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 ی له وجود رابط در فلسفه اسلامأضرورت انسان کامل در مس

 یآمل یجواد دگاهیبر د دیتأک با

   ** اصل ییصفا یمهد|          *یلیاو یقم لایل

   چکیده
را دارد که ضرورت وجود امام معصوم در هر زمان را در روش  تیقابل نیبستر منسجم از قواعد ا کیدر  یفلسفه اسلام

نگارنده را  ،یشناخت فلسفه اسلام یانسان کامل در منظومه هست تی. اهمدیوجود رابط اثبات نما هیخود بر پا ی  برهان
وجود  یی  و ارسطو یافلاطون نهیشیبه پ یبا نگاه، یالعه کتابخانهک مطایدر  یلتحلی – یفیبر آن داشت که با روش توص

شأن  ایممکنات وجود دارد؟ آ یالربط بودن انسان کامل و باق نیع نیب یسوال پاسخ دهد که چه تفاوت نیبه ا، رابط
 ستمیس کی امو انسج یسازگار یبر مبنا د؟یاصطلاح شأن شأن فراهم آ یریبوده تا بستر شکل گ یکیتشک تواندیم

علم و ، یودفقر وج هیبر پا یمنطق ییهابا استدلال، )مانند الواحد و وجود رابط(یاز قواعد فلسف یریگو بهره یفلسف
ه در آن ک شودیشأن شأن اثبات م دیبودن وجود رابط و قاعده جد یفیط، یآمل یبر نظرات علامه جواد دیخلق با تأک

انسان کامل معصوم قبل از  یضرورت دارد و ماسوا یعصوم در هر عصرو م لوجود انسان کام، وجود رابط رشیبا پذ
، ماند و بدون وجود انسان کامل معصواز انسان کامل یشأن، از شئونات حضرت حق باشند یشأن میبطور مستق نکهیا

طالعات در م میمفاه کیتفکپژوهش ما را به ضرورت  نیا نی.  همچنستین سریم یالربط بودن ممکنات به حق تعال نیع
 ،شان بالذات از بالعرض یذ - یخلافت کامل از نسب، (یاز امکان یرسانده است مانند جهت ربط )اشراق یفلسف

 )ما به(.  ضیواسطه در ف ای ی)ما منه( از واسط یاصل یو مبدا فاعل ییاز غا یربط فاعل نیع
 هاکلیدواژه

  .الواحد دهقاع – فلسفی قواعد – شأن – رابط وجود – معصوم –انسان کامل 

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

 (leila.qomiavili@gmail.com. )رانیقم، ا، هایجامعة الزهراء سلام الله عل و طلبه یارشد فلسفه اسلام یکارشناس *
   (safaei.a@ut.ac.ir) .رانیقم. ا گروه فلسفه و کلام اسلامی، ،، دانشکده الهیاتیدانشکدگان فاراب ،دانشگاه تهران اریاستاد **
 (70/70/4171انتشار:  خیتار41/70/4171: رشیپذ خیتار ؛ 4171/ 70/70اصلاحات:  خیتار ؛4171/ 70/ 70: افتیدر خی)تار

 یضرورت انسان کامل در مسأله وجود رابط در فلسفه اسلام(. 4141) حسین اسفندیاریاصل،  ییصفا یمهدی، لیاو یقم لایل 
ک  doi: 10.22034/isra.2025.537707.2105    |     .62ـ  0(، 04) 3، فصلنامه حکمت إسراء ی،آمل یجواد دگاهیبر د دیبا تأ
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 مقدمه

صادر اول یا انسان کامل معصوم را به عنوان اولین مخلوقی که خود واسطه فیض ، قاعده الواحد
نات تمام ممک، کند. از طرف دیگر در ظرف حیثیت شأنی خلائقثابت می، دیگر مخلوقات است

ت حق اند. چنانچه موافق دیدگاه مشهور است همه خلائق عین الربط به حضرشأن حضرت حق
 تعالی هستند.

پیشینه ذات نداشتن برخی امور و ارجاع آن به یک اصل و حقیقت در افلاطون و ارسطو قابل 
ها بحث از وجودی است که از خود ذات ندارد و عین ربط و ارجاع به یک ردیابی است که در آن

ست بط ااصل و ذات است. پس از آن فلسفه اسلامی شاهد اصلاح و بسط و تعمیق بحث وجود را
توضیحات خاصی دارند. فیلسوف و مفسر  طباطبایی علامهو بزرگانی چون میرداماد و ملاصدرا و 

مسیرهایی از بحث انسان کامل گشوده است که ، معاصر استاد جوادی آملی در آثار مختلف خود
لسفی ف نویی از ارتباط انسان کامل با قاعده عین الربط ما را به دریچه، در کنار بحث وجود رابط

 رساند.می
قواعد و روش برهانی  خود این قابلیت را دارد که در ، فلسفه اسلامی در پرتو انسجام در اصول

هستی شناسی  خود از حقایقی چون اصول اولیه اعتقادی شیعه پرده بردارد.  ضرورت وجود انسان 
و حرکت در و نقش او در وساطت فیض الهی که لازمه پذیرش ، کامل معصوم در طلیعه هستی

نده را نگار، جریان ولایت الهی اوست و نیز ضرورت تبیین جایگاه والای معصوم در منظومه هستی
بر آن داشت تا نقش فلسفه اسلامی در این زمینه از طریق قاعده عین الربط را نشان دهد چرا که اولا 

نحو برهانی ن نبوت و امامت باز واقعیاتی چو، فلسفه به عنوان زیربنای علوم باید بتواند پابه پای نقل
پرده بردارد.  ثانیا اتقان یک نظام علمی بسته به ویژگیهایی است که انسجام و درهم تنیدگی قواعد و 

های آن است و در این نوشتار نیز انسجام و هماهنگی قواعد فلسفه اسلامی اصول این نظام از نمونه
ضرورت دیگری ، الواحد و وجود ربطی مستلزم آن است که در صورت پذیرش وجود قواعدی چون



 

ک ىضرورت انسان کامل در مسأله وجود رابط در فلسفه اسلام   |     ىآمل ىجواد دگاهیبر د دیبا تأ

 

7 

شود.  ثالثا توجه و التفات خاص فلسفه بعنوان علم هستی مانند ضرورت وجود انسان کامل اثبات  
 شناسی به مساله انسان کامل و امام معصوم که از ارکان هستی است ضرورت دارد.

ت که اگر خ به این سوال اسوجود رابط و نیز پاسارتباط انسان کامل با این نوشتار در صدد تبیین 
اند چه تفاوتی بین شأن بودن انسان همه ممکنات در حیثیت شأنیه شأنی از شئونات حضرت حق

تواند کامل معصوم و شأن بودن  باقی خلائق وجود دارد؟ و آیا وجود رابط تشکیکی است و شأن می
 یفیصصدد آن است با روش تو در نوشتار نیدر ا خود ذی شأن دیگر باشد؟ نگارنده برای یافتن پاسخ

ش باشد کند که هم در فلسفه قابل پذیرنتایجی را دنبال ، از کنار هم قرار دادن قواعد فلسفی یلتحلی –
بدهد تا بر این اساس به ارتباط قاعده عین الربط فلسفی یا ضرورت و هم سوالات مذکور را پاسخ 

 های منطقی عین الربط بودنایه استدلالبطوری که بتواند بر پ، وجود انسان معصوم دست یابد
ممکنات را در سایه وجود امام معصوم ثابت کند. لذا مباحث شتّی چون اثبات صادر اول و یا بررسی 

 نقدهای وارد بر نحوه کثرث آفرینی تخصصا از رسالت این نوشتار خارج است.

 پیشینه بحث

افلاطون و نیز « سوفیست»و « هوریجم»پیشینه بحث وجود رابط به نحوی در آثار قدما مانند 
ارسطو قابل ردیابی است. وجود ربطی از جمله مباحث در فلسفه اسلامی است که رد « جمهوری»

 هایی از آن در متون فلسفی افلاطون و ارسطو قابل یافت است.پای آن به قبل از میرداماد و حتی رگه

 و (ἕτερον)« تفاوت» و οὐσίας ἀποσίαν)  )(Plato, Sophist: 163, c3) «وجود ناموجود»ث حب
 ,kίνησις ὄντωςοὐκ ὄνἐστικαὶ)  ὄνἡ) (Plato, Sophist:  250a تغییر ناموجود موجود

است که  یمربوط به و جود از افلاطون (Plato,  Republic: 477aو   250d, 8-9 & 11-12؛  250b, 7-10؛  11-12
و در  اصل و ذات است کیو ارجاع به بط ر نیع، بدون استقلال مفهومی از خود ذات ندارد و

 »( و τό τε μὴ ὄν ὡς ἔστι« )هست اي گونه به نیست آنچه»عبارت افلاطون اینگونه است: 
در نیز  ارسطو (Plato,  Sophist: 241d, 5-7) .(τό ὄν ὡς οὐκ ἔστι« )آنچه هست به گونه اي نیست
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 جود کانونیوی یعنی بلکه به شکل سوم یو نه مشترک معنو یوجود را نه بنحو مشترک لفظ، بحث نیا
)وجود  κατὰ σθμβεβηκόςو با تمایز  دهدینشان م( ᾕ« )به مثابه»و با استفاده از اصطلاح 

 ( بدنبال حل وجود ناموجود افلاطون است.چـه که به هیچ وجه نیست آن) ἁπλῶςو بالعرض( 
(13-16 , 191 b, 4-10 Aristotle, Republic: b10-13;.) جود  ناموجود  حاکی از وجودی است که مانند این و

 وجود رابط در فلسفخه اسلامی از خود ذات ندارد و در عین حال موجود است.

نام داشت چرا که این وجود را تنها بین جوهر و  رابطمفهوم وجود ربطی تا پیش از میرداماد 
وجود ، به همین وجودعرض یا ماده و صورت یافته بودند. در عین حال در برخی از اصطلاحات 

شد و همچنین به وجود های عرض و صورت )یک طرف وجود رابط( هم نیز گفته می رابطی
علیرغم اصلاح خلط  اشتراک لفظی با  ی(پاورق، 12 ، ص.21 ج. ،2731، یمطهر)گفتند.می رابطیوجودهای 

ح این اصطلا، تفکیک رابط از رابطی )تنها عرض( از سوی میرداماد و پذیرش آن از سوی صدرا
   همیشه در آثار این دو بزرگوار رعایت نشده نیازمند توجه به قراین است.

صدرا با تحلیل عمیق معلول این بحث را ارتقاء داد بنحوی که حقیقت معلول همان حقیقتی 
، ین واژهنامید و دیگران با ارتقا ا« عین نسبت»و آن را ، است که فیلسوفان بین جوهر و عرض یافتند

طلاح ربط را قرار دادند. تفاوت عین نسبت با رابطه جوهر و عرض در این است که جوهر و اص
عرض اضافه مقولی است و دو طرف دارد و عین نسبت اضافه اشراقی بوده و یک طرف دارد. 
حاجی سبزواری بحث مستقلی ندارد و ذیل بحث های دیگر از آن بحث کرده است. اولین کسی 

در بدایة الحکمه و نهایة الحکمه  طباطبایی علامه، ک مرحله آورده استکه این بحث را تحت ی
است که تمام مطالب صدرا و ما قبل او را دارد . بعد از علامه هم متاخرین بصورت مبسوط از آن 

  (221، ص. 2011، ییطباطبا)بحث کرده اند.
 م برد:توان نااز نمونه مقالات نزدیک به موضوع این نوشتار موارد زیر را می
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جله ممنبع : ، «طباطبایی علامه دگاهیاز د یمسائل فلسف تیوجود رابط و نقش آن در تثب» 

 .نیغلامحس، ی, احمد ۱شماره ، ۱۵۹۵آذر ماه ، دوره اول، علامه

 ،حسن محسنی و سید باقر حسیمی کریمی، «وجود رابط معلول از دیدگاه صدرالمتالهین»

پاییز ، ۱۵پیاپی ، شماره دوم، سال نهم، سفه اسلامیدو فصلنامه علمی پژوهشی فل، نسیم خرد

 .۱۰۵۱، و زمستان

ای در مورد ضرورت وجود انسان کامل معصوم با توان گفت تاکنون مقالهلکن با صراحت می
 توجه به مساله عین الربط فلسفی نوشته نشده است.  

 واکاوی و تفکیک مفاهیم. 1

محل  ،گان اصلی موضوع تحقیق است تا در سایه آنیک تحقیق عمیق و پرثمر مستلزم واکاوی واژ
 نزاع و نیز قسم خاصی از تقسیمات مختلف بطور متعین مورد بحث قرار گیرد.   

 الف. وجود مستقل

 واژه مستقل حداقل سه اطلاق دارد:
 بی نیاز از علت: که تنها مصداق آن خداوند متعال استـ ۱
وضوع نیست: که مصادیق آن خداوند متعال موجودی که در تحقق خارجی اش محتاج به مـ ۱

 شان نیازمند موضوع اند.و  تمام جواهر است. در مقابل اعراض که برای تحقق خارجی
استقلال مفهومی )در هویت نفس  وجودی(:  وجودی که جنس  طرد عدم را از خود بروز ـ ۵

ه و معنای خودش ک بدهد و نیاز به چیز دیگری نداشته باشد یعنی استقلال در جنس ذاتی خود
 (221، ص. 2011، ییطباطبا) جواهر و  اعراض است.، مصادیق آن خداوند متعال

ن آ قیمصادمورد سوم است که ، مد نظر فلسفه اسلامی از وجود مستقل در مقابل وجود رابط
هیچ استقلال مفهومی و در ، وجود رابط، بوده و در مقابل آن جواهر و اعراض، خداوند متعال

فس  وجودی خود ندارد. اما مد نظر این نوشتار از رابط در مقابل دو معنای  اول و سوم از هویت  ن
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استقلال  هیچ، مستقل است  چرا که وجود ربطی مذکور نه تنها معلول است بلکه فراتر از معلولیت
 تمام مخلوقات، ؛ چرا که وجود رابط بر پایه شأنمصداق آن استمفهومی نیز ندارد و ماسوی الله 

لکه شود بشود با این تفاوت که حیثیت تعلیلی آن لحاظ نمیغیر از حضرت حق را شامل می
 حیثیت شأنی مورد توجه است. 

 ب. وجود رابط و رابطی

وجودات ربطی است که برای طرد عدم از خود محتاج غیر هستند و ، در مقابل وجودات مستقل
لاسفه اسلامی وجود حقیقتی است که هم به به ادعای ف، اند. به تعبیر دیگردارای معنای حرفی

لحاظ اسمی و هم به لحاظ حرفی در خارج است. باید توجه کرد که معنای حرفی بر خلاف 
معنای اسمی برای داشتن هویت معنایی خود لازم است در کنار یک معنای اسمی باشد و به 

 دیگر معانی حرفی با حیثیتتواند این هویت معنایی را از خود بروز دهد. به عبارت تنهایی نمی
دو قسم  «وجود»نفس  تعلیلیه وجود و در دل معانی اسمی و نه کنار آن معنا پیدا می کنند. بنابراین

و وجود حرفی از طبیعت وجود است ولی باید در دیگری باشد که  است ی یا ربطیو حرف یاسم
کند نه کنار یدر اسم معنا پیدا مشود نه حیثیت تقییدیه یعنی با حیثیت تعلیلیه وجود آن تامین می

 (074 - 070ص.  ،2ج. ، 2731مطهری، ) اسم.

 ج. انسان کامل معصوم

ت اس درخشد و نگارنده توفیق یافتهمفهوم انسان کامل در جای جای آثار استاد جوادی آملی می
صادر ، وممعص انسان کاملپیوند این بحث با وجود رابط را تحقیق نموده و آثار آن را دریابد. بحث 

ظاهر  ایاو فرض شود هر چند به صورت کلام خدا صادر  ریهرچه غ و بلکه ظاهر اوّل است، اوّل
 برتر از انسان کامل فرض ندارد یعنی متأخّر از آن؛ ای باشدانسان کامل  یهمتاباید  ایشده باشد 

و بر مبنای قاعده ؛  (112ص. ، 1 ج.، 2744، یآمل یجواد) .بود هدظاهر اوّل نخوا ایمقدّم بر صادر  یزیچ رایز
و به تعبیری تنها عین الربط به خدای متعال است. این وجود  صادر اول همتا نیز ندارد، الواحد
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 خاص مربوط به انسان کامل معصوم است و نه هر انسان کاملی. 
ند چرا ارسمی« شأن شأن»ما را به ، نحوه ارتباط انسان کامل معصوم با دیگر خلائق در آثار استاد

به  ازین نیخداوند و ع تیآ وجود دارد از جمله انسان کاملدر جهان امکان که از طرفی هر چه 
و  (004ص. ، 6ج. ، 2744، یآمل یجواد) ت.اس یو تیبه او متن هو یازمندیو ن فقرکه  یابه گونه، اوست

در مقام  السلام( که همیائمّه طهار )علبه سخن دیگر شأن حضرت حق هستند. از طرف دیگر 
 نیقرار دارند. از ا یمرتبه وجود نیو در بالاتر هستند« ظاهر اوّل ایصادر »، نور واحدند تیّ نوران

ص.  ،7ج. ، 2744، یآمل یجواد)، مشهود آنان است، تر قرار دارد نییپا ایمرتبه آنها  نیجهت هرچه در ع

 تیمتن هو خدابه  یزمندایو ن و فقر است یذات اقدس اله ضیمست فی نظام هستو هر چند  (010
انسان  یوجود مُلک یحت یموجود چیهلکن ، (004ص.  ،6ج. ، 2744، یآمل یجواد)همه ممکنات است 

 یعنی را ندارد؛ یاله ضیف میمستق افتیتوان در، انسان کامل یکامل بدون وساطت وجود ملکوت
 افتیسان کامل دران یوساطت وجود ملکوت بهرا  یاله یوح، است فرشته مقرّبنیز که  لیجبرئ

لام( الس هی)عل لیو جبرئ تگانمعلم فرش، معصوم انسان کامل یرو وجود ملکوت نیاز ا، کندیم
انسان  یوجود مُلک ماندوحی می منتظر نزول یاله اتیاحکام و آ انیدر بو آن وجودی که  است

ساطت انسان کامل به عبارت دیگر تمام خلائق به و  (711ص.  ،0ج. ، 2744، یآمل یجواد)است.کامل 
 اند.از شئونات حضرت حق و به خداوند ازین نیع، معصوم که خود شأن خداست

 د. شأن

به  حیثیتی که در آن موجودات عین ربط، تعلیلی و شأنی، در بحث از انواع حیثیات اعم از تقییدی
از  ،انداند مورد توجه این پژوهش است و در آن ممکناتی که عین ربط به ذی ربطحضرت حق

 آیند که هیچ مفهوم مستقلی جز در پرتو ذی شأن خود ندارند.شئونات او بشمار می

 ربط در قضایا و در خارج. 2

فهم چیستی وجود ربطی مستلزم پاسخ به این پرسش است که وجود ربطی واقعیتی در فضای 
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ست ا یک تقسیم فلسفی و هستی شناختی، ذهن است یا خارج؟!  تقسیم وجود به مستقل و رابط
یا تقسیمی است به حسب ذهن که در منطق شکل گرفته است؟ به عبارت دیگر آیا وجود رابط 
واقعیتی ذهنی است یا خارجی؟ در پاسخ هستی شناسانه آن اختلاف دیده شده است. برخی وجود 
رابط و وجود فی غیره همان رابط در قضایا دانسته و از این رو آن را واقعیتی در فضای ذهن تلقی 

مودند بنحوی که این تقسیم در محدوده ی ذهن است. موید آنها روش علامه در شروع این ن
لذا رابط صدرایی در معالیل جوهرا با رابط علامه دو تا انگاشته شد. ، مرحله با بحث قضایا است

بیان برخی دیگر آن را واقعیتی در خارج  (111-224ص. ، 2736، یزدی؛ مصباح  070ص. ، 2 ، ج.یمطهر دیشه)
ترین شواهد آنان این است که با وجود اینکه وجود رابط در منطق و ادبیات نمودند. از جمله مهم

جود و« هلیه ی مرکبه صادقه موجبه»در تمام گزاره ها وجود دارد ولی از نظر این افراد فقط در گزاره 
ر دا کرده اند و هنرابط هست. بنابر قول صدرا پیش از وی رابط را تنها در رابطه جوهر و عرض پی

 کند وحکمت متعالیه این بوده است که همان هویت را در هویت معالیل اثبات و تثبیت می
تفاوتشان در اضافه اشراقی و مقولی است. ملاک در اضافه اشراقی این است که اگر ذهن و فاعل 

  (32ص. ، 2ج.  ،2242صدرالدین شیرازی، )باز در خارج وجود رابط داریم.، شناسا حذف شود

 درک وجود رابط در خارج. 3

بنحو منفعلانه رابط را در خارج ، انسان با توجه به محکی و مطابَق خارجی قضایای خارجیه
بدین معنا که با توجه به روش تحلیل شهودی  در مرحله دوم نهایة الحکمة(« نجد»یابد.)واژه می

زایی در خارج دارند که به آنها توجه های ذهن از واقع یک ما باگزاره، و روش تحلیل عقلی شهودی
شود برخلاف سایر قضایا که ممکن است در محکی سه چیز دیده می، کنیم. بنابر بیان علامهمی

دو چیز داشته باشد و یا هیچ چیز. یعنی علاوه بر موضوع و محمول برای رابط  موضوع و محمول 
شهودی محکی در خارج یافت  هم با استفاده از روش تحلیل شهودی و یا روش تحلیل عقلی

باید همه ی اجزای یک گزاره در خارج ما ، اصل انفعالبا توجه به  (14ص. ، 2026طباطبایی، ) شود.می
کند که بازایی داشته باشد که ذهن آنرا بفهمد. به عبارت دیگر این واقع است که انسان را مجبور می
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 به(های سالبه و کاذبه خلاف گزاره)«الف ب است»بگوید  
تواند وجود فی نفسه باشد. به عبارت دیگر یافت نمی، وجود سوم یا رابط که یافت شده است

شود که وجود رابط مانند نحوه وجودی محکی موضوع و یا محکی محمول نیست. دو طرف می
تواند مانند آن دو ظرف مستقل باشد چراکه وجود فی نفسه مستقلی هستند که ربط دهنده آنها نمی

ستقل قابلیت ربط دادن دو مستقل دیگر به هم را ندارد.  لذا شأن ارتباط و این همانی در وجود م
شود. بنابراین وجود سوم یا رابط باید وجود فی گزاره از چیز دیگری غیر از وجود مستقل تامین می

غیره باشد. چرا که از سویی ارتباط بین دو وجود مستقل موضوع و محمول قطعی است و از سوی 
یگر انفصال وجودهای فی نفسه قطعی است؛ پس باید وجودی باشد تا منشأ ارتباط طرفین باشد. د

این عامل ربط باید فانی در طرفین باشد و از خود نفسی نداشته باشد و بی آنکه معنای حرفی ذات 
شود. توضیح دیگر اینکه تحقق وجود رابط به دو در آن معنا می، یا جزء ذات معنای اسمی شود

رفش است یعنی اگر طرفین ذهنی باشند وجود رابط هم ذهنی و اگر خارجی باشند وجود رابط ط
 (12ص. ، 2026طباطبایی، ) هم خارجی است.

 وجود مستقل با وجود رابطعدم اختلاف نوعی . 4

وجود یا عدم اختلاف نوعی در این دو در نگاه استقلالی به ، در نسبت سنجی وجود رابط و مستقل
تاثیر دارد. اختلاف نوعی به دو وجه  مورد تفسیر واقع شده است.  ظاهرا معنایی که از  وجود ربطی

اختلاف نوعی مدنظر صدرا است این است که وجود یک سنخ است که شاخه شاخه شده و این 
تقسیمات وجود و وجودهای مستقل و رابط انواع الوجود است. بنابراین قسیم بودن این دو نشان از 

 32ص. ، 2ج. ، م2242صدرالدین شیرازی، )ف بودن دارد و وجود رابط و مستقل اختلاف نوعی دارند.انواع مختل

البته از صدرا در آثارش دو سخن مبنی بر جایز یا محال بودن تبدل وجود رابط موجود است که   (41و 
و  (41ص. ، 2ج. ، م2242صدرالدین شیرازی، ) اینگونه قابل جمع است: محال بودن تبدل مربوط به لحاظ واقع

بنابراین بیانات علامه  (201ص. ، 2ج. ، م2242صدرالدین شیرازی، )لحاظ فضای ذهن است. ، شمردن آن زیجا
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هن با این بیان صدرا مربوط به تبدل در فضای ذ، مبنی بر جواز تبدل و نگاه استقلالی به وجود رابط
بط و مستقل وجود ندارد و این دو می در این صورت  اختلاف نوعی بین وجود را .قابل توجیه است

 (102و  213، 71 ص.، 2026طباطبایی، ) توانند به هم تبدیل شوند لذا اختلافی وجود ندارد.
در اینجا توجه دادن به دیدگاه نهایی صدرا در خصوص نسبت معالیل با حق تعالی  علامه هدف

و ربط بودن(. در ادامه علامه و جمع آن با ماهیت نداشتن وجودات رابط است )جمع معلول بودن 
تمام معالیل را  نسبت به علت یا حق تعالی وجود ربطی دانسته که ، براساس دیدگاه نهایی صدرا

د. لذا شونماهیت ندارند ولی با توجیه التفات به خودشان تبدیل به معنای اسمی و مستقل می
یزی چ، و معلول گفته استاختلاف میان اینها اختلاف نوعی نیست. یعنی آنچه صدرا در علت 

 ،جز همین وجود رابط نیست. در حالی که معالیل در نگاه صدرا عین الحاجة هستند نه محتاج
توان عین فقر هستند نه فقیر. تفسیر فقر محض همین هویت فی غیره بودن است. دیگر آنکه می

ت ارند و  لغیره: ماهیگفت وجودهای رابط دارای دو جنبه فی نفسه و لغیره اند. فی نفسه: ماهیت د
  (721ص.  ،0ج. ، 2746، یآمل یجواد)ندارند. لذا از یک حیث ماهیت دارند و از حیثی دیگر ندارند.

 ضرورت وجود انسان کامل با پذیرش عین الربط فلسفی

ارتباط بحث انسان کامل با عین الربط بودن تمام مخلوقات و پذیرش این قاعده فلسفی در سایه 
مل معصوم و نیز فهم اصطلاح شأن  شأن مستلزم تبیین خاص و تفکیک برخی مفاهیم تنها انسان کا

است تا خدا را چونان خدای مفوضه به کناری ننهیم و در عین حال انسان کامل معصوم را لازم 
 لاینفک وجودات ربطی بدانیم.

 طیفی بودن وجود رابط. 5

که صدرا در بحث علت و معلول ایجاد  نیز به ارتقایی طباطبایی علامهوجود رابط مشکک است و 
قضایای هلیه ی مرکبه موجبه  . محکی۱: شونداشاره نموده و قائل به طیفی از وجود رابط می، نمود

 ،ی صادقه: مانند جواهر و اعراض که اضافات مقولی و دو طرفه اند. چرا که با پذیرش نظر صدرا
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یل نسبت به خداوند متعال در واقع اضافه تمام معال .۱شود. وجود های رابط دو طرفه نفی نمی 
یعنی فی غیره آن یک طرفه است. ارتقا صدرا در بحث علت و معلول نیز همین ، اشراقی هستند

بوده است که معلول همان وجود حرفی و هویت فی غیره بودن است و اصل وجود فی غیره را می 
تحلیل نظام علی معلولی صدرا  توان با استدلال های صدرا در بحث علت و معلول اثبات کرد.

دهد که تمام نظام هستی مشمول این تقسیم بوده و وجود فی نفسه  تنها خداوند متعال و نشان می
ورت شود؛ البته نه به این صباقی همه فی غیره اند و حالت تشکیک بین اسمی و حرفی برقرار می

برتر و نتیجه شایسته تدقیق و مناسب  . گام۵  (72ص. ، 2026طباطبایی، )که معنای اسمی ضعیف شود. 
 ،بحث  این نوشتار این است که یک معنای اسمی و یک معنای حرفی وجود دارد. به سخنی دیگر

کنند تمام وجودات فی نفسه )لنفسه و لغیره( و فی غیره در دل بستر یک فی غیره  اصلی معنا پیدا می
شوری عالم را پر کرده است و انواع رنگها به که این معنای حرفی مانند یک پرده آویخته و رقّ من

حقیقت این فی غیره  اصلی همان انسان کامل معصوم است که تمام خلائق عین . شودآن زده می
ت . به عبارت دیگر یک حرف الی الله حقیقتبعیفی غیره اند اما ، الربط و شئونات این حقیقت اند

، ییطباطبا؛ 000ص. ، 4 ج. ،2746، یآمل یجواد)است.  این متن است که سائق  تمام مخلوقات بسمت الله

  (272 – 214ص.  ،2011

 ممکنات شأن انسان کامل . 6

 این بحث از دو منظر عرفانی و فلسفی مطرح شده است:
لو لا الحجة لساخت الأرض »و روایت  (27/هی؛ جاث26و  20نحل/ ) عارف بنابر نص قرآن، در عرفان

قوام بدن  گره زده همانگونه کهبه وجود انسان کامل را قوام عالم  1(232ص. ، 2  ج.، ق 2013كلینی، )«بأهلها
 ،بالجمله تمام عوالم امکانو انسان موجود به طفیل وجود انسان کامل از نظر او و ، به روح است

نسان کامل سمت در این نگاه ا (232ص. ، 2746عصار، )مسخر از برای انسان کامل است.و مخلوق 

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

 (۱۵۷، ص. ۱ ق، ج.  4170کلینی، ) «لو بقیت الأرض بغیر إمام لساخت»وایت . یا تعبیر مشابه در ر 4
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از اصلیت جود و مبدئیت  یاز این جهت که  مقاماتاست علیت وجود اکوان را دارا  ربوبیت و
   (241 ص.، 2746)عصار، . دارد.وجود اکوان 

انسان کامل است که به جنبۀ خلافت از حق همان  است« علمه الاسماء»که در قرآن  دم حقیقیآ
های نشأتتمام بحسب عالم به کمال هر شخصی و عارف به خصایص هر چیزی « تعالی شأنه»

ر دو او  عقلی یا مقام ملك و موطن ملکوت و نشأت جبروت در وی انطواء یافته است، صدری، بدنی
ای به موجب اوامر و نواهی و دستورات هر کسی را به کمال لایقه در هر نشأهو این نشأت حاکم است 

ون در وی منطوی و مندرج وحدت ذاتی وجود و کثرت عنوانی شؤ. بنابراین رساندخاصّۀ خویش می
و هر ، انسان کامل که مظهر اسم اللّه است مظاهری داردبه عبارتی دیگر  (232ص. ، 2746)عصار،  است.

 (212ص. ، 2746، یفاضل تون).با انسان کامل متّحد است -از باب اتحاد ظاهر و مظهر  -مظهری 
در  زین یاله یایو اول ایانب، نددادر نگاه فیلسوف که تمام خلائق را عین الربط حق تعالی می

ای  أ  ی  » محدوده خطاب  گیرد. فیلسوف معاصر با قرار می (21)فاطر/«  الله یالنّاس أنتم الفقراء إل ه 
مبنی بر این  ،ی و سایرین تفکیکی لطیف قائل شده استاله یایو اول ایانب تر بین وجودنگاهی دقیق

دت شبه دلیل فاقد هرگونه مفهوم  مستقل است؛ امّا  ذاتا  ، حرفهر چند مانند  این دستهوجود که 
اذن خدا  به بر همین اساسو کرده دایپ یو فعل یسبحان اثر اسم یآنان به اسم و فعل خدا یکینزد
 یگریمفهوم د، یحرف تیو هو یربط قتیکه جز حق هستند یعاد یه گاه انسان هایتک

 (71ص. ، 21ج. ، 2740، یآمل یجواد)ندارند.
ج. ، 2743، یآمل یجواد) چون صادر اوّل )معصوم( است که انسان کامل، یاله یایو اول ایانب فراتر از

او هرچه فرض شود هر چند به صورت کلام خدا صادر  ریغ بلکه ظاهر اوّل است، 1 (34 – 31 ص. ، 2
 برتر از انسان کامل فرض یعنیمتأخّر از آن؛  ایانسان کامل است  یهمتا ایظاهر شده باشد  ای

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ
 «ظاهر اول»با  میدر فرهنگ حک« صادر اول» جهیمتفاوت است و در نت یو شهود یدو رشته عقل نیدر ا« الواحد» قاعده یمعنا. 4

فرق وافر دارند و  هیه مشاء و حکمت متعالدر قاعده مزبور در فلسف یعناصر محور یکند، چنان که معان یدر مَشهد عارف فرق م
صادر اول در فلسفه مشاء با صادر اول در حکمت  جهیو در نت، یدر آن دو رشته عقل «الواحد»و شرح قاعده  تیقانون عل ریلذا تفس

 اند.متفاوت هیمتعال
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نکته اینجا   (112ص.  ،1ج. ، 2744، یآمل یجواد).بود هدظاهر اوّل نخوا ایمقدّم بر صادر  یزیچ رایندارد؛ ز 
است که در این نوشتار با وجود اطلاق صادر اول به معنای مد نظر درفضای علیت  حکمت متعالیه 

بحث از ، أن استو نه در مشاء( و تفاوت آن با ظاهر اول در عرفان که اساسا مبنای آن بر ش)
 شئونات منطوی در او نیز قابل طرح است و این همان هدف اصلی این نوشتار است.

از  بحث بنابراین  ؛ربط دارد، تر از خودهر موجودی به موجود عالیاز نگاه امام خمینی )ره( نیز 
استاد  (761. ص، 1ج.  ،2742، ینیمخ).مطرح است خداهمۀ موجودات با ربط مستقیم و غیر مستقیم  

جوادی آملی در تحلیل نهایی گفتار امام )ره( در زمینه وجود رابط و مستقل اینگونه آورده است که 
که تمام شئونات در او است شأن واحد و فراگیری ، است وجود عام ومفاض که نخست ضیف

 :منطوی است
شأن ، ومفاض همان حرف عام و ربط محض اند که آن وجود عام ی  خاص شؤون  حرف یوجودها»

 (003ص. ، 4ج. ، 2746، یآمل یجواد)«است که از واجب واحد مستقل صادر شده است یریواحد و فراگ
ر انسان ب تیافضل یمعناای است که انسان کامل با فرشتگان دارد. موید این مطلب رابطه

، 2744، یآمل یجواد) .انسان کامل است یبرترتنها ، بلکه مراد، ستیهمه انسان ها ن یبرتر، فرشتگان

 ریو سا یظاهر اوّل است با فرشته مأمور ابلاغ  وح ایکه صادر اوّل ، رابطه انسان کامل (727ص.  ،1ج. 
تواند با اراده  یانسان کامل م یعنی، نهر و امثال آن است، با درخت انیرابطه بهشت لیفرشتگان از قب

 یجهت گفته م نیار ببخشد و... از ارا استمر وجودش کرده واو را نازل ، خلق کند یاخود فرشته
این بدان معناست که  (217ص. ، 2ج.  ، الف2742، یآمل یجواد) .شود فرشته از شؤون انسان کامل است

حقیقت موجودات  پس از او از شئونات وجود و عین الربط  وی هستند  و تا اینگونه نباشد خلق 
  آنان معنا ندارد.

تصام به اع نیع، نیاعتصام ممکنات به صادر و ظاهر نخست گراستاد در پاسخ به این شبهه که ا
 آورده است: معتصم نباشند؟ یمتعال یواسطه به خدا یب، پس چرا ممکنات، خداست
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با  ایهمه اش، گرید یاست؛ از سو کسانی ایبه همه اش ینامتناه یسبحان و هست ینسبت خدا»
 یگروه، رَضعَ  یموضوع و بعض یبعض، معلول یعلّت و برخ یبلکه برخ ستند؛یبرابر ن گریکدی

 و یو مثال یمجرّد عقلبا وجود مراتب  بر اساس مساوات ایاش یساماندهد. مؤخّرن یمقدّم و عدّه ا
محفوظ و نظم و نضد جهان  ایاش درجاتکمال در آن است که و  است رینقص جبران ناپذ، یعیطب

به موجود فروتر است و هرگز خدا نسبت  ضیف یتر مجراموجود کامل و کامل .باشد مانهیحک
 (121ص. ، 3ج.  ،2721، یآمل یجواد) «.شرک و مانند آن را به دنبال نخواهد داشت یوساطت نیچن

 ضرورت تفکیک مفاهیم. 7

خی مفاهیم ضرورت تفکیک بر، شأنِ شأنگیری حقیقت از ثمرات نتیجه این تحقیق مبنی بر شکل
ل ر است تا با تبیین بهتر مانع خلط مقام انسان کامدر مطالعات دقیق فلسفی و نیز در موضوع حاض

 با مبدا هستی بخش وخدای متعال و نیز با ممکنات دیگر گردد.  

انسان کامل اعم از معصوم و غیرمعصوم است و آنچه  الف. انسان کامل معصوم از غیرمعصوم:
اول و یا ظاهر عصمت اوست. صادر ، دهدتمام ماسوی الله را از شئونات انسان کامل قرار می

های کامل با درجات قرب اولی که در اعلی درجات قرب و عصمت الهی است و نه همه انسان
 متفاوت.

استاد جوادی آملی با عباراتی خاص نگاهی  ب. مبدا فاعلی اصلی )ما منه( از واسطی )ما به(:
« مامنه»ی ک مبدأ فاعلگشاید تا با تفکیبخشد و راهی میذووجهین در رابطه با مبدأ فاعلی به ما می

فقط ، الذاتب ییو غا یمبدأ فاعلشبهه فاعلیت تام برای انسان کامل و تفویض دفع شود. « مابه»از 
 یماگزارشگر اساز  فرشتگان مدبّر امور کنیل، گیردکه وجود و کمالات آن از او نشأت می خداست

باطن  ریاز مس یخاصِّ اله ضیف یعنیبرند؛ یو از او بهره م جستهخود استمداد  یبرا یاله یحسنا
 یجواد) .دنیرا فراهم شده ب شیرجوع به باطن خو نهیرسد تا زمیاو م عتیانسان کامل به منطقه طب

در این نگاه امام یا انسان کامل معصوم واسطه فیض و مسیر تحقق ظهورات  (137، ص. 1ج. ، 2744، یآمل
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نبسطه و منبثه بر تمام مظاهر و مرایا از نوری است مبدأ تمام انوار متکثره و مبا این نگاه  حق است. 
عصار، ) اند.که از مبدأ نور ازلی ابتدا بر آن انسان کامل تافته و دیگران از او این نور و روشنی را یافته

 (242ص.  ،2746
اما  ،همه هستی عین الربط به فاعلیت هستی بخش خدا هستند ج. عین ربط فاعلی از غایی:

باطن امام و واسطه فیض الهی است ، قبل بیان شد مسیر تحقق کمالات آنان چنانچه در قسمت
لذا غایت کمالی همه ممکنات منتهی به انسان کامل است که موجودی از او برتر نخواهد شد و 

سعادت و تقرب حضرت ، به همان میزان انسان به هدف خلقت، هر میزان به او تقرب یافته شود
لور وآله وسلّم( تب هیالله عل یرسول اکرم)صلّ  تیاهل ب نهییکه در آ انسان کاملحق رسیده است. 

نا و فإنا صنائع ربّ »به صنع درآمدند:  یو یانسان ها برا گریمصنوع است و د، خداوند یبرا، افتی
منظور ساخته و پرداخته شده  نیخداست و به هم یفقط برا انسان کامل«. الناس بَعد صنائع لنا

 (131ص. ، 7ج. ، 2744، یآمل یجواد)اند.به صنع درآمده  یو یبرا گرانیاست و د
پس عروج کمالی در قوس صعود هم به این انسان کامل منتهی ، است کامل انسان )مابه(، مبدأ

پس  لهذا رد تمام اشیا به انسان کامل خواهد بود.، گردد و چون عود به مبدأ عود به حق استمی
در قوس صعود غایت و منتهای  چه آنکهام غایات است انسان کامل غایت اقصی و منتهای تم

همه و  (242ص.  ،2746عصار، ).وصول به آن مقام کمال ممکن در حق ممکن است، هرطالب غایتی
نبات قبلۀ جمادات است و حیوان قبلۀ نباتات است و انسان  چرخند. همه به دور بالاتر از خود می

سان کامل که قطب عالم امکان است امام همه و قبلۀ همه ها انقبلۀ حیوانات است و در میان انسان
و اینها دارند به سوی کمال مطلق ، و او مظهر اتمّ إله است، روندو همه دارند به سوی او می، است

 (164ص.  ،2743، یحسن زاده آمل)روند.می
یوانات واع حمنزلت افراد انسان با انه منزلت انسان کامل با دیگر افراد انسان بدر سخنی دیگر 

 انسان، و این بدان معناست که فصل اخیر و غایت حرکت انسان (143ص.  ،2731، یحسن زاده آمل)است.
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 شود.کامل است که ورای او برای ممکنات عروجی تصور نمی
 یجواد) «یرشأن واحد فراگ»از توضیحاتی که پیشتر بیان شد مانند  د. ذی شان بالذات از بالعرض:

شود که انسان کامل نیز مانند همه ممکنات عین الربط به اینگونه نتیجه می (003ص. ، 4ج. ، 2746، یآمل
اما او تنها شأن بالذات الهی است اما ماسوای انسان کامل در متن او از شئونات ، حق تعالی است

 شوند.او بوده و برای حق تعالی شأن بالعرض محسوب می
موجودات برتر و به همان  گریعلوم و معارفش از د انسان به مقدار ه. خلافت کامل از نسبی :

ون از شئ یبرخ گرید یالله است. خلافت تامّه از آن  انسان کامل است و انسانها فةیاندازه هم خل
شاید این عنوان با تفکیک انسان های کامل  (212، ص. 6ج.   ،ب2742، یآمل یجواد).آن خلافت تامّه را دارند

 باشد. غیرمعصوم از معصوم مرتبط

خدا  (:امکان فقری) یا  از سوی ممکن (اضافه اشراقیاز سمت حق تعالی) -و. جهت ربط 
اما ربط ممکنات ، طرف همه ممکنات است و اشراق و فیض او بر همه هستی یکسان جاری است

به حق تعالی بسته به شدت وجودی است و انسان کامل که در شدیدترین رتبه وجودی قرار دارد 
اگر  لسوف معاصرفیبه تعبیر او نیز نسبت به حق تعالی در شدیدترین رتبه ممکن است. فقر و ربط 

وجود مستقل و وجود رابط را علت و معلول بدانیم در این صورت وجود رابط قائم به یك طرف 
ماوات   نُورُ  هُ اَللّ ، سو اضافۀ اشراقیسو امکان فقری است و از آناست که از این ض   وَ  السَّ

رأ
َ / نور). الأأ

 (721ص.  ،0ج. ، 2746؛  121ص.  ،3ج. ، 2721، یآمل یجواد) (76

 استدلالات عقلی. 8

چند استدلال منطقی در اثبات معناداری عین الربط بودن مخلوقات ، در این قسمت از پژوهش
یرش قابل پذ، در سایه وجود انسان کامل قابل صورت بندی است که به دلیل ارجاع به شکل اول

 است. عقل منطقی 

 الف. استدلال اول )الفقر فخری(
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 62. ج ،2017 مجلسی،)« اءیسائر الانب یو به أفتخر عل یالفقر فخر»اوّل فرمود:  ثیاسلام در حد امبریپ 

ه فقر ذاتی . توضیح آنککنم یافتخار م ایانب ریفقر باعث فخر من است و به سبب آن بر سا ؛(71. ص
بودن به او است که حضرت ختمی مرتبت )ص(به  به حضرت حق تعبیر دیگری از عین الربط

از فقر ذاتی و عین الربط بودن شدیدتر برخوردار است و این وجود درک دقیق ، میزان تقرب الهی
کند. آنچه پیامبر ص به آن مفتخر است یقینا تری از این جایگاه کمالی دارد که به آن افتخار می

ل را کفایت نموده و در ماده مقدمه دوم از بیانات ماده مقدمه او، کمال است. این مقدار محتوا
 با انسان کامل وندیپ هیدر سا یگرید زیکمال هر چفرماید: حضرت استاد بهره مند شده که می

 بندی است:  . با این مواد از مقدمات استدلال برهانی زیر قابل صورتاست
فخر و کمال ، مال مطلقربط بودن به ک نعی .۱شکل است : مصورت منطقی استدلال به این 

، یآمل یجواد).با انسان کامل است وندیپ هیدر سا یگرید زیهر چ کمال. ۱( میالفقر فخر)است 

 .  مقدمه اولانسان کامل است با وندیپ هیربط بودن در سا نیعآنکه  نتیجه  (724و  720ص. ، ج2742
 عقلی است و مقدمه دوم اینگونه قابل تبیین است:

  شانیامام و کون جامع بون ا تیجامع نییاول: تب

 یتبارو اع یقیو شامل نشئه حق عتیو شر قتیواجد کتاب حق، نیو تدو نیجامع کلام تکو، امام
« کون جامع»تواند  یانسان کامل نخواهد بود و اوست که م تیبه جامع یموجود چیهو  است
معناست که اوّلا  هر  نیبه االسلام(  همی)علنبوت و امامت  تیاهل ب یو علم ینیع تیجامع .باشد

هر چه را ، و نقص است. ثالثا   بیمصون از ع، هرچه را دارا هستند، ا  یکمال ممکن را واجدند. ثان
 یرا م یمقام جمع الجمع نیدارا خواهند بود. ا زیدر مرحله بقا ن، در مرحله حدوث واجد بودند

، 2ج.  ، الف2742، یآمل یجواد) .تنباط کرداس، قرآن یعنی، یاله لیبد یبودن آنان با کتاب ب لیتوان از عد

و  211 ص. ، 2ج.   ،الف2742 ، یآمل یجواد) است یهمه نشئات وجود یدارابودن یعنی  کَون جامع  (06ص. 

و از شئونات  و به عبارت دیگر همه وجودات به حیثیت شأنیه در او مندمج  (172، ص. 3ج. ، 2721 ؛ 236
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 وی هستند.
 بودن انسان کامل  ضیف ىمجرا نیی: تبدوم

مل کمالش انسان کا، (وآله هیالله عل یصل)اکرم   یعظمت مقام نبدر «  بلد»از سوره  یاتیآمبتنی بر 
 هیخدا ما با وندیاز پ رونیب یزیچ چیسبحان است و ه یخدا یعنی، در پرتو تقرّب به کمال محض

و  ندک یم افتیز انسان کامل دربا خدا کمال خود را ا وندیاز پ ریغ یزیست و هر چیکمال انسان ن
، ج2742، یآمل یجواد). انسان کامل است نیتقرب به ا هیشود در سا یما حاصل م یکه برا یهر کمال

 (724و  720ص. 

 ب. استدلال دوم )اشد فقرا(

یعنی هر چه ، وجودی است و نه سلبی، بحث از فقر وجودی است و معنای فقر در این استدلال
شد فقر به این معنا نیز شدیدتر است؛ بنابراین انسان کامل معصوم که از شدت وجودی بیشتر با

 فقر وجودی او نیز اشدّ است. ، اشد وجود برخوردار است
. ۱. انسان کامل اشد فقرا نسبت به حق تعالی است. م۱مشکل است:  نیصورت استدلال به ا

ا در فقر وجودی و عین الربط بودن  . اقل فقر۵اقل فقرا هستند. م، ممکنات در مقایسه با انسان کامل
محتاج انسان کامل در فقر وجودی و عین ، محتاج اشد فقرا است. نتیجه ایتکه ممکنات، خود

   الربط بودن خود هستند.
است و بنابر شدت  عقلی، با لحاظ معنای ایجابی و وجودی از فقر، ماده در مقدمه اول و دوم

انسان کامل در فقر ، وجودی ممکنات دیگر در برابر او وجودی صادر اول یا انسان کامل و ضعف
چرا که فقر وجودی عبارت اخرای فنای ذاتی است که ، وجودی اشد از ممکنات دیگر است

 اشدّ و اکمل است.، معصوم در این وصف نیز از تمام خلائق

 ج. استدلال سوم  )علم(

السلام( مخزن علم  هی)عل انسان کامل معصوم اگر. ۱: مصورت استدلال به این ترتیب است
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معلوم  یخارج نیع یعلم حضور در. ۱م. است یحضور، ی به ممکناتعلم و، خداوند شود 

السلام(  هیاگر انسان کامل معصوم )علاین است که  نتیجه (271، ص. 0ج. ، 2744، یآمل یجواد) .است

. جد همه آنها استکه وا یابه گونه، خواهد بود ینیع یایاش قیمخزن حقا، مخزن علم خدا باشد

واجد بودن تمام مراتب و شئونات به معنای اندماج همه آن حقایق در این حقیقت و شأن بودن آنها 

 از این حقیقت است.

 د. استدلال چهارم )شأن و خلق(

 و ممکنات است یواجب تعال نیظاهر اول مقام انسان کامل است که واسطه ب ایمقام صادر اول 

 ریکه در مراحل تامّ غ یملائکه ان حتی فرشته هم امکان حضور ندارد و آ در مرحله تامّ محضو 

 (211، ص. 2ج.   الف،2742، یآمل یجواد) اند. از شئون انسان کامل یمحض حضور دارند شأن

فرشته  .۱صورت استدلال به این شکل است:  م، بنابر موادی که استاد جوادی آملی ارائه فرمودند

کَم و احکام، معارفو همتای مرحله وحی و تنزل  شأنی از شئون انسان کامل ، یآمل یجواد) است. ح 

 تا چیزی شأنی از ذی شأن نباشد وجود و عدم آن به او وابسته نیست..۱م (212، ص. 2ج.  ، الف2742

که جهان از شئونات  زمانی منوط به شأن است و تا . خلق۵میعنی  (217، ص. 2ج.  ، الف2742، یآمل یجواد)

قلب مبارک . و به عبارتی را از باطن آن خلق کند یامور تواندیمن انسان کاملامل نباشد انسان ک

فرشته را از باطن جهان ، که خود انسان کامل نیا ایمحل نزول آنهاست ، یانسان کامل هر عصر

ئونات این که پس جهان از ش نتیجه  (214، ص. 2ج.   ،الف2742، یآمل یجواد) .کندیظاهر و نازل م، عتیطب

 امام و عین ربط به اوست.
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 گیرینتیجه

 نتایج زیر از ثمرات اجمالی این تحقیق است:   

تواند ما را به قواعد جدیدی رهنمون باشد که سازگاری . قواعد فلسفی در صورت صحت می۱
 دهد.و انسجام یک سیستم فلسفی را نشان می

اسلامی از مقدمات اثبات ضرورت وجود . قاعده وجود رابط در پرتو قاعده الواحد در فلسفه ۱
 انسان کامل است.

با این تفاوت که انسان کامل معصوم شأن اصلی و ، اند و خدا ذی شأن. ماسوی الله همه شأن۵
 ،و شأن تبعی  خدا بواسطه معصوم هستند. به سخن دیگر، ماسوای او شأن بلاواسطه معصوم

 او هستند. شأن شأنماسوای معصوم 
ک برخی ضرورت تفکی، شأنِ شأننتیجه این تحقیق مبنی بر شکل گیری حقیقت . از ثمرات ۰

مفاهیم در مطالعات دقیق فلسفی و نیز در موضوع حاضر جهت تبیین بهتر و عدم خلط مقام انسان 
 و نیز با ممکنات دیگر است: ، کامل با مبدا هستی بخش

 الف. انسان کامل معصوم از غیرمعصوم
 ا منه( از واسطی )ما به(ب. مبدا فاعلی اصلی )م

 ج. عین ربط فاعلی از غایی  
 د. ذی شان بالذات از بالعرض

 ه. خلافت کامل از نسبی
 (. امکان فقری) یا  از سوی ممکن (اضافه اشراقیاز سمت حق تعالی) -و. جهت ربط 
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 ـ پژوهشی     علمی  
 
 
 
 

 رازی فخرو  طباطبایی علامهاضه و استفاضه از نگاه اف
   ** آرزو احمدی|          *پور  یمرح فروغ السادات

 چکیده 
در  یاردهگست یراتاست که تأث یدر فلسفه و کلام اسلام یادیافاضه و استفاضه از مباحث بن، یضف مبحث
صورت  یلیتحل ـ یفیپژوهش که به روش توص یندارد. ا یو کلام یفلسف یشناسو انسان شناسییهست یهاعرصه

در  ،طباطبایی علامهو  رازی فخر، دو متفکر بزرگ جهان اسلام هاییدگاهد یسهو مقا یاست به بررس یرفتهپذ
 یباورند که تحقق افاضه اله ین. هر دو متفکر بر اپردازدیو عوامل مؤثر در افاضه و استفاضه م یطخصوص شرا

 ضیانتقال ف یهاعنوان واسطهنبودن است و موجودات مجرد به یقدرت و جسمان، لمهمچون ع یوابسته به صفات
خصوصا قدرت مطلق خصوصا  ، خود یکلام یبر اساس مبان رازی فخر، حال ین. با اکنندیبه عالم ماده عمل م

تنها سان و انشود یاز خداوند افاضه م میبه طور مستق ضیجبر بر افعال انسان، معتقد است که ف تیو حاکم یاله
، نسانا یاربر اراده و اخت یدقاعده الواحد و تأک یرشبا پذ طباطبایی علامه، آن است. در مقابل یافتدر سازینهزم

از  یمندبهره طیبا خواست و اراده خود شرا یدو انسان با یستوابسته ن یاله یتمعتقد است که استفاضه تنها به عنا
تر تر و جامعنروش یینتب یلدلبه طباطبایی علامه یدگاهکه د دهدینشان م یتادر نه یقتحق ینرا فراهم کند. ا یضف

 برخوردار است. یشتریاز استحکام ب، در قوس صعود و نزول وجود یاله یضاز نحوه تحقق ف

 
 هادواژهیکل
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 مقدمه

گردد. های آن به دوره افلاطون بازمییکی از مباحث بنیادین فلسفه است که ریشهنظریه فیض 
مالات بر ک، در عین مصدریت و صدور، فیض نوعی ایجاد است که در آن فیاض، این نظریهمطابق 

شوند. خود او نیز محسوب نمی، اما در عین حال، ماند. موجودات از او جدا نیستندخود باقی می
افعال او تابع اغراض نیست و هدفی جز ، ستی حقیقی منحصر در ذات خداوند استاز آنجا که ه

از منع و ، بخش ازلی و ابدی استذات الهی که هستی، ذات متعالی خویش ندارد. همچنین
قطع ابدی و غیرمن، فیض او نیز ازلی، امساک منزّه بوده و فاعلیت او همواره استمرار دارد؛ در نتیجه

  خواهد بود.
ای هبا آموزه، از طریق حکمای اسلامی و نظریه در مکتب نوافلاطونیان گسترش یافت این

اس پیدایش کثرت از وحدت را بر اس، گذار مکتب نوافلاطونی. فلوطین بنیانوحیانی سازگار شد
کند. به باور او فیض به نحو ضروری تنها از تعقل مبدأ اول نسبت به ذات آموزه فیض تبیین می

آید و نیازمند امری بیرون از ذات او نیست. ضرورت فیض نیز مقتضای کمال و میخویش پدید 
چرا که هر موجودی که به مرتبه کمال  (313-316و 631-664، ص. 1، ج. 2766)فلوطین، غنای مطلق اوست؛ 

گردد. او بر نقش ماند بلکه منشا صدور موجودات دیگر میوجودش در خود محصور نمی، برسد
 واسطه از مبدأ اولکند که تنها عقل اول است که بییض تاکید دارد و تصریح میهای فواسطه

ها؛ یعنی عقول مفارق و نفوس فلکی پیوند ولی پیدایش سایر موجودات به واسطه، شودصادر می
  (111و  326-321، ص. 1، ج. 2766)فلوطین، خورده است. 

یان برد و با تمایز مشیاء به کار میکندی مفهوم فیض را برای وجود بخشی و اعطای حقیقت ا
قیقی پردازد. مطابق گفتار او ویژگی فاعل حبه تبیین نظریه فیض می، فاعل حقیقی و فاعل مجازی

همگی ، ماسوای خداوند، که منحصر در خداوند است ایجاد اشیاء ازعدم است. در مقابل
، گذارندودات مادون اثر میشوند و در موجاز مافوق متاثر می، اند که خودهای مجازیفاعل
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وجود را  ،خداوند به عنوان علت نخستین، آنکه خاصیت وجودبخشی داشته باشند. از دیدگاه اوبی
   (276-277، ص. 2234)كندی، کند. ها افاضه میواسطه به منفعل اول و با واسطه به سایر منفعلبی

؛ بدین معنا که آفرینش عالم معلول علم واجب الوجود به ذات خویش است، نزد فارابی فیض
، 2011)فارابی، گیرد. سرچشمه می ـ که عین علم او به ماسوا نیز هستـ از علم خداوند به ذات خود 

شود و این کثرت پیدایش کثرت در عالم آفرینش از رهگذر وسائط فیض ممکن می (12-14ص. 
 ش و دوم تعقل آنها نسبتناشی از دو چیز است: نخست تعقل هر یک از مبادی فیض به ذات خوی

  (62، ص. 2246)فارابی، به مبدأ خود. 
از دیدگاه ابن سینا فیض منحصر به فاعلی است که فعل او دائمی بوده و بی نیاز از عوض و غرض 

ودات کند؛ زیرا صدور موجاست. بدین سان فاعلیت خداوند و عقول بر سبیل فیض تحقق پیدا می
ابن سینا، )بلکه به مقتضای کمال و تمامیت ذاتی ایشان است. ، ون از ذاتها نه به علت غایتی بیراز آن

حقیقی تمام موجودات است و هر چیزی به طور ضروری از او خداوند فاعل (211و  42الف، ص. 2010
الوجود به ذات خویش است؛ علمی که عین معلول علم واجب، فیض، یابد. در حقیقتفیضان می

ات است. ابن سینا همچون فارابی کثرث موجود در عالم آفرینش را از علم به نظام احسن موجود
 (013-011و  011، ص. 1ب، ج. 2010)ابن سینا، کند. طریق سلسله طولی عقول به عنوان وسائط فیض تبیین می

ظر او شود. از مننظریه فیض در اندیشه میرداماد متناظر با مبنای او در اصالت ماهیت تبیین می
وجود حق تعالی به  (16الف، ص. 2730)میرداماد، ابداع و تحقق بخشی به ماهیات است.  نفس، افاضه

گیرد؛ بدین معنی که پس از تعلق علم نحوی است که منشاء صدور و پیدایش نظام هستی قرار می
 ،قابلیت و استعداد پذیرش فیض را داراست، ازلی خداوند به این حقیقت که موجودی از ممکنات

یابد. او مراتب هستی ذات و جوهر معلول تحقق می، ان علم و به واسطه اراده ناشی از آنبر اساس هم
همچون عقول که از قید ، ها با حق تعالی شامل موجودات دهریرا بر حسب نحوه تعلق و ارتباط آن

 اند؛ موجودات مسبوق به قوه و ماده مانند افلاک و موجودات زمانی که در عالمزمان و ماده منزه
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   (37-32و 64ب، ص. 2730)میرداماد، گیرد. در نظر می، طبیعت در بستر دگرگونی و تجدد تحقق می یابند
داند و الاطلاق فیض و وجود میخداوند را مبدأ علی، ملاصدرا نیز مانند فیلسوفان پیش گفته

الی متعمعتقد است که ذات او عین خیریت و فیاضیت است. از این روی افاضه وجود لازمه ذات 
، 6، ج. 2764)ملاصدرا، اوست و صدور موجودات جز تجلی و ظهور این فیاضیت مطلق نخواهد بود. 

فیض الهی مطلق و نامحدود است و مراتب هستی هریک به اندازه ظرفیت وجودی   (777ص. 
واجب الوجود من جمیع جهات ، شوند؛ زیرا واجب الوجود بالذاتخویش از آن بهره مند می

، 2، ج. 2764)ملاصدرا، چنین وجودی محال است که تنها برخی از موجودات صادر شوند.  است و از

قرب مستلزم نوعی ت، از نظر ملاصدرا تنزل تدریجی و مرتبه به مرتبه فیض از مبدا اعلی (720ص. 
های فیض ضروری است تا سبب وجودی میان علت و معلول است. از این روی وجود واسطه

  (207-201، ص. 2، ج. 2764)ملاصدرا، میان مراتب نازله وجود و مبدا اعلی شوند. حصول تقرب وجودی 
داوند ها خالصفا به نظریه فیض باور داشتند. از نظر آنإخوان، در میان اندیشمندان فرق اسلامی

که این حضور بی آن، اصل و علت همه موجودات است و او در همه چیز و با همه چیز حاضر است
تزاج و اختلاط باشد. رابطه خداوند با عالم آفرینش همانند رابطه متکلم با کلام خویش مستلزم ام

موجودات نیز هویت و استقلالی ، شوداست؛ همان گونه که کلام در فرض سکوت متکلم معدوم می
ایشان کیفیت صدور کثرت از مبدأ واحد را در ، جز در پرتو صدور از علت ندارند. افزون بر این

    (711-702، ص. 7، ج. 2021الصفا، )إخوانکنند. نظام طولی و سلسله مراتبی تبیین می چهارچوب
ت ها و مقالاسئله فیض همواره مورد توجه پژوهشگران و متفکران بوده است و تاکنون کتابم

ت فیض و فاعلی»توان به متعددی در این زمینه به رشته تحریر در آمده است. از جمله این آثار می
 ،نوشته محمدحسین قدردان قراملکی« تاملی در ازلیت فعل الهی»، نوشته سعید رحیمیان« دیوجو

هدی نوشته م« طباطبایی علامهمراحل و عوامل وصول به آن از دیدگاه ، واکاوی حقیقت حیات طیبه»
 و طباطبایی علامهمفهوم شناسی استعداد به مثابه یکی از عوامل رشد در قرآن از منظر »، زندیه
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اشاره کرد. این مطالعات عمدتا به دو محور اساسی ، نوشته جمیله علم الهدی« درالمتالهینص
 ،تبیین وساطت درخلقت و مسئله قدم و ازلیت فعل الهی؛ دوم، نظام فیض، اند: نخستپرداخته

نسبت میان استعداد و ظرفیت وجودی انسان و افاضه الهی. در پژوهش حاضر دیدگاه 
م اشعری براساس فلسفه مشاء و کلا رازی فخرپایه فلسفه متعالیه و کلام شیعه و بر  طباطبایی علامه

 مندی از فیض )استفاضه( و نقش اراده و اکتسابچگونگی بهره، درباره شرایط و عوامل موثر در افاضه
بررسی و مقایسه شده است. بررسی اجمالی پیرامون این ، انسان در دریافت مواهب و فیوضات الهی

دهد که تاکنون پژوهش مستقلی در این زمینه انجام نشده است. با توجه به این که نشان میمسئله 
فیض  تر برای فهم نظامامکان ارائه نگرشی جامع، تبیین شرایط و عوامل موثر در افاضه و استفاضه

 انجهان و انس، تواند ما را در اتخاذ دیدگاهی صحیح تر نسبت به خداهمچنین می، آوردفراهم می
حلیل مورد ت رازی فخرو  طباطبایی علامهاین پژوهش بر آن است تا این مسئله را از منظر ، یاری کند

براساس قاعده و متناسب با ظرفیت وجودی ، دهد که فیضها نشان مییافتهو بررسی قرار دهد. 
ب قوس این موضوع در چارچو، همچنین .رسد و تابع تصادف و اتفاق نیستها میبه آن، موجودات

فیاض بودن خداوند مستقل از اراده و کسب ، نزول و قوس صعود قابل تحلیل است. در قوس نزول
، در قوس صعود، ماند. در مقابلحکمت و رحمت او دائمی می، عدل، انسان است و در عین حال

 .کنندمندی از فیوضات الهی ایفا میاختیار واکتساب نقش اساسی در نحوه بهره، اراده

 در مبحث فیض و افاضه طباطبایی علامهو  رازی فخرمستند مبنایی دو . 1

 طور خاص دربرخی موارد به، رازی فخرو  طباطبایی علامهدر میان اصول و مبانی نظام فکری 
ضروری است که ابتدا این مبانی ، روگیرد. ازاینمبحث فیض و افاضه مورد استناد قرار می

 .اختصار بررسی شودبه

 طلق الهی و حاکمیت جبر یا اختیار بر فاعلیت انسانقدرت م .1-1

گیرد. او با استناد قدرت خداوند عام و مطلق است و همه موجودات را دربرمی، رازی فخراز دیدگاه 
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ت به عمومی، الوجود بودن ماسوای حق تعالی و تساوی نسبت ذات الهی با همه موجوداتبه ممکن
تنها خداوند قادر به ، وی معتقد است که در عالم هستی ،قدرت خداوند قائل است. بر این اساس

صرفا   ،بدون آنکه بتوانند در غیر خود اثر بگذارند، که سایر ممکناتدرحالی، تأثیر و ایجاد است
این اطلاق و عمومیت قدرت  رازی فخر (771-777، ص. 2تا/الف، ج. )رازی، بی .اندپذیرای فیض الهی

جبر در اعمال آدمی را اثبات ، دهد و از این طریقانسان نیز تسری میالهی را به افعال و اراده 
الوجود است و در تحقق خود نیازمند علت است. از آن افعال انسان ممکن، کند. به اعتقاد اومی

شوند؛ الوجود منتهی میدرنهایت به واجب سلسله علل و اسباب، جا که تسلسل محال است
با این حال  (123-126، ص. 1تا/ب، ج. )رازی، بیافعال بندگان است. درنتیجه خداوند موجد و خالق 

ب اشاعره را نظریه کس، به منظور تبیین نسبت افعال اختیاری انسان با قدرت مطلق الهی رازی فخر
وت از تقریری متفا، ی و معلولیپذیرد؛ اما با توجه به مبانی فلسفی همچون اصل ضرورت علّ می

قدرت و علم به مصلحت ، منشأ تحقق هر فعل انسانی رازی فخرهد. از منظر داین نظریه ارائه می
علت تامه فعل تحقق یافته و فعل ضرورت ، فعل )داعی( است؛ چرا که با پیوستن داعی به قدرت

موجد و حقیقی فعل نیست بلکه صرفا سبب حصول  علت، یابد. اما مجموع قدرت و داعیمی
شوند. الهی ایجاد میلت و هم معلول هر دو به واسطه قدرت مطلقآید؛ زیرا هم عفعل به شمار می

خلق داعی جازم و افاضه قدرت به انسان ، بنابراین آن چه از جانب خداوند است (77، ص. 2020)رازی، 
صدور فعل هنگام برخورداری از قدرت و داعی جازم است. ، است و آن چه به بنده وابسته است

چنین تقریری گرچه به ظاهر بر نقش علّی قدرت انسان در تحقق افعال  (171، ص. 2، ج. 2011)رازی، 
علل و اسباب تحقق فعل را حاصل افاضه مستقیم خداوند دانسته و ر تاکید دارد اما قدرت و دیگ

 انجامد.  درنهایت به نفی اراده و اختیار انسان و درنتیجه اثبات جبر می
به اطلاق و عمومیت قدرت و اراده الهی باور  رازی فخرد هرچند همانن، طباطبایی علامه، در مقابل

از جمله ، موجودات امکانی، داند. از منظر ویاین امر را مانع اختیار انسان نمی، اما برخلاف او، دارد
این ، لحااند؛ بااینالوجود بوده و در تمام شئون هستی خود به او وابستهعین ربط به واجب، انسان
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چراکه قدرت و اراده آدمی در طول قدرت و اراده الهی ، و اختیار انسان منافاتی ندارد وابستگی با اراده
پس از تحقق ، شودافعال و آثاری که از انسان صادر می، بر این اساس (712، ص. 2026)طباطبایی،  .قرار دارد

 علق قدرتگردد و همین فعل است که متالوجود میضروری، ازجمله اراده، تمامی شرایط وقوع فعل
اراده خداوند بر این تعلق گرفته که انسان از طریق اراده و ، دیگرعبارتشود. بهو اراده الهی واقع می

به انجام آن بپردازد. البته اگر فعل را صرفا  در ، اختیار خود و در چارچوب علل و شرایط تحقق فعل
لوجود خواهد اممکن، نظر بگیریمارتباط با فاعل بشری و بدون درنظرگرفتن سایر علل و شرایط در 

، نساناما در نسبت با اراده ا، ضروری، افعال صادره از انسان در نسبت با اراده الهی، ترتیببود. بدین
 (210-217، ص. 1، ج. 2730)طباطبایی،  .الوجود و اختیاری هستندممکن

 تأثیر دیدگاه متفکران درباره وجود خداوند بر فاعلیت و افاضه .1-2

بر نحوه تبیین او از فاعلیت الهی و افاضه وجود و ، اشت هر متفکر از مفهوم وجود خداوندبرد
همان تحقق در عالم « وجود داشتن»معنای ، رازی فخرکمالات تأثیرگذار است. مطابق دیدگاه 

ی تفاوت، الوجودالوجود باشد یا ممکنفارغ از اینکه موجود موردنظر واجب، واقع است و این معنا
اند. این واجب و ممکن در مفهوم وجود مشترک، روازاین (121-122، ص. 2، ج. 2013)رازی، کند. نمی

 ،ذات و ماهیتی مستقل از وجود داشته باشد، مستلزم آن است که خداوند، اشتراک مفهومی
 (207، ص. 2تا/الف، ج. )رازی، بی .صفتی عارض بر آن ذات باشد، ای که وجودگونهبه

ه بر آن است ک، دهد و با نفی ماهیت از خداوندنظری متفاوت ارائه می طباطبایی لامهع، در مقابل
تراک آنچه موجب اش، متضمن کثرت است. به تعبیر دیگر، در عین وحدت و بساطت، حقیقت وجود

، است ذومراتبحقیقتی مشکک و ، وجود، خود  وجود است. از دیدگاه او، و تفاوت موجودات است
یعنی ، ودشود. بالاترین مرتبه وجقیود کمتر و سعه وجودی بیشتر می، در مراتب بالاتر به این معنا که

عین وحدت و بساطت است و همه کمالات وجودی را در بالاترین سطح ، الوجودذات واجب
 (17؛ 11-24، ص. 2026)طباطبایی،  .مستلزم نفی هرگونه ماهیت از خداوند است، داراست. این تلقی از وجود
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 بانی و شرایط افاضه الهی. م2

 صفات الهی. 2-1

دن ای برای رساناند و واسطهمظاهر و مراتب ذات، بر این باور است که صفات الهی طباطبایی علامه
ماند و در مرتبه اسماء و شوند. اگر خداوند در مقام احدیت باقی میفیض به مادون محسوب می

وی نقش  (62؛ 06-01الف، ص.2744)طباطبایی، آمد. یعالم آفرینش به وجود نم، یافتصفات ظهور نمی
که  کند و معتقد استها تبیین میمفیض بودن اسماء و صفات الهی را با توجه به مراتب وجودی آن

بر برخی  فرع، نوعی ترتب و وابستگی وجودی برقرار است؛ برخی اسماء، میان اسماء و صفات الهی
الف، ص. 2744اطبایی، )طبکنند. ر دارند و تأثیر کمتری در افاضه ایفا میتای پایینمرتبه، دیگرند و در نتیجه

شوند که جامع کمالات همه اسماء است و از همه اسماء الهی به اسمی ختم می، در نهایت (30
 (060-067، ص. 4، ج. 2730)طباطبایی، شود. تمامی آثار وجودی جهان هستی به واسطه آن افاضه می، رواین

ت که داند. با این تفاواسماء و صفات الهی را در افاضه مؤثر می، طباطبایینیز مانند علامه رازی فخر
ه با اتصاف ب، داند و معتقد است که خداونداو صفات الهی را خارج از ذات ربوبی و زاید بر آن می

در  (172-117ص. ، 2تا/الف، ج. )رازی، بی .سازدمند میموجودات را از وجود و کمالات بهره، این صفات
 .شودبه برخی از صفات الهی که نقش محوری در افاضه دارند پرداخته می، اینجا

 علم .6-4-4

لهی در افاضه ا، ناپذیر باشدتغییرناپذیر و زوال، علم الهی به شرط آنکه جامع، رازی فخراز نظر 
 :مؤثر خواهد بود. این تأثیر از دو جهت قابل بررسی است

شود که همه چیز مطابق مصلحت و منفعت علم الهی سبب می :حکام آفرینشالف( اتقان و است
در صورت فقدان این  4اش تحقق یابد و هر موجود در جایگاه متناسب با خود قرار گیرد.واقعی

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

مطلب تردید کرده و بر این باور است که اگر سبب اتصاف موجودات به صفات  در کتاب المباحث المشرقیه در این رازی فخر .۱
ت توانند به کمال و غایهای گوناگون، علم خداوند به این مطلب باشد که موجودات صرفا با برخورداری از این صفات میو ویژگی

، ۱تا/ب، ج. ن آن آشکار است. )رازی، بیوجودی خود دست یابند، صدور افعال از خداوند معلل به اغراض خواهد بود که بطلا
 (۰۹۰-۰۹۵ص. 
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آید. به این تضاد و تعارض میان موجودات و حتی اجزای یک موجود واحد به وجود می، ویژگی
د رود یا آثار خودیگر و هر موجود به واسطه موجود دیگر از بین میترتیب هر جزء به وسیله جزء 

 (121-120، ص. 2726)رازی،  .فساد و تباهی آفرینش خواهد بود، دهد که نتیجه آنرا از دست می

ر یابد. دفیاضیت الهی مستلزم اراده است و اراده نیز بدون علم معنا نمی :ب( تحقق اراده الهی
)رازی،  .شودجریان افاضه مختل می، ای محقق نخواهد شد و در نتیجههاراد، صورت فقدان علم

 (214-211، ص. 7، ج. 2737

نیز بر این باور است که علم خداوند اولا  به جزئیات و دقایق موجودات تعلق  طباطبایی علامه
خداوند ، بنابراین (173-176، ص. 26، ج. 2730)طباطبایی، نقصان و تغییر است. ، دارد و ثانیا  خالی از جهل

ش آفرین، آفریند. در غیر این صورتدرنهایت کمال و استحکام می، موجودات را با نظامی دقیق
گردد؛ زیرا امکان دارد که موجودات به صفاتی متصف شوند که ضد غایت و کمال فاسد و تباه می

 (712، ص. 22، ج. 2730)طباطبایی،  .ها باشدوجودی آن

تنها در اتقان و نقش علم را نه رازی فخرشود که روشن می، ین دو متفکربا مقایسه دیدگاه ا
تنها به  ،طباطبایی علامهکه داند. درحالیبلکه در تحقق اراده الهی نیز مؤثر می، استحکام آفرینش

 .پردازدکند و به وابستگی اراده به علم در این مبحث نمینقش علم در استحکام خلقت اشاره می

 دهارا. 6-4-6

داند. او معتقد است که اراده را از صفات ذات و یکی از عوامل مؤثر در افاضه می رازی فخر
 :ناشی از اراده الهی است. زیرا، اختصاص یافتن ممکنات به ذوات و اوصاف گوناگون

ای هر صفتی که بر، اند؛ بنابراینممکنات در حقیقت و ماهیت امکانی خود متماثل، سواز یک
 .برای دیگری نیز امکان تحقق دارد، ا محقق شودهیکی از آن

تواند علت ترجیح و تخصیص ممکنات به صفات فاعل طبیعی یا سماوی نمی، از سوی دیگر
 .ها به همه موجودات یکسان استچراکه نسبت آن، مختلف باشد
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، 2013)رازی، ها لازم است که همان اراده خداوند است. مرجّح و مخصّصی غیر از این، در نتیجه

مند نخواهد شد؛ هیچ موجودی از فیض وجود بهره، اگر اراده الهی لحاظ نشود (112-124، ص. 7ج. 
علاوه بر .یابدتمایز از غیر است و این تمایز بدون اراده الهی تحقق نمی، زیرا لازمه وجود داشتن

ر حادثی به نه حادث؛ چراکه ه، اراده نیز باید قدیم باشد، چون افاضه الهی قدیم است، این
قق تح، در صورت معدوم بودنش، ای برای آن فرض شودای نیاز دارد و اگر پدیدآورندهپدیدآورنده

مستلزم انقطاع جریان ، این امر (232-231، ص. 2تا/الف، ج. )رازی، بیاراده در خداوند ناممکن خواهد بود. 
به صفات گوناگون  ای که خاصیت آن تخصیص موجوداتبدون اراده، زیرا قدرت، فیض است

 .تحقق نخواهد یافت، باشد

داند نه صفت ذات. از منظر اراده را صفت فعل خداوند می، رازی فخربر خلاف  طباطبایی علامه
 ،اراده کیف نفسانی است و ماهیتی ممکن دارد و برای خداوند که از امکان و ماهیت مبراست، او

نقش و جایگاهی در جریان افاضه ، فات ذاتهمانند دیگر ص، امکان حصول ندارد. به همین سبب
ا های گوناگون فیض خداوند رشود و جلوهبلکه صرفا  از مظاهر فیض الهی انتزاع می، کندایفا نمی

 (711-126، ص. 2026)طباطبایی،  .دهدنشان می
 قدرت و نقش آن در افاضه .6-4-3 

 رت الهی چه نقشی در این فرآیند ایفااکنون باید دید که قد، پس از بررسی جایگاه اراده در افاضه
پیوستگی یا عدم پیوستگی علم و اراده برای تحقق افاضه مورد اختلاف ، که بیان شدکند. چنانمی

ها به چشم اختلاف قابل اعتنایی میان آن، دو متفکر است؛ اما در مورد نقش و جایگاه قدرت
 ،اده نقش خود را در افاضه به ظهور برسانندبرای این که علم و ار، رازی فخرخورد. مطابق رأی نمی

-174، ص. 12، ج. 2011)رازی، وجود قدرت ضروری است و ضرورت آن برای تکوین و ایجاد است. 

موجود دیگری در ، جز ذات خداوند و علم و اراده او، اگر این صفت لحاظ نشود، از نظر او (172
ف جامعیت و اطلاق برخوردار باشد. قدرت الهی باید از وص. رسید هستی به ظهور نخواهد 
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اما در ، گرچه خداوند به همه ماهیات و صفات موجودات عالم احاطه دارد، بدون این وصف
قادر بر ایجاد ذات یا صفات همه یا حداقل برخی از موجودات نخواهد ، صورت محدودیت قدرت

حفظ و تکامل ، ر بقاهمواره این امکان وجود دارد که آنچه نقش محوری د، بود. به همین سبب
 (023-026تا/ج، ص. )رازی، بی .افاضه نشود، موجودات دارد

گوید: برای این که علم نیز به پیوند ضروری علم و قدرت قائل است و می طباطبایی علامه
وجود صفتی که ویژگی خاص آن فاعلیت و ، خداوند از مقام ذات به مقام فعل ظاهر شود

که همان صفت قدرت است. قدرت خداوند هماهنگ با علم و  ضروری است، تأثیرگذاری باشد
اگر  (111، ص.2026)طباطبایی، حکمت اوست و واسطۀ افاضه وجود و کمالات وجودی به مادون است. 

 علم الهی در مرتبه ذات، فاقد قدرت اثرگذاری باشد، تعالی در عین برخورداری از کمالذات باری
قدرتی مطلق و عاری از ، ه خداوند در مقام مبدأ فیضباقی خواهد ماند. پس ضروری است ک

آنچه در وجود )با جمیع اجزاء و ، ضعف و محدودیت داشته باشد. اگر قدرت مطلق نباشد
ق علم الهی باشد، مراتبش( مورد نیاز است تواند به تمامه ایجاد شود و این امر نمی، گرچه متعلَّ

 (264-263تا/ب، ص. طباطبایی، بی) .مستلزم اختلال در نظام آفرینش خواهد بود

صف قدرت تنها با و، شود که از نظر ایشانروشن می، با مقایسه دیدگاه دو متفکر در این مبحث
مستلزم ، اطلاق و جامعیت در جریان افاضه مؤثر است و ملحوظ نبودن وصف اطلاق برای آن

ریشه  ،این تفاوت دیدگاه نقصان در خلقت و تسری تباهی و اختلال در نظام آفرینش خواهد بود.
قدرت  ،که بر کثرت در صفات الهی تأکید دارد رازی فخردر مبانی متافیزیکی هر دو متفکر دارد؛ 

د آن را شأنی از وجو، طباطبایی علامهکه درحالی، گیردعنوان یک صفت مستقل در نظر میرا به
 .داندمطلق و بساطت ذات الهی می

ستلزم آن م، مبنی بر زیادت صفات بر ذات رازی فخره دیدگاه توجه به این نکته ضروری است ک
است که ذات الهی محدود و فاقد کمال باشد. این امر با وجوب وجود و بساطت ذاتی حق تعالی 
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، سازد. در مقابلمنافات دارد و افاضه وجود و کمالات وجودی را از او محال و ممتنع می
 تجلیات و مراتب وجودی حق تعالی، اسماء و صفاتبا پذیرش این حقیقت که  طباطبایی علامه
، ندکمند تبیین میای نظامصدور فیض را در چهارچوب نظام علی و معلولی و به شیوه، هستند

حو جریان فیض به ن، ای که بدون آن که مستلزم محدودیت ذات الهی یا نیازمندی او باشدگونهبه
دهندۀ دو رهیافت متفاوت به مسئلۀ نشان، ن افاضهاین تفاوت در تبیی .مستمر محفوظ خواهد ماند

ها را و رهیافتی که آن، داندرابطۀ ذات و صفات الهی است؛ رهیافتی که صفات را زائد بر ذات می
پیامدهای مهمی در ، هاکند. پذیرش هر یک از این دیدگاهتجلیات حقیقت واحد وجود تلقی می

 .الهیات و نظام علی و معلولی دارد
 نفى و اثبات ماهیت براى خداوند و رابطه با افاضه .6-4-1

جا که وجود و کمالات خداوند منشا و مبدا فیض است و از آن رازی فخرگفتیم که مطابق رای 
ماهیت هم ، ضروری است که اولا  برای ذات الهی علاوه بر وجود، شودوجود از او افاضه می

از ماهیت سایر موجودات باشد. ضرورت اخیر بدان لحاظ شود و ثانیا  این ماهیت و ذاتی متفاوت 
سبب است که اگر ذات و ماهیت خداوند همانند سایر ذوات باشد آنگاه به حکم قاعده 

حال  ،سایر موجودات هم باید بتوانند افاضه داشته باشند، فیما یجور و لایجوز واحد الامثال حکم
فرض  (201-274، ص. 2تا/الف، ج. )رازی، بیندارد. الهی در این امر مثل و شریکی وجود آن که برای ذات

خداوند هم ، این که حقیقت خداوند منحصر در وجود باشد نیز منتفی است زیرا در این فرض
جا که افراد نوع واحد در لوازم مساوی رود و از آنفردی از افراد نوع واحدی به نام وجود به شمار می

صفات ضعف و نقصی که در ممکنات است متصف شود هستند لازم می آید که خداوند هم به 
 (716، ص. 2، ج. 2013)رازی، پذیر نخواهد بود. جریان فیض از او امکان، و در نتیجه

داند و به نفی ذات خداوند را وجود محض و مطلق می، رازی فخربر خلاف  طباطبایی علامه
ا و منشا وجود و کمالات وجود است پردازد. از نظر او خداوند مبدالهی میهرگونه ماهیت از ذات
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وجودی باشد. در غیر این صورت یا باید از ت جامع همه کمالا، و باید به لحاظ حقیقت و ذاتش
البطلان است وجود و کمالات وجود صادر شود که بدیهی، خداوند که فاقد کمالات است

باشد که این امر مستلزم این  فاضهباید عاجز از ا، یا با فرض نقصان ذات (136؛ 12، ص. 2026)طباطبایی، 
بایی، )طباطاز جانب خداوند ایجاد نشده باشد.  -اشبا تمام شئون و مراتب -است که عالم آفرینش 

 (273، ص. 1تا/الف، ج. بی
باید گفت افاضه مشروط به این است که خداوند  طباطبایی علامهو  رازی فخربا توجه به استدلال 

این  یطباطبای علامهبا این تفاوت که ، سایر موجودات متفاوت باشد از حیث ذات و حقیقتش با
کند. داند ولی فخررازی آن را در ماهیت خداوند جست و جو میالوجود میتفاوت را در وجود واجب

کند و با خداوند را محدود و مقید به حدود و تعینات ویژه می، پیرامون ذات الهی رازی فخرنظر 
او در تعارض است؛ چرا که ماهیت حد و قید وجود است و همواره دلالت  بساطت و اطلاق ذاتی

بر نوعی محدودیت دارد. پذیریش این دیدگاه مستلزم آن است که جریان فیض منقطع شود و در 
، ب وجودبا پذیرش تشکیک در مرات طباطبایی علامهنتیجه عالم آفرینش فاسد و تباه گردد. در مقابل 

داند. از این روی نه الاطلاق میکند و او را فیاض علیی خداوند تاکید میبر بساطت و اطلاق ذات
یدگاه های نظری داز اشکالات و محدودیت، دهدتری از بقا و استمرا افاضات ارائه میتنها تبیین جامع

ماند. بر این اساس دیدگاه مصون می، چون محدودیت ذات الهی و انقطاع فیضمفخررازی ه
وت و ق، رازی فخردر مقایسه با دیدگاه ، که بر نفی ماهیت از خداوند تاکید دارد طباطبایی علامه

 استحکام نظری بیشتری در تبیین مسئله فیض و فیاضیت خداوند دارد. 
 ارتباط میان جسمانى نبودن خداوند با افاضه .6-4-0

برقرار  ناپذیراکای انفکمعتقد است میان فیاض بودن خداوند و عدم جسمانیت او رابطه رازی فخر
است. استدلالی که برای این مدعا آورده است این است که اگر خداوند جسم باشد باید به تمام 

پذیری از جمله این لوازم است که به آثار و لوازم جسمانیت متصف شود و محدود بودن و زوال



 

 

   فصلنامه    |  11 50 ىاپیپ ـ 1404 پاییزـ  هفدهم سال ـ سومشماره    |

د و در فرض انالاطلاق بودن منافات دارد. علاوه بر این اجسام حادثروشنی با فیاض علی
باید حدوث او را پذیرفت و این به معنای انقطاع جریان فیض و نابودی ، جسمانیت خداوند

اجسام از طریق قوه جسمانی و برقراری  از سوی دیگر (72-14، ص. 1، ج. 2013)رازی،  آفرینش است.عالم
طه قوه ید به واسگذارند. اگر خداوند جسم باشد باها تاثیر میبرآن، نسبت مکانی خاص با اشیاء

ها را به فیض خود اختصاص دهد. این امر آن، جسمانی و برقراری نسبت مکانی با موجودات
 ،شوند و قبل از افاضهشود به این معنا که موجودات با افاضه الهی موجود میموجب تناقض می

اصل کلام شوند. حمند از فیض او بهره، حظی از وجود ندارند تا بتوانند با برقرارکردن نسبت مکانی
بودن خداوند این است که هیچ موجودی مجرد یا مادی از جانب ذات الهی که لازمه جسماین

 (021-027، ص. 1، ج. 2740)رازی، ایجاد نشود. 
 بر این رازی فخرداند و همانند جسمانیت را موجب ضعف و نقص ممکنات می طباطبایی علامه

های عدم جسمانیت او پیوندی وثیق برقرار است. استدلال بودن خداوند وباور است که میان فیاض
سازد صدور فیض از خداوند را محال و ممتنع می، بودن برای اثبات این که جسمانی طباطبایی علامه

های جسم از جمله محدود است؛ به این معنا که با استناد به ویژگی رازی فخرهمانند استدلال های 
به اثبات  ،تگی فاعلیت جسم به برقرار کردن نسبت مکانی با معلولو مقید بودن و همچنین وابس

 (716، ص. 2026)طباطبایی، پردازد. منافات میان فیاض بودن خداوند و جسمانی بودن او می

 . شرایط و عوامل مؤثر در استفاضه3

 ها از حیثانسان، در حیات دنیوی که جایگاه استکمال و فعلیت تدریجی و اکتسابی است
این تفاوت را به  رازی فخرشوند. الهی از یکدیگر متمایز میمندی از مواهب و فیوضاتهبهر

دهد و بر این باور است که عوامل و شرایط خاصی در استعداد و ظرفیت وجودی افراد ارجاع می
الاطلاق خداوند را فیاض علی، رازی فخرنظر با نیز هم طباطبایی علامهمیزان استفاضه اثرگذارند. 

ق فیض الهی برمیمی به  ،مندی از فیضشمارد. اما اختلاف در بهرهداند و تمام موجودات را متعلَّ
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، مانای، طباطبایی علامهو  رازی فخرگردد. در آثار های وجودی بازمیتفاوت استعداد و قابلیت
 سازهدعا و مجاهده با نفس از جمله شرایط و عواملی هستند که زمین، عمل صالح، علم و معرفت

 :شوندمندی از افاضه الهی محسوب میبهره

 ایمان .3-1

و اعتقاد مبتنی بر برهان و دلیل است که  (131-132، ص. 1، ج. 2011)رازی، تصدیق قلبی ، ایمان نوعی معرفت
 مبدأ و معاد را، انبیا، ایمان به ملائک، رازی فخر (277-272، ص. 2726)رازی، اقرار زبانی را به همراه دارد. 

داند. اما با توجه به دیدگاه خاص او در عاملی برای افزایش استعداد وجودی در دریافت فیض الهی می
ز جمله ا، مندی از فیضتحقق شرایط بهره، باب قدرت مطلق خداوند در تمام امور هستی و افعال انسان

 ،قد است که مقدمات ایمانداند. او معترا امری اکتسابی و وابسته به اراده و اختیار انسان نمی، ایمان
 گرچه با، دهدای که ایمان را بر کفر ترجیح مییعنی علم به منفعت و مصلحت آن و همچنین اراده

موجب تحقق ضروری ایمان در نفس است؛ اما این ضرورت به معنای فاعلیت ، انضام به قدرت
اند. تهستقیم خداوند وابسهمگی به افاضه م، بلکه ایمان و سایر شرایط  آن، استقلالی انسان نیست

، یابدهرچند ایمان مستقیما  در اختیار انسان نیست و صرفا از مجرای قدرت انسان ظهور می، سانبدین
 (711، ص.23، ج. 2011؛ رازی، 204، ص. 3، ج. 2011)رازی،  .سازدنفس را آماده دریافت فیض می

 ایمان حقیقتی، داند. به باور اومان میعمل را از مقومات ای، رازی فخربر خلاف  طباطبایی علامه
که التزام بل، تنها تصدیق و اذعان قلبی کافی نیست، رومرکب از دو بعد نظری و عملی است؛ ازاین

وی معتقد  (744، ص. 24، ج. 2730اطبایی، ب)طعملی به لوازم ایمان و بروز آثار آن در رفتار نیز ضروری است. 
 اولا  قدرت خداوند، نسان درطول قدرت و اراده الهی قرار دارد. بنابرایناراده و اختیار ا، است که قدرت

، ر در استفاضهو ثالثا  شرایط مؤث، ثانیا  جبر بر افعال انسان حاکم نیست، با اختیار انسان تعارضی ندارد
این عوامل تنها ، صورت هر اکتسابی و حاصل اراده و اختیار انسان است. اما در، از جمله ایمان

 (163-261، ص. 27، ج. 2730)طباطبایی،  .جب افزایش ظرفیت وجودی برای دریافت فیض خواهند شدمو
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 عمل صالح .3-2

شرط لازم و ضروری ، داند که هر یکانجام عمل صالح را مشروط به تحقق مقدماتی می رازی فخر
 و مصلحتعلم به منفعت ، نخستین مرحله در صدور افعال صالح، مقدمه بعدی است. از نظر او

یابند و درنتیجه دیگر مقدمات همچون اراده و قدرت ضرورت می، هاست. با افاضه چنین علمیآن
شود. ازاین رو هر چند عمل صالح از مجرای صدور افعال صالح از انسان واجب و ضروری می

 قدرت و سایر شرایط، یابد اما قدرت نقشی در صدور آن ندارد؛ زیرا علمقدرت انسان تحقق می
ت. بلکه وابسته به افاضه مستقیم خداوند اس، موثر در صدور فعل نه برخاسته از اراده و اختیار انسان

عواملی چون ماهیت نفس هنگام ، افزون بر این (711، ص. 23، ج. 2011؛ رازی، 07-72، ص. 2، ج. 2013)رازی، 
، 2013)رازی، ارند. کیفیت خاص مزاج و محیط تربیتی نیز در صدور افعال از نفس نقش د، حدوث

شود که ای راسخ در نفس میگیری ملکهموجب شکل، استمرار در اعمال صالح (207-201، ص. 3ج. 
 (121-120، ص. 23، ج. 2011)رازی،  .درجات برتر علم و معرفت بر انسان افاضه خواهد شد، به واسطه آن

 نسبت به افعال صالح آگاهیتواند بر این باور است که انسان می طباطبایی علامه، در مقابل
، از منظر او (111، ص. 11، ج. 2730)طباطبایی، ها حرکت کند. یافته و با اراده و اختیار خود به سمت آن

گیری ساز شکلزمینه، و مزاج و ترکیب بدنی از سوی دیگر، بستر زندگی اجتماعی از یک سو
أثیر این عوامل از حد اقتضا فراتر ها هستند. اما تملکات نفسانی خاص و افعال متناسب با آن

با تأکید بر نقش اراده و ، طباطبایی علامهشود. رود و موجب ضرورت در صدور افعال نمینمی
نفس  ،بر این نکته تأکید دارد که پس از تحقق چنین اعمالی، اختیار در تحصیل اعمال صالح

الاتری از علم و قدرت دست انسان مستعد دریافت فیض از مبدأ اعلی خواهد شد و به مراتب و
برخلاف ، این دیدگاه (064-061، ص. 3، ج. 2730؛ طباطبایی، 020-022، ص. 21، ج. 2730)طباطبایی، خواهد یافت. 

دهنده تعامل علّی بین افعال انسان و فیض الهی در قالب یک نظام طولی است نشان، رازی فخر
 .اختیار انسان نقشی اساسی دارد، که در آن
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 ناخت ذات و صفات الهیش .3-3

الهی  مندی از فیضعنوان شرطی بنیادین برای بهرهدر نگرش خود به معرفت الهی به طباطبایی علامه
ه از طریق ن، است که دستیابی به این معرفت از طریق شناخت نفس ممکن است تأکید دارد و معتقد

وی از دستورات الهی و رهایی از هنگامی که انسان با پیر، در نظرایشان، علم حصولی. بر این اساس
ده مسیر شهود پروردگار برای او گشو، شناسدبه تدبر در ذات خود پرداخته و خود را می، تعلقات دنیوی

د و یابهای الهی دست میانسان به تدریج به افاضه، با کسب معرفت خداوند، شود. از این منظرمی
 (47-34، ص. 1، ج. 2743)طباطبایی،  .کندربه میمراتب بالاتری از شناخت حقیقت وجودی خود را تج

معرفت الهی را شناخت حقیقت خداوند و درک عمیق از صفات جلال و جمال  رازی فخر، در مقابل
ندی از فیض مبر ارتباط مستحکم میان معرفت الهی و بهره، طباطبایی علامهطور مشابه با داند و بهاو می

برتر علم و  ساز دستیابی به مراتبزمینه، چنین معرفتی بر قلب انسان افاضه، کند. به باور اوتأکید می
 یابد که با شناخت حصولی تفاوت دارد وای تحقق میگونهمعرفت به، شود. در این فرایندمعرفت می

 (21-22، ص. 22، ج. 2011؛ رازی، 126، ص. 10، ج. 2011)رازی،  .گرددموجب رشد و کمال نفس می

 اهدۀ با نفسریاضت و مج .3-4

ه ها و موانع رسیدن بعنوان فرآیندی برای پاکسازی نفس از حجاببه، رازی فخردر نظر ، ریاضت
شود که قوه عاقله بر سایر قوا مجاهده با نفس باعث می، ای دارد. از دیدگاه اوجایگاه ویژه، حقیقت

عالم مجردات متصل  های جسمانی خود رها گردد و بهتدریج انسان از وابستگیمسلط شود و به
در  به تدریج، با استکمال قوای نظری و عملی خود، داردشود. نفسی که در این مسیر گام برمی

ی، )رازشود. گیرد و در نهایت به مدد فیض الهی به مقام نبوت نائل میشمار اولیاء الهی قرار می

مندی از فیض منجر به بهرهشرایط و عواملی که  رازی فخر، با این حال (611-121، ص. 1، ج. 2740
داند؛ اما در این بخش از دیدگاه او برخی از متعلقات ریاضت طور کامل اکتسابی نمیشود را بهمی

 .تحقق استطور غیرافاضی و اکتسابی قابلبه
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هی مندی از فیض النیز ریاضت و مجاهدۀ با نفس را شرطی ضروری برای بهره طباطبایی علامه
بر این باور است که ریاضت موجب رهایی از تعلقات دنیوی و  رازی فخر داند. وی همانندمی

هایی که با اراده و اختیار خود انسان، طباطبایی علامهشود. در دیدگاه اتصال به عالم مجردات می
 :شوندبه دو دسته تقسیم می، زننددر مسیر ریاضت گام می

سانی راحتی بر قوای نفها بهدارند و قوه عاقله آن طور فطری مزاج معتدلیگروه اول افرادی هستند که به
شود طور طبیعی به اتصال به عالم مثال و عقل منجر میسیر استکمالی به، شود. برای این افرادمسلط می

 (011؛ 012-013، ص. 2014)طباطبایی،  .یابندکمک فیض الهی به مقام نبوت دست میها بهو برخی از آن

ر لازم است با تلاش بیشتر د، واسطۀ مزاج غیرمعتدل فطری خودند که بهگروه دوم افرادی هست
 ،قوای نفسانی خود را به اعتدال برسانند. این افراد، مسیر عمل به دستورات الهی و مجاهدۀ با نفس

پیوندند یا به مدد فیض الهی به مقام ولایت و متناسب با مقام و مرتبه خود یا به اولیاء الهی می
 (021-012، ص. 2014)طباطبایی،  .شوندل میامامت نائ

ا به ای رطور خاص افاضات ویژهمقام نبوت و ولایت به، طباطبایی علامهو  رازی فخراز دیدگاه 
، ص. 2014؛ طباطبایی، 011-024، ص. 1تا/ب، ج. )رازی، بی، علوم غیبی، دنبال دارد. این افاضات شامل وحی

 (121-224، ص. 7، ج. 2743؛ طباطبایی، 662-616، ص. 1، ج. 2740)رازی، ، دخل و تصرف در عالم مادی (011-016
دریافت  (222-221، ص. 1تا/الف، ج. ؛ رازی، بی213-210، ص. 1، ج. 2730)طباطبایی، ، عصمت از رذایل اخلاقی

ع از اخبار و اطلا (113، ص. 20، ج. 2730؛ طباطبایی، 771-712، ص. 3، ج. 2013)رازی، ، معانی از عالم مجردات
 (017-024، ص. 1تا/ب، ج. ؛ رازی، بی732-762، ص. 22، ج. 2730)طباطبایی،  .گذشته و آینده است

 دعا .3-5

از ایمان و معرفت غیراکتسابی نفس ، عنوان درخواست عنایت الهیدعا به، رازی فخراز منظر 
از آن رو که از مجرای ، اندعا همچون سایر افعال انس، گیرد. به باور اونسبت به خداوند نشأت می

ظاهر به قدرت و اراده انسان مستند است؛ اما از آن جا که به، یابداراده و قدرت انسان ضرورت می
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عا فاعل حقیقی د، انداراده و افعال انسان همگی به جعل و افاضه مستقیم خداوند وابسته، قدرت
ر شمامجرای تحقق آن به، باشد خداوند است و انسان بدون آن که تاثیری در فعل خود داشته

ساز صدور آثار از آید که زمینهحالتی خاص در نفس انسان به وجود می، آید. در حین دعامی
صدور این آثار به ، با این حال (77، ص. 2020؛ رازی، 131، ص. 3، ج. 2013)رازی، شود. های فیض میواسطه

ر راستا باشد. دعا با قضا و قدر الهی هماز جمله اینکه درخواست د، شرایط خاصی بستگی دارد
کند. اما اگر درخواست خداوند درخواست بنده را از طریق ملائک به او افاضه می، این صورت

 .چیزی غیر از آنچه که خواسته شده به بنده داده خواهد شد، دعا مخالف قضا و قدر الهی باشد
 (161، ص. 1، ج. 2011)رازی، 

ه تأثیر کند و بر این باور است کاهمیت دعا در فرآیند استفاضه تأکید مینیز به  طباطبایی علامه
دعا در نظام آفرینش به علم و معرفت داعی به این حقیقت بستگی دارد که خداوند فاعل حقیقی و 

ان نفس انس، مستقل در هستی است و سایر علل مجرای فیض او هستند. با درک این حقیقت
ر علل و اسباب منقطع شده و به عالم مجردات اتصال یابد و از فیوضات تواند هنگام دعا از سایمی

 (13-11؛ 03-01، ص. 1، ج. 2730)طباطبایی،  .مند شودالهی بهره

 ،با تسری قدرت و اراده مطلق الهی به تمامی افعال انسان رازی فخر، تر اشاره شدچنان که پیش
های نفوس انسانی با صفات و ویژگی، از این روجایگاهی برای اراده و اختیار انسانی قائل نیست. 

 یابند و متناسب با سیر استکمالی خود ازاز طریق افاضه مستقیم خداوند استکمال می، مختلف
شوند. این دیدگاه هرچند به مطلق بودن اراده الهی تأکید دارد و هر گونه مند میفیوضات الهی بهره

ین دقیق قادر به تبی، ا به دلیل نادیده گرفتن اختیار انسانام، بردمحدودیت در افاضه را از بین می
ر اراده و اختیار انسان را د طباطبایی علامه، های فردی در دریافت فیض نیست. در مقابلتفاوت

ایشان معتقد ، روداند. از اینچارچوب نظام علّی و معلولی و در طول قدرت و اراده مطلق الهی می
ی را مندی از فیض الهتواند زمینه و استعداد لازم برای بهرهاختیار خود می است که انسان با اراده و
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نگرشی  ،با تأکید بر جایگاه اراده و اختیار انسان در فرآیند استفاضه طباطبایی علامهفراهم کند. 
 دهد.تر از ارتباط میان ظرفیت وجودی فردی و افاضه الهی ارائه میجامع

 های فیض و افاضه. واسطه4

اشاره شد که ایصال فیض به موجودات ، ر بررسی ساحت الهی و ضرورت فیاض بودن خداوندد
، رازی رفخبر اساس دیدگاه ، یابد. در این راستادر یک سلسله طولی و منظم از موجودات تحقق می

در مراتب مختلف وجود قرار دارند و هر یک به تناسب مرتبه ، های فیضعنوان واسطهملائک به
 :کنند. مراتب ملائک از این قرار استای در رساندن فیض به عالم ماده ایفا میش واسطهنق، خود

 الف( ملائک مقرب

وری در اما این غوطه، ورنددر دریای معرفت الهی غوطه، عنوان جواهر قدسیملائک مقرب به
ی افاضه (24-23ص. ، 3، ج. 2013)رازی، سازد. ها را از تدبیر عالم ماده غافل نمیآن، معرفت خداوند

نتقال حیات ویژه در ایابد و بهنفس به بدن یکی از فیوضاتی است که از طریق این ملائک تحقق می
 (261، ص. 14، ج. 2011)رازی،  .کنندنقشی حیاتی ایفا می، و نفس به موجودات مادی

 ب( ملائک عملی

طریق در عالم ماده تأثیر ملائک عملی به جسم تعلق دارند و از این ، در مقابل ملائک مقرب
 ی خود و تأثیرگذاری درواسطههستند که به« ارواح مدبر»، گذارند. یکی از مراتب این ملائکمی

ملائک عملی ، ی دیگرسازند. در مرتبهمند میموجودات مادی را از فیض الهی بهره، امور عالم
ویژه اند. این نفوس بهیدهشود که در قوای نظری و عملی به استکمال رسشامل نفوس بشری می
 طور تدریجی درمند شوند و بهاز انوار قدسی ملائک بهره، ی نظری خودقادرند با استفاده از قوه

ی عملی خود در عالم ماده به طرق مختلف در مسیر کمال گام بردارند. همچنین از طریق قوه
، 3، ج. 2013)رازی،  .سازندند میمفرآیندهای مختلف دخالت کرده و موجودات مادی را از فیض بهره

 (214-217، ص. 4، ج. 2013؛ رازی، 17-22ص. 
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که  چهکنند و آنی اذن و فرمان الهی عمل میواسطهاین وسائط فیض تنها به، رازی فخراز دیدگاه 
خالقیت و ایجاد منحصر به ، شود. در این دیدگاهها افاضه میی آنوسیلهبه، خداوند اراده کرده است

در  ،یابدملائک و نفوس در عالم ماده تحقق می واسطههر امری که به، داوند است. بدین ترتیبخ
 (131، ص. 20، ج. 2011؛ رازی، 231، ص. 22، ج. 2011)رازی،  .ی مستقیم خداوند بستگی داردحقیقت به افاضه

رت شاء این ضرواما من، داندنیز وساطت ملائک در فرآیند افاضه را ضروری می طباطبایی علامه
خداوند از تمام جهات ، جوید. به باور ایشانالوجود میرا در وحدت و بساطت ذات واجب

ک تنها ی، روگونه کثرتی در او متصور نیست. ازاینخارجی و عقلی واحد و بسیط است و هیچ
ی و شود و سایر موجودات در یک نظام علّی و معلولموجود بسیط و مجرد عقلانی از او صادر می

 (266-261، ص. 2026)طباطبایی، گردند. از طریق وساطت موجودات شریف و روحانی خلق می
ها در دو د آناز کارکر، های فیضشناختی واسطهبرای تبیین نقش و جایگاه هستی طباطبایی علامه

وسائط فیض به شرح زیر ، که عالم مجردات است، گوید. در عالم امرعالم خلق و امر سخن می
 :کنندمی عمل

 الف( عقول طولى یا عقول فعال

ها را )بر اساس استعداد و ظرفیت عقول انسان، ی صور عالم عناصراین عقول علاوه بر افاضه
سان نقش حیاتی در تکامل رسانند و بدینها( از قوه و امکان به فعلیت و کمال میوجودی آن

 (102، ص. 2026)طباطبایی،  .ها دارندعقلانی انسان

 عقول عرضى ب(

عنوان یک عقل عرضی وجود دارد که به، برای هر یک از انواع مادی موجودات در عالم عناصر
ی آفرینها نقشبخشد و در تدبیر آنوجود و کمالات وجودی آن نوع را تحقق می، ی فیضواسطه

فاضه از طریق این عقول عرضی ا، کند. تمام آثار و کمالاتی که در انواع مادی مشهود استمی
 (231-230تا/ب، ص. )طباطبایی، بی .شودمی
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 ج( ملائک

در مراتب مختلف خود فیض الهی را نازل کرده ، عنوان موجودات مجرد و جواهر قدسیبه، ملائک
ر ملائک تأثی، ترین حوادث عالم مادهاندازند. حتی در جزئیو آن را در مسیر مناسب به جریان می

 (27، ص. 23، ج. 2730)طباطبایی،  .سازندمند میاز فیوضات الهی بهرهدارند و موجودات عالم ماده را 

هایی که روند تنها انسان، که آمیخته با ضعف و محدودیت است، در عالم خلق یا عالم ماده
ی رساندن فیض به ی آن هستند که واسطهشایسته، ها در جهت خیر قرار دارداستکمالی آن

انسانی که در برابر ابتلائات صبر پیشه کرده و به فیض  (012، ص. 2014 )طباطبایی،موجودات مادی شوند. 
وس کند و بر نفی ربانی خود با عالم مجردات ارتباط برقرار میاز طریق قوه، الهی متصل گردیده

ها سازد. این انسانها تأثیر گذاشته و آنان را به مراتب بالاتری از کمال رهنمون میدیگر انسان
رسانند و موجودات مادی را فیوضات ظاهری را به عالم ماده می، ریق وساطت خودهمچنین از ط

 (021-021، ص. 2، ج. 2730)طباطبایی، سازند. مند میاز آن بهره

ها را مستقل و ضروری که عقل آن، با توجه به ماهیت جوهری وسائط فیض طباطبایی علامه
های ایجادی هستند که تحت فرمان ت علتبر این باور است که این وسائط در حقیق، داندمی

این وسائط در ، کنند. اما اگر به حقیقت وجود نظر شودوجود و کمالات وجود را افاضه می، الهی
واقع وجودهای رابط و غیرمستقل هستند که از هیچ حکمی از جمله علیت و تأثیر برخوردار 

قرب موجودات به فیض الهی را فراهم ها صرفا  معداتی هستند که شرایط لازم برای تنیستند. آن
 (723، ص. 3، ج. 2730؛ طباطبایی، 233-236؛ 237، ص. 2026)طباطبایی،  .کنندمی

با تأکید بر قدرت مطلق الهی و  رازی فخر، های پیشین مطرح شدکه در بحثچنان
 جایگاه ،با تفکیک میان وجود رابط و مستقل و پذیرش فاعلیت بالتسخیر طباطبایی علامه

ه نظام ی مهم این است کجا نکتهاند. در اینطور دقیق تبیین کردهغیرمستقل وسائط فیض را به
رت سو بر قددر مورد وسائط فیض از انسجام کافی برخوردار نیست. او از یک رازی فخرفکری 

و از  (120-127؛ 066-076، ص. 1تا/ب، ج. )رازی، بیکند مطلق خداوند و نفی ضرورت وسائط تأکید می
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ل شرح طور مفصها را بهپذیرد و آندیگر نقش وسائط فیض را در جریان افاضه و استفاضه میسوی
ی وسائط فیض فاقد انسجام و در زمینه رازی فخرشود که دیدگاه ها باعث میدهد. این تناقضمی

عود صی تحقق فیاضیت الهی در قوس طور روشن و کامل نحوههماهنگی نظری باشد و نتواند به
الواحد و تنظیم دقیق با پذیرش قاعده طباطبایی علامه، و نزول وجود را توضیح دهد. در مقابل

ارتباط میان وسائط فیض و فیض الهی ، جایگاه وسائط فیض در چهارچوب نظام علّی و معلولی
 .اندتری ترسیم کرده و تبیینی جامع از این فرآیند ارائه دادهطور منسجم و روشنرا به
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 گیرینتیجه

 ،تلاش شد تا شرایط و عوامل مؤثر در افاضه و استفاضه از منظر دو متفکر برجسته، در این پژوهش
فکر در های این دو متمورد تحلیل و بررسی قرار گیرد. برآیند دیدگاه، رازی فخرو  طباطبایی علامه

 :طور جامع و سیستماتیک منعکس شده استدر نکات زیر به، مورد این موضوع

در باب افاضه به قدرت مطلق الهی و در باب استفاضه به حاکمیت  رازی فخرمبنای اندیشه  .۱
افاضه  ،رازی فخرمندی از فیض تعلق دارد. از منظر پذیری او در بهرهجبر بر افعال انسان و انفعال

ساز و بستر عنوان زمینهو استفاضه تنها وابسته به عنایت و اعطای الهی است و نقش انسان تنها به
در موضوع  ،با پذیرش مبنای متفاوتی طباطبایی علامه، دریافت فیض قابل توجه است. در مقابل

افاضه به قاعده الواحد و در موضوع استفاضه به جایگاه اراده و اختیار انسان و عدم منافات آن با 
و اعطای  کی به عنایتاستفاضه و افاضه صرفا  مت، کند. از نگاه ایشانقدرت مطلق الهی استناد می

ت و مندی از فیض را از طریق خواسبلکه انسان باید زمینه و استعداد لازم برای بهره، الهی نیستند
 .اراده خود فراهم آورد

، دهدمفهوم فیاض بودن خداوند را با در نظر گرفتن ذات و ماهیت متفاوت او توضیح می رازی فخر .۱
 .کندم را بر اساس وجود صرف و مطلق خداوند تبیین میطباطبایی این مفهوکه علامهدرحالی

ای نظیر علم و قدرت و تحقق افاضه الهی از منظر هر دو متفکر مستند به اوصاف کمالیه .۵
نفوس برخی ، های فیض است. علاوه بر مجرداتعنوان واسطههمچنین وجود موجودات مجرد به

مند موجودات عالم ماده را از فیوضات الهی بهره های فیض باشند وتوانند واسطهها نیز میانسان
 اما در تعیین، هایی اشاره دارندوجود چنین واسطههرچند هر دو متفکر به، سازند. در این خصوص

 .شودهایشان مشاهده میهایی میان دیدگاهها تفاوتمصادیق دقیق آن

و  های خاصی نظیر ایمانژگیهر دو اندیشمند بر این باورند که نفس انسان با اتصاف به وی .۰
متناسب با مرتبه وجودی خود ، شود و در نتیجهمعرفت الهی مستعد اتصال به عالم مجردات می

سایر عوامل  ،با تأکید بر حاکمیت جبر بر افعال انسان رازی فخرشود. مند میاز فیوضات الهی بهره
ائل ها قنسان هیچ نقشی در اکتساب آنداند و برای امؤثر در استفاضه را ناشی از اراده خداوند می
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در  صراحت به نقش انسانبه، با پذیرش اراده و اختیار انسان طباطبایی علامه، نیست. در مقابل
کند. بدیهی است که در صورت فقدان این مندی از فیض اشاره میتحقق شرایط و عوامل بهره

 .شودند و از فیوضات الهی محروم میمابهره مینفس از استعداد لازم برای استفاضه بی، شرایط

 در مقایسه با منظومه فکری طباطبایی علامهتوان اذعان کرد که نظام فکری طور کلی میبه . ۷
بدون  ،طباطبایی علامهاز استحکام و انسجام نظری بیشتری برخوردار است. دیدگاه  رازی فخر

حقق فیض تری از نحوه تتر و دقیقجامع تبیین، مواجه شود رازی فخرآنکه با تناقضات درونی نظریه 
در خصوص  رازی فخردیدگاه ، دهد. از سوی دیگرالهی در قوس صعود و نزول وجود ارائه می

ها ها و اشکالات متعددی مواجه است که از جمله آنافاضه و استفاضه با محدودیت
دیدگاه قادر به ارائه  این، های ناشی از دیدگاه او در خصوص ذات الهی است. بنابراینمحدودیت

  نگرشی جامع و منسجم از نحوه تحقق فیض الهی نیست.
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 ـ پژوهشی     علمی  
 
 
 

  یعیحق بشر برمنابع طب یاتیِو اله یفلسف یمبان
      یآمل یجواد اللهیتآ یدگاهبر د یدبا تأک

    ** یمیانمحمد حک یعل   |     * الله تابش یبنح

  کیده چ

که در  یدآیو فلسفه اخلاق به شمار م یستز یطحقوق مح یممفاه ینتراز مهم، یعیحق بشر بر منابع طب
 یکردبا رو مقاله ینو عدالت مورد توجه قرار گرفته است. ا یدارامانت، یتبر مسئول یدبا تأک یاسلام یشهدان

الله  یهآ یدگاهبر د یدا تأکرا ب یعیطب عحق بشر بر مناب یشناختو انسان شناختییهست  یمبان، یینیتب-یلیتحل
لق ملک مط یعیمنابع طب، ینظام اسلام که در دهدیکرده است. پژوهش حاضر نشان م یبررس، یآمل یجواد

، دییدر چارچوب اصول توح یدبا یانسان یبردارو بهره آیندیبه شمار م یاله یبلکه امانت، یستانسان ن
 ینام، همچون خلافت انسان یمیانجام شود. مفاه یندهآ یهانسل وقحق یتو رعا یعدالت اجتماع، یاخلاق
حق ، یجهند. در نتهست یعیمسئولانه از منابع طب یبرداربهره یو فلسف اتییاله یمبان، کرامت و عقل انسان، بودن

نه و بلکه به صورت حق مسئولا، مطلق یتنه به شکل مالک، یآمل یاز نظر علامه جواد یعیبشر بر منابع طب
 است. یختشناو انسان شناختییهست یمبان یانم یکه تحقق آن مستلزم هماهنگ شودیم یفدارانه تعرامانت
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   فصلنامه    |  06 50 ىاپیپ ـ 1404 پاییزـ  هفدهم سال ـ سومشماره    |

  مقدمه

 و حقوق همه منشأ و هستی جهان مطلق مالک و خالق متعال خداوند، اسلامی اندیشه در 
 :است زمین الهی در یخلیفه بلکه، مستقل مالک نه، هستی نظام این در انسان. هاستارزش

ّی»
ن  ل   إ  ی جَاع  ض   ف 

رأ
َ یفَة   الأأ  منابع و هانعمت برابر در انسان، جایگاه این اساس بر. (71/بقره) «خَل 

ا: »مسئول است و دارامانت، طبیعی نَّ نَا إ  مَانَةَ  عَرَضأ
َ مَاوَات   عَلَی الأأ ض   السَّ

رأ
َ . (31/احزاب)...« وَالأأ

 قحقو حفظ و الهی حدود رعایت، عدالت چارچوب رد باید طبیعی منابع از برداریبهره، روازاین
 .گیرد صورت آینده هاینسل
 جهان و انسان، خداوند میان سویهسه ایرابطه طبیعت و انسان یرابطه، اسلامی نگرش در

 مأذون الهی یخلیفه عنوان به انسان، خداست آن   از حقیقی مالکیت که معنا بدین است؛ آفرینش
 این. است عادلانه برداریبهره حق و حرمت دارای، الهی امانتی مثابههب طبیعت و است تصرف در

 یستز محیط به محورانسان و سکولار هاینگرش با اسلام دیدگاه اساسی تفاوت مبنای، رویکرد
 .ارنداستو طبیعت بر انسان مطلق مالکیت یا سلطه محور بر اغلب که است طبیعی منابع و

 حق یاتیاله و فلسفی مبانی بررسی، اسلام فکری نظام در وضوعم این بنیادین اهمیت وجود با
 صورتبه مترک، آملی جوادی اللهآیت منظر از ویژهبه، اسلامی متفکران آثار در طبیعی منابع بر بشر

 مالکیت و ربوبیت، خالقیت بر تأکید با، ایشان هایاندیشه. است گرفته قرار مطالعه مورد منسجم
 برای ایویژه ظرفیت، دیگر سوی از او داریامانت و انسان خلافت و سویک از الهی مطلق

 .دارد اسلامی یفلسفه چارچوب در طبیعی منابع بر بشر حق مفهوم بازسازی

 اخلاقی و سفیفل، تفسیری آثار یپایه بر و تفسیری، تحلیلی رویکردی با حاضر مقاله، رو این از
 تلاش پژوهش نای. است طبیعی منابع بر بشر حق فلسفی مبانی تبیین درصدد، آملی جوادی اللهآیت
 گیریشکل برای ایزمینه، ایشان اندیشه شناختیانسان و شناختیهستی مبانی واکاوی با دارد

 .آورد فراهم اسلام منظر از محیطیزیست عدالت و بشر حقوق یحوزه در منسجم نظری چارچوب
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 یشناسمفهوم. 1 

 نتس منظر از هم کلیدی مفاهیم که است ضروری «طبیعی بعمنا بر بشر حق» تحلیل برای 
 بموج مفاهیم میان تمایز فقدان. شوند روشن المللیبین/غربی گفتمان منظر از هم و اسلامی

 روشن را محور چهار بخش این رو این از گردد؛می بعدی هایگیریموضع در تعارض و ابهام
 و «طبیعت» تفاوت( ب)، (کلیدی مایزاتت و تعاریف) غربی هایچارچوب( الف: )کندمی

 .تلفیقی تعریف( د) و «انسان» و «بشر» تفاوت( ج)، «طبیعی منبع»

 . حق1-1

 اثبات»، «باطل» نقیض، «ثبوت» به توانمی ازجمله دارد؛ متعددی معانی، لغت در «حق» واژه
 ؛123 .، ص1. ، ج2721ی، فومش اباذری) کرد اشاره «ملک و مال» نیز و «امری در یقین»، «شک بدون کلام

 کاربه نیز «خداوند ذات» یعنی، مطلق وجود معنای به همچنین واژه این. (32. ، ص27. ، ج2220زبیدی، 
 اصطلاح یک صرفا   واژه این، رو این از. (647. ، ص2. ، ج2226تهاونی،  ؛10. ، ص2740آملی،  جوادی) است رفته

، فهومیم غنای همین و است الهیاتی و شناختیستیه عمیق معنایی بار واجد بلکه، نبوده حقوقی
 .سازدمی فراهم مختلف فکری هاینظام در را آن فلسفی و حقوقی کارکردهای بررسی امکان
 رهگذر زا چیز هر از بیش «طبیعی منابع بر بشر حق» مفهوم، الملل غربیبین حقوق ادبیات در
 (Permanent Sovereignty over Natural Resources) «طبیعی منابع بر دائمی حاکمیت» اصل

 متحد ملل سازمان عمومی مجمع ۱۹۵۵ شماره قطعنامه در بارنخستین اصل این .است شده تبیین
 و ملل حق: »قطعنامه این نخست بند مطابق. گرفت قرار شناسایی مورد( ۱۷۱۱ دسامبر ۱۰)

 نافعم تأمین راستای در یدبا خود طبیعی منابع و هاثروت بر دائمی حاکمیت بر جهان کشورهای
 حقوق رد طبیعی منابع از مندیبهره، بنابراین.« شود اعمال مربوطه کشور مردم رفاه و ملی توسعه

 .شودمی تلقی ملی اهرف و توسعه با مرتبط بنیادین حقی بلکه، اقتصادی امتیاز یک صرفا   نه المللبین
 برای هک است گرفته شکل آن حول مایزمت گفتمان نوع دو غربی فلسفه و حقوق با این حال در



 

 

   فصلنامه    |  08 50 ىاپیپ ـ 1404 پاییزـ  هفدهم سال ـ سومشماره    |

 معمولا   حقوق گونه این :1بشر دسترسی   حق  /  داشتن حق   الف( :دارد بنیادین اهمیت حاضر بحث
 «سالم زیست محیط حق  »، «آب حق  » مثال برای. گیردمی نشانه را دارندۀ عنوانبه انسان حقوق  

 انسانی ادعاهای بر مبتنی معمولا   «حق» نوع نای. (Sho,1996, p.23) «طبیعت از برخورداری حق  » یا
 عادلانه داریبربهره یا حفظ، دسترسی گر  مطالبه توانندمی هاجمعیت یا افراد اینکه معنای به است؛

-تماعیاج حقوق، توزیع قوانین شامل حق نوع این با مرتبط حقوقی   سازوکارهای. باشند منابع از
 موجودات حقوق  /  طبیعت حقوق  ب(  .(Smith,2002) تاس المللیبین هایرویه و، اقتصادی

 از تصیان، شودمی دیده نوین قوانین برخی و محیطیزیست فلسفه در که، جریان این :2زیستی
 مطرح حقوقی ایستایی یا ذاتی حقوق   داشتن   عنوانبه بلکه، انسانی منافع منظر از صرفا   نه را طبیعت

 به گاهی که شودمی دیده «طبیعت حقوق  » جنبش در آن عملی هاینمونه. (Stone,2010) سازدمی
 .است شده منجر کلّی طبیعت یا هاجنگل، هارودخانه به حقوقی شخصیت اعطای

 «طبیعی منبع» و «طبیعت» . نسبت  2-1

 منظر از اما، روندمی کار به یکدیگر جای به متون از بسیاری در طبیعی منبع و طبیعت واژۀ: طبیعت
، هاتماکوسیس کلیت شامل اکولوژیک زیست گسترۀ و قلمرو. دارند مهمی تفاوت حقوق و مفهومی

 و مشخص عناصر: طبیعی منبع .(Brown,2005) شودمی خودپایدار فرایندهای و زیستی هایچرخه
، معادن ،استحصال قابل آب  ) روندمی کاربه انسانی نیازهای خدمت در که طبیعت برداری  بهره قابل

 یطبیع منابع(. مشخص اکوسیستمی خدمات و چوب منابع عنوانبه جنگل ،کشت لقاب خاک  
 این .(Jones,2011) گیرندمی قرار گذاریسیاست محور   اقتصادی و مدیریتی هایپروژه در معمولا  

 بلیتقا و داشته وجود انسان مستقیم دخالت بدون که شودمی اطلاق طبیعت از موادی به اصطلاح
صدر، ) مراتع و هاجنگل، معادن، هوا، خاک، آب مانند دارند؛ زیستی یا صنعتی، تصادیاق برداریبهره

 و حقوقی، ارزشی وجوه واجد، توصیفی جنبه بر علاوه منابع این. (12ص. ، 2720فراهانی،  ؛102ص. ، 2731
 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

1. Right to  

2. Right of 
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 و اهدولت اقتصادی و حقوقی نظام در هاآن جایگاه که ایگونهبه اند؛شده نیز گذارانهسیاست 
 .است یافته بنیادین اهمیتی بومزیست پایداری و عمومی منافع تأمین در شاننقش
 اام، نرفته کار به آن مدرن معنای به «طبیعی منابع» اصطلاح هرچند نیز اسلامی سنت در

عَم»، «انفال» چون مفاهیمی  برخی. دارند آن به نزدیک جایگاهی «عمومی اموال» و «الهی ن 
 انسان اهرف تأمین برای که دانندمی الهی هاینعمت از بخشی را طبیعی منابع، نمسلما اندیشمندان

 که ندکمی تأکید الخولی البهی، نمونه عنوان به. اندشده داده قرار بشر اختیار در عدالت تحقق و
 توازن و عدالت چارچوب در باید و هاستآن دارامانت انسان و هستند خداوند آن   از طبیعی منابع

 .(111ص. ، ق2012الخولی،  البهی) کند برداریبهره هاآن از

 (اسلامی و مدرن متون در) «انسان» و «بشر» نسبت  . 3ـ1

 به انیکس جمع و تثنیه، مفرد، مؤنث، مذکر برای و بوده مفرد، آدم و انسان معنای به، «بشر» واژه 
 ریشه از نیز آن و شده مشتق «سیانان» ماده از «انسان» همچنین. (264 .، ص2746قیّم، ). رودمی کار

، 2014منظور، ابن) است سپرده فراموشی به را خداوند با خود عهد انسان زیرا است؛ شدهگرفته «نسیان»

 اسلامی سنت و مدرن گفتمان در «بشر» مفهوم، حالاین با. (211 .، ص0. ، ج2220زبیدی،  ؛172 ، ص2ج
 معنای به رناظ صرفا   «طبیعی منابع بر بشر حق» مفهومی ترکیب در «بشر» واژه. نیست یکسان
 از هک است محورحقوق و مدرن معنایی بار واجد بلکه، نیست دینی متون در آن سنتی یا لغوی

 دیدگاه فاوتت تبیین، روازاین. است گرفته نشأت زیستمحیط حقوق و بشر حقوق معاصر گفتمان
 .است ضروری «بشر» یدرباره مدرن و سنتی
 یعنی ارد؛د نوعی بنیادین   حقوق   و انسان نوع   به اشاره غالبا   «بشر»، المللیبین-حقوقی متون در

 مفهوم این. (United Nations,1948) انسانی ۀگون اعضای عنوان به افراد شمولجهان و همگانی حقوق  
سان ادعاهای انسان بر استقلال فردی و اولویت آزادی های ان عمومی   و حقوقی ۀجنب بر علاوه

، (آملی جوادی اللهآیت آثار در ویژه به) اسلامی متون در اما (71-11 .، ص2721)دونلی، تأکید دارد. 
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)جوادی است  داریامانت و کرامت، تکلیف، خلافت اخلاقی چون مفاهیمی معنوی و حامل   انسان

 معمولا   غربی فتمانگ (16. حجر/11)روم/و بشر به بعد جسمانی انسان اشاره دارد. (216 ص. ،2740آملی، 
 ار حقوق اسلامی گفتمان اما، بیندمی اجتماعی متقابل   تکالیف   و ادعاها چارچوب در را حقوق

 .دهدمی قرار خداوند به نسبت انسان داریامانت و تکلیف با نسبت در

 تلفیقی تعریف   . 4-1

: ردک تعریف نچنی توانمی را «طبیعی منابع بر بشر حق»، نظری هایپیچیدگی به توجه با
 دسترسی، برداریبهره اجازه انسانی نوع   به که است اخلاقی-حقوقی ۀادل و ادعاها از ایمجموعه

 و مشروط صورتبه  حق این اما دهد؛می را( طبیعی منابع) طبیعت عناصر از معقول ۀاستفاد و
 عدالت، داریامانت، (اسلامی نظری چارچوب در) خداوند حقیقی   مالکیت   چون اصولی به مقیّد

 رفا  ص نه «حق» سانبدین. است آینده هاینسل حقوق رعایت و اکوسیستم از حفاظت، توزیعی
 .(271ص. ، 2740جوادی آملی، ) شودمی تلقی تکلیف-حق یک بلکه، مطلق مالکیتی و فردی امتیاز  

 طبیعی منابع بر بشر حق فلسفی . مبانی2
 بر بلکه، ستنی حقوقی یا فقهی مقوله یک صرفا  ، سلاما معرفتی نظام در طبیعی منابع بر بشر حق 

 هایآموزه در ریشه، اسلامی نگاه در حق این. است استوار عمیقی کلامی و فلسفی بنیادهای
 دهیسامان در بنیادین جایگاه، فلسفی عقلانیت با تنگاتنگ پیوندی در و دارد سنت و قرآن وحیانی

 مبانی، آملی جوادی اللهآیت منظر از . (01 .ب، ص2742آملی،  دیجوا) کندمی پیدا طبیعت و انسان رابطۀ
 ؛ مبانی هستی شناختی و مبانی انسانکرد تحلیل اصلی سطح دو در توانمی را حق این فلسفی

 بلکه، یستن قراردادی یا اجتماعی حق یک تنها، طبیعی منابع بر بشر حق، اساس این برشناختی. 
 رابطه یک رد را طبیعت و انسان، خداوند نسبت که است تنیمب توحیدی ـ فلسفی دستگاهی بر

 جهان در انانس جایگاه تبیین برای نظری مبنای تنها نه چارچوب این. کندمی بازتعریف جانبهسه
 شمار هب نیز طبیعت از پایدار برداریبهره و محیطی زیست اخلاق الگوی ساززمینه بلکه، است
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 .خواهیم کرد بررسی تفصیل مبانی را به ینا از یک هر، ادامه در. رودمی 

  شناختیهستی مبانی . 1-2

، پردازدمی تیهس ماهیت و چیستی بررسی به تنها نه که است فلسفه از بنیادی ایشاخه، شناسیهستی
 دیدگاه. ندکمی فراهم را طبیعت با انسانی مناسبات و اخلاق، حقوق برای اساسی هایفرضپیش بلکه

 اثر یعیطب منابع از اوۀ استفاد و برداریبهره ۀنحو بر مستقیما   خدا و طبیعت، خود هب نسبت انسان
 هستی شناسانه خواهیم کرد: هایفرضانواع پیشگذارد. به عنوان نمونه اشاره ای بر می
 ینقوان و انسان هدایت در او دخالت اما است جهان ۀاولی خالق خدا، مکتب این دئیسم؛ در مکتب 

 اخلاقی ۀپای اما، سازدمی ممکن را طبیعت بر انسان مطلق مالکیت، نگاه این. شودمی فین اجتماعی
 شناسیهستی در (36-31 .، ص2732باربور، ) ندارد طبیعی منابع از برداریبهره در پذیریمسئولیت یا

 در. دشومی هگرفت نظر در «طبیعی قوانین منشأ» و «نخستین علت» عنوانبه صرفا   خداوند، دئیستی
 و ابتث قوانینی پایه بر که گرددمی تلقی خودکار و عظیم ماشینی همچون هستی عالم، نگرش این

 نه جهان و خدا شناخت راه، روازاین است؛ عقل و علم طریق از کشف قابل و کندمی عمل عقلانی
 مدیر» یک جایگاه از خداوند، دیدگاه این اساس بر. شودمی دانسته علمی تجربه و عقل بلکه، وحی
 .یابدمی تنزل «منفعل سپس و آغازگر عامل» به «جهان در حاضر و فعال
از مستقل نآ قوانین و دارد خودبنیاد نظام طبیعتدر این مکتب  ؛(گراییطبیعت) ناتورالیسم 
 بدون، شودیم اقتصاد و طبیعی قانون صرفا   تابع طبیعی منابع از انسان برداریبهره. است الهی اراده

بنا بر این در هستی شناختی ناتورالیسم وجود به طبیعت  .(46 .، ص2731تفضلی، ) الهی یا اخلاقی امالز
 به. ودشمی منتهی عالم و خدا میان شناختیهستی به گسست نوعی به مادی تنزّل پیدا کرده که

 هب طبیعی موجودات، گردد منقطع خود غیبی مبدأ از جهان اگر» :آملی آیت الله جوادی تعبیر
 فرو ناطق حیوان به اللهیخلیفة مقام از انسان و آینددرمی روحبی و صامت اجسام صورت

 .(143 .، ص2 .، ج2746آملی،  جوادی) «کاهدمی
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اختشن معیار فردی بشر ۀتجرب و است محورهمه چیز اومانیسم؛ در مکتب اومانیسم انسان 
 رعایت برای الزامی هیچ و است انسان یاراخت در ابزار عنوان به طبیعی منابعدر این مکتب . است

 با اومانیسم رابطه، بنابراین .(231 .، ص2726تونی، ) ندارد وجود آینده هاینسل حقوق یا عدالت
 «خدا» زینجایگ را «انسان»، شناختیهستی بنیاد تغییر با است که اومانیسم چنین وجودشناسی

 شرب حقوق پیدایش موجب و داد شکل را مدرن قحقو بنیان، دگرگونی این. داد قرار وجود مرکز در
 .گردید محورالهی بشر حقوق جایبه محورانسان

پرتو در موجودات تمام و است هستی محور خدا اسلامی بینی جهال اسلامی؛ در بینیجهان 
 است نابعم دارامانت و خلیفه در مکتب اسلام انسان .کنندمی پیدا معنا او ربوبیت و خالقیت رابطه

 (211 .، ص2010طباطبایی، ) است الهی و اخلاقی چارچوب به محدود طبیعت از انسان برداریبهره حق و
ه  : »اوست مطلق و حقیقی مالکیت تحت و خداوند مخلوق سراسر هستی، توحیدی بینیجهان در

لَّ  ل 
ي ما ماوات   ف  ي ما وَ  السَّ ض ف  رأ

َ  تلقی« الهی امانت» چارچوب این در طبیعی منابع (.140/بقره)« الأأ
 در تصرفی گونههیچ، بنابراین. (103 .، ص7 .الف، ج2742آملی،  جوادی) اندشده سپرده بشر به که شوندمی
« حقیقی مالکیت» میان تمایز. نیست جایز، عدالت حدود از خارج و الهی ارادۀ از مستقل هاآن

 برداریبهره در انسان هایئولیتمس و هامحدودیت اصلی مبنای، بشر« اعتباری مالکیت» و خداوند
 .است طبیعی منابع از
 خداوند خالقیت. 6-4-4

 از هستی عالم در چیز همه. است موجودات همه وجود استمرار و مبدأ، در مکتب اسلام خداوند 
هُ  قُل  »آیاتی همچون . ندارد وجود مستقل طوربه موجودی هیچ و گیردمی نشأت او ۀاراد قُ  اللَّ  خَال 
ء   کُلِّ  دُ  وَهُوَ  شَيأ وَاح  ارُ  الأ قَهَّ قُ  هَذَا» و (26/رعد)« الأ ه   خَلأ

ي اللَّ ینَ  خَلَقَ  مَاذَا فَأَرُون  ذ 
ن الَّ ه   م  ...« دُون 

 موجودات دیگر وجودی استقلال نفی و خالقیت در خداوند یگانگی بر صراحتبه، (22/لقمان)
 .دارند دلالت
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 مالک انسان چون، طبیعی منابع به نسبت بشر قح بر تأثیرخالقیتبراساس مبنای اسلام در    
 چارچوب در یدبااز منابع طبیعی  انسان برداریاست؛ بهره طبیعی منابع امین بلکه نیست مستقل
، خالقیت مفهوملذا  (62. ، ص2740آملی،  جوادی) گیرد صورت اخلاقی مسئولیت و عدالت، الهی احکام

 منابع کند؛می ایجاد برداریبهره هایمحدودیت و طبیعت با انسان رابطه فهم برای ایزمینه
به  تا آسب، است مشروط و محدود انسان تصرف حق و هستند الهی آفرینش از بخشی، طبیعی

ا»حقوق دیگران وارد نشود.  یع  ض  جَم 
رأ
َ
ي الأ ا ف  ي خَلَقَ لَکُم مَّ ذ 

در زمین  تمام آنچه، (12)بقره/« هُوَ الَّ
 سان آفریده شده است.است به منظور بهره مندی ان

 خداوند . ربوبیت6-4-6

 معنای در و است «کننده تدبیر» و «سرپرست»، «مالک» معنای به عربی زبان در «رب» یواژه
 تهاسآفریده مصالح و نیازها یکنندهتأمین او چراکه رود؛می کار به خداوند برای تنها، آن مطلق

 پرورش و تربیت دارعهده، آفرینش بر افزون خداوند ،روازاین. (722. ، ص2. ، ج2014منظور،  ابن)
رَ  قُلأ » شریفه آیه. هست نیز موجودات ي اللّه   أَغَیأ غ  ا أَبأ ء   کُلِّ  رَب   وَهُوَ  رَبًّ  بر روشنیبه (260 /انعام) «شَيأ
 یادآور او هب را موجودات همه ذاتی وابستگی و دارد دلالت هستی کل بر خداوند فراگیر سرپرستی

 بیانگر ،است هماهنگ نیز «رابط وجود» اصل و اسلامی یفلسفه مبانی با که، نگرش این .شودمی
 وادیج) است الهی اقدس ذات با مخلوقات وجودی پیوستگی و هستی نظام در خداوند فعال نقش

 و است وندخدا توسط جهان سرپرستی و تدبیر که تکوینی بنابر ربوبیت .(213. ، ص1. ، ج2747آملی، 
 هدایت و گذاریونقان نیز با توجه به ربوبیت تشریعی که .هستند او تدبیر به وابسته موجودات متما

 بدون انسانی حق و قانون هیچ الهی توسط خداوند انجام شده است؛ اهداف تحقق برای هاانسان
  .(231. ، ص2742یزدی،  مصباح) نیست معتبر الهی مشروعیت

 هرگونه و ندک برداریبهره متعهدانه و اخلاقی صورت به طبیعی ابعمن از باید انسان، طبق این مبنا 
 شودیم باعث دیدگاه این. است تشریعی ربوبیت نقض، الهی قوانین چارچوب از خارج تصرف



 

 

   فصلنامه    |  61 50 ىاپیپ ـ 1404 پاییزـ  هفدهم سال ـ سومشماره    |

 و یانهجوسلطه حق نه، باشد الهی اهداف به محدود و مسئولانه حق، طبیعی منابع بر بشر که حق
کرده  مشخص را طبیعی منابع بر بشر حق ثغور و سلامی حدودمطلق و بر اساس همین مبنا فقه ا

 مثلا   است؛ شرعی نصوص رعایت به مشروط برداریبهره مشروعیت: شارع اذن است. الف(
 شرعی جواز فاقد، عمومی سلامت برای مضر گیریبهره یا( خوک، خمر) حرام منابع از استفاده

 موجب که منابعی در تصرف، «لاضرار و ررلاض» قاعده اساس بر: غیر به اضرار عدم ب( .است
 و «فردی حق» میان مرز، اصل این. است ممنوع، گردد آینده هاینسل یا دیگران به ضرر

 هایثروت و انفال: عمومی مصالح ج( (221. ، ص2021)البورنو، .کندمی تعیین را «جمعی مصلحت»
 ومیعم رفاه راستای در باید هیفق مبانی اساس بر( کلان طبیعی منابع و معادن مانند) عمومی

 .اشخاص محدود منافع جهت در نه، شود مصرف مسلمانان

 و . شکر۱ :است خاصی قیود به محدود طبیعی منابع از برداریبهره، نیز اسلامی در اخلاق
 حققت الهی هدایت پذیرش و اسراف از پرهیز، اعتدال رعایت با واقعی شکر: پذیریمسئولیت

 ابعمن این زیرا، است مسئول طبیعی منابع مصرف نحوه برابر در انسان. (72 اف، آیهاعر  سوره) یابدمی
 و حدود رعایت مستلزم داریامانت. (1 نساء/) اندگرفته قرار او اختیار در «الهی امانت» عنوانبه

 طتفری و افراط از پرهیز و منابع از حفاظت، مشروع برداریبهره شامل و است مشخص ضوابط
 اصل اب، نامتوازن برداریبهره یا زیستمحیط تخریب، اسراف هرگونه: تعادل و عدالت .۱ .شودمی

استفاده .(772. ، ص2. الف، ج2744آملی،  جوادی) است امانت نقض مصداق و بوده ناسازگار «الهی عدل»
 ،عاقلانه و اعتدال از مواهب طبیعی از جمله پوشش و تغذیه صحیح و همچنین راه تجمل پرستی

زیرا اسراف  (13-16. اسراء/72)اعراف/سراف و تبذیر را در پیش نگرفتن مورد تأکید آیات قرآن است. ا
کاران برادران شیطان و از لطف محبت الهی به دور هستند چرا که استعداد و توان الهی خودشان 

 را در غیر موردش صرف کرده اند.
  خداوند مالکیت. 6-4-3

ه  . » است اسلامی بینی جهان اصل ترینسیاسا، جهان بر خداوند مالکیت 
لَّ ي مَا وَل  مَاوَات   ف   السَّ
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ي وَمَا  ض   ف 
رأ
َ هُمَّ  قُل  » (212/عمرانآل)« الأأ كَ  اللَّ ك   مَال  مُلأ  اصل شامل مالکیت این (16/عمرانآل)« الأ

 خداوند بر این اساس (31. ، ص2740)جوادی آملی، است؛  هستی اجزای همه بر حاکمیت و تدبیر، وجود
 حدود تواندمی و دارد جهان در مطلق تصرف حق، است و مالک موجودات چون خالق

 شرمحدوده ای حق ب که دارند تأکید فقها، رو همین از. کند تعیین را طبیعت از انسان برداریبهره
 انسان حقوق، چارچوب این در. (74. ب، ص2742آملی،  جوادی) شود تعریف مطلق خالق   سوی از باید

چنانچه . است شناساییقابل الهی هایآموزه و وحی به رجوع با صرفا  ، طبیعت قبال رد
تُواأ  وَلاَ » یآیه تفسیر در طباطبایی علامه فَهَاء تُؤأ وَالَکُمُ  الس  ي أَمأ ت 

ا لَکُمأ  اللّهُ  جَعَلَ  الَّ یَام   (1/نساء) «ق 
 اختیار در ضابطهبی نباید و بوده خداوند حقیقی ملک که اندزندگی قوام ابزار، اموال: »نویسدمی

 .(144. ، ص3. ، ج2023طباطبایی، ) «گیرند قرار نابخرد افراد

 اراختی در دریاها و معادن، مراتع، هاجنگل شامل الهی امانت عنوان به طبیعی منابع در این نگاه
 مستقل مالک نه تاس دارامانت انسان (211 .ب، ص2744آملی،  جوادی ؛2/انفال) اندگرفته قرار انسان

نأ  وَآتُوهُمأ » ه   مَال   م 
ي اللَّ ذ 

 انانس اختیار در گرچه، اموال که است آن این آبه بیانگر، (77/نور) «آتَاکُمأ  الَّ
 اگر انسان: »آملی جوادی اللهآیت تعبیر به. روندمی شمار به «الله مال» همچنان اما، دارد قرار

 فقط او، خداوند با قیاس در اما، شودمی پذیرفته یگراند با قیاس در مالکیت این، شد چیزی مالک
 .(701. ، ص2740آملی،  جوادی) «است امین

 نبدی، طبیعی منابع جمله از، عالم بر خداوند مطلق مالکیت: خداوند مالکیت عملی پیامد 
 و «ینام» صرفا   بلکه، ندارد طبیعت بر استقلالی و ذاتی سلطه گونههیچ انسان که معناست

 را طبیعت با بشر مالکانه رابطه، نگرش این، فلسفی حیث از. است برداریبهره در الهی «یفهخل»
 چنین، حقوقی حیث از. دهدمی پذیریمسئولیت و داریامانت رابطه به را آن جای و کرده نفی

 بچارچو در باید استفاده هرگونه زیرا، شودمی منجر انسان تصرفات محدودسازی به مبنایی
 مطلق مالکیت» اصل بنابراین. باشد عمومی مصالح رعایت و دیگران به اضرار عدم، عدالت
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 منابع زا برداریبهره عادلانه تنظیم و زیست محیط حقوقی نظام برای ایپشتوانه تواندمی «الهی
 .باشد ملی و اسلامی حقوق در طبیعی

 خداوند رازقیت. 6-4-1

 سایر و انسان نیازهای تأمین برای طبیعی منابع و تاس مخلوقات رازق خداوند اسلامی بنی جهان در
ن وَمَا. »است شده داده قرار موجودات ة   م  ي دَآبَّ ض   ف 

رأ
َ
لاَّ  الأ قُهَا اللّه   عَلَی إ  زأ  بر این اساس (6/هود)« ر 

 نسانا معنوی رشد و روانی آرامش، مادی رفاه تأمین برای، الهی رزق از ایجلوه مثابهبه طبیعی منابع
، رفص غنی با ارتباط در محض محتاج: »فرمایدمی آملی جوادی اللهآیت کهچنان. است شدهریدهآف

 تدرخواس دستور با و مناسب ربوبی توحید با هماهنگ مطلب این و، طلبدمی را خود نیازهای همه
 برابر در را انانس ذاتی فقر تنهانه، بیان این. (112. ، ص10. ، ج2721آملی،  جوادی) «خداست از طعام نمک
 یازهاین رفع برای خداوند به انسان توسل که دهدمی نشان بلکه، سازدمی برجسته الهی مطلق غنای
 .است توحیدی نظام از بخشی، طبیعی منابع به نیاز ازجمله، خود

آملی،  جوادی) است آفریده عدالت محور بر اساس جهان بینی توحیدی خداوند عالم هستی را بر

 داومت موجب هاآن از متوازن استفاده که است داده قرار را طبیعی منابع ایگونهبه و (110. ، ص21 .الف، ج2742
 گرددمی هستی نظام در اخلال موجب، جانابه برداریبهرهشود و هر گونه می انسان کمال و حیات

نَّا» آیه در معنا این. (213. ، ص1. الف، ج2742آملی،  جوادی) ء   کُلَّ  إ  نَاهُ  شَيأ قَدَر   خَلَقأ  تأکید مورد نیز (02/القمر) «ب 
 از یناش، الهی رزق نظام برخلاف، منابع این به دسترسی در موجود هاینابرابری .است قرارگرفته
  .(201. ، ص2740ایروانی،  ؛731. ، ص16. ، ج2720آملی،  جوادی) آفرینش در نقص نه، هاستانسان ناعادلانه عملکرد

 است تعدال رعایت و اخلاقی مسئولیت تجلی، طبیعی مواهب از انسان برداری بهره، بنابراین
 فساد و آفرینش نظم در اختلال موجب ناعادلانه برداریبهره و (071 .، ص1. الف، ج2742آملی،  جوادی)

ا» شودمی نَّ ء   کُلَّ  إ  نَاهُ  شَيأ قَدَر   خَلَقأ  مندیانونق و مندینظام اصل بر این آیه ناظر (02/)القمر، «ب 
 سایر و طبیعی منابع از اعم، عالم موجودات همه که کندمی دلالت روشنی به و آفرینش است
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 و حدود، «قدر» از مقصود. اندشده خلق خاصی تقدیر و ظرفیت، اندازه اساس بر، هاپدیده 
 عایتر گرو در جهان تعادل و هماهنگی و گردیده تعیین عالم در موجود هر برای که است ایاندازه
 هم بر و است حدودی و اندازه دارای خود ویژه مصالح برای موجود هر است؛ مقدر نظام همین

، معنا همین پایه بر. (27. ، ص22. ، ج2023طباطبایی، ) انجامدمی نابسامانی و فساد به نظام این خوردن
 است وظفم اللهخلیفة عنوانبه انسان و یافته سامان «گیریاندازه و دقیق حساب» اساس بر هستی

 ظلم وعین، تصرفات در «قدر» اصل به اعتناییبی. نرود فراتر حدود این از منابع از برداریبهره در
 نابعم رویهبی مصرف و تخریب زیرا آید؛می شمار به خویشتن به ظلم نهایت در و طبیعت به

 هدخوا همراه به انسان برای ناگواری پیامدهای و ساخته مختل را آفرینش نظام تعادل، طبیعی
 در محدودیت اصل برای مبنایی تواندمی آیه این، رو این از. (011. ، ص24. ، ج2743آملی،  جوادی) داشت

 هایعمتن از استفاده در مقدر اندازه از تجاوز که دهد نشان و شود طبیعی تلقی منابع از برداریبهره
 .است آفرینش حکیمانه نظام نقض و فساد از مصداقی، الهی

 انسان اینیازه تأمین که معناست بدین خداوند مطلق رازقیت: حقوقی رازقیت و فلسفی پیامد 
 لاص این، فلسفی نگاه از. اندرزق این تحقق ابزار طبیعی منابع و اوست ناحیه از موجودات و

 رد انسان جوییسلطه و غرور هرگونه و شده یادآور را خدا به بشر معیشتی و وجودی وابستگی
 نتیجه این به الهی رازقیت، حقوقی منظر از. سازدمی محدود را طبیعت از مطلق برداریبهره
 نیاز رفع برای الهی عطایای بلکه، نیست انسان مطلق یا شخصی ملک طبیعی منابع که انجامدمی

 منع و اسراف از پرهیز عدالت اساس بر باید بشر برداریبهره، بنابراین. اندبشریت همه عادلانه
 از ریجلوگی برای قواعدی ناگزیر، مبنا این از برخاسته حقوقی نظام هر و یابد سامان عیضتب

 .کرد خواهد وضع طبیعی منابع از استفاده در دیگران حقوق تضییع و انحصار

 شناختیانسان مبانی. 2-2 

 هب است؛ شده تعریف جهان خلقت هدف و غایت عنوانبه انسان، اسلامی شناسیهستی نظام در
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. (216 .، ص2740آملی،  جوادی) نیست درک قابل خداوند به توجه بدون او چیستی و هویت که ایگونه
 بشر حق پس تحلیل. (12/بقره) است انسان برای، شده آفریده زمین در آنچه همه، اساس همین بر
 آنقر. ستا خلقت نظام در انسان جایگاه و شناختیانسان ابعاد بررسی مستلزم طبیعی منابع بر

 مسئول، الهی دارامانت عنوان به را او و کندمی معرفی« اللهخلیفه» عنوان به را انسان کریم
ئَلُنَّ  ثُمَّ » داندمی طبیعت از عادلانه گیریبهره ذ   لَتُسأ مَئ  یم   عَن   یَوأ ع 

 آملی جوادی اللهآیت. (4/)تکاثر« النَّ
 از رداریببهره هرگونه: اوست مسئولیت با ملازم، انسان ذاتی کرامت که دارد تأکید نکته این بر

 ندهآی هاینسل و دیگران حقوق رعایت با و، توحیدی ـ اخلاقی چارچوب در باید طبیعی منابع
 .(22 .، ص2721آملی،  جوادی) گیرد صورت

 انسان خلافت. 6-6-4

قرآن در  .است زمین در او ویژه مسئولیت و خداوند با انسان عمیق پیوند بیانگر« خلافت» صفت 
ذأ » آیات متعددی به جایگاه اشاره کرده است. كَ  قَالَ  وَإ  کَة   رَبُّ مَلَائ  لأ ّي ل 

ن  ل   إ  ي جَاع  ض   ف 
رأ
َ یفَة   الأأ  «خَل 

نَّ » همچون دیگر آیاتی در .است زمین در خداوند نماینده انسان که دهدمی نشان آیه این (71/بقره)  إ 
ضَ  رأ

َ ه   الأأ
لَّ ثُها ل  ضَ  أَنَّ » و (214/اعراف) «یَشاءُ  مَنأ  یُور  رأ

َ ثُها الأأ يَ  یَر  باد  حُونَ  ع  ال   را خلافت، (211/انبیاء) «الصَّ
 در اوندخد نماینده، خلیفه مقام در انسان، رو این از. سازدمی تبیین صالحان مشروط وراثت قالب در

 خلافت، حال این با. دارد الهی اذن محدوده در تنها را طبیعی منابع در تصرف حق و است زمین
 مطابق ار خود تصرفات است موظف انسان بلکه نیست؛ خودسرانه و مطلق مالکیت معنای به انسان

 را انسانی شرافت هم، حدود این از خروج. (221 .، ص2740آملی،  جوادی) دهد انجام الهی قوانین و اراده
 منابع مالکیت، قیحقو منظر از. سازدمی مخدوش را الهی خلافت اساس هم و کندمی دارخدشه
 حق ،وکیل یا دارامانت مقام در صرفا   هاانسان و است خداوند به متعلق صورت حقیقی به طبیعی

 و اخلاق هب مستند و عادلانه باید انسانی تصرفات که دارند تصریح منابع اسلام. دارند برداریبهره
 (61. ، ص23. ق، ج2012عاملی، ) اندشده نهی تبذیر و اسراف، رو همین از باشد؛ قانون
 بلکه، تنیس نسلی یا فردی حق یک صرفا   طبیعی منابع از برداریبهره، نگرش این اساس بر



 

ک ىعیحق بشر برمنابع طب ى  اتیو اله ىفلسف ىمبان  |   ىآمل ىجواد اللهتیآ دگاهیبر د دیبا تأ

 

19 

 است که تعهد انسان را به نسل آینده ثابت می بشری جامعه و خداوند برابر در دارانهامانت تکلیفی 
 با لکهب، کرده منع را رایانهگتخریب و رویهبی برداریبهره تنهانه کند. زیرا نظام حقوقی اسلام

 (33/قصص) زمین در فساد از نهی، (120. ، ص1. ، ج2013كلینی، ) «ضرار لا و ضرر لا» همچون قواعدی
و تعهد انسان  منابع مدیریت برای روشن چارچوبی (72/اعراف ؛13ـ16/اسراء) تبذیر و اسراف از پرهیز و

 و اضرار از مصداقی، منابع نابودی و زیست محیط تخریب. است کرده نسبت به نسل آینده تعیین
، دالتع با که است پذیرامکان زمانی تنها طبیعت از مشروع برداریبهره نتیجه در و است افساد

 .باشد سازگار دیگران حقوق رعایت و حکمت

 انسان مسئولیت و داریامانت. 2-2-2

. است منابع این بر بشر حق اسیاس مبانی از یکی، طبیعی منابع به نسبت انسان داریامانت اصل 
 قوقح حفظ و تعادل، عدالت رعایت به مشروط هاآن از برداریبهره و اندالهی امانتی، طبیعی منابع
ا» :فرمایدمی کریم قرآن. است آینده هاینسل مَّ نَاهُمأ  وَم  قُونَ  رَزَقأ ف 

ینَ  (7/بقره)« یُنأ ذ 
ي وَالَّ مأ  ف  ه  وَال   أَمأ

لُوم   حَق   لسَّ  مَعأ ل  ل  رُوم   ائ  مَحأ ا» (11-10/معارج)« وَالأ نَّ نَا إ  مَانَةَ  عَرَضأ
َ مَاوَات   عَلَی الأأ ض   السَّ

رأ
َ بَال   وَالأأ ج 

 وَالأ
نَ  نَهَا أَنأ  فَأَبَیأ لأ م 

نَ  یَحأ فَقأ هَا وَأَشأ نأ سَانُ  وَحَمَلَهَا م  نأ  
هُ  الإأ نَّ ا کَانَ  إ   امانت، مفسران (31/احزاب) «جَهُولا   ظَلُوم 

 را آن پذیرش انتو انسان تنها که مسئولیتی اند؛دانسته خلافت مسئولیت و الهی تکالیف به ناظر را
جوادی آملی، ) است طبیعت از برداریبهره در الهی حدود رعایت به موظف اساس همین بر و دارد

 تسری طبیعی منابع به نیز امانت عام مفهوم. (707. ، ص26. ، ج2023. طباطبایی، 026-020. ، ص21. الف، ج2744
 هیال رضای و عمومی مصالح جهت در که است مشروع صورتی در تنها هاآن از گیریبهره و یافته

 .(111. ، ص7. ج ،2732شیرازی،  مکارم) شودمی محسوب امانت در خیانت، صورت این غیر در باشد؛

 جوادی) .است هشد تلقی خداوند با« الربطعین» موجود عنوانبه انسان، اسلامی فلسفه منظر از

 مسئولیت، وابستگی این. ندارد مالکیت و وجود در استقلالی هیچ انسان و (262 .، ص2744آملی، 
 را رانهخودس تصرف هرگونه و کندمی تقویت طبیعی منابع از استفاده قبال در را انسان اخلاقی
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 . نمایدمی تلقی الهی فیض به نسبت ناسپاسی
 تعهدات واجد بلکه، نیست اخلاقی وصف یک صرفا   «نبود امین»در جهان بینی اسلامی 

نَّ .»است طبیعی منابع قبال در اخلاقی و حقوقی مشخص هَ  إ  مُرُکُمأ  اللَّ وا أَنأ  یَأأ مانات   تُؤَد 
َ لی الأأ  إ 

ها ل   برداریبهره و حفظ در بلکه، نورزد خیانت امانت در تنهانه است موظف انسان، (14/نساء) «أَهأ
 و طلاقا «امانت» مفهوم که اندکرده تأکید آیه این ذیل در مفسران. نکند کوتاهی زنی آن از صحیح
 .(072. ، ص7. ، ج2732شیرازی،  مکارم) گیرددربرمی را معنوی و مادی سرمایه هرگونه و دارد شمول

 :است زیر اصول رعایت مستلزم طبیعی منابع حوزه در داریامانت، اساس همین بر

، عیطبی منابع از رویهبی برداریبهره یا زیست محیط تخریب هرگونه :امانت اصل حفظ. ۱
 .است الهی امانت به خیانت بارز مصداق

 اعدهق عنوانبه را عدالت، امانت ادای به امر از پس بلافاصله کریم قرآن: عادلانه توزیع و عدالت. ۱
ذا وَ : »سازدمی مطرح انسانی روابط بر حاکم تُمأ  إ  نَ  حَکَمأ اس  ا بَیأ کُمُوا أَنأ  لنَّ ل   تَحأ

عَدأ الأ  . (14/نساء) «ب 

 منابع مصرف نوع هر، «لاضرار و لاضرر» قاعده اساس بر: آینده هاینسل حقوق رعایت. ۵
 ودب خواهد مشروع تصرف حدود از خارج و غیرمشروع، گردد منتهی آیندگان زیان به که طبیعی

 هرگونه و است استوار ضرر نفی و عدالت محور رب اسلام احکام زیرا .(121. ق، ص2027ثانی،  شهید)
 ذنا یمحدوده از، گردد آینده هاینسل یا دیگران به زیان موجب اگر، طبیعت یا اموال در تصرف

 مستقل مالک نه، است زمین در خدا امین، آفرینش نظام در انسان چراکه بود؛ خواهد خارج الهی
 .(721–720. ، ص1 .الف، ج2744آملی،  جوادی) آن

 حقوق یهفلسف در آملی جوادی اللهآیت فلسفی مبانی با، «لاضرر» یقاعده از عمیق تفسیر این
 حکمت و عدل چارچوب در که دارد معنا گاهآن، حق» :فرمایدمی که آنجا است؛ هماهنگ نیز بشر

 طوربه، زمان طول در هاانسان یهمه میان هانعمت که دارد اقتضا الهی عدل و، شود تعریف الهی
 (223–221. ، ص2742آملی،  جوادی).« گردد تقسیم متوازن

 ودیناب یا زیست محیط تخریب به منجر که طبیعی منابع از برداریبهره هرگونه، اساس این بر
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 .دآیمی شمار به آینده هاینسل حقوق نقض و الهی امانت حدود از تجاوز، شود بشر حیاتی هایسرمایه 

 راستای در باید عمومی اموال و انفال همچون منابعی: عمومی حمصال چارچوب در مصرف. ۰
 هاآن از انهفردگرای یا اختصاصی برداریبهره و شوند گرفته کاربه همگانی منافع تأمین و عمومی رفاه

 جوادی اللهآیت فقهی یاندیشه در .(741. ، ص0. ق، ج2023طباطبایی، ) دارد منافات داریامانت اصل با
 تحت و «الله ملک» بلکه، نیستند خاص گروهی یا شخصی ملک، انفال و عمومی الامو، آملی

 .شوندمی اداره عمومی مصالح جهت در اسلامی حاکم طریق از غیبت عصر در که اندالهی ولایت

 یمحدوده در تنها هاانسان و خداست آن   از، است زمین در آنچه یهمه» تصریح می کند ایشان
 ماعیاجت عدالت خدمت در باید طبیعی منابع و انفال از گیریبهره لذا. دارند تصرف حق الهی اذن

 (123–121. ب، ص2742آملی،  جوادی) .«طبقاتی یا فردی منافع جهت در نه، باشد همگانی رفاه و

 در وبیرب توحید تحقق یلازمه، طبیعی منابع از برداریبهره در توزیعی عدالت، ایشان منظر از
 تصرف هرگونه و است جهان یعادلانه تدبیر شامل الهی ربوبیت زیرا است؛ اجتماع یعرصه

 .است الهی امانت نقض و ربوبیت در شرک معنای به، عمومی مصلحت برخلاف

 طبیعی منابع با آن ارتباط و انسانی کرامت. 3-2-2

 ذاتی تکرام از، مکان یا دین، قومیت، نژاد، رنگ از فارغ، هاانسان همه اسلامی مبانی طبق
نَا وَلَقَدأ . »است برخوردار مأ ي کَرَّ  تشخیص، عقل واجد را انسان، ذاتی کرامت این (31/اسراء)« آدَمَ  بَن 

 ندکمی قادر را او، انسان ناطق عقل. سازدمی الهی هدایت از تبعیت قابلیت و اخلاقی هایارزش
. (147 .، ص2746یزدی،  مصباح) ندک عمل محورعدالت و مسئولانه، طبیعی منابع از برداریبهره در تا

 نشان مخلوقات سایر به نسبت را او ممتاز جایگاه، (2/سجده) نیز شده دمیده انسان در که الهی روح
 . کندمی توجیه اخلاقی مسئولیت چارچوب در را طبیعی منابع بر انسان حق و دهدمی

در ، رو نیو از هم، یاعتباراست نه  یوجود یتیواقع یکرامت انسان، یو حقوق یفلسف یدگاهد از
و ، عدالت، یآزاد، یاتمانند حق ح، یادینبن یهااز ارزش یاریمنشأ بس، اسلام ینظام حقوق
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، یمهم کرامت انسان یهااز جلوه یکی. (261ص. ، 2742ی، آمل ی)جواداست  یعیاز منابع طب یبرخوردار
وند. ش یریتدلانه و مسئولانه مدعا یاگونهبهباید که  است یعیاز منابع طب یبردارنحوه بهره

 عتیتنها با اهداف شرنه، خاص یهاگروه یامنابع به نهادها  یناصل و اختصاص ا ینبه ا توجهییب
 یهافقر و بحران یشافزا، یاجتماع یبلکه باعث نابرابر، و اصول عدالت در تضاد است

 نجر به خشک شدن تالابکه م یهترککشور  رویهیب هاییسدسازمانند . گرددیم محیطییستز
و  عییطب یراثیم، منابع ینشده است. ا یرانعراق و ا یدر کشورها یزگردهار یشو افزا یمهورالعظ

 یسانان کرامتو یها با اصول اسلاماز آن یانحصار یبردارچند کشور هستند و بهره یانمشترک م
لق و حق مط یمعنا به، یعیکشور بر منابع طب یک یتمالک، یعتدر تعارض است. از منظر شر

ها از لتم یگرد یسازتصرفات موجب محروم یناگر ا یژهوبه یست؛و شرط در تصرف ن یدبدون ق
 حقوق خود.
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 گیرینتیجه  
 فراتر، اسلامی اندیشه در طبیعی منابع بر بشر حق که داد نشان مقاله این در شدهمطرح مباحث. ۱
 حقوقی و اخلاقی، فلسفی، توحیدی چهارچوبی در و است مالکیتی یا اقتصادی صرفا   حق یک از

 منابع در یطبیع منابع بر بشر حق که مفهوم داد نشان مبانی و مفاهیم بررسی. است تحلیل قابل
ر فک منظومه در که حالی در، شودمی تحلیل فردی حقوق و مالکیتی رویکرد با غالبا   غربی

 یاخلاق و اجتماعی مسئولیت، داریامانت قالب در بلکه، مطلق صورت به نه حق این، اسلامی
، عیطبی منابع با انسان رابطه بر تأکید نیز و Right of و Right to میان مفهومی تفاوت. کندمی پیدا معنا

 .دارد اهمیت اخلاقی و حقوقی نظام در انسان جایگاه درست فهم در
 مامت و است جهان مطلق مالک و خالق خداوند که داد نشان شناختیهستی و فلسفی مبانی. ۱

 عنوان به انسان.دارند وجود او فیض و اراده پرتو در، طبیعی منابع و انسان جمله از، موجودات
 و اخلاقی مسئولیت اساس بر و الهی احکام و قوانین چارچوب در تواندمی تنها، خداوند خلیفه

 .کند تعامل طبیعی منابع با اجتماعی
 داریبربهره فلسفی و حقوقی مبنای، الهی رازقیت و مالکیت، ربوبیت همچون مفاهیمی. ۵

 و ابعمن حفظ، عدالت رعایت به محدود را انسان اقتصادی آزادی و هستند طبیعی منابع از انسان
 .کنندمی آینده هاینسل حقوق

 .کندمی ینتبی طبیعی منابع از برداریبهره در را انسان ویژه جایگاه نیز شناختیانسان مبانی. ۰
 .نهاآ مطلق مالک نه، سازدمی طبیعی منابع مدیریت مسئول و خداوند نماینده را او، انسان فتخلا. ۷
 .ندکمی منابع از استفاده در توازن حفظ و عدالت، اخلاق رعایت به ملزم را انسان، داریامانت اصل. ۱
 ئولانهمس یبرداربهره فلسفی و اخلاقی زیربنای، الهی روح و ناطق عقل، انسان ذاتی کرامت. ۵

 یگراند حقوق به احترام و اجتماعی عدالت معیار با را طبیعی منابع بر بشر حق و است منابع از
 .دهدمی پیوند
 اسلامی نظام در طبیعی منابع بر بشر حق که گرفت نتیجه توانمی، مبانی فوق الذکر به توجه با. ۹
. است مداراخلاق و همسئولان، محدود حقی بلکه، نیست جویانهسلطه و مطلق حق یک
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 و رحاض هاینسل حقوق حفظ، عدالت اصول رعایت پرتو در تنها، طبیعی منابع از برداریبهره
 .یابدمی مشروعیت الهی قوانین و اراده از پیروی و، آینده

 بانیم به همزمان توجه بدون، طبیعی منابع بر بشر حق تحقق که گفت توانمی، نهایت در 
 منابع یریتمد یا گذاریسیاست هرگونه و نیست ممکن، شناختیانسان و شناختیهستی، فلسفی
 عادلانه ریبردابهره تضمین بر علاوه، نگرشی چنین. باشد همراه اصول این رعایت با باید طبیعی

 .ستا انسانی کرامت ارتقای و متوازن فرهنگی و اقتصادی، اجتماعی توسعه ساززمینه، پایدار و
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 یآمل یالله جواد یتاز منظر آ یکنش اجتماع یبندصورت
 * یحاج محمد ینحس

 چکیده 
با ، یلآم یجواد الله یتاست. آ یدر فلسفه اجتماع یاز مباحث اساس یکی یاجتماع یهاکنش یبندصورت

 یعنوان مبناانسان به یکه بر فطرت اله دهدیارائه م ینهزم یندر ا یننو یکردیرو، یهحکمت متعال یاتکا به مبان
حرکت  یبلکه تجل، یعیطب هایتاجتماع را نه صرفاً حاصل ضرور یدارد. و یدتأک یاجتماع یستز یاصل

اع را نه اجتم، یشانکه ا دهدیپژوهش نشان م هاییافته. داندیانسان م یمراتب فطر یافتنیتو فعل یجوهر
اجتماع  یننابرا. بداندیانسان م یو اله یت فطرتحقق کمالا یبرا یابلکه عرصه، یعیطب یازهایصرفاً پاسخ به ن

و سطح ، است یبر رقابت و منافع فرد یکه مبتن یعی: سطح طبیابدتحقق  ریو فط یعیدر دو سطح طب تواندیم
نحوه  وابسته به گیردیکه شکل م یااستوار است و نوع جامعه یمعنو یتعاون و تعال، که بر عدالت یفطر

 یریوتص، یچهارگانه کنش اجتماع یبنداست. مقاله با صورت یشفطرت خو یا یعتمواجهه انسان با طب
 .دهدیارائه م یحکمت اسلام یهبر پا یانسان جامعهاز  یدجد

 

 هاکلیدواژه
  .یهحکمت متعال، یکنش اجتماع، فطرت، یعتطب، یفلسفه اجتماع

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

 (h.hajmohamadi@ut.ac.ir). یرانا ، تهران،دانشگاه تهران ،یدانشکده علوم اجتماع یاراستاد *
 (70/70/4171انتشار:  ؛ تاریخ41/70/4171: یرشپذ ؛ تاریخ4171/ 71/ 70لاحات: اص ؛ تاریخ4171/ 70/ 77: یافتدر یخ)تار

 89ـ  22(، 04) 3، فصلنامه حکمت إسراء، یآمل یالله جواد یتاز منظر آ یکنش اجتماع یبندصورت(. 4141)ی، حاج محمد ینحس. 

doi: 10.22034/isra.2025.543143.2116 
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 مقدمه

 نیست. اا ش اجتماعیبندی کنصورت نییتب، یاجتماع فلسفهدر حوزه  یاز مباحث اساس یکی
أ بنیاد اجتماع چیست و منش»در دل خود مبتنی بر پاسخ به دو پرسش دیگر است:  پرسش که

 یهاقرار گرفته و پاسخ شمندانیهمواره مورد توجه اند، «های اجتماعی انسان کدام استکنش
د شکل فراین بر فهم عمیق از مسئله نی. درک ااسترا در مکاتب گوناگون به همراه داشته  یمتعدد

 .کندیم فایا نیادیبن ینقشانسان  های اجتماعیگیری اجتماع بشری و نیز کنش

 بیان مسئله و سوالات پژوهش

باستان تا متفکران مسلمان همواره مورد توجه  ونانیاز ، های اجتماعیاجتماع و کنشمسئله منشأ 
و  یوسط نیرالدیخواجه نص ،نایسابن، یفاراب، همچون ارسطو لسوفانیاز ف یاریبوده است. بس

ه اغلب اند کارائه داده ییهادگاهیاند و دانسان پرداخته یاجتماع یگبه ضرورت زند، نیصدرالمتأله
، 2762، ی؛ فاراب21، ص. 2760ارسطو، )انسان بوده است  یعیطب یهاو نقص یتیامن، یماد یازهایبر ن یمبتن

. (011، ص. 2744، یرازیش نی؛ صدرالد731، ص. 7ق، ج. 2011ر، ی؛ خواجه نص200، ص. 2731نا، یس؛ ابن112ص. 
 یو چگونگ ییاز چرا ترقیدق ینییتلاش کرد تا تب« اصل استخدام» هیبا طرح نظر طباطبایی علامه
و  یعیطب یهااو بر ضرورت لیتحل تیاما همچنان محور، ارائه دهد یاجتماع انسان یریگشکل

 .(231، ص. 1. ، ج2741، یی)طباطباماند  یباق یستیز
ا به الله جوادی آملی با اتکآیت، طباطبایی علامهی جریان فلسفه اسلامی از فارابی تا در ادامه

 شده درباره نسبتای جامع و اصلاحکوشیده است تا نظریه، مبانی حکمت متعالیه صدرایی
 شی برایبلکه تلا، انسان و اجتماع ارائه دهد. دیدگاه او نه صرفا  بازخوانی سنت فلسفی

 پایه بر انانس مدنیتو تبیین دوباره « اصل استخدام»بازاندیشی در برخی مفاهیم کلیدی مانند 
 یآمل جوادی، «بالطبع توحش و بالفطره مدنی» ینظریه طرح با ویژهبه. است الهی فطرت

 از را آن و کند برجسته را انسان اجتماعی زیست اخلاقی و فطری هایریشه است کوشیده
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 .(747ص. ، ج2746آملی، )جوادیببرد  فراتر مادی صرف ندینیازم 

فلسفه حقوق ، ج(۱۵۹۱شریعت در آینه معرفت ) الله جوادی آملی در آثار خود همچونآیت
ج( به تفصیل درباره این مسئله ۱۵۹۵و فطرت در قرآن ) ب(۱۵۹۱)تفسیر تسنیم ، (۱۵۵۷)بشر 

 به زندگی اجتماعی، های فطری خودویژگیبحث کرده است. او معتقد است که انسان به دلیل 
، یآملیاد)جو بلکه بخشی از سرشت انسانی اوست ، گرایش دارد و این امر ناشی از نیازهای او نیست

معتقد است که انسان به لحاظ ، انسان« فطرت»و  «عتیطب» انیم کیبا تفک یو .(10ب، ص. 2743
ب، ص. 2743؛ 747ج، ص. 2746، یآملی)جواددارد  انهیجوو سلطه انهیفردگرا ییهاشیاگر، یماد عتیطب

ق به و اخلا ثاریا، تعاون هیاست که بر پا یو اجتماع یمدن یموجود، یاما به اعتبار فطرت اله، (10
تنها در  یانسان تیمدن، شانی(. از نظر ا(747ج، ص. 2746، یآملی)جواد آوردیم یرو یاجتماع یزندگ

و اجتماع  (212ج، ص. 2743، یآملی)جواد ابدییتحقق م یاله فطرت ییو شکوفا یجوهر کتپرتو حر
 یعالدر سرشت مت شهیبلکه ر، ستین یماد یازهاین ای یرونیب یصرفا  محصول اجبارها یبشر

 .(01، ص. 2731، یآملی)جوادانسان دارد 
ر د یاجتماع یهااجتماع و منشأ کنش ادیبن پژوهش آن است که: نیا یپرسش اصل، رونیا از

 نیه اب پاسخ دارد؟ انینیشیپ یهادگاهیبا د یو چه تفاوت ستیچ یآمل یجواد اللهتیآ شهیندا
 د.فراهم آور ینید یکردیمعاصر با رو شناسیجامعه یبازخوان یبرا ییمبنا تواندیم، پرسش

 الله جوادی آملی از حقیقت انسان وشود تا با استناد به تحلیل آیتتلاش می، در این نوشتار
پاسخ به این پرسش از طریق  .به پرسش اصلی این پژوهش پاسخ داده شود، شناسی اوهستی

الله ی فکری آیتشناسی انسان در منظومههستی. ۱ :شوداصلی حاصل می محورتحلیل سه 
های نوعیه و جایگاه انسان در صورت، حرکت جوهری، تحلیل مراتب وجودی) جوادی آملی

، فطرت ،تبیین نسبت عقل) الله جوادی آملی و بنیاد اجتماعی آیتشناختدیدگاه انسان. ۱(. هستی
 تعیین چهار نوع کنش مبتنی بر) بندی انواع کنش انسانیدسته. ۵(. گری اجتماعیطبیعت و کنش

 (.اجتماع با فطرت و طبیعت و نسبت آن
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 اهمیت و نوآوری پژوهش

 یماعاجت اتیو نظر یفلسفه اسلام نایموجود م یپژوهش در پاسخ به شکاف نظر نیا یو نوآور تیاهم
بر ، یمنشأ اجتماع و کنش انسان( لوریاز وبر تا ت)معاصر  یاجتماع اتیمدرن نهفته است. در اغلب نظر

، در مقابل .(Weber, 1978; Taylor, 1989) شودیم نییانسان تب یعیطب ازین ای، ییسودگرا، یابزار تیعقلان یهیپا
 یرورت زندگبه ض طباطبایی علامهو  نایسابن، یچون فاراب یتفکراناگرچه م زین یدر فلسفه اسلام

ماع متمرکز اجت یو کارکرد یستیز، یعیطب یهاآنان غالبا  بر جنبه لیاما تحل، اندپرداخته یاجتماع
انسان در چارچوب  یکنش اجتماع یو اله یرامر موجب شده است که بُعد فط نیمانده است. ا
 .گرددن یمند واکاوصورت نظامبه، هیحکمت متعال یر نسبت با مباند ژهیوبه، یفلسفه اسلام

 بارنیستنخ یبرا، یآمل یجواد اللهتیآ یبر منظومه فکر هیپژوهش در آن است که با تک نیا ینوآور
 عتیفطرت و طب یدوگانه یرا بر مبنا یاجتماع یهااجتماع و منشأ کنش ادیبن کندیتلاش م

مت در بستر حک یکنش اجتماع نییتب یبرا یفلسف یچارچوب، ر آنو از رهگذ دینما یبازساز
ز انسان در آثار ا یفلسف لیتحل انیکه تاکنون م کندیرا پر م یشکاف، کردیرو نیارائه کند. ا یاسلام

ته مدرن وجود داش یدر علوم اجتماع یاز کنش اجتماع یشناختجامعه لیو تحل یاسلام لسوفانیف
 یحرکت جوهر»، «بالطبعو متوحش بالطبعیمدن»چون  یمیمفاه لیبا تحل، ژهیوبه .است
در جهت  یپژوهش حاضر گام، (10 .ج، ص2743)جوادی آملی،  «تینقش فطرت در مدن»و ، «انسان

ن همچنی. داردیبرم یکنش اجتماع هیانسان و نظر یفلسفه وجود انیم یمعرفت وندیپ جادیا
 نیا باشد و از یاسلام یعلوم اجتماع یبرا یومب یچارچوب نیتدو یمبنا تواندیپژوهش حاضر م

 رساند. یاری یاسلام از منظر حکمت یاجتماع یشناسانسان یبه بازساز، رهگذر

  پژوهشروش 

ر انجام شده است. د یاکتابخانه کردیاست و با رو یلیو تحل یپژوهش از نوع مطالعات نظر نیا
 یورگردآ یآمل یجواد اللهتیآثار آ ژهیوتوب بهآثار مک لیمطالعه و تحل قیها از طرداده، روش نیا

منابع: در گام  یگردآور. ۱ است: افتهیسامان  ریاند. مراحل انجام پژوهش به صورت زشده
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اج و استخر ییو اجتماع شناسا یشناسدر حوزه انسان یآمل یجواد اللهتیآ یآثار اصل، نخست 
و  یبررس. ۱ ج( قرار گرفت.۱۵۹۱معرفت ) نهیدر آ عتیکتاب شر، لیتحل یشد. محور اصل

، الف(۱۵۹۱مختوم ) قیرح، ب(۱۵۹۱) میتسن ریهمچون تفس شانیا گریمتون: آثار د لیتحل
و ، (۱۵۹۷در قرآن ) دیتوح، ب(۱۵۹۵) ایو دن نینسبت د، الف(۱۵۹۵) دالقواعدیتمه ریتحر

دند تا ش یبررس یاسهیو مقا یصورت موضوعبه زیب( ن۱۵۹۰انسان در قرآن ) یقیحق اتیح
 گردد. نییببودن انسان ت یدرباره اجتماع یو هینظر یشناختو انسان یشناختعرفتم، یفلسف یمبان

و  یمنطق چارچوب کیبر اساس  هاافتهی، آثار یمحتوا لی: پس از تحلیو استنتاج نظر لیتحل. ۵
 یآمل یوادج اللهتیآ یشد تا ابعاد مختلف نسبت انسان و اجتماع در منظومه فکر میتنظ یلیتحل

بت درباره نس یآمل یجواد اللهتیآ دگاهیمند دنظام نییتب، پژوهش نیا ییهدف نها. ۰ آشکار گردد.
 انسان است. یاجتماع یهاانواع کنش لیتحل یآن برا یهاانسان و اجتماع و استخراج دلالت

 های پژوهشیافته

 الله جوادی آملیشناسی انسان در منظومه فکری آیتهستی. 1

سبت تبیین ن، الله جوادی آملی که بر مبانی حکمت متعالیه استوار استمنظومه فکری آیتدر 
 ،انسان و اجتماع مستلزم درکی عمیق از حقیقت و مراتب وجودی انسان است. در این چارچوب

الحدوث و جسمانیة»ی قاعده، دهند: نخستسه محور کلیدی ساختار انسان را شکل می
لالت تر هستی در حرکت تدریجی نفس از ماده به سوی تجرد و مراتب عالیکه ب« البقاءروحانیة

پذیری و نقش علم و عمل را در تحول، که سیالیت« نوع متوسط بودن انسان»ی نظریه، دارد؛ دوم
 میان عادلت که «طبیعت و فطرتدوگانه »تبیین ، سازد؛ و سومتکوین هویت انسانی برجسته می

 فهمی ساززمینه، شناختیانسان منظومه این. دهدمی نشان را انسان ملکوتی و مادی هایجنبه
 .محور از جایگاه انسان در نظام اجتماعی استهستی و جامع

 البقاءالحدوث و روحانیةی جسمانیةمند انسان در پرتو قاعدههویت مراتب .1ـ1

از ماهیت او  معتقد است که شناخت جایگاه اجتماعی انسان بدون درک صحیح جوادی آملی
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 یکه از قاعده است یبرهان ژهیوو به هیحکمت متعال یبر مبان یمبتن، دیدگاه نیپذیر نیست. اامکان
د تحقق وجو ینحوه نییکه در تب یاقاعده شود؛یانتزاع م «البقاءةیو روحان الحدوثةیجسمان»

واحد و  یتیهو یاانسان دار، یتلق نیدارد. بر اساس ا یمحور ینقش یانسان در مراتب هست
 . او نهکندیم ریس یقرب اله یمنتها یو به سو گرددیآغاز م یاست که از مبدأ خاک کپارچهی

ل است که در قوس صعود و نزو هیذومراتب و چندلا یقتیبلکه حق، یساحتو تک طیبس یموجود
 یمنظومه نیا رد .امتداد دارد یتا حضرت اله عتیطب یاز عالم ماده تا عالم عقل و از نشئه، وجود

 ریبعالم ک یفشرده ینسخه، گرید ریعوالم وجود است و به تعب یانسان مظهر جامع تمام، یفکر
 یدیو فطرت توح یروح اله یواسطهکه ساحت ملکوت در وجود او بهچنان رود؛یبه شمار م

، نییبت نی. اابدییاو نمود م یو بدن خاک یجسمان عتیطب یواسطهاست و ساحت مُلک به یمتجل
 یرجکه در عالم خا یکه همان مراتب یاگونهبه، است یانسان با نظام هست یوجود تیناظر به سنخ

 نی. بر اابدییم تینیع زیانسان ن یدر ساختار وجود، از ماده تا مثال و از عقل تا اله تحقق دارد
 ینرویب یهست تبامر با – یو اله یعقل، یمثال، مادی –وجود انسان  یمراتب چهارگانه، اساس

 .(264–261، ص. 2740)جوادی آملی، در تطابق و تناظر کامل قرار دارد 

 ی صور نوعیهسیر تکوینی انسان در پرتو حرکت جوهری و افاضه .2ـ1

وجود انسانی در آغاز ظهور خویش چیزی ، «جسمانیةالحدوث و روحانیةالبقاء»ی ی نظریهبر پایه
نها از رهگذر اشتداد وجودی در بستر حرکت جوهری است جز نحوی از وجود مادی نیست و ت

. در این (711، ص. 4، ج. 2741، یرازیش نی)صدرالدیابد رسد و صورتی روحانی میی تجرد میکه به مرتبه
از ساحت  شود که سیر تکوینی آننفس انسانی حقیقتی جوهری و سیال تلقی می، دستگاه فلسفی

ل به ساحت تجرد تام نائ، ودی خویش به مراتب بالاتر هستیمادیت آغاز گشته و در امتداد صع
ه است بلکه فرآیندی تدریجی و پیوست، انسانیت انسان نه امری دفعی و ایستا، بر این مبنا .گرددمی

ی روحانیت و تجرد از ماده به مرتبه، های هستیی جسمانی آغاز شده و با عبور از لایهکه از مرتبه
عین ماده است؛ اما در بستر حرکت جوهری و از طریق ، ت وجودی خویشدر بدای، رسد. نفسمی
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 ،کند. در این چارچوبی تجرد و فراروی از طبیعت صعود میبه مرتبه، تحولات مستمر وجودی 
ن بلکه اتحادی وجودی و وحدتی در عی، نه پیوندی صرفا  عَرَضی یا مکانیکی، ی نفس و بدنرابطه

حقیقتی بسیط در عین داشتن مراتب گوناگون است و میان نفس و بدن  انسان، روتکثر است. از این
 .(712، ص. 4، ج. 2741، یرازیش نی)صدرالدتعامل و تأثری متقابل برقرار است 

ال و بلکه ماهیتی سی، انسان حقیقتی است که هویت او نه امری ایستا و ثابت، بر این اساس
ای آغازین که صرفا  جوهری مادی از مرتبهمتحرک در طول مراتب وجودی است. وجود انسانی 

تین یابد. در نخسبه سوی مراتب بالاتر هستی اشتداد می، گیری از حرکت جوهریبا بهره، است
تحقق  یشود و زمینهصورت نباتی بر جوهر جسمانی انسان افاضه می، مرحله از این سیر تکاملی

، ص. 4، ج. 2741، یرازیش نی؛ صدرالد107، ص. 16، ج. 2721، یآملی)جوادگردد حیات و تغذیه و رشد فراهم می

صورت حیوانی بر وجود انسان افاضه ، پس از حصول کمالات مربوط به ساحت نباتی .(10
حاوی قوا و استعدادهایی است که انسان را به ادراک و تحرک فعالانه قادر ، گردد. این مرتبهمی
 .(16–11 ، ص.4، ج. 2741، یرازیش نی)صدرالد سازندمی

قوا و  فتنای تیکمال و فعل یپس از وصول به مرتبه یوانیصورت ح، وجود یتکامل ریدر امتداد س
در  یعطف ینقطه، صورت نی. اگرددیم یصورت انسان افتیدر یآماده، شیخو یاستعدادها

به  که مختص شودینائل م یاز هست یاانسان به مرتبه، آن یمراتب وجود انسان است و با افاضه
است که در حکمت  یاساس یواجد دو قوه یموجودات است. صورت انسان ریاز سا زیمماو و 
همچون  یعلامه منشأ ادراکات عقل ی. قوهشودیم ریتعب« عماله»و « علامه»ها به از آن هیمتعال

ل قراست و ناراست نسبت به مدرکات است که به آن ع یباورها یریگو شکل، قیتصد، تصور
 انسان یاراد یبه افعال و رفتارها یدهعماله متکفل جهت یقوه، . در مقابلشودیاطلاق م ینظر

 نیلد)صدرا گرددیم ریتعب یاست که از آن به عقل عمل یصناعات و افعال عمل رینظ ییهادر عرصه

 یقتیحق، یوداز مراتب گوناگون وج یبرخوردار نیدر ع انسان .(222، ص. 2731؛ 121، ص. 2767، یرازیش
مظاهر و  یهمگ، اندگرچه در ظاهر متکثر و متنوع، است. قوا و شئون نفس کپارچهیواحد و 
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انفصال و  یابه معن ینفسان یقوا انیم زیتما، نیاند. بنابراو ذومراتب طیبس قتیهمان حق اتیتجل
. قرار استها برآن انیم یاند و اتحاد وجودبلکه قوا در ذات نفس مندمج ست؛ین یگسست وجود

از  زین و خود نفس گذاردیم ریتأث یبر نفس انسان ما  یمستق، هرگونه تحول در قوا، راستا نیدر هم
  .(111، ص. 2731، یرازیش نی)صدرالد دیمایپیکمال را م ریمس، تحولات نیرهگذر ا

 سان؛ نوع متوسط و حقیقتی در حال تکوّن در منظومه حکمت متعالیهان .3ـ1

وجود انسان دارای مراتب تشکیکی است که در پرتو حرکت جوهری و ، متعالیهاز منظر حکمت 
یابد های مادون به صورتی مافوق ارتقاء میتدریج از صورتبه« لُبسُ فَوقَ لُبس»ی بر اساس قاعده

نه ، ی لاحقهای نوعیه. این قاعده ناظر بر این معناست که صورت(010، ص. 1، ج. 2743، یآملی)جواد
وند؛ شها عارض میطور طولی و در قالبی استعلایی بر آنبلکه به، های پیشینی صورتجابه
ضه سپس صورت حیوانی بر آن افا، گیردای فرودین قرار میای که صورت نباتی در مرتبهگونهبه

نای بر کل ب، با حفظ مراتب سابق، ی اعلیمثابه مرتبهصورت انسانی به، و در ادامه، شودمی
صورت لاحق نه تنها ناسخ صورت سابق ، در این نظام مراتب .گرددنسان حاکم میوجودی ا

بلکه حاکم بر آن و مستعلی نسبت به آن است؛ به این معنا که تمامی قوای موجود در مراتب ، نیست
مند از قوا نظامی هماهنگ و مراتب، گیرند و بدین ترتیبدر استخدام صورت برتر قرار می، ترپایین

قوا و استعدادهای ، ی صورت انسانی رسیده استانسانی که به مرتبه، روآید. از اینیپدید م
نباتی  قواي، و به همان قیاس، گیرندحیوانی او در تحت تدبیر عقل عملی و نظری  انسانی قرار می

نفس انسانی وحدت ، رغم تنوع صور و تکثر قواعلی .نیز در خدمت قواي حیوانی خواهند بود
امع ج، ی حقیقتی بسیط و واحدمنزلهکند و بهویش را در تمامی این مراتب حفظ میهویتی خ

 .(213، ص. 2الف، ج. 2746، یآملی)جوادتمامی شئون و مراتب پیشین خویش است 

دهی به هویت وجودی خویش است و از امکان هر انسانی برخوردار از قابلیت درونی شکل
ی محرک منزلهباشد. حرکت جوهری بهمند میاط بهرهانتخاب میان مسیر کمال و طریق انحط

عالی او را برد و مسیر تی محسوس و طبیعی فراتر میانسان را از مرتبه، بنیادین این پویایی درونی
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اتحاد ، سازد. در بستر این صعود وجودیعقلانی و در نهایت الهی هموار می، تا مراتب مثالی 
به ، تحادو این ا، یابدعقلانی و الهی ـ تحقق می، ز حقایق مثالیانسان با مراتب برتر هستی ـ اعم ا

گسترش وجودی  .بخشدظرفیت وجودی او را فزونی می، مثابه وجهی از گسترش وجودی انسان
ه عبور کرده و ب، ی وجودی بسیط و محصور خویشتواند از مرتبهبه این معناست که انسان می

الم ع»ی ای که از موجودی صغیر به مرتبهگونهبه، بدی وجودی دست یاساحت جامعیت و احاطه
یع مراتب جم، ی وجودی خویشی سعهواسطهحقیقتی است که به، ارتقاء یابد. عالم کبیر« کبیر

 .(266، ص. 7الف، ج. 2743، یآملی)جوادسازد و شؤون مادون خویش را در برگرفته و در خود مستهلک می

ی بلکه نوع متوسط است؛ ماهیتی که در میانه، وع اخیر و نهاییانسان نه ن، در افق چنین نگرشی
محدود  ،سیر وجودی خویش قرار دارد و از سرشت بسته و ثابت برخوردار نیست. ماهیت انسانی

دی صورت وجو، بلکه در پرتو علم و عمل خویش، باشدشده نمیتعیینبه حدی معین و از پیش
 ،شوندعوارضی زائد بر ذات انسان تلقی نمی، م و عملعل، یابد. در این چارچوباو تکوین می

فات ذات انسانی ّ
دهند. انسان در جریان اند که هویت نهایی او را شکل میبلکه مقوّمات و مُعَر 
تواند ماهیتی را وانهد و ماهیتی نوین را اتخاذ کند؛ امری که مبیّن قابلیت حرکت جوهری می

 .پذیری جوهری وجود انسانی استتحول

 انسان وجودی ساختار در مادی و ملکوتی بُعد طبیعت؛ و فطرتدوگانه  .4ـ1

 یتفکر حکم یو بر مبنا یاسلام یهابا استناد به آموزه یآمل یجواد اللهتیآ، گرید در بیانی
و  یوانیح یهاانسان به جنبه عتی. طبداندیو فطرت م عتیدو بُعد طب یانسان را دارا، یمتعال

، . در مقابلردیگیشکل م یعیو طب یزیغر یازهاین ریطور عمده تحت تأثارد و بهاو تعلق د یستیز
 یکمال و رشد معنو یبرا یاکه در آن جاذبه، وجود انسان است یو عقلان یفطرت ناظر به بُعد اله

 یانسان قتیحق، گریکدیدو بُعد در تعامل با  نی. ا(010، ص. 1، ج. 2743، یآملی)جوادوجود دارد  یو فکر
ر عقل بالات اتبفراتر رفته و در مر عتیتا از ساحت طب سازندیو انسان را قادر م دهندیرا شکل م
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 .ابدی یتعال تییو اله
ه داند؛ بدین معنا کمی« گرایش»و « بینش»الله جوادی آملی فطرت انسانی را دارای دو بُعد آیت

ل می، ند و از سوی دیگرکصورت شهودی حقیقت قدسی هستی را درک میسو بهانسان از یک
دهد و ای خاص شکل میگونههویت انسان را به، درونی به سوی خداوند دارد. این ویژگی ذاتی

فطرت ، . در این چارچوب(10، ص. 2743، یآملی)جوادآفرین است نقش، در هر دو بُعد معرفتی و تمایلی
دار تلقی قعیتی عینی و جهتبلکه وا، انسانی نه یک مفهوم ذهنی و حصولی که مستعد خطا باشد

شود که از انحراف و خطاپذیری به دور است. برخلاف طبع انسان که ممکن است تحت تأثیر می
فطرت همواره گرایشی اصیل و پایدار به سوی ، تفریط یا طغیان گردد، امیال نفسانی دچار افراط

 .(10، ص. 2743، یآملی)جواد حقیقت و کمال دارد، هدایت

نوع بشر از یک سرشت ، های فردی متنوعهای ظاهری و ویژگیبا وجود تفاوت، گاهدر این دید
مشترک و بنیادین برخوردار است. این سرشت مشترک دربرگیرنده اصولی عقلانی نظیر امتناع 

های درونی و گرایش، ستیزیدوستی و ظلمهای اخلاقی همچون عدالتارزش، اجتماع نقیضین
ها به طور طبیعی قابل شناسایی به کمال است که در میان همه انسانطلبی و میل مانند حقیقت

، دهند: فطرتفطرت و طبیعت دو ساحت اصلی این سرشت را تشکیل می، است. در این میان
ای متعالی از وجود انسان است که با ساحت روح و ادراک قدسی مرتبط گوهر باطنی و مرتبه

ف های مادی و تدبیر بدن است که وظایو ناظر به جنبه ترسطحی پایین، است؛ در حالی که طبیعت
 .(113ب، ص. 2746، یآملی)جوادزیستی و طبیعی را به عهده دارد 

مندی و تغییرات مبراست؛ از این مکان، مندیهای مادی همچون زمانفطرت انسانی از ویژگی
وان اه متعالی فطرت را به عنجایگ، گیرد. این تمایزای فراتر از طبیعت مادی قرار میدر مرتبه، رو

دستخوش  ،دهد که بر خلاف طبیعتغیرمتحول و بنیادین در وجود انسان نشان می، حقیقتی ثابت
. طبیعت انسان به بُعد مادی و (14ج، ص. 2743)همان،  شودهای محیطی و جسمانی نمیدگرگونی
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 ،های عالم ماده استستیها و کارو که تحت تأثیر محدودیتشود و از آنجسمانی او مربوط می 
فطرت انسانی از سنخ روح و متصل به عالم ، امکان نقص و انحراف در آن وجود دارد. در مقابل

اعتدال و استواری در خلقت است. این ، رو از آغاز برخوردار از کمالملکوت است؛ از همین
هَمَهَا»ریشه در الهام الهی دارد که بر اساس آیه ، استواری وَاهَا ورَهَافُجُ  فَأَلأ  شهودی صورت به« وَتَقأ

 از پیش که است حضوری علم سنخ از، علمی چنین. است شده نهاده انسان جان در حضوری و
 با یممستق ارتباط دلیل به و گیردمی جای انسان وجود عمق در، آموختنی یا آموزشی یتجربه هر

درونی  همراه با گرایش، از خیر و شرآگاهی ، . بر این اساساست تردیدناپذیر و یقینی، انسانی ذات
 دی و اجتماعیهای فرکنشدر نهاد ملکوتی انسان تثبیت شده و بنیاد ، به سوی نیکی و گریز از بدی

 .(723–721ج، ص. 2746، جوادی آملی)دهد او را شکل می

 بنیاد اجتماعدیدگاه انسان شناختی آیت الله جوادی آملی و  .2

 ،که بر پایه مفهوم حرکت جوهری انسان استوار است، لله جوادی آملیاشناختی آیتدیدگاه انسان
 شود.که در ادامه به اهم آنها اشاره می گیری اجتماع انسانی داردهای مهمی در فهم چگونگی شکلدلالت

 گیری اجتماع حرکت جوهری انسان؛ بنیاد شکل. 1ـ2

 تنها ،حرکت جوهری انسان ارد کهبر این حقیقت دلالت د شناختی حکمت متعالیهرویکرد انسان
امتداد حرکت جوهری انسان در راستای نیل به بلکه ، دهدرخ نمیدرونی و فردی  در ساحت

نیازمند دیگر انسان ها و حضور در اجتماع انسانی است و همین امر منشأ شکل ، کمالات انسانی
اط با ارتبدر بستر نی ادامه حرکت انسا، گیری اجتماع انسانی می شود؛ براساس حرکت جوهری

 کندعنوان بستری ضروری برای تحقق این تکامل عمل میدهد و اجتماع انسانی بهرخ می دیگران
 .(226، ص. 0، ج. 2746، یآملیجواد)

انسان موجودی پویا و متکامل است که تکامل او صرفا  در عرصه فردی ، بر اساس این نگرش
 ،مع و تعامل با دیگران است. حرکت جوهری انسانبلکه نیازمند حضور در ج، شودمحقق نمی
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ادامه  هاارتباط با دیگر انساندر بستر ، گیردکه معنای تغییر و ارتقا در ذات و وجود او را در بر می
ه اجتماع انسانی ن، شود. به بیان دیگرگیری انواع اجتماعات مییابد و همین امر موجب شکلمی

بلکه بستری برای تحقق کمالات معنوی و ، طبیعی انسان استتنها پاسخی به نیازهای مادی و 
 .شودرشد جوهری او محسوب می

 در اندیشه جوادی آملی و تمدن انسانی اجتماع: از طبیعت تا فطرت. 2ـ2

 تبستری برای رسیدن او به کمال نهایی اسبلکه ، تنها ابزاری برای رفع نیازهای انساناجتماع نه
بلکه ، تنها یک ضرورت طبیعیالله جوادی آملی اجتماع را نهآیت (266، ص. 7، ج. 2743، یآملی)جواد

انسان در مسیر تکاملی ، آیت الله جوادی آملیاز منظر د. دانای از حقیقت وجودی انسان میتجلی
باید از سطح طبیعت عبور کرده و به فطرت الهی خویش بازگردد که این فرآیند در تعامل ، خود

 ،تفاوت اصلی انسان با سایر موجودات زنده، بر اساس این دیدگاه .شودلی میاجتماعی او متج
دهد که مسیر خود را میان است. این اختیار به انسان امکان می اختیار و ارادهبرخورداری او از 
و سطح انسان در د توان نتیجه گرفت کهایشان مینگاه  براساس انتخاب کند. طبیعت و فطرت

 :اع حضور یابدتواند در اجتممی

انسان اجتماع را صرفا  ابزاری برای تأمین نیازهای مادی خود ، در این سطح :سطح طبیعت
 .گیردبیند و روابط اجتماعی او بر اساس غلبه بر دیگران و کسب منافع بیشتر شکل میمی

بیند انسان اجتماع را بستری برای تحقق کمالات معنوی و الهی خود می، در این سطح :سطح فطرت
 .(721ج، ص. 2746، یآملی)جوادگیرد ایثار و تحقق عدالت شکل می، روابط انسانی بر مبنای تعاون، و در آن

توانند در دو سطح شکل گیرند: سطح طبیعت که دهد که جوامع انسانی میاین دیدگاه نشان می
استوار  معنویتعاون و تعالی ، مبتنی بر رقابت و منافع فردی است و سطح فطرت که بر عدالت

یا فطرت  ها به سوی طبیعتگیری انساناساس و کیفیت اجتماع بستگی به جهت، است؛ بنابراین
 هاانسان، اجتماع که در آن بعُد طبیعی. ۱تواند دو بُعد داشته باشد: میاجتماع . به عبارت دیگر دارد
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در  هاانسان، اجتماع که در آن بعُد فطری. ۱ .هستندخود زیست جسمانی به دنبال رفع نیازهای  
به سمت رشد یا ، انسان در مسیر حیات اجتماعی خود .دنگیرمسیر تحقق کمال خویش قرار می

 یا در دام طبیعت و، سازدای مبتنی بر عقلانیت و معنویت میو جامعه کندو تعالی حرکت می
ساد است لم و فگیری جوامعی بر اساس ظشود که نتیجه آن شکلتمایلات حیوانی خود گرفتار می

 .(266، ص. 7، ج. 2743، یآملی)جواد
استثمار ، تبه رقاب، ای که تنها بر اساس نیازهای طبیعی شکل بگیردجامعه، بر اساس این دیدگاه

تکامل  تواند بستری برای رشد ومی، اما اگر بر پایه فطرت انسانی بنا شود، انجامدجویی میو سلطه
، ترقابزندگی اجتماعی او بر اساس ، عت خویش تکیه کندهمگان باشد. اگر انسان به طبی

ای جامعه ،شکل خواهد گرفت؛ اما اگر مسیر فطرت را در پیش گیرد طلبیجویی و منفعتسلطه
دو نوع اجتماع را نیز رقم ، خواهد ساخت. این دو مسیر تعاون و تعالی معنوی، عدالتمبتنی بر 

بت حاکم است و اجتماع فطری که در آن اصل تعاون زنند: اجتماع طبیعی که در آن اصل رقامی
 .گرایی جریان داردو هم

ها به فطرت الهی خود بازگردند و از سطح رسد که انساناجتماع زمانی به شکوفایی حقیقی می
برسد  تواند به سعادتاجتماع بشری تنها زمانی می، دیگرعبارتتعاملات طبیعی و مادی عبور کنند. به

بر اساس  .های فطری و الهی بنا شود و نه صرفا  بر اساس منافع فردی و استخدام دیگرانارزشکه بر پایه 
ی مراتب نازل اجتماعتواند از است و می حرکت جوهریدارای ، اجتماع انسانی نیز مانند فرد، این نظریه

روابط در آن جوامع انسانی نیز باید از سطح طبیعت که ، در نتیجه .تر حرکت کندبه مراتب متعالی

وابط رعبور کرده و به سطح فطرت که در آن ، اجتماعی بر پایه منافع شخصی و استخدام دیگران است

  .دست یابند، شودمعنویت و عدالت اجتماعی بنا می، انسانی بر پایه کرامت

 حرکت جوهری اجتماع انسانی به عنوان تبلور حرکت جوهری فرد. 3ـ2

درباره اجتماع تنها بر پایه ضرورت بیرونی و رفع نیازهای مادی تحلیل الله جوادی آملی دیدگاه آیت
مثابه موجودی زنده و دارای حرکت جوهری مستقل تلقی بلکه اجتماع انسانی نیز به، شودنمی
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اجتماع ، بر این اساس .هاستبازتابی از حرکت جوهری فردی انسان، گردد که تداوم و تعالی آنمی
نا و مع، ها از طبیعت به فطرتایی درونی است که از مسیر عبور انسانواجد نوعی حیات و پوی

 اراده و انتخاب میان طبیعت، که فرد انسانی از طریق اختیارهمچنان، به بیان دیگر .یابدجهت می
وارد  ،های انسانیگیری ارادهاجتماع نیز با تجمیع و جهت، کندمسیر تکامل را طی می، و فطرت

تواند از سطح نازل طبیعت )اجتماع طبیعی( به سطح متعالی فطرت ود و میشحرکت جوهری می
بیانگر آن است که جامعه نه ، )اجتماع فطری( عبور کند. این حرکت درونی و تدریجی جامعه

بر اساس  .بلکه یک پیکره زنده و متحرک در مسیر کمال است، صرفا  ساختاری اعتباری و قراردادی
بلکه محملی برای تحقق جمعی فطرت ، هار نه صرفا  معلول تعامل انساندیگ« اجتماع»، این نگاه

اجتماع واجد غایتی فراتر از کارکردهای ، دیگرعبارتهای متکامل انسانی است. بهو تجلی اراده
الی در قالب یک کلّ متحرّک به سوی تع، تواند با قرار گرفتن در مسیر فطرتابزاری خود است و می

 .(721و  266، صص. 7، ج. 2743؛ 226، ص. 0، ج. 2746، یآملیجواد) جتماعی حرکت کندمعنوی و عدالت ا

 انسانی أنواع کنشبندی دسته. 3

ها توان انسانمی، گفته شد بنیاد اجتماعو ، طبیعت، بر اساس آنچه تاکنون در زمینه نسبت فطرت
تنها بیانگر هبندی ن. این دستهشان به چهار دسته تقسیم کردهای اجتماعیرا در نسبت با منشأ کنش

دهد که هر سطح چگونه با یکی از دو بلکه نشان می، سطوح مختلفی از تعامل اجتماعی است
الله ین آیتویژه بر اساس تبیمنشأ اصلی )طبیعت یا فطرت( پیوند دارد. از نگاه حکمت متعالیه و به

نشئه طبیعت تا مرتبه عقل و  که از، انسان موجودی است دارای مراتب وجودی، جوادی آملی
ای توانند بازتابی از مرتبههای او نیز می. بنابراین کنش(742ج، ص. 2746، یآملی)جوادکند فطرت سیر می

 .باشند که در آن قرار گرفته است

 کنش طبیعی خودمحور )توحش مطلق(. 1ـ3

شخصی  وانی و منافعاند که کنش اجتماعی آنان تنها بر پایه طبیعت حیکسانی، نخستین دسته
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كَ أُولَ » :ترندمراهاز حیوان نیز گ، بلکه به تعبیر قرآن کریم، گریزشکل گرفته است. اینان نه تنها قانون   ئ 
عَـم  ٱكَ  نأ

َ نامد که نه تنها می« وحشی بالطبع»جوادی آملی این افراد را  .(232: اعراف) «أَضَلُّ  هُمأ  بَلأ  لأأ
ها چنان لبی آنطی سودجویی و سلطهبلکه غریزه، پایبند نیستند به قوانین الهی و حتی قواعد مدنی

کنش ، در اینجا .(722ج، ص. 2746، یآملی)جوادانجامد می شدید است که به استثمار و استعمار گسترده
کشی و سلطه بر دیگران است. این کنش محصول طبیعت بهره، اجتماعی اساسا  بر مبنای تجاوز

این گروه  .تعبیر کرد« تمدن طبعی وحشی»توان به ت است و از آن میانسان بدون هدایت فطر
شامل افرادی است که به هیچ قانونی پایبند نیستند و تنها در پی استخدام و استثمار دیگران هستند. 

زیرا  ،های اجتماعی نیستندواجد ویژگی، حتی اگر در جامعه حضور داشته باشند، چنین افرادی
 گیرد.ایه تعاون متقابل شکل میاجتماع انسانی بر پ

 کنش طبیعی عقلانی )استخدام متقابل حیوانی(. 2ـ3

اما به نوعی استخدام ، اندکسانی هستند که گرچه هنوز در چارچوب طبیعت حیوانی، دسته دوم
عبیر کنند؛ به توار تجربه میها حیات اجتماعی را در سطحی پایین و حیواندهند. آنمتقابل تن می

اند اما از عقل و فهم همچون برخی حیوانات که به زندگی اجتماعی خو گرفته، آملیجوادی 
دارند اما نه در پرتو عقل برهانی یا معارف « حیات جمعی»ای ندارند. این گروه متعالی بهره

کنش اجتماعی ، در این سطح .بلکه صرفا  برای تأمین منافع متقابل و رفع نیازهای حیوانی، وحیانی
اما ، رسدگیرد و به سطحی از تعامل عقلانی ابزاری میفاصله می« محوری صرفخود»از 

حیات حیوانی »ی طبیعت محصور است. جوادی آملی این نوع زندگی را همچنان در دایره
، یآملی)جوادگرایی و نگاه به ابدیت محروم است غایت، ی توحیدینامد که از اندیشهمی« جمعی

توان مشابه دیدگاه توماس هابز در نظریه شکل از رابطه اجتماعی را می این. (721-722ج، ص. 2746
کنده از ها بهقرارداد اجتماعی دانست؛ جایی که انسان منظور اجتناب از وضعیت طبیعی  آ

آنان  ی اصلیانگیزه، اما در نهایت، کنندبا یکدیگر بر سر قواعدی توافق می، ومرج و ناامنیهرج
جوادی آملی بر این  Hobbes,1996, 1651). ) حفظ منافع شخصی و بقای فردی است، از پذیرش قانون
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اما  ،شوداگرچه بر اساس قراردادهای اجتماعی تنظیم می، باور است که این نوع تعامل اجتماعی
های عقلانی و اخلاقی است همچنان در چارچوب نیازهای حیوانی انسان قرار دارد و فاقد انگیزه

 .(721-722ج، ص. 2746، یآملی)جواد

 کنش فطری عقلانی )استخدام متقابل مؤمنانه(. 3ـ 3

گیرد. آنان با هدف ها از فطرت الهی انسان سرچشمه میاند که کنش اجتماعی آندسته سوم کسانی
کنند قوانین الهی را در تعاملات شوند و تلاش میتأمین کمالات عقلی و اغراض فطری وارد اجتماع می

ها اما هدف از این تعامل، عدالت و احسان متقابل هنوز وجود دارد، کنند. در این سطحخود پیاده 
این گروه شامل افرادی است که علاوه بر پذیرش قراردادهای  .چیزی فراتر از منافع دنیوی است

، دیشندانها تنها به استخدام و منفعت متقابل نمیبه عقلانیت و عدالت نیز توجه دارند. آن، اجتماعی
بلکه به دنبال استقرار عدالت در جامعه هستند. این افراد معتقدند که سعادت انسانی تنها در پرتو عقل 

 تنها از روی اضطرار بلکه بر اساسها نههای اجتماعی آنکنش، یابد. بنابراینو قوانین الهی تحقق می
 .(721-722ص.  ، ج2746، یآملی)جوادگیرد آگاهی و درک از ضرورت نظم اجتماعی صورت می

به  ،های وحیانیگیری از آموزهاینان با رعایت حدود الهی و با بهره، به تعبیر جوادی آملی

دنبال سعادت ابدی هستند. رفتار اجتماعی این گروه شاید ظاهری مشابه گروه دوم داشته 

دگی نماین را« فطری عقلانی اجتماع»ها متفاوت است. این گروه ی آناما مبنا و انگیزه، باشد

از منظر جوادی . (721ج، ص. 2746، یآملی)جواداند کنند که عقل را در خدمت فطرت قرار دادهمی

ها نه برای استخدام دیگران چراکه آن، این گروه در نقطه مقابل گروه نخست قرار دارند، آملی

 .کنندبلکه برای تحقق عدالت اجتماعی فعالیت می

 احسان خالص( کنش فطری الهی )ایثار و. 4ـ3

تنها به استخدام دیگران و عدالت گروهی قرار دارند که نه، در بالاترین سطح از تعاملات اجتماعی
ها خدمت و ایثار در راه خداست. این گروه بر اساس فطرت الهی بلکه هدف آن، کنندبسنده نمی

هارم دهند. دسته چهایشان را در جهت خیر عمومی و رضایت الهی شکل میکنش، خود



 

 |   ىآمل ىالله جواد تیاز منظر آ ىکنش اجتماع ىبندصورت

 

91 

ی اخلاق الهی جای دارند. اینان بلکه در قله، کننداند که نه تنها از فطرت خود پیروی میافرادی 
و ، ایثار، شوند برای سود شخصی یا حتی عدالت متقابل؛ بلکه برای احسانوارد جامعه نمی

نمود  کنش این دسته برخاسته از وجه الهی انسان است و .آورندخدمت به خلق به جامعه روی می
اولیای الهی و مؤمنان مخلص یافت. جوادی آملی این دسته ، توان در گفتار و رفتار پیامبرانآن را می

ها از جنس قرار دارند و کنش اجتماعی آن« خدمت برتر از عدالت»داند که در را کسانی می
جلی آن ج تبلکه او، است. این سطح از کنش اجتماعی نه تنها مبتنی بر فطرت است« اللّهیوجه»

 .(721. صج، 2746، یآملی)جوادشود در وجود انسان کامل محسوب می
کنند که اخوت و مهرورزی ایجاد می، ای مبتنی بر تعاوناین افراد جامعه، از نظر جوادی آملی

. چنین (201-207ج، ص. 2746، یآملی)جوادگیرد در آن روابط انسانی بر پایه محبت و فداکاری شکل می
با  ،کرامت ذاتی انسان و گرایش درونی به خیر است، که مبتنی بر فطرت الهی، ه اجتماعنگرشی ب

ها با هدایت ای که در آن انسانی فارابی همخوانی دارد؛ جامعهدر فلسفه« مدینه فاضله»ی ایده
 .(2762)فارابی، شوند به غایت کمال و سعادت نائل می، عقل و وحی
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 گیرینتیجه

 یجتماعکنش ا لینسبت انسان و اجتماع و تحل نییتب، یدر علوم اجتماع یساساز مسائل ا یکی
 زین یگوناگون مواجه شده و در فلسفه اسلام یهاکه در مکاتب مختلف با پاسخ یاست؛ موضوع

کمت ح یاز مبان یریگبا بهره یآمل یجواد اللهتیشده است. آ یریگیتا معاصران پ متقدمیناز 
با  انشی. ادهدیارائه م یانسان یهادرباره منشأ اجتماع و کنش زیمتما یاهینظر، ییصدرا هیتعالم

 ستیز یواقع ادیانسان را بن یفطرت اله، انینیشیپ محورعتیو طب انهیگرایماد یکردهاینقد رو
و  یاخلاق یهادر تحقق کنش یو رشد عقل عمل یو بر نقش حرکت جوهر داندیم یاجتماع

 .کندیم دیتأک یاعاجتم
ذومراتب و در  یموجود یآمل یجواد یانسان در منظومه فکر، پژوهش نیا هاییافته راساسب

 ارتقاء تیبه مراتب تجرد و روحان یاو از ماده آغاز و با حرکت جوهر یحال تکوّن است که هست
و در پرتو علم و عمل  یهست یصعود ریاو در مس تیاست که هو« نوع متوسط». انسان ابدییم

 یاجتماع امکان تحقق، و تحقق مراتب وجود هیبا افاضه صور نوع ینیتکو رین سیا ؛ردیگیشکل م
ر ( دیو اله ی( و فطرت )ملکوتیزیو غر ی)ماد عتی. دو بُعد طبسازدیانسان را فراهم م یو معنو
 .شودیاساس معنادار م نیاز انسان بر هم یاجتماع ریتعادل و تکامل اوست و تفس یمبنا، انسان

 یدر حرکت جوهر شهیر یاجتماع انسان یریگشکل، یآمل یجوادآیت الله  دگاهیاساس د بر
ق تحق یبرا یاعرصه، . اجتماعرسدیبه تکامل م یانسان دارد و تنها در بستر روابط اجتماع

بر  یمبتن یعی: سطح طبابدیدر دو سطح تحقق  تواندیانسان است و م یو اله یکمالات فطر
 نیاستوار است. بد یمعنو یتعاون و تعال، که بر عدالت یفطر حو سط، یرقابت و منافع فرد

ز سطح و عبور ا یبازگشت انسان به فطرت اله زانیبه م، ردیگیکه شکل م یانوع جامعه، بیترت
 .دارد یبستگ یعیطب

و  عتیبر دوگانه طب یمبتن، یآمل یجواد آیت الله از منظر یچهارگانه کنش اجتماع یبنددسته
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گر )توحش خودمحور و سلطه یها: از کنشدهدیرا نشان م یز سطوح تعامل انسانا یفیط، فطرت 
 یعقلان یفطر یو از همکار، (یوانیبر منفعت متقابل )استخدام ح یمبتن یمطلق( تا تعامل عقلان

ها بازتاب تننه، مراتب نی. ایاللّهخالصانه و کنش وجه ثاری)استخدام مؤمنانه( تا ا التتحقق عد یبرا
نوع کنش  انیبن، یو معرفت یچگونه رشد اخلاق دهندیبلکه نشان م، اندانسان یب وجودمرات

 .کندیم تیفاضله هدا نهیمد یو جامعه را از عرصه استثمار به سو سازدیرا دگرگون م یاجتماع
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 شناسانه یبه آثار معرفت شناسانه و هست یت؛ تنبهاصل واقع یلتحل

 * زاده یلمحمد اسمع

  چکیده

قابل  یاما آاست؛ ا یفلسف یجتصور را ینا «کندیرتباط برقرار ما یتذهن است که با واقع یقانسان از طر»
 ینکها یا، ابدییم یتبه واقع یلآن است که انسان ن ۀواسطبا ذهن و به یممستق ۀبا مواجه یاآ یست؟ن یدترد

 یخشکه ب ییانسان از آنجا کند؟میذهن را فراهم  یریاست که امکان شکل گ یتبا واقع واسطهیب ۀمواجه
 ید مو آن را شهو، اتصال و مواجهه داشته یمصورت مستقبه یتاست با اصل واقع تمند از واقعیتشناخ
 یت  اصل واقع، شودیمقاله تلاش م ینرود. در ا یم یشملازمات عامه پ یلمقاله با روش تحل ینکند. ا

 هایژگیو ین. ایردآن مورد توجه قرار گ ۀشناسانه و معرفت شناسان یهست هاییژگیشود و و یلمشهود تحل
فت شناسانه آثار معر یجه. در نتیابندیبلکه در نسبت باهم است که امکان ظهور م شوندیظاهر نم یببه ترت
 یتاصل واقع با ارجاع به یهیبد یهانه تنها گزاره یلتحل ین. در اشوندینم یانب یبشناسانه به ترت یو هست
. آیدیبه دست م نیقیمتفاوت از برهان صد یریتقر یزانه نشناس یآثار هست یلبلکه در تحل یابند؛یاعتبار م

ها و شرط یشپ یلتحل ینکه ا ییو از آنجا شودیتنها تنبه و توجه داده م یتاصل واقع یلبنا بر مدعا در تحل
 .داز استدلال استفاده کن تواندینم، کندیرا فراهم م یامکان استدلال عقل
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   .طباطبایی علامه، ینصدرالمتأله
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 مقدمه

عنوان موجودی دارای آگاهی درصدد شناخت واقعیت برمی آید. او از طریق مفاهیم و انسان به
. به عبارت کندیما نقد دیگری ر، هاگزارهو یا از طریق همان مفاهیم و  کندیماستدلال  هاگزاره

ها یی که از آنهااستدلالو  هاگزارهمفاهیم و ، دیگر پل ارتباطی انسان با واقعیت و چندوچون آن
ها ابزار کار فیلسوف هستند. به عبارت سوم انسان از طریق ذهن آن اساسا  و  0،بوده، رندیگیمشکل 

ید این دیدگاه رایج است؛ اما آیا قابل تردگفت  توانیم. کندیماست که با واقعیت ارتباط برقرار 
است که  واقعیت مواجهه با یا کندیمنیست؟ آیا ذهن است که واقعیت را برای انسان دست یافتنی 

 سازد؟ و یا شاید ارتباطی دو سویه برقرار است؟یمذهن را برای انسان ممکن 
؟ ذهن ندکیماولیه را برقرار  یهاانیبنپرسید ارتباط اساسی کدام است که  توانیمدر هر صورت 

یا نفس  کندیمهای دیگر را ممکن رس انسان است و آگاهی از واقعیتواسطه در دستاست که بی
 ؟کندیمعنوان ابزار شناخت فراهم ی ذهن را بههاانیبنرس انسان است و واقعیت است که در دست

 اییطباطب علامهملهم از مرحوم  این مقاله مقالۀ پیش رو شورشی بر علیه آن تصور رایج است.

ت واسطه در درست رس انسان اسو مرحوم صدرالمتألهین درصدد بیان این است که واقعیتی که بی

ی فکری در ارجاع به آن است که ارزش معرفت شناختی هاانیبنو  کندیمی فکری را فراهم هاانیبن

، ودهدر اتصال با واقعیت ب، اقعیت است. از آنجایی که انسان بخشی دارای آگاهی از وکنندیمپیدا 

ی فلسفی و معرفت شناختی از هاانیبن. کندیمو آن را ادراک ، واسطه با واقعیت مواجه شدهو بی

؛ شوندینمی بدیهی با ارجاع به بداهتشان توجیه هاگزاره. از این رو کنندیماین نقطه تکون پیدا 

د . در این مقاله اصل واقعیت مشهوابندییماعتبار  مشهود است که بلکه با ارجاع به اصل واقعیت  

ی هایژگیوو همچنین با برخی از  شودیمی آن توجه داده هایژگیوو به  ردیگیممورد تحلیل قرار 

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

شود؛ اما از آنجایی که بنابر تصور رایج عموم معرفت ها از طریق حصولی به دست معرفت محدود به معرفت حصولی نمی .1
 ر توجه قرار گرفته است.آید، محومی
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 ،؛ به عبارت دیگر با توجه به برخی لوازم آنشودیمی دیگرش توجه داده هایژگیوآن به برخی از  

ی معرفت شناسانه و برخی نیز هایژگیو هایژگیوبرخی از این  لازم دیگری از آن آشکار می شود.

 کاملا  ها را آن توانینم. در نتیجه ابدییمبا دیگری نمود  تعاملهستی شناسانه هستند و هر کدام در 

 ابتدا آثار معرفت شناسانه و سپس آثار هستی شناسانه را آورد. مثلا  از هم جدا کرد و 
الجمله است نه واقعیت مطلق و نه همۀ تعینات واقعیت و یت فیواقع، منظور از اصل واقعیت

ی تردید این واقعیت ب، نه حتی یک تعین خاص از واقعیت. وقتی واقعیت فی الجمله گفته می شود
این قابل انکار نیست؛ اما خصوصیت آن مصداق خاص ، در یک مصداق خاص تحقق یافته است

دیده گرفته شود و تنها از آن جهت که نفس واقعیت را به می تواند به خاطر انگیزه های تحلیلی نا
صورت فی الجمله در بر دارد مورد توجه قرار گیرد. از طرف دیگر اصل واقعیت که گفته می شود 

الجمله و بی واسطه آشکار بلکه نفس واقعیت که به صورت فی، نه مفهوم کلی و یا جزئی واقعیت
واقعیت و واقعیت مقید در مصداقی خاص آشکار شده  الجملۀ نفسمنظور است؛ فی، گشته است

اما خصوصیات مورد لحاظ نمی شود و بدون اینکه به ساحت مفهوم منتقل شویم تنها از ، است
این جهت که فی الجملۀ نفس واقعیت است مورد توجه قرار می گیرد. از آنجایی که خاص شدن 

ان چنین می تو، از واقعیت بودن نمی اندازد واقعیت و تعین یافتن آن به صورت واقعیت مقید آن را
الجمله به آغوش نفس واقعیت نیز هر چند فی، ادعایی داشت که در مواجهۀ با واقعیت خاص

 کشیده می شود.
بلکه ، در معنای عام خود همچنین باید توجه داشت مراد از واقعیت در این مقاله نه واقعیت

گر عنوان مثال ا. بهشودیمشامل واقعیت عدمی نیز . واقعیت در معنای عام واقعیت تحصلی است
این گزاره  ،در اتاق مورد نظر هیچ کودکی نباشد واقعا  اگر « هیچ کودکی در اتاق نیست»گفته شود 

در  اقعا  واما این یک واقعیت عدمی است و صدقش نیز به این است که  کندیمیک واقعیت را بیان 
تحصلی چنین نیست بلکه امری وجودی است و مراد از امر اتاق هیچ کودکی نباشد. اما واقعیت 
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 عنوان مثال)به شودیمتحصلی و وجودی هر چیزی که نیستی و بطلان محض نباشد را شامل 
نیستی و پوچی محض است یعنی هیچ کودکی در ، چون در آن اتاق  مفروض بودن  کودکی در آن

 (.شودینمواقعیت تحصلی و وجودی آن را شامل ، آنجا نیست
صل ا، اندازۀ موجودیت خود با واقعیت اتصال و مواجهۀ مستقیم دارداز آنجایی که هر انسانی به

 آن را زبان مشترک موجودهای دارای آگاهی قرار داد. توانیمواقعیت همگانی است و 
اصل واقعیت پیش از مباحث اصالت وجود و یا اصالت ماهیت مورد توجه است. مدعا این 

برخی لوازم معرفت ، واقعیت پیش از مباحث اصالت وجود و یا اصالت ماهیتاست که اصل 
توان بنا بر ویژگی هایی ها توجه کرد. حتی میشناسانه و هستی شناسانۀ مهمی دارد که باید به آن

نتیجه گرفت که کدام یک از وجود یا ماهیت اصیل است؟ ، که از راه این تحلیل به دست می آید
 ،یکی از نتایج آن اصالت وجود است، تی اطلاق واقعیت مورد توجه قرار می گیردبه عنوان مثال وق

 چرا که در ماهیت که عین حد است اطلاق معنایی ندارد.

 ۀ تحقیقنیشیپ

 در دو دسته هستی شناسانه و معرفت شناسانه قرار توانیمپیشینۀ تحقیق در مورد اصل واقعیت را 
اصل واقعیت را مورد توجه قرار داد و تلاش کرد برهان  باطباییط علامهداد. برای اولین بار مرحوم 

-110، ص. 2721؛ جوادی آملی، 46-33، ص. 2760، 20، ص. 6 .، ج2721)طباطبایی، صدیقین مبتنی بر آن ارائه دهد 

 گرفته است. قرار (2743؛ 2746)عسکری سلیمانی، و ابرام  (2744؛ 2746)مروارید، . این تقریر مورد نقض (172
ت معرفت . در این آثار بیشتر نسباندداشتهبرخی آثار دیگر توجه معرفت شناسانه به اصل واقعیت 

؛ كرامت، 207-201، ص. 2726)جوادی آملی، شناسانۀ اصل واقعیت و اصل تناقض مورد توجه قرار گرفته است 

اصول بدیهی با تکیه بر علم  مفاهیم و (116-117، ص. 2726)مصباح یزدی، . در اثری دیگر (2012، فرحانی، 2011
 (2741)عابدی شاهرودی، حضوری به نفس و قوای نفس توضیح داده می شود. همچنین در اثری دیگر 

رت صوو اصول اولیۀ اندیشه به هاشناسه، که حکم عقل است، اثبات مطلق تلاش شده است از
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 تحلیلی و یا استنباطی استخراج شود. 
 از: اندعبارت؛ که ابدییمی پیش گفته تمایز هاقیقتحمقالۀ پیش رو از چند جهت از 

 .دکنیمشروع  شودیمصورت حضوری ادراک از اصل واقعیت که به .۱

منظم از راه تحلیل اصل واقعیت  مشهود )نه واقعیت   طوربهو اصول معرفت شناختی  هاشناسه .۱

 .ندیآیمخود( به دست 

 دیآیمقریری از برهان صدیقین به دست ت، در بیان آثار هستی شناختی  اصل واقعیت مشهود .۵

ریر . این تقکندیمبلکه از اطلاق و حد ناپذیری اصل واقعیت شروع ، که این تقریر نه از ضرورت

و به یک معنا  دیآیمو مرحوم صدرالمتألهین به دست  طباطبایی علامهملهم از تقریر مرحوم 

 بیان خواهد شد.که در ادامه تلفیقی از نگاه این دو فیلسوف بزرگ است 

توأمان و در نسبت با هم ، به اقتضای موضوع بحث، آثار هستی شناسانه و معرفت شناسانه .۰

 .شوندیمتوجه داده 

 روش شناسی

حسب سنخ مباحثی که دارد نه از استدلال عقلی و نه از تجربۀ حسی )با حواس در این مقاله به
مباحث مورد طرح پیشا استدلال عقلی و  . چرا که مدعا این است کهشودینماستفاده  پنجگانه(

. طبق مدعا تنها اتفاقی که در متن پیش رو رقم سازندیمها را تجربۀ حسی هستند و بنیان آن
ت بلکه علم به علم به دس، نه علم جدید شودیمتنبه و توجه است به عبارت دیگر تلاش  خوردیم

. با توجه (21، ص. ق 2070)طباطبایی، واقعیت است  آید. به عبارت دیگر روش این مقاله تحلیل لوازم عامۀ
گیرد که انکار آن ها مساوی با انکار اصل واقعیت به اصل واقعیت لوازمی از آن مورد توجه قرار می

لوازمی که از وضوح کمتری ، است و یا با توجه به لوازمی که از وضوح بیشتری برخوردارند
سب سنخ بحث آنچه راه گشا خواهد بود توجه به حشوند. همچنین بهبرخوردارند آشکار می

پیش شرط شکل گیری ذهن ، ردیگیمواقعیت مشهود است و از آنجایی که آنچه مورد توجه قرار 
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محدود کند  شدتبهی ذهنی ممکن است امکان ادراک را هاعادتدخالت دادن مفاهیم و ، است
از اصل  و، ذهنی نیز در دایرۀ واقعیت بوده یهاگزارهالبته باید توجه کرد که حتی ذهن و مفاهیم و -

 واقعیت خارج نیستند.

 ۀ یک واقعیتمثاببهشناخت  اصل .1

 ی احساسقوهی شناخت در مقابل قوهانسان موجودی دارای آگاهی است و به عبارتی دیگر دارای 
ت برقرار اسمعنا از آگاهی است که قبل از هر تقسیمی  نیترعامی اراده است. این قوه)عواطف( و 

، جزئی و شخصی، کلی، حصولی و حضوری، و شامل هر گونه شناختی اعم از صادق و کاذب
. این معنا از آگاهی در غایت وضوح برای هر انسانی آشکار است و از شودیمتصور و تصدیق را 

آشکار است دیگر تعریف پذیر نخواهد بود؛ چرا که تعریف برای آشکار سازی  تیغابهآنجایی که 
ت به دس خواهدیممعنایی از وضوح بالایی برخوردار باشد آنچه را که تعریف  است و جایی که

ی ازینیبدهد از قبل برخوردار است. بنابراین تعریف ناپذیری نه از سر نقص بلکه از سر وضوح و 
 .شودیمبه چیزی است که از جانب تعریف اعطا 

 :سدینویممورد بداهت علم صدرالمتألهین در
چرا که آگاهی حالتی است وجدانی و نفسانی که شخص ، از علم نیست ترشناختهیچ چیز ه

 و ابدییمابهام و اشتباهی از ذات خویش ـ با علم حضوری ـ  چیهیبی آگاه آن را نخست زنده
تعریفش به چیزی آشکارتر و ظاهرتر متعذر است. ، چیزی که چنین جایگاهی داشته باشد

از راه ، زی نزد عقل ـ ذهن ـ از راه علم به آن چیز است پس چگونه علمظهور هر چی علاوهبه
 .(134، ص. 7، ج 2721)صدرالمتألهین، ؟ گرددیمظاهر ، چیزی جز علم

ناپذیر نیز دارد. اذعان ایجابی و یا سلبی بلکه واقعیت انکار، آگاهی نه تنها معنای آشکاری دارد
ت به معنای عام و مقسمی هستند. اگر کسی آگاهی و یا حتی شک در مورد چیزی از اقسام شناخ

همچنان  ،عنوان یک واقعیت پذیرفته است. اگر آگاهی را انکار کندآگاهی را به عتا  یطبرا بپذیرد 
عنوان یک واقعیت پذیرفته است؛ چرا که انکار چیزی خود آگاهی است. همچنین اگر آگاهی را به
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رار است؛ چرا که شک در چیزی خود از سنخ آگاهی در آگاهی شک کند نیز واقعیت همچنان برق 
در معنای عام است. در نتیجه انکار یا شک در نسبت با آگاهی خاص است نه اصل آگاهی و 

 .تدافیمدر ساحت آگاهی اتفاق  کلی اثبات و انکار و شک همه طوربهآگاهی در معنای مقسمی و 

 اصل واقعیت شناخت   .2

بخشی آگاه از واقعیت است و از همین  بخشی از واقعیت است. انسان، عنوان یک واقعیتانسان به
ه واقعیت و از همین راه اتصال ب کندیمگیرد با واقعیت ارتباط برقرار به کار  یاواسطهراه بدون اینکه 

 یاهرهب. انسان به میزان کندیمو ادراک  ابدییمصورت مستقیم با واقعیت مواجه بوده و آن را و به
طور خطاناپذیر موجود واقعیت است. بنابراین برای ادراک واقعیت به خود، واقعیت داردکه از 

مندی خود واقعیت برای هر موجود  شناخت نیترکینزدمند باید به خود مراجعه کند. شناخت
در دست رس »رس او قرار دارد. حتی تعبیر به ی در دستاواسطهاوست؛ چرا که بدون هیچ ابزار و 

رس بودن چیزی برای در دست»چرا که دلالت بر دوگانگی دارد  ؛ز تعبیر درستی نیستنی« بودن
، ندکیمچیزی را اراده ، کندیمدر حالی که هیچ دوئیتی در کار نیست. همانی که ادراک «. چیزی

. به ابدییماز درون  عنوان یک واقعیتخودش را به، جوشدیمو در نسبت با چیزی عواطفش 
ر حقیقت د، کندیماز آنجایی که انسان بخشی از واقعیت است وقتی به خود توجه  ترقیدقعبارت 

انسان واقعیت مقید است و این تقید او را از واقعیت  .کندیماین واقعیت است که به واقعیت توجه 
ا نقس واقعیت ر، در نتیجه در ادراک حضوری خود که واقعیت مقید است، بودن ساقط نمی کند

 الجمله ادراک می کند.فینیز به صورت 
و ادراک  واقعیت حتی قبل از به کار گیری قوا و واسطه ، مواجهه، همانطور که بیان شد این اتصال

نیز واقعیت ، ی ذهنی و یا قوای حسیهاصورتاز جمله ، برقرار است. با این حال قوا و وسائط
ه خاصی دیگر به کار گرفت عنوان یک واقعیت خاص برای ادراک واقعیتهستند. قوا و وسائط به

عنوان مثال انسان برای اینکه به درختی که در کنارش است آگاهی پیدا کند باید به . بهشوندیم
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 ادراکی از آن حاصل کند.، وسیلۀ چشم آن را ببیند و یا با قوای دیگر
که  ؛ چرا(242، ص. 2727)جوادی آملی، واقعیت امری است حتی در صورت انکار نیز برقرار است 

اگر واقعیت را اثبات کند اذعان به واقعیت کرده است اگر  دیآیمواقعیتی در صدد نفی واقعیت بر 
 توانیم. بنابراین (701، ص. 2726)عابدی شاهرودی، واقعیت را نفی کند اذعان به عدم واقعیت کرده است 

 ار واقعیت؟ این چیست که سخن از انککندیمپرسید این کیست که اذعان به عدم واقعیت 
همچنان شک ، ؟ آیا جز واقعیت است؟ اگر در واقعیت تردید کند و شک داشته باشددیگویم

شک و شناخت برقرار است و همچنان در بستر واقعیت است که واقعیت مورد تردید واقع ، کننده
 واقعیت خاص است و نه اصل واقعیت. شودیم. بنابراین آنچه مورد تردید واقع شودیم

رای تنبه و ب دیآیمواسطه به ادراک انسان در اصل واقعیت از راه حضور و بی، آنچه بیان شدبنا بر 
سر  آن از انکارو در نتیجه  شودیمبه آن بیان شد که نفی آن همواره مسبوق به برقراری  آن ممکن 

 عدم تنبه است.

 اصل واقعیت لیتحل .3

ت و از همین راه اتصال به واقعیت دارد و با همانطور که بیان شد انسان بخشی آگاه از واقعیت اس
. این واقعیت مشهود از طرفی مصداقی از واقعیت ابدییممواجهۀ مستقیم واقعیت را شهود کرده و 

واقعیت نیز در این شهود  نفس، هر چند مصداقی از واقعیت، است و از طرفی چون واقعیت است
راک واقعیت خاص که واقعیت خودش باشد و مواجهه حاضر است. به عبارتی دیگر انسان با اد

اقعیت و؛ یعنی در دل واقعیت خودش اصل واقعیت و خود کندیمواقعیت را نیز ادراک  نفسسنخ و 
الجمله و نه واقعیت بالجمله( را که در یک مصداق خاص تحقق پیدا کرده است )واقعیت فی

 هر چند در یک مصداق خاص واقعیت . به عبارت سوم انسان باکندیمو به آن آگاهی پیدا  ابدییم
واقعیت خاص و محدود است؛ به عبارتی ، از طرف دیگر این مصداق 0.ابدییممواجه شده و آن را 

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

 (.400، ص. 1ج )اسفار،  کندیمی شهودی را در حقیقت وجود طرح مواجههمرحوم صدرا این  .1
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عیت واق، صورت مطلق نداردکه واقعیت علم را به ابدییمدیگر واقعیت محدودی را یافته است.  
انجام  تواندینمری را که بخواهد و هر کا داندینمصورت مطلق ندارد. هر علمی را قدرت را به

بنابراین او واقعیت را هر چند در یک مصداق خاص  0دهد. این یعنی محدودیت در واقعیت خاص.
 با همۀ وجود به آغوش کشیده است.

 تحلیل؛ اصل واقعیت مشهود مورد .1-3

حلیل آنچه مورد ت اولا  از اینکه  اندعبارت، دو نکتۀ مهم که در این بخش باید مورد توجه قرار بگیرد
و آثار و  ردیگیمآنچه مورد تحلیل قرار  ا  یثاناست و نه واقعیت خاص و  اصل واقعیت ردیگیمقرار 

آن واقعیت مشهود به علم حضوری است و نه مفهوم واقعیت. که در ادامه ، شودیملوازمش آشکار 
 .شودیمها پرداخته به ترتیب به آن

 واقعیت  خود اصل واقعیت و نه لیتحل .1-1-3

اصل و سنخ واقعیت ادراک شد. در ادامه ، همانطور که بیان شد در دل واقعیت خاص و محدود
مبتنی بر اصل واقعیت است و نه واقعیت خاص. در نتیجه اگر  شودیمتحلیل  هایژگیوآنچه از 

ان مدر هر مصداقی از واقعیت که باشد ه، واقعیت باشد نفس و سنخویژگی ، ویژگی تحلیل شده
واقعیت این است که طرد ناواقعیت  نفسویژگی را خواهد داشت. در ادامه بحث خواهد شد که 

سنخ  و نفسهر نحوه تحققی که فرض شود خارج از ، و غیر از ناواقعیت و نیستی و پوچی کندیم
واقعیت  نفسویژگی ، سنخ است. در نتیجه اگر ویژگیحقیقت و واقعیت نیست و مصداقی از آن 

گفت ویژگی هر واقعیتی است؛ چرا که آنچه فرض شده است یا از  توانیمعبارت دیگر  است به

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

این  ؛ اما دراستمدعا این نیست که علم یا قدرت مطلقی واقعیت دارد و من آن نیستم. تنها چیزی که یافت شده واقعیت  خود  .1
 نوانعبه ردیگینم. اما این قدرت و علم به هر چیزی تعلق شودیمخود نیز یافت  رت و علممثال قد عنوانبهیافت  واقعیت  خود، 

ی دیگری غیر از خودش وجود دارند یا نه؟ و خود این محدودیت در دانش هاتیواقع ( که)به نحو دانستن حضوری داندینممثال 
اند آن را انجام دهد. حتی اگر ادراک محدودیت نیازمند است. برای محدودیت در قدرت هم کافی است چیزی را اراده کند و نتو

بیشتر  د فرض واقعیتتوانیممقایسه باشد، همچنان نیاز نیست چیز واقعی  دیگری احراز شود؛ بلکه همین که واقعیت را درک کرد، 
 یا کمتر کند و واقعیت خود را با آن مقایسه کند و محدودیت خود را درک کند.
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ا نیز خواهد بور رزویژگی م، واقعیت است سنخواقعیت نیست که مورد بحث نیست و یا اگر از  سنخ
فرض واقعیت فرض ، دیآیمیعنی لازم  ؛دیآیمداشت. در غیر این صورت خلف فرض لازم 

ارت دیگر آنچه مکشوف است خود  واقعیت است حالا هر کجا در هر مصداق واقعیت نباشد به عب
اگر واقعیت است محال است این ویژگی را نداشته باشد و نفی این ویژگی نفی ، که تحقق بیابد

 خود واقعیت است.
عیت امری واق سنخبااینکه مواجهه با یک مصداق صورت گرفته است اما معنا و ، به عبارتی دیگر

حیثیت مصداق  نیترعیوسمصداق نیست و در دل آن مشهود واقع شده است. واقعیت  خارج از
و دخالتی در تحقق واقع ندارد؛ اما غیر از عدم  شودیماست و تنها امر لا واقع خارج از آن تعریف 

 و هر حیث و ردیگیمبه هر نحو که باشد تحت معنای واقعیت قرار ، و بطلان و ناواقعیت محض
 و کندیماظ شود خارج از حیث واقعیت نیست و تنها امری که واقعیت آن را طرد قیدی که لح

آن را شامل نیست عدم و نیستی و بطلان محض است. غیر از آن هر امری با کم و زیاد  اشگستره
ی همچنان معنا و مصداقی از واقعیت است. غیر از بطلان و نیستی محض بودن ژگیوکردن هر 

 نفس. کندینمو معنایی هیچ امری را از مصداق واقعیت بودن ساقط  ی و هیچ قیدژگیوهیچ 
صورت هم عرض محقق باشند و با واقعیت از جنس امور ماهوی نیست که هزاران معنا در آن به

امکان عدم احصاء همۀ قیود به میان آید. در نسبت با واقعیت همانطور که ، کم و زیاد شدن قیود
تنها چیزی  و ردیگیمواقعیت قرار  سنختقرری که داشته باشد در دایرۀ  بیان شد هر قیدی با هر نحوه

 . در نتیجه درباشدینمنیستی و بطلان محض است که محل بحث  شودیمکه از آن دایرۀ طرد 
بدون نگرانی از ، سنخ است گذر از مصداق به معنا و بر عکس نیترعامخصوص واقعیت که 

، شودیم آشکارمشهود واقعیت  نفسیی که از هایژگیوبنابراین . شودیمامکان پذیر ، احصاء قیود
« کندیمواقعیت طرد عدم »، عنوان مثالیی کلی بیان شود. در نتیجه بههاگزارهدر قالب  تواندیم

 «.دکنیماینکه واقعیت است طرد عدم  حکمبههر واقعیتی »مساوی است با این که بگوییم 
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ا صورت گرفته است؛ ام )واقعیت خود( مواجهه و اتصال با واقعیتآنکه در قالب واقعیت محدود  با 
و ممکن است  0 (22، ص. 2070)طباطبایی، نفس واقعیت به خودی خود محدود به آن مصداق خاص نیست 

 گفت اصل و سنخ واقعیت مشهود با هر واقعیت توانیممصداق دیگری نیز از این سنخ باشد. در نتیجه 
 .شودیم شامل هر واقعیت مفروض، و نه بیشتر، نخ است و به همین معنادیگری که فرض شود هم س

ی مربوط به چگونگی کلی سازی مفاهیم چه مقدار دچار کج هابحثکه  شودیماز این تبیین روشن 
، 2723یزدان پناه، )کلی سازی خود رهزن است بلکه تعبیر مناسب کلی یابی است  تابی هستند. بلکه تعبیر به

 2 همچنین قید کلی نیز تعبیر رهزنی است که در جای خود باید مورد تحقیق قرار گیرد. و (213ص. 

 اصل واقعیت مشهود و نه مفهوم اصل واقعیت لیتحل .2-1-3

 نه مفهوم واقعیت بلکه آن، ردیگیمو آثار و لوازمش مورد توجه قرار  شودیمآنچه مورد تحلیل واقع 
است. هرگز ضرورتی ندارد ، شودیمشعور واقع د ذیو سنخ واقعیت که مشهود هر موجو نفس

نخ است این است که از س از سنخ مفهوم باشد؛ بلکه آنچه مهم ردیگیمچیزی که مورد تحلیل قرار 
مدَرک باشد و این اعم از این است که آن مورد تحلیل  حاضر نزد نفس از سنخ مفهوم باشد یا نه. 

امر مورد تحلیل نزد نفس و عقل حاضر باشد تا عقل بتواند تنها شرط امکان تحلیل این است که آن 
رخی در ب، رندیگیمیی که از راه تحلیل مورد توجه قرار هایژگیوالبته  3آن را مورد تحلیل قرار دهد.

ها راه مفهومی است. اما اصل واقعیت و برخی موارد که نزد نفس حاضر نیستند تنها راه ادراک آن
 همچنان مورد توجه حضوری خواهند بود. انددهیگنجاقعیت خاص یی که در دل وهایژگیو

 ی تحلیلی و پیشینهایژگیوی اصل واقعیت؛ هایژگیو .2-3

ه از راه یی کهاگزارهپرسید  توانیم. شودیمتحلیل فعل نفس است که بر روی اصل واقعیت انجام 
 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

غیر از اطلاق  شودیم(. اینکه اصل واقعیت شامل هر واقعیتی 44ق، ص.  4101)طباطبایی، « شامل لکل شیءالموجود ال»...  .1
 که نامحدود است. دیگوینماما  شودیم هاتیواقعی همهشامل  دیگویمو نامحدود بودن است. شامل بودن فقط 

 .صدرا ،قم، 711و  710، ص 0، ج مجموعه آثار(، 4000ر.ک: مطهری، مرتضی ) .8
، ص. 4004است )طباطبایی، ی در عداد سایر قوا نیست بلکه همان نفس مدر ک اقوهعقل  طباطبایی علامهاز نظر مرحوم  .3

 گفت حضور شیء برای تحلیل ملاک است و نه از جنس مفهوم بودن. توانیم(. در نتیجه 170
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 سینی هستند؟ین پیشینی و یا پ. خود تحلیلی و یا ترکیبی هستند؟ و همچنرندیگیماین تحلیل شکل 
آن قضیه  ،اگر نفی حکم در یک قضیه مستلزم نفی موضوع و در نتیجه مستلزم تناقض باشد

شان مساوی با نفی ی اسلامی احکامی که نفیفلسفه. در (202-204، ص. 2720)كرنر، تحلیلی است 
حمولاتی که داخل در دو قسم هستند؛ یکی م آورندیمموضوع است و در نتیجه سر از تناقض در 

ذاتی و مقوم موضوع و یا تکرار موضوع هستند و دیگری لوازم بین موضوع که از ، موضوع بوده
 0.اندآمدهتحلیل موضوع به دست 

و  اهیژگیو، انکار ناپذیر است، که معلوم به شهود حضوری است، از آنجایی که اصل واقعیت
ود؛ انکار ناپذیر خواهند ب، شوندیمانکار اصل واقعیت که بر فرض انکار شدن منجر به ، لوازم آن نیز

 ها را نیز به دنبالادراک آن، و به همین جهت ادراک واقعیت اندتیواقعچرا که مقتضا و ویژگی خود 
دارد هر چند در معنا داخل در موضوع نبوده و لازم بین باشند. همچنین از آنجایی که این قضایای 

نی خوانده پیشی، پیشا تجربۀ حسی )با حواس پنجگانه( هستند ،شکل گرفته بر اساس تحلیل
 لی هستند.پیشینی  تحلی، ی شکل گرفته از راه تحلیل اصل واقعیتهاگزاره. به عبارت کامل شوندیم

نکتۀ مهمی که وجود دارد این است که تحلیلی و پیشینی بودن قضایا به این معنا نیست که 
از  ی شکل گرفتههاگزارهاقع خبر ندهند. همانطور که بیان شد محکی واقعی نداشته باشند و از و

و این یعنی در عین پیشینی و تحلیلی بودن  دهندیمی تحلیلی آن خبر هایژگیواصل واقعیت و 
 مطابَق واقعی نیز دارند.

ی برساخته از راه تحلیل اصل هاگزارهسؤالی که ممکن است مطرح شود این است که آیا اگر 
راتر و از موضوع ف دهندینمیلی بودند به این معنا نیست که شناخت جدید به دست واقعیت تحل

 ؟روندینم
معرفت  نه شودیمی برآمده از آن نتیجه هاگزارهمثبت است. آنچه از راه این تحلیل و  کاملا  پاسخ 

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

 .(003و  00ق، ص.  4107)مظفر،  شودیمصمیمه گفته باب کلیات خمس و به دومی محمول منبه اولی ذاتی  .1
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ه این او شناخت جدید بلکه تنبه جدید است به عبارتی دیگر نه علم بلکه علم به علم است که از ر 
. آنچه محل بحث است مفاهیم و اصول پیشین هستند که امکان تجربه و شودیمتحلیل نتیجه 

ه( و یا حواس پنجگاننمی توان از تجربه )بنابراین برای توضیح آنها ، کنندیماستدلال را فراهم 
 استدلال استفاده کرد.

ه مورد تحلیل واقع شده است ن نکتۀ مهم دیگری که باید مورد توجه قرار بگیرد این است که آنچه
یک موضوع فرضی بلکه اصل واقعیت انکارناپذیر است. و با هر تحلیلی ابعاد و لوازمی از آن واقعیت 

ی هاانیبن تواندیم، همانطور که در ادامه خواهد آمد، که در نهایت ردیگیممشهود مورد توجه قرار 
هیچ ارزش معرفت  اولا  ، تحلیل واقع شود معرفت شناسی را سامان دهد. اگر موضوعی فرضی مورد

 .ردیگیمبا تغییر موضوع فرضی مسیر جدیدی پیش رو قرار  ا  یثانو  دهدینمشناختی به دست 
باید از خود واقع شروع کرد و اگر واقع مورد بحث نبود ، شودیماگر در مورد واقع سخن گفته 

ر استداشت و اعتبار قائم به معت توانیمهر فرض و اعتباری  ر هرگز مجاز نیست چ، ب  نین اما معتب 
ر است و نسبت به واقع هیچ ارزش  تحلیلی را به واقع نسبت دهد؛ بلکه مستند  آن همان اعتبار  معتب 

 معرفت شناختی نخواهد داشت.
های اصل واقعیت از راه تحلیل مورد و ویژگی، اصول، برخی مفاهیم شودیمدر ادامه تلاش 

 توجه قرار گیرد.

 واقعیت و سه اصل پایۀ تفکر اصل .3-3

. این معنا از طریق رساندیمی را و نابودواقعیت است که پوچی و بطلان نا، معنای مقابل واقعیت
. واقعیت خاص بخشی از واقعیت شودیمدرک ، که واقعیت  خود هست، واقعیت خاص و مقید

خودمان است با معنای نیستی  ی واقعیت در یک بخش از واقعیت که واقعیت  همهاست و از نبود 
 به میان نیاید واقعیت خاص هایندار. به عبارت دیگر تا پای برخی میشویمو عدم و پوچی آشنا 

. واقعیت خاص که به معنای بخشی از واقعیت است در معنای خود آمیخته با ردیگینمشکل 
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ی مفروض هاتیاقعوی همهبلکه  شدینماست در غیر این صورت بخشی از واقعیت  هایندار
 یهایندار. از اصل واقعیت معنای هست و از شدیمشامل ، ی را که فرض شودتیواقعو هر  شدیم

 میآوریمی ناپایدار به دست هاتیواقع. همچنین معنای نیستی را از میفهمیمخود معنای نیستی را 
 صور ذهنی یا حالات درونی که در حال آمد و شد هستند. مثلا  

واقعیت که در قالب واقعیت خاص و محدود مکشوف است در حقیقت  نفست و اصل واقعی
؛ یعنی با ناواقعیت ناسازگار است. به عبارت دیگر کندیممشهود خود طرد ناواقعیت و بطلان 

و اگر فرض شود که واقعیت طرد از عدم و ناواقعیت و  ردیپذینمناواقعیت را در خود ، واقعیت
ر خود بپذیرد واقعیت نخواهد بود بلکه ناواقعیت است. همین که واقعیت بطلان نکند و بطلان را د

هست یعنی طرد ناواقعیت کرده است. با واقعیت دیگر ناواقعیت صدق نخواهد کرد. به بیان دیگر 
فرض اینکه واقعیت و بود ناواقعیت و نابودی را در خود بپذیرد فرض نیستی واقعیت است. فرض 

در  دیگر واقعیت در کار نخواهد بود، واقعیت است و با نفی واقعیت فرض نفی، نیستی و بطلان
 حالی که به نحو خطاناپذیری واقعیت مورد ادراک واقع شده است.

طارد اصل نابودی و نیستی محض ، ی خاص و مقیدهاتیواقعاصل واقعیت صرف نظر از ویژگی 
ت. شامل اس، نیستی محض نباشد ی از واقعیت داشته باشد وابهرهاست در نتیجه هر آنچه را که 

ی فروض غیر از هست و واقعیت را در همههمچنین نیستی و بطلان که نه واقعیت و نه هست است 
ی از واقعیت نداشته باشد ناواقعیت بوده و بطلان محض است و هر آنچه ابهرهو هر آنچه  ردیگیمبر 

ز همین . اردیگیمی واقعیت قرار رهیداو در  ی از واقعیت و بود داردابهرهبطلان و نابودی محض نبوده 
 که این دو معنا در کنار هم شودیممکملیت بین دو معنای واقعیت و ناواقعیت ادراک ، رابطه تقابل

 و هیچ فرضی خارج از واقعیت و ناواقعیت نیست. اندشاملی فروض را همه
طور یت بهواقع، ال به واقعیتتا اینجای سخن سه اصل پیشین فلسفی توجه داده شد. از راه اتص

که در ذات خود طارد ناواقعیت و عدم بود و با توجه به تقابلی که با معنای ، خطاناپذیر یافت شد
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توان می رگیدرا به عبارت  افتهعدم و بطلان داشت مکملیت بین دو معنا را ادراک کردیم. این سه ی 
 :چنین گفت

 «خودش است.، واقعیت»و یا « ودشینمواقعیت واقعیت است و از خودش سلب »
 «وجود با عدم محال است.، بود با نابود، هستی با نیستی، اجتماع واقعیت با ناواقعیت»
 «وجود با عدم محال است.، بود با نابود، هستی با نیستی، ارتفاع واقعیت با ناواقعیت»

، است همانطور که گذشت از آنجایی که ویژگی اصل واقعیت ویژگی هر واقعیت مفروض
 :صورت قضیۀ کلی تعبیر کردسه اصل پیش گفته را به توانیم

 «.هو هویت»یا همان اصل  «هر چیزی خودش است»یا « هر واقعیتی واقعیت است»
 «.امتناع اجتماع نقیضین»یا اصل  «شودینمهیچ واقعیتی با ناواقعیت جمع »
 .«امتناع ارتفاع نقیضین» یا اصل «ردیگینمهیچ چیزی خارج از واقعیت و ناواقعیت قرار »
واقعیت است حتی عدم و بطلان که مقابل واقعیت ، ی این اصول به دست آمدههمهمحور  

 سلب واقعیت مقید باشد یا تواندیماست نیز تعبیری از سلب واقعیت است. حال این سلب 
دم ه از آن عاست ک« ناواقعیت»و « سلب  واقعیت»واقعیت مطلق و یا مطلق واقعیت اما به هر حال 

 و تحقق آن تعبیری از عدم تحقق واقعیت است و بیشتر از این نیست. شودیمو نیستی تعبیر 
طاردیت که امر محصلی است تنها از جانب واقعیت نسبت به نیستی  رسدیمطور به نظر همین

و بطلان محض است و اگر بگوییم نیستی و بطلان محض هم نسبت به واقعیت طاردیت دارد 
عبیری از ت صرفا  ری حقیقی نخواهد بود؛ چرا که نیستی و بطلان محض امر محصلی نیست و تعبی

ی طاردیت داشته باشد. آیا نیستی و بطلان ژگیوسلب واقعیت است و معنا ندارد بطلان محض 
یت و تعبیر به تطارد بین واقع رسدیم؟ در نتیجه به نظر ردیگیمی تحصلی به خود ژگیومحض 

واقعیت  »ب سل صرفا   ر دقیقی نیست و طرد تنها از جانب واقعیت است و ناواقعیتناواقعیت تعبی
صورت کامل درست است که بگوییم یا واقعیت و یا ناواقعیت؛ یکی است. اما این تعبیر به« طارد
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باید تحقق داشته باشند و محال است این دو معنا در یک تحقق جمع شوند و این یعنی اجتماع 
 حتما  ارد و ضرورتی ند طلبدینمت. استحالۀ اجتماع نقیضین بیشتر از این را نقیضین محال اس
 تطارد اثبات شود.

« هو هویت»همانطور که در کشف اصول معلوم است اصل استحالۀ تناقض مقدم بر اصل 

ی دوم قرار رتبهو اصل استحالۀ تناقض در  شودیمشروع « هو هویت»نیست؛ بلکه ترتیب از اصل 

، 2721)احمدی، ا که واقعیت تا واقعیت نباشد ویژگی طاردیت از عدم را نخواهد داشت چر ردیگیم

حتی فرع هم نیست بلکه در یک ردیف  تعبیری از یک واقعیت هستند.  رسدیم. بلکه به نظر (01ص. 

که اولی اصل هو هویت را و دومی  کندیمهم واقعیت واقعیت است و هم واقعیت طرد ناواقعیت 

به این معنا  .کنندیماصل واقعیت را توصیف ، ؛ در یک مرتبهسازندیمجتماع نقیضین را استحالۀ ا

ی متأخر )هر چند رتبی یا تحلیلی( ژگیونسبت به عدم و بطلان محض  که طاردیت  واقعیت

 0 طرد ناواقعیت است. نا  یعواقعیت نیست بلکه همان واقعیت و واقعیت دار بودن 

 طلاقواقعیت و ویژگی ا اصل .4-3

عنوان واقعیت محدود و بخشی از از بیانات قبلی روشن شد که موجود  دارای آگاهی خود را به
. این واقعیت مکشوف از دو جهت قابل بررسی است و دو حیث دارد؛ از طرفی ابدییمواقعیت 

است و از طرفی نیز مصداق محدودی از این  الجملهبه صورت فی واقعیت نفساصل واقعیت و 
واقعیت من همانطور که توضیح داده شد  مثلا  است. این دو با هم احکام متفاوتی دارند.  حقیقت

واقعیت حد وجود ندارد. واقعیت به دلیل بخشی از  نفسیک واقعیت خاص و مقید است اما در 

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

اصل  عنوانبهی هفتم از اصول فلسفه و روش رئالیسم با شرح شهید مطهری اصل واقعیت را مقالهدر  طباطبایی علامهمرحوم  .1
اصل اولی پذیرفته است  عنوانبه(؛ اما در جاهای مختلف دیگر اصل تناقض را 730، ص. 1اولی پذیرفته است )مطهری، ج 

ی هفتم اصل تناقض را مقدم بر اصل واقعیت دانسته مقالهی مقدمه(. شهید مطهری نیز در 471 و 477، 00، ص. 1ج طهری، )م
 (.100، ص. 1ج )مطهری،  .است
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واقعیت است نه بیشتر از آن و حد امر زائد بر ، نزد انسان حاضر است. واقعیت، واقع بودن  انسان 
 واقعیت است یا ناواقعیت. اگر واقعیت باشد دیگر حد واقعیت سنخچرا که حد یا از  0.آن است

نیست بلکه امتداد واقعیت است و اگر ناواقعیت است یا از درون واقعیت اقتضای آن وجود دارد و 
 اقتضای ناواقعیت نخواهد کندیم؛ از آنجایی که واقعیت طرد ناواقعیت شودیمیا از بیرون اعمال 

 شت و در بیرون از واقعیت نیز چیزی نیست تا واقعیت را حد بزند.دا
واقعیت اقتضای اطلاق دارد و نفی اطلاق از طبیعت واقعیت مکشوف و  نفسبه عبارت دیگر 

اما ، فرض حد در آن مساوی با نفی واقعیت است. چرا که واقعیت مشهود هر چند محدود است
واقعیت که در دل واقعیت  نفس و سنخاگر به این محدودیت مقتضای اصل واقعیت نیست و 

بیرون  .کندینم؛ بلکه بیشتر از واقعیت را آشکار دهدینمخاص حاضر است نظر شود خبر از حد 
محدودیتی که خارج از اصل  چرا که شودینماز اصل واقعیت نیز برای واقعیت محدودیت فرض 

نیست یا واقعیت است یا ناواقعیت.  بر واقعیت عارض شود از دو حالت خارج خواهدیمواقعیت 
باشد چون اصل واقعیت همان طور که در گذشته گفته شد مکمل نیستی و عدم  تواندینمواقعیت 

. در نتیجه خارج از اصل واقعیت واقعیتی فرض شودیماست و شامل هر واقعیت مفروض 
بطلان   ،نیستی، است که بخواهد مانع اطلاق اصل واقعیت شود. اگر هم نیستی و بطلان شودینم

چیز است نه اینکه چیزی باشد و مانع اطلاق واقعیت شود. باید توجه داشت اطلاق امری زیاده از 
؛ شودیمنواقعیت نیست چرا که واقعیت که در آن محدودیت نیست دیگر حد یقفی برای آن فرض 

 اگر فرض شد فرض زائد بر واقعیت است و این یعنی اطلاق واقعیت.
م واحد به وحدت حقیقی است و هم مطلق است. اگر وحدت انکار شود کثرت واقعیت ه

پذیرفته شده است و اگر کثرت پذیرفته شود از آنجایی که هر کدام باید محدود باشند حدود پذیرفته 
طور اگر واقعیت است یا ناواقعیت؟ و همین، که حد شودیمشده است و باز همان سؤال مطرح 

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

 (.71و  77 ، ص.1ج ، 4013) کندیممرحوم صدرالمتألهین زیادت حد را در حقیقت وجود مطرح  .1
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پذیرفته شده است و باید پرسید این حد واقعیت است یا ناواقعیت؟ اگر  اطلاق نفی شود باز حد
طور اطلاق ی و وحدت حقیقی و همینوستگیپواقعیت است که امتداد واقعیت است و مانع 

ناواقعیت نفی چیز است نه اینکه چیزی باشد و مانع ، واقعیت نخواهد بود اما اگر ناواقعیت است
 .ی یا اطلاق واقعیت شودوستگیپ

نتیجه آنکه واقعیت و هست مورد شناخت که از راه واقعیت خاص و محدود به آن شناخت پیدا 
چرا که تا خود  واقعیت  در طبیعت و حقیقت  خود حد ندارد و اقتضای اطلاق و لاحدی دارد میاکرده

محدودیت در معنای آن نیست. واقعیت واقعیت است و تنها خبر از ، هست و طبیعت واقعیت
 است. 2و به خودی خود نامحدود0و محدودیت در معنی و طبیعت آن نهفته نیست دهدیمت واقعی

ر چرا که مطلق است و سراس شودینماین واقعیت غیر بردار نیست و حتی فرض دوم هم برای آن 
تحقق و هستی را فراگرفته است و هر واقعیت خاص و مقیدی در نسبت با آن باید تحلیل شود. هر 

ر دی از آن واقعیت مطلق هست که اجلوهو  شودیمی با واقعیت مطلق واقعیت دار واقعیت مقید
 و تحققی گذاردینم؛ چرا که مطلق و نامحدود موطنی برای غیر شودیمواقعیت مطلق معنا  متن

. اگر شامل شودیم. در این صورت شامل هستی واقعیت خاص نیز شودینمخارج از آن فرض 
خواهد بود. با رسیدن به واقعیت مطلق آنچه از آن به واقعیت محدود و نشود مطلق و نامحدود ن

. آنچه مقید و محدود است واقعیت نیست بلکه ابدییمخود را  دقیقمعنای  میکنیممقید تعبیر 
 و بروز دهدیمصورت محدود خودش را نشان بروز و ظهور واقعیت است. یعنی واقعیت مطلق به

بروزات و ظهورات محدود ، رازات است. چون ابرازات محدود استحد اب، . حدابدییمو ظهور 
ها محدود خواهد شناخت واقعیت از جانب آن، هستند و چون بروزات و ظهورات محدود هستند

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

؛ 71، ص. 1ج ، 4013) دهدیمس از اثبات اصالت وجود در حقیقت وجود انجام مرحوم صدرالمتألهین این تحلیل را پ .1
 (.40 ، ص.1ج ، 4013در ) داندیم. همچنین کمال را اقتضای اصل حقیقت 11 ، ص.4010؛ 71، ص. 1ج ، 4007

رض ف توانینمحدی فهمید که  توانیم. تنها دیآینمتفصیلی به ادراک واقعیت مقید در  صورتبهی حدیبمعنای اطلاق و  .8
 .دیآینم، هرگز به ادراک واقعیت مقید در انجامدیمکرد؛ اما اینکه عدم فرض حد و ثبوت اطلاق به چه حقیقتی 
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ی هاچهیدرها از و آن شودینمی مقید معلوم هاتیواقعبود. واقعیت با وصف اطلاقش برای  
ی واقعیت است و با نمایی سوبهی محدود اچهیدرقید ند. هر واقعیت منگریممحدودی به واقعیت 

 ،واقعیت را کماهو حقه بشناسد تواندینمنه با واقعیت به اطلاقش. هرگز ، از واقعیت مواجه است
 اما این به این معنا نیست که هیچ شناختی از واقعیت ممکن نیست.

واقعیت مقید نیست و به واقعیت مقید را شامل است محدود به ، در عین حال که واقعیت مطلق

عنوان مثال یکی مطلق است و دیگری و احکام متفاوتی دارند. به شوندینمبا هم یکی  همین معنا

اما حد و قید واقعیت مقید را ، شودیممقید و محدود است. واقعیت مطلق واقعیت مقید را شامل 

دودیت آن را؛ چرا که . تنها دارایی  وجودی واقعیت خاص را شامل است نه محشودینمشامل 

مطلق نباشد به عبارتی  دیآیمدر غیر این صورت لازم  شودینمواقعیت مطلق شامل محدویت 

 عنوان واقعیت خاص و مقید بلکه واقعیتواقعیت مقید را شامل است اما نه به، دیگر واقعیت مطلق

 ت مطلق باشد.واقعیت خاص واقعی دیآینمملغی از محدودیت را شامل است. در نتیجه لازم 
ی خاص هم نیست؛ چرا که در تحلیل اصل هاتیواقعی مجموعههمچنین واقعیت مطلق 

. کندیمواقعیت در سرتاسر  اطلاقش وحدت خود را حفظ ، واقعیت که اطلاق آن آشکار شد
واقعیت مکشوف و مشهود از آن جهت که واقعیت است مطلق است؛ یعنی واقعیت یکی است 

و مطلق است تحققی برای غیر باقی  تینهایبمحال است. چون  و فرض دومی برای او
اصل  کهیدرحالی از محدودهاست امجموعهی خاص هاتیواقعی مجموعه. اما گذاردینم

ی از حدها را شامل شود. در صورت شمول مطلق امجموعهنه اینکه  کندیمواقعیت نفی حد 
 0دها خواهد بود.و محدو حدهای کثیر از امجموعهنخواهد بود؛ بلکه 
 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

این تقریر از برهان صدیقین از آنجایی که اصل واقعیت )قبل از اثبات اصالت وجود( را مورد توجه قرار می دهد، ملهم از برهان  .1
و از آنجایی که از اطلاق و لا حدی آن شروع می کند و  (41، ص. 4013است )صدرالمتألهین،  طباطبایی علامهصدیقین مرحوم 

البته ممکن  (.71و  77 ، ص.1ج ، 4013نه از ضرورت آن، ملهم از برهان صدیقین مرحوم صدرالمتألهین است )صدرالمتألهین، 
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 واقعیت و معنای علیت اصل .5-3

پرسید رابطۀ واقعیت مطلق با واقعیت مقید چگونه ارتباطی است؟ کنه این ارتباط شاید  توانیم
ی توان فهم او قرار نگیرد. تنها چیزی که طهیحبرای موجود خاص و ممکن هرگز آشکار نشود و در 

ق این است که واقعیت مطلق به لحاظ اطلا، پذیر ساختگفت و مستند به واقعیت انکار نا توانیم
تا شرط تحقق آن قرار گیرد.  شودینمو سعه ای که دارد نامشروط است چون غیری برای او فرض 

و همچنین مقوم واقعیت خاص و مقید است و واقعیت مقید تمام قوام و قیامش به واقعیت مطلق 
 هیچ دارایی از خودش ندارد. مطلقا  است و 

ه ک شودیمو معلوم  شودیممعنا  ترقیدقی ایجادی رابطهو  ابدییمتری ل علیت معنای راقیحا
است. اما روح علیت که توقف بین دو امر است همچنان برقرار  ترمناسبی ابرازی رابطهتعبیر به 

 دشویماوست. و نیز معلوم  است بروز و ظهور واقعیت نحوه توقفی دارد به واقعیت مطلق و فعل
که مطلق و نامحدود و  میرسیمتسلسل و دور در علل وجودی محال است چرا که به واقعیتی 

 ی خاص به اوست.هاتیواقعی همهنامشروط است که قیام 

 واقعیت و مفاهیم پایۀ تفکر اصل .6-3

و اعتبار معرفت  ندیآیماز جمله مفاهیمی که به دست ، در اتصال و مواجهه با اصل واقعیت
، قدمت، و امتناع، امکان، وجوب، و نیست، است، ص. هست، از اندعبارت کنندیمپیدا شناختی 

 علیت.، و معیت، تأخر
بسیطه دارد و برای اثبات واقعیت بسیط برای چیزی به کار مفهومی است که مفاد هل« هست»

. مفهوم رودیممرکبه دارد و برای اثبات چیزی برای چیزی به کار نیز مفاد هل« است. »رودیم
 نفی مفاد تواندیمبسیطه باشد و هستی چیزی را نفی کند و هم نفی مفاد هل تواندیم« نیست»

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

علاوه از دلالت بر ضرورت، برای نفی  طباطبایی علامه( مرحوم 41، ص. 4013)صدرالمتألهین، « لایقبل البطلان»است از تعبیر 
 حد و اطلاق واقعیت نیز استفاده شود.
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تن و هس»مرکبه کرده و ثبوت چیزی برای چیزی دیگر را نفی کند. از مفهوم واقعیت معنای هل 
ه بثبوت چیزی ، است، مانند طاردیت، و از اینکه واقعیت دارای ویژگی دیآیمبه دست « بودن

« بودننیستی و ن». از فرض نبودن واقعیت نیز معنای دیآیمبه دست « معنای استن»چیزی یعنی 
ها خالی نیست ارزش ی از آناگزاره. به این شکل مفاهیم سه گانه ای که هیچ شودیمفهمیده 

 .آورندیممعرفت شناسانۀ خود را به دست 
اینکه واقعیت خاص تمام قوام و از ، وصف وجوب، طور نامشروط بودن اصل واقعیتهمین

و  ودشینمقیامش به اصل واقعیت است وصف امکان و از آنجایی که واقعیت با ناواقعیت جمع 
 .شودیمواقعیت در ذات خود طارد عدم است وصف امتناع کشف 

و مقوم اوست و این واقعیت  کندیمهمچنین از آنجایی که اصل واقعیت واقعیت مقید را ایجاد 
در عین حال که اصل واقعیت تقدم به نحو مقومیت بر واقعیت مقید ، ام و قوامش به اوستمقید قی

ی برقراری واقعیت خاص شده است. از این رابطه بین اصل هیمادارد یک همراهی هم با او دارد که 
 .شودیمتأخر و معیت و همچنین علیت ادراک و کشف ، واقعیت و واقعیت خاص معنای تقدم

 هاگزارهو  هاشناسهقعیت و معیار صدق در . اصل وا7-3

 ى صدقمعنا .3-2-4

علم عین کشف است یعنی از واقعیتی مستقل از  ترقیدقخصوصیت علم کشف است به عبارت 
 ـاعم از اینکه در این اخبار صادق یا کاذب باشد. حتی اگر گفته شود  دهدیمدستگاه شناخت خبر 

ای که در نفی همچنان گزاره دهدینمی خودش خبر که چنین نیست و علم از واقعیت و ورا
ا که )چر دهدیمو خبر از واقع خود  کندیمحکایتگری علم است حکایتگری را برای علم اثبات 

حکایی و کشفی خود خبری است که درصدد این برآمده است که حکایت و کشف از ویژگی غیر
لم را از حیث کشف و حکایتگری جدا حیث ع توانینم. بنا بر این (بودن قضایای علمی بکند
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 0دانست.
یا  است و کندیمعلم که از ویژگی کشف برخوردار است یا مطابق با واقعی که از آن حکایت 

ت است. معنای صدق نیز به این اس رممکنیغحالت سوم به دلیل استحالۀ تناقض -مطابق نیست 
 ت باشد اگر چنین بود صادق است و اگری شناخقوهی مطابق با واقع مستقل از اگزارهکه شناسه و 

الامر اعم و عالم  تحقق مطابَق نداشت کاذب خواهد بود. بنا براین معنای مطابق نبود و در نفس
بار و دانستن یک اعت دهیفایبدر مفید فایده دانستن و کذب را در ، عنوان مثالبه، صدق معرفت را

واقع را  و کندینمم داد اما ارزش شناختی پیدا انجا توانیمیک فرض است. چنین اعتبار و فرضی 
الامر و همچنان یک علم یا مطابق با واقع خود است یا مطابق نیست. اما اینکه نفس دهدینمتغییر 

 2ای مستقل است.چیست و واقع و تحقق اعم کدام است و چطور باید تبیین شود نیازمند نوشته
 صدق اریمع .3-2-6

ار ؛ اما دربارۀ اینکه معیکندیمشد تنها معنای صدق در قضایا را روشن  آنچه در بخش قبلی بیان
احراز کرد که یک قضیه صادق است و یا کاذب چه باید کرد؟  شودیمصدق کدام است و چگونه 

 .دهدینمدلالتی به دست 
 در این مقاله سرآغاز معرفت واقعیت معرفی شد. واقعیتی که انسان  دارای آگاهی از آنجایی که

هیم . سپس آن را به تحلیل برده و مفاابدییمآن را ، بخشی از واقعیت است و اتصال به واقعیت دارد
ها انکار واقعیت است و واقعیت هم با که انکار آن آوردیمو اصول پیشین و پایه را به دست 

های معرفتواقعیت سرآغاز  واسطۀشناخت بیتوضیحی که داده شد انکار ناپذیر است. بنابراین 
و هر آنچه مستلزم انکار واقعیت شود کاذب است و هر آنچه از تحلیل واقعیت به  حصولی است

 چنین برشمرد: توانیمو قضایا را  هاشناسهدست بیاید صادق است. معیارهای صدق 
ی آن با واقعیت مقید و یا با نیست و نسبتی که از راه تحلیل اصل واقعیت اگزارههر شناسه و  .۱

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

 قابل طرح نباشد. احتمالا  معلوم باشد  واسطهیبۀ مفهوم است. اما در مواردی که معلوم باواسطاین بیان مربوط به علم  .1

 .ی اسلامیشهیاند، تهران، پژوهشگاه فرهنگ و ی اسلامیهفلسفالامر در نفس(، 4004اردستانی، محمدعلی )ر.ک:  .8
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 ه دست آمده باشد.محض ب 
ز اصل و منطقی که ا، معرفت شناختی، ی که توسط اصول و مبانی فلسفیاگزارههر شناسه و . ۱

 به اصل واقعیت برگردد.، اندآمدهواقعیت به دست 
ی که از تحلیل اصل واقعیت برآید و یا اگزارهداد این است که هر شناسه و  توانیممعیاری که 

برسد و نفی آن مستلزم نفی واقعیت باشد و یا مستقیم بدون واسطه در در نهایت به اصل واقعیت 
 .کندیمی شناخت قرار بگیرد ارزش کامل پیدا حوزه

 منطقی. اصل واقعیت و مفاهیم و اصول 8-3

مفاهیم و اصول اولیه کشف شد. مفاهیم و اصول ، پس از اینکه از راه ارتباط با اصل واقعیت
ایت عنوان مثال حکی حکایتشان از واقع )بهنحوهحسب مفاهیم به . اینشوندیممتکثری آشکار 

با  ی که در ذهنااضافهحسب نسبت و از یک شیء بخصوص داشته باشد یا از یک امر کلی( به
 ( احکامی را به خودشوندیمعنوان مثال موضوع یا محمول گزاره واقع )به کنندیمیکدیگر پیدا 

و در صدد آشکار سازی و توضیح این احکام  ردیگیمم منطق شکل . از اینجا هست که علرندیگیم
. از آنجایی که این بحث ارتباطی کندیمبرمی آید و روابط بین معانی  حاکی از واقع را تنظیم 

ی دیگر به آن پرداخت و به همین امقالهباید در ، این نوشته پیدا می کند مستقیم با موضوعغیر
 .ودشیمی کوتاه اکتفا اشاره
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 تیجه گیرین

عنوان یک واقعیت مقید مورد توجه قرار گرفت و بیان در این تحقیق ابتدا شناخت و آگاهی انسان به
 شد که اصل شناخت و آگاهی انسان انکار ناپذیر است به نحوی که انکار آن مستلزم اثبات آن است.

وده در اتصال با واقعیت ب، تدر ادامه بیان شد که انسان از آنجایی که بخشی آگاه از واقعیت اس
. معرفت شهودی به اصل واقعیت و کندیمواسطه مواجه بوده و آن را ادراک و با واقعیت بی

 طور اصل واقعیت انکار ناپذیر است. به نحوی که نفی آن مستلزم اثبات آن است.همین
 اسا  اساز آن و این واقعیت مشهود است و نه مفهومی برگرفته  ردیگیمآنچه مورد تحلیل قرار 

چنین مفهوم گیری در ابتدا ضرورتی ندارد و هیچ محذوری وجود ندارد که یک عین خارجی که 
 ،مشهود انسان واقع شده است مورد تحلیل قرار بگیرد و نه یک مفهوم. تنها معیار امکان تحلیل

 ادراک یک چیز است.
فت برخی معر هایژگیو. این ردیگیمی آن مورد توجه قرار هایژگیواز راه تحلیل واقعیت مشهود 

اصل  ،ی معرفت شناسانه مثل اصل هو هویتهایژگیوشناسانه و برخی هستی شناسانه هستند. 
 علیت و ... . ویژگی هستی، و نیستی، استن، یی مثل مفهوم هستنهاشناسهتناقض و همچنین 

و در نتیجه نامشروط  شناسانۀ اصل واقعیت حد ناپذیری آن بود که به معنای اطلاق و نامحدود
تقریری از برهان صدیقین است که ترکیبی از برهان ، بودن آن بود. این ویژگی از اصل واقعیت

 و مرحوم صدرالمتألهین است. طباطبایی علامهصدیقین مرحوم 
قابل  ،و نه واقعیتی خاص را کنندیمواقعیت را توصیف  نفسی آشکار شده از آنجایی که هاگزاره

ض بطلان مح سنخو خارج از این ، مشهود است سنخاینکه از  حکمبه. هر واقعیتی تعمیم هستند
 .ردیگیمچنین حکمی را به خود ، است

ی به دست آمده از راه تحلیل آن هایژگیو، از آنجایی که اصل واقعیت مشهود انکارناپذیر است
 ها منجر به انکار اصلکدام از آن؛ به نحوی که انکار هر شوندیمنیز از راه ارجاع به آن انکار ناپذیر 



 

 |      شناسانه ىتنبه به آثار معرفت شناسانه و هست ت؛یاصل واقع لیتحل

 

111 

 واقعیت مشهود خواهد شد. 
ت ؛ اما این به معنای این نیساندیلیتحلیی پیشینی و هاگزاره، ی برآمده واقعیت مشهودهاگزاره

؛ چرا که همانطور که بیان شد از تحلیل اصل واقعیت مشهود کنندینمکه از هیچ واقعیتی حکایت 
 .اندافتهو از این طریق اعتبار ی اندهآمدکه متن واقع است به دست 

اعم از اینکه صادق و یا کاذب باشد و معنای صدق ، کندیمی حکایت از واقعی اگزارههر 
ه ب، مطابقت و صحت حکایت از آن واقع است. حکایت گری گزاره انکار ناپذیر است هاگزاره

 نحوی که نفی آن مستلزم اثبات آن است.
 هاشناسهاز طریق ، ها به اصل واقعیت مشهود استنیز ارجاع آن هاگزارهو  هاشناسهمعیار صدق 

  .اندبرآمدهو اصول معرفتی و منطقی که از اصل واقعیت 
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 اشاره
 کیزیافمت ،ییکه او سنت ارسطو دهدیو نشان م پردازدیم نایسجامع ابن ینظام فلسف لیمقاله به تحل نیا

ده است. کر قینظام خودسازگار و کامل تلف کیرا در قالب  یاسلام یو کلام یو تحولات فلسف ینوافلاطون
طرح  کیعنوان ها، بلکه بهاز گزاره دهپراکن یاعنوان مجموعهفلسفه را نه به نایسکه ابن دهدیگوتاس نشان م

 راثیم اصلاح و ینیبازب قیو آن را از طر ردیگیفلسفه در نظر م خیتار لیمعرفت و تحل یدهسازمان یبرا یکل
ر حوزه د ژهیوبه دیمباحث، و افزودن موضوعات جد یسازدفاع، شفاف رقابلیغ اتیحذف نظر ان،ینیشیپ
قرار « حدس»و  یاسیاو، منطق ق یشناس. در مرکز معرفتکندیم یوزرسانربه ،یعیفراطب یهادهیو پد نید

 تافیحد وسط معقولات را در حدس ییو توانا یو درون یرونیبا استفاده از حواس ب یدارند؛ عقل انسان
فراهم  را «یاله ضیف» انیو جر یبا عقل فعال و عقول فلک یکه امکان ارتباط عقل انسان یندیفرآ کند،یم
 یعیفراطب یهادهیپد گریو د اهایالهام، رؤ ب،ینبوت، غ ،یتا وح دهدیامکان م نایسمدل به ابن نی. اآوردیم

را توسعه داده و  یاو فلسفه عمل ،یدهد. افزون بر جنبه نظر حیتوض یو در چارچوب عقلان لیرا تحل
گنجانده است تا  ودرا در نظام خ یگذارعتیمنزل و صنعت شر ریتدب است،یهمچون اخلاق، س ییهاشاخه

اه نگ تیبر اهم نی. مقاله همچنابدیهمزمان تحقق  یو اجتماع یفرد یانسان در زندگ یو عمل یدانش نظر
 راثیحدس، م هیو نظر اسیق قیاز طر لسوفیکه هر ف یدارد؛ دانش دیفلسفه تأک خیتاربه  نایسابن یتکامل

 یظام فلسفن ت،ی. در نهادهدیمعقول ارتقا م تیواقع هب ترکیاز فهم  نزد یاو به مرحله ینیرا بازب انینیشیپ
 یسازادهو آم ینسانعقل ا تیترب یبرا یعمل یااست و هم برنامه یو عقلان یعلم ینیبجهان کیهم  نایسابن

   دارد. یو تعقل معقولات نقش محور یتأمل یکه در آن زندگ ،یسعادت اخرو یآن برا

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ
در  کیخاور نزد یهاها و تمدندر دپارتمان زبان یو اسلام یمطالعات عرب ینهو استاد بازنشسته در زم یکاییمحقق آمر* 

  .یکاآمرییل ـ دانشگاه 
   (asifehsani2008@gmail.com) .یمهالعال یالمصطف ةجامعی، فلسفه اسلام یدانش آموخته دکتر **
 (70/70/4171انتشار:  ؛ تاریخ71/70/4171: یرشپذ ؛ تاریخ4171/ 70/ 40اصلاحات:  ؛ تاریخ4170/ 744/ 70: یافتدر یخ)تار

 426ـ  462(، 04) 3، فصلنامه حکمت إسراء، نایساستنفورد: ابن ۀفلسف ۀدانشنام(. 4141) یآصف احسان دیمترجم: س، گوتاس یمتری: دسندهینو. 

doi: 10.22034/isra.2025.525495.2085 
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 مقدمه

 پزشک و فیلسوف ترینبرجسته( میلادی ۱۵۵۵–۷۵۵ حدود) سیناابن عبدالله بن حسین ابوعلی
 یونان دوران در[ ۱]علمی/فلسفی تفکر یپراکنده هایجریان خود آثار در وی[ ۱.]بود اسلام جهان

 که دگردآور خودسازگار و منسجم یلعق لحاظبه علمی نظام یک در را اسلام اوایل و متأخر باستان  
 و تگرفدربرمی، را آن عرفانی و کلامی تفسیرهای و وحیانی دین اصول جمله از، واقعیت تمامی

 لنیستیه سنت وجا ینقطه، فلسفه و علم جامع و یکپارچه تبیین با، نظام این. کردمی تبیین
 نهم قرن در اما رفت میان از یونانی زبان در میلادی ششم قرن از پس که سنتی شود؛می محسوب

 جهان فکری حیات بر هاقرن برای فکری نظام این (.1110a ،1121 گوتاس) شد احیا عربی زبان به میلادی
 اب جایگزینی تا رد از، اصلاح تا پذیرش ازـ  آن به گوناگون هایواکنش و داشت سلطه اسلام

 .کرد ینتعی را تصوف و کلام، دین، علوم، فلسفه در بعدی هایتوسعهـ  فلسفیشبه ساختارهای
 سب تأثیری، شد آغاز میلادی دوازدهم قرن از که لاتینی هایترجمه طریق از، سیناابن یفلسفه
 تینیلا یترجمه، ینهمچن. گذاشت جای بر رنسانس و وسطی قرون دانشمندان و فلاسفه بر عظیم
 میلادی هفدهم قرن تا، گرفت قرار بازنگری مورد مکررا   که، (GMed۱«) القانون» او  پزشکی کتاب
 جهان در زبانعرب مسیحی و یهودی دانشمندان .بود اروپا هایدانشگاه در پزشکی آموزش مبنای
 ربیشت، نوشتندمی میاسلا یجامعه اعضای عنوانبه نه و خود جوامع برای که جایی تا، اسلام

 و «رینالحائ دلالة»  خود عربی اثر در میمون بن موسی ویژهبه پذیرفتند؛ را سیناابن هایاندیشه
 یناسابن آثار از برخی اروپا یهودی جوامع. «حکمت یخلاصه» خود  سریانی اثر در العبری ابن

 ینا پذیرای خود رومی کاتولیک تایانهم یاندازهبه اما، کردند مطالعه عبری هایترجمه طریق از را
 .دادندمی ترجیح را رشد ابن و نبودند آثار

 کاملا   دخو مرزهای از خارج فلسفی تحولات به نسبت قسطنطنیه در رومی ارتدکس مسیحیان
( رزیدندومی خصومت نیز خود سرزمین داخل در تحولات این به نسبت حتی و) بودند تفاوتبی

 آغاز رمچها صلیبی جنگ از پس که یونانی هایترجمه طریق از تنها ینیلات مدرسی یفلاسفه و
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)از هند]به این  غرب جهان فکری تاریخ بر گذاریشتأثیر به لحاظ .شناختند را سیناابن نام، شد 
 در شهودی صورتبه جایگاه این که گونههمان، دارد قرار دوم یرتبه در ارسطو از پس وی، سو[(
 یحال در، نامندمی «الرئیسالشیخ»  را او که جایی، است شده شناخته ترسمی به اسلام جهان

 .است کرده خطاب «الأول المعلم»  را ارسطو، خود سیناابن که

 آثار و زندگی .1

 زندگی .1ـ1

ابوعبید ، خود منشی و همراه، شاگرد برای، پایانی حیات خود هایسال از ایبرهه سینا درابن
 نامهیزندگ این. کرد املا او برای یا نگاشت را خود( اتوبیوگرافی) خودنوشتنامهزندگی، جوزجانی

. دارد ادامه، کرد ملاقات جوزجانی با بار نخستین که زمانی یعنی، او زندگی هایسال یمیانه تا
 درگذشت از پس مدتی را نامهزندگی این و داد ادامه را خود استاد زندگی روایت، آن از پس جوزجانی

 که نامهزندگی /خودنوشت نامهی زندگیمجموعه این .کرد تکمیل میلادی ۱۵۵۵ سال در سیناابن
 اینمونه ،(Gohlman, 1974) است شده منتقل واحد سند یک عنوانو به، هست نیز شناسیکتاب شامل

ه یانم قرون اندیشمندان و دانشمندان میان در که شودمی محسوب عربی ادبی ژانر یک از نخستین
 یدرباره دسترس در منبع ترینجامع همچنین اثر این .Gutas 2015) ) است بوده رایج بسیار اسلامی

 یحومه در روستایی، افشنه در سیناابن، سند این طبق .آیدمی شمار به سیناابن دوران و زندگی
 تعیین تاکنون اما، میلادی ۷۱۰ در اوایل شاید شد؛ زاده میلادی دهم قرن هفتاد یدهه در، بخارا
 شرقی جنوب یفاصله در، بلخ اهل اصالتا   که، او پدر[ ۵.]امکان پذیر نیست او تولد سال تردقیق
 او. بهتر شغل وجویجست در ظاهرا  ، بود کرده مهاجرت شمال سمت به جوانی در، بود، بخارا

 تا ۹۱۷از)که  یانسامان دولت در و بود بخارا نزدیکی در خرمیثن یمنطقه حاکم و دولتی کارگزار
 .بود کار به مشغول، کردندمی حکومت و بخارا به عنوان پایتخت خراسان و ماوراءالنهر بر (۱۵۵۷

 این رد وی. کردند مکان نقل بخارا به، نبود بیش کودکی هنوز او که هنگامی سیناابن یخانواده
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 کردهصیلتح نخبگان از عضوی عنوانبه را خود فلسفی فعالیت و، کرد تحصیل، یافت رشد شهر
 ادهج تجاری اصلی مسیرهای از یکی در بخارا .کرد آغاز سامانیان به نزدیک سیاسی محافل در

، رمسی این امتداد در واقع شهرهای دیگر و شهرها این مانند و دارد قرار مرو و سمرقند بین ابریشم
 نهم نقرو در سامانیان دوران در. است بوده فعال فرهنگی و اقتصادی نظر از اسلام از پیش دوران از
 عالی فرهنگ ترویج همچنین و فارسی زبان احیای برای آگاهانه سیاستی که، میلادی دهم و

 محیطی بخارا، کردندمی دنبال را، بغداد یعنی، اسلام جهان مرکز مشعشع از اسلامی-عربی
 .آورد فراهم علوم و هنر رشد برای فرهیخته و پیشرفته

ت از آمیز حاکم بیمار اجازه یافسینای نوجوان پس از درمان موفقیتکه ابن نیانساما کاخ کتابخانه
 بیعر هایترجمه جمله از، موضوعات تمام در هاییکتاب شامل، بپردازد مطالعه به و کند آن بازدید

 امر این .(Gohlman, 1974, p. 37) دید آن از پس نه و دیده بود زمان آن نه تا او که بود، باستان یونانیان آثار
 در گرایانهعقل دیدگاه با توجه به، بغداد در که بود ایفلسفی و علمی، فرهنگی وجوشجنب نتیجه
 اتخاذ، ۵۷۵ سال در رسیدن قدرت به از پس عباسیان سلسله توسط که اجتماعی و سیاسی امور
 گوتاس ؛2224 گوتاس) بود جریان در، عربی به یونانی آثار ترجمه جنبش]در اثر[  همچنین و، بود شده

 آن رد که بود خردمندانی از پر بلکه، نبود ماندهعقب و دورافتاده شهری بخارا. (761–712 ص. الف،1120
 . کردندمی سفر آنجا به یا داشتند اقامت
 علوم مطالعه درباره خودنوشتنامهزندگی در اما، بود دیده عالی آموزش علوم همه در سیناابن
 در هویژبه، باستان دوران اواخر در یونانی عالی مدارس در که فلسفی درسی برنامه یعنی، عقلی

، (ارگانون) فهفلس ابزار عنوانبه منطق شامل علوم این. گویدمی سخن تفصیل به، بود رایج، اسکندریه
 و نجوم، هندسه، حساب: اصلی شاخه چهار) ریاضیات، (طبیعی علوم) فیزیکـ  نظری علوم

 سیناابن .بودند، سیاست و( خانه مدیریت) منزل تدبیر، اخلاق؛ عملی علوم و کمتافیزی، (موسیقی
 طوحس در ترتیب همین به، تنهاییبه و شخصا   را موضوعات این که کندمی تأکید خاص طوربه
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 حدود در. است یافته مهارت هاآن در سالگیهجده سن تا و کرده مطالعه، دشواری از ایفزاینده 
: یدگومی او. کند بازدید، شد ذکر بالا در که سامانی حاکم کتابخانه از که یافت زهاجا، زمان همان

 اندازه چه تا خود علم در کس هر که دریافتم و گرفتم فرا را هایشانآموزه، خواندم را هاکتاب آن»
، خود ثرا نخستین، بعد . کمی(24، ص. الف1120 گوتاس ترجمه ؛Gohlman, 1974, p. 36) «است کرده پیشرفت

 کتابخانه به ورود اجازه از سپاس در رسدمی نظر به که را (GP 10) «نفس درباره ایخلاصه» رساله
 ایمسایهه، سالگیویکبیست سن در و یافت افزایش او شهرت. نوشت، بود کرده تقدیم حاکم به
 را رخواستد این سیناابن بنویسد؛ فلسفه تمام درباره جامع کتابی که خواست او از عروضی نام به

 جزبه، مذکور موضوعات تمام به آن در که، نوشت( را (GS 2) عروضی برای فلسفه و کتاب)پذیرفت 
 این در یفلسف هایکتاب بر که خواست او از برقی نام به دیگر ایهمسایه. است پرداخته، ریاضیات

 تابیدر قالب ک را درخواست این سیناابن بنویسد و شرحـ  بودند ارسطو آثار اساسا   کهـ  موضوعات
اجابت  ( GS ۱۵، فلسفه حاصل و محصول   یعنی)« الحاصل و المحصول»  عنوان با جلدیبیست 

 همین در .کرد تألیف (GPP 1) «البرّ و الاثم»  نام با عملی علوم در جلدی دو اثری همچنین و کرد
 وحوض به که هرچند، ش کندزندگی تلا تأمین مخارج برای شد مجبور او و درگذشت پدرش، دوران

  .نداشت مشکلی سامانیان مالی اداره در آودن شغلیبرای بدست
 شهرت، باثبات اشتغال شامل که، سیناابن آرمانی زندگی به و کرد وارد را خود ضربات تاریخ اما

 به عملا   ترک قاراخانیان، میلادی ۷۷۷ سال در. داد پایان، بود وطنانشهم تحسین و، علمی
 نزدیکش باطارت دلیل به، سیناابن. گرفتند دست به را بخارا کنترل و دادند خاتمه سامانیان متحکو

 از هک دید آن در را صلاح، داشت سامانیان اداری دستگاه در که بالایی جایگاه و حاکم سلسله با
 یاتصمیم خود هیچ اشاره سیاسی سیاق به خودنوشت خودنامهزندگی در او. فرار کند بخارا
، (Gohlman, 1974, p. 40-41) «کنم ترک را بخارا که کرد وادار مرا، ضرورت: »گویدمی تنها و کندنمی

 بدین. است آشکار کاملا   ما برای حتی و معاصرانش برای «ضرورت» این ماهیت که هرچند
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 .(Reisman, 2013) شد آغاز اشتغال و حمایت برای او جستجوی و سیناابن سرگردانی دوران، ترتیب
 دوباره شد مجبور نهایت در اما، رفت( ۱۵۱۱–؟۷۷۷) خوارزم در گرگانج به، شمال به ابتدا او

 نزدیکی در( ؟۱۵۱۰–۱۵۱۱) گرگان در را مدتیابتدا . کند سفر غرب سمت به و کند ترک را آنجا
، (۱۵۱۷–؟۱۵۱۰) ری در و شد ایران مرکزی مناطق وارد سپس و گذراند خزر دریای شرقی جنوب

 علاءالدوله دربار در، (۱۵۵۵–؟۱۵۱۰) اصفهان در سرانجام و، (؟۱۵۱۰–۱۵۱۷) مدانه
 شهرها این در سیناابنبدون تردید  . (Gutas, 2014,B-I,  p. 6-9) گزید اقامت، حاکم آن منطقه کاکویی

 بلکه، تداش عهده بر وطنش در نیز ترپیش که سیاسی مشاور و پزشک اش به عنواندوگانه نقش در
 نخست قرن سه در .کردمی خدمت محلی حکمرانان به، درباری دانشمند عنوانبه مچنینه

 حاکمان سیاسی حمایت تحت عمدتا   فلسفی و علمی فعالیت، (۱۵۷۵–۵۷۵) عباسی خلافت
 تولیدات انکنندگمصرف از خود بلکه، علوم پشتیبان تنهانه افراد این. شدمی انجام حاکم نخبگان و

 خارافت یمایه، دربار در روزگارش دانشمندان برترین حضور، حاکم یک برای. بودند نیز علمی
 چراکه، داشت حیاتی اهمیتی نیز سیاسی لحاظ از، علوم از حمایت اما، شدمی محسوب

 دانش نمایش برای تنهانه، حاکمان از بسیاری، نتیجه در .کردمی تقویت را او سلطنت مشروعیت
 ربرگزا سیاسی محافل در معمولا   که علمی مباحث در، علم به اقعیو یعلاقه سر از بلکه، خود
 یافتند.حضور می، شدندمی

 درگیر ،داشت اقامت هاآن در که شهرهایی از برخی در سیناابن بینیممی که است دلیل همین به
 لمیع ایرساله، خود از دفاع در سیاسی هایسخنرانی جای به و شدمی فکری و سیاسی مناقشات

 شخصی هایالف، نوشتهGutas 1120 ؛11–20، 1127 ریسمن ؛Michot 1111) نوشتمی سیاسی نخبگان به خطاب

 اسیسی و اجتماعی گفتمان و زندگی با تنگاتنگ ارتباطی علم، دوره این در .(117. ص در شدهفهرست
، سرانجام .دبو اسلام جهان در علوم سریع یتوسعه و گسترش در مهمی عامل نیز امر این که داشت

 خود عمر پایانی سال سیزده حدود او که جایی، اصفهان در کاکویی علاءالدوله دربار درسینا ابن
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 این رد حتی او علمی وریبهره. به دست آورد، بود اششایسته که را منزلتی و قدر، کرد سپری را 
 اثر ترینمهم، اندور همین در او .نیافت کاهش هرگز پرآشوببه لحاظ نظامی و سیاسی  هایسال
 با همراه، فلسفه در دیگر جامع یمجموعه چهار و رساند پایان به را (GS 5الشفاء، ) شفا کتاب، خود

 داشت خود پیروان و شاگردان با پویایی فلسفی مکاتبات او، همچنین. نگاشت ترکوتاه هایرساله
 در سیناابن .دادمی پاسخ یکمتافیز و فیزیک، منطق گوناگون هایزمینه در آنان هایپرسش به و

 این در ایمقبره، امروزه. شد سپرده خاک به جاهمان و درگذشت همدان در میلادی ۱۵۵۵ سال
 .اوست آرامگاه شودمی گفته که دارد وجود شهر

 آثار .2ـ1

 در و پرآشوب تاریخی هایدوران در سیناابن مداوم   هایجابجایی و پرمشقت زندگی وجود با
 در بارها) در آن پرتاب شده بود که نامساعدی شخصی شرایط افزون بر آن وـ  اآرامن مناطقی
 آوریشگفت طرز به اوـ  (Gohlman, 1974) است شده نقل اشنامهزندگی و خودنوشت نامهزندگی

 عربی زبان به که میانه هایسده در اسلام جهان پرکار نویسندگان با مقایسه در حتی، بود پُرکار
 موضوعات تمامی، سالگیهجده سن تا، گویدمی خودنوشتنامهدزندگی در او. تندنوشمی

 (Gohlman, 1974, p. 30-39) است نشده افزوده او بر نو مطلبی دیگر آن از پس و بود فراگرفته را فلسفی

 یبررس بعدی بخش در که) است خاص فلسفیخودنوشت به دنبال مقاصد نامهزندگی هرچند
 مهمی هایبخش او که است موجود هاییروایت. نیست خودستایی یک صرفا   اام، (شد خواهد

 است درآورده نگارش به، به آن مراجعه برای کتابی هیچ بدون را «شفاء »، خود بزرگ اثر از
(Gohlman, 1974, p. 58تحلیل و ترجمه ؛ Gutas 1120 ،221–212الف) .از، شب یک در او که شده گفته همچنین 

 تاس کرده تألیف( بزرگ) رحلی قطع یصفحه صد در را منطق در یرساله، دمیدهسپ تا غروب
(Gohlman, 1974, p. 76-81) .تنجا» کتاب، این بر افزون» (GS ۱ )نظامی لشکرکشی یک طول در را 
 کهدرحالی ـ راه بین هایاستراحت هنگام یا سواری حین در ظاهرا   ـ است کرده تألیف «مسیر در» و
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 از برخی هرچند .(Gohlman, 1974, p. 66-67) بود نظامی سفر در کاکویی علاءالدولهاربابش  با همراه
 هک است روشن اما، باشند داشته ایاسطوره وبویرنگ و آمیزمبالغه است ممکن هاگزارش این
د حفظ ته شونه اینکه گف)کرده بود سازیدرونی کامل طوربه تنهانه را فلسفی درسی یبرنامه سیناابن

 .کند ویسیبازن دلخواهبه، شدهبازسازی و ساختاریافته تحلیلی با را آن بود قادر بلکه، (شده بود

 است؛ مشهود آثارش هاینسخه حفظ رایب او( غفلت؟ نه و) توجهیبی در همچنین امر این
 هک ضوعیمو درباره شدیا سفارش داده می شدمی خواسته او از که هنگامی، متعدد موارد در ظاهرا  

 که بود آسان دازهان همان به برایش پیشین ینسخه از بازنویسی، بنگارد جدید اثری، بود نوشته قبلا  
 چیزی نکهای بدون، نوشتمی نظیربی دقتی و بالا سرعتی با سیناابن .ابتدا از جدید اثر یک نگارش

 عظیمی ریفک اقتدار و ازعبلامن شهرت به توجه با، حال این با. شود کاسته آثارش تحلیلی عمق از
 مهم عاملی به  او به دیگران هاینوشته انتساب و آثار جعل، کرد کسب مرگش از پس اندکی او که
 هایفهرست از برخی، روازاین. (Reisman, 2004 & 2010) شد تبدیل او به منتسب آثار تعداد افزایش در

 اساس بر که مدرن هایفهرست از یبرخ نیز و) سیناابن آثار از وسطاییقرون شناختیکتاب
 ایهبررسی، حالبااین. اندداده نسبت او به را عنوان سیصد به نزدیک، (اندشده تدوین هاهمان
 ستا داده کاهش اثر صد از کمتر به را او اصیل آثار واقعی تعداد، اخیر هایسال در تردقیق علمی

 این در، همچنین. گیرندمی دربر را دیجل چند هاییمجموعه تا ایچندصفحه مقالاتی از که
 انشصحت تأیید و بررسی برای و شناسایی، اندجعلی رسدمی نظربه که آثاری، هابررسی

 زمینه این در بسیاری کارهای هنوز، حالاین با. (101–743الف، پیوست، Gutas 1120) اندشده مشخص
 .است مانده باقی

 سفیفل هایمجموعه یتوسعه در او بزرگ نوآوری اما، نوشتمی مختلفی هایسبک به سیناابن
 و اسکندریه متأخر فلسفی سنت با مطابقـ  را فلسفه هایبخش تمامی که یفراگیر آثار بود؛ جامع
 ناشیی اتا اندازه، رویکرد این. گرفتمی بر در ـ (شد اشاره آن به ترپیش که) اسلامی یدوره اوایل



 

 |      نایساستنفورد: ابن هفلسف هدانشنامترجمه: 

 

111 

 تحت تاحدی نیز و، بود گرفته شکل درسی نظام همین اساس بر که بود او خود فلسفی آموزش از 
 دریافت ،دهند پوشش را فلسفه تمامی که آثاری تألیف برای بود که هاییسفارش اولین تأثیر
 لسفیف فرهنگ از بازتابی خود هاییسفارش چنین، البته. درحالی که هنوز در بخارا بود، کردمی

 .شدندیم گرفته نظر در یکپارچه کل یک عنوانبه فلسفه و علم آن در که، بود دوران آن یگسترده
 آن ان شدبی که طورهمان، «نفس در ایهخلاص»، خود فلسفی یرساله نخستین دراز قبل  سیناابن

، کند سبک باید ناطقه نفس کهرا  (معقولی صور یعنی) نظری معرفت، کرد تقدیم سامانی امیر به را
، خود اثر دومین در. (4–6الف، Gutas 1120)تقریر کرد دوران آن فلسفی درسی بندیطبقه با مطابق دقیقا  

 یدوره ننخستی و داد بسط را کلی طرح این، کرد تألیف عروضی درخواست به که مجموعه فلسفی
 دست این از دیگر اثر هفت او، خود ایحرفه دوران طول در. نگاشت راع جام و مندنظام فلسفی
 عناصر» عنوان با) ایصفحهشصت ایجزوه ازـ  بودند متنوع بسیار حجم رنظ از که، نوشت
 اثر تا، بود نگاشته فعالیتش نخست هایسال در که، (GS ۵، «الحکمهعیون» یا همان «فلسفه
–۱۷۷۱) قاهره چاپ در «شفا» کتاب .کرد تألیف خود زندگی میانی یدوره در که «شفا» سترگ

 سنت دری موجود فلسفه هایبخش تمامی و شودمی شامل را بزرگ مجلد ودوبیست( ۱۷۹۵
، تنظیم ،اصلاح، بازتولیدبه شرح ذیل  اثر این درها که این بخش اندشده گنجانده آن در ارسطویی

  :می شوند بازنویسی و گسترش

 منطق. الف

 (فرفریوس ایساغوجی) ایساغوجی .۱

 (ارسطو مقولات) مقولات .۱

 (ارسطو بیرتع یدرباره) تعبیر یدرباره .۵

 (ارسطو پیشین هایتحلیل) قیاس .۰

 (ارسطو پسین هایتحلیل) برهان .۷



 

 

   فصلنامه    |  006 50 ىاپیپ ـ 1404 پاییزـ  هفدهم سال ـ سومشماره    |

 (ارسطو جدلیات) جدل .۱

 (ارسطو سوفیستی هایابطال) سفسطه .۵

 (ارسطو یخطابه) خطابه .۹

 (ارسطو بوطیقای) بوطیقا .۷

 نظری فلسفه. ب

 (طبیعیات) فیزیک. 4

 (ارسطو فیزیک) فیزیک یدرباره. ۱-۱
 (ارسطو آسمان یارهدرب) آسمان یدرباره. ۱-۱
 (ارسطو فساد و کون یدرباره) فساد و کون یدرباره. ۵-۱
 (ارسطو هواشناسی چهارم کتاب) شناسی. هوا۰-۱
 (ارسطو هواشناسی سوم تا اول هایکتاب) هواشناسی. ۷-۱
 (ارسطو نفس یدرباره) نفس یدرباره. ۱-۱
 (مشقید نیکلاس به منسوب، گیاهان یدرباره) شناسیگیاه. ۵-۱
 (ارسطو حیوانات زایش و حیوانات اعضای، حیوانات تاریخ) جانورشناسی. ۹-۱

یاضیات .6  ر

 اقلیدس( عناصر) هندسه. ۱-۱

 دیگران( و قره بن ثابت، اقلیدس، دیوفانت، گراسایی نیکوماخوس) حساب. ۱-۱

 دیگر( مطالب با همراه بطلمیوس هارمونیکای عمدتا  ) موسیقی. ۵-۱

  (بطلمیوس طیالمجس) نجوم. ۰-۱

 متافیزیک/ الهیات. 3

 تافیزیکم) طبیعی الهیات، اولی یفلسفه، وجود بماهو وجود یمطالعه: کلی علم. ۱-۵
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 ارسطو( 

 نفس عملکردهای عنوانبه فراطبیعی و دینی هایپدیده بررسی) ناطقه نفس . متافیزیک۱-۵
 ناطقه(

 عملی فلسفه. ج

 عملی فلسفه بخش سه یمبنا عنوانبه پیامبرانه گذاریقانون. ۱
 هایابکت] او؛ سیاسی جانشین و عمومی یاداره برای گذارقانون پیامبر   هایفرمان) سیاست. ۱

 [(سیاست یدرباره ارسطو و افلاطون
 و ریسونب «اقتصاد» کتاب] خانواده؛ قوانین برای گذارقانون پیامبر   هایفرمان) منزل تدبیر. ۵

 [(مرتبط آثار دیگر
 نیکوماخوسی اخلاق] است؛ شده گذاریقانون خلیفه یک توسط کهچنان) اخلاق. ۰

 [۰[(]ارسطو
 به هبست بلکه، نکرده است بررسی خود جامع آثار از یک هر در را موضوعات این یهمه سیناابن
 هاآن زا هاییبخش بر یا داده تغییر را هاآن محتوای، داشته است اثر هر نگارش برای که خاصی هدف
ی فنی عربی را که با اصطلاح شناسی فلسف روان توضیحی نثر سبک او. بیشتری نموده است تأکید

 کتاب نگارش از پس .ماند باقی معیار سبک عنوانبه او از ای که پسبه گونه، بسط داد، شدکامل می
 ریگردآو با ار کار این که، بنویسد فلسفی موضوعات درباره مختصر شرحی که شد خواسته او از، شفا

»  کتاب و داد انجام خود پیشین هاینوشته از مطالبیـ  کردن تلفیق حتی گاه وـ  گذاشتن هم کنار و
، رسیفا زبان به بار این، کاکویی علاءالدوله، خود حامی برای را کار همین او. کرد تألیف را «نجات

 موضوعات و ریاضی ومعل او، کتاب دو هر در. داد انجام (GS 7) «علائی دانشنامه»  کتاب در قالب
 عربی زبان به نخست را ریاضیات بخش جوزجانی شاگردش بعدها که کرد حذف را عملی یفلسفه

 کرد. تکمیل سیناابن پیشین هاینوشته اساس بر فارسی به سپس و
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 تفاوتم حدی تا سبک لحاظ به که کرد تألیف دیگر جامع اثر دو ی خودزندگ اواخر درسینا ابن
 نامید( GS ۹، المشرقیة الحکمة یا المشرقیون) مشرقی یفلسفه را آن که، هاآن از یکی در. بودند

 بر، دهد بازتاب، (مشرق) بزرگ خراسان یعنی، اسلام جهان شرق در را خود زندگی محل تا
 اضیاتری به اما، کرد تمرکز متافیزیک و فیزیک، منطق در پژوهشگران اختلاف مورد موضوعات

 یادامه هب کنید نکاه کرد؛ مطرح را آن که پیامبرانه گذاریقانون جز) عملی یفلسفه موضوعات یا
 یمیتعل اثر این در او رویکرد. نداشت وجود چندانی اختلاف هاآن یدرباره چراکه، نپرداخت( متن
 ستا حقیقی یفلسفه اساسی اصول» شامل اثر این که نویسدمی مقدمه در او تاریخی؛ نه، بود
 قیاسی دلالاست در توانایی نهایت به و اندیشیده طولانی، کرده بررسی بسیار که کسیتوسط  که

–71 ، صGutas 1120a: تحلیل و ترجمه ؛0 و 1 ، صGS 8) «است هشد کشف، او خود یعنی، است یافته دست

 هایروش از پیش از بیش حتی سیناابن، بود نیز او جامع اثر آخرین که، دوم اثر در .(Gutas 1111 ؛01
 «یهاتتنب و اشارات» را آن که داد بسط را ایهاشار و رمزی سبکی و گرفت فاصله نگارش سنتی

 اواخر در ارسطویی شارحان سنت ازرا  آن که، سبک این از او هدف. نامید (GS 9والتنبیهات،  الإشارات)
 تربیت ـ است هبرگزید نگارش در رمزی سبکی ارسطو گفتندمی که ـ ه بودگرفت الهام باستانی یدوره

، کامل رطوبه هاینظریهتبیین  و کامل هایاستدلال یارائه جای به که صورت این به، بود دانشجو
 این .کند تکمیل را هاآن خود دانشجو تا دهد ارائه را هاآن یدرباره هایییادآوری و اشارات فقط

، یزیکف شامل دوم شبخ و پردازدمی منطق به نخست بخش: است شده تنظیم بخش دو در کتاب
 یپخته یلسفهف مبهم گاه اما مختصر بیان دلیل به اثر این. است ناطقه نفس متافیزیک و، متافیزیک

 و وده بودبرای تفسیر گشبود  کرده قصد سیناابن که گونههمان ظاهرا  و  شد محبوب بسیار سیناابن
 موارهه و است دشوار متنی تابک این. گرفت قرار مکرر شرح و تفسیرهای موضوع هاقرن طول در

 این، سنتی رطوبه. شود خوانده شفا کتاب در سیناابن نظریات ترروشن بیان به مداوم ارجاع با باید
شرح  به توانمی آن شروح ترینمهم از وبه ندرت بدون شرح خوانده می شود  معمولا   کتاب
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 [ ۷].کرد اشاره طوسی نصیرالدینشرح  ویژهبه و رازی فخرالدین 
 لدج بیست حدود کدام هر که، عمده و حجیم بسیار اثر دو در سینا ابن، جامع آثار افزون براین

ونه که همانگ. نوشت فلسفه هایشاخه تمامباره  در گسترده طوربه، اندرفته بین از هر دو و بودند
 تألیف برقی اشهمسایه سفارش به بر آثار ارسطو بود که شجوانی دوره شرح اثر اولین، بیان شد

 ۱۵۱۷ سال در که، (GS 11) «الانصاف» ، اثر دومین ]فلسفه[.« الحاصل و المحصول»  کتاب، کرد
»  ل  کتاب مجعو حتیکه در آن ، بود ارسطو آثار کل «دشوار مواضع»  بر شرح مفصل، شد نوشته

میمه ض نیز( است فلوطین ششم تا چهارم هایگانهشش از برگرفته واقع در که) «ارسطو الهیات
 خودش هایاهدیدگ و ارسطویی سنتی تفسیرهای بین سیناابن داوری به کتاب این عنوان. شده بود

 ادهد ارائه خود هایدیدگاه از حمایت به را هاییاستدلال کتاب این در او که ایه گونهب، دارد اشاره
 به ار دانشمندان [بکتا این در] من» :دهدمی توضیح چنین کتاب عنوان یدرباره سیناابن. است

 رقیانمش و[ بغداد ارسطوییان و یونانی تفسیری سنت یعنی] غربیان: کردم تقسیم گروه دو
 خودم هک زمانی تا، کنند استدلال غربیان علیه مشرقیان که دادم اجازه و، [سیناابن خود هایدیدگاه]

 ؛731 ، صGS 14) «.کردم مداخله، داشت وجود واقعی اختلاف که مواردی در منصفانه داوری برای

 اتنه و رفت بین از نظامی وبآش یک جریان در کتاب این متأسفانه .(201 ، صGutas 2014a یترجمه
 : گفرویGS 11a) است مانده باقی ارسطو متافیزیک از( ۱۵ تا ۱ هایبخش) لامبدا کتاب بر او شرح

  .(2212؛ واجدا، GS 11b) «ارسطو لهیاتا»  بر او شرح از ناقص ینسخه دو همراه به، (1120همکاران،  و
 همان، نداباقی مانده خطی اینسخه در مستقل طوربه که «درباره نفس»  کتاب بر حواشی برخی
 هایرساله  .(1110bگوتاس،  ؛GS 11c) دارند تعلق پروژه و دوره همان به آشکارا و کنندمی دنبال را رویکرد
 درخواست که هاییحوزه به عمدتا   اما، اندشده ألیفت مختلفی موضوعات در سیناابن مستقل
 خاص طوربه او خود که هاییزمینه در نیز و داشت وجود هاآن برای حامیانش سوی از بیشتری

 یدامنه به دستیابی برای او. می پردازند ناطقه نفس متافیزیک و، نفس، منطق نظیر، بود مندعلاقه
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 حی» :ردک بیان فلسفی تمثیل دوقالب  در را ناطقه نفس رهدربا خود نظریات، تروسیع مخاطبان
 برخی همچنین او و (2221هیث،  ؛GM 8)( پرنده) «الطیر»  (2212گوئیچون،  ؛GM 7)زنده پسر بیدار، «یقظان بن
 وحدانیت درباره، (الهی مروارید)؛ «الإلهیة الجمانة» :جمله از، درآورد نظم به را نظریات این از

» (. GL ۰) بیت ۱۷۵ شامل، «المنطق علم» (. GM ۷) بیت ۵۵۰ شامل، ینشآفر فیض و خدا
 نوشته شرح آن بر رشد ابن که، (GMed ۱۵) بیت ۱۵۱۱ شامل، پزشکی در ایمنظومه، «الطب
 پرسش وا از خاص مسائل درباره که دانشمندانی با طولانی مکاتبات مشغول او، براین افزون. است

 به او هایپاسخ، مکاتبات این ترینمهم جمله از بود؛، نمودندیم اعتراض او به یا کردندمی
 شناسیکیهان و فیزیک درباره، زمانش علمی نابغه دیگر، [GP ۹] بیرونی که است هایپرسش

 حتت، شمرگ از پس که او مباحثات و هاپاسخ از مجموعه دو ویژهبه. بود پرسیده او از ارسطویی
های نامه همچنین او. است دسترس در( GS ۱۰) «مباحثات»  و( GS ۱۱a) «تعلیقات»  عناوین
ت به دنبال حکمی و کرده توصیف را بود هاآن درگیر که هاییجنجال هاآن در که نوشت ایباز گونه

 (GPW ۱–۵) کردمی رد را خود علیه آمیزافترا اتهامات یا بود

 اششخصی شرایط که الزاماتی از فراتر آن انتقال برای او تمایل و، زیست را خود یفلسفه سیناابن
 وحسط و نگارش گوناگون هایسبک در، کردمی ایجاب عموم دید معرض در اندیشمند یک عنوانبه

 جامعه( وادس با) اقشار تمامی به دستیابی هدف با او. است آشکار، بردمی کار به که زبانی مختلف
 ولشمجهان اندازه همان به او تأثیر یدامنه. اشتد نیز آیندگان به نگاهی حال عین در اما، نوشتمی
 کرد. تأیید را امر این درستی نیز تاریخ و فراگیر؛ و جانبههمه اشفکری نظام که بود

 فلسفی اهداف .2

 ائلیمس به، است شده نگاشته ان بلوغ فلسفی ویدور در که، سیناابن خودنوشت نامهزندگی
رد ارزیابی می ک مهم بسیار متفکر یک عنوانبه ین شخصیت خوددر تکو را هاآن او که پردازدمی

 او درک ،نخست. دهندمی نشان را او فلسفی اهداف و وی به فلسفه نگرش مسیر و به این ترتیب 
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 ستا منسجم کل   یک عنوانبه( عقلی هایدانش تمامی کلی طوربه و) فلسفی دانش ساختار از 
 علوم کل از او انتقادی ارزیابی، دوم. کندانعکاس پیدا می اشمطالعه مورد علوم بندیطبقه در که
 پس ینپیش یفلاسفه هایکاستی و دستاوردها سنجش در گونه کههمان، است گذشته یفلسفه و

 فلسفه هک رساند نتیجه این به را او امر این. یافت نمود سامانیان یکتابخانه در آثارشان یمطالعه از
 در انسانی عقل توانایی به او باور نشانگر خودآموختگی بر او تأکید، سوم. شود روزرسانیبه باید

 ایکارکرده تمامی جامع یمطالعه به را او امر این. است معارف ترینعالی به مستقل دستیابی
 یدرباره پژوهشی همچنین و ساخت رهنمون( شناسیمعرفت) دانش کسب ینحوه و ناطقه نفس

 ،اساس این بر .کرد ضروری را( معادشناسی) آن پیامدهای و هاتفعالی، سرنوشت، خاستگاه
 اکندهپر صورتبه نه و یکپارچه کل یک عنوانبه فلسفهدر باره . ۱:تا ساخت متعهد را خود سیناابن

( عقل) انسانی نفس شناخت چگونگی. ۵، کند روزبه را فلسفه. ۱بنویسد و بحث کند؛  موردی و
 میان یا، یسفل و علوی عوالم میان ارتباط و، منطقی شناسیروش، معرفت ینظریه بنیان عنوانبه را

 .دهد قرار مطالعه مورد، انسانی و الهی
 نظر زا اگرچه، یکپارچه کل یک عنوانبه فلسفه تمامی بررسی یعنی، وظیفه نخست انجام
 خود. کمیل شدت کار این تلاش بدون تقریبا   سیناابن توسط، آمدمی نظربهناپذیر دسترس تاریخی
 که تداش فلسفه تمام یگانگی از تصوری وضوح به او. دارد قرار فرآیند این ابتدای در ارسطو

 یستماتیکس گونهبه، است کرده بیان پسین هایتحلیل در که منطقی ساختار اساس بر توانستمی
 کلی طرح که داد نشان( K۵ و E۱) متافیزیک دراو  توسط علوم بندیطبقه عین حال در، شود ارائه

 که فیفلس هاینظام وفلسفی  صداهای متنوع میان در. بود خواهد چه سیستماتیکی یارائه چنین
 بر( میلاد از پیش ۵۱–۵۵۱) هلنستی دوره طول در و میلاد از پیش ۵۱۱ سال در او مرگ از پس

 توسط، دوره آن ایانپ در فقط و شد گرفته نادیده مشائیین توسط عمده طوربه او پیشنهادات، بود پا
 هایهرسال او که ترتیبی به مربوط مقاصد برای فقط اگرچه، شد دنبال رودس از آندرونیکوس

 ،بعد قرون در. گنجاند هاآن از خود ویراست نخستین در را( او ماندهباقی آثار) ارسطو ایمدرسه
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 به ود این و یافت تقلیل هاارسطویی و هاافلاطونی یعنی، صدا دو تنها به صداها تنوع که زمانی
 «یاله»  واحد صدای با مقابله برای) شوند ارائه یکپارچه طوربه شدند مجبور سیاسی دلایل

 دو آن متون به بازگشت به گرایش، (شدمی مسیحی در شرق و غرب سرعتبه که روم امپراتوری
 شدت، بود شده زآغا مسیحیت تسلط از پیش حتی که، هاآن از دفاع برای( ad fontes) استاد
 طرح یک انعنوبه همچنان فلسفه مختلف هایبخش بندیطبقه که حالی در، به این ترتیب. یافت

 هایرساله، فلسفی گفتمان شکل تریناصلی، شدمی ارائه بالقوه فلسفی مجموعه یک برای واقعی
 شمش قرن از و طونافلا «الهی»  آثار شرح درباره عمدتا   و مرتبط موضوع چند یا یک مورد در فردی

 ۱۵۵ حدود) هقرن دو حدودا   وقفه یک از پس فلسفه که هنگامی. بود ارسطو «الهی» آثار ، بعد به
 این، (Gutas 2004a) شد احیا، عربی زبان به بار این، اصلی و معتبر متونتفسیر  و ترجمه با( ۹۵۵ تا

 تغییر داشت قرار آن در اکنون فلسفه که اجتماعی بستر اما. شدند ظاهر دوباره نگارشی هایشیوه
 به فهفلس به نسبت عباسی دوره اوایل در اسلامی دور و نزدیک شرق در نخبه جمعیت. بود کرده

 این لفمخت اجزای اینکه گرفتن نظر در با .داشتند مساعدی نگرش عقلانی علمی نظام یک عنوان
 تردهگس طوربه( جزئیات در نه راگ) دامنه نظر از کمدست ـ   فلسفی درسی برنامه یعنی ـ   نظام

، خصصغیرمت اما فرهیخته فردی که رفتمی انتظار حتی و بود ممکن امر این، بودند شده شناخته
 چرا ،آورممی را او کامل نام) عروضی عبدالله بن احمد ابوالحسن، بخارا در سیناابن همسایه مانند

 در را هرشت این کل از جامع شرحی که باشد مندعلاقه، (است فلسفه تاریخ در ذکر شایسته که
 .ن ارائه کندسینای جوابه ابن نیز را اثری چنین تألیف سفارش و، بخواند را آن و باشد داشته اختیار

 و مندنظام ایشیوه به کهمتولد شد  فلسفی مجموعه نخستین ترتیب بدین و پذیرفت سیناابن
 سنت در که نظری فلسفه و منطق هایخهشا تمام به واحد کتاب یک جلدهای داخل در منسجم

 آن از و) کند دتولی را اثری چنین توانست سیناابن اینکه. ختپردامی، اندشده بندیطبقه ارسطویی
 طور هب اکنون هم و زمان آن در هم که) اوست نبوغ نشانه البته( کند تکرار را آن دیگر بار هفت پس
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 رشنگ از گویایی گواه، آمدمی او جامعه از باید آن تدرخواس اینکه اما، (است شده تصدیق جهانی 
 .است علم به نسبت جامعه آن فرهنگی
، او بزرگ اثر ویژهبه بلکه عروضیʿ برای خاص مجموعه این فقط نه وـ  فلسفی مجموعه خلق

 این. داشت مهمی پیامدهایـ  تلویحی و جذاب «تنبیهات   و اشارات»  همچنین و، «شفا »
 ارائه واقعیت از خودسازگار درونا   و یکپارچه، جامع روایت یک جهان به بار ستیننخ برایمجموعه 

جموعه م این ـ (منطق) کاربرد داشت آن اعتبارسنجی برای که شناسیروش ابزارهای با همراه، کرد
 رد یحت یادر برابر آن  مقاومت که، دکرمی ارائه جهانی نگرش یک عنوانبه را علمی سیستم یک

 سفهفل مطالعه برای مجموعه این. بود دشوار، داشت که خوداعتباری هایویژگی دلیلبه آن کردن
، رائها واضح گونهبه که جهانی نگرش این، ذاتی طوربه و میزان همان به اما. بود مفید آن ترویج و

 ایهنگرش با جامعه در دیگر هایایدئولوژی برابر در را خود، بود شده اعتبارسنجی و مستند
 هایشرح و مختلف موضوعات در فلسفی هایرساله، زمان آن تا. دادمی قرار رقیب انیجه

 خصصانمت برای مسائلی، شد اشاره که طورهمان، بودند فلسفی گفتمان غالب شکل دو، پیچیده
ه به مثابه یک کل را نه داشتند و نه می توانستند داشت جامعه سوی از وفاداری یا تأیید ادعای که بودند

 ،شد اشاره نیز ترپیش که طورهمان و. داشت را ادعای چنین فلسفی این مجموعه اما ؛اشندب
 وضوحبه ،برسد مردم از تعداد بیشترین به تا نوشتمی مختلف ژانرهای و هاسبک در که سیناابن

شیعه و ، لاماس فکری تاریخ بر هر دو بخش فلسفی سیستم، نتیجه عنوانبه. داشت قصدی چنین
 نوناک و برانگیخت که مختلفی هایواکنش طریق از و، شتدا تسلط (Gutas 2002)، ر اهل سنتبیشت
 چندین و ردک تعیین را عرفان و الهیات در بلکه فلسفهدر  تحولات تنها نه، داد توضیح را آن توانمی

 رایب فلسفی انگفتم از استفاده با الهیات [۱]:کرد تولید را نامید فلسفه -فرا توانمی آنچه از شاخه
 «فلسفی » گرایی عرفان، (مقلدانش و پیروان و غزالی آیین) اسلامی محتوای( کردن پنهان یا) بیان

 «برتر اداست»  با تا شدمی شناخته[ الاکبر الشّیخ] «اعظم استاد»  عنوانبه که، عربیابن آیین)
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 .گراییوفحر، عددشناسی، غریبه علوم، (کند رقابت سیناابن[ الرّئیس الشّیخ]
 که انشید. بود فلسفه کردن روزبه یعنی، دوم وظیفه انجام مستلزم لزوما  ، انجام وظیفه نخست

 همان حتی، فلسفی اطلاعات تمامی به او. همگن نه و بود کامل نه، به دست آورد سیناابن
 ۱۵۵۵ ولط در فلسفی هایجنبش درباره، داریم اختیار در امروزه که ایپراکنده و ناقص اطلاعات

 سیدستر، (است کرده بیان دقت با سیناابن خود که عددی) کردمی جدا ارسطو از را او که سالی
قالب  در جز، عربی زبان در افلاطون .ببیند ارسطویی اساسا   را سنت این کل توانست اما، نداشت

 در دومدست هایگزارش و، گویانهگزین هایمجموعه، جالینوس هایچکیده، کوتاه هایگزیده
 کنار ار او توانست سیناابن، به این ترتیب و نبود دسترس در، (1121aگوتاس، ) جالینوس و ارسطو آثار

، یثاغوریانف و شکاکان، اپیکوریان، رواقیانـ  باستان دوران ترکوچک فلسفی هایمکتب. بگذارد
 ختهشنا هایینام حد در دتا  عم او برایـ  بودند رفته میان از باستان دوران اواخر از پیش هامدت که

 هاآن ما که کسانی .شدمی داده نسبت هاآن به اساسی هایگزاره یا هادیدگاه برخی که بودند شده
، شدندمی شناخته ارسطو شارحان عنوانبه، دیگران همانند سیناابن برای، نامیممی نوافلاطونی را
 عنوان با بترتیبه، ارسطو نام تحت شدهجمهتر هایگزیده قالب در نیز پروکلوس و فلوطین حتی و

 مه و محتوایی تنوع هم، حال این با. بودند او دسترس در، «المحض الخیر»  و «ارسطو الهیات» 
 بساهچ و، متباین هایگرایش و جدی تناقضات، فلسفی سنت در منابع این زمانی هایتفاوت

 و تناقضات شامل نیز ارسطو خود از ماندهاقیب آثار کهدرحالی، داشت همراه به را هاییآنارشیسم
، ودب نامتجانس اندازه همان به نیز سیناابن از پیش اسلامی سنت، براین افزون .بود ناتمام مباحث

 ازیر زکریای و، بغداد ارسطوییان، او التقاطی شاگردان و الکندی همچون اشخاصی سوی از زیرا
 .شدمی نمایندگیـ  دانستنمی معتبر چندان را او نیز پزشک عنوانبه حتی سیناابن کهـ 

 از یکی که) افزود نیز را معتزله مختلف هایشاخه مشربفلسفی متکلمان باید فلاسفه این به
 در ۱۵۱۷ تا ۱۵۱۵ هایسال میان است ممکن، عبدالجبار قاضی، هاآن نمایندگان ترینبرجسته
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 دانستمی متعهد را خود، وضعیت این با مواجهه در سیناابن .(باشد کرده ملاقات سیناابن با ری 
 لحاظ به و گیردمی بر در را واقعیت تمام که کامل و خودسازگار، درونی نظامی عنوانبه را فلسفه تا

 و هااستدلال حذف، سنت در موجود اشتباهات اصلاح طریق از، است اثبات قابل منطقی
 نافزود یا گسترش و، مباحث برخی یسازبرجسته و سازیشفاف، دفاعغیرقابل نظریات

 همه از بیش هک هاییحوزه از یکی. کند روزرسانیبه و بازبینی، داشتند بحث به نیاز که موضوعاتی
 اقعیتو یهمه او نظام بود قرار اگر ویژهبه، داشت افزودن به نیازفلسفه  عملی و نظری هر دو بُعد در
 کرده نبیا او خود کهچنان. بود فراطبیعی هایپدیده و دینی زندگی هایجلوه تمامی، دهد پوشش را

، ندگردآور، نهاده جای بر او که را هاییپراکندگی[ ارسطو] او جانشینان که است شایسته»:است
 کرده ارائه هک را بنیادینی اصول نتایج و لوازم و، کنند ترمیم، یابندمی او بنای در که را هاییشکاف

  .(76 ، ص1120aگوتاس،  یترجمه ؛GS 8, 2–3).« نمایند تکمیل، است
 بارسنجیاعت قابلیت و دقت یعنی، بود سوم وظیفه مستلزم، خود نوبه به، دوم وظیفه این نجاما

 این که فردی برای اعتبارسنجی. دادمی تشکیل را ابن سینا یشده روزبه فلسفه محتوای که دانشی
 داشتن و ثمربخش روش یک از پیروی: دارد بستگی مه به وابسته عامل دو به، دهدمی انجام را کار

 ایحرفه دوران ابتدای از سیناابن که روشی .آن نتایج درک و روش آن کارگیریبه برای ذهنی توانایی
 ابزارهمان ، بود انسان مطالعه و درک دست اندرکار نفس ناطقه که و بود منطق، کرد اتخاذ خود

 نوانعبه، نفس ینظریه و منطق، رو این از. شودمی حاصل رفتمع آن یوسیله به کهبود  ایذهنی
و  یگرید موضوع هر از بیش او. هستند سیناابن یفلسفه محرک نیروی دو، شناسیمعرفت مبنای

 .است نوشته بیش از هر چیز دیگر حوزه دو این یدرباره، به گونه متعاقب

 گراییتجربه و منطق  .3

 اریفتع طریق از( تصور) مفاهیم پروردن یا دانش تمام که است این سیناابن منطق آغاز ینقطه
 قیقتح تصدیق   یاـ  شیء یک فصل و جنس تشخیص، ارسطویی دقیقا یشیوه به یعنیـ  است
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آغاز کتاب تحلیلات پسین ارسطو به وضوح . است هاقیاس طریق از حملی یهگزار یک
 چنینهم و گرفت جدی را کتاب این سیناابن. (1116یر، لم به كنید نگاه) است بوده دیدگاه این بخشالهام

 ویژهبه  و بود شده گرفته نظر در منطقی تمرین محور عنوانبه کتاب این آن در که درسی یهبرنام از
 داده قرار خود یهفلسف بنایسنگ را آن که، فارابی و متا ابوبشر، بغداد در خود مشائی پیشگام دو از

 .(2221مرمورا،  به كنید نگاه) .کرد پیروی، کردندمی تبلیغ را آن فضایل و بودند
 آن رفتنگ نظر در با تنها امر این و، بود آن اثبات معنای به حملی یهگزار یک حقیقت تصدیق

 از. بود ممکن ،شود منتهی نتیجه آن به که قیاسی ساختن سپس و قیاس یک یهنتیج عنوانبه گزاره
 نتیجه در، اکبر حد و اصغر حد یعنی، هاآن از مورد دو که دارد جودو حد سه قیاس یک در که آنجا

 بتواند دفر که شود ساخته تواندمی زمانی تنها شودمی منجر نتیجه آن به که قیاسی، دارند حضور
 دسح درستی به یا داده تشخیص، دهدمی توضیح را طرفین حد دو میان ارتباط که را وسطی حد
 «B» یک باید، کنیم اثبات را «است C همان، A» یهگزار بخواهیم گرا، دیگر عبارت به .بزند

 A پس، است C همان B، است B همان A» :بسازیم شکل این به قیاسی تا کنیم پیدا مناسب

 جایی، است گرفته قرار بحث مورد (I.۵۰) پسین تحلیلات در وسط حد اهمیت.« است C همان
 (εὐστοχία/eustochia) یافتن برای استعداد یک ذکاوت»: کندمی بیان تردقیق طوربه ارسطو که

 استعداد مفهوم همین دقیقا   سیناابن .(2220بارنز،  ترجمه) «است ادراکغیرقابل زمانی در وسط حد
 به، درست زدن حدس) حدس عنوانبه عربی یهنسخ در که را آن و اخذ کرد را وسط حد یافتن

. (1112گوتاس، ) کرد تبدیل خود شناسیمعرفت بنای سنگ هب، بود شده ترجمه( پاسخ یافتن درستی
 هر روریض عنصر عنوانبه را وسط حد یافتن طریق از قیاسی اثبات اساسی یههست، نظریه این
 انمیز در هاآن که فرض این با، افراد چرا که داد توضیح و کرد معرفی یقینی عقلی دانش نوع

 روش این کارگیریبه توانایی در، اندمتفاوت، انسانی قوای ردیگ همانند، کار این برای استعدادشان
 .دارند تفاوت یکدیگر با قیاسی
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 خواندن، وارسط متون بررسی معنای به منطقی اثبات روش این از پیروی برای ابن سینا، اصل در 
 چگونه او نکهیا. بود پاراگراف هر اعتبار آزمودن و، بودند شده ارائه درسی برنامه در که ترتیبی به هاآن

 ضمنی طوربه ارسطو متون در که را قیاسی هایصورت و اشکال و داد انجام عمل در را کار این
 سالگیهجده تا او. شودمی دیده آثارش از متعددی هایبخش در، کرد استخراج داشتند وجود
، تداش ایترض آن از خود که شکلی به را آن و کرده درونی کامل طوربه را فلسفی درسی برنامه

 قرار یدتأی مورد، دهدمی توضیح را واقعیت تمام که منطقی ساختاری با منسجم نظام یک عنوانبه
  .بود داده
ـ  دبو کرده مطالعه درسی برنامه در او که ابن سینا زمان در جهان درباره علمی دیدگاه اساس بر

 جهان در نوافلاطونی صدور نظریه و بطلمیوسی شناسیکیهان با همراه ارسطویی زیرقمری جهان
، سیناابن تعبیر به یا، جزئیاتهمه  اصول و کلی مفاهیم همه) معقولات همهـ  قمریفوق

 ننخستی مبدأ توسط ازلی اندیشه موضوع «هستند خود ذات در که گونههمان اشیا هایصورت»
 صادر یننخست مبدأ از که افلاک هایعقل توسط، نزولی مراتبسلسله ترتیب به، سپس و بودند
 سیناابن تشخیص .شدندمی ختم، خاکی عالم به مربوط عقل یعنی، فعال عقل به نهایت در و شده

 ناب را اصل این، سویی از، منطقی تحلیل در مرکزی عنصر عنوانبه وسط حد به چنگ آوردن از
 ویس از و، شودمی ادراک فلکی عقول توسط که است گونههمان دانش همه قیاسی ساختار که نهاد

 مدل یک در را انسانی عقل توسط دانش کسب مختلف سطوح که ساخت قادر را او، دیگر
 شهود، اشتیاق، الهام مانند مفاهیمی توانست او، نتیجه در .کند یکپارچه و متحد واحد توضیحی

 قهناط نفس طبیعی کارکردهای عنوانبه را هاآن همه و کند رمز و راززدایی را نبوی وحی و عرفانی
 و درونی حواس کمک به عقل آن در که دارد وجود استدلالی تفکر، پایه سطح در. دهد توضیح
 سطو حدود به چنگ آوردن طریق از را معقولات و پردازدمی هاقیاس ساختن به گامبهگام، بیرونی

 درتر نهانی گونهبه همچنین اما -، صدور نظریه چارچوب در که چیزی کسب می کند
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 ۱ یادداشت در، ادامه در که است شده توصیف فعال عقل با «اتصال» عنوانبه -، یارسطوگرای
، کرد تحلیل ار غیرگفتمانی تفکر سیناابن، بالاتر سطحی در (.گرفت خواهد قرار بحث مورد بیشتر

 شیدان هرچند، کندمی درک تعقل از واحد فعل یک در را خود موضوع و نیست برزمان که تفکری
 در زیرا) شودمی وسط حدود شامل و است قیاسی ساختار دارای همچنان آیدمی دستبه که

 به همچنین سیناابن .(1110آدمسون، )( دارد ساختاری چنین دانش این، فعال عقل یعنی، خود جایگاه
 این. نامید معقولات مستقیم تجربه یا  مشاهده را آن که پرداخت تعقل در عادت یا توانایی نوعی

 جودو به قیاسی هایروش طریق از عقلانی هایتکنیک با مدتطولانی درگیری از سپ توانایی
 با و شودنمی مانع دچار بیرونی یا درونی حواس توسط دیگر انسانی عقل که جایی تا، آیدمی

« .شود هبرداشت میان از وسط حد البته آنکهبی»، کندمی پیدا «انس» یا آشنایی نوعی خود موضوع
 سطح بالاترین .ب( و الف 1116گوتاس، ) است همراه لذت و شادی از عاطفی حالتی با لتعق نوع این

 حدود آوردنبه چنگ در خود یافتهتکامل کاملا   توانایی دلیل به که است پیامبر به متعلق تعقل
 «تاس وسط حدود شامل که نظمی در …اینچنین تقریبا   یا آنی صورتبه یا» را معقولات، وسط

 .(240الف،  1120گوتاس،  ترجمه ؛GS 6, 273–274) آوردمی دستبه
، است امور تحقق چگونگی کنندهتبیین و واقعیت نمایانگر که، دانش این، ابن سینا مدعی است

 سنت در که یفلسف علوم با، ترمشخص طوربه یا، فلسفه با یعنی، شودمی یافت هاکتاب در آنچه با
، طلقم دانش میان اینهمانی، حالبااین. دارد مطابقتنیز ، نداشده تدریس و بندیطبقه ارسطویی

 ثبت ارسطویی سنت در که گونهآن، فلسفه و، دارند تحقق افلاک عقول در که معقولاتی در قالب
 برای یفلسف سنت ترینشایسته ارسطوگرایی هرچند، گویدمی سیناابن .نیست کامل، است شده

 بیشتر قولاتمع کسب با که است این فیلسوفان وظیفه و نیست کامل وجود این با اما، است پیروی
 سیناناب به که است چیزی همان درک این. کنند تکمیل و اصلاح را آن، قیاسی فرآیندهای طریق از

 ایجاد خود فیفلس پروژه برای چارچوبی و باشد داشته فلسفه تاریخ به تکاملی نگاهی تا داد امکان
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، یآسمان و ازلی عقول متعالی   سطح در و خود ذات در، شود کسب باید که دانشی اگرچه زیرا .کند 
 هر. اردد تکاملی فرایندی، تاریخ در و انسانی سطح در اما، است ایستا درنتیجه و بسته نظامی

 آثار ،وسط حد صحیح به چنگ آوردن در اشتوانایی و خود قیاسی استدلال طریق از، فیلسوف
 از تریقدقی تقریب همواره که رسدمی دانش از سطحی به و کندیم تکمیل و اصلاح را پیشینیان

 .آیدیم شمار به خود حقیقت   از نتیجه در و، اندنهفته فلکی عقول در که معقولاتی از، معقول جهان
 اما، است هیافت دست جدید سطحی به آن تأیید و فلسفی حقیقت مسیر در که بود آگاه سیناابن

 دانش هایمحدودیت از خود متأخر آثار در او است؛ رسانده پایان به را آن همه که نکرد ادعا هرگز
 اندوخته بر افزودن و فلسفه بهبود جهت در کار ادامه به را خوانندگانش و کرده تأسف اظهار انسانی
 .است نموده تشویق دانش

 قیاسی فرآیند یک در تواندمی انسانی عقل، سینا مکررا مورد تاکید قرار می دهدهمان گونه که ابن
ه های فلکی به این دلیل ساده اینهمان است کباشد و اینکه با عقل وسط ودحد شامل که به ترتیبی

و از جمله ی جواهر غیرمادی  (مجانس)های فلکی هر دو از یک جنس عقل انسانی و عقل
 با، نشامتفاوت شرایط دلیل به هاآن معرفت کسب نحوه، حال این اب مشارکت کند.، هستند

، یافتن فعلیت برای و آیدمی وجود بهاز یک حالت بالقوگی مطلق  انسانی عقل: دارد فرق یکدیگر
 به و ودهب مرتبط جاودان هایبدن با فلکی هایعقل که حالی در، است فانی بدن با ارتباط نیازمند

 توانندمی، آزادند دیما قیود از که فلکی هایعقل، رواین از .دارند قرار فعلیت حالت در دائمی طور
 دریافت و ادراک هاآن علل طریق از را معقولات هاآن که چرا، باشند داشته عقلی کاملا   معرفتی

ی به نحو بتواند آن طریق از که، معقول یک اثر ادراک برای انسانی عقل که حالی در، کنندمی
 مسئله نای. است، درونی هچ و بیرونی چه، جسمانی حواس نیازمند، کندقیاسی بر علتش استدلال 

، حواس» نآ اساس بر که، باشد داشته معرفت درباره تجربی اینظریه که داردمی آن بر را سیناابن
 استعداد و «کندمی کسب را  معرفت مختلف انواع انسانی نفس هاآن واسطه به که هستند ابزارهای



 

 

   فصلنامه    |  001 50 ىاپیپ ـ 1404 پاییزـ  هفدهم سال ـ سومشماره    |

 جربهت با خود، رسندمی او به اهناخودآگ که، معرفت اولیه اصول و تصورات پذیرش برای انسان
 در، بنابراین .(13–11 صفحات ویژه، بهGutas 2014b-VII در تحلیل و ترجمه ؛GS 12a, 23) یابدمی فعلیت جزئیات

 راهمف درونی و بیرونی حواس که اطلاعاتی کنندهپردازش عنوان به عقل، انسانی معرفت فرآیند
، ذات حیث از عقل که نیست جهت آن از مسئله این بیمدریا که است مهم. کندمی عمل، آورندمی

 آن وجود که روست آن از بلکه، ندارد را، فلکی عقول همچون، عقلی صرفا   معرفتی داشتن توانایی
 را هاآن علل طریق از معقولات درک امکان، دارد قرار فانی ماده و زمان در که قمرتحت جهان در
سوی  به، هاآن آثاردریافت  طریق از است ناگزیر انسانی عقل، روازاین. کندمی سلب او از

 دوران در چنانچه و، شود رها بدن از مرگ از پس نفس که هنگامی اما. رهسپار شود معقولات
 ریقط از معقولات ریافتد برای لازم استعداد فلسفی تمرین طریق از بدن با همراه خود حیات

 کند نظاره هاآن علل طریق از را معقولات تواندمی صورت این در، باشد کرده کسب را هاآن علل
 دینی زبان هب و، سعادت فلسفی زبان به را آن سیناابن که حالتی گردد؛ فلکی عقول مانند دقیقا و

 .کندتوصیف می بهشت

 عملی فلسفه ناطقه؛ نفس . متافیزیک4

 برای، سو یک از، خود فلسفه رد او که است این مساله اصلی دلیل سیناابن گرایانهعقل گراییتجربه
 رایندهایف و( ناطقه) انسانی نفس مطالعه به، دیگر سوی از و کرد تلاش منطقی روش اصلاح و تکمیل

 طحیس در، کنندمی فراهم را معرفت تجربی و عقلانی هایروش کارگیریبه طریق از که ایشناختی
، خود متعدد آثار پیاپی   هایفصل و فمختل هایبخش در او .پرداخت پیچیدگی و دقت از سابقهبی
 اطقهن نفس هاآن طریق از که را هاییمکانیزم بلکه، پردازدمی صوری منطق مسائل تحلیل به تنهانه

: مؤثرند سطو حد به دستیابی فرآیند در که شرایطی ویژهبه، کندمی بررسی، کندمی کسب را معرفت
 و اسباب و، گشت آن دنبال به باید کجا در، کرد شتلا آن به رسیدن برای توانمی چگونه اینکه

 ایگسترده مطالعه مستلزم امر این. (1112گوتاس، ) کدامند، شوندمی آن یافتن به منجر که نفس هایفعالیت
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 .باتین یا، حیوانی، عقلانی قوای از اعم، است آن قوای تمام در و آن کلیت در نفس هایفعالیت درباره 
 چه و بیرونی گانهپنج حواس چه، کندمی ترسیم دقیق بسیار جزئیات با را حواس امتم عملکرد سیناابن

 یرهذخ اشیا صور که جایی) خیال، مشترک حس: دارند قرار مغز در که درونی گانهپنج حواس ویژهبه
لَه، (شوندمی  یدوست مانند، ما برای محسوس اشیای هایدلالت و غیرمحسوس معنای که) وهم، مُتَخَیِّ

چگونه  حواس اینکه وـ  حافظه و( دهدمی تشخیص، شودمی نیز غریزی درک شامل که، را دشمنی و
 .شوند آن مانع یا مدد رسانند معقولات کلی درک و وسط حد به چنگ آوردن در عقل به توانندمی

 را یلمعقو یا آوردرا به چنگ می وسط حد عقل، شدهتوصیف فرآیندهای این تمام پایان در که هنگامی
 این لیلد همین به و) کندمی کسب را معقول مدنظر، بود نیندیشیده آن درباره ترپیش که کندمی درک

 د؛کنمی دریافت فعال عقل از را آن، دیگر بیانی به یا، (شودمی نامیده «مستفاد عقل» تعقل از مرحله
 معقولات همه جایگاه حقیقت در فعال عقل که چرا، اندیشدمی بدان زمان از فارغ و همواره که عقلی
 برای تواندمی انسانی عقل .باشند فعلیت حالت در همیشه که ندارد وجود هاآن برای دیگر جایی و است
 امکان غیرمادی عقل برای که چرا، دهدمی دست از را آن سپس اما، بیندیشد معقولی به مدتی

 و خیال یعنی، درونی حس دو رخلافب ندارد؛ وجود خاطره از امر معقول داشتن یا «سازیذخیره»
( ضمنی هایدلالت و صور یعنی) خود خاص موضوعات برای را سازیذخیره کارکرد که، حافظه

 را لاتمعقو ادراک یا کسب فرآیند این سیناابن. هستند مغز در مادی پایگاهی دارای دو این زیرا، دارند
 سنت از او که ایگرایانهفیض زبان توجه به [ با۵.]نامدمی فعال عقل و انسانی عقل میان «اتصال»

 نفوس و عقول با، متحدالمرکز افلاک شناسیکیهان از خود درک و آن را در برده بود ارث به نوافلاطونی
 را یانسان عقل سوی به علوی جهان از معرفت جریان سیناابن، است کرده وارد، یکدیگر به مرتبط

، قولع همه ماهیت مشترک جوهری  و تجانس نیز فرآیند این یریپذامکان دلیل. نامدمی «الهی فیض»
 سبب به لکیف عقول که تفاوت این فقط با، شد بیان ترپیش که گونههمان .است، فلکی و انسانی از اعم

 الیح در، کنندمی ادراک زمان از فارغ و دائمی، مستقیم صورت به را معقولات، خود متفاوت شرایط
 آن، بدن و سنف دیگر قوای تمام کمک با که، فنی ابزارهای طریق از و زمان بستر در باید انسانی عقل که
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 .برسد فعلیت به قوه از، سازندمی رهنمون وسط حد کشف به را
 ریافتد یا «فعال عقل با اتصال»ـ  انسانی عقل توسط معرفت کسب فرآیند   این تعبیر خود  

 این دانکرده گمان که ایگونهبه، است انداخته اشتباه به را سیناابن شاگردانـ  «الهی فیض»
 یا، است الهی عنایت از ناشی و خودکار امری، انسانی عقل به الهی عقل از معرفت «جریان»

 این ت؛اس اساسبی کاملا   برداشت این اما. شودمی محسوب عرفانی و ناپذیرتوصیف امری اینکه
 برای دائمی طوربه معقولات که معناست بدین نهات بلکه، ندارد عرفانی بُعد گونههیچ «جریان»

 حد وردنبه چنگ آ دنبال به، قیاس و تجرید طریق از، تفکر فرآیند یک پایان در که انسانی عقول
 ندکمی تأکید امر این بر احتصربا  کاملا   سیناابن .انددسترس در، هستند معقولات سایر یا وسط

ال در به گونه فع یا وسط حد به چنگ آوردن پی در خود و شدبا داشته آمادگی باید انسانی عقل که
 فعال اصل» :گویدمی مشخص طوربه او. کند دریافت را آن بتواند تا باشد معقول یک کشفپی 

 یاطقهن نفس بر دیگری از پس یکی را صورت، نفس تقاضای با متناسب، [فعال عقل یعنی]
 فیض هنگام این در، شود گردانروی[ فعال عقل] آن از نفس که زمانی و سازد؛می جاری انسانی

: به كنید رجوع همچنین ؛733 ، صفحه1120a گوتاس ترجمه ؛106–101 صفحات, درباره نفس, GS 5: منبع)« .شودمی قطع

 .(224 ، صفحه1127هاس 
 مامت او، پیامبر مورد در. کندمی صدق نیز علوی جهان از ارتباط اشکال سایر مورد در امر همین

، دش ذکر ترپیش که گونههمان، وسط حدود با همراه، شکل می بخشند را دانش که را معقولاتی
 معقولات کسب و وسط حدود به دستیابی برای او ناطقه نفس عقلانی ظرفیت زیرا، کندمی کسب

 که است اههمر ایپیشرفته بسیار درونی   خیال قوه با ظرفیت این. است بالا العادهخارق شکلیبه
، کند ترجمه( شدهوحی کتاب قالب در) تصاویری و زبان به را عقلانی معرفت این تواندیم
 فیض، معقول معرفت بر افزون اما .کنند درک آسانیبه را آن بتوانند هاانسان اکثریت که ایگونهبه

 ،گذشته از اعم، زمین رویدادهای درباره اطلاعاتی شامل آسمانی افلاک نفوس و عقول از الهی
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 آسمانی افلاک نفوس و عقول و ـ نامدمی «غیب» را آن سیناابن که چیزی ـ شودمی نیز، آینده و حال 
، ودش دریافت انسان توسط گوناگون اشکال به تواندمی اطلاعات این .هستند آن مسئول مستقیما  

 نوع که، برای غیب گویان هاییپیام و، مشاهدات، خواب یا بیداری رؤیاهای صورتبه جمله از
 بیرونی و درونی حواس صحیح عملکرد، کنندهدریافت مزاجی تعادل سطح به بستگی آن دریافت

، باشد فعال بیش او وهم یا خیال حس درونی که فردی، مثال عنوانبه .دارد وی عقل استعداد و، او
 هب یازن او رؤیاهای که ایگونهبه، شود اختلال دچار رؤیا تصاویر واضح دریافت در است ممکن

 هایپیام است ممکن، ندارد مشکلی چنین که دیگری فرد که حالی در، باشند داشته تعبیر
 باید ،باشد آینده درباره اطلاعاتی دریافت به مایل که گوییغیب، همچنین .کند دریافت تریروشن

 ردهک دایجا خود در را لازم مزاجی تعادل، تلاش این طریق از تا بجوید شدتبه و طولانی مدتبه
 .سازد آماده پیام دریافت برای را خود عقل و

 و ودشمی منتقل که آنچه به بسته علوی جهان از اطلاعات دریافت منطقی فرآیند، بنابراین
 ادگیآم باید کنندهدریافت، موارد تمامی در اما، است متفاوت، کندمی دریافت را آن که شخصی

 لحاظ از هم و جسمانی لحاظ از هم هاانسان همه .باشد داشته را آن دریافت برای لازم استعداد و
 ابزارهای همچنین و هستند علوی دانش و معقول معرفت کسب برای لازم ابزار دارای ذهنی

 که گونههماندقیقا ، کنند تلاش آن آوردن دستبه برای باید اما، دارند اختیار در را آن به دستیابی
 خود اخروی سعادت برای، دارد پیوند بدن با هنوز هاآن نجاودا ناطقه نفوس که زمانی در باید

 رطوهمان، شودنمی جاری «تنبل هایانسان» بر گونه آزادبه معقولات از فیضی هیچ .شوند آماده
 جودو هاآن برای( سیناابن بهشت) فلکی عقول با همنشینی و جاودانه حقایق در تأملی هیچ که

 نهاده نیانب فراوان دقت و زحمت با سیناابن که را فلسفی نظام کل، پنداشتی چنین. داشت نخواهد
  .کردمی نقض، بود

 آن از اما تهیاف بسط ارسطویی نظریه اساس بر دقیق طوربه که، ناطقه نفس از درک و تحلیل این
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 از اعمـ  دین ابعاد تمامی با نخست، مندنظام طوربه که سازدمی را قادر سیناابن، دکنمی نیزعبور 
 ندمان) نامیممی فراطبیعی هایپدیده امروزه ما که آنچه با در گام بعدی وـ  اجتماعی و شناختی

 مربوط مسائل تمام او .شود مواجه( غیره و زخم چشم، توسط ارواح اجسام حرکت، آینده پیشگویی
 در را آن عیاجتما جنبه با مرتبط مسائل و افزود تافیزیکم سنتی محتوای به را دین شناختی جنبه به

 نهاد بنا را (Gutas 2012b) ناطقه نفس تافیزیک راستینم او، نخست مورد در. داد قرار عملی علوم زمره
 عنوانبه( عیطبی الهیات و، اولی فلسفه، وجود بماهو وجود یعنی)تافیزیکم سنتی مباحث به را آن و

 محتوای .کرد ضمیمه (لهیةالإ الصناعة، الإلهي العلم)« الهی علم» عنوان تحت، فرعی موضوعی
 بدانرار ذیل ق شفا کتاب تافیزیکم بخش پایان در وی که ایگسترده بررسی در توانمی را علم این

 .کرد مشاهده، است پرداخته
 سعادت آن؛ شقاوت و سعادت و آخرت در ناطقه نفس سرنوشت: هفتم فصل، نهم کتاب»

 .است معرفت طریق از ناطقه نفس تکامل، حقیقی
 ،نبوت، آسمانی مجازات، دعا، رؤیاها، الهام: جهان بر افلاک تأثیرات: اول فصل، دهم کتاب

 «.بینیستاره
 هشاخ( سیاست و، منزل تدبیر، اخلاق بر علاوه)سینا ابن، دین اجتماعی به لحاظ جنبه

 الشارعة( نامید الصناعة) «گذاریشریعت صنعت» را آن که  افزود عملی فلسفه به را چهارمی

((Kaya 2012; Kaya 2014; Gutas 2014a, 470–471, 497. اییتوان دلیل به، پیامبر، شد ذکر ترپیش کهچنان 
 بالفعل که معقولاتی تمام) علوم تمام، هاقیاس در وسط حدود به چنگ آوردن در خود عالی

 این .دنکمی کسب «نزدیک به آن تقریبا   یا بارهیکبه یا» را( شوندمی ادراک فعال عقل توسط
 ترتیبی به لکهب، نیست تقلید روی از صرفا  [ دانش این از] غیرانتقادی دریافت یک» معرفت کسب

 و اندهشد پذیرفته تقلید روی از صرفا   که باورهایی زیرا است؛ وسط حدود شامل که دهدمی رخ
 «رندندا عقلانی قطعیت هیچ، شوندمی شناخته هاآن علل طریق از تنها که هستند اموری درباره
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 (GS 5, De anima, 249–250 ;ۀترجم Gutas 2014a, 183–184). قیاسی صورتبه و مستحکم دانش این با 
، کند تنظیم ار اجتماعی زندگی و کرده گذاریقانون بتواند که گیردمی قرار جایگاهی در پیامبر، شدهاثبات

 تمام موضوعات .اشدب داشته عمومی رضایت و پذیرش کسب برای مشروعی مبنای همچنین و
 :ذیل است رحش به، اندگرفته قرار بحث مورد اختصاربه شفا کتاب پایان در عملی که فلسفه هایبخش

رع وضع ی که باید توسط پیامبر  شاقوانین به نیاز اساس بر نبوت اثبات: دوم فصل، دهم کتاب»
 .تاس ضروری انسان بقای برای که اجتماعی زندگی تنظیم در راستای، شود

 نفس سازیآماده برای هاییتمرین و آخرت از هایییادآوری عنوانبه عبادی اعمال: سوم فصل
 .(Gutas 2014a, 206–208 با شود مقایسه) تعقل به اشتغال جهت ناطقه

 .منزل تدبیر: چهارم فصل
 «.اخلاق ؛(گذاریقانون و خلافت) سیاست: پنجم فصل
 .کنید مراجعه سیناناب طبیعی فلسفه و سیناابن متافیزیک به مربوط هایمدخل به، بیشتر مطالعه برای

 گیرینتیجه 

 هلنیستی اندهمباقی هایسنتـ  بود را که به ارث برده فلسفی اندیشه گوناگون هایگرایش سیناابن
ت که تمام واقعی سازگارخود علمی نظام یک در را ـ اسلام درون کلامی و فلسفی تحولات با همراه

 با که بود ستوارا ارسطویی تافیزیکم و فیزیک پایه بر او علمی بنای. کرد ترکیب، کردمی را تبیین
 این مامت و، بود شده تکمیل بطلمیوسی شناسیکیهان چارچوب در نوافلاطونی فیضان نظریه

 این که بود نای در او دستاورد. شدند ارزیابی انتقادی طوربه و بازاندیشی، بازنگری او توسط عناصر
 قمرفوق و قمرتحت هایجهان، ویژهبه و کرد تبدیل هماهنگ عقلانی کل یک به را پراکنده اجزای

 هم امنظ این، رو این از. کرداستدلال  منطقی به گونه آن برای که داد قرار معقول ارتباط یک در را
 الزام. دادیم شکل را بنا این بنیان ارسطویی اخلاق .بینیجهان یک هم و بود پژوهشی برنامه یک

، بود سینابنا علمی نظام تحققسان پنهانی تکوین و بدین انگیزه که عقلانی شناخت و دانستن به



 

 

   فصلنامه    |  006 50 ىاپیپ ـ 1404 پاییزـ  هفدهم سال ـ سومشماره    |

 زنده موجودات ردیگ از را انسان ی توسط عقل کهفعالیت مثابهبه ارسطویی خوشبختی مفهوم پایه بر
 فعالیتبه نظر می رسد : »(2233b19–25، 3 دهم، بند نیکوماخوسی، كتاب اخلاق) ابتنا یافته بود، سازدمی متمایز

 هیچ و گیردمی کار به را نظریه زیرا، دگردمی متمایز( اجتهاد، σπουδή) بارتلاش مشقت با عقل
، εὐδαιμονία) کامل خوشبختی... دارد را خود خاص لذت و خواهد؛نمی خود جز دیگری هدف

 [۹].«است همین( سعادت
 آن تا داد طبس را آن و بود پایبند جهان این در انسانی سعادت درباره دیدگاه این به کاملا   سیناابن

 سعادت برای شرطیپیش را آن او، حقیقت در. دهد قرار دیگر جهان در سعادت مبنای همچنین را
 عقلی کند؛می آماده را عقل که است بدن در حضور دوران در تأملی زندگی تنها. ساخت آخرت در
 جهت آمادگی به دستیابی و دانش کسب برای جسمانی باطنی و ظاهری حواس از است ناگزیر که

 فهم برایینا سابن. شود آماده مرگ از پس تأملی زندگی برای تا کند استفاده معقولات به اندیشیدن
 نوانعبه الهی سعادت درباره ارسطویی دیدگاه به دیگر بار، شیوه این به انسانی زندگی هدف

، سیناابن .(2131b18–26، 3 دوازدهم، بند متافیزیک، كتاب) بود وفادار اندیشه و یدناندیش، اندیشنده یگانگی
 در، برتر( noêsis) فهم اما: »کندمی تفسیر گونه ذیل به را بخش این، ارسطو کلمات از استفاده با

، کندمی درک را خود آنچه اما و است؛ بهترین خود ذات در که تعلق می گیرد به امری خود ذات
مثال  برای، شودمی معقول بلافاصله زیرا، کندمی کسب را معقول که آنگاه است عقل وهرج

ه با توج معقول و، کندمی تعقل آنچه، عقل و. کندمی لمس را آن گویی که حالتی همانند درست
 مانند همیشه الوهی حالت اگر و.... هستند همانند و یکی، خودش با ارتباط در شیء ذات   به

 پس، شدبا آن از فراتر اگر و است؛ انگیزشگفت این پس، هستیم آن در گاهی ما که شدبا حالتی
 [۷].(12 ، ص1120همکاران،  و جفری).« است انگیزترشگفت حتی

 تحیا، محوری مفهوم. دارد وجود اخلاقی عمیقا   بُعدی، سیناابن فلسفی نظام در، سانبدین
 هوظیف، هستند جنسهم فلکی عقول با ـ ام ذوات  ـ ما نظری عقول که آنجا از: است ناطقه نفس
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، کنیم فتارر فلکی عقول مانند و برسانیم ظرفیت کامل شان به را خود عقول که است این ما کیهانی 
 هویت ما به که ذاتی هسته یعنی) مابه  که آنجا از و .(1112لیزینی، . ک.ر) نماییم تعقل را معقولات یعنی

 و عمانبی تعقل   مانع ما مادیّت و است شده داده بدنی( ما ناطقه نفوس ؛ماندمی باقی و بخشدمی
ـ  ممکن طریق هر از باید، برخوردارند آن از، اول عقل جمله از، فلکی موجودات که است مطلقی

 را نآ اخلاطی مزاج تا کنیم توجه بدن بهـ  دارویی و( اخلاقی سلوک و دینی اعمال مانند) رفتاری
 مانعبی ل  تعق برای را آن و کند کمک زندگی این در عقل عملکرد به که برسانیم تعادل از سطحی به
 از که است گرایانهانسان اخلاقی، این. سازد آماده دیگر جهان در، الهی تعقل همانند، مستمر و

 .گیردمی نشأت جهان به نسبت علمی دیدگاهی
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 شناسیکتاب 

 به یناسابن درباره اخیر پژوهش چندین شامل شناسیکتاب این، متن در موجود ارجاعات بر علاوه
، ارسیف و عربی زبان به سیناابن آثار از کاملی فهرست برای. شودمی نیز مرجع آثار برخی همراه
 شناختیکتاب منابع برای همچنین، مربوطه مطالعات و هاترجمه، منتشرشده هاینسخه شامل
 .کنید مراجعه  ۱۵۱۰a گوتاس در شدهارائه فهرست به بیشتر

 سیناابن آثار

GL4: The Science of Logic, in verse (Urjūza fī ʿilm al-manṭiq).Text in Manṭiq al-mashriqiyyīn 

wa-l-Qaṣīda almuzdawija, taṣnīf al-Raʾīs Abī ʿAlī Ibn Sīnā, Cairo 1910, pp. 1–18. Modern 

Latin translation in Aug. Schmoelders, Documenta philosophiae Arabum, Bonn 1836, pp. 26–

42. 

GM 7: Alive, Son of Awake (Ḥayy Ibn-Yaqẓān). Text in M.A.F. Mehren, Traités mystiques 

d’Abou Alî al-Hosain b. Abdallah b. Sînâ ou d’Avicenne, I, Leiden 1889–1899. French 

translation by Goichon 1959. 

GM 8:  The Bird (al-Ṭayr). Text in Mehren (as in GM 7), II,27– 32. English translation in Heath 

1990. 

GM 9: The Divine Pearl: On Professing the Unity of God (AlJumāna al-ilāhiyya fī l-tawḥīd). 

No edition or translation available. 

GMed 1: The Canon of Medicine (al-Qānūn fī l-ṭibb). Text in E. alQashsh and ʿAlī Zayʿūr, 

eds., Al-Qānūn fī l-ṭibb, 4 vols., Beirut 1413/1993. For various partial translations see Janssens 

1991, 30–35, and Janssens 1999, 17–18. 

GMed 27: Medicine, in verse (Urjūza fī l-ṭibb). Text and French translation in H. Jahier and A. 

Noureddine, eds., Avicenne, Poème de la médecine, Paris 1956. 

GP 8: Answers to Questions Posed by Bīrūnī (Al-Ajwiba ʿan masāʾil Abī Rayḥān al-Bīrūnī). 

Text in S.H. Nasr and M. Mohaghegh, Abū Reyḥān Bērūnī va Ebn-e Sīnā, Al-Asʾila wa-l-

ajwiba, Tehran 1352Sh/1974. English translation in R. Berjak and M. Iqbal, “Ibn Sīnā - al-

Bīrūnī Correspondence,” Islam & Science 1 (2003) 91–98, 253– 260; 2 (2004) 57–62, 181–

187; 3 (2005) 57–62, 166–170. 
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 GP 10: Compendium on the Soul (Kitāb fī l-Nafs ʿalā sunnat aliḫtiṣār). Text and German 

translation in S. Landauer, “Die Psychologie des Ibn Sīnā,” Zeitschrift der Deutschen 

Morgenländischen Gesellschaft 29 (1875) 335–418. 

GPP 1: Piety and Sin (al-Birr wa-l-ithm). The work does not survive except in some fragments 

of questionable provenance; see Gutas 2014a, 498. A fragment in a MS going under that title 

was published in ʿA.Z. Shamsaddīn, ed., Al-Madhhab al-tarbawī ʿinda Ibn Sīnā, Beirut 1988, 

pp. 353–368. 

GPW 1: Letter to the Scholars of Baghdad (Risāla ilā ʿUlamāʾ Baghdād yasʾaluhum al-inṣāf 

baynahu wa-bayna rajul Hamadhānī yaddaʿī l-ḥikma). Text in E. Yarshater, ed., Panj Resāle, 

Tehran 1332Sh/1953, pp. 73–90. German translation in R. Arnzen, Platonische Ideen in der 

arabischen Philosophie, Berlin 2011, pp. 355–370. 
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 علمی ابزارهای

 دوستان انجمن» سایتوب در مدخل این PDF نسخه نمایشپیش مدخل:  این به استناد نحوه
 فلسفی شناسیهستی پروژه» در مدخل این موضوع وجویجست .«استنفورد فلسفه دایرةالمعارف

 پیوندهایی با همراه، PhilPapers پایگاه در مدخل این بسط پیداکرده نامهکتاب .(InPhO) «ایندیانا
 .آن داده پایگاه به

 [.بگیرید تماس نویسنده با پیشنهادات برای لطفا  : ]دیگر اینترنتی منابع
 منابع در شناختیروش و تاریخی موضوعات، اسلامی و عربی فلسفه مرتبط: هایمدخل

 طبیعی فلسفه: سیناابن تافیزیک/م: سیناابن / منطق: سیناابن ؛یونانی

 سیناابن درباره هاییاشتیادد

 و است شده تدوین ۵۹۱–۵۷۷ صفحات، «گیرینتیجه» ، ۱۵۱۰a گوتاس کتاب اساس بر مدخل . این۱

 در دهشمطرح هاینظریه از مستندتر و ترجامع ایارائه برای. اندشده اقتباس منبع این از آزادانه آن ۰ و ۵ هایبخش
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 آورده یناسابن از اثر یک ذکر نخستین از پس که پرانتز داخل کدهای. شودیم داده ارجاع منبع آن به خواننده، اینجا 

 هایترجمه شتربی. دارند اشاره کتاب آن در سیناابن آثار فهرست در آن سریالی شماره به اثر آن شناسایی برای، اندشده

 .اندشده گرفته منبع همان از نیز شدهارائه هایقولنقل

، تانباس متأخر دوران( زیادی حد تا) و باستان دوران همانند، اسلام نخستین دوران در هک داشت نظر در . باید۱

 به مه و داشت اشاره نامیممی علم امروزه ما آنچه به هم که بود عام اصطلاحی فلسفه. بودند مترادف علم و فلسفه

 از و( ریشاع و سیاست همچنین و، فیزیک، شناسیزیست، متافیزیک) ارسطو خود آثار از کهچنان، انسانی علوم

 پرهیز برای. شودمی آشکار، است شده ارائه زیر ۱.۱ بخش در که فلسفه مختلف موضوعات یا هابخش بندیطبقه

 این با، اندهشد استفاده متناوب طوربه واژه دو این، استفاده بار هر در «علم/فلسفه» طولانی اصطلاح کارگیریبه از

 بندیدسته سه در که است موضوعاتی همان اصطلاحات این از منظور باشد داشته یاد به که خواننده از درخواست

، (نامیممی شاعری/ادبیات، بلاغت، اخلاق، فلسفه ما آنچه) انسانی علوم: گیرندمی جای ما بررسی مورد علوم

 (.غیره و ریاضیات، شناسیزیست) دقیق علوم و، (اقتصاد، سیاست) اجتماعی علوم

 یک اساس بر، است شده ذکر سنتی صورتبه منابع برخی در که( قمری هجری ۵۵۵) میلادی ۷۹۵ . سال۵

 .(۱۷۹۹/۱۵۱۰b-II–۱۷۹۵ گوتاس) است اشتباه محاسبه

 نظرم از عمدتا   و کرده بررسی شفا پایان در مختصر طوربه را سنتی عملی فلسفه موضوعات سینا. ابن۰

 قصد اگر هک دهدمی ارائه فراوانی هاینشانه او، خود آثار سایر در. است ختهپردا آن به پیامبر یک توسط گذاریقانون

 استفاده، دانشده ذکر بالا مربعی هایکروشه در که هاییکتاب از، کند بررسی سنتی شیوه به را موضوع این داشت

( ۱۵۱۵) سواین سطتو شدهگردآوری متون به( اقتصاد) عربی-یونانی خانوار مدیریت سنت مطالعه برای. کردمی

 .نمایید مراجعه ۰ بخش به، عملی فلسفه درباره سیناابن هایدیدگاه با آشنایی برای. کنید مراجعه

 ترنزدیک طوسی هایراهنمایی به فرانسوی زبان به( ۱۷۷۱) گویشون ترجمه، اروپایی مدرن ترجمه دو میان . از۷

 کار به نیاز، ارزشمندش تلاش وجود با، (۱۵۱۰ و ،۱۷۷۱، ۱۷۹۰) ایناتی انگلیسی ترجمه که حالی در، است

 .دارد بیشتری

 مقدس تنم اقتدار یعنی] اقتدار اساس بر شدهپذیرفته اعتقادات: »داشت اعتقاد که، سیناابن نظر از . یعنی۱
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 GS ۷, De) «ندارند عقلی یقین گونههیچ، شوندمی شناخته عللشان طریق از تنها که اموری درباره[ شدهوحی

anima, ۱۷۵۱۵۱۰ گوتاس ترجمه ؛a ،محسوب علم باورهایی چنین، (است شده ذکر نیز ادامه در که، ۱۹۰ ص 

 سینابنا با متفکران، امروز به تا باستان دوران از. شود استدلال هاآن برای چگونه که این از نظرصرف، شوندنمی

 و ییرناپذیرتغ اصول برای توجیهی نه و، است اقعیتو سوی به گشوده و عقلانی پژوهشی تنها علم که اندبوده موافق

 از تریستردهگ تعریف پژوهشگران برخی که این. اندشده پذیرفته وحیانی اقتدار مبنای بر که ایمذاکره غیرقابل

 در «فهفلس» و «علم» اصطلاحات میان معنایی تفاوت به، بگنجانند آن در را الهیات نوعی تا دهندمی ارائه فلسفه

 یا) شدهپذیرفته ارجاعات با معنادار اصطلاحی تواندمی «فلسفی الهیات» که ایگونهبه، گرددبازمی معاصر اندور

، باشدن ایحاشیه دیدگاهی بیانگر صرفا   و شود گرفته جدی اگر، «علمی الهیات» اما، باشد( قبول قابل حداقل

 که، سینابنا زمان تا قطعا   و، وسطی قرون و باستان دوران در اما. دارد بیشتری توضیح به نیاز و بود خواهد سازمسئله

 فهفلس/علم از ایگسترده تعریف چنین، (شد بیان نیز ۱ شماره یادداشت در کهچنان) بالعکس و بود فلسفه همان علم

 وسیلهبه یا) شدیم سازگار علم با بایستمی وحیانی متن، سیناابن و فارابی مانند فیلسوفانی برای. نبود پذیرامکان

 تاریخ فلسفیهشب تحولات در ایفزاینده طوربه که امری، باشد وحیانی متن تابع علم کهاین نه، (گشتمی تبیین آن

 .داد رخ سیناابن از پس اسلام فکری

 توسط اخیرا   که) «پیوند» به مترجمان برخی توسط اشتباه به، بردمی کار به سیناابن که اتصال عربی اصطلاح

 معنای به پیوند. است شده برگردانده( است شده ترجمه «jonction»، ۷۱ ص، ۱۵۱۰، همکاران و روآژف

 تعریف) «هدد تشکیل را واحد یک یا شده پیوسته که ایگونهبه آوردن هم گرد» یعنی پیوستن و است پیوستن

، یا دشومی یکی فعال عقل با انیانس روح بگوید که ندارد وجود سیناابن از متنی یا نشانه هیچ اما(. نامهواژه

 با، (۰۰ یادداشت، ۷۱ و ۷۹ ص، ۱۵۱۰، همکاران و ژفروآ) آمده لمبدا متافیزیک بر او تفسیر در که طورهمان

 بود خواهد معنا این به دیدگاه این، اول :دارد اساسی مشکل چندین برداشتی چنین. شودمی یکی نخستین مبدأ

 با، زکفرآمی شکلی به، یا) شودمی یکی فعال عقل با زیرا، دهدمی دست از را خود هویت انسان عقلانی روح که

 ولاتمعق تمامی، فعال عقل با شدن یکی از پس، انسانی روح که معناست بدین دیدگاه این، دوم .(نخستین مبدأ

 تنها دتوانمی ونهچگ، باشد شده یکی فعال عقل با کاملا   انسانی روح اگر اما فعال؛ عقل مانند درست، داندمی را
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 گاهدید این، کند؟ سوم دریافت را شناسدمی همواره فعال عقل که معقولاتی شماربی میان از خاص معقول یک 

 در ـ نخستین مبدأ یا فعال عقل با اتحاد طریق از انسانی روح شدن الهی یعنیـ  وقایع این همه که دهدمی نشان

 .است سیناابن هایاندیشه از تحریفی، این! است بدن در هنوز روح که دهدمی رخ حالی

، شود وصیفت استعاری صورتبه تواندمی تنها مسئله این و) توصیف برای استعاری راهی اتصال، حقیقت در

 جوهر دو «تماس» توصیف برای ایواژه و هستند غیرمادی جواهر فعال عقل هم و انسان عقلانی روح هم زیرا

 تدریاف را معقول یک انسانی روح که زمانی، است فعال عقل با انسانی روح باطارت نوع( ندارد وجود غیرمادی

 فعال عقل توسط (atemporally) فراتاریخی صورتبه همواره، خود ذات واسطهبه، معقول این. کندمی

 تنها رازی، شودمی «ذخیره» فعال عقل در، کنیم استفاده دیگر ایاستعاره از بخواهیم اگر یا، شودمی اندیشیده

 هاآن به اندیشیدن حال در ما که زمانی) است فعال عقل، پایدار طوربه معقولات وجود برای واقعی مکان

 «تماس» این هک دهدمی توضیح دقیقا  ، شد اشاره آن به ترپیش که لمبدا بر تفسیر بخش همان در سیناابن .نیستیم(

، که است جوهری همان، «کندمی درک را خود کهآن« اما و »:کندمی بازگو را ارسطو او که آنجا، معناست چه به

 «کندمی لمس را آن» کهاین همانند درست، شودمی معقول نیز خود، کندمی دریافت را معقول، عقل که حالی در

سُهُ ) است(.  شده نقل متن این پایانی بخش در همچنین ؛۷۷ ص، ۱۵۱۰، همکاران و ژفروآ) «مثال برای، (یُلام 

سُهُ ) «کردن لمس» واژه، نجاای در  هک است مطلبی همان این. دهدمی توضیح را( اتصال) «تماس» مفهوم( یُلام 

 لمس» به را عقل توسط معقول ادراک که جایی، کندمی بیان( ۱۵۵۱b۱۱) لمبدا از بخش همان در ارسطو

سُهُ » به درستیبه یونانی واژه این(. یونانی در thigganōn) کندمی تشبیه عقل توسط آن «کردن  دهش ترجمه «یُلام 

 لمس یاستعاره از استفاده این که است محتمل بسیار .کندمی نقل سیناابن که است چیزی همان این و است

 تا باشد هداشت آن بر را سیناابن بار نخستین( است برده کار به نیز دیگر جاهای در او که) ارسطو توسط کردن

 استعاره این معنای .ببرد کار به اندیشیدن یلحظه در معقول و متفکر بین رابطه این توصیف برای را اتصال یواژه

 دریافت   توصیف در تماس یاستعاره» :است زیر شرح به، است داده توضیح راس. د. و که گونههمان، ارسطو در

 واسطه هرگونه نبود   ظاهرا  ( ۱)، ...خطا امکان هرگونه فقدان( ۱: )از عبارتند آن پیامدهای .۱۵۵۱b۱۱ در... ساده
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 و خطابی که است ادراکی یا دریافت معنای به( کردن لمس) ’thigein‘ یونانی اصطلاح. کردن لمس مورد در

کسفورد، تفسیر و مقدمه با همراه شدهبازبینی متنی: ارسطو متافیزیک، راس. د. و)« .است مستقیم  لارندونک: آ

 اوـ  است کرده برداشت آن از سیناابن که است چیزی همان دقیقا   (. این۱۵۵ ص، ۱ جلد، ۱۷۷۹، پرس

 از او هک است ایشیوه همان این وـ  تراصیل بسیار اما، نبود رشدابن از کمتر، بود ارسطو از ممتازی آموزدانش

 که زمانی، شودمی کسب قیاسی فرایند پایان در معقول یک از که دانشی، دلیل همین به .است کرده استفاده آن

 بیان الفع عقل با انسانی عقل یافتن تماس با استعاری طوربه کهـ  باشد شده زده حدس درستی به وسط حد

 .مستقیم و خطابی است دانشیـ  شودمی

 بلکه انزب نظر از تنها نه، غیره یا عرفانی صورت به چه، سیناابن آثار در «اتحاد»  یا «اتصال»  هایواژه خواندن

 .شودنمی پشتیبانی نیز سیناابن تفکر نظر از

 اسینابن که است متنی همان این چون، است داده ارائه عربی ترجمه از نویسنده که است ایترجمه این .۹

کاسوی در، است خوانده . دی ترجمه از تغییرات اندکی با ترجمه این. ۷۱۱–۷۱۵ صفحات، ۱۵۵۷، فیدورا و آ

 .کندمی پیروی، آمده جاهمان در دانلوپ که. ام

 را آن نیز او که، است آمده استاد از متافیزیک ترجمه در که همانطور، اینجا در سیناابن اثر در عربی متن .۷

 تا شود یلتکم صورت این به باید که، ما وقت   فی کحالنا أبدا   الإله کان إن-فا: است صورت این به، کرده پیروی

 دونب) ما وقت   فی کحالنا أبدا   الإله< حال> کان إن-فا: ستا آمده ترجمه در که همانطور، شود قبولقابل عربی

 کمی معنی لغوی طور به، «باشد خاص زمانی در ما حال مانند همیشه خدا اگر» معنای به عربی، تکمیل این

 تطابق اصلی یونانی با دقیقا   جمله سپس و، است οὕτως ἔχει یونانی معادل «حال»  یواژه کردن اضافه(. دارد

 به یناسابن که تمیستیوس تفسیری بازنویسی و εἰ οὖν οὕτως [εὖ] ἔχει ὡς ἡμεῖς ποτὲ ὁ θεὸς ἀεί :دارد

 ،الأوقات بعض فی لنا هو ما بمنزلۀ دائما   لله هو ما کان إن-فا: است صورت این به، کرده پیروی آن از دقت

 از. است استاد ترجمه در تکراری «حال»  معادل تکراری «ما»  آن در که( ۱۹–۱۵ صفحات، ۱۷۰۵ بدوی)

 غایب( موجود هاینسخه صحت فرض با) استاد ترجمه از موجود هاینسخه تمام در «حال»  واژه که آنجا
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 یونانی در εὖ اژهو، برعکس(. اولیه اشتباه یک عنوان به) باشد افتاده انتقال فرآیند در متن از زود خیلی باید، است 

 در آن غیبت دلیل به این اما( است آمده جداگانه صورت به فوق متن در بنابراین و) است نشده ترجمه عربی در

 و) است غایب نیز J موجود یونانی نسخه در که همانطور، است کرده استفاده آن از استاد که است یونانی نسخه

 ایهنسخه و استاد ترجمه برای یونانی نسخه آن سنت در که، (همینطور نیز تمیستیوس تفسیری در بازنویسی

 .باشند داشته تعلق هم به باید تمیستیوس





 

 المستخلفات

 ضرورة الإنسان الكامل في إشكالية وجود العلاقة في الفلسفة الإسلامية

  مع التركيز على وجهة نظر جوادي آملي

 1ليلا قمي اويلي
 2مهدي صفائي أصل

 الملخص

ات وجوب وجود الإمام المعصوم في أي تمتلك الفلسفة الإسلامیة، في إطار قواعد متماسکة، القدرة علی إثب
وقت، وذلك بأسلوبها البرهاني القائم علی وجود الرابطة. وقد دفعت أهمیة الإنسان الکامل في المنظومة 
ا في الخلفیة  الوجودیة للفلسفة الإسلامیة الکاتب إلی استخدام المنهج الوصفي التحلیلي في دراسة مکتبیة، باحث 

وجود الرابطة، للإجابة علی السؤال التالي: ما الفرق بین کون الإنسان الکامل هو الرابطة الأفلاطونیة والأرسطیة ل
ا لتکوین مصطلح شأن الشأن؟ بناء  علی  وسائر الإمکانات؟ هل یمکن أن تکون لشأن مُشککة  تُشکل أساس 

لمنطقیة ، مع الحجج ااتساق وترابط النظام الفلسفي واستخدام القواعد الفلسفیة )مثل الواحد ووجود الرابط(
المبنیة علی الفقر الوجودي والعلم والخلق مع الترکیز علی آراء العلامة الجوادي الآملي، یتم إثبات طیف وجود 
الرابط والقاعدة الجدیدة شأن الشأن التي بموجبها، بقبول وجود الرابط ، فإن وجود إنسان کامل ومعصوم ضروري 

ل والمعصوم قبل أن یکون مباشرة شأن من شأن الله، فهو مرتبة من إنسان الإنسان الکام یفي کل عصر و ما سو
الربط إلی الله. کذلك  نیکامل وبدون وجود الإنسان الکامل والمعصوم لا یمکن أن تکون نفس الإمکانیات ع

(، یمکانمن الإ یمفاهیم في الدراسات الفلسفیة مثل اتجاه الربط )الاشراق لفإن هذا البحث قادنا إلی ضرورة فص
مبدأ و ،ییمن الغا یالربط  الفاعل نیصاحب الشأن بالذات من بالعرض، ع -الخلافة المطلقة عن النسبیة 

 )ما به(.  ضی)ما منه( عن الوسیط أو الواسطة في الف یالاصل یالفاعل

 ةیالمفتاح الکلمات

 .عدة الوحدةقا –القواعد الفلسفیة  –الشأن  –الوجود الرابط  –المعصوم  –الإنسان الکامل 
  

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

 (leila.qomiavili@gmail.com). ماجستیر في الفلسفة الإسلامیة، جامعة الزهراء، قم، إیران. )مؤلفة مراسلة(. 1
 (safaei.a@ut.ac.ir)کلیات الفارابي، قم، إیران.  -أستاذ مساعد، جامعة طهران . 2
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  الإفاضة والاستفاضة من وجهة نظر العلامة الطباطبائي والفخر الرازي

 1پور ميفروغ السادات رح
 2آرزو احمدی

   الملخص
إنّ مبحث الفیض والإفاضة والاستفاضة یُعَدّ من المباحث الأساسیة في الفلسفة والکلام الإسلامي، وله 

ز بالمنهج تأثیرات واسعة في مجالات الوجودیات والأ نثروبولوجیا الفلسفیة والکلامیة. هذا البحث الذي أُنج 
رَین کبیرَین من مفکّري العالم الإسلامي، فخر الرازي –الوصفي التحلیلي یتناول دراسة  ومقارنة  لآراء مفکَّ

رَ  ن أنّ تحقّق یوالعلّامة الطباطبائي، حول الشروط والعوامل المؤثّرة في الإفاضة والاستفاضة. ویری کلا المفکِّ
الإفاضة الإلهیة متوقف علی صفات  کالعلم والقدرة والتنـزّه عن الجسمیّة، وأنّ الموجودات المجرّدة تؤدّي 
دور الوسائط في نقل الفیض إلی عالم المادّة. ومع ذلك، فإنّ فخر الرازي، استنادا  إلی مبادئه الکلامیّة، ولا 

جبر علی أفعال الإنسان، یعتقد أنّ الفیض یُفاض مباشرة  من الله تعالی، سیّما القدرة المطلقة الإلهیّة وسلطان ال
دا  لتلقّیه. أمّا العلّامة الطباطبائي، فمع قبوله لقاعدة الواحد وتشدیده علی إرادة  وأنّ الإنسان لیس إلّا ممهِّ

ئ نبغي للإنسالإنسان واختیاره، فیعتقد أنّ الاستفاضة لا تقتصر علی العنایة الإلهیّة وحدها، بل ی ان أن یُهیِّ
بشُعوره وإرادته شروطَ الانتفاع من الفیض. وفي النهایة یُظهر هذا البحث أنّ رؤیة العلّامة الطباطبائي، لما 
تتّسم به من بیان  أوضح وأشمل لکیفیّة تحقّق الفیض الإلهي في قوس الصعود والنزول الوجودي، تتمتّع بقدر  

 أکبر من المتانة والرسوخ.

 
 ةیلمات المفتاحالک

  نظریة النعمة، المنفعة، النفع، قوس النزول، قوس الصعود، العلامة الطباطبائي، الفخر الرازي 

 ـــــــــ ــــــــــــــــــــــــ

 ـق. 1  ـأستاذ مشارك  لمسؤول( )المؤلف ا  .سم الفلسفة والکلام الإسلامي، کلیة الإلهیات، جامعة أصفهان، أصفهان، إیرانالدکتوراه التخصصیة 
(f.rahimpour@ltr.ui.ac.ir).  
 ـقسم الفلسفة والکلام الإسلامي، کلیة الإلهیات، جامعة أصفهان، أصفهان، إیران. 2  (.arezoo1220ahmadi@gmail.com) ماجستیر
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 الأسس الفلسفية لحقوق الإنسان على الموارد الطبيعية مع التركيز  

 جوادي آملي
ه
 على آراء آية الل

  1نجيب الله تابش
  2علي محمد حكيميان

  الملخص
ن في الموارد الطبیعیة من أبرز المفاهیم في قانون البیئة وفلسفة الأخلاق، وقد حظي باهتمام  یُعَدّ حقّ الإنسا

بالغ في الفکر الإسلامي من خلال التأکید علی المسؤولیة والأمانة والعدالة. تتناول هذه المقالة، بمنهج  
، الأسس الفلسفیة والأنطولوجیة )الوجودیة( والأنثروبول  الإنسان في وجیة )الإنسانیة( لحقّ تحلیليٍّ تفسیريٍّ

الموارد الطبیعیة، مع الترکیز علی رؤیة آیة الله جوادي آملي. وتُظهر الدراسة أنّ الموارد الطبیعیة في المنظور 
الإسلامي لیست ملکا  مطلقا  للإنسان، بل هي أمانة  إلهیة  ینبغي استثمارها في إطار المبادئ التوحیدیة 

الاجتماعیة، مع مراعاة حقوق الأجیال القادمة. وتشکل مفاهیم الخلافة الإنسانیة،  والأخلاقیة والعدالة
والأمانة، والکرامة، والعقل الأساس الأخلاقي والفلسفي للاستفادة الرشیدة والمسؤولة من الموارد الطبیعیة. 

، بل حقّا  مسؤولا  ووبناء  علی ذلك، فإنّ حقّ الإنسان في الموارد الطبیعیة في الإسلام لا یُعَدّ ملکی أمانة  ة  مطلقة 
، یتحقق من خلال التوازن والتکامل بین الأسس الأنطولوجیة والأنثروبولوجیة والفلسفیة والأخلاقیة.  إلهیة 
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 جوادي آملي تشكيل
ه
 الفعل الاجتماعي من منظور آية الل

 1حسين حاج محمدي

 الملخص
تشکّل الأفعال الاجتماعیة أحد الموضوعات الأساسیة في الفلسفة الاجتماعیة. یقدم آیة الله جوادي آملي، 

لإنسان کأساس اعتمادا  علی أسس الحکمة المتعالیة، نهجا  جدیدا  في هذا المجال، مؤکدا  علی الفطرة الإلهیة ل
رئیسي للحیاة الاجتماعیة. یری أنّ الاجتماع لیس مجرد نتیجة للحاجات الطبیعیة، بل هو تجل  للحرکة الجوهریة 
وتحقیق مراتب الفطرة الإنسانیة. تشیر نتائج البحث إلی أنّه یری الاجتماع لیس مجرد استجابة للاحتیاجات 

: نسانیة الإلهیة. لذلك، یمکن أن یتحقق الاجتماع علی مستویینالطبیعیة، بل مجال لتحقیق کمالات الفطرة والإ
المستوی الطبیعي القائم علی المنافسة والمصالح الفردیة، والمستوی الفطري القائم علی العدالة والتعاون 
والسمو الروحي، وأن نوعیة المجتمع المتشکّل تعتمد علی کیفیة تعامل الإنسان مع الطبیعة أو فطرته. تقدّم 

لمقالة، من خلال صیاغة رباعیة للفعل الاجتماعي، رؤیة جدیدة للمجتمع البشري استنادا  إلی الحکمة ا
 الإسلامیة.
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 : تنبلهٌ إلى آثاره المعرفيلة والوجوديلةتيتحليل أصل الواقع

 1زاده ليمد إسمعمح

 الملخص
ا: أ« الإنسان یتّصل بالواقع عن طریق الذهن»یُعَدّ القولُ بأنّ  ا، غیر أنّ التساؤل یظلّ مطروح  ا شائع  ا فلسفی  هو تصور 

ن  بالتماسّ المباشر مع الذهن وبواسطته یظفر الإنسان بالواقع، أم أنّ المواجهةَ المباشرةَ مع الواقع هي التي تُمکِّ

ن ؟ إنّ الإنسان بما أنّه جزء  معرفيّ من الوجود، فإنّه متّصل  بأصل الواقع من تکو  ا اتصالا  مب تیالذهن ابتداء  اشر 

ا. تمضي هذه المقالةُ علی منهج تحلیل الملازمات العامّة، وتُعنی بتحلیل أصل الواقع ا عیانیًّ  تیویشهدُه شهود 

بيّ، بل إنّها علی نحو  ترتی عة  ه الخصائص لا تظهر متتابالمشهود، وبتبیین خصائصه الوجودیّة والمعرفیّة. وهذ

تتجلّی في تساندها وترابطها بعضها ببعض؛ ومن ثمّ لا تُعرَض الآثار المعرفیّة والوجودیّة فیها علی نحو  ترتیبيّ. 

ه؛ کما یُفضي فسن تیوفي سیاق هذا التحلیل، لا تکتسب القضایا البدیهیّةُ اعتبارَها إلّا بالإحالة إلی أصل الواقع

الوجودیّة إلی صیاغة  مختلفة  لبرهان الصدّیقین. وبحسب الدعوی الرئیسة في هذه الدراسة، فإنّ  ثارتحلیلُ الآ

یقتصر علی التنبیه والإلفات، إذ إنّه یوفّر شروطَ إمکان  الاستدلال العقليّ ومقدّماته، ولا  تیتحلیلَ أصل الواقع

 .برهانَهتدلال أو أن یستمدّ منه یمکنُه في ذاته أن یعتمد علی الاس
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Analysis of Asl-e-Vaqe’iat:  

Awareness of Its Epistemological and Ontological Aspects 

Mohammad Esmailzadeh 1  

Abstract 

“Man communicates with reality through the mind” is a common philosophical notion; 

but isn’t it open to question? Is it the direct encounter with the mind and through it that 

man attains reality, or is it the direct encounter with Asl-e-Vaqe’iat that makes possible 

the very formation of the mind? Since man is a cognitive aspect of reality itself, he has 

a direct connection and encounter with Asl-e-Vaqe’iat and intuitively apprehends it. 

This article proceeds by employing the method of analyzing the al-Mulāzāmāt al-

ʿĀmmah (the General Concomitants of Being), as used in al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyyah. 

It seeks to analyze Asl-e-Vaqe’iat and to attend to its ontological and epistemological 

characteristics. These characteristics do not appear sequentially, but emerge only in 

relation to one another. Consequently, the epistemological and ontological aspects are 

not presented in order. In this analysis, self-evident propositions are validated only by 

referring to Asl-e-Vaqe’iat; moreover, the ontological analysis yields a distinct 

formulation of Burhān al-Ṣiddīqīn. According to the main claim of this paper, the 

analysis of Asl-e-Vaqe’iat involves only awareness and attentiveness and since such 

analysis provides the preconditions and the very possibility of rational reasoning, it 

cannot itself employ reasoning as its instrument. 

 

Keywords: Asl-e-Vaqe’iat, bound reality, absolute reality, epistemological foundations, 

Burhān al-Ṣiddīqīn, al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyyah, Sadr al-Muta’allihin,  Allameh 

Tabatabaei.  
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The Formulation of Social Action from the Perspective of Ayatollah 

Javadi Amoli 

Hosein Hajmohamadi 1  

Abstract  

the formulation of social action is one of the central concerns in social philosophy. 

Ayatollah Jawadi Amoli, drawing on the principles of Transcendent Philosophy (Hikmat 

al-Muta‘aliyah), offers a novel approach that grounds social life in the divine nature (fitrah) 

of the human being. He conceives society not merely as a response to natural or material 

necessities but as an expression of substantial motion and the actualization of humanity’s 

innate and spiritual dimensions. The findings of this study reveal that, in his thought, social 

existence serves as a domain for the realization of human moral and divine perfections 

rather than a mere arena of biological survival. Accordingly, society can be actualized on 

two levels: the natural level, characterized by competition and self-interest, and the fitri 

(innate) level, founded on justice, cooperation, and spiritual transcendence. By proposing 

a fourfold typology of social action, this paper introduces a new philosophical framework 

for understanding human society within the paradigm of Islamic social philosophy. 

 

Keywords: social philosophy, nature (ṭabī‘at), innate disposition (fiṭrah), social action, 

Transcendent Philosophy (ḥikmat-e mota‘āliyah). 
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The philosophical foundations of human rights over natural resources 

with an emphasis on the views of Ayatollah Javadi Amoli 

Najibullah Tabesh 1  

Ali Mohammad Hakimiyan 2  

Abstract  

The human right to natural resources is one of the most significant concepts in 

environmental law and moral philosophy. In Islamic thought, it has received special 

attention based on the principles of responsibility, trusteeship, and justice. This article, 

using an analytical-explanatory approach, examines the philosophical, ontological, and 

anthropological foundations of the human right to natural resources, with a particular 

focus on the views of Ayatollah Abdullah Javadi Amoli. The study reveals that, within 

the Islamic system, natural resources are not the absolute property of humankind but 

rather a divine trust. Human utilization of these resources must be conducted within the 

framework of monotheistic, ethical, and social justice principles, while observing the 

rights of future generations. Concepts such as human vicegerency (khilāfah), trusteeship 

(amānah), human dignity, and reason constitute the philosophical and ethical bases for 

responsible exploitation of natural resources. Consequently, the human right to natural 

resources in Islam is not conceived as an absolute ownership right but as a responsible 

and trust-based right, realized through harmony among ontological, anthropological, 

philosophical, and ethical foundations. 

 

Keyword: Human right, Natural resources, Ownership, Trusteeship, Islamic 

philosophy, Justice, Human vicegerency. 
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Effusion and emanation from the perspective of Allameh Tabataba'i and 

Fakhr Razi from the perspective of Allameh Tabataba'i and Fakhr Razi 

Rahimpoor, Forough al-sadat 1  

Ahmadi, Arezoo2  

Abstract  

The topics of effusion and emanation are fundamental topics in Islamic philosophy and 

theology, which have had widespread effects in the fields of ontology and philosophical 

and theological anthropology. This research, which was conducted using a descriptive-

analytical method, examines and compares the views of two great thinkers of the Islamic 

world, Fakhr Razi and Allameh Tabataba'i, regarding the conditions and factors 

affecting effusion and emanation. Both thinkers believe that the realization of divine 

effusion depends on attributes such as knowledge, power, and non-corporeality, and that 

abstract beings act as intermediaries for the transmission of effusion to the material 

world. However, based on his theological principles, especially divine omnipotence and 

the rule of predestination over human actions, Fakhr al-Razi believes that effusion is 

bestowed directly from God and that man is only the means to receive it. In contrast, 

Allama Tabataba'i, by accepting the principle of oneness and emphasizing human will 

and free will, believes that emanation does not depend solely on divine grace and that 

humans must create the conditions for benefiting from effusion through their own will 

and desire. This research ultimately shows that Allameh Tabataba'i's view is more robust 

due to its clearer and more comprehensive explanation of how divine effusion is realized 

in the arc of ascent and descent of being. 

 

Kaywords: 

Theory of Emanation ،Effusion ،Emanation ،Arc of descent ،Arc of ascent ،Allameh 

Tabatabai ،Fakhr Razi   
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The necessity of the perfect human being in the issue of the copulative 

existence in Islamic philosophy with emphasis on the view of Javadi 

Amoli 

Leila Qomiavili 1  

Mehdi Safaei Asl 2  

Abstract  

Islamic philosophy, within a coherent framework of rules, has the ability to prove the 

necessity of the infallible Imam existence, in its demonstrative method based on the 

copulative existence. The importance of the perfect human being in Islamic philosophy 

prompted the author to use a descriptive-analytical method, looking at the Platonic and 

Aristotelian background, to answer: What is the difference between being copulative 

among contingent beings? Can sh'an be analogical that provides the basis for the 

formation of the term sh'an of sh'an? Based on the consistency and coherence of a 

philosophical system and the use of philosophical rules (such as Alvahed and Ein Al 

Rabt), with logical arguments based on existential poverty, knowledge and creation, 

with emphasis on the views of Allamah Javadi Amoli, the spectrality of the copulative 

existence and the rule – sh'an of sh'an - in which, by accepting the copulative existence, 

the existence of a perfect and infallible human being is necessary in every era, and all 

but perfect human being are his sh'an before being directly Almighty's sh'an, and without 

his being copulative to the Almighty, the same  is not possible for  contingent beings. 

This research has also led us to the necessity of distinguishing concepts in philosophical 

studies, such as illuminative relation from contingent), absolute vicegerency from 

relative one - essential sh'an from accidental one, efficient copulative from the ultimate 

one, and the immediate origin (ma minh) from mediate one or divine agency (ma beh).         

 

Keywords: Perfect human being – Infallible – copulative existence – sh'an – Philosophical 

rules – Rule of the One. 
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