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ی) ���  ر! ر

  

1. �3
'���1 �� -?��� در �
A دی�6 ����� ��1ه ه
ی� ر! ��ر"� ��ه?<) 5=�ی�ی� 
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ی� ��?�  .6. 1��~�، »!م، !A، !یm، !ی1 و !�1«

J?��5 �� و ح�ف m"!m?� ص�رت��
ص�� ��� ه
.!م، ��
بروم، ���2%ی�1: 

�ۀ �?��
ر"� ��?�  .7. 1�?O ده !ز

ر"� ��  «»!"��� ���?O) ("! ع����و "" 

 !")).«» !ی* ص�رت 

1 .8 .m?� د
 !ز ��?1ه
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رت (D �
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Abstract 

Virtue has long been regarded as one of the central subjects in moral philosophy. Although the origins of virtue ethics 

can be traced back to Socrates, it was Plato who first presented a systematic written account of virtue in his dialogues. 

Aristotle subsequently developed the doctrine of the ethical mean. As two eminent theistic philosophers representing 

the Neoplatonic and Islamic philosophical traditions, respectively, Plotinus and Mullā Ṣadrā devoted considerable 

attention to the theory of virtue in their philosophical works. The present study aims to examine and compare their 

respective conceptions of virtue through an analytical-comparative approach. The findings may be summarized as 

follows: (a) both philosophers classify virtue into two principal categories, namely theoretical and practical virtue. The 

ultimate end of theoretical virtue is assimilation to God or, in Plotinus's terminology, to the Forms, whereas the 

principal practical virtues serve primarily as means of attaining theoretical virtue. (b) Both Plotinus and Mullā Ṣadrā 

assign theoretical virtue a higher status than practical virtue; nevertheless, the perfection of both kinds of virtue is 

regarded as indispensable for the attainment of human happiness. 
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 بررسی تطبیقی نظریه فضیلت 

 دیدگاه فلوطین و ملاصدرااز 
 محمود صیدی 
 دانشیار گروه فلسفه و حکمت دانشگاه شاهد
m.saidiy@yahoo.com 
 حسین زمانیها
 دانشیار گروه فلسفه و حکمت دانشگاه شاهد

 چکیده
یشه بحث فضییلت را بایید در فلسیفه سی را  ترین مباحث در حوزه فلسفه اخلاق است. هر چند ربحث از فضیلت یکی از مهم

کنید. سیا از های خویش مطرح میصورت مکتوب در رسالهبار این بحث را بهجستجو کرد، اما این افلاطون است که برای اولین
لسیفه عنوان دو فیلسیو  بیزرا الهیی در حیوزه فاو ارسطو نیز نظریه حد وسط اخلاقی را ارائه نموده است. فلوطین و ملاصدرا به

اند. هد  م الیه حاریر بررسیی و م ایسیه دییدگاه ایین دو فیلسیو  نوافلاطونی و اسلامی، در آثار خویش به این بحث سرداخته
تطبی ی استفاده شیده اسیت. نتیایق م الیه حاریر بیه طیور  -برجسته در مورد فضیلت است که برای این منظور از روش تحلیلی

شود که غاییت فضییلت نظیری دو فیلسو ، فضیلت به دو قسم نظری و عملی ت سیم میاز نظر هر  -اند از:  الفخلاصه عبارت
 -های نظیری هسیتند. برسان انسان در نیل به فضییلتها است و فضایل اصلی در قسمت عملی صرفاً یاریشبیه به خدا یا ایده

د ولی به کمال رسییدن در هیر دو قسیم در در نظر ملاصدرا و فلوطین، فضیلت نظری جایگاه برتر و والاتری از فضیلت عملی دار
 سعادت انسان رروری است. 
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 مقدمه

ای از فلسفه اخلاق است که برخلا  سود گرائی و وظیفه گرائی بر خود فضیلت اخلاق فضیلت شاخه
کید دارد نه بر وظیفه اخلاقی یا نتیایق  جهیت در اخیلاق فضییلت، فضیایل حاصیل از آن. ازایناخلاقی تأ

  1دادن یا ندادن فعلی اخلاقی هستند.کننده انجامراهنمای عمل اخلاقی هستند و در م ام عمل نیز تعیین
س را  آغازگر اخلاق فضیلت در تاریخ فلسفه است. او سیعی کیرد طیی مباح یات خیویش، ماهییت 

رو س را  و افلاطون نخستین فیلسوفی اسیت ازاین  2ی قرار دهد.فضایل اخلاقی و ارزش آنها را مورد بررس
طبق نظر افلاطون، فضیلت یکی اسیت کیه همیان  3اند.که تح ی اتی را در مورد اخلاق فضیلت انجام داده

وتفریط)که داند که طی آن انسان میان دو طر  افرا ایده فضیلت است. ارسطو فضیلت را ملکه نفسانی می
 4کند.ستند(، حالت توسط را انتخاب میهر دو رذیلت ه

ویژه در حیوزه تیرین فیلسیو  دنییای باسیتان بعید از افلاطیون و ارسیطو و بیهتوان فلوطین را بزرامی
شود. او سعی نموده با تلفیق ترین فیلسو  نوافلاطونی نیز شناخته میعنوان برجستهاسکندریه دانست که به

لاطون)ایده فضیلت( و ارسطو)حد وسط اخلاقی( نظریه منسجمی در های افو برقراری سازش میان دیدگاه
های او در متافیزیی  و علیم نظریه فلوطین در این مورد، ارتبا  زیادی با دیدگاه 6 5مورد فضیلت ارائه دهد.

هیم چنیین  7.النفا دارد. زیرا که در نظر فلوطین حکمت عملی برگرفته از متافیزی  بوده و تیاب  آن اسیت
 هاست.  که غایت آن تشبه به ایده  8ز ادراکات مختص نفا انسانی بودهفضیلت ا

های او تأثیر بسیار زیادی بر متفکران سیا از ترین فلاسفه اسلامی است که اندیشهملاصدرا یکی بزرا
او گذارده است. با نظر به اهتمامی که ملاصدرا در اثبات برهانی برخی از مبانی دینی و قرآنیی دارد، تیلاش 

های بارز حکمت متعالیه ای منسجم از برخی مفاهیم اخلاقی مانند فضیلت از ویژگیر جهت ارائه نظریهد
نماید که جوید و سعی میاست. ملاصدرا در آثار مختلف خویش به عبارات بسیاری از  اثولوجیا استناد می

رسید تمایل داشته است. به نظر میای دارد یا بدان اثبات کند، سیش از او نویسنده این کتاب نیز چنین نظریه

                                                 
 .10، فلسفه اخلاق. فتحعلی خانی، 1
 . 287 تاریخچه فلسفه اخلاق،. م  اینتایر، 2
 .20، اخلاق فضیلت. خزاعی، 3
 .66، اخلاق نیکوماخوس. ارسطو، 4

5. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 138. 
ای کیه دهد که او نظریه منسجم اخلاقی به ویژه در حوزه اخلاق فضیلت داشته و این امیر در زنیدگی نامیه. زندگی شخصی، افکار و نفسیات فلوطین نشان می6

 (. Gerson, Cambridge Companions to Plotinus, 315فرفوریوس برای او نوشته نیز نمایان است)
7. Song, The ethics of descent in Plotinus, 44. 

 . 104، التاسوعات . فلوطین،8
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های فلیوطین و تیرین میواردی اسیت کیه مییان دییدگاهکه اخلاق فضیلت و مبانی فلسیفی آن یکیی از مهم
توان بررسی و تحلیل تطبی ی انجام داد. زیرا که مبانی فلسفی این دو فیلسیو  بیزرا شیباهت ملاصدرا می

فلاطونی و... دارد. در سژوهش حارر به بررسی تطبی یی بسیاری در مواردی مانند علّیت، نظام فیض، م ل ا
کید بر رویکرد تاریخی)یعنی آغاز  میان نظریات فلوطین با ملاصدرا در مورد فضیلت و مبانی فلسفی آن با تأ

 شود. مباحث اخلاق فضیلت از افلاطون و ارسطو( سرداخته می
انید. تیا ایی که نگارندگان جستجو نمودهدر مورد سیشینه تح یق حارر ذکر این نکته لازم است که تا ج

ی طین بپردازد یافت نشد. اما م یالاتای فضیلت از دیدگاه ملاصدرا و فلوای که به بررسی م ایسهکنون م اله
-ترین آنها میوجود دارند که موروع آنها تا حدودی به موروع م اله حارر نزدی  است که از جمله مهم

  توان به موارد زیر اشاره کرد:
ر بررسی تطبی ی سیوند معرفیت، فضییلت و خییر د»( در م اله خود با عنوان 1398محمدیه و دیگران)

معرفیت و  به م ایسه دیدگاه ملاصدرا و افلاطون در باره فضیلت و نسبت آن با« اندیشه افلاطون و ملاصدرا
یلت و خییر انگی معرفت، فضاند. ایشان در م اله مذکور قائل به یگخیر در اندیشه این دو فیلسو  سرداخته

ی مفهومی آن بر فضیلت و خیر هستند؛ ایین بیدان در اندیشه این دو فیلسو  با محوریت معرفت و احاطه
 معناست که از نظر ایشان در فلسفه افلاطون و ملاصدرا کسب معرفت، به معنای حصیول فضییلت و خییر 

 .است
کنید کیه یبه این نکات اشاره م«  دیدگاه ملاصدرافضیلت از »( در م اله خود با عنوان 1392بهارنژاد )

بطیه بیین کند. به این معنا که فضیلت عیلاوه بیر تبییین رادر فلسفه ملاصدرا فضیلت ی  بعد الهی سیدا می
کننده رابطه انسان با خدا نیز است. ایشان معت دند که دیدگاه ملاصدرا در انسان، جامعه و حکومت منعکا

شناختی وی دارد به این معنا کیه مفهیوم فضییلت در اندیشیه ملاصیدرا انی هستیمورد فضیلت ریشه در مب
تب  خیود وجیود، امیری مانند مفاهیم دیگری همچون سعادت، کمال و خیر مفهومی وجودی است کیه بیه

 مشک  و ذومراتب است که بالاترین مرتبه آن معرفت و ایمان به خداست. 

 های نظری و عملیفضیلت

از نظر او  متعلق معرفت و هم چنین فضیلت امور ثابت  1دانست.با معرفت یکی میس را  فضیلت را 
نفسه را ها هستند. افلاطون همواره هنگام بحث در مورد فضایل اخلاقی، فضیلت فیو بدون تغییر یعنی ایده

کند که جیام  همیه فضیایل اسیت. می لًا در محیاوره لاخیا، تعرییف شیجاعت بیه شیجاعت مطرح می
                                                 

 .56، از سقراط تا ارسطو. خراسانی، 1
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بایسیت در گردد. به بیان دیگر از نظیر افلاطیون، جهیت تعرییف هیر فضییلتی میایده( منجر مینفسه)فی
  1 نفسه بود.وجو ایده فضیلت یا فضیلت فیجست

وتفریط، حالیت وسیط را داند که طی آن انسان میان دو طر  افرا ارسطو فضیلت را ملکه نفسانی می
زیرا که فضیلت حالتی بالفعیل  3لت از نظر ارسطو دارد.ملکه بودن ن ش اساسی در فضی  2کند.انتخاب می

ارسیطو  4 گیرد بلکه توأم با علیم و آگیاهی اسیت.برای نفا انسانی است که صرفاً توسط عادت انجام نمی
کند که فضییلت اخلاقیی بیا تکیرار افعیال و ملکیه شیدن و فضیلت را به دو نوع ع لی و اخلاقی ت سیم می

هیای قیوای فضیایل اخلاقیی نییز مربیو  بیه فعالیت  5 گیردد.وتعلم حاصل میفضیلت ع لی نیز با تعلیم
 6 جسمانی به غیر از ع ل هستند که در صورت مطی  ع ل بودن این قوا، فضیلت هستند.

داند که با مرتبه نخست با عالم محسوس مرتبط بیوده فلوطین انسان را دارای دومرتبه حسی و ع لی می
ها میرتبط بیوده و دارای ادراکیات و با مرتبه دوم با جهان مع یول و عیالم اییدهو دارای ادراکات حسی است 

 نماید: جهت فلوطین فضیلت را نیز به دو قسم اخلاقی و ع لی ت سیم میازاین 7ع لانی است.
داند، لیذا در نظیر او فضییلت الف( فضیلت اخلاقی؛ فلوطین این قسم را از جمله کیفیات نفسانی می

قوای مختلف نفا ناط ه با یکدیگر و در م ابل رذیلت، نبود یا عدم این همیاهنگی اسیت. هماهنگی میان 
فضیلت اخلاقی امری موافق طبیعت]و فطرت[ انسانی و رذیلت کیفیتی مخالف آن است. با نظر بیه قیوای 

 8.متعدد داشتن نفا ناط ه، هر ی  از  آنها فضیلت یا رذیلت مختص خود را دارند
با تکامل انسیانی در فضیایل اخلاقیی، نفیا انسیانی در امیور مع یول بالفعیل  ب( فضیلت ع لانی؛

ها ییا جهت فضیلت ع لانی ملکه نفسانی است که با تفکر و تأمل در امور ع لانی یعنی ایدهگردد. ازاینمی
ها کسیب گردد. بنابراین فضیلت ع لانی، حالتی بالفعیل اسیت کیه نفیا در ادراد اییدهع ول حاصل می

 10.ها داردو تفکر و مراقبه دائم نسبت به ایده  9نموده
مند از دیدگاه فلوطین تطهیر و تهذیب نفا انسانی یعنی فضیلت اخلاقی،  منجیر بیه زنیدگی فضییلت

                                                 
 .727-726، پایدیا. یگر، 1
 . 66، اخلاق نیکوماخوس. ارسطو، 2
 .190، از مسأله محوری تا فضیلت گرائی. سینکافا، 3

4   . Aristotle, Nicomachean Ethics, 8-9.  
 . 225 /1، علم الاخلاق الی نیقوماخوس. ارسطو، 5
 . 54-53، اخلاق نیکوماخوس. ارسطو، 6

7  . Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 133.  
 . 243، التاسوعات . فلوطین،8

9. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 5. 
10. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 130.  
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های انسیان را ها و هیجانم لًا فضایل اجتماعی، میل1گردد.ها میع لانی و در نهایت وصول به خدا و ایده
بخشیند، نامحیدودی انسیان را در امیور را از سنیدارهای نادرسیت رهیائی میکننید، او محدود و معتدل می
نمایند. انسان با تکامل فضایل اخلاقی، متصف به فضایل جهان مع ول شده و شیبیه آن اخلاقی محدود می

هنگیامی کیه افعیال نفیا   2 ها است.های انسانی تصویری از فضایل خدا و ایدهگردد. زیرا که فضیلتمی
ها یافتیه و هماهنگی با نظام وجود باشد، نفا ناط ه قابلیت دریافت فیض از عیالم ع یول و اییده ناط ه در

سیوی جهیان ها و ع یول بهویژه اینکیه نفیا انسیانی از عیالم اییدهبه 3گردد. متصف به فضیلت ع لی می
ه فضییلت چنین عروجی بیا اتصیا  بی 4سوی آن عروج نماید.بایست دوباره بهمحسوس نزول نموده و می

 5گردد.ها میگردد که طی آن نفا شبیه ایدهاخلاقی ممکن می
بایسیت از عیالم میاده و ها است که نفا جهت وصول به آنها میوطن اصلی نفا، عالم ع ول و ایده

خروج نفا از جهان محسوس با متصف شدن به فضایل مانند عیدالت و  6شرور موجود در آن گذر نماید.
هنگامی شبیه خدا توانیم شد که از روی »گوید: شود. فلوطین میها حاصل میا یا ایدهدر نتیجه تشبه به خد

بنابراین شبیه خدا شیدن بیا گرییز از هسیتی ایین  7«.بینش در راه عدل گام برداریم و بافضیلت زندگی کنیم.
 8گردد.جهانی حاصل می

یل اخلاقی ییا عملیی هسیتند،زیرا هر چند در نظر فلوطین فضایل ع لانی و نظری والاتر و برتر از فضا
شود همان فضایل ع لی و کسب معرفت آنچه در نظر او در نهایت باعث صعود انسان در مراتب هستی می

کننده در طی این سیر صعودی هسیتند. ولیی نظرییه او مبتنیی بیر انکیار است و فضایل عملی صرفاً کم 
کامل فضیایل نظیری اسیت. زییرا کیه فضیایل فضایل عملی نیست بلکه ن ش فضایل اخلاقی در تعالی و ت

ترین بخیش فلسیفه یعنی عالی 9ترین قوه نفا یعنی نفا ناط ه است و در دیالکتی نظری مربو  به عالی
                                                 

ساد شدن است... ناساکی با لجن خویشی دارد و از ایین رو خوکیان کیه تنشیان  هاعدالت و شجاعت و دانائی و به طور کلی همه فضیلت»گوید: . فلوطین می1
 (.117 /1، دورۀ آثار فلوطینفلوطین، «.)ناساد است لجن را خوش دارند

 .62-61، دوره آثار. فلوطین، 2
 .370، التاسوعات . فلوطین،3
ندگی کامل نفا  در واقعیت ابدی نوس نهفته است. فضیلت ح ی یی خردمنیدان گردد و  زها حاصل می. در نظر فلوطین، سعادت با صعود نفا به سوی ایده4

گاهی از کمال ح ی ی یعنی ع ل و ایده گردد و شبیه شدن نفا بیه ع یل، ماننید تشیابه دو تصیویر ییا ها و اتصال به آنهاست. نفا در این هنگان شبیه ع ل میآ
 موجود جسمانی به یکدیگر نیست.

Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 8. 
5. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 5. 

 طلبد. رسد این گونه عبارات متأثر از نظریه فلوطین در مورد قدیم بودن ارواح و تناسخ آنها است که بررسی این مسئله سژوهش مست لی می. به نظر می6
 .159 ،دوره آثار. فلوطین، 7
 .62 ،اردوره آث. فلوطین، 8
در واق  در صعود نفا به سوی جهان مع ول و  .تواند به زیبائی و لذا فضیلت مطلق صعود نماید. فیلسو  با استفاده از روش دیالیکتی ، ریاری و یا هنری می9
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گیردد. فضییلت لذا فضیلت اخلاقی منجر به تکامل و فعلییت نفیا در فلسیفه نظیری می  1کاربرد دارند.
تیوان در نهاییت می 2آن اعمیال و افعیال نیی  انجیام دهید. دارد کیه مطیابقع لانی نیز انسان را بر آن می

 3 گیری کرد که فضیلت در نظر فلوطین، تکامل نفا در جهت فضایل  نظری و عملی است.نتیجه
بندی نموده و با نظرییات فلیوطین در ایین زمینیه توان دستهگونه میدیدگاه ملاصدرا در این زمینه را این

 تطبیق داد: 
ل به دو قسمت نظری و عملی: ملاصدرا با سیروی از ارسطو و فلوطین به دنبال ت سیم الف( ت سیم فضای

کنید کیه فضیایل عملیی در حکمت به نظری و عملی، فضایل را نیز به دو قسم نظری و عملیی ت سییم می
محدوده حکمت عملی و ادراکات ع ل عملی هستند و فضایل نظری نییز در حیوزه ادراکیات ع یل نظیری 

  4هستند.
( سذیرش دیدگاه ارسطو در مورد حد وسط اخلاقی: ملاصدرا در اخلاق فضیلت رعایت توسط مییان ب

داند که این امر به معنای عدالت میان دو طر  متضاد است. رعاییت وتفریط را رروری میدو طر  افرا 
عیدالت اخلاقیی  وسیله آن فیرد بیه کمیالکه به 5 عدالت مانند تعادل برقرار نمودن میان دو کفه ترازو است

سذیرد. هر چند در حکمت عملی و فضایل آن، شود. ملاصدرا در این قسمت دیدگاه ارسطو را مینزدی  می
داند. بدین بیان که رعایت آنها را بیرای ملاصدرا رعایت قوانین شرعی و حدود آن را ملاد رفتار اخلاقی می

نکردن قواعد شرعی در این زمینه منجر به عایتداند. در م ابل رنیل به کمال اخلاقی و فضیلت رروری می
از این نظر، ملاد رعایت حد وسط اخلاقی یا عدالت، قواعد ف هی و شیرعی   6دورشدن از فضیلت است.

ای نیدارد. دیگیر اینکیه در نظیر ملاصیدرا است. مسلماً چنین دیدگاهی در فلسفه ارسطو و فلیوطین سیاب ه
جهیت گردد. ازاینزدیکی و تشبه او به خداوند و ارباب انواع میرعایت حد وسط در امور اخلاقی موجب ن

های اخلاقیی از دیدگاه ارسطو در مورد لزوم رعایت حد وسط و دییدگاه فلیوطین در میورد میلاد فضییلت
ای تحلیل فلسفی ی  واقعییت از جهیات مختلیف گونهها شدن تناقضی نداشته و بهجهت شبیه خدا یا ایده

 هستند.  

                                                                                                                   
 ها، فضیلت بزرگترین یاری رساننده به اوست.ایده

Gal Ota, Plotinus on Beauty: Beauty as Illuminated Unity in Multiplicity, 28. 
1. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 140. 
2. Song, The ethics of descent in Plotinus, 44. 
3. Song, The ethics of descent in Plotinus, 43.  

 . 665، الشواهد الربوبیه. ملاصدرا، 4
 .3/177، تفسیر قرآن. ملاصدرا، 5
 .81، الجاهلیهكسر اصنام . ملاصدرا، 6
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دیگر در نظر ملاصدرا رعایت حد وسط در مورد فضیلت عملی و اخلاق مبتنی بر آن اسیت. نکته مهم 
تا اینکه شخص دچار افرا  یا تفریط در انجام افعال اخلاقی نگردد. ولیی رعاییت حید وسیط در فضییلت 

 1 نظری هیچ لزومی ندارد بلکه شخص هر چه فضایل نظری بیشتری اکتساب نماید، بهتیر و والاتیر اسیت.
 وجه سسندیده نیست. هیچ  تفریط فضایل نظری، نادانی یا کودنی است که بهطر

ج( لزوم رعایت فضایل حکمت عملی در جهت اتصا  به فضایل نظری: در نظر ملاصدرا، ادراکات و 
فضایل ع ل نظری، بالاترین کمال انسانی و غایت او اسیت. بیا رعاییت عیدالت و حید وسیط در فضیایل 

یابد. رعایت عدالت در فضیلت عملی منجر الم ارداد، ظلمات و شهوات خلاصی میاخلاقی، انسان از ع
رسیان شیخص در وصیول بیه به بیان دیگر فضییلت عملیی یاری 2 گردد.به وصول به فضیلت نظری نیز می

فضیلت نظری است. رعایت عدالت منجر به ان طاع انسان از عالم جسمانی و لوازم آن بوده و بیه مشیاهده 
های کمیالی بیال وه نفا انسانی تا هنگامی که به بیدن تعلیق دارد، در فضییلت شود.نواع منجر میارباب ا

کند، بالفعل شده، به فضیلت کامل رسیده و به شهود است ولی هنگامی که قط  تعلق از بدن مادی سیدا می
ل اخلاقیی در جهیت بنابراین ملاصدرا در این قسمت یعنی لزوم رعایت فضای 3گردد.ارباب انواع واصل می

 وصول به فضایل نظری، با فلوطین هم ع یده است. 
د( فرد کامل در فضایل عملی و نظری: شخص بافضیلت کامیل کسیی اسیت کیه در فضیایل نظیری و 

کارگیری قیوای جسیمانی بیه فضیایل زیرا که نفا ناط ه با استعمال و به رسیده باشد.فعلیتعملی هر دو به
هنگامی که نفا ناط ه به بالاترین مرتبه رعایت توسط در انجیام فضیایل  4 ابد.ینظری و ع لانی دست می

های که فردی فاقید فضییلتدرصورتی 5 اخلاقی برسد، واجد بیشترین کمال و فضیلت اخلاقی شده است.
ترین فیرد اخلاقیی در نظیر بنیابراین کامیل های علمی و نظیری نییز اسیت.عملی باشد، ی یناً فاقد فضیلت

 ا کسی است که در فضایل عملی و نظری به کمال رسیده باشد. ملاصدر
دانسیت. ملاصیدرا از ها میغایت فضیلت نظری: فلوطین غایت فضایل نظری را شبیه شدن به اییده ه(

ای کیه انسیان گونیهدانید بهسوی غایت ادراکات و فلسفه نظری را ادراد کلی و مفهومی نظام وجود میی 
ها شدن انسان عبارات فلوطین در مورد شبیه خدا و ایده 6عینی و نظام وجود گردد. عالمی ذهنی، شبیه عالم

                                                 
 . 664، الشواهد الربوبیه. ملاصدرا، 1
 .3/177، تفسیر قرآن. ملاصدرا، 2
 .186، المبدأ و المعاد. ملاصدرا، 3
 .142، مجموعه رسائل فلسفی. ملاصدرا، 4
 .389، مجموعه رسائل فلسفی. ملاصدرا، 5
 . 469،  الشواهد الربوبیه. ملاصدرا، 6
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با فضیلت، شباهت بسیاری با تعریف ملاصدرا از حکمت و فلسفه دارد که طی آن انسانی عالمی ع لانیی 
م یل  در این هنگام انسان در عالم بودن نسبت به نظام وجود شبیه خداوند و 1گردد.مشابه عالم خارجی می

دیگر ملاصدرا ادراد کلیات را به مشاهده حضوری گردد. ازسویافلاطونی به قدر سعه وجودی خویش می
همچنین در نظر او، معلول وجود رابط نسبت علت است. به بیان دیگر نفا انسیانی  2 داند.ارباب انواع می

یابید کیه طیی آن لوطین تطبییق میچنین دیدگاهی کاملًا با نظریه ف 3سایه یا تصویری از ارباب انواع است.
داند. با این تفاوت که ملاصدرا تحلییل فلسیفی ها یا خدا شدن میفلوطین وصول به فضیلت را با شبیه ایده

 بیشتری در این زمینه ارائه نموده و از وجوه مختلف آن را برهانی کرده است.  

 های اصلیفضیلت

دانست. فضیلت ع یل ه قوه ع ل، غضب و شهوت میسیش از فلوطین، افلاطون نفا ناط ه را دارای س
فضییلت غضیب در اتصیا  بیه  4آیید.در اتصا  به حکمت بوده و از طریق شیناخت خییر بیه دسیت می

شجاعت بوده و فضیلت شهوت نیز در ان یاد به ع ل و معارره نکردن با آن است. فضیلت چهیارم در نظیر 
ییان اراده و مییل برقیرار نمایید. در نتیجیه شیجاعت و افلاطون، عدالت است که بدان وسیله ع ل تناسب م

در نظر ارسطو نیز فضیلت در رعایت حد وسط میان هیر  5 نماید.داری بر میل و اراده حکومت میخویشتن
 ی  از این امور اخلاقی است. 

کند ولی تحلیل خاص خیویش را از هیر تأثیر افلاطون چهار فضیلت اصلی را مطرح میفلوطین تحت
های مختلف دهد. هد  او در این زمینه ارائه طرحی صعودی از فضایل انسانی در جنبهآنها ارائه می ی  از

که در این زمینه به زندگی مدنی،  تهذیب نفیا در  6زندگی مادی او به سوی ایده ها و فضیلت اصلی است
ماید. عبیارات  فلیوطین در ارتبا  با بدن، تفکر نفا نسبت به زیبائی های عالم ع ول و ایده ها تمرکز می ن

ولی نظریه او در این زمینیه را میی تیوان  7 تاسوعات در مورد چهار فضیلت اصلی نظامند و منسجم نیست،
 چنین دسته بندی نمود: 

                                                 
 . 269 ، الشواهد الربوبیه. ملاصدرا، 1
 .1/303، الحکمه المتعالیه. ملاصدرا، 2
ناش من وجود العلة فکل ما فی الکون ظل لمیا فی   لأن وجود المعلول»...نماید: . ملاصدرا در موارد  متعددی به سایه بودن معلول نسبت به علّت تصریح می3

 . 42، الشواهد الربوبیهصدرا، ملا« العالم الع لی و کل صورة مع ولة هی علی م ال ما فی الحضرة الإلهیة...
 .140، «نسبت فضیلت با سعادت در نظام اخلاقی افلاطون»نوظهور و سیروس،  .4
 . 1/442، دوره آثار. افلاطون، 5

6. Smith,"The Significance of Practical Ethics for Plotinus", 227. 
7. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 6. 
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شجاعت: در زندگی مدنی، شجاعت با عواطف نفا سروکار دارد. در فرآیند تهذیب نفیا، شیجاعت 
ها، شیجاعت شود. به هنگام مراقبه و تفکر نفا در مورد ایدهباکی نفا در خروج از بدن مشخص میبا بی

دهد. در این هنگام فضیلتی است که نفا انسانی را از عواطف فروتر به مرتبه مع ول و والای نفا سوق می
 1 گردد.ها واصل شده، با آنها متحد گشته و مستغنی بالذات مینفا، به مرتبه ایده

عنوان یی  داری بیهاطف با مرتبه ع لانیی نفیا، اسیاس خویشیتنداری: هماهنگی میان عوخویشتن
داری به معنای شری  نبودن نفا در تجربه بدنی فضیلت مدنی است. در سطح تهذیب و تطهیر، خویشتن

 2 هاست.سوی ع ول و ایدهاست ولی در زمینه تفکر و مراقبه، به معنای صعونفا به
یلتی است که میان قوای گوناگون نفا در تدبیر بیدن و عدالت: در زندگی مدنی، عدالت به معنای فض

کند. از جهت تهذیب و مراقبه نفا، عدالت به معنیی ان ییاد بیه حکیم قوای جسمانی هماهنگی برقرار می
ع ل و مخالفت نکردن با آن است. بنابراین در سطح مع ول محض، عدالت مستلزم فعالیت صحیح نفیا 

عیدالت »گویید: فلیوطین می 3 ونه ک رت بدنی و قوای جسیمانی آن اسیت.در تفکر و مراقبه، فراتر از هر گ
سرداختن به کار خود است و متعلق به چیزی است که دارای اجزاء متعدد است می لًا نفیا آدمیی بیا قیوای 
متعددش... . عدالت راستین ورعی است که موجود یگانه در برابر خود دارد. برای نفا انسانی نیز عدالت 

  4«.عالیت آن است در آن حال که روی در ع ل دارد.والاترین ف
عنوان ی  فضیلت مدنی، مربو  به ع ل نظری نفا است که طیی آنینفا بیدون حکمت: حکمت به

دهد. در انسان متفکر، حکمت عملی و نظری متضیمن تیدبر بدن و ادراکات آن، افعال خویش را انجام می
دارای اک ر یا همه فضایل است، ظهور نفیا و صیورت آن  هاست. ع لی کهدر مع ولات یعنی ع ول و ایده

 5است که فعالیت اصلی آن تفکر در مورد ح ی ت وجود است.
در نظر فلوطین این چهار فضلیت اصلی مراتب تشکیکی )از رعف بیه شیدت( بیدین ترتییب دارنید: 

ها و بیه اییده داری(، مراقبه نفا نسبتحکمت عملی)شجاعت(، تهذیب نفا در ارتبا  با بدن)خویشتن
ها)حکمت(. فلوطین معت ید اسیت کیه فضیایل بیا ع ول)عدالت( و در نهایت وصول به مرتبه ع ول و ایده
ها و شیبیه شیدن بیه آنهیا بیه وصیول بیه مرتبیه اییده ترتیب یاد شده به عروج معرفتی و تعالی نظیری نفیا

                                                 
1. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 6. 
2. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 6. 
3. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 7. 

دوره ؛ فلیوطین، 224، التاسوعاتفلوطین، «. فضیلت برای عدالت مانند رذیلت برای ظلم است»گوید: داند و میفلوطین فضیلت را رکن اساسی عدالت می. 4
 .66  ،آثار

5. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus,  7. 
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 1انجامد.می
دانید کیه در نظیر او فضییلت ملاصدرا چهار فضیلت اصلی را شجاعت، غضیب، شیهوت و ع یل می

چهار فضییلت  2 عدالت به معنای برقرار نمودن تعادل و رعایت حد وسط در ادراکات امور چهارگانه است.
بیان شده اصول فضایل اخلاقی هستند که سایر فضایل اخلاقی زیر مجموعه آنها هستند. با رعایت عیدالت 

 3گردد.در ادراکات آنها، اخلاق انسانی بافضیلت می
قوت فضیلت ع ل در ادراد تفاوت میان صدق و کذب قضایا، حق و باطل در اعت ادات و بیین زیبیا و 

 4 گیردد.قبیح در اعمال است. کسی که در این قوه به فضیلت کامل دست یابد، به م ام حکمیت واصیل می
ت قیوه جهت عدالاعتدال فضیلت در قوای غضب و شهوت عمل نمودن بر طبق علم و حکمت است. ازاین

وتفیریط آن، ترسیوئی و تهیور اسیت. عیدالت شیهوت نییز عفیت و غضب، شجاعت است که طر  افرا 
 وتفریط آن، شره و خمودگی است.دامنی است که طر  افرا ساد

هر چند ملاصدرا مانند ارسطو رعایت حد وسط را جهت وصیول بیه عیدالت در اخلاقییات ریروری 
گیردد. منجر به کمال فضیلت نظری و نهایتاً شهود ارباب انیواع میداند ولی در نظر او وصول به عدالت می

سیازد. زییرا کیه ای میان نظریه ارسطو و فلوطین در این زمینه هماهنگی برقرار میگونهبدین نظر ملاصدرا به
گیردد. وصیول بیه عیدالت در رعایت حد وسط، منجر به کمال فضیلت نظری و شبیه ارباب انواع شدن می

و فضایل اخلاقی  یاری رساننده انسان در جهت تکامل فضیلت نظیری و رسییدن بیه مرتبیه حکمت عملی 
 5 ع ل مستفاد یعنی اتصال به موجودات مجرد ع لی و مشاهده آنها است.

در نظر ملاصدرا، فضیلت از معانی وجودی است و به دلیل تشکیکی بودن وجود، فضیلت نیز مفهومی 
و سیا از او  7 الوجود بالاترین مرتبیه فضییلت را دارداساس واجببراین 6 متواطی نبوده بلکه مشک  است.

هم چنین به دلیل برتیری  8سایر موجودات به نسبت مراتب تشکیکی وجود، مراتب فضیلت را واجد هستند.
فضیلت ع ل بر سایر فضائل، متعل ات و ادراکات آن یعنی حکمت و فلسفه نیز فضیلت بیشیتری بیر سیایر 

                                                 
1. Stamatellos, Virtue and Hexis in Plotinus, 139.  

 . 9/88، الحکمه المتعالیه. ملاصدرا، 2
 .9/89، الحکمه المتعالیه. ملاصدرا، 3
 .9/89، الحکمه المتعالیه. ملاصدرا، 4
 .326، الهدایه اللاثیریهشرح . ملاصدرا، 5
 .1/174، الحکمه المتعالیه. ملاصدرا، 6
 . 216، سه رساله فلسفی. ملاصدرا، 7
 .2/305، الحکمه المتعالیه. ملاصدرا، 8
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درهرحال، فضیلت  1تر از سایر اقسام است.ر میان اقسام یا انواع فلسفه نیز مابعدالطبیعه شریفعلوم دارد. د
های اخلاقی شرافت دارد. فلیوطین نییز کننده آن یعنی ع ل بر سایر فضایل یعنی فضیلتنظری و قوه ادراد

ه شیناختی آن صیرفاً در دانید کیه حیوزدیالیکتی )فلسفه اولی یا مابعدالطبیعه( را بالاترین بخش فلسفه می
 محدوده ع ل نظری قرار دارد. 

دانید. ولیی در نظیر ملاصیدرا نتیجه اینکه ملاصدرا مانند فلوطین فضیلت را دارای مراتب تشکیکی می
 تشکیکی بودن فضیلت به دلیل تشکیکی بودن وجود است که نتیجه چنین دیدگاهی برتری فضیلت ع ل بیر

ز ایین ر فلوطین، ملاد تشکیکی بودن فضائل را باید در تأثیر هر ی  اسایر فضایل عملی است. ولی در نظ
های جهیت، دییدگاههیا، جسیتجو کیرد. ازاینفضایل در وصول به مرتبه فضیلت نظری یعنی تشبه بیه اییده

تطبیق است. زیرا کیه شیدت و شیرافت وجیودی نفیا ناط یه سیبب فلوطین و ملاصدرا در این زمینه قابل
گونه که اشاره شد در نظیر فلیوطین شیرافت ع یل گردد و همانتجرد و ارباب انواع می شدن به مرتبهنزدی 

 نظری ریشه در ادراد کلیات وصول به مرتبه شهود ع ول مجرد یا م ل افلاطونی دارد.

 هاهای انسانی با ایدهرابطه فضیلت

ای از تصویر ییا سیایهبیان گردید که فضایل اصلی در جهان مع ول وجود دارند و فضایل نفا انسانی، 
ها و خدا هستند. سؤال این است که میان فضایل نفیا انسیانی بیا فضیایل جهیان مع یول چیه فضایل ایده

 ای میان فضایل انسانی با فضایل عالم مع ول هست؟تشابهی وجود دارد؟ یا به بیان دیگر چه رابطه
 در نظر فلوطین تشابه بر دو نوع است: 

الف. شباهت دو چیز از جهت ماهیت و طبیعت؛ در این هنگام دو امر متشابه از اصیلی واحید نشیئت 
ی یناً ارتبا  میان فضایل انسانی با فضایل مع یول از ایین  2اند که از جهات بسیاری مشابه هم هستند.گرفته

ین دو در کنار هم یا نشیأت ها و خدا هستند و رابطه اقسم نیست. زیرا که فضایل انسانی معلول فضایل ایده
 ها قرار دارد نه در عرض آنها. گرفتن از علتی واحد نیست. به بیان دیگر فضایل انسانی در طول فضایل ایده

ب. شباهت فرع به اصل خویش؛ فرع به دلیل اینکه سا از اصل و بعد از آن به وجیود آمیده، مشیابه آن 
سیانی معلیول ها هستند و فضیایل انها علّت انساننکه ایدهبه دلیل ای 3 است. ولی اصل به فرع شبیه نیست.

زییرا کیه فضیایل انسیانی  4 ها است، رابطه این دو، رابطه اصل با فرع)علّت بیا معلیول( اسیت.فضایل ایده
                                                 

 .14، تعلیقات الهیات شفاء. ملاصدرا، 1
 .61 ،دوره آثار. فلوطین، 2
 .61 ،دوره آثار. فلوطین، 3
  . 108، اثولوجیا. فلوطین، 4
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شیباهت بیه خیدایان شیباهت تصیویر بیه »گویید: ها هستند. فلیوطین میای از فضایل ایدهتصویر و سایه
 1 «.سرمشق تصویر است

توان با وجود رابط در حکمت متعالیه تطبیق داد. زیرا که یکیی طلاح تصویر در فلسفه فلوطین را میاص
باشید کیه همیان وجیود رابیط در حکمیت از معانی صورت در نظر ملاصدرا، به معنای ظهور و تجلی می

آنهیا نسیبت بیه های انسانی در نظر فلوطین باوجود رابط بیودن متعالیه است. بنابراین تصویر بودن فضیلت
های ارباب انواع و سیایر مجیردات نییز معلیول و یابد. همه فضیلتارباب انواع در نظر ملاصدرا تطبیق می

های جسمانی ظهیور ها و فضیلتهمه زیبائی»گوید: الوجود است. ملاصدرا میهای واجبظهور فضیلت
های اربیاب یز معلیول فضییلتهای نفا ناط ه نهای نفا ناط ه انسانی است. هم چنین فضیلتفضیلت

ای از های اربیاب انیواع و سیایر موجیودات مجیرد ظیل و سیایههم چنین همه فضییلت 2 «.انواع است... 
الوجود های واجبهای موجودات معلول فضیلتدر نتیجه همه فضیلت 3 الوجود است.های واجبفضیلت

رابطه این دو، نسبت معلول به علّیت اسیت  ها وهای انسانی به فضایل ایدهاست. در نتیجه شباهت فضیلت
 که طی آن فرع شبیه اصل وجودی خویش است. 

  ها به فضیلت چگونگی اتصاف خدا و ایده

خداوند دارای بالاترین مراتب فضیلت است و علّت تمامی فضایل مادون اسیت، بنیابراین فضییلت از 
با نظیر بیه اینکیه فضییلت  4 ول او هستند.گردد و همگی معلتمامی موجودات مادون افاره میجانب او به

رو خدا دارای ها نیز دارند. ازایننبایست دارای همان فضایلی باشد که انساشبیه شدن به خداست، خدا می
همه فضایل به نحو کامل و تمام است. ولی این مسئله در مورد برخی از فضایل مشکل اساسیی دارد. می لًا 

دار نامید؟ زیرا که بیرون از خدا چییزی نیسیت تیا اینکیه بیرای او خویشتنتوان خدا را شجاع یا چگونه می
آور باشد یا میل به چیزهای مختلف ندارد تا اینکه تمایل خویش را نسبت به برخی از آنها کنتیرل کنید ترس

 و میان تمایلات گوناگون با قوه ع ل هماهنگی برقرار نماید. هم چنین خدا متصف به فضایل اجتماعی نیز5
م لًا دانائی مختص موجود متفکر است که انسان قبل از دانا شدن بیه موریوعی، نسیبت بیه آن  6گردد.نمی

                                                 
 .67 ،دوره آثارین، . فلوط1
 .2/79، الحکمه المتعالیه. ملاصدرا، 2
 .39، المبدأ و المعاد. ملاصدرا، 3
  . 108، اثولوجیا . فلوطین،4
 .59 دوره آثار،. فلوطین، 5
ال و شیهوات انسیانی را کننید. آنهیا محیدوده امییفضایل اجتماعی اصول و قواعدی هستند که به انسانها در نظم و نسق بخشیدن به زندگی دنییوی کمی  می .6

 کنند.  مشخص می
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وظیفیه مخیتص هیر یی  جاهل است. عدالت نیز حاصل هماهنگی قوا و نیروهای مختلیف جهیت انجام
که با وجیود نتیجه این 1است. ولی خداوند نیروهای گوناگون ندارد تا اینکه متصف به فضیلت عدالت گردد.

ها، اتصا  آنها بیه برخیی از فضیایل کیه مخیتص علیت داشتن و واجد تمامی فضایل بودن خداوند یا ایده
مند موجود مادی است، به دلیل مجرد بودن آنها امکان ندارد. یا به تعبیر دیگر  با نظر به اینکه انسان فضیلت

ها، انسان چگونیه بیه یل انسانی بودن خدا و ایدهگردد، سؤال این است که با نظر به ف دان فضاشبیه خدا می
 گردد؟ ها میواسطه فضیلت شبیه خدا یا ایده

باشید. کننده نیست و م صود او نیز کاملًا مشخص نمیدهد، اقناعساسخی که فلوطین به این مسئله می
شود ولی خود توان ت ریر نمود: ممکن است که چیزی به علت حضور گرمی گرم ساسخ فلوطین را چنین می

ها فاقد آنهیا گردد که ایدهها متصف به فضایلی میرو نفا به واسطه ایدهشیء گرمادهنده، گرم نباشد. ازاین
گردد که این م ال صحیحی نیست. زیرا که آتش ذاتیا گیرم اسیت و اشییاء فلوطین خود متوجه می 2 هستند.

ها نییز اعطیاء فضییلت هستند و بدین جهت به انسان هانماید. بنابراین فضایل نیز ذاتی ایدهدیگر را گرم می
ویژه اینکه چنین توریحی بیان دیگری از اشیکال گفتیه شیده ماند. بهساسخ میکنند. در نتیجه اشکال بیمی

 هاست. مبنی بر ف دان برخی از فضایل در خدا و ایده
ن همان منبعی بود که نفا از آن اگر آنچه نفا از آن بهره ور است عی»دارد: در نهایت فلوطین بیان می 

همین مختصر کافی است برای نشان دادن اینکه شبیه شدن »دهد: او ادامه می 3«.می آید، آن ایراد به جا بود
در نظیر فلیوطین نفیا  4 «.ما به آن منب  به یاری فضیلت مستلزم آن نیست که در آنجا هم فضییلت باشید.

برده و بهره ور است. در نتیجیه ادعیای تمیایز مییان علیت فییض  انسانی معلول ایده است و لذا از آن فیض
 بخش)بهره وری( با علت وجود بخش، صحیح نیست و با مبانی خود فلوطین نیز سازگار نمی باشد. 

زییرا  5 های موجودات ممکن است.الوجود واجد تمامی کمالات و فضیلتدر نظر ملاصدرا نیز واجب
بیه دلییل نسیبت علّییت،  6 لات معلول به گونه شدت و بساطت هست.که علّت واجد تمامی فضایل و کما

ولی مسئله این است که ملاصدرا چه  7 الوجود افاره کننده تمامی فضایل به موجودات ممکن است.واجب
الوجود و اربیاب انیواع واجید دهد؟ با نظر به اینکیه واجیبساسخی از مسئله مطرح شده توسط فلوطین می
                                                 

 .60، دوره آثارفلوطین،  1.
 .60 ،دوره آثار. فلوطین، 2
 .60 ،دوره آثار. فلوطین، 3
 .60 ،دوره آثار. فلوطین، 4
 .38، الشواهد الربوبیه. ملاصدرا، 5
 .6/116، الحکمه المتعالیه. ملاصدرا، 6
 .405، شرح الهدایه الاثیریه. ملاصدرا، 7
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ن به گونه وحدت و بساطت هستند و واجد ن ائص و امور عدمی آنها نیستند. ملاصدرا تمامی کمالات مادو
موجود بسیط  واجد تمامی کمالات وجودی موجودات بجز ن ائص و امور عدمی آنهیا هسیت. »گوید: می

الوجود بسیط الح ی ه  است. بنابراین دارای تمامی کمالات مادون به نحو بساطت و فاقید ن یائص و واجب
 1 «.ور عدمی آنهاستام

گردنید. های اجتماعی مانند شیجاعت نمیالوجود یا ارباب انواع، متصف به فضیلتاز این نظر واجب
ربیاب زیرا که شجاعت مختص موجود مادی است که امکان اتصا  به ترسوئی را نیز دارد. ولی خداوند یا ا

گردنید. خیتص موجیودات میادی نمیهای مانواع به دلیل مادی نبودن و مجرد بودن، متصیف بیه فضییلت
توان به معنای شدت وجودی و بساطت آن تحلیل گونه موجودات را میهایی مانند شجاعت در اینفضیلت

 گردند. گونه موجودات متصف به صفاتی مانند اراده، قهار بودن و... مینمود که طی این

 گیری نتیجه

د. فلاطون و ارسطو در مورد اخلاق فضییلت هسیتنفلوطین و ملاصدرا وارثین دو فیلسو  بزرا یعنی ا
 افلاطون در تاریخ فلسفه نخستین فیلسوفی است که به بررسی فلسیفی اخیلاق فضییلت سرداختیه و نظرییه

نفسه یا ایده فضیلت را جهت ارائه معیاری ثابت در مورد اخلاقیی ارائیه نمیوده اسیت.  ارسیطو  فضیلت فی
ر انجام افعال اخلاقی ارائیه نمیوده اسیت. فلیوطین نخسیت بیا نظریه حد وسط را جهت رعایت فضیلت د

کند که غایت فضیلت نظری در وصول بیه سیروی از ارسطو، فضیلت را به دو قسم عملی و نظری ت سیم می
سیذیرد و ها و شبیه ایده یا خدا شدن است. ولی او نظریه حد وسط اخلاقی موردنظر ارسطو را نمیمرتبه ایده

از غاییت  ین، ملاد انجام رفتار اخلاقی و عدالت در آن، میزان نزدی  نمودن یا دور کیردنلذا در نظر فلوط
ها را علّت تمامی فضیایل اخلاقیی انسیان ها شدن است. فلوطین خدا و ایدهفضیلت نظری یعنی شبیه ایده

 ها در نظر او ابهام دارد. تصا  خدا به برخی از فضیلتاداند ولی چگونگی می
سذیرد ولی در نظر او رعایت حد وسط اخلاقی موجیب یه حد وسط اخلاقی ارسطو را میملاصدرا نظر

جهیت ملاصیدرا مییان دییدگاه ارسیطو و گردد. ازاینت رب و نزدیکی به ارباب انواع و شبیه شدن به آنها می
را بیه گونیه  هاکند. ملاصدرا اتصا  خدا یا م ل افلاطونی به اییدهفلوطین در این زمینه هماهنگی برقرار می

ای که منجر به ک رت در ذات موجیودات مجیرد نگیردد. زییرا کیه خیدا و گونهداند بهوحدت و بساطت می
جهیت ابهیام موجیود در فلسیفه های موجودات میادی هسیتند. ازاینارباب انواع فاقد ن ائص و محدودیت

 گردد. های انسانی برطر  میفلوطین یعنی چگونگی اتصا  خداوند به فضیلت
                                                 

 . 6/110، الحکمه المتعالیهصدرا، ملا .1
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Abstract 

One of the central tasks of theology (kalām) is to systematically defend doctrinal foundations against external questions 

and objections. In the thirteenth century AH, the city of Lucknow, as one of the major intellectual centers of Shi'ism, 

became a site of interaction and confrontation with diverse intellectual currents. During this critical period, the Ijtihad 

family, particularly Sayyid Dildār ʿAlī, adopted an active approach to defending Imāmī teachings against rivals including 

Hindus, Ḥanafī Sunnis, Salafis, Sufis, Akhbāris, philosophers, and Shaykhis. The present study aims to explain and 

analyze the theological strategies and measures adopted by the Ijtihad family of Lucknow to confront opposing 

intellectual currents and to purify religious knowledge on the basis of revealed texts. Employing a descriptive-analytical 

method and drawing on primary and secondary sources, the study examines Shi'a theologians' positions toward each of 

the rival currents in Lucknow, as well as the practical forms of their responses. The findings indicate that leading Imāmī 

scholars of this period adopted a systematic and multifaceted approach to preserving Imāmī theology, including 

establishing formal scholarly institutions for training specialists, conducting extensive theological research and 

producing major works in rational theology, and vigorously confronting heterodox currents and purifying Shi'a thought 

of erroneous doctrines, particularly by distinguishing Qur'anic knowledge from philosophical and mystical 

interpretations. This approach contributed to the development of the principles of jurisprudence (uṣūl al-fiqh) and 

ijtihād and to the entrenchment of a rational and text-centered discourse. Through their intensive theological efforts, the 

Ijtihad family of Lucknow not only defended Shi'a doctrines but also played a pivotal role in reconstructing relig ious 

knowledge on the basis of sound theological principles and in rejecting the conflation of Shi'a thought with 

incompatible elements. These efforts provided a firm foundation for the continuity of Shi'a theological discourse in the 

Indian subcontinent. 

Keywords: Ijtihad Family of Lucknow, Imāmī Theology, Rival Intellectual Currents, Preservation of Shi'a Thought, 

Sayyid Dildār ʿAlī. 
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های رقیب فکری؛ مواجهه انتقادی خاندان اجتهاد در لکهنو با جریان

 تحلیلی بر راهبردهای صیانت از کلام امامیه در قرن سیزدهم هجری
 محمدرضا ملانوری 
 استادیار دانشکده شیعه شناسی دانشگاه ادیان و مذاهب
mmollanori@gmail.com 

 کیدهچ
ها و شدااا  بیروندی اسدتر در  درن مندد از مادانی اعتددادی در برابدر  رسد های محوری علم کلام، دفاع نظامیکی از رسالت

هدای فکدری متندوعی عنوان یکی از مراکز مام فکری شیعه، صحنه تعامل و تدابل بدا رریانسیزدهم هجری  مری، شار لکانو به
هدای امامیده در برابدر ویژه سید دلدار علی، با اتخاذ رویکردی فعال، به دفداع از مموزهاد، بهبودر در این برهه حساس، خاندان ارتا

 ن، صوفیان، اخااریان، فیلسوفان و شیخیان  رداختندر سنت حنفی، سلفیار اایی چون هندوها، اهل
هدای انندو بدرای مدابلده بدا رری ژوه  حاضر باهدف اصلی تایین و تحلیل راهاردها و ا داما  کلامی خانددان ارتاداد در لکا

-سازی معرفت دینی بر اساس نصوص وحیانی انجام شده استر این  دژوه  بدا اتخداذ روو توصدیفیفکری معارض و خالص
گیری متکلمان شیعه نسات بده هدر یدز از اول و دوم نگاشته شده استر در این راستا، نحوه موضعبر منابع دستتحلیلی و باتکیه

دهدد های  دژوه  نشدان میها مورد سنج   رار گرفته استر یافتههای عملیاتی این واکن در لکانو، و  البهای ر یب رریان
مند و چندورای همچون تأسیس ناداد رسدمی علمدی بدرای تربیدت نیدروی که عالمان بررسته امامی این عصر، رویکردی نظام

اندیشده  لی؛ و مدابله شدید بدا رریاندا  انحرافدی و تصدفیهمتخصص؛ تحدیق گسترده کلامی و تدوین مثار فاخر در کلام استدلا
ر ویژه تفکیز شناخت  رمنی از تأویلا  فلسفی و عرفانی را برای صیانت از کدلام امامیده اتخداذ کردنددشیعه از مرای نادرست، به

 محور گردیدراین رویکرد منجر به توسعه اصول فده و ارتااد و تثایت گفتمان عدلانی و نص
محدوری در بازسدازی تناا بده دفداع از عدایدد شدیعه  رداختندد، بلکده ند ارتااد در لکانو با ا داما  فشرده کلامی، نده خاندان

ها، اساس محکمی معرفت دینی ماتنی بر اصول مستحکم کلامی و نفی اختلاط با عناصر ناهمخوان فکری ایفا کردندر این تلاو
 ه هند فراهم موردر اربرای تداوم گفتمان کلامی شیعی در شاه

 های ر یب، صیانت از اندیشه، سید دلدار علیرخاندان ارتااد لکانو، کلام امامیه، رریان: واژگان کلیدی
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 مقدمه

طوری که ر م شدیعیان در  اره هند  رار دارد، بهترین روامع شیعی در راان اسلام در شاهیکی از بزرگ
توان اولین زمان ورود شیعیان را به درستی نمیبه 1تر رفته استرهاست که از  نجاه میلیون فزون اره سالشاه

تشدیع در همدان تدوان گفدت بندی کلی میحال درباره ورود تشیع به هند در یز رمعهند تعیین کرد، بااین
بن یوسف، شیعیان در عدرا  و خراسدان بده دوران اولیه حکومت امویان، به سند وارد شدر در عصر حجاج 

کردند؛ هند نیز از رمله ای راان اسلام ماارر  میشدند و به مناطق حاشیهو سرکوب می شد  شکنجه
های شیعی تأسیس شدندر در این مناطق بودر دومین موج ورود تشیع به هند، و تی بود که در دکن حکومت

به شدمال هندد،  سومین موج ورود شیعه این دوره بسیاری از علما و فداای شیعه از ایران به هند وارد شدندر
  2 س از استدرار صفویه در ایران استر

ویژه از نوع اسماعیلی من بوده است، و نیدز مند به تشیع، بهبه رز شار مولتان که از روزگاران کان علا ه
اند مانند بمائی و گجرا ، در مجموع تشیع امامی های اخیر در منجاها مستدر بودهشارهایی که منان در دوره

هایی یعنی رنوب هند با داشتن دولت  اره حضور داشته است: الف( دکنچاار ندطه مام شاه دست کم در
مانند بامنیان،  طب شاهیان، عادل شاهیان و نظام شاهیانر ب( کشمیر  س از سفر سید علی همدانی که به 

غولان هندد کده بده همراه چاار صد تن از سادا  همدان به این دیار ممدر ج( دهلی، مگره و لاهور به عاد م
یاری صفویان به  در  رسیدند و سپس با همراهی ایرانیان ماارر فرهنگ و تمدن در من دیار  دید موردنددر 

  3بودر« اوده»د( لکانو که تا دو  رن  ایگاه شیعه و مرکز سلاطین شیعی 
د دلددار علدی نددوی م ای در ( مدرسده1235در  رن سیزدهم یکی از علمای سرشناس هند به نام سدید

ویژه علمای شوشتر، نیشابور و سدازوار بسیاری از علمای شیعه ایران به لکانو تأسیس کرد که به مورب من 
به لکانو ماارر  کرده و به تالیغ و گسترو تشیع ا دام کردندر این مدرسه کلامی که به یُمن ورود علامده 

  اره ایفا نمدودرالسلام در شاهعلیامبیت سید دلدار علی تأسیس شد ند  مامی را در گسترو معارف اهل
از  رن سیزدهم  مری تا امروز، مررعیت شیعه و رهادری دیندی شدیعیان هندد، بدرای هفدت نسدل، در او و 

د دلدار علی، خانواده خانواده  4نامیده شدر« ارتااد»او مستدر بود و از همین روی، نسل سید
ها ترین حوزهگذشت، یکی از  رچال یس من میمدرسه کلامی لکانو با ورود زمان کوتاهی که از تأس

در مااحث اعتدادی بوده که در چندین رااه اعتدادی به تلاو  رداخته استر این مدرسه علاوه بر تلاو در 
                                                 

 ر571، اطلس شیعهرعفریان،  .1
 ر171، فقه و فقها در هندندوی،  .2
 ر571، اطلس شیعهرعفریان،  .3
 ر122، فقه و فقها در هندندوی،  .4



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمسال پنجاه و ، در فلسفه و كلام ییجستارهانشریه  / 34

 

ها و گویی به  رس های ر یب و  اسخزمینه استنااط و تایین مسائل اعتدادی و کلامی، در مواراه با رریان
 میه بار سنگینی بر دوو گرفته استر های امادفاع از مموزه

ماندده حداکی از حضدور های برراینامدههای منابع تاریخی، کلامی، رردالی و ارازهبا اینکه گزارو
نظیر و تکیه بر میدرا  گذشدتگان بدا محوریدت اندیشمندان توانمندی است که با ردوراد فراوان، تتاع کم

اع از ایت  واعد حاکم بر گفتگوی علمی و منصفانه به دفداخاار و نصوص مورد اتفا  فریدین و همچنین رع
السلام در برابر مخالفین  رداخته و مثار علمی و فرهنگی درخشانی را بده بیت علیاممعارف ناب مکتب اهل

 استر  یادگار گذاشتند، اما متأسفانه در مطالعا  معاصر موردتوره  رار نگرفته
ه انتددادی متکلمدان یل زوایای  ناان تاریخ کلام امامیه، موارامنظور تحلنوشتار  ی  رو سعی دارد به

یز از های فکری زمانه خود را تایین نماید؛ اینکه تدابل اندیشمندان لکاندو بیشدتر بدا کدداملکانو با رریان
های موردود در لکاندو چگونده های فکری من زمانه بوده است؟ مناساا  این خاندان با دیگر رریانرریان

هدای ر یدب را داشدته اسدت؟ یز از اندیشمندان این مدرسه بیشدترین مواراده بدا رریانت؟ کدامبوده اس
هایی است که در این تحدیق در  ی  اسدخ من بیشترین تمرکز مناا بر چه موضوعاتی بوده است؟ ایناا  رس 

 ان لکانو با مناداهای مورود در لکانو را برشمرده و مروری بر مواراه اندیشمندهستیمر بدین منظور رریان
 خواهیم داشتر

 ـ هندوها1

ر سالاری به کاهر چند حکومت اَوَده برخورد مناسای با نخاگان هندو داشت و برخی از منان را در دیوان
د دلددار علدی تدریادا  نگداه اما روحانیون شیعه رفتار سرسدختانه گرفت،می ای بدا میدینه هنددو داشدتندر سدید

کرد که حکومدت اَوَد بایدد ا دداما  رددی در برابدر ها داشت و اصرار میخصومتیه خشنی نسات به هندو
 ایشان انجام دهدر 

مناایی که  کند: مناایی که مسلمین باید در مدابلشان بجنگند حربی(،او کافران را به سه دسته تدسیم می
انشان به طور مو ت  ردازند اهل ذمه( و مناایی که حاکمانه مسلمحکومت مسلملنان را  ذیرفته و خراج می

کید میبه منان امنیت رانی می امدامی، یاودیدان و مسدیحیان را فدد  در کند تشدیعه بخشندر مستأمن( او تأ
 ذیرد و من هم تناا در زمانی که به دستورا  حکومتی  ایاند هایه تحت حمایت اهل ذمه( میرایگاه ا لیت

کردندد رایگاه ا لیت تحت حمایت اهل ذمه( لحدا  میباشندر دیدگاه او با سنی مذهاان که هندوها را در 
هدم در من توانندد بده کفدار امنیدت شخصدی امان( باخشدند،متفاو  بودر بنابر نظر او مسدلمانان فدد  می

خصوص که حکومت برای مد  طدولانی ضدمانت کنندر او دراینسرزمینی که برای یز سال حکومت می
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نوشند شراب میکنند و شان  یروی می رستانهمزادانه از دین بت امنیت شخصی هندوهای شماله هند را د که
کدرد کده نده فدد  علیده هنددوها کرد، متأسف بودر از حاکمدان سدنی تیمدوری هندد شدکوه مید تأمین می

د دلددار علدی در داشدتن چندین نگدروه رنگند حتی منان را مجاور به  ذیرو اسلام نمینمی کنندر الاته سید
مذهب نیز خواسدتار من الله، متفکر ندشاندی سنیر روحانیون مسلمان سایم بودر شاه ولیسرسختانه با دیگ

داران هندو هر گونه مزار و اذیت منان بود تا تیموریان میین هندو را ممنوع کنندر اما وابستگی حکومت به زمین
 ساختر طورکلی غیرعملی میرا به

شمردندر یکی از شیعیان با اسدتناد هندوها را رایز نمیعلمای این مدرسه عمل شیعیان در غذا دادن به 
د دلدار علی  رسید  به میا   رمنی مانی بر اینکه یز مؤمن وا عی بایستی به همسایه گرسنه کمز کند، از سید

اگدر چده  میا منظور فد  همسایگان مسلمان است؟ او  اسخ داد ظاهرا  میا  فد  به مسدلمانان اشداره دارد،
اما با همده ایدن اوصداف  1م غذا با کافرانی که از گرسنگی در مستانه مرگ هستند رایز استرحکم داد تدسی

د دلدار علی سیاستی در  ی  گرفت تا شرای  حذف شیعیان از رماعت را سخت تر باید توره داشت که سید
 ونسب ماامی داشتند به رمعیت شیعی وارد کندر کند و تا حد ممکن هندوهایی را نیز که اصل

د دلدار علی در میان گذاشت که برخی مدردم عدادی شدیعه بدرای ازاین رو زمانی که مولوی سمیع با سید
کنند یا بسیاری هندوها از رمله روسپیان درباری ماالغ زیدادی امام حسین ع( به شیوه هندیان عزاداری می

ایی طادق شدعائر مدذهای هدخواهد بداند میا چنین گروهکنند و میرم صرف میراموردن مناسز محبرای به
د دلدار علی حکم به  اکی و رواز همکاری با منان د اک اد اند، و رایز است با منان همکاری شود یا نه؟ سید

 و گفت باید به مانند مسلمانان  ضاو  شوندر
د دلددار علدی گفدت اکثدر زندان و همچنین مولوی سمیع رفتار زنان شیعه را مورد انتداد  رار  داد و به سید

 رسدتی بینی و بتوروو ایشان همچون اعتداد به طالعتی بعضی مردان با هندوها همدستی دارند و از راهح
را  نادانی دعدا « کالی دورگا» کنند و یا زنان مسلمان در مواردی همچون بیماری فرزندانشان الاه یروی می

د دلدار علی در  اسخ او گفت زنان مسلمان فد   س از بررمی های لازم کده ارتدداد ایشدان را سدیکنندر سید
های بر حق، بده صدرفه نشان دهد، مرتد خواهند شدر او بعدها حکمی صادر کرد که یز مسلمان با دیدگاه

دیگر هنددویی کده بده تشدیع شدودر ازسدوی ذیرو برخی رفتارهای صوفیان و یا هندوها از اسلام ردا نمی
 2میدرحساب میزاده بهخاطر عشد  به ائمه حلالگرویده است به

د دلدار علی در ضمن مواعظ و کتاب د کده در امدلاک و « رسالة الارضین»های فدای خود همچون سید
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ار هند و غیر مناا وا ع می گیری نمدوده شود د نسدات بده هنددوها موضدعاراضی و معاملاتی است که با کفد
ا هیچ کتاب مستدلی در ردد و یا ندد هندوها از وی گزارو  1استر  نشده استرامد

د محمد،  ائم د دلدار علی فرزندو سید شدر در این دوره امجد علدی شداه مدام  در  س از درگذشت سید
د محمد و احساسا  ضد هندویی واری نسات به وی داشتر او به ذیری افسانهاطاعت خاطر ارادت  به سید

د محمد از سدیطره داکه داشت مدارا رویی کمتری نسات به هندوها از نوابان دیگر نشان می در ازمنجاکه سید
هدای حمایته حکومتی مسدلمین بدرای بسدتن مغازه هندوها بر ا تصاد اَوَد متنفر و خواهان به اررا در موردنه 

های شیعی تأسیس کرد تا تارران دکان امجد علی شاه سیاستی ضد هندویی در  ی  گرفت و 2هندوها بود،
کرد یدا مداما  هندو که تشیع امامی را  ذیرفته بودند  اداو اعطا می هندو را از تجار  خارج گرداندر او به

نمدودر هزاران هندو را به تغییر مذهب تشیع تشدویق میبا مدرر کردن یارانه حکومتی فد  برای فدرای شیعه، 
 3رکرداو از مشاغل و یارانه حکومتی برای تغییر مذهب کارگزاران دولتی و فدرایه شاری هندو استفاده می

 ـ سنیان حنفی مذهب2

کردند غالاا حنفی مسلز بودند و حتدی در دوره حکومدت اوده نیدز اهل سنتی که در لکانو زندگی می
محداکم  نسات به دیگر ادیان و نحل از نفوذ خوبی برخوردار بودند تا رایی که در زمان امجد علی شداه در

ه بده سدنیان نسدات بده و علمای شدیع حکومتگرفتر نگروه اوده بر اساس فده حنفی  ضاو  صور  می
اتحداد  هندوها کاملا  متفاو  بودر حکومت اود به نیروهای سنی وابسته بود و علمای اصدولی شدیعه نیدز از

هدای  یدامار عشدق کردندد و من دسدته سدنیانی کده بده خانوادهشیعی د سنی در برابدر هنددوها حمایدت می
شدیعه را  حدال بعضدی رهادران سدنی سدلطهاختندر بااینشدنورزیدند اکثریت در اود( را به رسدمیت میمی

اصرار بر لعدن خلفدای های بین طادا  ارتماعی و کردندر تن تابیدند و از  یشنااد اتحاد امتناع میبرنمی
 شدرگروهی از منان می هایی مورب شوروکرد و در برهه یشین، بسیاری از سنیان را خشمگین می

د گونه که بیان شد شیعهمان یان غالاا  تساهل بیشتری نسات به سنیان تا هنددوها داشدتندر خدانواده سدید
کردند و بیشتر طلاب شیعه برای مشنایی با علدوم عدلدی در تسنن زندگی میاهل دلدار علی در نزدیز حوزه

د دلدار علی استدلال میمنجا به مطالعه می همچدون  کرد در اَوَد سنیان بایستی از نظر حدو ی رداختندر سید
گر چه در مخر  غیرشیعیان در مت  رانم خواهند سوختر هر  مسلمانان و همسان با شیعیان رفتار شوند،
مسدلمانان اَوَد را تحدت  امدا همده دانسدت،مستاد لکه ننگی می چند او امپراتوران تیموری را به مانند فراعنه
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کدرد کده  یدامار تمدایزی بدین دینه استناد میخواند و به رماعت مسلمان اولیه در محمایت  انون برابر می
 وانین مالکیت زمین  شدر اما بعدها در کتاب  دربارهمؤمنان صاد  و منافدان در رفتار مشروعشان  ائل نمی

دانستند اما با حق خاندان  یامار تمایزی بین سنیانی که خلفای دیگر را در کنار حضر  علی ع( مشروع می
د دلدار علی من دسته از سدنیان را کده هدیچ مخالفتی نداشتند و سنی انه دشمن امامان نواصب(  ائل شدر سید

کرد تا رای ممکن دانست هر چند او شیعیان را ترغیب میدشمنی نسات به خاندان  یامار نداشتند  اک می
مردان شیعه کردر روحانیون لکانو اول در ملاء عام دفاع می صنعتگران شیعه را حمایت کنند و از لعن خلیفه
 کردند و حتی دربدارهدادند منع میالسلام دشمنی نشان میرا از ازدواج با زنان سنی که نسات به ائمه علیام

تسنن  اک د یعنی گروهی که هیچ دشمنی نسات به ائمه نداشتند د احتیاط داشتندر مجتادین وصلت با اهل
، مسدیحی یدا سدنی ازدواج کنندد ولدی زن شدیعه توانند بدا زندی یادودیلکانو معتدد بودند مردان شیعه می

نمدودر او تواند خارج از مذها  ازدواج کندر اما در مدابل شاه عاددالعزیز بسدیار سرسدخت عمدل مینمی
حکمی صادر کرد مانی بدر اینکده مدرد حنفدی هرگدز ناایسدتی بدا زن شدیعه ازدواج کنددر بدا وردود چندین 

 1ای شیعی د سنی رایج بودرههایی بین علمای هر دو مذهب، ازدواجنگرو
د دلدار علی به لکانو،  به علت کثر  سنیان حنفی مذهب و تسدل  مندان درهرحال تا زمان بازگشت سید
کیفیدت طادار ،  اند اکثر عوام شیعه عدود نکاح،به ساب اینکه سلاطین این دیار بیشتر حنفی مذهب بوده

عیان لکانو در من زمان  ارستان نداشتندر مناا مردگدان را شی 2موردندرنماز و روزه را به روو سنیان به را می
 3کردندرودفن میسنت در  ارستان منان کفنبه روو اهل

د دلدار علی و خاندان  د اعم از تألیف، تربیت شاگرد و موعظهبه ساب تلاو د اکثر شیعیان از  های سید
د دلدار علی یز  طعه  زمین بزرگی روبروی حسدینه بدرای  ارسدتان احکام و عداید شیعه مگاهی یافتندر سید

 4کردندر این  ارستان هنوز ورود داردرو ف کردر شیعیان از من به بعد مردگان را در من دفن می
د دلدار علی تمام تلاو خود را به کار گرفت تا با تألیفاتی همچدون  ، شرر  تاراح حدیقرل اقماقری سید

عمراد ، خاتمره وررار در زمینه فدده و همچندین  هی الافکارمناو  رساقه ارضی ، رساقه ذهبیه، رساقه جمعه
ا بعدد از او فرزنددو و رساله الاسلا  های دیگر در علم کلام مرز میان تشیع و تسنن را مشدخص نمایددرامد

شر  و  سیف ماسحاینکه در رات ارتدای سطح فکری شیعیان تألیفاتی همچون کتاب  سیدمحمد علاوه بر

                                                 
 ر420د416همان،  .1
 ر261،  تذترة اقعلماء اقمحقّقی  فی آثار اقفقهاء و اقمحدّثی رضوی،  .2
 ر178، حکرمت شیعی سادات نیشابرر در شمال هندکربلایی،  .3
 همانر .4
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موضدع  1در علم کلام و اصدول دیدن نوشدت، اقبضاعل اقمزجاةو  عجاقه نافعهساله در فده و ر زبدة الاورل
سدنت و اثادا  عدداو  سنت نشان داد و در تعیین فر ه ناریه و در ردد مذهب اهلتری نسات به اهلسخت

  ومصاالسلام تألیفاتی را از خود بر رای گذاشتر سلطان العلما در مددمه کتاب بیت علیامایشان با اهل
به حدیث افترا  امت  یامار به هفتاد و سه فر ه و نجا  یکی از مناا و گمراهی و هلاکت  قاطع و برق لامع

اند  رداخته دیگران اشاره نموده و در بخ   ایانی با بیان چند روایت به تعیین مصدا  فر ه ناریه که شیعیان
 2استر

السلام( را بیان بیت  علیاماط مستدیم اهلفائده تخلف مخالفین و انحراف منان از صر 9وی در ضمن 
را به زبان فارسی و در  اسخ به مسئله نصیرالدین حیدر  ادشداه کده از  گرهر شاهراروی کتاب 3داشته استر

بیت  صلوا  الله علیام سدؤال کدرده تصدنیف نمدوده اسدتر ایدن افضلیت میان  رمن مجید و  یامار و اهل
کند که مناط من بر تکلیف و حسن اختیار  سم اول از فضایلی بحث میرساله مشتمل بر دو  سم استر در 

وی همچندین در  4السلام ذکر نموده استربیت علیاموره برای افضلیت  یامار و اهل 8استر در این  سم 
و در  سم دوم از ذاتی یدا عرضدی  5کندعنوان وروه فضیلت  رمن بیان میوره به 5بخ   ایانی این  سمت 

 6نمایدری از فضایل بحث میبودن برخ
را به زبان فارسی و به اسم یکی از شداگردان  بده ندام بدا ر شداه وی همچنی  رساقه اقفضائل اقحیدریه

السدلام از اولاد او در این رساله  یرامون این مسئله بحث نموده که اولاد حضر  علدی علیه 7نگاشته استر
ساحان علی خدان و ردواب رشدیدالدین خدان دهلدوی را وی در این کتاب استفتای  شیخین افضلند یا نه؟

 9و سپس ندض نموده استر8بیان
السلام بدر را  یرامون تفضیل حضر  علی علیه اقسلا (تفضیل امیراقمؤمنی  )علیهسلطان العلما رساله 

ی  همه غیر از نای و تفضیل اولادو بر اولاد شیخین نوشته استر وی این رساله را به اسم شاگرد ارشد خو
د با ر شاه نوشته همان  10نیز به اسم همین شاگرد نوشته استر ضربت حیدریهطور که کتاب سید

                                                 
 ر61د55، تلامی شیعه در قکهنر مدرسهملانوری،  .1
 بر 2: برگومصا  قاطع و برهان لامعندوی،  .2
 بر 102ب د  5همان، برگ  .3
 الفر 8الف د  2: برگ گرهر شاهرارندوی،  .4
 الفر 13ب د  8همان، برگ  .5
 الفر 13همان، برگ  .6
 الفر 2، برگ تفضیل سادات بر مشایخندوی،  .7
 الفر 4ب د  3همان،  .8
 الفر 13الف د  4ن، هما .9

 ر359/  4، اقذریعل اقی تصانیف اقشیعلم ابزرگ تارانی،  .10
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ب به  اقضربل اقحیدریل قکسر اقشرتل اقعمریلکتاب  ، از رملده اقسطرة اقعلریل علی اقعداة اقعدویرلملدد
د محمد است که در رواب کتاب  ن دهلدوی در تألیف رشدیدالدین خدا شرتت عمریهمثار سلطان العلما سید

سلطان العلماست که ایدن  بارقه ضیغمیهنیز ردد کتاب  شرتت عمریهمااحث متعه تألیف نموده استر کتاب 
 1کتاب را نیز به نام شاگردو با ر شاه نوشته استر

هایی است که به سلطان العلما منتسدب اسدت کده بده نیز یکی دیگر از رسالهتفضیل سادات بر مشایخ 
السلام بدر اولاد ن افضلیت سادا  بر مشایخ د منظور افضلیت اولاد حضر  علی علیهو  یرامو زبان فارسی

 2شیخین د استر
ای که م ابزرگ از سلطان العلما گزارو کرده یز رساله اسدت کده بدا سده رسد این سه رسالهبه نظر می

ندوان عبدون نام و عنوان گزارو شده استر دو نسخه از این رساله  ی  نگارنده استر یکی از من دو نسخه 
د با ر شداه نوشدته شدده و محتدوا ی من نسخه دیگر تفضیل سادا  بر مشایخ است، این دو رساله به اسم سید

السلام بر همه انایای سابق غیر از نای  ص(، افضلیت حضر  علی  ع(  یرامون تفضیل حضر  علی علیه
 بر شیخین و افضلیت اولاد حضر  علی  ع( بر اولاد شیخین استر 

فضدلیت ابنابر منچه در مددمه رساله گزارو شده، این رساله در ردد استفتای ساحان علی خان د کده از 
السلام و اولاد ایشان سؤال نموده د و  اسخ رشیدالدین خان دهلوی شیخین و اولادو بر حضر  علی علیه
توس  م ابزرگ، یکی است و  ه رساله گزارو شدهسبه اینکه محتوای به من استفتا، نگاشته شده استر باتوره

توان گفت این سه رساله در حدیدت یز رساله اسدت کده بدا می این سه عنوان گزارو شده، اقذریعهتناا در 
ده را به شسه عنوان گزارو شده استر وی در این رساله ابتدا عین عاار  استفتایی که از مولوی رشیدالدین 

 ردازدر مورد سپس به ندض من میهمراه  اسخ او می
به مثدار سنت تألیفاتی داشتندر در این میان باتورهدیگر متکلمان این مدرسه نیز هر کدام در تدابل با اهل

د محمد می ترین موضع را نسات بده توان گفت در میان متکلمان این مدرسه، وی سختگزارو شده از سید
 سنت نشان داده استراهل

 

 ـ سلفیان3

خدوریم کده هدر یدز سدام گری در هند به اشخاصی برمیظاور سلفیشناسی هنگام بررسی و رریان

                                                 
 ر116/  15همان،  .1
 ر360/  4همان،  .2



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمسال پنجاه و ، در فلسفه و كلام ییجستارهانشریه  / 40

 

اللدده اندر در ایددن میددان شدداه ولیچشددمگیر و تددأثیر خاصددی در  یدددای  و تحددول ایددن سددیر فکددری داشددته
بررسته این  های( از شخصیت1239-1176( و فرزندو شاه عادالعزیز دهلوی  1176د1114دهلوی 

دد  اندرلدار علی اثرگذار بودهنظام فکری هستند که در زمان سید
قرة اقعینی  فری ای اتخاذ کردر او کتابی با عنوان گیرانهو سخت الله مدابل شیعه موضع خصمانهولیشاه

 1ای ضاله و  ائل به تحریف  رمن معرفی کردرتألیف نمود و در من شیعه را فر ه تفضیل اقشیخی 
الله در سدن شدانزده سدالگی ولیز  ددرو شداه دس ا« سدراج الاندد»شاه عادالعزیز دهلوی ملدب به 

مسئولیت رهاری علمی و اعتدادی مسلمانان هند را بر عاده گرفتر او نیز بر شیوه  در خوی  بودر هر چند 
های تندی علیه شیعه ارائه کرد اما فرزندو به این حرکدت ضدد شدیعی شدتاب بیشدتری الله دیدگاهشاه ولی

الله دهلدوی بنیدان ناداده بدود در زمدان  سدرو ای که شاه ولیت فکریتوان گفت ناضرو میبخشید ازاین
دور از مااحثده و طوری که در مثار خود بدهبه 2ممیز نزدیز شدرهای تکفیری و تفر هتر شد و به دیدگاهافراطی
بدون  لتحفل اثنی عشری دادر او در کتابهای علمی، شیعه را مماج تامت و افترا و ناسزاگویی  رار میمجادله

 3گونه تحلیل علمی با ادبیاتی  ایح عداید و مرای اثناعشریه را ردد کرده استرهیچ
د دلدار علی و اندیشمندان دیگری از این خانددان در نددد بدر ایدن  در این زمان ردود مفصلی توس  سید

مثار کلامدی یکی از اقصرار  الاقهیات فی قطع شبهات عابدی اقعزّی و اقلّات کتاب ضد شیعی نوشته شدر 
د دلدار علی است که به زبان فارسی و در ردد باب الایا    4نگاشته شده استر تحفه اثناعشریهسید

الله مرعشی نجفی این کتاب نزد نگارنده مورود استر از برگ اول تدا بدرگ تصویر نسخه کتابخانه میت
ذکر شدده اسدتر  خاتمه ورار عنوان به 196تا  136و از صفحه  اقصرار  اقهیاتعنوان این نسخه به 136

ما نیز  5اندعنوان دو تألیف برای سید دلدار علی ذکر کردهمن را رداگانه و به ازمنجاکه برخی صوارم و خاتمه
د دلدار علی  س از موردن مدداری از اصل کتاب دهلوی با عنوان صور  رداگانه ذکر میبه  دال »کنیمر سید

و غیدره رردوع  عمراد الاسرلا  رداخته و در من به کتب دیگر خود نظیدر  «ا ول»به ردد من با عنوان « الناصب
 دهدرمی

د دلدار علی اسدت کده بده زبدان فارسدی و در ردد بداب خاتمل اقصرار  الاقهیات از دیگر مثار کلامی سید

                                                 
 ر170د169، اقعینی  فی تفضیل اقشیخی  قرةدهلوی،  .1
 ر112/  1، گری و وهابیتسلفیزاده موسوی، علی .2
 ر1198/  6، عبقات الانرارموسوی هندی،  .3
 ر92/  15،  اقذریعل اقی تصانیف اقشیعل گ تارانی،م ابزر .4
 ر295، تذترة اقعلماء اقمحقّقی  فی آثار اقفقهاء و اقمحدّثی رضوی،  ر5
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د دلددار  2مااحث این کتاب در ذیل ده فایده بیان شده استر 1نگاشته شده استر تحفه اثناعشریهامامت  سید
نگاشدته  تحفره اثناعشرریهرا به زبدان فارسدی و در ردد بداب نادو   حسا  الاسلا  و سها  اقملا علی کتاب 

تصویر نسخه کتابخانه ممتاز العلمای این کتاب نزد نگارنده مورود اسدتر بدا مدروری بدر تصدویر  3استر
د دلدار علی در  سمت داشدته ابتددا عدین من  هایی که به دهلوی ندددنسخه خطی این کتاب دریافتیم که سید

سپس در مدام  ،« ال الناصب علیه ما علیه»نویسد کند و  ی  از من میها را به صور  کامل ندل می سمت
بده من  اسدخ « ا دول»به ندل رزء رزء مدتن دهلدوی  رداختده و بدا عادار  «  وله»ندد بر ممده و با عاار  

تکدرار شدده  حسرا  الاسرلا بار در کتداب  38« ا علیه ال الناصب علیه م»به اینکه عاار  دهدر باتورهمی
د دلدار علی می  4را ندل و سپس ندض نموده استر تحفه اثناعشریه سمت از باب ششم  38توان گفت سید

د دلدار علی و در ردد طعنرساقه غیبت  هایی است کده دهلدوی بدر غیادت امدام از دیگر مثار کلامی سید
ددلدار علدی در ابتددای کتداب   5 باب هفتم( وارد نموده استرشریهتحفه اثناعدوازدهم در باب امامت  سید

ده امامیده بدر وردوب نصدب امدام را  14سپس  6عین عاارا  دهلوی را در چند صفحه ندل کرده دلیل از ادلد
ه امامیه بر وروب نصب امام بر خداوند در مدام  اسخ به شدااا  اشداعره کده  7شماردربرمی بعد از بیان ادلد

هایی که به دهلوی ندد داشدته را بدا عادار  و در ناایت  سمت 8اند شدهوروب نصب امام بر خلق  ائل به
 9نمایدرندل و سپس ندض می«  وله»

د دلددار علدی اسدت کده بده زبدان فارسدی و در ردد بداب تدولی و تادری  ذواقفقار تحفره از دیگر مثار سید
 10 باب دوازدهم( نگاشته شده استراثناعشریه

های ناروایی که دهلوی در مورد شیعه نوشته را بیان ه کتاب ابتدا برخی از افترائا  و تامتوی در مددم
ی و صوفی به 11کند،می عنوان دو دشمن دیرینه اثناعشری تاخته و بعد از بیدان معندای سپس به رماعت سند

                                                 
 ر132/  7، اقذریعل اقی تصانیف اقشیعل م ابزرگ تارانی،. 1

 ر105،  مدرسه تلامی شیعه در قکهنرملانوری،  2.
 ر12/  7، علاقذریعل اقی تصانیف اقشی م ابزرگ تارانی، ر3
 الفر 158الف د  2: 262، وحسا  الاسلا  و سها  اقملا ندوی، . 4
 ر82/  16، اقذریعل اقی تصانیف اقشیعلم ابزرگ تارانی،  ر5
 بر 5الف د  2: برگرساقه غیبتندوی،  .6
 بر 10ب د  5همان، برگ  ر7
 بر11ب د  10همان، برگ  .8
 الفر 37الف د  12همان، برگ  ر9

 ر44/  10، اقذریعل اقی تصانیف اقشیعل ارانی،م ابزرگ ت .10
 بر 3الف د  3: برگ 244و ذواقفقار، ندوی،  .11
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ی و صوفی برخی از ویژگی السدلام در ه علیاموی در ادامه ش  روایت از ائمد 1شماردرهای منان را برمیسند
 2بردرمذمت صوفیان ذکر کرده و مددمه را به  ایان می

عاارا  دهلوی را که در معنای تولی و تاری است نددل «  ال الناصب المعاند»بعد از مددمه با عاار  
فایده و یز خاتمه استر دهلوی بعدد از بیدان  10مشتمل بر  تحفه اثناعشریباب دوازدهم کتاب  3کندرمی

د دلدار علی عین عاارا  مددما  دهگیری میگانه در خاتمه نتیجه  دهمددما گانه و خاتمه را نددل کندر سید
احیراء اقسرنل و اماترل اقبدعرل بطعر   سید دلدار علدی کتداب  4نمایدرو  س از بیان هر یز، من را ندض می

 5شتم( نگاشتر باب هتحفه اثناعشریهرا به زبان فارسی و در ردد باب معاد و ررعت الاسنّل
د دلدار علی و طع  اقرما  ملقّب به فرائد حیدریه  د محمد بن سید یکی از مثار کلامی سلطان العلما سید

در رریدان فددک،  رطداس و متد  زدن درب خانده حضدر  زهدرا  تحفه اثناعشرریهدر ردد مطاعن صاحب 
دصدد اول در بیدان غصدب این کتاب مشتمل بر دو مدصد و یز خاتمده اسدتر م 6علیاا( استرالله سلام

فدک، مدصدد دوم در مندع دوا  و  رطداس و خاتمده کتداب در ورده عددم ثادو  شدااد  امدام حسدین 
ب به اقبرارق اقمربقه 7سنت استرالسلام( بر اساس اصول اهل علیه از دیگدر مثدار  8اقسریر  اقمهرقرلملدد

د دلدار علی است که به زبدان ف د محمد بن سید تحفره ارسدی و در ردد بداب امامدت کلامی سلطان العلما سید
وی در این کتاب به شاااتی که دهلوی  یرامون  نج عدیده امامیه  9 باب هفتم( نگاشته شده استراثناعشریه

عنوان گویدر سلطان العلما مااحث کتداب را از عاداراتی کده دهلدوی بدهدر باب امامت بیان داشته  اسخ می
د کند که  ددرو د گونه بیان مینماید و علت را اینیدومین عدیده برای شیعیان نگاشته شروع م دلددار سدید

ل شده و به طور رامع  اسدخ گفتده اسدتر ی ردد شااا  دهلوی نسات به عدیده اود سدلطان  10علی د متصدد
 11 ردازدرهای مختلف من میمورد و در ادامه به ندض  سمتالعلما در ابتدا عین عاارا  دهلوی را می

انجدام ترین عملکردهای اندیشمندان خاندان ارتااد، توان گفت یکی از مامذشت میبه منچه گباتوره

                                                 
 الفر 5الف د  4همان، برگ  1.
 الفر 8الف د  5همان، برگ  ر2
 الفر 8همان، برگ  .3
 بر 199ب د برگ  195ب؛ خاتمه: برگ  195ب د برگ  18گانه: برگ همان، مددما  ده ر4
 ر309/  1، اقذریعل اقی تصانیف اقشیعل ،م ابزرگ تارانی .5
 ر172/  15همان،  ر6
 ر115د114،  مدرسه تلامی شیعه در قکهنرملانوری،  .7
 ر3و  1: برگ اقبرارق اقمربقهندوی،  ر8
 ر154/  3، اقذریعل اقی تصانیف اقشیعل م ابزرگ تارانی، .9

 ر3: برگاقبرارق اقمربقهندوی،  .10
 ر118د117: 1399،  عه در قکهنرمدرسه تلامی شیملانوری،  .11
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های افراطی و سدلفی بده از سوی صاحاان اندیشه  هایی بود کهمطالعا  تطایدی و انتدادی در مدابل هجمه
های ندل ار به مثار گزارو شده از سلطان العلما و عادر این میان باتورهشدر که اعتدادا  شیعیان وارد می

ترین موضدع را نسدات بده توان گفت وی نسات به سایر اندیشمندان خانددان ارتاداد سدختشده از او می
 سنت نشان داده استراهل

 ـ صوفیان4

عیان از رمله رریان د دلدار علی که مدتدایان مناا  ائل به وحد  وردود و مددد های مورود در زمان سید
رریان صوفیه استر شاید بتوان گفت رهاران شدیعی  بر شیعه گذاشتند، کشف و کراما  بوده و تأثیر زیادی

طرف د بده خداطر اینکده رهادران لکانو با هیچ ر یای نیرومندتر از رهاران صوفی مواره نشدندر چون ازیز
خداوندی از عنایا  حق  کراما (، انجام معجدزا  و بدا خادر بدودن از الاام کشدف(  صوفی مدعی باره

 موردند، در رلسا ه مرا اه و ذکر برای کسدبه ای به تصوف روی میانان هندی به طور گستردهبودند د مسلم
یافتند و معتدد بودند تصوف راهدی اسدت بدرای کسدب های عرفانی ورد و حال( حضور میتعالیم حالت

نت تصوف بده منافع معنویر حتی تعدادی از طایاانه  درتمند درباری فیض مباد فرزندانشان را برای تداومه س
فرستادندر از طرف دیگر امرای اَوَد احترام زیادی برای مجتادین و علما  ائل ناودند و بیشدتر این مکاتب می

 1 رداختندربه تکریم  یرانه صوفی می
در لکانو شایع بود که در هر ماه بلکه در هر هفته، مجالس ورد و حال و سرود و غنا و نواختن دهدل و 

 نداشتند در من مجالس شیعیان چون رضارویی بزرگان صوفیه را ساب فلاح مخر  می شد وسازها بر ا می
دادند و با اعتداد به اینکه رلب منافع و دفع مضار و تحصدیل شدند برای مناا نذر و نیاز انجام میحاضر می

منادا در مورده گردد خود را در سلسله مریدان و معتددان مناصب دنیوی به دعای  یران و مدتدایان حاصل می
کوشیدندر شیعیان کارهایی بودند و در امتثال اوامر و نواهی مناا که همه بدعت و ضلالت بود تا  ای ران می

کردند که اگر صوفیان ناراحت شوند، بلا و مفدت ندازل دادند و تصور میرا برای خشنودی صوفیان انجام می
کام اسلام دور شوند و کسی ررأ  نداشت کده بدر خرافا  صوفیان ساب شده بود تا مردم از اح 2شودرمی

سدنت را اختیدار کدرده بدود و عداید و اخلا  صوفیان و اهل ضد این خرافا  حرف بزندر شیعه تمام رسوم،
 3دادرودفن خود را به ساز منان انجام مینماز، نکاح، طلا  و کفن

ددلدار علی به لکانو و تأسیس نماز رمعه و رماعت و  مواعظی که ایشان بعد از نماز رمعه با ورود سید
                                                 

 ر272د271، های تشیع شمال هند در ایران و عراقریشه خومن ریکاردو کل،. 1
 ر259، تذترة اقعلماء اقمحقّقی  فی آثار اقفقهاء و اقمحدّثی رضوی،  ر2
 ر165، حکرمت شیعی سادات نیشابرر در شمال هندر کربلایی، 3
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هجری حدود  1200شدر در سال های این رریان روز به روز برای مردم مشَکارتر می اایح و بدعتداشتند 
د دلدار علی در خطاه تندد و  او دسدت بده حملدهچاار ماه  س از منکه نماز رماعت و رمعه مغاز شد سید

کدردر او کسدانی را کده ممیز هدای بددعتموری در شرعیا  و مییننوتیزی علیه صوفیان زد و منان را متام به 
خوانند به باد انتداد گرفت و گفدت کنند یا حتی خودشان را خدا میمدعی بودند هر روز خدا را ملا ا  می

شرعه اسدلامی  زد اگر کسی از ایشان دربارهچه کسی گفته منان از هفت عالم مسمانی خار دارندر او طعنه می
گزینی معنوی گویی نخواهند بودر او همچنین صوفیان را برای عمل به انزوا و خلو ال کند  ادر به  اسخسؤ

با این استدلال که دیدار با مؤمنان و ارتااط با یکدیگر در احادیثی از ائمه ع( ستای  شده است مورد انتدداد 
 1 نداشتند را انتداد کردرمیی وحد  ورود داد و عداید ریاضتی و منچه که به مثابه رار می

رستر وی اعلام کرد معتددان شیعیه کرد و از منان دوری میاو در ملأعام صوفیان را به زبان توهین می 
به طوری کده کسدی ناایدد بدا ایشدان غدذا بخدوردر  وحد  ورودی از نظر مناسکی نا اک نجس( هستند،

د دلدار علی و  یروان ( حتدی بده سدادا  و عدایدد  شدیعی کده معتددده  مؤمندان وا عدی مدرامه  اصولیون سید
د فرسدتادندر بااینکردند لعنت میاظاار سرسپردگی می ممیز صوفیان بودند و به  یره صوفیبدعت حدال سدید

دلدار علی صوفیان را کاملا  از حصار بیرون نکرده بودر به نظر او این امکان ورود داشت شدخص از کسدی 
ای را صدرفا  نیاز بایستی به بستگان صوفی کمز کندر یز اصولی ناایدد شدیعهغذا بگیرد و حتی در صور  

صوفیان لعن کند بلکه بایستی نخست ایمان  را معلوم کند هر چند بدا  وشدیدن  ی ژندهبرای  وشیدن خر ه
 2چنین لااسی حدا له فساد اخلا  را نشان داده استر

شرهاح های صوفیه داشت با تألیف کتداب بدعت علاوه بر مواعظی که او برای مشکار ساختن معایب و
ای در ردد یکی از بزرگان صوفی موفق شد تا  یری و مریدی و طلب حاردت کدردن از و نگاشتن رساله ثاقب

ه شهاح ثاقبصوفیان را از میان برداردر کتاب   ددلدار علدی من را در  حاوی ادلد عدلی و ندلی اسدت کده سدید
 3یان مذکور تألیف نموده استرهای صوفابطال  ول و ذکر بدعت

های مولوی محمد سمیع را در رواب سوال الاسئلل اقسمیعیلای با عنوان علاوه بر این کتاب، وی رساله
صوفی به زبان فارسی تألیف نمود که مشتمل بر بطلان مذهب تصوف و برائت علمای شدیعه از من مدذهب 

د دلدار  5از وی گزارو شده که به زبان فارسی استر نیز اقرد علی اقصرفیلرساله دیگری با عنوان  4استر سید
                                                 

 ر276، ال هند در ایران و عراقهای تشیع شمریشه خومن ریکاردو کل، .1
 همانر .2
 ر250/  14،  اقذریعل اقی تصانیف اقشیعل م ابزرگ تارانی، .3
 ر86/  2همان،  ر4
 ر206/  10همان،  .5
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های های عرفانی د نظری تصوفه متفکران سنتی طادا  بالا و هم به سلسلههای  هم به رناهعلی در نوشته
کندد در گفدت منچده کده او مطدرح میبردر با ندل احادیثی از ائمه میتصوف، همراه با مناسکشان حمله می

د حیدر مملی را که در مثارو از مفاوم  وحد  ورود در بستر  اصل انکاره اعتداد وحد  ورود استر او سید
 دهدراین موضوع نفوذ مملی را میان شیعیانه صوفی نشان می 1کرد ندد کردرشیعی دفاع می

د دلدار علی برای نشان دادن اعمال و باورهای غیرمشروع صوفیانه  نظری، های عرفانی دورای منا شه سید
شاود کشف( مغاز کرد و دیدن اندوار  ی اول از عدیدهو غم خود را به کار بستر او در وهله امامی همد ازدهدو

تدوان بده اشخاصددی کده حکایدداتی شداود عرفدانی را رد کددردر بده عدیددده او نمی معندوی، اصدوا  غیاددی و
توان گفت میدا وا عدا  چندین نمی اند اعتماد کردر بنا بر اعتداد ویخصوص دارند یا از تجربیا  من گفتهدراین

وی همچنین بر این باور بود که اکثر صوفیانی کده درگیدر اعمدال  الااماتی از سوی خداوند است یا شیطانر
 2دار  ضاو  شوندرتوانند عادهنمیفرسا هستند، داری طا تریاضتی ازرمله روزه

د دلدار علی از ممارست صوفیان از رمله حالا  خلسه برای  دستیابی به حال عرفانی وردد(، مواز سید
دهد منان با کند که مثار صوفیان نشان میوی ندل می 3کردرخواندن ذکر(، کوبیدن بر دف و سماع انتداد می

الددول فدادای ارتماعی، درگیر اعمال وردمور همراه با موسیدی هسدتند، هندری کده از نگداه متفق هر طاده
 4شیعی حرام استر

را بدرای هدای فداخر و خلدو  نشدینی خواری، ترکه لااساعمال مناسکی همچون گیاهگوید عرفا او می
دانسدتر وی احدادیثی از گونه رهاانیت( نندگ میراهب رو من را همچون زندگانیه اند ازاینمرا اه ابداع کرده

ردایز  دربداره کند که در اسلام رهاانیت ورود نداردر همچنین با ندل احادیثی منتسب به ائمه یامار ندل می
 بودن کسبه ثرو ، همچون ابزاری برای به دور ماندن از گناهانی که فددر ممکدن اسدت موردب من شدود،

 5مخالف انتدادا  صوفیان از ثرو  بودر
د دلدار علی نه فد  از ثرو  دفاع، کدرد؛ ماندی بدر ماارناشدنی متام می بلکه صوفیان را به وسوسه سید

 6دهندربه ظاهر خداوند و در حدیدت زنان یا غلمان را خطاب  رار می عرفانی، انهاینکه منان در اشعار عاشد
رمعی ذکر رلی و خفی را با ندله احادیثی که بلند کردن صدا هنگدام عاداد  مندع شدده او میین تکرار دسته

                                                 
 الفر 36الف د  31برگ شهاح ثاقب، ندوی،  .1

 بر 64الف د  58همان، برگ  2.
 بر 120برگ  همان، ر3
 بر 125برگ  همان،. 4
 الفر 138برگ  ،همان .5
 الف 149همان، برگ  .6
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اداء، و  همچنین سوگند وفاداری و اطاعت بیعت( را که مریدان نزد  یر صوفی 1دانسترارزو میبی است،
 2شدرکردند، منکر میرَدای خر ه( اولیه که به نوبت دریافت می

گدذاران را مندع کدرده بدود اهدل ای از  یامار  ص( که نشست و برخاست با بدعتاو صوفیان را با گفته
کرد چنانچده هدر و اصولیون را ترغیب می3کردبدعت دانسته و دوری رستن از صوفیان شیعه را حمایت می

در  ایان کتاب دستور عمل توبده بعدد از  4عنوان مرتد لعن کندران را در خیابان دیدند بایستی علنا بهزمان من
 5گرایی ضمیمه کرده استرارتداد را در تلاو برای متداعد ساختن شیعیان صوفی به اصولی

د دلدار علی همچنین در مددمه کتاب  ی بر باب دوازدهم کتاب تحفده اث ذواقفقارسید عشدری نید که ردد
 است د بر تصدوف تاختده و در ضدمن بیدان کلمدا  و اشدعار برخدی از بزرگدان صدوفیه همچدون بایزیدد،

الدین، غزالی، عادالدادر ریلانی و فریدالدین عطار، عداید منان را ندد نموده استر او در ادامده شد  محی
 6روایت از ائمه در مذمت منان ذکر کرده استر

ددلدار علی برای تدویت  ف، سلسله مواعظ و سخنرانیسید های خدود بدر تشیع و ردا کردن منان از تصود
د دلدار علی است که ، مجموعه مواعظ و سخنرانیمراعظ حسنیهعلیه صوفیان را استمرار دادر کتاب  های سید

منظور مگداهی مدردم از عدائدد، فدده امامیده و همچندین تفکیدز عدائدد و عمدتا   س از نمداز رمعده و بده
ف ایراد شده استرورسمداب   7وم تشیع از تصود

د دلدار علی و شاگردان   س از وی ماارزه علیه تصوف را ادامده داده و ماداحثی رددلی در  فرزندان سید
د اعظمباوری میگری و سنیگری، صوفیتدابل با اخااری علی بنکوری در تدابدل بدا نوشتندر برای نمونه سید

د محمدبا ر موسوی خطیب در خطاهصوفیان در باب مزیت ازدواج نوشت و س های  صوفیان و سدنیان را ید
دادند ممکن است ائمه و بزرگان شیعه معجزا  یا کراماتی انجدام مجتادین حکم می 8مورد حمله  رار دادر

داده باشند اما تمام اعمال منسوب به صوفیان دروغ استر منان ازدواج میان زندان شدیعه و صدوفیان شدیعه را 
د حرام اعلام  کردند حتی از منظر اعتدادی حضور در رلسا  ذکر برای این منع( کافی بدودر هدر چندد سدید

دلدار علی  ی  از این تمایلی نداشت کسی را صرفا به دلیل این عمل از دایره تشیع خارج کند اما  سدران  

                                                 
 رالف 154برگ  همان،. 1
 رب 155برگ  همان، ر2
 رالف 163برگ  همان، .3

 رالف 164همان، برگ  4.
 رالف 172ب د  170برگ همان، .5

 ر، مددمه کتاب244، وذواقفقارندوی،  6.
 ر294،  تذترة اقعلماء اقمحقّقی  فی آثار اقفقهاء و اقمحدّثی رضوی،  ر7
 ر287همان، . 8
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نیز کشدیده ی مضامین ادبی نفر  اصولیون نسات به تصوف حتی به استفاده 1گرفتندرتری میموضع سخت
شخص بدا خددا غددغن  اتفا ، در توصیف رابطهکارگیری اصطلاح عشقه صوفی، عشقه  ریب بهشد و بهمی

انگاری دارد و اساس که من غیرمتنی است و دلالت بر ورود خصائل نا سند افراطی و انسدانشده بود؛ براین
 2انسانی برای خداوند استر شدن رناهیا به عاارتی دیگر  ائل

 اخباریانـ 5

بیشتر در شارهای مذهای ایران و عرا  و نیز بحرین و هندوسدتان  13تا  11گری در  رن رواج اخااری
ملا امین استرمبادی به لکانو، رریان اخااری مورد اول اکثر  فرائد اقمدنیهبعد از رسیدن کتاب  3بوده استر

ددلدار علی نیز به این رر یان حسن ظدن و گدرای  داشدت تدا اینکده خواص و عوام شیعه وا ع شده بودر سید
د دلدار علی به هنگام عزیمت بده  ایشان از لکانو به  صد زیار  عتاا  عالیا  به سوی کربلا راه افتادر سید

ملا محمدامین استرمبادی را با خود به همدراه داشدت امدا  فرائداقمدنیل عرا  از مدافعان تفکر اخااری بود و
د محسدن بغددادی،  س از دیدار با عالمان بزرگ  م دا بدا ر  شدیخ رعفدر نجفدی،اصولی نجف همچون سید

د علی طااطاایی به تدریج شااا  وی درباره صدحت تفکدر اصدولیین برطدرف و بده مدذهب باااانی و  سید
که از مدافعان سرسخت این تفکر شده بود بده لکاندو بازگشدت و کتداب اصولیین متمایل شدر وی درحالی

او تالیف  فرائد مدنیهاا  حجیت ادله اربعه و ردد ا وال محمدامین استرمبادی و کتاب را در اث اساس الاورل
 4نمودر

د دلدار علی به هند و تألیف کتاب  های ، اختلافا  و درگیریاساس الاورلدرهرصور  با بازگشت سید
کندار بزننددر  هدا راها توانسدتند اخااریانجام اصدولیها شروع شد و سرها و اخااریعلمی و عملی اصولی

توان گفت  یروزی و برتری علمای اصولی در میان علمای لکانو به رات ارتااط نزدیز اوده با عدرا  و می
ای که مناا تحت حاکمیت نواب گونههمچنین به رات مو عیت ممتاز مناا نسات به حکومت بوده است به

 اوده به یز نااد دینی تادیل شدندر
 اره کرد:توان به موارد ذیل اشها در لکانو میولیاز  یامدهای رنا  و غلاه اص

د دلدار علی  س از بازگشت به لکانو بده تددریس علدم  د گسترو فو  العاده علم اصول در لکانو؛ سید

                                                 
 ر288 ،های تشیع شمال هند در ایران و عراقریشه خومن ریکاردو کل، ر1
 ر289همان، . 2
 ر86، تشیع و مشروطیت ایرانحائری،  .3
 ر267د262، تذترة اقعلماء اقمحقّقی  فی آثار اقفقهاء و اقمحدّثی رضوی،  ر4
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بنابر گزارو  2، اصول فده را توسعه دادرمناهی الافکار و 1اساس الاورلاصول  رداخت و با تألیف دو کتاب 
سدلطان  3گری را منتشدر کدردرو اولین کسی است که در دیار هندد مسدلز اصدولی، ااعیان اقشیعلنویسنده 

د محمد نیز در این زمینه کتاب را  احیا الاجاهرادو  شر  زبدة الاورلو  اول اورلهایی همچون العلما سید
  4تألیف نمودر

ا ار علی بدد دلدد به ورود ممدن نااد مررع تدلید و گسترو اندیشه ارتااد و تدلید در میان شیعیان؛ سید 
ترین عدالم عنوان نخستین مجتاد بومی هند و بزرگتأیید و ارازا  مرارع عظام از نجف، کربلا و مشاد به

گونه مررعیت در بین شیعیان هند مرسوم گردیدر بعد او فرزنددو و مجتاد تاریخ هند موسوم گشت و بدین
د حسین و افراد دیگری از این  د محمد و بعد از من سید عنوان مررع تدلیدد شدیعیان هندد، امدور خاندان بهسید

 سیاسی و مذهای شیعیان را در دست گرفتندر
های فدای توس  علمای اصولی به رشته تحریدر های عملیه؛ در لکانو یز سری رسالهد نگارو رساله

  5اره نمودر، الوسائل الی المسائل، ارشاد الماتدی فی الفده وررر اشروضل الاحکا توان به در ممد که می

 ـ شیخیه6

د دلدار علی د  د حسین د فرزند کوچز سید د العلما سید حاج مرزا حسن عظیم مبادی یکی از شاگردان سید
الله الحرام، در مسیر بازگشت برای مدتی در کربلا ساکن شدر در من زمان برخدی بودر او بعد از زیار  بیت

زیستند هسدته مرکدزی رریدان ا  و در شار کربلا میکردگان حوزه علمیه شیعه که در عراز علما و تحصیل
د کاظم رشتی بودر او با شیخیه را ایجاد کردندر زمان ساکن شدن عظیم مبادی در کربلا مصادف با رهاری سید

د کاظم رشتی مشنا و در زمره که از مدافعان سرسدخت ایدن تفکدر ی شاگردان   رار گرفتر وی درحالیسید
د کداظم رشدتی و به ل1252شده بود در سال  کانو بازگشت و طریده بیان وعظ خوی  را بر طاق ا دوال سدید

و دیگدر « تررمده حیدا  الدنفس»و رسداله « کشف الظلام»احسائی بنا نااد و تصانیف خود را مثل کتاب 
  6رسائل را که اکثر مناا ماتنی بر تأیید ا وال ایشان بود رواج دادر

د دلدار علی در باب  د حسین  بن سید مبدادی اسدتدلال ی احسایی و رشدتی بدرای عظیمبطلان طریدهسید
ب به « افادا  حسینیه»نمود اما مؤثر نیفتادر در ناایت ایشان کتابی به زبان عربی با عنوان  در « فوائد»و ملدد

                                                 
 ر291، ثی تذترة اقعلماء اقمحقّقی  فی آثار اقفقهاء و اقمحدّ رضوی،  .1
 ر301همان،  ر2
 ر425/  6، اعیان اقشیعلامین،  .3

 338د335،  تذترة اقعلماء اقمحقّقی  فی آثار اقفقهاء و اقمحدّثی رضوی،  4.
 ر403د 376همان،  ر5
 ر385د384، تذترة اقعلماء اقمحقّقی  فی آثار اقفقهاء و اقمحدّثی رضوی، . 6
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د کاظم رشتی و کسانی کده از ایشدان تاعیدت می ی شیخ احمد احسائی،ردد ا وال مخترعه د تدألیف کنندسید
د حسین این کتاب و کتاب حدیده سلطانیه در مسائل ایمانیه را در دفع شااا  شیخیه نمودر سید  د العلماء سید

 1نگاشته استر

 ـ فیلسوفان 7

توان یافت که در مثار خدود بده میاند کمتر کسی را در میان علمایه شاه  اره که  س از صدرا ظاور کرده
متأثر از وی نااشدر در بین مثار صدرا منکه در هند بی  از  های صدرا نپرداخته و به نوعی شارح وی یااندیشه

  2اند شرح الادایه اوسترهمه به توضیح د ایق من  رداخته
د دلدار علی در دان  نیدز  هدایه اقحکمرلای بر شرح های گوناگون، حاشیهدر میان مثار  لمی فراوان سید

در کتابخانده مولاندا مزاد دانشدگاه اسدلامی  رسائلمجمرعه ای از من در کتابی با عنوان ورود دارد که نسخه
( چندد دانشدی و تصدویر من در مرکدز میکدروفیلم ندور بده شدماره 753-55/764-66علیگر بده شدماره 

رساله  9د مشتمل بر  مجمرعه رسائلبرگ مورود استر این کتاب د  32( به خ  نستعلیق در 1/2/29د12 
د دلدار علی  وی ایدن کتداب را در اوایدل عمدر خدود نگاشدته و در من  3استراست که رساله  نجم من از سید

اة بالتکریر را نیز در توضیح ماحثی از شرح صدرا درج فرموده که مشتمل است بدر د دایق  رساله مسئله المثند
دل حسدین و عاددالعلی لکاندوی را در دو حکمی و ابحدا  هندسدی و در ضدمن من  داره ای از ا دوال تفضد

 4اند ندض کرده استردرا داشتهای که بر شرح صحاشیه
د محمد دازرگ د دلدار علی د نیز شرحی بر مسئله المثناة بالتکریر ورود در میان مثار سید ترین فرزند سید

( Arabic H.G.39/82داردر نسخه خطی من در کتابخانه مولانا مزاد دانشگاه اسلامی علیگدر بده شدماره  
بدرگ  12( بده خد  نسدتعلیق و شکسدته در 6/272بده شدماره  فلسفه و تصویر من در مرکز میکروفیلم نور 

معدروف بده صددرا نیدز از وی بدا ی ماندده کده  هدایه اقحکمرلای بر شرح همچنین حاشیه 5مورود استر
در کتابخانه مولانا مزاد دانشگاه اسلامی علیگر بده شدماره  مجمرعه رسائلای از من در کتابی با عنوان نسخه

( بده خد  1/2/29د12نشی و تصویر من در مرکز میکروفیلم نور به شماره  ( چند دا66-55/764-753 
رساله است که رساله اول من از  9د مشتمل بر  مجمرعه رسائلبرگ مورود استر این کتاب د  4نستعلیق در 

                                                 
 ر847/  12، فنخا(های خطی ایران)فهرساگان نسخهدرایتی،  ر1
 ر4، فیلسر  شیرازی در هندثاو ، . 2
 ر40/  2مرکز میکروفیلم نور،  ر3
 ر52،  ورثل الانبیاءندوی لکانوی، . 4
 ر383/  1مرکز میکروفیلم نور،  ر5
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د محمد سلطان العلما استر د حسین د کوچز 1سید د دلدار علی د نیز حاشیهبرای سید ای بدر ترین فرزند سید
د محمدتدی معروف به ممتاز العلما  2از خواره طوسی و شرح صدرا گزارو شده استر یر اقلیدستحر سید

د حسین د نیز حاشیه بالتکریر از شرح صدرا در هشت صدفحه ای بر ماحث المثتاة و رنت مآب د فرزند سید
 3از خود بر رای گذاشته استر

د دلدار و فرزندان  بد درست است که ما شاهد حاشیه ر کتداب صددرا هسدتیم امدا ایدن بده معندای سید
د دلدار علی درباره فلسفه را از منچه در ضمن ارازه ای برای فرزنددو موافدت منان با فلسفه نیستر نظر سید

هدای فلسدفی و باز من بپرهیز کده عمدر گرامدی را در تددریس کتا»نویسد:توان دریافتر او میمی نگاشته،
ا های حکمی،تدوین دان  ج گمراهدی و بگذرانی که بلاشدز ایدن کتابئی و چه اشرا ی، چه مشد هدا مدرود

ای کده از ای در بر نداردر کمتدرین نشدانهنادانی است و برای مشتغلان به مناا رز حسر  و  شیمانی نتیجه
بینم اینکه: هر کدس در ژرفدای منادا فدرو رود و در تدرویج منادا وخامت عا ات و ویژگی ناشایست مناا می

شود گیر میاگر هم ملحد یا دهری یا صوفی نشود دست کم در کاره دین بسی مسان  ایداری نماید، بکوشد و
گونه که در بیشتر شارهای هنده ما و در بسدی از ندداط و  ایاند دستورهای شریعت استوار نخواهد بودر همان

هدن و تیزهوشدی و زیرکدی  دردازد از صدفای ذبینیمر مری اگر کسی که به فلسدفه میایران به چشم خود می
های یدینی استوار نموده باکی نیست که اندکی از ها و برهانهای دینی را با دلیلبرخوردار بوده و بیشتره دان 

که بده ایدن کدار های فلسفی بدرای وی بگدذاری؛ من هدم درصدورتیای از کتابو ت خود را به تدریس  اره
ها را بده وی گوشدزد کندی و نادرسدتی مادانی منادا را کتابهای من لغزومشتا  باشد و تو در ضمن درس، 

گاه و بر خردهاندیشیبازنمایی تا هر چه بیشتر از خطاها و کوته گیری از منان  دادر گدردد و بتواندد های منان م
ها کسانی را که یاران و  یروان مکتب منانند شکست دهدر اما کسی که هوو سرشار ندارد و توشه او از دان 

است باتر و نیکوتر منکه او ا  خود را برای تعلیم فلسفه به وی تااه نسازی؛ زیرا ما دیدیم و مزمدودیم اندک 
هدای  ندارندد چدون در دان که بسیاری از میانحالان و معدودی از کسانی  کده خدود را از هوشدمندان می

شدوند کده میدین و دی از کسدانی میزوافتند و بهفلسفی فرو روند و به من دل بندند از راه راست به بیراهه می
مذهای ندارندر و با اینکه به زبان ادعای ایمان دارند ولی دل مناا با زبانشان و سخنانشان با کردارشان سازگار 

د دلدار علی از مشتغلان به فلسفه و مثار فلسفی بازتداب سدخنانی اسدت کده نکوه  4«رنیستررر های سید

                                                 
 ر40/  2همان،  .1
 ر240، فیلسر  شیرازی در هندثاو ،  .2
 ر278همان،  ر3
 ر394/  1، اوراق اقذهبرزائری،  .4
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 1ی استاد دیگرو بحر العلوم در این باره نگاشته استراستادو وحید باااانی در ارازه برا
د دلدار علی چنین برمی ف را با یز مید که وی از نظرگاه اسلامی، الحاد و دهریگری و تصود از ارازه سید

دهنددگان دانسته کده در انتظدار رواجنگریسته و این هر سه را عا ات وخیم و ویژگیه ناشایستی میچشم می
 رداخدت و های فلسفه و منطق بی  از  در میر حالی است که شاه عادالعزیز به کتابفلسفه هستر این د

ی خود را بههم  2ستودرخاطر خوض ایشان در فلسفیا  و مسائل ریاضی و طایعیا  و الایا  میکیشان سند
د دلدار علدی نیدز مانندد  ددرو فلسدفه و عرفدان  ب به سلطان العلما فرزند بزرگ سید د محمد ملدد را سید

عنوان کلامدی بسدیار در کرد و منچه را  درو در این باره د در ارازه خود برای وی د نگاشته، بدهنکوه  می
د بنده حسین بازگو کرده استر  3خور توره، در ارازه به فرزندو سید

د دلدار علی نیز مانند  در و برادر خود با فیلسدوفان و دالعلما مخرین فرزند سید د حسین ملدب به سید  سید
مفتی محمد عااس د از شارحان صدرا د نوشدت  ای که برای شاگردونمود و در ارازهعارفان مخالفت می

در و محددد  بدزرگ شدیعی را بده انحدراف از طریدده مسدتدیمه مل  ملا محسن فدیض شداگرد صددرا و مفسد
ردود بده های عرفانی و فلسفی از رمله عدیده به وحد  ورسول ص( متام ساخت و او را به خاطر گرای 

باد نکوه  گرفت و دو کتاب وی عین الیدین و علم الیدین را مشتمل بر تأویدل منددولا  بدا اصدوله تاداه و 
و گفتار  ددرو در لدزوم  رهیدز از مثدار فلسدفی را  4کالای بی ارزوه فلاسفه و عرفا مانند ابن عربی دانست

ب بده ممتداز  ای که برایاو همچنین در ارازه 5عنوان مستندی  اطع یاد کردربه دمحمد تدی ملدد فرزندو سید
 6شماردرالعلماء نوشته نتیجه غور کردن در فلسفه را به بیراهه افتادن و سوء اعتداد برمی

 

 گیرینتیجه

دهد کده مندان بدا های متکلمان خاندان ارتااد در لکانو نشان میها و کن در مجموع، بررسی دیدگاه
های کلام امامیه و بازسدازی معرفدت دیندی بدر  ایده یانت از بنیانمند و هدفمند در صدد صرویکردی نظام

نصوص وحیانی بودندر این متفکران با تأسیس ناادهای علمی و تربیت شاگردان بررسته، نه تناا به توسدعه 
های فکری ر یب از رمله فلسدفه،  اره یاری رساندند، بلکه با ندد ردی رریاندان  کلامی امامیه در شاه
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هدای  رمندی و های غیر اصیل دینی، در  الای  اندیشه شیعی از عناصدر ناسدازگار بدا مموزهرای تصوف و گ
روایی ند  مؤثری ایفا کردندر رویکرد منان بر تفکیز معرفت الای از شناخت بشری و نفی هرگونه ممیزو 

زگشدت بده خلدوص های وحیانی استوار بود؛ رویکردی که نشانگر تلاو بدرای باعرفانی یا فلسفی با مموزه
اعتدادی،  اسداری از هویت امامیه و بازتعریف مرزهای معرفت دینی در بستر ارتمداعی و فرهنگدی زمدان 

توان تلاشدی رددی در رادت تثایدت گفتمدان سان، میرا  فکری خاندان ارتااد را میخوی  استر بدین
 محور در کلام شیعی و مدابله با انحرافا  فکری دانسترعدلانی و نص
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Abstract 

Contemporary atheists often seek to establish their denial of God's existence by arguing that the divine attributes are 

mutually inconsistent. In some cases, they claim that a single attribute—such as omniscience or omnipotence— is 

internally contradictory; in others, they argue that two or more divine attributes cannot coherently coexist in a single 

being and, on this basis, they conclude that a God possessing such attributes cannot exist. Among the alleged 

incompatibilities is that between divine immutability and divine will. This article analyzes these two attributes, examines 

the arguments supporting their attribution to God, and seeks to demonstrate their compatibility. Finally, it concludes 

that the argument based on the alleged incompatibility between divine immutability and divine will fails to establish the 

atheistic claim. 
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 ناسازگاری تغییرناپذیری و ارادۀ الهی:

 نقد استدلال تئودور درینج بر پایۀ کلام و فلسفۀ اسلامی 
پور  جابر اسفندیار

 فلسفه دین، مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی، قم، ایران دانشجوی دکتری
jesfandiarpour80@gmail.com 
 حسن یوسفیان

 و پژوهشی امام خمینی، قم، ایران دانشیار گروه کلام و فلسفه دین، مؤسسه آموزشی 
 چکیده

دادن ناسازگاری در صفات خدا، راهی برای اثبات ادعاای خاود، یینای ان اار وخاود خادا،  کوشند با نشانخداناباوران امروزه می
هاا را صافاتی خاود کنناد و آنبیابند. آنان گاهی این ناسازگاری را در تک صفاتی مانند علم مطلا  و قادرت مطلا  خساتجو می

ای که خما  ایان صافات را در یاک گونهکنند؛ بهدهند؛ و گاهی نیز بین دو یا چند صفت، ادعای ناسازگاری میمتناقض نشان می
تواناد وخاود داشاته باشاد. از خملاه صافاتی کاه شوند خدایی با چنین صفاتی نمیرو، مدعی میدانند. ازاینموخود نامم ن می

قالاه، ایان دو خداوند است. در ایان م« مُریدبودن  »و « تغییرناپذیری»ها را با ی دیگر نشان دهند، صفات کوشند ناسازگاری آنمی
کوشیم تا در حد توان، ساازگاری ایان دو کنیم و میها را بیان میهای دالّ بر اتصاف خداوند به آنصفت را تحلیل کرده و استدلال

« اساتدلال مبتنای بار ناساازگاری تغییرناپاذیری و ارادی ال ای»شاود کاه صفت با ی دیگر را نشان دهیم. در پایان نتیجه گرفته می
 بات ادعای خداناباوران را ندارد.توانایی اث

 خداناباوری، تغییرناپذیری خدا، ارادی ال ی، ناسازگاری صفات، فلسفاه دین.  :واژگان کلیدی
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 مقدمه

ترین مباحث در فلسفۀ دین، کالام اسالامی و همیناین فلسافۀ ی ی از م م 1بحث درباری صفات خدا
شاوند مانناد علام و قادرت تصافات ا حمل میاند از صفاتی که بر خداسلامی است. صفات خدا عبارت

گردند مانند ترکیب و عجز و خ ل تصفات سالبی( و صافات ایجاابی ایجابی( و صفاتی که از او سلب می
روناد و انف اکشاان از ذات ممتنا  اسات تصافات اعم از صفاتی هستند که کمال برای ذات باه شامار می

روناد و انف اکشاان از ذات ل بارای ذات باه شامار نمیحقیقی/ ذاتی( مانند علم و قدرت و صفاتی که کما
 2ممتن  نیست تصفات اضافی / فیلی( مانند خالقیت و رازقیت.

شاناختی و میناشاناختی شاناختی، میرفتدر بحث از صفات خدا، مسائل متیددی باه لحااه هستی
تاوان دارای صافت یاا میآیاا اساسااخ خداوناد را ( »1اند از این ه: ها عبارتترین آنمطرح شده است. م م

توان هیچ صفتی کنند و میتقدند نمیصراحت هر گونه صفت را از خدا سلب میبرخی به« صفاتی دانست؟
( آیا صفات خدا، وخاودی 2دانند. را به خدا نسبت داد. در مقابل، بسیاری، خدا را واخد صفات کمالیه می

ندیشمندان در این باره میتقدند همۀ اوصااف خادا خدای از ذات او و خدای از ی دیگر دارند؟ بسیاری از ا
دانند و بین نیابت و عینیت عین ذات و در نتیجه، عین ی دیگرند. برخی نیز ذات خدا را خانشین صفات می

آیا مقصاود از ایان ( »3داند. ن ند. گروه سومی نیز وخود دارد که صفات را زائد بر ذات میصفات تمایز می
در پاسخ « رود؟شوند، همان چیزی است که درباری انسان به کار میا نسبت داده میگاه که به خدصفات آن

های مختلفی ارائه شده است. بیشتر اندیشمندان مسلمان، اعم از فیلسوفان و مت لمان، به این سؤال، دیدگاه
کودفاع کرده« اشتراک مینوی»از دیدگاه  یناس، دیدگاه اند. برخی از اندیشمندان مسیحی، از خمله توماس آ

اند. گروهی دیگر، همیون قاضی سیید قمی در اسلام و موسی بن میمون در ی ودیات، را برگزیده« تمثیل»
 3باور دارند.« ال یات سلبی»به 

ی ی دیگر از مسائل م م درباری صفات خدا، مسئلهٔ سازگاری یا ناساازگاری صافات خادا اسات. ایان 
تا حل نشود، یینی تا تبیینی سازگار از خدا ارائه نگردد، نوبت باه  قدر م م است که برخی میتقدندمسئله آن

رسد. برای همین، در آثار خود، پیش از بحث از وخاود یاا عادم خادا، باه بحاث از مسئلهٔ وخود خدا نمی
به اعتقاد برخی دیگر، اگر نتوان تبیینی منسجم از خدا ارائه کارد، هماین عادم ارائاۀ  4پردازند.صفات او می

 5سازگار، نوعی تأیید خداناباوری است. تبیین
                                                 

1. The Divine Attributes. 
 .122-118 /6، اسفار؛ ملاصدرا، 132-131، الاشارات و التنبیهاتسینا، ؛ ابن145-144 /1، ظارجامع الافکار و ناقد الاننراقی،  .2
 .118-107، کلام جدیدیوسفیان،  .3
 .99 عقل و اعتقاد دینی،پترسون و دیگران،  .4

5. Markham, Against Atheism: why Dawkins, Hitchens, and Harris are fundamentally wrong, 21-22. 
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کنناد، ناساازگاری صافات خادا هایی که ملحدان امروزه برای اثبات خداناباوری دنباال میی ی از راه
کنناد، یینای است. آنان، ناسازگاری صفات خدا را گاهی در برخی از صفات به نحاو خداگاناه مطارح می

لم مطل  و قدرت مطل (، بدون آن ه با صفات دیگار در کوشند نشان دهند که برخی از صفات تنظیر عمی
آمیز هساتند. گااهی نظر گرفته شوند، ناسازگاری درونی دارند و به تیبیر دیگر، صافاتی ناامم ن و تنااقض

کنند که بین دو یاا چناد صافت، کنند، یینی ادعا میناسازگاری صفات را بین دو یا چند صفت خستجو می
آمیز اسات. گااهی نیاز ناپذیر و تنااقضها با هم در یک موخود ام انه خم  آنای وخود دارد کناسازگاری

دانند؛ و گاهی نیز به های مقدس ادیان ناسازگار میهای کتابشده برای خدا را با برخی از آموزهصفات بیان
وان تکنند که این همان مسئلۀ شر است: چگونه میناسازگاری بین صفات خدا و حقای  خارخی تمسک می

م خما   بین خدایی که دارای علم مطل ، قدرت مطل  و خیرخواهی محض اسات و وخاود شارور در عاالم
 1کرد؟

اساتدلال ناساازگاری »های مبتنای بار ناساازگاری دو یاا چناد صافت باا ی ادیگر، از خمله استدلال
دربااری »ر کتااب د 2است که برخی از فیلسوفان مانناد رییاارد گیال« تغییرناپذیری و ارادی ال ی با ی دیگر

آن  5«های ناسازگارهای مبتنی بر ویژگیبررسی استدلال»در مقالۀ  4و تئودور درینج 3«ماهیت و وخود خدا
کنناد و هام او را دارای اراده اند. خداباوران خدا را هام باه صافت تغییرناپاذیری متصا  میرا مطرح کرده

دهند که این دو صفت با ی دیگر ناسازگارند و در  کوشند با طرح اش الاتی نشاناما ملحدان می 6دانند.می
شود به بررسای نتیجه، وخود خدایی که واخد این دو صفت باشد، نامم ن است. در این تحقی ، سیی می

هایی بارای اتصااف این مسئلۀ م م که در واق ، پاسخ به این چند پرسش است، پرداخته شود: چه استدلال
د؟ آیا استدلال ملحدان مبتنی بر ناسازگاری تغییرناپاذیری و ارادی ال ای خداوند به صفات مذکور وخود دار

تاوان بارای و مُریادبودن خداوناد، چاه تبیینای می کشیدن از تغییرناپذیریبرد؟ بدون دستراه به خایی می
 سازگاری این دو صفت ارائه کرد؟ 

 تغییرناپذیری خداوند

نقش کلیدی دارد؛ زیارا باا توسال باه ایان « وه و فیلق»در باب تبیین حقیقت تغییر و دگرگونی، مف وم 
                                                 

1. Martin & Monnier, Impossibility of God, 13-14. 
2. Richard Gale. 
3.Gale, Richard M. On the Nature and Existence of God. Cambridge: Cambridge University Press, 1991. 
4. Thedore. M. Drange. 
5. Theodore M. Drange, "Incompatible-Properties Arguments," in The Impossibility of God, ed. Michael Martin and Ricki 
Monnier (New York: Prometheus Books, 2003), 49-60.  

 .408،  401 کشف المراد،حلی،  .6
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کند. یک شیئ  متغیّر، شود و تغییر میتوان گفت چیزی از حالی به حال دیگر دگرگون میمف وم است که می
پاذیرد تماثلاخ چاوب باه میاز دگرگاون شود و وضیی دیگار را میوقتی از وض  و حالی که دارد، دگرگون می

خاطر آن ای داشته باشاد کاه باهب باشد؛ برای این ه این شیئ باید خ ت و ویژگیشود(، لاخرم باید مرکمی
خاطر آن خ ت و ویژگی، ای داشته باشد که بهخ ت و ویژگی، آن است که هست و نیز باید خ ت و ویژگی

خاطر آن، شایئ آن اسات کاه تواند داشته باشد. آن خ ت از شیئ را کاه باهآن وض  و حال را که ندارد، می
تواناد داشاته باشاد، قاوه خاطر آن، شیئ حالتی را که نادارد اماا میهست، فیل و آن خ ت از شیئ را که به

های آینده اسات تقاوه( و سبب آن، پذیرای حالتنامیم. بنابراین، شیئ متغیّر مرکب است از خ تی که بهمی
تحلیال « توانستن»و « نداشتن» سبب آن، فیلاخ آن است که هست تفیل(. خود مف وم قوه نیز بهخ تی که به

دارد تبالفیل ال  است(، یاک « فیلیت»گوییم ال  بالقوه ب است، ال  یک شود. در نتیجه، وقتی میمی
 1دارد تتوانایی داشتن فیلیت ب که الان ندارد(.« توانستن»دارد تنداشتن فیلیت ب( و یک « نداشتن»

ه هر امر متغیّری بایاد مرکاب از قاوه و فیال باشاد، آیاا به آنیه درباری تغییر گفته شد، یینی این باتوخه
تااوان از تغییاار در ذات خداونااد سااخن گفاات؟ ارسااطو، باارای اثبااات وخااود خداونااد، بااا اسااتدلال می

شناختی  حرکت، از طبییت  متحرک  مرکب از ماده و صاورت، باه وخاود محارغک  تیرمتحارک یاا، باه خ ان
رسد. و روشن است که آنیه فاقد هر گونه ماده تیینی خدا( میبیتیبیرهای دیگر، فیلیّت  محض و صورت  

خنبۀ بالقوگی است ام ان تغییر و دگرگونی در او وخود نادارد. بناابراین، خادا در نگااه ارساطو، باه سابب 
مفارقتش از ماده و نداشتن خنبۀ بالقوه، تغییرناپذیر است. برای همین، اساساخ ارسطو خوهر را باه ساه قسام 

پذیر و خوهر نامحسوس تغییرناپذیر. خواهر کند: خوهر محسوس ازلی و خوهر محسوس تباهییتقسیم م
پذیر را موضوع طبیییات و خوهر نامحسوس تغییرناپذیر را موضوع محسوس ازلی و خواهر محسوس تباهی

 2داند.مابیدالطبییه می
م اسلام نیز تغییرناپذیری  خداوند امری مسلّم و در واق ، ی هایی است کاه  ی از نخستین ویژگیدر عالم

شناختی  حدوث، از تغییر شود. در کلام اسلامی، مت لمان، با استدلال خ انبرای خداوند مدنظر گرفته می
ث  تیر حادث تیینی خادا( بودن آنهای این عالم که بیانگر حادثو دگرگونی  پدیده ها است، به وخود مُحد 

م، متغیّر رسند. میمی است، هر متغیّری حادث است، در نتیجه، عالم حادث اسات و چاون هار گویند عالم
ث است، نتیجه می ثی دارد و به سبب محاال باودن تسلسال، بایاد حادثی نیازمند مُحد  م مُحد  گیرند که عالم

، موخود قدیم «هر متغیری حادث است»روشن است که به ح م این ه   3مُحدث تیر حادثی در کار باشد.
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را باا « تغییرناپاذیری»اخ باید بری از هر گونه تغییر باشد. در آثار کلامی، مت لمان ویژگای و تیرحادث لزوم
بنابراین، خدا، از منظر مت لمان مسلمان، تغییرناپاذیر اسات و  1کنند.ذکر می« محل حوادث نبودن»عنوان 

 2این مسئله تقریباخ مورد اتفاق همۀ آنان است مگر کرّامیّه و بسیاری از حنابله.
اختصاار هاا را بهدر فلسفۀ اسلامی، براهین متیددی برای تغییرناپذیری خدا وخود دارد که برخای از آن

 کنیم.ذکر می
کنناد. در وخاوب اثباات می« الوخود بالاذاتواخاب»برهان اول: فیلسوفان وخود خداوند را با عنوان 

ب باودن  محماول بارای موضاوع بالذات دخالت هر امری مغایر موضوع، به هر نحوی که باشد، برای واخا
الوخود بالذات باشد، قطیاخ در وخود هیچ نحوه وابساتگی رو، اگر موخودی واخبمطلقاخ منتفی است. ازاین

به تیر ندارد؛ زیرا اگر هر نحوه وابستگی به تیر داشته باشد، ضرورت وخودش از همان نحوه از اوست و باا 
همیناین در فلسافه اسالامی ایان قاعاده وخاود دارد کاه:  3.الوخود خواهد بودفرض فقدان آن تیر، ممتن 

الوخود واخبی ی از فروعات این قاعده این است که  4«الوخود بالذات واخبٌ من خمی  الج ات.واخب»
بالذات نسبت به وصفی از اوصاف، حالت منتظره ندارد؛ اگر وصفی را باید داشته باشاد، ازلاخ و اباداخ دارد و 

رو، تغییرپذیری و محل حوادث بودن اا که مستلزم حالت ازایند داشته باشد، هرگز ندارد. اگر وصفی را نبای
 الوخود بودن از همۀ خ ات ناسازگار است.منتظره داشتن نسبت به صفات حادثه است اا با واخب

الوخود بالذات، بساطت تصفت ایجاابی( و نفای مطلا  کثارت های واخببرهان دوم: ی ی از ویژگی
ترین استدلالی که بارای بسااطت و نفای لبی(، چه کثرت درونی و چه کثرت بیرونی، است. م متصفت س

دهد کاه ناساازگار باا شود، استدلالی است که ترکیب را مستلزم ام ان و نیازمندی نشان میترکیب ارائه می
اخازایش الوخود از اخزای مختل  تش یل شده باشد، وخاود آن باه وخاود وخوب  وخود است؛ اگر واخب
که نیامندی به الوخود متأخر از اخزایش و نیازمند به آن ا خواهد بود درحالیوابسته است و در نتیجه، واخب

بناابراین، ذات خداوناد، بسای  و باری از  5الوخود.الوخود است؛ ناه واخابتیر، ویژگی موخودات مم ن
مرکاب از مااده و صاورت اسات. در  طور که در بالا ذکار شاد،هر امر متغیری، همان هرگونه ترکیب است.

 نتیجه، ذات خداوند که بسی  محض است بری از هر گونه تغییر و دگرگونی است.
برهان سوم: برای اثبات صفات کمالیه برای خداوند، گاهی به خای استدلال آوردن بارای هار صافت، 
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 1کنند.برای او اثبات مینخست کمال مطل  را برای خدا اثبات و سپس، از این طری  همۀ صفات کمالیه را 
ی ای از صافاتی کاه از کامال  2تر از آن قابل تصور نیسات.منظور از کامل مطل ، موخودی است که کامل

طور کاه تواند تغییر کند؛ زیرا هماانشود، تغییرناپذیری است. کامل مطل  نمیمطل  بودن خدا استنباط می
صورتی را بالفیل دارد و صورتی را بالفیال نادارد اماا گفته شد، هر متغیری مرکب از قوه و فیل است، یینی 

که فقدان و خنبۀ بالقوه در کامل مطلا  راه نادارد تباه تیبیار فیلساوفان، هایچ تواند داشته باشد. درحالیمی
ای برای خداوند در کار نیست، بل ه هر کمالی که برای او مم ن باشد، بالضروره آن را واخد حالت منتظره

دیگر، کامل مطل  اگر تغییر کند، یینی صورتی را که ندارد کسب کند، صورت حاصل اگر است(. به سخن 
کمال باشد، یینی کامل مطل  کمالی را نداشته است و سپس واخد شده است، و ایان یینای کامال مطلا ، 
کامل مطل  نبوده است، و اگر صورت حاصل نقص باشد، یینی کامل مطل  کمالی را از دست داده است و 

ن یینی کامل مطل  دیگر کامل مطل  نیست. و اگر از کمالی به کمال مساوی دگرگون شود نیز باه هماین ای
دهاد، یاا از صورت است؛ مثلاخ موخودی که در نقطۀ م انی ال  است و به نقطۀ م انی ب تغییر م ان می

آورد. و دست مای دهد و کمالی را بهوضییتی به وضییت مساوی دگرگون شود، یینی کمالی را از دست می
تر از آن قابل تصور است و آن موخودی است که هم در آید؛ زیرا کاملاین با کامل مطل  بودن خور در نمی

نقطۀ م انی ال  و هم در نقطۀ م انی ب حضور داشته باشد یا هم از وضییت ال  و هام از وضاییت ب 
 برخوردار باشد.  

کیددر روایات میصومان علی م از حالی به »ات فراوانی بر تغییرناپذیری خداوند و این ه او السلام نیز تأ
گویاد از اماام ییفاور میاز باب نمونه در روایتای، ابان ابی 3بیان شده است.« شودحالی دیگر دگرگون نمی

را شاما « آخر»دانیم، اما را می« اول»پرسیدم. گفتم مینی « هو الاول و الآخر»السلام درباری آیۀ صادق علیه
 ی ما تفسیر کنید. حضرت فرمود:برا

مطلب این است که هر چیزی خز خداوند، پروردگار خ انیان، نابود شود و دگرگون گردد یاا ناابودی و 
دگرگونی از خارج به او راه یابد یا رنگ و ش ل و وصفش عوض شود و از زیادی به کمی و از کمی به زیادی 

باشد. اوست اول و پیش از هر چیز و اوسات آخار بارای  گراید. تن ا اوست که همیشه به یک حالت بوده و
همیشه. صفات و اسماء گوناگون بر او وارد نشود چنان که بر تیر او وارد شود مانند انسان که گاهی خاک و 
گاهی گوشت و خون و گاهی استخوان پوسیده و و نرم شده است مانند خرما ]نارس[ که گاهی بلح و گاهی 

-ه و گاهی خرمای خشک است که اسماء و صفات مختل  بر آن وارد شود. خادا بسر و گاهی خرمای تاز
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 1به خلاف آن است. -خل و عز
شود کند و دگرگون نمیتن ا تغییر نمیبنابراین، بر اساس ادلۀ عقلی و نقلی، خداوند حقیقتی است که نه

رو، ایان ساخن کاه ازایان 2ندارد.الوخودی او راه بل ه اساساخ ام ان هرگونه تغییر و دگرگونی در ذات واخب
ناسازگاری هرگونه تغییر در ذات خداوند با کامال مطلا  باودن او، از اسااس نادرسات اسات و درنتیجاه، 

، ناشی از عدم تصاور درسات از 3توان وقوع تغییراتی را که مخل کمال نیستند، در ذات خداوند پذیرفتمی
 است.« شیئ متغیر»نین بودن خداوند و همی« الوخودواخب»و « کامل مطل »

 ارادۀ الهی

هایی که برای خداوند در مقام ذات ثابت است، ویژگای مُریادبودن و باا اراده کاار ی ی دیگر از ویژگی
چون باه چیازی اراده فرمایاد، کاارش ایان باس کاه »خوانیم: خداوند دادن است. در قرآن کریم، میانجام

همین رو، اندیشمندان مسالمان همگای در مُریادبودن  از 4«.شوددرنگ[ موخود میگوید باش پس ]بیمی
 5نظر دارند.خداوند اتفاق

ب تقسیم می اب، آن فااعلی اسات کاه بادون فاعل در تقسیمی، به فاعل  مُرید و فاعل  مُوخم شاود. موخم
دهد، مانند خورشاید کاه کاارش را کاه ناور دادن اختیار و اراده، کاری را که اقتضای ذاتش است انجام می

انجاام  دهد. در مقابل، فاعل  مُرید فاعلی است که با اراده و اختیار، کاربدون اراده و اختیار انجام می است،
کند. تر، فیل از فاعل  مُرید تحق  پیدا میدهد، یینی بین فیل و فاعل، اراده واسطه است. به عبارت دقی می

م  کند، یینی فاعلی که با اراده،ید میرفی میدرباری خداوند که فاعل و مبدأ همه چیز است، قرآن او را مُر عالم
م و ب دانسته و پیدایش عالم ن را کثارات  آ و کثرات آن را خل  کرده است. اما در مقابل، برخی او را فاعل موخم

 اند. توخیه کرده (Emanationبا نظریۀ فیضان ت
کنظریۀ فیضان را فلوطین مطرح کرده است. فلوطین، از سویی، به ید فاراوان بار تنزیاه و تیاالی سبب تأ

رو، باالتب ، شود، از او سلب و ازاینمحض احد تیینی خدا(، هر وصفی را که بر سایر موخودات اطلاق می
کند. فلوطین، تن ا وصا  وحادت و خیار را باه احاد آفریدن که نوعی فیالیت است و اراده را از او نفی می

داناد و باه پیادایش کثارات از روی دأ هر چیزی را احد میدیگر، فلوطین منشأ و مبدهد.  ازسوینسبت می
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خای این پرسش است که او این دو حرف را تیینی این اه هام آفریادن را از احاد سالب  1اتفاق باور ندارد.
کند؟ برای خم  آن دو، فلوطین نظریۀ فیضاان را داند( چگونه خم  میکند و هم او را مبدأ هر چیزی میمی

گویاد بارد. میوضیح فیضان، تمثیل ساررفتن شایر باه هنگاام خوشایدن را باه کاار میکند. در تمطرح می
م نیز از احد سر میاراده سر میطور که شیر به هنگام خوشیدن بیهمان رود، و باه تیبیاری، رود، کثرات عالم

اختیار  خوشد. در واق ، به نحو مختصر، فیضان این است که چیزی از چیزی بدون اراده وهستی از احد می
 2به حاصل آید.

م در فلسافۀ اسالامی نیاز وخاود دارد و فیلساوفان  نظریۀ فیضان یا نظریۀ صدور برای تبیین پیدایش عالم
صراحت خداوند را قادر و عالم و حیّ مسلمان به آن باور دارند. اما فیلسوفان مسلمان، برخلاف فلوطین، به

دهند، خدا از درستی یاا ا بر اساس صدور و فیضان توضیح میدانند. بنابراین، اگر پیدایش عالم رو مُرید می
دانند که با قدرت و ارادی و اختیار خداوند به حاصل آمده است؛ نه نادرستی این نظریات، آن را پیدایشی می

اگر بخواهد، فیال از او »دانند که اختیار. فیلسوفان مسلمان خداوند را قادر، یینی موخودی میارده و بیبی
مت لماان نیاز خداوناد را باه هماین میناا قاادر  3«.شودشود و اگر نخواهد، فیل از او صادر نمیر میصاد
اما مت لمان، برخلاف فیلسوفان، تحق   هر یک از دو شرط تخواستن و نخواساتن( و در نتیجاه،  4دانند.می

ضاروری  تحق  هر دو خزا تصدور فیل و عدم صادور فیال( را بارای اطالاق صافت قادرت بار خداوناد
گونه باشد که هم خواستن و هم نخواستن هر دو در مورد خدا تحق  پیدا کرده باشد. دانند؛ یینی باید اینمی

گویند برای اطلاق صفت قدرت، صدق قضیۀ شرطیۀ مذکور لازم است و صدق شرطیه باه اما فیلسوفان می
نابراین، از نظر فیلسوفان، حتی اگار صدق ملازمه بین مقدم و تالی است؛ نه تحق  مقدم و تالی در خارج. ب

توان او را فاعل قادر دانست. فیلسوفان همینین صفت خواد خداوند از ازل آفرینش را خواسته باشد، باز می
طور که گویند خداوند ذاتش فیاض است، هماندانند؛ آن ا میو فیاض بودن را برای خداوند صفت ذاتی می

م است. ازاین م نباشد، نمیطور که نمیرو، همانذاتش عال  شاود خداوناد باشاد شود خداوند باشد ولی عال 
گویاد دیگر، مات لم میعبارتاش است. بهولی فیاض نباشد. البته این فیاض بودن او نیز از روی اراده ازلی

 شود.خداوند توانایی فیض رساندن دارد، ولی بالقوه فیاض است؛ وقتی اراده کند، فیاض بودنش بالفیل می
گوید بالقوه در خداوند راه ندارد، اگر خداوند کامل مطل  است، هار کماالی در او بالفیال اما فیلسوف می

است. فیاض بودن هم کمال است و در نتیجه، باید از ازل به نحو بالفیال فیااض باشاد. بناابراین، از نگااه 
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م با این ه از ازل صادر شده است، اما با اراده  و اختیار خداوند صادر شده اسات؛ ناه فیلسوفان مسلمان، عالم
 1گون که فلوطین مدنظر دارد.اختیار آناراده و بیبی

 اثبات اراده الهی

 توان دو دلیل اقامه کرد.برای اثبات صفت اراده برای خداوند، می
یق کمال مطلق  دلیل اول: از طر

ه خادا کامال مطلا  اسات. های دال  بر مُریدبودن خداوند در مقام ذات، این است کای ی از استدلال
کامل مطل ، صفات کمالیه را به نحو اتم و اکمل دارد. اراده، صافت کماالی اسات. پاس خداوناد صافت 

طور که علم یک حقیقت وخودی است که به سبب آن، موخود  کمالی اراده را به نحو اتم و اکمل دارد. همان
که به سبب آن، موخاود مُریاد از موخاود  تر است، اراده نیز یک حقیقت وخودی استعالم از خاهل کامل

شود کند، اراده در او ضیی  میمراتب پایین، تنزل میتر است. برای همین، موخود هر چه بهتیر مُرید کامل
مراتب عالیاه کنند و هار چاه موخاود باهکلی از او سلب میرسد که همگی اراده را بهاین موخود تا آنجا می

رو، در سلسله موخودات، موخودی که از مرحله گردد. ازاینتر میظاهرتر و قوی کند، اراده در اوتصاعد می
گردد و هر چه رو به بالا رود، اراده در او هیولی و خسم و عنصر و میدن و نبات بگذرد، اراده در او ظاهر می

صفاتی که  شوند: نخست،بندی به چ ار دسته تقسیم میطورکلی، صفات در یک تقسیمشود. بهتر میکامل
لا هساتند، مانناد اند و به تیبیر فیلسوفان، نسبت به نقص بشرطهیچ نقصی در آن ا نیست، بل ه عین کمال

ها، ناقص و برخی صفت وخوب ذاتی و تنای مطل ؛ دوم، صفاتی که کمال هستند اما برخی از مصادی  آن
صفات، نسبت به نقص، لابشرط هساتند،  اند. به تیبیر فیلسوفان، این دسته ازدیگر، عاری از هر گونه نقص

توانند مصداق نااقص داشاته باشاند و مانند صفت علم و قدرت و حیات که خودشان کمال هستند، اما می
اناد.  باه توانند مصداق کامل  بدون نقص داشته باشند؛ سوم، صفاتی که کمال هستند اماا مساتلزم نقصمی

شیئ هستند، مانند صفت خسام باودن؛ چ اارم، نقص بشرط تیبیر فیلسوفان، این دسته از صفات نسبت به
اند و هیچ دلالتی بر کمال ندارند، مانند عجز و خ ل. از میان صفات ماذکور، کامال صفاتی که عین نقص

مطل  تن ا صفات دسته نخست و مصادی  اتم و اکمل صفات دسته دوم را دارد. صفات دسته سوم و چ ارم 
صافت اراده خازء دساته  2آیند.حساب میرو، صفات سلبیۀ خداوند بهو ازاینشوند نیز از خداوند سلب می

دوم است؛ حقیقت کمالی وخودی است که در انسان مصداق ناقص آن و در خداوند مصداق اتم و اکمل و 
 عاری از هر گونه نقص آن تحق  دارد. بنابراین، خداوند فاعلی مُرید است. 
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ینش به یق نیاز آفر  مخصص دلیل دوم: از طر
و در ادلیل دیگری که برخی از مت لمان، پس از اثبات صفت علم و قدرت برای خداوند، بر مُریادبودن 

اند، این است: خداوند قادر است. قادر موخودی اسات کاه فیال و تارک نسابت باه او مقام ذات ارائه کرده
فتی صااو ی سان است. اگر مساوی است، چنان ه در میان افیال متیدد، فیل ال  و فیل ب و ... نسبت به 

اش این اسات کاه قاادر نتواناد کاار شود، وخود نداشته باشد، لازمهکه باعث انتخاب ی ی از دو طرف می
باید  اند. بنابراین،انجام دهد، یینی نه بتواند سمت فیل برود و نه بتواند ترک کند؛ چون هر دو برایش مساوی

تواناد ن، فیل یا تارک را انتخااب کناد. آن صافت، علام نمیصفتی وخود داشته باشد که قادر به مقتضای آ
 باشد؛ چون علم نیز مانند قدرت، نسبتش به فیل و ترک مساوی است. وقتی که نسابت صافتی باه دو چیاز

تواند یک طرف را بر دیگری ترخیح دهد. بنابراین، باید صفت دیگاری تیار از مساوی باشد، آن صفت نمی
ه یک کیک طرف را انتخاب کند. و آن اراده است؛ چون اراده شأنش این است علم و قدرت در کار باشد که 

 کند؛ به سخن دیگر، این اراده است که فاعل را به سمت فیل یا ترک یاا از میاانطرف را انتخاب و تییین می
 دهد.افیال متیدد به فیلی خاص سوق می

وی اسات. همیناین در ایان عاالم الوخود متیدد مسااقدرت و علم خدا نسبت به ایجاد عوالم مم ن
ها موخود شاوند، تن اا در الوخود در آنشد موخودات مم نهای زیادی که میام انی زمانی، از میان زمان

های قبل و بید به وخود نیامدند؛ مانند این ه این زیدی کاه زمانی موخود شدند که موخود شدند و در زمان
متولد شود اما امروز متولد شد. سؤال این است که چاه چیازی  توانست دیروز یا فرداموخود شده است، می

فاعل را به فیل یا ترک سوق داده است؟ یا چه چیزی فاعل را از میان افیال متیدد، باه یاک فیال ساوق داده 
های متیدد به فیال در زماانی خااص ساوق داده اسات؟  است؟ یا چه چیزی فاعل را از میان فیل در زمان

ص و مرخح بودن را دارد و در نتیجه، اراده مبدأ روشن است که از می ان اوصاف تن ا اراده شأن ایجاد و مخصغ
ایجاد است. صفت علم و قدرت این شأن را ندارند؛ شأن قدرت، توانایی تأثیرگذاشتن است. اما اراده اسات 

د مخصص باشد؛ توانکند قدرت بالفیل بر چه چیزی و در چه زمانی اعمال شود. علم نیز نمیکه تییین می
رو، پیش از آفرینش تمیلوم( علمی در کار نیست تاا بخواهاد زیرا گفته شده که علم تاب  میلوم است؛ ازاین

که خداوند دارای روشن است که این سخن تن ا درباری علم انفیالی صادق است، درحالی 1مخصص باشد.
کاه گفتاه شاده ، چنان2خصص اساتعلم پیشین نیز است و لذا مم ن است گفته شود همان علم پیشین م

  3علم پیشین به مصلحت  ن فتۀ در فیل، اراده و مخصص است.
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دانناد، اماا آن را ویژه ابن سینا و ملاصدرا ااا اراده را بارای خادا ثابات میدر این زمینه، فیلسوفان اا به
د تکه عباارت اسات از دانند. آنان از یک سو، اراده به مینای قصنمی« علم به نظام احسن»حقیقتی خدا از 

دیگر، اراده در کنناد و ازساویرساند( را از خداوند نفای میانجام فیل برای ترضی که فاعل را به کمال می
دانند. به باور این فیلسوفان، علام باه نظاام احسان، علات می« علم به نظام احسن»مورد خداوند را همان 

توخه این اسات کاه اگرچاه فیلساوفان ن تهٔ قابل 1ت.پیدایش عالم است و دیگر به چیزی تیر آن نیازی نیس
دانناد، در میمولاخ صفات خدا را از لحاه مف ومی متمایز از ی دیگر، اما از خ ت مصاداقی عاین هام می

اما به نظار  2مورد اراده و علم به نظام احسن میتقدند که این دو، هم مف وماخ و هم مصداقاخ یک چیز هستند.
صاورت علام باه نیست؛ زیرا اساساخ شأن علام، چاه باه صاورت مطلا  و چاه به رسد این تلقی درستمی

رو، ارخاع اراده به علم نادرست است؛ زیرا مستلزم ایان اسات مصلحت ن فتۀ در فیل، ایجاد نیست و ازاین
  3که خداوند مبدأ وخود باشد بدون اراده و اختیار.

 بیان ناسازگاری تغییرناپذیری و ارادۀ الهی

بیان شد که خداوند هم تغییرناپذیر و هم دارای اراده است. برخی از ملحدان در صددند نشاان تا اینجا 
رو، وخود موخودی که بخواهد متصا  باه هار دو دهند که دو وص  یادشده با ی دیگر ناسازگارند و ازاین

م و کثارات  ناپذیر است. توضیح آن ه: بیان شد که خداوند، فاعلی است که با اراده،وص  باشد، ام ان عالم
هاا را اراده آفریند، باید نخست آفریادن آنآفریند. فاعلی که با اراده چیزی را که قبلاخ نبوده است، میآن را می

کردن  آن، تغییار و ن ردن  چیزی به ارادهشان را اراده کند. اما، تغییر حالت از ارادهن رده باشد و سپس آفریدن
دیگری که برای خداوند بیان شده است، تغییرناپذیری اوسات. بناابراین، که ویژگی دگرگونی است، درحالی

تئاودور مای ال دریانج  4پذیر نیست.ها در خداوند ام انخداوند یا باید تغییرناپذیر باشد یا مُرید. خم  آن
 بندی کرده است:استدلال مبتنی بر ناسازگاری تغییرناپذیری با ارادی ال ی را به ش ل زیر صورت

 دا وخود داشته باشد، آنگاه او تغییرناپذیر خواهد بود.اگر خ (1
 اگر خدا وخود داشته باشد، آنگاه او خال  خ ان خواهد بود. (2
تواند در زمانی قصد تاراده( داشته باشد و سپس در زمان بیدی آن قصاد را موخود تغییرناپذیر نمی (3

داشته باشاد و ساپس در زماان بیادی راده نتواند در زمانی قصد و انداشته باشد ]یا موخود تغییرناپذیر نمی
 قصد و اراده برایش حاصل شود[.
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اشاته هر خالقی باید پیش از آفرینش، قصد خل  داشته باشد و پس از آفرینش، دیگر آن قصاد را ند (4
 باشد.
 (.4و  3بنابراین، نامم ن است موخود تغییرناپذیر چیزی را بیافریند تاز  (5
 1(.5و  2و  1اشته باشد تاز در نتیجه، نامم ن است خدا وخود د (6

رو، او اکنون، اراده و قصد آیند نیست. ازاینهایی که صد سال دیگر به دنیا میخداوند الان خال  انسان
هاست، یینای خاال  توان گفت که خداوند خال  آنها به دنیا آمدند، میندارد. صد سال دیگر، وقتی که آن

هاا، بااز اراده و ها را آفرید. پس از آفریدن آنآفریدن پیدا کرد و آننبود و سپس خال  شد؛ یینی اراده و قصد 
ها را آفریده است. این تغییر حالت از اراده و قصد نداشتن به اراده و قصد ها را ندارد چون آنقصد آفریدن آن

شاده هاای ذکرکه ی ای از ویژگیداشتن و سپس اراده و قصد نداشتن، تغییر در ذات خداوند است، درحالی
گیاارد بااا باارای خداونااد تغییرناپااذیری او اساات. بنااابراین، خلقاات کااه از روی اراده و قصااد صااورت می

ربا  اسات. متغییرناپذیری، ناسازگار است. در نتیجه، وخود خداوند  مُرید  تغییرناپاذیر مانناد وخاود دایاری 
 الوخود است.یز ممتن غییرناپذیر نالوخود است، خداوند  مُرید  تمتن مطور که دایری مرب  همان

های بر ضد تغییرناپذیری خداوند داده شده است نیز باه ناساازگاری هایی که به استدلالبرخی از پاسخ
هایی که در قرآن برای خداوند ذکر شده گردد. توضیح آن ه: ی ی از ویژگیتغییرناپذیری و ارادی ال ی باز می

ها راضی و خشانود ای نیک انجام دهند، خداوند از آناگر بندگان کاره 2است، ویژگی  رضا و تضب است.
رو، تضاب و رضاا مساتلزم ایان کند. ازایانها کارهای بد انجام دهند، خداوند تضب میشود و اگر آنمی

هستند که خداوند از کار نیک و بد بندگان متاأثر و منفیال شاود و در نتیجاه، تضابناک یاا خشانود شاود، 
وند از چیزی منفیل و متأثر شود زیرا در سطور بالا گفته شد کاه خداوناد که نامم ن است که خدادرحالی

شود که تضب در خداوناد شود. در پاسخ، گفته میتغییرناپذیر است و از حالی به حالی دیگر دگرگون نمی
و در مقابل، رضا و خشنودی در خداوند به مینی ایجااد پااداش  3به مینی ایجاد عذاب و بلا تعقاب( است

دهد، خداوناد بارایش ای کار نیک انجام میبنابراین، منظور از رضا و تضب این است که وقتی بندهاست. 
کند. ایجاد عذاب و پااداش فیال دهد، برای او عذاب نازل میکند و وقتی کار بد انجام میپاداش ایجاد می

ایجااد  شود که خداوند فاعل است نه منفیل و متأثر. اما باز اشا ال پابرخاسات؛رو، گفته مینهستند. ازای
عذاب و پاداش چیزی خز همان خل  عذاب و پاداش نیست. زیرا اساساخ خداوند یک فیال بیشاتر نادارد و 
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برای خداوند،  و به ح م اثبات ویژگی مُریدبودن 1گردد و آن خل  استسایر افیال به همان یک فیل باز می
اند. زمانی که کار گیرد. از طرفی، کار نیک و بد بندگان ازلی نیست، حادث شدهخل  نیز با اراده صورت می

نیک و بد از بنده سر نزده بود، خداوند خال  و مُرید  عذاب و پاداش نبود. با حدوث کار نیک و بد بنادگان، 
 ن امر، مستلزم تغییرپذیری خداوند است.خداوند خال  و مُرید  عذاب و پاداش گردید. و ای

و گفتگو کردن  3شان،هنگام توبه کردنها بهو بخشیدن گناهان آن 2همینین اخابت کردن دعای بندگان،
که به مینی ایجاد کلام است، خل  است. چون دعاکردن حادث و بالتب ، اخابت  دعا نیز حادث  4با بندگان

تب ، پذیرش توباه نیاز حاادث اسات، وچاون گفتگاو باا موخاودات  است، و چون توبۀ بندگان حادث و بال
حادث، حادث است، خل  و ارادی خداوند نیز حادث است، یینی ارادی خل  نبوده و سپس بود شده است و 

کاه خداوناد دگرگاونی پاذیر نیسات. این یینی خداوند از حالی به حالی دیگر دگرگون شده است، درحالی
 ست که تبیینی از سازگاری ارادی ال ی با تغییرناپذیری خداوند ارائه کنند.بنابراین، بر خداباوران ا

 تبیین سازگاری ارادۀ الهی و تغییرناپذیری

که در واق  بررسی این پساش اسات کاه خداوناد  -مسئلۀ سازگاری  تغییرناپذیری  خداوند با ارادی ال ی 
م که به تدریج خ ای کاه ایان گونهشوند در ارتباط است، بهل  میتغییرناپذیر و ازلی چگونه با موخودات عالم

در آثار مت لمان و فیلسوفان مسلمان میمولاخ در ذیل -رابطه او را متص  به حوادث و در نتیجه، متغیّر نسازد 
گیرد. هر چند این بحث خودْ مستقل نیست، میمولاخ پیش از مبحث صفات ذات و فیل مورد بحث قرار می

توان با تف یک صفات ذاتای از صافات فیلای، ناساازگاری شود. مید، مطرح میپرداختن به صفات خداون
گیری ایان نظر از زماان شا لوفصال کارد. صارفظاهری تغییرناپاذیری خداوناد باا مُریادبودن  او را حل

وفصل وخود دارد و دلیل پرداختن به آن نیز حل 5بندی، این تف یک اکنون در آثار کلامی و گاه فلسفیتقسیم
 ئل ال یات، از خمله مسئلهٔ تحقی  حاضر، است. مسا

شاوند. منظاور از صافات ذاتای، بندی، به صفات ذاتی و صفات فیلی تقسیم میصفات در یک تقسیم
ها، نیازی به تحق  خارخی  موخود دیگری نیست؛ یینای ذات صفاتی است که برای اتصاف موصوف به آن

رو، برای این ه خداوند متصا  باه صافات فی است. ازاینتن ایی برای اتصاف به این صفات کاموصوف به
ذاتی، مانند حیات و علم و قدرت شود، نیازی نیست موخودات دیگر اا مخلوقات اا تحق  یافته باشند. اما 
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فیل از ساوی فاعال،  صفات فیلی، صفاتی هستند که پیش از تحق  فیل اصلاخ وخود ندارند، تن ا با تحق 
شود که فیلی از او محق  شاده باشاد و ین، خداوند زمانی متص  به صفات فیلی مییابند. بنابراتحق  می

در مورد تیر خداوند نیز  1در نتیجه، موخود یا موخودات دیگری نیز متحق  شده باشند؛ مانند صفت خال .
چنین است. برای مثال، زید پیش از زدن عمر، متص  به صفت ضارب تیینی زننده( نیست؛ آنیاه وخاود 

د، توانایی او بر زدن عمر است. وقتی عمل زدن تحق  پیدا کند، زید حقیقتاخ متص  به صافت ضاارب و دار
 شوند.عمر به صفت مضروب می

نظر از هساتند و ذات  موصاوف، صارف« صفات انتزاع شده از مقام فیال»به بیان دیگر، صفات فیلی، 
اند که قائم به دو طرف هستند. بارای اینهگوشود؛ زیرا این صفات بهتحق  فیل، متص  به این صفات نمی

تحق  این اوصاف، هر دو طرف باید موخود باشند. در صفات فیلی خداوند، یک طرف ذات خداوند است 
های خداوند هستند. ازآنجاکه خداوند بالفیل موخود اسات و طارف که موخود است و طرف دیگر، آفریده

شوند؛ و گرنه این مفاهیم د این مفاهیم از مقام فیل انتزاع میشودیگر، یینی فیل، خزء اخیر است، گفته می
شاود کاه کننده، بالفیل به کسی اطلاق میعنوان مثال، مف وم خل شوند. بهاز اضافه بین دو طرف انتزاع می

شاود کنناده اسات، بل اه گفتاه میشاود کاه او خل نظر از آن کار، گفته نمیکاری انجام داده باشد. صرف
کننده است که چیزی را خل  کرده باشد. این صافات از شود خل خل  دارد. بالفیل زمانی گفته می توانایی

شوند؛ اما انتزاع از مقام فیل به این مینا نیست که صفت برای خود  مینای گفته شده، انتزاع میمقام فیل، به
 2فیل باشند.

را با قط  نظر از تیر لحاه کنایم، فقا   اشوقتی یک وخود ام انی را در نظر بگیریم، اگر وخود نفسی
کنیم کاه ایان موخاود ام اانی، شود. اما هنگامی که لحااه مایوخود است و چیز دیگری از آن انتزاع نمی

« ایجااد»وخودش از خودش نیست و به سبب تیر وخود پیدا کرده است، اگر آن را با تیر بسنجیم، مف اوم 
دمُ »شود و به این سبب، مف وم انتزاع می د»بر آن تیر و مف وم « وخ  بر وخودی که از آن متحق  شاده « مُوخم
کند. آنیه هست، ی ی ذات فاعل است و دیگری وخودی کاه از آن متحقا  شاده اسات. ایجااد صدق می

ها نیست. همین وخود وقتی که خ اات دیگارش را لحااه کنایم، ماثلاخ دیگر یک واقییت عینی در کنار آن
الوخود است که بارای عاوض و ترضای نیسات، مف اوم خاود انتازاع احیۀ واخببگوییم که این وخود از ن

خ ت که ی ی در بقایش باه دیگاری نیااز دارد، شود. همینین وقتی که دو وخود را با هم بسنجیم، ازآنمی
سانجیم و مثلاخ انسان برای ادامۀ حیات به نان احتیاج دارد. وقتی این دو را با هم و حاصالش را باا خادا می

تواند بخورد و ادامه کنیم که خدا انسان را ایجاد کرد و چیزی دیگر را هم ایجاد کرد که انسان میحظه میملا
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صورت آنیه در خارج حقیقتااخ وخاود شوند در تیر اینحیات دهد، مفاهیم رزق و رازق و مرزوق انتزاع می
مناسبت بین خادا و اشایاء یاا از  دارد وخود خدا و انسان و نان است. همینین سایر صفات فیلی را عقل از

 کند.مناسبت بین دو چیز و رابطۀ آن با خدا، انتزاع می
کنند. ها اضافه به تیر دارند و بدون تحق  تیر، اصلاخ تحق  پیدا نمیدرباری صفات فیلی گفته شد که آن

مفااهیم ذات »م ذاتی را گونه مفاهیبرخی از صفات ذاتی نیز اضافه به تیر دارند، مانند علم و قدرت. اما این
نامند، یینی مفاهیمی که حاکی از حقای  عینی  متیل  به تیر هستند. تفاوت علم و قادرت ااا می« الاضافه

که صفات ذاتی هستند اا با صفات فیلی در این است که صفات فیلی اساساخ بدون تحق  تیر قابل تیقل و 
ستند. اما علم و قدرت با این ه پیش از فیل حقایقی در تحق  نیستند؛ کاملاخ متوق  بر تحق   خارخی  تیر ه

دهاد و قادرت گیرد و آن را نشاان میاند که به تیر تیل  دارند: علم به چیزی تیل  میذات هستند، حقایقی
شود. بنابراین، علم و قادرت نیز یک توانایی در ذات است اما بخواهد اعمال شود بر روی چیزی اعمال می

تحق  خارخی تیر نیست؛ پیش از تحق  میلوم  شان منوط بهاند که تحق هستند حقایقیکه از صفات ذات 
ها است. در نتیجه، اضافه به تیر در  هار دو دساته مفااهیم تذات الاضاافه و و مقدوری، ذات متص  به آن

صفات فیلی( لحاه شده است اما در تحق  خارخی، صفات ذات الاضافه متوق  بر تحق  خاارخی  تیار 
 1که تحق  صفات فیلی کاملاخ منوط به تحق  خارخی  تیر است.ستند درحالینی

به آنیه درباری صفات ذاتی و فیلی گفته شد، روشن گردیاد کاه صافات ذاتای، حقاایقی عینای باتوخه
هستند و به ح م عینیت ذات و صفات، عین ذات و عین ی دیگرند و در نتیجه، از ازل برای ذات ثابت بوده 

شاوند ااا یینای یل تحق  دارند. اما صفات فیلی، صفاتی هستند که با تحق  فیال، محقا  میو پیش از ف
دهنده چگونگی ذات نیساتند. در واقا ، اا و نشان« گردندمفاهیمی که از اضافۀ ذات به افیالش انتزاع می»

خن دیگار، باه سا 2«.بیانگر چیزی خز انتساب وخود میلول به وخود علت با اعتبار خاصی نیساتند»ها آن
تمایز صفات ذاتی و فیلی در دو امر است: نخست آن ه صفات ذاتی پیش از فیل تحق  دارند و خداوند از 

هاا رو، پیش از فیل، خادا باه آنیابند، و ازاینها متص  است؛ اما صفات فیلی با فیل تحق  میازل به آن
و حیاات ااا کماال بارای خداوناد گردد. دوم آن ه صفات ذاتی اا مانند صفات علم و قادرت متص  نمی

 3شاوند.که صفات فیلی اا مانند صفات خال  و رازق اا کمال برای خداوند محسوب نمیهستند، درحالی
دهندی این است در نتیجه، اگر ذات خداوند صفات ذاتی را نداشته باشد و سپس برای او حادث شوند، نشان

ده است، و این به مینای تفاوت وخود خداوند پایش از که ذات خداوند کمالی را فاقد بوده و سپس واخد ش
                                                 

 .1110 /4، نهایه الحکمهطباطبایی،  .1
 .478، تعلیقه علی نهایه الحکمهیزدی، مصباح .2
 .528 /3، جستارهایی در فلسفه اسلامینبویان،  .3
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هاست و این یینی تغییر در ذات خداوند. اما صفات فیلی چون بیاانگر کسب صفات و پس از دارا شدن آن
 گردد.  ها موخب تغییر در ذات خداوند نمیچگونگی ذات خدا و کمال برای او نیستند، حدوث آن

بندی گردیم. صاورتباازمی باه بررسای اساتدلال تئاودور دریانجبه توضیحات پیشین، اکناون باتوخه
 استدلال درینج چنین بود:

 اگر خدا وخود داشته باشد، آنگاه او تغییرناپذیر خواهد بود. .1
 اگر خدا وخود داشته باشد، آنگاه او خال  خ ان خواهد بود. .2
ر زمان بیدی آن قصاد را قصد تاراده( داشته باشد و سپس د تواند در زمانیموخود تغییرناپذیر نمی .3

تواند در زمانی قصد و اراده نداشته باشاد و ساپس در زماان بیادی نداشته باشد ]یا موخود تغییرناپذیر نمی
 قصد و اراده برایش حاصل شود[.

اشاته هر خالقی باید پیش از آفرینش، قصد خل  داشته باشد و پس از آفرینش، دیگر آن قصاد را ند .4
 باشد.
 (.4و  3است موخود تغییرناپذیر چیزی را بیافریند تاز بنابراین، نامم ن  .5
 (.5و  2و  1در نتیجه، نامم ن است خدا وخود داشته باشد تاز  .6

نج مقدمۀ محوری این استدلال، مقدمۀ چ ارم است؛ زیرا با درستی این مقدمه است که اساتدلال دریا
تواناد تغییرناپاذیر نمی ه بگیرد کاه موخاودتواند نتیجتام خواهد بود و با ترکیب آن با مقدمۀ سوم، درینج می

ل ای امُرید باشد و در نتیجه، وخود خدا نامم ن است. اما مقدمۀ چ ارم بر یاک تصاور نادرسات از ارادی 
هر خالقی باید پیش از آفرینش، قصد خلا  داشاته باشاد و پاس از »کند که استوار است. درینج فرض می

آیاد و باا این مینا که ارادهٔ خال  حادث و مت ثار اسات: پدیاد می ؛ به«خل ، دیگر آن قصد را نداشته باشد
های حادث پذیرفتنی است و هایچ شود. چنین برداشتی تن ا در مورد ارادهٔ انسانی و ارادهتحق  فیل زائل می

 یشین تبیین شد اا ندارد. گونه که در مباحث پنسبتی با ارادهٔ ال ی اا آن
یشتر از فیلسوفان و مت لمان برای اثبات مُریدبودن خداوناد ذکار شاد، توضیح آن ه: دو استدلالی که پ

کنند. اراده در مقام ذات، عنوان صفتی ذاتی و کمالی برای خداوند اثبات میاراده را در کنار علم و قدرت، به
حقیقتی است که شأن ایجاد و تخصیص دارد و بدون آن، خل  و آفریدن مینا نخواهد داشت. روشن اسات 

گونه که علم و قدرت از هرگونه تغییر در صفت اراده، مستلزم تغییر در ذات خداوند خواهد بود. اما همانکه 
اند و او همواره عالم و قادر است، اراده نیز از ازل بارای او ثابات اسات و او هماواره ازل برای خداوند ثابت

س واخد آن گردد یا اراده داشته باشاد و گونه نیست که خداوند نخست فاقد اراده باشد و سپمُرید است؛ این
م و بر آفارینش آنسپس آن را از دست بدهد. از همین هاا قاادر اسات، رو، خداوند که به همه مم نات عال 

خواهاد شود؛ یینی خدا تحق  آن را میارادی ازلی او به هر میلوم و مقدوری تیل  گیرد، مبدأ آفرینش آن می
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کناد؛ گاذارد و آن را محقا  میخواهد تأثیرگذار میدر وخود چیزی که می ای است کهگونهو خواست او به
تر از کسی است که خواستی نداشته زیرا کسی که خواست او در وخود چیزی دیگر تأثیر داشته باشد کامل»

د بنابراین، هر آنیه که تن ا به علت فاعلی نیازمنا 1«باشد، یا خواست او در وخود چیزی تأثیر نداشته باشد.
ابد و با تحق  ایان موخاودات، خداوناد متصا  باه یاست، با اراده و خواست ازلی خداوند ازلاخ تحق  می

گردد. اما آنیه که به هر دو علت فاعلی و علت قابلی نیازمند است، باا تحقا  ماادهٔ صفت فیلی  خال  می
اه شرای  قابلی فاراهم گاردد، شود؛ چرا که ارادهٔ خداوند ازلی است و هرگقابلی در زمان مناسب، محق  می

 یابد. کند و موخود تحق  میاین اراده اثر می
 اا به سخن دیگر، هر میلولی برای تحق ، نیازمند علت تامه است. علت تامۀ برخای از موخاودات، تن

علت فاعلی است. و ازآنجاکه علت فاعلی تخداوند مریاد( ازلای اسات، ایان موخاودات نیاز ازلاخ تحقا  
 موخود باشند، این ما علت تامۀ برخی دیگر، علت فاعلی و علت قابلی با هم است. هر گاه هر دویابند. امی

کنند. در این موارد علت فاعلی همواره حاضر است، اما تحق  میلول منوط ها تحق  پیدا میدسته از میلول
ر علات آیناد، عالاوه بابه فراهم آمدن شرای  قابلی است. برای مثال، موخوداتی که صد سال دیگر پدید می

هاا، یینای فاعلی، نیازمند تحق  تدریجی مادهٔ قابلی خود در طول این صد ساال هساتند. علات فااعلی آن
ها متحق  شاود، آن اراده محضی که مادی مناسب آنخداوند  مُرید ازلاخ از پیش تبا تسامح( متحق  است و به

دن این موخودات، صفت خال  نسبت به این موخودات آیند. با پدید آمکند و این موخودات پدید میاثر می
 شود. بر خداوند اطلاق می

 داوناد راهخبنابراین، با حدوث موخودات زمانی مثلاخ تولد زید در صد سال دیگر، تغییری در ارادی ازلی 
گاردد، صافت خاال  اسات؛ کند. آنیه با آفریده شدن موخودات زمانی، برای خداوند حاادث میپیدا نمی

ها شده است. و چنان ه پیشاتر ی خداوند که پیش از آفرینش، خال  این موخودات نبود، اکنون خال  آنیین
بیان شد، خال  صفت فیلی است و تغییر در آن مساتلزم تغییار در ذات خداوناد نیسات. هماین ساخن را 

ش و عاذاب خداوند اا که به میناای ایجااد پاادا« تضب»و « رضا»توان در مورد صفات دیگری مانند می
 سازی خواستهٔ بندگان است اا به کار بارد. خداوناد باااا که به مینای برآورده« اخابت دعا»هستند اا و نیز 

باه  اش از ازل به ایجاد این امور تیل  گرفته است، اما تحق  آن اا مناوطعلم ازلی خود به تمام شرای ، اراده
ارادهٔ  دعا است. هنگامی کاه ایان شارای  محقا  شاوند،فراهم آمدن شرایطی مانند انجام کار نیک یا بد، یا 

 آیند.کند و آن امور پدید میازلی خداوند اثر می

                                                 
 .218، خداشناسیعبودیت و مصباح،  .1
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 گیرینتیجه

کیدات صریح برخی از روایات، ذات خداوند، بری از هر گونه تغییار بر اساس استدلال های عقلی و تأ
فت  ثابت شاد کاه خداوناد دارای صاو انفیال و دگرگونی است. همینین، با بیان صریح قرآن و دلیل عقلی 

م، بدون در کار بودن اراده، از خداوناد سار رفتاه باشاد. بناابرایکمالی اراده است؛ این ن، گونه نیست که عالم
ناد تاوان از تغییرناپاذیری یاا مُریادبودن  خداوبرای حل ناسازگاری تغییرناپذیری خداوند با ارادی ال ی، نمی

 ای تبیین کرد که با هم خم  شوند.گونهها را بهنتوان آن طور نیست کهدست کشید. اما این
شاوند. صافات ذاتای، ها به این است که صفات خداوند به صفات ذاتای و فیلای تقسایم میخم  آن

رو، ازلای هساتند. صافات فیلای، صافاتی ای هستند که عین ذات خداوند و ازایانحقایقی عینی و کمالی
هاا مساتلزم تغییار در ذات نیسات؛ زیارا حقاایقی شوند، اما حدوث آنهستند که با تحق  فیل، حادث می

 طور خاص، درباریکمالی و بیانگر چگونگی ذات نیستند، بل ه صرفاخ بیانگر انتساب فیل به فاعل هستند. به
ا . امارو، ازلی و بری از هر گونه تغییر استاراده نیز باید گفت: ارادی ذاتی خداوند عین ذات خداوند و ازاین

 حدوث تدریجی موخودات مت ثر دلیل بر حدوث و ت ثر ارادی ذاتی خداوند نیست؛ زیرا موخودات حاادث
ها، یینی آن زمانی، علاوه بر این که به علت فاعلی احتیاج دارند، به علت قابلی هم نیازمندند. علت فاعلی  

شود. وقتی که علات قاابلی ل میتدریج حاصها بهذات خداوند  مُرید از ازل محق  است اما علت قابلی آن
تاوان از شوند. البته با حدوث موخاودات، میکند و موخودات حادث میحادث شد، آن ارادی ازلی تأثیر می

ه کامقایسۀ این موخودات با ذات ال ی، یک ارادی فیلای هام انتازاع کارد و خداوناد را باه آن متصا  کارد 
شود. بنابراین، خداوند هم ود زمانی و م انی میبه قی حیث، اراده خداوند امری حادث است و متص ازاین

سات، و ادارای صفت ارادی ذاتی است که ازلی، واحد، ورای زمان و م ان و بری از هر گونه حدوث و تغییر 
 هم دارای صفت ارادی فیلی است که حادث، مت ثر و دارای قیود زمانی و م انی است.
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Abstract 

Some researchers have attempted, based on the views of Ayatollah Misbah Yazdi, to distinguish between the science of 

ethics and the science of moral education, employing concepts such as the minimum ethical threshold and the minimum 

threshold of moral education. Adopting a critical approach, the present article examines and evaluates these 

interpretations in order to determine the extent to which they accord with Ayatollah Misbah's theoretical and ethical 

foundations. These researchers have also analyzed moral and educational values in his thought and argued that certain 

virtuous acts performed by non-Muslims, such as generosity, possess a preparatory educational value, while lacking 

ultimate moral value in the absolute sense. The criticisms advanced against these interpretations include the lack of a 

clear distinction between the science of ethics and the science of moral education, as well as the absence of sufficient 

documentary evidence from Ayatollah Misbah's works to substantiate such a distinction. Furthermore, the attribution of 

certain arguments and examples—such as the analysis of ethical propositions and the moral value of the acts of non-

believers—to Ayatollah Misbah appears to require a deeper and more precise examination of his ethical foundations. 

Accordingly, this article seeks to provide a more accurate analysis of Ayatollah Misbah's views on Islamic ethics and 

moral education through a critical evaluation of the existing interpretations and by offering suggestions for revising and 

strengthening their arguments. 
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 تأملی در باب تمایز اخلاق و تربیت اخلاقی
 الله مصباح یزدیاز منظر آیت 

 زادهحسین حاجی
 خلاق اسلامی دانشگاه معارف اسلامی قم، ایراندانشجو دکترا رشته مدرسی معارف گرایش ا

 حسن محیطی اردکانی
 استادیار دانشگاه معارف اسلامی قم، ایران
mohiti@maaref.ac.ir 

 چکیده
« علام رربیات اخلاقای» و« علام اخالاق»الله مصباح یزدی، میاان های آیتاند با استناد به دیدگاهبرخی از پژوهشگران کوشیده

اناد  را باه کاار گرهته« حدنصاب رربیت اخلاقی»و « حدنصاب اخلاقی»رفکیک قائل شوند و برای این منظور مفاهیمی همچون 
پردازد را میزان انطباق آنهاا باا مباانی نظاری و اخلاقای ها میمقاله حاضر با رویکردی انتقادی، به بررسی و ارزیابی این برداشت

اللاه مصاباح پرداختاه و های اخلاقی و رربیتی در نظر آیتصباح روشن شود  این پژوهشگران همچنین به رحلیل ارزشالله مآیت
اند که برخی از اعمال نیک غیرمسلمانان، مانند سخاوت، از نظار رربیتای دارای ارزش مقادماری هساتند، اماا از منظار نشان داده

علام رربیات »و « علام اخالاق»وارده بر آثار شامل ابهام در رفکیک دقیق میاان  اخلاقی مطلق هاقد ارزش نهایی هستند  نقدهای
رساد اللاه مصاباح اسات  همچناین، باه نظار میو عدم ارائه شواهد مستند و کاهی برای اثبات این رفکیک از آثاار آیت« اخلاقی

الله مصباح یازدی نیازمناد رحلیال ه آیتها و شواهد، مانند رحلیل جملات اخلاقی و ارزش اعمال کفار بانتساب برخی استدلال
اللاه مصاباح در زمیناه های آیترری از دیادگاهرر مبانی اخلاقی ایشان است  این مقاله با هدف ارائه رحلیل دقیاقرر و دقیقعمیق

رکمیال شاده پرداختاه و پیشانهادهایی بارای باازنگری و های مطرحاخلاق اسلامی و رربیت اخلاقی، باه نقاد و ارزیاابی نظریاه
 دهد ها ارائه میاستدلال
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 مقدمه

ازجملاه موضاوعاری اسات کاه در « رربیت اخلاقی»و « اخلاق»در حوزه اخلاق اسلامی، رمایز میان 
یز رنها از منظر نظاری نیسات، بلکاه ن قرار گرهته است  اهمیت این رماهای اخیر موردروجه پژوهشگراسال

هاای انجاام شاده نشاان نقش مهمی در مباحث رربیتی و کاربرد اخالاق در زنادگی روزماره دارد  پژوهش
رواناد باه اررقاای کیفیات آماوزش اخالاق و  راحای دهند که شناخت دقیق مرزهای این دو حاوزه میمی

ها، ضمن گسترش ههم نظری، رو، بررسی و رحلیل دقیق این رفاوتثر کمک کند  ازاینهای رربیتی مؤبرنامه
رواند راهنمای عمل برای پژوهشگران و مربیان اخلاقی باشد  در این راستا، برخی محققان با رمرکاز بار می

از مفااهیمی ساتفاده ااند رفکیک ایان دو مفهاوم را باا الله مصباح یزدی، رلاش کردههای آیترحلیل دیدگاه
گیری از مباانی ها با بهرهربیین کنند  این پژوهش« حدنصاب رربیت اخلاقی»و « حدنصاب اخلاقی»مانند 

در  هلسفه اخلاق، معیارهای ارزش اخلاقی و رربیتی را از یکدیگر متمایز ساخته و بار نقاش نیات و هادف
کید نموده  .اندسنجش ارزش اعمال رأ

اللاه مصاباح یازدی، همچناان ای از دیادگاه آیترای ارائه رفسیر راازهگرهته بهای صورتباوجود رلاش
رو، هاا مطارح اسات  ازایانهایی درباره دقت، انساجام و مباانی اساتدلالی برخای از ایان پژوهشپرسش

رر شدن ابعااد مختلاب بحاث و نیاز اصالاح یاا رکمیال رواند به روشنبازخوانی و بررسی انتقادی آنها می
ابی یکی از ایان رساند  در همین راستا، پژوهش حاضر با روش رحلیلی ا روصیفی به ارزیها یاری استدلال
رفسایری درباارت رماایز »ها پرداخته است  پژوهش مورد بررسی روسط حسین احمادی باا عناوان پژوهش

جستارهایی در فلسفه گارش یاهته و در مجله ن« الله مصباححدنصاب اخلاق و رربیت اخلاقی از منظر آیت
رو در دو بخش اصالی ساامان یاهتاه ( به چاپ رسیده است  نوشته پیش1403)شهریور  56، شمارهو کلام

سازی نقاط قوت و امتیازات کاار و دوم، رأمال در ماواردی کاه نیازمناد باازبینی یاا است: نخست، برجسته
رر دقیاق نده برای ههامهای سازها، بلکه ارائه رحلیلروضیح بیشتر است  هدف این نقد نه صرهاً بیان کاستی

الله مصباح یزدی و اررقای سطح پژوهش در این حوزه است  بار هماین اسااض، ضامن روجاه باه آراء آیت
رواند به غنای بحث بیفزاید  امید است این بررسی، گاامی در محاسن، به نکاری نیز اشاره خواهد شد که می

 لاق اسلامی و رربیت اخلاقی باشد جهت ربیین بهتر موضوع و رقویت ادبیات علمی در زمینه اخ

 محاسن مقاله -1

از آنجا که نقد علمی در اخلاق پژوهش متکی بر عدالت و انصاف است، اقتضای اخلاق نقد آن است 
های احتمالی آنها  رنها در چنین صورری نقد ها و ضعبکه هم به نقاط قوت آثار روجه شود و هم به کاستی
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هاای در ادامه، به برخی از ویژگی 1شد و به اررقای سطح پژوهش یاری رساند رواند سازنده و راهگشا بامی
 شود:ارزشمند مقاله پرداخته می

 نوآوری در موضوع و دیدگاه  -1-1
های مشابه کمتر باه ایان یکی از امتیازات مهم مقاله نوآوری آن در دو جنبه اصلی است که در پژوهش

الله مصباح یزدی در بااب : نخست، ارائه رحلیلی رازه از دیدگاه آیتانددقت و رفصیل مورد روجه قرار گرهته
رار رمایز میان اخلاق و رربیت اخلاقی، و دوم، رمرکز بر موضوعی ناو در گساتره اخالاق اسالامی کاه پیش

 صورت مستقل بدان پرداخته نشده بود به
ه و بازنگری در مباحث جهت است که پیشرهت علمی در گرو  رح مباحث رازاهمیت این نوآوری ازآن

شود را از رکرار صرف جلوگیری شود و زمینه برای پیشین است  رعایت اصل نوآوری در پژوهش موجب می
های جدید در رحقیقات هراهم آید  بر همین اساض، این مقاله کوشیده است ضمن رلاش بارای گشودن اهق

ای را در مطالعاه نسابت اخالاق و های راازهاهقالله مصباح، با رویکردی نو، وهاداری به مبانی اندیشه آیت
هاای آیناده در حاوزه اخالاق رواند الگویی بارای پژوهشرربیت اخلاقی آشکار سازد  چنین رویکردی می

 اسلامی باشد و بر غنای ادبیات علمی این رشته بیفزاید 
 الله مصباح درباره اخلاق و تربیت اخلاقیتحلیل جدید از دیدگاه آیت-1-1-1 
اللاه مصاباح در ماورد بار به  ور نظامند به بررسی و رحلیل دیادگاه آیتویسنده مقاله، برای نخستینن 

حدنصااب »رمایز میان اخلاق و رربیت اخلاقی پرداخته اسات  ایان رحلیال شاامل رفکیاک دقیاق میاان 
قابح »و « علیقبح ه»ها با مفاهیم کلیدی مانند و بررسی اررباط آن« حدنصاب رربیت اخلاقی»و « اخلاقی

 .است« هاعلی
الله مصاباح، ارزش یکی از دستاوردهای این مقاله، ربیین دقیق این نکته است که در هلسفه اخلاق آیت

کاه رربیات  ور خاص به معیارهایی چون ایمان به خدا و اعتقاد به قیامت وابسته است، درحالیاخلاقی به
کناد، حتای اگار ایان باه کماال انساانی نزدیاک می رری باشد کههای عملیرواند شامل ارزشاخلاقی می

 .عنای عام آن مطابقت نداشته باشندمها با معیارهای اخلاقی به ارزش
های جدید و مبتنی بر رفکیک مذکور، نشان داده است کاه علاوه بر این، نویسنده با استفاده از استدلال

الله مصاباح یازدی اخلاقای دانسات از یشه آیتها را از منظر اندروان آنچگونه برخی از رهتارهایی که نمی
روانند ارزش رربیتی داشته باشند  برای مثاال، ساخاوت هاردی چاون می« حدنصاب رربیت اخلاقی»منظر 
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رواناد باه کماال انساانی  ائی که ایمان به خدا ندارد، از دیدگاه رربیت اخلاقی ارزشامند اسات و میحارم
هاقد ارزش اخلاقی باشد  این رحلیال، عالاوه بار روشان « لاقیحدنصاب اخ»نزدیک کند، گرچه از منظر 

رری از رمایزهاای میاان اخالاق و رربیات اخلاقای الله مصباح، درک کامالکردن ابعاد مختلب دیدگاه آیت
  .های آینده در این حوزه باشدرواند مبنای جدیدی برای پژوهشآورد و میهراهم می

 اخلاق اسلامی تمرکز بر موضوع تازه در حوزه-2-1-1
قائال « رربیات اخلاقای»و « اخالاق» خوبی روانسته است رمایزی عملی میان دو حوزهمقاله حاضر به

اللاه مصاباح های آیتهر یک از این دو، با ارکاا باه دیادگاه« حدنصاب»شود  این رمایز در بررسی جزئی 
سازی ویژه در روشنلیل ساختارمند، بهبار با چنین دقتی ارائه شده است  این رفکیک و رحیزدی، برای اولین

عنوان قبولی بخشیده و آن را باهها و معیارهای متفاوت این دو عرصه، به مقاله وزن علمی قابلاهداف، روش
 کند یک مرجع پژوهشی در رحقیقات اخلاق اسلامی مطرح می

اخلاقی وجاود داشاته، اماا  ازاین نیز در برخی منابع، اشاراری به رمایز میان اخلاق و رربیتاگرچه پیش
های این دو حاوزه، با حد نصابهای مفصل دررابطهشناسی و ارائه رحلیلدستاورد این مقاله در عمق روش

گیاری از چاارچوب هکاری شاود  نویسانده باا بهرهها محساوب میسازی مرزهای آنگامی مهم در شفاف
خصاوص در رحلیال رری انجاام دهاد و بهیاقالله مصباح، روانسته است رفکیک مفهومی را به  ور دقآیت

 معیارهای رربیتی و اخلاقی، ابعاد کاربردی این رمایز را موردروجه قرار دهد 
در نتیجه، این رویکرد رحلیلی جدید در بحث اخلاق و رربیت اخلاقی، مقالاه را باه منبعای ارزشامند 

 ق اسلامی ربدیل کرده است مندان به مباحث رربیت دینی و اخلابرای پژوهشگران و رمامی علاقه
 اینگاه مقایسه-2-1

رربیت »و « اخلاق»ای در رحلیل رمایز میان های مقاله، استفاده از رویکرد مقایسهیکی دیگر از ویژگی
های مختلفی مانناد های این دو مفهوم را از جنبهاست  نویسنده به نوبه خود روانسته است رفاوت« اخلاقی

ویژه در بررسی ابعاد ای و رحلیلی، بهصاب اخلاقی روشن کند  این نگاه مقایسههدف، روش، قلمرو و حدن
رر و مختلب این دو حوزه، موجب شده است که رمایزات موجود میان اخلاق و رربیت اخلاقی به  ور دقیق

 .رری نمایان شودشفاف
 مداری در انتساب دیدگاهاخلاق-3-1

های مثبت مقاله اسات  نویسانده در یکی دیگر از ویژگی یدگاهرعایت ادب و احترام در نقد و انتساب د
ای علمی و محترمانه بهره بارده اسات  جای استفاده از نقد صریح، از شیوهالله مصباح، بهبررسی آرای آیت

 .عنوان یک منبع معتبر موردروجه قرار گیردشود که مقاله از نظر اخلاقی و علمی نیز بهاین رویکرد باعث می
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لاقی رفسیری دربارت رمایز حدنصاب اخلاق و رربیت اخ»نین، رواضع نویسنده که در عنوان مقاله همچ
وضوح نمایان است، در نحوه  رح مسئله خود مشهود است  ایشان به دلیل نیز به« الله مصباحاز منظر آیت

مای در دقت و احتیاط عل دهندهد نشاناند و این خونو بودن مسئله، بدون اسناد قطعی، مسئله را مطرح کرده
 ست ای ارزشمند انیت ایشان است که ویژگیپیشبرد بحث است  این نگرش به پژوهش نشان از حسن

 تأملنقاط قابل -2

شده در مقاله، نیازمند بررسی و رأمل بیشتری هستند  امید اسات کاه  ارح ایان برخی از نکات مطرح
 با رابطه اخلاق و رربیت اخلاقی کمک کند:موارد به ربیین بهتر زوایای مبهم مسائل مرربط 

 نقد بر اصل ادعا -1-2
شود، سپس ارزیابی و نقاد آن ماورد شده برای اثبات آن بیان میابتدا مدعای اصلی مقاله و شواهد ارائه

 :بررسی قرار خواهد گرهت
 اصل مدعا: تفکیک علم اخلاق و تربیت اخلاقی -1-1-2

« علم اخلاق»الله مصباح یزدی قائل به رفکیک میان است که آیت ادعای اصلی مقاله مورد بررسی این
کنند، رربیات اخلاقای هستند  هرچند در رعریفی که ایشان از علم اخلاق ارائه می« علم رربیت اخلاقی»و 

کنناد: اند  ایشان علم اخالاق را چناین رعریاب میرنیده شدهنوعی درهمنیز در آن گنجانده شده و این دو به
روان آن را به دانشی رعریب کرد که از انواع صافات رر از علم اخلاق، میرر و دقیقی ارائۀ رعریفی جامعبرا»

کناد  موضاوع علام اخالاق خوب و بد و چگونگی اکتساب صفات خوب و زدودن صافات باد بحاث می
اکتسااب و قابلجهت که مرربط با اهعال اختیاری انسان بوده، برای اآنعبارت است از صفات خوب و بد از

هاای کساب ها و راهاند  در علم اخلاق ضمن آشنایی با اناواع هضاایل و ریایال اخلاقای، شایوهیا اجتناب
  1.«شودها نیز رعلیم داده میها، و رهع و دهع بدیخوبی

احمدی، این امر بیشتر به دلیل ربعیت از دیدگاه مشهور اندیشمندان اخالاق اسات   اما بر اساض مقاله
الله مصباح مانند بسیاری از اندیشمندان اسلامی در رعریاب علام اخالاق، آیت» :نویسدباره میاینوی در

روان احتمال داد که ارخای رعریب علام اخالاق در است؛ اما می رربیت اخلاقی را از علم اخلاق جدا نکرده
 2« کتب ایشان به ربعیت از مشهور اندیشمندان اخلاق بوده است

 :الله مصباح ارائه کرده استادعا، نویسنده مقاله دو شاهد از کلام آیت برای اثبات این

                                                 
  18، فلسفه اخلاقمصباح یزدی،  .1
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 شاهد اول: تحلیل ماهیت جملات اخلاقی
اللاه مصاباح دربااره کند، باه دیادگاه آیتنخستین شاهدی که احمدی برای اثبات ادعای خود یکر می

لاقی را از نوع جملات خباری الله مصباح احکام اخگردد  به گفته وی، آیتماهیت جملات اخلاقی بازمی
کناد کاه ایان شوند  نویسنده مقاله اساتدلال میصورت انشایی بیان میداند، هرچند در برخی موارد بهمی

شیوه بیان، صرهاً به دلایل رربیتی ارخای شده است، نه به این دلیل که جملات انشایی، مبنای واقعی در علام 
  1اخلاق دارند 

 یرمسلمانانشاهد دوم: ارزش اعمال غ
الله مصباح درباره ارزش کند، به دیدگاه آیتدومین شاهدی که نویسنده برای رأیید مدعای خود ارائه می

الله مصباح، اعمال نیکوی کفار همچون ساخاوت، گردد  بر اساض نظر آیتاعمال اهراد غیرمسلمان بازمی
ب در آخرت شاوند  نویسانده مقالاه ارزش نیستند و حتی ممکن است موجب رخفیب یا رهع عذاکاملًا بی

کند که برای روجیه این داند و استدلال میای از رفکیک میان اخلاق و رربیت اخلاقی میاین موضع را نشانه
سخن، باید قائل به جدایی میان علم اخلاق و رربیت اخلاقی شد  ازآنجاکه کفار به خداوند و معااد ایماان 

آنان هاقد ارزش اخلاقی است، اما از منظر رربیت اخلاقای، ایان اعماال ندارند، از نظر علم اخلاق، اعمال 
 2روانند واجد ارزش باشند می

کید شده اسات  بارای نموناه، محقاق محتارم، دیادگاه این استدلال در بخش های مختلب مقاله نیز رأ
بیت و رناساب میاان الله مصباح ارزش را رقریباً مساوی با مطلوآیت»کند: الله مصباح را چنین نقل میآیت

کند و معتقد است که اگر رهتاری حسن هعلی داشته باشد اما هاقاد حسان رهتار اختیاری و هدف قلمداد می
 3« شودارزش نیز محسوب نمیهاعلی باشد، دارای حدنصاب اخلاقی نیست، اما بی

تی رهتاری که هاقد الله مصباح، ارزش اخلاقی درجاری دارد و حدهد که از منظر آیتاین بیان نشان می
ارزشی رهتارهای هاقاد حسان شود  محقق محترم از نفی بیاعتبار شمرده نمیکلی بیشرط هاعلی است، به

هاعلی در رعابیر هوق درصدد استنتاج رفکیک حدنصاب اخلاق از حدنصاب رربیت اخلاقی برآمده و چنین 
ها از به دلیل رأثیر در رربیت اهراد و اررقای آن اند اماگونه رهتارها هاقد حدنصاب اخلاقیمعتقد است که این

                                                 
گیرند؛ یعنی مفاهیمی هلسافی شوند، در زمره معقولات ثانی هلسفی قرار میدها و نبایدهایی که در علم اخلاق مطرح میالله مصباح، بایبر اساض دیدگاه آیت .1

شاوند، اماا در های اخلاقی در قالب امار و نهای یاا بایاد و نبایاد بیاان میها در واقعیت خارجی ریشه دارد  این بدان معناست که هرچند گزارهکه منشأ انتزاع آن
اند  بنابراین، برخلاف رصور اولیه، در علم اخلاق انشای واقعی وجود ندارد، بلکه ایان انشاا در رربیات ت ماهیتی اخباری دارند و ناظر به واقعیتی خارجیحقیق

 .شوندعنوان ابزار رربیتی به کار گرهته میهای انشایی بهشود، جایی که امر و نهی و خطاباخلاقی مطرح می
  111، «الله مصباح یزدیی دربارت رمایز حد نصاب اخلاق و رربیت اخلاقی از منظر آیترفسیر»احمدی،  .2
    111، «الله مصباح یزدیرفسیری دربارت رمایز حد نصاب اخلاق و رربیت اخلاقی از منظر آیت»احمدی،  .3
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 یک سطح به سطح دیگر، واجد حدنصاب رربیت اخلاقی هستند 
رر ربیین شده است  بار اسااض ایان برداشات، صورت روشندر موضعی دیگر از مقاله، این رفکیک به

گیرناد، هرچناد چشامه نمیالله مصباح صفات و رهتارهای اختیاری را که از ایمان به خدا و قیامت سرآیت
حاال، از هماین اند، هاقد حدنصاب اخلاقای دانساته اسات  باایندارای حسن هعلی و خالی از قبح هاعلی

رحلیل نتیجه گرهته شده که چنین اهعالی از نوعی ارزش برخوردارناد و ایان ارزش ناه اخلاقای باه معناای 
 1شود نهایی، بلکه ارزش رربیتی محسوب می

ی در اندیشاه قق رلاش کرده است را نشان دهد که رمایز میان اخلاق و رربیات اخلاقااساض، محبراین
صورت رلویحی در آثار ایشان قابل برداشت اسات، هرچناد ممکان اسات در رعااریب الله مصباح، بهآیت

 .رسمی ایشان، این رفکیک صراحتاً مطرح نشده باشد
یابی و بررسی ادعا -2-1-2  ارز

 :گیردشده در رأیید این مدعا مورد بررسی قرار میدو شاهد ارائه اکنون رحلیل و ارزیابی
یابی شاهد اول  ارز

ر یکی از مباحث اساسی در رحلیل رمایز میان علم اخلاق و علم رربیت اخلاقای، مسائله نقاش اعتباا
بارای ه مذکور، در استدلال خود در این دو حوزه است  نویسنده مقال های اعتباری )انشائی()جعل( و گزاره

ت ثاانی رفکیک این دو علم، به این نکته اشاره کرده که در علم اخلاق، بایادها و نبایادها از سانخ معقاولا
صاورت امرونهای های اخلاقی از جنس اخباری هستند، هرچند در ظااهر بههلسفی بوده و در نتیجه، گزاره

رری دارناد و رونهای نقاش برجساتهبیان شوند  در مقابل، در رربیت اخلاقی، به دلیل ماهیت رربیتای آن، ام
های انشائی استفاده کرد  این مسئله، در نگاه نخست، رفکیک روشانی میاان ایان دو حاوزه روان از گزارهمی

 .کندایجاد می
مثاباه یاک داناش با نقش اعتبار و انشاء در علم رربیات اخلاقای بهاما در این استدلال، ابهامی دررابطه

عنوان یاک عمال مساتلزم جعال و انشااء در وشن است که رربیت اخلاقی باهمستقل وجود دارد  هرچند ر
عنوان یاک علام نیاز شاامل هایی مانند امرونهی است، اما پرسش اینجاست که آیا رربیت اخلاقی باهقالب
اند و کاربرد امرونهی صرهاً های آن اخباریشود یا اینکه همانند علم اخلاق، رمام گزارههای انشائی میگزاره

 در مقام رربیت عملی است و نه علم رربیت؟
 :روان دو رویکرد مطرح کرددر پاسخ به این پرسش، می
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های انشائی نیاز رواند شامل گزارههای اخباری، میعلم رربیت اخلاقی علاوه بر گزاره :رویکرد اول  1
رُوا کِبَارَکُمْ،باشد  به این معنا که برخی روصیه عین داشتن ماهیت انشائی، مبتنی در 1های اخلاقی، مانند: وَقِّ

راوان مشاابه هاای انشاائی در رربیات اخلاقای را میبر واقعیتی عینی و حقیقی هستند  از این منظار، گزاره
لَاة»های انشائی در هقه مانند گزاره  .دهنده  لب و خواست شارع هستنددانست که نشان 2«وَأَقِیمُوا الصََّ

شناختی، رفاوری وجود ندارد رربیت اخلاقی، از حیث معرهتمیان علم اخلاق و علم  :رویکرد دوم  2
هاا در شده در این دو علم، در نهایت، ماهیتی اخباری دارند، هرچند که برخی از آنهای مطرحو رمام گزاره

هاای انشاائی در رربیات اخلاقای مطارح عنوان گزارهظاهر انشائی بیان شوند  بر اساض این دیدگاه، آنچه به
 .های اخلاقی نداردحقیقت، بازنمایی یک امر واقعی است و بنابراین، رفاوت ماهوی با گزاره شود، درمی

رسد نویسنده مقاله در رحلیل خود، میان علم اخلاق و علم رربیت اخلاقی، رفاوت روشانی به نظر می
یم کاه رربیات ذیررر است  اگار بپاشناختی قائل نشده است و این مسئله نیازمند رحلیل دقیقاز نظر معرهت

های انشائی است، آنگاه رفکیک میاان عمال رربیات اخلاقای و عنوان یک علم، دربردارنده گزارهاخلاقی به
هاای انشاائی رردید، عمل رربیت اخلاقی یارااً باا گزارهعلم رربیت اخلاقی نیازمند روجه بیشتری است  بی
ای اسات کاه نیااز باه رربیت اخلاقی، مسائله های علممانند امرونهی همراه است، اما انشائی دانستن گزاره

الله مصباح درباره کاربرد امرونهی اخلاقی نااظر رری دارد  ازآنجاکه ظاهر رعابیر آیتبررسی و رحلیل دقیق
 وهای علم رربیت اخلاقای به عمل رربیت اخلاقی است، استناد به این رعابیر برای اثبات انشائی بودن گزاره

ق و رسد رعابیر هوق را بدون ارائه شاواهد دقیاعلم اخلاق، جای رأمل دارد و به نظر می در نتیجه رمایز آن از
یر روان ناظر به رفکیک این دو علم از یکدیگر دانست؛ شواهدی که نه در رعابیر یاد شده و نه در ساقوی نمی
ه برای رفکیک ایان دو شدئهاستدلال ارا شود در چنین شرایطی،الله مصباح یزدی )ره( مشاهده نمیآثار آیت

  آمیز بوده و نیازمند بازنگری خواهد بود ها رکلبعلم از حیث ساختار گزاره
 بندیجمع

شده برای رفکیک علم اخلاق از علم رربیت اخلاقی، ابهامی دهد که در استدلال ارائهاین نقد نشان می
که علم رربیت اخلاقی صارهاً درصورری .قی وجود داردهای انشائی در علم رربیت اخلادرباره جایگاه گزاره

 های اخباری باشد، رفاوت آن با علم اخلاق کمتر از آن چیزی خواهد بود که نویسنده مقالهمشتمل بر گزاره
ئله های انشائی نیز جایگاه داشته باشند، بایاد باه ایان مساادعا کرده است  در مقابل، اگر در این علم، گزاره

 .رری ربیین گرددصورت دقیقحیث، بهلم اخلاق ازاینرصریح شود و رفاوت آن با ع
                                                 

 « بزرگانتان را احترام کنید  »504 /1، عیون الحکم و المواعظ  لیثی واسطی،  1
  43بقره: «  اقامه کنید صلات را».2
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یابی شاهد دوم  ارز
الله مصباح یزدی )ره( مستمسکی بارای  ارح رفکیاک ازاین روضیح داده شد که برخی رعابیر آیتپیش

مثال باا رمساک باه رعاابیری کاه در آن ارزش عنوانعلم اخلاق از علم رربیت اخلاقی قرار گرهته است  باه
ارزش دانساته حاال آن رهتارهاا بایاند سلب شده و درعینالی که هاقد حسن هاعلی و نیت الهیاخلاقی اهع

روان از یک سو هعل هاقد حسن اند  رفسیر صاحب مقاله مذکور متأثر از این مسئله است که چگونه مینشده
برای حل این شابهه دیگر آن را ارزشمند شمرد؟ ایشان هاعلی نظیر هعل کفار را غیراخلاقی دانست و ازسوی

به  رح این مدعا پرداختند که ارزش نفی شاده ارزش اخلاقای اسات و ارزش اثباات شاده ارزش رربیات 
   واهد نمودخاخلاقی بدین معنا که آن هعل، هرد را مقرب نخواهد کرد، اما زمینه رربیت اخلاقی او را هراهم 

ه محکمات اندیشه ایشان و نیز رفاسیری که بدون التفات ب رسد صرف استناد به رعابیر مذکوربه نظر می
اند، برای اسناد رفکیاک باین الله مصباح در آثار خود از سطوح مختلب ارزشمندی مطرح هرمودهخود آیت

قدمات ماخلاق و رربیت اخلاقی کاهی نباشد  برای بررسی این مدعا و پیش از آن لازم است برخی مبانی و 
شده در مقاله، بر رفسایری دقیاق از مباانی اساتوار د که آیا رفسیر ارائهدهروشن شود  این مقدمات نشان می

ل إیا جاء الاحتمال بطا»روان ربیین دیگری برای این مسئله ارائه داد  بر اساض اصل منطقیاست یا اینکه می
ود  ، هرگاه برای یک استدلال احتمالات دیگری وجود داشته باشد، استدلال قطعای نخواهاد با«الاستدلال

 .له از زوایای مختلب بررسی شودگیری مقاله، مسئرو، لازم است پیش از پذیرش نتیجهزاینا
 اعتباری ارزش اخلاقی برای اعمال کفارالف( اصل بی

پذیرناد کاه اعماال نیاک کفاار، هاقاد ارزش الله مصباح، بر اساض رعالیم قرآنی، این اصال را میآیت
عنوان شارط جمله آیاری نیز که بخصوص بر اهمیات ایماان باه از»هرمایند: اخلاقی است  ایشان چنین می

کید و بر این دلالت دارند که اعمال کفار هیچ ارزش ندارد نظیر ذینَ کَفَرُوا لَنْ رُغْنِیَ » :ارزش اخلاقی رأ إِنَّ الَّ
ارِ هُ  هِ شَیْئاً وَأُولئِكَ أَصْحابُ النَّ مْ هیها خالِدُونَ مَثَلُ ما یُنْفِقُونَ هی هذِهِ الْحَیاةِ عَنْهُمْ أَمْوالُهُمْ وَلا أَوْلادُهُمْ مِنَ اللَّ

اهُ وَلکِانْ  ََ قَاوْمٍ ظَلَمُاوا أَنْفُسَاهُمْ هَأَهْلَکَتْاهُ وَماا ظَلَمَهُامُ اللَّ نْیا کَمَثَلِ ریحٍ هیها صِرٌّ أَصابَتْ حَارْ  أَنْفُسَاهُمْ الدُّ
ب باوده و حسان هعلای داشاته باشاد، هنگاامی گیریم: کار هر چند خواز آیات هوق نتیجه می 1.«یَظْلِمُونَ 

 2.«شود که حسن هاعلی داشته، منشأ آن نیت خالص و ایمان باشدموجب سعادت انسان می
الله مصباح نیز همانند سایر اندیشمندان اسالامی، ارزش اخلاقای را اساض، روشن است که آیتبراین

                                                 
؛ و جاودانه روانند در پناه اموال و هرزندانشان، از مجازات خدا در امان بمانند! آنها اصحاب دوزخندکسانی که کاهر شدند، هرگز نمی »117-116آل عمران:  .1

کنند، همانند باد سوزانی است که به زراعت قومی که بر خود ساتم کارده )و در غیار محال و ؛ آنچه آنها در این زندگی پست دنیوی انفاق می.در آن خواهند ماند
  18؛ همچنین ابراهیم: «کنندن ستم میاند(، بوزد؛ و آن را نابود سازد  خدا به آنها ستم نکرده؛ بلکه آنها، خودشان به خویشتوقت مناسب، کشت نموده

  123 /1، اخلاق در قرآنیزدی، مصباح .2



            91 /ی زدیمصباح  اللهتیاز منظر آ یاخلاق تیاخلاق و ترب زیدر باب تما یتأمل ؛یاردکان یطیمح، زادهیحاج 

 

ال نیکو هاقد ارزش اخلاقی به معنای حقیقی هستند، دانند و معتقدند که بدون ایمان، اهعوابسته به ایمان می
اما آیا این بدین معناست که کار ایشان هاقد ارزش است و همه اهعال هماه کفاار را بایاد در یاک ساطح از 

الله مصباح یزدی )ره( رهتار همه ارزش دانست؟ در ادامه به ربیین این نکته خواهیم پرداخت که از منظر آیت
ان بر اساض میزان قرب به خداوند متعال یا دوری از خداوند ارزش داوری کرد و از مراراب روها را میانسان

ها سخن به میان آورد  در این صورت رعاابیری از ایشاان کاه در آن از یاک ساو ارزش ارزش اخلاقی انسان
را باید بدین  دیگر هاقد ارزش نیز شمرده نشدهاهعال هاقد حسن اخلاقی نفی شده )مانند هعل کفار( و ازسوی

صورت رفسیر کرد که آن هعل موردنظر که هاقد حسن اخلاقی یعنی نیت قرب اسات، حاداقل ساعادت کاه 
آورد و یا به رعبیار دیگار حسان اخلاقای )باه نشانه آن ورود به بهشت برین است را برای وی به ارمغان نمی

احترام به دیگران یا کمک به آنهاا( هایچ  گونه نیست که انجام آن هعل )نظیرمعنای مذکور( را ندارد، اما این
ای نیسات کاه موجاب اندازهرأثیری بر نفس وی نداشته است، بلکه بر نفس او رأثیراری داشته، اما رأثیر آن به

 سعادت ابدی وی شود، مگر اینکه حسن هاعلی به آن ضمیمه گررد 
 ب( تفکیک میان کفار عنود و کفار مستضعف

دیگر، عبارتشوند  باهالله مصباح میان انواع کفار رفاوت قائل می، آیتبا وجود پذیرش مقدمه نخست
اناد و کساانی رمام کفار در یک سطح قرار ندارند و باید میان کفاری که از روی عناد و لجاجت کفر ورزیده

های قرآنی موزهویژه در آاند، رمایز قائل شد  این رمایز بهکه به دلیل جهل یا ناآگاهی در زمره کفار قرار گرهته
کنند که قرآن نفرماوده اسات الله مصباح در این زمینه رصریح میای دارد  آیتو کلام اسلامی جایگاه ویژه

هاست( نزد خدا کسانی هستند کاه از بدررین مردم، بلکه هرموده است بدررین جنبندگان )که کنایه از حیوان
حقیقت کفر همان انکار و عنااد اسات و کفاری کاه  ورزند نه از روی جهل و قصور؛ زیراروی عناد کفر می

  1.گیردخبری و از روی قصور باشد مورد عفو قرار میناشی از جهل و بی
 کند:چنین بیان مییا در جایی دیگر ایشان این

نتیجه اینکه از اهل کتاب و پیروان شرایع پیشین، کسانی کاه باه پیاامبر زماان خاود ایماان داشاته و باه 
اند؛ اما کسانی که اهل عنادند و بااینکه حقانیات اسالام برایشاان اند، اهل سعادتعمل کردهدستورهای او 

اند  در این میاان برخای هام باه دلایلای حاق کنند، برای همیشه در عذابثابت شده است، آن را انکار می
ن رماام شاده، ای کاه حجات برایشاااندازهاند  اینان به«مستضعب»اصطلاح برایشان ثابت نشده است و به

شاوند؛ ولای عذابشاان هایشان در شناخت حق و عمل باه رکاالیب، عاذاب میقدر کوراهیاند و بهمکلب

                                                 
  16، های  بنیادین اسلامیای از اندیشهچکیدهیزدی، مصباح .1
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 1دائمی نخواهد بود 
 ج( ارزش اعمال کفار غیرمعاند و تبیین آن

کنند که اعماال نیکاو از ساوی الله مصباح رصریح میشده در مقدمه دوم، آیتبر اساض رفکیک مطرح
های انسانی و عوا ب اخلاقای باشاد، دارای ناوعی ارزش ویژه زمانی که ناشی از انگیزهغیرمعاند، بهکفارِ 

اما این ارزش، نه به معنای ارزش اخلاقیِ کامل، بلکه در سطحی مقدماری و رأثیری خاص است که  است 
کارهاایی  :هرماینادمیشود  ایشان در ایان زمیناه رر میبر اساض آن، روح انسان برای پذیرش حقیقت آماده

هایی که شارع رعیین کرده نیست، انگیزت منفای هام نادارد ها را ندارد، مخالب با قالبهست که این ویژگی
اش هم از حد حیوانیت بالارر است، هقط یعنی به خا ر دشمنی با دین و حق و اولیاء حق هم نیست  انگیزه

های عاا فی دارد، مثال ایثارهاایی کاه ماردم اناً انگیزهبرای رأمین امور بدنی و مادی و شهوانی نیست، احی
هایی که دارند و     اینها مربوط به شکم و دهند، روی انگیزت عا فی انسانی  سخاوتغیرمسلمان انجام می

شهوت نیست  یک انگیزت هوق حیوانی دارد، ولی نه به خا ر خدا، چرا که ایمان به الله ندارد  سخاوت هام 
رواند داشاته باشاد؛ از جهات ت شرع نیست، با این شرایط، ارزش قریب به حدنصاب میبر خلاف دستورا

کند  درست است که کماال ثاابتی بارای مندی از آن، آماده میاینکه نفس را برای نزدیکی به آن کمال و بهره
کناد و ارزشای قریاب باه حدنصااب دارد  کند، اما نفاس را مساتعد و خیلای نزدیاک مینفس ایجاد نمی

اساض است که عدالت یا شجاعت کسانی در اسلام مدح شاده اسات و حتای روایااری داریام کاه در براین
دارد  مثل حارم  ائی  اما چون به حدنصاب نرسایده، موجاب دخاول در قیامت خدا عذاب را از آنها برمی

 کناد  علامات قریاب باهشود  علامت حدنصاب این اسات کاه ساعادت ابادی را راأمین میبهشت نمی
 2دارد حدنصاب این است که عذاب را برمی

ای از آن اشااره شاد کاه ارزش اخلاقای مشاکک و الله مصباح یزدی که به نمونهبر اساض رصریح آیت
که رهتاری از هر دوی حسن هعلی و هاعلی برخاوردار باشاد و هار دوی ایماان و یومرارب است  درصورری

ا خواهند رساند که نشانه آن ورود به بهشت است  اماعمل صالح محقق شود، هرد را به حدنصاب سعادت 
کااهر  ورهتاری که صرهاً حسن هعلی دارد، اما به نیت قرب الهی انجام نشده، هرچند هاعال آن غیرمسالمان 

گوناه باشد، هرچند ارزش اخلاقی به معنای رأمین حدنصاب سعادت و ورود باه بهشات را نادارد، اماا این
 گذار اسات وهیچ رأثیر مثبتی در آن هاعل اخلاقی ایجاد نکند، بلکه در او رأثیرنیست که هاقد ارزش باشد و 

 حتی ممکن است موجب رهع عذاب از او شود 
                                                 

  559، شناسیراه و راهنمایزدی، مصباح .1
  342، نقد و بررسی مکاتب اخلاقییزدی، مصباح .2
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راوان شااهدی حال ارزشمندی آن را نمیرو، صرف نفی ارزش از رهتار هاقد حسن هاعلی و درعینازاین
های ایشان است و باه نظار یشهدر آثار و اند ای از رفکیک مزبوربرای مدعایی دانست که هاقد هرگونه نشانه

گونه رعابیر بر اساض التفات به مبانی ایشان و نیز سایر قرائن دردساترض اسات رسد بهترین رفسیر از اینمی
فسایر که مطابق آن رهتار مورد بحث را باید بر اساض قول به مشکک و یومرارب بودن خود ارزش اخلاقای ر

بخش )خوب به معنای موصل به بهشت( نیست، اما حداقل مراراب ر سعادتکرد؛ بدین صورت که آن رهتا
 هع عذاب رآن را داراست که نتیجه آن دورشدن از عالم حیوانیت و     است و نتیجه آن در بالارری مرربه، 

 الله مصباح یزدیهای ممکن برای ارزش اعمال کفار در اندیشه آیتتبیین
شاویم  د مین بخاش باه مرحلاه نقاد ادعاای نویسانده مقالاه وارگانه، در ایپس از  رح مقدمات سه

و « ارزش اخلاقای»الله مصباح یزدی)ره(، مدعی است که باید میاان نویسنده با استناد به برخی رعابیر آیت
اناد، هرچناد رفکیک قائل شد؛ به این معنا که اهعالی که هاقاد حُسان هااعلی و نیات الهی« ارزش رربیتی»

حاال، روانناد واجاد ارزش رربیتای باشاند  بااینارزش هم نیستند و میشوند، اما بییاخلاقی محسوب نم
کند یاا ناه  باه نظار جای رأمل است که آیا صرف استناد به این رعابیر برای اثبات چنین رفکیکی کفایت می

خود ایشاان از  های متنوعی کهالله مصباح و نیز ربیینی و محکمات اندیشه آیتبه دیگر مبانرسد باروجهمی
روان وجوه دیگری از برداشت و ربیاین را نیاز در نظار گرهات  اند، میسطوح مختلب ارزشمندی ارائه کرده

الله مصباح مطرح خواهد رو، در ادامه ضمن نقد این مدعا، احتمالات و رفاسیر دیگری از سخنان آیتازاین
 شد را استدلال مقاله رنها به یک قرائت خاص منحصر نشود 

 توجیه یک: پاسخ به فطرت
الله مصباح یازدی، رحلیال ایان اعماال در های ربیین ارزش اعمال نیک کفار در اندیشه آیتیکی از راه

ر چارچوب پاسخ به ندای هطرت است  بر اساض این دیدگاه، گرایش به خیر و انجام اعماال نیاک، حتای د
م اخلاق این ربیین، نیازی به رفکیک میان عل غیاب ایمان به خداوند، ریشه در سرشت و هطرت انسان دارد 

الله مصباح، بر اساض اصولی چون نقش هطرت در و علم رربیت اخلاقی ندارد، بلکه درون نظام هکری آیت
 .ربیین استاخلاق، رمایز میان کفار معاند و غیرمعاند، و نظریه قرب الهی قابل

اخلاقای در انساان، مساتقل از حاس  یکی از مبانی مهام در اندیشاه اسالامی، ایان اسات کاه حاس
ز اخداشناسی نیست، بلکه بخشی از گرایش هطری او به حقیقت و کمال است  بر همین اساض، اهرادی که 

روانند از  ریق این حس هطری، به برخی اعمال نیک گرایش داشته اند، همچنان میبهرهایمان به خداوند بی
 :گویدباشند  شهید مطهری در این باره می

دهد    حاس دهد و در این کارها یک نوع شراهت و عظمتی رشخیص میانسان این کارها را انجام می»
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کند؛ مثل ایثار، از خودگذشتگی و انصاف دادن      ایان کند که با انجام این کارها خودش را بزرگوار میمی
گاهانه، بدین جهت است که انسان خدا را می و یاک سلساله مساائل  شناسادحالت که در انسان هست ناآ

گاهانه آن   1« شناسدها را میاست که بالفطره و ناآ
گااه آناز این منظر، انجام عمل نیک از سوی برخی کفار، باه دلیال پاساخ هاا باه گارایش دهی ناخودآ

گاهانه قصد رقرب باه خادا را ندارناد، اماا عمال هطری شان به خیر و عدالت است  چنین اهرادی، هرچند آ
 .ای از همان حقیقت هطری است که در وجود انسان نهاده شده استقع جلوهها، درواآن

کنند که ارزش یک عمل، علاوه بر حسن هعلای، باه حسان هااعلی آن نیاز الله مصباح رصریح میآیت
های انسانی و اخلاقی رمایز قائل های صرهاً حیوانی و انگیزهحال، ایشان میان انگیزهاما درعین .وابسته است

هاایی های نیک دارند که هرارر از خودخاواهی ماادی و حیاوانی اسات؛ انگیزهوند  برخی کفار، انگیزهشمی
کارهایی هسات کاه ایان »کنند: می ایشان این مطلب را چنین بیان دوستی، ایثار و عا فه انسانی مانند نوع

منفی هم ندارد یعنی باه خاا ر هایی که شارع رعیین کرده نیست، انگیزت ها را ندارد، مخالب با قالبویژگی
است، هقاط بارای راأمین  اش هم از حد حیوانیت بالارردشمنی با دین و حق و اولیاء حق هم نیست  انگیزه

های عا فی دارد، مثل ایثارهاایی کاه ماردم غیرمسالمان امور بدنی و مادی و شهوانی نیست، احیاناً انگیزه
هایی که دارند و     اینها مرباوط باه شاکم و شاهوت خاوتدهند، روی انگیزت عا فی انسانی  سانجام می

نیست  یک انگیزت هوق حیوانی دارد، ولی نه به خا ر خدا، چرا که ایمان باه اللاه نادارد  ساخاوت هام بار 
رواند داشته باشد از جهت این که خلاف دستورات شرع نیست، با این شرائط، ارزش قریب به حدنصاب می

کند  درست است که کمال ثاابتی بارای نفاس مندی از آن، آماده میآن کمال و بهره نفس را برای نزدیکی به
اسااض کند و ارزشی قریاب باه حدنصااب دارد  براینکند اما نفس را مستعد و خیلی نزدیک میایجاد نمی

است که عدالت یا شجاعت کسانی در اسلام مدح شده است و حتای روایااری داریام کاه در قیامات خادا 
 2« دارد  مثل حارم  ائیا از آنها برمیعذاب ر

های انسانی و نه حیوانی استوارند، در مقایسه با اعمالی که صرهاً از هایی که بر انگیزهاساض، نیکیبراین
شاوند، از ارزش باالارری برخوردارناد  ایان دیادگاه، روضایح روی مناهع شخصی و خودخواهی انجام می

 .اندر گرهتهار، موردروجه و حتی ستایش قرادهد که چرا برخی اعمال نیک کفمی
الله مصباح بر این باورند که باید میان کفاری که از روی عناد و دشمنی با حقیقات کفار همچنین، آیت

اند، رفکیک قائل شد  کفاری کاه باه ورزند و کسانی که به دلیل ناآگاهی و جهل در زمره کفار قرار گرهتهمی
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گاهاناه و از روی ایمان نیاوردهدلیل قصور در شناخت حقیقت  اند، وضعیت متفاوری از کسانی دارناد کاه آ
 کنند لجاجت، حقیقت را انکار می

هاست( نازد قرآن نفرموده است بدررین مردم، بلکه هرموده است بدررین جنبندگان )که کنایه از حیوان»
زیرا حقیقت کفر همان انکاار و  ورزند نه از روی جهل و قصور؛خدا کسانی هستند که از روی عناد کفر می

  1« گیردخبری و از روی قصور باشد مورد عفو قرار میعناد است و کفری که ناشی از جهل و بی
رواناد ارزش اناد، میاز این منظر، اعمال نیک کفاری که از روی جهل و ناه از روی عنااد کفار ورزیده

دارناد و باه هماین دلیال، ارزش خاود گاام برمیاین اهراد، در مسایر هطارت انساانی  .متفاوری داشته باشد
 .یح دادروان در چارچوب نظریه قرب الهی روضاعمالشان را می

کنند که بر اساض آن، رقرب به خداوند یک ای در باب قرب الهی مطرح میالله مصباح یزدی نظریهآیت
یاا مکاانی نیسات،  حقیقت رشکیکی و دارای مرارب مختلب است  این قرب، به معنای نزدیکی جسامانی

بااره شاود  ایشاان درایناست که با شدت یاهتن آگاهی و پیوند روحی با خداوند حاصل می 2ایبلکه رابطه
قرب یک امر رکوینی است و مرارب دارد؛ هرچند که کمال ثابتی بارای نفاس ایجااد نکناد، اماا  :گویندمی

  3کند نفس را مستعد و بسیار نزدیک می
های انسانی هستند و از روی عناد کفر ن گفت که کفاری که دارای نیت خیر و انگیزهروااساض، میبراین

 .اندنزدیک شده ررین مرارب آنیابند، اما به پاییناند، اگرچه به بالاررین مرارب قرب الهی دست نمینورزیده
قیقت و آماادگی بارای ساز نزدیکی بیشتر به حرواند زمینهری، میعنوان یک ارزش مقدماها، بهعمل نیک آن
 .هدایت شود

 ب اخلاق اسلامیگیری: انسجام این دیدگاه در چارچو نتیجه
شود که نیازی به رفکیک میان علم اخالاق و علام رربیات اخلاقای به موارد یکرشده، روشن میباروجه

خیار،  راوان بار اسااض گارایش هطاری باهبرای ربیین ارزش اعمال نیک کفار وجود ندارد  این اعمال را می
 :نیت انسانی، رفاوت میان کفار معاند و غیرمعاند، و مرارب قرب الهی ربیین کرد  در نتیجهحسن
 گاه به ندای هطرت است  .انجام اعمال نیک روسط برخی کفار، پاسخی ناخودآ
 کندمی ارزشی مطلق خارجها را از بینیت انسانی و غیر حیوانی در این اعمال، آن. 

                                                 
  16، های بنیادین اسلامیای از اندیشهچکیدهیزدی، مصباح .1
شود، بلکه علم حضوری به آن رابطه رکوینی است که میان خالق و مخلوق برقرار اسات  رابطاه رکاوینی در   این قرب، خود یک رابطه رکوینی محسوب نمی 2

الاربط باه او مندند، زیرا همگی در هستی خود وابسته به خداوناد باوده و عینرنها انسان، بلکه رمامی موجودات از آن بهرهسفی است که نههل حقیقت همان قرب
 .هستند
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 ساز رقرب باشدمینهکند که عمل نیک، زهراهم می عدم عناد، شرایطی را. 
 کند کاه ایان اعماال را در نسابت باا الله مصباح، این امکان را هراهم مینظریه قرب رشکیکی آیت
به اینکه قرب، مفهومی اضاهی است و در معنای ماوردنظر ررین مرارب قرب الهی رحلیل کنیم  باروجهپایین
روان اهعال کفار را نیز در مقایسه با ایان شود، مید به بهشت در نظر گرهته میالله مصباح، ملازم با وروآیت

 .ها را در این چارچوب بررسی کردنوع قرب سنجید و جایگاه آن
 توجیه دوم: نتیجه طبیعی عمل نیک

ی و رکوینی میاان یکی دیگر از ربیین های ممکن درباره ارزش اعمال نیک کفار، در چارچوب رابطه علَّ
صاورت نظر از نیات هاعال، بهگیرد  بر اساض این دیدگاه، هر عمل نیکای، صارفو نتیجه آن قرار میعمل 

ع این نتیجه، برخاسته از عادالت الهای، اصال عادم رضایی  بیعی و رکوینی پیامدهای خاص خود را دارد 
 .اعمال نیک، و رأثیر حقیقی اهعال بر سرنوشت انسان است

 مل نیکعدالت الهی و عدم تضییع ع . ۱
محوری در نظام اخلاقی و الهی، عدالت خداوند است  بر اساض این اصل، هیچ عملای یکی از اصول

ررین اعماال کند که خداوند، حتی کوچکصراحت بیان میقرآن کریم به ماند بدون پاداش یا مجازات نمی
هَ لا یَظْلِمُ مِثْقالَ یَرَّ » :دهدانسان را موردروجه قرار می یُؤْتِ مِانْ لَدُنْاهُ أَجْارًا إِنَّ اللَّ إِنْ رَکُ حَسَنَةً یُضاعِفْها وَ ةٍ وَ

  1.«عَظِیمًا
کند که هر عمل نیکی، حتای اگار از ساوی کااهر الله مصباح نیز، اصل عدالت ایجاب میاز منظر آیت

ماادگی این اثر، ممکن است در قالب رهع یا رخفیب عذاب و یا ایجااد آ صادر شود، اثر خود را داشته باشد 
هاا در دهیم، خاود ایناعمالی که در دنیا انجام می :نویسندباره میبرای پذیرش حقیقت باشد  ایشان دراین

راوان ای کاه میگوناهآخرت صورت دیگری دارد    اعمال نیک و بد، علت پیدایش ثواب و عقاب است؛ به
  2ها را خود اعمال رلقی کرد آن

ماناد، اثار نمیسوی هردی که ایمان ندارد، به دلیل عدالت الهای بی بنابراین، انجام عمل نیک، حتی از
 .گذاردبلکه در نظام رکوینی، آثار خاص خود را بر جای می

 رابطه علّی میان عمل و نتیجه آن . ۲
ای واقعای و رکاوینی ها در نظام هساتی، رابطاهالله مصباح، میان اهعال انسان و نتایج آناز دیدگاه آیت

                                                 
ی( به اندازه سنگینی یره »40نساء:  1. سازد؛ و از نزد خود، پاداش عظیمی )در برابار آن( نیکی باشد، آن را دو چندان میکند؛ و اگر کار ای ستم نمیخداوند )حتَّ
 « دهدمی
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این رابطه، صرهاً یک قرارداد اعتباری یا پاداش قاراردادی نیسات، بلکاه هار عملای، در عاالم  .برقرار است
 :دهندهستی، اثری واقعی دارد که متناسب با ماهیت آن است  ایشان در این باره روضیح می

  پس زند و نتیجه آن هعل، یک رابطه  بیعیِ رولیدی وجود دارد  در واقع، بین هعلی که از انسان سر می
خیازد و اش برمیکه یک مفهوم اعتباری است، از آن رابطه  بیعی میاان هعال و نتیجاه« باید»در واقع، این 

  1متکی بر آن خواهد بود 
ایان اثار ممکان اسات در  .ون روجه به هاعل آن، یاراً دارای اثر مثبت اساتاساض، عمل نیک، بدبراین

 .أثیر در نظام اخروی ظاهر شودرت، و یا شدن شخصیت هرد، آمادگی برای پذیرش حقیقساخته
 نیت خیر و عدم عناد: شرط اثرگذاری عمل نیک . ۳

الله مصباح میان کفاری که از روی جهل و ناآگاهی ایمان  ور که در روجیه نخست بیان شد، آیتهمان
نیت هرد از انجاام  شوند  اگراند، رفاوت قائل میاند و کفاری که از روی عناد و لجاجت کفر ورزیدهنیاورده

حال، هرد با حقیقت دشمنی نداشته باشد، این عمل عمل نیک، یک نیت انسانی و نه حیوانی باشد، و درعین
اینکه انسانی کاه باه ایماان نرسایده  :هرمایندرواند اثر مثبت خود را برجای بگذارد  ایشان در این باره میمی

ش حیوانی نباشد و از روی لجاجت و عناد هم نباشد، چناین ادهد، اگر انگیزهاست، اما کار نیک انجام می
 2رواند هرد را برای پذیرش حقیقت آماده کند عملی ارزش مقدماری دارد و می

اساض، اگر هردی نیت خیر داشته باشد، اما هنوز حقیقت را درک نکارده باشاد، عمال او از ساوی براین
یچ عمل نیکای را کااملًا با اصل عدالت الهی است که هاین مسئله، مطابق  .پاسخ نخواهد ماندخداوند بی
 .کندضایع نمی

 نتیجه طبیعی عمل نیک در نظام تکوینی . ۴
ی استبه مباحث قبل، روشن میباروجه  .شود که رابطه میان عمل نیک و آثار آن، یک رابطه واقعی و علَّ

 :مشاهده استاین رابطه، در دنیا و آخرت قابل
 شوداعث رقویت روحیه اخلاقی و آمادگی برای پذیرش حقیقت میعمل نیک، ب :در دنیا. 
 الله مصاباح در صورت نتایج واقعی و محسوض ظاهر خواهند شد  آیتاعمال نیک، به :در آخرت

 :گوینداین باره می
های بهشاتی دهیم، یک صورت اخروی دارد که آن صورت اخروی، نعمتاعمالی که در دنیا انجام می
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 1است 
 ام اخلاقی اسلامیگیری: انسجام این دیدگاه با نظجهنتی  .۵

روان نتیجه گرهت که برای روضیح ارزش اعمال نیک کفار، نیاازی باه رفکیاک میاان علام بنابراین، می
روان بر اساض عدالت الهی و اصل عادم رضاییع اخلاق و علم رربیت اخلاقی نیست، بلکه این ارزش را می

ی میان ع در نظاام  مل و نتیجه آن، نیت خیر و عدم عناد در هاعل، و ظهور نتایج عمالاعمال نیک، رابطه علَّ
 .رکوینی دنیا و آخرت ربیین کرد

 توجیه سه: ارزش اخلاقی مطلق
 :دد رفکیک میان دو سطح از ارزش استالله مصباح درصبر اساض این دیدگاه، آیت

o ا و قیامت استارزش اخلاقی مطلق که متوقب بر حسن هاعلی و در گرو ایمان به خد. 
o شاود، اماا در مقایساه باا اعماال ارزش مقدماری یا نسبی که اگرچه به کمال اخلاقای منتهای نمی

 .شودناپسند، امری مطلوب محسوب می
های داند، این ارزش از سنخ ارزشالله مصباح سخاوت کفار را دارای ارزش میاساض، وقتی آیتبراین

شاود، اماا در نظاام منفی اعماال و حتای رخفیاب عاذاب میمقدماری است که موجب کاهش پیامدهای 
رای اخلاقی مطلوب، هاقد ارزش نهایی است  در نتیجه، نیازی به رفکیک میان اخلاق و رربیات اخلاقای با

 .های مقدماری در اخلاق رحلیل کردروان آن را در چارچوب ارزشربیین این مسئله وجود ندارد، بلکه می

 گیرینتیجه

رفسیری دربارت رمایز حدنصاب اخلاق و رربیت اخلاقای از »شده درباره مقاله دهای مطرحبه نقباروجه
علام »و « علم اخالاق»روان دریاهت که هرچند این مقاله در رحلیل رمایز میان ، می«الله مصباحمنظر آیت

فکیک را نشان ین رالله مصباح اهایی داشته و رلاش کرده است با استناد به آثار آیتنوآوری« رربیت اخلاقی
 .رسدثبات این نظریه کاهی به نظر نمیشده در آن برای ادهد، اما شواهد ارائه

رأمل در مقاله، ابهام در رفکیک علم اخلاق و رربیت اخلاقی است  نویسانده، ایان یکی از مسائل قابل
در رعااریب مختلاب الله مصباح مطارح کارده اسات، اماا ازآنجاکاه رفکیک را با استناد به برخی آثار آیت

اند، استناد قطعی باه ایان رفکیاک نیااز باه رحلیال و رنیده بیان شدهصورت درهمایشان، این دو حوزه گاه به
اند، ازجملاه رری دارد  علاوه بر این، برخی از شواهدی که برای رأیید این رمایز به کار رهتهشواهد مستحکم

رنهایی مبناای ایان روانند باهمحل رأمل هستند و نمی رحلیل جملات اخلاقی و بررسی ارزش اعمال کفار،
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 .رفکیک قرار گیرند
، مقاله به روضایح کااهی «حدنصاب اخلاقی»ها با های مقدماری و نسبت آنهمچنین، در ربیین ارزش

الله مصباح به  ور دقیق روشن نشده است  بنابراین، نپرداخته و اررباط این مفاهیم در چارچوب نظری آیت
روجیه باشد، اما الله مصباح قابلرفکیک میان علم اخلاق و رربیت اخلاقی ممکن است از منظر آیتاگرچه 

 .رسدات آن کاهی به نظر نمیشده در این مقاله برای اثبشواهد ارائه
 رح باشد، اما این الله مصباح قابلنتیجه آنکه، هرچند ممکن است رفکیک این دو علم در اندیشه آیت

عنوان یاک رری است که بتاوان آن را باههای بیشتری است و مستلزم شواهد و دلایل قویبررسی امر نیازمند
 ن نیازمندنظریه قطعی به ایشان نسبت داد  بنابراین، مقاله مورد بررسی، در عین داشتن نکات مثبت، همچنا

 .این رمایز است های خود برای ربیین دقیقبازنگری در شواهد و استدلال

 منابع
جستتارهایی «  الله مصاباحرفسیری درباره رمایز حدنصاب اخلاق و رربیت اخلاقی از منظر آیت»دی، حسین  احم
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Abstract 

This study adopts a descriptive-analytical approach to examine the position of divine fear (khawf) within Imam 

Muḥammad al-Ghazālī's theological and spiritual system and analyzes it in light of Rudolf Otto's theory of the 

numinous experience. It first explains the theological functions of khawf in al-Ghazālī's intellectual framework and then 

investigates its relationship with Otto's conception of the numinous, particularly through the notions of awe and 

fascination. The analysis demonstrates that, in al-Ghazālī's thought, khawf transcends the level of ordinary moral fear or 

a merely psychological reaction. Rather, it constitutes an existential and epistemic state arising from the perception of 

God's infinite majesty and glory, leading the believer toward vigilance, repentance, and divine love. By contrast, Otto 

interprets awe as the primary human response to an encounter with the sacred, an experience characterized 

simultaneously by mysterious dread and irresistible attraction. The findings indicate that Otto's theory provides a useful 

conceptual framework for understanding the experience of khawf in Islamic mysticism, since, in al-Ghazālī's mystical 

theology, khawf represents the concrete manifestation of awe that transcends theoretical cognition and becomes an 

existential and transformative experience along the spiritual path. 

Keywords: Khawf (Divine Fear), Al-Ghazālī, Rudolf Otto, Awe, Numinous, Mystical Theology, Experience of the 

Sacred. 
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 از منظر الهیات ابو حامد محمد غزالی ف بررسی کارکردهای خو
   (إحیاء علوم الدین)با تأکید بر 

 های رودلف اتوو با نگاهی اجمالی به اندیشه

  هانا حبیبی
 دانشجوی دکتری تصوف و عرفان اسلامی، گروه الهیات و معارف اسلامی، دانشکدۀ ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه سمنان، سمنان، ایران

 ) نویسندۀ مسئول(دی رستم شامحم
 استادیار گروه ادیان و عرفان، دانشکدۀ ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه سمنان، سمنان، ایران
r.shamohammadi@semnan.ac.ir 

   قدرت الله خیاطیان
 علوم انسانی، دانشگاه سمنان، سمنان، ایراناستاد تمام گروه ادیان و  عرفان ، دانشکدۀ ادبیات و 

 چکیده
پیردادد و در نظام سلوکی و الهیاتی امام محمد غزالیی می« خوف»توصیفی به بررسی جایگاه  -مقالۀ حاضر با رویکردی تحلیلی 

نخسی،، کارکردهیای کنید  در گیام خصوص تجربۀ امر مینوی یا نومینوس، تحلیل میهای رودلف اُتو، بهآن را در پرتو در اندیشه
شود و در گام دوم نسب، آن با تجربه نومینوس یا امر مینوی در نظیر اُتیو، البتیه بیا الهیاتی خوف در دستگاه فکری غزالی تبیین می
یابیم که خیوف در نگیاه غزالیی مفهیومی گیرد  در پرتو این تحلیل و واکاوی درمیمحوری، مهاب، و جذبه، مورد واکاوی قرار می

پاییان شناختی اس،؛ و به واقع حالتی وجودی و معرفتی اس، که اد درک عظم، و جلال بیترس اخلاقی یا واکنش روان فراتر اد
مثابیه نخسیتین دهید  در مقابیل، اُتیو مهابی، را بهگیرد و انسان را به مراقبه، توبه و محب، خداوندی سیو  میالهی سرچشمه می

های مقالیۀ ای شیگرف اسی،  یافتیهای اد ترس رادآلود و جذبهای که آمیزههمد؛ تجربهفواکنش انسان در مواجهه با امر قدسی می
دهد که نظریۀ اُتو قابلی، آن را دارد تا چارچوب مفهومی مناسبی برای فهم تجربۀ خوف در عرفان اسلامی فیراهم حاضر نشان می

ماند که اد سطح ادراک نظری فراتیر رفتیه و در مسییر تجلی عینی احساس مهاب، می کند؛ دیرا خوف در الهیات عرفانی غزالی به
 شود ای وجودی و تحول آفرین تبدیل میسلوک معنوی به تجربه

 .قدسی امر خوف، مهاب،، رودلف اُتو، غزالی، نومینوس، الهیّات عرفانی، تجربه :واژگان کلیدی
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 مقدمه

دارد و یکیی اد ارکیان « تقیوا»آنی در تاریخ عرفان اسلامی، خوف اد خداوند پیوندی عمیق با مفهوم قر
رود  غزالیی هیم در تربی، عرفانی اد دورۀ دهدگرایی صدر اسلام تا عرفان نظری قرون میانیه بیه شیمار میی

های سیلوک معنیوی و ترین مؤلفیههمین مسیر در نظام الهیاتی و عرفانی خویش خیوف را یکیی اد بنییادی
 یک احساس روانیی ییا واکینش اخلاقیی در برابیر گنیاه دهد  در نظر او، خوف صرفا  شناخ، الهی قرار می

خییزد و انسیان را بیه نیس،، بلکه حالتی معرفتی و وجودی اس، که اد درک جیلال و عظمی، الهیی برمی
 کند فروتنی، توبه و مجاهده هدای، می

فس انسان آفرین در نهای صوفیان پیشین، خوف را نیرویی تحولبر سن، داهدانه و آمودهغزالی باتکیه   
کند  به باور او، خوف داند که هم کارکرد باددارنده دارد و هم نقشی انگیزشی در مسیر قرب الهی ایفا میمی

 حال دو پرسش .رساندگیرد و سالک را اد مرحلۀ ایمان تقلیدی به ایمان شهودی میاد معرف، سرچشمه می
ح عیاطفی فراتیر رفتیه و بیه سیادوکاری چگونه خوف در عرفان غزالیی اد سیطقابل طرح اس،؛ یکی اینکه 

های الهییاتی توان بین اندیشیۀ غزالیی و اندیشیهشود؟ و دوم اینکه آیا میمعرفتی، اخلاقی و سلوکی بدل می
منظور  پاسخ به این دو پرسش، ابتدا تحلیلی اد کارکردهای الهییاتی سخنی برقرار کرد ؟ بهجهان معاصر هم

گیاه خیوف در نظیام توصیفی، جای -گردد  سپس با رویکردی تحلیلی میخوف در نظام فکری غزالی ارائه 
ن بزرگ الهیدانا الهیاتی و عرفانی غزالی در نسب، با تجربۀ امر مینوی یا  نومینوس در اندیشۀ رودلف اُتو ) اد

 شود  معاصر( اردیابی و بررسی می

 پیشینۀ پژوهش

منتشیر نشیده « های رودلف اتوسه آن با اندیشهخوف در اندیشۀ غزالی و مقای»تاکنون پژوهشی در باب 
های اتو را بیا دیگیر متفکیران مسیلمان مقایسیه شوند که اندیشهاس، ؛ با  این حال، چندین مقاله یاف، می

تجربۀ دینی در دییدگاه »حمیدرضا سعیدی با عنوان  شود: همچون مقالۀاند و در ادامه به آنها اشاره میکرده
که با رویکیردی توصییفی بیه بررسیی سیاختار وجیودی انسیان خیداگرا و « طباطباییرودلف اُتو و علامه 

خداشناس اد دیدگاه اُتو و علامه طباطبایی اد راه تجربۀ دینی پرداخته اس،  در مقالۀ شیرین شوکتی اصیل و 
با روش « مزلوهنر و دیبایی در اندیشه عرفانی مولانا در تطبیق با دیدگاه رودلف اُتو و »همکارانشان با عنوان 

اند که میان اندیشۀ مولانا با مزلو و اُتیو وجیوه مشیترکی همچیون یافتهتحلیلی به این نتایج دس، –توصیفی 
بودن، کننیده بخشیی، سیرّ بیودن، مجیذوببخشی، معرف،های عرفانی وحدتهای اصلی تجربهمشخصه

مهابی، امیر »ده و همکارانشان نیز با عنوان دابودن و    وجود دارد  مقالۀ مهدی قربانهیب، ناکی و انفعالی
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حاکی اد آن اس، که اتو به امر قدسی با نگاهی عقلی « مینوی: سنجش دیدگاه رودلف اُتو و حکم، متعالیه
پردادد و سعی دارد که اصل را بر شهود قرار دهد؛ امیا حکمی، متعالییه، بیا نگیاه عقلیی و شیهودی بیه می

های مهاب، و خوف در حکمی، متعالییه پرداختیه و به بیان تفاوت اددپردشناخ، امر قدسی یا خداوند می
بررسی حضور امر قدسی )شهودی( در »ای با عنوان همچنین علی محمدی و مجتبی صوفی با مقاله .اس،

ویژه های رودلیف اُتیو، بیههای میان اندیشیهبه بیان شباه،« های رودلف اُتوبر نظریهغزلیات مولانا باتکیه
های مولانا درباره شهود پرداخته اس،  در مقالۀ فاطمه فرضعلی و سیید مر قدسی و برخی اد اندیشهدرباره ا

بیه  «رویکرد پدیدارشناسانۀ سید حیدر آملی و رودلف اُتیو بیه امیر قدسیی»مرتضی شاهرودی نیز با عنوان 
سید حییدرآملی و  شناس و خداباور مسلمان و مسیحی، یعنیبررسی رویکرد پدیدارشناسانۀ دو متفکر دین

مقالۀ حاضر این اس، ای، وجه تمایز نظر به چنین پیشینه پرداخته شده اس،  با« امر قدسی»رودلف اتّو  به 
پیردادد و سیپس نسیب، آن را بیا تجربیه که به تبیین کارکردهای الهیاتی خوف در دستگاه فکیری غزّالیی می

کنید  چنیین پژوهشیی هابی، و جذبیه، واکیاوی مینومینوس یا امر مینوی در نظر اتو، البته با محوریی، م
 .وگوی میان این دو متفکر بگشایدتواند دمینۀ جدیدی برای گف،می

 غزالی خوف و خاستگاه آن در اندیشه

ترین عرفای سن، اول عرفانی در قرن پنجم هجری اس، کیه مفهیوم ابو حامد محمد غزالی اد برجسته
هیای ، جایگاه محوری دارد  دهد و ترک تعلقات دنییوی اد ویژگیالدیناحیاء علوم ویژه خوف در آثار او، به

شود و غزّالی هم در همین فضا بیا مطالعیه آثیار صیوفیان، ضیرورت شاخص عرفای این دوره محسوب می
این دمینه، بستری شد برای  1رهایی اد تعلقات دنیا و تمرکز بر عزل،، دهد و مجاهده را در عمل تجربه کرد 

 .ن مفهوم خوف در اندیشۀ اوبرجسته کرد
دهنید: نخسی،، مییراه دهید دو عامل اصلی اهمیی، خیوف در دنیدگی عرفیانی انسیان را شیکل می

عنوان شاخص عارف حقیقی مطرح بود؛ و دوم، غلبۀ ارادۀ حداکثری و اجتناب اد دنیا که در عرفای پیشین به
اضطراب انسان نسب، به وضعی، خویش مطلق الهی بر انسان و محدودی، ابتکار عمل او، که سبب بیم و 

هایی اس، که تنها بخش انیدکی اد آن بیه ارادۀ او مربیو  انسان در دنیا گرفتار محدودی، 2شود در دنیا می
رو، خوف بیرای انسیان اش، به طور قطعی، به ارادۀ خداوند بستگی دارد  اداینی نهایی دندگیاس، و نتیجه

 .جربۀ عرفانی اوس،ناپذیر و بخشی دائمی اد تاجتناب

                                                 
  158، غزالی نامههمایی،  .1
  75، «بررسی مبانی رویکرد غزّالی به دبان عرفانی وحی»توکلی پور،  .2
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گییرد و در داند؛ وضعیتی که انسان بیا خیدا انیس میمی« سوختن دل»غزالی خاستگاه واقعی خوف را 
گردد  در ایین تجربیه، خیوف در توجه میشود و نسب، به آینده بیمشاهدۀ جمال حق، دلش ملک خدا می

ری نفیس بیمنیاک اسی، و اد آینیده و ها با نفس درگیر اس،؛ فرد اد فریبکاگیرد و سالجان عارف ریشه می
البته نباید اد مفهوم مکمل آن، یعنی رجاء غافل بود، چرا کیه  1مقبولی، اعمال خود نزد خداوند هراس دارد 

دارند؛ خوف نتیجۀ انتظیار امیر مکیروه وتفریط باد میاند که نفس را اد افرا خوف و رجاء دو نیروی مکمل
روه یا پیامدهای گناه ناشیی شیود  تعیادل مییان خیوف و رجیاء در عارفیان تواند اد امور ذاتا  مکاس، و می

  2کنند مطلوب اس، و هر دو همراه با مراقب، و تقوا عمل می
گیرد و انسان با تمرین و تضرع، به معرف، و سیپس مقام صبر و مجاهده بر پایۀ خوف و رجاء شکل می

نتیجۀ راضی بودن به فعل محبوب و اعتماد به عنایی، رسد  در این مسیر، توکل، به محب، و انس با خدا می
های نفس شناخ، خود و عیب  علم، حال و عمل :گیرداوس،  اد نظر غزالی، خوف اد سه عنصر شکل می

شود؛ حال، سیوختن دل اثیر خیوف را ریاهر و شناخ، جلال و صفات خداوند، سبب ترس صالحان می
جتناب اد معاصی و توجه به طاعات اس، که به عفی،، ورع و کند؛ و اعمال شامل کنترل تن و جوارح، امی

 3انجامد تقوا می
کند: طبقه اول خوف اد امور غیرذاتی مکروه که موجب مواربی، غزالی خائفان را به دو طبقه تقسیم می

دل اس، و طبقه دوم خوف اد امور ذاتا  مکروه مانند سکرات موت و حجاب اد حق  علاوه بر این، خوف سه 
ه دارد: قاصر یا ضعیف، مفر  و معتدل، که تنها خوف معتدل ستوده و سبب باد ایستادن اد معصیی، و درج

  4پرداختن به طاع، اس، 
راند، اما نبایید منجیر بیه یی س داند که انسان را به عمل صالح میای میغزالی خوف را همچون تادیانه

تر اس،؛ دیرا انسان ؛ اما دمان مرگ، رجاء مطلوبشود  هنگام مواجهه با گناهان، خوف بر رجاء برتری دارد
  5شود دیگر قادر به عمل نیس، و رجاء سبب امیدواری به رحم، خدا می

انجامد  اثر آن در جسم داری و گریه خوف فاضل نتیجۀ علم و معرف، اس، و به ورع، تقوا و صد  می
دی، همیراه بیا عزلی، و تمرینیات و در جوارح، انجام طاعات و اجتناب اد معصی، اس،  ایین خیوف فیر

کند و بیا رجیاء توامیان، فضییل، و سیلام، سوی ورع، تقوا، صد  و توکل هدای، میعرفانی، انسان را به
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  1شود روحانی حاصل می
در این باب، غزالی اد نقش خوف در دفع سوء خاتمه ) که شامل گناهان و خطاهایی اس، کیه پییش اد 

کند؛  بدین معنا که خوف گردند( یاد میسبب حجاب میان او و خداوند میشوند و مرگ بر انسان غالب می
  2سوی اعمال صالح و صبر و مجاهده اس، معتدل بهترین وسیله برای پرهیز اد این خطر و حرک، به

میال بنابراین، اد نظر غزالی، خوف ناشی اد شناخ، خدا و جلال اوس، و اثرات آن در دل، جسیم و اع
شود  این خوف فردی، با تمرین و مراقب،، انسان را بیه سیم، ورع، تقیوا، صید  و توکیل یانسان نمایان م

 .آوردسیر کامل عرفان عملی را فراهم میکند و در کنار رجاء، مهدای، می

 ارکردهای خوف در نظام الهیّاتی غزالی ک-1

لهیّیات غزالیی، ی کیه مفهیوم خیوف را در چهیارچوب ااداین آمید، وقتیبا نظر به توضیحاتی کیه پییش
ل استخراج اسی، تحلیل و بررسی کنیم اد دل آن کارکردهای متعددی قاب إحیاء علوم الدین،خصوص در  به

 خوبی گویای محوریّ، خوف در اندیشۀ اوس، که به
 وف در الهیّات نظریخکارکردهای   -1-1

 شود:اشاره می در الهیّات نظری غزالی آموده خوف دارای کارکردهای مختلفی اس، که به آنها
 کارکرد خداشناسانه-1-1-1

-العلل پدیدهشناسی غزالی ارادۀ تام و مطلق خداوند در راس همه چیز قرار دارد و خدا، علّ،در هستی

تعالی یکی اسی، و حق»کند: بیان می احیاء علوم الدینگونه که در دهد  آنهایی اس، که در جهان رخ می
او را همتایی نیس،  منفرد اس، بیه خلیق و ابیداع و مسیتبد بیه ایجیاد و او را شریکی نیس، یگانه اس، و 

را  هسیتی غزالیی 3« اختراع  مثل نیس، که او را شراکتی داشته باشد و ضد نیس، که پیکار و دشمنی جوید
بیه هیم  نظمی در که کندمی وصیفت وقایع گوناگون و موجودات اد لکمتش و یکپارچه نظام به صورت یک

 هیایواسطه عنوانبه اشیاء و هاانسان ملائکه، اد اند  ویخورده پیوند یکدیگر به هاواسطه و للع اد پیوسته
 گوید؛می سخن ثانویّه علل اد متقدّم، اشعریان برخلاف و کندمی یاد علّی ی معلولی هایسلهسل در موجود

هیا، وجیود اد این سلسله علی، در .بخشندمی وجوب هاآن به و آورندپدید می را خود هایمعلول که عللی
رسید  موجیودات ترین مخلو  و سپس اد طریق علل ثانویّه به موجودات دیگر مییخدا به نخستین و عالی

اوّلیین  در واقیعشیوند  تر توسط موجودات بالاتر )عقول سماوی، افلاک و اجرام آسمانی( تیدبیر مییپایین
                                                 

  142، «ة خوف و رجاء اد دیدگاه امام علی )ع( و امام محمّد غزّالیبررسی مس ل»شیرآلی،  .1
  303-297 /4، احیاء علوم الدینغزالی،  .2
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 تیدبیر و تقیدیر هاسی،  ایینخلق، آن اد قبل موجودات درباره خداوند تقدیر و مرحلۀ خلق، عالم، تدبیر
  1به عالم اس،  نسب، الهی ارادۀ و علم همان

مؤثر اس، دهد که خوف اد خداوند در نگرش افراد به هستیهای غزالی در باب هستی نشان میاندیشه
ین خدایی سر تعظییم دانند و برای چنالعلل تمام هستی میبه طوری که با مشاهده و سیر آفا ، خدا را عل،

-میی احیاء علووم الودینکه در چنانآورند و همواره در پی کسب رضای، و خشنودی او هستند  آنفرود می

-برد کیه بییخداوند مبدا و آفریننده عالم اس، و هرکه او و صفات او را بشناسد، پی به معرفتی می»گوید: 

توان اد مفهوم توحید و بیه تبیع آن اسانه خوف، میترین کارکردهای خداشناد مهم 2« ترسدجنای، اد او می
 بیه توحید نتیجۀ در که اس، حالتی توکّل توکّل اد دیدگاه غزّالی یاد کرد  با این توضیح که اد نظر او حقیق،

-و عمل تشکیل می علم، حال رکن سه اد ایمان ابواب سایر مثل و اس، ایمان ابواب اد توکّل آید؛می دس،

ل به علم همان ایمان اس،  ایمان تصدیق علم اس، و اگر قیوی شیود بیه آن یقیین گوینید  انتظام توک  شود
بنای توکّل بر توحید اس،؛ به این معنا که ایمان به یکتایی خداوند، ایمان به قیدرت و وجیود و حکمی، او 

اینجا ابزار  خوف اد خداوند در 3آید اس،  توحید اد علم مکاشفه اس، و این علم اد راه اعمال به دس، می
انسیان ؛ به طیوری کیه انجامدتر اد حقیق، توحید و توکّل به او میمؤثر و مثبتی اس، که به شناخ، عمیق

ها و مصائب دنیا و آخیرت تواند انسان را اد عذابباید خوف و ترس اد خداوند داشته باشد؛ دیرا فقط او می
ر چیزی غیر اد خداوند بترسید و همیه چییز را در شود که انسان اد هبرهاند  این خوف اد خداوند باعث می

حال فقط به خداوند تکیه و توکّل کند و تنها اد او یاری بجوید  چنین و درعین سایه توحید و یکتایی او ببیند
در کتیاب مشیکات اونیوار ثمیرۀ عیروج که بیرای مثیال ای وحدت وجود نزد او دارد امری حکای، اد گونه

کننید کیه واسیطه مشیاهده مییها اد طریق یک شیهود بییآن»دهد: ورت شرح میمعنوی عرفا را به این ص
 4« چیز جز خدا وجود ندارد و جز وجه او همه چیز هلاک شونده اس،هیچ

ذکر اس، که کارکردهای خداشناسانه خوف  پیونید تنگیاتنگی بیا مکمیل آن، یعنیی رجیاء دارد  شایان
های آنان رجیاء داده اسی،، امیا دل آنیان اد آتیش و به دل اگرچه خداوند با بندگان عارف خود لطیف اس،

خوف سوخته شده اس،؛ بنابراین، رجاء وسیلۀ رحم، اس، بر عارفان و غفل، نیز وسیلۀ رحم، اس، بیر 
پیاره گردنید  ها اد شیو  او پارهها هلاک شوند و دلعوام؛ دیرا اگر خداوند پرده و حجاب را کنار دند، نفس

داند و اد نظر او، خوف و ترس اد ملزوماتی حاظ علمی خوف را بالاتر اد رجای به خدا میاگرچه غزّالی اد ل
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جانبیه قضیاوت صورت ییکرا همراه خود داشته باشد؛ اما نباید بهاس، که هر عارف در طی سلوک باید آن
هید، بیه همیان دآور و ترسناک اس، و بندگان را عذاب مییکرد؛ دیرا به همان میزان که خدا اد نظر او رعب

بدان که کار کیردن »گوید: میزان هم غزالی معتقد اس، که باید به خدا امید و رجای بخشش داش،  او می
ترین بندگان به خداوند آنان هسیتند تر اس، اد کار کردن بر طریق خوف؛ دیرا که نزدیکبر سبیل رجاء عالی

  1« تر اس،تر دارد و دوستی بر رجاء قویکه او را دوس،
 شناسانهکارکرد معرفت-2-1-1

ای دارد  چندان کیه او در بحیث صیفات شناسی نیز نمود برجستهآمودۀ خوف غزالی، در حودۀ معرف،
غزالیی معتقید اسی، کیه الهی که مبیّن اوصاف هستی در آفرینش اس،، نیز به موضوع خیوف اشیاره دارد  

و عدل الهی، سبب برود خیوف در دل  آگاهی انسان اد صفات جلالی و قهر خداوند، مانند عظم،، قدرت
دانید؛ دییرا تیرس اد شود  او یکی اد کارکردهیای خیوف را درک عظمی، و جیلال خداونید مییمؤمنان می

شود انسان در برابیر عظمی، او خیود را موجیودی ضیعیف و نیاتوان بدانید و اد تکبیر و خداوند، سبب می
هیایی بیه شیدت جبرگرایانیه پناه ببرد  غزالیی آمیوده خودبینی دوری کند و تواضع و فروتنی پیشه کند و به او

چیز اد جمله اعمال انسان را آفریده و اد پیش مقدّر کیرده اسی،  نسب، به عالم دارد که در آن خداوند، همه
ای در آفرینش بیر اسیاس نقشیه مقیدّری اسی، کیه خداوند تنها عامل مؤثر و فاعل جهان اس،  هر حادثه

ف بوده اس،  علم خداوند فرا دمانی اس، و بر خلاف انسان تنها شامل علوم منفرد خداوند اد ادل بر آن واق
  2شود نمی

بیرد؛ دییرا کیه او گریزد؛ اما هر کس اد خدا بترسید، بیه او پنیاه مییهر کس اد چیزی بترسد، اد آن می
بنابراین، کسی که بیم  3تواند هزاران نفر را بمیراند و دنده کند  قدرتمند و دارای جلال و عظم، اس، که می

کیه قلیم در دسی، چنیانداند که همۀ آفرینش در قبضۀ قدرت او مسخّر هسیتند  آنخدا را داشته باشد، می
هیا و دمیین جیاری اسی،  او همیۀ موجیودات را قیدرتی نویسنده اس،  قهّاری و قدرت خداوند بر آسمان

جای آورند و به عجیز و نیاتوانی خیود شیهادت  بخشیده و آنان را ناطق گردانیده تا تقدیس و تسبیح او را به
گیاه شیود، خیوف او اد عیذاب الهیی بیشیتر  4دهند  هرچه انسان بیشتر اد عظم، و قدرت مطلق خداوند آ

  .داردشود  قدرت خداوند در ایجاد و نابودی هر چیزی، انسان را اد گناه و خودبینی باد میمی
 شناسانهکارکرد انسان-3-1-1
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شناختی نیز دارد و با موضوع اراده و اختییار انسیان ارتبیا  هیّات غزالی کارکردی انسانایدۀ خوف در ال
یابد  غزالی یک اشعری مسلک اس، و  به پیروی اد اشاعره در باب جبرواختیار قائیل بیه نظرییۀ کسیب می

ختییاری، شیود  در افعیال ااس،  بدین معنی که افعال انسان اد دو دستۀ اختیاری و اضطراری تشیکیل میی
واسطۀ آن اعطیا، اصیل عمیل بیه انسان اختیاری دارد که ناشی اد قدرت اعطایی اد سوی خداوند اس، و به

رو، گردد  افعال اضطراری نیز متوجه خداوند اس، و انسان عملا  در آنها اختیاری ندارد  اداینخداوند بادمی
افتید، حاکم اس، و هیچ اتفاقی در این دنیا نمیها، اد جمله بر رفتار انسان جبر علّی خداوند بر همۀ پدیده

ها به گمان مختار بر اعمال خیویش هسیتند؛ که انسانمگر آنکه با تقدیر خداوند رقم خورده باشد  درحالی
البته غزالیی در توصییف گنیاه متیذکر  1شان وابسته به عواملی در جهان درون و بیرون اس، در واقع، اعمال

تعالی بر او تقیدیر کیرده بیود و بیر آمیردش او امیید دارد، ند، پس بداند که حقهر کس گناهی ک»شود: می
بندۀ میؤمن مییان دو تیرس اسی،؛ مییان »گوید: همچنین، در جای دیگر می 2« تعالی گناه وی بیامرددحق

در داند که خیدا مانده و نمیمهلتی که گذش، و نداند که خدا در آن چه تقدیری کرده و میان مهلتی که باقی
دهد اگر انسان خوف اد خداوند داشته باشد و بداند که ارادۀ او چنین اقوالی نشان می 3« کندآن چه قضا می

تواند کاری انجام دهد سعی خواهد کرد در راسیتای در راستای ارادۀ خداوند قرار دارد و بدون ارادۀ خدا نمی
 تواند به آمردش او امید داشته باشد  ده باشد، میارادۀ او عمل کند؛ حتی اگر در تقدیر او انجام گناهی امر ش

علاوه بر موضوع اراده، غزالی به جسم و روح انسان و ارتبا  آن با خوف توجه دارد  غزالی معتقد اس، 
انسان مرکب اد دو چیز اس،: یکی جسم کثیف و مظلیم »صورت و مثال خود آفرید  که خداوند انسان را به

خلیق اللیه آدم علیی »فرماید: ن و بسیط اس،  آنجا که رسول خدا )ص( میو دیگر نفس که جوهری روش
مربو  به ذات و صفات و افعال انسان اس،  ذات همان روح انسان اس، که قائم به خود اسی، و « صورته

اد نظیر  4« کند  نه داخل در بدن اس، و نه خیارج اد آنجسم و عرض نیس،  در مکان و جه، حلول نمی
دارای جسم و روح و نفس اس، و عصارۀ هستی اس،  پس انسان موجودی مرکیب و اشیرف غزالی، انسان 

کائنات اس، و خداوند هستی را به خاطر وجود انسان آفریده اس، و آفرینش دیگیر موجیودات در راسیتای 
آفرینش انسان بوده اس، وگرنه آفرینش هستی بیهوده خواهد بود  انسان چون به ترکییب و عصیارۀ وجیودی 

تیر و ترین صورت به الله متعال آفریده شده و مقیام روح او عیالیآگاهی یابد و بداند که وی به نزدیک خود
کند در کنیار پیرورش جسیم، بیه پیرورش روح خیود نییز بپیردادد  غزالیی بالاتر اد جسم اوس،، سعی می
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اد دل بیر تین و  گیاه اثیر آن سیودچون معرف، کامل شود، حال خوف و احتیرا  دل بیار آرد، آن»گوید: می
شود انسان به وجود خیود معرفی، یابید و بنابراین خوف اد خدا سبب می 1« ها فایض شودجوارح و صف،

ها مقیّد گرداند تا به تبع آن نیز روح او به مقام ها باددارد و به انجام طاع،جسم و جوارح خود را اد معصی،
 قرب الهی برسد  

 کارکرد ایمان شناسانه-4-1-1
تواند خدا را بشناسد و به کسیب غزالی انسان با خوف اد خداوند و به مدد فطرت الهی خود، می اد نظر

آورد  به اعتقاد او در رابطۀ انسان با خود، تنها راه رسیدن به یقین، تصیفیۀ بیاطن و تزکییۀ نفیس فضائل روی 
ای صمیمانه و رفع مشکلات آنان هاس،  همچنین، غزالی درباره رابطۀ انسان با دیگران، اوّل انسان را به رابط

خوانید  دربیارۀ کند  سپس انسان را به عزل، و دوری اد خلق برای رسیدن به تزکییۀ نفیس فرامییدعوت می
کند که نیادی به عقل و برهان ندارد  سالک ارتبا  فرد با خداوند، غزالی آغاد این رابطه را ایمانی معرفی می

اسیاس، رابطیۀ شود  براینکند و با اعمال خود به خدا نزدیک میشروع می رابطۀ خود با خداوند را اد ایمان
ای دو طرفه اس،؛ به این معنا که اگرچه انسان قابلیّ، ارتبا  با خدا را دارد؛ خدا نییز بیه انسان با خدا رابطه

دوستدار لقا  کاش کسی دنیا را ترک نکند مگر اینکه»گوید: کند  غزالی میبا انسان شرک، مینوعی دررابطه
 2« و دیدار خداوند باشد؛ دیرا هرکه لقای خدا را دوسی، داشیته باشید، خیدا نییز لقیای او را دوسی، دارد

هر کس اد خدای بترسد، دلش بگدادد و دوستی او با خدا قوی گیردد  علامی، »شود: همچنین، یادآور می
اینجاسی،  3« ر نفس خود مقدّم داریدوستی و محبّ، با خدا آن اس، که اد وی خوف داشته باشی و او را ب

که اد نظر او اوّلین مقام دین که ایمان اس،، خودش حاصل خوف اد آتش جهنم و رجای به بهش، به شمار 
گیردد کیه ابیزار کلییدی اساس، خوف بدل به عنصری محوری در الهیّات عرفانی غزالیی مییبراین4آید می

توان گف، مفهوم خود )نفیس( در الهیّیات غزالیی که می طوریسالک برای رسیدن به تقرّب الهی اس،؛ به
عنوان مبدایی اساسی برای انسان اس، و هم ابزاری غایی و نهیایی واجد منظری مبنایی اس، و خوف هم به

 برای حصول به غای، متصور اس،  
 ندیشانه و آخرت شناسانهکارکرد مرگ ا-5 -1-1

اندیشانه اشاره کرد  این کیارکرد اد نظیر غزالیی کرد مرگتوان به کاراد دیگر کارکردهای خوف غزالی می
 کتیاب در اساس همین بر شود های دنیایی مینبستن به نعم،مایۀ دوری اد انجام معصی، و گناهان و دل
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 دییرا دانید؛می خداوند به سم، سلوک در مرحله آخرین و دهمین را مرگ یادآوری خود احیاء علوم الدین
 در شیدنجذب بیرای تفکیر صیوفیانه در کیه سادد؛ امریمی آسان را دنیا اد پوشیچشم مرگ باب در ت مل

اندیشانه به  خوف  اس، که غزالی اد شو  و اشتیا  در اثر همین کارکرد مرگ 1اس،  ضروری الهی وحدت
 در عشیق را کمیال دارد؛ چیرا کیه داهدانه به مرگ –عاشقانه  نگاهی گوید  اوبرای رسیدن به مرگ سخن می

 کیه اس، به خاطر آن بیشتر اد دیدگاه او  مرگ شو  پندارد می دنیا این رها شدن اد و مرگ با معشو  دیدار
غزالی در توصیف  2پایان دهد  را پروردگار اد و رنج و درد فرا  برود آخرت عالم به چه دودتر هر خواهدمی

کننید؛ دییرا ف دارند و میرگ را ییاد مییآنان دائما اد خدای خو» گوید: عارفانی که مشتا  مرگ هستند، می
ب هرگز این موعد لقای دوس، را فراموش نمی کند  این افیراد دوسی، مرگ، موعد لقای دوس، اس، و مُحِّ

العالمین سکنی گزینند  چنین اشخاصیی دارند دود بمیرند و اد این سرای عاصیان رها شوند و در جوار رب
ی تسیلیم و رضیا پذیرنید و بیه درجیهچه را معشو  حکم کند، می مرگ و دندگی برایشان مفهوم ندارد و هر

  3« اندرسیده
اد کارکرد آخرت شناسانه هم سیخن بیه مییان آورد  غزالیی  تواناندیشانه، میمرگ به  این کارکردباتوجه

همچون بسیاري اد عارفان، جهان را به دو عالم گذرا و آخرت تقسیم کرده اس،  در نگرش توحیدی غزالیی 
دنیا و آخرت ارتبا  وثیقی با هم دارند و دنیا، مقدمۀ آخرت اس،  دنیا و آخرت، عبارت اس، اد دو حال،: 

دانید کیه آنچه پیش اد مرگ اس، )دنیا( و آنچه پس اد مرگ اس، )آخیرت(  او دنییا را مقدمیۀ آخیرت میی
ر کیس در ایین دنییا تیرس و ها هر چه در این دنیا بکارند در آخرت برداش، خواهند کرد  بنابراین هیانسان

دارد خوف اد خدا را در رود قیام، داشته باشد انجام معصی، را ترک کرده و در جه، رضای او گام بر میی
هیر کیس در »گوید که: اد دبان پروردگار می احیاء علوم الدینتا اد عذاب قیام، در امان باشد  چنانکه در 
 4« و هر کس اد دنیا اد من بترسد در قیام، او را ایمن گردانم دنیا اد من ایمن شود در قیام، او را بترسانم

 کارکرد محبت شناسانه-6-1-1
اد جمله کارکردهای دیگر خوف، کارکرد محب، شناسانه اس،  در تفکر امیام محمّید غزالیی خیوف و 

نیی خوف و محبّ، دو عامل معنوی و احساسی هستند که در سلوک دیعشق با هم ارتباطی تنگاتنگ دارند  
و عرفانی انسان مؤثرند  هر چند این دو عامل در راهر متضاد هستند؛ چرا که خوف بیشتر به معنای ترس اد 

همیه در اندیشیۀ مجادات و عذاب الهی اس،؛ اما محبّ، به معنای عشق و علاقه بیه خداونید اسی،؛ بااین
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طور مکمل یکیدیگر عمیل مواقع به غزّالی، این دو احساس نه تنها با هم متضاد نیستند، بلکه در بسیاری اد 
همیین کیارکرد  .کنند و هر یک در فرآیند تقرّب به خداوند و تعالی معنوی انسیان نقشیی اساسیی دارنیدمی

 احیواء علووم الودینشیود  او در محبّ، شناسانۀ خیوف سیبب محبّی، دو طرفیه مییان خیدا و بنیدگان می
ادد و دوستی او با خدا قیوی گیردد  علامی، هر کس اد خدای بترسد دلش بگد»نویسد: خصوص میدراین

  1« دوستی و محبّ، با خدا آن اس، که اد وی خوف داشته باشی و او را بر نفس خود مقدّم داری
 وف  در الهیات عملیخکارکردهای   -2-1

شناسی ی اخلاقی خوف به شرح دیر اشاره توان به کارکردهای سلوکی و رواندر الهیات عملی غزالی می
 کرد:

 کارکردهای سلوکی -1-2-1
گزینی، دهدوردی و پیروی اد شیریع، اند اد خلوت و عزل،اد جمله کارکردهای سلوکی خوف عبارت

گرایش صحوی و خوفی غزّالی مت ثر اد عرفای قرون نخستین اسی، کیه که نزد غزّالی اهمی، فراوانی دارند  
کیید به دهد، دوری اد خلق و خلوت نشستن برای اجتناب اد آلوده شدن به گناهان و ترک عبادات توجیه و ت 

 غزّالی نظر اد دهد هاینشانهتوان مشاهده کرد  میاحیاء علوم دین دارد  امری که در تمام آثار او مخصوصا   
 دنیا افراد به رغبتیبی اد و دوّم شودمی حاصل دنیا به میلیرغبتی و بیبی اد اوّل شود: به سه دسته تقسیم می

 طاع، شیرینی اد داهد اس، در علام، ترینمهم که سوّم و گیردمی نش ت هاآن به تعلق بستگی وعدم وا و
 غزالی برای دهد قائل به درجاتی به شرح دیر اس،: 2گیرد می با خداوند نشئ، انس و خداوند عبادت و

  دهد خائفان: دهد آنان برای رهایی اد عذاب و آتش دودخ باشد 
 های بهشتی باشد ها و لذّتن برای کسب ثواب خدا و نعم،دهد راجیان:  دهد آنا 
  ،3دهد محبّان یا عارفان: دهد آنان فقط برای رسیدن به خدا و دیدن اوس، که موحّد حقیقی اس 

غزالی معتقد اس، که تصوّف فقط استغرا  در حالات روحانی نیس،، بلکه تصفیۀ باطن و تمسیک      
مریید بایید اول »کنید: خصوص بیان میگونه که درایناهمیّ، دارد  آن به آداب شریع، و اخلا  نبوّت هم

های راهر را بیامودد؛ اگر مشغول مال حرام یا مرتکب معصیتی اسی، حد شریع، را بداند و نماد و عبادت
هیای ریاهر پیاک شیود بیه ها آراسته شد و جوارح او اد معصی،آن را ترک کند، وقتی که راهر او به عبادت

های دل را دریابد  پس اگر مالی بیشتر اد نیادش داشی، در ها و بیماریها در باطن  نگرد تا خویحالقراین 

                                                 
  278 /4، احیاء علوم الدینغزالی،  .1
  75، آن با دیدگاه امام محمد غزالی امیرالمومنین )ع( و مقایسه مفهوم زهد در اندیشهاکبری کلهری،  .2
  387-384 /4، احیاء علوم الدینی، غزال .3
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، بیین احیواء علووم الودیناو در ربع منجیات در کتیاب  1« خیرات آن صرف کند و دل خود را فارغ بگرداند
بیدع، اد سیوی مخالفانشیان گونه تصوّف و متصوّفه را اد اتهام بیه یابد و بدینشریع، و طریق، اتحاد می

ای اد خیردوردی اند کیه بایید دامنیۀ فکیری غزّالیی را نمونیهای مدعی شدهبدین اعتبار، عده 2کند تبرئه می
اسلامی تلقی کرد  اد نظر او صوفی بودن مستلزم نادیده گرفتن شریع، نیس، و راهر باید به بیاطن منتهیی 

  3شود 
 اخلاقی -شناسیوانکارکردهای ر  -1-2-2
تزکیّیۀ نفیس و کسیب فضیایل اخلاقی خیوف در اندیشیۀ غزالیی،  -شناسیاد جمله کارکردهای روان 

کنید خصوص بیان مییدراین احیاء علوم الدینآید  او در اخلاقی و محاسبه نفس )مرگ ارادی( به شمار می
کنید دور میها را اد خود شود  اندیشۀ چنین شخصی که شهوتهای انسان به ترس سوخته میشهوت»که  

پردادد  این حال شود  در نتیجه به محاسبه، مراقبه و مجاهدۀ نفس میمتوجّه ترس و نگریستن در عاقب، می
 4« کسی اس، که خوف در او غالب شود

توان به پیشه کیردن ورع و تقیوای الهیی و دوری اد اخلاقی خوف می -شناسیاد دیگر کارکردهای روان
های ناشی اد اندیشۀ خیوف غزالیی، ترین آمودهاره کرد  در واقع یکی اد مهمهای نفسانی اشرذایل و شهوت

وتردید اگر انسان در دمان فتنیه و شیبهات دچیار شیک»گوید:گونه که میورع و تقوای الهی اس،  آن آموده
باشد که شود و ترس آن را داشته باشد که آلوده به حرام شود باید آن را ترک کند و خوف و تقوای الهی داشته 

این خود درجۀ ورع متقیّان اس،؛ یعنی چیزی را که در آن باک ندارد اد ترس آنچیه در آن بیاک اسی،، رهیا 
-شود و او را اد محظورات باد میاد نظر غزالی کمترین درجۀ خوف را که در اعمال انسان راهر می 5« کند

طوری که انجام هر بگیرد و شدّت یابد به خواند  اگر این ورع و باددارندگی اد محظورات قوّتدارد، ورع می
گاهانه و یقینی، حرام کند، تقوا اس،  سپس به ذکر ویژگییگونه گناه را بر خود به هیایی بیرای اهیل صورت آ

خورند و اضافه بر آن را فیراهم دانند اضافه اس، نمیپردادد؛ اد جمله اینکه آنان هرگز مالی را که میتقوا می
کنند و آن را اد توجه بیه کنند و در همۀ احوال نفس خود را متوجه خدا مینیز التفاتی نمی کنند و به دنیانمی

کنند؛ در این صورت چنین اشخاصی صدیق در تقوا هستند؛ چرا که در صد ، تقوا همیراه غیر خدا دور می
ورع، تقیوا، اس، و در تقوا، ورع همراه اس، و در ورع، عفّ، همیراه اسی،  بنیابراین فاییدۀ خیوف، حیذر، 
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  462 /1تاریخ فلسفه اسلامی، نصر،  .3
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ها همگی مقتضی حیات هستند مجاهده، عبادت، فکرت و ذکر اس، که موجب نزدیکی به حق اس، و این
 1با صح، تن و سلام، عقل؛ پس خداوند مرتبۀ تقوا را به خائفانی مخصوص عطا کرده اس، 

اضیطراب، اخلاقی خوف، رسیدن به آرامش درونی و پرهیز اد  –شناسی اد جمله دیگر کارکردهای روان
،  اد نظر غزالی اوّلین مقام دیین، ایمیان و آوری اسپرورش گمان نیک و امیدواری، پرورش صبوری و تاب

دین اس،؛ بعد اد آن مقام خوف و رجاس،  یعنی مؤمن به خوف اد جهنم و رجاء بیه بهشی، یقین به اصول
به مجاهده و تجرّد برای خدا چشم دارد  پس اد مقام خوف و رجاء، مقام صبر اس، که شخص در این مقام 

پردادد  پس اد این مجاهده اگر شخص هدای، شود بیه معرفی، و پیس اد معرفی، بیه در راهر و باطن می
شود محبّ، و انس دس، یابد  در حال، انس و محبّ، به افعال محبوب خود راضی و به عنای، او واثق می

  2که این خود مقام توکّل اس، 
رکردهای خیوف در الهییات نظیری و عملیی غزّالیی، بایید گفی، خیوف در نظیام اکنون با نظر به کا   

گنجد، بلکه نوعی شیهود درونیی اد حضیور شناسی نمیخداشناسی غزّالی فقط در محدودۀ اخلا  یا روان
ای که در آن، عارف با مشاهدۀ عظم، و جلال حق، چو بید بیر سیر ایمیان خیویش خداوند اس،؛ تجربه

تیوان در کنید  چنیین برداشیتی اد خیوف را میآن شکوه مطلق، احساس نیستی و فنیا می لردد و در برابرمی
الهیدان بیزرگ معاصیر در عرصیۀ -(1869–1937نسب، با مفهوم مهاب، در نظریه نومینوس رودلف اُتو )

یابنید و انسیان بیه بادخوانی کرد؛ هر دو تجربیه در میرد عقیل و احسیاس تحقیق می -پدیدارشناسی دینی
اساس، مقایسه بین الهیّات عرفیانی غزالیی و یابد  براینی مطلق خویش نسب، به خداوند وقوف میوابستگ

ای نومینوسیی در پرتیو مهابی، مثابه تجربیهدهد تا خوف بهالهیّات پدیدارشناسانۀ اُتو، امکانی به دس، می
 بادشناسی شود و دمینۀ گفتگویی بین الهیات اسلامی و الهیات مدرن فراهم گردد 

 نومینوس در اندیشۀ رودلف اُتو« مهابت»خوف از دیدگاه غزالی در پرتو -3

رودلف اُتو اد جمله نخستین متفکرانی بود که با اتکا به روش پدیدارشناختی، جدوجهد فراوانی وردید 
شناختی، پیرده اد ماهیی، درونیی و کیفیی، تجربیۀ دینیی برگییرد  تا فارغ اد مفاهیم انتزاعی الهیاتی و روان

ها یا قواعد ذهنی نیس،؛ بلکه روشی اس، بیرای ای اد آمودهپدیدارشناسی در مطالعات دینی، تنها مجموعه
« بادگش، بیه خیود چیزهیا»فهم تجربۀ دینی در خودآگاهی انسانی  به تعبیر هوسرل، هدف پدیدارشناسی 

ونیه قضیاوت اخلاقیی، کنند، پییش اد هرگگونه که در آگاهی جلوه میها همانیعنی توصیف پدیده 3اس،،
                                                 

  270-268 /4، احیاء علوم الدینغزالی،  .1
  286 /4، احیاء علوم الدینلی، غزا. 2

3. Husserl, Logical investigations, 168. 
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 .شناختی یا اجتماعیروان
کند و آن ای پدیدارشناسانه مطرح میبر چنین نگرشی، مواجهه آدمی با امر قدسی را اد داویهاُتو باتکیه   

دهید  او مثابه احوالی برآمده اد تجربهٔ دینیی توضییح میرا نه در قالب مفاهیمی اخلاقی یا عقلانی، بلکه به
کید می عانی محصیول مکرد، دیرا این « کمال اخلاقی»یا « خوبی»که نباید امر قدسی را محدود به وردد ت 

 .جربهٔ دینی تفاوتی بنیادین دارنداند و با شهود مستقیم تعقل و فرهنگ
ای کیه گییرد، واژهکار )امیر مینیوی( را بیه  das Numinoseدهد واژۀ ای موارد ترجیح میاُتو در پاره   

به معنای حضور الهی یا روح فرمانرواس،  نکتۀ مهم در انتخاب این اصطلاح آن   numenتین برگرفته اد لا
دهد و نه مفهومی قابل تعرییف ییا ای مستقیم اد حضور مطلق را نشان میاس، که امر مینوی نزد اُتو تجربه

پیس اد تجربیۀ آن  امر مینوی پیشااخلاقی، پیشادبانی و غیرعقلانی اسی،؛ عقیل تنهیا»گوید: تبیین  او می
 1« کند تا آن را تبیین کندتلاش می

دهد که انسان تنهیا اد فهم نیس، و در سطحی اد آگاهی رخ میاین سنخ تجربه با ابزارهای عقل قابل   
افیق »رو، امیر مینیوی نیزد اُتیو نیوعی کند  اداینهای درونی و شهودی خویش آن را درک میطریق واکنش

ایسیتد  دهد و انسیان نیاگزیر در برابیر آن میامر مطلق خود را به انسان نشان میاس، که در آن « آشکارگی
گاهانه مورد بررسی قرار داد و جه، اس، که اُتو نخستین کسی بود که تجربهٔ دینی را بهاداین مثابه پدیداری آ

 .آن را صرفا  محدود به ایمان یا عقیده نکرد
رب کند که به باور او، تمیامی تجیا دینی، سه رکن را معرفی میاُتو برای تحلیل ساختار درونی تجربهٔ     

انید و تنیدهدمیان و درهمانید  ایین ابعیاد همراستین دینی و عرفانی در چارچوب همین سیه بعید قابیل فهم
 توان آنها را به مراحل جداگانه تقسیم کرد:نمی

گی تجربهٔ امر قدسی اسی، ترین ویژبنیادی« مهابناک»:عنصر  :(Tremendum) بُعد مهاب الف(
بهره   tremendumکه حاصل مواجهه با امر قدسی و درک عظم، اوس،  اُتو  برای بیان آن اد  واژۀ لاتینی 

اس،؛ اما در بافتۀ دینی نبایید آن « ترس»در اصل به معنای    tremorدهد که هرچند گیرد و توضیح میمی
ن گرف،؛ دیرا آنهیا اد سینخ عواطیف طبیعیی هسیتند  در را با ترس اد خطر، مرگ یا نیروهای طبیعی یکسا

شود و اد در ذهن انسان بیدار می (mysterium) حقیقی،، مهاب، نوعی ترس قدسی اس، که با رهور راد
 2 گیردنش ت می )das ganz Andere («چیزی کاملا  دیگر»درک حضور 

پایان آغاد عظیم، ناشناختنی و بی: تجربۀ دینی در نخستین مواجهه با رادی :(Mysterium) ب( راز 
                                                 

1. Otto, The idea of the holy, 5-7. 
2. Otto, The idea of the holy, 13-15. 
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چرا که هم مایۀ حیرت اس، و هم هیراس   1؛کندتوصیف می Mysterium شود  اُتو این راد را با تعبیر می
یابد که دبان این راد قابل فروکاستن به مفاهیم نیس، و فراتر اد هر تعریف و توضیحی قرار دارد  انسان درمی

 ای جز سکوت، ندارد  اش ناکافی اس، و چارهو اندیشه
متوقف شود، به ترس صرف فیرو  مهاب، چنانچه تجربۀ نومینوس تنها در ::(Fascinans) جذبه ج(

این بُعد، همان  2نیروی جاذبۀ امر قدسی اس،  که اد سنخ افزایدرو، اُتو بعد دیگری را نیز میغلتد  اداینمی
جذبیه سیبب  کشید سیوی راد میانسیان را به عشق نهفته در دل مهاب، اس،؛ نیرویی که در عیین هیراس،

 بخش  در این لحظه، مهابی،شود که امر قدسی در عین خوف، محبوب باشد و در عین مهاب،، آرامشمی
 .گرددآمیزد و دوگانگی خوف و عشق به وحدتی متعالی بدل میدرمی با جذبه

انگیز، هیم دورکننیده و هیم م دلآور و هکند؛ هم ترسای دوسویه خلق میترکیب این سه بُعد، تجربه 
رو، کننده  چنین احساسی ریشه در ساختار وجودی انسان دارد، نه در فرهنگ یا تاریخ خاص؛ ادایینجذب

ترین ترین اشیکال پرسیتش تیا عمییقشمول اسی، و در تمیامی ادییان، اد ابتیداییای جهاننومینوس پدیده
  3 کندهای عرفانی، جلوه میتجربه

 ثابه تجربۀ نومینوس و نسبت آن با خوفممهابت به-4

ارد   اهمیتیی فیراوان د  در میان ابعاد گونیاگون تجربیۀ نومینیوس در اندیشیۀ رودلیف اُتیو، بُعید مهیاب
داند؛ او این حالی، را تجربیۀ وجیودی طور که اشاره شد اُتو مهاب، را صرفا  ترس یا بیم اد تهدید نمیهمان

ای که طی آن تمامی مقولات شیناخ، و عاطفیه معمیول کند  تجربهمیمعرفی   مواجهه انسان با امر مطلق
ای شیهودی و گیرد در این وضعی،، انسان با تجربهریزند و ترسی هولناک سراسر وجودش را فرا میفرو می

 کند ب، مییابد که او را دچار هیعمیقی بین خود و امر مطلق می واسطه، فاصلۀبی
یابد و اد شدت حضور آن، آگیاهی اد می «دیگری مطلق»ود را در برابر در لحظات مهاب،، انسان خ    

دهد  به باور اتیو ایین همیان حقیقی، مقیدس و خویشتن را در هیبتی همراه با حیرت و خشوع اد دس، می
ای اسی، کیه در آن مهاب، نمایانگر تجربه»بنابراین .ها آن را درک کنند و چه نکنندمتعالی اس،، چه انسان

یابد؛ این تجربه نیه تیرس طبیعیی اش را در برابر مطلق درمیانسان، با تمام هستی خود، وابستگی مخلوقانه
 4« بلکه ادراک وجودی اد شکوه و قدرت الهی اس،

                                                 
1. Otto, The idea of the holy, 25. 
2. Otto, The idea of the holy, 31. 
3. Otto, The idea of the holy,12. 
4. Gooch, The numinous and modernity,118. 
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قدوس، قیدوس، »شود؛ احساسی که در نیایش این تجربه در اوج خود به سکوت و خشوع تبدیل می    
کند، هرچنید اد خشیون، اولییه دمان مهابناکی خود را حفظ مییابد و همتجسم می( ۶:۳)اشعیا « قدوس

بخشیی و تمیایز اسی،، کیارکرد خیود را اد دسی، ای، عقل که ابیزار نظمدر چنین تجربه 1تهی شده باشد 
 بیودندهید؛ احساسیی کیه در آن انسیان بیه عمیق مخلو می دهد و جای خود را به احسیاس قدسییمی

(creature-feeling)  کار بیودن را بیرای توصییف حیالتی بیهبرد  اُتو این اصطلاح مخلو خویش پی می
گاه میمی   2 شودبرد که انسان با تمامی وجود خود به وابستگی مطلق خویش نسب، به امر قدسی آ

ی توجهاین تحلیل پدیدارشناختی اد مهاب، نزد اُتو با مفهوم خیوف در عرفیان غزالیی شیباه، قابیل    
دانید  شناختی به مجادات، بلکه نتیجۀ معرف، میخوف را نه واکنش روان احیاء علوم الدیندارد  غزالی در 

 3« هر که خدا را بیشتر بشناسد، خوف او اد خدا بیشتر گردد»گوید: او می
ای اد سیلوک اسی، کیه سیالک در آن اد ادراک عظمی، الهیی دچیار خوف در اندیشهٔ غزالی مرحله   

اد عذاب  این لردش، همانند مهاب، اُتو، نشانهٔ  لردد، نهشود  او اد دوری اد محبوب میوجودی می انکسار
لردد، نه به خیاطر ناآگیاهی  بیه همیین حضور اس،، نه غیب،؛ دل مؤمن به دلیل درک عظم، محبوب می

 4« ر غفل، اس،لردد، دنده اس،؛ و دلی که آرام مانده، ددلی که اد عظم، محبوب می»گوید: دلیل می
در تجربۀ امر مینوی یا نومینوس اُتو، مهاب، واکنشی شهودی به حضور مطلق اسی،؛ امیا در عرفیان    

غزالی، خوف واکنشی معرفتی به حضور خدای قادر مطلق اس،  تفاوت این اس، که اُتو تجربه را در سطح 
گنجاند  در مهاب،، ی و اخلاقی میکه غزالی آن را در مسیر سلوکنگرد، درحالیتوصیف پدیدارشناختی می

رساند؛ در خیوف، همیان آگیاهی سیالک را بیه آگاهی به حضور امرمطلق انسان را به سکوت و حیرت می
طور شود که انسان گناهان خود را بهخوف اد خداوند موجب می»:کندتوبه، انابه و عمل اخلاقی هدای، می

گناهکار توبه کند و همیهٔ گناهیان خیود را جبیران کنید،  واقعی و بدون فریب و ریا اعتراف کند  اگر شخص
سزاوار اس، که امید توبه داشته باشد؛ یعنی اگر قبل اد توبه معصیتی انجام داده باشد، نفس خود را ملام، 
کند و اد انجام آن معصی، کراه، داشته باشد و اگر کار نیکی انجام داده باشد اد انجام آن شیاد باشید  امیا 

گناهان فرو رفته باشد و نفس خود را ملام، نکند، راه بادگش، و توبه ندارد و امیدی به مغفرت  اگر کسی در
 5« حق ندارد

                                                 
1. Otto, The idea of the holy, 17. 
2. Otto, The idea of the holy, 22. 
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مثابه خاستگاه معرفتی خوف اس،؛ یعنی آگیاهی اد جیلال الهیی در توان گف، مهاب، بهبنابراین می   
سی،  انسیان در مهابی، اب همان آگاهی در سطح وجود و عمیل اواسطه، و خوف نیز بادتسطح شهود بی

 .کند مطابق این فهم دندگی کند، و در خوف تلاش می«هیچ نیس،»یابد که درمی

 بودنمثابه احساس مخلوقهابت و خوف بهم-5

بیودن انسیان در برابیر مطلیق های بنیادی مهاب، در اندیشۀ اُتو، تجربۀ احساس مخلو یکی اد ویژگی
کنید  اُتیو مخلیو  بیودن را بودگی و محدودی، وجیودی میتهیاس،  این تجربه انسان را متفطن بندگی، 

کند؛ بدین معنا که انسیان در برابیر داند، بلکه آن را تجلی امر قدسی معرفی میمعلول به معنای فلسفی نمی
 1یابد خود را درمی« خاک و خاکستر بودن»عظم، خدا 

، دیرا ایین احسیاس حاصیل درک شلایرماخر متفاوت اس،« وابستگی مطلق»این احساس با نظریۀ    
گیاهی علّیی تجربیۀ  ایین  2معلیولی  -سیطرۀ  همه جانبۀ حقیق، مطلق و قدسی اس، و نیه  بیر آمیده اد آ

کید میفانی می« امر مطلق»در « من»رسد، وقتی که بودن در عرفان به اوج خود میمخلو  کند شود  اُتو ت 
فته شود، بلکه ادامۀ همان احساس شکوه و مهاب، اسی،  که این فنا نباید با وحدت وجود فلسفی اشتباه گر

دهید کیه سیادد و نشیان میاین حس، آگاهی انسان اد محدودی، و وابستگی مطلق به خالق را نماییان می
 گیرد  وجودی مستقل نیس، و همه چیز اد قدرت و ارادۀ مطلق سرچشمه می

چون بنیده بدانید کیه »اس،: « ف، نفسمعر»بودن یادآور سخن غزالی در باب همین تجربۀ مخلو    
خدای تعالی او را اد نیستی به هستی آورد و هر لحظه در قبضۀ قدرت اوس،، بداند که اد خود هیچ ندارد و 

کند و دمینۀ خوف معرفتیی این آگاهی، سالک را اد خودمحوری و توهم استقلال تهی می 3« همه اد اوس،
ای اش، که این آگاهی اد سنخ شناخ، نظری نیسی،، بلکیه تجربیهآورد  باید توجه دو سلوکی را فراهم می

یابد دهد  بدینسان اس، که سالک درمیوجودی و عملی اس، که بنیان خوف و سلوک معنوی را شکل می
ها و حرکاتش، تح، قدرت مطلق قیرار که هیچ فاعلی مستقل وجود ندارد و کل هستی او، اد جمله توانایی

 .دارد
ف، مهاب، و خوف در بنیاد خود همسو هسیتند؛ دییرا هیر دو تجربیه، آگیاهی انسیان اد با این اوصا    
ذکر کنند  در این میان البته تفاوتی هم قابلبودگی و محدودی، خود در برابر  امر مطلق را نمایان میمخلو 

وۀ عملیی و که خوف غزالی جلاس، و آن اینکه مهاب، توصیفی پدیدارشناسانه اد این تجربه اس،، درحالی
                                                 

1. Otto, The idea of the holy, 21. 
2. Almond, Rudolf Otto: An introduction to his philosophical theology, 71. 
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سیوی اتحیاد بیا توحیید باطنی آن آگاهی اس،  تجربۀ خوف سالک را به خشی،، دهد، توبیه و حرکی، به
اما کسی که بصیرت او قیوی باشید و قیوّت او ضیعیف نبیود، او در حیال »کشاند  به تعبیر خود غزالی: می

ه در وجود جیز خیدای و افعیال او اعتدال کار خود، جز خدای و افعال او را نبیند و غیر او نشناسد، و داند ک
نیس،، و افعال او اثری اس، اد آثار قدرت او و تابع اوس، و به حقیق، وجود ندارد، و وجیود یگانیه حیق 
راس، که وجود همه کارها بدوس،     و او موحّد حق باشد که جز خدای را نبیند، بلکه در نفس خود اد آن 

پس این آن باشد که او را گوینید کیه .گرد که بنده خدای اس،روی که نفس اوس، ننگرد، بلکه اد آن روی ن
در توحید نیس، شده اس، و اد نفس خود فانی گشته  و بدین اشارت کرده اس، کسی که گفته اسی، کیه »

 1« ما به خود بودیم، آن گاه اد خود فانی شدیم، پس بی خود باقی ماندیم

 قبودن و تحول درونی نسبت به امر مطلحساس مخلوقا-6

ای پدیدارشناختی و وجودی اس، کیه انسیان را در ودن در اندیشۀ رودلف اُتو، تجربهباحساس مخلو 
های توجهی بیه دمینیهسادد  ایین تجربیه، شیباه، قابیلدهد و او را اد خود تهی میبرابر امر مطلق قرار می

خود و وابستگی کامیل بیه  بودگیتحول اخلاقی و سلوکی در عرفان غزالی دارد؛ دیرا وقتی سالک به مخلو 
شیود  غزّالیی ایین گیرد و بستر اصلاح درونی فراهم میبرد، خشی، واقعی در دل او شکل میخالق پی می

اولین مقام دین معرف، اس،، و پس اد آن خوف حاصل شود، و اد خوف دهید »کند: مسیر را چنین بیان می
 2« و توبه، و آنگاه محب، پدید آید

ای بودن ناشی اد مهاب، اُتویی، مشابه سینخ تجربیهدهد که گویی احساس مخلو یاین سیر نشان م   
آیید، و عملی، اخلاقی و سلوکی  نزد غزالی اس،  دیرا در نگاه اُتو، انسان اد عظم، مطلق به حییرت درمی

محبی،  یابد و او را به دهد، پرهیزکاری، توبیه ودر عرفان غزالی، این حیرت در دل و عمل سالک جریان می
چون انسان در راهر و باطن عجایب خلق، خیویش »گوید: طور که غزالی میکند  همانالهی هدای، می

گاه قدرت و جلال پروردگار خویش را بشناسد و درخواهد یاف، که او بر همه چییز احاطیه دارد، بنگرد؛ آن
ها و شیهوات دوری صورت به معرفی، نفیس دسی، یابید و اد معصیی،دارای قدرتی کامل اس، و در این

  3« کند
 :این تجربه چندلایه و چندسطحی اس، و در سه بُعد  قابلی، تحلیل دارد

کند که ناشی سالک در مواجهه با امر مطلق، لردش و اضطراب وجودی را تجربه می: بعد روانی .الف
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رییزد و و میاد درک محدودی، و ناتوانی خود در برابر مطلق اس،  این وضعی، غرور و خودمحوری را فیر
 .گیردفروتنی جای آن را می

اش وابسته و فناپذیر اس، و هییچ یابد که هستیدر این سطح، سالک درمی :بعد هویت وجودی .ب
 استقلالی ندارد  این آگاهی اد محدودی، و وابستگی او را به بادگش، به اصل وجیودی خیویش و حرکی،

ارادۀ امیر مطلیق معنیا  وانسیان تنهیا در پرتیو حضیور  ترتیب، وجیوداینکند  بهسوی خداوند هدای، میبه
 .یابدمی

شیر  یابد که هیچ فاعلی جز خیدا نیسی،  ایین شیناخ، پیشسالک درمی :بعد سلوک اخلاقی .ج
ای سوی مطلق اس،  بیدون چنیین شیناختی، مهابی، صیرفا  تجربیهگیری خوف و بادگش، عملی بهشکل

 .انجامدلاقی نمیماند و به تحول اخپدیدارشناختی باقی می
آورند، به شیکلی کیه اولا  روان سیالک اد آفرین پدید میای یکپارچه و تحولاین سه بعد با هم تجربه   

بیادد و وابسیتگی کیاملش دند؛ ثانیا   هوی، مستقل او رنیگ میشود و خشی، در او موج میمنی، تهی می
کنید  بنیابراین، تجربیۀ اخلاقیی هیدای، می میل و سیلوکعگردد؛ و ثالثیا  ایین تجربیه او را بیه آشکار می

دهد و بودن، مهاب، اُتو را اد سطح پدیدارشناختی به سطح تحول درونی، اخلاقی و عرفانی ارتقا میمخلو 
ای که ذهن و ضیمیر سیالک را  متوجیه امیر مطلیق شود؛ تجربهدر عرفان غزالی به خوف سلوکی تبدیل می

 کند تا به او تقرب پیدا کند می

 خوف و مهابت از منظر خاستگاه معرفتی-7

ۀ رودلف اُتو و مفهوم خوف در عرفیان ابوحامید های اساسی بین مفهوم مهاب، در اندیشیکی اد تفاوت
غزالی در خاستگاه معرفتی این دو تجربه نهفته اس،  هر دو متفکر با تجربۀ انسان در مواجهه با امیر مطلیق 

ای دهد  در نگیاه اُتیو، مهابی، تجربیهر دو افق کاملا  متفاوت رخ میسروکار دارند، اما مسیر این مواجهه د
کیه آید؛ یعنی پاسخی شهودی بیه حضیور امیر مطلیق اسی،، درحالیپیشاعقلی و پیشاخلاقی به شمار می

مهابی، واکنشیی »خوف در غزالی نتیجۀ شناخ، و ت مل عمیق انسان نسب، به خداس،  به تعبییر رافائیل: 
 1« کوشد آن را تبیین کندمطلق اس،؛ امری که عقل تنها پس اد وقوع آن میشهودی به حضور امر 

درک نیسی،؛ دییرا اُتو بر این باور اس، که فهم دین صرفا  در قالب مفاهیم فلسیفی ییا اخلاقیی قابیل   
دامن  تجربۀ عرفانی  شیویم  بهپردادی فراتر رویم و دس،کند اد هرگونه مفهومحضور امر قدسی ایجاب می

کردنی اس، و نه امیری انتزاعیی؛  هرچنید در مسییر تکامیل خیود، بیار به بیان دیگر، امر قدسی تنها تجربه
                                                 

1. Raphael, Rudolf Otto and the concept of holiness, 160. 
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کند  این بار نباید بر تجربۀ مستقیم امر قدسی غالیب شیود؛ دییرا ذات دیین، اخلاقی و عقلانی نیز پیدا می
 .باطن و اصل آن اس، و راهر صرفا  نقاب و محافظی برای آن

مثابۀ احساس نومینوس، فراتیر اد حیودۀ مفیاهیم اخلاقیی ییا معرفتیی قیرار دارد و مهاب، بهرو، اداین   
خوانید  تجربیۀ می« پیشیا تجربیی مقیدس»گیرد، سطحی که اُتیو آن را تر اد عقل را دربرمیسطحی عمیق

مهاب، نه علم به خداس،، بلکه درک حضور اوس،؛ احساسی که در خودآگاهی انسان به شکل مستقیم و 
شود  این تجربه را نباید در دمرۀ معرف، به معنای رایج فلسفی گنجانید، بلکیه واسطه اد مطلق پدیدار میبی

امیا در  .شیودواسطه اس، که در آن، عقیل پیس اد احسیاس مقیدس وارد عمیل میای شهودی و بیتجربه
ناختی که عقیل و منظومۀ فکری غزّالی، مسیر کاملا  معکوس اس،  خوف نتیجۀ معرف، اس،؛ آگاهی و ش

اولین مقام دین معرف، اس،، و پیس : »کیمیای سعادتگشایند  به گفتۀ غزّالی در قلب در آن یکدیگر را می
چنیین معرفتیی هیم اد  1« اد آن خوف حاصل شود؛ و چون خوف قوی گردد، رجاء و محب، در پی آن آیید

ترسید کیه او را امی اد خیدا میسنخ مفهومی و انتزاعی نبوده، بلکه حضوری و وجودی اس،  سالک هنگی
 .شودشناخته باشد، و این آگاهی منجر به تغییرات عمیق در وجود او می

 
 
 

 چنین ترسیم کرد:توان اینبه این دیدگاه، تفاوت میان اُتو و غزالی را میباتوجه
 جنبه غزالی اُتو

 خاستگاه تجربه پساعقلی، معرفتی، سلوکی پیشاعقلی، شهودی، پدیدارشناختی
 ماهی، آگاهی تحول وجودی در برابر امر مطلق توصیف حضور امر مطلق

 جه، حرک، اد آگاهی به حضور اد حضور به آگاهی
 نتیجۀ نهایی فروتنی و فنا حیرت و سکوت

 شناسانهابت از منظر هستیخوف و مه-8

اب تجربیۀ هیا در بیهای مهیم بیین رودلیف اُتیو و ابوحامید غزالیی بیه نگیرش آنیکی دیگر اد تفاوت
گردد  هر دو متفکر با تجربۀ انسان در مواجهه با امر مطلق سروکار دارند، اما شناسانۀ امر قدسی برمیهستی

دیگیری »دهد در اندیشۀ اُتو، حضیور خداونید بیه مثابیۀ مسیر این مواجهه در دو افق کاملا  متفاوت رخ می
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مانید  همیواره فراتیر اد تجربیه بیاقی میگنجد و اس،، موجودی که در هیچ چارچوب انسانی نمی «مطلق
یابد که کاملا  اد او متمیایز اسی،؛ حقیقتیی انسان در مواجهه با این  امر مطلق، خود را در برابر حقیقتی می

صیورت دیگیری امر مطلق در آگاهی دینیی به»بسی فراتر اد عرصۀ شناخ، به معنای مفهومی  به گفتۀ اُتو: 
 1« تواند بایستد، بلردد و خاموش شوددر برابر آن انسان تنها می شود؛ امری کهمطلق پدیدار می

ای اصیلهفاین دیدگاه حاکی اد این اس، که تجربۀ دینی در افق اُتو همواره بیا فاصیله همیراه اسی،؛     
دقیقا  اد همیین فاصیله   الق و مخلو ، میان امر مطلق و امر محدود   به واقع، مهاب،خشناسانه میان هستی
یابید و کران اس، که محدودی، و ناچیزی خود را درمیخیزد  انسان در مواجهه با جلال و عظم، بیبرمی

سادد  حضور مطلق در این دیدگاه حضوری اس، فراتیر همین آگاهی، ماهی، امر مینوی یا نومینوس را می
 .اد انسان، نه در درون او

بیند که در آن، محب، این فاصله را پر سلوکی می عنوان آغاد مسیردر مقابل، غزالی تجربۀ خوف را به    
چون خوف کامل شود، دل اد غیر خالی گردد و محبی، الهیی »نویسد: می در احیاء علوم الدینکند  او می

ای اد تحول درونی انسان اس،، نه وضعی، نهیایی آگیاهی ترتیب، خوف مرحلهاینبه 2« بر جای آن نشیند
کنید و دمینیۀ لردد، اما همین لیردش دل او را اد غییر تهیی میلهی  بر خود میدینی  سالک ابتدا اد جلال ا

دارد، غزالیی سیالک را آورد  در نتیجه، هرچند اُتو انسان را در مرد حیرت نگیه مییمحب، و فنا را فراهم می
 .کندسوی مقام وصل و فنا هدای، میبه

 :توان این تفاوت را به شکل دیر ترسیم کردمی
 جنبه یغزال اُتو

 وحدت وجودی: فنا در حق دوگانگی وجودی: دیگری مطلق
نسب، خدا و 

 انسان
 جه، تجربه اد آگاهی درونی به اتحاد وجودی اد حضور بیرونی به آگاهی درونی

 حال، نهایی محب،، فنا، اتحاد حیرت، سکوت، فاصله
پدیدارشناختی )آگاهی اد امر 

 مطلق(
سوی  امر لوکی )حرک، بهس-عرفانی

 مطلق(
 نوع تجربه

 ازخوانی خوف و رجاء در پرتو جذبه اُتوب-9

                                                 
1. Cilliers, Mysterium tremendum et fascinons, 33.    
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ای عمیق با امر ای مهابناک دارد و به فاصلهاد دیدگاه رُدولف اُتو،  هرچند تجربۀ نومینوس در آغاد جلوه
شود که نشان اد  جاذبۀ غیرقابیل ای دیگر بر انسان نمایان میدند، اما در همین تجربه، جلوهمطلق دامن می

کند که اد سنخ محبی، یاد می  (Fascinans) قاوم، و کشش الهی دارد  او اد این جلوۀ اخیر با نام جذبهم
  1رباید، یعنی ترکیبی اد هیب، و جذابی ترساند و هم میاس،  به همین دلیل، خدا رادی اس، که هم می

شیو  »بیا « درک عظمی،»اد منظر پدیدارشناسانه، جذبه یک فرآیند آگاهی معنوی اس، کیه  در آن    
دارد و حس ای که سالک را به باداندیشی نسب، رابطۀ خود با امر مطلق وامیتجربه د آمیزدر هم می« وصال

خورد که در آن انسان، با وجود کوچیک ای رقم میاد اینجاس، که لحظه .کندامید و عشق را در او دنده می
اساس، تجربۀ براین 2کند ر امر قدسی را تجربه میشود و شور حضور دبودن، به سوی امر مطلق جذب می

گیرد: تیرس و مییل، خشیی، و عشیق، رعیب و دینی، به باور اتو، در کشمکش میان این دو قطب شکل می
 قرب 

ترین وجوه جذبه در سلوک عملی، ایجاد انگیزه و پویایی مسیتمر اسی،، بیه نحیوی کیه یکی اد مهم   
های کند و به انجام اعمیال نییک و مراقبیهو رفتارهای ناپسند پرهیز می سالک با تجربۀ کشش الهی، اد گناه

شود  این انگیزۀ فعال، همیان نیروییی اسی، کیه حرکی، معنیوی و عملیی را اخلاقی و عرفانی ترغیب می
 پروراند  بخشد و فضایل اخلاقی را میاستمرار می

خیوف و رجیاء تبلیور یافتیه اسی،  در  در عرفان اسلامی غزالی، همین دوگانگی در قالب دو مفهوم    
کند: ، او مسیر معنوی را در تعادل میان خوف اد عدل الهی و رجاء به رحم، او معرفی میالدیناحیاء علوم 

شود  تربی، دینی اد نظر غزالی انجامد و رجاء بدون خوف سبب غفل، میخوف بدون رجاء به نومیدی می
کیمیوای دهید  غزّالیی در قطبی که اُتو با مهاب، و جذبه نشیان می توادن میان هیب، و امید اس،؛ همان دو

بدین معنا، خوف و محب، دو مرحلیه  3« خوف اد جلال اوس، و محب، اد جمال او»نویسد: می سعادت
شود و سپس همین خیوف در نتیجیۀ محبی، و اند: ابتدا سالک در برابر جلال دچار خوف میاد یک تجربه

نابراین، آنچه در اُتو تحلیل ساختار آگاهی دینی اس،، در غزّالی بیه مسییر وجیودی گردد  بانس دگرگون می
 .شودسالک اد هیب، به محب، تعبیر می

گیردد؛ دییرا شیهود جیلال، تیر میغزالی معتقد اس، که هرچه معرف، بیشتر شود، خیوف نییز ژرف   
رو، انجامد  ادایینبه ی س می آگاهی اد عظم، اس، نه صرف فاصله  اما اگر خوف در همین سطح بماند،

                                                 
1. Cilliers, Mysterium tremendum et fascinons, 7. 
2. Otto, The idea of the holy, 56-60. 

 838غزالی، کیمیای سعادت،  .3
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سالک باید میان خوف و رجاء »نویسد: رجاء یا امید به رحم، الهی برای حفظ توادن ضروری اس،  او می
شیود و خیوف سیبب انقبیاض و مراقبی، می1« که دو بال مرغان را؛ اگر یکی افتد، پرواد نکنیدباشد، چنان

کند  اد همین کند و دیگری اد نومیدی جلوگیری میار میآورد؛ یکی غرور را مهرجاء، انبسا  و آرامش می
ترین وجوه پیوند مییان مهابی، و جذبیه رو، تعادل میان خوف و رجاء در نظام فکری غزالی، یکی اد رریف

داند  خوف بدون جذبه، انسان را بیه نومییدی و اس،  غزالی این تعادل را حاصل رشد روانی و اخلاقی می
رویاند  در نتیجه، کند و اد دل خشی،، محب، میا جذبه، ترس را به عشق تبدیل میکشاند؛ اماضطراب می

 گیرد  گریزد، بلکه در هیب، او آرام میسالک نه اد خدا می
داند که جیان اد همین روس، که غزالی تجربۀ دینی را نه یک تحول ذهنی، بلکه فرآیندی وجودی می    

مثابه نیرویی درونی سالک را اد درون به حرک، ماند که بهبه جذبه میکند، چنین امری انسان را دگرگون می
ای اد دریافی، رحمی، دارد  رجاء برای او تنها امید بیه پیاداش نیسی،؛ بلکیه نشیانهو تلاش معنوی وا می

آمیزنید  غزّالیی در تعرییف خداوند و ایمانی پرشور به مهربانی اوس،، جایی که خوف و محب، در هم می
در این معنا، خوف و رجیاء  2« داندبنده در عین بیم، امید دارد، دیرا فضل حق را بزرگ می»گوید: رجاء می

شود و در رجاء، لطیف و مهربیانی  در اُتیو نییز مهابی، اند؛ در خوف، عظم، دیده میدو جنبۀ یک تجربه
مر قدسی اد هیب، ای اس، که تجربۀ امرمینوی یا اآگاهی اد جلال و جذبه شهود جمال اس،  جذبه لحظه

شود  ای اس، که خوف در محب، ذوب میرود؛ و در عرفان غزالی، رجاء لحظهبه سم، مهربانی پیش می
رو، تجربۀ دینی در نگاه سالک مورد نظر غزالی، توادن میان بیم اد دوری و شیو  بیه قیرب اسی، و بیا اداین

رد  جذبه تنها در سایۀ درک هیب، معنا اُتو همخوانی دا (tremendum–fascinansجذبه )–مهاب،  ساختار
 .یابد و مهاب، هنگامی سادنده اس، که در پرتو محب، تجربه شودمی

 :تشخیص اس،اد منظر پدیدارشناسی اُتو، سه کارکرد در تجربۀ غزالی قابل   
شود و سالک را اد ترس منفعلانه سوی خدا که در محب، و شو  قرب راهر میکشش درونی به  1

 رساند گاهانه میبه حرک، آ
 کنند عنوان نیروهای متقابل و متکامل که توادن روانی را حفظ میدمانی خوف و رجاء بههم  2
 3سادد تبدیل خوف به نیروی محرک اخلاقی که رشد معنوی را ممکن می  3

لکیه شناختی و تربیتی نیز، رجاء غزالی در پرتو جذبۀ اُتو، صرفا  تجربۀ عاطفی نیس،، باد منظر روان    

                                                 
  281 /4، الدین احیاء علومغزالی،  .1
  282 /4، احیاء علوم الدینغزالی،  .2
  227-226شیمل، ابعاد عرفانی اسلام،  .3
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کنید  سوی عمیل صیالح هیدای، میمحرک درونی سلوک اخلاقی اس، که سالک را اد اضطراب و گناه به
کند این جذبه اس، که آن هیب، را در میدار محبی، وقتی که مهاب، در عمق وجود آدمی رسوخ و نفوذ می

یم و تعیادل هیجانیات سان رجاء نیرویی برای تنظیکند  بدیندهد و به انرژی روانی مثب، تبدیل میقرار می
معنوی اس،  چنین تعادلی، در جهان معاصر گرفتار اضطراب وجودی، معنایی درمانگر دارد: جذبه حیس 

 1سادد کند و اضطراب را به اعتماد بدل میتعلق به منبعی فراتر اد خویش را احیا می
و  آن این اسی، کیه اُتیو مهابی،نماید که تفاوتی بین اُتو و غزالی در کار باشد و همه، چنین میبااین    

پندارد  در اُتو، امیر ها را متوالی و دیالکتیکی میکه غزالی آنداند، درحالیدیس، میدمان و همجذبه را هم
رباید؛ اما در غزّالی، خوف مقدمیۀ محبی، اسی،، راهیی اد جیلال بیه هراساند، میدمان که میقدسی هم

 .گویدپردادد، ولی غزالی اد تحول وجودی سالک سخن میمی جمال  اُتو به تحلیل ساختار آگاهی دینی
نید  ا نشیان دهدر نهای،، هم غزالی و هم اتو  بر آن هستند تا رادآلودگی  مواجهۀ انسان با امر مطلق ر   

آور امر قدسی اس، و جذبه ساح، رحم، و جاذبۀ آن، در عرفیان غزالیی اگر مهاب، در اُتو ساح، هراس
رجیاء بیه طور که خوف بیآورد، همانجذبه اضطراب میکنند  مهاب، بیرجاء جلوه میاین دو در خوف و 

کند و رجاء، خوف را اد اضطراب به سم، انجامد  جذبه، مهاب، را به حیرت متعالی تبدیل مینومیدی می
 .دهدمحب، الهی مسوقر می

 گیرینتیجه

سیادد ای معنایی روبیرو میما را با منظومه بررسی جایگاه خوف در الهیّات عرفانی امام محمّد غزالی،
مثابه دال مرکزی و شناختی یا تجربه اخلاقی دودگذر نیس،؛ بلکه بهکه در آن، خوف صرفا  یک حال، روان

شیناختی، ای اد پیونیدهای معرف،محور معنابخش کل نظیام الهییاتی و عرفیانی او اسی،  خیوف، شیبکه
 تند سانه و سلوکی را درهم میشناشناختی، محب،شناختی، انسانهستی
در ساح، خداشناسانه، خوف بادتابی اد درک عظم،، قهاری، و جلال الهی اس،  شیناخ، خیدا    

 شود  نزد غزالی، نه صرفا  اد مسیر ت مل عقلانی؛ بلکه اد راه تجربه قلبی خوف حاصل می
اتوانی خویشتن اس،  انسیان، تیا شناختی، خوف تجلی معرف، انسان به فقر ذاتی و  ناد منظر انسان    

 یابید  خیوف، لحظیهبرد، بیه سیاح، عبودیی، راه نمیدمانی که در توهم توانایی و خودبسندگی به سر می
ۀ او در ارادای برسد که دریابد سوی حقیق، انسانی اس،؛ یعنی به مرتبهگسس، اد خود متوهم و گشایش به

شناسیی، غزالیی در بعید هستی تواند کاری انجام دهد ادۀ خدا نمیخداوند قرار دارد و بدون ار راستای اراده
                                                 

1. Alkhouri, The numinous experience in the light of psychology of religion, 41. 
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بیند  در این میان، خوف واکنش راسیتین بیه رهیور جهان را صحنه تجلی دوگانه صفات جلال و جمال می
واسطه بدون خوف ممکن نیس،  خوف در ایین سیطح، رو، درک هستی بیبعد جلالی هستی اس، و اداین

ای برای گشیودگی بیه معرفی، شناختی، خوف واسطهی، دارد  اد لحاظ معرف،ریشه در ساختار خود واقع
ریزد و بیه اشیرا  نائیل های کاذب را فرو میحضوری و شهودی اس،  قلب خائف، قلبی اس، که حجاب

 .سان، خوف نه فقط مانع غفل،؛ بلکه شر  تحقق حکم، اس،شود  بدینمی
سی،  عامل تربی،، تزکیه و مراقبی، دائمیی سیالک ا شناختی، خوفنروا–در وجه سلوکی و اخلاقی   

دانید  ها و خلوص نیی، میشناختی، خوف را مانع سرکشی نفس و عامل تهذیب انگیزهغزالی با بیانی روان
 .زانندۀ تلاش درونی اس،دمان احیاگر مراقبه و برانگیاین خوف، هم

درسیتی خیائف، کسیی اسی، کیه بهه و قلبی اسی،  شناسانه، خوف تجلی ایمان دنددر سطح ایمان   
نیان عظم، و عدال، الهی را باور دارد و با تواضع وجودی، ایمان خیود را اد خطیرات رییا، عُجیب و اطمی

دارد  شناسانه، خوف همواره افق آخیرت را در برابیر میؤمن دنیده نگیاه مییاد منظر آخرت. رهاندکاذب می
بخشند  ایین شوند و اعمال او را معنا میاضر میقیام، و حساب الهی، اد طریق خوف در دندگی مؤمن ح

 .خواندحضور، انسان را به دیس، مسئولانه و معنادار فرا می
ف کیه افزون بر همه اینها، در الهیات غزالی خوف و محب، ملادم یکدیگرند  برخلاف تلقیی متعیار    

گیاه کیه ب، حقیقی اس،  تنها آندهد که خوف مقدمه و دمینه محداند، غزالی نشان میاین دو را متضاد می
خوف، رسد  محب، بیانسان، جلال و عدل الهی را درک کند و اد خود بگذرد، به محب، خالص و ناب می

 .شود؛ حال آنکه خوف، بستر شکوفایی حب عاشقانه به خدای تعالی اس،گرایی تهی تبدیل میبه عاطفه
قدسی  ابوحامد غزالی را در چهارچوب تجربۀ امردر اندیشۀ « خوف»چنانچه این برداش، اد مفهوم     

عنوان یابیم کیه هیر دو متفکیر، تجربیۀ دینیی و عرفیانی را بیهیا امر مینوی رودلف اُتو، بررسی کنیم، در می
ای که در آن انسان در برابر عظم، و راد الهی، خود را نیاتوان و نگرند؛ تجربهای دیسته و وجودی میتجربه

 .ندکوابسته احساس می
در اندیشۀ غزالی، خوف بخشی بنیادی اد سلوک معنیوی اسی، و ناشیی اد آگیاهی سیالک بیه فقیر     

وجودی خود در برابر قدرت مطلق خداوند اس،  این خوف، هرچند در ابتدا با بیم و اضطراب همراه اس،، 
تیو نییز در اش اصلاح قلب، تلطیف روح و رسیدن به محب، و آرامش در حضور الهی اسی،  اُ هدف نهایی

دانید؛ واکنشیی کیه بیا نظریۀ مهاب،، آن را نخستین واکنش انسان در مواجهه با امر قدسی  یا امر مینوی می
اگیر مهابی،  .کندهراس و  حیرت همراه اس، و انسان را به درک رادآلودگی و عظم، امر قدسی هدای، می

ایی آن، در عرفان غزالیی ایین دو در آور امر قدسی اس، و جذبه ساح، رحم، و دلربدر اُتو ساح، هراس
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رجیاء بیه نومییدی طور که خیوف بیآورد، همانجذبه اضطراب میکنند  مهاب، بیخوف و رجاء جلوه می
 انجامد می

ای گویند: تجربیهای مشابه سخن میای و دینی، هر دو متفکر دربارۀ تجربههای دمینهبا وجود تفاوت   
س، که اُتو ایین اک حضور متعالی و ناشناختنی خداوند اس،  تفاوت در این ای اد درکه در آن، ترس نشانه

که غزالی آن را در مسییر سیلوک عرفیانی و کند، درحالیتجربه را در سطح توصیف پدیدارشناختی بیان می
دهد، امیا غزالیی احساس امر قدسی را توضیح می دیگر، اُتو چگونگیعبارتگیرد  بهتربی، روح به کار می

 .توان با این احساس دندگی کرددهد چگونه میان مینش
اُتو بیان پدیدارشناسانه همان احساسی اس، که غزالیی اد آن در « مهاب،»توان گف، اساس، میبراین   

کنید  در عرفیان اسیلامی، خیوف پاییان تجربیۀ سلوک معنوی و تجربۀ عرفانی تح، عنوان خیوف ییاد می
   بلکه آغاد مسیر حرک، اد ترس به عشق و اد اضطراب به وصال اس،حقیق، الهی یا  امر قدسی نیس،، 

 منابع
ایی   بیه راهنمییمفهوم زهد در اندیشۀ امیرالمؤمنین )ع( و مقایسۀ آن با دیدگاه امام محمّد غزالاکبری کلهری، نرگس  

شگاه قیرآن و حیدیث پیردیس البلاغه، دانارشد، رشتۀ علوم و معارف نهجنامهٔ کارشناسیداده، پایاندکتر حسین رحیم
  1395تهران، 

، سیال پژوهشونامۀ تفسویر و زبوان قورآن«  بررسی مبانی رویکرد غزالی به دبان عرفانی و وحیی»توکلی پور، محمد  
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Abstract 

This article analyzes the constitutive role of Islamic philosophy with particular emphasis on the intellectual foundations 

of Reza Davari Ardakani. The study is conducted through qualitative content analysis and inferential reasoning. By 

examining Davari’s writings, the authors arrive at an interpretation according to which a philosophy may possess a 

constitutive role. This interpretation is based on three key elements, whose identification, epistemological analysis, and 

incorporation into the premises of an analytical argument are all undertaken by the authors. These key elements 

comprise Davari’s distinctive understanding of history, the nature of philosophy, and the role of the philosopher.  

According to the authors’ analysis of his perspective, philosophy expresses a particular manifestation of Being, history 

constitutes the realization of that manifestation, and the philosopher is its observer and narrator. Building upon these 

foundations, the authors first analyze the constitutive role of philosophy in its general sense and then examine more 

precisely the meaning of the constitutive role of Islamic philosophy. Accordingly, Islamic philosophy is understood as a 

distinctive understanding of Being, while the philosopher is regarded as the narrator of that understanding within the 

historical context of the Islamic world. Therefore, based on the aforementioned interpretation of the underlying 

structure of Davari’s thought, Islamic possesses a constitutive role. 
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 تحلیلی از شأن تأسیسی فلسفه اسلامی

 به مبانی فکری رضا داوری اردکانی()باتوجه
پورفاطمه حسن   

، دانشگاه اصفهاندانشجوی دکتری رشته حکمت متعالیه  
 جعفر شانظری
 دانشیار گروه فلسفه اسلامی، دانشگاه اصفهان
j.shanazari@yahoo.com 

 چکیده
برا پرردازی.  ایرن امرر در این مقاله به تحلیلی از تأسیسی بودن فلسفه اسلامی با تأکید بر مبانی فکرری رارا داوری اردکرانی مری

اند که برا ابتنرای بره داوری به استنباطی راه یافتهپذیرد  نویسندگان با بررسی آثار تحلیل محتوای کیفی و استنتاج از آن صورت می
کلیدی است که اولًا یافت ایرن عناصرر و ثانیراً تحلیرل  سه عنصرتوان به یک فلسفه شأن تأسیسی داد  این استنباط مبتنی بر آن می

رفتی و ثالثاً قراردادن آنها در مقدمات تحلیلی استدلالی، تماماً توسط نویسندگان صورت گرفته است  این عناصر آنها در شأنی مع
داوری به تاریخ، ماهیت فلسفه و جایگاه فیلسوف است  نویسندگان در تحلیل نظرگاه وی، فلسرفه را بیران  کلیدی شامل نگاه ویژه

دانند  نویسرندگان از وجود و همچنین فیلسوف را تماشاگر و حکایتگر آن می این جلوهای از وجود و حقیقت تاریخ را تحقق جلوه
مبتنی بر این مبانی ، به تحلیل شأن تأسیسی فلسفه در معنای عمومی آن و سپس به تدقیق در معنای تأسیسی بودن فلسفه اسرلامی 

جود و فیلسوف به مثابۀ حکرایتگر آن در مرتن و ب رن تراری ی ی درک متفاوتی از وفلسفه اسلامی به مثابه اساسنیاند  براپرداخته
 ای تأسیسی است متعلق به عالَ. اسلامی است و لذا بنا بر استنباط مذکور در تحلیل بنیاد اندیشه داوری ، فلسفه اسلامی، فلسفه
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 مقدمه

ماهیت فلسفه اسلامی و بحث بر سرر تأسیسری برودن یرا نبرودن آن  ل مه. مورد مناقشه، مسئلهاز مسائ
است  برخی معتقدند فلسفه اسلامی در حقیقت همان فلسفه یونرانی اسرت و جمری برین فلسرفه و اسرلا  

 1نماید  ارنست رنان از جمله این افراد است ناممکن می
اند  ایدئولوژی که حاصل تلاش فیلسوف اسرلامی لوژی دانستهبرخی نیز آن را نه فلسفه که نوعی ایدئو

ب شی به نظا  حاک. است  محمد عابد الجابری از جملره ایرن افرراد اسرت  بره بیران وی برای مشروعیت
گرذاری اش بنیاننبود که دغدغه اصرلی« ایدئولوژی»ویژه ب ش مشائی آن، چیزی جز فلسفه اسلامی، به»

وسیله آن، برای نظا  سیاسی و فرهنگری حراک. مشرروعیت تولیرد کنرد  دغدغره هیک نظا  معرفتی بود تا ب
همچرون ملکیران فلسرفه  در ایرن برین کسرانی 2« فیلسوف مسلمان، تحکی. قدرت بود، نه آزادسازی عقل

داند که با فرض داشتن مصداق با مشکلاتی همچرون قداسرت نابجرا اسلامی را مفهومی بدون مصداق می
ایجاد تناقض در جمی برین دو میرراف فلسرفه یونرانی و دینری، تفسریر مترون بیررون از  ب شیدن به فلسفه،

  3های مش ص شده و توقف رشد در حوزه فلسفه و الهیات روبرو خواهی. شد ااب ه
 ده ماهیتی مستقل برای فلسفه اسلامیها کسانی نیز با رد ادعاهای بیان شموازات تمامی این برداشتبه 

اخته اسرت  کی از این افراد راا داوری اردکانی است که از منظری تاری ی بدین مسئله پرداند  یقائل شده
می را نویسندگان قصد دارند در ادامه به تحلیلری از دیردگاه او دسرت یابنرد  داوری اردکرانی، فلسرفه اسرلا

ه فیلسوف داند؛ بلکه بر این باور است که فلسفه حاصل فهمی از وجود است کحاصل ملاحظات دینی نمی
لری در عال. اسلامی به آن دست یافته است و این به معنای ورود ملاحظات دینی در مباحرث فلسرفی و عق

تروان عناصرر آن را در کرلا  وی یافرت  صرراحت نمینیست؛ بلکه مبتنی بر مبنایی از اندیشه اسرت کره به
و در  ه پرداختهاکاوی این مبنای اندیشنویسندگان این مقاله با اتکا بر سه مؤلفه تاریخ، فلسفه و فیلسوف به و

 ر تحلیل شأن تأسیسی فلسفه اسلامی ارائه نمودند  بندی استدلالی دنهایت صورت
ی مظهری از تفکر در عال. اسلامی فلسفه اسلامی یکی از منابی متقن، غنی و اصیل اسلامی و به مثابه

ی فکری فرهنگی خود هستی. درک جایگراه هااست  در واقی در شرای ی که نیازمند شناخت و تحکی. ریشه
تروان اسلامی است، اررورت دارد  ارمن آنکره مریو شأن این فلسفه که از مبانی فکری و فرهنگی ایرانی

گفت هر نحوه برداشتی که از فلسفه اسلامی داشته باشی. در نوع رویکردی که نسبت به آن خرواهی. داشرت 

                                                 
  740،«درباره علو  عربی و هنر اسلامی»رنان،  .1
  315، العقل العربیتکوین عابدالجابری،  .2
  119، «فلسفه اسلامی؛ هستی و چیستی» ملکیان،  .3
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را تقلیدی از فلسفه یونان دانست یرا آنکره آن را برآمرده از تراریخ و  توان آنمثال میعنوانتأثیرگذار است  به
عال. اسلامی خواند  بدیهی است که این دو نحوه برداشت متفاوت، نتایج متفاوتی در برر خواهرد داشرت  
حاصل برداشت ن ست به فلسفه اسلامی، قابل توجیه نبودن تحقیق و پژوهش در آن خواهد برود چررا کره 

ی اسلامی جایی بررای تحقیرق عنوان منبی و مأخذ و ریشۀ فلسفهبودن آثار فلسفه یونان بهسباوجود دردستر
مانده که حاصل برداشت دو  این است که وجه تحقیق در آن باقیماند  درحالیدر فلسفه اسلامی باقی نمی

یافت  همچنرین ن دسرتهای احتمالی از آگشاییتوان به فه. بهتر تاریخ خود و راهو از گذار این تحقیق می
در این مسئله این است که وی ش صیتی علمی است که امن  باید گفت وجه بررسی منظر داوری اردکانی

تسلط بر فلسفه غرب و اشراف بر فضای فکری حاک. بر تفکر غربی و نوع تلقی که نسبت به فلسفه اسلامی 
تنها ایرن فارابی پرداخته است  از منظرر وی نرهویژه فلسفه وجود دارد، به تحقیق در آثار فلسفه اسلامی و به

فهمی این فلسفه نیست؛ بلکه بر این براور اسرت فلسفه حاصل التقاط یا تقلید از فلسفه یونان یا حاصل کج
اسراس که این فلسفه متعلق به عال. اسلامی است و حاصرل فهمری متناسرا برا ایرن عرال. اسرت و براین

 ای تأسیسی است فلسفه
هرای بسریاری صرورت گرفتره اسرت  مسرئله اصرلی در مقالره ت فلسفه اسلامی پژوهشدر باب ماهی

فلسفه اسلامی اسرت  او ترلاش دارد  ( توجه به وجه تسمیه1397به قل. دیوانی )« چیستی فلسفه اسلامی»
به بایدها و نبایدهای یک تعریف من قی، به تعریفی مانی و جامی از فلسفه اسلامی دست یابد امن باتوجه

-آموزه بر فلسفی هایت بیق یافته دین، تعلیمات از فلسفی تشریح و هایی همچون تبییننکه توجه به ویژگیآ

هرایی مجرزا در نظرر دارد  دیبراجی و عنوان مرلاکدینی را نیز بره متون فلسفی از پاسخ استنباط و دین های
به بررسی دیدگاه « باطبایی )ره(بررسی هویت فلسفه اسلامی در آثار علامه ط»( در مقاله 1397نیا )حسین

اند  از نظر علامه متفکران اسلامی از همان ابتدا پی برده بودند که از طریق فلسرفه علامه طباطبایی پرداخته
داننرد کره در یافت  ایشان فلسفه اسلامی را بحث در عقلیات و یقینیات میتوان به حقایق آفرینش دستمی

گیرد  همچنین قید اسلامی نشان از بستر مینه وجود و احکا  آن صورت میعقلی در ز های آزادانهآن کاوش
دهد به این معنا که فلسفه اسلامی در مواجهۀ با دنیای اسلا  و مسائل آن به وجود گیری این فلسفه میشکل

آمده و سیر نموده است  این فلسفه از جهت کمیت مسائل، انسجا  و ربط برین مباحرث و پویرایی در حرل 
چره باشرد آنچره خواننردش )فلسرفه »( در مقالره 1397ئل عملکرد مناسبی داشته است  عبرداللهی )مسا

با تبیین برخی از نظرات اندیشمندان غربی و عرب تلاش نموده است با ارائه تصویری از جریران « اسلامی(
امران معصرو  از های شریعی برگرفتره از امفکری فلسفه اسلامی از کندی تا امروز و همچنین توجه به آموزه

فلسرفه اسرلامی از امتنراع ترا »( در مقالره 1399ماهیت مستقل این فلسفه دفاع نماید  مظاهری و علوی )
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بره بررسری دیردگاه « ارورت، تحلیل نظرات موافقران و م الفران فلسرفه اسرلامی در دوره معاصرر ایرران
ینره اصرالت فلسرفه اسرلامی مص فی ملکیان، غلامحسین ابراهیمی دینانی و رارا داوری اردکرانی در زم

-اند  نویسندگان به تبیین دو مفهو  فلسفه و دین در نظا  فکری هر یک از این سه ش صیت پرداختهپرداخته

فلسفه در نظر وی سیر آزاد عقلانی و   -اساس ملکیان مبتنی بر خوانشی که از اسلا  و فلسفه دارد اند  براین
وجود تفاوتی ماهوی میران ایرن دو اسرت  در مقابرل دو ش صریت قائل به -دین تعبد به برخی اصول بوده 

دینانی و داوری قائل به اصالت فلسفه اسلامی هستند  از نظر نویسندگان، دینانی با نظرر بره مقرا  عقیرده و 
پردازد  داوری نیز هر جریان های اساسی میاعتقاد در دین معتقد است که دین نیز همچون فلسفه به پرسش

داند و فلسفه اسلامی به این پرسش پرداخته است  داوری هر پرسش از وجود بپردازد فلسفه میفکری که به 
  داند و برا ایرن نظرر م رالف اسرت بیند؛ اما فلسفه را باطن دین نیز نمیچند بین فلسفه و دین تباینی نمی

اسراس مبرانی  سنجی تأسریس فلسرفۀ وحیرانی بررامکان»( در مقاله 1402راستین طرقی و ف ار نوغانی )
ورزی و همچنین برا ابتنرای بره اصرولی  مندی از شهود وحیانی در مسیر فلسفهامکان بهره« حکمت متعالیه

مثل اصالت وجود ، اصالت عل. حضوری و انحصار شناخت حقیقت وجود در راه شرهود امکران تأسریس 
تأمل برای سرنت تفکرر عقلری عنوان دستاوردی قابلنظامی فلسفی، بر پایه اصولی عقلانی بررسی شده و به

 اسلامی م رح گشته است 
و ردهد که پژوهش حاار با نگاهی کاملًا متفراوت بره مسرئله پریش نگاهی به پیشینه تحقیق نشان می

وری اردکرانی و آثرار دا توان این تمایزات را که حاصرل تحقیرق در برین کلیرهنحوی میپرداخته است که به
اوری به دسه مؤلفه مه. در ب ن اندیشه داوری، یعنی نگاه خاص  ه مبتنی براستنباط امر تأسیسی بودن فلسف

تصرریحی  فلسفه، تاریخ و فیلسوف، بیان نمود؛ استنباطی که در آثار خود راا داوری اردکانی نیز با چنرین
ن و بندی نویسرندگابیان نگشته و در اندیشه ایشان آشکار نیست و در واقی تماماً تحلیل و استنباط و صورت

اترر عنوان یکی از انحاء تفکر، امری فراز اامار به تصریح آوردن آن است  در بنیاد اندیشه داوری، فلسفه به
ت های عقلی است  این فلسفه حاصل درکی خاص از وجود است که برای یک متفکر قابرل دریافراز برهان

اریخ نیز تاست  نوع تلقی داوری از است؛ بنابراین در این پژوهش به فیلسوف نیز از دریچه دیگری نظر شده 
ن به میران آای است که در هیچ یک از این آثار س نی از یکی از ارکان استنباطی نویسندگان است این مؤلفه

 نیامده است 
اکنون مبتنی بر برداشت و استنباط نویسندگان اولًا به معنای خاص معرفتری ایرن سره مؤلفره پرداختره، 

شدن به تحلیل استنباطی نویسندگان از معنای تأسیسی برودن فلسرفه، بره یکسپس از این رهگذر امن نزد
ای تأسیسری اسرت؛ در ادامره اسرلامی، فلسرفه برداشتی تحلیلی در این معنا خواهی. پرداخرت کره فلسرفه
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مه.  کنی.  در نهایت شاخصهبندی استدلالی منسجمی بیان میتأسیسی بودن این فلسفه را در قالا صورت
 تأسیسی یعنی نسبت عقل و دین در این فلسفه تبیین خواهد شد  هاین فلسف

 بانی راهگشا در فهم تأسیسی بودن یک فلسفهم -1
ثرر انویسندگان با بررسی آثار مکتوب و غیرمکتوب راا داوری اردکانی و تحلیل س نانش که گراه برر 

از آرای وی  ه سه مؤلفه مه. مسرتنبطب نمایدی فکری ایشان به ظاهر متناقض یا مبه. میناآشنایی با منظومه
اند  بره ای به مراد و مقصود داوری داشتهاین سه مؤلفه توجه ویژه اند و در برداشت ماهیت و ربطدست یافته

سوی فهر. منظرور داوری از ها نقشی مه. در رهنمایی بهاعتقاد نویسندگان کشف این سه مؤلفه و ارتباط آن
اردن ین سه مؤلفه شامل تاریخ، فلسفه و فیلسروف اسرت  داوری برا کنارگرذتأسیسی بودن یک فلسفه دارد  ا

واهی. کنرد کره در ادامره بره آن خرمعنای عرفی از این سه مؤلفه، فه. دیگری را به م اطا خرود ارائره مری
 پرداخت 

یخ:   آوری وقایی و در ب ن اندیشه داوری، م الفت با نوعی نگاه عرفی به تاریخ که مشتمل بر جمیتار
 حوادف ایا  است، وجود دارد امن آنکه وی ناقد نظرگاهی است که در آن تراریخ بره مثابره یرک ظررف و

اریخ را انسان و اعمال او به مثابۀ مظروف آن است  با بررسی آثار داوری ردپرای دو برداشرت متفراوت از تر
 برداشت دوری از تاریخ  اند از برداشت خ ی وتوان یافت این دو عبارتمی

ی که ر برداشت خ ی از تاریخ مبتنی بر تحولات دوره رنسانس و ظهور انسانی دیگر است  انسانآبش و
و آن  نگردبیعت و جهان میوار به طای سی رهخود را دائرمدار عال. دانسته و با عقلی بریده از وحی و با اراده

 گیرد  صله میهای گذشته فاآموزهها و از باورها و یافته کند  در این شناسایی دوبارهرا بازشناسایی می
شرر جدیرد بشناسد  بدین ترتیا که  انسان در نظر در این بازشناسایی، انسان را نیز از منظری دیگر می

ن دارای حیات و سیری از نقص به کمال است  در این سیر انسان مراحل طفولیرت خرود را کره شرامل دورا
یافتره هسپری نموده و در اکنون خود به مرحلۀ عقلانیت راوه. و جادو و اس وره است در طول قرون گذشته 

نگررد و های گذشته را با دید تحقیرآمیرز میاست  بنا بر برداشت خ ی از تاریخ، بشر جدید، گذشته و یافته
گوید؛ زیرا تاریخ گذشته، تاریخ صیرورت بشر است و اکنون نسبت به تما  گذشته در تمرا  از آن س ن می

 تر است  این نحوه نگاه به تاریخ به طرز قابل تأملی برای عقلی، علمی و کیفیت زندگی کاملهشئون و جنبه
 فه. اذهان عمومی نیز سایه افکنده است  

مثابه درکی معرفتری توان به برداشت دوری از تاریخ اشاره نمود که بهاما در نظرگاهی دیگر به تاریخ، می
 حق است در این نظرگراه حرق دارای ظهروراتی اسرت و هرر دوره از تاریخ و در نسبت مستقیمی با ظهورات



            137 /(یاردکان یرضا داور یفکر یبه مبان)باتوجه یفلسفه اسلام یسیاز شأن تأس یلیتحل ؛، شانظریپور حسن 

 

تاری ی در واقی تحقق یکی از ظهورات حق است  این ظهورات که تحت عنوان حاکمیت اس. یرا اسرمایی 
  1کند های دیگر مجزا میها و شرای ی را به همراه دارد که آن را از دورهشود با خود امکاناز آنها یاد می

نحوی تاریخ قدسی و باطنی از زمان ظهور آد  توان بهالدین بن عربی را میمحی کمالحفصوصکتاب 
تا دوران خت. نبوت دانست  در این کتاب هر فصلی به پیرامبری کره مظهرر اسرمی از اسرمای الهری اسرت 

اند آناند بلکه با نبوت ایشان اسمی که مظهر اختصاص دارد  به نظر عارفان، نه فقط انبیا مظهر اسمای الهی
  2برد شود و امت را راه میحاک. می

است نیز در شررح ظهرور حاکمیرت اسرماء در ادوار الحکم فصوصمؤیدالدین جندی که از شارحان 
های حرفری نیرز هریک از حضرات اسمای کلی و حضرات اسمای تالی فرعی و نسبت»گوید: تاری ی می

نماید؛ و کند و آن حکمت را بر آنان افااه میمیها را قبض حکمتی م تص خود دارد که خداوند، اهل آن
آثار، افعال، علو ، حک.، احکا  و تجلیات خرود  هر حضرتی از حضرات، عالمی خاص خود دارد که همه

  3« کند و همۀ اسماء و حضرات دیگر، اعوان و اتباع اویندرا در آن آشکار می
هرا و ل شرایط خاص خرویش یکترا و از دیگرر دورهبا ابتنای بر برداشت دوری از تاریخ، هر دوره به دلی

آنها کاملًا متمایز است  امن آنکه مراد از دوره در برداشت دوری از تاریخ، اشاره به هیچ ها و شرایط امکان
تا وقتی که نامی حاک. است همره »خورد  بازۀ زمانی نیست  بلکه هر دوره، با ظهور حق و درک آن رق. می

گردد و چرون دوران غلبره یرک نرا  گیرد و پایان کار به آغاز آن برازمیآن نا  صورت می چیز در دایره ولایت
کنند  در این طرح، تکرار و ت ور هرر پایان یابد و نا  دیگر حاک. شود حوادف صورت و معنی دیگر پیدا می

یرک نرا  دائمری گردد؛ اما غلبه دو هست به این معنی که در حدود ولایت یک نا ، همه چیز دور آن نا  می
  4« رسدآیند تا اینکه تاریخ به پایان میها در پی ه. مینیست و نا 

دیردگاهی  در تحلیل اندیشه داوری اردکانی، نویسندگان بر این باورند که در ب ن اندیشه وی به تاریخ،
ر بربنا معرفتی نهفته است و وی به خلاف فضای فه. عرفی حاک. که مبتنی بر نگاهی خ ی به تاریخ است 

هایی است که به استنباط نویسرندگان نگرد  نگاه خاص وی به تاریخ یکی از مؤلفهمنظر دوری به تاریخ می
 نقش مهمی در تحلیل تأسیسی دانستن فلسفه اسلامی در نظرگاه داوری دارد  

کادمیک، فلسفه، علمی است که متضمن بررسی مواوعِ فلسفه:  وجرود »مبتنی بر برداشتی متداول و آ

                                                 
  283، سیاست تاریخ تفکرداوری اردکانی،  .1
  340، سیاست تاریخ تفکرداوری اردکانی،  .2
  83، شرح فصوص الحکمجندی، .3
  340، سیاست تاریخ تفکرداوری اردکانی،  .4
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هایی است امن آنکه در این بررسی مسائل و احکا  مرتبط با وجود  نیز در قالا استدلال« به ما هو وجود
گردد  این تلقی متداول از فلسفه، از دیدگاه داوری فاصله دارد؛ شاید به این من قی مورد اثبات یا رد واقی می

یش از آنکه به حقیقت مواوع آن _وجود_ دلیل که فلسفه در برداشت متداول در حد یک عل. تنزل یافته و ب
پرداخته شود به مفهو  آن توجه شده است  در اندیشه داوری اردکانی فلسفه، یک عل. نیست؛ بلکره نحروی 

گردد   در این مقا  توجه بره مرراد وی از تفکرر که در آن درکی از حقیقت وجود حاصل می  از "تفکر" است
 1« حرکت عقرل میران معلرو  و مجهرول»این مقاله، داوری تفکر را حائز اهمیت است  به باور نویسندگان 

گیررد، سوی حق صرورت مریمثابه سیری وجودی که از باطل بهداند؛ بلکه آن را در منظری معرفتی، بهنمی
سروی وحردت و هرا و کثررات بهیابد  به بیانی دیگر تفکر سیری وجودی اسرت کره از تعلقرات و عادتمی

آلودگی و متابعرت صفت خاصه تفکر این است که حالت خواب»د  در نظرگاه داوری گردیکرنگی واقی می
یابرد  در این بیداری ، متفکرر شررف حضرور و شرهود می 2« زند  تفکر بیداری استاز عادات را بر ه. می

و شرنود کره گروش عرادی بینند و آوازی را میبیند که دیگران نمیبه قول افلوطین چیزی را می.فیلسوف   »
این برداشت معرفتی از تفکر  گردد به ساحت برتر وجود انسان برمیبنابراین این سیر  3« شنودمعمولی نمی

 اشاره نمود: گلشن رازتوان به کتاب توان در مآثر تاری ی معرفتی نیز یافت  از جمله میرا می
 تفکر، رفتن از باطل سوی حق»

 «به جزو اندر بدیدن کل م لق
اص لاح این طایفه، رفتن سالک است به سیر کشفی به طریقری تفکر به»خوانی.: میدر شرح این بیت 

سوی حرق، یعنری بره جانرا که در اول گذشت، از کثرات و تعینات که به حقیقت باطلند، یعنی عدمند، به
وحدت وجود م لق که حق حقیقی است و این رفتن عبارت از وصول سالک است به مقا  فناء فی اللره، و 

 4«« کالق ره فی الی.»نور وحدت ذات  و متلاشی گشتن ذرات کاینات در اشعهمحو 
شود   فیلسروف برر بیان شد که فلسفه نحوی از تفکر است که در آن درکی از حقیقت وجود حاصل می

ی این درک که نه از راه دلیل و برهان، بلکه  با سیری وجرودی و بره نحرو حضروری و شرهودی محقرق پایه
نمایرد و ریزی میی ایرن درک، نظرامی فلسرفی پایرهیابد و بر پایرهدرک خاصی از هستی راه میشود  به می

  5 دهدبه این درک اصیل و اساسی مورد بررسی قرار میتمامی مسائل را باتوجه
                                                 

  39، منطقمظفر،  .1
  30، سفه چیستفلداوری اردکانی،  .2
  22، فلسفه چیستداوری اردکانی،  .3
  45، مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن رازلاهیجی،  .4
  19، فلسفه و انسان معاصر  داوری اردکانی، 5
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وسریاق بحرث و سر ن درآن  کره البتره سبک 1«فلسفه بحرث و سر ن وجرود اسرت »به باور داوری: 
هایی های انتزاعی نیست بلکه شرح و بیان نسبت یا نسربتاد از فلسفه صرف بحثمر»گونه است که : بدین

ترر از آن با نظر به دیدگاهی معرفتی، ساحتِ وجود، رفیری 2« داشته است و دارد « وجود » است که بشر با 
بره  های علمی و با تعقل عقل معاش _ عقل بریرده از فهر. معرانی کلری _ورزیاست که بتوان از راه فلسفه

عنوان درک عنوان یک بحث عقلی علمی بلکه بهفلسفه نه به  فهمی از آن دست یافت  در ب ن اندیشه داوری
 یابد ای از حقیقت معنا میو یافتِ وجودیِ جلوه

و  در نظا  اندیشه وی _ یعنی از پَسِ نگاهی دوری به تاریخ و درکی وجرودی از حقیقرت وجرود_ درک
هایی است کره انسران ی ی، حاک. بر این دوره بوده و پایه و اساس تما  معرفتیافت وجود در یک دوره تار

ن و خردا کند ، به بیان دیگر از پسِ این درک، شناخت خاصی به انسان، جهاو جهان پیدا می نسبت به خود
نمایرد و تروان آن را دارد کره تراریخ و وپی جامعره نفروذ میهمچون فرهنگی و هوایی که تنفس شود در رگ

 تمدنی را متناسا با این درک از وجود محقق نماید  
جهت کره تراری ی حقیقت فلسفه انکشاف چیستی موجود و نحوۀ وجود آن است و این حقیقت ازآن»

شاید به همین دلیل است که وی در تعریف دیگری  3«  شودنحوی و با نامی ظاهر میاست در هر دوری به
رسد داوری بر این باور است کره اساس به نظر میبراین 4« اریخ استفلسفه شأنی از ت»گوید: از فلسفه می

دانرد،  ای از وجود مریی فلسفه بنا نمود و از طرفی دیگر وی فلسفه را نیز درک جلوهتوان تاری ی بر پایهمی
 د خورتوان گفت در نظا  اندیشه داوری اردکانی تاریخ بر اساس درکی از وجود رق. میبنابراین تحلیل می

عنوان یکی از انحای تفکر اختصاص بره توان گفت  فلسفه بهبا ابتنای بر نظا  فکری داوری اردکانی می
درک اسرت و برر همرین مکان خاصی ندارد و در هر زمان و مکانی که جانی نیوشای شنیدن حق باشد قابل

  امن آنکه خود نیز در بررسی استقابل 5«فلسفه بالذات یونانی است»اساس نیز س ن وی مبنی بر اینکه 
اگرر صرفت یونرانی بره دورۀ » : فلسفه چیستبرخی از اثارش به تبیین آن پرداخته است  از جمله در کتاب 

ای از آن را که در تفکرر سرقراط و افلاطرون و ارسر و و    دهی. مراد آن است که مرحلهمعینی از فلسفه می
  6« ظهور کرده است مش ص کنی.

                                                 
  20، نگاهی دیگر به تاریخ فلسفه اسلامیداوری اردکانی،  .1
  14، فلسفه چیستداوری اردکانی،  .2
  248، فلسفه چیستداوری اردکانی،  .3
  20، فلسفه و انسان معاصرداوری اردکانی،  .4
  332، فلسفه چیستداوری اردکانی،  .5
  332، فلسفه چیستداوری اردکانی،  .6
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بایست به تلقی او از فیلسوفی ای فلسفه از منظر داوری اردکانی مش ص شد میحال که معنفیلسوف: 
گیرد پرداخت  برای فه. ب ن تفکر داوری از فیلسوف، باید بره جایگراه ای قرار میکه م اطا چنین فلسفه

عنوان یک متفکر، اهل حضرور اسرت  در ایرن حضرور برا ویژه تفکر در اندیشه او توجه داشت  فیلسوف به
ای که دیگر اثری از خرود گونهای از اس. جلال حق روبرو شده و از هیبت جلالی فانی در حق شده بههجلو
شود  تفکر همرین یافرت و خاص با حق می« وقتی»رسد و صاحا بیند  او به یافت و درکی از حق مینمی

هرا و به دور از خودیتی تعلقات و بایدونبایدهای زمانه و در فضای درک اوست  درکی که با دوری از همه
ستاند  متفکرر چنران از خرود سرتانده تفکر هر چه باشد، متفکر را از خود می»شود  ها حاصل میعصبیت

  1« شود که مفتون ظواهر و آثار و عوارض نیستمی
ترر و ای از وجود است و هر چه متفکر در ربرط و اتصرال بره حرق، وجرودی آزادهاین درک، درک جلوه

ترر و شردیدتر خواهرد برود؛ ترر و واارحتر و شدیدتر داشته باشد درک او نیز کاملتصالی قویاساس ابراین
بنابراین این درک ماحصل فرهنگ حاک. در زمانه فیلسوف نیسرت؛ بلکره درکری اسرت وجرودی کره جران 

اما  آموزند،فلاسفه از پیشینیان خود بسیار چیزها می»ساز است  دهد و فرهنگفیلسوف را م اطا قرار می
اول العل. »اند که دانند  گذشتگان ما گفتهاگر اهل حضور نباشند متفکر نیستند، بلکه چیزهایی از فلسفه می

 جاویداان ردرداند  در کتاب و افلاطون و ارس و آغاز فلسفه را درد و حیرت و هیبت دانسته« معرفة الجبار
نیسرت و شراید « اول العل. معرفة الجبرار»، اما این گفته ترجمه «سر عل. خداشناسی است»آمده است که 

ترین عل. خداشناسی است، ولی خداشناسی به اعتباری آغراز بتوان گفت که مراد از آن این است که شریف
« و آغراز علر. معرفرت جبراراول »گویند که عل. نیست و این دو گفته را نباید دره. آمی ت  پس وقتی می

شرود و اس. جلال است و همه چیز در برابر جلال نیسرت می« جبار»است، باید دید که معنی آن چیست  
یابد و در این نیست یافتن و درد و هیبت حضور است که تفکر آدمی ه. فراروی نور جلال خود را نیست می

شود  )در اینجا منظور تفکر به معنی متداول یعنی سیر به مبادی و سیر از مبادی به م لوب و مراد ممکن می
  2« فکر، فرع تفکر اول است(نیست  این ت

پذیر نیست  جان آزاده ای از وجود برای هر کسی امکانتوان گفت درک جلوهبه آنچه ذکر شد میباتوجه
های عقلی در مورد جهان طلبد؛ بنابراین فیلسوف کسی نیست که در بحثاز تعلقات و مشهورات زمانه می

یافته اسرت؛ ای از حرق دسرتشده و به درک جلوه« وقت»و خداوند و    تبحر یافته است؛ بلکه او صاحا 
تواند قد  به وادی تفکر بگذارد و به یافتی از وجود دست یابد  وی دیگر فیلسوف کسی است که میعبارتبه

                                                 
  29، درباره غربداوری اردکانی،  .1
  88، وضع کنونی تفکر در ایرانداوری اردکانی،  .2
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ی وی تبلرور مریی آن در قالا فلسرفهترین مرتبهتماشاگر و س نگوی وجود است و این س نوری در نازل
 یابد  

این نکته بسیار حائز اهمیت اسرت کره معرفرت خداونرد بره اسر. جرلال و گذشرتن  همچنین توجه به
هرا آزاد هایش امری ذومراتا است  به هر میزان که فیلسوف از تعلقات و حجابفیلسوف از خود و خودیت

طور که بیان شرد فیلسروف تری از وجود خواهد داشت  همانتر و کاملجانبهشود به همان میزان یافت همه
شود  داوری در ای از وجود مواجه میهاست با جلوهاین نیست شدن که در واقی ترک خود و خودخواهیدر 

شرود  شوند چه دستگیرشان میپاسخ به این سؤال که فیلسوفان که از ف رت عادی )ف رت اول( خارج می
افلاطون عال. مثال و »اند از: ها عبارترسند  مصادیقی از آن طرحدهد که به طرحی از وجود میپاسخ می

مدینه مثالی را یافت و ارس و عال. مثال و عرال. طبیعرت را بره هر. پیوندیافتره دیرد  فرارابی و ابرن سرینا و 
سهروردی و ملاصدرا طرح اتحاد دین و فلسفه درانداختند  فرانسیس بیکن علمی را یافت که برا آن زنردگی 

گاه را کشف کرد  کانرت بره عقرل انتقرادی توانست بهبود یابد و دکارت دانای این عل. بشر می و بشر خودآ
  1« یافت و آن را ره آموز  جهان منورالفکری کرددست

مثابره تماشراگر و اسرت و به بنابراین، در تحلیل ب ن نظرگاه داوری، فیلسوف صاحا وقرت و حضرور
 دارد یابد و بیان میحکایتگر وجود طرحی از وجود را درمی

 سه مؤلفه جمع-2

ن ویسندگان ایننهایت با تحلیل بنیاد اندیشه داوری درباره سه مؤلفه تاریخ، فلسفه و فیلسوف به باور در  
یافت و تعریفی از تأسیسری برودن یرک فلسرفه از تنیده سه مؤلفه مذکور دستتوان به نسبت دره.مقاله می

 ه هرر یرک براکتوان باشد اوتی میمنظر وی ارائه نمود  در سایه تلقی دوری از تاریخ، تاریخ دارای ادوار متف
ری های خویش کره سریورزییک متفکر در فلسفه پذیرد  فیلسوف به مثابهظهور و تحقق وجود صورت می

رسد که این درک در حد ظرفیت وجودی وی اسرت  پرس از آن وجودی است به درک جدیدی از وجود می
 نماید  الا فلسفه خویش ارائه میدر قامت س نگو و حکایتگر وجود، یافت و درک خویش را در ق

ای که در آن فیلسوف به درک جلوه تاری ی وجرود دسرت رسد فلسفهبه آنچه ذکر شد به نظر میباتوجه
أسیسری ای تیابرد فلسرفهیابد و بر اساس این درکِ تاری ی از وجود، احکا  و مسائل و فروعرات را مریمی

ری فکرری داو برر تأسیسری برودن  یرک فلسرفه در منظومره است؛ نویسندگان بنابراین استدلال  به تحلیلی
 اند  اردکانی راه یافته

                                                 
  57،فلسفه سیاست رشونتداوری اردکانی،  .1
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رهیافتی تحلیلی تطبیقی با پیوست مبانی مذکور بهه مسههله تأسیسهی بهودن  -3

 فلسفه اسلامی

ازاین سه مؤلفه مه. در ب ن تفکر راا داوری اردکانی، واکاوی شد که به عقیرده نگارنردگان، ایرن پیش
و داشته تواند نقش مهمی در فه. معنای تأسیسی بودن یک فلسفه در منظر از سه مؤلفه، مینوع خاص فه. ا

یابد که در ادامره در پری ت بیرق مبرانی جهت ارورت میهای تا به اکنون مقاله ازآنباشد  ذکر دوباره یافته
به تبیین تحلیلری کره بایست باتوجهالذکر به طور خاص در فلسفه اسلامی هستی.؛ بنابراین در ادامه میفوق

ک اند در پی فه. تلقی هر یرنویسندگان از معنای تأسیسی بودن یک فلسفه از منظر داوری اردکانی ارائه داده
ها در فلسفه اسلامی باشی. تا در نهایت مبتنری برر از سه مؤلفه تاریخ، فلسفه و فیلسوف و نقش تأسیسی آن

 آن، جایگاه و اصالت فلسفه اسلامی روشن شود 
یخ و عالم اسلامی:  ازاین به تبیین ب ن تفکر و نگاه داوری به تاریخ پررداختی.  بیران شرد کره پیشتار

تاریخ دارای سیری خ ی بدین صورت که روندی از نقص به کمرال طری کنرد نیسرت؛ بلکره تراریخ دارای 
ن جلوه از وجود را خورد و مناسبات متناسا با ایای از وجود رق. میادواری است و هر دوره با تحقق جلوه

اسلامی ماهیتی کاملًا متفاوت برا دیگرر ادوار تراریخ دارد  فلسرفه اسرلامی در سازد  تاریخ دوره محقق می
نظران متصف به صفاتی از جمله تقلیدی یرا التقراطی یرا بردفهمی فلسرفه حالی از سوی برخی از صاحا

. کاملًا متفاوت با دوره یونرانی اسرت  م مئنراً است و این عالَ « عالَ. اسلامی»شود که برآمده از یونانی می
آورد خراص فه. و درک حاصل از بودن در عال. اسلامی و مناسباتی که این نحوه درک با خود به همراه مری

ی آن و همچنین از های این دوره که آن را از دوره یونانی و فلسفهترین شاخصهاین دوره است  از جمله مه.
شود که در کند فهمی است که از وجود به ما هو وجود در عال. اسلامی حاصل میمیهمه ادوار دیگر مجزا 

  1این درک، وجود خداست 
به تبیینی که از مفهو  فلسرفه در ب رن اندیشره داوری باتوجهفلسفه اسلامی و درک خاص از وجود:  

ای از وجرود اسرت؛ لروهاردکانی ارائه گردید دانستی. که فلسفه چیزی در حد یک عل. نیست؛ بلکه درک ج
شردن بره درک فیلسروف از وجرود ی یک دوره تاری ی در گررو نزدیکتوان گفت که درک فلسفهبنابراین می

عنوان های فلسفی نیست  مواروع فلسرفه برهاست  زیرا این درک امری شهودی است و ماحصل قیل و قال
دهرد و باعرث قروا  یرک ا با خود میای متناسی احکا  و مسائل فرعی فلسفه صبغهاصلی اساسی به همه

طورکلی متفاوت از درک از وجرود در ادوار شود  در دوره اسلامی درکی از وجود حاصل شد که بهفلسفه می
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 گذشته و از جمله در دوره یونان بود  در این درک، وجود م لق خداوند است 
فیلسروف یونرانی در پری کشرف مبنرا و  به طور مثال در دوره یونانی عالَ.، دایر مدار بود به این معنا کره

دانست  در دوره اسلامی وجرود، خداسرت  ایرن دو نروع حقیقت عالَ.، حقیقت را جزئی از همین عالَ. می
ترین م لا در قروا  فلسرفۀ مه.»گوید: تواند آبستن تمایزات چشمگیری در ادامه باشد  داوری مینگاه می

فرماییرد مواروع فلسرفه، م لرق وجرود اسرت ت  اگر میاسلامی این است که در آن وجود م لق، خداس
کن.؛ اما امیدوار  شما ه. بپذیرید که همواره از ابتدای تاریخ فلسفه تا عصرر حاارر س نتان را تصدیق می

تر باشد وجود را انرگئیا اشتباهوجود و موجود با ه. اشتباه شده است  ارس و که شاید در این باب از همه ک.
ای. و مگر فعلیت موجود نیسرت( یونانیران خردا و خردایان را رگئیا را ما فعلیت ترجمه کردهدانسته است )ان

 1« دانستند؛ اما در فلسفۀ اسلامی، خدا، متعالی از موجودات و صرف الوجود دانسته شدجزئی از عال. می
رک از وجود در شدن مباحثی کاملًا جدید و متناسا با این داین تلقی خاص از وجود از جهتی باعث م رح

های گذشته فلسفه اسلامی شده است و از جهتی دیگر فه. و درکی متفاوت به مفاهی. م رح شده در فلسفه
 داده است 

بار در تراریخ فلسرفه برا به طور مثال در این درک جدید از وجود و دقیقاً متناسا با این درک برای اولین
  ازآنجاکه نسبت ممکن به وجود و عد  یکسان است تقسی. وجود به دو قس. واجا و ممکن روبرو هستی.

الوجود عنوان واجراشود، نیازمنرد چیرزی برهدیگر از ممکن سلا ارورت وجود و عد  میعبارتو یا به
بار بحث ماهیرت و العلل هستی.  همچنین متناسا با این درک از وجود است که برای اولینبالذات و علت

آورد که نه تنها در درک بهتر وجود به های فلسفی فراوانی را به همراه میثشود و با خود بحوجود م رح می
ای.؛ ما هو وجود تأثیر بسزا داشته است چنانچه در دعاوی قائلین به اصالت ماهیت یا وجود شراهد آن بروده

ایی کره هرعنوان نمونه بحثتوان بهمی 2بلکه در فه. بسیاری از مسائل فرعی فلسفه نیز راهگشا بوده است 
الوجود م ررح پیرامون عین ماهیت یا جزء ماهیت یا زائد بر ماهیت بودن وجود و چگونگی ماهیت واجرا

های مه. مربوط به مشترک لفظی یا معنوی وجود و تشکیک یا تواطی همچنین بحث 3شده است را نا  برد 
وحردت ش صری  هایی همچون وجود کلی سرعی و نفرس رحمرانی وکه در کندوکاوهای فلسفی به بحث

بینی ویژه و شناختی متفراوت از گیری یک جهانیابد نقش مهمی در شکلوجود در اندیشه ملاصدرا راه می
 کند حقیقت عال. مهیا می
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ی عرَض، خود شرامل نره کند که مقولههمچنین فارابی ماهیات را به مقولات جوهر و عرَض تقسی. می
 1بررد کره البتره همره، مقرولات وجودنرد ه ارس و نیز از ده مقوله نا  میشود این در حالی است کقس. می

الوجرود بندی متفراوتی را از ممکرنگانۀ عرض تقسی.تقسی. ماهیات به دو مقوله جوهر و عرض و تقسی. نه
کند که مبنای مباحث دیگر فلسفی است  از جمله آنکه در تعریف و شناخت کلیۀ اشیا، ابن سینا از ارائه می

کند  در همین زمینه شیخ اشراق کند و تعریف به حد و رس. را ارائه میبندی نهایت استفاده را میین تقسی.ا
ای از عوارض مررتبط برا ماهیرات سر ن با رد نظر ابن سینا در امکان یافتن فصل ماهیات از یافتن مجموعه

نحروه تقسری. یرک امرر جزئری ایرن »گوید: گوید  داوری در مورد تقسی. ماهیات به جوهر و عرض میمی
اهمیت نیست و نباید آن را تصرف کوچکی دریکی از ابرواب حکمرت دانسرت  بلکره مرؤدی بره طررح بی

های مه. و بسیار مرورد مناقشره در یکی از بحث 2« شده استبسیاری از مسائل اساسی در فلسفه اسلامی
با خود لوازمی را بره همرراه دارد  از  فلسفه اسلامی، پیرامون مجعول بودن وجود یا ماهیت است که هر یک

حتی عل. طبیعی در فلسفه اسلامی از حیث اساس و مبنا برا طبیعیرات ارسر و »گوید: آن جمله داوری می
  3« کردندمتفاوت است؛ زیرا مسلمین به موجودات طبیعی از آن حیث که مجعول خداوند است نظر می

ی با تلقری جدیردی از وجرود در یرک هیئرت ترألیفی ی اسلامتوان گفت مباحث فلسفهطورکلی میبه 
ای که از علیت م ررح ارتباط با معنای تازهطوری که بحث اصالت وجود ملاصدرا بیشده است؛ به عراه

شد نیست و مباحثی همچون بحث تشکیک در وجود، حرکت جوهری و اتحاد عاقل و معقول نیز در ارتباط 
شود به بحث حرکت جوهری، حدوف زمانی عال. اثبات میتوجهشوند  بابا بحث اصالت وجود م رح می

الحدوف بودن نفس انسان نیز در ارتباط با بحرث حرکرت از آن بحث جسمانیه و ربط حادف به قدی. و پس
های اتحاد عاقل به بحثکند، باتوجهی اسلامی با تصوف پیدا میجوهری است  همچنین نسبتی که فلسفه

  4و وحدت وجود است  و معقول و حرکت جوهری
ای دیگرر گونرهمسائلی نیز وجود دارد که در تلقی جدید از وجرود به همچنان که بیان شد در این فلسفه

توان نا  بررد  در فلسرفۀ یونرانی در مرورد بحرث عنوان نمونه بحث علیت و عل. الهی را میاند  بهمراد شده
کند  او در واقی بر اساس عال. مثال چیزهرا د  نمیگوید که خلق از ععلیت، افلاطون از صانعی س ن می

داند؛ اما در فلسفۀ اسلامی، علت، علت فراعلی اسرت، علرت سازد  ارس و نیز خدا را علت غائی میرا می
اسرت و  الوجودرسد که دیگر معلول نیست؛ بلکه واجای علل به علتی میوجود و قوا  است و در سلسله
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ی الوجود گرفته است  همچنین در مرورد مسرئلهد است، وجودش را از واجاهر آنچه در این سلسله موجو
ای از ی اسرلامی هریچ ذرهکره در فلسرفهداند درحالیعل. خداوند، ارس و خداوند را عالِ. به جزئیات نمی

گوید حق خداست و معانی دیگر حقیقت در آثرار او بره ایرن معنری فارابی می»عل. خداوند بیرون نیست، 
ی موجرودات داند نظرش به این است که همهشود؛ زیرا وقتی حقیقت را م ابقت عل. با شئ میمیمربوط 

در عل. الهی موجود بوده و آنچه در قضای الهی وجود داشته به مرتبه قدر تنزل یافته است  همچنرین وقتری 
  1« یابی.یان نمیداند متوجه همین معناست    هیچ یک از این معانی را در آثار یونانحق را ازلی می

بینی. را نباید حراکی از بنابراین شباهتی که در ظاهر مواوعات و عبارات و حتی در کلمات فلسفی می 
شروند تقلید یا تکرار م الا گذشته بدانی.؛ بلکه مسائل در نسبتی که با اصرول خرود دارنرد برازتعریف می

ات بدان حد نبود که هر کس م تصر آشنایی هرچند که غالا این تغییر»گوید: همچنان که داوری خود می
وبریش اسرلامی و محققران در ایرن فلسرفه، ک. با فلسفه پیدا کند به فه. و درک دقایق آن برسد؛ اما فلاسفه

  2«متوجه این معنی بودند
ازاین در آثار فلسفۀ اسلامی یعنی محور و میزان بودن خداوند، پیش شود که اصل تازه ممکن است گفته

رغ. اینکره در آثرار افلروطین خردا شده است  داوری معتقد اسرت کره علری طین و اسکندرانیان م رحافلو
ها بر اساس تلقی یونانی از العلل دانسته شده؛ اما تا زمان ظهور فلسفۀ اسلامی همچنان بحثعنوان علتبه

  این فیلسوفان اسرلامی ها غالا بوده استاست؛ یعنی همچنان فه. یونانی بر نگاه گرفتهوجود صورت می
فراری کره وجرود، خداسرت بره های خود با چنین نگاه و پیشاند که در بحثها مسیحی بودهو پس از آن

  3اند بحث و نظر پرداخته
به آنچه ذکر شد فلسفه امری تاری ی است و در هر دوره از تاریخ با درکی خاص از وجود تحقق باتوجه

می است و درک حاصل از وجرود در ایرن ای است که متعلق به عال. اسلافهیابد  فلسفه اسلامی نیز فلسمی
کل شعال. شاخصۀ این فلسفه است و تمامی احکا  م رح شده در این فلسفه در راستای این درک از وجود 

برار در تراریخ توان به مواوعاتی در فلسفه اسلامی اشاره نمرود کره بررای اولینگیرد  در همین راستا میمی
تروان بره اند  امن آنکره میاند و نقش بسیار مهمی در روند تفصیل یافتن این فلسفه داشتهه بیان شدهفلسف

می برا مسائلی نیز اشاره نمود که هر چند ظاهراً در س نان پیشینیان م رح شده است؛ امرا در فلسرفه اسرلا
 اند درکی متفاوت و معنایی متناسا با درک حاصل از وجود م رح شده
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ه در واکاوی اندیشه داوری اردکانی از فیلسروف بیران شرد ازآنجاکره حقیقرت فلسرففیلسوف:  فارابی  
گیرد نیز صرفاً کسی نیست کره بره آرای چیزی ورای یک عل. است فیلسوفی که م اطا این فلسفه قرار می

فلسفی تسلط دارد؛ بلکه درک از وجود، نیازمند عل. حضروری اسرت و ایرن علر. در وادی تفکرر حاصرل 
از  و نبایدها و تعلقات با جرانی آزاد ای است که در آن متفکر آزاد از همه بایدهاشود  وادی تفکر هنگامهیم

شود  این درک امری ذومراتا است و بسته میرزان تعلقری غیر و در بند حقیقت به فهمی از حقیقت نائل می
 توان دارای شدت و اعف باشد که متفکر به حقیقت دارد می

ن نگاهی نسبت به فارابی دارد  او معتقد است فارابی به درک خاصی از وجرود متناسرا برا داوری، چنی
تواند به آن راه یابد  فرارابی ایرن درک را یافته است  درکی که تنها یک متفکر اسلامی میعال. اسلامی دست

ی از مؤیردات داوری های گذشته قرار داده اسرت  یکرای کاملًا مستقل از فلسفهریزی فلسفهمبنایی برای پی
پیرامون شأنی که برای فارابی قائل است توجهی است که به فلسفۀ او شده است  این توجه که قدمتی بیش از 

اند رخ داده است  ایرن ظرفیرت و ی دوران خود بودههایی که هر یک نابغهنهصد سال دارد توسط ش صیت
کند چیزی بیش از ای که فارابی ارائه میلسفهکشش موجود در فلسفه اسلامی نشان از این م لا است که ف

گویرد: ی یک عل. است و به همین دلیل نیز تا کنون پابرجا مانده است  داوری میمثابهپرداختن به فلسفه به
اند خلافی نیست و این م لا در نظر راق. این س ور در اینکه اخلاف فارابی از آثار او خیلی اقتباس کرده»

ده است؛ اما این اقتباس جهتی دارد که اگر نداشت فارابی ه. مانند محمد بن زکریای رازی ه. مورد اعتنا بو
الکنهی که فیلسوف با حقیقرت وجرود گرفت  این اساس را در نسبت مجهولدر فلسفه مورد غفلت قرار می

ده و در طری پیدا کرده است باید جستجو کرد  با این نسبت است که فلسفه در عال. اسلا  اجمالًا ظهور کر
یرک امرر تصرادفی  نهصد سال تاریخ، بسط و تفصیل یافته است  پس توجه به آثرار فرارابی و اقتبراس از آن

نیست و به استحکا  برهانی قواعد فلسفی او ه. رب ی ندارد چه غالا این قواعد بعرد از فرارابی و در آثرار 
ه در عرال. اسرلا  _و شراید در تروان گفرت تراریخ فلسرفاخلاف او برهرانی شرده اسرت ترا جرایی کره می

(  داوری در جای دیگری نیرز 1«بایست تاریخ شرح و تفصیل فلسفۀ فارابی باشدوس ای مسیحی_ میقرون
چنان نیست که آنان فلسفه ارس و را درنیافتره »گوید: باز به مسئله درک جدید  متفکر اسلامی پرداخته و می

اند  پس نره آن اسرت کره فرارابی بره یده و طرح تازه درانداختهها وجه و ظهور دیگری از وجود را دباشند آن
تقلید صرف از یونانیان در مسائل بحث کرده باشد و اختلاف آراء او با فلاسفۀ یونان مربوط به خلط و اشتباه 

است  فارابی چیزی را یافته است کره عرین یافرت « یافت»شود  فلسفه آغاز می« یافت»فلسفه با » 2 «باشد
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  1« نیست افلاطون
داوری معتقد است که فارابی در وقتِ تفکر نسبتی با وجود داشته است و بره درکری از حقیقرت وجرود 

جهت موردتوجه واقی شد و بسط و تفصیل یافت که اصریل برود؛ یعنری ایرن نائل شده است  این درک ازآن
ه حقیقت و گوش سپردن به درک با دوری از غوغای زمانه، مشهورات و مسلمات و در وادی تفکر با اتصال ب

جهت که فرازمانی است، باقی است  طبرق بیران داوری، فرارابی س ن وجود حاصل شد  چنین درکی ازآن
 السدعادهتحصیلفارابی در س ور آخر کتاب » :خود به شأن و موقعیتی که در آن قرار داشته واقف بوده است

انرد  فرارابی رق احیا و تجدید آن را نیز نشران دادهنوشته است که افلاطون و ارس و علاوه بر تعلی. فلسفه ط
قدر فه. خود و بر حسا شأنی کره در خواند بهگوید؛ اما هرکس که آثار متفکران و فلاسفه را میدرست می

شرود  از دوره زبران میسر ن و ه.آمروزد و برا ایشران ه.عال. تفکر دارد از فیلسوفان و متفکران درس مری
قرن فاصله است و در این مردت برا اینکره  15السعاده قریا به زمان تصنیف تحصیلافلاطون و ارس و تا 

های اسکندریه و ان اکیه و فلسفه دچار نحوی وقفه و رکود بوده آثار افلاطون و ارس و را م صوصاً در حوزه
لاطرون و دان. در طول این مدت کسی نگفتره اسرت کره از افمرو و بغداد خوانده بودند و تا آنجا که من می

کس ارس و طرق احیا و تجدید فلسفه را آموخته است؛ زیرا این آموزش صریح نیست و به این جهرت همره
زبان شده و به سِرّ تفکرشان نزدیک شرده باشرد و از گیرد مگر اینکه با استادان یونانی رفیق و ه.آن را فرانمی

هایشان ب واند و چنین ش صی خود فحوای گفتههای ایشان را از آید و ناگفتهی فه. اشارات ایشان برعهده
 به صرف آراء استادان یونرانی نپرداخرت اسرت او در م العره السعادهتحصیلفیلسوف است  پس فارابی در 

عنوان معلر. ثرانی و مؤسرس فلسرفه اسرلامی آثار فلسفی راه تجدید فلسفه را یافته و شأن و مقا  خود را بره
  2« وبیش حس کرده استک.

گیرد اگر ظاهر عبارات ها میشود و درسی که از آنقدر فه. خود، با س ن فلاسفه روبرو میس بههر ک
تواند بازگویی و شرح س ن فلاسفه باشد و شاید فلاسفه باشد، آموختنی اولیه است  حاصل این آموختن می

وختره و آن تجدیرد فلسرفه ن یونرانی خرود، آمتری از اسرتادابه تقلید نیز بینجامد؛ اما فارابی م لا باارزش
شود  فکر جدید نیز برا برقرراری نسربت جدیرد برا حقیقرت است  تجدید فلسفه با تجدید تفکر حاصل می

پردازد؛ اما به مبادی و اصول توجه دارد؛ بنابراین شود  او هرچند به حل مسائل فلسفی میوجود حاصل می
تواند حاصل التقاط آراء فیلسروفانی همچرون نمیاخته شود ای که با طرح اصول و مبادی جدید دراندفلسفه

 افلاطون و ارس و باشد 
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اسرا برا عرال. اسرلامی توان گفت فیلسوف اسلامی با درکری از وجرود متنبه آنچه ذکر شد میباتوجه
ل طرحی نو در فلسفه اسلامی درانداخته است  این درک برای هر فرردی کره آشرنایی برا فلسرفه دارد حاصر

لی اسرت، یجه درکی حضوری است  حاصل یافت فارابی طرحی است که هرچنرد اجمراشود؛ بلکه نتنمی
 تفصیل نیست یابد و از جهتی تاریخ فلسفه چیزی جز سیر فلسفه از اجمال بهتوسط اخلاف او تفصیل می

 بندی استدلالی در اثبات فلسفه اسلامیورتص -4

  فیلسروف اسرلامی برا عال. اسرلامی اسرت ای متعلق بهی اسلامی، فلسفهبنا به آنچه ذکر شد فلسفه 
ته است  درکی متفاوت نسبت به فلاسفه گذشته و هماهنگ با عال. اسلامی به بازخوانی فلسفه یونانی پرداخ

ست در این بازخوانی درک جدیدی از وجود حاصل شده است  رسیدن به چنین درکی از وجود منوط به آن ا
ای از وجود بدانی. و ای از عل. بلکه درک جلوه، فلسفه را نه شاخهکه نگاهی غیرخ ی به تاریخ داشته باشی.

 عنوان تماشاگران و س نگویان وجود پیش چش. داشته باشی. ه. آنکه شأن و جایگاه متفکران را به
ری رندگان سریبنا بر آنچه ذکر شد و با توجه ویژه به سه مؤلفه است راج شده از آثار داوری اردکانی، نگا

 نماید:از آثار داوری است راج نموده و به نحو زیر تنظی. میاستدلالی 
اسراس اینیابرد  برای از وجود تحقق مریتاریخ دارای ادواری است که در هر دوره از آن جلوه گا  اول:

عال. اسلامی نیز دارای تاری ی م صوص به خود است که حاصل درکی متناسرا برا ایرن عرال. از وجرود 
 است 

ص ای از وجود است و با این درک همه احکا  و مسائل فلسفه مش حاصل درک جلوهفلسفه  گا  دو :
اساس فلسفه اسلامی نیز حاصل درکی خاص از وجود است و مسرائل م ررح شرده در ایرن شود  براینمی

 فلسفه متناسا با این درک است 
ن اسرت  فیلسروف ای از وجرود و حکرایتگری از آفیلسوف کسی است که قادر به درک جلوه گا  سو :

ز اسلامی نیز که متعلق به عال. اسلامی است متناسا با این عرال. شراهد و حکرایتگر ایرن جلروه خراص ا
 وجود است 

ونران یدر نتیجه بنابراین صورت استدلالی مذکور فلسفه اسلامی تقلید یرا ادامره و یرا بردفهمی فلسرفه 
-توان آن را فلسفهود است و به همین دلیل میمستقل در مواوع و مسائل و احکا  خ اینیست؛ بلکه فلسفه

 ای تأسیسی دانست 

 اسلامی عقل و دین در فلسفه -5
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ار دارد ازآنجاکه فلسفه اسلامی در عالَمی اسلامی و در رویارویی با مسائلی متناسا برا ایرن عرال. قرر
ی بر تحلیل و تبیینی رسد از همین رو به طور خاص و مبتندرک نحوه نسبت بین فلسفه و دین مه. به نظر می

 پردازی.  منظور تأسیسی بودن فلسفه اسلامی صورت گرفت به بررسی این نسبت میکه به
دیشرد و انتفاوت نیست، بره آن مریبرد نسبت به این عال. بیمتفکری که در عالَمی اسلامی به سر می 

 مرهوجه به ایرن نسربت لازشود و در حقیقت تاین پرسش که نسبت دین با فلسفه چیست برای او م رح می
اشد، به عل. فلسرفه بارتباط با عال. خود ای که بیفلسفیدن او در این عال. است، در غیر این صورت فلسفه

د و در اندیشرشود  متفکر اسلامی به این نسربت مرییابد و به بحث در مسائل انتزاعی محدود میتقلیل می
 کند ورزی نمیاعات آن فلسفهکند؛ اما به مرکتاب آسمانی و احادیث غور می

رسد به این معنی نیسرت کره او بره این مسئله که متفکر در عالمی اسلامی به درک دیگری از فلسفه می
ای از دیانرت مواجره کند  متفکرر اسرلامی در درک خرود از وجرود، برا جلروهی این عال. تفکر میملاحظه

کند؛ بنابراین فارابی در جمری برین دیرن و ل ادراک میشود و فه. مسائل خود را در ارتباط بین دین و عقمی
مقتضای زمانه س ن نگفته است؛ بلکه درک خاص او از وجود که درکی متعلق بره عرال. اسرلامی فلسفه به

هایی متفاوت در آثار خود بره است او را به سمت جمی بین دین و فلسفه سوق داده است  داوری در عبارت
انرد گویی. فلاسفه اسلامی به دیانت اعتنای جدی داشتهوقتی می»گوید:   او میاین مسئله اشاره کرده است

اند و به همین جهت است که وجود و حق را خردا ها جلوۀ وجود را در آیینه دیانت دیدهمراد این است که آن
ظاهری به وجود فارابی نکوشیده است با رجوع به فلسفهٔ یونانی میان دیانت و فلسفه موافقت » 1، «انددانسته

فلسرفۀ اسرلامی فهر. » 2، «آورد؛ بلکه مسائل دین و فلسفه را در وحدت و جمی این دو ادراک کررده اسرت
دیگر فلسرفۀ اسرلامی در فضرای اعتقرادات مسرلمانی و در عبارتفلسفۀ یونان در افق عال. اسلا  است  به

ودن فلسفهٔ ما این است که این فلسفه معنای اسلامی ب» 3،« عال. روابط و مناسبات اسلامی پدیدآمده است
  4« در هوای اسلا  روییده و از نفحات قرآنی و اعتقاد به توحید و نبوت و معاد اثر پذیرفته است

-فارابی که ه. در امور دینی و ه. فلسفی مجتهد بوده است، وحی و عقل را م الف و ارد هر. نمری

یک حقیقت، اما برا دو بیران متفراوت باشرند  حقیقرت در داند؛ بلکه معتقد است این دو باید مُبیّن و مؤید 
شود و م تص به خواص است و در دین به شکل خ ابه و م رتص فلسفه به شیوهٔ احکا  برهانی م رح می
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به عوا  است  هر یک از این دو روشِ برهان و تمثیل راهی برای وصول به حقیقت هستند  درواقی او فلسرفه 
  1داند  ت فلسفه میرا باطن دین و دین را مثالا

تأثیر دیانت را در فلسفۀ فارابی باید به این نحو تفسیر کرد که برخلاف کسانی کره برا دیرن بره مبرارزه »
جای آنکه به رد ظواهر شریعت بپردازد فلسرفه را براطن اند آن را بسیار مه. و جدی تلقی کرده و بهبرخاسته

نوان یک عامل اجتماعی در تفکر او مرؤثر افتراده باشرد  فرارابی دیانت قرار داده است، نه آنکه دین مثلًا به ع
اصلًا به التقاط دین و فلسفه نپرداخته است  با این مقدمات ت بیق ظاهر اقروال فرارابی برا احکرا  دیانرت و 

تواند وجهه و شأن اسلامی فلسفهٔ فرارابی را معلرو  رسیدگی به جزئیات آراء فیلسوف در آثار م تلف او نمی
این ت بیق و رسیدگی صرفاً مقدمهٔ کار و شرط آشنایی با فلسفۀ معلر. ثرانی اسرت؛ امرا شررط کرافی  سازد 

طورکلی و معانی و مقاصرد کلمرات فرارابی صرورت نیست و اگر بدون فه. و درایت معنای عمیق فلسفه به
زل داده شرود کره ای تنرماند تا آنجا که ممکن است به مرتبهٔ نویسرندهگیرد، شأن و قدر فیلسوف مجهول می

  2«  گفته و به این ترتیا آراء ادونقیض اظهار کرده استمقتضای ملاحظات و موقی و مقا  میس ن به
ه و حاصل توان گفت نسبت بین دین و فلسفه برآمده از مقتضیات زمانه نبودبا توجه به آنچه ذکر شد می

ا وجرود فلسرفه را براطن دیرن و دیرن ر درک خاص فیلسوف در عالمی اسلامی است  فارابی در این درک از
 گویند داند که هر یک به بیانی متفاوت از یک حقیقت در دو س ح متفاوت س ن میمثالات فلسفه می

 گیرینتیجه

یکی از مسائل اساسی در فلسفه اسلامی بحث در باب اصرالت فلسرفه اسرلامی اسرت  در ایرن براب 
ی اند تا با مداقه در ب رن اندیشره رارا داوریسندگان در پی آننظرات متفاوتی وجود دارد  در این نوشتار نو

ور اردکانی به مبانی و اصولی مبنی بر تأسیسی بودن یک فلسفه دست یابند  سپس امن یافت مبرانی مرذک
ه و در در فلسفه اسلامی با تحلیلی ت بیقی در آثار وی به است راج اسرتدلالی در براب ایرن مسرئله پرداختر

ای تأسیسری و دارای ه اثبات این گزاره که فلسرفهٔ اسرلامی، فلسرفهببندی استدلالی تامن بیان یک صور
تررین ماهیتی مستقل است، با تدقیق در نگاه راا داوری اردکرانی پرداختره اسرت  سرپس بره یکری از مه.

 های فلسفه اسلامی یعنی نسبت عقل و دین با اشاره به آرای داوری اردکانی پرداخته است شاخصه
گا  ن ست به است راج و تبیین و تدقیق سه مؤلفه مه. در ب ن اندیشه داوری اردکانی پرداختی. کره در 

نقش اساسی در فه. مراد و مقصود او از تأسیسی بودن یک فلسفه دارد  این سه مؤلفه که داوری از نظرگاهی 
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 ف است  معرفتی به آنها پرداخته است شامل نگاه ویژه داوری به تاریخ، فلسفه و فیلسو
ز تأسیسری در دومین گا  در پی تبیینی تحلیلی از نحوه ارتباط این سه مؤلفه برا تفکرر داوری اردکرانی ا

 ای.  بودن یک فلسفه بوده
رتبراط ادر سومین گا  دست به ت بیقی تحلیلی زده و هر یک از سه مؤلفه یاد شده در گا  ن ست را در 

تروان گفرت تراریخ در دوره بررسی قرار دادی.  بر این اساس میبا مسئله تأسیسی بودن فلسفه اسلامی مورد 
های خاص خود را دارد  همچنرین فلسرفه های دیگر کاملًا متفاوت است و ویژگیاسلامی با تاریخ در دوره

ای از وجود است در این تاریخ متفاوت خواهد بود و به تبی این درک جدید مسائل مهمری نیز که درک جلوه
انرد  فیلسروف گشرا بودههای بعدی بسیار راهاند که در سیر بحثشدهر در تاریخ فلسفه م رح برای اولین با

صیت و تاریخ اسلامی نیز نقش تماشاگری و حکایتگری را بر عهده دارد  در این زمینه به طور خاص به ش 
ی از ود و سر نگویای از وجرای.  او که فیلسوف عالمی اسلامی است با درک جلوهتفکر فارابی توجه داشته

 آن تجدیدکننده فلسفه و در واقی مؤسس فلسفۀ اسلامی است 
بندی استدلالی بر اساس اصرول مسرت رج نگارنردگان از بنیراد در چهارمین گا  به تنظی. یک صورت

ل بره اندیشه راا داوری اردکانی در تأسیسی بودن فلسفه اسلامی پرداخته شده است  همچنین در این مقرا
های فلسفه اسلامی پرداخته شد  این شاخصه نسبت بین دیرن و عقرل اسرت  در ترین شاخصهیکی از مه.

اسرت  تفکر  داوری اردکانی دین و فلسفه دو بیان متفاوت از یک حقیقت هستند  فلسفه در حک. باطن دین
 و دین در حک. مثالات فلسفه است 

یشره رارا تصریح ناشده و ب رن و بنیراد اندبنابراین، نویسندگان این مقاله با واکاوی خ وط نانوشته و 
لیرل داوری اردکانی، به است راج سه مؤلفه اساسی تاریخ، فلسفه و فیلسروف پرداختره و ارمن تبیرین و تح

یافته و برا جایگاه آن در اصالت یک فلسفه و مقا  تأسیسی آن بره تحلیلری از تأسیسری برودن فلسرفه دسرت
ای در اند که فلسفه اسلامی، فلسرفهاسلامی به این نتیجه رسیدهپیوست مبانی مذکور در متن و ب ن فلسفه 

بندی مقا  تأسیس و دارای اصالت و مشرتمل برر درک و نسربت خاصری برا وجرود اسرت  سرپس صرورت
لسرفه استدلالی متقنی در اثبات این دریافت ارائه نموده و در نهایرت بره واکراوی نسربت عقرل و دیرن در ف

 اسلامی پرداخته است  
ر دتوان با خوانشی متمایز از گذشته ها میهای مذکور و نسبت بین آنتنای بر رویکرد معرفتی مؤلفهبا اب

گراه هرای فلسرفه اسرلامی گردیرد و بره جایهرا و نروآوریهای ت بیقی، مترذکر تفراوترویارویی با نظرگاه
گشت  بی شرک ایرن صهٔ اندیشه واقف آفرینی در عرسازی و تحولحکایتگری فیلسوفان اسلامی در فرهنگ

 اسلامی داشته و خواهد داشت   توجهی در صیر و سیر تمدنامر نقش قابل
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Abstract 

This study examines the compatibility of Avicenna’s doctrine of the resurrection (maʿād) and the persistence of the soul 

with the principles of his psychology. Employing a text-based analytical and critical approach, it investigates the points 

at which the foundations of Avicenna’s psychology appear to be incompatible with his account of the resurrection and 

the persistence of the soul. Avicenna advances several arguments for the immateriality and incorruptibility of the soul, 

concluding that all human souls persist after death. However, this conclusion appears to conflict with certain principles 

of his psychology, including the immutability of the soul’s substance and its separation from the body, the materiality of 

the imaginative faculty and the persistence of imperfect souls, the individuation of souls after separation from the body, 

the individuation of souls during their attachment to the body, the separation of imperfect souls, and the problems of 

ineffectiveness and transmigration. Some of these inconsistencies pertain specifically to imperfect souls, while others 

extend even to perfect souls. Avicenna’s rejection of the unity of the intellect and the intelligible, together with his view 

that the cognitive faculties—particularly the imaginative faculty—are material, constitute the principal source of the 

tension between his psychological principles and his doctrine of the persistence of souls. Recognizing the immateriality 

of the imaginative faculty would provide greater coherence to his psychological system and render his account of the 

persistence of human souls more consistent. 

Keywords: Avicenna, Persistence of the Soul, Immateriality of the Soul, Imperfect Souls, Perfect Souls 
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 بررسی سازگاری دیدگاه ابن سینا 
 شناسیدر باب معاد با مبانی نفس

 سیدهادی رضائیان
    عضو هیأت علمی دانشگاه امام صادق )ع(

 ده راستایی )نویسنده مسئول(حام
 عضو هیئت علمی مؤسسه آموزش عالی آل طه 
h.rastaei@aletaha.ac.ir 

 چکیده
شناسیی اوسیتر روش ایین معالعیه مسئله این تحقیق، بررسی سازگاری دیدگاه ابن سینا در باب معاد و بقای نفوس با مبانی نفس

سینوی با دیدگاه او در باب معاد و بقای نفوس استر ابین سیینا بیر ت یرد  شناسیقادی از مواضع ناسازگاری مبانی نفستحلیل انت
-گیرد اما این نتی ه با برخی مبیانی ابین سیینا در نفیسکند و بقای تمام نفوس را نتی ه مینفس و عدم فساد آن، براهینی اقامه می

جوهر نفس و مفارقت آن از بدن، مادی بیودن خییال و بقیای نفیوس ناقتیه، تشی    شناسی، در تعارض است؛ از جمله ثبات
مفارقت نفوس ناقته و مشکل تععیل و مشکل تناسی.ر برخیی  نفوس پس از مفارقت از بدن، تش   نفوس زمان تعلق به بدن،

ر دیدگاه شی. بیاب اتحیاد عاقیل بیه گیردها مربوط به نفوس ناقته و برخی عام است و حتی دامن نفوس کامله را میاز ناسازگاری
شناسی با دیدگاه او در باب بقیای نفیوس ی خیال، عامل اصلی ناسازگاری مبانی نفسویژه قوهمعقول و مادی بودن قوای ادراکی به
سازدر  شناسی او را سامان دهد و بیانش را در مسئله بقای نفوس انسانی منس م تواند نظام نفساستر پذیرش ت رد قوه خیال، می

محور سامان یافته است؛ بدین معنا کیه بیا تحلییل درونیی آثیار ابین سیینا و نقید پژوهش حاضر با روش تحلیلی ی انتقادی و متن
 شودرمعاد، سازگاری یا ناسازگاری دیدگاه وی بررسی می شناسی و آموزههای مفهومی میان مبانی نفسنسبت

 س، نفوس ناقته، نفوس کاملهر ابن سینا، بقای نفس، ت رد نف :واژگان کلیدی
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 مقدمه

شناسی فلسفی از جمله مسائلی است که به سبب ارتباط نزدیی  بیا مسیئله معیاد، النفس یا انسانعلم
 موردتوجه غالب فیلسوفان مسلمان بوده استر ابن سینا نییز همویون سیایر فهسیفه مسیلمان، در مواضیع

توقی  بیر له پرداخته استر از آن جایی کیه اثبیات معیاد ممتعدد از آثارش به تبیین دیدگاه خود در این مسئ
انی پرداخته هایی، به اثبات بقای نفس انسالرئیس ابتدا به واسعه برهاناثبات بقای نفس انسانی است، شی.

ثقل این براهین، اثبات ت رد نفس انسانی و از رهگذار آن، اثبات عدم نیابودی ییا همیان بقیای  استر نقعه
ایین  رقت از بدن استر مفاد تمامی براهین اثبات بقای نفوس، به صورت معلق و فیار   ازنفس پس از مفا

ای از مراتب چهارگانه تعقل )هیولانی، بالملکه، بالفعیل و مسیتفاد( قیرار داشیته است که نفس در چه مرتبه
 باشدر 

ی را به معاد جسمان معاد از دیدگاه ابن سینا بر دو ب ش است: معاد جسمانی و معاد روحانیر ابن سینا
 بقاء نفیس تبعیت از شرع پذیرفته و تمامی مباحث و براهین خود را بر اثبات معاد روحانی از رهگذار اثبات

ی، فوس انسیانپس از مرگ، متمرکز نموده استر این نوشتار با پذیرفتن اعتقاد ابن سینا مبنی بر بقاء تمامی ن
رگ را سی او تا چه میزان اعتقاد به بقاء نفیوس پیس از میشنادرصدد بررسی این معلب است که مبانی نفس

توانند اعتقاد او به بقاء تمیامی نفیوس را اثبیات و شناسی، میکند و آیا مبانی ابن سینا در نفسمعاضدت می
 تبیین نماید؟ 

شناسیی جهت حائز اهمیت است که میزان استعداد و ظرفیت و توانیایی نظیام نفیساین پژوهش ازاین 
تبع آن معیاد روحیانی مکاتب فلسفی اسهمی در اثبات و تبیین اعتقاد به بقای نفیوس انسیانی و بیه یکی از

توانید عنوان اصل مسلم اعتقادی اسهم و قدر متیقن مورد اتفاق فهسفه اسیهمی در ختیوم معیاد، میبه
گیری آن تلقیی شناسی ی  فیلسوف و مبانی فلسفی میؤثر در شیکلمعیار معتبری جهت ارزیابی نظام نفس

 شودر

 پیشینه تحقیق

(؛ پس از تبیین 1397نیا )معالعاتی مرتبط با موضوع این تحقیق صورت گرفته استر از جمله ارشادی
دیدگاه ابن سینا در باب معاد جسمانی، رویکرد مکتب تفکی  مبنی بر مسدود بیودن معیادپژوهی عقلیی را 

منظور بررسی دیدگاه ابن سینا در باب معیاد، ( به1392زاده )مورد بررسی قرار داده استر حکمت و حاجی
( تیهش 1402انیدر پژوهنیده )، پرداختهمبدأ و معادو  نجاتو نیز  اضحویه به واکاوی این مسئله در رساله

( نیز پس از تبییین 1398کرده است تناقض موجود در اضحویه و دیگر آثار ابن سینا را حل کندر مشکاتي )
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توانید معیاد دهد وي بیا قبییول اییین مبیاني، نمیا در انکار معاد جسماني، نشان میمباني فلسفي ابن سین
 جسماني را مستدل سازدر

اد شناسی سینوی و اعتقیهای فوق، درصدد است سازگاری بین مبانی نفساین نوشتار برخهف پژوهش
باب  دگاه او درسینا از نفس، دیاو به بقاء تمام نفوس را مورد بررسی قرار دهدر بدین منظور ابتدا تعری  ابن 

قید و گرددر سپس دیدگاه ابین سیینا در بیاب بقیای نفیس، میورد نت رد نفس و بقاء نفوس انسانی تبیین می
 ارزیابی قرار خواهد گرفتر

 تعریف نفس -1

های بوعلی دو تعری  از نفس وجود داردر تعری  اول همان تعریفی اسیت رسد، در نگاشتهبه نظر می
های شی. در باب نفس طرح گردیده است که بدین شرح است: کمال به ارسعو است و در نوشتهکه منتسب 

و عریی  دوم نفیس کیه در ابتیدای  1اول برای جسم طبیعی آلی)ابزاری( که مبدا صدور افعال حیاتی است
هیا و طورکلی هر آنوه مبید  صیدور کنشبه»کتاب نفس شفاء ابن سینا ارائه شده است، به شرح زیر است: 

  2«رکنیمگذاری میکارهایي شود که یکنواخت و غیرارادی نیستند را نفس نام
تر است و شایسته است این تعریی  تیرجید داده شیود لازم به ذکر است که تعری  اول شی.، معروف

گردیده که شی. هنوز به طور مبسوط وارد بحث نفیس  چرا که تعری  دوم در ابتداي شفاء و در حالی معرح
ه اما تعری  اول، پس از دقت و توجه فلسفي در باره ماهیت نفس، ارائه گردیده استر عیهوه بیر ایین، نشد

دهد، در صدد تعری  و تحدیید نفیس هنگام طرح تعری  اول، بوعلی با به کار بردن واژه نحدّها، نشان می
بیعي آلي له  ن یفعل فالنفس التی نحدّها هی کمال  ول ل سم ط»است که گویا تعری  نهایي نفس است:  

  3«ر فعال الحیاة

 تجرد نفس -2

های نفس است و برخي احکام مهم نفس هموون بقای نفس مبتني بر ایین ختیتیه ت رد، از ویژگی
رودر بیه بیاور او، استر بر اساس تاری. علم النفس، افهطون از پیشگامان اندیشه ت رد نفس به شمار میی

اسهمي نیز تاکید  در فلسفه 4ی تگی با ماده یا عناصر جسمانی نداردرنفس به کلی غیرمادی است و هیچ آم
                                                 

 ر22، النفس من کتاب الشفاءابن سینا، . 1
ر مبد  در این ا به معنای علت است که علت فاعلی مقتود است، با عبارت )لیست علی وتیرةررر( کار فاعل طبیعیی از 13، تاب الشفاءالنفس من کسینا، ر ابن2

 شود چراکه وظیفة چنین فاعلی هم غیرارادی است و هم یکنواختر  تعری  خارج می
 ر22، النفس من کتاب الشفاءابن سینا،  .3
 ر493-492 /1 ر،دوره  کامل آثار افهطون، 4
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شود؛ به نحوی که هری  از فیلسوفان مسلمان، دلاییل فراوانیي در اثبیات فراوانی بر ت رّد نفس مشاهده می
کیید بیرت رد نفس ارائه مي م یرد بیودن نفیس، پیونید  کنندر شاید بتیوان گفیت، یکیی از دلاییل اصیلی تأ

استر به همین دلیل، در فلسیفه اسیهمی،  معاد و بقای نفس این ویژگی با مسائل بنیادینی مانند ناگسستنی
 .های مربوط به اثبات ت رد نفس، گستردگی و عمق بیشتری نسبت به فلسفه یونان پیدا کرده اسیتاستدلال

ونه، ابن سیینا برای نم 1به نحوی که به اذعان برخی، حدود شتت برهان در این ختوم اقامه شده استر
 المباحثفات و شففاای که در کتاب النفس گونهتفتیل به مسئله ت رد نفس پرداخته است؛ بهدر آثار خود به

پنج برهان دیگر در ایین زمینیه معیرح کیرده اسیتر همونیین،  اشارات و تنبیهاتحدود ده استدلال، و در 
، بیش از هفت اسیتدلال بیر اخلاق ناصری و تجرید الاعتقادخواجه نتیرالدین طوسی در آثار مهمی مانند 

 3ذکیر کیرده اسیتر اسففاردر « ت رد نفس»مهصدرا نیز یازده برهان درباره  2ت رد نفس اقامه نموده استر
 4پرداختیه اسیتر شفر  منوومفهفیلسوف سبزواری نیز همانند اسهف خویش، به بیان بیش از ده برهان در 

البهغیه چهیارده هتمام به این معلیب، در ترجمیه و تفسییر نهجواسعهٔ افاضل متأخر عهمه جعفري هم به
کید فراوان فهسفهنمونه 5برهان در اثبات ت رد نفس ذکر کرده استر مسلمان بیر قیول بیه  های فوق، گواه تأ

 انساني استر  ت رد نفس ناطقه
مععیوف داشیته  ت رد نفیس ناطقیه ای به موضوعهای خود درباره نفس، توجه ویژهابن سینا در بررسی

گیردد کیه از مراتب عقیول تلقیی میعنوان آخرین حلقه در سلسلهاستر بر اساس دیدگاه او، نفس ناطقه به
نکته حائز اهمیت در ایین نظرییه  .شودسوی عقل فعال به بدنی که آمادگی پذیرش آن را داراست، افاضه می

ترین مرحلیه خیود )مرحلیه عقیل بیالقوه(، آن است که نفس انسانی حتی در ابتدای تعلق به بدن و در پاییه
همواره دارای ماهیتی م رد و روحانی استر از این منظر، نفس انسان در زمره عقول بسیعه قرار داشته و ذاتاً 

وجود، به دلیل وضعیت بالقوه کمالاتش، ناچار به بااین .شودموجودی غیرمادی و منزه از ماده محسوب می
سیاز بردر ایین ارتبیاط بیا بیدن، زمینهعنوان ابزاری برای تکامل خویش بهره میهگیرد و از آن ببدن تعلق می

اما پس از نیل به مرحلیه عقیل بالفعیل  6گرددرکسب فیض از مبادی عالیه و ارتقا به مرحله عقل بالفعل می
  7بسا تعلقش به بدن مزاحم و مانع استکمال نیز باشدردیگر به بدن نیازی ندارد و چه

                                                 
 ر146 /14 البلاغه،ترجمه و تفسیر نهججعفری،  .1
 ر187-184، المرادکشف؛ حلی، 54-50،اخلاق ناصریر طوسی، 2
 ر303-260 /8، الحکمة المتعالیه فی الأسفار العقلیة الأربعةمهصدرا،  .3
 ر163-125 /5، شر  المنوومةسبزواری،  .4

 ر174-146 /14، هالبلاغترجمه و تفسیر نهججعفری،  5.
 ر261-259 /3، شر  الإشارات و التنبیهات )مع المحاکمات(طوسی،  .6
 ر305-306، النفس من کتاب الشفاءسینا، ابن .7
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 فس آدمیبقاء ن -3

استر فیلسیوفان  بقای نفس م رد انسانی ترین اصل برای اثبات معاد، اثباتبنیادی در فلسفه اسهمی،
را پس از جدایی از بدن به اثبات برسیانند و  جاودانگی نفس کوشندهای متعدد میاسهمی با ارائه استدلال

تیهش  اابین سیین در ایین زمینیه، .ا تبییین کننیدر قیامت، حشر و زندگی پس از میرگ اساس، مباحثبراین
دهنده اعتقیاد اقامه کرده اسیت کیه نشیان بقای نفس ناطقه چشمگیری داشته و براهین متعددی برای اثبات

رای اثبیات جیاودانگی ب و برهان اصلید استر او در م موع، بقای نفس انسان پس از مرگ بدن راس. او به
 :دهدنفس ارائه می

انواع احتمیالی تعلیق نفیس بیه  اتی نفس به بدن: ابن سینا در این استدلال،برهان اول: نفی وابستگی ذ
گونه هیچ که نفسپذیردر ازآن ایی)نه ذاتی( را می رابعه تدبیری ی آنها، صرفاً را بررسی کرده و با ردّ همه بدن

  1ماندروابستگی ذاتی به بدن ندارد، با فناء بدن نیز باقی می
نفس: در امور مرکب، هم فعل بقا و هیم قیوه فسیاد هسیتندر همیین امیر  برهان دوم: بر اساس بساطت

رو فیاني نبیوده و شودر اما نفس فعل محض بوده و به کلي از قوه فساد مبراست؛ ازاینمنتهي به فنای آنها مي
  2جاودان استر

 تحلیل حالات نفس انسانی پس از مفارقت از بدن از دیدگاه ابن سینا
بندی قسیمعیت نفوس انسانی پس از جدایی از بدن، آنها را به چند دسته متمایز تابن سینا در تبیین وض

 :کندمی
انیدر افتهنفوس کامل شده: این دسته از نفوس در دوران همراهی با بدن به کمالات ویژه خود دست ی .۱

ارقت، از مف با اکتساب این معرفت، نوعی اشتیاق ذاتی به کمال در آنها شکل گرفته استر چنین نفوسی پس
 .کنندخوبی طی میبه دلیل آمادگی قبلی، مسیر تکامل را به

گاه .۲ هیای اند، بیا چالشدر مقابل، نفوسی که موفق به درک کمیالات وییژه انسیانی نشیده :نفوس ناآ
هایی شوندر این گروه به دلیل فقدان معرفت کافی، در مسیر پیس از مفارقیت بیا دشیواریخاصی روبرو می

رو اشتیاقی نیز در ایشان جهیت تحتییل ایین و نسبت به این کمال جاهل هستندر ازاین  ند بودمواجه خواه
 وجود نیامده استر کمال به

 حالات نفوس پس از جدایی از بدن از منظر ابن سینا به شرح ذیل است:

                                                 
 ر316-312، النفس من کتاب الشفاءسینا، ابن .1
 ر318 -316،النفس من کتاب الشفاءسینا، ابن .2
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نفوسی کیه در دوران حییات میادی بیه سیعحی از کمیالات انسیانی دسیت  :نفوس در مسیر کمال .۱
 :کننداند، پس از مفارقت از بدن با زوال موانع مادی، به دو شکل عمل مییافته

 :اندتوجهی از کمال رسیدهال ( نفوسی که به حد قابل
 کنندربهفاصله پس از جدایی از بدن، لذتی عمیق و فراوان را ت ربه می 
 دهندرا ادامه میرصورت مستمر مسیر تکامل خود این نفوس به 
  یابدردر مسیر کمالات الهی تداوم میسیر صعودی آنها 
 :اندنفوسی که باوجود آگاهی از کمالات انسانی، در کسب آنها کوتاهی کرده :نفوس ناکام .۲
 شوند که ابن سینا از آن تحت عنیوان شیقاء ابیدي سی ن پس از مفارقت با بهیی عظیم مواجه می

 گویدرمی
 کنندر ربه میدرد و رنج شدید ناشی از محرومیت از کمالات را ت 
 کندراند، برایشان عذابی روحانی ای اد میفقدان کمالاتی که امکان دستیابی به آنها را داشته 

 :این دیدگاه ابن سینا بر چند اصل استوار است
ن اصل تناسب بین تهش دنیوی و سعادت اخروی؛ اهمیت علم تو م با عمل در نظام اخهقی؛ نقش بد

یری آن از اعمال دنیوی؛ تداوم سیر تکاملی الات؛ حقیقت م رد نفس و تأثیرپذساز کسب کمعنوان زمینهبه
 نفس حتی پس از مفارقت از بدنر

 :بندی نفوس ناکام پس از مفارقتدسته
 :نفوس مقتر اما غیرمعاند .۱
 رانددارای آگاهی از کمالات انسانی بوده 
 رانددر عمل به کوتاهی و تقتیر مبته شده 
 راندع  اراده، مسیر کمال را نپیمودهاز روی غفلت یا ض 
 روضعیت آنها هرچند دردناک است اما امید به بهبود وجود دارد 
 :نفوس معاند و متعتب .۲
 رعهوه بر تقتیر، دارای عنادورزی با حق هستند 
 راندبه تعتبات باطل و م الفت با حقیقت دچار شده 
 رول دارندتر از گروه ااز نظر ابن سینا وضعیتی به مراتب وخیم 

اند از: انکار فعال حقایق، اتتیاف بیه صیفات ضید کمیال، دوری های خام این گروه عبارتویژگی
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  1های معرفتیرهای سعادت، گرفتاری در ح ابمضاع  از سرچشمه
ی ابن سینا بااحتیاط حکیمانه و بدون تعیین حدّ دقیق، شیرایط اساسیی سیعادت را در چنید محیور کلی

هستی  ید مبادی م رد وجود، پذیرش عقهنی و برهانی این اصول، فهم نظام کلیدرک صح :کندترسیم می
 از مبد  تا معادر

اند از: شناخت جایگاه انسان در نظام هستی، درک وحدت وجودی های شناختی ضروری عبارتمؤلفه
رناپذیر مبد  بیه حدود و تغیینفس و ارتباط آن با مبد ، فهم نسبت سایر موجودات با آفریدگار، ادراک علم بی

 2کثراتر
های دستیابی به این کمال شامل موارد زیر است: این معرفیت عمییق بیرای همگیان میسّیر محدودیت 

 شوندرائل میها به این سعد از معرفت ننیست و تنها اندکی از انسان
عدی ای مستقیم و تتاابن سینا معتقد است میان سعد کمالات نفسانی و میزان سعادت اخروی رابعه

یعنی هم کمیّت کمالات )تعداد و گستره معارف کسب شده( و هم کیفیّیت کمیالات )عمیق و  . وجود دارد
عنوان حالیت سیعادت نهیایی بیه 3دهندرافزا ظرفیت سعادت را افزایش میصورت هماستحکام معرفت(  به

کامیل از قییود میادی شود و این اتتال تنهیا در حالیت ت یرد اتتال کامل نفس با مبادی عالیه تعری  می
رو ای مقدماتی برای کسب استعدادهای لازم اسیتر ازایینعنوان مرحلهگرددر در این میان دنیا بهمحقق می

دست آورد، چییزي جیز کسیب اسیتعداد آدمی هر آنوه از کمالات در م اورت بدن و در سراي طبیعت به
 نیستر  

داند، بلکه بر این باور مربوط به جانب نظر نميشایان یاد است، بوعلی نیل به سعادت حقیقي را صرفا 
است که افزون بر جنبه نظري و بینشی، جنبه عملی و کنشی نفس انسان نیز باید اصهح شودر ایین اصیهح 

با این اوصاف، سعادت و  4شودربه واسعه به فعلیت رساندن قوا حاصل مي نیز صرفا از رهگذر کسب ملکه
کند که شقاوت برآمده از جنبه عملي شود؛ البته بوعلی خاطر نشان مید ميشقاوت بشری از دو طریق ای ا

نفس پایدار نیست؛ چراکه این قسم مربوط به ملکه توسط بوده و آن نیز میرتبط بیا افعیال و متعلیق بیه بیدن 
ین ای غیرذاتی و عارضی است، مانند رابعه ناخدا و کشتی یا سوار و مرکبر ااستر ارتباط نفس و بدن رابعه

توسط این عارض براي بدن ای اد شود بیاقي ن واهید ارتباط موقت بوده و وابسته به شرایط استر آنوه هم 
های که تکرار آنها موجب ای یاد هیئیات مؤذییه شیده بیود، ماند و پس از انفتال نفس از بدن و ترک کنش
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  1شودرعذاب و شقاوت این هیئات نیز زائل می
یافته( به صورتی دیگیر اسیتر ایین نفیوس دو گونیه هسیتند: )غیرکمال اما وضعیت درباره نفوس ساده

عدم درک کمالات عقهنی، فقدان میل بیه  ویژگی های قسم اول )نفوس ساذج و بله( این نفوس عبارتند از:
فضایل معرفتی، حفظ سهمت عملی )عدم کسب رذایل(ر چنین نفوسی مشمول رحمت الهی بوده و معاف 

گاه هستندر چنین نفوسی، بعور کامل فاقد گرایش بیه کمیالات از عذاب هستندر قس م دوم نفوس آلوده و ناآ
شوند و عیذاب پردازندر چنین نفوسی به دلیل وابستگی شدید عذاب میبوده و به اکتساب ملکات رذیله می

کرده بیه عیذاب ناشیی از محرومییت مبیته های عیادتآنها بدین صورت است که بیا فقیدان منبیع لیذت
  2شوندرمی

کند که بیه نظیر سینا با احتیاط علمی، احتمال دیگری را درباره نفوس ساده )بله و ساذج( معرح میابن
رسد متأثر از آراء فارابی باشدر بر اساس این نظریه، ضمن م الفت با کسانی که معتقد به فناپذیری ایین می

عقلی هستند، اما واجد درک صور خییالی  نفوس بودند، اگر این نفوس ساده پاک باشند، هرچند فاقد ادراک
ابن سینا  3یابندربوده و به نحوی سعادت خیالی دارندر آنها پس از مفارقت از بدن، به اجرام افهک تعلق می

گاه نیز امکان صعود بهبا نگاهی جامع ي عقهني و یعنی مرتبه–مراتب عالی نگر، حتی برای نفوس ساده و ناآ
شایان یاد است، بوعلی تعلق بیه اجیرام آسیمانی را بیراي همیه نفیوس  4گیردرظر میرا در ن -منزلت عارفین

طوری که هری  بر اثر این تعلق داراي سعادت و یا دچار شقاوت خواهند بودر کند، بهساذجه و بله ذکر می
س معلیق شایان یاد است، قول تعلق به اجرام آسمانی جهت اثبات بقاء نفوس بله نیست؛ زیرا دلایل بقاء نف

شود، بلکه به عنوان حلقه واسط برای تبیین چگونگی ادراک نفیوس نیاق ، است و همه نفوس را شامل می
توضید مراتب متفاوت حیات اخروی و همونین پرهیز از تععیل قوای ادراکی این نفوس اسیت؛ زییرا ایین 

 نفوس صرفا قادر به ادراک خیالي بوده و این ادراك بدون بدن ناممکن استر 

 ر باب بقای نفسدنقد و بررسی دیدگاه ابن سینا  -4

اساس ابن سینا به بقای نفس بشری پس از مفارقت از بدن مادی باور دارد و براین چنان که گذشت شی.
کند، اما معاد جسیمانی )زنیده های فلسفی، معاد روحانی )بقای نفس پس از مرگ( را اثبات میبا استدلال

توانید کیفییت معیاد تنهایی نمیپذیردر از نظر او، عقل بیهبه دلیل تترید شرع میشدن دوباره بدن( را تنها 
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 1شود،عنوان ی  حقیقت ماورایی پذیرفته میجسمانی را درک کند، اما ازآن اکه شریعت آن را تأیید کرده، به
مانی محوری در تحقیقات فهسفه، چه موافق و چه م ال ، بررسی امکان اثبات فلسفی معاد جسیموضوع

شناسی او بوده است؛ اما سازگاری دیدگاه ابن سینا در باب بقای روحانی نفس و معاد روحانی با مبانی نفس
شناسی انسان، با نظر های شی. در نفسکمتر موردتوجه قرار گرفته استر در این ب ش میزان سازگاری گزاره

ش قرار خواهد گرفت تا احراز شود که آییا مستقل( مورد سن  عنوان گزارهوی در باب بقاء روحانی نفس )به
تواند نظرش را در مسئله بقاء روحانی نفس انسیان اثبیات و تأییید نمایید ییا شناسی میمبانی شی. در نفس

 رسدراینکه لزوم ت دیدنظر در برخی از این مبانی لازم به نظر می
 ثبات جوهر نفس و انفصال آن از بدن -1-4

ه بیابن سینا بدین صورت است که نفس انسانی در مرحله پیش از تعلق  وضعیت ابتدایی نفس از منظر
صورت موجودی م رد ولی فاقد هرگونه کمال علمیی و صیرفاً دارای اسیتعداد محیض بیرای ادراک بدن به

نفس با  استر مانند لوح سفیدی که هیچ معرفتی در آن ثبت نشده استر در واقع این قوا به اعتبار متاحبت
کارگیری این قوا به کسب ادراکات حسی و خیالی ی بعدی نفس با بهشودر در مرحلهاصل میبدن، برایش ح

یابد تیا از جانیب عقیل فعیال صیور مکررشان، این آمادگی را می ها و معالعهپردازد و با ممارست بر آنمی
معتقد است که نفیس کند و عقلی به وی افاضه گرددر ابن سینا باظرافت تمام رابعه نفس و بدن را تحلیل می

مانید عنوان جوهر م رد ثابت مییابی دارای ثبات ذاتی استر بدین صورت که ذات نفس بهدر فرآیند کمال
دهدر افزون بر این نقش بدن در تکامل نفیس بیدین و تمام تغییرات در سعد اعراض و کیفیات نفس رخ می

ان شرط ضروری برای فعلیت ییافتنر بیدن عنوعنوان علت وجودی نفس، بلکه بهصورت است که بدن نه به
هرحال بدن بیرای تحقیق نفیس ضیرورت دارد و در در شمار هیچ ی  از علل چهارگانه نفس نیست، اما به

شیودر بیر صورت عدم وجود بدن، تععیلی وجودی نفس و همونین معضل وجود پیشین نفیس معیرح می
ش آن را رها کرده و بیه حییات عقهنیی خیویاساس دیدگاه بوعلی، نفس پس از مدتی از متاحبت با بدن، 

 دهدرادامه می
ای اسیت کیه گونیهپیذیرد؛ زییرا ذات نفیس بهالرئیس وجود نفس پییش از بیدن نمییاساس شی.براین

رو بدن شرط حدوث نفس استر پس از انفتال از بیدن نییز تواند بدون بدن، کنشی داشته باشدر ازایننمی
توانید دارای قادر به تداوم حیات خویش است؛ یعنی بدون بدن میی -قلبه دلیل وصول به مرحله تع-نفس 

وجود بر این باور است که نفس در تمام مراحل وجود ثبیات جیوهری دارد؛ الرئیس بااینادراک باشدر شی.

                                                 
 ر462-461، النفس من کتاب الشفاءسینا، ابن 1.
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یعنی هم در لحظه حدوث، هم در دوران متاحبت با بدن و هم پس از مفارقت و جدایی از بدنر نفیس در 
رسد این قول با نظرات پیشین ات از ی  حقیقت جوهری واحد برخوردار استر به نظر میهمگی این لحظ

توانسیت بیدون بیدن  وجیود یابید، بیدون شی. در تعارض است؛ چگونه نفسی که در ابتدای حدوث نمیی
گونه تغییر جوهری و صرفاً به سبب کسب تعدادی عرض، شایستگی یافته از بدن منفتل شده و بیدون هیچ
های عقهنی او، همواره بدن دخیل بوده و هیچ تغییری نیز در حیات خویش ادامه دهد؟ حتی در کنش آن به

رسد که صدر و ذیل این س ن یکدیگر را تأییید رو به نظر میذات او بر اثر تعقهت ای اد نشده استر ازاین
هنگیام مفارقیت از  تواند حکیم نفیس راکنند و عروض تعدادی عرض، بدون هیچ تغییر جوهری، نمینمی

 حکم او در زمان حدوث متمایز کندر
 مادی بودن خیال و بقای نفوس ناقته -2-4 

هرحال منظور رهایی از مشکل تععیل، ممکن است این نکته معرح شیود کیه بیهسابق و به در مهحظه
مثابیه تنهیا کینش هب–تواند باقی بماند و بیه ادراک نفس پس از مفارقت از بدن و با رسیدن به مرتبه تعقل می

 بپردازدر  -اشذاتی
تعقیل رسییده باشیند،  بر فرض پذیرش این س ن، ایین معلیب صیرفا دربیاره نفوسیی کیه بیه مرحلیه

پیذیرش پذیرش استر اما این س ن در مورد نفوسی که همونان در مقیام خییال سیاکن هسیتند، قابلقابل
رت دانید، در صیوجیز ادراک عقلیی را میادی میینیست؛ زیرا بنا بر مبنای شی. که همه ادراکات آدمی بیه 

تعقیل  بیهای کیه بیه مرترودر بنیابراین نفیوس ناقتیهاش نیز از بین میانفتال نفس از بدن، ادراکات مادی
تواند بقیای اساس شی. نمیاند، پس از مفارقت از بدن، بدون فعل و مععل باقی خواهند ماندر برایننرسیده

عیم از ااش با نظر او در مورد بقای نفوس کیه شیامل تمیام نفیوس برخی مبانی نفوس ناقته را توجیه کند و
 شود، سازگاری نداردرکامل و ناق  می

 تشخص نفوس پس از مفارقت از بدن -3-4
یکی از دلایل بوعلی در اثبات حدوث نفس با حدوث بدن و نفی وجود نفس قبل از بدن این است کیه 

کیه نفیوس انسیانی دیگر ازآن اییباید تش   داشته باشدر ازسیویکه وجود نفس پیش از بدن، درصورتی
رو نییاز بیه مبید  تمیایز وحدت نوعی دارند، فاقد عوامل تشّ   ذاتی پیش از تعلّق بیه بیدن بیوده و ازایین

وجود دارند و تمایز ذاتی بین آنها محقق نیسیتر « قوه محض»خارجی هستندر توضید آنکه نفوس در حد 
کند و هر نفیس بیا بیدن خاصیی ارتبیاط عنوان مبد  تشّ   عمل میبه بدن، مزاج بدنی بهاما هنگام تعلّق 

که نفوس در نوع واحد هستند، اماکن ندارد کیه شود ازآن ایییابدر این ارتباط موجب تمایز وجودی میمی
فرد بیودن ها و همونین منحتیربهها باشد و به اعتبار عوارض مادی، مزاجدهنده، ذاتیات آنعوامل تش  
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 ها، نفوسی به طور متش   از جانب عقل فعال افاضه گرددرآن
شیود: وضیعیت نفیوس بعید از مفارقیت از بیدن در صورت پذیرش این قول، این دو پرسش معرح می

 مانند؟ رود یا اینکه متش   و منفرد باقی میها از میان میچگونه خواهد بود؟ آیا تش   آن
شیوند؛ زییرا شان را از ک  داده و یکیی میقععاً قائل نیست که نفوس پس از مفارقت، تش  بوعلی 

بسیاری مباحث وی درباره معاد و همونین سعادت و شقاوت اخروی و ررر مبتنی بر وجود ش تی نفیوس 
 قای متش   نفوس است، انت اب کندربرو باید قسم دوم را که استر ازاین

قبولی دربیاره وس پس از مفارقت از بدن را  اختیار کنید، نیازمنید توجییه قابیلاگر بوعلی بقای فردی نف
مثابه علت تش   دنییوی( و ثبیات شان پس از مرگ ارائه کند؛ بدین معنا که با زوال بدن )بهنحوه تش  

س ذات نفس )عدم تغییر جوهری(، مهک تمایز نفوس پس از مرگ چیست؟ بنا بر مبنای شی. در رابعه نفی
ات ذقبولی در این مقام ارائه کنید؛ زییرا رسد نتواند توجیه قابلادراکات عقلی ات اذ کرده است، به نظر میبا 

نفوس هنگام مفارقت، همان است که در زمان حدوث بوده است و پس از جدایی از بدن نیز هییچ عیارض 
جیود وای زیر، سیازگاری های وجود ندارد که موجب تمایز و تش   شودر با این اوصاف میان گزارهمادی
 ندارد:
عنوان شرط ضروری تش   در نظر بگییریم، امیا پیس از در مرحله حدوث، باید وجود بدن را به ر1

 .مفارقت، این شرط دیگر لازم ن واهد بود
توان بر این باور بود که ذات نفس از لحظه حدوث تا زمان مفارقت از بدن ثابیت و تغییرناپیذیر می ر2

 .ماندباقی می
 توان گفت اگرچه ذات نفوس از ابتدا تا انتها بدون تغییر است، امیا ادراکیات. به این اشکال میدر پاس

دایی جیهر نفس در دوران تعلق به بدن از نظر کمیت و کیفیت متفاوت استر بنابراین، اگرچه نفوس پس از 
ت و فی متمایز اسیاز بدن دارای ذات یکسانی هستند، ولی دست کم ادراکات عقلی آنها از حیث کمی و کی

 .همین میزان تفاوت برای تش   و بقای فردی آنها کافی است
اند کیاربرد داردر امیا بیرای حتی اگر این توجیه را بپذیریم، فقط برای نفوسی که به مرحله عقیل رسییده

 ای وجود نیداردر چیون از نظیر ابین سیینا، ادراکیاتکنندهنفوسی که فقط ادراکات خیالی دارند، پاس. قانع
  روندر بنابراین این توضید برای نفوس ناقحسی و خیالی کامهً وابسته به بدن هستند و با مرگ از بین می

خیوردر امیل میبه بیان دیگر این توجیه فقط به درد نفوس ک .کندکافی نیست و بقای فردی آنها را ثابت نمی
دهندر پس ایین نظرییه ان را از دست مینفوس ناق  که فقط ادراک خیالی دارند، با مرگ بدن، ابزار ادراکش

 .تواند بقای آنها را توضید دهدنمی
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ات البته ممکن است گفته شود درباره نفوس ناقتیه نییز راه حلیی وجیود دارد؛ در واقیع اگرچیه ادراکی
قلیی شوند اما عوامل تش   پس از مفارقت، منحتیر در ادراکیات عغیرعقلی تماماً بعد از مرگ زائل می

ه تواننید وجیانید، مییات و اعراضی که به اعتبار متاحبت نفس با بدن، عارض نفیس گردییدهنیست و هیئ
ر دتش   و تمایز نفوس را تامین کنندر به بیان دیگر نفسی که در بدن حادث گشته، نفس جزئیی اسیت و 
بیه  تمام مدت متاحبت با بدن، علم و شعور به جزئی بودن، همراه اوستر بعد از مفارقت نیز ایین شیعور

الات و ی حیکندر عهوه بر این، همراهی نفس با بدن و ت ربیهی تش   میجزئی بودن، باقی بوده و افاده
فس بوده نکند که خام همان ای را ای اد میافعال خام با این بدن خام، رفته رفته برای او هیئت خلقیه

ل نفیوس کندر این امر شیامکم  میماند و به تش   و تفردش و بعد از مفارقت از بدن همراه او باقی می
 توان به واسعه آن، تش   و بقای نفوس ناقته را نیز توجیه کردرشود ومیناقته هم می

 توان بررسی کرد:جواب فوق را در قالب دو نکته می
ی اول: تش   نفس پس از مفارقت مبتنی بر شعور نفس به جزئی بودن است و این امیر بیا برخی نکته

 و واهمه که سازگار نیست زیرا ادراک امر جزئی یا همان شعور به جزئی بودن، از طریق خیال سینامبانی ابن
 باشیند و بیا زوال بیدنپذیر است و این قوا به اعتبار بدن برای انسان ثابت میمدرکِ جزئیات هستند، امکان

 شوندر بر این اساس زائل می
ندر حتی اگیر فیرض کنییم ه قوای بدنی هستروند چون وابسته بادراکات جزئی با مرگ از بین می ر1

 تواند آنها را درک کند؟مانند، نفس بدون قوای بدنی چعور میبعد از مرگ به صورت روحانی باقی می
ماننید و هوییت های عملی( پس از مرگ بیاقی میسینا معتقد است ملکات اخهقی )عادتابن ر2

 :کنندر اما این نظریه مشکهتی داردنفس را مش   می
o مانندعلوم نیست این ملکات چعور بدون تغییر در ذات نفس باقی میم 
o این ملکات اصهً محتول اعمال بدنی و مادی هستند 
o (گوید عذاب ناشی از ملکات بد پایدار نیست )چون عوارض غریبه دائمی نیستندسینا میخود ابن 
o باشد؟ ایدار نفس بعد از مرگتواند مبنای هویت پپس چعور چیزی ناپایدار می 

بین ادعای بقای ملکات به عنوان عامل تش   تناقض و ناپایداری خود این ملکیات از  با این اوصاف
 1سینا تناقض وجود داردردیدگاه ابن

                                                 
المضیادة  ن  حسیت بتلیكثم  ن تلك الهیئة البدنیة مضادة ل وهرها مؤذیة له، و إنما کان یلهیها عنها  یضا البدن و تمام انغماسها فیه، فإذا فارقت النفس البد» .1

عل ا  ذی عظیما، لکن هذا الأذی و هذا الألم لیس لأمر لازم، بل لأمر عارض غریب، و الأمر العارض الغریب لا یدوم و لا یبقی، و یزول و یبالعظیمة و تأذت به
حتی تزکو الینفس و  یهمع ترك الأفعال التی کانت تثبت تلك الهیئة بتکررها، فیلزم إذن  ن تکون العقوبة التی بحسب ذلك غیر خالدة، بل تزول و تنمحی قلیه قل

 (ر431، الشفاء )الالهیات(تبلغ السعادة التی ت تّها )ابن سینا، 



 116شمارة پیاپی  ، 1، شماره هشتمسال پنجاه و ، در فلسفه و كلام ییجستارهانشریه  / 168

 

یابید؛ همیین واسعه به خودش علم دارد و خود را متمایز درمیالبته ممکن است گفته شود هر نفس بی
حال، ایین اسیتدلال وجیه تش   آن پس از موت استر باایندهنده ما در تعلم نفس به ذات خودش یاری

دفاع نیست، چرا که ابن سینا معتقد است نفوس در بدو پیدایش از نظیر در چارچوب فلسفه سینوی نیز قابل
اند و این وحدت ذاتیی همیواره پاییدار اسیتر تمیایز نفیوس تنهیا بیه واسیعه نوعی و معنایی کامهً یکسان

کننده وجود کلی آن شودر بنابراین، خودآگاهی نفس صرفاً اثباتادی م تل  ای اد میارتباطشان با ابدان م
 گونه تمایز فردی را در بر نداردراست و هیچ

    تشخص نفس در هنگام تعلق به بدن -4-4
یابید؛ زییرا صیورت فیردی و متشی   ظهیور مینیوع، هیر نفیس بهاز نظر شی.، در میان نفیوس هم

بایسیت در ی نفوس میشوند که ذاتی نوع نفس نیستندر اگر چنین نبود، همهارض میهایی بر نفس عویژگی
رو، آیندر ازاینصورت تدری ی و زمانی پدید میکه این ختوصیات بهها مشترک باشند، درحالیاین ویژگی

بزار نفیس عنوان ملکوت و انفس قدیم و ازلی نبوده و حدوث آن همراه با بدن استر بنابراین، بدن حادث به
شیودر گیری از بدن پدیدار میر جوهر نفسِ حادث در این بدن، تمایهت طبیعی برای بهرهکند، و دعمل می

یابیدر عامیل ایین همین نفس بوده و در نتی ه، نفس به شکلی متشی   موجودییت می این تمایهت ویژه
تعلق نفس به این بدن خام  ها موجبشودررر این هیأتهایی است که بر نفس پوشانده میتش  ، هیأت

کند، هرچند ماهیت دقیق این حالت و تناسب برای ما ناشیناخته بیاقی گردیده و میان آنها تناسب ای اد می
  1ماندرمی

گیرد، عقل فعال نفیس متناسیب بیا آن را اساس ابن سینا معتقد است، وقتی بدن مناسب شکل میبراین
اط خاصی شود و ارتبشود که باعث تشّ   آن میصی ای اد میهای خاکندر این نفس با ویژگیای اد می

کنیدر البتیه کیفییت دقییق ایین های دیگیر انت یاب میکند و همونین آن را از بین بیدنبا آن بدن برقرار می
پیش از تعلّق  گوید نفسها برای ما نامعلوم استر اشکال اصلی این نظریه آن است که این نظریه میویژگی
شود، اما از طرف دیگر ابن سینا معتقد است که نفوس در های خام( متشّ   میهمان ویژگی)با  به بدن

هاستر این دو نظر با هم تناقض دارندر به طور خهصه ابن خاطر تفاوت بدناصل یکسانند و تفاوت آنها به
گویید عقیل می گوید نفس قبل از ارتباط با بدن هیچ تفاوتی نیدارد، و از طیرف دیگیرسینا از ی  طرف می

کندر ایین دو حیرف بیا هیم جیور سازد که آن را از قبل متشّ   میهای خاصی میفعال نفس را با ویژگی
رسد در نظام فکری ابن سینا درباره زمان دقیق تشّ   نفس )قبل یا بعید از تعلّیق بیه به نظر می .آیددرنمی
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 بدن( نوعی ناسازگاری وجود داردر
ی در حیالی توان به تش   نفوس اذعان نمودر این کهم را بوعلبدن عقهً نمیبنابراین پیش از تعلق به 

رو اگر نفس پیش از تعلق به بدن کند که او به تش   نفس پیش از تعلق به بدن قائل استر ازاینمعرح می
ن تواند متش   شود، چرا بوعلی وجود سابق نفس را با تمس  به عدم امکان تش   نفس پیش از بدمی

 پذیرد؟نمی
گفته، اشکال دیگری نیز بر کهم شی. وارد است: باور به عروض هیئاتی در عیالم عهوه بر اشکال پیش

 م رداتر هنگامی که بوعلی مناسبت میان نفس و بدن را با عروض هیئاتی بر نفیس کیه متناسیب بیا بیدن
نییز وجیود داردر ایین در   ردات، حوادث و عیوارضمپذیرد که در عالم کند، در واقع میهستند توجیه می

 حالی است که عالم عوارض و حوادث، همان عالم عنتر و ماده است و نه عالم م رداتر
ظیر شایان یاد است، این بررسی قتد ندارد ثابت کند که نفوس پیش از بدن وجود دارنید )چیون ایین ن

ائه صی که ابن سینا ارمشکهت خام خود را دارد(ر هدف اصلی نشان دادن این نکته است که استدلال خا
توانید بیا اسیتدلال دیگیری )میثهً تواند ادعای او را به طور کامل اثبیات کنیدر هرچنید او میدهد، نمیمی

بیدن  نفوس قبیل از»جلوگیری از تععیل نفس( به نتی ه معلوب برسدر به بیان دیگر بحث ما این نیست که 
خواهیم بگوییم که دلیل خاصی که ابین سیینا می، چون این نظر خودش مشکهتی داردر فقط «وجود دارند

 تواند از آنها استفاده کندرآورده، کافی نیستر البته او دلایل بهتری هم دارد که می
 مفارقت نفوس ناقصه و مشکل تعطیل -5-4

ر این باور اسیت، نفیس بداندر وی استثنای عقل را مادی میوای ادراکی بهالرئیس همه ادراکات و قشی.
بن ارو ازاین تبار تعلقش به بدن، واجد قوای ادراکی است و وجود این قوا نیز دائر مدار وجود بدن استربه اع

دهد؛ چرا که سینا معتقد است نفس پس از جدایی از بدن، قوای ادراکی حسی و خیالی خود را از دست می
رسند )نفوس کامل( ه تعقل میاین قوا وابسته به بدن هستندر نفوس در کمال متفاوت هستند: برخی به مرحل

وجود او قائل به بقای همگیانی مانند )نفوس ناق (ر اما بااینو برخی فقط در سعد ادراک خیالی باقی می
ماننیدر حتیی ایین بقیا نفوس است، یعنی همه نفوس انسانی )چه کامل و چه ناق ( پس از مرگ بیاقی می

 شودشامل حال کسانی که فقط ادراک خیالی دارند هم می
ک چالش اصلی این است که اگر ادراک خیالی وابسته به بدن است و برخی نفوس فقط همین نیوع ادرا

 اشته باشند؟توانند ادراک درا دارند، پس این نفوس پس از مرگ با چه ابزاری می
ابن سینا از سویی معتقد است نفوس ناق  )فاقد تعقل( پس از مرگ، فاقد ابزار ادراکی )قوای حسیی و 

پذیردر او معتقد اسیت همیه نفیوس )حتیی فایده( را نمیدیگر تععیل )وجود بیالی( هستند، اما ازسویخی
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 نمایی به دو دلیل است:مانندر این تناقضناق ( پس از مرگ باقی می
ابسیته از نظر فلسفی، اگر نفس ناق  پس از مرگ نه عقل دارد )چون به آن نرسیده( و نه خیال )چیون و

 تواند ادراک داشته باشد؟پس چگونه میبه بدن است(، 
کندر اما در مورد نفوس ناق ، به های رقیب میاز نظر روشی ابن سینا خودش تععیل را دلیل ردّ نظریه

هیا را بییان نکیرده اسیتر حلصراحت ایین راهشودر ابن سینا خودش بهرسد دچار همان مشکل مینظر می
 ی وجود داردرو درباره نفوس ناق  نوعی ناسازگاررسد در نظام فکری ابنابراین به نظر می

 نفوس ناقصه و تناسخ  -6-4
ها و وضعیت ، پس از بررسی موضوعات بقای نفوس، معاد انسانشفاءابن سینا در ب ش الهیات کتاب 
قولی از نفوس ناقته و تبیین چگونگی بقای آنها پس از مرگ، بیه نقیل نفوس در آخرت، هنگام بحث درباره

رسد کهم برخی علما در این مقام حق باشد که اگر این نفیوس )ناقتیه( به نظر می»کند: ی استناد میفاراب
رو همیه آنویه کیه پاک باشندررر اگر از بدن جدا شود، منعی ندارد که به اجرام آسمانی تعلق پیدا کنندر ازاین

  1«ررام آسمانی هستندکنند و آلت ت یل آنها نیز اجاند را ت یل میدرباره آخرت باور داشته
ذکر است: بنا بر مبانی و نیز تتریحات شی.، تناس. نفوس محیال گفته نکته زیر قابلدرباره پاس. پیش

سیته بیه است فلذا اگر ب واهیم به هر قیمتی پاس. ابن سینا درباره بقای نفوس ناق  را حفیظ کنییم، ناخوا
بررسی استر نوع رابعه نفس و بدن د جهت قابلشویمر این تناقض از چنسمت نظریه تناس. سوق داده می

ستر مثابه آلت ادراک بوده و ادراک حسی وابسته به بدن ااشتغال و تدبیر است و نه اتحاد و نه حلولر بدن به
سان ابن سینا در دوراهی س تی قرار دارد: اگر بپذیرد نفس ناق  داندر بدینباطل می در این میان تناس.

میا سی. اسیتر ارد، یعنی نیاز به ابزار دارد و این ابزار بدن جدیدی بوده و این همان تناپس از مرگ ادراک دا
 اگر نپذیرد منتهی به تععیل شده و در واقع نقض اصول خودش استر

 گیرینتیجه

های فلسفی خیود توانسیته اسیت اصیلِ بقیای شده، هرچند ابن سینا با استدلالبر اساس تحلیل ان ام
شناسییی او عنوان ییی  حقیقییت روحییانی اثبییات کنیید، امییا در درون نظییام نفسهنفییس پییس از مییرگ را بیی

سیو، سازدر ابن سیینا از ی های بنیادینی وجود دارد که انس ام نظری این دیدگاه را م دوش میناسازگاری
دهید، و داند که پس از مفارقت از بدن به حیات عقهنی خویش ادامه مینفس را جوهری م رد و ثابت می

کید میدیگر، در مبانی نفسویازس کندر این دو اصل، شناسی خود بر وابستگی ادراکات غیرعقلی به بدن تأ
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یابند و موجب بروز اند، با یکدیگر تعارض میی تعقل نرسیدهدر تبیین بقای نفوس ناقته که هنوز به مرحله
 شوندرمشکل تععیل می

رو استر ابن سینا حدوث نفس را ی با ابهام روبهتش   نفس نیز در دستگاه سینو دیگر، نظریهازسوی
حیال بیر بقیای متشی   شمارد، امیا درعینداند و تش   آن را وابسته به مزاج بدنی میهمراه با بدن می

کید دارد، بی آنکه مهک روشنی برای تش   در حالت مفارقیت از بیدن ارائیه کنیدر نفوس پس از مرگ تأ
عنوان عامل تمایز نیز بیا مبیانی خیودش در بیاب ت یرد ا ملکات اخهقی بههای او از هیئات نفسانی یتبیین

 بودن ملکات سازگار نیسترنفس و عرضی
ین نفیوس افزون بر این، دیدگاه ابن سینا در باب نفوس ناقته با دو ناسازگاری جدی مواجه است: اگر ا

نفس به بیدن اسیت  علق دوبارهتیا اش پذیرش نوعی بازگشت پس از مرگ بتوانند ادراک داشته باشند، لازمه
ی تناس. دارد، و اگر فاقد ادراک باشیند، دچیار تععییل خواهنید شید؛ هیر دو فیرض بیا مبیانی او که شائبه

 ناسازگارندر
 شیناختی او بیه طیور کامیل از عهیدهتوان گفت که در نظام فلسفی ابن سینا، مبانی نفسدر م موع می

دفیاع اسیت، امیا در آیدر بقای روحانی نفس در مورد نفوس کامل قابلنفوس برنمی تبیین فلسفیِ بقای همه
خیال ییا  تش  ، نیازمند بازنگری یا اصهح مبانی استر پذیرش ت رد قوه مورد نفوس ناق  و نیز مسئله

ها و بازسازی انسی ام درونیی نظیام فع این تعارضتواند در جهت رنفس و بدن می تر رابعهبازخوانی دقیق
 در باب معاد روحانی راهگشا باشدر سینوی
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Abstract 
The fundamental distinction between the philosophical and theological schools of Islam arises from their different foundational 

principles for understanding reality. Among the most significant of these principles are the doctrine of the gradation of existence 

(tashkīk al-wujūd)—or, more broadly, the problem of unity and multiplicity in being—and the essential necessity of recourse to 

intermediaries throughout the descending and ascending orders of existence. Using an analytical method, this study first presents, for 

the first time, a rationally exhaustive classification of the possible positions regarding gradation in existence and then critically 

examines the proponents and arguments of each position. Four principal views are identified: (1) complete ontological separateness 

(baynūnah ʿuzlī) together with essential heterogeneity among beings, as maintained by theologians and the Ahl al-Ḥadīth; (2) 

complete ontological separateness with essential homogeneity among beings, as upheld by the Peripatetic philosophers; (3) gradation 

within existence itself, according to Transcendent Theosophy; and (4) gradation in the manifestations of existence rather than in 

existence itself, according to Islamic mysticism. The latter three positions are compatible with one another. Since they respectively 

explain reality in terms of the emanation of beings, the descent of ontological grades, and the graded manifestations of the reality, the 

Rule of the One (qāʿidat al-wāḥid) appears in each with a different formulation, implying the essential necessity of intermediaries, 

respectively, as distinct beings, ontological grades of existence, or graded manifestations. 

Keywords: Gradation of existence, Intermediaries, Existence, Ontological degrees, Manifestations 
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 کتمایز مکاتب فلسفی و کلامی با بررسی تشکی
 در وجود و نحوه ضرورت توسل به وسائط در آنها 
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 دانشجوی دکتری رشته فلسفه و کلام دانشکده الهیات دانشگاه شیراز
hadiobidavihadi@gmail.com 

 صفتمصطفی ملکشاهی
 پردیس آیت الله طالقانی)ره( قم -اه فرهنگیاناستادیار گروه الهیات و معارف اسلامی دانشگ 

 مهدی ملکشاهی صفت
 دانشجوی دکتری فلسفه و کلام ایلام و استاد سطوح عالی حوزه علمیه خراسان رضوی 

 چکیده
ایتن  تمایز اساسی بین مکاتب فلسفی و کلامی به خاطر اختلاف در بناها و مبناهای مختلف آنها در فهم هستی استت  از مملته

در این  تشکیک در ومود یا وحدت و کثرت در هستی و ضرورت ذاتیه توسل به وسائط در قوس نزول و صعود است  ی مسالهمبان
آنهتا  شود  سپس قائلان و ادلهتشکیک ومود بیان می تحقیق برای اولین بار ابتدا تصویرهای ممکن به حصر عقلی نسبت به مساله

بینونتت عزلتی و ستنخی بتین مومتودات نتزد  -1شویم: ین اساس با چهار دیدگاه روبرو میگیرد  بر امورد نقد و بررسی قرار می
تشکیک در متن ومود نزد حکمتت  -3بینونت عزلی و اشتراک سنخی بین مومودات نزد فلسفه مشاء  -2متکلمان و اهل حدیث 

 .تشکیک در مظاهر ومود نه متن ومود در عرفان -4متعالیه 
ع شدن با یکدیگر هستند و از آنجایی که در آنها سخن از صدور مومودات، تنزل مراتب و ظهور مظتاهر سه دیدگاه اخیر قابل مم

کند که لازمه آن ومود مومودات، مراتب و مظتاهر بته عنتوان وستائط بته نحتو است قاعده الواحد با تعبیرهای مختلف ظهور می
 .ضرورت ذاتیه است
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 مقدمه

تمایز اصلی بین یک مکتب با سایر مکاتب فلسفی یا کلامی را باید در مبانی آن مکتب مستتجو کترد، 
بدین نحو که برخی مبانی برای یک مکتب، اساسی و محوری هستتند و حکتم ستتون فقترات آن مکتتب را 

رستد توان یافت  به نظتر میتب میطوری که تأثیر این مبانی را در تمام مسائل و نظام فکری آن مکدارند به 
اختلاف مکاتب فکری مختلف بیشتر از آنکه در روش فهم هستی )عقل گرایی، نقل، شهود( باشد در مبانی 

 فکری و هستی شناسی آنان است  
یکی از این مبانی مساله تشکیک ومود است بدین نحو که تشکیک مظاهر ومود در عرفتان، تشتکیک 

ن عزلی و اشتراک ستنخی مومتودات نتزد حکمتت مشتاء و تشتکیک عتامی نتزد ومود نزد ملاصدرا، تبای
 متکلمان را باید ومه تمایز آنها از یکدیگر دانست 

ها و تصویرهای ممکتن بترای فترش تشتکیک در در این تحقیق برای اولین بار به حصر عقلی احتمال
د و در نهایت ارتباط این مستاله در شوشود مهمترین ادله قائلان به تشکیک در ومود بیان میهستی بیان می

شود  بنابراین محور ایتن پتژوه  ارتباط با ضرورت ومود وسائط و توسل به آنها در قوس نزول بررسی می
تبین تمایز بین مکاتب کلامی فلسفی و عرفانی و چگونگی ومود وسائط در هستی است بدین نحو که هتر 

دانند اما برخی از این مکاتب ایتن ضترورت را از ی میچند تمام مکاتب مختلف توسل به وسائط را ضرور
کنند  برخی این وستائط را معلتول دانند و برخی دیگر آن را از باب ضرورت ذاتیه تلقی میباب حکمت می

دارای هویت متباین با وامب، برخی این وسائط را مراتب یک ومود واحد و برخی این وستائط را نمتود آن 
ها را بتا هتم همچنین در این پژوه  سعی شده است تا مای ممکتن ایتن دیتدگاهپندارند  ومود واحد می

 آشتی داد 
شود که پژوهشگر فلسفه و کلام به خاطر کثرت آثار فلسفی و کلامتی در این نوع بیان مسئله باعث می

فهم تمایز مکاتب مختلف فلسفی دچار سردرگمی نشود و چگونگی ضرورت و ومود وسائط در هر مکتب 
 های زیر پاسخ دهد:داند  از این رو این پژوه  سعی دارد به پرس را ب

 صویرهای ممکن برای مساله تشکیک در ومود بنابر تقسیم ثنایی چگونه است؟ت -1
 ای برای اثبات تشکیک در ومود، ومود دارد؟ه ادلهچ -2
 کنند؟مینا بر تصویرهای ممکن برای تشکیک در ومود، چگونه مکاتب فلسفی تمایز پیدا ب -3
 شود؟نابر هر نوع از تشکیک در ومود ضرورت توسل به وسائط چگونه تصویر میب -4
 کرد؟ توان بین این مکاتب نزدیکی و آشتی برقراریا میآ -5
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 تصویرهای ممکن برای هستی بنا بر حصر عقلی -1

 برای فهم تصویرهای مختلف در هستی دو راه اساسی ومود دارد  
 ی تصویرهای مختلف در آثار فلسفی و کلامی است  راه حل اول: استقرا

حل دوم: فهم تصویرهای ممکن برای هستی از طریق تقسیم ثنایی است  بدین نحو که مکتاتبی کته  راه
داننتد یتا نته  اندیشند رابطه خداوند با مهان را یا از طریق صدور و لتوازم آن میمهان و خداوند می درباره

ومودند یا خیر  آنان که قائل به وحدت  پذیرند یا قائل به وحدت شخصیهآن را میمکاتبی که صدور و لوازم 
داننتد یتا متتن آن را دانند یا ماهیت را  آنان که ومود را اصیل میومود نیستند یا ومود را اصیل می شخصیه

 آید:گیرند یا متباین  با این بیان مکاتب زیر براساس مبانی مختلف به ومود میمشکک فرش می
لام: نفی صدور، سنخیت، تشکیک متن ومود، قاعده الواحد، قدم عالم و ضرورت کاهل حدیث و  -1

 ذاتیه وسائط 
کنند اما به خاطر دقت شود که هیچکدام از متکلمان بزرگ شیعی و حتی اهل حدیث عقل را انکار نمی

صطلح دانست  پس تمایز این مکتتب توان آنها را فیلسوف یا عارف منمی1پذیرند،آنکه مبانی فلسفی را نمی
 از سایر مکاتب به خاطر اختلاف در مبانی هستی شناسی است نه انکار عقل 

ومتود و لتوازم آن از مملته نفتی تشتکیک در  عرفان: قبول صدور به نحو تجلی، وحدت شخصیه -2
  2ومود و اثبات تشکیک در مظاهر و در نهایت ضرورت ذاتیه مظاهری به عنوان وسائط 

فلسفه مشاء: قبول صدور، سنخیت، قاعده الواحد، قدم عالم، ضرورت توسل بته وستائط و ومتود  -3
  3لوازم دیگر صدور و همچنین اصالت ومود و نفی حقیقت واحد ذو مراتب 

فلسفه اشراق: قبول صدور، سنخیت، قاعده الواحد، قدم عالم، ضرورت توسل به وستائط و ومتود  -4
  4ماهیت و اثبات تشکیک در هستی لوازم دیگر صدور، اصالت 

فلسفه متعالیه: قبول صدور، سنخیت، قاعده الواحد، قدم عالم، ضرورت توسل به مراتبی به عنتوان  -5
  5وسائط و ومود لوازم دیگر صدور و همچنین اصالت ومود و اثبات تشکیک در مراتب هستی 

اتب مختلف در ارتباط با تشکیک ومتود توان اینگونه بین مکبراساس حصر عقلی و بیانی دیگر نیز می
تمایز قائل شد که ومود یا واحد شخصی است و یک مصداق بیشتر ندارد یا متکثر است و مصادیق متعتدد 

                                                 
  421، حق الیقینمجلسی،  .1
  92، مصباح الانس بین المعقول و المشهودالفناری،  .2
  823 /3، شرح الاشارات و التنبیهات طوسی،.3
  305، حکمة الاشراقسهروردی،  .4
  357 /2، العقلیه الاربعه الحکمه المتعالیه في الاسفارملاصدرا،  .5
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دارد اگر واحد شخصی باشد یا واحد شخصی محض است که هیچ کثرتی مز در مظتاهر نتدارد یتا واحتد 
ثرت مصادیق ومود را بپذیریم ایتن مصتادیق یتا شخصی است که متن آن مراتب متکثر دارد همچنین اگر ک

ها عزلی و سنخی ها صرفا عزلی است یا بینونت آنهایی که بینونت دارند یا بینونت آنبینونت دارند یا نه  آن
 است 

 البته در مایی که بینوت سنخی باشد و ومودات از سنخ واحتد نباشتند، حتمتا ومتود، بینونتت عزلتی
 تواننتد بته یتک ومتود، مومتودغیر هم سنخ حتما مدا از هم هستند و نمی خواهد داشت  چون دو ومود

ن باشند یا مراتب یک ومود باشند  همچنین این دیدگاه با قول به اصتالت ماهیتت ستازگار استت چتون ایت
ا رتتوان آن ومودهتا ها عزلی در نظر گرفته شود میها هستند که ذاتا متباین هستند  اما اگر بینوت آنماهیت

 د ها را متباین فرش کرتوان آنای یک سنخ واحد در نظر گرفت و هم میدار
 شویم:بر این اساس با چهار دیدگاه روبرو می

 ینونت عزلی و سنخی بین مومودات نزد متکلمان و اهل حدیث ب -1 
 ینونت عزلی و اشتراک سنخی بین مومودات نزد فلسفه مشاء  ب -2 

 عالیه کمت متحتشکیک در متن ومود در  -3
 شکیک در مظاهر ومود نه متن ومود در عرفان ت -4 
همچنین از آنجایی که در سه دیدگاه اخیر سخن از صدور مومتودات، تنتزل مراتتب و ظهتور مظتاهر  

ی الواحد با تعبیرهای مختلف ظهتور کند، قاعدهاست، چون الواحد تنها الواحد را صادر، تنزل یا ظاهر می
 و ضرورت ذاتیه است مومودات، مراتب و مظاهر به عنوان وسائط به نح کند که لازمه آن ومودمی

 ویر از تشکیک هستی شرح چهار تص -2

های چهارگانه از تشتکیک، نحتوه ومتود وستائط و مبتانی در این بخ  به شرح هر کدام از این دیدگاه
 پردازیم معارش با آنها می

 لمان و اهل حدیثبینونت عزلی و سنخی بین مصادیق وجود نزد متک -1-2
در این دیدگاه ومود یک طبیعت مطلق دارد اما اطلاق آن مفهومی استت و بترای ایتن طبیعتت مطلتق 

مایته و مفهومی، مصادیق متعدد ومود دارد که حقیقتا ومود دارند  ایتن مومتودات متعتدد از حیتث درون
کدیگر متباین هستند و همچنتین محتوی، هیچ سنخیتی با خداوند ندارند، بلکه به تمام ذات از خداوند و ی

ها غیر و مدا از ومود خداوند است  از این رو هر کتدام از ایتن مومتودات از حیث بینونت عزلی ومود آن
توان فرش کرد  این دیدگاه بیشتر نفسه و مستقل دارند  در این نگاه تنها تشکیک عامی را میمتعدد ومود فی
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 ه قائل به حدوث مهان هستند، تناسب دارد با مبانی اهل حدیث و متکلمان اسلامی ک
ها حقیقتتا هاست به این معنا که از آنجا که ماهیتیتترین ادله اثبات این نوع تشکیک، کثرت ماهمهم

رد تتوان تشتکیک در ماهیتت را فترش کتها، ذاتا متبایننتد و اصتولا نمتیدر خارج مومود هستند و ماهیت
 کنتدیت میتند و هیچ سنخیتی با هم ندارد  آنچه این دیدگاه را تقوومودات ضرورتا متباین به تمام ذات هس

ف های مختلهای مختلف است و از آنجایی که آثار مختلف حاکی از ماهیتومود آثار مختلف در ماهیت
 است اشیاء، ذاتا متباین هستند 

وامتب و ممکتن اند تا در دامن محذور ستنخیت بتین همچنین متکلمان اسلامی این دیدگاه را پذیرفته
و از آنجتایی کته  1داننتدی سنخیت را اشتراک وامب و ممکتن در یتک حقیقتت متینیفتند زیرا آنان لازمه

دانند این اشتراک و هم سنخ بتودن مومتودات را انکتار اشتراک وامب و ممکن در یک حقیقت را شرک می
  2کنند می

بلکته کفتر صتریح  3شتود تیه توسل نفتی میدر این دیدگاه قاعده الواحد و لوازم آن به ویژه ضرورت ذا
اما ضترورت آن از بتاب حکمتت استت بتدین معنتا کته  5و توسل هر چند ضرورت دارد  4شودخوانده می

شود که خداوند بدون اسباب به فعالیت بپردازد اما حکمت او اقتضا کرده است که برای فعالیت، اسبابی می
 را ایجاد کند 

 کند:را تهدید می موارد زیر درستی این دیدگاه
 تباری بودن ماهیتاصالت ومود و اع -1

ی اشیاء خارمی صرفا ومود است از ایتن رو ضترورتا اولین پیام اصالت ومود این است که درون مایه
 باید سنخیت بین تمام مومودات را پذیرفت 

 نفی خلق از عدم -2
گیرد که لازمته آن ستنخیت بتین ا میبا نفی خلق از عدم، صدور یا تنزل یا ظهور و تجلی مای ایجاد ر

 صادر و مصدر، علت و معلول و ظاهر و مظهر است که در این صورت قاعتده الواحتد و بته تبتع آن ومتود
 کند وسائط ضرورت ذاتیه پیدا می

 علولیت به به ومود رابط و شان مارماع  -2
                                                 

  83، شرح منظومهسبزواری،  .1
  11، بدایه الحکمهطباطبایی،  .2
  252 /3، نهایة المرام فی علم الکلام؛ حلی، 132، تهافت الفلاسفهغزالی،  .3
  61، نهج الحق و کشف الصدقهمو،  .4
  19، الواسطه بین الخالق و المخلوقابن تیمیه،  .5



            181 /...در وجود و نحوه ضرورت توسل به  کیتشک یبا بررس یو کلام یکاتب فلسفم زیتما ؛عبیداوی و دیگران

 

 اند مبا ارماع معلولیت به ومود رابط، معنایی برای بینونت عزلی باقی نمی
کند که در این صتورت ی و مبسوط بودن خداوند نیز خداوند را کل الاشیاء تصویر میفرش نامتناه -3

 نیز بینونت عزلی معنایی ندارد 
 بینونت عزلی و اشتراک سنخی -2-2

شود  ایتن مومتودات ها حمل میاین نگاه نیز ومود مصادیق متعدد دارد که حقیقتا ومود بر آن بر پایه 
ی واحتدی دارنتد  بته همتین ختاطر، بتا مایهشود درونها مفهوم واحد ومود انتزاع میآنکه از آن به خاطر

 1 توانیم علت و معلول بنامیمخداوند و یکدیگر هم سنخ هستند ما این مصادیق را می
ها از ومود خداوند، متدا استت بلکته هتر اما با این ومود مباینت عزلی با خداوند دارند لذا ومود آن

 تناسب دارد   حسب مشهور  یدگاه بیشتر با مبانی فلاسفه مشاءنفسه دارند  این ددام ومود مستقل و فیک
 سه مسأله در این نگاه ومودات متفاضل هم سنخ اما مدا از هم هستند از این رو برای تایید این دیدگاه

 باید اثبات شود  
 ها لی آنبینونت عز -3فاضل بین ومودات ت -2نخیت بین اشیاء س -1
 سنخیت بین اشیاء -1

متود کته آیتد کته مفهتوم ودلیل اول: اگر ومودها هم سنخ نباشند و به تمام ذات متباین باشند لازم می
لی باطتل اند انتزاع شود و تتامفهومی واحد )مشترک معنوی( است از مصادیق متباین از آن حیث که متباین

 است پس مقدم نیز چنین است 
هتا از نظتر ذهنتی و که مصداق و مفهتوم از مهتت ذات واحتد هستتند و تفتاوت آندلیل امر آن است 

خارمی بودن است پس واحد از آن حیث که واحد است اگر از کثیر از آن حیث که کثیر است انتزاع شود  و 
  2این امر محال است 

اند انتزاع متباین دلیل دوم: اگر مفهوم واحد از آن حیث که واحد است از ومودات متباین از آن حیث که
شود بر ومود ب صدق شود در مقام تطبیق آن مفهوم بر ومودها یا خصوصیت ومود الف در نظر گرفته می

نخواهد کرد و اگر خصوصیت ومود ب در نظتر گرفتته شتود بتر ومتود التف منطبتق نخواهتد بتود و اگتر 
خواهد کرد و اگر خصوصیت خصوصیت هر دو ومود در نظر گرفته شود بر هیچ یک از آن دو ومود صدق ن

                                                 
بل بواسطة قید آخر یقال للقستم  -و المومود قد یصدق علی أمور خارمیة بالذات بلا اعتبار قید آخر و قد یصدق علی أمور أخری لا بالذات مفهوم الومود » .1

تزاعي العقلي الذي م الانالأول إنه ومود و مومود بذاته و یقال للقسم الثاني إنه مومود لا بذاته بل بالعرش و لما کانت الومودات الخاصة مشترکة في هذا المفهو
و الفقر أو التقدم و التأخر یکون حکایة عنها فلا بد أن یکون للجمیع اتفاق في سنخ الومود الحقیقي و لا بد مع ذلك من امتیاز بینها إما بالکمال و النقص و الغنی 

 ( 86 /6، الاسفار العقلیه الاربعه، الحکمه المتعالیه فی ملاصدرا«)أو بأوصاف زائدة و بذلك یتوسل إلی نفي تعدد الوامب بالذات
  18، بدایه الحکمهطباطبایی، .2
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هیچ یک در نظر گرفته نشود بلکه از قدر مشترک آن دو ومود کثیر، مفهوم واحد انتزاع شود از ومودات کثیر 
از آن حیث که کثیرند انتزاع نشده است بلکه از کثیر از آن حیث که واحتد استت انتتزاع شتده استت و ایتن 

 تمام ذاتند و هیچ سنخیت و وحدتی با هم ندارند  خلاف فرش ماست که این ومودات متباین متباین به
 تفاضل بین ومودات-2

ت و ضتعف در بتین می برای اثبات تشکیک در ومود بیتان شتود کمتال و نقتص، تقتدم و تتأخر، شتدع
م و مومودات امری روشن است و ومود این امور بدون ومود امری مشترک که معیار کمال و نقص و یا تقد

دیگتر  ، زیرا هریک از این مومودات به داشتن سهمی زیادتر و یا کمتر از آنچه کتهتأخر است متصور نیست
الاشتراک، همان تشکیک  یابند و چون تفاوت در عین مابهمومودات در آن شریک است حقیقت خود را می

ق تشکیک است   است پس ومود امور گفته شده، دلیل تحقع
تات استتناد آن بته ومتود روشتن در نظتر گرفتته پس از اثبات اصل تشکیک، با نفی تشتکیک در ماه یع

تق آن می شود؛ یعنی در صورتی که ومودات نیز متباین باشند طریقی مهت تومیه تشتکیک کته اصتل تحقع
  1ای مز قبول تشکیک ومود نیست ماند، به همین خاطر چارهاثبات شده است نمی

شتود قاعتده مکان با مفهوم صتدور دیتده میاما با این ومود چون در این دیدگاه رابطه خداوند با عالم ا
کند که لازمه آن ضرورت ذاتیه ومود وسائط است  بدین معنا که الواحد لا یصدر منه الا الواحد، ظهور می

شود خداوند به تنهایی فعالیتی در مومودات مادون انجام دهد و برای انجام به خاطر محال ذاتی بودن، نمی
  2کند نام عقول ضرورت پیدا میهر فعالیتی ومود وسائطی به 

این نوع تشکیک را ملاهادی سبزواری و به تبع او علامه طباطایی به حکمتای فتارس در قتدیم نستبت 
دانند و دلیل آن را انتزاع مفهوم واحد )ومود عتام( از ایتن آنها قول به تباین مومودات را باطل می 3دهند می

 دانند واحد از مصادیق کثیر بما هی کثیره را ممتنع و محال میدانند چون انتزاع مفهوم حقایق متکثر می
 کند موارد زیر است:آنچه این درستی این دیدگاه را تهدید می

 نتساب صدور به خداوند همان قول به ولادت است که با بساطت خداوند سازگار نیست ا -1
نتد بتدون آنکته ذات وامتب داسبزواری بر سخنی که ملاصدرا، فضائل را موشیده از ذات وامتب می

کند که اگتر در امتر صتدور هماننتد قطتره از دریتا، ای دارد که در آن به این امر اذعان میتقسیم شود تعلیقه
فضائل از وامب مدا شوند همان امر ولادت خواهد بود اما اگر چنین مدایی اتفاق نیفتتد ایتن امتر ولادت 
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 نخواهد بود 
 تتحرك بأن تنفصل منه کالنداوة من البحتر فننته تولیتد تعتالی عتن تتکثر ومودا و لا»تعلیق سبزواری: 

  1« ذلك   
 به رابط و شان بودن ارماع معلولیت -2

به عبارتی دلیل ناتمام بودن این استدلال آن است که با بازگشت تشکیک به ظهتور ومتود و شت ون آن، 
ت مورد خدشه قرار می با اقامه برهان بر نامتناهی بودن هستتی و گیرد، بلکه حصر استناد آن به ومود و ماهیع

  2وحدت آن، استناد تشکیک به ظهورات و ش ونات هستی قابل اثبات است 
 مبسوط بودن خداوند وفرش نامتناهی  -3
 .زمه این قول فاعل بعید بودن خداوند استلا -4

 وجود، حقیقتی واحد اما ذو مراتب -3-2
دارد اما این مصادیق متعدد به یک ومود مومودنتد و هتیچ در این نگاه حقیقت ومود، مصادیق متعدد 

مصتادیق متعتدد مستتقل بینونتت عزلتی استت  مباینت عزلی یا سنخی با هم ندارند و از آنجایی که لازمته
متعدد در این دیدگاه فرش کرد برای همین به مای تعبیر علت و معلول  نفسهتوان ومودات مستقل و فینمی

نامیم که همه با هم حقیقتی واحد دهند مصادیق ومود را در این قسم، مراتب مییکه بوی هویت مستقل م
 3دهند را تشکیل می

بلکه در این دیدگاه تنها یک ومود مستقل، ومود دارد و سایر مومودات، وموداتی رابط هستند که عین 
شتود هتا اثبتات میبرای آن اند  به عبارتی در این دیدگاه ومودها چیزی نیستند که وابستگیفقر و وابستگی

 4بلکه خود عین وابستگی هستند 
                                                 

  277 /6، الاربعه العقلیه الاسفار فی المتعالیه الحکمهصدرالدین شیرازی،  .1
  494 /1، رحیق مختومموادی آملی،  .2
أن أفراد مفهوم الومود لیست حقتائق متخالفتة بتل الومتود  ...قد سبق أن الومود مقول علیها بالتشکیك و أنه في الوامب أقدم و أولی و أشد منه في الممکن».3

إذ الکلیتة و الجزئیتة متن عتوارش الماهیتات ايمکانیتة و  حقیقة واحدة و لیس اشتراکها بین الومودات کاشتراك الطبیعة الکلیة ذاتیة کانت أو عرضیة بین أفرادها
و إنما له التعین بنفس هویتها العینیة و لا یحتاج إلی تعین آخر کما لا یحتاج في مومودیته إلی ومتود آختر لأن ومتوده  -الومود کما مر لا یکون کلیا و لا مزئیا 

واحدة و التمیز بین حصولاتها قد یکون بنفس تلك الحقیقة فحقیقة الومتود ممتا تلحقهتا بتنفس ذاته و سنبین في مبحث التشکیك أن التفاوت بین مراتب حقیقة 
لها و تصوره یحتتاج إلتی ذاتها التعینات و التشخصات و التقدم و التأخر و الوموب و ايمکان و الجوهریة و العرضیة و التمام و النقص لا بأمر زائد علیها عارش 

 ( 120 /1، الاربعه العقلیه الاسفار فی المتعالیه الحکمهالدین شیرازی،  )صدر«  ذهن ناقب و طبع لطیف
لا استقلال لها بحسب الهویتة  -أن ممیع الومودات ايمکانیة و اينیات الارتباطیة التعلقیة اعتبارات و شئون للومود الوامبي و أشعة و ظلال للنور القیومي » .4

عترش لهتا التعلتق  -ت مستقلة لأن التابعیة و التعلق بالغیر و الفقر و الحامة عین حقائقها لا أن لها حقائق علی حیالها و لا یمکن ملاحظتها ذواتا منفصلة و إنیا
ها و فلا حقائق لها إلا کونها توابع لحقیقة واحدة فالحقیقة واحتدة و لتیس غیرهتا إلا شتئون -بالغیر و الفقر و الحامة إلیه بل هي في ذواتها محض الفاقة و التعلق 

صدر الدین شیرازی، «)أو عکوس في المرایا أو ضلال فنونها و حیثیاتها و أطوارها و لمعات نورها و ضلال ضوئها و تجلیات ذاتها کل ما في الکون وهم أو خیال 
 ( 47 /1، الاربعه العقلیه الاسفار فی المتعالیه الحکمه
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نویستد: دهتد و مینیز همین مستأله را مقدمته اثبتات وامتب قترار می اسفار اربعهملاصدرا در کتاب 
ومود همانطور که گذشت حقیقتی عینی، واحد و بسیط است که بین افراد آن اختلافتی متز بته شتدت و »

 1« ی ومود نداردنقص، کمال و نقص یا امور زائد
ین بر مبنای قبول این نحو از تشکیک، ومود حقیقتی واحد است که دارای مراتب متعتدد استت بتالاتر

بته  نهایت استها بیالومود است که در کمالات و داراییمرتبه این حقیقت واحد، فعلیت محض و وامب
 یولی استت کته قتوههن حقیقت واحد، ای ترین مرتبهی و عطاست و پایینهمین مهت، شان آن تنها اثرگذار

قبتول استت  در  نهایت است  بنابراین شان آن تنها تأثیرپذیری وها بیها و فقدانمحض است که در نداری
ای استت کته در آن قترار بین این دو حاشیه و طرف مراتب متوسطی قرار دارند که حقیقت آنها همان مرتبته

 دارد 
تر وامب به طرف پایین حرکت کنیم مومتودات و بته تعبیتر دقیتقبراساس تشکیک در ومود هر چه از 

شوند و هر چه از هیولی به طرف بالا حرکت کنیم مراتتب از لحتاو ومتودی شتدیدتر تر میمراتب ضعیف
ای ضروری است  بنابراین ای اتفاقی نیست بلکه رابطهشوند همچنین ارتباط این مراتب با یکدیگر رابطهمی

گیرد  بدین ترتیب که در قوس نزول مرتبه عتالی واستطه تنتزل مرتبته دانتی ود شکل میدو قوس نزول و صع
  2شود و مرتبه دانی، واسطه سیر به سوی مرتبه عالی است فرش می

ای در ایجتاد استت و در عنوان واستطهبه همین مهت تنها راه ایجاد مرتبه دانی توسل به مرتبه عالی بته
عنوان مثال عنصر بستیطی آید  بهیجاد نشود زمینه ایجاد مرتبه عالی پدید نمیقوس صعود نیز تا مرتبه دانی ا

د  بتدین ای مز گذر از مقام نفس نباتی ندارهمچون خاک در طبیعیات قدیم برای رسیدن به مقام عقل چاره
عداد طه اشود  شاید بهترین مثال در این رابترتیب ضرورت توسل به وسایط در قوس صعود و نزول تبیین می

ست و چته در آن ا آید و حقیقت هر عدد عین مرتبهای از اعداد با تکرار واحد به ومود میاست که هر مرتبه
وسط ومود ای مز گذر از مراتب متسیر صعود و چه در سیر نزولی برای رسیدن به مراتب عالی یا دانی چاره

 ندارد 
نت»ا اینگونه بیان کترد ن قاعده رالواحد است البته باید ای بازگشت این تحلیل به قاعده ل الا الواحتد لا ین ع

ز 
ارد هتر دالبته ناگفته نماند در این دیدگاه خداوند فاعل بعید نیست بلکه در همته وستائط حضتور «  الواحد

تر بته مراتتب دانتی تنتزل چند در نهایت برای فعالیت و رساندن فیض به مراتب ما دون باید از مراتب عالی
 کند 

                                                 
 ( 17 /6همان، «)ن افرادها الا بالکمال و النقص و الشده و الضعف او بامور زائدهالومود کما مر حقیقه عینیه واحده بسیطه، لا اختلاف بی».1
  23، بدایه الحکمهطباطبایی،  .2
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ک کلاف یز منظر ملاصدرا مومودات کثیرند اما همه به یک ومود نامتناهی مومودند  همانند بنابراین ا
شود  در این دیدگاه مومتودات هتیچ تغتایری بتا هتم نخ واحد که با آن تمام حروف )مومودات( نوشته می

کته  اند تنها همین کلاف نتخ استتندارند  کثرت درون کلاف هست چون این حروف از مای دیگر نیامده
 ها به یک ومود مومودند  آن اند از این رو همهدهها با آن به ومود آمکثرت همه

ی حقایق مثلًا اگر مثال دیگر برای تبیین قضیه این است که در این دیدگاه درست است که محتوای همه
هتم نیستتند های مدا از ها، آبمومودات دیگر نیز آب خواهد بود اما این آب آب فرش شود محتوای همه

نهایت مومود هستند  این دیتدگاه یکتی از تفستیرهای وحتدت هایی هستند که همه به یک آب بیبلکه آب
 ومود است  در نزد صدرا مومودات امکان ومود چهار قسم مومود ومود دارد:

 الومود(نفسه، لنفسه، بنفسه )وامبمود فیو -1
 نفسه لنفسه بغیره )موهر(ومود فی -2
 نفسه لغیره بغیره )عرش و ومود ربطی(ومود فی -3
 غیره، لغیره، بغیره )ومود رابط(ود فیوم -4

ا یکی از مسائل مهم حکمت متعالیه طرح بحث ومود رابط است  ومود رابط واقعیتی است که نه تنهت
ه غیره دارد این ومتود، ذاتتی استت کتنفسه ندارد بلکه تنها ومود فیومود لنفسه ندارد بلکه حتی ومود فی

 الربط است نه اینکه ذاتی لها الربط باشد  عین
نفسه دارد اما قائم به غیر و وابسته به دیگری است که این ذات لها الربط ومود رابطی است که ومود فی

غیره دارد هویتی مباین با نفسه ندارد و تنها ومود فیوابستگی ذاتی آن شی است  ومود رابط چون ومود فی
تواند بدون ومود علت به این ومود رابط اشتاره کنتد، تتا دو هویتت د، لذا عقل نمیعلت مفیض خود ندار

  1مستقل در عقل شکل گیرد که یکی مفیض و دیگری مفاش است 
شتود حقیقتت آن هتویتی همانا آنچه معلتول نامیتده می»عبارت ملاصدرا در این رابطه اینگونه است: 

آن  ند به هویت ذات معلول با قطع نظر از هویت ایجتاد کننتدهکننده آن نیست تا عقل بتوامباین علت افاضه
که نزد ما دو هویت مستقل در تعقل ایجاد شود یکی هویتت مفتیض و دیگتری هویتت طوری اشاره کند به

 2« افاضه شده
شود که فیض و مستفیض مدای از یکدیگر در فلسفه متعالیه بنا بر تشکیک در ومود این گونه گفته می

                                                 
  453 /4،  رحیق مختوم؛ موادی آملی، 209 /1، درآمدی به نظام حکمت صدرائیعبودیت، . 1
حتی یکون للعقل ان یشیر الی هویه ذات المعلول مع قطع النظر عن هویه مومتدها  ان هذا المسمی بالمعلول لیست لحقیقته هویه مباینه للعله المفیضه ایاه».2

 ( 299 /2، الاربعه العقلیه الاسفار فی المتعالیه الحکمهصدر الدین شیرازی، «)فیکون هویتان مستقلتان فی التعقل احداهما مفیضا و الاخر مفاضا
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نفسه و دیگری در نسبت مومودات امکانی دارای دو حیثیت تحلیلی ممتاز از یکدیگر ت که یکی فینیستند و 
هتا یکتی هتا نهفتته و بتا ذات آنبا وامب است ت نیستند، بلکه نسبت و ربط به وامب در درون حقیقت آن

 است 
ستت ایتن مومتودات ها را در برگرفتته اچنین موموداتی عین فقر هستند و فقر تمام ومود و واقعیت آن

ها و نئره ذات آامکانی چیزی که دارای فقر و نیاز به غیر هستند؛ یعنی چیزی که فقر و نیاز به غیر خارج از دا
ها همانند نسبت زومیت به عدد چهتار ها است، نیستند، زیرا در این حال که نسبت نیاز به آنلازمه ذات آن

، چتون وقتتی ذات شتیء را نیتاز فترا درون خود وامب هستند ها فقر نبوده و در نتیجه دراست، در ذات آن
 نماید نگرفت، به نحو ضرورت غناء یا استغناء احاطه می

عبارتی چون فقر و غنا متقابل هستند چیزی که در ذات خود فقیر نیست به نحو ضرورت غنتی استت به
ه ایتن کتای ومود ندارد متز ایتن اگر قرار است مومود امکانی را فقیر در نظر بگیریم چاره به همین خاطر،

 مومود را در ذات خود نیازمند تلقی کنیم 
نتیجه آن است که ممکنات در قیاس با وامب الومود، ومودات رابطی )شی ثبت لته التربط( نیستتند، 

طرف )وامب( متکی است ربط اشراقی است، که غیتر از ربتط  اند و این ربط که فقط به یکبلکه عین رابط
 1مقولی است 

شود که مقصود ملاصدرا از نفی تباین تنها اثبات سنخیت بین مومودات نیستت از بیان فوق روشن می
هتا خواهد این مسئله را تبیین کند که مومودات همگی، به یک ومود، مومود هستند که یکی از آنبلکه می

در ایتن نتوع  ه همین خاطر،بغیره لغیره بغیره است  نفسه لنفسه و بنفسه دارد و دیگری ومودی فیومود فی
تشکیک تنها یک ومود، ومود دارد که سایر ومودات، عین ربط به آن هستند و هیچ کدام خارج از ذات این 
ومود نیستند و این معنای نفی تباین در کلام صدراست  لذا این نوع تشکیک تنها با اثبات اشتتراک معنتوی 

  چون برای انتزاع مفهوم واحتد از حقتایق متبتاین )بته شودومود و انتزاع آن از حقایق مختلف حاصل نمی
ها را هم سنخ بدانیم اما برای اثبات این نوع تشکیک باید تبیین مدیدی معنای مدا از هم( کافی است که آن

الومود ربط داشته باشد بلکه ختود از معلولیت داد به این معنا که معلول ومود مستقلی نیست که به وامب
در این نوع تشکیک وامب و علت تنها سنخ و نوع کمال معلول را دارا نیست کته قائتل بته  الربط است عین

تر، ای متقتدمها از یکدیگر شویم بلکه علت و وامب عین کمال معلتول و ممکتن را در مرتبتهمدا بودن آن
وامتب  بالاتر و شدیدتر داراست  لذا وامب بسیط الحقیقه کل الاشیاء هست و هیچ کمالی ختارج از ذات

                                                 
  395 /4،  رحیق مختومموادی آملی،  .1
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 گردد ویژه علم الهی اثبات میتوان تصور کرد  و با این بیان توحید و صفات الهی بهنمی
تر بودن علت نسبت به معلول به این استت توضیح بیشتر امر آن است که در فلسفه متعالیه معنای کامل

ه همتین ختاطر که علت وامد عین معلول باشد نه این که وامد نوع کمال معلول به نحو شتدیدتر استت بت
عبارت دیگر، علت ومود بخ  بایتد عتین تر از معلول خود است  بهاند: علت ومود بخ  باید کاملگفته

برای اثبات این مدعا، ابتتدا  1بالاتر داشته باشد  دهد را در مرتبهای را که به معلول خود میآن کمال ومودی
علاوه بر آن که وامد عتین  Bنامیم، اگر و تنها اگر تر میکامل Aرا از   B:تر را تعریف کنیمی کاملباید واژه

بته   Aصرفا وامد نوع کمتال   Bاست کمال بیشتری داشته باشد  پس بنابر تعریفی که گفتیم ، اگر  Aکمال 
  Bلازم استت کته  Aاز   Bتر بتودن نامیم بلکه برای کامتلتر نمیصورت شدیدتر و بیشتر است آن را کامل

وات از  100مثلًا اگر نور یتک لامت   2باشد و علاوه بر آن کمال بیشتری داشته باشد  A  وامد عین کمال
دانیم  برای آنکه وات بیشتر باشد مطابق این اصطلاح نور اولی را کامل از نور دومی نمی  60نور یک لام  

نور لام  دوم باشد  تر از نور لام  دیگر باشد لازم است که نور لام   اول شامل خود  نور یک لام  کامل
 بسیط الحقیقه کل الاشیاء است  )همان( و این معنای درست قاعده

براساس اصالت و تشکیک در ومود، ومودات حقایق متباینه نیستند بلکه درمات یک واحد حقیقتی »
دد گترشود به اقسامی متبتاین از یکتدیگر منجترع نمیهستند، و بر این مبنا تقسیماتی که برای ومود ذکر می

نماید، مانند وقتی که ومود بته علتت و معلتول، بالفعتل و بلکه درمات واقعیت مشکک هستی را تبیین می
شود  تقسیم ومود به خارمی و ذهنی نیز از قاعده فوق بالقوه، وامب و ممکن و یا حادث و قدیم تقسیم می

د بلکه دو درمته از حقیقتت مستثنا نیست؛ یعنی ومود ذهنی و خارمی دو حقیقت متباین با یکدیگر نیستن
  3« باشندمشکک هستی می

دانند ملاصتدرا گیرند و عرفا کثرت را در مظاهر ماری میبنابراین اگر مشاء حقایق را متباین در نظر می
گیرد که این حقیقت به ذات ختود در عتین بستاطت و وحتدت، حقیقت ومود را حقیقتی واحد در نظر می

 اسفاررأی مشاء، تشکیك در حقائق متباینه مومودات است   به نظر صاحب خلاصه این که به »کثیر است  
درحقیقت واحدۀ ذات مراتب و در مشهد عارف در حقیقت واحده شخصیه ذات مظاهر، که آن دو را فائل و 

  4« دانندداند  و هر سه فریق ومود را اصل میآفل می
است  به ایتن معنتا کته ومتود همچتون نتور کنند حقیقت نور مثالی که برای این نوع تشکیک ذکر می

                                                 
  81، شناسی فلسفیخداعبودیت،  .1
  139همان،  .2
  366 /4، رحیق مختومموادی آملی،  .3
  76، وحدت از دیدگاه عارف و حکیمحسن زاده آملی،  .4
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عنوان مثال ما یتک حقیقتی واحد است که دارای مراتب گوناگون شدید و ضعیف و متاخر و متقدم است  به
نور شدید همانند نور خورشید داریم و یک نور متوسط همانند نور لام  داریم و یک نور ضعیف داریم کته 

واحد است که در عین وحدت کثیر است و در عین کثترت واحتد نور شمع است  در این مثال نور حقیقتی 
التشکیک کالنور الصادقی علی نور الشمس و غیره مع أن نورهتا یقتضتي إبصتار الأعشتی بختلاف »است  

 1« سائر الأنوار
شود برای تقریب به ذهن است چون ومود امری بسیط است و تشتبیه آن بته البته این مثالی که ذکر می

  2ت است امور مرکب سخ
به هتم استت؛ چتون تفتاوت ها نسبت مثالی صدرا برای تشکیک خاصی امزاء زمان و تقدم و تاخر آن

ها یعنی زمان نیست اما تفاوت امزاء زمان های زمانی نسبت به هم هر چند به چیزی خارج از ذات آنپدیده
حاد آن   3 ها یکی استبه خود زمان است، یعنی ما به الاختلاف و ما به الاتع

شود آن است که در این تشکیک وحدت و کثرت به امتر واحتد تفاوت این تشکیک که خاصی گفته می
کنتد و همچنتین کثترت بته وحتدت کند اما در تشکیک عامی وحدت به کثرت بازگشتت نمیبازگشت می

 به همین خاطر، ارکان این تشکیک از این عبارت چهار چیز خواهد بود:  4بازگشت ندارد 
 وحدت حقیقی ومود -1 
 ومود کثرت حقیقی -2 
 ومود وحدتی که کثیر است  -3 
 ومود کثیری که واحد است  -4 

 تشکیک در مظاهر وجود نه در متن وجود -4-2
در این دیدگاه حقیقت ومود یک طبیعت مطلق عینی و اصیل است که مصداقی واحد دارد که مز ایتن 

ومود دانست  در مقابل این حقیقت تنها عدم محض و  توان شی دیگر را حقیقتا مصداقحقیقت واحد نمی
توان تصتور کترد و توان فرش کرد  در واقع در این نگاه یک هستی محض و یک نمود مینمودهای آن را می

الواحد لا یظهر »  از آنجایی که این حقیقت بسیط و لا بشرط از هر قیدی حتی قید اطلاق است بنا بر قاعده
ها یک نمود لابشرط و واحد خواهد داشت  اگتر هتم بختواهیم مراتبتی را در دار هستتی تن 5«منه الا الواحد

                                                 
  1/120، الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعهملا صدرا،  .1
  259 /1،  رحیق مختومموادی آملی،  .2
  259 /1، رحیق مختومموادی آملی،  .3
  217 /2، رحیق مختومموادی آملی،  .4
  428، رحیق مختومموادی آملی،  .5
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توان برای این نمود مراتب و تشکیک را فرش کرد  منشتا ایتن تشتکیک نیتز بته ضتیق و فرش کنیم تنها می
ه اگر این نمود را لابشرط اخذ کردیم ومودی منبسط خواهد گردد  بدین نحو کوسعت یا قید و اطلاق برمی

 شود ی نمودها و ظهورات را شامل میبود که همه
ای که چیزی با آن نباشد مرتبه احدیت خواهتد بتود کته همین نمود اگر به شرط لاملاحظه شود به گونه

هومتا در آنجتا از هتم تمتایز ای کته مصتداقا و مفتمام اسماء و صفات در آن مرتبه مستهلک هستند به گونه
واحدیت استت آن  نامند و چون برزخی بین هویه ساریه و مرتبهالجمع میبنابراین آن را مرتبه ممع 1ندارند 

الهتی استت  نامند  اما اگر به شرط تمام اسماء و صفات در نظر گرفته شود، مرتبتهرا عماء یعنی ابر رقیق می
شتود شود مقام ممع نامیده مین که تمام اسماء و صفات را شامل میشود و به خاطر آکه واحدیت گفته می

ای بین مقام احدیت و اعیان خارمیه است نیز مقام عماء و ربوبیتت نامیتده و به خاطر آن که برزخ و واسطه
شتود و از آنجتایی کته ای مومتود متیشود   براساس همین نگاه اگر با هر اسم خاصی لحاو شود مرتبهمی

ای آید که هر کتدام واستطهنهایتند مراتب متعددی از مظاهر و تعینات به ومود میسماء الهی بیصفات و ا
برای ظهور دیگری است که با ومود آنکه همگی در آن ومود منبسط و هویت ساریه متحدنتد در اطتلاق و 

د بیشتتری خواهتد بیشتری داشته باشد ظاهرتر و نمتو تعین از هم امتیاز دارند  هر چه مومود اطلاق و سعه
-داشت و هر چه مومودی مقیدتر باشد وسائط بیشتری احتیاج خواهد داشت که باعث خفای بیشتر آن می

  2شوند 
های مختلتف نتور و متوم ذکتر هایی همچون سایه، امتواج دریتا و شتکلبرای این نوع از تشکیک مثال

گیرند و امتواج آن کته از تغییترات دریتا بته شود: در تمثیل موج و دریا، ومود را به مثابه دریا در نظر میمی
  3گیرند آیند را به مثابه عالم ممکنات در نظر میومود می

مثال دیگر برای فهم این معنا ومود انسان و  4تشبیه دیگر آن است که عالم امکان را به سایه تشبیه کنیم 
 5ی است  موم است که انسان و موم با آنکه ومودی واحد است دارای مظاهر مختلف

شود و هر چه در این نظریه فقط خداوند مومود است و غیر او هیچ چیزی حقیقتا متصف به ومود نمی
 ای از ومود مز ظهور آن نخواهد داشت شود هیچ بهرهغیر از خداوند از آن به مومود تعبیر می

شود  اطلاق ذاتتی میترین دلیلی که بر نفی هرگونه کثرت و تشکیک در ومود ارائه در نگاه عارف مهم 
                                                 

  57 /1، شرح فصوص الحکمقیصری،  .1
  46همان،  .2
  ۱۶۶، وحدت از دیدگاه عارف و حکیمحسن زاده آملی،  .3
  237، ممدالهمم در شرح فصوص الحکمحسن زاده آملی،  .4
  39همان، . 5
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گتذارد  بلکته غیتر تنهتا وامب است که نامتناهی است و از آنجایی که نامتناهی است مایی برای غیر نمی
ی نمود وامب است و اسناد ومود به آن اسناد ما هو له نیست زیرا اگر اسناد ومود به آن حقیقی باشد لازمه

  1آن تناهی مومود مطلق خواهد بود 
آورند نفی خلق لا من شیء یا خلق از عدم است  عرفا بر حقانیت این نوع تشکیک میدلیل دیگری که 

هتا استت و تنهتا معنتای در نگاه عرفان اسلامی تنها معنای محصل برای ایجاد و خلقت اشتیاء، اظهتار آن
امری ، معدوم شود یا بالعکس اما این که ومودی 2ها از ظهور به بطون است معدوم شدن اشیاء بازگشت آن
 بر این اساس مائی برای فرش مومود دیگری غیتر از خداونتد کته حقیقتتا 3محال بلکه عین تناقض است 

بر این اساس مائی برای سخن گفتن از تشکیک مشائی، اشتراقی و حتتی  4ماند متصف به ومود شود نمی
 ماند ی نمیشود باقصدارائی که در آن وموداتی غیر خداوند هر چند به نحو ومود رابط تصور می

ای که در پایان باید یادآور شد این است که بنابر آنچه گذشت تشتکیک در میتان عرفتا و حکمتت نکته
 کند:آنچه این دیدگاه را تهدید می 5متعالیه تنها مشترک لفظی است 

 اثبات امکان خلق از عدم -1
  غیر خداوند در هستی را داشت توان انتظار ومودیبا اثبات خلق از عدم می

 اصالت ماهیت -2
 نفی نامتناهی بودن خداوند -3
 شود پرسید که رابطه این مظاهر با ومود چگونه است:مچنین در رابطه با این مظاهر میه -4

 الف: این مظاهر هیچ نحو از ومود را ندارند 
 ب: این مظاهر بالذات ومود دارند همانند نسبت حرکت به کشتی متحرک 

 د دارند همانند نسبت حرکت به رودخانهج: این مظاهر بالعرش ومو
 د: نسبت ومود به این مظاهر بالتبع است همانند نسبت حرکت به مالس در کشتی متحرک 

توان گفت که مظاهر بالذات ومود دارند یا این که هیچ نسبتی بتا بنا بر نظر عارف روشن است که نمی
 ن خلاف ومدان و بداهتدایره عدم قرار گیرند و ایآید که در ومود ندارند چون بنا بر اصالت ومود لازم می

 است 
                                                 

  64 /1، تمهید القواعد( )تحریر عین نضاخموادی آملی،  .1
  491 /10، الفتوحات المکیهعربی، ابن .2
  121، کشف المراد فی شرح تجرید الاعتقادحلی،  .3
  41 /1، شرح فصوص الحکمقیصری،  .4
  76، وحدت از دیدگاه عارف و حکیمحسن زاده آملی،  .5
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توان نسبت این مظاهر با ومود را بالعرش دانست  چتون مومتود بتالعرش تنهتا مجتازا همچنین نمی 
آن عدم بودن این  ای از ومود ندارد که لازمهمومود است اما در نفس الامر و عالم واقع به نحو حقیقت بهره

 آن قبول سفسطه است  ست که لازمهمظاهر در عالم واقع ا
ماند آن است کته مظتاهر ومتود، ومتودی بتالتبع با باطل بودن سه فرش اول، تنها فرضی که باقی می

ه، خواهند داشت و از آنجایی که ومود بالذات با ومود بالتبع رابطه شدت و ضتعف، فتی نفسته و فتی غیتر
ت این نوع تشکیک به تشتکیک صتدرایی استت کته ومود مستقل و رابط و حقیقت و رقیقت را دارند بازگش

ای از آن ای از آن ومتود بالتذات و مستتقل دارد و مرتبتهومود حقیقتی واحد اما ذو مراتب است کته مرتبته
 ومود بالتبع و رابط دارد 

 لاصدرامنظر متوسط و نهایی  -3

تدهتد  دیتدگاصدر المتالهین دو دیدگاه متوسط و نهایی در آثتار ختود ارائته می ط او متکتی بتر ه متوسع
چهار رکن وحدت حقیقی، کثرت حقیقی، رموع حقیقی وحدت به کثرت و  تشکیک ومود است که بر پایه

رموع حقیقی کثرت به وحدت استوار است  اما دیدگاه نهایی او وحدت شخصی است کته در آن ومتود و 
 ای از هستی ندارند بهره های این هستی واحدند و خودها، شئون و سایهمومود، واحد است و کثرت

کند و نظر پایتانی البته صدرای شیرازی خود به اختلاف دیدگاه نهایی خود با دیدگاه متوسط تصریح می
تتوان همتان نظتر عرفتان استلامی در اثبتات بنابراین نظر نهایی ملاصدرا را می 1داند خود را نظر عرفان می

  2وحدت شخصیه ومود دانست 
به تشکیک سنخی شویم، چه قائل به حقیقت ومود واحده متکثر شتویم و چته  در هر صورت چه قائل

تشکیک را به مظاهر نسبت دهیم برای حرکت از معلول، مرتبه یا مظهر عالی به معلول، مرتبه یا مظهر مادون 
اهر طرف معلول، مراتب و مظباید به وسائط، متوسل شد و اگر بخواهیم از معلول، مراتب یا مظاهر پایین به 

بالا حرکت کنیم راهی مز توسل به وسائط ومود ندارد و بازگشت این امر بته قاعتده الواحتد بتا تعبیرهتای 
  3 کندمتفاوت است  ملاصدرا همین نتیجه را در فن دوم از بحث معاد به این مساله تاکید می

صتورت در چنتین  شویم که اولیندر قوس صعود نیز با توسل به مراتب دانی به مراتب عالی متوسل می

                                                 
  71 /1،  الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعهملاصدرا،  .1
  291 /2، الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعهصدر الدین شیرازی،  .2
صدور المعلول من اعلم أن ومودات الأشیاء و صدورها من المبدإ الأعلی علی ضربین: أحدهما ايبداع، و الآخر التکوین  و العبارة عن ايبداع هي أن یکون » .3

القابلیة  و عن التکوین أن یکون صدورها بمشارکة ما من القابل و الفاعل الحقیقی و هو الوامب تعالی فتی غایتة العظمتة و  مجرد مهة الفاعلیة بلا مشارکة حیثیة
 ( ۲۲۴، المبدا و المعادصدر الدین شیرازی، «)الجلالة و الشرف، فما صدر عنه أولا یجب أن یکون أشرف مما یمکن صدوره عن الشیء
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تر های شتریف و شتریفها است و بعد از ان به صورتترین صورتحالتی صورت مسمیه است که پست
 1 شویممنتقل می

آید که عبتارت از نتیجه نهایی آن است که بر اساس قبول تشکیک در ومود دو قوس در ومود، پدید می
است در قوص صعود انتهتا عقتل استت و از قوس نزول و قوس صعود هستند  اگر در قوس نزول ابتدا عقل 

مهتی دیگر اگر در قوس نزول انتها هیولی است در قوس صعود ابتتدا هیتولی استت  کته صتدور اشتیاء بتا 
  2گیرد وساطت آنها صورت می

 تشکیک نزد مشاء -4

ر ای تبتاین استت یتا خیتر؟ دالومود با ممکنتات رابطتهوامب در رابطه با تشکیک ومود این که رابطه
الرئیس در کتتاب بیننتد شتیختباین می شود که ایشان به صراحت این رابطه را رابطهسینا دیده میکلمات ابن

أنته »کننتد: الومود را اینگونته وصتف میزمانی که در مقام اثبات مبدا اول و تناهی علل هستند وامبشفا 
توان سینا چیست؟ چند معنی میبارت ابنراستی منظور از تباین در این عاما به3« مباین لجمیع المومودات
 سینا در نظر گرفت:برای تباین در کلمات ابن

 معنای اول: نفی سنخیت بین علت و معلول یا وامب و ممکن است   
 معنای دوم: مدایی و بینونت عزلی این دو است  

 معنای سوم: ومود مستقل بودن وامب و ومود و رابط بودن ممکنات 
کنتد و تنهتا راه فهتم ای متشابه تغیر میای محکم به واژهسینا از واژهتباین در کلمات ابن از این رو واژه

رسد با تومه به مبانی ابتن سیناست  که به نظر میمتشابه ارماع آن به محکمات سخنان ابن معنای این واژه
توانتد یتن تبتاین نمیسینا همانند مصدر بودن وامب، پذیرش سنخیت بین علت و معلول و قاعده الواحد ا

تتوان آن را تبتاین عزلتی تباین سنخی باشد بلکه با تومه به اصالت ومود و  نامتناهی بودن وامب حتی نمی
 دانست 

عند مشتائیه »دهد: مثلا ملاهادی سبزواری در منظومه نیز قول به تباین مومودات را به مشاء نسبت می
  4« حقائق تباینت و هو لدیع زاهق

 الشوواددماند بلکه در تعلیقات خود بر واری در طول زندگی خوی  بر این نظر باقی نمیاما خود سبز
                                                 

 همان  .1
 همان  .2
  341، الهیات من کتاب الشفانا، ابن سی .3
  104 /2، شرح منظومهسبزواری،  .4
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بته صتراحت اعتلام مباحثوات و  شفاالرئیس در دو کتاب کند که: عبارات شیخبه روشنی اعلام می الربوبیه
 1کنند که تخالف ومودها ذاتی نیست می

لافی بین دیدگاه مشاء و متعالیه بعتد از تحقیتق کند که اختدر نهایت ملاصدرا به نحوی روشن بیان می
 2ومود ندارد 

گیترد و علتم خداونتد بته مزئیتات نفتی البته در حکمت مشا چون قاعده الواحد مورد پذیرش قرار می
 دهد باز ضرورت ذاتیه توسل به وسائط در دو قوس، خود را نشان می 3شود،می

 ارزیابی دو دیدگاه ملاصدرا و فهلویون -5

ت آن است که دیواری بین تشکیک ملاصدرا و فهلویون )بینونت عزلی و اشتراک سنخی( نیستت حقیق
شناسی دانست  چون اگر وامب را نامتناهی ها را دوگونه از هستییا اگر هست چنان بلند نیست که بتوان آن

ن انیم قائل به تبتایتوو ومود صرف بدانیم و تنها ومود را اصیل و همه مومودات را از یک سنخ بدانیم  نمی
ها به معنی مدا بودن باشیم مثال ساده آن این است که فرش کنیم هستی آب باشتد، مخلوقتات هماننتد آن

کران زندگی کند هیچ تبتاینی و متدایی بتین ها نیز آب باشد و در این دریای بییک ماهی باشند که سنخ آن
ها را متقدم و برخی را متتاخر دانستت  از این آبتوان برخی این ماهی و دریا ومود نخواهد داشت  بله می

 ها باشد تواند تبیین کننده تباین عزلی آناما تقدم و تاخر و حتی شدت و ضعف نمی
اند  رسد سبزواری و علامه طباطبایی کته قائتل بته تشتکیک پهلویتون معرفتی شتدهبنابراین به نظر می

اهد مطلب آن است کته ایتن دو بتزرگ در فلستفه دانستند  شتشکیک پهلوی را همان تشکیک صدرایی می
کردند و این قاعده که تمسک می« بسیط الحقیقه کل الاشیاء» برای تبیین بسیاری از حقایق فلسفی به قاعده

سهم بسزایی در اثبات مسائل فلسفی از ممله علم الهی قبل و بعد از ایجاد دارد تنها با تحلیل آن بر مبنتای 
غیره هست و بته یتک ی خواهد داشت  به این معنی چون ماسوای الله ومودشان فیتشکیک صدارایی کارای

کند  اما اگر فرش کنیم کته ومود )وامب( مومودند وامب با علم به ومود خود به ماسوا الله علم پیدا می
بزرگانی چون علامه طباطبائی تشکیک در ومود را به معنای هم سنخ بودن مومودات مختلف و مدا از هم 

صتدرا تبیتین  ی بسیط الحقیقه کل الاشیاء، علم الهی را به شتیوهتوانستند با تمسک به قاعدهپندارند نمیمی
                                                 

ه و الضتعف و و عبارات الشیخ الرئیس فی الشفاء و المباحثات تنادی بان تخالف الومودات لیس بالذات بل بالماهیات المتقابله و بان الومتود یقبتل الشتد». 1
ملا صتدرا، «)الاخری ضعیفه الاولی و انما لم یبق القول بالتباین علی ظاهره لسخافته اذ الومود بسیطالحقیقتان المختلفتان لیست احدیهما شدیده الاخری و لا 

 ( 391، الشوادد الربوبیه فی المنادج السلوکیه
الیه المشاوون اقتوام الفیلستوف فلا تخالف بین ما ذهبنا الیه من اتحاد حقیقه الومود و اختلاف مراتب ها بالتقدم و التاخر و التاکد و الضعف و بین ما ذهب ». 2

 ( 59، الشوادد الربوبیه فی المنادج السلوکیهصدر الدین شیرازی، «)المتقدم من اختلاف حقایقها عند التفتی 
  161، التحصیلبهمنیار، . 3
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 کنند 
هتا دانتد بلکته ومتود آننفسته نمیدوم: علامه طباطبائی ومود ممکنتات و معلتولات را ومتودی فی 

متوهرا او عرضتا مومتودا  ومود کل معلول _ سوا کتان»غیره است که همان ومود رابط است  ومودی فی
هتا بتا آن هر چند برای این ومودات معلول با نظتر بته ختود و مقایسته1« رابطا بالنسبه الی العله -نفسه فی

نفسه اعتبار کرد اما در مقایسه بتا مبتدا اول چیتزی متزء ومتود رابتط ها ومود فیتوان برای آنیکدیگر می
 نیستند 

برند و نشتان را به کار می 2«حقیقه واحده فی عین انها کثیره»تعبیر  سوم: علامه در بسیاری از آثار خود 
دانند و الا اگر مقصود علامته از تشتکیک این که ایشان تشکیک پهلویون را همان تشکیک صدرا می دهنده

کردند باشند بایستی اینگونه تعبیر میومود مومودات هم سنخ در هستی بود که هر کدام از دیگری مدا می
از نظر علامه هستی واحدیست کته کثیتر استت و  به همین خاطر،« حقایق واحده ذات مراتب مشککه»که 

 کثیری است که واحد است 
اشکالی وارد بر این دیدگاه این است که اساس عرفان بر وحدت شخصی ومود و نفتی کثترت چته بته 

استت  از ایتن رو همتان  نحو تباین، چه به نحو تشکیک ومود و چه به نحو وحدت ومود و کثرت مومتود
اشکالی که بر کثرت تباینی مطرح است، بر کثترت تشتکیکی نیتز وارد استت  زیترا در ایتن نتوع تشتکیک 
همانگونه که وحدت حقیقی است کثرت نیز حقیقی است  هر چند در وحدت شخصی ومتود هتیچ گونته 

و تعینات فیض منبسط استت،  کثرتی در ومود، ومود ندارد بلکه هر گونه کثرتی تلقی شود متعلق به مظاهر
ای از ومود ندارنتد و تنهتا تعینتات و نمتود ومودنتد  بترای همتین این مظاهر با این که خود متعددند بهره

کنند نه به این دلیل است که بته ژرفتای آن هنگامی که عرفا بر وحدت تشکیک ومود نقدهایی را مطرح می
  3اند ومود یافتهاند بلکه مصب آن را در بیرون از حریم نبردهپی

در این نگاه مهان نسبت به وامب تعالی نه مانند عرش، ومود رابطی دارد و نه همانند معنتای حرفتی 
ومود رابط دارد  لذا دیدگاه صدرا هر چند نزدیک به دیدگاه عرفان است و گویا ملاصدرا در نهایت خواستته 

اما تفاوتی با عرفان  4کند بر زبان ماری میوحدت شخصی عارف را تبیین کند و عباراتی هم نظر با عارف 
الومود دارد  زیرا بر مبنای وحدت شخصی ومود تنها مصداقی که برای مفهتوم ومتود استت تنهتا وامتب

وحتدت و  است و برای ومود مصداق دیگری ومود ندارد  لذا گرچه فلسفه صتدرا تتلاش فراوانتی دربتاره
                                                 

  132 /1،  نهایه الحکمهفیاضی، شرح  .1
  88همان،  .2
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اشته است اما هیچ گاه به اوج معنای وحدت در هویتت مطلتق راه آورد فراوانی دکثرت انجام داده است و ره
  1نیافته است 

 نتیجه گیری

های مختلف به ختاطر اختتلاف در مبتانی بته ویتژه تشتکیک ومتود و اختلاف مکاتب مختلف با نام
ضرورت ذاتیه توسل به وسائط است  بدین معنا که بر اساس حصر عقلی چهار تصویر برای هستی ممکتن 

 است:
ن حقیقتت واحتده تشتکیک در متت -3و اشتراک ستنخی  بینونت عزلی -2بینونت عزلی و سنخی  -1
ها بته ترتیتب بتا مبتانی متکلمتان و اهتل اهر ومود نه در متن ومود، کته دیتدگاهتشکیک در مظ -4ومود 

 حدیث، فلاسفه مشاء، حکمت متعالیه و عرفان اسلامی سازگار است 
شود  همچنتین در نگتاه دقیتق سته باب ضرورت حکمت پذیرفته میدر دیدگاه اول توسل به اسباب از 

متود دیدگاه اخیر با یکدیگر قابل ممع هستند و در آنها به خاطر پتذیرش قاعتده الواحتد ضترورت ذاتیته و
 شود وسائط به عنوان مومودات، مراتب یا مظاهر پذیرفته می

 منابع
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Abstract 

This study examines the intellectual system of Ibrāhīm Ḥaqqī Erzurūmī (1703–1780) as presented in his lesser-known 

mystical work, Majmūʿat al-ʿIrfāniyyah. Its primary aim is to elucidate the course of mystical wayfaring from self-

knowledge as its point of departure to the Unity of Being (waḥdat al-wujūd) as its ultimate goal, while highlighting 

Erzurūmī’s distinctive formulation of this spiritual path. The central question is how this course is structured in 

Majmūʿat al-ʿIrfāniyyah, what its principal stages and foundations are, and wherein the author's originality lies. The 

study hypothesizes that the work is not merely a compilation but a coherent instructional system of mystical wayfaring 

integrating three elements: an anthropology grounded in the doctrine of the microcosm (ʿālam al-ṣaghīr) and the stages 

of the soul, the practical discipline of the Naqshbandī order, and the Unity of Being as the ultimate contemplative 

station. Employing a descriptive-analytical method based on the corrected manuscript of the work (No. 15434, 

Ayatollah Marʿashi Library) and other library sources, the study shows that, inspired by the hadith "Whoever knows 

himself knows his Lord," Erzurūmī outlines a threefold journey (the journey to God, the journey in God, and the 

journey from God) founded upon Naqshbandī spiritual discipline, through which the wayfarer traverses the seven 

stages of the soul and ultimately attains the contemplative realization of the Unity of Being and the station of the 

Perfect Human. The principal contribution of this study lies in reconstructing and explicating the coherent pedagogical 

system of mystical wayfaring embedded in this work, which has not previously received scholarly attention. 

Keywords: Ibrāhīm Ḥaqqī Erzurūmī, Majmūʿat al-ʿIrfāniyyah, Islamic mysticism, Self-knowledge, Unity of Being, 

Mystical wayfaring 
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 ابراهیم حقی: مجموعةالعرفانیةنظریه سلوک عرفانی در 
 1جوداز خودشناسی تا وحدت و 

 علی رستمیانی
 دانشجوی دکتری گروه معارف اسلامی، دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران
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 دانشیار گروه معارف اسلامی، دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران

 چکیده
 تنندا او،م( در اثننر فرفننانی کنترتنا تو ۱۷۸۰–۱۷۰۳ایننپ ونن وه  اننو واکنناوی منیومننو فکننری ااننراهی)   ننی ار رومننی )

« و دت وجنود»او فنوان ن طۀ آغا یپ تا « معرفت نفس»وردا د. هدف اصلی، تبییپ سیر سلوک فرفانی ا  ، میمجموعةالعرفانیة
اندی ایپ مسیر است. ورس  محنوری آن اسنت کنو اینپ سنیر انا  نو دادن نوآوری   ی در صورتاو فنوان غایت نهایی و نشان

ر اینپ ترسی) تده و نوآوری مؤلف در ایپ  مینو  یسنت  فرینیۀ ون وه  ان رفانیةمجموعةالعمرا ل، مبانی و سا تار فکری در 
ای ساده نیست، الکو نیامی آمو تی و منسج) ا  سلوک فرفانی است کو سو فنصنر را تلفین  مبناست کو ایپ اثر صرفاً گردآوری

مثاانۀ تناسی و دت وجود اوی و غایتو مراتب نفس، سلوک فنلی ن شبند« فال) صغیر»تناسی مبتنی ار نیریۀ کند: انسانمی
تندا اثنر )تننارا ای نسن ۀ  طنی تصحی یک م ام تهودی. روش تح ی ، توصیفی ن تحلیلنی و مبتننی انر مطالعنۀ کتاا اننو

سَنوَ فََ ند  »لهنام ا   ندی  دهد   ی، اا اها نشان میاللو مرفشی( و دیگر منااع است. یافتو، کتاا انۀ آیت۱۵۴۳۴  مَنپ  فَنرَفَ نَف 
وَ  ا ا  مراتنب رگانو )سیر إلی اللو، سیر فی اللو، سیر فپ اللو( مبتنی ار آداب ن شبندی ترسی) کرده کو سالک ، مسیری سو«فَرَفَ رَاََّ

سنا د. ننوآوری اصنلی اینپ رهنننون می« انسنان کامنل»و تح   « تهود و دت وجود»گانۀ نفس فبور داده و درنهایت او هفت
 .دنیام آمو تی منسج) سلوکی ا  ایپ اثر است کو وی  ا  ایپ مورد توجو قرار نگرفتو او و وه  در است راج و تبییپ

 .، فرفان اسلامی، معرفت نفس، و دت وجود، سلوک فرفانیمجموعةالعرفانیةااراهی)   ی ار رومی،  :واژگان کلیدی

                                                 
 است. تصحیح انتقادی و تحقیق رساله عرفانیه ابراهیم حقی. ایپ م الو مست رج ا  رسالو دکتری اا فنوان 1
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 مقدمه

ری انرای تننا ت تریپ لاینو  کننت در تنندن اسنلامی، هننواره مسنیفرفان اسلامی او فنوان ژرف
  ی ت وجود و رسیدن او کنال انسانی ارائو کرده اسنت. اینپ سننت فکنری ن فنلنی در دوره امرراتنوری 

در  1العلوم تداوم و تکامنل یافنت.های ازرگ و جامعفثنانی نو تنها ا  رون  نیفتاد، الکو اا ظهور ت صیت
م( جایگناهی  1780‒1703ق /  1194‒1115های در شان، ااراهی)   نی ار رومنی )میان ایپ  هره

توان او را ننونو نیر اود و میهای فلوم دینی، فلسفو، نجوم، وزتکی و فرفان صا بوی ه دارد. وی در  و ه
 2در تندن اسلامی دانست.« جامع»اار  فال) 

اسنت کنو انو منزلنو « نامنومعرفت»اگر و تهرت فنومی   ی انی  ا  هننو مرهنون اثنر سنترگ او 
تود، اما ارای دستیاای او فن  اندیشو فرفانی محض او اایند انو ا  فلوم م تلف تنا تو می دایرةالنعارفی

رجنوع « الراانیة مجنوفةالو دانیة فی معرفةالنفس»اا نام کامل  مجموعةالعرفانیةتر، یعنی متنی ت صصی
ل فرفانی است مندی ا  ای  ا  تصت منبع اصیکرد. ایپ اثر اا سا تاری منط ی و منسج)، گردآوری نیام

وَ »کو هنگی  ول محور  دی  نبوی  سَوَ فََ د  فَرَفَ رَاَّ  ناکی ا   اند. ایپ  ینن سا مان یافتو« مَپ  فَرَفَ نَف 
انو مثاانو تنهود «  داتناسی»تا «  ودتناسی»ای جامع ارای سالک ا  هدف اصلی   ی در ترسی) ن شو

 .است« و دت وجود»
و است: ن ست، تنرکز ار متنی ت صصی کو فلیرغ) جایگناه یرورت و وه   ایر در دو جنبو نهفت

مند ا  سا تار آمو تی سلوک محوری در منیومو فکری   ی، مهجور مانده است؛ دوم، ارائو تحلیلی نیام
تواند  ار وای نو ارای مطالعات ترایتنی و معننوی در سننت فرفنان اسنلامی فنراه) آورد. فرفانی کو می

ا    گوننو مجموعةالعرفانیةکو سیر سلوک فرفانی ا  منیر ااراهی)   ی در  ورس  محوری م الو ایپ است
هنایی در گردد و  و مبانی، مرا نل و نوآوری ت) می« م ام و دت وجود»آغا  تده و او « معرفت نفس»

 تود ایپ مسیر مطرح می
و نینامی صرفاً گنردآوری متنون ویشنیپ نیسنت، الکن مجموعةالعرفانیةفرییو و وه  ار ایپ است کو 

و « فال) صغیر»تناسی مبتنی ار نیریو انسان: کندآمو تی ا  سلوک فرفانی است کو سو فنصر را تلفی  می
تناسی و دت وجود او مثاانو م نام تنهودی. روش تح ین  مراتب نفس، سلوک فنلی ن شبندی، و غایت
، کتاا اننو ۱۵۴۳۴ناره تده اثنر )تنای نس و  طی تصحی توصیفی تحلیلی و مبتنی ار مطالعو کتاا انو

 .اللو مرفشی( و منااع مرتبط استآیت
                                                 

 .۲۴۵، «فرفان فثنانی». کو وک، 1
 .۳۰۶، «ااراهی)   ی ار رومی».  اغریجی، 2
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 پیشینه تحقیق

در فضنای  .توان در دو  و ه جغرافینایی ن  انانی اررسنی کنردمطالعات مراوط او ااراهی)   ی را می
و وهشی ایران، اا وجود غنای اندیشو ایپ فارف، میراث فرفانی او کنتر مویوع و وه  مست ل قرار گرفتنو 

او او ا تصاص یافتو و و وهشی جامع کو او تحلیل  1 دانشنامه بزرگ اسلامیتنها مد لی م تصر در است. 
 .تودنیام فکری فرفانی او ارردا د، مشاهده ننی

اند. آثاری مانند ای توجو ایشتری او آثار و ت صیت فلنی   ی نشان دادهدر م اال، و وهشگران ترکیو
( در دایرةالنعارف ۲۰۰۰) و مد ل  اغریجی ارزروملی ابراهیم حقین ( اا فنوا۱۹۸۸اوغلو )کتاب  لبی

انند. اسلام ترکیو، فندتاً اا رویکنردی توصنیفی ن تناری ی انو معرفنی  نندگی و فهرسنت آثنار او وردا تو
( انوده و ااعناد فلننی، نجنومی و ۱۹۸۱نتاش، کانون اصلی ایشتر ایپ تح ی ات )مانند آلتی« نامومعرفت»

ینز، ن( ۲۰۱۲رد اررسی قرار گرفتو است. در هنای  فلنی گسترده و  ندجانبو ااراهی)   ی )وزتکی آن مو
های فرفنی ماننند و ار نی رسنالو« نامنومعرفت»تر تند، تنرکنز انر اگر و رویکردهای تطبی نی وررنن 

 .ااقی ماند« ناموقیافت»و « جلاءال لوب»
 ، اا وجنود جایگناه محنوری درالعرفانیةمجموعةنکتو  ائز اهنیت ایپ است کو اثر ت صصی فرفانی 

مند قرار نگرفتو است. در هیچ یک ا  دستگاه فکری   ی، تاکنون مویوع و وهشی مست ل، تحلیلی و نیام
تناسنی گانو انسانمنند سنونحوه تلفی  نیام»، «سا تار سلوکی آمو تی»مطالعات ویشیپ، ایپ اثر ا  نیر 

انو « ایتنیکارکرد آن انو فننوان رسنالو تر»و نیز «  دت وجودیتناسی وفرفانی، سلوک ن شبندی و غایت
 .تکل روتنند اررسی نشده است

 :اا توجو او ایپ ویشینو،  لأهای اصلی و وه  او ترح  یر است
ی او فنوان متپ محوری و مست ل؛ ف دان تحلیل سا تار آمو تنی سنلوک مجموعةالعرفانیةفدم اررسی 

تناسی و دت وجود تناسی فرفانی، سلوک فنلی و غایتمند میان انساندر ایپ اثر؛ فدم تبییپ ویوند نیام
 در اندیشو   ی.

 تنرکز ایپ و وه  ار ور کردن هنیپ  لأهاست.

 زندگی، زمانه و جایگاه ابراهیم حقی-1

تریپ ادوار تنناریخ ( در یکنی ا  ورآتنوب۱۷۸۰ژوئنپ  ۲۲ن  ۱۷۰۳منو  ۱۸اانراهی)   نی ار رومنی )
کوتنید دسنتاوردهای فلننی ظهنور کنرد کنو می« ایدانشنامو»العلوم و نشنندی جامعفنوان دافثنانی، او

                                                 
 .۶۸۱، «ااراهی)   ی»، دانشنامه بزرگ اسلامیدیانت،  .1
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 1آنکو ا  میراث کلاسیک ترق  ش) اروتد.وذیر کند، ایجدید را او  اان سنت دانشی اسلامی فه)
فطف  ندگی   ی، سفر او تیلو و ملاقات اا مرتدش، تیخ اسنافیل ف یراللو، اود کو مسیر او را  ن طو

ی فنر سفرهای فلنی متعددی او اسنتانبول انجنام داد و در وی در میانو 2ی سلوک فرفانی تکل داد.سواو
وی ه های دراننار فثنننانی، مننواد لا م اننرای تنندویپ آثننار اننزرگ  ننود، اننوآنجننا، اننا اسننتفاده ا  کتاا انننو

 3.را فراه) کرد العرفانیةمجموعة
النعارفی فلننی ن فرفنانی ( دایرة۱۷۵۷) نامهمعرفتمیراث مکتوب او اسیار متنوع است. تاهکارش 

در کنار  4گیرد.است کو ا  نجوم و کالبدتناسی تا ریاییات، موسی ی، وزتکی و مبا   سلوکی را در ارمی
  واینای دیگنر منیومنو المعانیمجمعو  الانسانیةمجموعة، العرفانیةمجموعة، دیوان اشعارآن، آثاری  ون 

ای فنوان متپ ت صصنی سنلوکی و رسنالواو مجموعةالعرفانیةدر میان ایپ آثار،  5دهد.فکری او را نشان می
وَ »متنرکز ار  دی   سَوَ فََ د  فَرَفَ رَاَّ های مست ل قرارگرفتنو و هننیپ ، کنتر موردتوجو و وه «مَپ فَرَفَ نَف 

 .کند ایر را ارجستو می امر، یرورت مطالعو

 یة: از مبانی تا غایتواکاوی سیر سلوک در مجموعةالعرفان -2

 « معرفت نفس»ز شناختی سلوک: نقطه آغامبانی انسان-1-2
تنده تننا تی تنیی)ستو ا  قطعنات انساندو گزین  آن  مجموعةالعرفانیةتحلیل متپ  ار وایوایپ ا  

 :است کو
  وَ »مست یناً ذیل  دی  محوری کتاب سَوَ فََ د  فَرَفَ رَاَّ  6اند؛آمده« مَپ  فَرَفَ نَف 
  توند؛و منا ل و آداب سلوک ارجاع داده میرسالو، صریحاً ا در ادامو 
  سا ند.تنا تی و غایت و دت وجود را میواسط میان مبانی انسان در سا تار کلی اثر،  ل و 

ای وارهطنرح»ی، الکنو تناسی در نزد ااراهی)   ی نو دانشی مسنت ل و صنرفاً نینرترتیب، انسان ادیپ
کند. تفاوت اصلی او اا اسنیاری سا تار و م صد سفر معنوی سالک را ا  وی  تعییپ می است کو« سلوکی

نفنس، »ی صنورت مبا ن  وراکنندهجاست: آنچو در آثار کلاسیک ایشنتر اوی ویشیپ در هنیپا  متصوفو
 منسج) ارای  رکت ا  معرفت« نیام آمو تی»یک  منزلواو مجموعةالعرفانیةمطرح است، در « قلب، روح

                                                 
 .۳۱۰، «ی)   ی ار رومیسنرو یوم جامع  ضرت ااراه».  نگیز، 1
 .۱۲۷۰، «اثر ار روملی ااراهی)   ی او نام رسالو طری ؤ ن شبندیو». کورت، 2
 .۴۵، «نگرش آمو تی ار روملی ااراهی)   ی»اایر،  .3
 .۱۰، «مسئلو   ی ت انسان در اندیشو ار روملی ااراهی)   ی». اردم، 4
 .۱۱۵، «آثار ار روملی ااراهی)   ی:  ندگی، ت صیت و». تووراک، 5
 الف. 25، ارگو مجموعةالعرفانیة. ار رومی، 6



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره مهشتسال پنجاه و ، در فلسفه و كلام ییجستارهانشریه  / 206

 

 1تود.نفس او تهود و دت وجود اا سا ی می
یه عالم صغیر: انسان بهن-2-1-1  مثابه آیینه جهانظر

إنَّ الإنسنانَ »نویسند: اسنت.   نی می« فال) صغیر» واره، نیریویکی ا  مفاهی) محوری در ایپ طرح
و موجودٌ منو فنی الإنسنان، انل العالَننان کلا هننا مجنوفنان فنی إنسنان  فالٌَ) صغیرٌ، لأنَّ ما فی العالَِ) کلِّ

 .داندفال) و  امل هر دو اَعد مَلکی و ملکوتی می انسان را  کیده 2؛«وا د
ی مه) در اح   ایر ایپ است کو   ی ایپ تشااو را ا  سط  توصیف ننادیپ، انو سنط  ن شنو نکتو

 :کنداندی مینو تشااو میان انسان و فال) را صورتدهد. او سو گوسلوکی ارت ا می
 اجسنام »تناظر جزئی مینان افضنای اندن و اجنزاء فنال): شابه ساختاری )اجزاء و ارکان(: ت

ودل م صوصو ]معادن[ را در افضای ادن،  یوانات را در ا لاق، ار خ را در  ینال و ملکنوت را در جنان
یستند، الکو های او )سر/آسنان، وا/ میپ، است وان/کوه، مو/گیاهان( صرفاً استعاری نایند ننونومی 3«انسان

 .اندمیان انسان و فال)« ی ویوستگی وجودینشانو»ارای او 
  :)ینش و تکوین )سفر از قوه به فعل ، نطفنو را «کننز م فنی»اا تفسنیر  ندی  تشابه در آفر

گیرد و تطور نطفو در آفرین  فال) می« جوهر اول»انسان را متناظر اا  و ن ستیپ مر لو« کنز م فی ننونو»
سنان، ادیپ 4کنند.، فیام، لح)( را اا مراتب کون )فناصر، جناد، نبات،  ینوان( تطبین  می)فل و، مضغو

 .تودصورت فشرده تکرار میتاریخ آفرین  فال)، در وجود انسان او
  :)یتی )نظام حکمرانی هفت فضو اصلی ادن )مغز، دل، کلیو، جگنر، تشابه کارکردی و مدیر

نشاند؛ مغنز  نون فلنک افلنی، مرکنز ها میسیاره و کارکردهای آنها( را متناظر اا هفتصفرا، طحال، ریو
 5تدایر و قلب  ون  ورتید، منبع نور  یات است.

)فال) اینرون( و « آفاق»اهنیت ایپ نیریو در سیروسلوک آن است کو سالک ارای تنا ت   ، ه) او 
کید ار فانیةمجموعةالعرتود؛ اما در )سا تار وجودی  ود( ارجاع داده می« انفس»ه) او  آیات »، محور تأ
تننا تی امکنان  داتناسنی ا  مسنیر اودن انسنان، توجینو معرفت« فال) صغیر»است؛ اناارایپ، « انفسی

فال) صغیر، ولنی  ا  ایپ منیر، نیریو 6کند. ودتناسی است و مست یناً  دی  محوری رسالو را تبییپ می

                                                 
 .۳۰۸، «ااراهی)   ی ار رومی»ارای تحلیل سا تار آمو تی اثر رک:  اغریجی،  .1
 .۶۱ /۱، نامهمعرفتار رومی،  .2
 .62 /۱، نامهمعرفتار رومی،  .3
 ب. ۲۲۷، ارگو مجموعةالعرفانیةار رومی،  .4
 الف. ۲۲8. هنان، ارگو 5
 .۴۸، «ا  ااپ فرای تا ااراهی)   ی»تنا تی ایپ نیریو. رک: کو وک، ارای تحلیل معرفت .6
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ستر فهن) و ندت وجنود را ننو در اینرون، الکنو در تناسی کو درنهایت، اتناسی و انساناست میان جهان
 .سا دی وجود انسان فراه) میآیینو

 مراتب سلوکیوجود انسان؛ سلسله راتب چهارگانهم-2-1-2
اصنلی و  انرای انسنان  هنار مرتبنو مجموعةالعرفانیةةهنا و ت ریرهنای م تلنف   ی انر اسنان ن ل

فنوان اند و ه) اوپ مراتب، ه) توصیف وجود تنا تیویوستو قائل است: جس)، نفس، قلب و روح. ایه)او
 1طلبد.کنند؛ یعنی هر مرتبو، آداب و مجاهدات  اص  ود را میفنل می« های سلوکایستگاه»

 است و انر اسنان « فال) کون و فساد»قلنرو ماده و فناصر. ادن ا  جسمانی )طبیعی(:  مرتبه
ایپ سط  او اتتراک انسان اا جناد و نبات و  2هاست.آن هارفنصر اناتده؛ سلامت و ایناری تااع تعادل 

) نوراک،  نواب، نکناح، « تهنذیب تنئون اندنی» یوان اتاره دارد. سلوک در ایپ مرتبو، فندتاً ناظر او 
 .وذیر تدن مجاهدات ااطنی استکسب( و ایجاد تعادل مزاجی ارای امکان

 هنار سنط  )نبناتی،  ینوانی، ی غراینز و ادراکنات.   نی نفنس را انو فرصنونفسیی:  مرتبه 
های اعدی رسالو، دهد کو در ا   نیپ تفصیلی، او او امکان می 3کند.انسانی/ناط و، طبیعی( ت سی) می

را متناسب اا هر سط  تعریف کند؛ ارای مثنال، ریاینت مرانوط انو نفنس « مجاهده»و « ریایت»اقسام 
تنود. ناط و )تفکر، مراقبو، محاسبو( جدا می یوانی )کنترل تهوات و غضب( ا  تنرینات مراوط او نفس 

تواند در  ندمت روح ینا در  ندمت تنهوت قنرار نفس ذاتاً ترَّ نیست؛ الکو نیرویی دوسویو است کو می
 .گیرد
 و محنل تجلنی معنارف « اندن  کومت  انو»مرکز تنا ت و تحول ااطنی. قلب قلبی:  مرتبه

سوی فال) ماده و فنال) . ایپ دو وجهو داتتپ قلب )اوی نزاع نفس و روح ال، صحنوو درفیپ 4الهی است
سن پ « تطهینر قلنب، تصنفیو، تجلینو و تجلنی»روح( مبنای آن است کو   ی در منا ل اعدی سنلوک ا  

 .گوید. هر مر لو ا  ایپ منا ل، ناظر او تغییر نسبت قلب اا نفس و روح استمی
 اسنت کنو « مجنرد و اناقی»و « الهنیامری »گوهر الهی و   ی ت انسان. روح روحانی:  مرتبه

در طنرح سنلوکی   نی،  5تود.ی آن، امکان تهود و معرفت  ضوری    ارای انسان فراه) میواسطواو
است؛ یعنی هناهنن  « فنا در روح و سرس فنا در   »غایت، نو نااودی نفس او معنای سلب وجود، الکو 

                                                 
 ارائو تده است. مجموعةالعرفانیةایپ  وان  اا توجو او  ین  متون در  .1
 .۵۳۴ /۱، نامهمعرفتار رومی، . 2
 .۱۶ /۲، نامهمعرفت. ار رومی، 3
 الف. ۸۶، ارگو مجموعةالعرفانیةار رومی،  .4
 الف. 54هنان، ارگو  .5
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 .گیری روحمراتب واییپ اا جهت تدن هنو
کند: آغا  ا  تدایر اندن و مراتب  هارگانو، سا تار کلی  رکت سالک را تعییپ میسلسلوادیپ ترتیب، 

ی قلب و وصول او استیلا و اتراق روح. هنیپ سا تار، اعداً در ا   سلوک تهذیب نفس، فبور ا  تصفیو
در نینر جنود ودهد کو و دت گیرد و نشان میفنلی، مبنای تنیی) مجاهدات ادنی، نفسی و قلبی قرار می

 .یاادمراتب وجودی انسان تح   می  ی، ا  درون هنیپ سلسلو
 ابطه درونی وجود: نسبت نفس، قلب و روحر -2-1-3

مند و وویا میان سنخ، تحلیل نسبتنسبت او ار ی متون ه) مجموعةالعرفانیةهای متنایز یکی ا  ا  
ی رواانط و آورد، الکنو تنبکوا نننیصورت تعاریف مجزنفس، قلب و روح است؛   ی ایپ سو را صرفاً او

 1کند.ها را تبییپ میمیان آن« داری کومت»
  :وانند: می« سنوار»و روح را « مرکنب»او نفس ناط و را نسبت نفس و روح: مرکب و سوار 

تود و ا  طری  نفس  یوانی ی کالبد میاستومحض تعل  او ادن، دلنفس در ذات  ود مجرد است، اما او
«  اک) غاصب»تود: اا گرداندن  کومت ا  سلوکی مش ص می در اینجا، مسئلو 2یااد.می ار ادن تسلط

 .)روح(« وادتاه   ی ی»)نفس فرو غلتیده در تهوت( او 
  :است و دو رو دارد: رو او واییپ « نفس و روح امر نورانی میانو»قلب نقش قلب: پل و محکمه

است: اا مجاهندات سنلوکی، « تغییر»و « ا تیار»نای امکان ایپ دوگانگی، مب 3)نفس( و رو او االا )روح(.
صرا ت رسالو، ذکر و مراقبو را او تواند تدریجاً ا  نفس او روح معطوف تود.   ی، در اداموجهت قلب می

 .کندتعبیر می« تغییر جهت قلب»او 
 روح  ون وادتاه، قلب  ون و یر و نفس ناط نو  نون  ناک) داری: مراتب حکومتسلسله

آاناد « کشنور اندن»اگر  اک) )نفس( مطیع و یر )قلب( و وادتاه )روح( ااتند، »تود؛ ایالات معرفی می
 تجراو»ایپ تنثیل، درواقع مدل سلوکی   ی است ارای تویی  نسبت میان  4«.توداست، وگرنو ویران می

نینام »را انا قلنب،  نود  ا شنیدن انو نفنس و تصنفیوو نی) کیهانی: سالک اا انضباط« درونی کشنک 
 .کندهنسا  می« آفرین   کینانو

 گونگی  رکت ا   ودورستی نفسانی انو  داورسنتی » گانو، مست یناً او مسئلودرنتیجو، ایپ رااطو سو
تنا تی نیست. در ا   سلوک فنلی  نواهی) دهد و صرفاً یک توصیف انتزافی روانواسخ می« رو انی

                                                 
 .۱۴۵اوغلو، ار روملی ااراهی)   ی، . ارای تحلیل ایپ رویکرد وویا رک:  لبی1
 .۲۵ /۲، نامهمعرفت. ار رومی، 2
 .۱۵۰هنان،  .3
 .297. هنان، 4
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 ار وب فه) مجاهدات اا نفس، مراتب ذکنر قلبنی و رو نی و داری درونی، دید کو ایپ الگوی  کومت
 آورد.نهایتاً امکان تهود و دت وجود را فراه) می

 مقام خلافت: غایت سلوک-2-1-4
 و اا تفسنیر آینو واند و غرض نهایی آفرین  می«  لیفو الهی»تناسی،   ی انسان را در سط  غایت

ضِ َ لِیفَةً » ر 
َ
ی جَافِلٌ فِی الأ فهند: (، جایگاه انسان را  نیپ می72ا زاب:«)ی امانتآیو»( و 30 ره: ا«)إِنِّ

 1ویدای  او. مراتب فال)، م دمو است و هنو« ی   ظهور و نناینده»انسان 
ی مه) ارای اح  و دت وجودی او ایپ است کو  لافت را ننو صنرفاً منصنب تشنریعی، الکنو نکتو

« انسنان کامنل»ذات و صفات    است و  کند: انسان آیینوتعریف می« اسناء و صفات الهی ظهور تامو»
ی وصنل اینپ تل نی،  ل نو 2کند.ای است کو  نگار ا  آن  دوده تده و    را ای تحریف منعکس میآیینو

 :تناسی و و دت وجود استمیان انسان
 سو، فال)، تجلی اسناء    است؛ا  یک 
 ننایاندظهر در  ود میاتجلی را او نحو ات) و  ای است کو ایپا  سوی دیگر، انسان کامل، آیینو. 

ای است کو در آن، سالک انو اناارایپ، رسیدن او م ام  لافت، در منط    ی، هنان رسیدن او مر لو
کو تنایز مراتب ) ال /م لوق( را انکار کنند. آنرسد، ایتهود و دت وجودی میان  ود، فال) و    می

تود:  لافت، صرفاً م ام قرب فردی نیسنت، الکنو صنورت ا نیز روتپ میدر اینجا تفاوت او اا ار ی فرف
 .ل)اجتنافی و کیهانی و دت وجود است؛ یعنی  ضور انسان فانی در   ، در م ام ننایندگی و تدایر فا

 روازه شهود وحدت وجودمعرفت نفس: د-2-1-5
سَوَ فََ د  فَرَفَ رَ »محور مرکزی ایپ نیام،  دی   نوَ مَپ  فَرَفَ نَف  اً انر اساسن رفانیةةمجموعةالعاسنت. « اَّ

های م تلف گوناگون، در  دمت تفسیر لایو ها و ت ریراتقولیافتو و گردآوری ن لمحور ایپ  دی  سامان
 آن است.

معرفنت نفنس نسنبت انو »کند: اندی می  ی نسبت میان  ودتناسی و  داتناسی را  نیپ صورت
؛ اما هنیپ ذره و قطره، مند ل و «د و قطره است در م اال دریامعرفت   ،  ون ذره است در اراار  ورتی

اودن انسان اسنت: ی فال) صغیر و آیینودلیل ایپ امر، هنان نیریو 3راهننای اتصال او  ورتید و دریاست.
تجلی اسنناء در وجنود   ون انسان میهر اسناء الهی است، تنا ت   ی ت نفس، درواقع تنا ت نحوه

                                                 
 ب. 35، ارگو مجموعةالعرفانیة . ار رومی،1
 ب. 35. هنان، ارگو 2
 .۵۲۷ /۱، نامهمعرفت. ار رومی، 3
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 .گشایدسوی تهود و دت وجود میایپ طری ، راه او  ود سالک است و ا 
...» آیو او ار وایو فَسِهِ)  کید می (۵۳فصلت: )« سَنَرِیهِ)  آیَاتِنَا فِی الْ فَاقِ وَفِی أَن  کند کو آیات انفسنی ا  تأ

انگیز اندن و مراتنب نفنس و قلنب و روح، نیام تگفت»تر و ارای سالک کارآمدتر است: آیات آفاقی م دم
رو، کسی کو ادون  ودتناسی دفوی  داتناسی ا ایپ 1«.تریپ ارهان ار  کنت و قدرت الهی استازرگ

 2«. واندف را را او مهنانی می ای در سفره ندارد و هنو ود ل نو»ماند کو کند، در نگاه او، او میزاانی می
 :سان، در دستگاه فکری   یادیپ
  ،سلوک است؛« روش»معرفت نفس 
 آن است؛« غایت»هی،  لافت ال 
  ،کو کثرات نفسانی و  ضوری ایپ ایپ سلوک است؛ یعنی تجراو« اف  تهودی»و و دت وجود

 .کیهانی، در سط    ی ت، جز تعینات هنان وجود وا د نیستند
، صرفاً گزارتی ا  ف اید فرفنانی نیسنت، الکنو مجموعةالعرفانیةتنا تی در ترتیب، مبانی انسانایپاو
کند و تا تنهود و ندت وجنود امتنداد نیام سلوکی است کو ا  سا تار وجودی انسان آغا  می یک تالوده

، تنایز رویکرد ااراهی)   ی را در قیان اا اسنیاری «مبانی ن مسیر ن غایت»یااد؛ و هنیپ ویوند روتنند می
تنده، کناملًا  یاا سا ۳.۲ای کنو در ا ن  اا سا تار سنلوکی 3دهد.اش نشان میدورها  آثار فرفانی ه)

 .تنیده استدره)
 عملی  نظام سلوک-2-2

 داتناسی »او «  ودتناسی»مند ا  فکری ااراهی)   ی، مسیری نیام سیروسلوک فرفانی در منیومو
 ۱تنود کنو: اررسی می مجموعةالعرفانیةهای فنلی است. در ایپ ا  ، تنها آن دستو ا  آمو ه«  ضوری

سَوَ مَپ  فَرَ »صرا ت اا  دی  او) در سنا تار ( ۲تننا تی ویشنیپ ویونند دارنند؛ و مبا   انسان« …فَ نَف 
«  لافنت»و « فننای فنی اللنو»در غایت، او م نام  (۳اند؛ آمده« اذکار»و « مجاهدات»رسالو، ذیل ااواب 

های ا لاقنی وراکننده، الکنو ای ا  توصنیوسان، سلوک فنلی در اینجا ننو مجنوفنودهند. ادیپارجاع می
تنود و انو تنهود و ندت وجنود  نت) تنا تی   نی آغنا  میاست کو ا  مبانی انسان« سلوکی نیامی»

 4گردد.می
 فلسفی سیر و سلوک عملی مبانی نظری و-2-2-1

                                                 
 ب. ۲۱۲، ارگو مجموعةالعرفانیة. ار رومی، 1
 .۵۲۷ /۱، نامهمعرفت. ار رومی، 2
 .۱۶۲، عرفان در جامعه عثمانیدوره رک: موسلی، . ارای م ایسو اا آثار ه)3
 است. مجموعةالعرفانیة های فنلیا   ایپ اررسی مبتنی است ار مطالعو .4
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وَ »ااراهی)   ی اا استناد او  دی   سَوَ فََ د  فَرَفَ رَاَّ ، تنا ت نفس را تنها راه تنا ت  دا «مَپ  فَرَفَ نَف 
سالک اایند ادانند کنو »ا ت، صرفاً تنا تی ذهنی و مفهومی نیست. او معت د است: اما ایپ تن 1داند؛می

سوی  ود   ی ی است.  ود ناقص، هنان نفس اماره است کو انسان را انو ایپ سفر، گذر ا   ود ناقص او
هندف،  2«.کشد و  ود   ی ی، هنان روح الهی است کو در نهاد انسان او ودیعو نهاده تنده اسنتاند می

اش اسنت؛ یعننی نفنس، ونس ا  سوی کنال ذاتیآن او« هدایت»و « ترایت»نفس نیست، الکو « راندنمی»
 .تودترایت،  ود او مرکب وصال ادل می

 3قول ا  اانواکر طنسنتانیاسنت. او انا ن نل« نفنس امناره»تریپ مانع در ایپ مسیر، او ااور او، اصلی
؛  یرا  جاب اکبر ایپ انسان و  ندا، نفنس اسنت. تریپ نعنت،  روج ا  دیار نفس استازرگ»گوید: می

، هنان مجاهدت است. او نفس را او « روج»ایپ  4«.رسداگر کسی ا  نفس  ود ایرون آید، او  داوند می
گردد و اگر رها تود، کند کو اگر رام تود، مرکب سالک ارای رسیدن او م صود میتشبیو می« اسب سرک »

 5ند.افکاو را او ورتگاه هلاکت می
کید می« اراده»محوری وی ار ن   طالب ااید فزم  ود را جنزم کنند و انرای »ور د: در آغا  سلوک تأ
اارد و انذرهای محبنت الهنی را  یز اگذرد. ایپ فزم، مانند اارانی است کو ار  میپ دل می داوند، ا  هنو

 .وداولیو، هر  رکت دیگری ناوایدار  واهد ا ادون ایپ اراده 6«.رویاندمی
اندی ا لاقنی ینا در نزد   ی، صنرفاً ینک ت سنی)«  ود   ی ی»و «  ود ناقص»ا  ایپ منیر، تنایز 

ای وجودی است کو امکان گذار ا  کثرت نفسانی او و ندت رو نانی را تنا تی نیست؛ الکو تالودهروان
 .کندطری ، مبنای تهود و دت وجود را مهیا میسا د و ا  ایپفراه) می

تنود.   نی، انا او فنوان راهننای فنلی و معنوی یروری تل ی می« تیخ کامل»ر، ن   در ایپ مسی
کید می گناه، در  طنر گنراهنی ینا ویروی ا  سنت ن شبندی، تأ کند کو سنالک اندون تبعینت ا  مرتندی آ

هنای اناطنی را تشن یص داده و داروی مناسنب  ودفریبی است. تیخ هنچون طبیبنی رو نانی، ایناری
 کند.د، مجاهدات( را تجویز می)اذکار، اورا

 کلی سفر معنوی گانه سلوک؛ نقشهراحل سهم-2-2-2

                                                 
 .الف ۲۵، ارگو مجموعةالعرفانیةار رومی، . 1
 .۱۵۰ /۲، نامهفتمعرار رومی، . 2
 .ااواکر طنستانی ا  فرفای مشهور سده  هارم هجری .3
 .الف ۵۴، ارگو مجموعةالعرفانیةار رومی،  .4
 .۱۷۸ /۲، نامهمعرفتار رومی،  .5
 .ب ۶۲، ارگو مجموعةالعرفانیة. ار رومی، 6
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کننند کننو سننا تاری فراتننر ا  ویوسننتو ترسننی) میه)  ننی مسننیر سننلوک را در قالننب سننو مر لننو او
 1.کندهای صرفاً نیری دارد و هر مر لو، تغییری وجود تنا تی در سالک ایجاد میاندیت سی)

 لو ت لیو و والای . سالک اا ترک تعل ات دنیوی و نفسنانی،  نود را انرای  رکنت مر سیر الی الله:
سا د. ایپ مر لو، ای  ا  آنکو کسب معنا ااتد، نیست سنا ی ماسنوا اسنت. وی اار میسوی    سبکاو

سالک در ایپ مر لو ااید هنچون مسافری ااتد کو اارهای سنگیپ »کند: گونو توصیف میایپ مر لو را ایپ
سرفت او م صد ارسد. ایپ اارها، هنان هوای نفس،  ب دنینا اار تده، اوگذارد تا سبک ائد را  میپ می و

 2«.و تعل ات قلبی است
تنود و انو مر لو فنای وجودی و تهود. وس ا  والای ، سالک در وجود  ن  محنو می سیر فی الله:

های  صولی واسطو جایگزیپ معرفتو ایرسد. در ایپ مر لو، ادراکات  ضوری می «فنای فی اللو»م ام 
ای در دریا تود کنو ننو  نود در ایپ مر لو، سالک  ون قطره»کند: گونو توصیف میتود. وی آن را ایپمی

 3«.گرددااتد و نو غیر ا  دریا. وجودش در وجود    محو و فانی می
و اا هویتی « ا ای اعد ا  فنا»مر لو ا ا و  لافت. ایپ والاتریپ م ام است کو سالک اا  سیر عن الله:

انسنان »و در م نام « آیینو   »فنوان گردد. او ایپ اار نو ارای  ود، الکو اوکاملًا الهی، او میان  ل  اا می
منرگ ارادی »گیرد. ااراهی)   ی ایپ  النت را و  لیفو الهی، ن   هدایت و  دمت را ار فهده می« کامل

فارف وس ا  فنای در    و ا ای او او، او مینان  لن  »دهد: یی  میو تو 4 واندمی «قبل ا  مرگ طبیعی
دهند و تود کو    را او اندگان  نشان میای میگردد، اما ایپ اار نو ارای  ود کو ارای  دا. او آیینواا می

 5«.گردداو اذن  دا، سبب هدایت و ترایت دیگران می
  ااو مفهوم  لافت و انسان کامنل اسنت.  «اللوسیر فپ »نوآوری   ی در گره  دن صری  مر لو سوم 

ای انزواگرا نیست، الکو مبنایی ارای  ضور مسئولانو فنارف در جامعنو و ایپ منیر، و دت وجود، تجراو
 تود. دمت او  ل  می

 رکان عملی سلوک؛ ابزارهای کاربردی مسیرا-2-2-3
کیند تأثیر وذیرفت 6فنوان کسی کو ا  سنت ن شبندیااراهی)   ی، او و، ار سو رکپ فنلی ایپ طری نت تأ

                                                 
 .۲۵۶، «فرفان فثنانی»ارای تحلیل ایپ مرا ل در سنت فرفانی فثنانی رک: کو وک،  1. 

 .الف ۳۹، ارگو مجموعةالعرفانیة. ار رومی، 2
 .۲۰۱ /۲، نامهمعرفت. ار رومی، 3
 .الف ۲۴۶، ارگو مجموعةالعرفانیة. ار رومی، 4
 .۲۱۵ /۲، نامهمعرفت. ار رومی، 5
 «ی ن شبندیواثر ار روملی ااراهی)   ی او نام رسالو طری و». ارای آتنایی ایشتر اا طری ت ن شبندی رک: کورت، 6
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 1وی ه دارد:
و هشندار  2 وانندمی« آتن  تنهوت»و ور نوری را «  نرا  دل» وری را : وی ک)اول، قلت طعام

ناک او ار ورهیز ا  غنذای تنبهو«. افکندای ار دل میای کو ای  ا  نیا   ورده تود، وردههر ل نو»دهد: می
کید می  3داند.می« نور معرفت»کننده  اموشکند،  راکو آن را نیز تأ

ت سی) کرده و سالک را ا  دومنی انر  نذر « غفلتی»و «  ضوری»:   ی  واب را او دوم، قلت منام
 5نامد.می« وایانگنجی ای»او سحرگاهان را وقت نزول فیویات الهی و ایداری در آن را  4دارد.می

هر کو  انان  »گوید: تنارد و میمندی میو کلید  رد« ترا وی انسان»سکوت را  :سوم، قلت کلام
 7«.میراندآفتی است کو قلب را می»ا  دید او، گفتار ایهوده  6«.داتتو استرا نگو دارد، ف ل  را نگو

کید   ی ار قلت طعام و منام و کلام، صرفاً یک سلسلو توصیوایپاو ا لاقنی نیسنت؛ الکنو  ترتیب، تأ
تناسی او تشری  تد، تا مراتب قلب و روح کو در انسان« ی و نفسیاستر جسنان»تلاتی است ارای تنیی) 

واسط میان سا تار وجودی انسان و تنهود و ندت وجنود تل نی  مجال فعلیت یااند. ایپ ریایات،  ل و
 .توندمی

 ؛ غذای روح و سلاح باطنیذکر و مراقبه-2-2-4
 8کند:و مرتبو ت سی) میذکر در نیام سلوکی ااراهی)   ی، قلب طری ت است؛ و آن را او س

سنو اند و راه ذکر  اانی  ون آت  است کو هیزم کلنات را می»آغا  است:  کو ن طو :اول، ذکر لسانی
 9«.کندرا ارای ذکر قلبی هنوار می

تنود و اننوار الهنی در قلنب هنا ارداتنتو میکو ذکر ا   اان او دل رود، وردههنگامی» :دوم، ذکر قلبی
 10«. دایدهای دل را میکر قلبی،  ون نوری است کو تاریکیگیرد. ذتاایدن می

کو ذکنر او را ذکر روح، غیبت ذاکر ا  ذکر است در الی»تریپ مرتبو است: کو فالی :سوم، ذکر روحی

                                                 
 .عرفان در جامعه عثمانی. ارای اطلاع ا  تحلیل تأثیروذیری   ی ا  ن شبندیو رک: موسلی، 1
 .ب ۹۰، ارگو مجموعةالعرفانیة . ار رومی،2
 .۳۰۱ /۲، نامهمعرفت. ار رومی، 3
 .الف ۷۱، ارگو مجموعةالعرفانیة. ار رومی، 4
 .۴۷۰ /۲، نامهمعرفت. ار رومی، 5
 .۳۰۱ /۲. هنان، 6
 .الف ۸۵، ارگو مجموعةالعرفانیةی، . ار روم7
 .عرفان عثمانی. ارای تحلیل نیام ذکر در فرفان فنلی رک: اولکو ناصوح کو وک، 8
 .۴۷۰ /۲، نامهمعرفت. ار رومی، 9

 .ب ۴۳، ارگو مجموعةالعرفانیة. ار رومی، 10
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 1«.توندکند. در اینجا، ذاکر، مذکور و ذکر یکی میترک ننی
ی اوج، دهند؛ ن طنوتهودی را نشان می ی ذکر، مسیر فینی گذار ا  ذکر مفهومی او ذکرگانومراتب سو

تنود و سنالک، و ندت وجنود را ، دوگانگی میان ذاکنر و منذکور محنو می«ذکر رو ی»آنجاست کو در 
کند. ادیپ ترتیب، ذکر و مراقبو ارای   ی صرف اازارهنای فبنادی صورت  ضوری و وجودی تجراو میاو

تنده تناسنی او مطرحاند کنو در انسانو روحنیستند، الکو صورت فنلی هنان ویوند وجودی نفس، قلب 
 .اود

 باطن نفس؛ بازرسی روزانه محاسبه-2-2-5
سالک اایند در واینان هنر رو ، نفنس »داند: را ا  ارکان مه) سلوک می« النفسمحاسبو»ااراهی)   ی 

 رسنی کارهایی کرده است   را کرده است  ارای  و کسی کرده است  اینپ اا ود را  ساارسی کند.  و
« وزتنک روح»او اینپ فننل را  2«.ننایندهای اعدی جلوگیری میکند و ا  لغزشرو انو، نفس را مهار می

 .دهدهای ااطنی را تش یص مینامد کو ایناریمی
گناهی  ضنوری  او ایپ معنا، محاسبو نفس صرفاً تنریپ ا لاقی نیست؛ الکو مکانیسنی ارای تداوم آ

ا  امناره تنا  –کند کنو  رکنت او در مراتنب نفنس   است و تضنیپ میمراتب درونی  ویسالک نسبت او
 .ر مسیر صحی  و هنسو ااهدف نهایی فنا و ا ا وی  رودد –مطنئنو و االاتر 

 های مقابلهراه موانع سلوک و-2-2-6
سلوک اا ونج دتنپ درونی اصلی رواروست کو هر ینک درمنان ا  نگاه ااراهی)   ی، سالک در مسیر 

کنننده اسنت کنو او آن را دتنننی هلاک «نفنس امناره»تریپ منانع، ن سنتیپ و انینادی 3طلبد.ای میوی ه
 « نب دنینا»داند. منانع دوم، می« م الفت اا هواهای نفسانی و مجاهدت ویگیر» واند و راه  اره را می

جوید. سومیپ آفت، می « هد و قنافت»ر نی فریبکار تشبیو کرده و درمان آن را در است کو   ی آن را او وی
نینر انو فضنل  داونند و »تریپ نااودگر افنال است و تنها اا است کو ا  دید او ازرگ« فجب و  وداینی»

 است کو آن را تنرکی  فنی و  هنرآگیپ« ریا»توان ار آن  یره تد. مانع  هارم، می «دیدن ن صان  وی 
فنوان انو«  سند»داند. سنرانجام،می «ا فای فبادت و نیر او ا لاص»کند و م االو اا آن را در معرفی می

مهار وذیر « های  ود و محبت ور یدن او دیگرانتکرگزاری ار نعنت»سو اند، تنها اا آتشی کو اینان را می
دانند. اینپ منکنپ ننی« رونتنا ت دتنننان د»دهد کو   ی، سلوک را ادون است. ایپ تحلیل نشان می

                                                 
 .الف ۷۲. هنان، ارگو 1
 .الف ۸۸، ارگو مجموعةالعرفانیةار رومی،  .2
 .ارزروملی ابراهیم حقیاوغلو، موانع سلوک ا  دیدگاه   ی رک:  لبی . ارای تحلیل3
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دهند و دت وجود، در سط  تهود ااطنی وایندار تثبینت تنود؛ اند کو اجا ه ننیموانع دقی اً هنان فواملی
 .ها ترط لا م ارای گذار ا   ودتیفتگی نفسانی او  ود فراموتی فرفانی استرو، مبار ه اا آنا ایپ

 کمال نفس گانهمراحل هفت-2-2-7
 نفیس امیارها   1الهام ا  منااع فرفانی، هفت مر لو انرای تکامنل نفنس قائنل اسنت:ااراهی)   ی اا 
رسند )آرام یافتو( می مطمئنه)در  ال مجاهده( و  ملهمه)دارای میل نفسانی( او  لوامه )هنراه اا تهوت( و

)وناک ا  هننو  نفیس کامیل)ثاات در  دمت( و درنهاینت  مرضیه یز(، فانی در هنو) راضیهو سرس او 
ی اتصال میان تحلیل نینری مراتنب نفنس )در ا ن  گانو،  ل وتود. ایپ نرداان هفتیوب( متعالی میف

ای  اص ای کو هر مرتبو ا  نفس، اا مر لوگونواندی فنلی منا ل سلوک است؛ اوتناسی( و صورتانسان
تغیینر »ی جنودهد کو و ندت وجنود در نگناه   نی، نتیگردد و نشان میا  مجاهدت و تهود متناظر می

 .ی فلسفیاست، نو صرفاً ادراک یک گزاره« تدریجی سا تار درونی نفس
 ر مسیر وحدتدبندی: سلوک عملی جمع-2-2-8

تننا تی آغا تنده و سنا تاری منسنج) دارد کنو ا  مبنانی انسان مجموعةالعرفانیةةسلوک فنلنی در 
ی گانواناطپ هسنتند و مرا نل سنو سا  تصفیوهای فنلی،  مینورسد. مجاهدتغایت و دت وجود میاو

نناینند. تفناوت رویکنرد   نی انا سلوک، مسیر گذار ا   ودتناسی او تهود و دت وجود را ترسنی) می
ویونندی « مبانی نیری، افنال رو مره و افن  تنهودی»وی  ا  او در ایپ است کو میان  اسیاری ا  متصوفو
نیی) مجاهدات ادنی و قلبی و ا آنجنا انو و روح، او تکند: ا  تشری  مراتب نفس و قلب روتنند ارقرار می

 .تبییپ فنا، ا ا و  لافت
ای ذهنی یا صرفاً الهیاتی، الکو  اصل سیر تندریجی در مراتنب رو، و دت وجود نزد او نو گزارها ایپ

تنده و صورت یک نیام آمو تی منسج) اا سا یاو مجموعةالعرفانیةوجودی انسان است؛ سلوکی کو در 
سیر، او م ام انسنان کامنل و  گانونفس و سو گانودهد  گونو انسان ناقص، اا گذر ا  مرا ل هفتمی نشان

 رسد.میهر اسناء الهی می
 مثابه غایت سلوک وحدت وجود به-2-3

وی ه مراتنب سنلوک و و در ویوند اا مبا ن  ویشنیپ )انو مجموعةالعرفانیةدر ایپ ا  ، ار اسان متپ 
و دت وجنود  دهی) کو  گونو سلوک فنلی در نزد ااراهی)   ی او تجراوی(، نشان میتناسی فرفانانسان

 نیرینو»ینک  مثاانویااد. در اینجا، و دت وجنود ننو اوتبلور می« انسان کامل»انجامد و ایپ تجراو در می

                                                 
 «.ا  ااپ فرای تا ااراهی)   ی»گانو نفس رک: کو وک، ارای اررسی مرا ل هفت .1
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 .توداررسی می« تو ید در اوج فنای سالک تجراو»ی مثااو، الکو او«فلسفی
 لایه و نسبت آن با بقانای چند ف-2-3-1

ر»داند، الکو ا  ای ننیمر لو، فنای سالک را امری تکمجموعةالعرفانیة  ی در  سن پ « فننای مکنرَّ
کو فناست و فننا و ونس ا  نتیجو آن» :کند کوتود. او تصری  میگوید؛ فنایی کو درنهایت اا ا ا یکی میمی

 1«فنا اا ه) فنا؛ و در ایپ صورت،  ود فنا فیپ ا است
 :ی اساسی وجود داردک) سو نکتودر ایپ ایان، دست

 ای، تود؛ الکو در هر مرتبنوااره ا   ود  الی ننیسالک، یک دفعی: ادثو فرایند، نو  مثااوفنا او
 .رودی  ود فنا( ا  میان می)نفس، اوصاف، اراده، مشاهده«  ود»نوفی ا  
 نینز محنو « ود ندیندن فننای »جنایی کنو  تنی  نهایی، در مرتبو اند:فنا و ا ا دوروی یک سکو

 .«فنا فیپ ا است»گوید ماند. لذا او میتود،   ی تاً  یزی جز ا اء االلو ااقی ننیمی
 :اینند، ن می« فانی در  دا»صورت تا وقتی سالک هنو   ود را ن ولو او ارتباط اا تو ید وجودی

« وجود  ن »دهد؛ جایی کو ف ط رخ می« فناءفناء فپ ال»نوفی ثنویت ااقی است. و دت وجود، در اف  
 .مشهود است

ای اسنت کنو در آن سالک، الکو رسیدن انو مرتبنو« نیست تدن»ترتیب، غایت سلوک، نو صرف ایپاو
ماند و تنها وجود وا د     اک) است. اینپ دقی ناً هننان در میدان تهود ااقی ننی«  یز ا   ود اوهیچ»

 .تودتعبیر می« و دت وجود»آن او  ای است کو در ادامو، ا ن طو
فرانی اسنت، امنا ننوآوری های ااپاگر و ااراهی)   ی در مبانی نیری و دت وجود، وامدار اندیشنو

فرای، و دت وجنود ایشنتر در پ آمو ه است. در دستگاه فکری ااپترایتی ا  ای-اصلی او در قرائت سلوکی
کید دارد و اتود کو ار تجلی تنا تی و معرفتی صورتبندی میقالب یک نیام هستی سناء و مراتب وجود تأ

گردد. اما   ی اا الهام ا  سنت فنلی ن شبندی و انا فنوان میهر تام ایپ تجلیات تبییپ میاو« انسان کامل»
سَوَ...»محوریت  دی   مثااو غایت فنلنی ینک فرآینند آمو تنی مننی) ، و دت وجود را او«مَپ  فَرَفَ نَف 

، الکنو «افیم ام تهودی انتز»یا « نیریو»در ایپ اا تعریف، و دت وجود نو صرفاً یک  کند.اا تعریف می
وی ه تود و اا گذر ا  فنای  ندلاینو )انوای است کو ا  معرفت نفس آغا  مییافتو سلوک مر لونتیجو تح  

 .رسدفنای اراده و فنای نفس( او تهود فینی و دت می
منند ومو   ی، دستیاای او و دت وجنود ا  مسنیر تراینت نیامتفاوت کلیدی در اینجاست کو در منی

                                                 
 .الف ۲۱۶، ارگو مجموعة العرفانیة .1
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گذرد و هر مر لو ا  سلوک فنلی )ذکنر، مراقبنو، مجاهنده( متنناظر انا تحنولی در مراتب نفس و قلب می
کید ااپ فرانی انر تجلینات وجنودی و معرفنت تنا ت و وجود سالک است. ایپ رویکرد، در م ایسو اا تأ

ن شو »فرای ای دارد. او فبارت دیگر، اگر ااپکاراردی و آمو تی ارجستوتر، جنبو صورت کلی ضوری او
رسیدن او آن را در قالب یک ارنامو سلوکی « ن شو راه فنلی»کند،   ی و دت وجود را ترسی) می« هستی

 دهد.منسج) ارائو می
 گشودن سرّ وحدت فنای اراده و-2-3-2

است؛ یعننی ا  مینان رفنتپ  واسنت « فنای اراده»  ی، تریپ مراتب فنا در نگاه ااراهی) یکی ا  اصلی
 ود را نااود کند و او  هرگاه انسان اراده» :نویسدمیمجموعةالعرفانیة مست ل انده در اراار مشیت   . او در 
 1«تود.ای ا  تو ید و و دانیت ار او گشوده مییکی ا  مراتب فنای یادتده ارسد، ورده

 :تودسالک و تجلیات تو یدی  نیپ تبییپ می در ادامو، نسبت میان اراده
 تود؛اگر انده تسلی) آن تجلی تو یدی تود، آن تجلی او او نزدیک می 
 گردد؛اگر ا  آن سر اا   ند، ا  او دور می 
 تود؛اگر آن را ارای  ود اطلبد،  ستو و  وار می 
 2.تودو اگر آن را ارای  دا اطلبد، آن تجلی او او نزدیک و تسلی) او می 

 درواقع نفی هرگونو طلب و  واست قائ) انو نفنس اسنت. سنالک،« فنای اراده»ار اسان ایپ تحلیل، 
گشاید؛ در اینجاست کو و دت، می« سرَّ و دانیت»   محو کرد، راه ار تجلی   ود را در اراده وقتی اراده

 .تود نده ارای او آتکار می نو در سط  مفهوم، الکو در سط  تجراو
دانند. می«  جناب»کنند: او  نود سنالک را نینز مهن) دیگنری نینز اتناره می ینجا او نکتو  ی در ا

«  جناب»اگر موینوفیت ویندا کنند، انو « توجو او فنا»آورد، هنان سوی فنا روی میکو انسان اوهنگامی
 نینز، اگنر موینوفیت« راه مشاهده»سان،  تی ادیپ 3تود؛ و  جاب یعنی هر  و غیر  داست.تبدیل می

 .تودمست ل ایااد،  ود مانع تهود و دت می
 شدن در بحر وحدتز هیجان عشق تا غرقهاوجد و وجود؛ -2-3-3

نامد. وجد، در لغت می« وَجد»کند کو آن را وس ا  مراتب فنا،   ی  التی را ارای سالک توصیف می
کنند؛  نود میی نزن، تنوق و فشن  اسنت کنو سنالک را ا  ودا و در اصطلاح صوفیو،  التی ا  غلبنو

                                                 
 .ب ۲۱۶. هنان، ارگو 1
 .الف ۲۱۷هنان، ارگو  .2
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کو انا است «  ال تور و هیجان تدید»او، وجد  در اراار تجلیات   . او گفتو« سرمستی فش  و اتتیاق»
عی وجنود نندارد؛ الکنو فیضنی آید و در آن هیچهای الهی ار قلب سالک ودید میتجلی گونو تکلف و تصنَّ

 1تااد.واسطو ار قلب میاست الهی کو ای
ایند کنو  ال، اصل آن را را ی در دل میداند و درفیپمی« ک تدن سالکهلا»  ی،   ی ت وجد را 

هنای تنرد: روحهایی ارمیجز اهل تجراو کسی او کنو آن راه ندارد. او ارای تنا ت صا بان وجد، نشانو
کنند؛ ها را افزون میها را  نده و ف لهای راست و صادق و س نانی کو دلهای لطیف، اتارهاو، ادن وش

 2اگر ایپ صفات در کسی نباتد، وجد او صادق نیست.
ای کنو در آن، کند؛ مرتبو ورد کو   ی ا  آن او وجود تعبیر میاالاتر ویوند می مرتبوایپ مر لو، اا یک
«  نال»رسد. در اینجا، دیگنر سن پ ا  می« یافتپ   »رود و او می« هیجان وجد»سالک فراتر ا  صرف 

 :در یک م ام است« است رار»نیست، الکو ا  
 اند؛ها او را دراگرفتودر وجد، سالک هنچون کسی است کو در دریا واردتده و موج 
 3ایند.تده و ا   ود هیچ ننیدر وجود، گویی در هنیپ دریا غرق 

کنند:  داونند انرای اولینای  نود ایپ مرتبو اا فنا، ا  تنثیل تراب اسنتفاده می   ی، ارای تبییپ رااطو
 یزند؛  نون طلنب کننند، توند؛  ون مست توند، او طلب ارمیکو  ون انوتند، مست می تراای دارد

تنوند؛  نون رهنا گدا ند؛  ون اگدا ند، رها میگیرند؛  ون آرام گیرند، مییااند؛  ون ایااند، آرام میمی
وسنت، فرقنی ای کو دیگر مینان دو دگونوتوند، اورسند؛  ون او وصال رسند، یکی میتوند، او وصال می

 4تود.ماند و در دوفال) جز  دا  یزی دیده ننیننی
کثنرات،  تنی  نود سنالک، جنز  تود کو هنو نان ار سالک مستولی می« وجود   »در ایپ م ام، 

« و ندت وجنود»ای است کو ا  آن او توند. ایپ هنان آستانواو دیده ننی« هاینشانو»و « میاهر» منزلواو
 .تودیاد می

گانو توان مبانی نینری اینپ سنیر را در قالنب مراتنب سنوبییپ مرا ل تجرای سلوک، اکنون میوس ا  ت
 تهود و دت اا  وانی کرد.

 مراحل شهود وحدت وجود مبانی نظری و-2-3-4
کند کو سالک در آن سنیر ای اتاره میگانو  ی ارای تبییپ ایپ تجراو ناب، او مبانی نیری و مرا ل سو

                                                 
 .الف ۲۳۷. هنان، ارگو 1
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 :کندمی
 اینند. فبنادت در ایپ مر لو، سالک موجنودات را جندا ا   ندا می»ت )ترک  فی(: مر لو کثر

« وندارد. ایپ نگاه، هنو  آلوده او ترک  فی اسنتکننده و  دا را معبودی جدا میکند اما  ود را فبادتمی
 .است« سیر الی اللو»ایپ مر لو معادل 

 :)یز و وشنت اینجا  دا را در هننوسالک در » مر لو و دت در کثرت )تو ید افعالی و صفاتی 
داند کو هنو کارها کار  داست و هنو صنفات، نننودی ا  ایند. میایند، اما هنو  کثرات را می یز میهنو

 «.سیر فی اللو»ایپ مر لو، مطاا  است اا « ایندرا می« غیر»صفات اوست، اما هنو  
 :)ک وجنود   ی نی  ینزی در ایپ مر لنو، سنالک جنز ین» مر لو و دت محض )تو ید ذاتی

هنای هننان ایند،  راکو  ود نینز ا  جلوهتوند. او  ود را نیز ننیایند. کثرات محو در نور و دت میننی
 1است.« سیر فپ اللو»و آستانو « سیر فی اللو»ایپ مر لو، اوج « وجود است. ایپ م ام فنای نهایی است.

یهو -2-3-5  ای فلسفیحدت وجود؛ توحید شهودی، نه نظر
صنرفاً فکنری و  را نباید هنچون ینک مسنئلو« و دت وجود»دهد کو ااراهی)   ی صریحاً هشدار می

اسنت،  طنری اسنت کنو « مویوع فل)»کو و دت وجود او، ونداتتپ ایپ اح  نیری تل ی کرد. او گفتو
« دیندن لومسنئ»، الکنو «دانسنتپ مسئلو»تواند او انحراف و  تی  ندقو اینجامد؛  یرا و دت وجود، نو می

 2ها.است؛ یعنی ا  سنخ تهود، نو ا  سنخ تصورات و استدلال
کید، می وی ه کتب اولیای الهی اا تریعت سا گار است و او گوید هنوار هنیپ اسان است کو او، اا تأ

ها ا  جانب  واننده اسنت، ننو ا  جاننب اند؛ سوءفه)آثار ااپ فرای در ایپ ااب، مطاا  اصول و فروع دیپ
گاه او معنای نفی تریعت، ا کنام و تفکینک معنا، و دت وجود در دستگاه فکری   ی، هیچادیپ 3.متپ

است کو در اوج سنلوک  «اف  تهود تو ید» ال  و م لوق در سط  افت اد ظاهری نیست؛ الکو س پ ا  
 .دهدرخ می

طور   ی نی وان« وجنود دیگنری»ا  منیر او،   ی ت وجود هنان ذات    است و در اراار آن، هیچ 
هایی افتباری و  یالی ا  هنان وجنود وا ند اسنت. نامی)، صرفاً صورتمی« فال)»تح   ندارد؛ آنچو ما 

 :گذارد  ی، ارای تویی  ایپ نکتو، میان دو گونو وجود فرق می
 :وجود  داوند کو انفسو ثاات و واجب است؛ وجود   ی ی 

                                                 
 .ب ۸۰، ارگو مجموعة العرفانیة. 1
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 :پ و ظهنور هننان وجنود   ی نی نیسنت و وجود فال) کو جز او افتبار نیر، ت وجود  یالی عنیَّ
 1  ی تاً است لالی ندارد.

است؛ نو کثنرت وجودهنا. او تصنری  « میاهر و مراتب»ادیپ ترتیب، کثرت موجودات درواقع کثرت 
 :کند کومی

 یز اا آن یدَّ یا هنانند نیست؛ کثرت ایداد و امثنال،   ی ت، هیچنفسو وا د است و ایوجود، فی»
 2«نناید.ر و مرایا رخ میتنها در میاه

« فنیپ میناهر»گوننو کنو  ندا را  ال، اا تو ید تنزیهی منافات ندارد؛  ینرا او، هنانایپ نگاه، درفیپ
تننرد می« غیر میناهر» ال، او را  یز او صفت و فعل او قائ) است(، درفیپداند )ا  آن  ی  کو هنومی

 3منزه است(.)ا  آن  ی  کو ذات او ا  ن ایص و  دود م لوقات 
 دله وحدت وجود؛ از کتاب تکوین تا کتاب تدوینا-2-3-6

جویند. او انو آیناتی   ی ارای اثبات ایپ   ی ت، ه) او ادلو ن لی و ه) او ادلنو تنهودی تنسنک می
َ نی وَ » ف) او، ار و دت وجود دلالت دارند. ا جنلو او آیو کند کو اواستناد می یَب  هَنا فَنان  وَ نوَ کَلُّ مَپ  فَلَی  ج 

رَامِ  ک  ِ
جَلَالِ وَالإ  کَ ذَو ال  تنوند و هنو موجودات فنانی می»گوید: استناد کرده و می( ۲۷-۲۶)الر نپ: « رَاِّ

هنان وجود   ی ی است کو در ونس ونرده کثنرات، هننواره « وجو اللو»ماند. ایپ ااقی می« وجو اللو»تنها 
کنت کننزاً »هنچنیپ او  دی  قدسی  4«.ذات  وی  است. ایپ هنان و دت وجود استاو ایر و قائ)

آفرین  جهان، ظهور ایپ گنج م فی اود تا تنا تو تنود. ونس تننام »گوید: کند و میاتاره می «...م فیاً 
 5«کنند.جهان، آیاتی هستند کو او وجود وا د اتاره می

ایند تا غینر را ننی فارف وقتی او م ام فنا رسید،  ود»واسطو است: دلیل نهایی ا نیر او، اما تهود ای
 6«ایند کو ه) درون است و ه) ارون، ه) وی  است و ه) وس.را ابیند. تنها وجودی را می

 افق وحدت وجود معرفت نفس در-2-3-7
وَ مَپ فَرَفَ نَفسَوَ فََ د فَرَ »، او  دی  «معرفت ربَّ »و « معرفت نفس»  ی، در تبییپ ویوند  تکیو  «فَ رَاَّ

 :سا دااره ارجستو میمه) را درایپ کند. او سو نکتوو دت وجودی تأویل می کند و آن را در اف می

                                                 
 .الف ۲۸۶هنان، ارگو  .1
 .الف ۲۸۷. هنان، ارگو 2
 .الف و ب ۲۸۷هنان، ارگو  .3
 .الف ۱۳. هنان، ارگو 4
 .ب ۲۲۷هنان، ارگو  .5
 .الف ۱۵هنان، ارگو  .6
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  کید ار منپ فنرف نفسنو ف ند »تود کو ویامبر نفرموده است او یادآور می «:فنا»، نو «معرفت»تأ
 1؛ یعنی محور، تنا ت است، نو صرفاً نااودی نفس.«ف د فرف راو»، الکو فرموده است «أفناه
 موجنودی مسنت ل در اراانر »ا  نیر   ی، کسی کو نفنس  نود را  یِ نفس:نفیِ است لال وجود

اداند، در   ی ت، هنو   ود را نشنا تو است. معرفت نفس، تنها وقتی صادق است کو سالک اداند «  دا
صورت انضنام او وجودی دیگر؛ الکو سراسر، قنائ) انو  ن  و طور مست ل تح   دارد و نو اووجود او نو او

نفس فارف،  یزی جز تجلنی وجنود  ن  نیسنت؛ اگنر »گوید: معنا، او مید ا  اوست. ادیپ وظهور ای
 2«.گوید، نو او ا   ود، ااید دانست کو درواقع ایپ    است کو او  اان او می«اممپ اللو»اگوید 
 : جزئنی ا  »کند کو انسان، نو ار هنیپ اسان،   ی تصری  می ن د دوگانگی موهوم انده و ربَّ

اسنت. « ا  او جندا»کنند و ننو  لنول می« در انسنان»؛ و    نیز نو « یزی ایرون ا  او»ست و نو ا«  دا
فه) و هنیپ تعبیری است کنو ف نط در  نار وب و ندت وجنود قاانل« غیر او»ست و نو « او»انسان، نو 

 3است.
وننو اناارایپ،  ودتناسی   ی ی، در نگاه ااراهی)   ی، فیپ  داتناسی و دت وجنودی اسنت: هرگ

هننراه اسنت، گنامی « دیدن نفنی  نود» وداینی مست ل، ترک  فی است و هرگونو نفی  ود کو هنو  اا 
 .ااقی اناند« هَو»است کو ااید درنهایت ا  آن نیز گذتت تا تنها 

 جلی تام وحدت وجودتانسان کامل؛ -2-3-8
تر دیند. او، هی)   ی روتنپفکری اارا ن کامل را در منیوموتوان جایگاه انسادر ورتو آنچو گذتت، می

 میهنر جنامع هننو»و « ننای ذات   تنام آیینو»تنا تی ویشیپ، انسان کامل را در ویوند اا مبا   انسان
مانند و داند؛ او ایپ معنا کو در وی، هیچ نام و صفتی ا  اسنای الهی تعطیل ننیمی «اسناء و صفات الهی

 .تودع میدر وجود او جنی مراتب وجود، ا  طبیعت تا رو انیت، هنو
جنان در »، الکنو هنچنون «جزء در اراار کنل»ا نیر   ی، انسان کامل در نسبت اا فال)، نو هنچون 

دارد، انسان کامل نیز فال) را ا   ی  اناطپ  ننده گونو کو جان، ادن را  نده نگو میاست؛ هنان« اراار ادن
 واند: اگر ایپ قلب ا  تنر  اا ایسنتد،  ینات می «روح فال)»و « قلب فال)»جهت، او را سا د. ادیپمی

 4میرد.معنوی فال) می
 :ندلایو و تح   و دت وجود در سا ت انسانی استنهایی فنای   ایپ م ام، نتیجو

                                                 
 .ب ۲۲۸هنان، ارگو  .1
 .الف ۲۲۹. هنان، ارگو 2
 .ب ۲۲۹هنان، ارگو  .3
 .الف ۱۳ب و  ۱۲، ارگو مجموعة العرفانیة .4
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 :فوال) هنو فشرده است؛ نس و« فال) کبیر»انسان کامل،  جامعیت وجودی. 
 :ف ت  لافت تام  کوینی او در جهان، درواقع، تجلی ون مشیت او فیپ مشیت الهی تده، تصرَّ

 .امر الهی است
 :های نفسانی وی  ا  مرگ طبیعنی( گذتنتو و انو او، ا  مرگ ا تیاری )مردن ا   واستو فنا و ا ا

 1ا ای االلو رسیده است؛ فبد ااقی است، اما او  یات و ا ای   .
یری نیست؛ الکنو غاینت فیننی ای نااراهی)   ی، صرفاً آمو ه ترتیب، و دت وجود، در اندیشوایپاو

و دت وجنود  تجس)  نده منزلورسد. انسان کامل، اواو کنال می« وجود انسان کامل»سلوک است کو در 
ای است کو میان تو ید تهودی فنارف و سنا تار فیننی فنال)، ویونند ارقنرار در فال) کثرت، هنان  ل و

)   نی ا  و ندت وجنود، تننایزی سنا تاری انا توان ادفنا کنرد تبینیپ اانراهیکند. ار ایپ اسان، میمی
های صرفاً نیری دارد. نوآوری اصلی او در ویوند  دن سلوک فنلی )اا محوریت فنای مضافف( او  وان 

ای کو انسان کامل نو محصول تأملات فلسفی، الکو ثننره نهنایی اینپ گونوتجراو تهودی و دت است، او
 تود.فرفانی محسوب می-سیر فنلی

 یریگنتیجه

 ااراهی)   ی ار رومنی صنرفاً گنردآوری متنون فرفنانی مجموعةالعرفانیةو وه   ایر نشان داد کو 
کند. ایپ نیام اا الهام ا   ندی  ویشیپ نیست، الکو نیامی آمو تی و منسج) ا  سلوک فرفانی را ارائو می

وَ » سَوَ فََ د  فَرَفَ رَاََّ  :یزدآمسو محور اصلی را دره) می« مَپ  فَرَفَ نَف 
 و مراتب نفس،« فال) صغیر»نیریو  تناسی فرفانی مبتنی ارانسان .1
کید ار مجاهدات، ذکر و آداب ترایتی، .2  سلوک فنلی ن شبندی اا تأ
 .ایندمی« انسان کامل»تناسی و دت وجودی کو م صد نهایی را در م ام تهود و تح   غایت .3

مندل »نفنس، قلنب و روح در قالنب ینک  دهد کو   ی اا اا سا ی مفناهی) وراکنندهها نشان مییافتو
سنان، مسنیر سنلوک ا  توانستو ویوندی دیالکتیکی میان فرفان نیری و فنلنی ارقنرار کنند. ادیپ« آمو تی

یااد؛ مسیری کو نو تنها ایانگر سفر معنوی سالک، الکو  ودتناسی آغا  و در تهود و دت وجود وایان می
 .ای منسج) ارای ترایت فرفانی استنیریو

 ود، الکنو  ودی، نو در طرح نیریو و دت وجود اومجموعةالعرفانیةنوآوری اصلی ااراهی)   ی در 
تناسی و ندت تناسی فرفانی، سلوک فنلی ن شبندی، و غایتیافتو سو فنصر انساندر ویوند  دن سا ت

                                                 
 .الف ۲۴۶الف و  ۲۰۹. هنان، ارگو 1
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وی ه او انو وجود در قالب یک نیام ترایتی منسج) است. ایپ نیام، در م ایسنو انا سننت فرفنانی ونی  ا 
 :فرای،  ند تنایز فنده داردااپ

گانو سیر )إلی اللو، فنی اللنو، فنپ اللنو( و . تبییپ آمو تی مرا ل سلوک:   ی اا تفکیک مرا ل سو1
گانو نفس و  هارگانو وجود انسان، دستورالعنل فنلی روتنی ارای سالک طرا ی تطبی  آن اا مراتب هفت

فرای، اگر و مراتب وجود و سنلوک اینان تنده، امنا معننولًا در ثار ااپکند. ایپ در  الی است کو در آمی
 .ه استتده تدویپ نشداندیقالب یک ارنامو آمو تی مر لو

تلفی  سلوک فنلی ن شبندی اا فرفان نیری:   ی آداب و اصول طری نت ن شنبندی )ماننند قلنت  .2
 نند و تنا تی فال) صنغیر گنره میمبانی انسان طور مست ی) اوطعام و منام و کلام، ذکر قلبی، مراقبو( را او

سا  تحول در مراتب نفس و رسیدن او تهود و دت اسنت. اینپ دهد کو  گونو ایپ افنال،  مینونشان می
کید دارد، نو صرفاً محور ا  و دت وجود ارائو میمند،  وانشی فنلیتلفی  نیام دهد کو ار تجراو ترایتی تأ

 .ار معرفت تهودی
« فنای اراده»وی ه و او« فنای مکرر»مثااو مکانیزم تح   و دت:   ی ار ار فنای مضافف او . تأکید3

کید میاو تنود ور د. در ایپ دیدگاه، و دت وجود تنها  مانی مح ن  میفنوان ترط گشودن سرَّ و دت تأ
کید انر رونندی تندریجی و والا« تهود  ود»و « فنا»کو سالک  تی  تنونده، در ی را نیز فراتر رود. ایپ تأ

تری انو سنلوک تننا تی فنین فرانی ا  فننای در  ن ، جنبنو کناراردی و روانتنر ااپم ایسو اا ایان کلی
 .ا شدمی

دهد کو و ندت وجنود را قرائت غیرفلسفی و یدذهنی ا  و دت وجود:   ی صرا تاً هشدار می .4
کیند اسنت، امنفرایم اال، در سنت ااپ ای صرفاً فکری تل ی کرد. درنباید مسئلو ا ، اگر و تهود منورد تأ

تنا تی و فلسفی غلبو دارد.   ی اا تبدیل و دت وجود او غایت فینی سلوک فنلنی، آن را مبا   هستی
 .آوردا   یطو ذهنیت صرف ایرون می

ای است کو در آن، و ندت توان ادفا کرد کو نوآوری   ی در ارائو الگوی ترایتی یکرار واناارایپ، می
تنود، ننو صنرفاً فنوان تجراو نهایی یک فرآیند آمو تی مبتنی ار  ودتناسی و مجاهنده تبینیپ میوجود او

را انو متننی متننایز در سننت  مجموعةالعرفانیةةفی. ایپ رویکنرد، فنوان یک آمو ه نیری یا تهودی انتزااو
 فراه) آورد.ی مطالعات ترایت فرفانی تواند  ار وای نو اراکند کو میفرفانی فثنانی تبدیل می

 های آتیهایی برای پژوهشپیشنهاد
 ال طبیو یا مولویو؛ مطالعو تطبی ی نیام سلوکی   ی اا دیگر مکاتب سلوکی مانند فیپ )۱
های او ا  متونی مانند مرصنادالعباد ( اررسی تأثیروذیری   ی ا  سنت فرفانی فارسی و میزان اقتبان۲
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 نج) الدیپ را ی؛
تده در ایپ اثر )مانند محاسبو نفنس و مراقبنو( های فنلی مطرحاراردی روشهای ک( تحلیل قاالیت۳

 تناسی مثبت و ترایت معنوی معاصر.در  و ا روان

 منابع 
 .قرآن کری)

اللو مرفشی نجفی، کتاات ق): کتاا انو آیت. ۱۵۴۳۳. نس و  طی تناره العرفانیةمجموعه   ی ار رومی، ااراهی).
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Abstract 

In contemporary normative theories, ethical foundations are often employed as the basis for developing political and 

legal theories. Within the legal sphere, such theories provide the legitimacy and validity of positive law. Nevertheless, no 

independent study has yet sought to extract the foundational concepts and principles of a normative ethical-political-

legal theory from the virtue-based doctrines of Muslim philosophers. This article proposes a normative theory of virtue 

jurisprudence as the basis for the legitimacy of legal exercises of authority and legal interventions within society. 

According to the assumptions of this study, this normative theory begins with virtue ethics and, through the mediating 

concepts of political virtue theory, arrives at the general principles of virtue jurisprudence. The primary sources of the 

study are the ethical theories of Muslim philosophers, particularly al-Fārābī, Avicenna, and Mullā Ṣadrā. The research 

employs an analytical method based on inference from rational principles. The findings indicate that the fundamental 

concepts of virtue ethics in the domains of philosophical anthropology and axiology—such as happiness, human 

perfection, and virtue—can, through political notions including the virtuous city, civic happiness, and the promotion of 

virtues and vices, as well as directly through concepts such as the promotion of the common good, the removal of 

harms, and the protection of life and property, provide a coherent foundation for the formulation of foundational legal 

principles. 

Keywords: virtue jurisprudence, virtue ethics, virtue, theories of law, legal obligations, human perfection 
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 ن در سیاست مدنُ؛ گرایی فیلسوفان مسلمافضیلت
 قوقی برای الزامات قانونیح-مبنایی سیاسی

 فاطمه رجائی
 دانشیار، گروه فقه و مبانی حقوق اسلامی، دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه حکیم سبزواری، سبزوار، ایران
 مصطفی مؤمنی
 دانشیار گروه معارف اسلامی، دانشگاه علوم پزشکی سبزوار، سبزوار، ایران)نویسنده مسؤل(
 علی جلینی

 یم سبزواری، سبزوار، ایراندکترای فلسفه حقوق، مدرس و  پژوهشگر دانشگاه حک
Esfad2003@yahoo.com 

 چکیده
روندد  حقوقی به شمار می -عنوان مبنایی برای طرح نظریه سیاسی های فکری در فلسفه اخلاق، بهامروزه در برخی از نظریات هنجاری، بنیان 

ده مشروعیت و اعتبار قواعد حقوق موضوعه هستند  اما هنوز پژوهشی مستقل برای استخراج مفداهیم کنناین نظریات در ساحت حقوق، تأمین
سیاسی در نظریات فضیلت از دیدگاه فیلسوفان اسلامی صورت نگرفته است  مقصود از ایدن  -حقوقی  -و مبانی اولیه نظریه هنجاری اخلاقی 

عنوان مبنای مشروعیت تصرفات و مداخلات حقوقی در جامعه است  نظریه هنجداری به  1«گرایی حقوقیفضیلت»مقاله طرح نظریه هنجاری 
بده « گرایدی سیاسدیفضدیلت»گری مفاهیم شروع شده و با واسطه 2«گرایی اخلاقیفضیلت»فضیلت مطابق مفروضات اساسی این پژوهش از 

گرایی اخلاقدی مبتندی بدر تفکدرات و مبدانی نیدز فضدیلتگرایی حقوقی به انجام خواهد رسید  منبع اصلی پدژوهش تعیین اصول کلی فضیلت
فیلسوفان اسلامی همچون فارابی، ابن سینا و ملاصدرا است؛ روش پژوهش حاضر نیز روش تحلیلی و سیر استنتاج از قواعدد عقلدی اسدت  از 

دت، تعالی و فضیلت باواسطه مفاهیم شناختی؛ مانند سعاشناختی و ارزشگرایی در بعد انسانهای اساسی فضیلتدیدگاه این پژوهش معرفت
سیاسی مانند مدینه فاضله، سعادت مدنی و گسترش فضائل و رذائل و همچنین مستقیماً ظرفیت تنظیم و تدوین قواعد بنیادین حقوقی بر اساس 

 مفاهیمی مانند گسترش خیرات، ازاله شرور و محافظت از نفوس و اموال را دارا هستند 
 های قانون، الزامات قانونی، تعالی محور، فضیلت، نظریهمحور، اخلاق فضیلتانون فضیلتنظریه ق :واژگان کلیدی

                                                 
1. virtue jurisprudence. 

2. virtue ethics. 
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 مقدمه

ترین نظریات هنجاری فلسفه اخلاق، فلسدفه حقدوق و فلسدفه سیاسدی بده گرایی یکی از مهمفضیلت 
اختی و شدنشدناختی و ارزشهدای بنیدادین انسدانرود  بعضی از نظریات هنجاری با طرح اندیشهشمار می

شناسی ویدژه خدود بده طدرح مفداهیم و اصدول سپس استنتاج در فلسفه سیاسی و قدرت اجتماعی، با روش
تعدالی »گرایی با ایده مرکزی و فضیلت« منفعت و سود»گرایی با ایده مرکزی اند  منفعتبنیادین حقوقی زده

بانی مشروعیت در احکدام و قواعدد های اخلاقی و مدو نظریه هنجاری درباره مبانی اعتبار گزاره« و سعادت
  1روند ترین این نظریات هنجاری به شمار میحقوقی و سیاسی، از مهم

تدرین فیلسدوفان مسدلمان مانندد فدارابی، ابدن سدینا، خواجده ز این دو زمینه علمی اما برخدی از مهما 
حقوقی  -لزامات سیاسی ماعی و مبنای اعنوان فلسفه اجتگرایی را بهنصیرالدین طوسی و ملاصدرا، فضیلت

 اند خویش بسط داده
گرایی، موضدوع فلسدفه اخدلاق فضدیلت اسدت  فلسدفه ترین ساحت نظریات هنجاری فضیلتمبنایی

گرایان اسدت  ایشدان در ایدن شناختی فضیلتشناختی و ارزشاخلاق فضیلت شامل مفاهیم بنیادین انسان
ورد حقیقت و واقعیت نفس انسان، لدزوم و بایسدتگی های بنیانی در مگرایی معرفتبعد از نظریات فضیلت

عقلی سعادت، سعادت ابدی و دائمی، فضائل و رذائدل، خیدرات و شدرور، لدذت و درد و همچندین ابعداد 
هدا گرایان بدا تمدام تفداوتاند  فضیلتمختلف نفس مانند بعد مجرد عقلانی و بعد بدن مادی آن بیان کرده

نحوی طرح نمایند کده بتواندد مبندایی اساسدی بدرای ین در مورد انسان را بهاند این مفاهیم بنیادسعی داشته
آراء اهل المدینه  حقوقی( باشد  در این زمینه باید به آثار متعدد فارابی مانند  -تصرفات اجتماعی )سیاسی 

، دهتحصیل السهاا، فصول المدنی، جوامع السیاسی ، المدنی  فی الاجتماعات، السیاسات المدنی ، الفاضل 
سایران فیلسوفان اسدلامی  2رجوع نمود  فلسف  افلاطون، کتاب المل ، تلخیص النوامیس، هاوصایا یام نفع

صورت پراکنده، در کتب مختلدف ذکدر گرایی را بههای مرتبط با فضیلتمانند ابن سینا و ملاصدرا نیز بحث
  3اند کرده
گرایان بدا شناسی فضدیلتشناسی و ارزشسانمدینه فاضله مفهوم سیاسی است که واسطه بین مبانی ان 

فلسفه الزامات و مداخلات حقوقی ایشان شده است   مدینه فاضله محل سعادت واقعدی و حقیقدی انسدان 
است  سعادت واقعی انسان نیز مستلزم ترویج فضائل و ازاله شرور در اجتماع است؛ بنابراین حاکم سیاسی 

                                                 
1. Solum. "Virtue Jurisprudence A Virtue–Centred Theory of Judging", 178-180. 

 .120- 100، فارابیر.ک. داوری اردکانی،  .2

 .56-27، «نظریه اخلاقی ملاصدرا»همو،  ؛44- 25، «گرایی ابن سینافضیلت»ر.ک. اترک،  .3
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تواند مداخلات حقوقی بر مبنای گسدترش فضدائل و دینه فاضله میمنظور تحقق سعادت تام انسانی در مبه
عنوان یگانه اصل اساسی حقوقی به شدمار ازاله رذائل در جامعه داشته باشد  در این صورت دیگر منفعت به

عنوان فلسدفه سیاسدت و قددرت در اجتمداع و همچندین نخواهد آمد؛ بدین صورت ایشان این مفاهیم را به
  1اند قوقی مطرح نمودهفلسفه الزامات ح

شناسی تحلیل متن و تحلیدل فلسدفی مشخصداً در دو پژوهش حاضر پرسش خود را با استفاده از روش
 دارد: محور ذیل بیان می

شناسدی و فلسدفه ه واسدطه مبدانی انسانکد« گرایدی سیاسدیفضدیلت»الف  مفاهیم اساسی و بنیادین  
 اند؟سلمان کدامالزامات حقوق شده است از دیدگاه فیلسوفان م

داخلات حقوقی به آن دسدت معنوان مبنای مشروعیت گرایان اسلامی به  اصول حقوقی که فضیلتب 
 اند چه هستند؟یافته

وی، مدینده رسد مفاهیمی مانند تعالی اجتماعی، لزوم و بایسدتگی سدعادت، سدعادت اخدربه نظر می 
گرایی اسدلامی، هدای سیاسدی فضدیلتاندیشه فاضله، فضائل و رذائل و همچنین مفهوم خیرات عمومی در

ن وجوب آنها را به مفاهیم حقوقی مانند عدالت اجتماعی، وجوب مواجهه قانونی با رذائل و شرور و همچنی
 و الزام قانونی موجبات و مقدمات برخی امور مانند بقا نفس، نسل و مال رسانده است 

 پیشینه پژوهش

توان به سهه سسهته تقسهی  را می« رایی حقوقی و قانونیگفضیلت»های مرتبط با موضوع پژوهش
 کنی : 
تطبیه  نرییهات   گرایی اخلاقدی فیلسدوفان مسدلمان اسدتها در زمینه فضیلتدسته اول پژوهش  1

گیایی از دیدگاه فهی  فضیلتنامه(، )پایان اینتاییگیایی مکاخلاقی حوزه علمی علام  طباطبایی با فضیلت
دشدناختی و تدأثیر مبدانی وجو»(، 1393« )نظریده اخلاقدی ملاصددرا»نامده(، ایان)پ اینتاییکاشانی و مک

رابطده سدعادت و فضدیلت از »(، 1392« )مابعدالطبیعی ملاصدرا در حل بعضی مسائل بنیدادین اخدلاق
گرایی ابن مسکویه و مایکدل بررسی و مقایسه فضیلت»، «گرایی ابن سینافضیلت»، «دیدگاه ارسطو و فارابی

تبیدین وحیدانی از اخدلاق »، «گرایی معاصربر فضیلتبازخوانی نظریه اخلاقی ملاصدرا باتکیه»، «اسلوات
گرایدی در های نظریه هنجاری فضدیلتها به دلالتو    این دسته از پژوهش« فضیلت به روایت قرآن کریم

 اند ساحت حقوق و الزامات قانونی توجه نداشته
                                                 

عمال الفلسفیة(ر.ک. فارابی، . 1  .1364، فصول منتزعة فارابی، ؛1413، تحصیل السعادة )الأ
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گرایی اروپایی و آمریکدایی در بدازخوانی مددرن آرا  ضیلتهای اخیر معاصر فدسته دوم، پژوهش   2
بازگشدت بده »هدا فلاسفه اخلاق یونان باستان مانند سقراط، افلاطون و ارسطو است  این دست از پژوهش

در  2فلیپدا فدوت 1،توهمات نرییات مدرن اخلاقهیاند  مایکل استوکر در کتاب نامیده شده« گراییفضیلت
اینتدایر در به چاپ رسید  سدیر مک 1978که در سال  فضیلت و رذیلتعنوان  مقالات خود تحتمجموعه

س  نسخ  رقیب از و  ورای فضیلت 5ها،خدا، فلسف ، دانشگاه 4،اخلاق و سیاست 3،وظیف  فلسف های کتاب
گرایی پرداخته است  پل ریکور و  اسدتنلی هدوراس نیدز فضدائل و به تبیین بازخوانی خود از فضیلت اخلاق

مقالات تحدت عندوان اند  راجر کریپ و مایکل اسلوت نیدز در مجموعدهائل را با مبانی مدرن تبیین کردهرذ
بدر  6ساادت و فضهیلتاند  جولیا آناس نیز در کتاب گرایی پرداختهبه بازخوانی فضیلت« اخلاق فضیلت»

کید کرده است  همه این پژوهش گرایدی فضدیلتازخوانی ها نیز بده بدلزوم بازگشت به فضائل در اجتماع تأ
 اند  مدرن پرداختهدر فضای مدرن و پست اخلاقی

توان اندک مقالاتی دانست که در سنت فلسفه حقوق غربی مسدتقیما بده دسته سوم تحقیقات را می  3
بده اقتضدائات  8در مجموعده مقدالاتی 7اندد  پژوهشدگرانی مانندد لارندس بدی اسدلوماین موضوع پرداخته

و  9قانون، فضیلت و عهدالتو نهادهای قضایی پرداخته است  امیلیا آمایا در کتاب گرایی در حقوق فضیلت
نظریات هنجاری را در حوزه الزامات حقدوقی تبیدین نمدوده  10فلسف  حقوق هنجاریرابین وست در کتاب 

بده بدازخوانی  11ارسطو و فلسف  قانون؛ نریی ، کاربست و عدالتاست  پژوهشگران متعددی نیز در کتاب 
 اند ه ارسطو در زمینه قانون و الزامات قانونی پرداختهنظری
گرایی اخلاقدی و وجدود خد  های سابق بر فضیلتدر این پژوهش به سبب انباشتگی و تمرکز پژوهش 

خواهیم اصول و مفداهیم اساسدی گرایی حقوقی، میویژه فضیلتگرایی سیاسی و بهنظری در زمینه فضیلت
یه هنجاری سیاسی یک  از دیدگاه فیلسوفان اسلامی را تبیین کنیم؛ پژوهش حاضدر در گدام وقی حق -نظر
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گرایی شناسدی فضدیلتنخست به شناسایی مفاهیم مرتبط پرداخته و گام بعد با مفروض گرفتن مبانی انسان
به شناسایی اصدول و « گرایی سیاسیفضیلت»)ساحت فلسفه اخلاق(، از طریق شناسایی مفاهیم واسط در 

ین حقوقی )که مبنای مشروعیت الزامات قواعد حقوقی هستند( از دیددگاه فیلسدوفان مسدلمان مفاهیم بنیاد
 پردازیم می

 شناسی مفهوم-1

 1اخلاق هنجاری-1-1
ای هستند که موضدع اصدلی آنهدا پیرامدون منظور از مباحث اخلاق هنجاری، نظریات بزرگ و پردامنه

ها اندیشمندان در صدددند اصدول و ین نوع از پژوهشاصول و مبانی مشروعیت و اعتبار اخلاق است  در ا
گرایی و گرایدی، منفعدتقواعد حاکم بر افعال اخلاقدی، نظدام و سیسدتم اخلاقدی را تبیدین کنندد  فضدیلت

   2گرایی سه نظریه مهم اخلاق هنجاری هستند وظیفه
 گرایی اخلاقیضیلتف-2-1

ا تعالی انسان و ایجاد ملکده فضدائل و دوری های اخلاقی رگرایی اخلاق، مبنای اساسی ارزشفضیلت
دانند و یا دانند  برخلاف سایر نظریات مانند پیامدگرایان که نتیجه فعل را معیار فعل اخلاقی میاز رذائل می

تدوان گرایان را مدیفضیلت 3دانند گرایان که انطباق فعل را با قواعد اخلاقی معیار اخلاقی بودن آن میوظیفه
 گرا تقسیم نمود گرایان عملگرا و فضیلتگرایان واقعبه فضیلت صورت کلیبه

 
 
 
 
 
 
 
 

 گرایی سیاسیضیلتف-3-1
                                                 

1. Normative. 

 .21-19، فلسفه اخلاقخواص و دیگران، . 2

3. https://plato.stanford.edu/entries/ethics-virtue. 

 اخلاق

 خلاق عرفی فلسفه اخلاق

 فرا اخلاق نجاریاخلاق ه اخلاق توصیفی

 منفعت گرایی

 وظیفه گرایی

 فضیلت گرایی
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گرایی سیاسدی اسدت  در واقدع بدا تبیدین مبندای یکی از نظریات مهم سنتی در فلسفه سیاسی، فضیلت
لدت، بخش بده دومشروعیت سیاسی و ماهیت دولت و مداخلات دولت و تبیین مفاهیم اساسی مشروعیت

 گرایی سعی در تنظیم فلسفه سیاسی و همچنین تدوین مبنای مشروعیت نموده است نظریه فضیلت
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 1حقوق هنجاری-1-4

کنند  فلسفه حقوق هنجاری اهدداف فلسفه حقوق هنجاری مبنای مشروعیت قواعد حقوقی را مهیا می
کند، موردنظر قرار داده اسدت  موجه و مشروع می هاو ماهیت کلی قانون که الزام و اجبار آن را توسط دولت

ها که هدف و نتیجه قانون چیست؟ مبنای اخلاقی و سیاسی قانون چیست؟ متعلدق به طور مثال این پرسش
  2به فلسفه حقوق هنجاری است 

 گرایی حقوقیضیلتف-5-1
 را حقدوقی اخلاتمدد و قوانین مشروعیت مبنای که هستند هنجاری حقوق فلسفه نظریات از ایدسته 
 مطدرح قدانون غایدت تریناصدلی عنوانبده را سدعادت و تعالی و ندانسته قانون صرف حاکمیت نظم، رفاه،
اعی برای رسدیدن انسدان بده اجتم مهم لوازم عنوانبه را رذائل از دوری و اجتماع در فضائل ترویج  اندکرده

                                                 
1. Normative jurisprudence. 

2. Twining, General Jurisprudence: Understanding Law from a Global Perspective, 122 – 172. 

 سیاست

روش و شیوه  علوم سیاسی

 حکمرانی

 یشناسجامعه یقیاست تطبیس یاسیشه سیاند استیفلسفه س
 یاسیس

 یاستگذاریس
 یعموم

ی و امطالعات منطقه

 المللنیروابط ب

 
 
 
 
 

فضیلت 

 گرایی سیاسی

نظریات دولت 
 رالحداقلی لیب

نظریات 
مشروعیت بر 
اساس قدرت 

 ماکیاولی

https://en.wikipedia.org/wiki/Law
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کید ورزیدهاند و بر خیرات عمومی و ازاله شرور سعادت قلمداد نموده اند  این نظریات حقدوق از اجتماع تأ
گرایدی را در مجموعه مقدالاتی ایدن بخدش از فضدیلت 1اند  لارنس بی اسلوامرا بر اخلاق فضیلت بنا نهاده

، «The Aretaic Turn in Constitutional Theory»موردپژوهش گسدترده قدرار داده کده در مقدالات 
«virtue jurisprudence la virtue centered theory» ،«VirtueJurisprudence An Aretaic 

Theory of Law » نگاشته است 
 مشروعیت حقوقی-6-1

شناسدی منظور از مشروعیت مداخلات حقوقی، موجه بودن عقلی این مداخلات اسدت  مطدابق روش
لکده فلسفه حقوق، منظور از مشروعیت اسناد حکم به شارع یا فهم صحیح متن و نصوص دیندی نیسدت، ب

منظور از مشروعیت اعتبار عقلی قواعد حقوقی است  قواعدی که الزامات و مداخلات اجتماعی که همدراه 
با ضمانت اجرایی اجبار و الدزام دولتدی ایدن قواعدد اسدت  اگدر چده در مباحدث فقهدی حقدوق منظدور از 

مبندای عقلدی  مشروعیت اعتبار سندی و فهم نصوص مرتبط است  اما در فلسفه حقوق اسدلامی بده دنبدال
  2مداخلات و الزامات حقوقی خواهیم بود 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 پیشینه نظری-2

                                                 
1. Lawrence B. Solum. 

 .86 – 66، فلسفه نظام حقوق زننیا، ر.ک. حکمت. 2

 علم حقوق

 فلسفه حقوق

 نظریات هنجاری حقوق  نظریات قانون طبیعی
 

 نظریات تحلیلی حقوق

 منفعت گرایی حقوقی    

 وظیفه گرایی حقوقی

 فضیلت گرایی حقوقی
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 دو رویکرد اصلی و رقیب در نظریات هنجاری حقوق-2-1
رقیب یکدیگر در بافت نظریات هنجداری حقدوق هسدتند  در  نظریه دو گراییمنفعت و گراییفضیلت 

ویکرد با تمرکز بر مایه اخلاق قرار گرفته است  این رنعنوان ب( و تعالی انسانی بهvirtueرویکرد فضیلت )
قدی ( که بر پیامدهای افعال اخلاconsequentialismصفات و تعالی انسان در مقابل رویکرد پیامدگرا )

کید دارند، قرار گرفته است  در این میان مؤثرترین نظریات فلسفه حقوق هنجاری همان فضیلت گرایدی و تأ
 م داد:اختصار توضیح خواهیشوند که مفاهیم آنها را بهیگرایی محسوب ممنفعت

 گراییالف. منفعت
گرایدان باشدد موردتوجده منفعت بده زیسدتنخدوب مانندد  پیامدجهت که دارای یک فعل اخلاقی ازآن

عد گرایان به این دلیل که مطابق با قواکه از دیدگاه وظیفهای از پیامدگرایان خواهد بود درحالیعنوان شاخهبه
سدازگاری دارد و امدا در  1« پسندی با تو رفتار شودبا دیگران چنان رفتار کن که می»و احکام اخلاقی مانند 

خاطر اینکه بازگشت به صفات نفسدانی مانندد سدخاوت یدا کرامدت دارد، محور یک فعل بهاخلاق فضیلت
هداف آنها خواهد بدود  اخدلاق گردد  رویکردهای حقوقی این دو نظریه نیز در تناسب با ااخلاقی تلقی می

عنوان دال مرکزی نظریده حقدوقی گرایی هدف از قانون را تأمین رفاه و منفعت عمومی حداکثری را بهمنفعت
عنوان امتداد نظریدات گرایان تبعیت از قواعد و قوانین اخلاقی را بهکه وظیفهخودش قرار داده است، درحالی

دانند کده در جهت فعل را دارای حسن اخلاقی میازآن 2گرایانمنفعت اند قانونی خویش موردنظر قرار داده
 برخوردار باشد   پیامدمقایسه با دیگر افعال از بهترین 

 گراییب. فضیلت
عنوان یدک نظریده جدایگزین در حددال گرایی در فلسدفه سیاسدی و فلسدفه اخددلاق، بدهنظریده فضدیلت

با نگاهی به مقالات و ترین موج فلسفه اخلاق معاصر )عنوان مهمگرایی بهشدن است  نظریه فضیلتمطرح
گرایی توان این اقبال عمومی به فضدیلتگرایی اخلاقی میهای دکتری فیلسوفان اخلاق درباره فضیلترساله

حدال وضدعیت در بااین نظران ایدن حدوزه قدرار گرفتده اسدت اخلاقی را مشاهده نمود( موردتوجه صداحب
ای فلسدفه اخددلاق اسدت؛ هژمددون نفدوذ دو فلسددفه اخدلاق سددودگرایانه و های قددانونی عکدس فضددنظریده
  3گرایی قانونی شده است پردازان به فضیلتگرایانه موجب توجه اندک نظریهوظیفه

جای هر هدف دیگری در زنددگی نمود و فضائل را بهمندانه دعوت میسقراط مردم را به زندگی فضیلت

                                                 
1. "Do unto others as you would be done by". 

2. Utilitarianism. 

3. Solum, "Theory, The Aretaic Turn in Constitutional", 17-18.  
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دانسدت کده در ر س تمدامی آنهدا ترین ویژگی زندگی افدراد میا مهماجتماعی مطرح نمود  سقراط فضائل ر
در اندیشه او دانایی همان سعادت بود و جهل مستلزم گمراهی بود   1فضائل مربوط به عقلانیت و خرد بود  

ها کار خوب واقعي را انجام دهند و به فضیلت دست یابند، تنها راه این است که بده اکنون براي اینکه انسان
  2ر خوب واقعي معرفت یابند کا

خودش سعادت را هدف شهروندان تعریف نمدوده اسدت  در  جمهور و قانونافلاطون در هر دو کتاب 
مند شدن شهروندان ممکن دانسته است  وی هددف دو کتاب رسیدن به سعادت را فقط در صورت فضیلت

مندانه معدین نمدوده اسدت  او اصلی مگنسیا )شهر قانون( را نیز همین سدعادت در سدایه زنددگی فضدیلت
 مندانه نیست، بلکهفضیلت صرف رفتار فضیلت 3بخش قانون معرفی نموده است  فضیلت را محور انسجام

این رفتار باید از تعالی و صفات و ملکات برخاسته باشد  هدف از قدانون و آمدوزش در مگنسدیا، سدعادت 
 مندانه است  شهروندان از رفتار فضیلت

الطبیعه درباره خیر بشری میتنی کرده اسدت و ن خویش از فضائل را بر تبیینی مبتنی بر مابعدارسطو تبیی
مندانه را منظم ساخته و معیارهایی برای متمدایز سداختن فضدائل های رایج زندگی فضیلتبر طبق آن آرمان

فضائل عقلاندی (، و Moral virtuesارسطو فضایل نفس را به فضایل اخلاقي ) 4حقیقی ارائه داده است 
(Intellectual virtues ،تقسیم کرده است  ازنظر ارسطو فضایل عقلاني به اپیستمه یا معرفدت علمدي )

  5تخنه یا فن، زئوس یا عقل شهودي، سوفیا یا حکمت، فرونسیس یا حکمت عملی تقسیم کرده است 
 ن اجتماعی اسلامیفیلسوفاسر اندیشه  گرایی اخلاقیفضیلتمبانی -2-2

 فارابیالف. 
 تعریدف  نیسدت بشر برای آن از بالاتر مقصدی و است بذاته خیر و مطلوب فارابی اندیشه در سعادت 

جا که در قدوام خدود ، تا بداناست خود وجودی کمال در نفس تحول و صیرورت فارابی اندیشه در سعادت
فضدائل فکدری، فضدائل محتاج ماده نبوده باشد و از موجودات مادی مفارق و مبرا گدردد  فضدائل نظدری، 

خلقی و صناعات عملی از مقومات سعادت جسمی و روحی اجتمداعی اسدت  او هددف مدینده فاضدله را 
داند و داند و سعادت را نیز به فضائل معرفتی مانند علم به سبب اول و حقایق مجرد آسمانی میسعادت می

                                                 
1. http://www.kevandjv.org/philosophy/Socrates.pdf  

 .24-1، «نقد فیلیپا فوت بر عقلانیت عملي کانت»ر.ک. افلاطوني،  .2

 

3. Virtue and Law in Plato by  Julia Annas.  

4. Justice and the Laws in Aristotle’s Ethics. 

 

 .1395، «نقد فیلیپا فوت بر عقلانیت عملی کانت»ر.ک. افلاطونی،  .5

http://www.kevandjv.org/philosophy/Socrates.pdf
http://www.kevandjv.org/philosophy/Socrates.pdf
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داند  در اندیشه فدارابی سعادت میدیگر وجود فضائل خلقی و فکری را نیز امری ضروری در تحقق ازسوی
غایت دولت سعادت و فضیلت اجتماع است؛ بنابراین رئیس اول در مدینه فاضله شخصی اسدت کده خدود 
حد اعلای فضیلت یعنی شناخت سبب اول و حقایق مجرد و همچنین مفارقت از ماده و جسم و مبرا بدودن 

 -ت خویش دولت، قدانون و سداختارهای حقدوقی از خلائق را درک کرده باشد  وی در امتداد فلسفه فضیل
  1کند که مسئله اصلی این نگاشته است قضایی را مطرح می

 ب. ابن سینا
کند  حکمت، تعقل، کیاست، ذکداوت، و تیزهوشدی از ابن سینا فضائل را به خلقی و نطقی تقسیم می 

ی هستند  از دیدگاه ابن فضائل نطقی )عقلی( هستند و عفت، شجاعت، سخاوت، و عدالت از فضائل خلق
شوند؛ حکمت فضیلت قوه ناطقه، عفت فضیلت قدوه سینا فضائل مانند قوای نفس به چهار دسته تقسیم می

شهویه، شجاعت فضیلت قوه غضبیه و عدالت فضیلت حاصل از مجموع همده آنهاسدت و هدر کددام نیدز 
ین رذیلت انسانی دانسته اسدت  او نیدز ترعنوان فروعات را شامل هستند  در مقابل جهل را بزرگفضائلی به

داندد  از دیددگاه او اعتدال ارسطویی معتقد است و عدالت را حاصل اعتدال میان تمام قوای انسدانی مدیبه
فضیلت امری شخصی نبوده، بلکه همانند اسلاف خود معالجه امراض نفسانی و رذائل اخلاقی و پدرورش 

ای فدردی نیسدت و وظیفده اصدلاح نفدس داند؛ اخلاق پدیدهیها مفضائل و عقلانیت را بر عهده حاکمیت
صرفاً بر عهده خود شخص نیست؛ بلکه اجتماع و حاکمیت باید در جهت فضیلت مدردم و ملدت خدویش 

  2تلاش نماید 
 ج. ملاصدرا    

گونه که ایجاد جسم مادی، در تحقق نفس دخیل است، بقای جسدم مدادی و نسدل از نگاه صدرا همان
همچنین بقای منافع انسان برای تأمین سعادت اخروی، لازم و ضروری است  توجه ملاصددرا بده انسان، و 

واسطهٔ مبنای او در اهمیت بدن برای نفس است  در واقع، ملاصدرا بدن مادی را جددای از خیرات مادی، به
نفدس از  نفس ندانسته و سعادت اخروی و حقیقی نفس را کاملًا مترتب بدر وجدود سدعادت و برخدورداری

های خداوند بدرای نفدس را در جهدت گرایان، تمام نعمتهای مادی دانسته است؛ او برخلاف مادینعمت
سعادت حقیقی مرتبط با بُعد مجرد و غیرمادی نفس، یعنی همان معرفت به خداوند و رسیدن به خیر اعلی 

مرتبط با نفس انسانی است که نهایت الهی دانسته است  تمام الزامات قوانین، در جهت سعادت و وجود بی

                                                 
 .1364، فصول منتزعة؛ فارابی، 1995، آ راء اهل مدینه الفاضلهر.ک. فارابی،  .1

 .44-25، «گرایی ابن سینافضیلت»ر.ک. اترک،  .2



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمسال پنجاه و ، در فلسفه و كلام ییجستارهانشریه  / 238

 

  1دارای مراتب مختلف و حقیقت واحده است 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 گرایی سیاسی ه حقوقی فیلسوفان مسلمانبررسی مفاهی  بنیاسین فضیلت-3-2
 گرایی سیاسی فیلسوفان اسلامی فضیلت-1-3-2

نقش سلبی بدین معندا تواند نقش ایجابی و سلبی داشته باشد  گرایی میدولت در تحقق نظریه فضیلت
تدوان گفدت نظدام ای را وضع کند که موجب رذیلت باشد و در جنبه اثبداتی میکه نظام حقوقی نباید قاعده

نظم و امنیت مقیدد »ای باشد که مسیر برای تحقق قواعد اخلاقی فراهم کند  دولت باید گونهحقوقی باید به
گرایی با دو حالت وظیفه دولت در برابر اخلاق و فضیلتمطابق نظریات   2را برقرار کند « به فضائل اخلاقی

 مواجه است: 
 رشدد بسدتر و سدازیزمینه حدد در وظیفده این اما دارد؛ وظیفه اخلاق به نسبت دولت: نخست دیدگاه 

 که حاصل انتخاب آزاد افراد جامعه در فضای آزاد است که دولت فراهم آورده است  اخلاقی فضائل
وه بر اینکه نقش بسترسازی برای رشد اخلاق، وظیفده دارد بدرای تحقدق فضدائل دیدگاه دوم: دولت علا

ها به کمال، مداخله کند و با وضع قواعدد حقدوقی زمینده اجدرای قواعدد اخلاقی در جامعه و رسیدن انسان
ر د 3شدن اخلاق، با رعایدت ضدوابطی بده آنهدا الدزام کندد اخلاقی را فراهم آورد یا در مواردی برای نهادینه

                                                 
 .366 الشواهد الربوبیة فی المناهج السلوکیة،؛ همو، 308-305، عادالمبدآأ و المشیرازی، .1
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مستقلًا « گسترش فضائل»و در دیدگاه بعدی « نظم و امنیت مقید به فضائل اخلاقی»دیدگاه نخست مفهوم 
مفهوم اساسی در نظام سیاسی محسوب شده که مبنای مداخلات مشروع حقوقی خواهد شد؛ این مفداهیم 

ن یدافتن نظریده گرایی حقوقی خواهدد رسداند  بدا تعدیواسط در نظام سیاسی ما را به اصول اساسی فضیلت
 گرایی حقوقی مبنای مشروعیت مداخلات حقوقی تا حدودی تبیین خواهد گشت فضیلت

 گرایی سیاسی فارابیفضیلت-1-3-2-1
رخ  از دیدگاه فارابی خیر و کمال غایی و همچنین سعادت برای بشر فقط در مدینده )اجتمداع سیاسدی(

 مدینه فاضله است  تحقق خیر امری اختیاری دهد  تحقق سعادت امری اجتماعی است و در گرو تحققمی
ه خدود را و بالارده است و همچنین نیل به شرور نیز امری اختیاری و ارادی است  ممکن است که مدینه اراد

ا بدرای برای نیل و رسیدن به امور شر قرار دهد و همچنین امکدان دارد یدک مدینده اراده و اشدتیاق خدویش ر
 دهد رسیدن به خیر و سعادت قرار 

مدینه فاضله در حقیقت شهری است که هدف خود از اجتماع را همکاری و مشارکت در امور خیدری  
وسیله آنها سعادت حقیقی اتفاق خواهد افتاد  اگر همکاری و مشارکت در امور خیر در سطح قرار داده که به

باشد، دیگر مدینده فاضدله  مدینه )اجتماع، سیاست و قانون( اتفاق نیفتد و فقط در ساحت جامعه و اجتماع
گیرد  همچنین اگر تلاش و مشارکت در سدطح امدت یدا معمدوره نخواهد بود و صرفاً اجتماع فاضل نام می

  1باشد آن امت یا معموره فاضله خواهند بود 
کنندده بخدش بده قددرت سیاسدی از سدویی تعیینعنوان مبنای مشروعیتسعادت عقلانی و اخلاقی به

اسی و حاکمیتی نیز است؛ فارابی در این راسدتا اقسدام حاکمدان سیاسدی مشدروع را در شرائط و ساختار سی
کند که در ر س آن رئیس اول و پس از آن به ترتیب رؤسای افاضل، ریاست سنت و رؤسدای هرمی تبیین می

سنت از مشروعیت سیاسی برخوردار هستند  رئیس اول شخصی است که حکمدت و تعقدل تدام و قددرت 
ها و عقول و همچنین قدرت بر جهاد بدنی در او وجود دارد؛ رئدیس اول در سدایر آثدار فدارابی شهاقناع اندی

فارابی رئیس اول را چنین توصدیف  2القابی چون واضع النوامیس، ملک مطلق، امام و    معرفی شده است 
 کند می

ط العقل الفعّال، فیکون ما کان هذا الانسان هو الذي یوحی إلیه  فیکون اللّه، عزوجل، یوحي إلیه بتوسّ »
وتعالی، إلی العقل الفعّال یفیضه العقدل الفعّدال إلدی عقلده المنفعدل بتوسّدط العقدل یفیض من اللّه، تبارک
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المستفاد، ثم إلی قوته المتخیلة  فیکون بما یفیض منه إلی عقله المنفعدل حکیمدا فیلسدوفا و مدتعقلا علدی 
لة نبیا منذرا بما سیکون و مخبرا بما هو الآن )عن( الجزئیات، بوجود و بما یفیض منه إلی قوته المتخی التمام

 1« یعقل فیه الإلهي  و هذا الانسان هو في  کمل مراتب الانسانیة و في  علی درجات السعادة
فتدار او چنین شخصی که دارای چنین شرائطی باشد از دیدگاه فارابی عین قانون است و سیره، افعال و گ

از  جیت برخوردار است؛ ر ی و نظر چنین حاکمی هر چه که باشد و بر هرچه تعلق بگیرداز مشروعیت و ح
 مشروعیت و حجیت قانونی و حقوقی برخوردار است 

و هذا الانسان هو الذي یقف علی کل فعل یمکن  ن یبلغ به السعادة  فهذا  ول شرائط الرئیس  ثدم  ن »
بالقول لکل ما یعلمده، و قددرة علدی جدودة الارشداد إلدی یکون له مع ذلك قدرة بلسانه علی جودة التخیل 

السعادة، و إلی الأعمال التي بها تبلغ السعادة، و  ن یکون له مع ذلدك جدودة ثبدات ببدنده لمباشدرة  عمدال 
  2« الجزئیات

ها از حکمرانی و تدبیر شدهرها شمرد که هدف آنفارابی در مقابل مدینه فاضله اجتماعات دیگری را می
اند  آنها عظمت، تکریم و کرامت، سلطه، اجرای اوامر ی غیر از سعادت حقیقی و واقعی انسان دانستهرا امر

عنوان مقصود بالذات نه وسدیله بدرای رسدیدن بده و نواهی حاکمیتی و تمکین قوانین از سوی شهروندان )به
جلالدت را هددف  اند  برخدی کرامدت وسعادت( و تمجید و تعظیم شهروندان نسبت به حاکمیت پنداشته

ای بدرای اند و انجام افعال خیر اجتماعی و همچنین عدل و احسان به شهروندان را وسیلهحاکمیت قرار داده
قانون و سنن اجتماعی توسط حاکمیت و در جهت ایجاد  3اند رسیدن به کرامت و بزرگی حاکمیت قرار داده

غایات سیاسی قوانین و سنن اجتمداعی نیدز گردد  به تفاوت اهداف و دهی اهداف سیاسی وضع میو شکل
 متغیر خواهند بود 

 جاهلده مدینده  شدد خواهدد مددن ایدن قوانین مبنای در تفاوت باعث مختلف، مدن در غایات تفاوت 
شناسند و بسیار دور از ذهنیت اجتماعی آنهاست  در صورت ارشاد ت را نمیسعاد که است سیاسی جامعه

کنند  این مدینه و جامعه سیاسی تنها خیرات ظاهری را نسبت به آن پیدا نمی و راهنمایی هم فهم و اعتقادی
اندد  خیراتدی مانندد سدلامت عنوان غایدات اجتمداعی سیاسدی قدرار دادهاند و این خیرات را بدهخیر دانسته

جسمانی، آسایش و رفاه، لذات و تفریحات جسمانی، تکریم و تعظیم اجتماعی از جمله غایات اجتمداعی 
نه جاهله هستند؛ از این دیدگاه سعادت کامل اجتماع این خیرات و شقاوت نیز فقدان این خیرات است  مدی
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 آفاتی مانند مرض، فقر، محرومیت از لذات، تحقیر اجتماعی معنای شقاوت خواهند بود 
ار و انظد مدینه فاضله رسیدن به خیر و سعادت را از طریق تعاون اجتماع و اتفاق اهدل جامعده در آرا  و

همچنین سعی در جهت بروز و ظهور خیرات اجتماعی و شکوفایی اخدلاق فاضدله در اجتمداع از اهمیدت 
سدئولیت تواند از ابزاری به ندام قدانون اسدتفاده کندد؛ امدا ایدن مبرخوردار است  در این راستا حاکمیت می

ات ضدائل خلقدی و صدناعمنحصر به استفاده از ابزار قانون نیست، ایجاد فضائل نظری و همچنین ایجداد ف
وتربیت است؛ تعلیم به معنای ایجاد فضائل نظدری در ترین وظایف دولت در امر تعلیمعملی از جمله مهم

 اجتماع است و تأدیب ایجاد فضائل اخلاقی و صناعات عملی اجتماعی است:
لفضائل الخلقیة و و التعلیم هو إیجاد الفضائل النظریة في الأمم و المدن، و التأدیب هو طریق إیجاد ا»

الصناعات العملیة في الأمم و التعلیم هو بقول فقط، و التأدیب هو  ن تعوّد الأمم و المدنیون الأفعال الکائنة 
  1« عن الملکات العملیة و بأن تنهض عزائمهم نحو فعلها، و  ن تصیر تلك و  فعالها مستولیة علی نفوسهم

 شدیرو مسدتقیم روش  است گرفته پیش در را غیرمستقیم و مستقیم روش دو فضائل ترویج در فارابی  
 رویجتد مانندد غیرمسدتقیم روش کند؛می نهی رذائل از و فضائل به امر را مردم واسطه بدون قانون که است

وپرورش و همچنین بسترسازی اجتماعی صورت خواهد گرفت  همچنین بایدد در آموزش طریق از فضائل
اضدله فکاملًا مرتبط با نوع سیاست دارای متغیدر اسدت  سیاسدت در مدینده نظر داشت قانون از نظر فارابی 

 هیت قدانونمقتضی وضع قوانین مرتبط با فضائل و ازاله شرور است و در سایر مدن مانند متغلبه و کرامیه ما
 کند ها و مناسبات سیاسی و اجتماعی آنها هویت و تشخص پیدا میدر نسبت

 و «شدرور ازاله و خیرات گسترش» ،«رذائل دفع و فضائل ترویج» ،«تسعاد تحقق» فارابی اندیشه در 
 لاتمدداخ مشدروعیت مبندای کده هسدتند سیاسدی نظام در واسط مفاهیم و هامؤلفه ترینمهم ،«عدالت»

در آن  های صحیح نیدزای که فضائل نظری در آن رشد پیدا کرده و انگیزهاند  جامعهاختهس فراهم را حقوقی
 ود اشند با اراده به دنبال تحقق خیرات و دوری از شرور باشد، مدینه فاضله خواهد بتربیت یافته ب
 گرایی سیاسی ابن سینافضیلت-1-3-2-2

ابن سینا نیز انسان را موجودی اجتماعی دانسته است  او جامعه را شامل طبقات مختلف دانسته اسدت 
افع و همچنین معطل ماندن افراد در اجتمداع که هر کدام منفعتی برای جامعه خواهند داشت؛ تعطیل این من

ضد مقاصد و غایات تشکیل اجتماع است  ابن سینا فضدائل، خیدرات و مصدالحی را بدرای حفدع جامعده 
حقوقی ایدن خیدرات و در مقابدل ممنوعیدت و  -رو تقنین و تشریع سیاسی ضروری تلقی کرده است و ازاین

                                                 
 .165، الاعمال الفلسفیفارابی،  .1



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمسال پنجاه و ، در فلسفه و كلام ییجستارهانشریه  / 242

 

ر به این خیرات و منافع است را لازم دانسته است  ابن سینا پیگیری قانونی اعمال و رفتاری را که موجب ضر
گرا حاکمدان و کندد  در سیاسدت جیدده و فضدیلتسیاست را به سیاست جیده و سیاست اشرار تقسیم مدی

مداران از فضلا و صاحبان اخلاق هستند  در این نوع از اداره اجتماع افاضل توانایی این را دارند که سیاست
توانند مردم را بر کارهای خیر عادت دهند و با ترویج امدور کان و صالحان قرار دهند  آنها میمردم را جز  نی

خیر و تعوید مردم بر خیرات، سیاست خود را مقید به خیدرات اجتمداعی اجدرا کنندد  در مقابدل صداحبان 
ر اداره سیاست اشرار و اصحاب تغلب در سیاست مردم را با تعویدد بدر امدور شدر جامعده را بدر اسداس شد

 کند:کنند  ابن سینا لزوم ترویج فضائل در جامعه توسط قدرت و سیاست چنین بیان میمی
 صحاب السیاسات الجیدة و  فاضل الناس فانهم یجعلون  هل المدن  خیارا بما یعودونهم من  فعدال »

ا یعدودونهم مدن الخیر و کذلك  صحاب السیاسات الردیة و المتغلبون علی المدن یجعلون  هلها  شرارا بمد
 فعال الشدر    و الرذائدل الإفراطیدة تجتندب لضدررها فدی المصدالح الإنسدانیة، و التفریطیدة لضدررها فدی 

  1« المدینة
 وگذاران، تدرویج و تعویدد مدردم بده خیدرات های اساسی برای سیاستابن سینا در تنظیم دستورالعمل

کند و موجب را در حد اعتدال برای مردم تأمین میکند و مصالح دنیوی اموراتی که ارکان جامعه را حفع می
 دارد:گونه بیان میگردد، اینسعادت اخروی نیز می

و یجب  ن یکون السان یسنّ  یضا فی الأخلاق و العادات سننا تدعو إلی العدالة التی هی الوسداطة، و »
قدوی، ف جدل زکدا  الدنفس فأما ما فیها مدن کسدر غلبده ال الوساطة تطلب فی الأخلاق و العادات بجهتین:

  2« خاصة، و استفادتها الهیئة الاستعلائیة، و  ن یکون تخلصها من البدن تخلصا نقیّا
ام حقوقی دوری از رذائل افراطی و تفریطی مفهومی دیگر از فلسفه اخلاق است که ابن سینا آن را در نظ

 و مداخلات حاکمیتی مورد استفاده قرار داده است 
یکون فی المعاملات معاملات یشترط فیها الإمام، و هی المعداملات التدی تدؤدی و کذلك یجب  ن »

 یضدا فدی المعداملات  المناکحات و المشارکات الکلیة  ثم یجدب  ن یفدرض إلی ابتنا   رکان المدینة، مثل
المؤدیة إلی الأخذ و الإعطا  سننا تمنع وقوع الغررو الحیف، و  ن یحرّم المعاملات التی فیها غدرر، و التدی 
تتغیر فیها الأعواض قبل الفراغ من الایفا  و الاستیفا ؛ کالصرف، و النسدیئة، و غیدر ذلدك، و  ن یسدن علدی 

 3« ، من غیر  ن یغرم متبرع فیما یلحق تبرّعهموالهم و  نفسهموقایة  الناس معاونة الناس و الذب عنهم و 
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 ملاصدرا گرایی سیاسیفضیلت-1-3-2-3
های های حیوانی به ساحت ملکوتی و ویژگیملاصدرا فلسفه نبوت را رساندن اجتماع از مقام و ویژگی

و  ی مانندد طاعداتمجردات و مفارقات از عالم ماده دانسته است  نبی با الدزام شدریعت و دسدتورات شدرع
عادت سها را به سمت عبادات در جهت تعوید مردم بر خیرات و دوری از رذائل مرتبط با شئون بدنی انسان

 : کندگونه بیان میسازد  او اینها ملکوتی انسانی رهنمون میابدی یعنی رسیدن به جنبه
هم بالتعوید عن مقام الحیوانیّدة فهذا النبي یجب  ن یلزم الخلائق في شرعه الطاعات والعبادات لیسوق»

إلی مقام الملکیّة، فإنّ الأنبیا  رؤوس القوافل  فالنبيّ لا بدّ  ن یکون آخذاً من اللّه ومتعلّماً مدن لدنده معطیداً 
لعباده و هادیاً لهم، فهو واسطة بین العالمین، سمعاً من جانب ولساناً إلی جانب؛ وهکذا حدال سدفرا  اللّده 

ه یوم تناده  فلقلب النبي بابان مفتوحان: باب مفتوح إلی عالم الملکوت، وهو عالَم اللدوح إلی عباده وشفعائ
المحفوظ و منشأ الملائکة العلمیّة والعملیّة، وباب مفتوح إلی القوّة المدرکة، لیطالع ما في الحواس لیطّلدع 

 1« علی سوانح مهمّات الخلق 
ی نسبت جسد به روح دانسته است  جسد و جسم مادملاصدرا نسبت بین نبوت و سیاست را نیز مانند 

بدون روح، امری جیفه، بدون غرض، رشد و تکامل و خالی از حیات است  سیاست و قددرت نیدز اگدر در 
نندد کند و در غیر ایدن صدورت، مااختیار اغراض و اهداف نبوت قرار گیرد، حیات، غرض و تکامل پیدا می

را، بین نبوت و سیاست، تفاوت قائل است  سیاست در نگاه ملاصددجسمی بدون روح خواهد بود  او البته 
 غیر از نبوت است که اگر اغراض و اهداف شریعت در آن جریان داشته باشد، دارای حیات است 

« السیاسدة»کنسدبة الدروح إلدی الجسدد الدذي فیده الدروح، و« الشریعة»إلی « النبوّة»اعلم،  نّ نسبة »
وح فیه  و قد ظنّ قوم من المتفلسفة  نّه لا فرق بین الشریعة والسیاسة؛ وبیّن المجرّدة عن الشرع کجسد لا ر

 فلاطون الإلهي فساد قولهم في کتاب النوامیس، و وضح الفرق بینهما بالفعل والانفعدال  و مّدا الفدرق مدن 
تامّة غیر محوجة جهة الفعل، فأفعال السیاسة جزئیّة ناقصة مستبقاة مستکملة بالشریعة، و فعال الشریعة کلیّة 

 2« إلی السیاسة
دنیا و وجود مادی و جسمانی انسان همانا صرفاً منزلی از منازل سیر الی الله است  نفدس انسدانی نیدز 

های بدنی )هیولایی و مادی و جسمانی و نباتی و شهوانی مسافر الی الله است  در این سفر انسان از ویژگی
ه صفات انسانی و الهی و ملکوتی که به سمت تقدرب الدی اللده و احساسی و تخیلی و توهمی( و حیوانی ب

کند  انسان در این سیر باید از مراحل مختلف عبور کند تا به مندزل ابددی و مطلدوب حقیقدی است سیر می
                                                 

 .146، المظاهر الاإلهیة فی آأسرار العلوم الکمالیةشیرازی،  .1

 .148، لاإلهیة فی آأسرار العلوم الکمالیةالمظاهر اشیرازی، 2. 
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هدا در سدیر بده اجتماع نفوس انسان ملاقات با خداوند و تحقق اسما  و صفات الهی در درون خود برسند 
ی خداوند متعال هستند  انبیا در این سیر رؤسای این قافله هستند که با تنظیم قواعدد سمت مبد  هستی؛ یعن

کنند  فلسفه حاکمیت بر مردم در واقع همان سیر جامعده در در واقع اقتضائات سیر الی الله را مشخص می
جهت قرب ساحت قدس الهی است  مشروعیت حکومت بر مردم و سیاست تحقدق ایدن امدر اخلاقدی در 

 ماع است اجت
وقوافل النفوس السائرة إلی الله متعاقبة بعضها قریب وبعضها بعیدد وبعضدها واقفدة وبعضدها راجعدة »

وبعضها سریع السیر مقبلًا ومدبراً وبعضها بطي  السیر کذلك علی حسدب مدا جدری حکمتده تعدالی فدي 
لأبدان مراکب المسدافرین ولا والأنبیا )ص( رؤسا  القوافل و مرا  المسافرین وا القضا  والقدر في حق عباده

 1« بد من تربیة المرکب وتأدیبه و تهذیبه لیتم السفر
 گرایی حقوقی فیلسوفان مسلمان فضیلت-2-3-2

گرایی قددوانین )اعددم از قددوانین اخلاقددی، حقددوقی و سیاسددی( بایددد در جهددت مطددابق مبددانی فضددیلت
ارندد کده خدود را بدا ایدن مبدانی جهدت اهمیدت دمند شدن شهروندان وضدع گردندد  قدوانین ازآنفضیلت
تعالی انسان ارتباط دهند  یعنی ماهیدت قدانون بایدد در ارتبداط بدا گرایی مانند سعادت، فضیلت و فضیلت

گرایی وضع گردند  قانون در این صدورت ابدزاری نده صدرفاً بدرای مفداهیم برآمدد از مبانی و اصول فضیلت
شناسی مفاهیم کاربردی بلکه در ارتباط با مبانی انسانعنوان گرایی همچون خرد، عدالت، شجاع بهفضیلت

گرایی مطرح خواهند بود  مباحث مرتبط با قانون، عدالت، جرم و جدزا را در شناسی نظریه فضیلتو معرفت
 2 بخش بعد موردبحث و بررسی قرار خواهیم داد

 گرایی حقوقی فارابیفضیلت-2-3-2-1
عنوان مفهوم مرکزی و ازاله و رفع رذائل و شرور در جامعه به تحقق فضائل و در ر س همه آنها عدالت و

ترین مفهوم سیاسی اسدت کده در سداحت حقدوق اقتضدائات معدین و گرایی مهماصل زرین نظریه فضیلت
مشخصی دارد  عدالت اصل عمومی است که باید از سوی واضعین قوانین و حاکمیت موردتوجه قرار گیرد  

ت با برقدراری عددالت تدوزیعی بده تقسدیم خیدرات عمدومی اجتمداع مانندد حاکمیت باید در مرحله نخس
هدای اجتمداعی نیدز ها، کرامت و عزت بر اساس اهلیت شهروندان بپردازد  جایگاهسلامت، اموال و دارایی

 3به اصل زرین عدالت باید بر اساس استئهالگرا باتوجهخیرات عمومی جامعه هستند که حاکمیت فضیلت
                                                 

 همان. .1

تواند باشد و هم بنابر نظریه دخالت غیر مسه تقیم دولهت در رشهد فضهائل . عدالت هم بنابر نظریه دخالت مس تقیم قانون و دولت در رشد فضائل منبعی برای اس تخراج و اس تنباط قواعد حقوقی می2

 نوان مؤلفه بسترساز رشد و تعالی اخلاق در اجتماع تلقی خواهد شد.اخلاقی و شکوفایی اس تعدادهای انسانی به ع 

توان عدالت را معنا نمود. مبنای اس تحقاق افراد در این منظومهه اسهتلال ه ههمان اهلیهت . عدالت در این سیس تم به معنای صرف مساوات و برابری نیست، اما کاملا بدون توجه به برابری هم نمی3
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 وات در جامعه برقرار کند و همچنین مسا
العدل ] وّلا یکون[  في قسمة الخیرات المشترکة التي لأهل/ المدینة علی جمیعهم  ثمّ من  بعد ذلدك »

في حفع ما قسّم علیهم  و تلك الخیرات هي السلامة و الأموال و الکرامة و المراتب و سائر الخیدرات التدي 
 1«  هل المدینة قسطا من هذه الخیرات مساویا لاستئهاله یمکن  ن یشترکوا  فیها  فإنّ  لکلّ واحد من

عدالتی به معنای اعطای بیشتر یا کمتر از استحقاق ، برای اجتماع مضر است  اعطای بیشتر هر گونه بی
از استحقاق ظلم و جور در حق کل جامعه یا به تعبیر فارابی کل مدینه است و اعطدای کمتدر از اسدتئهال و 

ر به فرد خواهد بود  البته در شرایطی این نوع هم ظلم به مدینه یا کل جامعده محسدوب استحقاق ظلم و جو
  2 گرددمی

 مرتبه دوم عدالت، عدالت تعویضی است  عدالت تعویضی بده معندای برابدری بدین داده و سدتانده در
یان ع و خدمات در موانتقال اموال و منافارتباطات حقوقی اجتماع است  به این معنا که در قابل هر گونه نقل

برای  لی مبناییشهروندان بین داده و ستانده باید عدالت به معنای برابری در ارزش برقرار باشد  این تبیین عق
 مشروعیت احکام حقوقی در ارتباط با معاملات در جامعه خواهد بود 

عنی باید قوانینی ؛ یدارد را اشخاص اموال حفع وظیفه اموال، و خیرات عادلانه توزیع از پس حاکمیت 
شددن ایدن وضع و اجرا کند که اموال شهروندان از تسلط و مالکیت ایشان خارج نگردد و در صورت خارج

  3صورت ضرری نبوده باشد خروج از ملکیت یا تسلط به
 گرایی حقوقی ابن سینافضیلت-2-3-2-2

گدذاران سیاسدت اسدت  گونده مرتدب نمدودهابن سینا مقدمات رسیدن به طرح سیاسی و حقوقی را این
ینده مدان در مدوظیفه دارند با تقنین و الزام مردم به قانون امورات مرتبط به ارکان جامعه را حفدع کنندد  حاک

بیین توارد ذیل فاضله باید شرور و رذائل را دفع و خیرات و فضائل را گسترش دهند  ابن سینا این امور را در م
 کند می

یف اجتماعی: کار از امور خیر مشترک و عمومی است که همده افدراد ها به وظالزوم اشتغال انسان  1
اجتماع باید از آن برخوردار باشند  در شهر و مدینه فاضله نباید کسی بدون تعریف و تحدیدد شدغل و کدار 

                                                                                                                   
استلال را می توان بر دو اساس  هستند. اما بسترسازی برای استلال عمومی توسط تعلیم و تربیت اجتماعی و همچنین توانمندسازی اقشار ضعیف امکان پذیر است. البته مفهومبرای خیرات اجتماعی 

تفسیر دوم به معنای قرار دادن امکانات بر اساس مصلحت حفظ و بقای امکانات تفسیر کرد. تفسیر اول رس یدن خیرات بیشتر به نیازمندان و اقشار کمتربرخوردار در جهت عدالت اجتماعی است و 

 است.

 .71، فصول منتزعهفارابی، . 1

 «.آأهل المدینة فنقصه  عن  ذلك و زهدته علیه  جور. آأمّا  نقصه فجور علیه، و آأمّا زهدته  فجور علی آأهل المدینة و عسى آأن یكون نقصه آأیضا جورا علی. »2

 .71-69، فصول منتزعهفارابی، . ر. ک. 3
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باشد  تمام افراد که در تشکیل جامعه مدنی سهیم هستند باید دارای منفعتی برای اجتماع باشدند  بطالدت و 
فراد در مدینه فاضله امری ممنوع است  اگر کسی در جامعه راه تعطیل و بطالت را در پی گرفت باید تعطیل ا

  1دهند مهیا نباشد برای او مسیر زندگی مانند دیگر افراد که تلاش و کوشش اجتماعی انجام می
ارای خاطر وجود مخارج عمومی مشترک باید دلزوم برقراری مالیات برای مصالح عمومی: شهر به  2

اموال عمومی باشد  تأمین مخارج شهر نیازمند وجود مالی مشترک و عمومی است که در بعضی از موارد از 
عنوان پشتوانه تأمین مصدالح آید  این مال بهسود تجار و کشاورزان و از جرایم و همچنین غنائم به دست می

 2گیرد  مشترک و خیرات عمومی در اجتماع مورداستفاده قرار می
هدای مبندایی اقتصداد جامعده: های مضر برای مؤلفدهنوعیت روابط مالی مضر و همچنین شغلمم  3

وانتقالات قدانونی و دارای ارزش اقتصدادی باشدد  ارتباطات مالی در اجتماع باید بر اساس مناسبات و نقل
اهد شدد  پول باید در ازا  مصالح و منافع مشخص قرار گیرد و در غیر این صورت موجب فساد در شهر خو

گیدرد از جملده عواملی مانند قمار و ربا که انتقال اموال در ازا  عوض مشخص و ارزشمندی صدورت نمدی
عوامل فسادزا در اقتصاد شهر هستند  اموری مانند دزدی، زورگیری، روابط مالی مبتنی بر فساد اخلاقدی در 

  3مدینه فاضله ممنوع است 
ترین امری که بایدد مور متضاد با آن: در مدینه و شهر مهملزوم تقنین و تشریع ازدواج و ممنوعیت ا  4

گذاری شود امر مهم ازدواج است  ازدواج و تشکیل خانواده که موجدب بقدای نسدل و در ارتباط با آن قانون
عنوان صدورت قدانون موردتوجده قدرار گیدرد  ازدواج بدههزاران فایده عمومی و فردی است باید در جامعه به

  4مومی در جامعه مبنای وجود بسیاری از فضائل از جمله ایمان به خدا و شریعت است ترین خیر عمهم
 گرایی حقوقی ملاصدرافضیلت-2-3-2-3

ها در قرب و بعد الهی و استعدادهای ملکوتی بسیار متفاوت هستند  همه آنها در درجده قدرب و انسان
عود و چده در جهدت سدقوط یکسدان بعد، وقوف و رجوع، ثبوت و تزلزل، سرعت و کندی چه در جهت ص

نیستند؛ بنابراین قضاوقدر الهی انبیا و اولیای الهی رؤسای این اجتماع در سیر و مسافرت الی الله هسدتند و 
ای جدز تربیدت مرکدب ابدان این اجتماع مراکب مسافرین الی الله هستند  در این سفر امرا  و رؤسدا چداره

  5و تهذیب آن به غایت اتمام و اکمال سفر ندارند  )ابدان و امورات متعلق به آن( و تأدیب
                                                 

 .499- 496، الاإلهیات من کتاب الشفاءابن سینا، . 1

 .499- 496، الاإلهیات من کتاب الشفاء.ابن سینا، 2

3 . .۴۹۶، الاإلهیات من کتاب الشفاءسینا، ابن  

 .499- 496، الاإلهیات من کتاب الشفاءابن سینا، . 4

 .361، سلوکیالشواهد الربوبیة فی المناهج ال . ملاصدرا، 5
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ها از لوازم حیات دنیوی را برای بقای بدن دنیوی رو مسکن و خوراک و پوشاک و غیر اینخداوند ازاین 
وسیله غضب قدوه وسیله شهوت انگیزه زندگی، خوردن، نوشیدن، راحت و بهقرار داده است  در انسان نیز به

ریده است  اسباب دیگر زندگی همچون کشاورزی و اجرای قنوات و ساخت ساختمان و دفاع از زندگی را آف
ها بلااستثنا قرار داده اسدت  غایدت از خلدق تزویج و خدمتگزاران و را برای بقای انسان در درون همه انسان

ه ها سوق جمیع مردم به جوار رحمت الهی و مسافرت انفسی به سمت اسما  و صدفات الهدی بدودهمه این
ها است  در این مسیر برقدراری قدانون، است و این امکانات مادی جهت حفع و بقای مراکب نفسی انسان

  1گرا امری ضروری است نظم و عدالت برای اجتماع و حاکمیت فضیلت
هدا دیگر خداوند برای جلب منافع کلی و دفع مضرات حب ذات و حب نفس را در درون انسانازسوی

ند؛ به همین دلیدل ها به بقای خود هر چند با وجود هلاک دیگران راضی هسترو انسانینقرار داده است  ازا
 اگر امور اجتماعی مانند  عدالت، قسط و قانون و حکومدت و سیاسدتی کده تدوان برقدراری نظدم و عددالت

ی سدلوک الدز اجتماعی را برقرار سازد رها گردد و به خود مردم واگذار شود، قتل و غارت و نزاع اجتمداع را ا
راهم فدکند و زمینه را برای نسیان ذکدر الهدی در جامعده الله و کسب اخلاق فاضله و دفع رذائل مشغول می

 آورد می
و إن انجر إلی هلاك غیره فلو ترك الأمر فدي الأفدراد  و الإنسان کما مر غلب علیه حب التفرد و التغلب»

سیمات و التخصیصات لتشاوشوا و تقاتلوا و شغلهم سدی من غیر سیاسة عادلة و حکومة آمرة زاجرة في التق
 2« ذلك عن السلوك و العبودیة و  نساهم ذکر الله

 عقدود امدوال، جهدت در معیندی و مشخص حدود و قوانین که است واجب شریعت واضع بر بنابراین 
 ائم وع غندتوزید و نفقده ایجداب عوامدل و ارث تقسدیم و تجارت دین، نکاح، مانند معاملاتی و معاوضات

م سازی جریان اخلاق باید عدالت را در احکام اجتماعی اسلاصدقات وضع نماید  خداوند در جهت زمینه
 بر مردم واجب کند تا زمینه برای پرورش استعدادهای انسانی و الهی در جامعه آماده شود 

 
 آور حقوقیسه اصل اوّلیه در وضع قواعد و قوانین الزام

هدم مبا سه هدف شریعت دانسته است  این سه هدف را شاید بتوان سه اصدل ایشان حدود را در ارتباط 
آور در نظریه حقوقی ملاصدرا دانست؛ سه اصلی که منشأ اعتبار و مشروعیت وضدع قدوانین و قواعدد الدزام

 اند  حقوقی در شریعت شده
                                                 

 .361،  الشواهد الربوبیة فی المناهج السلوکیملاصدرا،  .1

 .368 الشواهد الربوبیة فی المناهج السلوکی،ملاصدرا، .2
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 است   الف  هدف اوّل، وضع مجازات قصاص و دیات برای پیشگیری از نابودی بدن و تن انسان
و ما قتال  هل البغي فلما یظهر من الاضطراب بسبب انسلال المارقین عن ضبط السیاسة الدینیة التدي »

یتولاها حارس السالکین إلی جوار الله وکافل المحققین نائباً عدن رسدول ربّ العدالمین لدیحفع ]لحفدع[ 
للسدعي فدي إهدلاك الأنفدس حدود الله والأحکام من الحدلال والحدرام  و مدا القصداص والددیات فددفعاً 

  1« والأطراف
ج  هدف دوم، حفع اموال عمومی است که به وسدیله قدوانینی مانندد حددّ سدرقت و حددود راهزندی، 

 مشخص شده است  
  2« و ما حد السرقة وقطع الطریق فدفعاً لما یستهلك الأموال التي هي  سباب المعاش»

هایی مانند حددّ زندا و لدواط، مشدخص شدده د  هدف بعدی، حفع نسل است که با حدود و مجازات
 است 
  3« و ما حد الزنا واللواط والقذف فدفعاً لما یشوش  مر النسل والأنساب»

وندد عنوان حفع منافع بدن مادی است، اما چدون خدااین احکام و حدود، اگرچه در بعضی از موارد به
لی امدر الهدی اسدت، موجدب تقدرب و تعدا متعال واضع این قوانین است، عمل و اجرای این قوانین، امتثال

و آرامش  اجتماع نیز خواهد شد؛ ضمن اینکه با اجرای این قوانین و پیشگیری از وقوع جرم در جامعه، ثبات
تر اینکده مطدابق بدا سوی خداوند است نیز تأمین خواهد شد  از همه مهمکه لازمه رشد و کمال و تقرب به

د استعداد رش نوان مرکب روح یا مرتبه نازله نفس، منجر به از بین رفتنعمبنای ملاصدرا، اضرار به جسم، به
ریدزی ایدن گرایی ملاصددرا در فلسدفه اخدلاق در طدرححقیقی و واقعی نفس خواهد شد؛ از اینرو فضیلت

 احکام و قواعد حقوقی او موثر بوده است 
، لشدمول عاطفتده و عمدوم فإن الغرض في الخلقة سیاق الجمع إلی جوار الله تعدالی و محدل کرامتده»

رحمته للکل، فلدو تدرك الأمدر فدي الأفدراد سددی و مدن غیدر تعریدف قدانون مضدبوط فدي التقسدیمات و 
التخصیصات، لتهارشوا و تقاتلوا، و شغلهم ذلك عن سلوك الطریق و السیر إلی الخلق، بل  فضی لهم إلدی 

 4« الإفساد

 گیرینتیجه

                                                 
 .368، الشواهد الربوبیة فی المناهج السلوکیملاصدرا،  .1

 .368، الشواهد الربوبیة فی المناهج السلوکیملاصدرا،  .2

 .368، فی المناهج السلوکی الشواهد الربوبیةملاصدرا،  .3

 .۵۰۱، المبدآأ و المعادشیرازی،  .4
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شناسدی، تعدالی انسدان را بده شناسدی و انسانبر مبنای معرفت ای فلسفیعنوان نظریهگرایی بهفضیلت 
عنوان هدفی برای سیاست و حقوق قرار داده است  این هددف در سیاسدت و حقدوق اقتضدائات معتندابهی 

های مخدالف بدا مبدانی دولدت گرا در مقابل نسخهپردازی دولت فضیلتداشته که تبیین آنها منجر به نظریه
 لیبرال خواهد شد 

 هدای اجتمداعی خدویش متوجده مبدانی تشدکیل مدینده سیاسدی وسفه اسلامی نیز در تبیین نظریهفلا 
شدهر آرمدانی پدردازی خدویش از دولدتاند و در نظریهاجتماعی دارای هدفی غیر از رفاه و امور مادی بوده

سیاسدی اندد و در مرحلده بعدد سیاسدت و مدینده خویش ابتدا انسان، سعادت و فضائل او را تعریدف کدرده
اسدی و اند و با استفاده از مبانی مشروعیت نظدام سیگرا را امری ضروری برای سعادت انسان دانستهفضیلت

-گرا همت گماشدتهمفاهیم اساسی آن به طراحی نظام حقوقی یا حداقل مبانی اساسی نظام حقوقی فضیلت

ن مبندا ی طرح کرده است  در ایاند  این نظام حقوقی در سه بعد دولت، قانون و نظام قضایی مفاهیم جدید
عنوان قیدی ذاتی  مند شدن را در نظر بگیرد، اما فضیلت را بهدولت اگر چه باید آزادی برای افراد در فضیلت

طورکلی روش قضداتی های قضدایی فضدیلت محدور نیدز بدهکند  رویهدر برقراری نظم و قانون ملاحظه می
 فضیلت محور برای اجرای عدالت هستند 

مدوده گرایدی، سیاسدت و حقدوق را تددوین نابی اولین فیلسوف مسلمان است که از پایگاه فضیلتفار 
است  نتایج وی در سیاست ضرورت تشکیل مدینه سیاسی فاضله است  از نظر وی تشدکیل مدینده فاضدله 

یاست پذیر است  ابن سینا نیز سبردن رذائل توسط حاکمیت امکانسیاسی از طریق گسترش فضائل و از بین
یاسدت و سفاضله را در برابر تعوید مردم بر خیرات و فضائل و دوری شرور و رذائل متعهد دانسدته و فلسدفه 

و مواندع  حقوق را بر این امر مبتنی دانسته است و در حقوق نتیجه گرفته که بر حاکمیت لازم است تا شدرور
 کنند  انگاری و ممنوع اعلامتحقق خیرات اجتماعی را از لحاظ حقوقی جرم

تعالی تبیدین ها از حقگرایی ملاصدرا اما مستقیماً در ارتباط با قرب و بعد اجتماع انساننسخه فضیلت
شده است  ملاصدرا مبتنی بر لزوم تقرب اجتماع بده سداحت قددس الهدی تحقدق فضدائل و خیدرات را در 

 ه اسدت  اوساد را ممندوع دانسدتاجتماع برای حاکمیت لازم دانسته و شرور و رذائلی مانند ظلم و ناامنی و ف
ام فلسفه قصاص و دیات را حفع حیات، حدود و تعزیرات را حفع اموال و نسل دانسته است  ملاصدرا تمد

سوی خداوندد این امور را در راستای برقراری نظم و عدالت و در راستای تحقق ذکرالله و تقرب اجتماعی به
 تبیین کرده است 

گرایی با نسخه فیلسوفان مسدلمان همچدون فدارابی، ابدن سدینا و فت فضیلتتوان نتیجه گربنابراین می 
شناسدی کشدف ملاصدرا توان تبیین فلسفه الزامات حقوقی را دارا است  این مهم البته نیازمندد تبیدین روش
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تواند مبندایی بدرای تصدرفات اجتمداعی قواعد حقوقی در این نظریه هنجاری است  این نظریه هنجاری می
سلامی و همچنین الزامات حقوقی و فقهی در جامعه اسلامی در برابر فلسفه لیبرالیسم و حقدوق حاکمیت ا

 گرایانه قرار گیرد منفعت

 منابع
  1376  قم: دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم، الإلهیات من کتاب الشفاءابن سینا  

  1358  تهران: دانشگاه تهران، الحکمة الخالدةابن مسکویه  
  1326(  مصر: دار العرب، فی الاهد )الیسائل فی الحکمة و الطبیایاتینا  سابن

  300-265(، 1384) 38-37  ش  نقد و نریفصلنامه «  سودگرایی اخلاقی»اترک  حسین  
  44-25(، 1393) 24  ش پژوهشنام  اخلاق«  گرایی ابن سینافضیلت»اترک  حسین  
  58 - 28(، 1393) 39  ش ین  مایفتآی«  نظریه اخلاقی ملاصدرا»اترک  حسین  

  24-1(، 1395) 4، ش حکمت مااصی«  نقد فیلیپا فوت بر عقلانیت عملی کانت»افلاطونی، حسین  
  146-117(، 1392) 3ش  آیین  مایفت،«  فضیلت از دیدگاه فارابی»بهارنژاد، زکریا  

  1376  قم: نی، حکمت حکومتپارسانیا  
  72-55(: 1396) 1، ش حکمت مااصی  «گرایی ابن مسکویه و مایکل اسلوتیلتبررسی و مقایسة فض»حبیبی  

  1387  قم: سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، حقوق بشی در اسلامحقیقت، صادق  
  1386  قم: سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، حقوق زناننیا، محمود  حکمت
  1397  قم: سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، فلسف  نرام حقوق زنمود  نیا، مححکمت

  1356  تهران: انتشارات خوارزمی، اخلاق ناصییخواجه نصیرالدین طوسی  
 .۱۳۸۵. ق : سفتر نشر معارف، فلسفه اخلاقخواص، امیر و سیگران. 

  1374، طرح نو: تهران فارابی.داوری اردکانی، رضا  
  1387قم: آیت اشراق،   مشاهد الألوهیةرضانژاد، حسین  

 ه ش  1368، قم: مکتبة المصطفوی، الحکمة المتاالیة فی الأسفار الاقلیة الأرباةشیرازی، صدرالدین  
  1360  تهران: مرکز نشر دانشگاهی، الشواهد الیبوبیة فی المناهج السلوکیةشیرازی، صدرالدین  
  1354  تهران: انجمن فلسفه ایران، بدأ و الماادالمشیرازی، صدرالدین  
  1378  تهران: بنیاد حکمت اسلامی صدرا، المراهی الإلهیة فی أسیار الالوم الکمالیةشیرازی، صدرالدین  
  1366  قم: نشر بیدار، تفسیی القیآن الکییمشیرازی، صدرالدین  
  1366 ، قم: نشر بیدار،تفسیی القیآن الکییمشیرازی، صدرالدین  
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Abstract 

This article examines the concept and nature of who-ness. The domain of who-ness is that in which the human being is 

considered as an individual rather than as a member of a species. In other words, human who-ness refers to those 

distinctive features that differentiate one individual from others within the same species. By clarifying the lexical and 

technical meanings of who-ness and examining the means of attaining it through intuition and rational analysis, this 

study argues that who-ness consists of the self, attributes, actions, and the relation that these attributes and actions bear 

to the self. It then investigates the priority and posteriority of attributes and actions within the constitution of who-ness, 

demonstrating that each may, in different respects, precede the other. The study further examines the concept and 

nature of the will as one of the fundamental dimensions of human existence and analyzes its role in determining human 

who-ness. It concludes that the will contributes to the determination of who-ness in three ways: (1) the will is itself an 

attribute of the human being that stands in relation to the self and thus constitutes human who-ness; (2) the will gives 

rise to actions, and actions bear a relation to the self that forms who-ness; and (3) actions arising from the will generate 

attributes in the human being that are related to the self and therefore play a constitutive role in the determination of 

who-ness. 
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 چکیده
نگرریم و مثابه یک فرد مینسان را بهپردازد. قلمروِ کیستی قلمروی است که در آن امی این مقاله به بررسی مفهوم و حقیقت کیستی

کنرد. مرا برا روشرن نه یک نوع. به تعبیری، کیستی انسان به وجوه امتیازی اشاره دارد که ذیل یک نوع، فرد را از افراد دیگر جدا مری
داد کره یابی به آن از طریق شهود و تحلیل عقلی، نشان خواهیم و بررسی روش دست« کیستی»ساختن معنای لغوی و اصطلاحی 

دارنرد. در ادامره، بره « مرن»است که ایرن اوصراف و افعرال برا « نسبتی»و « افعال»، «اوصاف»، «من»ای از مجموعه« کیستی»
تواننرد برر ییردیگر مقردم دهیم کره هرر دو میپردازیم و نشان مریدر ساحت کیستی می« فعل»و « وصف»بررسی تقدم و تاخر 

ن عنوان ییری از امرور بنیرادیِ وجرود انسران، برازمی، به«دهارا»همچنین، به مفهوم و حقیقت  .باشند گرردیم و تریریر آن را در تعری 
ن کیسرتی انسران تیریرگر ار اسرت  کنیم. در پایان، به این نتیجه میبررسی می« کیستی» ( اراده 1رسیم که اراده از سه طریق بر تعی 

شرود و فعرل برا ( اراده منجر به فعل می2بخش کیستی اوست. ناو نسبت دارد و تعی  « من»خود ییی از اوصاف انسان است که با 
او نسبت دارنرد و « من»آورند که با ( افعال ناشی از اراده، اوصافی در انسان پدید می3نسبتی دارد که سازنده کیستی است. « من»

ن کیستی نقش دارند  .در نتیجه، در تعی 
 صف، فعل. کیستی، خودشناسی، اراده، انسان، و :واژگان کلیدی
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 مقدمه

البرا  غانرد مطرر  کررده« شناسی فلسفیانسان»رسد که مباحثی که فیلسوفان مسلمان درباره به نظر می
شران کره شناسی فلسفیقرار دارد. در واقع، فیلسوفانِ مسلمان در انسان« چیستی»و « هستی»ذیل دو عنوان 

انرد و ت هستیِ انسران بره چیسرتی او پرداخترهگر است، پس از ارباجلوه« نفس»اغلب در مباحثی با عنوان 
شرود یمراست؛ زیرا آنچه در پاسخ بره چیسرتی عر ره « نوع»اند که ناظر به تعریفی از انسان به دست داده

 اند.است و تعریف از جنس و فصل تشییل یافته که اجزای نوع« تعریف»همانا 
ی وان، برا ا رافه کرردن مفراهیم دیگرردر این پژوهش، بر آنیم که مفهومی مطر  کنیم کره ذیرل آن بتر

ن»و « اراده»همچون  راد مختلرف را را مورد کاوش قرار داد و نه نوع را. آنچه افر« فرد»، به نحو فلسفی، «تعی 
وع را از ندهد، وجوهِ اشتراک آنهاست که همانا جنس و فصل است و آنچه افراد تحت عنوان یک نوع قرار می

 ارد و ما دراز آنهاست که همانا نسبتی است که فرد با اوصاف و افعال خود دکند، وجوه امتیییدیگر جدا می
 «کیسرتی»تروان گفرت کره پرسرش از اش سخن خواهیم گفت. با عنایت بدین مطلب، میاین مقاله درباره

اقرع، در وپرسش از وجوهِ امتیازِ افراد است. به دیگر سخن، کسی که در پیِ کیستیِ موجود )الف( است، در 
« خرود»وجوهِ تمایزِ موجود )الف( از دیگر افراد نوع است؛ وجوهِ تمایزی کره در مواجهره حرروری برا  پیِ 

ن توان بررسری کررد کره شرخر )فررد( در حریریشه دارد. به عبارتی، در چنین مبحثی، به نحو فلسفی می
 توان آن را تحلیل و توصیف کرد.یابد و چگونه میمواجهه با خود، به طور خاص، چه می

ه داشت این است که مفهوم  با عنایت به اینیه ناظر به فرد است، « کیستی»آنچه در اینجا باید بدان توج 
و... مقردور « عمرو»و « زید»رو، بررسیِ علمی/فلسفیِ کیستیِ به تعداد افرادِ یک نوع، متفاوت است؛ ازاین

ن یرافتن آن از طریرق وراساس، این پژوهش، نگاهی عام به مفهوم کیستی و راهنیست؛ براین « اراده»سم تعری 
را روشن خواهد کررد، سر،س، در پریِ مفهروم بنیرادینِ « کیستی»خواهد داشت و در آن، ابتدا معنا و قلمرو 

ن کیستی انسان نقش رود که، بر اساس تو یحی که خواهد آمد، به نظر میدر انسان می« اراده» رسد در تعی 
شد که آیا اراده در کیستیِ انسان نقشی دارد یا نه و اگر نقش دارد، تا چه  بسزایی دارد. پس از آن، بیان خواهد

در این پژوهش این است که بره « اراده»توان آن نقش را تبیین کرد؟ سبب برگزیدن مفهوم اندازه و چگونه می
اسرت کره « اراده»شرویم رسد در قلمرو مواجهه با خود، ییی از حقایق بنیادینی که با آن مواجه مینظر می

ن کیسرتی دارد. بره تعبیرری، آنچره نقرش انسران در  ری در تعری  ت انسان است و نقش مهم  گویا سازنده هوی 
ت نحوی که آنچه از دایره اراده انسان در واقع، از است؛ به« اراده»کند همانا بخشی به خود را پررنگ میهوی 

ندایره اختیار او خارج است. ل ا ما به سراغ اراده رفتیم تا ن اش روشرن بخشی به کیسرتیقش انسان را در تعی 
یافتن بدین مطلب است که اراده چه توان گفت که هدف اصلیِ ما در این پژوهش دستسازیم. بنابراین، می
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سازِ تمایز او از افراد دیگر است ای با کیستیِ انسان دارد یا به تعبیر دیگر، آیا کیستی فرد انسان که زمینهرابطه
 ه اوست؟محصول اراد

ا روش ما در مواجهه با این مسئله دو گونه است   گیریم و آنچره در بتدا از روش شهودی بهره میا -1ام 
یابی ش دستیابیم. این روش مبتنی بر آن است که ما روشود را درمیقلمروِ مواجهه با خود بر ما روشن می

هایی لِ یافتهدست به تحلی -2م راند. اش سخن خواهیبه کیستی را روش شهودی خواهیم دانست که درباره
ل عقلری اش سخن گفتریم تحلیرایم. تحلیلی که در اینجا دربارهبریم که از طریق شهودی به دست آوردهمی

 بخشِ مباحث فلسفیِ ما درباره کیستی و اراده است.است که سامان
ا مسیری که ما در این پژوهش طی می هرایی کره در فرر کنیم بدین نحو است کره نخسرت، پریشام 

-وشرن مریرا ر« فعل»و « وصف»و مفهومِ « کیستی»شمریم، آنگاه مفهوم اند را برمیگیریِ ما دخیلنتیجه

ت حقیقر»دسرت خرواهیم زد و پرس از آن، بره « یابی بره کیسرتیروش دست»کنیم و بعد از آن، به بررسیِ 
 رویرم ومری« اراده»، بره سرراغ پرردازیم. سر،سشود، میکه در قلمروِ معرفت شهودی حاصل می« کیستی

« راده و کیستیا»دهیم و در آن ارتباطِ کاویم. سرانجام، مبحث پایانی را سامان میمفهوم و حقیقت آن را می
 کنیم. را تبیین می

 پیشینه پژوهش

ن تریریر اراده در تعری  »نامه، رساله یا کتابی با عنوانِ دهد، مقاله، پایانچنانچه جستجوهای ما گواهی می
ران بره مسریله « کیستی انسان ه، در فرای فلسفه اسلامی، برخری متریخ  « کیسرتی»نگاشته نشده است. البت 

« کیسرتی»مرا را برا پرسرش از  دروس معرفت نفس زاده آملی در جایی از کتاب اند؛ مثلا  حسناشاره کرده
شرناخت »و « فلسرفیخودشناسری »بره  تفسیر انسان به انسسانجوادی آملی در کتاب  1مواجه کرده است.

رت شرناخت غلامحسین ابراهیمی دینرانی نیرز در جرایی، به 2اشاره کرده است.« هوی ت ی  اختصرار، بره اهم 
اکبرر رشراد، در ییری از کیستی و برتری آن بر بسریاری مباحرث فلسرفی پرداختره اسرت. همچنرین، علری

ت/کیسرتیهو»به تبیین مسیلۀ « های فلسفه فرهنگسلسله بحث»های خود در سخنرانی و تفراوت آن برا « ی 
ت/چیستی» حال، تفاوت این پژوهش با مواردی که برشمردیم در این اسرت کره پرداخته است. بااین« ماهی 

لا  موارد م کور بسیار مجمل اند. رانیرا  و مفهوم و حقیقت آن ن،رداخته« کیستی»تفصیل به مو وع اند و بهاو 
ن »پژوهش ما درباره  یک از موارد فوق این مو وع مطرر  نشرده است که در هیچ« کیستیتیریر اراده در تعی 

                                                 
 .20، دروس معرفت نف زاده آملی، حسن .1
 .27، 25، تفسیر انسان به انسانجوادی آملی،  .2
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 است. 
مان، آنچه بیشتر به چشم می خورد و به مو وع این از خصوصِ عنوان پژوهش که بگ ریم، در آرار متقد 

 گویرد مری حکمس  اشرسرا است. مرثلا  سرهروردی در « مطلبُ من/پرسش ازمن»پژوهش نزدیک است، 
ه عاقل ل اتهطلب بهالشيء و ی« من»مطلب » مطلرب »حال، مطالبی که درباره بااین 1«.خصوص ما عرف أن 

ن »مطر  شده است با پژوهش ما تفاوت اساسری دارد؛ زیررا مو روع پرژوهش مرا « من تریریر اراده در تعری 
ا از آن فراتر خواهد رفت. « مطلب من»است که به مباحثی درباره « کیستی انسان  مربوط است ام 

 های پژوهشضفرپیش -1

ر است و نه فر این پژوهش بر پیش قبول. مهای بسیاری استوار است که برشمردن ییایک آنها نه میس 
ری حال، لازم است که به بعری از مبانی مهم و تیریرگ ار در این پژوهش ب،ردازیم تا مسیر پیشِ رو قدبااین

ع در آنها مبنای مقالره ماسرت، سره مو رو رسد که از میان مو وعاتی که بررسیتر شود. به نظر میروشن
 اند از تری دارند. آن سه مو وع عبارتگیری ما نقش اساسینتیجه

 گراییواقع -1
 بینی الهیجهان -2
 اصالت وجود  -3

های اصلیِ پژوهش اختصار، بیان کنیم تا مبنای گاممان درباره این سه مو وع را بهبایست رأیاینک می
 فراهم شود. 

 گراییواقع -1-1
اتی فر ، میدر اینجا بدین معناست که ما به نحو پیش« گراییواقع» پ یریم که خارج از ذهن ما واقعی 

راتمان در جهان تنها باشیم و تمام آنچه میهست. این بینیم ساخته و پرداخته ذهرن گونه نیست که ما با تصو 
ایم. شایسرته اسرت کره بردین قائل شده«  شناختییرئالیسم هست»توان گفت که ما به رو، میما باشد. ازاین

نحوی کره برخری نیته اشاره کنیم که پ یرش چنین رئالیسمی مورد پ یرش حیمای عالم اسرلام اسرت بره
ی کرده ران آن را بدیهی یا فطری تلق   2اند.متیخ 

ا  لازم است کره داریم، کافی نیست و « کیستی»برای ما که عزم شناختِ « شناختیگرایی هستیواقع»ام 
-واقرع»نیرز قائرل شرویم. « گرایی معرفتیواقع»به « شناختیگرایی هستیواقع»از آن فراتر رویم و علاوه بر 

                                                 
 .46، مجموعه مصنفات ریخ اررا در  حکم  اشررا سهروردی،  1
 .58، اصول فلسفه و روش رئالیسمطباطبایی،  .2
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ایم، براور داریرم کره بره آنچره در بدین معناست که ما علاوه بر آنیه جهان خارج را پ یرفته« گرایی معرفتی
گونه کره ناست که ما قادریم جهان خارج را آنتوان معرفت یافت. معرفت به خارج بدین معخارج است می

کنیم. در اصل، پ یرش خطا در معرفت بره معنرای هست بشناسیم، هرچند که در این مسیر گاهی خطا می
 آن است که باور داریم که معرفت صحیحی هست که این معرفت در مقایسه با آن خطاست.

 بینی الهیجهان -2-1
نگریم. ایرن بردان وهش این است که ما جهان را از منظری الهی میهای این پژفر ییی دیگر از پیش

ه، باید دانست که چنین نگراهی ای دارد که غر معناست که ما باور داریم که جهان آفریننده مند است. البت 
شود بلیه هر که قائل به وجود آفریننده برای جهان گستره وسیعی دارد و صرفا  ادیان بخصوصی را شامل نمی

گیرد. به تعبیری، این پژوهش مبتنی بر نگاهی الهی به جهان است و احتمالا  قادر است که ت را در برمیاس
رت اسرت ایرن  ی  قائلان به وجود آفریننده را، با هر کیش و آئینی، با خود همراه کند. آنچه برای مرا دارای اهم 

بینری الهری آنها دخیل است. جهان است که جهان و انسان مسبوق به آفرینش است و اراده دیگری در وجود
ردباقر صردر از آن برا عنروانِ  د محم  همان مفهومی است که در جهان اسلام، فیلسروفانی چرون شرهید سری 

بردین مطلرب اشراره دارد کره بیرنش مرا « المفهوم الإلهی للعرالم»کنند. یاد می 1«المفهوم الإلهی للعالم»
است « بینی الهیجهان»]الإلهی[ است که تعبیر دیگری از ]المفهوم[ نسبت به حهان ]العالم[ بینشی الهی 

 و ناظر به نگاه فیلسوف مسلمان به جهانِ غیرمنقطع از آفریننده است. 
ا چرا پ یرش  ا عردم برای ما مهم است؟ در آینده نشان خواهیم داد کره پر یرش یر« بینی الهیجهان»ام 

ه نحرو بری نقش بسزایی دارد. در تو ری  ایرن مطلرب بینی الهی در تبیین ارتباط اراده و کیستپ یرش جهان
تمرام  در اصل، پ یرفتنِ این مطلب است که انسان در« بینی الهیجهان»توان گفت که پ یرش مختصر، می

ه اراده کم در بخشی از وجودش وابسته بشئون وجودی خود، صرفا  به اراده خویش وابسته نیست بلیه دستِ 
یننرده ه اراده آفردارد که کیستی را صرفا  محصولِ اراده انسان ندانیم بلیر آن میالهی است. این مطلب ما را ب

ن   دخیل کنیم.« کیستی»را نیز در تعی 
 اصالت وجود -3-1

در اینجرا « اصیل»های ما در این پژوهش این است که اصالت با وجود است. فر ییی دیگر از پیش
ی است که جهان را پُر کرده است. چیزی که جهان را پر به چه معناست؟ در پاسخ باید گفت که اصیل چیز

ت»کرده است  است و زیربنای امورِ تبعی است که در پیِ آن امر « منشی ارر»دارد، « حقیقت»دارد، « خارجی 
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قرراولِ عنوان پریشگ ارند. در تو ی  این مطلب باید گفت که در آرار صدرا برهاصیل پا به قلمروِ هستی می
نحوی بیران شرده اسرت کره در خرارج به« وجود»بینیم که مفهومِ ، می«اصالت وجود»یه طر  و بسط نظر

نحوی است که علاوه بر روشن بودن در ذهن، در خارج نیرز به« وجود»مصداق دارد. به تعبیر دیگر، مفهوم 
ت است و آنچه خارج را پر کرده اس همانا  -مری است. وی در این باره« وجود»عین حصول و وقوع و فعلی 

 گوید 
مصداقا في الخارج و حقیقة و ذاتا  - ال ي من أجلی البدیهیات الأولیة -أن لمفهوم الوجود المعقول ... 

ات مفهوم وجود معقول که از روشن. في الأعیان و أن حقیقتها نفس الفعلیة و الحصول و الوقوع ترین بردیهی 
ت و حصرول است در خارج مصداق و حقیقت دارد و در اعیان دارای ذات ا ست و حقیقتش همانا عین فعلی 

 1و وقوع است.
قیقری علاوه بر آنیه به نحو مفهومی در ذهن موجود است، به نحرو ح« وجود»با التفات به رأی صدرا، 

ق و وقوع دارد. به تعبیری، آنچه در ذهن به نحو  ارج، بره گر است، در خرجلوه« مفهوم وجود»در خارج تحق 
ق « مصداق وجود»نحو  « وجود»ست همانا توان گفت که آنچه خارج را پر کرده ااساس، میدارد. براینتحق 

ت ییی از مصادیق هستی در کنرار دیگرر مصرادیق نیسر« وجود»است. ناگفته نماند که بر اساس این رأی، 
ق دارد. ل ا باید گفت که اصرالت وجرود مرا را بره وحر دت بلیه یگانه مصداقی است که در عالم عین تحق 

سرت کره عرِ  وجود چیزی نیرساند که بر اساس آن، عالم را صرفا  وجود پر کرده است؛ زیرا همیوجود م
رات جهان، بایددر کنارش قرار گیرد و بنیاد هستی قلمداد گردد. بااین ملتزم  حال، با عنایت به درک ما از تیث 

ات بر  ما جلوه می« وجود»شد که  ر اموری همچون  تواناش میکند و بر پایهبه شیل ماهی  و... « انسان»تیث 
هه حروری با برد که نشان دهیم که در حین مواجفر  ما را بدانجا میرا تبیین کرده و تو ی  داد. این پیش

ا این وجود برای ما به شیل ما هوی جلروه خود که سرمنشی تبیین کیستی است ما صرفا  با وجود روبروییم ام 
رد. بره را تبیرین کر« اراده»و « فعرل»، «وصرف»، «من»مور مختلفی همچون توان اکند که بر پایه آن میمی

ات ا وجودی که به شیل ماهی  وه برر مرا جلر تعبیر دیگر، بنیاد خودشناسیِ ما بر پایه وجود قرار گرفته است ام 
 بندی کرده و تبیین کنیم. توانیم آن را دستهکند و میمی

 مفاهیم -2

 خواهیم پرداخرت و آنهرا را« اراده»و « فعل»، «وصف»، «کیستی»در این مبحث به مفاهیمی همچون 
 روشن خواهیم ساخت. 
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 مفهوم کیستی -1-2
کیرب است. آنچه در ایرن تر« یایِ مصدرساز»و « است»، «کی»برخاسته از ترکیبِ واژه « کیستی»واژه 

رابطری « اسرتِ »بره « کی»سازد. واژه است که بنیادِ مفهومِ ترکیب را می« یک»محوری دارد همانا واژه نقش
یرایِ »ای بخشرد و، پرس از آن، درآورد و بردان معنرایِ ترازه« محمرولی»ا افه شده است تا آن را به شیل 

سرادگی در جرای اسرم را معنای اسمی بدهرد ترا آن را به« است»و « کی»آمده است تا ترکیبِ « مصدرساز
رت چندان دارای اه« یای مصدرساز»و  «است»اش سخن بگوییم. با این اوصاف، نقش بنشانیم و درباره ی  م 

ژه ان مفهرومِ واچونان اسم سخن بگوییم. بنابراین، اگر بتو« کی»دهند تا از نیست؛ زیرا هر دو ما را یاری می
 توان به شناخت مفهومِ ترکیب م کور بار یافت. را شناخت، می« کی»

ا واژه  آمده اسرت، ایرن واژه  1«کی»ذیل ماده  ادهخدنامه که در لغتبه چه معناست؟ چنان« کی/که»ام 
است و استفاده از آن بدان معناست که گوینده در پی طر  پرسشری «  میر استفهامی»یا « ادات استفهام»

ا پرسش از چه چیزی؟ ناگفته پیداست که گوینده، آن هنگام که  کند، ا افه می« است»را به « کی»است. ام 
را کره ییری از افرراد انسران اسرت، « علری»نی که عزم آن دارد کره است. مثلا  زما« کسی»در پیِ شناخت 

ظاهر سراده، برا قردری این مطلربِ بره«. علی کیست؟»پرسد  جوید و میبشناسد از ادات م کور بهره می
توان پرسید که گوینرده پرسرشِ شیافی ممین است که ما را با دستاوردهای ژرفی روبرو کند. اینک میموی

پی چیست؟ پیش از آنیه به پرسش م کور ب،ردازیم شایسته است که اشاره کنیم که ییی از م کور دقیقا  در 
کره رود. چناناین است که این ادات صرفا  برای افراد/اشخاصِ عاقل به کار می« کی»های استفهام با ویژگی

ه عاقل ل اتهالشيء و یطلب به" من"مطلب »گوید  سهروردی در جایی می -و قطب 2«خصوص ما عرف أن 

ین شیرازی در شر  آن می ره زیرد و نحروه" من"لاختصاص ...»گوید  الد  لر ا  3«.بیولي العقل؛ و یجاب بین 
را آنچره در ایرن دربراره« کری»را اربات کنیم، پرسش از « قوه عقل»برای هر موجودی  اش صرادق اسرت ام 

 رود.ار میبه شم« العقولذوی»است که ییی از « انسان»پژوهش موردنظر است همانا 
آوردن علمی جزئی دستکند همواره در پیِ بهرا مطر  می« کی»مطلب دیگر اینیه کسی که پرسش از 

ین شیرازی در این باره میاست. قطب ها »گوید  الد  ة، تنزل عرن أن تعرد  فري [ مطلب مَن]و کل  مطالب جزئی 
ة ها تطلب علوما جزئی  هات، لأن  آورنرد و در شرمار طالب جزئی به برار مریها مگونه پرسشو همه آن«. الأم 

هات قرار نمی  4اند.گیرند زیرا خواستارِ علوم جزئیام 
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از  کسری کره پرسرش»کنریم  گیریم و دوباره پرسشمان را مطر  میاینک ما از این دو مطلب یاری می
ز اه ییری رسد، کسی کره دربراربه نظر می«. کند دقیقا  در پی چیست؟کیستیِ یک فرد/شخر را مطر  می

قبرال افرراد  کند، در واقع، در پیِ وجه امتیرازِ آن فرردِ بخصروص درالعقل این پرسش را مطر  میافرادِ ذوی
ی ]مفهومِ نوع[ قرار می پرسرش از  گیرند. به تعبیرِ دیگر، پرسرش از کیسرتیدیگری است که ذیل مفهومی کل 

ه برئی بودن علرم اگر به مطلبی که پیشتر درباره جز الإمتیازِ یک فردِ بخصوص در قبالِ افرادِ دیگر است.مابه
اسرت.  یابیم که نیل به چنین پاسرخی رمرره منطقری یرا لازمره منطقریِ آنکیستی اشاره شد، بازگردیم درمی

چرخد و علرم جزئری بره برار تی پرسشی است که بر مدارِ مفاهیمِ جزئی میکه گفتیم، پرسش از کیسچنان
ای است که صرفا  یک مصداق/فرد ست که محدوده پرسش از کیستی محدودهآورد. این مطلب بدان معنامی

 شود.را شامل می
 ب،رردازیم، دو مفهرومِ « حقیقرت کیسرتی»را روشن ساختیم، پیش از آنیه بره « کیستی»حال که مفهوم 

ر هر« فعل»و « وصف» م هریک بر دیگری و تریخ  ز یرک ارا نیز بررسی و روشن خواهیم کرد و در آینده، تقد 
ه یر و نتیجدیگری را تو ی  داده و درخواهیم یافت؛ پرداختن به این دو مفهوم از آن روست که این دو در مس

 اند.این پژوهش تیریر بسزایی دارند و در تبیین حقیقت کیستی دخیل
 «وصف»مفهومِ  -2-2

اش بره واسرطهدر این پژوهش، هر چیزی است که بتوان انسان را با آن توصیف کرد و « وصف»مراد از 
نزدیرک اسرت. وصرفی کره « وصف»ها درباره صفتی ساخت و بر او حمل کرد. این مراد به مو ع اصولی

شود و صررفا  مخرتر  وصرف و کنند هر قیدی که موصوف را تو ی  دهد را شامل میها مطر  میاصولی
-چنرین مری« صفو»درباره  دراسات فی علم الأصولصفتِ لغوی/اصطلاحی نیست. ابوالقاسم خویی در 

کره از سرخن چنان 1«.لیس الوصف الاصطلاحي، بل المراد منه مطلق القیرد الوصف ان  المراد من»گوید  
نحوی که با آن بتوان توصریفش مرحوم خویی پیداست، وصف چیزی است که موصوف را دارای قید کند به

اسرت و اگرر او را دارای جسرم « عاقرل»و کرد. مثلا  اگر انسان را دارای قوه عاقله بدانیم، خواهیم گفت کره ا
 است.« جسم دار»بدانیم خواهیم گفت که او 

 «     فعل» مفهوم-3-2
در اینجا و به نحو اصطلاحی، حرکتی است که از نفسِ متحر ک برخاسته است و به او « فعل»مراد ما از 

اسرت کره « فرد انسان»همانا  «متحر ک»منسوب است. برای تو ی  این معنا در ابتدا، باید گفت که مراد از 
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اسرت. « حرکرت»یرک « فعل»اش هستیم. با عنایت بدین مطلب، خواهیم گفت که ما در پیِ تبیین کیستی
 خرروج»در اینجا همان چیزی اسرت کره برخری حیمرای مسرلمان بردان قائلنرد یعنری « حرکت»مراد از 

چنردان « حرکرت» تفصریلیِ تعریرف رسد که ورود بره تبیرینِ به نظر می 1«.من القوة إلی الفعل [تدریجی]
ه»دربردارنرده دو مفهرومِ « فعلری»حال، بهتر است اشاره کنیم که هرر  روری نیست. بااین « فعرل»و « قرو 

ه اسرت و دهد که افعال ما آغاز و انجامی دارد. یعنی از جایی آغاز میاست. این نشان می شود که مرتبره قرو 
ا چنین حرکتی از متحر ک برخاسرته کند و به هدفی نائل میمسیری را طی می ت است. ام  گردد که مرتبه فعلی 

است نه از چیز دیگری. یعنی قوام و امتدادِ این حرکت وابسته به متحر ک است. به تعبیر دیگر، این حرکت از 
کند و بره آغازد و مسیری را طی میذاتِ )= نفس( متحر ک برخاسته است. متحر ک )فرد انسان( حرکتی را می

یابد که نقطه پایان فعل است. این تعریف که برای فعل بیان کردیم برگرفته از عبارت کنردی دفی دست میه
 2«.المتحر ک الفعل( هو الحرکة التی من نفس»)گوید  است که می

 مفهوم اراده  -4-2
جُلُ کََ ا )»در لغت بدین معنا آمده است  « اراده»در ابتدا باید دانست که  لَربُ وَ أَرَادَ  الرَّ ( وَ هُوَ الطَّ إِرَادَة 

و « طلرب»امری است کره برا « اراده»نقل کرده است،  المصباح المنیربر اساس آنچه صاحب  3«.الاخْتِیَارُ 
نماید. طالبِ چیزی کند، آن را طلب کرده و اختیار میپیوند دارد. گویا کسی که چیزی را اراده می« اختیار»

فرآینردِ « طلرب و اختیرار»در معنرای « اراده»دارد؛ زیرا « فعل»وند وریقی با شدن و آن را اختیار کردن نیز پی
« فعرل»دهد که این فرآیند، احتمالا  با فعرل همرراه اسرت چرون سوی یک امر مطلوب را نشان میکشش به
پیونرد « فعل»بحث ما را با مبحث « اراده»اساس، بررسیِ لغویِ مفهوم سوی مطلوب است. براینحرکت به

 ببینیم. « فعل»را معطوف به « اراده»دارد که ند و ما را بر آن میزمی
-اش بریمعنایی دارد که به معنای لغوی« اراده»از معنای لغوی که بگ ریم، در قلمروِ فلسفه اسلامی، 

از آنِ کنردی باشرد. وی در « اراده»تررین تعریرف بررای ربط نیست. در میان فلاسفه اسرلامی، شراید روان
با عنایت بره سرخن کنردی، سرخن  4«.الإرادة قوة یقصد بها الشيء دون الشيء»گوید  می« دهارا»تعریف 
ه« اراده»گفتن از  سازد که چیرزی را قصرد کنرد )بره سرویش ای است که انسان را قادر میسخن گفتن از قو 

ه»اساس، در تعریف کندی، علاوه بر مفاهیمِ ( و چیزی را وانهد. براین-فعل –حرکت کند  کره « قصد»و « قو 
بر تعریرف نیز مستتر است. پس، صرفا  باتییه« فعل»و « قدرت»آشیارا بیان شده است، مفاهیمی همچون 
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دهنده ایرن شویم که گویا جزئی از اجرزای تشرییلای روبرو می، ما با مفاهیم تازه«اراده»کندی، در قلمرو 
 اند.مفهوم

 ،«حقیقرت کیسرتی»است که پیش از پرداختن بره  حال که این چهار مفهوم را روشن ساختیم، شایسته
ه مرا از کرتر سازیم تا روشن شود را که پیشتر بدان اشارت کردیم، وا  « یابی به کیستیروش دست»ابتدا 

 چه طریقی احوال خویش را وارسی خواهیم کرد.

 حقیقت کیستی-3

م ین مبحث، از  میر مرهایمان در اپردازی، زین پس، در جمله«کیستی»در راستای تبیین حقیقت  تیل 
 هایم ازافتگیریم. اینک، با عنایت به روش شهودی، عزم آن دارم که با خود مواجه شوم و دریوحده بهره می

عنی من خود ییابم. ای از امور درونی و بیرونی مینگرم، آن را مجموعهخود را تحلیل کنم. وقتی به خود می
ور و... و امر« غرم»، «شرادمانی»، «نفررت»، «عشرق»، «ادراک»ن ای همچوای از امورِ درونیرا مجموعه

« اوصاف»یابم. اگر این امور درونی و بیرونی را به و... می« حرکت»، «حجم»، «رنگ»ای همچون بیرونی
اند کره یامور« اوصاف»ای از اوصاف و افعالم. مراد از تقسیم کنم، خواهم دید که من مجموعه« افعال»و 

مرن »ا یر« مرن قرد بلنردم»آنها برای خود صفت بسازم و خود را توصیف کنم. مثلا  بگرویم  توانم بامن می
مقاصردی، پدیرد  اند و من آنها را برای نیرل برهاند که  به اختیار من وابستهاموری« افعال»مراد از «. عاشقم

ت است ایننیته«. دویدن»یا « نگاه کردن»آورم مثلا  می ی  ین اوصراف و است که ا ای که در اینجا حائز اهم 
نحوی ا را برهاند. یعنی مرن آنهراند بلیه حول محوری واحد گرد آمدهافعال به نحو رها بر پای خود نایستاده

د. در تو ی  این مطلب باید گفت بخشاند که به آنها وحدت مییابم که حول مو وع یا بنیادی گردآمدهمی
-ه صورتی مییابم بلیه بند یعنی من آنها را به نحو رها نمیکه اوصاف و افعال م کور از وابستگی برخوردار

که افعرال و  اند و با آن نسبتی دارند. نشان نسبتِ م کور این است که من آنگاهجمع شده« من»یابم که گرد 
-مری سبتی برقرارگردانم میانِ آنها و خود با  مائرِ منفصل و مت صل ناوصاف م کور را به واژه یا گزاره برمی

بره شریل « دننگاه کرر»دهد در واقع، آنچه رخ می«. نگاه کردنم»یا « نگاه کردنِ من»گویم  نم و مثلا  میک
انرا شود همتوان گفت که آنچه به نحو مصدری دریافته میاست. می« نگاه کردنِ من»مصدری نیست بلیه 

م و به شیل ذهنی ساخته نگراه »عنوان ارج چیزی برهام و گرنه در خچیزی است که من با سلبِ  میر متیل 
 «. نسبت»و « افعال»، «اوصاف»، «من»موجود نیست. پس، من اینجا با امور مختلفی مواجهم  « کردن

« مرن»گروییم کره است؟ در پاسخ می« کیستی»اینک پرسش این است که کدامیک از امور بالا همان 
ا آنچه م « مرن»کنرد صررفا  را از دیگران متمایز میبنیادی است که همه اوصاف و افعال را گرد آورده است ام 
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-تییه کنریم بلیره مری« من»توانیم به نیست بلیه چیز دیگری است. یعنی ما برای تبیینِ کیستی صرفا  نمی

گیرریم کره در نظر بگیریم. برای تبیین این مطلب فر  مری« افعال»و « اوصاف»را به علاوه « من»بایست 
ر»مانرد؟ اگرر امروری همچرون ت. چره چیرزی براقی مریفاقدِ تمام اوصاف و افعال اسر« من» ، «تشرخ 
ی کنیم، می« اوصاف»و... را از « وحدت» -توانیم گفت که فقدانِ اوصاف بره معردوم شردنِ شریء مریتلق 

ر نردارد، وجرود نردارد. انجامد زیررا باتوجه رْ وجرود اسرت، چیرزی کره تشرخ  بره اینیره معیرار تشرخ 
ر و وحردت و... از آن  «من»دیگر، پیش از اوصاف، عبارتبه موجود نیست و گرنه اوصافی همچون تشخ 

که فر  این است که فاقد تمام اوصاف است. این بدان معناست که وجود اوصراف قابل انتزاع بود درحالی
ق   است و با وجود آن همراه است. « من»شرطِ لازمِ تحق 

ا گفتیم که اوصاف و افعال وابسته  شند در خارج موجود نیسرتند.داشته با« من» آنیه نسبتی بااند و بیام 
بود، نین میچافراد صرفا  وابسته به اوصاف و افعال نیست که اگر « کیستیِ »توان دریافت که از این سخن می

ق ببینیم درحالیبایست بتوانیم اوصاف و افعال را بیمی که چنرین چیرزی آنیه وابسته به چیزی باشند، محق 
ر نیست. ل ا اوصا ی در « نسبت»بخشِ کیستی نیستند. تنهایی سامانف و افعال نیز بهمیس  نیز که امر مسرتقل 

« ف و افعالاوصا»و « من»بخشِ کیستی باشد بلیه صرفا  بیانگر رابطه طرفینیِ خارج نیست که بتواند سامان
سربتی" وه "نای از "من" به علاحقیقت کیستی مجموعه»ماند این است که بگوییم است. پس، آنچه باقی می

ان یگر است همددر واقع، کیستیِ هر فرد که وجه تمایز او از افراد «. است که "اوصاف" و "افعال" با آن دارند
« نممنِ »ی به توان از کیستنسبتی است که میانِ اوصاف و افعال او با منِ او برقرار است. با این اوصاف، می

 «مرن»اسرت و « من/وصف/فعل/نسربت»ارد که مشتمل بر ای دنخست اشاره به مجموعه« منِ »تعبیر کرد. 
یسرتی بره دوم اشاره به همان وجودی دارد که پایه استقرارِ اوصاف و افعال و نسبت است و ییی از اجرزای ک

دهنده کیسرتی زمرانی برر عنوان ییری از اجرزای تشرییلبه« من»اساس، باید گفت که رود. براینشمار می
در  واف و افعال و نسبت در نظر گرفته شرود و گرنره برا کیسرتی تفراوت دارد کیستی منطبق است که با اوص

آیرد کره رابطره ماند. از این مطلب به دسرت مریباقی نمی« من»عنوان عنایت به کیستی، چیزی بهواقع، بی
قِ رابطه« اوصاف و افعال»و « من» وصراف و ا»وابسته به وجرود « من»ای طرفینی است؛ بدین معنا که تحق 
ق « عالاف ه ترتیب کبایست دریابیم است. اینک می« من»نیز وابسته به وجود « اوصاف و افعال»است و تحق 

 به چه نحو است.« وصف و فعل»وتیخر در و تقدم

 یابی به کیستیروش دست -4

اینک که حقیقت کیستی را یافتیم، برای تبیین روش مقبول در واکاوی حقیقت کیستی، ابتدا باید ببینریم 
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در  السواح عمسادیچگونه است. در ابتدا، مناسب است بدانیم که سرهروردی در « خود»نحوه مواجهه با  که
و دیگر گوئیم که نفس زنده است بر ات خرویش و مردرا ذات خرویش »گوید  باب ادراک نفس چنین می

یق برا خرویش ما از چه طر 1.است، و ادراا او مر ذات او را نشاید که به صورتی باشد که در او حاصل شود
از سرنخ مواجهره حرروری « خرود»شویم؟ در عبارت سهروردی خواهیم یافت که مواجهه ما با مواجه می

کرنم از طریرق خصوصش درک مریهای بهیابم و آن را فارق از ویژگیعلم می« خود»است. یعنی من که به 
« مرن»هن باشد، صردقِ مفهرومِ ام؛ زیرا اگر علم من به خود به واسطه صورتی در ذعلم حصولی راه ن،یموده

ق نخواهد شد چرا که می بنامم. بره تعبیرری، « او/آن»صورت پدیدآمده اشاره ذهنی کنم و آن را توانم بهمحق 
دهرم. ایرن خطاب قررار مری« من»که من خویش را با  میرِ درحالی«. من»ست نه «او»صورتِ پدیدآمده 

لین مواجهه من با نشان می خبری نیسرت. « صورت»ای ادراکی است که در آن از جههموا« خود»دهد که او 
لین مواجهه سخن گفتیم زیرا به نظر می های رانوی قرادریم کره از آنچره رسد که در مواجههما در اینجا از او 

مرا در ایرن  کرهاش گزاره بیاوریم چنانایم صورتی برداریم و با آن علم حصولی بسازیم و دربارهحرورا  یافته
ایرم، واسرطه، مواجره شردهایم و با آن بره نحرو بریی که حرورا  یافته«من»کنیم. یعنی از عبارات چنین می

ری بسازیم و مو وع و محمولِ گزاره عا «. اممرن آواره»اش قرار دهیم و مرثلا  بگروییم تصو  شراهدِ ایرن مرد 
ه با  گوییم. بنابراین، باید اش سخن میسازیم و دربارهمی« من»عباراتِ فراوانی است که ما در زندگیِ روزمر 

 همانا روش حروری است.« خود/کیستی»یابی به گفت که روش دست
ت است این است که علم حروری به خود علمی جزئی بره برار مری ی  ا آنچه در اینجا حائز اهم  آورد. ام 

دم را بررسی نمرایم، نهایترا  بره علمری عنوان نویسنده این سطور، اگر خود را واکاوی کنم و شهویعنی من به
توان از این علم جزئی بره رسم که درباره من است و نه دیگر افرادِ انسان. اینک باید پرسید که چگونه میمی

ی رسید که دربردارنده احیامی درباره همه انسان ها کیسرتی خرود را هاست که از طریق آن، انسانقانونی کل 
-گوییم که ما در این پرژوهش، در پری آن نیسرتیم کره کیسرتیِ فررد برهمسئله می یابند؟ در پاسخ به اینمی

خصوصی را تعیین کنیم. بلیه در پی آنیم که قانونی یا فرمولی به دست دهیم تا افراد انسان بتوانند از طریرق 
ن سرطور آن، کیستیِ خود را دریابند. ل ا باید این مطلرب را در نظرر داشرته باشریم کره کیسرتیِ نگارنرده ایر

ا چگونه می لین موردنظر نیست و باید بتوان آن را به افرادِ دیگر نیز تعمیم داد. ام  توان بدین هدف نائل شد؟ او 
بایست خود را با روشی شهودی ادراک کنرد رسد این است که نگارنده این سطور میپاسخی که به ذهن می

آید که هایی به دست میبگوید. در این فرآیند گزاره های خود را بیابد و درباره آنها سخنو پس از آن، ویژگی
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ا کار در اینجا به پایان نمیمی رسد. با عنایت به اینیره مرا سراختار توان آنها را به نحو منطقی تحلیل کرد. ام 
ایرم، ایم و بر اساس آن دست به نگاشتن و مفاهمره برردهها را فر  گرفتهواحد داشتن دستگاه ادراکی انسان

هرای آمده و تحلیلدستهای بهخواند تا خود را با آنها بسنجند و گزارهها دیگر افرادِ انسان را فرامیزارهاین گ
تواننرد تصدیقشران کننرد و ها را بر خود منطبق یافتند، مریمنطقی را بر خود منطبق یابند. اگر آنان این گزاره

عای ما این است که دیگر هرای پدیدآمرده از افرادِ انسان در تحلیرلِ گرزاره صادقشان بخوانند. به تعبیری، مد 
عا پس از انطباقِ گزاره ا اربات این مد  -های م کور بر افراد انسان حاصل مریطریق شهودی با ما همراهند ام 

ط افرادِ دیگر رخ می عی آنیم که همه انسرانشود و این امر توس  هرا برا مرا ها در ایرن گرزارهدهد. یعنی، ما مد 
عای ما حیم کند. که این مطلب را نمی شرییند. هر پ یرد، در خود کاوش کند و آنها را بیابد تا بر صدق مد 

رسرد کره در کند که با ما همراه است. به نظر مریها را در خود بیابد تصدیق میل ا هر که توانست این گزاره
عایمان چنین فرآیندی ما غیر از چنان فراخوانی، به استدلال -نیازمند نیستیم. مثالی فر ی میآوری برای مد 

تِ  می در موقعی  ای کند که در آنجا ستارهکند و تصدیق میای را رصد میستاره Xآوریم  فر  کنید که منج 
م م کور به دیگر افرادِ انسان اعلام می رت هست. س،س، منج  ای را رصرد کررده سرتاره Xکنرد کره در موقعی 

عای خود برای ها ایرن اسرت کره بنشریند و ییی از راه -1دیگران دو راهِ حل دارد   است. وی برای ارباتِ مد 
ت می ای باشد. این روش، روش صعبی است که ممین اسرت بایست ستارهاستدلال بیاورد که در آن موقعی 

با پ یرش افرادِ دیگر همراه نباشد؛ زیرا احتمالا  برخی استدلالش را مخدوش خواهنرد دانسرت و برخری در 
ا راه دیگری هست؛ مبادیِ تصو   راه دیگرر ایرن اسرت کره افررادِ دیگرر را  -2ری آن تشییک خواهند کرد. ام 

دارند و ستاره م کور را رصد دعوت کند تا با تلسیوپ ستاره م کور را رصد کنند. کسانی که تلسیوپ برمی
گیریم ش دوم بهره میکنند با او همراه خواهند شد و وی را تصدیق خواهند کرد. ما در این پژوهش، از رومی

ایم را تصدیق کنند. بایرد دانسرت کره خوانیم تا در خویش بنگرند و آنچه ما یافتهو دیگر افرادِ انسان را فرامی
روش دوم، از حیث منطقی، چیزی کم از روش نخست ندارد؛ زیرا وابسته به حس بیرونی و درونی اسرت و 

 شود.به تصدیق همگانیِ یک پدیده منتهی می

 قدّم وصف و فعل یا تأخّر آن دو از یکدیگرت -5

م است یا فعل بر وصرف؟ برا واکراویِ شرهودیِ خرویش  در ساحتِ کیستی انسان، وصف بر فعل مقد 
م است و گاهی فعل بر وصف. مثلا  وصفِ درمی عنوان ییری به« موجود»یابیم که گاهی وصف بر فعل مقد 

م دارد. چ گونه؟ بدین نحو که با پ یرش اصرالت وجرود دریرافتیم کره از اوصاف انسان بر همه افعال او تقد 
ا چه زمانی انسان بره وصرف « وجود»آنچه جهان را پر کرده است  شرود؟ مت صرف مری« موجرود»است. ام 
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-مت صرف مری« موجود»زمانی که وجودش جعل شود. پس، بلافاصله پس از وجودیافتن، انسان به وصف 

ا فعل انسان در چه مرتبه تردید انسانی که وجود نیافتره اسرت، فعلری نیرز نخواهرد رار دارد؟ بیای قشود. ام 
ری اگرر بگروییم کره  داشت ل ا باید گفت که مرتبه فعل انسانی بالبداهه مرتبه بعد از وجود یافتن اسرت. حت 

م رتبی دازمان با وجود یافتن فعلی انجام میانسان هم رد. دهد، باز باید ب، یریم که وجود یافتن، بر فعل تقد 
م دارد و همین امر سبب می کرم بره نحرو موجبره شود که دسرتپس، ما وصفی یافتیم که بر فعل انسان تقد 

م ه، حیم کنیم که برخی اوصاف بر برخی افعال مقد   اند. جزئی 
ت در افعال و اوصاف، درمی م باشد؟ با دق  ا آیا فعلی نداریم که بر وصف مقد  ا ه افعرال مریابیم که همام 

ب پد مت صرف « هراه رونرد»زنم به وصرفِ دارم و قدم میاند. مثلا  وقتی که من گام برمیید آمدن وصفمسب 
توان و قاطع میشوم. تقریبا  به نحمت صف می« کنندهنگاه»کنم به وصفِ شوم و آنگاه که به جایی نگاه میمی

اشریم. بای آن اوصراف نداشرته گفت که تمام افعال ما پدیدآورنده وصفی در ما هستند هرچند که ما نامی بر
دیرد آمردنِ پآوریرم و دهیم، چیزی را در عالم پدید میدلیل این امر این است که ما وقتی فعلی را انجام می

ر نظرر تروانیم آن پدیرده را دچیزی در عالَم بدان معناست که نامی در جهان خلق شده است. یعنی مرا مری
ی ساخت و بر ذات کره توان از آننحوی است که مینام به بگیریم و نامی برایش برگزینیم. پدید آمدنِ   مشتق 

فی در مرا در اینجا فردی از افراد انسان است، حمل کرد. حمل کردن مشتق بر انسان نشان از آن دارد که وص
دآورنرده توان گفت کره هرر فعلری پدیبود. بنابراین، میرخ داده است وگرنه اطلاق آن مشتق بر ما ک ب می

کید بر این نیته در اینجا لازم است که این امر بدان معنا نیست که ما بررای همره وصفی است فعالمران ا. تی
ا دارنرد کره سازیم بلیه مراد این است که تمام افعال ما یرارای ایرن رنامی در دست داریم و وصفی با آن می

ه، برخی اوصاف را نباید با دیگر اوصاف خلط کرد؛ بار چیزی کیمثلا  وقتی کسی  نامی برایشان برگزید. البت 
رِ بخشش مبتنی است و زمربخشد به وصفِ بخشنده مت صف نمیرا می انی شود بلیه وصفِ بخشنده به تیر 

ا آیا این بدان معناست که کسی که یکحاصل می را  ببخشد. ام  بار چیزی را بخشیده به شود که شخر میر 
متناسب با فعلِ خرود اسرت؛ لر ا آن شرخر بره  وصفی مت صف نیست؟ در پاسخ باید گفت که هر وصفی

-مت صف است هرچند که چنین وصفی متداول نیست و در مقامِ کاربرد قرار نمری« بار بخشیدهیک»وصفِ 

 گیرد. 
پرسیم که همه اوصاف ما نیز به انجامند، میاینک که دریافتیم که همه افعال ما به پدید آمدنِ وصف می

در پاسخ بدین پرسش باید گفت که خیر! با اینیه تقریبا  تمام اوصاف ما طالبِ انجامند؟ پدیدآمدن فعلی می
ا از باب مثال، حیث ارادی بودنِ برخی افعال انسان حیم مری کنرد کره مرا همره فعلی در راستای خوداند ام 

ی نینریم. در افعال را برخاسته از اوصاف ندانیم و همه اوصاف را پدیدآورنده افعالِ به تو ری  خصوص تلق 
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شویم، این وصف طالب آن است که مت صف می« دارجسم»این مطلب باید گفت که وقتی که ما به وصفِ 
ه داشت که « حرکت در میان»ما فعلِ  حرکرت »بدان معنا نیسرت « طالب آن است»داشته باشیم. باید توج 

« دار برودنجسم»رای ای است بلیه بدان معناست که مقتامر پسندیده« دارجسم»برای موجود « در میان
مثال دیگر اینیره وقتری مرا بره وصرفِ  برد.سوی این فعل میحرکت در میان است و آن وصف انسان را به

مند سازیم. کنیم و دیگری را از عطایای خود بهره« بخشندگی»شویم، طالب آنیم که مت صف می« بخشنده»
یبا   در اینجا باید ت کار دهیم که در چند سطر بالاتر گفتیم که -سوق مری سوی فعلهمه اوصاف ما را به تقر

شران اسرتدلال «آفرینریوصرف»این است که برخلاف افعال که ما بر « تقریبا  »دهند. وجه ا افه کردنِ قید 
ی صادر کردن قدری مشیل است اگر  ی صادر کردیم، در اینجا استدلال آوردن و حیم کل  آوردیم و حیم کل 

ی درباره اوصاف در اینجا وابسته به استقرای تام اسرت. مرا مرینگوییم که ناممین است. صدور  -حیم کل 

کره چنرین انرد. درحالیبایست همه اوصاف انسانی را بررسی کنیم و نشان دهیم که همه آنها طالرب فعرل
ق رق دارنرد بریچیزی از طاقت بشری ما خارج است؛ چرا که اوصافی که در انسان محق  -اند یا یرارای تحق 

توان به نحو به ملاک اطلاق وصف بر موصوف، میشناسیم و باتوجها با عنایت به اوصافی که میشمارند. ام  
ه گفت که دست  اند. کم برخی اوصاف طالب فعلموجبه جزئی 

گونره ترسریم رو داریم ایندر پیش« کیستی و اراده»بر اساس آنچه گفته شد، مسیری که ما ذیل مباحث 
یل را است. ایرن شر« من به ا افه وصف به ا افه فعل به ا افه نسبت»ل از شود  کیستیِ انسان متشی  می

فتریم گ؛ زیرا «من به ا افه  فعل به ا افه وصف به ا افه نسبت» ←توان تصویر کرد بدین صورت نیز می
ن وصف را تواانجامند و برخی اوصاف به پدید آمدنِ فعل. ل ا هم میکه همه افعال به پدید آمدنِ وصف می

م کرد و هم می بر ا برخی افعال انسان ارادیفعل مقد  رارادی. پرس، اند و برخری غیرتوان فعل را بر وصف. ام 
 –عرل ف –اراده  –مرن »یرا  « نسبت –فعل  –وصف )اراده(  –من » ←گونه بازنویسی کرد توان کیستی را اینمی

ل، اراده را به«. سبتن –وصف  ایم و بر اساسش، نظر گرفته )مُرید( درمثابه ییی از اوصاف انسان در شیل او 
م کرده مِ فعل بر وصف پیش رفتهوصف را بر فعل مقد  ا در شیل دوم، بر اساسِ تقد  بر اساسرش،  وایم ایم. ام 

م کرده م است، بر وصف مقد  ه حقیقت اشار ایم. در واقع، هر دو صورت به یکاراده را که بر افعال ارادی مقد 
یل پدیدآورنرده افعرال ارادی اسرت و در شر« مرید»در شیل نخست، وصفی به نام  دارند با این تفاوت که

ر از اراده  افعرال انسران اند؛ چرا که رابرت کرردیم کره همرهاند پدیدآورنده اوصافدوم، افعالِ انسان که مؤخ 
ه آن منظرر کراز  -1تروان ادامره داد  آورند. بنابراین، مبحث کیستی و اراده را از دو منظر میوصفی پدید می

عنوان ییری از بره« مریرد )اراده(»ه وصرف کراز آن منظرر  -2انرد. اراده و فعل پدیدآورنده وصفی در انسان
 اوصاف انسان، پدید آورنده فعل ارادی است. 
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 حقیقت اراده -6

ا در راستای تبیین  ، اگر از روش معهودمان بهره بگیریم و به خویش رجوع کنریم چره «حقیقت اراده»ام 
ها را بنگارم، پیشتر علم و قدرتِ آن کنم که این واژهعنوان نگارنده این سطور، وقتی اراده میابیم؟ من بهیمی

ی، دانم که از طرفی، به الفبای فارسی واقفم و معانیِ واژهکنم. مثلا  میرا در خویش احساس می ها را تا حد 
ام و قدرتِ تایپ کلمرات را کار با کام،یوتر را آموختهتوانم آنها را بنگارم. از طرف دیگر، در خاطر دارم و می

دارایم. همچنین، قادرم که انگشتانم را حرکت دهم و با چشمانم ببینم و با ذهنم بیندیشم. اینها همه نشان از 
عنوان اند و ایرن مطلرب را مرن برهاند و بر ییدیگر مبتنیآن دارد که علم و قدرت و اراده در من، در هم تنیده

ها علم نداشته باشم، قادر نیستم که نگاشتن متنری دانم که اگر به معنای واژهکنم؛ یعنی میدرک می« ریدمُ »
ق اراده قرار نمی« نگاشتن»را اراده کنم و  نماید این است که اگر من گیرد. اینک پرسشی که رخ میهرگز متعل 

کنم ننگارم؟ در صورت دوم، علم و قدرتی نیست یکنم یا اراده مها را ندانم، نگاشتن را اراده نمیمعنای واژه
ولی اراده هست و این مطلب با آنچه ما درباره پیوند این سه گفتیم در تراد است. در پاسرخ بردین پرسرش 

-کنم که فعلی را ترک کنم و جایی که چیزی را اراده نمیباید گفت که فرق است میان جایی که من اراده می

ر و تصردیق و شروق و...  داری راکنم. مثلا  روزه در خاطر آوریم که ترک خوردن و آشامیدنش مبتنی بر تصرو 
مات اراده ا وقتی شخر فلجی که قادر به ایستادن نیست، ایستادن را اراده نمیاست که مقد  کند بردان اند. ام 

ر و تصدیق و شوق و عزمی برای نشستن دارد بلیه او ناگزیر است که بنشیند.  اگر بره خرود معنا نیست تصو 
-یابیم که این مطلب با شهودمان منطبق است. ما گاهی فعلی را از سر آگراهی تررک مریکنیم، درمیرجوع 

کنیم و گاهی از اساس، التفاتی به فعل و نتیجه نداریم که بخواهیم آن را اراده کنیم بلیه عدم فعل مرا مبتنری 
ر و تصدیق و شوق و عزمی در ر و تصردیقی هرم در کرار  بر عدم اراده است؛ زیرا تصو  کار نیست و اگر تصو 

ه داشت که برخی ترک فعلباشد، به شوق و اراده منتهی نمی ر نیسرت، چره شود. باید توج  ها مبتنی بر تصرو 
احیِ قلب»رسد به تصدیق و شوق و... . مثلا  من نسبت به  احریِ « عمل جر  ری ندارم؛ ل ا نسبت به جر  تصو 

ر و تصدیق هست ولی به شوق منتهی نمییای در من شیل نمقلب اراده ا گاهی تصو  ای شود و ارادهگیرد. ام 
ه اورست را در ذهن دارم قولها و نقلها و عیسدر پی ندارد. مثلا  من، به واسطه فیلم رِ صعود به قل  ها، تصو 

ر و تصدیق بدانجا و تصدیق می ا هرگز این تصو  انجامد که نمیکنم که چنان صعودی کار باشیوهی است ام 
ت خود باقی اسرت و آنجرا کره علرم و  من برای فت  اورست گام بردارم. ل ا پیوندِ علم و قدرت و اراده به قو 

مات اراده را میقدرتی نیست، اراده توان بردین شریل ترتیرب داد  ای هم در کار نیست. با این اوصاف، مقد 
ر شیء )علم( در ما پدید می گیررد. وجرودِ یق به فایده آن شیء در مرا شریل مریآید. س،س، تصدابتدا تصو 

ر و تصدیق نشان از آن دارد که اراده ما مبتنی بر علم است و بی ای در کار نیست. تصردیقِ بره علم ارادهتصو 
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د بدل میفایده به شوق منتهی می د که همان اراده اسرت بره فعرل شود و شوق به شوقِ مؤک  شود و شوق مؤک 
شرود بلیره برخری کید یافتنِ شوق از آن روست که هر شوقی به اراده و فعل منتهی نمریانجامد. لزوم تیمی

مات اراده مانند؛ چنانها در مرتبه خود باقی میشوق ه اورست بیان داشتیم. آنچه درباره مقد  که ما در مثال قل 
-چنرین مری التعریفات توان یافت. از باب مثال، جرجانی درگفتیم را در کلام علما و فیلسوفان مسلمان می

ای پرس از سخن جرجانی بدان مطلرب اشراره دارد کره هرر اراده 1«.الارادة میل یعقب اعتقاد النفع»گوید  
ر است و بدین ترتیب، مری -تصدیق به منفعت قرار دارد. چنانیه پیداست، تصدیقِ به منفعت مبتنی بر تصو 

مه  -چنین می قبساتده است. همچنین، میرداماد در در اراده را مطر  کر« علم»توان گفت که جرجانی مقد 

ة و نحتاج فی الارادة الی الشوق لنطلب برالالات مرا هرو موافرق »نویسد   ة الشوقی  ما نحتاج الی القو  نحن ان 
در اراده اشاره کرده است که به واسطه آن، مرید آنچه موافقِ غایت خود « شوق»میرداماد نیز به مقدمه  2«.لنا

غایت مطلوب نایل آید. تحلیل قوه شوق ما بره گیرد تا بهگزیند و آن را به کار میست را برمیدر انجام عمل ا
ر در اراده می« علم»مقدمه  رساند چرا که شوق مبتنی بر تصدیق به فایده و تصدیق به فایرده مبتنری برر تصرو 
 است. 

ا نیته فر  هی ما، آنچه به نحو پیشبینی الاش مهم است این است که بر اساس جهانای که یادآوریام 
-ای مستقل از اراده او نمیتوان گفت این است که اراده الهی در تمام ساحات هستی جاری است و ارادهمی

ر بود. اگر این پیش فر  را در نظر بگیریم، خواهیم گفت که اراده انسان نیز در طرول اراده الهری توان متصو 
ن إرادة »گویرد  که صدرا در جایی میتنی بر اراده خداوند است. چنانبخشِ کیستی باشد، مباست و اگر تعی 

ه تعالی سخن صردرا در اینجرا، تیییرد سرخن  3«.النفس کوجودها لا تنشی من ذاتها، و انما تنشی من إرادة الل 
انجامد کره مرا قلمرروِ کیسرتی و ماست که گفتیم اراده انسان در طول اراده خداست. این مطلب بدانجا می

بخرش او را وابسته به اراده هستی« منِ من»ت انسان را از تحت قلمروِ اراده الهی خارج نبینیم و همواره هوی  
ی روشن کردیم، به سراغ مبحرث پایرانی پژوهشرمان  قلمداد کنیم.  اینک که مفهوم و حقیقت اراده را تا حد 

 رویم.می

 اراده در تعینّ کیستی انسان تأثیر -7

ن کیستی انسان مریجستن از حال با یاری رویرم. اموری که بیان شد، به سراغ واکاوی تیریر اراده در تعی 
است که برساخته از اراده انسرانی اسرت. « مرید»تردید ییی از اوصاف انسانی توان گفت که بیدر ابتدا می

                                                 
 .6، التعریفاتجرجانی،  .1
 .336، القبساتمیرداماد،  .2
 .279، مجموعه رسائل فلسفی صدر المتألهیندر  خلق الاعمالصدرا،  .3
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از وجروه نسبتی دارد همانا مرید بودن است. ل ا بایرد گفرت کره ییری « من»اساس، از اوصافی که با براین
ره، بایرد است که تشرییل« مرید»تیریرگ اریِ اراده بر کیستی انسان خودِ وصف  دهنده کیسرتی ماسرت. البت 

کید داشت که مرید بودن به نتی سازد نسبتی اسرت بخشِ کیستیِ ما نیست بلیه آنچه کیستی را میتنهایی تعی 
ی دارند که با وصفِ مریرد برودن «من»نسان شود. یعنی هریک از افراد اکه میان مرید بودن و من برقرار می

ن  بخشِ کیستیِ آنان است.آنها نسبتی دارد و این نسبت تعی 
ا در مبحث  م وصف بر فعل یا فعل بر وصف»ام  لیل اند. با تحگفتیم که برخی اوصاف طالب فعل« تقد 

است « دهارا»اخته از برس« مرید»یابیم که این وصف نیز طالب فعل است؛ زیرا درمی« مرید»مفهومِ وصفِ 
-لییی از مصادیق روشن اوصافی است که طالب فع« مرید»ناظر به فعل است. در واقع، وصف « اراده»و 

فعل  ده منتهی بهگوییم که ییی دیگر از وجوه تیریرگ اریِ اراده بر کیستی انسان این است که ارااند. اینک می
تی تی است. یعنی وصفِ مرید که ییی از وجروه کیسربخش کیسنسبتی دارد که سامان« من»است و فعل با 

« مرن»آنچه با  است و به تعبیری، با آن نسبتی دارد و« من»شود و فعلْ برخاسته از ما بود، منتهی به فعل می
ن  بخش کیستی ماست.نسبت دارد همانا تعی 

ا گفتیم که افعال انسانی همگی سازنده اوصاف رگر اری ز وجروه تیریاند. ذیل این معنا، ییری دیگرر اام 
ن کیستی انسان روشن می ق میاراده بر تعی  وما  وصرفی شود، لزشود و آن اینیه فعلی که به دست انسان محق 

ر را به ت« من»آورد که با در ما پدید می و  رسراندصدیق میما نسبتی دارد. به بیان دیگر، وقتی که انسان تصو 
د )ا ق میراده( میاز مرحله شوق گ ر کرده و به شوق مؤک  تبع آن فعرل، شود و برهرسد، فعلی در خارج محق 

تی دارد. برخاسرته و برا آن نسرب« مرن»آید. این وصف، با وساطتِ اراده و فعل، از وصفی در انسان پدید می
ن ن نسبتِ میان وصف انسان و منِ او، تعی  یستی انسان کبخش کیستی اوست. بدین ترتیب، تیریر اراده در تعی 

ق دانست  سه طریق میرا از  یی از اوصاف انسان است که با مرنِ او نسربتی دارد؛ اراده خود ی -1توان محق 
ن برخاسرته و برا « من»شود و فعل به واسطه اراده از راده به فعل منتهی میا -2بخش کیستی اوست. ل ا تعی 

ن جامد و این وصف باواسطه انعل به پدیدآمدن وصف میف -3بخش کیستی اوست. آن نسبتی دارد؛ ل ا تعی 
ن« من»اراده و فعل از  توان گفت اساس، میبخش کیستی اوست. براینبرخاسته و با آن نسبتی دارد؛ ل ا تعی 
ن قررار « من» وشود و ذیل نسبتِ وصف )مرید( آغاز می« من»بخشی اراده به کیستی انسان از که فرآیندِ تعی 

ن نسربتی آاست و با « من»آفریند و آن فعل، فعلِ است، فعلی میگیرد. آنگاه وصفِ مرید که طالب فعل می
ه اسرت و برا آن نسربتی دارد. بر« مرن»انجامد؛ وصفی که وصفِ دارد. س،س، فعل به پدید آمدن وصف می

هرایی کره یگردد. یعنی انسان بر اساسِ ویژگرختم می« من»شود و به آغاز می« من»عبارتی، این فرآیند از 
ا رمره آن فعل به خود او بازمیکند و فعلی میاراده میدارد، امری را   د. سازتش را میگردد و هوی  آفریند ام 
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؛ به توان گفت که کیستی انسان صرفا  محصول اراده اوست؟ پاسخ به این پرسش منفی استحال آیا می
است بلیره انسران یگانه وصفِ انسان نیست که در قلمروِ وجود انسان موجود « اراده»صفِ و -1دو دلیل  

ن را صررفا   اند. ل ا کیستیبخش کیستی انساندارای اوصاف بسیاری است که بنا بر آنچه گفتیم، همگی تعی 
بینی الهی گفتریم، بایرد ا عنایت به آنچه پیشتر درباره جهانب -2توان برخاسته و برساخته اراده دانست. نمی

لا  انسان در ابتدای جعل از خود ا یرا  اراده هری اسرت؛ رانای ندارد و تماما  وابسته بره اراده الرادهبگوییم که او 
ل و ایرن دلائر انسان در امتداد زیستن نیز وابسته به اراده الهی و در طول آن است. ل ا با کنرار هرم قرراردادن

نبا کیستی، خواهیم گفت که ااوردمان دررابطهکردن آنها با دستجمع ان بخش بخشی از کیستیِ انسرراده تعی 
مات کیستی انسان وابسته به ارا ه باید گفت که بعری از مقو   ده اوست. است. در واقع، به نحو موجبه جزئی 

 گیرینتیجه

 شمریم گیری، دستاوردهای این پژوهش را در اینجا برمیعنوان نتیجهاینک به
واقرع، در پریِ وجره کنرد، در العقل مطر  میسی که پرسش از کیستی را درباره ییی از افرادِ ذویک -1

ی ]مفهومِ نوع[ قرار می  یرند.گامتیازِ آن فردِ بخصوص در قبال افراد دیگری است که ذیل مفهومی کل 
اش صفتی ساخت هر چیزی است که بتوان انسان را با آن توصیف کرد و به واسطه« وصف»راد از م -2

 ست.برخاسته است و به او منسوب ا حرکتی است که از نفسِ متحر ک« فعل»و بر او حمل کرد و مراد از 
 ریشه دارد. « خود» است که در نحوه مواجهه ما با« روش شهودی»یابی به کیستی روش دست -3
 نسبتی" است که "اوصاف" و "افعال" با آن دارند."ای از "من" به علاوه حقیقت کیستی مجموعه -4
مبرخی اوصاف بر برخ -5 برخی اوصاف. همچنین، همه افعال ما بره  اند و برخی افعال بری افعال مقد 

 شوند. اند هرچند که به پدید آمدن فعل منجر نانجامند و برخی اوصاف ما طالب فعلپدید آمدن وصف می
کنرد، آن را پیوند دارد. کسری کره چیرزی را اراده مری« اختیار»و « طلب»امری است که با « اراده» -6

 دارد. « فعل»زی شدن و آن را اختیار کردن نیز پیوند وریقی با نماید. طالبِ چیطلب کرده و اختیار می
ه -7  کنیم.یگری را قصد نمیکنیم و شیء دای است که با آن شیئی را قصد میاراده قو 
عنوان انرد و ایرن مطلرب را مرن برهاند و بر ییدیگر مبتنریقدرت و اراده در من، در هم تنیده وعلم  -8

 کنم.درک می« مُرید»
 اده انسان نیز در طول اراده الهی است. ار -9

ن کیستی انسان را از سه طریق می -10 رق دانسرت  تیریر اراده در تعی  اراده خرود ییری از  -1توان محق 
ن شرود و اراده به فعل منتهی مری -2بخش کیستی اوست. اوصاف انسان است که با منِ او نسبتی دارد و تعی 
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نبرخا« من»فعل به واسطه اراده از  فعل به پدیدآمردن  -3بخش کیستی اوست. سته و با آن نسبتی دارد و تعی 
ن« من»انجامد و این وصف با واسطه اراده و فعل از وصف می بخرش برخاسرته و برا آن نسربتی دارد و تعری 

 کیستی اوست.
نک -11 دخیل  بخشی به کیستی انسانیستی انسان صرفا  محصول اراده او نیست بلیه اراده الهی در تعی 

 .است

 منابع 
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 .1385. قم  مرکز نشر اسراء، تفسیر انسان به انسانجوادی آملی، عبدالله. 
 .1385نا، جا  بی. بیدروس معرفت نف زاده، حسن.  حسن
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Abstract 

Human happiness constitutes one of the central concerns of ethical systems. Every ethical theory, in accordance with its 

underlying principles and worldview, offers a distinctive conception of happiness and the means of attaining it. Henry 

Sidgwick, by advocating rationality and moral intuition, regards happiness as the ultimate end of ethics and the 

fundamental criterion for evaluating human actions. Grounded in rational hedonism, he seeks to maximize pleasure for 

the greatest number of individuals. In contrast, Ayatollah Javadi Amoli, drawing upon revealed teachings and the 

intellectual heritage of Transcendent Theosophy (al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyah), conceives happiness from a broader 

perspective, identifying it with the ultimate end of human life, namely, proximity to God (qurb ilā Allāh). From his 

viewpoint, happiness is not confined to worldly pleasure and well-being but also encompasses the spiritual and 

existential perfection of the human soul. Employing a descriptive-analytical method with a critical approach, this study 

examines Sidgwick's conception of happiness within his ethical system and offers a critique of it from the perspective of 

Ayatollah Javadi Amoli. The findings indicate that Sidgwick's reliance solely on reason and moral intuition, while 

neglecting divine revelation and heavenly guidance, is insufficient for leading human beings to genuine happiness. Since 

human reason is inherently limited and fallible, it cannot independently comprehend all dimensions of reality. 

Accordingly, the attainment of true happiness ultimately requires the guidance of revelation and adherence to divine 

teachings. 

Keywords: Henry Sidgwick, Intuitionistic Consequentialism, Ayatollah Javadi Amoli, Happiness, Moral Intuition 
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 های سعادت متعالیه:تنگنای عقلانیت شهودگرا و افق
 1 هِنری سیجویک از منظر جوادی آملی نقد دیدگاه 

 عبدالله حسینی اسکندیان
 ق پسادکتری دانشگاه مازندرانمحق

hosseinieskandianabdullah@gmail.com 

 فرشته ابوالحسنی نیارکی
 دانشیار دانشگاه مازندران

 چکیده
بینی که دارد، تلقیی نای اصول و جهانآدمی است. هر نظام اخلاقی بر مب های اخلاقی، مسئله سعادتیکی از مسائل مهم در نظام

عنوان غاییت هخاصی از سعادت و نحوه نیل بدان دارد. در این بین، سیجویک، با اعتقاد به عقلانیت و شهود اخلاقی، سعادت را ب
بیرای گرایی عقلانیی، بیه دنبیال کیداکدرکردن لیذت بر لیذتکند. وی باتکیهگذاری اعمال معرفی مینهایی اخلاق و معیار ارزش

الله جوادی آملی با تأسی از اندیشه وکییانی و مییراح ککمیت متعالییه، سیعادت را در دییدی بیشترین تعداد افراد است. اما آیت
گیرند. از منظر وی، سعادت صیرفا  بیه لیذت و عنوان غایت نهایی کیات انسانی که همان قرب الهی است در نظر میتر و بهوسیع

تحلیلیی و -گردد. در این تحقیق با روش توصیفیبلکه شامل تعالی روکی و معنوی انسان نیز می شود،خوشی دنیوی محدود نمی
نظیر مبا رویکرد انتقادی سعی بر این است تا ضمن تبیین و تحلییل جایگیاه سیعادت در نظیام اخلاقیی سییجویک بیه نقید آن از 

هیای ل و شیهود، بیدون درنظرگیرفتن وکیی و راهنماییجویک با تکیه صرف بر عقالله جوادی آملی پرداخته شود. دیدگاه سیآیت
تنهایی تمیامی توانید بیهتواند انسان را به سعادت کقیقی رهنمون سازد.  عقل انسان، محدود و خطاپیذیر اسیت و نمیالهی، نمی

 هی هستیم.ات الابعاد کقیقت را درک کند. بنابراین، برای رسیدن به سعادت کقیقی، نیازمند راهنمایی وکی و تبعیت از دستور
 .الله جوادی آملی، سعادت، شهودسیجویک، پیامدگرایی شهودی، آیت: واژگان کلیدی
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 مقدمه

گرایانه در اخییلاق، ضییرورت بررسییی و هییای سیکوور و نسییبیدر دوران معاصیر، بییا گسییترش نگرش
 ییان،شیود. در ایین مازپیی  اکسیام میبازتعریف مفاهیم بنیادینی چون سیعادت، خییر و فلییلت بی 

کید بر نتایج و پیامدهای اعمال، جایگاه ویژه ای در مباکث نظریات اخلاقی همچون پیامدگرایی، به دلیل تأ
اند. پیامدگرایی با تمرکز بر کداکدرکردن شادی و رفاه بیرای بیشیترین تعیداد اخلاقی به خود اختصاص داده

 عمال دارد.ارزش اخلاقی سنج  برای ارزیابی اافراد، سعی در ارائه معیاری عینی و قابل
پیامیدگرایی »ترین نماینیدگان پیامیدگرایی، بیا ارائیه نظرییه عنوان یکی از برجسیتههنری سیجویک، به

های موجود در پیامدگرایی کلاسیک دارد. وی با پذیرش نق  شهود عقلانی ، سعی در رفع چال «شهودی
تیر بیرای اخیلاق پیامیدگرا فیراهم آورد. مای محککنید تیا پاییهدر درک اصول اخلاقی بنییادین، تیلاش می

های متافیزیکی و الهیاتی کال، رویکرد سیجویک به سعادت، مبتنی بر لذت و رفاه، در تقابل با دیدگاهبااین
گیرد. از منظرگیاه سییجویک، هیدف هایی که در سنت اسلامی ریشه دارند، قرار میویژه دیدگاهسعادت، به

سازی سعادت کلی باشد. وی معتقد بود کیه پیامیدگرایی بیا رویکیرد بیشینهنهایی یک سیستم اخلاقی باید 
ترین سازی سعادت کلی متمرکز است، معقولعنوان یک شکل خاص از پیامدگرایی که بر بیشینهشهودی، به

بر مبانی ککمیت متعالییه و الله جوادی آملی، باتکیهدیگر، آیتازسوی 1و سازگارترین روش اخلاقی است.
دهد. در ایین دییدگاه، سیعادت صیرفا  بیه های وکیانی، رویکردی جامع و متعالی به سعادت ارائه میآموزه

اللیه آیتشیود. معنای لذت و رفاه دنیوی نیست، بلکه تحقق کمیاوت انسیانی و قیرب الهیی را شیامل می
ین منظر، هسیتی کند. از اجوادی آملی سعادت را در چارچوب نظام هستی و ارتباط انسان با آن تعریف می

عنوان اند. انسان بهسوی کمال مطلق در کرکتمند است که تمام اجزای آن بهدارای نظمی ککیمانه و غایت
یابد که در راستای این کرکت کلیی و در همیاهنگی بیا اراده جزئی از این نظام، زمانی به سعادت دست می

در مسیر کمال و رسییدن بیه هیدف خلقیت، کیه  دیگر، سعادت یعنی قرارگرفتنعبارتبه 2.الهی گام بردارد
گرایانه بیه اخیلاق، بیر گرایانه و نسیبیهای مادیالله جوادی آملی با نقد دیدگاهآیت .همان قرب الهی است

کید می  کند. اهمیت شناخت غایت کقیقی انسان و نق  دین در دستیابی به سعادت واقعی تأ
ا به ادت در نظام اخلاقی سیجویک، سعی بر این دارد تاین مقاله ضمن بررسی دقیق و جامع مسئله سع

هیای اساسیی کیه پیامیدگرایی الله جوادی آملیی بریردازد تیا چال وی بر فلسفه اخلاق آیت عرضه دیدگاه
 شهودی سیجویک در تبیین سعادت با آن مواجه است، آشکار گردد.

                                                 
1. Sidgwick, The Methods of Ethics, 54. 
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 پیشینه تحقیق

ی کیه بیه بررسیی جایگیاه سیعادت در نظرییه قیهای محقق کاکی از آن است کیه تیاکنون تحقییافته 
الله جوادی آملی برردازد، صورت نگرفته امیا از جملیه پیامدگرایی شهودی سیجویک و نقد آن از منظر آیت

سیعادت از »(، 1403توان به این موارد اشاره نمود؛ صالحی و صیباغچی  مقاوت مرتبط در این زمینه می
اللیه سعادت متعالیه از منظر آیت»(، 1390زایی  ؛ لک«یا غالب؟ الله جوادی آملی، غایت جامعنظر آیت

آبادی و عبیدل« بر آراء سیجویکنقد اخلاق تکاملی باتکیه»(، 1391؛ ملایوسفی و دیگران  «جوادی آملی
 «.تحلیلی از شهودگروی اخلاقی هِنری سیجویک و نقدی بر آن»(، 1390 

، تبیین جایگاه ، سعادت در پیامیدگرایی شیهودی هنیری سییجویک و  ان وجه ابتکار این تحقیق اوو  ییا 
الله جوادی آملی و نقد آن از منظر ایشان است که قیبلا  تحقیقیی در عرضه دیدگاه وی بر فلسفه اخلاق آیت

تواند به درک بهتر مفهوم سعادت در فلسفه اخلاق میاین راستا صورت نرذیرفته است. همچنین این تحقیق 
ر ایین جوادی آملی کمک کند و باب جدیدی را بیرای مطالعیات تطبیقیی و انتقیادی د اللهسیجویک و آیت

 کوزه بگشاید. 

 دیدگاه سیجویک-1

های کلیدی در فلسیفه عنوان یکی از چهرههنری سیجویک، فیلسوف برجسته انگلیسی قرن نوزدهم، به
قیی گونیاگون داشیته و هیای اخلار درک و تحلییل نظامشود. وی سیهم بسیزایی داخلاق مدرن شناخته می

شناختی هیر نظیام، ها و مبانی معرفترویکردی دقیق و انتقادی را در پی  گرفت و با بررسی دقیق استدول
ودگرایی، تلاش کرد تا به یک نظام اخلاقی جامع و معقول دست یابد و با ترکیب دو نظریه پیامدگرایی و شیه

 داشت. نظریه خود را تحت عنوان پیامدگرایی شهودی ابراز
برای درک بهتر دیدگاه سیجویک، وزم است ابتدا بیا طیور مصتصیر بیه مفیاهیم کلییدی پیامیدگرایی و 

ترین تعریف خود، دیدگاهی است که درستی ییا نادرسیتی ییک در کلی 1شهودگرایی اشاره شود. پیامدگرایی
بهتیرین پیامیدها را در  اسام، عملی درست است کهبراین 2کند.عمل را بر اسام پیامدهای آن ارزیابی می

های گوناگونی از پیامدگرایی وجود دارد که بسیته مقایسه با سایر اعمال ممکن به دنبال داشته باشد. صورت
کیه یکیی از مشیهورترین  3گراییشوند. برای مدال، فاییدهاز یکدیگر متمایز می« بهترین پیامدها»به تعریف 

« بیشترین خوشیبصتی بیرای بیشیترین تعیداد افیراد»عنوان به را« بهترین پیامدها»اشکال پیامدگرایی است، 
                                                 

1. Consequentialism. 
 .50، فلسفه اخلاق در تفکر غرب؛ صانعی، 24، پیامدگراییدرایور،  .2

3. Utilitarianism. 
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  1کند.تعریف می
کیید میبر نق  2در مقابل، شهودگرایی کنید. شیهودگرایان محوری شهود در شناخت اصول اخلاقی تأ

توانیم به طور مستقیم و بدون نیاز به استدول یا تجربه، به برخی از کقایق اخلاقی دست معتقدند که ما می
شیهودگرایان در  3کننید.عنوان مبنای نظام اخلاقیی عمیل مییم. این کقایق، اصول بنیادینی هستند که بهیاب

نظر دارند. ها با یکدیگر اختلافمورد محتوای این اصول شهودی و همچنین در مورد چگونگی شناخت آن
عهد یا صداقت اسیت، ها معتقدند که شهود ما قادر به تشصیص وظایف خاصی مانند وفای به برخی از آن

تری مانند اصل عدالت یا اصل خیرخواهی که برخی دیگر بر این باورند که شهود به ما اصول عامیدرکالی
  4دهد.را نشان می

توانیم به دیدگاه سیجویک درباره پیامیدگرایی شیهودی بریردازیم. کال با در نظر گرفتن این مفاهیم، می
توان عناصیر شیهودگرایی را در ییک چیارچوب هد که چگونه میدنشان می های اخلاقروشسیجویک در 

وضوح و بیه طیور شیهودی کند که برخی اصول اخلاقی بنیادین، بهپیامدگرایانه ادغام کرد. وی استدول می
عنوان راهنمایی برای تعیین پیامدهای یک عمل مورد اسیتفاده توانند بهبرای ما آشکار هستند و این اصول می

تیوان بیه تشیصیص برخیی از دیگر، سیجویک معتقد است کیه بیر اسیام شیهود میعبارتبه 5قرار گیرند.
توانید بیه میا در ارزییابی و انتصیاب های ذاتی خوب در پیامدها پرداخت و این شناخت شهودی میویژگی

 اعمال درست کمک نماید.
کیییای کییه سیییجویک را از سییایر پیامییدگرایان متمییایز میتییرین جنبییهمهم نظر د او بییر نقطییهکنیید، تأ

است. وی معتقد است که در ارزیابی پیامدهای یک عمیل، نبایید صیرفا  منیافع شصصیی ییا  6شمولجهان
طیرف، بیه بررسیی تمیام طرفانیه و از دییدگاه ییک نیاظر بیگروهی را در نظر گرفت، بلکه باید به طیور بی

مول، نوعی تعهد به عدالت و برابری را شنفع پرداخت. این دیدگاه جهانپیامدهای ممکن برای تمام افراد ذی
 کند.در رویکرد پیامدگرایانه سیجویک وارد می

اعتمیاد نیسیت و ممکین اسیت کند که شهود ما همیشیه قابلسیجویک همچنین به این مهم اشاره می
تأ یر تعصبات فرهنگی، منافع شصصی یا عادات ذهنیی قیرار گییرد. بنیابراین، وی بیر اهمییت تفکیر تحت

                                                 
 .14 گرایی،فایدهکرفه، پیک .1

2. Intuitionism. 
 .105 /2، تاریخ فلسفهستون، ؛ کاپل271، فلسفه اخلاق در قرن بیستموارنوک،  .3
 .143، دین و اخلاق؛ هر، 126-123، مبانی اخلاقمور،  .4

5. Sidgwick, The Methods of Ethics, 27. 
6. The point of view of the universe. 
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کید میانتقاد کند. وی معتقد است که برای رسیدن به یک نظام اخلاقی ی و بررسی دقیق شهودهای خود تأ
ها را با استدول و تجربه هماهنی  معقول، باید تلاش کنیم تا شهودهایمان را تاکدامکان پاوی  کرده و آن

  1سازیم.
شیهود در شیناخت  نقی گیرد. وی ضمن پیذیرش در واقع، سیجویک رویکردی ترکیبی را در پی  می

کید میاصول اخلاقی، بر اهمیت پیامدگرایی در ارزیابی اعمال و سیاست کند. او معتقد اسیت کیه میا ها تأ
های اخلاقی استفاده کنیم و سرس با بررسیی پیامیدهای باید از شهودهای خود برای تعیین اهداف و ارزش

 اهداف را انتصاب نماییم.اکتمالی اعمال مصتلف، بهترین راه برای دستیابی به این 
 پیامدگرایی شهودی-1-1

گیری آن اسیت. های تیاریصی و فلسیفی شیکلدرک اهمیت نظریه سیجویک نیازمند توجیه بیه زمینیه
عنوان یک نظریه اخلاقی، بر این اصل استوار است که فعل اخلاقی، فعلی است که بیشیترین گرایی، بهفایده

گذاران این مکتیب، جرمیی بنتیام و جیان د افراد به ارمغان آورد. بنیانمیزان خوشبصتی را برای بیشترین تعدا
بر محاسبه لذت و رنج، سعی داشتند روشیی عینیی بیرای تعییین درسیت و نادرسیت استوارت میل، باتکیه

سیاز ظهیور نظرییات های متعددی روبرو بود کیه زمینهگرایی با چال کال، فایدهاخلاقی ارائه دهند. بااین
گرایی و برخی دیگر نییز در جهیت اصیلاح و راستا بود؛ برخی از این نظریات برخلاف فایده ایندیگری در 

  2تکامل این نظریه بود.
گرایی با آن مواجه بیود، بیه دنبیال ارائیه ییک نسیصه هایی که فایدههنری سیجویک با آگاهی از چال 

صگوی انتقیادات باشید. وی در  کتیاب صول اساسی آن، بتواند پاساشده از آن بود که در عین کفظ اصلاح
گرایی، به بررسی سه روش اصلی برای تعیین درست و نادرست اخلاقیی پرداخیت: خیود های اخلاقروش

ها با مشکلات و تناقلاتی روبیرو گرایی. سیجویک معتقد است که هر یک از این روششهودگرایی و فایده
گزیند، مشروط بر اینکه با درک شهودی ترین گزینه برمیقولعنوان معگرایی را بههستند، اما در نهایت، فایده

 شود.یاد می« پیامدگرایی شهودی»عنوان اخلاق تقویت شود و نهایتا  از نظریه وی به
کید بر اهمیت اصول اخلاقی بنیادین و نق  شهود در تعییین رفتیار  پیامدگرایی شهودی سیجویک با تأ

یک مسئله محاسبه لیذت و درد نیسیت، بلکیه نیازمنید اسیتدول  دهد که اخلاق، صرفا  اخلاقی، نشان می
گرایان که صرفا  به محاسبه لیذت عقلانی، تأمل فلسفی و کساسیت اخلاقی است. نظریه سیجویک با فایده

                                                 
 .45همان، . 1
 .25، فلسفه اخلاق؛ فرانکنا، 130، مسائل اخلاقی؛ پالمر، 156 فلسفه اخلاق،ادواردز،  .2
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کنند، تفاوت اساسی دارد؛ چراکه سیجویک به اهمیت اصول اخلاقیی بنییادین و شیهودهای و درد اکتفا می
کید میاخلاقی در تعیین رفت تیوانیم دیگر، سیجویک معتقید اسیت کیه میا نمیعبارتبه 1کند.ار اخلاقی تأ

درستی یا نادرستی آن پی ببریم. بلکه نیازمند شیهودهای اخلاقیی و صرفا  با محاسبه پیامدهای هر عمل، به
 اصولی بنیادین هستیم که به ما در ارزیابی پیامدها و انتصاب بهترین عمل کمک کنند.

دهد. وی شهود را بیه دو ای میعنوان یک منبع مهم معرفت اخلاقی اهمیت ویژهه شهود، بهسیجویک ب
 کند:نوع اصلی تقسیم می

الف. شهودهای عقلی: این شهودها، اصولی بنیادین و بدیهی هسیتند کیه از طرییق اسیتدول عقلیی و 
کند "هر فرد بایید بیه همیان ان میعنوان مدال، اصل برابری بیشوند. بهبدون نیاز به تجربه کسی، ادراک می

  2مند است"، یک شهود عقلی است.اندازه موردتوجه قرار گیرد که هر فرد دیگر از آن بهره
هیای خیاص های اخلاقیی مسیتقیم در میورد موقعیتب. شهودهای ادراکی: این شیهودها، قلیاوت

کنیم که این ه طور شهودی درک میکند، ببینیم که کسی به دیگری کمک میمدال، وقتی میعنوانهستند. به
  3عمل، عملی نیک است.

کننید. ایین سیجویک معتقد است که شهودهای عقلی، مبنای محکمی برای نظیام اخلاقیی فیراهم می
تواننید یشهودها، اصول اخلاقی بنیادینی هستند که از طریق استدول و تامل عقلانی قابل دفاع هسیتند و م

 های اخلاقی عمل کنند. گیرییمعنوان راهنمایی برای تصمبه
یه-2-1  اصول نظر

 اند از:اصل اساسی استوار است که عبارت 4توان اذعان داشت که تبیین سیجویک از سعادت بر می
 4اصل خوشبختی همگانی-1-2-1

دهد. سیجویک معتقد است کیه عمیل اخلاقیی این اصل، هسته اصلی نظریه سیجویک را تشکیل می
آورد. ایین اصیل، کداکدر خوشبصتی را برای بیشترین تعداد افیراد بیه ارمغیان مییصحیح، عملی است که 

دارد، بدین معنا که خوشبصتی همه افراد، از جمله خود عامیل اخلاقیی، بایید در نظیر  شمولگرایشی جهان
  5.گرفته شود. این اصل، به تعبیر سیجویک، یک شهود بدیهی است که بر پایه عقلانیت استوار است

محوری در نییل عنوان یکی از ارکان اصلی فلسفه اخلاق سیجویک، نق وشبصتی همگانی، بهاصل خ
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عنوان یک معیار برای ارزیابی اعمال، ایجاد انگیزه برای رفتارهای اخلاقی، کل به سعادت دارد. این اصل به
تواننید در میکند. با پیذیرش ایین اصیل، افیراد و جوامیع تعارضات اخلاقی، و بسط دایره اخلاق عمل می

تر گام بردارند که در آن همه افراد از کیق برخیورداری از خوشیبصتی برخیوردار جهت ایجاد دنیایی عادونه
 باشند.
 1طرفیاصل بی-1-2-2

اصل، به این کقیقت اشاره دارد که در محاسبه خوشبصتی، نباید هیچ تفاوتی بین افیراد قائیل شید. این 
، نژاد، جنسیت یا موقعیت اجتماعی او، باید به طور مساوی در نظر نظر از هویتخوشبصتی هر فرد، صرف

کنید. های اخلاقیی کمیک میگیریعیدالتی در تصیمیمگرفته شود. این اصل، به جلوگیری از تبعیض و بی
  2.درک استکند که این اصل نیز، از طریق شهود عقلانی قابلسیجویک استدول می

نظر از هوییت، جایگیاه برخورد برابر با منافع همه افیراد، صیرف طرفی، از نظر سیجویک، به معنایبی
کند که هیچ دلیلی وجود ندارد که سعادت یک هاست. این اصل بیان میاجتماعی، یا ارتباطات شصصی آن

فرد را بر سعادت فرد دیگری ترجیح دهیم، مگر آنکه دلیلی عقلانی و مرتبط با خود سیعادت وجیود داشیته 
طرفیی، تر سیعادت او بیر دیگیران(. بیمال بیشتر دستیابی به سعادت، یا تأ یرگذاری گستردهباشد  مدلا  اکت

  3کند.شمول و عقلانی، از تبعیض و ترجیحات غیرموجه جلوگیری میعنوان یک اصل جهانبنابراین، به
لکیه گییرد، برد تأییید سییجویک قیرار میعنوان یک اصل شهودی عقلانی میوتنها بهطرفی، نهاصل بی

طرفی، بهتیرین کند. سیجویک معتقد است که رعایت بینقشی محوری در پیامدگرایی شهودی وی ایفا می
 راه برای نیل به سعادت جمعی و ایجاد ییک نظیام اخلاقیی عادونیه و میس ر اسیت. رابطیه بیین سیعادت و

کنید، و ه سعادت عمل میعنوان یک ابزار برای نیل بطرفی بهای پیچیده و دوسویه است. بیطرفی، رابطهبی
 ار گیرد. طرفی مورد استفاده قرعنوان یک معیار برای ارزیابی و توجیه اصل بیتواند بهسعادت نیز می

 4اصل احتیاط عقلانی-1-2-3
این اصل، بدین معناست که ما باید به همان اندازه که برای خوشبصتی کنونی خود ارزش قائل هسیتیم، 

بینانیه و خودخواهانیه های کوتاهگیرییز ارزش قائل باشیم. این اصل، از تصمیمبرای خوشبصتی آینده خود ن
کند تا پیامدهای بلندمدت اعمال خود را در نظر بگیریم. سیجویک این کند و ما را تشویق میجلوگیری می

                                                 
1. The Principle of Impartiality. 

 همان. .2
3. De Lazari-Radek and Singer, The Point of View of the Universe: Sidgwick and Contemporary Ethics, 60. 
4. The Principle of Rational Benevolence. 
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  1خیزد.داند که از دل عقلانیت برمیاصل را نیز یک شهود بنیادی می
خیرِ »دارد: کند که بیان میعنوان یک اصل عقلانی و بدیهی تعریف میبه سیجویک، اکتیاط عقلانی را

این اصل، در واقع، استدولی است که عقیل سیلیم آن «. آینده من، به همان اندازه خیرِ کال من، ارزش دارد
کند. لذت گذاری خیر تفاوت ایجاد دیگر، زمان نباید در ارزشعبارتپذیرد و نیازی به ا بات ندارد. بهرا می

دهد، ارزش کمتری نسبت یا رنجی که در آینده تجربه خواهم کرد، نباید صرفا  به دلیل اینکه در آینده رخ می
  2به لذت یا رنج فعلی داشته باشد.

 ، بلکیه بیهباید توجه داشت که اکتیاط عقلانی به معنای نادیده گرفتن نیازهای فعلی به نفع آینده نیست
 کند کیه هنگیامقی و عقلانی بین منافع کال و آینده است. این اصل، فرد را ملزم میمعنای ایجاد توازن منط

های زودگیذر و گیری درباره اقدامات خود، پیامدهای بلندمدت آنها را نیز در نظر بگییرد و از لیذتتصمیم
 تر در آینده منجر شوند، اجتناب کند.های بزرگبه آسیب ارزش که ممکن استکم

 3داصل شهو -1-2-4
طور که اشاره شد، سیجویک نق  مهمی برای شهود در اخلاق قائل است. وی معتقد اسیت کیه همان

ز شهود قابل درک هستند. منظور ا برخی از اصول اخلاقی بنیادی، مانند اصول فوق، از طریق شهود عقلانی
اسیتوار اسیت. ایین واسطه از کقیقت است که بر پایه استدول و تعقل عقلانی، یک نوع درک مستقیم و بی

هیای پیچییده کننید تیا در موقعیتکنند، بلکه به ما کمیک میتنها مبنایی برای اخلاق فراهم میشهودها، نه
  .های بهتری داشته باشیمگیریاخلاقی، تصمیم

عنوان یک سیستم اخلاقی کامل و قابل دفیاع تواند بهگرایی به تنهایی نمیسیجویک معتقد بود که فایده
های ظاهری، با مشکلات جدی روبیرو رغم جذابیتگرایی، علی. وی به این نتیجه رسید که فایدهعمل کند

تواند تیوجیهی منطقیی بیرای رعاییت گرایی، به تنهایی نمیاست. یکی از این مشکلات، این است که فایده
تارهیایی منجیر شیود گرایی ممکن است در برخی موارد، به توجیه رفدیگر، فایدهعبارتعدالت ارائه دهد. به

  4گیرند.که به نفع اکدریت هستند، اما کقوق اقلیت را نادیده می
سیجویک معتقد بود که برای کل این مشیکل، بایید بیه اصیول شیهودی دیگیری نییز متوسیل شیویم. 

کند که باید با همه افراد به طور عادونه رفتار کرد، کتی اگیر مدال، اصل شهودی "عدالت" ککم میعنوانبه
بیدیهی -این کار به کاه  کلی خوشی منجر شود. سیجویک بر این باور بود که این اصل، یک اصل خیود
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  .گرایی تقلیل دادتوان آن را به فایدهاست که به طور مستقیم توسط عقل قابل درک است و نمی
 معنا و مفهوم سعادت-3-1

 رستی یک عمل، تنهیا بیر اسیامسیجویک یک پیامدگرا است، بدین معنا که معتقد است درستی یا ناد
شود. اما سسال اساسی این است که کدام پیامیدها ارزشیمند هسیتند و بایید نتایج و پیامدهای آن تعیین می

 شود. برای دستیابی بدانها تلاش کرد؟ در اینجاست که مفهوم سعادت وارد بحث می
عادل با کداکدرسازی لذت و کند و سعادت را مدفاع می1گراییسیجویک، به طور ضمنی از نوعی لذت

کند که لذت، به طور ذاتی، خیوب و درد، بیه طیور ذاتیی، بید گیرد. وی استدول میکاه  درد در نظر می
. امیا 2رو، عملی درست است که بیشترین میزان لذت را برای بیشترین تعداد افیراد ایجیاد کنید.است. ازاین

ها، کیفییات ت. وی به این نکته واقیف اسیت کیه لیذتانگارانه نیسگرایی، سادهرویکرد سیجویک به لذت
وی در تلاش است تا معییاری  3ها در مقایسه با دیگر لذات ارزشمندتر هستند.متفاوتی دارند و برخی لذت

گرایی صرف، توجه رو، به مفهوم سعادت، فراتر از لذتبیابد و ازاین« دانی»و « عالی»برای تمایز بین لذات 
ای اسیت و شیامل ییک اکسیام منظر سیجویک، چیزی فراتر از مجموع لذات لحظهکند. سعادت، از می

  شود.کلی از رضایت، کامیابی و شکوفایی انسانی می
کند، اما تعرییف وی از سیعادت فراتیر از صیرف تلقی می« خیر غایی»عنوان سیجویک، سعادت را به

شود و معتقد عنوی تمایز قائل میهای فکری و مهای جسمانی و لذت"اکسام لذت" است. وی بین لذت
علاوه بر این، سیجویک بیر اهمییت "عقلانییت" در  4های برتر از ارزش باوتری برخوردارند.است که لذت

کید فراوان دارد. از منظیر وی، ییک فیرد عاقیل، بایید قیادر باشید لیذت های خیود را دستیابی به سعادت تأ
مکن دست یابد. ایین بیدان معناسیت کیه فیرد بایید بتوانید ای مدیریت کند که به کداکدر سعادت مگونهبه

های بلندمدت و پایدار مقایسه کند، پیامدهای اکتمیالی اعمیال های فوری و زودگذر را در برابر لذتلذت
   5گیری کند.خود را ارزیابی کند و بر اسام این ارزیابی، تصمیم

تنها بیه سیعادت پاییدار نیه میدت و سیطحی،سیجویک معتقید اسیت صیرف تمرکیز بیر لیذات کوتاه
تواند عواقب ناخوشایندی نیز به دنبال داشته باشد. وی معتقد است کیه عقیل و تعقیل انجامد، بلکه مینمی
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دیگر، سیعادت واقعیی، عبارتبیه 1نق  مهمی در انتصاب لذات مناسب و اجتناب از لذات ملیر دارنید.
 .ریزی عقلانی استک برنامهبص  نیست، بلکه نیازمند یصرفا  کاصل جمع لحظات لذت

 یل به سعادتننقش شهود در -4-1
کنیید. واسییطه کقییایق اخلاقییی تعریییف میعنوان توانییایی درک مسییتقیم و بیسیییجویک شییهود را بییه

واسطه است که نیازی به اسیتدول و ا بیات منطقیی نیدارد. ایین دیگر، شهود یک نوع شناخت بیعبارتبه
سازد تا اصول اخلاقی را درک ا یک آگاهی ذاتی است که ما را قادر میشناخت، مبتنی بر یک کس درونی ی

نیت، از طرییق شیهود سیجویک معتقد بود که برخی اصول اخلاقی، مانند اصیل عیدالت و کسین 2کنیم.
کنیم که رفتیار عادونیه بهتیر از رفتیار ناعادونیه عنوان مدال، ما به طور شهودی درک میدرک هستند. بهقابل

 نیت فلیلتی ارزشمند است.اینکه کسن است، یا
تنهایی سیجویک نسبت به شهودگرایی، رویکیردی انتقیادی نییز دارد. وی معتقید اسیت کیه شیهود بیه

تواند پایه محکمی برای اخلاق باشد، زیرا شهودات افراد مصتلیف ممکین اسیت بیا یکیدیگر متفیاوت نمی
ی یا نادرستی یک عمل خاص، شیهودات متفیاوتی دیگر، ممکن است دو نفر در مورد درستعبارتباشند. به

نظر و تعیار  اخلاقیی شیود. سییجویک تواند منجر به اختلافداشته باشند. این تفاوت در شهودات، می
برای کل این مشکل، به دنبال یافتن اصول اخلاقی کلی بود که مورد توافق همگان قیرار گیرنید. وی معتقید 

  3و دقیق تعریف شوند و باید از نظر منطقی سازگار باشند. بود که این اصول، باید به طور واضح
سییوی سییعادت ایفییا کنیید. توانیید نقیی  مهمییی در راهنمییایی افییراد بهاز منظییر سیییجویک، شییهود می

های مصتلیف را درک کنییم. برخیی از تواند به ما کمک کند تیا ارزش واقعیی لیذتمدال، شهود میعنوانبه
بص  باشند، اما در بلندمدت منجر بیه مدت لذتممکن است در کوتاه های جسمانی،ها، مانند لذتلذت

ها اجتنیاب های کاذب را تشصیص داده و از آنتواند به ما کمک کند تا این لذتدرد و رنج شوند. شهود می
هیا های پایدار و ارزشمند را شناسایی و به دنبیال آنتواند به ما کمک کند تا لذتکنیم. همچنین، شهود می

تواند به ما کمک کند تا رفتارهای اخلاقی درستی را انتصاب کنیم که منجر به رویم. علاوه بر این، شهود میب
تواند به ما کمک کند تا اهمییت رعاییت عیدالت، مدال، شهود میعنوانشوند. بهسعادت خود و دیگران می

شیوند، بلکیه روابیط اجتمیاعی می تنها باعیث بهبیوددوستی را درک کنیم. این رفتارها، نیهنیت و نوعکسن
دیگر، انجام رفتارهای اخلاقی، به طور عبارتکنند. بهاکسام رضایت و خوشبصتی را نیز در فرد ایجاد می
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 کند.غیرمستقیم به سعادت ما کمک می
های اخلاقی ما باشد. شهود گیریکند که شهود نباید تنها مبنای تصمیمکال، سیجویک تاکید میبااین

با عقل و استدول همراه شود. به بیان دیگر، ما باید شهودات خود را بیه طیور منطقیی ارزییابی کنییم و باید 
ها را با اصول اخلاقی کلی مقایسه کنیم. همچنین، باید به پیامدهای اکتمالی اعمال خود توجیه کنییم و آن

  1شوند.ی خود و دیگران میسعی کنیم رفتارهایی را انتصاب کنیم که منجر به کداکدر رساندن سعادت برا
 گرایی با سعادت ارتباط پیامد -5-1

ار سیجویک، در چارچوب پیامدگرایی، معتقد بود که عمل درست عملی است که بهترین نتایج را به بی
شیوند.  امیا سییجویک شده سنجیده می آورد. این نتایج معموو  بر اسام میزان سعادت یا خوشبصتی تولید

عنوان یگانیه هایی مواجه بود. وی با مفهوم لذت بیهگرایانه بنتام با چال ی سودگرایی لذتدر پذیرش ساده
عنوان هیدفی فراگیرتیر انگیزه و هدف انسانی مصالف بود و در عو ، بر اهمیت خوشبصتی یا سیعادت بیه

کید می ها نیست، بلکیه کیالتی از رفیاه و سعادت صرفا  جمع جبری لذتکرد. در واقع، برای سیجویک، تأ
 شود.رضایت کلی است که شامل ابعاد عقلانی، اخلاقی و اکساسی زندگی می

سیجویک با این باور، تلاش کرد تا پیوند مستحکمی بین پیامیدگرایی و سیعادت برقیرار کنید، بیا ایین 
سیازی سیعادت کلیی باشید. وی معتقید بیود کیه هاستدول که هدف نهایی یک سیستم اخلاقی باید بیشین

سیازی سیعادت کلیی عنوان یک شکل خاص از پیامدگرایی که بیر بیشینهپیامدگرایی با رویکرد شهودی، به
  2ترین و سازگارترین روش اخلاقی است.متمرکز است، معقول

وم اسیت. ازآنجاکیه از منظر سیجویک، ارتباط پیامدگرایی و سعادت، یک ارتباط تنگاتن  و وزم و ملز
عنوان معییار شمول را بهگرایی جهانعنوان چارچوب اخلاقی خود پذیرفته است، و لذتوی پیامدگرایی را به

،  پس اعمال درست، اعمالی هستند که منجر به بیشترین لذت و کمترین درد برای بیشترین «بهترین نتایج»
شود، و نتایج تر، اخلاق بر اسام نتایج تعیین مین سادهشوند.  به بیاشعور( میتعداد افراد  و موجودات ذی

  3شود.بر اسام میزان سعادت تولیدشده سنجیده می
عنوان تنها معیار ارزییابی پیامیدها، تصیویری نیاقص و کتیی برای سیجویک، تمرکز صرف بر لذت به

ون دان ، فلیلت و عیدالت را هایی همچدهد. این تمرکز افراطی، ارزشکننده از رفاه انسانی ارائه میگمراه
گیرد. سییجویک بیر ایین بیاور بیود کیه سیعادت، که به طور مستقیم به لذت قابل تقلیل نیستند، نادیده می

                                                 
1. Sidgwick, Practical Ethics; a Collection of Addresses and Essays, 37. 
2. Sidgwick, The Methods of Ethics, 54. 
3. Bryce, Henry Sidgwick: Studies in Contemporary Biography, 109. 
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تر از رفیاه های غیرقابل تقلیل را نیز در برگیرد و تصیویری جیامعتواند این ارزشعنوان هدفی فراگیرتر، میبه
  1انسانی ارائه دهد.

ای در چارچوب سیودگرایی نیسیت، بلکیه عادت، صرفا  یک تعدیل زبانی یا سلیقهنگاه سیجویک به س
کیید بیر سیعادت، بسیتری فیراهم نمیود تیا تغییری اساسی در رویکرد اخلاقی به شمار میی رود. وی بیا تأ

جای صیرف  دیگر، سیجویک بهعبارتهای غیرمادی و متعالی نیز در محاسبه اخلاقی وارد شوند. بهارزش
کنید. ها و دردها، به کیفیت زندگی و میزان رضایت و خرسندی کلی فیرد توجیه مییری شدت لذتگاندازه

 .کنیداین رویکرد، فلای بیشتری را برای ملاکظات مربیوط بیه عیدالت، برابیری و کقیوق فیردی بیاز می
رداشیت و بیر گرایانیه بفرد از پیامدگرایی، گامی فراتر از سیودگرایی لذتسیجویک با ارائه روایتی منحصربه

کید کرد. اهمیت سعادت به  عنوان هدفی فراگیر تأ

 نقد دیدگاه سیجویک -2

مند برای اخلاق تلاش نمود تا معیارها و اصیول اخلاقیی را بیر پاییه سیجویک، با ارائه چارچوبی نظام
بندی کند. دیدگاه وی که در چیارچوب پیامیدگرایی شیهودی قابیل جمیع اسیت، عقلانیت و شهود صورت

هایی است کیه کیداکدر سیعادت را بیرای ت را هدف نهایی عمل اخلاقی دانسته و در پی تعیین روشسعاد
بر الله جوادی آملی، باتکییهویژه آیتکداکدر افراد به ارمغان آورد. در مقابل، دیدگاه اندیشمندان اسلامی، به

اومانیستی در کوزه اخیلاق، ای بنیادینی را بر رویکردهای شناسی خاص خود، نقدهمبانی وکیانی و انسان
سازد. در این بص  سعی بر آن است تا بیا عرضیه نمیودن از جمله پیامدگرایی شهودی سیجویک، وارد می

های وی در باب اخلاق، نقیدهای اصیلی الله جوادی آملی و دیدگاهدیدگاه سیجویک بر فلسفه اخلاق آیت
 شهودی سیجویک آشکار نمائیم. پیامدگرایی الله جوادی آملی را بر مفهوم سعادت درآیت

 گرایی اخلاقی و فقدان معیار ثابتنسبیت-1-2
الله جوادی آملی بر پیامدگرایی سیجویک وارد اسیت، معطیوف یکی از نقدهای اصلی که از منظر آیت

گرایی اخلاقی است که در رویکرد سییجویک مشیهود اسیت. ازآنجاکیه پیامیدگرایی بیر اسیام به نسبیت
کند، این اکتمال وجود دارد کیه عملیی در ها را تعیین میو نتایج اعمال، ارزش اخلاقی آن محاسبه پیامدها

کییه در شییرایط دیگییر غیراخلاقییی محسییوب گییردد. اییین شییرایطی خییاص اخلاقییی تلقییی شییود، درکالی
هیای اخلاقیی ومرج اخلاقی و تلیعیف بنیانساز هرجالله جوادی آملی، زمینهگرایی، به اعتقاد آیتنسبیت

الله جوادی آملیی در ایین راسیتا آور سعادت برای فرد و جامعه باشد. آیتتوان ارمغانشود و نمیجامعه می
                                                 

1. Nakano-Okuno, Sidgwick and Contemporary Utilitarianism, 67. 
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اخلاق باید بر پایه اصول  ابت و مطلق بنا شود، نه بر اسام محاسبه پیامدها که امیری نسیبی و »گوید: می
تواند پاسصگوی نیاز ا در نهایت نمیرسد، اممتغیر است. پیامدگرایی، اگرچه در نگاه اول جذاب به نظر می

  1انسان به یک معیار  ابت و مطمئن برای تشصیص درست از نادرست باشد. 
کیید میدر مقابل، آیت کنید. وی الله جوادی آملی بر اهمیت وجود اصیول اخلاقیی  ابیت و مطلیق تأ

ن اصول، همچون راهنمیایی معتقد است که این اصول باید بر پایه عقل، وکی، و فطرت انسانی بنا شوند. ای
توانند به انسان در تشصیص درست از نادرسیت کمیک کننید و او را در مسییر صیحیح هیدایت روشن، می

داری از جمله اصیول اخلاقیی  یابتی هسیتند کیه در تمیامی نمایند. برای مدال، عدالت، صداقت، و امانت
  2گیرند.ها و جوامع مورداکترام قرار میفرهن 

الله جوادی آملی انسان برای دستیابی به سعادت و کمال، نیازمنید ییک راهنمیای منظر آیتبنابراین، از 
تشیصیص  اخلاقی است که بر پایه اصول  ابت و مطلق بنا شده باشد. این راهنما بایید بتوانید بیه انسیان در

گرایی درست از نادرست کمک کند و وی را در مسیر درست هدایت نماید. پیامیدگرایی، بیه دلییل نسیبیت
به دلیل این امر آن اسیت کیه محاسی .را برآورده سازد تواند این نیاز انساناخلاقی که در آن نهفته است، نمی

ویژه در بینیی دقییق پیامیدهای ییک عمیل، بیهپیامدها همواره با ابهام و عیدم قطعییت همیراه اسیت. پی 
گذاری پیامدها نیز امری ذهنی و زشبلندمدت، امری بسیار دشوار و کتی غیرممکن است. علاوه بر این، ار

آور باشید. شود، ممکین اسیت بیرای فیرد دیگیر زییانای است. آنچه برای یک فرد سودمند تلقی میسلیقه
 .تواند به یک معیار  ابت و مطمئن منجر شودهای اخلاقی، نمیبنابراین، اتکا به پیامدها برای تعیین ارزش

 دت حقیقیشهود در تشخیص سعا ومحدودیت عقل -2-2
سیجویک در پیامدگرایی شهودی خود، بر عقیل و شیهود بیه عنیوان ابزارهیای اصیلی بیرای تشیصیص 

کید میسعادت و تعیین اعمالی که منجر به آن می اللیه جیوادی آملیی بیا انتقیاد از ایین کنید. آیتشوند، تأ
ت ا در تشصیص سعادرویکرد، معتقد است که عقل و شهود انسان، هرچند ابزارهای ارزشمندی هستند، ام

تیأ یر هایی دارند. عقل انسان اسیر علایق و تمایلات نفسانی است و ممکن اسیت تحتکقیقی محدودیت
های فیردی و عوامل بیرونی و درونی، دچار خطا و اشتباه شود. شیهود نییز، بیه دلییل وابسیتگی بیه تجربیه

 .تواند تصویر کاملی از سعادت ارائه دهدهای کسی، نمیمحدودیت
عقل انسیان، هرچنید »نویسند: می نزاهت قرآن از تحریفالله جوادی آملی در این راستا در کتاب آیت

نور هدایت است، اما برای تشصیص سعادت کقیقی کافی نیست. عقل نیازمند راهنمیایی وکیی اسیت تیا 
                                                 

 .312 /1، ادب فنای مقربانجوادی آملی،  .1
 .125، فلسفه حقوق بشرجوادی آملی،  .2
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  1«.بتواند مسیر درست را تشصیص دهد و از گمراهی در امان بماند
ه جوادی آملی، پیامدگرایی، با تمرکیز بیر خوشیبصتی و لیذت دنییوی، از غاییت اللمطابق با بین  آیت

الله جیوادی آملیی، ماند. از منظر آیتقصوای انسان که همان قرب الهی و سعادت اخروی است، غافل می
نهایت و هدف اصلی او، رسیدن به کمال و سیعادت ابیدی اسیت. های بیانسان موجودی است با ظرفیت

با محدود کردن هدف انسان به خوشبصتی دنیوی، او را از رسییدن بیه ایین هیدف متعیالی بیاز پیامدگرایی، 
مدت بیشترین خوشیبصتی را بیرای بیشیترین تعیداد افیراد دارد. از این منظر، کتی اگر یک عمل در کوتاهمی

بیود. فراهم کند، اما مانع از رسیدن آنهیا بیه سیعادت اخیروی شیود، از نظیر اخلاقیی ارزشیمند نصواهید 
تواند همان سعادت تواند عامل کیات اخلاقی نیک برای انسان باشد و نمیتنهایی نمیدیگر، عقل بهازسوی

کند برای بشر امروزین مهیا سازد؛ نمونه آن تعیار  کیاکم بیین مکاتیب اخلاقیی دنیوی را نیز که ادعا می
   2غربی است که گاهی تا ورطه تلاد نیز پی  رفته است.

 یت اجتماعیی افراطی و نادیده گرفتن مسئولفردگرای-3-2
الله جوادی آملیی بیر پیامیدگرایی شیهودی سییجویک وارد نقد دیگری که مطابق با فلسفه اخلاق آیت

ایی است، معطوف به فردگرایی افراطی و نادیده گرفتن مسئولیت اجتماعی در ایین رویکیرد اسیت. پیامیدگر
 برای کداکدر افراد اسیت، امیا در ایین مییان ممکین اسیت سیجویک، به دنبال به کداکدر رساندن سعادت

الله جوادی آملی، اخیلاق اسیلامی بیر عیدالت، ها نادیده گرفته شود. از منظر آیتکقوق و نیازهای اقلیت
کید دارد و سعادت فردی را در گرو سعادت جمعی می  .دانداکسان و مسئولیت اجتماعی تأ

گوید: با اشاره به اهمیت مسئولیت اجتماعی در اسلام می قرآن قرآن درالله جوادی آملی در کتاب آیت
تواند بدون توجه به نیازهیا و کقیوق دیگیران، بیه سعادت فردی در گرو سعادت جامعه است و انسان نمی»

ها مسیئول یکدیگرنید و بایید در جهیت رفیع سعادت کقیقی دست یابد. اسلام بر این باور است که انسان
  3«.ش کنندنیازهای همدیگر تلا

مطابق با این بین ، پیامدگرایی شهودی به دلیل تمرکز بر سعادت کیداکدری، ممکین اسیت منجیر بیه 
این نقد بر پیامیدگرایی  .های عدالت اجتماعی شودها و تلعیف بنیاننادیده گرفتن کقوق و نیازهای اقلیت
ر فلسیفه اخیلاق اسیلامی، تر از مسئولیت اجتماعی است. دای عمیقشهودی سیجویک، معطوف به جنبه

شود، بلکیه شیامل ارتقیای معنوییت و گسیترش مسئولیت اجتماعی تنها به رفع نیازهای مادی محدود نمی

                                                 
 .238، نزاهت قرآن از تحریفجوادی آملی،  .1
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شود. در واقع، از منظر اسلام، سعادت واقعی تنها با رشد و تعالی روکی و فلایل اخلاقی در جامعه نیز می
عنوان ییک ا تمرکز صرف بر افیزای  سیعادت بیهشود. پیامدگرایی سیجویک، بها کاصل میاخلاقی انسان

 کند.تجربه ذهنی، از این جنبه مهم غفلت می
 فقدان مبنای متافیزیکی استوار برای سعادت-4-2

توان الله جوادی آملی میهای آیتیکی از نقدهای اصلی که با عرضه نمودن نظریه سیجویک بر اندیشه
سعادت وارد ساخت، این اسیت کیه دییدگاه سییجویک،  بر رویکرد پیامدگرایی شهودی سیجویک در باب

گرایانیه و فاقد مبنایی متافیزیکی برای مفهوم سعادت اسیت. سییجویک، بیا تمرکیز بیر رویکردهیای نتیجه
کنید. در ایین دییدگاه، سیعادت، گرایانه، سعادت را در لذت و رضایت فردی و اجتماعی جسیتجو میفایده

 .شودری تلقی میگیاندازهپذیر و قابلامری تجربه
کند کیه چنیین برداشیتی از ، استدول میفلسفه حقوق بشرویژه در کتاب جوادی آملی در آ ار خود، به

سعادت، سطحی و ناکافی است. وی معتقد است که سعادت کقیقی، ریشیه در اتصیال بیه مبیدت هسیتی و 
یا کالت روانی نیست، بلکیه  دیگر، سعادت، صرفا  یک اکسامعبارتدستیابی به کماوت معنوی دارد. به

هیای بر آموزه، باتکییهوی .شیودیک وضعیت وجودی است که با ارتقاء روکی و معنوی انسان کاصیل می
زند و معتقد است که انسان، بیا شیناخت و پیوند می« قرب الهی»اسلامی و فلسفه صدرایی، سعادت را به 

  1و در نتیجه، سعادت را تجربه کند.تواند به کمال کقیقی خود دست یابد بندگی خداوند، می
ز در دیدگاه سیجویک، انسان، موجودی مستقل و خودبنیاد است کیه سیعادت خیود را در ایین دنییا و ا

کنید و نظرییه وی فاقید. در مقابیل، در دییدگاه جیوادی آملیی، انسیان، طریق لذت و رضایت جستجو می
نیوی در اطاعت از او و دستیابی به کماوت معموجودی وابسته به خداوند است که سعادت کقیقی خود را 

 .یابدمی
 قص شهودگرایی عقلانین-5-2
کید به جایگاه عقل ویژه عقل در اکتساب معیارف، بیه محیدودیتآیت های الله جوادی آملی، ضمن تأ

های فرهنگیی، کند. وی معتقد است کیه شیهود عقلانیی، متیأ ر از زمینیهشهودگرایی عقلانی نیز اشاره می
فیر  باشید. از منظیر طرفانیه و عیاری از پی تواند بیه طیور کامیل بیاعی و تربیتی فرد است و نمیاجتم
تواند نق  ابیزاری را در درک کقیایق اخلاقیی الله جوادی آملی، شهود عقلانی، در بهترین کالت، میآیت

  2رد استفاده قرار گیرد.عنوان منبع اصلی و مستقل جهت نیل به سعادت کقیقی موتواند بهایفا کند، اما نمی
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ی ادراک او توانند بیر نحیوههای پیشین فرد میجربیات، باورها و ارزشالله جوادی آملی، تاز منظر آیت
دیگر، شیهود عبارتاز سعادت تأ یر بگذارند و بین  وی را درباره سعادت به سمت خاصی هدایت کنند. به

فر  باشد، بلکیه همیواره در معیر  تحرییف و ی از پی طرفانه و عارتواند به طور کامل بیعقلانی نمی
 و سیجویک از پیامدهای نامطلوب پیامدگرایی شهودی در نظریه خوی  جهیت نییل بیه سوگیری قرار دارد

جویانیه قیرار گرایانیه و افکیار لذتتأ یر محیط مادیبسا فرد تحتسعادت غفلت ورزیده است؛ چراکه چه
ن آور مبتنی سازد و این امر نقیص شیهودگرایی عقلانیی کیه سییجویک بیر گیرد و سعادت خود را بر این ام

 نماید.جهت نیل به سعادت تکیه زده را آشکار می

 گیرینتیجه

های اخلاقی مصتلف، جایگاه متفیاوتی دارد. در اخیلاق ارسیطویی، سیعادت هیدف سعادت در نظام
گرایانه، سیعادت بیا لیذت یکیی ق لذتنهایی زندگی و ملاکی برای ارزیابی اعمال اخلاقی است. در اخلا

گرایانه کیانتی، سازی درد است. در اخلاق وظیفهسازی لذت و کمینهشود و هدف اخلاق، بیشینهدانسته می
مندی در نظیر گرفتیه عنوان پاداشی برای فلیلتسعادت نباید انگیزه اصلی اعمال اخلاقی باشد، اما باید به

ارکت در مندانیه و مشیر، سیعادت نتیجیه طبیعیی زنیدگی فلییلتمدارانه معاصیشود. در اخلاق فلییلت
ها وجود دارد: همیه آنهیا ها، وجه اشتراک مهمی بین این دیدگاهباوجوداین تفاوت .های اخلاقی استسنت

کیید می هیا دیگر، همیه ایین نظامعبارتکننید. بیهبر اهمیت پرورش صفات اخلاقی و انجام اعمال نیکو تأ
تنها ییک اکسیام رسد که سعادت، نیهبه نوعی با اخلاق در ارتباط است. به نظر میمعتقدند که سعادت، 

شیود. خوشایند و زودگذر، بلکه یک کالت پایدار و عمیق است که از زندگی معنادار و اخلاقیی ناشیی می
ی های اخلاقعنوان هدف غایی و معیار ارزیابی کن بر پیامدگرایی شهودی، سعادت را بهسیجویک، باتکیه

تنها بیه سیعادت پاییدار میدت و سیطحی، نیهگیرد. از منظر وی، صرف تمرکیز بیر لیذات کوتاهدر نظر می
تواند عواقب ناخوشایندی نیز به دنبال داشته باشد. وی معتقد است کیه عقیل و تعقیل انجامد، بلکه مینمی

فا  سعادت واقعیی، صیر نق  مهمی در انتصاب لذات مناسب و اجتناب از لذات ملر دارند. به بیان دیگر،
 ریزی عقلانی است.مند یک برنامهبص  نیست، بلکه نیازکاصل جمع لحظات لذت

هیای الله جوادی آملی، سعادت در پیامیدگرایی شیهودی سییجویک بیا چال کال، از منظر آیتبااین
یجویک در توان بر پیامدگرایی شیهودی سیهای ایشان میجدی روبرو است. نقد اصلی که مطابق با اندیشه

باب سعادت وارد ساخت، مبنی بر محدود کردن سیعادت بیه لیذت و خوشیی، بیدون در نظرگیرفتن ابعیاد 
های اسلامی و عرفیانی، سیعادت بر آموزهالله جوادی آملی، باتکیهمعنوی و روکانی آن، استوار است.  آیت
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کنید، که سیجویک مطرح می داند. بدین ترتیب، سعادتیکقیقی را در قرب الهی و تحقق کمال انسانی می
گرایی مادی محدود شده و از ابعاد متعالی و معنیوی سیعادت غافیل اسیت. نقید دیگیر در چارچوب لذت

الله جوادی آملی به پیامدگرایی سیجویک، ابهام در تعریف و تعیین دقییق مفهیوم سیعادت و همچنیین آیت
ند که تعریف سعادت صرفا  بر اسام لذت گیری آن است.  ایشان معتقدهای عملی محاسبه و اندازهچال 

علاوه، تواند مبنای محکمی برای نظام اخلاقیی فیراهم کنید. بیهو خوشی، امری نسبی و متغیر است و نمی
محاسبه و مقایسه میزان سعادت افراد مصتلف، امری دشوار و کتی غیرممکن اسیت و در عمیل، منجیر بیه 

 هد شد. ای و غیرعادونه خواهای سلیقهگیریتصمیم
الله جوادی آملی، تکیه صرف بر عقل و شهود، بیدون در نظیر گیرفتن وکیی و در نهایت، از منظر آیت

تواند انسان را به سعادت کقیقی رهنمون سازد.  ایشان معتقدند کیه عقیل انسیان، های الهی، نمیراهنمایی
کند.  بنابراین، بیرای رسییدن بیه  تنهایی تمامی ابعاد کقیقت را درکتواند بهمحدود و خطاپذیر است و نمی

 سعادت کقیقی، نیازمند راهنمایی وکی و تبعیت از دستورات الهی هستیم.
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