فراهیدی،    شودبستن یک شیء اطلاق می
)روزبهان    داندشود. روزبهان بقلی آن را »جوهر قدسی ملکوتی« می کلیات و مناط تکلیف شمرده می

برخی آن را جدای از قلب و برخی    ، جایگاه عقل اختلاف است   دربارۀ در عرفان،    .(79  :1428بقلی،  
  ادراکی نفس ناطقه است که تعقل و درک اشیا را بر   ۀشکی نیست که عقل، قواند.  مرادف با آن دانسته

 .کندعهده دارد و آن چیزی است که انسان در لبّ خود این را درک می 
ای است که به انسان توانایی درک خیر و شر و  عقل قوه رسیم:  از تعریفات مذکور به این نتیجه می

همچنین    ؛ها را بشناسدتواند اسباب امور و ذات آندهد و از طریق آن، انسان میها را میتمایز بین آن
خواند. از  ای در نفس، انسان را به انتخاب خیر و منفعت و دوری از شر و ضرر فرا میعقل به عنوان ملکه

علاوه بر   ؛گیرنددهی امور خود از آن بهره می سوی دیگر، عقل نیرویی است که افراد در تنظیم و سامان
ها اشاره دارد و  های نظری و نزدیکی یا دوری از آناین، عقل به مراتب استعداد نفس برای کسب دانش

انسانی اطلاق    ناطقۀهیولانی، بالملکه، بالفعل و مستفاد است. در نهایت، عقل به نفس    مرتبۀ دارای چهار  
 گردد. شود که موجب تمایز انسان از دیگر جانداران میمی 

 روح 
همچنین اهل لغت در مورد معنای اصطلاحی روح و    ؛»روح« در لغت به معنای نفس و حیات است

ای است که سوار روح حیوانی شده و از  عامله و مدرکه ۀلطیف ، بالخصوص روح انسانی معتقدند که روح
است   عاجز  آن  حقیقت  و  کنه  ادراک  از  بشر  عقل  است،  گشته  نازل  امر    : 1395نگری،    )احمدعالم 

وحِ قُلِ  در قرآن، روح امری الهی و فراتر از عقل مادی شمرده شده است: »  .(2/145 ئَلُونَک عَنِ الر  وَ یس 
ی رِ رَبِّ وحُ مِن  أَم    . در فلسفه، روح جوهر مجردی است که منشأ حیات و ادراک است (85)اسراء:    «الر 

ی را در پنج مرتبه )حساس،  غزالی در »مشکات الانوار« ارواح بشر  .(877-1/878:  1996)تهانوی،  
 .(77-75 :1364)غزالی،  خیالی، عقلی، فکری، قدسی( تقسیم کرده است

 سرّ 
همچنین یعنی جوف و لب هر چیزی    ؛»سرّ« از ماده »س ر ر« به معنای پنهان و خالص هر چیز است
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- 7/186  : 1409فراهیدی،    ؛513-6/511  :1414)مرتضی زبیدی،  شود  در زبان عربی سَرّ نامیده می 
ای از شهود باطنی محسوب  یابد و مرتبهمیای است که پس از قلب و روح ظهور  در عرفان، لطیفه  .(189

در روایات نیز   .(5/104 :1368، ی)مصطفو اندشود. برخی سرّ را »اشرف و اکرم« هر چیزی دانستهمی 
 .(54 :1400)عسکری،  به »سرّ« به عنوان امری مخفی در نفس اشاره شده است 

 خفی و اخفی 
فراهیدی،    ؛19/382  :1414)مرتضی زبیدی،    انداین دو واژه از ماده »خ ف ی« به معنای پنهان گرفته شده

شوند که در سیر و سلوک  ترین مراتب وجود انسان اطلاق میدر عرفان، به پنهان  .(4/314-313  :1409
 . گردند. خفی و اخفی پس از سرّ قرار دارند و بیانگر نهایت اشتداد وجودی انسان هستندعرفانی کشف می

 نظام هستی 
»نظام« به معنای نظم و ترتیب و »هستی« به معنای وجود تشکیل شده است.    واژۀ»نظام هستی« از دو  

بردار نیست. در عرفان، نظام هستی به سلسله مراتب وجود در فلسفه، وجود امری بدیهی است که تعریف
ملکوت،  از ذات الهی تا عالم ماده اشاره دارد. این نظام بر اساس »حضرات خمس« )احدیت، جبروت،  

شود و شامل قوس نزول )از حق به خلق( و قوس صعود )از خلق به حق(  انسان کامل( تبیین می و  ملک
 . شودجایگاه محوری دارد و به عنوان »کون جامع« شناخته می ، است. انسان در این نظام

 انواع ارتباط میان مراتب نفس و نظام هستی 

 ارتباط به نحو عینیت   .1
عینیت یک حقیقت واحد و امکان تکثر آن، از مباحث بنیادین در فلسفه و منطق است. این مسئله در عین  

یا یک    ، به عبارت دیگر، هرگاه از یک شیء دو مفهوم انتزاع شود  ؛دارد  بر پذیرش کثرت، وحدت را نیز در
عینیت برقرار است. عینیت به معنای اتحاد و یگانگی میان دو   ، شیء در دو قالب ظهور یابد، میان آن دو

رو،  این  از  ؛گیرد چیز است و اقسام آن در علم منطق، تحت عنوان »حمل و اقسام آن« مورد بررسی قرار می 
 قبل از ورود به بحث عینیت، بررسی حمل و اقسام آن ضروری است. 

»حمل« یک اصطلاح منطقی است که در علوم حکمی نیز کاربرد دارد و به انواع مختلفی تقسیم   واژۀ
 شود، از جمله: می 
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 حمل مواطات و حمل اشتقاق 

که با تعابیری مانند »حمل متواطی«، »حمل هوهو« و »حمل به طریق هوهو« شناخته    حمل مواطات
شود که در آن به حملی اطلاق می  ، (13:  1363  علامه حلی،   ؛18:  1367،  نصیرالدین طوسی)شود  می 

بر موضوع حمل می نوع حمل،   ؛ (1/28:  1405  سینا، )ابن شود  محمول حقیقتاً  این  در  دیگر،  بیان  به 
 موضوع و محمول از حیث وجودی متحدند و از حیث مفهومی متغایر. 

اشتقاق فی هو« شناخته شده    حمل  و »حمل  ذو هو«  تعابیری همچون »حمل  با  نصیرالدین  )که 
به  به حملی اطلاق می  ، (13:  1363  علامه حلی،   ؛18:  1367،  طوسی یا    واسطۀشود که محمول  ذو 

  واسطۀ   شود، مانند نسبت »بیاض« به »انسان«. در این نوع حمل، محمول بهاشتقاق بر موضوع حمل می 
 .(18: 1367، نصیرالدین طوسی)مستقیماً نه شود، بر موضوع حمل می یک امر دیگر

 ذاتی اولی و حمل شایع صناعی حمل  

، حملی است که در آن محمول، ذاتی موضوع است و همچون حمل جنس بر نوع، بدون  حمل ذاتی اولی
ویژه صدرالمتألهین و   در نگاه متأخرین، به  .(17:  1375بهمنیار بن مرزبان،  )شود  واسطه بر آن حمل می

  دهد که موضوع و محمول از حیث مفهومی و وجودی متحد باشند پیروان او، این حمل زمانی رخ می
و    .(175:  1362،  ی رازین شی صدرالد) میان موضوع  تغایر  فقدان  وارد شده،  این حمل  بر  که  اشکالی 

یافت می و تحصیل  ابهام  یا  تفصیل  و  اجمال  تفاوت  در  آن  پاسخ  اما  )طباطبامحمول است،  ،  ی یشود 
1417: 142). 

حملی است که در آن موضوع و محمول از حیث مفهومی متغایر و از حیث    حمل شایع صناعی،
وجودی متحدند. این حمل را با اصطلاحاتی چون »حمل ثانوی«، »حمل عرضی« و »حمل صناعی« 

نامند و به دلیل رو که این حمل متأخر از حمل ذاتی اولی است، آن را »ثانوی« میاز آن  ،شناسندنیز می
 . (1/92: 1981، یرازین شیصدرالد) شیوع استعمال آن در علوم، »شایع صناعی« گفته شده است

نیز مطرح کرده را  از حمل  اقسام دیگری  اقسام، حکما  این  بر  از مهمعلاوه    آنها،  ترینِ اند که یکی 
با    ؛(143  : 1417،  ی ی»حمل حقیقت و رقیقت« است )طباطبا »بسیط   قاعدۀاین نوع حمل در ارتباط 

گیرد که مبتنی است بر اتحاد موضوع و محمول  الحقیقة« در معنای وحدت در کثرت مورد بررسی قرار می
مصادیق وجود و   ، در فضای کثرت   ، به عبارت دیگر  ؛در اصل وجود و اختلاف آن دو در کمال و نقص

گیرد و در مقابل آن، حملی قرار دارد که بر تمایز احاطی مبتنی است. در نظام  وحدت سریانی شکل می
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مبتنی بر وحدت شخصی وجود، نه وحدت تشکیکی و سریانی وجود، حقیقت وجود منحصر در ذات  
اند. البته در این نظام اگر از ظهورات تعبیر به موجود  الله فاقد استقلال وجودیحق تعالی است و ماسوی

الله،  رو، حمل مفاهیم بر ماسویاین  از  ؛منظور ظهورات وجود واحد است که منتسب به وجودند  ، شود
 اعم از حقیقت یا رقیقت، نیازمند تحلیل فلسفی دقیق است. 

در نسبت دادن مفاهیم به حق تعالی و مخلوقات ممکن است به    حمل شایع:  توضیح مطلب اینکه
مغایرت با اصل توحید بینجامد. برای مثال، اگر گفته شود »مخلوقات وجودی مستقل دارند«، این حمل  

حمل حقیقت   شایع بوده و با توحید ناسازگار است؛ زیرا استقلال وجودی برای غیر خدا قائل شده است.
گردد که مطلق، بسیط و فراتر از هرگونه ترکیب است. حمل رقیقت نیز اشاره به شئون  به ذات الهی بازمی 

و مظاهر وجودی دارد که تجلیات ذات الهی هستند. با پذیرش تمایز میان حقیقت و رقیقت، توحید حفظ 
کند که هر مفهومی که بر  می  شود. این دیدگاه تأکیدشده و از مغایرت با اصول متافیزیکی جلوگیری می

 .شود، نباید استقلال وجودی برای مخلوقات قائل شودالله حمل میماسوی
دون افق وحدت   ،از حقیقت و رقیقت نیز وجود دارد و آن اینکه حقیقت و رقیقتتر لطیفدیدگاهی 

الله نیز گزاف است. مطابق این دیدگاه، حتی حمل شخصی وجود است، حتی اثبات رقیقت برای ماسوی
الله باید با احتیاط همراه باشد، زیرا هرگونه تصور استقلالی در وجود یا ماهیت،  رقیقت نیز بر ماسوی

هایی مانند »رقیقت« برای غیر حق  رو، استفاده از واژهاین  از  ؛مغایر با اصل وحدت شخصی وجود است
تنها در صورتی صحیح است که   بر   دهندۀنشانتعالی،  نه دلالت  باشد،  تجلی و ظهور حقیقت واحد 

 وجودی مستقل.

 عینیت حق تعالی با موجودات   . 1-1
بر اساس مبانی عرفانی، عینیت حق و خلق به معنای یگانگی مطلق و فقدان هرگونه تمایز نیست، بلکه  

شود؛ بدین معنا که حق تعالی در عین احاطه بر تمام موجودات، ای احاطی تبیین می این عینیت به گونه
ای که حق تعالی به دلیل اطلاق  بلکه احاطی است، به گونه  ، از آنها متمایز است. این تمایز، تقابلی نیست

از دارد.  تمامی موجودات حضور سریانی  در  از خلق این  مقسمی خود،  تعالی  رو، تصور جدایی حق 
 ناممکن است. 

شود، زیرا هر موجود، تشخص خاص وجودی  تداخل موجودات پذیرفته نمی   نظریۀدر این تبیین،  
بدون احاطه. آنچه    تمایزاحاطی و    تمایزمطرح است:    تمایزخود را داراست. در تحلیل عرفانی، دو نوع  



 195  ی اسلام   عرفان   در   ی هست   نظام   و   سبعه   ف ي لطا   ان ي م   ارتباط   انواع   ی ل ي تحل   ی بررس  

عنوان وجود  احاطی است، بدین معنا که حق تعالی به    تمایز شود،  در ارتباط میان حق و خلق مطرح می
آب بر ظرف نیست، بلکه نوعی احاطه    احاطۀلایتناهی، در تمام ممکنات حضور دارد. این حضور، نظیر  

 کند. است که تمایز را حفظ می

 شود: عینیت حق تعالی با موجودات از دو جهت بررسی می

حق تعالی در تمام ذرات عالم، بر اساس وحدت شخصی وجود و تمایز احاطی  . عینیت تکوینی: 1
 . دارد  حضور اشیاء همۀحق تعالی بر 

های ظلمانی و نورانی و طی منازل سیر و سلوک، به مقام  : انسان با عبور از حجاب. عینیت تشریعی2
 شود.قرب و عینیت با حق تعالی نائل می

  اند: معرفت، مقام قرب را که مقصد نهایی مجاهدت عرفانی است، به چهار مرتبه تقسیم کردهاهل  
قرب فرایض،    ؛کندخویش مشاهده می  آیینۀسالک، حق را در  در آن  فنا در صفات الهی که    ، قرب نوافل

اطلاق   مرتبۀجمع بین قربین،   ؛بیندحق شده و حق تعالی خود را در او می آیینۀفنا در ذات که در آن عبد 
نهایی    مرتبۀجمع الجمع،   ؛در قرب، که در اصطلاح قرآنی از آن به مقام »قاب قوسین« تعبیر شده است

با اقسام  که سالک در آن مقید به هیچ قیدی نیست و به مقام احدیت جمع دست می یابد. این مراتب 
 .(575-574 :1375 قیصری،  ؛47-45 :1383، ی)جام اندتجلیات الهی در عرفان نظری مرتبط

دانند. بر مشهور اهل معرفت، قرب نوافل را با تجلی افعالی و قرب فرایض را با تجلی ذاتی مرتبط می
این اساس، قرب فرایض در قوس صعود و جمع الجمع در قوس برگشت قرار دارد. در این مرتبه، سالک  

 کند. حق عبد و حق حق تعالی را به کمال ادا می 

احاطی و سریانی استوار است، به   رابطۀبنابرین، عینیت حق تعالی با موجودات در عرفان اسلامی بر  
پذیرفته می گونه تشخص و تمایز موجودات    کنندۀنفیشود. این عینیت،  ای که همزمان عینیت و تمایز 

حق تعالی قرار دارند. سالک از طریق سیر و سلوک،    احاطۀنیست، بلکه موجودات، در عین تشخص، در  
یابد. این مسئله در مفاهیم قرآنی و روایات  شود که در مراتب قرب تجلی میبه مقام عینیت با حق نائل می

هَ رَمَ ویژه آیاتی مانند  نیز بیان شده است؛ به کنَّ اللَّ کُنتُ  ( و حدیث »17  :)انفال«  ی  »وَمَا رَمَیتَ إِذ  رَمَیتَ وَل 
ذِی یسمَعُ بِهِ...  کنند.عبد و حق را در مراتب قرب تشریح می  رابطۀ« که سَمعَهُ الَّ

 عینیت انسان کامل با موجودات   .2-1
نحو اجمالی   مراتب عالم را در خود به   همۀاهل معرفت معتقدند که انسان کامل به عنوان کون جامع،  
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  همۀ گذاری انسان دو دلیل آورده است: نخست، به دلیل اشتمال بر  ابن عربی برای نام شیخ اکبر  داراست.  
حقایق و مراتب عالم و مأنوس بودن با آنها؛ دوم، به سبب وسعت تعینات او که موجب غفلت از برخی  

رو، انسان کامل امکان وقوف در شأن واحدی را این   از  ؛شودمراتب در لحظات توجه به مراتب دیگر می 
آیه »  با  نٍ ندارد و مطابق  شَأ  فِی  هُوَ  مٍ  یو    : 1375،  )قیصری   همواره در تحوّل است (  29)الرّحمن:  «  کُلَّ 

348-350) . 

گونه که انسان از طریق  انسان نسبت به حق تعالی مانند مردمک چشم نسبت به بینایی است، همان
می  می مردمک  مشاهده  را  خود  کامل  انسان  طریق  از  نیز  تعالی  حق  اکبر  کند.  بیند،  عربی  شیخ  ابن 

رَ کلّهفرماید: »می  م  َ صُرُ الا  نَهُ فی کونٍ جامعٍ یَح  «، یعنی انسان کامل که جامع  لَمّا شاءَ الحَق  ... أن یَری عَی 
 . (1/48: 1946ابن عربی، )  باشدای برای مشاهده حق تعالی میجمیع اسماء و حقایق است، آینه

است. این خلافت صرفاً محدود به    نظام حق تعالی در تمام مراتب    نمایندۀانسان به عنوان خلیفه،  
فأمّا  جمله ».  عالم ملک نیست، بلکه در تمام عوالم با لطایف متناسب خود جانشین حق تعالی است 

دهد که انسان جامع تمامی مراتب عالم است و « نشان میإنسانیته فلعموم نشأته و حصره الحقائق کلّها
تجلی رحمت    ۀانسان کامل واسط. همچنین  کندنظیر او را بیان میبی  و وسعت  این شمولیت، ظرفیت

به عالم سرایت می را  الهی  این طریق محبت و لطف  از  تمام مراتب هستی است و  به  ابن )  دهدالهی 
 .(1/50: 1946عربی، 

  حالی   داند. درمؤیدالدین جندی بر اساس کلام شیخ اکبر ابن عربی، انسان را مؤنس تمام حقایق می
را   او  انسان جامعیت دارد و همین ویژگی،  از یکدیگر جدا هستند،  مباینتشان  به دلیل  که سایر حقایق 

 کند. نشأت انسانی، اشمل النشئات است، زیرا: نسبت به تمام مراتب هستی مأنوس می 

 تمام نشئات هستی در او حضور دارند.. 1

 تمام حقایق عوالم، اصلشان در وجود انسان نهفته است. . 2

 انسان به صورت طبیعیه و روحانی خود جامع خصائص تمام عوالم است. . 3

قابلیت خود، جامع حقایق   ۀبه همین دلیل، انسان مستحق خلافت و سجود ملائکه است. او با گستر
که انسان از هستی مستغنی    حالی  عالم علوی و سفلی است. عالم در کمال خود نیازمند انسان است، در

 .( 172-171 :1423، است )جندی

مراتب نیز به  ای از وجود انسان دارد، هنگام بازگشت او در معاد، سایر از آنجا که تمام عالم ماده بهره 
بازمی او  این،  گردندهمراه  بر  که  . علاوه  انسان کامل  بشناسد.  را  مراتب  تمام  نیازهای  باید   همۀ خلیفه 
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را در خود دارد، یگانه حقیقتی است که می میان مراتب  ارتباط  این  بر سایر مراتب خلافت کند.  تواند 
میان حق و خلق و    ۀ انسان کامل، واسط. بنابرین  انسان و عالم، اساس شایستگی او برای خلافت است 

 . شوندآن، مراتب هستی به سوی کمال خود رهنمون می  ۀمجلای تام اسماء الهی است که به واسط 

 ارتباط به نحو مجمل و مفصل   . 2
اند که در انسان،  آن است که مراتب هستی )تفصیل( بسط حقیقت واحدی  مفصلو    مجملاز ارتباط  مراد  

تمام  به الهی و جامع  انسان کامل مظهر اسماء و صفات  دارد.  به نحو اجمال وجود  انسان کامل،  ویژه 
 . مراتب هستی است و عالم انعکاس تفصیلی اوست

ال یله تفصک فالعالم  » آدم هو  و  آدم  للعالم  کل  فهو  الجامع  فالإنسان روح  ک تاب  الجسد  الروح من 
العالم    یه و إذا نظرت فیر و الإنسان فیبکالإنسان الله هو  ک ون العالم  یکالعالم و العالم الجسد فبالمجموع  

مال الجسد بالروح  ک مال العالم بالإنسان مثل  ک ر روح و  یبغ   یالجسم المسوک وحده دون الإنسان وجدته  
 . (2/67 :1994)ابن عربی،  «جسم العالم فهو المقصود من العالم یو الإنسان منفوخ ف

ابن عربی در بیان ارتباط عالم و انسان، جهان را تفصیل آدم و آدم را کتاب جامع معرفی  شیخ اکبر  
روح  داند. بر این اساس، جهان بدون انسان ناقص و بیکند و او را نسبت به عالم مانند روح به بدن میمی 

جهان معرفی کرده و مراتب عالم را   غایتانسان را    وییابد.  انسان تحقق می  ۀاست و کمال آن به واسط
 .داندتجلی او می

کند که همچون  صورت »شبح مسوی« بدون روح توصیف می   ابن عربی جهان را در ابتدا بهشیخ اکبر  
ماند و روح الهی از طریق غیرمجلوه است. بر اساس حکم الهی، هیچ تعینی بدون روح باقی نمی   ۀآیین

شود. این نفخ همان فیض تجلی دائمی حق است که به استعداد  نفخ در تعینات )حقّی و خلقی( دمیده می 
 . (151: 1423، جندی) شودها در مراتب هستی می موجودات بستگی دارد و موجب حیات و ظهور آن

 ۀاند. جلاء به معنای تجلی ذات برای خود در مرتب در عرفان نظری، جلاء و استجلاء دو مفهوم کلیدی 
اصفهانی،   ترکه  )ابن  است  تعینات حقانی  و  استجلاء   ، (140:  1393ذات  در   ، در حالی که  ذات  ظهور 

برخی عرفا جلاء را ظهور حق در انسان  . (20:  1426شود )عبدالرزاق کاشی،  تعینات خلقی محسوب می 
اند. کمال جلاء و استجلاء جز از طریق کامل و استجلاء را شهود حق از طریق ذات و تعینات توصیف کرده 

 .(198:  2010،  شود )فناری تجلی در مظهر تام )انسان کامل( در صقع ربوبی و عوالم خلقی محقق نمی 

اهل معرفت، انسان کامل علت غایی آفرینش است، زیرا مراتب جمع و تفصیل، غیب و    دیدگاهاز  
گرفت،  شود. اگر تجلی حق در مظهر اکمل )انسان( صورت نمیشهادت، امر و خلق با او تکمیل می
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رسید. تنها انسان کامل است که جامع جمیع تعینات حقانی و خلقی بوده و  آفرینش به غایت خود نمی
کامل انسان  ظهور  از  قبل  عالم  لذا،  است.  تعالی  حق  کامل  شبح    آیینۀهمچون    ،مظهر  و  غیرمجلوه 

 . غیرمسوی بوده و تنها با انسان، کمال و غایت خود را یافته است 

داند که تدبیر و تصرف  ابن عربی، انسان را »روح عالم« می   کلام شیخ اکبرقیصری در شرح  جناب  
دارد. همان بر عهده  را  به کمال  آن  انسان کامل  بدون  نیز  عالم  ناقص است،  بدون روح  طور که جسد 

تحقق مراتب عالم    ۀ تنها مظاهر کمالات الهی را در خود دارد، بلکه واسط  رسد. از این منظر، انسان نهنمی
جمیع اسماء است. اهل معرفت قائل به    ۀجامع  ۀانسان نسخ. بنابرین،  و تجلی اکمل حق در هستی است

. از دانندعالم و انسان هستند و عالم را انسان کبیر و در مقابل انسان را عالم صغیر می  نسخۀتشابه دو  
صفات را به نحو احدیت جمعی مشتمل   آنجا که انسان مختصر از عالم است، لذا حقایق تمام اسماء و

اشتمال جمیع   ۀعالم در نحو  ۀانسانی با نسخ  ۀتفاوت نسخبنابرین    ؛(355-348  :1375)قیصری،    است
لکن انسان همان حقایق به نحو ،  حقایق را به نحو تفصیلی مشتمل است   تمامحقایق است، چنانکه عالم  

 جمعی در خود دارد.

 ارتباط به نحو حقیقت و رقیقت    . 3
میان علت و معلول در حکمت متعالیه است. این نظریه که از   ۀمراد از ارتباط حقیقت و رقیقت، رابط

 شیخ اکبر   های حکمای سلف و عرفانگیری از آموزه شود، با بهره های صدرالمتألهین محسوب مینوآوری
تبیین  همچنین  استوار است.    هابن عربی، بر مبانی اصالت وجود، تشکیک وجود و قاعده بسیط الحقیق

حقیقت وجود از مقام   به این نحو است که  چینش نظام هستی بر مبنای تشکیک اخص الخاصی وجود
در قوس    و  ظهور قوس نزولی دارای مراتب کلی )الهیه و کونیه( است  مرتبۀغیب الغیوب ذات تا آخرین  

هر   ، . اما در قوس صعودپس از خود شمرد   مرتبۀتوان حقیقت نسبت به  هر یک از این مراتب را می ، نزول
 شود.بالاتر از خود محسوب می مرتبۀکدام از مراتب، رقیقت نسبت به 

ای  گونهدر حمل حقیقت و رقیقت، میان موضوع و محمول از نظر وجودی اتحادی برقرار است، به
گیرد. این می   بر  مراتب مادون خود را در   همۀعالی،    مرتبۀتر حضور دارد و  عالی  مرتبۀناقص در    مرتبۀکه  

حمل برخلاف حمل شایع صناعی است که در آن محمول، هم ایجابی و هم سلبی بر موضوع حمل  
حضور   دایرۀشود. در حمل حقیقت و رقیقت، علت، تمام کمالات معلول را داراست و معلول نیز در می 

 . علت قرار دارد 
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بر اساس تشکیک وجود، این حمل در مراتب مشکک وجود جریان دارد، اما در وحدت شخصی  
حمل حقیقت و    ، از دیدگاه عرفا   شود.وجود، حمل حقیقت و رقیقت به مراتب تجلی هستی محدود می

شود؛ چنانکه از دیدگاه آنان، این نوع حمل، نه در اصل بود، بلکه  تری مطرح میصورت ظریف  رقیقت به
 .(7/106: 1386، آملیجوادی ) در مراتب نمود و تجلی هستی جریان دارد 

«  مع کلّ شیءٍ لا بمقارنةٍ و غیر کلّ شیءٍ لا بمزایلةدر عرفان، این نظریه با استناد به نصوصی مانند »
 . (1/78: 1404، دی الحد ی ابن أب) مورد تأیید قرار گرفته است

این ارتباط تنها در نظام طولی نیست، بلکه در نظام عرضی همچون مراتب نفس نیز معنا دارد. انسان  
فیض الهی در عوالم خلقی است. او دارای حقیقت جامعی است که    ۀحق تعالی، واسط  ۀبه عنوان خلیف

از یک سو با حق تعالی مرتبط و از سوی دیگر با مراتب خلقی در ارتباط است. بر این اساس، انسان  
 . مستجمع جمیع حضرات است و مقام جمعی دارد 

«، مقصود از صورت، آن چیزی است که حقیقت یک شیء انّ الله خلق آدم علی صورتهدر حدیث »
فَأَینَمَا  اند: »کند، نه شکل و قیافه. با این توضیح، تمام تعینات خلقی، صورت و وجه حق تعالیرا ظاهر می

هُ اللّهِ  وا  فَثَمَّ وَج  وجودی خود، حق تعالی را نشان    ۀ سع  ۀ انداز   مظاهر به  ۀبنابراین، هم  (. 115  :)بقره  « تُوَل 
 . دهند، اما انسان کامل، مظهر اتم اوست می 

داند که تدبیر و تصرف آن را بر عهده دارد.  قیصری در شرح این مفهوم، انسان را روح عالم میجناب  
رسد. در نتیجه،  گونه که جسد بدون روح ناقص است، عالم نیز بدون انسان کامل به کمال نمیهمان

تحقق مراتب عالم و تجلی اکمل حق تعالی در هستی است. این دیدگاه در عرفان نظری    ۀانسان، واسط
،  حق تعالیجامع از حق و عالم است. بدین ترتیب، نسبت انسان به    ۀنیز تأکید شده که انسان، نسخ

  تمام مراتب هستی   در  حق تعالی   ۀعبودیت و نسبت او به عالم، ربوبیت است، از همین جهت، او خلیف
 . (4-3 :1370)ابن عربی،  است

جامع   ۀانسان با مراتب هستی، مبتنی بر حقیقت و رقیقت است، زیرا انسان نسخ  ۀ بر این اساس، رابط
فُسِهِم  فرماید: »است. چنانکه قرآن میمظاهر    ۀهم که    (،53  :)فصلت   «سَنُرِیهِم  آیاتِنا فِی الآ فاقِ وَ فِی أَن 

به صورت    ی است کهانسان، حقیقت  لذا وجود.  ارتباط وثیق میان انسان و نظام هستی است   ۀدهندنشان
مدلول   آن هست.  در  از هر موجودی  به وسیل  آیۀرقیقه  است. پس  این مطلب  نیز گویای  این    ۀمذکور 

و    ، حقیقت انسان  میان  این حقیقت  مظاهر و مراتب نظام هستی صورت می  بقیۀارتباط  در واقع  گیرد. 
   دهد.است که ما به الاتحاد میان انسان و مراتب نظام را تشکیل می
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ر عالم و تصرف در  یو عبودی است، تدب   یمشتمل بر دو جهت اله  یقت انسانیاز آنجا که حق:  نکته
باشد. به عبارت دیگر وی به عنوان خلیفه  از آن برخوردار می یاو اصالتاً نیست، بلکه به نحو تبع یآن برا 

 . کندبه تبع مستخلف عنه در عالم تصرف می

 ارتباط به نحو معیت   . 4
یا به نحو معیت است یا به صورت تقدّم و تأخّر. معیت به معنای همراهی دو چیز ارتباط میان دو شیء  

های متفاوتی سنجیده شود؛ این ملاک یا عین یکی از آن دو شیء است  تواند بر اساس ملاکاست که می
شود. در مواردی که ملاک، امری بیرونی باشد، معیت با تقدّم و تأخّر جمع  ها تحمیل مییا از بیرون بر آن

شود، اما در حالتی که ملاک از درون یکی از آن دو شیء باشد، معیت ممکن است با تقدّم و تأخّر  نمی
 . توأم گردد

توانند در زمان یا مکان با یکدیگر معیت داشته باشند و در عین حال، نسبت به ملاکی  دو شیء می
سوم، متقدّم یا متأخّر باشند. به عنوان مثال، اگر دو رخداد با زمان مقایسه شوند، یکی ممکن است بر  

با زمان،    دیگری تقدم داشته باشد؛ اما اگر یک رخداد را با خود زمان بسنجیم، در این حالت، آن رخداد
 . معیت دارد و ملاک این معیت، خود زمان است

جانبه، یکی از دو جانبه است. در معیت یکجانبه و دومهم در معیت، تفاوت میان معیت یک  نکتۀ
علت و  رابطۀبارز این معیت،  نمونۀاما دومی ضرورتاً چنین حالتی ندارد.  ، شیء همواره با دیگری هست

جوادی آملی استاد  ای فراتر قرار دارد.  معلول است؛ معلول همواره به علت وابسته است، اما علت در مرتبه
را   معیت  نوع  همتایان »این  دو  «معیت  معیت  که  حالی  در  است،  را  نامیده  همراهان»جانبه   « معیت 

 .(420-10/417: 1396، آملیجوادی ) خواندمی 
هُوَ مَعَکم  أَینَمَا   وَ »جانبه است: موجودات، از نوع معیت یک  همۀاز منظر قرآنی، معیت حق تعالی با 

بنابراین،    ؛، زیرا ملاک معیت در ذات حق تعالی است و هیچ موجودی با او معیت ندارد (4  : )حدید«  کنتُم  
خداوند نسبت به نظام هستی متقدّم است و در عین حال، با آن معیت دارد، در حالی که ماسوای او تنها 

 .تأخر دارند

توان از  حق تعالی و مظهر اتم اوست، معیت او با مراتب هستی را می خلیفۀدر مورد انسان کامل که 
دو جنبه بررسی کرد: اگر از دیدگاه انسان کامل نگریسته شود، او با ماسوای خود معیت بالتبع دارد؛ اما 

  رابطۀ ها معیت همراه با انسان کامل دارند. به همین ترتیب،  اگر از دیدگاه ماسوای او سنجیده شود، آن
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 . انسان کامل با خداوند، معیت مظهر با ظاهر است، نه معیت اصیل

آیاتی مانند:  این دو نوع معیت در برخی آیات قرآنی نیز منعکس شده اکعِینَ   وَ »اند.  الرَّ مَعَ  کعُوا    « ار 
اهِدِینَ »و    (43  :)بقره  نَا مَعَ الشَّ از نوع معیت همتایان هستند، در حالی که آیاتی    (53  :)آل عمران  «فَاکتُب 

هُ عَلَیهِم  »همچون:   عَمَ اللَّ ذِینَ أَن  لَئِک مَعَ الَّ جِبَالَ   وَ » و    (69  : )نساء  « فَأُو  نَا مَعَ دَاوُودَ ال  ر    ( 79  :)أنبیاء   «سَخَّ
 . اندبیانگر معیت همراهان

جانبه و معیت انسان کامل با ماسوای خود، تابع حیثیت  نتیجه آنکه معیت حق تعالی با عالم، یک
دهند که ارتباط در نظام هستی بر مبنای قواعد دقیق و ظریفی مورد بررسی است. این مباحث نشان می 

 کند. تری از جایگاه انسان در عالم را فراهم میها، شناخت عمیقاستوار است که درک آن

 معیت حق تعالی با اشیاء   .1-4
در عرفان نظری، ارتباط میان حق و خلق به دو صورت قابل تصور است: ارتباط با واسطه و بدون واسطه.  

نامد، به این معنا که هر موجودی در مقام  می  «معیت حق تعالی با اشیاء»صدرالدین قونوی نوع دوم را  
 : واسطه با حق تعالی ارتباط دارد ذات خود، بی

ه... و  یل موجود ارتباطا بالحق من جهة لا واسطة فک أنّ ل یط بمعنی: جهة عدم الوسای الجهة الأخر »
 . (158 :1372« )قونوی، اءیة الحق مع الأشیهو جهة مع

قابل تصور است،  به دو صورت  نویسد: معیت میان حق و خلق  سید حیدر آملی در مورد معیت می
مراتب    همۀیکی معیت حق با خلق است: این معیت به ذات حق اشاره دارد و بیانگر حضور دائمی او در  

هستی است. دیگری معیت خلق با حق است: این معیت مبتنی بر تحقق صفات الهی در انسان است.  
شود. معیت حق با خلق،  تر می هرچه انسان بیشتر متصف به صفات الهی شود، به حق تعالی نزدیک

امّا معیت خلق با حق، تدریجی و وابسته به کمالات    ، ذاتی و مطلق است و نیازمند سیر و سلوک نیست 
 .(94-5/93: 1422، و تلاش انسان در مسیر معرفت است )آملی

هُوَ مَعَکم  أَینَ مَا    در قرآن کریم آیات متعددی بر حضور دائمی و معیت حق تعالی دلالت دارند: »وَ 
« )حدید رَبُ    »وَ  .( دال بر معیت حضوری و سریانی4  :کنتُم  نُ أَق  وَرِید« )قنَح  لِ ال  ( اشاره  16  :إِلَیهِ مِن  حَب 

و .به قرب وجودی « )مجادله ی»ما یکونُ مِن  نَج   وجودی.  احاطۀ( بیانگر 7 :ثَلاثَةٍ إِلاَّ هُوَ رابِعُهُم 

ءٍ لَا بِمُزَایلَةٍ«. یعنی، حق تعالی با همه  ءٍ لَا بِمُقَارَنَةٍ وَ غَیرُ کلِّ شَی در حدیث نیز آمده است که »مَعَ کلِّ شَی 
 . ( 45/ 4:  1383ای که عین آنها باشد و نه از آنها جدا است )صدرالدین شیرازی،  چیز هست، اما نه به گونه 
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گیرد. این  شود و تمام مراتب هستی را در بر میاز ذات او ناشی می  ء بنابرین، معیت حق تعالی با اشیا
معیت به معنای حضور دائم و سریان وجودی او در همه چیز است، اما هیچ موجودی در ذات خود،  

ای از این معیت اصیل ندارد، مگر از طریق تجلیات و صفات الهی. این ارتباط بنیادین، اساس تمام  بهره 
 تعالیم عرفانی درباره وحدت وجود و ظهور کثرات در حقیقت واحده است. 

 معیت انسان کامل با اشیاء   . 2-4
گردد که کسی که تجلی اعلی و مظهر اتم حق  می  اشیاء روشن   همۀ در پرتو مباحث معیت حق تعالی با  

بنابرین از   ؛معیت با مراتب نظام هستی برخوردار خواهد شد  مرتبۀتعالی باشد، به تبع مستخلف عنه از  
مراتب و شؤون نظام هستی ظهور سریانی به نحو معیت دارد، پس انسان نیز   تمامآنجا که حق تعالی در  

 . به گونه بالتبع از طریق لطایف حقیقت خویش با همه اشیاء معیت و سریان خواهد داشت

حضرت   با این توضیح که اگر کسی کیفیت تجلی حق را در امر و خلق، در ظاهر و باطن و ظهور
قلبی درک کند و    مکاشفۀ حضوری و یا  مشاهدۀحق تعالی را در مراتب صقع ربوبی و تعینات خلقی با  

به این حقیقت وقوف   خلق به حق را آن چنان که هست ادراک کند،  همچنین جهت ارتباط حق به خلق و
 د. خواهد یافت که حق تعالی در تمام اشیاء و مراتب نظام هستی حضور تام و کامل دار

کند.  می  عارف شاهد، در تمام مراتب و عوالم، تنها او را به وسیله علم حضوری مشاهده در نتیجه، 
ئاً إلّا و»نقل شده است:    چنانکه در حدیثی از امیرالمؤمنین تُ شَی  تُ اللهَ  ما رَأَی  « مَعَهُ أَو  فِیهِ   وَ   هُ لَ ب  قَ   رَأَی 

بُدُ رَبّاً لَم  أَرَه »فرماید:  می  و همچنین در روایت دیگر  (1/250:  1383،  )صدرالدین شیرازی تُ أَع  «  مَا کُن 
بینند، اصلًا غیر حق  نمی  اهل معرفت هر جا نظر کنند، جز حق تعالی چیزی  . (109:  1398ه،  ی ابن بابو)

 برای آنان مشهود نیست. 

اهِرُ وَ » ۀشاید مراد از آی  خِرُ وَ الظَّ لُ وَ الا  وَّ
َ بَاطِنُ  هُوَ الأ  نیز همین حقیقت باشد که آنچه   (3 :)حدید« ال 

شود، اوست، هوست، نه اینکه از اوست. اصلًا به حسب واقع، در دار وجود  می  در مراتب هستی مشاهده
اوست،    ۀنیز جلوها  جلوه موجود نیست، هرچه هست، اوست. حتی مظاهر و   غیر از حق تعالی چیزی

یک مثالی که   ه از ذات حق تعالی منقطع و منفصل نیست. بنابرینججدا و بریده از او نیست و به هیچ و 
کنیم، حتی تشبیه ارتباط ظلّ و ذی ظلّ  نمی  این ارتباط عمیق را به نحو کامل و روشن تبیین نماید، پیدا 

 . نیز در این مقام ناقص و نارساست

بنابرین معیت انسان کامل با مراتب نظام هستی با توجه به لطایف و حقیقت انسان، تصویر زیبایی  
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دهد. این رابطه، نه فقط به شناخت و فهم خود انسان  می  از ارتباط عمیق انسان با عالم هستی را به ما ارائه
شود.  می  اش با دیگر موجودات و تجلیات الهی در عالم مربوطنسبت به خویش، بلکه به شناخت و رابطه

وجودی لطایف  طریق  از  تعالی،  حق  مظهر  عنوان  به  کامل  را  اانسان  مختلف  عوالم  به  دسترسی  ش، 
سازگار   ، تنها به وضوح   ها به شکلی منحصر به فرد مرتبط است. این وضعیت نهداراست و با هر یک از آن

تواند با سیر و سلوک الی الله،  می  این حقیقت است که انسان   ۀدهندبا تعلیمات عرفانی است، بلکه نشان
 . فعلیت برساند ۀمعیت خویش را به مرتب ۀو رابطبه مراتب بالاتر از عوالم ملک و ملکوت صعود کرده 

قوس نزول معنا شده باشد، چون در سفر سوم و    ۀنکته: معیت انسان کامل با اشیاء نباید تنها در مرتب
تحقق صعود موجودات بدون معیت   ،نیز در قوس برگشت نیز این معیت پابرجاست و اصلًا به یک معنا

 . انسان کامل ممکن نیست

 نحو مرآتیت ه  ب ارتباط    . 5

با انسان کامل   ءیکی از مباحث کلیدی عرفان نظری، نسبت اسم جامع »الله« با سایر اسما  و ارتباط آن 
در آن،  ء اند: نخست، اندماج تمامی اسما است. اهل معرفت برای اسم جامع »الله« دو نوع جامعیت قائل 

مراتب   همۀ و دوم، سریان وحدت آن در کثرت. این دو جنبه در مرآتیت انسان نیز صادق است: از یک سو، 
اند و از سوی دیگر، این حقیقت انسانی در تمامی مراتب ظهور علمی و عینی در حقیقت انسان مندمج 

 مظهر اسم جامع »الله« است و نسبت به سایر مظاهر تقدم دارد.  ، لذا انسان کامل   ؛ حضور و سریان دارد 

 گوید: جناب قیصری در شرح فصوص الحکم می
ه مشتمل عل جمیع الأسماء، و هو متجل فیها بحسب المراتب الإلهیة و مظاهرها، و   ی»انّ الاسم اللَّ

المظاهر کلها و متجل فیها بحسب    یالأسماء، فمظهره ایضاً مقدم عل  ی باق  یهو مقدم بالذات و المرتبة عل
اسم الله مشتمل بر جمیع اسماء است و در تمام مراتب الهیه تجلی ؛  (117  :1375  ،« )قیصریمراتبه

 کند. و بحسب مراتب در آنها تجلی می دارد، پس مظهر آن نیز نسبت به سایر مظاهر تقدم دارد 

را در خود دارد. این بیان،    ءکند که تمام اسماجندی نیز به »احدیت جمعی« اسم الله اشاره میجناب  
با سایر مظاهر را روشن می سازد؛ زیرا انسان کامل نیز واجد جامعیت مطلق  ارتباط وثیق انسان کامل 

 . (51:  1423،  جندی)  است: هم مظاهر دیگر را مندمجاً در خود دارد و هم در مراتب هستی سریان دارد 
شود که یکی از مبانی عرفانی که اهل معرفت در مقام بیان ارتباط انسان کامل و  می  بنابرین روشن

 کنند، بحث ارتباط اسم جامع الله با سائر اسماء است. می مظاهر به آن تمسک ۀبقی

می »صدرالمتألهین  مجالی  گوید:  و  تعالی  الحق  لوجود  مرائی  الممکنات  و  الماهیات  جمیع  انّ 
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« )صدرالدین شیرازی، لحقیقته المقدّسة و خاصیة کل مرآة بما هی مرآة ان  تحکی صورة ما تجلی فیها
1981: 2/356) . 

های تجلی برای حقیقت مقدس او هستند.  تعالی و محل  های وجود حق ماهیات و ممکنات آینه  ۀهم
تجلی یافته را نشان    ای از آن جهت که آینه است، عبارت از آنست که صورتی که در او خاصیت هر آینه

 حق تعالی هستند. های آینهدهد. بنابرین تمام موجودات عالم، مرائی و 
به   را  موجودات  و  انسان  نقش  بیان،  )آینه این  مرائی  می عنوان  تبیین  الهی  مطلق  حقیقت  کند. های( 

دیگر، موجودات مستقلًا وجود عبارت  خاصیت هر آینه، نمایش صورتی است که در آن تجلی یافته است؛ به  
های شیخ اکبر ابن عربی است، بر اند. این نظریه، که متأثر از آموزه ندارند و تنها تجلیاتی از حقیقت مطلق 

 اند.کثرات ظاهری، در حقیقت، ظهورات یک وحدت مطلق  همۀ وحدت شخصی وجود تأکید دارد: 

مفاهیم مربوط به نظام هستی   همۀ   درک و نشان دادنانسان استعداد  ای است که  انسانی، آینه  حقیقت
  ؛ شودمی  آینه برای نشان دادن کل مراتب هستی  ،نفس انسانی  صفحۀ.  دارد را در ذهن خود به نحو آینه  

البته این دیدگاه در فضای مفاهیم با مبانی مکتب مشائین مطابقت دارد. چنانکه مفاهیم و ماهیات اشیاء  
نقش انسان  ذهن  هستیمی   در  مراتب  برای  مرآت  انسان  لذا  سایر  بنابرین  شود.  می   بندد،  برخلاف 

 ؛اوست  حقیقت مخلوقات، انسان استعداد درک تمام مراتب هستی را داراست و این امر ناشی از جامعیت  
عوالم در او به    همۀ که    دانند، چرارو، اهل معرفت انسان را »عالم صغیر« و گاه »عالم کبیر« میاین  از

متجلی فشرده  می نحو  حکمت  تعریف  در  نیز  حکما  عالمی    :گوینداند.  به  انسان  صیرورت  حکمت، 
 . عقلانی همانند عالم عینی است

و بمصداق واحد« به جایگاه انسان    ی در کلام صدرالمتألهین عبارت »فالإنسان بالفعل کل الأنواع بنحو أعل 
عنوان موجودی جامع اشاره دارد که تمامی انواع و مراتب هستی در او به نحو اعلی و در مصداقی واحد  به  

نمای اسماء و صفات الهی  وجود دارد. از دیدگاه اهل معرفت، انسان کامل به دلیل جامعیت خود، تجلی تمام 
این بدین معناست که انسان نه تنها در مقام استعداد، بلکه در فعلیت نیز نمایانگر کل نظام هستی است،    ؛ است 

 . ( 469:  1360،  صدرالدین شیرازی )   شده، بلکه به نحو وحدت در کثرت اما نه به صورت تفکیک  
ای از وحدت در کثرت  هم مصداق وحدت در کثرت است و هم نشانه  ، این بدان معناست که انسان

دِیةٌ بِقَدَرِهَا«» آیۀکه در الهی. چنان مَاءِ مَاءً فَسَالَت  أَو  زَلَ مِنَ السَّ ظرفیت   اندازۀباران الهی به  (17 :)رعد  أَن 
 .شودآید، حقیقت وجود نیز به اقتضای هر مظهر متجلی میهر وادی فرود می

او با سایر مظاهر عالم به دو صورت است: نخست،   رابطۀانسان کامل، مظهر اسم جامع »الله« است و  
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انبساط و سریان که  مرحلۀ اندماج که حقایق تمامی موجودات در ذات او فشرده است و دوم، در  مرحلۀ در 
حقیقت انسانی در تمامی مراتب نظام هستی حضور دارد. این مقام مرآتیت، ارتباط وثیقی با فنای در حق 

 نمای حقیقت الهی است.تمام   آینۀتعالی دارد و تنها انسان کامل، به دلیل جامعیت مطلق خود،  

 ارتباط به نحو قیومیت   . 6
میان حق و خلق است که پس از پذیرش اصل وحدت   رابطۀقیومیت حق تعالی یکی از مباحث اساسی در  

قرار می  حقۀ با  حقیقیه و کثرات مورد بررسی  تعالی  ارتباط بلاواسطه و عمیق حق  به  این مفهوم  گیرد. 
شود.  ترین مباحث فلسفی و عرفانی محسوب میاز محوری  ، موجودات اشاره دارد و در تفکر اسلامی

تنها خالق، بلکه حافظ و   یعنی حق تعالی نه مقوّم غیر بودن است؛ بالنفس بودن و  قیومیت به معنای قائم
کید قرار گرفته و بیانگر پیوند مستمر   مدبر تمام موجودات است. این نظریه در آثار فلاسفه و عرفا مورد تأ

 . بین حق تعالی و مخلوقات است

الوجود  شود. حق تعالی واجباسلامی، قیومیت به عنوان اساس نظام هستی شناخته می  فلسفۀدر  
است و سایر موجودات برای قوام خود به او نیاز دارند. قیومیت بر سه اصل استوار است: ایجاد، حفظ و  

ترین تعابیر دانند و در متون دینی، تعبیر قیوم از جامعالوجود می واجب  لازمۀاسلامی آن را   فلاسفۀتدبیر.  
برای بیان این حقیقت است. در عرفان، قیومیت ناظر بر حضور مستمر حق تعالی در مظاهر است و با  

تنها    اسمائی همچون »حی«، »قیوم« و »رازق« پیوند دارد. اهل معرفت معتقدند که قیومیت حق تعالی نه
 .شودز میبلکه شامل ابعاد روحانی و معنوی نی ، وجودی جنبۀناظر به 

قیومیت حق تعالی نسبت به عالم، نقش اساسی در ارتباط میان حق و خلق و تبیین نظام عرفانی دارد.  
شود: حق  گونه تبیین می لطایف انسانی با مراتب هستی این  رابطۀمرآتیت انسان کامل،    نظریۀ  ضمیمۀبا  

اوست و به تبع آن، قیومیت را به نحوی در خود دارد.   خلیفۀمراتب هستی است، انسان    همۀتعالی قیوم  
 .قیومیت در معنای لغوی نیز به مفهوم ایجاد، حفظ و تدبیر اشیا اشاره دارد 

 قیومیت حق تعالی نسبت به عالم   .1-6
به این    ؛کنندبلکه در سطح معرفتی نیز بررسی می  ، شناختی تنها در سطح هستیاهل معرفت قیومیت را نه

گیرد. هر آنچه انسان در معنا که تمام ادراکات و معارف انسان نیز در پرتو قیومیت حق تعالی شکل می
 . قیومیت است ۀمسئلشناسد، به نحو حقیقی وابسته به عالم می

وزن فیعال و فیعل و فیعول گشته و معنای آن ه  باشد، قیوام و قیوم و قیووم، ب می   «ق و م » قیوم    ۀ اصل کلم 
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موجودات به او به نحوی که وجود و دوام شیئی بدون   همۀ قائم به نفس بودن به صورت مطلق و قائم بودن  
)ابن منظور،   قابل تصوّر نیست  را می   . ( 506- 505/ 12:  1414او  قیوم موجودی  بنابرین،  گویند که پس 

لذا در   ؛ نقش اساسی دارد ایشان  ایجاد اشیاء، در حفظ و دوام بخشیدن آنها و نیز در تدبیر و هدایت  بر  علاوه  
 معنای لغوی قیوم سه مسئله مهمی نهفته است: ایجاد اشیاء، حفظ و دوام اشیاء، تدبیر و هدایت آنها.

فلسفی جهان،   نظام  تبیین  استعمالای  ترین کلمهاساسیدر  تعالی  مورد حق  در    واژۀ شود،  می  که 
در متون دینی مورد بررسی قرار دهیم، یکی از بهترین    واجب الوجود است. اگر مطابق واجب الوجود را 

محتاجند   ها، واژه آن  به  وجودشان  در  بقیه  و  است  ذاتی  وجودش  الوجود،  واجب  است.  قیوم  تعبیر 
نیازمندند او  به  قوامشان  در  بقیه  و  است  بنفسه  قائم  یعنی  قیوم  ازلی(.  و  ذاتی  )صدرالدین   )ضرورت 

سرمنشأ    .(4/19:  1366شیرازی،   فلاسفه  و  متکلمین  اصطلاح  در  محسوب   همۀقیّوم  فعلی    صفات 
 شود می  صفت حیات خداوند محسوب  لازمۀیعنی    ،از لوازم صفت ذات  ، ولی در اصطلاح عرفا   ،شودمی 

 . (3/184: 1994)ابن عربی، 

صفات فعلی و از لوازم اسم »حی« است. اسماء الهی تقدم و   سرسلسلۀقیومیت در نظام اسمائی،  
می  گرفته  نظر  در  اسماء  سایر  صدور  مبنای  عنوان  به  قیومیت  و  دارند  متعالیه،  تأخر  حکمت  در  شود. 

الوجود« بودن حق تعالی است و ارتباط آن با ممکنات، به معیت قیومی تعبیر »صرف مرتبط با  قیومیت  
)تفسیر القرآن    شودتعالی نمیشود. این معیت، موجب اختلاط واجب با ممکن یا تغییر در ذات حق  می 

 . (96-4/88 :1366الکریم، 

عد وجودی، بلکه در ابعاد معرفتی و  تنها در بُ قیومیت، پیوندی مستمر میان حق و خلق است که نه
»الله« روشن   اسم جامع  و مظهر  عنوان خلیفه  به  را  انسان  این صفت، جایگاه  دارد.  نقش  نیز  عرفانی 

شود. قیومیت از یک سو، عامل حفظ و  تری از تجلی حق در هستی منجر میسازد و به درک عمیقمی 
هاست. از این منظر، شناخت قیومیت حق  تدبیر و هدایت آن  واسطۀبقای مخلوقات و از سوی دیگر،  

 . تعالی به معنای شناخت نظام هستی و جایگاه انسان در آن است

 قیومیت حقیقت انسان کامل نسبت به مراتب هستی   . 2-6
نظر از ارتباط طریق وجه خاص، حق تعالی بدون واسطه در عالم  با توجه به حیثیت وجه عام و صرف 

بهاین  از  ؛کندتصرف نمی انسان کامل  تمام مراتب هستی، عهده  رو،  در  او  دار عنوان مرآت و جانشین 
فیوضات، ظل و سایه    همۀ زیرا او صادر اول و نخستین تعین و فیض الهی است و    ؛شئون مختلف است
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اویند. بر این اساس، او به مفاتیح غیب و خزائن الهی دسترسی دارد. البته این بدان معنا نیست که حق  
که موضوع بحث قیومیت انسان کامل    آنجا  تعالی بدون وسایط نیز با تمام حقایق ارتباط ندارد، بلکه از

 . گیرد توجه قرار می  است، این ارتباط از طریق وسایط مورد 

و   تعالی  با اطلاق ذاتی حق  نه  تفویضی  تفویض مطلق نیست، زیرا چنین  به معنای  این جانشینی 
یکی   ، بخشی به مراتب هستیکه قوام  آنجا نامتناهی بودن او سازگار است و نه با فقر ذاتی انسان کامل. از

حق تعالی است، انسان کامل نیز به خلافت از حق تعالی، زمامدار امور تمامی مراتب هستی  از شئونات  
 .کنداست. تنها خداوند است که این منصب را که ریشه در متن تکوین دارد، به انسان کامل اعطا می

هَ رَمَ  نُ  17  :« )انفالیاز آیات قرآن همچون »وَ مَا رَمَیتَ إِذ  رَمَیتَ وَ لَکنَّ اللَّ رَعُونَهُ أَم  نَح  تُم  تَز  ( و »أَ أَن 
ارِعُونَ« )واقعه دَقَاتِ« )توب 64  :الزَّ خُذُ الصَّ بَةَ عَن  عِبَادِهِ وَ یأ  و  بَلُ التَّ هَ هُوَ یق  ( و »خُذ  مِن  104  :ه( و »أَنَّ اللَّ

رُهُم  وَ تُزَکیهِم  بِهَا« )توب  وَالِهِم  صَدَقَةً تُطَهِّ شود که انسان کامل نسبت به مراتب هستی،  ( روشن می103  :هأَم 
 از صفت قیومیت بالتبع برخوردار است. 

مِنِینَ« به قیومیت بالتبع   از سوره حجر، »وَ   88  آیۀذیل    البیانتفسیر عرائسدر   مُؤ  فِض  جَنَاحَک لِل  اخ 
انسان کامل اشاره شده است: جناح همت تو از دو عالم فراتر رفته و به مقام قاب قوسین رسیده است؛ 

یعنی جناح    ؛أجنحة ألوهیة است که از مقام ربانی و قیومی منشأ گرفته است  ۀزیرا این همت به واسط
نبوت تو و با جناح نبوتت، به سوی معادن رسالت    ۀربوبیت خود را برای اهل عبودیت فرو بیاور تا در سای

 .(305_2/304 :2008تو پرواز کنند )روزبهان بقلی، 

در افاضه خیرات و برکات در نظام هستی    در زیارت جامعه کبیره نیز بر نقش و مقام معصومین
هُ وَ  تِمُ وَ   تأکید شده است: »بِکُم  فَتَحَ اللَّ ثَ وَ   بِکُم  یَخ  لُ الغَی  مَاءَ أَن  تَقَعَ عَلَ   بِکُم  یُنَزِّ ضِ    یبِکُم  یُمسِکُ السَّ ر 

َ
الأ

نِهِ« فیوضات الهی در مراتب    واسطۀ  این حقیقت است که معصومین  دهندۀنشانت  ا این عبار  ؛إِلاَّ بِإِذ 
اند. اهل معرفت نیز بر این اساس معتقدند که وجود مقدس آنان، مجرای فیوضات الهی است که  هستی

 شود.های الهی به بندگان نازل میرحمت ، از طریق ایشان

حَتِ  می   امیرالمؤمنین  نَا فَسَبَّ ح  بِیحِ فَسَبَّ س  هُ بِالتَّ شِ فَأمَرَنَا اللَّ لَ العَر  وارًا حَو  فرماید: »إنّا آلُ مُحمّدٍ کنّا أَن 
إِلَ  نَا  هَبَط  ثُمَّ  بِیحِنَا،  بِتَس  بِیحِنَا«    یالمَلائِکةُ  بِتَس  ضِ  ر 

َ
الأ لُ  أَه  حَ  فَسَبَّ نَا  ح  فَسَبَّ بِیحِ  س  بِالتَّ هُ  اللَّ فَأَمَرَنَا  ضِ  ر 

َ
الأ

 . (24/88 :1403، ی)مجلس

حضرات   مقدس  وجود  که  معتقدند  روایی،  و  قرآنی  مبانی  همان  به  تمسک  با  معرفت  اهل 
های حق تعالی بر بندگان نازل رحمت  آنها، باشد که از طریق  می   مجرای فیوضات الهی  معصومین
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به متن زیارت جامعهمی  توجه  با  در موضوع خیر،   شود که معصومینمی  به وضوح روشن  ، شود و 
و برکات به نوعی به ها  خوبیاین به معنای آنست که تمام    ؛بلکه اصل و بنیاد آن نیز هستند  ، تنها فاعل نه

 گردد و آنها در حقیقت، مظهر کامل رحمت الهی هستند.وجود آنها بازمی
بنابرین، قیومیت انسان کامل نسبت به مراتب هستی، نشانگر جایگاه ممتاز او در نظام تکوین است.  

رسد. ای میان حق تعالی و خلق بوده و از طریق آن، نظام هستی به انسجام و قوام میاین قیومیت، واسطه
تام رحمت و فیض الهی هستند و نقش حیاتی در هدایت، تدبیر و    معصومین در این مقام، تجلی 

 حفظ مراتب هستی دارند.
دهد که حضور او نباید تنها به قوس نزول  تحلیل ارتباط میان انسان کامل و مراتب هستی نشان می

تجلی حق در مراتب هستی است،    ۀدهندمحدود گردد. اگرچه انسان کامل در فرآیند قوس نزول که نشان
دارد  اساسی  و   ؛نقشی  صعود  واقع،  در  است.  حیاتی  اندازه  به همان  نیز  صعود  قوس  در  نقش  این  اما 

  لحظۀ تنها در  پذیر نیست. او نه گری انسان کامل، امکانبازگشت موجودات به حق تعالی، بدون واسطه
 اصلی فیض الهی است.  واسطۀبازگشت به مبدأ نیز  ۀتجلی و خلقت، بلکه در مرحل

یکی از ابعاد کلیدی ارتباط انسان کامل با نظام هستی، نقش او در سفر سوم است. پس از وصول به  
گردد تا هدایت و ارشاد دیگران را بر عهده گیرد. در این مرحله، نقش حق، او مجدداً به عالم خلق بازمی 

تنها از طریق او ممکن است.    ، شود، زیرا بازگشت موجودات به مبدأ گر انسان کامل آشکارتر میهدایت
هدایت خلق نیز امتداد دارد. تحلیل این   مرحلۀتنها در قوس نزول، بلکه در قوس صعود و  این نقش، نه

می  نشان  سایر  بُعد  وجودی  کمال  تحقق  و  است  خلق  و  حق  میان  واسط  حلقۀ  کامل،  انسان  که  دهد 
 موجودات، بدون ارتباط با او، ممکن نیست.

شناختی، ساختاری  دهد که ارتباط میان مراتب نفس و مراتب هستیشده نشان میهای انجام بررسی
اولی و  مادی  سطوح  به  تنها  نباید  که  دارد  متقابل  و  ارتباطات    ۀهماهنگ  شود.  محدود  خلقی  تعینات 

تنها در  اعم از عینیت، حقیقت و رقیقت، معیت، مرآتیت و قیومیت، نهگوناگون انسان کامل با هستی،  
گرانه به خلق( نیز جریان دارد. در بلکه در قوس صعود و حتی در سفر سوم )بازگشت هدایت  ،قوس نزول

ترین مظهر الهی، نقش کلیدی در تحقق و هدایت این فرآیند ایفا عنوان جامعاین میان، انسان کامل به 
  ن در هستی و نقش او در سیر تکاملی تری از جایگاه انساتر این ارتباطات، فهم عمیقکند. تحلیل دقیقمی 

 دهد. موجودات به سوی حق تعالی ارائه می 
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 گیری نتیجه 

حاضر به بررسی انواع ارتباط میان مراتب نفس و مراتب نظام هستی پرداخته و نشان داد که این    ۀمقال
های عینیت، حقیقت و رقیقت، اجمال و تفصیل، مرآتیت، معیت و قیومیت چارچوب نظریهارتباط در  

توان دریافت که هر یک از این نظریات، نگاهی  های عرفانی و فلسفی، میشود. با تحلیل دیدگاهتبیین می 
 .خاص به ارتباط میان مراتب وجودی و جایگاه انسان در این نظام دارند

دهد  ارتباط به نحو عینیت، که بر اساس نظریۀ وحدت شخصی وجود مطرح شده است، نشان می •
ها در نحوۀ ظهور است. این ارتباط  اند و تفاوت آنتجلیات یک حقیقت بسیط  ، که همۀ مراتب هستی 

تبیین شده و ارتباط میان موجودات را در ساختاری طولی الأشیاء بسیط الحقیقة کل  ۀبر مبنای قاعد
 .دهدو تشکیکی توضیح می

دهد که ارتباط به نحو حقیقت و رقیقت که در حکمت متعالیه و عرفان نظری مطرح شده، نشان می •
کنندۀ نحوۀ سیر استکمالی شوند. این نظریه، تبیینتر، رقیقت مراتب بالاتر محسوب میمراتب پایین

 .نفس و ارتقای آن به مراتب بالاتر وجودی است

عنوان کون جامع، همۀ مراتب هستی را در ارتباط به نحو اجمال و تفصیل بیانگر آنست که انسان، به •
یابند. این دیدگاه،  صورت تفصیلی ظهور میخود به نحو اجمالی دارد و این مراتب، در عالم خارج به

 .کندعنوان واسطۀ فیض الهی برجسته میاهمیت انسان کامل را به

کید دارد که حق تعالی در همۀ مراتب هستی حضور دارد، بدون   • ارتباط به نحو معیت بر این نکته تأ
ها متحد شود. این نظریه، نقش ولایت الهی و خلافت انسان کامل را در تدبیر نظام هستی  اینکه با آن
 کند. روشن می

فیض،    ۀعنوان واسط  شده نشان داد که انسان کامل، مظهر تام اسماء الهی است و بههای انجام تحلیل
مراتب هستی    ۀصورت مجمل، اشتمال بر همتنها به  بدیل در نظام هستی دارد. انسان کامل نهجایگاهی بی

دارد، بلکه در مقام خلافت الهی، هدایت و تدبیر مراتب هستی را نیز بر عهده دارد. بر این اساس، نقش  
انسان کامل در معاد موجودات نیز قابل تحلیل است، زیرا معاد هر موجودی به واسطۀ انسان کامل تحقق  

دهد یابد. این موضوع در عرفان نظری با مفهوم مراتب قرب و فنا در حق تعالی تبیین شده و نشان می می 
نوافل به قرب فرایض، سپس به مقام جمع بین   که سالک، در مسیر سلوک خود، به تدریج از مقام قرب 

 .رسدقربین و نهایتاً به مقام احدیت جمع می 
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ABSTRACT 
Although the philosophical kalām (Islamic theology) has a long history in the 

Islamic intellectual tradition, its precise nature has not yet been adequately 

clarified. Contrary to those who attempt to minimize the role of philosophy within 

kalām, I, the author, argue that once kalām became philosophically oriented, all 

of its core components underwent such a profound transformation that it is 

difficult to equate it with classical or pre-philosophical kalām. Given the 

fundamental role that philosophy plays in shaping kalām—and in light of the 

significant disagreements that exist regarding these philosophical foundations—

it is necessary for kalām theologians, before engaging in issues of ilāhiyyāt 

bi-maʿnā al-akhṣṣ (metaphysics (theology) in its particular sense), to first 

determine their position within ilāhiyyāt bi-maʿnā al-aʿamm (metaphysics 

(theology) in its general sense). This study seeks to explain the elements of kalām 

that have been transformed by philosophy and, in light of these changes, to offer 

a precise definition of philosophical kalām. It also examines the distinguishing 

features of philosophical kalām in comparison with other cognate disciplines, 

thereby clarifying its intellectual relationship to them. 
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 1  ماهیت کلام فلسفی
 2محمدمهدی فریدونی 

 چکیده 
اما ماهیت آن هنوز به خوبی تبیین    ، دیرین دارد ای  پیشینه تعبیر کلام فلسفی گرچه    ، در فرهنگ اسلامی

نگارنده معتقد    ، کمرنگ جلوه دهند را  نقش فلسفه در کلام    اندنشده است. برخلاف برخی که در تلاش 
توان آن را دستخوش تغییر شد که به سختی میای  گونههای آن به  مؤلفه  تمام   ، است با فلسفی شدن کلام

توجه به اختلاف نظرهایی که در    فلسفه در کلام و با   توجه به نقش اساسیِ   با کلام سنتی یکی دانست. با
موضع خود    ، لازم است متکلم قبل از پرداختن به مسائل الهیات به معنای خاص   ، این مبانی وجود دارد 

هایی از کلام که تحت  مؤلفه  را در الهیات به معنای عام مشخص کند. در این نوشتار سعی شده است
تغییر  ، فلسفهتأثیر   به این تغییرات  ، شده است  دستخوش  توجه  با  از کلام   ، تبیین شود و  تعریف دقیقی 

فلسفی ارائه شود و به وجود تمایزات کلام فلسفی نسبت به سایر علوم همگن پرداخته شود تا نسبت آنها  
 به خوبی روشن شود. 

 . کلام، فلسفه، کلام فلسفی، ماهیت، موضوع، غایت، روش : کلیدواژگان
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 مقدمه 
چنان که محمد    ،رفتبلکه در گذشته نیز به کار می  ، اصطلاح جدیدی نیست  ،تعبیر به »کلام فلسفی«

نامیده است کلام فلسفی    ، گرفتکلام نظام معتزلی را که از روش فلسفه بهره می  ، بن اسحاق ابن ندیم
بحث از کلام فلسفی مطرح شده    ، لای آثار و مقالات مختلف(. گرچه در لابه 206:  1427)ابن ندیم،  

اثر مستقلی دربار  ،است باعث شده    ۀ اما  امر  آن نوشته نشده است و همین  این  که  تبیین دقیق ماهیت 
تا حدودی در حال رواج است  ، لاحطاص را   ، هرچند  ابهاماتی  آن،  تبیین دقیق ماهیت  به دلیل عدم  اما 

 .  نماید ایجاد 
اجمالی تطور کلام فلسفی«   ۀبا موضوع »تاریخچای  مقاله  ، (17)پیاپی   در مجله نسیم خرد ارنده  گن

  ،مستقل  یبر این شد که با عنوان  ، های غیرصحیح از کلام فلسفی و برای رفع ابهام و برداشت  هارائه داد
تا نقش  ای  گونهاند کلام فلسفی را به  ماهیت آن را مورد بررسی قرار دهد. برخی در تلاش  تفسیر کنند 

داده شود.   در کلام کمرنگ جلوه  آن  باسؤال  واقعی  اینست که  نوشتار  این  دیدگاه  اصلی  به  های  توجه 
هایی  مؤلفه  ، این رویکرد چه ماهیتی دارد؟ مراد از ماهیت یک علم  ، مختلف در معنای فلسفی شدن کلام 

وجوه    ،از طرف دیگر  ؛دهد از قبیل: موضوع، روش، غایت و...است که حقیقت آن علم را تشکیل می
تمایز کلام فلسفی از علوم همگن چیست؟ فرق آن با کلام سنتی چیست؟ البته از آنجایی که کلام فلسفی 

های این دو علم نیز اشاره کنیم تا روشن  لازم است به مؤلفه ، از پیوند دو علم کلام و فلسفه به وجود آمده
فلسفی شدن علم کلام  با  مؤلفه  ،شود که  این  از  نگارندهکدام یک  اعتقاد  به  تغییر شد؛   ،ها دستخوش 

کلام فلسفی   ، ولی با این وجود  ، تغییرات بسیار اساسی در کلام ایجاد کرده است   ، هرچند کلام فلسفی
 تطور خویش دستخوش تغییرات جدی شده است. همان کلام سنتی است که در روند تکاملی و سیر 

 موضوع در کلام فلسفی 
است )ابن    "موجود مطلق"یا    "موجود بما هو موجود"اند که موضوع فلسفه  فیلسوفان مسلمان بر این عقیده

(. یعنی مطلق یا اصل هستی بدون آنکه لازم باشد آن را 1/89:  1388و مصباح یزدی،    21:  1391سینا،  
اما درباره موضوع علم کلام اختلافاتی وجود دارد. برخی   ،در قالبی ریخته و یا به قیدی از قیود مقید کرد 

آن را   ،دانند و برای تمایز آن با موضوع فلسفه( می7)ایجی، بی تا:  "  موجود بما هو موجود"موضوع آن را  
که مباحث فلسفه اولی در متون کلامی  ای  دوره مقید کرده به اینکه در چارچوب اسلام باشد. این نظریه در  

نیاز کردن علم کلام در اثبات موضوع خود از  در واقع بی  ، ریه مطرح شد و هدف از طرح این نظ،  راه یافت
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(. برخی 29:  1387دانستند )ربانی گلپایگانی،  سرشکستگی علم کلام می  ۀفلسفه اولی بود؛ زیرا آن را مای
( دانسته و محقق لاهیجی این نظریه را به  1/173:  1409موضوع آن را معلومات مقید )تفتازانی،    ، دیگر

(. برخی نیز آن را ذات خداوند و ذات ممکنات  1/68: 1438اکثر متأخرین نسبت داده است )لاهیجی، 
دانند ( یا عقاید دینی می431:  1426و برخی آن را عقاید ایمانی )ابن خلدون،    (1/180:  1409)تفتازانی،  

 (. 7)الایجی، بی تا: 
این اختلافات ممکن است ناشی از سیر تکاملی و مراحل تطوری این علم باشد. در یک مقطع و  

پس موضوع این علم عقاید دینی بوده است و    ، دفاع از عقاید دینی استصرفاً  تاریخی هدف آن    ۀمرحل
جای خود را به چیز دیگری همچون »موجود بما هو موجود علی قانون    ، در مراحل بعدی و با نفوذ فلسفه

 . (1/17: 1424)سبحانی،  اسلام« داده است

 نقد و بررسی 
  ،شوداز یک طرف موضوع آن با فلسفه یکی می   ، اگر موضوع علم کلام »موجود بما هو موجود« باشد

از موضوع داشتنِ  آنکه هدف  از طرف دیگر  ، علوم  حال  بود و  از یکدیگر  بما هو   ، تمایز علوم  »موجود 
بحث عذاب قبر و میزان و صراط که جزء اعتقادات  مثلًا  شود؛  موجود« جزئیات اعتقادی را شامل نمی

حال آنکه در متون کلام فلسفی از این سنخ مباحث فراوان است )علامه   ، شوددینی است را شامل نمی
باید این دو    ، بدانیم  "موجود بما هو موجود"بنابراین اگر موضوع کلام فلسفی را    ؛(574:  1433حلی،  

اشکال را برطرف کنیم. برای برطرف شدن اشکال اول، برخی تلاش کرده آن را با اضافه کردن قید »علی  
اما محقق لاهیجی بر این عقیده است که با اضافه   ، قانون الاسلام یا علی نهج الاسلام« برطرف کنند

گیرد؛ زیرا ظواهر دینی قطعی و غیر  دل به خود می کردن این قید، کلام از حالت برهانی خارج و شکل ج
آن برهانی است با کلام فلسفی که روش  بودن  نیستند و جدلی  تأویل  سازگار نیست )لاهیجی،    ، قابل 

با قطعیات کتاب، سنت و اجماع  الامگر اینکه مراد از »علی قانون    ؛(1/59:  1438 سلام« هماهنگی 
شود؛ زیرا فلسفه نیز مدعی است که هرگز با قطعیات  باز هم اشکال برطرف نمی  ،باشد که در این صورت 

برد و این  کند که ظاهر را تأویل میبلکه در مواردی با ظواهر دینی تعارض پیدا می  ، دین مخالف نیست
توان گفت: همانگونه که علامه حلی)ره(  کلام نیز صادق است. در جواب اشکال دوم می  ۀ مطلب دربار

ولی با تقسیم آن به حادث و قدیم و بیان صفات سلبیه   ، ه ناظر به اعم اشیاء استفرمودند علم کلام گرچ 
آثار فعل او ارسال رسل است و به اعتبار معجزه کلامش  اینکه عالَم فعل اوست و از جمله  ثبوتیه و  و 
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  ،تواند از کلام خدا و پیامبر نسبت به جزئیات اعتقادی که از درک آنها عاجز استصادق است؛ عقل می
 (. 1/12: 1419کمک بگیرند )علامه حلی، 

تواند همین موضوع کلام  می  ،اگر موضوع علم کلام فلسفی را ذات خداوند و ذات ممکنات بدانیم 
را شامل می بالمعنی الاخص  الهیات  مباحث  ذات خداوند  زیرا  باشد؛  نیز  فلسفی  ذات ممکن  و  شود 

ولی مشکل این   ، شودمباحث الهیات بالمعنی الاعم مثل امور عامه و مباحث ماهیت و... را شامل می
اما اگر ذات ممکن را مقید کنیم به قید »از آن   ، است که ذات ممکن فقط منحصر در امور عامه نیست

مثل بحث از    ، شوندمسائل زیادی از مسائل کلام فلسفی خارج می   ،جهت که محتاج خداوند هستند« 
. که در  ماهیت و لواحق آن و بحث از اجسام فلکی و عناصر و مرکبات و همچنین بحث از اعراض و.. 

مگر اینکه ادعا شود که در   ، شوداز آنها بحث نمی  ، موارد زیادی از آن جهت که محتاج خداوند هستند
 شود که نیازمند تکلف زیادی است. جهت احتیاج آنها به خداوند لحاظ می ، این موارد  ۀهم

از مسئله بودن کلام    ، بخش عمدۀ مسائل   ، افعال الهی باشداگر موضوع کلام فلسفی، ذات، صفات و  
مانند امور عامه   ،شوند و جزء مبادی تصوری و تصدیقی علم کلام قرار خواهند گرفتفلسفی خارج می

اینست که متون کلام فلسفی مانند متون کلامی خواجه نصیر الدین  اش  لازمهو مسائل جواهر و اعراض و  
آن تابعین  به مبادی تصوری و تصدیقی علم کلام    ، طوسی و  را  اکثر مباحث خود  بخش عمده و حتی 

رسد که مبادی تصوری و تصدیقی یک علم در خود ن امر بعیدی به نظر مییاختصاص داده باشند و ا
 شود و به مراتب بیشتر از مسائل خود علم باشد. همان علم مطرح می

قبل مطرح شد در اینجا نیز مطرح    ۀمحذوری که در نظری  ، عقاید دینی باشد  ، اگر موضوع کلام فلسفی
امثال خواجه و تابعین آن جزء   ، از مسائل مطرح شده در متون کلام فلسفیای  عمدهشود؛ زیرا بخش  می 

نیستند دینی  می   ، عقاید  محسوب  دینی  عقاید  مبادی  از  بر بلکه  متوقف  دینی  عقاید  اثبات  که  شوند 
 . آنهاست 

 سبحانی استاد دیدگاه  
معاصر نام  جعفر  استاد    ، متکلم  به  مهم کلامی خود  در کتاب  و    "الإلهیات"، سبحانی  منطقی  مباحث 

را مطرح نکرده است از    ۀوظیف  ، این کتاب   ۀچنانچه در مقدم  ، فلسفی و طبیعی  را بحث  اصلی متکلم 
می در الهیات  را  الهیات  مباحث  بر  تمرکز  و  مباحث  این  حذف  ایشان  طبیعیات.  و  عامه  امور  نه  داند 

کافی و وافی در فلسفه و علوم    ۀ داند؛ زیرا مباحث امور عامه و طبیعیات به اندازهای کلامی لازم میکتاب
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های موجود در مباحث الهیات را جبران و اکنون باید کاستیاند  گرفتهطبیعی مورد بحث و بررسی قرار  
)سبحانی،   کلام -/و1:  1384کرد  علم  در  ایشان  دیدگاه  از  خداوند    ،ز(.  متکلم شناخت  نهایی  هدف 

شود؛ مانند بحث از سبحان و صفات و افعال او و نیز شناخت اموری است که به افعال الهی مربوط می 
معناست که موضوع علم کلام را »موجود بما هو موجود«  پیامبران، امامان و معاد. در این صورت دیگر بی

  ،بنابراین از دیدگاه ایشان   ؛بدانیم؛ زیرا بحث از مطلق وجود از غایت مورد نظر متکلم بیرون خواهد بود
شوند که باید در علم دیگری  الهیات بالمعنی الاعم و طبیعیات از مبادی تصدیقی علم کلام محسوب می

 سپس به عنوان مبادی در مباحث کلامی مورد بررسی قرار بگیرد.   ، مورد بررسی قرار بگیرد 
از آنجایی که به انداز  ، در حقیقت ایشان مخالف روش فلسفی در کلام نیست   ۀبلکه معتقد است 

  از   ، دیگر لازم نیست در کلام نیز مورد بحث قرار بگیرد   ، کافی در فلسفه از امور عامه بحث شده است
اینگونه تلقی شود که ایشان با فلسفی شدن کلام مخالف استرو  این پس با نظر به مبانی علم    ؛نباید 

توان ناظر به مبانی تصوری و تصدیقی کلام طبیعی نیز  همانگونه که می  ، ما کلام فلسفی داریم  ، کلام
 داشته باشیم. 

یابیم که متکلمان پیرو این روش در علم کلام، الهیات بالمعنی  درمی  ، اما با نگاه به متون کلام فلسفی
آنها را   الأخص، و قبل از مباحث الهیات بالمعنی  اند  کردههای کلامی خویش مطرح  الاعم را در کتاب

اتخاذ موضع کرده بالمعنی    ، بررسی و  الهیات  در  مبانی اخذ شده  به  توجه  با  از    الأعم، سپس  به بحث 
بالمعنی الاخص   پرداخته اند  پرداختهالهیات  این مباحث  به  در فلسفه و علوم طبیعی  اینکه  به مجرد  و 

با نگاه به این رو  این  از  ؛اندپرداختهو خود در ابتدای مباحث کلامی به بررسی آنها  اند  نکردهاکتفا    ، شده
الهیات  می  ، متون به  مربوط  مباحث  اگر  گفت  شمار  توان  به  کلام  علم  مسائل  جزء  را  الاعم  بالمعنی 

یعنی »وجود من حیث یمکن أن یتعلق به اثبات العقاید الدینی«    ، موضوع علم کلام اعم اشیاء  ، بیاوریم
عقاید دینی   ، موضوع علم کلام   ، است و اگر این مباحث را جزء مبادی تصدیقی علم کلام در نظر بگیریم

رسد بنابراین به نظر می  ؛به این مباحث بپردازد   که متکلم باید خود مستقلاً آن است  ولی مهم    ، خواهد بود
موضع خود را دربارۀ الهیات    الأخص، متکلم باید قبل از ورود به مباحث خداشناسی و الهیات بالمعنی  

بدون اتخاذ موضع با وجود اختلافات زیادی که در این مباحث وجود   بالمعنی الاعم مشخص کند و 
  ،شود اند از پس وظایف کلامی خویش برآید و صرف اینکه این مباحث در فلسفه مطرح میتونمی ، دارد 

مانند بحث حدوث و قدم عالم و    ، های مختلفی در این مسائل وجود دارد کند؛ زیرا دیدگاهکفایت نمی
معاد که آثار فراوانی در مباحث اعتقادی دارند و   ۀقاعده الواحد و مجردات و برخی مبانی مرتبط با مسئل
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متکلمان و فلاسفه که  خصوصاً    ،همواره منشأ اختلافات اساسی و بنیادی در بین اندیشمندان بوده است 
سپس با توجه    ، متکلم باید اعلام موضع کند  ، بر همین اساس  ؛ در این موارد با هم اختلافات بنیادی دارند

به بحث از الهیات بالمعنی الاخص بپردازد و نباید به خاطر    الأعم، به مبانی اخذ شده در الهیات بالمعنی  
های الهیات بالمعنی الاخص و نپرداختن به این مباحث، از الهیات بالمعنی الاعم غافل شد؛ چرا کاستی

در الهیات بالمعنی الاخص به  تری  بزرگهای به مراتب  کاستی  الأعم، که غافل شدن از الهیات بالمعنی  
وع کلام فلسفی »وجود من حیث یمکن أن یتعلق به  یم موض ی اگر بگو  ، از این روی   ،دنبال خواهد داشت

الدینی« است   ،تواند اثبات عقاید دینی به آن تعلق گیرد یعنی وجود از آن حیث که می   ؛اثبات العقاید 
  ،عقاید دینی باشد  ، رود و اگر موضوع علم کلامشمار میه الهیات بالمعنی الاعم جزء مسائل علم کلام ب

هر چند متکلم باید به الهیات بالمعنی الاعم نیز بپردازد    ؛رودمیبه حساب  جزء مبادی تصدیقی علم کلام  
 و ابتدا مبانی علم کلام را تبیین و سپس به مسائل کلامی بپردازد. 

 دیدگاه مختار 
یعنی وجود    ،اعم اشیاء  ، موضوع کلام فلسفیبگوییم    رسد بهتر استبه نظر می  ،با توجه به آنچه بیان شد

الدینی« است اثبات العقاید  از آن حیث که    ؛با افزودن قید »من حیث یمکن أن یتعلق به  یعنی وجود 
اولی است. با قید »یمکن«    ۀتواند اثبات عقاید دینی به آن تعلق گیرد. این قید برای اخراج موضوع فلسفمی 

اثبات عقاید دینی است و اگر خود عقاید    ،شود که گفته نشود یکی از اهداف علم کلام این اشکال دفع می
سپس در موضوع آن    ، اثبات شود که چیزی جزء عقاید دینی استقبلًا  باید    ، دینی در موضوع اخذ شود

پس هر آنچه در دانش فلسفه   ؛ینی هست یا نیستحال آنکه هنوز ثابت نشده که جزء عقاید د ، قرار گیرد
یاری کند که می را  متکلم  دینی  اثبات عقاید  در  مسئل  ، تواند  به عنوان  فلسفی  کلامی مطرح    ۀدر کلام 

همان طور  ، باشدجزء مسائل کلام فلسفی می  ، امثال آنامور عامه و مباحث ماهیت و  رو  این  شود؛ ازمی 
این مسائل مطرح شده و متکلم قبل    ، های کلام فلسفی مثل آثار خواجه نصیر و علامه حلیکه در کتاب

 آنها را به عنوان الهیات بالمعنی الاعم مورد بررسی قرار داده است.   الأخص، از مسائل الهیات بالمعنی 

 غایت در کلام فلسفی 
خصوصاً جدا نمودن موجودات حقیقی از غیر حقیقی، و شناخت علل نهایی موجودات    ، غایت فلسفه 

آنها یعنی خداوند و شناخت اسماء و صفات اوست  و    .(5:  1428)طباطبایی،    علت نخستین  غایات 
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اهداف علم کلام عبارتند از: معرفت تفصیلی و تحقیقی به عقائد دینی و دوری جستن از تقلید در این  
د  یجویان و الزام معاندان، دفاع از عقاحوزه، اثبات موضوعات سایر علوم دینی و مبادی آنها، ارشاد حق

 (. 8دینی و حفظ آنها در مقابل شبهات اهل باطل )الایجی، بی تا: 
موضوعات دینی را بررسی   ، بدون تردید با توجه به اینکه فلاسفه بر پایۀ مبادی یقینی و اصول برهانی 

نیز با تکیه بر این روش تر بوده در ایفای رسالت کلامی از متکلمان موفق   ، نمایندمی   ، اند و کلام فلسفی 
همان غایات کلام متداول   ، بنابراین مانعی وجود ندارد که غایات کلام فلسفی  ؛ عمل کند تر  موفق تواند  می 

 عمل کرد. تر  موفق توان در جهت نیل به این غایات  می   ، گیری از روش فلاسفهباشد و در کلام فلسفی با بهره 

 روش در کلام فلسفی 
یعنی مقدمات استدلال در این علم یا باید بدیهی باشد یا در نهایت    ؛یقینی و برهانی هستند  ، ل فلسفییدلا

منتهی به بدیهی شود و از جهت صورت به اشکال منتج ختم شود. اما با توجه به گستردگی موضوع و 
های گوناکون و سطوح مختلف مخاطبان  تکثر وظایف، چند تباری بودن برخی مسائل کلامی، رویکرد 

بلکه این علم در طول تاریخ و سیر تطور خویش از    ،توان روش واحدی را برای علم کلام ترسیم کردنمی
روش استدلال در علم کلام متنوع است که نه از جهت  رو  این  های مختلفی بهره گرفته است. ازروش 

 صورت و نه از جهت ماده در روش خاصی منحصر نیست.  
نقش و جایگاه مهمی داشته است؛ زیرا جدل روشی کارآمد در مناظره    ، استدلال جدلی در علم کلام

نامند؛ زیرا یکی  باشد. فلاسفه، فلسفه را حکمت برهانی و علم کلام را حکمت جدلی میمیوگو  گفتو  
حسن و قبح عقلی است در حالی که فلاسفه اصل   ۀقاعد  ، از اصول و محورهای استدلال در علم کلام 

 . (49: 1390)ربانی گلپایگانی،  آورندحسن و قبح عقلی را از قضایای مشهور به حساب می
دانستند و  گرایان تردیدی نیست؛ زیرا خود را تابع ظواهر آیات و روایات میدر جدلی بودن کلام نص

رغم اینکه عقل را به عنوان گرایان تأویلی نیز علیکردند. عقلهای دینی اجتناب میی آموزه ی از تفسیر عقلا
با این    ، گرفتندفراوانی می   ۀد دینی از آن بهریشناختند و برای اثبات عقا یک منبع معرفتی به رسمیت می 

است  ، وجود نبوده  برهان  به  مقید  نیز  آنها  استدلال  ، کلام  از  مواردی  در  چند  بهره  هر  نیز  برهانی  های 
شود کلام تا قبل  از اینجاست که گفته می ؛دانستنداما خود را ملزم به استدلالات برهانی نمی ، گرفتند می 

اما هنوز برهانی نشده بود و    ، خی مکاتب با فلسفه در آمیخته بودرغم اینکه در برعلی  ، از خواجه نصیر
سایر    ، اولین متکلمی بود که کلام را برهانی و مبتنی بر بدیهیات نظری کرد و بعد از وی   ، خواجه نصیر

 (.5/155:  1386متکلمان اعم از شیعه و سنی راه ایشان را ادامه دادند )مطهری، 
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 های رویکرد جدلی به فلسفه در کلام کاستی 
از آنجایی که در دو غایت معرفت تحقیقی به عقاید دینی و اثبات موضوعات سایر علوم دینی و مبادی  

پس به ناچار تنها روش برهانی مفید بوده و تمثیل و   ،کارآیی دارد   ، آنها تنها استدلالی که مفید یقین باشد
آنها در جایی است که بحث و  استقراء غیر معلل ارزشی ندارد؛ زیرا مفید یقین نیستند و موارد کاربرد 

  ؛با غیر باشد. اما در این دو غایت که غیری در کار نیست فقط استدلال برهانی مفید یقین استوگو  گفت
تواند به هدف خویش در این دو  متکلم نمی  ، جدلی باشدصرفاً  بنابراین اگر رویکرد به فلسفه در کلام  

 از روش برهانی در کلام فلسفی بهره گرفت.  پس به ناچار باید ، قسم از غایات علم کلام برسد
رویکرد جدلی در علم کلام دنبال شود. متکلم در قبال مبادی فلسفی احساس صرفاً  همچنین اگر  

 ؛کند و حتی ممکن است همچون غزالی و فخر رازی در تخریب آن سنگ تمام بگذارندمسئولیتی نمی 
تواند نسبت به  دیگر نمی  ، اما اگر متکلم در علم کلام تا جایی که ممکن است بر اساس برهان پیش رود

گیری از روش برهانی در حفظ باشد و برای بهره تفاوت  بی  ،گیرد مبادی فلسفی که در کلام از آنها بهره می
آنگونه که خواجه نصیر به دفاع از فلسفه پرداخت. از    ،گیرد تمام سعی و تلاش خود را به کار می  ، فلسفه
با سایر متکلمین ظاهر میهمین الدین  ابتدا در مقابل  جاست که فرق خواجه نصیر  شود؛ چرا که وی 

کلام فلسفی را   ، به کمک آن  ، سپس بعد از تثبیت فلسفه  ، شبهات و اعتراضات به دفاع از فلسفه پرداخت
 ،به وجود آورد و آن را از روش جدلی به صبغۀ برهانی و مبتنی بر بدیهیات نظری تغییر داد و بدین ترتیب

رنگ و بوی برهانی و فلسفی به  کاملًا  روش جدلی فاصله گرفتند و کلام اسلامی  رفته از  متکلمان رفته
 خود گرفت و فلسفه را از مبادی علم کلام به شمار آوردند. 

روز بر  هایی که روزبهشبهه  ۀکاستی دیگر روش جدلی در علم کلام اینست که این شیوه برای دفع هم
  ،همانگونه که بر اثر تعارض میان حکما و متکلمان   ؛کافی نیست  ، شدکمیت، تنوع و عمق آنها افزوده می 

پس در   ؛ضعف و نارسایی این شیوه در اثبات مسائل بخش کلام عقلی هر چه بیشتر نمایان شده بود
محقق طوسی بر آن شد که کلام را   ، از این روی ، به ناچار باید از روش برهانی بهره گرفت  ، اینگونه موارد 

برهانی کتاب ارزشمند تجرید    ۀصبغ  ، برهانی و فلسفی بدهد  ایاز حالت جدلی خارج سازد و به آن صبغه
خواجه   ، در این کتاب   ؛شمارندجدلی میپایانی حیات کلام    ۀالاعتقاد به حدی است که بعضی آن را مرحل

رساند  کند و آن را با الهیات بالمعنی الاخص به پایان میاز امور عامه آغاز می  ، های فلسفی همچون کتاب
این همان نظمی است که در کتاب دارد و  به کتاب  ، به همین دلیل  ؛های فلسفی وجود  های  این کتاب 

 فلسفی بسیار نزدیک است.  
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هرچند متکلم و فیلسوف از   ، به تعبیر دیگر  ،ناگفته نماند باید انگیزه و هدف علم را از عالم جدا کرد 
شود  لحاظ نمی  ،هایی که روش آنها برهانی استولی این اعتقاد در بحث  ،اعتقادی خاص به دور نیستند

بلکه فرق فلسفه و کلام فلسفی فقط در برخی از مسائل    ؛و نباید تأثیری در روش بحث و نتایج داشته باشد
روش  و  غایت  موضوع،  در  وگرنه  سایر  است  و  فلسفه  بین  شاید  فرق  این  هستند.  هماهنگ  هم  با  ها 

اما از آنجا که روش کلام فلسفی    ،گرایی تا حدودی صحیح باشدگرایی و نصهای کلامی مثل عقلروش 
پیشین در  گیری موضع از قبل بدون  ، باشد و متکلم باید مثل فیلسوفاین فرق صحیح نمی ، برهانی است

در غیر این   ، های عقلی خود را آزادانه مطرح کندبحث  ، جوییحقیقت  ۀمسائل اعتقادی و تنها با انگیز
مباحث    ، صورت  نتایج  و  در روش  یا  پیشین  اعتقاد  این  زیرا  برهانی؛  نه  و  بود  خواهد  جدلی  آن  روش 

اگر  تأثیر نیست،  تأثیرگذار  یا  است  اگر  تأثیرگذار  و  نیست  متکلم  و  فیلسوف  بین  فرقی  که  نباشد  گذار 
 دیگر روش برهانی نخواهد بود. ، گذار باشدتأثیر

 اولویت برهان نسبت به جدل در کلام فلسفی 
روش برهانی تنها روش استدلال    ، شود اینست که آیا در متون کلام فلسفی که در اینجا مطرح میسؤالی  

باید سراغ متون کلام  سؤال    بوده یا در مواردی از روش جدلی نیز بهره گرفته شده است؟ در پاسخ به این
 ، شودفلسفی رفت تا روشن شود آیا متکلمین که متون کلامی آنها جزء متون کلام فلسفی محسوب می

 ؟اندکردهیا فقط از روش برهانی استفاده اند گرفتهاز روش جدل نیز بهره  
صبغۀ جدلی    ، چه اشاعره و چه معتزله و حتی امامیه  ، کلام اسلامی قبل از خواجه نصیر الدین طوسی

مطرح است که آیا  سؤال    حال این  ، داشت و خواجه نصیر نقش مهمی در برهانی کردن کلام ایفاء کرد 
از برهان اثبات نمودند یا در مواردی از گیری  بهره تمامی مباحث کلام را با    ، خواجه نصیر و تابعین وی 
 ند؟ اهروش جدلی نیز بهره گرفت

نامند؛ فلاسفه فلسفه را حکمت برهانی و علم کلام را حکمت جدلی میکه  در جواب گفته شده است  
حسن و قبح عقلی    ۀزیرا یکی از اصول و محورهای استدلال در علم کلام حتی در کلام فلسفی، قاعد 

اصل حسن و قبح    ، کنند در حالی که فلاسفهمدعیات کلامی بسیاری را اثبات می  ، است و با این قاعده
واقعیتی جز همان  ،آورند و بر این باورند که حسن و قبح عقلیعقلی را از قضایای مشهور به حساب می

آورند )مطهری،  آن را از مقدمات برهان به حساب نمی  ، شهرت و قبول عقلانی ندارند و به همین خاطر 
تمام مدعیات کلام با روش برهانی به اثبات   ، اینگونه نبود که با فلسفی شدن کلام رو  این   از  ؛(155:  1387
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رسد این استدلال دقیق نیست؛ زیرا همانطور که محقق و متکلم معاصر آیت الله  ولی به نظر می  ؛برسانند
از مشهورات بوده و داخل در قیاس جدلی باشد و تنها مدرک  صرفاً  گوید: اگر حسن و قبح  سبحانی می

باشد  نخواهد داشت  ، آنها همان شهرت  آنها معنایی  بودن  اینصورت دیگر عقلی  بنابراین قضایای    ؛در 
این دو قضیه بدیهی در    "، ظلم قبیح است" و    "عدالت نیکو است"اینکه    ۀواضح در عقل عملی مثل قضی
حسن و قبح   ۀاز قاعدگیری بهره صرف  ، بر همین اساس ؛(1/237: 1384عقل عملی هستند )سبحانی، 

 کند. عقلی کلام را از برهانی بودن خارج نمی
توان تمام مدعیات  اما آنچه که باید به آن توجه کرد اینست که محدودۀ برهان عقلی تا کجاست؟ آیا می
توان یک مسئله را کلامی را با تمسک به برهان اثبات کرد؟ در جواب باید گفت تا جایی که با برهان می

نباید در کلام فلسفی به سراغ جدل رفت؛ چرا که از جهات مختلفی    ، را دفع کرد ای  شبههاثبات کرد و یا  
توان اثبات کرد و به ناچار باید از نقل  برهان اولویت دارد. تنها جزئیات اعتقادی را با برهان عقلی نمی

استدلال از حالت   ، آید اینست که آیا با کمک گرفتن از نقلکه در اینجا پیش می سؤالی    کمک گرفت.
 نان در چارچوب برهان استدلال کرد؟  همچ ، توان با کمک از نقلبرهان خارج شده یا می

 اگر از نقل کمک بگیریم به پشتوانۀ این استدلال است که: 
 این مقدمه گفتۀ معصوم است 

 حق است   ، هر آنچه گفتۀ معصوم است 
 پس این مقدمه حق است. 

ولی آیا مواد قیاس نیز یقینی است؟ در جواب   ، شکی نیست که صورت قیاس و استدلال برهانی است 
ولی در صغرای قیاس باید به صورت    ،باید گفت شکی در کبرای قیاس نیست که قول معصوم یقینی است

استدلال کامل بوده   ،یقینی قول معصوم به ما برسد و اگر به صورت یقینی قول معصوم به دست ما برسد
در این صورت استدلال    ، ولی اگر یقینی نباشد   ، استدلال را جدلی نخواهد کرد  ، و کمک گرفتن از نقل

در   ؛...  یا از مشهورات است یا از مقبولات یا   ؛ بلکه چون مادۀ قیاس یقینی نیست  ،برهانی نخواهد بود
 شود. ... می   قیاس تبدیل به یکی از صناعات دیگر مثل خطابه یا جدل یا ، نتیجه

توان گفت در دو غایت اول تنها روش، روش برهانی خواهد می   ، اما با توجه به غایات کلام فلسفی
اما نسبت به غایات دیگر نیز همچنان روش برهان کارآیی دارد    ، بود و غیر روش برهانی مفید نخواهد بود

های دیگری همچون جدل یا خطابه و امثال آن را جایگزین کنیم؛ سزاوار نیست روش   ، و با وجود برهان
جویان و چه در جهت الزام معاندان چه در جهت ارشاد حق  ، چرا که برهان روشی متقن و استوارتر است
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هرگز با جدل تسلیم نخواهد   ، عناد با حق، برهان که مبتنی بر بدیهات است را نپذیرد به خاطر  و اگر کسی  
دینی از عقاید  دفاع  نیست  ،شد. همچنین  موارد جدل می   ، مستلزم روش جدلی  این  در  چند  تواند  هر 

تواند با تکیه بر برهان و روش  می  ،داندولی کلام فلسفی که خود را مقید به برهان می  ،کارآیی داشته باشد
بدون اینکه از حالت برهان    ، کندآنگونه که فلسفه از خود دفاع می  ، برهانی از عقاید دینی نیز دفاع کند

 خارج شود.

 تعریف کلام فلسفی 
از فلسفه شده است ترین  معروف با این تعبیر که: فلسفه    ،موضوع فلسفه است  ۀ با ملاحظ  ، تعریفی که 

بما هو موجود بحث می از احوال موجود  توان ولی می  ؛(493:  1387سینا،  کند )ابنعلمی است که 
تعریف کرد: فلسفه  گونه  این  -موضوع، غایت و روش -اش  اصلیهای  فلسفه را با در نظر گرفتن همۀ مؤلفه

به بحث  بما هو موجود و احوال کلی وجود  پیرامون موجود  با روش عقلی و برهانی،  دانشی است که 
 پردازد تا موجود حقیقی را از غیر حقیقی جدا سازد. می 

بحث در علم کلام و با توجه به اینکه تعریف علوم از  های  روش پس از آگاهی از موضوع، غایت و  
انجام می یاد شده )موضوع، غایت و روش(  امور  از  آن است که  ترین  جامعگیرد؛  طریق یکی  تعریف 

این جهات باشد. تعاریف متعددی از علم کلام ارائه شده که هر کدام ناظر به یکی از این   ۀمشتمل بر هم
مولفات است. استاد شهید مطهری در تعریف علم کلام گفته است: علم کلام علمی است که در مورد 

کند به این نحو که  بحث می  ، یعنی آنچه از نظر اسلام باید بدان معتقد بود و ایمان داشت  ، عقاید اسلامی
 (. 13: 1387کند )مطهری، کند و از آنها دفاع میآنها استدلال می ۀ دهد و دربارآنها را توضیح می

و تحلیل و  اندیشی  ژرفاز تفکر عقلی انتقادی،  گیری  بهره   برخی معتقدند  ، کلام فلسفی  ۀ اما دربار
به عبارت دیگر تمایل به وضوح داشتن،    ، رودهای تفکر فلسفی به شمار میتدقیق در بحث از ویژگی

و   نقدی  جمعیگیری  بهره رویکرد  تصدیق  یا  شخصی  ترجیح  جای  به  برهان  ویژگی  ،از  روش  از  های 
اطلاق کلام فلسفی با این    ، به اعتقاد نگارنده  ، (. با این وجود24فلسفی است )مایکل پترسون، بی تا:  

اعتبار بر کلام کسانی همچون شیخ مفید و سید مرتضی و شیخ طوسی از متکلمان امامیه و امام الحرمین 
ابوبکر باقلانی و عبدالقاهر بغدادی از متکلمان برجست خالی از اشکال    ،اهل سنت  ۀجوینی و قاضی 

شود که کلام آنان را  دلیل بر این نمی  ، گیری از تفکر نسبتاً عقلی انتقادی و تحلیل و تدقیقنیست و بهره 
 ۀها باشد نیز تردید جدی دارد. انگیزبه ویژه در اینکه کلام آنان مصداق این ویژگی ، آورد شماره فلسفی ب
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در حقیقت کمرنگ جلوه دادن نقش    ،بسیاری که تلاش دارند کلام این طیف از متکلمان را فلسفی بدانند
 فلسفه در کلام و تنزل دادن نقش فلسفه در کلام در این سطح است. 

 برای کلام فلسفی تعاریف مختلفی ارائه شده است از جمله:  
معرفتی است که با استفاده از تر  دقیق کلام فلسفی فصل مشترک علم کلام و فلسفه است و به بیان    ( 1

بنابراین کلام فلسفی از   ؛ کوشد روش فلسفی در تبیین، تحکیم و دفاع از دستگاه اعتقادات دینی خاص می 
 (.7:  1374حیث روش به قلمرو فلسفه تعلق دارد و از حیث غایت به قلمرو علم کلام )سلطانی و نراقی،  

این تعریف بر اساس روش و غایت کلام فلسفی بیان شده است و روی ویژگی خاص فلسفه که همان 
 در کلام فلسفی تأکید شده است.  ، روش برهانی باشد

ها و مبانی  فرض متکلم با پذیرفتن پیش  ، یافت خاص به علم کلام است که در آنکلام فلسفی ره   (2
پردازد  های دینی مییعنی استدلال عقلی و فلسفی به تبیین و تحلیل آموزه   ، خاص  ۀدین خاص از شیو
 (. 29: 1383)قدردان قراملکی، 

این تعریف با اشاره به روش و غایت کلام فلسفی ارائه شده است. در این تعریف نیز روی روش  
 برهانی کلام فلسفی تأکید شده است.

آن  (3 در  که  کلام  علم  نگارش  در  است  گرایشی  فلسفی  از    ،کلام  استفاده  با  کلامی  مباحث 
تبیین می و  تقریر  برهانی  قالب روش استدلال  در  و  قواعد فلسفی  شود )عطایی نظری،  اصطلاحات و 

1390 :71). 
در این تعریف به روش کلام فلسفی اشاره شده است و کلام فلسفی را در موضوع و غایت با کلام  

 داند و روی روش برهانی و اصطلاحات و قواعد فلسفی تأکید شده است. سنتی مشترک می
ها و مبانی  فرض به علم کلام است که در آن متکلم با پذیرفتن پیش ای  ویژه یافت  کلام فلسفی ره   (4

پردازد.  های دینی مییعنی استدلال عقلی و فلسفی به تبیین و تحلیل آموزه   ،خاص  ۀدین خاص از شیو
:  1384تبار فیروزجایی،  آن است )علی  ۀبلکه زیر مجموع  ، کلام فلسفی نه تنها با کلام مغایرتی ندارد 

172). 
 . تأکید شده است ، در این تعریف نیز روی روش کلام فلسفی که همان روش عقلی و فلسفی است

قواعد   (5 و  از اصطلاحات  استفاده  با  آن  در  نگارش علم کلام که  در  فلسفی گرایشی است  کلام 
 . (6: 1391شود )صادقی و عطایی فلسفی و در قالب روش استدلال برهانی تقریر و تبیین می

 در این تعریف نیز روی اصطلاحات و قواعد فلسفی و روش استدلال برهانی تأکید شده است. 
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شود که محققین و نویسندگان برای تعریف کلام فلسفی به چند  روشن می  ، بنابر تعاریف بیان شده
 کنند: ویژگی آن اشاره می

  ؛ روش برهانی در کلام فلسفی است  ، اولین ویژگی که همۀ محققین و نویسندگان به آن تأکید دارند
 از دایره کلام فلسفی خارج خواهد شد. ، بنابراین اگر مکتب کلامی روش آن برهانی نباشد 

اصطلاحات و ادبیات کلام فلسفی است    ، دومین ویژگی که برخی از نویسندگان به آن اشاره کردند 
متون کلام فلسفی همچون آثار خواجه نصیر   ،شاهد آن  ؛ گیرد که از اصطلاحات و ادبیات فلسفی بهره می

 باشد. الدین طوسی و تابعین وی می
باشد. شاهد  از قواعد فلسفی در کلام میگیری  بهره   ، اندکردهویژگی سومی که محققین به آن اشاره  

می ایشان  پیروان  و  نصیر  خواجه  کلامی  آثار  نیز  مدعا  استفاده این  وفور  به  فلسفی  قواعد  از  که  باشد 
 کنند. می 

توان آن را می  ،اما با توجه به تغییراتی که فلسفه در موضوع، غایت و روش کلام ایجاد کرده است
 اینگونه تعریف کرد:  

تواند متعلق یعنی وجود از آن جهت که می   ، دانشی است که با مقید بودن به روش برهانی از اعم اشیاء
با هدف تبیین، اثبات و دفاع از عقاید دینی    ، به عقاید دینی باشد با استفاده از اصطلاحات و قواعد فلسفی 

 کند. بحث می
های کلام فلسفی به موضوع، غایت و روش آن اشاره شده علاوه بر اشاره به ویژگی  ، در این تعریف

موضوع فلسفه که مطلق است را    ، تواند متعلق به عقاید دینی باشد«است و با قید »از آن جهت که می
 کند. خارج می 

 اطلاقات کلام فلسفی 
های دانش مؤلفه  همۀ  ، اینکه کلام فلسفی ماهیت خاص خود را دارد و همانطور که بیان کردیمرغم  علی

قرار داده و همانند فلسفه قبل از پرداختن به الهیات به معنای خاص از الهیات به معنای  تأثیر  کلام را تحت  
برهانی میعام بحث می به روش  مقید  را  و خود  این وجود  ؛داندکند  این   ، با  از  برخی  به  ناظر    گاهی 

فلسفی شدن کلام رو  این   از  ، شودشود و ناظر به یک بُعد آن اطلاق میکلام فلسفی استعمال می  ، هامؤلفه
 تواند معانی مختلفی داشته باشد:می 

بدین معنا که   ؛(21: 1362معنای نخست فلسفی شدن کلام، فلسفی شدن در روش است )محقق، 
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از آن، از روش جدلی عدول کرده و به روش برهانی فلسفه    یهایدر بخشحدأقل  متکلمان در کلام یا  
از روش متداول در   ، های دینیو بدین ترتیب برای تبیین، اثبات و دفاع از معارف و آموزه اند  آوردهروی  

 اند. گرفتهفلسفه؛ یعنی استناد به براهین صرف بهره 
از قواعد و اصطلاحات فلسفی برای تبیین، فهم و   معنای دوم این است که متکلمان در علم کلام 

اما همچنان در روش به برهان فلسفی مقید نبوده و از روش   ، اندگرفتههای دینی بهره  اثبات معارف و آموزه 
از این   ، هاهمچنین برای پاسخ به شبهات و دفاع از این معارف و آموزه   ؛کنند )همان(جدلی استفاده می 

تمامی مبانی فلسفی را    ،البته این بدان معنا نیست که متکلمان  ؛کردنداصطلاحات و قواعد استفاده می
آنها  بلکه در برخی مسائل و مبانی با وجود فلسفی شدن کلام همچنان مورد اختلاف بین ، پذیرفته باشند

  ،در این مبانی اختلافی جانب فلسفه را گرفتند   هر چند برخی از متکلمان پیرو کلام فلسفی  ، باقی ماند
مبانی فلسفی فراوانی است که مورد اتفاق فلاسفه و متکلمان    ،ولی آنچه در این بحث مورد نظر است

مثل مباحث بسیار زیادی که مربوط به امور عامه و ماهیت و جوهر و عرض است که ابتدا در   ؛باشدمی 
 را در کلام بررسی کردند و مورد پذیرش آنان واقع شد. آنها  سپس متکلمان  ، فلسفه مطرح شد

مبانی و قواعد فلسفی به صورت   ، معنای سوم اینست که با چینش و تنظیم ویژه از مباحث کلامی
به خدمت گرفته شودو سامانمند  نظام  و احکام    ، یافته در علم کلام  امور عامه  به  مثل مباحث مربوط 

 شود. مربوط به ماهیت، جواهر و اعراض و مباحثی از این قبیل که در ابتدای مباحث کلامی مطرح می
های دینی تطبیق داده های فلسفی را بر معارف و آموزه معنای چهارم اینست که متکلمان نتایج و یافته

به نحوی   ، البته نباید در این جهت دچار افراط شد ؛اندکردهو از این طریق میان دین و فلسفه پیوند ایجاد 
های ناروا و بدون معیار تعالیم های فلسفی تطبیق داد تا موجب تأویلهای دینی را بر یافتهکه تعالیم و آموزه 

 . (61: 1388دینی شود و یا انکار برخی از این تعالیم را به دنبال داشته باشد )افضلی، 
های فلسفی منجر شود و بدون  تنها معنایی که به تطبیق محض تعالیم دینی بر یافته  ، از میان این معانی

ولی سایر معانی   ؛قابل پذیرش نیست ، های نابجا و یا انکار برخی از تعالیم دینی شودمعیار باعث تأویل
تواند  همانطور که این معانی با هم منافاتی ندارند و کلام فلسفی می ،فلسفی شدن علم کلام منعی ندارد

 . )همان( ها را داشته باشداین ویژگی ۀهم
از فلسفی شدن کلام، این نیست که کلام    ، با توجه به این معانی و معیارهایی که بیان شد مقصود 

بلکه منظور آن است    ،فلسفه شود و یا فلسفه کلام شود و نه اینکه کلام حذف و یا در فلسفه هضم شود
که برای رسیدن به اهداف کلامی، از روش، قواعد و اصطلاحات فلسفی بهره گرفته شود و متکلم ابزارهای  
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ف کلامی خود از فلسفه وام گرفته و با مبانی فلسفی به بررسی و تبیین گزارهای  یلازم را برای انجام وظا
از اصطلاحات و قواعد فلسفی مدعای گیری  بهره کلامی بپردازد و به عبارت دیگر؛ به روش فیلسوفان و با  

 .(290: 1389متکلمان را اثبات کند )جبرئیلی، 

 فرق کلام فلسفی با کلام سنتی 
و آرای فیلسوفان یونان بر اثر ترجمۀ متون فلسفی به زبان عربی گرایی عقل تفتازانی معتقد است پس از آنکه 

متکلمان به نقد   ، های فلسفی با تعالیم دینی مطرح شددر جهان اسلام ریشه دوانید و مسئلۀ تعارض اندیشه 
پرداختند آنها  بررسی  این   ، و  ترتیب از  بدین  و  آمیختند  در  فلسفی  مطالب  از  بسیاری  با  را   ، رو علم کلام 

 ،با کلام ممزوج شد که اگر مشتمل بر آیات و روایات نبود ای گونه طبیعیات و الهیات فلسفه و ریاضیات به 
 (.18: 1421نامد )تفتازانی، او فلسفۀ این قسم را کلام متأخران می   ؛پذیر نبود تفکیک آن از فلسفه امکان 

متفاوت است. وی  کاملًا  تمایز بین دو نظام    ، اما تمایز بین کلام متقدمین و متأخرین در نظر لاهیجی 
در کلام متقدمان برای اثبات    .داندکلام متقدمان را در موضوع، دلایل، روش و فایده مغایر با فلسفه می

می اندیشه استفاده  و مشهوره  مقدمات مسلمه  از  دینی  بدیه  ، شودهای  به  و خواه  یخواه  منتهی شود  ات 
فلسفی   ۀموجودات خارجی است نه اعتقادات شرعی و همچنین ادل  ، در حالی که موضوع فلسفه  ، نشود

اما  ؛کمال قوۀ نظری است نه حفظ اعتقادات دینی  ، شود و غایت فلسفهاز یقینیات منتهی به بدیهیات می
آن است   با  مغایر  قیاسات  و  مقدمات  و  مبادی  در  و  فلسفه مشترک  با  و غایت  در موضوع  متأخر  کلام 

کلام معتزله است که آن را به دور از روش اهل    ،مراد ایشان از کلام متأخرین  .(42:  1383)لاهیجی،  
 شمارد. می بیت عصمت و طهارت 
همان موضوع و غایت در کلام متداول است   ، اند که موضوع و غایت در کلام فلسفیبرخی بر این عقیده 

اما در روش استدلال و مبانی آن و چگونگی تبیین مباحث و پاسخ به   ، و از این جهت با هم فرقی ندارند
(. متکلم در این روش 30:  1383، از آن متمایز بوده و به قلمرو فلسفه تعلق دارد )قدردان قراملکی،  هاشبهه 

ف ی اما از آنجایی که متکلم در علم کلام وظا   ، گیرد از برهان بهره می   ، پذیر است تا جایی که اقامۀ برهان امکان 
اما کوشش و  ، چه بسا از جدل و خطابه، تمثیل و استقراء نیز بهره بگیرد   ، کند و اهداف متعددی را دنبال می 

ها و مبانی فلسفی را در راه خدمت به معارف دینی و دفاع از دین و رد ورد آتلاش او بر آن است که تمام دست 
کلام فلسفی مغایر با کلام سنتی   ، (. بر اساس این دیدگاه65:  1382های وارده به کار گیرد )بهشتی،  شبهه 

ها و مبانی دین خاص فرض متکلم با پذیرفتن پیش   ، یافتی خاص به علم کلام است که در آن بلکه ره   ، نیست 
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پردازند. قید فلسفی در های دینی می یعنی استدلال عقلی و فلسفی به تبیین و تحلیل آموزه  ، از شیوۀ خاص 
کلام فلسفی، قیدی توضیحی و تقیدی است که کلام فلسفی را در روش بحث و نوع نگاه به دین از کلام 

داند که لازمۀ آن التزام به مبنای دینی است خود را کلام می   ، سازد و این دانش در عین حال سنتی متمایز می 
رو کلام فلسفی از نظر موضوع و غایت با کلام سنتی موافق و تنها از این   ؛ ( 29:  1383)قدردان قراملکی،  

 (.7:  1374در روش استدلال و تبیین از آن متمایز است و به فلسفه نزدیک است )سلطانی و نراقی،  
تواند متعلق به عقاید دینی«  اما اگر موضوع کلام فلسفی اعم اشیاء یعنی »وجود از آن حیث که می

و هم مسائل فلسفی که تحت عنوان الهیات عامه گیرد  می   این عنوان هم مسائل کلام سنتی را در بر   ، باشد
شود که در جهت اثبات و تبیین عقاید دینی متکلم را یاری کند  مطرح شده است و شامل همه مسائلی می

تنها بخشی از مسائل کلام فلسفی است. از جهت روش نیز کلام    ، موضوع کلام سنتی  ، و به عبارت دیگر 
گیرد و با تکیه بر  از برهان بهره می  ، فلسفی مقید به برهان است و تا جایی که برهان کارآیی داشته باشد 

ولی این شرط و    ، پردازد ن و دفاع از دین می اصطلاحات و مبانی فلسفی و بدیهیات نظری به اثبات، تبیی
اما مقید به روش برهانی نیست.    ، گیردهر چند در مواردی از برهان بهره می  ، تقیید در کلام سنتی نیست

مگر اینکه کسی    ، کلام سنتی است   همان غایتِ   ، کلام فلسفی  توان گفت غایتِ اما از لحاظ غایت می
زایی به هویت کلام اضافه شد و قبل از آن هویت و غایت  مدعی شود با فلسفی شدن کلام بعد معرفت

بنابراین کلام فلسفی در روش و موضوع با کلام سنتی متفاوت است و از جهت    ؛کلام دفاعی بوده است
گویند نه به  همین اشتراک در غایت است که به آن کلام میبه خاطر  غایت با کلام سنتی اشتراک دارد و  

 داند. نیز خود را ملتزم به مبانی دینی می اسلامی ۀچرا که فلسف ؛خاطر التزام به مبانی دینی

 فرق کلام عقلی و فلسفی 
الف( اصطلاحات و ادبیات فلسفی: در کلام فلسفی از اصطلاحات و ادبیات رایج در فلسفه به وفور 

شود. اصطلاحاتی همچون:  اما در کلام عقلی از این اصطلاحات به ندرت استفاده می ، شوداستفاده می
وجود و عدم، وجود و ماهیت، امکان و وجوب، تشکیک در وجود، اصالت وجود، تشخص، جوهر و  

این ادبیات همانند فلسفه رایج است. بسیاری از این اصطلاحات ابتدا    ،عرض و ... که در کلام فلسفی
 در بستر فلسفه شکل گرفته سپس در کلام نیز به کار گرفته شد. 

به    یافتهو سامانمند  نظام از قواعد فلسفی: در کلام فلسفی از قواعد فلسفی به صورت  گیری  بهره   ب(
مباحث مربوط به امور عامه و احکام مربوط به ماهیت و جوهر و عرض و مباحثی    ؛شودخدمت گرفته می



 230  1404ـ زمستان  زيي/ پا  21 ی اپي/ شماره دوم / پ ازدهميسال  

نمونۀ بارزی از قواعد فلسفی هستند که در کلام    ، شودکه از این قبیل در ابتدای مباحث کلامی مطرح می
برخلاف کلام عقلی که این ویژگی را ندارد و به ندرت از برخی قواعد کلی    ،فلسفی کارآیی فراوانی دارند

شود و متکلم در این روش قبل از پرداختن به الهیات بالمعنی  فلسفی مثل علت و معلول در آن استفاده می
 شود.ها فلسفی نمیپردازد و متعرض قواعد و اندیشهالاخص به الهیات بالمعنی الاعم نمی

چیست؟ در  ، شود که ملاک در تشخیص اینکه یک قاعده فلسفی یا کلامی است سؤال  ممکن است
دو اینست که    : ملاک در اینکه یک قاعده فلسفی است یا کلامی یا چیزی غیر از اینشودگفته میپاسخ  

  ؛ باید دید آن قاعده جزء مسائل کدامیک از علوم است و موضوع آن مربوط به موضوع کدام علم است
بحث بطلان دور و تسلسل مربوط به علت و معلول است و بحث علت و معلول مربوط به موضوع  مثلًا  

فلسفی به شمار    ۀبطلان دور و تسلسل یک قاعد  ۀبنابراین قاعد  ؛شودفلسفه بوده و در آن علم بررسی می
  ،گرفته است لطف که مربوط به موضوع علم کلام است و در بستر آن شکل    ۀرود و بحثی مثل قاعدمی 

 باشد. یک قاعده کلامی می
های کلام فلسفی که کلام عقلی  مقید بودن به برهان و ابتناء آن بر بدیهیات نظری: یکی از ویژگی  ج(

مقید بودن به برهان و ابتناء بر بدیهیات نظری است؛ زیرا هر چند در کلام عقلی نیز    ، این ویژگی را ندارد 
همانطور که کلام عقلی مبتنی بر بدیهیات    ؛باشدولی غالب و فراگیر نمی  ، شوداز برهان بهره گرفته می

نیست می  ، نظری  کلام  مبانی  تبیین  به  عامه  امور  طرح  با  متکلم  که  فلسفی  کلام  و  برخلاف  پردازد 
های مطرح  کند. برخی نیز معتقدند استدلالمبتنی بر بدیهیات نظری می  ۀ های آن را همانند فلسفاستدلال

اثبات خداوند از طریق برهان حدوث یقینی نیست؛  مثلًا    ؛انی و غیر یقینی هستند  ، شده در کلام عقلی
برهان امکان و   ، کلام فلسفی  دررو  این  از  ، شودزیرا استدلال انی است و استدلال انی موجب یقین نمی 

  ،باشداما این فرق به نظر صحیح نمی  ؛(15:  1391)صادقی و عطایی  اند  نمودهوجوب را جایگزین آن  
چرا که برهان حدوث با وجود فلسفی شدن کلام همچنان مورد توجه متکلمان پیرو روش فلسفی در کلام  

) فاضل مقداد، اند  کردهدر کنار برهان امکان و وجوب به آن تمسک    ، های کلامی خودباشد و در کتابمی 
 .(67: 1406، بحرانی؛ 153: 1387

 رابطه کلام فلسفی و کلام جدید 
تغییر ماهوی در    ، برخی معتقدند با توجه به تحول چشمگیر علم کلام در مسائل، موضوعات و روش آن

پرسش  دین،  فهم  در  معارف جدید  و  از علوم  استفاده  با  زیرا علم کلام  است؛  داده  و  علم کلام رخ  ها 
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جنبهپاسخ به  توجه  و  متفاوت  مفاهیم  از  استفاده  جدید،  است  های  تحول شده  دچار  دین  زمینی  های 
همان چیزی است که در   ، در مقابل برخی معتقدند اهداف، موضوعات، و روش   .(22:  1383)صادقی،  

 . پس جدید نامیدن آن منطقی نیست )همان( ،گذشته بوده است
 های زیر در کلام باشد: تواند اشاره به تحول در یکی از مؤلفهجدید بودن کلام می

کند و تفاوت و  دیدگاه اول: تحول در شبهات: این دیدگاه تجدد را وصف شبهات و ابزار معرفی می
 .(13: 1383شود )خسروپناه، اختلاف جوهری میان کلام جدید و قدیم قائل نمی

دهد و بر این باور است  دیدگاه دوم: تحول در موضوع: این دیدگاه تجدد را به موضوع کلام نسبت می
اقدام  آنها    های دینی ناظر به واقع پرداخته و به تبیین و دفع شبهاتتنها به برخی از گزاره   ، که کلام سنتی 

های ناظر به از گزاره ای  پاره های اخلاقی و حقوقی و نیز  های ناظر به ارزش، یعنی گزاره نموده و از گزاره 
خداشناسی و صفات و افعال خداوند و نبوت و معاد   ۀتنها مسئل ، به همین دلیل ، واقع، غفلت کرده است 

 . (25/35شود )ملکیان، کلام اختصاص داده می ۀ به حوز
کلام    ، دانند و از طرف دیگر می   " موجود بما هو موجود " اشکال این دیدگاه اینست که برخی موضوع کلام را  

 (. 14:  1383پس این نظریه کامل نیست )خسروپناه،    ، سنتی به بحث از حسن و قبح و... پرداخته است 
تجدد را وصف    ،دیدگاه سوم: تحول در مسائل: این دیدگاه که تفسیر رایج و مشهور کلام جدید است

رو بوده مسائل کلامی دانسته و معتقدند کلام در گذشته بیشتر با مسائل خداشناسی و معادشناسی روبه
 . (10: 1375شناسی نظر دارد )سبحانی، شناسی و دینولی امروزه مباحث بیشتر به قلمرو انسان ، است

دین اشتراک   ۀیافتۀ کلام قدیم است و بسیاری از مسائل آن با فلسفرسد کلام جدید تکاملبه نظر می
کلام جدید، به وجود آمدن شبهات و مسائل جدیدی است که در این عرصه به  گذاری  نام دارد و علت  

وجود آمده و متکلمان را بر آن داشت که از سایر علوم برای پاسخگویی نیز بهره بگیرند. کلام جدید در  
  ،باشد کلام به کلام جدید دقیق نمیگذاری  نام مطرح نبوده و  قبلًا  واقع تنها طرح مسائل جدیدی است که  

مسائل مطرح شده در کلام جدید را  رو  این  از  ، استتر  نزدیکبلکه تعبیر به مسائل جدید کلامی به واقع  
این دو عمل مشترک است و یا متعلق به قلمرو کلام    مانند مسائلی که بین  ، دانیمیا متعلق به فلسفه دین می

 در صورتی که مربوط به مسائل خداشناسی و معادشناسی و پیامبرشناسی باشد.   ، دانیمفلسفی می

 دین   ۀ فرق کلام فلسفی با فلسف
همچنین جزئی از دین    ؛روشی و روش آن عقلی بوده و ابزاری برای آموزش دین نیستدین تک   ۀفلسف
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 .(78: 1375)فنایی،  و از بیرون به مقولات دینی دارد  طرف بلکه نگاهی بی ، نیست
از نقل نیز استفاده    ،کلام فلسفی در این سه ویژگی با آن متفاوت است؛ چرا که در کنار روش عقلی

 کند و هدف آن تبیین، اثبات و دفاع از عقاید دینی است. می 
 کند:  دو رشته مسائل بحث می ۀ دین دربار ۀفلسف

مثل    ؛کندشناسی را فراهم میپذیرش دین و پرداختن به دینفرض  پیشدینی که  مسائل بیرون -1
  ۀدین، تعریف دین، زبان دین، و... این مسئله دربارمنشأ  نیاز انسان به دین، قلمرو دین،    ۀمسئل

 ادیان مشترک است.   ۀهم
درون -2 دینمسائل  اعتقاد  مورد  که  مسائلی  و  دینی:  مشترک  برخی  که  است  دیگر ای  پاره داران 

 . آید )همان(دین به حساب می ۀمختص به دین خاص هستند و قسم اول از مسائل فلسف
فلسف قرار می  ، دین  ۀدر  از هر دینی مورد تحلیل  آموزۀ دینی  اما علم کلام مقید استعمال    ، گیرد هر 

دین علمی    ۀفلسفرو  این   از  ؛(28:  1383مانند علم کلام اسلامی یا مسیحی )قدردان قراملکی،    ؛شودمی 
دفاع از    ۀپردازد و وظیفهای عمومی ادیان و مسائل مشترک آنها میفرض پیشاست که به ارزیابی عقلانی  

 . (20: 1383از فلسفه است نه کلام و الهیات )صادقی، ای شاخهزیرا  ؛های دینی را بر عهده ندارد آموزه 
زیرا موضوع    ؛دین در موضوع و غایت با کلام فلسفی متفاوت است  ۀفلسف  ،توجه به آنچه بیان شد  با

اند و همچنین غایت آن تبیین، اثبات هر چند در برخی از مسائل با هم مشترک   ، وجود مطلق نیست  ، آن
با این تفاوت    ، انداما از جهت روش در عقلی و برهانی بودن با هم مشترک   ؛باشدو دفاع از عقاید دینی نمی

 گیرد. دین که فقط از عقل محض بهره می  ۀبرخلاف فلسف  ، شودکه در کلام فلسفی از نقل نیز استفاده می 

 پایانی   ۀ نکت 
پایبندی و متعهد بودن   ، نمایدهای علم کلام که در نگاه نخست تا حدودی ضد ارزش می یکی از ویژگی 

این ویژگی از قدیم الایام مورد طعن رقیبان بوده است و کسانی که به لحاظ علایق فلسفی یا   ، متکلم است
 ، بر این ویژگی تأکید ورزیده  ، اند نسبت به کلام و متکلمان چندان دل خوشی نداشته   ، عرفانی یا جهات دیگر 

علم کلام بدون  ، از یک سو  ، آورند های آنان به شمار می آن را نقطه ضعفی برای دعاوی متکلمان و استدلال 
 ، مورد نخواهد داشت و از سوی دیگراساساً  های مانند وجود خدا و حقانیت یک دین خاص  پذیرش فرض 

با   متکلمان  این علم موجب شد که  دفاعی  و حقانیت گزاره فرض  پیش ویژگی  اعتماد صحت  مورد  های 
 در صدد توجیه مخاطبان و فرو نشاندن آتش شبهه و الزام خصم باشند. صرفاً    ، خویش به بحث پرداخته
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 زیرا:   ، در بر نداشته باشدای نتیجهرسد این مقدمه چنین به نظر می
دلاولًا   و  ویژگیتعهد  از  و  های  بستگی  فیلسوفان  دربارۀ  بیش  کما  و  نیست  متکلمان  اختصاصی 

اگر   ؛است  ترو علنیتر  برجسته  ، هر چند این ویژگی در مورد متکلمان   ، دانشمندان دیگر نیز صادق است
دل و  تعهد  باشد  بیقرار  موجب  شودبستگی  شمرده  علم  یک  به  حکم    ، اعتنایی  این  از  نیز  دیگر  علوم 

بودبی نخواهند  با    ؛نصیب  مرتبط  فلسفی  مسائل  شود  مدعی  که  است  مسلمانی  فیلسوف  کدام  زیرا 
توان انسانی را فرض کرد که  کند؟ آیا میهای دینی را بدون دغدغه و مراعات جانب دین بررسی میباور

حساسیت او به هر دو    ، عقیده و ایمان داشته باشد و در همان حال در مقام بررسی آن گزاره ای  گزاره به  
چرا در مورد متکلمان  ، مساوی باشد؟ اگر چنین فرضی در مورد فیلسوفان ممکن باشد  کاملاً سوی قضیه 

اما این امر   ،خود ممکن است عاری از تعهد و التزام دینی باشدنباشد؟ درست است که فلسفه به خودیِ 
بعید و    ؛اسلامی صادق نیست  ۀمثل فلسف   ، هایی که داعیۀ دینی بودن دارنددر مورد فلسفه یعنی بسیار 

به هر تقدیر از این جهت فرقی بین فلسفه و کلام در قلمرو یک دین خاص    ؛رسدبسیار مشکل به نظر می
 .(158: 1386وجود نخواهد داشت )جوادی آملی، 

ها و فرض پیش یعنی به فرض اینکه بپذیریم    ؛ : در این ادعا بین انگیزه و انگیخته خلط شده است ثانیاً 
ای را از پیش مسلم فرض کند و تنها در صدد شود صدق و کذب گزاره های دینی متکلم موجب می باور 

مستلزم نادرستی   خود از ارزش استدلال او نخواهد کاست و مطلقاً اما این امر به خودیِ   ، توجیه آن برآید 
همین که  ؛ توانند از نقد و بررسی دلایل او شانه خالی کنند دیگران نیز به این بهانه نمی   ؛ دلیل او نخواهد بود 

های معتبر قابل ارزیابی اندیشمندی برای اثبات مدعیات خود شواهد و دلایل اقامه کند که از طریق روش 
ل کافی است و اینکه منشأ آن شواهد و دلایل چیست و او آنها را از کجا ی برای توجه به آن شواهد و دلا   ، است

 در قوت و ضعف آنها نخواهد داشت. تأثیری    ، ای مطرح ساخته است اخذ کرده و به چه انگیزه 

 گیری نتیجه 
موضوع کلام فلسفی اعم اشیاء یعنی وجود با افزودن قید »من حیث یمکن أن یتعلق به اثبات العقاید  

همان غایت کلام متداول است و روش آن تا جایی که برهان امکان داشته    ، الدینی« است و غایت آن
توان گفت: دانشی است که با مقید بودن به روش برهانی  برهانی خواهد بود. در تعریف آن نیز می   ، باشد

تواند متعلق به عقاید دینی باشد با هدف تبیین، اثبات و دفاع  یعنی وجود از آن جهت که می  ،از اعم اشیاء
دین در موضوع و غایت با کلام فلسفی متفاوت است؛ زیرا موضوع   ۀ کند. فلسفاز عقاید دینی بحث می
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و همچنین غایت آن تبیین، اثبات و   اندهر چند در برخی از مسائل با هم مشترک   ، آن وجود مطلق نیست
با این تفاوت   ، انداما از جهت روش در عقلی و برهانی بودن با هم مشترک  ، باشددفاع از عقاید دینی نمی 

گیرد.  دین که فقط از عقل محض بهره می   ۀبرخلاف فلسف  ، شوداز نقل نیز استفاده می   ، که در کلام فلسفی
ولی از جهت غایت با آن مشترک    ، کلام فلسفی از جهت روش و موضوع با کلام سنتی متفاوت است 

دین اشتراک دارد و    ۀ کلام قدیم است و بسیاری از مسائل آن با فلسف  ۀیافت باشد. کلام جدید نیز تکاملمی 
جدیدی است که در این عرصه به وجود   کلام جدید، به وجود آمدن شبهات و مسائلگذاری  نام علت  

آمده و متکلمان را بر آن داشت که از سایر علوم برای پاسخگویی نیز بهره بگیرند. کلام جدید در واقع 
  ،باشددقیق نمی  ،کلام به کلام جدیدگذاری  نام مطرح نبوده و  قبلًا  تنها طرح مسائل جدیدی است که  

شده در کلام جدید را  مسائل مطرح رو  این   از  ؛تر استبلکه تعبیر به مسائل جدید کلامی به واقع نزدیک
مانند مسائلی که بین این دو عمل مشترک است و یا متعلق به قلمرو کلام    ، دانیمدین می  ۀیا متعلق به فلسف

در صورتی که مربوط به مسائل خداشناسی و معادشناسی و پیامبرشناسی باشد. استفاده    ، دانیمفلسفی می
ها و قواعد فلسفی، روش برهانی، وسعت نظر، آزاداندیشی و تدقیق و تعمیق همانگونه که از از اصطلاح 

 آید. های کلام فلسفی نیز به شمار میاز ویژگی ، آیدهای فلسفه به حساب میویژگی
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ABSTRACT 
The question of the “scientific status of metaphysics” constitutes one of the 
foundational issues in philosophy, an issue that acquired new layers of 
complexity with the emergence of Kant’s critical system. The significance of this 
question lies in the fact that the fate of other branches of knowledge depends upon 
how it is answered. Employing a comparative-analytical method, this study 
examines the views of Immanuel Kant and Ayatollah Allameh Mesbah Yazdi on 
this matter. The findings indicate that Kant, through his distinction between 
phenomenon and noumenon and his criterion of synthetic a priori propositions, 
declares traditional metaphysics impossible. Yet his position faces several major 
challenges, including contradictions in explaining the Ding an sich 
(thing-in-itself), methodological self-refutation, and a reductionist treatment of 
philosophical concepts. In contrast, Allameh Mesbah Yazdi—drawing upon al-
ʿilm al-ḥuḍūrī (knowledge by presence), the distinction between primary and 
secondary concepts, and the truth-disclosing nature of philosophical concepts—
offers a coherent epistemological framework that renders knowledge of 
suprasensible realities possible. The study further shows that, despite its internal 
difficulties, Kant’s critique of metaphysics is primarily directed at deficient forms 
of metaphysics rather than at metaphysics as such. Moreover, ḥikmat-i 
mutaʿāliyah (Transcendent Philosophy), by presenting a more complete and 
integrated form of metaphysics, opens new horizons for grounding metaphysics 
as a valid and rigorous science. 

KEYWORDS: metaphysics, scientific status, Kant; Ayatollah Allameh Mesbah 
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1. Received: 2025.Octobe.6      | Accepted: 2025.December.1 
2  . Associate Professor, Department of Philosophy, Imam Khomeini Education and Research Institute, Qom, 
Iran; Email: fathi@iki.ac.ir 



 

 
 

 

 

 

 

 دوفصلنامه علمی پژوهشی فلسفه اسلامی
 1404ـ زمستان   زیی/ پا 21 یاپی/ شماره دوم / پ ازدهمیسال 

در   «کیز یبودن متافعلم » یقیتطب  یبررس

 1ی زد یمصباح  استادشه کانت و یاند

 2ی عبدالله فتح 
 چکیده 
متافیزیک "  مسئلۀ بودن  ابعاد   " علم  کانت،  نقادی  نظام  طرح  با  که  است  فلسفه  در  بنیادین  مباحث  از 

به کیفیت   ، های معرفت تری یافته است. اهمیت این مسئله بدان جهت است که سرنوشت سایر شاخه پیچیده 
های کانت و استاد تحلیلی به بررسی دیدگاه - پاسخ به این پرسش وابسته است. این پژوهش با روش تطبیقی 

دهد که کانت با تفکیک پدیدار و نومن های تحقیق نشان می مصباح یزدی در این زمینه پرداخته است. یافته 
های مهمی داند، اما خود با چالش و معرفی معیار قضایای ترکیبی پیشینی، متافیزیک سنتی را ناممکن می 

لیل مفاهیم فلسفی گرایی در تحشناختی و تقلیل نفسه، خودشکنی روش از جمله تناقض در تبیین شیء فی 
ثانیه و واقع   ؛ روبروست  نمایی در مقابل، استاد مصباح با تکیه بر علم حضوری، تمایز معقولات اولی و 

دهد که امکان شناخت حقایق فراحسی را فراهم شناختی منسجمی ارائه می مفاهیم فلسفی، نظام معرفت 
صرف نظر از اشکالاتی که بر آن وارد است،   ، دهد که نقد کانت بر متافیزیکنشان می ها  بررسی سازد.  می 

صورت  به  با  ناظر  متعالیه  حکمت  و  آن  ذات  نه  است،  متافیزیک  ناقص  کامل   ارائۀ های  از صورت  تری 
 .گذاری متافیزیک به مثابه علمی معتبر گشوده است های جدیدی برای بنیان متافیزیک، ظرفیت 

 .یقیفلسفه تطب، عقل یزدی،   مصباح، کانتی، علم بودگ، کی زیمتاف: کلیدواژگان
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 مقدمه 
چرا که  ،  خ فلسفه بوده استی ن مسائل در تاریزتریبرانگن و مناقشهیتریادیک از بنی زیت متافیمسئله علم

سا  شاخهیسرنوشت  جمل  یهار  از  الهمعرفت  حت،  اتیه  و  اخلاق  تجربیتفس  یفلسفه  علوم  به  ی،  ر 
 (. 140-1/130 :1396یزدی،   )رک: مصباح ن پرسش وابسته استیپاسخ به ا یچگونگ

( که با  158  :1380،  لسونی )ژ   شه غرب است ی خ اندی لسوفان تاریفترین  مهماز    یک ی مانوئل کانت  یا
افته است.  یک  ی زیعلم و متاف  ی ن مرزهاییتع  یبرا   یقطع  یادعا کرد راه،  " در فلسفه یک یطرح "انقلاب کپرن

ار ی" به عنوان معینیشیپ  یبیه ترکی "قض  یمعرف دار از نومن و  ی ک قلمرو پدیاو در نقد عقل محض با تفک 
چالشی اساسی برای  ،  این رویکرد   . (12  :1362،  متافیزیک سنتی شد )رک: کانت بطلان    یمدع،  تیعلم

نظام  کرد تمامی  ایجاد  فراحسی  حقایق  شناخت  بر  مبتنی  فلسفی  کمتر    ،غرب   فلسفۀ  ختاری در    .های 
به  چهره  در مسی  (، 1724-1804)   کانت   مانوئلای  اندازۀای  به    ، است برپا کرده    شهاندی   رانقلابی ژرف 
بی  انجری  تدستگاه فکری او بر کلی  نسنگی  سایۀکه    ینحو ، و حتی امروز  ستمفلسفی قرون نوزدهم و 

 (.163-132  :1380، ک: کورنررگسترده است )

  ی پرداز هینه تنها در قلمرو نظر ،  ن مناقشهیم حل ایشود که بدانی آشکارتر م  ین مسئله هنگامیت ایاهم
  ی گاه انسان در جهان و حتیر جای و تفس  یعلوم انسان  یشناختن چارچوب معرفتییبلکه در تعی،  فلسف

ن یادیحل مسائل بن ییتوانا ، گریر دیبه تعب ؛دارد  ایکنندهن ییر تعیتأث ، یاضی و ر یدر علم بودن علوم تجرب
به،  فلسفه فلسفه  و  است  فلسفه  بودن  به علم  پیعنوان  منوط  مسائل    یبرا   یاز ضرورینشیک علم  حل 

سرگردانیادیبن است.  بشر  نظام   ین  در  اقتصاد   یاسی س  یهاانسان  سرما  یو  )مانند  و    یدارهیمتضاد 
تواند  ینم،  ک )فلسفه( علم نباشدی زیح دارد و اگر متافیصح  ینش فلسفیشه در فقدان بی ر،  سم(یالیسوس

  ی هاچارچوب   ارائۀدر  کلیدی  علم بودن آن نقش  ،  نیگر علوم باشد و بنابرا ین در دیادی مسائل بن  یپاسخگو
 (. 140-1/130 :1396یزدی،  )رک: مصباح دارد  ی معتبر فکر 

های فلسفی، به دفاع از عقلانیت  ای غنی از اندیشه اسلامی با پشتوانه   متعالیۀ در برابر این چالش، حکمت  
اسلامی  فلسفه  سنت  در  متافیزیک  دانشمندان  میان  در  است.  پرداخته  جهت    ، متافیزیک  به  مصباح  استاد 

در قرون اخیر به اعتبار فلسفه وارد شده است، به تفصیل از چیستی متافیزیک، معیار علم بودن  که اشکالاتی 
-70/ 1 : 1396)مصباح یزدی،  و دفاع از علم بودگی متافیزیک در خوان کلاسیک سخن گفته است ها دانش 
طرح شده است که ظرفیت یک  ای  گونه آن به  های  ویژگی مباحث استاد مصباح در تحلیل متافیزیک و    ؛ ( 282

 کند.  نت در این خصوص را ایجاد می مصباح یزدی و کا   اندیشۀ گفتگوی تطبیقی جذاب، میان  
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 ;de boer, 2020: i-ii; Kovalchuk, 2024: 5-13)  نزدیک به موضوع این مقاله های پژوهش در 

Willaschek, 2018: i-ii; خمسه  ؛ احمدی 100- 73  : 1390،  سعادتی  جعفری 17- 5  :1389،  ؛  ، ؛ 
- 115 : 1386، ؛ مباشری 54- 39  : 1385،  نژاد ، عبدالله 144- 137 : 1387، ؛ شفیعی165-182 : 1389

لسوفان یان کانت و آراء فین بحث میا  یقیتطبهای  ظرفیتک به  یچ  یه  (23- 6  : 1385،  ؛ سید هاشمی140
 اند. نپرداختهمسلمان 
از    یک یبه عنوان    یزد یاستاد مصباح    ی و با تمرکز بر آرا   یقیت تطبین ظرف یبا توجه به احاضر    مقالۀ

نمایتربرجسته فلسفه کلاسین  در  یندگان  بررس،  معاصر  دورۀ ک  و    یهادگاهید  یقیتطب  یبه   استادکانت 
 .پرداخته است "کی زیعلم بودن متاف"  دربارۀ  یزد ی مصباح 

عقل    یشناخت  ی هاتیاز ظرف ی،  حکمت اسلام  یه بر مبانیتوان با تک یا مینست که آیا  یپرسش اصل
 د؟  یکانت را به چالش کش ینقاد  فلسفۀ خودساختۀ یهاتیک دفاع کرد و محدودی زیدر قلمرو متاف

ز  یاطلاعات ن  یانجام شده و ابزار گردآور  یکرد انتقادیو با رو  یل یتحل-یقین پژوهش با روش تطبیا
دات( و آثار استاد مصباح  یژه نقد عقل محض و تمهیکانت )به و یآثار اصل یاکتابخانه  مطالعۀبر  یمبتن

و اصلی)به  بخش  سه  در  مقاله  ساختار  است.  بوده  فلسفه(  آموزش  بخش  یتنظ  یژه  در  است:  شده  م 
متافای  اندیشه  یمبان،  نخست نقد  در  بررسی زیکانت  دوم   ؛شودی م  یک  بخش  فکر،  در  استاد    ی نظام 

  ی ها یناسازگاری،  انتقاد  یکرد یبا روی،  انیدر بخش پا  و  گرددی ن م ییکانت تب  نظریۀل  ی مصباح به عنوان بد
ل  یها تحلین ناسازگاریپاسخ به ا  یمصباح برا   یشناختنظام معرفت  یهاتیکانت و ظرف   فلسفۀ  یدرون

اح  یگامی،  ر پژوهشین مسیشود. ای م متافیعقلان  ی ایدر جهت  افق  یک ی زیت  ن در  ی نو  یهاو گشودن 
 .قت استیشناخت حق

 کانت  ۀ ش ی ک و علم بودن آن در اند ی ز ی . متاف 1
 کانت  ۀ ش ی ک در اند ی ز ی . مفهوم متاف 1-1

هو   ریشه در آرای ارسطو دارد که آن را »علم وجود بما،  ای بنیادین از فلسفهبه عنوان شاخه،  متافیزیک
این دانش نظری همواره در    .(1/334  :1380،  )کاپلستون  تعریف نمود  (being qua being)  وجود«

نفس و کلیت  ،  الوجودواجب،  العللعلّة  ،  دار تبیین مفاهیم کلانی چون جوهرعهده  ، طول تاریخ فلسفه 
،  انتقادی ایمانوئل کانت  فلسفۀهجدهم و در پرتو  سدۀ این سنت دیرپا در ، با این حال  ؛ جهان بوده است

 . مورد بازاندیشی اساسی قرار گرفت 
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کند: »علم  یم  یبندگونه صورت نیک را ای زیمتاف،  چاپ اول »سنجش خرد ناب«   مقدمۀکانت در  
از    یکاملًا مستقل  ی نظر  یعقل  م است«یبر مفاه  یرود و صرفاً مبتنیفراتر م  یمات تجربیتعل  همۀکه 

 : ک قابل طرح استی زیز از متافی متما یدو تلق، رهگذر »نقد عقل محض«  از (B xiv :1362، )کانت 

کوشد به مدد یاست که م یمتناظر با سنت ین تلقی(: اییا ادعای یخاص )سنت  یک به معنای زیمتاف. 1
،  نفس مجرد ،  چون خدا  نفسه«یف   یایا »اشی «یبه شناخت »امور فراحس،  و مستقل از تجربه  ی عقل نظر 

حس   یهان ادراک )سازمانیشیپ یل ساختارهاید. کانت با تحلی ل آیک کل تام نا یو جهان به مثابه    یآزاد
 ی است که محتوا  ی« ممکنیفاقد »شهود حس  ،ن قلمرویدهد که عقل در ایو مقولات فاهمه( نشان م

شناخت    یهرگونه ادعا،  جهیدر نت  ؛م محض ببخشدیکند( به مفاهیکه کانت مطرح م  یی)به معنا  ینیع
ا حوزه یدر  ناگز،  ن  را  »آنتی عقل  در  جزمیتتعارض  (antinomies)  های « ینومیر  و  های  آفرین 

(dogmatism)  باستان است که از ترکیب دو جزء   یونانی   واژۀ سازد. آنتینومی یک  ناپذیر گرفتار میثباتا  
(ἀντι: anti)    و(νόμος: nomos)  تقابل دو    ی نوم ی آنت  اللفظی و اولیهتحت  یل شده است. معنایک تش"

در  ،  دو اصل یا قانون عقلی به ظاهر معتبر پس آنتینومی وضعیتی است که در آنا دو قانون" است.  ی حکم  
دگاه  یاز د،  ن معنایک به ای زیمتافکنند که صحیح هستند.  و هر دو ادعا می گیرندمقابل یکدیگر قرار می

 .است یرعلمیکانت ناممکن و غ

استعلایی(.  2 یا  )نقادی  عام  معنای  به  مقابل :  متافیزیک  میان ،  در  از  متافیزیک  از  دیگری  معنای 
شمارد. این  که کانت تحقق این نوع از متافیزیک را ممکن و ضروری می شود  میکلمات کانت برداشت  

این متافیزیک  ،  بلکه »علم شرایط امکان تجربه« است. به بیان دیگر،  های فراحسی« نه »علم هستی،  معنا
پیشینی بررسی  می (a priori) به  ذهن  ممکن ساختارهای  را  تجربی  علم  و  تجربه  هرگونه  که  پردازد 

در  ،  انت است« ک(transcendental philosophy)ی  استعلای   فلسفۀکه همان »  سازند. این پروژهمی 
خویش را مصداق  نقادی  پروژۀپی کشف »شرایط امکان« ریاضیات و فیزیک نیوتونی است. کانت خود 

منظم کل معرفت فلسفی    عرضۀ»،  کاپلستون  گفتۀداند؛ معنایی که به  این »متافیزیک به معنای عام« می
 . (6/232 :1375، دهد )کاپلستونعقل محض قابل حصول است« را تشکیل می قوۀ وسیلۀکه به 
تمایا واقع،  زین  »متاف،  در  از  کانت  هستی زیگذار  سنت یشناختی ک  امور   یادعاکه  -  ی«  شناخت 

دارد ی ف را  »متاف-  نفسه  معرفتی زیبه  استعلا ی«  یشناختک  »فلسفه  تحل  -«ییا  به  قابلیکه  و  تیل  ها 
 .است -پردازد یم ی شه بشری اند یهاتیمحدود
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 شه کانت ی در اند   ی علم بودگ  ی ها . شالوده 2-1

چگونه    ، ک علم یک به عنوان  ی زیکند که »متافین آغاز میادین پرسش بنیبا ا،  کانت در نقد عقل محض
ایپذامکان است؟«  پرسشیر  پرس،  ن  به  پاسخ  معیمقدمات  یشمستلزم  است:  حقیار  یتر  علم    ی قیک 

کانت   ست؟یچ برا   یار یمع  ارائۀ ،  هدف  معرفت  ی ادعاها  یابی ارز  ی مطمئن  و ی،  مختلف  ادعایبه    ی ژه 
 « رای »عقل نظر  وزۀ ـح،  منظورن  یا  او برای  .(12  :1362،  انت ـاست )رک: کی  ک سنتی زیمتاف  جسورانۀ

نقد عقل   کرده و در کتابحکم« جدا    قوۀ« و »یاز »عقل عمل  -که متکفل شناخت »آنچه هست« است-
می ،  محض قوه  این  ساختار  )آناتومی(  کالبدشکافی  تحقیق  نقطۀپردازد.  به  این  خود  یتحل،  آغازین  ل 

 . اندوستهیبه هم پ یهااز شناخت ییهانظام ، خود یینها یدر تجل، را علومی ز، است »شناخت«

 ق ی تصور و تصد   ی : کالبدشکاف یشناخت نظر   ی آناتوم   . 1-2-1

از ادراک  ،  ند شناختی فرآاحکام.    و   م ی مفاه   کند:ی م مین تقسیادیرا به دو عنصر بن  ی کانت شناخت بشر
دستگاه  ،  ن اساسیبر ا  (.Kant,1929: A15; B29)رک:    شودیختم م  یآغاز شده و به حکم منطق  یحس

 : ز استیمتما قوۀدو  یز دارا یانسان ن یادراک

 م ی افت تصورات و مفاه ی در   قوۀ ت:  ی الف( حساس 
داند؛ می  های تجربی و منشأ تمامی »تصورات« مادرگاه ورود دادهرا    ، حسانی گرا کانت همسو با تجربه

تجربه  اما نمیبرخلاف  منفعل  را  قوه  این  استدلال میگرایان،  دارایداند. وی  های  قالب  کند که ذهن، 
ادراکی داده  پیشینی  بر  از »شیء فیهای حسی تحمیل میاست که  را  آنها  « به »پدیدار«  نفسهشوند و 

به   مکان به عنوان صورت حس درونی و زمان ها، صور پیشین حساسیت، یعنیکنند. این قالبتبدیل می
ما جهان خارج را ناگزیر در .  (Kant, 1929: B33-34/A19-20)د  عنوان صورت حس بیرونی هستن

های حسی( را  ت )دادهبنابراین، حساسیت، »ماده« خام شناخ  ؛کنیمچارچوب این دو صورت درک می
   .گیری شده استهای پیشین زمان و مکان قالبگذارد، اما این ماده، همواره در »صورت«در اختیار می 

 ب تصورات  ی ق و ترک ی تصد   قوۀ ب( فاهمه:  
از »تصورات« پراکنده هستند که هنوز به »معرفت«    یامجموعه،  تی افته توسط حساسیشکل  ی هاداده 
نشدهی تبد تبدل  ای اند.  معرفت یل  به  تصورات  فاهمه  فاهمه وظیفۀ،  ن  قالب  یا،  است.  در  را  تصورات  ن 
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  ز یکند. کانت معتقد است فاهمه نیبرقرار م  یب کرده و نسبت منطقیگر ترکی کد یا« )احکام( با  ی»قضا
  حکم   یمنطقهای  حالتل  یادراک است. او با تحل  یبرا   ینیشیپهای  صورت   یدارا ،  ت یهمچون حساس

مانند   )مقولات:دوازده مفهوم محض فاهمه  ،  ه مفروض است( یک قضی که در    یمختلفهای  حیثیت  یعنی)
ن  یاست که ا  و معتقد  (Kant, 1929: B94-106/A69-80)  کندمیرا استنتاج    جوهر و عرض(،  تیعل

ابزارها  ینیشیپ  هایصورت ،  مقولات پدیشی اند  یبرا   یذهن  یو  به  تشک ی دن  و  قضایدارها  هستند.  یل  ا 
  دربارۀز تفکر و حکم  ین مقولات نیبدون ا،  ستیممکن ن  یادراک حس،  گونه که بدون زمان و مکانهمان

دیب  به.  (Kant, 1929: B75/A51)  استناممکن    یجهان تجرب بر  ،  گریان  با اعمال مقولات  فاهمه 
 .کندیل میقات« تبدی »تصورات« را به »تصدی، حس یهاداده 

 ی ار علم بودگ ی به مثابه مع   ی ن ی ش ی پ   ی ب ی ه ترک ی قض  .2-2-1

  - ار علمیافتن معی-  خود  اولیۀتواند به پرسش  یم  ، ل خود از شناخت ی کانت اکنون با در دست داشتن تحل
 ی ابی ز توسط ارزیعلوم ن  یابیکند و ارزشیدا میپ  یشناخت در حکم و اسناد تجلی،  بازگردد. به اعتقاد و

  ی پس برا  ؛تصورات  یق بررسیشود و نه از طریممکن م  ، رودیکار مکه در آنها به  یقاتی احکام و تصد
د که معرفت  ید دیابتدا با،  تیواقع  ی حاو  ی هاافتن گزاره ی   یم و برا ید به حکم توجه کنیبا،  شناخت  یبررس

از    یقیص علم حقیتشخ  ی روست که کانت برا نیاز هم  ؛کندیدا میقات تحقق پ ی در کدام دسته از تصد
 . (Kant, 1929: B94/A69) پردازد یم حکم یل منطقیبه تحل، نامعتبر  یادعاها

برا  م  یل منطقی به تحلی،  قیز علم حقییتم  ی او  از    یسنتهای  بندیدستهدر    پردازد. یخود »حکم« 
ن گونه یا، باشد که آن محمول در موضوع مندرج است ین موضوع و محمولیه بیاگر حکم در قض، هیقض
به ما   یچ علمیا آن است که هی گونه قضانیت ایشود. خصوص ی ده می« نامیحیا »توض ی « یلیه »تحلیقض
ست. اما اگر حکم  یبدون ارتکاب تناقض ممکن نبلکه در واقع تکرار موضوع است و انکار آنها  ،  دهندینم

باشد که محمول در موضوع مندرج نبوده و محمول در واقع    ین موضوع و محمولیه بیو اسناد در قض
م  یزیچ اضافه  موضوع  مفهوم  به  قضایا،  کندیرا  از  نوع  »ترکین  »تزی«  یب یا  نامیدییا  و  ی«  شده  ده 

 (.81-80و  66-65 :1362، دات یزا هستند )رک: تمهنست که علمیا این گونه قضا یت ایخصوص 
تصدیقات از  دسته سومی  شناسایی  با  پیشینی-  کانت  ترکیبی  ارائه    -قضایای  را  خود  نهایی  پاسخ 

اومی  معروف  مثال  این قضیه»هر حادثه  قضیۀ،  دهد.  است.  دارد«  مفهوم  ،  است ترکیبی ای علتی  زیرا 
زیرا ضرورت و کلیت آن از تجربه به دست   ؛است پیشینی »علت« خارج از مفهوم »حادث« قرار دارد و
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 .(Kant, 1929: B13/A9) آیدنمی
  ی ایقضا هید و توج یتول  ییتوانای،  عقل نظر  حوزۀ در    یمعرفت  رشتۀک  ی ار علم بودنیمعتقد است مع  او

 ینیق، یگرید ی بودن( و از سو یب یند )ترکیافزا یبر دانش ما م، ک سوی ا از  ی ن قضایاست. ا ینیشیپ یبیترک
ن  یات مشحون از چنیاضی ک و ری زیکند که فیکانت استدلال م  .بودن(  ینیشیشمول هستند )پو جهان

 .(Kant, 1929: B14)رک: است  ییایقضا
کند به جای اینکه شناخت را امری بدانیم که تابع اشیاء این تحلیل، کانت پیشنهاد می   بر اساس 

بست انجامیده(، باید شناخت را امری بدانیم که تابع شرایط ذهن ماست.  بیرون از ذهن است )که به بن 
شناسیم  تواند ظاهر شود، می ما جهان را نه آنگونه که هست، بلکه آنگونه که طبق ساختار ذهن ما می 

  . ( Kant, 1929: B XVI)رک:  
در جهان دانش منجر   یک یکپرن  یبلکه به انقلاب   ، ستیشانه نی اندساده  یسم ذهنیدئالیا  ین به معنایا

ارات ارائه داد.  یاز حرکت س ی ن بهترییتبی، شمس منظومۀد در مرکز یک با قرار دادن خورشیشود. کپرنی م
کند که شناخت  ید میاما تأک ،  نفسه« وجود دارد(  یفشیء  کند )»یکانت وجود جهان خارج را انکار نم

در ذهن ما    ینیش ی« پیرسد و »صوری است که از خارج به ما م   ی»ماده«ا  یحاصل همکار،  ما از جهان
 شود.  می  مهیمکان و مقولات( که به آن ضم، )زمان

کند؛ زیرا ذهن در این فرآیند، اشیاء فی  »انقلاب کانتی« متضمن این نیست که ذهن انسان اشیا را خلق می 
ها  صورت کند که البته انضمام این  آفریند، بلکه صورتی پیشین در عالم پدیدار به آنها ضمیمه می نفسه را نمی 

فرآیندی اختیاری نیست که آن را با آگاهی و قصد انجام دهد؛ زیرا به عنوان یک ضرورت و بر اساس ساختار  
توان فردی را در نظر گرفت که با عینکی با  پذیرد. برای توضیح، می ثابت شناختی در ذهن انسان انجام می 

مستقل از   ، کند. وجود جهان رنگ نمی بیند، اما آن را آبی او جهان را آبی می  ؛ نگرد های آبی به جهان می شیشه 
 (. 242/ 6تحت تأثیر آن عینک است )رک: کاپلستون،  ضرورتاً  ر جهان برای او،  ظهو   نحوۀ عینک است، اما  

اند، یقینی  ییاین که قضایشیپ  یبیترک  یایشود و قضامی  ما ظاهر  یبرا   یدار ذهنی جهان به صورت پد
فهم شناخت بودن   ینکه برا یبدون ا، کنندمی  هیات را توجیاضی و ر یعلوم تجرب  یتحقق شناخت در فضا

ارزش شناخت جهان را در  نکه  یا  ی ن به جایبنابرا   ؛ میا به جهان خارج باشین قضایازمند ارجاع ایآنها ن
طبق ساختار ذهن   یم که به درستین بدانید ارزش شناخت جهان را به ایبا، میانطباق با جهان خارج بدان

ار ین باشد. معیشیپ  یبیترک  یایما سازگار با قضاهای  معرفتاست که    ین زمانیما ظاهر شده است و ا
 ن است. یکانت هم  اندیشۀشناخت در  یدرست
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 ت ی ن ی ف ع ی ز نومن/فنومن و بازتعر ی قلمرو اعتبار علم: تما.  3-1

یابد؟ پاسخ کانت مستلزم تمایزی بنیادین است: تمایز  معیار در مورد »چه چیزی« مصداق مین  یاما ا
ا »پدیدار«. تمامی شناخت ی  (Phenomenon)  فنومن  نفسه« وا »شیء فی ی  (Noumenon) نومن  بین

فاهمه می،  بشری  از مسیر حساسیت و  آنجا که  قلمرو،  گذرد از  به  دارد.   پدیدارها تنها  اشیاء فی "تعلق 
،  کنندیآنچه علوم مطالعه م  و  (Kant, 1929: A30)د  ذاتاً برای شناخت ما غیرقابل دسترس هستن "نفسه

 : شوندیم میدارها خود به دو گونه تقسی پد، ن حالیبا ا ؛است یداری ن جهان پدیهم

 .هستند  یالاذهاننیکه فاقد اعتبار ب اهایؤ مانند ر: یشخص  یدارهای پد. 1

های پدیدارهای همگانی )عین استعلایی(: جهانی عینی و مشترک که به دلیل اشتراک تمام سوژه .  2
 .(Kant, 1370: p.142)  گیرد عاقل در ساختارهای شناختی پیشینی )زمان، مکان، مقولات(، شکل می 

ترت ی بد کانت در   ت«ینی»ع،  بین  معنا،  دستگاه  به  ذهن  ی نه  از  معنا،  استقلال  به  »اعتبار  یبلکه 
 .« استیین استعلاین »عیف ایتوص ، است. علم  عاقل«  یهاتمام سوژه یبرا  یو ضرور یهمگان

در   ینیشیپ  یبیترک  یا یط امکان قضاین شرا ییبه تب،  ار خودیمع  ینشان دادن کارآمد  ی برا   یتفکر کانت
 .پردازد ی م -کی زیات و فیاضی ر یعنی- علوم موفق بالفعل 

ا قضایتحقق  رین  در  پیشیپ  یشهودها بر  یمبتن،  ات یاضی ا  شهود  بر  هندسه  است.  و  فضا نیشین 
پ شهود  بر  و    یشهودها (Kant, 1929: B40-B41). استوار است زمان نیشیحساب  زمان  محض 

 .ینیقیزا هستند و هم  کنند که هم شناختیرا فراهم م ییای امکان قضا، مکان

 ی. فاهمه با اعمال مقولاتاست مقولات فاهمه بر یمبتن ، کی زین در فیشیپ یبیترک یای اما تحقق قضا
پ،  ت یمانند عل تول  ینیشیاصول  می را  قوان،  ن اصول یا  ؛کندی د  بر طب  ین کلیهمان  پدیحاکم    ی داری عت 

 .(36بند  :1367، )کانت هستند

،  )کانت  کند«یل میبلکه به آن تحم، عتیها را نه از طبکه »فاهمه است که قانون  یدگاه انقلاب ین دیا
م  یشناسیکه ما م  یعت«ایرا »طبی ز  ؛کندی ن میین را تبیقیبه    یعیعلوم طب  یابیدست  ییِ ( چرا 36بند    :1367

پدی)طب پیداری عت  از  مقولات ی(  چارچوب  با  هم  یِ ش  )ما  است  شده  ؛ 36بند    :1367،  کانتساز 
 (.266-6/263 :1375، کاپلستون

ن  یابد. اییک محض تحقق می زیات و فیاضی ر  یهاکانت در عرصه  یبودگار علمیمع،  بین ترت ی بد
که   یموضوع،  سازدی تر مار را پررنگین معیدر برآوردن هم  یک سنتی زیمتاف  یناکام،  در مقابل،  تیموفق

 مقاله به آن خواهد پرداخت. یِ بخش بعد
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   ی شناخت بست معرفت ک؛ بن ی ز ی . علم نبودن متاف 2
تب با  ق  یدارها و از طری ( تنها در قلمرو پدی )نظر  یقینشان داد که علم حق  ، شناخت  ین معمارییکانت 

ک ی زیا متافی ن »آیادیپاسخ کانت به پرسش بن، ن رو یاز ا ؛ت« و »فاهمه« ممکن استی»حساس یهمکار
تواند علم باشد؟«  یم  -نفس و جهان به عنوان کل،  چون خدا   یشناخت امور فراحس  یبا ادعا-  یسنت
 است و استدلال او بر دو محور استوار است: یمنف

هرگونه شناخت انسانی، قابلیت ارائه در »شهود حسی« است. از   اولیۀ : شرط  بست حساسیت بن الف(  
آنجا که صور پیشین این شهود، »زمان« و »مکان« هستند، هر امری که بخواهد موضوع شناخت واقع شود، 

اما مفاهیم مابعدالطبیعی، مانند »خدا« یا »نفس مجرد«، علاوه بر اینکه   ؛ ناگزیر باید زمانی یا مکانی باشد 
بنابراین، حساسیت راهی به شناخت این امور  ؛ شوند شهود حسی ندارند، ذاتاً فرازمان و فرامکان تصور می 

 (.44و    42بند    :1367)رک: کانت،    ندارد، زیرا ممثل کردن امر غیرزمانی در قالب زمان، ناممکن است 
-   «یسازبه نام »شاکله  یندیق فرآیم محض فاهمه )مقولات( تنها از طری: مفاهبست فاهمهبن ب(  

مبتن داده  -بر »زمان« است  یکه  بر  برا   یحس  یهاقابل اطلاق  از  ی»مقولۀ عل،  مثال  یهستند.  تنها  ت« 
از آنجا که امور نامشروط و نومن یدارها اعمال می « بر پدیضرور   یزمان  ی»توال  شاکله  قیطر ها  شود. 

: ک در قلمرو نومن ندارند )ر  یکاربرد شناخت  گونهچیمقولات فاهمه ه،  هستند  ین زمانیفاقد هرگونه تع
 (.  44و  42بند  :1367، کانت 

نفسه«  یاء فیبه شناخت »اش  یراه   -و فاهمهت  یحساس-  انسان  ی نظر  قوۀک از دو  یچیه،  بین ترت ی بد
 ند. یگشاینم

 ی ع ی . توهم مابعدالطب 1-2
 قوۀآمد. اما  شد، هرگز ادعای شناخت مابعدالطبیعی پدید نمی اگر عقل نظری به همین دو قوه محدود می 

های فاهمه و همواره کوشیدن برای بخشی« به معرفت سومی به نام »عقل« وجود دارد که کارکرد آن، »سامان 
بندی«  با این حال، عقل به طور طبیعی مرتکب یک »خطای مقوله   ؛ های نامشروط« است رسیدن به »کل 

را نه به عنوان   - یعنی »نفس« )روح(، »جهان« )کائنات( و »خدا«- شود: او »تصورات محض« خود  می 
 (.40بند   : 1367گیرد )رک: کانت،  گر، بلکه به عنوان »اشیایی واقعی« در نظر می های تنظیم ایده 

در    یعیکند. عقل به صورت طبیم  یابیرد   یمنطق  یهااسین تصورات را در ساختار قیکانت منشأ ا
به دنبال    یاس حملیاس نداشته باشد. در قیاز به قیگر نیاست که د  یایها به دنبال مباداسیک از قی  هر
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ک یبه دنبال    یاس شرطینداشته باشد و در ق   ی گریاس دیاز به قین  ی است که حمل آن در صغر  یموضوع
  ی عیرطبیت عقل است. آنچه غیماه  لازمۀبوده و    یعیطب  ی امر،  عقل  ین جستجو یشرط نامشروط است. ا

را که   یامور، و شرط نامشروط  یین موضوع نهایل به این ی نست که عقل در تلاش برا یو نادرست است ا
 ین موضوعیکند که چنیده و تصور میت بخشیئیش،  خدا(جهان و  ،  نفس  یعنیستند )یمسلماً قابل حس ن

به راست  ین شرطیو چن ای  ی را  به  ی افته است.    یق از طرناپذیری  پایان  یهاو جدلها  مغالطهنجاست که 
در   آنها  م  ایناطلاق مقولات و استعمال  در باب نفس و ی موضوعات دچار  شود. کانت چهار مغالطه 

 (.32- 20 :1929، کانت : ک شمرد )رمیچهار تعارض در باب جهان را بر
را ش  یهادهیا،  عقل  یوقت می ناگز،  کرد   یءانگاریخود  آنها یر  بر  فاهمه  مقولات  اطلاق  با  ،  کوشد 
  -خواندی ر موضعه« میغ  یء فیکه کانت آن را »وضع الش-   ن کاربرد نابجایاز آنها به دست آورد. ا  یشناخت

ن  ی ا  دربارۀ نحل  یلا  ی هاگرفتار آمدن در مغالطات و تعارض« و  ییمنجر به ورود عقل به »جدل استعلا
 (.42بند  :1367، : کانت ک شود )ری موضوعات م

 طبیعی استعداد یک  به مثابه  متافیزیک  .  2-2
ک یک اگرچه به عنوان  ی زیده است؟ پاسخ کانت نوآورانه است: متافیفا یکسره باطل و بمتافیزیک ی  آیااما  

.  یهم ممکن است و هم ضرور،  ی« بشر یعیک »استعداد طبیاما به عنوان  ،  « ناممکن است ی»علم نظر 
مثبت    یارزش  ی دارا   ، گر میاما به عنوان اصول تنظ،  ستند یشناخت ن  سازندۀاگرچه  ،  عقل محض  یهادهیا

 کننده هستند. نییو تع
 ها دو کارکرد مثبت دارند:دهین ایا

  ی ا دهند و آن را از مجموعهیما جهت م  یتجربها به شناخت  دهین ای: ابه معرفت  ی بخش سامان .  1
 . (313-6/311، )کاپلستون دهندیسوق م یک نظام منسجم علمی یبه سو، پراکنده از مشاهدات 

  یی است و »مرز« که وجود فضا  ین »حد« که صرفاً سلبی: کانت بشناخت  ی ن »مرز« برا یی تع .  2 
دار را مشخص ی عالم پد  یمرزها،  عقل  یهاده یشود. ایز قائل میتما،  رد یگی رون از خود را مفروض میب
از    ین آگاهینفسه« قرار دارد. ا  یف شیء  »  قلمرو نومن،  ن مرزیا  یسو  فهمانند که آنیکنند و به ما می م

 . (42بند  :1367، : کانت ک )ر شودیعقل م ییگرامانع از جزم ، مرز
از  ،  هاستنومن   دربارۀ «  ینیشیپ  یبیترک  یایبه »قضا  یابیدست  یکه مدع   یک سنتی زیمتاف،  ساننی بد

  ی عیشه در استعداد طبی ر،  بشر  یع یل مابعدالطبیم،  ن حالیبا ا  ؛است  یرعلمیدگاه کانت ناممکن و غید
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ک علم  یک نه به عنوان  ی زیمتاف،  نی بنابرا   ؛ش دارد یهادانسته  یم معرفت و نشاندن مرز برا یتنظ  یعقل برا 
،  به علم  یبخشو نظام   یعقل عمل  یگر برا میاصل تنظک  یو    یعیش طبیک گرا یبلکه به عنوان  ،  ینظر
 شود. ی ه میتوج

 استاد مصباح   شۀ ی اند ک و علم بودن آن در  ی ز ی متاف .  3
شان  یا  ۀ ینظرابتدا    ، مقاله  ادامۀدر    ، میک داشتی زیعلم بودن متاف  دربارۀ کانت    شۀی اندکه از    ینییبه وزان تب

فرآیماه  دربارۀ  آن و سپس مع  یاب یند دستی ت علم و  بودن تحلیبه  تا درمی  لیار علم  بتوان ینها  شود  ت 
علم    دربارۀ دگاه استاد مصباح را  یآنکه د  ین برا یبنابرا   کرد؛ان  یک را بی زیعلم بودن متاف  دربارۀ شان  یدگاه اید

متاف بی زیبودن  ابتدا چارچوب فکر ،  شودان  یک  را  یا  ی لازم است    ،ک«ی زی»متاف  خودِ مفهوم   دربارۀ شان 
ابتدا یبه هم  گردد؛»عقل« روشن    یهاییشناخت« و توانا  ۀینظر»  ،ن«یقی»،  »علم« ن  یا  ین جهت در 
  ی ابی درک و ارز  یتا مقدمات لازم برا پرداخته خواهد شد  ن مباحث  یا  دربارۀدگاه استاد  یان دیبه ب،  بخش

 استاد ناقص خواهد بود. دگاه یفهم و دفاع از د ، ن اصول ید. بدون توجه به ای شان فراهم آیا ییدگاه نهاید

 شه استاد مصباح ی ک در اند ی ز ی . مفهوم متاف 1-3

شود که موضوع آن »موجود  ی ف می ن تعریادیبن  یبه عنوان علم،  علامه مصباح  ی فکر  منظومۀک در  ی زیمتاف
 یاحوال کل ین علم به بررسیا ؛( 1/91 :1396، یزد یمصباح ا »موجود بما هو موجود« است )یمطلق« 
 .(90همان، از موجودات محدود گردد ) یبدون آنکه به نوع خاص، پردازد ی وجود م

کا«  ی»متاتافوس  یونانیک از اصطلاح  ی زیمتاف  واژۀ،  یخی ن باور است که از منظر تاریاستاد مصباح بر ا
شد  یاز ارسطو اطلاق م  ین مفهوم در ابتدا به کتابیعه« ترجمه شده است. ایگرفته شده و به »مابعدالطب

 (.  74همان، پرداخت )یوجود م یعت قرار داشت و به مباحث کلیکتاب طبکه پس از 

ن  ی کند که روش ایح میتصر ،  ر علومی ک از سای زیمتاف  یشناختز روش ید بر تمایمصباح با تأک   استاد
 (.  113همان، کرد ) یبررس یتوان آن را با روش تجربیمحض است و نم یتعقل، علم 

  ی ر علوم در مباد یاستغنا از سا،  دگاه کانت یک از نگاه استاد مصباح برخلاف دی زیممتاز متاف  یژگیو
ن  یه است و ایات اول یهی ازمند بدیاثبات مسائل خود تنها ن   یک برا ی زین معنا که متافی است؛ بد  یقی تصد

 ی ن مبانییتب  یر علوم برا یسا،  در مقابل  ؛(101  همان، گر ندارند )ید  یبه اثبات در علم  یازیات نیهی بد
  . ( 1/89،  همان شود )ی ده می»مادر علوم« نام  یک به درستی زیمتاف،  ن رویاز ا؛  اندک وابستهی زیخود به متاف
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مورد بحث    یاول   فلسفۀخود در  ،  شودیمفروض گرفته م  یعلوم تجرب همۀت که در یاصل عل،  نمونه   یبرا 
 .( 89همان، رد )یگیقرار م یو بررس

 مصباح   استاد شناخت    ۀ ی نظر. 2-3

علم    یدر دو قسم اساس،  یفلسف  مسئلۀ ن  یتریادیشناخت به عنوان بن،  استاد مصباح  ی فکر  منظومۀدر  
"  ی ت موضوع آگاهیخود واقع  واسطۀیبافتن  ی که "  یشود. علم حضوریل میتحل  یو علم حصول  یحضور

احتمال خطا معنا  ،  ن نوع علمیچرا که در ا،  برخوردار است  یشناسدر معرفت  یاژه یگاه ویاز جا،  است
مقابل  ؛(233همان،  )  ندارد  حصول،  در  معنا  یعلم  ذهن  یبه  از  است    یصورت  بالفعل  "کاشف  که 
 .(234-233همان، شود )یقات محقق می ق تصدیاز طربوده و ات" یواقع

شود می   میق تقسی : تصور و تصدۀک به دو دستیاستاد به سبک فلسفه کلاس  شۀی انددر    یعلم حصول
 رند.یگمی ی " جای" و "نظریهی "بد خود در دو قسم نوبۀز به یک از آنها نیکه هر 

به عنوان علم   یمعتقد است که علم حضور یو حضور یعلم حصول  ین ارزش شناختییاستاد در تب
زان اتکا و ارتباط آن با یبه م   یرد. اما ارزش علم حصولیگی قرار م   یاعتبار علم حصول  یمبنا،  واسطه یب

 .(226همان، است ) یعلوم حضور

 . منبع شناخت؛ نقش حس و عقل در شناخت 1-2-3
ی  عنی   غرب   فلسفۀدگاه عمده در  یاستاد مصباح به نقد دو د ،  انواع شناخت   یریگند شکلی ل فرآیدر تحل

و پردازد  می  (213همان،  )  یان افراطیگرا ( تجربه213همان،  مانند دکارت و کانت )  یان افراطیگراعقل
 . دهدیمتعادل ارائه م یاهینظر

زم ،  تصورات  حوزۀ در   "به عنوان  برا ینقش حس  برخ یدا یپ  ینه و شرط لازم"  و،  میمفاه  یش  ژه  یبه 
ماهویمفاه )  یم  ند،  نمونه  یبرا   ؛(217همان،  است  را  درختان  برگ  رنگ  ما  بودی "اگر  نه ،  میده  هرگز 

اما   ، (216همان، آن را" ) یم و نه مفهوم عقلیآن را در ذهن خودمان تصور کن  یالیم صورت خیتوانستی م
ن نقش در  ی(. ا219همان،  کند )یفا میرا ا  ینقش اساسعقل  ،  یم و تصورات کلیر مفاهیش سایدا یدر پ

طور خودکار از  ( که "ذهن بهی)معقولات اول   یم ماهویشود: مفاهیم   یقالب انتزاع سه نوع مفهوم متجل
سه  یق "مقای( که از طریفلسف  ۀیثان)معقولات    ی م فلسفیمفاه  ؛(192همان، کند" ) یموارد خاص انتزاع م

م  ی ( و مفاه219همان،  رند )یگیگر" شکل م ی کد یبا    یمختلف معلومات حضورهای  حیثیتمل در  أو ت
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از طریمنطق  ۀیثان)معقولات    یمنطق "ی( که  در نظر گرفتن ویم دیمفاه  ملاحظۀق  و  آنها"    یهایژگیگر 
 .(200همان، شوند ) یانتزاع م

  ی بندمیتقس  ارائۀشوند و با  یا قائل م ین انواع قضایب  یقیز دقیاستاد مصباح تما،  قاتی تصد  حوزۀ در  
  ی ای قضا،  شانیدهند. از نگاه ای معرفت ارائه م  ینیقی  یاز مبان  یقیل عمیتحل،  یهیبد  یایاز قضا  یجامع

م  یتقس یخود به اقسام مختلف، (226همان، به فکر و استدلال ندارد" )اج یق به آنها احتی که "تصد  یهی بد
 برخوردارند.  یاژه یو  یشناختگاه معرفتیک از جایشوند که هر ی م

حکم به  ،  است که عقل  یکاف، ه" که "صِرف تصور موضوع و محمول یات اول یهی "بد،  اتیهی ان بدیدر م
آنها نما )یاتحاد  "انعکاس مستقیدر کنار "وجدان  ، (227  همان، د"  باشند"  یم  یم علوم حضوریات" که 

 ( کاملًا مستقل از حس هستند. 226، همان)
،  ازمند به فکر و استدلال هستند یز از آن جهت که نین  ی نظر   یای ات متعارف و قضایهی ق به بدی تصد

 (.226، همان رد )یگمی  توسط عقل صورت 
،  ی حس  یایز صادق است. در قضاین  یو تجرب  یحس  یا یقضا  دربارۀ قات  ی ت عقل در تصدی محور

ن  یت ای" است و "قطعیو مقدمات  یاما نقش حس در آنها "ضمن،  شوندیآغاز م  یحس  ی هااگرچه از داده
به برهان عقلیحکم ن )  یاز  م  یوقت،  نمونه   یبرا   ؛(228  همان،  دارد"  را  آتش  را  ینیبی ما  آن  م و حرارت 

م برا   ین حکم حسیا،  میکنیاحساس  "آتش گرم است"  به  ی تبد  یکه  ، یو کل  ینیقیک حکم  یل شدن 
 د عقل است. ییازمند تأین

اثبات    ی از به حکم عقل برا ی است، اما "علاوه بر ن   ی حس   تجربۀ آغاز،    نقطۀ ز اگرچه  ی " ن ی تجرب   ی ا ی در "قضا 
 (.  228،  همان ت آنها وجود دارد" ) ی م و اثبات کل ی تعم   ی برا   ی هم به برهان عقل   ی گر ی از د ی ، ن ی ق خارج ی مصاد 

کند ید میتأک   یو منطق  یفلسف،  یاضی ر  یا یمحض" مثل قضا  یعقل  یای ل "قضایاستاد مصباح در تحل
 به حس ندارند.  یگونه وابستگچیرند و هیگیت عقل نشأت میماً از فعالیا مستقی ن قضایکه ا

  ی نیقی  یای قضا  یول ،  شودیحاصل نم  یحس  تجربۀرف  به صِ   ینیقی ق  ی چ تصدی"ه  ، ل ین تحلیبر اساس ا
است که    یمدع  ، دگاه کانت یبرخلاف د  ه ین نظری(. ا228،  همانفراوان است" )  ی حس  تجربۀاز از  ینیب
 نفسه است.   یفشیء ناظر به شناخت   یهمگها یقینن یا

 ی در علم حصول   ی شناخت قت و ارزش معرفت ی . حق 2-2-3
کند"  یت میکه از آن حکا  یتیمطابق با واقع  ی"صورت علم  یقت به معنایحق،  مصباح   استاددگاه  یاز د
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( ا234همان،  است  اساس  بر  تعری (.  حصولین  علم  به  ناظر  که  مبتن  یف  در    ۀینظربر    یو  مطابقت 
انطباق داشته    یت خارجیشود که با واقعیمحسوب م  یقیحق  یزمان  ، ک شناخت ی،  است   یشناسشناخت
 ی فشیء  است که شناخت    یدارشناسانی ر پدیکانت و سا  فلسفۀدگاه استاد با  ید  ی ریدرگ  نقطۀن  یباشد. ا

مخالف است و  ،  قتین حقی گزیف جا ی شان به شدت با انواع مختلف تعاریدانند. انمی  نفسه را ممکن
 (. 234همان، داند )یآنها را "فرار از موضوع بحث" م

ارائه    یمتعدد  یهاملاک  ، متناسب با نوع شناخت،  ی بشر   یهاشناخت  یابیارزش  یاستاد مصباح برا 
پردازد که امکان شناخت واقع خارج از  می  مثل کانت   یلسوفانیدگاه فیبه نقد د  ، قین طر یدهد و از ای م

  - ت است"یخود واقع  واسطۀیبافتن  ی که "-  یحضور  یهاشناخت،  شانیدانند. از نگاه انمی  ذهن را ممکن
اما   ؛(233همان،  احتمال خطا معنا ندارد )   چرا که در آنها،  هستند  یشناخت معرفتن ارزش  یبالاتر  یدارا 

سنجش اعتبار    یبرا   ییارهایازمند معین  -ات" هستندیکه "کاشف بالفعل از واقع-  یحصول  یهاشناخت
 (.234-233همان، باشند )ی خود م

م  ی،حصول  ی هاشناخت  یابیارزش صورت  واقع"  با  "مطابقت  اساس  معیگیبر  و  نهایرد    یی ار 
علوم حضور  ی"اتکا  ، قیحقا  یبازشناس بر  )می  "یآنها  ا239همان،  باشد  با  توض ی(.  قضاین    یایح که 

  ی برخوردارند و مبنا  ینیقیاز ارزش  ،  یم به علم حضوریل ارجاع مستقیبه دل  ،هیات اول یهیو بد  یوجدان
  ی ارها یق معیاز طر  یهیربدیغ  یایقضا ح که  ین توض ی(. با ا226همان،  )   درنیگیا قرار می ر قضایسا  یابی ارز

،  ان شدهیاستنتاج ب  ی که در علم منطق برا   یبر طبق ضوابط  یاهیاگر قض  یعنیشود؛  یم  یابیارزش  یمنطق
د توجه داشته یح خواهد بود. البته بای ناصح،  ن صورت یر ایح و در غیصح،  دست آمدهبه  یهی بد  یایاز قضا

اثبات مطلب    یرا ممکن است برا ی ست؛ زیجه نینت  ینادرست  نشانۀشه  ی هم،  لیم که نادرست بودن دلیباش
 (.239همان، استفاده شود ) یل نادرستیاز دل ی، حیصح

ء  یکانت در شناخت »ش  ییگراتیتوان گفت که محدودمی  مصباح  استادشناخت    ۀینظربا توجه به  
)مانند علم انسان به ذات    یه بر علم حضوریبا تک ،  نخست  ؛شودمی   رد   ینفسه« با دو استدلال اساسی ف

ان  یبا بن،  دوم   ؛نفسه ممکن استیت ف یر به واقعیواسطه و خطاناپذیب   یدهد دسترسیخود( که نشان م
حصول پا  ینهادن علم  حضور  ینیقی  یهاهیبر  از علم  وجدان  یبرگرفته  بدی)مانند  و  اول یهی ات  و یات  ه( 

دارها فراتر رفته و  ی توانند از قلمرو پدیز مین یاستدلال ی هاکند شناختیکه اثبات م  ت قواعد منطقیرعا
گونه که  ت آنیشناخت واقع،  دگاه کانت یبرخلاف د،  ن یابند. بنابرا یدست    یو فراحس  یک ی زیق متافیبه حقا
 مختلف تحقق دارد.  یهابلکه در ساحت، ستینه تنها محال ن، هست
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 مصباح استاد  دگاه  ی از د ها  دانش   ی ار علم بودگ ی . مع 3-3

تب نظام  ییدر  بودن  یمع،  مصباح  استادشناختی  معرفتن  علم  قضایار  "مجموعه  عنوان  به  دانش    ی ایک 
 ؛(85همان،  " نهفته است ) ینیقی   یآن از واقع" و "اتکاء به مبانهای  گزاره ت  یت کاشفیمتناسب" در "قابل

را بر اساس    یمعرفت  رشتۀهر  ،  از علوم   یسلسله مراتب  ارائۀشان با  یم که اید بدانیبا،  ن مسئله یدرک ا  یبرا 
گاه هر  یکند تا جایبه ما کمک ممند  روش ن نگاه  ید. اینمایف میخاص آن تعر  یروش و مباد،  موضوع

 . م یبشناس یبه درست ی معرفت بشر  منظومۀعلم را در 
موضوعات دارد.  ی شناختیشه در تفاوت هستی ر، استاد مصباح شۀی انددر  یو عقل یز علوم حسیتما

عبارت   علم ی موضوع    یوقت،  سادهبه  ماد  ، ک  باشد  یموجودات  محسوس  روش   یعیطب،  و  که  است 
" آن  وقتیحس  تجربۀشناخت  اما  بود.  علم  ی" خواهد  که  ی"موجود مطلق"  ،  موضوع  باشد  "مجردات"  ا 

ن یدهد. ای خود را از دست م  ییکارآ  یگر روش حسید،  (113همان،  قلمرو حس قرار دارند )  یفراسو
 .دینمایجاب میرا ا یز روش یضرورت تما ،  نیادیتفاوت بن

،  " است ی"تجربه حس  ، ن علومیآغاز ا  نقطۀمعتقد است که اگرچه    یعلوم تجرب  دربارۀ مصباح    استاد
 یم وجود خارجی از داریما ن،  در سطح اول  ؛است  یآنها در دو سطح وابسته به برهان عقل  ییاما اعتبار نها 

 یوقت، در سطح دوم  ؛(228همان، است ) یازمند استدلال عقلین خود نیم که ایمحسوسات را اثبات کن
نتا یخواهی م تجربیم  به    ی ج  محدود  موارد  از  دهیتعم  یکل  قاعدۀ را  عقل،  می م  برهان  کار  یا  ی، بدون  ن 

 ی حس  تجربۀ به صرف    ینیقیق  ی چ تصد یکنند که "هید میشان تأک یل این دلیبه هم  ،ناممکن خواهد بود
  ی علوم تجرب یشناساست که معمولًا در مباحث روش   یمهم  نکتۀن  ی (. ا228همان،  شود" ) یحاصل نم

 .شودیده گرفته میناد
عقل علوم  متاف  یاما  مفاه،  کی زیمانند  از  فلسفیکه  میفلسف  ۀیثان )معقولات    یم  بهره  و  یگی(  رند 

رف تصور که "صِ   هیات اول یهی بد. 1شوند: یه میتغذ ینیقی( از سه منبع 92همان، ندارند ) یمصداق حس
ات که "انعکاس علوم  یوجدان. 2 ؛(227همان، است" )  یحکم به اتحاد آنها کاف ی موضوع و محمول برا 

ن  ید". ای آیل مفهوم موضوع به دست میکه "مفهوم محمول از تحل  یلیتحل  یای قضا  .3  ؛" هستندیحضور
 .کنندیفراهم م یعلوم عقل ی برا  یاستوار ۀیپا، ینیقی یمبان

به چالش   یعقل، پاسخ قاطع   یینما بر واقع   یمبتن   یمعرفت نظام  ن وحدت  یی در واقع استاد مصباح با تب 
است که با   ی ادراک   یا ست، بلکه قوه ی ات ن یتجرب   دهندۀسامان شان، عقل صرفاً  یدهد. از نگاه ا ی کانت ارائه م 

ارتباط برقرار   ی هست   ین ی ساختار ع ماً با  ی ت(، مستق ی ه )مانند اصل امتناع تناقض و اصل عل ی ات اول یه ی درک بد
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 دربارۀنما  واقع   ی ( هستند، خود احکام ی تجرب   ی ات که شرط امکان هرگونه معرفت )حت ی ه ی ن بد یکند. ا ی م 
ن اساس، ارزش و اعتبار ی باشند. بر ا ی و مجرد( م  یحاکم بر تمام مراتب وجود )اعم از ماد  ی ق ی ات حق یکل 

تجرب  پذ   ی علوم  گرو  هم ی در  عقل یرش  ادراکات  مصباح،  واقع   ی ن  )رک:  حت 75/ 1  : 1396نماست   ی(. 
ن است" )مصباح ی ض ی ازمند به حکم عقل به محال بودن اجتماع نق ی ن   ، ه ی"مضاعف شدن شناخت در هر قض 

 .کند ی جاد م یمختلف معرفت ا   ی ها ن شاخه ی ب  ی ق ی دگاه، وحدت عم ی ن د ی (. ا 230/ 1 : 1396،  ی زد ی 

استاد  در که  ی  ی"نظام  ، علم ،  نگاه  است  تجربکپارچه"  علوم  آن  برا ی"شرا  یدر  لازم"  شناخت    یط 
ن  یرا تأم  یط امکان" هرگونه معرفت علمی"شرا   یعقلهای  شناخت،  کنندیجهان را فراهم م  یماد  یهاجنبه

  ی معرفت  یها شاخه  یتمام  یبرا   ییربنای نقش ز  ، " به عنوان "مادر علوم"یاول   فلسفۀو "  ندینمای ه میو توج
 . (89همان، ) کندیفا میا

 مصباح   استاد دگاه  ی در پرتو د   ی ک سنت ی ز ی . علم بودن متاف 1-3-3

ک  یکند( به عنوان  می  وجود بحث  ی که از احکام کل  ی)دانش  یک سنتی زیمتاف،  مصباح   استادبه اعتقاد  
عقل ح،  ی علم  معرفت یاز  روش   یث ساختار  بس،  یشناختو  تشابه  ر  یاریوجوه  علوم  ا  یاضی با  ن یدارد. 

اج به فکر  یاحت  ، ق به آنهای ده که "تصدیاستوار گرد  هیات اول یهی بد از  یا هیبر پا،  اتیاضی همچون ر،  دانش
 (.  226همان، و استدلال ندارد" )

شوند.  یات استنتاج میهی ن بدی از ای  عقل  یهابرهان قیاز طر  ی نظر  یایاز قضا  یاشبکه،  کی زیدر متاف
فرآیا استنتاجی ن  در  ،  ند  رفته  کار  به  روش  مشابه  رکاملًا  ا  یاضی علوم  با  موضوع یاست؛  که  تفاوت  ن 

، اتیاضی که موضوع ر  یدر حال،  (91همان،  ا "موجود بما هو موجود" است )ی"موجود مطلق"  ،  کی زیمتاف
 باشد.  یت" می"کم

باشند و استدلال مطابق    ینیقی   - اتیو وجدان  یات عقلیهی مانند بد-ک  ی زیاگر مقدمات متاف،  ن یبنابرا 
م.  یشاهد آن  یک برهان هندسیخواهد بود که در    ینیقیگونه  ز همانیآن ن  جۀینت،  رد یقواعد منطق صورت گ

ن  یک را فاقد چنی زیرد که متافیگیم با نظر کانت قرار م یدگاه مصباح در تقابل مستقیجاست که دن همانیا
نت  ینیقیمقدمات   در  غیو  تئوری م  یرعلمیجه  اساس  بر  کس،  مصباح   استادشناخت    یدانست.    ی اگر 

ارزش علم انکار کند ی زیمتاف  یبخواهد  را  تب،  ک  معرفتین کند چرا  ییموظف است  واحد   یک ساختار 
  ی نیقیعلم    دکنندۀیتولات(  یاضی ت و ریکم  حوزۀ ک سو )یو قواعد استنتاج( در    ینیقی)شامل مقدمات  

 (. 241-233همان، عاجز است ) ین توانیک( از چنی زیوجود و متاف حوزۀ گر )ید یاما در سو، است



 256  1404ـ زمستان  زيي/ پا  21 ی اپي/ شماره دوم / پ ازدهميسال  

ا روشنیدر  به  د  یکانون   نقطۀ  ینجا  با  یتقابل  مصباح  استاد  آشکار   ینقاد  فلسفۀ  پروژۀ دگاه    کانت 
ا  ی شناخت است: آ   یتئور  دربارۀ ن  یادیبن  یدر پاسخ به پرسش،  لسوفی ن دو فیا  یاشهی شود. اختلاف رمی 

نظر توانا  یعقل  مقدمات    ی ابیدست  ییانسان  مفاه  یشناخت  ینیقیبه  قلمرو  در  فراحسیرا  مسائل    ی م  و 
دانسته و معتقد   یپاسخ را منف،  فاهمه  یها تیل ساختار ذهن و محدودیدارد؟ کانت با تحل  یک ی زیمتاف

ر  یناپذتواند به تعارضات اجتنابیتنها م   ، لازم است   یحس  یهاچون فاقد داده ،  ین وادیعقل در ا  است که
را    یشناختن مانع معرفتیا،  یدووجه  یلیتحل  ارائۀاستاد مصباح با  ،  د. در مقابلی ها( گرفتار آ ی نومی)آنت

)به    یت در ساحت علم حضوری ر به واقعیواسطه و خطاناپذیب  یبا اثبات دسترس،  کسوی شکند: از  ی م
دار/نومن  ی پد  یبندآورد که فراتر از دستهیمعرفت فراهم م  ی برا   ینیقی  ی منبع،  ژه علم نفس به ذات خود(یو

 یامکان بنا نهادن نظام،  ین علوم حضوریبر ا  یعلم حصول  یبا نشان دادن اتکا،  گرید  یاز سو  ؛است
 سازد. یمستحکم را فراهم م ییهاهیبر پا یو برهان یاستدلال

 کانت و استاد مصباح   ی هادگاه ی د   ی ق ی ل تطب ی . تحل 4

ت  یعلم  مسئلۀدر مواجهه با    ینیادینقاط افتراق و اشتراک بن،  کانت و مصباح   یهاشهی مند اندنظام   یبا بررس
غرب و حکمت    ینقاد  فلسفۀ-ز  ی متما  ی ستم فکریتقابل دو س،  سهین مقایگردد. ایآشکار م  هعیمابعدالطب

 . سازد یان می نما یرا به خوب  -یه اسلامیمتعال

  ی اشتراک نظر دارند؛ هر دو آن را دانش  یعه سنتیف مابعدالطبیلسوف در تعریهر دو ف،  نی آغاز  نقطۀدر  
اما   ، پردازد ینفس و جهان به مثابه کل م،  چون خدا   یمیوجود و مفاه  یاحوال کل  یدانند که به بررسی م

ارز  ا  یعلم  یابی در  دانش یبودن  نتا،  ن  متضادیبه  کاملًا  مبانیا  شالودۀرسند.  یم  یج  در  اختلاف   ین 
 شه دارد. ی ر یشناختمعرفت

برخلاف    یول   ، عه را حل کندیمشکل دانش و مابعدالطب  ، خود  یکیخواست با انقلاب کپرنمی  کانت
علما  کیکپرن مشکل  توانست  و  یه  ی که  کند شناسی  ستاره ئت  حل  در   یانقلاب های  فرض با  ،  را  کانت 

 :1377،  ی)مطهر  دتر شدی شد،  خود کانت از آن احتراز داشتند  یحت  ، ع فلاسفهیکه جم  یاشکالات   ، فلسفه
افت که با توجه به مباحث مطرح شده در یکانت    شۀی انددر    یاساس  ینکات توان  ی م،  ن منظریاز ا؛  (6/191

   پرداخته خواهد شد. ان آنهایدر ادامه به بکه تأمل هستند  ستۀ یشا،  استاد مصباح  شۀی اند
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 « بودن زمان و مکان و مقولات فاهمه ی ن ی ش ی . »پ 1

فلسف نظام  »پ  یاساس  مفهوم  بر  گرد ینیشیکانت  استوار  است ی«  عنوان   یو  ؛ده  به  را  مکان  و  زمان 
م  یت و جوهر( را به عنوان »مفاهی گانه )از جمله علت« و مقولات دوازدهین حساسیشیپ  یها»صورت 

معرف یشیپ فاهمه«  ای م  ین  تحلی کند.  بناین  سنگ  استعلایآلدهی»ا  یل،  تماییسم  و  رادی«  بی ز  ن یکال 
م  ین مفاهیا ای : آکه   نستیا  یمواجه است. پرسش محور  یجد  یبا چالش  اما،  دار« و »نومن« استی »پد

خطا در درک نارسا و    شۀی ررسد  ی« هستند؟ به نظر م ینیشیکند »پیکه کانت ادعا م  یی به معنا  یبه راست
   .م نهفته است ین مفاهیت ایکانت از ماه  انۀیگرا لیتقل

می    نظر  ن به  و  مکان  و  زمان  مفاه ی رسد  عل   ی م ی ز  در  ی مانند  فلسف ی »مفاه   زمرۀ ت،  «  ی م 
ز(  ی ا م ی )مانند درخت   ی م ماهو ی م اگرچه مانند مفاه ی ن مفاه ی ( قرار دارند. ا ی فلسف   ۀ ی ثان )معقولات  

به آنها    ی موجودات خارج   ی ن ی اتصاف ع  م و محسوس در عالم خارج ندارند، اما ی مستق   ی ازا به ما 
حق  توج   ی ق ی کاملًا  قابل  )مصباح  ی و  است  و  ن  ی بنابرا   ؛ ( 195- 185/ 1  : 1396،  ی زد ی ه  »زمان« 

و  ماد   ی جسمان   ی وجودها   ی برا  تحقق   ی ن ی ع   ی ها ی ژگ ی »مکان«  جهان  م   ی در  شمار  روند.  ی به 
امور ی کد ی زمان، به عنوان مقدار حرکت و مکان، به عنوان وضع اجسام نسبت به   و    ی واقع   ی گر، 

ت  ی ن ی رش ع ی با پذ .  ( 189- 181  ؛ 177- 167/ 2  : 1396،  همو )   کننده هستند مستقل از ذهن ادراک 
دار از نومن استوار شده،  ی که بر اساس انفصال کامل پد   یی سم استعلا ی آل ده ی ا  ی م، کل بنا ی مفاه ن  ی ا 

 گردد.  ی متزلزل م 

 کانت    فلسفۀ انه در  یگرا تجربه   ی ادها ی . بن 2

ن حال،  ی خود را بنا نهاد. با ا   ی ، نظام فلسف یی گرا و عقل   یی گرا کانت با هدف گذر از جدال تجربه 
  - یی گرا تجربه نی  ع ی -   ن دو مکتب ی از ا   ی ک ی ، ناخواسته در دام  ی د ی کل   نقطۀ ک  ی رسد در  ی به نظر م 

م بدون شهود  ی او نهفته است: »مفاه   ی شفرضِ محور ی ن در پ ی اد ی ن اشکال بن ی سقوط کرده است. ا 
ته ی حس  )   ی ،  پذ .  ( 262/ 6  : 1375کاپلستون،  هستند«  با  ا ی کانت  اصل،  ی رش  »معرفت    دامنۀ ن 
به عرصه ی نظر  را منحصراً  م   ی ا «  در    ی عن ی -   ممکن   ی سازد که در چارچوب شهود حس ی محدود 

مکان  و  زمان  گ   - چارچوب  انحصارگر ی ا   ؛ رد ی قرار  اساس ی ن  سطح  دو  عرصه   ی ،  و  منابع    ی ها از 
  : 1396،  ی زد ی رد )مصباح  ی گ ی ده م ی محض را ناد   ی و ادراکات عقل   ی علم حضور   ی ها معرفت داده 

1 /211-229 ) . 



 258  1404ـ زمستان  زيي/ پا  21 ی اپي/ شماره دوم / پ ازدهميسال  

   ی ن ی ش ی پ   ی ب ی ترک   ی ای قضا ار  ی در مع   ی درون   ی. ناسازگار 3

ک محض  ی زیات و فیاضی کند که ریادعا م،  تیار علمی« به عنوان معینیشیپ  یبیترک  ۀیقض»  یکانت با معرف 
دل چنیبه  بودن  دارا  قضای ل  حال،  معتبرند  هاییدانش،  ییاین  متاف  یدر  سنتی زیکه  آنهاست    یک  فاقد 

ا  .(247-6/233  : 1375،  کاپلستون) با  یدق،  ن حالیبا  به همان تحلقاً    ی ار که کانت برا یل و معیاتکا 
محتاج    یر »هر ممکن الوجودینظ  یفلسف  یای شد که قضا  یتوان مدعیم،  بنددیبه کار م  یاضی ر  ی ایقضا

 ن« باشند.یشیپ یبیار »ترکی توانند واجد معیز میعلت است« ن

 180مثلث    یایا »مجموع زوا ی«  5+    7=    12)همچون »  یاضی ر  یایقضا  یح آنکه کانت برا یتوض 
ل مفهوم ی=«( در تحل12را محمول )مانند »ی ز  ؛بودن  یبیترک  یک : یقائل است  یژگیدرجه است«( دو و

ا  ین قضایرا ای ز  ؛ بودن  ینیشیپ،  ی گریدهد؛ دیارائه م  یدی ست و اطلاعات جدی«( مندرج ن 5+7موضوع )»
ن زمان و مکان نشأت یشیپ یبلکه از شهودها، رندیگیهستند و اعتبارشان را از تجربه نم  یو کل یضرور

 . (238همان، رند )یگی م
الوجود  ۀیقضدر مثل  دقیقاً  ار  ین معیا ن  ی»هر ممکن  دارد یمحتاج علت است«  اولًا  را  ی ز  ؛ز وجود 

  است و اعتبارش را از تجربه   ینیشیپثانیاً  ست و  یمحمول »محتاج به علت« در مفهوم موضوع مندرج ن
 رد.  یگنمی

 م  ی ب مفاه ی ند ترک ین فرآ یی مقولات کانت در تب   ی . ناتوان 4

  ، ن مقولاتیگانه فاهمه« است. فاهمه با ا»مقولات دوازده  ۀینظر،  کانت  ی نظر  فلسفۀ  یاز ارکان اصل  یک ی
را ممکن   ینیشناخت ع،  تیو در نها  رساندیکرده و به »وحدت« م ب«یرا »ترک  یپراکنده حس  یهاداده 

 . (265-262)همان،  سازد ی م
رسد یبه نظر م  دهند؟یب را انجام مین مقولات چگونه عمل ترکین است: خودِ ایا  یدیپرسش کل

  سازوکار و    ینیعملکرد ع  نحوۀن  یی اما از تب،  ن مقولات پرداختهیا  یبندکانت تنها به فهرست کردن و طبقه
 ند شناخت عاجز مانده است.  ی ق آنها در فرآیدق

ت« چگونه یعل  مقولۀا »یبخشد؟  یوحدت م  یحس  ی هاوحدت« چگونه به داده   مقولۀ»،  مثال   یبرا 
ط امکان«  ینها »شرا یدهد که این نمیجز ا  یکند؟ کانت پاسخیجاد می ده را ای ن دو پدیب  ی ضرور  رابطۀ

، یح چگونگیدر توض  ین ناتوانی. ا ین فلسفییک تبیک ادعاست تا  یشتر  یب،  ن پاسخیاما ا  ، تجربه هستند
 .کندیجاد میشناخت کانت ا ۀینظربزرگ در قلب  ینییشکاف تب کی
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لسوفان  یاز ف  یاریز منعکس شده است. بسیخ فلسفه نی در تار،  کانت  فلسفۀن بخش از  یا  ینییضعف تب
ا به  ی رفتند  یاو را نپذ  یبخش از نظام فکر  نیا  -ر او بودندیکه تحت تأث  یآنان  یحت-  بزرگ پس از کانت 

 کنار گذاشتند.   یکل

 ن »نومن« یی دار در تب ی پد   یکانت از مرزها   ی شناخت روش   ی . تخط 5

پ  یک ی عیتردهیچیاز  در  و  متناقضین  حال  بخشیترن  »شیجا،  کانت   فلسفۀ  یهان  فیگاه  نفسه«  یء 
 مقولۀاز جمله  -  ورزد که مقولات فاهمه یمد  ی)نومن( در نظام اوست. کانت به طور مکرر و قاطعانه تأک 

ن یممکن اعتبار دارند. او هرگونه اطلاق ا  یدارها و در چارچوب شهود حسی تنها در قلمرو پد  -ت«ی»علّ 
  ؛ (279و  246همان، داند )ی نفسه( را ناممکن و منجر به مغالطه میف یای)اش یمقولات به امور فراحس

ا حالیبا  در  یهنگام،  ن  تب  که  برمییصدد  »ماده« شناخت  منشأ  همی ناگز،  دی آین  مرتکب  خطا یر    ی ن 
تأث  ید ناشی« بایکند که »ادراکات حسیشود. او استدلال می ممنوعه م  قوۀنفسه« بر  یف  یایر »اشیاز 

کاملًا  ،  « آن با سوژهیعلّ   رابطۀکه هم »وجود« نومن و هم »ی  در حال  ،(282همان،  ت ما باشند ) یحساس
 مقولۀن  یترناچار شده است مهم،  سم محض یآلدهیفرار از ا  یدارها قرار دارد. کانت برا ی خارج از قلمرو پد

«  یآن را »تعد  ، که خود  ی کار، نفسه( به کار ببرد ی)ف  یداری رپدیغ  ی را در مورد امر  -تیعل یعنی-  فاهمه
 . (433همان، )ت دانسیرمجاز میممکن و غ تجربۀ یاز مرزها

ناسازگاریا قرار گرفت.  ،  یشناختروش   ین  توجه منتقدان کانت  آغاز مورد  ب یوهان گوتلیاز همان 
نخست،  شتهیف جدیاز  و  ایترین  منتقدان  فین  بود.  کانت  تفکر  از  جنبه  »شین  که  کرد  استدلال  ء  یشته 
نفسه« یرش »فیپذ،  است. از نظر او  ییدر نظام استعلا ی  رضروریناهمساز و غ  کاملاً   ی نفسه« عنصری ف

 .(435-434همان،  )  هاستمشکلات و تناقض  یبلکه خود منشأ تمام،  کندیرا حل نم  یانه تنها مسئله

 سم ی در گذار به رئال   یی سم استعلای دئال ی بست ا بن  . 6

ن  ی« شده است؛ به ایسم تجربیک »رئالی یزی رهیموفق به پا، خود ینقاد  فلسفۀاست که با  یکانت مدع
ن یدر ع  ؛مییدارها( سخن بگوی )پد  ین جهان تجربیاز وجود و قوان  یقطعم به طور  یتوان یمعنا که ما م

پذ،  حال با  م،  نفسه«یء فیرش »شیاو  از »ایادعا  متافیدئالیکند که  )انکار جهان خارج(  یک ی زیسم   »
ورز )ی اجتناب  است  مبان  ؛(284همان،  ده  در  دقت  با  کانت  یلکن  م،  ینظام  کهیروشن  از  شود  گذار 

 .ناممکن است، سم معناداری به هرگونه رئال ییاستعلاسم یدئالیا
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م. نه  یم داشته باشیتوانیم و نمی نفسه نداریء فیاز ش  یگونه شناختچیما ه،  ف کانتیبر اساس تعر
 دارها دارد.  ی با پد یچه نسبت ینه چگونه است و نه حت، ستیم چییم بگویتوانی م

اما در نظام    ، مستقل از ذهن است   یتیباور به وجود واقع  یسم به معنایاست که رئال  ین در حالیا
  ؛ ستیذهن ن  یدارهای ها و پدساخته جز  یزیقت چیدر حق،  مینامیت مستقل« میآنچه ما »واقع،  کانت 
وابسته به    یتیاست که تنها به »واقع  یسمی« است؛ رئالیسم ساختگیک »رئالی  ، سم کانت یرئال،  ن یبنابرا 

قائل    یصفات،  موجودات مستقل از ذهن  ید قادر باشد برا یبا  یسم واقعیک رئالیکند.  یذهن« اعتراف م
 .داندیبه طور قاطعانه آن را ناممکن م، ز نومن/فنومنیل تمایکه کانت به دل یکار، شود

 ک ی ز ی متاف   ی ذات   ی به ناممکن   ی خ ی تار   ی م ناتوان ی مغالطه در تعم   . 7

اختلاف   خ پر ی تار  به،  ک علمیک به عنوان  ی زیبر ناممکن بودن متاف  یخود مبن   یت ادعای تقو  ی کانت برا 
،  ک علم بدل شودیتوانست به  یک می زیکند که اگر متافیکند. او استدلال میاستناد م  و فاقد اجماع آن 

تاکنونیبای م ر-  ست  پ  -اتیاضی مانند  همگان  ی قطع  ی هاشرفتیبه  توافق  مورد  باشد یدست    یو    افته 
 (. 230همان، )

:  از دو جهت دچار مغالطه است ،  فلسفه است   یخی ت تاریوضع  مشاهدۀبر    یکه مبتن  ن استدلالیا
بر ناممکن بودن ذات    یلیتواند دل یهرگز نم،  یخی تار  دورۀ ک  ی  یا حتیک محقق  ی  ینکه ناتوانینخست ا

ا مفروضات آن محقق یها  روش ،  بودن ابزارها  یناکاف  دهندۀنشان تواند  یتنها م  ین ناتوانیا  ک علم باشد.ی
 به تعداد قائلان به آن ندارد. یربط ، ه یک نظری ت یگر آنکه حقانیا عصر باشد. دی

 کانت  یی فلسفه استعلا   ی پارادوکس خودشکنندگ   . 8

به روابط بینیشیپ  یلیا »تحلی،  معتبر   ی است که هرگونه معرفت نظر   یکانت مدع تنها  ن  ی « است )که 
قلمرو پدینیشیپ  یبیا »ترکی   ، پردازد(یم میمفاه مبتنی « است که منحصراً در    ی بر شهود حس  یدارها و 

ا اکنون پرسش  ایخود در کدام    ، »نقد عقل محض« که    نجاستیممکن است.  از    ی ها جان دستهیک 
 رد؟ یگی م

محتوا که  است  کتابیا  یروشن  تجربی،  ن  پژوهش  )ترک  دربارۀ   یک  انسان  ا  ی (  ینیپس  یبیذهن 
  ی دار خاص تجربی ک پدی  دربارۀ   ییا ادعاهای(  ینیشیپ  یلیز )تحلین  یمنطق   یهای توتولوژز  ا  یامجموعه

 ی و کل  یق ضروریحقا کشف  یبلکه »نقد عقل محض« مدع  ، ستین  (یکانت  یبه معنا  ینیشیپ  یبی)ترک
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  هرگونه تجربه ط امکان  یشرا   دربارۀ هستند    یقینها حقایاست. ا ساختار خودِ »شناخت« و »عقل«  دربارۀ 
است  ی  عیت مابعدالطبیفعال  کی  ، ن پروژهیخود ا،  نیبنابرا   ؛ستندیماً در تجربه حاضر نیکه خودشان مستق

 ی ا کانت در حالی « بپردازد. گوی به نام »ساختار ذهن« و »عقل بشر  ینفسه«ایف  ی ایکوشد به »اشیکه م
 . شودیآن وارد م پنجرۀخودش از ، بنددیک را می زیکه درب متاف

به ،  گرید  یها را ناممکن بداند و از سونفسه  یکسو هرگونه شناخت از فیتواند از  یچگونه کانت م
قطع بگو  یچگونگ  دربارۀ   یطور  آن سخن  ثابت  و ساختار  ذهن  نومنال  ذات  ای کارکرد  تناقض ید؟  ،  ن 

 ت لازم را ندارد.  یکفا،  شناخت نزد کانت یلی تحل یآن است که مبنا دهندۀنشان

 ی ر ی گ جه ینت 

،  کی زیت متافیعلم  مسئلۀکانت و علامه مصباح در    یشناختمعرفت  ی مبان  یقیتطب  ین پژوهش با بررسیا
کرد کانت در یدهد که رو یها نشان مافتهی قابل تأمل است.    یلیتحل  یافته که از منظریدست    یجی به نتا

انه برخوردار  ی گرا ل یتقل  یاما از چارچوب ،  استتأمل  قابل    یلیق تحلیدقا   یاگرچه در برخ ،  کی زینقد متاف
 .شودیمنجر م یمتعدد یشناختمعرفت یهابستت به بنیبوده و در نها

تحل نهایدر  که  یم،  یی ل  گفت  ا  یاصل  مسئلۀتوان  تقابل  د یدر  دو  »مع،  دگاهین  علمیبه  و  یار  ت« 
در  ینیشیپ یبیترک ی ایتنها »قضا ت که یق از عقلانیف مضیگردد. کانت با تعریت« بازمیف عقلانی»تعر

مصباح با    ، استادکند. در مقابل یشناخت را به شدت محدود م   رۀیدا،  رد یپذیدارها« را می چارچوب پد
«  یفلسف ۀیثانه« و »معقولات یات اول یهی »بد، «یت که شامل »علم حضوریموسع از عقلان یفیتعر ارائۀ

 .دهدیافق شناخت را گسترش م، شودی م

  ی ک ی زیمتاف  ی هافرض شیبر پ  ی مبتن،  کانت   ینقاد  پروژۀنست که خودِ  یت ایحائز اهم  یلیتحل  نکتۀ
مع چارچوب  در  که  غ  ی ارهایاست  او  میخود  اثبات  دینمایرقابل  عبارت  به  برا ،  گرید.  نقد    یکانت 

»پارادوکس  ن  یا  ؛هستند  یک ی زیاست که خودشان متاف  یم و اصولیمفاه  ی ریر از به کارگی ناگز،  کی زیمتاف
 . است ین چالش در برابر نظام کانتیتر« بزرگ یخودارجاع

،  برخوردار است   ی شتری« بیمصباح از »انسجام درون   استاد  یشناختنظام معرفت،  یقیتطب  سۀیمقادر  
 : چرا که

 . کندی ز میپره  ییگرا لیاز تقل، ن سطوح مختلف شناختیز نهادن بیبا تما ، اولاً 
 .رهد ی ر فلسفه کانت است، م ی گ بان ی ن« که گر ی ، از مشکل »شکاف ذهن و ع ی حضور رش علم  ی اً، با پذ ی ثان 
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آن   ین معنایتررا در گسترده  ی امکان شناخت هست،  یم فلسفیانه از مفاهی گرا ل واقعیتحل  ارائۀبا  ،  ثالثاً 
 . سازد یفراهم م

ناقص«    یهاشتر ناظر به »صورت یب،  ی ک سنتی زیتوان گفت که نقد کانت بر متافیم،  یلیاز منظر تحل
استی زیمتاف آن،  ک  »ذات«  حال  ؛نه  متعال  یدر  حکمت  نظام  با  یکه  کامل  ارائۀه  از  ی تر»صورت   »
 . دی نائل آ یق فراحسیتواند به شناخت حقایم ی دهد که عقل بشرینشان م، کی زیمتاف

تواند  یمدرن م  فلسفۀو    یاسلام  ین سنت فلسفیب  یوگودهد که گفتیت نشان می ن پژوهش در نهایا
ب  یبه غنا دو سنت  برا یاهر  را  راه  و  معرفت  یدیم جدیپارادا  یریگشکل  ی نجامد  ک ی زیمتاف  یشناسدر 
 . دیبگشا
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ABSTRACT 
In traditional logic, as well as in systems of modern logic, quantifiers have 
generally been restricted to two types: universal and particular. Notwithstanding 
the utility of this binary division in simplifying the structure of propositions, it 
encounters semantic difficulties in accounting for other kinds of statements, 
whose analysis requires greater precision in the examination of quantified 
structures. Adopting an analytical-critical approach and aiming to reconsider this 
exclusivist framework, this study explains both the possibility and, subsequently, 
the necessity of proposing a new structure for logical quantifiers. In this context, 
it introduces the minor and major quantifiers, or, in other words, classified 
quantifiers, as an effective alternative to the traditional binary division. This 
explanation, which is grounded in an analysis of particular propositions (qaḍāyā 
juzʾiyya) and their inseparable connection with indefiniteness (ihmāl), while 
drawing upon the achievements of the traditional reductionist structure, and at the 
same time preserving its distinction from fuzzy logic and probabilistic logic, 
provides the possibility of a more precise and comprehensive analysis of extant 
propositions. It further prevents the distortion of meaning in the domains of 
natural language, revealed verses, and rational judgments (aḥkām ʿaqliyya). The 
finding of this study is the proposal of a new, flexible, and highly applicable 
framework for the analysis of propositions—one that moves beyond the binary 
opposition between universality and particularity and opens new horizons for the 
expansion of linguistic and conceptual logic.. 
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 دوفصلنامه علمی پژوهشی فلسفه اسلامی
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  یشیبازاند ؛یاکثر  و یاقلّ  یسورها  لیتحل
 1ی منطق  ینماها تی کمّ  در یساختار 

 3ی فرامرز قراملک   احد ؛  2ی آباد عباس   ی سجّاد   ی عل 
 چکیده 

 میتقس   نیا.  اندشده  محدود  یجزئ  و  یکل  ۀگون   دو  به  سورها  د، ی جد  منطق  یهانظام   در  زین  و  یسنت  منطق  در
  گرید  انواع  نییتب  در  ییمعنا  ییهاچالش  با  ا، ی قضا  ساختار  یسازساده  در  یکارآمد  رغمیعل  دوگانه، 

  با   حاضر  ۀمقال.  است  سورمند  ی ساختارها  لیتحل  در  شتریب  دقّت  ازمندین  که  شودی م  مواجه  ها گزاره 
  ضرورت   آن  یپ   در  و  امکان  نییتب   به  انحصار،   نیا  در  یشی بازاند  هدف  با  و  یانتقاد-یلی تحل  یکرد یرو
  شده   یبندطبقه  ، گرید  ریتعب  به   ای  ی اکثر   و  یاقلّ   یسورها   و  پرداخته  نماها تیکمّ   یبرا   دی جد  یساختار  ۀارائ

  ی ایقضا  ل یتحل  یۀ پا  بر   که  نییتب  نی ا  .سازد یم  یمعرّف   ی سنّت  ۀدوگان  میتقس  ی برا   کارآمد  یلیبد  ۀ مثاببه  را 
  ساختار   ی دستاوردها  از  ی ر یگبهره   ضمن  است،  شده  نهاده  بنا   اهمال  با  آن  یناگسستن  وندیپ  و  هیجزئ
 و  ترق یدق  یلیتحل  امکان  احتمالات،   منطق  و  یفاز  منطق  با  شی خو  زیتما  حفظ  و  یسنّت  ۀانیگرا لیتقل

  احکام  و  یانیوح  اتیآ  ، یعیطب  زبان  قلمرو  در  معنا   فیتحر  از  و  نموده  فراهم  را   موجود  ی هاگزاره   از  ترکامل
 لیتحل  در  پرکاربرد   و  ریپذانعطاف  د، ی جد  یچارچوب   شنهادیپ  ، یبررس  ن یا  ۀجینت.  دینمایم  ی ریجلوگ   یعقل
  منطق   گسترش   یبرا   را   ینی نو  یها افق  و  کرده  عبور  تیجزئ  و  تیکلّ   انیم  ۀدوگان   تقابل  از  که  استیقضا
 . نهدی م یرو  شیپ یمفهوم و یزبان

 . یاکثر و یاقل یسورها ، یفاز منطق ، یجزئ و  یکلّ  سور ، یکمّ  اهمال ه، یجزئ یۀقض: کلیدواژگان
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 مقدمه 
 و   ارزش   فاقد   رد، ی نگ   قرار   آن   ن ی ب ذره   ر یز   ی دانش   اگر   و   بوده   علوم   ۀ سنج   و   ترازو   منطق،   دانش .  ق ی تحق   ۀ مسئل 

 خطا  به  ی برخ   که  است   داشته  یکاربرد   و  یآل   ۀجنب   ی حدّ   به   علم   ن یا .  ( 10:  1383  سینا، )ابن   گردد ی م   اعتبار 
 فرامرز)   اند اورده ی ن   حساب   به   ادراکات   ۀ رمجموع یز   اساساً   ا ی  نموده   خارج   - اعمّ   ی معنا  به -  فلسفه   ل ی ذ   از   را   آن 

 یع یطب   یندها ی فرآ  به  نسبت  آن  قواعد   ی ری فراگ   و  انطباق  گرو  در   علم  ن ی ا  یکارآمد .  ( 372:  1368  ، یقراملک 
 قواعد  در   اصول   به   فروع   ارجاع   و   کردن  ص ی تلخ   به   ل ی م   ز ی ن   اساس   ن ی هم  بر   ، است   شه ی اند   و   فکر   در   ذهن 
 یهاگونه  تا  کند ی م  تلاش  اشراق  خ یش   دانان، منطق  ن ی ا  صدر  در . است  ناسازگار  آن  ی کارآمدساز  با  ، یمنطق 

 به  است  ممکن.  (29/ 2:  1372  ، یسهرورد )  دهد  لیتحو   ی ضرور  ی کلّ  موجب   یحمل  به  را   ه ی قض   مختلف 
 صدر)   رفته  وه ی ش   نی ا   به  ح ی التنق   کتاب   در   ملاصدرا   که  همانگونه   و  افتاده  مقبول   دگاهی د   نی ا   ی، نظر  ی مبان   لحاظ

 از  متأثر   را   ی ان ی ب   ن ی چن   المنتظمة،   ی اللئال   کتاب   در   ز ی ن   ی سبزوار   ی ملّاهاد  و   ( 27:  1378  ، یراز یش   ن ی الد 
 با  ای آ  اما   م؛یی نما   دفاع  لی تحل   ن یا   از  زی ن   ما  ، (236/ 1:  1369  ، ی سبزوار )  داندی م   اشراق  خی ش   فطانت 

 فکر  از -  شه ی اند   مختلف   ی قلمروها  و  فکر  انحاء   به  نسبت  بودن   ری فراگ   در  منطق   یکارآمد  قواعد،   فروکاستن
   شود؟ ی نم   کاسته  - آن  امثال   و   ی ق ی حق   علوم   و  ی اعتبار  علوم  در   فکر   تا   عرف   در 

  ی جزئ  و   یکلّ   ۀگون   دو  در  مسوّر  یای قضا  حصر   با   د،ی جد  و  م ی قد  منطق   مختلف  یها نظام   در
  یی قلمرو  عمل،   در  و  دهیگرد   منحصر  ساختار  نیهم  در   موضوع  افراد  به  نسبت  حکم  شمول   ، (یوجود)

  یحال  در   نیا.  است  مانده  یباق  یمنطق  یبندصورت   از  خارج  و  مغفول   است،   یآمار  و  شده  یبندطبقه  که
  ی آمار   و  یدرصد  ی هاقالب  در  یع یطب  طوربه  و  نداشته   یمشخّص  مرز  هامجموعه  ،ی بشر   زبان  در  که  است

  با   و  داده  شکل  یاسیق  کوشا،  یفرد  ۀمشاهد  با  خود  ذهن  در  ما  مثال،  یبرا   شوند؛یم  یساختاربند
  ن ی ا. میینمای م  ندهی آ در یو بودن موفّق به نسبت بالا یاحتمال ارزش به  حکم ، ی أغلب ییکبرا  از ی ر یگبهره 

  اعتبار   منطق   در  ی ساختار  نیچن  چون  و   نبوده  ی کل  هستند«  موفّق  انیکوشا  أغلب»  ۀ گزار  که   است   یحال  در
 فیتأل  سوء  ۀمغالط  از  یخال  و  ارزشمند  را   آن  توانینم  ینویس-ییارسطو  منطق   نظر  از  است،  نشده

  .دانست
 با  نی همچن   و  یجزئ   و   ی ع ی طب   یها گزاره   یِ خ ی تار   مشترک   سرنوشت   و  ای قضا   ۀ رابط   ن یی تب   با  نوشتار،   ن ی ا   در 

 جی را   ی الگو  یی نارسا   سو ک ی   از   آن، در پی    و   گشته   روشن  ت یّ جزئ   و   اهمال   انی م   وند ی پ   مسوّره،   یا یقضا   لی تحل 
 مسئله  ن ی ا  ، گر ی د   ی سو   از   و   دهد ی م   نشان   را (  ی حمل   قالب   به   ها آن   ل یتحو   در   ژه ی وبه )   ا ی قضا  ی بند صورت   در 
. کرد   دفاع  شده ی بند طبقه   یسورها   از  دی با   ا ی  است  موجه   یجزئ   و   ی کلّ   در   سورها  حصر  ای آ  که  کشدی م   ش ی پ   را 
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 ی سورها  بسط  بر  - ای قضا  قواعد  اختصار  مدافع  ن ی تری اصل  عنوان به -  ی سهرورد   اشکال  نخست  مبنا،  ن ی ا  بر 
 یبرا   تا   گردد ی م   ل ی تحل   ی حمل   مدل   به   ها گزاره   ل ی تبد   در   ی سنّت   منطق   ساختار   نقص   و   شده   ی بررس   ی جزئ 

 سورها  ن ی ا  ق ی مصاد   ذکر   با   ادامه،   در .  شود   روشن   ی اکثر  و  یاقلّ   یسورها   سی تأس   ت ی ف ی ک   و  ضرورت   بار، ن ی اول 
 در  و   گشته   نیی تب   کارکردشان   و  حدود   شده، ی بند درجه   و  یسنّت   یسورها   با   هاآن   ۀ سی مقا   و   ی عرف   محاورات   در 
 .گرددی م   ده ی سنج  احتمالات   منطق   و  ی فاز  منطق   با   هاآن   نسبت   ان، ی پا 

 منعطف   موضوع  به  را   خود  توجّه  ۀعمد  ، ایقضا  میتقس  در  دانانمنطق  که  جاآن   از.  قی تحق   ۀ ن ی ش ی پ 
  نگاشته   مسوّرات  خصوص   به  و  ایقضا   با  رابطه  در  یاریبس  آثار  ، یمنطق  قاتیتحق  انیم   در  اند، نمودهی م

 سور  انحصار  به  نسبت   یانقادانه  بحث  ها،نگاشته  نیا  انیم  در  یبررس  و  فحص   از   پس  لکن  است؛   شده
  ی آثار  به  توانیم  نمونه  یبرا .  میباش  داشته  ینوآور یادعامسئله    نیا  به  نسبت  میتوانیم  و  نخورده  چشم  به
  آثار   در  سور  جهت   ،(1402  ، یداراب  ؛1390  ،یزدیا)  هیشرط  یای قضا  در  سور  ی بندصورت   با  رابطه  در

  خی تار  بستر  در  ای قضا  میتقس  تطور  یبررس  ، (1389  ، یفلاح   ؛1387  ،یااژه)  دانانمنطق  گرید  و سینا  ابن
فرامرز  قراملک ی،   1382(،  قضای ای  جزئیه  و  مسئلۀ  افتراض  در  قضایای   جزئیه    ؛1384  ، یبرخوردار)

)عظیمی،   1387؛  همو،   1396(  و  غیر  از  این  موارد   اشاره   نمود  که  در  عین  مطرح   کردن  بحثهایی  در  
 این زمینه،  به مسئلۀ این مقاله نپرداختهاند.

  ی ا یقضا  انواع  انیم  ز یتما  و  نکرده  توجّهمسئله    اصل  به  یکس  تاکنون  گفت  توانینم  هم باز  همه، نیا  با
  نشان   که  دارد   وجودسینا  ابن   از  یعبارت  ، یمنطق  کتب  یلالابه  در  نکهی اچه  است؛  نداشته  نظر  مدّ   را   هیجزئ

  دفاع   قابل  را   آن  از  استفاده  و  داشته  التفات  یعی طب  علوم   در  آن  ارزش  و  تفاوت   نیا  اصل  به  یو  دهدی م
  ممکنات   و  ات یّ ضرور  به  نسبت  ی تذکّر   ،یبرهان  انتاج   از  بحث   لی ذ  در  و  اشارات   کتاب  درایشان  .  داندی م

  است،  گرفته  صورت   یعیطب  یعلما  پاسخ  در  ارسطو  انیب  از  که  یاشتباه  فهم   به  نسبت  و  داده  ی اکثر   و  یاقلّ 
او  .  (1/294:  1403  ، یطوس  نی رالدینص)  دینمایم  دفاع  استنتاج  در  یاقلّ   ممکنات  و  اتی ضرور  ورود  از

  ی ستیبا  و  بوده  یاقلّ   و   ی اکثر   ییایقضا   محتاج   علوم   یبرخ   ساختار  که  دهدیم  نشان  عبارت  نیا  با   گرچه
 آن  و   نکرده  اشاره  میتقس  ن یا  به  ، شی خو  آثار  از  کیچیه  در  لکن  کند،  یشی اندچاره   هاآن  ی برا   منطق  دانش

 . است ننموده اعتبار را 
  یریفراگ  یترازو  در  یکلّ   و  یجزئ  در  سور  حصر  به  نسبت  نقّادانه  یسنجش   مقاله،   نیا  در.  قی تحق   روش 

  و   ی اقل  یسورها  ابداع   به  انیپا  در  که  است  رفتهیپذ  صورت   فکر   مختلف  ی قلمروها  به  ناظر  منطق  قواعد
 . انجامدیم شده   یبندطبقه  یساختار در ی اکثر
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 ی جزئ   و  ی ع ی طب  ی ها گزاره   ی سرنوشت هم  و   ا یقضا   ۀ رابط 
 مسوّر  مهمله،   به  را   ایقضا  شود، یم  ریتعب  «یالأول  لاتیالتحل»  به  آن  از  که  اسیق  مبحث  آغاز  در  ارسطو

  را  هیشخص  یۀقض  گرچه  یو.  (139  و   1/138:  1980  ارسطو، )  است  دانسته  منقسم   یجزئ  مسوّر  و   یکلّ 
  اشاره  بدان  شی خو  میتقس  در  زین   سبب   نیهم  به  یّ عد  بن   ییحی  انی ب  طبق  و  1دانسته   ارزشیب  ، اسیق  در
 پس.  دینمایم  قلمداد  معتبر  را   آن  و   کرده  بحث  آن  از  العبارة«  کتاب»  از  یمختلف  مواضع  در  لکن  کند، ینم
  کتاب   به  آن  از  بحث  موضع  و  دهیگرد   لیتکم  هیشخص  یۀقض  شدن  افزوده  با  یفاراب  توسّط  میتقس  نیا  ، یو  از

 یانیب  ۀارائ  ضمن  در  الصفا  إخوان.  (156  و  118  و  97:  1408  ، یفاراب)  است  کرده  دا یپ  انتقال  ایالقضا
  محصوره   یۀقض  شان، یا  ۀشی اند  در.  اندنموده   ذکر  را   فوق  ۀچهارگان  اقسام   محصوره،   یایقضا  به  نسبت  دی جد
 دگاهید  نیا  طبق.  باشدی م  سور  ورود  زین  آن  علامت  و  نداشته  وجود  آن  در  لیتأو  امکان  که  است  یاهیقض
  اشخاص   ۀاراد  در  دیترد   با  هیشخص  یۀقض  و  تیجزئ  و  تیکلّ   ۀاراد  در  دی ترد   با  مهمله  یۀقض  مقابل،   طرف   در

  ا ی   صادق  را   یو  تواندیم  که  است  قائل  ر یضم  به  علمِ   فرضِ   در  تنها   مستمع  و   داشته  لیتأو   تیقابل  نام، هم
 .  (1/416: 1412 الصفا،  اخوان) بخواند کاذب

  مباحث  ضمن  در  و  کرده  انیب  ی رییتغ  چگونهیه  بدون  را   ایقضا  اقسام   خود،   مختلف  آثار  درسینا  ابن
  اد ی   هاآن   از  هیعیطب  یۀقض  نام   با  دی جد  ساختار  در  که  است  پرداخته  ییهاگزاره   لیتحل  به  دقّت  با  ش، ی خو

  و   نکرده  اعتبار  ا یقضا  گرید  از  مستقل  را   هاآن  یو   که  است  یحال  در  نیا  ؛(75:  1381  نا، یسابن)  شودی م
  ی اریبس  اختلافات  ه، یقض  نیا  به  نسبت سینا  ابن   لیتحل  از  پس.  است  ندانسته  اقسام   یباق  کنار  در   یقسم

  دسته   چند  به   ، آن  قبال  در  دانانمنطق  و   رفتهیپذ  صورت  ای قضا  یباق  کنار  در  گر ید  یقسم  اعتبار  ۀنیزم  در
 ؛ 287  و  141-1/139  :1384  ، یراز  فخر )  دانسته  مهمله   ی ایقضا  سنخ  از  را   آن  یبرخ   اند؛شده  میتقس

سهرورد ی،  1372:  154/4 و  155؛   طوسی،   1367:  74  و  75(،  برخ ی   آن  را   شخصیه  تلقّ ی  کرده  )قطب  
الدی ن  شیرازی،   1324:  349-351؛  فرامرز  قراملک ی،   1391:  461  از  دوانی  و  دشتک ی(  و  برخ ی  دیگر،   
ابتدا   در  مقابلِ   مهمله   یا  شخصیّ ه  دانسته  شدنِ   آن  ایستاده  )خونجی ،   1389؛  85  و  86(  و  در  نهای ت  نیز  

  آن را  اعتبار نمودهاند )ابهری،  678: برگ 252(.
 

الدین سهروردی، در بحث ارجاع قضایا به قضیۀ موجبۀ کلّیۀ ضروریه، با اشکال مشهور تفاوت موجبۀ  . زمانی که شهاب 1
  ( 2/34:  1372)سهروردی،  شود، این تمایز را منحصر در قضایای اتمی و شخصیّه دانسته  معدوله و سالبۀ محصّله مواجه می

. نکتۀ اصلی (2/29:  1372)سهروردی،  کند  کاربرد بودن این قضایا در علوم، از قاعدۀ ارجاع قضایا دفاع می و با تذکّر به بی 
ثمر بودن آن در علوم، عدم انحلال به دو عقد بوده و به همین جهت نیز تمایزات جدّی با  در تفاوت قضایای شخصیه و بی 

 کند. ها پیدا میدیگر گزاره 
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 ی تلقّ   یعاد  ی امر  آن  در  اختلاف  زین  لیدل  نیهم  به  و  بوده  دقّت  محتاج  هیعیطب  یۀقض  یفنّ   لیتحل  گرچه
 لیدخ  نزاع  نیا  استمرار  در  و  کرده  یریگش یپ   دی جد  ی قسم  سیتأس  از  زی ن  گرید  مانع  دو  وجود  لکن  شود، ی م

 جاآن  از  و   شده  بسته  ایقضا  گرید  بر  راه  تا  شودیم  سبب  که  ایقضا  یعقل  حصر  و  یثنائ  میتقس(  اول:  اندبوده 
(  دوم  ؛شودمی داده ارجاع  میتقس همان   به ی گرید یۀ قض هرگونه است، جابی ا و سلب  نیب دائر  میتقس که
 دانان منطق  از  یبرخ   و  شده  دانسته  آن  اعتبار  عدم   بر  یلیدل    ، کاربرد  نداشتن  و   هیعیطب  یۀقض  بودن  فائدهکم

 . (322 و 321: 2012 ، ی فنار) اندکرده  اشاره  بدان زین یفنار و ی أبهر مانند
  یۀ قض  همانند  زین  ایقضا  از  بخش  نیا  تا  شده  سبب  و  داشته  وجود  زین  هیجزئ  یۀقض  در  فوق  مانع  دو

  ه یجزئ  یۀقض  أولاً   نکه یاچه  گردد؛  محروم   دانانمنطق  یهاق یتدق  از  و  مغفول  جداگانه  یاعتبار  از  ه، یعیطب
  : 1405  نا،یس  ابن)  جابیا  و  سلب  تناقض  ۀرابط  با  ، یبرخ   انیب  طبق  و  گرفته  قرار  یعقل  حصر  نیهم  در  زین
 ،یحل  علامه  ؛83:  1367  ، یطوس)  طرف   دو  در  منحصر  تضادّ   ۀرابط  با  یبرخ   انیب  طبق  و  (1/3/45

قطبالدی ن  رازی ،   1386:  236  و  237؛  تفتازانی  و   یزدی،  1412:  57(،  از  قضیۀ  کلّ ی   تمایز     ؛96:  1363
پیدا   کرده  است؛  ثان ی اً   همانطور  که  ش یخ  اشراق  تصریح  مینماید  ) شهاب   الدی ن  سهرورد ی ،   1372:  25(،   
آن  را   به  واسطۀ  کاربرد   نداشتن ،   در  زمرۀ  علوم   کمفائده  برشمرده  و  بر  همی ن  اساس  نیز  از  آن  بحث  نکردهاند.  

 گام  اول برا ی  عبور از این موانع،  بسط مسوّرات و تبیین حقیقت قضایای جزئیه میباشد.

   ت ی جزئ   و  اهمال   ان ی م   وند ی پ   و   مسوّره   ی ای قضا   ل ی تحل 
 شمول  ت ی کمّ  بر  ، (40:  1383  سینا، )ابن   « یچند   داگری پ » سینا ابن   اصطلاح   به  ای  سور  ، ییارسطو   منطق  در 

  ( Universal entences)  ا ی طه ی مح ه، ی کلّ   ی ا یقضا  آن  ل ی ذ  در  و   داشته   دلالت  موضوع افراد  به  نسبت  حکم
سینا  ابن  از  یرویپ  به  یطوس  ۀخواج.  دارد   یجا(  Particular sentences)  ا ی  هیّ بعض  ه،یّ جزئ  ی ایقضا   و

  به   نسبت  که  یگمان  برخلاف-  آن  بودن  یکلّ   فرض   در  و  دانسته  موضوع  اشخاص  تکتک  به  ناظر  را   سور
 ، یطوس)  داندیم  محکوم  یاستغراق  نحو  به  را   افراد  یتمام  -رودی م  یکلّ   موضوع  ای  موضوع  یِ کلّ   بر   حکم

  ، شده   رفته ی پذ  مسوّرات   از   فوق   م ی تقس   محمولات،   منطق   از   د یجد   خوانش   در .  (161  و  1/160:  1403
  سور   از   ر ی تعب   اختلاف   به   که   باشد ی م   ه ی جزئ   یۀ قض   به   نسبت   ر ی تفس   تفاوت   در   آن   تفاوت   عمده   لکن 
  ی عموم   یۀ قض   به   ی جزئ   یۀ قض   از   آن، در پی    و (  Existential quantifier)   ی وجود   سور   به   ی جزئ 

 (Existential sentences  ) ( 81:  1377  ، ی نبو   ؛ 151:  1398  موحد، )   است   ده ی گرد   ی منته   ز ی ن . 
  بار  آن بر را  محمول  نحو نیهم به   و گرفته هدف  را  موضوع افراد بعض یجزئ ۀ گزار ، ی سنّت  ساختار در
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  ی برا   و   داشته   موضوع  افراد  از   فرد   ک ی  وجود بر  دلالت   تنها  یوجود  ۀ گزار  ،دی جد  منطق   در  لکن  د؛ینمای م
  . ( Jay Hurley, 1996)   شود ی م   بسنده   « است   موضوع   افراد   از   که   دارد   وجود   نفر   ک ی   کم دست »   به   آن،   از   ر ی تعب 
  گرداند؛ ی م  مقصور  فرد   کی  به  را   نظر  تنها  و  کرده  خارج  اهمال  از  را   هی جزئ  یۀقض  یحدود  تا  ینییتب  نیچن

 .  برد  خواهد نیب از احتمالات سنجش یبرا  را  هیجزئ یهاگزاره  ارزش آن، در پی  لکن
 وجود  از  فارغ  و  شده  رهنمون  دگاهید  دو  نیا  انیم  اشتراک  جهت  به  را   ما  ر، یتفس  دو  نیا  انیم  یبررس

  که   است  یحدّ   به  ت، یجزئ  و  اهمال  انیم  ۀرابط.  سازدی م  پررنگ  را   اهمال  و  ابهام   ۀجنب  فرد،   چند  ای  کی
  از   بحث  لی ذ  در  مثال  یبرا   و  نموده  تیجزئ  به   محکوم   را   آن  شود، ی م  برده  مهمله  یاهیقض  از  سخن  هرگاه

  نکه یاچه  ؛(1/66:  1405  سینا،)ابن  کنندیم  ادی   ة«یّ الجزئ  حکم   یف  المهملة»  ۀ قاعد  به  ن،یمهملت  تناقض
 خواهد  آن  به  التفات  عدم   سبب  ت، ی کلّ   به  جهل  و  بوده  تیجزئ  تحقّق  ت، یکلّ   و  تیجزئ  انیم  دیترد   اقتضاء

  ابهام  و  اهمال  به  اشراق  خیش  مانند  دانانمنطق  یبرخ   د، ی آیم  انیم  به  هی جزئ  ۀقضی  یپا   هرگاه  نیهمچن  ؛شد
 ند ینمایم  ریتعب  ه«یبعض  ۀمهمل»  به  آن  از  یگاه  ، سبب  نیهم  به  و  داشته  توجّه  ه یجزئ  یۀقض  تیکمّ   در   موجود 

  کلّ  بر  حکم   و  داشته   مصداق  100 یاهیقض  موضوع  فرض،  کی  در  اگر  رای ز  ؛(2/25:  1372  ،یسهرورد )
 وجود   یتفاوت  عدد،   99  ای  عدد  کی  بر  حکم  ثبوت   انیم  دانانمنطق  لسان  در  گرید  نگردد،   ثابت  هاآن 

  گاهیجا   تأمل،   یاندک  با  و  لیتحل  ن یا  طبق .  رفتیپذ  نخواهد  صورت   آن  به   نسبت  ینییتع  چیه  و  نداشته
  کذب   ۀجنب  با  باشد، یم  نیّ ب  و  ظاهر  که  هیجزئ  یها گزاره   صدق  ۀجنب  انیم  زیتما  در  الصّفاء  إخوان  کلام 

 . (1/416: 1412 الصفا،  اخوان) شد خواهد روشن  ست،ین دارا  را  یحالت نیچن که  هاآن 
  از   ما   که  شودیم  آشکار  یمنطق  یسورها   ارتقاء   لزوم   یزمان  ت، یجزئ   و   اهمال  انیم  وندیپ  به  ت یعنا  با
 به   ه یجزئ  ۀ مسوّر  یۀقض  از  هم  باز  یول   (2/24:  1372  ، ی سهرورد )  کرده  ریتعب  اهمال«  از  مُخرج »  به  سور

  به   گر، ی کد ی  کنار  در  ریتعب  دو  نیا  دادن  قرار  از.  (2/25:  1372  ، یسهرورد)  م یکن  ادی   ه«یبعض  ۀمهمل»
  گرید  با  منسجم  و  حیصح  توانینم   را   گرید  احتمالات  و  آمده  دست  به   یجزئ  ینماتیکمّ   ضعف  یآسان

  رخت   مسوّره   یای قضا  عیجم  از  ابهام   و  اهمال  یفرض   در  تنها   ان، یب  نی ا  طبق.  دانست  ی منطق  ی ساختارها
 . شود  دهیبخش  اعتبار  بدان  نده، ی گو  اغراض  نییتب  جهت  در  و  شده  ی بازنگر  هیجزئ  یۀقض  سور  در  که  بنددی م

 ی جزئ   ی سورها  ۀ توسع   بر   ی سهرورد   اشکال   ی بررس   و  نقد 
  پرداختن  از - هستند  هیجزئ یای قضا در ساختار ی سست به  واقف که - را ی سهرورد   چون یدانانمنطق آنچه

 نیتریاصل  عنوانبه  یو .  باشدیم   علوم   در  هاگزاره   از  دسته  نیا  بودنِ   کاربرد یب  دارد، یبازم  مطلب   نیا  به
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  اشاره  ایقضا  کاربست  به  مسوّرات،   یۀتسم  و  میتقس  از  پس  ها، آن  یِ گوناگون   فروکاستن  و  ایقضا  ارجاع  مدافع
  به   نسبت   هیشخص  یهاگزاره   بسان  را   ه«یبعض  ۀ مهمل»  خود  اصطلاح  طبق  ای  هیجزئ  ی هاگزاره   و  کرده

  منحصر   اشراق،   منطق   در  ایقضا  احکام   دگاه، ید  نیا  پرتو  در.  کندیم  قلمداد  اثریب  و   کاربرد یب  ، ها«دانش»
.  شودیم  ارائه  نو  یطرح   آن  به  هاگزاره   یباق  ارجاع  یبرا   و  دهیگرد   طه«یمح »  یو  ریتعب  به  ای  هیکلّ   یایقضا  در

  از  ی سهرورد   مقصود  که  داستیپ  اند،کرده  حیتصر   زین  ی رازیش  قطب  مانند  ینیشارح  که  همانطور
  ن ی صدرالد)  گرددی م  ریتفس  هاآن  به  نسبت  زین  کاربرد   عدم   ای  کاربرد   و  بوده  یقیحق  علوم   ها«، دانش»
  ی عرف   کاربست  به  تا  شده  سبب  حکمت،   و  فلسفه  یبرا   منطق  تیمقدّم  ۀجنب  لذا  ،(1/112:  1392  ، یرازیش
  ان یب  در  ی رازیش  قطب  سخن   زین  نکته  نیا  شاهد  ؛دینما  دا یپ  ارتقا   ابعاد  از  ی برخ   در  تنها   و  نشده  توجّه  آن

  ن ی براه  إفساد  باعث  را   مسوّرات  از دسته  نیا  بودن  کاربردیب  ی و  است؛  هیجزئ  یای قضا  گذاشتن  کنار علّت
 دادن  شکل  یبرا   (35:  1378  ، یرازیش  نی صدرالد) اخسّ«  از  تیّ تبع»  ۀقاعد  بر  یمبتن  نکهیاچه  داند؛ی م

  - (17: 1412 ، ی زد ی و  یتفتازان) باشند یم ی کلّ  یی ایقضا ذاتاً  که- نیقوان و  قواعد آوردن دست  به  و  برهان
 . نمود استفاده هیکلّ   یایقضا  از توانیم تنها

  مباحث   از  یاریبس  و  یجزئ  یها گزاره   فیتضع  موجب  یقیحق  علوم   به  یبخشارزش  با  که  فوق  اشکال
  ی ک ی  عنوان به  تنها  منطق  دانش  اگر. باشدیم  علم  نیا  به  دانشمندان  نگرش   از  یناش  است،   شده  دانش  نیا

  رشد   جز   یاجهینت  شود،   غلفت   آن  شئون  گرید  از  و  آمده  حساب   به  یقیحق  علوم  یهافرض شیپ  و  یمباد  از
  گر ید  ییبنا  گاهچیه  ، جه ینت  در  و   خورد   نخواهد  رقم  -یقیحق  علوم   شرفتیپ  جهت  در  هم   آن-  یبُعدتک

  ع یشا  دگاهید  کی  از  متأثر  منطق،   دانش   به  نگاه  نوع  نیا.  گرددی نم  سوار  مبنا  نیا  بر  محصورات،   بحث  در
  سینا،)ابنسینا  ابن  و  (119  و  117:  1381  مقفع، ابن)  مقفّع  ابن  مانند  مسلمان  دانانمنطق  توسّط  که  است

  شد یم  ادعا  نکه یا  با -  را   منطق   علم   و  شده   تکرار  یاسلام  سنت   به   منطق  علم  ورود   بدو   از  (1/10:  1405
  ی قیحق  علوم   و   فلسفه  علم  به  خدمت  ریمس  در  تنها  -باشدیم  شهی اند  محک  و   هادانش  ارزخدمتگ  و  ابزار

  س ینف  ابن  ، مثال  یبرا   افت؛ی  توان یم  هم  ی گرید  یهادگاه ید  ان، یم  نی ا  در  البته.  است  نموده  یدهجهت
  را   منطق  و  دانسته  محور  را   فلسفه  و  اتیاله  نکهیا  نیع  در  د، ی آی م  حساب  به  زین  پزشک  و  میحک   خود  که
  کرده   حیتصر  زین  علوم   یتمام  یبرا  منطق  دانش  بودن  خادم   به  کند، ی م  یمعرّف   آن  خدمت  در  و  آن  لی ذ

 . (288: 2009 س، ینفابن) است
  ی معرّف   فکر   حیتصح  یبرا   کارآمد  ی ابزار  ه مثاب  به   علم  نیا  ، یمنطق  کتب   یتمام  یابتدا   در  گر،ید  انیب  به

 شمار   به  شهی اند  میاقل  در  انسان  یراهنما   نیتریاصل  گفتار،   یمحتوا  زین  و  ساختار  ساحت  دو  در  و  شده
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  و   یقی تصد  و  یتصوّر  یها معرفت  ۀهم  بر  طره یس  با  یصور  منطق  است  قرار  غرض،   نیا  پرتو  در.  دی آی م
 ر یمس در ها حوزه  یتمام در را ذهن و د ی آ وجود به صناعات  ۀگانپنج ابعاد گرفتن بر در  با ، ی مادّ  منطق زین

  ،یقیحق  علوم   به  منحصر  شه، ی اند  یهاساحت  که  است  پرواضح  اساس،   نیا  بر  ؛دینما  یدهجهت  صواب
  انت یص  متکفّل  منطق  علم  که  هستند  یاریبس  یهادانش  و  نبوده  -اتیاضی ر  و  فلسفه  مانند-  یکلّ   و  یبرهان

 . باشدیم هاآن  از
  اساس   عنوان  به  را  منطق  است  لازم  م، یکن  ان یب  را   مطلب   حاقّ   و  گذاشته  فراتررا    پا  ی کم  م یبخواه  اگر

  گر ید  با  همگام   قلمروها،   یتمام  در  آن  یکارآمدساز  یبرا   و  داده  قرار  ی فکر   اتیح  مختلف  شئون  یۀپا  و
  با .  می بپرداز  آن  گسترش   و  توسعه  به   ، ل یتحل  ن یا  طبق  و  داشته  توجّه  آن  بودن  اریمع  و  سنجه   ۀجنب  به  ، علوم

 انت یص  موجب  آن  ی ریکارگبه  که   است  ی آلت  منطق   دانشِ   که   میریبپذ  ولاً ا  اگر  گفته، شیپ  مطالب   به   ت یعنا
  در   گرچه  را،   فکر  و  شهی اند  اً ی ثان   و  (1/9:  1403  ، یطوس  نی رالدینص)  شودیم  شهی اند  در  ضلالت  از  ذهن
حسن  زاده  آملی،   1375:    ؛1/22:  یطوس  نی رالدینص)  م یبدان  الفاظ  حفاظ  در  محصور  لکن  ، یمعان  قیحقا

229/2(،   چاره ای  جز  این  نداری م  که  این  ابزار  را   با  لسان  عرف   ارتقا  بخشیده  و  توانایی های  زبان  عرف ی  و  
طبیعی  را  از  آن  سلب   نکنیم؛   در  غیر   این  صورت،  دانش  منطق   که   قوام   آن  به  کاربرد ی   و  زمانهاندی ش   بودن  

 است،  به اصطلاحاتی انتزاعی بدل  خواهد شد. 
  و   علوم  در  جیرا   ۀگزار  که  هیجزئ   ی ایقضا  از  سخن   گرید  شود،   جاد ی ا  منطق  به   ینگرش  نیچن  اگر

  لحاظ   از  چه   ، هیجزئ  یسورها  ۀتوسع  شکیب  و   نشده  قلمداد   اثریب  و  دهیفایب  د،ی آیم  حساب  به  محاورات 
  که   همانطور  را ی ز  د؛یرس  خواهد  نظر  به   پرثمر  و   لازم   یامر  ، ی کاربرد   قیتطب  لحاظ   از  چه   و  ی علم  ۀینظر
  و   یجغراف  علم  مثل -  علوم   از  یاری بس  م، یینمایم  مشاهده  حاضر   عصر  در  ما  و  است  کرده  اشاره   یفاراب
  ،یفاراب) است گرفته شکل یاغلب و  ی اکثر حالات یۀپا بر و بوده یجزئ  یهاداده  بر یمبتن -رجال و خی تار

  خواهد  اشاره   محاورات  و  علوم   معارف،   در  خاصّ   قیمصاد  از  یبرخ   به   ادامه  در.  (312  و  1/311:  1408
  و  اتقان  نیع  در  که  دارد   گرید  یطرح   به   ازین  و  نشده  نیتأم  مسوّرات  از  موجود   ساختار  آن،   در  که  شد

 . باشد داشته زین را  یمنطق سور فوائد یتمام فاءیاست ییتوانا انسجام، 

 ی حمل   مدل   به   ها گزاره   ل ی تبد   در   ی سنّت   منطق   ساختار   نقص
 مختلف  علوم   در  موجود  جملات  نییتب  ییتوانا  منطق،   علم  در  معمول   یسورها  که  شد  روشن  جانی بد  تا
 تا است ستهیشا حال ؛بود  خواهد نارسا هاشهی اند یساختاربند در نگردد،  لیتکم که یزمان تا و نداشته را 
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  ل یتحل  در  را  یسنّت  یسورها  توان  و   کرده  ارائه   ییهامثال  ،علوم  از  یبعض   به   ناظر   و  تریجزئ  صورت   به
 . می بگذار سنجش به تیکمّ 

  مختلف   امور  به  راجع  شمار، یب  یاطلاعات  نمودن  جمع  و  هیته  یبرا   یمنابع  یآمار  یهادانش :  آمار  علم 
 شودیم  داده  شینما  یواضح  طرز  به  و  است  شده  جمع  و  یبندطبقه  یحی صح  اسلوب   با  که  باشدی م
  بروز   ی گرید  عنوان  هر  از  شیب  یآمار   مباحث  در  افتهیتوسعه  یسورها  ارزش  ، (1351:  1318  ستوده، )

  هشتاد   حدود  آمار  طبق»   ۀ گزار  نییتب  در  منطق  دانش  مثال،   عنوان  به.  ندارد   حیتوض   به  یازین  گرید  و  داشته
 را   موجود  ساختار  و  بوده  دستیته  ، «اندنبوده  نماز  اهل  زندان،   در  گرفتار  بزهکاران  درصد   پنج  و

 .تابدیبرنم
  ساختار   در  د، ی گویم  سخن  یغالب   یراهبردها  از  که  را   یتیترب  یها گزاره   میبخواه  اگر:  تی ترب   علم 

  ن ی والد»  ۀمهمل  یۀقض  میبخواه  اگر  ، مثال  یبرا !  می ندار  آن   فیتضع  و  لیتقل  جز  یراه  م، یده  یجا  یمنطق
  ه یکلّ   یا یقضا  در  شکیب  م، یکن  وارد   یمنطق  قالب  در   را   « دارند  نقش  عفت  به  فرزندان  یبندیپا  عدم   در

  ها گزاره   نیا  ۀارائ  که  است  یحال  در  نیا  م؛یینما  انیب  هیجزئ  یایقضا  ۀزمر  در  را   هاآن  یستیبا  و  نگرفته  قرار
 است  توجّه  انیشا.  داد  نخواهد  دست  به  یاجهینت  و  نداشته  یواحد  ییمعنا  بار  ه، یجزئ  یای قضا  ساختار  در
  ی برخ   ساختن  روشن  رود، یم  شمار  به   منطق  علم  ی اساس  یها بخش  از  که   ای قضا  لیتحل  ۀشاخ  در  که

 ، مثال یبرا  است؛ سودمند اریبس  هیقض آن  لوازم  به یابیدست یبرا  و داشته ییبسزا  ریتأث ر، یتعب در ظرائف
 و  نییتب  را   آن  تیّ فیک  و  نقش  مقدار  ن، ییتع  را  اولاد  تیّ جنس  م، یینما  مشخّص  را   «نی والد»  سور  اگر

  آورد،   م یخواه  دست  به  ا یقضا  احکام   کاربست  از  که  یاجهی نت  م، یکن  مه یضم  بدان  زین  را  گرید  ملاحظات 
 . داشت خواهد شد،  انیب ابتدا  در  که یطیبس یۀقض با یجدّ  یتفاوت

  لکن   ندارد،   منجّز  و  معذّر  لیتحص   جز  یهدف  و  بوده  حجّت  نیتأم  یِ پ  در  دانش  نیا  گرچه:  فقه  علم 
 بسط  به  طبعاً   و  است  آشکار  ی امر  خطا،   از  استنباط  انتیص  در  ریفراگ  یابزار  عنوانبه  منطق  به  آن  اجیاحت

 فقها   از  یبرخ   نظر  طبق  که  یضوابط  و  قواعد  از  یک ی  مثال،   یبرا   .انجامدیم  یمنطق  یسورها  گسترش   و
 ، یقم  یرزا یم)  ندارد   ینوع  ظنّ   جز  یمستند  شانیا  مشهور  نظر  طبق  و  بوده  عرف   و  شرع  عقل،   به  مستند
  لکن   ، است  شده  اشاره   قاعده  نیا  به  فقه  علم  از  یمختلف  مواضع  در.  است   الحاق  ۀقاعد  ، (1/89:  1378

  حکم  اثبات ی برا  آن به  تمسّک و داشته  یجا معتبر ریغ ظنون در آن از حاصل ظنّ   ، فقها مشهور منظر در
 در  یانه یقر  عنوان  به  آن  از  توانیم  که  است  روشن  البته  ؛(15/336:  1427  اض، یف)  باشدینم  حیصح

  مه یضم  الحاق،   ۀقاعد  از  مقصود.  (1402  دهقان،:  ک.ر)  برد   بهره   قیمصاد  و   موضوعات  تیماه  نییتع
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 گر، ید  انیب  به  اند؛گرفته  یجا  حکم  کی  لی ذ  هاآن  غلبا  که  است  آن  فانیرد هم  به  مشکوک   فرد   کی  نمودن
  عمده   ، گر ید  طرف   از  و  است  مجهول   ما  یبرا   آن  حکم   یطرف   از  که  می شویم  مواجه  مورد   کی  با  که  یزمان

  ن ی بد   و  نموده  ملحق  موارد   گرید  به  را   مجهول   مورد   یستی با  باشند، یم  واحد  حکم  کی  یدارا   آن  اقران
  با   یگاه  و  شده  ریتعب  «الأغلب  بالأعمّ   ءیالش  إلحاق»  به  قاعده  نیا  از.  می ینما  کشف  را   آن  حکم  صورت 
:  1422  ، ینی قزو)  گرددیم  اشاره   زین  ضابط  نیا  مصدر  به  «الأغلب  بالأعمّ   ءیالش  لحقی  الظنّ »  عبارت

نراقی،   بیتا:  361/1(.  طبق  آنچه  بیان   گرد ید،   بد ی هی  است  که  اگر  بخواهیم  صغرا ی   أغلبیّ ت  را     ؛3/253
در  قالب  منسجم  منطقی  ارائه  کنیم،   آن  را   از  صغرویت  ساقط  کرده  و  قابلیت  استدلال  به  آن  را   حتّ ی  به  
اندازۀ   شأن  قرینیّ ت،   از  بین  خواهیم  برد .  برا ی  مثال،   اگر   در  صحیح  و  سالم  بودن  یک ی  از  اجناس  موجود  
در  بازار  شک  کنیم  و  بخواهیم  به  قاعدۀ  الحاق  تمسّک  نماییم،   بیان  کردن  مورد   اغلبی  با  لسان  قضای ای  
جزئیه  سبب  بیارزش  کردن  آن  خواهد  شد  )خوئ ی،   1418:  126/39(.  لزوم   بهره گیری   از  سورهای  اقلّ ی  
و اکثری  را  میتوان  در  بحثهای دی گری  مانند قبح یا استهجان تخصیص أکثر )طباطبایی ،  1296: 78(  

 و اعتبار شهرت  حدی ثی و  فتوایی پی گیری  نمود )صدر،  1418: 151/2(.
  خته ی ر  ی منطق  ی هاقالب  در  را   قرآن  ات ی آ  ن،یمفسّر  از   یبرخ   که   است  شده  مشاهده  اریبس:  ری تفس   علم 

  ،ی عرف   مکالمات   همانند  زین  قرآن  در  لکن   ند؛ینمایم  استفاده  ضی نق  و  عکس  مانند  آن  احکام   از  و
  بدان   ز ین  دی جد  منطق  در  یحتّ   و  نبوده  لیتحل  قابل  ییارسطو  منطق  با  که  دارد   وجود  یاریبس  یها گزاره 

 درک  و  نید  فهم  ضرورت   با  سطحهم   توانی م  را   آن  با  ۀرابط  در  بحث  ضرورت   لذا  ، است  نشده  پرداخته
  د یترد یب  لکن  ، باشد ینم  یمنطق  یساختاربخش  بر  متوقّف  اتیآ  فهم  گرچه.  دانست  عالم  قیحقا  از  حیصح

  ی اتی آ  میبخواه  اگر.  رسدیم  نظر  به   لازم   ی امر  ، ی احتمال  یخطاها  از  ی ریجلوگ   و  یمعان  بهتر  درک   یبرا 
 صورت   به  را   3«الشکور  یعباد  من   لیقل»  و  2«عقلونیلا  أکثرهم» 1، «نجواهم  من   رٍ یکث  یف  ریخ  لا»  مانند
  کرد؛   میخواه  خارج  مطلوب  مفاد  از  کاملاً   و   کرده  یمعنو  فیتحر  ینحو   به  را  هاآن  م،یده  شکل  یمنطق

  رفته   نیب  از  یوح کلام   ریتأث  اساساً   شود،   استفاده  «بعض»  ۀکلم  از  لیقل   و اکثر  ر،یکث یجا  به  اگر  نکهیا  چه
 . است رفتهیپذ صورت  میسل  فهم برخلاف ی ریتفس و

  است،  ثابت  هاآن  بر  حکم  که  یافراد  عدد  که  باشدیم  صادق  یزمان  «ریکث»  سور  که   است  ذکر  به  لازم 

 
 (. 114های آنان خیری نیست«، )نساء، »در بسیاری از رازگویی .1
 (.103کنند«، )مائده، »بیشترشان اندیشه نمی .2
 (.13گزارند«، )سبأ، »از بندگانم، اندکی سپاس  .3
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  در   یستیبا  آن  کثرت   و  نبوده  نیچن  «اکثر»  سور  که   یحال  در  شود  قلمداد  ادی ز  و   ریکث  ، ییتنها  به   و  بنفسه
 کی  تحقّق  با  ، « کنندینم  تعقّل  مردم   از  ی ریکث»  یۀقض  مثال  یبرا   گردد؛  کشف  موضوع  افراد  کلّ   با  سهیمقا

  اکثر » میی بگو اگر لکن م،یگردان کثرت به متّصف را  تیّ جمع نیا میتوانیم و  است صادق هم نفر ارد یلیم
  - است  جهان  تیجمع  کل  که  ارد یلیم  هشت  حدود  به  نسبت-  نفر  ارد یلیم  کی  گرید  «کنندینم  تعقّل  مردم 

.  باشند  محمول   نیا  به  محکوم   جهان  مردم   از   یمین   از  شیب  یستیبا  و  نبوده  یکاف  ی اکثر  سور  صدق  یبرا 
ا  وَ »   یۀآ  مطلب،   نیا  یبرا   گرید  مثال ذِ   أَمَّ هُ   أَرَادَ   مَاذَا   قُولُونَ یفَ   فَرُوا ک  نَ یالَّ دِ ی  وَ   راً یثِ ک  بِهِ   ضِل  ی   مَثَلاً   بِهذَا  اللَّ   ی ه 

  کلّ   به  ناظر  را ی ز  ، باشدیم  ممکن  حکم  در  اختلاف  با  «ریکث»  دو  اجتماع  نکهیا  چه  باشد؛یم  1«راً یثِ ک  بِهِ 
  و   نداشته  را   یحالت  نیچن  «أکثر»  دو  اجتماع  که  یحال  در  گردد، یم  معنا   عرف   نظر  در  تنها  و  نبوده  افراد

 .شد خواهد زین تضادّ  موجب ، یمقام نیچن در که شود  معنا یستیبا افراد کلّ  به نسبت
 ،شیپ   از  شیب  تا  شود   توجه  ری ز  اتی آ  در  شده  انیب  یهاتیکمّ به    است  یکاف  شد،   انیب  آنچه  از  فارغ

ن  مک»:  شود  روشن   یانیوح  یهاگزاره   یساختاربند  در  موجود  یمنطق  سنّت  ضعف   فِئَةً   غَلَبَت  لَةٍ یقَلِ   فِئَة  مِّ
هِ   بِإِذنِ   رَةً یثِ ک ةٌ »  3،«لًا یقَلِ   مِنهُ   انقُص  أَوِ   نِّصفَهُ   لاً یقَلِ   إِلاَّ   لَ یالَّ   قُمِ »  2،«اللَّ نَ   ثُلَّ لِ   مِّ نَ   لٌ یوَقَلِ   نَ یالاوَّ  4،«نَ یالآخِرِ   مِّ

حَ   کی» لنَهُم»  5،« رًا یثِ ک  ک رَ ک وَنَذ  را یثِ ک  کنُسَبِّ ن  ریثِ ک  یعَلَ   وَفَضَّ مَّ  7،«رٍ یثِ ک  عَن  عفُوا  یوَ »  6،«لاً یتَفضِ   خَلَقنَا  مِّ

نَ   رٍ یثِ ک  یفِ   مک عُ یطِ ی  لَو» مرِ ٱ  مِّ
َ
م  لأ نهُم  را یثِ ک  إِنَّ »  8،«لَعَنِت  رضِ ٱ   یفِ   کذَلِ   بَعدَ   مِّ

َ
بِعُوا    وَلَا »  9، «لَمُسرِفُونَ   لأ  تَتَّ

وا    قَد  قَوم   أَهوَاءَ  وا    قَبلُ   مِن  ضَل  بِ   راً یثِ ک  وَأَضَل  وا  عَن سَوَاءِ ٱلسَّ إِنَّ »  10،«لِ یوَضَل  ونَ یلَّ   را یثِ ک  وَ   رِ ی بِغَ   بِأَهوَائِهِم  ضِل 

 
؟! خدا بسیاری را به آن مثل ]به خاطر انکارشان[ گمراه  »اما کسانی که کافرند گویند: خدا از این مثل چه اراده کرده است  .1

 (. 26نماید« )بقره، کند، و بسیاری را به آن مثل ]به سبب پذیرفتنشان[ هدایت میمی
 (. 249»چه بسا گروه اندکی که به توفیق خدا بر گروه بسیاری پیروز شدند«، )بقره،  .2
»شب را جز اندکی ]که ویژه استراحت است برای عبادت[ برخیز. نصف ]همه ساعات[ شب ]را به عبادت اختصاص    .3

 (. 3ده[ یا اندکی از نصف بکاه«، )مزّمل، 
  (.13»گروهی بسیار از پیشینیان. و اندکی از پسینیان«، )واقعه،  .4
 (. 33»تا تو را ]در میان مشرکان از داشتن شریك[ بسیار و فراوان تنزیه کنیم. و بسیار به یادت باشیم«، )طه،  .5
 (. 70های خود برتری کامل دادیم«، )إسراء، »آنان را بر بسیاری از آفریده  .6
 (. 30گذرد«، )شوری، »از بسیاری ]از همان اعمال هم[ درمی .7
 (. 7شوید«، )حجرات، »اگر او در بسیاری از کارها از شما پیروی کند، قطعاً دچار گرفتاری و زحمت می .8
 (.32روی برخاستند«، )مائده، »بسیاری از آنان بعد از آن در روی زمین به ]تجاوز از حدود حقّ و فساد و[ زیاده  .9

های گروهی که یقیناً پیش از این گمراه شدند و بسیاری را گمراه کردند و از راه راست دور شدند، پیروی »از امیال و هوس   .10
 (.77مکنید«، )مائده، 
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هُم  القُرُون   مِنَ   قَبلَهُم   أهلَکنا  کَم  رَوا یَ   لَم  أ» 1،« عِلمٍ  مَ   ذَرَأنَا  وَلَقَد»  2، «رجِعُونَ یلَا    هِمیإِلَ   أَنَّ نَ   را یثِ ک   لِجَهَنَّ  مِّ
إِنَّ » 4،«راً یثِ ک  بکوا  یَ وَل   لاً یقَلِ   وا  ک ضحَ یَ فَل»  3،«لِإنسِ ٱوَ   لجِنِّ ٱ نَ   را یثِ ک  وَ   بَعضٍ   ی عَلَ   بَعضُهُم  ی بغِ یلَ   لخُلَطَاءِ ٱ  مِّ

ذِ   إِلاَّ  لِحَاتِ   وَعَمِلُوا    ءَامَنُوا    نَ یالَّ ا  لٌ یوَقَلِ   الصَّ نَ   را یثِ ک  اجتَنِبُوا  »  5،« هُم  مَّ نِّ   مِّ نِّ   بَعضَ   إِنَّ   الظَّ   نیّ کأ   و» 6،«إثمٌ   الظَّ
  از   کدام   هر  رییتغ  که  داستیپ  گذشت،   نیشیپ  یهابحث  در  آنچه  طبق  7.«رٌ یکَث  ونَ یّ رِبّـ  معهُ   قَاتَلَ   ی  نَب  مِن

  جاد ی ا  خلل  شود،یم  استفاده  هی آ  از  که   ییمعنا  در  و  بوده  یی معنا  فیتحر  موجب  یروشن  به  فوق،   ی سورها
 .  دینمای م

 ی اکثر   و  ی اقلّ   ی سورها   س ی تأس   ت ی ف ی ک   و  ضرورت 
 و   کرده  دا یپ  ارتقا  یستیبا  علوم   ابزار  و  هادانش   مادر  عنوان   به  منطق  دانش  که  داستیپ  گذشت،   آنچه  طبق
  صورت   دو  به  شده،   یبنددرجه  و  دی جد  یسورها  سیتأس.  باشد   داشته  را   ی شتر یب  یهاگزاره   هضم  ییتوانا

 ر یتعب  به   و  بوده  موضوع  افراد  گرید  یبرا  حکم  ثبوت   از  لا«  بشرط»  مسوّره   یهاگزاره (  اول:  استپذیر  امکان
  توان   دارند«  شیگرا   نید  به  مردم   از  یاریبس»  ریتعب  ان، یب  نیا  طبق  باشند؛  مخالف  مفهوم   یدارا   ، یاصول

.  ندارند«  شیگرا   نید  به  مردم   از  یاندک »  میی بگو  میتوانیم  آن  اساس  بر  و  داشته  زین  را   گرید  ۀ گزار  کی  اثبات
  مفهوم   ، یاصول  انیب  به  و   بوده  موضوع  افراد  گرید  یبرا   حکم  ثبوت   از  بشرط«  لا»  مسوّره   یهاگزاره (  دوم

 دلالت  بدان  و  نداشته  را   ی گرید  ۀ گزار  اثبات  یارا ی  یقبل  ریتعب  ان، یب  نیا  یۀپا  بر  باشند؛  نداشته  مخالف
 . دینماینم

  ی ا ی قضا  یریگشکل  تیفیک  ،«کندینم  ماعدا   ینف  ءیش  اثبات»  ۀقاعد  به  استناد  با  منطق  دانش  در
  هم  باز که استدر حالی  نیا اند؛نموده لحاظ هیکلّ  یای قضا از أعمّ  و  دانسته دوم  صورت  مطابق را  هیجزئ

 
 (.119کنند«، )انعام، »قطعاً بسیاری ]از بداندیشان[، دیگران را از روی جهل و نادانی با هواهای نفسانی خود گمراه می .1
اند چه بسیار از اقوام پیش از آنان را ]به سبب کفر و طغیانشان[ هلاك کردیم که آنان هرگز نزد  »آیا ]مشرکان مکه[ ندانسته   .2

 (.31یابند«، )یس، گردند، ]و در دنیا زندگی دوباره نمیاینان برنمی 
 (. 179ایم«، )اعراف، »و مسلماً بسیاری از جنّیان و آدمیان را برای دوزخ آفریده  .3
 (.82»پس باید اندکی بخندند و بسیار بگریند«، )توبه،  .4
کنند، به جز کسانی که ایمان آورده و کارهای شایسته انجام  »و قطعاً بسیاری از معاشران و شریکان به یکدیگر ستم می  .5

 (. 24«، )ص، .انداند و اینان اندک داده 
 (.12گناه است«، )حجرات، ها گمان]در حقّ مردم[ بپرهیزید؛ زیرا برخی از ها گمان»از بسیاری از  6.
 (.146[ به همراه آنان جنگیدند«، )آل عمران، »انبوهی دانشمندانِ الهی مسلك ]و کاملان در دینِ  .7
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  مطرح  امر   بدو  در  که  یاشکال  همان  و  افتاده  فاصله  منطق  ساختار  و  عقلا   میسل  یها افتی در  انیم  ۀفاصل
  به  ، اساس  نیا  بر  دارد؛  وجود  زین  مقام  نیا  در  انداخت،   دی جد  یسورها  یدهشکل  ۀشی اند  به  را   ما  و  بوده
  هر   از  کلان  طرح   کی  در  یستیبا  ، ینوشتار  و  یگفتار  یهامغالطه  و  خطا   از  ی ر یجلوگ   یبرا   رسدیم  نظر

  قدر  به تنها که را  یمنطق یساختارها  هم  ر، یتدب  نیا با  و برده بهره  -لا  بشرط و بشرط لا- یبندصورت  دو
 که  یعرف   زبان  از  هم  و  نمود   نیتأم  ، کندینم  ملاحظه  را   هیخارج  قرائن  و  داشته  هیتک   یعقل  یها قّن یمت

 . نماند باز شود، ی م  مخالف مفهوم  ی ریگشکل موجب

 ی عرف   محاورات   در   ی منطق   یسورها  د ی جد   ق ی مصاد 
  سور   عنوان   به   آنچه   ره ی غ   و   ی عرف   ، ی ربرهان ی غ   ، ی تجرب   ، ی استقرائ   ، ی احتمالات   ، ی ظنّ   ، ی اعتبار   ی ها دانش   زبانِ   در 
 : نمود   اشاره   ر یز   موارد   به   توان ی م   مثال   ی برا   دارد؛   ی ا گسترده   ره ی دا   شود، ی م   استفاده   عبارات   در   نما ت ی کمّ   و 

 قلّت   و   کثرت  ی سورها .  1
  توان ی م  و  درآمده  یمختلف  یهاقالب  به  هازبان   گرید  در  چه  و  یفارس  زبان  در  چه  سورها  از  دسته  نیا

  «،یبرخ »  «، ی ر یکث»  اغلب«، »  اکثر«، »  شتر«، یب»  عمده«، »  اد«، یز  یلیخ»  ار«، یبس»  مانند  یموارد 
. نمود  ادیاصط  جامعه  عرف   انیم  از  را   کم«  یلیخ»  اقلّ«، »  کمتر«، »  ندرتاً«، »  «، یکم  موارد »  «، یاندک»

  و   شده  استفاده  هیتشب  از  سورها،   ن یا  از  استفاده  یجا   به  یعرف   محاورات  در  ی گاه  که  است   ذکر   انیشا
  در   محبّت  از  یاذرّه »  و  کثرت  به  اشاره   خت«ی ر  اشک  از  ییای در»  مثال  یبرا  گردد؛یم  ارائه  معنا  همان
 .  دارد قلّت به اشاره  ست«ین قلبش

 ی کسر و   ی درصد   ی سورها . 2
 مقدار  انیب  یبرا  و  شده  گرفته  نظر  در  فرد   صد  با  مجموعه  کی  همثاب  به  موضوع  نماها، تیکمّ   از  دسته  نیا  در
  جهان   یهاانسان  درصد  1/24»  مثال  یبرا   شود؛یم  استفاده  یسنجنسبت  از  حکم،   شمول   تیکمّ   و

  از   و  شده  همراه  سورها  از  گرید  یبرخ  با  بودن،   نما واقع  یبرا   یدرصد  یسورها  یگاه.  هستند«  مسلمان
 ش یب»  ای  است«  افتهی  انیپا  هادرس  درصد  هفتاد  حدود»  مثال  یبرا   کنند؛یم  ی ریجلوگ   یاحتمال  یخطا

  ی سورها  قالب  در  یدرصد  یسورها  مواقع،   از  یاریبس  در.  اند«نشده  مطالعه  کتابخانه  کتب  از  یمین  از
  از   بحث  در  مثال  یبرا   دارد؛  یادی ز  اریبس  کاربرد   زین  یعرف   و  یشرع  یها گفته  در  و  گرفته  یجا  زین  ی کسر

.  است  نموده  ارائه  ییهات یکمّ   نیچن   انیب  با  را   خود  احکام   زین  شارع  و  شده  استفاده  قالب  نیا  از  ارث   احکام 
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قَ   نِسَاءً   نَّ ک  فَإِن  »:  نمود  یبررس  نساء  ۀ سور  در  توانیم  را   انیب  نیا  ۀنمون  نَتَ   فَو  إِن    ک تَرَ   مَا  ثُلُثَا  فَلَهُنَّ   نِ یاث   وَ
فُ   فَلَهَا  وَاحِدَةً   انَت  ک ص  بَوَ   النِّ

َ
هُمَا  وَاحِدٍ   لِّ ک لِ   هِ ی وَلِأ دُسُ   مِن  ا  الس   وَلَدٌ   لَهُ   ن  یک   لَم    فَإِن    وَلَدٌ   لَهُ   انَ ک  إِن    ک تَرَ   مِمَّ

هِ   أَبَوَاهُ   وَوَرِثَهُ  مِّ لُثُ   فَلُِ وَةٌ   لَهُ   انَ ک  فَإِن    الث  هِ   إِخ  دُسُ«  فَلِمِّ   ،ی جزئ  حصر   ی جابه  دستور  موضوع  ه، ی آ  نیا  در  1.الس 
 . است شده خارج اهمال نیا از و  گشته محصور نیّ مع ییمقدارها در

 شده بندی  درجه   ی سورها   با   ی سنت   ی سورها ات ی خصوص   ۀ س یمقا 

  ا ی  وجدان  تا  نمود  رصد  را   یسنّت  یسورها  در  موجود  یهایژگیو  یستیبا  مدرّج،   یسورها  ن ییتع  از   پس
  توان یم  ، یمنطق  کتب  در  یبررس  و  فحص  طبق.  رد یبگ  قرار  یبررس  مورد   دی جد  یسورها  درهر کدام    فقدان

 : دانست یاصل ۀدیفا سه یدارا  را  یمنطق  یای قضا در سور«» از استفاده
 ی حدّ   به   شود، یم  معنا  مهمله  یای قضا  با   سهیمقا  در  که  صدق  ۀدامن  نییتع  تیاهم:  ابهام   رفع(  الف

  است   گفته  «الإهمال  من  المخرِج »  را   آن  تیماه  و  کرده  اکتفا  بدان  سور  فیتعر  در  اشراق  خیش  که  است
 از  هیقض  در  اهمال  و  ابهام   وجود  که  است  واضح  اریبس  (2/24:  1372  ، ی سهرورد   نی الد  شهاب)

 .  باشدیم «ناروا  می تعم ۀمغالط» مانند یفراوان مغالطات موجب و  بوده خطا جادی ا اسباب نیتریاصل
  منطق   و  نگرفته  شکل  یاسیق   نشود،   استفاده  ایقضا  در  سور  از  اگر:  استدلال  یساختاربخش(  ب

 در   تماماً   ایقضا  سور،   بدون  را ی ز  ،گرددینم  واصل  است،   استدلال  و  حجت  که  خود  تیغا  به  تصوّرات
 (17:  1412  ، ی زد ی  و  یتفتازان)  «مکتسباً   لا  و  کاسباً   کونی  لا  یالجزئ»  ۀقاعد  طبق  و  بوده  یجزئ  حکم 

  از   یبرخ   زین  مطلب  نیهم  ی راستا  در  شود؛ینم  حاصل  ، است   اسیق   ی ر یگشکل  ۀلازم  که   ی ریپذمیتعم
 .(156: 1366 مظفر،) «بالمحصورات الا  اعتبار لا» : اندگفته شمندان، ی اند

  ،ی کلّ   یای قضا  به  وصول   و  هاگزاره   تیکمّ   داشتن  نظر  در  بدون  که  داستیپ  ناگفته:  دانش  ۀتوسع(  ج
 چه  داشت؛  نخواهد  را   اتیکلّ   ادراک  ۀ حوز  به  ورود  توان  عقل  گرید  و  شد  خواهد  منسد  علوم   ۀتوسع  باب

  حکم   در  هیعی طب  ی ایقضا  و  (1020:  1375  گران، ید  و  حیسم  م،یدغ)  ه یجزئ  حکم  در  مهمله   یای قضا  نکهیا
  در   باشند،ینم  یکلّ   که   جهت   نی ا  از  ز ین  دو  ن یا  خود  و  (79:  1392  ، ی رازیش  نی صدرالد)  بوده  هیشخص

 
برانِ میّت[ دخترند و بیش از دو دختر باشند، سهم آنان دو سوم میراث است؛ و اگر یك دختر باشد، نصف  »اگر ]میراث   .1

میراث سهم اوست. و برای هر یك از پدر و مادر میّت چنانچه میّت فرزندی داشته باشد، یك ششم میراث است؛ و اگر 
ماندۀ میراث  سهم پدر اوست[  برند برای مادرش یك سوم است ]و باقیفرزندی نداشته باشد، و ]تنها[ پدر و مادرش ارث می

 (. 11و اگر میّت برادرانی داشته باشد، سهم مادرش یك ششم است«، )نساء، 
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 .(123: تایب ، یراز نی الدقطب) ستندی ن معتبر و نداشته یجا یقیحق علوم 
  ی بند طبقه  ی سورها  در  یخوب   به  شد،  ارائه  جا نی بد  تا   که   ی طرح   طبق  اول   تیخصوص   که  است  یهی بد
 در   و  کرده  دا یپ  معنا  هیکلّ   مسوّرات  در  تنها  سوم   و  دوم   یژگیو  ، یسنّت  منطق  در  اما  ، است  شده  نیتأم  شده، 
  ی سورها  با  که  ییایقضا  لذا  گردد؛ینم  نیتأم  است،   شده  انیب  افتراض   برهان   در  آنچه  با  جز  ،هیجزئ  ی ایقضا

  ا یقضا  احکام   ۀعمد  در  لکن  دارند،   هیجزئ  یای قضا  با  ییهاتفاوت   گرچه  رند، یگیم  شکل  شده  یبندطبقه
  منطق   در  انیب  نیا.  گرفت  نخواهند  قرار  اسیق  ی ا کبر  عنوان  به  و  کرده  دا یپ  انیجر   هیجزئ  یهاگزاره   بسان

  ی باق در لکن ، باشدیم حیصح هستند،  یبرهان یهااستدلال دنبال به  که  علوم  از یبرخ  یبرا  گرچه یسنّت
  ل یتفص.  نمود  استفاده  است،  شده  اشاره   بدانسینا  ابن  انیب  در  که  یطرح   از  یستیبا  و  نبوده  راهگشا  علوم 

 .دینمایم  مطالبه را  گرید یمقام مطلب نیا

 احتمالات   منطق   و   ی فاز   منطق  با   شده  ی بند طبقه   ی سورها ۀ رابط 
  ک ی  تعلّق  جز  یفرض   و  داشته  یارزش  دو   یساختار  ی سنّت  منطق  :یفاز   منطق   و   شده  یبند طبقه   یسورها 

 منطق   در  که  استدر حالی    نیا  نمود؛  تصوّر   منطق  نیا  در  توان ینم  را   آن  تعلّق  عدم   ای  مجموعه  به  فرد 
 در .  داد  گسترش  تینهایب  تا  را   آن  ۀدامن  توانیم  و  شده  ینیبشیپ  یگوناگون   و  مختلف  یها ارزش  ، یفاز

  ک ی  و  صفر  چارچوب   از  هاگزاره   گرید  محمول،   یۀناح  در  مشکّک  میمفاه   ی ریقرارگ  به  تیعنا  با  بستر  نیا
  را خود به مختصّ  ارزش و اعتبار أضعف، و یأقو افراد با سهیمقا در و شده خارج صدق و کذب  همان ای
  قرار  محمول  عنوان به را ... و آسان«» بلند«،» سرد«، » مانند یمفهوم  اگر ،مبنا نیا طبق.  کرد  خواهد دا یپ

  ی ها ارزش   طبق  حمل،   بودن  ینسب  به  حکم  و  شده  خارج  سلب  و  جابی ا  انیم  انحصار  از  میتوانیم  م، یده
  حکم   ی برخ   به   نسبت  م، یدهیم  ارائه  عیما  چند   انیم  سنجش  از  که   یگزارش  در  مثال  ی برا   م؛ییبنما  مختلف

 . (1395 ان، یصادق و یموسو: ک.ر) می آور حساب  به سردتر به را  گرید یبرخ  و کرده یسرد به
 است؛   نموده  یمنطق  یهان ییتب   در  رینظکم  یباب  فتح  و  گذارده  صنعت  در  یشگرف   ریتأث  ساختار،   نیا

  اساساً   ، مدرّج  یسورها   در.  است  متفاوت   شده  یبندطبقه  و  مدرّج  ی سورها  با  کاملاً   ها، نیا  ۀهم  با  اما
  افراد  به  نسبت   حکم  شمول  تیکمّ   در  سخن   و  نبوده  هیّ قض  یگذارارزش  یکلّ   طوربه  ای   کذب  صدق،   به   نظر

  و   بوده  ا یقضا  لیتحل  به  ناظر   رییتغ  دو  نیا  ازهر کدام    گرچه  ، ی اساس  تفاوت   نیا  طبق.  باشد ی م  موضوع
  قت یحق  لکن  کرد،   یمعرّف   هاآن   اشتراک  وجه  عنوان  به  را   یمنطق  ینی بواقع  و  عرف   زبان  به  توجّه  توانی م

 .  داشت نظر در توانی نم دو آن انیم یوندی پ چیه  و بوده ی گرید از مختلفهر کدام 
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 شده  محاسبه   مختلف   ی ها مجموعه   احتمالات،   منطق   در   : احتمالات   منطق   و   شده   ی بند طبقه   ی سورها 
. رد ی پذ ی م   صورت   قواعد   بر  ی مبتن   ییها ن ی تخم   یتصادف   ی هاش ی آزما   به  نسبت  کدام،   هر   ۀمحاسب   یۀپا   بر   و 

 و   هاعمل   آن،   اساس  بر  و  شده  ده یسنج   ، دارد   وجود  احتمال  هر  در  که   ی نسب   یها ی فراوان   ساختار،   نی ا   در 
 ن ی همچن   و   نمونه   و  احتمال   ی فضا.  کنندی م   ی ن ی ب ش ی پ   را   شودی نم   ی ن ی ب ش یپ   آن،   انجام   از   قبل   تا  که  ییها آزمون 
 و پاسکال   ی وگوهاگفت   در   که   باشد ی م   احتمالات   یۀ نظر   لوازم   از   رها، یّ متغ  در   مختلف   ی آمدها ش ی پ   ی بررس 
 دهی گرد   مدوّن   احتمالات   مدل   پردازش   جهت   در   و   کولموگروف   توسّط   ز ین   آن   اصول   و   شده   اشاره   بدان   ز ی ن   فرما 

 نی قوان  از  ی ر یگ بهره  ه، ی اول  احتمالات  ی اب یارز  بر  ی مبتن  منطق ن ی ا ند ی فرآ .  ( 23 و 22: 1336 لارسن، )  است
 یآمار   ، ی ک ی ز ی ف -   ۀگان سه  احتمالات   ی تمام   در   ری مس   ن ی ا   و  بوده  ی احتمال  ج ی نتا   د ی تول   ت ی نها   در   و  احتمالات 

 .( 10 و   9:  1397  ، ی احمد  و   پورحسن )   شود ی م   تکرار   - ی استقرائ   و 
  و   مقدّمه  تفاوت  به  قتیحق  در   احتمالات،   منطق  مدل  و  مدرّج  یسورها   انیم  تفاوت  نگاه  کی  در

  ،زیچ  هر  از  شیپ  یستیبا  هامجموعه  یسنجنسبت  به  دنیرس  یبرا  گر، ید  عبارت   به  است؛  المقدّمهیذ
  گفته   اگر  ،مثال  یبرا .  میبدان  ارزشمند  ، دی آیم  دست   به   آن  لیذ  که  را   ییها تیکمّ   و  دانسته  معتبر   را  «نسبت»

 یگو آمدن رونیب احتمال م، ی اوریب رونیب است قرمز آن درصد 70 که یامجموعه از یگو کی اگر» شود
  به  را  نشده ینیبشیپ عمل   کی ۀجی نت و  کرده یاحتمال یحکم فرد، کی  به نسبت ، «است درصد 70 قرمز

  یۀ نظر  یبررس  جز  یاچاره   جه، ینت  نیا  به  دنیرس  یبرا   که  همانطور.  می آوریم  دست  به  ، یاحتمال  صورت 
 . م یبدان معتبر زین را  افراد بر حکم شمول   به نسبت مختلف یهاتیکمّ   یستیبا  م، ی ندار هامجموعه
  را  یموارد   تنها  و  نبوده  گشاراه  حالات   تمام   در  احتمالات  منطق  که  میدانیم  تفاوت،  نیا  از  فارغ

حالی    باشد؛  شده  پرداخته  احتمالات  عی توز  به  تیقطع  عدم   جهت  در  که  کندیم  یسازمدل   کهدر 
  سروکار   تیقطع  با  حال  نیع  در  و  داشته  کاربست  حالات  یتمام  در  و   گسترده  صورت   به  مدرّج  یسورها

 ی تصادف  موارد   نیتخم  یبرا   ، احتمالات  سنجش  یجا  به   ، مدرّج  یسورها  در  که  نستیا  در  گرید  ۀ نکت.  دارد 
  رفته   ایقضا  احکام   انی جر  و  علوم   یبرا   ضوابط  کشف  سمت  به  رد، یگیم   شکل  درصدها  و  کسرها  توسّط  که
  ی بررس  یجا   به  هم  و   داشته  ی ترق یدق  ضوابط  هم  که  میکنیم  استفاده  مخالف  میمفاه  آن  از  ، بعد  ۀدرج  در  و

حالی    ، گرددیم  یمنته  مجموعه  لیتشک   به  فرد،   کی  حالت   دنبال   به  ، احتمالات  منطق  در  که در 
 سورها   نیا  ثمرات  عنوان  به  آنچه  دی ترد یب.  اندکرده  تلاش   ی گرید  جهت  در  و  بوده  استقراء  به  یبخشارزش

 بر  اتکا  با  و  مستقل  صورت   به  ، گری د  یامقاله  در  یستیبا  و  نداشته  یجا  نوشتار  نیا  در  ، دی آی م  حساب  به
 .شود پرداخته بدان یسنّت منطق ساختار
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 ی ر ی گ جه ینت 
  گرید  از  مستقل  یاشاخه  عنوان  به  خود  که  ایقضا  لیتحل  از  ی ر یگبهره   و  منطق  دانش  کردن  یکاربرد   یبرا 

  نظر   با  ایقضا  نیا  ۀرابط  از   ینی نو  ن ییتب  و  محصورات  در  قیتدق   جز  یا چاره   است،   مطرح   یمنطق  مباحث
 در  نظر   دی تجد  نیا  اگر   شد،  انیب  مختلف  علوم   از  متفاوت  مواضع  در  آنچه  طبق.  می ندار  دی جد  یسورها  به

  ر ی ز  آن  بودن  یکاربرد   و  نشده  نیتأم  العلوم   خادم   عنوان  به  منطق  علم  هدف  رد، ینگ  صورت   مسوّره   یایقضا
  ،یکسر   ، یدرصد  ،یأقلّ   ، یأکثر  سور  صورت   به  که  دی جد  یسورها  از  ی ریگبهره .  رفت  خواهد  سؤال
 . باشدیم راهگشا هاگزارش و علوم  از یاریبس لیتحل یبرا است،  انیب قابل آن ریغ و یعدد

 یخلل نوع چیه  تنها نه شوند، یم  مطرح  هیجزئ یایقضا لی ذ در که مدرّج یسورها از دسته نیا لحاظ
  و  شده  زین  یساختار بسط  به  یاچهیدر  شدن  گشوده  سبب بلکه  کند، ینم   جادیا  یسنّت منطق  مباحث  در  را 

 ارتقا  و  نییتب  ح، یتوض   به  زین  قیطر  نیهم  از  لذا  ، دارد   را   موجود  یسورها  خصائص  یتمام  حال  نیع  در
  منطق   و  یفاز  منطق  در  و  ستین  آن   از  ی اثر  ، دی جد  منطق  در  نکهیا  به  توجه  با  البته  ؛کندی م  دا یپ  اجیاحت

  بستر  از استفاده  و مسلمان  دانان منطق  آثار  به مراجعه  است، نشده پرداخته بدان  صورت  ن ی بد احتمالات
  .رسدیم نظر به یضرور ، منطق قلمرو  گسترش   یبرا  ینویس منطق
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 شناختی حاکمیت سریانی عقل بر مراتب نفسانی و جسمانی انسان از منظر حکمت متعالیه و پیامدهای کاربردی آن تحلیل هستی  
An Ontological Analysis of the Pervasive 

Governance of Reason over the Levels of the 
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Transcendent Philosophy (Ḥikmat 

al-Mutaʿāliyah) and Its Practical Implications1 
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ABSTRACT 
One of the fundamental issues in anthropology and the philosophy of the soul is 
explaining how reason, as a higher and immaterial faculty, governs the lower 
levels of the soul and the body—such as faculties of perception and movement, 
and bodily actions. Drawing upon the principles of Transcendent Philosophy 
(Ḥikmat al-Mutaʿāliyah) and employing a descriptive–analytical method, this 
study examines how reason can direct and manage these lower faculties despite 
their material and inferior nature. Based on principles such as the primacy of 
existence (aṣālat al-wujūd), the unity and simplicity of the soul, the union of soul 
and body, and substantial motion (ḥarakat jawharīyah), it is shown that reason, 
as the highest level of the soul, possesses a pervasive, active, and graded presence 
across other dimensions, guiding them accordingly. This interpretation of reason 
as a dynamic and immanent presence within the soul’s realms provides a 
philosophical framework for understanding human action in relation to its 
existential levels. Within this framework, bodily acts, illuminated by rationality, 
acquire degrees of transcendence and value, rising beyond mere behavior to a 
higher ontological rank. Such an approach, in contrast to dualistic perspectives, 
such as Peripatetic and Cartesian schools, offers a theoretical foundation for the 
renewed reconstruction of ethical, educational, and psychological concepts based 
on Transcendent Philosophy. 
KEYWORDS: governance of reason, Transcendent Philosophy (Ḥikmat 
al-Mutaʿāliyah), existential pervasion, graded unity of the soul, union of soul and 
body, rationalization.  
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شناختی حاکمیت سریانی عقل  تحلیل هستی 
نفسانی و جسمانی انسان از منظر  بر مراتب 

 1حکمت متعالیه و پیامدهای کاربردی آن 
 4شاهرودی حسینی   سیدمرتضی ،  3عباس جوارشکیان ،  2زینب عبادی 

 چکیده 
ای عالی و  عنوان مرتبه نفس، تبیین چگونگی حاکمیت عقل به   فلسفۀ شناسی و  یکی از مسائل اساسی در انسان 

حاضر با تکیه    مقالۀ مجرد بر مراتب مادون نفس و بدن، نظیر قوای ادراکی، تحریکی و افعال جسمانی است.  
تواند  پردازد که عقل چگونه می تحلیلی، به بررسی این مسئله می   - بر مبانی حکمت متعالیه و با روش توصیفی 

تدبیر و هدایت این مراتب مادون را بر عهده گیرد، در حالی که دارای ماهیتی مادی و فروترند. بر اساس اصولی  
شود که عقل  چون اصالت وجود، وحدت و بساطت نفس، اتحاد نفس و بدن و حرکت جوهری، نشان داده می 

ها را هدایت  دارد و آن   ها نفس، حضوری سریانی، فعّال و ذومرتبه در سایر ساحت   مرتبۀ ترین  عنوان عالی به 
های نفس، امکانی برای  ای حضوری و فعّال در سایر ساحت مثابه مرتبه کند. این دیدگاه با تفسیر عقل به می 

سازد؛ تبیینی که در آن افعال جسمانی، در  تبیین فلسفی کنش انسانی در پیوند با مراتب وجودی آن فراهم می 
ارتقا  متعالی  ای  گردند و از سطح رفتار صرف به مرتبه پرتو عقلانیت، واجد سطوحی از تعالی و ارزش می 

ای نظری  انگار همچون مکاتب مشائی و دکارتی، زمینه های دوگانه یابند. چنین رویکردی، برخلاف تلقی می 
 آورد. شناختی بر اساس حکمت متعالیه فراهم می برای بازسازی نوین مفاهیم اخلاقی، تربیتی و روان 

،  اتحاد نفس و بدن،  وحدت ذومرتبه نفس،  سریان وجودی،  حکمت متعالیه،  حاکمیت عقل:  کلیدواژگان
 . عقلانی شدن
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 مقدمه 
ای عالی  عنوان قوّه فلسفه نفس، تبیین نسبت عقل به   حوزۀ ویژه در  اسلامی، به  فلسفۀ یکی از مسائل بنیادین در  

و مجرد با مراتب مادون وجود انسان، یعنی قوای ادراکی، تحریکی، جوانحی، جوارحی و جسمانی است. این  
معرفت، تربیت، اخلاق،    حوزۀ شناختی قابل طرح است، بلکه پیامدهایی وسیع در  تنها از حیث هستی مسئله نه 

سلوک    نحوۀ درک چیستی افعال اختیاری،  برای  شناسی دارد. فهم دقیق این نسبت، شرط لازم  پژوهی و روان دین 
 های انسانی و تبیین نیت و عقلانیت در افعال مادی انسان است.  تربیتی، تحلیل ارزش 

دکارتی در جهان    فلسفۀهمچون حکمت مشاء در جهان اسلام و  ،  های فلسفی غیرصدراییدر نظام 
؛  گیردعقل و بدن بر مبنای تغایر جوهری میان موجود مجرد و موجود مادی شکل می  رابطۀتبیین  ،  غرب

ابزارمند و تدبیری  ،  ای آلیصورت رابطهعمدتاً به  ، نسبت عقل با قوای نفسانی و افعال جسمانی،  رواین  از
بلکه نیرویی مستقل  ،  ای از حقیقت واحد انسانی نیستعقل مرتبه،  هادر این دستگاه.  شودبیرونی فهم می

آنکه وحدت وجودی میان آن و مراتب مادون بی،  کندافعال بدنی را هدایت می  ، شود که از بیرونتلقی می 
 .  (97: 1381، دکارت ؛ 236: 1417، سینا ابن) برقرار باشد

قرار گرفته بلکه تمرکز بر  ؛  کلی نفس و بدن نیست  ۀصرفاً رابط،  آنچه در این پژوهش مورد بررسی 
 عاقله قوۀ. نسبت این مرتبه با قوا و بدن تأکید شده است ۀعقلیِ نفس انسانی است و بر تحلیلِ نحو مرتبۀ

سبب تجرّد و فعلیت  به ، کندتشکیک وجودی تبیین می  ۀ در حکمت متعالیه که اتحاد نفس و بدن را بر پای
خود دشواری  ، خاص  روبهبا  بدن  با  نسبت  تبیین  در  بیشتری  دلیل؛  روستهای  همین  مقاله  ،  به  این 

  ۀ نسبت مرتب ۀتوان مسئلنشان دهد که چگونه می، کوشد با بازخوانی مبانی وجودی حکمت صدراییمی 
ویژه  به؛  صرفاً مربوط به »نفس و بدن« تحلیل کرد   تر از مباحثِ ای دقیق گونهعقلی با مراتب مادون را به

،  تجرد خود  ۀدلیل نحوبلکه به،  اشدّ و بالفعل نفس است  ۀنه تنها مرتب ، صدرایی  ۀعاقله در منظوم  ۀآنکه قو
 .  حضور و سریان در افعال مادون است ۀبیش از سایر قوا نیازمند تبیین تفصیلیِ نحو

نفس و بدن صورت گرفته و در  ۀ هایی است که دربارپژوهش کنندۀتکمیلبحث حاضر ، از این منظر
شناختی آن تمرکز های هستیعاقله با بدن و دشواری   ۀنسبت قوه  بر پیچیدگی ویژ،  عین اشتراک موضوعی

نشده باقی مانده و حتی در حکمت های غیرصدرایی همچنان حلهایی که در دستگاهدشواری؛  کندمی 
 .  عقل قابل حل نیست  متعالیه نیز بدون تحلیل دقیقِ مراتب وجودیِ 

وجود اصالت  همچون  اصولی  بر  تکیه  با  صدرالمتألهین  متعالیه  حکمت  رو  همین  و  ،  از  وحدت 
عقل و بدن ارائه    رابطۀ تصویری کاملًا متفاوت از    ،اتحاد نفس و بدن و حرکت جوهری ،  بساطت نفس
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ای عالی از نفس واحدِ بسیط است که در بلکه مرتبه،  ای مجزا عقل نه قوه ،  بر اساس این دیدگاه.  دهدمی 
جسمانی  ،  تحریکی،  ادراکیقوای  . به صورت ذومرتبه و تشکیکی سریان دارد ،  سایر مراتب وجودی نفس

بلکه شئونی از وجود آن هستند و همگی تحت حاکمیت ،  اجزائی گسسته از نفس نیستند،  و جوانحی
 .  کنندوجودی عقل عمل می

ها مستلزم بازاندیشی در مبانی  شود که پاسخ به آنهای اساسی متعددی مطرح میپرسش،  با این مبنا 
 :  نفس است فلسفۀو بنیادهای 

،  تحریکی،  چگونه و بر اساس کدام مبانی بر قوای مادون ادراکی  ، ای مجرد و عالیعنوان قوه عقل به
توان از  می  ،انگارهای فلسفی غیر صدرایی و دوگانهآیا در نظام   یابد؟جسمانی و جوارحی حاکمیت می

مادون سخن گفت؟ قوای  بر  تدبیری عقل  بهانسان  همۀآیا    حاکمیت  و ها  ادراکی  قوای  از  یکسان  طور 
کدام    شود؟ها میموجب تمایز در کیفیت حیات آن  ، مندند یا تفاوت در درجات وجودیتحریکی بهره 
تبیین   گفتن خوابیدن یا سخن،  مانند خوردن،  شدن افعال مادیتواند امکان عقلانیمی  مبانی فلسفی را 

 کند؟

تنها با پذیرش وحدت ذومرتبه و تشکیکی    ، تبیین نسبت عقل با قوای مادون،  از منظر حکمت متعالیه
عالی    ۀبلکه مرتب،  »عقل« موجودی مستقل در برابر نفس نیست،  در این چارچوب .  شودنفس ممکن می 

،  از آنجا که نفس حقیقتی واحد و بسیط است .  و بالفعل نفس است که دو حیثیت نظری و عملی دارد 
،  مراتب ادراکی   ۀبلکه در هم،  ماندنمیتنها در یک بخش از نفس منحصر  ،  عقلی آن  ۀیافتن مرتبفعلیت

 . یابدتحریکی و حتی بدنیِ انسان سریان می

بلکه تجلّی  ،  گیر نیستندکننده یا تصمیمعقل نظری و عقل عملی صرفاً قوای استنباط،  بر این اساس
آثار آن در سایر قوای نفس ،  و هرگاه این مرتبه به فعلیت برسد  اندعقلی نفس در مقام ادراک و اراده  ۀمرتب

اگر  ،  کردنخوابیدن یا حرکت،  افعالی چون خوردن،  سان بدین  ؛کندو در افعال جسمانی ظهور پیدا می 
جهت شوند تحت  انجام  عقلانی  نیت  و  می نه،  دهی  پیدا  اخلاقی  ارزش  حیث ،  کنندتنها  از  بلکه 

عقلی به    ۀزیرا همان حقیقت واحد نفسانی که در مرتب؛  یابندوجودی می   ۀشناختی نیز ارتقای مرتبهستی
 . د تر نیز حضور و تأثیر وجودی داردر مراتب پایین، فعلیت رسیده

آثار کلاسیک و معاصر   در  این مباحث  فلسفۀبا وجود اشارات متعدد  به  کمتر پژوهشی  ،  اسلامی 
به تبیین چگونگی و چرایی حاکمیت عقل  ،  فلسفییندی و مبتنی بر تحلیل درونآفر،  صورت یکپارچهبه

و با اتکا به منابع دست اول   تحلیلی-این مقاله با روش توصیفی.  بر مراتب مادون نفس پرداخته است
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متعالیه هستی  ، حکمت  نظام  بازخوانی  با  دارد  انسانیتلاش  نفس  تدبیری،  شناسی  حاکمیت  ،  الگوی 
این تبیین  .  مختلف حیات انسان تبیین نمایدهای  ساحتدرونی و سریانی عقل را بر مراتب وجودی و  

معرفتی و تربیتی بر مبنای  ،  های اخلاقیبندی نوین آموزه ای برای بازسازی فلسفی و صورت زمینه تواند  می 
 .  وحدت وجود و به تبع آن وحدت نفس و قوا و وحدت نفس و بدن فراهم آورد، اصالت وجود

 حاکمیت و سریان وجودی عقل در حکمت متعالیه    شناختی مبانی هستی   .1

ها بر مبانی اختصاصی و بنیادین ابتناء آن،  حکمت متعالیه  حوزۀ محور در  های مسئلهویژگی ممتاز پژوهش
شناختی نسبت عقل با  هستی  تبیین و تحلیل،  بر این اساس   ؛ویژه اصل اصالت وجود استبه،  این مکتب

بدون استناد  ،  حیات انسانهای  ساحتو تحلیل سریان وجودی آن در تمامی    مراتب مادون نفس و بدن
 . فاقد انسجام نظری و اعتبار فلسفی خواهد بود، به اصول محوری حکمت متعالیه

،  چارچوبی منسجم برای فهم درونی ،  شناختی ای از اصول هستی حکمت متعالیه با تکیه بر مجموعه
 :  اند ازترین این مبانی عبارت مهم ؛آورد تدبیری و غیرمکانیکی حاکمیت عقل بر قوای مادون فراهم می

   اصالت وجود   . 1-1
ملاصدراست   اندیشۀشناختی در حکمت متعالیه و رکن محوری ترین اصل هستیبنیادی، اصالت وجود

این مکتب تمامی ساختار مفهومی  تبیین  ،  که  با مراتب مادون نفس  رابطۀاز جمله  استوار   ، عقل  آن  بر 
 وجود است،  خارج تحقق دارد وجود یگانه حقیقت اصیل است و آنچه در  ،  در چارچوب این اصل.  است

، همو)  شودامری اعتباری و فاقد عینیت خارجی تلقی می   ، ماهیت،  در مقابل  ؛(12-9:  1363،  ملاصدرا )
شهوت و قوای  ،  خیال،  از جمله عقل ،  تمایز مراتب وجودی نفس انسان،  بر این اساس  ؛(3/83:  1981

 .  نه از تغایر ماهوی یا جوهری ، هاستناشی از اختلاف در شدت و ضعف وجودی آن، جوارحی

ای که به  گونهبه؛  جهل در مسائل دیگر را نیز به دنبال دارد ،  وجود  مسئلۀ غفلت از  ،  از منظر ملاصدرا 
  (. 14:  1360،  همو اصول معرفت است. )   همۀ وجود، برابر با نادانی به    مسئلۀ کند که جهل به  صراحت اعلام می 

  سایۀ تنها در  ،  مراتب نفس و حاکمیت آن بر افعال جوارحیتبیین حضور عقل در سایر  ،  بر همین مبنا
 .  از جمله وحدت نفس است ، اصالت وجود و لوازم آن

اما ، شودهایی دیده می گاه به نقش وجود در تشخص و فعلیت اشاره  ، پیشاصدرایی فلسفۀهرچند در 
نام  ای بهشناختی مطرح نشده بود و نظریهصورت یک مبنای مستقل و منسجمِ هستیها هرگز بهاین توجه 
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عنوان به  -بودن ماهیت و وحدت تشکیکی حقیقت وجوداز جمله اعتباری-  با لوازم آن،  اصالت وجود
نوآوری ملاصدرا در اینست که اصالت  ،  رواز همین  ؛دستگاه فلسفی شکل نگرفته بود  ۀ دهنداصل سازمان

کند و تمام مبانی دیگر خود را بر  ساز طرح میعنوان اصل بنیادین و دستگاهبار بهوجود را برای نخستین
های پیشین ای از توجه به اهمیت وجود در سنتهای پراکندههرچند زمینه   ، ابرایننب ؛  سازد آن استوار می 

  مختص حکمت متعالیه است ،  منسجم و برهانی اصالت وجود،  بندی مستقلصورت لکن  ،  شوددیده می 
از   فلسفۀای در  پیشینه،  صدرالمتألهین تبیین کردهگونه که  و مفهوم اصالت وجود آن از او ندارد و  پیش 

همچون نسبت بدیهیات با    ، های صدرا نسبت این اصل با دیگر نوآوری .  اوست  ویژۀهای  جمله نوآوری
، شودگونه که صحت قضایای نظری از طریق ارجاع به بدیهیات سنجیده میهمان؛ قضایای نظری است

 . صحت نظریات خاص ملاصدرا نیز باید با معیار اصالت وجود ارزیابی گردد

 وحدت و بساطت وجود    .2-1
:  1981،  همو)   پذیرش بساطت و وحدت وجود است،  ناپذیر اصل اصالت وجودیکی از لوازم انفکاک 

وجود  (2/292 اصیل  ، اگر  باشد ،  حقیقتی  یگانه  و  مظاهر    همۀناگزیر  ،  بسیط  و  تجلیات  موجودات 
از خیال و وهم تا قوای بدنی( ) عقل و مراتب مادون ادراکی،  به تبع این نگرش ؛تشکیکی آن خواهند بود

حاکمیت عقل نه امری بیرونی و  ،  در چنین ساختاری شوند، میمراتب مختلف یک حقیقت بسیط تلقی 
 است. عقلی در قوس صعودی نفس  مرتبۀدرونی و ناشی از شدت ، بلکه امری وجودی ، آلی

تنها  ،  های گوناگون حیات انسانی تحلیل فلسفی سریان عقل در مراتب مادون و ساحتامکان تبیین و  
ای عنوان مرتبهعقل به،  چراکه بر اساس این مبنا؛  شوددر پرتو پذیرش وحدت و بساطت وجود فراهم می 

 . نحو ذومرتبه و تشکیکی در تمام مراتب وجودی نفس حضور دارد به، اشرف

 وحدت و بساطت نفس    .3-1
بسیط و ذومراتب در نظر گرفته  ،  مثابه حقیقتی واحدنفس انسانی نیز به،  بر مبنای اصالت و وحدت وجود

به   ؛(8/51، همان) کندملاصدرا از این حقیقت با تعبیر »النفس فی وحدتها کلّ القوی« یاد می . شودمی 
، نه موجوداتی مستقل  ، غضب و قوای جسمانی،  شهوت ،  خیال،  این معنا که قوای مختلف نفس نظیر عقل
واحدند وجود  یک  مراتب  و  شئون  اساس  ؛بلکه  این  به،  بر  نفس عقل  مراتب  اشرف  صورت  به،  عنوان 

 .  کندها را از درون تدبیر می ذومرتبه و تشکیکی در مراتب مادون حضور دارد و آن 
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قوای نفسانی را در تقابل بنیادین با دیدگاه مشائیان قرار دارد که  ،  این تلقی از وحدت وجودی نفس
ملاصدرا با    .(1/326:  1375،  مصباح یزدی)  دانستندمستقل و گاه از سنخ اعراض می،  موجوداتی متکثر

دهد که مراتب نشان می ،  ای همچون حرکت جوهری و اتحاد نفس و بدننقد این تلقی و با استناد به مبانی
،  بر این اساس  ؛اندتجلیات گوناگون یک حقیقت واحد و بسیط ،  نباتی تا عقلانی  مرحلۀاز  ،  مختلف نفس

مادون مراتب  بر  عقل  سلطه  ، حاکمیت  از طریق  بیرونی نه  و  ،  ای  وجودی  پرتو وحدت  در  صرفاً  بلکه 
 .  بودن نفس قابل فهم و تبیین است ذومرتبه

 اتحاد نفس و بدن    .4-1
اتحاد نفس و بدن از دیگر مبانی حکمت متعالیه است که تحلیل نسبت عقل با قوای جسمانی و بدنی  

انگار مشائی و دکارتی که نفس و بدن را دو  های دوگانهبرخلاف نگاه. امکان پذیر نیست بدون پذیرش آن 
حکمت متعالیه بر آنست که ،  کنندها را مکانیکی یا تسخیری تصور می آن   رابطۀدانند و  جوهر متباین می 

،  بدن  ؛( 239:  1375همو،  ؛  107-9/106:  1981،  ملاصدرا )  انددو حیث از یک حقیقت  ، نفس و بدن
نه حرکتی مستقل ،  فعل بدنی،  همین اتحاد وجودی  واسطۀبهتر از وجود نفس است و  تر و مادینازل  مرتبۀ

نیت و  ادراک  مرتبه،  از  در  نفس  ادراکات  بیرونی  تجلی  استبلکه  خاص  تصریح .  ای  صدرالمتألهین 
نمیمی  بدن  که  باشدکند  لذت  یا  درد  منشأ  باشد  ،تواند  متحد  نفس  با  آنکه  این    ،مگر  غیر  در  چرا که 

،  ترتیببدین  ؛(8/134:  1981،  همو)  ممتنع خواهد بود،  ادراک و تأثر بدنی از ادراکات نفسی  ، صورت 
زیرا بدن  ؛  مبنای فلسفی تبیین حضور و تدبیر عقل در افعال جوارحی و جسمانی است،  اتحاد نفس و بدن

نوعی ادراک مناسب با وجود خویش است و از عقل در حد استعداد خود  واجد  ،  ای از نفسمثابه مرتبهبه
میبهره  وجودی  ؛گرددمند  اتحاد  پایین،  این  مراتب  در  عقل  سریان  برای  ضروری  تحقق  مبنایی  و  تر 

 . حاکمیت عقل بر افعال بدنی است 

 حرکت جوهری    .5-1
ارکان اساسی در تبیین پویایی وجود حرکت جوهری از ابتکارات اختصاصی حکمت متعالیه و یکی از  

صورت وجودی و ذومرتبه  امکان سریان تدریجی عقل در مراتب مادون نفس را به،  این اصل.  انسان است
،  چون جوهر نفس در ذات خود در حال حرکت و اشتداد است ،  از منظر حکمت متعالیه.  سازدفراهم می

طور درونی در مسیر تجرد و عقلانیت  به ،تحریکی و جسمانی، از جمله قوای ادراکی ، آن ترِ مراتب پایین
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اشتداد وجودی نفس در   نتیجۀبلکه  ،  نه امری بیرونی،  حضور عقل در این مراتب،  سان بدین .  قرار دارند
صورت تدریجی  حرکتی که امکان نفوذ و تدبیر عقل را در قوای سافل به ؛  بستر حرکت جوهری آن است

 .(3/444: 1392، امام خمینی) کندو وجودی تبیین می 

 شناختی فرآیند حاکمیت عقل بر مراتب مادی و نفسانی نفس انسانی تحلیل هستی   . 2
سریان و حاکمیت عقل بر   توان به بررسی چگونگیاکنون می، پس از تبیین مبانی نظری حکمت متعالیه

  همۀ با  ،  نفس انسانی،  همانطور که بیان شد بر اساس مبانی صدرایی.  مراتب مادون وجود انسان پرداخت
از عقل -بدین معنا که همه قوای نفس  ؛  بسیط و دارای مراتب تشکیکی است،  حقیقتی واحد،  مراتب خود

  بلکه شئون و ظهورات یک وجود واحدند ،  نه اجزائی مستقل  -شهوت و غضب،  حس ،  گرفته تا خیال
ای عالی از نفس واحدِ بلکه مرتبه،  ای منفصل از سایر قواعقل نیز نه قوه  ؛(355: 1390، مصباح یزدی)

، جوارحی و جسمانی،  نحیجوا،  تحریکی،  از جمله قوای ادراکی،  انسانی است که با سایر مراتب وجودی
 .  وحدت تشکیکی و ذومرتبه دارد 

بر قوایی که به  ،  تواند به نحو تدبیری و وجودیاصلی آن است که عقل چگونه می   مسئلۀپرسش و  
چگونه در مراتب  ،  ای عالی از وجود نفس استاند حاکمیت یابد؟ اگر عقل مرتبهظاهر مادی و جسمانی

یا حتی حالات جوانحی مانند شوق  و    حرکت دادن اعضا،  یابد و افعالی همچون خوردنتر سریان مینازل
 گیرد؟و اراده را در بر می

تنها در چارچوب حکمت متعالیه و با  ،  تحلیل وجودی از حاکمیت عقل   و ها  پرسشپاسخ به این  
عقل  ،  مانند حکمت مشاء و فلسفه دکارت  قابل تبیین است و در مکاتب غیر صدرایی،  اتکا به مبانی آن

اما این سلطه از سنخ تدبیر بیرونی و عرضی است و مبتنی بر تغایر  ،  گرچه بر قوای مادون سلطه دارد
بدن و  نفس  میان  بدن میابن؛  جوهری  از  و مستقل  را جوهری مجرد  ناطقه  نفس  به  سینا  تنها  داند که 

را مانند    عقل  ، به عبارت دیگر  ؛(305  :1375،  سینا ابن)  صورت »مدبّر« و »مستعمل« با بدن ارتباط دارد
ها سریان وجودی داشته  رون آن بدون آنکه در د،  کندبیند که افعال بدن را اداره مییک مدیر خارجی می

ادراکی و تحریکی( را گاه به صورت اعراض قائم به نفس و گاه اجزای  )  وی همچنین قوای نفس  ؛باشد
این تلقی   (233:  1417،  همو)  پذیرد نمی  را آنها  اما وحدت وجودی و تشکیکی میان    ، کندمی   نفس تلقی

زیرا با فرض تباینِ  ؛  صورت ذومرتبه در مراتب دیگر سریان داشته باشدنتواند بهمستلزم آن است که عقل  
گونه نسبت اتحادی یا سنخیت وجودی میان آن دو برقرار هیچ،  ذاتی میان جوهر مجرد و جوهر مادی
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نه آنکه در مراتب  ،  تواند از بیرونِ بدن »تدبیر« کندتنها می  ، عقل یا نفس ناطقه ،  در چنین نظامی.  شودنمی
 .  مادون خویش حضور و سریان وجودی داشته باشد

تبیینِ اثرگذاری و حاکمیت واقعیِ  ،  از آنجا که وجودِ مادی و وجودِ مجرد هیچ اشتراک وجودی ندارند
نیازمند سنخیت و اشتراک وجودی   ، زیرا تأثیر وجودی؛  عقل بر افعال بدنی یا قوای نفسانی ممکن نیست

 .  فاقد چنین سنخیتی هستند بالذّات، و دو جوهر متباین  است

سبب همین  مشائی ،  به  نگرش  می،  در  باقی  استعمالی  و  ابزاری  صرفاً  بدن  و  عقل  و  نسبت  ماند 
یابد یا چگونه  نیت یا انگیزش عقلانی در ساحت بدنی تجسم می ،  تواند توضیح دهد که چگونه ادراکنمی

اساس مبنایی که به شدت با حرکت جوهری    همچنین بر.  توانند ارتقای وجودی پیدا کنندافعال مادی می
شود و امکان می   ذات نفس نیز ثابت فرض   ، داندمی  مخالف است و حرکت نفس را یک حرکت عرضی

 .  شودنمی عقلانی فراهم مرتبۀتبیین چگونگی ارتقای نفس از مراتب نباتی و حیوانی تا 
در ؛  دکارت یافت  فلسفۀتوان در  انگاری را میای از دوگانهبرجسته  ۀدر سنت فلسفی غرب نیز نمون 

انگارانه تصویر شده  صورت مکانیکی و دوگانهعقل و بدن به رابطۀ ، این دستگاه نیز همانند نگرش مشائی
دکارت عقل را »جوهر  ؛  فلسفی کافی است  پشتوانۀفاقد  ،  و امکان تبیین تأثیر عقل مجرد بر افعال مادی 

که  ای برای اینکنندهاما هیچ تبیین قانع   ، داندغیرمادی« و بدن را »جوهر امتداددار مادی« می   اندیشندۀ
،  دکارت )  دهدارائه نمی،  توانند بر هم اثر بگذارندهای کاملًا متفاوت میچگونه این دو جوهر از سنخ

تواند باعث حرکت  چگونه می، دهد که اگر ذهن غیرمادی استنمی  پاسخ سؤال و به این  (325: 1386
دیدگاه بر مبنای این    .(97:  1381،  دکارت )  سازد؟ماده شود؟ چه سازوکاری این انتقال علی را ممکن می

 .  تواند در یک بافت فیزیکی عمل کندتوان نشان داد که چگونه یک جوهر غیرمادی مینمی
حالی   در  متعالیهاست  این  در حکمت  یاد شده،  که  مبانی  اساس  به می ،  بر  و  توان  درونی  صورت 

حتی  ،  که در آنفرآیندی  ؛  حاکمیت عقل را از مراتب عالی تا افعال جسمانی توضیح دادفرآیند  ،  پیوسته
 .  تواند تابع ادراکات عقلانی باشدفعل مادی نیز می

از طریق نسبت    فرآیندی که در آن عقل؛  شناختی این فرآیند استتحلیل هستی،  هدف این پژوهش 
صورت  بلکه به،  صورت امری دستوری یا مکانیکینه صرفاً به،  وجودی و اتحادی خود با مراتب مادون

از جوارحی    -افعال مادون  ،  بر این اساس   ؛یابددر تمامی افعال و شئون انسانی نفوذ می ،  درونی و سریانی
  مرتبۀ تجرد و   درجۀگیرند و بر حسب تحت تدبیر عقل قرار می -و جسمانی گرفته تا تحریکی و جوانحی

 .  یابندها تجلی می آندر  این ادراکاتادراکات عقلی را دریافت و ، وجودی خود
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از جمله قوای  ،  در مراتب مادون خود،  وجودی نفس  مرتبۀترین  عنوان عالیعقل به،  در این چارچوب 
توضیح آنکه در نظام    ؛به نحو ذومرتبه و سریانی حضور دارد ،  جوانحی و جوارحی،  تحریکی ،  ادراکی

، عقل؛  نوعی احاطه و تقدم وجودی دارد   ، ای نسبت به مراتب مادون خویشهر مرتبه،  تشکیکی نفس
ای است  تنها مرتبه  ، رو این  جامعِ کمالات مراتب دانی است و از،  شرفِ مراتب نفساترین و  عنوان عالیبه

.  فراگیر و سریانی داشته باشد  تحریکی و حتی بدنی حاکمیت وجودیِ ،  قوای ادراکی  ۀتواند بر همکه می
فیت وجودی بلکه ناشی از شدت و اشر،  بودن« نیستحاکمیت عقل ناشی از صرفِ »مرتبه،  بر این اساس

،  ترکه مراتب پایینحالی  در،  سبب قوت وجودی خود در مراتب ادنی سریان دارد یعنی عقل به؛  آن است
تنها نسبت به شئون مادون خود اثرگذارند و قادر به تدبیر مراتب  ،  اندچون فاقد جامعیت و شدت وجودی

عقلی است که    ۀ تنها مرتبلکن  ،  واحدندقوا مراتب یک حقیقت    ۀهرچند هم،  سانبدین؛  بالاتر نیستند
وجودیبه جامعیت  و  اشرفیت  دارد   ، سبب  نفس  مراتب  تمام  بر  سریانی  و  حاکمیتی  ،  بنابراین   ؛تدبیر 

،  کندها اعمال سلطه میحاکمیت عقل بر قوای مادون به این معنا نیست که عقلی جداگانه از بیرون بر آن 
ها را از درون ها سریان دارد و آن در آن،  نفس است  ای اشد از مراتب دیگرِ از آن جهت که مرتبه،  بلکه عقل
 . (201: 1360، همو؛ 8/133: 1981، صدرالمتألهین) کندتدبیر می 

طبیعی    مرتبۀ،  کند که هر موجودی دارای فعلیت واحدی است و بر همین اساس ملاصدرا تأکید می
:  1981،  همو)  نه چیزی غیر از آن،  اند ای از مراتب نفسنیز مرتبه  یعنی بدن و قوای جسمانی،  وجود انسان

متعلق به یک نفس واحد ،  مگر آنکه آن فعل،  توان از فعل بدنی سخن گفتنمی،  بنابراین  ؛(9/106-107
زاده حسن؛  355  :1390،  مصباح یزدی)  حضور دارد   از عقل تا بدن،  باشد که در تمامی مراتب خویش

؛  ساز تبیین مفهومی متفاوت از حاکمیت عقل استزمینه،  ای از نفسچنین تلقی  . (1/285:  1388،  آملی
از آنجا که عقل و  ،  به تعبیر دیگر  ؛ ناشی از وحدت وجودی عقل با سایر قوای نفس است،  این حاکمیت

و بر    عقل قادر است از درون،  قوا در طول یکدیگر و در مراتب تشکیکی یک حقیقت واحد قرار دارند
وجودی هر مرتبه از    ۀتابع قابلیت و درج،  این سریان.  سایر قوا را تدبیر کند،  حسب شدت وجودی خود

 .  شودمند میظرفیت وجودی خود از عقل بهره  اندازۀ یعنی هر مرتبه به ؛ مراتب مادون است

،  گوی پرسش بنیادین نسبت میان عقل مجرد و افعال مادی استکه پاسخافزون بر آن،  این دیدگاه
زیرا اگر عقل در قوای تحریکی و جوارحی  ؛  شودبودن« نیز می ساز بازاندیشی در مفهوم »عقلانیزمینه 

دارد خوردن،  سریان  همچون  مادی  افعال  گفتن،  آنگاه  یا سخن  از  ،  خوابیدن  صدور  صورت    مرتبۀ در 
نفس شوندمی،  عقلانی  عبادی  حتی  و  عقلانی  حیثیت  دارای  ،  همو ؛  201:  1386،  ملاصدرا )  توانند 
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1366 :2/382). 

مفهوم »حاکمیت عقل« به معنای حضور فعّال عقل در تمام  ،  در حکمت متعالیه،  بر همین اساس
تنها از سنخ تغایر و  نه،  این حضور  ؛ها از درون بر اساس سنخیت وجودی استو هدایت آن  مراتب نفس

 ؛ قوای نفس در قوس صعود و حرکت جوهری آن است  ذومرتبۀای از وحدت  بلکه جلوه ،  سلطه نیست
هدایت و تعیین کیفیت افعال سایر قوای ،  بلکه مرجع تدبیر،  عقل نه تنها فاعل شناخت و تصمیم،  بنابراین 

 . عقلانی نائل شده باشد مرتبۀمشروط بر آنکه نفس به  ، مادون نیز هست

تنها زمانی قابل تبیین است که حاکم و محکوم را به  ،  صدرایی  منظومۀحاکمیت عقل در  ،  در نتیجه
تنها در پرتو این وحدت  .  نه دو موجود منفصل و متباین  ، مثابه دو مرتبه از یک حقیقت در نظر بگیریم 

از حاکمیت عقل بر مراتب مادی و نفسانی  ،  توان به نحو فلسفی و منسجم وجودی و تشکیکی است که می
 .  انسان سخن گفت

 ادراکی و عقلانی تبعیت قوای تحریکی و جوارحی از قوای  فرآیند  تحلیل    . 3
چگونگی ارتباط و تبعیت ،  حاکمیت عقل  فرآیندشناختی  یکی از مسائل محوری در تحلیل و تبیین هستی 

که ماهیتی مجرد و عالی  )  از قوای ادراکی و عقلانی  که ماهیتی مادی دارند( )  قوای تحریکی و جوارحی 
میان حکمای مسلمان،  حکمی های  نظام به طور معمول در اغلب  .  دارند( است به تبعیت  ،  به ویژه در 

فرآیند اما هیچکدام به تبیین    ، قوای تحریکی و جوارحی از قوای ادراکی و جوانحی اشاراتی شده است
که ارتباط تدبیری قوای مجرد با قوای مادی چگونه  اند  ندادهو به این پرسش مهم پاسخ  نپرداخته  این تبعیت  

این اراده که  ،  کنم دستم را بالا ببرم می  هآنجا که من اراد  ، گیرد؟ به طور مثال می  و بر چه مبنایی صورت 
  برد و علت اصلی آن شناخته می   چگونه دست مادی را بالا  ، مجرد است و از سنخ قوای جوانحی است

 شود و فعل و انفعالات آن را تدبیر می  جوهر مجرد چگونه با جوهر مادی مرتبط  ، شود؟ به عبارت دیگرمی 
انفکاک و غیریت میان  ،  توان در چارچوب مبانی غیرصدرایی همچون کثرت تباینی وجودآیا می  کند؟می 

بدن  و  نفس  دوگانگی  و  قوا  و  به    ، (157:  1375،  همو؛  232:  1417،  سیناابن)  نفس  فلسفی  پاسخی 
پرسش این مبانی گونه  چنین  پرتو  در  که  آنست  حقیقت  داد؟  ارائه  و  نه،  ایها  عقلانی  تبیین  امکان  تنها 

بلکه اصولًا با فرض کثرت تباینی و تفکیک وجودی میان ،  ط وجود ندارد این ارتبا در خصوص  منسجم  
نفس بی ،  مراتب  جوارحی  و  جوانحی  مراتب  سایر  در  وجودی عقل  از سریان  گفتن  و  سخن  معناست 

این در حالی  .  های فلسفی آن نظام خواهد بودفرض ناسازگار با پیش ،  هرگونه ادعای نظری در این زمینه
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که از اختصاصات حکمت متعالیه    است که بر مبنای وحدت و بساطت نفس و نیز وحدت نفس و بدن
امکان  239:  1375،  همو؛  107- 9/106:  1981،  ملاصدرا )  است از  تبیینی    ارائۀ(  و وجودی  فلسفی 

تبیینی ؛  گرددتبعیت قوای تحریکی و جوارحی مادی از قوای ادراکی و جوانحیِ غیرمادی فراهم میفرآیند  
 .  شناختی و منسجم قابل دفاع استدر چارچوبی هستی، که فراتر از تقریرات ظاهری و نقلی 

ای وحدت تشکیکی و ذومرتبه  گونهبه  ،نفس  قوای ادراکی و تحریکیِ ،  نفس و قوا  بر مبنای وحدت
بلکه مراتب و شئونی از یک ،  اجزای گسسته و مستقل از یکدیگر نیستند  ، بدین معنا که این قوا؛  دارند

توسط  ای از ادراک است که  تابع نحوه و درجه ،  تحریکی در وجود انسان  قوۀ،  رواز این   ؛اندحقیقت بسیط 
 .(8/133: 1981، همو)  خیالی یا وهمی حاصل شده است، قوای عقلانی

علامه  .  مسبوق به ادراکی پیشینی است،  شودهر فعل اختیاری که از انسان صادر می،  بر این اساس 
 : کندسه مبدأ برای افعال اختیاری معرفی می،  طباطبایی در نهایة الحکمة با تصریح به این مسئله

 ؛  ت گرفته باشدأ وهمی یا عقلی نش، تواند از ادراک خیالیکه می صورت علمی فعل. 1

 ؛ که میل به انجام یا ترک فعل است شوق و اراده. 2

:  1417،  طباطبایی)  اندنهایی اراده   اجراکنندۀ  منزلۀاند و به  که همان قوای عضلانی بدن   فاعله قوۀ.  3
2/61) 

قابل    یوهم و عقل عمل  ال، یمانند خ   یادراک  یبدون حضور و نقش فعّال قوا  ی ایاریفعل اخت  چیه
و در   گردندیباعثه م  یمحرّک قوا  ، یو جزئ  یادراکات کل  ای  یرسازی تصو   قیقوا از طر  نیا  ست؛یتصور ن

به بیان   ؛(8/55:  1981،  ملاصدرا )  شوندفاعله می   قوۀموجب فعلیت یافتن افعال خارجی در  ،  نیز  ادامه
منشأ پیدایش شوق    ،همان صورت ، هرگاه صورتی خیالی یا عقلی از یک فعل در ذهن مرتسم شود،  دیگر

 . گرددفعل مادی جوارحی از آن ناشی می، و اراده خواهد شد و در نهایت 

شود که آن فعل را با غایتش به نحو  تنها هنگامی به انجام فعلی برانگیخته می ، فاعل مختار، رواین از
و چون ادراک حسی   ؛یا از سنخ احساس است یا تخیل  ، این ادراک جزئی.  جزئی درک و تصور کرده باشد

چیزی در خارج نیست که مورد  ،  باشد و پیش از تحقق فعل مشروط به حضور محسوس بالعرض می
گیرد قرار  فعل ،  احساس  جزئی  ادراک  نتیجه  می،  در  تحقق  تخیل  طریق  فعل  ،  بنابراین   ؛یابداز  هیچ 

به انجام  ،  تخیل  ۀ فاعل صرفاً به واسط،  گرچه در برخی موارد ؛  ای خالی از عنصر تخیل نیستاختیاری
ها  نسبت به آن،  تنها با تخیل برخی حرکاتشود که  که در کودکان دیده می چنان،  شود فعل برانگیخته می

کند و به فاعل در آن صورت تخیّلی تأمل می ،  و گاه در مواردی دیگر؛  کنندشوق پیدا کرده و اقدام می 
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تمام افعال أ  مبد  ، بنابراین در هر حالت  ؛(2/177:  1386،  طباطبایی )   پردازد سنجش سود و زیان آن می 
  ی در حالت  یاو  متخیله است    قوۀحضور آن صورت در    ۀشیوبه  صرفاً  صورت علمی است که یا    ، اختیاری

چگونگی و  ؛  گیرد می  نظیر واهمه و عاقله قرار  ،بالاتر  آن صورت علمی تحت تدبیر قوای ادارکیِ ،  فراتر
این   مراتب    برفرآیند  کیفیت  در  نفس  حرکت  نباتی  ۀگانسهاساس  صورت،  حیات  انسانی  و    حیوانی 

تحریکی    قوۀ؛  شودمی  واجد دو قسم قوای ادراکی و تحریکی  ، نباتی  مرحلۀنفس پس از عبور از  .  گیرد می 
خیالیه متصل    قوۀبه عنوان علت غایی فاعله با    ،باعثه یا همان شوقیه  قوۀ  ؛دارای دو قسم باعثه و فاعله است

قوای   ، بر مبنای همان تصویر   ، در خیال مرتسم شودکه  اعم از مطلوب یا مهروب    ، است و هر صورتی
و شهویه است   قسم غضبیه  دو  وا را  فاعله که شامل   قوۀ  .(8/55:  1981،  ملاصدرا )  دارد میبه حرکت 

  همان حواس پنجگانه یا هشتگانه   ،ظاهری   مدرکۀ  ؛شودمی   مدرکه نیز به دو قسم ظاهری و باطنی تقسیم
از حواس ظاهری است یا  مدرک جزئیات یا    ؛یا مدرک جزئیات است یا کلیات  ، باطنی   مدرکۀاما    است؛

  در مدرکات تصرف نیز ،  شأن ادراکی دارد یا علاوه بر شأن ادراکیصرفاً  حس باطنی یا    ؛حواس باطنی
 ؛ یا مدرک صور و معانی جزئی است و یا مدرک صور و معانی کلی  ، مدرکه است صرفاً  آنکه    ؛کندمی 

واهمه نام دارد و    ، آن خیال است و مدرک معانی کلی   خزانۀ حس مشترک نام دارد و    ، مدرک صور جزئی
-است که در صور و معانی ذخیره شده در آن دو خزانه  ای  قوه   ، متصرفه  قوۀاما  .  آن حافظه است   خزانۀ

 ، این قوه اگر در خدمت واهمه قرار گیرد  ؛سازد می  کند و صور و معانی جدید می تصرف  -خیال و حافظه
 (. 56، همان) مفکره نام دارد  ، متخیله و اگر در خدمت عاقله باشد 

:  1360،  همو)  وهم و عقل عملی است،  قوای تحریکی تابع قوای ادراکی از قبیل خیال  ، بر این اساس
و منشئات قوای ادراکی از ها  دریافت،  تابع ادراکات  ، عملکرد قوای تحریکی و فاعلی در نفس  ؛(188

عاقله است ،  قبیل  متخیله  و  قبیل    اگر  ؛واهمه  از  مادون  ادراکی  قوای  ادراکات  مبنای  بر  تحریکی  قوای 
قوای اساساً  ؛  (8/55:  1981،  همو)  حیات نیز بر همان مبنا خواهد بود  مرتبۀ   ،باشد.  . .وواهمه  ،  متخیله

به جهت شدت وجودی و   دارند  تجردی  درجۀادراکی  قوای مادون    ، که  بر  تسلط آنها  بر  و    بودهمحیط 
از سنخ    ، که در اینجا مطرح است ای  احاطهالبته ذکر این نکته ضروری است که    ان(؛هم)   سریانی دارند

نفس انسانی    ، بیان شد  ترپیش بلکه همانطور که    ، یک جوهر مفارق و منفصل بر جوهر دیگر نیست  احاطۀ
  مادۀ   مرتبۀحقیقت واحد و بسیطی است که با بدن متحد است و دارای شئون و مراتب متکثر و مختلف از  

قوای تحریکی و  ، بر این اساس ؛با هم وحدت ذومرتبه دارندآنها باشد که همگی می اعلی عاقلۀاسفل تا 
تحت   که  هستند  احاطۀجوارحی  ادراکی  عالی  نیز    ، قوای  بسیار  ای  بهره خود  نحو  به  ولو  را  ادراک  از 
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باشند و به جهت همین وحدت است که قوای نباتی و  می   وجودی خود دارا   مرتبۀو در حد    ترضعیف
همچنان که جسم    ، است تر  عالیحیوانات متفاوت و  سایر  قوای نباتی و حیوانی    نسبت بهحیوانی انسان  

:  اساس همین مبناست که گفته شده  بر؛  انسان با اجسام دیگر متفاوت است و احکام خاص خود را دارد 
»نیت«    ، یعنی رکن اساسی در اعمال جوانحی و جوارحی انسان  ، بالنیات« و »لکل امرأ ما نوی«الأعمال  »

  ،روحانی و معنوی است،  مبنای نیت که یک امر ادراکی  آثار و لوازم اعمال انسان نیز بر  ، ارزش.  است
ن غذا که یک عمل مادی و  خورد فرآیند  ، برای مثال ؛(2/382: 1366، همو) شودمی پردازش و محاسبه

  ،و به قصد قوت گرفتن در راه عبادت متذکر نام خدا شده  ،  در انسانی که هنگام تناول غذا  ، غریزی است 
حیوانی   غریزۀبه قصد برآوردن  صرفاً  با انسانی که بدون ذکر نام و یاد خدا و    ، دهدمیاین فعل را انجام  

  ،متفاوت خواهد بود و آثار و لوازم متفاوتی نیز در ابعاد جسمانی کاملًا    ، کندمی   خود اقدام به تناول غذا
 . (7/167: 1981، همو) مادی و معنوی خواهد داشت ، روحانی

انسان در قوای ادارکی    مرتبۀتابع درجه و    ، عملکرد قوای تحریکی و جوارحی نفس  ، بر این اساس 
عملکرد قوای تحریکی و جوارحی نیز   ، اگر انسان به مراتب عقل عملی و عقل نظری دست یابد  ؛است

نرسد مرتبه  این  به  اگر  و  بود  ادارکات عقلی خواهد  متخیله    ، مبنای  و  واهمه  مبنای  بر  تمام عملکردش 
بر مبنای خیال و وهم است و نه آراء و احکام عقل نظری  ها  انسانهمانگونه که اعمال اغلب    ؛خواهد بود

قوای تحریکی    ، عقلانی نرسد  مرتبۀخیال و وهم بالاتر نرود و به    مرتبۀ و عقل عملی و اگر نفس انسانی از
 .  کندنمی ا و جوارحی نیز تابع وهم و خیال خواهند بود و حیات عقلی تحقق پید

البته ذکر این نکته نیز بسیار مهم است که هنگامی که از نقش و جایگاه قوای ادراکی و جوانحی در  
  ، شودمی  منتهیبه عمل خارجی  ،  شود به این معنا نیست که صرف تصورمی  اعمال جوارحی سخن گفته

 .  چرا که معرفت غیر از دانش است ، معرفت رسیده باشد  مرتبۀشود که به می به عمل منتهی بلکه ادراکی

 مادی و نفسانی  های  ساحت حاکمیت عقل بر قوای مادون و سریان آن در  فرآیند  تحلیل    . 4
فرآیند نوبت به تبیین  ،  مند قوای تحریکی از قوای ادراکی روشن شداکنون که تبعیت سریانی و وحدت

گونه که  همان.  رسدعاقله بر سایر مراتب نفس در بستر حیات عقلی می  قوۀحاکمیت تدبیری و سریانی  
، در این میان  ؛(261:  1354،  همو)   عاقله واجد دو ساحت نظری و عملی است  قوۀ،  تر بیان گردید پیش 

در اصل شأنی از شئون ،  در بُعد عملیچه در بُعد نظری و چه  ،  توجه به این نکته ضروری است که عقل
نه خروج  ،  صرفاً قلمرو ادراکات آن است،  سازد و آنچه عقل عملی را از عقل نظری متمایز می  ادراک است
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 . مدرکه و ورود به ساحت قوای محرکه یا جوارحی یقوا دایرۀآن از 

،  صورت افعال خارجیهای تحریکی و جوارحی بهظهور ادراکات عقل عملی در ساحت،  رواز همین
بر اساس اصل وحدت و بساطت نفس  نتیجۀ قوای   قوۀمیان  ،  وحدتی وجودی است که  عاقله و سایر 

اند و عقل خود شئونی از نفس   ، قوای تحریکی،  به بیان دیگر  ؛(169:  1381،  همو)  مادون برقرار است
استنباط احکام  فرآیند  آراء و احکام کلی عقل نظری را در  ،  عملی نیز به دلیل وحدتی که با عقل نظری دارد 

 دهد به کار گرفته و نتایج آن را در اختیار قوای تحریکی قرار می،  جزئی و تشخیص حسن و قبح افعال
 . (201: 1360، همو)

قادرند مدرکات  ،  همین وحدت تشکیکی با عقل عملی  واسطۀبه،  اعم از باعثه و فاعله ،  قوای تحریکی
عنوان منشأ حرکت و  دریافت کرده و همان ادراکات جزئی را به -ظرفیت وجودی خویش اندازۀ به -آن را 

، تا زمانی که قوای تحریکی و جوارحی نفس،  ترعبارت دقیقبه  ؛انگیزش در فرآیند فعل اختیار نمایند
ها  امکان صدور فعل از آن،  وجودی خود درک نکنند  ۀ های عقل عملی را به نحوی متناسب با مرتبدریافت 

  رو، مقصود از سخن گفتن از مراتب عقل عملی، از این   ؛ ( 178/ 2:  1386وجود نخواهد داشت )طباطبایی،  
همان آراء و احکام جزئی است که این قوه با استعانت از عقل نظری استنباط کرده و در اختیار مراتب  

بر  ،  از ابتدا تا انتها فرآیند  تمام مراحل این  .  دهدقرار می،  یعنی قوای تحریکی و جوارحی،  تر نفسپایین
 .  گیرد عقل با سایر قوا شکل می  ذومرتبۀبر مبنای وحدت ، مبنای وحدت و بساطت نفس و به تبع آن

عقل عملی با اتکا به وحدتی که با عقل  ،  در الگوی حیات عقلی در حکمت متعالیه،  بر همین مبنا 
امتثال ،  نخست  مرحلۀدر  ،  نظری دارد  تهذیب ظاهر و  به  اهتمام  افعال و  به درک حسن و قبح  را  نفس 

و این مسیر را تا    دهدفرآیند تهذیب باطن را سامان می،  دوم   مرحلۀشود و در  تکالیف شرعی رهنمون می
 قوۀحاکمیت و تدبیر  فرآیند  شود که  روشن می،  بدین ترتیب  ؛دهدمرز تحلیه و فنا از انانیت نفس ادامه می

صرفاً در پرتو پذیرش وحدت ذاتی نفس  ،  جوانحی و جوارحی  یاعم از قوا،  عاقله بر مراتب مادون نفس
از ،  توان عقل را در تمامی مراتب نفسیچراکه تنها در پرتو این وحدت است که م؛  با قوا قابل تبیین است

 .  گر دانست دارای سریان تدبیری و هدایت، اعلا تا اسفل

از مبانی فلسفی خویش ، در واقع، اندبر قوای دیگر سخن گفتهحکمای مشائی که از حاکمیت عقل 
امکان  ،  و دوگانگی نفس و بدن  بر اساس اصل مغایرت نفس و قوانظرگاه ایشان،  زیرا در  ؛  اندعدول کرده

بدون التزام به اصل  بنابراین  .  بر جوارح مادی وجود ندارد   -که جوهری مجرد است-  تبیین حاکمیت عقل
های اساسی حکمت  که از نوآوری  ویژه بدون پذیرش وحدت تشکیکی وجودو به  وحدت و بساطت نفس 
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؛  توان سازوکاری فلسفی برای ارتباط و تدبیر میان جوهرهای مجرد و مادی فراهم آورد نمی،  متعالیه است 
 .  هرچند اصل چنین ارتباطی مورد قبول اکثر حکمای مسلمان نیز باشد

نه صرفاً به معنای اشراف عقل بر    ، های مادی و نفسانی انسانسریان عقل در ساحت،  بر این اساس 
مثابه  به،  عقل .  تدبیری و درونی عقل در تمامی مراتب نفس است،  بلکه به معنای حضور وجودی،  سایر قوا

  به نحو ذومرتبه  - اعم از جوانحی، تحریکی و جوارحی - اشرف مراتب وجودی نفس، در مراتب مادون خود  
.  کند ها را از درون هدایت و تدبیر میحضور دارد و آن،  و متناسب با شدت و ضعف وجودی آن مراتب

دیگر عناصر منفصل و صرفاً  ،  در پرتو این وحدت تشکیکی،  قوای مادی بدن و افعال ظاهری انسان نیز
 . عقلانی ارتقاء یابد مرتبۀنفس به که به شرط آن، اندگاه تدبیر عقلانیتجلّیبلکه ، فیزیولوژیک نیستند

بلکه  ،  بیرونی یا فرماندهی مکانیکی نیست   سلطۀاز سنخ  ،  حاکمیت عقل بر مراتب مادون،  بنابراین 
سریانی که تنها در پرتو اصل وحدت و بساطت نفس و با پذیرش  ؛  نوعی سریان وجودی عقل در قوا است

حتی رفتارهای  -های حیات انسانی  تمام ساحت،  در چنین نگاهی.  ساختار تشکیکی آن قابل تبیین است
 .  دار عقلانیت و عبودیت باشندتوانند آینه می -مادی و بدنی

 شدن افعال مادی در پرتو سریان و حاکمیت وجودی عقل عقلانی  - 5
بنیادین   ثمرات  از  بر مراتب مادون نفس  نظریۀیکی  افعال  تبیین عقلانی،  حاکمیت وجودی عقل  شدن 

انسان است تبیین.  مادی  یا عرفانی نیست،  این  پاسخی اخلاقی  و  بلکه تحلیلی هستی،  صرفاً  شناختی 
تشکیک مراتب  ،  مبتنی بر ساختار وجودی نفس انسانی است که بر اصولی چون وحدت و بساطت نفس

 .  و حرکت جوهری استوار است اتحاد نفس و بدن، وجود

گفتن، حرکات بدنی، خوردن، نظیر سخن - شوند  مطابق با این مبانی، افعالی که از بدن انسان صادر می 
آن  مانند  و  مرتبه   - خوابیدن  به  یافته بسته  تحقق  آن  در  نفس که  مراتب  از  افعال اند، می ای  از سنخ  توانند 

بنابراین، صرف تحقق یک فعل در ساحت مادی بدن، دلیلی بر عقلانی یا  ؛ عقلانی، خیالی یا وهمی باشند 
دهد، نیت و ادراک پیشینی است که در ارزش بودن آن نیست؛ بلکه آنچه حقیقت آن فعل را شکل می بی 

 .(61/ 2:  1417، همو تحقق یافته است )   - اعم از عقل عملی، وهم یا خیال- تر نفس مراتب عالی 

نگاه  بدن این  مستقل،  در  جوهر  یک  مرتبه،  نه  استبلکه  نفس  مراتب  از  :  1981،  ملاصدرا )  ای 
  فعل جوارحی،  یجهـدر نت.  اش استوجودی  مرتبۀه خود نیز واجد نوعی ادراک متناسب با  ـک  1(8/133

 
بل الحق أن الإنسان له هویة واحدة ذات نشأة و مقامات و یبتدئ وجوده أولا من أدنی المنازل و یرتفع قلیلا إلی درجة العقل و المعقول    .1
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نیتی است که در   یافتۀتجسمصورت  ،  در واقع  -، اماحرکتی مادی و عضلانی است  ، اگرچه در ظاهر-
تفاوت واقعی  ، رواز همین ؛تحقق یافته است، یعنی در مراتب ذهنی و ادراکی ، های بالاتر از بدنساحت

انسان صورت حتی  ،  ها افعال  یکسان در  آن،  های ظاهری  ادراکی  منشأ  و  مبادی  در  تفاوت  ناشی  از  ها 
ای وابسته است که ادراک در آن تحقق  فعل انسان به همان مرتبه،  زاده آملیبه تعبیر علامه حسن.  شودمی 

فعل نیز  ،  اگر در خیال یا وهم واقع شود؛  عقلانی است،  فعل،  عقل واقع شود  مرتبۀاگر در    ؛ یافته است
فعلی    و  عقلانی  ،یک انسان  ممکن است سخن گفتن یا حتی نگاه کردنِ ،  بنابراین؛  قدر ارزش دارد همان

 . (1/310: 1388، آملیزاده حسن) صرفاً یک حرکت وهمانی«،  و در انسان دیگر الهی باشد

نه صرفاً اعتباری  ،  تفاوتی حقیقی و وجودی است،  این تفاوت در ارزش فعل،  از منظر حکمت متعالیه
کند و آن را به  در فعل مادی سریان پیدا می،  عنوان یک فعل جوانحی و ادراکیبههم    نیت؛  یا قراردادی

خوردن و آشامیدنِ انسانِ عاقل که به قصد قربت انجام  ،  به همین سبب  ؛سازد دگرگون می   ، لحاظ وجودی
 (. 9: 1381، ملاصدرا )  گیرد میاز افعال حیوانی متمایز و حتی در شمار عبادات قرار ، گیردمی 

،  انگیزش و معنا ،  نیت،  دهند که کیفیت ادراکمی  شناختی و بیولوژیکی امروز نیز نشانشواهد زیست
، و عملکرد سلولی دارند  رفتارهای عصبی و هورمونی،  بر فیزیولوژی بدن  پذیرثیراتی واقعی و سنجشأت

شناسی وجودی حکمت متعالیه مورد تر و در چارچوب روش اگر این شواهد تجربی با رویکردی دقیق 
توانند افقی نوین در  بلکه می، تنها تأییدی تجربی بر این دستگاه فلسفی خواهند بودنه، تحلیل قرار گیرند

،  علم را از سطح صرفاً مکانیکی و کمی، این رویکرد .  میان علم طبیعی و معرفت فلسفی بگشایند  نسبتِ 
 .  دهدوجودی و وابسته به ادراکات انسانی ارتقا می، به ساحتی کیفی

مصبوغ به  ،  اگر نفس بسیط انسانی که با بدن اتحاد دارد ،  که در حکمت متعالیه  از همین منظر است
عقلانی   صبغۀجوانحی و جوارحی نیز  ،  تحریکی ،  اعم از ادراکی،  تمامی قوای مادون،  عقلانی شود  صبغۀ

تغییری ماهوی خواهد کرد  نیز  آنان  افعال  یافت و ظهور    ،برای نمونه   .(7/167:  1981،  همو)   خواهند 
خواب   که  میمؤمن  روایاتی  عبادت  سنخ  از  می ،  دانندرا  تفسیر  مبنا  همین  مادی ؛  شوندبر  فعلی  زیرا 

 . شودمی واجد ارزش وجودی و معنوی، ت گیردأعقلانی در نفس نشای  مرتبهاگر از ، همچون خواب

حاس و محسوس در حکمت متعالیه ،  فیهمتخیّل و متخیّلٌ ،  معقول این مطلب با اصل اتحاد عاقل و  
است  هماهنگ  می.  نیز  ادراک  نفس  عالی  مراتب  در  حرکت  ،  شودآنچه  اثر  در  و  شده  متحد  نفس  با 

 
سانِ   عَلَیهَل  أَتی   کما أشار سبحانه ن  ِ

رِ  مِنَ  حِینٌ  اَلإ  ه  ئاً   یَکُن   لَم   اَلدَّ کُوراً  شَی  مع البدن  للنفس   یکن لم   لو و  کَفُوراً  إِمّا  وَ  شاکِراً  اإلی قوله إِمّ  مَذ 
 ...  رابطة اتحادیة لا کرابطة إضافیة شوقیة 
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اگر نفس به  ،  سانبدین  ؛(30:  1395،  آملیزاده  حسن)  یابددر جوهر وجودی انسان سریان می،  جوهری 
نائل شود  مرتبۀ با  ،  عقل  انسان    همۀادراکات عقلانی  بدن-مراتب وجود  آن   -حتی  و  را  متحد شده  ها 

تنها زمانی فعل  ،  افعال مادی در انسان،  در نتیجه.  (239:  1361،  ملاصدرا )  کندعقل می  صبغۀمصبوغ به  
،  همان افعال ،  صورت در غیر این  ؛ شوند که مسبوق به نیت عقلانی باشندانسانی و عقلانی محسوب می

بلکه در سطح  ،  صرفاً رفتاری یا ظاهری نیست،  این تمایز .  مانندخیال یا شهوت باقی می ،  وهمدر سطح  
تمایزی که تنها با پذیرش سریان وجودی عقل در مراتب  ؛  تمایزی اصیل و واقعی است  ، شناختیهستی

 . مادون نفس و ساختار تشکیکی نفس انسانی در حکمت متعالیه قابل تبیین است

 های نفسانی و جسمانی حاکمیت عقل بر ساحت   نظریۀ پیامدهای کاربردی    . 6
های این پژوهش، افزون بر تبیین نظری نسبت عقل و قوای مادون در چارچوب حکمت متعالیه، پیامدهای  یافته 

 ها به شرح زیر است:  ترین آن های مختلف حیات انسانی دارد که برخی از مهم کاربردی مهمی در عرصه 

 بازتعریف افعال انسانی بر مبنای نیت عقلانی   .1-6
،  گیرند عقلیِ نفس انجام می  مرتبۀافعال مادی تحت تدبیر  ،  از آنجا که بر مبنای حاکمیت سریانی عقل

آن استارزش پیشینی  ادراک عقلانیِ  نیت و  تابع  افعال  ارزش  ، این اساس   بر؛  گذاری هر فعل  گذاری 
اساس نیت و ادراک پیشینی آن در مراتب عالی نفس    بلکه بر،  اساس ظاهر آن  مادی انسان نه صرفاً بر

می می.  گیرد انجام  تلقی  فضیلتاین  اخلاق  برای  نوینی  مبنای  »عمل  تواند  معنای  بازتعریف  و  محور 
 .  اخلاقی« فراهم آورد 

 محور بازسازی الگوی تربیت عقل  . 2-6
تربیت حقیقی باید حرکت نفس  ،  یابند تدریج فعلیت می به  ، چون مراتب مادون نفس تحت حاکمیت عقل

ارتقاء مراتب  ،  در نظام تربیتی صدرایی  ، این اساس  بر  ؛از وهم و خیال به فعلیت عقلانی را هدف قرار دهد
تواند  این رویکرد می.  شودهدف اصلی تربیت تلقی می،  نفس از خیال و وهم به عقل نظری و عملی

محور را به  جایگزینی بنیادین برای تربیت صرفاً رفتاری یا هیجانی باشد و الگوی تربیت عقلانی و نیت
 .های کنترل بیرونی بنشاندجای روش 
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 پذیری اخلاقی تقویت مسئولیت   . 3-6
مسئولیت اخلاقی انسان به کیفیت ادراک و ،  اندها و ادراکات عقلیظهور نیت  ، از آنجا که افعال بدنی

نیز سرایت می او  این اساس   ؛کندفعلیت عقلانی  نیت  ، بر  بازتاب  افعال بدنی  تمامی  های عقلانی  اگر 
مسئولیت اخلاقی ،  سانبدین.  های درونی خود نیز خواهد بودفرد مسئول کیفیت ادراکات و نیت،  باشند 

 .  یابدبلکه تا مراتب جوانحی و عقلانی نفس امتداد می ، صرفاً محدود به ظاهر رفتار نخواهد بود

 شناسی صدرایی مبتنی بر وحدت نفس ریزی روان پی   . 4-6
شئونی از یک حقیقت واحدند و تحت حاکمیت وجودی   ، قوای نفس،  بر مبنای حاکمیت سریانی عقل 

دهد وحدت تشکیکی نفس را مبنا قرار می،  شناسیِ سازگار با این دیدگاهبنابراین روان؛  کنندعقل عمل می
صورت تحریکی و بدنی را نه به،  آورد که قوای ادراکیای فراهم میشناسیگذاری روانامکانی برای پایه  و

به،  گسسته میبلکه  بسیط  نفس  یک  وجودی  مراتب  می.  بیندمثابه  رویکردی  برای  چنین  بنیانی  تواند 
 .  محور و معناگرای جدید قرار گیردنیت، های وجودیدرمانی روان

 مدار بازنگری در سبک زندگی عقل  . 5-6
تواند  سبک زندگی میلذا   ، کنندارتقای وجودی پیدا می  ،یابی عقلانیافعال بدنی در صورت جهتچون  
سخن گفتن  ،  خوابیدن،  اگر حتی افعالی نظیر خوردن  ، بر این اساس   ؛یابی دائمی عقل باشد فعلیت  ۀصحن

از سطح افعال غریزی به افعال عقلانی و عبادی ارتقا  ،  در صورت پیوند با نیت عقلانی،  و راه رفتن نیز 
میآن،  یابند نهگاه  را  زندگی  سبک  روانیتوان  رضایت  یا  جسم  بهداشت  منظر  از  به،  فقط  مثابه  بلکه 

 .  یافتن مراتب عقلانی نفس تعریف کرد ای برای فعلیتعرصه

 اخلاق و دین ،  تبیین وجودی مفاهیم دینی و اخلاقی در پرتو وحدت عقل   . 6-6
،  اخلاص،  مفاهیم دینی مانند نیت،  عالی نفس و منشأ تدبیر مراتب مادون است  ۀاز آنجا که عقل مرتب

عقلانی فعل  پرتو  در  تزکیه  و  می   ، عبادت  پیدا  وجودی  دیگر   ؛کنندتبیینی  عبارت  حاکمیت    نظریۀ  ، به 
میان  ،  وجودی عقل مفهومی  آموزه ،  نفس  فلسفۀپلی  و  ایجاد میاخلاق عملی  دینی  این  .  کندهای  در 

و »تزکیه« قابلیت تحلیل وجودی و فلسفی    »عبادت«،  »اخلاص« ،  مفاهیم دینی نظیر »نیت«،  چارچوب 
 . روندای فراتر میهایی صرفاً توصیهکنند و از سطح آموزه پیدا می 

مجموع متعالیه  نظریۀ،  در  حکمت  در  عقل  وحدت  ارائۀ با  ،  حاکمیت  از الگویی  درونی  و  گرایانه 
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گذارد که فراتر  کمال و تربیت انسان را در اختیار می،  مندی از رشدنظام امکان تبیین  ،  ساختار وجود انسان 
 .  مدار است یکپارچه و غایت، انگار غربی و مبتنی بر منظری وجودشناختی های دوگانهبندیاز تقسیم 

 شناسی علوم بشری بندی و روشتحول در صورت   . 7-6
عنوان مراتب وجودی نفس و تحت حاکمیت عقل فهمیده  ادراکات به  ، با توجه به اینکه در حکمت متعالیه

بلکه تجلّیِ حضور مراتب عقلی در  ،  حاصل فرآیندهای حسی یا تجربی نیست صرفاً    معرفت،  شوندمی 
است از ،  رواین  از؛  نفس  و  شود  تفسیر  وجودی  ساختار  این  با  متناسب  باید  نیز  بشری  علوم  بنیان 

تقلیل عقل  ۀ گرایانرویکردهای  رویکردی  سوی  به  گردد،  محورمادی  دگرگون  تشکیکی  و  به  .  وجودی 
ساز بازنگری بنیادین  زمینه،  مراتب نفس  ذومرتبۀحاکمیت وجودی عقل و وحدت    نظریۀ   ، عبارت دیگر

صورت  بشریدر  علوم  انسانی،  بندی  علوم  از  و  ،  فیزیولوژیکی،  تجربی ،  اعم  تکنولوژیکی  بیولوژیکی 
ای از مراتب وجودی  بلکه جلوه ،  صرفاً ابزاری یا تجربی نیست معرفت امری  ،  بر اساس این دیدگاه .  است

،  تحلیلی به سمت رویکردی وجودی-شناسی علوم نیز باید از نگاه مادیروش ،  در نتیجه   ؛نفس است
یابدعقل تحول  تشکیکی  و  آن؛  محور  در  که  خیالی و حسی  ،  عقلی ،  های شهودیساحت،  رویکردی 

 .  شوندصورت طولی و ذومرتبه درک میبه

 گیری نتیجه  . 7
درونی و ،  حاکمیت عقل بر مراتب مادون نفس از سنخ حاکمیت وجودی،  مبانی حکمت متعالیه  پایۀبر  

از جمله قوای جوارحی و -در سایر مراتب  ،  وجودی نفس  مرتبۀترین  عنوان عالیعقل به.  ذومرتبه است 
آن  -جسمانی دارد و  با ظرفیت وجودیسریان  از درون و متناسب  را  تدبیر میها  این تحلیل  .  کندشان 

و  های دوگانهبرخلاف دیدگاه مانند حکمت مشاء در جهان اسلام  دکارت در جهان غرب    فلسفۀانگار 
 . دانندعقل و بدن را صرفاً آلی و مکانیکی می  رابطۀاست که 

توانند از سطح غریزی فراتر رفته و ارزش می ،  افعال مادی انسان با نیت عقلانی،  در پرتو این نگاه
با تغییر رفتار ظاهری حاصل  ،  تربیت و تعالی انسان،  بر این اساس .  عقلانی یا حتی عبادی بیابند تنها 

 . عقلانی است   مرتبۀبلکه نیازمند ارتقاء وجودی نفس به ، شودنمی

نظریه  اختیارزمینه،  این  چون  مباحثی  در  بازاندیشی  برای  اخلاقی،  ای  سبک  ،  مسئولیت  و  تربیت 
 . دهدمدار از انسان ارائه می پویا و عقل، گرایانه سازد و تصویری وحدتمحور فراهم میعقلزندگی 
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