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  يسة معقولات ثانية فلسفي در سنت فلسفة اسلامي با مقولات كانتيبررسي و مقا

  
   ∗∗∗∗ علي فتحي 

  
  چكيده

 تاريخ طيهاي فيلسوفان ترين دغدغه از جمله مهم،يند معرفت و شناختا تبيين فرمسئلة
 در اين ميان بوده بسيارهاي نظرها و مشاجرهگيري اختلافتفكر و انديشه و خاستگاه شكل

از دكارت و در اوج آن در كانت پس توان گفت در دورة جديد م مياست و در يك كلا
  شناسي تحويل و به تعبيري مترادف با آن تلقي فلسفه به معرفت

  . شودمي
گيري معرفت و يا تطبيق برخي عناصر به كار رفته در آن نگاهي تطبيقي به جريان شكل    

سازد، راه را براي پژوهش  بر ملا مي بر اينكه نقاط قوت و يا ضعف دو سنت فلسفي راافزون
-تر مياي مطلوبدن به نقطهـراي رسيـديگر، بـاعدت همـو مس اضدتــق و معبيــو تط

  .گشايد
اين نوشتار با تطبيق معقولات ثانية فلسفي در سنت فلسفة اسلامي و مقولات فاهمة كانتي     

 پژوهشگران براي كاوش بيشتر  زمينه را،گامي در اين مسيربا برداشتن در پي آن است كه 
  .  فلسفه فراهم آورد

ــو ــه،          :ديـان كليـــاژگ ــهود حــسي، فاهم ــاني فلــسفي، ش   معقــول ثــاني منطقــي، معقــول ث
   .سازيشاكله

                                                
            com.yahoo@1360afathi  دانشجوي دكتري فلسفة غرب دانشگاه علامه طباطبايي                                                  ∗∗∗∗
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  مقدمه

كسي است نخستين سينا در متون كهن فلسفي از آغاز تاكنون، شايد بتوان گفت كه ابن تورقبا 
نايي كه در اين مقال مورد بحث و نظر است تقسيم كرده كه معقولات را به اولي و ثانوي در مع

مقبول افتاده و سهروردي، طوسي، ملاصدرا، نيز  از او پساست و اين تقسيم در فيلسوفان 
 و به وجوهي از آن پرداخته و نكاتي بر آن از وي پيروي نمودهسبزواري و ديگران هر يك 

 ثاني فقط به معناي منطقي آن مورد نظر معقول،  از سهروردي و خواجة طوسيپيش. اندافزوده
 در مفاهيم فلسفي هم به كار برده است و بسياري از اي گستردهگونهبوده، اما طوسي آن را به 

 در دورة بين طوسي و ملاصدرا ،مباحث مربوط به معقولات ثانيه در شرح و حواشي تجريد
يخي اين موضوع در بين فلاسفه هدف اين نوشتار پرداختن به سير تطور تار. انجام گرفته است

  . استاي ولو به اجمال به جايگاه تاريخي اين بحث  بلكه صرفاً اشاره،نيست
  

  تعريف معقولات

 و اين گونه دارداي عتقدند كه شناخت و معرفت سازوكار و فرايند پيچيدهمفيلسوفان اسلامي 
 بازتابعالم خارج هست وار همة آن چيزي را كه در نيست كه ذهن به نحو انعكاسي و آينه

 در ،شناختروند  بلكه ذهن در ،ي در خارج داشته باشنديازاهماب، دهد و نيز همة مفاهيم ذهني
خود نيز داراي خودانگيختگي و فعال است و وگردد از عالم خارج متأثر ميبودن، عين منفعل 

  رساندعنصري غير تجربي انسان را در فرايند معرفت و شناخت مدد مي
هرچند كه فيلسوفان كه در بحث از كانت اشاره خواهيم كرد و ت نيز بر اين اعتقاد است كان(

ند، اما كانت آنها را استعلايي و فاقد ااسلامي براي آنها نوعي واقعيت و وجود نفس الامري قائل
، خيالي، وهمي ، حسي ادراكات بشري را به چهار قسم، فلاسفه.)وجود نفس الامري دانسته است

 ادراكي است كه انسان در حال حضور امر مادي در نزد ،ادراك حسي. كنندلي تقسيم ميو عق
ة انسان ، امر محسوس از حاسدر ادراك خيالي. دبينن چيزي را مينكه الآآ مانند ،حس دارد

-غايب است، اما صورتي از آن را در خزانة حس مشترك كه از طريق ذاكره آن را به ياد مي

كنيم مانند ادراك محبت زيد ي را درك ميئ معاني جز،در ادراك وهمي. يم با خود دار،آوريم
ي رهايي يي است، اما اگر از قيد و بند اين امور محسوس و جزئبه فرزند خويش كه به نحو جز

الاشارات و ، سيناابن(» ي و پيشينيانياي مشبه زعم حكما« يافتيم، از طريق تجريد و تقشير 
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بنا بر مبناي حكمت «  ، خيال و وهم گذر و تعالي نفس از مرحلة حس با  و)322، صبيهاتنالت
اي است پس معقولات آخرين مرحله. كنيمبه حقيقت كلي و عقلي آنها علم پيدا مي»  متعاليه 

  . يابيم گيري معرفت به آن دست مييند شكلاكه ما در فر
  

  معقولات اوليه و ثانويه

معقولات اوليه و : شوندر كلي بر دو دسته تقسيم ميمعقولات ـ معاني كلي در ذهن ـ به طو
ت دارد و ديگر مراتب  است كه اين بحث اختصاص به معقولاشايان ذكر. معقولات ثانويه

، شرح مختصر منظومه، مطهري(شودمشمول چنين تقسيمي نمي»  و خيال و وهم حس« ادراك 
 فقط مربوط به معقولات يات است و ادراك كلييقت اين بحث مربوط به كل در حق.)361ص
  . گيرد آن سه قسم ديگر را دربرنميباشد ومي
معقولات اولي بنا به تعريفي، مفاهيم كلي و عناويني است كه معنونات خارجي دارد و به بيان     

، ي ديگررخاند و بنا به تعبير بها برداشته شده كلياتي است كه بدون واسطه از واقعيت،ديگر
ماهيات اعم از ماهيات جوهري و عرضي معقولات .  داردازاءهخارج ماباموري است كه در 

 از ، زيرامفهوم كلي انسان معقول اولي است. ... انسان، بقر، سفيدي، سياهي، وانند اند، ماولي
يك واقعيت خارجي بدون وساطت صورت ادراكي اخذ شده است و عنواني براي يك معنون 

 از جمله ،اندتمام مقولات عشر چون اين گونه. ي داردازايهخارجي بوده و در خارج ماب
 مفاهيم ماهوي از حقايق و انواع .)236، صرضي شيرازي(آيند ميشمارمعقولات اولي به 

 مانند مفهوم درخت و سنگ و ،شان در خارج موجود استكنند و مصاديقخارجي حكايت مي
هاي ن تعين و مبيهاي مختلف اشياتذوتبه تعبير ديگري معقولات اوليه مناط تمايز و افتراق و 

   .)118، صشرح مختصرمنظومه، مطهري(جدا جداي آنهاست
توانند داراي اندكه برخلاف معقولات اولي با آنكه مييعقولات ثانيه مفاهيم و عناوين كلم    

  ، به همين دليل خود به خارج راه دارد فرد خارجي ن،مصداق خارجي باشند
م واقعيت و بيان كنندة ذوات و حقايق اشيا و صورت مستقي) 412، صليجوادي آم(برندنمي

 ويي ندارد زااهو در خارج ما باست معقول ثاني »  كليالانسانُ«يت در مثلاً كل. اشيا نيستند 
ايي داشته باشد و ازهيك امر خارجي نيست كه در خارج ما ب»  نوع َُالانسان« در نيز ت ينوع
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هم از اين وجود، وحدت، كثرت، شيئيت و همچنين  ؛رجي اخذ شده باشدمستقيماً از واقعيت خا
  . ند اقبيل

معقول ثاني در برابر معقول اولي است چه بسا كه يك معقول ثاني، معقول ثالث يا معقول رابع     
» الانسان نوع « مثلاً در ؛ چون در درجة اولي نيست، ولي به آن معقول ثاني گفته شود،باشد

 از آن است كه انسان را كه معقول اولي پسول ثاني است، اما حمل نوع بر انسان نوعيت، معق
يعني داراي  بينيم كه انسان بر افراد كثيري صادق است، از تصور انسان ميپس. است تصور كنيم

يابيم كه انسان زايد بر افرادش  از آن در ميپس. اين كليت معقول ثاني است. كليت است
 از پس. كه معقول ثالث استيابيم درمياز اينجا مفهوم ذاتيت را . نهاستنيست، بلكه مقوم آ

شود كه مفهوم نوعيت از آن مقام  كه انسان بر افراد متفقه الحقيقه حمل ميبريمپي ميذاتيت 
ين مفهوم نوع هر چند معقول ثاني است، اما لباً و واقعاً معقول رابع است و ابنابر. شودحاصل مي

شود به اين معناست كه در درجة اول نيست و بر خلاف معقول قول ثاني گفته مياگر به آن مع
  .شوندمعقولات ثانيه بر دو قسم منطقي و فلسفي تقسيم مي. )237، صرضي شيرازي(اولي است

  
  معقولات ثانية منطقي 

لي پس از حضور در ظرف ذهن به كه معقولات اواست معقولات ثانية منطقي شامل مفاهيمي 
  . ر از معقولات اولي هستنددر مرتبة دوم و مؤخ پس ؛شودا متصف ميآنه
گاه  خارجي نيز هيچي خارجي انتزاع نشده و بر اشياءمعقولات ثانية منطقي هرگز از شي    

ند و به همين دليل شو بلكه از امور ذهني انتزاع شده و فقط بر آنها حمل مي،كندصدق نمي
و عوارضي هستند كه وجود ذهني امور، در انتزاع و صدق آنها معقولات ثاني منطقي محمولات 

   .)413  صجوادي آملي،(ست مطابق و محكي آنها نحوة وجود ذهني اشياودخيل 
شود تا قضايايي كه از نقش وجود ذهني در انتزاع و صدق معقولات ثانية منطقي موجب مي    

گاه قضاياي خارجيه و حقيقيه از تيجه هيچو در ناشند شوند قضاياي ذهنيه باين مفاهيم ساخته مي
 ).همانجا(آنها ساخته نشود 

شان فقط در ظرف ذهن است و اصلاً پا  ذهني محض بوده و مصاديق،معقولات ثانية منطقي    
 ، رابطه با خارج دارنديدر عين حال كه به تبع معقولات اوليه نوع. گذارندبه دايرة خارج نمي

  ،مجموعه آثار، مطهري(اي با خارج ندارندطهولي خودشان هيچ نوع راب
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فيت، حجت بودن، قياس بودن، استدلال بودن ، معركليت، جزئيت، نوع، جنس، فصل. )365 ص
 .ند او همة معاني و مفاهيم منطقي از اين قبيل

  
  معقولات ثانية فلسفي 

اگر موجوداتي  ،لي نيست محمولات و مفاهيمي هستند كه خود معقول او،معقولات ثانية فلسفي
كه در خارج موجودند بتوانند به آن متصف شوند، يعني اگرذهني بودن شرط موضوعي كه 

 ذهني بودن شرط موضوع بود ـ ،شوند نباشد ـ كه در معقولات ثانية منطقيبدان متصف مي
امكان اگر چه در خارج داراي وجود . شود، مانند امكان و ممكنمعقول ثاني فلسفي ناميده مي

، انضمامي و يا انتزاعي نيست و فقط در ذهن وجود دارد، ولي چيزي كه متصف به آن نفسي
شود لازم نيست مقيد به ذهن و در ظرف ذهن موجود باشد و به همين دليل انسان خارجي نيز مي

 و مفهوم امكان همچون مفهوم نوعيت و يا جزئيت نيست كه اتصاف به شودبه امكان متصف مي
  ، جوادي آملي(ذهن باشدآن فقط در منطقة 

  .)423 ص
 در خارج ،معقول ثاني اعم از فلسفي و منطقي چون فاقد وجود خارجي است، در هيچ حال    

 ولكن ،شود، يعني ظرف عروض معقولات ثانيه همواره ذهن استعارض بر موضوع خود نمي
، است ذهن معقولات ثانية منطقي مقيد بهچون موضوعات . يابدميظرف اتصاف آنها تفاوت 

ولكن معقولات ثانية فلسفي چون ذوات و ماهيات شود، ميمتصف به آنها تنها در ظرف ذهن 
 هنگاميبا صرف نظر از وجود ذهني و عيني به آنها مستلزم آنها هستند، لذا در همه حال حتي 

  گردندكه به وجود خارجي موجود هستند به آنها متصف مي
   .)424ص ، همان(

توانيم بگوييم در خارج اي است كه ما به هيچ وجه نميثانية منطقي به گونهپس معقولات     
 ولي ما سلسله ؛فيتجزئيت و موضوعيت و محموليت و معر همان كليت، ، مانندمصداقي دارند

-ميپيدا  در خارج صدق ،معاني ديگري داريم كه در عين اينكه از سنخ معقولات اوليه نيستند

در خارج  رف خارج وجود دارند و اين معاني به نحوي هستند كه اشيا يعني به نحوي در ظ؛كنند
اگر علت « شود وقتي گفته مي.  ضرورت و امكان و حتي امتناعانندشوند، ممتصف به اينها مي

آيا منظور اين است كه وجود معلول در ظرف ذهن ، »تامه پيدا شود وجود معلول ضروري است
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.  مقصود ما اين است كه در ظرف خارج ضروري استضروري است يا در ظرف خارج؟ مسلماً
 . نداهمة معقولات ثانية فلسفي از اين قبيل

  
  تقسيم بندي اولية احكام در نظر كانت 

  :شوند  احكام در يك حصر عقلي به طور كلي به چهار دسته تقسيم مي
  ؛د يآ ميار شمكه مصداق عمده و بارز آن احكام منطقي و رياضي به  تحليلي پيشيني. 1    

   ؛تحليلي پسيني كه استحالة آن بي نياز از ارائة برهان است. 2   
  كه مورد نفي و انكار ديويد هيوم بوده و كانت در پي اثبات آن است و  تركيبي پيشيني. 3   

  ؛از جمله ابداعات اوست       
  توان  گونه احكام مياديق اين ــله مصــربي را از جمــكام تجـه احـني كـركيبي پسيــت. 4   

  .شمرد       بر
حكام تحليلي پيشيني و تركيبي پسيني ، اهاي منطقي از بين اين چهار قسمهيوم و پوزيتويست    

كانت علاوه بر اينكه آن دو قسم را در . را اخذ كردند و رأي به استحالة آن دو قسم ديگر دادند
م اتفاق نظر دارد، از احكام تركيبي پيشين نيز كند و با آنها در اين دو قستقسيم احكام ذكر مي

قي از ــاظ منطــ ولي از لح،گويد كه با اينكه محمولشان در موضوعشان مندرج نيستسخن مي
  ات، ـاضيـ ري.دـانقلـي مستـاي حسـههـربـف تجـمي در وصـر حكـه

  .  داندهاي بنيادي علوم طبيعي و اخلاق را از جملة اين احكام ميفرضپيش
    گويد لي اين احكام در نقد عقل محض چنين ميكانت در تقسيم او:  
اين نسبت به دو طريق ممكن ... شوددر كلية احكامي كه نسبت موضوع به محمول تعقل مي    

در تصور ) به طور ضمني ( يا محمول ب به موضوع الف تعلق دارد، به عنوان چيزي كه ؛ است
رون از تصور الف است، هر چند در واقع با آن پيوستگي الف مندرج است، يا ب يكسره بي

  نامممييبي كدارد، در حالت نخست حكم را تحليلي و در حالت دوم تر

) Kant, Critique of Pure Reason, R. 33, B 10(. 
حكم .  يا پسينياست يا پيشيني ، چنان كه اشاره كرديم هر حكم در نظر كانت،علاوه بر اين    

  تجربه و حتي كلية ارتسامات حسي مستقل باشدنوع  است كه از هر پيشيني حكمي

)ibid., R. 28, B 2.(. هر حكمي كه پيشين نباشد پسين است، يعني از لحاظ منطقي مبتني بر 
  .ها و ارتسامات حسي است تجربه
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  :مشود اين است كه در اين احكاهايي كه براي احكام تحليلي پيشين ارائه ميازجمله ويژگي    
  ؛محمول به نحو ضمني در مفهوم موضوع مندرج است. 1    

 ؛افزايدمحمول چيزي را چه به نحو ضمني و چه آشكارا بر مفهوم موضوع نمي. 2    

   .  انكار اين نوع قضايا و احكام مستلزم تناقض منطقي است. 3    

  :اما در احكام تأليفي 
  كنند كه در مفهوم موضوع مندرج  حمل ميمحمولي را ايجاباً يا سلباً بر موضوع.1    

 ؛ نيست       

 ؛آنها چيزي بر مفهوم موضوع مي افزايند.2

 .انكار آنها مستلزم ارتكاب تناقض منطقي نيست. 3     

لي شباهت زيادي با معقولات اوتواند ميمباحث كانت در باب احكام تجربي و تأليفي پيشيني     
امر پديداري كانت با تفكيك بين ماده و صورت داشتن شناخت و . در فلسفة اسلامي داشته باشد

هر شهود حسي . آن را به فاهمه و عاقله نيز تعميم داده است، »فنومن«و محدود كردن آن به 
 اـاند و بنـمفاهيم تجربي صورتاً ساخته و پرداختة ذه. مسبوق به صور پيشيني زمان و مكان است

  ت كه عنصر صوري به هر حال حاصل ة ابهام اين مطلب مشخص اسـهم
 صورت در فعاليت ،به عبارت ديگر. باشدخودانگيختگي و مداخله و تأثير ذهن در شناخت مي

  ،ياسپرس(شود، حال آنكه ماده نتيجة پذيرندگي شهود استذهن انديشيده مي
  ).85ص 

 و بلكه متعذّر  در فلسفة اسلامي نيز دستيابي به فصول حقيقي اشيا متعسر،از سوي ديگر    
. شوند نوعاً فصول مشهوري هستندو فصولي كه ذكر مي) 1،2ص ،كتاب الحدود، سيناابن(است

، لي و احكام تجربي زدتوان پلي براي تطبيق بين اين دو فلسفه در حد معقولات اواز اينجا مي
   ءجهان خارج آن گونه كه هست براي ما معلوم نيست، چرا كه شيزيرا 

شود و آنچه بر ما معلوم شده منطبق بر نومن از فنومن متمايز ميعالم   نزد ما يا ء شينفسه، ازفي
- لذا آنچه از طريق مفاهيم تجربي و معقولات اولي درمي،اقتضائات و صور پيشيني ذهن است

ماند كه معلوم نيست تا چه حد گوياي واقعيت نفس يابيم در حد پديداري صرف باقي مي
  . ه است في نفسءالامري شي



 ١�

    ي از برخلي در سنت فلسفة اسلامي و حكمت متعاليه هم ادراكات حسي و معقولات او
  كنند و اين شناخت ها، آثار و ابعاد بيروني موجودات را منعكس ميخواص، جلوه

). يا به تعبير كانتي نومن قابل دستيابي نيست(تواند ما را به حقيقت و كنه اشيا رهنمون سازدنمي
   هيچ يك اصل وجود واقعيت و عينيت آن، اسلامي و نه كانتةنه فلاسفالبته 

اند ولكن دريافت حقيقت آن به همان نحوي كه در و ترديد قرار ندادهشك را محل ) نومن(
صقع واقع تقرر و عينيت دارد و توانايي قواي شناخت ما براي صيادت حقيقت و كنه آن  با اما و 

چند كه تفصيل سخنان هر دو گروه نيازمند مجال مفصلي است هر . اگرهايي همراه بوده است
طلبد و از آن جايي كه موضوع اين نوشتار تطبيقي بين معقولات ثانيه و كه نوشتار ديگري را مي

  .   شودفاهمه است در بخش معقولات اولي و احكام تجربي به همين مقدار اكتفا مي
  

  احساس ، فهم ، عقل 

دانند، همدل و در اين امر كه كل معرفت انساني را مأخوذ از تجربه ميكانت با تجربي مسلكان 
زيرا او قائل به نوعي معرفت پيشيني است كه توجيه آن بر حسب اصول تجربي . همراه نيست

-ها در اين امر كه اعيان در تجربة حسي داده ميمحض ممكن نيست و در عين حال با تجربه

  : گويداو مي. شوند، موافق است
 ؛ ولي مجهول باشند،علم انساني دو منشأ دارد كه شايد هر دو ناشي از يك ريشة مشترك    

لي به ذهن عرضه و از طريق دومي انديشيده اعيان از طريق او. يكي احساس و ديگري فهم است
 . )Kant, Critique of Pure Reason, p.24(شوند مي

اند، در احكام دوباره به همان ي انتزاع شدهاز آن جايي كه مفاهيم پسين از مدركات تجرب    
 اما در ربط و نسبت مفاهيم پيشيني آنچه بايد مورد توجه و دقت ،گردندمدركات تجربي باز مي

قرار گيرد اين است كه چگونه اصولاً ممكن است مفاهيم پيشيني به چيزي بيرون از ذهن دلالت 
  . كردتوان توجيه كنند و وجه دلالت آنها را چگونه مي

  :يابدمياي از نگاه فلسفة كانت دو پاسخ اهميت ويژه    
  مفاهيم پيشين ممكن است وصف جزئياتي باشند كه نحوة داده شدن و به ادراك در . 1    

  اين . هاي پسين متفاوت باشدمآمدنشان با داده شدن و ادراك شدن مصاديق مفهو     
   داد كه در نظر كانت مكان و زمان از جملة اين توان جزئيات پيشين نامجزئيات را مي     
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  ند، احكام تركيبي پيشين كه در آنها مفاهيم پيشين حساب و هندسه به كار رفته اجزئيات     
 .  كندباشد، ساختار اين گونه جزئيات را توصيف مي     

   اطلاق كنيم، ولي شايد بادر اطلاق مفاهيم پسين فقط مدركاتمان را توصيف مي. 2     
  كنيم كه اين تصرف ممكن است في المثل قسمي نظم مفاهيم پيشين، تصرفي در آنها مي     
   كانت به اين كشف و امكان كه بعدها از .)154، صكرنر(و ترتيب برقرار كردن باشد     
  شود، در پيشگفتار ويراست دوم نقد اشاره مي» انقلاب كپرنيكي كانت « آن به عنوان      
   وقتي مفاهيم پيشين را بر اشيا و اعيان تطبيق  كهگويدكند و مي اشاره ميعقل محض     

  او سپس اين انديشه را به انديشة. دهيم نه بعكسكنيم، اشيا را با مفاهيم مطابقت ميمي     
  كند كه به جاي قائل شدن به اينكه سيارات دور ناظر اساسي كپرنيك تشبيه مي    

 Kant, Critique of)ناظر را به گردش در آورد و ستارگان را ساكن نگه داشتگردند، مي     

Pure Reason,R.12, BXVI).   
  :توان گفت اين استآنچه در باب برخي از اصطلاحات كانت به اختصار مي    

  شوند و كه در ظرف زمان و مكان يا هر دو به ما داده مياست  قوة دريافت جزئياتي :حس
  مكان و زمان . ندهستدريافت خود زمان و مكان است كه آن دو نيز از جزئيات  قوة     نيز

  . اندهاي محض ادراكند كه از مدركات انتزاع نشدهجزئيات پيشين يا صورت    
  كند كه توسط حس  مفاهيم است و مفاهيم به جزئياتي دلالت مياز طريق قوة شناخت :فهم
   ـ يعني انتزاع شده از مدركات ـ يا پيشين، يعني مفهوم يا پسين است. اندداده شده    
  . كندمدركات را به شيوة معيني منظم و مرتب مي    

   اين مفاهيم گر چه پسين نيستند، اما با مفاهيم پيشيني همچون مفهوم:صور معقول يا عقلي
  و نه براند كانت اين گونه معاني را كه نه از مدركات انتزاع شده.اندعليت نيز متفاوت    
  او مفاهيم خدا ، اختيار و  . نامدمي» صور عقلي « يا » صور معقول «اند  آنها قابل اطلاق   

  داند و معتقد است كه اگر عمل اين صور را در نفس را مصاديق اين صور معقول مي    
  و ايم كه تا ابد از غموض تفكراتمان فهم نكنيم، مابعدالطبيعه را محكوم به اين كرده    
  . تناقض رهايي نيابد و هم چنان صحنة منازعات بي پايان بماند    
يبي پيشين است و از كدر اين مقال آنچه مطلوب و مورد نظر است تحقيق در ماهيت احكام تر    

ايم كه اين احكام و مفاهيم پيشين در حس و فاهمه را با معقولات آن جايي كه به دنبال آن بوده
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سفة اسلامي مورد سنجش و ارزيابي قرار دهيم، لذا در جريان اين پژوهش و و مفاهيم كلي در فل
بريم را به پايان مي كنيم و با بررسي مقولات فاهمه آنتحقيق از تدقيق در حس محض آغاز مي

  . بينيمو حاجتي به بحث از عقل محض نظري و عملي ـ چون ارتباطي به ما نحن فيه ندارد ـ نمي
  

  ) زمان و مكان (حسيات استعلايي 

در نظر كانت زمان و مكان شرايط لازم پيشيني تجربة حسي هستند، آنچه در شهود تجربي 
عرضه شده است، يعني آنچه از آن آگاهيم در قالب زمان و مكان نظم و نظام يافته و بر ما عرضه 

شود، زمان و مكان همچون چارچوبي است كه كثرات حس در آن منظم و مرتب شده و مي
  . پذيرندمان ميسا
هاي ظاهر حس خارجي است، يعني شرط ذهني احساس است كه مكان صورت جميع جلوه    

كلية اعيان خارجي در مكان پديدار .),.R.24) ibidددگرشهود خارجي فقط تحت آن ممكن مي
زمان صورت حس دروني است يعني شهود خودمان و حالات دروني آن . شوندمي

)ibid.,R.49(. ولي در مكان ،شودنفساني ما يا به توالي يا به معيت در زمان ادراك مي حالات 
  . شودادراك نمي

اند ، عبارتدهديلي كه او ارائه ميداند دلاكانت زمان و مكان را مفاهيم مأخوذ از تجربه نمي    
  : از

  فرض ضروري است تا ما اصولاً قادر به مشاهده باشيم، هر شيئيمكان، يك پيش. 1    
  يا ( بايد ضرورتاً در جايي قرار داشته باشد و اين حقيقتي است كلي و ضروري مي        

 ؛) پيشيني         

  هيچ . مكان يك تمثل ضروري و پيشيني است كه شالودة همة شهودهاي بيروني است. 2    
  تصور كرد توان تواند تصور كند كه مكان مطلقاً وجود نداشته باشد، اما ميكس نمي        
  فرض اينكه با حذف مكان از . كه در اين مكان مطلقاً هيچ چيز وجود نداشته باشد        
  ، هارتناك(معناستي بيــته باشيم، فرضــلي داشــم تمثــذهن خويش باز هم بتواني        

 .)39، 40        ص

  زيرا علمي است ؛ف مكانهندسه از نظر كانت تعيني است تأليفي و پيشيني از خواص و اوصا    
هاي توانيم در خصوص مفاهيمي مكاني از قبيل خطكه در آن ما در وضعي قرار داريم كه مي
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شرط صدور چنين احكامي . ترين فواصل، احكام تأليفي پيشيني صادر كنيممستقيم و كوتاه
 ،  همان(پيشيني بودن مكان است وگرنه ممكن نبود احكام مربوط به خواص مكان پيشيني باشد

  ).43،42ص 
ند و براي اثبات پيشيني بودن آن چنين ك كانت همچون مكان عمل مي،در بررسي زمان    

  :كند استدلال مي
  زمان يك مفهوم تجربي نيست، ما مفهوم زمان را با انتزاع از تجربه به دست. 1                
  اي ز قبل مفروض نگيريم قادر به هيچ تجربهآوريم، بلكه اساساً اگر زمان را ا نمي                
  .نخواهيم بود                  

  تواند دنيايي تصور كند هيچ كس نمي. زمان يك تصور ضروري و واجب است. 2        
  كه در زمان نباشد؛ دنيايي كه در آن هيچ چيز قبل و بعد و همزمان با چيز ديگري         
  توان آن را در ذهن حذف كرد جريان مستمري است كه نميزمان . روي ندهد         

  ).44، 45ص، همان (         

كانت بر . كند زمان با علم حساب بيان ميارتباطكانت در نقد عقل محض نظر خود را در     
همين در پي هم آمدن . شونداين اعتقاد است كه اعداد با افزوده شدن متوالي آحاد ساخته مي

زمان است كه به حكم اينكه زمان يك شهود پيشيني است، به احكام تأليفي در باب متوالي در 
  . )(Kant ,Critique of Pure Reason, R.182دبخشاعداد تعين مي

نظر به اينكه زمان و مكان صور پيشيني احساس بشري هستند حدود اطلاق آنها منحصر به     
 في نفسه ييابند و دليلي بر اطلاق آنها بر اشيايچيزهايي است كه  بر ما پديدار گشته و ظهور م

زمان و مكان ذاتاً شرط امكان ظهور پديدارها براي ما هستند و نسبت به هر آن . وجود ندارد
  . توان دريافت اطلاق زمان و مكان وجهي نداردچيزي كه به تجربه نمي

آل و مثالي اظ استعلايي ايدهپس از ديدگاه كانت زمان و مكان به لحاظ تجربي واقعي و به لح    
   يهاست و به اشيا، به اين معني كه عرصة پديدارها يگانه عرصة اعتبار آندهستن

  .)255، 256،صكاپلستون(شودنفسه به تفكيك از ظهور و جلوة آنها بر ما اطلاق نميفي
  

  منطق استعلايي 

يا استعداد دريافت  قوه و نخست: شودمعرفت انساني از دو منشأ عمده در ذهن حاصل مي
ها مجهز شهود حسي ذهن را با داده. شودانطباعات است كه عين از آن طريق بر ما عرضه مي
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ة تفكر ، معرفت انساني قوشود منبع عمدة دومگفته مي» احساس«سازد كه به اين منبع معرفتي مي
گيري معرفت كليند شاشود و در فرناميده مي» فهم « ها توسط مفاهيم است كه دربارة داده

فكر بدون مضمون تهي و شهود بدون مفاهيم «  .ه ضروري و لازم استمشاركت هر دوقو
فهم قادر به شهود نيست و حواس قادر به تفكر نيستند، فقط از طريق اتحاد و ... نابيناست

منبع نخستين معرفت و دربارة . )ibid., R.75( »شودهمكاري هر دوست كه معرفت حاصل مي
، اكنون به بحث در مورد قوانين فاهمه كه همان سخن گفتيمر بحث حسيات استعلايي شناخت د

  . پردازيممنطق استعلايي است مي
  منطق استعلايي مفاهيم و اصول پيشيني فاهمه را به عنوان شرايط لازم براي اينكه اعيان    

مه با استفاده از مفاهيم فاه. نمايدمورد تفكر قرار گيرند بررسي مي) هاي شهود حسي يعني داده(
دهد كه چگونه كند و نشان ميكه در انبان خود دارد، كثرات پديدارها را تركيب مي پيشيني

انجامد كه به عقيدة او اطلاق درست اين مفاهيم به ايجاد آن دسته از احكام تركيبي پيشين مي
نت اين بخش از منطق كا. شرط مقدم استفاده از انديشيدن و تفكر متعارف دربارة طبيعت است

نهد و به آن بخش از منطق استعلايي كه چگونگي نام مي» تحليلات استعلايي«استعلايي را 
  ، نمايداطلاق نادرست مفاهيم پيشين و صور عقلي بررسي مي

پردازيم كه در نامد كه ما در اين مقال به بحث از تحليل استعلايي ميمي» جدل استعلايي«
 . شتة ماستارتباط با موضوع نگا

  :دهد كانت براي تبيين مقولات ميان دو نوع از احكام تمييز مي    
  اين سنگ « . احكام ادراكي يا حاصل شده از ادراك كه كاشف از تأثري ذهني است: الف

  » .به نظر من سنگين است    
   و شرط استاحكام تجربي عيني كه اين حكم اگر صادق باشد براي همه كس صادق : ب 
  كه اين حكم اعتبار كلي داشته، يعني براي همه كس و در نزد همة و قيدي در آن نيست    

  » .اين سنگ سنگين است« .ها معتبر استآگاهي    
  :دهد كه چنان كه در تأملات اين گونه اين دو دسته از احكام را مورد اشاره قرار مي    
نحصراً براي خود ما و ذهنيت ما اعتبار  يعني م،كلية احكام ما نخست احكامي هستند ادراكي    

لالت به يكي از اعيان ـ و همه  د-بيابند خواهيم دلالت جديدي دارند و فقط در مرحلة بعد مي
 Kant, Prolegomena to any Future) وقت نزد خودمان و همه كس اعتبار داشته باشند
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Methaphysics, p.298). احكام تجربي عيني به كشف كانت از رهگذر كندوكاو در اعتبار كلي 
رسد و معتقد است كه اين مفاهيم محض فاهمه و نه مدركات صرف، اعتبار عيني و مقولات مي

   .)Ibid., p.302(بخشدكلي به احكام مي

به . اكنون بايد پرسيد اين مقولات ماتقدم يا مفاهيم محض فاهمه چند است و كدام است    
هاي ممكن احكام تجربي را بتوانيم فهرست كنيم، تاعتقاد كانت در صورتي كه همة صور

كانت در احكام نخست چهار وجهة نظركلي .ايمفهرست جامع كلية مقولات را به دست آورده
دهد و بر حسب آنها احكام را از لحاظ كميت و كيفيت و نسبت و جهت و متمايز تشخيص مي

گنجاند و جدول منطقي نوع حكم ميآن گاه ذيل هر يك از اين اقسام سه . كندتقسيم بندي مي
  . كنداحكام را به نحو ذيل ارائه مي

 . هر انسان فاني است: ا كلي است هر حكم ي،از لحاظ كميت. 1    

  . ها فاني هستندبعضي انسان: يا جزئي است     
  .  سقراط فاني است: يا شخصي است     

 . ساني فاني استهر ان:  هر حكم يا ايجابي است،از لحاظ كيفيت. 2    

  . چنين نيست كه سقراط فاني باشد: يا سلبي است        
  .  سقراط غير فاني است يا خداوند ناميراست : يا عدولي است       
 . سقراط انسان است : هر حكم يا حملي است: از لحاظ نسبت . 3    

  .شود اگر باران ببارد خيابان خيس مي: يا شرطي است 
  واسطة اتفاق محض است يا ضرورت ذاتي يا علت هوجود جهان يا ب: الي استيا انفص       
  . خارجي        

 . در كرة مريخ حيات هست : است » احتمالي «  هر حكم يا ظني ،از لحاظ جهت. 4   

  . آهن مغناطيسي است : » اثبات محمول براي موضوع صحيح است « يا قطعي است 
  . 2+2= 4 محمول براي موضوع ضرورت دارد  يعني. است» ضروري « يا يقيني 

احكام . رسدكانت از اين فهرست صور دوازده گانة احكام به مقولات دوازده گانه مي    
گيرد و با اين عنوان كه صرفاً مشعر ادراكي همة صورت هاي منطقي فهرست شده را دربرنمي

در اين احكامي كه ما در آن . باشندتوانند كلي يا سالبه يا شرطي يا ظني بر ادراكات هستند نمي
 اركان زير را تشخيص ،سازيدر اين تركيب يا يگانهكانت ايم، تصورات را وحدت بخشيده
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هايي كه ادراك شده يا به ياد آمده يا نخست بايد كثرات تصورها داده شود ـ يعني داده. دهدمي
بدهيم، عمل تركيب امكان تخيل شده است ـ زيرا بدون كثراتي كه بخواهيم به آنها وحدت 

 تخيل كه عمل كوركورانه ولي ضروري ذهن ادوم اينكه اين تصورات بايد ب. پذير نخواهد بود
در . و شايسته همه يكجا جمع شوند، به نح)Kant, Critique of Pure Reason, R.91, B.103(است

 اين مجموعه داده مرحلة سوم با اطلاق مفاهيم، وحدت تركيبي لازم ـ يعني دلالت عيني ـ به
  .  شودمي
پس اطلاق مقولات به معناي عينيت بخشيدن از طريق وحدت دادن به كثرات ادراك محض     

به صرف حكم كردن محال است به چيزي عينيت بخشيد، مگر آنكه چيزي كه از اين . است
قبلاً در اي از تأثرات ذهني ـ شود ـ يعني عين در مقابل صرفاً مجموعهعينيت برخوردار مي

هيچ عيني در ادراك وجود نخواهد داشت مگر آنكه با اطلاق يكي از . ادراك ساخته شده باشد
هيچ خاصيت عينيت وجود نخواهد داشت مگر آنكه با وحدت . مقولات به آن عينيت ببخشيم

ساختن عين در ادراك و اطلاق مقوله دو جنبة . دادن به كثرات محض، عيني در ادراك بسازيم
  .) 183، ص كرنر(انداز يك عملمختلف 

توان گفت اين است كه آنچه به اجمال در باب روش استنتاج مقولات از جدول احكام مي    
  اگر اطلاق نشود آن حكم به حكم ،اخذ و مفهومي را پيدا كنيمكه هر حكم تجربي عيني را 

كم تجربي عيني چون هر ح. اي از عينيت نخواهد داشتادراكي صرف مبدل خواهد شد و بهره
از لحاظ صوري داراي كميت و كيفيت و نسبت و جهت است، بايد چهار مفهوم موجود باشد 

 منهاي Oاي داشته باشيم به اين عبارت كه حكم تجربي عيني اگر معادله. كه چنين اثري ببخشد
ازاي  داراي چهار جواب و به Oحكم ادراكي، اين معادله به ازاي هر يك از مقادير  = Xمقولة 

  .  داراي دوازده جواب خواهد بودOكلية مقادير ممكن 
از اين حكم كه » هاي عرضياين جوهري است با خاصيت« گويد اين حكم را كه مي    چنانچه

اين سنگ به نظر من سنگين « كم كنيم، حكم ادراكي، » اين سنگ سنگين است « گويد مي
 حملي مورد نظر يا هر حكم حملي ديگر  پس مقولة مندرج در حكم؛آيدبه دست مي» رسدمي

  . است » جوهر و عرض « مقولة 
از حكم » اين يكي از مصاديق نسبت علت و معلول است« گويد  حكمي را كه مي    چنانچه

اين حكم به ، كم كنيم» شوداگر آفتاب بتابد سنگ ضرورتاً گرم مي« گويد ديگري كه مي
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تابد و سپس سنگ گرم  كه اول آفتاب روي سنگ ميرسدچنين به نظر من مي« : آيددست مي
است و » يت عل« رد نظر و هر حكم شرطي مقولة پس مقولة مندرج در حكم شرطي مو؛ »شودمي

  . كندبه همين ترتيب كانت جدول مقولات را به نحو ذيل از جدول احكام استنتاج مي
  

                  جدول استعلايي مفاهيم فاهمه
 كلي           مقولة وحدت.1                                 

  جزئي          مقولة كثرت .2احكام  : مقولات كميت . 1         
  شخصي       مقولة تماميت.3                                           

  
  ايجابي       مقولة واقعيت . 1                                          

 سلبي         مقولة سلب. 2احكام    : مقولات كيفيت  .2

  عدولي        مقولة حصر. 3                                                
  

       مقولة جوهر و عرض    حملي.1                                              
  ة عليت و معلوليتشرطي         مقول.2احكام       : مقولات نسبت  . 3

  )فعل و انفعال (     مقولة مشاركت  منفصل  . 3                                              
  مقولة امكان عام و امتناع       ظني     . 1                                                     

  ود و عدم تحقيقي        مقولة وج. 2احكام    : مقولات جهت  .4
  ضروري      مقولة وجوب و امكان خاص  . 3                                          

  
  )سازيشاكله( هاي حسي هوجه اطلاق مقولات فاهمه بر داد

سازي آشكار ترين و بارزترين نقش زمان در فلسفة نظري و بحث معرفت كانت در شاكلهمهم
 اما به شدت محتاج ،د كه به ظاهر مستقل از يكديگرنددو قوة حس و فاهمه هر چن. شودمي

ي حسي، تهي و حس بدون مقولات فاهمه هافاهمه بدون داده« همديگر نيز هستند چرا كه 
  . )Kant, Critique of Pure Reason, R.B75(» نابيناست
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ها تحت مفاهيم ها و متعلقات شهودي به مرحلة مفاهيم و اندراج آنه اعتقاد كانت انتقال ابژه    ب
اي است كه خود از يك سو با مفاهيم محض فاهمه و از سوي معين گوناگون، محتاج واسطه

ديگر با شهودات حسي سنخيت و تجانس داشته باشد و بدين ترتيب با قرار گرفتن ميان 
اي كه چنين حساسيت و فاهمه سبب برقراري نوعي تجانس ميان اين دو مرحله گردد، قوه

اي كه توسط اين قوه هر شهود معيني  بر عهده دارد، قوة تخيل است و عامل واسطهاي راوظيفه
  . دار انجام چنين نقشي استسازد، شاكله نام دارد و زمان عهدهرا به مفهوم متناظر آن مرتبط مي

زمان از يك . زندزمان حلقة واسطي است كه دو ركن فاهمه و حساسيت را به هم پيوند مي    
هيم محض فاهمه مشابهت دارد، زيرا امري ماتقدم و در نتيجه ضروري و كلي است و سو با مفا

از سوي ديگر با شهودات حسي تجانس دارد، زيرا زمان امري است كه در هر تصوير تجربي 
ازد تا هم در شهود حسي سشهود بودن و محض بودن زمان آن را قادر و قابل مي. موجود است

زمان اين قابليت را دارد كه به .  باشد و اين دو را به هم متصل سازدو هم در فاهمه حضور داشته
صورتي استعلايي انواع مختلف تعينات متعين شود و هر تعيني از زمان شهود حسي همراه با آن 
  را، براي اندراج در ذيل يكي از مفاهيم فاهمه مناسب 

والي ميان زوال آنِ قبل و ظهور في المثل توالي يكي از قابليت هاي زمان است و در ت. سازدمي
اي ضروري برقرار است، بدين معني كه براي آمدن آنِ بعد، آنِ قبل بايد آنِ بعد، رابطه

  .بالضروره معدوم شود
  كانت اين ضرورت حاكم بر توالي را در آنات زمان، يك تعين استعلايي از زمان     

از زمان به سوي مقوله يا مفهوم محض داند و معتقد است شهود حسي با وساطت چنين تعيني مي
سازي نه كار حس است و نه كار شاكله. گرددشود و در ذيل آن مندرج ميعليت ناميده مي

زمان . فاهمه، بلكه كار قوة خيال است كه در حكم قوة سومي ميان حس و فاهمه قرار دارد
 تعين استعلايي خود، ي است كه با شكل خود و به تعبير كانت بايهمانند يك سيم نازك نامر

هاي منطقي سازد تا يكي از قالبشكل است، قابل آن ميشهود حسي را كه همچون خميري بي
   .)48،49ص، كانت(ذهن يا مفاهيم محض فاهمه را بپذيرد و در ذيل آن مندرج شود 

  
   كانتيةبررسي تطبيقي معقولات ثانيه و مقولات فاهم
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ه به نحو نسبتاً مبسوط و مفصلي معقولات در فلسفة از آنك، پس در بخش نهايي اين نوشتار
هايي را فتراقاها و ببينيم چه تشابهمي،  كرديماسلامي ومقولات فاهمة كانتي را بحث و بررسي

   سعي . سخن گفت يا نههاتوان از تطبيق بين آنتوان يافت و آيا ميبين اين دو نظر مي
توان به دست آورد ز تطبيق اين دو رويكرد ميظريفي كه انكات كنيم در اين نوشتار به مي

  . اشاره كنيم 
  

  مقولات فاهمه و معقولات ثانية منطقي

اگر بحث مقولات و نظرية شناخت كانت را تبيين نوعي انطباق و توافق لاية فعاليت ذهن با لاية 
 چنان ؛دهيمتر ديگري از خود ذهن بدانيم، بايد آن را در زمرة معقولات ثانية منطقي قرار عميق

، مجموعه آثار، مطهري(كه شهيد مطهري درمورد برخي از مقولات كانتي بر اين اعتقاد بود
ريزد و در  چنان كه كانت جدول مقولات را در تناظر يا جدول منطقي احكام پي مي.)315ص

جدول منطقي احكام سخن از معقولات ثاني منطقي و نه فلسفي است و اگر مقولات را ماحصل 
ماند كه مقولات فاهمه ت ذهن در جدول احكام تلقي كنيم، ترديدي در اين نكته باقي نميفعالي

  .را معقولات ثانية منطقي بدانيم 
با عينيت اشيا نيز چنان كه اشاره شد كانت آن را با توجه به عناصر پيشيني قابل ارتباط در     

 به معناي وحدت بخشي من داند و ابژه شدنتحقق دانسته و آن را امري نفس الامري نمي
هاي شهود حسي است و مراد او از عينيت كارگيري مفاهيم پيشيني بر دادههاستعلايي و اعمال و ب

كليت و ضرورت احكام پيشيني صادر شده از سوي ذهن است و مقولات عامل پيوند ضرورت 
الاذهاني داشتن  پس عيني بودن به معناي اعتبار عمومي و بين ؛هاي حسي استو كليت در داده

پس مراد كانت از عينيت انطباق مدركات حسي با قواعد ضروري و . )128، صكانت(است
مقولات عامل نظام بخش مدركات ذهني است كه خاستگاه در نتيجه پيش ساختة ذهن است، 

  آن ذهن است و ادعاي كانت در باب اينكه ترجيح 
و خود را از اتهام ايدئاليسم تبرئه كند شاهد دهد خود را ايدئاليست استعلايي بنامد و بداند مي

توان با معقولات ثانية منطقي آشنا كرد و در ديگري بر اين مدعاست كه مقولات كانتي را مي
ها با قائل شدن به  كانت گر چه تلاش فراواني كرده كه مسير خود را از ايدئاليست.كنار هم نهاد
ر اندازد لكن با توجه به نظام فلسفي كانت قائل اي دد و بين خود و آنها فاصلهننومن جدا ك
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خواهد خود توان چيزي جز يك فرض تحكمي تلقي كرد كه به نحوي ميشدن به نومن را نمي
را پشت نقاب رئاليسم پنهان و آبرويي براي خود كسب كند و به همين دليل كانت نتوانسته رد 

رد انتقاد فيخته و هگل نيز قرار گرفته  لذا مو،اش نشان دهدپاي نومن را در انقلاب كپرنيكي
تواند گره از كار فرو بستة معرفت و شناخت بگشايد  به متعلق شناخت ميءمگر تبديل شي. است

تر ساخته تر و امروزيو راهكاري نوين براي معضل معرفت قرار بگيرد الا اينكه آن را پيچيده
  .است

 از فاعل شناسا دانستن، ايدئاليسم است كه البته  عين را ذهني كردن و آن را ناشي،هر روي   به  
 داير مدار عناصر ءآن را پذيرفته است و شي» استعلايي « و » صوري » « نقدي « كانت با قيد 

توان تعريف كرد و از حيثيتي مستقل از ذهن نمي» عينيت « گيرد و براي پيشيني ذهن ما قرار مي
 چرا كه پا يابند،ميبيشتري با معقولات ثانية منطقي اين حيث مقولات كانتي مقارنت و مشابهت 

هاي ذهني در ساحت ذهن صورت گذارد و اطلاق مقولات ذهني بر دادهرا فراتر از ذهن نمي
كند و يا حداقل با توجه به نظام فلسفي خويش از گيرد و هيچ ربط و نسبتي با خارج پيدا نميمي

  . دهدقولي ارائه نميربط و نسبت آن با خارج توجيه مقبول و مع
  
  

  مقولات فاهمه و معقولات ثانية فلسفي 

توان گفت اين است كه كانت در پي آنچه در باب سنخيت مقولات با معقولات ثانية فلسفي مي
اي است كه علم و معرفت و شناخت كلي و ضروري ما را كه در رياضيات و طرح پروژه

 او در نظام فلسفي   لذا،ني و برهاني ارائه كنددهد، توجيه و براي آن محمل عقلافيزيك رخ مي
هاي آنها را در تجربه داند و ريشههايي از اين دست را تركيبي و نه تحليلي ميخود گزاره

كشد و لذا او در فرايند جريان جستجو كرده، كليت و ضرورت آنها را از دل مقولات بيرون مي
او را  ايدئاليستي از نوع باركلي بدانيم و مقولات كند كه ما فلسفة شناخت فقط بر ذهن اتكا نمي

به همين دليل است كه كانت خود را رئاليسم تجربي . او را با معقولات ثانية منطقي يكي بدانيم
در نظرية معرفت كانت، تجربة عيني  است . جويدنهد و از اتهام ايدئاليست بودن تبري مينام مي

 است و عينيت شناخت ما تا حدودي در ظل و ساية آن هاي حسي شدهكه علت براي شهود داده
  . توان در فلسفة او ملاحظه كرد شود و لذا نوعي عينيت و خارجيت را ميتضمين مي
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 جزئي اصولاً در شهود داده ءوانگهي نقش شهود در كانت تحقق بخش عينيت است، هر شي    
هاي ادراك حسي، اجسام  يابيشده و يا قابل ارائه در شهود است و لذا كانت در بحث پيش

داند كه مستقل از ادراك ذهني  بلكه اعياني مي،هااي از احساسپيرامون ما را، صرفاً نه مجموعه
  هاي ما هستنددر فضاي ذهن قرار دارند و علت از براي احساس

(Kant, Critique of Pure Reason, B,208.209) .  
 في نفسه و نومن و تأثير آن بر حصول ءض شيس با توجه به جزميتي كه كانت در فر    پ

ادراكات دارد و نيز از آن جايي كه عامل شهود حسي در كنار مقولات فاهمه شناخت را ايجاد 
  و صورت آن را از پيش  كندكند و مادة شناخت را از عالم پديداري اخذ ميمي

-ت ثانية فلسفي آشكارتر ميگيرد، مشابهت مقولات فاهمة كانتي را با معقولاهاي ذهني مييافته

  . كندسازد و تطبيق و بلكه انطباق آنها را با يكديگر تقويت مي
در پايان اين مقال براي اينكه اين بحث را به نحو مستوفي و منقح ارائه كرده باشيم به نحو     

  كلي به چند مورد از موارد تشابه و اختلاف مقولات فاهمه با معقولات ثانيه اشاره 
  : شايد بتوان نكات ذيل را از جمله موارد تشابه ميان اين دو نگرش ذكر كرد : يمكنمي

چنان كه اشاره شد كانت طرح مقولات فاهمه را كه در تعبيري ديگر از آن به عنوان  .1
توان ياد كرد، براي عينيت بخشيدن به تصورات و تأثرات ذهني و امري پيشيني مي

ه عبارت ديگر براي فرار از دام ايدئاليسم ـ پيش كليت و ضرورت بخشيدن به آنها ـ و ب
لذا از اين جهت كه معقولات ثانية فلسفي هم در نظر فيلسوفان اسلامي ، نهاده است

اي وجود ـ ولو نه به نحو وجود نفسي بلكه به وجود ربطي ـ منشأ انتزاع دارند و نحوه
 يك بيان ـ البته با كمي توان درتوان تصوير كرد، لذا ميبراي آنها در عالم خارج مي

تسامح ـ اكثر مقولات فاهمة كانتي همچون وحدت، كثرت، عليت، معلوليت، امكان، 
 در هر دو ديدگاه براي ، زيراامتناع، وجود و عدم را معقولات ثانية فلسفي قلمداد كرد

 . آنها عينيت و خارجيتي تعريف شده است 

 اصطلاحاً اول و ثاني دانستن آنها و توجه به مراتب طولي داشتن تصورات و مفاهيم و .2
-نيز اينكه معقولات ثاني در درجة دوم تعقل هستند در نزد هر دو فيلسوف ديده مي

لازمة اين سخن توجه به ذومراتب بودن ذهن است كه در هر دو فلسفه مورد . شود
 كند كه برخيكانت به اين نكته در موارد متعددي اشاره مي. توجه و عنايت بوده است
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اي ديگر متعلقشان خود مفهوم ديگري است مفاهيم ناظر به شهود حسي هستند، اما پاره
 )B. 93  ( ibid., و حتي شايد بر همين اساس بتوان گفت كه برخي شارحان و مفسرين

-ناميده 2 و مقولات را محمول درجه دوم1كانت مفاهيم تجربي را محمول درجه اول

 . )86، صهارتناك( اند

لسفه، ذهن در مقام حصول معقولات ثانيه و مقولات فعاليت دارد و منفعل در هر دو ف .3
صرف نيست چنان كه در فلسفة كانت اين ويژگي در مقولات سوم كه حاصل پيوند 

( يابدميديالكتيكي مقولة اول و دوم در جدول مقولات است ظهور و جلوة بيشتري 
 ) قولة وحدت و كثرت است  مقولة تماميت حاصل پيوند ديالكتيكي بين دو ممثلاً

اند كه آنها را مقولات فاهمة كانتي داراي سه ويژگي كليت، ضرورت و محض بودن .4
 منظور از كليت اين است كه بر خلاف مفاهيم .سازداز مفاهيم تجربي متمايز مي

تجربي اختصاص به چيز معيني ندارد و مراد از ضرورت اين است كه در فرايند شكل 
 وضروري است و منظور از محض بودن اين است كه مشروط و گيري شناخت لازم

ها را در معقولات ثانية فلسفي نيز موقوف به تجربه نيست و بديهي است كه اين ويژگي
 .توان سراغ گرفت مي

هيچ يك از مقولات فاهمه و معقولات ثانيه واجد صورت حسي و خيالي نيستند و  .5
هن وجود ندارد، بلكه هر دو مفاهيمي تصويري حسي و يا خيالي از آن در موطن ذ

 . بخشند آيند و شناخت ما را از جهان خارج تمشيت ميهستند كه به كار شناخت مي

توان يافت اين است كه هم معقولات ثانية شباهت ديگري كه بين اين دو نظر مي .6
فلسفي و هم مقولات فاهمة كانتي هيچ يك در خارج وجود مستقل نداشته و به وجود 

  ي موجود نيستند و خارج ظرفي براي وجود نفسي آنها محسوب نفس
ازاء هتوان ما بشود و به تعبيري ديگر اينها فاقد وجود مستقل و نفسي هستند و نمينمي

 .  مستقلي در خارج براي آنها تصوير كرد

هم كانت و هم فيلسوفان مسلمان شناخت عالم خارج را به اين معني كه هر چه در  .7
گيرند و عينيت داشتن شناخت را يد در جهان خارج نيز موجود باشد نميذهن است با

 .دانندازاء مستقل داشتن هر يك از  مفاهيمي كه در ذهن است نميهب به معناي ما
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هم كانت و هم فيلسوفان مسلمان از تجربة حسي شروع  و مواد خام شناخت را از  .8
وفان مسلمان چهار مرتبه را در كنند و چنان كه اشاره شد فيلستجربه و حس اخذ مي

دهند، در حالي كه در كانت گيري شناخت و معرفت مورد توجه قرار ميفرايند شكل
شود و فرا آيد و در همان مرحله نيز خلاصه ميحس به همراه فاهمه به كار شناخت مي

 . رفتن از آن افتادن در دام ديالكتيك وقضاياي جدلي الطرفين است

  :توان گفت بدين شرح است در تفاوت و اختلاف ميان اين دو رويكرد مياما آنچه كه     
كانت با تفكيك بين نومن و فنومن و يا پديدار و شيء في نفسه ، محدودة اطلاق  .1

كند و آنها را صرفاً بر پديدارها قابل اطلاق مقولات را در سطح پديدارها ذكر مي
 نفسه را گرفتار آمدن در جدليات و  فييدانسته و فراروي از آن و اطلاق آن بر اشيا

 لكن معقولات ثانيه در سنت فلسفة اسلامي ،داندمغالطات و تعارضات عقل محض مي
شود و وصف براي همة بر همة موجودات و به همة مراتب و درجات هستي اطلاق مي

لذا در سنت فلسفة اسلامي . تواند قرار بگيرداين موجودات در تمام مراتب هستي مي
و هم ) هيولاي صرف و مادة اولي(ترين موجودولات ثانية فلسفي را هم به ضعيفمعق

توان اطلاق كرد در حالي مي) خداي متعال(ترين و بالاترين و برترين موجود به كامل
كه مقولات فاهمة كانتي فاقد اين اطلاقات نامحدود هستند و منحصراً بر پديدارها 

 . قابليت اطلاق دارند

جيتي كه از طريق احكام تأليفي پيشين و به تبع آن مقولات فاهمه براي عينيت و خار .2
  هاي حسي براي انسان به دست آمده، تضمين آنچه كه از طريق داده

 اما آن عينيتي كه معقولات ثانية ،د، عينيت و خارجيت پديداري و فنومنال استشويم
 خارجيت نفس الامري باشند، عينيت وفلسفي و به تبع آن موصوفات آنها دارا مي

 . است

  كانت تعداد مقولات را منحصر به آنچه كه از احكام دوازده گانه استنتاج  .3
 تأملاتشود، چنان كه در  داند، هر چند كه متفرعاتي براي آنها قائل ميشود ميمي
گويد، پس از آن كه مفاهيم محض فاهمه را به دست آوردم، بي هيچ ترديد دانستم مي

د و نه بيش و كم از مقولات است كه به كل شناخت ما از اشيا توسط كه اين تعدا
را براي خود  اما حق افزودن همة مفاهيم متفرع از آنها. بخشدفاهمة محض تقوم مي



 ٢٩

خواه در ؛ محفوظ دانستم، خواه آن مفاهيم از ارتباط مقولات با يكديگر حاصل شود
يا با مادة آنها مادام كه هنوز تعين » زمان و مكان « هاي محض پديدار ارتباط با صورت

 اما نزد فيلسوفان مسلمان از انحصار و محدوديت ،)168، صانتك(تجربي نيافته باشند
 .جود دارد واره معقولات ثانيه سخني به ميان نيامده و امكان افزايش مقولات هم

 داند و آنها را در اعماق ذهن جستجوهاي پيشيني ذهن ميكانت مقولات را صورت .4
 از هرگونه ارتباط و پيشكند، لذا به تعبيري اين مقولات را پيش ساختارهاي ذهن مي

كند در حالي كه داند كه ذهن آنها را بر خارج تحميل ميربط و نسبت با خارج مي
معقولات ثانية فلسفي در خارج منشأ انتزاع دارند و يا خارج ظرف وجود آنهاست و 

لذا از يك . د آنها را بر خارج تحميل كرده باشداين گونه نيست كه ذهن از پيش خو
سو مقولات فاهمة كانتي تشابهي با معقولات ثانية منطقي دارند كه ساختة ذهن هستند 

اند و آنچه هاي منطقي ذهنو در ظرف ذهن موجودند و ريشه و پيشينة ذهني فعاليت
ت ـ  متصف به آن در ذهن موجود است ـ و به تعبير كانت براي انسان پديدار گشته اس

گردد و از سوي ديگر مسانختي با معقولات ثانية فلسفي دارند كه پديدارها عيني ـ مي
يابد ـ  به اين مقولات هر چند كه در فلسفة كانت عينيت در پديدارها ظهور و بروز مي

 . شوندمتصف مي

ز در ديدگاه كانت نحوة خاص وجود انسان، موجب تناهي و محدوديت درك انسان ا .5
شود و انسان همواره وجود را از منظر انساني و مشروط به شرايط خاص انسان عالم مي

هاي انسان در فهم ودرك عالم مي شناسد و در نتيجه ادراك او محدود به توانايي
رود و آن را است و انسان با عينك فاهمه و شهود حسي به ديدار جهان خارج مي

اند و ن اسلامي به انسان از منظر وجودي نگريستهكند، اما در نظر فيلسوفاملاقات مي
اي از مراتب هستي است ادراك آدمي و شهود او از عالم شأني از شئون وجود و مرتبه

به اين معني كه صرفاً امري ذهني نيست ( و معقولات ثانية فلسفي شأن وجودي داشته 
توان صرفاً در ا نميو آنها ر )داندآن گونه كه كانت همة مقولات فاهمه را ذهني مي

 . برد فرو كاست حد ابزارهايي كه ذهن براي شناسايي عالم خارج به كار مي

كانت از رهگذر زمان كه شرط پيشيني هر شهود حسي دروني و بيروني است، اطلاق  .6
سازي كند ـ چنان كه در بحث شاكلههاي حسي توجيه ميمقولات فاهمه را بر داده
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مند نيست و  در خارج از قلمرو حس قرار داشته باشد، زمانكانت اشاره شد ـ  و آنچه
، قابليتي براي اطلاق مقولات فاهمه گيردميلذا در تور شناخت و معرفت آدمي قرار ن

نخواهد داشت، اما معقولات ثانية فلسفي گر چه اولاً و بالذات با واقع متصل و مرتبط 
يازمند شهود حسي زمان به عنوان نيستند، اما اطلاق آنها بر امور واقعي و خارجي ن

 .  مند كردن متعلقات شناخت نيستشرط پيشيني شناخت و زمان

  
  نتيجه گيري  

توان داشت كه آنچه در تطبيق معقولات ثانيه و مقولات فاهمة البته ترديدي در اين نكته نمي
ي آنها در مباني كانتي در اين مقال اشاره شد، اندكي با تسامح و ناديده انگاشتن اختلاف نظرها

  هاي نظري دو سنت فلسفي است و اگر تأكيدي بر اين مباني و و بنيان
شناسانة اين دو مكتب فكري و فلسفي شود، سخن گفتن از تطبيق شناسانه و هستيهاي انسانبنيان

 ،آورداي براي تطبيق اين دو نگاه و نظر فراهم نميسازد و زمينهرا صعب و سخت و دشوار مي
اي را ز اين نكته نيز نبايد غفلت كرد كه در فلسفة تطبيقي ـ  اگر امكان و وقوع چنين فلسفهولي ا

  بپذيريم ـ گريز و گزيري از آن نيست كه با نگاهي همدلانه تطبيق 
والا راهي براي تطبيق و فلسفة تطبيقي گشوده ، ها و افكار فيلسوفان را بازبيني كنيمانديشه

  .  امكان آن نيز ديگر نتوان سخن گفتنخواهد شد و حتي شايد از

  
  توضيحات 

1.
 first order predicables 

2. 
second order predicables  
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 ايـن  ،از طـرف ديگـر  .  اذهان مطرح اسـت و از ايـن رو پرسـشي فراگيـر اسـت                ةبراي هم  همواره
 سـطوح گونـاگون و عمـق ايـن     گويـاي سفه و عرفان مطرح است و اين امـر          پرسش در كلام و فل    

بينـي آدمـي تـأثير بـه سـزا دارد و از       اين پرسش در نوع نگاه و جهان    ،از طرف سوم  . پرسش است 
از جملـه در  . همچنـين ايـن بحـث در متـون دينـي وارد شـده اسـت       . اين رو پرسشي بنيادي اسـت   

لـِم خلقـت الخلـق؟ يعنـي       : لام از حق تعالي پرسيد      حديث قدسي است كه حضرت داود عليه الس       
 غايـت مطلـوب در ايجـاد عـالمَ،        ةخداوندا از چه روي جهان را آفريدي؟ علي هذا بحـث در بـار             

  . بحثي فراگير، عميق و بنيادي است 
در اين يادداشت كوتاه به بحث حكِمي و فلسفي معطـوف اسـت، لـيكن               ) ره(نظر علامه رفيعي      

  .ر به تلقي كلامي اين بحث پرداخته شوداختصابحث ايجاب مي كند كه به تنقيح و تبيين 
  

  هاي كلامي در تعليل افعال الهيانديشه

حـسن و قـبح ارجـاع    مـسئلة  دانيم كه مباني فكري متكلمـان در تحليـل افعـال بـاري تعـالي بـه          مي
 نيـز متفـاوت      پاسخ ايشان بدين پرسش    ،متفاوت است مسئله  شود و چون آراء متكلمان در اين          مي

  .شده است
ح اسـت و    سرزنش و قبـي     ة  مختار برحسب عقل يا شايست      فاعل   برخي از متكلمان برآنند كه فعل         

 ،)ق 415متوفـاي (عبـدالجبار   متكلمـاني چـون قاضـي    . سن اسـت  يا درخـور سـرزنش نيـست و ح ـ        
ــي،)ق 460م(طوســي شــيخ ــدالرزاق لاهيجــي و ملا) ق 726م ( علامــه حلّ ــن از )  ق1072م (عب اي
  : چنين است الاعتقاد تجريددر )  ق762م ( طوسيةبيان خواج. اند دسته

كشف المراد في شرح تجريد حلّي، (ةـ الفعل المتصف بالزائد اما حسن او قبيح و الحسن اربع         
  ).302صالاعتقاد، 

  : گويد  ملاعبدالرزاق لاهيجي نيز در تبيين حسن و قبح عقلي مي    
ه فاعل آن فعل، مستحق مدح و تعظيم شود و مراد از قبح فعـل     مراد از حسن فعل آن است ك      

و مـراد از عقلـي بـودن    ... آن است كه فاعل آن به سبب آن مـستحق مـذمت و تنـديم گـردد       
ــست ممــدوحيت نفــس    ــد دان ــبح آن اســت كــه عقــل توان ــذموميت  حــسن و ق ــري و م الام

  ).59ص(الامري بعضي از افعال را، گرچه شرع بر آن وارد نشده باشد نفس
از نظر اين دسته از متكلمان، خداوند فاعل مختـار و حكـيم اسـت و حكـيم، فعـل قبـيح انجـام                        

علي هذا  خداونـد  . شود  غرض نيز عبث و قبيح است و لذا از خداوند صادر نمي             دهد، فعل بي  نمي
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د باش در افعال خود غرض دارد و چون خداي متعال، تمام و فوق تمام و منزه از هرگونه نقص مي                 
نتيجه آنكـه غـرض و غايـت بـاري          . گردد  گردد و به خلق برمي      پس غرض الهي به خودش برنمي     

  : طوسي در اين زمينه كوتاه و گوياستةبيان خواج. تعالي در خلق، ايصال نفع به مخلوقات است
 . نيـز رك   ؛306ص   كـشف المـراد،   حلّي،  ( و نفي الغرض يستلزم العبث و لايلزم   عوده اليه           

  ). 80ص؛ قاضي عبدالجبار، 107؛ شيخ طوسي، ص 150، ص كوتانوار المل
از جمله اينكه حسن و قـبح  .     اين نظرية كلامي از جهات متعدد مورد نقد حكما واقع شده است        

ديگر آنكـه رسـاندن     . بارة  خداوند شمول ندارد     عقلي در حوزة  فاعليت آدمي جاري است و در         
براي حق تعالي است، زيرا هم چنان  اين پرسـش قابـل   نفع به مخلوقات، فاقد شأنيت غرض بودن      

خواهد به مخلوقات نفع برساند؟در واقع ايـن پرسـش هنـوز پاسـخ            طرح است كه چرا خداوند مي     
تام خود را بازنيافته است و تنها وقتي پاسخ نهـايي را خواهـد يافـت كـه بـه كمـالي كـه بـه فاعـل                      

 يتسلسل غايـات و انتقـا     ). 305، ص   كتاب الشفاء الالهيات من   ابن سينا،   (گردد دلالت نمايد    برمي
 زيـرا آنچـه بـه    ،)61فـيض كاشـاني، ص  (آفرينش نيز از ديگر انتقادات حكما بر اين نظريـه اسـت         

نـه  (غـرض متوسـط    شود تا وقتي به فاعل ارجاع نگردد،عنوان غرض براي فاعل در نظرگرفته مي     
اين غـرض نيـز   .  غايت ديگري استرو، خود ، محتاج غرض و  خواهد بود و از اين    ) غرض نهايي 

. شـود اگر به ذات فاعل ارجاع نشود نيازمند غرض ديگر بوده و بدين ترتيـب تسلـسل ايجـاد مـي                   
روشن است كه با فرض تسلسل در غايات و فقدان غرض نهايي هيچ فعلي  از فاعل مختار صـادر                   

 . دشوآفرينش منتفي ميبر اين اساس از خداي متعال نيز هيچ مخلوقي صادر نشده و  .نخواهد شد

از . هـستند ل بـه حـسن و قـبح شـرعي           ئ ديگر از متكلمان  منكر حسن و قبح عقلي و قا           ة اما دست    
سن اسـت و هـر آنچـه را كـه       - هرچه كه باشد   -نظر اين دسته، اراده و فرمان حق تعالي           عـين حـ

بحان بهتـرين   بدين ترتيب حتي اگر فـرض شـود خـداي س ـ          . خداوند از آن نهي كرده، قبيح است      
م (اشـعري  . بندگان خود را به دوزخ و بدترين آنها را به بهشت ببرد عين خوبي و نيكـويي اسـت             

  .اند  از اين دسته)  ق816م (و شريف جرجاني )  ق793م (تفتازاني)  ق478م (جويني )  ق324
 فعـل الهـي   علي هذا از نظر اين دسته از متكلمان، حسن و قبح ملاكِ فعـل الهـي نيـست، بلكـه                 

 الهـي، مطلـق و آزاد       ة   لذا چرايي در افعال خداوند جاري نيست و اراد         ،ملاك حسن و قبح است    
  . است
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 از .انـد  كـرده ئـه اين دسته از متكلمان  دلايل متعددي براي نفي داعي و غرض از حق تعـالي ارا               
 ةلقـه و اراد قـدرت مط   ةجمله اينكه  فرض هرگونه داعي و غرض براي حق تعالي، محدود كننـد         

در ايـن  )  ق606م (حاصـل سـخن فخـر رازي    . آزاد  باري تعالي و مـستلزم جبـر و ايجـاب اسـت        
خصوص چنين است كه صدور فعل از فاعلِ قادر مختار يا محتاج داعي است و يا محتـاج داعـي                    

رسـد و    ضرورت و وجوب مـي     اشد يا با وجود داعي به حد      اگر صدور فعل محتاج داعي ب     . نيست
ب شدن فاعل را در پي دارد كـه بـر خـلاف فـرض              حالت اول، موج  . رسد ضرورت نمي  ديا به ح  

 ضرورت نرسد،    زيرا فعل تا به حد      ،است كه فاعل، قادر مختار است و حالت دوم نيز باطل است           
فخـر رازي،  (ماند كه فاعل قادر مختار، نيازمند داعي نيـست    پس جز آن باقي نمي    . شودصادر نمي 

 ).۱۰۳،ص الکلامالبراهين في علم 

فاعلِ قادر مختار، آزاد  است و تحـت هـيچ گونـه      ةنيز بر آن است كه اراد     )  ق   505م  (غزالي      
   ).57غزالي، ص(داعي و غرض نيست

دليل ديگر اين دسته از متكلمان چنين است كه فاعـلِ داراي غـرض، نـاقص اسـت و درصـدد                         
ر خـداي متعـال داراي غـرض باشـد نـاقص            بنـابراين اگ ـ  . تحصيل كمالي است كه فاقد آن اسـت       

المباحـث  فخـر رازي،  (خواهد بـود، در حـالي كـه خـداي متعـال از هـر گونـه نقـص منـزه اسـت                   
  ).203ص ، 8 ؛ جرجاني ، ج 301 ، ص 4ج ؛ تفتازاني ، 543ص ، المشرقيه

تعلـق   زيرا نفي داعي از فاعل مختـار و          ،ن نيز مورد نقد حكما واقع شده است       ا متكلم ةاين نظري     
ك طرف بدون هيچگونه داعـي مـستلزم تـرجيح بـدون مـرجح و محـال اسـت و چنـين                  به ي اراده  

.  نيـست  )٢٦١ و   ١٣٥، ص   ةـالاسفارالاربع ـملاصدرا،  (  چيزي جز هوس و هذيان       تصويري از اراده  
يح دهـد، پـيش از آن، آن را تـرج   توضيح مختصر اينكه وقتي فاعل قادر مختار فعلي را انجـام مـي     

مـرجح نيـز چيـزي جـز        . نـاممكن اسـت   ) مرجح  ( تِ رجحان   و فرض ترجيح بدون عل    داده است   
ة آزاد  ارادةت، به بهان ـه يك طرف بدون عل   به بيان ديگر تعلق اراده ب     . همان غايت و غرض نيست    

  . ت است كه بطلان آن بديهي است مستلزم معلول بدون عل
اعل دارد، گرچـه در برخـي مـوارد    و اما اين مطلب كه غرض و غايت داشتن دلالت بر نقص ف            

  .توضيح اين مطلب پس از اين خواهد آمد . ا همواره چنين نيست، امصحيح است
  
  نديشة حِكمي در تعليل افعال الهي ا
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اينــك پــس از طــرح كلامــي بحــث بــه تلقــي حِكمــي و فلــسفي آن مطــابق بــا يادداشــت علامــه  
    :پردازيممي) ره(رفيعي

.  في ايجاد العالمَ     ةـ المطلوب ةـِ الغاي ةـعابيرُ الحكماء المتألهين عن حقيق     ت ااعلم انه قد اختلف   : متن  
ِ ةـَ و الداعي هوالعلم بالنظـام الخيـر و قـال بعـضهُم انـه نفـس ذاتـه الحق ـ              ةـفقال بعضهُم انّ الغاي   

الجودِةـالواجبي ر بعضهُم انه صرفوالاحسان  عب  .  
برخـي از   .  اسـت  تفـاوت طلـوب در آفـرينش، م     بارة حقيقتِ غايـت م     تعابير حكماي الهي در   

، غايت و داعـي   : اندغايت و داعي، علم به نظام خير است و برخي ديگر گفته           : اندايشان گفته 
انـد كـه غايـت و داعـي، صـرفِ جـود و             واجب تعالي است و برخي نيز تعبيركرده       ةذاتِ حق 

 .احسان است

نخـست  .  كلامي آن بر دو محور استوار اسـت    ةينبيان حكما در تعليل افعال الهي با توجه به پيش             
 گذشـت تعلـقِ     كـه ان زيـرا چن ـ   ، فاعل قادر مختار در افعال خود داراي داعي و غرض اسـت            آنكه

دوم .  اسـت كـه محـال اسـت    علـت ك طرف، بدون داعي و غرض مستلزم معلول بدون         ه ي اراده ب 
.  طور نامحـدود واجـد اسـت    كمالات را به  ة خداوند متعال از هرگونه نقص منزه است و هم         آنكه

  .بنابراين غرض و غايتِ الهي هيچ گونه كمالي را براي خداوند در پي ندارد
 زيرا از يك سو خداوند را داراي غـرض          ،رسد چنين تحليلي مشتمل بر تناقض است      به نظر مي      
ق گردد و از ديگر سو بر آن است كـه هـيچ كمـالي بـه ح ـ        نميرداند و غرض نيز جز به فاعل ب       مي

به هر روي تعابير حكما در تعليل       . پس از اين در اين باره سخن خواهيم گفت        . گرددتعالي برنمي 
   .  افعال الهي متفاوت است

اسـت و تعبيـر   » علم به نظام خيـر «تعبير برخي از حكيمان آن است كه غايت الهي در آفرينش،           
جـود و   «ست و برخي نيـز آن را         غايت ايجاد عالم ا     »حقيقت ذات الهي  «برخي ديگر آن است كه      

البته بايد توجه داشت كه چه بسا هر سه تعبير فوق در كلام يك حكـيم  . اند  دانسته» احسان محض 
در . به كار رفته باشد، ليكن ممكن است هر حكيمي بر يكي از تعابير فـوق تأكيـد بيـشتري نمايـد               

  :كنيم  له اشاره مياينجا به برخي از تعابير متفاوت حكما در حدود گنجايش اين مقا
ــارابي      ــي)  ق339م(فـ ــي    تـــصريح مـ ــي، حقيقـــت ذات الهـ ــل الهـ ــه غايـــت در فعـ ــد كـ كنـ

ــارابي،ص(اســت ــن).127ف ــت الهــي، ذات اوســت  )  ق428م (ســينا  اب ــر آن اســت كــه غاي ــز ب   ني
گويـد سـبب      ت ذات را نيز منشأ آفـرينش دانـسته و مـي           سينا خيري ابن). 80، ص التعليقاتسينا،  ابن(
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وي بـر آن اسـت كـه خـداي          . )125، ص همـان (ت ذات الهي است   ، خيري ر در موجودات  نظام خي 
 نظـام خيـر و راضـي بـه آن اسـت و ايـن همـان معنـاي عنايـت                      علـت متعال عالم بـه نظـام خيـر و          

تعالي  بـه نظـام        نيز علم حق  )  ق 1041م(ميرداماد. )450، ص الالهيات من كتاب الشفاء   ،  همو(است
  ســــــت، داعــــــي در فعــــــل الهــــــي معرفــــــي اكمــــــل را كــــــه  عــــــين ذات الهــــــي ا

الاسـفار    ملاصـدرا، (نيـز گـاه ذات حـق تعـالي    )  ق 1050م  (ملاصدرا  . )332ميرداماد،ص(كند  مي
، همـان (، و گاه ابتهاج الهي)273، صهمان(تعالي به نظام احسن  و گاه علم حق    )281، ص   ةـالاربع

بر ظهـور الهـي در   ) ق1091م (محسن فيض كاشاني ملا.  را غايت فعل الهي دانسته است )263ص
صور موجودات تأكيد كـرده و بـر آن اسـت كـه خـداي سـبحان ظهـور در صـور موجـودات را                         
ــق       ــور جــز ذات ح ــي در ظه ــس داع ــت پ ــاهر شــده اس ــا ظ ــين رو در آنه دوســت دارد و از هم

بر آن اسـت كـه اراده در حـق تعـالي     )  ق1289م  (حكيم سبزواري   . )80كاشاني، ص فيض(نيست
شـرح  سـبزواري،   ( همان علـم عنـايي حـق تعـالي اسـت كـه عـين ذات اسـت                  همان داعي و داعي   

 ذاتـش بـه نظـام       ة   آورده است كه علم حق تعالي در مرتب         علامه طباطبايي نيز  ). 185، ص المنظومه
  ).71، ص2طباطبايي، ج(خير، غايت فاعليت ذاتي است

ي كـسي اسـت كـه       حكيمان، خداي تعالي جواد حقيقتي اسـت و جـواد حقيق ـ          ة  البته از نظر هم       
د از او نه به خاطر شوق و طلب چيزي افاده شود و بدين ترتيب خلقت الهـي از روي جـود و                       يفوا

  . احسان و تفضل خواهد بود 
و .  مرجـع الكـلِّ واحـد     متوهم اختلافاً معنوياً بين هـذه التعـابير و الحـقُّ انّ        متوهه  ـعلَّو لَ : متن  

   .ةـذلك موقوف علي مقدم
 كسي توهم نمايد كه بين اين تعـابير گونـاگون، اخـتلاف معنـوي اسـت و حـال            ممكن است 

  .اي است بيان مطلب، موقوف به ذكرمقدمه. آنكه مرجع همة آنها واحد است
  اين پرسش قابل طرح است كه چرا حكما در بيان حقيقت غايت الهي از آفرينش ، تعابير     

اي  گونـه  ابير به معناي تفاوت آراء و نظراتِ آنهاسـت بـه       اند؟ آيا اين تفاوتِ تع      ه كرده ئمتفاوتي ارا 
اي مستقل از ساير تعابير دارد يا اينكه نظر غايي، نظر واحدي اسـت    كه هر تعبيري دلالت بر نظريه     

و اختلاف تعابير از جملـه حـاكي از وجـوه متفـاوتِ همـان حقيقـت واحـد اسـت كـه احيانـاً هـر                           
   تأكيد بيشتر داشته است؟حكيمي بر وجهي خاص از آن حقيقتِ واحد
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چنين تحليلـي حكايـت از ارجـاع    .  حكماستةپاسخ اين پرسش منوط به بررسي و تحليل نظري      
اي وابسته است كـه در  توضيح مطلب به ذكر مقدمه    . آن تعابير مختلف به حقيقت واحد دارد      ة  هم

  .ادامه خواهد آمد
 الفاعلِ المختـارلا يريـد فـي فعلـِه الاّ كمـالاً             و هي انّ منِ المحققَّاتِ انّ العالي بل مطلقَ        : متن  

 ةـليس حاصلاً بدون الفعل و الواجب تعالي حيث كان تاماً فوقَ التمام ليس كمـالٌ فـوق مرتب ـ         
 و   والبهـاء ةـِ البهجةـ في غايةـالحقّ يده في فعله، بل لانّ الحقَّ لما كان عالِماً بذاته، و ذاته        ه ير ذات

و لما كان خيراً محضاً فمحبتهُ بذاتـه        . ةـذاتي   الكمال ةـو يعشقُ بذاتهِ لانّ محبوبي    الثناء فيريد ذاتهَ    
تعلـق اولاً بذاتـه   ه التي هي خيرٌ محض توجِب ارادتهَ و محبتهَ لكلّ خير بعده بالعرض ، فاِرادتُ ـ   

  .  ثم لكل موجود فيه خيريه
مختـاري در فعـل خـود در     ق است كه موجود عالي بلكـه هـر فاعـل            ، محق و آن مقدمه اينكه   

شود و چون خداي متعـال،  جستجوي كمالي است كه آن كمال بدون انجام فعل حاصل نمي  
تام و فوق تمام است پس كمالي برتر از حق تعالي نيست تا حق تعالي در فعلـش آن را اراده                     

بهجت نمايد، بلكه حق تعالي از آن رو كه به ذاتِ خود عالمِ است و ذات الهي نيز در نهايت            
زيرا محبوب بودن كمال، ذاتي     . و بها و ثناست پس حق تعالي مريد و عاشق ذاتِ خود است            

نيز از آنجا كه خداوند خير محض است پـس محبـت حـق تعـالي بـه ذاتـش كـه خيـر               . است
محض است، موجب اراده و محبت خداوند به هر خير ديگـري بـالعرض خواهـد شـد، پـس       

  . گيرد سپس به هر موجودي كه در آن خيري است تعلق ميارادة الهي اولاً به ذات الهي و 
دانـيم فاعـلِ قـادر        است و آن، اينكه مي     ايارجاع تعابير حكما به حقيقت واحد مبتني بر مقدمه            

 فاعل مختار نيـز بـر اسـاس علـم و آگـاهي فاعـل                ة  اراد. كند   خود عمل مي   ة  مختار بر اساس اراد   
بـدين ترتيـب علـم و آگـاهي، مـرجح تعلـق اراده بـه فعـل و         . دگير مختار به انجام كاري تعلق مي    

مقصود از اين علم و آگاهي، علم فاعل به كمالي است كه فاعل، فاقـد آن اسـت                  . انجام آن است  
هايي كه فاقـد برخـي    علي هذا  داعي و غايت در فاعل     . شود  و جز از طريق انجام فعل حاصل نمي       

  .اعل است از كمالات هستند، تحصيل آن كمال براي ف
كمـالات و منـزه از هرگونـه نقـص و فقـدان             ة  حال بايد ملاحظه كرد كه اگر فاعلي واجد هم ـ            

، آيا داعي و غايتي براي انجام فعل خواهد داشت يا خير؟ اگر پاسخ منفي باشد مستلزم عـدم           باشد
  زيرا صدور فعل در ايـن صـورت، مـستلزم تـرجيح بـدون مـرجح و                 ،صدور فعل از او خواهد بود     

: نمايـد   توالي فاسد متعدد ديگر است و اگر داراي داعي و غايت باشد، نوعي ناسازگاري رخ مـي                
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از يك سو داراي غايت و داعي است كه دلالت بر فقد و نقص دارد و از ديگر سو هـيچ كمـالي                       
  .ماند  را فاقد نيست و از هر نقصي مبراست و لذا جايي براي فرض داعي و غايت باقي نمي

نيم كه خداي متعال، تام مطلق، غني محض، ملِك مطلق و جواد حقيقي است و هـر يـك    دا  مي    
از اين اوصاف بر نفي هرگونه غايت و غرض براي خداوند كه از طريق فعل الهي حاصل گـردد،             

  . نمايد  دلالت مي
، )316ص(، ميردامــاد)140،145،149ص ، يهــاتبالاشــارات و التن(ســينا ، ابــن)127ص(فــارابي    
 ) 79ص (كاشـاني   يضف ـ، )369، ص 6 ، ج ةبعـالاسـفار الار  ؛  147، ص   المبدء و المعاد  ( صدراملا

و ساير حكما از طريق اين اوصاف بر نفي هرگونه غرض و غايتي كه حق تعالي بخواهد از طريق                   
العـالي لايفعـل شـيئاً      ة  حكما همچنين از طريق قاعد    . اند  فعل خود بدان نايل گردد، استدلال كرده      

 بـر مطلـب فـوق    )70؛ فيض كاشاني، ص  200، ص   5، ج   ةـالاسفار الاربع ملاصدرا،  (ل السافل لاج
تـر فعلـي را انجـام      وجود پـايين دليلبر حسب اين قاعده هيچ موجود برتري به   . اند  استدلال نموده 

تـر محقـق اسـت و     زيرا هر كمالي كه در وجودِ مادون است در وجود برتر به نحوكامل       ،دهد  نمي
نيز رساندن خير به موجـوداتِ       .شودلِ مادون، غرض و غايت براي موجود عالي واقع نمي         لذا كما 

 گذشـت ايـصال     انكـه  زيرا چن  ،شودمادون و رساندن نفع به آنها نيز غرض براي خداوند واقع نمي           
نفع به مخلوقات، فاقد شأنيت غرض اسـت و هـم چنـان ايـن پرسـش بـاقي خواهـد بـود كـه چـرا               

ل نفع به خلق است؟ و اين پرسش مادامي كه به كمالي كه به فاعل برگـردد       خداوند خواهان ايصا  
 خـداي متعـال بنـابر دلايـل فـوق از       آنكـه حاصـل   . ختم نشود پاسخ نهايي خود را نخواهـد يافـت         

بنـابراين  . هرگونه غرضي كه دلالت بر نقص نمايد و كمالي را براي او تحصيل نمايد منـزه اسـت                 
  .ستجوي كمالي كه فاقد آن باشد نخواهد بود حق تعالي در افعال خود در ج

 گذشت  نفـي هرگونـه غايـت و داعـي در افعـال بـاري تعـالي مـستلزم                     انكه چن ،از طرف ديگر      
 بـه فعـل    نـد و تعلـق اراده  ك  زيرا فاعل مختار بر حسب اراده عمـل مـي  ،ترجيح بدون مرجح است  

يـز در نهايـت بـه كمـالي منتهـي           ح ن حي است كه در فاعل است و اين مـرج         همواره به لحاظ مرج   
ت علـت علي ـ  از صـدور فعـل بـه      پـيش  نقش داعي    ،بر اين اساس  . ذاته است هشود كه مطلوب ب     مي

  .ت نيز محال و ممتنع خواهد شد ، فاعليگردد و با فقدان آن فاعل برمي
 توان اين ناسازگاري را در تحليـل افعـال بـاري تعـالي حـل                اينك بايد ملاحظه كرد كه آيا مي          

ت باري تعالي اسـت كـه   ئة تحليلي از فاعلي نمود و بين دو مطلب فوق جمع كرد؟ هنر حكيمان ارا          
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غايـت و داعـي   : اند و آن در يك جملـه چنـين اسـت    اين هر دو مطلب به خوبي در آن جمع شده     
  . اي است كه البته نيازمند توضيح است اين جمله. حق تعالي در آفرينش، ذات حق تعالي است

كمـالات و در نهايـتِ بهـاء و    ة   مختصر اينكه خداي متعال به حسب ذات، مستجمع هم         توضيح    
 -چنـين علمـي   . آن كمالات آگاه استة نيز حق تعالي به علم حضوري به هم     . جمال و ثناء است   

 مستلزم رضـا  - كه آنها نيز عين ذات الهي است - آن كمالات ة   به هم  -كه عين ذات الهي است      
رضا و بهجتي كه فوق آن متصور نيـست و در نهايـتِ ابتهـاج و    . ت خود استو بهجت الهي به ذا    

 و اراده نيـز عـين ذات   شق و مريد ذاتِ خود است و اين حب و عاپس حق تعالي محب  . رضاست
 هـر چيـزي مـستلزم    زيرا حب. ي استمقتضي ظهور و تجل» حب«و » علم«و» خير«اين . الهي است 

اس ابتهـاج الهـي بـه ذاتِ خـود مـستلزم ابتهـاج الهـي بـه                  بر اين اس  .  ظهور و صدور آن است     حب
  .تعالي است  تجليات و آثار خود است و همين امر كافي براي صدور آفرينش از حضرت باري

زنـد، پـيش از انجـام فعـل، آن را                     توضيح بيشتر اينكه وقتي فـاعلي دسـت بـه انجـام كـاري مـي                 
  لـاست و اين دوست داشتن، حاص» دوست داشتن«شف از و اين خواستن، كا» خواهديـم«
آگاهي يافت آن را دوست خواهـد       » خير و كمالي  «علي هذا وقتي فاعلي به      . است» علم به كمال  «

  شــود و ســپس اراده بــه آن تعلــق    مــي مــنعكس  ايــن دوســت داشــتن در خواســتن     . داشــت 
 كمـال، مـصدر انجـام فعـل     توان گفت دوسـت داشـتنِ   بنابراين مي . شودگيرد و فعل صادر مي    مي

  .شود واقع مي
گوييم دوست داشتن خير و كمال  منحصر در محبتِ كمـالات مفقـود نيـست، بلكـه          اينك مي     

به عبـارت ديگـر، فاعـل، هـم كمـالاتي را كـه فاقـد                . شودشامل كمالاتِ موجود در فاعل نيز مي      
  . طلوب استمد ذاته  زيرا كمال في ح،است و هم كمالاتي را كه واجد است، دوست دارد

-بر اين اساس فاعلي كه فاقد كمال است، براي تحصيل آن كمال مبادرت بـه انجـام فعـل مـي                    

نمايد و فاعلي كه واجد كمال است بنابراين قاعده كه كسي كـه چيـزي را دوسـت دارد، آثـار و                      
ــال      ــاختن آن كمـ ــاهر سـ ــل و ظـ ــام فعـ ــه انجـ ــادرت بـ ــت دارد، مبـ ــز دوسـ ــات آن را نيـ   تجليـ

 تحـصيل كمـال اسـت ولـي در فاعـل كامـل، فعـل، ظـرف              ةدر فاعل ناقص، فعل، وسيل    . نمايدمي
  .ظهور و تجلي كمال است 
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 ةشـود حـق تعـالي جـامع هم ـ      گفته مـي - گذشت انكه چن- خداي سبحان  ةبدين ترتيب دربار      
هـاج  ايـن ابت .  آنهـا مبـتهج اسـت   ة آن ها آگاه اسـت و در نتيجـه بـه هم ـ         ة نيز به هم   ،كمالات است 

  . مستلزم ابتهاج به ظهور آنهاست و همين امر علت غايي در آفرينش است

  : بيان جامع ملاصدرا در اين خصوص چنين است    
ترين مبتهج به ذاتِ خـود اسـت و ذات او مـصدر همـة  اشياسـت و هـر       الوجود بزرگ  واجب

د نيـز هـست، از    شو  باشد مبتهج به همة آنچه كه از او صادر مي           موجودي كه مبتهج به چيزي      
كنـد، لـيكن نـه بـه خـاطر       پس خداي تعالي اشيا را اراده مـي     . شوند  آن رو كه از او صادر مي      

پـس غايـت حـق تعـالي از ايجـاد عـالم،       . ذات اشيا، بلكه از آن جهت كه صادر از او هـستند        
  ).263، ص2، جة الاسفارالاربعـ(نفس ذات مقدس الهي است

  (داوند عاشق ذاتش اسـت و نظـام خيـر معـشوق بـالعرض اسـت               سينا نيز  بر آن است كه خ         ابن    
بر اين اساس، غايـت در فعـل الهـي، ذات مقـدس خداونـد           . )390، ص   الالهيات من كتاب الشفاء   

 اشــياء مــراد الهــي بــه تبــع ذات الهــي ةخــداي ســبحان ، عاشــق ذاتِ خــودش اســت و هم ـ. تاس ـ
ه غايـت و داعـي در ايجـاد و ظهـور     فيض كاشاني نيز آورده است ك    . )127، ص   التعليقات(هستند

بيان حكيم سبزواري نيز چنين است كه اراده در حق تعـالي            . )80ص(جز ذات مقدس الهي نيست    
، المنظومـه شـرح (همان داعـي و داعـي همـان علـم عنـايي حـق اسـت كـه عـين ذات الهـي اسـت                    

 خيـر، غايـت   ذاتش به نظام  ة  علامه طباطبايي نيز آورده است كه علم حق تعالي در مرتب          . )185ص
  .)71، ص2ج(فاعليت اوست

 بعد  ة ذاتِ خود است و در مرتب      مريد و محب  حاصل آنكه بر حسب تحليل حِكمي، حق تعالي             
 نخست به ذات مقدسش و سـپس بـه هـر خيـر           ة او در مرتب   ةاراد. مريد و محبِ ساير خيرات است     

  . گيردديگري تعلق مي
د كه  نه غايـت داشـتن        ش زيرا معلوم    ،رف خواهد شد  با اين توضيح ناسازگاري مذكور نيز برط          

همواره مستلزم ناقص بودن فاعل است و نه تمام و فوق تمام بودن مستلزم نفـي هرگونـه غايـت و                     
  .داعي است، بلكه ذاتِ تمام و كامل الهي، خود، غايت و داعي در افعال الهي است 

 علمه ، فعلمه بذاته المستتبع لعلمـه بنظامـه      ثم ان ارادته المتعلقه بنظام الخير لما كان عينَ        : متن  
الخير هو الباعث علي الايجاد ، و كما يصح ان يقال محبوبيته الخير و ارادته عين ارادته لذاتـه      
لانةّرجع اليه فكذا يصح ان يقال هي علمه بنظامه الخير و كذلك يصح ان يقـال هـي صـرف                     
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و . مكن ليس الاّ عين الاحسان به والجود عليـه      لكل م  ةيـلان الارادة الخير  . الجود و الاحسان    
 و هو علم بذاته و ارادته لذاته و كـذا           ةـ الالهي ةـالحاصل ان هنا امراً واحداً و هو الذات المقدس        

  . لنظام الخيرةعلم بنظام الخير و كذا اراد
از آنجا كه ارادة الهي بـه نظـام خيـر عـين علـم حـق تعـالي اسـت، پـس علـم حـق تعـالي بـه                       

-تش،كه علم حق تعالي به نظام خير تابع آن است، داعي و باعثِ آفـرينش اسـت و همـان                    ذا

توان گفت ارادة الهي به خير و كمال و محبوب بـودن خيـر و كمـال بـراي حـق        گونه كه مي  
گـردد، همـان گونـه نيـز        تعالي عين ارادة ذاتي الهي است، زيرا مرجع آن به حق تعالي بر مي             

ــي ــي مـ ــت ارادة الهـ ــوان گفـ ــز    تـ ــت و نيـ ــر اسـ ــام خيـ ــه نظـ ــالي بـ ــق تعـ ــم حـ ــين علـ    عـ
 زيرا ارادة خير براي هر ممكن الوجـودي جـز        ،توان گفت كه صرف جود و احسان است       مي

حاصل آنكه در اينجا حقيقـت واحـدي اسـت و آن ذات مقـدس           . احسان و جود به او نيست     
  . خير است الهي است كه عين علم و ارادة ذاتي الهي و علم به نظام خير و ارادة نظام

  خير : الذكر حاكي از قرار گرفتن چند حقيقت در كنار يكديگر است  وقـليل فـتحة ملاحظ
 بر اين اسـاس حـب     .  و ابتهاج ذاتي الهي    ، علم حق تعالي به ذاتش و حب       و كمال بودن حق تعالي    

  هـر خيـر ديگـري    ال اسـت بـالتبع مـستلزم اراده و حـب      ذاتي الهي به خودش كه عين خير و كم ـ        
گردد و علم الهي به نظام خير تـابع      الهي به نظام خير به علم الهي به نظام خير برمي          ة   نيز اراد  ،است

علـي هـذا   . انـد  اينهـا نيـز در مقـام تحقـق عـين ذات الهـي           ة  علم الهي به ذات خودش اسـت و هم ـ        
بـه  علم الهي «و هم به    » خير و كمال الهي   «توان از غايت و داعي حق تعالي در آفرينش، هم به              مي
وان آن را صـرف جـود و   ت ـ طور كـه مـي    همان. تعبير كرد »  و ابتهاج الهي   حب«و هم به    » ام خير نظ

  .ل الهي دانستاحسان و تفض
گردنـد و آن ذات مقـدس الهـي           اين تعابير مختلف به حقيقت واحدي برمـي       ة  حاصل آنكه هم      

  .گرفته است  مورد نظر قرار - علم و خير و اراده و حب -است كه از وجوه گوناگون 
العاقلِ الخبير و العارفِ البصير انه كما انّ اصلَ وجودِالاشياء تابع             ثم لايخفي علي  : متن  

ُ الاشياء و علمه بالاشياء و رضاه بها تـابع لعلمـه            ةلوجوده الحق و رشحِ جودهِ فكذا اراد      
  .بذاته و ارادته 
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ل وجـود اشـيا، تـابع       بر عاقل خبير و عارف بصير پوشيده نيست كه همان طور كه اص ـ            
وجود حق تعالي و رشحِ جود الهي است، اراده، علم و رضاي حق تعـالي بـه اشـيا نيـز             

  . تابع علم و ارادة ذاتي الهي است 
طوركـه اصـل وجـود اشـيا تـابع وجـود       بر حسب آنچه گفته شد اين نكته معلوم است كه همان           

اج الهـي بـه اشـيا نيـز تـابع اراده و علـم و       حق تعالي است، به همان نحو، اراده، علـم، رضـا و ابته ـ           
 حق تعالي بـه      تابع حب  بر اين اساس حب الهي به اشيا      . باشد  رضاي ذاتي حق تعالي به خودش مي      

ذات مقـدس خـودش در      ة  ذات خودش است و غايت الهي در خلق و آفرينش ما سـوي، مـشاهد              
  :اتش استة تجليآين

  ـه در مـزرعـــه آب و گـــل آدم زدخـيمـ  كـرد ببينـد به جهان قامت خويش نظـري 

و هنا كلام آخر عرشي يضيقُ الاذهانُ عن دركه و يجب كتمانه و هو انه انّ كما                 : متن  
 و ذلك ةـ ــمراديته الاشياء عين مراديته لذاته كذلك مريديتهُ الاشياء عين مريديته الحقّ  

ه الجـاني ابوالحـسن     لمحرر. تدبر تعرف   . محققٌ لمن حققّ التوحيد الخاصي الاخصي       
  .الحسيني القزويني

در اينجا كلامي عرشي اسـت كـه اذهـان از درك آن ناتواننـد وكتمـان آن ضـروري                    
است و آن، اينكه همان طوركه مراد بودن اشيا براي حق تعالي عـين مـراد بـودن حـق               

به همان گونه مريد بودن حق تعـالي بـراي اشـيا عـين مريـد       تعالي براي خودش است،   
 تعالي به ذاتِ خود است و ايـن حقيقـت بركـسي كـه بـه توحيـد خاصـي و                      بودن حق 

  . اخصي نايل شده باشد، محقق است
تري نيز وجود دارد كه اكثر اذهان از درك آن ناتواننـد و از ايـن    تر و راقي در اينجا كلام عالي     

 1يصبـه توحيـد خاصـيِ اخ ـ   آن اينكـه اگـر كـسي     رو كتمان آن جز به اشارت ضـروري اسـت و        
محقق شده باشد و دريافته باشد كه وجود حقيقي منحصر در وجود حق تعالي و مـابقي مظـاهر و                     
تجليات آن وجود يگانه است، درخواهد يافت كه مراد بودن اشيا براي حق تعالي عين مراد بودن                 

طوركه مريد بودن حق تعالي نسبت به اشيا عين مريد بودن           حق تعالي براي ذات خود است، همان      
  . ق تعالي به ذات خود استح
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 ةاگر بخواهيم شرح حِكمي اين مطلب را به اجمـال بيـان كنـيم بايـد بگـوييم بـر حـسب قاعـد                           
 حقـايق   ةحقيقت بـسيط محـض، واجـد هم ـ       » بسيط الحقيقه كل الاشياء و ليس بشيء منها       « فلسفي

ام تمثيل نور قوي    در مق .  هيچ يك از آن اشيا نيست      آنكهاشيا به نحو اكمل و اعلي است، در عين          
.  مراتب نورهاي ضعيف را  واجد است اما هرگـز خـودش نـور ضـعيف نيـست                  ةدر متن خود هم   

 نورهـاي ضـعيف نيـز آگـاه     ةبدين ترتيب اگر نور قوي  به ذات خود آگاه باشد، بـه حقيقـت هم ـ    
  .خواهد بود 

 حقـايق  ةمبر اين اساس خداي متعال كه حقيقت بسيط محض است در متن ذاتِ خود  واجد ه         
بـدين ترتيـب مـراد بـودن     . اشيا به نحو اكمل است و هيچ كمالي از ذات حق تعالي بيـرون نيـست   

اشيا براي حق تعالي عين مراد بودن حق تعالي براي خودش است، همان طور كه مريد بودن حـق            
  تعــــالي نــــسبت بــــه اشــــيا عــــين مريــــد بــــودن حــــق تعــــالي بــــه حــــسب ذاتِ خــــودش 

  .باشدمي
 مريد و مراد، طالب و مطلوب و عاشق و معشوق جز حقيقت واحد الهي نيـست و               اين است كه      

  :ي است، نمود و ظهور همين عشق و حب ذاتي الهي در مقام تجلمابقي، همه
  

  صورت ، جناب قدس عشق هست بي
  در لباس حسن ليلي جلوه كرد

  باخـت عشـق خـود، مي در حقيقت، خـودبه

  ليك در هر صورتي خود را نمود
  ر و آرام از دل مجنون ربودصب

  نــبــــود    لـيلـي و مجـنون بـه جــز نــامــي
      
 حـق تعـالي در   آنكـه  مخلوقات، جز نمودها و ظهورات حق تعالي نيست، بي ةبر اين اساس هم     

  .    آنها حلول كرده باشد و يا با آنها متحد شده باشد 
د و تكوين ممكنات به علم و قـدرت و اراده و حيـات،   حق تعالي در ايجا به بيان حكيم رفيعي،       

 آنهـا ظهـور   ة ظهور در ممكنات نموده مانند كسي كـه در مقابـل چنـدين آيينـه نشـسته و در هم ـ                
ظهور اوسـت نـه وجـود او و         بر حسب اين معني آنچه از شخص در آيينه هويداست،         . كرده باشد 

 اين معنا را لحاظ نماييم، حق تعالي، وجود حقيقـي  اگر. آيينه نه حلول او در آيينه و نه اتحاد او  با  
و مابقي ظهور اوست و اگر كسي در اين ظهورات، فقط ظهور حق تعالي را ديد و جهـات خلقيـة    

  2.اشيا را نديد به وحدت وجود در نظر بار يافته است
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اعـي  مـي فلاسـفه در غايـت و د   اين نكته ضروري است كه تحليـل حِك   در پايان اين مقاله ذكر          
ايجاد عالَم مسبوق به دريافت عرفاني آن و تبيين عرفاني آن نيز مسبوق به تعليم الهـي و قرآنـي و                      

  .روايي است 
را » هم و يحبونـه   يحـب «الخير آيه      شيخ ابوسعيد ابي   اند كسي در نزد     از همين روي است كه گفته         

 كه خودش را دوسـت      شيخ گفت حق آن است كه خداوند آنها را از آن رو درست دارد             . خواند
كنـد در  دارد چرا كه در هستي جز خدا و خلق او نيست و وقتـي خـالقي از خلقـتش تعريـف مـي                   

  در حديث قدسي نيز   . )264، ص 2، ج ةالاسفارالاربعـملاصدرا،  (نمايد  حقيقت خودش را مدح مي    
   :فرمود  بود، پرسيدهآمده است كه خداوند در پاسخ حضرت داود كه از غرض الهي در خلقت 

  . )159آملي، ص(كنت كنزاً مخفيا فاحببت ان اعرف فخلقت الخلق 
  .يعني گنج پنهاني بودم دوست داشتم كه شناخته شوم پس خلق را آفريدم  

 
  توضيحات

ــه  . ۱ ــد مقالـ ــصي نيازمنـ ــي و اخـ ــد خاصـ ــرح توحيـ ــت شـ ــر اسـ ــي،: رك . اي ديگـ ــن عربـ   ابـ

  ،ةـالاسـفار الاربع ـ  ؛ ملاصـدرا،    نـوار الا  الاسـرار و منبـع      جـامع ؛ سـيدحيدر آملـي،      الحكم  فصوص    

     تحريـــر ، جـــوادي آملـــي، ةيــــالهـــدا مـــصباح؛ امـــام خمينـــي، شـــرح الاســـماءســـبزواري،     

  ...و تمهيدالقواعد    

 . مراجعه كنيد۵۵-۵۶به رفيعي قزويني، مقالة وحدت وجود، ص. ۲
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  .1368شركت علمي و فرهنگي، تهران، اسماعيل يحيي،     
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 .1376 قم، ة علميةاسلامي حوز    
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  .1409، عالم الكتب، بيروتيك مجلد،     
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  ، 3، تحقيـق محمـد نجمـي زنجـاني، چ         انوارالملكـوت فـي شـرح اليـاقوت       يوسف،    بن  حليّ، حسن 

 .1363رضي، بيدار، ، ال    قم
  زاده آملــي،  ، تــصحيح و تعليــق حــسنالمــراد فــي شــرح تجريــد الاعتقــاد كــشف ،____________ 
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  .1367لزهرا، انتشارات اتهران، غلامحسين رضانژاد،     
 .تا دارالعلم، بي، )حكمت(شرح المنظومهسبزواري، هادي بن مهدي، 

  تهــران، ، تحقيــق نجفقلــي حبيبــي، شــرح الاســماء شــرح دعــاء الجوشــن الكبيــر  ،____________ 
  .1372تهران، دانشگاه     انتشارات 
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  .1981ربي، دار احياء التراث العبيروت، ، 4چ، 2،6،5ج    
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ــصحيح ســـيدجلال  ، مقدمـــهالمعـــاد المبـــدءو ،____________    تهـــران، آشـــتياني،  الـــدين وتـ
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   .ق1406دارالاضواء، بيروت، ، 2، چتصاد في ما يتعلق بالاعتقادالاقطوسي، محمدبن حسن، 
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  مـشهد،   الـدين آشـتياني،     ، تعليـق و تـصحيح سـيدجلال       اصـول المعـارف   كاشـاني، محـسن،      فيض
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  .1374دانشگاه تهران،     
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  چكيده

. كه توجه متكلمان را به خود جلب كرده  اسـت        است  يكي از مسائل بسيار مهم      حسن و قبح    
 در حـالي كـه   ، و قبح افعـال شـخص عاقـل اصـرار دارنـد     حسنعدليه، بر ذاتي ـ عقلي بودن  

است كـه هـر   اين  اصلي پرسش. ورزند  افعالي تأكيد مياشاعره، بر الهي ـ شرعي بودن چنين 
چـه معنـايي دارد و مـراد        ) سن و قبح، ذاتي و الهي و عقلي و شـرعي          ح(كدام از اين واژگان     

  انديشمندان مسلمان از كاربرد آنها كدام معنا و چه چيزي بوده است؟
ن داده شـده كـه    و قبح در نظر گرفته شـده و نـشا     حسندر پژوهش حاضر چهار معنا براي           

. مربـوط اسـت   ) اسـتحقاق مـدح و ذم     (اختلاف نظر عالمان مسلمان اغلب بـه معنـاي چهـارم            
 و قـبح بـه معنـاي        حـسن  ةبنابراين، با توجه به مقام ثبوت و اثبات چهـار صـورت بـراي مـسئل               

  .چهارم مي توان در نظر گرفت
  ؛ثبات، شرعي باشند از حيث مقام ثبوت، الهي و از حيث مقام اها و قبححسن. الف     
  ؛ از حيث مقام ثبوت، ذاتي و از حيث مقام اثبات، شرعي باشندها و قبححسن. ب     
  و از حيث مقام اثبات، عقلي باشند؛ از حيث مقام ثبوت، الهي ها و قبححسن. پ     
  .و از حيث مقام اثبات، عقلي باشند از حيث مقام ثبوت، ذاتي ها و قبححسن. ت     
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       دانشجوي دكتري دانشگاه فردوسي مشهد ∗∗∗∗∗∗∗∗
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مربوط است، اگر چه ظـاهر سـخن آنـان، نفـي        » الف «ة و قبح به گزين    حسنشاعره از   منظور ا 
» ب، پ و ت«هـاي    ولـي منظـور عدليـه، بـه گزينـه     ،مقام ثبوت ـ خواه ذاتي يا الهـي ـ اسـت    

  .مربوط است كه توضيح آنها در خلال تحقيق خواهد آمد
  . حسن و قبح، اشاعره، معتزله، شيعه:ديـان كليـاژگو

  
  مقدمه

 و  حـسن  ةها، مورد توجه عالمان مسلمان بوده و هنوز هم هست، مسئل            ي از موضوعاتي كه قرن    يك
 ةبـار  هـاي جديـد در   گـذر زمـان و طـرح ديـدگاه    . قبح افعال شخص عاقل ـ به ويژه انسان ـ است  

 اخلاق و فرا اخلاق، ضرورت و اهميت و تفسير و نقد و بررسي اين مسئله را بـيش                   ةاخلاق، فلسف 
  .سازد ايان مياز پيش نم

 و قـبح و اشـاعره هـوادار      حـسن كه عدليه هوادار عقلانيـت       ها پيش تاكنون شهرت يافته      از قرن     
اي كه ميان ديدگاه عدليـه و اشـاعره وجـود دارد، ايـن            تفاوت عمده . اند   و قبح  حسنشرعي بودن   

لوجـود و  ا  از واجبة افعال هر شخص عاقل ـ اعم است كه گروه نخست، حسن و قبح را در حوز
اند تا افعال   حسن و قبحةدانند و به همين دليل پيگير طرح و قالبي دربار الوجود ـ جاري مي  ممكن

راز نامگذاري آنان بـه عدليـه ايـن     . هر شخص عاقل را مورد داوري ارزشي و تجويزي قرار دهند          
 گـروه    حـال آنكـه    1.كنـد    و قبح عقلـي، فعاليـت مـي        حسناست كه معتقدند خداوند نيز در قالب        

منكـر   الوجود قبـول دارنـد و    افعال شخص عاقل ممكنةدوم، جريان حسن و قبح را فقط در حوز        
  .وجود معياري مستقل براي ارزيابي افعال خداوند هستند

گيرنـد    و قبح در نظر مـي حسنهر دو گروه عالمان مسلمان ـ عدليه و اشاعره ـ چهار معنا براي       
 معناي سازگاري و ناسازگاري بـا طبـع، حـسن و قـبح بـه معنـاي                   و قبح به   حسن: ند از اكه عبارت 

و قـبح بـه    حـسن  و قبح به معناي كمال و نقـص نفـساني،   حسنسازگاري و ناسازگاري با غرض،   
  . عقليمعناي استحقاق مدح و ذم

 را شرعي، غيـر از معنـاي مـدح و            ولي معناي چهارم   ، معاني ياد شده را قبول دارند      ةاشاعره هم     
  .دانند الوجود مي  افعال شخص عاقل ممكنصدانند و از سوي ديگر آن را خا ي مي عقلذم

 و قـبح، تقـسيماتي قائـل    حـسن لاً سعي دارند براي هـر كـدام از معـاني چهارگانـه           عدليه اما، او  
اً حسن و قبح عقلي را اصــل  برگردانند و ثاني  ) مدح و ذم  (ا به همان معناي چهارم      شوند تا برخي ر   
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ة افعـال   بار  و قبح عقلي را معيار داوري در       حسن و قبح شرعي قرار دهند و ثالثاً         حسنر  ـبم  و مـقد 
  .الوجود ـ قرار دهند الوجود و ممكن  از واجبهر شخص عاقل ـ اعم

برند و عدليه      و قبح، گاهي از الهي بودن حسن و قبح نيز نام مي            حسناشاعره علاوه بر شرعيت         
. كننـد  ـ حسن و قبح، گاهي از ذاتي بودن حسن و قـبح نيـز بحـث مـي    علاوه بر عقلانيت ـ عقليت  

  :بنابراين محور پژوهش حاضر، سه چيز چيز خواهد بود
  ؛معاني اجماعي حسن و قبح ميان عالمان مسلمان. 1    
  ؛معناي اختلافي حسن و قبح ميان عالمان مسلمان. 2    
  .معني ذاتي و عقلي بودن حسن و قبح. 3    

  اتفاقي حسن و قبح ميان عالمان مسلمانمعاني . 1

اند كه سـه معنـاي آن تقريبـاً اتفـاقي و              و قبح در نظر گرفته     حسنعالمان مسلمان، چهار معنا براي      
ما نخست سـه معنـاي مـورد توافـق عدليـه و اشـاعره و پـس از آن                    . يك معناي آن اختلافي است    

  .كنيممعناي مورد اختلاف را بررسي مي

   به معناي سازگاري و ناسازگاري با طبع و قبححسن. 1 . 1

ــا طبــع  حــسناز نظــر انديــشمندان مــسلمان، يكــي از معــاني    و قــبح، ســازگاري و ناســازگاري ب
سن           )282تفتازوني، ص (است ، بدين گونه كه هر چه موافق ميل و خوشايند موجود زنده باشد، حـ

 حـسن ندي و ناخوشـايندي را  بنابراين خوشـاي . و هر چه مخالف و ناخوشايند آن باشد، قبيح است  
  . گوييم و قبح مي

از ظاهر سخن متكلمان درباره حسن و قبح به معناي سازگاري و ناسازگاري با طبـع، ايـن معنـا            
كنـيم، منظورمـان ايـن اسـت كـه            را بيـان مـي    » الف خوب است  «آيد كه وقتي گزاره       به دست مي  

در حقيقت، ايـن نـوع حـسن و قـبح،     . »من الف را دوست دارم«يا  » الف براي من خوشايند است    «
 نوعي شخص انگاري است كـه مـستلزم نـوعي نـسبي نگـري افراطـي بـه معنـاي پـذيرش                       گوياي

 و قبح بـه  جان كلام اين است كه حسن. باشد تفاوت حسن و قبح از شخص به شخص ديگر ـ مي 
  2.ت و الم نيستاين معنا، چيزي غير لذ

اي سـازگاري و ناسـازگاري بـا طبـع را ـ چنانچـه مـراد از        متكلمان مسلمان، حسن و قبح به معن    
ت و الـم يـا خوشـايندي و ناخوشـايند           ازگاري و ناسازگاري، همان لذ    طبع همان ميل و مراد از س      
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آورند و چنـين معنـايي را     نميبه حساب باشد ـ ملاك داوري اخلاقي در باب افعال شخص عاقل 
  .دانند  نزاع نميمحل

  طبع را در اين تعريف سرشت و طبـع عقلانـي شـخص عاقـل ـ در نظـر بگيـريم، در       البته اگر مراد از    
 ولـي بـر اسـاس آنچـه     ،گـردد  نزاع عدليه و اشـاعره اسـت برمـي   اين صورت به تعريف چهارم كه محل  

محـدود بـه همـان       حسن و قبح به معناي سازگاري و ناسازگاري باطبع،           ةگذشت، سخن متكلمان دربار   
علامه طباطبايي معتقدند حسن و قبح به معنـاي ملايمـت و منـافرت    .  الم ـ است ت ومعناي حداقلي ـ لذ 

عقـل عملـي در نظـام    ة   بـالاتري از ايـن حـسن و قـبح بـه وسـيل              ةا نـوع ديگـري يـا مرتب ـ       ، ام با طبع است  
آيد كه در اصل از همين معناي حسن و قـبح بـه معنـاي موافقـت و منـافرت بـا طبـع           اجتماعي دست مي  

  .)199-200، 217، صاصول فلسفه و روش رئاليسمطباطبايي، . رك(شودساخته مي
 كـه از منظـر متكلمـان      حسن و قبح به معنـاي سـازگاري و ناسـازگاري بـاطبع  ـ    رسد به نظر مي    

مسلمان، معيار داوري در باب حيات اخلاقي انسان نيست ـ امروزه همان است كه به عنـوان يـك    
  .)61گنسلر، ص(ان اخلاق در غرب مطرح است اخلاقي، ميان عالمان و فيلسوفةنظري

   و قبح به معناي سازگاري و ناسازگاري با غرضحسن. 2. 1

اند ـ به ترتيب ـ سـازگاري      و قبح در نظر گرفتهحسناي كه متكلمان مسلمان براي  از ديگر معاني
 حـسن از  اين معنا   . )186، ص الاقتصاد في الاعتقاد  غزالي،  (و ناسازگاري با اغراض و مصالح است      

ا ، ام ـآوري دارد ف دارد نياز بـه توضـيح و بررسـي تكل ـ    آن وجودةو قبح براي ابهاماتي كه در بار  
 مـصلحت از  غرض، غايت و. اي از آن ارائه كنيم  امكان، تبيين ساده در حدسعي ما بر آن است تا   

اي   يـژه باشـند كـه بررسـي تفـصيلي آن، مجـال و             هايي دقيق مـي     ا با تفاوت  المعني ام   واژگان قريب 
 مشترك معنايي آنها در بادي امر كه بر اهـل نظـر پوشـيده نيـست، اكتفـا               ة ولي ما به جنب    ،طلبد  مي

 بحـث را پـي   ةبريم و ادام كرده و آنها را در حال حاضر به يك معنا و به جاي يكديگر به كار مي      
 در  هـر موجـود   عنوان غايات متناسب با وجـود خـاص  توان به غرض و مصلحت را مي    . گيريم  مي

اي كه هر موجود ـ واجب يا ممكن ـ را داراي غرض و مـصلحت متناسـب بـا       نظر گرفت به گونه
  .اش بدانيم  وجوديةمرتب
 اعيـان ـ ذوات   ةتوان هم  در اين صورت، ميرسد به نظر مياگر چنين تفسيري را صواب بدانيم     

ا، ه ـا غرض و مصلحت آنـ صفات و افعال آنها را واجد غرض و مصلحت دانست و آنچه را ب      اشيا
  . سازگار باشد، حسن و آنچه را ناسازگار باشد، قبيح به شمار آورد
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 افعال شخص عاقـل ـ خـواه اختيـاري، اضـطراري و       ةبار بر اساس چنين تفسيري، داوري ما در    
مثلاً اگر درختي رشد كنـد و غـرض طبيعـي مترتـب بـر رشـد آن را،       . طبيعي ـ يكسان خواهد بود 

ن بدانيم، در اين صورت، آن رشد، به عنـوان فعـل طبيعـي درخـت، ابـزار مناسـبي بـراي                      ميوه داد 
 سازگاري رشـد بـا ميـوه دادن درخـت را       دادن ـ  خواهد بود و در نتيجه،  غرض طبيعي آن ـ ميوه 

توانند ابزار مناسبي نسبت      همچنين، آب، خاك و نور نيز مي      . ناميم   و خود رشد را حسن مي      حسن
  .رشد آن و در نتيجه نسبت به ميوه دادن آن به شمار آيندبه درخت و 

اي از  توان فعل شخص ساهي يا نائم را ـ در صورتي كه منجر به گونه  بر اساس اين نگرش، مي    
 او بـشود ـ واجـد     آسايش بدني يا آرامش نفساني يا بر عكس منتهي به آزار بدني و پريشان حـالي 

توان آسايش بدني و عدم آن يا آرامـش نفـساني    ر اينجا ميد.  يا قبح به حساب آورد    حسنصفت  
و عدم آن را نسبت به افعال متناسب با آنها، غرض به شمار آورد و آن افعـال را از حيـث تناسـب                    

» مـا لاجلـه الفعـل   «ها، حسن يا قبيح دانست، اگر چه اين گونه غرض از قبيـل        يا عدم تناسب با آن    
. )62-63، ص2، جة الحكمـــةنهايـــطباطبــايي، (اســت» يــه الفعــلمــاينتهي ال«نيــست بلكــه از قبيــل 

بنابراين اين گونه افعال از حيث انتهاي به نوعي غايت نادانسته يا ناخواسته، حسن بوده و نسبت يـا        
همين طور است وقتـي      .خوانيم   و بر خلاف اين را قبح مي       حسنتناسب آنها با اغراض ياد شده را        

شـود بـراي مـصلحت و غرضـي، تحـت             ي فـردي ديگـر وادار مـي       دة تهديد ج  كه فردي به واسط   
شرايط اضطراري، مرتكب فعلي بشود در اين صورت آن فعل اضطراري نيز در قياس بـا غايـت و    

كنـد، ابـزار مناسـبي بـه       به خاطر آن، اقدام به انجـام يـا تـرك عملـي مـي               فرد مضطر  مصلحتي كه 
  .دانيم مقابل آن را قبح مي و حسنحساب آمده و نسبت آن فعل با آن غايت را، 

 را محـدود    سـازگاري و ناسـازگاري بـا غـرض  ـ      بايد اين معنا از حسن و قـبح  ـ رسد به نظر مي    
  :كنيم و چند نكته را دربارة آن يادآور شويم

اگر منظور از غرض، غرض شخـصي باشـد         . تواند شخصي، عمومي و نوعي باشد       غرض مي . 1    
بـه شـمار آورد ولـي الزامـاً     ) 1. 1(معناي سازگاري و ناسازگاري با طبع توان حسن و قبح را به       مي

بـه  اگر طبـع     سازگاري و ناسازگاري با غرض شخصي به معناي سازگاري و ناسازگاري با طبع  ـ
ي، خيالي و وهمي باشد ـ نيـست، زيـرا ممكـن اسـت فـردي بـه غـرض اضـرار بـه           معناي ميل حس

  .دش نيز دست بزندديگري، به عمل ناخوشايندي براي خو
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توانـد بـه همـان      نوعيت انسان اسـت ـ بـدانيم مـي    ةاگر غرض را غرض نوعي ـ غرضي كه لازم     
  .آيد كه توضيح آن مي) 3. 1(معناي كمال و نقص باشد

گر غرض را، غرض عمومي يا اكثري بدانيم به احتمال قوي همان چيزي اسـت كـه متكلمـان                      ا
  3.دهند رد توجه قرار ميآن را در باب نظام اجتماعي مو

 ـ ـ  افعـال ـ بـه ويـژه افعـال اختيـاري      ةسازگاري و ناسازگاري با غرض و مصلحت را در حـوز . 2  
 و قبح، بحث    حسن ةزيرا در مسئل  .  اعيان، صفات و افعال    ةگيريم نه دربار    شخص عاقل در نظر مي    

 اشـاعره فقـط    و قـبح از ديـدگاه  حـسن  ةبر سر افعال شخص عاقل است با ايـن حـساب كـه مـسئل           
 از ة افعـال هـر شـخص عاقـل، اعـم          افعال انسان مطرح است ولـي از ديـدگاه عدليـه دربـار             ةدربار

  .واجب و ممكن
ر دارد بـه صـورتي   بدانيم كه به نحو ما تقدم در انديشه فاعلِ يك فعل، تقـر        ا چيزي   غرض ر . 3    

 در مقـام   صورت، غـرض در اين . كرد  كه اگر تصور ذهني غرض نبود، فاعل، اقدام به كاري نمي          
ايـن مطلـب   . ر از آن و مترتب بر آن اسـت تصور ذهني، مقدم بر فعل و در مقام تحقق عيني، مؤخ          

ايم تا آثاري را كه ناخواسته و نادانسته بر يك فعـل مترتـب اسـت، از بحـث                    را به اين جهت گفته    
 قصدي اسـت بـا    اگر چنين است، پس ميان اثري كه مترتب بر افعال عمدي و           . خارج كرده باشيم  

  .اثري كه مترتب بر فعل غير قصدي است، تفاوت وجود دارد
اي كه ميـان فعـل و غـرض     سازگاري ياد شده ميان فعل، غرض و فاعل برقرار است به گونه           . 4    

از يك سو و ميان فعل و فاعل و در نتيجه ميان فاعل و غرض از سـوي ديگـر، سـنخيت و نـسبتي                         
تواند خود فعل يا فاعل به حساب آيد و اين همان چيـزي    آيا غرض ميالبته بايد ديد  . برقرار است 

 ةكنيم كه غرض، فعـل و فاعـل ـ بـا هم ـ     ما اينجا فرض مي. است كه در كلام اسلامي مطرح است
ن،  آةاي كـه فعـل، ابـزاري اسـت تـا فاعـل بـه وسـيل         نسبتي كه دارند ـ سه چيز متمايزنـد بـه گونـه    

ابزار بـه ايـن   . گوييم مي» تناسب ابزار ـ غايات  « سازد و اين را قتصوري را كه از غايت دارد محق
اي كـه پـس از    بـدانيم بـه گونـه   معنا، همان فعل است ـ خواه غرض را اثري مربوط به خود فاعـل   

 آن را اثري بدانيم كه پـس از تحقـق فعـل و بيـرون از فاعـل                   ق فعل، در فاعل نمايان گردد يا      تحق
  .ن دو مورد در نظر بگيريم از ايمحقق گردد يا آن را اعم

ق عينـي، اثـري      انجام دهد كه آن غرض در مقام تحق        اگر فاعل همواره فعل را براي غرضي      . 5    
ر شوند ـ در واقـع   ه خود فاعل ـ اگر چه در پرتو تحقق اين غرض، ديگراني نيز متضر باشد راجع ب
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آيـد  ايي اخلاقـي درمـي     خـودگر  ايم كه از دل آن معمـولاً        به نوعي خودنگري توصيفي قائل شده     
ــت   ــد اس ــه معتق ــداكثر      «ك ــه ح ــت ب ــام غاي ــود را در مق ــصي خ ــر شخ ــواره خي ــد هم ــي باي آدم

حـال اگـر خـود محـوري اخلاقـي را يـك اصـل و                ). 139-143،  270-271هـولمز، ص  (»برساند
مـان ايـن     ملزم به رعايت آن هـستند، در نظـر بگيـريم، حـداقل ايـراد پـيش روي      ةاي كه هم   قاعده

هـا    ار تزاحم و تعارض در باب اغراض و مصالح و در نتيجه، درگيري عملي انـسان               است كه گرفت  
؛ سـبحاني،  144، صهمـان ( آن، هـرج و مـرج در زنـدگي اسـت       ة ناخواسـت  ة  خواهيم بـود و نتيج ـ    

ــي ).29ص ــن برداشــت را م ــه شــمار      اي ــصالح شخــصي ب ــا اغــراض و م ــل ب ــوان ســازگاري فع ت
  .)28-29سبحاني، ص(آورد

ق عيني، بيشترين سود را براي همه يا اكثريت به بار           براي غرضي كه در مقام تحق     ر فاعل   اگ . 6    
خيـر را  «: يعنـي . ايـم  آورد، فعل را انجام دهد، در اين صورت به نـوعي سـودنگري قائـل شـده            مي

سودنگري به اين معنا، الزامـاً بـه معنـاي ناديـده     . )271هولمز، ص(»براي همگان به حداكثر برسان   
گونه كه سودنگري مبتني بر خود محوري اخلاقـي الزامـاً بـه     خصي نيست ـ همان انگاشتن سود ش

 ايـراد مهـم  اين ا  ـ ام شد پوشي از سود ديگران نبود ولي در مقام اجرا دچار مشكل مي معناي چشم
رسد كه ما از كجا بدانيم چـه عملـي بيـشترين خيـر و سـود را بـراي همگـان از جملـه                    به ذهن مي  

  4خودمان، در بردارد؟
 و قــبح بــه معنــاي ســازگاري و ناســازگاري بــا غــرض و حــسنعالمــان مــسلمان، بــراي تببــين     

كننـد و عـدل، از منظـر     مصلحت، عدل و ظلم را به عنوان معيار نهايي در اين خـصوص ذكـر مـي      
 5آنان، چيزي اسـت كـه بقـاي نـوع بـشر را تـأمين كـرده و بـا غـرض نـوع انـسان سـازگار اسـت                             

  ).282تفتازوني، ص(
داننـد    نـزاع نمـي   را، محـل متكلمان مسلمان ـ عدليه و اشاعره ـ اغلب، اين معنا از حـسن و قـبح        

 افعـال  ولي برخـي عدليـه ـ ماننـد حكـيم سـبزواري ـ معتقدنـد موافقـت و مخالفـت بـا غـرض در            
 از اين اسـت كـه از جانـب عقـلاء يـا از       و مدح و ذم اعمگردد برمياختياري به همان مدح و ذم       

شـرح  سبزواري، (داوند ـ به عنوان يكي از عقلاء بلكه به عنوان خالق و رئيس آنان ـ باشد جانب خ
  ).321، صالاسماء

  حسن و قبح به معناي كمال و نقص نفساني. 3. 1
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عبارت از كمـال و    و قبح از ديدگاه متكلمان مسلمان ـ به ويژه اشاعره  ـ حسنيكي ديگر از معاني 
اگـر حـسن را بـه معنـاي كمـال و قـبح را بـه        . )479، ص حصلالمفخر رازي،   (نقص نفساني است  

توانيم حسن را معنايي وجـودي        معناي نقص لحاظ كنيم، اگر به چنين تفسيري رضايت دهيم، مي          
 مطلق به وجود مطلق ـ خداونـد ـ و قـبح     حسن  بر اساس اين تفسير،. و قبح را معنايي عدمي بدانيم

 و قبح ممكنات، نسبي خواهد بود، به اين معنـا كـه   نحس ولي ،شود مطلق به عدم مطلق مربوط مي   
ا ، ام  دارد حسن وجودي خود، فقط     ةت و ضعف مرتب   ني بر حسب شد   هر كدام از موجودات امكا    

اگر آنها را با هم مقايسه كنيم، هر كدام كه نسبت به ديگري از كمـال بيـشتري برخـوردار باشـد،            
 از كمـال بيـشتري نـابرخوردار باشـد، داراي           مند يـا     و هر كدام از كمال كمتري بهره       حسنداراي  

ئه بـودن آنهـا از    خـواه سـي   ي مانند سيئات اعمـال انـسان  ـ   است و امورحسنقبح يا نابرخوردار از 
سن و از ايـن     ةحيث نافرماني از فرمان خداوند يا عقل باشـد ـ از حيـث جنب ـ     وجـودي و ثبـوتي حـ

، الميـزان طباطبـايي،   (آيند  بيح به حساب مي   شوند، ق   حيث كه مانع كسب كمالات بيشتر و برتر مي        
  .)375؛ ملاصدرا، ص12-16، ص5؛ ج104، ص1ج
 نفـساني ـ را نيـز تعمـيم       مـصداقي بـدهيم، بايـد نفـس  ـ    ةاگر كمال و نقص را تعميم معنـايي و توسـع      

مجلـسي،  (6 مصداقي بـدهيم و آن را بـه معنـاي ذات و حقيقـت هـر چيـزي تعبيـر كنـيم         ةمعنايي و توسع  
  .)58ص

  :ر چند نكته در اين باره لازم استتذكرسد  به نظر مي    
داننـد، ولـي    عالمان مسلمان اغلب اين معنا از حسن و قبح را محدود به صفات نفس آدمـي مـي      . الف    

طباطبـايي،  (برنـد   هـر موجـودي بـه كـار مـي     ةبرخي هم حسن و قبح به معنـاي كمـال و نقـص را دربـار         
  .)375؛ ملاصدرا، ص12-16، ص5؛ ج104، ص1، جالميزان

 نـزاع آنـان     ه ايـن معنـا از حـسن و قـبح از محـل              اشاعره بر سر اينك ـ    ةبرخي از عدليه و هم    . ب      
، اتفاق نظر دارند ولي برخي از عدليه ـ از جمله حكيم لاهيجـي ـ    )282تفتازوني، ص(خارج است

ر چه قابل مـدح     همعتقدند كه كمال و نقص هم به معناي ممدوحيت و مذموميت عقلاني است و               
 در پيـشگاه خداونـد بـه    و مـدح و ذم باشـد    نزد خداونـد نيـز مـي   و ذم عقلي باشد، قابل مدح و ذم  

بنابراين حسن و قبح به معناي كمـال و نقـص هـم            . )345لاهيجي، ص (معناي ثواب و عقاب است    
  .به معناي مدح و ذم عقلي خواهد بود

  همعناي اختلافي حسن و قبح ميان عدليه و اشاعر. 2
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 بـه معنـاي   اند، حسن و قبح اي كه متكلمان مسلمان براي حسن و قبح در نظر گرفته       از ديگر معاني  
ه و اشـاعره بـه   اين معنـا همـان چيـزي اسـت كـه عدلي ـ          . باشد   مي مدح و ذم يا استحقاق مدح و ذم       

كـه اسـتحقاق مـدح و ذم و         بـر اسـاس اين    . ي بر سر آن اختلاف نظر دارنـد       صراحت و به طور جد    
 را الهـي ـ شـرعي يـا ذاتـي ـ عقلـي در نظـر بگيـريم، ديـدگاه عدليـه و اشـاعره از             ح و ذمخود مد

 ذاتـي ـ عقلـي،    ذم الهي ـ شرعي و عدليه به مدح و  اشاعره به مدح و ذم. گردد ايز مييكديگر متم
ا بايـد ديـد كـه منظـور هـر دو گـروه از ايـن تعـابير چيـست؟ در ايـن قـسمت از                 ، ام دهند  رأي مي 

هـاي عدليـه       اشـاعره و پـس از آن بـه بررسـي نظريـه             ة نخـست بـه بررسـي نظري ـ       پژوهش حاضـر،  
  .پردازيم  مي

   فرمان الهي اشاعرهةنظري. 1. 2

يكي از معاني حسن و قبح كه از ميان عالمان مسلمان، اشاعره بر آن اصرار دارند و آن را تـابع شـرع يـا               
لِ فاعـل يـا   تحقاق مدح فوري و ثـواب مؤج ـ ناي اس و قبح ـ به ترتيب ـ به مع  حسندانند،  فرمان الهي مي

؛ 282تفتـازوني، ص (باشـد  لِ فاعـل، در حكـم و پيـشگاه خداونـد مـي         ذم فوري و عقاب مؤج ـ    استحقاق  
  .)345؛ لاهيجي، ص230، صلأسماءاشرح سبزواري، 

اين معنا از حسن و قبح از نگاه اشاعره، امري فراطبيعـي، فرابـشري و فـرا عقلـي اسـت و عقـل                            
تواند در اين باره داوري كنـد و پـيش از          فرمان الهي مي   و فقط ي در اين مورد را ندارد       توان داور 

حدودي پيچيـده بـه   سخن اشاعره تا . ورود فرمان الهي و پس از آن، حسن و قبحي در كار نيست           
تـري   توان به درك روشـن      رسد و خالي از ابهام نيست، بنابراين با توجه به مطالب زير، مي              نظر مي 

  : نظريه نائل آمداز اين
كنـد، در پيـشگاه    دهـد يـا تـرك مـي        اشاعره معتقدند برخي از افعالي كه انسان انجام مـي         .     الف

 اين گونه افعال، نـزد خداونـد و بـر اسـاس فرمـان               ةخداوند، ممدوح يا مذموم است و انجام دهند       
 اسـت ـ نـه افعـال      افعـال بنـدگان  ة فوري دارد و از آنجا كه بحث دربارذمالهي، استحقاق مدح و 

خداوند كه فراتر از داوري ما قرار دارند ـ استحقاق ثواب يا عقاب مؤجل را نيـز بايـد بـر مـدح و      
  . ياد شده بيفزاييمذم
ي پـس از  از ورود فرمان الهـي اسـت و عقـل حت ـ        كنند كه اين استحقاق، پس        اشاعره تأكيد مي      

 خداونـد، هرگـاه بخواهـد       زيـرا . نـدارد ورود فرمان الهي نيز تـوان فهـم چنـين حـسن و قبحـي را                 
 عـدل و ظلمـي را كـه    تـي تواند متعلق فرمان خود را از حيث حسن و قبح دگرگون سـازد و ح       مي
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بـا تغييـر فرمـان الهـي، حـسن و قـبح نيـز دگرگـون خواهـد           . فهمد نيز دگرگون سـازد      عقل ما مي  
  .)282تفتازوني، ص(شد
 و ثـواب و عقـاب   ذم مـدح و    حسن و قبح  ـةجاعل و آفريننداز نگاه اشاعره نه تنها فرمان الهي، . ب     

بنـابراين اشـاعره، فرمـان      . )283، ص همـان ( است بلكه حسن و قبح، چيزي جز امر و نهي الهـي نيـست               ـ
اي كـه حيثيـت    داننـد بـه گونـه    داننـد بلكـه آن را جاعـل نيـز مـي      الهي را فقط كاشف حسن و قبح نمـي    
تـوان گفـت، فرمـان الهـي بـه جعـل        خواهد بود و بـه تعبيـري مـي   جاعليت و كاشفيت فرمان الهي يكي      

 ( حــسن و قــبح در مقــام ثبــوت و هــم كاشــف آن در مقــام اثبــات اســتةواحــد و بــسيط هــم آفريننــد
  .)235، صعبدالعال

ي حـسن و قـبح نـسبي و     تنها حسن و قبح ذاتـي ندارنـد، حت ـ     از نظر اشاعره، افعال انسان نه     . پ      
اي در ذات، اعتبـارات        عبارت ديگر، افعال انسان هيچ جهت محسنه و مقبحـه          به. قياسي نيز ندارند  

يا در قياس با نتايجي كه ممكن است در برداشته باشـند، ندارنـد و جـز امـر و نهـي خـدا، مـدح و                
  .)228-229جويني، ص(ي در كار نيستذم
  :اين ديدگاه به چند نكته، اشاره دارد    

 و حـسن كنند كه چه نسبت يـا تمـايزي ميـان ايـن امـور ـ        ق تعيين نمياشاعره به طور دقي .     الف
 و ثـواب و عقـاب ـ وجـود دارد؟ همـين طـور، تعيـين        ذم، خود مـدح و  ذمقبح، استحقاق مدح و 

كنند كه آيا خود فعل نيز مانند فاعل، استحقاق ياد شده را دارد يا فقط فاعل است كـه چنـين              نمي
يك فعل، خاصيتي كه مؤثر در استحقاق اسـت، موجـود نباشـد،            استحقاقي را دارد؟ اگر در ذات       

آورد؟ منظـور مـا ايـن        چگونه ارتكاب يا تركِ آن فعل، چنان استحقاقي را براي فاعل به بـار مـي               
اي كه به خـاطر آن، فرمـان الهـي      و قبح ذاتي عيني داشته باشد به گونهحسننيست كه خود فعل،   

را فرض بگيريم، همان ديدگاه عدليه خواهد بود كـه پـس   كه اگر چنين چيزي  صادر شده باشد ـ  
گيـرد و   ق مـي الهي، نخست بـه فعـل تعل ـ  از اين خواهد آمد ـ بلكه مقصود اين است كه آيا فرمان  

گـردد    استحقاق ميكند و به تبع آن، فاعل هم متعلق فرمان الهي و واجد آن را واجد استحقاق مي   
 است و به تبع آن، فعـل هـم متعلـق فرمـان الهـي و واجـد       ق نخست فرمان الهي، فاعليا اينكه متعل 

  گردد؟ استحقاق مي
اند و علاوه بـر آن    اشاعره، گرفتار خلط مبحث ـ ميان مقام ثبوت و اثبات ـ شده  رسد به نظر مي    

اند، نسبت دقيقي ميان فعل و فاعل به دست دهنـد و شـايد دليـل آن، ايـن باشـد كـه آنـان          نتوانسته
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شـمارند و انـسان را        داننـد بلكـه آن را فعـل خداونـد مـي             ان را فعل واقعي او نمـي      اغلب، عمل انس  
بنابراين اگر عنوان فعل و فاعل را بر انـسان و اعمـال او              . )206، ص همان(دانند نه فاعل    كاسب مي 

اطلاق كنند، معناي حقيقي فعل و فاعل، مراد آنان نيست بلكـه مقـصودشان، كـسب و كاسـب يـا        
  .ستاكتساب و مكتسب ا

 و حـسن و  ذمابهام ديگر نگرش اشاعره، عدم تعيين نسبت دقيق ميـان امـر و نهـي، مـدح و          . ب    
 را پـسند و ناپـسند بـودن    ذم و مـدح و  ذمممكن اسـت حـسن و قـبح را همـان مـدح و      . قبح است 

، 7 را علائـم الهـي  ذم و مدح و ذمچيزي نزد خداوند بدانيم و امر و نهي الهي را كاشف از مدح و            
عـاي اشـاعره اسـت زيـرا، در     ، چنين چيزي، بر خـلاف اد     رسد  به نظر مي   و قبح بدانيم، ولي      حسن

 فـرع بـر ايـن اسـت كـه فعـل،          ـذماين صورت، پسند و ناپسند بودن چيزي نزد خداوند ـ مـدح و   
  .فاعل يا هر دو، واجد خصوصيات حسن و قبح در عالم نفس الأمر باشند

 يكي بدانيم و آنهـا را بـه پـسند و ناپـسند بـودن نـزد خداونـد تفـسير         ذماگر حسن و قبح را با مدح و       
، مـستقل از  ذم حسن و قبح يـا مـدح و    كنيم و امر و نهي الهي را كاشف از آنها بدانيم، در اين صورت،         

ايـن احتمـال   . مانـد  مقام اثبات و داراي مقام ثبوت هستند ولي ديگر نقشي براي فعل و فاعـل بـاقي نمـي              
 نـه   داننـد و فقـط خداونـد  ـ     اشاعره سازگار باشد، زيرا آنان، انسان را فقط كاسـب مـي  ةنظريتواند با  مي

، القـضاء و القـدر  ؛ 9، صةـالمطالـب العالي ـ فخـر رازي،  (داننـد  انـسان ـ را فاعـل حقيقـي فعـل انـسان مـي       
ز  اين برداشت، اين است كه حسن و قـبح را قـالبي بـدانيم كـه ا          ةلازم. )178؛ علوي عاملي، ص   231ص

  .گردد جانب خداوند بر اندام فاعل يا فعل تحميل مي
 را به معناي امر و نهي الهـي فـرض كنـيم،          ذم و مدح و     ذماگر حسن و قبح را به معناي مدح و              

در اين صورت نه تنها فعل و فاعل واجد حسن و قبح واقعي نيستند بلكه پسند و ناپسند بـودن نـزد            
ي نقش كاشفيت نيز ندارند بلكه ابزاري براي حثّ و           الهي حت  ز منتفي است و امر و نهي      خداوند ني 

  . باشند تحذير مي
 براي حسن و قبح در نظر نگيرنـد و تنهـا    اگر اشاعره هيچ مقام ثبوتي ـ خواه الهي يا ذاتي  ـ  .     پ

معيار حسن و قبح چيزي، امر و نهي الهي باشد، آيا خود امر و نهي الهي في نفـسه داراي حـسن و          
ا عقـل اسـت يـا بـاز هـم امـر و نهـي الهـي را كاشـف          ه ـد و اگر چنين اسـت آيـا كاشـف آن      ان  قبح
گـردد و اگـر     امر و نهي، چيزي واجد اوصاف حسن و قـبح مـي  ةدانند؟ همين طور آيا به وسيل   مي

  چنين است آيا كاشف اين حسن و قبح عقل است يا باز بايد سراغ شرع برويم؟
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 لزومي وجود   ةميان افعال و نتايج احتمالي مترتب بر آنها رابط         ديگر اين است كه آيا       ةلئ مس .ت    
  دارد يا خير؟

ي ميـان افعـال بـا    ها ـ حت ـ  آن  لزومي ميان افعال با نتايجةپاسخ بر مبناي اشاعره اين است كه رابط    
، 319، صشـرح الأسـماء  سـبزواري،  ( وجـود نـدارد    و ثـواب و عقـاب  ـ  ذمحسن و قـبح، مـدح و   

  ؟)163جرجاني، ص
به اين معنـا كـه   . گرا معتقدند  شرعي نانتيجه نگري الهي  ـ     در حقيقت اشاعره به يك نوع تكليف

مـان گونـه كـه    ات، صـفات نفـساني و اعمـال انـسان مترتـب نيـست و ه      ر ني ـاي لزوماً ب ـ  هيچ نتيجه 
 و  تتوانـد در پرتـو ني ـ        ايجاد كند، مـي    ت، صفات نفساني و افعال را در انسان       تواند، ني   خداوند مي 

 و ثـواب و عقـابي را بـراي همـان شـخص      ذمعملكرد شخص الف، عمل، صفت نفساني، مدح و      
ي خداونـد  واهـد ـ در نظـر بگيـرد و بـه طـور كل ـ      الف يا براي شخص ب ـ هر كـدام كـه خـدا بخ    

تواند، محسن و مسيئ را نيز از حيث احسان و اسائه و از حيث مجازات به جاي يكديگر قـرار                      مي
  .)207، صالاقتصاد في الاعتقادغزالي، (ر اين كردار الهي نيز وجود ندارددهد و هيچ منعي د

  :توان اين گونه بيان كرد  ديدگاه اشاعره را ميةخلاص    
ـ حسن و قبح در اصل به نيت انسان از حيث موافقت با اراده و رضايت الهي يا مخالفت بـا آن                          

  .گيرد ق ميطابقت با فرمان تشريعي الهي تعل مو به تبع آن به عمل انسان از حيث مطابقت و عدم
ت و عمل انسان نيز در اختيار انسان نبوده و در حقيقت حسن و قبح نفس الامري مـستقل از       ـ ني 

بنابراين، حسن به معناي ممدوحيت چيـزي نـزد خداونـد    .  الهي است، ندارندةآنچه در علم و اراد    
معناي مذموميت چيزي نزد خداوند و تعلق عقـاب بـه     و تعلق ثواب به آن در فرمان الهي و قبح به            

  .آن در فرمان الهي است
 مستقل از خواسـت و فرمـان الهـي ندارنـد و     ذمـ اشيا ـ از جمله افعال ـ حسن و قبح به معناي مدح و       

 از نگاه دين و فقط تابع خواست الهي اسـت و كاشـف آن مـدح و          ذمحسن و قبح هم به معناي مدح و         
ي پس از ورود فرمـان الهـي ـ     هيچگونه اداركي در اين باره ـ حت ن الهي و شرع است و عقل هم فرماذم

 لزومي وجـود نـدارد ـ نفـي ملازمـه عقلـي ميـان حكـم         ةيعني ميان فرمان الهي و حكم عقل رابط. ندارد
  ).163مظفر، ص(تواند يك مبحث اصولي ـ كلامي باشد عقل و حكم شرع كه مي

اند كه مقام ثبـوتي بـراي حـسن و     ايم، اگر چه اشاعره مدعي استنباط كرده چنين  ه  ما از ديدگاه اشاعر       
 آنـان، مقـام ثبـوت را همـان الهـي بـودن و          رسـد   به نظر مي  قبح غير از امر و نهي الهي وجود ندارد ولي           
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عمـل  اند اين معنـا را بـه روشـني بيـان كننـد و در                دانند ولي عملاً نتوانسته     مقام اثبات را شرعي بودن مي     
 مـسئله مهـم و      .)79-80، ص مسئلة بايـد و هـست     جوادي،  (اند  دچار خلط ميان مقام ثبوت و اثبات شده       

امـا   .تواند معاني مختلف داشته باشـد        اشاعره مي  ةپاياني اين است كه الهي و شرعي بودن در نظري         
 كه مربـوط  رسد اشاعره، الهي بودن را به مقام ثبوت حسن و قبح ـ در مقابل ذاتي بودن  به نظر مي

به مقام ثبوت از ديدگاه عدليه است ـ و شرعي بودن را به مقام اثبات ـ در مقابل عقلـي بـودن كـه      
  .مربوط به مقام اثبات از ديدگاه عدليه است ـ در نظر دارند

   حسن و قبحة نظريات عدليه دربار2. 2

بح به معنـاي مـدح و        حسن و ق   ةبار توضيح داده شد كه اختلاف نظر عدليه و اشاعره در         ) 2(پيشتر
اگر بخواهيم صور مختلف مسئله حسن و       . را بيان كرديم  ) 1. 2(همچنين ديدگاه اشاعره    .  است ذم

 زيـر را  ةهـاي شـش گان ـ    را از حيث مقام ثبوت و اثبات، بيان كنيم، فرض  ذمقبح به معناي مدح و      
  :خواهيم داشت

  .ها شرع باشد شند و راه كشف آنحسن و قبح اموري واقعي ولي وابسته به خداوند با. الف     
  حـسن و قـبح امـوري واقعـي ولـي مـستقل از خداونـد ـ و مربـوط بـه افعـال ـ باشـند و راه             . ب     

  .ها عقل باشد كشف آن            
  .ها عقل باشد حسن و قبح، اموري واقعي و وابسته به خداوند باشند و راه كشف آن. پ     
  عــي و مــستقل از خداونــد ـ و مربــوط بــه افعــال ـ باشــند و راه      حــسن و قــبح، امــوري واق. ت     

  .ها شرع باشد كشف آن          
  . و قبح از حيث مقام اثبات و ثبوت يكي باشند و به معناي امر و نهي الهي باشندحسن. ث     

  8.حسن و قبح از حيث مقام اثبات و ثبوت يكي باشند و به معناي امر و نهي عقل باشند.    ج 
  : بندي كرد توان اين گونه تقسيم  ياد شده ميةگان هاي شش متكلمان مسلمان را با توجه به فرض

بنـدي ث دارد   بندي الف هستند ولي سخن آنان ظهور در صـورت  وادار صورتة ه  اشاعر َ.    الف
  9.تر باشد بندي الف دقيق  همان صورترسد به نظر ميكه 

بندي ب هستند اند ـ هوادار صورت  افراطي ـ كه از عدليهةمعتزل.     ب.  
هاي ب و ت هستند بندي اند ـ هوادار تلفيق صورت  اعتدالي ـ كه از عدليهةمعتزل.     پ.  
هـاي الـف و ب يـا تلفيـق الـف، ب،       بنـدي  اند ـ هوادار تلفيـق صـورت    اماميه ـ كه از عدليه .     ت  

  10.پ و ت هستند          
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بندي ج دانست ولي اين ديـدگاه قابـل قبـول             ه را هوادار صورت   ممكن است بتوان برخي عدلي        
نظـر   هـاي مـا وارد باشـد ـ صـرف      اگر از ايراد جعل اصطلاح ـ كه ممكن است بـر بررسـي    .نيست

  :في كنيمهاي ياد شده را اين گونه معر  يه توانيم نظر كنيم، مي
ناميم گرا مي  نانتيجه فرمان الهي يا تكليف نگري شرعية اشاعره را نظريةنظري.     الف.  

11.ناميم نگري عقل گرايي افراطي مي  معتزله افراطي را تكليفةنظري.     ب  
12.ناميم  گرايي اعتدالي مي نگري عقل  معتزله اعتدالي را تكليفةنظري.     پ  
13.ناميم نگر مي نگري عقل گرايي جامع  اماميه را تكليفةنظري.     ت  

گـاهي از حيـث معتزلـي يـا امـامي بـودن       ) ب، پ و ت(هـاي يـاد شـده     ريهقابل توجه اينكه نظ       
بندي ياد شده بيشتر بر اساس نظر غـالبي اسـت كـه ميـان اغلـب آنـان                ولي تقسيم  يابند،تداخل مي 
تنهـا راه  عقل  و قبح ذاتي دارند و حسن عدليه بر سر اينكه برخي افعال،   ةدر ضمن هم  . رواج دارد 

 حسن و قبح ذاتي ـ عقلي  ةتوان نظري اين اتفاق نظر عدليه را مي. ر دارندكشف آنهاست، اتفاق نظ
اصـرار بـر داوري در بـاب        . رود  اي عدليه به شـمار مـي         پايه ةبه حساب آورد كه در حقيقت، نظري      

افعال اختياري هر شخص عاقل ـ خواه واجب يا ممكن ـ فقط بر اساس ذاتي ـ عقلي بـودن حـسن      
. نگـري افراطـي يـا حـداكثري بنـاميم       تكليـف ةبر آن داشت تا آن را نظري ـ   ما را   ) ب(و قبح افعال    

 بنيادي آنان   ةهاي واقعي يا فرضي كه ممكن است بر نظري          بست  برخي از عدليه، براي رهايي از بن      
پ و  ( ديگـر آنـان      ةاند كه منشأ دو نظري      وارد باشد، تغييرات و اصلاحاتي را در اين نظريه پذيرفته         

بـوده و كاشـف ايـن گونـه       ن نگرش كه حـسن و قـبح، ارزشـمندي ذاتـي اشـيا             اي. شده است ) ت
عدليه دست كم حسن و قبح ذاتـي ـ   . ها، عقل است، ديدگاه پايه يا بنيادي عدليه است ارزشمندي

 و قبح در مقام ثبوت چـه ارتبـاطي بـا افعـال     حسنا در اينكه    ي را در برخي امور قبول دارند ام       عقل
  :كنيم د كه آنها را به شرح زير بيان ميدارند، اختلاف نظر دارن

  ، شـرح الأسـماء   سـبزواري،   (برخـي معتقدنـد حـسن و قـبح مربـوط بـه ذات افعـال اسـت                 .    الف 
  ).318             ص

  برخــــي معتقدنــــد حــــسن و قــــبح از صــــفات حقيقــــي موجــــود در افعــــال ناشــــي  . ب     
  .)همانجا(شود مي           

     ولـي بـراي   ،شـود  ح از صفات حقيقـي موجـود در افعـال ناشـي مـي      برخي معتقدند فقط قب   . پ      
  .)همانجا(كند حسن يك فعل، نفي صفت قبح از آن، كفايت مي           
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ــه صــفات حقيقــي موجــود در آنهــا     . ت      ــا ب ــه ذات افعــال ي ــبح، ب ــد حــسن و ق     برخــي معتقدن
  .)همانجا(آيد افعال به دست ميمربوط نيست بلكه حسن و قبح از وجوه و اعتبارات             

 بيـان شـد، اكنـون نوبـت     ذم حسن و قـبح بـه معنـاي مـدح و          ةديدگاه اشاعره دربار  ) 1. 2(رتپيش    
 عدليه است كه نخست سه ديدگاه عدليه و پس از آن معاني ذاتـي و                ةهاي سه گان    بررسي ديدگاه 

شرعي بودن حسن و قبح كـه  بر خلاف معاني الهي و     . كنيم  عقلي بودن حسن و قبح را بررسي مي       
است، ذاتي و عقلي بودن حسن و قبح، بـه     شده  بررسي  ) 1. 2( اشاعره   ة نظري ةبه عنوان زير مجموع   

اكنـون بـه بررسـي سـه     . گيرند مورد بررسي قرار مي  ) 3(مستقل قسمتجهت اهميت آنها در يك      
  .پردازيم  ميذمديدگاه عدليه در باب حسن و قبح به معناي مدح و 

  
  

   افراطية ديدگاه معتزل1 . 2 . 2

 گرايـي افراطـي يـاد شـد، بيـشتر درميـان معتزلـه       نگري عقل اين ديدگاه كه از آن با عنوان تكليف     
اين نظريه ـ فارغ از هر نسبتي كه ممكـن اسـت ميـان امـوري از قبيـل افعـال، حـسن و         . رايج است

 افراطـي از عقـل، تأكيـد    ةقبح، ذاتيت و عقلانيت و ثواب و عقاب، وجود داشته باشد ـ بـر اسـتفاد   
 افعال را دارد، خـواه ايـن   ةبر اساس اين نظريه، عقل آدمي توان ادراك حسن و قبح هم     . ورزد  مي

  .)همانجا(الوجود الوجود صادر شوند يا از واجب افعال از شخص عاقل ممكن
 ـ خـواه   كنـد كـه نـه تنهـا افعـال اختيـاري انـسان بلكـه افعـال الهـي           اين نظريه، همچنين بيان مي    

هـا و احكـام ارزشـي كـه خـود بـه اخلاقـي و غيـر                    تكويني يا تشريعي و تشريعي هم خواه گـزاره        
ها و احكام تجويزي كه باز هم به اخلاقـي و غيراخلاقـي تقـسيم                 شوند يا گزاره    اخلاقي تقسيم مي  

ل مـورد   عق ـةشوند و البته بيشتر، احكام ارزشي و تجويزي اخلاقي مراد است ـ نيز بايد به وسيل  مي
بنابراين نه خداوند در جعل و آفرينش حسن و قـبح اشـيا ـ    . داوري ارزشي و تجويزي قرار گيرند

هـاي   از جمله افعال اختياري ـ نقشي دارد و نه فرمان الهي چيـزي جـز تأكيـد يـا تأييـدي بـر يافتـه        
  .عقلي خواهد بود

كويني و تـشريعي خـويش، تـابع      معناي اين استنباط معتزله اين است كه خداوند نيز در فرمان ت               
كند و خداونـد كـاري را انجـام نمـي      گيري و رفتار مي  و قبح عيني و ادراك عقلي، تصميم     حسن

حال اگر خداوند، فعل يا حكمـي صـادر   . دهد مگر در چارچوب حسن و قبح ذاتي ـ عقلي افعال  
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 غـو، بيهـوده و ضـد    عقل نباشد، آن فعل يا حكم اساسـاً ل ةكند كه قابل ادراك و تشخيص به وسيل  
ا از آنجا كه خداوند عالم، قادر و خيرخواه مطلق است كار لغو و بيهوده اخلاقي ـ قبيح ـ است، ام  

كـشف  ؛ 108، صانوار الملكوت في شـرح اليـاقوت  حليّ، (دهد و ضد اخلاقي ـ قبيح ـ انجام نمي  
ر برخـي از  ا اگ ـهـايي دينـي موافـق عقـل باشـند ام ـ        زه آمـو  ةپس بايـد هم ـ   . )230-231، ص المراد
هاي ديني در ظاهر چنان به نظـر برسـند كـه گويـا حـسن و قبحـشان قابـل اثبـات و ادراك              آموزه

حنافاخوري و خليـل    (عقلي نيست، بايد آنها را تأويل كرد، تأويلي كه با عقل آدمي سازگار باشد             
  .)134جر، ص

  :شود  چند نكته از اين ديدگاه استنباط ميرسد به نظر مي
توانـد از سـويي مؤيـد و     نجا كه دين مـي   ا از آ  آيد ام   لال اخلاق از دين لازم مي     اينكه استق نخست  

 عقل و فطرت بـشر از خـواب غفلـت باشـد و از            ةهاي عقلاني و اخلاقي و بيداركنند       د آموزه مؤك
 وعد و وعيد و ثواب و عقاب، آرامش روحي انـسان را در پـي داشـته باشـد،                ةسويي با طرح مسئل   

ني و اخلاقي بشر مدد برساند ولي به هر حال هم مقام ثبوت حـسن و قـبح                  تواند به حيات عقلا     مي
  .و هم مقام اثبات آنها مستقل از خدا و شرع است

هاي ديني اسـت    اي از آموزه    گرايي افراطي در بخش عمده       اين ديدگاه، تأويل   ةم اينكه لازم      دو
هايي مانند    رداند، چنانكه آموزه  گ  تا جايي كه بسياري از آنها را از محتواي ظاهري خود خالي مي            
  .)164-165اشعري، ص( است توزين اخروي اعمال، معراج جسماني، كرام الكاتبين انكار شده

   اعتدالية ديدگاه معتزل2. 1. 2

ايم تا تمايز آن را از ديـدگاه   نگري عقل گروي اعتدالي ذكر كرده اين ديدگاه را با عنوان تكليف     
ــ حـسن و قـبح را    )1. 1. 2(اين ديدگاه نيز ـ مانند ديدگاه پيـشين   . اشيمافراطي ياد شده نشان داده ب

. آورد داند ولي علاوه بر عقل، شرع را نيز كاشف آنها بـه شـمار مـي         اموري مستقل از خداوند مي    
الأمري هستند و در واقعيت خـارجي خـود    در اين نگرش برخي از افعال، واجد حسن يا قبح نفس     

ة ا آگاهي ما از اين حسن و قبح يا از سوي عقـل يـا از ناحي ـ                واهند بود ام  خالي نخ از حسن يا قبح،     
، ةشـرح الأصـول خمـس ـ     عبـدالجبار،    ؛119 -125بـن ملاحمـي، ص      ا( كنـد   ق پيـدا مـي    شرع، تحق 

طبق ايـن ديـدگاه، آگـاهي عقلانـي     . )46 ـ  47شرح نبراس الهدي،  ص  سبزواري،؛ 18،  220ص
شـود،   اند مربوط مـي   از افعالي كه واجد حسن و قبح ذاتينسبت به حسن و قبح، بيشتر به آن دسته 
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اگر چه برخي از افعالي كـه حـسن و قـبح اقتـضايي يـا اعتبـاري دارنـد نيـز در همـين راسـتا قـرار                    
گيرند، ولي آگاهي شرعي ما نسبت به حسن و قبح، بيشتر به آن دسته از افعال كه واجد حسن                     مي

، اگر چه ممكن است بخشي از افعالِ داراي حسن و           شودمياند، مربوط     و قبح اقتضايي يا اعتباري    
  :توان اين گونه بيان كرد  اين ديدگاه را ميةخلاص .قبح ذاتي را در همين راستا به شمار آورد

  .حسن و قبح مربوط به افعال و مستقل از خداوند هستند. الف     
  .بت به حسن و قبح باشندتوانند از منابع شناخت ما نس عقل و شرع ـ هر دو ـ مي. ب     

  . اند و گاهي نامعلوم حسن و قبح افعال به صورت تفصيلي يا اجمالي، گاهي براي عقل معلوم. پ     
  توانــد كاشــف حــسن و قــبح بــه صــورت تفــصيلي يــا اجمــالي  شــرع ـ ماننــد عقــل ـ مــي    . ث     

  .)همانجا(باشد           
تفصيل، كاشف حسن و قبح است، داوري نهـايي         ي آنجا كه شرع به صورت اجمال يا         حت.     ت  

كنـد و هـم كاشـف حـسن و قـبح       با عقل است، زيرا شرع هم اعتبار خود را از عقل دريافـت مـي              
  .براي عقل است

  نگري اماميه  ديدگاه جامع3. 1 . 2

اين ديدگاه، بيشترين طرفداران خود را در ميان اماميه يا حكمـا و عرفـا ـ خـواه از اماميـه يـا اهـل         
در اين ديدگاه به همة ابعاد مسئلة حسن و قبح عنايت شده است، زيـرا هـم بـه مقـام     . نت ـ دارد  س

بـر  . ثبوت ـ خواه ذاتي يا الهي ـ و هم به مقام اثبات ـ خـواه عقلـي يـا شـرعي ـ توجـه شـده اسـت           
اساس اين نگرش، انسان مظهر اسماء و صفات الهي و خليفه اوست كه بر صـورت الهـي آفريـده                    

). 88-93جـامي، ص (باشد  اسماء الهي را ـ به صورت دفعي يا تدريجي ـ دارا مي  ةت و همشده اس
بنابراين عقل انسان و شرع الهي در كشف اشيا و افعال از حيث حـسن و قـبح توافـق دارنـد، زيـرا             

ها فرستاده است، يكي پيامبر باطني كه عقـل اسـت و ديگـري،      خداوند دو گونه پيامبر براي انسان     
راغـب  (انـد و پيـامبر بـاطني اسـاس و پيـامبر ظـاهري بنِـاء اسـت                     اهري كه رسـولان الهـي     پيامبر ظ 

برخي از اماميه نـه     ). 8 -10 ؛ قبادياني، ص   455، ص   اسرار الحكم   سبزواري،   ؛207اصفهاني، ص   
اينـان  . ورزند تنها بر ملازمة حكم عقل و شرع تأكيد دارند بلكه بر يگانگي عقل و شرع اصرار مي        

اد به آيات قرآن ـ فطرت را همان عقل به حساب آورده و كسي را كـه اهـل تعقـل نباشـد      ـ با استن
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اسـرار  سبزواري،  ؛   118آملي، ص   (اند  شعور محسوب كرده    در زمرة كافران و موجودات غير ذي      
  ) . 455ص ،الحكم

  :اين ديدگاه بر مدعيات زير استوار است
 خداونـد و مظهـر اسـماء و صـفات           ةخليف ـانسان بر صورت الهـي آفريـده شـده اسـت و             . الف      

پس آنچه انـسان از جهـت       .  حقايق را از جانب خداوند دريافت كرده است        ةاوست كه مفهوم هم   
كنـد، نـدارد، زيـرا آنچـه را      كند، منافاتي با آنچه خداوند از طريق شرع بيان مـي    عقلي ادراك مي  

ند بر عقل آدمـي عرضـه داشـته         تر، خداو   كند، همان است كه پيش      خداوند از طريق شرع بيان مي     
  . است

شـود، در عـين حـال كـه      صفات و لوازم هر موجودي كـه از جانـب خداونـد آفريـده مـي     . ب      
پـس حـسن و قـبح بـه عنـوان صـفات و             . باشد  منسوب به آن موجود است، منسوب به خدا نيز مي         

، در پيـشگاه خداونـد نيـز     در عين حال كه به خود آن اشيا و افعال نسبت دارند        لوازم اشيا و افعال،   
  .اند حسن و قبح

  .مند است عقل همان فطرت است كه هر انساني از آن بهره. پ     
شويم كه اين نگرش، انـسانيت انـسان را بـه عقـل و كمـال عقـل را بـه شـرع                        در پايان، يادآور مي   

ي از  حكم به حاجتمندي خود عقل به شرع و عجز و ناتواني عقول بـشر             . )121آملي، ص (داند  مي
؛ سـبزواري،  120، صهمـان (ادراك برخي امور، نيز اعتراف و حكم صادر از جانـب عقـل اسـت        

هـاي ادراكـي وسـيعي دارد كـه از         بنابر آنچه گفته شد، عقل حـوزه       ).453-454، ص اسرارالحكم
جمله آنها، ادراك حسن و قبح افعال و نقش آنها در سعادت و شقاوت بشر است خواه اين نفـش    

  ). 183-192انصاري، ص(14. صورت مستقيم يا به واسطه شرع دريافت كندرا خود عقل به

  معناي عقلي و ذاتي بودن حسن و قبح . 3

بيان كـرديم و گفتـيم كـه از         ) 3. 2. 2 و   2. 2. 2 و   1. 2 . 2(هاي    تيتر ذيلنظريات عدليه را    ) 2. 2(پيشتر  
، وجـه مـشترك سـه      مـسئله انـد و همـين   نظر آنان برخي افعال داراي حـسن و قـبح ذاتـي ـ عقلـي     

 ةاگر چه تا حدودي معناي ذاتيت و عقلانيت حسن و قبح در سـه نظري ـ              . ديدگاه عدليه بوده است   
برد رو مراد عدليـه از كـا      ) ذاتيت و عقلانيت  ( اين واژه    ة است ولي هنوز دربار    شدهياد شده معلوم    
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ت و پس از آن به بررسـي        در اين فصل، نخست به بررسي معناي عقلاني       . آنها ابهاماتي وجود دارد   
  .پردازيم معناي ذاتيت مي

   معناي عقلي بودن حسن و قبح1. 3

 دو معنا بـراي عقلـي   رسد به نظر ميمنظور از عقلي بودن حسن و قبح و مراد عدليه از آن چيست؟            
  :توان در نظر گرفت كه حدودي در آثار عدليه قابل رديابي است بودن حسن و قبح مي

  ان مدرك و كاشف حسن و قبح عقل به عنو1. 1 . 3

  گردد كه  يكي از معاني عقلي بودن حسن و قبح به مقام اثبات و ادراك حسن و قبح بر مي
در اين صورت، عقلي بودن، مقابل شرعي بـودن و بـه معنـاي اسـتقلال عقـل در ادراك و اثبـات                       

افعـال  ، يعني عقل هم شأن حكايتگري از حـسن و قـبح             )44مطهري، ص (حسن و قبح افعال است    
 افعال را به عنوان حقايقي عيني كه مربـوط بـه افعـال              ذمدر عالم واقع دارد يعني استحقاق مدح و         

كنـد و هـم شـأن داوري دارد يعنـي پـس از ادراك اسـتحقاق عينـي افعـال، بـه                       است، ادراك مي  
ي اگـر عقل ـ . پردازد داوري ارزشي اخلاقي و در نتيجه به داوري تجويزي اخلاقي درباره افعال مي           

  :عقل در نظر بگيريم ون زير را براي ئتوانيم، ش بودن حسن و قبح را به اين معنا بدانيم، مي
اند كه منجـر بـه ايجـاد بازتـابي در عقـل بـه نـام           حسن و قبح، اموري واقعي و موجود در افعال        . الف      

  .روند مار مي عقلاني معلول حسن و قبح واقعي افعال به شذمشوند، بنابراين مدح و   ميذممدح و 
 و قبح واقعي افعال را ادراك كنـد و ايـن ادراك را در قالـب مـدح و     حسنتواند  عقل مي. ب      
 كه داوري ارزشي اخلاقي اسـت، بـه داوري تجـويزي        ذمدهد و پس از آن مدح و           نمايش مي  ذم

  .پردازد  ـ مي اخلاقي ـ بايد و نبايد
 افعال را به صورت اجمـال يـا تفـصيل ـ خـواه      عقل توان ادراك حسن و قبح واقعي برخي. پ     

  .پيش از ورود شرع يا پس از آن ـ دارد
عقل توان ادراك حـسن و قـبح برخـي افعـال را از حيـث وجـوه و اعتبـارات بـه صـورت                    . ت      

  .اجمالي يا تفصيلي ـ خواه پيش ورود شرع يا پس از آن ـ دارد
ا به صورت اغلب اجمالي و گاهي تفـصيلي ـ   عقل توان ادراك حسن و قبح برخي افعال ر. ث     

  15.خواه پيش از ورود شرع يا پس از آن ـ دارد

  عقل به عنوان جاعل و موجد حسن و قبح .  2.  1. 3
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م واقـع از حـسن و قـبح         معناي ديگر عقلي بودن حسن و قبح اين است كه بگـوييم افعـال در عـال                
سـازد و بـه عبـارت     ه حسن يا قـبح متـصف مـي   ا اين عقل است كه برخي از افعال را ب   اند، ام   خالي

از اين ديدگاه   . دارد   را روا مي   ذمديگر، عقل نسبت به برخي افعال، مدح و نسبت به برخي ديگر،             
  .ياد كرد» تحسين و تقبيح عقلي«توان با عنوان  مي
منظور از تحسين و تقبيح عقلي اين است كه حسن و قـبح بـا افعـال ـ از حيـث ذات يـا صـفات            

هايي هـستند     اند، قالب    يكي ذمـ نسبتي ندارند بلكه مفاهيم حسن و قبح كه در اينجا با مدح و                اهنآ
توان مطابقت افعال بـا بعـد فطـري ـ ملكـوتي،       اين نگرش را مي. پوشاند كه عقل بر اندام افعال مي

عد عقلانـي  بنابراين اگر فعلي مطابق ب. )24، 28-31، 46-47سبحاني، ص(علوي يا عقلاني ـ ناميد 
ة تطبيـق   مطابقـت بايـد از واژ  ةدر حقيقت به جـاي واژ . باشد، حسن و اگر مطابق نباشد قبيح است       

مـي  ح خارجي ـ براي افعال اسـت ولـي دو   نوعي نقش ـ حسن و قب گوياي لي استفاده كرد، زيرا او
 بـراي  اين است كه تحسين و تقبيح، قالب تحميلي عقل بر اندام افعـال اسـت بـدون اينكـه       گوياي  

  16.افعال از حيث حسن و قبح واقعي، نقشي لحاظ گردد
گونـه   ي اين برداشت از عقلانيت ايـن اسـت كـه بـدون قائـل شـدن هـيچ         ايراد جد  رسد  به نظر مي  

تواند برخي افعال را حسن و برخـي ديگـر را قبـيح بـه حـساب                  نقشي براي افعال، عقل چگونه مي     
ديگر را مذموم و در نهايت، برخي را جـايز و برخـي          آورد و در نتيجه، برخي را ممدوح و برخي          

  ديگر را ممنوع بشمارد؟
اگر كسي چنين برداشتي از عقلانيت داشته باشد در حقيقـت، ذاتـي بـودن را بـه معنـاي عقلـي                     

  17.بودن و تأكيدي بر آن دانسته و معنايي جداي از عقلانيت براي آن در نظر ندارد
قيـد و شـرط ـ      از عقلانيت، اين است كه تحسين و تقبـيح را فرمـان بـي    اعتقاد به اين معناةلازم    

مطلق ـ عقل بدانيم بدون اينكه حسن و قبح واقعي براي افعال در نظر بگيريم يا به نتايج حاصل از   
رسـاند كـه      گرا مـي    اعمال توجه داشته باشيم و اين ما را به يك نوع تكليف نگري عقلاني نانتيجه              

ه خواهد بود با اين تفاوت كه آنجا فرمان مطلق الهي معيار بـود و اينجـا فرمـان                   اشاعر ةمشابه نظري 
توانـد    اي ميان مردم حاكم نباشد، هـر كـس مـي            مطلق عقل، ولي اگر اصول و قواعد شناخته شده        
  18.كند، دست به هر كاري بزند با توسل به اينكه عقلش چنين و چنان، حكم مي

   ذاتي بودن حسن و قبح.2. 3
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بـراي ذاتـي بـودن، تفـسيرهاي       حـسن و قـبح چيـست؟    ة ذاتـي در مـسئل     ةعدليه از كـاربرده واژ    مراد  
  .كنيم ها را در زير بررسي مي متعددي قابل ارائه است كه برخي از آن

  ذاتي بودن به معناي عقلي بودن.  1. 2. 3

  شت از ظاهر اين بردا. قلي بودن و تأكيدي بر آن باشدـناي عــتواند به مع يــودن مــي بــذات
حـسن و قـبح يـا تحـسين و          «،  »تحـسين و تقبـيح عقلـي      «،  »حسن و قبح عقلي   «عبارات عدليه مانند    

 ذاتـي و عقلـي بـا هـم بـه كـار       ةزيرا گاهي واژ. تواند به دست آيد مي» تقبيح ذاتي يا عقلي ـ ذاتي 
 دو ذكـر  رسد هم معنا يا تأكيدي بر يكديگرنـد و گـاهي هـم يكـي از ايـن            به نظر مي   روند كه   مي
 در  در اين صورت هر معنايي براي عقلي بودن       . رسد به ديگري نيازي نيست      كه به نظر مي   شودمي

  .نظر بگيريم، ذاتي بودن هم به همان معناست

  ذاتي مقابل شرعي.  2. 2. 3

نيازي عقل از شرع، در ادراك حسن و قبح افعـال    ذاتي به معناي استقلال و بي      ةگاهي مراد از واژ   
ايـن مطلـب را از   . ينجا ذاتي بودن عين عقلي بودن نيست، بلكه صفت عقلي بودن است  در ا . است

 و اين همان چيـزي اسـت كـه    19.توان به دست آورد   مينبراس الهدي   عبارت حكيم سبزواري در     
  .)44مطهري، ص(كنند ياد مي» مستقلات عقليه«از آن با عنوان 

  ذاتي مقابل الهي.  3. 2. 3

ا بـه احتمـال زيـاد،        ام ـ 20دهنـد    به نفي مقام ثبوت از حـسن و قـبح رأي مـي             اعرهرسد اش   به نظر مي  
.  و قبح، اموري عيني ولي وابسته به خداوند هستند نه وابسته بـه افعـال  حسنمرادشان اين است كه    

يعني، به مقام ثبوت اعتقاد دارند ولي ثبـوت         . الهي همين است  ة  بنابراين منظور آنان از كاربرد واژ     
به عبارت ديگر حسن و قبح همان پسند و ناپسند بودن خداوند نسبت به امور اسـت                 . الهي نه ذاتي  

پـس بايـد   . توانيم به دسـت آوريـم   كه اين پسند و ناپسند بودن را از طريق فرمان تشريعي الهي مي   
اند و تا صـفتي در فعلـي       مراد عدليه از ذاتي بودن، اين باشد كه افعال في نفسه، واجد حسن و قبح              

ي ـ خـواه از سـوي خداونـد يـا از سـوي       ذمناميم در كار نباشد، مدح و را حسن يا قبيح ميكه آن 
ي فرمـان يـا امـر و نهـي الهـي هـم بـه ميـان         گيـرد و حت ـ  بـه آن افعـال، صـورت نمـي    عقل ـ نسبت  

  ).125ابن ملاحمي، ص.: ؛ رك162مظفر، ص(21آيد نمي
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  ذاتي مقابل غريب.  4. 2. 3

شـود   ي است كه به طور مستقيم ـ لذاته ـ ملحق به موضـوعي مـي    گاهي منظور از ذاتي، عرض ذات
. گوينـد    آن، بررسي علمي به عمل آوريم و مقابل آن را عرض غريـب مـي               ةخواهيم دربار   كه مي 

به عبـارتي، ذاتـي بـودن       . اند كه شايد مراد عدليه همين معنا از ذاتي بودن باشد            برخي احتمال داده  
ــي     ــستقيم و ب ــروض م ــت از ع ــارت اس ــط عب ــم وارد     ةواس ــك عل ــوع ي ــر موض ــه ب ــي ك  عرض

 ولي اين معنا از حـسن و قـبح هـم بـه احتمـال زيـاد،                  ،)323، ص شرح الأسماء سبزواري،  (شود  مي
  .)همانجا(مراد عدليه نيست

  ذاتي مقابل عرضَ يا عرَضي.  5. 2. 3

رح ات خمس يا ايساغوخي مط ـ مفهومي يك ماهيت ـ كه در باب كلي ذاتي مقابل عرَضي، به جزء
ــي    ــد اســت ـ م ــاساســاسطوســي، (گوين ــي . )129-132؛ رازي، ص21-23، صالاقتب ــثلاً وقت م

، محمول هر سه جمله بـه       »انسان حيوان است، انسان ناطق است و داريوش انسان است         «گوييم    مي
 و دوم، قـوام بخـش مفهـوم         ل   او ةمحمـول جمل ـ  . رونـد   به شـمار مـي    » جنس، فصل و نوع   «ترتيب  

ماهيـت  .  و محمول سوم نيز مقوم مفهوم موضوع يا ماهيت داريوش اسـت موضوع يا ماهيت انسان  
حتـي  . ر نيستانسان بدون مفاهيم حيوان و ناطق و ماهيت داريوش، بدون مفهوم انسان، قابل تصو           

 بدون تحقق عيني حيوانيـت و ناطقيـت و تحقـق عينـي داريـوش، بـدون            ق عيني ماهيت انسان   تحق
 ولي آنچه در ذاتي بـاب       )46-47سينا، ص ابن(ن، محال است  ق عيني انسانيت در خارج از ذه      تحق

. ق خـارجي آنهـا    ي انسان و داريوش است نه بحث تحق       ايساغوجي مطرح است، بحث ماهيت ذهن     
 اين اسـت    پرسشحال  . توان جاي محمول و موضوع را تغيير داد         در قضاياي باب ايساغوجي، مي    

ست؟ معمولاً سـه ويژگـي عمـده بـراي ذاتـي       كه آيا ذاتي بودن حسن و قبح افعال از همين قبيل ا           
  :گيرند باب ايساغوجي در نظر مي

   بدون تصور ذاتي، قابل تصور نيست؛ماهيت. الف     
  شوند؛ اتيِ آن به يك علت محقق ميماهيت و ذ. ب     
  طوسـي ،   ( تفكيك ماهيت از ذاتي هم در مقام ثبـوت و هـم در مقـام اثبـات محـال اسـت                    . پ      

  .)40 ـ 41، ص1ج ، رح الاشارات و التنبيهاتش           
    دهنـد  پردازند، همـين معنـا از ذاتـي بـودن را بـه عدليـه نـسبت مـي                  اشاعره وقتي به نفي حسن و قبح مي           

  .)370شهرستاني، ص ؛ 14، ص المستصفي في اصول الفقهغزالي، (
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ق و كـذب را بـدون تـصور    توانيم صد اند كه ما مي اشاعره بر اساس سه ويژگي ياد شده مدعي           
  .)372ص  شهرستاني،(پس حسن و قبح ذاتي افعال نيستند. حسن و قبح، تصور كنيم

 ،گر حسن و قبح را ذاتي باب ايـساغوجي بـدانيم، سـخن نـاموجهي نگفتـه باشـيم             رسد ا   به نظر مي  
در ري از حيوانيـت و ناطقيـت را   كـه تـصو  زيرا بسياري از مردم، تصوري از انسان دارند بـدون اين     

يجـوز التفـاوت فـي العلـوم لتفـاوت          «: معناي انسان لحاظ كرده باشند و بـه تعبيـر خواجـه طوسـي             
يعنـي تـصورات متفـاوتي كـه مـردم از يـك ماهيـت             . )239، ص كشف المـراد  حليّ،  (»التّصورات

بنـابراين  . دارند ممكن است ديدگاه آنان را در برداشتي كه از يك قضيه دارند، متفاوت بگردانـد   
ت و ضـعف تـصوراتي   ـ با توجـه بـه شـد    ترين بديهيات  يه كه احتمال تشكيك در بديه  گون  همان

كه ما داريم ـ وجود دارد، احتمال تشكيك در معناي انسان ـ به عنوان مثال ـ نيز وجود دارد ولـي     
صدق و كذب بـا حـسن و قـبح،          ة  هاي ذاتي در رابط     از آنجا كه دست كم ويژگي اول از ويژگي        

 حسن و قبح پذيرفت، اگـر چـه   ةاست بتوان اين معنا از ذاتي بودن را در مسئلمنتفي است، مشكل   
جـوادي،  (انـد  شود، قدماي عدليه ـ بيـشتر معتزلـه ـ همـين معنـا از ذاتـي را در نظـر داشـته          گفته مي

  .)80، ص"نظرية اخلاقي قاضي عبدالجبار"

  ذاتي مقابل غيري.  6. 2. 3

ب برهـان مطـرح شـده اسـت و آن را بـديهي يـا       گاهي مقصود از ذاتـي، چيـزي اسـت كـه در بـا            
اي اسـت كـه       مفهوم انسان بـه گونـه     » انسان ممكن است  «گوييم    مثلاً وقتي مي  . گويند  ضروري مي 

توانـد،   كند، بدون نياز بـه چيـزي بيـرون از مفهـوم انـسان، مـي       وقتي عقل ـ ذهن ـ آن را تصور مي  
ا نـه فقـط   نـاي اسـتقلال عقـل اسـت، ام ـ    بـه مع ذاتي در اينجا نيز  . صفت امكان را از آن انتزاع كند      

ايم، بلكه استقلال از هر چيزي بيرون از خود عقـل يـا    بيان كرده) 2. 2. 3(استقلال از شرع كه پيشتر    
اگر ذاتي بودن را به معنـاي اسـتقلال   . بيرون از مفهوم انسان يا بيرون از عقل و مفهوم انسان هر دو     

نيازي عقل از اموري ماننـد فرهنـگ، انفعـالات            ا به معناي بي   توانيم اين استقلال ر     عقل بدانيم، مي  
سـينا معتقـد اسـت     زيرا ابـن   ،سينا رأي داده باشيم   به حساب آوريم تا مقابل ديدگاه ابن      ... نفساني و 

... بداهت عقلاني يك چيزي به اين است كه عقل مستقل از فرهنگ جامعه يا انفعالات نفـساني و              
البتـه برخـي    .له حسن و قبح اخلاقي، عقل چنـين اسـتقلالي نـدارد        چيزي را ادراك كند و در مسئ      

معتقدند كه بديهي بودن چيزي براي عقل بـه ايـن معنـا نيـست كـه عقـل، از امـور ديگـر كمـك                        
  .)322، پاورقي، صشرح الأسماءسبزواري، (نگيرد
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آنجـا  اند مقـصودشان از ذاتـي بـودن چيـست و از      شود كه عدليه تصريح نكرده گاهي گفته مي     
اند و بر يكـي از ايـن دو، تـصريح     كه آنان متوجه دو معناي ذاتي ـ باب ايساغوجي و برهان ـ بوده  

نظريـة اخلاقـي قاضـي      "جـوادي،   (اشـد هـا، مرادشـان نب      اند، احتمال دارد، هيچكدام از ايـن        نكرده
آيـد كـه     ولي از ظاهر سخن برخـي عدليـه ـ ماننـد خواجـه طوسـي ـ بـر مـي         )79، ص"عبدالجبار

ــت   مر ــان اســـ ــاب برهـــ ــرورت بـــ ــداهت و ضـــ ــين بـــ ــي، همـــ ــان از ذاتـــ ــي، (ادشـــ   حلـّــ
عا وجود دارد كه مراد عدليه از ذاتيت، همين ذاتي بـاب     در ضمن، اين اد    .)329، ص المرادكشف

هــاي بــاب  از ويژگــي) پ. ب ( كــه در دو ويژگــي)147-148حــائري يــزدي، ص(برهــان اســت
  .ايساغوجي، مشترك است

  ساوقت حسن با وجود و قبح با عدمذاتي به معناي م.  7. 2. 3

اگر كـسي حـسن و   . گاهي منظور از ذاتي بون به معناي مساوقت يك چيز نسبت به ديگري است    
قبح را به معناي ممدوحيت و مذموميت نزد عقلا حـساب كنـد، در حقيقـت، حـسن و قـبح را بـه                       

ه حـساب آورده  مندي از جهت وجوه و اعتبارات نفـس الامـري افعـال ب ـ             معناي سودمندي و زيان   
است، اما اگر حسن را به معناي خير بودن و قبح را به معناي شر بودن لحاظ كند به مساوقت خير                      
با وجود و شر با عدم رأي داده است و اين مساوقت را ذاتـي بـودن حـسن و قـبح بـراي وجـود و                      

  ).322، پاورقي، صشرح الأسماءسبزواري، (.گوييم عدم مي
  

  گيرينتيجه

   افعـال خداونـد و هـم انـسان ـ يـا هـر        ةتـوان هـم بـه حـوز     ظر عدليه، حسن و قبح را مـي از ن . 1    
  موجــود عاقــل ديگــري ـ تعمــيم داد، در حــالي كــه اشــاعره هيچكــدام از معــاني و مــصاديق         
  .دانند  افعال خداوند جاري نميةحسن و قبح را در حوز      
   خـواه ذاتـي    ه عقلـي يـا شـرعي ـ و مقـام ثبـوت  ـ      حسن و قبح را از حيث مقام اثبات ـ خـوا   . 2    

   ةاگـر اشـاعره مقـام ثبـوت الهـي را بپذيرنـد نظري ـ      . توان تقسيم كرد يا الهي ـ به چهار قسم مي       
 ــ            آنــان حــسن و قــبح ةآنــان حــسن و قــبح الهــي ـ شــرعي خواهــد بــود و اگــر نپذيرنــد نظري
   الهـي بـودن افـزوده گـردد بـه همـان معنـاي        شرعي خواهد بود كه در اين صـورت اگـر قيـد                
  .شرعي بودن است      
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  نگـري    آنـان، تكليـف    ةاگر عدليـه فقـط مقـام ثبـوت ذاتـي و اثبـات عقلـي را بپذيرنـد، نظري ـ                         
  گــروي افراطــي اســت و اگــر مقــام ثبــوت ذاتــي و اثبــات عقلــي و شــرعي را بپذيرنــد،   عقــل      
  رايي اعتدالي اسـت و اگـر مقـام ثبـوت ذاتـي و الهـي و مقـام        گ  نگري عقل    آنان تكليف  ةنظري      
  نگـر     گرايـي جـامع     نگـري عقـل      آنـان، تكليـف    ةاثبات عقلي و شرعي را با هم بپذيرند، نظري ـ              
  .نگري عقلي ـ شرعي است يا تكليف      
ــورت   . 3     ــسلمان ص ــان م ــدگاه    عالم ــبح در دي ــسن و ق ــي از ح ــدي دقيق ــه    بن ــود ارائ ــاي خ   ه
  :باشد هاي ديدگاه آنان به شرح زير مي اند و ابهام نكرده         

  ؛ تعريف دقيق از حسن و قبحةعدم ارائ: الف         
  ؛ تعريف دقيق از الهي، عقلي، شرعي و ذاتي بودنةعدم ارائ: ب         
  .عدم تفكيك ميان مقام ثبوت و مقام اثبات حسن و قبح: ج         

   تلاش شـده اسـت، تفـسيرهاي احتمـالي از معـاني حـسن و قـبح، الهـي،                   در پژوهش حاضر   . 4    
  شــرعي، عقلــي و ذاتــي بــودن و نيــز مقــام ثبــوت و اثبــات حــسن و قــبح مــورد بازكــاوي و          
  .بندي جديد و گاهي مورد نقد و بررسي قرار گيرند صورت         

  
  توضيحات 

  واضـح اسـت   . گيـرد ه و هـم شـيعه را دربرمـي    بنابراين عدليه عنوان عامي است كـه هـم معتزل ـ          . 1
  ، امامـت ميـان آنـان وجـود دارد    ة تفـسير ايمـان و مقول ـ  ةهاي مهمي به ويژه در بـار    كه اختلاف     
 .ندا حسن و قبح به نام عدليه معروفةلئ اما با توجه به اشتراك ديدگاه آنان در مس   

 .  333 ـ 366 هولمز، ص ؛41 ـ 55ص گنسلر، : .نگري رك  آگاهي بيشتر از معاني نسبيبراي. 2

  تواننـد معيـار     انـد و مـي      هر كـدام از غـرض شخـصي، نـوعي و عمـومي از جهـاتي قابـل جمـع                   . 3
  رســد، ظــاهر ســخن   نيــز قــرار بگيرنــد ولــي بــه نظــر مــي     حــسن و قــبح بــه معنــاي مــدح و ذم 

  ددي در ايـن    هـاي متع ـ    عدليـه ديـدگاه   .  نظـر قـرار داده اسـت           متكلمان، غـرض عمـومي را مـد       
  اي كـه تفـسيرهاي آنـان از هـر سـه غـرض گـاهي چنـان اسـت كـه معيـار                         باره دارند بـه گونـه         

 .گيرد قرار مي    مدح و ذم  

ــه    آگــاهي بيــشتر از نتيجــهبــراي. 4   ،  اخــلاقةمبنــاي فلــسفگرايــي، ســودنگري و اقــسام آن دو ب
 . مراجعه شود267 ـ 298هولمز، ص     
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  دهـيم ايـن اسـت كـه           و قبح را به آثار اشـاعره ارجـاع مـي           حسنعناشناسي از   دليل اينكه، اين م   . 5
   ولـي   ،شـوند    مـي  بحـث حـسن و قـبح بـه معنـاي مـدح و ذم              عدليه معمولاً به طور مستقيم وارد           
ــراي اينكــه اثبــات      ــا عدليــه، درســت تقريــر نــشده اســت،    كننــد محــلاشــاعره ب ــان ب ــزاع آن    ن
  انـد و خـود عدليـه هـم ضـمن اينكـه اغلـب بـر          ه  و قبح ارائـه كـرد     حسنهايي براي     بندي  تقسيم    
 .دهند بندي را به اشاعره نسبت مي سر معاني ياد شده با اشاعره اتفاق نظر دارد اين تقسيم    

  علامه مجلسي، اسـم نفـس را مـشترك لفظـي بـين امـور مختلـف از جملـه، نفـس ناطقـه آدمـي، ذات                 . 6
 .داند شيئي و فعل شئ مي    

  انــد كــه   ـ احتمــال داده  252، ص  اخــلاقةفلــسف از جملــه محمــد رضــا مدرســي در  برخــي  ـ . 7
 . علائم عقلي براي حسن و قبح ذاتي افعالهستند، اما علائم حسن و قبح ذممدح و     

  هاي ياد شده به حضر عقلي به دست نيامده است بلكـه بـا توجـه بـه برداشـتي اسـت كـه                          فرض. 8
ــوان از خــلال  مــي     ــه دســت آورد  ت ــسلمان ب   در ضــمن صــورتبندي ج را . ســخنان متكلمــان م
   بــه التحــسين و التقبــيح العقليــينتــوان از برخــي عبــارات آقــاي جعفــر ســبحاني در كتــاب  مــي    
 .دست آورد    

  ا كـلام آنـان ظهـور در       اعره، صـورتبندي الـف بـوده اسـت، ام ـ         دليل اينكه احتمـالاً منظـور اش ـ      . 9
   تفكيــك مقــام ثبــوت و اثبــات بــراي آنــان بــه ةايــن اســت كــه اولاً مــسئلصــورتبندي ث دارد     
  ثانياً به جهت همـان عـدم تمـايز ميـان مقـام اثبـات و ثبـوت،                  . صورت جدي مطرح نبوده است        
  هـاي آنـان، بـه ظـاهر چنـين بـه        ثالثـاً از نوشـته  . ناخواسته، كلام آنان به آن سو قابل تفسير است           
  تــر بــه نظــر   الــف معقــولةباشــد اگــر چــه گزينــ» ث«قــصودشان گزينــه رســد كــه م نظــر مــي    
  .رسد مي    
  هـاي الـف، ب، پ و ت تفـاوتي            بنـدي   هاي الـف و ب بـا تلفيـق صـورت            بندي  تلفيق صورت . 10
 .ندارد    

   بــه ، الهــي ـ شــرعي حــسن و قــبح اســت  ةافراطــي بــودن ايــن ديــدگاه بــه جهــت انكــار جنبــ. 11
ــه     ــدح و   گون ــه م ــستقل از     ذماي ك ــي م ــبح عين ــسن و ق ــابع ح ــال را ت ــه افع ــسبت ب ــد ن    خداون
ـــخ     ـــداوند و فـ ـــرمان شـ ـــرع را تـ ــد و جهــت  ابع حكــم عقــل آدمــي از هــر حيــث مــي  ــ   دان
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نگري اين است كه ما اساساً وظيفه داريم به مقتضاي حكم عقل عمل كنيم فارغ از هـر                  تكليف    
 . ممكنةنتيج

  ه از اين جهت اسـت كـه حـسن و قـبح را امـوري مـستقل از خداونـد                     اعتدالي بودن اين نظري   . 12
  نگـري   دانـد ولـي دو راه ـ عقـل و شـرع ـ بـراي كـشف آنهـا قائـل اسـت و جهـت تكليـف              مي    
  اعتدالي ايـن اسـت كـه ميـان حكـم عقـل و فرمـان الهـي نـوعي همـاهنگي وجـود دارد خـواه                              
 .اي را نيز لحاظ كنيم يا نكنيم نتيجه    

  جامع يا كامل بودن اين ديدگاه به اين جهت است كـه هـم بـه مقـام ثبـوت ـ خـواه ذاتـي يـا          . 13
  الهــي ـ و هــم بــه مقــام اثبــات ـ خــواه عقلــي و شــرعي ـ توجــه دارد و در حقيقــت نــه تنهــا             
  درصدد تلفيق ذاتي با الهـي و عقلـي بـا شـرعي اسـت بلكـه درصـدد اثبـات يگـانگي ذاتـي بـا                               
   اشـاعره، تمـايزي   ة پيـشين عدليـه و نظري ـ  ة و با شرعي اسـت و بـرخلاف دو نظري ـ     الهي و عقلي      
  دانـد و     ميان ذاتي بـا الهـي و عقلـي بـا شـرعي قائـل نيـست يـا در نهايـت آنهـا را سـازگار مـي                                
  نگري جامع آن اين است كه عـلاوه بـر توجـه بـه حكـم عقـل و شـرع، مـصالح                         جهت تكليف     
 .گيريم  ميو مفاسد را نيز در نظر    

  ا يـك   رسـد ام ـ    يگانـه بـه نظـر مـي       ) 2 . 1. 2 (اين ديدگاه تا حدود زيـادي بـا ديـدگاه پيـشين           . 14
  در ) 2 .1. 2(يـابي اسـت، زيـرا در آنجـا        قيقي ميان ايـن دو ديـدگاه قابـل رد         تفاوت ظريف و د       
  از نهايت تمايز و شـايد تعارضـي ميـان حكـم عقـل و شـرع پيـدا شـود و عقـل چيـزي مـستقل                           

  عقــل بــا شــرع يگانــه و حكــم آنــان ) 3 . 1. 2(ا در اينجــا     شــرع و داور نهــايي خواهــد بــود امــ
ــود و تمــايز و          ــوق خــدا و حكــم آن، حكــم شــرع خواهــد ب ــود و عقــل مخل   يكــي خواهــد ب

 .عارض ميان خالق و مخلوق و حكم عقل و شرع در ميان نيست    ت

   عقلــي ة دربــار46، ص شــرح نبــراس الهــدينــد حكــيم ســبزواري در برخــي آثــار خــود مان. 15
   ةـو المــراد بعقليتهمــا أنّــه يمكــن أن يعلــم الممدوحيــ«: بــودن حــسن و قــبح چنــين گفتــه اســت    
  ، و إن لـم يـرد مـن الـشّرع أمـر أو نهـي فيهمـا، أو        ةـ الـنفس الأمري ـ ةـ أو المذمومي  ةـالنفس الأمري     
ا تفـصيلاً أو اجمـالاً،        ةـقبح ـ أو الم  ةـ المحـسن  ةـيمكن أن يعلـم الجه ـ            بعـد ورود الـشّرع فيهمـا امـ
ا ةـبأن يلعم أنهّ لو لم يكن فـي الفعـل المـأمور بـه جهـة محـسن                  ة أمـر بـه و لـو لـم يكـن جهـ ـ      لمـ
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   ةـفــي المنهــي عنــه لمــا نهــي عنــه، و إن لــم يعلمهمــا بخــصوصهما، و الأحكــام الــشرعي ة    مقبحـــ
   دارد 319، ص شــرح الاســماءكــيم ســبزواري مــشابه ايــن عبــارت را در ح. »ةـكواشــف العقليــ    
  آن نوشــته اســت، عبــارت شــرح الأســماء را پــس از شــرح نبــراس الهــديولــي از آنجــا كــه     

   مـــواردي را كـــه مـــا در معنـــاي عقلـــي بـــودن ةا در عـــين حـــال همـــتـــر اســـت امـــ   جـــامع  
 .توان از عبارت وي استخراج كرد ايم، مي در مقام ادراك و اثبات حسن و قبح آورده    

ــي . 16 ــسير را م ــن تف ــاب     اي ــبحاني در كت ــر س ــاي جعف ــخنان آق ــوان از س ــيح  ت ــسين و التقب   التح
  به دسـت آورد اگـر چـه عبـارات وي مختلـف اسـت ولـي                  24،  28-31،  46-47، ص   العقليين    
 .آورد گر حسن و قبح واقعي افعال به شمار مي گاهي نيز عقل را حكايت    

  آيـد كـه      ، ايـن گونـه بـر مـي        127، ص   الإشـارات و التنبيهـات    از عبارت ابـن سـينا در كتـاب           .17
  ةضــميم... اگـر امـوري ماننــد فرهنـگ، ديــن و انفعـالات نفــساني ماننـد دلــسوزي، خجالـت و          
  كنـد و     عقل شوند، عقـل حكـم بـه حـسن و قـبح افعـالي ماننـد راسـتگويي و دروغگـويي مـي                           

  سـينا  رسـد ابـن     بـه نظـر مـي     . دروغگويي در واقع هـيچ حـسن و قبحـي ندارنـد            راستگويي و        الا
 .در اينجا ميان عقل عملي و نظري، تمايزي قائل نشده است    

  عقلــي بــودن، بــسته بــه اينكــه اشــاعره چــه نــسبتي ميــان الهــي و شــرعي بــودن حــسن و قــبح  . 18
  اگـر الهـي بـودن و شـرعي بـودن بـه       مـثلاً  . توانـد معـاني ديگـري نيـز داشـته باشـد            اند، مي   قائل    
  توانــد بــه معنــاي ذاتــي بــودن و در نتيجــه، مقابــل الهــي و   يــك معنــا باشــند، عقلــي بــودن مــي    
 .شرعي بودن باشد    

   مـن الـشّرع أمـر       ]للفعـل [و إن لـم يـرد       « عبـارت    46، ص   شرح نبـراس الهـدي    حكيم سبزواري در    . 19
  .را آورده است» أو نهي    
ــدالكريم. 20 ـــ شهرســتاني در عب ــم الكــلام ةنهاي ــي عل ــدام ف ــه صــراحت 370 ـ   373، ص الاق   ، ب
  كند كه حسن و قبح از ديدگاه اشاعره چيزي جـز امـر و نهـي الهـي نيـست ولـي بـاز                          اعلام مي     
  هم به طور دقيق معلوم نيست كـه آيـا امـر و نهـي الهـي كاشـف رضـايت و كراهـت الهـي بـه                                
  داننـد و بـه هـر     ا فقط همـين امـر و نهـي تـشريعي را حـسن و قـبح مـي       اند ي عنوان حقايقي عيني     
  تواند ناظر بـه مقـام ثبـوت ذاتـي در مقابـل ثبـوت الهـي باشـد               حال ذاتي بودن از نظر عدليه مي          
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  و اين در صورتي است كه اشاعره مقـام ثبـوت الهـي را چيـزي مـستقل از مقـام اثبـات شـرعي                    
 .به حساب آورند    

ــاب   از ع. 21 ــضي در كت ــريف مرت ــارت ش ــدين  ب ــول ال ــي اص ــص ف ــي310، ص الملخ ــوان  ، م   ت
سن فـرع   حـسن ذاتيت را ناظر به صفات عيني افعال دانست، زيرا معتقـد اسـت قـبح قبـيح و                   حـ
 .وجود صفاتي حقيقي در افعال است تا از يكديگر متمايز شوند    

  منابع

ــدر،    ــيد حي ــي، س  ــآمل ــوار الحقيق ــوار الطرةـان ــ و اط ــشريع ةـيق ــرار ال ــس ، 2چ، ةـ و اس ــم، مؤس    ةق
  .1385فرهنگي و نشر نور علي نور،     

  ، تحقيــق از مجتبــي زارعــي، قــم، بوســتان  الاشــارات و التنبيهــاتبــن عبــداالله، ســينا، حــسينابــن
  .1381    كتاب، 

  ة، بــه تحقيــق و مقدمــكتــاب الفــائق فــي اصــول الــدين الــدين،  ابــن ملاحمــي خــوارزمي، ركــن
   ايــران، ة پژوهـشي حكمــت و فلــسف ةرد مادلونــگ و مــارتين مكـدرموت، تهــران، مؤســس ويلف ـ    

    1386.  
  ، ةـ العــصريةـبيــروت، المكتبــ، 2 ج،مقــالات الاســلامييناشــعري، ابوالحــسن علــي بــن اســماعيل، 

  .ق1419    
  .1385قم، منشورات بيدار، ، 3چ، ائرينمنازل السانصاري، ابواسماعيل عبداالله، 

  قـم، منـشورات الـشريف      ،  4ج،  شـرح المقاصـد   سعد الدين مسعود بن عمر بـن عبـداالله،          تفتازاني،  
  . ق1409الرضي،     

   ايــران، ة حكمــت و فلــسفةتهــران، مؤســس، 2چ، نقــد النــصوصجــامي، عبــدالرحمن بــن احمــد، 
    1381.  

  . ق1419، ةـالعلمي، بيروت، دارالكتبشرح المواقفجرجاني، علي بن محمد، 
  .1375 علميه قم، ة، قم، دفتر تبليغات اسلامي حوز بايد و هستةمسئل جوادي، محسن،

  ، مجلــة علمــي پژوهــشي دانــشگاه قــم، قــم، "نظريــه اخلاقــي قاضــي عبــدالجبار" ،____________ 
  .1386، 33 ةشمار    

  . ق1405، ةـ الكتب الثقافيةـ، بيروت، مؤسسالإرشادجويني، ابوالمعالي عبدالملك، 
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ــدي   ــزدي، مه ــائري ي ــاوش، ح ــي   ك ــل عمل ــاي عق ــس ه ــران، مؤس ــات  ة، ته ــات و تحقيق    مطالع
  .1361فرهنگي،     

  .1363قم، بيدار، ، 2چ، انوارالملكوت في شرح الياقوتحليّ، حسن بن يوسف، 
  .1371قم، شكوري، ، 2چ، كشف المراد في شرح تجريد الإعتقاد ،____________ 

  ، 7چ عبدالمحمـد آيتـي،   ة، ترجم ـاسـلام تـاريخ فلـسفه در جهـان    جـر،  الليـل  خخوري و  الفـا حنـا 
  .1383تهران، انتشارات علمي و فرهنگي،     

  بيـروت، دارالكتـاب العربـي،    ، 2چ،  القـضاء و القـدر    الدين محمد بن عمر بـن حـسين،           رازي، فخر 
  . ق1414    

  .1378، قم، منشورات الشريف الرضي، لالمحص ،____________ 
  . ق1407قم، منشورات الشريف الرضي، ، 9ج، ةليـالمطالب العا ،____________ 

  .1386قم، منشورات بيدار، ، 4چ، شرح الشمسيهالدين محمد بن محمد،  رازي، قطب
  ، قــم، منــشورات ة الــي مكــارم الــشريعـةالذريعـــراغــب اصــفهاني، ابوالقاســم حــسين بــن محمــد، 

  .1373الشريف الرضي،     
  . ق1420 امام صادق، ة، قم، مؤسسالتحسين و التقبيح العقليينسبحاني، جعفر، 

  .1383، قم، انتشارات مطبوعات ديني، اسرار الحكمسبزواري، ملاهادي، 
  .1375تهران، انتشارات دانشگاه تهران، ، 2چ، شرح الأسماء ،____________ 
  .1384، تهران، انجمن آثار و مفاخر فرهنگي، شرح نبراس الهدي ،____________ 

  ، تهـران، مركـز نـشر دانـشگاهي،         الملخـص فـي اصـول الـدين       سين،  شريف مرتضي، علي بـن ح ـ     
    1381.  

  .بي تانا، بي ، قاهره، دام في علم الكلام الاقةنهايـشهرستاني، محمد بن عبدالكريم، 
ــسين،    ــد ح ــيد محم ــايي، س ــرآن  طباطب ــسير الق ــي تف ــزان ف ــس ، 2، چ1، 5ج، المي ــروت، مؤس    ةـبي

  . ق1422الأعلمي للمطبوعات،     
  .1368قم، صدرا، ، 6، چ2ج، اصول فلسفه و روش رئاليسم ،_________ ___

  .ق 1427 نشر اسلامي، ةقم، مؤسس، 2، چ1، 2ج، ةـالحكمةـ نهاي،____________ 
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  تهـران، انتـشارات دانـشگاه تهـران،     ، 5چ، اسـاس الإقتبـاس  طوسي، محمد بـن محمـد بـن حـسن،      
    1376.  

   جـا،   بـي ، 5جحمـد، المغنـي فـي ابـواب التوحيـد و العـدل،       عبدالجبار، ابوالحسن عبـدالجبار بـن ا      
  .تانا، بيبي    

  . ق1412، ةـ وهبةـقاهره، مكتب، 3چ، ةـشرح الأصول الخمس ،____________ 
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  چكيده

هاي انسان مورد گفتمان حكيمـان و       در كنار كمال، خير و لذت     » سعادت حقيقي « از دير باز    
ويـژه سـعادت حقيقـي، رويكردهـا و       هب ،به خاطر گستردگي اين مفاهيم    . فيلسوفان بوده است  

 در بارة آن وجود داشته و تاكنون هيچ ملاك مـورد توافـق همگـاني                يهاي گوناگون هديدگا
 كوشش شد، تا زوايـاي ناپيـداي سـعادت حقيقـي            هبدين روي، در اين مقال    . ده است شئه ن اار

را معرفـي  هاي مختلف دنيا و آخرت از منظـر صـد   هاي گوناگون آن در عرصه    آشكار و لايه  
و » سـعادت روحـاني  » «سـعادت مـادي و حـسي   «هاي ها و فرضيه  رهيافت ،بر اين اساس  . دشو

» سعادت جامع نگـر   «هاي احتمالي و رقيب و      به عنوان فرضيه  » سعادت باطني و نشاط دروني    «
 اصـلي  ةفرضـي » خود شكوفايي عقلي و سعادت حقيقي«با رويكرد خاص صدرايي، به عنوان      

ــ   ل وتحقيـــــــــــــــــــــــــــــــق، مـــــــــــــــــــــــــــــــورد تحليـــــــــــــــــــــــــــــ
  .رزيابي قرار گرفته استا

 ةـ الوجود، تشكيكي بودن وجـود، جـسماني  ةـاصال: در اين مقاله با كمك مباني نظري مانند        
 البقاء بودن نفس، حركت جوهري و اختيار انسان، رابطة دنيا و آخـرت،    ةـالحدوث و روحاني  

لهين بـا حكيمـان   أصـدرالمت قوا، و اتحاد عاقل و معقول به راحتي امتياز ديدگاه     اتحاد نفس با  
  .ديگر در رهيافت جامع نگر روشن گرديده و سعادت حقيقي تثبيت شده است

                                                
 mmrezai391@yahoo.com                                                      )              پرديس قم(تهران  دانشگاه ةدانشيار گروه فلسف  ∗∗∗∗

  ةالمصطفي العالميـ ةجامعـ  دانشجوي دكتري فلسفه و حكمت اسلامي ∗∗∗∗∗∗∗∗
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بنابراين، از ديدگاه صدرا، سعادت يا حقيقي يا غيـر حقيقـي اسـت؛ ايـن دو يـا دنيـوي يـا                           
اخروي مي باشند؛ اين چهارتا، يا وابسته به حواس ظاهري، باطني و قواي تحريكي است، يـا                 

 دليـل  عقل نظري و عقل عملي است؛ سعادت حقيقي انسان مربوط به عقـل انـسان بـه                  معلول
هركدام اين سعادت عقل نظري و عملي يا . اتم بودن، اقوي، الزم، اشد و اكثر بودن آن است      

  .حداقلي يا حد متوسطي يا حداكثري هستند
  .ز ديدگاه صدراسعادت، جايگاه سعادت از ديدگاه صدرا، سعادت حقيقي ا :ديـان كليـاژگو

  
  مقدمه

پژوهـان، بـه    وي فلاسـفه، ديـن  تگهاي انسان مورد گف از ديرباز، بحث سعادت، كمال، خير و لذت  
هـاي فكـري     سـعادت جريـان  ةكـاربرد مفهـوم گـسترد   .  اخلاق و سياست، بوده استةويژه فلاسف 

  . اخلاق، حقوق و سياست پديد آورده استةمتعددي را در حوز
اگون و رويكردهاي مختلف موجب شده است كه برخي سـعادت حقيقـي را              هاي گون       ديدگاه

گرايي دنيايي تفسير كنند و برخي ديگـر خـود        و لذت )  دنيايي ةاصالت فايد (گرايي  بر اساس فايده  
هاي دنيايي به حاشيه رانـده و در فكـر سـعادت روحـي و آخرتـي خـويش            را از دنيا، امور و لذت     

هاي درونـي روي    ي، نشاط و رهايي از درد و رنج، يعني لذت         باشند؛ بعضي به سوي آرامش درون     
تواند به سعادت دنيايي اهميت دهد، هم بـه سـعادت    به باور گروهي ديگر انسان هم مي   . اند  آورده

اخروي و چون انسان ناگزير است براي رسيدن به سعادت حقيقي و ابـدي از مـتن دنيـا، دردهـا و         
دسـت آوردن سـعادت حقيقـي تـلاش      ر كند، بايد بـراي بـه   هاي آن عبو    ها و سعادت    ها، لذت   رنج

هـاي ابـدي خـويش دسـت      هاي دنيايي تعادلي ايجاد كند و هم به سعادت        كند تا هم ميان سعادت    
  .يابد
شناسي دارد و هم نگـاه       سعادت هم نگاه هستي    ةلئيان صدرالمتألهين ضمن آنكه به مس     ن م در اي     

د كه هم مطلوب بالـذات باشـد و هـم    ن دنبال سعادتي بگرد  معرفتي، معتقد است كه آدميان بايد به      
غايت انسانيت را در دنيا و آخرت تأمين و نجات آدميان را تـضمين كنـد و آن سـعادت از لـذت               

  .تر و شديدتري برخوردار باشد قوي
 آيـا بـشر      دهـد؛ بـا وجـود ايـن،         هاي فكري انسان را رسيدن به سعادت تشكيل مـي           تمام دغدغه     

توان براي درك سعادت حقيقي بـه    ؟ آيا مي     سعادت به توافق نظر دست يافته است       ةربارتاكنون د 
  ملاك و ميزان واحد و همگاني دست يافت تا مورد پذيرش همگان باشد؟
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هـاي كمـال و     نـشان دادن راه خـصوص جود اينكه همگان، تمـام هـم و غـم خـويش را در               با و 
 مفهـوم سـعادت حقيقـي، توافـق نظـري و            ةاكنون دربار رسد ت   اند؛ به نظر مي     سعادت مبذول داشته  

  .دست نيامده است پسند و مورد قبول همگان به ملاك و ميزان همه
انـد كـه     سـعادت حقيقـي طـرح كـرده       ةهاي مختلفي را دربار     ها و رهيافت     فرضيه ،بر اين اساس      

  : توان به چهار فرضيه به طور كلي اشاره كرد حداقل مي
  
  ادت هاي سع رهيافت. 1

   سعادت مادي و حسيةطرفداران نظري

هاي جـسماني و حـسي، هـر كـسي بتوانـد بـه                مين لذت أ اين گروه، سعادت انسان يعني ت      ةبه عقيد 
هـاي    انگيز، شنيدني   ها، بوهاي دل    ها و ديدني    ها، زيبايي   ها، چشيدني   خوراكياعم از   تمام امكانات   

 يابد، به بهترين سعادت دست يافتـه و   بخش در اين دنيا دست      هاي لذت   كردني  بخش و لمس    روح
كاپلـستون،  ( اين تز فكـري، حـوزه كورنائيـان    ةتوان به عنوان نمايند مي. اين سعادت حقيقي است  

، همـان ( جديد بنتام را نـام بـرد  ةها آرليستيپوس و در دور و در رأس آن) 144، صترجمة مجتبوي 
   .)24، صترجمة خرمشاهي

  
  باطني سعادت دروني و ةطرفداران نظري

. دهـد   انـسان را تـشكيل مـي       ةهاي زودگذر حسي، بخشي از سعادت نازل ـ        اين گروه معتقدند لذت   
بـه  بايـد    انسان در همين دنيا      ديگربه عبارت   . هاي حواس باطني انسان است      سعادت حقيقي، لذت  

 ايـن طـرز تفكـر حـوزه         ةجاي يأس، اضطراب و نگراني، به اميد، شادابي و آرامش برسد، نماينـد            
؛ كاپلـستون،  44، 63فروغـي، ص . (ها شخص اپيكـور را مـي تـوان نـام بـرد          ور و در صدر آن    اپيك

  .)467صترجمة مجتبوي، 
  

   سعادت روحانيةطرفداران نظري

  سعادت دنيايي، . 1: دانند؛ زيرا يـور نمـيا ميسـعادت حقيقي را در دنـن گروه لذت و سـاي
در صـورت تـأمين، حفـظ آن بـسيار     . 2 مين آن بـسيار دشـوار اسـت؛     أدهنـده و ت ـ     فريب،  زودگذر

آور است؛ پس بهتر است با ذلت و رنـج زنـدگي كنـيم، از            دادن آن رنج    از دست . 3دشوار است؛   
كـه سـعادت حقيقـي و ابـدي مـا را      - امور و لذت دنيايي عبور كنيم تا به سعادت روحـاني        ةحاشي
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پيـروان  ) 64فروغـي، ص  (ون،تـوان كلبي ـ    نمايندگان اين نظريـه را مـي      .  دست يابيم  -كندمين مي أت
  .هندويي و چيني دانست) 168،صهمان(بودايي، ) 60كريشنان، ص(اوپانيشادها،

  
  نگر  طرفداران سعادت جامع

هـاي دنيـايي و آخرتـي، سـعادت ظـاهري و بـاطني، حـسي، خيـالي و          اين گروه به نحوي سعادت 
گوينـد انـسان موجـودي دو         مي .اند   كرده را جمع تر به شديدتر      عقلاني، با حفظ مراتب از ضعيف     

 فـراهم    را  رسـيدن بـه هـر دو نـوع سـعادت           ةبعدي است، بر حسب اقتضاي اين دو بعد، بايد زمين ـ         
 طبيعـت آدميـان، ميـان       ي اقتضا ةآورد؛ بايد براي رسيدن به سعادت عقلي، باطني و حسي به انداز           

 اسـت كـه هـم        كرد؛ اما مهـم رسـيدن بـه سـعادت عقلـي و اخـروي               برقرارافراط و تفريط موازنه     
  .شودموجب ميتر، هم سعادت حقيقي و كمال حقيقي انسان را  پايدارتر،  تر، قويبيشسعادت 

سـعادت حقيقـي از منظـر صـدرا، تنهـا در         كه  رسد    هاي چهارگانه، به نظر مي      با نگاه به رهيافت       
دگاه هـايي دارد، امـا دي ـ    خـود شـاخ و بـرگ   ةگنجد؛ اين رهيافـت نيـز بـه نوب ـ        رهيافت چهارم مي  

  .صدرالمتألهين به طور كلي در قالب همين رهيافت قابل بررسي است
  
  تعريف سعادت. 2

اگر سعادت، لذت، كمال و خير، در حكمت متعاليه، از حيـث معنـا متـرادف يـا مـساوق نباشـند،                      
هاي گوناگون، يكي به جـاي    زيرا در عبارات مختلف، به لحاظ،اند ترين مفاهيم كم نزديك  دست

كـم نزديكـي مفـاهيم را نـشان        اين گونه كاربرد واژگـان، تـرادف يـا دسـت          . ه است ديگري نشست 
 تعاريف ايـن مفـاهيم و حقـايق، مـاهوي نيـست و بيـشتر يكـي بـا ديگـري                  ، بر اين اساس   .دهد  مي

 مفهـوم سـعادت ماننـد مفهـوم آزادي، عـدالت و حـق، بـه ظـاهر                   ، از سوي ديگر   .شود  تعريف مي 
اي است؛ بـدين روي هـر كـس بـه دلخـواه، آن را               سيع و گسترده  روشن، اما داراي معناي بسيار و     

  .تعريف كرده است
لهين بـه   أ صـدر المت ـ   .ايـم   در اين نوشتار در پي دانستن سعادت حقيقي از منظر حكمـت متعاليـه                 

ــس ــي   ةلئم ــه لحــاظ وجــود شــناختي م ــم ب ــذا هرگــاه     ســعادت ه ــي، ل ــه نحــو معرفت ــم ب   نگــرد ه
 ةقـو  دانـد كـه سـازگار بـا        آنكـه آن را از سـنخ ادراك مـي           را تعريف كند، ضـمن     آنخواهد  مي

 مفهـوم سـعادت   ، از سـوي ديگـر  .دنداميبه لحاظ وجودي را  توجه به مصداق آن     ،ادراكي است 
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 وجـود و مـصداق   ددر تعريـف بـراي صـدرا آنچـه اهميـت دار          ،  هرچند حاكي از سـعادت اسـت      
  : مي گويد براين اساس در تعريف آن . رسيدن به آن استةسعادت و نحو

وجـود،  .  آن وجودش كمال يابـد     ةسعادت هر چيز و خير آن، نيل به چيزي است كه به وسيل            
، ةاسفارالاربعـ ـصـدرالمتألهين،  (خير و سعادت است و آگاهي به آن نيز خير و سعادت اسـت   

  .)121، ص9ج
زيـرا   ، لذيذترء لذيذ است و ادراك حاق واقع، و ذات هر شي       ءبه عبارت ديگر، وجود هر شي         

 مقوم ذات و كمال هويت معلـول        ر شيء  است و علت ه    ءادراك كنُه ذات، ادراك علت آن شي      
 يعنـي خـود     ، پس براي رسيدن به سعادت، متن واقـع بايـد درك شـود             .)122، ص  همان (باشد  مي

 اين نوع ادراك، كمال و سعادت حقيقي اسـت در           .)128، ص همان( وجود خارجي نه مفهوم آن    
  .)627ص ،الغيبمفاتيحهمو، ( ادراكي سازگار استة نداشته باشد با قوصورتي كه مانع وجود

 را برگزيـده و اراده كـرده اسـت؛    آنخير، كمالي است كه هر موجـودي بـه آن اشـتياق دارد،            
خير آن است كه اراده و خواست آدميـان بـه خـاطر او تحقـق يافتـه و او سـبب تـرجيح و مـلاك            

  .)58، ص7؛ ج341، ص1، جةرالاربعـاسفاهمو، (ترجح قرار گرفته است
لذت از حيث ادراك، كمال خاص مدرك اسـت؛ چنـان كـه درد و رنـج، در مقابـل آن و در                        

 ادراكـي اسـت و الـم،    ة به عبارت ديگر لذت، عين همان ادراك سازگار بـا قـو    .تضاد با آن است   
  .)123، ص4، ج همان(عين ادراك ناسازگار خواهد بود

ت متعاليه سعادت به معناي كمال، لذت و خير به كار رفته كه دست يافتن بـه                 بنابراين در حكم      
 كـه  -آنها به معناي كمال وجودي است و راه رسيدن به آنهـا، ادراك حـاق وجـود و مـتن واقـع             

اما بايد توجه داشته باشيم كه اين ادراك و اسـتكمال تنهـا        . باشد   مي - ادراكي است  ةسازگار با قو  
المبـداء  همو،  ( عملي انسان نيز نقش مهم و سازنده دارد        ة انسان نيست بلكه قو     نظري ةمربوط به قو  

  .)383-384،صالمعاد
  
  جايگاه سعادت از ديدگاه صدرا. 3

شـود، آن گونـه       رسد جايگاه سعادت، بيشتر در بستر حكمت عملي طرح و بررسي مـي              به نظر مي  
 امـا از نظـر صـدرا و برخـي       ،كردنـد    اخـلاق گفتگـو مـي      ة آن در فلـسف    ةكه حكيمان پيشين دربار   

رسد كه سعادت هم در بـستر حكمـت نظـري و هـم         مشاء در گام نخست چنين به نظر مي        ةفلاسف



 ٨�

كـه  يـابيم     زيرا با نگاهي اجمـالي بـه تعريـف حكمـت درمـي             ، حكمت عملي جاي دارد    ةدر حوز 
يـف   از بـاب نمونـه در تعر     .باشـد   تعريف حكمت، به لحاظ غايت بيـانگر سـعادت انـسان نيـز مـي              

  : اند حكمت گفته
سعادت يعني استكمال نفس انساني بر اثـر شـناخت حقـايق موجـودات، يـك نـوع شـناخت                   

   .)20،21، ص1، جةاسفارالاربعـهمو، (تحقيقي و قطعي به اندازه طاقت بشري
  : گويددر تعريف ديگري مي    

 ( بـاري تعـالي    توان بشر و تحصيل شباهت بـه       ةعبارت است از نظم علمي به انداز      ) فلسفه(حكمت
  .)جاهمان
اين دو تعريف از حكمت به لحاظ عقل نظري انـسان اسـت كـه اسـتكمال نفـس انـساني را بـه                    

كنـد كـه بـا      عملـي اشـاره مـي      ةلهين بلافاصله به قو   أ صدرالمت ، اين تعريف  در پي  ولي   ،عهده دارد 
نكه در تعريـف مـز      پسنديده هيئت استعلائيه و استكمال نفس را پديد مي آورد، چنا           اعمال خير و  

اشاره به تحصيل ملكـات دارد كـه بـدون اراده و اختيـار آدميـان محقـق       » تشبه به باري تعالي   «بور  
 ةكند؛ ولـي نكت ـ     مين مي أرا ت  به عبارت ديگر، حكمت نظري، كمال و سعادت انسان        . نخواهد شد 

را تر اين است كه هم حكمت عملي و هم حكمت نظـري سـعادت و كمـال حقيقـي انـسان                        دقيق
  .كند مين ميأت

 ،رسد جايگاه سعادت حقيقي بهتر است در بستر حكمت عملي طرح و بررسي شـود              به نظر مي      
   :زيرا

... باشد كه هـستي آنهـا در اختيـار انـسان نيـست      دار شناخت حقايقي مي    حكمت علمي عهده  
د گيـر  ولي حكمت عملي، مختص به اموري است كه در حوزة تدبير و ارادة انسان شكل مي            

  ).122 ص؛همانجاجوادي آملي، (
 بايدها و نبايدها قرار دارد كه انسان با اراده و اختيار خـويش بـه               ةپس سعادت و كمال در حوز         

شناخت حقايق، استكمال نفس انساني، برقراري نظم علمـي و تـشبه بـه    . كندميسوي آن حركت   
  .پذيرد ده انسان تحقق مي در گرو تصميم و ارا-است كه عين سعادت آدميان -باري تعالي 

 راه رسيدن به ايـن كمـالات و سـعادت حقيقـي آدميـان كـدام اسـت و سـعادت                      ،بر اين اساس      
  حقيقي چيست؟
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هاي مهـم و شـايد بهتـرين راه رسـيدن بـه كمـال، كـشف حقـايق و                      رسد يكي از راه     به نظر مي      
دي خـود حاصـل      آدميـان بـه خـو      ةپس سعادت بـدون تحقـق اراد      . استآموختن حكمت نظري    

هاي ارادي آنان تحقق       اختيار و كوشش و تلاش     ة سعادت آدميان در داير    ،نخواهد شد؛ از اين رو    
  .پذيرد مي
تر در بستر حكمت عملي خواهـد بـود، در واقـع،            بنابراين جايگاه سعادت هر چند به زبان دقيق           

  و از يـــك حقيقـــت پيـــروي اســـت هـــاي عقـــل نظـــري  هـــر دو حكمـــت، حاصـــل فعاليـــت 
  .شوند و از آبشخور واحدي سيراب ميكنند مي
  
   تاريخي سعادت حقيقيةپيشين. 4

   يونانة تاريخي سعادت در ديدگاه فلاسفةپيشين

 در مـورد  .انديـشيدند  گرايانـه مـي   فيلسوفان پيش از سقراط، بيشتر با روش حسي و تجربي و مادي         
در كـه  بـود  نخـستين فيلـسوفي    سقراط اما ،كردندسعادت نيز با نگرش احساسي و دنيايي فكر مي       

 سـقراط معرفـت و      . رهيافـت چهـارم، ديـدگاه عقلانـي و اخلاقـي داشـت             ةدر حوز بارة سعادت،   
دانـد حـق چيـست و         شخص عاقل كسي است كه مـي      كه  دانست و معتقد بود     ميفضيلت را يكي    

 عملي بـود كـه بـراي انـسان، در حقيقـت مفيـد باشـد و                » حق«كند؛ منظورش از    طبق آن عمل مي   
 پـس لـذت     ،)72ص ترجمـة مجتبـوي،      كاپلـستون، (مين كند  نه هـر لـذتي       أسعادت حقيقي او را ت    

 سـعادت حقيقـي عبـارت اسـت از يـك حالـت نفـساني كـه                  .اسـت پايدار، سعادت حقيقي انسان     
  .)192، ص1ملكيان، ج(خوشي استتوأم با حاصل جمع فضيلت و سعادت يا خوبي 

 پايبند ماند و برترين سعادت حقيقي       - معرفت يكي است   كه فضيلت و  -افلاطون به اين انديشه         
 برترين خير انسان، تكامل حقيقي شخصيت انسان بـه عنـوان   .دانست  انسان را رسيدن به خير اعلي       

بختـي و سـعادت    به اعتقاد افلاطـون نيـك  . موجود عقلاني و اخلاقي و رشد و پرورش نفس است  
دانـست كـه درد     اخلاقي را به معناي آن لذتي مـي دست آيد و سعادت  بايد با پيروي از فضيلت به     

-هاي نخستين را سعادت حقيقـي مـي  بنابراين لذات عقلاني وادراك علت    . و رنج را در پي ندارد     

  : گويدداند، چنان كه مي
نـوع اول علـل خـدايي اسـت ونـوع دوم علـل       : از اين رو، ما بايد به دو نوع علل قائـل شـويم   

خست بكوشيم به علل خدايي پي ببريم تا بتـوانيم بـه زنـدگي              ضروري ودر همه چيزها بايد ن     
  ). 1771، ص3افلاطون،ج(سعادتمندي دست يابيم
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  : گويدو رسيدن به خير اعلي و تشبه به خدا را سعادت آدميان دانسته و مي    ا
ازين رو، بكوشيم تا هر چه زودتر از اينجا بدان عالم بگريزيم و را ه رسيدن به آن عـالم ايـن                    

ت كه تا آنجا كه براي آدمي ميسراست، همانند خدايان شويم وهماننـد خـدايان هنگـامي            اس
  ).1326، صهمان(توانيم شد كه از روي دانش از عدالت پيروي كنيم 

خواهي كه دارد طالـب     جويي، خيرخواهي و جمال   اساس حقيقت  افلاطون معتقداست انسان بر       
 ملكيـان، (است رسيدن  به آنها سعادت حقيقي انسان      مثال حقيقت، مثال خير و مثال جمال است و        

  سعادت و خيـر    كه حقيقتاً  ييها سرانجام ميان لذت   ).465،  505ص ،2؛ افلاطون، ج  230ص،،  1ج
 .تواند لـذت حقيقـي باشـد    گذارد و باور دارد كه هر لذتي نمي      هاي معمولي فرق مي   است با لذت  

ا گناه، آلوده نشده باشد، يعني با دستورات الهـي          ب. 2با اعتدال همراه باشد؛     . 1لذتي خير است كه     
درد و رنج را در پـي نداشـته باشـند و بـالاترين لـذت و سـعادت همـان                  . 3 مخالفت نكرده باشند؛  

  ).207، 256، ص1جملكيان، (استمعرفت عقلي 
ارسطو مصداق سـعادت را يكـي از   . ارسطو نيز سعادت حقيقي را به تفصيل بررسي كرده است     

مـل  أحيـات بـا تفكـر و ت       . 3حيات مفاخر سياسي؛    . 2لذت جسماني و طبيعي؛     . 1: داند   مي سه قسم 
 وي دو قسم از لذت ـ حيات جسماني و طبيعي و حيات سياسـي ـ    .)51ارسطاطاليس، ص(اخلاقي

 بـه  .دانـد  مل عقلاني را سـعادت حقيقـي انـسان مـي    أكند، تنها زندگي اخلاقي همراه با ت را نقد مي  
 زيـرا ايـن     ، عقل نظري و عملـي اسـت       ةمال و سعادت آدمي در شكوفا كردن قو        ك ،عبارت ديگر 

، همـان (تنها سعادتي است كه هم عامل امتياز انسان از ساير حيوانات و هم مطلوب بالـذات اسـت               
  .)382 ص ترجمة مجتبوي، كاپلستون، .؛ رك63 -65ص

  
   تاريخي سعادت در ميان فيلسوفان مسلمانةپيشين

نخستين ويژگي سعادت خير بودن آن اسـت؛ ويژگـي دوم آن برتـري آن بـر            كهگويد  فارابي مي 
كه مطلوب بالذات است وچون آدمي درصدد يافتن سعادت است كه آن را             است  خيرهاي ديگر   
سعادت را غايت شور و اشتياق آدميان ـ كه از براي آن همـواره    داند؛ پس كمال وكمال خود مي

 و تـرين خيـر و مطلـوب بالـذات اسـت      تـرين سـعادت، عـالي   از ديـد وي بر . دانـد كوشند ـ مي مي
  .)47 -79فارابي،ص(است  كمال انساني و غايت آرزوي آدميان ةدسترسي به آن، آخرين مرتب

هاي غريزي، غضبي، خيالي، وهمي و حفـظ            نفساني، لذت  اي  سينا، سعادت را به تناسب قوه     ابن    
گويـد بـالاترين     گـاه مـي      آن .دانـد    يادآوري مـي   هاي حسي، خيالي، اميد، تذكر و       به ترتيب، لذت  
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تـر،    تـر، تمـام     تر، با فضيلت    كَ و ادراك كامل     لذت و سعادت آن است كه از حيث مدركِ، مدر         
 از اين رو، برتري لذات عقلاني       .)462ص،  الهيات شفاء  سينا،ابن(تر باشد   زيادتر، شديدتر و بادوام   

ادراك عقلـي ثابـت اسـت و ادراك    . 1: دانـد  را نسبت به لذات حسي حداقل در سه ويژگـي مـي         
يابي به كنه ذات اشياست، اما ادراك حسي تنها ظـاهر             ادراك عقلي راه  . 2حسي تغييرپذير است؛    

. اسـت  ادراك عقلي غير محـصور و ادراك حـسي محـصور و محـدود             . 3كند؛  اشيا را درك مي   
 متوسـطي و حـداكثري      ادراك عقلـي حـداقلي،    : شـمارد   وي براي ادراك عقلي مراتبـي را برمـي        

شـود؛ پـس ادراك عقلـي برتـرين و          است، سعادت حقيقي نيز به تناسب درجات آن متفاوت مـي          
  . )976-977، صشرح اشارات و تنبيهاتسينا، ابن( بهترين سعادت آدميان است

دانـد كـه سـاير موجـودات بـا آن             خواجه نصير الدين طوسي، كمـال انـساني را در چيـزي مـي                 
 نظـري و عملـي دانـسته و    ةوي عقل را داراي قو. و آن مربوط به عقل انساني است    شريك نباشند   

 نظري را اشتياق و كسب معارف عقلي، كشف مراتب و حقـايق موجـودات، تـا درك                  ةكمال قو 
يـافتن نيروهـاي فكـري و      عملي را فعليتةكمال قو. توحيد مي داند كه برترين كمال نظري است       

همان گونه كه علم بـدون عمـل و عمـل بـدون علـم ناتمـام       . داند  ميهاي عملي     به تبع آن فعاليت   
ــد  نظــري و عملــي نيــز مكمــل همــديگر و تفكيــك ةاســت، ايــن دو كمــال قــو   طوســي،(ناپذيرن

  .) 77،60ص
ثر ؤمـان م ـ  أ وي عقل عملي و نظري مانند ماده و صـورت در فراينـد تكامـل انـسان تو                  ةبه عقيد     

ذيرايي فيض معبود و راه رسيدن به آن را تعامل عقل نظـري    آخرين سعادت را پ    ،از اين رو  . است
  . انجامد با عقل عملي مي داند كه به خود شكوفايي انسان مي

  
  سعادت حقيقي از ديدگاه صدرا. 5

، صدرالمتألهين سعادت را مساوق لذت، كمال، خير و         دريافتيمهمان گونه كه از تعريف سعادت       
اي ادارك ملايم و سازگار با طبع انساني؛ پس سـعادت نيـز              و لذت را به معن     داندميگاهي وجود   

شـوند،   ادراك بر حسب نيروهاي متعدد ادراكـي و مـدركات متفـاوت مـي            . از سنخ ادارك است   
از بـاب نمونـه   . اي دارد پس سعادت هـر قـوه بـه تناسـب ادراك خـويش، لـذت و سـعادت ويـژه            

هـا، ادراك حـصولي     و متن واقعيت ادراكات حواس ظاهري و باطني، ادراك مربوط به پديدارها        
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تـر، ادراك زودگـذر يـا     يا حضوري، ادراك از راه دور يا نزديـك، ادراك شـديدتر يـا ضـعيف               
  .مي، ادراك محدود يا نامحدودئدا

هاي گوناگون آن متفـاوت اسـت؛ از ايـن رو،      ادراكي و لايهةبنابراين ادراكات به نسبت هر قو        
بـرد ـ    ه، ادراك مخصوص بـه خـود را دارد و از آن لـذت مـي    ضمن پذيرش اين نكته ـ كه هر قو 

 كك و مـدرِ اي خواهد بود كه به لحاظ ادراك، مدر  بالاترين لذت و سعادت، مربوط به آن قوه       
 اداركـي كـه ايـن ويژگـي را داشـته باشـد،       ةمي و اكثري باشد، هـر قـو  ئترين، شديدترين، دا   قوي

ترين و شـديدترين وجـود را       ترين خير و قوي     عاليبهترين سعادت، برترين كمال، بيشترين لذت،       
  .خواهد داشت

؛ پـس   اسـت عقل، يگانه گوهر وجودي انسانيت و تنها عامل امتيـاز انـسان از سـاير موجـودات                      
از ايـن رو، سـعادت   . هاي فوق را بـه تنهـايي در خـود دارد        اي خواهد بود كه ويژگي      بالاترين قوه 

اما در ارتباط با چگونگي رسيدن به ايـن سـعادت حقيقـي بـا     حقيقي مربوط به عقل آدميان است؛  
بنـدي و تحليـل       باشـد نيازمنـد ترتيـب، طبقـه          علمي و عملي مي    ةتوجه به اينكه عقل داراي دو نشئ      

باشيم؛ زيرا بايد بدانيم كه سعادت انسان متناسب با استعداد، شوق و تـلاش، هـم                  دقيق عقلاني مي  
اراي مراتب و درجات حـداكثري، حـد متوسـطي و حـداقلي             در بعد نظري و هم در بعد عملي، د        

  .خواهد شد
هـاي    راين براي روشن شدن سعادت حقيقي از منظر صدرا و شناختن تفاوت آن بـا ديـدگاه                    بناب

رغم اشتراكات، به ويژه در رهيافت چهارم ـ از جهات مختلف، نخست مبـاني    بهحكيمان پيشين ـ  
  .رسي خواهيم كردتاثيرگذار در سعادت حقيقي را بر

  
  مباني نظري سعادت حقيقي از منظر صدرا. 6

   الوجودةـ اصال

-نفس نيز به لحاظ وجود اضـافي خـود   . واقعيت عيني، مصداق مفهوم وجود است، نه ماهيت آن        
 مــدبر بــدن و كمــال جــسم  -نيكــه عــين تعلــق و اضــافيت اســت بــرخلاف نظــر حكيمــان پيــش  

ـــصــدرالمتألهين، (اســت ــن رو.)47، ص8، ج ةاسفارالاربع ــر حركــت   ، از اي ــر اث  وجــود نفــس ب
تري برخوردارمي شود؛ لكن اين اشـتداد وجـودي   بيشاشتدادي، لحظه به لحظه از كمالات برتر و     

  :تنها دريك معنا كمال و سعادت حقيقي است
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بـه   كـه خويي را بپيمايـد        از حركت ارادي، نفس انساني راه فرشته       پسممكن است   : معناي عام     
بـه  كـه  خـويي را بپيمايـد     و ممكـن اسـت راه شـيطنت و درنـده       منجر شـود  و خير حقيقي    سعادت  

  : شودميشقاوت منجر 
 و لها بحـسب الافعـال و   ةـ حياتها الجسمانية الي الفعل في مدةما من نفس الا و تخرج من القو  

، 9، ج همـان ( و التحصل في الوجوب الوجـود        ةـ ضرب من الفعلي   ةـ كان او سيئ   ةـالاعمال حسن 
  .)2ص

 تـوان   ةاستكمال نفس انساني بر اثر شناخت حقايق و تشبه به باري تعالي به انـداز              : معناي خاص     
خـويي بـه     تنها در ايـن صـورت معنـاي ارزشـي و فرشـته             .پيمايدخود، مسير سعادت حقيقي را مي     

  : رسد پس واقعيت عيني نفس به لحاظ وجود، به سعادت حقيقي مي. گيرد خود مي
نفس و كمالها هو الوجود الاستقلالي المجرد و التصور للمعقـولات و علـم بحقـايق                 ال ةفسعاد

   .)128، ص9، جهمان(ةـنورانيال و الذوات ةـ الامور العقليةالاشياء علي ما هي عليها و مشاهد
  تشكيكي بودن وجود

تـر     پـايين  ةمرتب ـ. وجود، يك حقيقت واحده ذومراتب و تشكيكي بر حسب كمال و نقـص اسـت              
تر است و تنهـا بخـشي از كمـالات وجـودي مرتبـه بـالاتر را دارد و                 مافوق ضعيف  ةت به مرتب  نسب

تـر از آن    مادون خود هم تمام كمالات وجودي آن را و هم كمالات فراتر و قـوي              ةنسبت به مرتب  
تـر از آن   نفس انسان نيز در هر مقطع فرضي خويش تمام كمالات مـادون را كامـل       را دارد وجود  

آورد؛ سعادت انسان به طبع وجـود نفـس و قـواي ادراكـي، ظـاهري و بـاطني نفـس،               به دست مي  
گيـرد؛ همـان گونـه كـه مراتـب        تر قرار مي    تر و كامل     قوي ةلحظه به لحظه نو به نو شده و در مرتب         

، ص 9؛ ج156، ص7، جهمـان (شـود   وجود به طور يكنواخت از پايين به بالا شديد و شديدتر مي    
هـاي ادراكـي خـود اتحـاد      دمي هم در اين سير تشكيكي با قوا و صـورت       نفس آ   وجود .)2،7،18

 سـعادت  . وجـودي يـافتن آن اسـت       ة شديدتر شدن نفس به معناي سـع       .شود  و شديدتر مي  يابد  مي
انسان با حركت ارادي بـه سـوي شـناخت نظـري و فـضايل اخلاقـي و بـه دسـت آوردن ملكـات                     

ان نيـز بـه طبـع وجـود، تـشكيكي و ذومراتـب       پس سعادت انـس   . شود  تر مي   انساني شديدتر و قوي   
  : است

 ان يكون الوجودات    ة و الشعور بالوجود ايضاً خير و سعاد       ةاعلم ان الوجود هو الخير و السعاد      
 بالكمال و النقص فكلما كان الوجود اتـم كـان خلوصـه عـن العـدم اكثـر و                 ةـ متفاوت ةـمتفاضل

  ).121،ص9، جهمان( فيها اوفرةسعاد
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  خيريت وجود

كمال چيـزي اسـت كـه    .گزيند ر چيزي است كه هر موجودي به آن اشتياق دارد و آن را برمي          خي
وجود، عين تحقق و حصول است،      . كند   به سوي آن حركت اشتدادي و تكاملي پيدا مي         هر شيء 

از اين رو اشيا به هر ميزاني كه از شدت وجود برخوردار باشند بـه همـان درجـه از خيـر و كمـال                      
مانـد كـه همـواره از فيـاض علـي الاطـلاق بـه          نـوري مـي    ماننـد  وجـود و خيـر       .دبرتر برخوردارن ـ 

 صـدرالمتألهين وجـود     .)58، ص 7؛ ج 122، ص 4؛ ج 340، ص 1، ج همان(شود  مخلوقات افاضه مي  
شناسـي    زيرا ايـن خيريـت وجـود، تنهـا در بعـد نظـري و كمـالات هـستي                   ،داند  را خير محض مي   

توانـد تحـت پوشـش قـرار دهـد؛       لي انسان را نيز مـي   كاربرد ندارد بلكه بعد ارزشي و حكمت عم       
چون وجود خير است، خير و كمال ارتباط تنگاتنگ با استكمال نفـس انـساني و ادراك عقلانـي       

ت لـذت و    هج ـ نظـري باشـد يـا عملـي، ب         ةو سعادت انساني دارد، خواه اين ادراك مربوط بـه قـو           
  .)121، ص9، جةسفارالاربعـ ا؛472،صمفاتيح الغيبهمو، (سعادت انسان را در پي دارد 

   
   البقاءةـ الحدوث و روحانيةـ نفس انساني؛ جسماني

 جنـين در    .)330، ص 8 ج ،ةاسفارالاربعـ ـهمـو،   ( البقاسـت  ةـ الحدوث و روحاني   ةـنفس انسان جسماني  
شـود،    از تولد حيوان بالفعل و انـسان بـالقوه مـي         پسرحم مادر نامي بالفعل و حيوان بالقوه است،         

 انـسان در حركـت    .كنـد د و حركت استكمالي خويش را آغاز مي       وشمي ناطقه   ةاي قو گاه دار   آن
- عملي به كمال و سعادت خـويش مـي         ة نظري خود هم در قو     ةارادي استكمالي خود، هم در قو     

رسـد؛ بعـد كـه      در بعد نظري اين حركـت تكـاملي از عقـل بـالهيولي بـه عقـل بالملكـه مـي           .رسد
ركـت تكـاملي را تـا حـد عقـل بالفعـل و نفـس قدسـيه و                   شـود ايـن مـسير ح        مدرك كليـات مـي    

 بـه  ،بـه تهـذيب ظـاهر و تهـذيب بـاطن       بـا پـرداختن     در بعد عملـي     . پيمايد  هاي معنوي مي    سعادت
 و  419صالمبـداء و المعـاد،      ؛  229-359، ص ةشواهدالربوبيـ ـهمـو،   (شـود   ميآراسته  صفات الهي   

كه هويت وجودي هر فـرد را تـشكيل    نفس - به عبارت ديگر .) به بعد40صعرشيه،  . ؛ رك 378
 .گانـه دارد    ، تطورات سه   -عالم طبيعت، عالم مثال، عالم عقل      -گانه     مطابق با عوالم سه    -دهد    مي

 نفـس انـساني، تجـرد مثـالي و     ةنفس در آغاز تكون، وجود طبيعي و مـادي دارد، سـپس در مرتب ـ      
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آورد تـا بـه عقـل فعـال مـي           يم ـ كمالات عقلاني را به دسـت       آخركند و در      قدرت تخيل پيدا مي   
  : اند رسد؛ لذا گفته

 ةـ علـي الانـساني    ةـ فالنـشĤت الـسابق    ةـ و بعـضها لاحق ـ    ةـ نـشئĤت بعـضها سابق ـ     ةـفللنفس الانساني 
 كالعقـل المنفعـل و      ةـ و النـشĤت اللاحق ـ    ةـ العنـصري  ةـ و طبيع  ةـ و الجمادي  ةـنباتيال و   ةـكالحيواني

؛ 378، ص8ج،  ةاسفارالاربعـ ـهمـو،  (لفعال و مـا فوقـه      الذي بعده العقل بالفعل و بعده العقل ا       
  .)21 -22، ص9ج
  

  حركت جوهري نفس و اختيار انسان

 ميان قديم و حادث، ثابت و متغيـر، مـاده و مـاوراي مـاده، دنيـا و آخـرت                  ةحركت جوهري رابط  
  وصـل بـين خلـق و   ةاست و در ايجاد اين رابطه به انساني كه داراي بعد ملكـي و ملكـوتي و حلق ـ   

. تواند براي رسيدن به صفات جلال و جمال و تشبه بـه بـاري تعـالي يـاري رسـاند              خالق است، مي  
 ةتواند با حركت از نفس مثالي و پذيرفتن معقولات به استكمال عقـل نظـري و بـا تزكي ـ                   انسان مي 

ــو   ــتكمال ق ــاكي روح در اس ــاطن و پ ــد   ةب ــك كن ــويش كم ــعادت خ ــي و س ــان( عمل ، 7ج، هم
  .)282،292ص
و روح انـساني، اختيـار وي را       » مـن « از اراده و تصميم هماهنگ بـا         پسحركت جوهري   نقش      

از فعليـت   » من« هر اندازه كه     است،آورد و چون اراده و تصميم توسط روح قابل كنترل             پديد مي 
و كمالات بيشتر و برتر انسانيت برخوردار شود به همان اندازه از شـدت اختيـار بيـشتر برخـوردار              

توانـد آزادي خـويش را بـه دسـت      ي انسان اگر در مسير استكمال قرار گيرد، هم مـي    يعن. شود  مي
توانـد بـه سـعادت و كمـال حقيقـي نايـل         گيرد و به آزادي دروني و عدالت دروني برسد، هم مي          

خـويي   ميزاني كه انسان از كمالات انسانيت فاصله گيرد به سوي شيطنت و درنده  ولي به هر ،شود
ن ميزان از شدت اختيار و آزادي وي كاسته شده و از رسيدن به سعادت بـاز      منحرف شود، به هما   

بدين روي بين حركت استكمالي نفس و اراده و اختيار انـسان در رسـيدن بـه سـعادت و                    . ماندمي
  .كمال پيوند ناگسستني وجود دارد

ترقيـات و    ةـلما كانت للـنفس الانـساني     : فالحدوث و التجدد انما يطرءان لبعض نشĤتها، فنقول       
الخلـق الـي عـالم الامـر     فاذا ترقت و بعث من عالم   ...  اخري ةـ اولي الي نشئ   ةـتحولات من نشئ  

  .)393، ص8همان، ج( مفارقاً عقلياً يصير وجوداً
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   دنيا و آخرتةرابط

 آخـرت  ةاالله است و انسان در اين دنيا مسافري است كه بايـد توش ـ     دنيا منزلي از منازل سايرين الي     
.  از جهان محسوس به جهان معقـول، از سـعادت دنيـايي بـه سـعادت ابـدي عبـور كنـد                    را بردارد، 

 دنيا و آخـرت، غيـب و شـهادت، محـسوس و            ةرغم تصور صوفي مسلكان، رابط    بهصدرالمتألهين  
 دنيا بستر حركت و به فعليت رسانيدن اسـتعدادهاي وجـود و انـساني      .داند  معقول را ناگسستني مي   

 وجودش ضروري است، منزلي از منازل سايرين است و نفس انـساني              آخرت و  ة دنيا مزرع  ؛است
المبـداء  همـو،  (باشد كه بايد از اين گذرگاه عبور كنـد تـا بـه سـعادت آخـرت برسـد             مسافري مي 

 پـس سـعادت و كمـال دنيـايي بـدون سـعادت              .)189، ص ة كسرالاصنام الجاهلي ـ ؛626ص ،المعاد
قـي دنيـايي مقدمـه و سـبب سـعادت اخـروي             سـعادت حقي  . اخروي و بالعكس قابل تصوير نيست     

  .است
  

  اتحاد نفس با نيروهايش

نفس در هر مقطعي مفروض، امر بسيط ممتد و سيالي است كه در عـين بـساطت و وحـدت تمـام                
 يعني نفـس تمـام مراتـب نيروهـاي مـادون خـود را، اعـم از نيروهـاي                    ،باشد  قواي مادون خود مي   

اي تحـت پوشـش دارد كـه تمـام             و كنشي، به گونـه     ادراك باطني و ظاهري و نيروهاي تحريكي      
اي اسـت كـه وجـود         شود و نفـس حقيقـت بـسط يافتـه           تر از شئونات نفس شمرده مي       مراتب نازل 

كنـد،    ادراك مـي ة هـر قـوه از مـتن همـان قـو     ةباشـد و در مرتب ـ  جمعي تمام قواي مادون خود مي   
تـر   ان كه نفس با حركت استكمالي قوي به هر ميز، بر اين اساس.كند شنود و رفتار مي    بيند، مي   مي
شـود تـا      تـر مـي     تر و بدنش لطيف و ظريـف        شود اتحاد، يگانگي و تجرد نفس با قوايش شديد          مي

شـود و      سـوم عقـل محـض مـي        ةگيرد و در نشئ      دوم، بدن صورت مثالي به خود مي       ةاينكه در نشئ  
ند؛ آن گاه تمـام ادراكـات       شو  حتي نفس با قوايش از تجرد، اتحاد و استقلال نسبي برخوردار مي           

 دوم نيز بـا نفـس همـراه بـوده و            ةحسي، خيالي و عقلي، نه تنها در اين دنيا، بلكه در آخرت و نشئ             
 پــس نفــس بــا اتحــاد و تجــرد يــافتن بــا قــوا و .دهــد هــاي اخــروي نفــس را تــشكيل مــي ســعادت
 دنيـا و هـم   هاي حسي، خيالي و عقلي هم در  هاي ادراكي خود، از سعادت، كمال و لذت         صورت

، 8؛ ج277، ص6؛ ج65، 99، ص9، جةاسفارالاربعــــ همـــو،(شـــود   منـــد مـــي در آخـــرت بهـــره
   .)71،255ص
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  اتحاد عاقل و معقول

 از ايـن رو،  .سعادت و لذت از سنخ ادراك است و با قـواي ادراكـي انـسان ارتبـاط مـستقيم دارد              
 چون با فرض قبـول  ،خواهد بودناگزير يكي از مباني سعادت و كمال انسان اتحاد عاقل و معقول            

يابـد  مـي پذيرد و همگام با او اتحـاد   هاي ادراكي كه نفس مي اين اتحاد، لحظه به لحظه با صورت    
  .كند و كمال وجودي پيدا مي

در خـصوص تعقـل انـسان شـامل دو بخـش            ) اتحاد عـالم و معلـوم     ( اتحاد عاقل و معقول    ةنظري    
  :شود مي
ــل . 1     ــي، عاق ــورت عقل ــالم(ص ــت ) ع ــويش اس ــم    ،خ ــودش عل ــه خ ــي ب ــورت ذهن ــي ص    يعن

  ؛حضوري دارد و به تبع آن علم حصولي به مطابق خويش نيز خواهد داشت
  شـود كـه عاقليـت صـورت نـسبت بـه خـويش،         اي متحد مـي  نفس با صورت عقلي، به گونه     . 2    

  .به عينه همان عاقليت نفس است
اي است كـه علـم نفـس بـه صـورت، عينـاً                ونه اتحادي به گ   ةبنابراين ميان نفس و صورت رابط         

ــه خــويش اســت   ــم صــورت، ب ، 8؛ ج217، 448، ص 3؛ ج243، ص4، جهمــان(همــان خــود عل
   .)165، ص6؛ ج181ص
 كه با ادراك سروكار دارد و لذت و سعادت هـم، از  -بنابراين نفس در فرايند تكاملي خويش        

هـاي ادراكـي،     همـان گونـه كـه صـورت        در هر مرتبـه از ادراك،      -آيند  سنخ ادراك به شمار مي    
يابد، نفـس نيـز هماهنـگ و متحـد بـا       خواه ادراك حسي و خيالي، به ويژه ادراك عقلي ارتقا مي       

  .يابد وجودي ميةآنها ارتقا يافته و دم به دم با آنها سع
تر   باشد و نيروهاي ادراكي نيز قوي       ميئتر، شديدتر، بيشتر، دا     بر اين اساس هر چه ادراك قوي          

شوند، نفس آدميان در اين تكاپو و صيرورت تكاملي، به بالاترين لذت و سعادت هـاي دنيـوي و            
  .رود اخروي تا مرز اتحاد با عقل فعال به پيش مي

  
  نگر تحليل سعادت حقيقي بر اساس رهيافت جامع. 7

 بـه   تـوان بـه سـعادت حقيقـي و خودشـكوفايي عقلـي،              با توجه به مباني مذكور، از نظر صدرا مـي         
 زيـرا وجـود نفـس را كـه          ،راحتي دست يافت و امتياز ديدگاه او را با حكيمان پيشن تعيـين كـرد              
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 البقـاء دانـسته كـه بـا حركـت جـوهري             ةـ الحـدوث و روحاني ـ    ةـعين اضافيت نفس است جـسماني     
ر ذاتي پذيرفته و با تشكيكي بودن وجود تكامل وجودي او را تـضمين كـرد                 نو تغي  اشتدادي نو به  

 وجـودي نفـس وسـعادت دنيـوي و          ةا تجرد و اتحاد آن با قوا و صورت هاي ادراكي، سع           آنگاه ب 
 از تحليل سعادت حقيقـي و خودشـكوفايي عقلـي لازم            پيش. كنداخروي او را توجيه عقلاني مي     

هـاي انـساني، بـر اسـاس، نـشئات       هـا و سـعادت     بندي جامع و اختصاري از لـذت        است يك تقسيم  
  . هاي متفاوت داشته باشيم واي گوناگون و نگاهگانه، مراتب متفاضل، ق سه
  

  تقسيم اجمالي سعادت

عـالم   -عـالم  ة  نفس آدميان مطابق بـا سـه نـشئ   ةگان هـات ســر اساس مقتضيـسان ب ـعادت ان ـس. 1   
هاي احساس ظـاهري، تجـرد شناسـي و كمـالات عقلـي       ، به لذت -طبيعت، عالم مثال، عالم عقلي    

  .شود تقسيم مي
هاي   دنيا و آخرت، به سعادت و لذت دنيا و سعادت و لذت            ةت انسان بر حسب دو نشئ     سعاد. 2    

  .شوند اخروي تقسيم مي
و  توانـد بـه سـعادت بـدني و جـسمي       سعادت انسان بر اساس دو بعدي بودن نفس و بدن مي          . 3    

  .سعادت نفساني و روحاني تقسيم پذيرد
متناسب با هر قـوه، بـه حـواس ظـاهري، بـاطني و           سعادت انسان بر اساس قواي ادراكي آن،        . 4    

   .شود عقلي تقسيم مي
هايـشان    متناسـب بـا لـذت   تـوان  مي عاقله، شهويه و غضبيه  ةتقسيم ديگري را نيز بر اساس قو      . 5    

  .در نظر گرفت
ها، نخست لـذت و سـعادت دنيـايي را بـر حـسب نيروهـاي مختلـف         بندي با توجه به اين تقسيم      

تعبيـرات گونـاگون   استفاده از  سعادت حقيقي از منظر صدرا، با      ايم تا از اين طريق ب     كن  بررسي مي 
ايشان آشنا شويم؛ آن گـاه ادلـه و مـلاك سـعادت حقيقـي را از غيـر حقيقـي و مراتـب سـعادت                          

موانـع  سـرانجام  حقيقي را بـر اسـاس تـشكيكي بـودن آن و قـواي ادراكـي تبيـين خـواهيم كـرد،                
  . كنيم نواع سعادت اخروي با دلايل اشاره ميسعادت را برشمرده و به ا

  
  سعادت حقيقي در دنيادستيابي به چگونگي 
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 ظرفيـت و اقتـضاي همـان      ة ادراكي به انـداز    ةسعادت و كمال هر قو     :سعادت هر قوه به تناسب خود     
 از .قوه و از جنس و نوع آنهاست و در صورت عدم مانع و آفتي، براي آنهـا حاصـل خواهـد شـد        

 غـضبيه، غلبـه   ةهاي حسي است؛ كمال و سعادت قو  شهويه، لذتة كمال و سعادت قو    :باب نمونه 
باشد؛ كمال و سـعادت خيـال، بـه تـصوير       واهمه، اميد و آرزو مي    ةو پيروزي، كمال و سعادت قو     

اش رسيدن به كمالات عقلي و پـذيرش   كمال و خير نفس به تناسب ذات عقلي       . ها  كشيدن زيبايي 
همچنـين سـعادت هـر يـك از         .  اسـت  تـرين وجـود     ترين موجود تا ادنـي     صور موجودات از عالي   

هاي زيبـا؛ سـعادت    ها و منظره سعادت و لذت بينايي، ديدن نورهاي روشن، رنگ      : حواس ظاهري 
بخـش؛ لـذت و سـعادت         هـاي روح    هـا و آهنـگ      و لذت شنوايي، شنيدن صداهاي دلنـشين، نغمـه        

هـاي خـوش    هـا و مـزه   يي، چشيدن طعمبويايي، بوهاي خوش و لذت بخش، لذت و سعادت چشا  
مطابق با اعتدال مـزاجش ايجـاد تعـادل ميـان سـردي و              ) بساوايي( لامسه ةطبع؛ سعادت و لذت قو    

، مبدأ و معاد  ؛  126، ص 9، ج همان(و سختي، صافي و ناصافي است       و خشكي، نرمي       گرمي، نرمي 
   .)473ص

نـد از   او مشاركت بـا بـدن عبـارت        سعادت و كمال نفس از حيث تدبير         :سعادت نفس از حيث تدبير    
هاي درونـي بـه ويـژه عـدالت درونـي، آزادي و اسـتقلال                صدور افعال بر اساس پديد آمدن ملكه      

آيـد كـه انـسان بتوانـد در ميـان خلقيـات و             درونـي در نفـس ناطقـه زمـاني پديـد مـي             ةملك. نفس
اي طراحـي و   بـه گونـه  را ارتباط بين نفـس و بـدن   ، زيهاي متضاد دروني تعادل ايجاد كند   خواسته

ثر گاهي نفـس بـر   أثير و تأدر اين ت. پذيرد ثر ميأثير و تأريزي شده كه هر كدام از ديگري ت      برنامه
ــري مــي   ــدبير و رهب ــايق آمــده او را ت ــدن ف ــسليم خواســته   ب ــالعكس، نفــس ت هــا و  كنــد و گــاه ب

گـردد؛    مـي  د، عنان قدرت خويش را از دست داده و اسير منويـات بـدن             وشميهاي بدن     خواهش
 و بـه آزادي درونـي، عـدالت درونـي و اسـتقلال              كنـد در صورتي كه نفس بتوانـد بـر بـدن غلبـه             

 ة در بعد عملي و بـستر حكمـت عملـي، بـه مراتـب چهارگان ـ     .)125،136، ص همان(خويش برسد 
نفــس تــسليم و اگــر قــضيه بــالعكس شــود . كنــيم خواهــد رســيد ســعادت كــه در ذيــل بيــان مــي

  .دش سعادت پديد خواهد ةگان اهاي شيطاني دروني گردد، موانع پنجهاي بدن و هو خواسته
نفس در بعـد نظـري، بـه حقـايق اشـيا آن گونـه كـه آن حقـايق                    : سعادت حقيقي ادراك عقلي است    

 عاقلـه  ة همان گونـه كـه وجـود قـو         .كند  يابد و ذوات عقليه و نورانيه را مشاهده مي          هستند علم مي  
هـاي حـسي اسـت، پـس سـعادت و لـذت عقلـي اصـل و اتـم                      اشرف از نيروهاي ادراكي و انـدام      
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 بنابراين لذت و سعادت عقلي به نظر صدرا همان سعادت حقيقي است كه اگـر              .)نجاهما(باشد  مي
هاي زياد، بتوانـد معـارف عقلـي را        هاي خود و با كوشش و تلاش        انسان با تمام استعداد و ظرفيت     

روي آورد بـه بهجـت و بـالاترين لـذتي     درك كند و به سوي ذات حقيقي خويش و مبدع خـود             
 زيـرا بـه هـر ميـزان كـه قـدرت درك       ،باشـد  دست خواهد يافت كه زبان قاصر از وصف آنها مي  

شـود؛ پـس سـعادت     تـر نـصيبش مـي    تر باشد، لذت و سعادت بيشتر، خير و وجود قوي      انسان قوي 
لـي اسـتقلال     امـا در بعـد عم      ،حقيقي در بعد نظري درك كمالات عقلي و صورهاي عقلي اسـت           

نفس و پديد آمدن تعادل نفساني و پرهيـز از افـراط و تفـريط مـلاك سـعادت حقيقـي محـسوب              
هاي قواي مادون خود، استقلال خويش را بـه دسـت گيـرد و         اگر انسان بتواند از خواسته     .شود  مي

و د و به سوي رفتارهاي شايسته و پـسنديده گـرايش يابـد              نهاي دروني تعادل ايجاد ك      بين خواسته 
هاي نفـساني پـرورش دهـد، بـه آزادي            فضايل اخلاقي را در وجود خويش تا حد رسيدن به ملكه          

 .دروني و عدالت دروني خواهد رسيد كه مرز سعادت حقيقي در بعـد عملـي انـسان خواهـد بـود                  
هايي را به خوبي درك كند؛ در بعد عملي ظـاهر، گنـاه               انسان در بعد نظري، صورت    اگر  بنابراين  

ار خوب داشته باشد؛ در بعد عملي باطن، بـا پرورانـدن اخـلاق و ملكـات پـسنديده در              نكند و رفت  
خـود دارد و     تمام اين معقولات و ملكات را با      نفس  وچون   خود، به نشاط و آرامش دروني برسد      

ماند، بدين صورت انسان در دنيا و آخـرت سـعادتمند خواهـد         با آنها متحد و يك پارچه باقي مي       
  .)383-384 ص،معادال و مبدأال ،همو(بود
آيد كـه چـرا سـعادت عقلـي، سـعادت              اكنون اين پرسش پيش مي     : حقيقي بودن سعادت عقلي    ةادل

 و از كجا بدانيم كـه ايـن سـعادت بـالاترين لـذت و كمـال خواهـد بـود؟ ارسـطو و                         استحقيقي  
گوينــد؛ چـون هويــت انــسان، گـوهر وجــودي و انــسانيت انـسان، در گــرو عقــل و     پيـروانش مــي 

؛ 50،63ارسـطاطاليس، ص ( عاقله عامل امتياز انسان از جانداران است      ة و  قو   استراكات عقلي   اد
   .)380صترجمة مجتبوي، كاپلستون، 

يابـد، بازگـشت بـه اصـل           انسان با تعقل و تفكر اصـل خـويش را بـاز مـي              كهگويد  افلاطون مي     
، 1؛ ملكيـان،  ج    130ص،   همـان  كاپلـستون، (خويش و بازيابي علوم پيشين، سعادت حقيقي اسـت        

 فضيلت يعني معرفت، سعادت بـر  معتقد است سقراط  .)1326،  1377، ص 3؛ افلاطون،  ج   255ص
كـه  گويد سـينا مـي   ابن.)73، صترجمة مجتبويكاپلستون، (اساس فضيلت و معرفت بنا شده است     

ــدر    ــدركِ، م ــاظ م ــه لح ــي ب ــذات عقل ــارتر و     ل ــر و پرب ــل، اكث ــضل، اكم ــم، اف كَ و ادراك ات
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 لـذت و سـعادت از سـنخ         كـه گويد   صـدرالمتألهين مـي    .)463ص ،الهيات شفاء  (باشند  ميشديدتر
تر بـراي انـساني    تر، بيشتر و لازم تر، تمام ادراك است، لذت عقلي بدين روي كه اسباب آن، قوي   

  :باشد سعادتمند و ابتهاج يافته است، سعادت حقيقي مي
 زيـرا قـدرت ادراك    ،تر است   رك قوي  چون اسباب لذت ادراك، مدرك و مد       ،اقوي است . 1    

تـر باشـد بـه همـان ميـزان ادراك و               به هر ميزاني كه مدرك قـوي       .به قدرت مدرك وابسته است    
  .تر خواهد بود مدرك نيز قوي

نگـري و شـهود درونـي، لحظـه بـه نفـس، نيروهـاي ادراكـي خـود،           اگـر بـا درون     ،اتم اسـت  . 2    
هـاي عقلـي مـا، خـواه بـا       يابيم كـه صـورت     درمي ادراكات و مدركات خويش بنگريم، به راحتي      

. باشـند   كشف تحليلي و استدلالي به دست آمده باشند يا با شهود قلبي و علم حـضوري، اتـم مـي                   
  .باشند پس لذت بردن از حيات عقلي ما اتم و افضل مي

ات در حالي كـه مـدرك  . باشد  عقليه، موجودات و تمام اشيا مية چون مدركات قو  ،اكثر است . 3    
باشند؛ تازه آن بخش از محـسوسات كـه بـا قـواي حـسي قابـل        قواي حسي بعضي محسوسات مي   

 چون خير و لذت در محـسوسات بـا ادراك   ،شان سعادت و لذت باشند    توانند تمام   اند، نمي   درك
 ادراكي، محـسوسات  ةآنها برابر نيستند؛ زيرا لذت عبارت است از آن ادراك ملايم با طبع آن قو          

قلمرو ادراكـات عقلـي نـسبت بـه     . اند ه خاطر تغيير، آفت، غير لذيذ و ناسازگار با طبع     شان ب   بعضي
  .ادراكات حسي بسيار وسيع و گسترده است

 چون صور عقليه را هر گاه عقل تعقل كند، ذات آن صـور عقليـه،           ،باشند  الزم به ذات نفس مي    . 4    
م يكي از مباني سعادت اتحـاد عاقـل و           چنان كه گفتي   .گردد  با اين فرايند استكمالي ذات عقل مي      

 و باعـث بهجـت و       يابـد ميمعقول است، پس نفس دم به دم با پذيرفتن صور عقليه تكامل و ارتقا               
   .)122 -125، ص9 ج،ةاسفارالاربعـصدرالمتألهين، (شود خود شكوفايي مي

ا ايجـاد    سعادت حقيقي از منظر صـدرا، لـذت و ادراك عقلـي ي ـ             :برترين سعادت؛ كمال عقل نظري    
هـاي عقـل       كـدام يـك از سـعادت       .ها و تمايلات متـضاد اسـت        تعادل بين قواي مختلف، گرايش    

هاي عقل عملي برتري دارد؟ صدرالمتألهين جزء نظري را برتر از سـعادت جـزء                نظري يا سعادت  
سعادت جزء نظري عقل به اين دليل برتري دارد كه بـه خـودي خـود،           : گويد  داند و مي    عملي مي 
كند؛ در حالي كه سعادت جز عملي نفس، به خاطر وابستگي بـه بـدن و تـدبير،     تعقل مي ذاتش را 

 زيرا هـر كـدام      ،د و سعادت و لذت متناسب با آن را نيز برآورده سازد           نناگزير بايد او را درك ك     



 ٩٨

و روانـي از درد و رنـج و برقـراري     هاي عملي يا به خاطر سـلامتي جـسمي       از اين سعادت و لذت    
ها و پروراندن ملكـات       ها، پليدي    و آرامش است يا به خاطر طهارت باطني از آلودگي          نشاط، اميد 

 يا به خاطر طهارت ظاهري، رسيدن به بهـشت و دوري از جهـنم         ،باشد  پسنديده و صفاي باطن مي    
 پس سعادت عقلي مطلـوب بالـذات و غايـت حقيقـي     .)383-384ص،معادالمبدأ و   ال ،همو( است

سعادت عملـي، مطلـوب بـالعرض و در    . شود وجب خود شكوفايي مي   است كه به خودي خود، م     
اكنون براي روشن شدن مرز دقيق سعادت عقل نظري و عملـي، بـه              . ضمن غايت ديگر قرار دارد    

  .مراتب سعادت و درجات تشكيكي آنها اشاره كنيم
 كوشـش   بر اساس استعداد، شوق و     -سينا مراتب سعادت آدميان را      ابن: مراتب سعادت عقلي نظري   

سـينا،  ابـن (داند؛ سعادت حـداقلي، حـد متوسـطي و حـد اكثـري            سه مرتبه مي   -متفاضل و متفاوت  
  ) 642، صالهيات شفاء

صدرالمتألهين مراتب سعادت را بر اساس حركـت اسـتكمالي جـوهري نفـس و مراتـب عقـل                       
 بـه مبـاني    هر چند شايد هر دو ديدگاه به يك نتيجه ختم شـوند و بـا توجـه   .كند  نظري بررسي مي  

شناسي كه اشـاره كـرديم، سـعادت حقيقـي را، بـه راحتـي        شناسي و انسان صدرالمتألهين در جهان 
 پـس ديـدگاه   .كـرد يـابي  بنـدي و ارزش  توان توجيه و تبيين كرد و مرتبه به مرتبه آن را درجـه            مي

  : گويد  از اين رو ايشان مي.تر و از اصول و مباني بهتري برخوردار است صدرالمتألهين محكم
نفس انساني در آغاز آفرينش فطرتـاً اسـتعداد درك معـاني عقلـي و آمـادگي بـه فعليـت                     : اولاً    

باشـد؛ يعنـي نفـس اسـتعداد محـض بـوده و          رسيدن را دارد، اما فاقد معقولات بديهي و نظري مي         
  .گويند مي» عقل هيولاني«اين مرتبه را . فاقد هر گونه صورت عقلي است

 براي نفس، آن دسته از معقولات اولي كه تمام آدميان در او شريكند حاصل شـد،                هرگاه: ثانياً    
بـه طـور طبيعـي بـا داشـتن      . تر از جزء است و مانند اينها  اجتماع نقيضين، كل بزرگةمانند استحال 

هاي عقلـي نيـز    آنها، قدرت تأمل و تفكر، اشتياق و توانايي بر استنباط و استنتاج، و تحليل صورت    
 صـدرالمتألهين سـعادت حقيقـي    ةبه عقيـد . گويند  مي» عقل بالملكه «اهد شد؛ اين مرتبه را      پيدا خو 

 زيرا انسان در حيات بالفعل خويش بـدون اتكـا بـه مـاده بـه           ،شود  انسان از همين مرحله شروع مي     
  :فعليت رسيده است

الفعـل   التي يـصير بهـا الانـسان حيـاً ب    ةـ الحقيقي ةو اما ذالك الكمال العقلي فهو السعاد      
   .)376، ص المبدأ و المعادصدرالمتألهين، (ةغير محتاج في قوامه الي ماد
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هـاي    سـعادت .باشـد   رسيدن نفس به عقل بالملكه ميةبنابراين مرز سعادت حقيقي و عقلي مرتب     
 ،شـوند   گـذاري مـي     فكري و عملي بر اساس اراده و اختيار انسان در اين مرتبـه، محاسـبه و ارزش                

  :زيرا
 خود اين معقولات اولـي و بـديهيات      ة در حيات فكري، انسان توانايي اين را دارد كه با اراد           .1    

  .ها و تعاريف براي كسب معقولات نظري به كار گيرد اوليه را به عنوان حد وسط استدلال
در حيات بدني و افعال آن، آن دسته از افعالي كـه انـسان را بـه فـضايل اخلاقـي و سـعادت                        . 2    

رهاند، يا آن دسته از افعالي كه موجـب شـقاوت ابـدي و      رساند و از رذايل اخلاقي مي       ميحقيقي  
 عقل بالملكـه پديـد    ةاز گذر نفس از مرتب    پس   انسان   ة اراد ةشود، در داير    يا مانع سعادت ابدي مي    

پـذيري و سـعادت حقيقـي، بهتـرين مـرز و مـلاك                رسد اين مرز مسئوليت     پس به نظر مي   . آيد  مي
  . و در اين مرتبه انسان از سعادت حداقلي برخوردار استخواهد بود

هـا و     توانـد معقـولات نظـري را از طريـق اسـتدلال             رسد كه مـي     اي مي   وقتي نفس به مرتبه   : ثالثاً    
اي باشد كه دم به دم بـا چيـدن صـغري و كبـري و          تعاريف به دست آورد، اين مرتبه اگر به گونه        

اي باشد كه بـا       شود؛ اگر به گونه     مي» عقل بالفعل «يجه بگيرد   ترتيب دادن حد وسط، نظريات را نت      
عقـل  «ترين تأمل از سوي عقل فعال هر گونـه نظريـات را كـه اراده كـرد بـه دسـت آورد،                  اندك

، همـان (شود؛ پس بين عقـل بالفعـل و عقـل بالمـستفاد مـرز مـشخص وجـود نـدارد          مي» بالمستفاد
  .) 378 -381ص
 از رسيدن به عقل بالملكه سعادت حداقلي خواهد داشـت و            پس انسان   :رسد  بنابراين به نظر مي       

 از عقل بالمستفاد بشر به جـايي  پسشود و     مي مندبعد از عقل بالفعل از سعادت حد متوسطي بهره        
باشد و بعد از اين مرتبه مراتـب زيـادي    رسد كه سعادت حداكثري و كمال انسانيت را دارا مي      مي

  .باشد صيف آنها ناقص ميوجود دارد كه زبان از تو
 عقلانـي  ة از تحقق ارادپس سعادت حقيقي انسان در بعد عملي و نظري، :مراتب سعادت عقل عملي  

 عملـي سـعادت حقيقـي در    ة اكنون بر اساس مراتـب قـو  .گيرد و رسيدن به عقل بالملكه شكل مي   
  :شود چهار مرتبه بررسي مي

  .گيرد مييروي از اوامر و نواهي الهي صورت  و پ احكام و شرايعةتهذيب ظاهر به وسيل: اولاً    
در ايـن مرتبـه انـسان فـضايل اخلاقـي را در             : تهذيب قلـب و تطهيـر بـاطن و صـفاي روح           : ثانياً    

بـر ايـن   . شود  جانش ميةوجودش تا حدي پرورش داده كه آنها در وجودش رسوخ كرده و ملك         
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هـاي   خـوردار شـده و كـاملاً لجـام خواسـته     اساس از تعادل، آزادي و استقلال نفساني و دروني بر        
  .تواند او را از سركشي مهار كند بدني را در دست گرفته و مي

آراسته شدن نفس ناطقه به صور قدسيه و زينت يافتن نفس به آنها؛ در ايـن مرتبـه، انـسان                    : ثالثاً    
از راه بـصيرت  مورد تأييد، تسديد و هدايت خداوند قرار گرفته و لحظه بـه لحظـه نـور قدسـي را                   

  .كند قلبي شهود مي
فاني شدن نفس از خودش و محو شدن در نور جلال و جمال الهي و رسيدن به بـالاترين             : رابعاً    

 پـس  اما   ،)383 -384، ص همان(باشد  صفات و اسماء الهي، اين آخرين سعادت و سفر انساني مي          
 عرفـان  ةن و فلـسف امقامـات عارف ـ از اين مرتبه، مراتب و مقامات زيادي وجود دارد كه مربوط بـه      

  .شود مي
 سعادت حقيقـي عملـي خـويش را فـراهم     ةرسد انسان با تهذيب ظاهر، مقدم     بنابراين به نظر مي       
رسـد و بـا آراسـته شـدن نفـس بـه صـور         كند و با تهذيب باطن به سعادت حقيقي حداقلي مـي     مي

در نور جـلال و جمـال الهـي بـه     قدسيه، به سعادت متوسطي و سر انجام با فاني شدن و محو شدن   
  .سعادت حداكثري خواهد رسيد

آيا بين سعادت حقيقي عقل نظـري بـا سـعادت      : هماهنگي يا عدم هماهنگي بين سعادت عقلي و عملي        
عقل عملي، ممكن است تطابقي پديد آيد؟ بدين معنا كه هرگاه سعادت عقلـي، حـداقلي يـا حـد          

 حـداقلي يـا حـد متوسـطي         ةاهنگ بـا آن در مرتب ـ     متوسطي باشد، سعادت عملي نيز متناسب و هم       
قرار گيرد يا چنين هماهنگي وجود ندارد؟ يا ممكـن اسـت بعـضي بـه لحـاظ نظـري بـه بـالاترين                 
سعادت يا به سعادت حد متوسطي برسند، اما به لحاظ عملي از سعادت حداقلي تجـاوز نكننـد يـا                 

دسـت آورد يـا سـعادت       بالعكس ممكن است كـسي بـه لحـاظ عملـي، سـعادت متوسـطي را بـه                   
  د؟نحداكثري را، ولي به لحاظ نظري بيشتر از سعادت حداقلي كسب نك

 زيـرا صـدرالمتألهين   ،رسد تطابق و همـاهنگي كامـل در تمـام آدميـان وجـود نـدارد         به نظر مي      
همانند سقراط و افلاطون اعتقاد ندارد كه معرفـت و فـضيلت يكـي باشـد؛ هـر چنـد وي سـعادت          

توان پذيرفت بـين سـعادت         نمي ، از سوي ديگر   .داند  تر از سعادت جزء عملي مي       جزء نظري را بر   
 حـداقلي تـا متوسـطي يــا    ة فاحـشي بيفتــد؛ شـايد بتـوان فاصـل    ةعقـل نظـري و عقـل عملـي، فاصـل     

 زيـرا هـيچ گـاه سـعادت      ،حداكثري تـا متوسـطي را تـصوير كـرد و پـذيرفت، نـه بيـشتر از آن را                   
 ،تـوان يافـت   ي نظري، يا بالعكس، در متن واقع و خارج نمـي حداقلي عملي را با سعادت حداكثر     
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نهُ قـسم خواهـد    گانه قابل تصويرند كه برآيند اين تقسيم در ابتدا      هاي سه   ولي در مقام ذهن تقسيم    
 شخصي سعادت حداكثري نظري دارد و سعادت حداكثري يا حد متوسطي يـا حـداقلي     شد؛ مثلاً 

 سـعادت حـداكثري، حـد متوسـطي يـا حـداقلي          ،اردعملي دارد يا سعادت حد متوسطي نظـري د        
عملي دارد يا سعادت حداقلي نظري دارد در مقابل سعادت حداقلي، حد متوسطي يـا حـداكثري                 

دليل اصلي در اين تصوير اين است كه به نظر صدرالمتألهين سـعادت حقيقـي همـان                 . عملي دارد 
ملـي بـه سـعادت عقلـي بـر      سعادت عقلي ملاك است، سعادت عملي با توجه بـه مراتـب عقـل ع         

انجامد؛ حتي ايشان تصريح دارد كه سعادت عقلـي       گردد كه به معرفت و حكمت شهودي مي         مي
تـرين     كامل برسد، در عمل هر چند متوسـطي باشـد، بـدين مفهـوم اسـت كـه كامـل                    ةاگر به مرتب  

  : سعادت را دريافت كرده است
املون في العلم سـواء كملـو فـي العمـل او      الي حد العقل بالفعل الي الك ةـو اما النفوس المبالغ   

   .)6، ص9، جةاسفارالاربعـهمو، (توسطو فيه
يد اين مطلب اين است كه نفس هرگاه به آخرين فعليت رسيد، يعنـي بـا عقـل فعـال متحـد                       ؤم    

 زيرا مخرج نفس هم عقل فعال است و غايت نفـس هـم عقـل    ،گردد شد، در واقع به ذاتش بر مي      
يزي به غايت خويش، به اصل و سبب خويش برگـردد نهايـت لـذت و سـعادت        فعال، وقتي هر چ   

  .)140، صهمان(شود نصيبش مي
  

  مراتب موانع سعادت
هـاي   داند كه قابل انعكاس و پذيرفتن صـورت   ميهصدرالمتألهين ذات و هويت انسان را مانند آين   

شـود يكـي از       مـي  آنچه مانع و حاجب اين انكشاف و انعكاس صور در ذات نفس              .استادراكي  
  :اين پنج قسم خواهد بود

كـه هـيچ    اسـت   اي     پرداخـت نـشده    ة نفـس ماننـد آين ـ     :نقصان جوهري نفس و بالقوه بـودن آن       . 1    
  .درهاي ادراكي را ندا استعداد و قابليت پذيرش صورت

پوشـاند و      گرد و غبار شهوات و گناهان، صورت جوهري نفـس را مـي             :تراكم تيرگي بر نفس   . 2    
شود، مانند تيرگي و غبار كـه ظـاهر و بـاطن آينـه را بپوشـاند و مـانع              تجلي حق در آدمي مي     مانع

  .انعكاس صور اشيا در آيينه شود
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نفس از عالم حقايق عدول كرده و به جـاي توجـه و التفـات               :  انحراف از عالم حقايق    :عدول. 3    
اي كه جـوهر وجـودي         به گونه  هاي دنيايي روي بياورد،     به حقايق به عالم مادي و زندگي و لذت        

تمـامي از يـاد بـرد، ماننـد آينـه كـه بـه            هاي خويش را در برابر او به         عاقله و مسئوليت   ةخويش، قو 
  .جاي صورت از پشت به آن نگريسته شود

 حجاب بين نفس و صور علميه قرار گيرد؛ ايـن امـر بـا تقليـد و تعـصب از آغـاز                      :عقايد باطل . 4    
آيد و آهسته آهـسته مـانع از ادراك حقـايق و عقايـد               عقلاني پديد مي  گيري ذهن     فطرت و شكل  

  .شود، مانند ديواري كه بين آينه و صورت حايل باشد حق مي
زيرا هر صورت علميه، خـود مقدمـه و حـد     :ناآشنايان راه نجات، راه رسيدن به سعادت را ندانند    . 5    

گيرنـد و     كـه حـد در نظريـات قـرار مـي            ديگر؛ مانند بديهيات اوليـه     ةشود، براي صورت علمي     مي
گيرنـد و ايـن فراينـد راه     نظريات به دست آمده مقدمه براي ساير نظريات و مجهـولات قـرار مـي            

رسند؛ اما اگـر راه       شود و بدين صورت آدميان به مطلوب حقيقي مي          رسيدن به نظريات جديد مي    
 بـه طريـق، جهـل مقـصود را در     هدايت مستقيم را نشناسند و راه انحرافي را در پيش گيرند جهـل      

پي خواهد داشت؛ مانند شخصي كه بخواهد با يـك آينـه پـشت سـرش را ببينـد، ايـن امـر ميـسر                         
  .)136 -137، صهمان(نيست جز با دو آينه

هاي سعادت حقيقي نيز پنج قسم اسـت، ايـن موانـع بعـد نظـري          بنابراين مراتب موانع و حجاب        
هاي عارفانـه و   دت عملي نيز قابل تصوير است كه مانع عبادت       ما موانع رسيدن به سعا    است، ا عقل  

هـا   شـود كـه در ايـن جـا مجـال بررسـي آن       هاي خالصانه و تهذيب نفس و شرح صدر مي     اطاعت
  .)9، صرسالة سه اصلهمو، (نيست

  
  سعادت حسي و خيالي اخروي

  قي مانده و هيچ  استعداد محض باةاده و هيولاني كه در مرتبـاني سـوس انسـباط با نفـدر ارت
 پيشين وجـود داشـته      ةاند دو ديدگاه بين فلاسف      گونه صور معقولات حتي اوليات را كشف نكرده       

 ايـن  .رونـد  شـوند و از بـين مـي    شان متلاشي مي اي معتقد بودند اين نفوس همراه با بدن   عده .است
تند بـه طـور   گروه چون به تجرد نيروهاي باطني ادراكي، صور مثـالي حـسي و خيـالي بـاور نداش ـ                

  .طبيعي بايد اعتقاد به فساد و نابودي اين نفوس داشته باشند
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همـراه صـورهاي مثـالي و خيـالي خـويش بـاقي             بـه   ايـن نفـوس     كـه   گروه ديگر اعتقاد دارنـد          
 طبيعـي،  ةكنـد؛ زيـرا وي بـراي نفـس سـه نـشئ       مانند، صدرالمتألهين از اين گروه جانبداري مي  مي

ايـن صـور مثـالي    .  مثالي، حسي و خيالي اسـت    ة طبيعي، نشئ  ة از نشئ  پسمثالي و عقلي قائل است،      
حسي و خيالي امر مجرد از ماده و از باب اتحاد حاس و محسوس، متخيل و متخيل با نفس خـود                     

ماننـد و   متحدند؛ بنابراين با بقاي نفس در آخرت آن صورهاي مثالي، حسي و خيالي نيز باقي مـي           
 ة بهـر  ةبينند، بلكه بـه انـداز       ني، مسئوليت ندارند، عذاب نمي    چون اين نفوس به خاطر ضعف عقلا      

، 9 ج،ةاسفارالاربعـ ـهمـو،  (باشند شان از نوع سعادت غير حقيقي و لذت هم برخوردار مي   وجودي
   .)147ص
 استعداد محض و بالقوه بودن خارج گردد و به يك نوع فعليـت، نيـز دسـت           ةاگر نفس از مرتب       

 ة بديهيات اوليه و آراء مشهوره، در اين صورت، هر چند هنوز به مرتب ـ           يابد، مانند به دست آوردن    
عقل بالملكه و كمالات عقلايي نرسـيده، امـا چـون شـور و اشـتياق دريافـت عقلـي را داشـته، بـه                  

 اگـر  ،كننـد  بديهيات اوليه و آراي مشهوره رسيده است، پس اين نفوس وقتي از بدن مفارقت مـي           
. و خيـالي را دارنـد       غيـر حقيقـي از جـنس همـان تمـثلات وهمـي              خير و نيكوكار باشند، سعادت      

شـان را   هاي خيالي و وهمي     بينند، صورت    مشاء معتقدند اينان همانند كساني كه خواب مي        ةفلاسف
بيننـد   شان را حقيقتـاً مـي   بينند؛ ولي ملاصدرا باور دارد كه همه صورهاي مثالي، حسي و خيالي     مي

! مندنـد شان بهـره    هاي بهشتي به تناسب شايستگي       بر آن هم از وعده     برند؛ افزون   ا لذت مي  هو از آن  
و اگر خير نبوده بلكه شرير باشند نوعي عذاب بر اساس وعيدهاي تشريعي خواهند ديـد؛ اگـر نـه                 

ماننـد و از نـوعي لـذت و           خير باشند و نه شرير با همان صورهاي مثالي خيـالي خـويش بـاقي مـي                
  .سعادت غير حقيقي برخوردارند

  
  

  سعادت عقلي و حقيقي اخروي

چگونگي رسيدن آدميان به سعادت حقيقـي اخـروي ماننـد چگـونگي رسـيدن آنـان بـه سـعادت                     
حقيقي دنيوي است يعني نفس در بعـد عمـل بـه سـبب انجـام دادن افعـال و اعمـال پـسنديده كـه           

 نفــس از ةكننــد هــايي كــه تزكيــه باشــد و بــر اثــر رياضــت  ظــاهر و بــاطن نفــس مــيةتطهيركننــد
همـين طـور در بعـد نظـري، بـه سـبب         . يابد  هاست، به بهترين سعادت و بهجت دست مي         آلودگي
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هاي فكري و شناخت موجودات و حقايق، به معرفت حقيقي دسترسي يافتـه و داراي عقـل                   تلاش
مند   شوند؛ آن گاه به تناسب آنها از سعادت و بهجت حقيقي بهره             بالملكه و بالفعل و بالمستفاد مي     

وقتي نفس در ايـن بـدن خـاكي و عنـصري قـرار دارد، لـذت،       . رسند خود شكوفايي مي  شده و به    
كنـد؛ امـا    كنـد درك نمـي   اي كه نفس از بـدن مفارقـت مـي    سعادت و خود شكوفايي را به اندازه  

گيـرد    اي اوج مـي     زماني كه نفس از بدن مفارقت كند لذت و سعادت ادراكات عقلي، بـه انـدازه               
 ،)125، ص همان(ن سعادت و خود شكوفايي دنيايي است و نه قابل وصف          كه نه قابل مقايسه با اي     

هاي جسمي، موانع مادي، نفس را از بالاترين لذت و سعادتش بـاز       هاي بدني، حجاب    زيرا اشتغال 
  .از اين رو براي نفس در دار دنيا حداقل دو مانع داخلي و خارجي وجود دارد. دارد مي
فس و تعلقي بودنش با بدن به عنوان مـانع داخلـي نفـس از لـذت و           بالقوه بودن ن   :مانع داخلي . 1    

هـا برداشـته    كنـد، ايـن موانـع و حجـاب     سعادت حقيقي اسـت، وقتـي نفـس از بـدن مفارقـت مـي           
تـرين لـذت را درك        شـديد . شـود   كند و با عقل فعال متحد مـي         شود، به ذات خويش نگاه مي       مي

  .كند كرده و بالاترين سعادت را شهود مي
ماند، وقتي اين غلاف از        نفس مي  ة بدن عنصري و حواس مانند غلاف براي آين        :مانع خارجي . 2    

سيماي نفس برچيده شود، تعلق خاطر نفس از بدن و نيـاز نفـس از آلات و ابـزار مـادي برطـرف                    
تـرين   بالاترين لـذت را احـساس كـرده و پرشـكوه    ،  خودشكوفا شده، نفس استقلال يافته.شود  مي

لذا نفس تا در دنياست ناگزير نيازمنـد حـواس و ابزارهـاي بـدني               . كند  را شهود مي  سعادت عقلي   
نيـاز ديـده و بـه بهتـرين خـود        بـي  از بلوغ عقلي و مفارقت از بدن خود را كـاملاً        پسباشد، اما     مي

  .رسد شكوفايي عقلي خود مي
 عقـل نظـري و      ةان ـبنابراين به هر درجه براي سعادت حقيقي در دنيا تصويري از مراتب چهارگ                

شـود   كند، چون حجاب برچيده مـي  عقل عملي ارائه گرديد، در آخرت وقتي از بدن مفارقت مي         
 كوشـش و  ةهمان گونـه كـه بـه انـداز    . كند تر، شديدتر، لذيذتر، ادراك و شهود مي        به نحو كامل  

هـاي حـداقلي يـا حـد      هاي خـويش در دنيـا در بعـد نظـري و عملـي بـه مراتـب از سـعادت                   تلاش
رسيد، در آخرت نيز، ايـن مراتـب را بـه تناسـب شايـستگي خـويش بـه                وسطي يا حداكثري مي   مت

تـر ادراك و شـهود    يئم ـتـر، شـديدتر، دا      حداقلي، يا حد متوسـطي يـا حـداكثري بـه نحـو كامـل              
كنند و هر قدر ادراك و شهود در دنيا قوي باشد و به هر اندازه كـه اسـتعداد و توانـايي داشـته          مي

تـر و از وجـود اعلـي برخـوردار باشـند، ماننـد        تـر و كامـل   درجه كه مدرك حقيقـي باشد و به هر    
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 خداونــد بــه همــان انــدازه در آخــرت از ادراك و  يدرك و شــهود خداونــد و صــفات و اســما
  . است آخرت ة زيرا دنيا مزرع،تر برخوردارند ميئتر، شديدتر و دا سعادت به نحو كامل

  
   گيرينتيجه

رسـيم كـه ديـدگاه     ده و تحليل و ارزيابي رهيافت چهارم، به ايـن نتيجـه مـي     با توجه به مباني يادش    
خـوبي     زيـرا بـه    اسـت،  سعادت حقيقـي دنيـايي و آخرتـي بهتـرين ديـدگاه              ةبار صدرالمتألهين در 

تـوان آن را در بعـد دنيـايي و     تواند از اصول و مباني منطقي برخوردار باشد و هم به راحتي مي       مي
 انساني كه استعداد و شوق رسـيدن بـه سـعادت حقيقـي را               ،از اين رو  . رداخروي توجيه و تبيين ك    

، خـواهي نخـواهي بـه     را نيـز شـروع كـرده    هاي عملي و علمي  دارد و به سوي آن تكاپو و فعاليت      
  .رسد سعادت دنيايي و آخرتي مي

سـاز   زمينـه  زيرا دنيا ،بنابراين از نظر صدرا سعادت حقيقي و غير حقيقي، دنيايي و آخرتي است        
اند يا غير حقيقـي، چـون سـعادت حقيقـي،        سعادت دنيا و آخرت يا حقيقي      .سعادت آخرت است  

دهـد يـا      يا مطلوب بالذات و مربوط به عقل انساني است كه گوهر انسانيت انـسان را تـشكيل مـي                  
مربوط به آن بخش از رفتارهاي حياتي آدميان است كه ريشه در آگـاهي و عقلانيـت آنهـا دارد؛               

 گاه سعادت حقيقي و غير حقيقي يا مربوط به عقـل نظـري اسـت يـا مربـوط بـه عقـل عملـي؛              آن
هـا،   اند كـه وابـسته بـه تـلاش     سعادت عقل نظري و عملي، يا حداقلي يا حد متوسطي يا حداكثري      

سـپس سـعادت در تقـسيم ديگـر يـا مربـوط بـه        . اسـت ها و فعاليت فكري و عملـي انـسان            توانايي
هـاي   باشد، يا مربـوط بـه انـدام     به عمل؛ آن جايي كه مربوط به ادراك مي      ادراك است يا مربوط   

حسي است يا مربوط به حواس باطني، يا وابسته به عقل نظـري اسـت و آن جـايي كـه مربـوط بـه        
عمل است يا مربوط به تطهير ظاهر و رفتارهاي بيروني است يا وابسته بـه تطهيـر بـاطن و پـرورش              

 رفتارهـاي  بهدو قسم ـ تطهير ظاهر و باطن ـ يا پايدارند، يعني انسان هم    دوباره اين .ملكات انساني
 اخلاقـي را در وجـودش      ةبيروني عادت كرده و هم در پرورش فضايل اخلاقـي ملكـات پـسنديد             

 يا ناپايدارند، يعني هنـوز  ؛هاي كمالات بيشتر آراسته است نهادينه كرده و يا حتي خود را به زينت     
انـد، بلكـه نيازمنـد پـرورش و رفتـار             وني به صورت ملكه و عادت درنيامده      رفتارهاي بيروني و در   

انـد يـا حـد متوسـطي، البتـه حـداكثري        خر دو امر پايدار يا ناپايدار يـا حـداقلي       آدر  . بيشتري باشد 
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همواره بايد پايدار باشد؛ بدين صورت سعادت حقيقي و غير حقيقي در دنيا و آخـرت بـر حـسب      
  .پذيرد ي اخلاقي و تحريكي، شقوق متعددي را ميها قواي مختلف و فعاليت
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  نور و مباحث مشترك آن در فلسفة اشراق و شعر مولوي
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  چكيده

حكمت و با رود است كه اصل و منشأ هستي به شمار مي» نور برتر« اشراق ةسفلاساس ف
 و سهروردي احيا رتبط استيونانيان قديم مخسرواني و پهلوي ايرانيان باستان و نيز حكمت 

  .  اين فلسفه، در دامن عرفان و حكمت اسلامي استةكنند
و ترادفات آن با بسامد بالا در اشعار مولانا، متوجه جايگاه » نور «ةبا توجه به كاربرد واژ    

 در اين نوشته سعي شده است ،براين اساس. يمشو در افق فكري وي ميواژهخاص اين 
  .اسبات و مشابهات محتوايي نور در آثار سهروردي و اشعار مولانا بررسي و نمايانده شودمن

  .نور، حكمت اشراق، اشعار مولانا، مراتب هستي، نشĤت انساني :ديـان كليـاژگو
   

  مقدمه

 استعداد ةتابد و هر پديده و موجودي به انداز نور الهي مي، هستية، بر هم اشراقحكمت از نظر
كند و به  نور از جهت شدت و ضعف مراتبي پيدا مي، بر اين اساس.كنددريافت ميخود نور 

گيرد كه در قوس نزولي خود از اشتداد به تبع آن، هستي نيز در چند سطح وجودي قرار مي
 ذات و صفات الهي است، ةآن عوالم علاوه بر عالم لاهوت كه مرتب. يابدضعف تجلي مي

  .عالم ملكوت و عالم ناسوتعالم جبروت، : زاند اعبارت
ترين آنها از جهت نورانيت، عالم ناسوت است كه انسان و ترين اين مراتب و ضعيفپايين    

شود و در اين جهان خاكي، آدمي تنها موجود دو بعدي است كه بعد دنياي مادي او را شامل مي
فس انساني است كه جسماني وي مربوط به اين دنياي سفلي و محسوس و بعد روحاني او، ن
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پس .  بين اين دو بعد، روح حيواني استةجوهري قدسي و از عالم علوي و غيب است و واسط
عقل و نفس و جسم و اين مشابهت با عالم كبير سبب شده . نشĤت وجودي در انسان نيز سه است

هريك از  حيات و توجه و تمركز او به طي  اما نوع زندگي انسان ؛تا او را عالم صغير خوانند
دهد و به دنبال اين نشĤت وجودي، وي را با مراتب هستي كه هم سطح با آن نشئه باشد پيوند مي

  . دشوهماهنگي و ارتباط، انوار وجودي او نيز به تبع آن، قوي يا ضعيف مي
. به تفصيل مورد بحث قرار گرفته است» نور« اشراق سهروردي مباحث مربوط به ةدر فلسف    

 كه به زبان عربي است به طور ويژه به آن  الاشراقةحكمـمتعدد خويش از جمله در وي در آثار 
 انواريههايي از آن به زبان فارسي در دست است كه كتاب  ولي ترجمه و شرح،موضوع پرداخته

 نيز كه مشتمل بر مجموعه آثار فارسي اوست مصنفاتسوم عة در مجمو. يكي از آنهاست
مورد اين حكمت  هاي متعددي درهمچنين پژوهش. ده استمباحثي در اين مورد طرح ش

  .امبرخي ازآنها در اين نوشته بهره برده صورت گرفته كه از
  اي است كه دكتر شميسا در اين باره در اشعار مولانا نيز به اندازه» نور «ةبازتاب واژ    
 نور در ايران ة اوج آن مولاناست ظهور مجدد فلسفة مولويه كه نقطةظهور فرق«: گويدمي

ظهور ديگري هم در » نور«مذهب .  فكري اين فرقه نور و خورشيد استةاسلامي است و منظوم
 لذا با عنايت به ؛كه اشاره به حكمت اشراق سهروردي دارد) 39ص(» اشراق داشته است ةفلسف

در حكمت اشراق و اشعار مولوي، مشابهات آنها در اين زمينه » نور«مبحث مشترك يعني 
  .شودرسي ميبر
  

  حكمت اشراق
اي عرفاني است كه بدان از براي انسان، حقيقت اي وجداني و معاينهحكمت اشراق، مشاهده

لفظ اشراق همان طور كه در عالم محسوس دلالت . گرددوجود چنانكه هست پديدار مي
 صبحگاهي در نخستين پرتو خورشيد ةاي كه در آن سپيددارد بر فروغ بامدادي و لحظه

آيد، در آسمان معقول جان نيز دلالت دارد بر آني كه در آن نور مجرد معرفت به ديدار ميپ
-بر اين حكمت اطلاق مي» اشراقي«گرايد و بدين اعتبار است كه نسبت پيدايي مي

  .)383صمعين، (گردد
  : مولانا  در بيان اين معني گويد    

  بـــم شـــي نيــابــآفتني ــا ببيتــ  چون شوي محرم گشايم با تو لب       
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  در طلوعش روز و شب را فرق، نه   رق نهــاك او را شــز روان پــج
  شب، نماند شب، چو او بارق شود   روز، آن باشد كه او شارق شود

  ت آفتاب اندر لبابــنان اســهمچ  ايد ذره پيش آفتاب؟ــون نمــچ
 )584- 4/587، مثنوي(

» .ر تنوير و اشراق عقل باشد، حكمت اشراق گويندهر نوع حكمتي را كه مبتني ب«پس     
يا به سخن ديگر، آن حكمتي را كه بنيان آن ) 32 ص،3ج، مجموعه مصنفاتسهروردي، (

است، حكمت اشراق نامند و آن ويژگي مشترك اشراقيون است » كشف«اشراقي كه عبارت از 
  ان قديم هم كه دربرگيرندة حكمت خسرواني ايرانيان باستان و نيز حكمت يوناني

 از شيخ اشراق به كار پس ولي به معني خاص، كلمة اشراق چنانكه در ايران اسلامي ،شودمي
مقصود همان حكمتي است كه سهروردي مبتني بر فلسفة مشايي بوعلي و تصوف «برده شود 

  .هاي فلسفي ايران باستان و يونان به وجود آورداسلامي و انديشه
 خود به ة استدلالي را پايه ولازمة است در عين حال، فلسفحكمت اشراقي، بر مبناي ذوق

 كمالي طالب ةآورد و تربيت منظم عقل نظري و نيروي استدلال را اولين مرحلشمار مي
اي بين عالم كوشد رابطه پس حكمت اشراقي حكمتي است كه مي،شماردمعرفت مي

  .)همانجا(استدلال و اشراق يا تفكر استدلالي و شهود دروني ايجاد كند
 اسلامي، شيخ شهاب ة يونان، افلاطون و پيشواي ايشان در فلاسفةرئيس اشراقيون در فلاسف    «

شيخ اشراق مبادي افلاطونيان جديد و اصطلاحات حكمت مغان را به . الدين سهروردي است
ت ، ولي از مقالابيندهم آميخته و هر چند حكمت خود را بر قاعدة نور و ظلمت قدماي فرس مي

كند و برخلاف ديدگاه ايشان ظلمت را امري مستقل ه پرهيز ميثنوية مجوس و عقايد ثنوية مانوي
داند طوري كه بيند بلكه نسبت آن با نور را نسبت عدم در برابر وجود ميدر مقابل نور نمي

  .گويي تصديق به وجود و حضور نور خود مستلزم تصديق به عدم ظلمت است
 ةت يعني افلاطون در يونان و شيخ شهاب الدين سهروردي در ميان فلاسفپيشوايان اين حكم    

اني و مشاهدة حقايق به كمك عنايات رباسلامي هر دو حكمت خويش را حاصل تجريد از بدن 
  .كنندشمارند و در آثار خود به اين تجربيات فردي اشاره ميمي
د از كالبـد  ويش، در هنگـام تجـر  ت نـور در ذات خ ـ  افلاك نـوراني و رؤي ـ   ةافلاطون به مشاهد      

  . خود، اشاراتي كرده است
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افت ـي ـ تابش از راه ذوق و    ـهمچنين سهروردي نيز بيان كرده كه مطالب و حقايق مذكور در ك               
هشت الـي بيـست   ، ص  الاشراق ةحكمـ سهروردي،( »راي او حاصل شده نه از راه فكر و انديشه         ـب

؛ 124-125 ، صارزش ميـراث صـوفيه    ين كـوب،    ؛ زر 66-67  ص ؛ عليجانيان، 279-280 ،و يك 
  .)؛ با تلخيص102، 21، صدر ادبيات فارسيفلسفي مفاهيم و اصطلاحات يثربي، 

مولانا نيز در اشعار خويش به بيان اين تجربيات ذوقي و كشفي به وفور پرداخته بـراي مثـال در           
 در عالم انـوار اشـاراتي   ذيل، ضمن اشاره به نور ذات خويش، به حضورش در جمع مقربان           ابيات

  : كرده است
  ي بهايمـه كه بــرچــادند، گــها نهـامم بــن  هايم   ـــه چشمــگر بـــورم، بنــت نــرفــم گــالــع

  مي بخايمـن كه آن را هـزت مـگر به عــست، يك ذره زان نبرده ست    بنزان لقمه كس نخورده
  ي برآيمـتانه مــر دم مســته هــدار و خفــبي    ي از خلق سخت دورستـگر چرخ و عرش و كرس

  شادي و بزم و سورست، با خود از آن نيايم     م قصورستـورست، هم حور و هـان نـا جهـآن ج
  رآيمدلقه شان نگينم، در حلقه چون ـر ح       دردهـردان درون پـــت، مـــرده دار اســـريل پــجب

 )17800-4/17804، ديوان كبير(

  نور

اگر در جهان هستي چيزي باشد كه نياز به تعريف نداشته باشد به ناچار «خ اشراق معتقد است شي
تر از نور نيست، پس بايد خود ذاتاً ظاهر باشد و چون در عالم وجود چيزي ظاهرتر و روشن

:  اما اگر به دنبال تعريفي براي نور باشيم بايد بدانيم كه؛چيزي از نور بي نيازتر از تعريف نيست
نور آن است كه در حقيقت ذات خود، ظاهر بوده و ذاتاً عامل و سبب ظهور ديگران 

؛ 103-104، ص حكمت اشراق سهروردي؛ يثربي، 197، ص الاشراقةحكمـسهروردي، (»گردد
  .)با تلخيص

  :مولانا اين ويژگي نور را، به غماز بودن آن تعبير كرده است    
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  ــاز باش همچــون نور   دهــان بسته تو غم  ! بگشادي؟خانهاز      به شهر  ما تو چه غم   
  )3/12163، ديوان كبير(       

  :داندر ميگ آنها را به واسطة حضور نور ميس رؤيت اشيا و تشخيص رن،و به اين سبب
  ن  سه   نور   را؟ــني پيــش  از  ايــنبي ا تــ  بز  و فور  راـــرخ  و ســني ســي ببيـك         

  )1/1121، يمثنو(
و حتي در خصوص شناسايي حقايق معنوي نيز بيان مي كند كه ادراك آنها منوط به تابش     

  :انوار عالم غيب است
  روشن و پيدا نكردي، همچو روز آن راه را  راه هستي كس نبردي گرنه نور روي او

 )7/34746، ديوان كبير(

االلهُ نور السمواتِ و : فرمايدي نور مة سور35 ةبراي همين است كه خداوند تعالي در آي
ت، سبب ظهور هياكلِ ماهيات و ذات احدي). ها و زمين استر آسمانخدا، نو(الاَرضِ 

 ص، 1زماني، ج(تاس» نور« يكي از اسماء حق تعالي، ،از اين رو. موجودات شده است
327(.  

  
  نور و ظلمت و رابطة آن با جهان هستي

نخست لازم است كه شناختي از هستي ) واجب الوجود(نواربراي رسيدن به تعريفي از نورالا
 نور و ظلمت قرار داده و واجب ةشيخ اشراق موجودات جهان را در دو مقول«. داشته باشيم

هرچيزي به لحاظ  كه اي كرده است و گفته استطبقه بندي مقوله الوجود را نيز با ممكنات
و ) جوهر(بي نياز از محل : ندايز بر دو قسمحقيقتش يا نور است و يا غير نور و هريك از آن ن

  ).عرض(نيازمند محل 
نور «است و نور نيازمند به محل، » نور مجرد«نور بي نياز از محل، همان جوهر نوري يا     

غير نور يا ظلمت بي نياز از محل، جوهر غاسق يا تاريك و به عبارت ديگر همان . است» عارض
واند و غير نور نيازمند به محل، همان مقولات عرضي خمي» برزخ«جسم است كه آن را 

  .نامدمي» هيئت هاي ظلماني«ند كه آنها را امعروف
 ياد شده ةه سهروردي جهان هستي را در چهار مقول كيابيمبا توجه به موارد مذكور درمي    

له، يعني نور كند كه سه مقوله از اين چهار مقوبندي كرده است و با دلايل متعدد اثبات ميطبقه
در وجود و پيدايش به امري جز خودشان ) عرض(و هيئت ظلماني ) جسم(عارض، جوهر غاسق 
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كند كه جسم در تحقق ذاتش نيازمند ند و آن نور مجرد است و چنين استدلال مي هستمحتاج
هيĤت ظلماني است و خود اين هيĤت ظلماني نيز در وجود وابسته به جسم است همچنين نور 

  .و نيازمند آن است) جسم( چون مشاراليه است، پس قائم به جوهر غاسق عارض هم
در اين بين فقط نور مجرد است كه در ذات خود و براي خود نور است و در ضمن مشاراليه     

شود، پس ذات خود را ادراك هم نيست لذا تنها موجودي است كه چون از خود غايب نمي
-يــژگــ اين دو از وي وال هم هست ذاتاً فيض بخش و فعهت نور بودن،همچنين به ج. كندمي

  توان گفت كه هر نور مجردي زنده و هر يــپس م. ده استــوجود زنــهاي م
  . اي نور مجرد استزنده

اگر اين نور مجرد هم در تحقق ذاتش محتاج باشد به ناچار محتاج به نوري كه افزايد و مي    
ب عليّ  سلسلة انوار مجرده كه داراي ترته ذات خود باشد و چونخواهد بود كه قائم و استوار ب

و معلولي هستند، به طور بي نهايت محال است، بنابراين واجب است كه در نهايت به نوري 
 ةحكمـسهروردي، (است » نورالانوار«منتهي شود كه وراي وي نور ديگر بدان سان نباشد و آن 

-99 سهروردي، ص اشراقتحكم؛ يثربي، 219-220، 211-215، 200-204، 198، صالاشراق
  . ) ، با تلخيص148، 112، 98
  : گويدبراين اساس است كه سهروردي در مورد كيفيت آن نور اعظم مي    

در عالم هستي چيزي اشد نوراً از آن نبود كه در حقيقت ذاتش نور بود آن كه خود متجلي 
 ةحكمـسهروردي، (براي چيز ديگري نبودو فياض لذاته بود بر هر قابلي و ذات او تابع و 

  .)243 الاشراق، ص
عارش ــخواند و در اشمولانا نور مجرد را نور باقي و بي سايه و نور عارض را نور مستعار مي    

   وي در ابيــات زير ضمن بيان1.اوت آنها اشاراتي لطيف داردــمايز و تفـبه ت
حسي و مجرده در سلسلة انوار ي برخي از انوار ب عليّ و معلولهاي اين انوار، به ترتويژگي
  :كندشاره ميهستي ا

  ال اندرونـــگ خيــنين رنـــهمچ  گ بي نور برونـد رنــت ديــنيس
  ليُـوار عـــس انــدرون از عكــوان  هاـاب و از ســرون از آفتــن بــاي
  ها حاصل استنور چشم از نور دل  ور چشم، خود نور دلستـور نــن
  كو ز نور عقل و حس، پاك و جداست  ور نور دل، نور خداستــ نازـــب
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  راـد تــدا شــور، پيـــد نــه ضــس بــپ  ديدي رنگ راـشب نبد نوري، ن
  ...ضد، نور، داني بي درنگ ه ن بــوي  گه ديد رنگـت، آنــديدن نورس

  مودــدا نـــوان پيـــد او را تــه ضـا بـت  نور حق را نيست ضدي در وجود
ُـا لا تـــارنـرم اَبصـجلا ُـدرِكــ ُـو يــو ه               هــ   ن تو از موسي و كهُــدرِك بيـ

  )1122-1135/ 1، مثنوي(
اي از آن هاي نيازمند به نور مجرد تشكيل شده، سايهوي نيز اين جهان را كه از مجموعة مقوله    

ب راتر از حد زمان و مكان و مسبو ف حيات است ةشمارد كه اصل و ماينور ناب و مقدس مي
هاست و با وجود بي نشاني به هستي غبارآلود و سايه گون، روشنايي و حيات و تمام سبب

  2: بخشد و بقا و فناي اين عالم وابسته به آن نور اعلي و غني استتحرك مي
  ــايش ز نــــور تو باشــــد بقـــا و فنــ       جهان ســايه توست، روش از تــو دارد

  )3/13622، ديوان كبير(
-خواند و جهان را بي آن، مانند نقشي بي روح ميو آن نور را كه زنده است، جان هستي مي    

  : بيند
  مگر نور خدا باشد!  يش اين چه سلطان است     ببندخوداين پيدا وپنهانست،جهان نقش است و اوجان است

  ) 2/6014، ديوان كبير(
 

  رو چگونگي تكث) زيرين(و سافل ) نيبر(ارتباط نور عالي 

زيرا نور ، شودنور زيرين به نور برين محيط نمي« نوشته است كه الاشراقةحكمـسهروردي در 
تاباند، با وجود اين چيرگي، گرداند و بر آن نور ميبرين همواره نور زيرين را مقهور خود مي

در هستي، انوار عالم .  و عشقي داردكند و نسبت به آن شوقينور زيرين، نور برين را مشاهده مي
  وجود كثير و متكثر است، لذا جهان وجود كلاً از محبت و قهر انتظام 

؛ با 136، 133 ، صمجموعه مصنفات شيخ اشراق؛ 246-247، صالاشراقةحكمـ(»گيردمي
  .)تلخيص

  :مولانا چيرگي نور برين، بر نور زيرين را در ابيات زير به تصوير كشيده است    
  آنگهي جان سوي حق راغب شود  ب شودـس راكـور حـر نـق بـور حــن

  اه راهـــد شــدانــا بــايد تــاه بــش  م راهـد رسـه دانـب چـي راكـب بـاس
  حس را آن نور نيكو صاحب ست  سوي حسي رو كه نورش راكب ست

  ــن بود ور ايــلي نــور عــني نــمع  ق تزيين بودــور حــس را نــور حــن
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  )1290- 2/1293، مثنوي(
كه در متعـارف بعـضي    «- هستي اتِور قاهر و عالي است كه به همة ذركند كه اين ن و بيان مي      

ده عبارت است از هر معنـي كـه از اشـعة شـمس ذات واجـب درو تحركـي و هيجـاني، بـه                         متوح
ب  نمـود و حيـات مـي بخـشد و آنهـا را مجـذو      -)26ص،  6، ج صفا(» .حسب وجود به ظهور آيد    

  :كند، چنانكه مولانا نيز گويد خود مي
  !ه چون گريــــزي از جذبه عيانم؟       اي ذر گر نــور خود نبودي ذرات كـــي نمودي؟        

 )4/17792، ديوان كبير(

  ي رويمــ   مــــا به جذبة حق تعـــــالي م  ت از جـذب حقـسيـ          قــــل تعـــالوا آيت
  )4/17543، ديوان كبير(

 حركت نورهاي ناقص زيرين به سوي نور عالي كه از عشق آنها نسبت به آن انوار ،از اين رو    
حركت «چون از ديدگاه اين حكمت ، دشوشود سبب حيات و زندگي در هستي ميحاصل مي

تر است زيرا حركت مستدعي علت وجود نور است برخلاف به طبيعت حيات نوريه نزديك
بنابراين اگر در اين عالم نوري نبود، . ي است و با ظلمات ميته مناسب استسكون كه امري عدم

 ، صالاشراقةحكمـسهروردي، (شداعم از نور قائم و يا نور عارض اصلاً حركتي واقع نمي
329(.  

ل و تعالي نوار ضعيف را كه موجب حركت و تحومولانا در ابيات متعدد اشتياق و عشق اين ا    
گيرد، بسيار زيبا به تصوير صورت مي) نور الانوار(قرب ايشان به حق آنهاست و در جهت ت

-داند كه با آن،كل هستي حيات ميو آن نور برتر را سبب افروخته شدن شمع عشق مي 3كشيده

  :يابد
  تــــا بشد صــــد هــــزار  سرِ معلوم  نـور او شمــــع هاي عشـق فـــروخت

  )4/18450، ديوان كبير(
 

  سردي جهانـودي عشق بفـر نبــگ  ها ز موج عشق دان دور گردون 
  امياتـتي نــداي روح گشــي فـك  كي جمادي محو گشتي در نبات

  ميـريـد مــامله شـش حـكز نسيم  تي فداي آن دميـي گشـروح ك
  كي بدي پرّان و جويان چون ملخ   خـهريكي بر جا ترُُنجيدي چو ي

  
  لو همچون نهالــابد در عــمي شت    الــان آن كمــاشقــه عذره ذر



 ١١�

  )3854- 5/3858، مثنوي(
كه به  و اين نوع حيات كه حاصل عشق است توأم با سرور و شادي است چون نورهايي    

 هاي بي پايان پياپي به همراه تابد، با خود لذتصورت متصل و پيوسته از انوار برين بر آنها مي
» سرور را با نور مناسبتي هست«: يمخواناز اين روست كه در اين حكمت مي. آوردمي

لذا هر قدر اين بهره در كسي اندك باشد حركت او نيز ) 345 ، صالاشراقةحكمـسهروردي، (
  4:كم و وجودش ناگزير سرد و بي روح است

  ه به طـــرب رقص كنانم       در خـــانه چون ذردر روزن مــن نـــور تو روزي كــه بتابد          
 )3/15700 ،ديوان كبير(

  زسردي است و ز ترّي كه همچو ريگ گراني  ه پاي بكوبي چو نور دست تو گيرد          چو ذر
 )6/32310، ديوان كبير(

  ام، اين رقص از او آموختمه  خورشيداو را ذرمن ازآن ماه روآموختم  آسمان، اين چرخاي         
 )3/14587ديوان كبير، (

يابيم كه چيرگي انوار ده در مورد رابطة نور عالي و سافل درميبا توجه به مطالب گفته ش    
عالي و محبت انوار زيرين، اشراقات انوار برين و عشق انوار زيرين و شهود آنها، منشأ تكثرات 

  .عالم وجود است
  

  مراتب هستي
خلقت جهان در عرفان نظري و حكمت اشراقي و ذوقي عبارت از تجلي حق است كه همه چيز 

  :به طور كلي در قوس نزولي خود داراي مراتب زير است» هستي«يد و از نظر اين فلاسفه، را آفر
عالم عقل، و آن :  ذات و صفات الهي است، عوالم سه استةغير از عالم لاهوت كه مرتب

ملكوت «خوانند و » عالم جبروت«ت و جهت از جملة وجوه و آن را اند مجرد از مادذواتي
ت و آن شند در مادت وليكن متصرف بااند مجرد از ماد آن ذواتي، و عالم نفس، و»بزرگ

خوانند و آن نيز بر دو » عالم ملك«خوانند و عالم جرم است و آن را » ملكوت كوچك«را 
مجموعه  سهروردي،(اتست ري است وآن افلاكند و عالم عنصريعالم اثي: قسم است

  .)65  ص ،3ج، مصنفات شيخ اشراق
چنين ) لاهوت و ناسوت(ترين اين عوالمد و ضعف انوار در بالاترين و پايينمولانا به اشتدا    

  :كنداشاره مي
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  گشادنور لاهوتي ز رحمت بسته ها را مي  چه ناسوتي ز ظلمت راه ها را بسته بود       هر
 )2/7727، ديوان كبير(

  
  چگونگي آفرينش مراتب هستي

  )مرتبة ذات و صفات الهي( عالم لاهوت . 1
 شيخ اشراق در مورد كيفيت نورالانوار .قرار داردق، نورالانوار، در صدر اين مراتب ذات ح

  : گويد
 به حقيقت آن است كه او را در ذات و صفات خويش به هيچ چيز حاجت بدان كه غني

نيفتد و هرچه او را در ذات يا در صفات به غيري حاجت افتد فقير باشد و ملك به حق آن 
 پس ملك و غني مطلق ؛او را باشد و ذات او هيچ چيز را نباشداست كه ذات همه چيز 

واجب الوجودست كه همه در وجود و كمال محتاجند بدو و او را حاجت نيست به 
  .)46 ص، 3ج، مجموعه مصنفات شيخ اشراقسهروردي، (چيزي

 متجلي كند و از همين راهمي) اشراق(لذا ذات نخستين نور مطلق يعني خدا پيوسته نورافشاني    
 مولانا نيز به اعتبار فيضان وجود مطلق بر همة موجودات، او را نور منبسط ،از اين رو. شودمي

خوانده كه از شدت نورانيت نهان است و با وجود نهاني و لامكاني، هر شش جهت را روشن و 
  5:دنمايبه طوري كه شعاع آفتاب در برابر آن ناچيز مي، غرق در نور خود كرده است

  ـــي صفاتش راببين باري ببين بــاري تجل  تش راز نور افشان ز نور افشان نتاني ديد ذا     
 )1/830، ديوان كبير(

  غلط انـــداز بگفتـه كه   خدايا تو   كجايي  همه در نور نهفته، همه در  لطف تو   خفته     
 )6/29999، ديوان كبير(

  ها و قطره ها را مست و دست انداز بينذره   آفتاب آسمان يك جام اوستزآفتابي كه      
 )4/20603ديوان كبير، (

  چ كيف اويي بودــط بي هيــحر نور منبســدر ب         ها وين رنگ ها و اسم ها صد توي بر تو جسم       
 )2/5763، ديوان كبير(

 ،ت بـري اسـت  با توجه به اينكه نورالانوار، موجود مجرد قائم به ذات و از شائبة كثرت و ظلم                 «
  لــذا از او جــز نــور صــادر نمــي شــود و چــون واحــد اســت، جــز يــك نــور از او صــادر              

. است و تفاوت آنها جز به كمال و نقص به چيـز ديگـري نيـست               » نور مجرد «شود كه آن نيز     نمي
ايـن نـور در     . انـد و عده اي از پهلويان آن را بهمن ناميـده         » نور اقرب «سهروردي آن نور عظيم را      
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ــود ــر اســت ذات خ ــن  ، فقي ــي بــه اي ــت، غنــي         ول ــوار اس ــادر از نورالان ــه اولــين ص ــبب ك س
 ص، 2، جمجموعـه مـصنفات شـيخ اشـراق      ؛  227-230 ، ص الاشـراق ةحكمـ ـ سـهروردي، (»است
  .)، با تلخيص128-126

  
  )عالم عقول(عالم جبروت يا ملكوت بزرگ . 2

 جلال و ةز به سبب مشاهد نورالانوار و نيةوسيل نيز از لحاظ بي نيازي و وجوبش بهنور اقرب
اين . است» عالم انوار«يا » عالم مجردات«كند كه ديگري را ايجاد مي» نور مجرد«بزرگي او 

كه انوار قاهره » رهانواره مدب«و » انوار قاهره«: ازشود كه عبارت است عالم، منقسم به طبقاتي مي
  . استايشان» نفوس«ره به ازاي مشائيان و انوار مدب» عقول« ازاي به

گونه وابستگي به آيد و هيچكه از جهت استغناي نور اقرب به وجود مي) عقول(انوار قاهره    
ند و ديگر،  هستانوار قاهرة اعلون، كه انوار طولية در نزول: ماده ندارد، خود بر دو قسم است

شود ه ناميده ميانوار قاهرة صورية عرضيه كه صادر از انوار قاهرة اعلون است، و انوار قاهرة سافل
ه و عرضيه انوار قاهره، ز عالم مجردات اعم از مراتب طولياين طبقه ا. اندكه همان ارباب اصنام

، 2، جمجموعه مصنفات شيخ اشراقسهروردي، (».شودخوانده مي» ملكوت بزرگ«يا » جبروت«
، حكمت اشراق سهروردي ؛ يثربي،261-263، 241-242، صالاشراقةحكمـ؛ 128و131 ص
  .)، با تلخيص148ص
شود، مولانا با عنوان اي از عالم مجردات محسوب ميانوار قاهره را كه از نظر سهروردي طبقه    

  6: در اشعارش به كار برده و به نور آن اشاره كرده است» عقل كل«

  كز آن معزول گشت افيون و بنگ و بادة شيره  ز نور عقل كل، عقلم چنان دنگ آمد و خيره    
  )35091، ترجيعات، ب 7، جكبيرديوان (

  :كند، گويدو در مقام مقايسة عقل جزوي انسان با عقل كل كه با واسطه نورش را از آن اخذ مي
  معدة حيوان هميشه پوست جوست    عقل عقلت مغز و عقل توست پوست

  د حلال ــلال آمــمغز، نغزان را ح    وي، از پوست دارد صد ملالـمغز ج
  ل كي گام بي ايقان نهد؟ــعقل ك     برهان دهدر عقل صدــونكه قشــچ
  اق دارد پر ز ماهــلِ عقل، آفــعق                  اهـر سيــد يكسـنـرها كــل، دفتــعق

  نور ماهش بر دل و جان بازغ است    ارغ استــدي فــاهي وز سپيــاز سي
 )2528- 3/2532، مثنوي(



 ١١٩

  
  )عالم نفوس(عالم ملكوت كوچك . 3

اي است كه از جهت استغناي انوار صورية عرضيه م مجردات، انوار مدبرهطبقه ديگر عال
كنند، اگرچه در آن اجسام نقش نبسته اند و اجسامي را تدبير ميايجاد شده) ارباب اصنام(

انوار مدبرة فلكية اسفهبديه، كه مدبرات افلاكند و : شوندباشند و خود به دو نوع منقسم مي
اين طبقه از عالم مجردات را، كه به . باشدكه، مدبر كالبد مي)  ناطقهنفس(انوار مدبرة انسانيه

  ).همانجا(گويند» ملكوت«مشائيان است، » نفوس«ازاي 
را، ) رهعالم انوار قاهره و مدب(م مجردات با عنايت به مختصات نور مجرد است كه مولانا عال    

  : دانددان ميكه نور مجردند، زنده و سخن گو و نكته
  اندنكتـه داننـد و سخـن گوينـده  انده  زندهجهان چون ذره  ذرآن 

  ) 5/3591، مثنوي(
وي همچنين ضمن بيان قدرت آفرينندگي و تدبيرگري عقل كلـي و نفـس كلـي، بـر چيرگـي           

بينـد  كند و در نهايت اين انوار را مقهور نور عالي نورالانوار مـي كيد ميأعقل كلي بر نفس كلي ت 
گردند و هر دم نيروي خلاقيت و كياست خـود را، از            ز اشراق آن نور مستفيض مي     كه هر لحظه ا   

كنند و عـالم انـوار را در مقابـل عـالم ظلمـات كـه جهـان تحـولات و كـون و فـساد و                    او اخذ مي  
  7:داندحركت است، جهان قرار و ثبات و دوام مي

  قانيص اندر ايد كه ربي ســه رقــب  ر پارة ماـخنك آن زماني كه ه...
    رمست از وي گرانيــرد ســكه گي  جا و غيريـاند، در آنـراني نمــگ

  چنان كه تو ناطق در آن خيره ماني  زاي خامشـفت اندر آيند اجـبگ
    ابد لسانيــاني بيــي لســا بــه تــك  !ليـچه ها مي كند مادر نفس ك

  ه رسم نهاني؟ــد، بــفرستيـكيت م  استــي، به هر دم كيايا نفس كل
  ر دم كسي مي كند مستعانيـه هــب  آن عقل كل راي، كهكلمگوعقل

  عانيــحر مــايد ز بــي نيــر آبــگ  يكه آن عقل كلي شود جهل كل
 )33295-7/33301، ديوان كبير(

  رآمد شد مثال كاروانستيد و اين اجزا           تو عقل كل چو شهري دان، سواد شهر نفس كل
 )5/26685، ديوان كبير(

  
  )ملك، شهادت، خلق(عالم ناسوت . 4
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عالم اثيري و آن افلاكند و عالم عنصريات كه : پيشتر گفته شد كه عالم جرم بر دو قسم است
چون سهروردي اشراقات انوار برين و عشق انوار . شودانسان و دنياي محسوس او را شامل مي

 را معشوقي است كه آن، جز داند، هر فلكيزيرين و شهود آنها را منشأ تكثرات عالم وجود مي
با توجه به «توان چنين بيان كرد كه علت او نيست، از اين رو صورت حال آفرينش افلاك را مي

غني، لذا دو چيز از ) نور الانوار(ذاتاً فقير است و به سبب نور اول ) معلول اول(اينكه نور اقرب 
كه نور اقرب از لحاظ بي نيازي به اين صورت . شود، يكي نور مجرد و ديگر برزخاو صادر مي

   نورالانوار، نور مجرد ديگري ايجاد ةو وجوبش به وسيل
 ولي در مقام ،اي از عالم مجردات استاست كه طبقه) عقول(» انوار قاهره«كند كه عالم مي

بيند و نياز و تاريكي ذاتش بر او آشكار  خود با نورالانوار، خود را تاريك و ظلماني ميةمقايس
اين سايه همان برزخ اعلي است كه . كنداي از او آماده ميود و زمينه را براي پيدايش سايهشمي

تر از آن در عالم برزخي نيست كه همان فلك محيط يا سپهر برين است كه در اصطلاح بزرگ
  خوانده» عرش«و در زبان متشرعين » فلك الافلاك«مشائيان 

  .)همانجا(» شودمي
  : و نور بي حد عرش كه ساية نور اقرب است، چنين گويدمولانا در توصيف عظمت

  ديده پيشش كُند و حيران مي شود    ي را كه رخشان مي شودــآفتاب
  ي حد موفور عرشــور بــش نــپي    همچو ذره بينيش در نور عرش

  ) 588- 4/589، مثنوي(            
» فلك ثوابت«ه نور اقرب، نسبت ب) عقول(و نيز به همين صورت، از جهت فقر اين انوار قاهره     

  .شودخوانده مي» كرسي«آيد كه در اصطلاح شرع، پديد مي
اي ظريف به ترتيب صدور عرش و ولانا در بيت زير در ضمن آراية ايهام تناسب، اشاره    م

  :كرسي دارد
  وم رسيديم  تا حي  بديديم  و  به  قي  با آيت كرسي به سوي عرش پريديم            

 )3/15626، يرديوان كب(

  
  انوار مدبرة فلكيه اسفهبديه و خورشيد

 او شمار ستارگان را بيرون .اي از يك نظام عقلي استاز ديدگاه سهروردي نظام ثوابت، سايه«
 ستارگان بر ةبه وسيل) نفوس(ر آسمانيداند و معتقد است كه انوار مدبها مي دانش انساناز حد
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ته ــوابس» ريرــشه«را كه به رب النوع ) خورشيد(» خشهور«او . راننداين سپهرها فرمان مي
  داند و وي و آفريدگار روز و رئيس آسمان ميـايي قــك روشنــاست، ي

  گويد نور حقيقي نورالانوار كه به سبب نامحسوس و غيرقابل اشاره بودن، رؤيت مي
، مانند آفتاب چندان به يكي از اجسام رسدشود، چون به سلسله نظام، بدين عالم جسماني مينمي

از آيد و هريك دهد كه به واسطة او چندين چيز در عالم كون و فساد پديد مينور مي
از اين رو او ضمن . برند خويش از وجود آن نور نصيب ميموجودات اين عالم به قدرِ حظِ

 انوار ة همستايش از خورشيد، او را به اعتبار اينكه مانند حق تعالي كه در جهان عقلي نوري، نور
داند و به اعتبار اينكه با  انوار است، مثلَ اعلاي الهي ميةاست و او در جهان مادي، نور هم

  » وجهه علياي الهي«وحدت خود، وحدت حق است، او را به زبان اشراق 
بين نظر اسلام و آيين » خورشيد«و با استناد به آيات قراني در اين باره در بزرگداشت  خواندمي

 ولي در سنت تعاليم ، پيداست كه پرستشي مطرح نيستدهد و كاملاًباستان، سازش ميايران 
، مجموعه مصنفات شيخ اشراق سهروردي،(»اشراقيان، بزرگداشت او بر همگان واجب است

حكمت اشراق  و يثربي، 263-264 ، صالاشراقةحكمـ ؛9-10، ص4و ج 431ص، 3ج
  .)، با تلخيص149ص سهروردي، 

ها و  فكري مولانا و فرقة او هم نور و خورشيد است و اين واژهةبه اينكه منظومبا عنايت     
از اين رو او نيز ، كلمات مترادف و مرتبط با آنها با بسامد بسيار بالايي در اشعارش به كار رفته

دهد و به همين جهت در توصيف خداوند هاي نورالانوار را به شمس نسبت ميهمان ويژگي
  :بردبهره مي» خورشيد«از ) نورالانوار(

  پيــش اختـــر را مقــاديري نمـــاند  دلــش خورشيـد  چون  نوري  فشانددر      
 )6/2875، مثنوي(

آشكار «داند و با اوصافي نظير و همان گونه كه نورالانوار را به سبب فرط نورش نهان مي    
  :كندياد مي» ظاهر نهان«و » صنعت پنهان

  
  چنيــــن ظـــاهر نهان كه منمدر  بنگـر! ـد چه مي دوي؟بانـــگ آمــــ

 )4/18447، ديوان كبير(

  آن آشكار صنعت پنهانم آرزوست  هان ز ديده ها و همه ديده ها ازوست             پن
 )1/4642، ديوان كبير(
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  نقابي براي او ة در مقام تشبيه و همانندانگاري نيز شدت نورانيت خورشيد را به منزل
  :گرددند كه مانع از رؤيتش ميدامي

  ا نقـاب رفرط نــور اوست رويــش         ن آفتـابـوش ايـي روي پــرود بيــم            
  )6/691، مثنوي(

  ابــزي تــــيـه و تـــشعـزوني شعــز فــج  ابـش روي آفتــرده پيـــست پــچي             
  بي نصيب از وي خفاش است و شب است  استيد هم نور رب ـورشـردة خــپ              

 )1204- 6/1205، مثنوي(

داند، كه ن، نور آفتاب را ناشي از نور عرش و با سلسله نظام از نور رب مياوي مانند اشراقي    
خورشيد را غرقه در نور خود كرده است و از اين روست كه آن نور را، به صورت هميشگي 

شود و در نهايت پاك به هاي روي زمين آلوده نمي بر ناپاكيبيند كه با تابيدنپاك و اصيل مي
بيند از اين در زمين مي» االله«گردد و همانند سهروردي چون خورشيد را مظهر اصل خود برمي
داند كه با نور افشاني مداوم خود به  تمام وجودها در زمين مية انوار و سرچشمةرو او را منبع هم

  8: بخشداند و حيات ميرسهمه چيز در زمين فيض مي

       مر حسود و   ديو را از   دود   فرش  شد   غذاي   آفتاب  از    نورِ عرش            
 )2/1087، مثنوي(

       او   همان   نورست   نپذيرد   خبث  نور   خورشيد ار  بيفتد  بر   حدث            
  )2/3411، مثنوي(

  ل خويش بازآمد شتابــوي اصـس        ابـــر آفتوـــنود نـــي بشــارجع            
  گي بماندــر او رنــها بنــنه ز گلش        اندــي بمــنه ز گلخن ها بر او ننگ            

  )1262- 5/1263، مثنوي(
  

  چون مشكاتودرخت است نورحق     شكوفه  بيا كه نور سماوات خاك راآراست           
  )1/5115، ديوان كبير(

  
  و انسان) نفس ناطقه(نوار مدبرة انسانية اسفهبديه ا

ر را مدب) روح انساني(د نفس ناطقه رة انساني، خو شد كه سهروردي در باب انوار مدبپيشتر گفته
) جسم(تواند در برزخ نمي) نفس ناطقه(اين نور اسفهبد «شود كه منتها يادآور مي. داندكالبد مي

هست؛ » روح حيواني« آن مناسب باشد و آن مناسبت در  امري كه باةتصرف كند جز به واسط
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  چون كه عنصري است كه به سبب لطافت در تمام بدن پراكنده است و 
تواند به ميانجي وي در كالبد انسان تواند حامل قواي نوري باشد از اين رو نفس ناطقه ميمي

  .تصرف كند
» دتهِا كلّ القويالنَّفس في وح« شده كه گفته) روح انساني(در مورد اين نور يعني نفس ناطقه     

از اين . د استاي است از آنچه در نور اسفهبها كه در كالبد انسان است، سايهتپس همة اين قو
نور وع كالبد انسان و محيط به بدن و قواي اوست و كالبد انساني، طلسمِ النرو نور اسفهبد، رب

-محسوب مي) رب و پروردگار اين نوع(طلسم النوع صاحب اسفهبد است به عبارت ديگر رب

، الاشراقةحكمـسهروردي،  (»گردد كه از نظر حقيقت نوع قائم به ذات همين انواع مادي است
  . )؛ با تلخيص353-355، 342-344ص
مولانا به حضور و وجود روح انساني و روح حيواني در جسم انسان و شرف هريك بر     

كه از عالم روحاني است، ) روح انساني(ظلماني فقط با آن نوري ديگري و به اينكه اين كالبد 
  9:روشن و منور مي گردد اشاراتي دارد

  ليك تن بي جان بود مردار و پست    جان ز ريش و سبلت تن فارغ است
  نــاني ببيـــر رو روح انســتشــپي    ت اين ــواني اســـامه روح حيــبارن

  ) 1886- 4/1887، مثنوي(
  د شعاع اين سرايـــتاب آمـــز آف    ورـي و االله نـــاريكـــه تـــا همـــم

  را بر بام آيـن ســي زيــنور خواه    ايه آميزست نور ــرا چون ســدر س
  )30842-6/30843، ديوان كبير(    

با توجه به اينكه سهروردي مراتب هستي را به حسب چيرگي يكي از مراتب بر ديگري     
افلاك در قهر نفوس منطوي اند و نفوس در قهر «:  نتيجه گرفته كهتشريح كرده و در نهايت

 »عقل و عقول در قهر معلول اول و معلول اول در قهر نور و عزت بار خداي عز سلطانه
بينيم كه در وجود انسان نيز مراتب مي) 65ص، 3 جمجموعه مصنفات شيخ اشراق، سهروردي،(

ديگري قرار گرفته و بر آن غلبه دارد و از اين مغزي در درون انند و نشĤتي هست كه هريك م
  :مولانا در بيان اين نشĤت گويد. لحاظ با عالم هستي همانندي دارد

  جسم همچون آستين، جان همچو دست  جسم ظاهر، روح، مخفي آمدست
  ...حـــس سوي روح زوتـــــر ره برد   بـــاز عقل از روح، مخفي تر بود

  ز آنكه او غيـــب است، او ز آن سر بود  بودروح وحــي از عقل پنهان تر 
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 )3253- 2/3258، مثنوي(

  .براي پي بردن به نقش هريك از اين نشĤت در انسان نخست بايد نفس ناطقه را شناخت
 انسان، در ابتداي آفرينش و اتصال به بدن انساني، ساده و مجرد از صورت است و ةنفس ناطق    

و يكي با آن عالم كه خاص اوست و همچنين او را كمالي يكي با اين بدن «: دو پيوند دارد
مجموعه مصنفات شيخ اشراق، سهروردي، (»هست و نقصاني و كمالش يا علمي است يا عملي

تي نياز راي رشد در هريك از دو سو، به قو نفس انساني كه روي به دو سو دارد ب.)436ص، 3ج
  .ت عملي استو در مورد بدن، قو) لميع(رابطه با آن عالم، قوت نظري ه آن قوت در كدارد 

خواهد با ياري جستن از آن عـالم، خـود را شـبيه             ت علمي آن است كه نفس انساني مي       اما قو     «
 نفوس آسماني كند تا بدين طريق صورت معقولات را در خود حاصل و كليـات را ادراك كنـد                  

ت قـو . در وجود هست  و جسماني چنانكه    هاي جملة موجودات روحاني     و منقش شود به صورت    
عقل هيولاني، بـا لملكـه، بالفعـل و     «-علمي مراتبي دارد كه هريك از مراتب آن را، عقل گويند    

عقـل  « پس كمال نفس انـساني وقتـي اسـت كـه بـه مرتبـت       -) 1287 ص، 2 ج ،سجادي(» مستفاد
 به عقـل  ة انسانيشود و آن، اتصال نفس ناطق چهارم نفس انساني است نايل مي   ةكه مرحل » مستفاد

است كه در اثـر تـابش نـور عقـل فعـال بـر نفـس انـساني، او            )  طوليه ةآخرين عقل در سلسل   ( الفع
رسـد  كند و فقط در آن صورت است كه در ذات بـه كمـال مـي               صورت معقولات را ادراك مي    

نفس انساني در اين اقبـال و      . است) عقل فعال (از جنس علتِ خود     ) نفس انساني (چون كه معلول    
محل انديشه است و اين ويژگي خاص انسان است كـه او را از سـاير موجـودات ممتـاز                  رويكرد،

، 422-423ص،  3 و ج  276،  289ص،  2جمجموعـه مـصنفات شـيخ اشـراق،       سهروردي،  (»كندمي
  .)، با تلخيص116ص؛ عليجانيان، 437-436، 430-429

 آن و پيوندش با  مولانا در اشعارش به اين خصوصيت عقل يعني نور بودن،بر همين اساس    
داند و مابقي را هرچه كه هست جز حقيقت انسان را انديشه او مي«كند و عقل كل اشاره مي

و ارزش وجودي ) ، با تلخيص548ص، 1، جسرّني، كوبزرين(» شمارداي نمياستخوان و ريشه
  10:دانداو را نيز وابسته به نوع انديشه اش مي

  تحت   ثري    تا به ثريا خوش است   د كن كز   اوقص در اين نور  خر               ر
 )1/5445، ديوان كبير(

  جنبش اين سايه ز آن شاخ گل است  جزو عقل اين از آن عقل كل است               
   )4/3643 ،مثنوي(
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    اما روي ديگر نفس انساني، به سوي عالم سفلي است تا آنجا تدبير بدن كند و غرض از 
نيز روح حيواني است كه منشأ حيات و حس و حركت است تا آلت آفرينش بدن انسان 

نفس ناطقه باشد كه با آن تخيل و تفكر و توهم كند، چون تا محسوسات و خيالات نباشد، 
روح حيواني كه آلت نفس ناطقه است، نفس ناطقه را به . عقل از قوت به فعل در نيايد

 به بدن از باب تعلق معلول به علت عرَض به كمال رساند نه در ذات چون كه تعلق نفس
ذاتي خود نيست و روح حيواني و بدن، علت بالعرَض براي نفس است نه علت حقيقي 

  ).؛ با تلخيص429- 432، 421- 424، ص3جمجموعه مصنفات شيخ اشراق، سهروردي،  (
است كه » قوت عملي«    اما قوت نفس ناطقه انساني براي حصول كمال در اين سوي، 

، 2سجادي، ج(تجليه، تخليه، فناء في االله «-  قوت علمي، خود داراي مراتبيهمانند
  .   است- )1290ص

شود منتهاي كمال عملي نفس انساني، فناء في االله است و آن چنان است كه پس معلوم مي    
نفس مجرد شود از علايق بدني تا هيچ اثري از آثار بدني در وي نماند كه به وقت مفارقت او را «

 اين عالم سفلي جاذبه باشد و نيز تا متصل نبود به بدن و او را لذت والم بدني از حالتي به از
 مجموعه مصنفات شيخ سهروردي،(»حالتي نگرداند و متاع و طيبات دنيا او را مغرور نكند

  .)437ص ، 3 جاشراق،
 نور است و  عملي را كه راه ديگري براي رسيدن نفس ناطقه به كمال وةمولانا اين طريق    

  :كندمستلزم محو و فناست، چنين بيان مي
  نور او را هم ببين! بيني ساية خود؟ندچ       ساية   خويشي فنا شو در شعاع آفتاب

  ) 4/20395، ديوان كبير(
  

  ز   آن   سوي   جهان، نور   بي    چون   ناگــاه    بديـــد   زان  سوي    محو 
  )4/20304، ديوان كبير(

با عالم علوي و ) روح انساني(شود كه به سبب پيوند نفس ناطقه ارد فوق آشكار مياز مو    
 انساني مدرك جزئيات و كليات است با اين تفاوت كه جزئيات را ةنفس ناطق«سفلي است كه 

- ادراك مي آلاتي از قبيل چشم و گوش و وهم و خيال و كليات را مستقلاًةبه وسيل

ور كه در پيش گفته شد اين  از اين روست كه همان ط.)432ص، دفتر اول، 2فروزانفر، ج(»كند
  .هاستت، همة قو)نفس ناطقه(رنور مدب
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 كمالات نظري و عملي دست يافته باشد، انسان كاملي است كه به ةلذا انساني كه به هم    
ش شده و با صورت عالم كلي جودات روحاني و جسماني و نفس منقاي همة موهصورت

شود و وي كسي است كه خداوند وي را است و به اين سبب عالم صغير ناميده مي يافتهمشابهت 
-420، 429-430ص، 3جمجموعه مصنفات شيخ اشراق، سهروردي، (خواندخليفة خود مي

  .)؛ با تلخيص85 ص؛ ملاصدرا، 419
ت مجموع آن دو قوت، قو« نظري و عملي كه تس انساني با نور كمال دو قوپس پروردن نف    
مطابق با فطرت انسان ) 424ص ، 3 ج،مجموعه مصنفات شيخ اشراقسهروردي، (»ي استعقل

  :است
  از جز آن جان نيابد پرورش   نيست غير نور، آدم را خورش    

  )4/1955، مثنوي(
... چون آينة دل به تدريج «: دهد زيراو اين نوع خورش است كه وي را با عالم انوار پيوند مي    

پذيراي انوار غيبي گردد ... ت ازو محو شود ار طبيعت و ظلمت صفات بشري و زنگصقالت يابد
و چندانكه صقالت زيادت ... و سالك به حسب صقالت دل و ظهور انوار مشاهد آن انوار شود 

  .)299صنجم رازي، (» گرددتر ميت تر و زيادتشود انوار به قومي
بي بهره بماند، دچار ) علمي و عمليقوت (ت عقلي،     ولي چنانكه نفس انساني از نور قو

نقصان آن، زماني است كه از عالم « انساني، ةاز اين رو در برابر كمال نفس ناطق. دشوضعف مي
شود و شوقي به معشوق اعلي ندارد و به جهت علايق جسماني و تمايلات روحاني غافل مي

 ، 3ج، يخ اشراقمجموعه مصنفات شسهروردي، (»شودحيواني مجذوب اين جهان مادي مي
لذا اين انحراف از فطرت انساني، در حكم بيماريي است كه بر او عارض شده و او را ) 436ص

  11:ت روح حيواني و كالبد استدارد كه ماية قوبه خوردن قوت حيواني وا مي

  و هيزم شد تلفچتشي  بود و آ    جــان حيواني،  فزايد از علف
  )3/4219، مثنوي(

    زاستـــاســر او را نــواني مــوت حيـق    خداستوت اصلي بشر نور ـق
  كه خورد او روز و شب زين آب و گل    ك از علت درين افتاد دلــلي

  )1083- 2/1084، مثنوي(

هاي پس هرگاه نفس انساني در تنگناي حيات بهيمي گرفتار شود، نفس حيواني كه از ويژگي    
  12:كند زشت و بي نور مي حيوان است، بر او دست يافته و همه كار اوةمميز
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  نفس ظلماني برو چون غالب است؟  كو طالب استـوراني و نيــل نــعق
  گ بود شير مهيبـود ســر در خــب  زان كه او در خانه، عقل تو غريب

 )2558- 3/2559، مثنوي(  

  رشتـ از نور س كه تو دوري دور  كار تو بي نورست و زشتزان همه
  )4/1732، مثنوي(

داند كـه مـابين نفـوس    ن انحراف از سرشت انساني را سهروردي به جهت تفاوتي مي  و سبب اي      
  : گويدفلكي و نفوس انساني هست و مي

باشد و بيش از يـك ميـل ندارنـد لكـن ابـدان              افلاك را ميلي مخالف با ميل نفوس آنها نمي        
- و نفـوس مـي     اندانساني را ميلي باشد مخالف ميل نفوس خود يعني مثلاً ابدان مايل به سفل             

، الاشـراق ةحكمـ ـسـهروردي،  (توانند مايل به علـو باشـند و تـن را بـه طـرف بـالا سـير دهنـد               
  ).240ص

  : كنداي ظريف ميبيني خويش به تفاوت تمايلات جسم و جان، اشارهمولانا با باريك    
  د از آنــل او آمــود كه اصــز آن ب  زه و آب روانـــبــن، در ســل تـــمي

    زآن كه جانِ لامكان، اصل وي است  اندر حيات و در حي استميل جان، 
    ل تن، در باغ و راغ است و كرومــمي  ست و در علوماميل جان در حكمت 

    ن در كسب و اسباب علفــل تـــمي  در ترقي و شرفـــان، انـــل جـــمي
 )4436- 3/4439، مثنوي(

  :داند و تفاوت آنها ميو اختلاف گرايش انسان به هريك از نشĤت را، سبب تمايز
  ت شدندلــند و، سه امي شكــآدم  وين بشر هم، ز امتحان قسمت شدند

  ...همچو عيسي با ملك ملحق شدند   ق شدندـــغرق مطلــره مستــيك گ
  ...خشمِ محض و شهوت مطلق شدند   حق شدندـران ملـگر با خــم ديــقس  
   با رشادــيم حــان، نيوـــم حيــني  ر اندر جهادـم دگــك قســاند يــم  

 )1531، 1509، 1506، 4/1505، مثنوي(

عقول در افاضت نور، «گويد با توجه به موارد فوق و با عنايت به سخن سهروردي كه مي    
بخيل نيستند و افاضت نور بر موجودات هر دو عالم، در ذات آنهاست، اما قصور از قابلان و 

، آشكار )، با تلخيص431ص، 3ج، ت شيخ اشراقمجموعه مصنفاسهروردي، (»مستعدان است
ها نيز در كسب نور به جهت تمايل آنها به هريك از ابعاد وجودي، شود كه استعداد انسانمي

- چرا كه نزول روح انساني، سبب افول نور و عروج آن، منجر به طلوع نور مي؛متفاوت است
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  ياه كم بها و اي از ايشان مانند سنگ سهبه همين جهت است كه عد. گردد
  :اندنور و برخي مانند عقيق ارزشمند و نورانيبي

  اگر به مشرق و مغرب ضياش عام بود  به قدر روزنه افتد به خانه نور قمر
  )2/9911، ديوان كبير(

  آن عـــدوي نــــور بود و اين عشيق  زان كه او سنگ سيه بد اين عقيـق
 )5/2037، مثنوي(

عالم (عالم كبير پس از ذات نورالانوار «كه در پيش گفته شد به طور خلاصه همان طور     
 ةو مرتب) عالم ملكوت( نفسة، مرتب)عالم جبروت( عقلةمرتب: ، سه مرتبة كلي است)لاهوت
همين . گرايد، كه به ترتيب انوارشان در قوس نزولي از اشتداد به ضعف مي)عالم ناسوت(جسم 

جسم، در صورت حصول  وجودي عقل، نفس و ةطور انسان نيز به جهت دارا بودن سه نشئ
» ت علمي و عملي، عالم صغيري است كه عالم كبير در وجودش مندرج استكمال در دو قو

و همانند آن با مراتب اشتداد و ضعف انوار كه آن نيز ناشي از )  با تلخيص104صزاده، قلي(
ني و تمركز او به هريك كمال يا نقص اوست و اين كمال و نقص را نيز نوع پرورش نفس انسا

 كه در هر حالت، نفس انساني را با عوالم هستي هم سطح با آن نشئه 13،كنداز نشĤت، تعيين مي
لذا به اين . تواند صور و انوار آن عوالم را در خود منعكس كنددهد كه ميارتباط و پيوند مي

 بازتاب انوار آن عالم، خود يابد كه در نتيجةسبب است كه انسان كامل با عالم انوار اتصال مي
  14:گردد و از اينجاست كه مولانا گويدنيز تبديل به نور مي

  ـور جستم خود بديدم رشك حورح   نور جستم خود بديــدم نور نور
 )6/1087، مثنوي(

  گيرينتيجه

و جايگاه خاص آن در تفكر » نور« مشترك در آثار اين دو انسان بزرگ، ة قابل اعتنا و نقطةنكت
  . شان استاي

يابيم كه مولانا با اينكه از پيروان اين حكمت پردازيم درميوقتي از اين منظر به آثار ايشان مي    
ثير را از اين حكمت پذيرفته و بدون توجه به أبيشترين ت» نور«ولي در خصوص كاربرد ، نيست
اع آن و چيرگي هاي طرح شده در اين فلسفه، در ضمن ابيات خويش به تعريف نور و انومقوله

نور برين بر نور زيرين و عشق انوار پايين به نور عالي و ارتباط سرور با نور پرداخته و آن 
مضامين را با ظرافت خاصي در قالب اشعار خود بيان كرده است و با وجود اينكه از اصطلاحات 
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 اقرب، انوار ورنورالانوار، ن: ابداعي خاص سهروردي، در مورد مراتب تنزلات وجود مطلق نظير
در اشعار او نشاني ... ه فلكيه و انسانيه، فلك محيط، فلك ثوابت و قاهره، انوار مدبره اسفهبدي

توان يافت ولي اوصاف اغلب آنها را، كه در حكمت مشاء معادلي داشته، در زير نام آن نمي
 و كرسي، االله، عقل كل، نفس كل، روح انساني، روح حيواني، عرش: اصطلاحات مشايي، مانند

هروردي از آنها و نور آنها را ارائه كرده، همانندي دارد و سذكر كرده است كه با توصيفي كه 
 او، به پيوند روح انساني وي با دو سو و ةدر خصوص انسان نيز ضمن پرداختن به ابعاد دوگان

در گردد، اشاراتي دارد كه كمال و نقصان آن كه منجر به اشتداد و ضعف انوار در او مي
صورت چشم پوشي از توضيحات مبسوط حكمت اشراق در خصوص اين موضوعات با آن 

د در زمينة نشو به هم نزديك ميبسياراما موضوعي كه اين دو ديدگاه، در آن  .انطباق دارد
  .خورشيد و اوصاف آن و بزرگداشت آن در هر دو اثر است

پديد » نور«حكمت اشراق بر محوريت توان چنين استنتاج كرد كه همان طور كه سرانجام مي    
اي از نورانيت به دهد و براي استدلال دربارة هستي هرچيز جنبهآمده و هرچيز را با نور تطبيق مي

   زواياي هستي و حيات باز ةرا در هم» نور«دهد، مولانا نيز اين آن نسبت مي
  .نماياندجويد و ميمي

  
  توضيحات 

   1542،2/13-2/1545 ،3223-1294،3224-2/1295، 5/3632، مثنوي: اب نكـ در اين ب.1
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  3153-3/3154 ،مثنوي و 5/25048    
  6/29635،4/18197 ، ديوان كبير:  نك.3
  1/25153، 2/7176 ،5/27710، 1/5445 ، ديوان كبير:  نك.4
  3/16065، 20485-4/20486، 4/17786 ، ديوان كبير:  نك.5
  976-2/978 ، مثنوي  ؛3/14533، 3/14689 ،ديوان كبير:  نك.6
  ، 976-2/978 ، مثنوي؛ 2/7679، 3/14689، 4/18205، 3/14533 ، ديوان كبير:  نك.7

    3/1760  



 ١٣٠

  ، 1/2866، 2/8723 ، ديوان كبير؛ 1258-5/1264، 6/634، 1204-6/1205 ، مثنوي:  نك.8
    1/4642 ،4/18447  
  3/16526، 7/36050، 2/7680، 2/6244 ، ديوان كبير:  نك.9

   ، ديوان كبير؛ 2188-4/2190، 2528-3/2532، 4/3643، 277-2/278 ، مثنوي:  نك.10
    2/9621 ،2/9226-9224 ،4/20437-20436  
  5/2708، 1957-4/1959، 4/1955 ، مثنوي:  در اين باب نك.11
  2/9668 ، ديوان كبير؛ 3/4219 ، مثنوي:  در اين باب نك.12
  1497-4/1510 ، مثنوي:  نك.13
  4/17861 ، ديوان كبير؛ 2/1353 ، مثنوي:  نك.14

  
  نابعم

  . 1375، ترجمة بهاءالدين خرمشاهي، تهران، نيلوفر، قران كريم
  .1362، تهران، زوار، ين محمد بلخيالدنوي جلالثمتن و تعليقات ماستعلامي، محمد، 

  ، متن انواريه، ترجمه و شرح حكمت اشراق سهرورديالدين، الهروي، محمد شريف نظام
  .1385    انتقادي و مقدمة حسين ضيايي، تهران، اميركبير، 

  .1362تهران، اميركبير، ، 5، چارزش ميراث صوفيهزرين كوب، عبدالحسين، 
  . 1368تهران، علمي، ، 3چ ،1ج، سرّ ني ،____________ 
  .1374، تهران، اطلاعات، 1، جشرح جامع مثنوي معنويزماني، كريم، 

  تهران، شركت مؤلفان و مترجمان ، 2چ، 2، جفرهنگ معارف اسلامي، سجادي، سيد جعفر
  .1366ايران،     

   ، 2و1ج(ج، 4، مجموعه مصنفات شيخ اشراق، يحييالدينسهروردي، شيخ شهاب
  ، 4سيد حسين نصر و ج: ، تصحيح و تحشيه و مقدمه3ج: هانري كربن: و مقدمهتصحيح     
  تهران، پژوهشگاه علوم انساني و ، 3چ، )دكتر نجفقلي حبيبي: تصحيح و تحشيه و مقدمه    
  .1380مطالعات فرهنگي،     

  تهران، دانشگاه ، 3چ، ترجمه و شرح سيد جعفر سجادي،  الاشراقةـحكم،____________ 
  .1357تهران،     



 ١٣١

  .1369تهران، چاپ و نشر بنياد، ، 2چ، گزيدة غزليات مولوي، شميسا، سيروس
  .1363 تهران، اميركبير، ،3، چ6، جگنجينة سخن،صفا، ذبيح االله

  ، تهران، هاي عرفاني شيخ شهاب الدين سهرورديپژوهشي در انديشه، عليجانيان، مريم
  .1384ترفند،     

  .1361تهران، زوار، ، 3چ، 2، جشرح مثنوي شريف ،فروزانفر، بديع الزمان
  ، فصلنامة دانشكدة ادبيات و " تحليل ماهيت شعر با مباني نظري عرفان"،قلي زاده، حيدر

  .1384، 95-115، سال دوم، ص 5، دانشگاه تربيت معلم آذربايجان، ش علوم  انساني    
  

   .1364، ، معين، به كوشش مهدخت معين، تهرانمجموعه مقالات، معين، محمد
  .1362مولي، تهران، ، ترجمه و تعليق محمد خواجوي،  نورةتفسير آية مبارك، ملاصدرا

  كبير، تهران، امير، 2ج، چ10، )كليات شمس(ديوان كبير، محمدالدينمولوي، جلال
    1355=2535.  

  جوادي،نيكلسون، به اهتمام نصراالله پور.ا رينولد: ، تصحيحمثنوي معنوي ،____________ 
  .1373تهران، امير كبير، ، 2ج، چ4    

  . 1385، قم، مؤسسة بوستان كتاب، حكمت اشراق سهروردي، يثربي، سيد يحيي
  ، تبريز، دانشگاه تربيت معلم مفاهيم و اصطلاحات فلسفي در ادبيات فارسي ،____________ 

  . 1371تبريز،     
 

  
 
 

                                                 



 ١٣٢

 
   و كلام اسلامي آينة معرفتفلسفهفصلنامة 
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  )                         عليهم السلام( با گفتار اهل بيتقاعدة لطفيزان انطباق نظرات متكلمان در م

   ∗∗∗∗ محمد جواد فلاح  

  
  چكيده

اين قاعده وجود  .است»  لطفةقاعد«، مورد اصل امامت درارائه شده ترين دليل عقلي  مهم
د واجب دانسته و آنگاه نصب داند و از طرفي لطف را بر خداون امام و نصب وي را لطف مي
  .داند امام را بر خداوند واجب مي

ي قياس ا صغر.سني وجود دارد درمورد كبري اين قياس اختلافاتي در ديدگاه شيعه و    
تبيين كمال . هاي گوناگون تبيين شده است به صورت) لطف بودن وجود امام(مذكور 
مله تقريرهاي ذكر شده در اين تبيين كمال اجتماعي و حفظ بقاي شريعت از ج معنوي،

خصوص با نظر به صغري اين ه ب  قاعده است؛ بررسي تطبيقي اين قاعده با رويكرد تحليلي،
 ة اشتراك و افتراق اين قاعدهوجو )عليهم السلام(ن ان و كلام معصوماقاعده نزد متكلم

پرتو كلام هاي اين قاعده در  آشكار و كاستي) ع(بيت ن و كلام اهلاعقلي را بين متكلم
  .ن تكميل و بازسازي مي شودامعصوم

   . وجوب نصب امام  امام، وجوب لطف،  لطف، ةقاعد   :ديـان كليـاژگو

  
  لهئطرح مس

 ارسال رسل، اهميت است كه در اثبات شرايع،  زياز آن جهت حا»  لطفةقاعد« عقلي دليل
به جه دانشمندان اسلامي مورد تو... وعيد و  و عصمت امام، وعد عصمت پيامبران، وجود امام،

                                                

             com.yahoo@790fallahشجوي دكتري مدرسي معارف اسلامي دانشگاه تهران                                                 دان ∗∗∗∗
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 و از اين دليل در اثبات وجوب و ضرورت مباني ديني بهره 1ن اماميه قرار گرفتها متكلم ويژه
  .اندجسته

ترين مصاديقي كه اين قاعده در آن به كار برده شده وجوب و ضرورت وجود امام از مهم    
ز اهميت است تقرير فشرده يدربحث امامت حااسلامي  اختلاف فرق و مذاهب دليلاست كه به 

  : لطف بر بحث امامت بدين صورت استةقاعد
پس نصب امام بر خداوند لطف بر خداوند واجب است،  امام و نصب وي لطف است، 

  .واجب است
د مناقشه بوده و در اصل وجوب رهمواره مو» لطف بر خداوند واجب است«كبراي اين قياس     

مورد  در. قلي يا شرعي بودن آن اختلافاتي وجود داردع  لطف بر خداوند و در صورت وجوب،
ن امتكلماز سوي هاي متفاوت  ها و تقرير  لطف يعني لطف بودن وجود امام تحليلةي قاعداصغر

 ؛ نقش امام در كمال معنوي.1 : در سه وجه كلي قابل ارائه استآنهاتقريرهاي . ارائه شده است
 مطرح است كه پرسش اما اين .بقاي شريعت حفظ و .3 ؛نقش امام در كمال اجتماعي. 2

  .اند تا چه اندازه در تببين آن موفق بودهمتكلمانمحدودة اين تقريرها تا كجاست و 
اند رواياتي كه لطف بودن پيامبران به نحو اعم و لطف بودن امام را به نحو اخص بازگو كرده    
پرتو كلام  پنهان اين قاعده در زواياي پيدا و .اند عقلاني پرداختهةچه اندازه به تبيين اين قاعد تا

 وكلام متكلمانوفاق ديدگاه  مواضع خلاف و ما در اين مقاله برآنيم كه به اهل بيت چيست؟
 امامت بپردازيم و رويكرد آنها را در اين قاعده به ةلئمسبه ويژه اهل بيت در مورد اين قاعده 

پرداخته، ميزان انطباق به بازسازي اين قاعده صورت تطبيقي مورد توجه قرار دهيم تا به نحوي 
  . نظرات متكلمان با گفتار اهل بيت روشن گردد

 كه ما كلام اهل بيت را به جاهرچند بحث امامت خود متوقف بر اين قاعده است ولي ازآن    
  .لحاظ عقلي وتطبيقي بررسي مي كنيم مشكل دور در آن منتفي است

  
  در لغت و اصطلاح» لطف«

 لطف در اولي  آمده است و معناي مصدري دارد،» فَعلَ«و » فَعلَ«طف در لغت از دو باب لواژة
لَطَف به اي رفقََ به واوصلَ اليه ما يحِب برفقٍ؛ به او لطف كرد «: مهرباني. 1: داراي دو معناست

لَطَف «: يقرب و نزديك. 2 ؛»يعني مهرباني كرد و آنچه او دوست داشت با مهرباني به او رساند
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 لَ«در باب  ،»ي دناأالشيخردي و كوچكي و ظرافت و  نيز دو معنا منظور گرديده،» فَع 
  .) فيومي، باب لام مع الطاءِ باب و فصل لام؛ فيروزآبادي،(لطافت

كه در  فعلي است  :للطف محص. 1 :رود به دو معنا به كار مي» لطف « متكلماندر اصطلاح     
ف با اختيار خويش فعلي را كه اطاعت خداوند در انجام آن است، ان مكل انس صورت وقوع آن،

فعلي است كه در صورت : بلطف مقر. 2؛ 2كند دهد يا از انجام معصيتي خودداري مي انجام مي
شود به اين معنا كه زمينة  وقوع آن شخص مكلف به انجام طاعت و ترك معصيت نزديك مي

  3.آيد  ميمساعدي براي اطاعت از خداوند فراهم
  

  )كبري(وجوب لطف 

 اينكه لطف بر خداوند واجب است، منظور وجوب كلامي است يعني اين نصب مقتضاي عدل، 
حكمت، جود، رحمت يا ديگر صفات كمال الهي است، شايد تعبير فلاسفه از اين وجوب بهتر 

 قبيح محال كه اين مستلزم آن است كه» وجوب عن االله«: گويند باشد به اين معني كه آنها مي
زند و اين به معناي عدم توانايي خداوند نيست بلكه فعل به نحوي  است و از خداوند سر نمي

/ انعام (» كتََب علي نفسِهِ الرَّحمة«:  آوردهقرآنگردد؛ تعبيري كه  است كه از حكيم صادر نمي
 رحمت و لطف را وافي به مقصود است به اين معني كه) 12/ ليل (» انَّ علينا للَهْدي«يا ) 54

كند بلكه خداوند از باب جود، رحمت و حكمت آن را بر  كسي بر خدا واجب و لازم نمي
  .دارد بندگان ارزاني مي

 ة جود، رحمت، حكمت و صفات كماليةشود كه لازم با توجه به مطالب پيش گفته روشن مي    
دايت را طي كرده و به حق آن است كه لطف خويش را بر بندگان ارزاني ساخته تا آنها راه ه

  .كمال برسند
  .اهل سنت به شكل متفاوتي استعمال شده است  لطف دركلام شيعه وةبه لحاظ تاريخي قاعد    

ة ثير فلسفأ از آنكه مباحث عقلي تحت تپيشديرباز دركلام شيعه مطرح بوده و  اين قاعده از    
در . را مطرح كردند» اصلح«و»  لطفةقاعد«يونان قرار گيرد، فضل بن شاذان وشيخ صدوق 

رف خداوند ضرورت دارد يا خير اختلاف نظر فراواني است، اشاعره ـط مورد اينكه آيا لطف از
بر اساس انكار حسن و قبح عقلي به وجوب لطف اعتقاد ندارند، اما متكلمان اماميه و معتزله 

قبح  «ةاستدلال بر گزاركنند اين  دانند و بر وجوب آن استدلال مي لطف را بر خداوند واجب مي
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شيخ . استوار است و تقريرهاي مختلفي يافته است» و امتناع نقض غرض از سوي فاعل حكيم
  :طوسي مي گويد 

به انجام فعل واجب بخواند واز ) مكلف را(لطف در عرف متكلمان عبارت است از آنچه 
  ).69، صتلخيص الشافيهمو، (قبيح باز دارد

 باشد وداند كه مستلزم ضرر نمينسبت به مكلف مي ي از خداامر صاحب ياقوت لطف را    
، انوار الملكوت في شرح الياقوتحلي، (داندهاي اين لطف مياطاعت مكلف را از نشانه

   :شيخ مفيد معتقد است. )153ص
كند و نقشي در اصل لطف آن است كه مكلف را به طاعت نزديك و از قبيح دور مي

مفيد، النكت الاعتقاديه، ( نداشته باشد و به حدالجا نرسدتمكين و توانا ساختن مكلف
  ).31ص

نيز قاضي  و )342،صتلخيص المحصلطوسي، (خواجه نصير طوسي )186ص(سيد مرتضي    
  .اندهر كدام به تعريف اين قاعده پرداخته )519ص(همداني عبدالجبار 

له است هر چند بين معتزله معتز اين نكته ضروري است كه اين قاعده مورد پذيرش اماميه و    
 لي اشاعره مخالف اين قاعده هستند، واندبشربن معتمر وجعفربن حرب را مخالف آن ذكر كرده

ممكن است اين انگيزه در مكلف بدون  قائلند مقصود از لطف ايجاد انگيزه در مكلف است و و
دانند  ممكن مي اينان ايجاد انگيزه را امري.)342،صتلخيص المحصلطوسي، (لطف ايجاد شود

  .اين صورت وجوب لطف بي معني است در كند وكه خداوند آن را ايجاد مي
 و )295ص  (حمصي رازي  )313ص ،شرح المقاصد(سعدالدين تفتازاني)352ص(قوشچي    

 .اندمورد توجه قرار قرار داده  لطف راةاز دانشمندان اهل سنت هستند كه قاعد) 55ص(نوبختي 

گونه تبيين كرده  لطف بر خداوند را ايناللوامع الالهيه وجوباميه سيوري در از متاخرين ام    
  :است

، آيد كه امري باطل است غرض حكيم پيش ميض حكمت است وگرنه نقة لطف لازم 
) كبري( لطفةاما بيان قاعد . خداوند محال استةدانند كه از ناحيسفه مي زيرا عقلا آن را

پس وقتي بداند بنده، اطاعت  . كه بندگان او را اطاعت كننداينكه خداوند اراده كرده است
مبهم در اين صورت  شود مگر بافعل بدون مشقت وگيرد يا به آن نزديك نميراپيش نمي

گردد در غير اين صورت، خلاف اراده او مكشوف مي .حكمت او اقتضاي وجوب دارد
  .)227ص(
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د از تكليف بندگان و وضع قوانين شرعي اين آيد غرض خداون كه از بيان فوق برمي چنانآن    
بر اين اساس اگر .  پاداش و ثواب شوندةاست كه آنان با انجام طاعت و ترك معصيت، شايست

مكلف، با اختيار خودش طاعتي را ) كه مقدور اوست(خداوند بداند كه در صورت وقوع فعلي 
و با اين ) لطف مقرب(شود  كم به انجام آن نزديك مييا دست) لطف محصل(دهد  انجام مي

آيد كه غرض خويش از تكليف بندگان را  محقق نسازد لازم مي) فعل را(حال خداوند آن را 
كاري قبيح و از ساحت حكمت خداوند به  كند كه نقض غرض  اما عقل حكم مي؛نقض كند
حث كند كه براي اجتناب از نقض غرض، فعل مورد ب بنابراين حكمت الهي اقتضا مي. دور است

  .را انجام دهد و اين همان وجوب لطف است
كند كه اگر شخصي كسي را به مهماني دعوت   تبيين بحث، سيوري مثالي را مطرح مي    براي

مانند فرستادن راهنما يا اعلام نشاني محل (داند كه آمدن او منوط به مقدماتي است  كند و مي
 باشد و با اين حال از اين كار خودداري اگر شخص ميزبان بر انجام اين مقدمات توانا) مهماني

كند و فعل او را قبيح و بر خلاف حكمت  كند، عقل او را به نقض غرض محكوم مي
  .)همانجا(شمارد مي
  :در روايات نيز به اين قاعده اشاره شده است    

ترهيب در  نقش ترغيب و به مواردي از لطف اشاره شده است و) ع(ؤمناندر روايتي از اميرالم
  :گرايش مردم به انجام وظايف ديني و ترك گناهان بازگو شده است

همانا خداوند آنگاه كه بندگان را آفريد،اراده كرد كه آنان داراي آدابي والا و اخلاقي بلند 
سپس دانست كه چنين نخواهد شد مگر آنچه را به سود و زيان مردم است به . مرتبه باشند

شود مگر با وعد و وعيد و وعد جز از طريق مر و نهي نميايشان بشناساند وآن جز از طريق ا
، 5جمجلسي، (شوديابد و وعيد بدون ترساندن حاصل نميايجاد رغبت  تحقق نمي

  ). 316ص
  :فرمودند )ص(حضرت زهرا

اي باشد، آفريد تا حكمت خود را ثابت نمايد، موجودات را بدون اينكه قبل از آنها پديده
ا خواند و آنان را به عبوديت برگزيد، آنگاه بر طاعت خود خلق را بر طاعت خويش فر

پاداش و بر معصيت خود، عقاب مقرر نمود تا انسان را از نقمت خود بر حذر دارد و به 
   ).98، صالاحتجاج علي اهل اللجاج طبرسي، (جانب بهشت سوق دهد

  :فرمودند)ع(امام صادق 
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جز آنچه براي آنان اصلح است  ش،يوخبندگان تعالي نسبت به  اي فضل خداوند تبارك و
   ولي انسان به خويش ستم ،كندميــن مي رواــبه آنان كمتر ظل و دهدجام نميــان

  .)403 صصدوق،(نمايدمي
  

  )صغري( لطف بودن وجود امام 

 .ز اهميت استياهل سنت است حا  اختلاف اماميه وأ لطف از آن جهت كه منشةي قاعدرا صغ
اماميه  اختلاف اهل سنت و .ا بايد در ديدگاهشان در مورد امامت پي گرفت اختلاف اينان رأمنش

اند واجب عقلي ندانسته گروهي از متكلمان معتزله آن را.در لطف بودن وجود امام مبنايي است
اند كه انجام اند از آن نوعي دانسته لطف دانستهةاز مصاديق قاعد آنهايي هم كه واجب عقلي و و

 ديگر واجب است نه خداوند يعني وجوبش بر مردم است كه آن را انتخاب هايآن بر انسان
ن اماميه وجوب آن را به عنوان فعل خداوند از خداوند ضروري اولي متكلم .كنند نه خداوند

. »الامام لطف فيجب نصبه علي االله تحصيلا للغرض «:  آنچنان كه شيخ طوسي گويد،دانندمي
اما  )124/بقره(چون تعيين امام فعل خداست  اي كلامي است،لهئاماميه معتقد است امامت مس

اما در  دانندعباد مي زيرا تبيين آن را كار خلق و، داننداي فقهي ميلهئاهل سنت آن را مس
وجود امام لطف است از آن جهت كه از خداوند  خصوص ائمه اطهارهب ديدگاه متكلمان و

 كند تا بدان وسيله بندگان خدا مقرب به منصوب اشخاصي را )ضرورت عقلي(ضروري است 
جانب  نقض غرض از عدم تحقق اين امر مساوي است با و .مبعد از معصيت گردند طاعت و

عقلي   امامت يك اصل كلامي وةلئدهد مسنتايج لطف بودن امام نشان مي و لوازم آثار .خدا
از نظر  .قض غرض باشداش نلازم است نه فرعي فقهي كه لازمه است كه بر خداوند ضروري و

كه در رديف  چرا تواند غير از مسائل اعتقادي به شمار آيد نمياماميه ضرورت وجود امام اصولاً
  .اوصاف حق تعالي است  بحث از افعال و

 تنقيح مناط و توان بايابد مي ارسال رسل تحقق ميةاز آنجايي كه لطف خداوند به واسط    
ملاك آن  لذا ضمن بيان لطف و ضروري دانست؛ نيز آن رامورد وجود امام  تسري ملاك در

  . پردازيمدر مورد نبي به تحليل لطف بودن وجود امام مي
   
  يوند ضرورت وجود نبي و امامپ
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ن اماميه ضرورت وجود امام را در رديف ضرورت وجود نبي و پيامبران ابسياري از متكلم
  :حليّ در شرح كلام خواجه و پيروي از او آوردهعلامه . اند قلمداد كرده و به تبيين آن پرداخته

نصب امام مانند بعثت پيامبران لطف است و لطف بر خداي حكيم لازم و واجب است، زيرا                 
شـقاوت ابـدي دور     از وك  معناي لطف انجـام كـاري اسـت كـه مـردم را بـه سـعادت نزدي ـ                 

   ).348، ص كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد(دارد مي
مرحوم ملا احمد . براي امام نيز قابل تسري است،  براي نبي متصور شئونة همدر تقرير فوق

  : استآوردهشهاب ثاقب نراقي در كتاب 
كند بر اينكه نبوت از اصول دين اسـت و اعتقـاد بـه آن جـزء ايمـان اسـت                   هر چه دلالت مي   

گوينـد   ياهل سنت م ـ  . كند بر آنكه امامت نيز از اصول دين است         همان دليل بعينه دلالت مي    
وقوف بر احكام الهي موقوف بر وجود نبي است و چنانچـه پيغمبـر نباشـد، احـدي مطلـع بـر         

گوييم كه بقاي دين و شريعت موقوف بر وجود امام اسـت و              شرايع الهي نخواهد بود، ما مي     
چنانچه امام نباشد كه محافظت نمايد، آن دين برطرف خواهد شد و باقي نخواهد بود، فرقي            

حدوث و بقاست، پيامبر وجودش ضروري است در حـدوث و امـام وجـودش               كه هست در    
  .)4ص(ضروري است در بقا

ازطريق ( رساند از آن جهت كه لطف بودن وجود نبي ما را به ضرورت وجوب امامت مي    
به تبيين صغري قياس به طور مختصر اشاره كرده سپس به تبيين روايي اين صغري ) تنقيح مناط
به جهت جامعيت اشاره » فاضل مقداد«ما در اينجا به نقل سخن . پردازيم ميالبيت  توسط اهل

 و متكلمانطريقه ال«:  در لطف بودن وجوب بعثت نبي آوردهمتكلمانكنيم وي ضمن تقرير  مي
هو مشتملٌ عليَ اللطف في التكليف العقلي و شرط في التكليف السمعي و كلّ ما كان كذالك 

  :گويد آنگاه مي» فهَو واجب
ً علي ةـ عليها باعثةـاما بيان اولي الصغري فلانَّ العبادات متلقاّه من النبي، و لا شك انَّ المواظب

 عقلاً فيكون لطفاً فيها، و لانَّ الثواب و العقاب لطفان كما يحبثي و لا ةـ المعبود الواجبةـمعرف
رآمده از جانب پيامبر هستند و عبادات، ب: ؛ بيان صغري...يعلم تفصيلهما الّا من جهتِهِ ايضاً

بدون شك مواظبت بر عبادات موجب معرفت معبود است كه عقلا واجب است پس در آن 
  ).241سيوري، ص ...( لطف است 

  
  روايي تحليل و تبيين
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 از جمله .استشده  اهداف و فوايد بسياري بر وجود و ضرورت نبوت و نبي شمرده ،قرآندر 
، برپا )164/ عمران آل(، تكامل عقل )113/  نساء؛151/ بقره(ها  يتوان، تعليم دست نايافتن مي

 /نحل(، پرستش خدا و پرهيز از طاغوت )1/ابراهيم(، نجات از تاريكي )25/ حديد(داري قسط 
، )24/ انفال(، دعوت به حيات برتر و سازنده )213/ بقره(هاي مردم  ، داوري در اختلاف)36

/ اعراف(، آزادي )153 -151/ انعام(فارش به اخلاق ستوده ، س)69/ اعراف(ها  يادآوري نعمت
ص ، تفسير موضوعي قرآن كريم، وحي و نبوت در قرآنجوادي آملي،  .رك(را برشمرد) 157
179(.  

 هستند براي بعثت و ضرورت نبي مواردي را ذكر قرآنن و مفسر آيات كه مبي) ع(    ائمة اطهار
ما را در ) عليهم السلام(نادهد، كلام معصوم مياند، كه حكمت وجود نبي را نشان  كرده

 لطف و دلايل لطف بودن وجود نبي و به تبع آن ةجامع نگري نسبت به صغري قاعد بازسازي و
  :كنيم اشاره مي)ع(رساند مابه اختصار به روايتي از امام رضا ضرورت وجود امام ياري مي

  :فرمودند) ع( امام رضا
مبران و يقـين و اقـرار بـه آنـان از طريـق پيـروي و اطاعـت            اگر كسي بگويد چرا شناخت پيـا      

شود، چون در بين مردم، چيزي نيست به سازنده و بيـانگر آفـرينش و        واجب است؟ گفته مي   
 حق تعالي   ،از طرف ديگر  . گفتار و نيروهاي آنان باشد تا مصالحشان را استوار و تكميل كند           

 سـوم   ةاز ناحي . ه با چشم ظاهري ديده شود      جهان برتر از آن است ك      ةبه عنوان صانع و سازند    
اي جز وساطت پيامبري     پس چاره . ضعف و ناتواني مردم از درك خداوند بسي روشن است         

معصوم به عنوان رسول و واسطه بين خدا و مردم نيست تا امـر و نهـي و آداب و دسـتورهاي                   
گـاه كنـد؛ زيـرا در      خداوند را به مردم برساند و به آنچه در سـود و زيـان آنـان نقـش دارد آ                   

 دانشي قرار داده نشده است كه به وسيلة آن منافع و مضرات خـويش                آفرينش ابتدايي مردم،  
 شناخت و پيروي رسول خدا واجب نباشـد در آمـدن پيـامبر و                پس اگر بر مردم،   . را بشناسند 

 و نيـز آمـدن او عبـث و بيهـوده و بـي منفعـت و مـصلحت         نه سودي بود و نـه نيـازي،      رسول،
از جملـه فرسـتادن     (كاري از اوصاف خداي حكـيم نيـست كـه هـر چيـزي               بود، و بيهوده   يم

  .)59ص ،6 جمجلسي،(را متقن محكم و استوار داشته است) پيامبر
- زيرا حكمت اقتضا مي نبوت لازمة حكمت الهي برشمرده شده است؛) ع(در بيان امام رضا    

د و به آنچه خير و صلاح آنان در آن است ند كه خداوند مردم را از فساد و تباهي نهي كنك
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هدايت فرمايد و اين در ساية آمدن نبي و رسول است و اين همان لطفي است كه منبعث از 
  .اند  بدان پرداختهقاعدة لطف دربيان متكلمانحكمت است و بر خداوند لازم و ضروري است و 

 و در اين روايت شناخت خداوند اند  لطف مقرب را مطرح كردهمتكلماننكتة ديگر اين آنكه     
 اين ة و صفات او توسط وجود نبي و رسول و واسطه بودن آن بين خداوند و مردم زمين و اسماء

اين صورت است كه اين شناخت به اسماء و  شناخت را به نحو صحيح و درست فراهم كرده در
در اين روايت دليل . دساز صفات آنان را وادار به ترك گناه و معصيت و انجام ثواب تشويق مي

 ةلئمس.  آورده شده استمتكلمانلطف بودن از جهت مقربيت تحليل شده كه كمتر در بيان 
 طي مراتب قرب و كمال كه انسان همواره خواهان برايديگر آنكه الگو بودن رسولان و معيار 

  .تباشد كه بر خداوند فرض شده اس هاي ديگر لطف بودن رسول مي باشد از زمينه آن مي
، )385، ص21جمجلسي، (ها  در روايات مسائلي ديگر مانند رهانيدن انسان از سلسه طاغوت    

، تزكيه اخلاق )183خ  ، البلاغه نهج و 35، ح136، ص1جمجلسي، (حكمت آموزش كتاب و
، انصاف و )222، خ البلاغه نهج(ها به روشنايي خروج مردم از تاريكي ،)319صمتقي، (

هاي  ، رهنمون شدن به راه)192، خ همان (ها  ، از بين بردن اختلاف)185، خ همان (دادگري
) 37، ح29، ص11جمجلسي، (، و اتمام حجت بر بندگان )198، خ البلاغه نهج(سلامت و رهايي 

 بسيار مفيد و قاعدة لطفي ا تبيين صغربرايبه عنوان حكمت وجود نبي و رسول ذكر شده كه 
  .گشاست راه
  

  ) كبري(امتقاعدة لطف و بحث ام

 طريق عقل نيست بغداديين از معتزله كسي قائل به وجوب امامت از از آنجايي كه غير از اماميه و
قاعدة « اماميه بيشتر متكلمان) وجوب نقلي( داننداز طريق سمع مي ديگران وجوب امامت را و

 ما ابتدا به ،در اين زمينه. اند را در بحث ضرورت وجود امام مطرح ساخته و تقرير كرده» لطف
) عليهم السلام(ناروايي آن در كلام معصوم  اماميه پرداخته و به تبيينمتكلمانهاي  برخي از نقل

هاي   اين نكته قابل توجه است كه، نقض و ابراممسئله از پرداختن به اين پيشپردازيم،  مي
د امام  و بحث لطف بودن وجوقاعدة لطف مسلمان و مذاهب اسلامي ديگر در مورد متكلمان

 اماميه در جاي خود بدان متكلمانبايد در جاي خود بررسي شود كه مقصود كلام ما نيست و 
   .)ارشاد الطالبين سيوري، ؛القواعد الكلاميه رباني گلپايگاني، .رك(اند پرداخته
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 حسن و قبح ة را يكي از نتايج و فروع قاعدقاعدة لطف اماميه متكلمانچنان كه ذكر شد  آن    
  : استباره گفته خواجه نصير طوسي در اين. داند يعقلي م

لانَّه يقرّب من الطاعه و يبعد عن المعصيه و الطف واجب : نصب الامام لطف: الاماميه يقولون
نصب امام لطف است زيرا مردم را به طاعت نزديك : گويند علَي االله تعالي؛ اماميه مي

تلخيص طوسي، (ر خداوند واجب استسازد و لطف ب كند و از معصيت دور مي مي
  .)407ص، المحصل

  : است آوردهقاعدة لطفسيد مرتضي در تقرير     
دانيم، يكي اينكه تكليف عقلي وجود داشته باشد و ديگري  امامت را به دو شرط لازم مي

اينكه مكلفان معصوم نباشند، هرگاه هر دو شرط يا يكي از آن دو منتفي گردد امامت لازم 
دليل وجوب امامت با توجه به دو شرط ياد شده اين است كه هر انسان عاقلي . بودنخواهد 

كند  اين مطلب را به روشني تصديق مي.  عقلاني بشر آشنايي داشته باشدةعرف و سير كه با
اي رهبري با كفايت و مدبر وجود داشته باشد كه از ظلم و تباهي  كه هرگاه در جامعه

نمايد، شرايط اجتماعي براي بسط فضايل   و عدالت دفاع ميكند و از فضيلت جلوگيري مي
گزينند و در اجتناب   و پليدي دوري مي تر خواهد بود و مردم از ستمگري ها فراهم و ارزش

اي كه چنين رهبري در بين آنها نباشد وضعيت   و تبهكاري، نسبت به جامعه از پليدي
زيرا لطف آن است كه با تحقق آن تري دارند و اين مطلب چيزي جز لطف نيست،  مناسب

نتيجه اينكه امامت و ... گزينند آورند و از پليدي و تباهي دور مي مكلفان به فضيلت روي مي
 زيرا آنان را به انجام واجبات عقلي و ترك ،رهبري، لطف خداوند در حق مكلفان است

حروم نسازد و انگيزد و مقتضاي حكمت الهي اين است كه مكلفان را از آن م قبايح برمي
  .)409- 410سيد مرتضي،  ص (اين از بديهيات عقلي است 

   :شيخ مفيد نيز گويد    
 ،النكت الاعتقاديه، شيخ مفيد( بر مبناي حكمت واجب است لطف، امامت لطف الهي است و«

  )37ص
  :شيخ طوسي برهان لطف بر وجوب امامت را با توجه به تكاليف عقل تقرير كرده است    

امامت لطفي است در .  لطف استة اثبات شدةكند قاعدلت به وجوب امامت ميآنچه دلا
ين امامت مانند ابنابر. شودتكليف عقلي، به طوري كه بدون امامت تكليف مزبور انجام نمي

غير معارف است كه تكليف به آنها بدون الطاف حسن  ساير الطاف در معارف و
  .)1، 59ص ،تلخيص الشافيطوسي، (نيست
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  : ادامه مي دهدايشان
، دلالت دارد اين است كه رياست لطفي در واجبات عقلاني است )امامت(آنچه بر لزوم رياست

) 4، ص الغيبه ،همو( پس مانند معرفت كه هيچ مكلفي از وجوب آن مبرا نيست، واجب است
  ).5 و 4ص نعماني، (
  شت مردم  تبيين معي شيخ طوسي در جايي لطف بودن امام را به عنوان زعامت دنيا و    

  :علامه حلي گويد .كندمي
فرمانروايي باشدكه آنان را از  كه وقتي براي خردمندان رئيس وآشكار است در نزد عقلا

دنبال  مانع گناه از طرف آنان شده، به انجام طاعات و آزار رساندن به ديگران باز دارد،
-از فساد دورتر مي تر ونيكي نزديك انصاف ترغيب كند، آنان به صلاح و كردن عدل و

 پس .آن را مورد ترديد قرار دهد تواندكه هيچ عاقلي نمياين، مطلبي ضروري است شوند و
وچون لطف بر خداوند واجب مي باشد ،وجود امام بر خداوند لازم  وجود امام لطف است

  .)364 ص،المراد في شرح تجريد العتقادكشف حلي، (خواهد بود
 قسط است كه بايد تدبير جامعه را در دست ةبه پادارند  مجري عدل ودر اين تقرير امام    

  .)تبيين كمال اجتماعي(داشته باشد
  در امور  را لطفي ديگر  لطف وتصرف او اين نكته است كه شيخ الطائفه وجود امام را

  .)6 ص،الغيبهشيخ طوسي، (داندمي
  :اين تبيين در سه گزاره قابل ارائه است

  ؛ست امانروايي براي جامعه ضروري رياست وفر.1    
  ؛كندعقل به اين ضرورت حكم مي. 2    
  .تعيين امام بر خداوند لازم است  نصب و.3    
خواجه  و انددنيوي تفسير كرده در امور ديني و »رياست«لذا متكلمان اسلامي امامت رابه     

داد نيست بلكه  وزگار عدل و آملذا امام صرفاً رياست دنيوي را جزئي از تعريف امام مي داند
  .كندييد ميأنيز ت  رامسئله ائمه اين ةسير و  اوستة اجتماع به عهدةادار تدبير جامعه و

 را با توجه به تكاليف شرعي اثبات قاعدة لطفابن ميثم بحراني وجوب امامت بر اساس     
  :گويد كرده، او مي
انجام  تكاليف شرعي و  واجبات ونصب امام، لطفي است از جانب خداوند در انجام دادن 

از  پس نصب امام .به مقتضاي حكمت الهي، واجب است ژگي ياد شده،  دادن هر لطفي با وي
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قواعد المرام في علم الكلام، ص (جانب خداوند تا وقتي كه تكليف باقي است، واجب است
175(.  

ه تبيين لطف بودن وجود گروهي از متكلمان نيز بدون توجه به عقلي يا شرعي بودن تكليف ب    
اينان وجود امام و پيشوايي باكفايت و عادل در جامعه را عامل گسترش خير و . اند امام پرداخته

، )95ص (دانند؛ ابو صلاح حلبي ساز گسترش فساد و تباهي مي صلاح و عدم آن را زمينه
اد و فاضل مقد) 490ص ، المرادكشف (، علامه حلي)240، ص12ج (سديدالدين حمصي 

  :  است آوردهاللوامع الالهيه فاضل مقداد در كتاب خود، .)328، ص ارشاد الطالبين(
لطفي از  واجب است عقلا چون اين نصب لطف است و هر نصب امام از سوي خداوند

مبرهن است به ضرورت زيرا ) لطف بودن امام(اماصغري...جانب خداوند واجب است،
 اسلامي زمينه را براي روي ة خداوند در جامعحضور امام منصوب از جانب ترديد بي بي

سازد و با استقرار  تر مي آوردن مردم به طاعت الهي و پرهيز از گناهان و معاصي آماده
شود از سوي ديگر به حكم  تر مي عدالت در جامعه، مقدمات صلاح و رستگاري فراهم

شود كه نصب  مي فوق، ثابت ةعقل، لطف بر خداوند لازم است، پس با انضمام دو مقدم
  .)326ص(امام بر خداوند لازم است

آيد گروهي تبيين عقلي و گروهي نقلي و گروهي نيز  برميمتكلمانديدگاه  آنچنان كه از    
كه در ابتدا كلام  چنان اند؛ آن جداي از عقلي و نقلي بودن اين قاعده به طرح اين قاعده پرداخته

 و  نبوت دانسته براي امام شئون نبي را قائل شدندة امامت را همان ادامة اماميمتكلماننيز 
اما اينكه چگونه لطف بودن امام ، جانب خدا ضروري است دانند كه ازضرورت آن را عقلي مي

به تطبيق آن در روايات  اختصار به تحليل شيخ طوسي اشاره و براي يك ضرورت عقلي است ما
 دو  نقلي راةآنگاه ادلو بات وجود امام اشاره اث عقلي در  نقلي وةشيخ طوسي به ادل .پردازيممي

مستند به سه دليل    سپس دليل عقلي خود را،)شرعي –عقلي صرف وعقلي( است قسم كرده
ايشان دليل عقلي  .كنيممختصر اشاره مي ما جاي خود قابل بررسي است و كند كه دراقامه مي
تكليف هست وجود امام هم ضروري قائل است تا زماني كه  مستند به تكليف مي كند و خود را

شيخ طوسي اين دليل را با دو مقدمه كلي به وسيله ) ملازمه بين وجوب امامت وتكليف(است
  : داند قابل ارائه ميقاعدة لطف

 پس هر كس امامت را نشناسد او،  از نظر هر خردمندي امامت لطفي است در تكليف:مقدمة اول
د كرد، در اين صورت در شرايط تكليفش صدمه وارد در شك در عدالت خداوند خواه را
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ردد به اخلال در اصل توحيد و عدالت گوارد خواهد شد؛ درنتيجه اخلال به امامت برمي
  .)49ص،  تلخيص الشافي.رك(خداوند

روز قيامت  تكاليفي بر مكلفان واجب شد، اين افعال تا هرگاه در شريعت افعال و:  دومةمقدم
به آن  حفظ  و ين صورت اگر مكلف نداند كه كسي اين افعال رابراي آنان لطف است ؛در ا

در نتيجه  .يابد يا نهدست مي نمايد معلوم نيست به آن لطفي كه شامل حال اوست،رسيدگي مي
  .)همانجا(به وادي شك در عدالت خداوند سوق مي دهد را اين حيرت او

كمال :اين سه مورد تبيين كرد در توان لطف بودن آمام راباتوجه به آراي متكلمان مي    
  . صيانت دين معنوي؛كمال اجتماعي؛ حفظ و

ما ابتدا به بيان . بيت جايگاه امام چيست و ضرورت امام چگونه تبيين شده است در نظر اهل    
 تحليل و تبيين كرده تا وجوه اشتراك و افتراق متكلمانبيت اشاره و آن را با توجه به آراء  اهل

  .دداين دو مشخص گر
  

  )ولايت(اولي به تصرف بودن 

 نيز به آن اشاره كرده قرآنكه  چنان شيعه قائل است ولايت نبويه همان ولايت خداوند است آن
 ة سور7 و نساء ة سور64اين اطاعت در آيات )  85/ نساء(» من يطِِعِ الرَّسول فَقدَ اَطاع االله«. است
النبي أوَلي بالمؤمنين « آمده قرآنل خدا در از طرفي حدود ولايت رسو.  نيز بيان شده استحشر

  .)6/ احزاب(» من انفسهم
پس امام از آن جهت لطف است كه ولايت دارد و ولايت او متصل به ولايت خداوند است     

  : استگونه آمدهبيت اين و از اين جهت وجودش ضروري است، و ضرورت آن در كلام اهل
  :فرمود) ع(امام باقر

: ، قال زرارهةـ، و الحج، و الصوم و الولاية، و الذكاةِ اشياء، علَي الصلاةـلي خمسالاسلام ع بني
الولاية افضَلُ؛ و الوالي هو الدليل عليهنَِّ؛ ): ع(و اي شيءٍ من ذالك اَفضَل؟ فقال: فقلت

  زراره . نماز، زكات، روزه، حج و ولايت: اسلام بر پنج چيز استوار است
ولايت برتر است؛ زيرا ولايت كليد : از ميان آنها كدام برتر است؟ فرمود: پرسيدم: گويدمي

   .)18 صكليني،(آنهاست و صاحب ولايت، راهنماي به سوي آنها 
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اركان ديگر وارد شده است و والي   وجه برتري و رجحان بر عناوين و،در اين حديث ولايت    
ده كه لطف بودن امام را از جهت ولايت و به عنوان راه و راهنما در اعمال و عبادات معرفي ش

  .دهد اولي به تصرف بودن در امور نشان مي
  

  ضرورت تكويني وجود امام 
بيت سلام االله عليهم جستجو كرد و آن را مشاهده  توان در كلام اهل از جمله تقريرهايي كه مي

 كلمات بر لطف بودن امام گرفت، ضرورت وجود امام از جهت تكوين است كه همواره در
  :فرمايدمي) ع( در اين زمينه امام صادق.خورد ن به چشم ميامعصوم

  ان الارض لاتبقي بغير امام الا ان يخسط االله تعالي علي الارض او علي العباد
 ،همان(ها خشم خواهد گرفتاگر زمين بدون امام باشد خداوند بر ساكنان زمين يابر انسان

  .)11ح
در اين  نمايد شناسي است بيشتر رخ مي  امامةكبيره كه منظوم ةاين نكته در زيارت جامع    

در اين نگاه، . دارند بيان مي» قاعدة لطف« در متكلمانامام چيزي فراتر از آن است كه ، موضع
 روابط اسماي حسناي ةكنند  فرشتگان و تنظيمة خدا، حجت و مجراي فيض او، فرماندةامام خليف

 موجودات ةبارد، آسمان پابرجاست، هم ت وجود او باران مياي كه به برك الهي است، به گونه
اي  خورند و نظام هستي لحظه حتي كافران و دشمنان خدا و رسول و دشمنان امامان روزي مي

جوادي آملي،  :، زيارت جامعه كبيره؛ نيز نكمفاتيح الجنان(نياز باشد  تواند از وجود او بي نمي
  . هت وجود امام لطف است و بر خدا واجبو از اين ج) 372، صادب فناي مقربان

  :در اين زمينه روايات ذيل قابل توجه است
  ): ص(قال رسول االله

تسقي امتي الغيث و بهِمِ يستَجاب دعائهَم و بهِمِ يصرِّف االلهَ عـنِ النـاس               ] الأئمه[بهِمِ  ... يا علي 
بر امت مـن    )] ع(فرزندان علي   [ آنها   ةل؛ خداوند به وسي   ...البلاء و بهِمِ تنزِلُ الرحمه من السماء      

گردانـد و رحمـت      رساند، از مـردم بـلا را دور مـي          فرستد، دعايشان را به اجابت مي      باران مي 
  )20، ص قندوزي... (كند  نازل مي خويش را از آسمان

ين ٍ لساخَت بأهلهِا؛ اگر زمةـ عينٍ من حجةـلو خلَتِ الارض طرف: در جوامع روايي ما آمده است
، 23جمجلسي،. ( چشم برهم زدن از حجت خدا خالي گردد اهلش را فرو خواهد بردةبه انداز
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اگر زمين بدون امام باشد زمين اهلش را فرو : لو بقيت الارض بغير امام لساخَت« ) 29ص
  .)10 ح،137ص، 1 جكليني،(»بلعد مي

اي امام اگر لحظه البحر باهله؛لو ان الامامرفع منالارض ساعه لماجت باهلهاكما يموج  :امام باقر
گونه كه امواج دريا ساكنانش را در كام ناهم خورددر خود فرو مي شرارا نباشد زمين ساكنان

  .)12 ح،همان(بردخود فرو مي
  :  كه علت نياز مردم به پيامبر و امام چيست فرموندپرسشدر جواب اين ) ع(امام باقر

     لي صلاحهِِ، و ذلكعن اهـلِ الارض اِذا كـانَ فيهـا               لبَقاء العالمَِ ع العذاب انَّ االلهَ عزوّجلّ يرفَع 
ها و پايدار است؛ به اين صورت كه خداوند عزوجل   نبي او امام؛ چون دنيا به درستي و پاكي        

، 23جمجلـسي،   (دارد  با وجود پيـامبر يـا امـام در روي زمـين عـذاب را از اهـل زمـين برمـي                     
  .)24 ح، 19ص

ذكر شده كه خداوند امت را ) ص(گونه كه در مورد پيغمبر اكرميد قرآني نيز دارد همان تأيمسئلهاين     
لطف بودن ) ع(در روايت فوق الذكر نيز امام. كند تا زماني كه توي پيامبر در بين آنها هستيعذاب نمي

  . استامام وجود امام را به زيبايي تبيين كرده
و لولا ما في الارضِ مناّ لساخَت باَهلها؛ ): ...ع(م سجاداز پدر بزرگوار خود از اما) ع(امام صادق

 اين روايت ةدر ادام) 5ص، همان(برد اگر كسي از ما بر روي زمين نباشد، زمين اهلش را فرو مي
  : استآمده

اللهِ فيها ظاهر مـشهور اوَ غائـب مـستور و لاتخلـو          و لم تخُلُ الارض منذُ خلق االله آدم من حجةٍ         
 حجـت   االله فيها و لو ذالك لم يعبد االله؛ همـواره زمـين از نعمـت        ِةـ الساعه من حج   اِلي انْ تقوم  

از زمـان آدم تـاكنون چنـين بـود و تـا      . خدا برخوردار است و هرگز از آن خالي نخواهد شد      
البتـه  . قيامت نيز چنين خواهد بود، اگر زمين خالي از حجت شود، خدا عبادت نخواهـد شـد            

  .)همانجا(اخته شده است و گاهي غايب و مستوراين حجت گاهي ظاهر و شن
  :فرمايد در لطف بودن وجود امام ذكر مي) ع(استدلالي شبيه استدلال فوق را امام علي

بحجةٍ؛ اما ظاهراً مشهوراً و اما خائفاً مغموراً لئلـّا تبطـُل       اللّهم بلي، لا تخلو الارض من قائم االله       
ز زمين از حجت الهي خالي نخواهد شد، خواه ظـاهر و آشـكار           حججِ االله و بيناته؛ آري هرگ     

، همو(هاي الهي باطل نگردد دلايل و نشانه] بدين سبب كه[ها،  باشد يا ترسان و پنهان از ديده      
  .)91ح، 46ص، 23ج
  
  تحليل و تبيين
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 امام به عنوان يكي از اسباب تقرب بندگان به خدا و دوري آنان از عصيان معرفي متكلماننزد 
را تشريح نمايد و زواياي آن را  امامي كه طاعت و عصيان را به انسان معرفي و ابعاد آن،شده

 است قاعدة لطفتبيين كند، بر خدا لازم است چنين امام و راهنمايي را  نصب كند و اين همان 
ها را   دين و دنياي انسانةن ارائه شده فراتر از اين است كه همااما آنچه در كلام معصوم

 فيض الهي است، لذا ة نظام كيهاني شده و به عنوان انسان كامل واسطةبردارد بلكه شامل همدر
دهد و جايگاه امام را به عنوان انسان كامل و   را ارائه ميمتكلمانتر از  ديدگاه عرفا دليلي عميق

ير  در اين تقر.)93، صحماسه و عرفان جوادي آملي، .رك(كنند همان جايگاه انبياء قلمداد مي
 ة عبادت بندگان خدا و عدم وجود امام را زمينةن بيان شده وجود امام را زميناكه توسط معصوم

 اين امر حفظ دين و شريعت ةاند و لازم باطل شدن حجج الهي و بينات خداوند معرفي كرده
اين تقرير از ائمه وجود امام و لطف بودن وجود حجت را فقط مخصوص زمان خاصي . است

كه آن را تسري داده و شامل همة احوال و ازمنه دانسته و همواره آن را ثابت قلمداد ننموداند بل
  .كندمي

  
  لطف بودن در كمالات معنوي

 به آن اشاره متكلمانهايي كه در صغري لطف بودن وجوب امام آورده شده و  از جمله تبيين
ناه و معصيت است كه ها به خداوند و دور كردن آنها از گ نزديك كردن انسان براياند  كرده

هاي مختلف  ن به صورتا را دربر دارد، اين تبيين توسط معصوممتكلماناساس بيشتر تقريرات 
  .وارد شد

  : در دعاي ندبه فرمودند) ع(امام صادق
راه رسيدن به تو و ) ائمه اطهار(پس آنها » فكانو هم السبيل اليك و المسلك اِلي رضوانك

  .)105 و102 صمجلسي،(باشندخشنوديت ميطريق دست يافتن به رضوان و 
گونه كه در روايت همان» و الوالي هو الدليل عليهنَّ... بني الاسلام علي خمسة«): ع(امام رضا

آمده والي به عنوان صاحب ولايت دليل و راهنماي به سوي اعمال و فرائض واجب ديني است 
 نهايت قرب به پروردگار ممكن و بدون وجود امام طريق صحيح دستيابي به واجبات و در

  .نيست
  ) : ع(امام صادق
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 و الـصيام و كظـمِ   ُ،ةالتوحيـد، و الـصلا  : نحنُ اصلُ كلِّ خير، و منِ فروعنا كـلَّ بـرِّ، فمـِنَ البـرِّ      
 ةُ الفقير، و تعَهد الجار، و الاقرار بالفضل لِاهَلـِهِ؛ مـا ريـش         ةـالغيظِ، و العفو عن المسمي، و رحم      

توحيد، روزه،    : هاستاز جمله نيك    هاي ماست،   شاخه  ها هستيم و و هر نيكي ثمرة      همة خوبي 
كند، تـرحم بـه فقيـر، رسـيدگي بـه همـسايه و               فروخوردن خشم، گذشت از كسي كه بد مي       

  .)336 و242ص، 8جكليني، (اعتراف به فضل اهل فضل 
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  تحليل و تبيين

ي فرد و جامعه نمايانگر است، علماي دين اين روايات به حق وجود امام را در تبيين كمال معنو
كنند و اين سه را شرط  عقايد، اخلاق و احكام معرفي ميةمعمولاً معارف اين را در سه حوز

) ع(نند و امام صادقككافي و وافي در نيل به كمالات معنوي و قرب حق تعالي معرفي مي
احكام ) توحيد(ساس عقايد، وجود امام را در هر سه حوزه لازم و ضروري دانسته و اصل و ا

را وجود امام دانسته و همه را مرهون وجود آنها ...) فرو خوردن خشم و(و اخلاق ) نماز و روزه(
در روايات گذشته نيز راهنما بودن امام بر فرائض و سبيل و راه بودن ائمه در . اندقلمداد كرده

 وجوب لطف را روشن و آشكار ها ضروري بودن و به تبع آنقرب و سير و كمال معنوي انسان
  .سازدمي
  

  امور دين و دنيا لطف بودن در

 امت منفردي عادل از هلبيتم وجود دارد كه تحريف غاليان و در هر نسلي از :پيامبرفرمودند
  كندتاويل جاهل گرايان را از دين نفي مي و ويل گرايانأهاي نارواي تنسبت

  .)7ح،22باب -221كمال الدين(
منان چيزي را بر دين ؤتا اگر م خالي نخواهد بود، مين هرگز از وجود امامز :امام صادق

، 1 جكليني،(اتمام نمايد  امام آن را اگر چيزي را از آن كاستند و كند امام آن را رد افزودند
  .)136ص

-موي خود را مي زد ونقل شده شخصي در ايام حج به طرف امام صادق رفته پيوسته خود را مي

مختصر  كنم وآقا من انسان فقيري هستم كه با دست خود كار مي:  امام عرض كردبه....كشيد 
شاگردان (اين گروه .ام را ازكسي نپرسيده مسئلهام تا به زيارت خانه خدا بيايم ومالي گرد آورده

علاوه بر آن  .بيرون آوري بشكافي وآن را از جانب پا گويند بايد پيراهن خود رامي )ابوحنيفه
در سال آينده  بار ديگر حج خود را در را بايد شتري را قرباني كني و فاسد است وحج تو 

 صحيح است و حج تو: فرمود  راكامل موشكافي كردمسئلهضمن آنكه  )ع(امام .تجديد كني
شيخ (نيازي به تجديد ندارد هر انساني كاري را از روي ناداني انجام دهد چيزي بر او نيست

  .)392ص، 10 جمجلسي، ؛73، 5 ،الاحكامتهذيب  طوسي،
  ): ع(امام علي

  .)1095ح  آمدي،( كار امت استة؛ امامت ريشةـ نظام الامةـالامام
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  ):ع(امام علي
 النظامِ منَِ الخرََزِ، يجمعه و يضمُه، فانِِ انقطَعَ النِّظام تَفرََّقَ و ذهب، ثـُم     مكان القيم بالامر مكانُ   

ها را گردآورده آنهـا   اي است كه مهره زمامدار و ولي امر به منزلة رشته: هِ أبداً يجتمَعِ بِحذافيرِ 
ها از يكديگر جدا شده پراكنده گردنـد          اگر رشته از هم بگسلد مهره       دهد، را به هم پيوند مي    

  .)46 ة خطب ،البلاغه نهج( آنها سرجمع نشوند  گاه همة و ديگر هيچ
  ):ع(امام رضا

ين، انَّ الامامة زمامنيا، و عزُّ  الدالد لاحالمسليمن و ص المؤمنين؛ امامت زمام دين  و نظام 
، 1جكليني، (است و رشتة كار مسلمانان و اصلاح و آباداني دنيا و سرفرازي مؤمنان 

  .)200ص
الامر را مقرر داشته و اطاعت از  لة اوليئچرا خداوند مس:  كهپرسشدر پاسخ به اين ) ع(امام رضا

  :ا بر مردم واجب كرده آنان ر
 سـعادت    دود و تكاليفي را مقرر داشته كه عمـل بـه آنهـا مايـة               ح  خداوند براي بندگان خود،   

 منفعـت طلبـي و لـذت        ةموجب بدبختي او خواهد بود، از طرفي غريز         بشر و مخالفت با آنها،    
، بايـد   در ايـن صـورت    . انگيـزد  ، انسان رابه قانون شكني و تجاوز از حدود الهي برمـي             جويي

 تا آنـان را از تعـدي و تجـاوز از حـدود              اي از جانب خداوند تعيين شود،      انسان امين وشايسته  
  .)52ح، 32ص، 23جمجلسي،  (الهي باز دارد

  نكته 

در اين روايت لطف بودن امام را در موارد زير ) ع(آيد كه امام از روايت مذكور به دست مي
  .داند مي

  ؛ پاسداري ازجامعة اسلامي در برابر هجوم بيگانگان.2 ؛د و احكام الهيو اجراي حد.1
 ة ايجاد وحدت و انسجام، ميان اقشار جامع.4 ؛هاي عمومي ميان افراد جامعه  تقسيم سرمايه.3

  .انديشان گزاران و كج  حفظ دين از تحريف و دستبرد بدعت.6 ؛ حمايت از مظلومان.5؛ اسلامي
 ،الاجتهاد في ةـ حمل من امر ربه الابلاغ في الموعظانه ليس علي الامام الا ما ):ع(امام علي

 الحدود علي مستحقيها و اصدار السهمان علي اهلها ةـ و اقامةَـو الاحياء السنّ ، ةـالنصيح
  .اي نيست او نهاده وظيفه  بر امام جز آنچه كه خداوند بر عهدة«)105 خ  ،البلاغه نهج(
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  تحليل و تبيين

 گاه تحت عنوان  هاي مختلف، قالب  ائمة اطهار در،آيد مي گفته برچنان كه از گفتار پيشآن
امامت به بحث  ضرورت وجود امام، گاه در قالب وظايف امام و گاه شرايط و فلسفة امام و

 همواره متكلماناند در صورتي كه  اي وجودي امام را تبيين كرده لطف بودن امام پرداخته و جنبه
  .اند قلي اثبات و مصداق آن را به مدد نص اثبات كردهلطف بودن امام را به طريق ع

شده وهم در عالم  با توجه به عبارات اهل بيت لطف بودن امام هم در عالم تكوين لحاظ مي    
تشريع، هم امور دنيوي و تنظيم امور مادي را در بر دارد و هم كمالات معنوي و ديني را، امام 

ن لطف بودن امام به بعد از اها؛ دركلام معصومو انسان اسلامي ةهم حافظ دين است و هم جامع
پيامبر اختصاص ندارد و همواره مورد توجه و نظر است بدين معني كه از آدم تا خاتم اين لطف 

دركلام معصوم امام انسان كامل و . شامل بشر بوده كه امامي به عنوان حجت در بين مردم باشد
هر زمان و هر  ه در عالم وجود دارند در هر دوره وواسطة فيض بين خلق و خدايند كه هموار

توانند صغري لطف بودن وجود  ها مي جايي چه حضور داشته باشند چه غايب باشند، اين عبارت
ها تر گردانده تا اسباب پذيزش وگرايش بدين واسطه در جان انسان  كاملقاعدة لطفامام را در 

 از آن ارائه متكلمانزي فراتر از تعريفي است كه  لذا امام چي،هم گردداسعادت فر ن رااو طالب
 اسلامي در زمينة امور دنيوي و ةرياست و رهبري جامع«، متكلمان اسلامي امامت را به دان كرده
 في ةـ بالاصال  في امور الدين و الدنيا،ةـ عامةـالامامة رئاس «:محقق طوسي: اند تعريف كرده» ديني

ومي و باِلاصاله در زمينه امورد دين و دنيا در سراي تكليف دار التكليف؛ امامت رهبري عم
  .است

ارشاد  فاضل مقداد در  ،باب حادي عشر علامه حلي در  ،قواعد المرامابن ميثم بحراني در     
 هر كدام تعريفي شبيه تعريف محقق طوسي در مورد  ،مواقف، عضدالدين ايجي در الطالبيين

 متكلمانبيت فراتر از آنچه است كه  و جايگاه امامت در كلام اهلاما تعريف : اند امامت برگزيده
 اختصار به ترجمة آن برايراهگشاست كه ) ع(اند و در اين زمينه كلام امام رضا ارائه كرده
  :كنيمبسنده مي

 خلافـت رسـول مقـام     امامـت خلافـت خـداي عـزول،    .  منزلت انبياء ارث اوصياسـت      امامت،
 امامت زمام دين، نظام مسلمين، صـلاح         م حسن و امام حسين است،     ميراث اما  اميرالمؤمنين و 

  .شد يابندة اسلام و شاخة بالنده استرامامت ريشة . امامت. دين و عزت مؤمنان است
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شـود و     فـيء و صـدقات جمـع مـي          گردد،  حج و جهاد تمام مي       روزه،  به وسيلة امام، نماز،       
امام حـلال خـدا ار حـلال وحـرام او را       . ماند احكام و حدود اجرا گرديده مرزها محفوظ مي       

كند و با حكمت موعظت وحجـت بالغـه بـه      حدود الهي را جرا و از دين خدا دفاع مي   حرام،
هـا بـه   امام آفتاب عالم تاب است و در افقي قرار دارد كه دسـت     . خواند  راه پروردگار فرا مي   

 چـراغ روشـن نورتابـان و      منـور، امام ماه. كند ها حقيقتش را درك نمي رسد و چشم   وي نمي 
هـاي بـي آب و علـف در ميـان امـواج              در بيابـان     گر در تـاريكي گمـراه كننـده،        تارة هدايت 

  .سهمگين درياهاست
امـام  . هاسـت  گوار بر جگر تفتيده، دليل راه هدايت و نجات دهندة از پـستي           امام، آب خوش  

در  كنـد،    او را گـرم مـي   است كه هركس به آن نزديك شـود،     آتش روشني بخش بر بلندي    
  .گردد ها راهنماست هركس از او جدا شود، هلاك مي مهلكه

افكـن، زمـين گـسترده       بخش، آسمان، سايه   آفتاب روشني   باران درشت قطره،    امام ابر پرباران،  
امام پدري نرم خو و مدارا كننده بـرادري دلـسوز و         . است) پرثمر(چشمة پرآب تالاب و باغ      

  .هاي روزگاه است  تيپناهگاه مردم در سخ
دعـوت كننـدة بـه        حجت او بر بنـدگانش، خليفـة او در شـهرهايش،            امام، امين خدا در زمين،    

مبرّاي از عيوب،  امام پاك شدة از گناهان، . سوي خدا و دفاع كنندة از محرمات الاهي است
ران  عزت مسلمانان، غيظ منافقـان و مـرگ اف ـ          موسوم به حلم و نظام دين،       مخصوص به علم ،   

  .)122، ص 25 ج  مجلسي،(است
  

  نتيجه

آنچه نيازمند تحليل و تفسير بيشتر . »لطف بر خدا واجب است«ضمن بحث از كبري اين قاعده 
بود كه به صورت تطبيقي در آثار متكلمان و كلام » وجود الامام لطف«بود صغري قياس يعني 

مور معنوي، امور دنيايي ونظام  لطف بودن امام را در سه حوزة امتكلمانن بررسي شد؛ امعصوم
ن اين قاعده گسترة بيشري را فرا ا اما در كلام معصوم،اند اجتماعي و حفظ شريعت الهي دانسته

ها آن ها و مكان زمان كند در همة  اثبات مي  لطف بودن امام را تكويناً گيرد و علاوه بر اينكه، مي
  از آن جهت كه جايگاه الهي وبه ويژه اهميت وجود امام. شمارد را بر خداوند ضروري برمي

 فيض الهي ةمنصوب خداوند است و همة شئون نبي را دربر دارد و به عنوان انسان كامل واسط
در نهايت تعريف . خورد ن به وفور به چشم ميااست از ديگر مسائلي است كه در كلام معصوم

د و ابعاد وجودي امام را به عنوان مجلا متكلمان از امام و تعريفي كه ائمه اطهار از امام ارائه كردن



 ١�٣

كند در  اند وجه تمايز اين دو ديدگاه را بيشتر نمايان مي و مظهر اسماء و صفات حق معرفي كرده
كه برحق جايگاه رفيعي در دلايل ضرورت امام در بين انديشمندان » قاعدة لطف«نتيجه هرچند 

ها و تقريرهاي دقيق و عميق كه در كلام  بيينگيري از ت تواند با رويكردي جديد با بهره دارد مي
  .هاي آماده بيافزايدبيت آمده بازسازي شده و به كارايي و پذيرش آن نزد عقول و دل اهل

  
  توضيحات 

  مـسيحيان   .توجـه قـرار گرفتـه اسـت      نيـز مـورد   اديان ديگـر ازجملـه ديـن يهـود       اين قاعده در  . 1
  معتقدنـد كتـاب     و انـد توجه عقلي بـه ايـن قاعـده داشـته          آگوستين وآكويناس بيشتر     ماننداوليه      
  اي در رســاله آكوينــاس، :نـك ( انــدآن رامـسلم دانــسته ) نقلــي( آبــاي كليـسا وجــود  مقـدس و     
 .) باب دوم،باب لطف، فصل چهارم    

  .)254  صي،بحل(هو يحصلُ عنده الطاعة من المكلف علي سبيل الاختيار . 2
  .)254حلبي، ص(يع ما يقرب العبد الي الطاعة و يعبده عن المعصيه اللطف عبارة عن جم. 3
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  چكيده

  كيــدأهــايي چنــد از آن اشــاره يــا ت لفــهؤدر بحــث از شــك دكــارت برعنــصر يــا م لاً معمــو
  . شودفكيك پرداخته نميها و اضلاع متعدد آن، به تاغلب به جنبه و مي شود

با نگاهي   دكارت و ةپي آن است تا با موضوع تحقيق قرار دادن شك در فلسف              اين مقاله در  
 خـود   ةاي را كـه دكـارت در فلـسف        مختلف و شبكه   ابعاد فلسفي به آرا و آثار وي،      تحليلي و 

 ة نظري ـ هـاي متعـددي در    لفـه ؤ بـه م   ،از ايـن رو    . شك تنيده است، مطرح سازد     ةبرمحور نظري 
 اقسام، حدود، مراتب،  فايده، هدف، اري،دملاك، چارچوب    وجود، شك از قبيل تعريف،   

 ابعاد مختلـف  ةكند تا با ملاحظ براين اساس پيشنهاد مي    پردازد و مي... پذيري،گستره و توجيه
مـستقل فلـسفي نظـاره      » ةنظري« مذكور و با لحاظ مجموع آنها، شك دكارتي را در افق يك           

  .كنيم
ك  ش ـ ،...تعريـف، ملاك،توجيـه و    : هاي شك دكارتي  لفهؤشك دكارتي، م   :ديـان كلي ـاژگو

  . فلسفية يك نظريةدكارت به منزل
  

  مقدمه

 وي ةدر آثاري كه در مورد دكارت به نگـارش درآمـده و در تحقيقـاتي كـه در خـصوص فلـسف             
هـاي ايـن آثـار و        وبخـش  هـا اغلـب موضـوع شـك دكـارتي عنـوان يكـي از فـصل              شده،  تدوين  

كه در اكثرمـوارد  يابيم ميدرمروري بر اين مكتوبات با . تحقيقات را به خود اختصاص داده است    
 بسنده  –عين حال اساسي     در  و –هايي معدود   لفهؤدر خصوص موضوع مذكور به بيان عنصر يا م        

                                                
                                      masoud_omid1345@yahoo.com                                                             استاديار گروه فلسفة دانشگاه تبريز              ∗∗∗∗
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هـاي جديـد و   دكـارت ظرفيـت   رسـد كـه تمركـز در آثـار     به نظر مـي   ،از طرف ديگر  . شده است 
  .اضلاع ظريف و متنوعي را دارد  ابعاد وئةتوان ارا سازد و شك آشكار ميةلئر مسمتعددي را د

ادامه، نخست  مروري خواهيم داشـت بـر برخـي ازآثـار كـه بـه شـك                  براساس نكات فوق در       
متعددي كـه   اند وآنگاه در گام دوم به طرح عناصر      هايي را مطرح ساخته   لفهؤدكارت پرداخته و م   

  .پردازيممي محور شك شكل گرفته است،  دكارت برةفلسف در
  

   شك دكارت در برخي از آثار ةهاي نظريلفهؤ نگاهي به م

 و  بـه عناصـر  - باتوجه بـه آثـار وي يـا اسـتنباطات خـويش       – دكارت در آثار خود      ةمحققان فلسف 
  انــد كــه در ذيــل بــه برخــي از آنهــا اشــاره  نكــات خاصــي در موضــوع شــك دكــارتي پرداختــه 

  :شودمي
  ؛)Cottingham, p. 51( وسيله بودن شك براي وصول به غايت.1    

  توجيـــه فلـــسفي  هـــاي يقينـــي شـــك، ماهيـــت نقـــدي شـــك، حدودشـــك،پيش فـــرض.2    
  ؛)17-20ص صانعي،(روشي بودن شك شك،        

   شـك، واقعـي يـا تـصنعي         ةدامن ـ  روشي بودن شك، عموميـت شـك، نظـري بـودن شـك،             .3    
  ؛)110-115ص ،كاپلستون(بودن شك        

    4.   ــد ــادي، حــ ــك انتقــ ــك،روش شــ ــودن شــ ــي بــ ــك روشــ ــل،(يقف در شــ   ص راســ
  ؛)777،782        

   ســــورل،(بيعــــيط شك،شــــكاكيت حــــسي و امكــــان علــــوم  ةدلايــــل شك،گــــستر. 5    
  ؛)81-86ص        

  دلايــــل  هدفــــداري شــــك،  دكارت،درجــــات شــــك،ة آغــــاز فلــــسفةشــــك نقطــــ. 6    
  ؛)43-45مجتهدي، (شك        

  ؛)57-60 صاسكروتن،( روش، پرهيز از شكاكيت مطلقة شك به منزل.7    
  تفـاوت شـك     روشـي بـودن شـك،      شك معطـوف بـه يقـين، دلايـل شـك،            شك، ةگستر. 8    

  ؛)83-86  صبريه،(روشي و شكاكيت        
  .)79-98 صتامسون،(دلايل شك  شك،ةروشي بودن شك، هدفداري شك،گستر. 9    
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- به طرح برخي عناصربسنده مـي      شود در بيان شك دكارتي عموماً     حظه مي همان گونه كه ملا       

ثر و مرتبط اسـت كـه لازم اسـت بـه           ؤاي از عناصر مهم، م    اما شك دكارتي مشتمل برشبكه    شود،  
نمايـد تـا شـك دكـارتي از حالـت       ه همين دليل است كه جا دارد و موجه مـي           ب .آنها توجه گردد  

-لفـه ؤدر اينجـا در ادامـه بـه م        . ارتقا يابد » نظريه«به مقام يك    درآمده و    ...يك موضوع يا اصل يا    

  .   شود شك دكارتي اشاره ميةهاي متعدد نظري
  

  مفهوم عام شك

اش بدون توضيح وتعريف مفهـوم كلـي شـك          ملاتأمل نخستين دكارت دركتاب ت    أازآنجا كه ت  
ن تـصوري آشـكار     توان به اين نتيجه رسيد كه فرض دكارت براين اسـت كـه آ             شود مي آغاز مي 

  .است
) غيرمركـب (بـسيط  تر مفهوم شك از نظـر دكـارت از آنجـا كـه تـصوري سـاده و            به بيان دقيق      

  هرشخـصي تـصوري روشـن ومتمـايز از شـك بـه معنـاي              . است، مفهومي روشـن ومتمـايز اسـت       
  .)29ص ،تأملات در فلسفة اوليدكارت، (وغيريقيني بودن دارد» ترديد آميز و غيرقطعي«

  
  شك وجود

  :واقعيت شك به عنوان حقيقتي درارتباط با انديشنده داراي بداهت است
هـيچ  ... به خـودي خـود آن قـدر بـديهي اسـت كـه               ... كنماين موضوع كه منم كه شك مي      

  ).42، صهمان(دليلي براي تبيين بيشترآن وجود ندارد
 ،مري آشكار اسـت نيز ا) در مقام وجود ذهني(، وجود شك به عنوان يك انديشه           افزون بر اين  
  : ها و تصورات داراي حيثيت وجود ذهني نيز هستندچرا كه انديشه

بنـابراين محـال اسـت ازعـدم نـشأت           متمايزي بدون شك چيـزي اسـت و        واضح و  هرتصور
، همـان (را ازآن حيث كه در ذهن مـن اسـت بررسـي كـنم      ... گرفته باشد،  لازم است مفاهيم     

  .)82-83ص
بـه عنـوان     اي درحـال شـك كـردن و        را داشت كه شك به عنوان انديشه       توان اين تعبير  نيز مي     

  : وجود دارد )شك ورزي(رخدادي در حال وقوع
اي كه در حال شك كردن است به رغم هم شبهات عجيب و غريب، براسـتي وجـود                 انديشه

  ).230، ص7 اصل فلسفة دكارت،همو، (دارد
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  توصيف مفهوم خاص شك

مـورد شـناخت هـاي       در) ال بـردن يقـين معرفتـي      ؤزيـر س ـ   (شك خاص عبارت از ترديد معرفتي     
 اسـتوار  معرفتي به صورت يقينـي،  پا كردن مجدد بناي نظري وهرم     ساختن و بر   نو براي از  نظري،

  :پايدار و
خود را از قيد تمام آرايي كه پيش از آن پذيرفته بـودم وارهـانم               ... بايد يك بار براي هميشه      

و پايداري در علوم تأسيس كـنم لازم  بـود كـار سـاختن را از         خواستم بناي استوار    و اگر مي  
                .)29،صتأملات در فلسفة اولي ،وهم(نو، ازپايه آغاز كنم

                                                       
   كشف مصداقةضابط :ملاك شك

اي از درجات شـك  درجهقضيه و ادعايي كه به صورت مدلل،     ملاك شك اين است كه در هر      
 و كـرد آن شـك  بـه  تـوان  مـي  اي از يقـين آن ممكـن گـردد،   امكان پـذير باشـد و زدودن درجـه    

  :مشكوك دانست
شـرط     توانيم شك كنيم، بـه      ايم، مي در هر چيزي كه هنوز با وضوح كافي درك نكرده             

هـا،  اضـات و پاسـخ   اعتر،وهم( اشدب سنجيده آنكه شك ما مبتني بردلايل بسيار قوي و كاملاً 
  ).523ص

اي بـراي    آنها كافي است بتوانم درهركدام از آنهـا انـدك زمينـه            ة    براي توجيه رد مجموع   
  ).30ص و،تأملات در فلسفة دكارت،هم(شك پيدا كنم

اي  گـذاريم و ايـن مطلـب را همچـون قاعـده         ما تمـام معـارف صـرفاً محتمـل را كنـار مـي          
توانـد مـشكوك   به آنچه كه كاملاً شناخته شده است و نمـي      پذيريم كه فقط     مي ]ايضابطه[

  ).91، ص2، قاعده و، فلسفة دكارتهم(باشد، اعتمادكنيم
ــبه      ــك وش ــرين ش ــان كمت ــه امك ــضايايي ك ــة ق ــرد كلي ــته       ط ــود داش ــا وج ــايي در آنه ه

  ).     214،صهمان(است
، اصل  همان(ك كنيم يقيني در آن بتوان يافت، ش         دربارة هر چيزي كه كمترين اثري از بي       

  ). 227اول، ص
  

  مفهوم اخص شك

اين معنا مربـوط بـه قرارگـرفتن    . شك به معنايي اخص نيز سخن گفت     توان از در نزد دكارت مي   
اي است كه وي در شيوه ومنطق اكتشاف حقيقـت آن را            شك درچارچوب اصول و مراحل ويژه     
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ج معرفـت نيـست بلكـه شـك         اي منـت  نظر دكارت شك درهرچـارچوب و شـبكه        از. كندبيان مي 
به بيـان ديگـر شـك     .دكارتي معطوف به جهت و سمت و سوي و مراحل و ضوابط خاصي است   

  .اي معنادار است و به جهت خاصي التفات دارد نه هرجهتي ويژهةدكارتي در شبك
  

   خاصةدرون چارچوب و شبك شك در

 خـاص  ةت و در ايـن شـبك  اي قرار گرفته اس ـبطن  اصول و مراحل  ويژه شك در نزد دكارت در    
به طـوركلي چـارچوبي كـه        مراحل و  اصول و .  شوديابد و معنادار مي   است كه معناي خود را مي     

  :يابد، ازاين قرار استشك به معناي اخص، درآن،  معناي دقيق خود را مي
  

  :اصول كلي
  ؛دنبال بداهت بودن و وضوح وتمايزهب. 1    
  ؛احل و رسيدن به بداهت و معرفت يقينيپرهيز از شتابزدگي در طي مر. 2    
   . پرهيز از سبق ذهن و پيش داوري.3    
  

  :مراحل كلي
  ؛شك. 1    

  ؛ تحليل به اجزا.2   
  ؛خرميان اجزاأبرقراري تقدم وت  ترتيب و.3   
  ؛ تركيب ميان اجزا.4   
   روش درسـت    و، گفتـار در   هم ـ( بندها و مراحل تحقيـق از بنـد يـك تـا چهـار              ة بازديد وملاحظ  .5   

  .)15-16و 39ص ، تأملات در فلسفة اولي ؛ 84-85 ص،    راه بردن عقل
  

  هدف شك

   ،اثر شك در. ود شناسايي است خ نظري مترتب برشك در موردةمراد از هدف شك، نتيج
هدف از شك، يقيني شـدن      . شود كه همانا يقين است    حاصل مي » شناسايي«  وصفي معرفتي براي  

  :شناخت است
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بـرمن  }براثرشـك دسـتوري  { هيچ چيـز را حقيقـت نپنـدارم جـز آنچـه درسـتي آن        هيچ گاه 
   ). 84صو، گفتار در روش درست راه بردن عقل، هم(بديهي شود

و پايداري در علوم تأسيس كنم، اين مسير را همچنان خواهم پيمـود            خواستم بناي استوار  مي
  ).36،29ص تأملات در فلسفة اولي،و، هم(تا به چيزي برسم كه قطعي باشد

  
   شكةفايد

در اثـر شـك     . مـورد فاعـل شناسـايي اسـت        شـك در    عملي مترتب بـر    ة شك، نتيج  ةاز فايد  مراد
شـود كـه همانـا اطمينـان و اعتمـاد بـه معرفـت  و            حاصل مـي  » فاعل شناسايي «وصفي رواني براي    

   :آرامش وسكون است
ــن مـــن  ــي... ذهـ ــل ك  نمـ ــق حقيقـــت را تحمـ ــاي دقيـ ــدن در مرزهـ ــج مانـ ــد رنـ ــدتوانـ       نـ
  .)40 ،43،صهمان( 
   

  يقين دكارتي

پـاي مفهـوم شـك      ه يقين پاب  ةلفؤو م  عنصر شود، شك دكارتي ملاحظه مي    ةايد گونه كه در  همان
. ملي در معناي يقين نيـز صـورت بگيـرد        أاز همين رو لازم است تا ت      . دهدحضور خود را نشان مي    
  :يافتتفكر دكارت  توان دريقين را مي حداقل دو معناي مهم از

  :قسم است بردو اين يقين معطوف به علوم ومعارف است و :يقين نظري. الف
بـسيط    غيرمـشكوك و  نخست به طور في نفسه، كـاملاً       ةيقين مطلق به معناي معرفتي كه در مرحل       

  :شود مانندبه نحو بي واسطه به شهود دريافته مي بوده و
  .)33-34، ص فلسفة دكارت و37،صهمان( انديشم پس هستم مي

يقين نسبي به معناي يقيني كه نه به طور في نفسه بلكه با اسـتناد بـه وراي خـود از دام شـكوك                    
  : رود، اين همان يقين رياضي است يعني اموري كهفراتر از يقين عملي مي يابد ورهايي مي

اسـت   اين يقين مبتني براين اساس مابعدالطبيعي مسلماً.بيش از حد يقين اخلاقي متيقن هستند     
اي كه بـراي تـشخيص حقيقـت از         كه چون خدا خير اعلاست و ممكن نيست خطا كند، قوه          

خطا به ما عطا فرموده، تا آنجاكه ما آن را درست به كار بريم و هر چيـزي را صـريحاً بـا آن                        
 و، فلـسفة دكـارت،  هم ـ(از اين نوع است براهين رياضي   . تواند فريبنده باشد  درك كنيم، نمي  

  ).311 ، ص206اصل
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  .باشدتمايز مي ملاك هردو يقين وضوح و
براسـاس وجـود احتمـالات      اين يقين معطوف به زندگي و زيست انـساني اسـت و            :يقين عملي . ب

درمورد يك چيز قابل فهم وتعريف است مانند حكم به وجـود شـهر رم بـراي كـساني                 بالا ةدرج
  :اندكه آن را نديده

ي اسـت و احتمـال خـلاف آن ضـعيف           مقصود يقيني اسـت كـه بـراي جريـان زنـدگي كـاف             
  .)Cottingham, p.29-30  و310ص ،205اصل  ،همان(است

  
  يقين  شك وةرابط

 به اين معنا كه اين دو براي رساندن انـسان بـه معرفـت و                ؛ مكمليت دانست  ةاين رابطه را بايد رابط    
 هـاي روش دكـارتي محـسوب    اين دو گام  . حقيقت دست در دست هم دارند و مكمل هم هستند         

  : شوندمي
 جـز آنچـه     ]در آن شـك خـواهم كـرد       [نخست اينكه هيچ گاه هيچ چيز را حقيقت نپنـدارم           

و، گفتار در روش درست راه بردن عقـل،          هم (]به يقين برسم  [درستي آن بر من بديهي  شود      
  ).84ص

   
  حدود كلي شك 

امل هـر امـر     تواند ش در امور نظري هم مي    . شك تنها درامور نظري و نه عملي بايد صورت بگيرد         
  :ممكن الشك بشود

هـاي   زمينـه ةدر هم ـ [ن همه بايد توجه داشت كه منظور من از شك، استفادة عام ازآن  ـا اي ـ ب
، اصـل سـوم،     همـان ( حقيقـت بايـد بـه كارگرفـت          ةشـك را تنهـا در نظـار       .  نيـست  ]زندگي

  ).228ص
  

  گسترة شك نظري

تـوان بـدين ترتيـب     ظري را مـي    حقيقت  يا حقايق ن     ةورزي درحوز  اساسي شك  ةوارد و محدود  م
  :بيان داشت

  ؛ خوابئلةمس حواس، به دليل وجود فريبكاري درآن و. 1    
  ؛ بدن، براساس فرض خواب.2    
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  ؛به دليل پيشين... درخت و اجسام مركب، مانند سنگ و. 3    
  ؛ علوم مربوط به اشياي مركب، مانند مكانيك و پزشكي، به همان دليل.4   
  مكـان بــه دليـل فـرض شــيطان     زمـان و  رنــگ، ت بـسيط، ماننـد اصــل وخـود امتـداد،     واقعيـا .5   

  ؛فريبكار        
  كــه موضــوع تحقيــق آنهــا حقــايق بــسيط اســت، ماننــد حــساب و هندســه بــه دليــل    علــومي.6   

  فلــسفة  و30-34صو، تــأملات فلــسفة اولــي ،   همــ(پيــشين و امكــان خطــا در اســتدلال          
  .)228-229ص ، 4و 5اصل  ،    دكارت

  
  نه عملي  نظري وةشك درحوز  دليل انحصار

گيرد و اين خود به تدريج سبب       ما مي  هاي عمل و اقدام را از       فرصت   اولاً ،شك در امور زندگي   
ــي     ــدگي م ــل زن ــاي اص ــلب و فن ــوس ــز       و دش ــري ني ــك نظ ــراي ش ــتي ب ــه فرص ــل آنك   حاص

رياضـي در مـورد    توان از يقين منطقي و امورمربوط به زندگاني چنان است كه نمي    ثانياً ؛ماندنمي
-عدم يقين در ماهيت و ذات زندگي وجود دارد، به گونـه         واقع عدم تعين و    در .آنها سخن گفت  

( اينكه كار خاصي را انجـام بـدهيم يـا نـه             . گردداي كه نافي رويكردي با يقين  منطقي به آن مي          
  : با يقين منطقي آشكار گردد تواندنمي... ) شغل خاصي را انتخاب كنيم يا نه ومثلا ً

امور زندگي ملزم به پيروي از عقايدي هستيم كه فقط به ظـاهر       زيرا روشن است كه ما در     ... 
هاي اقدام، اغلب، پيش از آنكه ما بتوانيم خود      اند، چون اگر غير از اين باشد، فرصت       حقيقي

ي متعددي براي اقـدام     هارود و اگر فرصت   را از قيد ترديدهاي خويش برهانيم، از دست مي        
دريك موضوع معيني پيش آيد، با آنكه حقيقت هـيچ كـدام، از نظـر مـا، بـه ظـاهر بـيش از                       

كند كه يكي را برگـزينيم و چـون ايـن گـزينش انجـام شـد،                 ديگري نيست ، عقل حكم مي     
ــين     ــت آن يقــــــ ــه حقيقــــــ ــويي بــــــ ــه گــــــ ــيم كــــــ ــل كنــــــ ــان عمــــــ   چنــــــ

  ).همانجا(ايمداشته
  

  چگونگي زندگي در حال شك نظري

   زمان و حال شك مي تواند زندگي متعارف و از نظر دكارت يك شكاك نظري در
) عقلانيــت عملــي(در زيــست خــود از نــوعي زنــدگي معقــول و عقلانــي  مناســبي داشــته باشــد و

خوش داشـتن در چـارچوب يـك سلـسله           زندگي عقلاني يعني زندگي خوب و     . برخوردار باشد 
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 اصـول و .  باشـد   مناسبي براي گـذر از شـك  ةواند زمينتاين بستر عملي مي. اصول و قواعد عملي 
دور از ترديد و دودلي عملـي بـراي     هبراهكارهايي كه دكارت براي داشتن يك زندگي خوش و          

  :كند، از اين قبيل استيك شكاك نظري درحال شك ورزي بيان مي
پيـروي    اسـت، قوانين كشور خود، تبعيت از ديني كه براساس آن پروش يافتـه           پيروي از آداب و   

يـي كـه درسـتي آن    أكنند، انتخـاب ر به آن عمل مي   از عقايد خردمنداني كه نظر معتدلي دارند و       
هـا  انديـشه  تسلط بـر خـود و   و اصل را برتغيير انجام همان نظر، استواري بر و احتمال بيشتري دارد  

شـغل خـود يعنـي     من، پايـداري بر    جز امورجهان و  تغيير وتسلط بر   دادن  تا    قرار  وآرزوهاي خود 
آزارداشـتن در عـين داشـتن    پروردن عقل وشناخت حقيقت، معاشرت با مردم، زندگي آرام و بـي  

گفتـار در   ،وهم ـ( غوغاي درون، سود بردن از اوقات فراغت با استفاده از هرگونـه تفـريح نجيـب         
  .)88-95ص  ،روش درست راه بودن عقل

  
  مراتب شك

 :نظـر گرفـت     شدت و ضـعف آن در سـه مرتبـه در          آنگاه جهت مراتب آن و    توان از شك را مي  
شـك دكـارتي   . شـك در هـردو مرتبـه   ؛ بناهاي معرفـت   شك در زير؛شك در روبناهاي معرفت   

  .شودشك از قسم سوم و بنابراين شك قوي محسوب مي
  

  اقسام شك  

  : دو قسم شك در نزد دكارت قابل رديابي است
  آن شـامل امـور  ةسي است نخست آنكه دامن ـ اين نوع شك داراي دو وصف اسا      :شك مطلق   . 1   

اصـل در آن   دوم اينكه اين شـك گـذرگاه نيـست بلكـه قرارگـاه اسـت و                نظري و عملي است و    
  :برماندن است نه گذركردن

 شك را تنها در نظاره حقيقت بايد به كار گرفت . منظور من ازشك استفادة عام از آن نيست       
  ).228، اصل سوم، ص فلسفة دكارت،وهم(

رفتم كـه تـشكيك آنهـا محـض شـك داشـتن             روش شكاكان نمي    بر ]شك[اين باب    در    
 ،و، گفتـار در روش درسـت راه بـردن عقـل           هم ـ(است و تعمد دارندكه در حال ترديد بمانند       

  ).93ص
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در آن اصل برگذر از شـك بـه           امور نظري بوده و    ة شكي كه درحوز   :شك روشي يا دستوري   . 2    
   .)مانجاه(يقين براساس روش خاصي است

  
  متعارف شك توجيه كلي و

 همانا تكيـه بـر    مبناي توجيه شك ،طوركليهداراي دليل است؟ ب آيا شك دكارتي  موجه بوده و  
. ورزي و ترديـد در معرفـت ضـروري اسـت    شـك  براي وصول به يقين، .اصل حصول يقين است  

  .ماهيت حقيقت يقيني چنان است كه بدون شك قابل دسترسي نيست
  :جيه كلي و متعارف اين ضرورت از نظر دكارت چنين استتو دلايل و

ــه     .1     ــراي دســتيابي ب ــد و ب ــه دورن ــين ب ــسه احتمــالي هــستند و از يق ــي نف ــارف ف    برخــي از مع
  شـرط تميـز امـور غيريقينـي و يقينـي شـك          .  اخير تميـز داد    ةحقايق يقيني بايد آنها را از دست             

         است؛
  اقعـي آدميـان در مـورد دسترسـي سـهل الوصـول بـه يقـين مـستلزم آن          و سـاده انگـاري غيـر   . 2   

  است كه براي جلوگيري از ايـن سـاده انگـاري، جهـت وصـول بـه حقـايق از شـك اسـتفاده                         
  :كنند     

ها،آنها را برآن داشته است كه فرض كنند درك حقيقت امري  ضعف عمومي طبيعت انسان   
بنابراين موجب شده است كه آنها فراموش كنند كه          دسترس همگان،  در است بسيار ساده و   

  .)91، ص2 ة، قاعدو، فلسفة دكارتهم( چنين حقايقي بينديشندةدر بار
ــه باورهــا وتفــسيرهاي مجعــول وتحقيــق ناشــده و  .3    ــاآزموده در  عــادت ب ــات ن        و مــورد واقعي

  .)92، ص همان(باورها  چشگمير چنين تفسيرها وةگستر       
    هـاي معرفتـي و  تدريجي عقل آدمي از عـدم بلـوغ بـه بلـوغ معرفتـي و وجـود نارسـايي            رشد   .4   

  :كند كه به شك دست يازيمرواني حاصل از اين فرايند، اقتضا مي       
ايـم، و در حـالي كـه هنـوز اختياركـاربرد عقـل مـا               نظر به اينكه همة ما زماني كـودك بـوده         

هايي گاه خوب  وگـاه      اند، قضاوت يافتهما درمي دردست ما نبوده، دربارة اشيايي كه حواس        
هاي شتابزده در ما هست كه مانع رسيدن ما بـه شـناخت             پس بسياري از قضاوت   . ايمبد داشته 

كنند كـه گـويي هـيچ راهـي      شوند، و چنان پيش داوري شديدي در ما ايجاد مي         حقيقت مي 
 در زندگي دربـاره هرچيـزي       براي نجات يافتن از آن وجود ندارد، مگر اينكه، براي يك بار           

  ).227، اصل اول، ص همان(كه كمترين اثري از بي يقيني در آن بتوان يافت، شك كنيم
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  توجيه خاص وفلسفي شك

در واقـع بـا     . تر يا فلـسفي نيـز روي آورده اسـت         توجيه عميق  دكارت در توجيه  شك به تحليل و       
ــه مــس  ــن كــار دكــارت ب ــسيار مــي ةلئاي ــر و مــيدهــد وآن را جــد شــك عمــق ب   ثرتر مطــرح ؤت

ــي ــداد         وي از .ســازدم ــري موجــه قلم ــوع، شــك را ام ــور وموض ــق تمركــز برچنــد مح   طري
  :انداند، از اين قبيلموضوعاتي كه از طرف وي براي توجيه فلسفي شك مبنا قرار گرفته .كندمي

  ؛»حواس گاهي در مورد اشياي بسيار ريز و بسيار دورما را فريب مي دهد« :حواس.1
   فـراوان بـا ايـن قبيـل اوهـام       آورم كـه در خـواب،  انديشم، به ياد مي  وقتي دقيق مي  « :بخوا.2

  ؛»امفريب خورده    
  فريبكار بسيار توانا يا بسيار تردسـتي اسـت كـه همـواره تمـام تـوان خـود                   « : شيطان فريبكار  .3

    .)30،31،37، صو، تأملات در فلسفة دكارتهم(»بردرا در راه فريفتن من به كار مي    
  

  بيروني براي شك ورزي هاي دروني وزمينه  شرايط و

هـاي درونـي   قرار دادن نيازمند احراز شرايط و زمينه     معرض آن    خود را در   دست زدن به شك و    
  :ها وشرايط از اين قبيل استبرخي از زمينه. بيروني چندي، براي فيلسوف است و
  ؛خواب حقيقت به جاي خود حقيقت  بيزاري از.1   
  ؛بيزاري از فريب. 2   

  ؛علاقه به دانايي بيشتر. 3   
  ؛ رنج بردن از ناداني.4   
  ؛حيرت پسندي. 5  
  ؛ قاطعيت درتصميم به شك.6  
  ؛ هدفداري در شك.7  
  ؛وصول به نوعي پختگي و شايستگي معرفتي وعلمي . 8  

  ؛اميدواري به امكان انجام كار. 9  
  ه تعويـق انـداختن زمـان شـك بـراي احـراز شـرايط، در حـد                  احتياط و سودبردن از عنصر ب ـ     . 10 

  ؛لزوم       



 ١�٧

  ؛ احراز اطمينان براي امكان خروج از شك.11
  ؛ داشتن روش براي خروج از شك.12
  ه؛لئتلاش و سعي وافركردن در راه حل مس. 13
  فعاليــت معرفتــي مــورد   ايجــاد فــضاي مناســب و آرام بيرونــي بــراي عملــي ســاختن شــك و .14
  ).      29،33،34،42،43، ص  همان(نياز      

                                                         
  ملات فلسفي خويشأتقيد دكارت به روش خود درت

توان به اين نكته اذعان داشت كه مراحل و محتـواي تفكـر وي       دكارت مي  ةمل در سير انديش   أبا ت 
دكارت تحقيق خـود را از شـك   . شودفهم مي نجد وگثارش، در قالب مراحل روش وي مي آ در

 ةو مراحـل كلـي سـير انديـش      گـام هـا   . بـرد كند و مراحل ديگر روش خود را به كار مـي          آغاز مي 
  :توان به اين ترتيب بيان داشتدكارتي را مي

  واقعيـات بنيـادي     شـك در  : آن وجـود توانـد داشـت       شك در هر آنچـه دليلـي بـر ترديـد در           . 1  
   بـدن واجـسام مركـب و بـسيط و عناصـر اساسـي شـناخت آدمـي يعنـي حـواس، علـوم                         مانند      
  خــواب  اشــتباه، دادن عناصــري ماننــد فريــب، اســاس امكــان رخ علــوم رياضــي بــر طبيعــي و     
  . فرض شيطان فريبكار و    
  به ايـن معنـي كـه آيـا تمـام سـطوح واقعيـت وشـناخت          له است؛ئ تشكيل مسةاين مرحله، مرحل     
  مشكوك است؟    
  بـدين معنـي    . اين مرحله مشتمل بـر تحليـل تـصوري و تـصديقي اسـت             : لهسئتحليل اجزاي م  . 2   

  . له در گـرو آن اسـت      ئكه معطوف به تعيـين وتحليـل و توضـيح اجزايـي اسـت كـه حـل مـس                         
  جـسم وخـدا بـه       يـا مـن،    خـود  شـك، : نـد از  اله عبـارت  ئاجزاي اصلي تصوري براي حل مـس            
  تــصور، تــصديق، حقيقــت،  وضــوح وتمــايز، شــهود،: قبيــل اي از تــصورات ازلاوه حــوزهعــ     
  ... .تخيل و فاهمه، خطا، اراده،    
  خــود، بــه : هــستي تــصديق بــه وجــود و: نــد ازا عبــارتةلئاجــزاي اساســي تــصديقي حــل مــس    
  هـايي  بـه تـصورات بـا اوصـاف خـاص، بـه خـدا بـا ويژگـي               تمـايز،  شهود، به ملاك وضوح و        
ــا  بــه فاهمــه و نافريبكــاري، خيرخــواهي و قبيــل عــدم تناهي،كمــال مطلــق، از       تخيــل و اراده ب
  ... .به اعتبار حواس و به بدن، به اجسام بسيط و مركب، اوصاف خاص،    
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  تنظــيم و ترتيــب دقيــق اجــزاي تحليــل شــده در قالــب كلــي عناصــر تــصوري و : ترتيــب اجــزا. 3
ــردن      ــب ك ــصديقي و مرت ــدم و  ت ــت تق ــسب رعاي ــا برح ــ  آنه ــصديقي در  أت ــصوري و ت   خر ت
   ... ..2؛كنم پس هستمشك مي. 1 :، تصديقات...  . 2 ؛شك.1 :تصورات: هرمقام    
  هــا و بـه عبــارت ديگرتحليــل  بيــان اجـزاي معلــوم يــا معلومـات حاصــل شــده و   : تركيـب اجــزا .4

  براسـاس ترتيـب منطقـي آنهـا يـا      ارتبـاط بـا هـم،     متـصل و در  ها بـه صـورت خطـي و      استدلال    
  بـه صـورت يـك        پيـشين در قالـب يـك مـتن پيوسـته و            ةپيوستن اجزاي مرتب شـده در مرحل ـ         
  . دشو پاسخ ميئةله و ارائمكتوب واحد كه منجر به حل مس   
  تكميــل نــواقص   و4 تــا 1بررســي مراحــل پــژوهش از :  بازديــد و ملاحظــه بنــدها يــا استقــصا.5 

  . احتمالي    
  
  گيريتيجهن

 دكارت بـه آن     ةدرعين حال كه محققان فلسف    .  دكارت است  ة شك يكي از محورهاي مهم فلسف     
هاي متعدد آن مطرح و در مجمـوع مـورد توجـه            جنبه نمايد كه جوانب و   اما لازم مي  ،  اندپرداخته

اصـل   و نگاه مجموعي بـه آنهـا شـك دكـارتي را از صـرف يـك موضـوع،          اين ابعاد . قرارگيرند
،كـه داراي   »نظريـه «بـرد وآن را در افـق يـك          فراتر مي ... پيش فرض و   قاعده، يي يا روشي،  محتوا

ــه،  ــاهيم پايـــ ــول و مفـــ ــايج و اصـــ ــه نتـــ ــوده و   جنبـــ ــي بـــ ــدد و خاصـــ ــاي متعـــ    از هـــ
  .نمودار خواهد ساخت  فلسفي برخوردار است،ةهاي ويژه يك نظريدلالت

 ة آن در مقـام يـك نظري ـ       ةلاحظ ـهاي مختلف شك دكـارتي و م      رسد كه توجه به جنبه    به نظر مي  
  .كردتر خواهد  دكارت كاملةمورد فلسف مستقل فلسفي، ديدگاه ما را در
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A Comparative Study of the Philosophical Secondary Intelligible in 

the Tradition of Islamic Philosophy and Kantian categories  

 
Ali Fathi

∗

 

  

Abstract 

The issue of explaining the process of knowledge and cognition has been 

one of the most important concerns of philosophers throughout the history 

of thought and a source of many differences in opinions and disputes. In a 

nut shell, it can be said that in the modern era after Descartes and 

ultimately in Kant, philosophy has been reduced into epistemology and in 

a sense it has become a synonym to it. A comparative study of the 

formation of knowledge and/or comparing some of the elements involved 

in the process can not only reveal the strengths and weaknesses of the two 

philosophical traditions but it can also pave the way for more research and 

collaboration for getting at more desirable results. This article is intended 

to step in this direction through comparing the philosophical secondary 

intelligible in the context of the tradition of Islamic philosophy with the 

Kantian understanding categories.  
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 PhD Student of Western Philosophy  of   Alamah Tabtabi  

   University 
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Key Terms: logical secondary intelligible, philosophical  

          secondary intelligible, perception, understanding,  

          schematism 
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An Investigative Look at Allameh Ghazvini’s Notations on “The True 

Nature of the Ultimate Quest in Bringing the Universe into Existence” 

 
Amir Shirzad, Ph.D.

∗

 

 

 

Abstract 

Allame Rafie  Ghazvini has three short Arabic notations on " Alghabasat" 

written by  MirDamad. The first notation is on the theologian’s 

interpretations of the true nature of the ultimate quest in bringing the 

universe into existence. The God’s ultimate quest in bringing the universe 

into existence has been the subject of discussion in Muslim scholastic 

philosophy, theosophy and mysticism. Some theologians have denied 

God’s ultimate quest, while some others have proposed that the ultimate 

quest is to benefit the creatures. Both of these views are criticized by the 

theosophians. 

    From the theosophians’ point of view denying any ultimate quest would 

necessitate preponderance without a preponderator and benefiting others 

would lack the status of purpose. In spite of their agreement on this issue, 

theorsophians differ in their views on ultimate quest. Some have 

interpreted it as ‘divine knowledge of the goodness system, some as the 

‘holy divine nature’ and some others as just ‘benevolence and generosity’.  

 

______________________________ 
∗

  Razi University 

   amir shirzad214@yahoo.com 

 

What is common to all these is that all interpretations come down to the 

true essence of divine unity. The present article intends to investigate this 

issue consistent with Allameh Rafie Ghazvini’s notations. 
 

Key Terms: ultimate quest, benefiting, creative  

                          foreknowledge, self-esteem. 
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Meanings of ‘Good’ and ‘Bad’ from the Muslim Philosophers' 

Viewpoint 

 
Mohsen Javadi, Ph.D. ∗ 

Qobad Mohammadi Shikhi
∗∗

 

  

Abstract 

The issue of good and bad has been one of the most important issues 

which has attracted the attention of scholars. The theologians called 

Adlieh insist on the essentiality and rationality of moral goodness and 

badness of the rational individual’s actions. On the contrary Ashaere insist 

on the divinity and legitimacy of such actions. The central question is 

what Muslim theologians meant by the words ‘good’, ‘bad’; ‘essentiality’, 

‘rationality’; and divinity, legitimacy. In this present article, four distinct 

meanings are attributed to ‘Good’ and ‘bad’ and it is demonstrated that 

the disagreement between the Muslim Philosophers can be traced to the 

fourth meaning. Therefore, considering the domain of reality (ontology) 

together with the domain of knowledge (epistemology) the following four 

probabilities are discussed for the fourth meaning.   

 

A) ‘Good’ and ‘Bad’ are ontologically based on divine will and they will be 

known by revelation.  

 

____________________________ 
∗ Associate Professor of Philosophy of  Qom Unieristy 

   MOH_JAVADI@YAHOO.COM   MOH_JAVADI@YAHOO.COM   MOH_JAVADI@YAHOO.COM   MOH_JAVADI@YAHOO.COM    
∗∗

 Ph.D. Student of Ferdousi University 

 

 

 

B)  ‘Good’  and ‘Bad’ are ontologically essentials of the actions and they will 

be known by revelation.  

C)  ‘Good’ and ‘Bad’ are ontologically based on divine will and they will be 

known by independent reason. 
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D) ‘Good’  and ‘Bad’ are ontologically essentials of the actions and will be 

known by independent reason. 

 Ashaereh support the first option but Adlieh support one of the three 

other options.   

 

Key Terms: Good and bad, Ashaereh, Mu’tazela,  

                         Shiites. 
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True Happiness from Mulla Sadra’s Viewpoint  

 

Mohammad Mohammad Rezaie,Ph.D.
∗  

Mohammad Qasem Elyasy
∗∗  

  
Abstract 

Since a long time ago, real happiness along with perfection, good and 

pleasure has been the subject of discussion among philosophers. Different 

views have been expressed on these concepts particularly happiness due 

to their complexity. So far, no criterion has been provided to be used for 

the evaluation of the multiplicity of views. The present article is an 

attempt to provide a common ground through exploring the hidden 

aspects of happiness and revealing its different layers in the context of this 

world and the hereafter from the perspective of Mulla Sadra. For this 

purpose, the concept of ‘comprehensive happiness’ with the approach 

used by Molla Sardra as the major hypothesis and the concepts of 

‘material and sensual happiness’, ‘spiritual happiness’ and ‘esoteric and 

internal happiness’ as the competing alternative hypotheses are examined 

and analyzed.  

    Relying on certain theoretical grounds such as the principality of 

existence, the gradation of existence, the  
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theory that the soul is originally material but later becomes spiritual, the 

substantial movement, the free will, the relation between this world and 

the other world, the unity of soul and its faculties and the unity of knower 
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and known, the article tries to demonstrate the advantage of Mula Sadra’s 

views over the other theologians’ views on the concepts mentioned above.  

     From Sadra’s point of view, happiness is either real or unreal. Each 

one is either related to this world or to the world after. These four are 

either related to external senses, internal senses and stimulating faculties 

or to theoretical and practical intellect. Real happiness goes to human 

intellect, as the happiness realized through intellect is more perfect, more 

intense, more inseparable and more inclusive. The happiness realized by 

theoretical and practical intellect is minimal, middle or maximal.  
 

Key Terms:  happiness, the position of real happiness  

                      from Sadra’s viewpoint, soul, the next  

                     world . 
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Light and its Related Topics in Illumination Wisdom  

and Moulavi’s Poems 

 

Mahboubeh Abdollahi Ahar
∗

 

  

Abstract 

The basis of illumination wisdom is the supreme light which is considered 

as the originator of existence. The supreme light is related to the royal and 

Pahlavi wisdom of ancient Iranians and also the wisdom of ancient Greek. 

Sohravardi is considered the reviver of this wisdom in the context of 

Islamic wisdom and theosophy.     

    The highly frequent use of the word ‘light’ and its synonyms in 

Moulana’s poems demonstrates the special position that this word has in 

his thought system. Accordingly, this article tries to investigate and 

manifest the content similarities and interrelations in the way light has 

been used in Sohravardi’s works and Moulana’s poems. 

 

Key Terms: light, illumination wisdom, Moulana’s  

                        poems, levels of existence, human ranks. 
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The Degree of Conformity between Theologians’  

Views on the ‘Boon Rule’ and the Ahl Beyt  

Narratives (Peace Be Upon Them) 

 
Mohammad javad Fallah

∗

 

  

Abstract 

The most important rational reason provided for the principle of 

leadership is the "boon rule". Based on this rule, the imam and his 

appointment is a boon and the boon is incumbent on God. So the 

appointment of imam is a boon. In relation to the major premise of this 

syllogism, there are differences between the Shiites’ and Sunnites’ 

viewpoints. The minor premise, that is the appointment of imam as a 

boon, has been explained in different ways. Explaining spiritual 

perfection, social perfection and the preservation of shariah are some of 

the statements mentioned under this rule. In this article an attempt has 

been made to reveal the similarities and differences between the 

theologians’ view of this rule and the way it is dealt with in the Ahl Bayt 

narratives in terms of the minor premise using a comparative method of 

study. The article then tries to use the Ahl Bayt narratives to renovate the 

“boon rule”.   

 

Key Terms: boon rule, boon incumbency, imam, imam  

                    appointment incumbency. 
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Reconsidering Descartes ' Theory of Doubt 

 
Masoud Omid, Ph.D.

∗

 
 

Abstract 

In the discussion of Descartes’ doubt, it is often an emphasis on a few 

elements or components without a focus on those elements one by one. 

This article is intended to focus on doubt in Descartes ' philosophy and 

with an analytical philosophical look on his views and works introduce 

the different aspects of doubt as they mesh to form a net in his 

philosophy. To this end, the article deals with a number of elements like 

definition, criterion, framework, aim, principles, kinds, justification, 

domain, limits, etc. The purpose is to suggest that through considering 

these different elements one by one and as a whole we can see Descartes’ 

doubt from the horizon of an independent philosophical theory. 

 

Key Terms: Descartes’ doubt, components of  

                           Descartes’ doubt, definition, criterion,  

                           justification, Descartes’ doubt as a  

                          philosophical theory. 
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