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Abstract 
The question “Who someone is?” is the realm that distinguishes human 

individuals from others, and the answer to this question leads to “self-

knowledge.” In this research, getting through “anthropology,” which pertains 

to the typical human species, we go into the sphere of “self-knowledge,” 

which pertains to the human individual, in pursuit of a philosophical model 

by which individual identities can be understood. Meanwhile, we will first 

examine the views of two Muslim philosophers, namely Suhrawardī and 

Mullasadra, to clarify the background of the issue and distinguish the author's 

view from theirs. Next, the author will put forward his accepted view on self-

knowledge -that comprises the constituents of “who someone is?”- which 

appears to possess advantages such as “generalizability” compared to the 

views of the two above-mentioned philosophers. 

Keywords: "who someone is?", human being, Suhrawardī, Mullasadra, soul (nafs). 
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 نوع مقاله: پژوهشي

 ملاصدرانقد و بررسی حقیقت کیستی انسان از منظر سهروردی و 

 moayedi91@yahoo.com دكتراي فلسفه و كلام اسلامي دانشگاه مفيد/  علي مؤيدي        
 21/20/2424 پذيرش: - 12/21/2424 دريافت:

 دهيچك

( قلمرو وجه تمايز فرد انساني از افراد ديگر است و پاسخ به پرسش از Whoness)« كيستي»
كه ناظر به نوع « شناسيانسان»انجامد. در اين پژوهش، ما با گذر از مي« خودشناسي»كيستي، به 

شويم و در پي كه ناظر به فرد انساني است داخل مي« خودشناسي»انساني است، به محدودة 
بر اساس آن، بتوان كيستيِ افراد را شناخت. در اين ميان، ابتدا آراء دو  رويم كهالگويي فلسفي مي

را بررسي خواهيم كرد تا زمينة بحث روشن  ملاصدراتن از فيلسوفان مسلمان، يعني سهروردي و 
گردد و تمايز رأي ما با آن دو فيلسوف مشخص شود. سپس، رأي مقبول خود دربارة خودشناسي كه 

رسد نسبت به آراء دو فيلسوف نهيم كه به نظر ميتي است را پيش ميمشتمل بر مقومات كيس
 برخوردار است.« پذيريعموميت»مذكور از مزايايي چون 

 ، نفس.ملاصدراكيستي، انسان، سهروردي، ها: كليدواژه
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  3علي مؤيدي / ملاصدرا حقيقت كيستي انسان از منظر سهروردي و  نقد و بررسي

 مقدمه

رسد مباحثي كه مي( چيست؟ به نظر Whoness« )كيستي»از باب مقدمه، در ابتدا بايد بگوييم كه مرادمان از تعبير 

قرار « چيستي»و « هستي»اند غالباً ذيل دو عنوان مطرح كرده« شناسي فلسفيانسان»فيلسوفان مسلمان دربارة 

گر است، جلوه« نفس»شان كه اغلب در مباحثي با عنوان شناسي فلسفيدارد. درواقع فيلسوفان مسلمان در انسان

است؛ زيرا « نوع»اند كه ناظر به اند و تعريفي از انسان به دست دادهختهپس از اثبات هستيِ انسان به چيستي او پردا

است و تعريف از جنس و فصل تشكيل يافته كه اجزاي « تعريف»شود، همانا آنچه در پاسخ به چيستي عرضه مي

اد نوع را از دهد، وجوه اشتراک آنهاست و آنچه افرآنچه افراد مختلف را تحت عنوان يك نوع قرار مياما  اند.نوع

پرسش از « كيستي»توان گفت كه پرسش از كند، وجوه امتياز آنهاست. با عنايت بدين مطلب، مييكديگر جدا مي

وجوه امتياز افراد است. به ديگر سخن، كسي كه در پي كيستيِ موجود )الف( است، درواقع در پي وجوه تمايز موجود 

عبارتي، در چنين ريشه دارد. به« خود»ه در مواجهة حضوري با )الف( از ديگر افراد نوع است؛ وجوه تمايزي ك

يابد و طورخاص، چه ميتوان بررسي كرد كه شخص )فرد( در حين مواجهه با خود، بهمبحثي، به نحو فلسفي مي

توان آن را تحليل و توصيف كرد. با اينكه بحث از كيستي در فلسفة اسلامي تحت عنوان مجزايي سامان چگونه مي

توان از اين مفهوم در آثار فيلسوفاني چون سهروردي و صدرالمتألهين سراغ گرفت. ما در حال ميافته است، بااينني

دهيم كه از سويي، در آثار آن رويم و نشان مياين پژوهش، ابتدا به سراغ آراء سهروردي و سپس صدرالمتألهين مي

ان خواهيم كرد كه از منظر سهروردي، تصرف نفس در ساز است. از سوي ديگر، بيدر انسان هويت« ادراک»دو، 

ساز است، اما از امور ذاتي انسان نيست، بلكه از امور عارضي است. همچنين نشان خواهيم داد كه از بدن نيز هويت

بخش كيستي انسان است. منظر صدرالمتألهين، بدن در ابتداي مسير تكاملي با نفس يكي است و اين مطلب تعين

باره رويم، سپس، رأي خود را در اينپژوهش، ابتدا با روش تحليل متن به سراغ آراء دو فيلسوف مذكور مي ما در اين

كنيم تا از اين يابيم را تحليل ميرويم و آنچه ميداريم و در آن با روش حضوري به مواجهه با خود ميابراز مي

 اي در خودشناسي راه يابيم.طريق به روش و نتيجة تازه

اي تحت عنوان حال، مقالهوجوي نگارنده، هيچ اثري با عنوان مقاله نگاشته نشده است. بااينبر اساس جست

( نگاشته شده 4199)غريبي و همكاران، « من و معيار تشخيص آن از غير از منظر سهروردي، ملاصدرا و دكارت»

هاي فراواني دارد. يكي از قاله تفاوتاست كه از حيث عنوان به مقاله نزديك است، اما از حيث محتوا، با م

و « شناسيانسان»اند، غالباً ناظر به هاي مهم اين مقاله اين است كه مطالبي كه نويسندگان آن بيان كردهتفاوت

« خودشناسي»ايم، ناظر به در كلام سهروردي و صدرالمتألهين است، آنچه ما در اينجا بدان پرداخته« شناسينفس»

فيلسوف است. درواقع آنچه مدنظر در اين پژوهش است، وجوه فلسفي امتياز فرد از افراد ديگر است در كلام آن دو 

« كيستي»كه در آن مقاله بدان اشاره نشده است. همچنين، در فضاي فلسفة اسلامي، برخي متأخران به مسئلة 
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« كيستي»ما را با پرسش از  ،دروس معرفت نفسزاده آملي در جايي از كتاب اند؛ مثلاً علامه حسناشاره كرده

، به تفسير انسان به انسانالله جوادي آملي در كتاب (. يا آيت89، ص4322زاده آملي، مواجه كرده است )ر.ک. حسن

حال، (. بااين81و  82، ص4322اشاره كرده است )ر.ک. جوادي آملي، « شناخت هويت»و « خودشناسي فلسفي»

 ه است.باره شكل نگرفتبحث مبسوطي در اين

 . مفهوم كيستي3

است. آنچه در اين تركيب نقش « ياي مصدرساز»و « است»، «كي»برخاسته از تركيب واژة « كيستي»واژة 

رابطي اضافه شده « است»به « كي»سازد. واژة است كه بنياد مفهوم تركيب را مي« كي»محوري دارد همانا واژة 

آمده است تا « ياي مصدرساز»اي بخشد و پس از آن، ناي تازهدرآورد و بدان مع« محمولي»است تا آن را به شكل 

اش سخن بگوييم. با سادگي در جاي اسم بنشانيم و دربارهرا معناي اسمي بدهد تا آن را به« است»و « كي»تركيب 

دهند تا از چندان داراي اهميت نيست؛ زيرا هر دو ما را ياري مي« ياي مصدرساز»و « است»اين اوصاف، نقش 

توان به شناخت مفهوم را شناخت، مي« كي»چونان اسم سخن بگوييم. بنابراين، اگر بتوان مفهوم واژة « يك»

 تركيب مذكور بار يافت.

آمده است، اين «( كي»، مادة 4313)دهخدا، نامة دهخدا لغتكه در به چه معناست؟ چنان« كي / كه»اما واژة 

و استفاده از آن بدان معناست كه گوينده در پي طرح پرسشي  است« ضمير استفهامي»يا « ادات استفهام»واژه 

كند، در پي اضافه مي« است»را به « كي»است. اما پرسش از چه چيزي؟ ناگفته پيداست كه گوينده، آن هنگام كه 

را كه يكي از افراد انسان است، بشناسد از ادات « علي»است. مثلاً زماني كه عزم آن دارد كه « كسي»شناخت 

ظاهر ساده، با قدري موشكافي ممكن است كه ما را اين مطلب به« علي كيست؟»پرسد: جويد و ميور بهره ميمذك

توان پرسيد كه گويندة پرسش مذكور دقيقاً در پي چيست؟ پيش از آنكه رو كند. اينك ميبا دستاوردهاي ژرفي روبه

اين است كه اين « كي»هاي استفهام با ز ويژگيبه پرسش مذكور بپردازيم، شايسته است كه اشاره كنيم كه يكي ا

مطلب »گويد: كه سهروردي در جايي ميرود. چنانالعقول[ به كار ميادات صرفاً براي افراد / اشخاص عاقل ]ذوي

الدين شيرازي (، و قطب16، ص8، ج4318)سهروردي، « الشيء و يطلب به خصوص ما عرف أنهّ عاقل لذاته "من"

(. 403، ص4، ج4308)شيرازي، « بأولي العقل؛ و يجاب بأنهّ زيد و نحوه "من"لاختصاص »... د: گويدر شرح آن مي

اش صادق است، اما آنچه در اين درباره« كي»را اثبات كنيم، پرسش از « قوة عقل»رو براي هر موجودي ازاين

اش اي كه يادآوريود. نكتهرشمار ميبه« العقولذوي»است كه يكي از « انسان»پژوهش مورد نظر است، همانا 

است. در مبحث نقد و « كي»در كلام اين فيلسوفان همان پرسش از « من»لازم است، اين است كه پرسش از 

 بيشتر خواهيم پرداخت.« كيستي»و ارتباط آن با « من»نظر، به سؤال از 

وردن علمي جزئي كند، همواره در پي به دست آرا مطرح مي« كي»مطلب ديگر اينكه كسي كه پرسش از 
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، تنزل عن أن تعدّ في الأمّهات، جزئيةّو كلهّا ]مطلب منَ[ مطالب »گويد: باره ميالدين شيرازي در ايناست. قطب

 (.403، ص4، ج4308)شيرازي، « جزئيةّلأنهّا تطلب علوما 

را روشن كنيم. دهد تا مفهوم آن مان ميعنايت به اين دو مطلب ما را به مفهوم كيستي نزديك كرده و ياري

كسي كه پرسش از كيستي يك فرد / »كنيم: گيريم و دوباره پرسشمان را مطرح مياينك از اين دو مطلب ياري مي

العقل اين رسد، كسي كه دربارة يكي از افراد ذويبه نظر مي« كند، دقيقاً در پي چيست؟شخص را مطرح مي

خصوص در قبال افراد ديگري است كه ذيل مفهومي فرد به كند، درواقع در پي وجه امتياز آنپرسش را مطرح مي

خصوص در قبال الإمتياز يك فرد بهتعبيرديگر، پرسش از كيستي، پرسش از مابهگيرند. بهكلي ]مفهومِ نوع[ قرار مي

 را از ديگر افراد انسان جدا كرده« علي»افراد ديگر است. در اينجا پرسشگر در پي اين مطلب است كه چه چيزي 

يابيم كه نيل به چنين تر دربارة جزئي بودن علم به كيستي اشاره شد، بازگرديم، درمياست. اگر به مطلبي كه پيش

كه گفتيم، پرسش از كيستي، پرسشي است كه بر مدار مفاهيم پاسخي ثمرة منطقي يا لازمة منطقي آن است. چنان

اي معناست كه محدودة پرسش از كيستي، محدوده آورد. اين مطلب بدانچرخد و علم جزئي به بار ميجزئي مي

توان توان صرفاً متوجه يك فرد بود؟ در پاسخ ميشود. اما چگونه مياست كه صرفاً يك مصداق / فرد را شامل مي

سبب توان متوجه يك فرد بود كه وجوه امتياز فرد مذكور از افراد ديگر را مورد نظر قرار دهيم و بدينگفت: زماني مي

كند همانا تعبيرديگر، آنچه جزئيت يك فرد را تأمين ميمحكمي ميان آن فرد با افراد ديگر ايجاد كنيم. به مرز

هايي است كه مرز آن فرد را از ديگر افراد جدا كرده است. بنابراين، پرسش از كيستي كه پرسش از فرد جزئي ويژگي

 ت.فرد مذكور از افراد ديگر اس« الامتيازمابه»است، متوجه 

كند، درواقع در پي وجه سؤال مي« علي»توان گفت كه پرسشگري كه از كيستي با عنايت بدين مطلب مي

كند. اما پاسخ بدين پرسش در و... جدا مي« حسين»و « حسن»را از افراد ديگري چون « علي»امتيازي است كه 

يا... سامان « علي»، حرفة «علي» محاورات عموم مردم پيچيدگي چنداني ندارد و با بيان اموري چون نام پدر

 (.862، ص4ق، ج4148اند )اخوان الصفا، يابد. برخي فيلسوفان مسلمان پاسخ به كيستي را در چنين اموري جسُتهمي

كنيم در كلام برخي فيلسوفان سلف، با تعبير از آن تعبير مي« كيستي»رسد كه آنچه با عنوان درواقع به نظر مي

اند. اما بايد دانست كه چنين و... سخن گفته« نام»است كه در پاسخ بدان، از اموري همچون بازتابيده « مطلب من»

توان پذيرفت كه شناخت كيستي يك فرد از اند. چگونه مياموري از اعتباريات بوده و از مدار بحث فلسفي خارج

ناميدند، كيستي مي« حمدّم»، «علي»جاي اوست؟ آيا اگر آن فرد را به« نام»حيث فلسفي وابسته به شناخت 

بنگريم، در « كيستي انسان»رسد كه اگر فيلسوفانه به اش متمايز از چيزي بود كه امروز هست؟ به نظر ميفلسفي

ها و اند و نه اعتباراً. حتي اگر تفاوت نامالامتياز افراد انسانخيزيم كه وجوداً يا حقيقتاً مابهوجوي اموري برميجست

رو از تفاوت وجودي افراد باشد، بايد به سراغ بنيادها رفت و آنها را به نحو فلسفي تبيين كرد. ازاينها برخاسته حرفه
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رسد كه اگر كيستي را به حيطة احكام وبوي فلسفي داد؟ به نظر ميتوان رنگبايد ديد كه اين پرسش را چگونه مي

كه گفتيم، پرسش گونه اين امر ميسر است؟ چناناش بحثي فلسفي را سامان دهيم. چتوانيم دربارهوجود ببريم، مي

« انسان»از كيستي، همانا پرسش از وجه امتياز فرد ذوالعقل است. با عنايت به اينكه پژوهش ما حول محور 

گردد كه افراد انسان از شناسي فلسفي به اين پرسش بازميتوان گفت كه پرسش از كيستي در انسانچرخد، ميمي

عنوان يكي از را به« علي»شود كه وجود تعبيرديگر، چه چيزي باعث ميامتيازي دارند؟ بهحيث وجودي چه وجه 

شود كه كيستي فرد را از حيث فلسفي جدا كنيم؟ پاسخ بدين پرسش ما را رهنمون مي« حسن»افراد انسان، از وجود 

«. شناسي فلسفيانسان»اميم تا بن« خودشناسي فلسفي»دهندة بحثي باشيم كه بهتر است آن را تبيين كنيم و سامان

تعبير كرد. « هويت»به « كيستي»توان از اي كه در اينجا شايستة يادآوري است اين است كه گاهي مياما نكته

اند. از باب مثال، پيوند داده« هويت»را به « مطلبُ من»شاهد اين مدعا اين است كه برخي فيلسوفان مسلمان 

(. 841، ص4316)ميرداماد، « و تعرفّهاالهويةّ الشخصية هو لتطلبّ  ...من لبُ مط»گويد: ميرداماد در جايي مي

نيز پيوند وثيقي « كيستي»و « هويت»توان گفت كه دانستيم، مي« مطلبُ من»را همان « كيستي»ازآنجاكه ما 

هرچند كه گيريم؛ بهره مي« هويت»از « كيستي»جاي رو ما گاهي بهاند. ازايندارند و شايد بتوان گفت يكي

 كند.است؛ زيرا با توجه به ساختارش، مراد ما را بهتر روشن مي« كيستي»تأكيدمان بر واژة 

در « كيستي»برويم، پرداختن بدين مطلب ضروري است كه مفهوم « حقيقت كيستي»اما پيش از آنكه به سراغ 

گاهي به تمايزات ماهوي و دهد و كلام ما مفهومي گسترده است كه گاهي حيطة تمايزات وجودي را نشان مي

جوييم صرفاً به وجوه تمايز فرد گردد. در توضيح اين مطلب، بايد بگوييم كه آنچه ذيل مفهوم كيستي ميپديداري بازمي

گردد. ممكن است گاهي اين وجوه تمايز را در خارج و در بستر وجود كاوش كنيم و آنچه به دست از افراد ديگر بازمي

بخش يستي بخوانيم و گاهي ممكن است كه به امور پديدارشده بر خود اكتفا كنيم و آنها را سامانآوريم را حقيقت كمي

ايم و در رو داريم، ما به سراغ آراء سهروردي و صدرالمتألهين رفتهحقيقت كيستي بدانيم. از باب مثال، در بحثي كه پيش

گردد. ايم به تحليل وجودي كيستي بازميبه دست آورده ايم. اما آنچهوجوي وجه تمايز فرد، آراء آنان را كاويدهجست

بخش وجود اوست. اين مطلب بدين معناست كه حقيقت گردد كه سامانبدين معنا كه كيستي هر فرد به چيزي بازمي

گردد، ولي ما در رأي مقبول خود، بر اساس كيستي ]خودشناسي[ در كلام اين دو فيلسوف به تحليل بستر وجود بازمي

ها، از حقيقت وجودي گذر خواهيم كرد و كيستي را در جايي خواهيم جسُت كه وجود بر ما نمايان يا فرضي پيشبرخ

كنيم كه بر فرد پديدار شده است. بر تعبيرديگر، وجود فرد هر چه باشد، ما آن چيزي را تحليل ميپديدار شده است. به

 آيد.راحتي به چنگ ميو بهگيرد اي به خود مياين اساس، حقيقت كيستي شكل تازه

را روشن ساختيم، به سراغ واكاوي حقيقت كيستي در آثار و آراء سهروردي و « كيستي»حال كه مفهوم 

 رويم.صدرالمتألهين مي
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حوي كه برخي اي دارد، به نجايگاه ويژه« نفس»در ابتدا بايد بگوييم كه در متافيزيك اشراقي سهروردي، مبحث 

و معرفت به آن، « نفس»اند و معتقدند كه از را پاية فهم حكمت اشراقي قلمداد كرده« معرفت نفس»شارحان آثار او 

(. بر اين اساس، بايد دانست كه 316، ص8991توان به فهم نظام نوري سهروردي بار يافت )شهرزوري، مي

هاي اصلي متافيزيكِ نوري اقع پرداختن به يكي از پايهدر آرا و آثار سهروردي، درو« نفس»پرداختن به مبحث 

تعبيري، شناخت احوال نفس قادر است كه ما را از محدودة نفساني خويش عبور داده و تمام نظام سهروردي است. به

به « نفس»يا هرم هستي بر اساس نور و ظلمت را بر ما تبيين كند. تشريح و توضيح چگونگي عبور سهروردي از 

طلبد؛ آنچه براي ما داراي اهميت است اين وري، از مرتبة ظلمت محض تا مرتبة نورالأنوار، مجال ديگري مينظام ن

است كه بدانيم پرداختن بدين مسئله در آراء سهروردي داراي چه جايگاهي مهمي است. حال كه اين مطلب را 

بايد جست. « نفس»اد ديگر را در ساية مبحث گوييم كه مسئلة كيستي و وجه امتياز فرد انساني از افردريافتيم، مي

 رويم.اينك، به سراغ آراء سهروردي دربارة برخي احوال نفس انساني كه به مبحث ما دخيل است، مي

پيش از ورود به بررسي احوال نفس و كيستي در آراء سهروردي، بايد تذكار دهيم كه روش ابتدايي و اصلي 

انىّ تجردّت بذاتى »نويسد: كه در جايي چنين مياست. چنان« روش شهودي»همانا « نفس»سهروردي در مواجهه با 

اش، ازجمله مبحث (. او در مباحث متافيزيكي442، ص4، ج4318)سهروردي، « و وجودا إنيّةّ و نظرت فيها فوجدتها

توضيح آن حقايق پردازد و سپس با روش بحثي به تبيين و ، غالباً ابتدا با روش شهودي به معاينة حقايق مي«نفس»

زند. در عبارت فوق نيز وي ابتدا با تجرد از خويش و خلع بدن و نظر انداختن به حقيقت خود، مطلبي را دست مي

گوييم كه دريافته است كه پس از آن به تشريح و توضيحش خواهد پرداخت. حال كه اين مطلب را دريافتيم، مي

لست »گويد: يافته است. وي در ادامة عبارت بالا مي« ادراكي»ويتي سهروردي در مواجهه با خويشتن، خود را داراي ه

(. اگر از كندوكاو دربارة واژة 442، ص4، ج4318)سهروردي، « أرى فى ذاتى عند التفصيل الاّ وجودا و ادراكا فحسب

آنچه سهروردي در دقت و تأكيد ورزيم، خواهيم گفت كه « ادراكاً »در كلام سهروردي دست برداريم و بر واژة « وجوداً »

است كه « دانستن / شناخت»ديگر، نفس انساني همان عبارتاست. به« ادراک»مواجهه با خود يافته است، همانا 

سراسر وجود نفساني او را فراگرفته است. نيل به اين دستاورد، ما را به حقيقت كيستي در نگاه سهروردي نزديك 

ي مهمي است كه بعضي از آنها براي دستيابي به نتيجة غايي ما هاكند؛ چراكه اين مطلب مقدمة طرح پرسشمي

تدبير »ساخته است، آيا « ادراک»ها اين است كه اگر حقيقت ذات انساني را داراي اهميت است. يكي از آن پرسش

؟ داخل در ذات انساني نيست« جوهريت»از دايرة ذات انساني خارج است؟ پرسش ديگر اينكه آيا « نفس نسبت به بدن

بايست در شهودم نسبت به ذات سهروردي معتقد است كه اگر اضافة نفس به بدن جزء ذات نفس انساني باشد، مي

كه من آن را خارج از ذات يافتم. براي اثبات اين نسبتي كه متوجه سهروردي كردم، درحاليخود آن را مشاهده مي
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(. مراد 442، ص4، ج4318)سهروردي، « عنهاخارجة صادفتها اماّ الاضافات ف»كنيم: كرديم، به اين عبارت او استناد مي

گردد. مراد است و به حيثيت تدبيري نفس نسبت به بدن بازمي« اضافة نفس به بدن»در اينجا « اضافات»سهروردي از 

ا از اين سخن اين است كه من در مواجهة با خويش، اضافة تدبيري نفس نسبت به بدن را خارج از ذات خود يافتم. ام

داند، بلكه همچون فيلسوفان پيش از خود، قائل است كه مفهوم سهروردي جوهريت نفس را نيز جزء ذات نفس نمي

گويد: باره ميتوان مشاهده كرد. وي در اين، مفهومي سلبي )لا في موضوع( است و مفهوم / امر سلبي را نمي«جوهر»

« وجود و ادراک»ماند، همانا (. بنابراين، آنچه مي442، ص4، ج4318)سهروردي، « و أما أنها لا في موضوع أمر سلبي»

در ذات نفس داخل بود، « وجود و ادراک»است، و نه چيزي ديگر. سهروردي تأكيد دارد كه اگر فصل ديگري غير از 

 (.442، ص4، ج4318يافتم؛ چراكه نسبت به خود غيبتي نداشتم )سهروردي، من آن را مي

براي همة « ادراک»توان مطرح كرد، اين است كه اگر ة مطلب پيشين ميپرسش مهم ديگري كه در ساي

توان آن نفوس را از يكديگر بازشناخت؟ پاسخ بدين پرسش حقيقت نفوس انساني، ذاتي است، پس چگونه مي

تقد گردد. او معكند؛ زيرا به ملاک تمايز افراد انساني از يكديگر بازميكيستي نزد سهروردي را براي ما روشن مي

. از طريق ادراک. 8. از طريق عوارض؛ 4توان به انفكاک نفوس انساني از يكديگر نائل شد: است كه از دو طريق مي

(. براي 442، ص4، ج4318)سهروردي، « امتاز ]ذاتي[ عن غيره بعوارض و الإدراک»گويد: باره ميوي در اين

سباب تمايز نفوس انساني از يكديگر همانا عوارضي توضيح اين مطلب، بايد گفت كه از نگاه سهروردي، يكي از ا

گردد. اين بدان گردد؛ مثلاً تدبير بدن يكي از آن عوارضي است كه بر نفس عارض مياست كه بر نفس عارض مي

كند نسبت تدبيري نفس آنها با بدن آنهاست. البته، بايد معناست كه يكي از اسبابي كه نفس علي را از حسن جدا مي

د كه بر اساس بياني كه گذشت، چنين چيزي عارض بر نفس است و جزء ذات نفس نيست. اما آنچه سبب تأكيد كر

است. در توضيح اين مطلب بايد گفت كه نسبتي كه هر فرد با « ادراک»ذاتي تمايز نفوس از يكديگر است، همانا 

گر، علي ادراكي خاص خود دارد و حسن تعبيرديساز تمايز نفوس از يكديگر است. بهكند زمينهادراک خود برقرار مي

رو علي از حسن جدا ادراكي خاص خود؛ علي با ادراک خود نسبتي دارد كه حسن آن نسبت را دارا نيست، ازاين

. از 4پذير است: گردد. بر اين اساس، بايد گفت كه تبيين حقيقت كيستي از منظر سهروردي به دو طريق امكانمي

. از طريق ادراک كه سازندة ذات هر فرد است. اين بدان معناست كه عامل 8اند؛ تطريق عوارض كه خارج از ذا

سازد، همانا اي كه كيستي افراد را ميسازد، همانا ادراک آنهاست و عامل عارضياي كه كيستي افراد را ميذاتي

دشناسي هر فرد آيد اين است كه خوگردد. آنچه از اين مطلب به دست ميعوارضي است كه بر نفس عارض مي

كند، همانا نسبتي وابسته به تحليل ارتباط او با ادراک و مدركَات اوست. به تعبيري، آنچه فرد را از افراد ديگر جدا مي

است كه فرد با ادراكاتش دارد. اين دستاورد يك دستاورد وجودشناسانه است. اگر از اين دستاورد عبور كنيم خواهيم 

بايست به سراغ ادراكات خود و نسبتي كه با آنها دارد برود تا خود را بشناسد. سي ميگفت كه هر فرد براي خودشنا
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كند كه گام رو ميترين مرتبه از هستي خود يا ادراک و نسبت ما با ادراک روبهدرواقع سهروردي ما را در بنيادي

 نخست خودشناسي است.

 . حقيقت كيستي از منظر صدرالمتألهين2

گويد: باره ميبگوييم كه صدرالمتألهين معتقد است كه نفس داراي حركت جوهري است. وي در ايندر ابتدا بايد 

و تحولات  جوهريةمن أن لها تطورات  ...فقد ثبت بيانها بالبرهان الشدةفي ذاتها بحسب  ]أي: النفس[ أما حركاتها»

بر اساس عبارت مذكور، نفس در ذات  (.812، ص2، ج4362)صدرالمتألهين، من حد الإحساس إلى حد التعقل  ذاتية

يابد. اين شود و تا مرتبة عقل مفارق ادامه ميخود داراي حركت است. حركتي كه از مرحلة تكون جسماني آغاز مي

بدان معناست كه از منظر صدرالمتألهين، نفس انساني همواره در حال تطور و تحول است و اين امر از زمان حدوث 

دد. البته، دربارة حدوث جسماني نفس و ارتباطش با بدن در آينده توضيح خواهيم داد. اما گراش آغاز ميجسماني

اش شود و مسير استكماليبايست بدين مطلب بپردازيم كه چگونه نفس با حس و خيال و عقل متحد مياينك مي

را قدري « قل و معقولاتحاد عا»كند؟ اين امر وابسته به آن است كه ما رأي صدرالمتألهين در باب را طي مي

تر شود. پرداختن بدين مطلب ما را اش بينديشيم تا مسير تبيين حقيقت كيستي در آراء وي روشنبشكافيم و درباره

ياري خواهد داد كه دريابيم از منظر صدرالمتألهين، نفس هويتي ادراكي دارد و اين هويت ادراكي مسبب تمايز فرد از 

اتحاد عقل »تعبيرديگر، موشكافي در آراء صدرالمتألهين دربارة دهد. بهرد را سامان ميافراد ديگر است و كيستي هر ف

شود و اين اش متحد ميبه ما نشان خواهد داد كه فرد در مسير استكمالي خود با صور ادراكي« و عاقل و معقول

 سازند.صور ادراكي هويت او يا كيستي او را مي

شوند در ابتداي المتألهين، رابطة نفس با صور مجردي كه برايش حاصل مينخست بايد بگوييم كه از نگاه صدر

شوند و مسير استكمالي، رابطة صورت و ماده است. بدين معنا كه صور مجرد براي عقل منفعل انساني حاصل مي

بهم صورت امري مگونه كه ماده بيبخشد؛ يعني همانكه صورت به ماده تحصل ميبخشند، چنانآن را تحصل مي

باره چنين تحصل است. وي در اينصور مجرد، امري مبهم و بيتحصل است، عقل منفعل انساني بيو بي

يتحد بها نوعا آخر  صورة لمادةللعقل المنفعل حصول  (الصورة المجردة)أي: حصول  إن كان حصولها»نويسد: مي

 (.813، ص4369)صدرالمتألهين، ...« بالفعل فهذا هو الحق

گردد و با تكيه بر حركت جوهري، رت فوق، عقل منفعل انساني با پذيرش صور، داراي تحصل ميبر اساس عبا

بايست مورد دارد. عبارت صدرالمتألهين مشتمل بر نكات مهمي است كه ميهاي استكمالي خود را برمياولين گام

عقل »كه از تعبير منفعل است، چنانتوجه قرار گيرند. اول اينكه عقل انساني كه قوة ادراكي اوست، در ابتدا، امري 

آيد. اين بدان معناست كه عقل انساني، در ابتدا، امري بالقوه بوده كه نيازمند چنين مطلبي به دست مي« منفعل

انجامد فعليت يافتن است و خود فاعل صور نيست. دوم اينكه پديد آمدن صورت براي ماده )عقل منفعل( بدانجا مي
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ابطة / تركيب اتحادي برقرار كنند و نوع جديدي را بنيان نهند. در اينجا بايد توجه داشت كه كه آن دو با يكديگر ر

عقل »ماند، بلكه در ادامة حركت استكمالي خود با در آراء صدرالمتألهين، عقل انساني همواره منفعل باقي نمي

ه، در ادامة همين مبحث، بيشتر سخن باركند. در اينمتحد شده و با صور رابطة عليّ و معلولي برقرار مي« فعال

 خواهيم گفت.

نفسه و بعينه با جوهر صدرالمتألهين معتقد است كه وجود امر محسوس يا صورت محسوس وجودي است كه في

دهد كه صورت محسوس و جوهر حاس با يكديگر حاس )مدرکِ( يكي است و از او جدا نيست. اين مطلب نشان مي

توان ي )صورت محسوس( براي ديگري )جوهر حاس / مدرکِ( است و در چنين حالتي، نمياتحاد دارند؛ زيرا وجود يك

متصور بود كه يكي مغاير ديگري است. به تعبيري، وجود صورت محسوس عيناً وجود جوهر حاس است و از قبيل 

ن حيث هو محسوس إن المحسوس م»نگارد: باره چنين ميتحقق چيزي در كنار چيز ديگر نيست. صدرالمتألهين در اين

و هذا النحو من الوجود هو محسوسيته كما أن وجود المعقول من حيث ـ  وجوده في نفسه بعينه وجوده للجوهر الحاس به

 (.800، ص3، ج4362)صدرالمتألهين، « و معقوليته و حصوله للجوهر العاقل بعينه شيء واحدـ  هو معقول

كننده يا مدرک را تصور كنيم، عيناً جوهر حسر ميبر اساس عبارت فوق، وقتي ما صورت محسوس را تصو

كه صدرالمتألهين در كنيم؛ يعني وجود يكي وجود ديگري است و اين مطلب به اتحاد آن دو مشير است. چنانمي

إدراک الشيء هو وجوده للمدرک و وجود شيء لشيء »نگارد: باره چنين ميجاي ديگري و با عبارات ديگري در اين

(. اين بدان معناست كه وجود شيء لشيء از 824، ص2، ج4362)صدرالمتألهين، « بينهمابعلاقة ذاتية  لا يكون إلا

نگاه صدرالمتألهين، همواره با ارتباطي ذاتي ميان آن دو محقق است. البته، اين مطلب منحصر در صور محسوس 

كل »كند: ب را با اين عبارت بيان مينيست، بلكه در تمام مراتب ادراكي انسان صادق است. صدرالمتألهين اين مطل

« كهاالوجود مع مدرِ  متحدةفهي محسوسة سواء كانت معقولة أو  صورة إدراكيةمعقول الوجود فهو عاقل أيضا بل كل 

كند و آن را همچون صور (. همچنين، در جايي ديگر، صور خيالي را نيز اضافه مي881، ص4314)صدرالمتألهين، 

في  الصورة المتخيلة و المعقولةعلى هذا قياس حكم و »نويسد: پندارد. وي ميک يكي ميمحسوس و معقول، با مدر

(. بنابراين، بايد گفت كه نفس انساني كه يكي از 882، ص4314)صدرالمتألهين، « كونهما عين المتخيل و العاقل

ري كه برايش حاصل كند و در اين طريق، با صوجواهر است، با حركت جوهري مسير استكمالي خود را طي مي

كند تا مسير شود زمينه را فراهم ميبهتر، صوري كه برايش حاصل ميعبارتگردد. بهشود متحد ميمي

نفس مربوط « صيرورت / شدن / دگرگوني»به « اتحاد عاقل و معقول»اش را طي كند. درواقع موضوع استكمالي

صورت »تذكارش لازم است اين است كه مراد از اي كه در اينجا (. نكته882، ص4314است )صدرالمتألهين، 

است، « محسوس بالعرض»محسوس خارجي نيست؛ چراكه در ادبيات صدرالمتألهين، محسوس خارجي « محسوس

گردد و نه است كه با مدرک متحد مي« محسوس بالذات»نه بالذات. آنچه ما در اينجا بر آن تأكيد داريم، همانا 
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(. نكتة ديگر 800، ص3، ج4362و قابل اشارة حسي است )صدرالمتألهين،  محسوس بالعرض كه در خارج است

اينكه صور معقول و متخيل و محسوس در نگاه صدرالمتألهين، همواره مجردند با اين قيد كه صور معقول مجرد تام 

و  مادةصورة مجردة عن ال»گويد: باره چنين مياند. صدرالمتألهين در اينو صور محسوس و متخيل مجرد ناقص

)صدرالمتألهين، « بالفعلمتخيلة أو محسوسة بالفعل أو ناقصا فهي  صورة معقولةما تاما فهي إالوضع و المكان تجريدا 

نامد كه با عالم مي« مجرد ناقص»(. گويا صدرالمتألهين بدين سبب صور محسوس و متخيل را 343، ص3، ج4362

 اند.نتزاع شدهماده نسبتي دارند و از جهان وضع و زمان و مكان ا

اما مسير استكمالي نفس كه از صور محسوس در ابتداي حدوث آغاز شده تا كجا ادامه دارد؟ اشاره كرديم كه 

گوييم كه بر اساس آراء صدرالمتألهين، نفس در ابتدا قابل صور است و عقل انساني عقل منفعل است. اما اينك مي

متحد گردد و « عقل فعال»مسير استكمالي خود را طي كند و با  نفس ياراي آن دارد كه با تكيه بر حركت جوهري

سبب، رابطة عليّ و معلولي با صور معقول بيابد، به نحوي كه قادر باشد آنها را جعل كند. صدرالمتألهين در بدين

لا هيولانيا مبدأ للنفس فإن النفس في الابتداء عند كونها عق العقلية المدركةأما الصور »نويسد: گونه ميباره ايناين

(. بر اين 820، ص2، ج4362)صدرالمتألهين، « إياها فاعلة حافظةبالعقل الفعال كانت  متصلةقابلي لها و إذا صارت 

انجامد. البته، شود به اتحاد با عقل فعال مياساس، بايد گفت كه مسير استكمالي نفس كه از عقل هيولاني آغاز مي

رسيدن به مراتب بالا و والاي تجرد تام عقلي براي همة مردم ميسر نيست صدرالمتألهين تأكيد دارد كه 

 (.861، ص2، ج4362)صدرالمتألهين، 

پرسيم كه ارتباط اين مبحث با حقيقت كيستي اينك كه اين خواص نفس و قوة ادراكي انسان را دريافتيم، مي

از ميان اين مباحث استنباط كرد؟ براي  توان رأي صدرالمتألهين در باب حقيقت كيستي رادر چيست و چگونه مي

بايست به دست آوريم كه از نگاه صدرالمتألهين، هويت انساني هويتي ادراكي است تا پس از پاسخ بدين پرسش، مي

آن، حكم كنيم كه كيستي انسان ناظر به ادراک اوست؛ يعني آنچه فرد انساني را تمايز و تعين بخشيده است، همانا 

كنيم. گفتيم كه رويم و آنها را قدري بررسي مياي اين منظور به سراغ مطالبي كه گذشت مياست. بر« ادراک»

شود. اين بدان نفس حركت جوهري دارد و در طي اين حركت، با صور محسوس، متخيل و معقول متحد مي

« ادراک»برد، يسازد و آن را در مسير استكمالي قرار داده و به سوي تجرد عقلي ممعناست كه آنچه نفس را مي

 توان گفت كه هويت نفس هويت ادراكي است؛ چراكه بر اساس رأء صدرالمتألهين، ادراکْتعبيري، مياست. به

كند. بدين معنا، نفس با ادراک به گيرد و آن را از طوري به طور ديگر منتقل ميسراسر وجود نفس انساني را فرا مي

بايست بگوييم كه حقيقت كيستي ازد. اگر اين مطلب را بپذيريم، ميسشود كه هويتش را مياي بدل ميچيز تازه

انسان از منظر صدرالمتألهين وابسته به ادراک انساني است؛ زيرا حقيقت نفس هر انسان وابسته به ادراكي است كه 

شترک است، سازد. در اينجا، سخن از مفهوم كلي ادراک نيست كه در همة افراد مشود و هويتش را ميبا او يكي مي
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بلكه سخن از اين است كه استكمال هر فرد از افراد انساني وابسته به ادراک خود اوست كه با آن مسيري مجزا از 

يكي از وجوه « ادراک»كند. اينك شايد كسي بپرسد كه محتمل است كه از نگاه صدرالمتألهين افراد ديگر طي مي

توان حكم كرد كه از نگاه صدرالمتألهين حقيقت كيستي صرفاً كيستي انسان باشد و نه تمام حقيقت آن. چگونه مي

پذيريم كه در نگاه صدرالمتألهين، وابسته به ادراک است؟ در پاسخ بايد گفت كه ما از سويي اين مطلب را مي

، خواهد آمد« ارتباط كيستي و بدن»كه در مبحث كيستي انسان صرفاً وابسته به بعُد مجرد انسان نيست، بلكه چنان

رسد كه بدن نيز در ساختار كيستي انسان دخيل است، اما از حيث بعُد مجرد انسان كه همانا نفس اوست، به نظر مي

حال، بايد ديد كه صدرالمتألهين بر اين مطلب كه كند. باايننقش اصلي را ايفا مي« ادراک»در نگاه صدرالمتألهين، 

، اسفاراي دارد يا خير. بر اساس كاوش ما، در جلد هشت ، تصريح يا اشاره«هويت نفس هويتي ادراكي است»

الإنسان متى رجع إلى ذاته و »گويد: كند. وي در آنجا ميعبارتي هست كه آنچه ما استنباط كرديم را تأييد مي

حتى معنى كونه جوهرا أو شخصا أو مدبرا للبدن فإني لست أرى  الكليةأحضر هويته فربما غفل عن جميع المعاني 

كه پيداست، (. چنان11، ص2، ج4362)صدرالمتألهين، « الجزئيةذاتي إلا وجودا يدرک نفسه على وجه  مطالعةعند 

گفته است كه اساس و مبناي متافيزيك اوست؛ يعني در مواجهة حضوري « وجود»صدرالمتألهين در ابتدا سخن از 

گوييم، چگونه خود را نمايان دي كه از آن سخن مياست، اما وجو« وجود»شويم رو ميبا خود، آنچه ابتدائاً با آن روبه

شود. وي قائل است كه چنان وجودي خود را به كند؟ پاسخ اين پرسش از ادامة عبارت صدرالمتألهين روشن ميمي

ماند وجودي كند؛ يعني اگر همة مفاهيم قابل انتزاع از نفس را كنار بگذاريم، آنچه باقي ميگر مينحو ادراكي جلوه

« ادراک»است. بنابراين، بايد گفت كه از منظر صدرالمتألهين، بعُد مجرد كيستي انسان را « ادراک»كه داراي است 

رسد تمام حقيقت كيستي انسان است؟ در پاسخ بدين پرسش بايد بگوييم كه به نظر مي« ادراک»سازد، اما آيا مي

يل است. اما براي بررسي اين مطلب مبحث نيز در حقيقت كيستي انسان از منظر صدرالمتألهين دخ« بدن»كه 

 كنيم.ديگري آغاز مي

 . ارتباط كيستي و بدن انساني از منظر صدرالمتألهين2ـ3

الإنسانية النفوس »گويد: كه ميبه عقيدة صدرالمتألهين، نفس پيش از بدن به نحوي از انحاء، موجود است. چنان

مع سببها لأن  موجودةالسبب الكامل يلزم المسبب معها فالنفس قبل الأبدان بحسب كمال علتها و سببها و  موجودة

(. اگر به 316، ص2، ج4362)صدرالمتألهين، « و ما هو كذلك لا ينفك عنه مسببه الإفادةسببها كامل الذات تام 

لق مدعا و استدلال فوق بنگريم، خواهيم دانست كه از منظر صدرالمتألهين نفوس انساني پيش از آنكه به ابدان تع

، اثبات «علتِ تام معلول را در پي خواهد داشت»گيرند، در مرتبة عقلي، موجودند. وي با استناد بدين قاعده كه 

كند كه نفس انساني پيش از بدن، به نحوي از انحاء، موجود است؛ زيرا علتي كه پديدآورندة نفس است، علتِ مي

ترديد، معلولش را همراه خود دارد. اما معلول مذكور ، بيمفارق بوده و تام و كامل است. علتي كه تام و كامل است
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رو بايد گفت كه چنان معلولي در عالمَي ديگر و به نحوي ديگر موجود است، هنوز در عالم طبيعت بروز نيافته، ازاين

حال پرسيم كه اگر نفس در عالمَي ديگر و به نحوي ديگر در الذكر مخدوش خواهد شد. اينك ميوگرنه قاعدة فوق

كند كه نفس انساني قابليت يابد؟ صدرالمتألهين در پاسخ بدين پرسش، اذعان ميزيستن است، چرا به بدن تعلق مي

كينونة في عالم العقل و  كينونةللنفوس »گويد: تحصيل خيراتي دارد كه جز با هبوط در ابدان ميسر نيست. وي مي

 محتجبةغير  صافية نقيةونتها هاهنا و هي و إن كانت هناک و الحس و كينونتها هناک تخالف كين الطبيعةفي عالم 

عن كمالها العقلي النوعي و لكن قد بقي لها كثير من الخيرات التي لا يمكن تحصيلها إلا بالهبوط إلى  ممنوعةو لا 

 (.323، ص2، ج4362)صدرالمتألهين،  الأبدان

هيم دانست كه از نظر او نفس با جدا شدن از عالم با توجه به آنچه صدرالمتألهين در اين عبارت آورده است، خوا

يابد كه پيش از هبوط در ابدان كارگيري آلات آن، به كمالات و خيراتي دست ميعقل و پيوستن به بدن مادي و به

ياد « اشجدايي نفس از پدر مقدس عقلي»به « نزول / هبوط»برايش ميسر نبود. صدرالمتألهين گاهي از اين 

(. اگر از كندوكاو در پاسخ صدرالمتألهين بدين 322، ص2، ج4362ير قابل تأملي است )صدرالمتألهين، كند كه تعبمي

چشم بپوشيم، خواهيم گفت كه نفس انساني كه پيش از بدن به « چرا نفس به بدن نزول يافته است؟»پرسش كه 

نائل آيد. اما آيا صدرالمتألهين قائل به نحوي از انحاء موجود بوده است، اينك به بدن تعلق گرفته است تا به اهدافي 

حدوث نفس نيست؟ در پاسخ بدين پرسش بايد گفت كه از جهتي آري و از جهتي خير! از آن جهت كه تبيينش 

گذشت، نفس از نظر صدرالمتألهين قديم است؛ زيرا در مرتبة عقلي سببش موجود است، اما از جهت ديگري، نفس 

وابسته بدين مطلب است كه بدانيم « حدوث نفس از منظر صدرالمتألهين»ت. تبيين از منظر صدرالمتألهين حادث اس

اي از بايست به مرتبهعلت مادي پديد آمدن نفس در مرتبة دنيوي است. اين بدان معناست كه بدن مي« بدن»

اي بيابد و ت تازهكمال برسد تا مسير هبوط نفس فراهم گردد و نفس آمادة تدبير بدن شده و در مرتبة عالم ماده حيا

للنفس بما  علة ماديةالبدن »باره اين است: مسير استحصال كمالات جديد را هموار سازد. تعبير صدرالمتألهين در اين

النفس أي كونها بحيث تتصرف في البدن و تستكمل أمر ذاتي لها و  نفسيةهي لها وجود نفساني و قد سبق أن 

آيد، اين است كه (. آنچه از كلام صدرالمتألهين به دست مي323، ص2، ج4362)صدرالمتألهين،  «وجود حقيقي لها

نفس تا زماني كه حيثيت تدبيري نسبت به بدن ندارد، نفس نيست و اطلاق اين مفهوم بر آن صادق نيست. اما كي 

ه مرتبة توان چنين مفهومي را بر آن اطلاق كرد؟ زماني كه در بدن هبوط كند و از مرتبة عقلي جدا شده و بمي

مادي داخل گردد. درواقع چيزي كه موجب نفس شدن نفس در مرتبة مادي است، همانا بدن است كه به اين اعتبار 

قلمداد كرد. بر اين اساس، بايد گفت كه « حادث»نفس دانست و نفس را بدين اعتبار « علت مادي»توان آن را مي

 اني است كه نسبت به بدن مدبريت دارد.اي مادي و جسمنفس در ابتداي مسير نفساني خود، پديده

اي با بدن دارد؟ از منظر اما نفسي كه در ابتداي مسير نفساني خود مادي و جسماني است، چه رابطه
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اي تلازمي است كه همچون ماده و صورت به صدرالمتألهين رابطة نفس و بدن رابطة معيت نيست، بلكه رابطه

 ]أي: النفس و البدن[ الحق أن بينهما»گويد: كه مييگري است. چنانيكديگر نيازمند بوده و هر يك لازمة د

إلى الآخر على  حاجةفلكل منها ... في الوجودكمعية معلولي علة واحدة المتضايفين و لا  علاقة لزومية لا كمعية

 مفتقرةوجه غير دائر دورا مستحيلا فالبدن محتاج في تحققه إلى النفس لا بخصوصها بل إلى مطلقها و النفس 

« هو حدوث هويتها النفسي الشخصيةبل من حيث وجود تعينها  المطلقة العقليةإلى البدن لا من حيث حقيقتها 

 (.328، ص2، ج4362)صدرالمتألهين، 

آيد اين است كه همراهي نفس و بدن چيزي شبيه به همراهي ماده و درالمتألهين به دست ميآنچه از كلام ص

(. به تعبير 323، ص2، ج4362نامند )صدرالمتألهين، كه گاهي نفس را صورت كمالي بدن ميصورت است؛ چنان

داده شده نيست، بلكه صدرالمتألهين، رابطة نفس و بدن صرفاً معيتي همچون معيت سنگي كه در كنار انسان قرار 

نفس صورت كمالي بدن و بدن براي بدن بودن، به نفس محتاج است، وگرنه جسمي از اجسام ديگر خواهد بود 

 (.328، ص2، ج4362)صدرالمتألهين، 

تر بدان اشاره كرديم؛ يعني بدن از طرفي، علت مادي نفس است و از اين امر همان تلازمي است كه پيش

پديد آمدن بدن است؛ زيرا تا بدن نباشد كه نفس تدبيرش كند، نفس نفس نيست و تا  العلّةطرف ديگر، نفس شريك

نفس نباشد كه به بدن تعلق گيرد، بدن بدن نيست. يكي از لوازم اين مطلب اين است كه نفس عين بدن است و 

بدن و بدن مادة تعبيري، نفس صورت كه صورت و ماده در وجود عين يكديگرند. بهبدن عين نفس است. چنان

نفس و بدن يكي از مباني مهم صدرالمتألهين در « تركيب اتحادي»دارند. « تركيب اتحادي»نفس است و اين دو 

النفس يحصل منها و من البدن نوع »گويد: باره چنين ميتبيين مباحث مربوط به نفس است. صدرالمتألهين در اين

(. تركيب اتحادي ميان نفس و بدن، بدان 490، ص6، ج4362 )صدرالمتألهين،« طبيعي و بينهما تركيب اتحادي

توان آنها را از يكديگر جدا ساخت و دربارة هر معناست كه اين دو به يك وجود موجودند، هرچند كه در ذهن مي

يك حكمي راند. درواقع تركيب اتحادي بدان معنا نيست كه يكي از طرفين تركيب موجود نيست، بلكه بدين 

دهد: گونه مورد اشاره قرار مير دو به يك وجود موجودند. صدرالمتألهين اين نكتة ظريف را اينمعناست كه ه

التركيب الاتحادي بين الشيئين لا يقتضي أن لا يكون أحدهما موجودا بل يقتضي أن يكون كلاهما موجودا بوجود »

كند و مثلاً و بدن استدلال اقامه مي (. البته، وي گاهي براي اتحاد نفس391، ص2، ج4362)صدرالمتألهين، « واحد

اند و شود كه براي بدن متعينگويد كه نفس صورت بدن و بدن مادة نفس است. اما نفس به صفاتي متصف ميمي

رو در هر چه كه به صفتي متصف شود كه آن صفت از آن شيء ديگر است، شيء اول با شيء دوم يكي است. ازاين

بريم(، كنيم )به كار ميو... را براي خود ثابت مي« آشاميدن»و « خوردن»ون نفس و بدن نيز چون صفاتي همچ

 (.826، ص2، ج4362اند، پس نفس و بدن متحدند )صدرالمتألهين، كه اين صفات مربوط به بدندرحالي



  33علي مؤيدي / ملاصدرا حقيقت كيستي انسان از منظر سهروردي و  نقد و بررسي

حال دانستيم نفسي هست كه پيش از بدن به وجود ديگري موجود بوده و با حدوث بدن به نحو جسماني حادث 

گوييم كه بدن جويد تا به كمالات مورد نظر دست يابد، ميشود و با بدن تركيب اتحادي داشته و از بدن بهره ميمي

دهد. صدرالمتألهين اي، با نفس اتحاد دارد و هويت انسان را شكل مييكي از اطوار وجود انساني است كه در مرتبه

اش به هم نيازمند است، نفس نيز در ابتداي مسير ماديگونه كه صورت براي تحققش به مادة مبمعتقد است، همان

كه بدن به نفس نيازمند است تا ماده نيازمند است تا از طريق آن به مشخصات )زمان و مكان و...( دست يابد، چنان

 (.386، ص2، ج4362تحصل يابد و از حالت مبهم خارج گردد )صدرالمتألهين، 

اش با بدن اتحاد دارد و به واسطة آن به در ابتداي مسير مادي بر اين اساس، بايد گفت كه نفس انساني

دهد كه بدن توان بدان اشارة حسي كرد و مثلاً زيد را نشان داد. اين نشان مييابد كه ميمشخصاتي دست مي

گردد و به بخشي به انسان در عالم ماده ميمادي از آن حيث كه يكي از اطوار وجود انساني است، موجب هويت

 كند.عبيري، مسير تعين كيستي را هموار ميت

 هاي سهروردي و صدرالمتألهين دربارة حقيقت كيستي. نقد و بررسي ديدگاه4

را يكي از « ادراک»توان دريافت كه هر دو فيلسوف با التفات به سخنان سهروردي و صدرالمتألهين دربارة كيستي مي

اند، اما تفاوت رأي ند و بدن و تصرف در آن را از مقومات كيستي دانستهاهاي ذاتي تعين يافتن كيستي قلمداد كردهپايه

كه صدرالمتألهين آن دو در اين است كه سهروردي تصرف در بدن را از از ذات هويت شخص بيرون برده است، درحالي

رو . ازايناي اتحادي استكم در ابتداي مسير استكمالي، رابطهبر آن است كه رابطة هويت شخص با بدنش، دست

اي در شناخت توان راه تازهرسد كه مياز منظر صدرالمتألهين يكي از اطوار وجود انساني است. اما به نظر مي« بدن»

بر رياضات است وابسته نباشد. ثانياً از مباني مورد نظر سهروردي كه مبتني« شهود»كيستي مطرح ساخت كه اولاً به 

نياز باشد. اينك مسيري كه ما در شناخت حقيقت كيستي در نظر داريم را لهين بيمتافيزيكي پيچيده در كلام صدرالمتأ

 كنيم.كنيم. براي نيل بدين مقصود، ابتدا روش مقبول در دستيابي به كيستي را واكاوي ميبيان مي

 . روش دستيابي به كيستي4ـ3

است، اما « شهودي»ا به تعبيري ي« حضوري»همانا « كيستي»ما نيز با سهروردي همراهيم كه روش دستيابي به 

است كه ثمرة رياضات « تجرد از بدن»بر بايد اين مطلب را تذكار دهيم كه روش سهروردي، روشي است كه مبتني

بسياري است. به تعبيري، سهروردي پس از رياضات بسيار بدين مقام نائل گشته است كه خلع بدن كرده و خود را 

نفس مطرح « هويت ادراكي»يا « هويت نوري»عنوان هروردي همان است كه بهبه نحو مجرد بيابد. ثمرة شهود س

است؛ يعني سهروردي پس از رياضات بسيار با خود مواجه شده است و هويتش را از سنخ نور و ادراک يافته است، 

حروم اما چنين روشي براي چه كساني ميسر است؟ آيا كسي كه قدرت رياضات و خلع بدن ندارد، از خودشناسي م
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اي پيش نهاد كه همه بتوانند كيستي خود توان طريقهمي« روش حضوري»رسد كه با استمداد از است؟ به نظر مي

دهد، را دريابند و آن را به نحو فلسفي، تحليل نمايند. اين بدان معناست كه درک ما از خود به واسطة صور رخ نمي

ما براي دستيابي بدان علم حضوري، به طي كردن طرق  اي است، ولي بدان معنا نيست كهواسطهبلكه درک بي

صعب نيازمنديم. درواقع ما براي دستيابي به چنان ادراكي، صرفاً كافي است كه به خود التفات داشته باشيم و از 

 كه ما براي درک گرسنگي نيازمند طي كردن طرق صعب نيستيم.وساطت صور عبور كنيم. چنان

 يستي. رأي مقبول در حقيقت ك4ـ3

هايمان در اين مبحث، از ضمير متكلم وحده پردازيبراي پايبندي بيشتر به روشي كه برگزيديم، زين پس، در جمله

هايم از خود را گيريم. اينك، با عنايت به روش برگزيده، عزم آن دارم كه با خود مواجه شوم و دريافتبهره مي

اي يابم؛ يعني من خود را مجموعهاز امور دروني و بيروني مي اينگرم، آن را مجموعهتحليل كنم. وقتي به خود مي

اي، همچون و... و امور بيروني« غم»، «شادماني»، «نفرت»، «عشق»، «ادراک»اي، همچون از امور دروني

تقسيم كنيم، « افعال»و « اوصاف»يابم. اگر اين امور دروني و بيروني را به و... مي« حركت»، «حجم»، «رنگ»

توانيم با آنها براي خود اند كه ما مياموري« اوصاف»اي از اوصاف و افعاليم. مراد از ديد كه ما مجموعه خواهيم

اند كه اموري« افعال»مراد از «. من عاشقم»يا « من قد بلندم»صفت بسازيم و خود را توصيف كنيم. مثلاً بگوييم 

اي نكته«. دويدن»يا « نگاه كردن»آورم، مثلاً دي، پديد مياند و من آنها را براي نيل به مقاصبه اختيار من وابسته

اند، بلكه حول كه در اينجا حائز اهميت است، اين است كه اين اوصاف و افعال به نحو رها بر پاي خود نايستاده

آنها  اند كه بهيابم كه حول موضوع يا بنيادي گرد آمدهاند؛ يعني من آنها را به نحوي ميمحوري واحد گرد آمده

بخشد. در توضيح اين مطلب بايد گفت كه اوصاف و افعال مذكور از وابستگي برخوردارند؛ يعني من آنها وحدت مي

اند و با آن نسبتي دارند. نشان نسبت مذكور جمع شده« من»يابم كه گرد يابم، بلكه به صورتي ميرا به نحو رها نمي

گردانم ميان آنها و خود با ضمائر منفصل و را به واژه يا گزاره برمياين است كه من آنگاه كه افعال و اوصاف مذكور 

نگاه »دهد درواقع آنچه رخ مي«. نگاه كردنم»يا « نگاه كردن من»گويم: كنم و مثلاً ميمتصل نسبتي برقرار مي

ه توان گفت كه آنچه به نحو مصدري دريافتاست. مي« نگاه كردن من»به شكل مصدري نيست، بلكه « كردن

عنوان ام، وگرنه در خارج چيزي بهشود، همانا چيزي است كه من با سلبِ ضمير متكلم و به شكل ذهني ساختهمي

 «.نسبت»و « افعال»، «اوصاف»، «من»موجود نيست. پس، من اينجا با امور مختلفي مواجهم: « نگاه كردن»

بنيادي است كه همة اوصاف و « من»است؟ « كيستي»يك از امور بالا همان اينك پرسش اين است كه كدام

نيست، بلكه چيز ديگري است؛ يعني ما « من»كند صرفاً افعال را گرد آورده است، اما آنچه مرا از ديگران متمايز مي

« افعال»و « اوصاف»علاوة را به« من»بايست تكيه كنيم، بلكه مي« من»توانيم به براي تبيين كيستي صرفاً نمي

فاقد تمام اوصاف و افعال است. چه چيزي باقي « من»گيريم كه ي تبيين اين مطلب فرض ميدر نظر بگيريم. برا



  32علي مؤيدي / ملاصدرا حقيقت كيستي انسان از منظر سهروردي و  نقد و بررسي

توانيم گفت كه فقدان تلقي كنيم، مي« اوصاف»و... را از « وحدت»، «تشخص»ماند؟ اگر اموري همچون مي

كه تشخص ندارد، انجامد؛ زيرا با فرض اينكه معيار تشخصْ وجود است، چيزي اوصاف به معدوم انگاشتن شيء مي

موجود نيست، وگرنه اوصافي همچون تشخص و وحدت و... دارا « من»ديگر، پيش از اوصاف، عبارتوجود ندارد. به

كه فرض اين است كه فاقد تمام اوصاف است. اين بدان معناست كه وجود اوصاف لازمة تحقق بود، درحاليمي

با تشخص و وحدت و... و اوصافي از اين « من»گر، وجودِ است و با وجود آن همراه است، يا به تعبير دي« من»

 دست، يكي است.

داشته باشند در خارج موجود نيستند. از اين « من»آنكه نسبتي با اند و بياما گفتيم كه اوصاف و افعال وابسته

بايست ود، ميبافراد صرفاً وابسته به اوصاف و افعال نيست كه اگر چنين مي« كيستي»توان دريافت كه سخن مي

رو كه چنين چيزي ميسر نيست. ازاينآنكه وابسته به چيزي باشند، محقق ببينيم، درحاليبتوانيم اوصاف و افعال را بي

نيز كه امر مستقلي در خارج نيست كه بتواند « نسبت»بخش كيستي نيستند. تنهايي ساماناوصاف و افعال نيز به

است. پس، آنچه باقي « اوصاف و افعال»و « من»انگر رابطة طرفيني بخش كيستي باشد، بلكه صرفاً بيسامان

و  "اوصاف"است كه  "نسبتي"علاوة به "من"اي از حقيقت كيستي مجموعه»ماند اين است كه بگوييم مي

درواقع كيستي هر فرد كه وجه تمايز او از افراد ديگر است، همان نسبتي است كه ميان «. با آن دارند "افعال"

نخست « منِ »تعبير كرد. « منِ من»توان از كيستي به و افعال او با منِ او برقرار است. با اين اوصاف، مي اوصاف

دوم اشاره به همان وجودي « من»است و « من / وصف / فعل / نسبت»اي دارد كه مشتمل بر اشاره به مجموعه

رود. بر اين اساس، بايد گفت شمار مييستي بهدارد كه پاية استقرار اوصاف و افعال و نسبت است و يكي از اجزاي ك

دهندة كيستي زماني بر كيستي منطبق است كه با اوصاف و افعال و عنوان يكي از اجزاي تشكيلبه« من»كه 

باقي « من»عنوان عنايت به كيستي، چيزي بهنسبت در نظر گرفته شود، وگرنه با كيستي تفاوت دارد و درواقع بي

توان حكم كرد كه شخص براي شناخت كيستي خود جستن از تعريف مذكور از كيستي، مي ماند. با يارينمي

بايست به نسبتي كه ميان او و افعال و اوصافش برقرار است نظر كند؛ يعني آنچه فرد را از افراد ديگر جدا كرده مي

 است، همانا نسبتي است كه فرد با اوصاف و افعالش دارد.

عنوان بنياد كيستي انسان كه به به« من»توان مطرح ساخت اين است كه اگر ياما پرسشي كه در اينجا م

تنهايي در نظر آيد، امري خوانديم، به« كيستي فرد»سازد و ما آن را اي ميهمراه اوصاف و افعال انساني مجموعه

به دور مبتلا  تهي است يا خود داراي كيستي ديگري است؟ اگر بپذيريم كه داراي كيستي ديگري است، رأي ما

عنوان بگيريم، چيزي به« من»رسد اگر تمام اوصاف را از خواهد شد. در پاسخ بدين پرسش بايد گفت كه به نظر مي

اند و سلب و... نيز در دايرة اوصاف مذكور داخل« تشخص»، «موجوديت»ماند؛ زيرا اموري همچون باقي نمي« من»

به همراه اوصاف و افعال است كه كيستي « من»رو بايد گفت كه ازاينانجامد. به معدوم شدن آن مي« من»آنها از 
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در اينجا بدان « بنيادي بودن»گردد؛ زيرا دار ميخدشه« من»حال، نبايد پنداشت كه حيثيت بنيادي سازد. بااينرا مي

نحو رتبي مقدم است معنا نيست كه وجودي مستقل از اوصاف و افعال انساني دارد، بلكه بدان معناست كه بر آنها به 

به همراه اوصاف و افعال « من»تعبيرديگر، پديد آمدن اي تكيه كنند. بهبايست بر پايهو اين اوصاف و افعال مي

كند، آيد و سپس، تمام اوصاف و افعالش را از آن خود ميي پديد مي«من»است، اما اين بدان معنا نيست كه ابتدا 

را از ابتداي پديد آمدن با خود دارد. « موجوديت»اوصاف وجودي، همچون كم برخي بلكه بدان معناست كه دست

تنهايي داراي كيستي نيست، بلكه مجموعة آنهاست كه كيستي را بنياد اوصاف و افعال است و به« من»بنابراين، 

 دهد.سامان مي

 . تمايز رأي مقبول با آراء سهروردي و صدرالمتألهين0

اي كه به دست آورديم، با اين است كه طريقي كه در خودشناسي پيموديم و نتيجهپرسشي كه در اينجا مطرح است 

اند، چه تفاوتي دارد؟ در پاسخ بدين پرسش، ابتدا بايد بگوييم كه باره گفتهآنچه سهروردي و صدرالمتألهين در اين

ين پژوهش ياراي آن پذير است؛ يعني تمام مخاطبان ابر شهودي است كه عموميتروشي كه ما برگزيديم مبتني

دارند كه با اندک تأملي دربارة خود و نسبتشان با افعال و اوصافشان، سخن ما را تصديق كنند. اين دستاورد با آنچه 

كه اشاره كرديم، مسيري كه سهروردي باره گفتند تفاوت بسياري دارد. از باب مثال، چنانفيلسوفان مذكور در اين

بر رياضات و گذشتن از موانع بسيار است كه براي انيت وجودي نفس است كه مبتنيبر شهود نورپيموده است مبتني

اند. همچنين، سخن الوصول نيست، چه رسد به عموم مردم و كساني كه خواهان خودشناسيفيلسوفان نيز سهل

متافيزيكي هاي شهودي و برهاني صعبي است كه مشتمل بر مقدمات بر روشباره نيز مبتنيصدرالمتألهين در اين

« رابطة نفس و بدن»، «اتحاد عاقل و معقول»، «حركت جوهري اشتدادي نفس»، «جوهريت نفس»عميقي چون 

كند كه طي كردنشان كار راسخان در رو ميو... است كه استحصال نتيجه را با موانع وجودي و معرفتي بسياري روبه

تبيين حقيقت كيستي به چنان مسيرهاي صعبي نيازمند هاي ابتدايي براي علم است. اما به گمان ما، پيمودن گام

توان بهره گرفت. در طريقي كه ما پيش نهاديم، نيست، هرچند كه براي تعميق خودشناسي، از آن معارف بلند مي

شخص با التفات به خود و دريافتن نسبت خود با اوصاف و افعالش، به درک وجه امتياز خود با ديگر افراد انساني 

آنكه به رياضات فراوان يا التفات به مباني يابد، بيسبب، راه ورود به خودشناسي را هموار ميگردد و بديننائل مي

متافيزيكي پيچيده نيازمند باشد. بنابراين، بايد گفت كه يكي از وجوه تمايز پژوهش ما با آنچه فيلسوفاني چون 

اي خودشناسي است كه نسبت به طريقة آن فيلسوفان اند، در روش پيشنهادة ما برسهروردي و صدرالمتألهين گفته

 پذيرتر است.تر و عموميتالوصولسهل

اي است كه ما در اين پژوهش، بدان دست يافتيم. بر توان بدان اشاره كرد، در نتيجهوجه تمايز ديگري كه مي

يك از آنها گرفت كه هيچتوان نتيجه اساس آنچه از سهروردي و صدرالمتألهين در حقيقت كيستي بيان كرديم، مي
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اند. ما در تبيين حقيقت كيستي گفتيم كه هويت ما همانا اشاره نكرده« نسبت ميان اوصاف و افعال و منِ الهي»به 

اين مطلب هرچند كه به بيان سهروردي در تبيين «. نسبتي است كه اوصاف و افعال ما با منِ ما برقرار كرده است»

هايي دارد. تفاوت مهم مطلب ما با سخن سهروردي در اين است ت، ولي با آن تفاوتتمايز افراد انساني نزديك اس

را « نسبت اوصاف و افعال به من»ساز افراد انساني دانست، اما ما را هويت« نسبت انسان و ادراک»كه وي 

هويتي ادراكي  ساز افراد انساني قلمداد كرديم. درواقع سهروردي با تكيه بر شهودات خود، نفس را دارايهويت

بخشي به آن فرد است. اما ما دايرة وجود انساني را ساز هويتدانست كه هر فرد با آن نسبتي دارد و اين نسبت زمينه

به بيان درآورديم تا نشان دهيم كه وجود فرد انساني « اوصاف و افعال»تر يافتيم و آن را با مفاهيمي چون گسترده

توان سخن گفت اند، ميمام اوصاف و افعال انساني كه داراي نسبتي حقيقي با منمنحصر در ادراک نيست، بلكه از ت

 و آنها را در هويت و كيستي انسان دخيل دانست.

دايرة وسيعي است كه « افعال»و « اوصاف»بايست بدان اشاره كرد اين است كه دايرة اي كه در اينجا مينكته

رود و محدودة ء آن دو فيلسوف مورد اشاره قرار گرفت، فراتر ميكه در آرا« تصرف در بدن»و « ادراک»از حوزة 

تصرف در »و « ادراک»صرفاً مشير به « افعال»و « اوصاف»رو نبايد پنداشت كه گردد. ازاينتري را شامل ميوسيع

عال يابد و امر خودشناسي به تمام اوصاف و افتري مياست. بر اساس اين مطلب، كيستي انسان حوزة وسيع« بدن

 كند.انساني سرايت مي

 گيرينتيجه

يكي از نتايجي كه در اين پژوهش به دست آورديم اين است كه از منظر سهروردي، هويت ما هويتي ادراكي است. 

ساز سازد. در اين ميان، تصرف نفس در بدن نيز يكي از وجوه هويتبدان معنا كه كيستي ما را نسبت ما با ادراكمان مي

ر ذات ما نيست، بلكه عارض بر ذات ماست. همچنين به دست آورديم كه از منظر صدرالمتألهين، ماست كه داخل د

كم در ابتداي مسير علاوه بدن نيز دستكيستي ما همان ادراک ماست كه با نفس ما در مراتب گوناگون متحد است. به

بدين نتيجه « حضوري»برگزيدن روش استكمالي، جزء مقومات كيستي ماست. اما ما اين دو رأي را وانهاديم و با 

اين نتيجه ما را ياري «. نسبتي است كه منِ ما با اوصاف و افعال ما دارد»دست يافتيم كه حقيقت كيستي ما همانا 

  هاي صعب و مقدمات متافيزيكي پيچيده را كنار بگذاريم.پذير كنيم و روشرساند كه خودشناسي را عموميتمي
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Abstract 
    Time is considered one of the most important philosophical issues in 
explaining the reality of the human being. In contemporary philosophy, 
Heidegger, by providing an existential interpretation of time, considers it as 
the horizon of understanding and the very mode of existence of human 
being; whereas in Transcendent Philosophy (Hikmat-e Muta’aliyah) as per 
the primacy of existence (aṣālat al-wujūd) and substantial motion (ḥarakat-e 
al-jawharī), Mullasadra views time as the fourth dimension of material 
existence and one of the individuating characteristics of the human being. 
Employing a comparative-analytical approach with the aim of engaging and 
evaluating the two philosophical systems, this article addresses the 
fundamental question of whether human beings are essentially temporal 
entities or capable of transcending time. 
The importance of time within Heidegger’s corpus of thought reinforces 
the hypothesis that time has fundamental reality. To uncover the 
relationship between the human being and time in Heidegger’s thought, 
we must carefully review his definitions of existence, the human being, 
and time. On the other hand, Mullasadra also holds an innovative 
perspective on existence and time. As will be shown, if we accept 
Heidegger’s interpretation, the possibility of human transcendence 
beyond time is negated; conversely, if we prefer Mullasadra foundational 
principles, Heidegger’s conception of time as the horizon of human 
existence will not be acceptable. 

Keywords: time, human being, existence, Heidegger, Mullasadra, substantial motion. 
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 نوع مقاله: پژوهشي

 ملاصدراارزیابی نسبت انسان و زمان در اندیشۀ هایدگر از منظر 

 Mahdavi.mnsr@gmail.com استاديار گروه فلسفه و كلام اسلامي دانشگاه جهرم/ منصور مهدوي        

 22/22/2424 پذيرش: - 12/24/2424 دريافت:

 چكيده

رود. در فلسفة معاصر، شمار ميترين مسائل فلسفي در تبيين حقيقت انسان بهزمان يكي از مهم
كه داند؛ درحاليهايدگر با تفسير اگزيستانسيال از زمان، آن را افق فهم و عين نحوه بودن انسان مي

ود مادي بر اساس اصالت وجود و حركت جوهري، زمان را بعُدي از وج ملاصدرادر حكمت متعاليه، 
كند. اين مقاله با رويكرد تطبيقي ـ تحليلي و با هدف مواجهه و و از مشخِصات انسان تلقي مي

پردازد كه آيا انسان ذاتاً موجودي زماني است ارزيابي دو دستگاه فلسفي، به اين پرسش بنيادين مي
كند كه تقويت مي تواند فرازمان باشد؟ اهميت زمان در مجموعة تفكر هايدگر اين گمانه رايا مي

زمان داراي اصالت است. براي كشف نسبت بين انسان و زمان در انديشة هايدگر بايد تعريف او از 
نيز به وجود و زمان نگاهي ابتكاري  ملاصدراوجود، انسان و زمان را به دقت مرور كنيم. از ديگر سو 

اروي انسان از زمان منتفي است و كه خواهد آمد اگر تفسير هايدگر را بپذيريم امكان فردارد. چنان
مثابه افق وجود انسان، قابل قبول صدرا را ترجيح دهيم، تلقي هايدگر از زمان بهملااگر مباني 
 نخواهد بود.

 ، حركت جوهري.ملاصدرازمان، انسان، وجود، هايدگر،  ها:كليدواژه
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 مقدمه

ن را به خود جلب كرده است. از نظر افلاطون، زمان اي است كه در تاريخ فلسفه نظر فيلسوفازمان از امور پيچيده

(. ارسطو 822، ص4، ج4312تصوير متحركي از ازليت و ابديت است كه طبق عدد در حركت است )كاپلستون، 

(. زمان، برشمارندة 369، ص4، ج4312داند )كاپلستون، اين دو را ازلي ميبسته دانسته و زمان را ذاتاً با تغيير هم

اس پيشي و پسي است. آگوستين نيز بر اساس ديدگاه ديني خود، خدا را امري فرازمان دانسته و زمان حركت بر اس

در نظرات او سينا و فلسفة اسلامي پذيري از آراء ابنداند. آكوئيناس كه تأثيررا مخلوق او و همزمان با خلقت مي

سينا، پس از طرح مسئلة اهيت به تبعيت از ابنمراتب وجود و تفكيك وجود از مآشكار است، در كنار تمايز سلسله

 گويد.زمان از سرمد نيز سخن مي

امري واقعي است، ولي از لحاظ متعالي، امري مثالي است و در كنار مكان،  در نظر كانت، زمان به لحاظ تجربي،

هاي جربهكه شرط لازم و پيشيني حصول هرگونه تجربة حسي هستند. زمان، شرط همة ت انددو صورت محض

(. كانت، 822-821، ص6، ج4312هاي بيروني است )كاپلستون، دروني و بيروني است؛ ولي مكان، تنها شرط تجربه

شود. هگل نيز به تعبير هايدگر، به زمان متصف مي گيرد كه واقعيت تجربيواقعي بودن زمان را از آنجا نتيجه مي

 يابد.است كه زمان از طريق صيرورت شهود مي عرفي از زمان را پاية تفكر خود قرار داده فهمي

گويد: اشراقي قرون وسطي است. او ميترين نظرات در مورد زمان از آن آگوستين فيلسوف شايد يكي از جالب

دانم كه چيست. اما اگر كسي از من بپرسد و من پس زمان چيست؟ تا آنگاه كه كسي از من نپرسيده است، نيك مي»

خوبي لغزنده بودن (. بيان آگوستين به366، ص4312)آگوستين، « شومآشفته ميكلي ايم، بهدرصدد توضيح آن بر

رو باشد كه سير تاريخي فلسفه مشحون از اين  فهماند. شايد ازمفهوم زمان و دشواري ارائة تعريف از آن را به ما مي

و برخي نيز آن  اندساس منكر وجود زمان شدههاي متنوع از زمان شده است و كار تا جايي رسيده كه برخي از اتعريف

آن را حقيقتي مجرد و مافوق جسم در  اند. برخي كه براي زمان قائل به وجود شدهاندرا امري موهوم فرض كرده

 (.441-443، ص3ق، ج4183اند )صدرالمتألهين، . برخي نيز آن را جوهري جسماني دانستهاندديگر دانستهعالمي 

اي طبيعي يا كميّ تلقي شده است؛ ولي در تفكر اگزيستانسياليسم و مثابه مقولهسفه، زمان اغلب بهدر تاريخ فل

طور مستقيم به تفسير حقيقت انسان پيوند خورده است. در اين دو مكتب، پرسش از زمان، حكمت متعاليه، زمان به

فاوت شكل گرفته است: رويكرد هايدگري است. در اين ميان دو رويكرد وجودي مت« چيستي انسان»درواقع پرسش از 

داند و رويكرد صدرايي كه زمان را بعُدي از حركت جوهري و عرضَي كه زمان را افق فهم و عين نحوة وجود انسان مي

كند. پرسش اصلي در اين نوشتار اين است كه آيا زمان حقيقت وجود انسان است، يا يكي براي حقيقت انسان تلقي مي

 رود؟ اين پرسش، دو متفكر را رودروي يكديگر قرار خواهد داد.شمار ميو بهاز شئون وجود ا

 كنيم.در گام نخست معناي زمان، انسان و نسبت بين اين دو را از منظر هايدگر بررسي مي
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 . نسبت انسان و زمان در نظر هايدگر3

يج زمان، از دوران ارسطو تا عصر خود كنيم. هايدگر تعاريف رابراي درک نظر هايدگر ابتدا از معناي زمان شروع مي

پذير شده آنچه در الان واگشوده و خطاب»(. از نظر او Heidegger, 1988, p.18داند )زده ميرا عاميانه و شتاب

 .(Heidegger, 1988, p.408« )است، زمان است

(، 32، ص 4، ج4312لستون، داد )كاپدانست؛ اما فعليت را بر قوه برتري ميارسطو با آنكه فعليت را از قوه مي

آينده را  آينده قوه است. اويافته است و منزلة زمان فعليتولي از نظر هايدگر، قوه مقدم است. زمان گذشته و حال، به

رسد زمان را آينده نبود، دازاين گذشته و حال نيز نداشت؛ چون آينده وقتي به اكنون مي داند. اگرسرچشمة زمان مي

 آيد.گذرد، گذشته پديد مينگاه كه از اكنون درميسازد و آبرمي

مثابه حركت در نظر گرفته شود، زمان است. حقيقت مكان همان زمان است وقتي مكان به

(Heidegger, 2010, p.213).  دار بودن زمان بر مكان مقدم است و زماني بودن دازاين، مكان»از نگاه هايدگر

داند، بلكه به نوعي بر مكان نمي. درواقع وي زمان را مبتني(Inwood, 2000, p.221« )سازدپذير ميآن را امكان

 دهي نسبت به زمان باور دارد.تفوق

 . دازاين به جاي انسان3ـ3

معلوم است « واسطه بر خود اووجود انسان، منحصراً جزئي است و به نحوي بي»يركگارد در نگاه كي

 (؛822، ص4326يركگارد، وجود براي هميشه از هستي گسست )ژيلسون، رو با كيازاين(؛ 431، ص3، ج4329)وحيدالرحمن، 

معناي عام و كلي عبور كرده و اكنون در پي آن است كه انسان را در جايگاه وجود نشانده و چراكه او از هستي به

 اوصاف آن را بررسي كند.

« افق معنايي»مسئلة معنا و فهم است، وجود، يك  اي از واقعيت نيست، بلكهوجود از نظر هايدگر شيء يا مرتبه

تواند خود را به ما نشان دهد و براي ما معنادار باشد. بحث در اين است كه چگونه است كه هر چيزي در آن مي

كند. پس كنند. وجود فقط از طريق دازاين )انسان فهمنده( ظهور پيدا ميموجودات خود را براي انسان آشكار مي

رود. وجود، يك موجود يا ويژگيِ شمار مي( نيست، بلكه شرط آشكارگي بهonticاي از هستي )ناي مرتبهمعوجود به

معناي اگزيستانسيال و در انديشة هايدگر نسبت به انسان مطرح است، آن هم به« شدن»موجودات هم نيست. 

ا ندارد. وجود از نظر هايدگر، گشودگي )امكان آشكارگي حقيقت( به هستي است و هرگز معناي تغيير در جوهر ر

كه از منظر صدرالمتألهين وجود به يك واقعيت گردد. درحاليشيوة ظهور است و از طريق گشودگي و فهم آشكار مي

 اصيل و مشكك اشاره دارد.

ما نام »گويد: نامد. وي مي)وجود ـ آنجا( مي« دازاين»هايدگر در چنين فضايي وجود خاص انساني را 

اي هم واژهعنوان آن ساحتِ بنيادين كه عرصة قيام انسان بماهو انسان است، برگزيديم تا با تكبهدازاين را 
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« نسبت هستي با ذات انسان و هم نسبت ذاتي انسان با گشودگي يا )آنجا(ي هستي بماهو هستي را بيان كنيم

 (.411-413، ص4302)هايدگر، 

ر جوامع انساني و بيانگر تمايز يونانيان از اقوام بدوي است يكي از معيارهاي رشد د« پرسيدن»از نظر هايدگر 

(Heidegger, 1968, p.42 بر .) داند. ترين وجود براي پرسش از وجود مياساس، وي دازاين را شايستهاين

داند سازي حيث هستي دازاين ميروي خود را شفافبراي كاوش در پرسش از هستي، تنها راه پيش

(Heidegger, 1988, p.7). كند.شناسي سراغ موجودي رفته كه از وجود سؤال ميدرواقع هايدگر براي وجود 

انتخاب اصطلاح دازاين از سوي هايدگر براي توجه دادن به نسبت خاص بين وجود و انسان است )هايدگر، 

جلب نظر به « وجود ـ آنجا»است و مراد هايدگر از « وجود ـ آنجا»دازاين،  اللفظي(. معناي تحت492، ص4303

 يابد.منزلة كسي است كه هماره خود را در موقعيتي ويژه ميتناهي انسان، به

زند و خلق ارزش براي او هاي خاص خود ماهيت خويش را رقم ميبر اساس فلسفة وجودي، انسان بنا بر ارزش

داند )ورنو و ذات مي(. هايدگر نيز در همين راستا وجود انسان را فاقد 11-16، ص4310ضروري است )نوالي، 

 آفريني ذات خود را رقم بزند.( تا با ارزش08، ص4321همكاران، 

دازاين اصيل، چيزي جز خود عريان و اصيلش ندارد. دازاين اصيل، خود را پيدا كرده و بر تثبيت موقعيت خويش 

خود يافته، همه چيز را  هايي همچون تناهي را در(. دازايني كه محدوديتLescoe, 1974, p.244ورزد )اصرار مي

 از دست داده و به نهايت تنهايي رسيده است، دازاين محض نام دارد.

(. هايدگر آزادي را مالك 62، ص4311كواري، )مك« كردن استوجه امتياز وجود داشتن ]دازاين[، انتخاب »

. او قادر است ميان اصيل، تواند وجود خود را انتخاب كند(. دازاين ميHeidegger, 1961, p.4داند )انسان مي

تواند اي است كه انسان ميتفاوتي است، باشد و اين همان گسترهنااصيل يا حالت بينابين اين دو كه تساوي يا بي

 آزادانه عمل كند.

اند كه برسازندة هستي انسان هستند شدگي و بودن با موجودات سه اگزيستانسياليافكني، پرتابطرح

(Vallega-neu, 2003, p.13 تصريح هايدگر به اين امور در كنار مفاهيمي چون آنجا بودن و...، كه همگي بر .)

 تناهي و محدوديت انسان تأكيد دارند.

 عنوان افق فهم وجود. زمان به3ـ3

اند فيلسوفاني مانند ارسطو و هگل بحث از زمان را در طبيعيات مطرح كرده معتقد است هايدگر

(Heidegger, 2010, p.428-429،) كه ولي او بر اين باور است كه زمان به دازاين اختصاص دارد. همچنان

 نگاه انضمامي هگل را برنتافته و نظرگاهي انتزاعي به زمان دارد.

هايدگر در دورة نخست تفكرش، به دنبال فهم هستي انسان يا همان دازاين است. وي براي تحليل دازاين، از 
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بر عادت است، حالت هرروزينه كه حالتي مبتني. (Heidegger, 1988, p.16كند )يحالت هرروزينة آن آغاز م

 ترين پيوند وجود و زمان است.ابتدايي

مثابه معناي وجود، چيزي است كه آن را دازاين زمانمندي به»گويد: اين حالت مي آنگاه خود هايدگر حين تفسير

زمان »كند. مثابه وجود تفسير ميئي است كه دازاين را به(. زمان، منشأHeidegger, 1988, p.17« )ناميممي

(؛ يعني Heidegger, 1988, p.17« )مثابه افقي براي هر گونه فهم و گشودگي )تفسيري( از وجود باشدبايد... به

 چه زمان نباشد، قفل فهم باز نخواهد شد.دهد و چنانفهم در بستر زمان رخ مي

روست كه وجود فقط در افق اين(. از843، ص4321)ورنو و همكاران، « ستزمان، حقيقت وجود ا»از نظر او 

زمان، قابل فهم است. ارتباط وجود و زمان، چنان مستحكم و تنگاتنگ است كه با آنكه وجود، امرِ جدا از زمان 

كند؛ پذير ميمتوان بدون زمان، فهم كرد؛ بلكه قرار گرفتن زمان در كنار وجود، وجود را فهاست؛ ولي وجود را نمي

 كنند.نمايند و قابليت فهم پيدا ميهاي وجود در زمان رخ مياشتقاقهاي مختلف وجود، و چراكه گونه

 . دازاين و عينيت وجود و زمان3ـ2

(. هايدگر قصد دارد تا زمان Heidegger, 1988, p.405شناسي بنيادين است )هدف هايدگر از تحليل زمان، وجود

وجود توصيف كند. در چنين نگاهي انسان توان فراروي از زمان را ندارد؛ چراكه همه چيز در همين منزلة افق را به

خورد. وجود و انسان، پيوستة زمان هستند و فارغ از زمان و فراتر از زمان، اساساً فاقد معنا زمان محدود رقم مي

كند تا وجود رو پيشنهاد ميايند خود را بنماياند؛ ازتوانتنهايي نميمنظر است كه در نگاه او، وجود بهشوند. ازهمينمي

 را در كنار زمان فهم كنيم.

گشوده به آينده، به امكاناتِ نيامده، به مرگ، »مثابة موجودي كه اين اوصاف، مراد هايدگر از دازاين، انسان به با

 اساسي در ساختن او دارند.(. درواقع اين امور، تأثير 11، ص4326)هايدگر، « به تاريخ و به زمان است

اين اساس به تبيين پندارد و بر شده ميبيند. او زمان را امري مفروض يا ثابتهايدگر نيازي به اثبات زمان نمي

 ناپذيري زمان در نظر وي باشد.تواند ناشي از بداهت يا اثباتاين تصور او مي پردازد.آن مي

اين دو را عين يكديگر خطاب  داند. تا جايي كهو حتي ذاتي مي هايدگر نسبت زمان و دازاين را بسيار جدي

« اش، خود زمان استدازاين در استطاعت زماني»گويد: دهد. او ميكند و هر يك را به ديگري نسبت ميمي

ن، گويد: زمان، دازاين است. ... دازاين، زمان است و زمااين سخن ميرو در تكميل (؛ ازهمين60، ص4322)هايدگر، 

 (.11، ص4322زماني است. دازاين خود زمان نيست، بلكه زمانيت است )هايدگر، 

آيد. اگر ترين نقاط تقابل دو تفكر به حساب مياين عبارت هايدگر دربارة نسبت دازاين و زمان، يكي از اصلي

طور فرض، بهپيش تواند مستقل از زمان تلقي شود. ايندازاين عين زمان باشد، هيچ ساحتي از وجود انسان نمي

تنها ممكن است، كند؛ امري كه در حكمت متعاليه، نهمستقيم امكان تجرد، بقا و فراروي انسان از زمان را نفي مي

 رود.شمار ميشناسي صدرايي بهبلكه بنيان انسان
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 . ابعاد زمان3ـ4

در حيث وجودي(؛ پيشاپيش ـ بودن )ـبرخودـداند: حيث مقدمهايدگر دازاين را واجد سه خصوصيت اصلي مي

سبب (. دازاين بهHeidegger,1988, p.192بودن )رويدادگي( و در كنار ـ بودن )خسران يا سقوط( )جهان ـ 

گيري تفسير خاصي از جهان براي دازاين هستند ها بسترساز شكلهمين سقوط، هميشه در حالي است و حال

(Inwood, 1999, p.58) دارد، آنگاه از مثابة سه لايه از نگراني عرضه ميازاين را بهسه خصوصيت اصلي د. او

 پردازد.همين منظر به حيث زماني دازاين مي

 سازد:خويشي داريم كه سه بعُد زمان را مياين اوصاف، ما سه گونه برون با

 شود و منشأ زمان است.ها فهم مياين بعُد از زمان با امكان. آينده؛ 3

دهد و مرگ، تنها چيزي است كه جهت است كه حركت دازاين به سوي مرگ را نشان مي اهميت آينده از آن

داشتن وجود خويش را با آن درک كند. فقط به وسيلة مرگ هويت دازاين به كمال تواند پايان دازاين بدان وسيله مي

 رسد. مرگ نشان ديگري از محدوديت دازاين است.مي

بندي فروبسته رود. با وقوع مرگ، افق زمانشمار ميهاي دازاين بهمكاندر انديشة هايدگر مرگ حد نهايي ا

شود. معناست، چيزي كه در حكمت متعاليه عادي تلقي ميرو سخن گفتن از بقاي فرازماني انسان بيشود و ازاينمي

شناسي نهايي انسانرسد اين نقطة اوج تقابل دو متفكر در تفسير زمان است كه ريشة اين تقابل در غايت به نظر مي

اين دو نهفته است. از منظر حكمت متعاليه انسان موجودي كه داراي مراتب مختلفي بوده و در محدودة زمان 

كه انسان در گنجد. غايت نهايي انسان، قرب الهي است و بر اين اساس انسان موجودي ابدي است، درحالينمي

 رسد.خود مي تفكر هايدگر غايت خاصي ندارد و با مرگ به پايان

 دهد.هايي است كه در خط زمان رخ مي. حال؛ حال مجموعۀ كنش3

باشد كه در نزد ما حاضر يابد. حال عطف توجه به آن چيزي ميزمان حال از نظر هايدگر در پيوند با حضور معنا مي

« شودفهميده ميشوند... با توجه به زمان مشخصِ حاضر حال )حاضر( موجودات... همچون حضور درک مي»است. 

(Heidegger, 1988, p.25و حضور محض، بستر جاودانگي را فراهم مي )( آوردHeidegger, 2002, p.77). 

 آينده است. . گذشته؛ زمان گذشته در پيوند با2

آينده را منشأ هايدگر . (Heidegger, 1988, p.326« )خيزدآينده برميسرشت بودگي ]گذشته[ از »گويد: او مي

(. 604، ص4326)هايدگر، « آينده استگويي محضر اجتماع و وحدت گذشته و »داند و زمان حال ته ميگذش

اي مافيهايش مرور سازد و گذشته را در چگونهدهد، حال را منبسط ميآينده بودن، زمان مي در»ديگر تعبيربه

 (.19، ص4322)هايدگر، « آينده استكند. ... پديدار بنيادين زمان، مي
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 . زمانمندي و دازاين3ـ0

هاي دازاين، داشتن حيث زماني است؛ فهم دازاين به زمان و داشتن دركي مناسب از زمان، پيوسته ازجمله ويژگي

« ناميمزمانمندي معناي وجودي چيزي است كه آن را دازاين مي»گويد: است تا جايي كه هايدگر مي

(Heidegger, 1988, p.17.) 

آنچه گشوده شده است، از زمانمندي خودگشوده »گويد: گشودگي را مرتبط دانسته و مي هايدگر زمانمندي و

داند، آن را (. هايدگر كه گشودگي را خصلت اساسي دازاين ميHeidegger, 1988, p.408« )گيردسرچشمه مي

د و دازاين توان آورد تا گشودگي دازاين تحقق يابشمارد. زمانمندي بستري را فراهم ميناشي از زمانمندي مي

 خلاف ساير موجودات كه بسته هستند.باشد. بهانتخاب داشته و در مسير شدن 

اين دو با زمان نيز مختلف است؛ موجودات در  طور كه وجود دازاين با ساير موجودات متفاوت است، نسبتهمان

به اكنون « اكنون»ن، حركت از يك كنند. نسبت موجود )شيء( با زماآورند و با گذر زمان تغيير ميزمان دوام مي

رو نسبت هستنده با زمان، نسبتي اضافي )بيروني( است؛ اينديگر است كه هماره در حال تغيير و سيلان است؛ از

آينده است و حال آنكه در مقامِ افكنده  او در مقام فرافكني از قبل در»نيست. « اكنون»كه دازاين محدود به درحالي

« نيست، ... بلكه او حاصل زمان است و زمان دارد« در زمان»سي است كه بوده است. او صرفاً شده، همواره آن ك

مثابة صورت اضافي با زمان بههستند و به« در زمان»سان، موجودات ديگر (. بدين494، ص4311كواري، )مك

 كنند؛ ولي دازاين خود، زماني است.امري خارجي نسبت پيدا مي

كه مسبوق به ساير ابعاد زماني )گذشته و حال( است، بدون ايگونهتضمن آينده است. بهماهيت حقيقي زمان، م

« باشداستعداد و توانايي دازاين در هدايت خود به سوي امكاناتش مي»آنكه مستقل از آن دو باشد. پديدار آينده 

و اصيل است كه دازاين خود دازاين در ذات خود حامل آينده است. آينده، زماني كامل (. 492، ص4310)كوروز، 

پذيرش اين امكان است كه انسان به وجود خود كند. با ترين امكان خود )مرگ( هدايت ميسوي نهاييرا به

 بخشد.واقعيت مي

 . تاريخ و دازاين3ـ2

« وستآورنده با ـ ديگران ـ بودن اتاريخيت دازاين... از طرفي بسترساز آزادي دازاين است و از ديگر سو، فراهم»

(Wolin, 1961, p.61هرچند هايدگر مي .) آنها»كوشد دازاين را از »( جدا كندChanter, 2001, p.96-107). 

توانيم درک كنيم، در حقيقت مثابه دازاين ميتاريخمندي، بنيان دازاين است؛ بدين معنا كه آنچه ما به

دازاين گذشتة خويش »گويد: ست كه هايدگر ميروايناي است كه دازاين با خود به همراه آورده است؛ ازگذشته

آيد آينده برون مياين گذشتة وجود دازاين، در هر وقت، از  (، وليHeidegger, 1988, p.20« )است

(Heidegger, 1988, p.20) . وجود بر دازاين سقوط كرده و بايد آن را بردارد و بر آينده بياندازد(Polt, 1999, p.149). 
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حظّ و نصيب مشتركي كه »از شئون وجود است كه حاكي از حوالت است. حوالت، عبارت از تاريخ، شأني 

 (.26، ص4310)پروتي، « ها( در يك جامعة معنوي استها )دازاينتاريخ شدن انسانحاصل هم

(. گذشتة دازاين است كه Erickson, 2006, p.184ها بازگرداند )هايدگر به مدد تاريخ، انسان را به اصالت

دهد، راهنماي اوست كه بر دازاين پيشي دارد. از نگاه هايدگر، گذشتة دازاين سنت و هويت او را تشكيل مي

 پيشاپيش او در حركت است.

كنند. با رخداد معناداري چيزها از آن فرد يا جامعه خاص در رخداد، هستي و دازاين بر يكديگر ظهور پيدا مي

گيري معنا گيري تاريخي معناست و شكلره از تاريخ، دوراني از شكلهر دو(. Tonner, 2015, p.135شود )مي

 پذير است.براي افراد بر اساس رخدادِ از آنِ خودساز امكان

آشكارگي و گشايشي است كه در زمان  انديشيدن به سرشت بشر در سياق»گويد: تكليف انسان هايدگر مي

تفكرش، تكيه بيشتري بر گشايش و آشكار شدن دارد؛  (. وي در دورة دوم422، ص4324)بيمل، « شودواقع مي

 اين دوره نيز به نسبت انسان با زمان توجه دارد.داند. در چراكه گشايش را عين وجود مي

ترتيب گويي مندي دازاين منوط كرده است. بدينمندي و حتي امكان فهم را به زمانهايدگر گشودگي، تاريخ

كه كند. درحاليان بسته و او را موجودي محدود و محصور در زمان معرفي ميوي راه هرگونه فراروي را بر انس

 كند.ها تعريف ميصدرالمتألهين، انسان را موجودي ابدي و فراتر از اين محدوديت

« كند؟آيا خودِ زمان، خودش را در افق وجود آشكار مي»پرسد: هايدگر پس از بررسي وجود مي

(Heidegger,1988, p.437اين .)  پرسش او حاكي از ترديد وي در وصول به مقصود است. گويي چيزي كه در

 تفكر او مبناي فهم وجود است، خود را آشكار نكرده است.

 . نسبت انسان و زمان در حكمت صدرايي3

 در ابتداي اين فراز از بحث لازم است بدانيم كه در جهان تفكر اسلامي نيز تبيين معناي زمان بستر بروز اختلافات

اين باورند كه زمان حادث و فاني است، ولي از نظر فيلسوفان، ميان متكلمان و فيلسوفان بوده است. متكلمان بر 

گردد. در نظر متكلمان مناط نياز به علت، اين اختلاف به مناط احتياج به علت برميزمان ازلي و ابدي است. ريشة 

كه فيلسوف مناط نياز را در امكان الوجود باشد، درحالييد واجبحدوث معلول است و اگر زمان، ازلي و ابدي باشد، با

بيند و اگر شيئي در رتبة امكان باشد، در هر صورت نيازمند به علت است، چه ازلي و ابدي باشد و چه نباشد ذاتي مي

 (.842-841، ص48، ج4308)مطهري، 

، حادث باشد؛ انداشياء حادث ان معنايي كهتواند به همنكتة ديگر در تأييد سخن فيلسوف آن است كه زمان نمي

گونه حادث باشد، بايد اينمعناي تقدم زمان عدم بر زمان وجود است، ولي اگر زمان نيز اشياء بهچراكه حدوث در 

 اين امر از آفت تسلسل بركنار نيست. زماني بر زمان تقدم يابد كه
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ور مختلفي توجه كنيم. ابتدا آنكه بايد بدانيم روش براي بررسي نگاه صدرالمتألهين به زمان بايد به ام

اين پديده، عقلي و متكي به برهان است. در گام نخست با تبيين معناي زمان و نسبت صدرالمتألهين در مواجهه با 

 كنيم.آن با موجودات آغاز مي

 . تعريف زمان در نظر صدرالمتألهين3ـ3

دانستند، صدرالمتألهين زمان را مقدار حركت ذاتيِ خود جوهر خلاف پيشينيان كه زمان را مقدار حركت ميبه

زمان عبارت از: مقدار طبيعت متجدد بالذات است، از آن جهت كه تقدم و تأخرش ذاتي »گويد: رو مياينداند؛ ازمي

 (.448، ص3ق، ج4183)صدرالمتألهين، « است

بازخواني كنيم، مطابق نظر صدرالمتألهين ديگر  را در مورد زمان حال اگر بخواهيم نسبت جسم طبيعي و تعليمي

اين نسبت از است، بلكه بايد بگوييم كه توانيم بگوييم كه نسبت حركت و زمان، نسبت جسم طبيعي و تعليمي نمي

كنيم و مرتبة صورت مطلق آن را اعتبار مياست كه بهآن جوهر و زمان است؛ چراكه جوهر همان امر مبهمي 

گيريم، ولي اگر همين جوهر را در رتبة خاصي لحاظ كنيم، زمان خواهد بود. زمان در در نظر نميخاصي را برايش 

 ازة جوهر و حركت جوهري است.اندحقيقت 

كه نزد هايدگر بدون دازاين، زمان از اين منظر جهان پيش از هر فهم انساني، داراي بعُد زماني است؛ درحالي

و عينيتي است كه او بين وجود و زمان در گام نخست و بين دازاين و زمان در معنايي ندارد. اين همان پيوستگي 

 گام بعدي برقرار كرد.

 مثابة يك پديده علت دارد يا علت ندارد؟ پاسخ صدرالمتألهين مثبت است، امانكتة بعدي اين است كه زمان به

اين باور زمان شده است؟ صدرالمتألهين بر آيا علت زمان در خود زمان نهفته است، يا امري فرازماني باعث پيدايش 

اش است، يا از جهت علم خداوند سبحان به ذات احدي»است كه امري فرازماني سبب زمان است و آن امر 

(. 499ـ00، ص3ق، ج4183)صدرالمتألهين، « روند يا عالم امر اوستاش كه از ميان نمياش، يا كلمات تامهالهي

علت زمان است؛ اگر چنين باشد، پس امري فرازماني و متقدم بر زمان هم داريم و آن اينكه خداوند خلاصة كلام 

 امر ذات باري يا چيزي تحت امر اوست.

 . آن و زمان3ـ3

جزء فرضي زمان است؛ زيرا تتالي آنات محال « آن»سازد، بلكه ها در كنار هم، زمان را نمي«آن»اي از مجموعه

 كه در هيچ چيز ازجمله زمان، جزء لايتجزا وجود ندارد.ست، درحاليجزء لايتجزاي زمان ا« آن»است. 

در زمان بوده و در نقطة اتصال و انفصال شيء متحرک است. اتصال، امري دفعي است، « آن»به يك لحاظ، 

جدا از زمان نيست. با توجه « آن»گيرد، اما صورت مي« آن»ولي مقدمات اتصال و انفصال تدريجي است. اتصال در 

صورت مجزا وجود ندارد. اگر فرض كنيم كه آنات در پي هم بيايند، در حقيقت مانند اين است كه به« آن»ه اينكه ب

 ها پشت سر هم بيايند، بر اين اساس توالي آنات محال است.عدم
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اما طور فرضي در انتهاي خط است؛ طور كه نقطة )فلسفي( نداريم؛ چون نقطة فلسفي بعُد ندارد و نقطه بههمان

ايم، به همين وِزان اگر بخشي از خط را به اندازه يك نقطه جدا كنيم، درواقع يك خط بسيار كوچك ايجاد كرده

 هم نداريم.« آن»

معناي امري كه آن داراي معناهاي مختلفي است. صدرالمتألهين به دو معناي آن توجه كرده است: نخست به

(. در 438، ص3ق، ج4183زمان متفرع بر اوست )صدرالمتألهين،  مثابة امري كهمتفرع بر زمان است و ديگر، به

معناي اول بايد زمان را اصل و آن را فرع و برگرفته از زمان دانست، ولي در معناي دوم، آن برسازندة زمان است؛ 

 شود.ناميده مي« آن سيال»اين معناي دوم در كلام آخوند شود؛ يعني چيزي است كه زمان از آن ساخته مي

براي توضيح بيشتر بايد بگوييم كه زمان، حركت و مسافت سه امر مجزا هستند كه در خارج به يك وجود، 

شوند؛ آنچه حركت در آن واقع است، مسافت است؛ حركت، طي كردن مسافت است و زمان، مقدار موجود مي

فته است؛ يعني يك امر اين سه شيء يك چيز ممتد هستند كه سه لحاظ در بارة آن صورت گرحركت؛ در حقيقت 

سيال است كه اگر آن را به مسافت نسبت دهيم، نقطة سياله نام دارد و اگر به حركت نسبت دهيم، حركت توسطي 

 است و اگر به زمان نسبت داده شود، آنِ سيال است.

 . نسبت وجود و زمان3ـ2

تحقق موجودات به وجود است. وجود  معنا كهاينوجود در انديشة صدرالمتألهين يك حقيقت عيني و اصيل است، به

ترين معناي داشتن مراتب ضعيف و شديد است كه از پاييندار( است. تشكيك در وجود بهامري مشكك )مرتبه

طور پيوسته در الوجود امتداد دارد. مراتب هستي مطابق حركت جوهري بهمراتب كه هيولاي اوُلي باشد تا واجب

كه هايدگر وجود خارجي است. وجود عين واقعيت اصيل و خارجي است. درحالي تكامل هستند. اين تكامل در نفس

 كرد و تصوري از امر مشكك ندارد.وجود را افق معنايي تلقي مي

اين تقدم و تأخر براي زمان، ذاتي است؛ زمان داراي اجزايي است كه نسبت به همديگر تقدم و تأخر دارند. 

تبع زمان داراي تقدم و تأخر هستند؛ بدين معنا كه تقدم و تأخر، ذاتي ت مادي، بهرو امور زماني، يعني موجوداايناز

دادند؛ صدرالمتألهين به طبيعت آنها نيست. بر خلاف نظر پيشينيان كه تقدم و تأخر را ذاتاً به زمان نسبت مي

 دهد.جوهري نسبت مي

(؛ چراكه طبيعت 444، ص3ق، ج4183هر امر زماني به زمان خاص خودش اختصاص دارد )صدرالمتألهين، 

رو اينجوهري، امري متغير بالذات است كه تقدم و تأخر بالذات در آن است و تقدم و تأخر مراتبش، ذاتي اوست؛ از

 هاي مخصوص به خود دارند.موجودات ممكن، زمان

ر شگفت است كه اين اوصاف، زمان از نظر فيلسوفان پيش از صدرالمتألهين، يك شيء مستقل بود و صدرا دبا 

؛ چراكه زمان هر چيزي، عين ذات اوست و برخاسته از طبيعت اندچرا آنان هويتي متجدد را براي زمان پذيرفته
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كنيم. در حقيقت تجدد و انقضاء و حدوث جوهري آن است و با تحليل عقلي، زمان را از ذات جوهر شيء جدا مي

جاي آنكه زمان را يك شيء (؛ يعني به443، ص3ق، ج4183ن، تبع تجدد وجود طبيعت است )صدرالمتألهيزمان، به

جداگانه فرض كنيم، بايد آن را بعُد چهارم شيء به حساب آوريم. بعُدي كه هماره با شيء است و يكي از مشخصِات 

 دهد. درواقع زمان داخل ذات شيء است؛ چراكه حركت جوهري واقعيت دارد.آن را تشكيل مي

گونه كه وجود، داراي مراتب متنوعي است؛ يعني اين مرتبه نيز بالاتر است. همان از پيوستگي زمان با وجود،

مراتب وجود در جايگاه وجودي خاص خود قرار عالم لاهوت، جبروت، ملكوت و ناسوت داريم و هر يك در سلسله

هاست. مراتب زمان نيز اين پيشي و پسي در وجود، عين حقيقت آن دارند و يكي مقدم بر ديگري است؛ بدين معنا كه

هر يك در جايگاه خاص خود هستند و پيشي و پسي هر مرتبه از زمان، عين ذات همان مرتبه است و چيزي نيست 

 دهد.كه به يك مرتبه از وجود الحاق شود، بلكه جايگاه هر مرتبه از زمان، حقيقت همان رتبه را تشكيل مي

دنبال پيشي و پسي در جوهر، قابل تصور است؛ چراكه پيشي و بر اين اساس، تقدم و تأخري كه زمان دارد به 

 اين خصوصيت است. تبع او دارايباشد و زمان بهپسي در حقيقت و ذاتاً از آن جوهر مي

 . نسبت زمان و حركت3ـ4

گويد: رابطة زمان و حركت سينا ميكه ابنيكي از مطالب مهم، درک نسبتِ ميان زمان و حركت است؛ چنان

توانند باعث تعدد همديگر بشوند؛ چراكه وجود حركت در جزء متقدم مسافت، علت است، زمان و حركت مي دوسويه

وجود جزء متقدم زمان است و جزء متأخر مسافت، علت وجود جزء متأخر زمان است. زمان نيز شمارشگر حركت 

(، علت است تا معروض 49است، ولي همين وصف يا عرض ) 49كه وجود چند نفر، موضوع عدد است؛ همچنان

 (.413، ص3ق، ج4183( بشوند )صدرالمتألهين، 49)افراد(، متصف به مفهوم )

توانند همديگر را اندازه بگيرند. زمان، هم حركت را داراي مقدار نكتة ديگر اين است كه زمان و حركت مي

را به لحاظ تقدم و تأخر كند، ولي حركت، فقط كميّت مقدار زمان كرده و هم كميّت مقدار آن را مشخص مي

كند؛ مثلاً با پيمانه كند. دلالت بر كميّت مقدار، گاه بدين شكل است كه پيمانه بر كالا دلالت ميروشن مي

پيمانه شده است،  8منَ گندم داريم كه  6عكس است؛ يعني فهميم كه اين مقدار گندم دو پيمانه است و گاه بهمي

كند. براي است. به همين وزِان گاه مسافت بر مقدار حركت )زمان( دلالت مي منَ 3فهميم كه هر پيمانه حال مي

كشد و گاه بر عكس، مقدار حركت )زمان( دلالت بر ميزان ساعت طول مي 8فرسخ،  49گوييم پيمودن مثال مي

ت فرسخ اس 89پيماييم ـ فرسخ را مي 49ساعته ـ كه هر ساعت  8كند؛ مثل اينكه بگوييم مسير مسافت مي

 (.411-413، ص3ق، ج4183)صدرالمتألهين، 

مسافت، حركت و زمان هر سه به يك وجود، موجودند و عروض يكي بر ديگري، »از نگاه صدرالمتألهين، 

(. اشارة صدرالمتألهين به 411، ص3ق، ج4183)صدرالمتألهين، « عروض خارجي نيست، بلكه تحليل عقلي است
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؛ در خارج فقط يك وجود داريم، ولي اندمسافت سه وجه از يك منشور نكتة بسيار مهمي است كه حركت، زمان و

 رساند.ها ما را به مسافت، زمان و حركت مياين اعتباركنيم و هاي مختلف اعتبار مياين وجود را به لحاظ

 . نسبت زمان با انسان3ـ0

زمان مانند كميات، عرضَ تحليلي  هاي عالم ماده است،زمان در انديشة صدرالمتألهين امري خارجي و از ويژگي

شود، بعُد چهارم وجود مادي بوده و معقول ثاني است؛ چراكه وجود مستقل در خارج ندارد و از حركت انتزاع مي

است، مقدار و عين حركت است. بدون انسان نيز جهان داراي زمان است، اما از منظر هايدگر زمان افق فهم وجود 

 كند.ناي زماني ندارد. اين تعابير هايدگر نوعي محدويت را براي انسان ايجاد مياست و جهان بدون دازاين مع

توان گفت دهد؛ بر اساس اين نكته ميرخ مي« در زمان»در حكمت متعاليه وقوع رخدادي )مثل خريد شاهنامه( 

سان نيز يكي (. ان329، ص48، ج4308هاست و زمان محيط به زمانيات است )مطهري، كه زمان، ظرف وقوع پديده

تواند مقدار حركت را نشان دهد، زمان انسان، مقدار حركت رود. با توجه به اينكه زمان ميشمار ميها بهاز زماني

 اوست كه بايد بر اساس حركت فلك محاسبه شود.

. رسدكند، اما با تكامل وجودي، به تجرد مينفس انساني در آغاز تعلق مادي دارد و در بستر زمان حركت مي

رو قادر است به ساحتي از وجود برسد كه زمان در آن راه زمان در اين سير، وصفي عرضي )نه ذاتي( است. ازاين

 ندارد. امري كه در انديشة هايدگر نامفهوم است.

براي درک بهتر نسبت انسان و زمان جا دارد شناخت خود از انسان را به تفصيل بيان كنيم. انسان داراي دو بعُد 

 و روحاني است. بعد جسماني او محصور در ماده است، اما بعد روحاني او فراماده است.جسماني 

 . تجرد نفس انساني3ـ0ـ3

طور خلاصه بايد گفت: نفس يك جوهر حال بهادلة بسياري جهت اثبات تجرد نفس انساني ذكر شده است. بااين

 مجرد است. دو دليل مهم بر اثبات تجرد نفس عبارتند از:

تواند ذات خود را ادراک كند. هر راک حضوري ذات به ذات: تقرير برهان بدين صورت است كه انسان ميالف. اد

تواند ذاتي را ادراک كند، داراي ماهيت )جوهر( آن ذات است؛ پس انسان داراي ماهيت ذات خويش است كسي كه مي

تواند علم ست؛ چون اگر جوهر نباشد، نميديگر، نفس انساني جوهر اعبارت(. به833، ص2ق، ج4183)صدرالمتألهين، 

 كه هر انساني علم حضوري به خود دارد، پس نفس انساني جوهر است.حضوري به خود داشته باشد؛ درحالي

تواند در مغز رو نمياينناپذير است و آثار ماده را ندارد؛ ازقسمتب. ادراک مفاهيم بسيط و كلي: صورت علمي، 

كند ناپذير است، حلول ميدر نفس كه قسمت ست، حلول كند، پس صورت علميپذير اكه امري قسمت

هاي ماده فارغ است و عنوان يك موجود مجرد از محدوديت(. نفس به886-882، ص2ق، ج4183)صدرالمتألهين، 

 البقاست.پذيرد. بدين معنا كه روحانيرنگ فنا نمي
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 . گسترة حيات نفس3-0-3

كنندة زندگي انسان است، ولي با توجه به لهين، حيات دنيوي )تولد تا مرگ(، بخش تعيينبا آنكه از منظر صدرالمتأ

 اثبات نفس، زندگي انسان محدود به اين دوران نيست.

ق، 4183حضور نفس در نشئة بعد از دنيا قطعي است، هرچند نفوس در يك مرتبه نخواهند بود )صدرالمتألهين، 

نهايت است. همراهي نفس با بدن در اين ريابيم كه گسترة حيات نفس تا بيتوانيم دجا مي(. ازهمين898، ص0ج

كند؛ چراكه جوهر نفس، جهان، مدت كوتاهي است و سرانجام با زوال بدن، نفس به عالم متناسب با خود سفر مي

 تجرد است.

د. او باور دارد كه كناي پيش از حدوث جسماني تصوير مينكتة ديگر آن است كه صدرالمتألهين براي نفس مرتبه

 (.334و  340-342ص ،0ق، ج4183نفس پيش از بدن، به وجود عقلي در عالم مفارقات موجود است )صدرالمتألهين، 

كوشد نظر النوع انسان موجودند. وي با طرح اين نكته درواقع ميدر حقيقت نفوس انساني در مرتبة عقل در رب

دهد تا اشكالاتي كه بر ا كند. البته اين كار را به نحوي انجام ميپيشينيان در خصوص قدمت نفس را به نحوي احي

 نظر آنان وارد بود، دربارة وي قابل طرح نباشد.

وصف، نفس انساني در مرحلة قبل و بعد از تعلق به بدن در عالم مجردات حضور دارد و در آن عالم، زمان بااين

فراتر از زمان است؛ چراكه زمان مربوط به امور مادي است  نيست و جايگاه سرمد است. درواقع گسترة وجود انسان،

 گنجد.رو در محدودة زمان نميو جوهر انساني، امري مجرد و فراماده است؛ ازاين

بر خلاف هايدگر، در حكمت متعاليه مرگ پايان داستان انسان نيست، بلكه گسست از نشئة مادي زماني و ورود 

اي از وجود انسان است و حقيقت نهايي او نيست. مندي مرحلهاز اين منظر، تاريخاي فراتر از زمان است. به مرتبه

 آيد.مندي بنيان دازاين است و مرگ پايان دازاين به حساب ميكه از نگاه هايدگر تاريخدرحالي

 . اشَكال زمان3ـ2

دقت فلسفي بنگريم، زمان حال  كنند، اگر بابا آنكه در عرف، زمان را به سه حالت )گذشته، حال و آينده( تقسيم مي

رو اگر هر جزء زمان را تقسيم كنيم، بخشي از آن، گذشته و بخشي نداريم؛ چراكه جزء لايتجزا در زمان نداريم، ازاين

 ديگر آينده است.

 هاي ديگر زمان و انسان. گونه3ـ7

و نه  اندجوداتي كه نه محرکمو»گويد: سينا ميمانده از دورة ابنصدرالمتألهين در ادامة سنت فلسفي برجاي

)صدرالمتألهين، « اين معيت دهر نام دارد شود،متحرک، در زمان نيستند، بلكه ثباتشان به همراه تغييرات اعتبار مي

 (. دهر، در حقيقت نسبت امور ثابت به امور متغير است.416-412، ص3ق، ج4183

گويند. صدرالمتألهين آورد كه بدان سرمد ميديد مياي ديگر از زمان را پنسبت امور ثابت با يكديگر، گونه
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(. 416، ص3ق، ج4183)صدرالمتألهين، « اين معيت سرمد است اگر امور ثابت با امور ثابت اعتبار شوند،»گويد: مي

 در حقيقت نسبت امور سرمد، حاصل قياس امور ابدي به امور ابدي است.

توانيم ادعا كنيم كه جنبة مجرد انسان، فراتر از زمان ست، ميبا توجه به اينكه انسان مركب از جسم و نفس ا

 بوده و در محدودة سرمد است.

 . اثبات زمان3ـ3

گيرد كه براي زمان وجود قائل هستند. بر خلاف افرادي چون فخر رازي كه صدرالمتألهين در زمرة كساني قرار مي

(. صدرالمتألهين وجود زمان 83، ص3ق، ج4183لهين، دانند )صدرالمتأوجود زمان را بديهي و ماهيتش را نظري مي

رو صدرالمتألهين دو داند؛ ازاينگيرد و خود را پايبند به استعمال برهان براي اثبات وجود زمان ميرا مفروض نمي

 كند:برهان بر مطلوب خود اقامه مي

 . برهان طبيعي3ـ3ـ3

توانيم به وجود زمان پي ها مياختلاف حركات و مسافتدانان با مشاهدة گويد: در روش طبيعيصدرالمتألهين مي

كنند و همزمان )ساعت ( حركتي را شروع مي2بينيم دو انسان در يك زمان )ساعت ترتيب كه گاه ميببريم؛ بدين

كه زمان شروع و پايان حركت آنها يكسان بوده است، ولي مسافت دهند، درحالي( به حركت خود پايان مي0

كنند، ولي با ديگري متفاوت است. گاه نيز دو انسان مسافتي مساوي )يك فرسنگ( را طي مي شدة هر يكطي

كه ديگري رسيده است، درحاليبه نقطة پايان  2:19شروع كرده و ساعت  2كند؛ يعني ساعت يكي زودتر تمام مي

شروع  2:89است؛ يعني ساعت  اينكه ديرتر شروع كرده، ولي همزمان با ديگري به پايان رسيدهرسد يا مي 0ساعت 

وجود امري مقداري و غير از  به پايان رسانيده است. همين امر دليلي بر 0كرده، ولي به همراه ديگري در ساعت 

اين امر غيرقارّ كه جسم قارّ است. هاست. آن امر مقداري، غيرقارّ است، درحاليجسم است كه ماية تفاوت حركت

 (.01، ص4321ديگري به نام حركت است )صدرالمتألهين، )زمان(، مقدار امر غيرقارّ 

 . برهان الهي3ـ3ـ3

كوشند زمان را اثبات كنند. تقدم و تأخر حدوث و قدم از احكام وجود هستند. فيلسوفان با تمسك به حدوث، مي

اجتماع قبل و بعد هاي مشهور تقدم و تأخر است. در تقدم و تأخر، زمان ذاتي بوده و بر اين اساس زماني يكي از گونه

گويد: هر حادثي كه قبليتش باره ميمحال است. همين امر راهي براي اثبات اصل زمان است. صدرالمتألهين در اين

با بعديتش قابل جمع نيست،... در چنين امري قبليات و بعديات متجدد هستند؛ پس هويتي متجدد و متصرم بالذات 

ناپذير آيد كه در مسافت واقع است و محال است به اجزاي انقسامي پديد ميو البته متصل دارد؛ چراكه در قبال حركت

پذيرد، يا كمّ متصلِ غيرقار است، يا تجزيه شود. بنابراين به دليل آنكه با وجود اتصال غيرقارش، زيادت و نقصان مي

 داراي كمّ متصل غيرقار است و در هر دو صورت يا جوهر است و يا عرض.
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ه دليل آنكه مشتمل بر حدوثي متجدد است، غيرممكن است كه مفارق از ماده و استعداد اگر جوهر باشد ب

شود. از آن گيري ميازهاندرو[ يا مقدار حركت است يا مقدار امر متحرک است كه حركت به واسطة آن باشد... ]ازاين

متقدم و متأخر را دارد، حركت جهت كه امري متصل است و از آن جهت كه )زمان( قابليت تقسيم به اجزاي وهمي 

گونه از وجود، داراي ثبات و اتصال است و نيز داراي تجدد و انقضاست. ... از جهت به واسطة آن تعددپذير است. اين

وجود و دوامش محتاج فاعلِ حافظ است و از جهت حدوث و تصرمش محتاج قابلي است كه آن را بپذيرد...، پس 

اني است. همچنين )زمان( داراي وحدت اتصالي و كثرت تجددي است... از آن بدون شك )قابل(، جسمي يا جسم

صورت، محتاج خواهد... فاعلش بايد از ماده مبراّ باشد، در غير اينجهت كه امري واحد است، فاعل و قابلي واحد مي

)زمان( از آن جهت كه داراي حركت و زمان ديگر و مادة سابقه خواهد بود. قابلش نيز بايد اقدم و اتم اجسام باشد. ... 

حدوث، تجدد، انقضاء و تصرم است؛ پس بايد فاعل قريب و مباشرش داراي تجدد و تصرم باشد، همچنين قابلش 

 (.06-01، ص4321هاي متجدد باشد )صدرالمتألهين، طور يكپارچه پذيراي حالتبايد به

رسد. اعتبار زمان، حاصل تحليل مان، به اثبات ميبا اين اوصاف، وجود زمان با تكيه بر فاعلي فراتر از ماده و ز

زمان از عوارض »اش بر حركت و امور خارجي، مانند عروض سياهي بر جسم نيست، بلكه عقل است، ولي عروض

اش هيچ وجودي ندارد؛ ( و جداي از معروض43، ص3ق، ج4183)صدرالمتألهين، « تحليليِ معروض بالذات است

 ض بودن زمان و حركت به حسب اعتبار عقلي است.چراكه اساساً عارض و معرو

 . تحليل و ارزيابي2

هاي تفاوتها و شباهترسيم. پس از بررسي زمان از منظر هايدگر و صدرالمتألهين به موضع تحليل و نقد مي

 بسياري بين دو نظر وجود دارد كه به شرح زير هستند:

 ها. شباهت2ـ3

 ( در سطح مفهومي )توصيفي(:4

 داند؛هايدگر وجود را كانون تفكر فلسفي خود قرار داده و صدرالمتألهين نيز وجود را امري اصيل ميالف. 

 داند؛ب. هايدگر حضور را گشودگي معنا و صدرالمتألهين ادراک حضوري مي

 ج. هر دو فيلسوف به پيوند بين وجود و زمان باور دارند؛

كننده داند، صدرالمتألهين نيز در تبيين وجود نقشي تعيينان مياي بنيادين در فهم انسد. هايدگر زمان را مسئله

 براي زمان قائل است؛

بر اين اساس، در اصطلاحاتي چون زمان، وجود، حضور و پيوند وجود و زمان در سطح مفهومي بين هايدگر و 

 صدرالمتألهين شباهت دارند.

 ي فراتر رفته و نقشي مهم در تبيين انسان دارد؛( در سطح كاركردي در هر دو تفكر، زمان از سطح طبيعي ـ كمّ 8
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شناسانه دارد و در مابعدالطبيعه از ( در سطح ساختاري نيز زمان مطابق هر دو دستگاه فلسفي جايگاهي هستي3

 كنند.آن بحث مي

 ويژه حكمت متعاليه قرابت دارد.طوركلي بخشي از ادبيات هايدگر با سنت تفكر اسلامي، به( به1

 هاوت. تفا2ـ3

 . سطح مفهومي2ـ3ـ3

داند، زمان شيوة بودن انسان است؛ ولي صدرالمتألهين آن را مقدار حركت الف. هايدگر زمان را افق فهم وجود مي

 كند.جوهري و معقول ثاني معرفي مي

 ب. از نظر هايدگر، وجود افق معنايي است، ولي از منظر صدرالمتألهين حقيقت عيني مشكك است.

هايدگر انسان به دازاين فرو كاسته شده و فاقد ذات ثابت است. دازاين موجودي است كه به  ج. در انديشة

اي از امكانات است؛ مجموعه« امكان»پذير نيست؛ چراكه در ذات خود هاي خود پرتاب شده است و تعريفامكان

جهان شيوة اساسي هستي دازاين است. اند و تواند آنها را به فعليت آورد يا نياورد. انسان و جهان پيوستهاست كه مي

رسد. ولي در انديشة صدرالمتألهين انسان موجودي ذومراتب با انسان غايت خاصي ندارد و با مرگ به پايان خود مي

 كوشد به مرتبة عقل بالفعل برسد، موجودي ابدي است كه غايت نهايي او قرب الهي است.نفس مجرد است و مي

 . سطح كاركردي3ـ2ـ3

آورد. بدون زمان، هيچ معنا و هيچ وجودي قابل فهم نيست؛ اه هايدگر، زمان بستر امكان فهم را فراهم ميدر نگ

 اما در نگاه صدرالمتألهين زمان تابع وجود مادي بوده و بدون زمان هم وجود قابل ادراک است.

 . سطح ساختاري3ـ2ـ2

طور طبيعي تنها بخش خاصي از زمان را در دسترس كند و بههايدگر با روشي پديدارشناسانه زمان را وارسي مي

بيند؛ ولي صدرالمتألهين به مدد روش عقلي و متكي به برهان، زمان را بررسي كرده است. روش هايدگر خود مي

 گيرد.محدود به ظهور است، ولي روش صدرالمتألهين مراتب فرامادي را نيز دربر مي

داند و بر اين اساس، مرگ را نشانگر تناهي او تلقي و مردن ميهايدگر دازاين را موجودي محدود بين زادن 

كند. از طرفي، دازاين همان زمان و زمانمندي است؛ ولي صدرالمتألهين انسان را موجودي مجرد، نامحدود و مي

 داند كه مرگ موجب پايان او نيست.ابدي مي

 . سطح غايي3ـ2ـ4

 ارد، ولي در نگاه صدرالمتألهين، غايت انسان، قرب الهي است.الف. انسان در نگاه هايدگر غايت متافيزيكي ند

 اي از مسير كمال اوست.ب. زمان از منظر هايدگر افق نهايي انسان است، ولي از منظر صدرالمتألهين مرحله
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هاي انسان است، ولي در انديشة صدرالمتألهين مرگ عبور از زمان و ج. مرگ در انديشة هايدگر پايان امكان

 به فراتاريخ است.ورود 

تواند د. در تفكر هايدگر، انسان افق فرازماني ندارد، ولي در تفكر صدرالمتألهين به دليل باور به تجرد نفس، مي

 دهر و سرمد را تجربه كند.

 گيرد، ولي از منظر صدرالمتألهين زمان را بايد مانند هر موضوع مهمي اثبات كرد.هايدگر وجود زمان را مفروض مي

 كه از نگاه دقيق فلسفي زمان حال وجود ندارد.اند از: آينده، حال و گذشته؛ درحاليزمان از منظر هايدگر عبارت ابعاد

داند، درواقع هايدگر مانند گاستون در بين انواع زمان، هايدگر اصالت را به آينده داده و آن را منشأ زمان مي

هاي بسيار «امكان»را عرصة آزادي انسان دانسته و بر وجود  آينده 89و  40برژي، اونامونو و برخي فيلسوفان قرن 

رسد نظر كرد، ولي به نظر ميهاي آينده صرف(. با آنكه نبايد از امكان28-10، ص4310در آينده تأكيد دارد )نوالي، 

هاي مختلف عرفي توان اصالت خاصي براي آن تصوير كرد؛ با اين وصف، صدرالمتألهين تمايزي بين بخشنمي

 زمان قائل نيست.

كه صدرالمتألهين چنين نسبتي بين انسان و آينده قائل نيست، داند؛ درحاليهايدگر انسان را حامل آينده مي

 توان گفت آن است كه انسان قوة داشتن زمان آينده را دارد.نهايت چيزي كه مي

نده به حال برسد، زمان است؛ چنين گويد: وقتي آيداند. او ميشده را زمان ميهايدگر آنچه در اكنون واگشوده

 كه گذشت زمان حال وجود ندارد.امري از نظر صدرالمتألهين قابل قبول نيست و چنان

كه از نظر صدرالمتألهين زمان در داند، درحاليهايدگر با اقتباسي تلويحي از كانت، زمان را بر مكان مقدم مي

 عرض مكان بوده و هر دو عرَضَ هستند.

اي ندارند، ولي صدرالمتألهين داند؛ بدين معنا كه ساير موجودات از زمان بهرهرا مختص دازاين مي هايدگر زمان

 كند.زمان را براي همة موجودات مادي دانسته و آن را بعُد چهارم آنها تلقي مي

داند و عين شود، اما صدرالمتألهين زمان را پيوسته با وجود ميهايدگر باور دارد كه وجود بدون زمان فهم نمي

 ذات موجودات است.

هايدگر مراتبي براي زمان قائل نيست، ولي صدرالمتألهين به مراتب وجود )مادي و مجرد( قائل است و به 

 همين وزان مراتبي براي زمان باور دارد.

 كه از نظر صدرالمتألهين وجود امري بديهي است واز نظر هايدگر وجود بدون زمان قابل فهم نيست، درحالي

 فهم آن منوط به چيزي نيست.

 داند.كه صدرالمتألهين زمان را مقدار حركت جوهر موجود ميداند، درحاليهايدگر زمان را حقيقت وجود مي

كه انسان فارغ از زمان، فاقد معناست و زمانمندي طوريداند، بههايدگر وجود انسان را پيوسته با زمان مي
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داند، بلكه زمان عرَضَي است كه صدرالمتألهين وجود انسان را وابسته به زمان نميكه مساوي با انسان است، درحالي

 نشيند.بر انسان مي

داند، ولي صدرالمتألهين زمان را عرضَ هايدگر نسبت زمان و انسان را ذاتي دانسته و انسان را خود زمان مي

 داند.براي انسان مي

اي است كه گشودگي )صيرورت و تفسير( كه خصلت اساسي ونهگوابستگي انسان به زمان از منظر هايدگر، به

دازاين است به زمان وابسته است؛ اما از نظر صدرالمتألهين، انسان جوهر است و زمان عرضَ است و عرض براي 

 وجود در خارج به موضوع )جوهر( نياز دارد.

كه دهد، درحاليهويت او را تشكيل ميكه گذشتة دازاين، از نظر هايدگر، تاريخ شأني از شئون وجود است. چنان

 كند.صدرالمتألهين ماهيت و هويت وجودي انسان را امري جدا از زمان تلقي مي

كند، اما صدرالمتألهين فراتر هاي ديگري از زمان را به نام زمان جهاني، طبيعي و روزمره مطرح ميهايدگر گونه

 ان مطرح كرد.مثابه همتاهاي زماز زمان دنيا، سرمد و دهر را به

هاي ديگر زمان با عنوان دهر و داند، اما صدرالمتألهين با طرح گونهتبع دازاين محدود ميهايدگر زمان را نيز به

 كند.سرمد، اين محدوديت را رد مي

مفهومي مهم است كه متفرع بر زمان است، يا زمان متفرع بر اوست. اين مفهوم در تفكر هايدگر وجود « آن»

 كه صدرالمتألهين بدان توجه داشته است.اليندارد، درح

هايدگر توجهي به علت زمان ندارد. آغاز و انجام زمان از ديد او پنهان است؛ چراكه به علت هستي توجه چنداني 

 داند.ندارد، ولي صدرالمتألهين خداوند را علت زمان مي

هايدگر از فلسفة شرق نهفته است؛  هايراز شباهت ادبيات هايدگر به اصطلاحات حكمت متعاليه در اقتباس

تعيني، امر گشوده، خلأ، روشنگاه، يكساني زبان و راه، پنهان شدن زبان در راه و هايدگر موضوعات متعددي چون بي

 است.كرده  هاي تائويي اقتباسويژه آموزه(، را از افكار آسياي شرقي، به29-16، ص4302رخداد )ماي، 

 گيرينتيجه

متألهين در موضوعاتي چون وجود، حضور، پيوند وجود و زمان، واقعي بودن زمان و... به نحو اجمالي هايدگر و صدرال

 هاي جدي بين آنها وجود دارد.داراي اشتراک نظر هستند، ولي تفاوت

سازد. زمان مختص انسان است و داند. وقتي آينده به اكنون برسد زمان را برميهايدگر اكنون را تجلي زمان مي

ي براي فهم وجود است تا جايي كه بدون زمان، فهم وجود امكان ندارد. انسان موجودي محدود است و يكي از افق

هاي تناهي دازاين آن است كه توان فراروي از زمان را ندارد. زمان، ذاتي انسان است و دازاين خود زمان است. نشانه

سازد، اين خصيصه ساير موجودات متمايز مي هاي انسان است كه او را ازترين خصلتگشودگي يكي از مهم
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برخاسته از زمان است. وجود و دازاين وابسته به زمان هستند. مجموع اين نگاه هايدگر حاكي از تناهي زمان و 

انسان است. با اين وصف نسبت بين اين دو نيز محدود است؛ چراكه روش پديدارشناسانه هايدگر توان درک امور 

 فراماده را ندارد.

مراتب وجود قائل است و متناسب با اين مراتب، شناسد. بهصدرالمتألهين وجود را امري بديهي و مستقل مي

هايي براي آنها وجود دارد. انسان نيز وابسته به زمان نيست، بلكه زمان عرضَي است كه انسان پذيراي آن زمان

. بر اين اساس، اگرچه زمان امري محدود گنجداست. جنبة مجرد انسان، نامحدود است و در محدودة زمان نمي

است، ولي نفس انساني نامتناهي و ابدي است. نفس انسان تا زماني كه در امور متغير و مادي محصور است با زمان 

نسبت دارد، ولي آنگاه كه از جسم مادي رهايي پيدا كند در محدودة زمان نخواهد بود و طبيعتاً نسبتي با زمان نيز 

 نخواهد داشت.

معناست، معاد و بقاء شخصي غيرقابل طرح و در نگاه هايدگر انسان، زماني است. بر اين اساس، تجرد نفس بي

تبيين است و زمان به افق نهايي وجود انسان تبديل خواهد شد و انسان همواره در محدودة فهم تاريخي محصور 

. بنابراين فراروي از زمان براي انسان ممكن است، اما زمان از منظر صدرالمتألهين يكي از شئون وجود مادي است

تواند مراتب وجودي داشته باشد. با اين وصف تفسير هايدگر شناسي نيست و انسان مياست، زمان افق نهايي انسان

 گرايانه است.مثابه حقيقت نهايي وجود انسان، تقليلاز زمان به

ر تحليل تجربة زيست انسان توفيقي يافته باشد، اما از مثابه افق فهم دازاين، شايد دهايدگر با تقليل زمان به

هاي فرامادي وجود مطلقاً عاجز است. حكمت متعاليه با حفظ واقعيت عيني زمان، با تأكيد بر تجرد تبيين ساحت

 كند، امري كه در انديشة هايدگر از بنيان قابل طرح نيست.راحتي تصوير مينفس، امكان فرازماني بودن انسان را به

شناسي شناسي و هستينزاع بين هايدگر و صدرالمتألهين در سطح جزئيات نيست، بلكه تقابلي بنيادين در انسان

دهد. كه صدرالمتألهين زمان را ذيل افق وجود انسان قرار ميكند، درحالياست. هايدگر انسان را در افق زمان تثبيت مي

كه تاريخي، به محدوديت ابدي انسان انجاميده است، درحالي تحليل اگزيستانسيال هايدگر در توصيف وضيعت انسان

 حكمت متعاليه با پذيرش تجرد نفس و مراتب وجود، حياتي ابدي را براي حقيقت انسان فراهم آورده است.

هاي پنهان او از تفكر شرقي است. اين امر از سويي باعث بخش مهمي از افكار هايدگر حاصل اقتباس

كه هاي او در غرب شده و از ديگر سو، توهم قرابت بين او و شرق را برانگيخته است، درحالينمايي نوشتارپيچيده

 اين اصطلاحات فقط الفاظي مشترک هستند.
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Abstract 
Various attempts have been made to explain near-death experiences 
(NDEs), which have recently gained widespread fascination. To analyze the 
nature and modalities of such experiences based on Islamic philosophy and 
using a descriptive-analytical method, this article compares them with 
dream experiences, considering them to be somewhat similar. 
This study demonstrates that, in the light of the ontological and 
anthropological foundations of Islamic philosophy, as well as twelve shared 
features between dreams and near-death experiences -such as the reduction 
of the soul’s attention and attachment to the body and the consequent 
expansion of the soul, the return of attachment and the soul’s renewed 
attention to the body, the inactivity of external bodily senses alongside the 
activity of internal senses and the imagination (khayāl), that some objects of 
experience possess psychic existence while others having an existence 
independent of the soul, being conscious, requiring no specific actions, the 
influence of the individual’s preconceptions on the experience, and being 
personal-these two phenomena are of the same category. In fact, near-death 
experiences are closely akin to dream experiences, sharing similar 
judgments regarding being true or false, and real or unreal. 
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 پژوهشينوع مقاله: 

  به مرگ کینزد اتیتجربتبیینی نو از چیستی 

 *ۀ اسلامیفلسف از منظر اؤیر اتیتجرببر پایۀ مشابهت و تفاوت آنها با 

 دكتراي فلسفة دين مؤسسة آموزشي و پژوهشي امام خميني /         حميدرضا گودرزي Goudarzi5579980124@gmail.com 

 h-emamifar@araku.ac.ir دانشگاه اراک يگروه معارف اسلام ارياستاد/ فر حميد امامي
 12/20/2424 پذيرش: - 21/27/2424 دريافت:

 دهيچك

هاي مختلفي ( كه اخيراً جذابيتي همگاني يافته، تلاشNDEهاي نزديك به مرگ )براي تبيين تجربه
ة فلسف يةبر پا ها،اين تجربه چيستي و چگونگي يمنظور واكاومقاله به نياصورت گرفته است. 

 . پژوهشكندمقايسه مي ايرؤ هايهتجرببا  را هاو آن شدهتنظيم  ي و با روش توصيفي ـ تحليلياسلام
شناختي در فلسفة اسلامي، همچنين شناختي و انسانبا توجه به مباني هستي دهدينشان م حاضر
تجربيات نزديك به مرگ ـ همانند كاهش توجه و تعلق نفس به و  ايرؤ انيمشترک م يژگيو دوازده

يابي دوباره نفس به بدن، عدم فعاليت حواس ظاهري تعلق و توجهيابي نفس، عود بدن و درنتيجه سعه
ها و داراي وجود بدني و فعاليت حواس باطني و خيال، وجود نفساني داشتن برخي از متعلق تجربه

نيازي از انجام اعمال ها، آگاهانه بودن، بيهاي تجربهمستقل از نفس داشتن برخي ديگر از متعلق
بوده و  سنخ كياز  دهيدو پد نياهاي فرد در تجربه، شخصي بودن ـ داشتهخاص، تأثير پيش

هاي رؤيا بوده و در احكامي مانند صادق بودن هاي نزديك به مرگ در حقيقت نزديك به تجربهتجربه
 و كاذب بودن، واقعي و غيرواقعي بودن به هم نزديك هستند.

 ، فلسفة اسلامي، نفس، حواس باطني.تجربه، رؤيا، نزديك به مرگ، تفاوت و شباهت ها:هدواژيكل
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  03 حميدرضا گودرزي و.../ ... به مرگ کينزد اتيتجربتبييني نو از چيستي 

 مقدمه

شان هاي اخير حكايت از اين دارد كه افرادي در مقطعي از زندگي خود به بدن ماديهاي رسيده در دههگزارش

داشته و دوباره به  فرامادهاصطلاح از بدن خود خارج شده و ادراكاتي از عالم اطراف و گاه عالم اند، يا بهشده توجهكم

اند. اين رويداد براي افراد با سن، موقعيت ( داشتهNDE. به تعبير فني تجربيات نزديك به مرگ )اندبازگشتهبدن 

گران داشته باشد. در ميان أثير عميقي بر تجربهجغرافيايي، جنسيت و فرهنگ گوناگون رخ داده و توانسته ت

 موردهاي متعدد اين تجارب سه مولفة خروج از بدن، ادراكات و مشاهدات خارج از بدن و بازگشت به آن مؤلفه

(. در مورد ,p ، Valarino 2003, p.43; Fox ,40،1997؛ 38، ص4313)مودي،  پذيرش عموم انديشمندان است

(NDEs ـ )كتاب زندگي پس از زندگير كه با انتشا (Life after life در دهة هفتم از قرن )( ريموند مودي 4012) 89

ـ  (281ـ286، ص4326)وولف،  مورد علاقه و توجه عموم قرار گرفتآمريكايي و روانشناس پزشك فيلسوف، 

اي حقيقت و چيستي آنها در هالهي و... ارائه شده است، اما هنوز شناختروان، فيزيولوژيكيهاي مختلف الهياتي، تبيين

از ابهام است و اين در حالي است كه علاوه بر اينكه يك مسئلة علمي و نيازمند تبيين معقول است، افكار عمومي 

جامعه را تحت تأثير قرار داده است، پس بايد مورد كاوش بيشتر قرار گيرد. در اين مقاله در تلاش هستيم كه 

هاي رؤيا و با توجه به شباهت و ر ترازوي تجربيات رؤيا قرار دهيم و بر اساس ويژگيتجربيات نزديك به مرگ را د

( را واكاوي نماييم. سؤالاتي كه به دنبال پاسخ آن هستيم، از اين قرار است NDESتفاوت اين دو تجربه حقيقت )

برد؟ آيا ( بهره ميNDEدر )كه آيا تجربة نزديك به مرگ شبيه رويا هستند؟ آيا همانند رؤيا نفس از حواس باطني 

توان از تجربيات نزديك به مرگ صادقه و شود، ميگونه كه تجربة رؤيا به دو قسم صادقه و كاذبه تقسيم ميهمان

نياز از تلاش و سير و كاذبه سخن گفت؟ آيا براي داشتن تجربيات نزديك به مرگ صادقه، همانند رؤياي صادقه، بي

وجو تا كنون در ارتباط با اين ديك به مرگ نيازمند تعبير و تأويل هستند؟ بنا بر جستسلوک هستيم؟ آيا تجربيات نز

موضوع خصوصاً با نگاه خاص اين مقاله كه تحليل تجربيات نزديك به مرگ از منظر و در ترازوي تجربيات رؤيا 

فتن به چيستي و يا باشد، تحقيقي صورت نگرفته است كه اين خود ضرروت چنين پژوهشي را به جهت دستمي

 نمايد.چگونگي تحربيات نزديك به آشكار مي

 شناختي فلاسفۀ اسلاميشناختي و انسان. مباني هستي3

 . عالم مادي / مجرد3ـ3

رأي هستند كه عالم هستي فلاسفة اسلامي با تفاوت ديدگاهي كه در ارتباط با عوالم مجرد دارند، در اين نظر هم

يست و عالم يا عوالم مجرد نيز وجود دارند. بنابراين نبايد وجودات عالم را منحصر در منحصر در عالم ماده و دنيا ن

 موجودات مادي دانست.
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 . ساحات انسان3ـ3

باشد؛ يعني علاوه بر جسم مادي، از نفس مي جسماني و روحاني عدبُ  از منظر فلاسفة اسلامي، انسان داراي دو

 ناسوت و خاک عالم از يكي و ملكوت و بالا عالم با متناسب و سازگار يكيمجرد و غيرمادي نيز برخوردار است كه 

 به متعلق كه هيبيغ باطنه نشئه همان اي نفس و هيويدن هيملك ظاهره نشئه همان اي دنيكي ب .خاک با شأنهم و

 (.311ص ،2ج، 4362؛ صدرالمتألهين، 2ص ،تابي ،مينيخ؛ موسوي 482ص ،4324، سينا)ابن است گريد عالم

 . قواي نفس3ـ2

فلاسفة اسلامي با وجود اختلافاتي كه در ارتباط با قواي نفس دارند، معتقدند نفس براي انجام امور خود، ازجمله 

برد. قوا رابطة عليّ ـ معلولي كارگيري اندام بدن و... از قوايي كه در اختيار دارد بهره ميديدن و شنيدن، تدبير بدن، به

شود؛ يعني همان نفس است كه با قوا كه اثر هر يك از قوا، اثر حقيقي نفس محسوب ميياگونهبا نفس دارند، به

 (.843، ص3، ج4322نمايد )عبوديت، شنود و تخيل و تفكر ميبيند و ميمي

 . خيال و متخيله3ـ4

 اليخ ،يباطن يقوا انيم در از ميان قوا و مراتب نفس، البته جايگاه قوة خيال، جايگاه ويژه و خاصي است.

فرمايد: قوة خيال آن قوة باطني است. علامه طباطبائي مي اليخ به وابسته قوا ريسا عملكرد و آنها نيترياصل

(. نتيجه اينكه 361، ص44، ج4311ى، ئطباطباباشد )دهد و مشغول فعاليت ميباشد كه عمل ادراک را انجام ميمي

 يدارا اليخ ةقودهد. در غياب قواي ظاهري و حسي، قوة خيال به فعاليت مشغول بوده و عمل ادراک را انجام مي

 آنها از غفلت ادراكات، نيا ليتحل در و گذارديم ريتأث مشاهدات و ادراكات يچگونگ بر كه است ييهايژگيو

رو (، ازاين491، ص4326، فاضل تونيهاي شيطاني است )سو، خيال محل دخالتاز يك .ستين مجاز وجهچيهبه

فكم هلك قوم في التجليّ الصوري و وقعوا في التشبيه »مشاهدات صوري ممكن است نمايشي از شيطان باشد: 

است شيطان در  (. به تعبير فاضل مقداد ممكن224، ص4، ج8996، جهامي....« )لأنّ الشيطان في هذا التجليّ يظهر

(. از سوي ديگر، 166، ص4329، فاضل مقدادپردازي كند )ها نفوذ كرده و آنها را وسوسه و وادار به خيالتفكر انسان

(. بر اين اساس ممكن 391، ص4322؛ مصلح، 4282، ص4321، رضانژادساز است )قوة متخيله خلاق و صحنه

يا اينكه انسان  بسازد خودش يبرا بالدار ياسب دارد. مثلاًاست چيزي را تصوير كند كه خارج از خيال مصداقي ن

دهد، سپس آن بلبل به داخل قفسي اشتري با بار را مشاهده كند كه بر بالاي درختي قرار دارد و بلبلي آواز سر مي

ه انسان شتري ينها شايد به اين دليل باشد كاكند؛ يبارويي گشته كه با او ازدواج ميزكند و تبديل به انسان پرواز مي

 هم بايلة او اينها را مخيابان ديده و درخت و بلبلي بر درخت ديده و صنم زيبايي را مشاهده كرده، حال قوة بدر 

(. همچنين صوري كه با استعانت از حواس به دست آورده را 466، ص4363، ايالهي قمشهتركيب كرده است )

ه به بدن و قواي حسي، به ياد آورد. همچنين پلُ ارتباط با همراه خود دارد و ممكن است آنها را وقت كاهش توج
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سينا در بيان نقش محوري خيال قائل است نفس در ابن (.192-191، ص4363صدرالمتألهين، )عالم غيرمادي است 

كند و از درک آنها ملتذ و مرتبة عقل مستفاد با عقل فعال ارتباط برقرار كرده و حقايق كلي هستي را ادراک مي

صورت مثال و تمثلات خيالي ظاهر شده و براي وسيلة نفس و با كمك خيال بهگردد؛ اين معاني كلي بهتهج ميمب

 (.836، ص8، ج4312 ،ي؛ اشكور4929، ص3جق، 4193 ،يراز نيالدقطبگردند )چنين فردي قابل رويت مي

 . تجربۀ رؤيا3

هايي كه ايشان از تجربة رؤيا فة اسلامي، به تبيينشناختي فلاسشناختي و انسانبعد از بيان مختصر مباني هستي

 هاي تجربة رؤيا بتوانيم تجربيات نزديك به مرگ را تبيين نماييم.پردازيم تا در پرتو آنها و دستيابي به ويژگياند ميكرده

 . كندي3ـ3

، 4321كندي، كند )ترک كارگيري همة حواس را اين است كه نفس بهخواب،  نويسد:در تعريف خواب مي كندي

اين است كه نفس از فكر استفاده كرده و رؤيا، : »نويسددر تعريف رؤيا نيز چنين مي (. ايشان461و  420ص

(. كندي براي نفس سه قوه قائل است كه قوة حسي، قوة 469، ص4321)كندي، « كاربردش را از حواس قطع كند

كارگيري حواس قطع شود، قوة مصوره شتغال نفس بهمصوره كه تخيل و توهم هم نام دارد و قوة عقل. هر مقدار ا

(. ايشان قائل 469ـ420، ص4321شوند )كندي، تر درک ميتواند صور اشياء را درک كند و صور واضحبهتر مي

شود و قوة متخيله با هر دو قسم آن ارتباط دارد. عقل فعال گاه از است قوة ناطقه، به نظري و عملي تقسيم مي

كند. قوة شود و گاه معقولات و گاه جزئيات محسوسات را به آن عطا ميبا قوة متخيله مرتبط مي طريق قوة ناطقه

كند و گاه بر اساس گونه كه هستند دريافت ميكند و جزئيات را گاه همانمتخيله معقولات را محاكات مي

ق چنين امري را براي عموم (. آنگاه فارابي تحق491، ص4002فارابي، كند )محسوسات ديگر آنها را محاكات مي

(؛ يعني هنرنمايي قوة خيال براي عموم مردم در عالم خواب صورت 492، ص4002داند )فارابي، مردم در خواب مي

و قوة خيال عموم مردم در چنين ، (462-461ص، 4324شوند )فارابي، پذيرد؛ زيرا در خواب حواس تعطيل ميمي

 ود. اين سخن از نقش مهم خيال در تجربة رؤيا حكايت دارد.تواند با عقل فعال مرتبط ششرايطي مي

 سينا. ابن3ـ3

 ،4323 نا،يسابنگردد )سينا خواب تعطيلي حواس است كه در آن نفس از ظاهر به باطن برمياز منظر ابن

( و در چنين وضعيتي نفس انسان از اسارت حس و شواغل روزمره رها گرديده و به درون توجه كرده 439ـ480ص

(. از ميان 112، ص4، ج4308شاهي، ملككند )( و قوة تخيل او سلطه پيدا مي469، ص8جق، 4192سينا، )ابن

اي است كه هم در بيداري را كه تنها قوهسينا، قوة متخيله از اهميت بالايي برخوردار است؛ زيقواي نفس، از نظر ابن

هاي اشياي خارجي را كه قبلًا توسط يكي از حواس درک و هم در خواب مشغول فعاليت است. قوة متخيله صورت

تواند به نمايد. اين تخيل مينموده بود را بدون نياز به حضور و وجود محسوسات خارجي با هم تركيب و تأليف مي
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كه نظم و ترتيب با همان نظم ترتيب آنها محدود شود و يا صور جديد باشد، درحالي تذكار محسوسات گذشته

گردد از چند حالت سينا خواطري كه بر نفس عارض ميمحسوس گذشته را ندارد؛ مثل آدم هزار سر. از نظر ابن

ي است هاي زمان بيدارها و رؤياهايي است كه بازتاب مشاهدات و تجربهخارج نيست: الف( يكي صورت

كند، وقت خواب كه كه انسان در چيزي تأمل ميهنگاميآن است كه  دليل اين امر(. 438، ص4323 نا،يسابن)

 شود كه فرد آنها را در قالب رؤيا ببيند.گري آنها مشغول شده و موجب ميحواس فعاليتي ندارند، متخيله به حكايت

قوة متخيله ايجاد شده است، بدون اينكه در عالم خارج ب( ديگري خواطر و صوري است كه از طرف قوة مفكره در 

انديشد و او در عالم خوابش به وصال وقوع داشته باشد، مانند عاشقي كه در آرزوي وصال دختري است و به او مي

خاطر تغيير (. ج( ديگر خيالاتي هستند كه به420، ص8ج ،ق4192سينا، گيرد )ابنرسد و رؤيا شكل ميمعشوق مي

گردد، مانند اينكه بيمار داراي تب خودش را در آتش يا در برف و سلامت و مريضي فرد بر او عارض مي مزاجي

(. د( ديگر رؤياهاي صادقه است كه از آن كساني است كه نيروي جسمي و ذهني 434ص، 4323سينا، بيند )ابنمي

رد. نفس انساني با قوة عقل نظري، معقولات پذيمتعادلي دارند و اين قسم از راه فيض الهي يا ارواح طيبه صورت مي

كند و با عقل عملي و كمك قوة متخيله علوم تمييزي را از ملكوت و علوم كلي را از جواهر عقلي دريافت مي

افتد كه قوة متخيله از ها اتصال به ملكوت و جواهر عقلي در خواب اتفاق مينمايد. در عموم انساندريافت مي

(؛ زيرا در خواب نفس انسان با صعود به عالم قدس با جواهر عاليه 81ص ،4342سينا، )ابنگردد حواس فارغ مي

گردد؛ نفس آن آگاهي را به حس مشترک داده و حس مرتبط شده، كه در اثر آن نقشي كلي بر وجه آن مرتسم مي

جزئي ترسيم  هايي كه متناسب با آن نقش كلي است، به صورتمشترک آن را به كمك قوة متخيله در صورت

دهد قوة خيال در مسئلة گونه كه تصريحات نيز نشان مي(. همان191، ص3ج ،ق4193الدين رازي، قطبنمايد )مي

 رؤيا نقش محوري دارد.

 . سهروردي3ـ2

سهروردي نيز تحليلي مشابه تحليل مشائي و سينوي، از خواب و رؤيا ارائه داده و معتقد است خواب در مقابل بيداري 

ظاهر، به باطن، يعني به سوي  تعطيل حواس خاطرانساني به ة حالتي است كه روح يا نفس ناطق»رؤيا آن  بوده و

سهروردي، ؛ 460، ص4329غفاري، « )آورديعد روحاني و عالم غيرمادي كه عالم عقول و نفوس است روي مبُ

و از  بوده فلكية ل نفوس ناطقانساني معلوة نفس ناطق(؛ زيرا ايشان بر اين اعتقاد است كه 124، ص3، ج4318

باشد. اگر نفس در حالت طبيعي خودش باشد، ميان آنها حجابي وجود ندارد، اما آن هنگام و از نوع نور مي سنخ آنها

شود؛ طبعاً به آن ميزان كه نفس از شود، ميان آنها حجاب ايجاد ميكه نفس به تدبير بدن و قواي آن مشغول مي

 گرددو بر اسرار غيبي و حوادث عالم مطلع مي شدهفلكي منقش ة از نفوس ناطقي يابد، اشتغالات حواس خود رهاي

، حوادث گذشتهامور و فلكي به ة نفوس ناطق (. ازآنجاكه460، ص4329غفاري، ؛ 124، ص3، ج4318سهروردي، )
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اشتغال آن به حواس كند و آگاه هستند، وقتي كه نفس انساني به دليلي مثل خواب فراغتي پيدا ميآينده حال و 

و نقوش آن، يعني صور حوادث عالم را در خود  گرفتهنفوس فلكي قرار  مقابلاي در هآيين يابد، همانندكاهش مي

(. سهرودي از هنرنمايي قوة 460، ص4329غفاري، ؛ 416و  29-11، ص3، ج4318سهروردي، ) يابدمنعكس مي

دهد اگر اين قوه از ک تصريح دارد. به همين دليل تذكر ميافكني آن در حس مشترمتخيله غافل نبوده و به نقش

كند و ديگري حس ظاهر كه حس مشترک را به محسوسات دو مانع خود، يعني عقل كه آن را به افكار مشغول مي

انگارد. سهروردي هاي مختلف را در حس مشترک ميها و صورتمشغول كرده، رها گردد، سلطنت يافته و نقش

وس فلكي و آگاهي آنها به حوادث گذشته و حال و آينده صحبت كرده و قائل است مانع اتصال نفس جايي كه از نف

در خواب هرچند حواس ظاهر مانعيتي ندارند، ولي يك مانع گويد: انسان به اين نفوس علايق بدني است، مي

كند؛ اگر نفس اين ديگري وجود دارد و آن حواس باطني، خصوصاً خيال است كه نفس را به خود مشغول مي

كنند و يا آنچنان قوي شود كه شواغل را كم كرده و به اموري استعانت كند كه حواس ظاهر و باطن را سست مي

 نمايداي حوادث را منعكس مياز شواغل حواس منفعل نگردد، از نفس فلكي منقش شده و همانند آيينه

خيال تأثيرگذار بوده و بودونبود آن نقش محوري  (. پس در نگاهي اشراقي نيز29-11، ص3ج، 4318سهروردي، )

 در رؤيا و صادق و كاذب بود آن دارد.

 . حكمت متعاليه3ـ4

ها مشغول است از منظر فلاسفة صدرايي خواب ترک اشتغال آن چيزهايي است كه نفس در حال بيداري بدان

، 8، ج4324، نييمخد )موسوي كارگيري حواس ظاهري را ترک كن(. اينكه نفس به141صق، 4182ى، ئطباطبا)

؛ 118، ص8991دغيم، ( و حواس ظاهري انسان تعطيل شوند )499 و 01، ص1ج، 4364؛ صدرالمتألهين، 318ص

(، اينكه نفس در باطن حبس شده و از ظاهر در باطن باز بماند. در ارتباط با 411، ص0، ج4362 ،درالمتألهينص

ايشان از روح، جوهر بخاري است كه مركبي براي قواي مراد گيرد كه  حبس روح، اين نكته بايد مورد توجه قرار

رسد و گاهي در ها به باطن بدن ميكنند، اين روح به وسيلة عروق و رگنفس بوده و به وسيلة آن قوا حركت مي

ني گردد؛ به خاطر كثرت حركات و طلب استراحت اعضاي بدن، در باطن اثر گذاشته و در چنين زماباطن حبس مي

، 2ج، 4360سبزواري،  ؛136، ص8، ج4366؛ 161صتا، كند )صدرالمتألهين، بيخواب بر فرد غلبه پيدا مي

(. اساساً نياز به خواب و وقوع آن، ناشي از ضعف نفس است كه حواس ظاهري آن را به خود مشغول 881-884ص

 (.493، ص1ج ،4364كرده بود )صدرالمتألهين، 

متوقف شده و به حواس ظاهري مشغول نشده و از آنها فارغ گردد؛ همچنين اگر موانع اگر روح انسان در باطن 

دهد، اش برداشته شود، چنانچه اين اتفاق در حالت خواب رخ ميبرطرف شده و حجاب از سر راه قواي باطني

به جواهر  آمادگي پيوستن به عالم غيب و جواهر روحاني كه نقوش تمام موجودات در آن حاصل است يا پيوستن
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هاي صور كند، در اثر اين اتصال نقشنفسي كه صور ماديات و جزئيات جسماني در آن نقش بسته است را پيدا مي

اشياء موجود در آنها را خصوصاً آنهايي كه مناسب با اغراض نفس بوده و براي آن مهم است، قبول كرده و در چنين 

(. بر اين اساس نفس 136ص، 8ج ،4364ردد )صدرالمتألهين، گشرايطي آن صور و نقوش در آيينة نفس آشكار مي

 تواند به عالم عقول مجرده يا عالم مثال، متصل گرديده و نقوش صور را بپذيرد.در هنگام خواب مي

از منظر اين ديدگاه هنگام خواب قواي باطني انسان، مانند عقل و وهم و خيال باقي بود و انسان بر اساس آنها 

 قرار وهمي باطني جزئي، در عالم خيال و واسطة قوا گيرد؛ بهاز آنها در يكي از عوالم قرار ميو غلبة هر يك 

 (.114، ص3، ج4322دهقانى، ) م صور برزخي استعال در كه ديدن خواب مانند گيرد،مي

وحاني گردد. وقتي نفس انساني به جواهر رآفريني قوة خيال برميرؤيا دو قسم است كه فارق اين دو به نقش

هايي كه با اهداف او تناسب دارند را پذيرا باشد؛ اگر اتصال يابد، قادر خواهد بود كه صور همة اشياء، خصوصاً صورت

اين صور جزئي باشند، توسط حافظه به همان حالت و صورت خودشان در نفس باقي مانده و قوة متخيله در آنها 

(؛ اما رؤيايي كه 131-136ص ،4366بود )صدرالمتألهين،  كند؛ چنين خواب و رؤيايي صادقه خواهدتصرفي نمي

نمايد، اين صور تنها از ميشيطنت و اضطراب قوه متخيله ترسيم دربردارندة صوري باشد كه نفس با هنرنمايي و 

 احوال از و خارج از نفس نداشته در حقيقت اين صور، وجود د.نو اصل و منشأ ديگري ندارايجاد نفس نشئت گرفته 

اني را روح هرآمادگي اتصال به جوا گيرند؛ در چنين وضعيتي نفس به خاطر ضعفي كه داردمي نشئت نآ مزاج و بدن

 (.112، ص4312، )صدرالمتألهين نـدارد

شده توسط متخيله نقش مهمي را براي مزاج افراد قائل هستند؛ اگر غلبة اين ديدگاه براي صور ساخته و حكايت

اشياء را به صورت آتش و ؛ و اگر غلبه با گرمي باشد، كندبا اشياء زرد از آن حكايت مي متخيلهمزاج با صفرا باشد، 

كند و اگر گري ميحكايت به صورت برف و زمستان؛ و چنانچه غلبه با رطوبت باشد، نمايدحمام داغ حكايت مي

 ؛132، ص8، ج4366)صدرالمتألهين،  نمايداشياء را به صورت سياه و امور ترسناک حكايت ميغلبه با سودا باشد، 

اخلاق و سجاياى فرمايد: (. علامه طباطبائي در ارتباط با صفات انساني مي140-142ص ،ق4182ى، ئطباطبا

شدت اثرگذار است. انساني كه در حالت بيداري خودش به در مورد اينكه انسان چه نوع تخيلي داشته باشد، بهانسانى 

ورزد، در عالم خواب نيز كه از آن غفلت نميايگونهو يا دوستدار عملي است، به محبت و عشق ديگري مبتلاست،

نشيند. شخصي كه به لحاظ نفس ضعيف است، مثلاً هميشه دچار ترس و همان شخص و چيز را به نظاره مي

الم خواب از كند ـ مشاهداتش نيز در عكه با شنيدن صداي ناگهاني، خيالات متعدد ميايگونهشود ـ بهوحشت مي

نيز انسان را به اينها  امثالو عداوت و عجب و تكبر و طمع و  همين سنخ است. از منظر علامه طباطبائي، خشم

سجاياى اخلاقى بر توان يافت كه دارند. علامه قائل است كمتر كسي را ميتخيل صور مناسب با خودشان وامي

، 44، ج4311دانند )طباطبائي، مياز تخيلات نفسانى  را هاباغلب رؤياها و خوا، بر اين اساس طبيعتش غالب نباشد

(. دخالت قوة متخيله در مبحث تعبير نيز مورد بحث واقع شده است، با 610-612، ص4، ج4321شمس، ؛ 362ص
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گيرد راحتي صورت ميصورت متناسب انجام شده باشد، تعبير آن بهگري قوة متخيله بهاين بيان كه چنانچه حكايت

بعضي از مواقع ممكن نخواهد بود؛ محاكات مناسب نباشد، تعبيرش دشوار و در اه نياز به تعبير ندارد، ولي چنانچه و گ

اما اگر در خواب، نفس توسط قوة متخيله صورتي را خلق كند كه واقعيتي ندارد ـ يعني ايجاد اين صورت با 

 (.132، ص8، ج4366عبير نيستند )صدرالمتألهين، هايي قابل تصورتچنين شود ـ هنرنمايي قوه متحيله انجام مي

افتد و ثانياً قوة خيال آيد تجربة رؤيا، اولاً زمان تعطيل حواس اتفاق ميكه از عبارات فلاسفه به دست ميچنان

شوند. صادقه، يعني اينكه انسان نقش محوري دارد؛ يعني بر اساس آن رؤياها به دو قسم صادقه و كاذبه تقسيم مي

ها و مشاهدات فرد شود كه واقعيتي از عالم غيب هستند و كاذبه، يعني صحنهرو ميهايي روبهاوير و صحنهبا تص

صرفاً محصول خيال و نفس او بوده و حظي از واقعيت خارج از نفس او نداشته باشند. البته برخي محصول 

گيرد. بر توسط خيال مورد بازبيني قرار ميگرفته از زمان بيداري بوده كه شدة خيال و متخيله و برخي نشئتساخته

 هاي زير را براي آن برشمرد:ويژگيتوان اين اساس، مي

 هاي تجربۀ رؤيا. ويژگي2

كاهش توجه نفس به بدن و درنتيجه كاهش شديد ارتباط ميان اين دو: در تجربة رؤيا ارتباط نفس فرد ـ 

 يابد.شدت كاهش ميكننده با بدن مادي او بهتجربه

دهد، اما برگشت دوباره نفس به بدن: در تجربة رؤيا هرچند نفس توجه خود به بدن را تا حد زيادي كاهش مي ـ

 دهد.بعد از مدتي دوباره با بدن مادي ارتباط برقرار كرده و به زندگي طبيعي خود تا فرا رسيدن مرگ حتمي ادامه مي

نگام كاهش شديد ارتباط نفس با بدن مادي اتفاق ـ عدم دخالت بدن مادي: با توجه به اينكه تجربة رؤيا ه

 افتد، پس بدن مادي در وقوع چنين تجربياتي نقشي ندارند.مي

ـ عدم فعاليت حواس ظاهري بدني / فعاليت حواس باطني و خيال: با توجه به اينكه تجربة رؤيا هنگام از كار 

گانه ظاهري بدني تواند توسط حواس پنجنمي افتد، چنين تجربياتيافتادن حواس ظاهري مادي جسماني اتفاق مي

 شوند.تحقق يابند. بايد گفت چنين تجاربي توسط حواس و قواي باطني و خيال حاصل مي

گرايي در متعلق تجربه(: در تجربة رؤيا، تجارب فرد از طرفي گرايي، نه وحدتـ كثرت در متعلق تجربه )كثرت

امور خيالي طول زندگي، گاه ناظر به امور ساختگي دستگاه خيال، گاه ناظر گاه ناظر به عالم ماده است، گاه ناظر به 

 گرايانه.گرايانه مواجه هستيم، نه نگاه وحدتبه موجودات عالم غيب است. بر اين اساس در اين تجارب با نگاه كثرت

تعارف و بعضاً متعالي به هاي غيرمـ تجربة رؤيا آگاهانه است؛ يعني دربردارندة آگاهي براي افراد بوده كه از راه

 آيند.دست مي

نيازي از انجام اعمال خاص: صاحبان تجربة رؤيا براي داشتن چنين تجاربي لازم نيست راهي بپيمايند يا ـ بي

 زحمت سلوكي را بر خود تحميل كنند.

سات، فكر و... در هاي فرد مانند حب و بغض، باورها، احساداشتههاي فرد در تجربة رؤيا: پيشداشتهـ تأثير پيش
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 نوع و كيفيت تجربه فرد تأثير دارد.

اند، از داشتن بدن غيرمادي خود سخن به ـ برخورداري از بدن غيرمادي: عموماً افرادي كه تجربة رؤيا را داشته

 اند.اند در نبود بدن مادي، از بدن غيرمادي خود بهره بردهميان آورده و قائل

استدلال و فكر: تجربة رؤيا از راه استدلال، فكر و مفاهيم براي شخص تحقق ـ متمايز و فراتر از مفاهيم و 

كند يك استدلال يا سركار داشتن با تعدادي مفاهيم و... يابند. درواقع آنچه شخص در تجربة رؤيا تجربه مينمي

 پردازد.رو شده و به مشاهده آنها ميطور مستقيم با اموري روبهنيست، بلكه او به

فرد و شخصي هستند؛ چون اين تجربيات دروني و باطني بوده و محصول نفس و قواي فرد و رابطة هـ منحصرب

 او با عالم غيب است، هر فردي تجربة رؤيا خودش را خواهد داشت.

ـ وجود خارجي داشتن يا نداشتن متعلق تجربه در تجربة رؤيا: در تجربة رؤيا گاه متعلق تجربه شده، وجود 

 باشد.اه از چنين موجوديتي برخوردار نميخارجي داشته و گ

 . تجربيات نزديک به مرگ4

پردازيم تا بعد از بررسي تجربة رؤيا از منظر فيلسوفان مسلمان، به تبيين تجربيات نزديك به مرگ از اين منظر مي

قيقت تجربيات هاي اين تجارب را كشف كرده و با قرار دادن آنها در ترازوي تجربيات رؤيا، به حبتوانيم ويژگي

كنند. فيلسوفان نزديك به مرگ آگاهي پيدا كنيم. فيلسوفان مسلمان چگونه تجربيات نزديك به مرگ را تبيين مي

خصوص خيال باور دارند كه اين عقايد در چيستي تجربيات مسلمان به عالم باطن، نفس غيرمادي، قواي باطني، به

 از اين منظر نقش اساسي دارد.

 . عوالم هستي4ـ3

هاي عالم مجرد و باطني، همانند غيرمادي بودن، خالي از زمان و مكان مادي فلاسفة اسلامي با توجه به ويژگي

هايي در تجارب نزديك به مرگ از سوي ديگر، بودن، با حواس باطني درک شدن از سويي و وجود چنين ويژگي

 اند.معتقدند اين تجارب در عالم باطن رخ داده

 كيبرادرم در  با من هفده ساله بودم و تجربيات نزديك به مرگ: در گزارش آمده است: الف( غيرمادي بودن

هم با ما وارد  گرياز جوانان د يو تعداد كم ميبه شنا برو ميگرفت ميظهر تصم از روز بعد كي. ميكرديكار م يشهرباز

در  باًيتقر ،يليكار را انجام داده بودم، اما آن روز به دلا ني. من بارها اميشنا كن اچهياز در اينفر گفت: ب كيشدند. 

ثابت بودم، اما در همان سطح ماندم، بدنم را در آب در  نكهيبا وجود ا در فضايي تنهابه . بعدرفتم نييپا اچهيدر سطو

 يكردم. حتبه سمت راست نگاه  ي. بدنم را از پشت و كمديپريم نييكه بالا و پا دميد يچهار فوت ايحدود سه 

قابل ريغ باًيداشتم كه تقر يفرم كامل بدن دارم. احساس كيكه  كردمياحساس م نوزكه خارج از بدنم بودم، ه يزمان

 (.Moody, 2001, p.32) پر است كيوصف است. احساس كردم مثل 
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بگويم خواهم ب( خالي از زمان و مكان مادي بودن تجربيات نزديك به مرگ: اطرافم سياهي مطلق بود. مي

كردم شبيه كنم. من از طريق يك تونل سفر ميكردم در زمان و مكان بسيار بسيار سريع حركت ميكه احساس مي

طور كامل متوقف به نيزمان و هم فضا در زم هم آورد:(. گزارشگر ديگري ميZaleski, 1987, p.122تونل نبود )

طور كه در نور بودم، آن يبود. بله، زمان يمشهود و واقع كاملاً زنده، گريد يدر سو« زمان و مكان»شدند. همزمان، 

زمان...  ياليسر تياز ماه يحس چيه گر،يدعبارتاز زمان نداشتم. به يحس چيه دانم،يم نيزم يرو نجايكه ا

 كه من در نوريدرحال ،( در هر لحظه از زمانندهيها )گذشته، حال و آنزماة وجود ندارد. هم ندهيآ اي لگذشته، حا

 (.Long and Perry, 2010, p.18شد )يبودم تجربه م

داشتم و خودم را  يقلبه حمل كيمن گويد: ج( درک تجربيات نزديك به مرگ با حواس باطني: گزارشگري مي

و من فقط ادامه دادم، با سر خوردن  امخود را پشت سر گذاشته يكيزيدانستم كه بدن فيو م دميد اهيسلأ خ كيدر 

و هرچه  و به سمت آن عجله داشتم... نم،يرا بب يتوانستم مه خاكستر يو در مقابل من، در دور، م ع،يو حركت سر

درست مثل  شانيهاو شكل نم،يها را ببآدم توانستمي. فراتر از مه، منميتوانستم آن را ببيم ،شدميتر مكيبه آن نزد

 يعنوان ساختمان در نظر گرفت... وقتآن را به توانيكه م نميرا بب يزيچ توانستميم نيبود، و همچن نيزم يرو

(. درواقع چنين p.457 ،Valarino ,1997) دمكريشدم، مطمئن شدم كه داشتم از آن مه عبور م تركينزد

هاي قوة خيال نفس است؛ زيرا عضو فعال و مدرک اين عالم قوة خيال بوده و با كمك آن ادراكاتي از هنرنمايي

 (.84، ص4311باشد )كربن، عالم قابل درک ميصور موجود در اين 

 . ساحت نفساني4ـ3

هاي آنها از سويي و كيفيت وقوع تجربيات فلاسفة اسلامي با توجه به ساحت روحاني و جسماني انسان و ويژگي

 دهند.نزديك به مرگ از سوي ديگر، معتقدند اين تجربيات در ساحت نفساني انسان رخ مي

كند و هر مقدار متوجه بدن مادي شود، از حقيقت غيرمادي خود فاصله ان بدن را تدبير مياز منظر فلسفي نفس انس

گذارد. چنين كاهش توجهي در گيرد و هر مقدار توجه تدبيري خود را به بدن كاهش دهد، پاي در عالم باطن ميمي

گران كرد كه آيا تجربه سؤالاو  خانم مسني كه از سؤالافتد. مودي در پاسخ به هاي نزديك به مرگ اتفاق ميتجربه

گران از مرگ ناپذير تعريف شده است، و از سوي ديگر، همة تجربهبرگشت صورتبهميرند، گفت: چون مرگ مي واقعاً

 نيبد نيا (.Moody, 1989, p.45به مرگ خيلي نزديك هستند ) هرچنداند، اند، پس هرگز واقعاً نمردهبرگشته

 تينها انگريب خود كه د،يآيم انيم به مرگة زمزم كه است يحد به تجارب نيا در توجه كاهش شدت كه معناست

شناس معروف كه محقق در زمينة هشياري (. سرجان اكلس عصبVan Lommel, 2010, p.21) است توجه قطع

ق داشته و با اي نداريم، جز اينكه قبول كنيم موجودي هستيم كه با روح خود به دنياي معنوي تعلگويد، چارهاست، مي

گويد: غروب جمعه بود مي گونهنياگري (. تجربهEccles ,1991, p.241جسم خود به عالم ماده و دنيا تعلق داريم )

به شما بگويم كه عشق،  توانميمرا تجربه كردم؛ « نور»وقت بود كه باليني مرُده بودم... آن نظر ازكه من مرُدم... من 
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همچنين در  (.Abraham Varghese and Moody, 2009, p.52) احساس كردم آرامش، قدرت و گرما را از نور

 كه كردم تجربه را خودم و دادم دست از را خود ياريهوش بودم، رختخواب در كه يروز چند از بعد گزارشي آمده است:

(. بر Corazza, 2008, p.27بود ) روشن اريبس ديسف نور كي آن يانتها در كه شدم، دهيكش يطولان تونل كي در

اند اند، توانستهگران نزديك به مرگ از بدن مادي خود فاصله گرفتهتوان گفت آن هنگام كه تجربهاين اساس مي

 .بايد گفت اين تجربيات با ساحت نفساني انسان ارتباط دارند درواقع تجارب خاص نزديك به مرگ داشته باشند.

 . قوة خيال4ـ2

. نفس براي انجام مرتبط با عالم ستين ممكن يظاهر يقوا از استفاده ،رماديغي عالم به مربوط امور درک يبرا

گونه كه در قسمت قوة خيال بيان شد، همان(. 493ص ،4308 ،يشاهملك)كند غيرمادي از قوة خيال استفاده مي

 ساز بودن، محلهاي شيطاني بودن، خلاق و صورتي خاص، همانند محل دخالتهايژگيو يدارا اليخ ةقو

 بايد مورد توجه قرار گيرد. ادراكات، ليتحل درباشد كه هاي حسي بودن، پل ارتباطي با عالم باطن بودن ميصورت

 مشاهدات نيا. شوديم مطرح يمختلف احتمالات ال،يخ دستگاه منظر از افراد اتيتجرب و مشاهدات يبررس در

 ينيبازب را آنها اليخ ةقو ،يتيموقع نيچن در كه باشند مربوط اشيزندگ طول در فرد نيشيپ تجارب يادآوري به تواننديم

 از بارز يانمونه(. Williams, 2002, p.55; Sabom, 1982, p.74; Moody, 2001, p.66) كنديم بازپخش و

 اميزندگ يدادهايرو تمام: »نديگويم و كرده صحبت خود يزندگ حوادث ةمشاهد از كه است يافراد تجارب ل،يقب نيا

 از يگزارش در يفرد نمونه، عنوانبه(. Blackmore, 2004, p.183; Moody, 2001, p.60) «دميد بارهكي را

 هر ييروشنا ،يفور يبعدسه مرور كي قالب در اميزندگ سال 88 يدادهايرو تكتك: »است كرده انيب اتشيتجرب

 (.Ring, 1980, p.44) «شد انينما من برابر در يالحظه صورت به ز،يانگشگفت اتئيجز با هاسال آن از هيثان

 ا، ي(Greyson, 2006, p.408) باشند يطانيش القائات از يناش ريتصاو و مشاهدات نيا است ممكن نيهمچن

 مثال، عنوانبه(. John Martin and Benjamin , 2016, p.35) شوند يتلق فرد اليخ از ياجهينت يطوركلبه

 است كرده مشاهده اتاقش سقف يرو بر حركت حال در را بايز يبادبان يهايكشت كه كرده گزارش ساله 29 يمرد

 مشاهدات و شده وارد منفصل مثال عالم به واقعاً  فرد دارد احتمال حال،نيباا(. 413ص ،4312 هارالدسون، و سياوس)

 از يناش تجارب از كيكدام نكهيا صيتشخ هرچند. شوديم تجربه صادقه ياهايرؤ در آنچه مشابه باشد، داشته يقيحق

باشد، همانند تجارب رؤيا مي يدشوار كار هستند، يذهن يهايادآوري اي يطانيش ،ياليخ كيكدام و منفصل مثال عالم

 نمايد.متخصص خود را طلب مي

 . تجربۀ نزديک به مرگ از منظر تجربۀ رؤيا0

نوبت آن رسيده به حقيقت تجربيات نزديك به مرگ با بعد از اينكه تجربيات رؤيا و نزديك به مرگ را تبيين كرديم، 

 اي بيندازيم.تكيه به تجربة رؤيا نظر دوباره
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و به  شوديمنصرف م يحواس ظاهر رينفس از توجه و تدبالف( در تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رويا 

 .پردازديآنها م ريو تدب يحواس باطن

رويا قواي باطني سلطه پيدا كرده و رابطة نفس با قواي ظاهري ب( در تجربة نزديك به مرگ، همانند تجربة 

 كند.شدت كاهش پيدا ميبه

شود. در اين حالت، حجاب از سر راه ج( در تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رويا فرد وارد عالم باطني مي

 رد.شود. با سلطة قوة خيال نفس، شخص دريافت متناسب با عالم باطن دامشاعر برداشته مي

 كند.د( در تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رويا ارتباط نفس با بدن كاهش پيدا مي

 يابند.هـ .( تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رؤيا اختياري نيست و تحت ارادة صاحبان آن تحقق نمي

ارتباط نفس با  تواند غيرواقعي باشد. چون اين تجارب يا حاصلو( تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رويا مي

 هاي قوة خيال است و يا متأثر از وضعيت مزاجي افراد است.عوالم بالاست يا حاصل شيطنت

معنا كه هر شخصي تجربة خود را دارد. هر اينز( تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رؤيا شخصي است، به

 فردي بخواهد اين تجربه را داشته باشد، بايد در شرايط آن قرار گيرد.

هاي غيرمتعارف تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رؤيا آگاهانه است. افراد در اين تجارب، معرفت ح(

 كنند.كسب مي

ط( تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رؤيا به تلاش، كوشش و رياضت احتياج ندارد، فرد بدون تلاش وارد 

گونه كه شود. بنابراين همانحقيقي مي كند و وارد عوالمعالم باطن شده و گاه از فضاي نفس خودش عبور مي

گر ممكن است، وارد عالم حقيقي باطني شده و حقايقي رؤياهاي صادقه داريم، در تجارب نزديك به مرگ نيز تجربه

 را ببيند و بنابراين تجربة نزديك به مرگ صادقه نيز خواهيم داشت.

 گردد.ه دوباره به زندگي برميي( در تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رؤيا فرد بعد از تجرب

 هاي عقلي است.لک( تجربة نزديك مرگ، همانند تجربة رؤيا متفاوت از مفاهيم و استدلا

 گيرينتيجه

شويم كه تجربيات نزديك به مرگ و رؤيا بر اساس تحليل و تبييني كه صورت گرفت، به اين نتيجه رهنمود مي

باشند. الرؤيا ميتوان گفت: تجربيات نزديك به مرگ، شبهكه ميايگونهداراي حقيقت و وجود نزديك هستند، به

بر پاية مباني رؤياشناسي و تحليل فلاسفة اسلامي از آن، كه قوة خيال و متخيله در اين دو تجربة انساني نقش 

مورد ( NDEهاي گذشته )تجارب بيداري( در تجارب رؤيا و )كند، گاه صورتكننده را ايفا مياساسي و تعيين

شود كه بر اساس مزاج يا اغراض و رو ميگر با مشاهدات ساختگي روبهگيرد و گاه فرد تجربهبازبيني قرار مي

كه در خارج از نفس مصداقي ندارند و گاه بر اثر اتصال فرد به حقايق ايگونهاند، بهآرزوهاي نفس، وجود يافته
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اند، صورت جزئي و تمثلي ترسيم و منعكس شدهي كه بهعالم مجرد با نقوش كلي حاصل از اتصال به عالم علو

شود و به رؤياهاي گردد. به همين دليل: الف( ازآنجاكه تجربة رؤيا به دو قسم صادقه و كاذبه تقسيم ميمواجه مي

بندي شوند. تجربة شود، لازم است تجربيات نزديك به مرگ نيز به همين منوال دستهكاذبه اهميتي داده نمي

شود. در مقابل تجربة به مرگ صادقه حالتي است كه نفس از قيود خيالات ساخته و پرداختة خود رها مينزديك 

اي است كه فرد اسير نفس و امور نفساني شده و با ادراكات بازتابي يا ساختگي نزديك به مرگ كاذبه آن تجربه

د آگاهانه و فراتر از استدلال است، اما در گردد. اين مشاهدات، هرچند براي فررو مييا شيطاني و يا مزاجي روبه

گونه كه در تجربة خارج از ساحت نفس او، وجود عيني ندارد و صرفاً توليد نفس خود اوست. ب( همچنين همان

رؤيا فرد براي رفتن به عالم واقعي غيرمادي و داشتن تجارب رؤيايي صادقه نيازي به تلاش و سير و سلوک 

زديك به مرگ نيز چنين توقعي داشت و اين تجارب را به افراد خاص اختصاص داد و ندارد، نبايد در تجارب ن

 تجارب افراد غيرسلوكي را در آغاز راه كنار گذاشت.
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Abstract 
Among Eastern philosophies, one of the most ancient traditions that 
features the theory of mind-body dualism and the relationship between the 
two is the Sāṃkhya philosophy. In Sāṃkhya philosophy, the mind is a 
fundamental element that utilizes both cognitive power (Purusa) and that 
of motion (Prakrti). Without the guidance of the mind, none of the 
cognitive organ and that of motion are capable of performing their 
functions. In Sāṃkhya philosophy, the fundamental principle underlying 
the body is Prakṛti, that is, the metaphysical ground of all this-worldly 
elements; therefore, the metaphysical foundation of the mind also lies 
within the element of Prakṛti. In Sāṃkhya philosophy, the body is also 
part of the realm of Prakṛti. Thus, the mind and the body belong to a 
single metaphysical substance. In this philosophy, one of the types of 
relationship between the mind and the body is the acceptance of causality 
and the interaction between the mind and the body.  
    The research findings indicate that Sāṃkhya philosophy, among 
Eastern philosophies, has succeeded in resolving one of the fundamental 
challenges of the mind-body dualism theory; because in this philosophy, 
the mind is a part of the world of Prakṛti. Therefore, the mind can directly 
be the cause of bodily actions. Consequently, the major shortcomings that 
troubled the theory of substance dualism -namely, explaining the 
relationship between the mind and the body and the possibility of 
reflecting the objective world within the realm of the mind- have been 
efficiently explained and analyzed in Sāṃkhya philosophy. 

Keywords: Sāṃkhya philosophy, philosophy of mind, mind-body dualism, mind, body. 
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 نوع مقاله: پژوهشي

 انگاری ذهن و بدن در فلسفۀ سانکهیهنظریۀ دوگانه

    دانشيار اديان و عرفان، گروه اديان و عرفان، دانشگاه شهيد مدني آذربايجان      سعيد گراوند / ac.geravand@azaruniv.ac.ir 

 salvarokhsary@gmail.com/ كارشناس ارشد اديان و عرفان، گروه اديان و عرفان، دانشگاه شهيد مدني آذربايجان آباديسلوي رخساري دولت

 21/22/2422 :پذيرش - 12/22/2424 دريافت:

 چكيده

انگاري ذهن و بدن و هايي كه نظرية دوگانهترين فلسفههاي شرق يكي از كهندر مجموعه فلسفه
نسبت ميان اين دو در آن حضور دارد فلسفة سانكهيه است. در فلسفة سانكهيه، ذهن عنصري است 

كدام بدون هدايت ذهن هيچكند و هم از عناصر حركتي. بنيادين كه هم از عناصر معرفتي استفاده مي
هاي معرفتي و حركتي قادر نيستند به انجام وظايف خود بپردازند. در فلسفة سانكهيه اصل از اندام

جهاني، بنياديني كه در پس بدن نهفته است، پركريتي است؛ يعني بنياد متافيزيكي تمام عناصر اين
دارد. در فلسفة سانكهيه، بدن هم بخشي از رو بنياد متافيزيكي ذهن هم در عنصر پركريتي قرار ازاين

ترتيب، ذهن و بدن به يك جوهر متافيزيكي تعلق دارند. در اين فلسفه يكي قلمرو پركريتي است. بدين
هاي تحقيق ها ميان ذهن و بدن، پذيرش مسئلة عليت و تعامل ذهن و بدن است. يافتهاز انواع نسبت

هاي اساسي هاي شرق، توانسته يكي از چالشه فلسفهدهد كه فلسفة سانكهيه در مجموعنشان مي
انگاري ذهن و بدن را حل كند؛ زيرا در اين تفكر فلسفي، ذهن بخشي از جهان پركريتي نظرية دوگانه

اي هاي عمدههاي بدني باشد. بنابراين، كاستيطور مستقيم علت كنشتواند بهرو ذهن مياست. ازاين
كردند، يعني تبيين نسبت ذهن و بدن و امكان ي را با مشكل مواجه ميانگاري جوهركه نظرية دوگانه

 اند.انعكاس جهان عيني در عالم ذهن، در فلسفة سانكهيه به شكلي كارآمد تبيين و تحليل شده

 انگاري ذهن و بدن، ذهن، بدن.فلسفة سانكهيه، فلسفة ذهن، دوگانه ها:كليدواژه
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 مقدمه

 رود.شمار ميهاي فلسفي هند بهترين نظامفلسفة سانكهيه يكي از كهنهاي فكري شرق، در بين نظام

ها و فراز و فرودهاي تاريخي، تأثير عميقي بر ساير مكاتب فلسفي بر جاي نهاده و اين فلسفه با وجود بداقبالي

 آيدشمار ميبدون شك از نخستين تأملات فلسفي براي تبيين نسبت ميان ذهن و بدن به

(Radhakrishnan, 1930, p.295; Zimmer, 1990, p.47بر خلاف فلسفة وده .)نيشادها،  اي و اوپه

پردازد. بنيانگذار تاريخي اين اي مستقل، به تحليل بنيادين واقعيت و ماهيت انسان ميفلسفة سانكهيه به شيوه

باشد سانكهيه كاريكا ميمند اين فلسفه، ترين متن نظام(. كهنKapilaتفكر فلسفي، حكيمي است به نام كپيله )

(Dasgupta, 1963, v1, p.213 كه در قرن دوم ميلادي نوشته شده و به كريشنا نسبت داده شده است )

(The Sankhya Karika, 1955, p.14; Radhakrishnan, 1930, p295 .) فلسفة سانكهيه با معرفي دو اصل

معناي ذهن، بنياد هستي را شرح و تبيين (، بهpurusa) و پوروشه معناي بدن(، بهprakrittiازلي، يعني پركريتي )

عنوان جوهر عالم، بنياد دهند. پركريتي بهكند. اين دو حقيقت در تعامل با يكديگر كل واقعيت عالم را شكل ميمي

شمار كه پوروشه حقيقتي آگاه است كه منبع تجربه و شناخت آدمي بههمة اشيا و عناصر طبيعت است، درحالي

ارتباط، بلكه دو عنصر مكمل واقعيت هستند كه در يد. در اين نگرش فلسفي، آگاهي و بدن نه دو جوهر بيآمي

سازند. در فلسفة سانكهيه، پوروشه عنصري است پذير مينهاي عميق انساني را امكاتعامل متقابل با يكديگر تجربه

اي از عناصر و حالات ذهني، بلكه گوهر آگاهي هاين عنصر آگاه نه عقل است و نه قلب و نه مجموع. آگاه و ازلي

هاي انسان از شادي و غم گرفته تا ها و دگرگونياست كه عامل معرفت و تجربة عميق آدمي است. تمام فعاليت

كه پوروشه از همة اينها مبرا است. هاي آن، يعني بدن و ذهن تعلق دارد. درحاليلذت و درد به پركريتي و فرآورده

ها و فلسفة سانكهيه، شناخت صحيح ذهن، يعني تمايز آن از بدن، كليد رهايي انسان از رنج طبق تقرير

 .(The Sankhya Sutra, 1955, p.21) هاي امور دنيوي استمحدوديت

عنوان موجودي مركب از دو حقيقت مستقل معناي فهم انسان بهانگاري ذهن و بدن از اين منظر بهدوگانه

و از سوي ديگر، بدن كه در تعامل متقابل با ذهن قرار دارد. اين تعامل تا پيش از مرگ ادامه سو، ذهن است. از يك

رسد، ولي ذهن )پوروشه( سير استكمالي خود يابند. بدن به زوال مييابد، اما با مرگ هر يك سرنوشتي مجزا ميمي

 دهد.در حيات معنوي ادامه مي

انگاري ذهن و بدن را سفي در مشرق زمين دانست كه مسئلة دوگانهتوان نخستين تفكر فلفلسفة سانكهيه را مي

گردد. سنتي كه بعدها در گذار سنتي ماندگار در تفكر فلسفي هند ميكند و پايهشناختي مطرح مياي كيهانبه شيوه

ن ديدگاه ترين شارح ايهاي يگه و ودانته نيز تداوم يافت. پس از فلسفه سانكهيه، مكاتب فكري ديگر مهمفلسفه

بودند. درواقع مكاتب فكري ديگر با تبييني روشن و علمي از نحوة رابطة ذهن و بدن به آن نيرويي تازه بخشيدند و 
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انگاري ذهن و بدن ارائه كردند، تا جايي كه امروزه اين ديدگاه در آثار و مند براي اثبات نظرية دوگانهاي نظامادله

 شود.انگاري ذهن و بدن شناخته مي، مقدمه( به نام نظرية دوگانه4321مباحث فلسفة ذهن )ريونز كرافت، 

انگاري ذهن و بدن دهند تحليل و بررسي نظرية دوگانهها نشان ميوجو هست و بررسيتا جايي كه امكان جست

ه و صورت پراكندها بهدر فلسفة سانكهيه چندان مورد توجه پژوهشگران قرار نگرفته است. هرچند در برخي پژوهش

شده در ارتباط با مباحث فلسفة سانكهيه، هاي انجامعام از مباحث فلسفة سانكهيه سخن رفته است. ازجمله پژوهش

. در اشاره كرد( 4320)كريمي،  «يه ـ يوگابا مكتب سانك ياسلام يشناسانسانيسة مقا»توان به مقالة براي نمونه مي

است.  پرداخته يهاسلام و سانكه يانسان در دو نظام فكر يگاهجا يسبه برر يقيتطب يكرديبا رو يسندهنوشتار، نو ينا

( 4194يمي و همكاران، كر) «يهمشاء و سانك ينفس در دو نظام فلسف ياوصاف ذات يلتحل»با عنوان  يامقاله ينهمچن

 بنيادي يتخود اهم نفسشناخت انسان از  ي،كه در هر دو سنت فكر شوديم يدپژوهش تأك ينمنتشر شده است. در ا

 فكري دو مكتب گذارانيانبن يدگاهنفس را از د ياوصاف ذات يل،بر منابع اص يهبا تك انديدهكوش يسندگاندارد. نو

 يبررس يقيطور تطببه را درباره نفس و تعدد نفوس يلهكپ نگرشارسطو را با  يدگاهو در ادامه، د توصيف و تبيين كنند

( نيز منتشر شده است. 4193)گراوند و همكاران، « ر مكتب فلسفي سانكهيهنقد و بررسي نظرية معرفت د». مقالة كنند

هاي معرفت در فلسفة سانكيهه سخن به ميان آمده است. مقالة در اين پژوهش از چيستي، ماهيت و نظريه

 (؛ نويسنده در اين پژوهش وزين از مكاتب فلسفي هند و4326)محمودي، « هاي هندي و براهين اثبات خدادرشنه»

براهين اثبات وجود خدا سخن به ميان آورده و هركدام از اين براهين مورد نقد و تحليل قرار گرفته است. افزون بر اين، 

و  ياناد (،4321ي، چاترج) هند يفلسف يهامكتب يمعرفهمچون  ياشدهشناختهمعروف و در آثار ها پژوهش

مباحثي كلي دربارة  (،4328يشنان، راداكر) و غرب شرقة فلسف يختارو  (4320يگان، شا) هند يفلسف يهامكتب

هاي مختلف صورت جامع مطرح شده است. اين در حالي است كه ابعاد و جنبهمفاهيمي همچون پوروشه و پركريتي به

اند. بر اين اساس، انگاري ذهن و بدن همچنان در اين آثار مهم بدون تحليل و بررسي باقي ماندهنظرية دوگانه

اند و يك از آثار موجود دغدغة آن را نداشتهاز سر علم و آگاهي و مطالعات پيشين بر اين باورند كه هيچ نگارندگان

انگاري ذهن و بدن را در فلسفة سانكهيه مورد تحليل و واكاوي قرار دهند. اين پژوهش بر آن است تا با نظرية دوگانه

انگاري ذهن و بدن را بررسي كرده و ار و مباني نظرية دوگانهرجوع مستقيم به منابع و متون اصلي فلسفة سانكهيه ساخت

با رويكردي تازه به تحليل و نقد آن بپردازند. افزون بر اين، نوآوري پژوهش حاضر در آن است كه بر خلاف نظرية 

و  دهد كه در فلسفة سانكهيه ميان پركريتي و پوروشه نوعي حضورانگاري جوهري در فلسفة ذهن نشان ميدوگانه

 تعامل متقابل برقرار است.

 انگاري ذهن و بدن. بنياد متافيزيكي نظريۀ دوگانه3

توان در سه اصل انگاري ذهن و بدن در فلسفة سانكهيه را ميتوان گفت كه مباني نظرية دوگانهدرواقع مي
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آموزة متافيزيكي و سپس  وجو كرد. در اينجا ابتدا به معرفي اين سهها جستشناختي پركريتي، پوروشه، و گونهكيهان

 پردازيم.انگاري ذهن و بدن در فلسفة سانكهيه ميبه نقد و تحليل نظرية دوگانه

 . پركريتي3ـ3

بر اينكه عليت عبارت است از: دگرگوني علت مادي به معلول از جهت منطقي به مفهوم تفكر سانكهيه مبني

 يي اشياء است كه خودش هيچ علتي نداردشود. پركريتي، در تفكر سانكهيه علت غاپركريتي منجر مي

(The sankhya karika, 1955, p.16). ترين پديدارهاي طبيعت همچون بر همين اساس، پركريتي بنيان لطيف

ذهن است. اين پديدار داراي چنان نيروي عظيمي است كه جهان را در يك مسير مستمر براي هميشه به پيش 

تفسير فلسفة سانكهيه، پركريتي بطن كليه موجودات و ريشة تمام كائنات (. طبق 101، ص4321برد )چاترجي، مي

 (.The Sankhya Sutra, 1955, p.71است )

در فلسفة سانكهيه براي اينكه همه اشياي جهان )ازجمله ذهن، بدن، حواس و عقل( ايجاد گردند، لزوماً بايد 

جهان، منوط و وابسته به تركيب برخي از عناصر است. ديگر، وجود اشياي عبارتيبرخي عناصر با هم تركيب شوند. به

ها است كه بايد علتي داشته باشد. اين علت چيست؟ طبق تفسير اي از معلولبينيم كه جهان زنجيرهرو ميازاين

تواند پوروشه باشد؛ زيرا پوروشه نه علت چيزي است و نه معلول چيزي. بنابراين علت فلسفة سانكهيه علت مزبور نمي

(. Dasgupta, 1963, p.246 ؛823، ص4، ج4328ان بايد چيزي به غير از پوروشه باشد )ر.ک. راداكريشنان، جه

هاي مادي هاي خاک، آب، نور و هوا علتگويند كه اتمهاي چارواكه، بوديسم، جينيسم و نيايه وايشيشيكه ميمكتب

توانند منشأ محصولات لطيف هاي مادي مياينكه اتم برباشند. اما فلسفة سانكهيه اين ديدگاه را مبنياشيا جهان مي

العلل وجودي همة اشياء علةداند. بنابراين ما بايد به دنبال چيزي باشيم كه بتواند طبيعت، مانند ذهن باشند مردود مي

يك  عنوان مثال،طبيعت، اعم از اشياء خشن، مانند خاک و آب و درختان گرفته تا اشياء لطيفي چون ذهن باشد. به

اساس علت تر است. برهمينشود، لطيفكند و يك آرزو از واقعيتي كه به آن تبديل ميدانه از درختي كه توليد مي

( تفسير prakrtiبنياد را پركريتي )بنياد، ازلي و سرمدي. فلسفة سانكهيه اين علت بيغايي جهان بايد علتي باشد بي

 (.Pandiya,1953, p.41; see: Dasgupta, 1963, p.245كند )مي

 . پوروشه3ـ3

انگاري ذهن و بدن در فلسفة سانكهيه پوروشه است. پوروشه، دومين واقعيت غايي يكي ديگر از مباني نظرية دوگانه

دهد. پوروشه فاعل معرفت است و نقش بسيار مهمي در توليد از مباني متافيزيكي فلسفة سانكهيه را تشكيل مي

اي از مكاتب فلسفي هند، مانند مكتب اد آگاهي است. فلسفة سانكهيه بر خلاف پارهمعرفت دارد؛ چراكه مبدأ و بني

پذيرد. عنوان واقعيتي ترديدناپذير و متافيزيكي ميداند، پوروشه را بهچارواكه، كه پوروشه را با پركريتي يكي مي

)عقل( متفاوت است. توان گفت: بر اساس فلسفة سانكهيه، پوروشه با پركريتي و منس )ذهن( و بودهي مي
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تعبيرديگر، پوروشه با همة اشياي جهان فرق دارد. طبق تقرير فلسفة سانكيهه، پوروشه نه عقل است و نه قلب و به

 (. طبق نظر فلسفة سانكهيه پوروشه روحThe Sankhya Sutra, 1955, p.21آگاهي ) اي از حالاتنه مجموعه

ناشونده، جاودانه، كه در فلسفة سانكهيه، پوروشه واقعيتي است دگرگونآگاهي است. افزون بر اين، بايد متذكر شد 

بنابراين اگر تصور كنيم كه پوروشه (. Dasgupta,1963, p.260ها آزاد است )كه از همة موانع و محدوديت

داني طور معمول در اثر ناها بهباشد، تصوري چندان درست نخواهد بود. ما انسانهمان بدن يا حواس يا ذهن مي

كنيم كه اين نفس اشتباه تصور ميپنداريم و بهو فقدان آگاهي، حقيقت نفس خود را با امور مادي همانند مي

ها شده است. اين در حالي است كه اگر آدمي به فهم و تمييز و تمايز عميق دو گوهر ماست كه گرفتار اين رنج

ها آزاد خواهد ها و رنجبرد، درواقع از همة دغدغهمتافيزيكي پوروشه و پركريتي كه در ساحت وجود اوست، پي ب

 (.280، ص4320؛ شايگان، The Sankhya Sutra, 1955, p.21) شد

 ها. گونه3ـ2

باشد. در فلسفة سانكهيه، سه ها ميانگاري ذهن و بدن در فلسفة سانكهيه، گونهيكي ديگر از مباني نظريه دوگانه

اند از: ستوه، رجس و تمس. اين سه ركن درواقع سه نيرو و سه كيفيت و رتها هستند كه عباركن عالم هستي، گونه

حالت « ستوه(. »811، ص4، ج4328: راداكريشنان، 214، ص8، ج4320آيند )شايگان، شمار ميعنصر ازلي به

حالت تحرک و هيجان، حرارت، غم و اندوه و شقاوت، و « رجس»اعتدال و صفا، روشنايي، سعادت و لذت دارد، 

تفاوتي را دربر دارد. در فلسفة سانكهيه بنا به تفسير سانكهيه كاريكا، حالت ركود، فسردگي، سنگيني و بي« تمس»

اين سه ركن شامل احوال مختلف خوشي، ناخوشي، فعاليت، تحرک و روشنايي هستند كه در آفرينش امور با هم 

 .(Torwesten, 1994, p.47; Jackson, 1982, p.71كنند )تعامل مي

( قوام يافته است. پركريتي درواقع نقطة gunasها )در فلسفة سانكهيه وجود پركريتي از سه عنصر مقوم گونه

(، عناصر tamas( و تمس )rajas(، رجس )satvaموازنه اتحاد اين سه عنصر بنيادين است. بنابراين مراد ما از ستوه )

شود، به اين گفته مي« گونه»است. دليل اينكه به اين عناصر دهندة جوهري غايي به نام پركريتي متافيزيكي تشكيل

باشند كه اي مياي در خدمت هدف پوروشه قرار دارند و همچون رشتهعنوان وسيلهدليل است كه اين سه عنصر به

(. با توجه به اينكه Dasgupta, 1963,v1, p.243-245) سازدواسطة طنابي، حقيقت روح را به جهان متصل ميبه

ها، يعني اشياي عالم، ما هاي گونهيان علت و معلول رابطة همانندي ذاتي وجود دارد از راه دانستن ماهيت فرآوردهم

بريم. همة اشياي لطيف عالم از ذهن گرفته تا اشياي مادي داراي اين سه ويژگي و به ماهيت خود آنها پي مي

تفاوتي كنند. در فلسفة سانكهيه اين سه درد و يا حتي بي توانند ايجاد خوشي،باشند. اين اشياء ميكيفيت ازلي مي

آيند شمار ميبخش پركريتي جوهر غايي جهان بهزايي و هم در عناصر قوامعنصر هم در عناصر تركيبي كيهان

(keith,1918, p.42). 
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به دو صورت است:  هاتوانند پايدار باشند. تغيير گونهها هرگز نميبايد متذكر شد كه در فلسفة سانكهيه گونه

شود. به هنگام هاي ديگر تبديل ميشود و وقتي كه يك گونه به گونهوقتي كه يك گونه درون خود متحول مي

شوند. صورت دوم تغيير و ها بدون اينكه در تزاحم با يكديگر قرار گيرند در درون خود دگرگون ميزوال جهان، گونه

نه بر دوتاي ديگر غلبه كند و آن دو را در جايگاهي فروتر بنشاند؛ زيرا دهد كه يكي از سه گوتبدل هنگامي روي مي

ها گذارند. اين صورت از دگرگوني و عدم پايداري گونهاز همين لحظه است كه اشياي خاص پا به عرصة وجود مي

 (.Dasgupta,1963, p.243باشد )در فلسفة سانكهيه آغاز تكوين و تكامل عالم مي

 انگاري ذهن و بدننه. سانكهيه و دوگا3

هاي حركتي كند و هم از اندامهاي معرفتي استفاده ميدر فلسفة سانكهيه، ذهن اندامي است بنيادين كه هم از اندام

توانند به انجام كدام از اين دو نوع اندام نميشود. بدون هدايت و سرپرستي ذهن هيچمند ميو از فوايد هر دو بهره

توانند در زمان واحد با حواس گوناگون در حقيقت ذهن متشكل از اجزايي است كه مي وظايف خود بپردازند. در

 پركريتي، نهفته است بدن، اصل بنياديني كه در پسِ نگرش فلسفيدر اين (. 241، ص4321ارتباط باشند )چاترجي، 

شود و تلقي مي ذهن نيز بخشي از جهان مادي كه هاي ماديپديدهة نام دارد؛ يعني زيرساخت متافيزيكي هم

بخشي از قلمرو پركريتي است و  ،بدندر فلسفة سانكيهه، رو بنياد متافيزيكي آن نيز در پركريتي قرار دارد. ازهمين

 ند.سان، ذهن و بدن هر دو به يك جوهر متافيزيكي تعلق داربدين

س نَم :ند ازاكه عبارت، سانكهيهفلسفة در  عنصراز سه  است غربي تقريباً برابر با تركيبي تفكردر « ذهن»

(manas)ّيه، بود (buddhi )َكارهَو أهم (ahaṃkāra( )Dasgupta, 1963, V1, p.248 در فلسفة سانكهيه .)

ذهن )منس( هم »گويد: كنند، بر همين اساس، سانكهيه كاريكا ميمنس را به ذهن و حس مشترک نفس تعبير مي

دهنده ادراكات است و طبيعت اعضاي فاعلة آن، ذهن، سازمان مند ازبرخوردار از طبيعت حواس است و هم بهره

فاعله، نقشي  عنصرمثابه ، به(. ذهن698، ص4320)شايگان، « كندسبب تكثر اشياء است كه چندگانه جلوه ميبه

اي ميان ادراكات حسي و ساحت عنوان واسطهبه عنصرديگر، اين بيانفعال در تنظيم ادراكات مجهول دارد. به

هم نيرويي  ذهنبنابراين،  .نمايدگردآوري ميمتديك در قالبي منظم و را كند و ادراكات پراكنده اني عمل ميروح

ادراكي است كه با حواس  عنصرياست كه در تعيين كيفيات كلي و جزئيِ محسوسات نقش دارد و هم  يفاعل

حال، كند. بااينبندي ميدسته ي آنها راهاگيپردازد و ويژمي ءگيرد، به ادراک اشياقرار ميتعامل با هم مختلف در 

توانايي صدور حكم درباره حجيت و است كه  بودهيمنس قادر به تعيين ماهيت محسوسات نيست و اين تنها 

 .(Dasgupta,1963, p.248) چيستي ادراک را دارد

 .(Chatterjee, 1950; Bhaduri, 1947) شوداي مستقل در نظر گرفته ميذرهة منزلمنس بهكه مكتب نيايه  بر خلاف

مسئول تأمل و  ذهن، اينافزون بر  گردد.مي تفسيرهاي پركريتي يكي از دگرگوني ذهن سانكهيه،فلسفة  در
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با اندكي تسامح توان آن را ارتباط نزديكي دارد كه مي بودهيبا  عنصراين در فلسفة سانكهيه گيري نيز هست. تصميم

و مراقبه ح بالاتر مانند شهود، وهاي عقلاني سطاست كه فعاليت ذهن ازتر اي لطيفقوه بودهيترجمه كرد.  «خرِدَ» به

تفكر ة وظيف ذهن يا منسكه يوناني است، درحالي (nous)تا حدودي قابل مقايسه با نوس  عنصرعهده دارد. اين  را بر

 (.280، ص4320ان، شايگ ؛The Sankhya Sutra, 1955, p.21) را داردادراک  فروترح وتحليلي و سط

. كرد ترجمه «اصل تشخيص» را آن توانمي كه است سانكهيهفلسفة ذهن در ة كارهَ سومين مؤلفأهَم

ساماندهي را  ذهن و عقلهاي سان فعاليتينبد و دهدمي نسبت خود به را ذهني تجارب تمام كارَه،اهَم

است  تطبيق قابل فلسفي تفكر در تشخيص ذهناصل با مفهوم  با تسامح زياد، عنصرتركيب اين سه ند. كمي

(Madhvacarya, 1933, p.11). 

است و به همين دليل، قادر به توليد آگاهي  بيناناكور و  ذاتاً پركريتي يا بدن، قلمرو ،سانكهيهفلسفة از منظر 

ها هرگز ابژهشود كه استدلال مي به همين دليل است كه ، وستا «ابژه»پركريتي هميشه در قالب  نيست. ظهور

، از ماديانگاري بر اين باور است كه ذهنِ دوگانهمدل از نظرية اين  روتوانند خود را به سوژه تبديل كنند. ازايننمي

وجه هيچبهكه شناختي است هستية تواند آگاهي را پديد آورد. آگاهي، يك مقولتشكيل شده و نميكور اجزاي 

 .(Madhvacarya, 1933, p.141) استنتاج كرد بدنتوان آن را از نمي

پوروشه، آگاهي ناب، . پوروشه تعلق دارد؛ يعني خودِ مطلق و نامشروطة آگاهي به حوزقابل ذكر است كه 

دارد. در اين  حضورطور كامل مستقل از عالم ماده هاي محدودكننده است؛ و بهشكل و فاقد ويژگيتغييرناپذير، بي

شناختي از ، از نظر هستيآگاهيرو ذهن و آگاهي به عالم پوروشه؛ و ازاين دارد، و تعلق پركريتيتلقي، ذهن به عالم 

 د.يكديگر جدا هستن

توان عناصر ذهني پرسشي كه در اينجا قابل طرح است اين است كه رابطة بدن و آگاهي چيست؟ و چگونه مي

 «نور» با بيرون از كه اندآگاهانه صورتي در تنها ذهني فرايندهاي ه،سانكهيفلسفة  از منظررا آگاهانه توضيح داد؟ 

 عنصرزد. سامي روشن را ذهني هايصورت كه شودمي تشبيه «نوري» به آگاهي. شوند روشن پوروشه آگاهيِ

 ذهنكه از  معرفتيتواند پذيراي اين نور باشد و بنابراين ساختارهاي ستوه، مية ، به دليل غلببودهي )ذهن(لطيف 

 (.Potter, 1981, p.93)د سازمنعكس به بدن صورت آگاهانه كند را بهدريافت مي

هاي ذهني نقضي براي است و بنابراين، فعاليت پركريتيذهن بخشي از جهان در فلسفة سانكهيه گفتيم كه 

هاي بدني باشد، مانند كنش اعمال و علتِ ،طور مستقيمتواند بهذهن مي روآيند. ازاينشمار نميقوانين فيزيكي به

توانند هاي حسي و مغز مي، ساختارهاي مادي مثل انداماز سويي ديگرت كردن يا حركت دادن اعضاي بدن. صحب

 .هايي مانند آگاهي حسي از محيط، ضروري استواقعي بر ذهن بگذارند، كه براي تبيين پديده تأثيري

جهان بيروني بر حواس و  أثيرة تشنويم، نتيجبينيم يا ميهاي حسي ميسانكهيه، آنچه ما در تجربهفلسفة در 



  72 و...  سعيد گراوند/  سانكهيهۀ انگاري ذهن و بدن در فلسفنظريۀ دوگانه

انگاري دوگانهنظرية  وجود ندارد؛ بر خلاف بدناين يعني هيچ شكاف عليّ يا وجودشناختي ميان ذهن و ، ذهن است

نظرية اي كه مدل داند. بنابراين، دو معضل عمدهكه ذهن و ماده را دو جوهر كاملاً مستقل ميدر فلسفة ذهن 

 براي توضيح بيشترد. انشكلي كارآمد حل شده به فلسفة سانكهيه در اندل مواجه كردهرا با مشك انگاري جوهريدوگانه

توانند با هم طور ميهجدا باشند، چ دو قلمروي كاملاًبدن : اگر ذهن و پردازيمدر اين زمينه به طرح اين پرسش مي

 باشد؟ عنصر جسمانيبتواند نمايانگر « انديشه»مثل يك  طور ممكن است رويدادي ذهنيهارتباط برقرار كنند؟ چ

 پذيرد؛ يعنيمي اثر محيط از مستقيم طوربه و است از جهان پركريتي نوعي خود ذهن در فلسفة سانكهيه،

هاي شوند كه بازتاب همان ويژگيوني، مثل صدا يا نور، باعث تغييراتي در ساختارهاي ذهني ميبير هايمحرک

 سازنداز دنياي بيرون را مي هاييانعكاسدهند و رخ مي ، يعني ذهن«منسَ». اين تغييرات در دعيني هستنجهان 

(Dasgupta, 1963, p.211). 

شود، نيازي نيست فرض كنيم دو جوهر متفاوت با هم در ازآنجاكه ذهن در اين مدل مادي تلقي مي

بگيرد. محتواي ذهني يا همان  عينيراحتي از طريق روابط علّي، اطلاعات را از جهان تواند بهاند. ذهن ميتعامل

گيرند و برخي از آنها با نوري از آگاهي ناب )پوروشه( درواقع الگوهايي هستند كه در ناخودآگاه شكل مي هاايده

پديدار  در ساحت وجود آدميهاي آگاهانه شود تجربهشوند. اين تركيب ساختار و نور است كه باعث ميروشن مي

 انگاري ذهن و بدن در فلسفة ذهندوگانهنظرية بر خلاف  توان گفتمي درنتيجه،. (Keith, 1918, p.57) شوند

 كند. همانمي معطوف آگاهي خودِ به را خود توجهسانكهيه فلسفة تمركز دارد،  انعكاسيكه بيشتر بر ساختارهاي 

آيد. ساختارهاي ادراكي را شمار ميذهن بهة دشوار فلسف يكي از مسائل انساني، هايتجربه توضيح در كه ايويژگي

اين  دارد تبيين و تفسير بيشتريكرد، اما آنچه واقعاً نياز به  تبيين هاناخودآگاه مثل ديدن در ربات توان در سطحمي

 ؟هستند يآگاهة است كه چرا اين فرايندهاي فيزيكي همراه با تجرب

شده  شناختيمعرفتي و روشدچار نوعي خطاي  ذهن و بدنانگاري در اين زمينه، دوگانهرسد كه به نظر مي

دهد و همين باعث ايجاد قرار مي رديفهايي را كه بايد از هم تفكيك شوند، در يك ين رويكرد، ويژگياست. ا

اتخاذ نظرية سازد. درواقع، چيزي كه ما را به جدا مي پركريتيآگاهانه را از دنياي ة شود كه تجربشكافي مي

 اجزايسانكهيه فلسفة بر اين اساس، ت. اس ة آگاهيكشاند محتواي آگاهي نيست، بلكه خودِ تجربانگاري ميدوگانه

عنوان يك جوهر مستقل، نه به آگاهانه هايتجربه ديدگاه، اين در. كندمي تحليل ترشفاف شكلي به را تجربة ذهني

 .(Potter, 1981, p.47) شوندمي تفسيرصورت تركيبي از ساختار و نور بلكه به

هاي رنگي ساختارهايي هاي رنگي كليسا در نظر گرفت: شيشهپنجرهتوان ذهن را مانند اين الگو، مي واقع دردر

تابد. تركيب اين دو، سازند و نور خورشيد همان آگاهي ناب است كه از بيرون ميهستند كه شكل ادراک را مي

ديگر  ،يي ادراكهااند و در تجربهتركيبي تجربيات ذهنيآورد. درنتيجه، وجود مي به ة آگاهيتصوير روشني از تجرب
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فاعل بلكه اين نور آگاهي است كه مرز ميان ، شكاف وجودشناختي ميان محتواي ذهني و جهان بيرون وجود ندارد

 ند.كمي تبيين شناسا و موضوع شناسا را

 طبيعي تبيين امكان تفكر اين توان گفت فلسفة سانكهيه شايسته توجه جدي است؛ چراكهاينجاست كه مي

داند. مي پركريتي جهان از بخشي را ذهن به همين دليل، كند،مي فراهم را ذهني هايهپديد از تريگسترده طيف

 توانسته است به فلسفة سانكهيه بنابراين،. ماندمي محفوظ آن در نيز تجربة ذهني و ويژة آگاهي جايگاه حال،بااين

بروز  انگاري جوهرينظرية دوگانه هاينقد و تبيين مدلرا كه در  ، بسياري از مشكلات نظريبنياديناي شيوه

 ند.كنند، از پيش برطرف كمي

باره را با هم مقايسه كنيم، هاي مختلف در اينپرسشي كه اينجا قابل طرح است اين است كه اگر بخواهيم نظريه

 ت؟هاي مختلف در تبيين نسبت ميان ذهن و بدن كدام نظريه از قوت و انسجام بيشتري برخوردار اسدر بين نظريه

هاي ذهني، در نهايت ماهيت پديدهة فيزيكاليسم باور دارد كه همنظرية انگاري، در مقابل دوگانهتوان گفت مي

گويد مي يكريپك بر اين نظريه اشكال وارد كنند. يكريپك همچون متفكرانيباعث شده  مسئلهفيزيكي دارند. اين 

مهم اين ة ولي نكت(، kripke, 1973, p.83) كرد توان ذهن را بدون بدن تصورذهن و بدن متمايزند، چون مي

توانند دقيقاً نمي بدنگيرد ذهن و نتيجه مي يكريپكدرواقع تواند بدون ذهن وجود داشته باشد. است كه بدن هم مي

 (.Wilson, 1987, p.73) اندصورت تصادفي با هم مرتبطيك چيز باشند، بلكه فقط به

دشوار آگاهي نشان ة ل و لوين معتقدند مسئلاگن فلسفة ذهن، همچوندر بحث از مسائل ديگري  متفكران

 (.Nagel, 1974, 432وجود ندارد )آن  تبييندهد كه هنوز ابزارهاي مفهومي لازم براي مي

ها را در باب تبيين ذهن و بدن با نظرية توان گفت: اگر بخواهيم اين نظريهدر يك تحليل حداكثري مي

انگاري فلسفة سانكهيه از قدرت و انسجام بيشتري برخوردار توان گفت كه نظرية دوگانهيسانكهيه مقايسه كنيم، م

شده، در مقام عمل، كاستي و هاي مطرحاست؛ زيرا در بحث و بررسي مباني و مبادي هر يك از اين نظريه

 گردد.ناكارآمدي هركدام از آنها بيشتر آشكار مي

 هن و بدنانگاري ذ. نقد و تحليل نظريۀ دوگانه2

شناسي آن ساختاري ثنوي دارد. در اين ساختار هايي است كه كيهانفلسفة سانكهيه يكي از نخستين فلسفه

ترين رسد بزرگشناسي، فلسفة سانكهيه به دو عنصر پوروشه و پركريتي باور دارد. بر همين اساس به نظر ميكيهان

باشد كه اگر اين ارتباط موجب اسارت ه و پركريتي مياشكال تفكر سانكهيه در حل مسئلة چگونگي ارتباط پوروش

وجه ممكن نخواهد بود. افزون بر اين، از نظر فلسفة سانكهيه، پركريتي علت غايي هيچشود، پس آزادي از آن به

هايي همچون ذهن و بودهي است. پس پركريتي هم علت مادي جهان ها و پديدههمة اشياء مادي، همچون بدن

فاعلي آن. طبق تفسير تقريرات متفكران فلسفة سانكهيه صرف حضور پوروشه كافي است كه است و هم علت 
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توان گفت: حاميان فلسفة سانكهيه با استناد به همين استدلال پركريتي را به عمل وادارد. درواقع اينجاست كه مي

؛ يعني معتقدند كه پوروشه بينا در كنندانگاري ذهن و بدن و مسائل پيرامون آن را تبيين و تفسير مينظرية دوگانه

آيد. ليكن اينكه تواند معرفت پيدا كند و شناخت حاصل مييابد. از آنجاست كه بودهي ميپركريتي نابينا انعكاس مي

دهد و چرا در خود پوروشه هايي باشد كه در پركريتي رخ ميتواند علت دگرگونيچگونه صرف حضور پوروشه مي

آيد، مسائلي است كه متفكران و شارحان فلسفة سانكهيه پاسخ مبرهن و روشني به آنها نمي گونه تغييري پديدهيچ

 رسد يكي از نقاط ضعف و اشكالاتي است كه بر مباني نظري فلسفة سانكهيه وارد است.دهد و اين به نظر مينمي

د اين مسئله از آنجا ناشي رسهاي فلسفة سانكهيه معطوف است به مسئلة ثنويت. به نظر مييكي ديگر از كاستي

رو بيني نتوانسته است ماهيت و حقيقت رنج را براي خود حل كند. ازاينشود كه فلسفة سانكهيه از لحاظ جهانمي

(. افزون بر اين، يكي از اشكالاتي كه بر اين 811، ص4328معتقد به دو عنصر پوروشه و پركريتي شد )راداكريشنان، 

توان زند. به همين دليل ميكه اتخاذ ديدگاه ثنويت درواقع وحدانيت خداوند را بر هم ميديدگاه وارد است، اين است 

 كند.گفت كه آيين هندو يك آيين توحيدي نيست و نقض توحيد در اينجا براي اين آيين مشكلي ايجاد نمي

حلي نيست تا بتواند ل راهشناسي فلسفة سانكهيه اين است كه در تفاسير خود به دنباهاي معرفتعلاوه، از كاستيبه

توان گفت كه تفسير فلسفة سانكهيه از ثنويت و ارتباط پوروشه و پركريتي، نه رو مياين مسئله را برطرف كند. ازاين

توان گفت كه منشأ اصلي فلسفي سانكهيه و ساير مكاتبي كه تعبيرديگر، ميقابل دفاع است، و نه قابل اثبات عقلي. به

 ارند ناتواني آنها در تفسير نظام آفرينش و عدم ادراک حضور رنج در جهان مادي است.به ثنويت اعتقاد د

ترين عنوان عاليبه ذهنشود كه گويي اي ترسيم ميگونه به ذهن و بدنميان ة سانكهيه، رابط از آثاردر برخي 

« انعكاس پوروشه»كه اگر اما اشكال بنيادي اينجاست ، باشد پوروشهآگاهي محض ة تواند آينمحصول پركريتي مي

طور يكسان رخ دهد؛ زيرا پوروشه ها، بهزمانة ها، و در همبودهية در بودهي پذيرفته شود، بايد اين انعكاس در هم

سانكهيه از ارتباط  تقريردهد كه انساني چنين نيست و اين ناهماهنگي نشان مية . اما در تجربحضور داردجا همهدر 

 .(Madhvacarya, 1933, p.71) فاقد انسجام منطقي است بدنو  ذهن

بدني و  هايسانكهيه، پركريتي علت مادي و فاعلي همه پديدهو متفكران فلسفة تقريرات شارحان ة بر پاي

، فلسفي نظاماند. در اين كارا( و حواس نيز زاده پركريتي)آهم اصل تشخيصحتي بودهِي، ذهن، . ذهني است

معضل اصلي به به نوعي خود  ايدهكافي است تا پركريتي را به حركت وادارد. اما همين صرف حضور پوروشه 

چگونه ممكن است آگاهي ناب، تنها با حضور خود موجب د: به اين صورت كه شوسانكهيه بدل ميفلسفة 

نكهيه ساتفكر فلسفة ترين نقدي است كه بر ين پرسش كليدي مهما شود، ولي خود تغييري نپذيرد؟ بدنحركت 

 د.شواز نسبت ذهن و بدن وارد مي

توان پذيرفت كه بودهي بتواند آگاهي و فاقد شعور است، چگونه مي نابيناافزون بر اين، اگر پركريتي 
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كند و از  منعكسدهد؟ اين تصور كه يك واقعيت ناخودآگاه بتواند صورت آگاهي مطلق را  انعكاسپوروشه را 

ناپذيرفتني به نظر  ، تقريريذهنة دشوار و از منظر فلسف ،ز لحاظ منطقياين طريق به نحوي شعورمند شود، ا

طور كه اند با ارائه تقريرات گوناگون اين مسئله را حل كنند، اما همانسانكهيه كوشيدهفلسفة رسد. شارحان مي

 نيستندشناختي اعتبار و حجيت معرفتكننده و واجد ها قانع، اين تبييناندتفسير كردهاكريشنان دداسگوپتا و را

(Dasgupta, 1963, v.2, p.171-174; Radhakrishnan, 1930, p.303-305.) 

سانكهيه در ارائه تفكر عجز و آن  ددگرتر بازمياي عميقها درواقع به مسئلهاين دشوارية رسد ريشنظر مي به

رنج را در نظام آفرينش فلسفه، آنجاكه اين بدن است. از و كاركرد جهان رنج، شرمسئلة يكپارچه از منسجم و تبييني 

شمرد و ناگزير به دو اصل مستقل مكن ميامرا ن انگارانههماني و وحدتاينداند، تفسيري مي« واقعيتي بنيادين»

 . افزون بر اينريزدفرو مي در آن هستي غاييت انيي آن است كه وحدنگاراشود. اما پيامد چنين دوگانهقائل مي

ويژه در تعامل آن دو در سطح ذهن و بدن موجب فقدان چارچوب نظري منسجم براي تبيين بهتر ذهن و بدن، به

شخيص ة تخواهد رهايي را نتيجسو سانكهيه مياز يكهاي مهمي در تفسير فلسفة سانكهيه شده است. بروز شكاف

كند. ارائه نمي عنصر تعامل اين دوة نحو بداند، اما از سوي ديگر، تبييني روشن از بدندقيق تمايز آگاهي و 

آن، بر بستري ملاحظة  قابل عميقگيري رغم جهتسانكهيه، عليفلسفة در  انگاريية دوگانهروست كه نظرازهمين

فلسفة سانكهيه در مسئلة هندسه بايد توجه داشت كه ارزش عملي حال، ست. بااينبنا شده ابنيادين از تناقضات 

انگاري ذهن ويژه در حوزة فلسفة ذهن تبيين نظرية دوگانهشناختي، به، اما از ديدگاه معرفتنيست قابل انكار سلوكي

 ست.نشده باقي مانده اها همچنان حلها و كاستياي از ابهاممجموعهدر پرتو حضور  و بدن

فلسفة سانكهيه با انگاري ذهن و بدن ديدگاه هاي بسيار در تبيين نظرية دوگانههرحال، با وجود كوششبه

هاي جزئي فلسفة سانكهيه قرار رو است كه فراتر از اشكالات وارد بر استدلالاي از ايرادهاي بنيادين روبهمجموعه

انگاري ذهن و بدن در فلسفة ترين چالش در نظرية دوگانهتوان گفت: مهمگيرد. در يك تحليل حداقلي ميمي

و قائل به جدايي كامل ميان ذهن و بدن است و از سوي ديگر، تأكيد سسانكهيه آن است كه اين ديدگاه از يك

 .ناسازگار استة موضع درواقع متضمن دو گزار ينااتخاذ  كند كه ذهن بخشي از جهان پركريتي است.مي

سخن رفت، مانند كه از آنها  هايييهنسبت به نظرپرسشي كه در اينجا قابل طرح است اين است كه 

 تر است يا خير؟معقول قانگاري سانكهيه در نزد اهل تحقية كريپكي، آيا نظرية دوگانهفيزيكاليسم و نظري

مثل عليت ذهني و بازنمايي ذهني را  ،تواند بسياري از مسائل فيزيكاليسمسانكهيه مي رسد كه بينشبه نظر مي

دارد. اما  باورغيرمادي انگاري گرفتار شود كه به كيفيات دوگانههاي نظرية كاستيحل كند، بدون اينكه به 

تواند صرفاً از فرايندهاي غيرذهني و ناآگاه پديد آيد؛ سانكهيه نيز قبول دارد كه آگاهي نميفلسفة حال، درعين

عنوان جوهري مستقل معرفي جاي آن، آگاهي ناب بهبه گردد.اينجاست كه ناكارآمدي فيزيكاليسم آشكار مي
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بخش نيست و رضايتچندان  از اهل تحقيق براي بسياريفلسفة سانكهيه ي انگاردوگانه د. با اين اوصاف،شومي

ة مسئل؛ چراكه تر استجذاب تا حدوديداند، ميانگاري كه واقعيت را صرفاً ذهن يا آگاهي هماني و وحدتنطرية اين

 آگاهين و بدن ذه همانيو اين انگارينظرية وحدتدشوار آگاهي مانعي بزرگ براي فيزيكاليسم است، اما براي 

توان بهتر فهميد كه چگونه جهان مادي از آن چنين مانعي وجود ندارد. اگر آگاهي را جوهر نخستين فرض كنيم، مي

ة مانند آنچه در فلسف ،انگاريهماني ذهن و بدن و وحدتاي ايننظريهرسد پديد آمده است. بنابراين، به نظر مي

. طرح اين مسائل نشانگر اين است كه نظرية ذهن و بدن باشد ةبراي حل مسئل شقّ بديليودانته آمده، 

انگاري ذهن و بدن در فلسفة سانكهيه از قوت و انسجام كافي برخوردار نيست و در بنياد متافيزيكي خود با دوگانه

 هاي بنيادين همراه است.كاستي

 گيرينتيجه

و پوروشه يتي، پركر ركن سه يانبر تقابل م يهسانكهفلسفة در ذهن و بدن  يانگاردوگانهنظرية  ياد متافيزيكيبن

 ها استوار است.گونه

انگاري ذهن و بدن را پاسخ دهد. در اين هاي بنيادين نظرية دوگانهفلسفة سانكهيه توانسته است يكي از چالش

 نظام فلسفي، ذهن بخشي از جهان پركريتي است.

سم، مانند عليت ذهني را حل كند، بدون اينكه به تواند بسياري از مسائل فيزيكاليفلسفة سانكهيه مي

 انگاري ذهن و بدن گرفتار شود.هاي نظرية دوگانهكاستي

انگاري ذهن و بدن در فلسفة سانكهيه بر تقابل دو عنصر متافيزيكي، يعني پركريتي و بنياد نظرية دوگانه

ند، بلكه در عين تمايز، تعامل متقابل دارند. تنها از يكديگر متمايز هستپوروشه استوار است؛ يعني اين دو اصل نه

آورد، مثال كور و چلاق است. كوري در جنگلي به چلاقي مثالي كه فلسفة سانكهيه براي اثبات اين موضوع مي

دهد و به اتفاق به گريزگاهي از خورد، هر دو عاجزند، اما در اثر تعامل متقابل، كور چلاق را بر شانه خود قرار ميبرمي

 يابند.راه مي جنگل

 يهسانكهفلسفة مطلق ذهن و بدن است، در  ييبر جدايكه مبتن ي در فلسفة ذهنانگاردوگانهنظرية  بر خلاف

 ظهورتنها در پرتو  يمعنا كه آگاه ينبرقرار است؛ بد ي ـ ادراكيعلّ  يحضورهم يو پوروشه نوع يتيپركر يانم

 د.آن حل شو در آنكهيب يابد،يامكان تجربه م يتي است كهپركر

 رسد؛به ظهور نمي يستياز ن اييدهپد يچكه ه دهدينشان ممسئلة عليت بر  يدبا تأك يهسانكهمباني فلسفة 

 يساختارتحول درون يدو جوهر نامتجانس، بلكه نوع يانم يرنه از نوع تأث يزذهن و بدن نة رابط يجه،درنت

 است. يتواقع

يجة ذهن و بدن، بلكه نت يزيكيرا نه حاصل تعامل ف يقيشناخت حق يهسانكهفلسفة  ي،شناختمعرفت يدگاهد از
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 ذهن يزتما فهممكشهَ نه در انكار بدن، بلكه در  يب،ترتين. بدكندتفسير مي يتيپركر هايياز دلبستگ يآگاه ييجدا

 بدن تحقق مي يابد.از 

رو ازاين داند؛ين را ابزار ذهن نم، بدبرخي از متفكران در فلسفة ذهن يكيمكان يدگاهخلاف د بر يه،سانكهفلسفة 

 نسبت ميان ذهن و بدن در اين فلسفه، تعامل متقابل است، نه عليّ و متقابل.

را  شناختييهست يستيزهم ي، نوعبدنو  ذهن يانم ياديبن يبا حفظ دوگانگ يهسانكهفلسفة  گفت توانيم

هاي اندامبا فهم  يشتريب يسازگار فلسفة ذهن، در يانگاردوگانهنظرية با  يسهكه در مقا ييالگو كند؛يم تفسير

 معرفتي و عناصر ذهن و بدن دارد.

شناختي قابل انگاري ذهن و بدن، هم از حيث روشتقريرات متفكران فلسفة سانكيهه در باب نظرية دوگانه

 شناختي.انتقاد است و هم از حيث معرفت
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Abstract 
The role of religious foundations and their status in the formation and 

orientation of sciences is among the topics that have attracted the attention of 

thinkers in our country in recent years, as they have attempted to examine the 

possibility of “religious science.” Meanwhile, natural sciences -despite their 

role in the technological development of societies and their significance in 

lifestyle and even in orienting the humanities- have received less attention; 

although through examining existing theories, one can also judge the possibility 

of religious science in this domain.  

In their article, while reviewing the background of the issue and extracting the 

views of certain theorists of religious science regarding the possibility or 

impossibility of religious science, and focusing on the natural sciences, the 

authors have made their attempt to analyze the connection between each thinker’s 

perspective and his methodological approach -namely, whether or not the method 

of the sciences is restricted to empirical observation. This is a key issue that, from 

the authors’ perspective, plays an effective role in a person’s belief in the 

possibility of a religious model in science. With this approach, if it is proven that 

the theories of the natural sciences are also interpretive and analytical in nature 

rather than purely descriptive, then the insistence on restricting the method in the 

natural sciences will lose its justification, and the path will be opened for 

reflection on the natural sciences based on religious foundations. 

Keywords: religious science, natural sciences, presupposition, empirical method. 
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 hamidrezaramezani313@gmail.comآموزشي و پژوهشي امام خميني پژوه دكتري كلام و فلسفة دين مؤسسة/ دانش حميدرضا رمضاني درح
 22/20/2424 پذيرش: - 11/27/2424 دريافت:

 چكيده

دهي به علوم از مباحثي است كه در ساليان گيري و جهتنقش مباني ديني و جايگاهشان در شكل
اند امكان تحقق علم ديني را بررسي انديشمنداني از كشورمان را جلب كرده و تلاش نمودهاخير توجه 

نمايند. در اين ميان علوم طبيعي، با وجود ايفاي نقش در توسعة تكنولوژيك جوامع، اهميت آن در 
در ، هرچند با تتبع انددهي به علوم انساني، كمتر در كانون توجه واقع شدهسبك زندگي و حتي جهت

 توان دربارة امكان تحقق علم ديني در اين حوزه نيز به داوري نشست.ميان نظريات مي
ديني در مورد امكان  پردازان علمدر اين مقاله ضمن بررسي پيشينة بحث و استخراج نگاه برخي نظريه

ديشمند با يا عدم امكان تحقق علم ديني و با تمركز بر طبيعيات، تلاش شده تا ارتباط نوع نگاه هر ان
شناختي او ـ انحصار روش علوم به تجربه يا عدم آن ـ واكاوي شود. موضوعي كليدي رويكرد روش

. با اين دارد معل در ينيد يالگو جاديا امكان به شخص اعتقاد در دگان نقشي مؤثرنگارن منظر ازكه 
ماهيت تفسيري و رويكرد اگر ثابت شود كه نظريات علوم طبيعي نيز بيش از آنكه توصيفي باشد، 

تحليلي دارد؛ آنگاه اصرار بر انحصار روش در طبيعيات محملي نداشته و راه براي تأمل در علوم طبيعي 
 بر مباني ديني نيز باز خواهد شد.مبتني

 .فرض، روش تجربيعلم ديني، طبيعيات، پيش :هادواژهيكل
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 مقدمه

هاي تحقق آن از مباحثي است كه پس از انقلاب اسلامي در كشور ما مطرح شد و بحث علم ديني، امكان و راه

را مورد بررسي و مداقه قرار برخي از فلاسفه و نيز انديشمندان با توجه به اهميت بحث وارد اين حوزه شده و آن 

شده در اين حوزه خود گوياي اين نكته است كه اين بحث جايگاه خود را نزد دادند. كثرت مقالات و كتب نگاشته

بيشتر علوم انساني است كه مورد توجه  حالنظران پيدا كرده و بيش از پيش مورد توجه واقع شده است. بااينصاحب

و پيشرفت جامعه دارد، مغفول واقع شده يا توجه كمتري سازي واقع شده و علوم طبيعي با وجود اهميتي كه در تمدن

بدان صورت گرفته است؛ شايد بدين جهت كه از منظر برخي انديشمندان، وصف ديني براي علوم طبيعي چندان 

هاست و موجه نيست؛ زيرا به اعتقاد آنان، روش علوم طبيعي صرفاً تجربه و استقرا و تبيين روابط عليّ بين پديده

تفاوت سنخ قضايا در علوم طبيعي كه توصيفي و نه تجويزي است، قوانين حاكم بر اين حوزه نيز ثابت،  گذشته از

ي در آن نيرديغي ديني يا هافرضشيپبا عنايت به اصالت روش تجربي،  رونيازامند است. بيني و ضابطهقابل پيش

 ي ندارد.ريتأث

هاي بشري، امري شناسي علوم در تمدنا به روشهالبته توجه به اين موضوع مهم است كه تمركز توجه

شناسانه به علوم از ثمرات تمدن جديد و امري بديع شدن نگاه متدُيك و روش سابقه نيست و برجسته مسبوق به

گيري تمدن توان از تأثير آن در تحولات علوم جديد غافل شد؛ زيرا اساساً تا پيش از شكلشود كه نميمحسوب مي

بندي علوم نداشت و آنچه وران تمدن اسلامي و حتي پيش از آن، نگاه روشي جايي در تعريف و طبقهجديد و در د

(. البته اين بدين معنا نيست 89-44، ص4361، رابيافداد، موضوع و غايت علوم بود )ر.ک. اهميت علوم را نشان مي

گرايانه و بر طرد مبادي مادياكم مبتنيكه روش نزد پيشينيان فاقد اهميت بود، بلكه با توجه به منظومة فكري ح

 گاه روش تجربي تا اين حد اصالت پيدا نكرده بود.گرايانه، هيچتجربه

حال رخداد رنسانس با ادعاي بازگشت به تمدن يوناني در سه مرحله باعث تغيير رويكرد حاكم بر فضاي بااين

د كه تغيير رويكرد نخبگان غربي به سه مقولة خدا، جوامع غربي شد. در مرحلة اول انقلاب فلسفي ـ ايدئولوژيك بو

سازي غيرمؤثر نزول و عقل كه خدا از جايگاه ربوبيت عالم به جايگاه ساعتايگونهانسان و طبيعت را رقم زد؛ به

جايي به به اين جابه عقل و وحي در قرون وسطيخودبنياد انساني به اين جايگاه صعود كرد. اتين ژيلسون در كتاب 

 (.Gilson, 1939, p.1-80تفصيل اشاره كرده است )

كه گاليله كيفيات اوليه، مانند ايگونهنوبة خود به انقلاب علمي انجاميد. بهتغيير رويكرد ايدئولوژيك نيز به 

ش قلمداد كرد و ارزرنگ و بو و حرارت و مانند آن را مفاهيم غيرقابل محاسبه و براي تبيين حقيقت اشياء بي

( در Brenner, 1989, p.2خواستار جايگزيني كيفيات ثانويه، مانند سرعت و شتاب و طول و مانند آن شد )

وجوي چرايي آنها شد و مشاهدات كمّي جاي جستها بههمين راستا بيكن خواستار تبيين چگونگي رخداد پديده
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رويكرد با اصالت رياضيات دكارت شدت گرفت. از منظر  و استقرا را تنها راه شناخت چگونگي حوادث دانست. اين

دكارت، تبيين كيفي اشياء در فيزيك و ساير علوم طبيعي بايد جاي خود را به تبيين رياضي و كمي حقايق طبيعي 

 (.Gilson, 1950, p.130-150بدهد )

 ض باعث ناديدهاين در حالي است كه رياضيات محض، انتزاع كميّت اجسام خارجي است و تبين عددي مح

نگري كه از مسير تبيين شود. در علم كيميا نيز رويكرد كلگرفتن ساير خصوصيات و ابعاد و سطوح وجودي اجسام مي

كرد، جاي خود را به شيمي مدرن داد؛ كيميايي كه مواد، سازگاري بين اجزاي عالم جسماني و عالم روحاني را دنبال مي

ف اجزاي ماده فارغ از نسبت ماده با روابط غيركميّ ميان مواد قرار داده بود با رويكرد اتميستي همت خود را كش

(. شايد بتوان تحليلي شدن رويكرد هندسي و سر برآوردن فيريك كوانتومي را مرحلة 0-1، ص4198دوست، )سخاوت

 بيستم است.دانان ابتداي قرن بر نگاه خاص فلسفي فيزيكديگري تلقي نمود كه به تعبير دكتر گلشني مبتني

تنها در با عنايت با چنين نگاه تاريخي برخي از انديشمندان فلسفة علم معتقد به تغيير الگو يا شيفت پارادايمي نه

اند، امري كه علوم طبيعي را نيز در جايگاه نزاع مخالفان و موافقان علم ديني علوم انساني، بلكه در علوم طبيعي شده

ر آنان تغيير الگوي تمدني پيش از اينكه از علوم انساني آغاز شده باشد از علوم طبيعي نشاند؛ چراكه اساساً از منظمي

برخاسته است. بر اين اساس يافتن نقطة عزيمت بحث در موضوع علوم طبيعي راه را براي گسترش علم ديني در 

لازم است مورد واكاوي كند. از منظر نگارندگان اين نقطة عزيمت داراي دو بعد اساسي است كه طبيعيات باز مي

و تداوم  قرار گيرد؛ يكي اثبات اينكه علوم طبيعي مدرن در يك سير خطي و دترمينيستي به وضعيت كنوني نرسيده

تبع آن طبيعيات قديم نيستند و ثانياً با عنايت به بعد اول، اين علوم نسبت به طبيعيات قديم در هدف و موضوع و به

 اند.در روش متفاوت

اضر بر روي مورد دوم دست گذاشته و تلاش دارد اين نكته را برجسته كند كه رويكرد دانشمندان در نگاشتة ح

حوزة مباني علم طبيعي و امكان ديني شدن بستگي تام به نگاه آن نسبت به روش اين علوم دارد و اين مسئله است 

بندي نگاه اي از نزاع به طبقهنهكه موضع نهايي آنها را تعيين خواهد كرد. بر اين اساس پس از بيان پيشي

 انديشمندان خواهد پرداخت.

گرايانه باعث شد تغيير مبادي و پارادايم فكري حاكم بر انديشمندان پس از رنسانس و برجسته شدن نگاه حس

ها عنوان روشي موفق و يقيني در همة علوم ازجمله علوم طبيعي محوريت يابد و ساير روشزعم آنان، تجربه بهتا به

عنوان يك مكتب فكري عرض اندام نمود و حكم به مهمل را به چالش بكشد تا حدي كه پوزيتيويسم منطقي به

اعتبار دليل تناقض دروني، خودش خودش را بي هاي غيرتجربي داد. حكمي كه چندان دوام نيافت و بهبودن گزاره

ويسم از منظر برهاني و منطقي فروريخت، اما نگاه كرد. نكتة قابل اهميت در اين فرايند اين بود كه هرچند پوزيتي

تازي خود ادامه داد و برخي فلاسفة علم معناي انحصار روش ارزيابي در تجربه ـ همچنان به يكهگرايانه ـ بهاثبات
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 كنندة تجربه در علوم انساني و طبيعي را همچنان حفظ نمايند.تلاش نمودند با ارائة راهكارهايي، نقش تعيين

پذيري عنوان جايگزين اثباتبحث تأييدپذيري تجربي را به پيدايش فلسفة علميمانند رايشنباخ در كتاب  برخي

با تفطن نسبت به سست بودن پايه  منطق اكتشاف علميتجربي مطرح كردند و برخي ديگر مانند پوپر در كتاب 

لوم دانستند. رايشنباخ و پوپر با پذيرش اين هاي عپذيري را معيار صحت و به تعبيري علمي بودن گزارهتجربه، ابطال

هاي غيرتجربي در علوم شد، تلاش كردند با تفكيك مقام گردآوري و داوري، توان مانع تأثير گزارهنكته كه نمي

يك از اين الخطاب در ارزيابي علوم همچنان حفظ كنند. غافل از اينكه هيچنقش تأثيرگذار تجربه را به عنوان فصل

 ، مقدمة فصل پنجم(.4198گرايي را درمان نخواهد كرد )ر.ک. فاضل فلاورجاني، تناقض دروني تجربهراهكارها 

اند نگاه برخي از اند: نخست تلاش كردهنگارندگان در اين مقاله با عنايت به نكات فوق به دو مسئله توجه نموده

م طبيعي را از ميان سخنان آنان استخراج پردازان علم ديني در فضاي كنوني كشور، نسبت به علوترين نظريهمهم

 اجمال بررسي شود.هاي ديني در علوم طبيعي به فرضكنند و نگاهشان به امكان دخالت مباني و پيش

دوم و با عنايت به اينكه اعتقاد به انحصار روش علوم طبيعي در تجربه مانع مهمي در اعتقاد برخي انديشمندان 

هاي ديني و تحقق علوم طبيعي با وصف ديني است، تلاش شده تا رويكرد فرضبه عدم امكان دخالت پيش

هاي افراد به دو گروه، بندي ديدگاهشناختي آنان در حوزة علوم طبيعي كاوش شود. بر اين اساس با تقسيمروش

وم طبيعي قائل به عدم انحصار روش علهاي هاي قائل به انحصار روش علوم طبيعي در تجربه و ديدگاهيعني ديدگاه

و نتيجة اين  پرداخته علوم طبيعيهاي ديني در فرضدخالت پيشنسبت به  انديشمندان ، به بررسي موضعتجربه در

موضع را در نوع رويكرد آنها نسبت به امكان تحقق الگوي ديني در علوم طبيعي مشاهده خواهيم نمود. تأكيد 

آنها با يكديگر و بررسي نوع نگاه آنها نسبت به مسئلة  شود كه هدف اصلي مقاله استخراج رويكردها، مقايسةمي

 در علوم طبيعي است، هرچند به مناسبت از نقد مختصر برخي رويكردها غفلت نشده است.روش 

 هاي قائل به انحصار روش علوم طبيعي به تجربه. ديدگاه3

تصريحاً روش علوم طبيعي را منحصراً هاي قائل به انحصار روش علوم طبيعي به تجربه، برخي از ميان ديدگاه

معنا نيست كه آنها اينشود. اين البته بهاند و برخي از مدلول سخنانشان چنين نگاهي استنباط ميتجربه دانسته

معتقدند روش علوم انساني نيز صرفاً تجربي است؛ زيرا ممكن است در عين تجربي دانستن روش علوم طبيعي، در 

 ه ديگري داشته باشند. در ذيل به سه نگاه عمده اشاره خواهيم نمود.مورد علوم انساني نگا

 ها در مقام گردآوريفرضگرايي پوپري و تأثير پيش. سروش: تجربه3ـ3

بحث اسلامي  69ها، مراحلي از تغيير را شاهد بوده است. وي در دهة فرضپيش ديدگاه دكتر سروش درباره نقش

را مطرح نمود و با پذيرش تفكيك بين مقام داوري و گردآوري، و نيز اعتقاد به ويژه علوم طبيعي كردن علوم، به

 طرف بودن آن در مقام داوري، نه در مقام گردآوري، اظهار داشت:معناي بيعيني بودن ]علم طبيعي[ به
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، كاملاً امكان كردندكردند و از فرهنگ مسلمين تغذيه مينظر من اگر اين علوم طبيعي در جوامع اسلامي رشد مي به

داشت كه غير از آن باشند كه الان هستند... چون در مقام شكار، ابزارها و و تورها و مفاهيمي در اختيار دانشمندان 

ها و سازيمسلمان هست كه در اختيار ديگران نيست و با اين ابزارها و تورها و با كمک اين مفاهيم، قالب

شود كه بگوييم علوم غربي باطل است، چون آنكه بطلان ، اما اينها باعث نمياندكنند كه متفاوتهايي ميبنديتقسيم

 (.02ـ04، ص3270دهد مقام شكار نيست، بلكه مقام داوري است )سروش، را نشان مي

با تحولاتي همراه شد. در اين دوره، بحث علم ديني از نگاه سروش تنها دربارة علوم  19اين ديدگاه سروش در دهة 

هاي تنها در حوزة فرهنگ اسلامي، بلكه در حوزة فرهنگنه»گيري است؛ زيرا اساساً جتماعي معنا قابل پيانساني و ا

مهم است،  آنهااند و آنچه كه براي ي هم ديري است كه از مكتبي كردن علوم طبيعي ـ تجربي چشم پوشيدهنيرديغ

تماعي، نقدي بر ديني كردن علم، در: حسني )ر.ک. سروش، اسلام و علوم اج« ايدئولوژيك كردن علوم انساني است

 (.332، ص4309و ديگران، 

گرفته و  در اين سخنان سروش بحث انحصاري خود در علوم انساني را با تمايز بين مقام ثبوت و مقام اثبات پي

عريف با بيان اينكه معيار تعريف علم منحصر به روش نيست و علم، علاوه بر روش با موضوع و غايت نيز قابل ت

يك از سه تعريف شدن علم در مقام ثبوت بر اساس هيچاست، تبيين ديگري از مسئله ارائه كرد. به اعتقاد وي ديني

الامر چه به فوق از علم ]حتي در روش و در مقام گردآوري[ قابل دفاع نيست؛ زيرا علم در مقام ثبوت و نفس

اتي از مكتب دارد و تعريف و توصيف آن به اسلامي و موضوع تعريف شود، چه به غايت و چه به روش؛ استقلال ذ

حال اگر در مقام اثبات و تحقق و از نظر تكوين تاريخي به مسئله نگاه كنيم، غيراسلامي اساساً نادرست است. بااين

 وجود:توان تأثير سؤالات ذهني و مكتبي را پذيرفت با اين مي

هرحال بيان فكرها هستند، ها چون بهواب هم دارد و جوابچيز دايرمدار سؤال نيست. اولاً علم جاما همه

ها هم در علوم فارغ از مكتب اند، ثانياً براي يافتن پاسخ روش لازم داريم و بخش روشمستقل از مكتب

توانند در طرح سؤال و در دادن فرضيات بر ما تأثير ها مياست. خلاصۀ كلام اينكه، مكاتب و ايدئولوژي

رسد، براي فراهم ها همه متعلق به مقام گردآوري است، اما وقتي كه نوبت به پاسخ و روش ميبگذارند كه اين

توانيم يک علم مكتبي ها و نقد آنها كه مقام داوري است، ديگر فراغت از مكتب داريم و نميآوردن پاسخ

 (.333ـ350، ص3235داشته باشيم )حسني و ديگران، 

مين مقدار از علم ديني در علوم انساني نيز مناقشه نمود و علم ديني، حتي در ه 29دكتر سروش بعدها و در دهة 

ها اگرچه در فرضها در مقام گردآوري را نيز نامطلوب دانست. از نگاه وي پيشفرضمعناي استفاده از پيشبه

شوند كه حسوب ميفرض ممعنا علم اسلامي امكان دارد[، اما تا زماني پيشاينگذارند ]و بهتكوين علم تأثير مي

ها از جهت فرضتأثير آنها ناخودآگاه باشد، ولي همين كه مورد توجه واقع شود، بايد آنها را كنار گذاشت؛ زيرا پيش

 فرض بودن امري غيرمعرفتي و غيرمعتبر است:پيش
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ولي در فرض صحيح، ايراني و غيرايراني، اسلامي و غيراسلامي، ديني و غيرديني، شرقي و غربي ندارد، پيش

فرض فرض را. اهل اسلام يک پيشها يک پيشپندارند، شرقيفرض را صحيح ميها يک پيشعالم واقع، غربي

فرض... اين علم اسلامي با اين شيوه و محتوا كه گفتم، اگر امكان وجودش ها هم يک پيشدارند و غيراسلامي

هاي ناصوابي هست فرضكند... اگر پيشهم باز مياثبات شود راه اثبات امكان وجود رقباي بسيار زياد ديگري را 

فرض علم اسلامي و غيراسلامي و ايراني و غيرايراني شان باشيم، يعني اگر به ما بايد دنبال اصلاح و تصحيح

نفع يک علم ايدئالي باشد كه اسلامي و وجود داشته باشد، هدف عالمان و دانشمندان بايد كنار گذاشتن آنها به 

 (.3273دارد... )سروش، مصاحبه، در: قبادي، ، غربي و شرقي برنميغيراسلامي

اي را شاهد نبوده و هم آنها با تعابير مختلفي بيان شده، اما تحول عمدهرسد ديدگاه سروش هرچند نظر ميبه 

همين تأثير ها صرفاً در مقام گردآوري است كه در نهايت فرضبر امكان تأثير پيشبر نگاه كارل پوپر مبنيمبتني

دهد كه از خوبي نشان ميحداقلي هم توسط سروش نامطلوب دانسته شده است. اما درهرحال سخنان سروش به

مثابه معياري انحصاري براي ارزيابي منظر وي در فضاي علوم طبيعي، آنچه اصالت دارد روش تجربي است كه به

 شود.هاي اين علوم استفاده ميصحت و سقم گزاره

 اين نگاه بايد گفت:در بررسي 

ها بر مقام گردآوري در علوم طبيعي و نفي فرض، انحصار نقش پيشوري و داوريآدگرتفكيك مقام اولاً 

كه گفته شد، يكي از دلايل تفكيك اولاً چنان به دلايلي قابل مناقشه است.تأثيرگذاري غيرتجربه در مرحلة داوري 

خواستند بگويند اگر استقرا و كنندگان مير منطقي استقرا بود. تفكيكاين دو مقام از يكديگر، زيرسؤال رفتن اعتبا

ها بپذيريم، اما بعدها در همين عنوان قاضي فرضيهرا بهمشاهده در مقام گردآوري منطقاً معتبر نيست، لااقل آن 

ابند، پيروان مكتب كه در بحث قبل اشاره شد، ترديد ايجاد شد و فيلسوفان علمي چون كوهن و فايرمقدار نيز، چنان

ها و عوامل فرضشناسان حوزة معرفت در مكتب فرانكفورت و مكتب ادينبورا بر تأثير پيشتفهمي و نيز جامعه

 هاي پژوهشگر تأكيد نمودند.ارزشي و غيرتجربي، حتي در مقام ارزيابي يافته

قام گردآوري از داوري است؛ شده در تاريخ فلسفة علم شاهد ديگري بر نادرستي تفكيك مثانياً نظرات مطرح

كرد، اما گاه تغيير نميزيرا اگر تفكيك اين دو مقام درست بود، رويكرد فيلسوفان علم در عرصة داوريِ تجربه، هيچ

دهد كه وجود خود نشان ميخوديشناسي تجربي در طول تاريخ فلسفة علم، بهتحولِ ارزيابي آنها دربارة خودِ روش

 نگاه انديشمند در اين باب خواهد شد. شواهد جديد موجب تغيير

اند كه هرچند در مقام نظر تفكيك آنها ممكن باشد، اما در تنيدهثالثاً دو مقام داوري و گردآوري به قدري درهم

ارزيابي نسبت به نتايج و فوايد ها نوعي مقام عمل چنين امري امكان ندارد؛ زيرا دانشمند حتي در حين گردآوري داده

آن دارد و بر همين اساس است كه دانشمندان به دليل ارزيابي قبلي از امكان درستي يك نظريه و با و مضرات 

شود كه اگر در مقام تنيدگي باعث ميروند. اين درهمها ميآوري و گزينش دادهداوري به سراغ جمعنوعي پيش
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اند، گراياني نظير پوپر قائلكه ابطالانها وجود نداشته باشد، چنشناختي و تمايزي ميان روشگردآوري توصية روش

 ناخودآگاه به مقام داوري نيز سرايت نمايد.

ناختيِ علم و شتوان از نگاه فلسفي بر اين تفكيك وارد كرد، ناديده گرفتن بعد معرفتاشكال ديگري كه مي

روشي، ديگر كسي در علم به شناختي صرف است؛ زيرا با تكيه بر مقام داوري توجه به آن از زاوية تاريخي و جامعه

محدود كردن دنبال كشف واقعيت نيست، بلكه هدف صرفاً اقناع ديگران و ايجاد توافق جمعي خواهد بود؛ زيرا 

اعتنايي به كشف حقيقت و اهميت دادن قبول برتري جدل بر برهان و بي ،جمعي داوريِة شناسي علم به حوزروش

شناختي از علم را ست كه عمدة مكاتب فلسفة علم، تحليل تاريخي ـ جامعهبه اقناع ديگران است و به همين دليل ا

 (.22-21، ص4322اند )ر.ک. سوزنچي، جايگزين تحليل منطقي ـ فلسفي از علم كرده

گذشته از همة اين دلايل، اگر ماهيت علم كشف واقع باشد، تمايز روشي معنا ندارد؛ زيرا هدف كشف حقيقت 

ه اين موضوع در مرحلة گردآوري يا داوري باشد. بر همين اساس اگر در مقام گردآوري به كند كاست و تفاوتي نمي

ها قائل شويم، اساساً مجالي براي تمايز روشي علم از غير علم در مقام داوري نيز باقي عدم وجود تمايز ميان روش

معناي نفي اهميت مه البته بههنخواهد ماند؛ زيرا داوري چيزي جز صحه گذاشتن بر مقام كشف واقع نيست. اين

شود كه نتوان در روش نيست، اما منحصر كردن روش علوم به تجربه و پذيرفتن رويكرد پوزيتيويستي باعث مي

 مدار اتخاذ كرد.يك از علوم رويكردي ارزشهيچ

امكان تأثير هرحال استثنا نمودن علوم طبيعي از علم ديني در مرتبة گردآوري با تأكيد خود دكتر سروش بر به

كه در مقدمه اشاره شد، از منظر نگارندگان تفكيك بين مقام ها در اين علوم تناقض دارد و همچنانفرضپيش

گردآوري و داوري، محملي براي حفظ رويكرد پوزيتيويستي و رهاندن آن از تناقضات صريح دروني است. بنابراين 

شود و مشكلات اساسي آن همچنان ماترياليستي محسوب ميگرايانه و صرفاً رويكردي درون منظومه فكري تجربه

 باقي است.

 هاي نقليو آموزه هاضفر. دكتر باقري: تأثير آگاهانۀ پيش3ـ3

ممكن است محدود به علوم تجربي »مباحث دكتر باقري و مدل تأسيسي وي در علم ديني، هرچند به تعبير وي 

، اما بيشتر با شواهد مربوط به علوم انساني تأييد شده «پوشش آورد انساني نباشد و علوم تجربي طبيعي را نيز تحت

تنيدگي دانش و ارزش و نفوذ عميق ها، درهمفرضبخشي پيشاست. باقري هرچند در ديدگاه خود بر قدرت الهام

ربي هاي متافيزيكي در مراحل مختلف بسط و گسترش يك نظرية علمي تأكيد كرده، با اين وجود عملاً تجپشتوانه

 (.44، ص4326بودن را شاخص اصليِ علم معرفي كرده است )ر.ک. باقري، 

از نگاه وي براي توليد علم ديني نيازي به تهذيب و تكميل علوم موجود )رويكرد تهذيبي( يا استنباط تمامي 

نساني و نيز استواري المعارفي( نداريم، بلكه با توجه به فقر نظريه در حوزة علوم ادائرةعلوم از كتاب و سنت )رويكرد 
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هاي موجود در قلمرو علم و نيز با توجه به مبناي مابعد فرضهاي برگرفته از دين در مقايسه با پيشفرضپيش

 گرا در علم بايد به تأسيس علم ديني اقدام كرد.اثبات

هايي از ه و ويژگيگرا پرداختباقري در بيان مباحث خود ابتدا به تبيين ماهيت علم تجربي از نگاه مابعد اثبات

تنيدگي علم و تنيدگي مشاهده و نظريه، درهمتنيدگي علم و متافيزيك و تأثير متافيزيك بر علم، درهمقبيل درهم

كه در  شمردرا برمي، نيز تأثير علم بر متافيزيك ها و الگوهاي علميارزش، پيشرفت علم از طريق رقابت نظريه

كند. وي با توجه به ويژگي اخير ]تأثير علم بر متافيزيك[ معتقد نزديك مي مجموع نگاه او را به ديدگاه لاكاتوش

اي به شود، اما اين مسئله ضربههاي متافيزيكي هرچند باعث كنار گذاشتن و ابطال آنها مياست عدم كارايي داعيه

رضيه و فرضيه صرفاً عنوان فشوند، نه بهفرض وارد ميعنوان پيشهاي ديني صرفاً بهزند؛ چون گزارهدين نمي

 پردازش عالمِ است كه ممكن است نتوانسته ارتباط مناسبي ميان موضوع و آموزة ديني برقرار كرده باشد.

 بر اين اساس تحقق علم ديني در گرو آن است كه:

هاي ديني در قلمروي مورد نظر از علوم تجربي چندان وفور و غنا داشته باشد كه بتوان از آنها اولاً آموزه

هاي هاي ]گزارهبندي فرضيههاي مهياشده براي صورتفرضفرض آن علم استفاده كرد. ثانياً از پيشعنوان پيشبه

ها، شواهدي براي تبيين و حدسي[ متناسب با قلمروي علم مورد نظر استفاده شود. ثالثاً در مقام آزمون اين فرضيه

هاي مستظهر به شواهد در حدي باشد كه بتوان گونه فرضيهدست آيد و رابعاً تعداد ايننظارت ناشي از دين به 

اي حاوي هاي داراي شواهد تأييدكننده[ در باب موضوع موردمطالعه در علم شكل داد. چنين نظريهاي ]فرضيهنظريه

ديني معناست كه نظرية علمي صبغة اينرا علم ديني نام داد. ديني بودن علم در اينجا بهتوان آن علمي است كه مي

هاي ديني نشئت گرفته است، ضمناً شواهد تجربي، اين صبغه هاي برگرفته از آموزهفرضاي كه از پيشدارد، صبغه

ها به مقام كشف محدود نيست، بلكه به مقام داوري فرضزدايد؛ چراكه تأثيرگذاري پيشرا از فرضيه يا نظريه نمي

 (.29-10، ص4، ج4326يابد )باقري، نيز راه مي

كند؛ زيرا از راهيابي مرور اين سخنان پيداست كه دكتر باقري از امكان تحقق علم ديني حمايت ميبا 

بندي گويد، اما از سوي ديگر، تأكيد ايشان بر روش، تأثير تقسيمها به مقام داوري سخن ميفرضتأثيرگذاري پيش

ان به شاخص تجربه، نظرية ايشان را به كند. نيز اشاره فراوشناختي در علوم بر نظرات ايشان را روشن ميروش

كند؛ زيرا او نيز مانند سروش تفكيك ميان مقام گردآوري و نظرية مدافعان انحصار روش علوم به تجربه نزديك مي

هاي علوم طبيعي را پذيرفته است. هر چند بر خلاف سروش بر نقش داوري و نوعي اصالت تجربه در داوري گزاره

 افشاري كرده و آنها را مفيد دانسته و البته به نقش ناآگاهانة آنها اشاره نكرده است.ها پفرضآگاهانه پيش

 هاي فرهنگي و اجتماعيفرض. دكتر زيباكلام: نقش پيش3ـ2

شناختي كوهن و پيروان مكتب ادينبورا نزديك است، تلاش دارد با دكتر سعيد زيباكلام كه نگاهش به ديدگاه جامعه
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شناسي معرفت نزديك شده و با تقليل جايگاه مشاهده و تجربه، تعلقات سفة علم اخير، به جامعهاستفاده از مباحث فل

دهندة اصلي ساختار علوم )اعم از انساني و طبيعي( معرفي كند اجتماعي را مقدم بر هرگونه تحقيق علمي، شكل

هاي اجتماعي ـ فرهنگي و فرضپيشكند كه اگر واقعاً ، فصل اول(. بر اين اساس تأكيد مي4320)ر.ک. زيباكلام، 

 ها نتوانند خاستگاه اين تعلقات باشند.بخش ماهيت علم است؛ چرا دين و ارزشها است كه قوامارزش

داند كه تابع زيباكلام بر اساس مباني مكتب ادينبورا معيار تمييز علم از غيرعلم را امري قراردادي مي

كنيم و انتخاب اين اهداف منوط به تصميم افراد است و اين مياهدافي است كه ما از تمييز معارف تعقيب 

تابد. اهداف ما نيز خود مولود تعلقات اجتماعي و تمنيات ماست. بر اين تصميم بحث و بررسي معقول را برنمي

هاي بشري، تواند به صورت فرااجتماعي و فارغ از تعلقات و ارزشهاي انبياء و اولياي الهي مياساس آموزش

بخشي به تعلقات اجتماعي و تمنيات ما عمل نمايند و اهداف ما را تعيين و تقدير نمايند. زيباكلام طريق قوام از

كند و بحث پردازي در علوم اجتماعي دفاع ميها و بينش ديني براي نظريهبر همين اساس از حضور ارزش

داند؛ زيرا عالمان و گاتيويستي ميشناسيِ دخالت دين در علم را ناشي از رسوبات پوزيتيويستي ـ نروش

هايي را مطابق اميال و تعلقات خود شناسي ندارند و صرفاً نظريهفيلسوفان سياسي و اجتماعي اصولاً روش

 (.32-89، ص4309كنند )ر.ک. زيباكلام در: حسني و ديگران، توليد مي

كند از قول به طبيعي، تلاش ميزيباكلام كه نگاهش بيشتر متوجه علوم اجتماعي و انساني است تا علوم 

اصالت تجربه دور شده، فضا را براي اثبات امكان تحقق علم ديني مهيا نمايد و دين را از موضعي فرااجتماعي و 

تواند از سرايت نسبيت به خود دين جلوگيري نمايد؛ زيرا كند، اما نميبراي ارزيابي تعلقات اجتماعي وارد علم 

رغم گيرند. از سوي ديگر، عليدر چارچوب تعلقات اجتماعي قرار مي ابه نوعي از معرفتمثهاي ديني هم بهآموزه

داند، اما در همين فضا با گرايانه عصر حاضر ميهاي تجربهشناسي را متأثر از رويكرداينكه او طرح بحث روش

اند؛ زيرا هرچند اين لم تن دادهتازي روش تجربي در توليد عاي ظريف به يكهگونهپذيرش مدعيات مكتب ادينبورا به

هرحال (، اما به802-803، ص4320داند )ر.ک. زيباكلام، مكتب شواهد تجربي را محكوم تعلقات اجتماعي مي

 دخالت اين شواهد تجربي حتي در ذيل همان تعلقات اجتماعي امري ناگزير هستند.

 هاي قائل به عدم انحصار روش علوم طبيعي به تجربه. ديدگاه3

داري علوم طبيعي و ها ضمن توجه به جهتگرا برخي ديدگاهتجربهگرا يا شبههاي تجربهر مقابل ديدگاهد

اند كه در ذيل به پنج ها، انحصار روش علوم طبيعي به تجربه را تلويحاً يا تصريحاً رد نمودهفرضآافريني پيشنقش

 شود:ديدگاه عمده اشاره مي

 قش توجه به مبدأ و غايت علمالله جوادي آملي و ن. آيت3ـ3

شود با تبيين الله جوادي آملي برگرفته از مبناي رئاليستي فلسفة صدرايي، از همان ابتدا تلاش ميدر ديدگاه آيت
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ماهيت كاشفيت علم از واقع، خود را از دامن نسبيت برهاند. از نگاه ايشان علم در مقام ثبوت اگر علم باشد ناچار 

يني است و اساساً تقسيم علم به ديني و غيرديني معنا ندارد؛ زيرا علمِ صائب، تفسير خلقت و همان علم اسلامي و د

فعل الهي است و تبيين فعل خدا حتماً اسلامي است، هرچند فهمنده، حقيقت فعل خدا بودن را درنيابد. بر اين 

د و در مرز فرضيه و گمان نباشد، اساس، علوم طبيعي، ازجمله علم فيزيك نيز اگر مفيد يقين و طمأنينة عقلي باش

گرا باشد؛ زيرا چنين امري مانع از حجيت فهم مفيد يقين او از يقيناً اسلامي است، هرچند فيزيكدان، ملحد يا ندانم

طبيعت نيست. آن دسته از محتواي علوم امروز هم كه وهم و خيال است، درواقع جهل مركب است، نه علم تا 

 ودن شامل حالش شود.سخن از اسلامي بودن يا نب

دانند، اما در رشد و ايشان هرچند ايمان و كفر را در اصل فهم كتاب تكوين و علم به كتاب تشريع مؤثر نمي

ها و معناي رفع كاستيدانند. بر اين اساس، اسلامي كردن علوم بهتر شدن آن تأثيرگذار ميتسريع فهم و عميق

هماهنگ كردن آن با ساير منابع معرفتي است، نه ويران كردن آن و  عيوب حاكم بر علوم تجربي و طبيعي رايج و

 (.416-413، ص4326هاي مختلف علوم )ر.ک. جوادي آملي، توليد محتوايي كاملاً جديد در شاخه

گرايي باعث شده تا علوم قدرت قضاوت خود را دربارة قضاياي الله جوادي آملي با بيان اينكه رشد حسآيت

بيني هرچند همة قوانين، كند مطابق اين جهانياي غيرارزشيِ غيرحسي از دست بدهند، تأكيد ميارزشي و حتي قضا

كنند كه از طريق حس، را پيدا مي عنوان علمي پندار ذهني آدمي هستند، اما تنها آن دسته از پندارها شايستگي

هاي شخصي هستند، بدون انگر گرايشپذير باشند. بر اساس اين نگاه ]نادرست[، قضاياي ارزشي كه صرفاً بيآزمون

روند؛ ولي همين قضاياي اينكه تابع روند منطقي و علمي باشند، تحت تأثير عوامل گوناگون ايجاد شده و از بين مي

اي حاكم هستند تا هند و ابزاري در دست گرايشادهندة علوم بوده و بر آنها مسلطارزشيِ خارج از حوزة علوم، جهت

خود، زمينه را براي پيدايش برخي علوم ايجاد كرده و زمينة بسط علومي را كه از نظر ارزشي  به مقتضاي گرايش

 (.880-886، ص4321مخالف آنهاست، از بين ببرند )ر.ک. جوادي آملي، 

اند و با رويكردي ها نقش حداكثري قائلفرضاين سخنان ايشان، انتقاد از ديدگاهي است كه براي پيش

دانند كه خود از ميزان حساب و كتاب، آزاد اي ميكارها را فعال مايشاء در پيشبرد مسير علوم و همهگرايانه، آنهنسبي

هاي كردن علوم را صرفاً در حاكم كردن ارزش؛ نقد ديدگاهي كه ديني اندو فارغ از ارزيابي، به فرمانروايي مشغول

 داند.دينيِ غيرعلمي و غيرعيني، بر علوم مي

توان نفي مطلق نقش قضاياي ارزشي و مباني متافيزيكي را به ايشان نسبت داد؛ زيرا خود ايشان وجود نميبااين

شده از علوم كه به واسطة نگاه الحادي داري علم و امكان ارائة تفسير تحريفدر جايي ديگري با تأكيد بر جهت

 نويسد:عالِم، ايجاد شده مي

را دارد و هر فلسفۀ علمي برخاسته از نگرش خاص فلسفي  گر توجه كنيم كه هر علمي فلسفۀ علم خاص خود
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طرف داشته طرف نداريم... گرچه عالم بيرسيم كه اساساً چيزي به نام علم بيكم به اين نتيجه مياست، كم

 (.325ـ337، ص3232باشيم )جوادي آملي، 

از حاكميت نظام ارزشي است كه مباني آن قابل اثبات عقلي و  ايرسد نقد ايشان عمدتاً به تلقيبنابراين به نظر مي

يك هاي ارزشي كه هيچدهد؛ نظامهاي ديگر تنزل ميهاي ديني را به نظامي ارزشي در كنار نظامعلمي نيست و گزاره

اختي و شنرو نگاه ايشان نوعي دفاع از عينيت علوم و مخالفت با نظريات علماينقابل دفاع عقلاني نيستند. از

 كاهد.، هرچند اين عيني بودن چيزي از ظني بودن روش تجربي نميشودگرا محسوب ميفرضشناختي پيشجامعه

هاي پاک و الله جوادي آملي با تأكيد بر اينكه معارف علمي همان قوانين ثابت الهي هستند كه توسط انسانآيت

عنوان مدلول اند، دين را نه مخالف عقل علم، بلكه بهمنزه از عقل مشوب و مصبوغ به وهم و خيال آشكار شده

كند. بر اين اساس، علم ديني اصول و قوانين عقلي و ميزان اساسي براي توزين قوانين علمي ]تجربي[ معرفي مي

عنوان اصول ثابت و هاي پاک و وحي ناطق را بهانسانها القائات اين تلاشي است كه در آن بايستي انسان

هاي علمي و عملي خود در نظر گرفته و بر اساس كلام خود معصومان )علينا القاء الاصول و مستحكم حركت

(. اين 421-426، ص4321وجوي خود را پيرامون اين اصول شكل دهند )ر.ک. جوادي آملي، عليكم التفريع( جست

شود، لزوماً همان اصول مندرج در علم اصول فقه نيست، بلكه متناسب با آن ي را هم شامل مياصول كه علوم طبيع

 كند: علوم تغيير مي

دار است، بلكه علاوه بر آن خطوط كلي بسياري از علوم را ارائه تنها تشويق به فراگيري علوم را عهدهدين نه

نظامي و مانند آن را تعليم داده است )جوادي آملي، هاي تجربي، صنعتي، كرده و مباني جامع بسياري از دانش

 (.323و 73، ص3234

بودن آنها نيست و اصل حجيت ظنون علاوه بر اينكه در علم  از ديدگاه ايشان ظني بودن علوم تجربي مانع ديني

ا تأمين نمايد خواهد وجه انتساب به دين رفقه معتبر است، در علوم طبيعي و انساني نيز كاربرد دارد؛ چون فقط مي

گونه كه رو كشف خلاف در علوم تجربي براي دين زيانبار نيست، همان(. ازاين442-448، ص4326)جوادي، 

زيرا درجة استناد آنها به اسلام مرهون درجة »رساند: كشف خلاف در مسائل فقه و اصول و تفسير و... ضرري نمي

استناد آنها به اسلام يقيني و اگر ميزان ثبوت آنها ظني باشد،  علمي آنها است، يعني اگر ثبوت علمي آنها قطعي باشد

 (.29، ص4321)جوادي آملي، « ميزان اسناد آنها به اسلام در حد مظنه است

هاي فرضالله جوادي آملي، اسلامي شدن علوم طبيعي منوط به توجه اين علوم به پيشهرحال از نگاه آيتبه

اي به عالم خلقت ]اوتيته علي علم من عندي[ به علم و لحاظ كردن نگاه آيهشمول، پرهيز از نگاه قاروني جهان

كلمات و سطور كتاب جامع تكوين الهي است و در اين صورت است كه ارتباط موضوع عالمانِ علم »عنوان به

 لحاظ مقصد و منتهاي آن و هم به جهت صراطبخش هم به لحاظ مبدأ آفرينش و هم به طبيعي با خالق هستي

 (.412-431، ص4326)جوادي آملي، « ماندمستقيم محفوظ مي
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هاي آنچه در رويكرد ايشان مشخص است، پرهيز از نگاه روشي به علوم و رد اصالت تجربه در ارزيابي گزاره

 انجامد.علوم طبيعي است؛ امري كه به نفي انحصار روشي در اين علوم مي

 هالله مصباح يزدي و نقش اصول موضوع. آيت3ـ3

اي هستند الله مصباح يزدي، يكي از اشكالات كلي علوم امروزي، ابتناي آنها بر سلسله اصول موضوعهاز منظر آيت

كه برخي از ، چناناند؛ اين مسئله در علوم طبيعي مشهود استكه يا در جاي خود اثبات نشده يا حتي ابطال شده

با انفجار تصادفي يا خروج تصادفي الكترون در فيزيك  شناسي يا فيزيك مثل پيدايش جهاننظريات معروف كيهان

رو پرداختن به مسائل الهيات و متافيزيك بر نفي اصل عليت و پذيرفتن اصل تصادف است. ازاينكوانتوم مبتني

هاي اين ها و تبييناي كه زيربناي تحليلزيربناي بازنگري در اين علوم است. از نگاه ايشان مباني و اصول موضوعه

رو پذيرش اين دهند، منطقاً مستلزم ناديده گرفتن يا حتي انكار برخي مباني ديني است و ازاينلوم را تشكيل ميع

دهد كه با مباني هايي سوق ميهاي ناشي از آن، شخص را هرچند ناآگاهانه به سمت گزارهمباني نادرست و تحليل

(. ايشان در ارزيابي روش تجربي 31-31، ص4308، كنند )ر.ک. مصباح يزديهاي ديني تنافي پيدا ميو آموزه

گاه نتيجة يقيني معتقدند تجربة حسي به دليل عدمِ امكانِ كنترل دقيق همة عوامل مرئي و نامرئي يك پديده، هيچ

گردد كه خود فراتر از قلمرو تجربه قطعي نخواهد داشت، مضافاً بر اينكه اعتبار استقرا به وسيلة قياسي تعيين مي

شود كه تجربه قابليت اي نظير اصل عليت استفاده مينيز در علوم تجربي از قوانين كلي و اصول موضوعه است.

 رو اثبات آنها از طريق فلسفه امكان دارد.داوري در مورد آنها را ندارد و ازاين

شود. ميشمول در عرصة دانش تأييد هاي متافيزيكي و جهانفرضروشن است كه در ديدگاه ايشان نقش پيش

الله مصباح يزدي، علم دهد نيز چنين نگاهي مشهود است. از منظر آيتدر تعريفي كه ايشان از علم ديني ارائه مي

 ها )اعم از طبيعي و انساني( و روابط ميان آنها را بر عهده دارد، اما بيان نوع استفاده از آن بهوظيفة شناخت پديده

ها و بررسي رو توصيف پديدهايندودة موضوع و هدف علم بالاتر است. ازمنظور دستيابي به سعادت انسان از مح

دهد و ها را تحت تأثير قرار ميها و دستورالعملروابط آن، ارتباطي با دين ندارد و دين صرفاً اصول موضوعه و پاسخ

ت كه با باورها و ها و رفتارهايي اسكردن علوم مستلزم كشف و ترويج نظريات، تفسيرها و تجويز روشاسلامي 

 (.891-892، ص4308هاي اسلامي سازگاري داشته باشند )ر.ک. مصباح يزدي، ارزش

توان چنين استفاده كرد كه روش علوم منحصر به روش تجربي نيست و اين وضوح مياز نظريات ايشان به 

ندي علوم، بمنبع در طبقه ؛ زيرا ايشان با تأكيد بر عدم دخالت روش وعلوم طبيعي نيز صادق است موضوع دربارة

اند و هرگونه تلاشي براي پاسخ به آن مسائل درون حوزة كند كه به دنبال پاسخمسائلي تعريف مي علم را مجموعه

گيرد و نوع پاسخ، منبع و روش اثبات، هيچ نقشي در ورود يا خروج از آن علم ندارد )مصباح يزدي، علم جاي مي

تقدند اگر در تعريف علم، به جاي روش، موضوع را محور قرار دهيم و قيد (. بر همين اساس مع891، ص4308
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را زائد بدانيم، علم ديني خواهيم داشت، مثل اينكه واقعيتي محسوس را از گفتار صادق مصدقي، « روش تجربي»

طبيعي علاوه در خصوص علوم (. به60، ص4308مانند جبرئيل، پيامبر و يا امام معصوم كشف كنيم )مصباح يزد، 

تواند يقين مضاعف توليد كند و در صورت هاي تجربي معتقدند روش تجربي نميضمن پافشاري بر ظني بودن داده

الدلاله( الصدور و قطعيهاي يقيني، تقدم با دليل يقيني عقلي يا نقلي )قطعيهاي علوم تجربي با گزارهتعارض يافته

هاي يقيني هاي علوم با گزارهي بودن علم همين عدم تعارض يافتهخواهد بود. از منظر ايشان يكي از معيارهاي دين

توانند دربارة ظن حاصل از تجربه داوري دست آيند، نميهاي ظني هرچند از منابع ديني به ديني است، اما گزاره

 (.849-890، ص4308كنند )مصباح يزدي، 

داند، دهي به علوم طبيعي ميگذاري و عاملِ جهترسد اين ديدگاه هرچند منابع ديني را معيارِ ارزشنظر ميبه 

هاي يقيني و نقش دين را به قلمرو اما دايرة استفاده از منابع ديني، براي حل مسائل علوم طبيعي را محدود به گزاره

 هنجاري علوم طبيعي منحصر خواهد كرد.

 شمول در علوم طبيعيهاي جهانفرض. دكتر گلشني و نقش پيش3ـ2

ها خصوصاً فرضپيشتقدان به امكان علم ديني، دكتر گلشني از كساني است كه تأكيد فراواني بر نقشدر ميان مع

زدگي و انحصار علم به با انتقاد از آفت علم از علم سكولار تا علم دينيدر علوم طبيعي نموده است. ايشان در كتاب 

تافيزيكي در مراحل مختلف فعاليت علمي و ها و عوامل مفرضعلوم تجربي در عصر حاضر، بر تأثيرگذاري پيش

هاي تجربي تأكيد هاي فلسفي در كاوش علمي و تفسير دادهشمول و گرايشهاي جهاننقش ايدئولوژي، نظريه

 (.31-32، ص4311كند )گلشني، مي

مطالعة اين نگاه در تلقي ايشان از علم ديني نيز كاملاً مشهود است. به اعتقاد وي، علم ديني، علمي است كه 

بيني ديني دنبال كند و در جهت پرهيز از آفات علم جديد و طبيعت، جامعه و انسان را در چارچوب متافيزيك و جهان

 (.2-3، ص4311تر كردن آن، تلاش شود بينش الهي بر عالم حاكم گردد )گلشني، براي هرچه غني

ند پژوهش علمي چون انتخاب مسئله، هاي دانشمندان در مراحل مختلف از روفرضاز نگاه دكتر گلشني پيش

هاي ارزيابي و نقد نظريات پردازي و حتي در گزينش ملاکانتخاب آزمايش و گزينش مشاهدات و نيز در نظريه

تر از همه هاي علمي و مهمرود كه در تعبير نظريهها نزد وي تا جايي پيش ميفرضعلمي مؤثر است. اهميت پيش

 (.411-422، ص4311كند )گلشني، له ميدهي به كاربرد علم مداخجهت

ها را مشخص نموده، اما از نگاه منتقدان، فرضخوبي توانسته است نقش برخي از پيشهرچند دكتر گلشني به

ايشان اولاً دليلي براي لزوم و جواز اين مداخله و ثانياً معيار و محدودة مداخله براي جلوگيري از افتادن به ورطة 

(. در دفاع از نگاه دكتر گلشني بايد 62-62، ص4309شناختي ارائه نداده است )حسني و ديگران، گرايي معرفتنسبيت

هاي جزئي شمول، علم را ناكارآمد و صرفاً متشكل از برخي دادههاي جهانگفت: از منظر ايشان عدم دخالت داده



  30 و...  داود فاضل فلاورجاني/  اتيعيبر طب ديبا تأكشناختي بر نظريات مطرحِ علم ديني تأثير رويكرد روش

شود. هاي ديني محسوب ميفرضش( كه اين امر خود دليلي بر لزوم دخالت پي429، ص4311خواهد نمود )گلشني، 

حال با اتخاذ رويكردي مبناگرايانه، داند، اما درعينها ميفرضايشان هرچند معرفت تجربي را كاملاً تحت تأثير پيش

 .ديابرهايي مي فرض، از دام نسبيتهاي معرفتي ديگري معتقد است كه به دليل خلوص آنها از پيشبه حوزه

 ي علومدار. فرهنگستان و جهت2

داري همة علوم، اي به جهتگونهدر ديدگاه فرهنگستان علوم اسلامي، متأثر از رويكرد سيدمنيرالدين هاشمي، نيز به

اعم از انساني و اجتماعي و طبيعي تأكيد شده است. مطابق اين رويكرد ردپاي مباحث متافيزيكي در روش علوم 

بر ماتريالسم است و بر اين اساس روش علوم جديد مبتني طور مطلق در روش علم قابل اثباتجديد و بلكه به

شناسي الهي متخذ از معارف نقلي را بر آن حاكم نمود. از شناختي است كه براي توليد علم ديني، بايد روشروش

 گيرد كه خود ايناي اجتماعي است كه تابع نظام نياز و ارضا در جامعه شكل ميشناختي نيز علم پديدهمنظر جامعه

 (.842، ص4320بيني مادي يا الهي است )ر.ک. پيروزمند، نياز تابعي از جهان

معناي كشف و تطابق با واقع ـ و داند ـ نه بهاز سوي ديگر چون رويكرد فوق، علم را از مقولة امور ارادي مي

است؛ از اين جهت  هاي نفساني و شيطانيدار به سوي نظام ربوبي يا به سمت خواستهازآنجاكه اراده همواره جهت

شود. بر اين جاي بحث از صدق و كذب، بحث حق و باطل مطرح ميدر اين ديدگاه در بحث از چيستي علم به

هاي علم و حقانيت و حجيت ها نقش مهمي در ارزيابي يافتهفرضبيني و پيشدار است و جهاناساس علم جهت

 (.420-421، ص4321زنند )ر.ک. ميرباقري، آنها رقم مي

شناختي و تأكيد بر ماهيت اجتماعي علم بايد گفت نگاه رويكرد فرهنگستان هرچند در نقد ماترياليسم روش

مطالب درخوري را مطرح نموده، اما با طرح موضوعي، مانند ماهيت ارادي علم، مناقشات فراواني را ايجاد نموده و 

كند؛ علاوه بر اينكه ميرا با دشواري مواجه گرايانه، فهم نگاه آنان ضمن سوق دادن آن به سمت رويكرد نسبي

نمايد )براي مطالعه نظريه را با ابهام مواجه مي« فلسفة شدن»برخي اصطلاحات جديد مورد استفادة آنان، مانند 

 (.420، ص4309بيشتر، ر.ک. حسني و ديگران، 

 هافرض. پارادايم اجتهادي و نقش حداقلي پيش4

)=پاد(، رويكردي است كه اخيراً در حوزة مباحث علم ديني مطرح شده و عمدتاً با پرداختن  ديني پارادايم اجتهادي دانش

هاي علميه در استخراج مباني فقهي، مدلي شناختي، تلاش دارد با الهام گرفتن از الگوي رايج حوزهبه ابعاد روش

با تصريح « سازي علومازي ـ اسلاميسينيد»اجتهادي براي دانش ديني ارائه دهد. از ديدگاه اين نظريه، باورمندان به 

دانش »كنند به آن رنگ اسلامي بزنند، اما در تعبير كفايتي دانش تجربي يا انساني بشر امروز، تلاش ميبه نقص يا بي

هاي رسيدن به حقايق عالم، انحصاري به اي مورد نظر است كه ضمن پاسداشت حريم دانش موجود، راه، نظريه«ديني

هاي هستي وجود دارد كه در هاي معتبر ديگري براي كشف واقعيتهاي رايج امروزي ندارد و رويهنابع و روشفرايند، م
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بر اي مبتنيفرض چنين نظريهرو پيشاست؛ ازاينبرتر از طرق موجود  اكتشاف حقايق و دوري از خطاهاي معرفتي،

 (.2-1، ص4320پور، و علياثبات نقص و نادرستي يا لزوم بازسازي علوم موجود نيست )حسني 

شناسانه، اي از اصول و قواعد هستينظرگاهي حاصل از مجموعه»از منظر اين رويكرد، پارادايم عبارت است از: 

شناسانه مستدل و عام بديهي و نيز مباني نظري، اصول موضوعه و عناصر شناسانه و انسانشناسانه، معرفتروش

كند و براي تحليل، سنجش، هاي معرفتي هدايت ميمعيني در حوزه با روش كلاني كه فعاليت علمي دانشمندان را

 (.82، ص4320پور، )حسني و علي« رودكار ميهاي علمي بهكشف و اصلاح نظريه

هاي حاصل از يك پارادايم توان معرفتاعتقاد ايشان، چون اصول هر پارادايمي مختص به خود آن است نميبه

ناپذيرند، اما هاي فوق قياسهاي حاصل در پارادايم ديگر سنجيد و از اين جهت معرفتتنهايي با معرفترا به

اند آنها را ها بر آنها بنا شدهتوان با ارجاع آنها به اصول و قواعد عام بديهي و مباني نظري كلاني كه پارادايممي

شناختي نيست؛ زيرا اصول گرايي معرفتخلاف پارادايم كوهني مستلزم نسبيتمقايسه نمود؛ بنابراين نگاه فوق به

 (.86، ص4320پور، اند )حسني و عليدرا قابل ارزيابي مي هاكلي پارادايم

بر اساس اصولِ موضوعه خود  ها با يكديگربايد گفت، هرچند سخن نويسندگان در مورد قابليت ارزيابي پارادايم

عدم ابتناي نظرية آنها بر اثبات نقص يا نادرستي علوم » بردفاع قابل قبولي است، اما با سخن آغازين آنها مبني

شود كه نظرية دانش ديني آنها تقابلي همخواني ندارد؛ زيرا ممكن است از سخن آغازين آنها چنين استنباط « موجود

تقابل دانش  معناي امكان وجودها، بهكند، اما سخن اخير در امكان مقايسة پارادايمبا پارادايم علوم موجود ايجاد نمي

ديني با علوم موجود، به دليل تعارض اصول موضوعه و كلان آنهاست. براي رفع اين عدم همخواني شايد بتوان 

گفت، مراد آنها از اين عبارت اين است كه از ديدگاه نظرية پارادايم اجتهادي دانش ديني، اثبات ضرورت علم ديني 

نقص هستند، وجود نيست. بنابراين مراد اين نيست كه علوم موجود بيبر اثبات نقض يا نادرستي علوم ممنطقاً مبتني

بلكه چنانچه در جاي ديگر اشاره شده، مراد اين است كه براي اثبات ضرورت علم ديني اولًا و بالذات، نيازي به 

رت برخوردار اثبات نقص در علوم موجود نداريم و حتي بدون اثبات چنين امري باز بالاصاله توليد علم ديني از ضرو

كنندگان نظرية فوق خود نيز براي پارادايم اجتهادي خود، مزيت و رجحاني نسب به است. روشن است كه مطرح

هاي گوناگوني سفره»اند، اما ابتدا با پرهيز از بيان نقايص و اشكالات پارادايم موجود و بيان اينكه پارادايم موجود قائل

)حسني و « تواند با برگزيدن يكي از آنها بر آن نشيند و از آن بهره گيرديدر عالم پهن شده كه هر انديشمندي م

اند؛ هرچند در ادامه اين هاي موجود ايجاد كرده(، شبهه عدم تقابل الگوي خود را با پارادايم86، ص4320پور، علي

 د.انمقايسة پارادايمي را انجام داده و مزيت پارادايم اجتهادي مورد نظرشان را برشمرده

شناسانه اي از اصول و مفروضات هستيبر مجموعهمبتني از منظر قائلان به نظرية  پاد، هرچند اين نظريه

گراست، فرايند توليد معرفت حال واقعشناسي معين، و درعينمستدل با چارچوبي از اعتقادات و باورها و داراي روش
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هاي حاصل، دايمي، اكتشافي ]كشف واقع[ است تا فرآوردهپارادر آن، هم در سطح فراپارادايمي و هم در سطح درون

 سازگار و يكپارچه بوده و به خودشكني كشانده نشود.

كنند، ولي معتقدند صورت مطلق انكار نميها را به ها و ارزشفرضقائلان به پارادايم اجتهادي، تأثير پيش

طور عامدانه در فرايند كشف حقيقت حال نبايد بههرچند دخالت اين عوامل در فرايند كشف واقع، قهري است بااين

داوري، تنها به دنبال كشف حقيقت ها و ارزشفرضدور از پيشتأثيرگذار باشند. بر اين اساس بايد تا حد امكان به

ها را دخالت داد، بلكه بايد در جهت حذف آنها در مقام فهم فرضبود و نبايد در مقام كشف واقع، عامدانه پيش

هاي ديني شود، بلكه گزارهمثابه امري ارزشي نگريسته نميهاي ديني هم به. در اين نگاه به دين و آموزهكوشيد

 (.416، ص4320پور، حتي قضاياي انشائي، همگي غيرارزشي و حاكي از اموري واقعي هستند )حسني و علي

سو سخن از نگاه حداقلي ارد. از يكفرض و قضاياي ارزشي وجود دالبته در اين نظريه نوعي ابهام در معني پيش

هاي ديني با اين رود و از سوي ديگر، سخن از لزوم دخالت آموزهها و لزوم دخالت ندادن آنها ميفرضبه پيش

ها را فرضرسد اگر دامنة پيشهاي موجود در منابع دين همگي غيرارزشي هستند. به نظر مياستدلال كه گزاره

ها و ها منحصر به برخي انگيزهفرضوجود نخواهد آمد؛ زيرا دايره پيشبه  ، چنين ابهاميگسترش دهيم

هاي ها شامل مباني و اصول متافيزيكي و گزارهفرضهاي ناآگاهانه و غيرعامدانه نيست، بلكه پيشداوريارزش

هايي فرضن پيششود. البته دخالت عامدانه چنيهاي ديني هم ميو حتي آموزه داوري عامدانهشمول و ارزشجهان

الامري شده عقلي باشند و به مبادي نفستنها زماني مجاز خواهد بود كه متكي بر اصول بديهي و قضاياي اثبات

 خود بازگردند كه اين امر مورد تأكيد قائلان به نظرية پاد نيز قرار گرفته است.

هاي حاصل از پارادايم ارزيابيِ فرآوردهنكتة مهمي كه در نگاه طراحان پارادايم اجتهادي وجود دارد، عدم نيازِ 

فرضي (؛ زيرا لزوم ارزيابي تجربي، پيش28، ص4320پور، اجتهادي با محك تجربه است )حسني و علي

كه از منظر ، درحاليدانندپوزيتيويستي براي كساني است كه تنها روش مقبول براي كشف واقع را تجربه مي

و اين منابع معرفتي معتبر در يك پارادايم است  فرض پارادايمي خود هستندر پيشبيها خنثي و مبتنروشپارادايمي، 

شناسي شناسي آن است. طبيعي است كه اگر درون پارادايم ديني سخن گفتيم، نوع روشكننده روشكه مشخص

نده خواهد بود. كننيز برآمده از آن خواهد بود، اما اگر تنها منبع معرفتي را طبيعت بدانيم، روش تجربي، تعيين

هاي معتبر ديگر، بر عدمِ انحصار روش ارزيابي علوم طبيعي و وجود روشهرحال نگاه قائلان به نظرية پاد، مبنيبه

علم ديني در فضاي علوم طبيعي تأثيرگذار بوده است. البته پذيرش  بر امكان تحققوضوح در ديدگاه آنان مبنيبه 

اي ظني براي تأييد عنوان قرينهتواند بهروش تجربي نيست، بلكه تجربه مي معناي تنقيص يا تضعيفنظرية فوق به

 هاي ظني محسوب گردد.يا ابطال گزاره
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 گيرينتيجه

هاي هاي آن از چالشامكان تحقق علم ديني با توجه به تأثيرپذيري علم مدرن از مباني الحادي و اومانسيتي و آفت

اين مجال عمدتاً علوم انساني به كانون توجه انديشمندان تبديل شده،  هاي مضاف معاصر است. درمهم در فلسفه

گذارد، جايگاهي ويژه دارد؛ اين درحالي است كه طبيعيات نيز به دليل تأثيري كه بر ابعاد مختلف زندگي انسان مي

مشاهده اين تحولات كه كانت با نوعي متأثر از تحولات علوم طبيعي رخ داد؛ چنان كه علوم انساني در غرب بهچنان

اند تصميم گرفت در حوزة فلسفه انقلاب كوپرنيكي ايجاد كند. انديشمندان معتقد به امكان علم ديني تلاش كرده

سازي دارد. بنابراين انحصار روش به تجربه دليل ابتنا بر مباني غيرتجربي قابليت اسلامينشان دهند علوم انساني به 

بر مباني الهي ر منابع معرفتي نظير عقل و وحي نيز بهره برد تا بتوانيم علمي مبتنيمقبول نيست و لازم است از ساي

 داشته باشيم.

گيري است. درواقع اگر اثبات شود كه علوم طبيعي رسد همين رويكرد در علوم طبيعي نيز قابل پينظر ميبه 

مباني غيرتجربي است، آنگاه راه براي  برهاي مشاهدتي مبتنينيز نه صرف مشاهده، بلكه نظريات تفسيري و تحليل

شده ميان بندي مطرحتعميم علم ديني به علوم طبيعي نيز بازخواهد شد. بر همين اساس با توجه به تقسيم

طوركلي به دو توان نگاه آنان در مورد علوم طبيعي را بهها ميپردازان علم ديني، بايد گفت با وجود برخي ابهامنظريه

 د:دسته تقسيم نمو

كم در مقام داوري علوم طبيعي، منحصر به تجربه است و از منظر برخي انديشمندان روش علوم طبيعي، دست

هاي فرضتوان محَكَي براي ارزيابي اين علوم قرار گيرد. بر اين اساس، دين و پيشرو تنها تجربه است كه ميازاين

ها تأثيرگذارند يا دخالت كنند يا تنها در حوزة گردآوري داده اي از تحقق اين علومديني يا اساساً نبايد در هيچ مرحله

كنند؛ نقشي كه از منظر اين نوشتار حداقلي است و در صرفاً در قلمروي مسائل هنجاري علوم طبيعي نقش ايفا مي

 نظر نمود.توان از آن صرفبرخي موارد مي

طبيعي منحصر به تجربه نيست و مباني و اي ديگر از انديشمندان كشورمان، روش علوم از منظر دسته

پردازي و گيري و نظريهتوانند در مراحل مختلف شكلهاي ديني و قضاياي ارزشي و متافيزيكي ميفرضپيش

شده عقلي هايي كه خود حاصل اصول بديهي يا اثباتفرضارزيابي اين علوم نقش ايفا نمايند، البته مباني و پيش

 گردند.الامري باز ميو نفس هستند يا به مبادي حضوري

پردازان علم ديني نسبت به علوم طبيعي ارتباط تنگاتنگي با توان ادعا نمود نوع نگاه نظريهبر اين اساس مي

شناختي آنان نسبت به انحصار روش علوم طبيعي در تجربه دارد؛ برخي با پذيرش نقش انحصاري ديدگاه روش

اند، اما برخي با هاي ديني در مقام گردآوري علوم طبيعي اذعان كردهفرضپيشتجربه در مقام داوري صرفا به تأثير 

ها و عوامل غيرتجربي در تمام فرضگرايانه و پرهيز از اصالت دادن به روش، از تأثير پيشنفي كامل نگاه تجربه



  33 و...  داود فاضل فلاورجاني/  اتيعيبر طب ديبا تأكشناختي بر نظريات مطرحِ علم ديني تأثير رويكرد روش

بايد تأكيد نمود كه اثبات يا اند. در خاتمه پردازي، گردآوري و ارزيابي دفاع كردهمراحل علوم طبيعي، اعم از نظريه

توان از دو منظر، به داري است و ميگيري علوم طبيعي، بحث دامنهنفي انحصار روشي در مراحل مختلف شكل

  بررسي اشكالات مبنايي و بنايي آن پرداخت، امري كه خود نيازمند پژوهش مستقلي خواهد بود.
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Abstract 
As one of the important branches of applied ethics, professional ethics addresses 

moral oughts and ought-nots in specialized domains of human life, with “the 

ethics of art” being considered one of its most prominent instances. The 

relationship between morality and art, particularly in contemporary philosophy, 

has been a subject of serious controversy, encompassing perspectives ranging 

from the complete independence of artistic value from morality to moderate 

moralism. Employing a descriptive-analytical approach based on library sources, 

this research, while elucidating prominent contemporary views such as those of 

George Dickie and Noël Carroll, investigates the relationship between morality 

and art as per the foundations of Islamic philosophy and, specifically, the 

thought of Ayatollah Mesbah Yazdi -a domain that has hitherto been rarely 

addressed in a coherent and systematic manner.  

The research findings indicate that, from the perspective of Ayatollah 

Mesbah Yazdi, morality encompasses all voluntary human actions, including 

the artistic act; thus, art is not only dependent on morality but stands in a deep 

and reciprocal relationship with it. Within this framework, the moral value of 

art is the outcome of the interaction among three elements: the artist, the 

artwork (comprising form and content), and the audience, with the ultimate 

criterion of evaluation being the artwork’s relation to human true perfection 

based on religious teachings. Accordingly, the desirable art is one that, both in 

terms of the artist’s intention and agency, and in terms of form and content, 

moves toward human moral and spiritual transcendence. Finally, the article 

elucidates the moral principles governing the artistic act and the moral duties of 

the artist based on the thought of Ayatollah Mesbah Yazdi, demonstrating that 

in his view, the ultimate goal of art and the ultimate goal of morality converge 

in human true perfection and divine proximity (taqarrub). 

Keywords: ethics of art, philosophy of art, morality, art, Ayatollah Mesbah Yazdi, artist, 

moral principles. 
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 20/22/2424 پذيرش: - 22/20/2424 دريافت:

 چكيده
 ياخلاق يدهاينبا و دهايبا يبه بررس ،يمهم اخلاق كاربرد يهااز شاخه يكيعنوان به يااخلاق حرفه

شمار آن به قيمصاد نيتراز مهم يكي« اخلاق هنر»و  پردازديانسان م يزندگ يتخصص يهادر حوزه
كه ياگونهبه است؛بوده  يمعاصر، محل مناقشه جدة در فلسف ژهيونسبت اخلاق و هنر، بهة . مسئلديآيم
 ني. ارديگيم معتدل را دربر ييگرااز اخلاق تا اخلاق ياز استقلال كامل ارزش هنر ييهادگاهيد

شاخص  يهادگاهيد نييضمن تب ،يابر منابع كتابخانهيو مبتن يليـ تحل يفيتوص يكرديپژوهش با رو
ة فلسف ياساس مبان برنسبت اخلاق و هنر  يو نوئل كرول، به بررس يكيمعاصر همچون جرج د

صورت كه تاكنون كمتر به ياحوزه پردازد؛يم يزديمصباح  اللهتيآة شيطور خاص اندو به ياسلام
 مصباح اللهتيكه از منظر آ دهديپژوهش نشان م يهاافتهي. مند بدان پرداخته شده استمنسجم و نظام

تنها از اخلاق و هنر نه رديگيم را دربر يانسان ازجمله فعل هنر ياريافعال اخت ي، اخلاق تماميزدي
هنر  يچارچوب، ارزش اخلاق نيبا آن قرار دارد. در ا هيو دوسو قيعم يونديبلكه در پ ست،يمستقل ن

 يينها اري)مشتمل بر قالب و محتوا( و مخاطب است و مع ياثر هنر ،نرمندحاصل تعامل سه عنصر ه
اساس، هنرِ  نياست. بر ا ينيد يهاانسان بر اساس آموزه يقيبا كمال حق ينسبت اثر هنر ،يگذارارزش

 يقالب و محتوا، در جهت تعال ثيهنرمند و هم از ح تيو فاعل تين ثياست كه هم از ح يمطلوب هنر
 فيو وظا يحاكم بر فعل هنر ياصول اخلاق ان،يدر پامقاله حركت كند.  نسانا يو معنو ياخلاق
نگاه،  نيكه در ا دهديو نشان مكند مي نييتبيزدي مصباح  اللهتيآة شياند يبر مبنارا هنرمند  ياخلاق

 .رسنديبه وحدت م يانسان و تقرب اله يقياخلاق در كمال حق تيهنر و غا تيغا

 .الله مصباح يزدي، هنرمند، اصول اخلاقياخلاق هنر، فلسفة هنر، اخلاق، هنر، آيت :هاكليدواژه
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 مقدمه

مهم زندگي انساني حرفه و كسب و هاي مباحث اخلاقي با تمام شئون زندگي انسان مرتبط هستند. يكي از عرصه

اخلاق »توان بايدها و نبايدهاي اخلاقي در نظر گرفت. اصطلاحاً به چنين دانشي اي ميكار است و براي هر حرفه

كه  است قلااخ ي از( دانشProfessional ethics)« ياق حرفهلااخ»گويند. بنا بر تعاريف معمول، مي« ايحرفه

اي عبارت است از ق حرفهلااخ اي پردازديآن م يقلاسائل اخمحرفه و  كير د يقلااخ فيتكال يبه بررس

(. يكي از 824، ص4321 ،يقراملك) ديآيبه دست م شغل حرفه و تيكه در وهله اول از ماه يناي از قوانمجموعه

اي، اخلاق هنر است كه به بررسي قوانين و ضوابط اخلاقي حاكم بر فعل هنرمند در ايجاد هاي اخلاق حرفهشاخه

پردازد. اگرچه بحث از رابطة اخلاق و هنر از ديرهنگام در بين متفكران غربي مطرح بوده است و اثر هنري مي

هاي اخير برخي رابطة بين اخلاق و اند، اما در قرنات مختلفي را ابراز كردهباره نظرانديشمندان متعدد غربي در اين

(. در تفكر اسلامي نيز به Wilde, Oscar,1992, p.3; Bell, 1914, p.46اند )طور كامل انكار كردههنر را به

مي است كه در اين الله مصباح يزدي از معدود متفكران اسلاشده است. آيتصورت پراكنده پرداخته اين مقوله به

 ياز مبان گريد يبه صراحت منعكس شده و برخ شانيمباحث در آثار ا يبرخهاي روشني دارند؛ اگرچه زمينه ديدگاه

درهرصورت ايشان بر نقش پررنگ هنر و اخلاق تأكيد فراوان دارند، تا آنجا كه  قابل استنتاج است. شانيا

از  تيبه انسان هابيآس نيو هم بدتر شوديسان از راه هنر حاصل مان تيخدمات به انسان نيهم بهتر»فرمايند: مي

شامل همه الله مصباح يزدي اخلاق را (. آيت89/4/4308يزدي، )مصباح « به انسان برسد توانديهنر م نيهم

بر اين اساس تمامي كارها و (. 89/4/4308يزدي، دانند )مصباح ميانسان  و صفات اكتسابي كارهاي اختياري

جهت كه مرتبط با رفتار اختياري توان براي هر صنف يا شغل از آن گيرند و حتي ميها در ذيل اخلاق قرار ميحرفه

تواند در رشد و سعادت اي يا غير آن مياست، اخلاقي را در نظر گرفت. از اين نظر هر فعل اختياري، اعم از حرفه

هاي ي و برخي از سخنرانيامنابع كتابخانه از ليتحل همراه به فيروش توصاين اثر از  انسان تأثير داشته باشد.

استفاده كرده است. در باب پيشينة اين موضوع نيز اگرچه آثاري به نحو عام نوشته شده است، اما در هيچ  ايشان

الله خصوص بر اساس ديدگاه آيتكدام از اين آثار به طور جدي به رابطة اخلاق و هنر بر مبناي فلسفة صدرايي و به

 مصباح يزدي پرداخته نشده است. بر اين اساس اين نوشتار تلاش دارد تا به اين موضوع بپردازد.

 ۀ معاصرنسبت اخلاق و هنر در فلسف. 3

همواره محل مناقشه بوده  ر،يخ ايباشد  ياخلاق يارهايتابع مع ديهنر با ايآ نكهاي از پرسش ة هنر،فلسف خيتار در

 يترقيدق يليتحل يهاهيمطلق، در قالب نظر يِهنجار يهايبندصورت يجامناقشه به نياست. در دوران معاصر، ا

را  بيحال رقنيكرول دو موضع شاخص و درع ئلو نو يكيجرج د دگاهيد ان،يم نيشده است. در ا يريگيپ

 .كننديم يندگينما
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 از اخلاق ي: استقلال ارزش هنريكيجرج د دگاهيد. 3

 :شوديم قائل زيتما ،انواع مختلف ارزش انيهنر، م ينهادية بر نظر هيبا تك ارزشهنر و جرج ديكي در كتاب 

 ي؛ارزش هنر( 4

 ي؛شناختييبايارزش ز (8

 ي؛ارزش اخلاق (3

 (.Dickie, 2001, p.74)ي اقتصادي و سياسي اجتماع ارزش (1

كه  كنديم حيصرت يكيد. شودمي ة هنرنادرست دربار يهايمنجر به داور يسطوح ارزش نياز نظر او، خلط ا

اخلاقاً  تواندياثر م كيمعنا كه  نيوجود ندارد؛ بد يو ارزش هنر يارزش اخلاق انيم يايو ذات ة ضروريرابط چيه

. ستياخلاق و هنر ن انيمنكر هرگونه ارتباط م يكيحال، دنياباس. برعك ايارزشمند باشد،  ياما از نظر هنر ،ناپسند

 يشناختييبايز يهايژگيبر و يرگذاريو تنها از رهگذر تأث ميرمستقيصورت غبه يكه ملاحظات اخلاق رديپذياو م

آنچه  ،يموارد نيشوند. در چن ليدخ يهنر يابيدر ارز توانندي( مييعمق معنا اي يريباورپذ ،يياثر )مانند انسجام روا

 آن است يشناختييبايقص در عملكرد زاثر، بلكه ن« بودن يراخلاقيغ»نه  دهد،يرا كاهش م يارزش هنر

(Dickie, 2001, p.94–101.) 

 معتدل ييگرانوئل كرول: اخلاق دگاهيد. 2

 ييگرااخلاق» ة معروفمقال ( وBeyond Aesthetics« )يشناسييبايفراتر از ز»ن چو يكرول در آثار نوئل

 كندياستدلال م ،يافراط ييگرارد اخلاق . او باكندياتخاذ م يوضع متفاوت( مModerate  Moralism« )روانهيم

 ييآثار روا از ياريبه باور كرول، بست. اس يشناختييباة زيتجرب نفكيجزء لا ياخلاق يداور ،يآثار هنر يكه در برخ

 تي. اگر اثر در هداخواننديفرا م يخاص يو اخلاق يعاطف يهامخاطب را به واكنشـ  اتيو ادب نمايدر س ژهيوبهـ 

 شده است ينادرست سوق دهد، دچار نقص هنر ياخلاق يمخاطب را به داور ايها ناكام بماند واكنش نيا

(Carroll, 2001 .)به  ماًيمستق توانديموارد م يدر برخ «ينقص اخلاق»چارچوب، كرول معتقد است كه  نيا در

 ،يرونيب ياريعنوان معاخلاق نه به روني. ازاشودياثر م يشناختييبايمانع تحقق هدف ز رايز؛ نجامديب «ينقص هنر»

 (.Carroll, 2001, p.246–252) كندميعمل  يدر ساختار اثر هنر يو كاركرد يدرون يعنوان عنصربلكه به

 كيبر تفك يكينهفته است. د ،نقش اخلاق بندية صورتو كرول در نحو يكيد دگاهيد نياديبن تفاوت

 يهايژگيبر و يرگذاريكه تنها در صورت تأث دانديم يرونيب ياريدارد و اخلاق را مع ديوسخت قلمروها تأكسفت

فهم  ،ييآثار روا ژهيوبه ،يهنر يهاگونه يكه در برخ دهدي. در مقابل، كرول نشان مابدييم تياهم ،يشناختييبايز

 .ستيممكن ن ياخلاق ياثر بدون داور

 يبندصورت زيمتما كرديرو دورا در قالب  ديدگاه دو انديشمند دگاهيد تا اينجانسبت اخلاق و هنر،  نييتب يبرا



  350 سيدمحمدمحسن ميرمرشدي/  يزدي  مصباحاللهآيتۀ انديش دراخلاق هنر 

و  يارزش هنر دگاه،يد نياست؛ در ا ياز ارزش اخلاق ياستقلال ارزش هنر كرديرو ندهينما يكي: جرج ديمكرد

 ندهيكرول نما. در مقابل، نوئل ستين اربرقر يو ذات يضرور ياها رابطهآن انيو م زنديدو ساحت متما يارزش اخلاق

در  تواننديم ،ييآثار روا ژهيوآثار، به يدر برخ يمعتدل است كه بر اساس آن، ملاحظات اخلاق ييگرااخلاق كرديرو

 منجر شود.  يبه نقص هنر يطيدر شرا ياثر نقش داشته باشند و نقص اخلاق يشناختييبايز يابيتجربه و ارز

است كه در آن هنر و  ينيمحور دو اخلاق محورتيغا يكرديرو ندهينما يزديمصباح  اللهتيآ گر،يد يدر سواما 

 رو،نيازا اند؛يانسان و تقرب اله يقيمشترک كمال حق تياخلاق نه دو قلمرو مستقل، بلكه دو عرصه مرتبط با غا

سه  نيانتخاب ا ن،يكرد. بنابرا يابياو ارز يقيمستقل از نسبت آن با كمال انسان و سعادت حق توانيارزش هنر را نم

مشروط اخلاق بر  ريتأث ،ياستقلال ارزش هنر يعنيسه سطح متفاوت از نسبت اخلاق و هنر،  سهيامكان مقا دگاهيد

 .سازديهنر و اخلاق را فراهم م تيغا يدگيتنو درهم ،يارزش هنر

 الله مصباح يزديدر ارزش اخلاقي هنر از نگاه آيت مؤثري هامؤلفه. 4

براي پاسخ به اين توان ترسيم كرد؟ الله مصباح يزدي را چگونه ميبا فعل و حرفة هنر از نگاه آيتاما رابطة اخلاق 

بايد بدانيم كه يك اثر هنري در تعامل و به هم آميختن سه عنصر اصلي، يعني هنرمند، اثر هنري و مخاطب  سؤال

. ديآيم حساببهعامل  نيترمهماثر هنري عنوان فاعل در نشيند. اولين اين عناصر، هنرمند است كه بهبه بار مي

يافته از محتوا و قالب هنري است. محتوا آن پيامي است كه هنرمند به عنصر ديگر، اثر هنري است كه خود تشكيل

دنبال انتقال آن است و عنصر ديگر، قالبي است كه قرار است اين محتوا را به مخاطب خود برساند. از سوي ديگر، 

است. به همين دليل، بايد تأثير اين چند عنصر و نقش مقصد ادراک هنري و غايت هنر، ايجاد لذت در مخاطب هنر 

 ي و قوام اخلاقي يك اثر هنري بررسي كنيم.ريگجهتآنها را در 

 . هنرمند4ـ3

اثر هنري جلوه و تجلي روح هنرمند است كه به كالبد احساس درآمده است؛ پس يعني هر آنچه در اثر هنري به عرصه 

ضمير و درون هنرمند سرچشمه گرفته است. به همين دليل است كه به گواه  رسد خودآگاه يا ناخودآگاه ازظهور مي

كه در  اندشده صادر، تنها از ذوق و قريحه هنرمنداني اندبودهتاريخ، آثاري كه برانگيزاننده معنويات و مفاهيم مقدس 

را از  متعهد هنرمنداخلاقي  يهايژگيو الله مصباح يزدياند. آيتدرون خود اعتقاد و باور كامل به آن امر معنوي داشته

 جهتدر فعلش  دانند كهرا به اين مي هنرمند فعلي حسنايشان ميكنند.  يابيارز فعلي حسنو  فاعلي حسنة جهدو و

 بايستهها عايتر رش،ثاآ خلقو در  دميگير نظررا در  شريعت بچورچا يهنرمند چنين گر،يد انيب . بهباشد نفس لكما

 ينا ر(. كا49/48/4320 ،يزدي مصباح) سازديم خويش همت جهةو ،قتدبه را  ينيد قخلاو ا عشر يهاستهيو شا

 نه ،باشد نبندگا به خدمتو  اخد يضار ر،كادر  نيتش كه معناينابه ؛باشد شتهدا فاعلي حسن ميبايد همچنين ،هنرمند

 (.49/48/4320 ،يزدي مصباحشخصي ) تلذ يا جتماعيا موقعيتو  تشهر يا مددرآ كسب صرفاً



          ،5041پاييز ، 39 ، پياپياول ، شمارهچهارم و سال بيست 

 

352 

 . اثر هنري4ـ3

هاي ريتأثتوانند كند و هر كدام از محتوا و قالب ميهر پديده هنري مفهومي را در قالبي زيبا به مخاطب عرضه مي

 هريي بررسي كنند و براي تنهابهتوانند اين دو جنبه را ها ميكه انسانياگونهبهمتفاوتي را بر مخاطب داشته باشند. 

هاي قالب و محتواي ي را در نظر بگيرند. بنابراين ارزش يك پديدة هنري برايندي از ارزشارزشمنداز اي درجه كدام

 رتصو يشناختييباياز ارزش ز رغاـفالله مصباح يزدي معتقد است كه ارزش يك اثر هنري آن اثر هنري است. آيت

، يزدي مصباحست )ا منفيداراي ارزش  بيشك ،باعث ايجاد فساد و گمراهي اخلاقي در مخاطب شود گرآن، ا مفرو 

 (. در اين صورت هم قالب و هم محتوا در ارزش اخلاقي اثر هنري تأثير دارند.46/44/4320

 . قالب هنر4ـ2

، با توجه به عناصري مانند افتديمگذاري قالب يك اثر هنري كه در حيطة ماده و عالم محسوسات اتفاق اگرچه ارزش

گذاري همين عناصر و لذت حاصل از آنها، متناسب با گيرد، اما معيار ارزشظم صورت ميتناسب، تقارن، تعادل و ن

گذاري براي خود قالب داريم كه در مقايسه با ما يك ارزش نجاياشود، يعني در مراتب وجودي انساني تنظيم مي

ي اين قالب با مرتبة ، وقتتريكلشود. اما در نگاه زيبايي محسوس هستند، مشخص مي دكنندهيتشدعناصري كه 

شود. درنتيجه حتي اگر ارزش هنري قالب يك اثر شود، ارزش انساني آن مشخص ميمتكامل انساني سنجش مي

ارزش هنري اصلي آن قالب را  آنچه تينها درهنري در مقايسه با مرتبة حسي يا حيواني انسان بالا به نظر برسد، 

(. براي 46/44/4320، يزدي مصباحي است، نه مرتبه حسي حيواني )كند مقايسه با مرتبة متكامله انسانمشخص مي

كه ايگونهآلود را نمايش دهد، بهههاي عالي، تصويري از يك صحنة گنامثال شايد يك تابلو نقاشي با تناسبات و تركيب

كه اين تابلو انسان احساسات مخاطب را به خوبي تحريك كرده و اعجاب و لذت فراواني را ايجاد كند، اما از آن جهت 

 كند و انسان را از مرتبة انساني خود تنزل مي دهد، دچار ضعف و كاستي باشد.را به سمت رذائل تشويق مي

 . محتواي هنر4ـ4

هاي وجود انسان گذاري محتوايي نيز پيام يا موضوعي كه قرار است در قالب هنري ريخته شود با ساحتدر ارزش

نهايي اثر هنري،  ترتيب ارزشگذاري مراتب متكامل انساني خواهد بود. بدينزششود و ملاک در ارسنجيده مي

مجموع و برايند ارزش قالب و محتوا است. طبيعي است كه ارزش حاصله ممكن است از نظر فرم و محتوا مثبت يا 

عكس كه باعث به وجود بهدر فرم مثبت و در محتوا منفي باشد، يا  مثلاًمنفي، يا تلفيقي از مثبت و منفي باشد؛ يعني 

 :ازند رتعبا حالت رچها ينا شود.آمدن چهار حالت مي

 ؛باشند بمطلودو  هر امحتوو  قالب كه حالتي (4

 مطلوب باشد؛ ا،محتوو  ب،نامطلو ،قالب( 8

 ؛باشد ستدرنا ا،محتوو  ب،مطلو ،قالب (3
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 باشند. ستدرنادو  هر امحتوو  قالب ينكها حالت خرينآ (1

حالتي كه هم  .ندرميشما زمجاو  بمطلورا  حالت يك تنها ،ممكنلت حا رچها نميااز  يزدي حمصباالله آيت

 يا رتصو ستا ممكنمعتقدند كه  نيشااقالب و هم محتوا در بالاترين مرتبه، نسبت به كمال انساني باشند. مثلاً 

 نلحاو ا موسيقي با كسي ينكها مانند د؛رـگي تعلق ستدرنا ايمحتو به ماا ،باشد بمطلو فيحد نفسه ،قالبي

 ارزش،با ييامحتو ،عكسبه يابيان كند، را  ناشايستيو  ستدرنا مطالب ،ستا يند تأييد ردمو كه آن،قر صمخصو

ارزش  امحتوو  قالب جههدو و هراز  كه حالتي تنهااز نگاه ايشان  ند.ابخو مستهجن به نحورا  آنقر نيرانو تياآ مانند

گذاري را ايشان بهترين مرجع ارزش (. با توجه به اينكه49/48/4320،يزدي مصباحاست ) يند تأييد ردمودارد  مثبت

 باقالب و محتوا در هنر نيز معتقدند كه  اعنوا گذاريارزش ببادر  دانند،ي ديني برگرفته از كتاب و سنت ميهاآموزه

 سنجة ارد،ند راي تصور صورت وجودجايي بآن،  ورايما ييباييهاز نيزو  عقلي ييباييهادر ز ينكها به نظر

 تا ميكوشد متعهد هنرمند ،خياليو  حسي يهنرها رةبادر ليو ؛مييابد معنا امحتو رةبادر تنها ،دينشناختي ارزش

 دگير هبهر هاييرتصوو  قالبهااز  ،ميكند عرضه ساحتها يندر ا كه ييامحتونظر دين درباره  عايتر بر ونفزا

(. البته ازآنجاكه در هر صورت، هدف هنرمند انتقال محتوا 46/44/4320، يزدي مصباح) ميكند تأييدآنها را  يند كه

شود، محتوا است و قالب، ابزاري در خدمت انتقال محتوا به مخاطب از گذرگاه قالب است، آنچه اصل محسوب مي

ند محتوا را از ارزش توااست. پس محتوا در همه حالات مقام والاتري دارد، اگرچه قالب ناسالم و نامناسب مي

 بياندازد و اثرگذاري را به حداقل برساند.

 . مخاطب هنر4ـ0

، بلكه ديآيلزوماً بر اثر ادراک موضوع ملائم با نفس به دست نم شناختيالله مصباح يزدي، لذت زيبايياز منظر آيت

اين مطلب حاكي از  (.42، مرحلة ششم، فصل4363ت )مصباح يزدي، توهم ملائمت، براي ايجاد لذت كافي اس

پررنگ بودن نقش مخاطب و نوع نگاه او در ادراک اثر هنري است. به اين طريق بر اساس نگاه ايشان، ريشه 

كي ممكن است چيزي براي مدرِ اختلافات در داوري آثار هنري از سويي به مرتبة وجود مخاطبان بازگشت دارد، يعني 

مرتبه  تـوان درک كمال ام از آنها در مرتبة خاصي از وجود قرار داشته وهر كد زيراو براي مدرک ديگر نه؛  زيبا باشد

ادراک زيبايي اثر هنري در  ازآنجاكه(. از سوي ديگر، 46/44/4320، يزدي مصباحمتناسب با وجود خود را دارا باشند )

نيست.  ريتأثيبگيرد، نوع نگاه و قدرت دريافت مخاطب در ميزان و نوع اين تجلي ضمير و ذهن مخاطب صورت مي

البته ديدگاه ايشان با آنچه كه برخي از انديشمندان مانند هيوم در مورد زيبايي و هنر معتقدند و هنر را كاملاً مخاطب 

(. اگرچه كه 43، ص4322 وم،يه) ، كاملاً متفاوت استشونديميي در ارزش هنري گراذهنه محور دانسته و قائل ب

توان شود مردود است، اما مييي افراطي ميگراذهنبر اساس مباني حكمت صدرايي اين نوع نگاه كه منجر به 

هر مخاطب  هيمادرونه ب كاملاًشناختي و مخاطب محور را در مقام دريافت اثر هنري لحاظ كرد كه نسبيتي هستي
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تواند لذت اهميت هنرمند، محتوا و قالب اثر هنري، اين شاكله مخاطب است كه مي رغميعلبازگشت دارد، يعني 

 بردن يا لذت نبردن از يك اثر هنري را تعيين كند.

 انسان تزكيۀ و تربيت در هنر و زيبايي . نقش0

به  دفر كشش مجذوب جمال شدن وكه معتقدند تزكيه انسان  الله مصباح يزدي در باب نقش هنر و زيبايي درآيت

، مثلاً كسي كه با درک كند دصعو بالاتر مرتبة به ترنييپا مرتبةاز  كه ميكند كمكرا  ننساا گاهي يباييز سمت

، يزدي مصباحكند )شناختي عقلاني را ادراک ميهاي عقلاني از مرتبة حيواني عبور كرده و لذت زيباييزيبايي

 البتهكه  دانندمي ننساا حيرو يتقاار باعث يطياشردر را  سمحسو ييباييهاز ايشان،ينترتيب ابه (.46/44/4320

و  يباييز برابردر  ابنجذو ا بجذ ينا(. 46/44/4320، يزدي مصباحست )ا وتمتفاآنها  الحوو ا صشخاحسب ابه

تواند انسان را تا منزلگاه كمال مطلق سير بدهد. مي دارد تا آنجا كه ننساا تزكيةو  تربيتدر  شگرفي دكرركا ل،كما

طلبي را باعث رشد و تزكيه انسان معرفي دانند و كمالطلبي ميخواهي را نوعي كمالازآنجاكه ايشان زيبايي

طلبي فطري انسان باعث احساس خضوع شمارند؛ زيرا كمالكنند، درنتيجه زيباخواهي را عامل تزكية انسان ميمي

 (.46/44/4320، يزدي مصباحشود)اي براي حركت به سمت مراتب بالاتر ميل كمال مرتبة بالاتر و انگيزهدر مقاب

 كندهدايت مي نداوخد طاعتو ا بندگيسمت  به را ننساا ،يباييزكمال و  به ننساا يفطر يشاگر به اين شكل

ي مشخص خوببهغايت هنر و غايت اخلاق در تعابير فوق پيوند  .شد هداخو نداوخد به تقربو  تزكيهعاملي براي و 

و واضح است؛ زيرا غايت هنر ايجاد بيشترين لذت از درک زيبايي حقيقي است و غايت اخلاق به دست آوردن 

بيشترين كمال حقيقي است؛ يعني مقصد هر دو آنها رسيدن به بالاترين مرتبة زيبايي حقيقي و بالاترين مرتبة كمال 

 تنها يك مصداق واحد، يعني خداوند دارد. حقيقي است كه هر دو آنها

 . تعاملات اخلاق، هنر و هنرمند2

الله مصباح يزدي اخلاق، تمام گستره افعال اختياري انسان را شامل گونه كه اشاره شد طبق ديدگاه آيتهمان

 كاملاًترتيب اخلاق و هنر را ايني انساني بوده و بههاعرصهشود. از سوي ديگر، ايشان معتقد به يكپارچگي همه مي

در  قاً يدق(. اين ديدگاه 82ص ،4302 مصباح يزدي،كنند )با هم مرتبط دانسته و در تعامل بسيار قوي معرفي مي

 كننديمو شعار هنر براي هنر را ترويج  كننديمنقطه مقابل كساني است كه هنر را آزاد از هر قيد معرفي 

كنند؟ هنر (. اما رابطة اخلاق و هنر به چه شكل است و چگونه باهم تعامل مي10، ص4311 گران،يو د نگهاوزنيات)

 انجامد؟كند و اخلاق چگونه به رشد و تكامل هنر ميچگونه به اخلاق كمك مي

 . اخلاق راهنما و راهبر هنر و هنرمند7

متعال را تعليم  يخدا نهايي و ارتباط با سوي كمالبه راه زندگي درست و خداپسندانه و شيوه صحيح حركتاخلاق، 
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گيرد كه مثبت، به كار يا چيزي تعلق مي اخلاقي ارزش(. در اخلاق اسلامي 02، ص4308 مصباح يزدى،) دهدمي

شناختي و هاي معرفتبه كمال حقيقي انسان بينجامد. همچنين، علم به كمال حقيقي، به دليل محدوديت

(، يعني تنها دين است 49، ص4316)مصباح يزدي،  او خارج استنش ن از دسترس عقل و داشناختي انساهستي

تواند منبع حقيقي براي اخلاق باشد. از سوي ديگر، ايشان معتقد است كه رسالت هنر بيان محتوا در قالب كه مي

هم در انتخاب محتوا و  آفرين براي به كمال رساندن حقيقي انسان است. پس هنر، هم در نوع بيان وزيبا و لذت

 نظام و منبعي استوار نياز دارد تا مسير كمال را براي او مشخص كند.قالب خود براي رشد و تعالي انساني، به 

 محتواي هنر كنندهنظيمت. اخلاق، 3

 شودتر باشد، زيباتر تلقي ميشناختي هرچه متكاملييموضوع مورد ارزيابي زيباالله مصباح يزدي معتقد است آيت

دانند و شناختي را مستقيم مي(، يعني ايشان رابطة بين تكامل حقيقي و تكامل زيبايي46/44/4320، يزدي مصباح)

تواند موضوعات و مسائل و محتواي دانند، پس اخلاق ميازآنجاكه ايشان اخلاق را راه رسيدن به كمال حقيقي مي

كه محتواي هنر با كمال اخلاقي ياگونهبهوايي هنر كمك كند. گري كند تا به تعالي محتهنرمند را تنظيم ازين مورد

انسان هم جهت گردد و چارچوب اخلاق، مسير محتواي هنري را به سمت كمال اخلاقي سوق دهد. هنري كه از 

 آورد، اما هنريدهنده غرايز حيواني را براي مخاطب به ارمغان نميمدار اخلاق خارج شود، محتوايي بيشتر از نمايش

شناختي تركيب كرده و منجر به تعالي شناختي را با كمال انساندهد كمال زيباييكه اخلاق را مشي خويش قرار مي

 شود.حقيقي انسان مي

 . هنر، ابزار گسترش اخلاق3

 اي تأثير بگذارد كه اين تأثيرگونهتواند در فكر و قلب مخاطب بهتاريخ گواه اين است كه در هنر قدرتي است كه مي

الله رو شويم تازه و شورانگيز باشد. آيتكه هر زمان با آن روبهايگونهها پررنگ و بادوام باشد، بهها و قرنتا سال

سوي شيء زيبا به خاطر مصلحت و منفعتي است كه براي  ميل نفس به»گويد: مصباح يزدي در همين رابطه مي

هاي انسان گيريدر ادامه ايشان ميل به زيبايي را انگيزه قوي در جهت (.46/44/4320، يزدي مصباح« )نفس دارد

شد و از آنها سوي آنها متمايل نمي زيبايي نداشتند، قلب انسان به هاگر اشياء جلوكنند و معتقدند كه معرفي مي

ري است كه (. شاهد اين مطلب ديوان اشعار شعرا و عرفاي نامدا46/44/4320، يزدي مصباح) كرداستفاده نمي

اند و هنوز بعد از گذشت بهترين و والاترين مطالب اخلاقي و تربيتي را در زبان داستان و شعر به مردم عرضه كرده

كنند، . همچنين ايشان به نقش هنر در تربيت كودكان و نوجوانان اشاره مياستساليان زياد شيرين و دلپذير 

عواطف و احساسات  تيتقو يحت ،يآداب زندگ ،هاي دينياز آموزه ياريتوان از هنر براي آموزش بسميمعتقدند كه 

(. همچنين ايشان هنر را يكي از ابزارهاي 89/48/4301استفاده كرد )مصباح يزدي،  يريپذتيمسئولي و خانوادگ

 انسان را يكمال قيآنجا كه اخلاق، حقاشمارند. معتقدند كه همان هدف اخلاق است، ميمهم براي هدايت انسان 

 (.84/2/4322 ،)مصباح يزديوجود ندارد  قيحقا نيا انيب يبهتر از هنر برا يابزار كنديم ميترس
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 . اصول اخلاقي حاكم بر فعل هنري35

 نامعصومة ائم ميو تعال اسلام امبريسنت پ م،يقرآن كر يهاآموزه يبر مبنا يهنر در نگاه اسلام ياصول اخلاق

و  ياخلاق يهاگسترش ارزش نيانسان و همچن تيارتقاء روح و معنو يبرا يهنر ابزار دگاه،يد نيبنا شده است. در ا

 اشاره كرد: ريبه موارد ز توانيم يدر هنر اسلام يلاقاصول اخ نيتردر جامعه است. ازجمله مهم يانسان

 پذيري در ايجاد اثر هنريتيولئمس. 35ـ3

است؛ يعني در هر موجودي اين سه عنصر يافت شود،  منشأ مسئوليت، حاصل سه عنصر قدرت، آگاهي و اختيار

 يك انسان تنها درالله مصباح يزدي در اين رابطه بر اين باور است كه مسئوليت نيز به دنبال آن خواهد آمد. آيت

ن را آگاهانه آ ثانياً .قدرت انجام آن را داشته باشد ،شود كه اولاًاي دانسته ميصورتي اخلاقاً مسئول كار يا واقعه

 (.463ـ422ص الف،4301 مصباح يزدي،) روي اختيار اقدام به آن كار كند انجام دهد و ثالثاً، آزادانه و از

گونه كه قرآن كريم توليد اثر هنري نيز كه يكي از افعال اختياري انسان است از اين قاعده مبرا نيست. همان

گوش و چشم و قلب همه مورد (؛ 36)اسراء: « لاً سؤودَ كلُُّ أوُلئكَِ كانَ عنَهُْ مَ فؤاإنَِّ السَّمعَْ وَ البْصَرََ وَ الْ»فرمايد: مي

يي كه به انسان هنرمند بخشيده است، مسئوليتي نسبت به هايژگيو. خداوند در ازاي اين خواهند شدع پرسش واق

هاي ديني، مانند ها و ارزشبايد پايبند به اصول، هنجار رو هنرمندكند. ازاينخود فرد و جامعه از او مطالبه مي

« هنر براي هنر»مداري باشد. به اين طريق شعار مداري و ارزشگري، خدامحوري، اخلاقپذيري، هدايتمسئوليت

ي تمام ريپذتيمسئولالله مصباح يزدي دامنة اين ي مبرا خواهد بود. بر اساس نگاه آيتديقيبشود و هنر از نفي مي

مسئوليت اخلاقي، و محدود به يك دامنة خاص نيست. ايشان معتقدند كه  رديگيم بري زندگي را درهاعرصه

 بلكه درباره پيامدهاي غيرمستقيم و ناخواسته كارهاي او نيز قابل طرح است؛ ،منحصر به افعال مستقيم انسان نيست

ه گذشته را نيز شامل بلكه افعال و پيامدهاي معطوف ب ،قلمرو مسئوليت، منحصر به آثار افعال آينده نيست همچنين

 برابر در هنرمند در هنر، يعني احساس« پذيريمسئوليت»(. بنابراين، 426ص الف،4301 مصباح يزدي،) شودمي

 .هاي ممكن، حتي نتايج غيرمستقيم فعل هنريجامعه در تمام عرصه مصالح سعادت افراد و

 . رعايت مقدس بودن فعل هنري حقيقي35ـ3

قدرت خود موجودات عالم  سرانگشتتوان خداوند دانست كه به اح يزدي، اولين هنرمند را ميالله مصباز ديدگاه آيت

، يزدي مصباحرا با الگوگيري از جمال ذاتي خود به بهترين و زيباترين صورت و سيرت خلق كرده است )

را آفريده، به نيكوترين او كسي است كه هر چيزي (؛ 1)سجده: « خلَقَـَه كلَُّ شـَيء حسنالذَّي أَ(. »46/44/4320

كننده فعل و عمل خداوند است. از سوي ديگر ازآنجاكه انسان . پس هنرمند در خلق اثر خود دنبالوجه آفريده است

عنوان اشرف مخلوقات مظهر صفات جمالي و جلالي خداوند است، هر فعل خيري كه از او سر زند تجلي صفات به

عنوان هنرمند قدرت بر خلق اثر هنري نيز دارد اين عني اگر انسان به(، ي810، ص4329زدى،يمصباح الهي است )
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قدرت تجلي حقيقي قدرت الهي است، با اين توصيف، اگر هنرمند در مسير حق و تكامل الهي قدم زند، خلق اثر 

انت الهي دهنده قدرت و امروزانه نخواهد بود، بلكه تجلي امرارمعاشبراي سرگرمي و بيهودگي يا  صرفاً هنري عملي 

 در بين مخلوقات است.

 بودگي هنر حقيقي براي كمال و زيبايي. رعايت آيينه35ـ2

هنرمندي كه به دنبال خلق ارزش حقيقي هنري است، در طي اثر هنري خود تلاش دارد تا با به تجلي درآوردن 

به تصوير بكشد تا در  را در ذهن و خيال مخاطب هاييبايز، زيانگاليخي هايقيموسصور يا اشكال و الحان و 

بستر آن درد فراق و دوري خود از بهشت و روضة رضوان الهي را تسكين داده و به مخاطب خود نيز اين دوري 

عنوان ابزار سفر براي آن تنها به ثباتيبي هالذتو  هايخوشرا گوشزد كند كه دل در اين سراي فاني نبندد و به 

مصباح يزدي معتقدند كه تأثير و نتيجة هنر امري حقيقي است و همان  اللهرسيدن به وصال دوست بنگرد. آيت

 يگرد و دشخو بهاو  ديكردر رو و دميشو ديجاا مخاطبدر روان  كه ستا حركتيو  هنگيزو ا ورباو  سحساا

 هستي أمبد با پيوند ايبررا  مينهو ز برده حانيرو فضايي بهرا  مخاطب تواندو مي گذارديم ثرا عالمو  هاننساا

 (.49/48/4320، يزدي مصباحكند ) دهماآ

تلاش دارد تا زيباآفرين حقيقي را به ياد انسان بياورد تا  هاييبايز، هنرمند با به تصوير كشيدن گريدعبارتبه

 .استعزم خود را براي هجرت از جمال به ذوالجمال جزم كند و اين همان رسالت انبياء 

 با اخلاق. رعايت تناسب قالب و محتوا 35ـ4

كند، تنها محتوايي است كه از طريق هنر رسد كه چيزي كه هنر را اخلاقي ميدر ابتداي امر اين مطلب به ذهن مي

توان كه حتي قالب را ميايگونهشايد اهميت قالب هنري كمتر از خود محتوا نباشد، به كهيدرحالشود، منتقل مي

(. درواقع در فرايند تحقق فعل هنري هر قالبي با 46/44/4320، يزدي مصباحبخشي از محتوا در نظر گرفت )

محتوايي خاص تناسب دارد و مخاطب با مواجه به يك قالب، انتظار محتواي متناسب با آن را دارد. اگر محتواي 

و  حل رقابليغاخلاقي را در قالبي متضاد با هدف اخلاق به مخاطب عرضه كنيم، مخاطب در بين يك دوگانگي 

 گيرد.خ قرار ميطنزي تل

 . رعايت مراتب انساني در ايجاد اثر هنري35ـ0

ختي، انسان از مراتب متعدد وجودي، يعني حسي، خيالي و عقلي برخوردار است و هر شناانسانبر اساس مباني 

و تخيل مخاطب در  احساس باظاهري  صورت بهمرتبه، ادراک مخصوص به خود را دارا است. اثر هنري در ابتدا و 

كند. مي برقرارعامل است و از دريچة ظواهر حسي با مراتب ادراكي ديگر مخاطب كه در باطن قرار دارد، ارتباط ت

جهت كه متعلق به حيطة عقلاني انسان است، در سطوح بالاتر از حس و خيال، يا  معاني و محتواهاي اخلاقي از آن

نري ابتدا از طريق حس و خيال با اثر هنري ارتباط . پس مخاطب با مواجهه با اثر هشونديمهمان باطن دريافت 
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كند. به همين دليل، خود مفاهيم عقلي و ازجمله معارف اخلاقي را درک مي عقل باكند و در درجة بعدي برقرار مي

اثر هنري بسيار خطير و دقيق است.  واسطه بهرسالت هنرمند در ايجاد تناسب و ارتباط بين حس و خيال و عقل، 

تواند از ظاهر اثر و نمي ماندهيباقي تنظيم كند، مخاطب در همان مرحله حس خوببهرمند نتواند اين رابطه را اگر هن

 (.86/44/4320، يزدي مصباحهنري به باطن آن پل زده و به معارف اخلاقي لازم دست پيدا كند )

 . رعايت چارچوب احكام ديني در خلق اثر هنري35ـ2

فرمايند: مي و شمارندينم سمقدو  باارزش ماًولز ،ستا ه هنرـكجهت  آن را از يهنر ونههرگيزدي  حمصباالله آيت

 تجويزآن را  يند كه ستا يهنر ثباتاً... و ادشو ننساا حقيقي لكما موجب كه ستا يهنرآن  ثبوتاً ،ينيد هنر»

ترين مرجع براي تعيين مهمعنوان منبعي الهي، از نگاه ايشان وحي به (.49/48/4320، يزدي مصباح) «ميكند

درنتيجه براي هنرمند  (.483ـ480ص ،4324يزدي،  ح)مصباارزش كمالي يك اثر هنري در نسبت با انسان است 

دهد راهي كه منش و روش خود را رسيدن به كمالي در نظر گرفته است كه شرع مقدس اسلام نشان ميمسلمان 

تواند از نيست و فعل هنري نيز كه يكي از افعال بشري است، نمي غير از عمل به دستورات و احكام اسلامي متصور

 مستثنا باشد. قاعدهاين 

 . رعايت قاعده اهم و مهم اخلاقي در توليد اثر هنري35ـ7

انسان و  تيانسان ي بين ماديات و معنويات در خلق اثر هنري معتقدند، چوندهتياولوالله مصباح يزدي درباره آيت

هاي مادي و معنوي، اولويت با هاي معنوي اوست، پس در تزاحمات بين جنبهر كمال جنبهداو  قىِيكمال حق

هنرمند بايد در فعل هنري خود پرداختن به مسائلي  (.10، ص3الف، ج4304 زدى،يمصباح هاي معنوي است )جنبه

كه اخلاق جامعه را تضعيف كرده است يا در شرف فساد قرار داده است را در اولويت قرار دهد. همچنين كمبودها و 

اهميت در نظر بگيرد. نيازهايي كه جامعه براي رسيدن به كمال اخلاقي دارد را مقدم بر نيازهاي مادي يا كم

كند و هنرمندي كه از جامعة خود بسيار جلوتر حركت ه از جامعة خود عقب باشد كمكي به آن جامع نميهنرمندي ك

تواند كسي را راهبري كند؛ چون مردم از طي طريق با او خسته خواهند شد. همچنين در بيان اهميت قالب كند، نمي

 يينها تيو مستقل از غا يارزش ذات ينر را داراه توانينم ،يزديمصباح  اللهتيآ يارزش يبا توجه به مبانو محتوا، 

است،  يگذارارزش يينها اريانسان و مع ييكمال نها يقرب اله شان،يا يانسان دانست. از آنجا كه در نظام ارزش

كه در انتقال آن  يتيو غا ياثر هنر يمنظر، محتوا نياوابسته خواهد بود. از  تيغا نيبه نسبت آن با ا زيارزش هنر ن

هنر به  يصور يهايژگيقالب و و حال،نيبرخوردار است؛ باا يارزش تياز اولو ينسبت به قالب هنر شود،يل مدنبا

 كرد. يتلق تياهميآنها را ب توانيو نم انديواجد ارزش ابزار ام،يو اثرگذار ساختن پ اينقش آنها در گو ليدل

گذاري ديني صورت معنا ندارد، پس معيار ارزشهاي ماوراي آن، هاي عقلي و زيبايياز طرف ديگر در زيبايي

گذاري محتوا تنها محتواي آنها خواهد بود. به اين شكل اگر تمام گستره آثار هنري را در نظر بگيريم كفه ارزش
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(. درنتيجه در كار هنري هم بايد معنويات بر ماديات مقدم شود و 49/48/4320، يزدي مصباحتر خواهد بود )سنگين

الشعاع قرار ر قالب. البته در اثر هنري اگر محتوا در قالب ضعيفي ريخته شود ارزش محتوا نيز تحتهم محتوا ب

گيرد. همان گونه كه ايشان اثر هنري كه محتواي خوبي دارد ولي از قالب خوبي برخوردار نيست را واجد ارزش مي

 (.49/48/4320، يزدي مصباحچنداني نمي دانند )

 تربيت اخلاقي در فعل هنري. رعايت اقتضائات 35ـ3

توان از هنر بهره زيادي برد، اما رعايت شرايط تربيتي و اقتضائات مخاطبان حائز اهميت اگرچه در تربيت اخلاقي مي

متفاوت است، پس ها احساسات و عواطف انسان ها،شيسطح فهم، گراالله مصباح يزدي معتقدند كه است. آيت

(. رعايت شرايط تربيتي 48/3/4302متفاوت خواهد بود )مصباح يزدي،  ر مخاطبمتناسب با ههاي تربيتي نيز روش

هاي هنري الله مصباح يزدي معتقدند كه اگرچه قرآن كتاب داستان نيست، اما از شيوهتا آنجا اهميت دارد كه آيت

(. براي 83/0/4304دي، جا استفاده كرده است )مصباح يزخوبي و بهسرايي براي بيان معارف تربيتي بهمانند داستان

كند، اما رعايت ملاحظات اخلاقي مثال اگرچه قرآن در اين مقام با هدف بيان مسائل معرفتي از داستان استفاده مي

را به خوبي نموده است. از ديگر مطالب مهم اين است كه در انجام فعل هنري بايد مراحل و شرايط تربيت اخلاقي، 

نري بتواند كساني كه در مراتب مختلف هستند را با ابزار مناسب همان مرتبه به اي رعايت شود كه اثر هگونهبه

(. براي مثال اگرچه آثار هنري در ابتداي حركت خود بيشتر 83/0/4304مراتب بالاتر هدايت كند )مصباح يزدي، 

گيري به سمت شكل توانندهاي اخلاقي در بين افراد عادي هستند، اما در حقيقت ميكننده افعال و كنشترويج

(. 89/49/06)مصباح يزدي،  شوديم جاديا زيطبعاً ملكه ن ،دورفتار تكرار ش يوقتملكات اخلاقي بروند؛ چراكه 

 توان يكي از كاركردهاي مهم هنر دانست.بنابراين تبديل افعال به ملكات اخلاقي را مي

 هنرمندانوظايف اخلاقي . 33

ندي بخواهد بر مدار اخلاق اسلامي عمل كرده و فعل هنري خود را در بر اساس اصولي كه بيان شد اگر هنرم

جهت به كمال رساندن حقيقي انسان در جامعه به انجام برساند، ناگزير بايد وظايفي را بر عهده بگيرد. به اين شكل 

 اره شده است:ترين آنها اشمهمبرخي از  خواهند داشت كه در ادامه به بر عهده اخلاقي متعدديوظايف هنرمندان 

 . توجه هنرمند به خالقيت حقيقي خداوند در فعل هنري خود33ـ3

داند كه خداوند منشأ تمام وجودات، در مباني اسلامي و آنچه در اصل اخلاقي دوم بيان شد، هنرمند مسلمان مي

فعال خود را از خدا آدمى ا الله مصباح يزدي معتقدند اگرازجمله افعال و صفات كمالي متجلي در مخلوقات است. آيت

 زدى،يمصباح ترين گام در جهت توحيد را برداشته است )سلامتي و رزق را از خداوند بشمارد، مهم ت،يهدا؛ نديبب

. بر شمارديمگونه هنرمند هر جمال و كمالي را از خود ندانسته و همه را منتسب به خداوند (. اين841د، ص4301
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توجهي از دوران تاريخ هنر اسلامي، هنرمندان مسلمان بر خلاف سنت رايج قابلاين اساس است كه در قسمت 

كردند تا هنري در تمام كشورهاي جهان، بر محور تواضع و فروتني در بارگاه الهي اثر هنري خود را امضا نمي

ند منتسب كنند و خودپروري و نفسانيت را از خويش دور نگه دارند و هرچه كمال و زيبايي و جمال است را به خداو

 (.489-490ص، 4194ي و همكاران، سيرئيا در صورت امضا از القاب و عناوين حاكي از خاكساري بهره مي بردند )

 . هنرمند الگوي اخلاقي جامعه33ـ3

از نظر  منش و رفتار مخاطبان تأثيرگذار باشد.هنرمند است كه ممكن است بر  تيابعاد شخص گرياز د بخشيالگو

 تابكوشند گيرند بايد باح يزدي، افرادي نظير معلمان و اساتيد كه در جامعه مورد توجه ديگران قرار ميالله مصآيت

. چون صدور خطاي اخلاقي از الگوها در جامعه به كاهش قدرت باشند رانيبراى رفتار فراگ اىستهيالگوى شا

الله مصباح يزدي الگوگيري متربي از رفتار تتأثيرگذاري ايشان و به تدريج تنزل اخلاقي جامعه منتهي خواهد شد. آي

 (.68، ص4321 زدى،يمصباح ) دانند كه به دليل نقش استاد در ذهن متربي استعملي استاد را از ابزارهاي تربيتي مي

دو  ريشهرت شمشكند. همين مسئله در مورد هنرمند نيز به دليل محبوبيت و شهرت وي با قوت بيشتري صدق مي

با توجه به الگوپذيري برخي اخلاق در هنرمند باشد. عاملي خطرناک براي محك خوردن تواند يم است كه يالبه

طوركلي شئون مختلف سبك زندگي، التزام اخلاقي وي اقشار جامعه از هنرمندان در قلمرو پوشش، مسكن و به

ي اخلاقي پيامدهاي اخلاقي تواند به بهبود وضعيت اخلاقي در جامعه كمك كند و فاصله گرفتن او از معيارهامي

عنوان رو التزام هنرمند به اصول اخلاقي و ايفاي نقش بهنامناسبي را براي جامعه به همراه خواهد داشت. ازاين

 عنوان يكي از وظايف اخلاقي وي برشمرد.توان بهالگوي اخلاقي را مي

 . هنرمند متعهد به اخلاق الهي33ـ2

 معتقدند فعاليت هنرمند بايد حسن فعلي داشته باشد و« هنرمند متعهد»الله مصباح يزدي با استفاده از مفهوم آيت

 يخلق اثر هنر ندايرا در فر ياخلاق اله يهايژگيو ديبا ،و مخاطب است قتيحق انيم ياازآنجاكه هنرمند واسطه

همچنين چون فعل هنري از ضمير و انسان را فراهم سازد.  يو اجتماع يفرد يكمال و تعالة نيكند تا زم تيخود رعا

ي از نيت و فعل اوست، متخلق به ابرساختهذهن هنرمند تراوش و تجلي دارد، بايد ضمير و درون هنرمند نيز كه 

(، يعني از هنرمندي كه خود آلوده با صفات و خلقيات رذيله است، 49/48/4320، يزدي مصباحاخلاق الهي باشد )

وان توقع آفرينش اثري را داشت كه صفات برتر الهي را منعكس كند و تجلي آن باشد. در اين زمينه حسن تنمي

الله مصباح يزدي در باب حسن فاعلي فاعلي يا نيت هنرمند در كنار حسن فعلي او، اهميت دوچندان دارد. آيت

و خدمت به  خدا در كار، رضـاي تشيا كه نمعننياداشته باشد؛ به يحسن فاعل ديبايهنرمند، م»هنرمند معتقدند: 

(. 49/48/4320، يزدي مصباح« )صيشخ لذت اي ياجتماع تيشهرت و موقع ايبندگان باشد، نه صرفاً كسب درآمد 

گيرد. همچنين هنرمند الله مصباح يزدي شكل ميترتيب است كه مفهومي به نام هنرمند متعهد در ادبيات آيتاينبه
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وسيله تجلي هدف هنر، تعالي و رشد مخاطبان به  ازآنجاكهرساندن مردم دغدغه داشته باشد. بايد براي به كمال 

تواند تنها به سود مادي و هاي الهي است، هنرمند در مقام الگو، راهنماي مردم قرار دارد و نميصفات و ويژگي

 (.89/48/4301دست به خلق اثر هنري بزند )مصباح يزدي،  مدتكوتاهشخصي خود يا كسب لذت 

 . مخاطب هنرمند، عموم و خصوص جامعه33ـ4

در قبال  هنرمنددانند و در اين رابطه بر اين باورند كه الله مصباح يزدي، هنرمند را در قبال جامعه مسئول ميآيت

ي هنرمند نسبت به سرنوشت و ريپذتيمسئول(. بنا بر اصل 84/2/4322 )مصباح يزدي، مسئول است جامعه و مردم

توان پذيرفت كه مخاطب آثار هنري تنها خواص باشند و عموم مردم به حال خود رها شوند. تعالي عموم جامعه، نمي

ترين اثر هنري اسلامي، يعني قرآن كريم، داراي درجات زيبايي و تجلي تواند مانند بزرگالبته يك اثر هنري مي

الله مصباح . از سوي ديگر، آيتدرآوردسطوح مختلف فهم و قريحه افراد را به حركت هنري متعدد باشد تا بتواند 

را منتقل كند  هااميپتواند ي معمول ميهازباندانند كه فراتر از هاي هنر را زبان عمومي آن مييزدي يكي از ويژگي

كه بر اساس  ميرسيمنتيجه  (. از همين رهيافت به اين84/2/4322 و به گوش همه مردم برساند )مصباح يزدي،

 مندبهرهاي باشد كه تمام اقشار مختلف جامعه، اعم از فقير و غني بتوانند از آن گونهنگاه ايشان اثر هنري بايد به

مندي از آثار هنري صرفاً براي اقشار خاصي نظير ثروتمندان فراهم باشد. اين رسالت شوند و نه اينكه امكان بهره

 خود را براي عموم مردم و به زبان آنها بيان كند. هنرمند است كه هنر

 ياسلام. وظيفۀ هنرمند، تربيت شاگردان متعهد به اخلاق 33ـ0

از معضلات يك حركت هنري و اجتماعي اين است كه نسبت به تداوم و بقاي آن فكر و اقدامي نشود. 

ي توجهكموي هنري متعهد و اخلاقي اند، ولي نسبت به تربيت نيرهنرمنداني كه خود آثار هنري را خلق كرده

اند. چه بسيار تفكرات و تحركاتي كه زوال قرار دادهرا ناقص و رو به  اندمودهيپمسيري كه خود  درواقعاند، كرده

 سپردهزيادي دوام داشته باشند و به فراموشي  زمان مدتاند سازي درست، نتوانستهبه دليل عدم توجه به جريان

 (.49/48/4320، يزدي مصباح) اندشده

گونه كه سنت الهي در هدايت انسان، تربيت پيامبران، امامان و اولياء، در يك سلسله به دنبال هم بوده همان

گذاري كند. است تا اين چراغ خاموش نشود، بايد هنرمند متعهد نيز به اين مسئله اهميت داده و براي آن سرمايه

هاي خود را به نسل بعدي ها و يافتهاند دانستهمهارت بالا در كار خود نتوانسته رغماند كه عليهنرمندان زيادي بوده

اند اند يا مهارت خود را در اختيار كساني قرار دادهعمر تلاش و دانش را با خود به ديار باقي برده منتقل كنند و يك

 اند.بيراهه كشاندهاند و مسير هنر را از اخلاق به كه ملزومات اخلاقي يك هنرمند را نداشته

 شكسوتيپويژه عرصة هنر، امري مهم و آموزنده است. در اين ميان ارتباط با پيشكسوتان متعهد هر عرصه، به

است تا بر ابعاد و  مودهيپ اريبس يفراز و فرودها شكسوتيطلبد. پرنج و مشقت و تلاش و ممارست فراوان مي
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و از القاب  تر گشتهتر و فروتنخاضع مندهنر ترتيباينبه گردد. دهيدآب يهنر خود واقف شود و فولاد اريبس يايزوا

ي غرور و عجب به دور باشند و هادرهكند. بايد اين خلقيات حسنه در هنرآموزان نهادينه شود تا از ي ميدور يهنر

 در اين مسير غير از رضاي حق و سعادت خلق چيز ديگري طلب نكنند.

 اي هنرمندلاق حرفه. همسويي اخلاق فردي و اخ33

هاي الهي و صفات و ملكات خداوندي دهنده زيباييي است كه تجليانهييآگونه كه اشاره شد هنرمند چون همان

تواند فعل فردي و ضمير هنرمند با آنچه رسالت اوست متفاوت ها است. به اين شكل نميبراي راهنمايي انسان

لق به اخلاق متعاليه باشد تا بتواند از طريق اثر هنري خود ديگران را باشد. پس يك هنرمند در ابتدا بايد خود متخ

ي بر ترويج اخلاق و معنويات، خود در اخلاق فردي دارهيداعرغم به روشنايي دعوت كند. هنرمنداني كه علي

ماندگاري توانند اثري را خلق كنند كه در درون مخاطب تأثيري عميق و نمي عملاًالتزامي به رعايت آن ندارند، 

در طول تاريخ بشري پيامبران و  آنكه حالكنند. را به يادگار بگذارد و تنها در ادعا خود را مروج اخلاق معرفي مي

اند. اگر هنرمندي ترين افراد جامعه خود بودهو متخلق نيتروارستهاند، كه اولين معلمان اخلاق بشري بودهامامان 

تواند از اين قاعده انگيزي است نميير پيامبري با ابزار احساس و خيالدر رسالت ترويج اخلاق و معنويت نظ

 باشد. مستثنا

 . احساس مسئوليت هنرمند نسبت به افراد و امت اسلامي و حتي جامعه جهاني32

تواند در مورد مسائل مند است، نميهاي يك جامعه دغدغههنرمند متعهدي كه براي رشد و تعالي افراد و گروه

(. بر مدار اخلاق اسلامي، ناله هر مظلومي كه در عالم 84/2/4322 باشد )مصباح يزدي، تفاوتيبمي امت اسلا

دريافت كند. هنرمندي كه خود را مشغول به كار خود در  درخورشود بايد توسط مسلمانان آزاده پاسخ شنيده مي

كند، از مسير اخلاق اسلامي ها احساس تكليف و مسئوليت نميي كرده است و نسبت ديگر انساناگوشه

داند و مسئول مي ستيزطيمحو حتي حيوانات و  هاانساناست. اخلاق اسلامي انسان را در برابر تمام  دورافتاده

هنر الله مصباح يزدي شعار ذكر شد، آيتگونه كه پيش از اين ي ندارد. هماناانهيمي از جامعه ريگگوشهبا انزوا و 

دانند را مردود شمرده و در مقابل، هنرمند را كاملاً در مقابل سرنوشت و تعالي جامعه مسئول ميهنر  يبرا

 (.84/2/4322 )مصباح يزدي،

 يحاكميت نظام اسلاممندي هنرمند نسبت به رهبري و . دغدغه34

و  تيامن يو برقرار ياحكام اسلام يكه ضامن اجرا يام اسلامحفظ نظالله مصباح يزدي نگاه آيت اساسبر 

آسايش، سلامت و آرامش رواني جامعه و  ،گريدسوي دارد، و از  تياولو گريد زيآرامش مسلمانان است بر هر چ

فرد  كي يهاتيدر رأس اولو ،ياسلامدفاع از منافع عمومي و مصالح همگاني و حراست از نهادهاي حكومت 
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 نورزد غيامر بكوشد و از كمك در نيلازم است كه در ا يمتعهد يمسلمان است، پس بر هر هنرمند و نهاد هنر

اصول ديني،  نسبت به حاكميت اسلامي كه ضمانتي بر حفظهنرمند بايد همواره (. 84/2/4322 )مصباح يزدي،

ت از رهبر جامعة اسلامي با هدف مند باشد. پرواضح است كه حفاظدغدغه است اخلاقي و معتقدات مذهبي

ي به تفاوتيبي و ديقيبترتيب اين  امنيت مسلمانان جامعه است. به نيتأمحفاظت از حاكميت نظام اسلامي و 

 تواند از اخلاق هنرمند متعهد باشد.مسائل سياسي و حكومتي اسلام نمي

 يحق مؤلف در آثار هنر. رعايت 34ـ3

كه هنرمند اسلامي بايد در جهت كمال انساني فعاليت كند كه همان چارچوب  ازآنجاكه ايشان بر اين باورند

 عييتضتواند با آنچه از مصاديق ظلم و ترتيب هنرمند نمياين (. به 49/48/4320 يزدي، مصباحشريعت است )

مخدوش ساختن  ،يهنر سرقتيي مانند كارهاي را خلق كند. بنابراين امتعهدانهحق ديگران است، اثر هنري 

 يپردازدهيو ا ي. براي خلق اثر هنرشودميهمواره مذموم و رفتاري نابهنجار تلقي  يها، اسناد و آثار هنرمتن

 ،يغيرقانوني و غيراخلاقي استفاده شود. پايبندي به اصول اخلاق اسلامي، رشرعيغ، هاي نادرستنبايد از شيوه

 ست.در اين خصوص ضروري ا ژهيوبه

 ايآزادي و استقلال حرفهاني از . پاسب34ـ3

اگر هنرمند از مهارت خود تنها در جهت كسب مال يا شهرت استفاده كند عملاً فعل هنري خود را در قيد و بند كسب 

ماديات درآورده است و به همين شكل، اگر هنر خود را در خدمت منافع افراد يا جريانات غير الهي دربياورد، عملاً 

حسن فاعلي اثر هنري در نظر دارند،  دربارهالله مصباح يزدي عيف كرده است. بر اساس آنچه آيتاستقلال خود را تض

 (.49/48/4320 يزدي، مصباحاي خود را براي پول يا شهرت و مقام از دست بدهد )تواند استقلال حرفههنرمند نمي

بودن  ياسلامة منافع جامع حافظ. باشد ياسلامطور كه پيش از اين اشاره شد، هنرمند بايد حافظ منافع جامعة همان

كند و  يخوددار ،است يمشي اخلاق اسلامخلاف خط كه بر يكند كه از قبول هرگونه خلق اثر سفارشايجاب مي

استقلال هنرمند زمينه را براي بيان رسا و  به دست آوردن اموال و القاب نگرداند. يبرا يالهيخود را وس ياثر هنر

صورت، هنرمند از رسالت اصلي خود كه هدايت و به  نياكند و به ي ديني و اخلاقي فراهم ميهااميپشجاعانه 

 د.گردينمكمال رساند افراد و جامعة اسلامي است محروم 

 گيرينتيجه

ة معاصر، فلسف يِنسبت اخلاق و هنر در سه سطح نظر نييبه تببه جهت مشخص شدن حيطة بحث متن حاضر 

و نوئل كرول نشان  يكيجرج د يهادگاهيد سهي. در بخش نخست، با مقاپرداخت يعمل يِهنجار يو الگو ياسلام

عبور كرده است.  «يافراط ييگرااخلاق»و « هنر مستقل از اخلاق»هنر معاصر از تقابل ساده ة كه فلسف شدداده 

 ميرمستقيا نقش غو تنه كنديم ديتأك ياز ارزش اخلاق يبر استقلال ارزش هنر ،يسطوح ارزش كيبا تفك يكيد
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 ييگرااخلاق». در مقابل، كرول با طرح رديپذيمي شناختييبايز يهايژگيبر و ريتأث رياخلاق را، آن هم از مس

از تجربه  يدرون يبخش ياخلاق يداور ،ييآثار روا ژهيوهب ،يهنر يهاگونه يكه در برخ دهدينشان م« معتدل

 مد.نجايب يبه نقص هنر ماًيمستق توانديم ياست و نقص اخلاق يشناختييبايز

و  يدر باب هنر معرف يـ اله يجامع اخلاق يالگو كيمثابه را به يزديمصباح  اللهتيآ دگاهيگام بعد، د در

 يقيكمال حق»مشترک  تيغا ليبلكه در ذ ستند،ياخلاق و هنر دو قلمرو منفك ن كرد،يرو ني. در ابررسي شد

)با دو مؤلفه قالب و  ي. هنر حاصل تعامل سه عنصر هنرمند، اثر هنرشونديفهم م دهيتنصورت درهم به« انسان

. هنرمند با توجه به ديآيسه عنصر به دست م نيزمان اهم يهنر از بررس يمحتوا( و مخاطب است و ارزش اخلاق

 تيظرف باو مخاطب  ،يبا سنجش قالب و محتوا نسبت به مراتب كمال انسان ياثر هنر ،يو حسن فعل يحسن فاعل

لذت  يبرا يمبنا، هنر صرفاً ابزار نياساس ا برد. اثر نقش دارن يدر قوام اخلاق يو نحوه ادراک خود، همگ يوجود

، يزدي مصباح اللهتياز منظر آيي بايانسان دارد. ز تيو هدا هيتزك ت،يترب يبرا قيعم يتيبلكه ظرف ست،ين يحس

 يبه سو يوجود نيياو را از مراتب پا توانديم ييبايانسان به ز يفطر شيبا كمال است و گرا وندخوردهيپ يامر

است: رساندن انسان  يكيهنر و اخلاق  يينها تيغا رو،نيسوق دهد. ازهم يبه قرب اله تينها درمراتب بالاتر و 

 ست.آن خداوند ا ييكه مصداق نها يقيحق ييبايمرتبه كمال و ز نيبه بالاتر

 يزدي الله مصباحآيت كرولنوئل  جرج ديكي محور مقايسه

 ذاتي و بنيادين دروني در موارد خاص بيروني و غيرضروري جايگاه اخلاق

 ضروري و غايي گاه مستقيم غيرمستقيم اخلاق و هنرۀ رابط

 الهي انسانـ  كمال اخلاقي روايي موفقۀ تحقق تجرب نهاديارزش هنري درون غايت هنر

 انسانِ در مسير تربيت عاطفيـ  داور اخلاقي ناظر نهادي نقش مخاطب

 طور حقيقي(خير )به محدود و مشروط بله امكان هنر غيراخلاقيِ ارزشمند

هنرمند،  ياخلاق فيو وظا يحاكم بر فعل هنر يبا استخراج اصول اخلاق ي سعي شد تاانيپا يهابخش در

 ،يهنرمند، قداست فعل هنر يريپذتي. مسئولاي هنر ارائه شوددر اخلاق حرفه يو كاربرد يهنجار يچارچوب

به  وجهو ت ت،يبر ماد تيتقدم معنو ،ينيانسان، التزام به احكام د يمراتب ادراك تيتناسب قالب و محتوا، رعا

و  ياست كه اخلاق فرد يكس« هنرمند متعهد»اساس،  نياند. بر ااصول نيا نيترمخاطب، از مهم يتياقتضائات ترب

و واسطه  يصرف نداند و در مقام الگو، مرب ييگرالذت اي ييخودنما يبرا يالهيا وساو همسو باشد، هنر ر ياحرفه

 رد.انسان گام بردا يو اجتماع يفرد يدر جهت تعال قت،يحق

اخلاق هنر ارائه  يبرا يسطحسه يالگو كي ،يزديمصباح الله آيتپراكنده  يهادگاهيد يمقاله با بازسازاين 

انسان به  يقيكمال حق تينسبت به مخاطب در پرتو غا تيكه در آن اخلاق هنرمند، اخلاق اثر و مسئول كنديم

 .خورنديم ونديپ گريكدي
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نسبت اخلاق  يليو تحل يحداقل نييتب يهنر معاصر در پة فلسف كهيكه درحال دهدينشان م ماحصل اين تلاش

نه  ،كه در آن اخلاق دهديارائه م يو اله محورتيغا ،يحداكثر ييالگويزدي مصباح  اللهتيآ دگاهيو هنر است، د

 آن است. يقيبلكه روح حاكم بر هنر و شرط تحقق ارزش حق ،ينيتزئ اي يرونيب يعنصر
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Abstract 
As one of the important issues in normative ethics, which, despite their 

significance and fundamental standing in Islamic ethics, moral rules have 

received less attention. With the aim of analyzing the nature of moral 

rules in the theory of divine proximity (qurb-e ilāhī) attributed to 

Ayatollah Mesbah Yazdi, this paper has been organized on the basis of 

the application of moral rules in this theory. The research method is 

descriptive-analytical, and the outcome of the research includes the 

derivation of eight characteristics of moral rules, the typology of moral 

rules, and the presentation of a specific definition. 

Accordingly, the theory of divine proximity is among the rule-based 

theories in Islamic ethics, in which moral rules play their role in the 

deduction of moral judgments as the middle term for proving more 

specific moral judgments through the major premise (kubrā) in the course 

of moral reasoning. The most important features of moral rules in this 

theory include: exemplifying moral judgment, universality, susceptibility 

to exceptions, realism, demonstrability, being informative (akhbārī), 

consistency with foundations and principles, and playing its role in the 

major premise of moral reasoning. Furthermore, various types of moral 

rules, such as positive and negative, general and specific, and primary 

(original) and derivative, were identified in this theory. 

Keywords: moral rule, Islamic ethics, theory of divine proximity, moral judgment, 
moral reasoning. 
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 نوع مقاله: پژوهشي

 *چیستی قواعد اخلاقی در نظریۀ قرب الهی

 استاديار گروه اخلاق اسلامي دانشگاه معارف اسلامي/         حسن محيطي اردكان mohiti@Maaref.ac.ir 

 m-mesbah@iki.ac.ir گروه فلسفه مؤسسة آموزشي و پژوهشي امام خميني / دانشيار مجتبي مصباح
 20/20/2424 پذيرش: - 22/20/2424 دريافت:

 چكيده

رغم اهميت و آيد كه عليشمار ميبحث از قواعد اخلاقي يكي از مسائل مهم اخلاق هنجاري به
رو با هدف مقاله پيش جايگاه اساسي آن در اخلاق اسلامي كمتر مورد توجه قرار گرفته است.

الله مصباح يزدي، بر اساس تحليل چيستي قواعد اخلاقي در نظرية قرب الهي منسوب به آيت
كاربست قواعد اخلاقي در اين نظريه سامان يافته است. روش پژوهش توصيفي ـ تحليلي بوده و 

و ارائه  شناسي قواعد اخلاقيحاصل پژوهش استنباط هشت ويژگي براي قواعد اخلاقي، گونه
محور در اخلاق تعريفي خاص بوده است. بر اين اساس، نظرية قرب الهي جزء نظريات قاعده

تر اخلاقي از طريق قرار عنوان واسطة اثبات احكام جزئياسلامي است كه در آن قواعد اخلاقي به
ترين مكنند. مهگرفتن در كبراي استدلال اخلاقي نقش خود را در استنباط حكم اخلاقي ايفا مي

اند از: مصداقيت براي حكم اخلاقي، كليت، هاي قواعد اخلاقي در اين نظريه عبارتويژگي
پذيري، اخباري بودن، سازگاري با مباني و اصول، و ايفاي نقش در نمايي، برهاناستثناپذيري، واقع

عام و هاي مختلف قواعد اخلاقي نظير ايجابي و سلبي؛ كبراي استدلال اخلاقي. همچنين گونه
 خاص، و اصيل و اشتقاقي در اين نظريه شناسايي شد.

 .قاعده اخلاقي، اخلاق اسلامي، نظرية قرب الهي، حكم اخلاقي، استدلال اخلاقي ها:هواژكليد
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 مقدمه

هاي اخلاقي ترين مباحث اخلاق هنجاري بحث از قواعد اخلاقي است. قواعد اخلاقي در برخي ديدگاهز مهميكي ا

كه احكام جزئي اخلاقي با استفاده از آن قواعد ايگونهكنند؛ بهنگر نقش محوري را ايفا ميهاي قاعدهمانند ديدگاه

مكاتب و نظريات غربي پيشينة دور و درازي دارد. براي شوند. طرح مسائل مختلف درباره قواعد اخلاقي در صادر مي

آشنايان با مباحث فلسفة اخلاق يادآوري قاعدة اعتدال يا حد وسط ارسطويي نمونة خوبي براي نشان دادن قدمت 

تواند نشانگر قدمت بيشتر اين مسئله در تاريخ مباحث اخلاقي بحث است، هرچند پيگيري دقيق پيشينة بحث مي

زمين نيز حكايت از رونق اين بحث در ميان ايشان بر انديشة عالمان مغربآثار منتشرشده غربي يا مبتنيبشر باشد. 

هاي نظري گونه مباحث از منظر التفات به اهميت و جايگاه مسئله در حل ريز مسائل اخلاقي در حوزهدارد. رونق اين

 توجه است. گيري نظام اخلاقي قابلو عملي اخلاق و نيز تأثير آن در شكل

هاي غربي، در اخلاق اسلامي كمتر به طرح مباحث مرتبط با قواعد اخلاقي پرداخته شده است. بر خلاف ديدگاه

توجهي در برانگيز دانست، اما تحليل و بررسي اين مسئله فوايد و ثمرات قابلتوان تعجبهرچند اين مسئله را نمي

هاي اخلاقي در اخلاق كاربردي خلاقي، عام يا خاص و حل چالشترسيم نظام كامل و جامع اخلاقي، صدور احكام ا

صورت گسترده در اخلاق اسلامي معلول عوامل گوناگوني برانگيز نبودن عدم طرح قواعد اخلاقي بهدارد. تعجب

ترين آنها اين است كه اخلاق اسلامي در تقرير مشهور و رايج بين عالمان اخلاق اسلامي است كه يكي از مهم

اند و د وثيقي با فقه اسلامي دارد و بسياري از مسائل اخلاقي با تمسك به همان قواعد قابل حل و فصل بودهپيون

اند. اينكه آيا رو احتمالاً به گمان كفايت بحث از قواعد فقهي، قواعد اخلاقي مستقلاً مورد توجه قرار نگرفتهايناز

گر عدم پژوهش تواند توجيهو اينكه آيا اين تلقي عالمان اخلاقي مياند يا خير قواعد اخلاقي لزوماً همان قواعد فقهي

 طلبد.اند كه بررسي آنها مجال ديگري را ميباره باشد يا خير، مسائلياستقلالي در اين

عنوان يكي از مشهورترين و رو بررسي چيستي قواعد اخلاقي در نظرية قرب الهي بهمسئلة نوشتار پيش

ترين روش براي دستيابي به پاسخ اين مسئله، استخراج كاربردهاي اخلاقي است. منطقي هايترين ديدگاهرايج

باشد. پاسخ به اين مسئله افزون بر حل هاي آن بر اساس مباني نظرية قرب ميقواعد اخلاقي و تحليل ويژگي

خلاق اسلامي بوده و به درآمدي براي تحليل و بررسي قواعد اخلاقي در اتواند پيشابهامات درباره اين نظريه مي

هاي تطبيقي تر نظريات اسلامي در حوزة اخلاق از يكديگر و بررسيتقويت گفتمان نظري براي شناخت دقيق

زدايي از اين مسئله در نظرية مزبور و كمك كم در دو جهت ابهامفراهم آورد. بنابراين پژوهش در اين مسئله، دست

ساز تواند تأثيرگذار بوده و زمينهطوركلي ميوزة دانش اخلاق اسلامي، بهبه ايضاح مفهومي و محتوايي مسئله در ح

 باره باشد.تر در اينهاي عميقپژوهش

دليل گزينش اين نظريه، شهرت و رواج اين نظريه و نيز جايگاهي است كه اين ديدگاه براي قواعد اخلاقي در 
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الله مصباح هاي آيتوار بودن انديشهوط به نظاماستنباط احكام اخلاقي قائل است. بخشي از شهرت ديدگاه مرب

كند. جايگاه عنوان صاحب نظرية قرب الهي است كه بالتبع توقع حل مسائل نظري را در مخاطب ايجاد مييزدي، به

، 4الف، ج4302هاي اخلاقي مرتبط است )مصباح يزدي، مسئله نيز با مباني نظريه، ازجمله نظري دانستن گزاره

اند، هرچند (. روشن است كه استنتاج احكام جزئي اخلاقي نيازمند وساطت قواعد اخلاقي139ص، 4303؛ 06ص

تواند مستند به ادلة خاص خود باشد و مطابق اين ديدگاه در نهايت به عنوان احكام كلي ميخود قواعد نيز به

 (.412-416، ص4199بديهيات عقل نظري منتهي شود )محيطي و احمدي، 

كنون مورد توجه استقلالي قرار نگرفته و از هيچ پيشينة پژوهشي برخوردار نيست، هرچند اين مسئله تا 

مقالات معدودي وجود دارد كه ظاهر عناوين آن مرتبط با قواعد اخلاقي، تطبيق قواعد اخلاقي با قواعد حقوقي، 

دهد كه بررسي ر نشان مييا كاركرد قواعد اخلاقي در مسائل حقوقي يا سياسي است، اما بررسي محتواي اين آثا

هاي اخلاقي دقيق چيستي قواعد اخلاقي در اين آثار مورد توجه نبوده و اين قواعد در بسياري موارد با ارزش

اند ( يا كدهاي اخلاقي خلط شده4302(، اصول اخلاقي )ملاک ارزش( )فقيهي، 4306)معلي و محمدحسيني، 

هاي كلي درباره قواعد اخلاقي در (. انعكاس بحث4194پور، ؛ رستمي و تقي4198)عليميرزايي و سامانيان، 

( 8999عنوان فضايل رئيسي اخلاق )السامرائي، تر اخلاقي نيز گوياي تلقي قواعد اخلاقي بههاي مرتبطپژوهش

وگو است كه پذيري نظير حسن صداقت، قبح خيانت، لزوم امانتداري و رعايت ادب در گفتهاي تعميميا توصيه

دهد و مردم بيشتر با آنها سروكار دارند و بيشتر كتب اخلاقي، مواعظ صلي نظام اخلاقي را شكل ميبدنه ا

يك از (. افزون بر اينكه هيچ4301بهمن، اخلاقي و ابرازات اخلاقي به انعكاس آنها مي پردازند )حسيني قلعه

 اند.بر نظرية قرب الهي نبودههاي فوق مبتنيپژوهش

الله مصباح يزدي از طريق مطالعة تفصيلي و هاي آيتپاسخ به اين پرسش بررسي انديشه روش اتحاذشده براي

ها، استخراج و تحليل مطالب و در نهايت ارائه بندي دادهعميق آثار ايشان، گردآوري مستندات لازم، تجميع و دسته

 ها بوده است.يافته

دو مفهوم كليدي پژوهش، يعني قواعد اخلاقي و نظرية پرداختن به معنا و ارائه توضيحات مختصر و ضروري درباره 

 ها خواهيم پرداخت.قرب الهي، نخستين گام براي تحليل مسئلة پژوهش خواهد بود و در ادامه به ميزان ضرورت بدان

 . قواعد اخلاقي3

يه و ستون معناي پامعناي اساس، پايه و ستون است و قواعدالبيت بهقواعد جمع قاعده است. قاعده در لغت به

سورة  481ق، ذيل ماده قعد(. در آية 4191فارس، ق، ذيل ماده قعد؛ ابن4149رود )فراهيدي، كار ميساختمان به

نَّكَ وَ إذِْ يرَفْعَُ إبِرْاهيمُ القَْواعدَِ منَِ البْيَتِْ وَ إسِمْاعيلُ ربََّنا تقَبََّلْ منَِّا إِ » كار رفته است:بقره نيز اين واژه به همين معنا به

آيد. افزون بر شمار ميهاي خانه كعبه است كه امري مادي بهدر آية مزبور مراد از قواعد، پايه«. أنَتَْ السَّميعُ العْلَيمُ 
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سوره نحل قواعد در  86هاي معنوي و غيرمادي نيز اطلاق شده است. از باب نمونه در آية اين، گاهي قاعده به پايه

قدَْ مكَرََ الَّذينَ منِْ قبَلْهِمِْ فأَتَىَ اللَّهُ بنُيْانهَمُْ منَِ القْوَاعدِِ فَخرََّ علَيَهْمُِ السَّقفُْ »رفته است: كار هاي زندگي بهمعناي پايه

 «.منِْ فوَقْهِمِْ وَ أتَاهمُُ العْذَابُ منِْ حيَثُْ لا يشَْعرُوُنَ 

قانون اصل، ل، برخي قاعده را دال بر تا كنون تعاريف اصطلاحي متعددي براي قاعده ارائه شده است. از باب مثا

اي كلي دانسته كه منطبق بر تمام ، ذيل ماده قعد(. جرجاني قاعده را قضيه4329اند )معلوف، كلي دانسته و ضابطة

(. تهانوي نيز تعريف مشابهي ارائه كرده كه بر اساس آن، قاعده قضية كلي 13، ص4319جزئياتش است )جرجاني، 

تواند كبري و استنباط احكام جزئي، بر همة جزئيات خود منطبق است. اين قضية كلي مي است كه هنگام تشخيص

(. فاضل 4802، ص4006استدلال قرار گيرد و با ضميمة صغري حكم جزئي را از حالت قوه به فعل درآورد )تهانوي، 

عقيده وي، ره كرده است. بهمقداد قاعده را با اصل و قانون مترادف دانسته و در تعريف خود به كلي بودن آن اشا

توان با رجوع به آن كه احكام جزئي را ميطوريقاعده امري كلي است كه بر جزئيات زيادي منطبق است؛ به

 (.46ق، ص4192شناخت )فاضل مقداد، 

رود و ناظر به كار ميتوان اذعان كرد كه قاعده در اصطلاح علوم انساني در معناي غيرمادي بهطوركلي ميبه

هاي علوم مورد نظر و حقايق مربوط به آن علوم است، اما چيستي قاعده دقيقاً پرسشي است كه پاسخ به رچوبچا

 آن از نظرية قرب الهي در ادامه دنبال خواهد شد.

صفات  آن دسته از اخلاق جمع خلُق و خلُقُ است و در لغت به اخلاقي منسوب به اخلاق و علم اخلاق است.

متناسب  يكه انسان بدون تأمل و درنگ، كارهايطوراند؛ بهصورت ملكه درآمدهكه به شوديم اطلاق ينفسان داريپا

و  نيقابل تحس يصفات نفسانازجمله  مختلفي، ياصطلاح يمعان يواژه دارا ني. ادهديبا آن صفات را انجام م

است )مصباح،  ستهيشا يكارهاصفات و ، حيو تقب نيقابل تحس يصفات و كارها، داريو ناپا دارياعم از پا ح،يتقب

 يصفات و رفتارهاو هر دوي  استاصطلاحي فوق دوم  يمعنا ،در نظرية قرب الهي اخلاق(. مراد از 88، ص4199

(. بر اساس اين معناي از اخلاق، قواعدي كه در تركيب 82، ص4199)مصباح،  شوديرا شامل م قابل مدح و ذم

 ظر به هر دوي صفات و رفتارهاي اختياري انسان است.به اخلاقي اضافه شده، نا« قواعد اخلاقي»

توان اخلاقي را منسوب به علم اخلاق دانست؛ يعني منسوب به دانشي كه صفات نفساني و همچنين مي

(. در اين 42، ص4، ج4306كند )شريفي، داوري ميرفتارهاي اختياري انسان را براي دستيابي به سعادت، ارزش

رو شوند. ازاينكار گرفته مياند و در جهت استنباط احكام اخلاقي بهظر به احكام اخلاقيصورت، قواعد اخلاقي نا

رود. بنابراين كار نميگيرد، بهگذاري درباره امور اختياري صورت نميتعبير قواعد اخلاقي در مواردي كه ارزش

از موضوع بحث « تاتِ يذُهِْبنَْ السَّيئَِّاإنَِّ الْحسََنَ »قاعده تأثير كارهاي نيك در از بين رفتن كارهاي ناشايست 

 خارج است.
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 . نظريۀ قرب الهي3

گرا ترين مكاتب غايتالله مصباح يزدي معروف به نظرية قرب الهي است و از مهمنظرية اخلاقي منسوب به آيت

؛ 40، ص4311، اي رئاليستي است )مصباح يزديشناختي، نظريهآيد. اين ديدگاه به لحاظ مباني هستيشمار ميبه

گرا )مصباح يزدي، گرا و شناختشناختي، مطلق( و به لحاظ معرفت24-22، ص4321؛ مصباح، 366، ص4، ج4309

(. مفاهيم اخلاقي، اعم از مفاهيم ارزشي و لزومي معنادار و قابل 838، ص4321؛ مصباح، 801-803الف، ص4301

روند ناظر به كار ميهاي غيري بهو در مواردي كه ناظر به ارزش اند. اين مفاهيم از نوع مفاهيم ثاني فلسفي بودهتعريف

 سو و كمال اختياري انسان )هدف اخلاق( از سوي ديگر استرابطة صفات اكتسابي و رفتارهاي اختياري از يك

اخباري شناختي هاي اخلاقي نيز به لحاظ معرفتبنابراين گزاره(. 69-20الف، ص4322؛ 338الف، ص4301مصباح يزدي، )

 (.820-822، ص4ب، ج4302؛ 489الف، ص4301؛ 441و  40، ص4311)مصباح يزدي،  اندبوده و قابل صدق و كذب

عنوان معيار ارزش اخلاقي معرفي شده است. ارزش قرب به در اين نظرية اخلاقي، قرب به خداوند متعال به

رفتارهاي اختياري آدمي بر اساس نسبت  خداوند ذاتي است و مطلق است و ارزش اخلاقي ساير اوصاف اكتسابي و

، 4199؛ مصباح، 411-419الف، ص4301؛ 849-488، ص4311شود )مصباح يزدي، به قرب الهي مشخص مي

(. بنابراين هر كاري كه انسان را به خداوند متعال نزديك كند، خوب است و هر كاري كه انسان را از 401-403ص

نظريه به جهت ارائه مستند، ابتنا بر مباني عقلي و سازگاري با معارف نقلي  باشد. طرح اينخداوند دور كند، بد مي

نظر اي رايج و مشهور بدل كرده است. با حفظ تمركز بر بحث قواعد اخلاقي و قطعقابل توجه بوده و آن را به نظريه

ند راهنماي عمل فاعلان توارسد كه آيا صرف طرح اين ملاک با اين كليت مياز ساير جوانب، اين نكته به ذهن مي

توان در پاسخ به هر پرسشي درباره خوبي يا بدي افعال به اين هاي مختلف زندگي باشد و آيا مياخلاقي در موقعيت

« رابطة بين آن فعل با قرب را بايد در نظر گرفت و بر اساس آن ارزش فعل را مشخص كرد؟»پاسخ بسنده كرد كه 

ها پاسخ داد و به راهنمايي هايي از اين دست تا حدودي به برخي پرسشخرسد شايد بتوان با پاسبه نظر مي

جويندگان مسير سعادت كمك كرد، اما فاصلة زياد بين آن معيار كلي و نيازهاي جزئي در مقام عمل در بسياري 

ين منظر كنندگي و راهگشايي چندان مثمرثمر نيست. از اموارد موجب سردرگمي فاعل اخلاقي است و از لحاظ قانع

شود و اي و ميانجي براي انطباق مسائل جزئي و انضمامي با معيار كلي احساس ميشدت نياز به احكام واسطهبه

تواند مهم و تواند چنين نقشي را ايفا كند و از اين منظر توجه به قواعد اخلاقي در اين ديدگاه ميقواعد اخلاقي مي

 حياتي باشد.

 . كاربست قواعد اخلاقي2

صورت مفرد يا جمع در موارد الله مصباح يزدي حاكي از اين است كه قاعدة اخلاقي بهو بررسي آثار آيت تحليل

توان در ذيل دو دسته از يكديگر تفكيك كرد؛ صورت كلي مياند. اين كاربردها را بهكار رفتهمتعدد و متفاوتي به
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ص يا مصاديق فضايل اخلاقي. تفكيك اين دو هاي خادستة ناظر به احكام كلي اخلاقي و دستة ناظر به ارزش

توان گامي مؤثر در شناخت ماهيت قواعد اخلاقي در اين هاي بنيادين آنها ميدسته از يكديگر و تحليل ويژگي

 تري را از قواعد اخلاقي و جايگاهشان در نظرية قرب الهي به دست دهد.تر و دقيقنظريه باشد و درک واضح

 ي در احكام كلي. كاربست قاعده اخلاق4

دهد كه ترين آثار مرتبط با نظرية قرب الهي نشان ميتحليل محتوايي استعمال اصطلاح قاعدة اخلاقي در مهم

در بسياري موارد مفهوم قاعده اخلاقي به آن دسته از احكام كلي اخلاقي اطلاق شده كه بدون اينكه بيانگر 

سوي انتخاب و گزينش لي را براي هدايت فاعل اخلاقي بهارزش يا لزوم صفت يا رفتار خاصي باشند، چارچوب ك

در « الاهم فالاهم»اند از: قاعدة ترين قواعد اخلاقي ذكرشده در اين كاربرد، عبارتكنند. مهمفعل مطلوب تعيين مي

(، 403ج، ص4301؛ 310، ص3الف، ج4302تبيين مسائلي، نظير بايستگي تبعيت از ولايت فقيه )مصباح يزدي، 

ب، 4301هاي اخلاق فردي، اجتماعي و الهي )مصباح يزدي، اعتدال و حد وسط در مسائل مختلف حوزه قاعدة

جاي ديگران گذاشتن( )مصباح (، قاعده زرين )يا تعميم پذيري و خود را به810ج، ص4322؛ 388ـ342، ص8ج

اخلاقي تسهيل در (، قاعده نفي عسر و حرج در تطبيق با جواز 411-413، ص8؛ ج882، ص4ب، ج4301يزدي، 

هايي نظير خارج از ايران كه اجراي احكام اسلامي دشوار است )مصباح يزدي، ها در محيطانجام برخي فعاليت

(، وجوب دفع موارد 892، ص8ب، ج4301(، احتياط در ميزان دوستي و دشمني )مصباح يزدي، 816ب، ص4304

و تقدم مصالح اجتماعي بر فردي )مصباح ( 318ج، ص4301؛ 483الف، ص4304الرفع )مصباح يزدي،  واجب

هاي مستقل (. بررسي معنا، چيستي، كاربرد و گستره هر يك از قواعد مذكور پژوهش482ب، ص4322يزدي، 

بخشي هر يك از آنها در ترسيم مسير درست اخلاقي براي طلبد، اما كليت قواعد فوق و الهامديگري را مي

توجه براي ايضاح مفهوم قواعد در اين ه اشتراک همه آنها نكتة قابلعنوان وجدستيابي به سعادت حقيقي به

 باشد.نظريه مي

 هاي خاص. كاربست قاعده در ارزش0

هايي كه تا كنون نامي از قواعد اخلاقي در آنها به ميان آمده و در پيشينه به برخي از آنها اشاره شد، در بيشتر پژوهش

، نظير صداقت، شجاعت، مهرباني، حفظ حريم خصوصي و... به كار رفته است، هاي اخلاقيقاعدة اخلاقي درباره ارزش

محققان  يبرخآيند. شمار ميكه اين موارد مصاديق فضايل اخلاقي در حوزة صفات و رفتارهاي اختياري بهدرحالي

در و  ديگويم سخن يآن به ملكات نفسان ليو تبد لياند كه دربارة كسب فضادانسته يكل ييايقواعد اخلاق را قضا

در آثار  .(46، ص8999اند )السامرايي، سخن به ميان آوردهچهارگانه حكمت، عفت، شجاعت و عدالت  ليفضا باره ازاين

ها اشاره شد، قواعد اخلاقي ساز كه پيش از اين بدانالله مصباح يزدي نيز افزون بر كاربرد در احكام كلي و چارچوبآيت

اند. اين كار گرفته شدههاي مختلف اخلاقي بهدر بسياري موارد براي اشاره به مصاديق ارزش و لزوم اخلاقي در حوزه
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ها اشاره شد، هرچند جزئيت آنها نسبي است و با معيار قابليت انطباق ه پيش از اين بداناند كتر از احكامياحكام جزئي

اند از: الله مصباح يزدي عبارتهايي از اين نوع كاربردها در آثار آيتآيند. نمونهشمار ميبر مصاديق متعدد، كلي به

رعايت (، 821ـ823، ص3الف، ج4302اح يزدي، اطلاق قاعدة اخلاقي براي اشاره به منع تجاوز به اموال ديگران )مصب

(، ترجيح و خوبي عفو و گذشت 382، ص3الف، ج4302ادب و نرمي و ملاطفت در سخن گفتن )مصباح يزدي، 

)مصباح يزدي،  زيآممحبت ياقتصاد تيمنع از منت در هر فعال(، 326و 323، ص3الف، ج4302)مصباح يزدي، 

(، پرهيز از خشم و لزوم 412، ص8ب، ج4301)مصباح يزدي، بايستگي صله رحم (، 411، ص 8ب، ج4301

 ( و لزوم احترام به همسر در ملأ عام402، ص8ب، ج4301رفتاري با ديگران )مصباح يزدي، خوش

 (.843، ص8ب، ج4301)مصباح يزدي، 

 هاي قواعد اخلاقي. ويژگي2

توان به استخراج و قاعده در آثار مرتبط، مي سو و تحليل كاربردهاي مفهومبا توجه به مباني نظرية قرب الهي از يك

ها به نوبة خود دستيابي به تعريف قواعد هاي قواعد اخلاقي در اين ديدگاه پرداخت. اين ويژگياستنباط ويژگي

شناسي آنها را تسهيل خواهد كرد و مجموع اين مباحث در ترسيم جايگاه قواعد اخلاقي تأثيرگذار اخلاقي و گونه

 اند از:ها عبارتاين ويژگيخواهد بود. 

آيند كه مطابق نظرية شمار ميقواعد اخلاقي در هر دو كاربست فوق مصداق حكم اخلاقي )گزاره اخلاقي( به

(. بنابراين 366، ص4، ج4309اند )مصباح يزدي، قرب الهي حاكي از رابطة واقعي ميان موضوع گزاره و هدف اخلاق

رو ( و ازاين341-343، ص4301آيد )شريفي، شمار مياخلاقي و هنجاري بههر قاعدة اخلاقي در حقيقت يك حكم 

، 4، جب4302مصباح يزدي، با قواعد ساير علوم متفاوت است، هرچند ممكن است از وجوه ديگري متشابه باشند )

 (.842ـ841، 402، 411، 430، ص4ج، ج4302؛ 381و  11-13، ص4، ج4306؛ 826-821و  816-812ص

معنا است كه بر مصاديق متعددي قابل انطباق ايناند، نه جزئي. كلي بودن قواعد اخلاقي بهكلي قواعد اخلاقي

هاي اخلاقي را دربر گيرد. بنابراين است. مصاديق متعدد ممكن است مربوط به حوزة خاص باشد يا همة حوزه

كار گرفته هاي اخلاقي بهمة حوزهممكن است يك قاعده نظير قاعدة حد وسط يا الأهم فالأهم )قاعده اولويت( در ه

پذيري( به حوزة محدودتري نظير اخلاق اجتماعي اختصاص داشته باشد. محدود شود يا نظير قاعدة زرين )تعميم

اي خاص منافاتي با كلي بودن آن ندارد؛ زيرا در همان حوزة خاص بر مصاديق متعددي بودن يك قاعده به حوزه

 قابل انطباق است.

اند، اخلاقي و كليت يك طرفه است و نه دو طرفه؛ بدين معنا كه هرچند همة قواعد اخلاقي كلي رابطة قواعد

شمار نيايد. اي كلي باشد، اما قاعده اخلاقي بهتوان هر گزاره كلي را قاعده دانست؛ زيرا ممكن است گزارهاما نمي

رو كليت هرچند يكي از عده تفاوت دارد. ازاينمعناي ملاک ارزش( كلي است، اما با قاطور كه اصل اخلاقي )بهنهما
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آيد، اما شرطي لازم است و نه كافي. پس رابطة بين اين دو عموم و خصوص شمار ميشرايط قاعده اخلاقي به

 مطلق است و بر اين اساس هر قاعدة اخلاقي حكم كلي است، اما هر حكم كلي، قاعده اخلاقي نيست.

توان برخي موارد را از شمول برخي قواعد اما استثناناپذير نيستند. بنابراين مي قواعد اخلاقي هرچند كليت دارند،

هاي اجتماعي، فرهنگي و سياسي شركت استثنا كرد. از باب نمونه قاعدة حد وسط در شرايط عادي بايد در فعاليت

ندگي شود، اما به هنگام گيري از ساير شئون زكرد، نه اينكه شركت در يك نوع فعاليت، مانند فرهنگي موجب كناره

توان قاعده حد وسط را جز جهاد چشم پوشيد. از اين منظر ميها بهوجوب و اولويت جهاد، بايد از ساير فعاليت

معناي ديگر و به دليل منعطف بودن حد (، هرچند به388و  389، ص8ب، ج4301مصباح يزدي، استثناپذير دانست )

يز منطبق با قاعده حد وسط است. مورد محتمل ديگر در تزاحم بين ملاک وسط نسبت به شرايط، اين نوع رفتار ن

دو دستور اخلاقي است كه در اين موارد هر دو قاعدة اخلاقي مرتبط قابل اجرا نيستند و يكي موجب استثناي 

(. مقوله استثناپذيري به ميزان كليت احكام اخلاقي وابسته 406، ص8ب، ج4301ديگري است )مصباح يزدي، 

كه اصل اخلاقي استثناناپذير است و هرچه طوريشود، بهتر باشد از ميزان آن كاسته ميت. بنابراين هرچه كلياس

تر كه برخي از آنها را با توجه به تر باشد، استثناپذيري آن بيشتر است و به همين دليل احكام اخلاقي جزئيجزئي

ز استثناپذيري بيشتري برخوردار است، بدين معنا كه مقيد توان در زمره قواعد اخلاقي خاص دانست، انكتة بعد مي

عنوان مثال قاعده احسان و گذشت براي برخورد با همة مردم قابل اجرا نيست و با باشند. بهبه قيود بيشتري مي

 (.406، ص8ب، ج4301برخي نبايد مطابق آن عمل كرد و از اين منظر اين قاعده استثناپذير است )مصباح يزدي، 

هاي واقعي و والاي انساني موجب واقعي بودن احكام اخلاقي در نظرية قرب الهي، منشأ قواعد اخلاقي خواستبه

هاي شخصي و گروهي كه هميشه منشأ اختلافات و فسادهاست است كه اموري ثابت و تغييرناپذيرند، نه خواست

 نما هستند.اعد اخلاقي واقع(. بر اين اساس قو438، ص4308؛ 826-810، ص4، جب4302مصباح يزدي، )

عنوان بخشي از مقدمات برهان قرار گيرند و توانند بهرو هم مياند. ازاينقواعد اخلاقي در نظرية قرب الهي برهاني

شناختي كافي رو بايد با استفاده از اصول عقلي به بديهيات ارجاع يابند تا از ضمانت معرفتيا نتيجة برهان باشند. ازاين

 (.826ـ810، ص4، جب4302؛ 342، ص8ب، ج4301مصباح يزدي، ک عمل قرار دادن برخوردار باشند )براي ملا

هاي ناظر به روابط بين صفات اند. طبق مبناي برگزيده، احكام اخلاقي گزارههاي اخباريقواعد اخلاقي گزاره

احكام اخلاقي، اخباري و حكايتگر سو و هدف اخلاق از سوي ديگرند. بنابراين اكتسابي و رفتارهايي اختياري از يك

توان آنها را به خاطر اهدافي نظير تفنن ذهني يا تأمين اهداف تربيتي اند، هرچند مياز هستي و واقعيت خاصي

خاصي در ظاهر به شكل انشائي تبديل كرد. به همين صورت، قواعد اخلاقي نيز از آن جهت كه حكم و گزاره 

هاي انشائي نيز بيان كرد. توان آن را در قالب گزارهاند، گرچه ميهاي اخباريشمار مي آيند، گزارهاخلاقي به

شناختي كرد توان درباره مطابقت يا عدم مطابقت آنها با واقع داوري معرفتاند و ميدليل قابل صدق و كذبهمينبه
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دوستي و دشمني را  توان قاعدة احتياط در ميزان(؛ براي نمونه گرچه مي816، ص4، جب4302مصباح يزدي، )

خصومت و دشمنى خود را به همة »و  «نكن ارزانى تمراتب دوستى و عواطف را به دوستهمة »صورت انشائي به

درآورد، اما حقيقت اين قاعده اخبار از اين است كه اظهار همة مراتب دوستي يا دشمني « نكناظهار  تدشمن

نها موجب اخلال در روابط اجتماعي و تأمين سعادت اجتماعي پيامدهاي منفي را به دنبال دارد كه عدم توجه به آ

 شود.انسان مي

قواعد اخلاقي در هر نظام اخلاقي متناسب با مباني فرااخلاقي و ملاک ارزش اخلاقي آن نظام خواهند بود. 

قواعد اخلاقي هاي توان يكي از ويژگيبنابراين انسجام قواعد اخلاقي و تناسب آن با مباني و اصول آن نظام را مي

(. انسجام بين اجزا و عناصر يك 488، ص3الف، ج4302دانست كه در اين ديدگاه نيز مدنظر است )مصباح يزدي، 

طلبدكه بخشي از آن با فهم دقيق نظام اخلاقي، ترسيم روابط بين سطوح نظري فرايند استنباط حكم اخلاقي را مي

شود. هرچند ارائه تفصيلي اين زاويه از بحث نيز بعدي مشخص ميهاي اخلاقي و ارتباط آن با حلقات قبلي و ويژگي

صورت اجمالي قواعد اخلاقي را ناشي از مباني و توان بهمستلزم پژوهش مستقل ديگري است، اما در اينجا مي

جه كم عدم مخالفت با آنها و توترين آنها مطابقت با عقل و نقل و يا دستمهماصول اخلاق اسلامي دانست كه از 

ستيزي است. به همين دليل تبيين قواعد اخلاقي اسلامي متمايز از معنايي معادل قرب به خدا( و ظلمبه عدالت )به

، نظير اخلاق يوناني و اخلاق ليبراليستي خواهد بود كه محور آنها حد وسط و تبيين قواعد اخلاقي ساير مكاتب

 (.342-341ص، 4301ي، ؛ شريف388-342، ص8ب، ج4301آزادي است )مصباح يزدي، 

هايي قرار داد كه با افزودن مصاديق توان آنها را كبراي استدلالويژگي ديگر قواعد اخلاقي اين است كه مي

كارگيري اي از به(. نمونه343، ص4301شود )شريفي، عنوان صغري، ساير احكام اخلاقي كشف مياخلاقي به

 ر استدلال زير ملاحظه كرد:توان دقواعد اخلاقي در كبراي استدلال را مي

 . در ميان گذاشتن همة اسرار با دوستان ممكن است منجر به از بين رفتن آبروي اجتماعي انسان شود؛الف

ب. هرچه ممكن است منجر به از بين رفتن آبروي اجتماعي انسان شود بد است )مطابق قاعده احتياط در 

 ميزان دوستي و دشمني(؛

 اسرار با دوستان بد است.پس، در ميان گذاشتن همة 

قواعد اخلاقي لزوماً ايجابي نيستند، بلكه ممكن است ايجابي يا سلبي باشند. بيشتر قواعد مختلف 

شده در نظرية قرب الهي، نظير قاعدة اعتدال، قاعدة اولويت، قاعدة احتياط در دوستي و دشمني، و مطرح

ند، اما برخي از آنها نظير قاعدة نفي عسر و حرج از قاعدة تقدم مصالح اجتماعي بر فردي ماهيت ايجابي دار

پذيري نيز تقرير دوگانه ايجابي و سلبي ماهيت سلبي برخوردارند. برخي قواعد اخلاقي، نظير قاعدة تعميم

(. بر اساس اين قاعده هر فرد 4306دشتي، ) شوددارند و گاه از آنها به ترتيب با قاعدة زرين و سيمين ياد مي
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 پسندد براي آنها نپسنددپسندد، براي ديگران نيز بپسندد و هرچه را براي خود نميرا براي خود ميبايد هرچه 

 (.411-413، ص8؛ ج882، ص4ب، ج4301)مصباح يزدي، 

اند و نبايد همه را از اين جهت يكسان دانست. برخي قواعد قواعد اخلاقي به جهت سعه و ضيق گستره متفاوت

هاي اخلاقي، اعم از فردي، اجتماعي، الهي و عدة الأهم فالاهم )اولويت( در همة حوزهنظير قاعدة اعتدال يا قا

پذيري، قاعدة احتياط در ميزان دوستي و دشمني محيطي جاري است، اما برخي قواعد نظير قاعدة تعميمزيست

ق اجتماعي مختص اخلاق اجتماعي يا بخشي از آن )اخلاق دوستي و دشمني( است كه حوزه آن اخص از اخلا

توان دستة نخست را قواعد عام و دستة دوم را قواعد خاص ناميد. برخي از اطلاقات قواعد است. از اين منظر مي

اخلاقي بر احكام اخلاقي كه در كاربست دوم ذكر شد، نظير منع تجاوز به اموال ديگران، يا به تعبير ديگر، احترام به 

بر قواعد خاص منطبق دانست و چنين اطلاقي را در اين راستا موجه توان رحم را ميحقوق ديگران و نيز صله

 (.412، ص8ب، ج4301دانست )مصباح يزدي، 

اند و از شناختي و منشأ پيدايش قابل سنجش و بررسيقواعد اخلاقي در نسبت با يكديگر نيز به لحاظ هستي

قواعد اخلاقي مستقيماً از اصل اخلاقي و توان آنها را از يكديگر تفكيك كرد. از اين منظر، برخي اين حيث مي

ترين قواعدند. برخي قواعد نيز از ساير احكام اند. اين دسته از قواعد به صورت منطقي كلينظرية ارزش اتخاذ شده

توان قواعد اخلاقي اصيل و دستة دوم را قواعد اخلاقي شوند. دستة اول را مياخلاقي كلي )قواعد ديگر( استنتاج مي

يا استنباطي ناميد. قاعدة الاهم فالأهم از نوع دستة نخست است كه از سنجش ميزان قرب دو صفت يا  اشتقاقي

اي از نوع دوم است كه ريشة اشتقاق دست آمده است و قاعدة تقدم مصالح اجتماعي بر فردي نمونهرفتار اختياري به

 آن قاعدة الأهم فالأهم بوده است.

شود، تمسك به قواعد فقهي براي تبيين قاعدة يين قواعد اخلاقي مشاهده ميتوجه ديگري كه در تبنكتة قابل

طوركلي فقه و اخلاق از منظر اخلاقي است. اين نكته نشانگر پيوند عميق بين قواعد فقهي و قواعد اخلاقي و به

ن مثال در بحث از عنواكند. بهايشان است و تقرير عدم تفاوت ماهوي بين اخلاق و فقه از نظر ايشان را تقويت مي

تمسك شده و از آن به قاعدة فقهي تعبير « الناس مسلطون علي انفسهم»منع تجاوز به حقوق ديگران به قاعدة 

 (.821ـ823، ص3الف، ج4302كه موضوع بحث اخلاق بوده است و نه فقه )مصباح يزدي، شده است، درحالي

الله مصباح يزدي و گستره آن بر اساس آيتبا توجه به بررسي اطلاقات مفهوم قواعد اخلاقي در آثار 

رسد قواعد اخلاقي عام و اصيل را شناسي قواعد و تقسيم آن به عام و خاص، و اصيل و اشتقاقي به نظر ميگونه

نظر و  ازمندينبديهي نيست، بلكه خود  قيبر مصادآنها  انطباقتوان آن دسته از احكام اخلاقي دانست كه مي

به بحث، نظر و استدلال نياز دارد و بديهي نيست.  وسط حد قيمصاد نييتبعنوان نمونه هباشد. بمياستدلال 

را  ميتيمال  دينبا» شوند، بر خلاف ساير احكام اخلاقي، نظيرناميده ميقاعده  موارد مذكوراحكام ناظر به رو ازاين
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و اموال آنها روشن  ميتينطباقش بر افراد اآيد؛ زيرا شمار نميكه هرچند حكم اخلاقي كلي است، اما قاعده به« خورد

منظور ساماندهي رفتارهاي بيروني معناي لغوي و بهتواند استعمالي مجازي يا ناظر بهو اطلاق قاعده بر آن مي است

توان اذعان كرد كه مفهوم قاعدة اخلاقي در آثار ايشان تنها بر قواعد اخلاقي حقيقي به كار نرفته باشد. بنابراين مي

 هاي اخلاق در نظر گرفت.اي از حوزهت، هرچند برخي اطلاقات را بتوان بر قواعد اخلاقي خاص حوزهاس

هاي اساسي و بنيادين قواعد اخلاقي عنوان ويژگيتوان بههاي فوق هشت ويژگي نخست را مياز بين ويژگي

ذ از كاربردهاي مختلف در نظرية هاي نهم، دهم و يازدهم ناظر به انواع قواعد اخلاقي متخدر نظر گرفت. ويژگي

كند. نكتة دوازدهم به مبنايي هاي قواعد اخلاقي در اين نظريه كمك ميترين گونهقرب است و به شناخت مهم

مهم اشاره دارد كه زمينه را براي استخراج قواعد اخلاقي در اخلاق اسلامي فراهم كند و نكتة سيزدهم نيز تفسيري 

 آيد و توجيهي براي ايضاح مفهومي قواعد بر اساس كيفيت تطبيق بر مصاديق است.شمار مياز ويژگي هشتم به

هاي هاي قواعد اخلاقي و تحليل آنها بر اساس مباني نظرية قرب الهي و درنتيجه استنباط ويژگيكاربست

مثابه احكام بهدارد و آن را قواعد اخلاقي تا حدود زيادي پرده از چيستي قواعد اخلاقي در اين نظريه برمي

كند. اين تلقي از قواعد منظور استنباط حكم اخلاقي به روش قياسي و سير از كلي به جزئي معرفي ميميانجي به

اخلاقي افزون بر اينكه از پشتوانة نظري كافي برخوردار است، در حل مسائل نظري اخلاقي تأثيرگذار خواهد بود. 

را برداشت و به تعريف قاعدة اخلاقي پرداخت. در نظرية قرب الهي،  توان آخرين گام مدنظر در پژوهشاكنون مي

حكم اخلاقي كلي و نظري است كه با قرار گرفتن در كبراي استدلال اخلاقي در استنباط ساير »قاعدة اخلاقي 

و بدين صورت راهنماي كلي فاعل اخلاقي براي تعيين وظايف اخلاقي در « احكام اخلاقي تأثيرگذار است

 باشد.ا متناسب ميهحوزه

 گيرينتيجه

حاصل پژوهش در نظرية قرب الهي براي يافتن پاسخ به پرسش از چيستي قواعد اخلاقي، استخراج دو نوع كاربرد و 

هاي متخذ از سيزده ويژگي، شش گونة متفاوت و تعريفي خاص براي قواعد اخلاقي بوده است. با توجه به ويژگي

الله مصباح يزدي، از ميان كاربردهاي قواعد اخلاقي، كاربرد قاعده در احكام كلي از آيتمباني و تعابير موجود در آثار 

هاي باشد. بنابراين ديدگاه قرب الهي از نوع ديدگاهنوع استخدام مفهوم در معناي حقيقي و مصداق بالذات خود مي

اند از: مصداقيت براي ن نظريه عبارتهاي قواعد اخلاقي در ايترين ويژگيآيد. مهمشمار مينگر اخلاقي بهقاعده

پذيري، اخباري بودن، سازگاري با مباني و اصول، و ايفاي نقش نمايي، برهانحكم اخلاقي، كليت، استثناپذيري، واقع

هاي مختلفي از قواعد اخلاقي به دست آمد ها، گونهدر كبراي استدلال اخلاقي. همچنين در ضمن تحليل ويژگي

بندي قواعد اخلاقي بر حسب نياز شود. بر اين اساس قواعد اخلاقي ايجابي و سلبي، قواعد دستهتواند منشأ كه مي

  اند.اخلاقي عام و خاص و قواعد اخلاقي اصيل و اشتقاقي از يكديگر قابل تفكيك
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Abstract 
In moral philosophy, under the headings of egoism and altruism, 

extensive discussions have taken place regarding human motivation for 

performing actions. While posing this question to Muslim philosophers, 

including Avicenna (Ibn Sīnā), we come across egoism based on self-love 

(hubb-e dhāt) as the ultimate end of human actions. Nevertheless, some 

Neo- Sadraeians have turned to altruism with their hikmah-based 

approach; among them, Shahid Morteza Motahhari, by separating egoistic 

and altruistic actions and grounding both categories of actions in the 

existential structure of the human being, has opened a window for the 

introduction of altruism into Islamic philosophy. Using a descriptive-

analytical method, this research seeks to examine the question of what 

explanation Shahid Motahhari has proposed for the existence of altruistic 

actions devoid of any material or spiritual intention for the agent. To 

investigate this question, it is necessary to examine his critical approach 

toward Avicenna’s view, which aligns with the prevailing view within the 

sphere of Islamic philosophy, as well as Shahid Motahhari’s specific 

view, which is formed on the basis of love-driven actions versus 

intellectual actions, and to examine his ontological foundation in putting 

forward this perspective. 
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 نوع مقاله: پژوهشي

 تقریری نو از دیگرگرایی از دیدگاه استاد مطهری  

 با رویکرد انتقادی به خودگرایی سینوی

  shahidi@isu.ac.ir ، پرديس خواهران/ استاديار گروه فلسفه و كلام اسلامي دانشگاه امام صادقسادات شهيدي        سعيده

 10/22/2424 پذيرش: - 12/20/2424 دريافت:

 چكيده

اي در باب انگيزه انسان از صدور در فلسفة اخلاق، ذيل عنوان خودگرايي و ديگرگرايي، مباحث پردامنه
سينا، با خودگرايي افعالش شكل گرفته است. با طرح اين سؤال از فيلسوفان مسلمان ازجمله ابن

وجود برخي نوصدرائيان به شويم. باايني مواجه ميعنوان غايت نهايي افعال انسانبر حب ذات بهمبتني
اند؛ ازجمله استاد شهيد مرتضي مطهري با جداسازي افعال بحث ديگرگرايي با رويكرد حكمي رو آورده

اي براي ورود خودگرايانه و ديگرگرايانه، و ابتناي هر دو دسته افعال بر ساختار وجودي انسان، دريچه
اسلامي گشوده است. اين پژوهش با روش توصيفي ـ تحليلي به دنبال مباحث ديگرگرايي در فلسفة 

بررسي اين سؤال است كه استاد مطهري چه تبييني بر وجود افعال ديگرگرايانه، خالي از هر نوع قصد 
مادي يا معنوي براي فاعل مطرح كرده است؟ براي بررسي اين سؤال لازم است رويكرد انتقادي وي 

ينا كه با ديدگاه مشهور در فضاي فلسفة اسلامي همنواست، مورد بررسي و سنسبت به ديدگاه ابن
ديدگاه خاص استاد مطهري كه بر پاية افعال عاشقانه در مقابل افعال فكري شكل گرفته و مبناي 

 شناختي وي در طرح اين ديدگاه، مورد واكاوي قرار گيرد.هستي

  .سينا، استاد مطهريعاشقانه، فنا، ابن خودگرايي، ديگرگرايي، فعل فكري، فعل ها:هواژكليد
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 مقدمه

انسان همچون ديگر موجودات عالم طبيعت، در فعل خود به دنبال غايتي است. وجه تمايز انسان از ديگر موجودات 

هاي دستيابي به آن تواند به واسطة برخورداري از قوة عقل و اراده، به انتخاب غايت و روشدر آن است كه مي

ديدگاه حكماي مسلمان، موجوداتي كه در ذاتشان ناقص بوده و سير از قوه به فعل دارند، فعل خود را  بپردازد. از

دهند. اين غايتمندي خودگرايانه در انسان، كه با حسابگري عقلاني صرفاً براي استكمال ذات خويش انجام مي

رسد با ر فعلي كه به نظر ميگيرد، ناشي از حبّ ذات و حبّ كمالات ذات است. در اين شرايط هصورت مي

كننده منفعتي در ذات فاعل است كه به واسطة تحقق فعل زند، درواقع تأمينهاي ديگرگرايانه از انسان سر ميانگيزه

 شود.براي ديگران حاصل مي

هاي خودگرايانه يا مسئلة فوق ازجمله مباحث كليدي فلسفة اخلاق است. در مكاتب مختلف اخلاقي، انگيزه

گرايانه انسان، در وقوع فعل او، مورد بررسي قرار گرفته است. فيلسوفان اخلاق با تمايز ميان خودگرايي و ديگر

شناختي و اخلاقي، به بررسي دقيق سرشت اخلاقي انسان و انگيزه او در افعال ديگرگرايانه ديگرگرايي روان

ويكرد حكماي مسلمان در باب خودگرايي و اند. با ورود اين سؤال در فضاي فلسفة اسلامي و واكاوي رپرداخته

عليه آن است كه غايت فعل، خودگرايانه و معطوف به استكمال فاعل و حبّ ذات ديگرگرايي، پاسخ مشهور و متفق

اي هاي غيرخواهانه، روزنهاست. در اين ميان فلاسفة نوصدرايي با طرح مباحث سرشت و فطرت اخلاقي و انگيزه

اند. ازجمله نوصدرائيان كه در اين زمينه مباحث ديگرگرايانه در فضاي فلسفة اسلامي گشودههاي براي طرح ديدگاه

 مهم و عميقي مطرح كرده، استاد مطهري است.

بر حبّ ذات و خودگرايي سينوي، سؤال اصلي اين پژوهش آن است كه استاد مطهري در مواجهه با رويكرد مبتني

كه مشاهير حكمت اسلامي انگيزه و غايت فاعل بالقصد را دارد؟ درحالي هاي ديگرخواهانهچه تحليلي از انگيزه

 شود؟توان از افعالي سخن گفت كه هيچ غايتي، در ذات فاعل دنبال نميدانند، چگونه مياستكمال ذات فاعل مي

 براي مداقه در سؤال فوق، لازم است سؤالات زير مورد بررسي قرار گيرند:

سينا به انگيزه انسان در وقوع رايي در حيطه فلسفة اخلاق چيست؟ چگونه رويكرد ابنمراد از خودگرايي و ديگرگ

كه ديگرگرايي مورد نظر شهيد مطهري قابل پذيرش باشد، چرا يابد؟ درصورتيفعل، با نگرش خودگرايي انطباق مي

 كند؟لذت دروني فاعل ناشي از وقوع فعل، بر خودگرايي او دلالت نمي

ه است در مقام پاسخ به سؤالات فوق، به تبيين ديدگاه شهيد مطهري در باب رد انحصار مقاله حاضر كوشيد

آنكه به قصد منفعتي براي فاعل هاي خودگرايانه و امكان ديگرگرايي در صدور فعل، بيفاعليت انسان در انگيزه

 باشد، بپردازد.

سينا پژوهش مستقلي صورت ديدگاه ابن در باب ديدگاه شهيد مطهري در باب ديگرگرايي با رويكرد انتقادي به
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هاي متفاوتي را ترين موضوعات تحقيقي به مسئلة پژوهش حاضر، مقالاتي است كه مسئلهنگرفته است. نزديك

« بررسي تطبيقي جايگاه ديگرگزيني در نظرية تربيت اخلاقي جان وايت و مرتضي مطهري»اند. در مقالة دنبال كرده

ه وجوه افتراق و اشتراک نظريات ديگرگرايانه دو انديشمند ذكرشده، در حوزة تربيت ب(، 4199)صالحي و اخوان، 

 «دگردوستي و سياست: مطالعه تطبيقي بين جان رالز و شهيد مطهري»اخلاقي پرداخته شده است. مقالة 

اليستي و جايگاه محور و سياست ليبر(، نيز به بررسي تطبيقي نسبت ديگرگرايي با سياست دين4306)موسوي و جهانگير، 

بر  (،4328)محمدرضايي، « فلسفة اخلاق از ديدگاه استاد شهيد مطهري»عدالت در اين دو رويكرد پرداخته است. مقالة 

هاي فلسفة اخلاق، نسبت فلسفة اخلاق با بررسي مباحث كلي فلسفة اخلاق ازجمله تعريف فلسفة اخلاق، شاخه

هاي اسلامي و سپس به كلياتي از آراي اخلاقي استاد مطهري حكمت عملي و جايگاه فلسفة اخلاق در آموزه

بررسي تطبيقي نظرية »عنوان مسئلة خاص مورد توجه نيست. مقالة معطوف است. در اين مقاله بحث ديگرگرايي به

(، درصدد تطبيق ديدگاه خودگرايي در فلسفة اخلاق معاصر با نظرية 4326)عزيزي علويجه، « خودگرايي و حبّ ذات

ذات در ديدگاه فيلسوفان مسلمان است. علاوه بر آنكه اين امر، مسئلة اصلي پژوهش حاضر نيست، در مقاله  حبّ

 فوق در تحليل ديدگاه حبّ ذات، صرفاً به بررسي ديدگاه علامه طباطبائي پرداخته شده است.

 . خودگرايي و ديگرگرايي3

ها در زندگي ها و تعهدات انساناي براي فهم انگيزهدريچهمطالعة خودگرايي و ديگرگرايي در حيطة فلسفة اخلاق، 

شناختي و اخلاقي، فردي و اجتماعي است. انديشمندان فلسفة اخلاق غرب، با عنايت به تمايز ميان خودگرايي روان

است شناختي به دنبال طرح اين مسئله اند. خودگرايي روانورود عميقي به اين دسته از مباحث فلسفة اخلاق داشته

كه ساختار وجودي انسان به نحوي شكل گرفته است كه همواره به دنبال سود و رفاه خود بوده و حبّ ذات، تنها 

اي است كه تنها به (. در اين رويكرد سرشت انساني به گونه21، ص4316اصل اساسي وجود آدمي است )فرانكنا، 

تواند نبال لذت و رضايت شخصي است و اساساً نميدهد، به ددنبال منافع خود بوده و در كارهايي كه انجام مي

رو افراد تنها هنگامي به نيازهاي ديگران پاسخ خواهند داد كه چيزي (. ازاين890، ص4302خودخواه نباشد )هينمن، 

رسد فرد به خاطر ديگران از چيزي به به نفع خودشان در اين كار وجود داشته باشد. حتي در مواردي كه به نظر مي

هاي خودمحورانه دروني، همچون ميل به تحسين و قدرداني تر رد شده و انگيزهگذرد، با تحليلي عميقخود مينفع 

رو نمايد. ازاينها، رضايتمندي يا لذت بردن از شادي ديگران يا رفع عذاب وجدان شخصي، رخ ميانسان

دوستانه از فرد، حقيقت، توقع رفتار نوع اي در اذهان است و امكان وقوع ندارد. درديگردوستي محض، تنها افسانه

 (.00و  02، ص4321توقعي نامعقول است )ريچلز، 

خودگرايي اخلاقي، ديدگاهي است كه بر اساس آن، هر شخص بايد منحصراً به دنبال منافع شخصي خود باشد 

واره عملي را برگزينيم (. بنا بر اين ديدگاه، تنها تكليفي كه بر دوش ماست اين است كه هم23، ص4316)فرانكنا، 
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شناختي با اين (. تفاوت خودگرايي روان430، ص4320رساند )هولمز، كه به بهترين نحو، ما را به اين مقصود مي

ها به نحو اي در باب طبيعت انسان بوده و معتقد است انسانشناختي، نظريهديدگاه در آن است كه خودگرايي روان

منافع خود هستند. اين ديدگاه، با انگيزه انسان سر و كار دارد و موضعي  وجويسرشتي، هميشه به دنبال جست

كه خودگرايي اخلاقي، خودگرايي را امري ارزشمند دانسته و معتقد است انسان شود. درحالياخلاقي محسوب نمي

وظيفة  (. نتيجه آنكه تنها429، ص4320هيچ وظيفة اخلاقي جز آنچه براي خودش بهترين است، ندارد )هولمز، 

جويي سود شخصي است. البته ممكن است در مواردي منافع انسان با منافع ديگران، انسان، تأمين منافع خود و پي

راستا باشد يا كمك به ديگران، ابزار مؤثري براي كسب منافع خويشتن باشد؛ در اين صورت انسان بايد جهت هم

(. برخي انديشمندان در اينكه خودگرايي 484ـ440، ص4321كمك به خود، به ديگران هم كمك كند )ريچلز، 

كند اي اخلاقي باشد، ترديد كرده و معتقدند: خودگرايي، چيزي است كه اساساً اخلاق تلاش مياخلاقي، اصلاً نظريه

 (.882، ص4302بر آن فائق آيد )هينمن، 

اختي مورد ملاحظه واقع شده شناي و كمتر رواناي توصيهعنوان مقولهديگرگرايي در فلسفة اخلاق بيشتر به

دانستند. ديگرگرايي اخلاقي، ها به اهتمام منفعت ديگران مياست. مكاتب اخلاقي خود را متصدي ترغيب انسان

بر اينكه ما وظايفي اخلاقي در قبال ديگران داريم. ما وظايفي در مستلزم وجود وظيفة اخلاقي انسان است؛ مبني

تواند به آنها كمك كرده يا به آنان آسيب برساند. رفاً به اين دليل كه اعمال ما ميكنيم، صمقابل ديگران تعيين مي

نمايد. بسياري از فيلسوفان، خود مهم است و بايدونبايدهاي اخلاقي رخ ميخوديبر اين اساس منافع ديگران، به

برخي آن را به مقدم داشتن منافع  كهبرند؛ درحاليديگرگرايي را براي اشاره به هر نوع توجه به ديگران به كار مي

 (.42، ص4329كنند )بكر، ديگران بر منافع خود محدود مي

سينا در باب انگيزه فاعل براي صدور فعل با طرح اجمالي چيستي خودگرايي و ديگرگرايي، به سراغ ديدگاه ابن

سلمان بحث از غايت فعل، با رويم. براي ورود به بحث، توجه به اين نكته لازم است كه در ديدگاه حكماي ممي

شناختي است. معناي خودگرايي و ديگرگرايي سرشتي و روانشناختي مورد مداقه واقع شده و بهآوردي هستيروي

معناي انجام فعل، صرفاً به قصد خيررساني به غير و بدون انگيزه نفع شخصي است. در بحث حاضر، ديگرگرايي به

 رسد.ر حكماي مسلمان به نظر ميامري كه در تقابل با ديدگاه مشهو

 . خودگرايي سينوي3

توان رويكرد فيلسوفان مسلمان را در بحث خودگرايي و ديگرگرايي بررسي كرد، مباحث ترين مواضعي كه مياز مهم

است. يكي از سؤالات اساسي در بحث علت غايي آن است كه فاعل داراي علم و شعور، « علت غايي»تحت عنوان 

سينا غايت بالذات رسد؟ ابنكند؟ منفعت حاصل از فعل او، به چه كسي ميخود، چه غايتي را دنبال مي از انجام فعل

داند. از نظر او غايت فعل انسان، تحقق صورت يا عرضي در ذات فاعل است و فاعل با هر فعلي را در فاعل فعل مي
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معناي نفع در وجود يا بقاي اوست به فعل در او، به يابد. خروج از قوهانجام فعل، با سير از قوه به فعل، استكمال مي

داند سينا، غايت بيرون از ذات را زماني قابل طرح مي(. اين سخن ناشي از آن است كه ابن394، ص4316سينا، )ابن

، 4316سينا، تواند نقص در ذات يا نقص در مصالح ذات باشد )ابنكه فاعل، موجودي ناقص باشد. اين نقص مي

به همين دليل همة افعال صادر از انسان، براي رفع چنين نقصي از وجود اوست. صدرالمتألهين در شرح  (.393ص

زند. داند كه حبّ ذات، اعمال خير او را رقم ميگري ميسينا، فاعل انساني را در اعمال خير، فاعل معاملهديدگاه ابن

، 8، ج4024لاتر و بهتر را دريافت كند )صدرالمتألهين، كند تا امري واخواهي، چيزي را اعطا ميانسان در اين عوض

كشاند: (. عشق به خود و حبّ ذات، اراده انسان را به حصول خير و رفع شرّ از ذاتش، از طريق افعال خير مي860ص

حصول الخير لكل شيء و زوال الشرّ عنه هو المطلوب بالذات، لأنّ الإراده و الطلّب لمن يعشق ذاته فيطلب كلّ »

(. و اگر انگيزه خيرخواهي، غايتي براي خود نداشته 819، ص8، ج4024)صدرالمتألهين، « شيء لمعشوقه أعني ذاته

لولا أولويه أو طلب فرح أو انتفاع يعود إلي النفس، لم تتصور »دهد: باشد، حركت ارادي از سوي انسان رخ نمي

 (.814، ص8، ج4024)صدرالمتألهين، « الإراديه الحركة

كند: غايت، گاهي در قابل است هاي طبيعي را به دو دسته تقسيم مي، غايت فاعلالهيات شفاءسينا در كتاب ابن

هاي در قابل، صورت انساني است كه غايت ماده انساني است و اين غايت، توسط و گاهي در فاعل. ازجمله غايت

سازي بنا اشاره كرد كه توان به خانهت در فاعل، ميشود. در مورد غايقواي طبيعت در ماده منفعل انساني ايجاد مي

گرچه غايت قريب فعلش، در ماده ساختمان بوده و همان صورت ساختمان است؛ ولي روشن است كه بنا اين غايت 

كند و اگر غايتي براي ذات خودش متصور نبود، به دنبال ساخت اوليه را براي سكونت خودش در خانه دنبال مي

سينا معيار اينكه غايتي در فاعل يا قابل باشد، قريب يا بعيد بودن علت . به همين جهت از ديدگاه ابنرفتخانه نمي

باشد. فاعلي است؛ به نحوي كه در فعل فاعل قريب، غايت در قابل است و در فاعل بعيد، غايت در خود فاعل مي

ت نسبت به فاعل، خير و نسبت به قابل، تواند مطرح شود. غايرو غايت هم نسبت به فاعل و هم قابل ميازاين

شود. نتيجة سخن آنكه رو خير و غايت، امر واحدي است كه نسبت به فاعل و قابل سنجيده ميغايت است و ازاين

فاعل همواره در افعال خود به دنبال غايتي براي ذات خود است؛ هرچند در نگاه اوليه، غايتي در ماده قابل دنبال 

 (.394ـ800، ص4316سينا، ل براي ذات فاعل است )ابنشود؛ ولي در اصمي

يكي ديگر از مواضعي كه در مباحث علت غايي به مسئلة خودگرايي در وجود انسان اشاره دارد، تبيين مفهوم 

سينا سه تعريف پيايي براي جود مطرح كرده است. اصلاح در تعاريف اول و دوم، از موشكافي و است. ابن« جود»

سينا از جود، چنين است: تري در نگاه او انجاميده است. تعريف اولية ابنداده كه نهايتاً به تعريف دقيق تحليل آنها رخ

(. بر اساس اين تعريف اگر انسان در قبال 398، ص4316سينا، )ابن« افاده المفيد لغيره فائده لا يستعيض منها بدلا»

است و نه جواد. او عوض را پاداش و منفعت براي فعل گر اعطا و بخشش به ديگران، منتظر عوضي باشد، معامله
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رسد بسياري (. به نظر مي34، ص4363سينا، دانسته كه اگر فعلي براساس آن صورت گيرد، جود محض نيست )ابن

دانند و به همين دليل فردي كه به دنبال چنين گري مياز مردم، تنها عوض مالي را كه وجه محسوسي دارد، معامله

تواند باشد: يا به شكل معامله و يا سينا اعطاء به دو صورت ميكه از نظر ابننامند. درحاليشد را جواد ميعوضي نبا

(. اگر كسي فعل خود را براي تشكر و امتنان ديگران، خوشنامي نزد مردم، بالا رفتن 88ق، ص4191سينا، جود )ابن

گر ان و... انجام دهد، باز هم مصداق فاعل معاملهموقعيت اجتماعي، اتصاف به بخشندگي نزد افراد، دعاي ديگر

است؛ زيرا انجام فعل براي او، منفعتي را به دنبال دارد و قصد او از اين بخشش، رسيدن به جايگاهي معنوي است. 

(. به همين 393، ص4316سينا، تواند از جنس عوض مالي يا غيرمالي باشد )ابنسينا عوض، ميرو از نظر ابنازاين

 ل اين فاعليت، بدون چشمداشت و از مقوله جود نيست.دلي

إفاده الغير كمالا في جوهره أو في أحواله من غير »سينا به تعريف دوم از جود رو آورده است: بر اين اساس ابن

سينا آن است كه عوض (. برتري تعريف دوم ابن393، ص4316سينا، )ابن« أن يكون بإزائه عوض بوجه من الوجوه

 تعريف با توجه به همين قيد، را جواد ،مباحثات كتاب در داند. ويو چه معنوي را از اراده فاعل خارج مي چه مادي

انهّ جواد، أي بحيث يعطي كلّ وجود و كلّ كمال وجود لالغرض و لاغايه أو أمر يستفيده بفعله في » :است كرده

پذير نيست. فعل ريف از جود، در مورد انسان، امكان(. اين تع184ق، ص4199سينا، )ابن« إعطائه ما يعطيه، بل لذاته

تواند فعلي را براي ديگري انجام گاه نميگاه خالي از عوض نيست. انسان هيچعنوان فاعل بالقصد، هيچانسان به

، آنكه غايتي را براي خود قصد كرده باشد. اگر فرض كنيم كه انسان، فعلي را با انگيزه غيرخواهي انجام دهددهد، بي

توان پرسيد كه آيا فعل او در شرايط غير، تأثير مثبتي دارد يا با عدم صدورش يكسان است؟ اگر قصدي از فاعل مي

براي فاعل، اولويتِ صدورِ فعل را از عدم اولويت، به واسطه نفعي در غير حاصل نكند، داعي و اراده وقوع فعل 

بالقصد، اراده رساندن خير به پس لازم است كه فاعل  شود.شود و انجام آن ترجيح بلامرجح تلقي ميحاصل نمي

ديگري را داشته باشد و آن فعل براي غير، اولي باشد و ضدّ آن فعل، براي ديگري، غير اولي محسوب شود. در 

گردد كه شود، اين فعل به غرضي در ذات فاعل برميجويي قصدهاي پيشين فاعل مشخص مينهايت امر و با پي

رسد. به همين دليل است كه سؤال از چرايي فعل فاعل، تا زماني كه به كمال يا حظّ خاصي مي بر اساس آن به

سينا اين پرسش و پاسخ را در قالب مثالي يابد. ابنپاسخي ناظر بر تحقق كمالي در ذات خود او نرسد، پايان نمي

خ دهد: تا ديگري به غايت خود برسد، باز مطرح كرده است: اگر از فردي بپرسند: چرا فلان كار را انجام دادي؟ و پاس

خواستي او به غايتي برسد؟ و او در پاسخ بگويد: زيرا احسان، امر نيكويي است؛ از او شود: چرا مياز او پرسيده مي

رسد يا شري كه از او طلبي؟ او در پاسخ نهايتاً به خيري كه به او ميشود: چرا چيزي را كه نيكوست، ميپرسيده مي

(. البته بسيار تفاوت است بين اينكه عوض مورد نظر 392و  391، ص4316سينا، شود، خواهد پرداخت )ابنيدور م

انسان، يك امر مادي باشد يا امري معنوي. براي مثال انسان به ديگران محبت و خيررساني كند، ولي اين كار به 
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دارد و از آن لذت خيررساندن را دوست مي قصد شهرت و خوشنامي و موقعيت اقتصادي و اجتماعي نباشد؛ بلكه او

هاست، ولي درواقع او غايتي رسد كه قصد غايت فعل خير، براي ديگر انسانرو گرچه ابتدائاً به نظر ميبرد. ازاينمي

 طلبد.معنوي را در ذات خود مي

في جميع الجهات عن فالجود هو افاده الغنيّ »سينا به تعريف سوم از جود روي آورده است: بر اين اساس ابن

 سينا آن است كه اصلاً عوضي براي فعل فاعل، قابل(. مزيت تعريف سوم ابن392، ص4316سينا، )ابن« الإفاده، كمالا

(. به تعبير ديگر فاعل در ذات خود، غني و 693، ص4310سينا، تصور نيست كه انگيزه كسب آن را داشته باشد )ابن

وع عوض ندارد. اين ديدگاه ناشي از يك مبناي وجودشناختي در نگاه حكماي كامل مطلق است و نيازي به هيچ ن

دهد و غرضي بيرون از ذات تر، فعلي را براي مرتبه سافل انجام نميمسلمان است. از نظر آنان موجود در مرتبه عالي

. بر اساس همين (443، ص4312سينا، ندارد. به همين دليل است كه جواد حقيقي، غرضي در فعل خود ندارد )ابن

اند. واجب تعالي وجود را به خاطر جود خود تعريف بسياري از فيلسوفان مسلمان، جود را صرفاً مختص پروردگار دانسته

 (.34، ص4363سينا، شود )ابنايجاد كرده و ازآنجا كه خير محض و وجود بيكران است، همه چيز از او صادر مي

سينا را سينا پرداخته و كليت بيان ابنبه شرح و بررسي ديدگاه ابن شفاهاي الهيات درساستاد مطهري در كتاب 

اي از افعال ديگرگرايانه پرداخته كه در آن هيچ نفع شخصي زير سؤال برده است. او با رويكردي انتقادي به دسته

اي ذات خود دانسته وجود، وي در بعضي آثار خود انسان را در همه افعالش به دنبال نفعي برشود. باايندنبال نمي

 كند،در آن غايتي را دنبال مي كه كارى هر در كند كه انسانتأكيد مي بيني توحيديجهاناست. وي در كتاب 

به  كارها ترينغرضبى و خيرترين كه كارى همان. كند كامل را خودش خواهد،و مى غايت بوده آن به مستكمل

خير را به نيت اينكه اثر فعلش به  كار كه حتي كسى. خواهد بود اي براي استكمال انسانواسطه آيد،حساب مي

به  به واسطه انجام كار خير براي ديگران، يا كند؛مي آرام و راضى را خود وجدان دهد،ديگري برگردد، انجام مي

 و برساند ديگران به خيرى (. همچنين اگر فردي،816، ص1الف، ج4318دنبال رضايت خداوند است )مطهري، 

 و جود از فعلش هم باز باشد، معنوى كمالات حليه به شدن محلىّ و اخلاقى فضيلت كسب خيررساني، از شهدف

 خالى مستحق به خير ايصال جز اىانگيزه هر از كه شودمى محقق آنگاه جود و احسان. شودمى خارج بودن احسان

 (.419، ص44ب، ج4318)مطهري، دارد  چنين فاعليتي موجودات به نسبت حق ذات كهآنچنان باشد،

 . رويكرد انتقادي استاد مطهري به خودگرايي سينوي2

هاي رايج در مسئلة خودگرايي و ديگرگرايي را طرح سينا، نخست ديدگاهاستاد مطهري براي ارزيابي ديدگاه ابن

معتقدند انسان هر نموده است. به روايت وي برخي انديشمندان معاصر در غرب، پيرو مكتب اصالت لذت هستند و 

هاي مادي است. طبق اين ديدگاه هر انساني كه مدعي شود دهد كه از سنخ لذتكاري را براي منافعي انجام مي

دهد صرفاً براي گويد. هر آنچه انسان انجام ميدهد تا خيري به او برساند، دروغ ميكاري را براي غير انجام مي
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عبير ديگر، امكان ندارد انسان كاري را انجام دهد كه منفعت دنيوي هاي بيروني و دروني خود اوست. به تلذت

(. اين ديدگاه كه از سوي استاد مطهري، ماديت اخلاقي ناميده 410، ص4، ج4300متقابلي به او نرسد. )مطهري، 

نظر در  انجامد كه در هر فعلي كه انسان را در ظاهر بدون محرک مادي يافتيد، با دقتشده است، به اين نتيجه مي

مسئله، سرانجام يك انگيزه و منفعت در عمق وجود فاعل فعل خواهيد يافت. اقلّ انگيزه براي انجام كار خير، لذت 

همة »صورت، محال است فعلي از انسان سر بزند: اينبردن از فعل و رنج نبردن از عدم وقوع آن است. درغير

جويد و تمايز افراد فقط در وسيله به دام اي را ميطعمهها شكارچي هستند؛ يعني همه كس در هر كاري، انسان

رسد و ابزار شكار ديگري، چيزي است كه كسي تصور انداختن و آلت صيد است. يكي با تفنگ، به منظور خود مي

 (.423، ص4، ج4300)مطهري، « كند كه با آن ابزار، كسي قصد شكار داشته باشدنمي

تواند به مراتبي برسد كه از فعل خودش هيچ اند انسان ميكه مدعيديدگاه ديگر مربوط به مكاتبي است 

آورد اين مكاتب، انسان، فعل خود را با انگيزه خير رساندن به غرضي كه به خود او برسد، نداشته باشد. در روي

طلبي خارج فعتتواند از دايره مندهد. در اين ديدگاه اين تصور كه انسان نميديگران و رفع سختي از آنان انجام مي

طلبانه و سودمحورانه به انسان، نگاه به حيوانيت انسان است؛ شود، ناشي از عدم شناخت انسان است. نگاه لذت

كه مقام انسان، مقام جود و فضل است. انسان در ذات خود، ميل به خير رساندن به ديگران، خدمت به درحالي

 (.421، ص4، ج4300بشريت و ايثار دارد )مطهري، 

داند. ديدگاه رايج ميان فيلسوفان مسلمان، سينا را متفاوت از اين دو ديدگاه ميهيد مطهري ديدگاه ابنش

هاي بالقصد، همواره فعل براي غرضي كه به فاعل بر آن است كه در فاعلسينا مبتنيراستا با ديدگاه ابنهم

رو اگر فاعلي انگيزه خود را خير د. ازاينتواند يك غرض معنوي باشدهد؛ البته اين غرض ميگردد، رخ ميبرمي

رساندن به ديگران معرفي كرد، لزوماً دروغگو نيست. ممكن است او در طول انگيزه خيرخواهي، انگيزه ديگري 

داشته باشد كه عبارت است از: لذت دروني، آرامش وجدان يا رسيدن به سعادت اخروي. بر اين اساس فاعل در عين 

اي قابل، در طول اين غايت، به دنبال غايت خود نيز هست و اين دو امر تزاحمي با هم ندارند؛ دنبال كردن غايتي بر

زيرا در دو سطح متفاوت طولي هستند. روشن است كه اين تبيين، در مورد موجودات فاقد شعور كه فاعليت بالقصد 

قابل طرح نيست؛ بلكه اغراض انسان الوجود كه انگيزه زائد بر ذات ندارد، ندارند و از سوي ديگر، در باب واجب

 عنوان فاعل داراي شعور و قصد، از اين سنخ است.به

 شود:عنوان فاعل بالقصد و بر اساس غايت مورد نظرش، داراي مراتب وجودي مختلفي ميبر اين اساس انسان به

 .برداي كه فرد فقط از كاري كه براي خودش منفعت دارد، لذت ميـ مرتبة حيوان: مرتبه

 شود.برد و از لذت بردن او، ناراحت مياي كه فرد از دردمندي غير، لذت ميـ مرتبة دون حيوان: مرتبه

 (.429و  410، ص 4، ج4300برد )مطهري، اي كه انسان از لذت بردن ديگران، لذت ميـ مرتبة فوق حيوان: مرتبه
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با اين تفاوت كه در مرتبة فوق حيوان، اين در همة اين مراتب، فعل انسان به دنبال غايتي در ذات خود است؛ 

، اين «زيبايي معقول»تواند با غايتي خيرخواهانه در مورد ديگران همراه باشد. استاد مطهري با طرح بحث غايت مي

شود و حس و خيال قادر مسئله را تبيين كرده است. زيبايي معقول، آن زيبايي است كه فقط به وسيلة عقل درک مي

 كارهاى معنوى هاىزيبايي بتواند بشر اي برسانند كهيست. مكاتب اخلاقي بايد بشر را به مرحلهبه درک آن ن

 هاىزيبايي كه طوردر اين صورت، همان. كند درک را سخا و... جود، گذشت، فداكارى، زيبايى كند؛ درک را اخلاقى

هاي انسان بايد از زيبايي شود.ذب ميهاي معقول جشود، به سوي زيباييكند و به آنها جذب ميمى درک را حسى

 (.231، ص88الف، ج4318بيابد )مطهري،  را نيك زيبايي كارهاى حسي و خيالي اوج گرفته و

 . قرائتي نو از ديگرگرايي در نگاه استاد مطهري4

 بايد دارد. بروز امكان جامعه تنها در كه دارد كمالى استعدادهاى سلسله يك آورد استاد مطهري، انساندر روي

شوند. اين دسته استعدادها )غير از استعداد علمي  متجلى بتوانند استعدادها اين تا انساني در ميان باشد اىجامعه

 انسان داراي هاي انساني نام دارند. براي مثالاخلاقى يا ارزش استعدادهاى شود(،كه به وسيلة جامعه شكوفا مي

 فرد كند ونمى پيدا امكان تحقق بخشندگى نباشد، اىجامعه اگر ااست؛ ام بخشندگى و جود انفاق، استعداد

نياز به وجود  استعدادهاي اخلاقي، توان گفت تجلىبرساند. به تعبيري مي ظهور به را استعداد اين تواندنمى

 (.213ص 42الف، ج4318ديگران دارد )مطهري، 

ليت بالقصد، خودگرايانه است و انسان از طريق اي از افعال انساني در حيطة فاعاز سوي ديگر، دامنه گسترده

 رسد كه گرچههايي، به دنبال كسب كمالاتي براي ذات خود است. او با حسابگري به اين نتيجه ميچنين كنش

شامل حالش  ترىوسيع و بيشتر خير كند، انفاق خدا راه در را آن اگر اما است، خير او ثروت، در حال حاضر براى

وجود افعال انسان، (. بااين196، ص81الف، ج4318آورد )مطهري، رو به بخشش به ديگران رو ميازاينشود؛ مي

هاي خودگرايانه نيست و دسته ديگري از افعال انساني وجود دارند كه با انجام فعل به قصد نفعي صرفاً با انگيزه

ناميده است. در افعال فكري، فاعل، فعل « ريافعال فك»براي خود تطابق ندارد. استاد مطهري افعال دستة اول را 

زند. در مورد اين افعال، شهيد مطهري ديدگاه دهد و حسابگرانه، به كنشي دست ميخود را براي غرضي انجام مي

داند. فعل از سر حسابگري، حتما به دنبال غايتي ولو معنوي، در ذات فاعل است. دستة ديگر سينا را بر حق ميابن

اي در كار نيست؛ بلكه با غلبه حبّ، نام دارد. در افعال عاشقانه، هيچ فكر و حسابگري« افعال عاشقانه»ي، افعال انسان

تواند سبب حركت شود. روح انسان داراي اين شود. در غلبه حبّ، نفسِ وجود چيزي، ميفعل از فاعل صادر مي

اند كه مجال فكر كردن ن وجود او تسخير كردهگيرد كه چناويژگي است كه گاه تحت تأثير فرد يا افرادي قرار مي

آنكه دليلي براي آنها شود، بيكند. در اين حالت، ملكات و افعال آن فرد يا افراد بزرگ در او متجلي ميپيدا نمي

 (.424، ص4، ج4300داشته باشد )مطهري، 
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له مفعولٌ»و « تحصيليله مفعولٌ»شهيد مطهري نسبت اين دو نوع فعل به يكديگر را، همچون نسبت 

كه در شود؛ درحاليله تحصيلي، غايتي براي فعل طرح ميدر علم نحو دانسته است. در مفعولٌ« حصولي

له، ، مفعولٌ«او را براي ادب كردن زدم»شود. براي مثال در عبارت له حصولي، غايتي در جمله ذكر نميمفعولٌ

له، حصولي است و غايتي براي فعل ، مفعولٌ«اش زدمگوييغاو را به خاطر درو»تحصيلي است، ولي در عبارت 

(. بر همين اساس، استاد مطهري غايت را به دو نوع 424، ص4، ج4300مطرح نشده است )مطهري، 

تحصيلي و حصولي تقسيم كرده است. مراد از غايت تحصيلي آن است كه گاهي فاعل، فعل را براي تحصيل 

آورد. انسان در گاهي به فعل، براي آنچه كه مطلوب بالذات است، روي ميدهد و در مقابل چيزي انجام مي

كند كه چيزي را كه ندارد، به دست آورد. چنين فعلي، فعل فكري و هاي طبيعي خود، كاري ميبسياري از فعل

در مورد موجودات فاقد شعور، از سر طبيعت است. طبيعت به دنبال چيزي است كه فاقد آن است و حتي فكر 

معناي حقيقتي است كه در اي در خدمت طبيعت انساني است. در مقابل در غايت حصولي، عشق بههم وسيله

دهد. در يك عشق حقيقي و نه عشق از سر حال حاضر وجود دارد و چون وجود دارد، به خاطر او فعل رخ مي

يي او، عامل ايجاد شوق زند، براي معشوقش است و نفس وجود معشوق و زيباطمع، هر آنچه از عاشق سر مي

داند. در بسياري هاي عارفانه را از اين سنخ ميو انگيزه است. شهيد مطهري تقليد، محاكات، عشق و محبت

كننده حالات و موارد انسان مجذوب شخصيت فردي است و در حالاتي كه توجه ندارد، ناخودآگاه منعكس

پردازد به چيزي نيست. بلكه فقط به تقليد مي هاي اوست. در اين موارد فاعل به دنبال رسيدنويژگي

اي از غايتمندي موجودات (. در افعال عاشقانه، غايتمندي انسان، رقيقه416و  412، ص4، ج4300)مطهري، 

الغايات است و غايت بودن او، از نوع غايت حصولي عنوان مبدأ و منتهاي عالم، غايتمجرد است. خداوند، به

رو تعالي، عين فاعليت اوست. غايت بالذات همواره در فاعل، حاصل است و ازايناست. حصول كمالات باري

گيري عالم از سوي حكما و عرفا، عشق اساس خلقت عالم، حبّ ذات الهي است. به همين جهت، عامل شكل

 (.412، ص4ق، ج4141دانسته شده است )صدرالمتألهين، 

داند. از نظر او غرضي كه راستا ميرا با خودگرايي سينوي همگرايانه اخلاق كانتي استاد مطهري ديدگاه وظيفه

اند، قطعاً غايت تحصيلي است. درست است كه كانت فعل اخلاقي را غيرمشروط سينا و كانت از آن سخن گفتهابن

ت عمل تواند خالي از غرض تحصيلي باشد. طبق نظر او، تنها افعالي كه از سر وظيفه و به نيداند، اما بيانش نميمي

كه فاعل از انجام فعل خود، هدفي جز انجام وظيفه زنند، ارزش اخلاقي دارند و درصورتيبه تكليف، از انسان سر مي

شود. غرض عقلايي فاعل در ديدگاه كانت آن است كه فعل را براي داشته باشد، فعل او اخلاقي محسوب نمي

، 4، ج4300درستي انجام دهد )مطهري، سئله بهتكليف بودن آن شكل داده و وظيفة خود را در قبال اين م

(. با وجود اشتراک در غايت تحصيلي، حصر ارزشمندي و اخلاقي بودن فعل، در توجه به تكليف بودن عمل، 429ص
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تواند به قصد استكمال نفس انساني صورت گيرد و سينا فعل ميسينا وجود ندارد. از نظر ابنگذاري ابندر نظام ارزش

ارزشمند تلقي شود. در مقابل در افعال عاشقانه، غايت تحصيلي در كار نيست. عشق به ذات حق حال درعين

سازد. طرح دوگانه فعل فكري در مقابل فعل عنوان يك غايت حصولي، انسان را تجلي اسما و صفات الهي ميبه

ياري از اشكالات در بحث زعم وي حلّ بسعاشقانه، از سوي استاد مطهري براي تبيين بهتر اين مسئله است. به

 غايت فعل انسان، در توجه به اين تمايز است.

اي كه استاد مطهري در مقام داوري بين دو ديدگاه خودگرايي و ديگرگرايي مطرح كرده، آن ترين نكتهمهم

ن فعلي را است كه فعل انساني بايد با ملاک متعلق انگيزه او از فعل، مورد واكاوي و بازبيني قرار گيرد. اگر انسا

انجام دهد تا شريّ از خودش دفع شود، يا منفعتي به خودش برسد، اگرچه در ظاهر اظهار بر اين انگيزه نكند، اين 

عمل، ديگرگرايي نيست؛ بلكه نوعي خودخواهي و خودپرستي است، ولي ممكن است انسان از اينكه فعلش منشأ 

توان آن را كمالي انساني به حساب آورد تي نيست؛ بلكه ميشود، لذت ببرد. اين لذت، خودپرسخير براي ديگران مي

(. چنين فردي 421، ص4، ج4300و اگر چنين لذتي برايش حاصل نشود، او را فاقد كمال انساني دانست )مطهري، 

اش خيررساني است، نه طور كه ديگران به منفعت خود علاقه دارند، به منفعت آنان علاقمند است و انگيزههمان

 ردن شخص خود.لذت ب

كنند اگر از وقوع فعل، لذتي براي فاعل حاصل شد، آن فعل، اخلاقي محسوب نشده و هم بسياري تصور مي

ارزش است. استدلال آنان بر اين اساس است كه محور فعل فاعل، خود چون ديگر اعمال حيواني و مادي، عملي بي

حالي است كه چنين فاعلي، فعل خود را براي منافع  دهد. اين ادعا دراوست و فعل را براي لذت خود انجام مي

شود. مهم اين ديگران رقم زده و قصد اوليه و بالذاتش، لذت بردن نبوده است، گرچه بالتبع لذتي براي او حاصل مي

زمين نيز بر اين مطلب است كه فعل او به انگيزه لذت بردن خود شكل نگرفته است. برخي فيلسوفان اخلاق مغرب

كند و دارند كه شخص غيرخودخواه دقيقاً همان كسي است كه از كمك كردن به ديگران احساس رضايت ميتأكيد 

قلبي فرد ديگرخواه است. اگر رحمي و خوشبرد. اين نشاني از دلشخص خودخواه اين حس رضايت را نمي

قابل اگر فردي از كمك به شود و در مشخصي حقيقتاً خودخواه باشد، وجدانش از درد كشيدن ديگران، آزرده نمي

 (.491و  496، ص4321معناي خودخواهي او نيست )ريچلز، برد، بهديگران لذت مي

گاه چيزي نفسه امر مستقلي نيست تا متعلق انگيزه انسان قرار گيرد. انسان هيچاز ديدگاه استاد مطهري لذت في

ل او مستقيماً متوجه لذت نيست، بلكه دوستي و ميل دارد. به تعبير ديگر، ميرا از آن حيث كه لذت دارد، دوست نمي

شود. به تعبيري لذت براي انسان همواره متوجه امور خارجي است كه از توجه به امر خارجي براي او لذت حاصل مي

(. مشابه همين مطلب در دفاع از ديگرگرايي از سوي 422، ص4، ج4300او ضرورت است، نه غايت )مطهري، 

ق ديگرگرا مطرح شده است. در اين بيان، عامل تمايز ميان خودگرايي و ديگرگرايي، غايت فعل برخي فلاسفة اخلا
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شده از دستيابي به غايت. اگر ما مايل به دستيابي به هدفي خاص باشيم، آنگاه ممكن است از است؛ نه لذت حاصل

دف بوده است و پيش از آنكه لذتي از ايم، دستيابي به آن هنيل به آن، لذت ببريم. اما آنچه ما به دنبال آن بوده

رسيدن به يك هدف ببريم، بايد بخواهيم كه به آن هدف نائل شويم. مسئله به اين صورت نيست كه ابتدا نوعي 

هاي رسيدن به آن را متصور شويم؛ بلكه حقيقت آن است كه خودآگاهي خوشايند را خواسته و بعد تلاش كنيم شيوه

رو بريم. ازاينون خواهان اين امور خارجي هستيم، از به دست آوردن آنها لذت ميما خواهان غايتي هستيم و چ

معناي آن نيست كه احساسات خوشايند، متعلق فعل ما باشند و حتي در انجام افعالي به انگيزه خوشبختي ديگران، به

 (.492و  491، ص4321شمار آييم )ريچلز، صورت حصول چنين احساساتي، خودخواه به

هاي انسان را منحصر در منافع او بدانيم، مستلزم اين است كه افعالي چون ة سخن آنكه اگر مطلوبنتيج

فداكاري و ايثار را از سنخ دروغ بدانيم؛ چون فاعل آن به دنبال منفعت خويش است. همچنين اينكه بگوييم انسان 

ادرست است. تبيين دقيق اين مسئله آن شود، نيز سخني ناي به خيررساني به ديگران مشغول ميبدون هيچ انگيزه

اش خير رساندن به ديگران و دفع ضرر از آنان باشد. استاد تواند به جايگاهي برسد كه انگيزهاست كه انسان مي

داند. از نظر او دردمندي، كمالي انساني است. او از اينكه ديگران مطهري اين جايگاه را جايگاه انسان دردمند مي

كشد و در مقابل در صورت رفع موانع و نيل آنان به ه خود براي رسيدن به كمال داشته باشند، درد ميمانعي بر سر را

(. نشانة اينكه فاعل به دنبال غايتي براي خود نيست، آنكه حتي 422، ص4، ج4300برد )مطهري، هدفشان لذت مي

برد و اين امر، ناشي از از اين امر لذت مي اگر ديگران به واسطه فاعلي غير از خودش، به كمالي دست يابند، باز هم

 دردمندي و ديگردوستي انسان است.

داند، قابل بررسي سينا نيز كه انسان را موجودي به دنبال عوض مادي يا معنوي ميبر اين اساس سخن ابن

شود، مورد مياست. اگر منظور او اين باشد كه همه كارهاي انسان، همواره در ازاي عوضي مادي يا معنوي انجام 

پذيرش نيست، اما اگر مقصود او اين باشد كه در جايي هم كه انسان فعلي را به انگيزه خيررساني به ديگران انجام 

شود، ولو اينكه انسان عمل خود را براي دستيابي به اين دهد، خود همين انگيزه، كمالي براي او محسوب ميمي

ه استاد مطهري قابل تطبيق است. از نظر او انگيزه انسان در والاترين كمال انجام نداده باشد، اين سخن با ديدگا

(. انسان، 422، ص4، ج4300مرحلة عمل اخلاقي، فقط خير رساندن به ديگران و دفع شر از آنهاست )مطهري، 

برد؛ موجودي است كه دردمندي و خيررساني به ديگران او را در مسير استكمالي خويش از قوه به فعل پيش مي

 ميانه اين در خود و خواهدمي هاهمة انسان براي را كمال آنكه براي اين غايت، فعل خود را انجام داده باشد. اوبي

 ممكن است چگونه كه مسئله اين .هست نيز او خود استكمال موجب روحيه، اين هرچند است؛ شده انگاشته ناديده

 اصول اي است كهنداشته باشد، مسئله براي او وجود ارزش آن در سودى آنكه حال و شود ارزش شيفتة يك انسان

 (.424، ص44ب، ج4318كنند )مطهري،  توجيه را آن توانندنمى وجههيچبه مادى مكتب
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 . نيل به مرتبۀ فنا، مبناي ديگرگرايي استاد مطهري0

كند كه فاعل در اين اد مياي از افعال انسان با عنوان افعال عاشقانه يطور كه اشاره شد شهيد مطهري از دستههمان

ها، هيچ انگيزه ذاتي، از انجام فعل ندارد و فعل خود را صرفاً از سر عشق به محبوب و تقليد از او انجام كنش

 را يعنى انسان چيزي باشد، فعلي از سر شهوت است. اگر متفاوت شهوت، با عشق دهد. البته بايد توجه داشت كهمي

 مسئلة وصال اصلاً عشق در ولى اوست؛ وصال از منديو بهره تصاحب طرف مقابل هدفش، خواهد ومي خود براى

 سازگار خودگرايي، وجه با منطقهيچاست كه به مطرح معشوق در عاشق مسئلة فناى نيست؛ مطرح تصاحب و

 انانيتش از و او خودِ از او، منِ از و باشد محض تسليم معشوق، مقابل خواهد درمي نيست. در مسئلة عشق، فرد فقط

 (.291، ص3الف، ج4318نماند )مطهري،  باقى چيزى

 در را خودش كند،فداي معشوق مي را چيزش همه باافتخار، انسان «معشوق مقابل در عاشق فناى»در مرتبة 

 گذشتن كه نمونة خود از و ايثار. انگارداو، خود را هيچ مي شكوه و بيند و در مقابل عظمتو هيچ مي نيست او، مقابل

 (.292، ص3الف، ج4318قابل جمع نيست )مطهري،  خودمحورى با رود،شمار مياعلاي فناي در مقابل معشوق به

الله برسد و مستغرق در تجليات اسما و صفات  اگر معشوق انسان، ذات پروردگار باشد و او به مرتبة فناء في

كند و عالي، تشبه و تخلق به اخلاق الهي پيدا ميتالهي شود، خود آئينه اسما جماليه او شده و از سر عشق به باري

 رو امكان ندارد انسانشود. ازاينآنكه غايتي براي خودش متصور باشد، مشغول ميبه خير رساندن به ديگران بي

 خيرخواهى، احسان، كرم، عدل، درستى، راستى،عدم و وجود برسد، ولي مرتبة عاليه معرفت الهي و عشق به او به

 است. ممكن است اين امر به بودن خداگونه نوعى انسان، عالى اخلاق زيرا باشد؛ السويهبرايش على عفو جود و

 به شدن متصف به فطرى علاقه از ناشى هاي ديگرگرايانه،ارزش به انسان علاقه ناآگاهانه اتفاق بيفتد. صورت

 آن منكر خود، آگاه شعور در احياناً و نداشته آنها ريشة فطرى به توجه انسان، خود چند هر است؛ خدايى صفات

. باخلاق الله تخلقّوا هستند؛ خدايى اخلاق اجتماعى، و اخلاقى هاىارزش(: »411، ص8ب، ج4318)مطهري،  باشد

 از فرضاً اگر لهذا و است خداگونگى و است خدايى اخلاق عفو، جود و كرامت، عدالت، قبيل از عالى اخلاق

 غيره و حاتم مورد در كهآنچنان شود،مى واقع مفيد آخرت در نباشد، كار در جحودى و شود منفك الله هممعرفت

 (.12، ص8ب، ج4318)مطهري، « است شده گفته

گردد. دليل اين آيند، منتهي مياش به حساب ميعشق به ذات الهي، به عشق به مخلوقات او كه از لوازم وجودي

اين درک را  انسان و است افاضه و رحمت جود، شود، اين است كهميمحسوب  معنوى خير يك انسان، براى كه جود

 (.226، ص88الف، ج4318است )مطهري،  رساندن فيض بودن، رحمت عالمَ از لازمه و رحمت است عالمَ از دارد كه

 الله است،خليفة انسان از آن جهت كه كند كهتأكيد مي« تقَوْاها وَ  فجُوُرهَا فأَلَهْمَهَا»استاد مطهري در توضيح آية 

 اخلاقى فطرتاً (. ساختار وجودي انسان629، ص83الف، ج4318است )مطهري،  الهى كرم جود، احسان و مظهر
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بر  هم خدا خلق با پيوندش او نشود، خدادادى مانعي، سدّ فطرت و بماند انسان، باقي انسانيت اگر و شده آفريده

(. با پذيرش فطري بودن 621، ص81الف، ج4318 است )مطهري، جود و خيررسانى مهربانى، خدمت، اساس

فداكاري ـ و بعضي موضوعات  احسان و جود، عفو، اخلاق اجتماعي ـ همچون تواضع، اخلاق، اشتراک موضوعات

اخلاقى قابل توجيه است  هاىسيستم تمام بودن ـ بين منظم پركارى و استقامت، اخلاق فردي ـ مانند شجاعت،

(، البته فطرت اخلاقي در وجود انسان، امري بالقوه است كه با رشد وي، به 488ص، 44ب، ج4318)مطهري، 

 (.196، ص81الف، ج4318رسد )مطهري، شكوفايي مي

ايمان مذهبي،  اتكا به اما با است، همگان قبول مورد بيش و با وجود آنكه سرشتي بودن امور اخلاقي، كم

رود )مطهري، شمار مياجتماعى به اخلاق وانه وثيقي برايدين، پشت خصوصاً يابد؛اجرايي بيشتري مي ضمانت

 انسان طبيعى، انسان از غرايز، درآوردن ضابطه (. از نظر استاد مطهري ايمان با تحت199، ص3الف، ج4318

(. بسياري از احكام شريعت نيز جهت تقويت اخلاق فطري 109، ص4ب، ج4318سازد )مطهري، مى اجتماعى

، براي مثال تحريم ربا در اسلام براي آن است كه تعاطف و تراحم در جامعه وجود داشته انسان وضع شده است

رو اسلام، قرض دادن را واجب نكرده و بر عهده حكومت هم نگذاشته؛ بلكه تشويق به دادن باشد؛ ازاين

 پايه ديگران، براست تا كمك به  شارع جانب از تدبيرى الحسنه نموده و قرض ربوي را حرام كرده است. اينقرض

 حاجت رفع اگر كهنحويبه است؛ عاقلانه كارى عواطف، كردن زنده اين و صورت گيرد احساسات و عواطف

 (.803، ص1ب، ج4318به اين ميزان ارزشمند نبود )مطهري،  بود، پذيرامكان هم ديگري طرق به نيازمندان

 مباحث طرح كه در سيناابن از دفاع مقام در استاد مطهري فوق در طرح افعال ديگرگرايانه، تحليل وجود با

 احسان معناى موشكافي در براى شفا الهيات كتاب در سيناابن است: معتقد كند،مي تقويت را حكمي خود، خودگرايي

 . به(419، ص44ب، ج4318مطهري، )فعل اخلاقى  معيار بيان براى نه و است كرده مطرح را مطالبي چنين جود و

عنوان صاحب جود مطلق، الوجود بهنيازي واجبسينا در فضاي بحث عليت غايي و با تأكيد بر بيابنتعبير ديگر، 

ديگر موجودات را در ذات خود نيازمند استكمال از طريق افعالشان دانسته است. اينكه جايگاه طرح مباحث تا چه 

گذار بوده است، امري قابل تأمل است؛ امري هاي انساني اثرسينا در طرح خودگرا بودن انگيزهميزان بر ديدگاه ابن

 سينا، آن را مسلمّ انگاشته است.كه استاد مطهري بر اساس حسن ظنّ خود به ابن

 گيرينتيجه

در اين پژوهش تمايز رويكرد استاد مطهري در مواجهه با رويكرد فلاسفة مسلمان مورد بررسي قرار گرفت. 

فعالش را معطوف به خودِ انسان دانسته و حبّ ذات و حبّ كمالات ذات را سينا غايت انسان در همة اكه ابندرحالي

آورد. استاد مطهري كليت اين مسئله را زير سؤال برده و اين حكم را مربوط انگيزه او در صدور افعالش به حساب مي

كه از سر حبّ ذات و دانست. از نظر او علاوه بر افعال فكري اي از افعال انساني به نام افعال فكري ميبه دسته
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شود و در آن نوعي عوض مالي يا معنوي، مد نظر فاعل است، افعالي به نام حسابگري از سوي انسان صادر مي

زند كه در اين دسته افعال، صدور فعل انساني، صرفاً از سر عشق به معشوق و رفتار افعال عاشقانه از انسان سر مي

خود، مورد توجه نيست. از نظر استاد مطهري در افعال عاشقانه، فاعل  تقليدوار از اوست و هيچ نوع قصدي براي

نفسه دهد؛ چراكه لذت، امر مستقلي نيست كه فيحتي فعل را براي لذت بردن از خيررساني به ديگران انجام نمي

يدگاه خاص عنوان غايت. مبناي دشود، نه بهعنوان ضرورت براي فاعل حاصل ميعنوان غايت واقع شود. لذت، بهبه

انگارد و از سر عشق به استاد مطهري، نيل انسان به مرتبة فناء في الله است كه در اين مرتبه، انسان خود را هيچ مي

ورزد و با تجليّ اسما و صفات الهي در وجود عنوان آثار وجودي او عشق ميوجود پروردگار، به ديگر مخلوقات به

  ورزد.مي خود، بدون چشمداشت عوض، به فعل مبادرت
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