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 نامة مقالات و راهنمای نویسندگان شیوه 
فصلنامه حکمت إسرا، پذیرای مقالاتی است که با نگاهی نو در حوزۀ فلسفه و حکمت متعالیه،  

 اند. تحقیق و تألیف شده 
 بایسته است در مقاله ارسالی، اصول ساختاری و نکات نگارشی زیر رعایت گردد.  

 ارسال شده باشد. براى چاپ به جایی  یا  شده  چاپ    تر پیش نباید    ه . مقال ۱
 . باشد   کلمه   ۶۵۰۰ه، نباید بیش از  . حجم مقال ۲
 های زیر باشد:  بخش   دربردارندۀ ارسالی باید    ه مقال   . ۳

 ها. ه کلیدواژ و    کلمه(،   ۲۵۰  در   حداکثر )   ۀ فارسی چکید ،  عنوان مقاله صفحهٔ نخست:  ألف.  
 گیری و در پایان، فهرست منابع.  ب. مقدمه، محتوا، نتیجه 

توضیحی پانوشت .  ۴ معادل   های  خاص،  و  اصطلاحات  لاتین  صفحه های  پایین  با    در  و 
 ذکر شود.    گذاری مستقل شماره 

ارجاعات ۵ باید  .  درون شیو   به ،  و متنی  ۀ  منابع    باشد  کامل  کامل  مقاله  فهرست  مشخصات  با 
 مقاله آورده شود.   پایان   الفبایی نام خانوادگی در حروف  شناختی به ترتیب  کتاب 

جوادی  )   مانند: (  صفحه   / جلد نویسنده، سال انتشار:  نام خانوادگى  )   شیوه مشخصات منبع در متن مقاله: ألف.  

 . ( ۲۲۲ص.  ،  ۱ج.  ،  ۱۳۹۲،  آملی 
 :  منابع فهرست  در    ها ه مقال ها و  کتاب شیوه و ترتیب مشخصات  ب.  

، مترجم در صورت  ( bold  پررنگ )   عنوان کتاب سال انتشار کتاب(،  )   کتاب: نام خانوادگى، نام نویسنده 

   ترجمه، نام ناشر، محل نشر، نوبت انتشار. 

نویسنده  نام  نام خانوادگی،    نام نشریه سال انتشار مقاله یا نشریه(، »عنوان مقاله«، مترجم،  )   مقاله: 

 . ، دورۀ انتشار، شمارۀ انتشار، صفحات ( bold  پررنگ ) 

 افزارهای معتبر استفاده شود.  برای ذکر متن آیات قرآن کریم و روایات، از نرم   . ۶
 باشد.   استاد راهنما و تأیید  نام  ها، همراه با  نامه برگرفته از پایان   های ه . مقال ۷
 است. نشریه  تأیید هیأت تحریریه و داوران  رعایت نکات فوق و  مشروط به  مقاله،  چاپ  .  ۸
 های ارسالی، آزاد است. ویرایش و تلخیص مقاله . فصلنامه در  ۹
ای دارای  شناخته شده و چنانچه مقاله   نویسنده اول، نویسندۀ مسئول مقاله   ها مقاله   ۀ در هم .  ۱۰

 . شود نویسندگان مسئول باشد در پانوشت مشخص می 
های موجود در بخش کتابشناسی، مقاله علمی پژوهشی شمرده  ها و گزارش ها، ترجمه . مقاله ۱۱
 شوند. نمی 
. ارسال مقاله به فصلنامه تنها از طریق مراجعه به سامانه نشریات پژوهشگاه معارج به نشانی:  ۱۲
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 ی آمل   ی جواد   الله ت ی آ   دگاه ی از د   ی مسئله ادراک ذات حق تعال 

     ی روح الله سور 

 چکیده  

 دگاه ی د   یآمل   یاست. استاد جواد   یپرچالش در عرفان و حکمت اسلام   ی امسئله   یادراک ذات اله 
مستقل   باره نی درا   ی ا ژه ی و  پژوهش  موضوع  تاکنون  که  پ   ی دارد  مقاله  و  روش   رو ش ی نبوده  با 

 «یرا »وجود لابشرط مقسم   ی ذات اله   ی آمل   ی . استاد جود پردازد ی آن م   ن یی به تب   ی ل ی تحل   - ی ف ی توص 
 ی. و شود یادراک نم   ، ی و عدم تناه   ی ر ی ناپذ نی سبب تع به   ی و معتقد است: کنه ذات اله   داند ی م 
 یو شهود   ی باور است که علوم حصول   ن ی و بر ا   دهد ی دست م ذات به   ی ری ناپذ بر ادراک  یی ها ل ی دل 
عارفانه   ی ذات پس از فنا   ی حق دارند. او ادراک شهود   ی ب ی ادراک ذات غ   ی برا   یی تنگاناها   ک ی هر 
ن  هم داند ی نم   وا ر   ز ی را  بخش   ن ی چن .  ن   ی ادراک  را  باشد،  شهودگر  عارف  توان  در  که  ذات    ز ی از 
 ردی پذ ی م   ادراک  چه آن  شان ی است. از نگاه ا   ر ی ناپذ محض و بخش  ط ی بس   ی ذات اله   را ی ز   رد؛ ی پذ ینم 

ظهور  ه   افته ی ذات  بما  ذات  نه  هو  ی است،  اله   تی ذات.  ه   بی غ  ، ی مطلق  و  است    کس چ ی مطلق 
مقاله مورد  نی روبروست که در ا  یی با نقدها  دگاه ید  ن ی با او ندارد. ا  ی واسطه(ای ب )  می ارتباط مستق 

 قرار گرفته است.   ی بررس 

 

 ها کلیدواژه 

  . ی آمل   ی جواد   ال ل ت ی آ   ، ی ر ی ناپذ بخش   ، ی ر ی ناپذ حکم   ، ی ر ی ناپذ ادراک   ، ی ذات اله 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
  ران ی تهران، ا   ، ی دانشگاه خوارزم  ، یو علوم انسان  ات ی گروه فلسفه، دانشکده ادب   ار یاستاد .   (souri@khu.ac.ir ) 

 ( 1403/ 06/ 24؛ تاریخ پذیرش  1403/ 05/ 11تاریخ دریافت:  )   

   34ـ    5(،  45)   2، فصلنامه حکمت إسراء   ، ی آمل   ی جواد   ال ل ت ی آ   دگاه ی از د   ی مسئله ادراک ذات حق تعال (.  1403)   روح ال ل سوری  . 
doi: 10.22034/isra.2024.482705.2023 



 

 

    فصلنامه      | ۶ 45  ى اپ ی پ ـ    1403تابستان  سال شانزدهم ـ    ـ  شماره دوم  

 مقدمه 

را های متفاوتی دارد. حکیمان آن های گوناگون فکری، تلقی ذات الهی از نگاه مکتب 

 ،3ج.  :  1369سبزواری،    ؛ 284ص.    ، 6ج.  و    145ص.    ، 6ج.  و    330، ص.  2ج.  :  1981،  ملاصدرا)   وجود بشرط لا 

قیصری،  116ص.  :  1381قونوی،  ) ، عارفان وجود لابشرط مقسمی ( 511ص.   پناه، ؛ یزدان 8  ص.   : 1381؛ 

ص.   ، 1ج.  :  1981ملاصدرا،  )   دانند لابشرط قسمی می نمایان وجود  و صوفی   ( 303- 308  ص.   : 1388

استاد جوادی آملی به پیروی عارفان، ذات   1.(106- 108ص.    ، 6ج.  و    345ص.    ، 2ج.  و    255-256

داند که از همه قیدها رهاست و حتی به قید اطلاق الهی را وجود لابشرط مقسمی می 

تابد. عدم کرانی است که هیچ تعینی را بر نمی نیز مقید نیست. او وجود نامحدود و بی 

تعین  و  آن تناهی  از  یکی  که  دارد  درپی  لوازمی  الهی  ذات  ادراک ناپذیری  ناپذیری  ها 

ای پرتکرار وجود لابشرط مقسمی( کلیدواژه )   ناپذیری ذات غیبی حقاوست. ادراک 

علم  ، شهود و  ی گانه وح سه   ی ها ال ل جوادی آملی است. از نگاه ایشان راه در اندیشه آیت 

جوادی )   رغم تمایزهایی که دارند همگی از ادراک وجود نامحدود الهی ناتوانند به   ی حصول 

؛ همو، تحریر شرح 109ص.  ، 1ج. ؛ همو، تحریر ایقاظ النائمین:  47ص.   ،10ج.  و   180ص.   ، 1ج. آملی، رحیق مختوم:  

 ؛ همو، سروش 476ص.    ، 26ج.  و    48-49ص.    ، 26ج.  و    262- 263ص.    ، 6ج.  ؛ همو، تسنیم:  316ص.    ، 1ج.  فصوص:  

. حتی فیض منبسط که تجلی (270ص.    ، 8ج.  ؛ همو، سیره رسول اکرم در قرآن:  191ص.    ، 4ج.  هدایت:  

 . ( 278ص.  ، 1ج. همو، تحریر رسالة الولایة:  )  کران الهی است نیز به کنه ذات الهی راه ندارد بی 

ای است که با مشهور حکیمان و عارفان تفاوت دارد و ضروری  دیدگاه یادشده دیدگاه ویژه 

رو تنها به تبیین این دیدگاه منحصر  رو مقاله پیش است که در پژوهش مستقلی تبیین گردد. ازاین 

ای است که  های رقیب و مقایسه میان آنها نکات بایسته خواهد شد. بررسی تفصیلی دیدگاه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

وجود  )  هاوجود بشرط شیء، وجود بشرط لا، وجود لابشرط قسمی( و مقسم آن)  های وجودبرای تبیین تقسیم  .1

 .  (311، ص. 2ج. : 1981ملاصدرا،  ؛22-24 ص.  :1375قیصری، ) لابشرط مقسمی( بنگرید:



 

 |     ىآمل ی جواد الله ت یآ  دگاهیاز د ىمسئله ادراک ذات حق تعال

 

۷ 

 توان در یک مقاله به همه آنها پرداخت.  ای نیاز دارد و نمی هریک به مقاله جداگانه  

الهی  از ذات  را  ادراک، تحلیل و صدور حکم  هرگونه  آملی  وجود  )   استاد جوادی 

ای از تعین را همراه دارد و ذات  کند؛ چراکه هر ادراکی گونه لابشرط مقسمی( نفی می 

تعین  همه  از  رها  و  مقسمی  لابشرط  گاه  الهی،  نیز  دیگر  عارفان  و  حکیمان  است.  ها 

کرده ای سخن می گونه به  نفی  از ذات  را  ادراک  هرگونه  بیش گویند که گویا  اما  تر  اند. 

می  را  ذات  اجمالی  ادراک  که  است  آن  گویای  ایشان  ازاین سخنان  بیش پذیرند.  تر  رو 

گران کنونی بر این باورند که دیدگاه نهایی اندیشمندان مسلمان، بر ادراک اجمالی  پژوهش 

استوار شده است. با این بیان جای شگفتی نیست که دیدگاه ویژه ایشان برای برخی  ذات  

ای است که با مشهور حکیمان و عارفان تفاوت  دور از باور باشد. بلی، این دیدگاه ویژه 

رو با بررسی  رو مقاله پیش دارد و ضروری است که در پژوهش مستقلی تبیین گردد. ازاین 

ناپذیری ذات الهی را تبیین نموده و  ال ل جوادی آملی دیدگاه ایشان درباره ادراک آثار آیت 

چنین دلایل ایشان بر مدعای  دهد. هم را با دیدگاه مشهور نشان می امتیاز و اشتراک آن 

نماید که چرا علم حصولی و حضوری از  دهد و روشن می ناپذیری را ارائه می ادراک 

پژوه  این  ناتوان هستند.  به دیدگاه ادراک ذات غیبی حق  پاسخ  با  پایان  ش  رقیب  های 

 یابد که البته مبتنی بر مبانی و اندیشه استاد جوادی آملی است.  می 

ناها  جانبه یک مسئله درگرو بررسی ادله، لوازم، تنگ ناگفته پیداست که پرداخت همه 

مقاله جداگانه  به  امور  این  از  هریک  اما  آن است.  به  نقدهای مربوط  دارد و  و  نیاز  ای 

 توان همه آنها را در یک مقاله به انجام رساند.  نمی 

   . پیشینه پژوهش 1

تا جایی که نگارنده جستجو کرد، پژوهشی با این عنوان تاکنون انجام نشده است. اما  

)عشاقی،    پذیری حقیقت هستی« . »موانع حکم ۱های نزدیک به عنوان عبارتند از:  پژوهش 
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نای ادراک ذات  . »تنگ ۳.  ( 46- 29  ص.   : 1396)نیکزاد،    پذیری وجود« . »حکم ۲.  ( 98- 85  ص.   : 1393

برون  راه  و  اسلامی  عرفان  در  نگاشته الهی  آن«  از  مقاله  ( 154- 132  ص.   : 1399)سوری،    رفت   .

ناپذیری گرویده است. اما  پذیری وجود را بیان کرده و به حکم نخست تنها موانع حکم 

گوید. مقاله دوم حقیقت هستی  از ادراک ذات حق و نحوه امکان یا سلب آن سخن نمی 

پذیر دانسته و دیدگاهی مخالف با استاد جوادی دارد. مقاله سوم نیز به دیدگاه  را حکم 

 عارفان اختصاص دارد و متمرکز بر دیدگاه استاد جوادی نیست.   

 مندان علوم دینی  ناپذیری ذات الهی از دیدگاه متون دینی و اندیش . ادراک 2

مندان که ال ل جوادی آملی، برخی متون دینی و سخنان اندیش پیش از تبیین دیدگاه آیت 

می گونه به  یاد  است،  نظر  این  به  نزدیک  استاد  ای  دیدگاه  پذیرش  برای  زمینه  تا  شود 

از روایات و بسیاری    (91(:  6)   انعام   ؛ 110:  ( 20)   طه   ؛ 30:  ( 3عمران )آل )  فراهم گردد. برخی آیات قرآن

به  را  معنا  خاتم می دست  این  پیامبر  نمونه  برای  »ما   6دهند؛  حق   فرمود:  عرفناك 

فرماید: می   7و امیرمؤمنان   (23، ص. 68  ج.  : 1403مجلسی، )   معرفتك و ما عبدناك حق عبادتك« 

 7العابدین . امام زین ( 39  ص.   : 1414سیدرضی،  )   ناله غوص الفطن« ی درکه بعد الهمم ولا  ی »لا  

نماید: »عَجَزَتِ العُْقُولُ عَنْ إِدْرَاكِ کنُهِْ جَمَالكَِ وَ انحَْسَرَتِ الْْبَصَْارُ نیز چنین مناجات می 

إِلیَ ی طَرِ   للِخَْلقِْ   تجَْعَلْ   دُونَ النَّظَرِ إِلیَ سُبحَُاتِ وَجْهِكَ وَ لمَْ   إِلاَّ باِلعَْجْزِ عَنْ   مَعْرِفَتكَِ   قاً 

  . (150، ص. 91  ج.  : 1403مجلسی،  )   « مَعْرِفَتكِ 

ترین کند و عجز از ادراک را نهاییصدرالمتالهین نیز ادراک حقیقی ذات را نفی می

تواند کمال نامتناهی او را ادراک شمارد؛ زیرا عقل محدود ما نمی ادراک از ذات بر می 

حجاب  واره از ورای یک یا چند  . مشاهده ذات حق هم(39  ص.   :1354  ،)ملاصدرا  نماید.

واسطه شهود نفس خویش،  شود. حتی نخستین مخلوق نیز ذات الهی را بهانجام می
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:  1422)ملاصدرا،  نگرداندازه شهود خودش، مینماید. بنابراین ذات خدا را بهمشاهده می 

داند. بنابراین اندازه گیرنده تجلی میالدین عربی نیز تجلی ذات را به . محیی(452  ص.

یابد. این نهایت ادراک  گیرنده تجلی چیزی جز صورت خویش در آینه حق، را نمی

. او معتقد است: توحید ( 126ص.    ،1ج.  تا:  ؛ همو، بی62ص.    ،1ج.  :  1946الدین،  )محیی   آدمی است 

نفی  به  اثباتش  از اموری است که  انجامد و شایسته سکوت و اش می]خداشناسی[ 

 .  (290ص.   ،2ج. تا: )همو، بی توقف است 

صدرالدین قونوی معتقد است: اسم مستاثر که یکی از اسمای ذاتی است، هیچ حکم  

نیز در برخی دعاهای خویش به این نکته    6و ظهوری در عالم ندارند و پیامبر خاتم 

کس به ذات حق  باور است که: هیچ   او بر این   1. ( 41  ص. :  2010)قونوی،    است اشاره فرموده  

شود،  گردد و نه به وصفی مقید می یابد؛ زیرا او نه به حکمی متعین می احاطه علمی نمی 

چه  پذیرد؛ زیرا عقل به آن چه تعین و تمایزی ندارد تعقل نمی و متعین و متناهی نیست. آن 

ترین نسبتی متعین  شود. حتی اگر ذات الهی به کوچک انضباط و تمیز نپذیرد محیط نمی 

شود، نه از جهت اطلاقش. این اندازه شناختی است  گردد از جهت همان تعین معلوم می 

ای جز خود تجلی  اجمالی که از کشف اجلی به دست آمده است. کشفی که هیچ واسطه 

     . ( 103- 104  ص. :  1381)قونوی،    حق ندارد معین، از ذات غیبی  

، در ذات الهی حیران  6قیصری نیز معتقد است همه انبیا و اولیا حتی پیامبر خاتم 

. بنابراین ذات غیبی حق از جهت اسماء و صفاتش ادراک  ( 346  ص. :  1375)قیصری،    هستند 

یک از ماسوا نسبتی  شود، نه از جهت ذات؛ زیرا ذات الهی بدون لحاظ اسماء، با هیچ می 

   . ( 392  ص. :  )همان   ها قرار گیرد ندارد تا معلوم آن 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 .  ( 425، ص.  12  ج.   : 1404مجلسی،    ؛ 561، ص.  2ج.  :  1407کلینی،  )   نقل شده است:   7. دعای یادشده در منابع شیعی از امام صادق 1
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 ناپذیری ذات الهی  . ادله ادراک 3

وجود لابشرط  )   ی ا شهود ذات اله ی هایی بر ناتوانی آدمی از فهم استاد جوادی آملی دلیل 

ها  از مفهوم  ی شود مفهوم فهمیده می  ی . هرچه به ادراك حصول ۱نماید: مقسمی( اقامه می 

محض خارجی است که    ی شود. اما ذات الهیْ هست ی م افت  ی ا وهم  ی است که در عقل  

ه است از این هرگز به ذهن نمی  گردد    ی وهم ا  ی   ی عقل   ی که مفهوم آید. چنین حقیقتی منز 

ق  ی از طر   ی . علم شهود ۲.  ( 109ص.    ، 1ج.  آملی، تحریر ایقاظ النائمین:  جوادی )   درآید   ی و به ادراك حصول 

با    ی وند وجود ی  مطلق، پ یِ آید. اما هست شاهد با مشهود به دست می   ی وجود   وند ی ربط و پ 

زیرا چیزی جز او موجود نیست تا ربط وجودی بین او و وجود دوم    چیز دیگر ندارد؛ 

علم شهودی به او نیز نفی  تحقق یابد. اکنون که ربط و پیوند وجودی از او سلب شد،  

همو، رحیق  )  ر ندارد ی به غ   ی ست و تعل ق ی ن  ی د ی د به ق ی  است که مق  ی گردد. او وجود صرف می 

معرفت ممکنات هر اندازه قوی    . ۳.  ( 313ص.    ، 3ج.  ؛ همو، تحریر شرح فصوص:  47- 48ص.    ، 10ج.  مختوم:  

ها محدود و مقید  تر نیست. اکنون که ظهور هستی در آن ها قوی باشد، از اصل هستی آن 

ها نیز محدود خواهد بود. از سوی دیگر هستی مطلق نامحدود است و  است، معرفت آن 

ص.    ، 1ج.  همو، رحیق مختوم:  )   یافت شیء محدود توانایی احاطه و علم به نامحدود را نخواهد  

ت مطلقِ  ی ن است و هو ی  نوعی تع یْ و شهود   ی . علم اعم از حصول ۴  . ( 233ص.    ، 2ج.  ؛ همان:  473

   . ( 531ص.    ، 3ج.  همان:  )   است ها  ن ی وجود، ورای همه تع 

 . ناتوانی علم حصولی و شهودی از ادراک ذات  4

با  کارکرد عقلْ تبیین مفهوم و اثبات مصداق خارجی اوست. اما خود مصداق خارجی جز  

آید مفاهیم تهی از هستی  چه در ذهن پدید می یابی نیست. آن وحی و شهود قابل دست 

شان، وجودهایی  . مفاهیم صرف، بدون وجود خارجی ( 190ص.    ، 4ج.  )همو، سروش هدایت:   است 

که مفهوم خورشید بدون وجود  خارج، اثری ندارند؛ چنان   ذهنی هستند که جز حکایت از 

گونه وجود خارجی را، همان   کند. مفاهیم، هرگز خود دهد و نه گرم می اش، نه نور می ویژه 
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گاه که هیچ دهند؛ برای نمونه اگر عسل را برای کسی دست نمی که در خارج است، به  

در اختیار او قرار نخواهد گرفت، با الفاظ و مفاهیمْ توصیف یا تعریف کنند. این شخص 

یک نه عسل است درباره عسل تنها همین الفاظ و مفاهیم را در اختیار دارد، که البته هیچ 

کند. درباره وجود لابشرط مقسمی نیز تنها همین مفاهیم و و نه کام وی را شیرین می 

 الفاظ در اختیار ماست، و روشن است که آن وجود نامحدودْ این مفاهیم و الفاظ نیست 

مفهوم نامتناهی، به حمل شایع متناهی و . حتی  ( 110- 111ص.    ، 1ج.  )همو، تحریر ایقاظ النائمین:  

. ذهنْ ( 477ص.    ، 26ج. )همو، تسنیم:  تواند حقیقت نامتناهی را نشان دهد محدود است و نمی 

( سخن ی لابشرط قسم)   ض مطلق ی ( و فی لابشرط مقسم )  ت مطلق ی با بلند پروازی از هو 

)همو،   جاد کندی در افق هویت مطلقْ در خویش ا   یتواند صورت گوید. اما هرگز نمی می 

گرچه همین مفاهیم، اشاره   1.(356ص.    ، 4ج.  ؛ همو، تحریر شرح فصوص:  507ص.    ، 9ج.  رحیق مختوم:  

 . ( 207- 208  ص. : )همو، تبیین براهین اثبات خدا   اجمالی به ذات مطلق الهی دارد 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 لم  : »ان گوید الدین ترکه می شمارد. صائن جا دیدگاه دیگری هست که ادراک ذات حق را در مواردی جایز می . در این 1
عقول و به این ترتیب ادراک ذات را برای برخی  (،  94  ص.   : 1360الدین،  صائن )   قیقتها« بکنُه ح  معقولة لْکثر العقول   تکن 

تواند به ذات غیبی حق نگرد، می الدین، عقل از آنجا که با واسطه به حقیقت می شمارد. نقد و بررسی دیدگاه صائن جایز می 
واسطه مفاهیم، با خود حقیقت خارجی رویارو است، توان ادراک ذات غیبی را اشاره نماید. برخلاف شهود که چون بی 

. اما  ( 356، ص.  4  ج.   جوادی آملی، تحریر شرح فصوص: )   است ندارد؛ زیرا رویارویی محدود با نامحدودِ بسیط محال  
کنند.  دهد که به آن حقیقت نامحدود اشاره می عقل با استلزام مفاهیم و فرایندهای تودرتوی ذهنی، مفاهیمی به دست می 

لب برخی نقائص، و تعدیل سلب به ثبوت نیست؛ مانند »نامتناهی« و »نامتعین« البته این اشاره و ادراک، چیزی بیش از س 
ر، سخنی نادرست  که علم خاصی را به دست نمی  ال ل رو آیت است. ازاین دهد. بنابراین ادراک کنه ذات توسط عقل منو 

   (. 113، ص. 2 ج.   همو، عین نضاخ: )  دهد الدین را به طغیان قلم نسبت می جوادی آملی، سخن صائن 
پذیر نیست، اما اسماء و ، معتقد است: گرچه ادراک ذات الهی به گونه مستقیم امکانمخالف دیگر عبدالکریم جیلی

جیلی، )  العبد أولا في أسمائه و صفاته مطلقا و یرقی بعد إلی معرفة ذاته محققا«  صفات او دروازه ادراک اویند؛ »فیشاهده
(. 39  ص.   همان:)  شمارد(. وی معرفت شهودی به ذات نفس را سبب معرفت شهودی به ذات الهی می21  ص.  :1418

به ذات الهی از روزنه اسماء، علم به ذاتِ متعی ن است، نه ذات مطلق به اطلاق مقسمی.  بررسی دیدگاه جیلی، علم 
ستون دلیل اوست، امری وجود شناختی است. ممکن است بپذیریم و ذات رب که    عینیت ذات نفس  کهافزون بر این

اما ادراک این حضور توسط نفس، در  ،  حضور دارد  هاتعیناطلاق و عدم تعین خویش در همة  سبب  ذات حق بـه  که  
   (.70-71 ص. :1393گرجیان ) دهدبستر نفََس رحمانی و ظهورهای اسمائی آن روی می
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جا  علم شهودی گرچه با متن واقع رویارو است و محذور مفاهیم را ندارد. اما در این 

وجود لابشرط مقسمی( سوزنده و رویارویی با آن ناممکن  )   قرب به هویت مطلق نیز  

؛ زیرا واقع هرکسی به اندازه  ( 382ص.    ، 18ج. :  1403)مجلسی،   است؛ »لو دنوت أنملة لاحترقت« 

که در افق  حتی آن   (. 164(:  37)   صافات )   ما منِ ا الِا  لهَُ مَقام مَعلوم مطلق؛  خود اوست نه هویت  

  ی نِ اوَ اَدن ی فَکانَ قابَ قوَسَ   ی ثمَُّ دَنا فَتدََل   ( 9(:  53)   نجم )   های نورانی؛  نشسته، از ورای حجاب

  بقره )   نما تول وا فثم  وجه ال ل ی أ کند؛  یعنی اسماء و تعینات الهیْ هویت مطلقه را شهود می 

؛ همو،  191ص.  ، 4ج. )جوادی آملی، سروش هدایت:   فرماید: »ما عرفناك حق معرفتك« . لذا می ( 115(: 2) 

تر از آن است که  م ی وجود لابشرط مقسمی( عظ )   . ذات خداوند ( 60  ص. :  حیات عارفانه امام علی 

نخواهد    ی ز ی ر جز اسم و وصف او چ ی که او را قصد نماید ناگز د. کسی ی ر درآ ی به ادراك غ 

و سرانجام از    مراتبْ انسان در قوس صعود از قلمرو  .  ( 534ص.    ، 9ج.  )همو، رحیق مختوم:    یافت 

؛ همو،  259ص.    ، 1ج.  )همو، تحریر شرح فصوص:    رود ی وجود لابشرط قسمی( فراتر نم )   فیض منبسط 

. متعلَّق شهود نهایی عارفْ فیض خداست، نه ذات او.  ( 45ص.    ، 30ج.  ؛ همان:  479ص.    ، 26ج.  تسنیم:  

بر    ی ه قرار گرفته و محمول ی ست تا موضوع قض ی ت مطلقه وجود در دسترس شهود ن ی هو 

و    ی شود، منظور کنه ذات بار ی اء خبر داده م ی آن حمل شود. اگر از حضور وجود در اش 

ص.   ، 1ج. )همو، رحیق مختوم:   ض منبسط او مراد است ی ست بلکه حضور ف ی آن ن   ی ت اطلاق ی هو 

همان:  532 قرآن:  460- 461ص.    ، 9ج.  ؛  در  اکرم  رسول  سیره  همو،  علی چنان   ؛ ( 270ص.    ، 8ج.  ؛  امام    7که 

ِ می   .  ( 155  ص. :  1414)سیدرضی،    بخَِلقْهِ«   لخَِلقْهِِ   ی المُْتجََل    فرماید: »الحَْمْدُ لِ ل

 ناپذیری ذات الهی حتی پس از فنا  . ادراک 5

توان اش، نمی وجود خداوند از حیث اطلاق مقسمی   صدرالدین قونوی معتقد است: 

به او نسبت داد. او محکوم به هیچ حکمی از احکام، چه سلبی و هیچ اسم یا صفتی را 
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شوند مگر باشد. بنابراین صفات، اسماء و احکام به او نسبت داده نمی چه ایجابی، نمی  

گوید: شناخت حقیقت خدا، چنین می هم   . قونوی ( 30 ص. :  1371قونوی، )  تعیناتش از حیث  

از معرفت خدا استشمام   یی بو   ی اگر کسبدون اسم و رسم و حکم و نسبت، محال است.  

 ص.:  1381همو،  )   ن و اسم خواهد بودی  حکم و تع   ی رسم و انمحا   ی نمود حتماً بعد از فنا 

داند. حتی از . علامه طباطبایی نیز ساحت ذات الهی را از هر اسم و رسمی برتر می (140

نامیده می همین سلب، که مقام   این رو اطلاق واژه احدیت  از  بالاتر است.  نیز  شود، 

؛ 176 ص. :  1417طباطبایی،  )  »مقام«، »مرتبه« و مانند آن بر ذات الهی، مجاز محض خواهد بود 

  . (156ص.   ، 2ج. :  1388همو،  

ظاهر عبارات قونوی گویای آن است که سالک پس از فنا به ادراک ذات الهی دست  

گوید: اهل معرفت  تعدیل نموده و می ال ل جوادی آملی ابتدا این تفسیر را  یابد. اما آیت می 

دانند و ادراك محدود  ی است، محال م   ی باق   ی ن بشر ی که تع ی را تا هنگام   ی ادراك کنه ذات اله 

ر م ی د م ی ز تنها به فنای سالك و استهلاك او در توح ی حق را ن  )جوادی آملی، رحیق    خوانند ی س 

گوید: حتی در فنا  . سپس از اساس چنین دیدگاهی را نفی نموده و می ( 91ص.    ، 10ج. مختوم:  

  ی ست بلکه به معنا ی ن   ی نابود   ی فنا به معنا الغیوب مشهود نخواهد بود؛ زیرا  نیز ذات غیب 

  ی . انسان فان ( 252ص.    ، 1ج.  )همان:    گر مخلوقات است ی عدم توجه به ذات خود و ذوات د 

نم  را  نم ی ب ی گرچه خود  نابود  اما  این رو هست ی ند  از  تع   ی شود.  او در  ی  و  ن ن  فنا  ز  ی حال 

  ی ن خود به ادراك اله ی  یابد. هرکسی تنها از افق تع راه نمی   ی حجاب است و به کنه ذات اله 

. حتی انسان کامل نیز در مقام فنا، تنها به  ( 37- 38ص.    ، 4ج.  هدایت:    )همو، سروش   گردد ی نائل م 

ص.    ، 9ج.  )همو، تسنیم:    شود ی م   ی ک ی ابد و در همین مرتبه با حق تعالی  ی ی ض منبسط راه م ی ف 

  ی بق ی ها فان * و ی کل  من عل ؛  برد نه خود ذات ی م   ی به »ظل« و »وجه« ذات حق پ   . لذا ( 46-45
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(:  28)  ص. ق )  کل شیء هالك إلا  وجهه ؛ ( 26- 27(:  55)   الرحمن )   وجه رب ك ذوالجلال والإکرام 

را ذات خدا والاتر از آن است که  ی ؛ ز در آیات یادشده تنها وجه خدا استثنا شده است   (. 88

باشد  فنا  در  اتحاد  مدار  و  بحث  فصوص:    موضوع  شرح  تحریر  .  ( 317- 318ص.    ، 1ج.  )همو، 

  داند، نه ذات او صدرالمتالهین نیز درپی عارفان، متعلق شناخت را فیض گسترده حق می 

   . ( 95ص.    ، 1ج.  ؛ همو، تحریر شرح فصوص:  337ص.    ، 2ج.  )همو، عین نضاخ:  

  یی نسبت به فضا   ْْ شفاف   ی ها نه ی توان از ارائه آ معقول به محسوس، می برای تشبیه  

را که نزد او حضور دارد ارائه    ی قت نامحدود ی نه گرچه حق ی سخن گفت. هر آ   ی نامتناه 

گونه که  ه محدود او بوده و هرگز نامحدود را آن ی ك مختص به زاو ی دهد، اما ارائه هر  ی م 

حتی مقام فنا( و  )   ز در هر مقامی که باشد ی دهد. انسان ن ارائه نمی  خود ظاهر است،  ی برا 

ای است که آگاهی و شناخت او با اعتراف به عجز  که دست یابد، مانند آینه   ی به هر معرفت 

. سبب عجز مذکور آن  ( 478ص.    ، 26ج.  ؛ همو، تسنیم:  252ص.    ، 1ج.  )همو، رحیق مختوم:    همراه است 

تعین  در  مخلوقات  که  می است  پدیدار  هستی  که  های  هستی  متن  از  اینکه  نه  شوند، 

لابشرط مقسمی است، تنزل یافته باشند. بنابراین مخلوق توان ادراک عقلی یا شهودی آن  

 .  ( 478ص.    ، 26ج.  ؛ همو، تسنیم:  252ص.    ، 1ج.  )همو، رحیق مختوم:    مقام منیع را ندارد 

 ناپذیری او  ناپذیری ذات، دلیل ادراک . بخش 6

تمامه ادراک نمود، اما ادراک بخشی از  توان به شاید پنداشته شود: وجود نامحدود را نمی 

فراخور   به  مشاهدی  هر  بنابراین  ندارد.  مانعی  است،  مشاهد  عارفِ  در  حاضر  که  او 

خویش، بخشی از وجود نامحدود را شهود خواهد نمود؛ مانند دریایی که هر غواصی در  

نماید. اما این سخن درست نیست؛ زیرا هویت مطلقهْ هستی محض،  بخشی از آن غور می 

 پذیرد.   نامحدود و بسیطی است که هرگز تحلیل و تجزیه ذهنی و عینی نمی 
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ادراک بخشی از او که در توان مشاهد باشد، سخن نادرستی است؛ زیرا ادراک شیء بسیط   

یا به همه است، یا به هیچ. از آنجا که ادراک کامل هویت مطلقه محال است، پس هیچ  

؛  30  ص. :  ؛ همو، شمس الوحی تبریزی 192ص.    ، 4ج.  جوادی آملی، سروش هدایت:  )   راهی به ادراک او نیست 

. او مانند دریا نیست که بخشی از او ادراک شود.  ( 478ص.    ، 26ج.  ؛ همان:  276ص.    ، 6ج.  همو، تسنیم:  

اولیت او عین آخریت، و ظاهریتش عین باطن بودن اوست. بنابراین علم به بخشی از او  

»آب جیحون را اگر نتوان کشید ـ هم ز قدر  ممکن نیست. لذا این بیان مولوی که فرمود:  

. درباره ظهور هویت مطلقه، و البته سخنی اقناعی  ( 819  ص. :  1373مولوی،  )   تشنگی نتوان برید« 

- 334ص.    ، 1ج.  جوادی آملی، عین نضاخ:  )   است. اما خود هویت مطلقه ورای هرگونه ادراکی است 

 .  ( 111ص.    ، 1ج.  ؛ همو، تحریر ایقاظ النائمین:  332

 . غیب مطلق بودن ذات الهی و ارتباط غیر مستقیم افراد با آن  7

به  با ذات،  منبسط  برداشت شود که: ربط فیض  بالا چنین  از سخنان  منزله رابطه  شاید 

مستقیم افراد با ذات خدا و در نتیجه ادراک ذات توسط مخلوقات است. اما این نتیجه با  

تر موارد ادراک  مجموعه سخنان استادجوادی آملی سازگار نیست؛ زیرا ایشان در بیش 

می )   ذات  نفی  اساس  از  را،  مقسمی(  لابشرط  ادراک وجود  از  کنند.  ذات،  ناپذیری 

محکمات دیدگاه ایشان است که سخنان متشابه بالا را باید بر اساس آن تفسیر نمود. در  

الربط بودن  مقام جمع بین این دو دست عبارت، دو نکته قابل تامل است: نکته اول: عین 

بسط نیست. لذا حتی خود  فیض منبسط به ذات الهی به معنای ادراک ذات توسط فیض من 

ها و قیدهای این فیض، توان ادراک ذات را  فیض منبسط نیز مدرِک ذات نیست، تا تعین 

  مرتبط   خدا   با   منبسط   ض ی »ف گوید:  پیدا کنند. لذا استاد در ادامه عبارت مورد مناقشه می 

  را ی ز   رسد؛ ی م   منبسط   ض ی ف   ی عن ی   مَظهر؛   به   كه   است   ظاهر   طرف   از   ارتباط   ن ی ا   زمام   و   است 
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  آن   از   بالأصاله   خداوند   با   او   ارتباط   ر، ی فق   نه   است   فقر   و   ی رابط   نه   است   ربط   منبسط   ض ی ف 

 .  ( 60  ص. :  همان )   جانب«  ن ی ا   از   بالتبع   و   است   جناب   و   جانب 

که فیض منبسط توانایی ادراک ذات را داشته باشد باز  نکته دوم: حتی بر فرض این 

واسطه  باشند؛ زیرا رابطه افراد با ذات الهی به ها قادر به ادراک ذات نمی هم افراد و تعین 

فیض منبسط است؛ چراکه اطلاق فیض منبسط، بستر تحقق افراد مقید است. از این رو  

یابد.  شان؛ یعنی فیض منبسط، تحقق می ها از ذات الهی به واسطه بستر وجودی ادراک آن 

 سرانجام ادراک مستقیم ذات، بدون حجاب اسما و تعینات، برای افراد محال است.  

ال ل جوادی آملی ذات الهی را غیب مطلق دانسته و معتقد است: هویت مطلقه  آیت 

همه پوشیده است. در برابر مراتب تشکیکی ظهور، که  غیب و سر  مطلق است؛ زیرا از  

  ، 2ج.  )همو، ادب فنای مقربان:    تر غیب هستند هریک نسبت به بالاترْ شهادت، و نسبت به پایین 

که محیط به غیب و شهادت نسبی  . غیب مطلق در برابر شهادت نیست، بل ( 178- 179ص.  

)خمینی،    . امام خمینی نیز موافق این دیدگاه است ( 147ص.    ، 1ج.  )همو، تحریر شرح فصوص:    است 

گوید: مراد از  می  ب« ی »عنده مفاتح الغ ، پیرامون آیه شریفه ی . صدرالدین قونو ( 14  ص. : 1376

غیبی که دارای کلید است، ذات الهی نیست؛ زیرا کلیدها مربوط به تعینات و لوازم اوست.  

قتها لا باعتبار  ی ث حق ی استحالة معرفة ذاته سبحانه من ح   ی »لا خلاف ف کند: قونوی تصریح می 

ض حق  ی از افق ف   ی ر صعود ی آدمی در س   . ( 140  ص. :  1381)قونوی،    اسم أو حكم أو نسبة أو مرتبة« 

س ی گاه با ف   1ض اقدس، ی رود؛ گاه با ف ی تعالی فراتر نم  ن دو  ی ز جامع ب ی و گاه ن   2ض مقد 

موضوع آن    ی ت مطلق اله ی شود که هو ی افت نم ی   ی ا ز مسأله ی شود. در عرفان ن ی ض م ی ف 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

. »فیض اقدس« ساحتی از فیض منبسط است که تعین احدیت و واحدیت را در خود جای داده، و با نام صقع ربوبی 1
 شود.  شناخته می

نماید، و به  عقل، مثال و ماده( را آشکار می)  گانه خلقیای از فیض منبسط است که عوالم سه. »فیض مقدس« حیطه2
 شود. آفرینش( شناخته می) نام عالم کون
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؛ همو، فلسفه  275ص.    ، 6ج.  ؛ همو، تسنیم:  531ص.    ، 3ج.  ؛ همان:  459ص.    ، 9ج.  )جوادی آملی، رحیق مختوم:    باشد  

 .  ( 290ص.    ، 2ج.  صدرا:  

 ناپذیری ذات الهی  . حکم   8

شود؛ زیرا همه ذات مطلق حقْ چنان پنهان است که موضوع هیچ حکمی واقع نمی

می نفی  خود  از  تحصیلی  سلب  به  را  نمیقیدها  گفتگو  برای  مجالی  و  گذارد. کند 

توان گفت، و این تنها پذیرد. درباره او جز به تحیر سخنی نمیرو محمول نمیازاین 

بنابراین ذات غیبی حق موضوع هیچ   .  (45ص.  ،7ج. همو، رحیق مختوم: ) تحیر ممدوح است 

علمی، حتی عرفان نظری نیست. موضوع عرفان نظری رابطه ذات با خلق، و اسمای 

:  1403؛ عاملی، 715 ص.: 1375؛ قیصری، 29 ص.:  1382؛ آملی، 141 ص.: 1374فناری، )  حسنای الهی است 

ص.   ،1ج. ؛ همو، عین نضاخ: 423ص.  ،3ج. ؛ جوادی آملی، رحیق مختوم: 157 ص.: 1410؛ خمینی، 233ص.  ،3ج. 

های اوست، نه خود او؛ زیرا وحدت  . إخبار از هویت مطلق در واقع إخبار از تعین(215

که پیرامون او   یاهیموضوع و محمول به دست محمول است. بنابراین موضوعِ قض

اهل معرفت گیردْ تعی نی از اوست که در افق محمول حضور دارد، نه خود او.  شکل می

؛ همو،  44ص.    ،7ج.  همو، رحیق مختوم:  )  نامنداین تعین را فیض منبسط و نفس رحمانی می 

 .  (259ص.  ،1ج. تحریر شرح فصوص: 

ستاده است«،  ی د ا ی د عالم است« و »ز ی د ناطق است«، »ز ی برای نمونه در سه قضیه »ز 

موضوعْ واحد و محمول متعدد است. همین تفاوت محمولْ سبب تفاوت در محور اتحاد  

 موضوع است، محور اتحاد،  یِ که محمول، ذات ن ی ل ا ی ه نخست به دل ی شده است. در قض 

م که محمول، وصف  ی د در مقام ذاتِ خود ناطق است. در قض ی ذاتِ موضوع بوده و ز  ه دو 

د در مقام وصف، متصف به عالم  ی وند، وصفِ موضوع بوده و ز ی باشد، مدار پ ی د م ی ز 



 

 

    فصلنامه      | ۱۸ 45  ى اپ ی پ ـ    1403تابستان  سال شانزدهم ـ    ـ  شماره دوم  

م به جهت ا ه ی بودن است. در قض  د است، اتحاد بر محور فعل  ی ستادن، فعل ز ی که ا ن ی سو 

م ی ز  ذات  ی ز   ی عن ی باشد؛  ی د  مقام  در  نفسان ی د  وصف  مقام  در  ا ی ا  به  متصف  ستادن  ی ، 

ا ی نم  با  مقام فعل  بلکه در  ق ی شود  و  پ ی ستادن  نامحدود و  ی ام  الهی  دارد. چون ذات  وند 

  ی ر ی ا ضم ی ها اسم  شود گرچه موضوع آن ناشناختنی است، اوصافی که پیرامون آن بیان می 

محمول   محور  بر  محمول  و  موضوع  اتحاد  که  آنجا  از  اما  گردد،  باز  ذات  به  که  باشد 

ا وصف دارد به محمول  ی که در مرتبه همان اسم   ی و ظهور   ی لحاظ تجل باشد، ذات به ی م 

؛  369ص.    ، 3ج.  ؛ همو، عین نضاخ:  537ص.    ، 9ج.  ؛ همان:  529ص.    ، 3ج.  )همو، رحیق مختوم:    گردد ی مت صف م 

ص.    ، 8ج.  ؛ همان: 272- 273ص.   ، 6ج. ؛ همو، تسنیم:  138ص.   ، 1ج. ؛ همو، تحریر شرح فصوص:  371ص.    ، 3ج. همان: 

 .  ( 404- 405ص.    ، 24ج.  ؛ همان:  107

که ادراك او جز  ، صرف نور و فاقد ماهیت است تا جایی ی ن ی ذات حقْ محض وجود ع 

که در افق فهم خود به ادراك آن نائل  ست. عقل پس از آن ی ض او ممکن ن ی به شهود شعاع ف 

شود، به تحقق خارجی چنین  ی حاصل م   ی رت که در پی مجاهدات برهان ی ح   ی آمد با نوع 

افت  ی مان و متکلمان  ی تر حک د. البته عقل متعارف که در بیش ی نما ی وجود مطلقی حکم م 

او    ی افت وحدتِ مطلقه خداوند را ندارد، بلکه عقلِ نابْ که چشم باطن ی شود، توان در ی م 

.  ( 507ص.    ، 9ج.  )همو، رحیق مختوم:    ن معرفتی را دارد ی افتْ توان چن ی روشنی    ی ن ی به سُرْمه سرمد ب 

های مفهومی لاق مقسمی وجود و اطلاق صدرالمتألهین معتقد است: تمایز نهادن بین اط 

ندارند. پابندان استدلال محض در این  را  کار دشواری است که جز عقول کامله توان آن 

حیرت  دچار  نمی وادی  و  به اند  خویش  وجود  در  مطلقی  که  نمایند  ادراک  توانند 

ص   . ( 5- 6  ص. :  تا )ملاصدرا، بی   هایش مشروط نباشد مخص 

 های رقیب  . نقد و بررسی اجمالی دیدگاه 9

  شود که ایشان ادراک ذات بما هو ذات از مجموعه سخنان استاد جوادی آملی استفاده می 
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شمارد.  را از حیطه هر حکم و تعینی مبرا می وجود لابشرط مقسمی( را محال دانسته و آن )  

گردد. با  بنابراین هر حکمی پیرامون ذات الهی، در واقع به ذاتِ متعی ن و متجل ی باز می 

یابد. ذات  استناد می مجاز به ذات  ها از آنِ تعی ن و تجل ی ذات است و به تر حکم نگاه دقیق 

شود، متعلَّق هیچ ادراکی نیست؛ چه حصولی چه  الغیوب نامیده می بما هو ذات که غیب 

 حضوری، چه اجمالی چه تفصیلی.  

یزدان  استاد  ادراک  اما  به  الهی  ذات  است:  معتقد  نظری،  عرفان  برجسته  پناه محقق 

شود. احکامی که مناسب  آید و به همین اندازه احکامی برای او صادر می اجمالی در می 

جایگاه اوست و جز برای او صادق نیست؛ مانند اطلاق مقسمی، عدم تناهی وجودی،  

ناپذیری ذات، نفی علم  ناپذیری و... . بنابراین مراد عرفا از ادراک وحدت ذاتی، تشکیک 

. استاد  پناه«( »تعلقیه یزدان   138ص.    ، 1ج.  جوادی آملی، تحریر شرح فصوص:  )   اکتناهی به ذات الهی است 

 گوید:  پناه می یزدان 

گوید تنها وحدت  داند، می »عارف كه وحدت اطلاقی را برای ذات حق ثابت می 

اطلاقی برای او ثابت است و هرگز نقیض آن برای ذات نخواهد بود... عارف  

شمارد، به جدّ، هستی  كه ذات حق را هستی مطلق و وجود من حیث هو هو می 

دهد...  داند و نقیض هستی را هرگز در آن ساحت راه نمی را برای او ثابت می 

چون تشخص اطلاقی، وجوب اطلاقی،  این بیان در همه احکام اطلاقی حق، هم 

چون وجود اطلاقی و وحدت اطلاقی و خود اطلاقی  خارجیت اطلاقی، هم 

نامتناهی بودن( جریان دارد. همه احکام اطلاقی برای خداوند سبحان  )  مقسمی 

 .  ( 51- 52  ص. :  1384پناه،  )یزدان   اند و نقیضشان هرگز در آن مقام راه ندارد«ثابت 

پذیری، در گرو داوری در مسئله دیگری است که مبنای مسئله  داوری در مسئله ادراک 

شود. آن مسئله مهم جایگاه تمایز احاطی است. اگر تمایز احاطی بین  داد می کنونی قلم 
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ها برقرار شود، ادراک اجمالی ذات، ممکن است؛ زیرا ذات الهی وجود  ذات حق و تعین 

تواند وجود مطلق  ها حضور دارد و هر مقی دی می مطلق و محیطی است که در همه مقی د 

را در خود دریابد. اما اگر مدار تمایز احاطی فیض منبسط باشد و ذات الهی ورای چنین  

تمایزی باشد، مطلقی که حاضر و محیط به مقی دها است، فیض منبسط خواهد بود. و هر  

مقی دی بیش از حضور فیض منبسط در خویش، چیزی ادراک نخواهد نمود. بنابراین  

 هو ذات ممکن نیست.  ادراک ذات بما  

داند و مضامینی چون »داخل فی  استاد جوادی آملی ذات الهی را ورای تمایز احاطی می 

کران الهی  الاشیاء لا بالممازجة و خارج عنها لا بالمزایلة« را به فیض منبسط و ظهور بی 

ها را منجر به حلول و اتحاد  الغیوب در تعین دهد و سریان و حضور ذات غیب نسبت می 

ها، حتی انسان کامل  یک از تعین . بر این اساس، هیچ ( 18ص.    ، 2ج.  جوادی آملی، رحیق مختوم:  )   داند می 

ادراک ذات را ندارد؛ زیرا ذات به طور کلی ورای  افقِ صادر نخستین است، توانایی که هم 

 شود.  حتی تعی نِ اطلاق( است و به هیچ وجه، حتی اجمالاً، ادراک نمی )   هر تعینی 

گوید:  ها برقرار نموده و می پناه تمایز احاطی را بین ذات و تعین از سوی دیگر استاد یزدان 

دارد، و باز به نفس    ی است و در همه حضور وجود ی ن اش ی ذات حق، به نفس اطلاق ع 

تواند عین دیگران  ها است؛ زیرا اگر با هریک از مقی دها یکی گردد، نمی ر از آن ی اطلاق غ 

ل نمی  ه ذات از  ی گردد. تنز باشد. بنابراین مطلق در عین اتحاد با مقیدها، به هیچ مقیدی مبد 

ج.  همو، تحریر شرح فصوص:  )   مقیدها، نیازمند آن نیست که عینیت، به تجلی و ظهور منحصر گردد 

. بر  پناه«( »تعلقیه یزدان   258ص.    ، 1ج.  پناه«؛ همان:  »تعلقیه یزدان   97- 98ص.    ، 1ج.  پناه«؛ همان:  »تعلقیه یزدان   73ص.    ، 1

ها است  این اساس ادراک اجمالی ذات الهی ممکن است؛ زیرا ذات محیط و حاضر در تعین 

 تواند حضور ذات در خویش را ادراک نماید.  و هر تعینی می 



 

 |     ىآمل ی جواد الله ت یآ  دگاهیاز د ىمسئله ادراک ذات حق تعال

 

۲۱ 

ادراک   در  نزاع  محل  که  داشت  توجه  باید  داوری،  هرگونه  از  یا  پیش  پذیری 

ال ل جوادی  شود. آیت الغیوب تعبیر می ناپذیری، ذاتِ بما هو ذات است که به غیب ادراک 

داند.  ها، و مسلوب از هرگونه ادراک و حکم می آملی ذات بما هو ذات را ورای همه تعین 

که حتی خود »اطلاق مقسمی« نیز عنوان مشیر به اوست، نه وصف و حکم. برخی  چنان 

البته سلب    . ( 143  ص. :  1374)فناری،    الانس نیز مؤید این معنا است سخنان فناری در مصباح 

به تعین  الهی،  از ذات  ایجاب  )   گونه سلب تحصیلی ها و احکام  نه  سلبِ حکم( است، 

ای اثباتی است که تنها محمول آن سالبه  سلب(. ایجاب عدولی، گزاره حکم به  )   عدولی 

گردد.  باشد. بنابراین محمول سالبه، برای موضوع، ثابت می است، اما خود قضیه موجبه می 

ای حکم است، اما حکم به سلب. بنابراین  در نتیجه ایجاب عدولیِ یک حکم، خود گونه 

است« در واقع،    نامتصف به اطلاق است« یا »ذات الهی    ناپذیر حکم اگر بگوییم »ذات الهی  

جا استاد  ایم. در این ناپذیر؛ نامتصف به اطلاق( را بر ذات حمل نموده حکم )   محمولِ سالبه 

تواند اعتراض خود را وارد نموده و بگوید: سلب چنین احکامی از ذات الهی  پناه می یزدان 

عدم اطلاق( متصف  )   د، به تقیید روا نیست؛ چراکه اگر ذات الهی متصف به اطلاق نباش 

جا که اتصاف ذات به تقیید محال است،  خواهد شد؛ زیرا ارتفاع نقیضین محال است. از آن 

 پس اتصاف آن به اطلاق، ضرورت دارد.  

فرض چنین اعتراضی آن است  رسد که این اعتراض وارد نیست؛ زیرا پیش به نظر می 

ال ل  که آیت که سلب احکام از ذات الهی، به گونه ایجاب عدولی تصور شده باشد. در حالی 

نماید که مراد از سلب احکام، سلب تحصیلی است. در سلب  جوادی آملی تصریح می 

موجبه محصله( و خواه  )   گردد؛ خواه حکم اثباتی تحصیلی اساسِ هر حکمی سلب می 

موجبه معدوله(. بنابراین هیچ بار زائدی از جانب محمول بر موضوع حمل  )   حکم سلبی 



 

 

    فصلنامه      | ۲۲ 45  ى اپ ی پ ـ    1403تابستان  سال شانزدهم ـ    ـ  شماره دوم  

گونه که بود، باقی خواهد ماند. از این رو هنگامی که گفته  شود و موضوع، همان نمی 

«، مراد  نیست « یا »ذات الهی، متصف به اطلاق،  نیست پذیر،  شود: »ذات الهی، حکم می 

اثبات مقابل آن  که مراد  تقیید( نیست، تا مورد اعتراض واقع شود. بل )   سلب اطلاق و 

گردد حکم به اطلاق  چه سلب می حکمِ به تقیید است. بنابراین آن سلب حکمِ به اطلاق و  

است، نه خود اطلاق. معنای این سخن آن نیست که خود اطلاق ثابت و تنها حکم آن  

که مراد آن است که درباره ذات غیبی حق، هیچ حکمی به اثبات و  گردد. بل منتفی می 

ال ل جوادی  پناه به آیت رسد اشکال استاد یزدان توان داشت. با این بیان به نظر می سلب، نمی 

 آملی وارد نیست.   

جا اشکال دیگری مبنی بر ارتفاع نقیضین، قابل طرح است؛ زیرا سلب تحصیلی  در این 

باشد. اما این اشکال نیز  منزله رفع طرفین نقیض، از ذات الهی است که محال می احکام، به 

چه در سلب تحصیلی رخ  وارد نیست؛ زیرا رفع حکم؛ غیر از حکم به رفع است. آن 

چه محال است حکم به رفعِ نقیضین است  دهد رفع حکم است، که محال نیست. و آن می 

که در ایجاب عدولی رخ خواهد داد. حکما نیز،  دهد، بل که در سلب تحصیلی رخ نمی 

جا نیز مراد حکما رفع  کنند. در آن وجود و عدم را از ماهیت من حیث هی، سلب می 

 .  ( 72  ص. :  1416طباطبایی،  )   حکم از مرتبه ماهیت است، نه حکم به رفع نقیضین از ماهیت 

تبیین دیدگاه حکما درباره سلب وجود و عدم از ماهیت، نقش شایانی در ادراک بهتر  

محل نزاع دارد. سلب چیزی از یک موضوع، اگر به گونه ایجاب عدولی باشد، در گرو  

تصور موضوع و محمول است؛ یعنی نخست باید ماهیت و وجود تصور شوند، سپس  

که قیدِ »من حیث هی« راه را بر تصور هر محمولی  وجود از ماهیت سلب گردد. در حالی 

بندد؛ زیرا به محض تصور چیز دیگری غیر از ماهیت، ماهیت از قید  برای ماهیت، می 
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»من حیث هی« در آمده است. بنابراین سلب وجود، عدم و هر حکم دیگری از ماهیت   

گونه سلب تحصیلی است، که گویای برائت مرتبه ماهیت از هر غیری  من حیث هی، به 

آید تا سلب شود.  است. اساساً با تمرکز بر ماهیت، وجود و هیچ چیز دیگری به ذهن نمی 

صی احکام و محمول  ها است. سلب تحصیلی  مراد از سلب تحصیلی همین خروج تخص 

 ها از ماهیتِ من حیث هی، به سبب اطلاق مقسمی ماهیت است.  احکام و تعین 

شمارد، عارف  گونه که فیلسوف رفع نقیضین را از ماهیتِ من حیث هی، روا می همان 

نیز رفع نقیضین را از ذات بما هو ذات، که همان وجود من حیث هو وجود است، جایز  

وجود من حیث هو وجود(،  )  مرتبه ذات که اساساً در  . بل ( 277ص.  ، 4ج.  : رحیق مختوم )   داند می 

زیرا به محض تصور طرفین   نیستند؛  قابل تصور  نقیضین  مانند ماهیت من حیث هی، 

نقیض، جریان آگاهی، از ذات بما هو ذات، به ذاتِ متجلی لغزیده است. مراد از رفع  

که  نقیضین از مرتبه ذات، چیزی بیش از تصورناپذیری نقیضین در آن مقام، نیست. بل 

بر مدار ذاتِ متجلی   به ذات بما هو ذات مقدور نیست و هرگونه آگاهی  اساساً توجه 

گردد. مراد از ذاتِ متجلی همان چهره گسترده و فیض منبسط الهی است که حجاب  می 

ها  ذات غیبی حق است. در ذات غیبی حق، سخن از سلبِ مقابل ثبوت نیست، تا رفع آن 

که سخن از سلبِ اثبات و سلب  ثابت شود. بل   محال باشد و ناگزیر یکی از دو طرف 

یابند و وحدتِ قاهر ذات الهی هر ثبوت  است. بنابراین طرفین نقیض، مجال تصور نمی 

 سوزاند.  را می و سلبِ مقابل آن 

شوند، احکام عالم  شاید گفته شود: احکامی که به سلب تحصیلی از ذات الهی رفع می 

گونه ایجاب  ای دارد که برای او به کثرت و سرای تعی ن است، اما خود ذات احکام ویژه 

گردد، اما  تحصیلی ثابت است؛ برای نمونه تقیید و اطلاقِ مقابل آن از ذات الهی سلب می 
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اطلاق از تقیید و اطلاقِ مقابل آن(، برای او ثابت است. این سخن نیز  )   خود این سلب 

پذیرفتنی نیست؛ زیرا اثبات سلب مذکور، برای ذات الهی به منزله تقیید او به اطلاق است.  

وجود لابشرط قسمی( است  و خود  )   که تقیید به اطلاق، ویژگی فیض منبسط در حالی 

که ذات الهی را به  وجود لابشرط مقسمی( حتی از قید اطلاق نیز مبراست. کسی )   ذات 

  داند، در واقع به فیض او توجه نموده است؛ یعنی به محض توجه به ذات اطلاق، مقی د می 

پندارد که ذات را مورد اشاره  وجود لابشرط مقسمی( ناخودآگاه فیض او را یافته، اما می ) 

ه ذات غیبی حق، نایافتنی است و آخرین  دهد ک قرار داده است. خود این خلط، نشان می 

جهان  جلوه  یافت  آدمی خواهد  که  همان  چیزی  این،  است.  ذات  فراگیر  تجلی  و  گیر 

 گوید:  شود. فناری در این باره می حجاب نورانی است که هرگز پاره نمی 

ه و  ی د الإطلاق، إشارة إل ی ث هو أو مطلقا حتی عن ق ی س وجود الحق من ح ی »فان قلت: ل 

ل. و  ی ر عنه، کذا ق ی قته، و هذا سلب الغ ی الإشارة إلی حق  ی عبارة عنه؟ قلت، نعم! لکن المنف 

الجملة و    ی ث هو، و الإشارة ف ی معتبراً من ح ه ما دام مطلقا و ی الإشارة إل   ی ق ان المنف ی التحق 

ه،  ی متنع الحکم عل ی ان المجهول المطلق    ی ه، و قد عرف ف ی ناف ی لا    ی نها الوصف ی ث تع ی من ح 

 .  ( 142  ص. :  1374)فناری،    ن« ی م للآخر ی قس   - اعنی ذهناً و خارجاً   - ان المعدوم المطلق   ی و ف 

وجود لابشرط مقسمی( نایافتنی است، چگونه پذیرفته  )   شاید گفته شود: اگر ذات حق 

شد و فیض منبسط  شود؟! اگر ذات نایافتنی بود، نباید هیچ سخنی پیرامون او مطرح می می 

گشت. اساساً پذیرش چیزی ورای فیض منبسط دلیل بر  داد می منزله ذات خداوند قلم به 

بنابراین  ادراک اجمالی اوست. وانگهی لازمه این پذیرش، حمل وجود بر ذات است.  

که  نماید. هنگامی ناپذیری او را نقض می شود و حکم کم یک حکم برای او ثابت می دست 

گوییم: »ذات غیبی حق، موجود است«، ذات، موضوع قرار گرفته و به همین اندازه  می 

 ادراک( شده است.  )   تصور 
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این نقد نیز قابل پذیرش نیست؛ زیرا بررسی و تحلیل عالم که از سریان فیض منبسط   

فیض منسبط( نیازمند به دیگری است. بنابراین  )   رساند که عالم تشکیل شده است، می 

،  فیض منبسط شود، چنین است: » حکمی که بر پایه این تحلیل عقلی یا شهودی، صادر می 

می دارد«. موضوع این گزاره فیض منبسط است، نه ذات. این گزاره غیر از   مُفیض و مُقو 

، موجود است«؛ زیرا موضوع گزاره نخست فیض  ذات غیبی حق آن است که گفته شود: » 

چه با تحلیل عالم و فیض منبسط  منبسط، و موضوع گزاره دوم، ذات غیبی خدا است. آن 

بی حق، هرگز و تحت  شود گزاره نخست است، نه گزاره دوم. بنابراین ذات غی نتیجه می 

 گیرد.  پذیرد و متعلق هیچ ادراکی قرار نمی هیچ شرایطی حکم نمی 

صادق  می   7امام  »لمَْ  فرماید نیز  المَْصْنوُعِ یَ :  لوُِجُودِ  انعِِ  الصَّ إِثبْاَتِ  منِْ  بدٌُّ  وَ  ی کنُْ  نَ 

إِلَ  قَالَیْ الِاضْطرَِارُ منِهُْمْ  أَنَّهُمْ مَصْنوُعُونَ...  أَثبْتََ  ائلِ:   هِ  حَدَدْتهَُ   السَّ أَثبْتََ   فَقَدْ  قَالَ    وُجُودَهُ.   إِذْ 

هُ وَ لکَِنْ أَثبْتَُّهُ إِذْ لمَْ  7أَبوُعَبدِْال ل  ثبْاَتِ وَ النَّفْیْ کنُْ بَ یَ : لمَْ أَحُدَّ .  ( 246  ص. :  1398)صدوق،     مَنزِْلةٌَ« یِ نَ الْإِ

جا که ارتفاع  نتیجه روایت شریف آن است که: مصنوع، یا دارای صانع است یا نیست. از آن 

ثابت شود. با بررسی مصنوع و نیاز او به  نقیضین محال است، یکی از دو طرف نقیض باید  

شود که طرف ثبوتی »المصنوع له صانع« درست است. چنین برهانی ذات  صانع، یافته می 

نماید؛ زیرا نتیجه برهان ثبوت صانع برای مصنوع است، نه ثبوت وجود  الهی را محدود نمی 

درنتیجه    (. 361- 362ص.    ، 2ج.  :  1383مصباح یزدی،    ؛ 88- 89ص.    ، 3ج.  ج(:  )   1404،  سینا ابن )   برای ذات صانع 

را متعین و محدود سازد. بنابراین بیشترین معرفتی که  حکمی بر ذات الهی بار نشده تا آن 

انجامد و  توان دریافت، تصدیق اوست. تصدیقی که به توصیف او نمی نسبت به ذات می 

دُهُ وَ  ی قِ بهِِ توَْحِ ی قُ بهِِ وکمََالُ التَّصْدِ ی سازد؛ »کمََالُ مَعْرِفَتهِِ التَّصْدِ توحید او را مخدوش نمی 

فَاتِ   یُ دِهِ الْإِخْلَاصُ لهَُ وَ کمََالُ الْإِخْلَاصِ لهَُ نفَْ ی کمََالُ توَْحِ   .  ( 40  ص. :  1414  ، )سیدرضی   « عَنهْ   الص 



 

 

    فصلنامه      | ۲۶ 45  ى اپ ی پ ـ    1403تابستان  سال شانزدهم ـ    ـ  شماره دوم  

  ها تصدیق ذات الهی بدون توصیف آن، همان استدلال یا شهودی است که نیاز تعی ن 

ورای خودشان فیض  )  چیزی  به  می )   منبسط(  آشکار  را  هیچ  ذات حق(  گرچه  سازد، 

نماید. کارگیری واژه »هو« از سوی  ای به ذات نداشته و هیچ حکمی بر آن بار نمی اشاره 

توصیفی، آخرین ادراکی  نماید. چنین تصدیق بی برخی عارفان، به همین معنا اشاره می 

. اگر مراد از ادراک  ( 231ص.   ، 2ج. جوادی آملی، عین نضاخ: )   توان داشت است که از ذات الهی می 

ای  گونه اجمالی ذات الهی این معنا باشد، مورد پذیرش است، اما اگر ادراک اجمالی به 

   1انجامد، پذیرفتنی نیست. معنا شود که به حکم و توصیف ذات بی 

توان وجود را برای او  پذیر نیست و نمی سینا نیز معتقد است ذات الهی برهان بوعلی 

ه،  ی فإن الأول لا فصل له، و إذ لا جنس له و لا فصل له فلا حد له، و لا برهان عل » اثبات نمود؛ 

ما لا سبب لنسبة محموله إلى  »   ؛ ( 348  ص. :  الف( )   1404سینا،  ابن )   « له   مَّلأنه لا علة له، و لذلك لا لِ

  ؛ 94ص.  ، 3ج.  ج(: )  1404همو، )  « ی اس ی ا بوجه ق ی ن ی ق ی انا  ی ن البتة ب ی ب ی ن بنفسه و إما لا  ی ما ب إ موضوعه، ف 

واجب  )   از ذات الهی، وجودِ متصف به وجوب   بوعلی البته تصور    (. 70  ص. :  ب( )   1404همو،  

پذیر  شود. چنین چیزی تعینِ ذات و برهان الوجود( است که بر وجود بشرط لا تطبیق می 

وجود لابشرط مقسمی( که هیچ  )   . اما ذات غیبی حق ( 46ص.    ، 3ج.  جوادی آملی، عین نضاخ:  )   است 

وابستگی به غیر خود ندارد، معلول چیزی نیست تا با حد وسط قراردادن علتش، وجود  

ناپذیری ذات  سینا مبنی بر برهان گونه برهانی اثبات گردد. بنابراین اصل سخن بوعلی او به 

که وجود بحت و  الهی درست است، اما مصداق آن وجود متصف به وجوب نیست، بل 

   2لابشرطی است که حتی از اتصاف به وجوب، مبراست. 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

. قضیه مهمله، که همان تصدیق بدون توصیف 1اند:  گران سه معنای برای علم اجمالی به ذات ذکر نموده . برخی پژوهش 1

که . جهل بسیط، چنان 3شود که ورای آن عدم مطلق است؛  داد می که ذات حق چیزی قلم . شناخت به نقیض، چنان 2است؛  

  (. 84-85  ص.   : 1393گرجیان،  )   اوست یابد و خود این نیافتن، نهایت یافتن  یابد که نمی عارف می 

  (.61-74  ص.   : 394  1نوری،    ؛ 97- 118:  1386  امیری،  سلیمانی )  تحقیق بیشتر درباره قاعده »ما لا سبب« بنگرید:   . برای 2
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 گیری  نتیجه 

ناپذیری ذات الهی در متون دینی به تصریح یا کنایه تایید شده است. حکیمان و  ادارک 

عارفان نیز سخنانی در تایید این دیدگاه دارند، گرچه سخنان دیگری نیز دارند که گویا  

ناپذیری را به ادراک تفصیلی اختصاص  پذیرند و ادراک ادراک اجمالی ذات الهی را می 

ای که از ذات الهی دارد، هرگونه ادراک را از  دهند. اما استاد جوادی آملی با تلقی ویژه می 

داند و بر این اساس  نماید. ایشان ذات الهی را »وجود لابشرط مقسمی« می ذات نفی می 

معتقد است: ذات الهی هیچ تعین و قیدی ندارد. او وجود نامحدودی است که حتی به  

ای تعین هستند، را  ه ادراک و حکم، که گونه رو هرگون خود اطلاق نیز مقید نیست. ازاین 

 کند.  از ذات الهی نفی می 

ستون علم حصولی مفاهیم است. مفاهیم وجود ذهنی محدودی دارند و هرگز وجود  

که مفهوم حاکی از خارج است و  دهد. افزون بر این نامحدود خارجی را به دست نمی 

کند. علم شهودی نیز به  که در خارج هست، احضار نمی چنان هرگز وجود خارجی را آن 

جا که شهودگر محدود و محاط است، توان شهود  اندازه گنجایش شهودگر است و ازآن 

رو حتی پس از فنای عارفانه نیز شهود ذات  داشت. ازاین امر نامحدود و محیط را نخواهد  

غیبی حق، دست نخواهد داد؛ زیرا فنا ندیدن خویش است، نه نابودی خود. بنابراین در  

شود. عارف فانی نیز از روزنه تعین خویش با  فنا نیز تعین باقی است، گرچه دیده نمی 

یابد. از سوی  گونه که هست، نمی گاه وجود نامحدود را آن شود و هیچ حقیقت رویارو می 

توان گفت: عارف فانی بخشی از ذات را که در او حاضر است، ادراک نموده  دیگر نمی 

 ناپذیر است.  و بخش دیگری را نخواهد یافت؛ زیرا ذات حق بسیط محض و بخش 

چنین معتقد است: ذات غیبی حق قابل پرستش نیست؛ زیرا  استاد جوادی آملی هم 
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و    که شناخته  چیزی  آخرین  است.  ناشناختنی  ذات،  و  است  بر شناخت  فرع  پرستش 

و   فراگیر  ظهور  این  است.  ذات  ظهور  همان  یا  ظهورکننده  ذات  شد  پرستیده خواهد 

کران که »فیض منبسط« نام دارد، حجاب دیدار اوست؛ حجابی نوری که هرگز کنار  بی 

کس ارتباط مستقیمی با او ندارد. ارتباط آدمی  نخواهد رفت. او غیب مطلقی است که هیچ 

 ها تنها از دریچه تعین خودشان و محدود است.  و دیگر آفریده 

نمی  محمول  و  ذات، حکم  هو  بما  محمول،  ذات  و  اتحاد موضوع  محور  زیرا  پذیرد؛ 

محمول است. بنابراین هر حکمی که به ذات نسبت داده شود، در واقع ویژگی خود ذات را  

 محمول( را تبیین نموده است.  )   که ویژگی ظهور ذات در تعینی خاص بیان نکرده است، بل 

را  برخی پژوهشگران تنها ادراک تفصیلیِ ذات را محال دانسته، و ادراک اجمالی آن 

می  می ممکن  مدعای خود  اثبات  در  ایشان  احکام  دانند.  نیز  ذات  هو  بما  ذات  گویند: 

ای مانند موجود بودن، اطلاق مقسمی و... دارد، که زیربنای آن علم اجمالی به اوست.  ویژه 

گویند: ذات  گران تمایز احاطی را بین ذات و اشیاء برقرار کرده و می این دسته از پژوهش 

تواند حضور ذات حق در  ها است و هر تعینی می حق به جهت اطلاقش حاضر در تعین 

 خویشتن را دریابد.   

این نگاه، چالشی فرا روی دیدگاه استاد جوادی آملی است که هرگونه ادراک را با  

داند. این پژوهش با تکیه بر مبانی استاد، به چالش  تعینی ذات، ناسازگار می بساطت و بی 

ها ویژگی فیض  که: حضور و سریان در تعین یادشده پاسخ داده است. کوتاه سخن این 

اطلاق و سریان.   تعین  است، حتی  تعینی  هر  الهی ورای  ذات  ذات.  نه  است،  منبسط 

پذیری محکوم  ها، ادراک اجمالی و حکم توان ذات الهی را به حضور در تعین بنابراین نمی 

به  از ذات،  البته سلب اطلاق  نیست؛ زیرا آن کرد.  اثبات تقیید برای و  چه سلب  معنای 
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پذیری است، نه خود اطلاق. به دیگر بیان: سلب احکام از ذات  گردد اساسِ حکم می 

به  تحصیلی  غیبی حق  یک حکم گونه سلب  درنتیجه سلب  ایجاب عدولی.  نه    است، 

 تقیید( نیست.  )   اطلاق(، مستلزم اثبات مقابل آن ) 

تابد  شود و نه به تقیید. او هیچ حکمی را بر نمی ذات غیبی حق نه به اطلاق محکوم می 

اطلاق و تقیید(  )  آید. مراد از سخن یادشده رفع حکمِ به نقیضین و به هیچ تعینی در نمی 

ماهیت  )   که فیلسوفان مطلق احکام را از مرتبه ماهیت است، نه رفع خود نقیضین. چنان 

وجو لابشرط  )   کنند، عارفان نیز مطلق احکام را از مرتبه ذات لابشرط مقسمی( سلب می 

 نمایند.  مقسمی( سلب می 

یابد که این فیض به چیزی ورای  آدمی با تحلیل عقلانی یا شهودی فیض منبسط، می 

می دارد«. اما این غیر از آن  فیض منبسط کند: » گاه حکم می خویش نیازمند است. آن  ، مُقو 

، موجود است«؛ زیرا موضوع قضیه نخست فیض  ذات غیبی حق است که گفته شود: » 

منبسط، و موضوع دومی، ذات غیبی خدا است. بنابراین ذات غیبی حق، هرگز و در هیچ  

گیرد. اگر مراد حکیمان از علم  پذیرد و متعلق هیچ ادراکی قرار نمی شرایطی حکم نمی 

اجمالی به ذات، همین اشاره غیرمستقیم باشد پذیرفتنی است، اما اگر علم اجمالی به خود  

 ذات قصد شود، هرگز پذیرفتنی نیست.  
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 ـ .۳۱  .  ۳پارسانیا، قم، اسراء، چ ، تحقیق(۱۰ج) رحیق مختوم(، ش ۱۳۸۶تیر ) ـــــــ

 ـ .۳۲    .۱پارسانیا، قم، اسراء، چ، تحقیق (۱۶ج) رحیق مختوم(، ش ۱۳۹۵بهار ) ـــــــ

 ـ .۳۳  . ۱قم، اسراء، چتحقیق صادقی، ، (۴ج) تیهدا سروش(، ش ۱۳۸۷) ـــــــ

 ـ .۳۴  . ۵، تحقیق شفیعی، اسراء، قم، چسیره رسول اکرم در قرآنش(، ۱۳۸۵) ـــــــ

 ـ .۳۵  .  ۵، تحقیق روغنی موفق، اسراء، قم، چیز ی تبر ىالوح شمسش(، ۱۳۸۸) ـــــــ

 ـ .۳۶  ، تحقیق پارسانیا، اسراء، قم.  د القواعد(یر تمهی تحر)  عین نضاخش(، ۱۳۸۷) ـــــــ

 ـ .۳۷  ، تحقیق بادپا، اسراء، قم.   فلسفه صدرا ش(، ۱۳۸۷) ـــــــ

 ـ .۳۸  ، تحقیق واعظی، اسراء، قم.  ىنی منزلت عقل در هندسه معرفت دش(، ۱۳۸۹) ـــــــ

  .روتیب ة،یالعلم ، دارالکتب الکامل الإنسانق(، ۱۴۱۸) میعبدالکر لی،یج .۳۹

 تهران.  ،، زواروان حافظی دش(، ۱۳۸۵) ن محمدیالدرازى، شمسیحافظ ش .۴۰

 قم.   ، مؤسسه آل البیت،عةیالش وسائل ق(،۱۴۰۹) حسن محمدبن عاملی، حر .۴۱

  نشر و  میتنظ مؤسسه ،ةیالولا و الخلافة  إلى  ة ی الهدا مصباح(، ش۱۳۷۶) ال ل خمینی، سید روح .۴۲

 تهران.   نی،یخم امام آثار

 ـ .۴۳   اسلام،   پاسدار  ،«الأنس  مصباح»  و  «الحکم  فصوص»  شرح  على  قاتیتعلق(،  ۱۴۱۰)  ـــــــ

  .قم

  .تحقیق صالح، هجرت، قم ،البلاغة نهج  ق(،۱۴۱۴) نیحس محمدبن ،یرض .۴۴

 .  ، نشر ناب، تهرانشرح المنظومةش(، ۱۳۶۹) سبزواری، ملاهادی .۴۵



 

 |     ىآمل ی جواد الله ت یآ  دگاهیاز د ىمسئله ادراک ذات حق تعال

 

۳۳ 

ذوات الاسباب لا   قاعده و امکان و وجوب هایبرهان»  ،ش(1386)  عسگری  امیری، سلیمانی .۴۶ 

 .  ۹۷-۱۱۸ص، ص16، شفلسفى معرفت، تعرف الا باسبابها«

،روحسوری،   .۴۷   رفت از آن«، (، »تنگنای ادراک ذات الهی در عرفان اسلامی و راه برون۱۳۹۹)  ال ل

 . ۱۵۴-۱۳۲، صص ۲، شماره۴۸، دوره فلسفه

العقلیة،  م(۱۹۸۱)  محمدصدرالدین  ،  شیرازی .۴۸ الاربعة  الاسفار  فى  المتعالیه  دار الحکمة   ،

 .  التراث، بیروتإحیاء

 ـ .۴۹   تهران. ،رانیانجمن حکمت و فلسفه ا، المبدأ و المعاد، (ش ۱۳۵۴) ـــــــ

 ـ .۵۰  جا.  ران، بییا فلسفه و حکمت  اسلامی ، انجمنایقاظ النائمین، تا(بی) ـــــــ

 ـ .۵۱  روت. یب ،یالعرب خی التار ، مؤسسةشرح الهدایة الأثیریة، ق(۱۴۲۲) ـــــــ

 کتاب، قم.   ، بوستاناسلامى هاىبررسىش(، ۱۳۸۸) طباطبایی، سید محمدحسین .۵۲

 ـ .۵۳ علامه طباطبایی،    ،عرفانى  و  حکمى  بیمکات  در  توحید علمى و عینىق(،  ۱۴۱۷)  ـــــــ

 مشهد. 

 ـ .۵۴  قم.   ،یالإسلام النشر ، مؤسسةنهایة الحکمةق(، ۱۴۱۶) ـــــــ

حسین  .۵۵ حکم(،  ۱۳۹۳)  عشاقی،  هستی«،»موانع  حقیقت  فلسفى  پذیری  شماره  معرفت   ،۴۳  ،

 . ۹۸-۸۵صص 

 تهران.  دانشگاهی، نشر ، مرکزمنطق الطیرش(، ۱۳۷۳) فریدالدینعطار نیشابوری،  .۵۶

تصحیح خواجوی،    مصباح الانس بین المعقول و المشهودش(،  ۱۳۷۴)  فناری، محمدبن حمزه  .۵۷

 مولی، تهران. 

ام إ،  ش(۱۳۸۱)  قونوی، صدرالدین .۵۸ تفسیر  فى  البیان  بوستان  القرآنعجاز  آشتیانی،  تصحیح   ،

 .  کتاب، قم

 ـ .۵۹  روت.  یب ه،یالعلم الانس(، دارالکتب در مصباح) الغیبمفتاح ،(م۲۰۱۰) ـــــــ

 ـ .۶۰  . تهران دانشگاهی، نشر ، مرکزالنصوصش(، ۱۳۷۱) ـــــــ

داود .۶۱ الولایةش(،  ۱۳۸۱)  قیصری،  و  النبوة  و  التوحید  فى  قیصری()  رسالة   ، موسسهرسائل 

 تهران.   ران،یا فلسفه و  حکمت  پژوهشی
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 ـ .۶۲ الحکمشرح    (، ش۱۳۷۵)  ـــــــ آتشیانی،  ،  فصوص  و  تحقیق  علمی  انتشارات  شرکت 

 تهران.  فرهنگی، 

 . دارالکتب الاسلامیه، تهران ،صول من الکافىلاا (،ق۱۴۰۷) کلینی، محمدبن یعقوب .۶۳

 . ۶۱-۹۶، صص۷۲، شقبسات ، »تعطیل در عرفان اسلامی«ش(، ۱۳۹۳) گرجیان، محمدمهدی .۶۴

محمدباقر .۶۵ الأنوار  ،  ق(۱۴۰۳)  مجلسی،  الأطهاربحار  الأئمة  أخبار  لدرر  دار ،  الجامعة 

 .  روتی، بیاءالتراث العربیإح

 ـ .۶۶  . ، دارالکتب الاسلامیة، تهرانمرآة العقول فى شرح اخبار آل الرسول، (ق ۱۴۰۴) ـــــــ

 .  روتیب ،، دارالصادرةیالفتوحات المکتا(، بی) الدین عربیمحیی .۶۷

 ـ .۶۸  . قاهره ة،یالعرب اءالکتب یإح دار، فصوص الحکم، م(۱۹۴۶) ـــــــ

 ، امیر کبیر، تهران. آموزش فلسفهش(، ۱۳۸۳) مصباح یزدی، محمدتقی .۶۹

»اعتبار برهان لم و ان، بر پایه قاعده ذوات الاسباب لا تعرف الا  ش(، ۱۳۹۴) نوری، محمدعلی .۷۰

 . ۶۱-۷۴، صص۸۱، شخردنامه صدرا، «باسبابها

 . ۴۶-۲۹، صص ۵۵، شماره  معرفت فلسفى، «پذیری وجودحکم»(، ۱۳۹۶) نیکزاد، عباس .۷۱

 ، موسسه امام خمینی، قم.  مبانى و اصول عرفان نظریش(، ۱۳۸۸) ال ل پناه، سید یدیزدان .۷۲

   .۳۹-۶۶، ص۴، شمارهمعرفت فلسفى  گریزی عرفان؟!«،عقل»ش(،  ۱۳۸۴)  ـــــــــــــــــ   .۷۳

 



  

 ـ پژوهشی       علمی  
 
 
 
 

 ی آمل   ی جواد   الله   آیت در منظر    ی ن ی در تجربه د   ی فطرت ال   گاه ی جا 

       **   ی ابرقوئ   ی ع ی احمد ول       |       * ی هاشم   اسر ی 

 چکیده  

  تواند ی م   دگاه ی د   ن ی انسان است. قبول ا   « ی حق و خلق، بحث »فطرت اله   ن ی ارتباط ب   ی برا   ژه ی و   ی ها از راه   ی ک ی 
  ی مقاله سع   ن ی در ا   رو، ن ی . از ا د ی نما   ی را دچار تحولاتِ درخور توجه   ی ن ی مباحث مطرح در بحثِ تجربه د 

  یِ از فطرت اله   ی آمل   ی جواد   ال ل آیت استاد    دگاه ی بالخصوص د   ، ی ن ی د   ات ی و انواع تجرب   ی ست ی چ   ان ی با ب   شود ی م 
بررس  به  ذ   دگاه ی د   ن ی ا   ی ر ی پذ مصداق   ی چگونگ   ی انسان؛  تجرب   ل ی در  ورز   ی ن ی د   ات ی انواع  شود.    ده ی اهتمام 

  ی اسناد   –   ی ل ی به روش تحل   ی بررس   ن ی . با انجام ا شود ی م   ن یی تب   ز ی وجودِ فطرت ن   ییِ چرا   ، ی بررس   ن ی با ا   ن ی همچن 
  شود؛ ی مشخص م   ، ی آمل   ی از منظر استاد جواد   ی و فطرت اله   ی ن ی د   ات ی جرب ت   ن ی صورت گرفته شده ب   ق ی و با تطب 

در    باره، ن ی در ا   شان ی و از انواع آن بوده و با توجه به نوع نگاه ا   ی ن ی د   ۀ تجرب   ق ی از مصاد   شان، ی ا   دگاه ی فطرت در د 
 . رد ی گ ی خاص آن قرار م   ی عام و چه در معنا   ی چه در معنا   ی عرفان   ات ی تجرب   ل ی ذ 

 

 ها دواژه ی کل 

    . ی آمل   ی جواد   ال ل آیت   ، ی عرفان   ۀ تجرب   ، ی ن ی د   ۀ فطرت، تجرب 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
 (  hyaser2736@gmail.com)   مسئول(     سنده ی نو )   قم    ی اسلام، دانشگاه معارف اسلام   ی نظر   ی مبان   ی مدرس   ی دکتر  *

 ( Ahmad.valiee1@gmail.com)   قم   ی فاراب  س ی اسلام، دانشگاه تهران، پرد   ینظر   ی مبان   یمدرس   ی دکتر   ** 
 (   06/1403/ 24؛ تاریخ پذیرش 11/04/1403تاریخ دریافت: ) 

   ول   ؛ ی هاشم   اسر ی اله   گاه ی جا (.  1403) ی  ابرقوئ   ی ع ی احمد  آ   ی ن ی در تجربه د   ی فطرت  منظر  فصلنامه حکمت    ، ی آمل   ی ال ل جواد   ت ی در 
 doi: 10.22034/isra.2024.471779.2000        |.        62ـ    35(،  45)   2، إسراء 
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 بیان مسأله 

استاد   نگاه  راه   ال ل آیت از  از  آملی، یکی  بین حق و  جوادی  ارتباط  برای  های ویژه 

بین انسان   خلق، بحث »فطرت الهی« انسان است. از منظر ایشان، چنین ارتباط فطری 

این بینش شهودی کند.  ای شهودی و عرفانی تحقق پیدا می و خداوند، به نحو تجربه 

همان »فطرت« است که در حال عادی مستور و در لحظه اضطرار  ،و گرایش بندگی 

پندار و گسیختگی عللِ صوری شکوفا می و برطرف شدن پرده  )جوادی    . گردد های 

 (295  ص.:  الف   1384آملی،  

توان این سوال را مطرح  به دلیل نوع نگاه خاصی که ایشان به بحث فطرت دارند، می 

تواند به نوعی جزئی از تجربۀ دینی قرار گیرد؟ به دیگر  نمود که آیا فطرت الهی انسان می 

بیان، آیا مواجهات فطری در ذیل تجربه دینی در معنای اصطلاحی آن در بین فلاسفۀ دین  

 گیرد یا خیر؟ قرار می 

جوادی آملی در رابطه با فطرت و،    ال ل آیت در صورت اثبات این مطلب دیدگاه استاد  

توان تجربیات فطری  ها، می حالت همگانی فطرت الهی و حضور آن در درون همه انسان 

ها از آن برخوردار بوده و در  ای دانست که همه انسان انسان از خداوند را تجربه دینی 

توانند حضور خدا را در زندگی خود تجربه و درک کنند. از این  ها، می نتیجه، همه انسان 

هر  تبیین  دارد که ضمن  استاد  رو ضرورت  دیدگاه  بیشتر  آملی در    ال ل آیت چه  جوادی 

باره، به تحلیل و توضیح ارتباط آن با بحث تجربه دینی پرداخته شود. از این رو در  این 

تجربیات دینی، و همچنین دیدگاه استاد  شود با بیان چیستی و انواع  این نوشتار سعی می 

مصداق   ال ل آیت  چگونگی  بررسی  به  انسان؛  الهیِ  فطرت  از  آملی  این  جوادی  پذیری 

 شود. دیدگاه در ذیل انواع تجربیات دینی اهتمام ورزیده  



 

 |    ىآمل ی الله جواد تیدر منظر آ  ىنیدر تجربه د ىفطرت اله گاهیجا

 

۳۷ 

 

 

 تعریف تجربه دینی 

در تعریف تجربه دینی بین دانشمندان غربی اختلاف نظر زیادی وجود دارد. در نتیجه،  

  ( 59  ص. :  1380)مایلز،    تعریف واحدی که همه بر روی آن اتفاق نظر داشته باشند وجود ندارد؛ 

پیچیده   مشکل و  اساساً  را،  دینی  تجربه  تعریف  و  ماهیت  از  پرسش  برخی  این رو  از 

ای برای آن در نظر گرفته و هر  برخی معنای عام و گسترده   ( 287  ص. :  1381)رو،    دانند. می 

دهند؛ در مقابل، برخی  را که بیانش دشوار باشد، در این محدوده جای می رویداد مبهمی 

های  دانند که با روش هایی می اند و آن را صرفاً شامل آگاهی معنای خاصی برای آن قائل 

   ( 63  ص. :  1382)هرد،    آیند. دست می خاصی از تأمل به 

توان با بررسی آرای  که بتوان تصویری از این اصطلاح را به دست آورد، می برای آن 

نا ها، به تصوری هر دانشمندان در این زمینه و مقایسه و تحلیل آن  از  چند مبهم و  رسا 

تجربه دینی دست یافت؛ در این راستا شلایر ماخر به عنوان یکی از فلاسفۀ برجستۀ دین،  

  تجربۀ دینی، تجربۀ امری متعالی .  1گیرد:  دو رکن اساسی برای تجربه دینی در نظر می 

. این تجربه، دارای نوعی احساس وابستگی و اتکای تام به امر متعالی  ۲امر غایی( است؛  ) 

باشد، که از آن به »وابستگی مطلق« تعبیر کرده است. وی با تأکید ویژه بر این احساس  می 

به  ادراکی متعلق  را  یا سر   خاص، تجربه دینی  تعالی  امر غایی  حس  به  سپردگی مطلق 

 ( 30- 29  ص. :  1391)گیسلر،    داند. می 

ای است  گیرنده هر تجربه بر در ترین معنای تجربه دینی،  ویلیام آلستون معتقد است، عام 

رو تجربه دینی در نگاه وی،  که شخص در نسبت و مواجهه با حیات دینی خود دارد. از این 

پراودفوت،    ( 70- 68  ص. :  1383)استامپ و دیگران،    کسب نوعی آگاهی تجربی از خداوند است. 

دینی از آن دارد. ممکن است برخی  ای دانسته است که فاعلش فهمی تجربه دینی را تجربه 
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های دینی، معلول عوامل طبیعی باشد، اما این مسئله موجب دینی نبودن این تجربه  تجربه 

 گر است. شود؛ زیرا عنصر مهم در اطلاق این عنوان، نگاه دینیِ تجربه نمی 

ورای  بایست حقیقتی ما گر، متعلق تجربه در تجربه دینی، می بر این اساس، از نظر تجربه   

طبیعی داشته باشد؛ یعنی در نگاه او، تجربۀ شخص باید یا شامل خداوند و یا یک فعل او  

  ( 244  ص. :  1377)پراودفوت،    باشد و یا موجودی که به نحوی به او مربوط است را شامل گردد. 

تواند به  ای دینی داشته باشد، این وصف می داند که صبغه ای را دینی می دیویس نیز تجربه 

 گوید: باره می جهات مختلفی از سوی صاحب تجربه به آن نسبت داده شود؛ وی در این 

ها یا موقعیت  های خود را، به جهت محتوای دینی آن صاحبان تجربه گاه برخی از تجربه 

ای  دانند؛ مانند مشاهده یا مکاشفه دهند، دینی می ها در آن رخ می ای که آن تجربه دینی 

که محتوایی دینی دارد، یا احساس آرامشی که در حال نیایش یا اجرای عشای ربانی  

   ( Davis, 1989: 19 & 30)   آید. پدید می 

شود که  هایی که از تجربه دینی ارائه شده، این فهم حاصل می تفسیر با دقت در تمامی 

ها، »مواجهه با امر متعالی و یا الوهی« است؛ به عبارت دیگر، هسته  عنصر مشترک همه آن 

های مختلف حسی یا شهودی،  احساسی است که در ساحت مشترک این تعاریف، همان  

:  7 ، ج 1380؛ کاپلستون،  29  ص. :  1377)پراودفوت،    یاید؛ و در موقعیت مواجهه با امر متعالی تحقق می 

  ، متعلق عقل و اعتقاد دینی رو نویسندگان کتاب  از این   ( 41- 43  ص. :  1376؛ پترسون و دیگران،  156ص  

ها و تعابیر متفاوتی تفسیر  دانند که در ادیان مختلف به گونه تجربه دینی را امر متعالی می 

 ( 37  ص. :  1376)پترسون و دیگران،    شده است. 

توان به  از جمله نکات اساسی دیگری که باید در مورد تجربه دینی مدنظر قرار داد، می 

. تجربه  ۲. تجربه دینی، نوعی احساس شخصی است، نه مفهوم عقلی؛  ۱این موارد اشاره کرد:  

دینی، اگرچه دارای مراتب شدید و ضعیف است، اما برای هر شخصی ممکن است به وقوع  
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خداوند(، عنصری اساسی در همه تجارب دینی  )   . وجود و حضور امر متعالی ۳بپیوندد؛  

. مواجهه فاعل تجربه با امر متعالی، عنصر اساس دیگری است که در هر تجربه دینی  ۴است؛  

   ( 56  ص. :  1395)پناهی آزاد،    . همه تجارب دینی همراه با توصیف، تعبیر و تفسیرند. ۵ملاک است؛  

رسد تجربه دینی، نوعی تجربه و  با توجه به نکاتی که بیان شد، در نهایت به نظر می 

فوق طبیعی است که متعلق آن ممکن است مواجهه قلبی با خدا، یا امر متعالی  یا تبیینی ما 

و یا موجودات دیگر ماورای طبیعی باشد؛ مانند فرشتگان، بهشت، جهنم، برزخ، بهشتیان،  

   ( 36  ص. :  1376؛ پترسون و دیگران،  17  ص. :  1377)پراودفوت،    .   جهنمیان و... 

 انواع تجربه دینی   

اند.  اند، بر تنوع آن صحه گذاشته غالب دانشمندانی که به بحث درباه تجربه دینی پرداخته 

و امثال دیویس به شش    ( Swinburne, 2004: 298-302)   برن آن را به پنج نوع برخی چون سوئین 

می  تقسیم  قابل  تقسیم نوع  تبیین  و  شرح  به  ادامه  در  بقی ۀ  دانند؛  از  که  دیویس  بندی 

 ها مشهورتر و بیشتر مورد توجه بوده است، خواهیم پرداخت. بندی تقسیم 

ای است که دینی نامیدن آن به خاطر خود تجربه نیست،  تجربه   1. تجارب تفسیری: 1

ای است که فاعل تجربه از آن دارد. به عنوان مثال یک بیماری  بلکه به سبب تفسیر ویژه 

گردد، اما اگر یک مسیحی آن را برای مشارکت در  ای دینی محسوب نمی نفسه پدیده فی 

رنج و مصایب مسیح بداند، و بر اساس این تفسیر پیشین تعبیری دینی از آن ارائه هد،  

   ( Davis, 1989: 33)   نامند. این تجربه را تجربه تفسیری می 

ای عنصری از حس و یا ادراکاتی که از حواس  اگر در تجربه   2. تجارب شبه حسى: 2

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. interpretive experiences 

2. Quasi-sensory experiences 
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نامند. این تجارب  حسی می گیرند، دخیل باشد، آن تجربه را شبه گانه نشأت می مادی پنج 

شنیدن صدا  یا  و  رؤیا  رنج،  و  درد  احساس  می شامل  رویای  های خاص  مانند  شوند، 

 .  7حضرت یوسف 

شوند،  تجاربی که در هنگام الهام و یا موقعیت نزول وحی واقع می   1. تجارب وحیانى: 3

هایی دارند: الف( گاهی اوقات تأثیراتی  گونه تجارب ویژگی این   .تجارب وحیانی هستند 

هایی،  ها ناگهانی و آنی است؛ ب( صاحبان چنین تجربه چند وقوع آن طولانی دارند، هر 

را خالص  تجربه، معرفت حاصل از آن یابند؛ ج( صاحب ای دست می واسطه به معرفت بی 

ای ایمانی راسخ و استوار  داند؛ د( نتیجه چنین تجربه و بدون دخالت عامل بیرونی می 

 برای فاعل تجربه است. 

هایی  های معمولی گاهی اوقات به هنگام عبادت به تجربه انسان   2گر: . تجارب احیا ۴

می  دین دست  که  آن )   یابند  به  را  جدیدی  می اعتقاد(  اعطا  و  ها  این حالات  تأثیر  کند. 

و خشک دینی و  تواند به مراتب بیش از عقاید رسمی ها، در روح این شخص می تجربه 

ای دارند که شامل انواعی  روح باشد. این تجارب دامنه گسترده انجام آداب و مناسک بی 

 ( Davis, 1989: 36-44)   گردند. گر و... می بخش، تجربه هدایت چون تجربه شفا 

تجارب  به این نوع خاص از    مفهوم امر قدسی رودولف اتو در کتاب    3. تجارب مینوی: 5

توان آن را از ابتکارات او در این حوزه دانست. به اعتقاد او در امر  کند که می اشاره می 

شود: نخست، احساس تعلق مطلق و وابستگی به امر  مینوی سه نوع احساس دیده می 

انگیز و همراه با خوف که به هنگام مشاهده و درک  خدا(؛ دوم، احساسی هیبت )   متعالی 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. revelatory experiences 

2. regenerative experiences 

3. numinous experiences 
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اندازد؛ سوم، احساس شوق و  دهد و لرزه بر پیکر او می حضور خدا به انسان دست می 

 ( Davis, 1989: 48)   تابی نسبت به این وجود متعالی. بی 

های خاص و  این نوع تجربه، نسبت به سایر انواع، دارای ویژگی   1. تجارب عرفانى: 6

منحصر به فردی است. از جمله: الف( درک واقعیت مطلق توسط عارف؛ ب( رهاندن  

عارف از حصار زمان و مکان؛ ج( همراه بودن با شهود وحدت و اتحادِ با آن حقیقت غایی  

   ( Davis, 1989: 54)   یا امر متعالی؛ د( ارمغان آورردن سعادت، آرامش، صلح و عشق برای عارف. 

 تجربه عرفانی   

مصادیقِ مهم این  در بررسی انواع تجارب دینی، روشن شد که تجربه عرفانی یکی از اقسام و  

ای  گونه واسطه رود. در این تجربه، درک حقیقتی متعالی بدون هیچ نوع از تجارب به شمار می 

تجربه، متعلق تجربه خویش  خلاف سایر حالات که شخص صاحب رو بر دهد؛ از این رخ می 

کند، اما عارف با کل وجودش و نه یکی  چون خیال( درک می هم )   را با یکی از قوای نفسش 

 ( 461- 456  ص. :  1381)کاکایی،    شود. از قوا، متعلق تجربۀ خود را ادراک کرده و با آن متحد می 

پنج  از تقسیمات  پنجم  با قسم  راستا  هم  تقریبا  تجربه،  از  نوع  برن  این  گانۀ سوئین 

های  دیدنی که کاملًا عاری از قالب گونه تجارب نیز حقایق نا که در این باشد؛ چه این می 

می حسی  ادراک  حسی،  امور  وساطت  بدون  همچنین    ( Swinburne, 2004: 300)   گردند. اند، 

شود نیز ذیل این دسته  شناسی« تعبیر می های دینی با عنوان »فطرت خدا چه در آموزه آن 

:  1391)یوسفیان،   نمایاند. گیرد؛ چون بدون یاری حس، حقیقت خالق را به انسان می قرار می 

توان در کشف رابطۀ فطرت و تجربۀ دینی بسیار  امری که می  ( 85 ص. : 1397؛ یوسفیان، 258  ص. 

راهگشا باشد. به همین جهت از میان همه انواع تجارب دینیِ ذکر شده، به طور جداگانه  

 شود. تر این قسم پرداخته می به بررسی دقیق 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1. mystical experiences 
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 معنا و ماهیت تجربه عرفانی 

در مورد ماهیت و چیستی تجربه عرفانی نیز، آرای مختلفی وجود دارد. در نتیجه برای  

رسیدن به تعریف این نوع از تجارب دینی نیز، لازم است به کاوش و سپس تحلیل و  

 پرداخته شود. گران این حوزه در فضای غربی و اسلامی سنجش نظرات پژوهش 

ای از جنس حضور و  در بین دانشمندان غربی، شلایر ماخر تجربه عرفانی را تجربه 

داند. او از احساسی که عارف در تجربه  احساس دانسته و آن را از مقوله معرفت نمی 

آورد به »احساس وابستگی تام به یک حقیقت مطلق« تعبیر کرده  خویش به دست می 

   ( 41  ص. :  1376)پترسون و دیگران،    است. 

در نگاه پراودفوت، این قسم از تجارب دینی، همراه با مواجهه با امری مقدس، ماورای  

به  حالت  این  است.  غایی  و  تجربه گونه طبیعی  که  است  بر  ای  بنا  را  آن  علت  گر 

باور فرض پیش  و  می ها  مقدس  امری  خویش،  تجربه  های  ن  مکو  دیدگاه،  این  و  داند 

ای حضوری و قلبی، از اعتقادات و  اوست. مقصود نهایی او از این نوع مواجهه، مشاهده 

 ( 64  ص. :  1377)پراودفوت،    گر نسبت به امر مقدس و متعالی دارد. هایی است که تجربه باور 

ردولف اتو، معتقد است که شهود و تجربه عارفانه، همراه با احساس خاصی است  

ماهیت این احساس از منظر وی،   که او از آن به »احساس مخلوقیت« تعبیر کرده است؛ 

از   گر در مقابل وجود صرفی است که برتر و متعالی آمیخته با درک عدم و نیستیِ تجربه 

   ( 54  ص. :  1380)اتو،    تمام هستی و موجودات است. 

با  ویلیام جیمز تجارب عرفانی را حالتی می  از نظر شخص واجد آن، تماس  داند که 

است. از نظر او این دسته از تجارب، همراه با نیرو و شدت زیاد و وجد    های متعالی واقعیت 

آفرین  صاحب تجربه در برابر حقیقت متعالی است؛ همچنین تجارب عرفانی، حالاتی تحول 
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   ( 06  ص. :  1381نیا،  )قائمی   دهند. گر را به جهان و هستی تغییر می دارند که نگاه تجربه 

تحلیل  دارای  عرفانی  تجارب  نیز  مسلمان  عرفای  و  فلاسفه  منظر  ژرفی از  های 

ابن می  عرفانی باشند.  تجارب  بررسی  به  که  است  مسلمانی  فیلسوفان  اولین  از  سینا، 

متعلق آن خیر محض  داند که عنایت داشته است. وی، این تجارب را نوعی ادراک می 

باشد. این و جمال مطلق بوده و غایتش، رسیدن به نهایت درجه نفس ناطقه انسانی می 

یابد. در این حالت خیر غایت در نگاه او با صیرورت نفس به جهانی عقلی تحقق می 

گیرند، در نفس که واجد این محض و صرف و حقایق معقول که از مبدا کل نشأت می 

یابد که هیئت و صورت گردند و این حالت تا زمانی ادامه می تجربه است، مرتسم می 

گر خیر و کل وجود در او متحقق گردد و عارف در ژرفا و عمق وجودش، مشاهده 

  ( 426  ص. :  1404)ابن سینا،    گردد. جمال مطلق گردیده و با او متحد می 

از نگاه ملاصدرا، ماهیت مکاشفه و شهود از سنخ آگاهی و ادراک است. متعلق این  

بردارد، اعلی  مراتب بوده و ضمن این که مشاهده حقایق مثالی و ملکوتی را در ادراک، ذو 

درجه آن، شهود جمال حق تعالی است. تجربه عرفانی در نهایت درجه خود منجر به نفی  

گردد؛  انانیت شخص سالک و واجد این تجربه شده و موجب اتحاد او با عقل فعال می 

تجربه، صیرورتی وجودی یافته و حقایق تمام هستی در او  در این مرحله نفس صاحب 

 ( 250  ص. :  تا )صدرالدین شیرازی، بی   شود. متحقق می 

در بین عرفای محققِ مسلمان نیز از تجارب عرفانی، تحت عنوان »کشف و شهود«  

شتن حجاب و حائل است. بنابراین  کشف در لغت به معنای رفع و بردا  شود. نام برده می 

 بدون واسطه،   ِ معنای این اصطلاح در نگاه عارفان مسلمان، فراهم آوردن ادراک و آگاهی 

ها به »معانی غیبی« و »امور حقیقی« تعبیر  مستقیم و حضوری، از اموری است که از آن 
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  مادی قرار دارند. های مادی و غیر ها در پوشش و حجاب اند. این امور از نظر آن کرده 

   ( 107  ص. :  1375)قیصری،  

در عرفان اسلامی، خیال که جایگاه کشف و شهود و تجارب عرفانی است، در چهار  

قوه متخلیه(: از قوای نفس بوده و واسطه ارتباط  )   معنا به کار رفته است: الف( خیال متصل 

بین ادراکات عقلی و حسی است. کشف و شهود مربوط به این بعد از نفس انسان است؛  

است که بین حقایق مجرد و عاری از ماده و عالم مادی قرار  ب( خیال منفصل: عالمی 

دارد؛ ج( نفس انسان که بین روح او و جسمش قرار دارد؛ د( کل هستی غیر از خدا، که  

خدا( و عدم محض قرار دارد و به تعبیر عرفا نه موجود است  )   بین وجود صرف و محض 

با عبارت »هو لا هو«   و نه معدوم و یا هم موجود است و هم معدوم. عرفا از این مرحله 

 ( 456- 461  ص. :  1381)کاکایی،    کنند. یاد می 

واجدان حالات عرفانی، در واقع با پا نهادن به عالم خیال منفصل، حقایق را به طور  

کنند که  ای را تجربه می های نفسانی ها در این حالات، صورت آن   کنند. صوری ادراک می 

اند و نه مادی صرف. همه این موارد، مربوط به سه معنای اول خیال است  نه مجرد صرف 

توانند در آن سهیم باشند. تجربه عارفانه، مربوط به  که اختصاص به عرفا ندارد و همه می 

معنای چهارم است؛ یعنی ادراک پارادوکس »هو لا هو« یا به بیان بهتر، رسیدن به مرحله  

  وحدت آفاقی و انفسی است؛ وحدت آفاقی یعنی شهود اتحاد همه موجودات با خدا 

نفس )  اتحاد  انفسی،  وحدت  و  کثرت(  عین  در  وحدت  با    شهود  او  وصال  و  عارف 

 ( 456- 461  ص. :  1381)کاکایی،    خداست. 

تجربه عرفانی در معنای اخیرش، اخص از تجارب دینی است، بدین معنا که جز  

ای که ممکن است  عرفانی ای ندارند. در سایر حالات  شخص عارف، بقیه افراد از آن بهره 
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تجربه در قالب صورت رخ  برای عموم مردم هم رخ دهد، غالباً مکاشفه شخص صاحب 

  - گانه گونه موارد، امر متجلی بر شخص، توسط حقیقت مثالی حواس پنج دهد. در این می 

خیال منفصل و عالم مثال(  )   در عالم خیال - یافته و رقیقه آن است که این حواس مادی تنزل 

 گردد. در همه این مصادیق، بین مدرِک و مدرَک جدایی و تفاوت وجود دارد.  ادراک می 

عرفانی به معنای خاصش، بین مدرِک و مدرَک تفاوتی نیست و عرفا از    اما در تجربه 

یابد،  کنند. در حالت فناست که عارف این اتحاد را می این حالت با اصطلاح »فنا« تعبیر می 

این مرحله در عین تجربه معدوم بودن  را  )   فنا(، وجود حقیقی و محض )   او در  خدا( 

یابد. ادراک این معنا، همان پارادوکس »هو لا هو« است که فقط عارف آن را  حضورا می 

تجربه متعلق تجربه خویش  کند. به بیان دیگر، در سایر حالات، شخص صاحب ادراک می 

کند، اما عارف با کل وجودش و نه یکی از  خیال( درک می )   را با یکی از قوای نفسش 

 ( 456- 461  ص. :  1381کاکایی،  )   شود. قوای آن، متعلق را ادراک کرده و با آن متحد می 

توان گفت که قدر مسلم نظرات  در بررسی تطبیقی دیدگاه فلاسفۀ غربی و مسلمان می 

واسطه است، گرچه قطعاً  درباره ماهیت تجربه عرفانی، توأم بودن آن با نوعی تجربۀ بی 

اسلامی  فضای  در  پدیده  این  نمی ماهیت  که  است  واضح  نیست؛  یکی  غربی  توان  و 

ای که مخصوص  های عرفانی ها را به صرف داشتن چنین حالاتی، واجد تجربه انسان 

 عرفاست دانست.  

  رسیم که تجربه عرفانی دارای دو مفهوم گسترده بنابراین در نهایت به این نتیجه می 

محدود )  و  تجربه   خاص( )   عام(  از  عبارت  عرفانی  تجربه  گسترده  مفهوم  ای  است. 

های معمول ادراک حسی و یا کیفیات  بخش، که آگاهی به حقایق در آن با روش معرفت 

 ند. حسی به دست نیامده و همراه با نوعی کشف و شهود 
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آمیز است که شخص واجد  ای وحدت اما تجربه عرفانی در مفهوم خاص خود، تجربه 

بین مدرِک و مدرَک    ای، به وحدت و یگانگی با متعلق تجربه خویش رسیده و چنین تجربه 

اند از تجربه وحدت شخصیه وجود در  هایی از این نوع تجربه عبارت تفاوتی نیست؛ نمونه 

انگاری همة طبیعت، اتحاد با خدا در عرفان مسیحی، اتحاد آتمن  تجربة یکی عرفان اسلامی،  

یابد، محو  مطلق عینیت می   فرد با وجود ابدیِ   با برهمن در تجربه هندو که طی آن نفس 

 ( 69- 72  ص. :  1385)وکیلی،    . انگار های یکتا ساختار بودایی و تجربه همه کثرات، تجربه بی 

 جوادی آملی به فطرت الهی   الله آیتبررسی نگاه ویژه استاد  

ها و چه گرایشات  جوادی آملی، فطرت الهی انسان را چه در بعد بینش   ال ل آیت استاد  

ای برسند که فطرت  توانند به مرتبه ها می فطری، از جنس شهود دانسته و معتقدند انسان 

ها از فطرت الهی و مرتبط بودن از طریق آن  الهی خویش را شهود کنند؛ البته درک انسان 

ترین حد آن، شهود  با حق، دارای درجات و مراتب گوناگونی است که بالاترین و ژرف 

 ، در قالب تجربه شهودی و عرفانی است. چنین ارتباط فطری 

جوادی آملی، انسان را از نظر امکان برقراری ارتباط با حق دارای قابلیتی    ال ل آیت استاد  

دانند، زیرا هر یک از مجاری ادارک باطنی انسان تجلی ظهور الهی است. از نظر  تام می 

گردد،  ترین ظرفیتی که در انسان وجود دارد و سبب تام بودن این قابلیت می ایشان مهم 

ای رو به حق دارد.  چون آینه فطرت شفاف و درخشان الهی انسان است که همواره هم 

هر اندازه جلا و صفای این آینه فطرت بیشتر باشد، به همان اندازه تجلی حق در آن بیشتر  

 ( 47  ص. :  ب 1384)جوادی آملی،    است. انسان از این طریق همواره با حق در ارتباط است. 

بین انسان و  گویند: » ایشان درباره ظرفیت بالای فطرت در ارتباط بین خلق و حق می 
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این همان فطرت  پروردگار او یک بینش شهودی و همچنین گرایش عبادی برقرار است و  

وی در    ( 181ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    «. است که گاهی پژمرده و زمانی شکوفا خواهد شد 

را   توضیح  این  انسان،  درون  در  فطرت  مقوله  بودن  شهودی  تحلیل  عنوان  به  ادامه، 

اش رابطه و پیوندی برقرار است، بنابراین باید بین  افزایند که بین معلول و علت غایی می 

   ( 181- 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    انسان و غایت آفرینشش نیز این رابطه برقرار باشد. 

کند که این  از این جهت واقعیت انسان و حقیقت عینیِ هدفش از آفرینش، ایجاب می 

ارتباط نیز، پیوندی تکوینی باشد. در نتیجه ارتباط تکوینی بین علت و معلول، چه در  

علت فاعلی و چه در علت غایی، جدای از معلول یا همان مربوط نیست، بلکه عین آن  

اش، خود وجود انسان است و چون  است؛ به بیان دیگر، ارتباط بین انسان و علت غایی 

  انسان موجودی مجرد و آگاه است، ربط و پیوند او با علتش، عین شهود علتش است. 

 ( 181- 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،  

خویش   پروردگار  شهود  جز  چیزی  را  انسانی  سرشت  و  فطرت  ایشان  واقع،  در 

گونه نیست که فطرت شهودی انسان به مانند وصفی عارضی بر  دانند؛ بنابراین این نمی 

که قرآن  ذات و سرشت انسان باشد، بلکه خود، سرشت انسان است. به اعتقاد ایشان، این 

« می  کند، اثبات کننده این نکته است و نشان  از فطرت الهی انسان تعبیر به »فطرت ال ل

گونه نیست که هنگام بلوغ فکری و براساس  خواه انسان این بین و خدا دهد فطرت خدا می 

تحقیق، خدا را بشناسد و به او گرایش پیدا کند؛ بلکه باید گفت سرشت او عین شهود  

 ( 164ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    خالقش است. 

نمونه  عنوان  در  به  نکته ای  آثارشان  تایید  از  یکی  در  ایشان  گذشت،  بیانش  که  ای 

نحوه هستی او بینای حق و پذیرای حق است و این نحوه خاص هستی  » اند:  طور گفته این 
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او که همسرشت اوست، بلکه خود سرشت اوست، درجه نازل از شهود و گرایش است  

   ( 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    «. که به سمت عالی از بینش و پرستش مجذوب است 

رو توجه به فطرت، در واقع مصداقی از شهود پروردگار خود و درجه نازل آن  از این 

است که قابلیت رشد و شکوفایی بیشتر داشته و انسان باید با علم و عمل صالح آن را  

  ال ل آیت تر از شهود حق نایل شود؛ باز به عنوان نمونه، استاد  سازد و به درجات عالی   باور 

 اند: نشان شده باره این مطالب را خاطر جوادی آملی در این 

شود،  چه برای انسان در حال خطر با گسیختن اسباب و علل ظاهری روشن می آن الف( » 

بینش شهودی می  با  را  انسان، حضرتش  نهان  که  است  این شهود  حق محض  و  بیند 

این قدرت  که این کمال محض را  حضوری خطابردار نیست. هنگامی  مشاهده کرد و 

طلبد و  کند و از او نصرت می ورزد و محبت پیدا می صرف را معاینه نمود، به او عشق می 

این بینش شهودی و گرایش بندگی همان  ...    دهد به سوی او جُؤار و لابه و ناله سرمی 

های  »فطرت« است که در حال عادی مستور و در لحظه اضطرار و برطرف شدن پرده 

 ( 295  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،    «. گردد پندار و گسیختگی عللِ صوری شکوفا می 

البته این گرایش به کمال محض و ارادت به قدرت صِرف و امید به هستی بی  ب( »... 

کران، اختصاص به حال درماندگی و احساس خطر ندارد، بلکه در همه احوال وجود  

 ( 306  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،   «. کند دارد، لیکن در آن حال ظهور می 

جوادی آملی در مورد فطرت الهی انسان    ال ل آیت توان در مورد نگاه استاد  در نهایت می 

عت است  ی ر از طب ی خاص است، غ  ی نش ی ژه و آفر ی و   ی که سرشت   فطرت گونه گفت که این 

موجودها  همه  در  ب   ی که  و  م ی روح  ی جامد  غ ی افت  و  غر ی شود  از  در  ی ر  که  است  زه 

فطرت، از آن جهت    ی ژگ ی ن و ی اش موجود است. ا ی وان ی انسان در بعُد ح وانات و در  ی ح 

ب  با  که  شهود ی است  هست   ی نش  به  است   ی نسبت  همراه  نامحدود  کمال  و  .  محض 

اصل فطرت دارای هویت و حالتی شهودی است، منتها همیشه این شهود بالفعل   بنابراین، 
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حضوری و شهودی( به این علم و شهودش ندارد،  )   نیست؛ به عبارت دیگر، همیشه علم 

البته برای انسان کامل این توجه همیشگی و به صورت مقام است و برای مؤمنان مطابق  

ها چه مؤمن و چه کافر در  با درجات ایمانشان به صورت تشکیکی، ولی برای همه انسان 

بالفعل می  بینش شهودی  این  از ویژگی لحظه اضطرار محض،  های فطرت  شود. یکی 

 بردار خواهد بود. بردار بودن آن است، پس این شهود نیز شدت و ضعف شدت و ضعف 

 جوادی آملی در مورد فطرت، با تجربۀ دینی و عرفانی   الله آیترابطۀ دیدگاه استاد  

جوادی آملی، ماهیتی شهودی داشته که برخی    ال ل آیت روشن شد که فطرت از نظر استاد  

شوند و برخی  ها اختیارا به شهود فطرت الهی خویش نایل می ها با زدودن غفلت از انسان 

حالتی  چنین    که یابند؛ حال با توجه به این نیز در حالت اضطرار به چنین شهودی دست می 

توان به روشنی از سخنان  های عرفانی به معنای عام آن است، می یکی از مصادیق تجربه 

ایشان این برداشت را داشت که فطرت، چون خود نوعی از شهود پروردگار بوده و از  

زیر  طریق  عرفانی این  و  شهودی  تجارب  مهم - مجموعه  از  یکی  عنوان  انواع  به  ترین 

 گیرد در نتیجه مصداقی از تجارب دینی خواهد بود. قرار می   - تجارب دینی 

های فطرت، همگانی بودن آن است، بنابراین باید گفت  جا که یکی از ویژگی از آن   

ها، گرچه با شدت و ضعف، از این طریق این نوع از تجربۀ دینی و عرفانی،  همه انسان 

دارای درک و تجربه خدا و ارتباط با او بوده و از طریق فطرت خویش از این تجربه  

   ( 56- 54  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،   برخوردارند. 

تری اثبات نمود، لازم است با  که بتوان این مطلب را به گونه دقیق در ادامه برای آن 

های دینی توسط فلاسفه دین بیان  هایی که در تعریف تجربه دقت در عناصر و ویژگی 

جوادی آملی در مورد ماهیت فطرت، مورد    ال ل آیت را با نگاه ویژه استاد    ها شده، تطبیق آن 

 سنجش بیشتری قرار دهیم. 
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عنصر مشترک همه تجارب دینی، »مواجهه با امر متعالی و یا الوهی« است؛ به عبارت  

های مختلف حسی یا شهودی، در  دیگر، این مؤلفه، هسته مشترکی است که در ساحت 

  ص. :  1376؛ پترسون و دیگران،  29  ص. :  1377)پراودفوت،    یاید؛ موقعیت مواجهه با امر متعالی تحقق می 

گونه  بر همین اساس برخی محققان، تجربه دینی را هر   ( 156  ص.   : 7،  1380کاپلستون،  ؛  43-41

  ( Brightman, 1947: 413-415)   اند که فرد در ارتباط با خدا از سر گذرانده باشد. ای دانسته تجربه 

جوادی    ال ل آیت ای است که فطرت الهی انسان از نظر استاد  این ویژگی همان ویژگی 

مراتب آن ارتباط و مواجهه با خدا، وجود دارد. موئد  آملی، برخوردار بوده و در تمامی 

این مطلب آن است که ایشان در آثار خود، فطرت الهی انسان را برخوردار از کشش  

همچنین   ( 25 ص. : الف 1384؛ جوادی آملی،  139 ص. ،  4  ج.   ، 1386جوادی آملی، )   دانند؛ شاهدانه به حق می 

ها شناخت نسبت  دارای سه ویژگی مهم است که یکی از آن معتقدند از نظر قرآن، فطرت  

 ( 27  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،    به خدا و گرایش به اوست. 

علاوه بر این ویژگی، در برخی تعاریف تجربه دینی، بر خصوصیت دیگری نیز تأکید  

توان  می   ( 25- 26  ص. :  1388)ربانی گلپایگانی،    سپردگی تام به به امر متعالی است«. شده و آن »سر 

که در واقع عبادت  به جای این ویژگی، تعبیر آشنای »پرستش« را به کار ببریم؛ چه این 

مدارانه و البته غایی به امری متعالی نیست؛ البته باید توجه داشت  چیزی جز نگاه ارزش 

این معنا، معنای عام عبادت و پرستش است، وگرنه روشن است که عبادت در معنای  

   ( 49- 52  ص. :  1388)ربانی گلپایگانی،    ای است. خاصش همراه آداب و شرایط ویژه 

ال ل جوادی آملی، از آن نیز برخوردار بوده و این  ای که فطرت از نگاه آیت ویژگی 

باشد. به بیان دیگر، نتیجه و ثمره آن  خصوصیت فرع بر شهود و مواجهه با امر متعالی می 

این  در  ایشان  می است.  » باره  شهودی  گویند:  بینش  آن  فرع  گرایش صحیح،  این  پس 
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یابد خالصانه و خاضعانه به پیشگاه او  راستین است. چون با علم حضوری حق را می 

ایشان در برخی آثار خود به صراحت این گرایش    ( 137  ص. :  1383)جوادی آملی،    «. کند استغاثه می 

)جوادی    اند. همراه با خشوع و استغاثه را به خدا و امر متعالی، همان پرستش و بندگی دانسته 

 ( 139  ص. :  4  ج.   ، 1386؛ جوادی آملی،  25  ص. :  الف 1384آملی،  

بنایی که بیان شد، تجربه دینی از منظر دانشمندان  در کنار این دو ویژگی اساسی و زیر 

ویژگی  دارای  هم غربی  هست،  نیز  دیگری  عمومی ۱چون:  های  امکان  و  .  همگانی  و 

.  ۳یابی خطا در تجربه دینی؛  . امکان راه ۲مانند پیامبران؛  مختص نبودن به گروهی خاص  

های فرهنگی یک  . متاثر بودن تجارب دینی از مولفه ۴همواره همراه تفاسیر بشری بودن؛  

 ( 244- 253  ص. :  1377)پراودفوت،    کم در مقام تعبیر و تفسیر. جامعه مانند زبان و ...، دست 

که انتساب نظریۀ ایشان در رابطه با فطرت، با تجربۀ دینی، اتقان  رو برای آن از این   

جوادی آملی مورد    ال ل آیت دوچندان پیدا کند، باید این ویژگی ها را نیز در کلام استاد  

با   فطرت  مورد  در  ایشان  نظر  انطباق  از  تصور صحیحی  تا  داد  قرار  مداقه  و  پیگیری 

تجربیات دینی و عرفانی صورت پذیرد. در ادامه به بررسی چهار ویژگی مورد اشاره در  

 شود. آثار ایشان پرداخته می 

ندارد.   اثبات  به توضیح و  نیاز  امری روشن است و  اول در فطرت،  داشتن ویژگی 

اند که  جوادی آملی، نکاتی بیان کرده   ال ل آیت درباره سه ویژگی بعدی باید گفت استاد  

ها در فطرت باشد؛ چه این که در رابطه با ویژگی دوم  یابی این ویژگی تواند بیانگر راه می 

و سوم ایشان معتقدند که اصل فطرت چون از نوع امیال و گرایشات عینی در وجود انسان  

ناپذیر خواهد بود؛ زیرا خطا در مورد علم حصولی و مفهوم، هنگام عدم تطبیق  است، خطا 

اوقات دچار  اش رخ می درست آن بر مصداق حقیقی  انسان گاهی  دهد. در عین حال 
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:  الف 1384)جوادی آملی،    شود و باید پاسخ این تعارض را جستجو کنیم؛ گرایشات کاذب می 

فطری    ( 38  ص.  شهود  آن  اصلِ  جهت  از  نه  وجود خطا  که  است  معتقد  ایشان  بنابراین 

 باشد. های حصولی خود می های فرد در تحلیل باشد؛ بلکه از جهت تفاسیر و برداشت می 

جوادی آملی حقیقت فطرت انسان چه در حالتی که    ال ل آیت چنان که از نظر استاد  هم 

ها محجوب است، همواره چیزی  مورد غفلت نیست و چه در حالتی که در زیر غبار غلفت 

جز بینش و شهود حق و سپس گرایش به او نیست؛ البته نکته شایان توجه از نظر ایشان  

بندد  این است که در حالت غفلت، انسانی که فطرتش محجوب است به غیر خدا امید می 

ها  نشاند؛ ولی این مطلب از حاجب و ساتر فطرت که غفلت و غیر او را جای کمال مطلق می 

 ( 60  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،    گیرد نه خود فطرت. و گناهان انسان است، نشأت می 

  ال ل آیت نکته حائز اهمیت این است که، سرشت و فطرت الهی انسان که از نظر استاد  

جوادی آملی عین یکدیگرند، کشش و جاذبه به سمت کمال مطلق است و او در این 

گردد. از این رو هر کدام از جاذبه مجذوب و واله به سمت محبوب و معشوق خود می 

ها پس از قرار گرفتن در مغناطیس قدرتمند این جاذبه، تفسیری از او ارائه داده انسان 

چه به عنوان محبوب مطلق در ذهن خود ترسیم و تصویر کنند. اگر آن وتعبیری از آن می 

می کرده  آرامش  به  او  وصال  با  باشد،  حقیقی  مطلق  کمال  همان  چنا اند،  و  چه رسند 

محبوب این  به  با وصال  نباشد،  آرامش  گونه  به  کاذب  نتیجه های  در  نخواهند رسید. 

اند، هرچند به های انسان از این محبوب و معشوقی که در پی آن ها و برداشت تفسیر 

غلط باشد و گرچه سراب را به جای آب حقیقت بنشانند، تغییری در واقعیت و هویت 

  سرشت فطرت الهی انسان که جاذبه به سمت کمال مطلق است، ایجاد نخواهد کرد. 

 (295- 296  ص. : ج 1384)جوادی آملی، 
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هایی دارند نیز با این نظر  برخی از محققانی که در زمینه تجربه دینی آثار و پژوهش 

سو بوده و معتقدند در هر دو تقریر برهان فطرت، ممکن  جوادی آملی هم   ال ل آیت استاد 

های ناصواب در مورد حقیقت متعالی و برتری که در  ها و برداشت ها و تفسیر است خطا 

ها به آن امید دارند و همچنین کمال مطلقی که مجذوب او هستند،  لحظات اضطرار انسان 

 ( 7- 10  ص. :  1381)ربانی گلپایگانی،    راه یابد. 

  ال ل آیت که پرادفوت برای تجربه دینی بیان کرده بود، استاد  در مورد ویژگی چهارمی 

جوادی آملی معتقدند فطرت الهی انسان در اصل به حق گرایش دارد، هر چند گرایش به  

و در   داشته  عارضی  باطل حالت  به  لکن گرایش  دارد؛  انسان وجود  ذات  در  هم  باطل 

شود که انسان یکی پس از دیگری مراتب تنزل به حیوانیت را طی کند؛  صورتی ایجاد می 

در این صورت، با تبدل فطرت او، به جای تمایل به حق، تمایل به باطل و انحراف در او  

شوند،  را که باعث چنین حالتی در انسان می های مهمی شود. ایشان یکی از مولفه بالفعل می 

 ( 42- 43  ص. :  الف 1384)جوادی آملی،    دانند. تأثیرات فرهنگی و اجتماعیِ آلوده می 

های  توان از این نکات ایشان چنین برداشت کرد که خطا و ارائه تفسیر بنابراین می 

نادرست همانند تجربه دینی، البته با توضیحی که گذشت، در فطرت الهی انسان نیز راه  

هایی که خود را از هویت انسانی خود تنزل درجه داده باشند و تحت تأثیر  یابد. انسان می 

امید بوده و به غلط بر غیر او امید  فرهنگ و جامعه آلوده باشند، نسبت به مبدا متعالی نا 

محبوب می  به  همچنین  مطلق  بندند؛  کمال  جای  به  محدود  و  خیالی  و  دروغین  های 

 دهند. های نادرستی نیز درباره ماهیت و هویت کمال مطلق ارائه می بسته و تفسیر دل 

جوادی آملی    ال ل آیت جا که گفته شد از انواع تجربیات دینی، فطرتی که استاد  از آن 

می  می مطرح  قرار  عرفانی  تجربیات  ذیل  تطبیق  کند،  است  شایسته  و    گیرد؛  اوصاف 
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 های این دست از تجربیات نیز با بحث فطرت الهی بررسی گردد.  ویژگی 

های تجربۀ عرفانی، توأم بودن آن با نوعی تجربۀ بی واسطه است و از منظر  از ویژگی 

که کشف حق  باشد؛ چه این جوادی آملی، فطرت نیز حائز این خصیصه می   ال ل آیت استاد  

واسطه  در فطرت انسانی به نحو کشف شهودی بوده و در نتیجه معرفت حاصله از آن، بی 

 خواهد بود. 

همان  تجربه همچنین  مفهوم خاص خود،  در  عرفانی  تجربه  شد،  گفته  که  ای  طور 

ای، به وحدت و یگانگی با متعلق تجربه  آمیز است که شخص واجد چنین تجربه وحدت 

این معنا نیز در فطرتی که استاد  خویش می  تبیین می   ال ل آیت رسد.  کنند،  جوادی آملی 

اش رابطه و پیوندی عینی و  وجود دارد؛ زیرا ایشان معتقد است بین معلول و علت غایی 

تکوینی برقرار است، بنابراین باید بین انسان و غایت آفرینشش نیز این رابطه برقرار باشد؛  

کند که این ارتباط  رو واقعیت انسان و حقیقت عینیِ هدف از آفرینش او، ایجاب می از این 

 نیز، پیوندی تکوینی باشد. 

بنابراین ارتباط تکوینی بین علت و معلول، چه در علت فاعلی و چه در علت غایی،    

جدای از معلول یا همان مربوط نبوده و بلکه عین آن است؛ به بیان دیگر، ارتباط بین انسان  

اش، خودِ وجود انسان است و چون انسان موجودی مجرد و آگاه است، ربط  و علت غایی 

   ( 181- 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    و پیوند او با علت خود، عین شهود علتش است. 

ربط    تعبیری از ایشان که با صراحت دلالت بر این مطلب دارد، به این صورت است: » 

تکوینی بین معلول و علت او، خواه علت فاعلی و خواه علت غایی، جدا از مربوط نیست؛  

بلکه عین معلول است که ذاتاً ربط به علت دارد؛ پس پیوند تکوینی معلول با علت غایی  

با هدف   نهایی خود مرتبط است و اگر  او همان وجود ویژه خود معلول است که ذاتاً 
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د و آگاه باشد، ربط او عین شهود و حضور علمی  ؛  علت خواهد بود معلول یک وجود مجر 

بنابراین، انسان که هدف او شناخت خداوند و پرستش اوست، با این هدف ربط شهودی  

دارد؛ یعنی با مرحله کامل از عرفان و عبادت ربط حضوری دارد؛ یعنی نحوه هستی او  

بینای حق و پذیرای حق است و این نحوه خاص هستی او که همسرشت اوست، بلکه  

ایش است که به سمت عالی از بینش و  خود سرشت اوست، درجه نازل از شهود و گر 

 ( 182ص.    ، 4ج.  :  1386)جوادی آملی،    «. پرستش مجذوب است 

در عبارت فوق، ایشان با صراحت، سرشت انسان را همان عین فطرت او دانسته،    

دانند که قابلیت رشد و شکوفایی  مصداقی از شهود پروردگار خود و درجه نازل آن می 

تر از  تر سازد و به درجات عالی بیشتر دارد و انسان باید با علم و عمل صالح آن را باور 

 شهود حق نایل شود.  

این معنا همان معنایی است که در رابطه با تجربیات عرفانی گفته شده است که بین  

کنند. در  مدرِک و مدرَک تفاوتی نیست و عرفا از این حالت به اصطلاح »فنا« تعبیر می 

  یابد. او در این مرحله در عین تجربه معدوم بودن حالت فناست که عارف این اتحاد را می 

در این   ( 456- 461 ص. : 1381)کاکایی،   یابد؛ خدا( را حضورا می )  فنا(، وجود حقیقی و محض ) 

شناخت ارتباط تکوینی خالق و خلق، والاترین کمالات    اند: » طور گفته زمینه ایشان این 

رود؛ چنان که علم حضوری به آن، زمینه ساز والاترین مراتب  عقل نظری به شمار می 

است؛ زیرا مُحال است انسان حقیقت خود را که    عقل عملی، یعنی فناء فی ال ل و بقاء بال ل 

فقر محض و ربط صرف است و حقیقت خدای سبحان را که غنا و هستی مطلق است،  

همچنین وابستگی و اعتصام خود به خدایش را به خوبی بداند و آن را بیابد؛ با این همه  

از    ( 170  ص. :  7  ج.   ، 1390)جوادی آملی،    « خویش را فانی در آن حقیقت نامتناهی نداند و نیابد! 
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معتقد است تنها یک منبع به    کنند؛ ایشان رو ایشان به نقطه نظری مُهم دست پیدا می این 

و    عقل و نقل بنابراین    لحاظ معرفتی برای بشر وجود دارد و آن عبارت است از وحی؛ 

سراج و چراغی هستند که برای کشف از وحی که  حتی تجارب دینی و عرفانی، به مانند  

می مستقیم  صراط   تلاش  همان صراط  .  کنند است  وحی،  که  معتقدند  ایشان  واقع  در 

،  است که برای بشر از لحاظ اراده تشریعی خداوند قرار داده شده است و عقل مستقیمی 

)جوادی آملی،    . که کاری جز کشف ندارد   هایی هستند سراج   نقل و تجارب دینی و عرفانی 

 ( 62  ص. :  1389؛ جوادی آملی،  283- 279ص.    ، 3ج.  :  1387؛ جوادی آملی،  95  ص. :  د   1384
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 گیری نتیجه 

توان گفت که قدر مسلم درباره ماهیت  جوادیِ آملی، می   ال ل آیت در بررسی دیدگاه استاد  

بی  تجربۀ  نوعی  با  آن  بودن  توأم  دینی  نمی تجربه  که  است  واضح  است.  توان  واسطه 

ای که مخصوص  های عرفانی ها را به صرف داشتن چنین حالاتی، واجد تجربه انسان 

شود که تجربه دینی دارای  عرفاست دانست. بنابراین در نهایت به این نتیجه رسیده می 

خاص( است. مفهوم گسترده تجربه دینی عبارت از  )  عام( و محدود )   دو مفهوم گسترده 

های معمول ادراک حسی و یا  بخش، که آگاهی به حقایق در آن با روش ای معرفت تجربه 

ند. همچنین، تجربه دینی  کیفیات حسی به دست نیامده و همراه با نوعی کشف و شهود 

ای، به  آمیز است که شخص واجد چنین تجربه ای وحدت در مفهوم خاص خود، تجربه 

وحدت و یگانگی با متعلق تجربه خویش رسیده و بین مدرِک و مدرَک تفاوتی نیست؛  

شود؛  جوادی آملی نیز از بحث فطرت مشاهده می   ال ل آیت معنایی که در خوانشِ استاد  

اند که اصل فطرت دارای هویت و  گونه گفته ایشان در رابطه با فطرت الهی انسان این 

  ها همیشه این شهود بالفعل نیست؛ به عبارت دیگر، همیشه علم حالتی شهودی است، منت 

حضوری و شهودی( به این علم و شهودش ندارد، البته برای انسان کامل این توجه  ) 

همیشگی و به صورت مقام است و برای مؤمنان مطابق با درجات ایمانشان به صورت  

ها چه مؤمن و چه کافر در لحظه اضطرار  تشکیکی وجود دارد؛ ولی برای همه انسان 

های فطرت شدت  رو، یکی از ویژگی شود. از این محض، این بینش شهودی بالفعل می 

بردار خواهد بود؛ البته  بردار بودن آن است، پس این شهود نیز شدت و ضعف و ضعف 

طبق نظریه عقلانیت وحیانی ایشان، همه انواع تجارب دینی در کنار عقل و نقل، تنها در  

اند که کاشف از منبع اصلی معرفت، یعنی  اتکا بوده و دارای ارزش معرفتی صورتی قابل  
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 است، باشند.   وحی که همان کشف اعلا و معصومانه 

می  مشخص  منظر  بنابراین  از  که  فطرتی  می   ال ل آیت شود،  مطرح  از  جوادی  گردد، 

باره که توضیحش  مصادیق تجربۀ دینی و از انواع آن بوده و با توجه به نوع نگاه ایشان در این 

در این نوشتار بیان شد، در ذیل تجربیات عرفانی چه در معنای عام و چه در معنای خاص  

با بررسی آن قرار می  استاد  گیرد. همچنین  آثار  انجام شده در  آملی    ال ل آیت های  جوادی 

تواند با در نظر  اند، می هایی که فلاسفه دین برای تجربه دینی بیان کرده روشن شد، ویژگی 

 داشتن نکاتی، با نگاه ایشان در مورد فطرت الهی انسان مطابق باشد. 
  



 

 |    ىآمل ی الله جواد تیدر منظر آ  ىنیدر تجربه د ىفطرت اله گاهیجا

 

۵۹ 

 

 

 منابع 

،ابن .۱ عبدال ل ابن  الهیاته.ق(،    ۱۴۰۴)  سینا، حسین  ـ  الاب  الشفاء  و  زائد  تصحیح سعید  به   ،

 مرعشی نجفی.  ال ل آیت قنواتی، قم: مکتبة 

شرکت انتشارات  ، ترجمه همایون همتی، تهران:  مفهوم امر قدسى(،  ۱۳۸۰)  اتو، رودلف اتو، .۲

 .نقش جهان

النور، .۳ دیگران،  و  دین(،  ۱۳۸۳)  استامپ  تهران: درباره  همکاران،  و  حسینی  مالک  ترجمه   ،

 هرمس، چاپ اول. 

، ترجمه احمد نراقی و ابراهیم سلطانی، تهران: عقل و اعتقاد دینى(،  ۱۳۷۶)  پترسون و دیگران، .۴

 نو.طرح

 ، ترجمه عباس یزدانی، قم: مؤسسه فرهنگی طه، چاپ اول. تجربه دینى (،  ۱۳۷۷)   پراودفوت، وین،  .۵

(، تبیین و بررسی هستی و چیستی ادراک امر متعالی در تجربه دینی،  ۱۳۹۵)  پناهی آزاد، حسن، .۶

 . ۷۲-۵۹، ص ۴۵، شماره ۱۲، سال اندیشه نوین دینى

،جوادی آملی، عبد .۷ فرد و احسان  محقق مجید حیدری،  ۷، ج  ادب فنای مقربان(،  ۱۳۹۰)  ال ل

 ابراهیمی، قم: مرکز نشر اسراء. 

نیا، قم: مرکز  ، محقق حمید پارسااتبیین براهین اثبات وجود خد   ج(،۱۳۸۴)  ،__________  .۸

 نشر اسراء، چاپ چهارم.

 علی ایوبی، قم: مرکز نشر اسراء. ، محقق حیدرتوحید در قرآن (،۱۳۸۳) ،__________  .۹

، محقق غلامعلی امین دین، قم: مرکز  حیات حقیقى انسان در قرآن  ب(،۱۳۸۴)  ،______  .۱۰

 نشر اسراء. 

، محقق عباس رحیمیان محقق، قم: ۱ـ    ۶، ج  سرچشمه اندیشه  (،۱۳۸۶)  ،__________  .۱۱

 مرکز نشر اسراء، چاپ پنجم. 

پور، قم: مرکز  رضا مصطفی ، محقق محمد فطرت در قرآن  الف(،۱۳۸۴)  ،__________  .۱۲

 نشر اسراء، چاپ سوم. 



 

 

    فصلنامه      | ۶۰ 45  ى اپ ی پ ـ    1403تابستان  سال شانزدهم ـ    ـ  شماره دوم  

ای، قم: مرکز  ، محقق علی زمانی قمشهوحى و نبوت در قرآند(،  ۱۳۸۴) __________، .۱۳

 نشر اسراء، چاپ دوم.

، محقق حمید پارسانیا، قم: مرکز نشر اسراء، ۳، ج  عین نضاخ(،  ۱۳۸۷)  __________، .۱۴

 چاپ اول. 

، محقق احمد واعظی، قم: منزلت عقل در هندسه معرفت دینى(،  ۱۳۸۹)  __________، .۱۵

 مرکز نشر اسراء، چاپ چهارم.

، ۲۶، شماره  ۷، دوره  قبسات(، تجربه دینی و مسئله عینیت،  ۱۳۸۱)  ربانی گلپایگانی، علی، .۱۶

 .۴۲-۳۰ص 

،  و پژوهشى کلام اسلامىفصلنامه علمى(، چیستی تجربه ینی،  ۱۳۸۸)  ،___________  .۱۷

 .۲۸-۲۰، ص ۷۰سال هجدهم، شماره 

 ، ترجمه قربان علمی، تبریز: انتشارات آیین.دین فلسفه(، ۱۳۸۱) رو، ویلیام، .۱۸

 ، مشهد: دانشگاه مشهد.الشواهد الربوبیةتا(، بی) صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم، .۱۹

 ، قم: بوستان کتاب.تجربه دینى و گوهر دین(، ۱۳۸۱) نیا، علیرضا،قائمی .۲۰

محمود، .۲۱ بن  داود  فصوص(،  ۱۳۷۵)  قیصری،  سیدالحکمشرح  کوشش  به  الدین جلال، 

 و فرهنگی.آشتیانی، تهران: شرکت علمی

الدین خرمشاهی، تهران:  ، ترجمه بهاء۹ـ    ۱، ج  تاریخ فلسفه(،  ۱۳۸۰)  کاپلستون، فردریک، .۲۲

 انتشارات سروش، چاپ چهارم. 

 ، تهران: هرمس.عربى و مایستر اکهارت وحدت وجود به روایت ابن (،  ۱۳۸۱)   کاکایی، قاسم،  .۲۳

 اللهی، تهران: حکمت. رضا آیت ، ترجمه حمیدفلسفه دین(، ۱۳۹۱) گیسلر، نورمن، .۲۴

 ، ترجمه جابر اکبری، تهران: سهروردی. تجربه دینى(، ۱۳۸۰) مایلز، توماس ریچارد، .۲۵

- ۶۷، ص  ۴۰ـ    ۳۹، شماره  ۱۱، دوره  قبسات( فلسفه تجربه عرفانی،  ۱۳۸۵)  وکیلی، هادی، .۲۶

۹۲. 

، ترجمه لطف ال ل جلالی و محمد سوری، تجربه عرفانى و اخلاقى(،  ۱۳۸۲)  هرد، گری لکود، .۲۷

 قم: مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی.



 

 |    ىآمل ی الله جواد تیدر منظر آ  ىنیدر تجربه د ىفطرت اله گاهیجا

 

۶۱ 

 

 

؛ قم: موسسه آموزشی و پژوهشی امام سمت   تهران:،  کلام جدید (،  ۱۳۹۱)  یوسفیان، حسن، .۲۸

 ، چاپ پنجم. ره() خمینی

 ، قم: دفتر نشر معارف، چاپ هفدهم. دومبانى اندیشه اسلامى(، ۱۳۹۷) یوسفیان، حسن، .۲۹

30. Brightman, E.S., (1947) A Philosophy of religion, New York: Boston university. 

31. Davis, Caroline Franks, (1989) The Evidential force of Religious Experience, New York: Oxford 

University press. 

32. Swinburne, Richard, (2004) The Existence of God, New York: Oxford University Press. 

 





  

 ـ پژوهشی      علمی  

 
 
 

 
       ملاصدرا   شه ی متقابل آن در اند   ر ی و تاث   ی افعال و ملکات نفسان   ن یی و تب   ل ی تحل 

 ***   ی محمد اسحاق عارف        |        **   ی رداماد ی م   د ی مج   د ی س         |        *   ی الله عصمت الله   ح ی ذب 

 کیده  چ 

و    شود ی بحث م   ه ی حکمت متعال   ی متقابل آن دو از منظر نظام فلسف   ر ی و تاث   ی مقاله، افعال و ملکات نفسان   ن ی در ا 
. ملاصدرا  گذارند ی متقابل م   ر ی تاث   گر ی د هم   ی است و رو   ه ی که رابطه افعال و ملکات دو سو   گردد ی آشکار م 

صدور    ی خاستگاه اصل   ی و باور دارد، در انسان عقل عمل   داند ی خاص م   ی بر مباد   ی را مبتن   ی صدور فعل اراد 
در اثر تکرار فعل و ممارست تحقق    ز ی کارکرد را دارند. ملکات ن   ن ی ا   ال ی وهم و خ   وانات ی افعال است و در ح 

  ی گر ی و بعد از تحقق در صدور افعال نقش دارند. درواقع، افعال و ملکات هر کدام در خلق د   کنند ی م   دا ی پ 
ملکات انواع و مراتب مختلف دارند و مانند خود نفس دچار شدت و ضعف    و . البته افعال  باشد ی م   رگذار ی تاث 

خود    ی وجود   گاه ی افعال و ملکات مخصوص خود را دارد و متناسب با جا   ی ا هستند. نفس انسان در هر مرتبه 
را در نفس خود    ی اخلاق متناسب با همان درجه وجود   اد ی شود و در اثر ممارست ز می   قادر به انجام امور 

  ر ی انواع فعل و ملکه و تاث   ، ی ر ی گ نحوه شکل   ، ی ست ی چ   ، ی ف ی توص   - ی ل ی . با استفاده از روش تحل سازد ی نه م ی نهاد 
افعال و ملکات    ث ی از ح   ی . مطمئنا التفات به نفس انسان رد ی گ ی قرار م   ی نگر متقابل آن دو مورد بحث و ژرف 

بدان نپرداخته    ما ی مستق   ی ا و مقاله   ر ث ا   نکه ی ا   ژه، ی نفس را برجسته خواهد کرد، به و   قت ی از حق   ی تر ابعاد متفاوت 
 . کند ی دام ی موضوع ضرورت پ   ن ی است، لذا بحث از ا 

 ها دواژه ی کل 

  متقابل، ملاصدرا.  ر ینفس، فعل، ملکه، تاث 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 (  zem1360@yahoo.com)   مسئول(.   سنده ی نو )   خراسان   ه ی العالم   ی جامعه المصطف   ، ی فلسفه اسلام   ی دکتر   ی دانشجو   *
 . خراسان   ه ی العالم   ی جامعه المصطف   ی علم   ئت ی عضو ه   ** 

 ( 24/06/1403 رشیپذ خ ی؛ تار02/05/1403: افتیدر خ یتار)  ی.  رضو   ی گروه فلسفه دانشگاه علوم اسلام   ار ی استاد   ***

   متقابل آن    ر ی و تاث   ی افعال و ملکات نفسان   ن یی و تب   ل ی تحل   . ( 1403)   ی اسحاق عارف   محمد ،  ی رداماد ی م   د ی مج   د ی س ،  ی ال ل عصمت الله   حی ذب
 doi: 10.22034/isra.2024.480151.2014        |.        90ـ    63(،  45)   2، فصلنامه حکمت إسراء   ، ملاصدرا   شه ی در اند 
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 طرح مساله 

در علم النفس فلسفی سخن گفتن از افعال، ملکات و تاثیرات متقابل به معنای آشکارسازی  

گیری و تحقق نفس را بیان  گری و فعالیت نفس است و به نحوی روند شکل منطق کنش 

های خود به  گری و فعالیت کند، به ویژه براساس مبانی اندیشه ملاصدرا نفس با کنش می 

زند؛ حقیقت نفس در اثر  بخشد و ماهیت و حقیقت خود را رقم می خویشتن تحقق می 

شود. افعال و ملکات نه تنها حقیقت نفس را  گردد و ایجاد می افعال و ملکات دگرگون می 

لحاظ هستی دچار تحول می  به  را  او  بلکه جایگاه  نیز  سازند،  نظام وجود  شناختی و در 

اش را در  خود را مقام و مرتبه سازند و متناسب با نوع کارها و دستآوردهای  دگرگون می 

می  رقم  اثر کنش نظام وجود  اما در  امر جسمانی است،  ابتدا یک  در  نفس  گری و  زند؛ 

های گوناگون مثالی و عقلی تجربه کند و اصولا حقیقت  تواند حیات های خود می فعالیت 

 خود را متحول سازد.  

کنیم که تجربه انسان از  می ما در زندگی روزمره خود به گونه وجدانی التفات پیدا  

خورد و انسان از این فعل ارادی آگاهی  اش رقم می خودش در تجربه او از فعالیت ارادی 

گیرد و تاثیراتش  دارد. این فعل ارادی از جهتی، منشا و خاستگاه بسیاری از امور قرار می 

شود. از جهت دیگر، خود این فعل مبتنی بر مبادی خاصی  در نفس انسانی نیز معکس می 

بخشی و  کند؛ یعنی فعل در قوام است و صدور آن از انسان فرآیند مشخصی را طی می 

و  تعالی  افعال  با  انسان  وجودی  تنزل  همچنین  و  دارد  حیاتی  نقش  انسان  ذات  بخشی 

همچنین ملکات نیز، چه در صدور افعال و چه    اعمالش پیوند مستقیم و ناگسستنی دارد. 

بنابراین، بررسی    کند. ای ایفا می قش برجسته و تعیین کننده مندسازی سیر نفس ن در جهت 

نه تنها بر مساله افعال، ملکات و تاثیرات متقابل آن دو  دقیق این مساله از دیدگاه ملاصدرا  
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های بنیادینی را که نفس  پرتو خواهد افگند، بلکه دورنمای کلی تحولات و دگرگونی 

 اش است، نیز ترسیم خواهد کرد.  انسان قادر به تجربه 

 معنای لغوی و اصطلاحی فعل 

فعل در لغت به کردن کار، انجام دادن، رفتار کردن، عمل، کنش، کردار، اثر کردن، بازی  

:  1384)جمعی از مولفان،    . مرتکب شدن، به کار انداختن، است   ، کردن، نمایش دادن، تقلید کردن 

 ( ق 1423  : 1381ماده فعل؛ معلوف، لویس،  

در فلسفه اسلامی فعل در معانی گوناگون به کار رفته است. قبل از هر چیزی فعل از  

شود و عبارت از تحرک در کیف است؛ یعنی حالت  گانه عرضی محسوب می مقولات نه 

پذیری شیء  گویند و حالت تاثیر موثریت چیزی در چیز دیگر را فعل یا مقوله ان یفعل می 

نامند. در معنای دیگر، فعل به معنای خروج از قوه به  از شیء دیگر را مقوله ان ینفعل می 

شود و چنانچی  فعلیت است؛ اگر این خروج دفعی بود، به آن کون و فساد اطلاق می 

به کار   ایجاد، احداث و خلق چیزی  به معنای  تدریجی بود حرکت است. گاهی فعل 

ل ارادی، فعل باطل، فعل  های گوناگون، نظیر فع رود. البته فعل به لحاظ غایت به دسته می 

جزاف، فعل ضروری، فعل طبیعی، فعل عادی، فعل محکم، فعل مزاجی و فعل نفسانی  

 شود.  تقسیم می 

  تا   و   شود می   حاصل   فاعل   یک   تاثیر   از   كه   داند می   را هیئتی   فعل   طباطبایی   علامه 

  شد   مدعی   توان نمی   لذا   هست،   نیز   فعل   مطمئنا   باشد،   داشته   وجود   تاثیر   این   كه   زمانی 

  ص. : 1380)طباطبایی، سید محمد حسین،    . شود می   تمام   شد،   احداث   كه   ی لحظه   همان   در   فعل  كه 

  فعل   و   ارادی   غیر   طبیعی   فعل :  داند می   فعل   نوع   دو   دارای   را   انسان   مطهری   مرحوم   ( 106

  به   طوركلی   به   را   فعل   دیگر   جهت   از    ملاصدرا   ( 355  ، ص. 7. : ج 1382مطهری، مرتضی،  )   . ارادی 
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  الفاعل   عن   یصدر   ان   اما   لانّه »   : كند می   تقسیم   صناعی   و   طبیعی،   عقلی،   ی دسته   سه 

  و   الثانی   هو   الاول   و   لا   او   عنصره   فی   فاعله   یکون   ان   اما   الثانی   و ...  لا او   عنصری   بلاسبب 

  كه   آنست   عقلی   فعل   ( 1100  ، ص. 2.  : ج 1382)صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم،    « . الثالث   هو   الثانی 

  اسباب  با   صناعی   و   طبیعی   فعل   اما   شود،   صادر   فاعل   از   مادی   و   عنصری   سبب   بدون 

  این   یعنی   طبیعی،   فعل  بود،  فعل  عنصر   خود  از   بخشی  فاعل  اگر   شوند؛ می   انجام   مادی 

  فعل   نبود،   عنصرش   از   بخشی   فاعل   اگر   ولی   است،   شیء   خود   طبیعت   اقتضای   فعل 

  در   دیگر   جای   در   ملاصدرا .  است   شده   ایجاد   خارجی   فاعل   توسط   و   است   صناعی 

منشا می   عقلی   فعل   توضیح    اش شخصی   نفس   انسان   عقلی   افعال   خاستگاه   و   گوید، 

  هیچ   عقلی   فعل   دادن   انجام   برای   البته   ( 81ص.    ، 9ج.  :  م 1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   صدرالدین )   . است 

  قابل   ماهیت   و   فاعل   وجود   نفس   بلکه   نیست،   مقدار   و   وضع   حركت،   زمان،   به   نیازی 

 ( 1056ص.    ، 2ج.  :  1382ابراهیم،    بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   . است   كافی   پذیرش   برای 

 معنای لغوی و اصطلاحی ملکه 

ملکات جمع ملکه، در لغت به معنای سرعت ادراک، استواری هوش، فراست، قوت  

حصول چیزی در ذهن، ملکه شدن و زوال ناپذیرگشتن، صفت راسخ نفسانی که قابل  

   از   را   ملکه   فارس   ابن   ( 13  ص. :  1373؛ دهخدا،  4  ص. :  1386)معین،    . باشد زوال و تغییر نیست، می 

  وجود   در   ای قوه   معنای   به   که   داند می   « یضرب   ضرب »    باب   از   « یملک   ملک »    ی ریشه 

 ( 352ص.    ، 5ج.  :  1404)ابن فارس،    . است   انسان 

 قرار  حال   برابر   در   معمولا   را   ملکه   باضدادها،   الاشیاء   تعرف   باب   از   فیلسوفان، 

 باب  در   اربعه   اسفار   در   ملاصدا .  کنندمی   ارائه  تعریف   برایش   آن  به   باتوجه   و  دهند می 

 به   شوند، می   مند   بهره   آن   از   نفوس   صاحبان   که   نفسانی   کیفیات ،  گوید می   ملکه   و  حال 
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 الزوال  سریع    و   نباشد   نفوس   در   راسخ   کیفیات   این   اگر :  شود می   تقسیم  ملکه   و  حال 

  اطلاق   ملکه   آن   به   باشد،   داشته   ماندگاری   و   باشد   راسخ   اگر   ولی   شود می   گفته   حال   باشد، 

  به    نفسانی   درواقع، ملکات   ( 110ص.    ، 4ج.  :  م 1981ابراهیم،    بن   محمد   شیرازی،   صدرالدین )   . گردد می 

  نفس   در  عملی   در   انسان   تکرار  و  ممارست   اثر  در   که   شود می   اطلاق  کیفیاتی   و   صفات 

 و  گردیده تبدیل نفس جوهر  به که  ای گونه  به کند؛می  پیدا  رسوخ و شودمی  حادث او 

  مانند  انسان  پسندیده  و  خوب  صفات  اگر  ملکات  این  البته . باشد نمی  تغییر   و  زوال  قابل 

 بد  صفات  چنانچی  و  شوند می  نامیده  فاضله  ملکات  باشند، .. و عدالت  صداقت،  عفت، 

 منشا  نفس .  شوند می   خوانده   رذیله   ملکات  باشند، ..  و   حرص   بخل،   حسد،   مانند   وی 

 که   ملکاتی  و  فضیلت   هستند   نیکو   افعال  منشا   که   ملکاتی .  هست   انسان   بد  و   نیک   افعال 

 . شوند می   نامیده  رزیدلت   هستند،  بد   افعال   منشا 

 فعل اختیاری   گیری و صدور فرایند شکل 

سینا است و مبادی فعل را چهار  ملاصدرا در شمارش تعداد مبادی فعل به نحوی تابع ابن 

بایست چهار مساله وجود داشته  داند؛ یعنی برای تحقق فعل اختیاری پیشاپیش می می   امر 

  ( 580ص.    ، 1ج.  :  1382صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم،  )   . باشد، علم، مشیت، اراده و قدرت انجام کار 

  . دهد کند و آن را به متکلمان نسبت می گانه فعل تصریح می البته در مواردی بر مبادی پنج 

دیدگاه مشهور حکما را در این خصوص    ( 114ص.  ، 4ج.  م:  1981ابراهیم،   بن   محمد  شیرازی،  )صدرالدین 

چنین برمی شمارد؛ تصور، اعتقاد به نفع یا دفع ضرر، شوق، اجماع یا اراده و قوه محرکه.  

 ( 114ص.    ، 4ج.  م:  1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   . اند برخی اجماع را عین شوق موکد دانسته 

گیرد؛ وهم و خیال در حیوان  ملاصدرا قوای ادراکی را به مثابه مبادی بعیده در نظر می 

کسی که   ؛ ورزد مبدا و خاستگاه فعل است و در انسان عقل عملی به این امر مبادرت می 
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قصد انجام کاری را دارد، در گام نخست باید از آن تصور و آگاهی داشته باشد و بداند  

مند است. مطمئنا تنها از این علم اراده و عزم انسان برای تحقق  که انجام آن برایش فایده 

آید. پیامد این انگیزه و  ی انجامش به وجود می شود و انگیزه بخشیدن به آن فعل جزم می 

شود نیروهای موجود در  گردد و باعث می عزم شوقی است که در انسان برانگیخته می 

:  1354 ابراهیم،   بن  محمد  شیرازی،  )صدرالدین   . عضلات حرکت نمایند و به فعل تحقق عینی ببخشند 

 ( 342ص.    ، 6ج.  م:  1981؛ همو،  257  ص. 

سازد که مراد  گیرند، مشخص می باب نطق و تخیلی که مبدا فعل قرار می   ملاصدرا در 

از نطق همان ادراک عقلی است که از طریق فکر یا غیر فکر به نحو تجدد و حدوث  

شود. تخیل نیز همان ادراک جزئی باطنی است که در اثر احساس در نفس  حاصل می 

شود. درواقع، عقل عملی منشا افعال ارادی انسانی است و ریاست قوای مدرکه  حادث می 

و محرکه را بر عهده دارد. عقل عملی از فکر و رویه در افعال و صنایع برای تحقق آنچه  

:  1982  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین  . گیرد می می   پندارد که خیر است، بهره خیر است یا می 

عقل عملی با وجود ریاست بر قوای بدنی خود خادم عقل نظری است و در   ( 5ص.    ، 2ج. 

کند، زیرا آرای کلی از آنِ عقل نظری است و  بسیاری از امور عقل نظری از او استفاده می 

  ( 201ص.    ، 2ج.  م:  1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   . عقل عملی با آرای جزئی سروکار دارد 

عقل  گوید اما وظیفه  عقل نظری ناظر به صدق و کذب، وجوب، امکان و امتناع سخن می 

باشد. البته عقل عملی در کارهای خود به  عملی التفات به خیر و شر و زشت و زیبا می 

  شیرازی،   )صدرالدین   . کند بدن محتاج است و با استفاده از قوای بدنی به امور خود رسیدگی می 

در نتیجه کار عقل نظری ادراک تصورات و تصدیقات    ( 201ص.    ، 2ج.  :  1982  ابراهیم،   بن   محمد 

است و کار عقل عملی بکارگیری قوای تحریکی و آلات با فکر و حدست و الهام برای  
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   ( 663ص.    ، 2ج.  :  1382)صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم،    . انجام افعال جزئی است 

ورزد از آن صدق جزئی  عقل عملی هنگامی که این رای کلی را درک نمود، تلاش می 

دهد: این امر مشخص صادق است و سزاوار است به  را استنباط نماید و چنین حکم می 

هر امر صادقی عمل شود. این همان رای جزئی است که عقل عملی با استمداد از عقل  

کند. از این حیث عقل عملی خادم است، همانطور که در مرتبه بعدی  نظری، درکش می 

اراده را  قوه شوقیه در خدمت عقل عملی قرار می  گیرد و برای تحقق این رای جزئی 

کند تا سرانجام با تعلق اراده به آن، نیروهای عضلانی حرکت نمایند و فعل  تحریک می 

دارد و با  جامه عمل پوشد. البته در حیوانات قوه شوقیه در خدمت وهم و خیال قرار  

شود. به تعبیر دیگر، شوق در انسان همان  استفاده از ادراکات جزئی آن دو برانگیخته می 

باشد. همانگونه که فعل و غایت در انسان عقلی است  اراده است و در حیوان شهوت می 

البته غایت    ( 668ص.    ، 2ج.  :  1982  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   . باشد و در حیوان تخیلی می 

به خاطر رضای خداوند و در حیوان    عقلی در مورد انسان یک امر دائمی است مانند عیادت مریض 

  ، 2ج.  م:  1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   .مانند عیادت به خاطر جلب منافع دنیوی   است، ای  یک امر وهمی دائره 

بنابراین، در انسان ها نیز وقتی وهم و خیال قوه شوقیه را متاثر ساخت، حکم    ( 668ص.  

کند، چون امر انسانی با عقل گره خورده است و در صورتی که آرای  حیوان را پیدا می 

ها باشند، دیگر  جزئی از عقل عملی نشات نگرفته باشند، بلکه وهم و خیال خاستگاه آن 

 شد.  توان انسانی قلمداد کرد، هرچند از انسان صادر شده با آن فعل و غایت را نمی 

کند.  ملاصدرا در عبارت دیگر قوای محرکه را به دو دسته فاعله و باعثه تقسیم می 

قوه باعثه همان شوق است که از مدرکات خیال و وهم یا توسط وهم و خیال از مدرکات  

ها ادراک نموده است، باتوجه به شرایط برای  کند و آنچه را آن عقل عملی  تبعیت می 
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کند. این قوه شوق خود دارای دو شعبه شهوانی است  برانگیختن طلب یا ترک حمل می 

پس    ( 200ص. ، 2ج.  : 1982 ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،  )صدرالدین   . انگیزاند که برای جلب ضروری برمی 

شود و قوه شوقیه برای  از حصول ادراک نسبت به شیء خارجی شوقی در انسان ایجاد می 

شود. بنابراین، این قوه تابع قوه مدرکه است و به قوه  می به انجام رساندن فعل تحریک  

انسان به دلیل نقص    ( 55ص.  ،  8ج.  :  م 1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   باشد. خیال وصل می 

در فاعلیت، برای انجام دادن هر فعل اختیاری نیازمند برانگیخته شدن شوقی است که  

  ( 190ص.  ،  6ج.  م:  1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   . آیِد پس از تصور فعل و تخیل آن پدیدمی 

داند، بلکه این قوه را در  ملاصدرا جایگاه قوه شوقیه در حیوان و انسان را یکسان نمی 

کند همانطور که رئیس قوای ادراکی حیوانی وهم  حیوانات رئیس قوای فعلی اعلام می 

اما در انسان بعد از عقل عملی ریاست به    ( 233 ص. : ابراهیم، بی تا   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   . است 

شود، در مرتبه  رسد و شوق که خود به دو شعبه شهوت و غضب منشعب می اراده می 

  بعد قرار دارد. بعد از شوق قدرت مباشر فعل هست که همان تحریک عضلات باشد 

   . ( 2331  ص. :  بی تا   ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین 

داند و باور دارد شوق میل طبیعی و اراده میل اختیاری  ملاصدرا اراده را کمال شوق می 

باتوجه به همین مساله شوق مربوط به    ( 378ص.  ،  6ج.  :  م 1981  ابراهیم،   بن   محمد  شیرازی،   )صدرالدین  . است 

  ( 354ص.  ،  6ج.  :  م 1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   . قوه حیوانی و اراده مربوط به عقل عملی است 

به تعبیر دیگر، شوق از آنجا که اختیاری نیست، مقدمه انفعالی، و اراده باتوجه به اختیاری  

در صورتی که شوق شدت    ( 622  ص. :  )مطهری، مرتضی، بی تا   . شود بودنش، مقدمه فعلی خوانده می 

شود. درواقع اراده همان شوق موکد است و تغایر شان در شدت و  یابد اراده و نیت ایجاد می 

شود، اما اراده و نیتی  باشد. دلیل تغایر این دو آنست که گاهی شوق حاصل می ضعف می 
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 ( 34، ص.  6ج.  :  م 1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   . وجود ندارد 

شود.  گیری افعال شناخته می ترین مرحله از مراحل شکل اراده از نظر ملاصدرا نهایی 

های نفسانی نظیر لذت و الم، از امور  وجود اراده را کیفیت نفسانی، مانند دیگر کیفیت وی  

درواقع، اجماع قوا و جزم   ( 336ص. ، 6ج. : م 1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،  صدرالدین )   داند. وجدانی می 

های اختیاری ارادی، پس از  ها، برای انجام دادن فعل در همه حرکت بر انسجام توانایی 

گردد، اما آنچه در فهم  گیری تصور، تصدیق و شوق به انجام دادن آن فعل حاصل می شکل 

ماهیت اجتماع قوا مهم است، توجه به فصل ممیز آن از شوق و دیگر مفاهیم و عناصر  

گردد که پس از تردید  سازنده فعل ارادی است. از نگاه وی، این معنا به حالتی اطلاق می 

 ( 101  ص. :  1397)حسینی، سید عبدالرحیم،    . آید ام دادن فعل پدید می در انجام دادن و عدم انج 

اند. پس از  واسطه فعل قوه فاعله است که در عضلات جا به جا شده خاستگاه بی 

شود و عضلات را برای تحقق فعل بکار  حصول شوق و اراده قوه محرکه برانگیخته می 

ی فعل و  بنابراین، شاکله اراده   ( 114ص.  ،  4ج.  :  م 1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   )صدرالدین   . گیرد می 

اهتمام انسان به انجام دادن و تحصیل آن، بدین صورت است که پس از تصور فایده فعل  

و تصدیق این فایده، البته متعلق این تصدیق ممکن است خیر حقیقی باشد یا خیر کاذب،  

نفسانی شکل می  تعلق می شوق  آن  به  اراده  ازدیادش  و  تشدید شوق  با  و  گیرد.  گیرد 

 ( 354ص.  ،  6ج.  :  م 1981  ابراهیم،   بن   محمد   شیرازی،   صدرالدین )   یابد. سرانجام آن فعل تحقق می 

اصل اتحاد نفس و قوا و لزوم تبعیت هر از یک از مراحل صدور فعل نسبت به مرحله  

ی قبلی، سیر منسجم و یکپارچه از مبادی علمی صدور فعل تا ایجاد فعل خارجی را  

ی  آشکار می  سازد و رابطه تشکیکی میان اراده و شوق در تمام مراحل صدور فعل تسر 

ی نخستین و مبدای علمی آن آغاز  سان، فرایند صدور فعل که از مرحله یابد. بدین می 
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  . یابد، تماما یک امر واحد به هم پیوسته است شود و تا تحقق خارجی فعل امتداد می می 

مسیر و فرایندی که از ذات نفس شروع شده و به    ( 9ص.   ، 11 ش. :  1396)وفائیان و قراملکی، تابستان  

فعل می  تر  صدور  نزدیک  فعل  به مرحله تحقق عینی  هراندازه  تعبیر دیگر،  به  انجامد. 

رود. از این منظر، تصور  یابد و به سوی کمال پیش می شویم مراحل صدور شدت می می 

اولیه یک وجود ضعیف است که با اشتداد وجودی و استکمال در مراحل مختلف به  

،  شود کند. فرایند صدور فعل از ادراک آغاز نمی رسد و در خارج عینیت پیدا می فعلیت می 

شود. درواقع، این نفس است که در تنزل وجودی خود از  بلکه از نفس فاعل شروع می 

  . زند گی و کیفیت فعل را رقم می مرتبه ذات تا مرتبه وجود طبیعی و صدور فعل، چگون 

 ( 341ص.  ،  6ج.  :  م 1981  شیرازی،   ؛ صدرالدین 10، ص. 11  ش. :  1396)وفائیان و قراملکی،  

پس ذات نفس مدرک تمام انواع ادراک و فاعل تمام انواع فعل است و دو جهت  

هر  البته حضور در    ( 387  ص. :  1354  شیرازی،   )صدرالدین   . پیماید می   صعود و نزول را خود نفس 

ای از مراتب ادارک حسی،  نفس در هر مرتبه   و   مرتبه نشان همان مرتبه را با خود دارد 

ای از ملکان نفسانی که قرار داشته  خیالی و عقلی و در هر حال از حالات و در هر ملکه 

 ( 85ص.  ،  9ج.  :  م 1981  شیرازی،   )صدرالدین   . متناسب با همان مرتبه را دارد   و افعال   باشد، ادراکات 

 فعل   قسام ا 

می   برای ملاصدرا   قایل  کارکرد  گونه  سه  عملی  تعجب،  ۱شود. عقل  نظیر  انفعالات   .

خجالت، ترس، امید و...که به دنبال آثاری مانند خندده، سرخی صورت و گریه در انسان  

آید، امور مخصوص نفس انسانی هستند و براساس فعل و انفعالات درونی  به وجود می 

زنند. این انفعالات در اثر ارتباط عقل عملی با دو قوه شهوت و  نفس از انسان سر می 

پذیرند. بدین صورت که ابتدا عقل عملی  غضب یا همان قوای نزوعی حیوانی تحقق می 
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. از  ۲شوند.  گونه انفعالات از انسان صادر می کند و در پی آن این حکم جزئی را صادر می 

طرفی، عقل عملی قوای حیوانی متخیله و متوهمه را در استنباط تدابیر در امور حادث و  

کند، مانند کشاورزی، نجاری؛ به این صورت که خیال  استنباط صنایع انسانی استخدام می 

نماید و عقل  ترکیبات و تفصیلات متنوع صور مخزون خود را بر این عقل عرضه می 

کند. به  عملی با استخدام متخیله و با استفاده از تصرفات آن، صنایع انسانی را استنباط می 

 شود.  پذیرد و صنایع گوناگون خلق می می   همین جهت افعال انسانی تنوع 

همچنین عقل عملی در مقایسه با خودش و با استمداد از عقل نظری به آرایی  .  ۳

یابد. درواقع، همان طور که نفس نسبت به ادرکات جزئی حسی و خیالی شبیه  دست می 

به مبدع است، در ادراکات عملی مستنبط از کلیات نیز چنین است، یعنی نفس در مرتبه  

عقل عملی با استفاده از کبرای کلی اعطا شده توسط عقل نظری و اخذ صغرای جزئی از  

آورد. این جزئی حاصل فعالیت علمی عقل عملی است نه  واهمه، جزئی را بدست می 

خود کار عقل عملی، چون کار این عقل استنباط است و در مرتبه بعد از استنباط و ادراک  

 کنند. جزئی توسط عقل عملی، قوای مادون برای تحقق فعل تلاش می 

ی از مراتب وجودی  اما ملاصدرا باتوجه به مبانی فلسفی خود متناسب با هر مرتبه   

نفس برای آن افعال خاص قایل است. ملاصدرا متناظر با مراتب ادراک حسی، خیالی و  

عقلی برای نظام آفرینش نیز سه مرتبه و عالم طبیعی، خیالی و عقلی قایل است. نفس  

گانه را در  انسان قادر است در اثر اشتداد وجودی و حرکت در جوهر تمام این عوالم سه 

ای از  خود ایجاد نماید و موجودی مضاهی عالم عین گردد. مطمئنا متناسب با هر مرتبه 

   ( 387  ص. :  1354  شیرازی،   )صدرالدین   . شود نفس فعل خاص صادر می 

بنابراین، انسانی که در مرتبه نفس حیوانی قرار دارد، همواره ادراک، انگیزه و اراده خیالی  
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اش متناسب با آن خواهد بود. چون فعل دقیقا مطابق با گونه نفس و چگونگی  و افعالی 

را نیز حمل بر همین    » کل  یعمل علی شاکتله« تصویر فاعل از خویش است. ملاصدا آیه شریفه  

لکل  درجات عملوا اذ العمل ینشا من النیه و العزم... اذکل  اناء  :»  گوید نماید و می معنای مورد خود می 

ن  ی پس از ا   ( 543  ص. : 1363 ابراهیم،  بن  محمد   شیرازی،  )صدرالدین   انما یترشح بما فیه فکل احد منا حیث قصد« 

ه سمع و بصر و بطش و مشی ما به نفس است، و با نفس می معلوم می  م و  ی شنو شود که قو 

 ( 479  ص. :  1375)حسینی اردکانی،    . گردد از ما صادر می   ر افعال ی م، و به آن سا ی ن ی ب می 

سان، باید میان مقام تحلیل مفهومی و تبیین وجودشناختی نزد ملاصدرا تفکیک  بدین 

قایل شد. در مقام تحلیل مفهومی وی اراده، شوق و... را همچون مشاء، به مثابه مفاهیم  

متباین بیان نمود، اما در مقام وجودشناختی این مراحل همچون مراتب یک حقیقت واحد  

 کند. مند ارائه می تشکیک 

به علاوه، در هر مرحله از مراحل صدور فعل در نفس انسانی، از آن حیث که از    

شود، همه اوصاف کمالی مانند اراده، علم، شوق و...  موجودات عالم هستی محسوب می 

نیز به گونه همزمان و تومان حضور دارند. به تعبیر دیگر، در مرتبه ادراک، اراده و شوق  

نیز وجود دارد و در شوق، اراده و ادراک نیز هستند. و اراده از از شوق و ادراک خالی  

 ( 243- 242ص.  ،  6ج.  :  م 1981  شیرازی،   )صدرالدین   . نیست 

مرتبه بدین  هر  در  فعل  می ترتیب،  محسوب  نفس  خود  فعل  شود،  انجام  شود،  ی 

  شیرازی،   )صدرالدین   . رود ای که در آن مرتبه است، به شمار می همانطور که فعل حقیقی قوه 

جهت، ملاصدرا از اتحاد نفس و بدن سخن    به همین   ( 377ص.  ،  6ج.  م:  1981  ابراهیم،   بن   محمد 

شود و هرگاه چیزی به صفات امر دیگری  گوید، چون نفس به صفات بدن متصف می می 

   ( 32  ص. :  1376)آشتیانی،    . اتصاف پیداکرد، حتما عین آنست 
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 دو نوع فعل نفس از منظر ملاصدرا 

 .واسطه و فعالیت با واسطه نفس دو نوع فعالیت دارد؛ فعالیت بی 

ای از نفس صادر  واسطه نفس همان فعل قیومی نفس است. این فعل به گونه فعالیت بی 

ای وجود ندارد. صادرکننده همواره حضور  واسطه گونه  شود که میان نفس و فعلش هیچ می 

گردد، مانند وجود ذهنی زید که اثر نفس  دارد و به محض غیبت، صادر معدوم مطلق می 

است و نفس در ظرف وجود آن حضور دارد. به محض اینکه از آن غفلت کند وجود ذهنی  

کنند،  افعال با واسطه اموری است که در خارج از ذهن تحقق پیدا می  زید پاک خواهد شد. 

البته از حیث    . ( 22  ص.   ، 28ش.  :  1381)محقق داماد،    . گردد ای که تبدیل به ساختمان می مانند نقشه 

دهد؛ درصورتی که از  دیگر، نیز نفس افعال خود را بدون واسطه و همکاری قوا انجام می 

 ( 480ص.  :  1375)حسینی اردکانی،    . بدن منسلخ گردد و وجود کاملا عقلی پیدا نماید 

نفس در نشئات وجودی خود توان خلق و ابداع دارد، یعنی به    ، ملاصدرا باور دارد   

شود، اما وجه خلاقیت  محض علم و اراده، مراد او به عنوان شانی از شئونش محقق می 

نفس دارای مراتب مختلف شدت و ضعف است. البته خلاقیت و فاعلیت نفس به معنای  

با نفس  امری مباین  ابداع  نه تولید و    ( 486: ص  1360)سبزواری، ملاهادی،    . تشان و تطور است 

داند و باور دارد نفس  می   ملاصدرا نفس را مانند خداوند دارای عوالم غیب و شهادت 

علاوه بر نشئه بدنی که همان شهادت و خلق است، عوالم غیبی زیادی دارد که در تمام  

ملاصدرا،    ( 45ص. ،  8ج.  : 1366مد بن ابراهیم،  )صدرالدین شیرازی، مح  . باشد می   این عوالم قادر به انشاء 

داند، این  برخلاف دیدگاه سهروردی که صور متخیله را موجود در عالم مثال منفصل می 

 شمارد: داند و از افعال نفس برمی صور را در صقع خود نفس انسانی موجود می 

عالم    ی عالمنا الخاص لا ف   ی صقع نفسنا و ف   ی لة لنا موجودة ف ی أن الصور المتخ 
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  . ة الباطلة و أضغاث الْحلام و نحوها ی المثال الْعظم لبراءة ذلك العالم عن الصور الجزاف 

 ( 132  ص. :  تا صدرالدین شیرازی، بی ) 

ای خلق شده است که توانایی ایجاد صور امور مجرد و مادی را  نفس انسانی به گونه 

دارد. چون از موجودات ملکوتی است و به ملکوتیان این قدرت داده شده است که صور  

و موجودات عقلی قائل به ذات و تکوین موجودات مادی قائم به مواد را دارند. این امور  

ها برای نفس مانند  یعنی حصول آن   پس از ایجاد توسط نفس، به او قیام صدوری دارند، 

 ( 314ص.  ،  1ج.  م:  1981شیرازی،    )صدرالدین   . تحقق همه ی موجودات نزد خداوند است 

مخصوص به خود را دارد و جواهر و اعراض  درواقع، نفس انسانی در مرتبه ذات عالم  

مادی و مجرد، افلاک متحرک و ساکن، عناصر و امور مرکب و دیگر خلایق در آن مرتبه  

چون خداوند نفس انسانی    کند. ها را مشاهده می تحقق دارند و نفس به گونه مستقیم آن 

ج.  :  1383شیرازی،    صدرالدین )  . را از حیث ذات، صفات و افعال مانند خودش خلق نموده است 

اما نفس انسان از آن حیث که در مراتب نزولی عالم واقع شده و بین او و واجب    ( 315ص.  ،  4

از وجود ضعیف برخوردار می    صدرالدین )   . باشد وسائط زیادی وجود دارد، در نشئه دنیا 

در غایت  شوند،  در نتیجه افعالی که از او در این نشئه ایجاد می   ( 316ص.  ،  4ج.  :  1383شیرازی،  

شود. البته اگر این  گونه آثار عینی مترتب نمی ها هیچ ای که بر آن باشند، به گونه ضعف می 

توانند موجوداتی خلق نمایند که از  نفوس در همین مرتبه دارای سعه وجودی باشند، می 

دسته   دو  نفس  مخلوقات  همان  یا  انشائات  بنابراین،  باشند.  برخوردار  نیز  عینی  آثار 

شود، اموری  اند و وجود عینی و خارجی نامیده می شوند؛ اموری که دارای آثار عینی می 

گردد، مانند صور  ها اطلاق می باشند، وجود ذهنی و ظلمی بر آن که فاقد چنین آثاری می 

- 265ص.  ،  1ج.  :  1383شیرازی،    صدرالدین )   . اند خیالی و عقلی که از مصادیق همین وجودهای ذهنی 
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توانند در مملکت وجود خود این صور را ایجاد  ها می به عقیده ملاصدرا تمام انسان   ( 268

تاثیر نداشته   کنند و همنشینی با ماده باعث شده است که این مخلوقات در عالم عین 

توانند. به تعبیردیگر، نیروی خلاق  باشند، اما مانع تاثیر نفس در ساحت خودش شده نمی 

شود و قادر به خلاقیت در عالم  نفس باتوجه به اشتغال به بدن در جهان ماده ضعیف می 

:  1382شیرازی،    صدرالدین )   . باشد، مگر کسانی که از تاثیرات این همنشینی کاسته باشند عین نمی 

بنابراین، در جهان طبیعت فقط تعداد انگشت شمار از    ( 316  ص. :  1383  ؛ همو 37- 36، ص.  1ج.  

باشند اما در نشئه آخرت  به خلق موجودات عینی می اصحاب کرامات و اولیاء الهی قادر  

بنابراین، نفس    ( 964- 965، ص.  2ج.  م:  2003شیرازی،    صدرالدین )   . توانند چنین نمایند ها می همه انسان 

تواند فعل انجام دهد. مراد از  در دو عرصه درون و بیرون صاحب خلاقیت است و می 

بیرون نیز عالم طبیعت و ماوراء طبیعت    مراد از   درون همان عالم غیبی و باطنی است و 

 ( 317- 316ص.  ،  4ج.  :  1383شیرازی،    )صدرالدین   . باشد می 

شود. علم از جمله افعالی  یکی از افعال نفس، علم است. درواقع، علم از نفس صادر می 

شود و به آن  های درونی نفس محسوب می است که در نفس  حضور دارد، یعنی از فعالیت 

    ( 118  ص. :  1380)حائری یزدی، مهدی،    . دارد. البته تفکیک علم از نفس محال است تعلق حضوری  

 گیری ملکات نحوه شکل 

داند و باور دارد در مرحله نخست ملکات به گونه  ملاصدرا ملکه را امر نفسانی و اکتسابی می 

شود، اما در صورت تقویت و شدت  ها حال اطلاق می شود و به آن امور ضعیف ظاهر می 

شیرازی،    صدرالدین )  . شوند کنند و به عنوان یک ویژگی ماندگار می یافتن در نفس رسوخ پیدا می 

داند و تکرار و ممارست را  ملاصدرا منشا و خاستگاه ملکات را افعال می   ( 21ص.  ،  1ج.  :  1382

 اند: گفته چنانکه شارحان    ( 231ص.  ،  1ج.  :  1382شیرازی،    صدرالدین )   . خواند تعیین کننده می 



 

 

    فصلنامه      | ۷۸ 45  ى اپ ی پ ـ    1403تابستان  سال شانزدهم ـ    ـ  شماره دوم  

ن در جم  ل تکو  ی و خواه خ   ع ملکات ی نفوس در او  الی و خواه  ی و کمالات، خواه حس 

ه  بالقو  آراء و ملکاتی را کسب    عقلی،  ناچار  به بدن تعل ق دارد  تی که  مد  است،لکن در 

ه ی ا خس ی فه  ی کند شر می  ا  ی ه و ی  ه ملک ی  ا نور ی کند، دا می ی ت پ ی  فعل  اش از آن ملکات سه و قو 

ه و استعداد تحص ی ه، و به ا ی  طان ی ه ش ی  نار  ل کمالات از نفس باطل شده  ی ن سبب مرتبه قو 

ه با حصول فعل   ی است، و تمن    ( 542  ص. :  1375)حسینی اردکانی،    ت. ی  رجوع به قو 

دهیم شود که هر فعلی که انجام می با دقت در مساله آشکار می   ، گوید ملاصدرا می 

نماید. این شود، اثر و حالتی در نفس ما ایجاد می مان رانده می و یا هر کلامی که بر زبان 

ماند و در صورتی که این کارها و حرکات تکرار شود، این اثر و حالت تا مدتی باقی می 

های ثابت کنند و حالات به ملکات راسخ و صورت آثار نیز در نفس استحکام پیدا می 

تبدل می  نفس  این در  نیز مشخص پذیرند.  مبداشان  افعال هستند و  ها همان صورت 

باشد، مانند حرارت ضعیفی که در زغال است زمانی که شدت پیداکند به صورت می 

شود سوزاند. کیفیتی که در نفس حادث می آید و چون آتش می آتش سوزاننده درمی 

می ن  تبدیل  ملکه  به  تشدید شد  اینکه  از  بعد  یعنی  است،  افعال  یز چنین  منشا  و  شود 

  (168  ص. : شیرازی، بی تا   صدرالدین )   . گردد می 

شوند. هرچند،  با حصول ملکات افعال به آسانی و بدون فکر و رویه از نفس صادر می 

های علمی و عملی نیز با همین  شدند. صنایع و عادت در ابتدا با تکلف و مشقت صادر می 

ند. اگر برای نفس انسانی  شو شوند و در اثر تکرار برای انسان ملکه می شیوه حاصل می 

در گام بعدی این تاثرات و    ، شد چنین تاثری وجود نداشت و افعال در آن موثر واقع نمی 

نمی اثرپذیری  تشدید  روز  به  روز  و  ها  صنایع  تعلیم  فردی  هیچ  برای  اصولا  شدند، 

دیگر سو، ادب    از   ( 44ص.    ، 9ج.  :  م 1981شیرازی،    )صدرالدین   نبود. ها مقدور  آوردن حرفه بدست 
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ها نیز  شد و  در تادیب کودکان و تمرین دادن اعمال به آن کردن و تمرین نیز منتفی می 

ای قابل تصور نبود، چون تادیب و تعلیم قبل از رسوخ یافتن و نهادینه شدن حالات  فایده 

   ( 44ص.  ،  9ج.  :  م 1981شیرازی،    صدرالدین )   ها مطلوب است. آن متضاده در نفوس  

به عقیده ملاصدرا نفوس انسانی در آغاز آفرینش مانند دفتر سفید است که مستعد    

باشد. به همین جهت تادیب کودکان و تعلیم آنان در  پذیرش هر گونه نقش و صورتی می 

ها فراهم  کند و بستر رشد درست و مطابق با اصول انسانی را در آن سنن پایان وجه پیدا می 

های گوناگون برانگیخته  گوید، افراد انسانی در روز قیامت به چهره سازد. ملاصدرا می می 

باشد که به گونه مکرر در  ها برآیند اعمال خودشان می ها و صورت د و این چهره ن شو می 

شوند که بعضی از جنس  ها انواع متکثر و زیادی می ها سرزده است، لذا انسان دنیا از آن 

نند شیاطین و برخی نیز همچون فرشتگان  چهارپایان، برخی همچون وحوش، تعدادی ما 

ملاصدرا در آثار مختلف خود در خصوص    ( 167ص.  ،  9ج.  :  م 1981شیرازی،    صدرالدین )   . گردند می 

گوید و بر تکرار به مثابه خاستگاه اساسی ملکه  گیری ملکات در نفس سخن می نحوه شکل 

اند  از منظر ملاصدرا حال و ملکه دو مرتبه ضعیف و شدید از کیفیت نفسانی   . ورزد می   تاکید 

و ملکه در نحوه رسیدن به فعلیت و صورت نسبت به حال از شدت بیشتری  برخوردار  

است. ملاصدرا مطابق مبانی خود در باب تشکیک وجود و مراتب تشکیکی نفس حالات  

ی حال  داند. کیفیات از مرتبه ضعیفه مند می و کیفیات نفس انسانی را نیز یک امر تشکیک 

کنند که چونان یک امر  ی شدت پیدا می شود و در اثر تکرار و تمرین زیاد به گونه آغاز می 

     ( 203  ص. :  1360شیرازی،    صدرالدین )   . گردد آید و در نفس نهادینه می راسخ و ماندگار درمی 

کند؛ حال، مانند کتابت در همان ابتدای  های نیز بیان می ملاصدرا برای حال و ملکه مثال 

که نوشته شده است و یا ظن ضعیف و ناراحتی بردبارانه. حال و امور انفعالی از حیث  
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اند. ملکات، مانند همان کتابت بعد از راسخ شدن، دانش بعد  پذیری با هم مشترک زوالی 

های نهادینه شده است و از حیث ثبات و  های مزمن و عادت از نوشته شدن و بیماری 

   ( 31ص.    : .ق ـ  ه 1422شیرازی،    )صدرالدین   . رسوخ به انفعالیات شباهت دارد 

 ملکات   قسام ا 

ملاصدرا برای ملکات اخلاقی سه خاستگاه متفاوت قایل است: ملکات شهوانی، غضبی  

حد اعتدال    ؛ و عقلی، زیرا منشا و خاستگاه ملکات سه قوه شهویه، غضبیه و عاقله است 

:»واعلم ان رئوس الفضایل النفسانیه و الاخلاق الانسانیه التی  پذیرد را به مثابه فضیلت اخلاقی می 

:  م 1981  شیرازی،   صدرالدین )   .« هی مبادی الاعمال الحسنه ثلاثه الشجاعه و العفه و الحکمه و مجموعها العداله 

ی قوای خود اعتدال برقرار  در مجموع، انسان عادل کسی است که میان همه   ( 115ص.  ،  4ج.  

ها را د رمسیر رشد و کمال عقلی به کار اندازد.  کرده باشد و با کنترل قوای حیوانی، آن 

  . رود حکمت، عفت و شجاعت سه ملکه اخلاقی است که رئوس سایر فضایل به شمار می 

   ( 91- 90ص.    ، 9ج.  :  م 1981شیرازی،    صدرالدین ) 

گونه   به  نیز  ملکه  و  حال  باب  در  وی  دیدگاه  ملاصدرا  فلسفی  مبانی  به  باتوجه 

شود. نفس همانگونه که در هر مرتبه و نشاه وجودی خود افعال  مند مطرح می تشکیک 

فعالیت  به  قادر  و  دارد  کیفیات  ای می های ویژه خاص  و  اوصاف  آن  با  متناسب  گردد، 

گردد. در نتیجه ملکات حاصل شده از مرتبه طبیعت با ملکات  مشخصی در او نهادینه می 

دو مرتبه خیال و عقل متفاوت خواهد بود؛ زیرا براساس اصول مانند حرکت جوهری،  

کند و تمام مراتب  اتحاد عاقل و معقول و تشکیک جوهره و ذات نفس تطور پیدا می 

شدن    دهد. این تحول وجودی و طی مراتب نیز در اثر ملکه گانه هستی را پوشش می سه 

 خورد.  علوم و افعال رقم می 
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شیرازی،    صدرالدین )   . از دیگر سو، نفس حیوانی و همه قوا و مدرکات ان مجرد از ماده هستند 

پس، کیفیات نفسانی و ملکات اخلاقی نیز مجرد از ماده و قائم به نفس    ( 42- 44ص.    ، 8ج.  :  م 1981

ای که این ملکات پس از مرگ و قطع تعلق نفس با بدن، همچنان باقی  باشند. به گونه می 

البته ملاصدرا برای مزاج در خلق ملکات نقش    .شوند خواهند ماند و در آن دنیا منشا اثر می 

قایل است و کثرت روح بخاری در مغز و اعصاب را موجب شدت نشاط و شجاعت و  

از آنجا که وی ملکات    . داند و کمبود آن ناراحتی و مالیخولیا در پی دارد شهوت می  اما 

ها را به مثابه علت  داند، لذا تاثیر روح بخاری بر آن اخلاقی را مجرد از ماده و امور بدنی می 

 کند. ساز مطرح می معده و زمینه 

 نفسانی ادراکی   هملک

شان رفتار و افعال بودند و البته ملکات  ملکاتی سخن گفته شد که منشا و خاستگاه   کنون تا 

گیرند، اما به باور ملاصدرا همان گونه که رفتارهای  نیز منشا بسیاری از کارها قرار می 

ای  توانند منشا ملکه ای داشته باشند، ادراکات نیز می توانند منشا خلقی و ملکه انسان می 

به تعبیر دیگر، ملکه ادراکی نیز داریم و ادراکات    ( 496  ص. :  م 2003شیرازی،    صدرالدین )   . داشته باشد 

امور ادراکی که بیشتر از جانب  ؛ توانند در نفس و ذهن نهادینه شوند نیز در اثر تکرار می 

تواند نفس باشد؛ یعنی نفس انسان  ها می شد، اکنون مبدا آن بدن به سمت نفس روانه می 

های خاصی ادراک برایش تحقق  موزش ببیند یا تربیت شود، در اثر آن شکل تواند آ می 

گردد و  ای از حیات خود قادر به درک بهتر امور می کند. مثلا اینکه انسان در دروه پیدا می 

ای  تواند برخی امور را بهتر ببیند، بهتر بشنود یا بهتر تصور نماید، تماما به تکرار گونه می 

کند که در این مدت از زندگی خود بیشتر با آن مانوس  خاص از ادراکات بازگشت می 

بوده و انجام شان داده است. نمونه روشن برای این گونه یادگیری ادراکی صنایع و حِرف  
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آید و این ملکات از فعل ادراکی  ها، ملکاتی در نفس پدید می است که در آموختن این 

اند که در سطح بدن واقع شده است. تکرار و تمرین این صفت ادراکی و افعال  ناشی شده 

)حسنی و موسوی،    . گردد ای حرفه و صنعت در نفس می گیری ملکه مرتبط با آن، بستر شکل 

و یا اینکه نفس در اثر ممارست زیاد در تفکر و ادراکات   ( 158  ص. :  1397سید حمید رضا و هادی، 

نایل می  با عقل فعال  اتحاد  یا  اتصال  به فیض  به منبع اصول حقایق عالم  عقلی  شود و 

   کند. طبیعت دسترسی پیدا می 

 تاثیر متقابل افعال و ملکات 

همانطور که گذشت، خاستگاه ملکات افعال و تکرار و ممارست است و ملکات در اثر 

کند. از طرفی، ملکات نیز در صدور گری نفس اعم از فعلی و کلامی تحقق پیدا می کنش 

شوند و لازم نیست  کنند و نه تنها باعث سهولت صدور فعل می افعال نقش بازی می 

همچنین ملکات در انتخاب انسان   .آورد انسان در باب آن مسائل به تفکر و تعمق روی 

سازد. پس از اینکه ملکات در اند و تاحد زیادی نوع انتخاب ما را متاثر می نیز تاثیرگذار 

بخشند که همان صدور افعال از نفس رسوخ یافت، آثار مختص به خود را تحقق می 

گیری ملکات  ها بدون رویه و فکر است. این افعال به نوبه خود زمنیه را برای شکل آن 

سازند. درواقع، نفس در آغاز خلقت یک امر بالقوه است و از جدید در نفس فراهم می 

باشد، اما در اثر انجام دادن کاری، ایراد نمودن سخنی، عمل هر گونه فعلیتی تهی می 

شود کردن به یک امر نیکو و صالح ویا نزدیک شدن به معصیتی از بالقوگی خارج می 

ای از صورت و نقش آید. این کیفیت نفسانی گونه به وجود می و در نفس حالت و اثری  

گردد. در زبان اهل تصوف از آن به » مقام« است و در اثر تکرار تبدیل به ملکات می 

شوند؛ اگر شود. باتوجه به این ملکات از نفس افعال مناسب شانش صادر می تعبیر می 
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ملکات نفس فضایل بودند، افعال نیکو صادر خواهد و چنانچی رذایل در نفس نهادینه 

  ( 30ص.    ، 5ج.  :  1366شیرازی،    صدرالدین )   . شده باشد، منشا آثار ناپسند خواهد شد 

های متفاوت افعال انواع گوناگونی از شدن را برای انسان رقم  به تعبیر دیگر، گونه 

برای خود رقم  می  انجام دادن هر گونه عملی، نوعیت متمایزی  با  انسان  زند. درواقع، 

،   . زند می  مند از  نفس افراد خوشبخت و سعادت  ( 107ص.    ، 8ج.    ، 4: بخش  1400)جوادی آملی، عبدالله

های قبیح درد  گردند و افراد شقی در اثر رسوخ یافتن صورت های نیکو متنعم می صورت 

را تجربه می  تالم  این رذیله بخل صورت  و  اثر تکرار  انسان بخیل که در  نمایند. مانند 

 اش شده است: انسانی 

دارد،   حیاتی  نقش  نفس  در  آن  با  متناسب  ملکه  ثابت شدن  در  فعل  نوعِ  بنابراین، 

همانطور که رسوخ یافتن نوعیت ملکه در صدور افعال معین از نفس بنیادی است. در  

مجموع، دو گونه ملکات داریم؛ ملکات رذیله و ملکات فاضله و هر کدام در اثر کارهای  

 . کنند دهند در نفس رسوخ پیدا می که انسان انجام می 

افعال و ملکات همان رفت و آمدهای نفس محسوب می    شوند. در سیر  بنابراین، 

رسد، به تعبیر دیگر، این ملکات  صعود و در اثر ممارست با افعال خاص به ملکات می 

گشایند و از دیگرسو، این ملکات خاستگاه سیر نزولی و تحقق افعال  راه صعود را می 

می  حلقه دیگر  در  پس  به  گردند.  منشا  هم  دو  هر  ملکات  و  افعال  نفس  حرکتی  ی 

 روند. شمارمی 

نفس در ابتدا از تمام کمالات حسی، خیالی و عقلی تهی است و از همین جهت بدون  

گردد، اما هنگامی که به بدن تعلق گرفت اخلاق، عادات، آراء و  ماده بدنی استوار نمی 

گردد و  گونه از حالت بالقوگی خارج می کند و این ملکات شریف و پستی را کسب می 
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مندی و یا شقاوت  های نفس سعادت رسد. حتی همین ملکات و اندوخته به فعلیت می 

سازد، چون اگر ملکات فاضل و عادات نیکو را در خود  اش را نیز مشخص می اخروی 

اما در صورتی که  ها درمی گردد و در سلک آن نهادینه سازد از جنس ملائک می  آید، 

نخواهد   نیز روزگار خوشی  دنیا  آن  زذیله شود، در  رفتارهای  گرفتار ملکات زشت و 

 ( 331  ص. :  1354شیرازی،    صدرالدین )   . داشت 

مندی نفس و همین  کسب ملکات نوری و مَلکَی و مجاور شدن با ملائکه و سعادت 

گردد و  طور حصول ملکات ناری و شیطانی که در اثر آن نفس با شیطان همنشین می 

شود. افعال قلبی از زمره افعال  گردد، فعل و دست رنج قلب قلمداد می گرفتار آتش می 

افعال جوانحی محسوب می بی  یا همان  به  واسطه، درونی  این مطلب صرفا  البته  شود. 

ای از افعال وملکات اشاره دارد. پس همانطور که افعال جوارحی در تحقق ملکات  مرتبه 

باشند و در حصول ملکات  مند می اند، افعال جوانحی نیز از چنین جایگاهی بهره تاثیرگذار 

 کنند.  نقش ایفا می 

  نیکو   کارهای   و   خیر   امور   در   که   نفسی   و   شوند می   حاصل   افعال   تکرار   اثر   در   ملکات 

  ملکان   ملاصدرا   تعبیر   به   کند، می   پیدا   دست   نیکو   و   فاضله   ملکات   به   باشد،   داشته   ممارست 

  حصول   افعال   ثقل   نقطه   درواقع، .  باشند می   ها آن   شدیده   مرتبه   و   افعال   یافتن   شدت   همان 

  تزلزل   حالت   از   و   کند می   تثبیت   را   خود   جایگاه   نفس   ملکات   حصول   با   و   است   ملکات 

  نقش   این   اما   دارند،   نقش   نفس   کمالی   مراتب   تحقق   در   افعال   هرچند، .  گردد می   خارج   وجودی 

  با .  باشیم   افعال   انباشتگی   و   تراکم   شاهد   که   رسد می   موردنظر   ی نتیجه   به   و   شود می   کامل   وقتی 

  در   و   شود می   تبدیل   پایدار   امر   یک   به   نفس   حالت   تغییرِ   آن   زیاد   تکرار   و   خاص   فعل   انباشتگی 

 .  باشد می   آن   انباشتگی   برآیند   و   است   افعال   نتیجه   ملکات   درواقع، .  گردد می   نهادینه   آن 
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  ملکات   مطابق   جدید   صورت   و   گردد می   متحول   نفس   حقیقت   ملکات   تحقق   اثر   در 

  نهادینه   نفس   در   را   مشخصی   صفت   خاص   ی ملکه   تحقق   درواقع، .  شود می   حاصل   نفسانی 

  به .  گردد می   نهادینه   نفس   در   متفاوت   اوصاف   گوناگون   های ملکه   حصول   با   و   سازد می 

  و   گردد می   نفس   وجود   دگرگونی   باعث   ملکات   انباشتگی   نیز   زمینه   این   در   سخن،   دیگر 

 . کند می   پیدا   تعین   انسان   وجودی   مرتبه   حاصله   ملکات   با   متناسب 

بنابراین، رابطه افعال و ملکات یک رابطه دو سویه است؛ همانگونه که افعال منشا  

کند، ملکات نیز بعد از  ملکات هستند و با تکرار یک فعل اثر آن در نفس رسوخ پیدا می 

می  افعال  منشا  نفس  در  ثابت شدن  و  تصمیم تحقق  روی  و  اثر  گیری شوند  نفس  های 

گونه می  رخ  گذارند.  ملکات  و  افعال  و  افکار  میان  متداخل  و  چندلایه  تاثر  و  تاثیر  ای 

دهد. از سویی، افکار و افعال بر همدیگر تاثیر متقابل دارند و از دیگر سو، برآیند تعامل  می 

گذارد و البته ملکات نیز بعد از تحقق بر افعال و حتی افکار  آن دو بر ملکات تاثیر می 

بل افعال و ملکات در تمام مراتب نفس به گونه  د. تاثیرگذاری متقا شو گذار واقع می تاثیر 

شوند، در گام  دو سویه است؛ ابتدا در اثر تکرار و تراکم افعال ملکات خلق و ایجاد می 

می  ایفا  نقش  با خود  متناسب  افعال  تحقق  در  ملکات  ماهیت  بعدی  سان،  بدین  کنند. 

تاثیرگذاری افعال و ملکات واحد است و اینگونه نیست که در مرتبه ادراکات درونی و  

ای مواجه باشیم، بلکه  یا در مرتبه عقل با نوع دیگری از تاثیرگذاری با فرایند دگرگونه 

 فرمول اساسی آن همین رابطه دو سویه و متقابل است.  
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 گیری نتیجه 

  امری،   خیالی   یا   عقلی   درک   از   بعد   و   کند می   طی   مشخصی را   فرایند   نفس   فعل   صدور 

.  کند می   پیدا   تحقق   خارج   در   فعل   و   یفتند می   کار   به ..  و   عضلات   اراده،   شوق،   قوای 

  یک   را ...  و   اراده   شوق،   مانند   قوای   و   دارد   تشکیکی   نگاهی   نیز   مساله   این   در   ملاصدرا 

  به   باتوجه .  است   ضعف   و   شدت   دچار   فعل   به   شان   نسبت   که   داند می   واحد   حقیقت 

  مختلف   افعال   منشا   نفس   و   است   متفاوت   ای مرتبه   هر   در   افعالش   نفس   بودن   ذومراتب 

  به   باتوجه   مساله   این .  شود می   صادر   نفس   از   دو   هر   فاضله   و   رذیله   افعال   لذا   گیرد، می   قرار 

  به   پیداکند   دست   مرتبه   هر   به   نفس   زیرا   کند، پیدامی   منطقی   بسیار   تبیین   ملاصدرا   مبانی 

  نیز   افعالش   نتیجه   در   شود، می   متحول   حقیقتش   و   گردد می   دگرگون   ذات   و   وجودی   لحاظ 

  مانند   واحدی   فعل   صدور   حتی   بنابراین، .  شوند می   صادر   ذاتش   و   حقیقت   همان   به   باتوجه 

  انفاق   وجه   هیچ   به   و   کند پیدامی   متفاوت   ماهیت   انسانی   نفوس   مراتب   به   باتوجه   انفاق 

  واحد   منزلت   و   نیست   یکسان   الهی   اولیاء   انفاق   با   دارد   قرار   طبیعی   مرتبه   در   که   کسی 

  و   منشا   و   کنند می   پیدا   مختلف   مراتب   نیز   افعال   نفس   و   وجود   مراتب   مانند   دقیقا .  ندارند 

 .  زند می   رقم   را   آن   نوعیت   صدور   خاستگاه 

  فعل   مقتضی   ای مرتبه   هر   و   گفت   سخن   افعال   انواع   از   توان می   مساله   این   به   باتوجه 

  مانند   است،   شده   ذکر   مختلف   های بندی   تقسیم   افعال   برای   البته .  است   خودش   خاص 

  افعال   از   کدام   بیرونی. هر   و   باواسطه   افعال   و   درونی   یا   واسطه بی   افعال   زذیله،   و   فاضله   افعال 

  پیدا   خاص   تعین   نفس   وجودی   مرتبه   با   متناسب   واسطه   با   و   واسطه بی   ویا   رذیله   و   فاضله 

  و   دارد   طبیعی   هویت   طبیعی   مرتبه   در   دوستی   و   محبت   مانند   ی فاضله   فعل   لذا   کند، می 

  هویت   عقلی   و   مثالی   مرتبه   در   فعل   همین   اما   باشد، می   خودش   خاص   سازگارهای   دارای 
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  شوند؛ می   دسته   دو   جهتی  از   نفس   مخلوقات   و  انشائات   البته، افعال، .  کند می   پیدا  متفاوت 

  آثار  فاقد   که  انشائاتی . شود می  نامیده  خارجی   و   عینی  وجود   دارند  عینی  آثار  که   انشائاتی 

  و   خیالی   صور   مانند   شوند، می   خوانده   ظلمی   و   ذهنی   وجود   دوم   دسته .  هستند   خارجی 

 .   اند ذهنی   وجودهای   همین   مصادیق   از   که   عقلی 

  از   نیز   نفس   خود   بیرونی   تاثیرات   بر   علاوه   شود، می   صادر   نفس   از   فعل   که   هنگامی 

  فعالیت  محصول   اینکه   با   فعل  درواقع، . گردد می   متحول   احوالش   و  پذیرد می  اثر   خود  فعل 

  نفس   در   حالت   تغییر   باعث   و   گذارد می   تاثیر   نیز   انسان   خود   روی   زمان   درعین   است   انسان 

  کارهای   شخص   اگر   بود؛   خواهد   فعل   نوع   به   بسته   نفس   حالت   دگرگونی   البته .  گردد می 

  همین   با   متناسب   نیز   نفس   حالت   ورزد،   ممارست   امر   براین   و   دهد   انجام   را   فضایل   و   نیک 

  چنانچی   و   شد   خواهند   نهادینه   او   نفس   در   فاضله   ملکات   مرور   به   و   شد   خواهد   متغیر   افعال 

  بدست   را   رذیله   ملکات   و   کند می   تجربه   را   متناسب   حالات   نفس   شود،   رذایل   مرتکب 

 .  آورد   خواهد 

شان دو  ی گذارند و رابطه دیگر تاثیرات متقابل می هم در مجموع افعال و ملکات روی  

سویه است، یعنی همان گونه که افعال در حصول ملکات برای نفس نقش دارند و تکرار  

شوند، ملکات نیز در صدور افعال نقش دارند  آن باعث نهادینه شدن حالت ها در نفس می 

گیرند و امکان  و نفوسی که دارای ملکات خاص هستند، منشا افعال مشخص قرار می 

گردد. درواقع، انسان با فعل وجود  ها تضعیف می صدور افعال خلاف آن ملکات از آن 

زود  گذر یا    تواند منشا کیفیت بخشد. هر فعلی می دهد و تداوم می خویش را بسط می 

از این حیث، فعل منشا و خاستگاه ملکات است و در اثر تکرار فعل اوصافی  پایدار گردد؛  

 کنند.  ر نفس انسانی رسوخ پیدا می مشخص د 
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 منابع   

 . تهران ر،یکب امر انتشارات اول، ،چاپالمشاعر رسالة شرح ،( ۱۳۷۶) الدین، جلال سید آشتیانی، .۱

 .قم اسلامی، تبلیغات  دفتر ،۵ج ،اللغه مقائیس معجم ،(۱۴۰۴) فارس، بن احمد فارس، ابن .۲

  انتشارات  ریگی،  بندر  محمد  مترجم  ،فارسى  - عربى  الوسیط،  المعجم   فرهنگجمعی از مولفان،   .۳

 قم  ،۱۳۸۴ اول چاپ اسلامی،

 الرابعه   الطبع  ،یالقرب  یذو  ،انتشارات اللغه  ىف  المنجد   ،(ق.  ه۱۴۲۳  / ش.ه۱۳۸۱)  س،یلوئ  معلوف، .۴

۵. ،   چاپ  اسراء  نشر  مرکز  هشتم،  ج  از  چهارم  بحش  ،مختوم  رحیق  ،(۱۴۰۰)  جوادی آملی، عبدال ل

 .قم اول،

 . اول  چاپ جهان، نقش نصری، ال ل  عبد تقریر ،نفس سفر ،(۱۳۸۰) مهدی، یزدی، حائری .۶

  پژوهشگاه  ،صدرایى شناسى  کنش  انسان   ، (۱۳۹۶)  هادی،  و رضا   حیدر  سید موسوی،  و حسنی .۷

 قم ، ۱۳۹۷ اول، چاپ  دانشگاه، و حوزه

  علمی  ،صدرا  ملا  هیهدا  شرح  ری تحر  الاکوان  مرآت  ،(۱۳۷۵)   محمد،  بن   احمد  اردکانی،   حسینی  .۸

 . اول چاپ فرهنگی، و

  اندیشه  و  فرهنگ   پژوهشگاه  ،ملاصدرا  اخلاقى  آرای  ،(۱۳۹۷)  عبدالرحیم،  سید  حسینی، .۹

 . اول چاپ اسلامی،

 . تهران تهران، دانشگاه ،نامه لغت  ،(۱۳۷۷) اکبر، علی دهخدا، .۱۰

 .مشهد  للنشر،  الجامعی  المرکز  ،الربوبیه  الشواهد   بر  تعلیقه  ؛(۱۳۶۰)  مهدی،   بن  هادی  سبزواری، .۱۱

 چاپ  المحمودی،  مکتبه  ،الکافى  اصول  شرح  ،(۱۳۹۱)  ،بن ابراهیممحمد  شیرازی،   الدین  صدر .۱۲

 . تهران سنگی،

 ـ .۱۳   حکمت   بنیاد  انتشارات  ،الربوبیه  الشواهد   ،(۱۳۸۲)  ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 .تهران صدرا، اسلامی

 ـ .۱۴  ی عل  قاتیتعل،الاول  ،الجزءبیالغ  حیمفات  ،(م۲۰۰۳)  ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 .بیروت دوم، چاپ  ،یالعرب خیالتار موسسه ،یخواجو  محمد تحقیق ،ینور

 ـ .۱۵  والجهل،   العقل  کتاب  ،ى الکاف  اصول   شرح  ،(۱۳۶۶)  ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 .تهران اول، چاپ ،یفرهنگ قاتیتحق و مطالعات مؤسسه ،یخوجو  محمد تصحیح
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 ـ .۱۶    جلال   د یس  حیتصح  ،۱ج  ،ةیالربوب  الشواهد  ،(۱۳۸۲)  ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 . اول چاپ  ،ینید یمطبوعات ،یانیآشت نیالد

 ـ .۱۷   التاریخ  موسسه  ،الاثیریه  الهدایه  شرح  ،(ق  ه۱۳۲۲)  ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 . بیروت اول، چاپ العربی،

 ـ .۱۸   فلسفه،  و  حکمت   انجمن  ،المعاد  و  المبدأ  ،(۱۳۵۴)  ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 .تهران

  آموزش  و  فرهنگ  وزارت  ،الغیب  مفاتیح  ،(۱۳۶۳)  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــ .۱۹

 . تهران فرهنگی، تحقیقات و مطالعات موسسه ایران، فلسفه  و حکمت  اسلامی انجمن عالی،

 ـ .۲۰  . قم  اول،  چاپ  بیدار،  ،شفا  الهیات  على  الحاشیه  ،(تابی)   ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 ـ .۲۱   ناشر  ،۸ج  ،الکریم  القرآن  تفسیر  شیرازی،  ،(۱۳۶۶)  ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 .قم دوم، چاپ بیدار،

 ـ .۲۲   ،المتعالیه فى الاسفار العقلیه الاربعه  الحکمه   ،(۱۳۸۳)   ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 . تهران اول، چاپ صدرا، اسلامی حکمت  بنیاد انتشارات

  العربی،  التراث  الاحیاء   دار  ،المتعالیه  الحکمه   ،(م۱۹۸۱)  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــ .۲۳

 . بیروت

  فلسفه  و  حکمت   اسامی  انجمن  ،اتی الآ  أسرار  ،(۱۳۶۰)  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــ .۲۴

 .تهران اول، چاپ ایران،

 ـ .۲۵   محمد   تصحیح  و  مقدمه  ،اصل  سه   رساله  ،(۱۳۸۴)  ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 .دوم چاپ مولی، انتشارات خواجوی،

 ـ .۲۶   بنیا  ،۲ج  ،شفا  الهیات  بر  تعلیقه  و  شرح  ،(۱۳۸۲)   ــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 . تهران صدرا، اسلامی حکمت 

 ، المتالهین  صدر  فلسفى   رسائل  مجموعه   ،(۱۳۸۵)  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــ .۲۷

 .تهران سوم،  چاپ حکمت، انتشارات موسسه

 .قم الاسلامی، النشر موسسه ،الحکمه بدایه ،(۱۳۸۰) حسین، محمد سید طباطبائی، .۲۸

  ،۲۸  شماره  ،صدرا  خردنامه  آن،های  خلاقیت   و  نفس  ،(۱۳۸۱)  مصطفی،   سید  داماد،  محقق .۲۹

 . تابستان
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 .تهران صدرا، نشر ،۸ ،۷ج آثار، مجموعه ،(۱۳۸۲) مطهری، مرتضی، .۳۰

  و  بیست   چاپ  کبیر،  امیر  انتشارات  موسسه  ،معین  فارسى  فرهنگ  ،(۱۳۸۶)  محمد،  معین، .۳۱

 . چهارم

 .الدعوه دار ،۱ج ،،الوسیط معجم ،(۱۳۷۴) المولفین، من مجموعه .۳۲

  صدور  فرآیند  وجودشناختی  تحلیل  ،(۱۳۹۶)  فرامرز،  احد  و  حسین  محمد  قراملکی،  و  وفائیان .۳۳

 ، شناختى  هستى  هایپژوهش  پژوهشى  -علمى  دوفصلنامه  صدرالمتالهین،  و  سیناابن   منظر  از  فعل

 .تابستان و بهار ،۱۱ شماره ششم سال

 



  

 ـ پژوهشی      علمی  

 

 

 
 ی آمل   ی جواد   الله آیت از منظر    ت ی ن عدالت در بستر جنس یی تب 

 **   فر ی سهراب   د ی وح          |            ی زهرا خان 

 چکیده  

اد  از مسائل مورد توجه  بشر   ی اله   ان ی عدالت  اند   ی و مکاتب  و  از آن  ی بوده  شمندان مختلف به بحث 
جد پرداخته  سطح  زم   د ی اند.  در  نگرش   نه ی مطالعات  به  پرداختن  مطالعه    یی ها عدالت،  همچون 

انسان شناس   ی شناس ی هست  که درون ما   ها ی و  م   یی محتوا   ه ی است  را    ی ها . عدالت حوزه سازد ی عدالت 
دو جنس زن و مرد است که امروزه تحت    ن ی ها، مطالعه عدالت ب حوزه   ن ی از ا   ی ک ی را دربردارد.    ی گون گونا 

است، در مطالعه آن   ی ب ی ترک   ی مفهوم  ی ت ی . از آنجا که عدالت جنس شود ی م   اد ی از آن  ی عنوان عدالت جنست 
و مرد، حقوق    زن   ن ی ب   ی ها او، تفاوت   نش ی آفر   ت ی ف ی علاوه بر فهم عدالت؛ با توجه به شناخت انسان، ک 

  ی ا مسئله   ی ت ی در تحقق عدالت جنس   ار ی و ارائه مع   ی . بررس ابد ی ی عدالت ضرورت م   ی زنان به ارائه مبنا 
اصر  مع   لسوفان ی از ف   ی ک ی   ی آمل ی جواد   ال ل ت ی به آن پرداخته است. از آنجا که آ   ی است که کمتر پژوهش 

نظر  صاحب   ی ت ی جنس   ی ها عدالت و تفاوت   ، ی مسئله زنان، برابر   ، ی انسان شناس   نه ی که در زم   د ی آ ی شمار م به 
  ی ت ی در تحقق عدالت جنس   ار ی مع   ی بررس   ت ی و با محور   ی ل ی _تحل ی ف ی با روش توص   شان ی است، نظرات ا 

را از منظر    ی ت ی تحقق عدالت جنس   ی ارها ی مقاله به دنبال آن است که مع   ن ی . ا رد ی گ ی مورد مطالعه قرار م 
راستا، در    ن ی کند. در ا   ل ی و تحل   یی شناسا   ی انسان   ف مختل   ی ها گاه ی متناسب با جا   ی آمل   ی جواد   ال ل ت ی آ 

و    ت ی ترب   ت ی ف ی در ک   شود؛ ی م   ده ی سنج   ی و برابر   ی تساو   ار ی عدالت با مع   ، ی انسان   ت ی مسائل مربوط به هو 
  ابد؛ ی ی استحقاق افراد تحقق م   ار ی عدالت با مع   ستند، ی ن   ی ق ی زن و مرد حق   ن ی ب   ی ها پرورش که تفاوت   ط ی مح 
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 مقدمه ـ  1

بوده و   ی و مکاتب بشر   ی اله   ان ی است که همواره مورد توجه اد   ی م ی از مفاه   ی ک ی عدالت  

عدالت    ی ستگ ی اند. حسن عدالت و قبح ظلم، با مختلف به بحث از آن پرداخته   شمندان ی اند 

  ن ی به ا   ، ی ار ی بس   ی ها نظرها قرار گرفته و در پژوهش آن، کمتر محل اختلاف   ی و ارزشمند 

مضاف توجه شده    ی ها عدالت و عدالت   ی شناس مفهوم بحث از    ل ی مباحث خصوصاً ذ 

و بستر بروز    بخشد ی عدالت را ارتقا م   ی ها ه ی نظر   نه ی است. اما آنچه سطح مطالعات در زم 

شناسانه  انسان   ی ها فرض ش ی پ   شناسانه، ی هست   ، ی فلسف   ی ها اختلاف نظرها است، نگرش 

  ی رو برا   ن ی . از هم سازد ی در عدالت را م   یی محتوا   ی ها نگرش   ه ی ما و ... است که درون 

مورد مطالعه    ها ی شناس و انسان   ی شناس ی هست   د ی با   ز ی از هر چ   ش ی عدالت، پ   ه ی شناخت نظر 

  از   یکی .  گیرد برمی   در   را   گوناگونی   های ابعاد و حوزه   عدالت   دیگر   سوی   از   . رد ی قرار گ 

  امروزه   که   است   مرد   و   زن   جنس   دو   بین   و   عرصه جنسیت   در   مطالعه عدالت   ها، این حوزه 

های  نظریه   و   ها   دیدگاه   از   وسیعی   طیف   . شود از آن یاد می   جنستی   عدالت   عنوان   تحت 

ها و خصوصا دو جنس زن  تبعیض میان انسان   عدم   و   برابری   ماهیت   مورد   در   گوناگون 

بر مبنایی خاص  و مرد وجود دارد که هریک مدل مطلوب   با تاکید  خود را از برابری 

شناسانه و ارائه  کنند. توجه بر این حوزه از عدالت با  تمرکز بر نگرش انسان می   عرضه 

پردازان مسلمان نیازمند کاوش و مطالعه  معیار در تحقق عدالت جنسیتی از منظر نظریه 

بیشتری است. از آنجا که عدالت جنسیتی مفهومی ترکیبی است، در مطالعه آن علاوه بر  

  ، زن و مرد   های بین تفاوت فهم عدالت؛ با توجه به شناخت انسان، کیفیت آفرینش او،  

 یابد.  ضرورت می   … و به ارائه مبنای عدالت  حقوق زنان  

برخی از فمینیستها مبتنی بر انسان شناسی خود، مراد از عدالت را به تساوی و برابری  
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کامل بین دو جنس تعبیر کردند و شماری از آنان ذیل نظریات سیاسی و اقتصادی رایج،  

اند. در نگرش  صورت پایه و اساس اصول عدالت خویش تکیه کرده بر عنصری خاص به 

ایفا می  کند، وجود یک مبنای طبیعی برای  سنتی عدالت که »استحقاق« نقشِ محوری 

:  1395  ، ی غام ی پ )   حقوق و آفرینش مطرح است؛ به عبارتی حق طبیعی مقدم بر هر چیزی است 

ارزش بنیادین و محور اصلی    liberty. در رویکرد لیبرالیستی به عدالت، چون آزادی ( 90ص.  

می  تشکیل  را  انسان آدمی  میان  در  که  قوانینی  است  این  دهد، ضروری  دارد  ها وجود 

درحالی آزادی  حقی.  هر  بر  آزادی  تقدم  یعنی  برساند؛  اکثر  حد  به  را  نزد  ها  که 

نیاز  سوسیالیست  عنصر  بدین   needها  است.  بنیادین  اجتماع  ارزشی  ساختار  روی 

شود که نیازهای اساسی آحاد جامعه به بهترین وجه تأمین شود؛ یعنی  ای واقع می گونه به 

 . ( 193  ص. :  1383  ، ی واعظ )   تقدم نیاز بر هر حق و آزادی 

  میان دو جنس، به های  در پرتو ذاتی نبودن تفاوت   لیبرالی   بر همین اساس فمینیسم 

  حقوق   همانند مردان از   زنان   برخورداری   به معنای   زنان   برای   برابر   حقوق   درباره   بحث 

  شود که اختصاص به می   پردازد و قائل به مبارزه علیه قوانین و حقوقی می   شهروندی 

  طلبانه   مساوات   ایدئولوژی   از   لیبرال   فمینیستهای   . ( 246  ص. :  1395)آبوت،    دارد   زنان   نه   و   مردان 

  و   و به اعتقاد آنان، زنان اند  تاثیر پذیرفته   انسانی   وشخصیت   شأن   بر   آن   تأكید   با   همراه   مدرن 

  را  انسانیت  كه اند بوده   مردان  این  و   هستند   برابر   ذاتا    انسانی   موجوداتی  عنوان  به   دو   هر  مردان 

  و اند  كرده   تعریف   جداگانه   را   زنانه   و   مردانه های  حوزه   تاریخ   طول   در   و   اند نشان داده   مردانه 

اند. تعریفی كه این دسته از فمینیست ها    داده   قرار   موضع فرودست   در   را   زنان   طریق   این   از 

كند مبتنی بر فردیتی است كه برای  می   از فرودستی زنان دارند و الگوی برابری آن را دنبال 

  و آن فردیت از طریق ایجاد فرصت برابر با مردان ایجاد   ( 240،  1381)مشیرزاده،    زنان قائل است 
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  در   كردن   وچرا   چون   دارند، نه   مردان   كه   هستند   چیزهایی   شود. از این رو آنان خواهان می 

   . ( 87: ص.  1385)بیسلی،    ها آن   كمیت   و   ارزش 

فمینیست سوسیالیست  مقابل،  م در  زمانی  را  زنان  رهایی  نظام  می   قق ح ها  که  دانند 

اقتصاد سرمایه داری همراه با استثمار آن از زنان در خانه و کارخانه برانداخته شود. از  

ای از خواستها و نیازهای انسانی  مجموعه   ، انسان   زیست شناسی و روانشناسی منظر آنان  

  چندان دوام   میکند و جوامعی که این خواستها و نیازها را نادیده بگیرند عموما   را ایجاب 

شود مانند روابط  از همین رو باید به روابطی که مناسبات دلبخواهی تلقی می آورند.  نمی 

چون این  فرودست/بالادست، ارباب/ بنده و... بین دو جنس زن و مرد اعتراض شود؛  

کنند و افراد  و نیازهای اصلی و عادی اشخاص عمل می   ها مناسبات در تقابل با خواست 

ایجاد    داشت نخواهند  امکان شکوفایی    نین روابطی با وجود چ آنها،    درگیر در  برای  و 

باید سرمایه داری و ستم سرمایه  نه تنها  نابرابری،  بین رفتن  از  از میان  عدالت و  داری 

 .  ( 72  : ص. 1387)تانگ،    برداشته شود، بلکه باید مردسالاری نیز از بین رود 

ا  به انسان و تأک   ن ی نوع نگرش  خاص در تحقق عدالت به    ار ی مع   ک ی بر    د ی مکاتب 

عدالت    ه ی ضرورت فهم نظر   رها ی تنوع در تفس   ن ی . ا انجامد ی از عدالت م   ی مختلف   ر ی تفاس 

  ی و مبان   ها فرض ش ی از پ   ها ه ی نظر   ن ی چرا که ا   دهد، ی م   ش ی را افزا   ت ی در بستر جنس   ی اسلام 

  ن ی به ا   د ی با   ، ی اسلام   ی ت ی عدالت جنس   ه ی نظر   ح ی ل صح ی تحل   ی برخوردارند و برا   ی متفاوت 

   ها توجه کرد. تفاوت 

بررس   ن ی ش ی پ   ی ها پژوهش  جنس   م ی مفاه   ی به  و  پرداخته   ت ی عدالت  اسلام  اند.  در 

»تامل   ی خراسان  ا   « ی ت ی در مفهوم عدالت جنس   ی نظر   ی و احمدوند در    ی مفهوم   ضاح ی به 

را    ت ی عدالت و جنس  ن ی و رابطه ب  پردازند ی م  ی موجود در اسناد بالادست  ی ت ی عدالت جنس 
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از    ی ت ی . رودگر در »عدالت جنس دهند ی قرار م   ی مورد بررس   ی و غرب   ی اسلام   فتمان گ   ل ی ذ 

را از منظر علامه    ت ی دو مفهوم عدالت و جنس   « ی مطهر   د ی و شه   یی علامه طباطبا   دگاه ی د 

که تنها مرجع حقوق،   رد ی گ ی م   جه ی قرار داده و نت  ی مورد بررس   ی مطهر   د ی و شه  یی طباطبا 

حق و عدالت رابطه برقرار کرده    ن ی ب   ، ی فعل اله   ی مند ت ی ا است که طبق غ   نش ی نظام آفر 

»درآمد   ز ی ن   ان ی است. شجر  مقاله  مبان   ی در  منظر    ی ت ی عدالت جنس   ی شناس انسان   ی بر  از 

تأک   ، یی حکمت صدرا  مبان   د ی با  نقد  برخ   « ی ست ی ن ی فم   ی بر  نقد  شناسانه  انسان   ی مبان   ی با 

متعال انسان   ی مبان   ها، ست ی ن ی فم  برا   ه ی شناسانه حکمت  جنس   ی اب ی دست   ی را  عدالت    ی ت ی به 

  ی ها، به اثبات عدالت استحقاق   ست ی ن ی و در مقابل عدالتِ مساوات طلبانه فم   د ی نما ی م   ن یی تب 

  آورد. ی م   ی رو   یی صدرا   ی انسان شناس   ی تحت عنوان خروج 

در حوزه حقوق بشر و مطالعات    ی د ی کل   م ی از مفاه   ی ک ی به عنوان    ی ت ی عدالت جنس 

سال  در  فزا   ر ی اخ   ی ها زنان،  توجه  ا   ی ا نده ی مورد  وجود  با  است.  گرفته  فقدان    ن ی قرار 

و   ن یی را در تب  یی ها ، چالش در اندیشه اسلامی   مفهوم   ن ی تحقق ا  ی مشخص برا   ی ارها ی مع 

آ   ی اجرا  است.  آورده  به وجود  عنوان    ی آمل ی جواد   ال ل ت ی آن  برجسته   ی ک ی به    ن ی تر از 

حقوق زنان،    ، ی شناس در خصوص انسان   ی جامع   ی ها دگاه ی معاصر، د مسلمان    لسوفان ی ف 

و برابر  کرده   ی  ارائه  بررس ست ا عدالت  عدالت    شان ی ا   ی ها دگاه ی د   ی .  خصوص  در 

غن   تواند ی م   ، ی ت ی جنس  ا   وجود م   ات ی ادب   ی ساز ی به  ارائه فهم   ن ی در  و  و    تر ق ی دق   ی حوزه 

ا   تر ی کاربرد  کند.    ن ی از  اصل بنابراین  مفهوم کمک  تب   ن ی ا   ی هدف    ی ارها ی مع   ن یی مقاله، 

در بستر    ژه ی مفهوم عدالت، به و ؛ زیرا  است   ی آمل   ی جواد   علامه از منظر    ی ت ی عدالت جنس 

در  و  دارد  ق ی فهم دق  ی برا   ی مشخص  ی ارها ی به مع   از ی است که ن  ده ی چ ی پ  ی مفهوم  ت، ی جنس 

و    یی به شناسا   ، ی آمل   ی جواد   ال ل آیت آثار و نظرات    ل ی تا با تحل   شود ی مقاله، تلاش م   ن ی ا 

 پرداخته شود.   ارها ی مع   ن ی ارائه ا 
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 مفهوم عدالتـ  2

اند، تا  تحدید معنای لغوی برای عدل دشوار است و برای آن معانی متعددی برشمرده 

روی،  روند. معانی همچون میانه شمار می جا که گاهی این معانی متضاد با یکدیگر به بدان 

تساوی، تماثل، تشابه، راستی و راست ایستادن، همتا و معادل، رعایت حد وسط، حکم  

به حق و انصاف، قول یا حکمی که مورد رضایت و خشنودی مردم واقع شود و ضد   

.  : ج 1404؛ ابن فارس،  471.  ، ص 15  . : ج 1386؛ الزبیدی،  430.  ، ص 11  . : ج 1414ابن منظور،  )   شود جور استفاده می 

 . ( 234  . ، ص 1  . : ج 2014؛ العسکری،  247  . ، ص 4

که شناخت   است  بدیهی  مفهومی  دارای  و ظلم  عدل  آملی  منظر علامه جوادی  از 

ترین  حقیقت آن همانند دیگر امور بدیهی دشوار است، مانند وجود که مفهوم آن از روشن 

ها در مفهوم عدالت بیشتر ریشه در تعریف به  معانی و شناختش پیچیده است و تفاوت 

. از همین رو عدالت مفهومی مشترک معنوی با  ( 61  ص.   ، 3ج.   : 1397)جوادی آملی،    مصداق دارد 

 شود. مصادیق متفاوت معرفی می 

و    کرد ی به علت اختلاف رو   تواند ی گوناگون درباره عدالت م   ی رها ی و تفس   ف ی تعار 

را   ی متعدد  ف ی متفاوت، تعار   ی کردها ی به رو مسلک افراد باشد. متفکران مختلف باتوجه 

کرده  معنا ارائه  به  عدالت  استحقاق؛    ی اعطا   ی اند:  با  مطابق    ی عن ی متناسب  مردم  با 

ا   ی و به هرکس   ود معامله ش   شان ی ازها ی ها و امت استحقاق    ن ی متناسب با حقش داده شود. 

تحت عنوان »إعطاء    ز ی متفکران مسلمانان ن   ات ی است که در ادب   ک ی فلاسفه کلاس   دگاه ی د 

دوم، عدالت عبارت است از رفتار برابر و    ی . در معنا شود ی حَق، حَقه« مطرح م   ی کلُ ذِ 

  ی کرد ی رو   ن ی ها مشابه است. ا ها و حقوق انسان نگاه فرصت   ن ی در ا   را ی ها؛ ز مشابه با انسان 

از عدالت است،    ها ست ی ال ی سوس   ر ی که تفس   گر ی د   ی مدافع آن هستند. معنا   ها برال ی است که ل 
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  شان ی ها یی و توانا   ازها ی با مردم مطابق ن   ی عن ی   شود؛ ی م   ده ی عدالت نام   از ی اندازه ن به   ی اعطا 

 .  ( 115- 114  ص. :  1383فرانکنا، )   رفتار شود 

ال ل جوادی آملی مانند بسیاری از اندیشمندان مسلمان، عدالت را به معنای إعطاء  آیت 

تبیین  کند. او برای کلُ ذِی حَق، حَقه یعنی قراردادن هر چیزی در موضع مناسبش بیان می 

می  تبیین  را  مساوات  با  عدالت  رابطه  عدل  از  نزد  معنای صحیح  تساوی  از  مراد  نماید. 

به  اعضای جامعه است،  همه  قانونِ  بودن  یکسان  معنا،  این  به  هیچ  گونه معتقدین  که  ای 

کند  استناد می   7تفاوت قانونی میان افراد وجود نداشته باشد. وی به بیانی از حضرت امیر 

کردند. یک دسته از اموال  المال، اموال را به سه دسته تقسیم می که در جریان تقسیم بیت 

ی  شود و همه در برخورداری از آن مساوی هستند. دسته یکسان در میان همه تقسیم می 

دسته  و  شده  توزیع  متفاوت  شکل  به  افراد  میان  و  دوم  ویژه  طور  به  اموال  از  سوم  ی 

. مساوات در جایی است که  ( 217  ص. : 1389ی آملی )جواد   گردد اختصاصی بین برخی تقسیم می 

صورت همسان ایفای وظیفه کرده باشند و در این صورت گفته  همه افراد در انجام کاری به 

های جسمی  که استعدادها و بهره   برابر است. اما در جایی  عدالت  شود مساوات با حق و می 

  ص. :  )همان   افراد متفاوت باشد، رعایت مساوات به معنای ظلم خواهد بود   و روانی و هوشی 

. با تعریف عدالت به »اعطاء ذی حق، حقه« نزد جوادی آملی، ابتدا باید معنای حق و  ( 220

ای سلطنت، ملکیت، منفعت، قدرت تعریف  منشأ انتزاع حقوق مشخص شود. حق را نحوه 

آملی،  وادی )ج   گردد اند و تنوع تعاریف به موضوع علمی بستگی دارد که حق در آن بیان می کرده 

، منشأ  ( 147 ، )بقره   فرماید »الحق من ربک« . از منظر او همان گونه که قرآن می ( 18  ص. :  الف 1388

زند. در  ای که ساختار خلقت الهی رقم می همه حقوق خداوند است، اما حقوق طبیعی 

نگرش توحیدی، خداوند هم حقوق فطری و طبیعی انسان را معین کرده است و هم حقوق  
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تر منشأ حقوق  رو به سخن دقیق . از همین ( 158  ص. :  الف 1388  ، ی آمل ی جواد )   اجتماعی او را فردی و  

 انسان، طبیعت و فطرتی است که خداوند آن را خلق کرده است.  

تفاوت آیت  آملی  تکوین می ال ل جوادی  نظام  او عدالت  ها را لازمه  تعبیر  به  و  داند 

خداوند در آفرینش اعطای هرآن چیزی است که برای نظام هستی بشر و جهان لازم  

است. عدالت خداوند به معنای ایجاد مساوات در نظام خلقت نیست. همان گونه که  

فرماید »أهم یقسمون رحمت ربک نحن قسمنا بینهم معیشتهم فی الحیاة الدنیا  قرآن می 

ا   ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات لیت خذ بعضهم بعضاً سخریاً ورحمت ربک خیر مم 

انسان  ( 32، )زخرف   یجمعون«  اشتیاق ما  و  استعدادها  جهت  از  را  نیافریدیم،  ها  یکسان  ها 

  منظور   ن ی بد د.  شد و هرگز حیات بشری از نظام احسن برخوردار نبو وگرنه کارها فلج می 

های متنوع آفریدیم، تا با تسخیر متقابل آنان  ما افراد را گوناگون و با استعدادها و اشتیاق 

. این تسخیر متقابل مایه قوام نظام  ( 622  ص. :  2  ج.   ، 1387  ، ی آمل   ی جواد )   نظام احسن تحقق یابد 

معیار   و  است  نمی گذار ارزش احسن  شمار  به  بنابرا آید ی  متفاوت    ن ی ؛  آفرینش  لازمه 

ها  که با مساوات، تفاوت ها نیز در آن لحاظ گردد نه آن تعریفی از عدالت است که تفاوت 

 را نادیده گیرد و خود شکلی دیگر از ظلم را ایجاد کند. 

دانند و تناسب  در تعریف از عدالت، فلاسفه کلاسیک که ریشه حقوق را طبیعت می 

نوعی دارای رویکردهای  کنند به ها بیان می تبع نابرابری ها و به نظام را در وجود تفاوت 

« هستند؛ زیرا برای عدالت در عالم واقع یک وجود و تعریف واقعی در نظر  1گرایانه »ذات 

نگرش  می  دارد.  حقیقتی  و  واقعیت  ثبوت،  مقام  در  عدالت  که  معنا  این  به  گیرند؛ 

نابرابری ذات  پذیرش  به  منجر  شود،  پذیرفته  نیز  اثبات  عالم  در  چنانچه  های  گرایانه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1 . Essentialistic 
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هایی که ذاتی اشیا است، افراد را به وضعیت و  گردد، یعنی پذیرش تفاوت اجتماعی می 

کند. ارائه قاعده عام در باب عدالت هرچند در مقام  جایگاهی که در آن قرار دارند قانع می 

و    1ثبوت امری ممکن به شمار آید، اما به علت وسعت موضوع عدالت در مقام اثبات 

بنابراین    ، ( 98  ص. :  1395  ، ی غام ی پ )   ای را عرضه داشت توان چنین قاعده کثرت مصادیق آن نمی 

شناختی عدالت لازم است بین انواع عدالت تفاوت قائل شد. البته به این  در وجه معرفت 

معنا نیست که عدل مشترک لفظی بوده و از جهت معنا در هر قسم معنای خاص خود را  

دارد، بلکه به بیان جوادی آملی »عدل« مشترک معنوی است و معنایی مشترک در همه  

اساس عدل    ت مصداقی دارد. بر همین اقسام خود داراست گرچه هر قسم با دیگری تفاو 

امور   در  و  است  اعتباری  مفهومی  مصداق،  اعتبار  به  اثبات،  عالم  و  ارزشی  مسائل  در 

 . ( 40ص.    : ب   1388  ، ی آمل   ی جواد )   تکوینی و عالم ثبوت به آن اعتبار، مفهومی حقیقی است 

عدل در عالم اثبات دارای مفهومی اعتباری است، هرچند اعتباری بودن آن به منزله  

توان گفت  قراردادی بودن صرف آن نیست و ریشه در تکوین دارد. در این حوزه نمی 

های  گرایانه و مطلق است؛ زیرا حوزه اعتبار هرچند با هست و نیست معنای عدالت ذات 

عالم ثبوت سروکار دارد، اما چون خود وجود خارجی ندارد و به اعتبار معتبر به وجود  

می می  تبعیت  مکان  و  زمان  مقتضیات  از  ازاین آید،  از  کند.  نیز  اثبات  عالم  در  عدل  رو 

 . ( 65  ص. :  1395  ، ی غام ی پ )   گردد مفهومی پویا و دینامیسمی برخوردار می 

فلاسفه از زمان افلاطون تا اکنون، به دنبال پیداکردن و کشف یک قاعده عام مثل اعطاء  

کل ذی حق حقه بودند که با این یک قاعده عام، تمام مسائل عدالت را حل کنند؛ در  

های کوچک سخن  مقابل برخی این روش را غلط پنداشته و از ضرورت وجود نظریه 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 . تحقق خارجی و عینیت فعلی 1
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های عملی. در اندیشه اسلامی هم از ضرورت حکمت نظری  گفتند؛ یعنی وجود نظریه 

رود و هم از حکمت عملی که در این صورت ضمن ضرورت وجود قواعد  سخن می 

نیز موردتوجه قرار داد  باید قواعد عملی را  نیز کلیت  ( 76  ص. :  همان )   عام،  . قواعد عملی 

بین  عدالت را تخصیص زده و جنبه کارکردی به آن می  دهد. جوادی آملی در تقسیم 

عالم  در  موجود  حقایق  کننده  ادراک  نظری  حکمت  در  را  انسان  داند.  می   1ادراکات، 

آفریند، وجود این  ی را نمی ز ی و چ ازآنجاکه انسان در این ادراکات کاشف حقایق است  

انسان   عملی  حکمتِ  بخش  در  اما  ندارد،  انسان  وجود  با  ارتباطی  حقایق  از  قسم 

آید و جایگاه این اعتباریات حوزه اعتبار خود انسان  به شمار می   2آورنده اعتبارات د پدی 

است. این ادراکات تابع مقتضیات زندگانی هستند و اگر کسی نباشد که آن را تعق ل و  

های واقعی و  لحاظ کند، دیگر هیچ موجودیتی نخواهد داشت، هرچند مسبوق به ملاک 

 . ( 436- 433  ص.   ، 10.  ج :  1389  ، ی آمل   ی جواد )   اند ملحوق به پاداش یا کیفر حقیقی 

به تقسیم عدالت به تکوینی و انسانی، عدالت تکوینی ذیل حکمت نظری قرار  باتوجه 

گیرد، اما عدالت انسانی در حوزه حکمت عملی و اعتباریاتی است که مسبوق به امور  می 

شود. البته آنچه در تفکیک بین دو نوع ادراک و انواع عدالت اهمیت  تکوینی شناخته می 

 دارد، نحوه استفاده جوادی آملی از پویایی و کارکرد عدالت در تفسیر آیات مرتبط است.  

آیت  می نزد  معنا  آن  گسترده  مصادیق  به  ناظر  عدالت  آملی،  جوادی  یعنی  ال ل  یابد؛ 

کند.  رو که معیار عدالت در مصادیق متکثر، گوناگون است، معنایی متفاوت پیدا می ازآن 

سه معیار تساوی،    که   المال ناظر به استناد وی به کلامی از حضرت علی در تقسیم بیت 

توان  می  ، ( 216 ص. : 1389  ، ی آمل  ی جواد )  شمرد تفاوت و اختصاص را برای تقسیم عادلانه برمی 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

 ها . هست و نیست 1

 . باید و نبایدها  2
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نتیجه گرفت در تبیین علامه جوادی آملی از آیات قرآن ناظر بر جنسیت نیز معیارهای   

روی در برخی آیات عدالت با معیار  کند. بدین متفاوت عدالت، معنای آن را تعریف می 

کارکرد،   استحقاق،  مانند  دیگری  معیارهای  با  دیگر  برخی  در  و  شده  فهمیده  تساوی 

 شود. شایستگی و... تفسیر می 

 عدالت در بستر جنسیت   ـ3

های اخیر موردتوجه واقع های عدالت که در رابطه با جنسیت در سال یکی از شاخه 

شده، عدالت جنسیتی است. تبیین این مفهومِ مرکب، نیازمند شناخت دو مفهوم عدالت 

بیان شد که در ترکیب با جنسیت  و جنسیت است. عدالت مفهومی مشترک معنوی 

بستر  در  عدالت  سپس  و  شده  بررسی  آن  به  نگرش  و  جنسیت  ابتدا  است  شایسته 

 جنسیت ارزیابی گردد.

 . جنسیت 3-1

گیرد: هویت انسانی،  در مفهوم جنسیت، سه مسئله اساسی مورد بررسی و تحلیل قرار می 

 جنس و جنسیت.  

 . هویت انسانى 3-1-1

ها، هرگونه نابرابری را نفی کرده و ماهیت واحد بین آنان  توجه به خلقت و هویت انسان 

هایی که قائل به تفاوت هویت انسانی  نماید. برخلاف برخی تفاسیر و اندیشه را اثبات می 

شناسی توحیدی و با استناد به آیات قرآن وحدت  مبتنی بر هستی هستند، جوادی آملی  

یاایها الن اس اتقوا ربکم الذی خلقکم من نفس واحدة و  »   کنند ها را بیان می هویت انسان 

 .  ( 1، نساء )   و بث منهما رجالا کثیرا و نساء«   ها زوج خلق منها  

کند و  ال ل جوادی آملی مقصود از نفس در آیه مذکور را ذات و حقیقت بیان می آیت 
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»خلقکم من نفس واحدة« به معنای آفرینش همگی از یک حقیقت و ذات است، بنابراین  

شود؛ زیرا منِ در »من نفس واحده« از منظر وی نشویه  ها رد می هرگونه امتیازی بین انسان 

کند که  بوده که اشاره به منشأ نفس واحده همگان دارد. قرآن از »نفس واحده« تعبیر می 

خلقکم من آدم« که به خلقت  »   ها دارد، نه تعبیری شبیه دلالت بر اتحاد حقیقت انسان 

ها ثابت  ها از پدری مشترک اشاره دارد. ذات و حقیقتی که وحدت آن برای انسان انسان 

به آیات دیگر،  شود فقط اشاره به جنبه ماورا طبیعت وجود انسان ندارد، بلکه باتوجه می 

اند نیز  از آن به وجود آمده   ها انسان اصلی که  ها در خلقت و ماده  مبدأ قابلی همه انسان 

گوید و گاهی  مشترک است. قرآن گاهی از مبدأ مادیِ خاک در آفرینش انسان سخن می 

کند که این مبدأ در آفرینش همگان نیز  مبدأ قابلی صلصال و حماء مسنون را بیان می 

 مشترک است. 

شود که در  در نگرش او، ماهیت انسان متشکل از یک اصل و یک فرع تبیین می   

ادبیات قرآنی اصل همان جان و نفس، و جسم و بدن فرع حقیقت او است. گرچه انسان  

به ترکیب حقیقی، مرکب از بدن و نفس است، اما در این ترکیب هر دو بعُد نقش یکسانی  

پذیرد نه بدن. تا زمانی که انسان در دنیا  ندارد و قوام حقیقت انسان به نفس صورت می 

کند، بدن در شیئیت او سهم دارد و هنگامی که از این دنیا رخت بربندد فقط  زندگی می 

 . ( 209  ص. :  13ج.  ،  1394  ، ی آمل   ی جواد )   ماند نفس باقی می 

هایی دارد که منحصر به او است.  انسان همچون دیگر موجودات جهان هستی ویژگی   

می  شمار  به  انسان  حقیقت  مقوم  که  نفسی  این  چون  است،  یکسان  همگان  در  رود 

ها  ها وجود دارد و آیات فراوانی در قرآن به تبیین این ویژگی ها در همه انسان ویژگی 

شناسی  در انسان  ل ی تفص به ها تحت عنوان عقل، فطرت و کرامت پردازند. این ویژگی می 
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ها هم با تمسک به آیات قرآن و هم از  مورد بررسی قرار گرفته است. بررسی این ویژگی 

کند؛ زیرا این سه ویژگی مقوم نفسی است  ها را بیان می نظر فلسفی، عدم اختلاف انسان 

ها  رو که نفس در همه انسان آن شود. از  که آن نفس مقوم حقیقت انسانی محسوب می 

مشترک است، همگان در برخورداری از این سه ویژگی نیز مشترک هستند، بنابراین هیچ  

شود که بدون سرشتی ویژه  های شخصیتی، نژادی، جنسیتی یافت نمی انسانی با ویژگی 

ها در برخورداری از این  یا قوه عقل و بی کرامت آفریده شده باشد. البته تفاوت بین انسان 

 گیرد. و اراده فرد شکل می   خصائص، مقول به تشکیک است و در ارتباط با اختیار 

 .  تفکیک جنس و جنسیت 3-1-2

جنس را ناظر به تمایزات    ، 2و جنسیت   1پردازان با ایجاد تمایز میان جنس امروزه نظریه 

معناکه هر فرد از جهت زیستی یا مرد است یا زن،  کنند؛ بدان شناختی معرفی می زیست 

دانند که برساختی از فرهنگ و جامعه  ای از رفتارها و صفاتی می اما جنسیت را مجموعه 

های جنسی  تفاوت ،  شود. مبتنی بر چنین تقسیمی است و به مرد یا زن نسبت داده می 

های جنسیتی که ریشه در فرهنگ داشته و  رسد، برخلاف تفاوت امری طبیعی به نظر می 

 . ( 429  ص. :  1395ابوت،  )   متغیرند 

عنوان مبنایی  نظران فمینیست از تمایز میان جنس و جنسیت به بسیاری از صاحب 

های غیرفیزیولوژیک بین  های خود استفاده کرده و منشأ تمام تفاوت پردازی برای نظریه 

اجتماعی  را  مردان  و  می   - زنان  بیان  تفاوت فرهنگی  زیرا  زیست کنند؛    - شناختی های 

فیزیولوژی در انواع حیوان نیز وجود دارد. در مقابل برخی از اندیشمندان معتقد به چنین  

حد    شناسانه ست ی ز   ر ی غ های تمایزی نیستند. ازآنجاکه در نگرش آنان، بسیاری از تفاوت 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
1 . sex 

2 . gender 
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گیرند؛ یعنی هم  فرهنگی قرار می   - های اجتماعی های طبیعی و تفاوت وسط میان تفاوت 

هایی  خاستگاه طبیعی داشته و هم به عوامل غیرطبیعی بستگی دارند، بنابراین چنین تفاوت 

  برخی از تفاسیر زن را به   مثلاً تواند متأثر از عوامل اجتماعی و فرهنگی صرف باشد.  نمی 

علت طبیعت باروری و نقش مادری دارای عاطفه بیشتر و گرایشی متفاوت از مرد به نوع  

 . ( 72: ص.  1391بستان،  )   دانند اشتغال می 

 . جنس ۱-۲-۱-۳

های این دو جنس  علامه جوادی آملی پس از اثبات برابری زن و مرد به تبیین تفاوت 

می  هرگونه  روی  و  کرده  بیان  انسانیت  حقیقت  در  را  مرد  و  زن  بین  برابری  آورد وی 

تفسیری را که بین هویت زن و مرد تفکیک قائل شده و یا جنسی را برتر از دیگری معرفی  

 نماید.  کند، طبق معارف قرآن ابطال می می 

ال ل جوادی آملی اختلافات بین زنان و مردان از دو جهت قابل بررسی  از منظر آیت 

شناختی و فیزیولوژیکی تکوینی است که در طی  است. یک جنبه آن اختلافات زیست 

دهد؛ و دسته دیگر ناظر به کیفیت تربیت  گونه تفاوتی در آنها رخ نمی قرون و اعصار هیچ 

. البته بخشی دیگر از اختلافات وجود دارد  ( 36  ص. :  1388  ، ی آمل   ی جواد )   و محیط پرورش است 

ها است که نه صرفاً متعلق  شناسی بین انسان که محل بحث نیست و آن اختلافاتی روان 

 ها وجود دارد. نسبت به تمام انسان به زن و مرد، بلکه  

او در بیان جنبه اول از اختلاف با تمسک به دو اصل فلسفی »حرکت جوهری« و  

« بودن نفس، به تبیین چگونگی خلقت انسان و وجود  ةالبقاء ی روحان الحدوث و  جسمانیة » 

های ماده معرفی  پردازد و تذکیر یا تأنیث را از خصوصیت های جنسی در او می تفاوت 

تعیین می  آنجاکه صورت،  از  نه صورت.  نوع  کند  هر چیزی است، پس  کننده حقیقت 
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  ص.   ، 44.  : ج 1396  ، ی آمل   ی جواد )   کند در حقیقت انسان نقشی ایفا نمی   - تذکیر یا تأنیث - جنس 

. مطابق با اصل جسمانیة الحدوث، نفس در بادی امر جسمانی بوده و متشکل از ماده  ( 566

آید، پذیرش  ای که جایگاه تذکیر و تأنیث به شمار می و صورت است. خصوصیت ماده 

شود جنس  دهد از همین رو گفته می و انفعال محض بوده و صورت به آن تحصل می 

   . کند انسان در حقیقت آن نقشی ایفا نمی 

نیست، وجود تذکیر و تأنیث  دلیل دیگر بر اینکه نوع جنسیت در هویت انسانی مؤثر  

در حیوانات و نباتات است. به بیان فلسفی، انسان نوع متشکل از جنس و فصل است و  

چون حیوانات و نباتات نیز دارای خصوصیت زنانگی و مردانگی هستند، بنابراین گفته  

شود این خصلت جنسِ منطقی انسان است نه فصل او، تا به حقیقت انسانی قوام بخشد.  می 

ها در تذکیر یا تأنیث نوع ساز نیست تا ادعا شود یک نوع انسان  در نتیجه اختلافات انسان 

آید؛ یعنی نوع  ساز به شمار می نامش مرد است و نوع دیگر زن، بلکه این تفاوت صنف 

از   آفرینش  افراد مختلفی است که در عوارض خارجی و شکل  انسان دارای اصناف و 

متفاوت  ج 1396  ، ی آمل   ی جواد )   اند یکدیگر  تفاوت ( 566  ص.   ، 44.  :  این  فیزیولوژیکی شامل  .  های 

 شود. ها می ها و ترکیب استخوان های عضلانی، هورمون دستگاه تولیدمثل، قدرت 

 جنسیت .  ۲-۲-۱-۳

  - ها را محیطیهای بین زنان و مردان، دسته دوم تفاوت پردازان با تقسیم تفاوت نظریه 

تأثیر محیط و فرهنگ شکل زنانگی و مردانگی تحت کنند؛ یعنی  اجتماعی عنوان می 

به می نه  و گیرد  دارد  مخالفانی  تقسیم  این  که گذشت  گونه  همان  تکوینی.  صورت 

آن را در ارتباط با جنس طبیعی  که برخی زنانگی و مردانگی را نه صرفاً امری تربیتی

 کنند.تعریف می
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تفاوت آیت  انواع  تقسیم  از  پس  آملی  جوادی  تفاوت ال ل  مردان،  و  زنان  های  های 

تفاوت  اما  دانسته،  تکوینی  را  زیست فیزیولوژیک  غیر  کیفیت  های  به  ناظر  را  شناختی 

تأثیر نگرش جامعه، محیط و  هایی که تحت کند؛ تفاوت تربیت و محیط پرورش بیان می 

. بر این مبنا، جنسیت در قلمرو  ( 36: ص.  1388  ، ی آمل   ی جواد )   گردد های متفاوت ایجاد می تربیت 

او؛ بدین سبب   نه هویت و ذات  انسانی است،  نیز فعل  فرهنگ قرار گرفته و فرهنگ 

های جنسیتی نیز ذاتی زنان و مردان نیستند. در ادبیات فلسفی، جنسیت تدبیر نفس  تفاوت 

و زنانگی و مردانگی که    ( 112  : ص. 1391  ، ی صادق )   انسان برای مدیریت نیازهای مادی است 

می  محسوب  مردانه  و  زنانه  رفتارهای  و  همین صفات  از  نیست.  ذاتی  امری  رو  شود، 

های نفس همچون کرامت، فطرت و عقل را مشترک بین زن و مرد  جوادی آملی ویژگی 

کند و علت انتساب خصوصیاتی مانند نقصان عقل در زنان را محیط و تربیت  عنوان می 

 تر از ذات زن باشد. که ذات مرد عاقل داند، نه آن می 

او من ینشا فی الحلیة و هو فی الخصام غیر مبین«  »  سوره زخرف ۱۸او در تفسیر آیه 

را  - آشکار   رشد در زینت و دشمنی غیر - برخلاف برخی از مفسرین که این دو صفت  

  ، یی )طباطبا   دانند تر نسبت به مردان می علت عواطف و شفقت بیشتر زنان و تعقل ضعیف 

کند. از آن جهت  بحث کیفیت تربیت زنان در جاهلیت را مطرح می   ، ( 134  ص.   ، 18  . ج   : 1378

بی  را  او  و  نبود  قائل  ارزشی  زن  جنس  برای  جاهلیت  می ارزش که  مرد  از  دانست،  تر 

می  اختصاص  خود  به  را  پسران  و  خدا  شبیه  را  می دختران  قرآن  بنابراین  فرماید:  داد، 

شود که شبیه و هم جنس خدا  که به یکی از آنان مژده ولادت دختری داده می هنگامی 

کنند که  شود. آیا کسی را شریک خدا می قرار دارند پر از اندوه و خشم صورتش سیاه می 

به    ( 18- 16  ه ی آ   ، )زخرف   در زر و زیور پرورش یافته و در مجادله، بیانش غیر روشن است؟ 
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اعتقاد جوادی آملی آیه به کیفیت تربیت زنان در جاهلیت اشاره دارد که برای زن ارزشی  

به نحوی او را تربیت کردند که با   رو دانستند. ازاین تر از خود می قائل نبوده و او را پایین 

ها حضور ندارد. چنین  های علمی یا مجاهدت برد و در استدلال آرایش و زیور به سر می 

در چنان جامعه  زینت است،  زر و  در  که  و همین موجودِ  موجودی  ندارد  ارزشی  ای 

ارزش را به خداوند منسوب کردند. بنابراین آیه در صدد بیان ضعف زنان نسبت به  بی 

مردان نیست؛ زیرا با آیات دیگر سازگاری ندارد، بلکه آیه در مقام بیان اوضاع جامعه  

 . ( 1394)جوادی آملی،    جاهلی است 

 عدالت در بستر جنسیت   ـ4

هایی که از مسئله جنسیت صورت پذیرفت، شایسته است نسبت عدالت با  نظر به تبیین 

از منظر جوادی آملی این تفاوت تفاوت  ها تکوینی  های جنسیتی مشخص گردد؛ زیرا 

ها در انسانیت، عدالت به معنای تساوی  هستند و در زمینه آفرینش زن و مرد و اشتراک آن 

 جریان دارد.  

 ها مطرح است:  نظر از تعدد دیدگاه دو رویکرد کلی در باب مسئله عدالت جنسی صرف 

ها بدان پایبندند و عدالت را به معنای برابری و تشابه  رویکردی که غالب فمینیست 

یابی زنان به  طلب خواستار دست های برابری گیرد. فمینیست بین زن و مرد در نظر می 

های برابر با مردان هستند و این خواسته خود را با تأکید بر جنبه انسانی زن،  موقعیت 

های طبیعی زن و مرد و نفی تأثیرگذاری آن در حوزه عمومی پیش  ناچیز شمردن تفاوت 

  ی ها ست ی ن ی دارد. فم   د ی زنان و مردان تأک   ن ی ها ب کامل حقوق و فرصت  ی بر برابر برند.  می 

تفاوت   طلب ی برابر  که  نبا   ن ی ب   ی ع ی طب   ی ها معتقدند  مرد  و  عموم   د ی زن  حوزه    ی در 

:  1393)ریتزر،    کنند ی م   د ی زنان و مردان تأک   ن ی مشترک ب   ی انسان   ی ها باشد و بر جنبه   رگذار ی تأث 
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تانگ،  475  ص.  و  ( 39  : ص. 1387؛  دینی  اندیشمندان  اعتقادِ  مورد  که رویکرد  دیگر  . رویکرد 

قائل محافظه  که  غربی  تلازم  کاران  جنسی  برابری  و  جنسی  عدالت  مفهوم  دو  بین  اند 

. این  ( 188  : ص. 1388نژاد،  یی با ی ز )  منطقی وجود ندارد و در مواردی قابل انفکاک از هم هستند 

  ن ی باور است که ا   ن ی دارد و بر ا   د ی زن و مرد تأک   ن ی ب   ی ع ی و طب   ی ذات   ی ها به تفاوت رویکرد  

طلب  تفاوت   ی ها ست ی ن ی در نظر گرفته شوند. فم   ها است ی و س   ن ی در قوان   د ی ها با تفاوت 

بر    د ی زنان و مردان با   ف ی و حقوق و وظا   ست ی ن   ی کسان ی   ی به معنا   ی معتقدند که برابر 

 . ( 36  : ص. 1389فریدمن،    ، 470  : ص. 1393)ریتزر،   شود   م ی ها تنظ آن   ی ع ی طب   ی ها اساس تفاوت 

هستی  که  دینی  رویکرد  می در  ایفا  را  محوری  نقش  آن  در  توحیدی  کند،  شناسی 

شود و برخلاف اندیشه فمینیسم،  تبع اندیشه توحیدی حق خداوند معرفی می گذاری به قانون 

بنابراین اعتقاد به این اصل اساسی و غایتمندی    ها؛ خدا در مقام وضع قانون قرار دارد نه انسان 

 های طبیعی خدادادی را در پی دارد.  نظام خلقت، پذیرش و تسلیم مقابل تفاوت 

گذاری  شناسی توحیدی و انحصار حق قانون ال ل جوادی آملی نیز بر اساس هستی آیت 

دهد: تساوی در شرائط  در توحید ربوبی اعطاء حق را از دو جهت مورد بررسی قرار می 

مساوی و تفاوت در شرائط متفاوت. از سویی دیگر با استناد به روایتی از حضرت علی  

کند  المال، معیارهای متفاوتی را برای تقسیم عادلانه ذکر می ناظر به تقسیم بیت   السلام ه ی عل 

دارای   اثبات  عالم  در  عدالت  ازآنجاکه  است.  اختصاص  و  تفاوت  تساوی،  از  اعم  که 

گردد. اعطای  شود، هر مصداق با معیار خود تعریف می مصادیق گوناگون شناخته می 

صورت  انی آنان باید به صورت مشابه ناظر به هویت انس حقوق انسانی به زن و مرد به 

توان این تساوی  مساوی صورت پذیرد و معیار عدالت در این مقام برابری است، اما نمی 

تفاوت  از  برآمده  به حقوق  زمینه شرایط و  را  این  زیرا در  داد؛  نیز تسری  های جنسی 
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انجامد،  طلبد و رفتار مساوی به ظلم می های جنسی متفاوت، رفتار متفاوتی را می ویژگی 

 کند.  بنابراین معیار عدالت نیز تغییر می 

تعریف علامه جوادی آملی از عدالت، ایجاد تناسب و اعطای حق به هر صاحب حق  

و قرارگرفتن هر چیزی در جای خود است، اما او تعیین »جایِ خود« در هر امر را با  

 دهد.  تمسک به معیارهای متکثر در مصادیق گوناگون انجام می 

مثال، چون در نگرش ایشان عقلانیت ویژگی جنسیتی است نه جنسی، پس بین  عنوان به 

عقل زن و مرد تفاوتی وجود ندارد و تساوی بین زن و مرد حاکم است. همچنین به علت  

ای  توان گفت قوامیت ذاتی مردان است، بلکه وظیفه عدم تمایز جنسیتی بین زن و مرد نمی 

در جایگاه زناشویی بوده و این وظیفه معلق به وصف است. اگر قوامیت ویژگی جنسی و  

تواند دارای قوامیت باشد؛  ذاتی مردان باشد، زن در جایگاهی خارج از نظام خانواده نیز نمی 

که جوادی آملی برای زن در جایگاه مادری نسبت به فرزند پسرش نقش قوامیت  حال آن 

های  آملی تفاوت ال ل جوادی ه در منظر آیت رو ک ازآن   . ( 393ص.    : 1388  ، ی آمل   ی جواد )   قائل است 

بیولوژیکی، ذاتی زن و مرد است، حقوق متفاوتی را برای هریک مانند وجوب    - جنسی  

زند و در این مقام حقوق متفاوت به منزله  حجاب بر زنان و وجوب جهاد بر مردان رقم می 

تفاوت  تعیین  و  شناخت  البته  نیست.  نابرابری  یا  نیازمند  تبعیض  جنسی،  تکوینی  های 

بر مبنای نگرش ایشان ضرورت دارد بایدها به هست  ها مستند  پژوهش مستقلی است. 

های تکوینی باشد. قدر  های حقوقی زن و مرد نیز باید مستند به تفاوت گردند و این تفاوت 

اند. اما  های تکوینی استنباط شده های حقوقی این است که از تفاوت متیقن در این تفاوت 

های حقوقی شده  صورت مصداقی سبب ایجاد تفاوت وت تکوینی در زن و مرد به کدام تفا 

هایی است که هر شخصی از  ی چون ظرافت زن، قدرت جسمی مرد و... تبیین ا ادله است؟  
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 دهد و قرآن راجع به علت تفاوت چنین احکامی سخنی نفرموده است.  نزد خود ارائه می 

ها به خضوع  داند؛ یعنی همه انسان او لازمه عدالت را تساوی همه در برابر قانون می 

مقابل قانون ملزم هستند، اما این تساوی با تساوی قانون برای همگان متفاوت است. این  

گردد؛ زیرا تشابه لازمه تساوی  نوع تساوی، تشابه را به دنبال دارد که خود منجر به ظلم می 

 ها است.  گرفتن تفاوت است و اعِمال تشابه در جایی که تفاوت وجود دارد، نادیده 

هستی  مبنای  باتوجه بر  الهی،  خلقت،  شناسی  هدفمندی  و  متعالی  غایت  و  مبدأ  به 

صورت حکیمانه و با هدف معینی در طبیعت وی تعبیه شده  های زن و مرد به ویژگی 

است و همان گونه که بیان شد هرگونه تغییر در هویت جنسی زن و مرد حرکت خلاف  

 اند. نظم طبیعتی است که بر آن آفریده شده 

آید،  شناسی علامه جوادی آملی که اصالت از آن روح به شمار می عطف به انسان 

های  رو تفاوت طبیعت جنسی زن و مرد نیز به منزله ابزاری برای روح است، از همین 

پذیرد و این  ها صورت می ای از برنامه منظور تقسیم وظایف متقابل در پاره جنسی آنان به 

های طبیعی زن و مرد لازمه نظام هستی برای تشکیل  تقسیم وظایف متناسب با تفاوت 

  کند جامعه است که تنها در امور اجرایی و در محدوده زندگی اجتماعی نمود پیدا می 

. البته بخشی از احکامی که تفاوت اجرایی زن و مرد را بیان  ( 265  : ص. 11ج.    ، 1388  ، ی آمل   ی جواد ) 

ر داده و احکامی را وضع کرده است و  کند، زن و مرد را در نظام خانواده مدنظر قرا می 

  و   زن »   مانند   دیگر   موارد   با   است   جامع   اصل   یک   که   را   « مرد   و   زن »   حقوق   بحث   نباید 

   . ( 273،  )همان   درآمیخت   « شوهر 

هایی  از این منظر، مراد از تفاوتی که در طبیعت زن و مرد وجود دارد، شبیه تفاوت 

است که میان اعضای بدن ایجاد شده است. هریک از اعضای ضروری بدن، همچون مغز  



 

 |     ىآمل ی جواد الله ت یاز منظر آ تیتبیین عدالت در بستر جنس

 

۱۱۱ 

 
و قلب در عین اینکه وجودشان برای حفظ نظام زندگی انسان حیاتی است، اما با یکدیگر  

تر از دیگری  یک ضروری توان گفت عملکرد کدام اند. آیا می در ماهیت و عمل متفاوت 

ها را متغیر خواند و در  توان عملکرد آن است؛ یا آیا به نام تساوی و سیالیت هویت می 

به  تمام عملکردهای  این صورت مغز  انجام دهد و قلب  پمپاژ خون را  جای قلب کار 

 فیزیولوژیک و ذهنی جاندار را.  

ها، تعیین مفهوم عدالت و تحقق آن متناسب با  با توجه به تکوینی دانستن این تفاوت 

آملی با تفکیک بین  ال ل جوادی های جنسی یا جنسیتی نیاز به ارائه معیار دارد. آیت تفاوت 

جنس و جنسیت، برخی از امور اجرایی را متعلق به مسئله جنسیت و برساختی بودن  

کند، اما نزد ایشان بعضی دیگر از امور اجرایی در ارتباط با جنس معنا پیدا  ها عنوان می آن 

کند. مثلا در تشریح نبوت تشریعی که رهبری جامعه، مسئولیت اجرایی اعم از بیان  می 

حلال و حرام، واجب و مستحب، مکروه و مباح و ... را بر عهده دارد، این مسئولیت  

ر اجرایی اقتضای حشر با مردم، رهبری  زیرا این دست از امو   اختصاص به مردها دارد؛ 

جنگ و صلح و دریافت مسائل مالی و توزیع اموال و تنظیم کار جامعه را در بردارد و  

خوانی ندارد.  انجام این امور هم با لزوم پرهیز از تماس با نامحرم توسط زنان در اسلام هم 

در مقابل انجام برخی امور نیز از عهده مرد خارج است و فقط زن بر اساس طبیعت و  

  ، 41.  ج :  1396  آملی،   )جوادی   آید استعدادی که بر آن خلق شده است از پس انجام آن امور بر می 

. از آنجا که انجام برخی امور اجرایی در ارتباط با جنسیت بیان شده و برخی دیگر  ( 506  ص. 

بودن یک نقش و ذاتی بودن نقش دیگر  با جنس، تعیین معیار برای برساختی    مرتبط 

 یابد.  ضرورت می 

آملی از یک سو معتقدند نظام زندگی خانوادگی متشکل از دو طرف  علامه جوادی 
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گونه  ها مقرر شده است. همان است که وظایف هریک متناسب با شکل خلقت طبیعی آن 

ی اجرایی اوست، برخی وظایف دیگر نیز در زندگی خانودگی  که قوامیتِ مرد، وظیفه 

ها را به نیکی ایفا نماید. از  تواند آن وجود دارد که وظیفه اجرایی زن است و مرد نمی 

محور   و  وظایف  تقسیم  این  زن  و  مرد  جسمی  وضعیت  با  متناسب  قرآن  رو  همین 

.  از سوی دیگر بر اساس  ( 265  ص.   ، 11.  ج :  1386  ، آملی   )جوادی   ها را مشخص کرده است مسئولیت 

سوره نساء و قائم به وصف بودن قوامیت مرد بر زن خود    ۳۴خوانشی که ایشان از آیه  

ص. 1388  ، ی آمل   ی )جواد   دارد  می ( 393  :  نقش ،  که  شد  مدعی  علی توان  جنسیتی  رغم  های 

های آنان نیستند. از همین رو در  های تکوینی زن و مرد، ذاتی زن و مرد و جایگاه تفاوت 

تواند مترتب با تغییر در  های بیولوژیکی نیز می تعیین معنای عدالت و تحقق آن، تفاوت 

 نقش جنسیتی تحول پیدا کند.  
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 گیری نتیجه 

ا  تب   ن ی در  به  جنس   ی ارها ی مع   ن یی پژوهش،  آ   ی ت ی عدالت  منظر  با    ی آمل ی جواد   ال ل ت ی از 

شد.  انسان   ی کرد ی رو  پرداخته  م   ی ها افته ی شناسانه  نشان  عدالت    دهد ی پژوهش  که 

مختلف    ی ها است که در نسبت با ساحت   ا ی و پو  ال ی س   ی مفهوم   شان ی ا   دگاه ی از د   ی ت ی جنس 

زن و مرد    ، ی انسان   ت ی ساحت هو   در   . رد ی گ ی خود م   ه را ب   ی متفاوت   ی ارها ی انسان، مع   ی زندگ 

  ها لت ی از فض   ی هستند و در برخوردار   کسان ی کرامت و منزلت    ی دارا   ی و ذات   ی از نظر فطر 

ساحت،    ن ی برابرند. در ا   گر ی کد ی با    ی انسان   ی و حقوق اساس   ی امور وجود   ها، لت ی و رذ 

زن    ی ذات   ی وجود برابر   با   استوار است.   ی و برابر   ی تساو   ی بر مبنا   ی ت ی عدالت جنس   ار ی مع 

از اختلافات    ی وجود دارد که ناش   ت ی در ساحت جنس   ی و فطر   ی ع ی طب   ی ها و مرد، تفاوت 

  ن ی در ا   ی ت ی نبوده و عدالت جنس   ی ق ی ها حق تفاوت   ن ی پرورش است. ا   ط ی و مح   ت ی در ترب 

معنا که با زن و مرد در امور مرتبط با    ن ی . به ا ابد ی ی استحقاق افراد تحقق م   ار ی ساحت با مع 

  در   . شود ی رفتار م   شان ی و استعدادها   ها یی متناسب با توانا   ، ی ت ی و جنس   ی ت ی ترب   ی ها تفاوت 

متفاوت زن و    ی ها ی ژگ ی و و   ط ی شرا   ، ی جنس   ی شناخت ست ی و ز   ی ک ی ولوژ ی ز ی ساحت امور ف 

ا   ی مرد، رفتار و حقوق متفاوت  برابرانه م   ن ی . در ا کند ی م   جاب ی را    تواند ی ساحت، رفتار 

ساحت، تناسب و    ن ی در ا   ی ت ی عدالت جنس   ار ی مع   ن، ی بنابرا منجر به ظلم و اجحاف شود.  

 زن و مرد است.   ی و فطر   ی ع ی طب   ی ها توازن در رفتار و حقوق متناسب با تفاوت 
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 ـ پژوهشی      علمی  

 

 

 

 

   ت ی وپ ی دان ک   ی ست ی رئال   ی آنت   مان ی ا   ی نقد و بررس 
 فلسفه مدرن   ی مبان   ی از مدخل بررس 

 **   ی زارع   ه ی سم           |           ی قربان علم 

   چکیده 

_    ی س ی انگل   دان ی _ اله   ت ی وپ ی دان ک   ی ست ی رئال   ی نظرگاه آنت   پژوهانه ن ی ابعاد د   ی نوشتار، بررس   ن ی ا   ی مسئله اصل 
و    سم ی رئال   ی آنت   ی فلسف   ی ها شه ی ر   ی ل ی تحل   افت ی   ز ی عرفان و ن   ، ن ی درباره خدا، د   ی نظرگاه و   ی از مدخل بررس 

را متعلق    سم ی رئال  ی و آنت  ی خ ی نقد تار   ران از دو   ش ی را متعلق به جهان پ   سم ی رئال  ت، ی وپ ی . ک باشد ی ها م نقد آن 
مستقل از ذهن    ی ت ی مثابه واقع و جهان به   ن ی خدا، د   ت، ی وپ ی . از منظر ک داند ی م   ته ی پس از مدرن   ی به دوران انتقاد 

. پژوهش حاضر ضمن  رد ی گ ی صورت م   ات ی نظر   ق ی از طر   ز ی و زبان وجود ندارند و شناخت بشر از جهان ن 
مدرن    شه ی اند   شگامان ی بر پ   د ی آن را با تأک   ی فلسف   ی مبان   ت، ی وپ ی دان ک   سمِ ی رئال   ی ابعاد مختلف آنت   ق ی دق   ی بررس 
نموده و از    ل ی تحل   ی شناخت   ن ی و د   ی شناخت معرفت   ، ی در سه ساحت وجودشناخت   د ی جد   ی فلسف   ی و مبان 

  ی پرداخته است؛ منظر   ت ی وپ ی دان ک   ی ست ی رئال   ی آنت   مان ی ا   ی به نقاد   سم، ی رئال   ی آنت   ی فلسف   ی مبان   ل ی رهگذر تحل 
  انه ی گرا واقع   ی نو، جستجو   ی در عصر مدرن، مؤثر بوده و از منظر   ت ی شکاک   ی ها شه ی بتواند در درک ر   د ی که شا 

 . د ی نما   ل ی بشرِ امروز را تحل   تِ ی محفوف در شکاک 

 

 ها دواژه ی کل 

  . ن ی مدرن، د   ی خدا   انه، ی گرا ناواقع   مان ی فلسفه مدرن، ا   ی مبان   ، ی ن ی د   سم ی رئال   ی آنت 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

  ران ی دانشگاه تهران، ا   ، یو معارف اسلام   ات یدانشکده اله   ، ی ق یو عرفان تطب ان ی استاد  گروه اد .   (gelmi@ut.ac.ir   ) 

دانشگاه تهران،   ، ی و معارف اسلام   ات ی دانشکده اله   ، ی ق ی و عرفان تطب   ان ی ارشد؛ گروه اد   ی دانش آموخته کارشناس   ** 
 (  21/03/1403تاریخ پذیرش ؛ 18/02/1403تاریخ دریافت: )  ( zarei.somayeh@ut.ac.ir)   .مسئول(   سنده ی نو)   ران ی ا 

   بررس (.  1403) ی  زارع   ه ی سم   ؛ ی قربان علم و  ک   ی ست ی رئال   ی آنت   مان ی ا   ی نقد  بررس   ت ی وپ ی دان  مدخل  فصلنامه    ، فلسفه مدرن   ی مبان   ی از 
 doi: 10.22034/isra.2024.461663.1991        |.        142ـ    117(،  45)   2، حکمت إسراء 
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 مقدمه 

  و  است   انسان   اجتماعی   و   فرهنگی   هویت   برساخته  و   بشری   امری   کیوپیت،   منظر   از   دین 

نی، واقعیت بیرونی نداشته  دی   عقاید   لذا   و   شود می   ساخته   انسان   تلاش   با   دینی   اعتقادات 

باشند. کیوپیت یکی از دلایل نبود واقعیت عینی را تنوع  و وابسته به افراد و جوامع می 

می  اعتقادات  آن  بودن  متناقض  گاه  حتی  عینی، وجود  اعتقادات و  واقعیت  اگر  و  داند 

داشت اختلاف و تناقض هم مطرح نبود. وجود مثلًا خدایان هندو یا یونانی نشانگر  می 

   .ها است آن است که دین مردم نماد هویت جمعی آن 

  بررسی   و   »نقد   مقاله   در   که   دهد می   نشان   چنین   پژوهش   این   پیشینه   بررسی  

گرا با قرائت دان کیوپیت« ضمن تبیین نظرات دان کیوپیت، نگاه وی  گرایی ناواقع ایمان 

گرایی مطلق خواهد شد.  گرایی انتقادی پوزیتویسم استوار است و منجر به نسبیت بر عقل 

»واقع  عنوان  با  پژوهشی  ناواقع همچنین  و  دان  گرایی  آرای  نقد  و  بررسی  دینی  گرایی 

ای داشته و مستمسک کیوپیت  کیوپیت، پل بدام و دی. زی. فیلیپس« رویکردی مقایسه 

گرایی را نوعی خوانش از آرای فلاسفه مدرن بالْخص نیچه و در پیوند با  برای ناواقع 

در مقاله »نقد و بررسی    داند. همچنین گرایی می نفی متافیزیکی اندیشی و نوعی از نسبیت 

ی دان کیوپیت« ضمن تبیین نظر کیوپیت، صرفاً به  گرایی در باب خدا، در اندیشه ناواقع 

ناواقع  آرای  ناواقع نقد  منفی  پیامدهای  و  مبانی  و  کیوپیت  دان  دینی  گرایانه  گرایی 

ی کیوپیت و نقد  گرایانه شده است. در پژوهشی دیگر با عنوان »ایمان ضد واقع پرداخته 

ای میان اندیشه کیوپیت و نظرگاه دیویس شکل گرفته است  آن از منظر دیویس« مناظره 

ای با عنوان »دریای ایمان:  و نقد دیویس بر کیوپیت ارزیابی گشته است. همچنین در مقاله 

ناواقع  خوانش  دفاعیه بررسی  کیوپیت،  نظرگاه  بیان  ضمن  کیوپیت«  دان  های  گرایانه 
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ویت، در قالب سه رویکرد کارکردی،  گرا، با تکیه ویژه بر نقد برایان هبلث الاهیات واقع  

معرفت زبان  و  رویکرد  شناختی  برتری  درنهایت  و  گرفته  قرار  توجه  مورد  شناختی 

عنوان ایده نهایی آن پیشنهاد شده است. نظر بر این  شناختی به شناختی بر زبان معرفت 

دهد که اولاً در اکثر مقالات پیرامون این موضوع، مبادی فلسفه مدرن با  پیشینه نشان می 

آنکه درک اندیشه  تأکید بر آغازگاه آن در دوره رنسانس مورد مداقه واقع نگشته است؛ حال 

   . آنتی رئالیستی دان کیوپیت جز از این رهگذر ممکن نخواهد بود 

  منظری   از   کیوپیت   دان   رئالیسم   آنتی   مختلف   ابعاد   دقیق   بررسی   ضمن   حاضر   پژوهش 

این تبیین، مبانی فلسفی آن    گذار   از   و   پرداخته   نظرگاه   این   بررسی   و   تبیین   به   پژوهانه، دین 

را با تأکید بر نقطه عطف تاریخی رئالیسم و آنتی رئالیسم در نظرگاه دان کیوپیت با تأکید  

درک   در  بتواند  شاید  که  منظری  است؛  نموده  نقادی  و  تحلیل  مدرن  فلسفه  مبانی  بر 

گرایانه  های شکاکیت در عصر مدرن، مؤثر بوده و از منظری نو، جستجوی واقع ریشه 

 . نماید   تحلیل   را   امروز   بشرِ   شکاکیتِ   در   محفوف 

 دینی   رئالیسم و آنتی رئالیسم 

ا   ی ا ه ی نظر   یی گرا »واقع  بر  مبنی  نظام   که ن ی است  از  مستقل  فکری    ی ها جملات خبری 

اند و  ها، یا صادق ها نسبت به صدق یا کذب آن بشری و یا مستقل از علم و اعتقاد انسان 

جملات    ی ناظر به این دیدگاه است که همه   یی گرا و »ناواقع   ؛ ( 83  : ص. 1382تالیافرو،  )   یا کاذب« 

درباره  به   ی خبری  صادق عالم،  نه  ابژکتیو  ا صورت  در  کاذب؛  نه  و  »ابژکتیو«    نجا ی اند 

:  1382تالیافرو،  )   فکری است«   ی ها زندگی و نظام   ی ها وه ی ها، ش زبان   ی معنای مستقل از همه به 

مثابه ادعاهای متافیزیکی  به دین، باورهای دینی، به   انه ی گرا آنکه در منظر ناواقع حال   . ( 83  ص. 

نمی  تلقی  واقعیت  باب  در  ص. 1391،  )سگال   شود روشنی  گویی  .  ( 483  :  دیگر  تعبیری  به 
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و واقعیت را به نوع پیوند زبان    قت ی ما از حق   ی ها مند است برداشت گرا علاقه »ضدواقع 

با ش  و تصورات ما از واقعیت را به    ...   خاص عمل کردن، محدود کند   ی ها وه ی بشری 

  ها شکل بگیرد، مرتبط سازد« شرایط خاصی که ممکن است این تصورات در ساحت آن 

مختلفی در درک زبان دینی و فهم ماهیت متون    ی ها افت ی ؛ بنابراین ره ( 286  : ص. 1401،  )ادواردز 

 . ( 320- 318  : ص. 1402و دیگران،    جوردن )نک.   مقدس، وجود دارد 

 کیوپیتدر نظرگاه دان    انتقادی   آنتی رئالیسم پیش انتقادی و    رئالیسم 

گرایی عینی  کیوپیت، قرون قبل از قرن هفدهم را روزگار حاکمیت کلاسیک عقل دان  

کاربرنده زبان بود و میان زبان  کرد و همو به داند که در آن خداوند، جهان را آماده می می 

برقرار می  تناسب  به و جهان،  »هر شناختی  شد. روش  ای محسوب می سان هدیه کرد. 

 .  ( 55  : ص. 1397)کیوپیت،   شد« منظور اشراق از بالا قلمداد می تحقیق برای تهذیب خود به 

کند که طرز تفکر پیش از دوران تفکر انتقادی که  عنوان می رئالیسم  کیوپیت در نقد  

و سپس    گرفت ی شده در عالم درنظر م است واقعیتی را از پیش تعیین رئالیستی  همان تفکر  

که انسان به شناختی صادقانه از آن واقعیت دست    خواست ی داد و م انسان را با آن وفق می 

مدار  شود. تفکر انتقادی »نوعاً دید انسان یابد؛ اما در تفکر انتقادی موضوع معکوس می 

ها شناخت  رغم همه حرف که به   رد ی پذ ی دارد. بدون شکوه و شکایت این حقیقت را م 

:  1396)کیوپیت،    بشر صرفاً شناخت بشر است، یعنی مصنوعی و موقتی و خطاپذیر است« 

قدرت شناسایی، زبان و روابط    این شناخت انسان است که موضوعیت یافته و  . ( 330  ص. 

کننده  مقرر  کلی  وجوه  دارای  جهان،  و  هستند  کار  کننده  آغاز    ها ن ی هم   ی اجتماعی، 

 شود.  می 

،  کند ی م یاد  الهیاتی  از آن با عنوان رئالیسم  کیوپیت در دوران مدرن آنچه او  در نظرگاه  
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  ها ن ی خداباورانه به سبک جدید مطرح گشت »ا   ی ها مسلط بود اما در قرن نوزدهم برهان  

بر »احساس وابستگی مطلق«   یی ها استدلال  اثبات وجود خداوند که  برای  ر  ی شلا )   بود 

ز  احساس  کوزین( )   ی شناخت یی با ی ماخر(،  اخلاقی   ، ویکتور  الاهی )   تجربه  دان  نیومن، 

نوکانتی و دیگران( و احساس آگاهی از آزادی اخلاقی فرد انسان پیشین بود. در واقع آن  

  ذهنی به معنای دقیق کلمه استوار بود«   ی آگاه   ی ر ی و کاهش ناپذ  ی مانند ی ها بر ب استدلال 

 . ( 64  : ص. 1397  )کیوپیت، 

ریشه در تفکر انتقادی قرن هفدهم دارد. در قرن هفدهم،    در این نظرگاه آنتی رئالیسم 

چیز مورد نقد قرار گرفت حتی برداشت از ایمان، دین و خدا.  برداشت و استنباط از همه 

گوید زبان، روابط اجتماعی و فناوری ما رتبه نخست را  جدید می   ی گرا دیدگاه انسان 

چیز را خدایان انجام  بدین معنا که دیگر ابتکار عمل در دست خدایان نیست و همه   ، دارد 

  ی ا شود که پس از اختراعات و ساخته . تجربه دینی نیز شامل ظهور مسائلی می دهند ی نم 

 . بشری است 

 کیوپیتدر نظرگاه دان    خدا 

تعامل  رئالیسم از منظر   به نحوی در  با یکدیگر  ، مفاهیم دینی عینیت خارجی دارند و 

دارد  امور دینی خداوند است که نقش فاعلی  این  »خدا را وجودی  .  هستند. در رأس 

گاه به  که باعث هستی جهان شد و خود علت غایی همه رویدادهاست و گه  دانستند ی م 

شود. پس خدا  حوادث را باعث می   ی ا کند و پاره مخصوصی در امور دخالت می   ی وه ی ش 

   . ( 334  : ص. 1396  )کیوپیت،   داشت منتها به مفهومی خاص«   « وجود » هم  

می  خدا  مفهوم  با  رابطه  در  متافیزیکی    :گوید کیوپیت  مفهوم  نهادن  کنار  با  »من 

همه توان، خدا را در عوض بیشتر شبیه    زمان ی عنوان یک ابرشخص ب گرایانه خدا، به واقع 
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یعنی کسی که در مرگ کامل شده و کاملًا خودش شده است؛ کسی    ؛ شخصی مرده میدانم 

به خاطر نبودش در مرگ همیشه با من    ام ی شگ ی که مثل دیگر مربیان مرده من و رفقای هم 

تغییری خودمان    رقابل ی صورت غ و به   ت ی و درنها   م ی شو ی با خدا یکی م است. ما در مرگ،  

 . ( 197  : ص. 1397  )کیوپیت،   « م ی شو ی م 

معنای دینی جدید خدا، مانند معنای قدیم نخواهد بود. درواقع خدا دیگر شخصی  

:  2001،  کیوپیت )نک.   متمایز و متعالی در مقابل ما نیست و درواقع حضور خدا در درون ماست 

های متعدد از  مرجعی جهت تشخیص صدق و کذب برداشت   چ ی ه .  ( 98و    95  ، 94  ، 92  ، 91  ص. 

خداوند نیز وجود ندارد. اصلًا درستی و نادرستی باورهای گوناگون در اینجا معنای خود  

شود با  طریق و راهی که به ملکوت و بهشت منتهی می   ن ی تر ی عال »   دهد را از دست می 

درواقع خدا محصول    . ( 216  : ص. 1397)کیوپیت،   « پا   ی ها شود نه با گام آمال و منویات طی می 

بیرون که ملزم به شناخت آن  یک تجربه  ی درونی و احساسی است و نه واقعیتی در 

و   .باشیم  است  اجتماعی  جهان  از  متأثر  امور،  از  ما  شناخت  کیوپیت  باور  جهان    در 

 شود.  اجتماعی، جهان معنا و جهان زبان را شامل می 

نمی  بیرون  را حقیقتی عینی در  امید و  کیوپیت، خدا  بلکه خداوند را صورت  داند 

بیند که در باطن به ما  های والای انسانی نظیر مهر و محبت، در وجود آدمی می ارزش 

ای داشته باشد و نقشی مؤثر در شیوه  در این باور، اعتقاد به خدا باید فایده .  رساند یاری می 

ای بیکار در ماشین است. اعتقاد به خدای عینی ثمری  تفکر بشر ایفا کند وگرنه بسان دنده 

حاصل  برد بنابراین چنین اعتقادی پوچ و بی برای بشر ندارد و کاری را برای او پیش نمی 

منکر وجود خدا نیست، بلکه به خدایی اعتقاد دارد که   گرا کیوپیتِ ناواقع بنابراین  است؛ 

 .مد شده است با شرایط و اقتضائات زمانه، روزآ 
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 کیوپیتدر نظرگاه دان    دین  

داند که نوع زیست انسانی در  دان کیوپیت، دین را امری وابسته به شرایط محیطی می 

قائل به یک چارچوب مشخص، ثابت و عینی برای  او    .گیری و تکامل آن مؤثر بوده شکل 

های گوناگونی از دین وجود دارد و باور دینی واحد  بلکه به باور وی تلقی ،  دین نیست 

گشاده نمی  رویی  با  بایستی  دین  بلکه  باشد  دین  برای  اقتدار  منشأ  و    ، تواند  عصبیت 

توهمات را دور بیندازد و خود را از ساحت افسون و اسطوره خارج سازد و همانند علم  

ی نقد بگذارد تا از جزمیت خارج شده و  مسیر تقدس زدایی را پیموده و خود را به بوته 

را از تن به درآورد و با درمعرض  ی تقدس و تعصب  جامه   ، گونه که علم گردد، همان بالنده  

 به ساختاری مستحکم دست یافت.    ، انتقاد و شکاکیت قرارگرفتن 

در بیرون از آن نیست و باورهای    ی ز ی چ چ ی به باور کیوپیت تنها یک جهان وجود دارد و ه 

ستیم که  ه دینی در جهان زندگی انسان و در جهان زبان شکل گرفته است. درواقع »این ما  

باورهای دینی نشانه و توصیفی از  .  ( Cupitt, 1993, 4)   « م یی ها و مسئول آن   م ی ساز ی باورها را م 

های دینی  اند. دین و ارزش جهان واقع نیستند بلکه اعتقاد و تلقی گروهی خاص از مردم 

از زندگی و سنت به نحوه   ی بستگ ریشه در وابستگی و دل  های حاکم بر آن دارد که  ای 

ها با جوامع خود دارد.  محصول یک دستگاه فکری خاص است و نشان از پیوند انسان 

مدعاست جهان  این  بر  شاهدی  نیز  دینی  تنوع  و  کلیت  عدم  و  نبودن  اعتقادات    .شمول 

گذارد که حاکی  ا در نحوه زندگی و تعاملات و آداب و سنن به نمایش می ها خود ر انسان 

 .های دیگری تفاوت دارد های خاصی است که با ارزش ها به ارزش از تعلقات آن 

در باور کیوپیت دین اختراع انسان و نتیجه ذهن، تاریخ و جوامع انسانی است؛ بنابراین  

بیرون و خارج از ذهن بشر ارجاع داد. این مسئله وی را   نباید به جهان  تلقی دینی را 
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دانان بشر را آفریده  سازد؛ اما الاهی نسبت به تفکر دینی و تغییر و تحول آن مسئول می 

می  خود  وجود  از  خارج  در  گفتن،  خدایانی  سخن  همچون  بشری  صفات  و  دانند 

 .دهند ها را به آنان نسبت می گذاری و حتی کمک به انسان قانون 

 کیوپیتدر نظرگاه دان  عرفان  

درباره عرفان   نی بنابرا و    و ابتدائی نیست   ه که هیچ امری اولی   بر این باور است کیوپیت  

ه نیست. هیچ نقطه آغاز، اصل اولیه یا  ی »هیچ چیز، اول نیز به عرفان ثانویت باور دارد.  

 مبنایی که به نحو خاصی ممتاز و استوار باشد و بتوان از آنجا آغاز کرد، وجود ندارد« 

 .(23- 24  : ص. 1397 کیوپیت، ) 

امور درونی، ذهنی و ثانوی هستند بنابراین صحبت از    ، تجربیات دینی در نظرگاه وی  

نمی  ماورائی  این جهان و چیزی  ثانو   . شود چیزی در ورای  دینی،  ی در عرفان  امور  ت، 

ها را از طریق گفتار  عارف آن و    وجود خارجی ندارند بلکه در وجود شخص عارف است 

امور    ی در این نوع تفکر هیچ اولیتی و آغازی وجود ندارد. همه   . کند و زبان خود بیان می 

صورت نسبی و ثانوی است. دیگر از هیچ امر مطلق و قادر و قاهری که بر ما پادشاهی  به 

 کند و ما خود را اسیر در قلمرو فرمانروایی او بدانیم خبری نیست.  

نام  و  مؤمن  و  ایمان  فقدان  و  ایمان  موهبت  از  رایج  برداشت  کیوپیت  را  ؤ دان  من 

پذیرد و معتقد است که وقتی ایمان مبتنی بر اولیتی باشد و امور دینی ثابت و اولی  نمی 

شود. به اعتقاد دان کیوپیت تاریخ تفکر  تر می باشد، در طول زمان نابخردانه و خودکامه 

مشخص    ی ها ی بند م ی نشان داده است که این امور دینی چیز ثابتی نیست که باعث تقس 

 .شود روزتر می کند و به شود بلکه در طول زمان توسط اندیشمندان تغییر می 
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 از مدخل بررسی مبانی فلسفه جدید   ان کیوپیتآنتی رئالیستی د ایمان    نقد و بررسی  

  ه با توجه ب و    از مدخل بررسی مبانی فلسفه جدید دان کیوپیت    آنتی رئالیستی نقد ایمان  

  رد ی گ ی در جهانی شکل م   آنتی رئالیستی . درواقع ایمان  گردد ی مبنای تاریخی آن تقریر م 

که وجود، غایب گشته و موجود، به متعلق شناسایی صرفی تقلیل یافته که بر محور فاعل  

مثابه  خدا نیز، نه خدای حاضر جهان متقدم بلکه به   ن ی ؛ بنابرا گردد ی شناسا بشری ادراک م 

که ذات نهایی آن دور از دسترس بشر است و در پرتو مقولات فاهمه    متعلق شناسایی 

  چنانکه  کیوپیت وجود خدا را به معنایی خاص . شود ی درک م   ابد ی ی فاعل شناسا، معنا م 

  : ص. 1396  )کیوپیت،   منتها به مفهومی خاص« داشت    « وجود » خدا هم گوید:» می  پذیرد. او می 

این معنای خاص مفروض برای وجود خدا در نگاه کیوپیت همان سکولاریسم    . ( 334

مدرن است که حقیقت غایی، متعالی و مقدس وجود وی را غایب دانسته و آن را به  

فرو  فاعل شناسا می   متعلق شناسایی صرفی  از  را  واقعیتش  که  بنابر می   کاهد  این  گیرد. 

فروکاست انگاری خدا یکی از مهمترین نقد ها به آنتی رئالیسم است. چنانچه کیوپیت  

  بشر است   گزارش شده از تجربه اخلاقی و دینی خدا،   ت ی واقع بدین نکته اشاره دارد که  

  کیوپیت، نک. )   کیوپیت به صراحت با تشبیه خدا به شخصی مرده   . ( 66- 67: ص.  1397  کیوپیت، )نک. 

ص. 1397 وی ( 197  :  انگاشتن  شناسایی  متعلق  به  تصدیق  واقعیت  می   ،  انکار  با  و  کند. 

 گشاید. می   متافیزیکی خدا، راهی به نسبی انگاری دینی 

این نوشتار، بنابر    نقادانه  نقد مبانی    آنتی رئالیسم نقد    این در رویکرد  با  دینی ملازم 

گرایانه دان کیوپیت باید شیوه تفکر وی را مورد  برای نقد ایمان ناواقع   فلسفی مدرن است. 

واقع دان کیوپیت بدان جهت نظرگاهی آنتی رئالیستی درباره ایمان دارد  مداقه قرار داد؛ در 

که نگاه فلسفی او بر مبادی فلسفه مدرن استوار است و بنابراین این نوشتار با التزام به  
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نوعی نقد بنیادین و سلبی، مبانی فلسفی مدرن را نقادی نموده و در تعمیم این نقد، ضمن  

رویکرد دین پژوهانه دان کیوپیت با مبانی فلسفی مدرن،  های  بیان نسبت و ارتباط انگاره 

شود؛ اگرچه  می   آنتی رئالیسم دین پژوهانه وی نیز مورد انتقادی نظری واقع های  ریشه 

نماید که این گسست با  می   نقادی حقیقی آن در پرتو گسست بنیان معرفتی مدرن رخ 

صرف یک نقد تئوریکال و نظری ممکن نیست و مستلزم یک تحول وجودی در انسان  

و یافت نسبتی نو با حقیقت و مستلزم نقدی وجودی است. این نوشتار همچنین در تلاش  

ای  که به مثابه تمهید و مقدمه آید، بنیانی معرفتی فراهم کند  می   است در نقدی که در ذیل 

 برای نقد و تحول وجودی انسان باشد. 

ی دارد؛ گویی  ا ژه ی و به مدرنتیه نگاه    رئالیسم و آنتی رئالیسم،   ت در مناقشه دان کیوپی 

به    مربوط   توان ی م آغاز دوران انتقادی است که رئالیسم را    مثابه به در نظرگاه وی رنسانس  

مربوط به تفکر و تاریخ پسا    توان ی م رئالیسم را  نتی آ تفکر و تاریخ پیشاانتقادی مدرن و  

  توان ی و دوران پس از مدرنیته م   آنتی رئالیسم در تحلیل نسبت  انتقادی مدرن دانست.  

  ن ی مثابه محور و ملاک و مناطی برای حقیقت لحاظ گشته و بنابرا چنین گفت که بشر به 

توان مقدمه  می   این مسئله را .  ابد ی ی درک خدا، دین و حقیقت از دریچه ذهن انسان معنا م 

مند ایدئولوژیک و تئولوژیک از یک حقیقت نهایی  ای برای هراس از هرگونه تفسیر نظام 

و بنیادین و شکاکیت و تعلیق حکم در مورد وجود یا عدم وجود آن و برداشتی جدید از  

  ، 1.  ج   : 1399)نک.عبدالکریمی،   نیهیلیسم به مثابه عدم باور به وجود یک حقیت استعلایی دانست 

 . ( 111  ص. 

معرفت شناسی مدرن، شک    به   توان ی م   نظرگاه دان کیوپیت،   مبانی فلسفی در واکاوی  

از  شناخت روش  اندیشنده  جوهر  تباین  دکارتی،  کوگیتوی  جدید،  جسمان ی  ی،  جوهر 
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تاریخ،    به  انگارانه  تکامل  شناخت دیدگاه  هست   ی شناس تقدم  انقلاب  ی شناس ی بر   ،

، ایدئالیسم استعلایی، اطلاق مقولات فاهمه فاعل  مدرن کوپرنیکی، دیدگاه انسان مدارانه  

  ، نیهیلیسم و سکولاریسم فلسفه انتقادی ،  شناسا بر جهان و همچنین تفکیک نومن و فنومن 

در ادامه از مدخل بررسی این مبانی فلسفی مدرن، به تحلیل و نقد ایمان آنتی    اشاره نمود. 

شناختی  ی و دین شناخت معرفت رئالیستی دان کیوپیت با نظر بر سه ساحت وجودشناختی،  

 پرداخته خواهد شد. 

 وجودشناختی ایمان آنتی رئالیستی دان کیوپیت  نقد   . 1

وجودشناختی،  ها ان ی بن   ن ی تر مهم از   ساحت  در  مدرن  اندیشه  نادیده    سم ی ل ی ه ی ن ی  و 

به متعلق شناسایی   ت ی و هو انگاشتن وجود و تحویل حقیقت   صرفِ متعلقَِ   موجود 

ی شناسنده است.چنانکه »نیچه از نیهیلیسم روزگار جدید به مرگ شناختِ فاعل شناسا 

کرد و این رویداد بزرگ در بسط تاریخی خویش به مرگ حقیقت و مرگ می   خدا تعبیر 

که از بارزترین هایی  نها به مرگ خود انسان انجامیده است. واقعیت آ اخلاق و به تبع  

.  بر این مبنا (46  : ص. 1400)عبدالکریمی،    فلسفی و متافیزیکی روزگار ماست« های  شاخصه 

که جهان همین یک جهان است   رد ی گ ی مشکل  بدین گونه    از جهان   توصیف کیوپیت 

حضور   آنتی رئالیستی است که دین هم در آن به شکلی   هانی ج  ایم و ایـن که ما ساخته 

توان در اینکه جهان، محصول افکار انسان است  واقع نظرات دان کیوپیت را می   دارد. در 

وجو کرد چراکه از منظر او واقعیت و نیز در نفی واقعیت مستقل از ذهن و زبان جست 

 . عینی در بیرون وجود ندارد

لیسم وجود شناختی مدرن، انتقاداتی در ابعاد فردی و اجتماعی یدر بسط نقد نیه

شود و ریشه  می   نماید از جمله با مرگ وجود و حقیقت، زندگی از معنا تهیمی  رخ
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روحی بشر نیز در همین است. گویی »اگر بپذیریم که هیچ های بسیاری از نابسامانی 

  خدایی و حقیقتی نیست بنابراین آنگونه که داستایوفسکی به درستی نتیجه آن را اعلام 

دارد، همه چیز مجاز خواهد بود. بدین ترتیب آزادی بشر به نهایی ترین حد ممکن می

برای   معیاری  و  حقیقت  هیچ  لیکن  هست  آزادی  که  جهانی  در  اما  رسید،  خواهد 

. بنابراین آزادی و قدرت بی حد و مرز  (47  : ص.1400)عبدالکریمی،    انتخاب وجود ندارد«

به محاق را  رئالیسم می  بشری حقیقت  آنتی  به  انتقادات  از مهمترین  برد. پس یکی 

روان شناختی  دینی کیوپیت، ابتناء بر نیهیلیسم وجود شناختی است که بسط آن ابعاد

 و اجتماعی نیز خواهد داشت.

توان در کتاب نقد عقل محض  می   رویکرد دان کیوپیت، بنیان این نظر را در واکاوی  

یافت؛ جایی که مسئله اصلی فلسفه    ی به جای وجودشناسی شناس معرفت کانت با نشاندن  

که »فاهمه و عقل، مستقل از    ابد ی ی م که پرسش از وجود است بدین مسئله اساسی تحویل  

؛ این  ( 38  : ص. 1401)کانت،    توانند بشناسند؟« هر نوع تجربه، چه چیزی را و به چه میزانی می 

چنانکه مارتین هیدگر این  گویای بررسی حدود شناخت در دوره جدید است. هم   ، سخن 

»ما فقط و فقط زمانی برای نخستین بار در آستانه علم به    دهد: تحول را چنین توضیح می 

تبدیل شده باشد. برای نخستین بار    1ن تمثلی ی ق ی که حقیقت به    م ی ر ی گ ی عنوان تحقیق قرار م 

و حقیقت به عنوان یقین تمثلی    2بودن تمثلی   ء ی در مابعدالطبیعه دکارت، موجود به عنوان ش 

شد«  و    . ( Heidegger, 1977)   تعریف  شده  انگاشته  نیست  وجود،  حقیقت  اندیشه  این  در 

که شناخت آن در قالب    ابد ی ی م موجودیت موجود نیز به متعلق شناسایی صرفی تحویل  

. در واقع دان کیوپیت از نوعی آفرینش جهان  شود ی م مقولات فاهمه فاعل شناسا ممکن  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. certainty of representing 
2. Objectiveness of representing 
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ی انسانی  ها یی بازنما و گویی واقعیت در نظر او چیزی جز    د ی گو ی م توسط زبان سخن   

.  ( 12  : ص. 1990)نک. کیوپیت،    نیست و گویی جهان، صرف کلمات ما و درک ما از آن است 

شود که  دهد، نتیجه می »از آنجایی که زبان جهان را شکل می   گوید: چنانچه کیوپیت می 

 (. (Cupitt 1984, 20  « است   چیزی به نام جهان وجود ندارد، فقط دنیای ما، محصولی فرهنگی 

شود و همه موجودات را  می   و مواجهه با وجود غایب   بنابراین انسان مدرن از حضور 

انگارد و همچنین »در این تلقی و نگاه، امر  می   نیست   ، در پرتو سوبژکتیویسم وجود خود 

. چنانکه کیوپیت خدا را چون  ( 24  : ص. 1399)داوری اردکانی،    شود« می   قدسی و راز پوشیده 

انگارد و بنیان مرگ خدا در نگاه دین شناسانه کیوپیت در مبنای نیهیلیسم  می   شخص مرده 

وجود شناختی فلسفه مدرن است چرا که گویی »درک وجود محورانه و نیهیلست از  

  ص.   ، 3.  ج   : 1399)عبدالکریمی،    جهان، دو تلقی بنیادین از جهان هستند که در تقابل با یکدیگرند« 

.  بنابراین »در جهان سوبژکتیو/ سکولار مدرن و با سوبژه خود بنیاد جدید هر دینی  ( 229

اش تهی خواهد بود و امر دینی  نیز سوبژکتیو/ سکولار یعنی از درون مایه دینی و قدسی 

. و از آنجا که این مسئله عین به  ( 233 ، ص. 3. ج   : 1399)عبدالکریمی،   امکان ظهور نخواهد یافت« 

محاق رفتن حقیقت است، شایسته نقدی تاریخی است تا شاید سوبژه سکولار مدرن  

 متحول گشته و  بتواند راهی به امکان یافت حقیقت دینی بیابد. 

 ی ایمان آنتی رئالیستی دان کیوپیتشناخت معرفت. نقد  2

شناختیِ ایمان آنتی رئالیستی وی،  ی اندیشه مدرن در ساحت معرفت ها ان ی بن   ن ی تر مهم از  

مبنی بر این نظرگاه که تفکر انتقادی مبتنی  ی مدرن است. در نظرگاه کیوپیت  شناس معرفت 

نظریات صورت گرفته و   از طریق  نیز  از جهان  نظریه است، شناخت بشر  ازآنجاکه  بر 

است. نظریه  ناگزیر  امری  دینی  در عقاید  بنابراین تحول  تغییرند،  در حال  همواره  نیز    ها 
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»بررسی انتقادی شگرف    : د ی گو ی م چنانکه خود دان کیوپیت نیز به این مسئله واقف است. او  

و خام به    شکل ی کانت درباره شناخت، پژوهش او درباره چگونگی تغییر و تبدیل تجربه ب 

شناخت عینی منظم در ذهن انسان، تحولی انقلابی در دیدگاه او پدید آورد. کانت دریافت  

 .  ( 321- 320  : ص. 1396)کیوپیت،    گیرنده عینیت نیست؛ دهنده عینیت است«   ، که ذهن 

همچنین بنابر ارغنون نوی بیکن روش شناخت و معرفت پیشین بشر مورد تردید واقع  

»ما بر    . داند ی م . او روش علمی جدید را رهنمودی به تسلط و سروری بشر بر جهان  گردد ی م 

  . ( 167  : ص. 1369)جهانگیری،    همه چیز مسلط خواهیم شد و همه چیز را از نو خواهیم ساخت« 

و بنیاد    زد ی ر ی م چنانکه دکارت نیز در روش شک خویش، بنای معرفت پیشین بشر را فرو  هم 

  : د ی گو ی م . او  نهد ی م بنا    اندیشم پس هستم یعنی می   Cogito ergo sumمعرفت مدرن را بر  

قطعی و ثابت برسم که این قضیه که: من هستم، من وجود    ی ر ی گ جه ی »سرانجام باید به این نت 

  ن ی بنابرا .  ( Descartes, 2008)   دارم، هر بار که آن را ادا یا در ذهن تصور کنم ضرورتاً حقیقی است« 

اتکای اهرم ارشمیدسی جدیدی را کشف و تعریف کرد    ی »نقطه دکارت در فلسفه مدرن  

:  1388)کاسیرر،    اسکولاستیک را از جا برکند«   ی و با تکیه بر آن توانست جهان مفهومی فلسفه 

ی مدرن در فلسفه کانت به اوج  شناس معرفت در  اهرم ارشمیدسی  این نقطه اتکا در    . ( 195  ص. 

. کانت درباره ماهیت شناخت جدید بر این باور است که شناخت در دوره  رسد ی م خود  

بر   شناسا  فاعل  فاهمه  صورت  اطلاق  بلکه  نیست  شناخت  متعلق  کشف  متعلق  مدرن 

بیند که  عقل فقط آن چیزی را می »   : د ی گو ی م ی معرفتی است؛ چنانچه او چنین  ها شناسایی 

. گویی عقل با اصول پیشین خود  ( 46  : ص. 1401)کانت،    « کند خود مطابق با طرح خود ایجاد می 

و نه آنکه به کشف واقعیت جهان دست یازد. این مسئله در بیان کیوپیت    شناسد ی م جهان را  

  م ی ساز ی ستیم که باورها را م ه »این ما  آید که وی معتقد است:  می   درباره باور و معرفت چنین 

 . ( Cupitt, 1993, 4)   « م یی ها و مسئول آن 
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؛ در نظرگاه وی متعلق شناخت باید خود  کند ی م ای کلیدی تأکید  کانت سپس بر نکته  

شد که کل شناخت ما باید  حال فرض می را با شناخت فاعل شناسا هماهنگ کند. »تابه 

ها در این راه که درباره اشیاء چیزی را به  خود را با اشیاء هماهنگ سازد، اما همه تلاش 

تا از آن طریق شناخت ما گسترش یابد، مطابق با   نحو پیشینی از طریق مفاهیم بدانیم 

نتیجه ماندند. حال باید تلاش کرد و دید که آیا مسائل متافیزیک از  فرض مذکور، بی پیش 

ها باید خود را با شناخت ما  روند که فرض کنیم متعلق شناسایی این طریق بهتر جلو نمی 

 . ( 48  : ص. 1401)کانت،    سازگار کنند؟« 

بازنمودی برای متعلق  مثابه آینه  این نکته بیانگر آن است که فاهمه بشر مدرن صرفاً به 

شناسایی شناخت نیست بلکه گویی شناخت فاهمه ملازم با نحوی تصرف در متعلق  

های خارجی را  این خود انسان است که داده »   رسد؛ شناسایی است. در واقع به نظر می 

نیز با    دان کیوپیت توان گفت  می   پس   . ( 22  : ص. 1390)مجتهدی،    بخشد« صورت و سازمان می 

بر این باور    د و دان می   ی شناس ی را مقدم بر هست   ی شناس ، معرفت ابتناء بر بنیان فلسفه جدید 

مراتب، جالب توجه تر از این پرسش است  به   « این پرسش که »کار خدا چیست؟ است که  

  اشاره ذهن و زبان  به  عنا و مفهوم،  همچنین او برای یافت م   « آیا خدا وجود دارد؟ » که  

گیرد. این مسئله چنانکه بیان شد عین  نمی   در نظر   کند و نسبت آن با عالم عینی را می 

سوبژکتیویسم در ساحت معرفت شناختی است و سوبژکتیویسم معرفت شناختی جدید  

نیز عین تصرف در متعلق شناسایی شناخت است یعنی در معرفت شناسی دینی کیوپیت  

شکل  مدرن  شناسی  معرفت  بستر  در  و  می   که  درک  و  معنوی  واقعیت  میان  گیرد، 

این واقعیت صورت هایی  برداشت  از  و  می   که  تمایز  کانتی  گیرد در یک چهار چوب 

 شکافی عمیق وجود دارد. 
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توان گفت وی در نهایت تأملات فلسفی خویش  در بیان اجمالی  این دیدگاه کانت می 

در  ثانیاً است و   رممکن ی شناخت ذات نهایی اشیا غ  که اولاً  شود ی م بدین مسئله رهنمون 

دیده   اشیا  شناخت خود  مورد  در  که  است  مطرح  مسئله  همان  هم  پدیدارها  شناخت 

جدا است   نفسه ی ف  ء ی قدر از ش ، یعنی در هر صورت مفهوم محض فاهمه همان شود ی م 

انگاشتن شناخت    رممکن ی درواقع کانت با غ   . ( 76  ، 1388مجتهدی،  نک.  )   که از پدیدار جدا است 

متقدم را نامعتبر دانسته است، نومن اشیاء را    ی شناس ذات نهایی اشیاء، ضمن آنکه معرفت 

از دسترس شناخت انسانی به دور انگاشته و همچنین درباره فنومن اشیاء نیز، شناخت را  

  . انگارد ی مثابه اطلاق مقولات فاهمه بر شیء م شیء، بلکه به   پدیدار نه بازنمود محض  

مبتنی بر این بنیان فلسفی این نقد بنیادین به سوبژکتیویسم و به تبع آن به آنتی رئالیسم  

کیوپ  وارد ی دینی  در  می   ت  خدا  به  باور  آن  تبع  به  و  خدا  درک  و  معرفت  که  گردد 

شناسی وی، نه درک حقیقت خدا بلکه مبتنی بر پرسپکتیو و تفسیر فاعل شناسا  معرفت 

برای فاعل شناسا است و در چارچوب  شناسایی  است و به تعبیری خدا، به مثابه متعلق 

گردد و این خداشناسی نوعی خداشناسی محدود و ناقص و دور از  می   منظر وی فهم 

این   همچنین  نیست.  آن  از  گریزی  مدرن  تاریخی  بستر  در  البته  که  است  حقیقت 

یابد که  می   خداشناسی به شناخت اعتقادات، اخلاقیات، اعمال و... دینی نیز اینچنین بسط 

درک و شناخت معارف دینی، دستورات اخلاقی و اعمال دینی نیز در منظر فاعل شناسا  

شود؛  می   گردد و این مسئله منجر به نحوی پرسپکتیویسم و تفسیرگرایی دینی می   محقق 

در این نظرگاه معارف و اعتقادات دینی امری نیست که از جایگاه خدای متعالی و کتاب  

این چه  تفسیر فاعل شناسا در آن دخیل است و بنابر  مقدس دینی سریان یابد بلکه نظر و 

اعتقاد و معرفت سوبژکتیو فاعل شناسا   بلکه  نه معرفتی دینی  بسا که آن معرفت دینی 
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آن   از  است. همچنین  فاعل شناسا ج خودبنیاد  نظرگاه  و  تفسیر  لزوما  که  با  های  ا  بشری 

نظرگاه  کثرت  به  بسا  چه  نیست  هماهنگ  دین یکدیگر  یک  در  گاها می   ها  که    انجامد 

توانند با یکدیگر متعارض باشند. همچنین درباره تعهدات اخلاقی و عملی  دینی نیز،  می 

کند و نه منبعث از امری متعالی  فهمد و عمل می می   فاعل شناسا آنها بر محور درک خود 

 که باید در برابر آن به تسلیم و رضا آراسته گشت. 

پس اندیشه کیوپیت درباره خدا در نسبت با نظرگاه وی درباره شناخت است. او بر  

ن بشری دارد و بدین سبب موقتی، خطاپذیر و  شأ شناخت بشر فقط  این باور است که » 

ب  بنابراین  و  است  آدمی  می   ی معن ی ساخته  ما  بریم  گمان  که  از  است  نحوی  به  توانیم 

در این بیان محوریت    . ( 326  : ص. 1396)کیوپیت،    محدوده اندیشه و تجربه بشر فراتر برویم« 

. درواقع »ذهن  گردد ی و عدم انفعال او در فرایند ادراکی روشن م   فاعل شناسا در شناخت 

نم  منعکس  را  خارجی  جهان  فقط  سهم    کند ی انسان  شناسایی  تشکیل  در  خود  بلکه 

ص. 1390)مجتهدی،    « دارد   ی ا عمده  و  ( 22  :  ترکیب  وظیفه  ذهن،  و  ی  ها داده   ف ی تأل .  پیشین 

اطلاقات مقولات فاهمه بر جهان را به عهده دارد و بدین واسطه، نه آنکه به سخن جهان  

ها پیشین ادراک،  گوش بسپارد بلکه جهان را به سخن گفتن مطابق با مقولات فاهمه و داده 

انسان در شناخت اشیاء و در تعبیر دین پژوهانه آن در شناخت خدا    ن ی بنابرا کند.  وادار می 

و دین نه صرفاً منفعل بلکه فعال است؛ در باور دان کیوپیت، دین، خدا، باورهای دینی  

 . و... بازنمود ذهن و تاریخ بشری است 

مسئله این است که آیا حد معرفت بشری ورای فاعل شناسا نیست؟ آیا شناخت  

و معرفت جز از گذار مقولات فاهمه فاعل شناسا ممکن نیست؟ پاسخ بدین مسئله  

در نسبت با نقادی تاریخی این است که در تاریخ جهان مدرن، معرفت بر بستر فهم  
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فاعل شناسا استوار است و بنابراین در شناخت جهان و دین در نظرگاه دان کیوپیت 

 .ابدییمنیز سریان 

 رئالیستی دان کیوپیتشناختی ایمان آنتی دین   نقد   . 3

این نظرگاه ساحتی دین    رسد ی م در نقد و واکاوی ایمان آنتی رئالیستی کیوپیت، به نظر  

گونه که ما  از منظر کیوپیت، خدا آن   شناختی نیز دارد که متقوم به فروکاستن دین است. 

را شناخته  ندارد  او  دیگر حضور  همچنین  ایم  هویت    ، دین و  برساخته  و  بشری  امری 

. ابتنای این نظرگاه دان کیوپیت بر این است که در دوره  فرهنگی و اجتماعی انسان است 

عظمتشان    که معماری کلیساهای جامع گوتیک با   ، »خدا از مقام رفیع خود در آسمان مدرن  

  : ص. 1390)گرنز و اولسن،   « شود ی او داشتند، به جهان مسائل انسانی به زیر آورده م  ی سو رو به 

دای درونی عقل و نه ندای برونی خدا، زمینه  »تأکید بر ص همچنین در اندیشه مدرن   . ( 24

مدرن    ات ی فراهم ساخت، آنچه ویژگی بارز اله   ات ی برای تفوق وجه درون بودگی اله را  

بود«  دکارت  زمان  اولسن،   از  و  ص. 1390)گرنز  مدرن، خدایی    . ( 27  :  ناسوتی  بنابراین خدای 

 .  ( 114  : ص. 1394گلدمن،  )   متفاوت از خدای جهان قدیم است 

بنابراین در این نظرگاه  خدا، امر قدسی و حقیقت متعالی، از جایگاه متعالی خود به  

فاعل شناسا فروکاسته شده و دین، دارای هویتی فرهنگی    ، یافت   تقلیل   بازنمود صرف 

توان گفت که مبتنی بر  می   شود. و با نظر بر چارچوب فلسفی کانت می   اجتماعی تلقی 

که از این  هایی تمایز نومن و فنومن، تمییزی قابل توجه میان واقعیت معنوی و برداشت 

بر مبنای مدرن، می   واقعیت صورت  توان حقیقت  می   گیرد وجود دارد. همچنین مبتنی 

غایی در پس ادیان متکثر را متناظر با نومن و ادیان مختلف را متناظر با فنومن در نظر  

گرایی آنتی رئالیستی از آنجا که بازنمود فاعل  متکثر ادیان، در تکثر های  گرفت. این فنومن 
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شناسا بشری هستند، در وجوه فردی آن بستاری گسترده برای تفسیر دین و التزام و اعتقاد   

گشایند که چه بسا حقیقت دین را به محاق برده و بدین ترتیب  می   اخلاقی و عملی بدان 

یابد و  می   حاکمیت اراده خدا در دین به سلطه اراده معطوف به قدرت بشر مدرن تحویل 

نماید، مراد از سستی بنیاد  می   در نتیجه دین را دچار آشفتگی و تغییر و تزلزل و بی بنیادی 

دین، سست شدن بنیاد حقیقت است که بازنمود این وجه در عرصه اجتماعی، منجر به  

دین  پیروان یک  بلکه  متکثر  ادیان  تنها  نه  بستگی  هم  و  وفاق  و  رفتن وحدت  بین    از 

ت و حال آنکه مبتنی بر این بنیان  شود. چرا که مایه وحدت و وفاق دین حقیقت اس می 

فلسفی و به تبع آن دین آنتی رئالیستی کیوپیت، بنیاد حقیقت به قدرت فاعل شناسا بشر  

یابد و قدرت چه بسا که بنیاد کثرت و نزاع گردد. همچنین این مسئله منجر به  می   تحویل 

شود و حتی آخرین بنیاد دین در جهان مدرن  می   ناکامی در جنبه آخرت شناسانه اخلاق  

توان در  می   برد. پس بنیاد همه این مسائل را می   که اخلاق است را نیز رو به انحطاط  

داند که هیچ یک از دعاوی  می   نیهیلسم یافت، چنانکه الیاده  نیهیلیسم را متضمن این معنا 

انسان نسبت به حقیقت زمینه عینی نداشته باشد و در این صورت انسان معیار همه چیز  

 . ( 122  ، ص. 2.  ج   : 1379الیاده،  نک.  )   خواهد گشت 

بنابراین مبنا در جهان مدرن تنها انسان، مطلق است و وجود و موجود و خدا و دین  

انگاشته شده و در چنین عالمی  بالاخص در زمانه پسامدرن و  - و حقیقت همه نسبی 

بنیاد امور، که انسان منفصل از حقیقت است، چه بی    - پرسش و تردید در مبانی مدرن 

 بنیاد خواهد بود. 
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 یری گ جه ی نت 

به این نتیجه رسیدیم که خدا حقیقتی    دان انگلیسی الهی در بررسی نظرات دان کیوپیت،  

عینی در بیرون ندارد؛ بلکه امری درونی و مطابق با تلقی هر انسان است؛ و به نسبت  

های مختلفی از خدا وجود دارد. دان کیوپیت از دو نوع تفکر نام  ها، برداشت تعداد انسان 

اساطیری و جزمی که می برد ی م  تفکر  اعتقاد  .  بر  مبتنی  را  آن  و    رئالیستی توان  دانست 

  آنتی رئالیستی اعتقاد    ی ه ی توان آن را بر پا و می   نامد ی تفکری که آن را عرفان ثانویت م 

  ی ها دانست. در تفکر اساطیری و جزمی قائل به وجود جهانی ماوراء این جهان، علت 

برای    گر ی د عبارت ماوراء طبیعی و امور ماورائی است که نادیدنی است اما وجود دارد؛ به 

امور دینی قائل به عینیت در جهان خارج هستند و در رأس این امور، خدایی قرار دارد  

که امر مطلق و اولی است. او دارای قدرت و حاکمیتی است که کسی را یارای گریز از  

 .م ی ده ی این برداشت به زندگی خود معنا م   ی ه ی آن نیست؛ و ما بر پا 

، معتقد به جهانی غیر از جهان زیست ما هستند که حقایق امور و اداره  ها رئالیست 

ها متعلق به عالم بالا هستند؛ اما به باور کیوپیت تنها یک جهان  نادیدنی   ی طورکل جهان و به 

در بیرون از آن نیست و باورهای دینی در جهان زندگی انسان   ی ز ی چ چ ی وجود دارد و ه 

خویش    آنتی رئالیستی و در جهان زبان شکل گرفته است. کیوپیت با توجه به دیدگاه  

معتقد است که هیچ خدایی بیرون و مستقل از زبان ما وجود ندارد. هیچ خدای متعالی و  

ما   ی ها شه ی اند  ی جهانی دارای نظمی معقول عینی و مستقل از زبان ما وجود ندارد. همه 

 .وابسته به زبان است 

اموری    و   در باور کیوپیت، دین و عقاید دینی ساخته  بنابراین  پرداخته انسان است 

تغ  و  می رند ی رپذ یی موقت  نشأت  آدمی  ذائقه  از  عقاید  این  چراکه  آدمی  ؛  ذائقه  و  گیرند 
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گردد،  همواره در حال تغییر و تحول است و با تغییر آن، عقاید آدمی نیز دچار تغییر می  

مورد است. این نوع نگاه به تفکر انتقادی  ها بی بنابراین حساسیت و تعصب نسبت به آن 

از  برمی  این تفکر شناخت بشر از جهان  بر نظریه است. در  انتقادی مبتنی  گردد. تفکر 

ها نیز همواره در حال تغییرند، بنابراین تحول در  گیرد و نظریه طریق نظریات صورت می 

عقاید دینی لابد، است. زبان، نقش معنا بخشی دارد و در امر شناسایی مددرسان است و  

 است.   ر ی پذ زبانی امکان   ی ها واسطه نشانه شناخت و ادراک به 

ایمان  تبیین گشت که  رئالیستی    همچنین  بر مبانی فلسفی  آنتی  دان کیوپیت، مبتنی 

که وجود، غایب گشته و موجود، به متعلق    رد ی گ ی در جهانی شکل م   است و فلسفه جدید  

خدا    ن ی ؛ بنابرا گردد ی شناسایی صرفی تقلیل یافته که بر محور فاعل شناسا بشری ادراک م 

که ذات نهایی آن دور از    مثابه متعلق شناسایی نیز، نه خدای حاضر جهان متقدم بلکه به 

  . شود ی درک م   ابد ی ی دسترس بشر است و در پرتو مقولات فاهمه فاعل شناسا، معنا م 

وجودشناختی،   ساحت  سه  به  اجمالی  اشارتی  ضمن  دین  شناخت معرفت سپس  و  ی 

ایمان آنتی رئالیستی دان کیوپیت این مسئله مورد نقادی واقع گشته است و به    شناختی 

ی مدرن  شناس معرفت که نقد ایمان آنتی رئالیستی دان کیوپیت و    شده پرداخته این نکته  

 بشری دیگر ورای فاعل شناسا مدرن ممکن است.   تأملات تنها در پرتو  

در نقد و واکاوی ساحت وجود شناختی نظرگاه دان کیوپیت، چنین روشن شد که  

  یست انگاشتن وجود و موجود و تحویل حقیقت به متعلق شناسایی ن   نظرگاه وی مبتنی بر 

لیسم وجود شناختی  ی ی شناسنده است. در بسط نقد نیه صرفِ متعلقَِ شناختِ فاعل شناسا 

نماید که عبارت از بی معناشدن زندگی  می   مدرن، انتقاداتی در ابعاد فردی و اجتماعی رخ 

نابسامانی  بشر    های و  را به محاق  و حد و آزادی و قدرت بی روحی  مرزی که حقیقت 

 برد است. می 
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بیان شد که    در نقد و واکاوی ساحت معرفت شناختی نظرگاه دان کیوپیت، چنین 

ی مدرن است. در نظام معرفت جدید،  شناس معرفت ابتنای معرفت شناختی دان کیوپیت بر  

بنیان معرفت مدرن، به فاعل شناسا استوار   .  گردد ی م معرفت پیشین بشر فرو ریخته و 

. در معرفت شناسی  کند ی م   د ی تأک بشری شناخت و معرفت    شأن چنانچه کیوپیت نیز بر  

گیرد، میان واقعیت معنوی و  می   دینی کیوپیت که در بستر معرفت شناسی مدرن شکل 

چوب کانتی تمایز  گیرد در یک چهار می   که از این واقعیت صورت هایی  درک و برداشت 

و شکافی عمیق وجود دارد. در این نظرگاه معرفت و درک خدا، نه درک حقیقت خدا  

 بلکه مبتنی بر نحوی پرسپکتیویسم و تفسیرگرایی فاعل شناسا محورانه است. 

در نقد و واکاوی ساحت دین شناختی نظرگاه دان کیوپیت، چنین تبیین گشت که  

دین در اندیشه مدرن دانست. بنابراین در این نظرگاه  خدا،    توان ی م مبنای نظرگاه وی را  

یافت فاعل   تقلیل   امر قدسی و حقیقت متعالی، از جایگاه متعالی خود به بازنمود صرف 

تلقی  اجتماعی  هویتی فرهنگی  دارای  دین،  و  از دیگر  می   شناسا فروکاسته شده  شود. 

توان به تمییز میان واقعیت معنوی  می   انتقادات بیان شده به بعد دین شناختی آنتی رئالیسم 

گیرد، همچنین تناظر حقیقت غایی در پس  می   که از این واقعیت صورت هایی  و برداشت 

ادیان متکثر با نومن و تناظر ادیان مختلف با فنومن و تکثر گرایی آنتی رئالیستیِ دینِ مبتنی  

بر سوبژکتیویسم در وجوه فردی و اجتماعی آن اشاره نمود که همه مبتنی بر مطلقیت  

 گردد. می   انگاری فاعل شناسا محقق 

  ، عمق و دقت کافی ندارد آن   نقد نظرگاه دان کیوپیت منفک از مبنای تاریخی بنابراین  

و شناخت آنتی رئالیستی دین و خدا در اندیشه دان کیوپیت با نظر بر این مبنای تاریخی  

ممکن است. باید توجه نمود که مواجهه مستقیم با امر متعالی و مقدس و یافت حقیقت  
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دین در زمانه پسا انتقادی مدرن تنها از گذار یافت حقیقت ممکن است. آیا خدا، انسان،   

و سنن دینی واقعیتی ورای فاعل شناسا بشری ندارند؟ پاسخ بدین    ها آموزه تاریخ،   ، متن 

.  گردد ی برم ،  د ی گو ی م مسئله در نسبت با تاریخ ممکن است و به مبنای فهم آنکه پاسخ  

تاریخ مدرن انسانی هست که جهان را جز از مدار چشم فاعل شناسا بنگرد؟  حال آیا ورای  

اگر آری، نقد ایمان آنتی رئالیستی دان کیوپیت با افق نگاهی که وجود را نیست نینگاشته  

 فهد، ممکن است. می   و موجود را جز از گذار یافت فاعل شناسا 
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 ـ پژوهشی       علمی  
 
 

 یی جوادطباطبا   د ی گزارش و وصف خوانش س   ؛ ی ران ی هگل ا 
 ملاصدرا و هگل   ی وگو از گفت 

 ***   نصرالله حکمت        |        **   سید محمدتقی چاوشی         |       *   علی چاوشی 

 کیده  چ 

  ی مدت،مراجعه »ما« به هگل، تحولات   ن ی . در ا گذرد ی هگل م   شه ی با اند   ان ی ران ی قرن از مواجهه ا   م ی و ن   ک ی از    ش ی ب 
  ی از نسبت   ی اب ی ارز   ک ی دست به    ، ی خوان ترجمه هگل و هگل   ، ی همه هگل پژوه   ن ی داشته لذا بجاست پس از ا 

  ان ی به ب   م؟ ی ا در سنت خودمان اخذ کرده   ا همه مدت، هگل ر   ن ی پس از ا   ا ی آ   م؛ ی و بپرس   م ی بزن   م ی ا که با هگل ساخته 
  ر ی که از هگل وجود دارد مثلا هگل راست و چپ و پ   ی گوناگون   ی ر ی تفس   ی ها در عداد سنت   توان ی م   ا ی آ   گر ی د 

ولو متفاوت  - اساسا امکان فهم هگل   ا ی گفت؟آ   ی ران ی هگل ا   ک ی سخن از    ره، ی و غ   ی و فرانسو   ی س ی و جوان و انگل 
ما دارد.شاکله    ی فلسفه و سنت فکر   خ ی ها ارجاع به تار پرسش   ن ی پاسخ ا   است؟ ما گشوده    ی برا - ها فهم   ر ی از سا 

آشکارا پرسش از معاصرت    ان ی ب   ن ی هگل و سخن گفتن با او را داشته باشد. ا   دن ی شن   ت ی ظرف   د ی با   ، »ما«   ی ا مفاهمه 
هگل در بستر  فلسفه    شه ی است که از اند   یی ها خوانش   ی پرسش مستلزم بررس   ن ی است. پاسخ به ا   ی فلسفه اسلام 

ما از هگل عمدتا در    ی ها فلسفه ماست، خوانش   ت ی ملاصدرا، تمام   شه ی رخ داده است. از آنجا که اند   ی اسلام 
اند  آن  امتداد و بسط  فلسفه ملاصدرا و در  بر سنجش    شه، ی بستر  لذا ما تمرکز خودرا  شکل گرفته است. 

است که دست به    ی ران ی معاصر ا   ن از متفکرا   ی ک ی   یی جواد طباطبا   د ی . س م ی مواجهات صدرا با هگل قرار داد 
  ی اش با هگل ضرور است و ما در پ مواجهه   ف ی رو توص   ن ی صدرا و هگل زده است. از هم   ان ی م   یی ها ق ی تطب 
ما در بسترسنتِ به تفکر درآمده شده ما    ی ها ی هگل خوان  ن ی تر از مهم   ی ک ی از  ق ی دق  یی اب ی به ارز  م ی تا بتوان  م ی آن 
 . م یی نما   ن یی را تب   « ی ران ی از اضلاع کلان پروژه »هگل ا   ی ک ی و    م ی فلسفه ملاصدرا برس   ی عن ی 

 ها دواژه ی کل 

  .   معقول بالذات، اتحاد عقل و عاقل و معقول   سم، ی آل ده ی وگو، هگل، ملاصدرا، ا گفت   ، ی ران ی هگل ا   

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
   ( chavoshi.ali@ut.ac.ir) .  ران ی گروه فلسفه، تهران.ا   ات، ی دانشکده ادب   ، ی بهشت   د ی ارشد، دانشگاه شه   ی دانش آموخته کارشناس   *

.  ی پژوه و علم   ی شناس . پژوهشکده غربی و مطالعات فرهنگ   ی گروه فلسفه غرب پژوهشگاه علوم انسان  ار ی استاد   ** 
 (m.tschawuschiihcs@.ac.ir )   

   ( n_hekmat@sbu.ac.ir) .  ی بهشت   د ی دانشگاه شه   ات ی استاد گروه فلسفه دانشکده ادب  ***
 ( 03/1403/ 16 رشیپذ خ ی؛ تار18/02/1403: افتیدر خ یتار) 

   حکمت   ؛ ی چاوش   ی محمدتق   د ی س   ؛ ی چاوش   ی عل ا (.  1403)   نصرال ل  س   ؛ ی ران ی هگل  خوانش  وصف  و    از   یی طباطبا   جواد د ی گزارش 
 doi: 10.22034/isra.2024.459842.1989     |.      168ـ    143(،  45)   2، فصلنامه حکمت إسراء   ، ملاصدرا و هگل   ی وگو گفت 
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 مقدمه 

سیدجواد طباطبایی ازجمله متفکران ایرانی است که بسیار به بحث از »ایران« پرداخته و  

بایست نخست به آن بپردازد تا امکان  داند که هر متفکر ایرانی می ای می »ایران« را مساله 

به تبع آن  ترین نظریات او بحث »ایرانشهری« و  رو محوری نظریه پردازی بیابد. از این 

 »نظریه انحطاط« است.  

طباطبایی  سیدجواد  از  اندیشه  انحطاط،  نظریه  و  ایران  مساله  باب  در  بحث  برای   ،

اندیشه تجدد و به ویژه فلسفه هگل بسیار یاری گرفته است. طباطبایی در فضای فکری  

که  به ملاصدرا توجه بسیار دارد. البته این نکته برای کسی   ؛ ازین رو اسلامی بالیده - ایرانی 

دغدغه ایران دارد، دور از انتظار نیست. طباطبایی برای پیگیری پروژه مذکور، یعنی بحث  

کوشد تا با نزدیک  نشاند و می در باب تاریخ سیاسی ایران، هگل و صدرا را مقابل هم می 

کردن زبان صدرا و هگل به یکدیگر این تحقیق را پیش برد. او اینکار را در دو مرتبه انجام  

بینیم که سیدجواد طباطبایی مفردات فلسفه هگل و فلسفه صدرا را  دهد؛ گه گاه می می 

کوشد تا  اصطلاحات فلسفه هگل را با کمک اصطلاحات  دهد و می مقابل هم قرار می 

فلسفه صدرا معادل ساخته و به زبان قوم نزدیک سازد تا از این طریق امکان گفتگو فراهم  

قرار دادن صدرا و هگل در این نقطه به  شود. اما کار سیدجواد طباطبایی با در کنار هم  

نمی  سیاسی پایان  فلسفه  در  ویژه  به  بلکه  »دیباچه رسد  کتاب  در  که  نظریه  اش  بر  ای 

پردازد نیز صدرا و هگل را در مقابل هم قرار  انحطاط« آمده، زمانی که به نقد صدرا می 

کند و پس از آن با اتخاذ مبانی هگل به  دهد. به این صورت که مبانی صدرا را بیان می می 

پردازد. پس سیدجواد طباطبایی هم در مقام تصور و هم در مقام تصدیق  نقد صدرا می 

 دهد.  صدرا و هگل را تطبیق می 
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عمده منبع ما در برگرفتن نظریات سیدجواد طباطبایی، مباحث تفسیر هگل کتاب   

»ابن خلدون و علوم اجتماعی« است و همچنین از درسگفتارهای ایشان تحت عنوان  

بهره   »تفسیر پدیدارشناسی روح هگل«  که توسط مصطفی نصیری تقریر شده است، 

 گیریم.  می 

 ؟ چرا هگل 

اسلامی توجه  - سیدجواد طباطبایی ازجمله متفکرانی است که هم به سنت فلسفی ایرانی 

مرتبه توجه فراتر  . وی حتی در برخی موارد از  1ه مغرب زمین دارد و هم به جریان فلسف 

طلاحات فلسفه هگل با فلسفه صدرا زده است  اص سازی  رفته و دست به تطبیق و معادل 

اند و از طریق این نزدیکی،  تا از این طریق نشان دهد که این دو فیلسوف به هم نزدیک 

را پیش فرض گرفته و راه را برای خواندن و    مغرب زمین)تجدد( نزدیکی سنت ما و  

  که به دنبال نقد و بررسیِ  ، بگشاید. ما نیز های فلسفه مدرن اندیشه تفسیر سنت ما به مدد  

توانیم به بررسی و تامل در آراء  ها میان صدرا و هگل هستیم می ربط و پیوند برقرار کردن 

 سیدجواد طباطبایی بپردازیم. 

شوند این است  یکی از مسائلی که متفکران ایرانی در بحث از هگل با آن مواجه می 

ارتباط برقرار کنیم. طرح این  که چگونه می  توانیم میان فلسفه اسلامی و فلسفه غرب 

یابد و اندیشمندان معاصر هریک وجهی را برای  مساله از وجوه مختلف ضرورت می 

 ذکر کرده اند.   - امتناع آن، پذیرش آن، دادوستد با آن   – توجه به غرب  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

از آنجا که تعبیر »فلسفه غرب« در میان ما در تقابل با »فلسفه اسلامی« جا افتاده و حال آنکه هم فلسفه علمی واحد    .1
خواهیم دیگری را نشان دهیم؛ از تعابیر  فلسفه؛ میمان غیرغربی نیستیم؛ بهتر است آنجا که در  است؛ هم ما و فلسفه

ای؛ آنگولاساکسون؛ یا نهایتا جزیی تر استفاده کنیم. برای نمونه: فلسفه یونان؛ قرون وسطی؛ عصر جدید؛ معاصر؛ قاره
 غربی(.  مغرب زمین)به جای فلسفه غرب/
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گذار،   ت ی ما اکنون، در وضع  ( 47 : ص. 1390)طباطبایی،  سید جواد طباطبایی بر آن است که 

افلاطون و    ، ی فاراب   المثل ی اختصاص به ما ندارد ف   ن ی و البته ا   م ی مواجه   ادها ی با بحران در بن 

ن  مقتضا   ز ی هگل  بن   ی به  در  بحران  درباره  پرسش  طرح  به  خودشان  عصر    ادها ی تمدن 

عصر،    ی ها ی ژگ ی و   به   نظر   فوق   پرسش   که   است   مشخص   هرچند .  اند پرداخته  هر 

  ز ی ما ن   جه ی و در نت   ست ی ن   ی دارد اما در اصل پرسش تفاوت   ی و پاسخ متفاوت   ی صورتبند 

 . م ی ر ی متفکران مراجعه کرده و از آنها الهام بگ   ن ی به کار ا   م ی توان ی م 

فاراب  نگاه  به  است مراجعه  اول ممکن  نگاه  فکر   ی در  به سنت  متعلق  آنجا که    ی از 

تر به نظر برسد و  قابل قبول  -   افتاده   ن ی ب   ن ی که در ا   ی به رغم فاصله زمان  -   خودمان است 

فرهنگ جذب شده ممکن است مخالفت    ن ی در ا   ی از آن رو که افلاطون تاحد   ی حت   ا ی 

مطالعه آراء آن بر ما موثر است« شده باشد، اما   و افلاطون   شه ی قول که »اند   ن ی با ا  ی کمتر 

 .  رسد ی م   نظر   به   تر متفاوت   ی مساله درباره هگل قدر 

و    م ی با آلمان داشته باش  م ی توان ی م   ی پرسش طرح شود که ما چه نسبت   ن ی ممکن است ا 

دارد و نه به جهت    ت ی اهم   اش ی هگل را که نه به جهت نقطه آغاز بودگ   د ی چرا با   جه ی درنت 

مشترک  مساله  ده   ی داشتن  قرار  مطالعه  و  توجه  مورد  او،  ا م ی با  در  نظر    ن ی .  به  صورت 

مطلب    ن ی باره به ا   ن ی در ا   یی نداشته باشد. طباطبا   ی ه ی ج ما تو   ی مطالعه هگل برا   رسد ی م 

آنچه هگل به آن پرداخته    ست ی ن   ارتباط ی ما ب   ی که هگل با مسائل کنون   د ی جو ی استناد م 

پس باب مباحثه و گفتگو با هگل    م ی امر مشترک   ن ی با او در ا   ز ی و ما ن   ادهاست ی بحران در بن 

 . ست ی ما بسته ن   ی به رو 

ا   د ی با تاک   یی طباطبا   ( 47  : ص. 1390)طباطبایی،    همچنین    قالب    ن ی بر  مطلب که ما جز در 

  م، ی را طرح کن   مان ی خود در خصوص بحران فرهنگ   پرسش   م ی توان ی نم   ی مقولات غرب 
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  زانه ی ست غرب   ی کردها ی رو   م ی و اگر بخواه   م ی ست ی ن   گانه ی ب   ی که ما از تفکر غرب   دهد ی نشان م  

ما    ی و تفکر برا   ی ورز شه ی د ان   م، ی انکار کن   ی غرب   شه ی ارتباط خود را با اند   ا ی   م ی ر ی بگ   ش ی پ 

  ی ها شه ی اند   ی ر ی خود را نسبت به بکارگ   ی نسب   ت ی حسن ن   رو ن ی ممکن نخواهد بود. و از ا 

 .  دهد ی نشان م   ی متفکران غرب 

خاص    ی ها   زه ی انگ   و   ها دغدغه   یی طباطبا   دجواد ی نکات گواه آن است که س   ن ی ا   ز ی ن 

هگل   ا ی که هگل را به خاطر هگل و   ست ی ن  ن ی پرداختن به هگل دارد و چن   ی خود را برا 

خاص خود را در جامعه    ی ها بلکه او دغدغه   د ی بجو   اش ی فلسف   ی ها شه ی را به خاطر اند 

  ی ران ی ا   ی ها   شه ی اند   ن ی مدام به رفت و برگشت ب   جه ی ت دارد در ن   ی ران ی ا   شه ی اند   ر ی و س   ی شناس 

  ی وجود دارد را بررس   ی ران ی ا   شه ی که در اند   یی ها تا بتواند مسائل و بحران   پردازد ی م   ی و غرب 

خاص در    ی مولفه ها   ی که دارد برخ   یی ها کند. حاصل آنکه او نظر به دغدغه   ق ی و تدق 

  ی راز ی ش   ن ی صدرالد   شه ی با اند   ا تا تناظر آن ر   کوشد ی و م   کند ی هگل را پررنگ م   شه ی اند 

 نشان دهد. 

 اد انحطاط ی ن ئالیسم فلسفی به مثابه ب ر 

البته  که نزد سیدجواد طباطبایی اهمیت بسیار دارد ایدئالیسم است.  هایی  لفه ؤ یکی از م 

  پردازد ی بحث به آن نم   ن ی ا   ی ک ی ز ی متاف   ت ی است و به جهت اهم   ی تبع  باره ن ی بحث او در ا 

از آن    ی اسلام   ی در کشورها   ی باره دارد که معضل علوم اجتماع   ن ی در ا   ی بلکه او شهود 

  : ص. 1390)طباطبایی،    اند رفته ی پذ   شان ی را به عنوان مشرب فلسف   سم ی رئال   ی است که نوع   ث ی ح 

  د ی پد   ی بود که امکان طرح بحث از علوم اجتماع   سم ی دئال ی است که با ا   ی درحال   ن ی ا   ( 215

تا نشان    کوشد ی مبحث »اتحاد عاقل و معقول« صدرا م   ر ی با توجه و تفس   یی آمد. اما طباطبا 

اسلام  فلسفه  در  »ا   ی دهد  بسط  پ   سم« ی دئال ی امکانات  از    ا ی مه   ش ی از  گذشته  است.  بوده 
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ها    ق ی تطب   ن ی در بکاربستن ا   یی که طباطبا   ی ا ی احتمال   راض درباره اهداف و اغ   ی زن گمانه 

را    ش ی ها ق ی تطب   ل ی قب   ن ی توانسته ا   ا ی موفق بوده و آ   کار ن ی در ا   زان ی او تاچه م   د ی د   د ی داشته با 

 . ر ی خ   ا ی برسازد    ی محکم   اد ی بر بن 

 صدرا   آلیسم هگل و اصالت معقول بالذات ایده 

شدن    ل ی در دوره مدرن رخ داد؛ تبد   ، ی تفکر فلسف   ر ی که با س  ی مهم   ی ها ازجمله چرخش 

با عنوان    ی به موضوع آگاه   ی آگاه   ل ی تبد   ن ی از ا   یی بود. طباطبا   ی به موضوع آگاه   ی آگاه 

تاب مواجهه و گفتگو با آن را ندارد، به    ان ی ران ی ما ا   ی که امکانات زبان   کند ی م   اد ی   ی گسل 

بحث    ی برقرار   یی توانا   جه ی مانده و درنت   ی گسل باق   ی سو   ن ی در ا   ا م   فلسفه   تر عبارت ساده 

  ی پس برا   ن ی که از ا   ی در واقع مسائل   (. 8- 6  ص.   درسگفتارها:   تا، ی ب   ، یی )طباطبا با فلسفه هگل را ندارد  

مسلمان به آنها پرداخته باشند    ی اند که حکما نبوده   ی مسائل   شود ی مطرح م   ی متفکران غرب 

  ی در تفکر غرب   یی مطرح شده باشد. پس آنچه طباطبا   شان ی ا اصلا به عنوان مساله بر   ا ی و  

هستند.    زها ی نقاط افتراق و تما   ن ی هم   قا ی تا آن را پررنگ کند دق   کوشد ی و م   کند ی دنبال م 

  ان ی تعامل و گفتگو م   ی تا نحو   کوشد ی م   سم« ی دئال ی »ا   ل ی تحل   ق ی از طر   یی جواد طباطبا   د ی س 

 نشان دهد.   ی هگل و فلسفه اسلام 

است که در آن    ی ا است و ازقضا نقطه   ی ست ی دئال ی فلسفه هگل، فلسفه ا   م ی دان ی م   چنانکه 

نها   ی آلمان   سم ی دئال ی ا  م   ت ی به  دست  طباطبا ابد ی ی کمالش  م   یی .  که  است    توان ی برآن 

ها   سم ی دئال ی ا  ترجمه  و  دانست  بالذات«  معقول  »اصالت  معادل  مثل    ی گر ی د   ی را 

 .  ( 270: ص.  1390)طباطبایی،    هگل است   فه از جهل نسبت به فلس   ی ناش   «، یی »پندارگرا 

در صورت گزیدن معادل »اصالت معقول بالذات« برای »ایدئالیسم« باید اشاره داشت  

که »ایده« به »معقول بالذات« و »ایسم« با »اصالت« در فلسفه صدرا تطبیق شده است. به  
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توان آن را با ایدئالیسم همسو دانست،  باور طباطبایی نزدیکترین بحثی که صدرا دارد و می  

 (. 208  ص.   )همان: مبحث » اتحاد عاقل و معقول« است  

با کوجیتوی دکارتی بود که نخست بار علم، خود    ( 207  ص.   )همان: طباطبایی برآن است    

موضوع علم واقع شد چیزی که در فلسفه اسلامی رخ نداد و درنتیجه میان فلسفه غرب  

توان گفت تا دوره دکارت، فلسفه اسلامی با فلسفه  و فلسفه اسلامی شکاف ایجاد شد. می 

هایی داشته و در گفتگو و تعامل با آن بوده است اما با دکارت و تحولی که  غربی شباهت 

 در علم پدید آمد راه این دو سنت فکری جدا شد. 

 اتحاد عاقل و معقول به مثابه لم تطبیق 

پس اگر بنا باشد مجدد تعاملی میان این دو برقرار شود باید با تکیه بر نحوه حصول علم    

باشد. طباطبایی با دست گذاشتن روی بحث »اتحاد عاقل و معقول« به مثابه نظریه علم  

کوشد تا امکان یک چنین چیزی یعنی امکان تکیه بر نحوه حصول علم را  ملاصدرا، می 

محتمل نشان دهد و آن را قدمی در سیر به سمت ایدئالیسم و جدایی آن از رئالیسم نشان  

 دهد و ازین رهگذر تعارض بنیادین آن را با فلسفه غرب برطرف کند. 

»ایدئالیسم« استنباط یا استخراج کرد؟    ، توان از »اتحاد عاقل و معقول« اما چگونه می 

سیدجواد طباطبایی دست به تجزیه و تحلیل مصطلحات فلسفه اسلامی و فلسفه غربی  

دارد که عاقل به جهت  بیان می   ( 212- 208 ص.  )همان:   زند تا این تمنا را ممکن کند. مثلا او می 

گیریم. در ادامه طباطبایی  یکی می   1آنکه در فلسفه صدرا عامل فعال است، آن را با سوژه 

کوشد تا دیدگاه خود را تبیین کند؛ صدرا  فرآیند حصول علم در نزد صدرا می با توضیح  

طریق اتحاد عاقل به معقول، معقول مورد بحث را معقول  در توضیح دلیل حصول علم از  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. Subject 
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داند و مراد از آن همان صورت معقول حصول یافته در وعاء ذهن از معقول  بالذات می 

یعنی عاقل در وعاء ذهن    (. 208  ص.   همان: )   بالذاتی است که امر محسوس خارجی است 

کند که با آن  سازد و متعلق شناسایی را ایجاد می صورت معقولی از معقول بالعرض می 

هگل است که در آن    1اتحاد دارد. طباطبایی معتقد است، این معقول بالذات شبیه به ایده 

 )همان(.   شود وحدت میان نظر و عمل برآورده می 

کوشد تا نشان  گیرد و می پس طباطبایی عاقل را با سوژه و معقول را با ابژه یکی می 

گوید همان بازتاب و طنین ایده  دهد که زمانیکه صدرا از اتحاد عاقل و معقول سخن می 

یابند. اما نکته آن است که در لسان و فکر  هگل را دارد که در آن سوژه و ابژه اتحاد می 

چراکه نزد هگل روح و    ( 589:  1389)اینوود،  توان سوژه و ایده را یکسان گرفت  هگل نمی 

سوژه متمایز از هم اند یعنی روح با ایده مرتبط است و سوژه به مفهوم و به این ترتیب به  

 »من« مرتبط است. 

توان میان سوژه و ایده نسبت برقرار  خلاصه آنکه در فلسفه هگل با چنین قطعیتی نمی 

ساخت و به دنبال آن حکم کرد که این همان اتحاد عاقل و معقول نزد ملاصدرا است.  

تواند به روح برسد اما آنچه اهمیت دارد سیری  درست است که سوژه هگل درنهایت می 

است که سوژه در رسیدن به ایده از سر گذرانده است. اینکه طباطبایی کیفیت حصول  

  - علم در صدرا را بررسی کند به خودی خود جایگاه عاقل را در سیر در رسیدن به مطلق 

  - ز محقق شده باشد اگر از اساس چنین سیری، چنانکه در فلسفه هگل رخ داده در اینجا نی 

 نشان نداده است.  

آلیسم« با »اتحاد عاقل و معقول« یا  برای فهم بهتر چرایی ممانعت تطبیق »ایده البته  

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. Idea 
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باید    بالذات«  معقول  »اصالت  به  آن  و  ترجمه  برگردیم  خودمان  زمانه  و  زمینه  این  به 

بررسی کنیم  اسلامی  فلسفه  متن  را در  امر  اصطلاحات  همین  به  بعدی  . در دو بخش 

 خواهیم پرداخت. 

  اتحاد عقل و عاقل و معقول 

اهمیت ویژه  دارد، وی  به حسب  »اتحاد عاقل و معقول« نزد صدرالمتالهین  ای که مبحث 

قاعده بسیط الحقیقه را  است. در آن رساله، وی ای مستقل با همین عنوان تالیف نموده رساله 

ای  هر بسیط الحقیقه کند: » به عنوان یکی از مبانی نظری پذیرش اتحاد عاقل و معقول عنوان می 

  : 1386)صدرالمتالهین،  کل اشیاء وجودی است به جز آنچه که به نقص ها و عدم ها متعلق است« 

 است نیز، شامل تمامی اشیاء وجودی است.   فلذا عقل که بسیط الحقیقه   (. 50  ص. 

شان را غیر عددی  کند و سنخ وحدت پس از آن صدرا اصل وحدت عقول را مطرح می 

کند که »عقل بسیط  سپس بیان می (  55ص.  )همان:   شمرد. و از سنخ وحدت مرسل نوعیه می 

است«  معقول  اشیای  می (  56  ص.   )همان:   تمام  نتیجه  مقدمات  ازین  انسانی  گیرد و  نفس   :

تواند  ها متحد شود، و می تواند جمیع معانی وجودی را درک، و با اتحادی معنوی با آن می 

متحد   کند،  درک  را  آن  که  عقلی  هر صورت  با  شود...نفس  عقلی  عالم  و  بسیط  عقل 

شود. از این بیان، اتحاد نفس با عقل فعال لازم می آید که هر شیئی از این جهت در آن  می 

باشد مگر از آن جهت که چیزی از عقلیات درک نکرده باشد...پس ثابت و  موجود می 

محقق شد که هر نفسی که صورت معقولی را درک کند، با اتحادی عقلی، و ازین جهت  

 ( 57  ص.   )همان:   شود« با عقل متحد می 

بیان صدرالمتالهین در کتاب اسفار در خصوص اتحاد عاقل و معقول، اینگونه جمع  

ای بیرون از ذات آن باشد  خواه تعقل کننده   حیثیتی که عین ذات آن است شود: » بندی می 
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ایم که متضایفان و از جمله عاقل و معقول از نظر درجه وجودی همتا  یا نباشد و قبلا گفته 

گویند جوهر  دیگران می .. ء هستند صورت احساسی نیز همین حکم را دارد. و متکافی 

نفس حالت انفعال را نسبت به صورت عقلی دارد و تعقل چیزی جز همین انفعال نیست  

تواند صورت عقلی که ذاتا دارای وصف  اما چیزی که ذاتا فاقد نور عقلی است چگونه می 

معقولیت است را درک کند مگر ممکن است چشم نابینا چیزی را ببیند... در حقیقت  

هیولی  تحصل  مانند  نفس  برای  بالفعل  و    عاقلیت  است  جسمانی  صورت  بواسطه 

در سایه اتحاد    چنانکه ماده خود بخود تعینی ندارد نفس هم خود بخود تعقلی ندارد و هم 

 ( 168- 165  ، ص. 6.  ، ج 1981)ملاصدرا،    «. شود با صورت عقلی عاقل بالفعل می 

بحث از اتحاد عقل و عاقل و معقول اختصاص به صدرالمتالهین ندارد، حداقل به  

گواه ابن سینا در بخش طبیعیات کتاب شفا، فن ششم، مقاله پنجم، فصل ششم با عنوان  

که برخی از فیلسوفان  (  215- 212  ، ص. 2.  ق، ج 1404سینا،  )ابوعلی   دانیم »فی مراتب افعال العقل«؛ می 

یابد.  که موجود عاقلی چیزی را تعقل کند با آن اتحاد می   یونانی بر آن بودند که هنگامی 

یابد. اما ابن سینا  گیرد و آن را باطل می هرچند که خود ابن سینا بر این دیدگاه خرده می 

داند و درجایی  را منحصر بر علم حصولی می   قل و معقول نیز این عدم امکان اتحاد میان عا 

شود منکر این اتحاد نیست. پس آنچه درباره  که از علم حضوری به نفس، سخن گفته می 

شود و این ناشی  محل نزاع است مربوط به علم حصولی می   قل و عاقل و معقول اتحاد ع 

کند و بر مطلق  قلمرو علم حضوری خارج می از دیدگاه صدرا است که این اتحاد را از  

بندد. و این خلاف سنت رایج است چراکه پیش از صدرا حکما بر آن  ادراک بکار می 

اند که در علم حصولی واقعیت علم مغایر با واقعیت معلوم است و به دنبال آن بحث  بوده 

  ، آمد و به تبع، تحلیل مفهوم »معلوم« پیش می   نظریه مطابقت علم با نفس الامر)معلوم( 

 آمد. سخن از اقسام معلوم یعنی معلوم بالذات و بالعرض به میان می 
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 و معقول بالعرض نزد صدرالمتالهین معقول بالذات   

چنین است: »ان المعقول بالذات وبالفعل لا    1نظر صدرالمتالهین در باب معقول بالذات 

شان و لا حیثیته له الا المعقولیه و المعقولیه عین ذاته الوجودیه و انه المعقول و ان فرض  

  عدم جمیع اغیاره لانه وجود نوری و علمت ان الوجود النوری علم و معلوم بالذات«. 

 ( 314  ، ص. 3.  ، ج 1981)صدرالدین شیرازی،  

عبارت زنوزی در باب معقول بالذات نیز ازین قرار است: »معقول بالذات آنست که  

اش باشد، به عبارت دیگر، معقول بالذات آنست  صورت عینیه آن بعینها، صورت علمیه 

که در منکشف بودن و حاضر شدن در نزد عقل بالذات به امر خارج از ذات خود، محتاج  

 ( 282  : ص. 1361  )الزنوزی،   نباشد«. 

گوید: »اهل تحقیق صورت علمی را  می   از شارحان صدرا در این باب   جوادی آملی 

اند...معقول بالذات  معقول بالذات دانسته و آنچه را در خارج است معقول بالعرض گفته 

بودن صورت حاصله در عقل به این معناست که نفس، جهت تعقل آن صورت، نیاز به  

 ( 358  ص.   : 2، بخش 1.  ، ج 1375)جوادی آملی،    انتزاع صورت دیگر ندارد«. 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

  معلوم  که نمایدمی چنین شد، نقل بالعرض و بالذات معقول ایضا؛ و بالعرض و بالذات  معلوم باب در که عباراتی از. 1

 نیز   بالذات  معلوم  و  معقول  خصوص  در.  نمایندمی  خارج  بر  دلالت  دو  هر  و   هستند  یکی  بالعرض،  معقول  و  بالعرض

 بیشتری   دقت  بخواهیم  اگر  اما.دارد  خارج  از  ما  ذهنی  صورت  بر  دلالت  دو  هر  و  هستند  یکی  هم  دو  این  که  گفت  توانمی

در   است.  معقول  از  بیش  معلوم،  دلالت  گستره  و  است  مطلق   خصوص  و  عموم  معقول،  و  معلوم  نسبت  دهیم،  خرج  به

شد اما ملاصدرا  این بحث تا پیش از صدراالمتالهین با همین عنوان، طرح و احیانا نقد می  ،بحث »اتحاد عاقل و معقول«

برد تا این بحث »اتحاد« را در سطح عقل و معقولات منحصر نکند. زیرا تعمدا تعبیر »اتحاد عالم و معلوم« را به کار می

صدرا حتی در سطح محسوسات هم قائل به اتحاد حاس و محسوس است، لذا تعبیر »اتحاد عالم و معلوم« را که تعبیر  

شود را برای تعبیر سابق یعنی »اتحاد عاقل و  می- از محسوس گرفته تا معقول-تری است و شامل همه مراتب علمعام

تر، خود علم( برد و چون واسطه و شرط این اتحاد هم در نظر ملاصدرا، خود عقل)یا به طور کلیمعقول« به کار می

برد. از همین رو، به جای معقول بالذات و معقول بالعرض، که از  است، تعبیر »اتحاد علم و عالم و معلوم« را به کار می

 کند. تر معلوم بالذات و معلوم بالعرض استفاده میمفاهیم کابردی این بحث هستند، از اصطلاح کلی
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بنا بر قاعده مشهور »تعرف الاشیا باضدادها« رواست تا برای فهم بهتر معقول بالذات،  

»المراد من  گوید:  به بررسی قسیم آن که معقول بالعرض است نیز بپردازیم. آشتیانی می 

الخاصه   بوجوداتها  الموجوده  العینیه  الخارجیه  الموجودات  هی  بالعرض  المعقول 

مراد آشتیانی آنست که معقول بالذات همان شی یا عین    ( 219  ص.   : 1372)الآشتیانی،    الفرقانیه«. 

ست که علم عالم به آن »با واسطه« است و معقول خواندن آن، مجازا و به تبع  خارجی ا 

بالذات است.   گفتند ما دو معقول داریم: معقول بالذات و معقول  »آنها)قدما( می معقول 

  بالعرض. معقول بالعرض که وجود عینی اشیا است هیچ وقت با ذهن ما متحد نیست«. 

 ( 352  ص.   : 1399  ، ی )مطهر 

رسد بحث از معلوم بالذات و معلوم بالعرض، بحث از  علیرغم آنکه ابتدا به نظر می 

ثوابت فلسفه اسلامی است و نزد همه حکما، معنایی تقریبا یکسان دارد اما باید گفت که  

به تبع تفاوت نظری که در باب چیستی علم و چگونگی حصول آن، میان حکما وجود  

 ها از این دو مفهوم نیز متفاوت است. دارد، تلقی 

وقتی عالم با  تا پیش از صدرالمتالهین و به خصوص نزد مشائیون نظر این بود که  

خوانیم  شود اگر آن معلوم، معلوم باواسطه بود آن را معلوم بالعرض می معلوم مواجه می 

ابن  واسطه بود، معلوم بالذات است. » که این معلوم علم حصولی است و اگر آن معلوم بی 

پروراند و تبیین  سینا و به خصوص خواجه نصیرالدین طوسي که نظریه تجرید را مي 

و آن را   داند کند، ادراک را حاصل انتزاع صورت شي خارجي و حلولش در نفس مي مي 

ماهیت محض  تر شده تا به صورت یا  داند که به ترتیب انتزاعش کامل داراي مراتبي مي 

 (   92، ص.  3.  ج   : 1367،  ی مطهر )   . « شيء نائل آید 

بی  آنچه  صدرا  عقیده  از  به  مقصود  و  است.  بالذات«  »معلوم  است  معلوم  واسطه 
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واسطگی معلوم بالذات، این است که معلوم بودن این امر وابسته به معلوم بودن امر  بی  

. در غیر این صورت، هر معلومی برای پیدایی به  ( 151  ، ص. 6.  ج  : 1981ملاصدرا، )  دیگری نباشد 

معلوم دیگری وابسته شود و جملگی معلومات، بالعرض گردند و سیر معلومات ما دچار  

تسلسل شود و علم ناممکن گردد. پس ضرور است که سیر معلومات بالعرض، در یک  

 معلوم بالذات، ثابت شود. 

برآن  از معلوم بدست داده شد فلاسفه  تعبیری که  این  با  براساس  ارتباط  اند که در 

یابد به عبارت دیگر با  واقعیت خارجی علم به وساطت صورت ذهنی با معلوم اتحاد می 

اینجا مساله خود صورت ذهنی است که چه   اما در  داریم  بالعرض« سروکار  معلوم   «

کند و مورد اختلافی صدرا با پیشنیان در همینجاست. چراکه پیش از  وضعیتی پیدا می 

باشد.   بالذات  معلوم  باید  تسلسل  از  پرهیز  برای  ذهنی  که صورت  بودند  آن  بر  صدرا 

 (. 72  ، ص. 9.  ج   :  1981)ملاصدرا،  

صورت ذهنی معلوم بالعرض   ( 324  ، ص. 6.  ، ج 1981ملاصدرا،  ) صدرا اما بر آن است که  

کند که علم خود معلوم  گیرد خود علم است و اشاره می است اما آنچه واسطه قرار می 

بالذات است براین اساس دیگر اشکال تسلسل نیز متوجه معلوم بالعرض بودن صورت 

 شود.ذهنی نمی 

از آنجا که نظر صدرالمتالهین در باب چیستی علم و چگونگی شناخت، با پیشینیانش  

اشیاء خارجی نیز به اتفاق   صور ذهنى رسد که حتی خود تفاوت دارد، چنین به نظر می 

هستند و یگانه چیزی که بالذات معلوم یا معقول است،    اشیاء خارجی، معلوم بالعرض 

اینباره می  امر واحد بس گوید:  خود علم است. صدرا در  بالذات، آن  است و    ط ی معلوم 

مانند علم   شود، ی از او لازم م  ی شده  خته ی را از معقولات برانگ  ی معلوم بالعرض: آنچه و 
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نه مانند علم  - از علم اصل - او و مانند علم به فروع   ی به افراد انسان، از علم به وصف عنوان 

اعتبار   ث ی متحدند و از ح   ا حد و محدود ذات   نکه ی ا  ی حد از علم به محدود، برا  ی به اجزا 

ادراک    ی دو گونه   ی فقط به واسطه   نجا ی در ا   ل ی تفاوت به اجمال و تفص   نکه ی ا   ی مختلف. برا 

  ( 202  ص.   : 1383)ملاصدرا،    در ادراک کننده.   ی نه به سبب امر   باشد ی م 

ای که از دو مبحث »اتحاد عقل و عاقل و معقول« و »معقول بالذات  بر اساس خلاصه 

و بالعرض« نزد صدرالمتالهین ارائه شد، باید گفت که هر دوی این مباحث ذیل بحث از  

. این  شناسانه دارد گیرد و این بحث نزد ایشان کاملا جنبه هستی »ماهیت علم« شکل می 

 تذکر در نقد رویکرد سیدجواد طباطبایی حائز اهمیت است. 
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 گیری نتیجه  

سازد  طباطبایی در تطبیق هگل با ملاصدرا کارش را به بحث از ایدئالیسم محدود نمی 

1دهد. طباطبایی »خودجنبشی« بلکه در بحث حرکت نیز این تطبیق را انجام می 
فلسفه  در   

داند چراکه به نظر او اینکه هگل عامل  هگل را همان حرکت جوهری در فلسفه صدرا می 

منتقل می  درون  به  را  که در حکمت  حرکت  نیست مگر حرکت جوهری  کند چیزی 

   (. 76ص.    تا، درسگفتارها: )طباطبایی، بی متعالیه مطرح شده است  

طباطبایی همچنین از مهم ترین عناصر فلسفه هگل یعنی دیالکتیک نیز سخن گفته  

کند و تاکید  است. طباطبایی دیالکتیک را سیر تکوینی امور از مراحل مختلف تعریف می 

رود و صورتهای کامل  کند که در این سیر صورتهای اولیه امور حل شده و از بین می می 

ای گذاشته است که  (. در اینجا طباطبایی دست بر مولفه ۳۱شوند )همان: بعدی ظاهر می 

گیرد. اصلی که اهمیتش از آن حیث است که تضاد را اصل  تمام فلسفه هگل را در برمی 

دهد تضاد بی آنکه وحدتی حاصل شود باقی بماند  دهد و درعین حال اجازه نمی قرار می 

آید ما در سیر  کند. بنا به آنچه از سیاق هگل بدست می بلکه به مدد دیالکتیک رفع تضاد می 

 تواند باشد.  دیالکتیک با بسط پیشرونده آگاهی مواجهیم و این به معنای رفع تضادها می 

نماید این است که آیا ما باید به زبان هگل متعهد باشیم و  آنچه در این مسیر مشکل می 

خودش بخوانیم یا آنکه آن را باید در قالب مصطلحات فلسفه  فلسفه او را با اصطلاحات  

فلسفه هگل را بدون آنکه به زبان خود درآوریم    توانیم خود درآوریم؟ یا اینکه اساسا آیا می 

فهم کنیم و یا بالاتر از آن با آن نسبتی بیابیم؟ اما باید توجه داشت با درآوردن دیگری به  

گیرد اثبات حقانیت فکر خودمان نباشد. خلاصه آنکه  زبان خود عمده کاری که صورت می 
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1. Selbstbewegung  
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به نحو عام و فلسفه هگل به نحو خاص مطرح    مغرب زمین   مصطلحاتی که در فلسفه 

خود را دارند که سیر مختص خود را در سنت تاریخی خودشان    شوند بار معنایی خاص می 

اعتنایی به روح اندیشه در زبان خواهد  هایی بی طی کرده اند و عمدتا چنین معادل گزینی 

 کند. بود. البته عکس این مطلب درباره سنت فکری اسلامی نیز صدق می 

برد صرف واژگانی نیستند که حاصل جعل و استفاده  مصطلحاتی که صدرا به کار می   

اند و  دلبخواهی توسط فیلسوف باشند بلکه سیر خود را در نزد صاحبان اندیشه طی کرده 

تواند به  جایگاه خود را در ساختمان اندیشه دارند درنتیجه چنین معادل گزینی هایی می 

شان باشد. در چنین حالتی معادل گزینی  معنای تهی کردن آن مفاهیم از بار معنایی و تاریخی 

 ای ندارد بلکه به معنای ذبح کردن هر دو سنت فلسفی خواهد بود.  تطبیقی نه تنها فایده 

را معادل اصالت معقول   ایدئالیسم  را معادل عاقل و  درنتیجه وقتی طباطبایی سوژه 

کند. خود طباطبایی به مشکلاتی  شان تهی می گیرد این مفاهیم را از بار معنایی بالذات می 

دارد که  که سر راه مطالعه هگل به زبان فارسی وجود دارد واقف است و تصریح می 

دهد اما  ( امکانات زبانی ما تا فلسفه دکارت و کمی پس از او را پوشش می ۶- ۸)همان:  

شود که ما هرگز نتوانستیم از آن عبور کنیم. اشاره به این  در قرن نوزدهم گسلی باز می 

گر این مطلب  مطلب که امکانات زبانی ما مربوط به آن سوی گسل است به نحوی توجیه 

اندیشیدیم به فلسفه  توانیم با داشته ها و زبانی که پیشتر با آن می خواهد بود که ما نمی 

بینیم طباطبایی، به رغم ادعای خود درباره زبان فارسی  هگل ورود یابیم. درعین حال می 

های آن، با نظر به فلسفه صدرا و یا حتی عرفان اسلامی دست به مطالعه و  و توانمندی 

 کند.  زند و هگل را تحت لوای فلسفه و عرفان اسلامی تفسیر می بازخوانی فلسفه هگل می 

می  نکته  اکنون  این  بپردازیم. نخست تذکر  ایدئالیسم  از  به تفسیر طباطبایی  بایست 
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  ( 208  ص.   : 1390)طباطبایی،  رسد که ایدئالیسم به خلاف ادعای طباطبایی  ضروری به نظر می  

تواند غیر واقع گرایانه  گیرد بلکه فیلسوف از اساس و بنیان نمی مقابل رئالیسم قرار نمی 

 گیرد. سخن بگوید و ایدئالیسم درواقع دربرابر ماتریالیسم قرارمی 

رفتند  در عصر روشنگری، نقادی عقلانی و ناتورالیسم علمی دو اصل بنیادین به شمار می   

های این دو اصل نهایتا بحران روشنگری از دل این اصول برآمد که  اما با بسط تمام ظرفیت 

  بسیاری جدی گرفتند   را   فیلسوفان این دو این بحران     . یکی شکاکیت و دیگری ماتریالیسم بود 

ها و به  و نظریات خود را به نحوی شکل دادند که در عین حفظ اصول روشنگری این بحران 

ها با طرح ایدئالیسم  خصوص ماتریالیسم را دفع کنند. به نقل از بیزر؛ کانت، فیشته و رمانتیک 

ماتریالیسم   بحران  رفع  مسیر  در  همگی  مطلق  ایدئالیسم  و  اخلاقی  ایدئالیسم  استعلایی، 

. پس در تقابل قرار دادن ایدئالیسم با رئالیسم خالی از اشکال  ( 32: ص.  1398  )آمریکس، کوشیدند  می 

پذیرد که در تقابل با واقعیت  های تاریخی بحث هیچ فیلسوفی نمی نیست چراکه جدا از زمینه 

 اندیشد بلکه برای او ایدئالیسم عین رئالیسم است.  می 

خارجی است. یعنی میان  نخست آنکه معقول بالذات نزد صدرا صورت ذهنی شی  

ذهن و عین تمایز و انفکاکی وجود دارد و صورت ذهنی در مطابقت با امر خارجی است،  

به عبارت دیگر همچنان عالم خارجی بیرون از ذهن وجود دارد. درحالیکه در فلسفه  

بحث   دیگر  و  عین شکسته شده  و  ذهن  بین  دیوار  بسط سوبژکتیویته  به جهت  هگل 

نیست.  مطرح  درون   مطابقت  نحو  به  هگل  فلسفه  در  چیز  همه  تحقق    1ماندگار یعنی 

؛ با تعابیر فلسفه  یابد. درنتیجه اگر صورت ذهنی از مراحل شناخت هگل حذف شود می 

ما  فلسفه هگل  دیگر    صدرایی  معلوم  در  با  بلکه صرفا  نخواهیم داشت  بالذات  معقول 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

1. imanant 
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و به بیان دقیق تر؛ اصل این تقابل و دوگانه معقول بالذات    بالعرض سروکار خواهیم داشت 

دانیم که در  شود و ما می شود و این هر دو در آن فلسفه یکی می و بالعرض برداشته می 

رسند و این خاصیت عقل  ها به وحدت و آشتی می فلسفه هگل؛ تمامی این قبیل دوگانه 

 است.   1نظرورز 

متفاوت است  شناسیم و این  اما به زعم هگل ما با تحلیل دیالکتیکی از اشیاء آنها را می 

با کسب صورت ذهنی از اشیاء، چراکه تحلیل دیالکتیکی از سنخ فعل است و متفاوت  

گوید. نتیجه آنکه  است با صورت ذهنی که صدرا به عنوان معقول بالذات از آن سخن می 

طباطبایی از بن مجاز نیست که بحث های هستی شناختی فلسفه اسلامی را با فلسفه  

زیرا  بالذات است.  ایدئالیسم همان اصالت معقول  بینگارد و بگوید  ارائه    هگل یکسان 

به معنای نادیده گرفتن مبانی و ساختار   تفکر فلسفی هگل و  مختلف  چنین دیدگاهی 

 صدرا است.  

در بحث حرکت نیز مساله این است که در نزد صدرا حرکت امری است ذاتی نه  

ضروری نه امکانی یعنی حرکت بالضروره    ذاتا   عرضی و در نتیجه حرکت امری است 

ذکر و    دهد و درنتیجه از آن رو که مناط نیاز به علت، امکان است پس نیازی به رخ می 

عامل حرکت وجود نخواهد داشت و این همان مطلبی است که طباطبایی در    تحقیق در 

این معادل سازی به آن توجهی ندارد. به عبارت دیگر  طباطبایی در بحث از حرکت در  

تواند از عامل درونی حرکت سخن بگوید چراکه صدرا حرکت را  فلسفه ملاصدرا نمی 

ضروری  ذاتی و  داند و تنها چیزی نیاز به علت دارد که امر امکانی باشد و امر  ضروری می 

پس بحث از علت و عامل حرکت در فلسفه صدرا منتفی خواهد   2نیاز از علت است بی 
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1. spekulativ 
 ( 209 ص. ،1. ج ،1393 ،)دینانی ده الذاتی لایعلل.بنابر قاع .2
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   تواند میان صدرا و هگل تطبیق ایجاد کند. بود و او از این طریق نمی  

نمی    خاتمه  اینجا  در  بحث  و  البته  محرک  جمع  مسلمان  حکمای  نزد  چراکه  یابد 

امر واحد در عین حال   امر واحد مستلزم تناقض و محال است یعنی  متحرک در یک 

را نمی  فعل  قبول  هم حیثیت  باشد و  داشته  را  فعل  تعدد    تواند هم حیثیت  راه  از  مگر 

. درنتیجه به فرض آنکه  حیثیات در مقام تحلیل عقل که طباطبایی به این وجه نظر ندارد 

می  جوهری  حرکت  در  که  پذیرفت  بگوئیم بتوان  حرکت سخن  فاعل  از  که    - توانیم 

تواند توامان قابل حرکت نیز باشد. خودجنبشی چنانکه  این فاعل حرکت نمی   - توانیم نمی 

آورد و این در تقابل با حرکت جوهری  گفته شد عامل حرکت را از بیرون به درون می 

می  را  قرار  هگل  نزد  درنتیجه خودجنبشی  است،  علت حرکت  و  عامل  فاقد  که  گیرد 

 توان با حرکت جوهری صدرا یکی دانست.  نمی 

چنانکه در بحث دیالکتیک دیدیم طباطبایی از آن به عنوان سیر تکاملی آگاهی یاد  

شود اما در این قرائت از  کند که در اثر آن با آمدن دقیقه جدید دقیقه قبلی حذف می می 

به معنای حفظ   آفهبونگ ادیده گرفته شده است. ن  1آفهبونگ دیالکتیک اهمیت و جایگاه 

یعنی    شبیه مفهوم فنا در عرفان که توام با بقا در سطحی بالاتر است.   و حذف توامان است 

حذف و نابود شود  کاملا  چنین نیست که با رسیدن به دقیقه جدید آنچه پیشتر داشتیم  

تمامی   مثبت  بلکه  جدید  وجوه  دقیقه  در  قبلی  دقایق  و  پیچیده آنات  نحوی  تر  به 

حضور دارند و درعین حال در اثر سیری که در این مراحل پیدا کرده  گیری شده و  عصاره 

 ـــــــــــــــــــ ـ  ـــــــــ  ــــ

1  .  Aufhebung    »از سه معنای این واژه   ؛ که واجد دو معنا  (1392،  استیس)برگردانده  را مرحوم عنایت به »انحلال
است. هم به معنای حذف و حل شدن صورت اولیه. هم به معنای حفظ شدن امر محلول در حلال که صورت بالاتر 

رساند. واژه »رفع« هم معنای تر شدن و نوعی تکامل است را نمیاست. اما معنای سوم را که برکشیده شدن و پیچیده
نیز معنای دوم و سوم را دارد و معنای اول را اول و سوم را دارد و معنای دوم را ندارد. برگردان فارسی »برداشتن«  

 رساند. لذا نگارنده به همان صورت آفهبونگ آورده است. نمی
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حذف یک دقیقه    ر متفاوتند. کوتاه سخن آنکه طباطبایی با تاکید ب اند با آنچه در آغاز بودند  

   در صورت آمدن دقیقه بعد از سیاق سخن هگل خارج شده است. 

درحیطه    ، گذشته از آنچه درباب دیدگاه طباطبایی در تطبیق و گفتگوی هگل و صدرا 

کوشد تا با اخذ مبانی  می   زوال اندیشه سیاسی ایران مفردات، شرح و نقد شد، وی در  

هگل، نظریه سیاسی صدرا را نقد کند ودر نتیجه گفتگوی هگل و صدرا را در حیطه  

سازد. طباطبایی برآن است که هیچگاه نسبت به جایگاه فلسفه  تصدیقات نیز وارد می 

صدرا در اندیشه فلسفه ایرانی تامل جدی نشده است و دشواری کار نیز بیشتر ناشی از  

ایدئولوژی شده  به  بدل  آراء صدرا  آن  نتیجه  که در  است  فلسفه صدرا  از  اند  تفاسیری 

کند که از دیدگاه خودش  طباطبایی با طرح این نقد جای آن را باز می   (. 336  ص.   : 1383)طباطبایی،  

درباره جایگاه صدرا در تاریخ اندیشه ایرانی سخن بگوید. طباطبایی در این اثر بر آن است  

تا دیدگاه خود با عنوان نظریه انحطاط را شرح و بسط دهد بر اساس این نظریه ملاصدرا  

گیرد. طباطبایی نظر به سیر اندیشه غربی بر آن  نیز در سیر انحطاط اندیشه ایرانی جای می 

میراث  مقدم  است که صدرا  را  دوگانه عقل و شرع، شرع  در  آن  در  که  بود  دار سنتی 

اندیشه خردگرا را فروبست.  می  راه  با رواج خردستیزی  این تصوف بود که  داشتند و 

گویی صدرا نیز وامدار چنین فضا و شرایطی است پس خرد در فلسفه او نیز دچار انسداد  

رسد آنچه نیاز به توضیح بیشتر دارد از این قرار است که چگونه  شود. اما به نظر می می 

رسد  تواند خردستیز باشد و توامان فلسفه باشد پس به نظر می یک جریان فلسفی می 

طباطبایی با بیان ادعای اول بنای آن را دارد تا نشان دهد اندیشه صدرا از آن حیث که  

تا   برآن است که صدرا کوشید  نیست. طباطبایی  فلسفه  خردستیز است، هرچه هست 

عرفان را جایگزین تصوف و شریعت باطنی را جایگزین شریعت ظاهری کند اما با اینحال  



 

 |   ملاصدرا و هگل   ی وگو از گفت   یى جوادطباطبا   د ی گزارش و وصف خوانش س   ؛ ى ران ی هگل ا 

 

۱۶۳ 

 ( 337و 336  ص.   : 1383، )طباطبایی   های خردستیز بود. همچنان درگیر همان جریان  

دهد، او باید اثبات کند  نشان می   )همان( ی زوال اندیشه سیاس   ر نظر به آنچه طباطبایی د   

های خردستیز پیشین و معاصرش به چه نحو بوده  پذیری صدرا از جریان که نحوه تاثیر 

اگر بگوئیم این سخن از آن حیث قابل توجیه است که فیلسوفان فرزند زمانه خود  است.  

ایم کماکان این اشکال باقی است که نحوه و  هستند با آنکه سخن اشتباهی بر زبان نیاورده 

شود. پس ما در  میزان اثرپذیری فیلسوف از فضای فکری معاصرش چگونه دریافته می 

اند« که همین گزاره  اینجا حکمی کلی در دست داریم  »فیلسوفان فرزند زمانه خویش 

های فکری یاری رساند اما  تواند ما را در یافتن چگونگی نضج و شکل گیری جریان می 

این گزاره به تنهایی کافی نیست بلکه پژوهشگر و اندیشمندی که در این حوزه فعالیت  

نیز مراجعه کند. تنها در این صورت است    تحقیق کند باید به آراء و آثار فیسلوف محل  می 

دار آنهاست.  توانیم بگوئیم صدرا چگونه امتداد جریان فکری خردستیز و میراث که می 

تواند به  در این راه هرچند بررسی و مطالعه تاریخی تعاقب و توالی وقایع تاریخی می 

 هایش بدهد اما به تنهایی کافی نیست.  تحقیق تری در پیشبرد  انداز واضح پژوهشگر چشم 

در ادامه طباطبایی برآن است که صدرا با تکیه صرف به مباحث معاد جسمانی به  

بنابراین در حوزه اندیشه سیاسی نیز ناتوان    ( 339  ص.   : 1383)طباطبایی، معاش توجه نکرده است 

است. به زعم طباطبایی این ناتوانی از آن جهت است که صدرا برای به کنار زدن فضای  

گویی به همان مسائل  حاکم که همان شریعتِ ظاهرگرا و تصوف بود خود دچار پاسخ 

 شد و نتوانست آنچه بن و بنیاد آن مسایل است را دریابد ونقد کند.  

دهد و بین نظر و عمل پیوند  طباطبایی در تقریر از نظریه انحطاط تقدم را به اندیشه می 

را  می  که عمل  است  فلسفه هگل  تاثیر  اینجا طباطبایی تحت  در  اندیشه  زند  از  موخر 
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یابد که اندیشه مقدم نباشد. و حتی بر آن است  داند و زوال وانحطاط را درجایی می می 

طباطبایی با لحاظ    (. 14  ص.   : 1383  )طباطبایی، که نداشتن نظریه انحطاط خود گواه انحطاط است  

که   – کردن سیر تاریخی در پیشروند اندیشه بر آن است که با عدم لحاظ کردن انحطاط 

امکان سیر و برون رفت از انحطاط ممکن نخواهد    - خود بخشی از این پیشروند است 

شد. نخست آنکه صدرا چندان به اندیشه سیاسی توجه ندارد و این به جهت پذیرش  

های  مبانی تشیع است و از سوی دیگر به جهت آنکه در فضای خردستیز ناشی از اندیشه 

تواند خارج از جریان حاکم قدم بردارد. ازاین رو صدرا نیز ذیل  اندیشد نمی متصوفه می 

می  قرار  انحطاط  درنیافتن  جریان  و  اندیشه  سیر  جریان  به  توجه  عدم  با  چراکه  گیرد 

 . ماند انحطاط و بنیاد آن در همان جریان باقی می 

و نحوی    های سیاسی صدرا طباطبایی با لحاظ کردن دیالکتیک هگل به داوری اندیشه 

پرداخته و نهایتا به این نکته رسیده است که صدرا از آنجا    تطبیق غیر مبنایی صدرا با هگل 

که به نحوه سیر دیالکتیکال آگاهی توجه نکرده است محکوم به باقی ماندن در گفتمان  

   انحطاط شده و در ارائه فلسفه سیاسی ناتوان است. 

آیا  به عنوان جمع  این تحقیق رجوع و پرسیده شود:  به پرسش آغازین  باید  بندی، 

ما گفت  میان  نسبتی  النهایه  و  وصلتی  وساطت    وگویی،  به  هگل،  و  )صدرالمتالهین( 

وگو غیر از استفتاء است که در آنجا؛ طلب حکم  سیدجواد طباطبایی رخ داده است؟ گفت 

دریافت می  و  سائل  صرفا  پرسنده  و  گفت شود  نیز  است.  مفتی  مونولوگ  وگو  کننده 

وگو  تواند« هم به نحو متدیک بر گفت تواند غرضی بیرونی داشته باشد. این »نمی نمی 

وگو در کار  گفت   وگو بل، عبارت اخری آنست. تحمیل نشده است بلکه اقتضای گفت 

مکالمه/  طرفین  مقام    وصلت  نیز  لوگوس  کلمه/لغت/لوگوس.  طریق  از  است  محاوره 
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زنند. پس مکالمه  الجمع و گردآوری است. ازین رو همه دور کلمه واحد حلقه می جمع  

از کلمه نمی  میان است، داشته باشد. و اگر چنین  - ای که در تواند غایتی بیرونی و غیر 

ای در کار باشد، وصلت و نسبت هم در پی و میان طرفین کلمه برقرار است؛ حتی  مکالمه 

آمدن کلمه از زبان طرفین. مراد آنست که هیچ تقدم و تاخری میان  - پیش از به آوا در 

وگو  داشتن نیست. این هر دو با هم و یکی است. پس اگر طرفین گفت - مکالمه و نسبت 

میان است داشته باشند؛ اساسا نه نسبتی درکار است  - ای که در غرض و نیتی غیر از کلمه 

و نیات    2پس پاسخ به پرسش اینگونه مسائلی مستلزم بررسی اغراض 1وگویی. و نه گفت 

 است.   -   در اینجا طباطبایی   -   مولف 

و حتی  - اشکال پیش آید که مناط ما برای گفتگو و نسبت داشتن ممکن است این  

  ( 197.  : ص 1395  )گروندن،   وگو با هستی نیست تفکر چیزی جز گفت   به قول گادامر   تفکر؛ که 

گیرانه و انتزاعی است و با فرزند زمانه خود بودن که رسالت متفکر است،  مناطی سخت   - 

که   است  خویش  زمانه  فرزند  متفکری  که  آنست  اشکال  این  پاسخ  است.  ناسازگار 

اش  داشته باشد. چنین تذکری  پیشاپیش پرداختن به مسائل فرهنگی، دریافتی از بنیاد دوره 

یادی؛ ممکن نیست جز از طریق تعلیق مسائل فرهنگی و عبور از صور  - به بن؛ چنین بن 

می ماهوی  انضمامیت  مصادیق  که  رخ ای  و  حق  کلمه  ساحت  به  و  - پنداریم  یابی 

ه که متکی به هیچ غرضی جز خود  ای حقیقت جویان دیدارشناسی آن از طریق مکالمه 

تواند به تایید نظر حل معماهای  کلمه، نباشد. بعد از این سفر/معراج است که متفکر می 

 فرهنگی نماید. 
 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ

آید چرا در چنین تحقیقی، نیاز رجوع مستقیم به آثار هگل یا ملاصدرا نیست. زیرا اصل پرسش، ازین عبارات درمی  .1
 . وگویی« استگفتداشتن« و »نسبت»شکل گرفته و ناظر به امکان وقوعی چنان  پیشامتن/ در ساحت پیشامفهوم

مقصود من از »اغراض« همان دلالتی است که فارابی ازین ورنام در رساله »اغراض مابعدالطبیه ارسطو« مراد داشته   .2
 است. 
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ای بیرونی  آید که او دغدغه از عبارات و فقراتی که از طباطبایی نقل شد؛ چنین برمی 

ای یا غیرلوگوسی دارد. دغدغه و غرض و نیت طباطبایی از کنار هم نشاندن  و غیرکلمه 

از قبیل علوم اجتماعی    - ملاصدرا و هگل، باز کردن راهی برای تحقق مدرنیته و لوازمش 

ای روشنفکرانه،  از دل سنت اندیشده شده ما)ملاصدرا( است؛ دغدغه   -   و تفکر سیاسی 

مصلحانه و ایدئولوژیک که فارغ از خوب یا بدش؛ فارغ از ضروری بودن یا نبودنش؛ در  

یا    طباطبایی در کار تلاشی دو سویه برای آشتی دادن   پی غرض درونی کلمه حق نیست. 

ملاصدرا و هگل است. از طرفی ملاصدرا را هگلی کند و از طرفی هگل    اجباری   وصلت 

تا این رهگذر به مطلوب خویش که ممکن کردن مدرنیزاسیون ایرانی و   را صدرایی کند 

تولد علوم اجتماعی و اندیشه سیاسی مدرن است، دست یازد. تمام مکتوبات طباطبایی  

خودمان؛   سنت  ذیل  مدرن  اجتماعی  علوم  بنیانگذاری  است؛  اهداف  این  کار  در 

ری اندیشه سیاسی مدرن ذیل سنت خودمان و هموار کردن راه یک مدرنیزاسیون  بنیانگذا 

 )از سیاست به سمت علوم اجتماعی و در نهایت فرهنگ(.   ایرانی از بالا به پایین 

طباطبایی عامل فروبستگی و اخته بودن سنت  غرض از هگلی کردن ملاصدرا آنست که  

که مفر آن،    داند را، گیر افتادن در نحوی رئالیسم می   های مدرنیته ما و نرسیدن به گشایش 

آلیسم را از طریق کنار هم قرار دادن  او میخواهد ظرفیت ایده   . آلیسم است جستن نحوی ایده 

فارغ از اینکه این نظر درست است یا    ملاصدرا و هگل، در اندیشه ملاصدرا بسازد یا بیابد. 

و غرضی بیرونی است،    نه؛ نفس چنین مراجعه و کنار هم قرار دادنی، چون از سر دغدغه 

 دوستانه و فلسفی نیست؛ از سنخ نسبت و مکالمه نیز نیست. حقیقت 

با تفسیر هگل ذیل سنت    آنست تا طباطبایی  و غرض از صدرایی کردن هگل توسط  

، میان  آلیسم و ایده   ایده مفهوم  هایی را که نسبت به انضمامی بودن  فلسفه اسلامی بدفهمی 
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ای که میان هگل و صدرا  متفکران ایرانی وجود داشته را برطرف سازد. یعنی با مقایسه  

وجود   -   در بحث حصول علم  مثلا   -  تا انضمامیتی که در رای صدرا  ، کوشید ترتیب داد 

  و هگل/   هایی که میان این دو برقرار است به هگل نیز تسری دهد دارد را به جهت شباهت 

 )صدرایی( ایمن و خودی سازد.   مدرنیته را برای روح ایرانی 

نتیجه نهایی این مقدمات آنست که در آثار طباطبایی؛ آنجا که در کار تطبیق هگل و  

رسم و هیچ  فلسفی باشد، نمی ملاصدرا است؛ ما به تالیفی محصل که محصول نسبتی  

پروژه روشنفکرانه سیدجوادطباطبایی رخ  گفت  به واسطه  میان صدرا و هگل،  وگویی 

نداده و پروژه هگل ایرانی در این متفکر معاصر، به شکست انجامیده است. باری خود  

تواند معرف نحوی هگل ایرانی سلبی باشد. چنان که صادق هدایت در  این شکست می 

بوف کور و سایر آثارش این امر را بیان کرد و مواجهه ایرانیان با مدرنیته)هگل( را از  

 جنس زخم و به نحوی سلبی نشان داد. 

تواند الگو یا درآمدی باشد برای کلان پروژه »هگل ایرانی« که در آن،  این تحقیق می 

گوناگون به سراغ هگل    ی که با اغراض   را کیفیت و نحوه مواجهه اندیشمندان معاصر ایرانی 

، با هگل بررسیم و ازین رهگذر پرسش »نسبت ما و غرب« که پیوندی ناگسستنی  اند رفته 

با مساله »پرسش از موقف خود« دارد را دوباره مطرح سازیم و قدری بیشتر به امکان و  

وگو تنها راه تفکری است که در  تفکر« بیندیشیم. زیرا گفت - به مثابه - وگو شرایط »گفت 

می  قرار  هم  برابر  در  را  آیینه  دو  که  آنگاه  است:  امر  بعیدترین  تصاویر  پی  عدد  دهیم، 

 برد. انعکاسی راه به نامتناهی می 
  



 

 

    فصلنامه      | ۱۶۸ 45  ى اپ ی پ ـ    1403تابستان  سال شانزدهم ـ    ـ  شماره دوم  

 منابع 

،  (جلدی۲  دوره )  اسلامى  فلسفه  در  فلسفى   کلى   قواعد   ،(۱۳۹۳)  ابراهیمی دینانی، غلامحسین  .۱
 .فرهنگی مطالعات و انسانی علوم پژوهشگاهچاپ ششم، تهران: انتشارات 

  و  قنواتی  اب  تصحیح  ،(الهیات)  جلدی  10  دوره  الشفا  ،(ق۱۴۰۴)  عبدال ل   ابن  حسین  سینا،  ابن .۲

 .نجفی مرعشی ال ل آیت  کتابخانه: قم زاید، سعید

دوره دو جلدی( ترجمه حمید عنایت، چاپ هشتم، )  فلسفه هگل  ،(۱۳۹۲)  استیس، والتر ترنس .۳
 . وفرهنگیتهران: انتشارات علمی

 .کا ی نشر ن   چاپ دوم، تهران:   ، ی حسن مرتضو ترجمه  ،  هگل   ىفرهنگ فلسف   ، ( ۱۳۸۹)   کل یما   نوود، ی ا  .۴
 انتشارات :  تهران  ،سبزواری  حکمت  منظومه  شرح  بر  تعلیقه  ،(۱۳۷۲)  جلال  سید  الآشتیانی، .۵

 . تهران دانشگاه
  انتشارات:  تهران  اول،  چاپ  مرتضوی،  حسن  ترجمه  ،آلمانى  آلیسم ایده  ،(۱۳۹۸)  کارل  آمریکس، .۶

 . فرهنگی و علمی
 . اسرا   نشر   مرکز :  قم   اول،   چاپ   متعالیه،   حکمت   شرح   ، مختوم   رحیق   ، ( ۱۳۷۵)   عبدال ل   آملی،   جوادی  .۷

 .تحقیقات  و  مطالعات  موسسه:  تهران  ،الهیه  لمعات  ،(۱۳۶۱)  باباخان   میرمقلی   بن   عبدال ل   زنوزی، .۸
 ۱۰  دوره  ،الاسفارالاربعه  فى  المتعالیه  الحکمه   ،(۱۳۸۳)  ابراهیم   بن  محمد  صدرالمتالهین، .۹

 .صدرا اسلامی حکمت  بنیاد:  تهران اول، چاپ جلدی،
 ـ .۱۰  ـــــــــــــــــــــــــ   بابایی،   علی  ترجمه  ،معقول  و  عاقل  اتحاد  رساله  ،(۱۳۸۶)  ـــــ

 . مولی نشر: تهران اول، چاپ
 ـ .۱۱   سوم،  چاپ   ،جلدی  ۹  دوره  ،هیمتعال  حکمت  ،(۱۹۸۱)  ــــــــــــــــــــــــــــــ

  .یالعرب التراث  اءیإح دار نشر: بیروت
 . ریکو چاپ چهارم، تهران:  ،ىاسیس شه یزوال اند  ،(۱۳۸۳) دجوادیس ،ییطباطبا .۱۲
 ـ .۱۳  . نشر ثالث  چاپ اول، تهران: ،ىابن خلدون و علوم اجتماع ،(۱۳۹۰) ـــــــــــــــــ

 ـ .۱۴ ی:  رینص  یمصطف ری، تقرهگل ىدارشناسی روح پد  ریتفس یدرسگفتارها ،ـــــــــــــــــ
   .صدانت وب سایت 

.  کاشانی حنایی محمدسعید ترجمه ،فلسفى هرمنوتیک علم به درآمدی(. ۱۳۹۵)ژان گروندن، .۱۵
 .خرد  مینوی انتشارات: تهران دوم، چاپ

 . حکمت   انتشارات :  تهران   ، ۵  چاپ   جلدی،   ۴  دوره   ، منظومه   مبسوط   شرح   ، ( ۱۳۶۷)   مرتضی   مطهری،  .۱۶
 ـ .۱۷  .صدرا نشر: قم اول، چاپ  ،جلدی دو دوره ،شفا الهیاتهای درس ،(۱۳۹۹) ـــــــــــ



 

 المستخلفات 

 جوادي آملي أ مس 
ه
 تعالى من وجهة نظر آية الل

ه
   له ادراک ذات الل

 

 1روح الله سوري 

 الملخص 

وللاستاذ جوادي آملي  إن تصور الطبیعة الإلهیة هو مسألة صعبة في العرفان والحکمة الإسلامیة.  
وجهة نظر خاصة حول هذا الْمر، والتي لم تکن موضوع بحث مستقل حتی الآن، والمقال القادم  
الإلهیة "وجود لابشرط   الذات  آملي  یعتبر الاستاذ جوادي  التحلیلي.  الوصفي  بالمنهج  سیشرحها 

" ویعتقد أن الذات الإلهیة لا یمکن إدراکها بسبب عدم تحدیدها وعدم محدودیتها. ویبین  ی مقسم 
أسباب عدم إدراك الجوهر، ویرى أن العلوم المکتسبة والحدسیة لکل منهما الحق في فهم الجوهر  

من الذات    جزء الذات بعد الفناء عارفا. کما أنه لا یقبل إدراك    ی الغیبي. کما أنه لا یقبل ادراك الشهود 
لا ینقسم. والمدرك من وجهة نظرهم هو  العارف؛ لْن الذات الإلهیة بسیطة، نقیة و    ی في قوة الشهود 

الجوهر الظاهر، ولیس الجوهر الموجود. إن هویة ال ل المطلقة غیر مرئیة علی الإطلاق، ولا أحد لدیه  
 المقالة.   ه علاقة مباشرة معه. ویواجه هذا الرأي انتقادات تم تناولها في هذ 

 

 آیة ال ل جوادي آملي.   نقسم، ی لا    حکم، ی لا    درک، ی الذات الإلهي، لا    ة: ی لمفتاح الکلمات ا 
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 جوادي آملي   ة ی ن ي التجربة الد   ى ف   ة ی مکانة الفطرة الإله 
ه
 من منظور آية الل

 1یاسر هاشمي
 2 یأحمد ولیعي أبرقوی

 
   الملخص 

إحدى الطرق الخاصة للتواصل بین الحق والخلق هي مسألة "الفطرة الإلهیة" للإنسان. إن قبول هذا  
هذا   من  الدینیة.  بالتجربة  المتعلقة  المناقشات  في  ملحوظة  تحولات  إلی  یؤدي  أن  یمکن  الرأي 

اذ آیة  المنطلق، تسعی هذه المقالة إلی توضیح ماهیة وأنواع التجارب الدینیة، وبالْخص رأي الْست 
ال ل جوادي آملي حول الفطرة الإلهیة للإنسان؛ لتسلیط الضوء علی کیفیة تطبیق هذا الرأي في إطار  
مختلف أنواع التجارب الدینیة. کما تهدف هذه الدراسة إلی تفسیر سبب وجود الفطرة أیضًا. من  

ین التجارب الدینیة  خلال هذا البحث الذي أُجري بالْسلوب التحلیلي الوثائقي، والتطبیق الذي تم ب 
والفطرة الإلهیة من منظور آیة ال ل جوادي آملي، یتبین أن الفطرة التي یتحدث عنها الْستاذ آیة ال ل  
جوادي آملي تعتبر من مصادیق التجربة الدینیة وأنواعها، وبالنظر إلی وجهة نظره حول هذا الموضوع،  

 أو الخاص.   فهي تندرج ضمن التجارب العرفانیة سواء بالمعنی العام 
 
 

 الفطرة، التجربة الدینیة، التجربة العرفانیة، آیة ال ل جوادي آملي. :  ة ی المفتاح   الکلمات 
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 ( hyaser2736@gmail.com) الدکتورا في التدریس لاصول الإسلام النظریة، جامعة قم للمعارف الإسلامیة )المؤلف المسؤول(  .  1
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 تحلیل وتفسیر الأفعال والملکات النفسیة وتأثیرها المتبادل في فکر ملاصدرا 

 1ذبیح الله عصمت اللهي 
 2سید مجید میردامادي  

 3محمد إسحاق عارفي 

 

 الملخص 
في هذه المقالة، یتم مناقشة الْفعال والملکات النفسیة وتأثیرها المتبادل من منظور النظام الفلسفي  

تؤثر علی بعضها   وأنها  ثنائیة الاتجاه  بین الْفعال والملکات  العلاقة  للحکمة المتعالیة، ویتضح أن 

ن العقل العملي هو  البعض. یعتبر ملاصدرا صدور الفعل الإرادي مبنیاً علی مبادئ خاصة ویعتقد أ 

المصدر الرئیسي لصدور الْفعال في الإنسان، بینما یلعب الخیال والوهم هذا الدور في الحیوانات.  

کما تتحقق الملکات نتیجة لتکرار الفعل والممارسة، وبعد تحققها، تلعب دورًا في صدور الْفعال.  

الطبع، تمتلك الْفعال والملکات  في الواقع، تؤثر الْفعال والملکات کل منهما علی خلق الْخرى. ب 

أنواعًا ومراتب مختلفة، وهي مثل النفس نفسها تعاني من الشدة والضعف. تمتلك نفس الإنسان في  

کل مرتبة أفعالا وملکات خاصة بها، وقادرة علی أداء الْمور وفقًا لمکانتها الوجودیة، ومن خلال  

رجة الوجودیة في النفس. باستخدام الطریقة  الممارسة الکثیرة، تترسخ الْخلاق المناسبة لتلك الد 

الوصفیة، یتم مناقشة جوهر، وطریقة التشکیل، وأنواع الفعل والملکة وتأثیرهما المتبادل.  - التحلیلیة 

من المؤکد أن الالتفات إلی النفس الإنسانیة من حیث الْفعال والملکات سیبرز أبعادًا مختلفة من  

ا ومقالة لم یتناولا هذا الموضوع بشکل مباشر، مما یجعل النقاش  حقیقة النفس، خاصةً أن هناك تأثیرً 

 حول هذا الموضوع ضروریاً. 
 

  النفس، الفعل، الملکة، التأثیر المتبادل، ملاصدرا.   : مفتاحیه الکلمة ال 
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 جوادي آملي 
ه
   شرح مفهوم العدالة في سیاق الجنسانیة من وجهة نظر آية الل

 1زهرا خاني
 2وحید سهرابي فر

 الملخص 

المفکرون   ناقشها  وقد  البشریة،  والمذاهب  السماویة  الْدیان  بها  اهتمت  التي  القضایا  من  العدالة 

المختلفون. مستوى جدید من الدراسات في مجال العدالة یتناول نظرات مثل دراسة الْنطولوجیا  

والْنثروبولوجیا التي تشکل المحتوى الجوهري للعدالة. تشمل العدالة مجالات متعددة، ومن بین  

العدال  بمصطلح  الیوم  تعرف  والتي  والْنثی،  الذکر  الجنسین  بین  العدالة  دراسة  المجالات  ة  هذه 

الجندریة. نظرًا لْن العدالة الجندریة مفهوم مرکب، فإن دراستها تتطلب إلی جانب فهم العدالة، فهم  

الإنسان، کیفیة خلقه، الفروقات بین الذکر والْنثی، وحقوق النساء لتقدیم أساس للعدالة. مسألة دراسة  

بما أن آیة ال ل جوادي آملي  وتقدیم معاییر لتحقیق العدالة الجندریة هي قضیة لم تدُرس بشکل کافٍ.  

هو أحد الفلاسفة المعاصرین الذین یمتلکون نظرة متعمقة في مجال الْنثروبولوجیا، مسألة النساء،  

المساواة، العدالة، والفروقات بین الجنسین، فإن آرائه تدُرس باستخدام منهج وصفي_تحلیلي مع  

ی هذا المقال إلی التعرف علی معاییر تحقیق  الترکیز علی دراسة معاییر تحقیق العدالة الجندریة. یسع 

العدالة الجندریة من منظور آیة ال ل جوادي آملي بما یتناسب مع المراتب المختلفة للإنسان. في هذا  

السیاق، تقُاس العدالة في مسائل الهویة الإنسانیة بمعیار المساواة، وفي جودة التربیة والبیئة التعلیمیة  

العدالة بمعیار استحقاق الْفراد، وفي  حیث لا تکون الفروقات ب  تحُقق  ین الذکر والْنثی حقیقیة، 

 الْمور البیولوجیة الجنسیة، تحُدد العدالة بناءً علی التناسب المستند إلی الفروقات الطبیعیة. 

 
  العدالة بین الجنسین، المساواة، الاستحقاق، الاختلاف، جوادي أمولي. :  ة ی الکلمات المفتاح 
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۱۷۳ 

  

 نقد عقیدة دون كیوبیت المناهضة للواقعیة من مدخل مراجعة أسس الفلسفة الحديثة 

 1قربان العلمي 

 2سمیة زارع 

 الملخص 

إن القضیة الْساسیة في هذا المقال هي دراسة الْبعاد اللاهوتیة لوجهة النظر المناهضة للواقعیة عند  

التصوف،  من مدخل فحص وجهة نظره حول    - اللاهوتي الإنجلیزي    - دون کیوبیت   ، دین  ال ل

وکذلك النتائج التحلیلیة للفلسفي. جذور اللاواقعیة ونقدها. ویرى کیوبیت أن الواقعیة تنتمي إلی  

عالم ما قبل عصر النقد التاریخي، وأن مناهضة الواقعیة تنتمي إلی العصر النقدي بعد الحداثة. من  

عن العقل واللغة، ومعرفة الإنسان    وجهة نظر کیوبیت، لا یوجد ال ل والدین والعالم کواقع مستقل 

الجوانب   فیه  یدرس  الذي  الوقت  في  الحالي،  البحث  إن  النظریات.  من خلال  أیضًا  تتم  بالعالم 

الفکر   الترکیز علی رواد  الفلسفیة مع  الواقعیة عند دون کیوبیت، یحلل أسسها  المختلفة لمناهضة 

یة ومعرفیة ولاهوتیة، وذلك من خلال  الحدیث والْسس الفلسفیة الجدیدة في ثلاثة مجالات وجود 

تحلیل الواقعیة. الْسس الفلسفیة لمناهضة الواقعیة، لانتقادات الواقعیة المناهضة للإیمان دون کیوبیت  

التي ناقشها؛ وجهة نظر قد تکون فعالة في فهم جذور الشك في العصر الحدیث وتحلیل من منظور  

 الیوم. جدید البحث الواقعي الکامن في الشك البشري  

 
اللاواقعیة الدینیة، أسس الفلسفة الحدیثة، الإیمان غیر الواقعي، الإله الحدیث،    : ة ی المفتاح  الکلمات 
 الدین. 
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 هیجل الإيراني؛ تقرير ووصف قراءة السید جواد الطباطبائي 

 للحوار بین الملا صدرا وهیجل 

 1علي تشافوشي 

 2سید محمد تقي تشافوشي

 3نصر الله حکمت

 الملخص 

لقد مضی أکثر من قرن ونصف القرن منذ واجه الإیرانیون فکر هیجل. وخلال هذه الفترة، خضعت  

إشارتنا إلی هیجل للتغییرات، لذا، بعد کل هذا البحث عن هیجل، وترجمة هیجل وقراءته، یتعین  

الوقت، هل تبنینا هیجل  علینا أن نبدأ في تقییم العلاقة التي أقمناها مع هیجل ونسأل: بعد کل هذا  

التفسیریة   التقالید  بین  إیراني  هیجل  عن  التحدث  الممکن  من  هل  أخرى،  بعبارة  تراثنا؟  في 

المختلفة لهیجل، مثل هیجل الیمین والیسار، والکبار والصغار، والإنجلیز والفرنسیین، إلخ؟ هل  

ح لنا؟ إن الإجابة  من الممکن أساسًا فهم هیجل بشکل مختلف عن الفهم الآخر؟ هل هذا مفتو 

علی هذه الْسئلة تشیر إلی تاریخ الفلسفة وتراثنا الفکري. یجب أن تتمتع بنیة فهمنا بالقدرة علی  

الاستماع إلی هیجل والتحدث معه. من الواضح أن هذا القول هو سؤال حول معاصرة الفلسفة  

سی  في  هیجل  فکر  قراءات  فحص  تتطلب  السؤال  هذا  علی  والإجابة  الفلسفة  الإسلامیة.  اق 

 ـ  ـــــــــــــــــــ  ـــــــــ  ــــ
 (. chavoshi.ali@ut.ac.ir) طالب ماجستیر، جامعة الشهید بهشتي، کلیة الآداب، قسم الفلسفة، طهران، إیران.  .  1

أستاذ مساعد بقسم الفلسفة الغربیة، معهد أبحاث العلوم الإنسانیة والدراسات الثقافیة. معهد بحوث الدراسات الغربیة والعلوم.   .  2

 (m.tschawuschiihcs@.ac.ir .) 

 (. n_hekmat@sbu.ac.ir) أستاذ قسم الفلسفة کلیة الآداب جامعة الشهید بهشتي.   .  3



 

 |     المستخلفات 

 

۱۷۵ 

الإسلامیة. وبما أن فکر الملا صدرا هو مجمل فلسفتنا، فإن قراءتنا لهیجل تتشکل في الْساس في   

سیاق فلسفة الملا صدرا وفي امتداد هذا الفکر وتوسعه. ولذلك رکزنا علی تقییم لقاءات صدرا  

ت  بهیجل. والسید جواد طباطبائي هو أحد المفکرین الإیرانیین المعاصرین الذین عقدوا مقارنا 

بین صدرا وهیجل. ولذلك فمن الضروري وصف لقاءه بهیجل، ونسعی إلی أن نتمکن من إجراء  

الملا صدرا،   الفکري، وهي فلسفة  تراثنا  لواحدة من أهم قراءات هیجل في سیاق  تقییم دقیق 

 وشرح أحد الجوانب الرئیسیة لمشروع "هیجل الإیراني". 

 
 ة ی الکلمات المفتاح 

 . هیغل الإیراني، محادثة، هیجل، الملا صدرا، المثالیة، المعقول بالذات، اتحاد العقل والعاقل والمعقول. 
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Iranian Hegel; The report and description of Seyyed Javad Tabatabai's 

reading of the dialogue between Mulla Sadra and Hegel 

Ali Chavoshi 1  

Seyyed Mohammad Taqi Chawoshi 2  

Nasrullah Hekmat 3  

Abstract 

More than a century and a half has passed since Iranians encountered Hegel's thought. 

During this period, "our" reference to Hegel has undergone changes, so after all this 

Hegel research, Hegel translation and Hegel reading, we should start an evaluation of 

the relationship we have made with Hegel and ask; After all this time, have we adopted 

Hegel in our tradition? In other words, is it possible to speak of an Iranian Hegel among 

the various interpretive traditions of Hegel, such as Hegel right and left, old and young, 

English and French, etc.? Is it basically possible to understand Hegel differently from 

other understandings? Is it open for us? The answer to these questions refers to the 

history of philosophy and our intellectual tradition. Our understanding structure must 

have the capacity to listen to Hegel and speak with him. This statement is clearly a 

question of the contemporaneity of Islamic philosophy. The answer to this question 

requires an examination of the readings of Hegel's thought in the context of Islamic 

philosophy. Since Mulla Sadra's thought is the entirety of our philosophy, our readings 

of Hegel are mainly formed in the context of Mulla Sadra's philosophy and in the 

extension and expansion of that thought. Therefore, we focused on evaluating Sadra's 
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encounters with Hegel. Seyyed Javad Tabatabai is one of the contemporary Iranian 

thinkers who made comparisons between Sadra and Hegel. Therefore, it is necessary to 

describe his encounter with Hegel, and we seek to be able to make an accurate 

assessment of one of the most important readings of Hegel in the context of our thought 

tradition, which is the philosophy of Mulla Sadra, and to explain one of the major aspects 

of the "Iranian Hegel" project. 

 

Key words: Iranian Hegel, conversation, Hegel, Mulla Sadra, idealism, reasonable in 

essence, the union of reason, wise and reasonable. 
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Criticism of Don Cupit's anti-realist faith from the point of view of 

examining the foundations of modern philosophy 

Qorban Elmi 1  
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Abstract 

The main issue of this article is to examine the religious studies aspects of the anti-realist 

viewpoint of Don Cupitt- an English theologian - from the entry of examining his 

viewpoint about God, the religion of mysticism, as well as the analytical findings of the 

philosophical roots of anti-realism and their criticism. Cupitt believes that realism 

belongs to the world before the era of historical criticism and anti-realism belongs to the 

critical era after modernity. From Cupitt's point of view, God, religion and the world do 

not exist as a reality independent of mind and language, and human knowledge of the 

world is also done through theories. The present study, while carefully examining the 

various aspects of Don Cupitt's anti-realism, analyzes its philosophical foundations with 

an emphasis on the pioneers of modern thought and new philosophical foundations in 

three existential, epistemological and theological fields, and through the analysis of the 

philosophical foundations of anti-realism, to the criticism of anti-faith Realist Don 

Cupitt has discussed; A view that may be effective in understanding the roots of 

skepticism in the modern era and analyze from a new perspective the realistic search 

inherent in today's human skepticism. 

 

 Key words: Religious anti-realism, foundations of modern philosophy, unrealistic 

faith, modern God, religion.  
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Explaining Justice the consept of justice in the Context of Gender from 

Ayatollah Javadi Amoli's Perspective 
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Abstract 

Justice has always been a central concern of divine religions and human schools of 

thought, with various scholars engaging in its discourse. A new frontier in justice studies 

involves examining the underlying ontological and anthropological perspectives that 

shape the content of justice. Justice encompasses a wide range of domains, including 

gender justice, which refers to the fair treatment of men and women. Due to the 

multifaceted nature of gender justice, its study necessitates not only an understanding of 

justice but also an awareness of human nature, the nature of creation, gender differences, 

women's rights, and the foundations of justice. Examining and proposing criteria for 

achieving gender justice is an area that has received relatively little research 

attention.Ayatollah Javadi Amoli, a contemporary philosopher with expertise in 

anthropology, women's issues, equality, justice, and gender differences, offers valuable 

insights into these topics. This study employs a descriptive-analytical approach to 

investigate his views on the criteria for achieving gender justice. 

By analyzing Ayatollah Javadi Amoli's perspective on gender justice, it can be 

concluded that the criteria for achieving justice vary depending on the context. In 

matters related to human identity, justice is measured by the standards of equality and 

fairness. In matters of gender, which are related to upbringing and environment and do 

not represent inherent differences between men and women, justice is achieved based 

on individual merit. In matters of biological sex, the criteria for justice also change, with 

proportionality based on difference serving as the foundation for justice in this domain. 
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Abstract   

This article discusses psychological actions and qualities and their mutual influence 

from the perspective of the philosophical system of Transcendent Philosophy. It reveals 

that the relationship between actions and qualities is bidirectional, and they mutually 

influence each other. Mulla Sadra considers the issuance of voluntary actions to be based 

on specific principles and believes that in humans, practical reason is the primary source 

of actions, while in animals, imagination and fancy serve this function. Qualities are 

realized through the repetition of actions and practice, and after their realization, they 

play a role in the issuance of actions. In fact, actions and qualities each influence the 

creation of the other. Of course, actions and qualities have different types and degrees 

and, like the soul itself, are subject to intensity and weakness. The human soul at each 

level has its own specific actions and qualities and is capable of performing tasks 

according to its existential status, and through extensive practice, it internalizes ethics 

corresponding to that level of existence. Using an analytical-descriptive method, the 

essence, formation process, types of action and quality, and their mutual influence are 

discussed and explored. Certainly, attention to the human soul in terms of actions and 

qualities will highlight different aspects of the essence of the soul, especially since there 

has not been a direct study or article on this matter, thus making the discussion of this 

topic necessary. 
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Abstract   

One of the unique ways to establish a connection between the Creator and the creation 

is through the concept of human "divine nature" (fitra). Accepting this viewpoint can 

lead to significant developments in the discussions surrounding religious experience. 

Therefore, this article seeks to explore the nature and types of religious experiences, 

especially focusing on Ayatollah Jawadi Amoli's perspective on human divine nature. 

It also examines how this concept can be applied to different kinds of religious 

experiences. Additionally, the reasons for the existence of divine nature are analyzed. 

Through a comparative and analytical method, correlating religious experiences and 

divine nature from Ayatollah Jawadi Amoli's viewpoint, it is shown that the divine 

nature he discusses is both an instance and a type of religious experience. According to 

his perspective, it falls under the category of mystical experiences, both in their general 

and specific meanings. 

 

Keyword:  Divine nature, Religious experience, Mystical experience, Ayatollah Jawadi 

Amoli  

  

 

1 . Ph.D of Field: Teachings Islamic studies Branch: Theoretical foundations of Islam, Islamic Maaref  University 

(corresponding author).  (hyaser2736@gmail.com) 

2. Ph.D of Field: Teachings Islamic studies Branch: Theoretical foundations of Islam, University of Tehran, Farabi Pardis Qom.  

(Ahmad.valiee1@gmail.com) 



 

182 sixteenth Yeare, No. 2, (Serial 45), summer 2024    | 

 

Perception of the Divine Essence 

 from Ayatollah Javadi Amoli's Viewpoint 

Rouhollah Souri 1  

Abstract   

The perception of the Divine essence is challenging in Islamic mysticism and 

philosophy. Ayatollah Javadi Amoli has a unique view on this subject matter, which has 

not yet been the topic of an independent study. This paper explains this kind of 

perception by using a descriptive-analytical method. Ayatollah Javadi Amoli considers 

the Divine essence to be "non-conditioned existence at the stage of division" and 

believes that the Divine essence is not perceptible due to indeterminableness and 

infiniteness. He provides reasons for the imperceptibility of the essence and holds that 

both acquired and intuitive knowledge have limitations in perceiving the hidden essence 

of the divine. He also does not accept the intuitive perception of the essence after 

mystical annihilation. Moreover, he does not acknowledge the perception of any part of 

the essence that is within the reach of the mystic, because the Divine essence is purely 

simple and indivisible. From his viewpoint, what can be perceived is the manifested 

essence, not the essence as it is in itself. The absolute Divine identity is the absolute 

unseen, and no one has a direct (unmediated) connection with it. This viewpoint is 

subject to critiques, which are discussed in this study. 
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