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  شود: تيرعا ريمقالات موارد ز ميلطفاً به هنگام تنظ
    ه، به سامانه مجله ارسال شود. مقال نهايي ليفا

در    دةيچك حداكثر  تمام.  باشدكلمه    ١٥٠مقاله،  آينه  شامل  چكيده  كه  است  مقاله  مسئله،    انيبنماي 
   باشد.  هاي مهم پژوهش ميافتهي از ي اجمالهدف پژوهش، روش و 

  . واژه است ٧تا  ٥فهرست موضوعي مقاله بوده بين  هاليدواژه 
   ها نيز ارسال شودلازم است معادل انگليسي چكيده و كليدواژه

شامل   مقاله،  و  اجمال  نهيشيپمسئله،    فيتعرمقدمه  ضرورت  پژوهش،  جنبه    تياهمي  ي  نوآورطرح، 
   ي.  فرعي و اصلهاي بحث، پرسش

  باشد:   ريز طيشراي مقاله، بايد واجد يكي از اصلي بدنة دهسامان
استدلال   كننده؛ ارائه هينظر   كاز ي  ديجد  نييتبو    ريتقر  كنندهارائه  ي؛علم  ديجد  فته او ي  ه ينظر  كنندهارائه
   .  هينظر كي يعلم؛ ارائه نقد جامع هينظر كي يبرا ديجد

  .  گرددمي انيبي موجز خبرهاي به صورت گزاره  كه قي تحقي لي تفصهاي افته ي انگريبي: ريگجهينت
  چاپ شده باشد.  يخارج اي يداخل ةينشر چيدر ه دينبا يارسال ةمقال
  مجلات فرستاده شده باشد.  ر يزمان به ساهم دينبا يارسال ةمقال

  است.   ي، و اصطلاحات مهجور، مقابل عبارت و در پرانتز ضرورياسام نيدرج معادل لات
ه صفح   ة شمار ،  انتشار   خ ي ، تارسنده ينو   ي نام خانوادگ :  شكل نوشته شود   ن ي بع مورد استفاده، در متن به ا منا

، به  سنده ي نو   ي نام خانوادگ  يي ) و فهرست منابع در آخر مقاله برحسب حروف الفبا ١٩٤، ص١٣٥٧(مظفر،  
  گردد:  م يتنظ   ل ي شكل ذ 

؛ نام مترجم/ مصحح؛ شماره جلد، نوبت چاپ، عنوان كتابنام خانوادگي، نام؛    كتاب:  يالف) برا
  محل نشر: ناشر، سال انتشار.  

  .  سال انتشار، شماره مجله، نام مجله«عنوان مقاله»؛  ؛م، ناينام خانوادگ مقاله: يب) برا
خانوادگ نام  به  منابع،  تكرار  صورت  مي  يدر  اكتفا  صفحه  و  جلد  شمارة  با  «همان»  كلمه  . شودو 

از    نيهمچن واحد  سال  در  منتشره  آثار  تعدد  صورت  نما  كيدر  جهت  با    بيترت  اندنيمؤلف،  انتشار 
  د.  گردمي زيمتما... حروف الف، ب، ج و

  .كنداستادان استقبال مي و    از همكاري محققان  مجلهـ 
 . ستمقالات انويسندگان    هايانديشه ، مبين آرا و  مجلهمطالب مندرج در  ـ 

  . ضروري است  ،چكيده  ترجمهبا  همراه    هارسال متن اصلي مقالـ 
  . مطالب دريافتي آزاد است  ادبي  در ويرايش  مجلهـ 
  . با ذكر مأخذ مجاز استمجله تنها  استفاده از مطالب    ـ
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The metaphysical concept of love in Sinawi philosophy 
examines the three axes of the essence, reason, and manner of 
love in Avicenna’s intellectual system, resulting in Avicenna’s 
theory of love. By examining Avicenna’s views on love, 
particularly in his treatise on love, it can be understood that he 
has presented two definitions of love (essence), and in the seven 
chapters of the treatise on love, he admits that love is a pervasive 
essential substance throughout existence, and no creature is 
devoid of this substance. It can, therefore, be argued that love is 
the cause of the existence of creatures (reason). On the other 
hand, Avicenna has also explained the flow and dependence of 
creatures on love under each chapter (manner). The result of 
understanding and examining these three axes in Avicenna’s 
views, which is the goal of this research, has led to the theory of 
Sinawi love, which shows Avicenna’s worldview on love. 
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Extended Abstract 
 
Introduction 
Avicenna is one of the philosophers who has discussed love in various 
contexts, and it must be claimed that his views on this matter are 
exemplary. We can extract Avicenna’s theory of love from his opinions. 
What emerges from Avicenna’s ontology of love is the same theory of 
love that can be placed alongside erotic love and Platonic love. In other 
phrases, just as erotic love and Platonic love are recognized as two 
approaches and theories in the discussion of love, Avicenna’s love will 
also be a worldview about love and can be recognized as an independent 
approach in the world of thought. The love found in Avicenna’s 
intellectual system is a gem that flows and permeates throughout the 
universe, and the existence and survival of all beings depend on this 
substance. Our intention in using the term "metaphysics of love" or, in 
other words, the ontology of love, is precisely this: why and how the 
existence and survival of beings are dependent on love, and why and how 
love flows through all existence. The sum of these questions constitutes 
the main issue of our research. Therefore, the fundamental problem of our 
research is the metaphysics or ontology of love, which consists of the 
following four questions as the elements of this issue: 1. Why are the 
existence of beings dependent on love? 2. How is the existence of beings 
dependent on love? 3. Why does love flow and permeate throughout all 
existence? 4. How does love flow and permeate throughout all existence?  
 
Method 
The answer to the questions present in our issue is essentially the 
expression of the metaphysics of love, which we have referred to as 
"sinawi love" or "Avicennian love" as a concise term for the metaphysics 
of love in the philosophical system of Avicenna.  
 

Findings 
Based on this, the metaphysics of love in the philosophy of Avicenna is 
established on three axes: essence, causality, and modality. In the axis of 
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essence, we express what love is and perform a sort of ontology of love. 
In causality, we must answer the question of why love is the cause of 
existence and the survival of beings, flowing throughout the entire 
universe (i.e., the first and third questions). In modality, we need to 
examine how the existence of beings is dependent on love and how love 
flows and permeates throughout the entire world. The ontology of love 
and the expression of the definition of love according to Avicenna can be 
approached from both a direct and an indirect perspective, and in both 
approaches, it can be argued that love is a pervasive essence throughout 
the universe and present in all beings, and the existence of all beings is 
dependent on love. In regards to the causality of the existence of love, it 
must be stated that the reason for the existence and survival of beings is 
possibly rooted in love. In the first chapter of the treatise, it is mentioned 
that all possibilities have love because they have an inclination to 
preserve their perfection and also have a desire to acquire other 
perfections. Thus, they all possess love, and this love flows throughout all 
possibilities. In the second to sixth chapters of the treatise, the love of 
possibilities is specifically discussed, and by examining these chapters, 
we find that love exists among all vegetative and animal powers (both 
theoretical and practical), and even divine souls, as they recognize 
goodness and benefit, are inclined towards love for their own benefit. In 
the seventh chapter, it is also stated that all beings naturally have love for 
their own good and benefit, and they also love the manifestation of the 
Necessary of Existence as they recognize it through their own perfection.  
 
Conclusion 
It becomes evident that the causality of the existence of love among 
possibilities is for their existence and survival, and the causality of the 
existence of love in the Necessary Being is the love for the manifestation 
of itself. The causality of the flow and permeation of love is such that all 
possibilities have a tendency towards the perfection of love, and this love, 
as we participate in it, has become universal among possibilities. The 
Necessary existence also desires its own manifestation; hence the flow of 
love is not limited to possibilities alone but encompasses the entirety of 
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existence. The existence of love is described as follows: all beings, 
including contingent and necessary existences, are in love, and love flows 
throughout all of existence. Contingent beings have love for the 
preservation of perfection or the desire to acquire perfection. Vegetative 
and animal powers are always in love with their desired objects. The love 
of vegetative powers is natural, while the love of animal powers is 
voluntary in terms of action but considered natural in terms of purpose. 
On the other hand, human love and divine souls are considered voluntary 
in action and ultimate purpose. High and divine souls, due to their 
perception of the three mentioned elements, are in love with the necessary 
existence. Furthermore, all contingent beings, in addition to their love for 
perfection, naturally love the transcendent necessary existence. By 
examining Avicenna’s perspective on the nature of love and the reasons 
and ways of its existence in beings, as well as its flow throughout the 
entire universe, it can be claimed that the metaphysics of love, which 
encompasses these three aspects, is the theory of love according to 
Avicenna. In doing so, Avicenna’s conception of love, both in terms of 
definition and existence, aligns with the theory of love proposed by 
Avicenna, and further exploration of the elements of this theory will lead 
to its expansion. 

 
 



 

   

  

 

  

  سينامتافيزيك عشق در نظام فكري ابن 
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   تهران.  دانشگاه اسلامي  معارف و الهيات دانشكده اسلامي  حكمت و فلسفه . كارشناسي٣
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  :  افتيدر خيارت
١٣/٠٩/١٤٠٢ 

  :  بازنگري  خيتار
٢٠/١٠/١٤٠٢  
  :  رش يپذ خيتار
٢٢/١٠/١٤٠٢  
  :انتشار  خيتار
٠١/١٢/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
، عشق، رساله عشق،  سيناابن 

    متافيزيك عشق، عشق سينوي.

  
و  چرايي،  چيستي،  محور  سه  بررسي  سينوي  فلسفه  در  متافيزيك عشق  اصطلاح 

ست و حاصل آن نيز نظريه عشق سينوي سينافكري ابن چگونگي عشق در منظومه 
 رساله عشقالخصوص نظرات وي در درباره عشق علي   سينااست. با بررسي آراء ابن 

ابن مي كه  دريافت  در   سيناتوان  و  (چيستي)،  است  كرده  بيان  از عشق  تعريف  دو 
هفتگانه   عشقفصول  سراسر  رساله  در  فراگير  جوهري  عشق،  كه  داشته   اذعان 

عامل   عشق  اساس  اين  بر  و  نيست  جوهر  اين  از  خالي  موجودي  و  است  هستي 
ابن از سوي ديگر،  (چرايي).  است  موجودات  فصل چگونگي   سينا وجودي  هر  ذيل 

كرده   تبيين  نيز  را  عشق  به  موجودات  وابستگي  همچنين  و  سريان  و  جريان 
كه هدف   سينا(چگونگي). نتيجه فهم و بررسي اين سه محور گفته شده در آراء ابن 

 سينا بيني ابنپژوهش پيش روست نظريه عشق سينوي را به دنبال داشته كه جهان 
  دهد. درباره عشق را نشان مي

  
  

   .٥- ٣٥  )،٤(  ٢  تاريخ فلسفه اسلامي  ،سينامتافيزيك عشق در نظام فكري ابن).  ١٤٠٢(  ناديا؛ داور، محمدمهدي ،  مفتوني  ؛قاسمعلي،  كوچاني:  استناد
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  مقدمه

اي است كه ذهن هر متفكري را به نحوي به خود مشغول داشـته اسـت و مسئله عشق مسئله

همـين علـت، اند كه با ديد فلسفي به عشق نگاه كنند. بـه فلاسفه نيز به نوبه خود بر آن بوده

تواند راهگشاي افـرادي باشـد كـه جويـاي تعريف صحيح از عشق بر اساس ديد فلسفي مي

اي است كه در مواضع مختلف در باب عشق سخن از جمله فلاسفه  سينااند. ابنماهيت عشق

زدني اسـت، بـه طـوري رانده است و حتي بايد ادعا كرد كه دقت نظر وي در اين راستا مثال 

 سـيناظريه عشق سينوي را از آراء وي استخراج كرد. در اين جستار، مباحث ابنتوان نكه مي

شـود و در نهايـت ماهيـت عشـق از نظـر وي در باب عشق در مواضع مختلف بررسـي مي

آيد همان نظريـه به دست مي  سيناشناسي عشق از نگاه ابنروشن خواهد شد. آنچه از ماهيت

در كنار عشق اروتيك و عشق افلاطـوني (پلاتونيـك)   توانيم آن راعشق سينوي است كه مي

طور كـه عشـق اروتيـك و عشـق افلاطـوني بـه عنـوان دو قرار دهيم. به عبارت ديگر همان

شـوند عشـق سـينوي نيـز ماننـد آنهـا يـك رويكرد و نظريه در بحث از عشـق شـناخته مي

تقل در جهان انديشه تواند به عنوان يك رويكرد مسبيني درباره عشق خواهد بود و ميجهان

شناسـي صـحيح عشـق سـينوي شناخته شود. به همين دليل دو محور، رهنماي ما در ماهيت

. هر كدام از ايـن دو سيناشناسي عشق ابن. معرفت٢؛  ١سينا. متافيزيك عشق ابن١خواهد بود.  

يـا بـه   سـيناكه عنصري از عناصر نظريـه عشـق ابن  دارند  يخاص  تياهممحور از آن جهت  

كننـد. اند و در فهم و بازشناسي دقيق آن بـه مـا كمـك ميعبارت ديگر فلسفه عشق سينوي

شناسي به ايـن بوعلي سينا در مباحث مربوط به عشق هم از نظر معرفتي و هم از نظر هستي

مطلب نگاه كرده است و بايد گفت نگاه وي از هر دو زاويه، نگاهي عميـق بـوده و مطالـب 

بعضي از مواضع نيز عرفاني در درون اين دو محـور وجـود دارد.  خاص و مهم فلسفي و در

بر همين اساس، پس از بررسي آنها، ادعاي تدوين نظريه عشق سينوي ادعاي درستي اسـت. 

درباره عشق و سريان آن و همچنين درباره كيفيت عشق   رسالة العشقبه عنوان مثال، وي در  

درباره عشـق صـورت بـه مـاده و بـرعكس در تمام عالم بحث كرده. وي فصلي را به بحث 

اختصاص داده، و در فصل ديگري، درباره عشق جمادات و نباتات سخن گفتـه اسـت و در 

 
 ايم.سينا پرداختهما در جستار حاضر به بررسي متافيزيك عشق از نظر ابن .١
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هاي جوانمرد و فصول ديگر نيز درباره عشق حيوانات و قواي آنها، عشق انسان، عشق انسان

ز الوجود بـه طـرز بـديع و دقيـق صـحبت كـرده اسـت. ادانا، عشق ملائك و عشق واجـب

گستردگي دايره عشق در اين رساله، نظريه ارتباط وجودي نيز قابل اسـتخراج اسـت و البتـه 

اين مطلب نيز يكي از مباني فلسفه عشـق سـينوي خواهـد بـود. بنـابراين، عمـق و وسـعت 

درباره عشق در مواضع مختلف، چه از نظر معرفتي و چه از نظر وجودي مـا   سينامطالب ابن

وي خواهد رساند و هدف اين جستار، بررسي و تحليل مفاد اين نظريه را به نظريه عشق سين

هاي مبـاني وي در بر اساس دو محور گفته شده است. رسيدن به اين هدف بر اساس تحليل

اين راستا از اين جهت كه بازشناسي و تدوين نظريه عشق سـينوي بـه عنـوان يـك نظريـه، 

  افزايد.اهميت اين پژوهش مي عشق مستقل در عالم تفكر را به دنبال دارد بر

شـود گـوهري اسـت كـه در تمـامي عـالم يافت مي  سيناعشقي كه در منظومه فكري ابن

جاري و ساري است و هستي و بقاي همة موجودات در گرو اين گوهر اسـت. مـراد مـا از 

شناسي عشق همين مطلب است كه چرا اطلاق لفظ متافيزيك عشق يا به عبارت ديگر هستي

ه هستي و بقاي موجودات در گرو عشق است و چرا و چگونه عشق در تمام هستي و چگون

دهد. بنابراين مسـئله سريان دارد. مجموع اين سؤالات مسئله اصلي پژوهش ما را تشكيل مي

شناسي عشق است كه متشكل از چهار سـؤال زيـر بـه بنيادين پژوهش ما متافيزيك يا هستي

  عنوان عناصر اين مسئله است.

  هستي موجودات در گرو عشق است؟  چرا

 چگونه هستي موجودات در گرو عشق است؟

 چرا عشق در تمام هستي جريان و سريان دارد؟

 ١چگونه عشق در تمام هستي جاري و ساري است؟

پاسخ به سؤالات موجود در مسئله ما در واقع بيان متافيزيك عشق است كـه مـا حاصـل 

 ايم.ا را به اختصار «عشق سينوي» ناميدهمتافيزيك عشق در نظام فكري بوعلي سين

 
طور كه سؤالات يك و سه دربــاره چرايــي و ســؤالات دو و چهــار دربــاره چگــونگي اســت، بايــد همان  .١

خاطرنشان كرد كه تفاوت سؤال يك و سه و همچنين دو و چهار در اين است كه سؤالات يــك و دو بحــث 

از وابستگي وجودي موجودات به عشق است و سؤال سه و چهار معطــوف بــه جريــان و ســريان عشــق در 

  هستي است.
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  مسئله پژوهش ما نيز حول اين سه محور است:

  چيستي

 چرايي

 چگونگي

ي سـشناماهيتكنيم كـه عشـق چيسـت و بـه نـوعي عشـق را  در محور چيستي بيان مي

كنيم. در چرايي بايد به اين پرسش پاسـخ دهـيم كـه چـرا عشـق عامـل وجـود و بقـاي مي

تمامي عالم جريان دارد (يعني سؤال اول و سـوم). در چگـونگي نيـز   موجودات است و در

بايد بررسي كنيم كه چگونه وجود موجودات وابسته به عشق است و چگونه است كه عشق 

در تمامي جهان جاري و ساري است. همچنين بايد خاطرنشان كرد كه چيسـتي و چرايـي و 

شود، بدين صـورت كـه سـعي مي  يرسبر  سيناچگونگي، بر اساس نظام فكري و فلسفي ابن

الامكان بر اساس نظريات بوعلي، به شناخت متافيزيك عشـق اين مقاله بر اين است كه حتي

 بپردازد، چنانكه در روش تحقيق اين پژوهش خواهد آمد.  سيناابن

  ١خوبي روشن است:هنده مسئله مقاله حاضر در جداول زير بهمحورها و سؤالات تشكيل

  

  ١ جدول شماره

  ماحصل مسئله   عناصر مسئله 

    چرا هستي موجودات در گرو عشق است؟

  چگونه هستي موجودات در گرو عشق است؟  عشق سينوي 

  چرا عشق در تمام هستي جريان و سريان دارد؟

  چگونه عشق در تمام هستي جاري و ساري است؟

  

 
دربــاره ماهيــت  تراي در كنار بيان چيستي شيء موجب فهم روشــنبحث از چرايي و چگونگي هر پديده  .١

شيء خواهد شد. بنابراين طرح مسئله در پردازش سؤالات به هيچ وجه نوعي لفاظي در اين مسئله محسوب 

  شود و براي فهم درست ماهيت، چرايي و چيستي عشق در فلسفه سينوي لازم است.نمي
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  ٢جدول شماره 

  چگونگي   چرايي   چيستي 

وجــودات در گــرو چرا هستي م  ماهيت عشق چيست؟

  عشق است؟

چگونه هستي موجودات در گرو عشق 

  است؟

چرا عشق در تمام هستي جريان 

  و سريان دارد؟

چگونه عشق در تمام هستي جــاري و 

  ساري است؟
  

روش تحقيق اتخاذ شده در مقاله پيش رو در اكثر مواضع به صورت تحليلـي اسـت و از 

بپـردازيم بـراي همـين   سيناان و توصيف آراء ابنآنجا كه در برخي مواضع، لاجرم بايد به بي

توان گفت كه روش توصيفي نيز اتخاذ شده ولي به دليل اينكه اغلـب روش اتخـاذ شـده مي

هاي بيان شده نيز نظريه عشق سـينوي و فلسـفه عشـق سـينوي تحليلي است و نتيجه تحليل

به عبارت ديگر، نظريه توان چنين مدعي شد كه روش پژوهش ما تحليلي است.  باشد، ميمي

با توجه بـه سـه محـور   رساله عشقدر    سيناعشق سينوي بر اساس تبيين و توصيف آراء ابن

چيستي و چرايي و چگونگي استخراج شده است و اين استخراجِ يك مطلب از دل مطالـب 

 شود. بنابراين مراد ما از تحليلي بودن ايـن مقالـه، تحليـل وديگر، نوعي تحليل محسوب مي

الرئيس نيست، بلكه استخراج يك نظريـه بـا ديـد دقيـق خواهـد بـود. هاي شيخنقادي گزاره

اي است. سعي اكيـد شـده اسـت كـه ها به صورت كتابخانههمچنين روش ما از جهت يافته

در اين مقاله استفاده شود، ولي به دليل گستردگي آراء فلاسفه در حـوزه   سينافقط از آراء ابن

ايم؛ هرچند در نهايـت، آنچـه نظريـه نظر فلاسفه و متفكران نيز استفاده كردهعشق، لاجرم از 

الخصـوص آراء وي دهد معطوف است به آراء بـوعلي سـينا عليعشق سينوي را تشكيل مي

  در رساله عشق. 

هـاي متعـددي از عشـق در آثـارش، پژوهش  سينابه دليل اهميت و بديع بودن تصور ابن

هاي متفاوت صورت گرفته است. هر كـدام ي بوعلي سينا در قالبدرباره عشق در نظام فكر

پرداختـه اسـت. بـه عنـوان مثـال   سيناها به بعدي از ابعاد عشق در فلسفه ابناز اين پژوهش

نامـه خـود بررسـي كـرده اسـت و را در پايان  سـينا) عشق در فلسـفه ابن١٣٧٦زاده (مؤيدي

و تطبيـق آراء وي بـا نظريـه عشـق   سـيناق ابنشمول بودن عش) درباره جهان١٣٩١مفتوني (
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را از منظــر  ســينا) عشــق ابن١٣٩٣ســهروردي بحــث كــرده اســت و خــادمي و باغخــاني (

اي تحت عنوان «عشـق زمينـي ) مقاله١٤٠٠. صيدي و پاشايي (اندشناسانه بررسي كردههستي

امه خود درباره تطبيق عقل و ن) در پايان١٣٩٢اند و جوادي زاويه (» نگاشتهسينااز ديدگاه ابن

) صـاحب ١٣٩٢زاده (و سهروردي بحث كرده است. همچنين عبداالله  سيناعشق در فلسفه ابن

و سـهروردي.   سـينانامه درباره بررسي فلسفه عشق از نظـر ابنپژوهشي است در قالب پايان

سـاير فلاسـفه بحـث بر نظر    سينا) درباره تأثير آراء ابن١٣٩٣برخي مانند شانظري و ياريان (

) سريان عشق در هويات مدبره را كه در رساله العشـق ١٤٠١. مشايخي و اسماعيلي (اندكرده

شناسـي ) عشق٢٠١٥. صياد منصور و ذهبي (اندبحث شده است تحليل فلسفي كرده  سيناابن

 اي تحـت عنـوان) نيـز مقالـه١٣٨٧را با افلاطـون مقايسـه كـرده اسـت. اختيـاري (  سيناابن

) پژوهشـي داشـته ١٣٩٧» دارد. همچنـين مفتـوني (سينا«سرچشمه عشق عرفاني در آثار ابن

  و سهروردي.   سينادرباره ربط و نسبت مفاهيم زيبايي و عشق نزد ابن

دريافـت ايـن   تـوانمي  سـيناهاي انجام شده درباره عشق در فلسـفه ابنآنچه از پژوهش

بحثي بسيار خاص و بديع است و از زوايـاي   است كه بحث از عشق در نظام فكري سينوي

هـا متمـايز مختلفي قابل طرح و بررسي خواهد بود. آنچـه پـژوهش مـا را از سـاير پژوهش

. اين مقاله به دنبال تدوين فلسفه عشق سينوي و متافيزيك عشق ١كند چند مطلب است.  مي

بررسي شده اسـت و   ست و بر همين اساس در اين مقاله هندسه وجودشناسانة عشقسيناابن

به دنبال آن نظريه عشق سينوي تدوين خواهد شد. به عبارت ديگـر، پـژوهش پـيش رو، بـا 

الرئيس ابوعلي سينا در رساله عشق، نظريه عشـق سـينوي را تحـت عنـوان انسجام آراء شيخ

. مقصود از اين مقاله، بيان ماهيـت و چرايـي و چگـونگي ٢متافيزيك عشق ارائه داده است.  

هـا معطـوف بـه آراء خـود بـوعلي ر نظريه سـينوي اسـت و همچنـين تمـامي تبيينعشق د

توان گفت كه استخراج متافيزيك عشق در نظريه سينوي كاملاً معطوف سيناست. بنابراين مي

به آراء اوست و حاصل بيان و حل مسئلة اين پژوهش نظريه عشق سينوي بـر اسـاس نظـام 

. از طريـق ٤كنـد. لب، تحقيق ما را خاص و بـديع ميست و همين مطسيناشناسانه ابنهستي

هـاي بعـدي توان در پژوهشهندسه چيستي، چرايي و چگونگي عشق در فلسفه سينوي مي

  هاي فلسفي به آن افزود.اين نظريه را گسترش داد و مطالب و تحليل
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  شناسي عشق و بيان محور اول)الف) چيستي عشق (ماهيت

 شناسي آن است.تصوري عشق و بالطبع بحث درباره ماهيت محور اول بحث، درباره مبادي

قَ  در مقام بيان مبادي تصوري بايد تعريف شفافي از عشق ارائه شود. عشق در لغـت از عَشَـ

به معناي پيچك گرفته شده و بر محبت شديد دلالت دارد. بنابراين اگر بخـواهيم معنـايي را 

ا تعريف كنيم بايد بگوييم كه عشق، دوسـت از نظر لغوي اتخاذ كنيم و به واسطه آن عشق ر

  داشتن و محبت شديد و مفرط است.

آنچه كه در اصطلاح حكما و آنچه مورد بحث ماست نيز بر اساس همـان معنـاي لغـوي 

» محبــة مفرطــةعشق است. سهروردي در رساله في حقيقة العشق يا مونس العشاق عشق را «

. ب)١٣٨٠(ســهروردي،  د آن را عشق خواننـد»  گويد: «محبت چون به غايت رسخواند و ميمي

همچنين اذعان دارد كه عشق اخص از محبت است؛ زيرا هر عشقي محبت اسـت ولـي هـر 

  .)٢٨٧، ص١٣٩٧؛ همو، ١٠، ص١٣٩١(همان؛ مفتوني،   ١محبتي عشق نيست

را از عشق بدانيم تا بتوانيم بنيان تصوري عشق در فلسفه سينوي   سيناحال بايد تصور ابن

شناسـي عشـق، دانيم. براي فهم بنيان تصوري عشق در آراء بوعلي سينا علاوه بـر ماهيترا ب

درباره عشق، اين دو مفهوم از مفـاهيم   سينابايد واژه شوق را نيز معنا كرد چراكه در آراء ابن

  آيند.  كليدي بحث عشق به حساب مي

. رهيافـت ١اخـت:  شناسـي عشـق خـواهيم پردما در اين مقام، با دو رهيافت بـه ماهيت

مستقيم. در رهيافت مستقيم به تعريف عشق خواهيم پرداخـت و در . رهيافت غير٢مستقيم؛  

سازي ماهيت عشـق در رهيافت غير مستقيم، از راه روش تقسيم و كاركرد استدلال در مفهوم

  نظام فكري سينوي را كشف خواهيم كرد.

نيكو و ملايم طبـع دانسـته اسـت   الرئيس در رساله عشق، عشق را نيكو شماردنِ امرشيخ

 
ن در عشــق و گويد هر محبتي معرفت است ولي هر معرفتي محبت نيست. بنــابراي سهروردي همچنين مي  .١

بينيم مبحت معرفت اخذ شده است و اين نوعي پيوند عشق و عقل است. با بررسي نظريه عشق ســينوي مــي

توان نظريه عشق شيخ اشراق را كند و به همين جهت ميكه بوعلي نيز عشق و عقل را داراي پيوند لحاظ مي

بتي معرفت است، بنابراين هــر عشــقي سينا بدانيم. بر اين اساس، هر عشقي محبت است و هر محوامدار ابن

  معرفت است. ولي هر معرفتي محبت نيست و هر محبتي نيز عشق نيست. 
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همچنين در همان موضع، عشق حقيقي را ابتهـاج و شـادماني در   ١.)٣٧٧ق، ص  ١٤٠٠،  سينا(ابن

. وي در مواضع ديگر معشوق را )٣٥٩(همان، صاثر تصور و حضور يك ذات بيان كرده است  

. اين )٥٩١، صب١٣٧٩؛ همــو، ٣٩٦، ص١٣٧٦(همو، داند به زيبايي و سازگاري خير درك شده مي

تصور وي از معشوق بر اساس تعريف دوم از عشق در رساله عشق است. وي در جايي كـه 

كند قيد ادراك را لحاظ كـرده اسـت، بـرخلاف تعريـف اول كـه قيـد معشوق را تعريف مي

(رك: مفتوني، ادراك لحاظ نشده بود. تعريف دوم نيز قيد تصور حضور ذات لحاظ شده است  

  .)١٣٩٧؛ همو، ١٣٩١

سـينا يـك عشـق فراگيـر و   بايد به اين مهم اشاره كرد كه در تعريف اول، مـراد بـوعلي

دهد كه هر يك از موجودات، امر سازگار با خـود را شمول است. اين تعريف نشان ميجهان

كند ايـن اسـت كـه چـرا اي كه به ذهن خطور مي. نكته)٤، ص١٣٩١(مفتوني،  شمارند  نيكو مي

داند؟ بايـد چنـين گفـت شمول نميه با قيد ادراك را يك عشق جهانالرئيس عشق همراشيخ

ق،   ١٤٠٠،  سينا(ابناذعان دارد كه بسياري از موجودات به عشق خود آگاهي ندارند    سيناكه ابن

. بنابراين بايد مدعي شد كه عشـق امـري واحـد اسـت و در جهـان سـريان دارد، و )٣٩٦ص

شود همان است كه تعريف عشق همراه با قيدِ ميادراك فهم  عشقي كه توسط موجودات ذي

ادراك ناظر بر آن است. بايد اشاره كرد كه گاه ممكن است گمان شود كه نيكو شـماردن بـه 

معناي نيكو دانستن است و درك و تصور از امر نيكو در آن لحاظ شده اسـت. در پاسـخ بـه 

اسخي بـه ايـن گمـان اسـت و در ادامه تعريف خود پ سينااين گمان بايد گفت كه سخن ابن

دال بر شمول عشق است. هر يك از موجودات امر سازگار و ملائـم طبـع خـود را نيكـو و 

 
سينا در رساله عشق چنين است: لان العشــق لــيس فــي الحقيقــه الا استحســان الحســن و عين عبارت ابن  .١

التاحد به عنــد وجــوده ثــم كــل  الملائم جدا و هذا العشق هو مبدا النزوع اليه عند غيوبته أن كان مما يباين و

واحد من الموجودات يستحسن ما يلائمه و ينزع اليه مفقودا والخير الخاص هو الملائم للشيء فــي الحقيقــه 

والحسبان فيما اظن هو الملائم لا بالحقيقه ثم الاستحسان والنزاع و الاستقباح او النفره في الموجود من علائق 

د علي وجه الاستصواب بالذات الا من جهته خيريتــه لان الصــواب اذا وجــد خيريته لانها لا تطلق علي الوجو

عن الشيء بالذات فهو لسداده و خيريته فبين ان الخير يعشق بما هو خير اما الخاص به و اما المشترك و كل 

شوقيه العشق هو لما قد نيل او لما سينال منه اي من جمله المعشوق و كلما زادت الخيريه زاده استحقاق المع

  سينا، رساله عشق).(ابن …وزادت العاشقيه للخير
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اذعان داشته كه خير ذاتـاً معشـوق اسـت و   سينادانند. به همين جهت است كه ابنحسن مي

؛ ٣٧٧(همــان، صاين خود دليل بر عموم و شمول عاشقي و به عبارت ديگر اطلاق عشق است 

  .)١٣٩١مچنين مفتوني، ه

كنـد. بـراي مثـال وي در گاهي نيز عشق را ناظر بر همان معناي لغوي اتخـاذ مي  سيناابن

؛ ٣٩٦ ،١٣٧٦(همو، الهيات شفا و نجات، عشق و حب را به صورت مترادف به كار گرفته است 

يـر وي در رساله عشق، عشق ظرفا و فتيان را به حب صـور زيبـا تعب  ١.)٥٩١ب، ص١٣٧٩همو،  

و در رساله الحدود نيز عشـق را  )٤، ص١٣٩١؛ همچنين نك: مفتــوني، ٣٨٧ق، ص  ١٤٠٠(همو،  كرده  

  .)٢٣٦، ص١٩٨٩، سينا(ابنبه افراط در محبت تعريف كرده است  

جز مواردي كه عشق را با حب متـرادف   سينابنابر آنچه گذشت بايد اذعان داشت كه ابن

ست. تعريف نخست تعريفي است كه در رساله عشـق گرفته، دو تعريف از عشق ارائه داده ا

است و قيد ادراك در آن لحاظ نشده و تعريف دوم همـان   ٢شمول بيان شده كه عشقي جهان

الرئيس در رساله عشق نيز تعريف دوم است كه قيد ادراك در آن لحاظ شده است. البته شيخ

  را براي بيان عشق حقيقي به كار برده است.  

توان دريافت كه جمال، كمال، حسـن، ملائـم و خيـر متعلـق تعريف ميبا تحليل هر دو  

توان گفت كه عشـق يـا عشق است و همچنين با قرار دادن دو تعريف در مقابل يكديگر مي

اند، ولـي بـا استحسان است يا ادراك. بر اساس تعريف اول، حسن و استحسان عناصر عشق

اند و معرفـت عنصـر ديگـر عشـقنظر به تعريف ديگر، حسن يـك عنصـر عشـق و ادراك  

  . )٤، ص١٣٩١(مفتوني، 

، سـيناكنـد (ابندر نمط هشتم اشارات و تنبيهات تفاوت عشق و شوق را بيان مي  سيناابن

شود و حتي گاهي عشق و شـوق بـه يـك ) ولي در رساله عشق اين فرق گذارده نمي١٣٧٥

- وجود براي رسيدن بـه كمـالي شوند. در واقع، شوق حالتي است كه ممعنا به كار گرفته مي

 
داند و بــراي درمــان آن راهكــار ارائــه داده اســت سينا در قانون، عشق را نوعي ماليخوليا و بيماري ميابن  .١

  ).٢٨٧ـ٢٨٦، ص٢٠٠٥سينا، (ابن

رســاله عشــق خوبي در محتواي فصل هفتم  شمول بودن عشق جدا از بحث دربارة تعريف عشق، بهجهان  .٢

  شود.معلوم مي
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كند. در حالي كه عشق حـالتي حركت مي  - كه فاقد آن است ولي قابليت اكتساب آن را دارد

پور، درســگفتارهاي (حشــمتاست كه در آن، موجود خواهان حفظ كمالات بالفعل خود اسـت  

  .رساله عشق)

لذت اسـت؛  از سوي ديگر، عشق در معنايي كه ادراك ضمن آن ملحوظ است، همواره با

شود زيرا معشوق از جهت معشوقيت خود براي عاشق خير است و مورد ادراك نيز واقع مي

. لذت در اين بيان ادراك خير ملائم است )٦٢٦ب، ص١٣٧٩؛ همو، ٤١٧ـ٤١٦ق، ص  ١٤٠٠،  سينا(ابن

. به بيان ديگر، لذت چيـزي نيسـت جـز ادراك )١٧، ص١٣٦٣؛ همو، ٥٩٠ـ٥٨٧ب، ص١٣٧٩(همو،  

در بحث خطابه در بيان اقسام لذيـذ   سينا. ابن)١٨(همان، صز آن جهت كه ملائم است  ملائم ا

گويد كه حبيب، دوست داشتن، و دوست داشته شدن از اقسام لذيذ اسـت (همـو، چنين مي

تر باشـد، دوسـت تر، زيباتر، و شـريف). همچنين هرچه ادراك شديدتر، مدرك٦٥تا، صبي

؛ همچنــين نــك: ٣٩٦، ص١٣٧٦؛ همــو،  ٥٩١ب، ص١٣٧٩(همــو،  بـود  داشتن و التذاذ بيشتر خواهـد  

  .)١٣٩١مفتوني، 

بنابر آنچه كه گفته شد، تعريف عشق در رهيافت مستقيم روشن شد. براي شناخت دقيق 

ناپذير است و ما براي دقيق شـدن متافيزيك عشق، فهم تعريف و ماهيت عشق امري اجتناب

د ماهيت عشق را از نظر رهيافت غير مستقيم نيـز مطلب علاوه بر بررسي رهيافت مستقيم باي

  شناسايي كنيم. 

يكي از رويكردها در رهيافت غير مستقيم كشف ماهيت و تعريف شيء از روش تقسـيم 

، ١٣٨١(حلــي، كننـد دانان نيز براي تحصيل حدود از اين شيوه اسـتفاده مياست، چنانكه منطق

  .)٣٤٣ـ٣٤٠ص

ق، عشـق را بـه دو قسـم طبيعـي و اختيـاري تقسـيم در فصل چهارم رساله عش  سيناابن

رسد مگـر در كند. در عشق طبيعي، عاشق به غايت خود يعني اتصال به موضع طبيعي ميمي

حالتي كه مانعي وجود داشته باشد. براي مثال سنگ را اگر از بالا به پـايين پرتـاب كنـيم بـر 

اگـر در آتـش بريـزيم بايـد آن را اساس عشقي كه دارد بايد به پايين سقوط كند و يا آب را 

تواند از معشـوق بـه اختيـار خاموش كند. اين در حالي است كه در عشق اختياري عاشق مي

دهد كه عاشق ضرري را تشـخيص دهـد كـه آن خودش دوري كند و اين امر زماني رخ مي

شـق زند كه عا. بوعلي به خري مثال مي)١٣٩١(همو، ضرر بيش از لذت بردن از معشوق باشد 
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كنـد بيند معشوق خود يعني علف را رها ميخوردن علف است ولي هنگامي كه گرگ را مي

. عشق اختياري نيز در يك تقسيم به دو قسم حيواني و )٣٨١ق، ص  ١٤٠٠،  سينا(ابنگريزد  و مي

گردد. در قسم اول مشارك عشق قوه حيـواني اسـت و لـذت نطقي يا همان عقلي تقسيم مي

سبب اين قوه است و در عشق نطقي علاوه بر مشارك بودن قوه حيـواني بردن از معشوق به  

همين قسم از عشـق   سيناتوان گفت عشقِ برتر از نظر ابنقوه نطقي نيز مشاركت دارد كه مي

تواند اثر و حاصل قـوه ناطقـه باشـد؛ اختياري است. بايد خاطرنشان كرد كه عشق صرفاً نمي

ق،  ١٤٠٠(همــو، دايره تدبير قـوه ناطقـه كليـات اسـت  زيرا عشق امري جزئي است حال آنكه

  . )٣٧٨ص

گويد بـه دو قسـم الرئيس در فصل پنجم رساله ميعشق اختياري نيز بر اساس آنچه شيخ

شود. حب صورت زيبا يا به جهت لذت حيواني است كه از نظـر حيواني و نطقي تقسيم مي

يعنـي قـوه عاقلـه اسـت كـه عشـقي   قبيح است و يا همراه با مشاركت قـوه مـافوق  سيناابن

  آيد.پسنديده به حساب مي

نفس ناطقه انسان بالذات زيبايي را دوست دارد و نفس حيواني هم از آن جهـت كـه در 

مجاورت نفس ناطقه قرار گرفته است زيبايي را دوست دارد. علاوه بر ايـن، لـذت بـردن از 

ه اين است كه چرا قوه ناطقه به زيبايي ها نيز كار قوه حيواني است. حال مسئللذائذ و زيبايي

علاقه دارد؟ خداوند جمال و كمال مطلق است و هر چيزي كـه زيبـا باشـد يعنـي بـه خـدا 

نزديك است و قوه نطقيه نيز به حسب ذاتش به كمال عشق دارد؛ به هر چيزي كه بـه كمـال 

د. چون انسـان و جمال نزديك باشد عشق دارد و از هر چيزي كه از آن دور باشد نفرت دار

به خداوند علاقه دارد، هر چيزي هم كه شبيه به خدا باشد را دوست دارد. بنابراين ثابت شد 

كه قوه ناطقه و حيواني به جميل و جمال علاقه دارد. در قـوه حيوانيـه ايـن مطلـب طبيعـي 

است و در قوه عاقله به خاطر اين است كه شيء جميل، براي داشتن جمال به خـدا نزديـك 

پسندد. بنابراين پسـنديدن زيبـايي و رفـتن بـه سـمت شود و براي همين انسان آن را ميمي

باشد. نفس ناطقه اگر اسـتعداد تصـور معـاني زيبايي ممدوح است؛ زيرا قرب به خداوند مي

تواند مقايسه كند كه كـدام موجـودات از عالي ملكوتي را پيدا كند، به توسط اين استعداد مي

تر باشـد تر اسـت و هـر چيـزي كـه بـه معشـوق اول نزديـكوند نزديكنظر زيبايي به خدا

تر اعتدالش بيشتر است و هر چيزي كه اعتدال داشته باشد و جميل باشد به خداونـد نزديـك
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تر است. اعتدال و اتفاق توابع وحدت اسـت است و به داشتن وحدت و توابع وحدت موفق

ين بهره بردن از معشوق گاهي اختصاص بـه قـوه . بنابرا)١٣٩٦پور،  گفتارهاي استاد حشمت(درس

نطقي دارد و گاهي به قوه حيواني و گاهي مشترك است. قوه نطقي دنبال معقولات اسـت و 

صورت زيبا جزء شئون قوه عاقله نيست؛ زيرا صور زيبا از جزئيات اسـت و امـر جزئـي در 

ن از معقـولات از شئون ناطقه نيست، بنابراين اختصـاص بـه قـوه نطقيـه نـدارد. لـذت بـرد

شود كه قوه نطقيه دخالت ندارد، بلكه ادعا اين است كـه مختصات قوه نطقيه است. ادعا نمي

صورت زيبا مختص به عاقله نيست. قابل ذكر است كه ايـن مخـتص بـه قـوه حيـواني هـم 

نيست و آن چيزي كه مختص به اين قوه است شهوات حيوانيه اسـت. بنـابراين زيباپسـندي 

ه نطقيه نيست و مختص به قوه حيوانيه هـم نيسـت و لاجـرم هـر دو دخالـت مختص به قو

روند. از حيـث قـرب بـه خداونـد قـوه پسندي ميدارند. يعني هر دو با هم به سمت زيبايي

عاقله دخالت دارد و از حيث رفتن به جزئيات، قوه حيوانيه دخيل اسـت. يعنـي بـه حسـب 

  .(همان)  كندچنين صفتي را پيدا ميشركت انسان اين

. اراده ١عشق ارادي را بر حسب متعلق اراده به چهار قسم تقسـيم كـرده اسـت:    سيناابن

. اراده ٣. اراده مطلوب وهمي و خيالي (مانند غلبه بر خصـم)؛ ٢مطلوب حسي (مانند لذت)؛ 

. اراده مطلوب عقلي. قسم چهارم به معناي طلب خير حقيقـي ٤مطلوب ظنّي (خير مظنون)؛  

، ١٣٦٣؛ همــو، ٦٢٧ب، ص١٣٧٩؛ همــو، ٤١٧، ص١٣٧٦(همو،  اين همان اختيار است    محض است و

گاهي اراده را به تفكيك مطلوب وهمي و خيالي به پنج گونـه تقسـيم كـرده   سينا. ابن)٥٩ص

. بـر اسـاس ايـن تقسـيمات عشـق اختيـاري )٥٩١ب، ص١٣٧٩؛ همو  ٣٩٦، ص١٣٧٦(همو،  است  

رساله عشق هنگـامي كـه از عشـق اختيـاري در  اخص از عشق ارادي است، در حالي كه در

همان عشق ارادي به معناي مطلـوب   سيناشود مقصود ابنمقابل عشق طبيعي سخن رانده مي

  . )١٣٩٧؛ همو، ١٣٩١(مفتوني، اعم است. اين از مثال خر و خوراكي نيز مشهود است  

(همــو، اميده است  در رسالة العشق آن را عشق نطقي ن  سيناقسم چهارم همان است كه ابن

الرئيس در الانصاف نيز به عشق به مطلوب عقلي اشاره كـرده اسـت و . شيخ)٣٨١ق، ص  ١٤٠٠

داند كه ذاتاً زيبا و كامل و از تغير و فساد نيز مبراّ باشد. همچنـين مطلوب عقلي را چيزي مي

ق گردد، اين عشق كه رابطـه بـين عاشـق و معشـواز آن جهت كه عاشق به معشوق شبيه مي

ترين موجـودات . قابل ذكر است كـه كامـل)٩٠الف، ص١٩٧٨(همو،  است از بين نخواهد رفت  
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الوجود است و همچنين از آن الوجود است، بنابراين برترين مصداق معشوقيت واجبواجب

جهت كه هر دو مؤلفه عاشـقي يعنـي خيـر و ادراك را نيـز دارد، بنـابراين برتـرين مصـداق 

ب، ١٣٧٩؛ همــو، ٣٩٧ـ٣٩٦، ص١٣٧٦؛ همــو، ٣٧٨ـ٣٧٧ق، ص ١٤٠٠مــو، (ه ١باشــدعاشــقيت نيــز مي

  . )١٨ـ١٧، ص١٣٦٣؛ همو، ١٢٠الف، ص١٣٧٩؛ همو، ٥٩١ـ٥٩٠و  ٥٨٧ص

شود و آن تقسيم عشق بـه عـين ذات و يـا عـارض بـر ذات تقسيم ديگري نيز انجام مي

است؛ به اين صورت كه وجود موجودات يا به سبب عشق است و يا وجودشان عين عشـق 

توان ادعا كرد كـه عشـق جـوهري ناميم. بر همين اساس ميالعشق مياست كه ما آن را عين

اذعـان   سـينافراگير در سراسر عالم است كه وجود موجودات در گرو آن است. همچنين ابن

ق،  ١٤٠٠(همــو،  الوجود اسـت  دارد كه مصداق عشق ذاتـي، ذات مقـدس خيـر اولـي واجـب

  .)٣٧٨ـ٣٧٧ص

سـازي روش غير مستقيم وجود دارد و آن كاركرد استدلال در مفهوم  رهيافت ديگري در

است. در حقيقت، هرچند مقام تعريف و مقام استدلال دو هويت جدا و مسـتقل از يكـديگر 

اي كه فرد توان با فهم و تأمل ادلهدارند بايد گفت ميان دليل و مدعا تناسبي وجود دارد و مي

و   ١٧٨ـ١٧٧، ص١٣٩١(فرامــرز قراملكــي،  د از مـدعا پـي بـرد  كند به تصـور فـربر مدعا اقامه مي

دربـاره  سـيناهاي ابن. بر همين اسـاس از اسـتدلال )٦، ص١٣٩١؛ همچنين نك: مفتــوني،  ٣٠٩ـ٣٠٨

توانيم تعريـف عشـق را كـه در توان به تصور وي از اين مفهوم رسيد و بنابراين ميعشق مي

  فته است استخراج كنيم. هاي بوعلي سينا در اين باره نهبن استدلال 

گـردد كـه شـود و معلـوم ميدر فصل اول تا سوم رساله عشق، عشـق فراگيـر اثبـات مي

موجودات عالم به كمال عشق دارند. در اين مسـئله ادراك مـأخوذ نيسـت و موجـودات بـه 

صورت طبيعي به كمال عشق دارند. در فصل چهارم اين رساله كـه دربـاره عشـق حيوانـات 

گردد. يك شق همان عشقي است كه در فصول از عشق در حيوانات اثبات مياست، دو شق  

مندنـد؛ زيـرا عشـق جـوهري فراگيـر قبل نيز اثبات شده بود و حيوانات نيز از آن عشق بهره

گيرد. شق ديگر عشقي اسـت كـه در آن ادراك اخـذ است و بالطبع حيوانات را نيز در بر مي

، يعني درك حسـي، خيـالي و وهمـي در ايـن عشـق شده است و ادراكي كه حيوانات دارند

 
  نظريه اتحاد عشق و عاشق و معشوق از اين بيان قابل استخراج و بررسي است. .١
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لحاظ شده است. در فصول پنجم و ششم نيز عشقي كه در آن ادراك لحاظ شده اسـت بيـان 

گردد. در فصـل هفـتم نيـز عشـقي شود و مرتبه ديگري از ادراك (عقل) در آن لحاظ ميمي

مـه موجـودات بـه شود با اين تفاوت كه اين عشق فراگيـر هشمول اثبات ميفراگير و جهان

. همه موجودات به خير مطلق عشق دارند ولـي )٣٩٣ق، ص  ١٤٠٠،  سينا(ابنالوجود است  واجب

درجه و مرتبه درك متفاوت است. به عنوان مثال اكثر موجودات عارف به اين عشق نيسـتند 

(همــان، انـد و موجودات چون نفوس ملكي همواره عاقل و عاشق علـت اولـي و خيـر مطلق

توان گفت كه هر دو تصور از عشـق، دربـاره . بر همين اساس مي)٧، ص١٣٩١توني،  ؛ مف٣٩٦ص

كند. موجودات هم به صورت غريزي و طبيعي بـه خداونـد الوجود صدق ميعشق به واجب

توانند بر اساس مرتبه وجودي خود عـارف و مـدرك ايـن عشـق عشق دارند و همچنين مي

  ١باشند.

  

  سينااز نظر ابن  بندي و ارائه تعريف عشقب) جمع

عشق را جوهري فراگير در سراسر عالم و موجـود   سينااز عشق، ابن  سينابر اساس انگاره ابن

توان دريافت كه وجود همـة موجـودات داند و با تأمل در آراء وي ميدر همة موجودات مي

ه تمـامي موجـودات از مقـام اعلـي كـ  سـيناوابسته بـه عشـق اسـت و بنـابراين از نظـر ابن

 ١٤٠٠؛ همــو،  ٣٦٣ـ٣٥٩، ص١٣٧٥،  ســينا(ابناند  الوجود است تا سفلي كه هيولاست، عاشقواجب

مسـتقيم قابـل بـه نحـو مسـتقيم و غير  سيناء ابن. تعريف مستقيم عشق از آرا)٣٩٦ـ٣٧٥ق، ص

استخراج است. در رهيافت مستقيم وي در مواضعي كه بيان شد عشق را با معناي لغـوي آن 

. تعريف ديگر وي چنين است كه عشق نيكو شماردن امر نيكو و ملايم است. دانديكسان مي

كند كه عشـق ابتهـاج همچنين وي تعريف ديگري از عشق ارائه داده است و چنين اذعان مي

و شادماني در اثر تصور حضور شيء ديگر است كه همان معشوق باشـد. بـر اسـاس همـين 

ساس درك معشـوق اسـت كـه عاشـق او تعريف معشوق خير درك شده است و عاشق بر ا

 
تفاوت عشق فراگيري كه در فصل نخست و هفتم آمده است به اين صورت اســت كــه عشــق فراگيــر در   .١

دات ولــو فصل اول عشق همه موجودات به كمال است و عشق فراگير در فصل آخــر عشــق فراگيــر موجــو

  ).٧، ص١٣٩١طبيعي و غريزي به ذات واجب تعالي است (مفتوني، 
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شود. بنابراين در اين تعريفِ شيخ از عشق، ادراك لحاظ شده است. در نتيجه به صـورت مي

دهـد كلي جدا از تعريف ناظر به معناي لغوي عشق، بوعلي سينا دو تعريف از عشق ارائه مي

بــا كـه در يكـي ادراك مـأخوذ و ملحـوظ اسـت و در ديگـري ادراك لحـاظ نشـده اسـت. 

خوبي قابل فهم است كه عشـق بـا هـر دو ، اين مطلب بهسيناشناسي عشق از نظر ابنماهيت

آيد كه همة موجودات از آن بهـره دارنـد. همـة شمول به حساب ميتعريف، جوهري جهان

الوجود عشـق موجودات به كمال خود عشق دارند و همچنين همة موجودات به ذات واجب

و چه آن را درك نكنند. همچنين قابل ذكر است كـه در تعريفـي   دارند، چه آن را درك كنند

باشـد از عشق كه ادراك در آن لحاظ نشده، كاملاً واضح است كه عشق موجودي فراگيـر مي

و از سوي ديگر در تعريفي كه ادراك ملحوظ عشق است نيـز تعارضـي در فراگيـري عشـق 

  شود؛ زيرا شناخت غير از وجود آن است. ايجاد نمي
  

 ) چرايي عشق (بيان محور دوم)ج

توان دو پرسش اساسـي «چـرا هسـتي موجـودات در گـرو در باب عشق مي  سينااز آراء ابن

عشق است؟» و «چرا عشق در تمام هستي جريان و سريان دارد؟» را استخراج كـرد. هـر دو 

ش شوند، با اين حال تفاوت اين دو پرسسؤال، ذيل مباحث وجودشناختي عشق گنجانده مي

در اين است كه در پرسش نخست بحث از اين خواهد شد كه چـرا عشـق باعـث وجـود و 

بقاي موجود است و در پرسش دوم اين مهم مطرح اسـت كـه چـرا بايـد عشـق در هسـتي 

سريان داشته باشد تا موجودات بتوانند از آن بهره ببرند و همچنين با استفاده از ايـن جريـان 

يابنـد. بنـابراين، هـر دو سـؤال بـا گيرنـد و دوام ميميو سريان است كه موجودات وجـود  

  يكديگر ارتباط تنگاتنگي دارند.

راند. وي در فصول هفتگانه رساله عشق از عشق در موجودات مختلف سخن مي  سيناابن

سينا كند. مراد پوردر فصل نخست رساله درباره سريان عشق در ميان هويات مدبره بحث مي

اند كه تحت تدبير موجودي مافوق خـود قـرار مدبره همة موجوداتياز هويات و موجودات  

شود كه اين موجودات مدبره همگي عشـق بـه كسـب همچنين در اين فصل بيان مي  ١دارند.

 
اند. ممكن به حسب ذات نسبت به وجود و موجودات و هويات مدبره به عبارتي همان موجودات امكاني  .١
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كمالات دارند و همچنين اگر واجد يك كمالي نيز باشند عشق به حفـظ آن دارنـد. بنـابراين 

ب كمـال دارد. بـر ايـن اسـاس، سـه يك موجود مدبره، عشق به حفظ كمال و شوق به كس

موجود مفروض است. موجود اول، موجـودي اسـت كـه كمـالي را داراسـت. موجـود دوم 

موجودي است كه كمالي را ندارد ولي قابليت تحصيل كمال را دارد. موجود سوم موجـودي 

الوجـود است كه فاقد كمال است و قوه كسب كمال را نيز ندارد. موجود سـوم همـان ممتنع

شود؛ زيرا فقط وجود ذهني دارد حال آنكه بحث ما يك بحـث و از دايره ما خارج مي  است

  عيني و درباره موجودات امكاني است.

يابد و اين عشق است كه باعث حفظ و يا كسـب هر موجود با آن كمال مطلوب تقوم مي

ه، شود، بنابراين عشق منشأ وجود و حفظ موجودات مدبره است. موجـودات مـدبركمال مي

گيرد. به همين علت ثابت شد كه حـداقل در عـالم تمامي موجودات عالم امكاني را دربر مي

موجودات امكاني، عشق عامل وجودي موجودات است. با اين بيان، پرسش نخست حـداقل 

  در موجودات ممكن روشن شد. 

تمامي موجودات امكاني براي وجود يافتن و داشتن بقـا لازم اسـت كـه كمـال خـود را 

فظ كنند و به سوي كسب كمالاتي كه بالقوه واجد آن هستند حركت كنند، و ما با نظـر بـه ح

يابيم كه اولاً تمامي موجودات ممكن واجد كمالاتي هستند و مدام به سـوي موجودات درمي

اند و ثانياً اين عشـق و شـوق كسب كمالات جديد كه صلاحيت آن را دارند در حال حركت

  ع آنان است. بنابراين پرسش دوم نيز معلوم شد. اي براي حفظ نووسيله

در فصل دوم رساله، درباره عشق هيولا به صورت و برعكس و همچنـين عشـق   سيناابن

كند و ماحصل بحث به اين صورت است كه هيولا براي موجـود عرض به موضوع بحث مي

تبـاط بـين شدن به صورت عشق دارد و همچنين صورت نيز به هيـولا عشـق دارد و ايـن ار

  هيولا و صورت يك ارتباط وجودي است. عرض نيز به موضوع خود عشق دارد. 

در فصل سوم نيز عشقِ قواي نباتي را بيان كرده، بدين نحو كه نفس نباتي داراي سه قـوه 

مجزا: مغذيه، تنميه و مولده است. هر سه قوه به صورت طبيعي به مطلوب خود عشق دارند. 

وه تنميه عاشق رشـد و تـرميم، و قـوه مولـده عاشـق تكثيـر اسـت. قوه مغذيه عاشق غذا، ق

 
  عدم در حالت مساوي است و به حسب ذات نياز به غير دارد كه آن را از اين تساوي خارج كند.



 25                                                   و ... كوچناني/  سينا متافيزيك عشق در نظام فكري ابن   

 

كند و اين عشق شـامل تمـامي قـواي در فصل چهارم عشق قواي حيواني را بيان مي  سيناابن

شود. قواي نظري همـان قـواي ادراكـي حيـوان، اعـم از حـواس نظري و عملي حيواني مي

اند. بـه اهري و بـاطني عاشـقظاهري و باطني است؛ بدين صورت كه تمامي قواي حسي ظـ

(بــراي تمــايز ميــان ها علاقه دارد و قوه خيال نيز به حفظ صور عنوان مثال قوه باصره به ديدني

. همچنين قواي عملي حيوان يعني )٥٨٥و    ٥٠٢، برهان شفاء، صسيناقوه خيال و متخيله بنگريد به ابن

مثال، غلبه بـر خصـم معشـوق  قوه غضبي و شهوي نيز عاشقِ معشوق خود هستند. به عنوان

پـس از  سـيناآيند. ابنقوه غاضبه، و لذت بردن از خوراكي معشوق قوه شهويه به حساب مي

شـود كـه دربـاره بحث درباره عشق در قواي حيواني وارد بحث از عشق ظرفـا و فتيـان مي

اسـت، ها به يكديگر است. انسان علاوه بر اينكه صاحب قواي حيـواني و نبـاتي عشق انسان

تواند ضميمه قـواي مـادون شـود و غايـت عشـق را داراي قوه ناطقه نيز است و اين قوه مي

اي ديگـر از عشـق اختيـاري را بيـان درك كند. به همين علت است كه در اين فصـل گونـه

كند. اولين نوع عشق اختياري همان بود كه در عشـق حيـواني وجـود داشـت. در عشـق مي

ري است ولي غايت اختياري نيست، اما در عشق انساني علاوه بـر اختياري، اتخاذ فعل اختيا

  گردد. اينكه فعل اختياري است، مقصود و غايت نيز اختيار مي

شـود و آن عشـق نفـوس الهيـه بـه در فصل ششم رساله، نوعي ديگر از عشـق بيـان مي

راي الوجود است. بيان مطلب به اين صورت است كه نفوس الهيه از آن جهـت كـه داواجب

توانند چنين درك كنند كه واجب تعالي خيـر اسـت، واجـب تعـالي اند ميقوه ادراكي عقلي

شود و همچنين هر جهـت از ايـن نافع است، و تقرب و تشبه به واجب تعالي باعث نفع مي

شود كه نفس، به معشوق خود كه خير، و نافع است عشـق بـورزد و سه جهت سبب اين مي

ورزنـد. الوجود عشـق ميه دليل درك اين سـه جهـت بـه واجـببدين ترتيب نفوس الهيه ب

واجب تعالي به عنوان مبدأ اول از جهت خيريت و نافع بـودن خـود، معاليـل را بـه وجـود 

آورده است و نفوس الهي با درك اين سه جهت، پي به يك مسـئله وجـودي خواهنـد بـرد. 

ورت طبيعي به خير و نـافع شود كه همة موجودات به صهمچنين در فصل هفتم نيز بيان مي

كنند كه سبب وجود و بقاي آنان همان موجـودي اسـت كـه اولاً علاقه دارند؛ زيرا درك مي

شود كه واجـب تعـالي از خير است و ثانياً نافع است و از آن جهت كه در اين فصل بيان مي

عشـق در طريق تجلي، خود را به ساير عاشقان و موجودات متجلي كرده است، بنابراين اين  
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ميان تمام موجودات جريان و سريان دارد و همچنين از آن جهت كه واجب تعالي به تجلـي 

گيـريم كـه خود علاقه دارد، بنابراين واجب تعالي نيز داراي عشق است و چنـين نتيجـه مي

عشق در ميان همة موجودات سريان دارد و دليل وجود عشق در ميان همة موجودات وجود 

الوجود، عشق به تجلي خـود اسـت. بنـابراين، عشـقي كـه در و در واجبو بقاي آنان است 

فصل يكم تا ششم رساله فقط منحصر به موجودات ممكنه بود، در فصـل هفـتم بـه واجـب 

  تعالي نيز تعميم پيدا كرد.
  

  بندي چرايي وجود عشق  د) جمع

و بقـاي يـابيم كـه علـت وجـود درمي  سـيناابن  رسـالة عشـقبا بررسي فصل يكم تا ششـمِ  

موجودات ممكن در گرو عشق است، به اين صورت كه در فصل اول بيـان شـده اسـت كـه 

همة ممكنات از آن جهت كه به حفظ كمال خود عشق دارند و همچنين به كسـب كمـالات 

ديگر نيز شوق دارند، در نتيجه همگي داراي عشق هسـتند و ايـن عشـق در همـة ممكنـات 

نيز عشق ممكنات به صورت اختصاصي بيان شده است جريان دارد. در فصول دوم تا ششم  

يابيم كه عشق در ميان تمام قواي نبـاتي و حيـواني (اعـم از و با بررسي اين فصول نيز درمي

كنند نظري و عملي) وجود دارد و نفوس الهي نيز از آن جهت كه خيريت و نفع را درك مي

است كه همة موجودات به صورت   ورزند. در فصل هفتم نيز بيان شدهبه نافع خود عشق مي

ورزند و همچنين از آن جهت كه واجب تعالي از طريـق طبيعي به خير و نافع خود عشق مي

شناسـاند، بنـابراين بـه تجلـي خـود عشـق تجلي، خود را به ساير موجـودات و معاليـل مي

است گردد كه چرايي وجود عشق در ميان ممكنات، وجود و بقاي آنان  ورزد و معلوم ميمي

الوجود، دوست داشتن تجلي خود است و چرايي جريـان و و چرايي وجود عشق در واجب

سريان عشق نيز به اين صورت است كه همة ممكنات به كمال عشق دارند و اين عشـق بـه 

عنوان ما به الاشتراك، باعث فراگيري عشق در ميان ممكنات شده است و واجب تعـالي نيـز 

علاقه دارد، بنابراين جريان عشق مختوم به ممكنات نيسـت و از آن جهت كه به تجلي خود  

  تمامي هستي را در بر گرفته است.  

كنيم كـه ممكن است چند اشكال به ذهن خطور كند. اشكال اول اين است كه ما بيان مي

فرق شوق و عشق در اين است كه در شوق شيء خواهان نيـل بـه مطلـوب اسـت و عشـق 
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الوجود نيز عاشق به حفظ كمال خـود ت اگر بگوييم واجبحفظ كمال است و در اين صور

الوجود از بـين بـرود و شود كه ممكن است كمـال واجـباست، يعني اين مطلب فرض مي

الوجود در نظـر واجب تعالي به حفظ آن عشق دارد و همچنين اگـر شـوق را بـراي واجـب

رد و براي رسـيدن آن شـوق ايم كه واجب تعالي كمالي را ندابگيريم، يعني قائل به اين شده

شمول دانست. بـه ايـن پرسـش احتمـالي بايـد توان عشق را چيزي جهاندارد. بنابراين نمي

چنين پاسخ داد كه در بسياري از مواضع، شوق و عشق بـه صـورت متـرادف بـه كـار بـرده 

 الوجود استفاده كنيم به هيچ وجه به اين معنا نيسـت كـهشوند و اگر شوق را براي واجبمي

خواهد به آن كمال نائل شود. همچنين عشق در واجـب واجب تعالي فاقد كمالي است و مي

تعالي به هيچ وجه به معناي جواز امكان عدم و فقـدان يـك كمـال در ذات واجـب نيسـت. 

دليل اين امر آن است كه هر صاحب كمالي عشق به آن كمال و بـالطبع عشـق بـه حفـظ آن 

دهـد آن احب كمالي عاشق كمـال خـود اسـت و اجـازه نميكمال دارد. به بيان ديگر هر ص

كمال از بين برود. ممكن است كمالاتي وجود داشته باشند كه فقدان آن ممتنع باشد. در ايـن 

صورت نيز صاحب كمال به خود آن كمال و حفظ آن عشـق دارد، هرچنـد زوال آن ممتنـع 

  باشد.

الوجود ت كـه اگـر واجـباشكال ديگري كه ممكن است به ذهن خطور كند چنـين اسـ

تعالي به خود و ساير موجودات عشق داشته باشد، آنگاه صفتي زائد بر ذات واجب عـارض 

شـود شود. تالي باطل است، به اين دليل كه چيـزي بـر ذات واجـب تعـالي عـارض نميمي

الوجود اسـت گردد، پس مقدم نيز كه عاشـق بـودنِ واجـبميمحتاج  وگرنه واجب به علت  

تـوان الوجود را عاشق دانست و بـه همـين علـت نميتوان واجب. در نتيجه نميممتنع است

  گيرد.عشق را در تمام عالم جاري دانست؛ زيرا ذات واجب تعالي را در بر نمي

به اين پرسش احتمالي بايد چنين پاسخ داد كه عشق صفتي زائد بـر ذات واجـب تعـالي 

كه علم واجب تعالي به ماسـوا خللـي در   طورآيد. هماننيست و عين ذات او به حساب مي

الوجود نيـز بـا بسـاطت ذات و كمـال سازد، عاشق بودن واجبكمال واجب تعالي وارد نمي

  واجب منافاتي ندارد.  
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  هـ) چگونگي عشق (بيان محور سوم)

دو سؤال اساسي اين محور اين است كه چگونه هستي موجـودات در گـرو عشـق اسـت و 

  الم سريان دارد؟چگونه عشق در تمامي ع

به ايـن صـورت اسـت كـه موجـودات   سيناابن  رساله عشقپاسخ اين سؤالات بر اساس  

براي موجود شدن نياز به علتي دارند تا از حالت داير بين وجود و عدم خارج شـوند و نيـاز 

 ــ١٣٨٠؛ ســهروردي، ١٣٧٥، ســينا(براي مثال نك: ابنبه علتي دارند كه اين ترجيح را انجام دهد   ف؛ ال

دهـد و . آن علت از جهت خيريت و نافعيتي كه دارد اين فعل را انجـام ميق)  ١٤٤٠طباطبايي،  

خير بودن و نافع بودن از جنس عشق است. از سوي ديگـر، همـة موجـودات ممكنـه بـراي 

ايجاد جوانب جديد نياز به كسب كمالات جديد دارند و به كسب اين كمالات شوق دارنـد، 

اكتساب كمالات، و كسب كمالات، جوانـب جديـد وجـودي بـه   و پس از حركت به سوي

آيد و از جهت ديگر موجودات براي بقاي خود عشق به حفظ كمالات كسب شدة وجود مي

خود دارند. بنابراين در فصل اول رساله به صـورت كلـي ايـن چگـونگي بـراي موجـودات 

صورت، صورت به ماده، شود. در فصل دوم رساله نيز چگونگي عشق ماده به  ممكنه بيان مي

و عرض به موضوع بيان شده است. عشق صورت به مـاده و مـاده بـه صـورت و همچنـين 

عرض به موضوع نيز از جهت وجودي است. بـا اينكـه مـاده و صـورت در ذهـن دو چيـز 

اند در خارج با يكديگر متحدند و سبب اين اتحاد عشق است و درباره ارتباط عـرض متباين

يابيم كه تمـامي كند. در فصل سوم، در باب نباتات درميوضع صدق مي و موضوع نيز همين

خواهند مركب را از تفرق حفظ كنند عاشق بـه ايـن صور و نفوس نباتي از آن جهت كه مي

گانه نباتي به صورت طبيعي به مطلوب خود ميل دارنـد و ايـن اند و همچنين قواي سهحفظ

شق در ميان نباتات چه از جهت حفـظ مركـب از ميل از جهت بقاست و بنابراين نوعي از ع

تفرق و چه از جهت رسيدن قوا به مطلوبِ خود جريان دارد. در فصـل بعـدي كـه در بـاب 

عشق در قواي حيواني است نيز چگونگي عشق به اين صورت است كه همة قواي نظـري و 

قـوا باعـث   عملي حيوان، مطلوبي دارند و خالي از عشق نيستند و وجود عشق در ميان ايـن

ها و زيبارويان نيـز همـين مسـئله شود. در مورد عشق انسانعبث و معطل نبودن اين قوا مي

كند، از اين جهت كه انسان داراي قواي حيواني و نباتي اسـت و همچنـين از ايـن صدق مي

گردد، عشق انساني از نظر غايت و مقصود نيـز جهت كه قوه ناطقه ضميمه قواي حيواني مي
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شود و همچنين ادراك عاليه در آن ملحوظ خواهد شد. نفوس عاليه و الهيـه نيـز مياختياري  

شوند و عشق در ميـان آنـان نيـز سـريان دارد. جهـت اول از چند جهت عاشق محسوب مي

در فصل اول درباره همة موجودات ممكن بيان كرده بـود، بـه   سيناهمان جهتي است كه ابن

هيه از آن جهت كه جزو موجودات مدبره هسـتند عشـق اين صورت كه موجودات عاليه و ال

به حفظ كمال و شوق به كسب كمال دارند. درباره نفوس انسـاني كـه بـا مـاده ارتبـاط دارد 

انـد شود ولي در مـورد عقـول عاليـه كـه همـواره داراي كمال شوق به كسب كمال يافت مي

كه جهت اختصاصي   كند. جهت دومخوبي صدق ميجهت اول يعني عشق به حفظ كمال به

باشد به اين ترتيب است كـه موجـودات الهيـه بـا ادراك خـود سـه عشق اين موجودات مي

كننـد عنصر خيريت، نافعيت، و نافعيت از جهت تقرب و تشبه به موجود مـافوق را درك مي

و درك هر كدام باعث به وجود آمدن عشق به مافوق خواهد شد و همچنين اين موجـودات 

  كنند و بنابراين از هر سه جهت عاشق موجود مافوق خود هستند. درك ميهر سه وجه را  

در فصل هفتم نيز چگونگي عشق در ميان موجودات و چگونگي جريان و سريان عشـق 

كنـد شود. بوعلي در اين فصـل بيـان ميدر ميان تمام موجودات هستي به نحو ديگر بيان مي

طريق تجلي است و بنابراين واجـب تعـالي كه واجب تعالي نيز عاشق شناخته شدن خود از  

نيز عاشق است و بر اين اساس عشق در تمام هستي جريان دارد؛ به اين صورت كـه عـلاوه 

الوجود نيز عاشـق اسـت و بر اينكه در تمام عالم ممكنات جريان و سريان دارد، ذات واجب

كند ايـن بيان مي  سينابحث ديگر اين فصل كه ابن  ١بدين ترتيب جهان از عشق خالي نيست.

است كه علاوه بر موجودات الهيه كه با ادراك خود به ذات واجب تعالي عشـق دارنـد همـة 

موجودات عالم علاوه بر اينكه به كمال عشق دارند، به صـورت غريـزي و طبيعـي بـه ذات 

  ٢واجب عشق دارند از آن جهت كه كمال مطلق است.

 
  توان چنين مدعي شد كه عشق جوهره وجودي سراسر عالم است. بر اين اساس مي .١

سينا با يكسري از آيات قرآن كريم قابل تطبيق است و حتي جا براي پژوهش مســتقل دارد اين تئوري ابن  .٢

لْكُ وَ لَــهُ الحَْمْــدُ وَ هُــوَ (به عنوان مثال به اين آيات بنگريد: يُسبَِّحُ لِلَّهِ مَا فِي السَّمَاوَاتِ وَ مَا فيِ الْأَرضِْ لهَُ الْمُ

)؛ يُسبَِّحُ للَِّهِ مَا فِي السَّماَوَاتِ وَ مَا فِي الْأَرضِْ الْملَِكِ الْقُــدُّوسِ الْعَزِيــزِ الْحَكِــيمِ ١عَلىَ كُلِّ شيَْءٍ قَدِيرٌ (تغابن،  

بِيحَهُ )؛ أَلمَْ تَرَ أَنَّ اللَّهَ يُسَبِّحُ لهَُ مَن فِي السَّمَاوَاتِ وَ الْأ١َ(جمعه،   رْضِ وَ الطَّيْرُ صَافَّاتٍ كُلٌّ قَدْ عَلِمَ صَلَاتَهُ وَ تَســْ

  ).٤١وَ اللَّهُ علَِيمٌ بِمَا يفَْعَلوُنَ (نور، 
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  بندي چگونگي وجود عشقو) جمع

اند و عشـق در تمـام الوجود عاشـقعم از موجـودات امكـاني و ذات واجـبتمامي هستي ا

هستي جريان دارد. موجودات امكاني از جهت عشق به حفظ كمال و يا شـوق بـه اكتسـاب 

اند و همچنين قواي نباتي و حيواني نيز همواره عاشق مطلوب خود هستند كمال داراي عشق

قواي حيواني از جهـت فعلـي اختيـاري   و عشق قواي نباتي به صورت طبيعي است و عشق

گـردد و ايـن در حـالي اسـت كـه عشـق است ولي از جهت مقصودي طبيعي محسوب مي

شود. نفـوس عاليـه و الهيـه بـه انساني و نفوس الهي در فعل و غايت اختياري محسوب مي

الوجودنـد و از جهـت ديگـر، همـة دليل ادراك سـه عنصـر بيـان شـده عاشـق ذات واجب

مكاني علاوه بر عشق به كمال، بـه صـورت طبيعـي عاشـق ذات واجـب تعـالي موجودات ا

  هستند. 
  

  ز) عشق سينوي

و همچنين بررسي چرايـي و چگـونگي   سيناشناسي (چيستي) عشق در انديشه ابناز ماهيت

توان ادعا كرد كه حاصـل متافيزيـك وجود عشق در موجودات و سريان آن در تمام عالم مي

شود نظريه عشق سينوي خواهد بـود. در نتيجـه سه محور محسوب ميعشق كه بررسي اين  

از عشق چه در باب تعريف و چه در باب وجود عشق همـان   سيناآنچه گفته شد، انگاره ابن

هاي بيشتر عناصر عشق سينوي به بسـط ايـن نظريه عشق سينوي است، به نحوي كه بررسي

  خواهد شد.  منجر  نظريه  
  

  نتيجه

بيان شده است بـه   رساله عشقدرباره عشق كه به طور اختصاصي در    سينابنبا بررسي آراء ا

كنيم. متافيزيـك عشـق خوريم كه آن را متافيزيك عشق نامگذاري ميسه محور اساسي برمي

كه نتيجه آن، نظريه عشق سينوي خواهد بود متشكل از بيان ماهيت عشق بـه همـراه چرايـي 

در تمام موجودات هستي، و چگـونگي وجـود و   وجود عشق، چرايي جريان و سريان عشق

از دو  سـيناجريان و سريان عشق خواهد بود. ماهيت و تعريف عشق در منظومـه فكـري ابن

در مواضـع  سـينارهيافت مستقيم و غير مستقيم قابل استخراج است. در رهيافت مستقيم، ابن
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سـت. وي بـه صـورت كلـي و متفاوت، تعاريف مختلف و البته مرتبط با يكديگر ارائه داده ا

علاوه بر معناي ناظر به معناي لغوي عشق، دو تعريف از عشق ارائه داده اكـه در يكـي قيـد 

شـمول ادراك ملحوظ است و در ديگري ملحوظ نيست. در هر دو معنا عشق جوهري جهان

آيد كه همة موجودات عليا و سـفلي از آن برخوردارنـد. همـة موجـودات بـه به حساب مي

الوجود عشـق دارنـد چـه ود عشق دارند و همچنين تمامي موجودات به ذات واجبكمال خ

آن را درك كنند چه درك نكنند. در تعريفي ديگر از عشـق نيـز كـه قيـد ادراك در آن اخـذ 

آيد. در بحث از چرايي نيز آنچه كـه از آراء نشده است عشق موجودي فراگير به حساب مي

شود چنين است كه عشق همـان جـوهري عشق فهميده مي  در فصول هفتگانه رساله  سيناابن

اند و بنابراين است كه موجودات به توسط آن براي رسيدن به كمال و يا حفظ آن در حركت

گردد. در صورت نبود عشق و حركت به سوي كمـال، عشق يك عامل وجودي محسوب مي

مطلـب نيسـت و بـه   وجود شيء عبث خواهد بود و استثنايي نيز در ميان موجودات در اين

اين دليل كه تعطيل در عالم جايي ندارد، بنابراين جوهر عشق در تمامي عالم جاري و ساري 

است. در بحث از چگونگي عشق ميان موجودات و چگونگي جريان و سريان آن در هستي 

نيز ذات واجب تعالي و تمامي موجودات خـارج از ذات، عاشـق هسـتند و عشـق در تمـام 

ارد. موجودات امكاني از جهت عشق به حفظ كمال و يا شـوق بـه اكتسـاب هستي جريان د

اند و از جهت ديگر، همة موجودات بـه صـورت طبيعـي بـه ذات واجـب كمال داراي عشق

اند و نفـوس الهيـه نيـز دليـل ادراك خيـر، نافعيـت، و نافعيـت تشـبه بـه ذات تعالي عاشـق

الوجود نيز از جهت گي عشق واجبالوجود، عاشق ذات واجب تعالي هستند و چگونواجب

عشق به تجلي خود براي ساير موجودات است. بر اساس آنچه گفته شـد، متافيزيـكِ عشـق 

شمولي عشق و منشأ اثـر آورد كه بر اساس جهاننظرية عشق سينوي را به ارمغان مي  سيناابن

  بودن آن است. 
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The article "A critical look at the grace-oriented approach in Islamic 
philosophy and its consequences in education and training" (Bagheri, 
2010) aims to promote an attitude that includes the genealogy of 
Islamic philosophy in philosophy by degrading all the schools of 
Islamic philosophy under the title "grace-oriented approach". Greek 
has searched and with the help of this accusation, Ghazali's slander 
blade is considered to be successful and effective in confronting 
Islamic wisdom. This article, without the least scientific and technical 
support and with only a little criticism of the two theories of 
"sequentialism" and "parallelism" in education, claims to invent and 
innovate a theory called "asynchronous parallelism" and only 
explains its theory with an analogy. It has been proven and has the 
ability to be implemented on a macro level. In addition, regarding his 
claim, he did not analyze the theoretical or empirical foundations of 
ontology and anthropology, and did not express the essential 
difference between it and the competing theories, and abandoned it 
with all ambiguity. This review is an article that has challenged the 
ancient and deep foundation of Islamic wisdom in order to express 
innovation. As it is evident from the title of the article "A critical look 
at the grace-oriented approach in Islamic philosophy", the entire 
Islamic philosophy, not a specific philosopher or a specific approach, 
is in the crosshairs of the article. This range is due to the expansion of 
the theory of "existence creation" in philosophical ontology. 
Although the article claims that the sharp edge of the criticism is 
directed at Sadr al-Mutalahin, but he deviates from this direction in 
some places of the text and directs his objections to the whole of 
Islamic philosophy and with unsupported claims and statements about 
the history of philosophical issues, in an attempt to establish the 
context and plan his purpose. 
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Extended Abstract 
Introduction 
The article "A critical look at the grace-oriented approach in Islamic 
philosophy and its consequences in education and training" (Bagheri, 
2010) aims to promote an attitude that includes the genealogy of Islamic 
philosophy in philosophy by degrading all the schools of Islamic 
philosophy under the title "grace-oriented approach". Greek has searched 
and with the help of this accusation, Ghazali's slander blade is considered 
to be successful and effective in confronting Islamic wisdom. This article, 
without the least scientific and technical support and with only a little 
criticism of the two theories of "sequentialism" and "parallelism" in 
education, claims to invent and innovate a theory called "asynchronous 
parallelism" and only explains its theory with an analogy. It has been 
proven and has the ability to be implemented on a macro level. In 
addition, regarding his claim, he did not analyze the theoretical or 
empirical foundations of ontology and anthropology, and did not express 
the essential difference between it and the competing theories, and 
abandoned it with all ambiguity. This review is an article that has 
challenged the ancient and deep foundation of Islamic wisdom in order to 
express innovation. As it is evident from the title of the article "A critical 
look at the grace-oriented approach in Islamic philosophy", the entire 
Islamic philosophy, not a specific philosopher or a specific approach, is in 
the crosshairs of the article. This range is due to the expansion of the 
theory of "existence creation" in philosophical ontology. Although the 
article claims that the sharp edge of the criticism is directed at Sadr al-
Mutalahin, but he deviates from this direction in some places of the text 
and directs his objections to the whole of Islamic philosophy and with 
unsupported claims and statements about the history of philosophical 
issues, in an attempt to establish the context and plan his purpose. 

  

Methods 
The investigation of the claims of that article about the background of 
philosophical issues has been done based on following the critique based 
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on explanation. In the first place, the sources and documents of the 
claimants were questioned and the demand was made, so that the lack of 
supports and the poverty of the documents were revealed. Then, the 
claimant has been evaluated in the context of an unsubstantiated claim. In 
this direction, for the purpose of dispelling doubts, it has been tried to 
explain the philosophical issues and the current context, and for the 
intellectual need, so that the stable roots and lasting necessity are evident 
to them. 

 
Findings 
The research shows that the doubts of the opponents arise from self-
reading without training from technical experts. The imitation of Ghazali 
by the opponents of Islamic philosophy is enough to show this fact alone. 
Ghazali himself is a person who was an unseen philosophical teacher and 
disciple, and by trusting Ash'ari thought, he sought to oppose and fight 
with philosophical thought, and the praisers and seekers of his method, 
including the article under review, have been fed up with this. Also, 
without evaluating the historical context and the causes of the appearance 
of any idea in its historical context, a theory cannot achieve success. 

 
Conclusion 
Considering the historical course of philosophical issues, none of the 
inverted claims of the article about the historical course of issues can 
provide a destructive foundation for philosophical theories and provide 
justification for what the article calls "criticism", let alone inferences can 
be drawn from these inverted claims that in The theory of education has a 
certain degree of correctness. The historical view should be based on 
reliable historical sources and not on one-sided perceptions. Regarding 
scientific issues, this criterion should be verified by the experts of the 
same field, and any judgment by others will lead to distortion of the 
intention and deviation from the objective. The article in question does 
not meet this criterion, nor does it refer to the experts of Islamic 
philosophy in the genealogy of philosophical issues, and only favors the 
views of opponents such as Ghazali or Orientalists, who are at least as 
ignorant as each other of the ups and downs of deep and detailed issues. 
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They have no philosophy. Therefore, the conclusion of this process, 
devoid of the correct historical background, can not put dust on the face 
of Islamic philosophy and take the name of scientific and methodical 
criticism, nor can it contribute to its alleged release in the education 
system. 
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  نوع مقاله: 
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:  بازنگري  خيتار
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  : واژگان كليدي
نظام فيض، اصل عليت، 

تشكيك وجود،  
    شناسي.شبهه

اريخي و تبارشناسي مسائل فلسفي در شناخت بهينه و درك مقاصد و مضامين آنهــا نگاه ت
فيض   تأثير شايان دارد. از مسائل كليدي در الهيات ربط كثرت به وحدت و چگونگي بسط

، روند فاعليت حق را با عنصر «فيض» تحليــل و تبيــين الهي است. همه حكماي اسلامي
محــور در فلســفة اســلامي و ي انتقادي به رويكــرد فيضنگاهاي با عنوان «. مقالهاندكرده

» درصدد است با يادآوري معارضه غزالي با اصــل عليــت و پيامدهاي آن در تعليم و تربيت
نمايي اصل تشكيك و انگارة فيض، به نفي كليت فلسفة اسلامي در مباني زيربنايي سست

 ــ ات رقيــب در فلســفة تعلــيم و تعليم و تربيت بپردازد و سپس با استنتاجي جهتدار از نظري
نگري، پردازي بديع نائــل آيــد. ســطحيتربيت، طي چند جملة پيروزمندانه به آستانه نظريه

ادعاهاي غيرواقعي و داوري غيرفني از روند طي شده در اين مقاله نمايان است. اين رونــد 
نــوع فلســفة ناهنجار از عنوان مقاله گرفته تا استحصال شتابزده از محتواي همة مكاتب مت

اسلامي پديدار است. گسترة ادعاهاي مقاله مشتمل است بــر داوري نــامبتني بــر واقعيــت 
هاي شناسانه، معرفت نفس و ساير زمينهشناسانه، انسانشناسانه، معرفتتاريخي آراء هستي

مرتبط در امر تعليم و تربيت. قريب به اتفاق ادعاها و اظهــارات ايــن مقالــه بــدون ســند و 
هاي يكسونگرانه است. اندك ارجاعات موجــود در آن، ارجــاع بــه منــابع برداشت  متكي بر

ناكافي و نامعتبر است. اتكا به برداشت نامستند مستشرقان و معارضان با فلســفة اســلامي، 
مستند وثيق مقاله براي ارائة ادعاها در بخش داوري است. مقاله درصدد برآمده اســت بــر 

شناسي آن در هر سه مكتب مشهور مشائي و اشراقي و ستيويژه هنظام فلسفي اسلامي به
تراشي كند و سپس با ايرادهاي حق به جانب، استوار نمودن تعليم و تربيــت صدرايي خرده

را بر آن نظام، نااستوار و ناهنجار قلمداد كنــد. اظهــارات وارون آن مقالــه در حــوزة تــاريخ 
  فلسفة اسلامي، مورد كاوش اين نگاشته است.

 ةدر فلسف   محوريضف  يكردانتقادي به رو  ي«نگاه  ةدر مقال  ي اسلام  ةفلسف   يهوارون عل  نگاري يشينهپ   يبررس).  ١٤٠٢محمدرضا (  ،نياارشادي :  تناداس
  https://hpi.aletaha.ac.ir/article_188191.html      .٧٣- ٠٦)، ٤( ٢ ،تاريخ فلسفه اسلامي ،»يتو ترب يمآن در تعل يامدهاي و پ  ياسلام

  طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:   نويسندگان.                                                                         ©                                
DOI: https://hpi.aletaha.ac.ir/article_188191.html 

 

                         نشرية تاريخ فلسفه اسلامي                                                     

   hpi.aletaha  سايت نشريه:                                                   

   ٢٩٨١- ٢٠٩٧شاپا الكترونيكي:                                                                                      طهانتشارات موسسه آموزش عالي آل 
                              



   ١٤٠٢ زمستان، ٨ ارهسال دوم، شمتاريخ فلسفه اسلامي،                                                    4٢

 

  مقدمه  

و پيامـدهاي آن در تعلـيم و   فلسفة اسـلاميمحور در  نگاهي انتقادي به رويكرد فيضمقالة «

درصدد است بـا فروكاسـتن همـة مكاتـب فلسـفة اسـلامي در عنـوان   )١٣٩٠باقري،  (»  تربيت

ر» به تبليغ نگرشي بپردازد كـه تبارشناسـي فلسـفة اسـلامي را در فلسـفة محو«رويكرد فيض

يوناني جستجو كرده و با كمك اين اتهام، تيغ افترانامه غزالـي را در رويـارويي بـا حكمـت 

  اسلامي برنده و كارآمد بداند.

گيـري بـر دو نظريـة مقاله بدون ارائة پشتوانة علمي و فني كافي و فقـط بـا انـدك خرده

اي بـه نـام گرايي» در تعليم و تربيت، به ادعاي ابداع و ابتكـار نظريـهگرايي» و «توازيي«توال

گرايي ناهمزمان» دست يازيده و تنها با تمثيلي نظرية خود را تبيين شده، اثبـات شـده «توازي

و داراي قابليت اجرايي در سطح كلان انگاشته است. افزون بـر آن دربـارة ادعـاي خـود بـه 

شـناخت نظـري يـا تجربـي نپرداختـه و شـناخت و انسانكاوي براي مباني هستيكمترين وا

تفاوت جوهري آن را با نظريات رقيب بيان نكرده و با تمام ابهام آن را رها كرده است. ايـن 

ماية عريق و عميـق حكمـت اسـلامي را بـه اي است كه براي ابراز نوآوري، بنرهاورد مقاله

نگـاهي انتقـادي بـه رويكـرد چنانچه از عنوان مقاله يعني «  نظر خود به چالش كشيده است.

» مشهود است كل فلسفة اسـلامي(!)، نـه فيلسـوف خـاص يـا اسلامي  ةمحور در فلسففيض

انگاري نظريـة رويكرد خاص، در تيررس شبهات مقاله است. اين گسـتره ناشـي از مبسـوط

دارد لبة تيز انتقـاد متوجـه شناسي فلسفي است. اگرچه مقاله ادعا  «تشكيك وجود» در هستي

صدرالمتألهين است، از اين جهتگيري در جاي جاي مـتن عـدول كـرده و ايـرادات خـود را 

متوجه كليت فلسفة اسلامي داشته و با ادعاها و اظهارات بدون پشتوانه دربارة تاريخ مسـائل 

ــه فلســفي، درصــدد زمينه ســازي و طــرح مقصــود خــويش اســت. بررســي اظهــارات مقال

ص پيشينة تاريخي مسائل فلسفي، محكي خواهد بود براي سنجش ميـزان آگـاهي و درخصو

اش را با فلسـفة اسـلامي ها و موضع انتقادي ادعايياحاطه به مقاصد فلسفي تا روايي خدشه

  نشان دهد.  
  

  الف) پيشينة وارون انگارة تشكيك

هاي انديشـهبـا  لهين  أويژه صـدرالمتفيلسوفان مسـلمان بـهبين    بررسي تطبيقيادعاي مقاله، «
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ــة تشــكيك اســت»  زمينفلســفي مغــرب ــارة نظري ــاقري، درب ــن )٦، ص١٣٩٠(ب . پيداســت اي

هاي فلسـفي انديشـه» بـا «فيلسـوفان مسـلمانگويي دربارة تطبيق نظـر «گرايي و كليشمول 

» در گنجايش محدود يك مقاله، حتي در خصوص نظرية خاص ماننـد تشـكيك زمينمغرب

ويژه كـه موضـوعات توان ديد. بـهدر مقاله هم اثري از اين شمول نميوجود نيست، چنانكه  

اي با موضع «انتقادي» در آن مورد توجه است تا به نوآوري ادعـايي در امـر تعلـيم و پراكنده

گرايي اسـت كـه مقالـه مـدعي «تحقيـق تربيت بينجامد. در راستاي تأكيد بـر همـين شـمول 

» ويژه آثـار افلـوطينبـهاسر «فلسفه نوافلاطـوني و  هاي تاريخي» مسئلة تشكيك در سرزمينه

  است.  

ويژه آثــار نوافلاطــوني و بــه ةمحور در فلسفهاي تاريخي تشكيكدر اين تحقيق به زمينه

صــدرالمتالهين تحليــل گرديــده و از موضــعي   ةافلوطين توجه شده و تأثير آن بر فلســف

  .)٥، ص١٣٩٠(باقري،  انتقادي مورد بحث قرار گرفته است 

فيلسوفان چندي در حوزه تمدن اسلامي و خارج از آن ظهور   نوافلاطوني  ةفلسفدر پهنة  

آورد كه مقاله براي تأمين اين ادعاي كلي خود بايد حداقل نامي از آنها بـه ميـان مـي  اندكرده

اما اثري از آنها در مقاله مشهود نيست. نيز ادعاي مراجعه به «آثار افلوطين» تهـي از حقيقـت 

خوبي مشـهود اسـت كـه از ايـن «تحقيـق، تحليـل و تـأثير» ر محتواي مقاله است. بهحال د

توان جز ارجاعي بـه برداشـت يكـي از نويسـندگان اثـري ادعايي، در هيچ كجاي مقاله نمي

  يافت.

دو هدف مقاله از توجه به پيشينه، چنانكه خود اعلام كرده ايـن اسـت كـه بتوانـد پاسـخ 

رويكرد تشكيكي به هسـتي و معرفـت   هايخست اينكه شباهتنرا پيدا كند:    پرسش اساسي

هاي رويكـرد دوم اينكـه اسـتلزام  را اسـتخراج كنـد.در فلسفه نوافلاطوني و فلسـفه صـدرا  

، ١٣٩٠(بــاقري، نشـان دهـد قلمرو و آموزش و پرورش را در آن دو زمينه، نسبت به تشكيكي  

خست مغفول مانده و بـه اهمـال واگـذار بيند كه منظور نخوبي مي. اما ناظر در مقاله به)٦ص

شناسي دو مقوله متمايز و گسـترده اسـت شناسي و معرفتشده است. بديهي است كه هستي

و هر كدام به تخصص و تمحض خاص نيازمند است تا كسي بتواند به طور نسبي از مسائل 

ل حـوزة ديگـر و معضلات آن به كرانة توفيق براند و از آن پايگاه روشني برگيرد و به مسـائ

در مسـئلة   فلسفه نوافلاطوني و فلسفه صدراروشني بتاباند. اصولاً شباهت و شباهت نداشتن  
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هاي رويكـرد اسـتلزامتشكيك، دخلي در ادعاي دوم مقاله نـدارد كـه درصـدد نشـان دادن «

وضوح از عهدة تـأمين ايـن منظـور » است اما بهقلمرو آموزش و پرورشنسبت به    تشكيكي

 ه است.هم برنيامد

كاپلســتون، (مقاله با استناد به كتاب تاريخ فلسفة غرب، نگاشتة كاپلستون، بـا ايـن نشـاني  

صـراحت توسـط نخسـت به ،رويكرد تشـكيكي در هسـتيمدعي است: «  )٥٣٧ص  ،١ج،  ١٣٧٥

  .)٩، ص١٣٩٠(باقري، »  فلوطين مطرح شد و فيلسوفان نوافلاطوني آن را بسط دادند

كند به هيچ دهد اين ادعا هيچ واقعيتي ندارد و اثبات مين ميمراجعه به منبع ارجاعي نشا

وجه نه تنها در صفحه ارجاعي بلكه در كل فصل مربوط به افلوطين، دربارة تـاريخ پيـدايش 

يا تحول آموزة تشكيكِ وجود مطلبي مستقيم يا غيرمستقيم وجـود نـدارد. چنـين اسـت كـه 

كردن ضبط صحيح مرجع در هم آميخته اسـت؛ آشفتگي در محتوا با استناد اشتباه و رعايت ن

  چنانكه نام مترجم را «مصطفوي» ضبط كرده (همانجا) در حالي كه «مجتبوي» صحيح است.

اي به هر صورت، اين كـه تشـكيك وجـود را نوافلاطونيـان بسـط داده باشـند و انگـاره

ي نـدارد. افلاطوني صِرف يا افلوطيني محض باشد با واقعيت تاريخ مسائل فلسـفي همخـوان

به عنوان فيلسوف   سينامشائيان نيز به تشكيك وجود قائل بودند و اين حقيقت را در آثار ابن

. تشـكيك ١دانـد:  مشاهده كرد. وي سه گونه تشكيك را در وجود جاري ميتوان  ميمشائي  

، ســينا(ابن. تشـكيك بـه وجـوب و امكـان ٣. تشكيك به استغنا و حاجت؛ ٢به تقدم و تأخر؛ 

اش بهمنيار تشكيك به شدت و . پس از او شاگرد برجسته)٤٦٥، ص١٣٧٠؛ محقق، ٢٨٠، ص١٣٧٦

دانـد افزايد و آن را در حقيقت وجود جاري ميهاي تشكيك ميضعف در هستي را به گونه

  .)٢٨١، ص١٣٧٥(بهمنيار، 
  

  هاي نادرست دربارة مكاتب فلسفة اسلاميب) تقسيم 

  گانهتقسيم به رويكردهاي سه  .١

 ،يئمشـابـه « » مكاتـب رايـج فلسـفة اسـلامي رارويكردها در فلسفة اسلاميقاله با عنوان «م

كرده كه بر اثر تداخل اقسام، خارج از تقسيم  ،  )٧، ص١٣٩٠(باقري،    »اشراقي و اصالت وجودي

 منطق صحيح تقسيم است. بديهي است در هر تقسيم درست، اقسام بايد همتراز باشـند، امـا

هاست روش  تقسيم  حداقل  و  هامكتب  تقسيم  اشراقي  و  مشائي  به  تقسيم  ي،بندتقسيم  اين  در
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  .نيست  صحيحي  كار  مكتب دو با وجود  اصالت  نظرية قرار دادن قسيم و

آينـد؛ افزون بر اين بنابر نظر صائب، مشائيان از قائلان بـه اصـالت وجـود بـه شـمار مي

با مشائيان به عنـوان طرفـداران   دار اصالت ماهيتمطلبي كه نزاع شيخ اشراق به عنوان جانب

كنـد. در فضـاي فلسـفي دورة سـهروردي رأي بـه خوبي اثبـات مياصالت وجود، آن را بـه

مشهور و واضح است كه وي به طور مكرر مشائيان را طرف معارضـه و چنان  اصالت وجود  

كنـد و بارهـا آنهـا را مخاطـب قـرار هاي خود عليه اصالت وجـود معرفـي مينقض و ابرام

  . )٤٠٢، ٣٤٥، ١٨٦، ٦٦، ص١، ج١٣٨٠(سهروردي، دهد  يم
  

  هاي دوگانهگروهتقسيم به    .٢

تقسيم ديگري كه نويسندة مقاله براي طرح ادعاهاي خود نافع يافته، تقسـيم مكاتـب فلسـفة 

تحـولات معاصـر » است و مدعي است بر اثر «محورمحور و فيضگروه علت«دو    اسلامي به

» و در ايـن رواج كمتري داشته و دومي گسترش بيشـتري يافتـه  گرايش اول   ،اسلامي  ةفلسف

(بــاقري، محور» معرفـي كـرده اسـت  ة گرايش فيضمشهورترين چهرصدرالمتألهين را «  راستا

  .)٧، ص١٣٩٠

ويژه غزالي بـا اصـل عليـت مقاله در اين ادعا نظر به اين پندار دارد كه معارضة اشاعره به

شه سوزانده و «جام شوكران» به قائلان آن نوشانده و ايـن كارساز بوده و اصل عليت را از ري

 كلي اصل عليت را از قاموس منابع فلسفة اسلامي بيرون رانده است!«شاهكار» به

صرفاً به منظـور سـازگار سـاختن ديـدگاه   ،رويكردافزون بر اين، به ادعاي مقاله اين دو  

محـور د از اصل عليت يا گرايش فيضوحي با انديشة يوناني ابراز شده و اگر اين انگيزه نبو

 در فلسفة اسلامي خبري نبود؟!

 ةدادن يكــي از اصــول انديش ــ  اسلامي آشتي  ةهاي فراروي فلسفيكي از نخستين چالش

عــدم امكــان   .يوناني يعني قدمت جهان با ديدگاه وحي در زمينــه آفــرينش جهــان بــود

دا از عدم كه ظــاهر آيــات آفرينش از عدم در منطق يوناني با آفرينش جهان به دست خ

  .)٧، ص١٣٩٠(باقري،  قرآن به آن اشاره دارد در تعارض با يكديگر قرار دارند

سازي انتقاد ادعايي خود را تسـهيل تعبيرات جهتدار مقاله از هر سو فراوان است تا زمينه

 تنها وامـدار فلسـفة يونـانيكند. در عبارات فوق مشهود است كه كليت فلسفة اسلامي را نـه



   ١٤٠٢ زمستان، ٨ ارهسال دوم، شمتاريخ فلسفه اسلامي،                                                    46

 

هـاي قلمداد كرده كه تمام همّ و غمّ حكماي اسلامي را محصـور بـه اصـالت دادن بـه آموزه

فلسفة يونان با هر كمّ و كيف و به هر صورت ممكن، حتي اگر با متون ديني مخـالف بلكـه 

    معارض باشد(!) اعلام كرده است.

قدمت فيض، يوناني   كنداين ادعا را با چه سند و دليلي به اثبات رسانده كه ادعا ميمقاله  

است، و در سوية مقابل حدوث زماني فيض از آيات قرآن برخاسته است؟ با آنكه در هر دو 

سوية متقابل، نه تنها دليلي يا مؤيد و شاهدي اقامه نكرده بلكه اين ادعا را به سند مدعيان دو 

دعي است بـا طرف نزاع هم ارجاع نداده است! اين روشِ استناد و استنتاجي است كه مقاله م

محور طي كرده است. پس از اين، مقاله براي توجيه اين ادعا بـه سـراغ مراتب عالي پژوهش

ترين معارض با حكمت اسلامي، جناب امام غزالـي خواهـد رفـت و از اظهـارات سرشناس

تكفيري او عليه حكمـاي مسـلمان بـه «منكـوب» نمـودن فلسـفه و فلاسـفة اسـلامي تعبيـر 

رد. به هر صورت، اتهام زدن به حكماي اسلامي هرچنـد بـراي كسـاني آميز خواهد كمباهات

آسان و خوشايند باشد كه آگاهي سطحي و پراكنده خود را در اين حـوزه، جـز از اتهامـات 

اند، در ساحت قـرآن ويژه نويسندة تهافت الفلاسفه نشنيدهنمايان اشعري بهاساس فيلسوفبي

ه اين سادگي نيست كه حتي به ارائة يك آيـه هـم در كريم و انتساب رأي به ديدگاه ديني، ب

اين باره اشاره نشود يـا بـه نظـر حتـي يـك حكـيم و مفسـر متألـه اسـتناد نگـردد و فقـط 

  الخطاب معرفي شود.هاي سطحي ظاهرگرايان فصلبرداشت

مقاله با ضرِس قاطع بر اتهام خـود يعنـي عـزم فلاسـفه اسـلامي بـر آشـتي دادن نظريـة 

كند و بـا ادعـاي احاطـه بـر فـراز و نشـيب تـاريخ ا نظرگاه ديني(!) پافشاري ميمبنا بيوناني

كند كه فيلسوفان اسـلامي بـيش از دو ورزي را در اين ادعا خلاصه ميفلسفه، سراسر فلسفه

دادند و تبعيت از ارسطو اند: يا بايد اصل عليت را محور قرار مياي در پيش نداشتهراه، چاره

به اين روند جامة تحقق پوشـاند و   سيناساختند كه ابنه ديني را پيشه ميو مخالفت با نظرگا

تابعان او هم به اين مسير تداوم بخشيدند تا سرانجام با «جام شوكران» يعني تهافت الفلاسـفه 

ناچار راه دوم را برگزيدند بست، بهشدت منكوب» شدند. پس از اين شكست و بنغزالي «به

اي جز تبعيـت از افلـوطين و محـور قـرار دادن نظريـة او يعنـي رهو براي حيات فلسفي چا

محور» نداشتند. بنابر اين نگاه، كليت فلسفة اسلامي جز در موضـع تـدافعي و «رويكرد فيض

انفعالي سخني براي عرضه نداشته، اگرچه در اين موضع تدافعي و تقليدي، ابتكـاراتي بـروز 
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  داده باشد!  

گــرايش اول كــه راهبــر   .اهم آوردن اين آشتي ظهــور كــرددو گرايش استدلالي براي فر

كند ... در گرايش دوم ست به تبع ارسطو آفرينش را با عليت توجيه ميسيناعمده آن ابن

، ١٣٩٠(بــاقري،    فيض را مورد توجه قــرار دادنــد  ةفيلسوفان مسلمان به تبع فلوطين نظري

  .)٨ـ٧ص

اسلامي در ادوار مختلـف، دلالـت بـر هـر اين نگاه تحقيرآميز به تاريخ پرافتخار حكمت  

چيزي نداشته باشد دلالتي است قاطع بر ناآگاهي مدعي آن دربارة تاريخ غني از خـردورزي 

بيني وثيق و عميق الهـي بـا شمار فلسفي و فكري و ارائه جهانو حل مسائل و معضلات بي

قالـه، افـزون بـر خردورزي حكماي متأله مسلمان. براي دانستنِ موهـون بـودن ادعـاي آن م

هاي فلسفي همچـون الاشـارات و التنبيهـات و الاسـفار آگاهي فني از محتواي دايرةالمعارف

الاربعه، كافي است به برخي از كتب و مقالات پرشمار كه مسـتقيم در ارتبـاط بـا ابتكـارات 

 ؛ داوري،١٤٠٢ آملــي، جــوادياز جملــه: (مكاتب فلسفه اسلامي به نگارش درآمده مراجعـه شـود 

  .)١٤٠١ خدري، ؛١٣٧٧ انتظام، ؛١٣٨٧ ؛ فيروزجائي،١٣٦٢

از سوي ديگر، اين ادعاي مقاله برخاسته از باور عميق و ناشايست به گفتة كساني اسـت 

ــد عقــل ــي در ادعاهــاي كــه خــط انشــقاق حكمــت اســلامي را از رون ــون دين گرايي و مت

بنـد «تبعيـت» فلسـفة ه بـا ترجيعانـد. مقالـگراها يافته و به تقليد از آنان ايمـان آوردهاشعري

دانـد كـه كند كه خود را مقلد نظر آناني مياسلامي در هر دو رويكرد ادعاييِ خود، اثبات مي

بيننـد و تمايزانگـاري فلسفة اسلامي را در حدوث و بقا پيرو فلسفة يونـاني و وامـدار آن مي

ره و ظاهرگراياني از همـان پردازانش اشاعكنند و بدون شك نظريهفلسفه با دين را ترويج مي

ويژه سردمدار اين بيند جز اينكه از خرمن اتهامات آنان بهاي نميرو مقاله چارهايناند. ازقبيله

  اتهامات و تهافتات (غزالي)، در اين مسير هزينه كند.

  ج) معيار تقسيم به دو رويكرد

  :كندد چنين ارائه ميي خومقاله، معيار تقسيم مكاتب فلسفة اسلامي را به دو رويكرد ادعاي

عكس گفتــه بلكــه بــه  ،شودوجود علت استدلال نمي  در نظريه فيض از وجود معلول به

شود كه چون خداوند سرشار بــود فيضــش جريــان يافــت و مخلوقــات پيــدا شــدند مي

  .)٩، ص١٣٩٠(باقري، 
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قـام آنچه در اين ادعا مشهود است خلط مقام ثبوت و اثبات و مقام علم و عـين اسـت. م

تـوان گونـة نگـرش دو رويكـرد و استدلال و علم جدا از مقام تكوين و هستي است و نمي

روش علمي آنها را جايگزين كيفيت صدور هستي كرد. بـر ايـن اسـاس در كيفيـت صـدور 

الجمع نيست و اصولاً عليت با نظريه فيض متقابـل نيسـت. بـر نعةهستي اين دور رويكرد ما

تـوان از علـت بـه هان انّي و لمّي ناظر به اين است كه هم مياساس اصل عليت، دو گونه بر

  معلول استدلال كرد هم از معلول به علت.

بينـد بـه دو رويكـرد جالب است كه مقاله چون اصل عليت را با فـيض مانعـةالجمع مي

تقسيمي خود روي آورده است. اما در حـالي كـه مبتكـر نظريـة فـيض را فلـوطين پنداشـته 

و   )١٧٧،  ١٣٠،  ٦٩ق، ص  ١٤١٣(افلــوطين،  بـاري تعـالي بـه عنـوان علـت اولـي  فلوطين خود از  

و نظام جهان را بر اساس اصل عليت در سلسلة علـل و   )١٥٦(همان، صبرد  العلل نام ميعلت

  كند. بنابراين، اين نگره هم از اثبات مدعاي مقاله ناتوان است.ها تصوير ميمعلول 
  

  د) معارضه با اصل عليت

بيند و هيچ ارجاعي به منابع دينـي ( قـرآن و عليت را با ديدگاه ديني در تضاد ميمقاله اصل  

دهد و همان سخنان غزالي و همگنانش را با آب و تاب و بـا لحـن روايات معتبر) ارائه نمي

  داند.تمجيد و تلقي به قبول، دليل قاطع بر ادعاي خود مي

پذيرفت كه وجــود موجــودات   بايد  ،اگر گفته شود كه خدا علت وجود موجودات است 

 .)٧، ص١٣٩٠(باقري،   زيرا خدا همواره علت است   ؛شودهمواره از خدا صادر مي

گر غيرمتخصص، در اين نزاع كـاملاً فلسـفي، چگونـه بـه اكنون مقاله به عنوان يك نظاره

كند نظامِ سببيت و ضرورت علـّي، اختيـار را طرفداري مقلدانه از اشاعره برخاسته و ادعا مي

اند بـه معنـاي فاعليـت كند و اصل عليت آنچنان كه اشاعره مدعياز خداوند متعال سلب مي

طلبي فكري بـه . آيا پايگاه جبر كه اشاعره با راحت)١٨٩، ص١٩٩٤(غزالي،  جبري الاهي است؟  

اند همان چيزي است كـه عليـت ارادي را در سـاحت هسـتي از خداونـد متعـال آن تن داده

  وامل طبيعي منفي پنداشته است؟  گرفته تا انسان و ع

مباحث مستحكم و مستدل در منابع مكاتب فلسفة اسلامي دربـارة اصـل عليـت و بيـان 
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اصل و اساس اسـت سازد كه اين مدعاها چقدر بيها معلوم ميرابطة علّي آفريدگار با آفريده

هاي و بافته  و جز اين نيست كه مدعيان اشعري در نزاع با فلسفة اسلامي به جنگ با ذهنيات

اي اسـت روند تحصيل كرده همـان نتيجـهايناي كه مقاله ازاند. نتيجهپنداري خويش مشغول 

گيرد تا بر شاخ اين اتهام، متون ديني را هـم بـه كه از ظاهرگرايي غزالي و همگنانش وام مي

   كمك بطلبد و اصل عليت را با ظاهر متون ديني ناسازگار ببيند.

 ؛واند با ظاهر آنچه در متون ديني آمده هماهنگ و پــذيرفتني باشــدتچنين ديدگاهي نمي

 .)٧، ص١٣٩٠(باقري،   زيرا بر اساس آن جهان معدوم بوده و سپس آفريده شده است 

بسته هر اي سرشار نباشد، بدون تخصص فني چنين چشمكسي اگر از خصومت با نظريه

كنـد و خـود ن و وحي هم قلمداد ميتر اينكه آن را نظرگاه ديپذيرد؟ و عجيبادعايي را مي

دهـد! البتـه حتي يك آيه يا روايت سراغ نداشته و بـراي پشـتوانة ادعـايش آن را ارائـه نمي

گويي عليـه حكمـاي همراهي با غزالـي و تأييـد ادعـاي او و تمجيـد از اتهـام او در تهافـت

دهد تا مقاله ميوالامقام اسلامي همة آن چيزي است كه شهامت پيشروي در اين سويه را به  

 چنين ادعاي خود را تكميل كند.

شدت منكوب محور، با شاهكار غزالي تهافت الفلاسفه بهگرايش اول يعني رويكرد علت 

، ١٣٩٠(بــاقري،  هاي فيلسوفان كه غزالي به آن حمله كرد عليت بــودشد. از جمله ديدگاه

 .)٧ص

فـن واگـذار كـرد، نـه بـه مـدعيان نامه را بايد به اهـل داوري درباره ادعاهاي اين تهافت

آلود بنوشـند و بنوشـانند؛ آنهـا كـه هايي كـه دوسـت دارنـد آب گـلهمگِن او و مستشـرق

اند و بــا ايــن قمــاش مــدعاها محتويــات ها دور از فضــاي حكمــت الهــي ايســتادهفرســنگ

با ادعـاي يابد كه  هايي راه ميو ميراث آنهاست كه به مقاله  اندهاي خود را تأمين كردهنگاشته

  گردند.دار فضاي علمي ميابتكار، ميدان

اش، ورزي غزالي و تكفيرنامـههاي اشعريرشد در تهافت التهافت درباره گزافهداوري ابن

شايد بتواند پاسخ قاطع به اين مدعيان هم در سوية فلسفه و حكمت و هم در سـوية ديـن و 

  شريعت باشد.
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  ١.)٥٨٧، ص١٩٨٦رشد، (ابننكه بر حكمت  بدون شك اين مرد بر شريعت خطا راند چنا

گري غزالـي عليـه بسيار مشخص است كساني از مستشرقان و مقلدانشان كـه از اشـعري

بخش به شدت منكوب» را با آب و تابِ لذتكيان حكمت اسلامي، تعبيرات «شاهكار» و «به

هاي ميـهبرند جز تكفيـر صـادره از او چيـزي در نظـر ندارنـد. بـديهي اسـت در نظاكار مي

شــود، مبــارزه بــا اي كــه تحــت امــر سياســت خردســتيز عصــر تأســيس و اداره ميزنجيــره

  جز با حربه تكفير كارايي ندارد.  سيناخردمندترين خردمندان چون فارابي و ابن

 بود اشعري پيرو اصول در و شافعي تابع فقه  در  كه  الملكنظام  آميز خواجهعقايد تعصب 

 و حكمــت  بــا مخالفت  كه است  پرواضح بود. گذاشته جايبه را  خود  اثر  مدارس  اين  در

 ايــن بــه وصــول در او البته داشت... ايويژه جايگاه  مراكز  اين  در  نيز  فلسفه  با  خصومت 

 ماند باقي اسلامي  جامعه  در  هاقرن  انديشه  نوع  اين  منفي  و  مثبت   آثار  يافت   توفيق  مقصد

 كــه اســت  ثمراتــي و آثــار از  يكي  غزالي  الفلاسفه  تهافت   كتاب  ...دارد    ادامه  نيز  هنوز  و

 همــين  تحت   كه  هاييكتاب  ساير  البته  است.  آورده  بار  به  نظاميه  مدارس  تعليمات  شجرة

، ١٣٧٦(ابراهيمــي دينــاني، آيــد مي شــمار به شجره اين ثمرات از نيز ... يافته تأليف  عنوان

 نكرده رعايت  را انصاف جانب  غزالي حكما  كلمات  بررسي  و  نقد  مقام  . در)٢١٤، ص١ج

 مســلك  يــك  از  و  نــدارد  معــين  موضع  يك  پردازدمي  فلاسفه  نظر  نقد  وقتي به  او.  است 

 را  فلاســفه  سخن  است   ممكن  كه  طريقي  هر  به  كوشدمي  بلكه  كندنمي  جانبداري  خاص

 مســلك از يــا و باشــد مبتنــي معتزلــه فكــري مباني بر نقض  اين  اينكه  از  اعم  كند  نقض

 تا كندمي استفاده نيز ديگري مشرب و هرمسلك  از  او  باشد  ملاز  اگر  گردد.  ناشي  اشاعره

 يــك  عنــوان  بــه  غزالــي  ديگر  عبارت  به.  دهد  قرار  اشكال  مورد  را  فلاسفه  سخنان  بتواند

. رساندمي  اثبات  به  را  چيزي  كه  كسي  عنوان  به  نه  گيردمي  موضع  فلاسفه  مقابل  در  منكر

 غالب   مزاجش  بر  طلبيجاه  و  واهيخشهرت  كرد  اين كتاب  تأليف  به  مبادرت  كه  هنگامي

  .)٢١٧(همان، ص  بود نياورده دست  به را لازم آرامش و  كامل پختگي هنوز و  بود

چنين است كه اين ميراث شوم، براي كساني كه از معيار خردورزي و تمدن عقلاني دين 

اند بسـيار گرانبهاسـت! خود، چيزي جز از افواه مستشـرقان بـا واسـطه يـا مسـتقيم نشـنيده

صورات خودبافتة اشاعره و به ارث رسيده به غزالي نه تنها دربارة اصل عليت بلكـه دربـارة ت 

 
  ).٥٨٧ص ،١٩٨٦رشد، (ابن الحكمةكما اخطأ علي  يعةالرجل اخطأ علي الشرا و لاشك أنّ هذ .١
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اي همگنـانش سراسر اصول و مباني حكمت اسلامي، برخاسـته از تعصـبات ذهنـي و فرقـه

 سـيناويژه حشوياتي به نام دين به هم تافته تا به تكفير رادمرداني چون فـارابي و ابناست. به

راستين منجر شود. اين در حالي است كه ترجمة احوال اين مـدعيان نشـان   و ساير حكماي

دهد كه كمترين مطلب فلسفي را نزد هيچ حكـيم مـاهر و آگـاهِ عصـر خـود نياموختـه و مي

اند و در برابـر منطـق متـين حكمـاي اسـلامي و اشكالاتشان بر نظر رقيب را از آنان نپرسيده

اند. تـاريخ تحصـيلي و تر يافتهكفير را از هر چيز برندهبراهين قويم و مستحكم آنان، حربة ت 

ترجمة احوالشان گواه صدق است و صرفاً با خودخواني برخي منابع فلسفي به خوددرمـاني 

نمـا» روي آورده و با تحذير و تكفير براي ناآشنايان در اعصار مختلف، ميراث شوم «منكوب

، محك زدن ادعاهاي معارضـان محـال اسـت؛ اند. معلوم است كه براي ناآگاهانباقي گذاشته

فقط كافي است با سمع فربه، ادعا را دليل تلقي كنند. خبرگان فن معقول بيان حال غزالـي و 

  اند:  فرهنگ رايج عصر او را چنين وصف نموده
 وجــود اگــر  يــا  نداشــت   وجــود  فلســفي  حوزة  كه  كرد  تأليف  زماني  در  را  تهافت   غزالي

 رونــق  پــر  محيط  ] درتهافت الفلاسفه[   آنچناني  كتابي  و  بودن  برخوردار  اهميت   از  داشت 

 مخلــص  پيــرو  زمــان  آن  در  غزالــي.  آمد  حساب  به  مطلق  فتح  اشعريت،  و  تشبيه  مذهبِ

 ابوالحسن  مذهب   اما  نداشتند،  مطلق  سكوت  نيز  اشاعره  مخالفان  ولي  بود،  اشاعره  مكتب 

 توجيــه به دانشمندان ان،عرف و فلسفه از استمداد با  بعد  قرون  در  و  يافت   وسعت   اشعري

 روش  بــه  را  خــود  كتــاب  كــه  اشــعري  بزرگ  متكلمان.  پرداختند  اشعري  اصول  تأويل  و

 در عقايد امهات در  فلسفه  و  شدند  خارج  اشعري  مباني  از  بسياري  قيود  از  نوشتند  فلسفه

؛ ٣٨٦ـ٣٨٥، ص١٣٧٨ آشــتياني،(گذاشت  باقي خود از چشمگير تأثير محقق  متكلمان  افكار

  .)٧٧، ص١٣٦٠همو، 

عبارت بعد را كه مقاله دليل شـافي و وافـي بـراي خـود تلقـي كـرده و پشـتوانة ادعـاي 

  هاي مصادره به مطلوب است.شدت منكوب» براي خود قرار داده از همين مَجازگويي«به
دروني ندارند به اين معنا كه علت به طور ذاتي   ةاو استدلال كرد كه علت و معلول رابط

آيــد و آورد بلكه چون خدا خواسته است معلولي در پــي علتــي ميميمعلول را در پي ن

  .)٧، ص١٣٩٠(باقري،   تواند چنين نشودالبته اگر خدا بخواهد مي

اينكه آيا بين علت و معلول رابطة ضرورت حاكم است يا نه، در منابع فلسفي مفصل بـه 

. )١٣٧ـ١٢٦، ص٢ق، ج  ١٤١٠؛ صــدرالمتألهين،  ٣٠٨ـ٢٥٥، ص١٣٧٦،  سينا(ابنبحث گذاشته شده است  
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مقاله هيچ وارد اين بحث تخصصي نشده كه استدلال غزالي در نفي اصـل عليـت چيسـت و 

استدلال او چقدر از عيار خردورزي برخوردار است و نقد قائلان بـه اصـل عليـت در برابـر 

آيـد. شـبهة شبهة او چيست. آنچه مقاله استدلال ناميده، جز شبهه چيزي بيش به شـمار نمي

شود كه با موضع كلامي خويش درصـدد جـايگزين كـردن غزالي در اين مطلب خلاصه مي

جاي اسباب و حذف نقش وسائط است؛ شگردي كـه ارادة مستقيم خداوند و نشاندن خدا به

ها براي تأمين رويكرد فراگير جبرگرايانه خود دربارة همـة اسـباب و علـل طبيعـي و اشعري

اند. در موضع برابر، حكما ادعاي جبرگرايي را ابطال و جوانـب حيواني و انساني به كار بسته

و به شبهات پاسخ داده و ناتواني منطق جبرگراها در حـذف وسـائط و   اندآن را بررسي كرده

  .)١٢٨، ص٨ج ق، ١٤١٠ (صدرالمتألهين،اند  علل ميانه را در امور طبيعي و انساني به اثبات رسانده

ه «رابطة دروني» نيز به نوبة خود ناآشنايي مـدعي آن را در تعبير از رابطة ضرورت علّي ب

صـادر شـده كـه يـا   ياز كسـانويژه اينكـه ايـن تعبيـرات  سازد، بهمباحث فلسفي نمايان مي

پروردگانشان، و مقاله از تعبيرات آنان استقبال كرده است. استناد اند يا از دستمستشرق بوده

ويژه اينكـه ادي مانند گريفل نشانگر اين واقعيت است. بـهو ارجاع مقاله به اين ادعاها، به افر

عجيـب اسـت كـه كسـي  شنود نه از خـود او.مي  مك گينسرا از دهان    سينامقاله سخن ابن

همـه برلب دريا باشد و از سراب آب بطلبد. كسي در مهد علم و حكمت متوطن باشد و اين

و سـاير حكمـاي   سيناگاهي از نظريات ابنمنابع غني و آثار نوراني از فيلسوفان مبرز، براي آ

اسلامي در دسترس او باشد اما دست به دامن افراد بيگانه از تفكر فلسفي شود و سخن آنـان 

خواهد آب را از سرچشـمه زلال برايش معيار باشد! معلوم است وقتي كسي به هر علت نمي

همگنـانش را حقيقـت ناپذير خواهد شد و شـبهات غزالـي و  هاي جبرانبنوشد دچار لغزش

  خواهد پنداشت.

بــيش  انــدآورده سيناابن و فارابى چون اسلامى فلاسفة عِداد در را غزالى كه كسانى از  ما

 فلســفه مشــكلات درك  در و نيســت  فلســفى به قواعــد پابند غزالى. نداريم توقع  اين  از

  . )٧٩، ص١٣٦٠  آشتياني،(  است  راجل  كاملاً

 بــه آراء  پابنــد  عقايــد  بــه حســب   غزالى  كرد.  وارد  الهى  حكماء  سِلك  در  نبايد  را  غزالى

رف دقــت   و  محض  تعقّل  با  او  روح  اصولاً  و  است   اشاعره اهــل  نــدارد و ســازگارى صــِ

 توجــه فلسفى به دقايق و است  فلسفه مخالف رازى فخر  مانند  او  است.  موعظه  و  خطابه
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(همــان، است    شتهندا  را  عميق  موشكافى  و  تفكر  قدرت  او  فكرى  سازمان  و  كندنمي  پيدا

  .)٧٧ص

  هـ) جام شوكران

اساس مستشرقان و در پي تبليغ عليه فلسفة اسلامي بدون ارائـه هاي بيمقاله به تقليد از گفته

  هيچ سند تاريخي مدعي است:

اســلامي محســوب   ةغزالي جام شــوكران فلســف  ةهاي غربي جهان اسلام فلسفدر بخش

را كنار گذاشته و به فيض روي آوردنــد.   هاي شرقي فيلسوفان عليت در بخشاما  شد  مي

 .)٧، ص١٣٩٠(باقري،  اسلامي بود ةعطفي در تحول فلسفرو غزالي نقطهايناز

اين ادعاي تبليغي و پرآب و تاب مقاله عليه فلسـفة اسـلامي بـيش از هـر چيـز از عيـار 

دارد،   ياز كسـانآگاهي مدعي آن از سير فكري عقلانيت و تاريخ خردورزي در جهان اسلام  

ويژه كه بدون استناد به هيچ منبع تاريخي ـ چه تاريخ عمـومي چـه تـاريخ فلسـفه ـ ابـراز به

هاي مستشـرقان رقـم گوييشده است. اما خوشبختانه واقعيت به دور از تأثرپذيري از گزافـه

هاي غربي جهان اسلام» به شمار آورده، اگر خورده است. آنچه مقاله «جام شوكران در بخش

از جهان اسلام روزگار بعد از غزالي بوده، تنها اثر ارزشمند تهافت التهافـت در همـان منظور  

رشد حوزة جغرافيايي يعني غرب جهان اسلام كافي است تا اعتبار اين ادعا را برملا كند. ابن

هاي غزالـي، «جـام شـوكران» و به عنوان خبـرة فـن، پـس از رد مسـتدل و برهـاني مغلطـه

بدون شك اين مرد بر شــريعت خطــا رانــد چنانكــه بــر   وصف كرده است:  اش را چنيننگارنده

  .)٥٨٧، ص١٩٨٦رشد، (ابنحكمت  

توان تـاريخ درخشـان راستي اگر تنها با نوشتن كتابي سراسر تهافت و اتهام و اوهام ميبه

اي كـه تـراوش يافتـه از ذهنيـات شدت منكـوب» كـرد(!) آن هـم نگاشـتهخردورزي را «به

توان آن را «جـام شـوكران» اي است، و اگر ميهاي فرقهمانده در مكتبخانه  نويسندة محصور

ناميد و به قلع و قمع انديشة فلسفي دامن زد، چگونه از همـان حـوزة غـرب جهـان اسـلام 

خيـزد؟ معلـوم ساز غزالـي برميورزي ژرف به مقابله با اوهام مخرب شبههرشد با فلسفهابن

مستشرقان غربي و از سر خصومت و جهالـت آنـان دربـاره   است كه اين ادعا از بزرگنمايي

تفكر ديني و الهيات اسلامي سرچشمه گرفته است. آنان در وهلة نخست، تحجـر و تعصـب 

ستيزانه خود و تبليـغ ظـاهرگرايي بسـيار امثال نويسندة تهافت الفلاسفه را براي اغراض دين
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انديش همانند فـارابي وان دانشمندان ژرفسادگي بتاند؛ اغراض شومي كه با آنها بهمؤثر يافته

را تكفير كرد و راه را بـراي تكفيرگـويي ديگـر همكيشـان تقليـدگرا در عقليـات،   سيناو ابن

شوند كه اين دسيسه بر . متأسفانه كساني هم يافت مي)١٠٧ـ١٠٣، ص١٣٧٨(آشتياني،  هموار كرد  

ستايند و ان قدّيس و حجت اسلام ميماند و غزالي قهرمان تكفيرگو را به عنوآنها پوشيده مي

اي دهند تا بتوانند عليه حكمت اسلامي توشه. مي)٧، ص١٣٩٠(باقري،  به او لقب «نقطه عطف»  

  فراهم كنند!

اش ندارد. بر اساس چـه سـندي مقالـه مـدعي لنگة ديگر ادعا هم دست كمي از آن لنگه

د»؟! تنهـا نگـاهي بـه رئـوس انفيلسوفان عليت را كنـار گذاشـته  ،هاي شرقيدر بخشاست «

عناوين منابع فلسفة اسلامي بعد از دورة غزالي، كافي است نشان دهد اصل عليت هميشـه از 

مسائل محوري در مباحث فلسفي است و مضاف بر نشان دادن نقش اصل عليت در مباحث 

شناسي و الهيات و حل معضلات بـا آن، دربـارة خـود اصـل عليـت مباحـث ژرف و هستي

يج بوده و هست. بعد از غزالي، از سهروردي حكيم اشراقي گرفته تا صدرالمتألهين مفصل را

، ١٣٨٠(ســهروردي،  و عهد حاضر، مبحث عليت از اركان مهم مطالب و مسائل فلسـفي اسـت  

ـ اگرچـــه مقالـــه همـــة آنهـــا را  )٣٩٦ـ١٢٧، ص٢ق، ج ١٤١٠؛ صـــدرالمتألهين، ١٧٠ـ١٢٥، ص٢ج

  قلمداد كرده است.  محور و در تقابل با اصل عليتفيض

تر اينكه فارابي از نخستين فيلسوفان اسلامي است كه براي نظريـة فـيض در نظـام جالب

اي است كه غزالي بـا اصـل عليـت بـه فلسفي خود جايگاه عميقي گشوده و مسبوق بر دوره

جنگ برخيزد، اما او نظام فيض را بر اساس نظام اسباب و مسببي طراحي نمـوده اسـت. بـه 

در مرتبة نخست «سبب اول» يعني االله قرار دارد كه سبب قريب براي وجود اسـباب نظر وي  

يابـد و ثواني يعني عقول، در مرتبة دوم است و ترتيب اين نظام طولي تا عقل نهـم ادامـه مي

رسد و نفس در مرتبـة چهـارم و صـورت در مرتبـة سپس به مرتبة سوم يعني عقل فعال مي

اقع است. بر همة اين نظام طولي همان ترتيب وجودي علـّي و پنجم و ماده در مرتبة ششم و

  .)٨٠، ص١٣٨٦؛ خادمي، ٢١، ص١٩٩٦(فارابي، معلولي حاكم است  

ترتيب فـيض   اندالصفا نيز كه بر اساس فيض باري تعالي نظام هستي را تبيين كردهاخوان

ي و مترتـب بـر را از باري به عقل و سپس از عقل به نفس و از نفس به جسم با ترتيب طول

  . )١٩٧، ص٣تا، جالصفا، بي(اخوان  اندبندي كردهيكديگر نظام
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بنابراين چه پيش از بروز غزالي و چه بعد از او، در قاموس فلسفي اصـل عليـت و نظـام 

تـوان گفـت هـر كـس ورزي بوده است. آيا با اين واقعيت تاريخي، ميفيض از اركان فلسفه

كثرت به وحدت برگزيده، بر اثـر تكفيـر غزالـي، از نظـام طرح فيض را براي توجيه و ربط  

هاي دينـي علّي عدول كرده و آن را ناتوان از توجيه و تبيين مطالب عقلاني و منافي با آموزه

  دانسته و كنار نهاده است؟  

مشهود است كه چگونه پندارهاي مقاله، منجر به اين شده كه براي تجليل از غزالي، او را 

. اينگونـه )٧، ص١٣٩٠(بــاقري،  » نيـز بـه شـمار آورد  اسـلامي  ةتحـول فلسـف  نقطه عطفي در«

توانـد روايتگـر تـاريخ واقعـي فلسـفة اساس و نامبتني بر هيچ استناد، چگونه ميادعاهاي بي

اسلامي باشد؟ كسي را كه فيلسوف نيست و مسائل فلسفي را قبول ندارد و خـود بـه تكفيـر 

تـوان فلسـفة اسـلامي قـد برافراشـته، بـا چـه جبـري ميزايي در قبال كليت  فلاسفه و شبهه

فيلسوف قلمداد كرد تا در تاريخ فلسفه «نقطه عطف» به شمار آيد؟ عجيب است كه هر چـه 

جنگد مستشرقان و مقلدانشان به هر شگردي شده او را فيلسـوف او با فلسفه و فيلسوفان مي

ر اثر جمود بـر ظـاهرگرايي اشـعري كنند!! غزالي بعطف» قلمداد مي  تر اينكه «نقطهو عجيب

گرا بود و نه منشأ تحول شـد تـا ايـن ادعـا بـر او انـدكي در برابر خردورزي، نه خود تحول 

اي قلم تازانـد اي در زمينهصدق كند. او در پوشش متكلم اشعري براي دفاع از باورهاي فرقه

مـاي الهـي و اش آگاهي فني نداشت و با خودخواني سـعي در صـيد مقاصـد حككه درباره

گري نگذاشت گامي فراتر از پنـدارهاي معارضه و ستيز با آنها را داشت، اما جمود بر اشعري

  خود بر دارد.
 آن  معضــلات  هضــم  از  بعــد  و  است   فهميده  خوب  را  فلسفه  غزالي  كه  ندارم  اعتقاد  بنده

 ؛باشــد  كــرده  تأليف  را  تهافت   ضلالت،  وادي  گمراهان  ارشاد  يا  و  علم  طالبان  حفظ  براي

 كردن  رد  و  نيست   باطل  حقيقت   در  كه  است   دانسته  باطل  را  مسائل  از  كثيري  او  آنكه  چه

 حــدود حفــظ  بــراي  مــثلاً  او  زعم  به  كه  است   ايوسيله  زدن  مباحث   آن  ريشة  بر  تيشه  و

 هــدف او گمــان بــه كه اشعري ابوالحسن اتباع فرقة الحاد از جلوگيري و اسلام  اعتقادي

 در رخنــه ســاختن وارد درصدد غزالي كه مواردي در.. . .است  شده  نوشته  است   مقدسي

 تــوانمي  كــه  جــايي  در  و  نــدارد  توجــه  مطلب   اساسي  اشكال  به  آيدبرمي  فلسفي  مسائل

 تحريــر رشته به ضعيفي مناقشات و زندمي بيراهه به نمود اساسي اشكال  احياناً  و  مناقشه

  .)٣٨٦ـ٣٨٥، ص١٣٧٨  آشتياني،( آوردمي
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  دربارة انگارة فيض  و) اتهام تقليدگرايي

محــور، پــس از محور و فيضمقالــه بــا تقســيم تــاريخ فلســفة اســلامي بــه دو دورة عليــت

محور ناميـده، بـه ادعاهـاي خـود شناسي ادعايي خود و انتقاد به آنچه رويكرد عليـتآسيب

فيلسـوفان پـردازد. مقالـه ادعـا كـرده در ايـن رويكـرد «دربارة رويكرد ادعايي دوم خود مي

؛ ادعـايي )٨، ص١٣٩٠(بــاقري، » فيض را مورد توجه قرار دادنـد  ةنظري  ،ن به تبع فلوطينمسلما

كه مستند به هيچ منبعي در تاريخ فلسفة اسلامي نشده و برخاسته از برداشت خود يا داوري 

به عنوان فيلسوف مشـائي نظـر  سينامستشرقان است. اگر به فلسفة مشائي و به طور ويژه ابن

گردد كه اين ادعا اساسـي نـدارد؛ زيـرا نظريـة فـيض و مقومـات آن علوم ميخوبي مشود به

بيني ديني اسـت و حكمـاي الهـي آن را بـا عناصـر برگرفته از فرهنگ عقلي اسلامي وجهان

انـد. ديني براي تحليل و توجيه صدور كثرت از وحدت و ربط متغير به ثابت بـه كـار گرفته

ئي است نه نوافلاطـوني، و در تأثيرناپـذيري او از فلـوطين كه فيلسوفي مشا  سينارو ابنايناز

هيچ ترديدي نيست، اين واژه و بار معنايي آن را براي مقاصد فلسفي خـويش بـه كـار بـرده 

  ١.)٣٠٤، ص١٣٧٦؛ همو، ٦٠١، ص١٣٧٩؛ همو، ٣٦٧، ص٢، جق ١٤٠٤،  سينا(ابناست  

ي اعـم از مشـائي و به هر صورت، انگارة فيض، مشترك در همة مكاتـب فلسـفة اسـلام

اشراقي و صدرايي است. تنها جستجوي لفظـي واژة «فـيض» در ميـراث مكتـوب ايـن سـه 

سـازد و اثبـات مكتب، وفور كاربرد آن را براي مقاصـد فلسـفي در ايـن مكاتـب نمايـان مي

بيني اسلامي حكماي كند اين واژه و بار معنايي آن برگرفته از متون ديني و ناشي از جهانمي

ن است، اگرچه در برخي نكات با نوافلاطونيان مشترك به نظر آيد كه اين امـر دربـارة مسلما

هاي دينـي نظريـة فـيض در مايـههر مسئلة فلسفي مصداق دارد. به عنوان نمونه برخي درون

هاي ديني همانند «روحانيـان» و «ملائـك» اند از كاربست ادبيات و واژهفلسفة فارابي عبارت

(خــادمي، القـدس» بـا عقـل فعـال  الامين» و «روحسازي «روحيض و معادل به عنوان وسائط ف

  ٢.)٧٧، ص١٣٨٦

 
و   غير نفس الفيض  الوجود، لاتكون  ق بغرض في فيضالتي حققناها التي لاتتعل  ةو هذه الإرادة على الصور  .١

 ).٦٠١ص ،١٣٧٩ همو، ؛٣٦٧ص ،٢جق،  ١٤٠٤سينا، هو الجود (ابن

و اشباه ذلك. و العقل الفعال هو الذي ينبــي ان  ئكةوالثواني هي التي ينبغي ان يقال فيها الروحانيون و الملا  .٢

  ).٢٣، ص١٩٩٦هذين الاسمين (فارابي،  يقال انه الروح الامين و روح القدس و يسمي باشباه
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  نتيجه

يك از ادعاهاي وارون مقاله درباره سير تـاريخي با توجه به سير تاريخي مسائل فلسفي، هيچ

تواند زيربناي تخريبـي بـراي نظريـات فلسـفي را فـراهم آورد و آنچـه را مقالـه مسائل نمي

يده توجيه كند، چه رسد به اينكه بر اين ادعاهاي وارون استنتاجي مترتب شود كه «انتقاد» نام

اي از صواب را احراز كند. نگاه تاريخي بايد مستند بـه منـابع در نظرية تعليم و تربيت درجه

هاي يكجانبه. اين معيار در خصوص مسائل علمي، بايـد از معتبر تاريخي باشد نه به برداشت

فن احراز گردد و هر گونه داوري ديگران به تحريف مقصود و انحراف   سوي خبرگان همان

از وصول به مطلوب خواهد انجاميد. مقالة مورد نظر نه خود از اين معيار برخوردار اسـت و 

هاي نه به خبرگان فلسفة اسلامي در تبارشناسي مسائل فلسفي مراجعه كرده، فقط به برداشت

اني دلخوش بوده كه هـر دو دسـت كـم از فـراز و نشـيب معارضاني مانند غزالي يا مستشرق

رونـد تهـي از پيشـينة ايناند. بنـابراين، اسـتنتاج ازاطلاع بودهمسائل دقيق و ژرف فلسفي بي

تواند بر چهره فلسـفة اسـلامي غبـاري بنشـاند و نـام انتقـاد علمـي و درست تاريخيِ نه مي

يي آن در نظـام تعلـيم و تربيـت فـراهم روشمند به خود بگيرد، نه سهمي براي رهاورد ادعا

  آورد. 
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  و مآخذ   منابع

  .تهران، مركز نشر دانشگاهى .بيةالشواهد الربو مقدمه بر  ).١٣٦٠( الدينجلال  آشتياني، سيد . ١

انتشارات دفتر تبليغــات قم،    .غزالي  ةالفلاسفت  نقدي بر تهاف  ).١٣٧٨(  الدينجلال  آشتياني، سيد . ٢

  اسلامي.

  ، تهران، طرح نو.١ج .ماجراي فكر فلسفي در جهان اسلام  ).١٣٧٦( لامحسينابراهيمي ديناني، غ . ٣

  بيروت، دارالمشرق.  .تهافت التهافت  ).١٩٨٦( ، محمدرشدابن . ۴

االله العظمــي مرعشــي كتابخانه حضــرت آيــت قم،  ).الإلهيات( الشفاء ).ق ١٤٠٤(  سينا، حسينابن . ۵

  .نجفي(ره)

  قم، دفتر تبليغات اسلامي. .الشفاءمن كتاب   الإلهيات  ).١٣٧٦(  سينا، حسينابن . ۶

  انتشارات دانشگاه تهران. .ةالنجا  ).١٣٧٩، حسين (سيناابن . ٧

  ، بيروت، دار صادر.٣ج.  رسائل  ).تابيالصفا (اخوان . ٨

  .١٢  مارهش ،صدرا خردنامة ».صدرالمتألهين  فلسفي ابتكارات« ).١٣٧٧( محمد سيد انتظام، . ٩

  ، قم، بيدار.رباثولوجيا افلوطين عندالع  ).١٤١٣(  افلوطين . ١٠

محور در فلسفة نگاهي انتقادي به رويكرد فيض«  ).١٣٩٠(باقري    زهير  محمد  ، وباقري، خسرو . ١١

  .٢٤ ـ٥)، ١( ١  ،مباني تعليم و تربيت  ةنامپژوهش ».اسلامي و پيامدهاي آن در تعليم و تربيت 

  ، تهران، دانشگاه تهران.التحصيل  ).١٣٧٥(  بهمنيار . ١٢

 ،١ش  ،فلســفي  معرفــت   ».اسلامي  فلسفه  تا  ارسطويي  فلسفه  از«  .)١٤٠٢(  عبداللهّ  آملي،  جوادي . ١٣

  .٣٨ ـ٢٧

 ».چگونگي پيدايش كثير از واحــد (نظــام فــيض) از ديــدگاه فــارابي«  ).١٣٨٦(  االلهخادمي، عين . ١۴

    .١٠٠ ـ٧٣، )١٠( ٣،  انديشه نوين ديني

 ».آن  ابتكــارات  برخــي  تبيــين  و  سبزوار  فلسفي  مكتب   در  تأملي«  ).١٤٠١(  غلامحسين  خدري، . ١۵

  .٢٨١ ـ٣٠٤ ،٢ش ،اسلامي كلام  و فلسفه

 مطالعــات  و  انساني  علوم  پژوهشگاه  تهران،  ،اسلام  فلسفة  مؤسس  فارابي  ).١٣٦٢(  رضا  داوري، . ١۶

  .فرهنگي

 روايــت   به  مابعدالطبيعه  قلمرو  در  اسلامي  فلسفه  هاينوآوري  ).١٣٨٧(  ياركردعلي  فيروزجائي، . ١٧
 .باقرالعلوم قم،  .سيناابن

، تهران، پژوهشــگاه علــوم ٢  و  ١ج  .مجموعه مصنفات  ).١٣٨٠(  يحييالدين  سهروردي، شهاب . ١٨

  انساني و مطالعات فرهنگي.
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  ، بيروت، دار احياء التراث. ٨و  ٢ج .الحكمة المتعالية ).ق١٤١٠( صدرالمتألهين . ١٩

  بيروت، دار و مكتبة الهلال. .تهافت الفلاسفه ).١٩٩٤( غزالي، محمد . ٢٠

، تهران، انتشارات علمي و فرهنگي و انتشــارات ١ج  .تاريخ فلسفه  ).١٣٧٥(  كاپلستون، فردريك . ٢١

  سروش.

(مجموعه متــون و مقــالات تحقيقــى). مقالــة «اصــطلاح  منطق و مباحث الفاظ).  ١٣٧٠محقق ( . ٢٢

هـــ. ا. ولفســن، ترجمــة دكتــر » تأليف  ميموندر آثار ارسطو و فلسفة اسلامى و آثار ابن  مشكك

 اى.فريدون بدره
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"Contemplation"(Gaze) is used in contrast to "action" in the new 
discourse, it is used in Uthulujiyya and Enneads in cosmological and 
existential discussions. The problem of this writing is the analysis of 
the use of "contemplation" in Uthulujiyya and Enneads with an 
existential approach. The question is, is the use of 
"contemplation"(Gaze) in the Uthulujiyya and the Enneads the same 
and in the same sense, or is it different in the two works? How is 
"contemplation" expressed in these two books? The answer is, they 
are not different in terms of meaning; But they are different in terms 
of application and method of examining the subject. in the theology 
of Uthulujiyya, "contemplation" (Gaze) can be attributed to both 
God and the mind and soul. "contemplation" is raised in the theory 
of grace and issuance and is connected with cosmology and 
theology. And in the Enneads, there is an "contemplation" in all 
stages of life about God, intellect, soul and nature, and it has a 
creative aspect. The important difference between these two works 
is that in the rendering of the Enneads, it pays attention to 
"contemplation" both in the existential aspect and the 
epistemological aspect as opposed to "action"; and “examines 
contemplation  against action; While there is no such view in 
Uthulujiyya. Therefore, in this article, we will explain the term 
"contemplation "in Uthulujiyya and Enneads and examine its 
position in the cosmological system of these two works. The method 
of this writing is descriptive-analytical. 
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Extended Abstract 
 
Introduction 
"Contemplation" in theoretical intellect and theoretical science is placed 
in front of practical intellect and science or practical wisdom is a 
reflection of "thought" and thinking. But in Uthulujiyya and Enneads, it 
finds an important place in the existential meaning in cosmology in the 
system of grace and issuance. The question is, is the use of 
"contemplation"(Gaze) in the Uthulujiyya and the Enneads the same and 
in the same sense, or is it different in the two works? The answer is, they 
are not different in terms of meaning; But they are different in terms of 
application and method of examining the subject. 
 
Method 
The method of this writing is descriptive-analytical. 
 
Findings 
The theory of “contemplation” (θεωρία) is the heart of Plotinus' 
philosophy and is the "source" and goal of every action, production and 
creation at every level. For him, all life is intrinsically "Contemplation". 
Plotinus uses "Contemplation" to explain the creation of the world. In the 
Enneads, "Contemplation" is on the one hand a divine activity, and on the 
other hand, as it exists in the whole of life, it is placed in front of action in 
the rank of human beings. But in Uthulujiyya it is only the divine activity.  

"Contemplation" has the position of "creative activity" and also the 
position of "teleological". It is present in all life and has creative effects in 
the world, and it is the goal and purpose of creation and action at all 
levels of life and the life of the world. But in Uthulujiyya, the position of 
"Contemplation" in relation to the first thing or God is the position of the 
first agent; In fact, God is the first agent who’s his action is to create, and 
the agent of this creative action is "Contemplation". "Contemplation" 
itself is an immediate action of creation. So the role and position of 
"Contemplation" in Uthulujiyya is the position of "creative and effective 
creator" in the world; But the teleological position and role has not been 
considered for it. 
 
Conclusion 
In terms of meaning, the term "Contemplation" has the same meaning in 
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Uthulujiyya and Enneads. Both express a kind of "intuitive self-awareness 
and active and creative presence", without imagination and reasoning, 
expressing a kind of presence understanding. But it is different in terms of 
the usage of "Contemplation" and the type of origin of action and to act in 
both, in the sense that in Uthulujiyya, the creative aspect of 
"Contemplation" is emphasized; In the Enneads, in addition to the aspect 
of creative and effective activity, it is also emphasized that it is the end 
and purpose of every action at any level, and in this sense, the issue of 
"Contemplation" in Uthulujiyya and the Enneads does not concordance, 
and it is not possible to deliver "Contemplation" in Uthulujiyya with the 
same issue in Ennead. But in both Enneads and Uthulujiyya, 
"Contemplation" is to expand the theory of creation. In this respect, the 
issue of "Contemplation" coincides and overlaps in both. 
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
٢٣/٠٧/١٤٠٢ 

:  بازنگري  خيتار
٠١/١٠/١٤٠٢  
:  رش يپذ خيتار
٠٣/١٠/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠١/١٢/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
اثولوجيا،   عمل، نظر،

  ، خداشناسي.انئادها

در مباحــث   انئادهاو    اثولوجيارود، در  «عمل» به كار مي«نظر» در گفتمان جديد در مقابل  
يابــد. مســئله ايــن نوشــتار واكــاوي كاربســت «نظــر» در شناسانه و وجودي معنا ميجهان

آيــا كاربســت «نظــر» در   :با رويكردي وجودي است. پرسش ايــن اســت  انئادهاو    اثولوجيا
«نظــر» در ايــن دو كتــاب  ؟متفــاوت اســتيكي و به يك معناست و يــا  انئادهاو   اثولوجيا

ندارنــد، امــا از حيــث هم    با: از حيث معنايي تفاوتي  پاسخ اين استشود؟  چگونه تقرير مي
 بــهتــوان هــم «نظر» را مي اثولوجيادر الهيات اند. كاربست و نحوة بررسي مبحث، متفاوت

و شود  عقل و نفس نيز نسبت داد. «نظر» در نظرية فيض و صدور مطرح مي  هخدا و هم ب
نيز «نظر» در تمامي مراحل زندگي از   انئادهاشناسي و خداشناسي پيوند دارد. و در  با جهان

 كــه خدا، عقل، نفس و طبيعت وجود دارد و جنبة ايجادي دارد. تفاوت اين دو اثر اين است
 قراردر مقابل «عمل»  ،  جنبة معرفتيدر  «نظر» چه در جنبة وجودي و چه    انئادهادر تقرير  
شود؛ در حالي كــه چنــين نگــاهي در اثولوجيــا عمل بررسي مي  نسبت بادر    »ظردارد و «ن

را   انئادهــاو    اثولوجيايم اصطلاح «نظر» در  ااين اساس در اين نوشتار بر آن  وجود ندارد. بر
شناسي اين دو اثر بررسي كنيم. روش اين نوشتار در نظام جهانرا تبيين كرده و جايگاه آن  
  توصيفي ـ تحليلي است.

  
     .٦١- ٨٦ )،٤( ٢ ،تاريخ فلسفه اسلامي ،انئادهاو   اثولوجياخوانش وجودشناسانة «نظر» در ). ١٤٠٢( حسن، آبادي عباسي حسين: استناد
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  مقدمه

قرن سوم هجري قمـري بـه دسـت عبدالمسـيح بـن   كه در  اثولوجياكتاب  رگذشت  دربارة س

نظريـات مختلفـي   م) به عربي برگردانده شـده اسـت  ٨٤٠ـ٧٨٠عبداللهّ بن ناعمه الحمصي (

ي انئادهاچهارم تا ششم  ز  هايي ااي آزاد از بخشترجمه  اثولوجيابه گفتة زيمرمان  ارائه شده.  

، ١٣٧٤(خراســاني،    افزوده  آناي بر  ن اسحق الكندي مقدمهفلوطين است و ابويوسف يعقوب ب

گفتارهاي افلوطين است كه احتمالاً شـاگرد او . و به گفتة پل آنري اين اثر درس)٥٨٤، ص٦ج

اضافاتي   اثولوجياآن را ياداشت كرده و به نظر راقم اين سطور، در متن    (Amelius)آمليوس  

گفتارهـاي او بـه تاسـوعات افلـوطين يـا درس  بر متن اصلي وجود دارد. اگر متن اصـلي را

آوري آمليـوس بـدانيم، در آن متـون وجـود نـدارد؛ از جملـه لفـظ «ميمـر» كـه بـراي جمع

به كار رفته است. اصل اين واژه سـرياني اسـت و اعـراب در  اثولوجيابندي فصول در تقسيم

، ١٣٨٧آبادي،  حســين  (احمــدي و عباســيانـد  قرن دوم هجري (نهم ميلادي) آن را بـه كـار گرفته

ــا الفــاظ «نورالانــوار» و «بــاري»  اثولوجيــا. عــلاوه بــر آن، اصــطلاح «احــد» در )٩٤ـ٩٣ص ب

در   اثولوجيـاسازي شده است كه از مفاهيم اسلامي است. بنـابراين بـه نظـر نگارنـده،  معادل 

(احمــدي، اي از يك منبـع فلسـفة يونـاني نيسـت  جهان اسلام گردآوري شده و صرفاً ترجمه

   ١.)٩٣، ص١٣٨٧آبادي، باسي حسينع

ايــن كتــاب يكــي از تأثيرگــذارترين آثــار فلســفي در دورة اســلامي اســت كــه جريــان 

است. يكي از آن مفاهيم مهـم و مسـائلي   هنوافلاطوني را وارد تفكر فلسفي جهان اسلام كرد

ه كه خط فكري جديدي در جهان اسلام باز كرد مفهوم «نظر» است. واژه «نظـر» در اصـل بـ

(راغــب معناى گردش چشم، و يا گردش فكر براى پى بردن به چيزى، يا مشـاهده آن اسـت»

و از جهت اصـطلاحي در عقـل نظـري در مقابـل عقـل   ، مادة «نظر»)٨١٢ص  ،ق  ١٤١٢اصفهاني،  

اي كه بـا آن ادراك امـور كلـي و معـاني رود و تعريف آن چنين است: «قوهعملي به كار مي

ي بـا فكـر و رويـّت ئاي كه با آن تصرف در امور جزقل عملي «قوهشود». و عمجرد تمام مي

  .)٣٨٤، ص١٩٨٩(اعسم، شود»  تمام مي

«نظر» كه در عقل نظري و علم نظري در مقابل عقل عملي و علم يا حكمت عملي قـرار 

 
  براي مطالعه بيشتر به مقالة «سرگذشت اثولوجيا» مراجعه كنيد. .١
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در معنـاي وجـودي در  انئادهـاو  اثولوجيـاگيرد بازتاب «انديشه» و تفكـر اسـت. امـا در مي

يابد. اهميت اين مسئله در اين اسـت جايگاه مهمي مي  ،در نظام فيض و صدورشناسي  جهان

رو ايـنگشـايد. از«نظر» در نظام فيض و صدور خـط فكـري جديـدي در جهـان اسـلام مي

بلكـه آغـازي بـراي   شناختي و مفهومي نيسـتپرداختن به اين مسئله صرفاً دغدغة اصطلاح

  م است.طرح مسئلة نظام فيض و صدور در جهان اسلا

ايـن نوشـتار فتـه اسـت.  پژوهشـي صـورت نگرف  انئادهاو    اثولوجيادربارة اين مسئله در  

سـت و از آنجـا كـه نظـام انئادهـاو    اثولوجياالهيات    «نظر» دردربارة  پژوهشي وجودشناسانه  

شناسـي و هـاي جهانفيض و صدور نيز مبحثـي مـرتبط بـا الهيـات اسـت، در قالـب بحث

و  اثولوجيـاپـردازيم كـه خوانشـي نـو از «نظـر» مي  ازدشناسانه  خداشناسي به خوانشي وجو

  ست.  انئادها

  

  پيشينة تاريخي بحث نظر  الف) 

بررسي پيشينة بحث «نظـر» پـيش از افلـوطين، در افلاطـون و ارسـطو نظـرات مختلفـي   در

بـه   »نظـر«به عنوان بالاترين فعاليت بشري و    »نظر«  :يابيم. دو ديدگاه متفاوت وجود داردمي

مسـئلة   و  ،يـك مسـئلة اصـلي فلسـفي. «نظـر»  چيزي است  عنوان فعاليت الهي كه شامل هر

  . (Corrigan, 2005, p. 104)خاص در تفسير افلاطون و ارسطو و افلوطين است

انديشمندان يوناني مانند سقراط و افلاطون هر فعاليت ذهني و فكـري و تأمـل نظـري و 

 (Sophia) كردند و با واژگـان سـوفيانظر» تلقي ميورزي و حتي دانايي و معرفت را «انديشه

شـود و در ارسـطو نـاظر بـر عقـل خوانده مي(Episteme)  و اپيستمه(Sophos)  و سوفوس

در ارسـطو تأمـل نظـري بـالاترين   .)٤، ص١٣٨٨(جــوادي،  نظري در مقابل عقل عملـي اسـت  

  . )٣٠ـ٢٥ب، ١٠٧٢، ١٣٨٤(ارسطو، فعاليت سعادت براي آدمي است  

متضـاد بـا و    (contemplative)  »نظرورزانـه«فعـاليتي    »حكمـت«و  »  سوفيا«فلاطون  در ا

نه تنها متعالي از هنر است بلكه قوة درونـي توليـد در خـود آنهاسـت.   .حكمت عملي است

نيـز ايـن  انئادهـادر . (Corrigan, 2005, p. 105) بالطبع شرف دارند »عقل «و »معرفت« »،سوفيا«

  به عمل مشهود است.شرف و برتري نظر نسبت  
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در تيمـائوس  .فعاليتي الهي اسـتو در افلاطون «نظر» جايگاه برتر از فعاليت بشري دارد 

  :گويدمي

وجود آورد اگر چشمش را به آنچه پيوسته همــان و بــا خــود به  خواهد چيزي  كه ميآن

حيــث خــوب   بدوزد آن را سرمشق خود قرار دهد حاصــل كــارش از هــرو  برابر است  

حادث و دستخوش كون و فساد اســت سرمشــق خــود را كه  د؛ ولي اگر آنچه  خواهد بو 

  .)٢٨(تيمائوس)، شمارة  ٣، ج١٣٦٦(افلاطون، سازد حاصل كارش خوب نخواهد بود 

ماند كه اگر جهان (كوسموس) زيباست و دميورگوس آن خوب است، ترديدي باقي نمي

زيـرا  ؛لـي عمـل كـرده اسـتاو موجودات ازلي را پيش چشم داشته و از روي موجودات از

  . )١٠٩، ص١٧، ج١٣٧٧(گاتري، ها  جهان بهترينِ مخلوقات است و او بهترين علت

«يكـي در  :گويـدمي  انئادهـاافلـوطين در  .  يابـداين انديشة افلاطون در افلوطين بسط مي

واقـع   كند و ديگري به تصوير و تقليدي از نظر و مشـاهده قـانع اسـت». درحقيقت نظر مي

«نظر» در افلاطون كه جاي بحث و بررسي دقيـق و اختصاصـي دارد، هـم در نسـبت مسئلة  

بـا شـخص  ،فعاليت الهي و پيدايش عالم توسط دميورژ وجود دارد هم در عالم محسوسـات

و نيــز بـه هنــر و سـاختن اشــياء كـه همـان «تقليــد» اسـت  بــهنظـر بـه عــالم محسوسـات 

«تقليـد تقليـد»  ،از حقيقـت دورتـر اسـتهنـر    پردازد.تصويرپردازي از عالم محسوسات مي

 . مثال افلاطون براي اين بحث، «تخت مثالي» و «تخت درودگر» و «نقاشي تخت» استاست

از يـك جهـت «نظـر» نيز  انئادهادر  .)٥٩٩ـ٥٩٨، جمهوري، كتاب دهم، شــمارة ٢، ج١٣٦٦(افلاطون،  

در مرتبـة انسـان و فعاليتي الهي است و از سويي چون در كل زندگي و حيـات وجـود دارد 

  صرفاً همان فعاليت الهي است. اثولوجياگيرد. اما در بشر در مقابل عمل قرار مي

بـالاترين فعاليـت «نظـر» ارسطو به حكمت نظري در مقابل حكمت عملي توجـه دارد و 

كند داراي معقول اسـت و ايـن دارنـدگي گويد عقل هنگامي كه فعاليت ميمي . اوعقل است

ي است و مشاهدة عقلي هم بهترين چيز است و زنـدگي نيـز از آنِ اوسـت درخور عقل الاه

اگـر عقـل و گر فعاليت نظرورزانه ريشه در عقـل الهـي دارد ا. )٣٠ـ٢٥ب، ١٠٧٢، ١٣٨٤(ارسطو،  

دهـد معشوق حركـت ميسوي  هاي چيزهاي طبيعي را به  است نه تنها غرايز و اميال و عشق

ودات زنده سلامتي اساسـي وجـود آنهـا را تـأمين بلكه همچنين همراه با اصول حياتي موج

كند بلكه افلـوطين آن را در سراسـر اي را با صراحت مطرح نميكند. ارسطو چنين نظريهمي
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  .(Corrigan, 2005, p. 105)دهدزندگي بسط مي
  

  انئادهانظر در ب) 

در اين انئـاد و   ، در انئاد سوم رسالة هشتم به مسئلة «نظر» پرداخته است وانئادهاافلوطين در  

كنـد. گويد تبيين وجودشناسة خود از «نظر» را ارائه ميها سخن مينيز انئاد پنجم كه از اقنوم

 ،كنـدترين مرتبة وجود يا اقنوم آغـاز ميافلوطين در انئاد سوم تبيين مبحث «نظر» را از پايين

كنـد يعنـي ر ميها، سپس به اصلي كه طبيعت به آن نظاز طبيعت و همة موجودات و رستني

نهايت به واحد كه در اين سير همه چيز «نظري» و   پردازد و پس از آن به عقل و درنفس مي

  مبتني بر «نظر» است.

قلب فلسفة افلوطين است و به عنوان «منبـع» و   contemplation  (θεωρία)نظرية «نظر»  

طـور ذاتـي ه همة زنـدگي بـراي او بـ  .هدف هر عملي و توليد و ايجاد در هر سطحي است

ترين سـطح زنـدگي نظرورزانـه اسـت؛ يعنـي ينيدهد اذهان ما از پا«نظر» است. او نشان مي

و  عقـل نفس بـه »«نظرِ در«نظر» اگرچه  .طبيعت، مرحلة بعد نفس كه مبدأ دروني رشد است

بايد منبع و منشأ «نظر» و حيات در فراسوي آن قـرار داده ، به «واحد» مشترك است  نظر عقل

  (Armstrong, 1980, V3, En3, 8, p. 358).شود  

نظر هميشه هدف عمل   نظر، عمل و توليد در سطح نفس و در زندگي انسان است. اصلاً

همة زندگي نوعي از انديشـه و زنـدگي  .در عقل است »نظر و منظور« هماني كاملاست. اين

  .(Armstrong, 1980, V3, En3, 8, p. 358)  حقيقي، انديشة حقيقي عقل است

همـة  كنـد. نـه تنهـادنبال ميهمه چيز خواهان «نظر» و نگرش است و تنها اين هدف را  

ها، و زمـين كـه خـرد و حتـي نيـروي طبيعـي در رسـتنيذوات خردمند بلكه موجودات بي

منـد ش از «نظر» بهرهاچيز بسته به استعداد طبيعي  ند و هراآيند نيز چنينها از آن برميرستني

كند و ديگري به تصـوير و تقليـدي از نظـر و مشـاهده قـانع قت نظر مياست: يكي در حقي

كـه  فعاليت و كار جدي انسانييا است خاطر نظر و مشاهده ه بحتي بازي كودكان نيز است.  

كه از سر ضـرورت علاوه بر اينها اعمال اجباري   است.خاطر نظر  ه  بنيز  پردازد  به فعاليت مي

نظـر و مشـاهده   بـرايكار دارد و اعمال آزادانه    و  بيشتر سربا اشياء بيروني  و  شود  انجام مي

  . )١، شمارة٨، رسالة٣، انئاد١، ج١٣٦٦فلوطين، (و «نظر» هدف نهايي است    است
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حكمـت نظـري بـراي   بيند و ارسـطو درميبر حسب خير نهايي آنها  را    افلاطون چيزها

. براي افلـوطين كندش ميتلا  ديدن اشياء بطور كل در نور ميل كامل جهان براي حيات الهي

 (Corrigan, 2005, p. 106)اما ناسـازگار نيسـتند ؛اين دو راه ديدن چيزها با اينكه متفاوت هستند

ايجـاد را بـراي تبيـين  همة واقعيت، نظري است. فلوطين «نظر»    انئادهادر يك نگاه گذرا در  

  .(Deck, 1967, p8)  بردبه كار ميجهان  
 

  واحد و نظر  .١

كننـد. ناظرند و نظـر مي عقلنفس و  و كند؟ طبيعتشناخت دارد؟ آيا آن نظر مي  آيا «واحد»

ها خـط كلـي نظريـة واحد «نظر» دارد يا ناظر است؟ پاسخ نخستين فلوطين به ايـن پرسـش

شود مانند «بقا»، «زنـدگي» كند. شناخت به «واحد» استناد نميسلبي او از «واحد» را دنبال مي

سازد و باعـث زيرا استناد چيزي به «واحد» آن را «دو» مي  ؛شوده نميو غيره به او نسبت داد

شـود چـون شود. بنابراين شناخت به «واحد» اضـافه نمـيايجاد ثنويت و دوگانگي در او مي

، ٣، انئــاد١، ج١٣٦٦فلــوطين،  (  شناسـنده و خيـر  ؛كنـدنسبت دادن آن به «واحـد» آن را «دو» مي

  . )١١، شمارة٨رسالة

خواهـد شـد و   »دو«به شـناخت نـدارد و شـناختي نـدارد. در آن صـورت    واحد نيازي

يـك ذات. در   ؛بسيط نيست. شناخت به يك متعلق شناخت نياز دارد  نفسه كاملاًشناخت في

. وجـود دارد وحدتي بين شناخت و متعلقش استكه شناخت در بالاترين مرتبه   جايي  ،عقل

. )٦، شــمارة٦، رســالة٥، انئــاد٢، ج١٣٦٦فلــوطين،  (ناپذير نيست  توصيف  »«واحد  دراما اين وحدت  

فلــوطين، (تواند يك شناسـنده باشـد ، بنابراين «واحد» نمينيست  بسيط  اي مطلقاًهيچ شناسنده

«واحد» معتقد   در حقيقت فلوطين به امتناع شناخت داشتنِ.  )١١، شمارة٣، رسالة٥، انئاد٢، ج١٣٦٦

  . (Deck, 1967, p. 17)  است

شود. نوس از طريق نياز عقل به يك مبدأ و اصل و يك «خير» اثبات مي«واحد» و «خير»  

معلول غير از علـت اسـت. «واحـد» متمـايز از ذات و متمـايز از   .يا عقل غير از «خير» است

نكـه بـه آبيكند است. واحد همة چيزها را ايجاد مي  ناشدني«طبيعت» است. «واحد» توصيف

كنـد؛ كند. هر چيزي كه كامل اسـت ايجـاد ميش ايجاد ميكامل  با وجودِ  آن نياز داشته باشد.

  . (Deck, 1967, p. 13)  كنديعني «واحد» هميشه كامل است و هميشه ايجاد مي
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  :پردازداما افلوطين در انئاد ششم به «نظر» داشتن واحد به خود مي

نهــا آ  در  .همه چيز حاكم اســت   او برترين است و همه چيز را زير فرمان خود دارد و بر

خــود   نگــرد و درنگرند. او به اصطلاح در خود خويش ميبلكه آنها در او مي  گردننمي

 اخود را پديد آورده است؛ زيــر ،رود و اين به اين معني است كه او خودخويش فرو مي

حركت است و نوعي عقل است و عقل آنچه او در خود خويش دوست دارد فعاليتي بي

ود او حاصل فعاليت است و چون اين فعاليت، فعاليــت بنابراين خ  .حاصل فعاليت است 

اعلي   علاوه اگر او به حدموجود ديگري نيست پس او حاصل فعاليت خويش است... به

خــويش نگريســتن»   خــود  نگرد و اين «در«هست» زيرا بر خود اتكا دارد و در خود مي

، ٢، ج١٣٦٦ فلوطين،( ست كه خود خود را پديد آورده است هستي اوست پس ترديدي ني

  . )١٦، شمارة٨، رسالة٦انئاد
 

  عقل و نظر  .٢

دارد و به يك اصل بـالاتر وابسـته اسـت. ايـن   ازيدر انئاد سوم عقل به ديدن و عمل كردن ن

. در عقل، «نظر» شـناخت عقلـي (Deck, 1967, p. 8)اصل «خير است» كه با «واحد» يكي است 

همـاني شناسـنده و شـناخت و متعلـق يك اين  ،است. عقل داراي حقيقت است چون در آن

 ،٣ة، رسـال٥هـا در انئـادايـن اينهماني(هماني ناظر و نظر و منظور وجـود دارد.  شناخت، اين

ياد همـان چيـز  اي«نظر»  انئاد پنجم. مطابق متن )آمده است ٨شمارة ٨ةرسال ،٣و انئاد  ٥شمارة

همـان نباشـد حقيقـت . اگـر اسـت مورد نظر يا منظور باشد و عقل همان چيز شناخته شـده

هماني شناخت و متعلـق و افلوطين اين.  )٥، شمارة٣، رسالة٥، انئاد٢، ج١٣٦٦فلوطين،  (نخواهد بود  

  :كند. و مطابق متن انئاد سومشناخت را اثبات مي

اند و چون هدف همه چيز رسيدن به اصل خــويش اســت اصول نخستين مشغول نظاره

اره و مشاهده باشند. آفريدن يعنــي آفريــدن پس به ضرورت همة چيزها بايد خواهان نظ

ها و اين خود يعني آكندن همه چيز از نظر. عاشقان كســاني هســتند كــه نظــاره صورت

، ١، ج١٣٦٦فلــوطين،  (كوشند تا صورتي تــازه پديــد آورنــد  كنند و با كمال اشتياق ميمي

  . )٧، شمارة٨، رسالة٣انئاد

تـر لحظه و با هر صـعود دروني نظر هر «نظر طبيعت به نفس است و نظر نفس به عقل و

شده از طريق نظـر، در   هاي شناختهموضوع،  چون در نفس.»  شودگردد و با ناظر يكي ميمي
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اند كه به عقل برسند و با شناسـنده يكـي شـوند. پـس روشـن اسـت در عقـل، اين كوشش

تي يكـي شده يكي و عين يكديگر است. از آن جهت كه انديشيدن و هس  شناسنده و شناخته

آمد چيز سومي هـم باشـد كـه فرقـي دو در عقل فرقي با هم ندارند وگرنه لازم مي  است آن

  . )٨، شمارة٨، رسالة٣، انئاد١، ج١٣٦٦فلوطين، (دو نباشد. پس در عقل هر دو يكي است   ميان آن

شناسد چنين آدمي هنگامي كـه اگر بخواهيم بدانيم كه در عقل آن چيست كه خود را مي

شود؛ يعني به نيروي خود، نگرد خودش عقل ميعقل كه در خود دارد در عقل مي  به نيروي

و ديـده شـدن   (contemplation)بيند. ديدن  يعني خود را به عنوان عقل مي  ؛بيندخود را مي

(contemplated)  طـور بايد يكي و عين يكديگر باشد و عقل هم عين معقول باشد. اگـر اين

يابـد زيرا در آن صورت كسي كه موجودي را مي  ؛تواند داشتنباشد حقيقتي هم وجود نمي

توانـد يابد كه غير از خود موجود است و آن خـود حقيقـت نميتنها تصويري از آن را درمي

همـان چيـزي باشـد كـه   زيرا محتواي حقيقت نبايد چيزي بيگانه باشد بلكه بايد عين  ؛باشد

 ,V5, En5, 3, 4 & .(Armstrong, 1984 ٤، شمارة٣، رسالة٥، انئاد٢، ج١٣٦٦فلوطين، (كند حقيقت بيانش مي 

اما اين امر واحـد بـراي   ،دو يكي است  هر  ؛نظر و منظور در اين سطح يعني عقل يكي است

نگـرد در زيرا وقتي در «واحـد» مي  ؛نگرد واحد نيستشود كه وقتي در واحد ميآن كثير مي

نگـرد وگرنـه عقـل بـه و واحد بماند نميآن به عنوان واحد در آن حال كه خود واحد باشد 

فلــوطين، (آنكه خود بداند كثير شد عنوان واحد شروع به نگريستن كرد و واحد نماند بلكه بي

  . )٨، شمارة٨، رسالة٣، انئاد١، ج١٣٦٦
  

  نفس و نظر  .٣

نفس پيش از طبيعت است. برترين بخش از نفس كه در بالا جاي دارد از حقيقتي كه بر فراز 

ماند. ولي بخـش ديگـر از بخـش نخسـت در همانجا مي  و  كندي مييكسب روشنا  آن است

گيـرد و در حـال بهـره اي ميبهره  ،آوردمندي مستقيم از بالا به دست مينفس كه از راه بهره

زيرا نفس هميشه در حال سير و حركـت اسـت و هميشـه از زنـدگي،   ؛رودگرفتن پيش مي

در   نفـسي نيست كه  يهمه جا گسترده است و هيچ جاآيد و نيروي زندگي  زندگي پديد مي

گـذارد. نيـروي ي كه از او جدا شده است مييآن نباشد؛ ولي بخش پيشتر خود را در همانجا

زيرا پـيش از  ؛عمل. و عمل در اين مرحله هنوز نيستاز  اثربخشي يا از «نظر» ناشي است يا  
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تر از شـد؛ ولـي هـر مرحلـه ضـعيفتواند باشد. پس هر فعاليت نفس بايد نظـر بانمي  »نظر«

تر باشـد و همـة اينهـا در كمـال كننـده ضـعيف  مرحلة ديگر است. توليد شده بايد از توليد

 .كنـدزيرا هيچ عمل بيروني و محسـوس لازم نيسـت. نفـس نظـر مي  ؛دهدسكوت روي مي

  . )٥، شمارة٨، رسالة٣، انئاد١، ج١٣٦٦فلوطين، (آورد پديد مي  با «نظر»پس از اوست  را كه  آنچه  

سو در عقل و از سوي ديگر به جهان محسوس وصل است. بالاترين مرتبـة   نفس از يك

نـزول   (Logos)به امور محسوس به عنوان حامل لوگوس    .نفس ريشه در جهان معقول دارد

 يابـديابد. اين نزول به امور محسوس ايجاد امور محسوس است. نفس هرچه بيشتر نزول مي

ترين بخـش نفـس . طبيعت پـاييناست  كمتر نظرورزانه و كمتر ايجاديكمتر واقعي است و  

كنـد كمترين واقعيت، جهان محسـوس را ايجـاد ميو    ،ي ايجاديكمترين نظرورزو با  است  

(Deck, 1967, p. 114).  
  

  طبيعت و نظر  .٤

طبيعت براي ساختن و پديد آوردن به ابزار طبيعي و مصنوعي و دست و پا نيـاز نـدارد؛ امـا 

ود ماده ضروري است كه طبيعت در ماده اثر ببخشد و بـه آن شـكل بدهـد. طبيعـت آن وج

آورد كه محصول خود اوست. ايـن اصـل بخش است كه اصل ديگري پديد مياصل صورت

بخش اخير ماند. اين اصل صورتدهد ولي خود آن ساكن باقي ميچيزي از خود به ماده مي

طبيعـت .  )٢، شــمارة٨، رســالة٣، انئــاد١، ج١٣٦٦لــوطين،  ف(بخشد  در شكلي كه ديدني است اثر مي

ها و اجسام هاي موجود زنده بر حسب گسترش بدن«طبايع» فردي يا مبادي صوري در اندام

   .,Corrigan, 05) (47كند  مي عمل

يـك ذات ديگـر. ولـي خـود طبيعـت بـه اما حاصل نظر  ،طبيعت نيز حاصل «نظر» است

حاصـل انديشـيدن گويد نظري كه نفس بـه عقـل دارد مي افلوطينچگونه داراي نظر است؟ 

انديشيدن و جستن به معني هنوز نداشتن است؛ ولي طبيعت نظر دارد چون دارد زيرا    نيست

اش براي او، ساختن و آفريدن اسـت. ولـي او در آن واحـد نظـر و منظـور آفريند. هستيمي

از آن حيث كه نظـر و منظـور و   است براي اينكه اصل معقول است. بنابراين از اين طريق و

محـض   »نظـر«  نتيجـةسازد. پس عمل سازندگي طبيعـت،  آفريند و مياصل معقول است مي

  .) ٣، شمارة ٨، رسالة ٣، انئاد ١، ج ١٣٦٦فلوطين،  (   آورد سازد و پديد مي بودن مي   و «نظر» از طريق نظر است  
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بلكـه چيـزي   طبيعت يك نظر است و افلوطين معتقد نيست طبيعت امري زودگذر است

تـر از طبيعـت و جهـان واقعي  عقلتر از جهان مادي است. جهان وجود حقيقي يعني  واقعي

  .(Deck, 967, p. 11)ك نظر است  محسوس نيز ي

طبيعت نفسي است زادة نفسـي كـه پيشـتر از اوسـت و زنـدگي قـوي و غنـي دارد. در 

صـورت خودآگـاهي به«نظر» كردنِ طبيعت    خويشتن آرام است و هميشه در حال نظر است.

ين نظر يدر حال سكون و ثبات در خود خويش، و در حال خودآگاهي به بالا يا پا  است. آن،

طبيعـت خودآگـاهي كسـي اسـت كـه در خـواب اسـت در مقايسـه بـا   كند. خودآگاهيِمي

در نسـبت بـا «نظـر» نفـس طبيعـت    »نظربر اين اساس «خودآگاهي شخصي كه بيدار است.  

، ٣، انئــاد١، ج١٣٦٦فلــوطين، ( زيرا طبيعـت تصـوري از نظـر ديگـر اسـت  ؛ناصاف و كدر است

  .)٤، شمارة٨رسالة

تر نفس از ميان همه، وجود جهان مرئي و محسوس، از عقـل دورتـر طبيعت بخش پايين

جهان مرئي دارند آنهـا   ةاست. اما با فرض مراتبي از وجود كه آنها سهمي در ايجاد نظرورزان

خطـوط فكـري  كنـد.از طريق يك واسطه يك واسطة متعالي ايجاد ميند. بنابراين عقل  اعقل

يـك هايي ميان عقل و جهان محسوس دارد. نفـس از  فلوطين دربارة جهان محسوس واسطه

  .(Deck, 1967, p. 114)استدر عقل و از سوي ديگر به جهان محسوس وصل   سو

وجـود حقيقـي دارنـد   آيند و خود نيز نظرند خواه چيزهايي كـههمة چيزها از نظر برمي

كنند و خود نيز منظورند، بعضـي از آيند وقتي كه آنها نظر ميخواه چيزهايي كه از آنها برمي

ي يي يـا عقيـده؛ و هـدف اعمـال، شناسـايطريق ادراك حسي و بعضي ديگر از طريق شناسا

 فلــوطين،(ي اسـت  يشود ميـل بـه شناسـااي كه سبب انجام يافتن آن اعمال مياست و انگيزه

  . )٦، شمارة٨، رسالة٣، انئاد١، ج١٣٦٦
 

  اثولوجيانظر در ب) 

معناي تأمل عقلانـي اسـت  شناسي بر اساس نظرية فيض دارد، «نظر» بهكه جهان  اثولوجيادر  

  و چيزي غير از فكر است.

پيدايش كثرت از واحد بر اساس فـيض و   اثولوجياشناسي  شناسي و وجوددر نظام جهان

مانند او نيست يا بهتر از او   شود عيناًآنچه از واحد محض صادر ميصدور تبيين شده است.  
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شـود تر از واحد باشد. بنابراين آنچه از واحـد صـادر مينيز نيست. پس بايد فروتر يا ناقص

چراكـه اگـر كثيـر نباشـد واحـد   ،بايست واحد باشد هم بعُدي از كثرت داشته باشـدهم مي

وتي نخواهد داشت. بنابراين جريان فيض يا صدور محض خواهد بود و با علت نخستين تفا

تر به كامل و از كامل به نـاقص در يك نظام طولي و داراي مراتب و شدت و ضعف از كامل

گيرد. در اين نظام طولي بعد از خدا يا واحـد محـض، تر صورت ميو نيز از ناقص به ناقص

. هسـتندحسي    هايت موجوداتِن  عقل قرار دارد و پس از او نفس و پس از آن، طبيعت و در

اين اساس فيض و صدور حقيقتي واحد است كه از علت نخستين مرتبه به مرتبه فيضـان   بر

اي به مرتبة فروتر تا به عالم حس و طبيعت برسـد. و هرچـه فـيض از مبـدأ كند از مرتبهمي

  شود.  تر و از شدت و كمال آن كاسته ميهستي فاصله بگيرد ضعيف

ساختاري مبتني بر فيض و صدور اسـت و سلسـله مراتبـي   اثولوجيانظر    ساختار عالم از

طـور ضـروري افاضـه ه  طولي و مشكَّك از كثرت وجود دارد كه از امـر نخسـتين واحـد بـ

ين در حال فيضان اسـت يمراتب صدور همواره از علت نخستين به سوي پاشوند. سلسلهمي

  تا از خلال عقل و نفس به محسوسات برسد.  

چگونـه اسـت؟ خـدا مبـدأ   اثولوجيـاشناسي  فيض در نظام وجودشناسي و جهانمراتب  

شـود. عقـل، نخسـتين فيض است و فيض از او تا مراتب پايين در قـوس نـزول جـاري مي

كه از مبدأ فياض ظهور يافته است. پس از آن نفـس و پـس از آن طبيعـت و است  موجودي  

اند از: عقـل، براين مراتب فيض عبارتسپس طبيعت اجرام و موجودات حسي قرار دارند. بنا

 نفس، طبيعت، عالم حسي.

علت   ـ  جلّ  و  ـ عزّ  «االله  :در ميمر سوم دربارة عوالم موجودات چنين گفته است  اثولوجيا

عقل، عقل علت بـراي نفـس، و نفـس علـت بـراي طبيعـت، و طبيعـت علـت بـراي همـة 

جز با چيز ديگـري از قـوه بـه . شيء بالقوه  )٥٠ق، ص  ١٤١٣(فلوطين،  ي است»  ئموجودات جز

تواند بالفعل شود؛ ولي آنچـه بالفعـل نمي  شود و آنچه بالقوه است ذاتاًسوي فعل خارج نمي

كند نه به امري خـارج است اگر بخواهد چيزي را از قوه به فعل خارج كند به ذاتش نظر مي

كند بلكه تنهـا بـا  هو بالفعل است نيازي ندارد به خارج از ذاتش نظر  از خود. چون آنچه بما

 . )٥١ـ٥٠ق، ص ١٤١٣(فلوطين، كند  نظر كردن به ذاتش شيء را از قوه به فعل خارج مي
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وقتي فعل خود را با نگـاه كـردن و نظـر كـردن بـه خـود انجـام   .خدا فعل محض است

علم خدا به خـود و بـه اشـياء حاصـل «نظـر  ١سازددهد آنگاه كارش را يكباره پديدار ميمي

» است و خدا به خارج از خود «نظر» ندارد و نيازي به خارج از خود ندارد كه كردن در خود

خدا براي ابـداع نيـاز بـه تفكـر   اثولوجياكند. در  به آن نظر كند. او تنها به ذات خود نظر مي

كنـد دهد با دقت به خودش نگاه ميوقتي فعل خود را انجام مي  .ندارد. او فعل محض است

  .)Adamson, 2002, p. 199 ؛٥١ق، ص ١٤١٣فلوطين، (سازد  پديدار مي  آنگاه كارش را يكباره

چون فعلش را با نظـر كـردن بـه ذات  ،خدا به عنوان «فاعل نخستين» فعليت محض دارد

كه فعل محـض اسـت و وجـودش  است او تنها موجودي  .دهدخود و نه به خارج انجام مي

 ،كه فعل هستند فعـل محـض نيسـتندموجودات ديگر مانند عقل و نفس با اين  .بالذات است

دهنـد و خـدا بـه عنـوان «فاعـل چراكه از نظر كردن به موجود مافوق خود فعـل انجـام مي

ق،   ١٤١٣(فلــوطين،    دهـدنخستين» «فعل محض» است؛ فعلش را با نظـر بـه ذاتـش انجـام مي

  . )٥١ـ٥٠ص

الاي او نيسـت با استدلال به اينكه نخستين، بهترين است و هيچ چيزي بـ  اثولوجيامؤلف  

گيرد كه نخستين، بالاترين فعليت است يا فعل محض است. فعل را با نگـاه كـردن نتيجه مي

عمـل   ،دهد. امر نخستين با نگاه به خود نـه بـه چيـزي خـارج از خـودشبه خود انجام مي

اين اساس فعل خداونـد كـه  كند. بركند در حالي كه عقل با نگاه به امر نخستين عمل ميمي

شود فعل محض است و فعل عقـل بـا توسـل بـه امـر نخسـت ر به خودش حاصل ميبا نظ

آنچه مبدأ فعل و فعليت و آفرينش   .دهدمحض است. خدا با «نظر كردن» فعلش را انجام مي

است «نظر» است. «نظر كـردن» يعنـي نگريسـتن در خـود يـا در موجـودي بـالاتر از خـود. 

كنند و با نيروي خود و يا بـا نظـر در خود نظر ميموجوداتي كه اهل نظر و بالفعل هستند يا  

آورند. اولي را «فعل موجودات را پديد ميو  كردن بر موجود بالاتر از خود نيرو كسب كرده  

خداوند است. موجوداتي ماننـد طبيعـت و نفـس و عقـل نيـز   نِاند و تنها از آمحض» ناميده

موجـود مـافوق خـود كسـب نيـرو   ند اما فعل محض نيستند چون از نظر كـردن بـهابالفعل

 .)٦٤ـ٦٣ق، ص ١٤١٣(فلوطين، كنند  مي

 
  ).٥١ص ق، ١٤١٣» (فلوطين، ه«فإذا فعل فإنما ينظر إلي ذاته فيفعل فعله دفعه واحد .١
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نظر كردن امر نخستين يا خدا به خود نـوعي تأمـل حضـوري و شـهودي اسـت. وقتـي 

كند يعني خود او بـراي او حضـور دارد؛ امـا او امـر نخسـتين گوييم خدا به خود نظر ميمي

كنـد و بـه خـود نظـر مي ،نخسـتين است و چيزي خارج از او و فراي او نيست وخدا يا امر

شهودي كه مبتني بر حـس و برسـاخته و برآمـده از مقـدمات و   ؛كندذات خود را شهود مي

ها و مبتني بر تصور و تصديق نيست بلكه تأمل حضوري و شـهودي امـر نخسـتين در گزاره

 نيـازي بـه دادة بيرونـي و تصـور و و نگريستن به خود، شهود و حضور خدا نزد خود است

   تصديقي ندارد و علاوه بر آن قدرت ابداع نيز دارد.

علم حضوري كـه  ؛آن است ينخدا به خود همان علم حضوري در اصطلاح امروز  »نظر«

 شنظر خدا به خود نيز حضوري و شهودي است و ذات   .واسطه و شهودي استبيمستقيم و  

  براي خودش حاضر است و همين منشأ اراده و فعل ايجادي است.

واسطه و بعضي را باواسطه ايجاد كرد. او صرفاً موجودات و صور يعضي صور را بخدا ب

بيشـتر او فعـل محـض اسـت.   .بخشدزيرا او بالفعل چيزي را وجود مي  ؛را ايجاد كرد  ءاشيا

دهـد و عقل گرچه بالفعل است چيز ديگري بـالاي آن وجـود دارد كـه قـدرت را بـه او مي

شود كه فعل محض است. وقتي او تمايل بـه فعـل دارد و   تمايل دارد به فاعل نخستين شبيه

 ١٤١٣(فلــوطين، كنـد چون معلول و اثر علت نخستين است تنها به آنچه بالاي اوست نظـر مي

همچنـين نفـس،   .دهدتا فعلش را انجام دهد و فعلش را در نهايت نيكي انجام مي  )٥١ق، ص

دهـد بـه عقـل تي نفس فعل انجام ميزيرا عقل بالاي آن وجود دارد. وق  ؛چيزي بالفعل است

دهد؛ اما فاعل نخسـتين، فعـل محـض اسـت و فعـل كه بايد انجام ميرا  كند و آنچه  نظر مي

دهد نه به چيـزي خـارج از او، زيـرا هـيچ چيـز ديگـري خود را با نظر به خود او انجام مي

  . )٥٢ـ٥١ق، ص ١٤١٣(فلوطين، خارج از او نيست كه بالاتر يا بهتر از او باشد  

بنابراين در مراتب بعد از خداوند نيز هر فعل و ايجادي به بركت «نظـر» اسـت. عقـل از 

«نظر» به خداوند و نفس از «نظر» به عقل و طبيعت از «نظر» به نفس قـدرت ايجـاد دارنـد و 

چون تـوان ايجـاد   ،تواند مخلوق و معلول باشدشود تنها ميآنجا كه موجودي فاقد «نظر» مي

  شود و چنين موجودي فاقد آن قدرت است.  ق «نظر كردن» پيدا ميكردن از طري

عقل با نظر كردن به خدا كه تأملي حضوري و شهود به خدا دارد خـودش را در خـدا و 

يابد. تفاوت نظر كردن خدا به خود بـا بيند و به همة اشياء نيز علم ميشده در خدا مي  محاط
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دو فعل ايجادي است در اين است كـه وقتـي   هر  نظر كردن عقل به خدا و نتيجة آنها كه نزد

كند خود براي خود حاضر است و از بركت نظر به خود بـه ذات خـود، خدا به خود نظر مي

دو يكي است و موجب كثرت در خـدا  دربارة خدا ناظر و منظور هر  .آيدعقل از او پديد مي

و شهودي است و خـود را كند اين نظر نيز حضوري  اما وقتي عقل به خدا نظر مي  .شودنمي

شود بـا ايـن تفـاوت كـه در و همين منشأ توان و اراده براي ايجاد نفس مي  ،يابددر خدا مي

سـبب دوئيـت و كثـرت   .ناظر عقل است و منظور خداسـت  ؛نداعقل ناظر و منظور متفاوت

  شود.  مي

كـه بـه معنـاي فكـر اسـت بل  نه در مقابل عمل و نه بـه  اثولوجيااين اساس «نظر» در    بر

شناسي با هم مرتبط اسـت. بـه معنـاي هاي مختلف خداشناسي، وجودشناسي و جهانحوزه

نيـز «نظـر»  اثولوجيـاتأمل عقلاني است كه درخود معناي وجودبخش نيـز داشـته باشـد. در 

  نوعي تعقل است كه منشأ ايجاد موجودات است.

ت كه بنابر كمـال و نظامي داراي مراتب تشكيكي اس  ،بنابراين نظام طولي فيض و صدور

نقص شدت و ضعف شكل يافته است. خدا به عنـوان فعـل محـض و نيـز علـت نخسـتين 

تمام و كمال است و عقل تمام و عالم طبيعت ناقص است. نفس نيز بين عالم طبيعت و فوق

 نسبت به عقل ناقص و نسبت به طبيعت كامل است.   ،عقل قرار دارد

كه هرچه فاصلة موجودي در قوس نزول از   مشخصة ديگر اين صدور و فيض اين است

تر است و از آنجا كه علت نخسـتين و مبـدأ او بيشتر باشد وحدتش كمتر و به كثرت نزديك

منـد تر باشـد از وحـدت بيشـتري بهرهوجود واحد محض است هر موجودي به او نزديـك

مـة است و بين مخلوقات، وحدت عقل از همه بيشتر اسـت و وحـدت و جامعيـت او از ه

هـاي پـس از خـود را در خـود دارد؛ مخلوقات بيشتر اسـت. در عـين وحـدت همـة كثرت

(انتظــام، طور كه خدا همة اشياء است عقل و نفس نيز همة اشـياء مـادون خـود هسـتند همان

  .)٩٨، ص١٣٨٤

كند و از بركت اين «نظر»، فيض و صدور بر اساس «نظر» است و خدا در خود «نظر» مي

يابد. نفـس نيـز و عقل با «نظر» در مبدأ فيض از بركت آن، نفس فيضان ميآيد  عقل پديد مي

آيـد. نظـر كـردن، نگريسـتن، شود و از پري آن طبيعت پديـد ميبا نظر كردن به عقل پر مي

  آگاهي يافتن است.  
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  تحليل و بررسيج)  

ارسطو و افلـوطين، «نظـر»   و  در نگاه «نظرمحور» فيلسوفان يونان از جمله افلاطون .١

جايگاهي برتر از عمل قرار دارد و افلوطين در انئاد سوم رسـالة هشـتم جايگـاه   در

آنكـه چنـين تلقـي در   حـال   ،برتر نظر نسبت به عمل را با مثال بيـان كـرده اسـت

اي حاصل نظر است و نظر، منظـور را هر پديدآمده  انئادهاوجود ندارد. در    اثولوجيا

كنند؛ امـا نظر كردن اشكال را رسم مي طور كه مهندسان در حال آورد همانپديد مي

شود بلكه نگريسـتن در سـكوت اجسـام را پديـد در نظر ايجادي چيزي رسم نمي

كـس   » هر.آورد. «ساختن و عمل كردن يا ضعفِ نظر است يا حاصل فرعي نظرمي

كند و در اينجا با مثـال كودكـان بتواند به حقيقت نظر كند به تصور آن توجهي نمي

كه توانـايي فكـر كـردن و آمـوختن دانـش ندارنـد بـه كاردسـتي روي استعداد  كم

، ٨، رســالة٣، انئــاد١، ج١٣٦٦فلــوطين،  (  كنـدعمل را تبيـين مي  رآورد، برتري «نظر» بمي

 . )٤شمارة

كند يا افلوطين «نظر خلاق» را در عمل در همة سطوح و در هر فكري طرح مي

سـط احتمـالات واقعـي نهفتـه در فرايند ساختن جهان فيزيكي يك امر ابتكاري و ب

يـك ديـدگاه جديـد   شناسي ارسطوست. افلوطين نظر با عمل يا توليـد را درغايت

 تـوانيم مسـتقيماًنميرا  سازيم به اين منظور كه قادر باشيم آنچه  ما مي  .دهدقرار مي

نـد امـا اببينيم با عمل ببينيم. و نيروهـاي طبيعـي كـه بـه خـودي خـود قابـل درك

از طريق تجربه يا ادراك يا استدلال به آن دست يـابيم از طريـق   مستقيماً  توانيمنمي

ها و توليدها محتواي متحـد واقعيـت نظرورزانـه يابيم. بنابراين كنشعمل آن را مي

طـوري كـه ه  تخيـل و غيـره) هسـتند بـ  و  هاي گفتماني ادراك (استدلال در حالت

 طــوري كــه هســتند بپــردازيم بتــوانيم از ميــان آنهــا بگــذريم و بــه ديــدن آنهــا آن

106) (Corrigan, 2005, p.  هم در مقايسه بـا انگاري به «نظر» آننگاه غايت اثولوجيادر

در مقايسه با نظر با عنوان امري برتر و والاتر از عمل وجـود نـدارد.   عمل و اساساً

    جايگاه وجودي و ايجادي و فاعليت مؤثر است.  ،نگاه غالب و برجسته به «نظر»

واقع «نظر» به دو نحوه در فلسفة يونان مورد بحث قرار گرفته: يكي فعاليـت   در
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هايي كه براي صنعتگران در مثال   انئادهاهم بالاترين فعاليت بشري كه در  بشري، آن

آورد «نظر» را در همة سـطوح حيـات الهـي و و نيز اشتياق كودكان به كاردستي مي

چنين تلقي وجود نـدارد.   اثولوجياد كه در  دهاقانيم و فعاليت بشري انسان قرار مي

نظر به اين معنـا وجـود  اثولوجياو    انئادهاديگر، «نظر» به عنوان فعاليت الهي كه در  

 دارد.

ــوطين در بحــث از «نظــر» در  .٢ ــه  انئادهــاافل ــيش داشــته ن رويكــرد وجــودي در پ

هم معقـول  رسالة هشتم نظرية «ايجاد» ،معنا كه در انئاد سوم به اين ؛شناسانهمعرفت

دهد و هم به عنوان عمل، و توليد و ايجاد محسـوس و و هم محسوس را بسط مي

سـو   كند. «نظر» از يـكشكالي از «نظرورزي» را بيان مياَ،  نيز به عنوان توليد هنري

مقدمة عمل است؛ از سوي ديگر «نظر» غايت و هدف هر عملـي اسـت. «نظـر» در 

. از بالاترين مرتبه يعني احد، «نظر بـه تمامي حيات و كائنات ساري و جاري است

خود» وجود دارد تا مرتبة طبيعت كه «نظر» به امر بـالاتر از خـود اسـت. «نظـر بـه 

چراكـه از  ،اثر نيست بلكه تأثيرات خلاق در كل حيات داردخودِ» احد، منفعل و بي

ـ   )٩شــمارة،  ٨، رسالة٣، انئاد١، ج١٣٦٦فلوطين،  (طريق «نظر»، «انديشه، هستي، و حيات»  

 شود. به عنوان اصل و مبدأ جهان به تمام حيات ساري مي اواز  ـ همگي 

بر «عمل» به عنوان غايت و هدف «نظـر»   انئادهابر اين اساس وقتي افلوطين در  

يابـد گويد و وقتي «نظر» را ساري و جاري در كل حيـات موجـودات ميسخن مي

دانـد و از ايت آن را نيز نظـر ميداند و غگونه كنش و عمل را حاصل «نظر» مي  هر

، ٨، رسالة٣، انئاد١، ج١٣٦٦فلوطين،  (  زندمي  يبازي كودكان و ساختن صنعتگران نيز مثال

كه اين عمل آنها براي اين است حاصل كار خود را به تماشـا بنشـينند بـه   )١شــمارة

م در دارد. ه  ١«غايي»  «نظر» جايگاه «فاعليت خلاق» و نيز جايگاه  كه  دليل اين است

 
اس مطالعات خــود دربارة اينكه عليت «نظر» در انئاد سوم رسالة هشتم چگونه عليتي است، نگارنده بر اس  .١

به اين نتيجه رسيده است. و جان ديك در تحليلي كه دربارة اين انئاد داشته اســت عليــت را «عليــت فــاعلي 

مؤثر خلاق» دانسته و كوين كوميگان در كتاب خوانشي بر افلوطين كه بسيار كوتاه اين انئاد را بررسي كــرده 

  است بر «عليت صوري و غايي» نظر دليل آورده.
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تـأثيرات خـلاق در جهـان دارد هـم غايـت و  و تمام حيات ساري و جاري اسـت

 اثولوجيـاسطوح زندگي و حيات جهان اسـت. امـا در    همةهدف ايجاد و عمل در  

در واقع   .جايگاه «نظر» در نسبت با امر نخستين يا خدا، جايگاه فاعل نخستين است

است و عامل ايـن فعـل خـلاق، خدا فاعل نخستيني است كه فعل او ابداع و ايجاد 

«نظر» است. «نظر» به خود، فعل دفعي كون است. پـس نقـش و جايگـاه «نظـر» در 

جايگاه «ايجادگر خلاق و مؤثر» در جهان است؛ اما جايگاه و نقـش غـايي   اثولوجيا

 براي آن لحاظ نشده است.  

اطـلاق   دربارة نسبت نظر با خدا رويكرد ايجـابي دارد و نظـر را بـه خـدا  اثولوجيا .٣

اسـت كـه وجودشناسـانه اسـت و   تأمـل حضـورينوعي    اثولوجياكند. نظر در  مي

شناسانه نيست. نظر نوعي تأمل عقلاني است كه با فعل وجـود بخشـيدن و معرفت

«نظر» را بـه علـت نخسـتين و عقـل و   اثولوجياشود.  وجود دادن و افاضه يكي مي

فعل ايجادي همان نظر كـردن  دهد. «نظر» بيانگر فعل ايجادي است.نفس نسبت مي

حامل معناي «تعقل به عنوان منشأ عمل» يا تعقـل و عمـل   اثولوجيااست. «نظر» در  

ايجادي است. همين معنايي كه در «نظر» نهفته است در جهان اسلام به تعقل تغييـر 

   .يابدمي

وعي دو بيانگر ن  هردر    ؛به يك معناست  اثولوجياو    انئادها«نظر» از حيث معنايي در   .۴

، بدون تصورات و استدلال، بيـانگر  فعال و خلاق»«خودآگاهي شهودي و حضوريِ

شناسـي بر اين اساس به حـوزة وجودشناسـي و جهان  .نوعي درك حضوري است

زيرا با فيض و صدور كه دو عامل مهـم در تبيـين كثـرت و پيـدايش   ؛مربوط است

آنچه سبب صـدور عقـل افتد و  موجودات كثير و عالم است بدون «نظر» اتفاق نمي

شود و آنچـه نظـام مراتـب صـدور و از واحد، نفس از عقل، و طبيعت از نفس مي

كند «نظر» است. بر اين اساس اين مسئله در نظام فيض و مراتب وجود را تبيين مي

و  انئادهـا درشود. بحـث «نظـر»  مطرح مي  انئادهاو    اثولوجياشناسي  صدور و جهان

و   استوري و شهود و تأمل در ذات و حضور نزد خود  علم حضمعني  به    اثولوجيا

 .بينيمنمي  يتفاوت   اثولوجياو   انئادها دراز حيث معنايي  
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در نوع تببين و مواجهة ايـن دو اثـر بـا  اثولوجياو  انئادهاتفاوت كاربست «نظر» در  .۵

 م. اين تفاوت عبـارت اسـت از: كنيمورد آن را بيان مي  سهكه در  - اين مسئله است  

كه در شمارة اول ـ    اثولوجيادر    نداشتنشان  و ارتباط  انئادهاعمل در    وط «نظر»  ارتبا

 همين تحليل آن را بيان كرديم.

به اطلاق نظر به «واحد» و «بـاري تعـالي»؛ در حـالي كـه در   اثولوجياتأكيد آشكار    .۶

اين معنـا كـه   به  است  تري مطرح شدهدر انئاد ششم اين مسئله با نگاه سلبي  انئادها

امري والاتر   به  چون آن مراتب  ،ظري» كه در مراتب ديگر است در «واحد» نيست«ن

چنـين اصـل انديشـه، نگـرد و ايننگرند؛ ولي «واحد» فقط به خـود مياز خود مي

گويد او بـه خـود نظـر شود. در انئاد ششم ميهستي، زندگي در كل موجودات مي

ه نفـس و عقـل بـ  و  ربارة طبيعـترسالة هشتم «نظر» را د  ،كند؛ اما در انئاد سوممي

كه به مرتبـة   نمايدد. افلوطين در اين انئاد از طبيعت آغاز ميدارطور مفصل بيان مي

نفسـي   :كند و آن نفس است، و نفس نيز دوجهي استپيش و برتر از خود نظر مي

نيز در هر دو   .كه در عقل و عالم برتر است و نفسي كه به عالم طبيعت وصل است

كنند و با اين نظر حامل «عقل» بـراي مرتبة پيش از خود يعني عقل نظر ميمرتبه به  

كند و قـدرت و اسـتعداد ايجـاد را از شوند. و عقل نيز به «واحد» نظر ميايجاد مي

گيرد. در اين نوشتار ما مطالب را معكوس بيان كـرديم؛ از «واحـد» «واحد» بهره مي

تا «نظـر» كـردن بـه مرتبـة  داشتيمان آغاز كرديم، سپس عقل و نفس و طبيعت را بي

گويـد «واحـد» يـا «بـاري صـراحت ميبه  اثولوجيابالاتر را بهتر نشان دهيم. اما در  

كنـد و حاصـل آن فعـل دفعـي و «كـون» اسـت. همـين تعالي» به خود «نظـر» مي

تـوان گفـت فعـل او نگريستن در خود، فعل اوست و چون فعلي ايجادي است مي

ن» كند. چنانكه در قـرآن كلمـة «كُـاراده مي  ،ت. با نظر به خودنوعي اراده كردن اس

 يابد.) نقش ايجادي مي٨٢ (باش) (يس،

فقـط در مرتبـة «بـاري تعـالي» نـاظر و   اثولوجيـاتفاوت سوم اين است كه در   

تر ناظر و منظور متفاوت است؛ مثلاً عقـل منظور يكي است و در باقيِ مراتبِ پايين

كند و در مرتبـة نفـس نيـز مر نخستين» به عنوان منظور نظر ميبه عنوان ناظر، به «ا

در مرتبـة عقـل نـاظر و منظـور يكـي   انئادهاناظر نفس است و منظور عقل. اما در  
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 تر چنين نيست. گيرد. در مراتب پايينهمانيِ كامل صورت ميشود و اينمي

ق آن با افلوطين نياز افلاطون، و ارسطو و تطبي  ،نيان و يونانياني«نظر» در انديشة پيش .٧

هـا را در ايـن به بررسي مجزا و پژوهشي جداگانه دارد و از اين حيث كه اگـر داده

تر شايد از موضوع و مسئلة اصلي كـه نوشتار بگنجانيم براي بررسي و تحليل دقيق

است خارج شويم. اما بر اساس نظر نگارنده طـرح مسـئلة «نظـر»  اثولوجياتطبيق با 

سرمشـق و صـانع بـا  در تيمائوس    .و نگاه معرفتي و وجودي استدر افلاطون با د

، تيمــائوس، ٣، ج١٣٦٦(افلاطــون،  دهـد  مينظـم  را  الگو قرار دادن امر ازلي و زيبا عالم  

كند؛ علت غايي ك اول بر اساس ميل و عشق عمل ميحرّدر ارسطو مُ  .)٣١ـ٢٨شمارة

ركت مستدير است نامتحرك مانند معشوق، محركِ است. محركِ نخستين مسبب ح

. افلوطين تأليف و سنتز ديدگاه افلاطـون و ارسطوسـت. )١٠،  ب١٠٧٢  ،١٣٨٤(ارسطو،  

در كـردن  يابد به «نظـر»  در افلوطين بسط مي  ،«نظر» كردن صانع به سرمشق و الگو

انگـاري ارسـطويي نگـاه غايت  وكل حيات و موجودات، كه ايجادي و مؤثر است؛  

ي افلوطين بـا فاعليـت انئادهادر عالم است در    كه حامل ميل و عشق براي حركت

جنبة ايجادي و خلاقانه «نظـر» اهميـت   اثولوجيايابد. اما در  خلاق و غايي بسط مي

دارد و صدور كثرت از وحدت با «نظر» امر نخستين به خود به عنوان فعل نخستين 

كثرت و راهي براي تبيين نظام آفرينش، فيض و صدور، ربط    ،شودو ابداع آغاز مي

  گشايد.مراتبي موجودات نزد فيلسوفان و عارفان جهان اسلام ميواحد و سلسله
 

  نتيجه

پيشرو فلاسفة مسلمان در مبحث نظرية فـيض و صـدور   اثولوجيا  در  نظر  «نظر» با معناي مد

شـناختي در نظريـة فـيض و صـدور شود و «نظر» مبحثـي جهانست، بر خدا اطلاق ميانيز  

مسـئلة فـيض و صـدور و  دربـارةفلاسـفة مسـلمان را بـراي نـة بحـث  اثولوجياست كه زمي

چـه در  ،كند. نظر منشأ فعل و عمل اسـتربط تعقل و تأمل عقلاني با ايجاد باز مي  خصوصاً

نيز «نظر» بر   انئادهادر    ارتباط با خدا چه در ارتباط با عقل و نفس و طبيعت و مراتب هستي.

هـاي ديگـر بي، «نظر» در واحـد ماننـد «نظـر» در اقنومشود، اما با نگاهي سلواحد اطلاق مي

«نظر بنفسـه» و   اثولوجياو «باري تعالي»    انئادهانيست كه «نظر» بالغيره است. نظر در «واحد»  
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«نظر» در همة مراتب از خـدا، عقـل، نفـس   انئادهاو    اثولوجيادر    «به خود نظر داشتن» است.

و   اثولوجيـافعل و ايجاد است. بنابراين نظـر در    وجود دارد. در هر مرتبه «نظر» منشأ عمل و

جنبة معرفتي ندارد، بلكه جنبة وجـودي   ؛جنبة عملي و فعلي دارداز جهت كاربست،    انئادها

ولـي از جهـت   به يك معناسـت،  انئادهاو    اثولوجيا. از حيث معنايي اصطلاح «نظر» در  دارد

بـه ايـن معنـا كـه در  فاوت اسـتمنشأ عمل و فعل بودن در هر دو متكاربست «نظر» و نوع 

علاوه بر جنبة فاعليت خلاق و   انئادهاشود؛ در  بر جنبة خلاق بودن «نظر» تأكيد مي  اثولوجيا

شـود و از مؤثر بر غايت بودن و هدف بودن آن براي هر عملي در هر سطوحي نيز تأكيد مي

تـوان «نظـر» در نمي بر هم منطبق نيست و  انئادهاو    اثولوجيااين حيث طرح مسئلة «نظر» در  

اما در هر دو، «نظـر» بـراي بسـط نظريـة   تحويل نمود.  انئادهارا به همان مسئله در    اثولوجيا

. از اين حيث مسئلة «نظر» در هر دو بر هم منطبق است و همپوشـاني ايجاد و آفرينش است

 دارد.
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  و مآخذ   منابع

 .قرآن

. «سرگذشــت اثولوجيــا». فصــلنامة )١٣٨٧بهــار  آبادي، (احمدي، حسن، و حسن عباسي حســين .١

 .١٠٤ـ٨١)، ١( ٨ ،آينه معرفت فلسفه و كلام اسلامي 

 تهران، انتشارات حكمت. چاپ سوم،  ،الدين خراساني. ترجمة شرفمتافيزيك). ١٣٨٤ارسطو ( .٢

(المصــطلح الفلســفي   الحكمــاء و المتكلّمــين  كتاب المبين فــي شــرح ألفــاظ  ).١٩٨٩(  اعسم، عبد الامير .٣

 للكتاب. الهيئة المصرية العامة قاهره، عندالعرب).

 رضا كاوياني، تهران، خوارزمي.و  ترجمة محمدحسن لطفي، ٣ـ١ج .دورة آثار افلاطون).  ١٣٦٦افلاطون ( .۴

 نامة دكتري، دانشگاه قم.پايان ».اثولوجيا و حكمت متعاليه صدرالمتألهين« ).١٣٨٤( انتظام، سيدمحمد .۵

). «بررســي شــكاف بــين نظــر و عمــل اخلاقــي از ديــدگاه ٣٨٨١جوادي، محسن، و عليرضا صيادنژاد ( .۶

 .٢٨ـ١ :٣٢شدانشگاه شيراز،  انديشة ديني مجلهارسطو». 

 .٦، جاسلامي بزرگ المعارفةداير ».اثولوجيا« ).١٣٩٩و  ١٣٧٤( الدينخراساني، شرف .٧

تحقيــق صــفوان عــدنان داود،   .المفردات في غريــب القــرآن  ).١٤١٢(  حسين بن محمد  ،راغب اصفهانى .٨

 .ميةالدار الشا ؛ و دمشق،دارالعلم، بيروت

انديشــه   .تأثيرپذيري از انديشة ارســطو»  «مفهوم خدا در اثولوجيا با  ).١٣٩٧(  آبادي، حسنعباسي حسين .٩

 .١٣٦ـ١١٩ ،٦٩ ، پياپي)٤( ١٨،  ديني

، قــم، ةالثالثـ  ةالطبعـعبــدالرحمن بــدوي،    تحقيــق  .اثولوجيا افلوطين عنــدالعرب  ).١٤١٣(  فلوطين .١٠

 انتشارات بيدار.

 ترجمه و شرح حسن ملكشاهي، تهران، سروش. .اثولوجيا ).١٣٧٨( فلوطين .١١

 ي.، تهران، انتشارات خوارزمج٢، ترجمة محمدحسن لطفي، دورة آثار فلوطين، )١٣٦٦( فلوطين .١٢

(لــذت و آفــرينش)، ترجمــة  ٥، افلاطون ١٧. جتاريخ فلسفة يونان). ١٣٧٧گاتري، دبيلو كي سي ( .١٣

 حسن فتحي، تهران، فكر روز.
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Islamic humanities and its scope has many results in the 
development and production of these sciences. this article tries to 
show the results of the mentioned basis in the nature and coordinates 
of Islamic humanities with a rational and descriptive method and 
based on the network of the mentioned relationships. Some of the 
findings of the current research are: monotheism in the network of 
human actions and relationships; The diversity of Islamic 
humanities concepts and issues, the diversity of Islamic humanities 
fields, the development of Islamic humanities fields, the diversity 
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Extended Abstract 
 
Introduction 
The subject of humanities in a general meaning is human, society and its 
individual and social behavior, and in a specific and more precise 
meaning in the intellectual system of Islam and with the Quranic 
approach, it is: "actions" and "reactions" of human; Whether external and 
internal actions; worldly and hereafter, external and internal; Individual 
and social and the like. According to this meaning, the network of human 
relations and actions can be drawn in at least four categories: the 
relationship with himself, God, other humans (and society) and with the 
world (nature and life).  

Therefore, the subject of Islamic humanities, compared to other 
subjects of science, has characteristics that, in addition to distinguishing 
its boundaries and scope from other sciences, also require a special 
methodology; Because the method of solving its problems also depends 
on the characteristics and nature of the subject of that science. In contrast 
to the religious approach, there is an approach that considers the scope of 
human sciences to include worldly and material human issues, which we 
interpret as a secular approach. In this approach, the human sciences have 
various damages and limitations in terms of the domain of knowledge 
(including the domain of the subject, issues, fields, sources, method, etc.). 

The issue of the domain of humanities was already discussed and 
published in some articles; For example, in the article " Knowledge about 
the subject of human sciences and its methodological requirements", 
Knowledge about the subject coordinates of human sciences, especially 
the issue of its territory, are mentioned (Ali Tabar, 2017, pp. 84-55); 
However, no special research has been done in the field of coordinates of 
human sciences such as Brind and the results of territorial studies. 
 
Methods 
In this article, documentary and library methods have been used in data 
collection, and rational and analytical methods have been used in 
judgment and proof. Documentary and library method means the use of 
written sources such as books, articles, treatises and the like. But the 
meaning of the rational method is the use of rational reasoning and 
explanation. 
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Findings 
This approach to the subject of Islamic humanities and its scope has many 
results in the development and production of these sciences. this article 
tries to show the results of the mentioned basis in the nature and 
coordinates (quantity and quality) of Islamic humanities with a rational 
and descriptive method and based on the network of the mentioned 
relationships. Some of the findings of the current research are: 
monotheism in the network of human actions and relationships; The 
diversity of Islamic humanities concepts and issues, the diversity of 
Islamic humanities fields, the development of Islamic humanities fields, 
the diversity and abundance of epistemic resources, and the functional 
diversity of Islamic humanities. 
 
Conclusion 
In this article, based on a special understanding of the subject of Islamic 
humanities and its scope with the Quranic approach, some features and 
coordinates of Islamic humanities were discussed. The subject of Islamic 
humanities in a special religious sense and with a Quranic approach is: 
"actions" and "reactions" of humans; both external and internal actions; 
world and the afterlife, physical and spiritual; Individual and social and 
the like. Based on this meaning, the network of human relations and 
actions was expressed in at least four categories of human relations with 
himself, with God, with other humans (and society) and with the world 
(nature and environment). Accepting the epistemological domain of 
humanities based on the network of human relations (multiple relations) 
has had different results in the nature and coordinates (quantity and 
quality) of Islamic humanities, which the present article explains each of 
them as follows: 

1- Monotheism in the network of actions: all human actions and 
relationships (with oneself, God, others, and the surrounding world) and, 
accordingly, all issues of human sciences must ultimately return to God. 

2- Substantial diversity of concepts and problems of Islamic 
humanities: problems of humanities, including all kinds of cases, 
including: real/valid, descriptive/prescriptive, worldly/hereafter (cases 
related to the hereafter, resurrection, heaven and hell, purgatory, 
punishment, reward and eagle and...); He oversees human happiness and 
misery, material/spiritual, external/inner and the like. 

3- The diversity of Islamic humanities disciplines; That is, from 
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Islamic humanities, it will include single, multi-disciplinary, inter-
disciplinary, multi-disciplinary and supra-disciplinary knowledge. 

4- One of the results of the mentioned field of knowledge is the 
development and progressiveness of the fields of Islamic humanities. 

5- Development of the topic of humanities will result in diversity and 
abundance of knowledge sources of these sciences. 

6- And finally, the functional diversity of Islamic humanities; 
including individual, social, civilizational, worldly, otherworldly and the 
like functions, are among the results of the development of the subject 
area of human sciences. 



 

   

  

 

  

تبييني از مختصات علوم انساني اسلامي بر پايه قلمرو موضوعي ـ معرفتي  

 كريم) قرآن  آيات بر  تأكيد با( آن
  

    ١تباررمضان علي 

  
  r.alitabar@chmail.ir                                   .دانشيار گروه منطق فهم دين پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامي. ١

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
٢٨/٠٩/١٤٠٢ 

  : بازنگري  خيتار
١٣/١١/١٤٠٢  
:  رش يپذ خيتار
١٥/١١/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠١/١٢/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
علوم انساني، قلمرو  

معرفتي، موضوع علوم  
انساني، توحيدمحوري،  

  يابندگي. توسعه 

 استآن    يو اجتماع يجامعه و رفتار فرد  ن و انسا  ،يكل  يمعنا كيدر   يموضوع علوم انسان
عبــارت اســت از:   يقرآن  كرديبا رو و    در منظومه فكري اسلام  ترقيخاص و دق  يو در معنا

 ،يملكوت  اي  يمُلك  ي،باطن  اي  يظاهر  يهااعم از كنش  ،انسان  »يهاها» و «واكنش«كنش
 ــ  ي و مانند اينها.عاجتما  اي  يفرد  ي،جوانح  اي  يجوارح شــبكه روابــط و  ،ر پايــه ايــن معنــاب
 گــريدبــا  رابطه انسان با خود، با خــدا،    ةدر چهار دست  حداقل  توانمي  ي راانسان  يهاكنش
ايــن تلقــي از موضــوع علــوم د. كر مي) ترسستيو ز عتيجهان (طببا ها (و جامعه) و انسان

در تحول و توليد اين علوم دارد. مقالــه پــيش رو انساني اسلامي و قلمرو آن، نتايج زيادي  
 مبناي يــاد شــده را جي، نتاياد شدهروابط كوشد با روش عقلي و نقلي و بر اساس شبكه مي

هاي نشان دهد. برخي يافته  ي اسلامي) علوم انسانتيفيو ك  تيو مختصات (كمّ  تيدر ماه
و  ميتنوع مفــاهي، ابط انسانها و رو در شبكه كنش  يدمحوريتوحاند از:  اين پژوهش عبارت
 يابندگيتوســعهي اســلامي، علــوم انســان  يهاتنــوع رشــتهي اســلامي،  مسائل علوم انســان

ي علوم انســان  يتنوع كاركردي و  تنوع و تكثر منابع معرفتي اسلامي،  علوم انسان  يهارشته
  اسلامي.

  

 ،كريم)  قرآن   آيات  بر   تأكيد  با(   مي بر پايه قلمرو موضوعي ـ معرفتي آن تبييني از مختصات علوم انساني اسلا  ).١٤٠٢(رمضان ،  تبارعلي:  استناد
  https://hpi.aletaha.ac.ir/article_189757.html  .٧٨- ٨١١، )٤( ٢ ،تاريخ فلسفه اسلامي

طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:             نويسندگان.                                                                   ©                                 
DOI: https://hpi.aletaha.ac.ir/article_189757.html 
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  مقدمه

موضوع علوم انساني در يك معناي كلي، انسان و جامعه و رفتار فردي و اجتماعي آن اسـت 

 هـا» وتر (با رويكـرد اسـلامي ـ قرآنـي) عبـارت اسـت از: «كنشو در معناي خاص و دقيق

هاي ظاهري يـا بـاطني، ملُكـي يـا ملكـوتي، جـوارحي يـا هاي» انسان، اعم از كنش«واكنش

. )١١٧ص  ،١٣٩٣ ،يفي شر؛  ٢٤ـ٢٣، ص١٣٩٢  ا،يپارسان(ر.ك:  جوانحي، فردي يا اجتماعي و مانند اينها  

 يهـاكنش  وبـر اسـاس شـبكه روابـط    علوم انساني را  قلمروبا عنايت به موضوع ياد شده،  

ها (و انسـان  گـريرابطه انسان با خود، با خـدا، د  يعني  ،چهار دسته روابطدر    حداقل  ،يانسان

اعـم از  ي،انسـان يهاكنش ترسيم كرد. اين روابط و  بايد  )ستيو ز  عتيجامعه) و جهان (طب

ناظر بـه  نيو همچن مانند اينهانهادها، ساختارها و  ،ياجتماع ،يفرد ،يرونيب ،يباطن  يهاكنش

آن را   يامدهايو پ  يها، مبادو به تبع كنش  تو جهان اس  گرانيخالق، د  روابط انسان با خود،

  . رديگيدر بر م  زين

ي به لحاظ موضوع، محتوا و مسائل، حد و مرز مشخصي دارد و علوم انسانتوضيح اينكه  

از اين لحاظ با علوم طبيعي، رياضيات، مهندسـي و ماننـد اينهـا متفـاوت اسـت. بـر اسـاس 

هايي نظيـر دارد و حوزه  يعيدامنه وسراكز آموزشي كشور، علوم انساني  رويكرد متداول در م

شناسي، عرفان، علوم اجتماعي، علوم رفتـاري و ماننـد اينهـا را فلسفه، الهيات، كلام، معرفت

شود. اين رويكرد بيشتر به لحاظ تعليمي و آموزشي و مديريتي است. علوم به غيـر شامل مي

اساس معيار و منطق ديگري نظير موضوع، محتـوا، روش و   از جهات تعليمي و آموزشي، بر

هاي مختلفي چون علوم نظري و عملي، علوم اصالي و علوم آلـي، عقلـي مانند اينها در دسته

 يبنـدطبقهاسـلامي و غيـر اسـلامي و نظـاير آن    ،ياله  ريو غ  ياله  و نقلي، طبيعي و انساني،

ري و اعتباري اسـت، ثانيـاً بـر اسـاس نيازهـا و بندي علوم اولاً امري بشالبته طبقه  .شونديم

توان با بندي علوم را ميپذيرد، ثالثاً قابل توسعه و تحول است. معيار طبقهشرايط صورت مي

گرانيگاه و محوريت موضوع تبيـين كـرد و سـاير معيارهـا نظيـر روش و اهـداف نيـز تـابع 

 ،يحل ــ(موضوع و مبادي و مسـائل  اند از:  اند، زيرا مقومات علم (رشته علمي) عبارتموضوع

و عوارض ذاتية آن سـخن . موضوع علم چيزي است كه آن دانش از احوال  )٢١٢ص  ،ق  ١٤٢٣

. لذا موضوع، عنـوان جـامعي اسـت كـه آن علـم در )٧ص ق، ١٤١١ ،يآخوند خراســان(گويد  مي

وضوع كند و مسائل آن نيز ناظر به احوال و خواص و آثار آن مپيرامونش بحث و تحقيق مي
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. با عنايت به اينكه برخي علـوم اعتبـاري، )١٢، ص٢، ج١٤٠٦؛ صدر،  ٢٧ص،  ١٣٨٦  ،يمطهر(است  

بنـدي علـوم مطـرح اند موضوع به مثابـه علـت تامّـه در طبقهفاقد موضوع به معناي ياد شده

 .)٤٤٦الف، ص١٤٠٠(ر.ك: ترخان، نيست بلكه به عنوان يكي از عناصرِ ركني نقش محوري دارد  

ويژه قرآن كريم دارد. از موضوع علوم انساني، ريشه در منابع ديني و اسلامي به  اين تلقي

اي و در هم تنيـده هاي مختلف انساني به صورت شبكهدر منظومه فكري اسلام، رابطه كنش

ها تعامل چند سويه با هم دارند، لذا از همديگر قابل تفكيك نيسـتند. مـثلاً است و اين كنش

توان مـرزي بـين آنهـا اي است كه نميهاي ملكي و ملكوتي به گونهشكيفيت روابط بين كن

گونـه كـه انسـان دو شناسي دينـي و قرآنـي، همانترسيم كرد. به عبارت ديگر بر پايه انسان

هاي ظـاهري و هاي وي نيـز داراي سـاحت)، كنش٧ـ٩ساحت مادي و مجرد دارد (سجده،  

من پيوستگي خطـي (دوسـويه)، بـه لحـاظ ها ضباطني (مُلكي و ملكوتي) است و اين كنش

اي روابط چندگانه (رابطه با خود، ديگران، خدا، جهان و مانند اينها) نيز داراي ماهيت شـبكه

ها، رفتارهـا و اعمـال ها، خصلتهستند. بخش عمده آيات قرآن كه ناظر به توصيف ويژگي

ر بـه بايـدها و نبايـدها هاي اجتماعي و آيات ناظانساني است و همچنين آيات ناظر به سنت

گيرد و در نتيجه، قرآن يكي از منابع علوم انساني اسـلامي اسـت و ذيل اين موضوع قرار مي

بـه  ديـ، بابنيـانقرآن يِ؛ لذا در علوم انسانتر خواهد بودبر اساس آن، دامنه اين علوم نيز فراخ

  كرد.توجه    يها و ابعاد مختلف كنش انسانساحت

هـايي م انساني اسلامي در مقايسه با ديگر موضوعات علوم، ويژگيبنابراين، موضوع علو

شناسي خاصـي كند، روشدارد كه افزون بر اينكه مرز و قلمرو آن را از ساير علوم متمايز مي

طلبد، زيرا روش حل مسائل آن نيز وابسته به ويژگـي و ماهيـت موضـوع آن علـم را نيز مي

 ــيبل(ر.ك: اســت   ــ٨٤ـ٧٨ص ،١٣٩٣ ،يك . در )١١٧ـ١١٨، ص١٣٩٣؛ شــريفي، ٢٨ـ٢٤، ص١٣٩٢انيا، ؛ پارس

مقابل رويكرد ديني، رويكردي قرار دارد كه گسـتره علـوم انسـاني را صـرفاً شـامل مسـائل 

كنيم. در اين رويكرد، علوم داند كه از آن به رويكرد سكولار تعبير ميدنيوي و مادي بشر مي

ها، منابع، روش و ماننـد وع، مسائل، رشتهانساني به لحاظ قلمرو معرفتي (اعم از قلمرو موض

  هاي مختلفي است.ها و محدوديتاينها) داراي آسيب

ــوم انســانئمســ ــرو عل ــابع بررســ يدر برخــ يله قلم ــار و من ــه  شــد؛ يآث ــثلاً در مقال م

علـوم   يآن»، به مختصـات موضـوع  يشناختو اقتضائات روش  يعلوم انسان  يشناس«موضوع
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در زمينـه ؛ امـا  )٨٤ـ٥٥، ص١٣٩٧  تبــار،ي(علآن اشاره شـده اسـت    له قلمروئمس  ژهيبه و  يانسان

صورت نگرفته   يپژوهش خاصشناسي،  قلمرومختصات علوم انساني به عنوان برايند و نتايج  

  .است

پذيرش قلمرو معرفتي علوم انساني بر اساس شـبكه روابـط انسـاني (روابـط چندگانـه)، 

يفيـت) علـوم انسـاني دارد كـه از جملـه نتايج مختلفي در ماهيت و مختصـات (كمّيـت و ك

ها و روابط انساني و امثال آن توان به برخي نتايج مهم نظير توحيدمحوري در شبكه كنشمي

 ا،يقضـا م،يمفـاه  هايي چـونساحتدر  شناسي را  اشاره داشت. در ادامه نتايج و برايند قلمرو

  بررسي خواهيم كرد:  مانند اينهاكاركردها و   ،يها، منابع معرفترشته  ها،هينظر
  

  ها و روابط انساني و در علوم انسانيالف) توحيدمحوري در شبكه كنش

ها و روابط چندگانة انساني، داراي تعامـل چندسـويه و بر اساس منظومه فكري اسلام، كنش

اي است، زيرا رابطه انسان با ديگران و جهان پيرامون، از يك سو نوعي رابطه بـا خـود شبكه

آيد، گردد و از سوي ديگر، رابطه انسان با خدا نيز به شمار ميهايت به خود برميبوده و در ن

روابط انسان با خـدا، رابطـه  .خداوند است  دهيكه طرف رابطه ماست آفر  يجهان خارجزيرا  

آنچـه در و    دهديرا نشان م  يكه قدرت و سلطنت مطلقه الاه  است  يالاه  تيمالكملكيت و  

و خداوند هم مالك انسان است هم مالـك آن   خداوند استمِلك    رديگيانسان قرار م  ارياخت

 ايـن رابطـه شـهي. اسـاس و ر)٢٥٣، ص٣ج  ،تــابي  ،ييطباطبــا(  كه انسان مالك آنهاست  ييزهايچ

موجـودات   همـةو از آنجـا كـه خداونـد نسـبت بـه    گردديبازم  يربوب  توحيد  به  )تيمالك(

مكارم ؛  ٢٤٤، ص٣ج  تا،يب  ،ييرك: طباطبا(  اشتخواهد د  تيمالك  زيمطلقه دارد، بر همه چ  تيربوب

ها و روابـط انسـاني (بـا خـود، خـدا، . بر اساس اين بيان، همة كنش)٦٤، ص١، جتابيشيرازى،  

باشـد. ايـن توحيـدمحوري بايـد در   دمحوريـو توح  مدارخدا  ديگران و جهان پيرامون) بايد

حسـب خـودش اسـت؛ يعنـي علوم انساني نيز امتداد يابد. توحيدمحوري در هر علمـي بـه  

مقـام در  باشـد دمحوريـخدامـدار و توحبايد ثبوت  هستاني و مقامها در گونه كه كنشهمان

توحيدمحوري لحاظ گردد. اين مسئله در قضاياي هنجـاري،   ديبا  زين  آن  اثبات  (علم) و  نييتب

وصـيفي توحيدي است، اما در تبيين مسائل ت ناظر به غايت و اهداف الهي و رسيدن به غايت 

هاي انساني و پيامدهاي آن، نقش فاعـل الـوهي و ويژه در بيان روابط علّي ـ معلولي كنشبه
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  توحيد ربوبي بايد ديده شود.

هـا بايـد بنيان، همانند قرآن كريم، به رغم تنوع مسائل و آموزهبنابراين، علوم انساني قرآن

الـر فرمايـد: «قـرآن كـريم ميبه يك مرجع واحد و هدف نهايي منتهي گردد. خداوند درباره 

. قرآن كريم كتابي اسـت واحـد )١، هود(خَبيِرٍ»  حَكِيمٍ لدَُنْ مِنْ فصُِّلتَْ ثُمَّ آيَاتهُُ أحُْكِمَتْ  كِتَابٌ

ها بـه فصـل  اجـزاء و  همـه آن  داراي اجزاء و تفصيل گوناگون كـهحال    نيمحكم و در عو  

در   اتيهمه آدميده شده و    اتيآ  امي آنتمدر كالبد    واحد  روح، زيرا  گردداصلى واحد برمى

خـالص باعـث  ديـتوح واحد است كـه همـان توحيـد باشـد. و هدف قتيآن حق  ةمقام افاد

و اخلاق و اعمال، همان را داشته باشـد كـه كتـاب  دياز مراتب عقا كيشود آدمى در هر مي

 نيـاز ا  ميركـه آنچـه قـرآن كـ  همچنان  .ها خواسته و به آن دعوت كرده استالهى از انسان

رك: (  دانـدنمى  ريپـذ خالص تحقق  ديتوح  دونرا ب  كي  چيه هداشت  انيمراتب و از اجزاء آن ب

دعـوت   ضمن  در سوره هود  خداوند  .)٢٠، ص٩ج  تا،يمكارم، ب؛  ١٣٨ـ١٣٦، ص١٠ج  تا،يب  ،ييطباطبا

وا رَبَّكمُْ ثُـمَّ توُبُـوا إِلَيـْهِ يُمَـتِّعْكُمْ مَتَاعـًا أَنِ اسْتَغْفِرُ  وَ....تَعْبدُُوا إِلَّا اللَّهَ  أَلَّا«  و استغفار:  ديبه توح

وَ اللَّهِ مرَْجعُِكُمْ  إِلَىكند: «ها معرفي ميمرجع و ملجأ همه انسان  خود را  )٣  و  ٢،  هود(...»  حَسَنًا

كه ناظر به سريان توحيد در زندگي و حيات انساني اسـت  )٤، هــود(قدَِيرٌ»   شَيْءٍ  علََى كُلِّ  هوَُ

ي، ها و روابط انسانشبكه كنشمحوري در  . بر اين اساس، توحيد)٢٣، ص٩ج  تا،يك: مكارم، بر.(

و بـه  )رامـونيو جهان پ گراني(با خود، خدا، د  يها و روابط انسانكنش  همة  اين معناست كه

  در نهايت به خداوند برگردد.  ديبا  تبع آن، همة مسائل علوم انساني
  

  ئل علوم انسانيب) تنوع ماهوي مفاهيم و مسا

ها و روابط مختلف انساني، با مفاهيم و مسائل مختلفي در حوزه علوم با توجه به انواع كنش

  ايم.انساني مواجه

ها و اعمال ارادي و اختياري. كنشگر در فعـل برخي مفاهيم علوم انساني ناظرند به كنش

رفـتن و  يسـتي مثـل راهارادي هدفمند و آگاهانه است. اعمال ارادي شامل اعمال طبيعي و ز

خوردن و آشاميدن و مانند اينهاست. اين افعال مابازاي خارجي داشته و خود اموري حقيقـي 

انـد. برخـي ديگـر از اند و مفـاهيم نـاظر بـه ايـن موضـوعات، حقيقـي و ماهويو خارجي

اند، مثل موضوع علّيـت، معلوليـت، موضوعات علوم انساني از سنخ مفاهيم انتزاعي و فلسفي
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  اند.عامل، فاعل و مانند اينها. مفاهيم ارزشي و اخلاقي از اين سنخ

اند كه از اعمال خارجي و حقيقـي انتـزاع دسته سوم، از سنخ مفاهيم اعتباري و قراردادي

گونـه باشند و مابازاي خارجي ندارنـد. اينشوند كه گوياي روابط اجتماعي با ديگران ميمي

ماعي انسان با ديگران و به منظور مهيا كردن شـرايط زنـدگي مفاهيم كه بيشتر در روابط اجت

شوند در خارج مابازايي ندارند و وابستگي ذهني و ارزشي به انسان و تمـايلات او اعتبار مي

، دادن  ، رأيدادن  كردن، ماليـات  اندازپس،  كردن  ، اطاعتكردن  دارند. مفاهيمي مانند رياست

 ، انصـاف، عـدالت ورزيـدن، ظلـمه دادن، صـدقردنكـ  وام گرفتن، دزدي، ربا، زنا، مجازات

ا از سـنخ مفـاهيم هو مانند اين  خواندن  نماز،  كردن  احترامييب،  ١، حتي مكالمه و گفتگوكردن

تـوان ادعـا كــرد كـه آنچــه از و مي )٥٣، ص٨، جتــابي ،ييرك: طباطبــا(انـد اجتمـاعي و اعتباري

گونـه رفتارهـا د نظر است غالبـاً همينرفتارهاي ارادي انسان خصوصاً در زندگي اجتماعي م

هستند. حتي در برخي موارد، هيچ حقيقت خارجي و عيني كه اين معـاني اعتبـاري بـه آنهـا 

الصاق شوند نيز وجود ندارد و منظور از رفتار ارادي تنها يك امر ذهنـي و اعتبـاري صـرف 

ه و تقاضـا، افـزايش يد و فروش، عرضخراست، مثل تعهد دادن، قرارداد بستن، استعفا دادن، 

ي متعلق خواست و افعال اگونه  بهبه رفتار خود، بلكه به همه اموري كه    تنها  نهقيمت. انسان  

و  يريرنص ــيم(كند كـه در خـارج مابـازايي ندارنـد  يم  اعطا  گيرند مفاهيمي اعتبارييماو قرار  

صـاً اعتبـارات ين ادراكـات مخصوهم. بيشتر زندگي انسان بر اساس )٢٨ـ٦، ص١٣٩٦  ،يســاجد

بنابراين زندگي بدون ايـن اعتبـارات، در حقيقـت زنـدگي انسـاني   گيرد.اجتماعي شكل مي

  . )٥٦ـ٥٤، ص١٣٨٨  ،ييطباطبا(نخواهد بود 

 يقيحق  يداشته و خود امور  يخارج  يمابازا  ها و رفتارهاي جنسي، درگام اول مثلاً كنش

. انـديو ماهو  يقـيموضـوعات، حق  نياناظر به    ميو مفاه  و نتايج طبيعي داشته  انديو خارج

برخي نتايج آن، بـر اسـاس اهـداف انسـاني، مناسـب و مطلـوب اسـت و برخـي نتـايج آن 

 
كه از دهــان   يدهان و زبان است و اصوات  و  حركات لب  يكسري در خارج وجود دارد صرفاً    قتاًيحق  آنچه  .١

ها بــه خــاطر ضــرورت بلكــه انســان  كنديجهات «مكالمه و گفتگو» صدق نم  ني از ا  ني . بنابراشوديخارج م

دست به   جهيارد و در نتد  اهمهو مف  ميبه تفه  ازيكه ارتباط ن  دندي اجتماع، د  ليهمنوعان و تشك  گري ارتباط با د

 ي«گفتگو» عنــوان ني بنابرا .و مفاهمه است ميتفه نيآن هم  يقيحق  جهيخلق و اعتبار زبان و واژگان زدند كه نت

  ).١٤٩ـ١٤٧، ص١٣٦٤ ،ييدر خارج داشته باشد (ر.ك: طباطبا ييكه مابازا ستين
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هـاي مناسـب و نامناسـب مفـاهيم نامطلوب. عقلاً با توجه به اهداف خاص، نسبت به كنش

نتزاعـي كننـد كـه ايـن از مفـاهيم اارزشي، مثل خوب، بد، زشت، زيبا و مانند اينها انتزاع مي

هـاي ارزشي است. گام سوم ناظر به مفـاهيم اعتبـاري و قـراردادي اسـت؛ مـثلاً بـراي كنش

عنوان «نكاح» و بـراي مترتب بر آن،  يِمصالح اجتماعمند و به خاطر  جنسيِ مناسب و ضابطه

نظمي واقعي در جامعـه و در نهايـت بـه از هـم روابط نامناسب (بدون ضابطه) كه باعث بي

، ١٥، جتابي  ،ييطباطبا(رك:  اند  هي آن منجر خواهند شد عنوان «زنا» را وضع كردگسيختگي واقع

اي عيني ه. بنابراين، محقق علوم انساني هم با «عليت حقيقي» (رابط)٥٨ـ٥٣، ص٨جو    ١٨ـ١٣ص

آورد. امـا اينكـه و حقيقي) سر و كار دارد و هم از رابطة «علّيت اعتباري» سخن به ميان مـي

ين روابط همچنو تابع قراردادند و    عموماً اعتبارى  شود: «مقامات و عناوين اجتماعىگفته مي

ين روابـط ميـان ايـن همچنـدهـد و  ميان اين مقامات و عناوين و ميان اعمالى كه نتيجه مـى

مقامات و عناوين و ميان نتايج و آثارى كه در اجتماع دارند همه و همه اعتبارى و قراردادى 

 )١٢٩، ص٣ج و ٥٣، ص٨ج و ١٧٠، ص٧، جتــابير.ك: همــو،  ني؛ همچن ــ٨٩ص ،١٣٨٧  ،يي طباطبا(است»  

انـد ناظر به مرحله دوم و سوم است. بنابراين، مفاهيم علوم انساني نه صرفاً از حقـايق محض

  اند.و نه از اعتباريات محض، بلكه تلفيقي از حقايق و انتزاعيات و اعتباريات

ضوعي و محمولي در علوم انساني، مسائل و قضـاياي آن نيـز با توجه به تنوع مفاهيم مو

به لحاظ ماهيتي متنوع و متكثرند. قضاياي علوم انساني به لحاظ ماهيتي به دو دسته توصيفي 

اعم از اِخباري و گزارشـي و تشـريحي   اند. مراد از قضاياي توصيفي،اي قابل تقسيمو توصيه

 نـاظر بـهو    بوده  ياز احكام گزارش  كه  در اقتصاد  عرضه و تقاضا  مانند رابطه  هاست،و هست

هـاي . مـراد از گزارهكنندينم زيتجو يول  كننديم  فيتوص  يعني  ؛»ستهاستين«و    »هاهست«

 ،يحقـوق  ،يزيتجو  ياقضاي  يا  دها؛يو نبا  دهايبا  يعني  اند؛يستيبا  ياقضاي  و  اي، احكامتوصيه

بنـابراين بـر اسـاس . و ماننـد اينهاسـت دهايو نشـا دهايشا يعني ؛يو اخلاق  يارزش  ،يبيتهذ 

رويكرد مطلوب، مسائل علوم انساني، هم ريشه در حقايق دارند و هم از سنخ امور اعتبـاري 

  شود.اند؛ از اين رو از آن به رويكرد تركيبي و تلفيقي، تعبير ميو فرهنگي

موضوع آن به عبارت ديگر، مسائل و قضاياي علوم انساني به لحاظ ماهوي و با توجه به  

اي دارد و مشتمل است بـر انـواع قضـايا كـه (كنش انساني، مبادي و پيامدها) قلمرو گسترده

اند از: حقيقي يا اعتباري، توصيفي يا تجويزي، دنيوي يا اخـروي (قضـاياي نـاظر بـه عبارت
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آخرت، معاد، بهشت و جهنم، برزخ، عذاب، ثواب و عقاب و...)، ناظر به سعادت و شقاوت 

مادي يا معنوي، ظاهري يا باطني و مانند اينها. به عبـارت ديگـر، بـا توجـه بـه دامنـه انسان،  

هـا، مبـادي، پيامـدها و ظـرف آن و...) مسـائل آن هـم از سـنخ موضوع علوم انساني (كنش

اند و هم اعتبـاري. مـثلاً اند و هم از سنخ حكمت علمي و هم از سنخ حقيقيحكمت نظري

شناسـي شخصـيت از سـنخ شناسي رشد و روانير مسائل روانبرخي مسائل علوم انساني نظ

انـد. قضـايا و اند و اغلب علوم انسـاني مثـل فقـه و حقـوق و امثـال آن اعتباريامور حقيقي

مسائل اعتباري و انشائي با توجه به معقول ثاني فلسفي بودن مفاهيم آن، به مسائل حقيقـي و 

يـت صـدق و كـذب دارنـد و صـدق و كـذب اند و بـر اسـاس آن، قابلتوصيفي قابل ارجاع

هـاي اعتبـاري از آن الامر است. به عبارت ديگر، «گزارهقضاياي انشائي، مطابقت آنها با نفس

جهت كه مبتني بر معقولات ثاني فلسفي و اعتبار آنها براي تحقق زيست انساني است صادق 

ورداري آن علم از قضاياي شوند... اعتباري بودن يك علم به معناي نابرخيا كاذب دانسته مي

توان كشف قواعد و قوانين حـاكم بـر رفتـار انسـان را از كـه سـنخ توصيفي نيست زيرا مي

اند بر عهده حكمت عملي دانست. كشف قواعد و قوانين رفتـار انسـاني، هاي توصيفيگزاره

شده اگرچه واقعيتي از واقعيات خارجي است، آنچه در علوم انساني به عنوان موضوع لحاظ  

. در مقابـل ايـن )٤٦ب، ص١٤٠٠(ترخــان،  است، جنبه اعتبار اسـت نـه واقعيـت خـارجي آن»  

ديدگاه، مكاتب مختلفي وجود دارد؛ مثلاً بر اساس پارادايم پوزيتيويستي، تمامي قلمرو علوم 

، ١٣٨١ س،يليگ؛  ١٢٢، ص١٣٧٤  ن،يهامل  ؛١١ـ١٠، ص١٣٧٩رك: چالمرز،  (انساني، عيني و طبيعي است  

يا پارادايم تفسيري، قلمرو علوم انسـاني را   )١٤٠ـ١٢٥، ص١٣٩١  ،يشكور  يو شجاع  يبيحب  ؛٢٢ص

. تفاوت )٣١٦و    ٥٦، ص١٣٨٢ريتزر،    ؛٦٢، ص١٣٩١  مان،ي رك: ا(داند  امري كاملاً ذهني و دروني مي

 اند؛ي و ارزشـيفرهنگـ مستقل از امور ي و طبيعي كاملاًنيع  دو قلمرو در اين است كه قلمرو

  اند.امور فرهنگيبوده و وابسته به   بارارزشامري  كه  ي و درونيذهن  قلمرولاف برخ
  

  اعتباريات انساني، پل ارتباطي بين دو حقيقت تكويني

پـل بـه مثابـه    انـدمفاهيم و مسائل علوم انساني افزون بر اينكه تلفيقي از حقايق و اعتباريات

كند. به عبارت حيات اخروي عمل ميتكويني يعني حيات دنيوي و    قتيدو حق  نيب  يارتباط

 يانسـان  )و فطـرت  عـتيطب(  دنيوي  قيحقا  ريشه در  ديگر، اعتباريات انساني افزون بر اينكه
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 طبيعـتحقايق دنيـوي و مراد از دارند پل ارتباطي بين حيات دنيوي و حيات اخروي است. 

نسان هم در ابتـدا و نيست. ا  يا جمادات  نباتات  ،تنها طبيعت بيروني و عالم حيواناتانساني،  

تـرين نمـود طبيعـت در در اصل موجودي طبيعي است و قوا، جهاز طبيعي و غرايز وي مهم

اسـاس آنچـه كـه  بر ديگر انسان همواره بر اساس طبيعت و اما از سوي  ؛زندگي انسان است

كنـد كند. فرهنگ همان آفريدة ثانوي انسان است كه با آن زندگي ميخود آفريده زندگي مي

، نيازهـاي اسـاس پيـدايش و قـوام اعتباريـات  . بنابراين،دسازنيازهاي خود را برآورده مي  و

بـه   و فطـري بشـر  طبيعـي  علوم انساني در حقيقت با توجه به حيـات  .است  زندگي انساني

سـازد ها و باورهايي ميارزش  و  مفاهيم  و  انسان تصوراتپردازد.  مي  اعتباراتقلمرو    مطالعه

  .)١٦، ص١٣٩١رك: مصلح، (  برسدي خود دنيو  تا به مقصود

 طبيعـي اسـت  هايكنشمنشأ  كه    است  فعالهداراي قواي  و تكويني انسان  طبيعي    ساحت

دو   انسـاني  اعمـال هـا و  كنش  .گيـردبر اساس ادراكات اعتباري صورت مي  هاكنش  البته اين

عاليت دستگاه داخلـي ف  ، مياندر تأمل ابتدايي  يكي ارادي و ديگري غير ارادي؛ مثلاً  :انددسته

 تفاوت جـدي وجـود دارد،  خوردن  و غذا  كردن  گفتن و نگاه  و ميان سخن  گوارشتغذيه و  

در قسم دوم بـا از   ، تأثيري در عمل ندارد، وليوجود يا عدم وجود آگاهيزيرا در قسم اول  

سـنخ فعل اولـي از  .)٢٢٥، ص١٣٦٤ ،ييرك: طباطبــا( رودميان رفتن علم، وجود فعل از ميان مي

رفتار كاملاً طبيعي است و دومي از سنخ طبيعي ـ اعتباري (فرهنگي). كـار دسـتگاه گـوارش 

كاملاً طبيعي است در حالي كه عمل غذا خـوردن اولاً و بالـذات كنشـي طبيعـي اسـت، امـا 

  شاكله و صورت آن، اعتباري و فرهنگي است.

و ريشـة امـور اعتبـاري و  بـودهو امور اعتباري از هم جدا امور حقيقي دنيوي  دو قلمرو  

يعنـي امـور اعتبـاري بـر اسـاس   اسـت؛  انسـاني  طبيعـت  حقايق و  متعلق به آن در  ادراكاتِ

طبيعـي اسـت كـه  حقيقـي و انسان موجودي اند.انسان شكل گرفته ساختمان و قواي طبيعي

 موجودي طبيعـي  انسان  . بنابراينحيات دهد  ةتواند ادامبدون وجه فرهنگي و اعتباريات نمي

تمـدني. انسـان ـ    وجهي فرهنگيهم  طبيعي دارد و    حقيقي و  وجهي  كه هم  فرهنگي است  ـ

اما قلمرو اعتباريات را خود ساخته است.   ندارد،نقشي  خودش  طبيعت    حقيقت و  در پيدايش

طبيعت بدون انسان هم وجود داشته؛ انسان بـا همـة آثـارش از طبيعـت اسـت و بـاز بـدان 

اعد و قواي طبيعت بر انسان هم حاكم است و انسـان هرگـز از ديگر قو گردد. از سويبازمي
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و   شود. حتي ريشـه و اسـاس اعتباريـات هـم طبيعـتدايرة قوا و قواعد طبيعت خارج نمي

دارد و بـر   و فطـري  يعني انسان بر اساس نيازهايي كه به طـور طبيعـي  ؛است  فطرت انساني

مصــلح، ( شـودنـدة امـور اعتبـاري مياساس قوايي كه طبيعـت در اختيـار او قـرار داده، آفرين

  .)٣٤ و ٢٩، صالف١٣٩٢ ؛ مصلح،٤٦ـ٢٧، صب١٣٩٢

طرف ديگر اعتباريات انساني، حيات اخروي به مثابه مقصـد نهـايي انسـان اسـت كـه از 

سنخ حقيقت و تكوين است. اين مقصد از دو حال خارج نيسـت: يـا بـه كمـال و سـعادت 

اوت (بعُد الهي) كه خـود، امـري تكـويني اسـت. ايـن انجامد يا به شقنهايي (قرب الهي) مي

ها و اعتبارات دينـي، كمـال و ها و اعتبارات انساني است. برايند كنشمقصد، محصول كنش

سعادت نهايي است، زيرا بر اساس اعتبارات ديني، هم حيات دنيوي انسان مورد توجه است 

كـه اعتبـارات غيـر دينـي   و هم حيات اخروي به مثابه كمـال و سـعادت نهـايي. در حـالي

(سكولار و غير ديني)، هرچند در مقام اثبات، حيات اخروي در آن محذوف و مغفول اسـت 

 آن،  ييمقصـد نهـاكند حيـات اخـروي و  اما در مقام ثبوت، نه تنها حيات دنيوي را آباد نمي

 ةِيدُ حَرْثَ الآْخرَِمنَْ كَانَ يرُِفرمايد: «ي خواهد بود. خداوند در قرآن كريم ميشقاوت و بُعد اله

يبٍ منِْ ةِفِي الْآخِرَ لهَُ وَ مَا مِنْهَا  نُؤْتهِِ  الدُّنْيَا  حَرْثَ  يُرِيدُ  كَانَ  وَ منَْنَزدِْ لهَُ فِي حرَْثهِِ   . ٢٠، شــورا(» نَصــِ

توجه  . بر اساس اين آيه،)٤٢٢ـ٤١٨، ص٢٠، جتابي  ،يرازيمكارم ش  ؛٤٠، ص١٨، جتابي  ،يير.ك: طباطبا

تشـبيه و . ايـن آيـه  سبب محروميـت كامـل از آخـرت اسـت  و هدف قرار دادن آن،  يادن  به

اعمـال مـا   ؛ماسـت  ةند و اين جهان مزرعاها همگى زارعانسان«  اي است مبني بر اينكهكنايه

بارد، امـا ايـن بـذرها بسـيار متفـاوت بذرهاى آن، و امكانات الهى بارانى است كه بر آن مى

 ،ميـوه جاودانى و درختانش هميشه خرم و سرسبز و پـر و ودبعضى محصولش نامحد  ؛است

تلـخ و نـاگوار  يشهـابعضى ديگر، محصولاتش بسيار كم، عمرش كوتاه و زودگـذر، و ميوه

؛ لذا انسان در مقام واقع و ثبوت، چـه بخواهـد چـه )٤٢١، ص٢٠، جتــابي ،يرازيمكارم ش(است»  

 و مزرعـه  ؛ دنيا كشـتزار»ةالاخر  ةدنيا مزرعال«  نخواهد نتايج كارش را در آخرت خواهد ديد:

 ــي د( آخــرت اســت ؛ ٦٦ح  ،٢٦٧، ص١، جق ١٤٠٣جمهــور احســائي، ابيابن ؛٨٩ص ،١، جق ١٤١٢ ،يلم

بنابراين، انسان هرچند طبيعـت خـودش را نسـاخته و خـود   .)١٠٩ص  ١٠٧، جق  ١٤٠٣  ،مجلسي

نيايي و اخروي خود را هاي ارادي خود، بخشي از حقيقت دبخشي از طبيعت است، با كنش
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توانـد شود و با اعمال و رفتارش ميسازد. به عبارت ديگر، انسان با فطرت الهي متولد ميمي

اين فطرت را شكوفا كرده و به كمال نهايي خود برساند يا آن را در حد غرايز حيواني تقليل 

بـه وسـيله هـاي انسـاني هاي انساني است و كنشدهد. اين حقيقت و شاكله، محصول كنش

گيرد. بديهي است اعتبارات دينـي در كمـال و سـعادت دنيـوي و اعتبارات، سمت و سو مي

  اخروي نقش جدي خواهد داشت.  

  

  هاي علوم انساني اسلاميج) تنوع رشته

. بـر )١٥٥، صق  ١٤٠٤  نا،يسرك: ابن(اركان هر علمي عبارت است از موضوع و مبادي و مسائل  

 قلمرو معرفتي آن، همـة مسـائل آن ناظرنـد بـه احـوال كـنش  اساس تعريف علوم انساني و

پردازنـد از انساني، مبادي و نتايج آن. به عبارت ديگر، همة آنچه در علوم انساني به آنهـا مي

اند. علوم انساني در كليتش موضوع واحدي دارد كـه احوال و عوارض كنش و روابط انساني

نساني است و بر اسـاس همـين موضـوعات، جامع موضوعات خرد و كلان در حوزه علوم ا

ها در شود و ربط و نسبت ايـن رشـتههاي مختف تقسيم ميها و شاخهعلوم انساني به رشته

هاي علـوم انسـاني، از سـنخ اشـتراك ها و شاخهموضوع كلي و اصلي است و اشتراك رشته

همـه آنهـا در   رغم اينكه هر رشته علوم انساني، موضوع و مسائل خاصـي دارد،معنوي. علي

اند و ذيل موضوع واحد و عنوان عام ها، مبادي و پيامدهاي آن) مشتركموضوع جامع (كنش

گيرند. انواع روابط انساني و قلمرو گستردة آن به عنوان موضـوع علـوم علوم انساني قرار مي

هاي مختلفي در اين حوزه شده است؛ مثلاً موضـوع قـدرت و ها و رشتهانساني، منشأ شاخه

حكومت براي رشته علوم سياسي، ثروت و مال بـراي رشـته علـم اقتصـاد، موضـوع روح و 

شناسي، موضوع تكاليف براي شناسي، موضوع زبان براي زبانروان و رفتار براي دانش روان

اي دارند. در كنار ايـن، موضـوعات و مسـائلي رشتهعلم فقه و مانند اينها كه بيشتر جنبه تك

رسي و مطالعة آنها دو يا چند تخصص و رشته علمي لازم است كـه از مطرح شد كه براي بر

هـا نيـز بـا نگـاه شـود. برخـي دانشاي اطلاق مياي و چندرشتهرشتهاي، ميانآن به بينارشته

ــه رشــته ــه مطالع ــي ب ــه و بيرون ــه آن، دانشها ميفرانگران ــه ب ــد ك   اي هــاي فرارشــتهپردازن

)see: Hadorn, 2008, p. 19(  كنيم:مياطلاق  
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  اي) در علوم انساني اسلاميرشتهاي (درونرشتههاي تكتنوع دانش  .١

 بـه  و علـوم تخصصـي،  مسـتقلهاي  بـه معنـاي رشـته  اي،رشتهيا تك  ١ي»ارشتهنگاه «درون

هاي مختلفـي بـه هم رشته ،مدرن اما در دوره ،گرددباستان بازمي وناني هاي دور حتيگذشته

مشـخص   يعـيو طب  يانسـانهمچون علوم  يها در قالب موضوعات مرز رشتهوجود آمد و هم  

هاي خاصي به وجود آمد. در گذشـته ها و رشتهشاخه  زيها نبخش  نياز ا  كيهر    ذيلشد و  

توانسـت در بودن آن، يك فرد مي هاي علمي و محدوددور، به دليل بساطت و سادگي حوزه

شـدن علـوم، ياي مدرن با توجه به تخصصيهاي مختلف تخصص كسب كند. اما در دنزمينه

هـا هـر كـدام بـه حـوزه مطالعـاتيِ خاصـي اين امر مشكل و بعضاً ناممكن شـد، لـذا دانش

اي و منفرد به معناي امروزين آن شكل رشتهاي، درونرشتههاي تكاختصاص يافتند و دانش

  گرفت.

اعي (مثل اقتصاد، مديريت، اند از: علوم اجتماي و منفرد عبارترشتهبرخي از علوم درون

شناسي و مانند اينها)، علوم رفتاري، علوم ارزشـي (اخـلاق)، علـوم تكليفـي سياست، جامعه

علـوم سـلوكي (عرفـان عملـي)، علـوم ادبـي   ٢شناسي علمي)شناختي (دين(فقه)، علوم دين

، يعكاسـ  ،سـازيمجسمه  كاريكـاتور،  ،يطراحـ  ،ينقاشـ(ادبيات و...)، علوم هنري (اعـم از  

 
1. intradisciplinary 

مثابه يــك پديــده بشــري و فرهنگــي (و دينــداري) ديــده شناسي به دو معناست. در يك معنا دين به  دين  .٢

شناسي از سنخ علوم انساني شناسي علمي يا تجربي از اين قسم است و اين معنا از دينشود و امروزه دينمي

شــود شناسي به معناي ديگر (غير تجربي)، دين به عنوان يك امر بشري ديــده نمياست؛ در حالي كه در دين

شناسي به لهياتي داشته و برخاسته از مشيت تكويني و تشريعي الهي است؛ از اين رو دينبلكه دين خاستگاه ا

 شناختي، خداشناختي و الهياتي است. معناي دوم از سنخ هستي
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ي و مانند اينها) و ... . معمار،  نمايس، فيلم،  داستان،  شعر  ،سازيي و آهنگقيموس  ،تئاتر،  چاپ

انـد. البتـه محور بوده و ديگر مسـائل از حيطـه بررسـي آن خارجهاي منفرد، نظريهاين رشته

هاي فرعي نيز خود، شوند كه ممكن است رشتههاي فرعي تقسيم ميها معمولاً به رشتهرشته

  اي تبديل شوند.اي و منفرد باشند يا به بينارشتهرشتهتك

ها به فعاليت خود ادامه دادند كه با توجه بـه اي و منفرد، تا مدترشتهبنابراين، علوم تك

موضـوعات   شكسـته شـد و  هارشته  نيا  انيمرز م  ،يانضمام  هاي انساني وتيواقع  يدگيچيپ

در   بررسـي كـرد.رشـته    كيآنها را درون    يگسادبه  توانيكه نم  جديد تكوّن و تحقق يافت

توجه شد.   اياي و فرارشتهاي، چندرشتهرشتهاي، ميانرشتههاي بينادانش  به  هارشته  اين  كنار

اي در علوم انسانيِ موجود محدودند اما بـا توجـه بـه قلمروشناسـي رشتههاي تكالبته دانش

هاي علوم انساني اسـلامي، دامنـه بسـيار رشتهمطلوب (ناظر به روابط چهارگانه انساني)، تك

 ابندهيو توسـعه  ديـمتزا  ،يو اجتماع  يفرد  يهاو ضرورت  ازهايبا توجه ناي داشته و  گسترده

 زيـن يانسـان، مسـائل معرفتـ يو جـوارح يبا رشد و توسعه روابـط جـوانح  رايز  نيز هستند

توسـعه و  زيـن ياسـلام  يعلـوم انسـان  يهاها و رشـتهشـاخه  ق،يطر  نيو از ا  ابدييتوسعه م

  خواهد يافت.  شيافزا
 

  اي در علوم انساني اسلامياي و فرارشتههاي بينارشتهتنوع دانش  .٢

از ديگر نتايج مطالعه قلمرو علوم انساني اين است كه اين مجموعه علوم، افـزون بـر قلمـرو 

يـز شـده اي و محصور در موضوع خاص، منشأ مطالعات متعدد تلفيقي و تركيبي نرشتهدرون

انـد از: كنند كه اصطلاحات رايـج آن عبارتياد مي ١است كه امروزه از آن با عناوين مختلفي

 .See: Herron, 2002, p(اي» تهپ و «فرارش ٢اي»اي»، «چندرشتهرشتهاي»، «ميانرشتهمطالعات «بينا

 
 ،يارشــتهانيمطالعــات م  ،يقيمطالعات جامع، مطالعات تلف  ،يبيترك  يهاروش  ،يارشته  زشيآم  ،يمرزشكن  .١

محــدود،  يرشــتگانيو م عيوس ــ يرشتگانيم ،يمفهوم يرشتگانيو م يابزار يرشتگانيم  ،يامطالعات فرارشته

  .يرابط، علوم مرز ممحور، علوم دورگه، علولهئ مطالعه مس ،يجمعدسته قيتحق ،ينظر يرشتگانيم
boundary crossing, cross-fertilization, analytic methodology, interdisciplinarity, 
interdisciplinary synthesis, interdisciplinary fields, interdisciplinary studies, integrative 
research, interdisciplinary team, antidisciplinary, polydisciplinary, post-disciplinary, pre-
disciplinary, problem-focused research, hybrid sciences, boundary sciences. 
2. polydisciplinary & multisciplinary 
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اي» و رشـتهياناي»، «مدر مقاله پيش رو به رغم تفاوتِ ظريفِ اصطلاحاتِ «بينارشته ١.)8 & 5

اي» كنيم و بيشتر از اصـطلاح رايـج «بينارشـتهما آنها را به يك معنا تلقي مي  ٢اي»،«چندرشته

اي، تلفيق و تركيب حداقل دو رشته براي حل استفاده خواهيم كرد. مراد از مطالعات بينارشته

اي رايـج هـدانش هـا در برابـرايـن دانش  زيتمـاباشـد.  يك مسئله يا نيل به هدف خاص مي

و كـه فهـم  پـردازديم يموضـوع نييبه تب  هاي تلفيقيدانشاست كه    نيدر ا  اي)رشته(درون

چنـد منبـع  از يارشتهانيم . به عبارت ديگر،چند رشته است  گيري ازمستلزم بهره  آنبررسي  

نـد و متكثر  دهيچيپ  امري ذوابعاد و  انساني و اجتماعي  هايتيواقعبرخي    ، زيراكنديم  هيتغذ 

ظهـورات مختلـف در  و مراتـب ها،هيسطوح، لا  ا،يوجود ابعاد، زوااين پيچيدگي به خاطر    و

 ،ياقتصـادهاست؛ مثلاً مسائل ناظر بـه آينـده، وجـوه مختلفـي چـون سياسـي،  برخي پديده

نـد. بـه رگذاريتأث  گـريد  يهـادر حوزه  زيـن  كه هر كدامد  ندار  مديريتي، فرهنگي و مانند اينها

 
1. transdisciplinarity 

 ــ) ناظر به تلفcross-disciplinarity(  »ينارشتگي«ب  اي )  cross-disciplinary(  »يارشتهناياصطلاح «ب  .٢ و   قي

و حل مسائل مشــترك، بــه  ييضمن شناسا ،)Cross-fertilizationاختلاط ( ني دو رشته است كه با ا  بيترك

ذهــن و روان از   رامــونيپ  عــهمطال  به منظورو فلسفه    يشناسروان  قيمثلاً تلف  .منجر شود  دي جد  يهادهي خلق ا

 ــ  قاتيو تلف  بي) ناظر بر تركinter-disciplinary(  »يارشتهانياست. «م  يانارشتهيسنخ ب  يااز دورشــته  شيب

مشترك   يلوژومتد  كي م اتخاذ  مستلز  يحوزه مطالعات  ني . اكننديم  ريتعب  زين  »يالذا از آن به «چندرشته  ،است

 بر دو يانارشتهيمختلف و متنوع) است. ب  يهااز رشته  ييهالفهؤ(با م  يموضوع كل  كي   نييتب  اي در حل مسئله  

مطالعــات  جــهيآن. محصــول و نت بودني وجه  بر چند  يارشتهانيدلالت دارد؛ م  يارتباطات علم  بودني  جهو

در   گري . به عبارت دستين  يوامدار رشته خاص  نفسهيمادر بوده و ف  يهامعمولاً مستقل از دانش  يارشتهانيم

 كي ــو با التزام هر كدام به قواعد و اصول خاص خود، به حل   شي دو رشته با حفظ استقلال خو  ،يانارشتهيب

در مشــخص اســت؛ مــثلاً    يو محصول به دست آمده تا حــدود  جهيو سهم هر كدام در نت  پردازنديله مئ مس

(فلســفه بــه  ســتذهن، اولاً نقش و سهم هــر كــدام مشــخص ا دهي پد يدر بررس يشناسروان فلسفه و  قيتلف

هر كدام به قواعد و اصــول خــاص خــود   اًيثان  ،آن)  يهابه كنش  يشناسو روان  پردازديذهن م  يشناسيهست

سهم و نقش  ،تي و در نها  شوديها كمتر ماستقلال دانش  »يارشتهانيكه در مطالعات «م  كهي  در حال،  نددبني پا

 بي ــترك هيشــب »يارشــتهانيدر مطالعــات «م هــاانشد بيو ترك قيتلف راي ز ،هر كدام هم مشخص نخواهد بود

فلسفه، علــوم  رينظ يمختلف يهاقسم است كه در آن، از رشته ني از ا  يپژوهندهي مثلاً مطالعات آ  .است  يقيحق

 ــآن، چ  و محصــول  گيرندبهره مياقتصاد و امثال آن    ت،ي ري مد  ،ياسيس (ر.ك:   هاســترشته  ني ــاز ا  ري ــغ  يزي

 ).٤٢ص ،١٣٩١ ،سوني برا
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فهـم و اي») به مطالعه و اي» و «چندرشتهرشتهاي» (يا «ميانهاي «بينارشتهعبارت ديگر، دانش

    پردازد.مي  از چند رشته است  يريگمستلزم بهره موضوع خاص كه  يبررس

ي (مركـب از: فلسـفه، علوم شناختاي در علوم انساني،  امروزه از جمله مطالعات بينارشته

و   يشناسـو عصب  يشناسـى، هـوش مصـنوعانسان  ،يشناسـروان  ،يشناسفلسفه ذهن، زبان

ي و ليفسـ  ،يتجربـ  يشناسـمردم  ي،فرهنگـ  يشناسمردممانند اينها)، آنتروپولوژي (مركب از  

الملل، ادبيات، اقتصـاد، پژوهي (مركب از: علوم سياسي، تاريخ، روابط بينمانند اينها) و آينده

اي نظيـر علـوم مطالعات بينارشـته  شناسي، علوم اجتماعي و مانند اينها) است. برخي ازروان

در   يـك رشـته  ممكن است  ايمطالعات بينارشتهدر  اند.  اي تفصيليشناختي، از سنخ بينارشته

مـثلاً در   .جهـت دهـد  گـريد  يهابـه رشـتهمورد نظر    و در حل مسئله  رديرأس هرم قرار گ

  فلسفه در رأس هرم قرار دارد.  ،يمطالعات علوم شناخت

كننـد. چنـد رشـته را مطالعـه مي  ايـ  با نگاه فرانگر و بيروني، يك  ١ياهاي فرارشتهدانش

 ي يـا فيلمبـرداي از راه دور يـا نزديـكعكاسـاي با «فرارشته»، مَثَل » و بينارشتهنسبت «رشته

اي، عكاسي از فاصـله اي، مانند عكاسي از فاصله دور است و رشته و بينارشتهفرارشتهاست.  

پـردازد امـا در ها، از فاصله نزديـك بـه يـك موضـوع ميرشته  نزديك، با اين تفاوت كه در

 دهـد.اي، مطالعه از فاصله نزديك، چند موضوع را همزمـان مـورد مطالعـه قـرار ميبينارشته

علـوم  يشناسـروش«؛ مـثلاً اندايسـنخ علـوم فرارشـتهاز انساني   مضاف به علوم  يهافلسفه

 كيـ  پـردازديم  يعلـوم انسـان  يهـامطالعه روشبه    يرونيبا نگاه ب  از اين لحاظ كه  ي»انسان

شناسـي، منطـق، است و به لحاظ اينكه با چندين موضوع و رشـته (فلسـفه، معرفت  فرارشته

  .شوداي محسوب ميهرمنوتيك و مانند اينها) سر و كار دارد دانش بينارشته يا چندرشته

به دو يا چند علـم   اي نسيتندبرخي موضوعات و مسائل معرفتي هرچند از سنخ بينارشته

شوند كه در اين صورت معمولاً رويكرد غالب مد نظر قرار خواهـد گرفـت؛ مـثلاً مربوط مي

موضوع علم كلام به يك لحاظ مبدأ و معاد است كه در اين صورت از سـنخ علـوم انسـاني 

 توانـدنخواهد بود و به لحاظ اينكه ناظر به باورها و عقايد و مسائل ايماني انسـان اسـت مي

ذيل علوم انساني نيز جاي گيرد يا مثلاً اگر گفتيم موضوع علوم انساني، انسان و كنش بمعني 

 
1. transdisciplinarity 
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ارادي) آگاهانـه و ارادي يـا نيمـهالاعم (رفتار، منش، گرايش، دانش با ويژگي آگاهانه يا نيمه

شناسـي شخصـيت، اي نظيـر رواناست در اين صورت بايد تكليف خود را با علوم بينارشته

محور غالب گونه موارد،  ناسي رشد، علوم شناختي و مانند اينها مشخص كنيم. در اينشروان

. در مثال دوم، با توجه به غلبه مسائل نـاظر بـه كـنش انسـاني، بيشـتر رديمد نظر قرار گ  ديبا

اي اگـر اي از سنخ علوم انساني خواهند بود. در مقابل در علـوم بينارشـتههاي بينارشتهدانش

م طبيعي نظير فيزيولوژي و بيولوژي انساني باشد، هرچنـد بـا انسـان سـر و كـار غلبه با علو

هاي ارادي و آگاهانة وي دارد دارند كمترين ارتباط را با موضوع انسان بما هو انسان يا كنش

  مثل علوم پزشكي؛ لذا در قلمرو علوم انساني قرار ندارد.

ها، استقراي تـام صـورت نگرفتـه اسـت و ها و فرارشتهها، بينارشتهبا توجه به تنوع رشته

انـد مثـل بندي نيامدهها در اين دستهها اشاره شود، لذا برخي رشتهشده به امهات رشته  سعي

يا از   هاي علوم انسانياي از رشتهعلم ترافيك، كتابداري، حسابداري و مانند اينها كه به گونه

  اند.ايهاي بينارشتهدانش
  

  ويژه علوم طبيعي)انساني اسلامي مضاف به ديگر علوم (به تنوع و تكثر علوم  .٣

اي، قابليت اضافه به ديگر علوم را نيز اي و بينارشتهعلوم انساني اسلامي افزون بر تنوع رشته

كنيم. علوم انساني مضـاف چنـد قسـم اسـت: دارند كه آن را علوم انساني مضاف اطلاق مي

مثل فقه هنر، اخلاق هنـر، اقتصـاد هنـر، اخـلاق   مضاف به امور و مضاف به علوم. قسم اول 

شناسـي ورزش و ماننـد شناسي جنگ، روانسياست، اخلاق پزشكي، اخلاق پرستاري، روان

اينها. در قسم دوم نيز دو دسته علوم انساني مضاف وجود دارد: علوم انساني به يكـي ديگـر 

شناسـي فقـه، اخـلاق ، جامعهشناسي اقتصـادهاي علوم انساني اضافه شود، مثل رواناز رشته

ويژه علوم طبيعي) كـه در اينجـا بيشـتر علم، تاريخ علوم انساني. يا مضاف به ديگر علوم (به

ناظر به علوم انساني مضاف به علوم طبيعي و امثال آن است. علوم انساني مضـاف بـه علـوم 

شناسـي امعهشناسي پزشكي، اخلاق مهندسي، جطبيعي و مهندسي مثل اقتصاد مهندسي، روان

شناسي مهندسي، مديريت مهندسي، مديريت صنعتي و مانند اينها. ايـن نتـايج مهندسي، روان

تـوان اختصاصي به قلمروشناسي بر اساس مبناي ما ندارد اما وجه اسلاميت اين علـوم را مي

بر اساس مبناي مطلوب تبيين كرد؛ مثلاً در اخلاق پزشكي، اقتصـاد مهندسـي و ماننـد اينهـا 



 ١٠٧           تبارعلي  / ... تبييني از مختصات علوم انساني اسلامي بر پايه قلمرو موضوعي ـ معرفتي آن

 

اليه دارد زيـرا علـوم م انساني مضاف نقش جدي و اساسي در ديني بودن دانـش مضـافعلو

افـزار را دارد و از ايـن لحـاظ بـه اليه نقـش نرمهـاي مضـافانساني مضاف، نسبت به دانش

ويژه بخشد. به ديگر سخن در علوم انساني مضاف به علوم بهاليه جهت ميهاي مضافدانش

اليه در گـرو اسـلاميت علـوم انسـاني هاي مضـافاسلاميتِ دانشعلوم طبيعي و علوم پايه،  

  مضاف است.
  

  يابندگي و پيشرونده بودن قلمرو علوم انساني اسلاميد) توسعه

شـود قلمروشناسي انساني اسلامي، ضمن اينكه بخش عمده علوم انساني موجود را شامل مي

از دايره علوم انسـاني خـارج   هاي علوم انساني موجود نظير فلسفه رااز يك سو برخي رشته

، معمـاري و هنـر را الـنفسعلم  هايي مثل فقه، اخلاق، عرفان،كند و از طرف ديگر، دانشمي

هـا بـه دهـد و برخـي دانشكه امروزه در زمره علوم انساني نيستند در اين مجموعه قرار مي

شناسـي را بـه عرفتاند و به لحاظ ديگر خارج از آن؛ مثلاً ميك لحاظ داخل در علوم انساني

توان علوم انساني دانسـت و بـه جهـت ديگـر از پردازد ميلحاظ اينكه به معرفت انساني مي

هاي ديگر مثل علـم آيد يا دانشسنخ متافيزيك و از مباني و مبادي علوم انساني به شمار مي

و كلام آنجا كه موضوعش فعل الهي است از سنخ علوم انساني نيست، امـا بـه لحـاظ بـاور  

شـود از سـنخ علـوم انسـاني خواهـد بـود يـا عرفـان. برخـي ايمان انسان در نظر گرفته مي

اند. البته به لحاظ غلبه نوع موضـوع آن گونههاي مضاف به امور و علوم انساني نيز اينفلسفه

تـوان جـزء علـوم دانش و ميزان ارتباط آن به موضوع كنش انساني يـا عـدم ارتبـاط آن، مي

يا از آن خارج كرد. با اين معنا علومي همچون طب و پزشكي، فيزيولـوژي و انساني دانست  

گونه علـوم هرچنـد بيولوژي انساني، قطعاً از گستره علوم انساني خارج خواهند بود زيرا اين

هاي ارادي، نيمه ارادي و هاي وي (كنشبا انسان سر و كار دارند انسان بما انه انسان و كنش

  آگاهانه) در اين علوم نقشي نخواهند داشت.كنش آگاهانه و نيمه

با توجه به نياز انسان و تغيير و تحولات سريع زنـدگي و فرهنـگ انسـاني، قلمـرو ايـن 

 بـاعلوم رو به رشد و توسعه بوده و در موارد فوق منحصر نخواهد ماند. بـه عبـارت ديگـر  

تنـوع د و بـر اسـاس خـو ريانسان با غ يو جوارح  يو مواجهه جوانح  هاانواع كنش  توجه به

سامان داد. از اين رو با توجـه قلمـرو را    انساني  از علوم  يامجموعه  توانيم  مسائل معرفتي،
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يي خواهـد استقرا  هاي علمي امريموضوع علوم انساني، اولاً قلمرو مسائل و به تبع آن رشته

زيـرا  اسـت ابندهيو توسعه  ديمتزا  هاي فردي و اجتماعي،بود، ثانياً با توجه نيازها و ضرورت

و از  ابـديميتوسـعه  ، مسائل معرفتي نيـزانسان يو جوارح يحجوان روابط با رشد و توسعة

در  مـثلاً؛ يابـدتوسعه و افـزايش مي زين اسلامي يعلوم انسانهاي ها و رشتهاين طريق، شاخه

از   يكـي  سـتيز  طيمطرح نبود امـا اكنـون اخـلاق محـ  ستيز  طيبه نام مح  مسائليگذشته  

 ديآ  ديپد  يگريز ممكن است موضوع دين  ندهيدر آ  يا  ديآيبه شمار م  يعلوم انسان  يهاهشاخ

  .)١٣٩٠ر.ك: رشاد، (  شود  فيآن تعر  يبرا يعلم  ياكه شاخه

يابـد بنابراين به دليل گستردگي قلمرو موضوعي علوم انساني، مسائل آن نيز گسترش مي

رو به جلو و قابل توسعه دانست و با توجه   توان امريو به تبع آن، قلمرو علوم انساني را مي

اي از مسائل را از زير چتـر يـك علـم توان مجموعهبه توسعه علوم و زايش علوم فرعي مي

خارج كرد و علم ديگري متولد شود و اين قاعده درباره اين علم جديد نيز جاري و سـاري 

آنها از يكديگر را سهولت بندي علوم و تفكيك مسائل  است. البته در صورتي كه دليل تقسيم

رك: (گونه مناقشـات جـايي پيـدا نخواهـد كـرد  تعليم و رعايت مناسبات بين آنها بدانيم اين

. البته علوم انساني به رغم اينكه موضوع واحدي دارند، با توجه بـه )٦٧و    ٦٢، ص١٣٩١مصباح،  

ت گستره وسيع موضوع آن، بر اسـاس تشـكيك وجـود و قاعـده كثـرت در وحـدت، كثـر

  گردد.موضوعي آن، به وحدت برمي
  

  ) تنوع و تكثر منابع و ابزارهاي معرفتي  -ه

شناسي علـوم انسـاني اسـت. بـه عبـارت از نتايج و برونداد قلمروشناسي علوم انساني، منبع

و هـر گونـه   باشـديم  يشـناختو معرفت  يشناختعلم  ياز مبان  يكيعلم    يقلمروشناسديگر،  

اگـر   آن خواهـد داشـت.  يشناسـدر منبع  يجد  ريباب، تأث  نيدر ا  هايريگو موضع  هايداور

دامنه معرفتي يك علم، محدود به يك حوزه خاص باشد به همان ميـزان، منـابع معرفتـي آن 

نيز محدود و منحصر خواهد بود و در صورتي كه قلمرو معرفتـي و موضـوعي آن متكثـر و 

خواهد بـود. ايـن مسـئله در بـاب علـوم   متنوع باشد به همان ميزان، منابع معرفتي نيز متنوع

  انساني اسلامي نيز صادق است.  

هـا، مبـادي و پيامـدها و روابـط با توجه به قلمرو موضوعي علوم انساني اسلامي (كنش
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چهارگانه انسان با خود، خدا، ديگران و جهان پيراموني) و همچنين با توجه به تنوع و تكثـر 

حكمت نظري يا عملي، توصيفي يا تجـويزي، دنيـوي   ماهوي مسائل آن (حقيقي يا اعتباري،

يا اخروي، مادي يا معنوي، ظاهري يا باطني و مانند اينها)، منابع معرفتي آن نيز تنوع خواهـد 

هـا، مبـادي، پيامـدها و داشت. به عبارت ديگر با توجه به دامنه موضوع علوم انسـاني (كنش

ثر و متنوع خواهد بـود، زيـرا قلمروشناسـي ظرف آن و...)، منابع و ابزارهاي معرفتي آن متك

شناسي آن تأثير مستقيم دارد؛ مثلاً مرز و قلمرو علوم طبيعي نظير علم فيزيك معرفتي در منبع

گونـه علـوم، محـدود و كند و موضوع اينو علم شيمي و مانند اينها را موضوع آن تعيين مي

تـوان بـه نتـايج ايـن مبنـا مي محصور در قلمرو عالم ماده و طبيعت اسـت، لـذا بـا پـذيرش

شناختي مختلفي رسيد از جملـه اينكـه: منـابع معرفتـي ايـن علـوم، شناختي و روشمعرفت

شناسي خاصي بايد بهره گرفـت. همچنـين محدود و خاص خواهد بود و در نتيجه از روش

بـارت گونه علوم، ظرفيت و قابليت اثبات يا رد امور عقلي و متـافيزيكي را ندارنـد. بـه عاين

هـاي آن ها و ابزارهاي معرفتي يك علـم، تـابع قلمـرو معرفتـي و ظرفيتديگر، منابع، روش

ويژه توان بـه مبـاني آن بـهاست كه با تعيين و تبيين ماهيت يك علم و قلمرو معرفتي آن مي

شناختي پرداخت. همچنين با مشخص شدن گسـتره و قلمـرو علـوم انسـاني و مباني معرفت

و روايـات، انـواع   ١توان با مراجعه به ديگر منابع معرفتـي همچـون آيـاتحد و مرز آن، مي

مسائل علوم انساني را شناسايي كرد و حتي بعضاً پاسخ آن را نيز استخراج و استنباط نمـود، 

شناسي، آيـات نـاظر بـه مسـائل مثلاً آيات ناظر به مسائل سياسي، آيات ناظر به مسائل روان

اسـتخراج و بررسـي كـرد. تفصـيل مطالـب در مباحـث نـاظر بـه اقتصادي و مانند اينهـا را  

  شناختي آن طرح خواهد شد.شناسي و برايند روشمنبع

  و) تنوع كاركردي علوم انساني اسلامي

از آثار و نتايج قلمروشناسي علوم انساني، تنوع كاركردي آن است. در علوم انسـانيِ موجـود 

محدود است، اما علوم انساني اسلامي با توجـه  به دليل قلمرو محدود آن، كاركردهاي آن نيز

به قلمرو وسيع آن كاركردهاي مختلفي دارد از جمله كاركردهاي نظـري (معرفتـي)، عملـي، 

 
، (رعــد  يقرآن  يوح  ،)٧٨،  عقل (نحل  ،)٧٨،  (نحل  ي: حواس ظاهري از منظر قرآنمعرفت  يمنابع و ابزارها  .١

 .مانند اينها) و ٦٥، (كهف يشهود باطن ،)٤٣
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فردي، اجتماعي، دنيوي، اخروي، مُلكي، ملكوتي، مـادي، معنـوي، ظـاهري، بـاطني، سـبك 

  سازي و مانند اينها.زندگي، تمدن

  

  يفرد  يكاركردها  .١

اند دارد. برخي آثار و كاركردهاي فردي عبارت  و كاركرد  ريتأثني در تك تك افراد  علوم انسا

از: اخلاقي، رفتاري، تربيتي، خودسازي و مانند اينها. با توجه به تـرابط و تعامـل دوسـويه و 

اي فرد و جامعه، كاركردهاي فردي بيگانه از كاركردهاي اجتماعي نيست، لـذا بـر ايـن شبكه

البته ايـن   شناسي، تربيت و امثال آن نيز جنبه اجتماعي دارند.اري نظير رواناساس، علوم رفت

آيد زيرا قرآن خطوط اوليـه بـراي به دست مي  قرآن كريممستقيم از  كاركردها به صورت غير

رسـد. كند و مفسر با دلالت التزامي به اين كاركردهـا ميقلمرو معرفتي و منابع آن ترسيم مي

گونه كه قرآن، كاركردهاي فردي، اجتماعي، معرفتـي و ماننـد اينهـا دارد، به تعبير ديگر همان

  بنيان نيز بايد اين كاركردها را داشته باشند.علوم قرآن
  

  يمعرفت  يكاركردها  .٢

يي آن، در ديگـر علـوم (طبيعـي و زامعرفـتعلوم انساني اسـلامي افـزون بـر كاركردهـاي  

در  ي، تأثير مستقيم و غير مسـتقيم آنعلوم انسان  مهندسي) نيز تأثيرگذار است. از كاركردهاي

مانند اينهاست. علـوم انسـاني مضـاف بـه علـوم   و  يميش  ك،يزيف  ،يمهندس  نظيرعلوم    ريسا

اقتصـاد   ،ياقتصـاد مهندسـ(  اقتصاد مضافمثل    طبيعي از كاركردها و تأثير مستقيم آن است،

لم، اخـلاق پزشـكي، اخـلاق و مانند اينها)، اخلاق مضاف (اخلاق ع  ياقتصاد پزشك  ست،يز

در علـوم طبيعـي   يعلـوم انسـان  هايها و شـاخهبيشتر رشته  مهندسي و مانند اينها)؛ بنابراين

دهي به ديگـر علـوم حضور و تأثير مستقيم دارند. از كاركردهاي معرفتي علوم انساني جهت

و   يطراحـ  مـثلاً در  ويژه علوم طبيعي و مهندسي است كه نوعي تأثير غير مسـتقيم اسـت؛به

مختلـف انسـاني (مسـائل   مسـائل  و ماننـد اينهـا،  معدن، شهر و شـهرك  اده،ساخت سد، ج

و   تيـاهم  گويـايكـه  ي و مانند اينها) تأثير دارند  فرهنگ  ي، سياسي، اقتصادي، ديني،اجتماع

در   يعلـوم انسـاناسـت.  علـوم    امـور و  گـريبه عنـوان روح حـاكم در د  ينقش علوم انسان

 ةنـيزم كيـدر  طبيعـي و مهندسـيعلـوم  د زيـراسـهم دارنـ طبيعيم علو و توسعه  شرفتيپ
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كنـد. همچنـين كه علوم انساني، آن بستر مناسب را فـراهم مي  كننديمناسب رشد م  يفرهنگ

و بـه همـين دليـل،   سـازديتر مرا آسـان  يدر جوامع انسان  علوم طبيعيكاربرد    يعلوم انسان

هاي علوم انساني بـا علـوم طبيعـي مثـل خي رشتهويژه تلفيق بين براي بههاي بينارشتهدانش

كند. از جمله كاركردهاي علوم انسـاني ي ضرورت پيدا ميو علوم اجتماع  يپزشك  رابطه علم

 يو اجتمـاع  يساختار فرهنگـدر    نينو  يهايفناورهاي  در علوم طبيعي، پيشگيري از آسيب

  است.

  

  ياجتماع  يكاركردها  .٣

سـازي و ماننـد زندگي و تمدن  به زندگي اجتماعي، سبك  كاركردهاي اجتماعي، سامان دادن

هـاي مختلـف اينهاست. بنابراين علوم انساني اسلامي و كاركردهاي آن بايـد نـاظر بـه حوزه

جهـاد،  همچـون اسلام مياز احكام و تعال يبخشگونه كه باشد. همانروابط چهارگانه انساني 

 كنُْــتُمْ«ي دارنـد: اجتمـاعو مانند اينها كاركرد   از منكر  يامانت، امر به معروف و نه  يحج، ادا

 ])١١٠،  عمران  آل(»  أُخرِْجَتْ للِنَّاسِ تَأْمُرُونَ بِالْمَعرُْوفِ وَ تَنْهَوْنَ عنَِ المُْنْكرَِ وَ تؤُْمِنُونَ بِاللَّهِ  ةٍأُمَّ  رَيْخَ

  بنيان) نيز بايد داراي كاركرد اجتماعي باشد.علوم انساني اسلامي (قرآن

  

    يتمدن  يهااركردك  .٤

 كه )٢٧ـ٢٥، ص١ج، ١٣٨٢ولايتــى، (رك: است  ي) انسانو معنو يمادجانبه (همه  شرفتيپ  ،تمدن

ي رشد مـادي آن  ابزار  مادي و  بخشي و  و سبك زندگ  يمعنو  يتعال  آن،  يو بخش اصل  هيپا

افـزاري و ه بخـش نرمدر سـ  ي اسلامي تأثيرعلوم انسانو علمي است. از كاركردهاي تمدني  

بـه تعبيـر ديگـر، علـوم  .)١٢٤ـ٩٧، ص٦، ش١٣٩٦(رك: ابوطــالبي،  اسـت    افزاري و ابزاريتسخ

بنيان در تمدن ديني نقـش خواهـد داشـت. مـراد از تمـدن دينـي، همـاهنگي و انساني قرآن

افزاري و ابـزاري) بـه الهـي (سـخت ينيتكو نيقوانافزاري) با ي (نرمعيتشر نيقوان  سازگاري

(در علـوم و صـنايع و   شدن در راه انسانيت و ترقي  توحّش و واردخروج از جهل و    منظور

؛ ٢٤٤، ص٦، جق  ١٤١٢  ،يقرش ــ(ر.ك:    اسـت  كـردن  برنامه زندگي  و با  شدن  و قانونمند  نظامات)

فرمايـد: خداونـد در ايـن زمينـه مي  .)٣٥٠، ص١، ج١٣٨٩  ،مطهري؛  ٥٠٥، ص١١، ج١٣٦٨  مصطفوي،
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أَنزلََ مَعَهُمُ الكِْتَـَبَ بِــالْحَقِّ لِــيَحْكُمَ   مُنذِرِينَ وَ  فبََعَثَ اللَّهُ النَّبِيِّينَ مُبشَِّرِينَ وَ  ةًحِدَا وَ  ةًكَانَ النَّاسُ أُمَّ«

بـراي رسـيدن بـه تمـدن واقعـي و . بر اساس اين آيه، )٢١٣، بقره(» بَينَْ النَّاسِ فِيمَا اخْتَلَفُواْ فِيه

شـده و   اصلاح  در كنار قانون كامل، مجريانِ  جانبه است وترين وسيله، قانون همهپيشرو مهم

  .)١٢١ـ١١٨، ص٢تا، ج(ر.ك: مكارم شيرازي، بي  خودساخته لازم است

  

  )بهيط  اتيح  تحقق(بستر    ياخرو  و  يويدن  جانبههمه  كاركرد  .٥

علوم انساني اسلامي افزون بر آثار و بركات دنيوي (فردي و اجتماعي)، نسـبت بـه زنـدگي 

كمـال   تفاوت نيست و كاركردهاي اخروي و معنوي آن ناظر است بهز بيها نياخروي انسان

جانبه جهت و سعادت نهايي انسان. به عبارت ديگر، علوم انساني اسلامي داراي كاركرد همه

تعالي و سعادت دنيوي و اخروي است كه در قرآن از آن به «حيات طيبه» يـاد شـده اسـت: 

 مَــا  بِأحَْسنَِ  أَجرَْهُمْ  وَ لنََجزِْيَنَّهُمْ  طَيِّبةًَ  حَياَةً  فلََنحُْيِيَنَّهُ  مؤُْمنٌِ  وَ هُوَوْ أُنثَْى  مَنْ عمَِلَ صَالحِاً منِْ ذَكَرٍ أَ«

؛ لـذا علــوم انسـاني اســلامي )٣٤٣ـ٣٤١، ص٢تــا، ج. رك: طباطبــايي، بي٩٧(نحــل، » يعَْمَلُــونَ كَــانُوا 

  ساز تحقق حيات طيبه خواهد بود.زمينه

  

  نتيجه

ي اسـلامي و قلمـرو آن بـا رويكـرد موضوع علوم انسـاناله بر پايه تلقي خاص از  در اين مق

ها و مختصات علوم انساني اسـلامي پرداختـه شـد. موضـوع علـوم به برخي ويژگي  قرآني،

هـا» و عبـارت اسـت از: «كنش يقرآنـ كـرديبـا روو  دينـيخاص   يدر معناانساني اسلامي  

 ايـ يجـوارح ،يملكـوت   ايـ  يمُلكـ  ي،بـاطن  ايـ  يهرظا  يهااعم از كنش  ،انسان  »يها«واكنش

 يهـاشـبكه روابـط و كنش ،ر اسـاس ايـن معنـابـ ي و مانند اينها.عاجتما  اي  يفرد  ي،جوانح

بـا ها (و جامعـه) و انسان گريدبا رابطه انسان با خود، با خدا،   ةدر چهار دست  حداقلي،  انسان

لوم انسـاني بـر اسـاس شـبكه پذيرش قلمرو معرفتي ع. شد مي) ترسستيو ز عتيجهان (طب

روابط انساني (روابط چندگانه)، نتايج مختلفي در ماهيـت و مختصـات (كمّيـت و كيفيـت) 

علوم انساني اسلامي داشته است كه مقاله پيش رو به ترسيم و تبيين هر كدام به شـرح ذيـل 

  پرداخته است:  
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 گـرانيخود، خدا، د(با    يها و روابط انسانكنش  ها: همة. توحيدمحوري در شبكة كنش١

  .به خداوند برگردد  تيدر نها  ديبا  يمسائل علوم انسان همة) و به تبع آن، رامونيو جهان پ

مشـتمل بـر   يمسائل علـوم انسـان. تنوع ماهوي مفاهيم و مسائل علوم انساني اسلامي:  ٢

ظر نـا ياي(قضـا ياخروي يا ويدن ،يزيتجوي يا فيتوص ،ياعتباري يا  قيحق  اعم از  ايانواع قضا

به سـعادت و است  ثواب و عقاب و...) ناظر    اب،به آخرت، معاد، بهشت و جهنم، برزخ، عذ 

  .مانند اينهاو   يباطني يا  ظاهر ،يمعنوي يا  شقاوت انسان، ماد

هاي علـوم انسـاني اسـلامي؛ يعنـي از علـوم انسـاني اسـلامي مشـتمل بـر . تنوع رشته٣

  ي خواهد بود.افرارشته ي واچندرشته  ي،ارشتهانيم  ،يانارشتهيباي،  رشتههاي تكدانش

هاي علـوم يابندگي و پيشـرونده بـودن رشـته. از نتايج قلمرو معرفتي يادشـده، توسـعه٤

  انساني اسلامي است.

. توسعه موضوعي علوم انساني، تنوع و تكثر منابع معرفتي اين علوم را در پـي خواهـد ٥

  داشت.

ني اسلامي اعم از كاركردهاي فردي، اجتمـاعي، . و در نهايت، تنوع كاركردي علوم انسا٦

  تمدني، دنيوي، اخروي و مانند اينها از نتايج توسعه قلمرو موضوعي علوم انساني است.
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 و مآخذ  منابع

  قرآن كريم

  نهج البلاغه

تحقيــق   .ةينيـفى الأحاديث الد  ةيعوالى اللئالى العزيز  ).ق  ١٤٠٣(  جمهور احسايى، محمدابىابن . ١

  قم، سيدالشهداء.، الأولى الطبعة  مجتبى عراقى،

  ي.نجف  يمرعش  ةقم، كتابخان ).المنطق، كتاب البرهان(  ءالشفا ق). ١٤٠٤، عبداالله (نايسابن . ٢

از نگــاه مقــام   ياسلام  نيدر تمدن نو   ياسلام  ينقش علوم انسان). «١٣٩٦ابوطالبي، مهدي (بهار   . ٣

 .٦ش ،يعلوم انسان نياديبن قاتيتحقمجله ي». معظم رهبر

انتشارات پژوهشگاه حــوزه   . قم،يدر علوم انسان  قيفلسفه روش تحق  ).١٣٩١(  محمدتقي  ن،مايا . ۴

  .و دانشگاه

 .حياء التراثالبيت لإآل سسةقم، مؤ  .الاصول ةيكفا ق). ١٤١١( ، محمدكاظميآخوند خراسان . ۵

، چــاپ دوم ،يخــادم يترجمــه دكتــر مهــد  .كياســتراتژ  يزيربرنامه  ).١٣٩١(  چاردير  سون،يبرا . ۶

  .قلم انايانتشارات آر ،تهران

و   يحســن  درضــايحم  ديترجمه س ــ  .يدر علوم انسان  قيتحق  يهاميپارادا  .)١٣٩٣نورمن (  ،يكيبل . ٧

  قم، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه. ،چاپ دوم گران،يد

  چاپ دوم، قم، كتاب فردا.  .ياجتماع  يهاجهان  .)١٣٩٢( ديحم  ا،يپارسان . ٨

 مجلــه  ».و ســكولار  ياســلام  يعلــوم انســان  يارانگگانــهيدر    يتأمل«  .)الف١٤٠٠ترخان، قاسم ( . ٩
 .٨٧ش ،يدر دانشگاه اسلام يمطالعات معرفت

، ذهــن  مجلهي».  بودن علوم انسان  يو الزامات اعتبار  ييعلامه طباطبا«  .)ب١٤٠٠ترخان، قاسم ( . ١٠

  .٨٨ش

انتشــارات   ،، تهــرانچــاپ دومترجمة سعيد زيباكلام،    .علم  يستيچ  ).١٣٧٩. (چالمرز، آلن اف . ١١

  سمت.

 ةقم، مؤسس ــ  . چاپ اول،يفلسفه علوم تجرب  ).١٣٩١(  يشكور  يشجاع  محمدو  رضا،    ،يبيحب . ١٢

  (ره).  ينيامام خم يپژوهشي ـ  آموزش

  .داريقم، انتشارات ب .ديالجوهر النض ق).  ١٤٢٣(  فوسي نب نسح  ،يحل . ١٣

  ي.قم، رض  .ارشاد القلوب  ).ق ١٤١٢( الحسنيحسن بن اب ،يلميد . ١۴

 ،يتحول در علوم انســان  شيهما  . تهران،يعلوم انسان  يبندنطق طبقهم  ).١٣٩٠(  اكبريرشاد، عل . ١۵

  .دانشگاه تهران
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 ــ  .شناسي در دوران معاصرنظريه جامعه  ).١٣٨٢(  ريتزر، جورج . ١۶ تهــران،  ،يترجمــه محســن ثلاث

  ي.علم

تهران، انتشــارات آفتــاب   چاپ اول،  .ياسلام  يعلوم انسان  يمبان.  )١٣٩٣(  نياحمدحس  ،يفيشر . ١٧

  .توسعه

 دار الكتاب اللبناني. روت،يب .دروس في علم الاصول  .)١٤٠٦باقر ( محمد ديصدر، س . ١٨

 .قم، منشورات اسماعيليان .الميزان في تفسير القرآن  ).تايب( نيحسمحمد ديس  ،ييطباطبا . ١٩

چــاپ دوم، تهــران،   .اصــول فلســفه و روش رئاليســم  ).١٣٦٤(  نيمحمدحس ــ  ديس ــ  ،ييطباطبا . ٢٠

   .انتشارات صدرا

 ةچــاپ دوم، قــم، موسس ــ  .امروز  يايدر دن  عيرسالت تش  ).١٣٨٧(  نيحسمحمد  ديس  ،ييطباطبا . ٢١

  .بوستان كتاب

صــادق   قــاتيترجمــه و تعل  .انســان از آغــاز تــا انجــام  ).١٣٨٨(  نيمحمدحس ــ  ديس  ،ييطباطبا . ٢٢

  .بوستان كتاب  ةچاپ دوم، قم، موسس ،يجانيلار

 ».آن  يشــناختروشو اقتضــائات    يعلوم انسان  يشناسموضوع«  .)١٣٩٧پاييز  رمضان (  تبار،يعل . ٢٣

  .٧٥، شمجله ذهن

  ه.تهران، دار الكتب الاسلامي چاپ ششم، .قاموس قرآن ق).  ١٤١٢(  اكبريقرشى بنايى، عل . ٢۴

  .سمت  طه و تهران،قم،  ،يانداريترجمه م .ستميفلسفه علم در قرن ب ).١٣٨١( دانالد  س،يليگ  . ٢۵

  ي.اث العربالتر  اءيدار إح . بيروت،نواربحار الا .)ق ١٤٠٣(  مجلسى، محمدباقر . ٢۶

  .(ره)  ينيقم، موسسه امام خم .شفا  اتيشرح اله ).١٣٩١ي (مصباح، محمدتق . ٢٧

تهران، وزارت فرهنــگ و ارشــاد   .في كلمات القرآن الكريم  قيالتحق  ).١٣٦٨(  حسن  ،يمصطفو  . ٢٨

  اسلامي.

انتشارات   ،تهران  .)در فرهنگ  ييجستارها(  گو وجو و گفت وجست   ).١٣٩١(  اصغريمصلح، عل . ٢٩

  .علم

تهــران،   .و فلســفه فرهنــگ  ييعلامــه طباطبــا  يادراك اعتبــار  الــف).١٣٩٢(  اصغري، علمصلح . ٣٠

 .روزگار نو 

». فرهنــگ  يبرا  يفلسف  يطرح  يمبنا  ييعلامه طباطبا  اتياعتبارب). «١٣٩٢(  اصغريمصلح، عل . ٣١

 .٣٦، شحكمت و فلسفهمجله 

  .اقم، انتشارات صدر، و هفتم يچاپ س .با منطق  ييآشنا .)١٣٨٦( يمرتض ،يمطهر . ٣٢

 .صدرا  انتشاراتقم،  .مجموعه آثار ).١٣٨٩ي (مرتض ،يمطهر . ٣٣
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  .ةيمقم، دارالكتب الاسلا .نمونه ريتفس  ).تايب( ناصر  ،يرازيمكارم ش . ٣۴

 ــاعتبار«  ).١٣٩٦(  يروح اله و ابوالفضل ساجد  ديس  ،يريرنصيم . ٣۵ از منظــر   يو علــوم انســان  اتي

 .٤٨، شقبسات  يي».علامه طباطبا

تهران، مركز اسناد و خــدمات   .ويايى فرهنگ و تمدن اسلام و ايرانپ  ).١٣٨٢(  اكبريولايتى، عل . ٣۶

  .پژوهش

پژوهشــگاه علــوم   ،ترجمه شاپور اعتماد، تهــران  .يشناسمعرفت   خيتار  ).١٣٧٤(  ديو يد  ن،يهامل . ٣٧

  .يو مطالعات فرهنگ يانسان
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Allameh considers the intellect to be the soul of human evidence, 
and the heart is the soul of evidence, thus the receiver of revelation; 
Self is evidence and it is referred to as heart or intellect. It is clear 
that intellect in this application has a more general meaning than 
theoretical and reasoning intellect. But Aquinas only believes in the 
reasoning aspect of reason. According to the distinction that 
Aquinas makes between revelation and reason, he considers the 
most important common belief of Christianity, that is, the Trinity, to 
be outside of rational perception, and emphasizes the primacy of 
faith over reason. But Allameh, first of all, defines faith in the realm 
of practical reason, secondly, he considers reasoning and theoretical 
reason to be prior to faith. The common denominator of Allameh 
and Aquinas is that they believe about the place of reason in 
justifying religious beliefs; Many religious beliefs, above all, the 
proof of God's existence, can be justified by reason (proof), 
secondly, reason and religion are the gateway to the world of truth 
and are the reason for guiding people to reach happiness. Both 
philosophers use Aristotelian rational-argumentative philosophy to 
prove religious truths. In this article, we will examine the views of 
these two philosophers about the place of reason in the justification 
of religious beliefs with analytical and descriptive methods. 
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Extended Abstract 

Introduction 
Throughout the history, all the hypotheses have traveled a long way from 
the beginning of the design to the proof: for example, the hypothesis of 
the sphericity of the earth was proposed by Pythagoras six centuries 
before Christ, and Ptolemy and Archimedes, Aristotle and many others 
have tried to prove it, and twenty one a century after its design, Galileo 
died to prove it, a truth available to mankind that took twenty-two 
centuries to prove. But how will it be about statements that have a 
transcendental source? How much attention will be given to statements 
that claim to provide human happiness? It is obvious that the most 
controversy will be about issues whose content is of importance and 
concern for all mankind and three directions can be extracted from this 
content. The issue of religion and issues related to religion have the most 
doubts and controversies because they are about propositions that are 
superior to nature or we are superior to human understanding. In the sense 
that it calls all human beings and its content is related to all human 
beings. In the sense that it is about all human behaviors and all aspects of 
human life. Allameh Tabataba'i and Thomas Aquinas excelled in this 
matter in two ways; scientifically and historically. From the scientific 
point of view, Allamah Jame is all religious sciences, because they have 
explored two topics: Tafsir al-Mizan about the Qur'an, which is the 
content of revelation, as well as the principles of philosophy and the 
method of realism, the end of wisdom, the beginning of wisdom, and 
other books whose content is intellect and It is the limit of human 
perception. The comprehensive book on the theology of Thomas is one of 
the main reference books for understanding Christianity, for scholars of 
Christianity. In this article, a comparative study of the place of reason in 
the justification of religious beliefs will be discussed from the point of 
view of Allameh Tabatabai and Thomas Aquinas. 
 

Method 
In this article, we will examine the views of these two philosophers about 
the place of reason in the justification of religious beliefs with analytical 
and descriptive methods. 
 

Findings 
The findings showed that, from Allameh Tabatabai's point of view, 
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intellect is a faculty by which a person can recognize good and evil, right 
and wrong, provided that he is healthy and not dominated by anger, lust, 
greed and pride. One of the most important areas for distinguishing 
between right and wrong, good and evil, in which a person should use his 
intellect, is religious beliefs and issues. From Allameh Tabatabai's point 
of view, except for some matters of worship (which reason may not be 
able to know all their secrets and mysteries) and the nature of God (which 
is not a place for reason in any way) and also some descriptions of the 
world of the hereafter (which, although opposed to reason) they are not, 
but they may be irrational), the human mind can reason in all other 
matters and accept or reject them with arguments and arguments or 
provide a rational explanation of them. Thomas Aquinas, who is a 
Christian philosopher and in The proof of God's existence uses 
intellectual proofs, by sanctifying reason and rationality, he believes in a 
lofty position for this innate and God-given power. Until we believe, we 
will not understand. He considers the role of reason to lead to the primacy 
of faith. However, Aquinas does not consider reason and religion to be 
two distinct and unconnected fields, but considers the realm of both to be 
mixed. Aquinas uses reason to justify many religious propositions, but 
with the description of this Christian philosopher, he believes that from 
the point of view of Christianity, some of the principles of faith of 
Christianity (especially the Trinity) are transcendental. Although both 
philosophers have commonalities such as great adherence to the religion 
they believe in and use of reason and philosophy to justify religious 
beliefs, and both philosophers and theologians praised Aristotelian 
philosophy and used it for their religious purposes. But at the same time, 
they have important differences regarding the place of reason in justifying 
religious beliefs. 

 
Conclusion 
Aquinas believes that before using reason and rationality in some 
religious issues (especially the Trinity) one should believe in them, but 
Allameh Tabatabai not only does not believe in such precedence, but 
considers reason and rationality as an integral part of faith in many 
religious issues. Knows Of course, it seems that the principle of the 
Trinity (which is completely irrational) was the most important 
motivation for Christian philosophers to consider faith over reason. Both 
of them believe that morality is a matter of the soul that is permanently 
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created in man, and morality is in accordance with human nature, which 
the intellect has the ability to understand, and it is in accordance with 
God's orders and the influence of moral affairs on the individual and 
society. Allameh introduces four principles for ethics, which are: chastity, 
courage, wisdom and justice, unlike Thomas who introduces ethics in 
acquiring virtue. 



 

   

  

 

  

  از منظر علامه طباطبايي و ديني باورهاي جايگاه عقل در توجيه نقش و 

  آكويناس  توماس
  

    ٢اميرمهدي شيري |  ١  محسن ايزدي
  

 m.izadi@qom.ac.ir                                       .  رانيدانشگاه قم، ا  ، يگروه معارف اسلام اريدانش، مسئول يسندهنو .١
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
١٤/٠٨/١٤٠٢ 

:  بازنگري  خيتار
٢٠/٠٩/١٤٠٢  
:  رش يپذ خيتار
٢٥/٠٩/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠١/١٢/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
عقل، باورهاي ديني، 

  توماس ، باطباييط علامه 
  آكويناس.

  
بــدين ترتيــب   قلب همان نفس مدرك است،و  ،  انددعقل را نفس مدرك انسان مي  علامه

شــود. روشــن از آن با عنوان قلب يا عقل يــاد ميو  است    وحي؛ نفس مدرك  ةكننددريافت
 ولــي تري از قــوه عقــل نظــري و اســتدلالي دارد.است كه عقل در اين كاربرد معناي عام

دارد. با توجه به تمــايزي كــه آكوينــاس بــين  اعتقاد عقل استدلالي  جنبه  به  س تنهاآكوينا
ترين اعتقاد رايج مســيحيت، يعنــي تثليــث را خــارج از ادراك وحي و عقل قائل است مهم

كند. اما علامه اولاً ايمان را در قلمرو عقل عقل تأكيد ميبر داند و به تقدم ايمان عقلي مي
وجه مشــترك .  داندرا مقدم بر ايمان مي  ثانياً عقل استدلالي و نظريكند  عملي تعريف مي

توجيه عقايد ديني است كه اعتقاد دارند بسياري از عقايد  جايگاه عقل در  آكويناسعلامه و  
ديني و در رأس همه اثبات وجود خداوند، با عقل قابل توجيه (اثبات برهــاني) اســت، ثانيــاً 

سبب هدايت انسان براي رسيدن به ســعادت. اند و حقيقت مورود به عال  عقل و دين دروازه
هر دو فيلسوف، فلسفه عقلي ـ استدلالي ارسطويي را براي اثبات حقايق ديني بــه خــدمت 

گيرند. در اين نوشتار با روش تحليل و توصيفي بــه بررســي ديــدگاه ايــن دو فيلســوف مي
  درباره جايگاه عقل در توجيه عقايد ديني خواهيم پرداخت.

  
  

  ، آكويناس  توماس  از منظر علامه طباطبايي و  دينيباورهاي  جايگاه عقل در توجيه  نقش و  ).  ١٤٠٢(  اميرمهدي ،  شيري و    محسن،  ايزدي :  استناد
   23.424031.1042https://doi.org/10.22034/hpi.20  .٩١١- ٤٧١ )،٤( ٢ ،تاريخ فلسفه اسلامي

طه موسسه آموزش عالي آل ناشر:                                                                          نويسندگان.    ©             
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  مقدمه

اند: براي مثـال در طول تاريخ تمامي فرضيات از آغاز طرح تا اثبات، راهي طولاني را پيموده

فرضيه كروي بودن زمين را فيثاغورث شش قرن پيش از مـيلاد مطـرح كـرد و بطلميـوس و 

اند و بيسـت و يـك قـرن پـس از ارشميدس، ارسطو و بسياري در جهت اثبات آن كوشـيده

راي اثبات آن جان داد. حقيقتي در دسترس بشر كه براي اثبات آن بيسـت و طرح آن گاليله ب

هايي كه منبع مـاورايي دارنـد چگونـه دو قرن زمان سپري شده است. اما در خصوص گزاره

هايي كه مدعي تأمين سعادت بشرند چه مقدار در معرض توجه خواهنـد خواهد بود؟ گزاره

مسائلي خواهد بود كه محتـواي آنهـا بـراي تمـام   بود؟ بديهي است بيشترين مناقشه در باب

بشريت مورد اهميت و توجه است و از اين محتوا سـه جهـت قابـل اسـتخراج اسـت. اول، 

هـاي مـافوق طبيعـت يـا مسئله دين و مسائل مربوط به دين از اين جهت كه در بـاب گزاره

م، از اين حيث كه همة مافوق ادراك بشرند بيشترين ترديدها و مناقشات را با خود دارند. دو

هاست. سوم، از اين جهـت كـه خواند و محتواي آن مربوط به همة انسانافراد بشر را فرا مي

 تومـاس و  طباطبـايي  هاسـت. علامـههاي بشر و همة جوانب زندگي انساندرباره همة رفتار

 علامـه علمـي جهـت از تـاريخي. و علمـي سرآمدند؛ موضوع اين در  جهت  دو  از  آكويناس

 در الميـزان تفسـير .انـدكرده كـاوش موضوع دو در كه رو آن از است مع همة علوم دينيجا

 ،الحكمــة  يــةنهـا  رئاليسـم،  روش  و  فلسفه  اصول   نيز  و  است  وحي  محتواي آن  كه  قرآن  باب

كتـاب .  است  بشري  ادراكات  حدود  و  عقل  آن  محتواي  كه  ديگري  هايكتاب  و  الحكمة  يةبدا

پژوهـان اس از كتب مرجع اصلي فهـم مسـيحيت، بـراي دانشجامع در الهيات توماس آكوين

 علامـه ديـدگاه از دينـي باورهـاي توجيـه در عقل جايگاه مقاله اين در .دين مسيحيت است

كـرد. در نوشـتار پـيش رو بـه ايـن   خواهيم  يقيتطب  يبررسرا    آكويناس  توماس  و  طباطبايي

 علامـه منظـر از دينـي تقاداتاع توجيه  در  عقل  جايگاه  و  كه نقش  پرداختسؤالات خواهيم  

  هايي با هم دارند؟ها و تشابهآكويناس چيست و چه تفاوت  توماس و  طباطبايي

 علامـه ديـدگاه از  دينـي  تربيـت  در  عقـل  ) تحقيقي بـا عنـوان »جايگـاه١٣٩٠پوراندي (

 دينـي  تربيـت  قـرآن  در  او  آفرينش  از  هدف  و  انسان  تعريف  به  توجه  طباطبايي» انجام داد. با

هـاي روش  و  اصـول ،  مبـاني  داراي  دينيهاي  آموزه  اساس  تربيت، بر  نوع  اين.  است  ندغايتم
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، خـردورزي مبنـاي بـر دينـي تربيـت در عقـل كاركرد و جايگاه به توجه. است خود  خاص

 نيـروي  ايـن  گونگونـههاي  جنبـه  رسـيدن  فعليت  به.  است  بررسي  و  تأمل  گونه  هر  شايسته

 غايي  هدف  آن  به  نيل  در  انسان  كنندهياري  كنيممي  تعبير  عقلاني  ترتيب  به  را  آن  ما  كه  فطري

 انسان  تربيت  در  آن  ويژه  نقش  و  تعقل  و  تفكر  به  كه  است  مفسراني  از  طباطبايي  علامه.  است

 ضـمن  انسـان  كه  است  نيرويي،  عقل  از  قرآن  تعريف  وي،  نظر  به.  است  داشته  خاصي  اهتمام

 اعمـال   و  معـارف  حقـايق  سـوي  بـه  نسـتتوا  خواهد  آن  وسيله  به  دين  در  آن  از  يمندبهره

 فراينـد  در  امـا،  است  كليدي  ديني  تربيت  در  عقل  نقش  مفسر  اين  نظر  به.  بگشايد  راه  صالحه

 راهكارهـاي، مقالـه  ايـن  در.  گـرددهايي  لغزش  دچار  است  ممكن  عواملي  تأثير  تحت  تربيت

 و نفـس ذيبته روش، حكمت و علم تعليم مانندهايي روش به  عنايت  با  تربيت ديني  تحقق

تفسـير  در طباطبـايي علامـه آراء اسـاس بـر  تفكـر  ظهـور  و  بروز  براي  لازم  بسترهاي  ايجاد

) تحقيقـي بـا عنـوان ١٣٨٩زاده (اسـت. خراشـادي  گرفته  قرار  تحليل  و  بررسي  مورد  الميزان

 اسـت  معتقـد  سـيناآكوئيناس» انجـام داد. ابن  توماس  و  سيناابن  ديدگاه  از  دين  و  عقل  «رابطه

 تأييـد مـورد عقل هايگزاره ديگر، تعبير به.  اندمنطبق  هم  بر  خود  هايگزاره  در  وحي  و  عقل

 را خدمتگزار  عقل  حتي.  انداثبات  و  تأييد  قابل  عقل  با  وحي  نبايدهاي  و  بايدها  و  است؛  وحي

 در  آن  و  دارد  اسـتثنائاتي  سـيناابن  نظـر  در  وحـي  و  عقـل  تطـابق  اين.  دانندمي  وحي  ابزار  و

 هـاگزاره  نـوع  ايـن.  اسـت  عالم  قدَِم  مسئله  همچنين  و  جسماني  معاد  مسئله  مچونه  مسائلي

 و  عقـل  ميـان  تعـارض  او.  نـدارد  وجود  باشد  ستيزعقل  كه  ايقضيه  او  اعتقاد  به.  گريزندعقل

 بيـان  عقل  تعريف  ست درسيناابن  از  متأثر  بسيار  كه  آكويناس  توماس.  داندمي  ظاهري  را  دين

 سـامان  را  معاش  امر  و  كندتدبيرمي  را  روزانه  امور  كه  است  عقلي  عقل،  زا  منظور:  كه  داردمي

 كـه  اسـت  مسـيح  مقـدس  آيـين  وحي  از  منظور  كه  است  معتقد  وحي  تعريف  در  اودهد.  مي

 عقـل رابطـه بيان در. دارد را به دنبال  سعادت آنها به عمل كه  است  نبايدهايي  و  بايدها  شامل

 پـذيرعقل  را  دينـيهاي  گزاره  هم  او  و  است  معتقد  آنها  تعامل  و  تطابق  به  هم  توماس،  دين  و

 وحـي اسـت معتقد  تثليث  باب  در  جمله  آن  از  كه  است  قائل  استثنائاتي  آنها  براي  اما  داند،مي

 را  تومـاسدهـد.  مي  دسـتور  وحـدانيت  و  توحيد  به  عقل  آنكه  حال   وكند  مي  حكم  تثليث  به
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 و عقـل تعارض  مقام  در  زيرا  بخوانيم؛  ينمتد  يك  يمتوانمي  بدانيم  فيلسوف  يك  آنكه  از  بيش

 معرفـي  دين  توجيه  براي  وسيله  به عنوان  را  عقل  گويي  و  داندمي  يقيني  را  وحي  احكام  دين،

 واقـع  در  يعنـي  اسـت؛  ظاهري  تعارض  يك،  دين  و  عقل  تعارض  هم  توماس  نظر  ازكند.  مي

 از  متـأثر  بسـيار  بـاب  در اين  لذا  است،  تأويل  تعارض  حل  راه  نيز  او  نظر  از.  ندارند  تعارضي

 و  آكويناس  ديدگاه  از  طبيعي  ) تحقيقي با عنوان «نبوت١٣٨٩ست. اكبريان و فاضلي (سيناابن

توماس آكويناس ذيل بحث نبوت كه خود ذيل بحث لطف الهي اسـت   » انجام دادند.سيناابن

فتـار دانـد و گالقـدس اسـت متفـاوت ميمعناي نبوت طبيعي را با نبوت الهي كه عطية روح

گنجانـد. نويسـندگان در باب نبوت را در مقوله نبوت طبيعـي مي  سينااز جمله ابنفيلسوفان  

 درستي تبيـين كننـد.كوشند با توجه به مباني آكويناس در خصوص نبوت طبيعي آن را بهمي

كوشـند هسـتند و بـا اينكـه مي  سـيناهمچنين در پي روايي نسبت نبوت طبيعي به تبيين ابن

او  نظـر با پيوند در مفهوم اين عي را از ديدگاه آكويناس شفاف كنند اما مبهم است.نبوت طبي

 اختلاف  سيناابن  با  كه  دارد ـ  عقلي بستگي  اكتساب  نحوه  همچنين به  و  است  قدسي  ايآموزه

 سـيناابن  تبيـين  كه  شود  رهنمون  نتيجه  اين  به  دتوانمي  رويكردها  اختلاف  همين.  دارد  مبنايي

 كه  طبيعي  نبوت  مفهوم  با استفاده از  آكويناس.  نيست  طبيعت  از  برآمده  و  است  هينبوت ال  از

) ١٣٨٧خيرالّهـي (  .بنـددرا مي  نبـوت  فلسـفي  تبيـين  راه  واقـع  در  اوسـت،  مباني  راستاي  در

 مقالـه  ايـن  مهـم  هـاييافتـه  دين» انجام داد. برخي  قلمرو  در  عقل  تحقيقي با عنوان «جايگاه

 و  اخلاق  براي  پشتوانه  ترينمهم  فردي  ايمان  و  وحي، تعهد  و  عقل  ذاتي  حجت:  از  اندعبارت

 و  گرايـيعقـل  رويكـرد  دو  ميـان  اسـت  تـلاش  در  نويسـنده  سرانجام.  است  انساني  وظايف

  .سازد  برقرار آشتي كرده و  زداييتنش  گراييدين

ــاز و فاضــلي ( ــوان «ريشــه١٤٠١جانب ــا عن هــاي هاي ســكولار وظرفيت) در تحقيقــي ب

اند: در خصوص انديشة توماس دربارة انديشه توماس آكوئيني» به اين امر رسيده  پساسكولار

كنند و وجود دارد. گروه اول توماس را اشراقي معرفي ميدو گروه  نحوة تقابل عقل و ايمان  

دو مبنا براي انديشه خود دارند: اول عقل مخلوق خداوند است و به نوعي مشابه علـم الهـي 

رسد. گروه ف الهي انسان به رؤيت خجسته و در نهايت به شناخت مياست و دوم از راه لط

انـد بـه اينكـه گوينـد و قائلاند كه از عقل سكولار در انديشه توماس سـخن ميدوم كساني
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توماس بين عقل و امر قدسي تمايز قائل است و بر خوداتكايي عقل در امور طبيعي دنيـوي، 

اند به اينكه هم كافي است و هم با قـانون ند و قائلحوزه علمي و تربيتي و سياسي تأكيد دار

گيرد نـه امـور شـهودي و فطـري و ناگفتـه ازلي انطباق دارد. البته از امور محسوس بهره مي

كنند كه وجه نظر قابل قبولي براي هيچ كدام از اين دو گروه نيست نماند نويسندگان بيان مي

دهد، هرچند عقـل را است كه به عقل مي  چراكه سكولار خواندن توماس به خاطر جايگاهي

بـه انسـجام داند ولي در تلاش است ميان عقل و كتـاب مقـدس و ايمـان فروتر از ايمان مي

زند توان گفت انديشمندي كه در حوزه فلسفه و الهيات قلم ميوجود بياورد و در نهايت مي

  اش ايجاد تعادل بين اين دو است.وظيفه
  

  بايي و توماس آكويناس درباره دين  الف) ديدگاه علامه طباط

از نظر علامه دين در زندگي انسان در طول تاريخ جزء مسائل پررنگ و هميشـگي اسـت و 

ها بوده اسـت تـا از طريـق توان گفت يكي از مؤٍثرترين عوامل ايجاد دين وجود اختلافمي

گري و طغيان انسان ها به سبب اول، ستماي بر اين اختلافات فائق آيند. اختلافدين به گونه

و دوم، فطرت و غريزه انسان است. پس با تشريع دين معارف روشني در اختيـار بشـر قـرار 

هـا را از گرفت تا او را به سمت اتحاد، اصلاح و سعادت واحد سوق دهد و تمـامي اختلاف

  .)١٦٨ـ١٦٧، ص٢، ج١٣٨٧  (طباطبايي،بين ببرد 

اي باشد كه به اجبار خلق به اخلاق حسنهدين روشي براي تربيت كردن است تا انسان مت

تا بـا اختيـار خـود بـا غلبـه كـردن بـر نفـس و  )١٧٩، ص٢(همان، جدهد يا تحميل انجام نمي

ستمگري خود، متوجه منافع زندگي اجتماعي باشد و انسان با گرايش ديني به سـمت حفـظ 

انسـان تأثيرگـذار كند. پس دين در زندگي اجتماعي و فـرديِ  مصالح اجتماعي سوق پيدا مي

اي دارد و بـا توجـه بـه است و همچنين براي اصلاح عقايد و احكام و اخلاق اهتمـام ويـژه

دهد و سـعادت را اي كه در دين وجود دارد به زندگي انسان هدف ميپذيريقابليت تعريف

  . )١٨٠، ص٤(همان، جزند  براي او رقم مي

شود. البته و مكتب آنها دين ناميده مياند. پس اصول  همة شرايع الهي با همديگر مشترك

ها در واقـع ها در اديان الهي در مسائل فرعي و احكام الهي است و علت اين اختلافتفاوت
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هـا اي كه بايد به آن توجه داشت اين اسـت كـه اختلافگردد و نكتهبه فهم تودة مردم برمي

  . )٢٤٠ـ٢٢٩، ص٥(همان، جحقيقت تسليم شدن در برابر اوامر الهي را تغيير نداده است  

گيـرد و كسـي اي ديگر معرفي كنيم در مقابل الحاد قـرار مياگر بخواهيم دين را به گونه

كه خداوند را قبول دارد ديندار است. و بايد گفت دين براي هدايت بشر آمده تا او بتواند به 

(كونــگ، د  شـوسعادت دست پيدا كند كه اين امر جز با عمل كردن در راه خـدا حاصـل نمي

. دين علمي است كه از علوم طبيعي بالاتر است چراكـه علـوم طبيعـي از )١٣٠ـ١٢٩، ص١٣٩٠

گيرند در حالي كه دين از اصول ثابـت آيند و از مشاهده عالم شكل مينور عقل به دست مي

كند و يك وحدت رويهّ بـر مبنـاي خـالق دارد و فقـط خداونـد و شدة اين علوم استفاده مي

دهـد و از پراكنـدگي علـوم خـارج ط به خداوند است را مورد بررسي قـرار ميمسائل مربو

  .)٥٨، ص١٣٧٥ (ژيلسون،است  

هاي اخلاقي درباره زندگي اي از آموزهشود مجموعهتعريف ديگري كه از دين مطرح مي

گيرد تا سعادت بشـريت را رقـم انسان و جهان كه عقلاني است و از امور وحياني نشئت مي

دين هم از جانب خداوند است و هم براي انسان لازم و ضروري است و نهايـت بزند. پس  

. دين ضرورت دارد تـا )٣٠٢، ص١٣٨٧(الدرز،  كند  غايت در دين را شناخت خداوند مطرح مي

هاي فراطبيعي دروني انسان پشتيباني كند و او را به سمت سعادت كامل سوق دهد. از هدف

. و )٣٠٧(همــان، صسعادت ناقص براي انسان رقم بزنـد    تواندپس عقل طبيعي بدون دين مي

تواند حقيقت خـود را بشناسـد انسان با عمل كردن و آگاه شدن نسبت به اصول وحياني مي

  .)٤٠٥، ص٢، ج١٣٨٨ (كاپلستون،

اند به اينكه دين وحي الهي است كه از جانب خداوند آمـده توماس و علامه هر دو قائل

ها را به سعادت برساند و انسان تنهـا بـا عقـل قي است تا انسانهاي اخلاو متشكل از آموزه

ديني كه با فطـرت آدمـي  تواند سعادت را تحصيل كند بلكه نيازمند به وحي الهي است؛نمي

كنـد. داند و توماس عقل طبيعـي معرفـي ميهمخواني دارد كه علامه آن را فطرت طبيعي مي

وت كه دين منبـع الهـي دارد و بـراي رسـيدن بـه عقل و دين در يك راستا هستند با اين تفا

  است.لازم و ضروري  كمال  

گونـه كند كه شـخص هيچعلامه آخرين مرحله از دين را تسليم بودن محض معرفي مي

دهـد و نتيجـه آن قـرب ربـوبي استقلالي از خود ندارد و اين مرحله با عنايت الهـي رخ مي
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جه سـعادت، در دنيـاي ديگـر بـراي انسـان رخ كند كه بالاترين دراست، اما توماس بيان مي

دهد و آن هم رؤيت الهي است. البته اين دو ديدگاه شباهت فراواني با هم دارند كه حتي مي

  شايد اين مسئله به عنوان اختلاف قابل ذكر نباشد.
  

  ب) ديدگاه علامه طباطبايي و توماس آكويناس درباره عقل

تري نسـبت بـه يار انسان قرار گرفته تا آگاهي دقيقعقل يكي از ابزار شناخت است و در اخت

بندي عقـل دارد؛ يكـي بـر اسـاس خود و امور پيرامون داشته باشد و دو روش براي تقسـيم

شود: تعقل بالقوه، تعقل اجمالي و تعقل تفصـيلي. روش تعقل است و به سه قسم تقسيم مي

ولاني، عقـل بالملكـه، عقـل ديگر بر اساس مراتب عقل است كه چهار مرتبه دارد: عقـل هيـ

. ادراك عقلي در فطرت نهادينه شده اسـت و )٢٧- ٢٣، ص١٣٧٣  (طباطبايي،بالفعل، عقل مستفاد  

كند سپس مواد خام را به واسـطه دسـتگاه فطـري بـه قضـايا ابتدا از طريق حواس شروع مي

از طريـق   وري در زندگي انسان را داشته باشد. سپس علمي كـهكند تا قابليت بهرهتبديل مي

 . )٢٨٤(همان، صآيد  علم نظري و معارف عقلي براي انسان به دست مي

اي از سوي خداوند است (همانند دين) كه براي سعادت انسان اعطا شده است. عقل قوه

اين قوه توانايي سعادتمند كردن بشر را دارد. اگرچه اين سعادت سعادتي ناقص اسـت از دو 

كند: يكي به خودي خود و معارفي كه براي آدمي به بـار جهت سعادت انسان را تضمين مي

آورد و ديگري از اين جهت كه مقدمة ايمان است و سعادت غايي را براي انسـان ممكـن مي

عقل قوه شناختي است كـه ابتـدا از طريـق حـواس  .)Aquinas, 2006: part II-II, Q26(سازد مي

كند و حـواس درك جزئيـات را قرار ميشود سپس تعقل با پيرامون خود ارتباط برشروع مي

طور كه چشم براي ديدن است عقل براي فهميدن بر عهده دارد و عقل درك كليات را. همان

است اما توانايي عقل محدود است، و مسير فهميدن به اين صورت است كه ابتـدا جزئيـات 

ال جزئيات را شود و عقل به واسطه عقل فعفهمد سپس اين جزئيات به عقل سپرده ميرا مي

كند و كار عقل فهميدن و شناساندن اسـت و عقـل به كليات درآورده و دوباره بازشناسي مي

در حوزه معيشت، تربيت و محيط پيرامون و هر آن چيزي كـه در محسوسـات دارد وظيفـه 

  .)ibid, Q39(دهد  خوبي انجام ميشناسايي آن را به
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ه شناختي است كه تنهـا در اختيـار انسـان علامه و توماس قائل به اين هستند كه عقل قو

يابـد و يـك كند سپس به مفاهيم كلي دست ميقرار دارد و اين قوه از محسوسات شروع مي

  رساند.موهبت الهي است كه در رسيدن به سعادت آدمي را ياري مي

گيـرد و در كند كه از فطرت آدمي سرچشمه ميعلامه عقل را يك قوه مستقل معرفي مي

ر توانايي دسترسي پيدا كردن را دارد چه در امور حسي چه در امور ماوراء طبيعـت، همة امو

كند كه توانـايي درك امـور دينـي را ولي توماس با اينكه قوه عقل را قوه شناختي معرفي مي

پذير نيست، پس عقل وجـود خداونـد دارد ولي درك همه مفاهيم ديني از طريق عقل امكان

 تواند درك كند و بايد از دين تبعيت كند.ه تثليث را نميكند ولي مسئلرا درك مي

آنها در راه رسيدن به سعادت هرچند با همديگر اشتراك دارند حدودشان با هم اخـتلاف 

دارد كه عقل بـدون ديـن دارند چراكه توماس عقل را محدود به محسوسات كرده و بيان مي

كـه علامـه عقـل را برگرفتـه از اگر هم به سعادت برسد سعادت ناقصي است، در صـورتي  

تواند او را به سعادت كامل برسـاند؛ البتـه عقـل كـل و ديـن كـه داند كه ميفطرت آدمي مي

  همانند هم هستند.
  

  هاي كشف معارف دينيج) ديدگاه علامه طباطبايي و توماس آكويناس درباره راه

  افتد:شناخت معارف ديني از سه طريق اتفاق مي

تـرين روش بـراي فهـم عني آيات الهي و روايات معصومين كه قطعياول، ظواهر ديني ي

دين است. ناگفته نماند اگر آيات حجت نباشند دعوت خداونـد بـراي پـذيرش آيـات چـه 

تواند داشته باشد. و از طرفي ديگر دين موافق با فطرت است و اگـر اختلافـي در معنايي مي

في است كه توسـط عالمـان دينـي اتفـاق دين هم وجود دارد به خاطر تفسير به رأي و تحري

افتد. پس در واقع اختلاف در ظاهر آيات وجود ندارد. پس اگر ظاهر آيات خـلاف واقـع مي

دارد كه قرآن هـم حجيـت دارد و رساند. علامه بيان ميباشد چگونه انسان را به سعادت مي

كننده ن. نور هم خود روشن است و هم روشبخش است چراكه نور محض استهم حجيت

است. علاوه بر اين قرآن داراي ظاهر و باطني است؛ ظاهري زيبا و باطني عميق دارد كـه بـه 

  . )٤١، ص١٣٧٤  (طباطبايي،خاطر همين مسئله نحوه فهم مردم متغير است  

دومين راه عقل است.، از آنجا كه جهان هستي يك واقعيت اسـت و موجـودات آن نيـز 
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(همــان، موجودات آثار حقيقي و واقعـي خواهنـد داشـت    . پس)١٧، ص١٣٧٣(همو،  اند  حقيقي

. و موضوع فلسفه اثبات موجود است و به امور جزئي كاري نخواهد داشت و موجود )١٩ص

. و اعم از )٢٠(همان، صدهد  مطلق را از آن جهت كه كلي است موضوع تحقيق خود قرار مي

يچ چيـز از آن خـارج همه علوم است چراكه موضوع آن عام است و چون عام است پس هـ

  .)٢٧ـ٢٣(همان، صنيست  

راه سوم. علاوه بر راه ظواهر دين و فلسفه، علامه راه ديگري را براي رسيدن به معـارف 

كند و آن شيوه عرفان است كه طريق آن سير و سلوك و كشف و شهود اسـت الهي تأييد مي

دهـد، يق دنيـا سـوق ميبيني كه در انسان وجود دارد او را به سمت كشف حقاو غريزة واقع

شـود همـه چيـز را گويـا زماني كه انسانِ خداشناس از طريق كشـف متوجـه عـالم بـالا مي

پردازد و او خداي ناديده را از هر امـر ديـدني كند و فقط به ستايش خداوند ميفراموش مي

كنـد و ايـن راه بيند. پس انسان از طريق مهر و محبـت خداونـد را پرسـتش ميتر ميآشكار

  .)٥١ـ٥٠، ص١٣٧٤(همو، همان عرفان است  

تـوان گفـت: انسـان هاي شناخت معـارف ديـن از ديـدگاه تومـاس ميدر خصوص راه

موجودي عاقل است كه توانايي استدلال كردن را دارد و براي استدلال كردن از امور حسـي 

اوست؛ يعنـي كند تا به نتيجه برسد و توانايي عقل انسان به اندازه توانايي شناخت  شروع مي

كند. پس اگر شناخت معارف ديني از طريق عقل رقم بخورد عقل انسان از حدي تجاوز نمي

شـويم به اندازه فهم انسان است نه بيشتر و با تفحص در امور ديني با اين مسـئله مواجـه مي

كه اموري هستند فراتر از عقل آدمي. پس از چه طرقي آنها را بشناسـيم؟ كـه تومـاس قائـل 

  .)٦٥، ص١٣٨٨(اينگيلس،  اه وحي راهي است كه براي شناخت اين امور لازم است  است ر

لازم اسـت چراكـه بـدين وسـيله عقل و فلسـفه  براي پاسخگويي به احتياجات زندگي،  

كند و از اين مسير براي اثبات بالاترين وجـود كـه خداونـد اسـت واقعيت جهان را تأييد مي

دهـد همچنـين عقـل و فلسـفه را در ورد تأييد قـرار ميهاي ديني را مگيرد و آموزهبهره مي

هاي ديني از آن بهره گرفتـه اسـت. پـس، از گيرد و براي اثبات آموزهخدمت دين به كار مي

نگاه توماس دو راه براي شناخت معارف ديني وجود دارد: عقل با محـدوديت داشـتن و راه 

  .)٦٨(همان، صوحي كه قطعي و يقيني است  
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ا اينكه هر دو موضوع واحدي دارند مسير هـر كـدام متفـاوت از ديگـري دين و فلسفه ب

شـود شود به شناخت رسيد و از طريق وحي هم مياست؛ مثلاً در مسئلة الوهيت با عقل مي

اي كنند. نكتهاي را براي اثبات الوهيت بيان ميبه آن دست يافت ولي هر كدام مسير جداگانه

ون وحي الهي برگرفته از علم الهي است در آن احتمـال كه بايد توجه داشت اين است كه چ

خطا و اشتباه وجود ندارد برخلاف مسير عقـل كـه ايـن احتمـال وجـود دارد چـون انسـان 

 .)٦٩(همان، صموجودي عاري از خطا نيست  

ترين راه براي كشف معارف ديني اند به اينكه راه وحي متقنعلامه و توماس هر دو قائل

كنند و در خصوص راه عقل هر دو قائل به اين هستند كه عقـل تأييد مي  است و عقل را نيز

 كند تا با استدلال به نتيجه برسد.براي استدلال كردن از حواس شروع مي

شناسـد كـه خـود كند و يـك راه مسـتقل ميعلامه راه عقل را قطعي و يقيني معرفي مي

داند و آن را در اهي بدون خطا نميتوانايي دستيابي به سعادت را دارد ولي توماس عقل را ر

 پذيرد.ضمن وحي مي

كند بـه نـام سـير و سـلوك يـا علامه راه سومي را براي شناخت معارف ديني معرفي مي

  عرفان؛ اما توماس سخني از اين راه به ميان نياورده است.
 

د) ديدگاه علامه طباطبايي و توماس آكويناس درباره نقش و جايگاه عقل در شناخت و 

  اثبات خداوند

هايي است كه انسان به دنبال آن گشـته اسـت و ترين معرفتاعتقاد به خداوند يكي از اصيل

ها قـرار دارد در پي اثبات آن بوده. اعتقاد به وجود خداوند فطري است و در نهاد همة انسان

 چه افرادي كه به يك خدا باور دارند چه كساني كه به چند خـدا چراكـه از نظـر آنهـا يـك

. و از آنجـا مـا در جهـان واقعـي )٥٣٤ـ٥٣٢، ص٢، ج١٣٨٧  (طباطبــايي،الارباب وجـود دارد  رب

شـعوري پس اثبات صانع يا ردّ آن براي هـر موجـود ذي  )٥٦، ص١٣٧٤  (همو،كنيم  زندگي مي

انسـان بـه . و امري ضروري و فطري است كه  )١٠، ص٥، ج١٣٨٧  (همو،لازم و ضروري است  

طريق استدلال عقلي در پي اثبات خداوند باشـد، هرچنـد مسـائل   از  شعوريعنوان موجود ذ

شـود دارد و سبب دور شدن انسان از فطرت خـويش ميدنيوي انسان را به خود مشغول مي

شود كه آيـا براي انسان ايجاد مي شهيهم. ولي با همه اين تفاسير اين سؤال )٤١، ص٥(همان، ج
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فريدگاري نـدارد؟ و در پاسـخ بـه ايـن سـؤالات جهان سازنده دارد يا خير؟ آيا اين جهان آ

كند قانون علّيت در جهان هسـتي اسـت و سـبب اولين چيزي كه ذهن او را درگير خود مي

  .)٥٨ـ٥٦، ص١٣٧٤ (همو،  شود كه او خلقت جهان را بدون دليل نپنداردمي

تواند صفات خداوند را بشناسد ولي اين شـناخت محـدود اسـت و بـه انـدازه انسان مي

 :تـوان شـناختاز دو جهـت صـفات الهـي را مي.  )٥٢ـ٥١، ص١٣٨٨(طباطبايي،  اوست  انايي  تو

 صفات سلبيكند و  صفات ثبوتي يا ايجابي كمالي را براي خداوند اثبات مي  سلبي.  و  بيايجا

به بالاترين را خداوند همه كمالات    .)٤٧٤، ص١٣٧٤(طباطبايي،    كندمي  فينقصي را از خداوند ن

گونـه و هيچ  )٤٧٥، صهمان(است    شين ذات عكمال خداوند  صفات  ست و  رادادرجه وجودي  

گونـه نقصـي هيچ  صـفات خداونـد  پـس  .سـتنيتصور    قابلمحدوديتي براي ذات خداوند  

  .)٦٠، ص١٣٧٣(طباطبايي،  ندارند  

از طرفي ديگر توماس قائل است به اينكه ميل انسان به خداوند با اينكه وجود دارد يـك 

تنهايي طاپذيري در آن محتمل است و اين تمايل به وجـود خداونـد بـهميل مبهم است و خ

، ١٣٨٧  (الــدرز،است    ازمندينهاي ديگري  براي اثبات وجود خداوند كافي نيست بلكه به برهان

. و براي استدلال كردن نياز است كه ذهن امور حسي را از طريـق حـواس دريافـت )٣٠٩ص

ن قوة عاقله شود و عقل با عمل كردن به آنچه كند تا سبب به وجود آمدن حس ششم يا هما

  رسد.از طريق حواس به تصورات كلي تبديل كرده است به حقيقت جهان مي

پـذيرد. يكـي روش سـلبي اسـت: توماس دو روش را براي اثبـات صـفات خداونـد مي

توانـد صـفات او را عظمت خداوند به حدي است كه عقل هر چقدر هم كه تلاش كند نمي

، در نتيجه ما بايد اين را بررسي كنـيم كـه خداونـد چـه چيـزي )٢٤١، ص١٣٧٠  يلسون،(ژدريابد  

شـود خداونـد حركـت نيست تا شناختي از او براي ما حاصل شود هماننـد اينكـه گفتـه مي

  .)٦٣٦ـ٦٣٥، ص١٣٧٣ (راسل،گيريم خداوند قديم است  ندارد، تغيير ندارد، پس ما نتيجه مي

گويد عقل واسطة ميان خداونـد و انسـان كند بلكه مينميكلي رد  ولي توماس عقل را به

كنـد و بـا و همين واسطه خداوند را منشـأ خلقـت معرفـي مي  )٢٤١، ص١٣٧٠  (ژيلسون،است  

دارد كـه محسوسـات مـنعكس كننـده خـالق توجه به زندگي انسان در محسوسات بيان مـي

انـد ايجـابي و سـلبي توسلبي نخواهـد بـود و ميمطلقاً  هستند پس شناخت صفات خداوند  
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  .)٤٠٧، ص١٣٩٣  (ايلخاني،باشد  

كند: دو شيء گرچه كـاملاً بـه يـك او براي ايجابي بودن صفات، نظريه تشابه را بيان مي

معني نيستند، اما اينطور هم نيست كاملاً با هم تفـاوت داشـته باشـند. پـس بـين خداونـد و 

ر صـفاتي اسـت كـه بـا هـم مخلوقات خداوند هم اين تفاوت به صورت كلي نيست بلكه د

تشابه دارند. البته اين به معناي تشبيه خداوند به مخلوقات نيست بلكه به ايـن معناسـت كـه 

هايشـان و صفات نيكويي را كه در مخلوقات اسـت بعـد از رفـع نقصـان آنهـا و محدوديت

 .)٢٤٩، ص١٣٧٠  (ژيلســون،دهيم  رساندن آنها به درجة اعلي و كمالشان به خداوند نسـبت مـي

شوند: دستة اول صـفاتي اسـت صفات خداوند عين ذات خداوندند و به دو دسته تقسيم مي

كه دلالت بر فعاليت الهي دارند و از شهوات و قصورات به دورنـد و دسـته دوم نفـي ضـد 

  صفاتي است كه دلالت بر فعاليت الهي دارند.

 زندگي انسان  مسائل  ترينمهم  از  يكي  آكويناس  و  علامه  ديدگاه  از  خداوند،  وجود  اثبات

اند، ابتـدا جهـان هسـتي و متعلقـات آن را واقعـي آن اهميت زيادي قائل  براي  دو  هر  است.

 جانـب  از  كه  شناسندامري مي  را  عاقله  گيرند و هر دو قوةدانند و از اين واقعيت بهره ميمي

 خداونـد بـاتاث بـر آن علم پيدا كنـد و طريق  از  بتواند  تا  است  شده  ارزاني  انسان  به  خداوند

 برهـان وجـوب، و  امكـان  برهـان  از جملـه  عقلـي  برهان  ادله عقلي بياورد. علامه از چندين

 و كند  اثبات  را  خداوند  وجود  تا  گيردمي  بهره  بالذات  واجب  برهان  و  حدوث  برهان  حركت،

 علـت حركت، برهان : برهانبردمي نام خداوند وجود اثبات براي عقلي برهان  پنج  از  توماس

  غايتمندي. برهان و وجود در  بنديرتبه  امكان، برهان و  وجوب برهان  فاعلي،

است يـا   يا سلبي  هستند كه صفات الهي  اين  به  قائل  دو  هر  الهي  اسماء  و  صفات  باب  در

 خداونـد بـه را كمـالي ثبوتي صفات وكنند مي رفع خداوند از را  نقصي  سلبي  ثبوتي. صفات

 نيز  توماس  شمارد وميبر  را  حاكميت  و  اراده  قدرت،  علم،  علامه صفات  دهند.مي  اختصاص

 اينكـه بـه انـدقائل دو هـر حاكميت صفت خصوص  در  و  دارد  اشاره  ثبوتي  صفات  همين  به

 اند.آگاه  الهي  به امور  كه  افرادي و  است  خداوند آن از  تنها  حكومت

 و  اسـت  محـدود  شـناختش  انـد:از طريـق عقـل قائل  انسـان  شناخت  نحوة  باب  آنها در

 ايـن و اثبـات كنـد را وجـود خداونـد دتوانـمي بلكه كند پيدا آگاهي الهي ذات  به  دانتونمي

 وجـود  اثبـات  از  مـانع  محدوديت  اين  ولي  دارد  بستگي  انسان  علم  اندازة  به  محدود  شناختِ
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 .شودنمي  خداوند

كند كه ابتدا بايد خداوند را شناخت، بعد به او ايمان آورد و بـراي همـين علامه بيان مي

ها بـراي ايمـان آوردن بـه خداونـد لازم شمارد اما از ديدگاه توماس انسـانمرحله برمي  پنج

توانند ايمان داشـته باشـند و نيست وجود خداوند را اثبات كنند و بعد ايمان بياورند بلكه مي

  وجود خداوند برايشان ثابت نشده باشد.

 ل در توجيه معادهـ) ديدگاه علامه و توماس آكويناس درباره نقش و جايگاه عق

 ضـروري اسـت. وقـوع معـاد آدمي زندگي مسائلترين  اساسي  از  يكي  توحيد  مانند  هم  معاد

 لقاء االله  به  رسيدن  زندگي،  بودن  عادلانه  انسان،  كمال   زندگي،  هدفمندي  كه  ايگونه  به  است،

، ٣، ج١٣٨٧  (طباطبايي،  شودمعاد محقق مي  تحقق  فقط با  انسان  جاودانگي  فطري  نياز  به  پاسخ  و

 از  بدن  يا  تن  يا  جسم  و بعد جسماني.  روحاني  بعد  است:  بعدي  دو  موجودي  . انسان)١١٠ص

 روح  امـا  رسـد.مي  سـرانجام  بـه  شود ومي  شروع  نقطه  يك  از  ،كندمي  پيروي  طبيعت  قوانين

 فكـر،  علـم،  جملـه  از  انسـاني  صفات  همة  بلكه  نيست  دارا  نيز  را  آن  و خواص  نيست  مادي

است. علامه چندين دليل عقلي بـر تجـرد   انسان  همه از آنِ روح  و كينه  مهر  احساس،  اراده،

فرمايد. اول، غافل نبودن از «من»: اجزاي بدن مادي ممكن اسـت مـورد غفلـت نفس بيان مي

. دوم، )٧٠، ص١٣٧٠ (همــو، قرار گيرد ولي هيچ وقت انسان از خود يا «من» غافل نخواهد بـود

يير است و اين تغيير در نفس نيست چرا كه مادي نيست تغيير نيافتن نفس: جسم در حال تغ

. سوم، بسيط بودن نفس: نفس واحد است و تكثـر در او راه نـدارد. )٣٦٥، ص١، ج١٣٨٧  (همو،

چهارم، علم به خويش: علم انسان به خود تنها از راه اسناد دادن اين علـم بـه نفـس ممكـن 

  .)٣٦٧، ص١(همان، جاست  

ال است از اين دنيا به دنياي ديگر و آنچه هنگام مرگ انتقـال مرگ انعدام نيست بلكه انتق

. انسان بعد از زنـدگي )٧٣ـ٧٢، ص١٣٨٧  (همو،شود حقيقت وجود انسان، «روح» است  داده مي

شـود و آخـرين مرحلـه اجتماعي در دنياي مادي، وارد منزلگاه جديدي به نام عالم برزخ مي

كيفيت زندگي در معاد انفـرادي اسـت و زنـدگي زندگي بعد از عالم برزخ، عالم معاد است.  

اجتماعي در آن معنايي ندارد. سلطنت و حكمراني در عالم آخـرت از آن خـود فـرد اسـت، 

اسـتخدام و تصـرف در ديگـران بـراي   گـريدپس نوع نظام زندگي در آنجا متفاوت است و  
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كه انجام داده است و انجام دادن امور او لزومي ندارد، بلكه تنها سر و كارش با اعمالي است  

  .)١٨٤ـ١٨٣، ص٢، ج١٣٨٧ (همو،تنها همنشين اعمالش است  

اول:  .كنـدمي تصـور آن  بـراي  سـه حالـت  و  است  نفس  جاودانه  زندگي  به  قائل  توماس

 و اسـت جاودانـه فعال  عقل پس است. فناناپذير كه است مدرك  قوة  و  عاقله  قوة  همان  نفس

 نفـس  . دوم:كنـدمي  تبعيـت  فعـال   عقـل  ازشود  مي  گرفته  نظر  در  انسان  عقل براي  كه  زماني

 همـواره نـدارد و بـدن بـه نياز  آمدن  وجود  به  در  نفس  و  است  مجرد  يا  جسماني  غير  جوهر

 وجـود  تنهاييبـه  خود  ولي  بدن باشد  كالبد  بايد در  كه نفس  است  درست  است.  ذات  به  قائم

 مانـدمي بـاقي انتظار حال  در وشود مي  جدا  بدن  از  نفس  مرگ  هنگام  در  دارد. سوم:  مستقلي

 معـاد اثبـات  . تومـاس بـراي)٣٠٢ـ٣٠٠، ص١٣٧٠(ژيلســون،  يابنـد    انتقـال   همديگر  به  دوباره  تا

 در  فسـادپذيري  چراكـه  فسادناپذيري  و  نفس  جاودانگي  اول،  .كندمي  بيان  عقلي  ادله  چندين

بـرود   بـين  از  تـا  نـدارد  راه  آن  در  تركيب  و  است  ماده  از  مجرد  نفس  كه  حالي  در  است  ماده

 آدمـي  در  بيهـوده  نبايـد  ميل  اين  است.  انسان  در  جاودانگي  به  ميل  دوم  . دليل)٣٤٤(همان، ص

 بـه  ابـدي  حيـات  حيـث  ايـن  از  و  است  انسان  اراده  و  قوه  از  برخاسته  بلكه  باشد  گرفته  قرار

 و  كافران  نبايد  آيا  است.  عدالت  برهان  . دليل سومشودمي  گرفته  نظر  در  انسان  سعادت  عنوان

 كـه كنيمنمـي مشـاهده دنيا اين در ما در زندگي ببينند؟ را خود رفتار جزاي و  پاداش  مؤمنان

 تـا  باشـد  داشـته  وجود  بايد  ديگري  پس دنياي  باشد.  گرفته  تعلق  آنها  به  عذاب  يا  پاداش  اين

 نفس  كه  است  الهي  كمال   مبناي  بر  دليل  آخرين  مؤمنان پاداش يابند و كافران عذاب ببينند. و

 انجـام  بـد  يـا  خـوب  هم كـار  با  چراكه  شوند  عقاب  بگيرند يا  پاداش  همديگر  با  ديبا  بدن  و

شوند بايـد سـراي ديگـري وجـود دادند و چنانچه در هنگام مرگ تن و نفس از هم جدا مي

  .)٣٤٤(همان، صداشته باشد كه اين دو دوباره با هم جمع شوند  

 و اسـت مجـرد  انسـان  ينكه نفـساند به اقائل  دو  علامه طباطبايي و توماس آكويناس هر

 وجـودي بـوده و ادراك اسـت. نفـس مركـز گرفتـه  تعلـق  بدن  به  مستقل دارد ولي  وجودي

 در  كـه  گيـردمي  قـرار  برزخ  عالم  در  وشود  مي  جدا  بدن  از  روح  مرگ،  دارد. هنگام  فناناپذير

 المدر عـ سـپس بـاقي اسـت. مـاده عالم در تن و دارد را كردن درك  توانايي  نفس  عالم،  اين

 معـاد  بـه  قائـل  دو  گيرند. علامه و توماس هرمي  تعلق  همديگر  به  دوباره  روح  و  بدن  قيامت

 روح  به  عذاب  و  پاداش  و  دنياست  در  رفتار  آخرت  در  اند. معيار سنجشو روحاني  جسماني
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 بـه  گيرند. آنهـا همچنـينها مورد عذاب و پاداش الهي قرار ميگيرد و انسانمي  تعلق  بدن  و

 توانـايي كليات معاد دهند، و معتقدند عقل در اثباترأي مي  الهي  عذاب  و  پاداشابدي بودن  

داشـت، و از طريـق عقـل  نخواهد  توانايي  آن  اتفاقات  و  جزئيات  شناخت نحوه  در  ولي  دارد

  كنند.هاي عقلي بيان مياثبات معاد امكان دارد، پس براي اثبات معاد برهان

 تومـاس  ديـدگاه  از  و  اسـت  االله  لقـاء  طباطبايي  هعلام  ديدگاه  از  آخرت  در  پاداش  نهايت

  است.  انسان  براي دو اين  از  مفارقت  عذاب  بالاترين و  الهي، رؤيت

  

  و) ديدگاه علامه و توماس آكويناس درباره نقش و جايگاه عقل در توجيه نبوت

توجه حضرت حق براي هدايت بشر حجت و دليلي اسـت كـه انبيـاء حضـور پيـدا كننـد و 

ها معرفي نمايند كه بـه سـه ها و اديان الهي به انسانالهي را در قالب شريعت  معارف حقيقي

شود: بخش اعتقادي در سه اصل توحيد و معـاد بخش اعتقادي و عملي و اخلاقي تقسيم مي

و نبوت، بخش عملي دربارة عبادات و احكـام، و مباحـث اخلاقـي در خصـوص فضـائل و 

تغييـر و ها هاي انسانها بر پاية تواناييريخ شريعتكند. در طول تارذايل اخلاقي صحبت مي

ترين سـند نبـوت بـراي آخـرين ديـن . قرآن كريم به عنـوان آخـرين و كامـلاندافتهيتحول  

(طباطبــايي، ها عقلانـي اسـت  (اسلام) از جانب خداوند ارسال شده است. سير تحول شريعت

  .)١٩٨، ص٢، ج١٣٨٧

تكـويني هـدايتي  د: تكويني و تشـريعي. هـدايتانهدايت  موجودات زنده داراي دو نوع

 بـه  متعلـق  خصوصـي  هدايت  يا  تشريعي  گيرد. هدايتمي  بر  در  را  موجودات  كه همة  است

 صـاحب  موجـودات  خصوصي،  هدايت  طريق  از  و خداوند  است  موجودات  از  خاصي  تعداد

 رسـند.ب  كمـال   و  سـعادت  بـه  بتوانند  تا  دهدبه سمت كمال سوق مي  راها  انسان  يعني  شعور

(همــان، كه در هدايت تكويني خلق شـده اسـت همسوسـت  انسان فطرت با  تشريعي  هدايت

 برند چراكـه نسـبت بـهاند كه از هدايت تشريعي بهره ميها موجوداتي. انسان)٤٨ـ٤٦، ص٤ج

تكـوين مـورد  حـوزه در امر اين و عقل و دارند به نام خرداي ويژه موجودات خصلت  ساير

 در  را  خـود  سـعادت  راه  تنها  ت. انسان موجودي آزاد خلق شده است واس  گرفته  قرار  توجه

 تـاكنـد مي محـدود اجتمـاعي زنـدگي بهاي به را مطلق آزادي اين ولي داندمي مطلق  آزادي
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 .)٦٥، ص٤(همان، جبرآورده سازد   اجتماعي  زندگي در را خود  نيازهاي

 رفـع  بـراي  خود  عقل  از  وشود  مي  روبرو  فراواني  اختلافات  با  اجتماعي  زندگي  در  آدمي

 پايـان بـه هـااختلاف نهايت در ولي ،كندمي به قانونگذاري شروع  و  گيردمي  بهره  هااختلاف

 بـه  را  او  و  ببـرد  بين  از  كاملاً  به  راها  آن  بتواند  كه  باشد  داشته  وجود  راهي  بايد  پس  رسد.نمي

 .)٣٤ص، ١٣٧٠(همو، بود   نخواهد  نبوت  جز راه اين و  كند  هدايت سعادت  سمت

اسـت (همـو،  حـس و  عقل  راه  از  راهي غير  وحياني»  يا «شعور  نبوت  است  معتقد  علامه

فَأَقِمْ آية «  به  توجه  با  و  است  رقم خورده  آدمي  نسل  براي  تنها  ). شعور وحياني٦٥، ص١٣٧٤

لِخلَْقِ اللَّهِ ذَلِكَ الدِّينُ الْقَيِّمُ وَلكَِــنَّ وجَْهَكَ لِلدِّينِ حنَِيفًا فِطْرَتَ اللَّهِ الَّتِي فَطَرَ النَّاسَ علََيْهَا لاَ تَبْديِلَ 

 فطـري  خلقـت  مطابق با  وحياني  شعور  اينكه  است به  قائل  ).٣٠روم،  (  »أكَْثَرَ النَّاسِ لَا يَعْلمَُونَ

 طلبيمنفعـت و سـود  از  كـرده  خلـق  را  انسـان  خداونـد  كـه  حيـث  آن  از  يعني  است؛  انسان

 در  را  امـور  ايـن  و  بود  خواهد  انسان  تعالي  برايكند  مي  ناو تعيي  براي  كه  و قوانيني  مبراّست

 و نبوت و پيامبري را بر اساس آن ارسال كرده است.  ساخته  نهادينه هم  انسان  نهان و  فطرت

 بـه و طـي كنـد شـده او مشـخص  بـراي  كـه  هـايي راد راهتواننمي  تنهاييبه  خود  انسان

 راه عنـوان به باشد داشته وجود راهي ايدب نتيجه در يابد. دست خود زندگي عاليهاي  ئال ايد

 و اسـت انسـان خلقـت و فطرت با مطابق  وحياني كه اهداف كلي زندگي انسان را كه  شعور

  مشخص كند.  دهدمي  قرار  تأييد  مورد را راه  اين  انسان مميزة  قوة  عنوان به  عقل

ليم مقدس ياد كند كه از مجموعه تعاليمي كه منشأ الهي دارند به عنوان تعتوماس بيان مي

شود؛ دستورهايي كه ياد دهنده و آموزگار آنها حضرت حـق اسـت و كتـاب مقـدس كـه مي

شـود: آيـا در بر گيرندة اين تعاليم است. در اينجا يك سؤال مطرح مي  باشديكلام خداوند م

ضرورتي دارد خداوند تعاليم خود را به انسان بياموزد يا نه؟ و از طريق وحي به انسان ابلاغ 

. وحي الهي (كتاب مقدس) با الهـام درونـي انطبـاق دارد )٣٩، ص١٣٧٥ (ژيلســون،ند يا خير؟  ك

چراكه خداوند حكيم است و فطرت انساني را او خلق كرده است. پس دسـتورهايي كـه بـه 

دهد با الهام دروني (فطرت) موافق است و اين همان سازگاري بـين ديـن و تفكـر انسان مي

ر بگيريم انساني در ميان اقوامي به دنيا بيايد كه وحي الهي در آنجـا انساني است و اگر در نظ

جاري است، اگر مطابق با فطرت خود رفتار كند پروردگار از طريق الهام دروني يا از طريـق 
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معلم بيروني (پيـامبران) راه رسـيدن بـه سـعادت و رسـتگاري را كـه بـراي زنـدگي لازم و 

  كند.ضروري است ابلاغ مي

پذير است و همه چيـز كه با وجود فلسفه شناخت هستي براي انسان امكاندرست است  

در فلسفه است حتي خداوند، و با وجود فلسفه ديگر نيـازي بـه تعـاليم ديگـر نيسـت، امـا 

ضرورت دارد انسان براي رستگاري خـود عـلاوه بـر علـوم عقلـي از علـم ديگـري كـه از 

ز رستگاري و لقاي الهـي و زنـدگي ابـدي و كند بهره ببرد چراكه اسرچشمه الهي ارتزاق مي

  .)٤١(همان، صگويد  ميسخن  جاودانگي انسان  

نبوت از ديدگاه توماس، علمي دور از دسترس انسان اسـت و خداونـد آن را در اختيـار 

بشر قرار داده است. موضوع نبوت تمام هر آن چيزي است كه بشر براي نجات يافتن بـه آن 

طور كه اشياء براي رؤيت شدن نيازمند . همان)Aquinas, 2006, part II-II, Q171/2(نيازمند است 

نورند نبوت هم نيازمند نور است اما اين نور «نور عقلاني» نام دارد كه پس از حصـول نـور 

گردد و بايد دانست كه علـت شود و مبدأ نور به خداوند بازميعقلاني مقام نبوت حاصل مي

  .)Aquinas, 2006, part I, Q14( همه امور علم الهي است

شود بـه قوة حكم الهي در انبياء وجود دارد و اين قوه از طريق نوري كه در نبي القاء مي

گردد عقل قوت پيدا كنـد و توانـايي حكـم كـردن و داوري داشـته رسد. نور سبب مياو مي

داوري باشد. پس نياز نيست علم جديدي در ذهن نبي ايجاد شود چراكه با افزودن نور عقل  

شود. اين نوع دريافت فراطبيعي مخصـوص نبـوت يابد و الهي ميكند و رشد و تعالي ميمي

. خداونـد )Aquinas, 2006, part III, Q7( كنـداست و آكويناس آن را «رؤيت خيالي» معرفي مي

كند. منشـأ كمـالات غيـر از عقـل كمالات خود را از طريق «عطاياي الهي» به انسان القاء مي

باشد، و در واقع نوعي هديه اسـت و از جانـب خداونـد بـه ه منشأ دروني انسان مياست ك

شود و معروف است به «عطاياي روح القدس» كه نوعي كمـال بـراي نفـس انسان ارزاني مي

كـه عـلاوه بـر  معروف است، و اين موهبت الهي همچنين به تعقل اعطايي )ibid, Q68( است

ست قوه عقلاني انسان محـدود و تعقـل اعطـايي نامحـدود قوه تعقلي انسان است و بايد دان

  .)ibid, Q88( كند كه در اختيار انبياستاست و از حقيقت امور صحبت مي
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اند به دو نوع هدايت براي انسان: يكي بر اسـاس علامه طباطبايي و آكويناس هر دو قائل

دهد كه نبوت نام يفطرت كه در نوع انسان قرار دارد، و هدايت ديگري از طريق وحي رخ م

ها هست اما براي رسيدن به سـعادت و كمـال كـافي نيسـت و دارد. و خرد و عقل در انسان

دهـد. پـس افـراد نيازمند وحي الهي است. در حالي كه وحـي الهـي بـراي همگـان رخ نمي

دهد. البته علامه قائل به بـه وجـود ، وحي الهي برايشان رخ مياندموسومخاصي كه به انبياء  

دن «شعور وحياني» براي انبياء و توماس قائل به به وجود آمدن «نور عقلاني» در انبياست. آم

گيـرد اند. وحي الهي همان علم الهي است كه در اختيار انبياء قرار ميو انبياء مجهز به معجزه

و از هرگونه كاستي به دور است برخلاف ادراكات انساني كه همواره دچار نقـص اسـت. و 

 كند.نبوت را تأييد مي عقل وجود

كند: گروه اول، امـوري كـه عقـل توانـايي توماس امور وحياني را به دو دسته تقسيم مي

ورود به آنها را دارد، همانند اثبات وجود خداوند و گروه دوم، اموري كه عقل توانايي ورود 

علامـه قائـل به آنها را ندارد همانند تثليث، راز تجسد حضرت مسيح و اموري از اين قبيـل. 

  پذيري عقلي را دارند.است به اينكه همة امور وحياني توجيه
  

ز) ديدگاه علامه طباطبايي و توماس آكويناس درباره نقش و جايگــاه عقــل در توجيــه 

  احكام ديني

احكام الهي كه در دين اسلام بيان شده پاسخگوي همة عصرهاسـت. عامـل اصـلي پيـدايش 

اجتماعي، احتياجات زنـدگي آدمـي اسـت، هرچنـد معيـار اجتماع بشري، قوانين و مقررات  

تشخيص قوانين امروزه تغيير يافته و آن خواست مردم است ولي آيا خواست مـردم هميشـه 

باشد يا خير؟ در صوتي كه دستورهاي قرآن كـريم مطـابق بـا واقـع اسـت مطابق با واقع مي

ي» صـادر كـرده. انسـان هاي خود را مخصوص «انسـان طبيعـچراكه خداوند در قرآن فرمان

طبيعي يعني انسان فارغ از اينكه چه جنسي دارد، چه قوميتي دارد، چه زباني يـا چـه مليتـي 

دارد، بلكه داراي فطرت خداداي است كه شامل شـعور و ارادة پـاك اوسـت و بـا اوهـام و 

م دار نشده است و امتياز انسان «عقل و تفكر» است كه عامل تشخيص اين احكاخرافات لكه

تربيـت و مبنـاي  باشد و وجه تفاوت انسان و ديگر موجودات؛ و اسـاس وو امور فطري مي

تعليم در دين اسلام «عقل» است نه عاطفه و احساس؛ و دعوت دين اسلام بـه يـك سلسـله 
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عقايد پاك و اخلاق فاضله و قوانين عملي است كه انسان فطري با تعقل خـدادادي خـود و 

  .)٧٢ـ٦٤، ص١٣٧١  (طباطبايي، كندصحت و واقعيت آنها را تأييد مي  خالي از اوهام و خرافات،

گويـد و از توماس براي توضيح عقل و دين گاه از قوانين الهي و قوانين آدمي سـخن مي

آنجا كه طبيعت آدمي بدون تغيير است قوانين طبيعي در باب آدمي و نيز قوانين الهي يكسان 

وحياني فارغ از فرديت است و نيز قـوانين طبيعـي از  هايماند؛ منظور اين است كه آموزهمي

 Aquinas, 2006, part( كند و اين دليلي بر يكسان بودن اين دو امـر اسـتاين قاعده پيروي مي

II-II, Q99(. رو قـوانين ايـنتواند تحت تأثير افعال يا پيشداوري باشـد، ازاين قوانين آدمي مي

گيرد؛ زيـرا ن ضرورت هرگز در برابر ارادة آزاد قرار نمي. اي)ibid, Q99( يابدالهي ضرورت مي

تواند به آن تمايل نداشته باشد و اين ضرورت تابعي از جستجوي خير اعلـي ارادة آدمي نمي

كه پيش از اين ذكـر شـد، از است كه ارادة آزاد آن را غايت خويش قرار داده است. همچنان

هـاي ان است قـوانين الهـي يـا همـان آموزهآنجا كه خداوند ازلي است و طبيعت آدمي يكس

انـد. ديـن اند، چنانكه قوانين طبيعي نيز كـه محصـول ارادة خداونـد اسـت ثابتالهي يكسان

كنند. از اين حيث دين، بيشترين ارتباط ها با آن خداوند را پرستش ميروشي است كه انسان

ترين ارتبـاط ميـان انسـان و اليرو دين عاينترين فضايل است. ازرا با علت غايي دارد عالي

  .)ibid, Q81( خداوند است

انـد اند به اينكه احكام الهي بر اساس حقيقت و واقعيتطباطبايي و آكويناس هر دو قائل

ها آمـده اسـت و توانـايي رفـع و در آنها تخلف راه ندارد. احكام ديني براي زنـدگي انسـان

تواند احكام دينـي اي همگان آمده. و عقل ميهاي انساني را دارد. پس اين احكام براختلاف

  را تا حدود زيادي توجيه عقلاني كند.

توانـد دور كنـيم مي  از عقلهاي نفساني را  دارد كه اگر احساسات و هوسعلامه بيان مي

احكام ديني را كاملاً درك كند اما توماس معتقد است عقل چون غايـت طبيعـي دارد چنـين 

شمارد با اينكه بين احكام آنها اختلافي وجود نـدارد، ا خادم دين ميتوانايي ندارد. او عقل ر

ولي علامه بر اين باور است كه عقل اگـر عـاري احساسـات و عواطـف باشـد يـك طريـق 

  مستقل است.
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  ح) ديدگاه علامه و توماس آكويناس درباره نقش و جايگاه عقل در توجيه اخلاق ديني

هاي اخلاقي را دارد و به اهميت آنهـا يي درك ارزشانسان با سرشت پاك خلق شده و توانا

تواند حسن و قبح اخلاقي را تفكيك كنـد چراكـه حسـن اخلاقـي واقف است. همچنين مي

  .)١٠٣، ص١٣٧٠(طباطبايي،موافق با فطرت و دستورهاي الهي است و نيازمند دليل نيست  

گيـرد و از عقـل يخُلقيات انسان كيفيتي نفساني است كه بدون درنـگ و تأمـل انجـام م

گيرد. در نتيجه خلق با خود فعـل يكسـان نيسـت چراكـه عملي و افعال ارادي سرچشمه مي

. از )٢٣٦، ص١٣٧٣(همــو،  خلق حالتي ثابت و راسخ نفساني است كه فعل مبتني بـر آن اسـت

نظر علامه طباطبايي انسان توانايي جدا كردن فضايل اخلاقـي از رذايـل اخلاقـي را دارد. بـا 

هاي انساني در سه نيروي عمومي او قرار دارند: اول هاي آدمي بسيارند همة رفتاركه خُلقاين

 وي طبـع بـا سـازگار و مندسـود چيزهـاي جلـب و خيـر بـه را انسـان نيرويي كـه شهوت:

 و آورزيـانهـاي چيز و شـر دفـع بـه برانگيزنـدة انسـان كه انگيزد. دوم غضب: نيروييميبر

 و شـر از و كنـدمي رهبـري سعادت به سوي را نيرويي كه انساناست. سوم عقل:  ناسازگار

  .(همانجا) داردميباز بدبختي

انسان با رعايت اعتدال در اين سه نيرو باعث به وجود آمدن صفات اخلاقيِ «شجاعت و 

هاي اخلاقـي باعـث بـه وجـود شود. در نتيجه رعايت حدّ وسطِ ملكـهعفت و حكمت» مي

شود و افراط يا تفـريط در امـور اخلاقـي باعـث بـه ق حسنه ميآمدن اصول اخلاقي و اخلا

  .)٥٥٩ـ٥٥٨، ص١، ج١٣٨٧(همو، وجود آمدن رذايل اخلاقي 

 خداونـد بـهاي بنده كه زماني. است انسان در فطري امر يك زيباپسندي و جمال  به عشق

 جـذب ايـن و شـودمي او مجذوب كه حدي اوست تا بيشتر معرفت آورد و در پيمي ايمان

 او و از كنـد عمـل او همانند و است خداوند واقعي تنها محبوب كه كندمي را مجبور شخص

 پـيشاي انـدازه تـاهـا رفتار و اعمـال  تكـرار ايـن و اوست رضايت دنبال  به و نكند سرپيچي

 اين در بيند،مي او در محضر را خود هميشه و كندمي مشاهده را تعالي باري گويي كه رودمي

 و غمـش هـم تمـام و كنـدمي نگاه چيز همه به دل  چشم با و روندمي كنارا هحجاب مرحله

 جلـب را او توجـه دنيـاهاي زيباي نه است مهم برايش پاداشي نه ديگر و بود خواهد محبوب

  .)٥٦٣ـ٥٦١، ص١(همان، جاست   مدّ نظر او رضاي و محبوب تنها و بلكه تنها كند،مي

ي اكتسابي است كـه بـا طبيعـت انسـان مطـابق اخلاق فضيلت  به اينكه  وماس قائل استت 
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مخـالف بـا  وسـبب معصـيت اسـت   كـهرذيلت اخلاقي قرار دارد    ،در مقابل فضيلت  .است

 گويدمي .)٥٠٢، ص١٣٧٠، يلســون(ژو در واقع رذيلت نبود كمال در انسان است   ،طبيعت انسان

ا بـا عقـل و اي اسـت كـه رفتارهـا رطبيعت انسان همان نفس ناطقه است پس اخلاق ملكـه

كسب اخلاقيات به سـمت خيـر مطلـق   . انسان با)٥٠٣(همان، صكند  منطبق ميطبيعت انسان  

 خير مطلق و سعادت واقعـي در دنيـاي ديگـر بـراي انسـان قابـل دسـترس اسـت  رود ومي

توانـد بسـنجد عقـل . ميزاني كه اخلاقيات و فعل اخلاقـي را مي)٤٥١ـ٤٥٠، ص١٣٩٣(ايلخاني،  

. ارزشمندي اخلاقيات به ارادي بودنش است (ژيلسـون، )Aquinas, 2006, part II-II, Q58(است 

شود تا ابـزار فهـم در نهايت بايد دانست كه عقل به واسطه وحي ياري مي).  ٤٩٩، ص١٣٧٠

برخلاف طبيعـت خـود رفتـار . انسان اگر )Aquinas, 2006, part II-II, Q118( انسان فراهم گردد

و طبيعـت طبيعـت الهـي    بـينو جـدايي    .خلاقي خواهد شدراغي  كند سبب معصيت و امور

در واقع خلاف دستورات خـالق اسـت رفتار كردن عقل  و برخلافپذير نيست  انساني امكان

و كسي كه برخلاف احكام عقلي رفتار كند برخلاف طبيعت خود نيز رفتار كرده اسـت و در 

راكه نور عقلي كه در انسان اسـت از چ، )ibid, Q121(نموده نتيجه با قوانين الهي هم مخالفت 

برطبـق آن تنظـيم كـرده ة مـا را  و طبيعـت و اراد  آموختهشده و خير را به ما    طعخداوند سا

. تومـاس در اخـلاق معتقـد اسـت غايـت اسـت  لهيا  وناراده بشري ناشي از قان. پس  است

از اتصـال   دهد كـهاخلاقي فردي نيست بلكه كمال انسان را در وراي نفس فردي او قرار مي

آيد. پس انسان مخلوق خداوند و براي پروردگار است و اتصـال بـه به خداوند به دست مي

  .)٤٥٠ـ٤٤٩، ص١٣٩٣  (ايلخاني،كند  خداوند را كمال انساني معرفي مي

اند به اينكه اخلاق امري نفساني است كه به صـورت پايـدار علامه و توماس هر دو قائل

قيات مطابق با فطرت انسان است و عقـل توانـايي درك آن را شود و اخلادر انسان ايجاد مي

  دارد، و مطابق با دستورات الهي است. و امور اخلاقي در فرد و جامعه تأثيرگذار است.

اند از: عفت، شـجاعت، حكمـت كند كه عبارتعلامه چهار اصل براي اخلاق معرفي مي

  كند.عرفي ميو عدالت؛ برخلاف توماس كه اخلاقيات را در كسب فضيلت م

  

  نتيجه
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 تومـاس و طباطبـايي علامـه منظـر از ديني توجيه باورهاي را در عقل  در اين تحقيق جايگاه

 تومـاس  و  طباطبـايي  علامـههاي  افتراق  و  ايم و به شناسايي اشتراكاتآكويناس بررسي كرده

طباطبـايي از ديدگاه علامـه  ها نشان داد كه  ايم. يافتههاي مختلف پرداختهآكويناس در بخش

اي است كه انسان به شرط سلامتي فطري و عدم غلبه خشم، شهوت، حرص و كبر عقل قوه

تـرين خير و شر و حق و باطل را تشخيص دهد. يكي از مهم  ،آن  ةوسيله  تواند ببر نفس مي

گيـرد عقايـد و باز عقـل بهـره    دهاي تشخيص حق و باطل و خير و شر كه انسان بايعرصه

كه ممكن است عقـل (برخي امور تعبدي  در  از منظر علامه طباطبايي جز  مسائل ديني است.  

(كه به هيچ وجه جولانگاه عقل   خداوندو رمز آنها واقف شود) و نيز ذات    نتواند به همه راز

سـتيز نيسـتند امـا ممكـن نيست) و همچنين برخي توصيفات عالم آخرت (كه هرچنـد عقل

و بـا برهـان و   كنـدند در همه امـور ديگـر تعقـل  تواگريز باشند)، عقل انسان مياست عقل

كه يك   توماس آكويناس  د.دهاستدلال آنها را بپذيرد يا رد كند و يا از آنها تبييني عقلي ارائه  

گيـرد بـا عقلـي بهـره مي  هـايهانفيلسوف مسيحي است و در اثبات وجـود خداونـد از بر

 معتقـد اسـت.  ري و خـدادادياين قـوه فطـ  ي برايجايگاه رفيعبه  تقديس عقل و عقلانيت  

آورد و تأكيـد ن به حساب مـيايمان را مقدم بر عقل دانسته، فهم را پاداش تديّاو  الوصف  مع

شـويم. وي ل نميئاي كه تا ايمان نياوريم به فهم ناكند كه ايمان شرط فهم است؛ به گونهمي

عقـل و   آكوينـاس  كند. با ايـن همـهنقش عقل را سوق دادن به سوي تقدم ايمان قلمداد مي

اي دانـد، بلكـه قلمـرو آن دو را بـه گونـهنمي  هـمارتبـاط بـا  متمـايز و بي  ةدين را دو حوز

هـاي دينـي از عقـل بهـره گزاره بسياري ازبراي توجيه  آكويناسآورد. درآميخته به شمار مي

از   برخـياين فيلسوف مسيحي معتقد است از ديدگاه دين مسـيحيت    الوصفاما مع  گيردمي

از   يند. هر دو فيلسوف داراي مشـتركات ايفراعقلويژه تثليث)  دين مسيحيت (بهايماني    صول ا

عقايد   توجيهقبيل تقيد زياد به دين مورد اعتقاد خود و به خدمت گرفتن عقل و فلسفه براي  

مشرب، فلسفه ارسطويي را ستوده و از آن بـراي مقاصـد ديني بوده و هر دو فليسوف متكلم

عقل در توجيه عقايد دينـي اند، اما در عين حال در خصوص جايگاه ها گرفتههديني خود بهر

برخـي از معتقد است قبل از استفاده از عقـل و تعقـل در  آكويناس    دارند.هاي مهمي  تفاوت

بايستي به آنها ايمان آورد اما علامه طباطبايي نه تنها بـه ويژه تثليث)  (بهمسائل اعتقادي ديني  

د نيست بلكـه تقعـل و عقلانيـت را جـزء لاينفـك ايمـان بـه بسـياري از چنين تقدمي معتق
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رسد اصل تثليـث (كـه كـاملاً غيـر عقلانـي اسـت) البته به نظر مي  داند.موضوعات ديني مي

  ترين انگيزه بوده تا فيلسوفان مسيحي ايمان را بر عقل مقدم بشمارند.مهم
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The idea of ranking the system of being can be  until the found out 
Greek philosophers; In philosophy,  also in mysticism  Common 
among Muslims  Also theory  ranking the system of existence  It is a 
theory  that, in spite of Presentations and explanations Its different, 
accepted and it is considered one of the fundamental issues.  Mulla 
Sadra too  system  existence  considers it to have rank  but her 
approach  He to it  The levels are not the same he world of reason 
and substance  worldly  Separate and independent  She knows from 
human perception  but the world example  Unlike Sheikh Ashraq  
Only as an inner world  Connected  and dependent  accepted  To 
human perception. this research  In addition  Proof  that  Mulla 
Sadra's approach to the world of example  a head  It is subjective  It 
has shown that such an approach to the world of example  With what 
he clings to to prove the separate world of reason and the separate 
world of matter  It is inconsistent ; If the rule of possible Ashraf  The 
generality of grace   Objective approach  They justify the world of 
reason and the world of matter  So it is possible  document  putting up  
those two rules,  In relation to the world of example  He had an 
objective approach. 
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Extended Abstract 
Introduction 
The attempt to cl assify the system of existence and putting plurals It is in 
subgroups certain has a long past in philosophy in most of Classifications 
system of being The question of objectivity or subjectivity category It has 
not been explicitly mentioned But you can  Based on understanding 
theosophical "I body image following that "External and objective 
thinking of what is outside the body" Texts of pre-modern philosophers 
among Most of the philosophers Moslem considered it to be the 
objectiveness of those levels The meaning of being objective  arranged 
system existence this is That position from objectivity and extravasation 
contain and dependent It is not human perception in a way Absence 
suppose It is with absolute nothingness It is not equal in the objective 
world On the contrary, the meaning of subjective to be arranged system 
existence This is it arranged It was subjective and internal It depends on 
human perception So that regardless of the perception of it It is the same 
with its absolute destruction and nonexistence in all worlds.. Mulla Sadra, 
however, regarding the world instance as a mediating world between the 
two worlds of matter and the the world intellect, has stated that he is 
against the objective approach of Sheikh Eshraq and does not consider the 
world of example as one of the objective and separate worlds and 
independent of human perception. 
 
Method 
To carry out this research, it is necessary to provide its content from 
library methods Documentary and analytical and descriptive methods 
should be used The author also used the same methods in conducting 
research The research method of this research is not only descriptive 
Rather, using the critical research method, the researcher tries to to use 
the obtained information to evaluate the data and prove them 
 
Findings 
What this research seeks is to measure the compatibility or 
incompatibility between the two positions of Mulla Sadra; On the other 
hand, she proves the world of matter and the world of reason as objective 
worlds by sticking to middle limits such as the generality of grace and the 
rule of possibility And at the same time, she opposed the objective 
approach of Sheikh Eshraq towards the world of example and considers 
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the world of ideal and imaginary forms to b .Hakim Sabzevari and 
Allameh Tabatabai, in the essays they wrote on Mulla Sadra's words, both 
of them violated his claim with different means and considered his reason 
for negating the objectivity and objectivity of the world of example as 
requiring the negation of the objectivity and objectivity of the world of 
reason.e a minor ego world and their existence is dependent on al-Tfatat. 
 
Conclusion 
Mulla Sadra, like other philosophers before herself to ranking existence 
believes; He explained ranking From the three worlds existence Material, 
example and reason remembered And for each PropertS is counted Her 
approach to two the world of reason and matter It is an objective approach 
It means that to The objectivity of the world of matter and the world of 
reason and the independence and separation of the two From perception 
and favor Man believes But about world instance It has a purely 
subjective approach And in opposition to Sheikh Ishraq of acceptance 
world instance separate ProhibitedALAME Sabzevari and Allameh 
Tabatabai in the margin They wrote on her text Her claim through the to 
indigence negate objectivity They have challenged from the world of 
reason But this research with Take another path in two direct and indirect 
ways showed that no The only reason for Mulla Sadra Based on negation 
world instance separate and denial of Sohrvardi's objective approach and 
denial of Sohrvardi's objective approach It is unjustified But based on the 
reasons that From his point of view, objectivity the world intellect; world 
instance justify its necessary that he adopts an objective approach towards 
the world of examples and accepts the existence of a separate world of 
examples 
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  مقدمه

اي هـاي معـين پيشـينهدادن كثرات آن در زيرگروه بندي نظام هستي، و قرارتلاش براي طبقه

ها براي نظام هستي پرسـش از ابژكتيويتـه يـا بنديديرين در فلسفه دارد. در بسياري از طبقه

تـوان بـر اسـاس فهـم ه است اما ميشدسوبژكتيويتة آن طبقات به صورتي صريح مطرح نمي

عرفيِ «من ـ بدن پنداري» و به دنبال آن «خارجي و عيني پنداشتن آنچه بيرون از بدن است» 

متون فيلسوفان پيشامدرن ـ از جمله غالب فيلسوفان مسلمان ـ را منصرف به ابژكتيـو بـودن 

ين است كـه آن مرتبـه از اي از نظام هستي اآن مراتب دانست. مقصود از ابژكتيو بودنِ مرتبه

اي كـه عـدم آختگي برخوردار است و وابسته به ادراك آدمي نيست بـه گونـهعينيت و برون

تصور آن با نيستي مطلق آن در جهان عيني برابر نيست؛ در مقابل، مقصود از سوبژكتيو بودن 

اك انسـان آختـه بـوده و بـه ادراي از نظام هستي اين است كه آن مرتبه، ذهني و درونمرتبه

وابسته است به طوري كه صرف نظر از تصور آن، بـا نـابودي و نيسـتي مطلـق آن در همـة 

ها همسان است. ملاصدرا اما در خصوص عالم مثال به عنـوان عـالم ميـانجي بـين دو جهان

عالم ماده و عالم عقل تصريح كرده كه با رويكرد ابژكتيوِ شيخ اشراق مخالف اسـت و عـالم 

كند. آنچه اين ر عوالم عيني و منفصل و مستقل از ادراك انسان محسوب نميمثال را در شما

پژوهش در پي آن است سنجش سازگاري يا ناسازگاري بين دو موضع ملاصدراسـت؛ او از 

هايي چون عموميت فيض و قاعدة امكان اشرف، عـالم مـاده و طرفي با تمسك به حد وسط

كند و در عين حـال بـا رويكـرد ابژكتيـو شـيخ ميعالم عقل را به عنوان عوالمي عيني اثبات 

اشراق به عالم مثال مخالفت ورزيده و عالم صور مثالي و خيالي را عـالم صـغير نفسـاني، و 

اي كه بر داند. حكيم سبزواري و علامه طباطبايي در تعليقههستي آنها را وابسته به التفات مي

متفاوت به نقـض مـدعاي او پرداختـه و   هايياند هر دو با حد وسطعبارت ملاصدرا نگاشته

دليل او مبني بر نفي عينيت و ابژكتيويتة عالم مثال را مستلزم نفي عينيـت و ابژكتيويتـة عـالم 

اند. اين پژوهش درصدد است به روش تحليل منطقي مسيري ديگر بيابد غيـر از عقل دانسته

ايـن پـژوهش از دو تعليقـة  اند. وجـه تمـايزآنچه حكيم سبزواري و علامه طباطبايي پيموده

توان اينگونه خلاصه كرد: آن دو از نفـي ابژكتيويتـة حكيم سبزواري و علامه طباطبايي را مي

عالم مثال در نظر ملاصدرا به نفي ابژكتيويتة عالم عقل در نزد او رسيدند اما اين پـژوهش از 

عـالم مثـال در نـزد او  اثبات سوبژكتيويتة عالم عقل در نظر ملاصدرا به اثبـات سـوبژكتيويتة
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رسد. ديگر تفاوت اين پژوهش با آنچـه دربـارة ديـدگاه ملاصـدرا در مـورد عـالم مثـال مي

شناسانة عالم مثال منفصل است. در ايـن پـژوهش، تجـرّد نگاشته شده، تمركز بر جنبة هستي

أمل در نقـش ، و نيز از ت تام، تجرد مقيدّ به ماده و ماديتّ عالم مثال مورد بررسي قرار نگرفته

پوشي شده است. ايـن پـژوهش ايجادي يا مرآتي قوة خيال نسبت به ايجاد صور مثالي چشم

با تكيه بر تصريح ملاصدرا به وابستگي عالم مثال به التفات نفس، تمركز خود را بر دستيابي 

آختگـي يـا به پاسخي موجّه و سازوار با ديگر مبـاني ملاصـدرا نسـبت بـه پرسـش از درون

  تگي عالم مثال قرار داده است.آخبرون
  

  مندي نظام هستيالف) پيشينة ايدة مرتبه

هـاي مختلـف مندي نظام هسـتي در متـون فلسـفي دورانهايي روشن از باور به مرتبهنشانه

راحتي قابل مشاهده است. به عنوان نمونه افلاطون مراتب نظام هستي را به ترتيـب چنـين به

 عينـي ذوات ازاي . مُثُل؛ سلسـله٢است.  صور ذات كه علت اعلي . خير١شمرده است:  ِبرمي

 اشـياء و مثـل واسـطه كـه بـين صـور .٣انـد. ذوات ديگـر خويش و مجرد كه علت به قائم

ها و . سـايه٥شـوند. دانسـته مي حـواس راه  از  محسـوس كـه  . اشياء٤دارند.    قرار  محسوس

  .)٢٢٥ـ٢١٢، ص١، ج١٤٠٢(كاپلستون، انعكاسات اشياء محسوس  

  با نفي عالم مثل، مراتب هسـتي را اينگونـه تبيـين كـرده اسـت:   پس از افلاطون، ارسطو

فعـال، كـه  عقـل .٢اول، كه جوهري است ازلي، نامحسوس، تغييرناپذير و يگانه.  محرك .١

اسـت و وظيفـة آن احـداث معقـولات   مبصـرات  به  نور  چون نسبت  نسبت آن به معقولات

سفلي  عالم .٤يكديگرند.  درون در كه افلاك از مركب و كروي علوي؛ عالمي عالم .٣است. 

 هـوا كرة آب، و كرة است عالم كل مركز كه خاك كرة شود:ناميده مي نيز  القمرتحت  كه عالم

، ١٣٩٣(ارســطو،  اند محـيط بـر آن هسـتند  سـفلي  عـالم  كـرات  همـة  فوق  كه  آتش  كرة  بعد  و

  .)٢٢٩ـ٢٢٤ص

 يا احد .١اند از: مراتب هستي از منظر او عبارتنيز به مراتب هستي باور داشت.  فلوطين

صور كه تنها بـا عقـل   و  اشكال   جهان:  . عقل٢است.    نامحدود  و  محاط  محيط، غير  واحد كه

 از پـايين و دارد واحـد در روي  از بالا به واسطة عقل،  روح:  نفس  يا  روح  .٣شود.  ادراك مي

 زمـان  و  مكـان  در  كه  است  سوسيمح  . طبيعت جهان٤دارد.    ماده  در  روي  طبيعت  واسطة  به
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 اسـت امـا جسـماني ذاتـاً است مخلوق و نامتعين ماده كه .٥آيد. بسط يافته و به حس درمي

، ١٣٨٩(فلــوطين، بسـيط اسـت.   ماده  و  است  صورت  و  ماده  از  مركب  جسم  زيرا  نيست،  جسم

  )٢٥ـ١٥، ص١٣٨٨هاي اول و دوم و پنجم؛ ياسپرس، رساله

الوجود كه ماهيت نـدارد . واجب١نيز چنين است:    سيناة ابنمراتب نظام هستي در انديش

. افلاك كه هر كـدام ٣تجرد تام بهره دارند.  از كه . عقول؛ موجوداتي٢و هستي صرف است.  

، ســينا؛ ابن٣٦٢ـ٣٤٣ق، ص  ١٤٠٤،  ســينا(ابنالقمر  تحـت  عـالم  .٤اند.  از صورت و ماده تكوّن يافته

  .)٤٦٨، ص١٤٠٠

هاي ياد شده از عالم يا عوالمي كـه واسـطة ميـان اولـين و آخـرين فلسفهبينيم كه در  مي

اند ياد شده است؛ با اينكه در تسميه، ماهيت و اوصاف آن عالم يا عوالم ميـانجي اتفـاق عالم

نظري وجود ندارد هستيِ چنان عالمي كه نقش واسطة ميان صدر و ذيل نظام هستي را بازي 

  است.  كند مورد پذيرش قرار گرفتهمي
  

  الاشراق سهروردي  ب) عالم مثال در حكمة

براي تبيين رويكرد سوبژكتيو ملاصدرا به عالم مثال لازم است جايگاه عالم مثـال در انديشـة 

اي بـر ديـدگاه سهروردي تبيين شود؛ زيرا ديدگاه ملاصدرا دربارة عالم مثال به منزلة حاشـيه

را   مثـال   هم متن است. اهميـت عـالمشود و فهم حاشيه متوقف بر فسهروردي محسوب مي

ــر هستيمي ــوان از دو منظ ــي و معرفتت ــر شناس ــرار داد: از منظ ــي ق ــورد بررس ــي م شناس

 طبيعـت مـادي و عـالم عقول  مجرد شناسي عالم مثال واسطه و حلقة ميانجي بين عالمهستي

قـول ع  مجرد  عالم  دو  هر  تواند بامي  است  مجرد  نيمه  خاصيت  است و بدين لحاظ كه داراي

آگـاهي   منبـع  مثـال   عـالم  ،شناسيمنظر معرفت  داشته باشد. از  طبيعت سنخيت  عالم مادي  و

آيند. مراتب نظام هسـتي هايي است كه تنها و در ابتدا در خيال انسان پديد ميدربارة حقيقت

 و طولي قاهره: عقول  . انوار٢الوجود. واجب نورالانوار: .١اند از: عبارت در فلسفة سهروردي

 و  غواسـق  يـا  بـرزخ  . عـالم٤مثال.    معلقه: عالم  مثل  يا  اشباح  عالم  يا  معلقه  صور  .٣ضي.  عر

  .)٢٣١ـ٢٣٠، ص٢، ج١٣٧٥(سهروردي،  طبيعي و جسماني  صياصي: عالم و  ظلمانيه  هيئات

 و قـاهره انوار سهروردي براي عالم مثال اين اوصاف را بر شمرده است: واسطة بين عالم

وضـع،  و كيف هاي ماده چون كمّ ورخورداري از بعضي از ويژگيجسماني، استقلال، ب  عالم



 157                                                  امري و ... / نقد رويكرد سوبژكتيو ملاصدرا به عالم مثال  

 

شياطين، منبع وحي و الهـام و   و  جن  مانند  مكاني، بساطت، عدم تزاحم، موطن موجوداتيبي

كشف و شهود، معلوليت نسبت به عقول عرضيه، محكي بـودن نسـبت بـه عـالم جسـماني، 

؛ شــيرازي، ٤٩٦ـ٤٩٤، ص١، ج١٣٧٥(ســهروردي،    هاي عالم طبيعتكمال صوري نسبت به صورت

  . )٣٤٢، ص١٣٨٣

مثال به دو دليل تمسك كرده است. لازم به ذكر است كه   عالم  هستي براي  او براي اثبات

او در اين دو دليل در پي اثبات عالم مثال منفصـل اسـت و نسـبت بـه آن رويكـردي كـاملاً 

  ابژكتيو دارد. مقدمات دليل اول او بدين ترتيب است:

  اند.بزرگ بسيار  اي هستيم كهخيالي  هايصورت  ارايد  . ما١

بطـن اوسـط  يا در مغز، جرم در منطبع يا اندچشم در منطبع يا خيالي هايصورت اين .٢

اند؛ زيـرا مسـتلزم انطبـاع كبيـر در صـغير اند. اين هر سه ممتنعمغر ـ جايگاه خيال ـ مرتسم

  است.

زيرا در ايـن صـورت بايـد  نيستند؛ نيو جسما حسي عالم در خيالي هايتصور اين .٣

  بودند و چنين نيستند.مورد ادراك و حس همه مي

 رنـگ و شـكل و چـون عينـي آثـاري نيستند؛ زيرا داراي عدم هاي خياليصورت اين .٤

  شوند.مقدارند و ادراك مي

مجـرد از مـاده و   عقـول،  نيسـتند؛ زيـرا عـالم  عقـل  عـالم  هاي خيالي در. اين صورت٥

  اند.جسماني  هايجسماني است در حالي كه اين صور خيالي داراي ويژگي  هايويژگي

هاي خيالي در جهاني مستقل و متفاوت با عالم طبيعـت و عقـل قـرار نتيجه: اين صورت

  دارند.

دليل دوم او براي اثبات عالم مثال منفصل يا همان رويكرد ابژكتيـو او بـه عـالم مثـال را 

  نين تبيين كرد:توان بر اساس اين مقدمات چمي

 تركيـب، تـزاحم، ثقـل، هايي چـونداراي ويژگي  جسماني  موجودات  طبيعت  عالم  . در١

  اند.محجوبيت و مكانمندي

  اخس موجودات هستند. طبيعت،  عالم  . موجودات٢

  باشد.   آن بر  مقدم و بوده آن  سنخ از و  اشرف  موجودي بايد  اخس  عالم اين  علت .٣
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 الواحـد نيست؛ زيرا اولاً خلـف بـاور بـه قاعـدة نوارنورالا  اشرف عالم طبيعت، علت .٤

 است و هيچ سنخيتي با عالم ظلماني طبيعت نـدارد. علـت محض نور  نورالانوار  ثانياً  و  است

 جهـان  و  تـام  و مجرد  محض  انوار  عالم  بين  نيستند؛ زيرا  نيز  قاهره  انوار  اشرف عالم طبيعت،

اشرف عالم طبيعت نيستند؛ زيـرا   ز علتعالم طبيعت ني  اجسام  نيست.  ظلماني سنخيتي  مادي

  اشرف از خويش نيستند.

 و  است  صرف  جسماني  امور  سنخ  از  عالم طبيعت، عالمي است كه نه  اشرف  نتيجه: علت

تام. پس عالم مثال كه نه مادي صرف است و نه مجرد تام وجـود دارد   مجرد  امور  سنخ  از  نه

  .)٣٧٨ـ٣٦٧، ص١٣٨٣؛ شيرازي، ٤٣، ص١، ج١٣٧٥(سهروردي، 
  

  ج) عالم مثال در حكمت متعالية صدرايي؛ رويكردي يكسره سوبژكتيو

 عـالم  نفس،  عقل، عالم  كند: عالمرا به چهار مرتبه تقسيم مي  الوجودواجب  ماسواي  ملاصدرا

اتفاق نظر   و جسم  عقل و نفس  عوالم  وجود  در  فيلسوفان  همة  جسم. از منظر او  مثال و عالم

مجـرد از مـاده اسـت.   و  مقـداري  بـه عنـوان عـالمي  مثال   عالم  دارند و اختلاف آنها تنها بر

. عـالم مثـال ١ملاصدرا در مسئلة عالم مثال در دو موضع بـا شـيخ اشـراق مخـالف اسـت:  

هاي شيخ اشراق براي اثبات عـالم مثـال منفصـل را ناتمـام دانسـته و منفصل؛ ملاصدرا دليل

ود در عـالمي منحـاز و مسـتقل از ، و نـه موجـانسان موجـود  نزد  را موجود در  خيالي  صور

نـد نـه در موجود  جسماني  طبيعي  در عالم  آينه  در  هاي موجود. صورت٢شمرد.  ادراك برمي

  .)٣٠٣ـ٣٠٠، ص١ق، ج ١٤٢٣(شيرازي، عالم مثال  

ترجمة كامل عبارت ملاصدرا در فصل سوم از منهج سوم از امـور عامـة اسـفار بـه قلـم 

  زاده آملي چنين است:علامه حسن

 و حكمــت  اســاطين كــه مــادّى غير مقدارى عالم اين به كه هستم كسانى  از  من  كه  انبد

 ايمان  است   كرده  تقرير  و  تحرير  اشراق  حكمت   صاحب   چنانكه  اندرفته  بدان  كشف  أئمّه

 و ايمــاء بــدان چنانكــه مــن نظــر در اينكه مخالفم: يكى چيز دو در او با  اينكه  مگر  دارم

 در  خيال  قوة  كردن  به استخدام  نفس  تصوير  و  تأثير  مجرّد  به  متخيّله  صور  ايمكرده  اشاره

 نفــس  از  غيــر  مــؤثرى  بــه تــأثير  نفــس  از  خارج  عالم  در  نه  شوندمى  موجود  نفس  صقع

 و  متخيلــه  تصــرفات  كــه  اســت   ظــاهر  چــه  شود.مى  فهميده  اشراق  شيخ  كلام  از  چنانكه
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 بــازى  اســت   حكــيم  فعــل  مخــالف  كه  قبيح  اشكال  و  صور  از  آنچه  با  او  گزافى  دعابات

 نيــز  و.  متخيلــه  قــوة  شــيطنت   جهت   از  نفسانى  صغير  عالم  در  مگر  ندارند  وجود  كندمى

 وى  اســتخدام  به  و  بدانها  وى  التفات  به  و  نفس  توجّه  بقاء  به  خياليه  صور  كه  است   ظاهر

 اســت  كرده اعراض آنها از نفس چون و باشندمى باقى آنها تثبيت  و تصوير در  را  متخيّله

 باقى  و  دائمى  وجود  را  آنها  نفس  حفظ  و  ابقاء  بدون  آنها  اينكه  نه  شوندمى  زائل  و  منعدم

 اســت   اين  نسيان  و  ذهول  ميان  فرق  است. و  برده  گمان  اشراق  شيخ  چنانكه  باشند  داشته

 بــه افتقــار اينكــه  بــدون  دارد  را  خياليــه  تصوير صــور  بر  اقتدار  ملكة  ذهول،  در  نفس  كه

 يــا احســاس بــه احتياج آن در كه نسيان ه خلافب باشد، داشته آن غير  يا  جديد  احساس

 مرآتــى  صــور  اينكه  ديگر  دارد. و  دالّه  علائم  چون  است   احساس  به منزلت   كه  چيزهايى

 بــه انــد،محسوســه  صور  ظلال  من  نزد  در  و  اند،مثال  عالم  در  موجود  اشراق  شيخ  نزد  در

 ــ  يعنــى  ظلّى  به ثبوت  اندثابت   عالم  اين  در  مرآتى  صور  كه  معنى  اين  نــه  بــالعرض  وتثب

 اينها همه صدا، به نام دومين صوت و احول  چشم  دومين  نقش  است   همچنين  و  بالذات،

 ماســواى  چنانكه  اندثابت   خارجى  محسوس  صور  به تبع  بالعرض  كه  اندظلال  و  عكوس

 عكــوس  و  ظــلال  و  انــدثابــت   وجــودات  به تبع  بالعرض  كه  انداعيانى  وجودات،  اَنحاى

 از  بعضــى  چنانكــه  نيست   ءشي  آن  خود  حقيقت   در  ءشي  حكايت   و  اند،وجودات  حاكى

دراز  صــداى چنيناين شنيد كه      اوست  نغمة صداى عالم همه  است:  گفته  عرفان  اهل

  .)٢٢٩ـ٢٢٨، ص١٣٨٢زاده آملي، (حسن

هاي تصريح ملاصدرا در اين عبارت به اينكه نفس با بـه كـارگيري قـوة خيـال، صـورت

هاي مثـالي در حـدوث و بقـاي اي كه آن صـورتورد به گونهآمثالي را درون خود پديد مي

اند و به محض رويگردانـي نفـس از آنهـا منعـدم گشـته و خويش تابع تخيل و التفات نفس

شوند، موجه بودنِ اسناد، رويكردي يكسره سوبژكتيو نسبت بـه عـالم مثـال را نـزد نابود مي

گيـرد اخـتلاف نظـر د بررسي قرار ميرساند. آنچه در اين پژوهش مورملاصدرا به اثبات مي

اول ملاصدرا با شيخ اشراق دربارة ابژكتيويته يا سوبژكتيويتة عالم مثال ـ عالم مثال منفصـل ـ 

است. آنچه ملاصدرا در متن پيشگفته بدان تصريح كرده نفي رويكرد ابژكتيو شيخ اشراق بـه 

توان بر يش به عالم مثال را ميعالم مثال است. دليل ملاصدرا بر رويكرد صرفاً سوبژكتيو خو

  اساس اين مقدمات چنين تقرير كرد: 

هاي خيالي در نفس انسان و وابسته به توجـه و التفـاتِ فاعـل شناسـا وجـود . صورت١
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  دارند.

هاي خيالي علاوه بر نفس فاعل شناسا، در جهاني مسـتقل از نفـس فاعـل . اگر صورت٢

جهي و اعـراض نفـس نسـبت بـه آنهـا از بـين تـوداشتند به صـرف بيشناسا نيز وجود مي

  شدند.رفتند و معدوم نمينمي

هاي خيالي مادام كه مورد توجه و التفـات نفـس هسـتند وجـود دارنـد و بـه . صورت٣

  شوند.توجهي و اعراض نفس نسبت به آنها از بين رفته و معدوم ميصرف بي

رنـد و تمـام هسـتي آنهـا هاي خيالي تنها در نفس فاعل شناسـا وجـود دانتيجه: صورت

  وابسته به توجه و التفات فاعل شناسا بدانهاست.  

اند بـه اي كه بر اين عبارت ملاصدرا نگاشتهحكيم سبزواري و علامه طباطبايي در تعليقه

اين دليل كه اگر چنين ادعايي موجه باشد نظرية عالم عقل منفصل ناموجـه خواهـد بـود بـه 

  .)٣٠٣ص ،١، ج١٤٢٣(ملاصدرا، د  اننقض ديدگاه ملاصدرا پرداخته
  

  د) نقد رويكرد سوبژكتيو ملاصدرا نسبت به عالم مثال

  شيوة مستقيم 

توان از دو ناحية ملازمه (مقدمة دوم) و نفـي تـالي (مقدمـة سـوم) اين قياس استثنايي را مي

ه تواند طرف ملازمـه قـرار بگيـرد كـمورد خدشه قرار داد؛ اما دربارة ملازمه، تنها چيزي مي

سوژه بتواند از آن آگاهي يافته و آن را بداند. اساساً اين كه چيزي در وجود و عـدم خـويش 

تابع التفات و عدم التفات سوژه باشد اگرچه در جانب ايجابي قابل احـراز اسـت در جانـب 

گونه قابليـت احـراز و دانسـته شـدن سلبي ـ آنچه مورد التفات نيست وجود ندارد ـ به هيچ

توان مقدمة دوم را دربارة ملازمـه بـين وجـود در جهـان رو نمياينندارد. از  توسط سوژه را

مستقل با التفات سوژه، و نيز ملازمه بين عدم در جهان مستقل با عدم التفات سـوژه ناموجـه 

پاسخ رهـا شـده كـه اساسـاً نمايد. همچنين دربارة مقدمة سوم (نفي تالي) اين پرسش بيمي

چيزي آنگاه كه مورد التفات سوژه نيست آگاهي يافت؟ ايـن مـدعا   توان از نبودنچگونه مي

توانم نسبت به احوال آن آگـاهي داشـته باشـم» كه «من در عين ناآگاهي نسبت به چيزي مي

آلود است كه بر آگاهي در عين ناآگاهي و ناآگـاهي در عـين آگـاهي اسـتوار مدعايي تناقض

لاصدرا دربارة رويكرد صرفاً سوبژكتيو او به عـالم توان با دليل پيشگفتة ماست. بنابراين نمي
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  مثال موافقت كرد و ابژكتيويتة عالم مثال را يكسره ناموجه و باطل برشمرد.

  

  مستقيم شيوة غير

ملاصدرا نسبت به عالم ماده و عالم عقل رويكردي ابژكتيو دارد. در اين بخش از پژوهش بـا 

ربارة عالم ماده و عالم عقـل تبيـين كـرده نشـان روشي غير مستقيم و با استفاده از آنچه او د

دهيم كه به صورت مانعة الخلو بر ملاصدرا لازم است كه يا از رويكرد صـرفاً سـوبژكتيو مي

خود به عالم مثال دست بكشد و آن را با رويكردي ابژكتيو نيز بپـذيرد يـا اينكـه از رويكـرد 

را نيز چون عالم مثـال بـا رويكـردي ابژكتيو خود به عالم ماده و عقل دست بكشد و آن دو  

صرفاً سوبژكتيو بپذيرد. پيمودن اين شيوة غير مستقيم براي نقـد رويكـرد سـوبژكتيو محـض 

  ملاصدرا به عالم مثال بر دو مقدمه دربارة عالم ماده و عالم عقل مبتني است:
  

  مقدمة اول: عالم ماده

  هاي عالم مادهويژگي

 فـرق. دهـدمي شـكل را وجـود مراتـب ترينپـايين هك است محسوس  عالم  همان  ماده  عالم

 ايـن جـوهري هايصـورت كـه است اين  در  و مثال   عقل  يعني  ديگر  جهان  دو  با  ماده  جهان

 پيدايش اين همچنين و دارند تعلق ماده  به  ذات  مرتبة  در  فقط  يا  و  فعل  و  ذات  مرتبة  در  عالم

 شـود  مهيا  صورت  يك  قبول   براي  ماده  نخست  بايستمي  يعني  است،  استعداد  بر  منوط  صور

 جـوهر  و  ذات  در  كـه  اسـت  سـيالي  واحد  ماده  عالم.  گردد  نمايان  ماده  در  صورت  آن  سپس

 طباطبــايي،(كننـد مي حركـت نيـز آن اعراض جوهري، حركت تبع  به  و  است  متحرك  خويش

 يـا  مـاده  جـوهر  كـه  عالمي  است؛  يقين  مورد  عرفي  يقين  به  ماده  عالم  .)٣٢٣ـ٣٢٢ق، ص  ١٤٠٤

 ايـن و اسـت فعليـت عـدم در آن فعليـت كـه است جوهري هيولي  دارد؛  خود  در  را  هيولي

 ملاصـدرا  )١١٠ـ١٠٩ق، ص  ١٤٢٣  شيرازي،(  دهدمي  شكل  را  آن  هويت  تمام  پذيرش،  و  استعداد

 . او)١٨٧ق، ص  ١٤٢٨شيرازي،  (  است  كرده  تعريف  شرور  منبع  و  ظلمت  هر گونه  مبدأ  را  هيولي

 محـض كـه  اسـت  جـوهري  اولـي  مـادة  است.  شده  قائل  تفكيك  ثانيه  و  اولي  مادة  ميان  البته

 كـه  اسـت  جسـميه  صـورت  با  هيولي  تركيب  دستاورد  ثانيه  مادة  اما  است  پذيرش  و  استعداد

. )١٧٠ص  ،٦ق، ج  ١٤٢٣شــيرازي،  (  باشـدمي  ـ  نوعيـه  صـورت  ـ  ديگر  صورتي  پذيراي  همچنان
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 قـول   او.  اسـت  سـميهج  صـورت  و  هيولي  تركيب  شيوة  تبيين  ملاصدرا  هاينوآوري  از  يكي

 و دانسـته قبـول  قابـل غيـر را صورت و ماده ميان حاكم انضمامي تركيب خصوص  در  مشاء

 وي ديـدگاه از .)٢٩٢ـ٢٨٣ص، ٥(همــان، جاست  رسانده اثبات به دو آن  ميان  را  اتحادي  تركيب

 پيامـد نيست  ممكن  يعني  نيست؛  هم  با  بيروني  شيء  دو  پيوستگي  مانند  وصورت  ماده  ارتباط

 فقـط بلكه باشد واحد شيء  اصل  در  هستند  تا  دو  كه  هنگامي  تا  شيء  دو  انضمام  و  ستگيپيو

 تركيـب  در  .)٣٠٥، ص٥همــان، ج(  اسـت  حقيقـي  وحـدت  متضـمن  كـه  است  اتحادي  تركيب

 ماهيـت  كـه  تريكامـل  جـوهري  موجـود  بـه  اشتدادي  جوهري  حركت  راه  از  جسم  اتحادي

 مـاده  و  اسـت  جسـميه  صـورت  جسـم،  حقيقت  وي  نظر  از.  كندمي  پيدا  تغيير  دارد  متفاوتي

 كمـال  بـه نقـص نسبت را صورت به ماده نسبت او. صورت  وجود  نقصان  جز  نيست  چيزي

 توانـدمي  را  كمـالاتي  و  دارد  را  كمـالاتي  كـه  است  بسيط  حقيقتي  جسم  واقعيت  لذا  داند؛مي

 ادلـة صـدراملا .)٣٠٩، ص٥همــان، ج(  است  تكامل  و  اشتداد  قابل  لحاظ  همين  به  و  باشد  داشته

 هاييصـورت تشـابه. اسـت كرده اقامه جسماني طبيعت سيال  و متجدد هويت  را بر  متعددي

 ساكن  صورتي  داراي  جسم  كه  شودمي  گمان  اين  باعث  شوندمي  وارد  هيولي  بر  آن  هر  در  كه

 و  اشـتداد  حـال   در  وحدت  عين  در  كه  است  مجرد  جوهري  جسميه  صورت  آنكه  حال   است

. كنـد انتـزاع  را  مـاهيتي  تكامل،  و  اشتداد  اين  لحظة  هر  از  تواندمي  انسان  ذهن  و  است  تكامل

 و  دارد  وجـود  حركـت  و  تبـدل   و  تغييـر  آن  در  كـه  اسـت  ايـن  مـاده  عالم  ويژگي  بارزترين

 ايـن  مـاده  هـايويژگي  ديگـر  از.  اندحركت  در  فعليت  سوي  به  قوه  از  پيوسته  آن  موجودات

. اسـت  داريزمان  و  داريمكان  جسم  ديگر  هايويژگي  است. از  گانهسه  ابعاد  داراي  كه  است

 امـور و اندانقسـام قابـل اجسـام تبعيـت و پيروي به كه وزن  و  مزه  شكل،  رنگ،  مثل  صفاتي

 انـدماده عـالم موجـودات هـايويژگي از نيز شوندمي خوانده  جسماني  يعني  جسم  به  متعلق

، زمـان،  مكـان  داراي  كـه  سـتا  موجوداتي  محل  ماده  عالم  روايناز  .)١٥١ص  ،١٣٨٧  طباطبايي،(

  .  اندوزن و شكل  رنگ،
  

  ماده  عالم   هـ) اثبات

 اثبـات  بـراي  كـه  دارد  ضـرورت  پس  نيست؛  بديهي  جسماني،  عالم  به  علم  ملاصدرا  منظر  از

 اثبات  بر  ملاصدرا  كه  برهاني  اولين  .شود  اقدام  برهاني  استدلالي  ارائة  به  جسماني  عالم  وجود



 163                                                  امري و ... / نقد رويكرد سوبژكتيو ملاصدرا به عالم مثال  

 

 سلسـلة  اگـر: «اسـت  مبتني  آن  هيولاني  ردة  و  وجود  تشكيكي  بيان كرده بر سلسلة  ماده  عالم

 كـه است ضروري نگردد منجر است  عدمش  اعتبار  همان  وجودش  اعتبار  كه  چيزي  به  وجود

 نخواهـد  معلـوم  نيز  است  امكان  و  قوه  محض  كه  هيولي  لذا  نشود  مقيد  حدي  هيچ  در  وجود

 ايـن  در  ملاصـدرا  ادعـاي  .)٣، ص٥ق، ج  ١٤٢٣  شــيرازي،(اسـت    لازم  هيـولي  وجـود  پس  آمد.

 او.  شـودمي  منتهي  المواد  مادة  و  اولي  هيولاي  به  عالم  وجودات  سلسلة  كه  است  اين  استدلال 

   شود:مي  تبيين چنين كه برده  كار به  استثنايي  قياس  يك  استدلال  اين در

 تمـام  و  اسـت  عـدمش  اعتبار  همان  وجودش  اعتبار  كه  چيزي  به  وجودات  سلسلة  اگر  .١

 موجـودات  سلسـلة  كـه  آيـدمي  لازم  نگردد  منتهي  است  فعليت  عدم  و  محض  قوة  او  فعليت

  .نگردد  موجود  است  محض قوه  كه اولي  هيولاي و نشود ختم  پاياني حد به  هرگز

  .دارد وجود  هيولي .٢

 عـدم  حيثيت  شامل  آن  وجود  حيثيت  كه  شودمي  منتهي  چيزي  به  وجودات  سلسلة:  نتيجه

  .است  عجين هم با آن در عدم و وجود و بوده آن

  است. شده  اثبات  مقدم  نقيض  تالي  نقيض  استثناء با  قياس اين در

: است  استوار  تسلسل  ابطال   و  فيض  تئوري  بر  ماده  عالم  اثبات  براي  ملاصدرا  ديگر  برهان

 شـمار و وجود فيض توقف لازمة جسماني جوهر اين وجود  عدم  كه  است  اين  ديگر  برهان«

 ذاتـي  ترتـب  كـه  موجـوداتي  تناهي  بر  فراواني  هايل استدلا   زيرا  است؛  موجودات  از  متناهي

 پيـدايش  در  پروردگار  وجود  رحمت  باب  لذا  كندمي  دلالت  دارند  يكديگر  بر  معلولي  و  علّي

 خواهـد  بسـته  دارنـد  قـرار  عائدات  و  معدات  سلسله  در  كه  نفوسي  ويژهبه  زماني،  موجودات

 توضـيح البته كه كرد بيان ستثناييا قياس يك  شكل  به  توانمي  نيز  را  ملاصدرا  دليل  اين  »شد.

  نمايد:مي ضروري آن از  پيش  مقدمه دو

 انـدازه  بـه  موجـودي  هـر  بـه  صـفت  ايـن  مقتضـاي  بـه  و  است  مطلق  فياض  . خداوند١

  .گرددمي  موجود  باشد  داشته وجود  امكان  كه چيز  هر  پس  بخشد؛مي وجود  استعدادش

 كثـرت  عرضي.  كثرت  و  يطول  كثرت:  است  تصور  قابل  روش  دو  به  موجودات  كثرت  .٢

 خـتم  حدي  و  است  برقرار  عليت  ارتباط  بينشان  كه  متوالي  وجودات  از  ايسلسله  يعني  طولي

 بـدين عرضـي كثـرت. داد خواهد رخ نامتناهيه علل در تسلسل صورت اين  غير  در  شود؛مي

. نـدارد وجـود عليت رابطة آنها ميان و يكديگرند عرض در  كثيري  وجودهاي  كه  معني است
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 از  طبيعـي  موجـودات  و  مـاده  عالم  در  كثرت  است.  جايز  عقلاً  موجودات  اين  در  تناهي  عدم

  .است  نمونه اين

  شود:ماده چنين تقرير مي عالم  بر اثبات  ملاصدرا دوم  برهان

 آيـدمي لازم نشـود، افاضه وجود است عرضي كثرت داراي كه جسماني جوهر به . اگر١

 سلسـلة  دوم  مقدمـة  طبـق  زيـرا  يابـد؛  وقـوف  تموجودا  از  متناهي  تعداد  بر  وجود  فيض  كه

 رحمـت و فـيض  بـاب  و  انـد،متناهي  و  بـوده  طـولي  كثـرت  داراي  جسماني  غير  موجودات

  شود.مي بسته  خداوند

  ندارد.  پايان و  توقف  خداوند  فيض .٢

  .دارد  تحقق و شده برخوردار وجود  فيض از جسماني  جوهر:  نتيجه
  

  و) مقدمة دوم: عالم عقل  

  خصوصيات عالم عقلها و ويژگي

 و مـاده از مجـرد فعـل و  ذات  در  كـه  جـوهري  از  است  عبارت  عقل  ملاصدرا  توصيف  بنابر

 اقـوي و امكـاني موجـودات اشـرف  ). عقول ٣٣٥ق، ص  ١٤١٧شيرازي،  (  است  آن  از  نيازبي

 بـه  وجـود  افاضـة  براي  ذاتي  امكان  مجرد  و  هستند  تعالي  باري  ذات  از  پس  وجودات  مراتب

 بر  ملاصدرا.  ندارند  خود  ذات  از  خارج  امري  به  احتياجي  شدن  محقق  براي  و  هبود  كافي  آنها

 اول  عقـل را خداونـد ناحيـه از اول  صـادر و اسـت عقل عالم عالم،  اولين  كه  است  باور  اين

 بـه .است مشائين اول  عقل همان  تشريح  كه  عرفاست  منبسط  وجود  همان  اول   صادر  داند.مي

 عـالم  مجمـوع  در  كـه  اسـت  منبسـطي  وجود  همان  اول   عقل  ملاصدرا  زعم  به  ديگر  عبارت

. ماسـت  ادراك  نحـوة  بـه  منـوط  و  تفصـيل  و  اجمال   شيوة  به  دو  آن  ميان  فرق  و  دارد  جريان

 اعتبـار  دو  داراي  كـه  اسـت  هسـتي  عـالم  مجموع  و  كبير  انسان  متعال،  خداوند  از  اول   صادر

 حكـم  كنيم  نگاه  احدو  حقيقت  عنوان  به  عالم  مجموع  به  چنانكه  پس.  است  تفصيل  و  اجمال 

 كـه  هنگـامي  و  است  شده  صادر  حق  از  بسيط  جعل  به  و  است  اول   مخلوق  همان  كه  كنيممي

 آنچه  كه  كنيممي  حكم  كنيم  بررسي  تنهاييبه  را  آنها  تك  تك  و  بنگريم  عالم  تفصيلي  اجزاء  به

 يعنـي  عـالم  اجـزاء  ترينتمـام  و  ترينشريف  است  شده  صادر  حق  از  موجود  اولين  عنوان  به

 او  از  فالاشـرف  الاشـرف  ترتيـب  به  يكي  يكي  عالم  اجزاء  ساير  وآنگاه  است  اول   عقل  همان
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  .اندشده  صادر
  

  عقل  عالم   اثبات

 آن از برخـي كـه  شـده  ارائـه  مفارق  عقل  وجود  اثبات  براي  برهان  دوازده  ملاصدرا  اسفار  در

 وجـود اصـل ثباتا بر علاوه آنها از  برخي  و  كنندمي  اثبات  را  عقل  وجود  اصل  فقط  هابرهان

تـوان بـر اي از آنهـا را ميهايي كه پـارهنمايند؛ دليلمي  ثابت  نيز  را  آن  بودن  اول   صادر  عقل،

اساس حد وسطشان چنين برشمرد: دليل مبتني بر قاعدة الواحد، دليل مبتني بر قاعدة امكـان 

 و الهـام،اشرف، دليل مبتني بر لزوم سنخيت ذاتي بين علت و معلول، دليل مبتني بـر نبـوت 

دليل مبتني بر شوق اشـياء بـه تحصـيل   دليل مبتني بر كفايت امكان ذاتي براي انواع محصله،

. در )٤١٩، ص٣ق، ج  ١٤٢٣؛ همــو،  ١٦٢ـ١٥٩ق، ص  ١٤١٧(شــيرازي،  كمال، و دليل مبتني بر حركت  

بتني بر هاي او كه ماينجا از ميان دوازده دليل او بر اثبات عالم عقل تنها به تبيين يكي از دليل

  پردازيم.  قاعدة امكان اشرف است مي

توان رد پاي تمسك به قاعدة امكان اشرف را ـ كـه از فـروع و لـوازم قاعـدة الواحـد مي

، ١٣٨٣(شــيرازي، و كتاب السماء و العـالم ارسـطو پـي گرفـت   اثولوجياشود ـ تا  محسوب مي

م هستي، موجود ممكـن . معناي قاعدة امكان اشرف اين است كه در تمام مراتب نظا)٣٥٢ص

اشرف بر موجود ممكن اخس ضرورتاً تقدم دارد. پس هر گاه موجود ممكن اخسـي تحقـق 

يابد لاجرم پيش از آن و مقدم بر آن موجود ممكن اشرفي تحقـق يافتـه اسـت. هسـتيِ هـر 

، ١٣٧٥(سجادي، ممكنِ اخس به دلالت عقل كاشف از هستيِ ممكنِ اشرف پيش از خود است 

  ملاصدرا در جلد هفتم اسفار در تبيين قاعدة امكان اشرف نگاشته است:. )٣٠٢، ص١ج

ممكن اخس زماني كه از حق متعال تحقق يابد لازم و واجب است كه قبل از آن ممكن 

اشرف نيز از او صادر شده باشد وگرنه ممكن اشرف يا بايــد بــه همــراه ممكــن اخــس 

آيــد كــه اخس صادر شده باشد لازم ميتحقق پيدا كرده باشد يا بعد از آن. اگر به همراه 

الوجود لذاته در مرتبة واحد و از جهت واحد دو شيء صادر شده باشد كه بنــا از واجب 

بر قاعدة الواحد چنين چيزي محال است. اگر ممكن اشــرف بعــد از ممكــن اخــس بــه 

آيد كه وجود آمده باشد چون اشرف در رتبة علت و اخس در رتبة معلول است لازم مي

لول اشرف از علت خويش باشد و چنين چيزي نيز محال است؛ زيرا علــت حقيقتــي مع
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توان در كمال و هستي اخس از معلول بخشد پس نمياست كه به معلول خود هستي مي

الفرض امكــان وقــوعي دارد اصــلاً خود باشد. همچنين اگر ممكن اشرف با اينكه حسب 

الوجود شد و نه معلول ديگر معاليل واجب الوجود باتحقق نيافته باشد و نه معلول واجب 

كند تا اينكه تحقق يابد. از آنجا الوجود را طلب ميپس بالضروره جهتي اشرف از واجب 

الوجود فوق ما لايتناهي بما لايتنــاهي اســت چيــزي اشــرف از او نيســت كــه كه واجب 

اشرف پــيش   اشرف طالب آن باشد تا از امكان وقوعي به هستي راه يابد. بنابراين ممكن

 ١٤٢٣(شــيرازي، الوجود كسب فيض كرده و تحقق يافته اســت از ممكن اخس از واجب 

  . )٢٤٦ـ٢٤٥، ص٧ق، ج

ملاصدرا پس از تبيين قاعدة امكان اشرف و پيش از تمسك بدان براي اثبات عـالم عقـل 

الوجود اسـت شود كه وجود مطلق داراي دو طرف است. طرف اول واجبمنفصل مدعي مي

مال نامتناهي است و طرف ديگر هيولاي اولاست كه در نقص نامتنـاهي اسـت و در كه در ك

رسد مگر آنكه جميع آنچه امكان وقوعي داشته باشـد قوس نزول هستي به هيولاي اولي نمي

الوجود در نهايت كمال باشد پس اولين صادر هستي يافته باشد. بنابراين مقدمات، اگر واجب

اكمل همة مخلوقات است. غير از عالم عقل، همة ممكنات به نقـص از او نيز اشرف و اتمّ و 

و عدم دچارند. پس صادر اول عالم عقل است. مقصود از نقـص و عـدم در همـة ممكنـات 

شـود نيسـت؛ غير از عقل، عدم تحليلي كه هر ممكن مركب از وجود و عـدمي را شـامل مي

ناپـذير يابـد و از آن جداييراه مياش  زيرا چنين عدمي حتي به عقل نيز به سبب امكان ذاتي

اي اسـت است. مقصود از آن عدم، قابليت داشتن و بالقوه چيزي بودن است. اين تنها ويژگي

  شود.كه در همة موجودات غير از عقل يافت مي

نيز دربارة اثبات عالم عقل منفصل ـ رويكرد ابژكتيـو بـه عـالم  مفاتيح الغيبملاصدرا در  

  ست:عقل ـ چنين نگاشته ا

اي مقدم بر موجــود حقايق عقليه اشرف از حقايق حسيه هستند و موجود اشرف در رتبه

اخس قرار دارد، پس هيچ گاه حق تعالي موجود اخس را در مقام وجود مقدم بر موجود 

كند به نحوي كه موجود اشرف را رها كند و موجود اخس را ايجــاد كنــد بــا اشرف نمي

علم او محيط بر هر جليل و حقيري است و بــه كيفيــت   اينكه بر همة امور قادر است و

ترتيب بين امور و هر ظلمت و نوري احاطه دارد. پس وجود عقليات مقــدم بــر وجــود 

  .)٤٤٣، ص١٣٦٣(شيرازي، حسيات است  
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  سازي رويكرد ابژكتيو به عالم مثال بر اساس دليل اثبات عالم مادهز) موجه

ات عالم ماده و عقل منفصل بر اساس رويكرد ابژكتيـو هاي ملاصدرا بر اثبپس از تبيين دليل

دهيم كه بر ملاصدراست كه بر اساس دليل دومي كه بر اثبـات مـاده به ماده و عقل نشان مي

اقامه كرده و نيز قاعدة امكان اشرف كه آن را مستندِ رويكـردِ ابژكتيـو خـود بـه عـالم عقـل 

مثال رفع يد كرده و ابژكتيويتة عالم مثـال را   داند، از رويكرد صرفاً سوبژكتيو خود به عالممي

 نيز بپذيرد.

طور كه پيش از اين گذشت ملاصدرا بر اساس اين مقدمات عالم ماده را بـه عنـوان همان

  جهاني مستقل از سوژه اثبات كرد:

 آيـدمي  لازم  نشـود  افاضه  وجود  است  عرضي  كثرت  داراي  كه  جسماني  جوهر  به  . اگر١

  يابد.  وقوف  موجودات  از  متناهي  دتعدا بر وجود  فيض  كه

  ندارد.  پايان و  توقف  خداوند  فيض .٢

 و  شـده  برخـوردار  وجـود  فيض  كه داراي كثرت عرضي است از  جسماني  جوهر:  نتيجه

  .دارد  تحقق

توان دربارة عالم مثـال الوجود و دوام آن را ميهمين دليلِ مبتني بر فيض نامتناهي واجب

  منفصل چنين بازسازي كرد:

 اسـت  عرضي  كثرت  داراي  غير مادي و فاقد استعداد و قوه كه  جسماني  جوهر  به  گر. ا١

  يابد.  وقوف  موجودات  از  متناهي  تعداد بر وجود  فيض  كه  آيدمي  لازم نشود  افاضه وجود

  ندارد.  پايان و  توقف  خداوند  فيض .٢

ثـرت غير مادي و فاقد استعداد و قوه ـ عـالم مثـال ـ كـه داراي ك  جسماني  جوهر:  نتيجه

  .دارد  تحقق و  شده برخوردار وجود  فيض  عرضي است از

يـك از مقـدمات آن، تـوان البته ممكن است در دليل مذكور مناقشه شـود بـه اينكـه هيچ

اثبات عالم مثال به عنوان جهاني مستقل از سوژه را ندارند و نهايت چيزي كه از آن مقدمات 

و فاقد قـوه و اسـتعداد اسـت، نـه آيد صرف الوجود جوهر جسماني غير مادي  به دست مي

خصوص جوهر جسماني غير مادي و فاقد قوه و استعداد مسـتقل از سـوژه. چنـين ايـرادي 

دربارة اصل دليل و آنچه ملاصدرا براي اثبات عالم ماده بدان تكيه كرده نيز وارد است؛ يعني 

بـه عنـوان جهـاني يك از مقدمات آن دليل، توان اثبات عـالم مـاده  توان ادعا كرد كه هيچمي
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آيد صـرف الوجـود مستقل از سوژه را ندارند و نهايت چيزي كه از آن مقدمات به دست مي

جوهر جسماني است، نه خصوص جوهر جسماني مستقل از سوژه. بنابراين بـه نحـو مانعـة 

الخلو يا دليل دوم ملاصدرا توان اثبات عالم مادة مستقل از سوژه را ندارد يا علاوه بـر عـالم 

  ده، توان اثبات عالم مثال مستقل از سوژه را نيز دارد. ما
  

  سازي رويكرد ابژكتيو به عالم مثال بر اساس دليل اثبات عالم عقلح) موجه

توان بر اساس اين مقدمات، قاعدة امكان اشرف را مسـتندي قابـل اعتمـاد بـراي همچنين مي

  شمرد:اثبات عالم مثال منفصل و رويكرد ابژكتيو به عالم مثال بر

ممكن اخس زماني كه از حق متعال تحقق يابد لازم و واجب است كه قبل از آن ممكـن 

. انداشرف نيز از او صادر شده باشد؛ هيولاي اولي و عالم ماده تحقق يافته و هستي پيدا كرده

آنكـه قـوه و اسـتعداد هاي عالم مـاده را دارد بياي ويژگيعالم مثال به عنوان عالمي كه پاره

ضي كه در هيولاي اولي و نيز قوه و استعدادي كه در عالم ماده است را دارا باشد اشـرف مح

از هيولاي اولي و عالم ماده است. پس به حكم لزوم تقدم ممكن اشرف بـر ممكـن اخـس، 

پيش از پيدايش هيولاي اولي و عالم ماده، عالم مثال به عنوان جهاني مستقل از سوژه تحقـق 

  يافته است.

ير از قاعدة امكان اشرف براي اثبات عالم مثال منفصل و رويكرد ابژكتيو به عـالم اين تقر

توان با طرح اين پرسش به چالش كشيد كه چه محذوري دارد كه هيولاي اولي و مثال را مي

عالم ماده بدون وساطت عالم مثال منفصل از عالم عقل صادر شده باشند؟ روشن اسـت كـه 

الوجود و بسـيط مـن اسطة هيولاي اولي و عالم ماده از واجـبومحذوراتي كه در صدور بي

واسطة هيولاي اولي و عالم ماده از عالم عقل نيست؛ زيرا جميع الجهات هست در صدور بي

كند چراكـه عـالم عقـل بـه سـبب قاعدة الواحد نسبت به عالم عقل منفصل جريان پيدا نمي

سـاطت مـن جميـع الجهـات اسـت. امكان، مخلوق بودن و صدور يافتن، فاقـد وحـدت و ب

تواند منشأ و علت فاعلي جهاني چون عالم مـاده باشـد كـه داراي انـواع كثـرت رو ميايناز

  است.

رسد تنها راه براي پاسخ به آن پرسش تمسك به شمول و عمـوم فـيض الهـي به نظر مي

ت عـدم آن، نسبت به تمام ممكنات است. اگر عالم مثال منفصل امتناع ذاتي ندارد و تنها علـ
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كند كه به هر آنچه امكان وقوعي داشـته عدم علت براي آن است، و اگر جود الهي اقتضا مي

باشد هستي ببخشد پس عالم مثال منفصل در ميانة عالم ماده و عالم عقل تحقق يافته و فارغ 

  از هستي و التفات سوژه به آن، از هستي برخوردار است.

  

  نتيجه

مندي هستي بـاور دارد. او در تبيـين يلسوفان پيش از خود به مرتبهملاصدرا نيز مانند ديگر ف

هـايي گانة ماده و مثال و عقل ياد كرده و بـراي هـر كـدام ويژگيمراتب هستي، از عوالم سه

برشمرده است. رويكرد او به دو عالم عقل و عالم ماده رويكردي ابژكتيو است بدين معنا كه 

و استقلال و انفصال آن دو از ادراك و التفات انسان معتقـد   به عينيت عالم ماده و عالم عقل،

است، اما دربارة عالم مثال رويكردي صرفاً سوبژكتيو دارد و در مخالفت بـا شـيخ اشـراق، از 

اي پذيرش عالم مثال منفصل سر باززده است. حكيم سبزواري و علامه طباطبايي در حاشـيه

طريق لـزوم نفـي عينيـت از عـالم عقـل بـه چـالش   اند مدعاي او را ازكه بر متن او نگاشته

اند اما اين پژوهش با پيمودن مسيري ديگر ـ بـه دو شـيوة مسـتقيم و غيـر مسـتقيم ـ كشيده

نشان داد كه نه تنها دليل ملاصدرا مبني بر نفي عالم مثال منفصل، و انكـار رويكـرد ابژكتيـو 

هايي كه از منظر او ابژكتيويتة عـالم سهروردي به عالم مثال ناموجه است بلكه بر اساس دليل

سازند لازم است كه او رويكردي ابژكتيو به عـالم مثـال اتخـاذ ماده و عالم عقل را موجه مي

  كند و هستي عالم مثال منفصل را بپذيرد.
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