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 بنيادين  ارزش ۀبه منزل یوجود یتناسب و سازگار

 

  یوجود یتناسب و سازگار

  بنیادین  ارزش ۀبه منزل

محمدعلى مبينى
*

  

  چكيده

پيوند وثيقى با مفهوم خوبى دارد و در بسياری از موارد ايـن  ،مفهوم تناسب و هماهنگى
به معنای  ،وسيله برای يك هدفبودن يك  خوب. شود مفهوم در معنای خوبى لحاظ مى

بودن يك چيز برای انسان  بودن آن وسيله برای رسيدن به آن هدف است و خوب مناسب
شود كه خوبى ارزشى  در اين مقاله، ادعا مى. بودن آن برای انسان است به معنای مناسب

ن مدعای اصـلى ايـ. خوبى اخلاقى نيز بر اساس مفهوم تناسب قابل تبيين استويژه  و به
هـای اخلاقـى از تناسـب و همـاهنگى وجـودی  ويـژه ارزش هـا بـه است كه همـۀ ارزش

تناسـب و  ،ترين تناسـب و همـاهنگى كـه خاسـتگاه ارزش اسـت خيزند و اساسـى برمى
های ديگری نيز وجود دارند  نظريه. و مخلوقات او است وندهماهنگى وجودی ميان خدا

جا كه معنايى  اند، ولى از آن تبيين كردهكه ارزش اخلاقى را بر اساس مفهومى از تناسب 
. اند ترين مرحله ناكام مانده ای اند، از تبيين ارزش در پايه فراگير از آن را در ذهن نداشته

شود، تناسبى فراگير و مطلق است كه  تناسبى كه در اين مقاله خاستگاه ارزش شمرده مى
شـود و در ايـن  برقـرار مى وندخدامخلوقات و ميان همۀ موجودات و در رأس آن ميان 

                                                              
  mobini2@yahoo.com  استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى* 

 27/07/1392: تاريخ تأييد  1392/ 02/05: تاريخ پذيرش
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شناسـد و  گونه تناسب، هر موجودی هم جايگاه وجودی خود را در عالم به رسميت مى
ماند و هم نقش وجودی موجودات ديگر را نسبت به خود پذيرا خواهـد  به آن پايبند مى

كننده بـه  خوانى دارد و هم پاسخى قانع چنين تبيينى از ارزش هم با ارتكازات ما هم. بود
  .كند ها فراهم مى پرسشياری از بس

  ها  واژه ديكل

  .، هماهنگىوجودی ارزش، اخلاق، خوبى، تناسب
  

  مقدمه

اســتدلال كــردم كــه  1»تــأملاتى معناشــناختى در حقيقــت ارزش اخلاقــى«در مقالــۀ  تــر پيش
هـای  سويى آنها با تحليل در گرو هم ،های وجودشناختى ما از ارزش اخلاقى موفقيت تحليل

های توحيدی و خدامحورانه از اخـلاق، فاصـلۀ  برخى تبيينناكامى معناشناختى است و دليل 
برخـى انديشـمندان بـه . ارزش اسـتما از  آنها با ارتكازات مفهومى و شهودات معناشناختى

به عنـوان  و از ارتكازاتكرده ها تأكيد  پردازی طور ويژه بر اهميت نقش ارتكازات در نظريه
همچنـين بسـياری از  .)4 :149جلسـۀ لاريجانى، : نك( كنند سرمايه اساسى ما در مباحث فلسفى ياد مى

های ديگـر و سـپس  نويسندگان به طـور مشـهود، محـور اساسـى نقـدهای خـود بـه ديـدگاه
  2.دهند های خود را سنجش آنها با ارتكازات و مسلمات اخلاقى قرار مى پردازی نظريه

مقاله تلاش خواهد شد تبيينى توحيدی از ارزش و به طور خاص ارزش اخلاقـى در اين 
ازگار باشـد و هـم از برخـى ارائه شود كه هم با ارتكازات و كاربردهای معناشـناختى مـا سـ

هايى  و پاسـخباشد شود در امان  های توحيدی مى گير برخى تبيين ای كه دامن ناخواستهلوازم 
و (، سـه كـاربرد خـوبى پيشـيندر مقالـۀ . با ارزش فراهم كنددرخور به برخى مسائل مرتبط 

ابزاری كه تنها حاكى از تأييد يـك  خوبىِ : ديگر جدا كردم را از يك) نقطۀ مقابل آن، بدی
نفسانى كه هنگام ملاحظۀ رابطـۀ يـك چيـز بـا  وسيله برای تحقق هدفى خاص است؛ خوبىِ 

ارزشـى  برای خودمان است و خـوبىِ آيد و حاكى از مطلوبيت آن چيز  خودمان به دست مى
مستقل يك چيز بدون در نظر گـرفتن مطلـوبيتش بـرای مـا حكايـت  برانگيزی كه از تحسين

                                                              
  . 26-2 :64، ش نقد و نظر :نك. 1
   Smith: 1994:ای بارز از اين كار، نك برای مشاهدt نمونه. 2
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اكنون اگر بخواهيم يك تبيين توحيدی معقول از خوبى ارزشى، مطابق با ارتكازات . كند مى
 گـاميـك  رسـد بـا برداشـتن های احتمالى ارائـه دهـيم، بـه نظـر مى و دور از آسيب  مفهومى

م، تبيـين گـادر ايـن مقالـه، بـا برداشـتن ايـن . معناشناختى ديگر بتوانيم به اين هـدف برسـيم
  .كنم ارزشى بيان مى توحيدی مورد نظر خود را از خوبىِ 

  
  ها تناسب به منزلۀ وجه مشترك ميان همۀ ارزش

رت كننـده در شـناخت جهـان دارد، قـد هـای ذهنـى انسـان كـه نقشـى تعيين توانايىيكى از 
توانـد بـا  امور بسيار متنـوعى در اطـراف مـا وجـود دارنـد كـه انسـان مى. سازی است مفهوم
ها،  بندی در ايـن دسـته. ديگر تشخيص داده و بشناسد آنها را از يك ،های مفهومى بندی دسته

كنـيم و هـر گـروه از اشـياء را كـه دارای وجـه  ما وجوه مشترك ميان اشـياء را مشـاهده مـى
كنيم و از اين طريـق بـه شـناخت اشـياء و  های ديگر جدا مى هستند از گروهمشترك خاصى 

گر  توان گفت مفاهيم كلى كه در ذهن داريـم بيـان مى. شويم ديگر نائل مى يز آنها از يكيتم
ميان امور مختلف دلالـت در وجوه مشترك ميان اشياء است و هر مفهومى بر وجه مشتركى 

  . كند مى
های زنـدگى، تنهـا  و ما بر اساس نيازها و ضـرورت ندشمار بى وجوه مشترك ميان اشياء

شــكل مــان  كنيم و بـر اســاس آنهــا مفــاهيم ذهنى برخـى از وجــوه مشــترك را ملاحظــه مــى
ترنـد و امـور  جزئىديگـر و برخـى انـد  كلىبسـيار برخى از ايـن وجـوه مشـترك . گيرند مى

و  1تـر كـه مفـاهيم جزئىگونه  اننكتۀ قابل توجه اين است كه هم. گيرند مى كمتری را در بر
كننـد، وجـوه  تر ما از جهـان كمـك مى تر به شناخت تفصيلى توجه به وجوه مشترك خاص

. كننـد تر مى نيز به همين اندازه اهميت دارند و شناخت ما را از جهان روشـن تر مشترك كلى
برای ، خيص دادهديگر تش ها را از يك برای مثال، ما هر اندازه كه بتوانيم انواع مختلف رنگ

شـود و لازم  هر نوع از آنها مفهومى بسازيم، باز نياز ما بـه خـود مفهـوم رنـگ برطـرف نمى
و بر اساس آن مفهوم رنگ را به كنيم ها را ملاحظه  است وجه مشترك كلى ميان همۀ رنگ

هـر يـك از ايـن . وريم تا بتـوانيم رنـگ را از صـدا، بـو و ماننـد آن تشـخيص دهـيمآدست 
                                                              

در اينجا جزئى به معنای منطقى آن نيست كه در مقابل كلى قرار دارد، بلكـه مـراد آن اسـت كـه خـود » تر جزئى«است كه تعبير  روشن. 1
پذيرند و از ايـن منظـر، برخـى از آنهـا از كليـت بيشـتری برخوردارنـد و دايـرt  شـان تشـكيك مفاهيم كلى نيز نسبت بـه دايـرt شمول

  .تری دارند ترند و دايرt شمول كم آنها جزئىتر است و برخى از  شان وسيع شمول
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  1.كنند ای به شناخت ما از جهان كمك مى ها به گونه یبند دسته
ای  هـای اخلاقـى و بـه گونـه تـوانيم ميـان همـۀ خوب اين است كه آيا مىپرسش اكنون 

های اخلاقى بسيار  های ارزشى، يك وجه مشترك كلى بيابيم؟ خوب تر، ميان همۀ خوب عام
ــد و  كردهقــى تأكيــد برخــى انديشــمندان بــر پراكنــدگى و تنــوع امــور اخلا. نــدا متنوع ــا ان ب

انـد  در مقابل، برخى ديگر تلاش كرده .اند مخالفبازگرداندن همۀ اخلاقيات به امری واحد 
جـا پيشـنهادی كـه در اين 2.های اخلاقى را به يك يا چند امـر بنيـادين برگرداننـد همۀ ارزش
 ،هـای اخلاقـى ارزشتنها ميان همـۀ  توانيم از يك منظر، نه كه ما مى شود اين است مطرح مى

بودن امور ارزشى را از ناحيۀ ايـن  بلكه ميان همۀ امور ارزشى وجه مشتركى را بيابيم و خوب
، »هماهنگى«، »تناسب«اين وجه مشترك چيزی است كه تعابيری مانند . وجه مشترك بدانيم

ــازگاری« ــازی هم«، »س ــازواری«و » س ــد مى» س ــت كنن ــر آن دلال ــد ب ــوم در . توانن ــن مفه اي
حضـوری برجسـته دارد و از ايـن رو، از حمايـت  ،بردهای معناشـناختى مفـاهيم ارزشـىكار

  3.برخوردار استای  شايستهمعناشناختى 
                                                              

  . Lakoff: 1987 :های مفهومى نك بندی برای مشاهدt بحثى جديد و تفصيلى دربارt اهميت دسته. 1
ها از جمله شناخت امور جزئى و كلى صورت گرفته  هايى ناظر به مقايسۀ ميان انواع شناخت در فلسفۀ سنتى نيز همواره بحث

بـرای مثـال، در بحـث از . های مختلفى ارائه شده است ها بر ديگری، ديدگاه ی هر كدام از اين شناختاست و نسبت به برتر
هايى ارائـه شـده اسـت كـه از ايـن  برهان با توجه به تقسيم برهان به كلى و جزئى دربارt برتری هر كدام بر ديگری استدلال

ابـن : ها، نك ای از اين بحث برای مشاهدt نمونه. دست آورد توان دلايل فيلسوفان را برای اهميت مفاهيم كلى به مباحث مى
 .242-238:  3ق، ج1404 :سينا

 moral(گرايى اخلاقـى  برخـى از آنهـا قائـل بـه وحـدت. شـوند فيلسوفان اخلاق از اين نظـر بـه دو دسـتۀ كلـى تقسـيم مى. 2

monism (ايـن گـرايش در . كاهند ا اصل غالب فرومىظاهر پراكنده را به يك ارزش غايى ي های اخلاقىِ به هستند و ارزش
در مقابـل، قـائلان بـه . كننـد ميان سودگرايان رواج دارد و معمولاً تنها بر يك ارزش اساسى مانند لذت يا سعادت تأكيـد مى

هايى ماننـد سـعادت، آزادی، صـلح، دوسـتى و غيـره  بر اين اعتقادند كه ارزش) moral pluralism(گرايى اخلاقى  كثرت
 .Stocker : 1990 :برای مشاهدt بحثى عميق در اين زمينه نك. ديگر نيستند اند و قابل برگشت به يك تنوع بنيادين دارای

در پايان اين مقاله با اشاره بـه . اند هايى گوناگون از مفهوم تناسب بهره گرفته تاكنون انديشمندان برای تبيين ارزش به صورت. 3
در فلسـفۀ غـرب نيـز . پردازم يشۀ اسلامى، به مقايسۀ آنها با نظريۀ مورد دفاع در اين مقاله مىها در اند برخى از اين نوع تبيين

 fitting attitude theories of(های ارزش ناظر به نگرش مناسب  مجموعه نظرياتى وجود دارد كه از آنها با عنوان نظريه

values( هـای ارزشـى تحليـل  شان، همگى ارزش را بر حسب نگرشرغم اختلاف نظرها در ميان ها به اين نظريه. شود ياد مى
  . Jacobson: 2011: نك .دانست...) يا صحيح، درست، عقلانى يا (ها را مناسب  توان آن نگرش كنند كه مى مى

اند، تناسـب  های تناسـبى كـه تـاكنون ارائـه شـده توان گفت همـۀ نظريـه در يك بيان كلى و شايد از يك نظر تسامحى، مى
ها با ديدگاهى است كه در اين  اند و اين موجب اختلاف اساسى اين نظريه های انسانى را محور ديدگاه خود قرار داده نگرش

  . مقاله بيان خواهد شد
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  ابزاری، نفسانى و ارزشى مفهوم تناسب در خوبِ 

ای مناسبت را ميان دو چيز تأييد  در بسياری از موارد، هنگام كاربرد مفاهيم خوب و بد، گونه
» بد«و به جای كلمۀ » مناسب«از كلمۀ » خوب«توانيم به جای كلمۀ  مىكه  یا گونه ، بهكنيم مى

. دربارt خوب و بدهای ابزاری اين مسئله بسيار روشن است. استفاده كنيم» نامناسب«از كلمۀ 
بودن آن را بـرای  دانيم مناسب خوب مى ،ای را برای رسيدن به يك هدف هنگامى كه وسيله

دربـارt . كنيم اگر بد بدانيم تناسب آن را بـا آن هـدف رد مـى كنيم و هدف مذكور اراده مى
كنيم و بـا  بودن امور را برای خودمان لحاظ مى خوب و بدهای نفسانى نيز مناسب يا نامناسب

در . كنيم خوب يا بد دانستن امور، مطلوبيت امور مناسب و نامطلوبى امور نامناسب را اعلام مى
. رسـد معناشناختى و حيث وجودشناختى واضح به نظر مى گونه موارد، تطابق ميان حيث اين

بودن وسيله با هدف است و حقيقت اين  مناسب ،ابزاری در ذهن داريم معنايى كه ما از خوبِ 
بـودن  نفسانى هم مناسب مراد ما از خوبِ . خوبى هم چيزی جز تناسب وسيله با هدف نيست

يك چيز برای ما و مطلوبيت آن از اين حيث است و حقيقت اين خوبى نيز همان تناسب است 
  . مطلوب ما قرار گرفته است) يعنى حيث تناسب(كه از همين حيث 

ای كه تبيـين مـا  گونه به ؛توانيم به همين سبك عمل كنيم ارزشى نيز مى آيا دربارt خوبِ 
س مفهوم تناسب باشد؟ در اين مقاله چنين ادعـايى دارم گونه خوبى نيز بر اسا از حقيقت اين

ای  نكتۀ قابل توجه اين است كه بر اسـاس تحليـل معناشـناختى. و در صددم از آن دفاع كنم
 ،نـاميم مى) بـه معنـای ارزشـى(انجام دادم، هنگامى كه چيـزی را خـوب پيشين كه در مقالۀ 

چيز به طور مستقل است و از ايـن رو، بخشى از معنايى كه در ذهن داريم قابليت تحسين آن 
اگر بخواهيم در تبيين حقيقت خوبى از مفهوم تناسب هم بهره ببريم، نبايد به بهای غفلـت از 

دانيم، آنهـا را  ما اموری را كه به لحاظ ارزشـى خـوب مـى. اين حيث معناشناختى تمام شود
 برانگيزی و ايــن تحســينيــابيم  مى برانگيز مســتقل از مطلــوبيتى كــه بــرای مــا دارنــد تحســين

  .گونه خوبى حفظ كنيم استقلالى را بايد در تبيين حقيقت اين
ای ميان مـا و امـور  رابطه گونه معنا نيست كه در تبيين مقولات ارزشى هيچبدان البته اين 

شود كه تناسب و هماهنگى  اساساً از مفهوم تناسب چنين برداشت مى. لحاظ شود نبايد ديگر
كـم بايـد دو طـرف داشـته  ای است كه دست شود و حاكى از رابطه قرار مىميان چند چيز بر

كه آيا آنها با  بپرسيمتوانيم  رابطۀ ميان دو يا چند چيز را ملاحظه كنيم، مى  كه هنگامى. باشد
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های تناسب باشد  تواند يكى از طرف اكنون بايد گفت انسان هم مى. دارند يا خيرهم تناسبى 
آيد، انسان به طور خاص بـه عنـوان يـك  بحث ارزش اخلاقى پيش مىويژه هنگامى كه  و به

بخـواهيم خـوبى وقتـى مسئله اين نيست كـه  بنابراين. گيرد طرف تناسب مورد توجه قرار مى
اسـتقلالى آن را  برانگيزی ارزشى را بر اساس مفهوم تناسب تبيين كنـيم و در ضـمن تحسـين

اگـر بلكـه مسـئله ايـن اسـت كـه  ،در نظر بگيريم هم حفظ كنيم، نبايد رابطۀ امور را با انسان
بايد از آنكه به مطلوبيت آن برای انسان فكر كنيم، پيش گيريم،  ای را در نظر مى نين رابطهچ

  .ملاحظه كنيم كه آيا فارغ از چنين مطلوبيتى، قابل تحسين هست يا خير
نيـاز دارد، نبايـد كـم دو طـرف  مفهوم تناسب به دستاينكه از اين مطلب كه  نكتۀ ديگر

 موجـودبالفعـل كـم دو چيـز  آيد كه دست نتيجه بگيريم كه ارزش تنها در صورتى پديد مى
ای بالفعل  بدون داشتن رابطه ،باشند و ميان آنها رابطۀ تناسب برقرار باشد و هرگز يك موجود

دو  بلكه بايـد بـه، شودمتصف تواند به خوبى و ارزشمندی  با موجود يا موجودات ديگر نمى
توانـد از ارزش  گونه كـه خـود تناسـب مى همان ،اولاً . نكته در اين زمينه توجه داشتيم باشيم

توانند از آن جهت كـه بـا طـرف ديگـر  تناسب نيز مى های برخوردار باشد، هر يك از طرف
وجود بالفعـل دو طـرف  ،خوب و ارزشمند تلقى شوند و ثانياً  ،اند رابطۀ متناسبى برقرار كرده

رای ارزشمند دانستن آنها لزومى ندارد، بلكه همين كه ملاحظه شود كه يك موجود تناسب ب
توان موجودی  دارد، آن موجود را مىرا آمادگى برقراری ارتباط مناسب با موجودات ديگر 

به جهت موانعى چنين ارتباط مناسبى شكل در عمل هرچند ؛ ارزشمند و خوب به شمار آورد
نقـش  ،ر نظـر گـرفتن تناسـب در صـدق مفهـوم ارزش و خـوبىبه هر حـال، د. نگرفته باشد

گونه نيست كه صرفاً تناسبى كه بالفعل شكل گرفته است دارای  دارد، ولى اين ای كننده تعيين
انـد يـا  موجوداتى كه رابطـۀ متناسـب بـا ديگـران برقـرار كردهكدام از ارزش باشد، بلكه هر 

  . شوند مىمتصف به خوبى و ارزش دارند نيز را ای  آمادگى برقراری چنين رابطه
بـه . قابل تحسين و ارزشـمند اسـت ای اين است كه چه نوع تناسب و هماهنگىپرسش اكنون 

برای مثال، تناسب ميـان  .باشدموجود های مختلفى  تواند به شكل هر حال، تناسب و هماهنگى مى
های  ميان چيزی با خواسـتهتوان از آن به تناسب ابزاری ياد كرد و يا تناسب  هدف و وسيله كه مى

كدام نوع تناسب دارای ارزش است؟ به بيـان . توان به تناسب نفسانى ياد كرد انسانى كه از آن مى
برانگيز سـازد؟  ديگر، چه شرايطى برای تناسب و هماهنگى لازم است تا آن را ارزشمند و تحسين

ايـن مـدعا بـه . مـورد نظـر بيـان خـواهم كـرد ، مدعای خود را دربارt تناسبِ یبعدبخش در چند 
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توانـد مـورد آزمـون قـرار گيـرد؛ از  شـود كـه از دو ناحيـه مى عنوان يك گزينۀ تبيينى پيشنهاد مى
گويى آن به مسـائل اساسـى  خوانى اين تبيين با ارتكازات معناشناختى ما و از ناحيۀ پاسخ ناحيۀ هم

ود، در ادامـۀ مقالـه، بـه مقايسـۀ ايـن تبيـين بـا از اين رو، پس از طرح مـدعای خـ. در حوزt ارزش
پـردازم كـه آنهـا نيـز بـر اسـاس مفهـومى از تناسـب  های ديگر در حوزt اخلاق مى برخى ديدگاه

  .وجوه امتياز تبيين خود را نسبت به آنها بيان خواهم كردگاه  آن.اند شكل گرفته
  

  مثابه معياری بنيادين برای ارزش  تناسب و هماهنگى وجودی به

اين است كـه آن نـوع تناسـبى كـه دارای ارزش ذاتـى پردازيم  ىبدان ماينجا كه در پرسشى 
تواند مصداق  مهر نوع سازواری و هماهنگى نمى كه گفت چنان. چه نوع تناسبى است ،است

ها ضـد  گـويم حتـى برخـى از سـازواری اكنـون مى .تناسب مورد نظـر و دارای ارزش باشـد
وان ميان افراد ضـعيف و افـراد مسـتبد و زورگـو نـوعى سـازواری ت برای مثال، مى. اند ارزش

به اين صورت كه افراد ضعيف در برابـر زورگـويى افـراد مسـتبد كـاملاً تسـليم  ؛تصور كرد
گونه هماهنگى  مطابق با فهم متعارف، اين. كنندسازوارشوند و به اين صورت خود را با آنها 

هم فرد مستبد و هـم فـردی (هماهنگى نيز  ضد ارزش و قابل مذمت است و هر دو طرف اين
  1.اند قابل تقبيح )كه استبداد را پذيرفته است

 ،تـوان آن را خاسـتگاه بنيـادين ارزش دانسـت تناسبى كه در اينجا مورد نظر اسـت و مى
معنا كه هر موجودی در جهان در جايگاه خاص خودش بدين ای تناسب وجودی است؛  گونه

ه بيـان ديگـر، رابطـۀ ب. ای كه وجود او با ديگر موجودات در تزاحم نباشد گونه به ؛قرار گيرد
ای باشد كه هر كدام از آنها بتواند هم نقـش وجـودی خـود را  گونه ديگر بهموجودات با يك

بـرای . نسبت به ديگران به خوبى ايفا كند و هم پذيرای نقش ديگران نسـبت بـه خـود باشـد
های  منـدی توانگمـان  بى. كنيم بررسـى مـىها را بـا يكـديگر  نسان، رابطۀ امسئلهشدن  روشن

                                                              
هايى از اين نوع هماهنگى نادرست، هر دو طرف اين هماهنگى را بـه يـك ميـزان مسـتحق عقوبـت  ن نمونهقرآن كريم با بيا. 1

خواهنـد كـه عـذاب  كند، پيروان آنهـا از خـدا مى شان را وارد آتش مى هنگامى كه خداوند پيشوايان كفر و پيروان. داند مى
: اعراف(» دانيد برای همه دو چندان است، ولى شما نمى«اب فرمايد عذ پيشوايان آنها را دوچندان كند و خداوند در پاسخ مى

زيرا هيچگاه پيشوايان ظلـم و سـتم و سـركردگان «: اند مفسران در توضيح چرايى مجازات مضاعف گروه پيروان گفته. )38
كه بـه آنهـا در  های خود را پياده كنند و اين پيروان سرسخت و لجوج هستند توانند برنامه انحراف و گمراهى به تنهايى نمى

بنابراين، اين . زنند بخشند و به اصطلاح تنور آنها را داغ كرده و پای پرچمشان سينه مى رسيدن به اين هدف قدرت و توان مى
دسته نيز بايد كيفر مضاعف داشته باشد؛ كيفری به خاطر گمراهى خـود و كيفـری بـه خـاطر حمايـت از ظـالم و سـتمگر و 

 .)168-167:  6ج ،1374رازی، مكارم شي(» پيشوايان گمراه
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كه اگر به مجمـوع دارد های خاصى  مندی ها و توان هر انسانى مهارت. متفاوت است ها انسان
كه يابيم  مىفرد  های او توجه كنيم، او را يك موجود خاص و منحصر به مندی ها و توان مهارت

دارد نقش وجودی خاصى به عبارت ديگر، هر انسانى . شتدا فردی مشابه با او وجود نخواهد
آيد كه هر انسانى در تعامل  ارزش هنگامى پديد مى. شود از ديگران متمايز مىواسطۀ آن  كه به

يافتن نقش آنها را نسبت به خود فراهم كند  ای رفتار كند كه هم زمينۀ فعليت گونه با ديگران به
های  های ضـعيف بـا انسـان هماهنگى انسان. ايفا كندو هم نقش خودش را نسبت به ديگران 

مستبد از اين سنخ هماهنگى نيست، زيرا افراد مستبد حاضر به پذيرش نقش ديگران نسبت به 
نيـز بـا  شـانكننـد و از سـوی ديگـر، خود خود نيستند و زمينۀ ايفای نقش آنها را فـراهم نمى

كنند و از اين رو،  شان وجود دارد عمل مىفراتر از نقشى كه براي ،هايى كه دارند خواهى زياده
ای  شـود، بلكـه از منظـر وجـودی رابطـه تنها تناسب وجودی برقرار نمى گونه موارد نه در اين

  . گردد تقبيح مىشناختى  از حيث ارزش وگيرد  نامتناسب شكل مى
شـود و تناسـب ميـان  نمىمحـدود تناسـب بـه حـوزt افعـال اختيـاری انسـان البته مفهوم 

از ارزش نيـز صـرفاً ارزش مـن از ايـن رو، مـراد . شـود موجودات غير مختار را هم شامل مى
در . گيـرد مى شـناختى را نيـز دربـر هـای زيبايى هايى ماننـد ارزش اخلاقى نيست، بلكه ارزش

واقــع، تناســب ميــان موجــودات، اعــم از موجــودات مختــار و غيــر مختــار، از ارزش ذاتــى 
خوردار است و البته هنگامى كه موجودی مختار با اختيار خـود در برقـراری ايـن تناسـب بر

از ناحيۀ اختيار فرد پديـد آمـده و از يابد كه  مىكند، چنين تناسبى ارزشى ويژه  نقش ايفا مى
  . شود آن به ارزش اخلاقى تعبير مى

  
  امكان تناسب فراگير و ارزش مطلق

هـای وجـودی متعارضـى  بسـا نقش است كه چهآن به ذهن آيد اشكالى كه ممكن است در اينجا 
هـای  بى برخى نقشمستلزم سركو ،های وجودی در جهان وجود داشته باشند و ايفای برخى نقش

معناست كه اقدامى كه نسبت به برخى امور هماهنـگ و متناسـب بدين اين وجودی ديگر باشد و 
 ،امـور منـدی هماهنگ باشد و از اين رو، ارزشنا مىشود، نسبت به برخى امور ديگر اقدا تلقى مى

توانـد نسـبت بـه برخـى امـور  يك امـر در يـك زمـان مىبدين معنا كه  ؛شود نسبى مىموضوعى 
  . ارزشمند و نسبت به برخى امور ديگر غير ارزشمند يا حتى ضد ارزش قلمداد شود

دارای ارزش  - به معنايى كه ذكر شـد -را هنگامى كه تناسب لاً اوبايد گفت  ،در پاسخ
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دانيم، ادعايى دربارt امكان يا عدم امكان چنين تناسبى مطرح نشده اسـت  ذاتى و بنيادين مى
از ايـن ناحيـه اشـكالى بـه نظـر فـوق وارد  ،و حتى اگر امكان چنين تناسـبى زيـر سـؤال رود

به بيـان ديگـر، بـا طـرح ايـن . شود امكان تحقق چنين ارزشى رد مىاينكه نهايت و شود  نمى
توان ارزشمندی تناسب را انكار  عا كه وجود چنين تناسبى در كل عالم ناممكن است، نمىاد

  . توان تحقق يافتن چنين ارزشى را رد كرد كرد، بلكه صرفاً مى
بينى توحيـدی و بـاور بـه  توان امكان تناسب مطلق و فراگير را بـا پـذيرش جهـان ثانياً مى

در واقع، اظهـار نظـر . قول و پذيرفتى نشان دادخدای عالم، قادر، حكيم و خيرخواه امری مع
گـزينيم تفـاوت  مـى ای كـه بـر بينى دربارt امكان تناسب مطلق و فراگير بسته بـه نـوع جهـان

اند و همۀ جهان بـه  بينى مادی كه موجودات به صورتى هدفمند خلق نشده در جهان. كند مى
گيـرد و  تناسـبى قـوت مى شود، اشكال به امكان تحقـق چنـين همين جهان مادی خلاصه مى

اما اگر تبيينى توحيدی و خدامحور از جهان داشته باشـيم، اشـكال  ،يابد پاسخى درخور نمى
مطابق با تفكر توحيدی، خداوندی كه صفات او از جمله علـم، . يابد فوق پاسخى معقول مى

بـه هـر موجـودی  ،گونه محدوديتى اسـت حكمت، خيرخواهى و قدرتش مطلق و بدون هيچ
ای كـه مجموعـۀ جهـان آفـرينش بسـان يـك  به گونـهدهد؛  مىى خاص در عالم وجود نقش

از جـورچين را بـه ای  گردد كه هر موجودی در آن نقـش قطعـه صفحۀ بزرگ جورچين مى
نقـش خـود پايبنـد باشـد، عهده دارد و در صورتى كه هر قطعه در جای خود قرار گيرد و به 

  . گردد ميان همۀ موجودات برقرار مىتناسب كامل 
جهان منحصر به جهان مادی نيست و ايـن جهـان  گذشته از اين، مطابق با تفكر توحيدی

بنابر اين، اگـر در ايـن جهـان . گردد تنها جزئى كوچك از جهان بزرگ آفرينش قلمداد مى
توان آنها را در نهايت هماهنگ  و مىاست كنيم، قابل توجيه  هايى را مشاهده مى ناهماهنگى

در انديشۀ اسلامى، خصوصـيت ويـژt جهـانى كـه در آن زنـدگى . ش دانستبا هدف آفرين
كـه در آن واقـع را بنـابر ايـن، رخـدادهايى . بودن آن اسـت بودن و موقتى كنيم آزمايشى مى
حضـور . های ثابت و دائمى جهـان مـورد نظـر خداونـد دانسـت از ويژگىتوان  نمى ،شود مى

 ،ان مادی كه به آنها آزادی عمل داده شده استها، در اين جه موجوداتى مختار، يعنى انسان
. بينجامـدهای زيادی  تواند تأثيرات زيادی در تحولات جهان داشته باشد و به ناهماهنگى مى

تنها در جامعۀ انسانى  نهگزينند،  برمىها  نوع رفتارهايى كه انسان ،های اسلامى مطابق با آموزه
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با وجود اين، هنگامى كه وجود خدای عالم، قادر، حكيم و  1.بلكه در جهان مادی تأثير دارد
ای  توانيم مطابق بـا برنامـه هايش را مى ايم، جهان فعلى با همۀ ناهماهنگى خيرخواه را پذيرفته

  .حكيمانه و در نهايت هماهنگ با مجموعۀ جهان آفرينش بدانيم
تناسب فراگير است و ن ام�انشان دادن  توحيدی از جهان برای معقول یالبته ارائۀ تصوير

نيست كه گفته شـود در ايـن تصـوير توحيـدی مفـاهيمى اخلاقـى ماننـد مناسبى اين اشكال 
اند و از اين رو در تبيين ارزش از مفاهيم ارزشى استفاده شده  خيرخواهى خداوند لحاظ شده

از بلكه به قصد دفـاع  ،طرح مسئلۀ خيرخواهى خداوند به قصد تبيين ارزش نيستزيرا است؛ 
كه گفته شد حتى اگر امكان تناسب مطلق زير سـؤال رود،  امكان تحقق ارزش است و چنان

  .شود از اين ناحيه اشكالى به تبيين ارزش بر حسب تناسب وارد نمى
  

  تناسب با خدا به منزلۀ تناسب بنيادين

تناسـب فراگيـر نسـبت بـه همـۀ  ،آفـرين اسـت ، تناسبى كه ارزشگفته پيشبا توجه به مسئلۀ 
گاهى ميان يك موجود با چند موجود ديگـر تناسـب برقـرار شـود، بسا  چه. موجودات است

تر بـا كـل عـالم  تر ميان آن موجود با موجـودات ديگـر و بـه طـور عـام ولى در نگاهى كلان
اين نوع تناسب كه تنها در ميـان چنـد موجـود خـاص . ای نامتناسب شكل گيرد وجود رابطه

توانـد در مجمـوع  نمى ،جـودات ديگـر ناهماهنـگ اسـتشكل گرفته اسـت و نسـبت بـه مو
و خدای متعـال را خـالق يم پذيربديدگاه توحيدی دربارt جهان را اگر . ارزشمند تلقى گردد

هـا پيـدا  همۀ موجودات بدانيم، تناسب و هماهنگى با خـدا اهميـت بنيـادين در تحقـق ارزش
سـت و او اسـت كـه بـه هـر هماهنگ ا آمدن جهانِ پديدعلت حقيقى برای وند خدا. كند مى

از اين رو، همـاهنگى هـر موجـودی از . موجودی نقش خاصى را در وجود اعطا كرده است
  . جمله هماهنگى هر انسانى با خدا نقش اساسى در تحقق ارزش دارد

معنا است كه نقش او را در عالم وجود پذيرا باشيم و نقش خود را بدين هماهنگى با خدا 
نقش خدا در جهان نقش خالقيت، رازقيت، ربوبيـت و تـدبير عـالم . هم در برابر او ايفا كنيم

توان از آيات قرآن  اين دو نقش را مى. است و نقش ما در برابر او نقش بندگى و تبعيت است
                                                              

وَلوَْ أَن أَهْـلَ «: برای نمونه، در برخى از آيات قرآن كريم، ميان اعمال انسان و آبادانى جهان رابطه برقرار شده است؛ از جمله. 1
 ُ ب َماءِ وَالأْرَْضِ وَلكِنْ كذ قوَالْفََتحَْنا عَليَهِْمْ برََكاتٍ منَِ الس96: اعراف( »وا فأََخَذْناهُمْ بمِا كانوُا يكَسِْبوُنَ القْرَُی آمَنوُاْ وَات .(  
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ايـن را هدف خود از خلقت انسـان خداوند متعال آيات، در يكى از . كردكريم نيز برداشت 
نسـان را ف از آفرينش اای ديگر، هد و در آيه 1داند كه او را مورد رحمت خود قرار دهد مى

تـوانيم نتيجـه بگيـريم كـه هـدف  از جمع ميان هـر دو آيـه مى 2.داند بندگى و پرستش او مى
گونـه  ؛زيرا اينمعنای مورد نظر اسـت خداوند متعال از آفريدن جهان، هماهنگى و تناسب به

هماهنگى دارای . ها است هماهنگى دارای ارزش ذاتى است و خداوند خواهان تحقق ارزش
هماهنگى خدا با موجودات به اين است كه . شود دو طرف است و ميان دو موجود محقق مى

قـرار دهـد و نقش ربوبى خود را نسبت به آنها ايفا كند و آنها را مورد رحمت و لطف خـود 
را يشـان هماهنگى بندگان با خدا نيز به آن است كـه او را بپرسـتند و تنهـا از طريـق او نيازها

، بـه ايـن داند مىای كه هدف خلقت را عبوديت و بندگى  در آيات بعد از آيه. برطرف كنند
خواهد  كه خداوند از بندگان خود چيزی جز پرستش و بندگى نمىشود  مىمسئله توجه داده 

 .بلكه نقش خدا است ،دادن نه نقش آنها روزی؛زيرا از آنها انتظار ندارد كه به او روزی دهند و
از آنجا كه  3.پرستش خداست نه چيزی ديگر ،رود بنابراين، تنها چيزی كه از بندگان انتظار مى

 كند تا از اين مىاقدام ها است، به آفريدن ديگر موجودات  خداوند متعال خواهان تحقق ارزش
طريق، هم نقش ربوبى خود را نسبت به موجودات ايفا كند و هم پذيرای نقش آنان در عالم 

  4.همان نقش بندگى و تسليم است باشد كهوجود 
  

  مندی خود وجود ارزش ذاتى تناسب وجودی در مقابل ارزش

ارائـه منـدی آن  شود كه اصل وجود دارای ارزش است، اما تبيينـى از ارزش معمولاً گفته مى
                                                              

كَ وَلذِلكَِ خَلقََهُمْ «. 1  ).119 :هود( »...إِلا مَنْ رَحِمَ رَب

 ).56 :ذاريات( »وَما خَلقَتُْ الجْنِ وَالإِْنسَْ إِلا ليِعَْبدُُون«. 2

اقُ . مُونما أرُيدُ مِنهُْمْ مِنْ رِزْقٍ وَما أرُيدُ أَنْ يطُْعِ «. 3 ز هُوَ الر َ ةِ المَْتين ذُو إنِ االلهّٰ ُ58-57: ذاريات( »القْو.(  
شود و ارزشمندی هر مخلوقى به بنـدگى و  بايد توجه داشت كه ايفای نقش بندگى و تسليم منحصر به موجودات مختار نمى. 4

بندگى هنگامى كه به صورت اختياری صـورت تفاوت تنها در اين است كه اين . تسليم آن مخلوق در برابر خالق بسته است
يابد، وگرنه بندگى و تسليم مخلوقات غير مختار در برابر خدا نيز ارزش خاص خود را دارد و نظريۀ  گيرد، ارزش اخلاقى مى

در . كنـد ها را بر اساس مفهوم تناسب و هماهنگى تبيين مى پيشنهادی من در باب ارزش، عام بوده و هر دو قسم از اين ارزش
آياتى از قرآن كريم خصوصيت تسليم و بندگى به صورت عام بيان شده است و مصاديقى از تسليم و بندگى ماننـد سـجده، 

ءٍ إِلا يسَُـبحُ بحَِمْـدِهِ وَ لكِـنْ لا تفَقَْهُـونَ  وَ إنِْ مِنْ شَىْ ... «: برای نمونه. تسبيح و قنوت به همۀ موجودات نسبت داده شده است
ماواتِ وَالأْرَْضِ طَوْعاً وَكرَْهاً وَظلاِلهُُمْ باِلغْدُُو وَالآْصال«؛ )44: اسراء(   »...تسَْبيحَهُم يسَْجُدُ مَنْ فىِ الس ِ وَلـَهُ «و  )15: رعـد( » وَاللهِّٰ

ماواتِ وَالأْرَْضِ كلُ لهَُ قانتِوُنَ  26: روم( »مَنْ فىِ الس( . 



13  

 

 

ار
زگ

سا
و 

ب 
س

نا
ت

 ي
ود

ج
و

 ي
زل

من
ه 

ب
 ة

ش
رز

ا
  

بن
ن

دي
يا

  

بـرای مثـال، . شـود شود به خـوبى پاسـخ داده نمى و به اشكالاتى كه بر آن وارد مى شود مىن
توان موجوداتى شرير مانند شيطان را از آن نظر كه وجود دارند با ارزش دانست؟  چگونه مى

معنـا كـه ؛بـدين توان ارزشى ابزاری را برای موجـودی ماننـد شـيطان در نظـر گرفت البته مى
آورد و موفقيـت آنهـا در  شيطانى زمينۀ امتحان بندگان خدا را فراهم مـىهای  وجود وسوسه

ارزش ابزاری آن نيست،  ،وجودگردد، اما مراد از ارزشمندی  مىموجب كمال آنها  ،امتحان
تصور اين مسـئله كـه اصـل وجـود شـيطان دارای ارزش . بلكه مراد ارزش ذاتى وجود است

تـوان بـدون خصوصـياتى كـه آن  يك چيز را نمى اساساً وجود و زاست است، دشوار و ابهام
در واقع، وجود هر چيز به واسـطۀ خصوصـياتى كـه دارد شـكل  .موجود دارد در نظر گرفت

وجود شيطان همان وجود شرير و منحرف و مستكبر است و وجـودی غيـر از آن و گيرد  مى
  .ندارد كه بتواند به ارزشمندی متصف گردد

اصل وجود يك موجود مندی  تناسب، بحث دربارt ارزش اما مطابق با نظريۀ ارزشمندی
معنا اسـت و ارزش همـواره بـا ملاحظـۀ  اش با موجودات ديگر بى بدون در نظر گرفتن رابطه

تـوان  بنابراين، اصـل يـك وجـود را نمى. آيد رابطۀ يك موجود با موجوداتى ديگر پديد مى
ديگـری ملاحظــه ود بـا رابطـۀ يـك موجـ وقتـىدارای ارزش يـا ضـد ارزش دانسـت، بلكـه 

وجـود . آيـد مند به شـمار مى مند يا غير ارزش ای دارد ارزش كه چه رابطهشود، بسته به آن مى
ضـد ارزش اسـت و  ،شيطان از آن جهت كه عنصری ناهماهنگ با خدا و عالم خلقت اسـت

  .توان ارزشى ذاتى را به وجود او نسبت داد از هيچ منظر نمى
مقاله خواهيم ديد، معمولاً تبيين متفكران اسلامى از ارزش به  های پايانى كه در بخش چنان

اگر . سازند كه مراد خود را از مفهوم كمال دقيقاً روشن نمىانجامد؛ حال آن مىكمال وجودی 
زيرا اين خود نوعى مصادره به مطلوب است،  ،مفهومى ارزشى از كمال در ذهن داشته باشند

ــين ارزش از مفهــومى ارزشــى ب ــرای تبي ــد هــره مىب ــه كمــال يعنــى  ؛برن حقيقــت ارزش را ب
را روشن ين ارزش وجودی چيستى اگردانند، بدون آنكه  يعنى ارزش وجودی برمى،وجودی

اما اگر مفهومى وجودی از كمال در ذهن داشته باشند و مرادشان از كمـال وجـودی . سازند
اش با امور ديگر  ابطهتنهايى و بدون در نظر گرفتن ر گاه اين خود به شدت وجودی باشد، آن

آری هرچه يك موجود از شدت وجودی بيشـتری . شود متصف به ارزش يا ضد ارزش نمى
های وجودی بيشتری است، ولى اين با ارزشمندی  دارای امتيازات و توانمندی ،برخوردار باشد
برای مثال، يك درخت از كمال وجودی بالاتری نسبت به يك سـنگ . كند آنها تفاوت مى
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تر از سنگ  ار است، ولى آيا اين به معنای آن است كه درخت به لحاظ ارزشى خوببرخورد
ای كـه  گونه به ؛های وجودی بسيار زيادی است است؟ به همين وزان شيطان دارای توانمندی

تواند در يك چشم به هم زدن از شرق به غرب عالم برود، ولى آيا اين به معنای آن است  مى
  تر از يك انسان عادی است؟ خوب كه شيطان به لحاظ ارزشى

های غيـر  شاهدی ديگر بر ادعای فوق اين است كـه چـه بسـا افـرادی از طريـق رياضـت
البتـه بـه معنـای غيـر ارزشـى و (سـعۀ وجـودی  الهى، شرعى و از مسيری غير از مسير بندگى

مراتب اگر . های وجودی بالايى در آنها ايجاد شود پيدا كنند و توانمندی) صرفاً وجودی آن
بـا ای  ن در نظر گرفتن هرگونـه رابطـهبدو و بهرt وجودی بالاترداشتن وجودی بالا از حيث 

های  آمد سير و سلوك و پيشرفت گاه لازم مى ديگر موجودات دارای ارزش ذاتى بودند، آن
برانگيز باشد، هرچند از مسير عدم هماهنگى  وجودی چنين مرتاضانى هم ارزشمند و تحسين

تنهـا ارزشـمند  نهچنان اعمالى آنكه از منظر متفكران اسلامى  شده باشد و حال با خدا حاصل
  .شود تلقى مىضد ارزش  ،نيست، بلكه چون در مسير غير بندگى است

توجه به نوع رابطـۀ آنهـا بـا  ،رسد راه مناسب برای تبيين ارزشمندی موجودات به نظر مى
ويژه نوع رابطـۀ آنهـا بـا  به ،خودشان ديگر موجودات و قرار گرفتن آنها در جايگاه وجودی

های وجـودی كمـى باشـد، در صـورتى  هر موجودی هرچند دارای توانمندی. است وندخدا
اش با ديگر موجودات و در رأس همـه،  درستى ايفا كند و رابطه كه نقش وجودی خود را به

 وانند خوبِ ت های وجودی مى كمال. دارای ارزش خواهد بود ،اش با خدا متناسب باشد رابطه
های نفسـانى تـا  داشتن اين خوب. ارزشى نيستند نفسانى باشند، ولى با نظر به خودشان خوبِ 

. ى مـا لطمـه نزنـدارزش حدی مطلوب است كه منطبق بر جايگاه وجودی ما باشد و به خوبىِ 
  . دهم بعد بيشتر توضيح مىاين مسئله را در بخش 

  
  نه پيامدهای آنو تناسب  ارزش ذاتىِ 

شود ايـن اسـت كـه خـود تناسـب و همـاهنگى  ذاتى تناسب نتيجه مى  مسئلۀ ديگری كه از ارزش
آيـد  مىبراست كه ذاتـاً قابـل تحسـين و دارای ارزش اسـت، ولـى نتـايجى كـه احيانـاً از تناسـب 

توانند به خـوبى ديگـر ماننـد خـوبى نفسـانى  توانند به خوبى ارزشى متصف نشوند، هرچند مى مى
رای مثال، غذا خـوردن و سـير شـدن انسـان خـوبى نفسـانى دارد، ولـى بـه خـوبى ب. متصف شوند

گرسـنه دارای ارزش ذاتـى و  شود؛ با اين حال، غذا دادن و سير كـردن انسـانِ  نمىمتصف ارزشى 
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يـك فعـل تناسـبى و  ،در اين مثال، عمل غذا دادن و سير كردن انسـان گرسـنه. قابل تحسين است
بـه خـود آن  اگـركه همان غذا خوردن و سير شدن انسان اسـت، آنۀدارای ارزش است، ولى نتيج

شـود و  اش را با آن عمل تناسبى در نظر نگيـريم، متصـف بـه ارزش نمى نتيجه توجه كنيم و رابطه
منـد  دادن خـدا بـه مخلوقـاتش امـری ارزش بـه همـين صـورت، روزی. صرفاً خوبى نفسـانى دارد

تـوانيم از دو منظـر نگـاه  ها است مى كه سير شدن انسانشود، ولى نتيجۀ اين رزاقيت را  شمرده مى
ارزشـمند كه  دانيم ها را نتيجۀ رزاقيت خدا مى يكى از منظر تناسبى است كه سير شدن انسان :كنيم

و قابل تحسين است و ديگر منظر غير تناسبى است و آن اينكه بـه خـود سـير شـدن انسـان از غـذا 
شود، هرچند خـوبى نفسـانى  تصف به خوبى ارزشى نمىكنيم كه در اين صورت ديگر م توجه مى

بـدون آنكـه  ؛نفسانى برای ديگری است  خوبِ  ، ايجاددر واقع، در اينجا آنچه ارزش دارد. را دارد
  .خود آن خوب نفسانى به خوب ارزشى مبدل شود

پيامدهايى به دست آيد كه خود  ،در نتيجه، ممكن است از اموری كه ارزشى ذاتى دارند
توانيم رابطۀ تناسبى انسان را با خدا  اكنون مى. شوند نمىامدها متصف به خوبى ارزشى آن پي

همـين بنـدگى و  ،چـه ارزش ذاتـى داردآن. و عبوديت است در نظر بگيريم كه رابطۀ بندگى
توان از دو منظر نگاه كرد؛  سكونت در بهشت را مىيعنى نتيجۀ اين عبوديت و عبوديت است 

و است كه از اين لحاظ امری ارزشمند دهد  مىكه خداوند بهشت را به ما  يكى از منظر تناسبى
بردن در بهشت  خوردن و آشاميدن و لذتنفس يعنى هنگامى كه  ؛ديگری از منظر غير تناسبى

توانيم آن را متصف به خوبى ارزشى  را به طور مستقل نگاه كنيم كه در اين صورت ديگر نمى
  . شود هرچند متصف به خوب نفسانى مى ؛كنيم

های نفسـانى بـرای  تواند تحقق خوب پيامد امور ارزشمند مىتوان گفت  از همين رو، مى
های نفسانى  های ارزشى به خوب موجودات باشد، بدون اينكه اين به معنای فروكاستن خوب

بـه وقتـى ت كـه اسـشـده های مغالطـه بـرای برخـى انديشـمندان  يكى از زمينهامر اين . باشد
  . كاهند كنند، خوب ارزشى را به آن پيامدها فرومى پيامدهای خوب ارزشى توجه مى

های ارزشى جايگاه والايى در عالم وجـود دارنـد و هـدف اساسـى فـرد  خلاصه آنكه خوب
بـر . هـای نفسـانى باشـد ها تحقق خوب هرچند پيامد اين ارزش ؛ها باشد تواند تحقق اين خوب مى

برای نمونه، اگر هـدف نهـايى . درخور به برخى مسائل الهياتى داد هايى توان پاسخ ىاين اساس، م
هـای  توانسـت ايـن خوب های نفسانى برای هر يـك از مخلوقـاتش بـود، خداونـد مى خدا خوب

ها سير باشند، هرگز دچـار مشـكل نشـوند و  نفسانى را از ابتدا برای هر كس ايجاد كند؛ همۀ انسان
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بلكـه  ،های نفسـانى اما هدف خداوند نه خود خوب ،و راحتى كامل به سر برنددر شرايط سلامتى 
چنين اقداماتى است كه ارزش ذاتـى زيرا های نفسانى بوده است؛  ها برای ايجاد خوب اقدام انسان

ای را فراهم كرده است كه چنين اقدامات ارزشى از سـوی  دارند و خداوند در جهان كنونى زمينه
 برخـىای طراحى شـده باشـد كـه همـواره  آزمايشى بايد به گونه پس اين جهانِ . ها سر بزند انسان
خـود زيـرا نيازهايى داشته باشند تا ديگران بتوانند اقدام به برطرف كردن نيازهای آنها بكنند، افراد 

آنها است كه ارزش ذاتى دارد و هدف اساسـى مانند كردن و  نيازها و احسانساختن اين برآورده 
  . هايى در جامعۀ انسانى است تحقق چنين ارزشيز وند نخدا

ها باشد و با اين حـال، خـود  تواند تحقق ارزش كه هدف اساسى فرد مى شدتا اينجا بيان 
معنـای ايـن . نفسانى هسـتند در پـى داشـته باشـند های ها پيامدهايى كه در زمرt خوب ارزش

عبوديـت و بنـدگى  وندبا خدا  توانيم هدف نهايى خود را در رابطه سخن اين است كه ما مى
، در خواه است و هر كس كه ارزشدارد اين چيزی است كه ارزش ذاتى زيرا  ،او قرار دهيم

ی زيـادی داشـته باشـد كـه در تواند پيامـدها با اين حال، عبوديت و بندگى مى. آن استپى 
پـس آنچـه ارزش ذاتـى دارد و متصـف بـه خـوبى . گيرنـد های نفسانى قـرار مى زمرt خوب
آيـد و نبايـد ارزش  عبوديت است نـه مقامـات وجـودی كـه در پـى آن مى ،شود ارزشى مى

مراتـب وجـودی بـالا از آن . عبوديت و بندگى را به مقاماتى كه نتيجۀ آن است فرو كاسـت
تـوانيم موجـودی  ما مى. شوند نمىمتصف به خوبى ارزشى  ،مراتب وجودی هستندحيث كه 

دليـل است و با ايـن حـال، بـه  1مانند شيطان را تصور كنيم كه دارای مراتب وجودی بالايى
ای را در نظـر  در مقابـل، بنـده. شـود تبـديل مىارزش  موجودی بىبه  ،با خدااش  ناهماهنگى

سـبب عمـل بـه نقـش ی وجـودی شـيطان را نـدارد، ولـى بـه ها منـدی گيريم كه آن توان مى
  . اش بسيار ارزشمند است عبوديت و بندگى

                                                              
شود همواره ميان درك ارزشى و درك غير ارزشى  هنگامى كه صحبت از اموری مانند كمال وجودی يا مراتب وجودی مى. 1

دانم، معنای ارزشى از آن در نظـر نـدارم و تنهـا  در اينجا وقتى شيطان را دارای مراتب وجودی بالا مى. كنيم از آنها خلط مى
درخـت از مرتبـۀ وجـودی . الايى نسبت به ديگر موجـودات برخـوردار اسـتهای وجودی ب مرادم آن است كه از توانمندی

همچنـين مرتبـۀ . تر از سنگ است بالاتری نسبت به سنگ برخوردار است، اما اين بدان معنا نيست كه به لحاظ ارزشى خوب
با تفكيـك . حيوان استتر از  وجودی شيطان بالاتر از حيوان است، اما اين بدان معنا نيست كه شيطان به لحاظ ارزشى خوب

انسـان «بـرای مثـال، اينكـه . تر فهـم كـرد هـای دينـى را آسـان توان برخى آموزه ميان خوبى ارزشى و امتيازات وجودی، مى
های  بسا از توانمنـدی چنين انسانى چه. شود با داشتن فهم ارزشى از اين پستى قابل درك مى» تر از حيوان شود تواند پست مى

های معرفتى خاصى را دارا باشد، با اين حال، به لحاظ ارزشـى  به حيوان برخوردار باشد و مثلاً قدرت وجودی بيشتری نسبت
  . تر است از حيوان پست
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قرب بـه خـدا بـا  ،اغلب. شود خوبى روشن مى نيز به با چنين تصوری، معنای قرب الاهى
ای كـه هرچـه انسـان در مرتبـۀ  گونـه بـه ؛شـود دانسـته مىبرابـر رسيدن به كمالات وجـودی 

چنين تصوری از قرب به خـدا صـحيح بـه نظـر . تر است به خدا نزديك، باشدوجودی بالاتر 
شـيطان . رسد و ميان قرب به خدا و مرتبۀ وجودی اشخاص رابطۀ مستقيمى وجود نـدارد نمى

های  های وجودی بالايى برخوردار است قربى ندارد و بندگانى كه توانمندی كه از توانمندی
قرب به خدا را بايد همان تناسـب و . باشندداشته ى توانند قرب بالاي وجودی پايينى دارند مى

ای كه هركس در هر مرتبۀ وجودی با وجود خـدا  گونه به ،هماهنگى وجودی در نظر گرفت
و رحمت خود را بـر ورزد  مىمحبت نيز به او  وندخدا ،هماهنگ شود و به بندگى او بپردازد

در اين صورت است كـه شـخص  و تنها است كند و اين همان معنای قرب الاهى او نازل مى
 تناسـب و همـاهنگى ميـان خـدا و بنـدهبـه معنـای  قرب الاهـىپس  ،يابد ارزش وجودی مى

 ؛هرچه اين تناسب شدت يابد بـه معنـای آن اسـت كـه قـرب شـديدتر شـده اسـت باشد؛ مى
  .باشدداشته های وجودی پايينى  توانمندیt مقرّب هرچند بند

خواه تناسب و  هدف اساسى يك فرد ارزشن شد كه گفته اين نتيجه روش از مباحث پيش
تواند  نيز مى یهرچند خود اين تناسب و هماهنگى پيامدهای ديگر ؛هماهنگى وجودی است

نكته قابل توجه اينكه عكـس ايـن . گيرند نفسانى قرار مى های داشته باشد كه در زمرt خوب
رسيدن به يك خوب نفسانى باشد، ولى شخص هدف اساسى بسا  چه. مطلب هم صادق است

، دو هـدف مختلـفبـا تواند  برای مثال، انسان مى. يابددر ضمن آن خوب ارزشى هم تحقق 
در بسا  كه چهگاهى خود ايجاد اثر هنری زيبا هدف او است . يك اثر هنری با ارزش بيافريند

ثـر هنـری همـان و گـاه هـدف او از ايجـاد ا يى نيـز موفـق شـودهـا پى آن به دريافـت جايزه
شـود و  مند خلـق مى در هر دو صورت، اثر هنری ارزش. درآمدزايى و رسيدن به جايزه است

  . ارزش آن اثر هنری امری مستقل است و قابل فروكاهش به منافع مادی نيست
گاهى هدف اساسى انسـان . توان هر دو حالت را تصور كرد در مورد بندگى خدا نيز مى

اســت و نــه بودن  بــودن در برابــر او خــود همــان پرســتش و تســليم از پرســتش خــدا و تســليم
هدف اساسى از تسليم بودن در برابر خـدا پيامـدهای آن اسـت كـه نيز گاهى  .پيامدهای آن

در هر دو صورت، همـاهنگى و تناسـب بـا خـدا . ورود به بهشت و دوری از عذاب خداست
ا را پذيرفته و تسـليم او گرديـده معنا كه فرد ربوبيت و حاكميت خدبدين  ؛تحقق يافته است

 ،هرچند هدف شخص از ايجاد اين تناسب نه خـود آندارد، است و اين تناسب ارزش ذاتى 
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به بيان ديگر، گاهى هـدف انسـان از تحقـق يـك ارزش، خـود آن . بلكه پيامدهای آن باشد
ه بـ. های نفسانى كه پيامدهای آن ارزش هسـتند ارزش است و گاهى رسيدن به برخى خوب

كند و هدف نهـايى خلقـت كـه ايجـاد چنـين امـور  هر حال، انسان امر ارزشمند را ايجاد مى
ها بسته به اينكه چه  مندی انسان مندی و فضيلت البته ميزان ارزش. يابد ارزشى است تحقق مى

  .كند تفاوت مى ،هدفى داشته باشند
بـادت بنـدگان خـدا بندی ع را در دسـته 7پيشوايان معصومتوان كلام  از اين مسئله مى

عبادتى كـه بـه  :شود مىعبادت بندگان به سه قسمت تقسيم در بيان ايشان . خوبى فهم كرد به
و  پـذيرد مىعبادتى كه برای فرار از آتش جهنم انجام  ؛شود قصد رسيدن به بهشت انجام مى

در هر كدام از اين سه صورت، پرستش  1.شود خود آن عبادت انجام مىبه سبب عبادتى كه 
درسـت ماننـد  به بيان ديگر .كه امری ارزشمند و هدف نهايى خلقت است تحقق يافته است

، تناسب وجودی با خـدا اينكه انسان يك اثر هنری ارزشمند را با اهدافى متفاوت ايجاد كند
اطـراف  ذشـتتـر گ كـه پيش امـا چناندارد، ارزش در جـای خـود تحقق يافته است و ايـن 

از اين منظر، . شان متصف به خوبى ارزشى شوند  توانند با ملاحظۀ رابطۀ تناسبى تناسب نيز مى
شـدن  ای كه تسـليم با ارزش بنده ،ای كه تسليم در برابر خدا هدف اساسى اوست ارزش بنده

  .كسان نخواهد بوددهد ي مىهای نفسانى قرار  را وسيلۀ رسيدن به خوب
                                                              

نقل شده است  7برای مثال، از حضرت على. روايات مختلفى در اين زمينه نقل شده است كه مفاد آنها تقريباً يكسان است. 1
پرستم و نه به جهت ميل به بهشت، بلكه تو را سزاوار پرستش يافتم  ترس از آتش جهنم مىمن تو را نه به سبب  ]خدايا[«كه 

من «: فرمايد مى 7همچنين در روايتى ديگر، امام زين العابدين. )197: 67، ج 1404مجلسى، (» پرستم و از اين رو، تو را مى
كنم و مانند بردt طمّاعى باشم كه اگر طمعى بـرايش اكراه دارم از اينكه خدا را برای اغراض خودم و برای ثواب آن عبادت 

كند و اكراه دارم از اينكه خدا را به جهت ترس از عـذابش عبـادت كـنم و ماننـد  كند، وگرنه كاری نمى ايجاد شود كار مى
اينكـه  برای: كنى؟ فرمود پس برای چه عبادت مى: گفته شد. آورد بردt بدكاری باشم كه اگر نترسد به كار كردن روی نمى

از امـام صـادق . )102: 1، ج 1408نوری، (» هايى كه بر من ارزانى داشته است او سزاوار عبادت است به سبب عطايا و نعمت
كننـد كـه ايـن عبـادت  گروهى خدای عزّ و جلّ را از سر ترس عبادت مى: اند بندگان بر سه دسته«: نيز روايت است كه 7

كنند كه اين عبادت مزدگيران است و گروهى خدا را  رخواست پاداش عبادت مىبردگان است و گروهى خداوند را برای د
: 2، ج1365كلينى، (» كنند كه اين عبادت آزادگان است و اين برترين عبادت است از روی دوستى و محبت به او عبادت مى

و فقط عبادت قسم سوم را برتر  اند بودن آن دو قسم اول را انكار نكرده عبادت 7شود امام صادق كه ملاحظه مى چنان ).84
هـای الاهـى را نفـى  گونه روايات هرگز اهميت و ارزش خوف از عـذاب خـدا و شـوق بـه پاداش نكته اينكه اين. اند شمرده

دانند، وگرنه مطابق بسياری از آيات و روايات خوف از عذاب و شوق  ارزش مى كنند، بلكه عبادت به جهت آنها را كم نمى
هى نشـانۀ بنـدگى و ذلـت انسـان و عـدم اسـتكبار اوسـت و بسـيار ارزشـمند اسـت و در دعاهـا و روايـات های الا به پاداش
  .های او نيز آمده است اظهار خوف از عذاب خدا و ابراز شوق به نعمت :معصومان
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  ر مسير هماهنگىارزش ناهماهنگى د

تواند وجـه مشـتركى  ادعای اصلى مقالۀ حاضر اين است كه هماهنگى و تناسب وجودی مى
همـين  ،گيرد چه ارزش ذاتى به آن تعلق مىبه بيان ديگر، آن .های ذاتى باشد برای همۀ ارزش

هـا  كسـانى كـه در اخـلاق عـدالت را محـور همـۀ ارزش. عنصر تناسـب و همـاهنگى اسـت
هايى مانند ايثار، احسان، فضـل، گذشـت و ماننـد آن را  ارزشآسانى توانند به  نمى ،دانند مى

توجيه كنند، اما هنگامى كه تناسب و هماهنگى به مثابه ارزش بنيادين در نظـر گرفتـه شـود، 
همـۀ آنهـا مصـاديقى از همـاهنگى و زيـرا شـود،  ارزشمندی چنين مقولاتى قابـل توجيـه مى

های وجـودی خـود را  كه بتوانيم نقشاست ب وجودی به اين تناس. آيند تناسب به شمار مى
امـوری . های وجودی ديگران را نسـبت بـه خـود بپـذيريم نقشنسبت به ديگران ايفا كنيم و 

های وجودی اسـت كـه هـر يـك از مـا دارا هسـتيم و  مانند ايثار و احسان نيز بخشى از نقش
هـايى نبايـد بـه بهـای نـاتوانى در  نين نقشالبته ايفای چ. توانيم نسبت به ديگران ايفا كنيم مى

ای تناسـب و همـاهنگى را در خـود  های ديگر باشد و از اين لحاظ نيز بايد گونه ايفای نقش
  .ايجاد كنيممان  های وجودی برای ايفای همۀ نقش

هـای ديگـری نيـز  هـايى كـه مثـال زده شـد، ارزش اين است كه جدای از ارزشپرسش 
برای مثال، . اند تا هماهنگى و تناسب هستند كه بيشتر به مقولۀ ناهماهنگى و عدم تناسب شبيه

تــوان از مصــاديق  كــه آن را نمى دارد و حــال آنظالمــان ارزش اخلاقــى بســزايى بــا مبــارزه 
بايـد در پاسـخ . شـود كه نـوعى ناسـازگاری محسـوب مىهماهنگى و سازگاری برشمرد، بل

 شود ناهماهنگى با عناصری است كه خود آنها ای كه ارزش تلقى مى ناهماهنگىدانست كه 
بـرای مثـال، مبـارزه بـا افـرادی ارزش دارد كـه بـا ظلـم بـه . دارندناهماهنگى و عدم تناسب 

بـا عناصـر ناهماهنـگ اسـت كـه در واقـع، ناهمـاهنگى . اند ديگران به ناهماهنگى دامن زده
بنابر اين، در اين گونه مـوارد نيـز مقولـۀ تناسـب و همـاهنگى نقـش . شود تلقى مى ارزشمند

ناهماهنگى با عناصـر ناهماهنـگ نـوعى همـاهنگى و تناسـب  توان گفت مىمحوری دارد و 
. ودآورد و به زبان رياضياتى حاصل نفى در نفى، امری مثبت خواهد ب وجودی به ارمغان مى

های ظاهری را نيز تحـت مقولـۀ تناسـب و همـاهنگى قـرار  توان اين ناهماهنگى بنابر اين، مى
جای آنهـا  هساختن دخالت ناب تنها از طريق ناهماهنگى با عناصر ناهماهنگ و منتفىزيرا داد؛ 

  .ای هماهنگ در وجود دست يافت توان به مجموعه در جهان است كه مى
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نهايـت  بى ونـداگـر خدا. الهياتى پاسـخ دادمورد بحث ك مسئلۀ توان به ي از اينجا نيز مى
كنـد و چـرا برخـى از  های هولناك مى چرا افرادی را دچار عذاب ،مهربان و خيرخواه است

دارد؟ پاسخ آن است كه بيرون از اين جهان آزمايشى و  آنها را برای هميشه در آتش نگه مى
جودی ميان خدا و مخلوقات و ميـان خـود گونه ناهماهنگى و موقت و در بهشت موعود هيچ

روند كه در ايـن دنيـا  كسانى به جهنم مىتنها . ديگر نبايد وجود داشته باشد مخلوقات با يك
شـان كـه همـان مخلوقيـت و بنـدگى اسـت  وجودی نتوانسته باشند درون خود را بـا جايگـاه

تى كـه دارنـد در ناهماهنگ هستند كه اگر بـا آن خصـل یاهل جهنم عناصر. بسازندمتناسب 
به تناسب وجودی جهان و نظام هماهنگى كـه در بهشـت حـاكم اسـت  ،بهشت حضور يابند

  . زنند لطمه مى
تواند ناهماهنگى با مخلوقات و هم ناهماهنگى با خدا باشد، ولـى  اين ناهماهنگى هم مى

ى از مطابق با يكـ. آنها و حضور در جهنم استانزوای ناهماهنگى با خدا علت اساسى برای 
هرچند توبه هم نكرده باشد اميد نجات او  ،آيات قرآن كريم، انسان با هر گناهى از دنيا برود

رود، جز كسانى كه با گناه شرك به خدا از دنيا بروند كه در ايـن صـورت اميـدی بـرای  مى
آمادگى پذيرش ربوبيت خدا و بندگى نشان رغم گناها بهكارانى كه  گناه 1.نجات آنها نيست

پاك شدند  از هرگونه ناهماهنگىبمانند، وقتى در جهنم تى داشته باشند، هرچند برای مد او را
ای كاملاً متناسب با نظام وجودی عـالم پيـدا كردنـد، شـأنيت حضـور در بهشـت را  و روحيه

كارانۀ خود  توانند از روحيۀ استكباری و طلب اما افرادی وجود دارند كه هرگز نمى. يابند مى
داننـد و  حق را به جانـب خـود مىشان  نيز در دلدر جهنم ، بدين معنا كه حتى دست بردارند

 2.افتنـد كنند، هرچند به ظـاهر از تـرس عـذاب خـدا بـه نالـه و التمـاس مى با خدا مجادله مى
                                                              

َ لا يغَفِْرُ أَنْ يشُْرَكَ بهِِ وَ يغَفِْرُ ما دُونَ ذلكَِ لمَِنْ يشَاءُ وَ مَنْ «. 1 ِ فقَدَِ افتْرَی إنِ االلهّٰ خداوند اين را كه بـه او  :»إثِمْاً عَظيماً   يشُْرِكْ باِاللهّٰ
يقين  و هر كه به خـدا شـرك ورزد، بـه. آمرزد آمرزد، و كمتر از آن را برای هر كس كه بخواهد مى شرك آورده شود نمى

بـودن گنـاه شـرك و عـدم  بزرگ دليـل الميـزان تفسـيرعلامه طباطبـايى در . )116: نساء(گناهى بزرگ مرتكب شده است 
داند كه اساس عالم خلقت، عبوديت خلق و ربوبيـت خـدای متعـال اسـت و بـا وجـود شـرك، ديگـر  آمرزش آن را اين مى

كنـد كـه انسـان  فرمايد اين آيه در موردی صـدق مى ايشان مى ).370: 4، ج 1417علامه طباطبايى، (عبوديتى در كار نيست 
جز گناه شـرك قابـل خدا اقتضا كند همۀ گناهان او ب يا رفته باشد، كه در اين صورت اگر حكمتبدون توبه از گناهان از دن

بخشش هستند، وگرنه در صورتى كه انسان با توبه از گناهان خود از دنيا برود، قطعاً همۀ گناهان او، هرچند گناه شرك باشد 
َ «سورt زمر  53كه در آيۀ  شوند؛ چنان آمرزيده مى نوُبَ جَميعاً إنِ االلهّٰ 380: همان(به آن اشاره شده است  »يغَفِْرُ الذ(.  

بَ بĤِياتِ رَبنا وَ نكَوُنَ مِنَ المُْؤْمِنينَ   وَلوَْ ترَی«. 2 َوَلا نكُذ ارِ فقَالوُا يا ليَتْنَا نرَُدبلَْ بدَا لهَُمْ ما كانوُا يخُفْوُنَ مِنْ قَبلُْ * إذِْ وُقفِوُا عَلىَ الن
← 
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داننـد و  در برابر خدا خود را محق مى ،ای كه دارند روحيۀ مشركانهتوجه به گونه افراد با  اين
هرگـز شايسـتگى حضـور در از اين رو، اند،  ودی خدا را برای خود قائلای نقش وج گونه به

، بلكـه بـه شان پس دليل خلود آنها در آتش نه صرفاً به جهت گناهان عملى. يابند بهشت نمى
از ايـن روسـت  .روحيۀ استكباری و ناهماهنگى است كه همچنان در آنها وجـود دارد سبب

ای مشغول به خود باشند كـه  گونه به های دائم الاهى ابكه بايد در انزوا باشند و با تجربۀ عذ
  . ای وارد سازند نتوانند به نظام هماهنگ موجود لطمه

  
  محور از خوب ارزشى های تناسب هايى از تبيين بررسى نمونه

ای در آن مفهـوم  گونه حقيقت خوبى ارزشى انجام شده است كه به ها از تاكنون برخى تبيين
اند  های معناشـناختى ديگـر نتوانسـته ، اما بـه جهـت غفلـت از جنبـهتناسب نقش داشته است

  .كنم ها اشاره مى در ادامه به برخى از اين ديدگاه. موفقيت لازم را كسب كنند
  

  تناسب و تلائم با نفس. 1

شان با طبع انسانى تبيين شده است و گفته  گاهى خوبى امور ارزشى بر اساس تناسب و تلائم
يابيم و بـه آنهـا  آنها را قابل تحسين مى ،گونه امور متناسب با طبع ما هستند شود چون اين مى

قوt عاقله مطـرح  كاظم خراسانى دربارtمحمدنمونۀ اين تبيين را آخوند ملا. مگويي خوب مى
معتقد است اموری كه از سعۀ وجودی برخوردارند با قوt عاقله ملائمت دارند و اين قوه  ،كرده

و  يابند مىاند با اين قوه منافرت  و اموری كه دارای ضيق وجودی يابد مى با ادراك آنها نشاط
وی خوبى و بدی افعال را به ملائمت و . شود اين قوه با ادراك چنين اموری دچار اشمئزار مى

گردانـد و معتقـد اسـت قـوt عاقلـه بـه جهـت تجـرد و سـعۀ  منافرت آنها بـا قـوt عاقلـه برمى
t وجودی بيشتری داشته باشد سنخيت و ملائمت بيشتر دارد و اش با هر چيزی كه بهر وجودی

با آن  اش های وجودی به ميزان فقدان جنبه ،با هر چيزی كه بهرt وجودی ناچيزی داشته باشد
                                                                                                                                        

→ 

ای «: گوينـد مى اند بنگـری، و اگر آنها را هنگامى كـه در برابـر آتـش ايسـتاده :»رُدوا لعَادُوا لمِا نهُُوا عَنهُْ وَ إِنهُمْ لكَاذِبوُنَ وَلوَْ 
نـه چنـين نيسـت و * [» بـوديم كرديم و از مؤمنان مى شديم و آيات پروردگارمان را ديگر تكذيب نمى كاش بازگردانده مى

گمـان بـه  شـدند، بى كردند، برايشان آشكار شده است و اگر بازگردانـده مى تر مخفى مى كه آنچه را پيشبل] پشيمان نيستند
  ).28-27: انعام(گويند  گشتند و آنها دروغ آنچه از آن منع شده بودند برمى
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كننـد و  در نظر آخوند، افعال انسانى از جهت سعه و ضيق وجودی تفـاوت مى. منافرت دارد
اند  و ملائم با قوt عاقله هستند و افعال شر افعالى ه دارای سعۀ وجودیك اند افعالى ،افعال خير

  1.)124-123: 1407آخوند خراسانى، ( كه دارای ضيق وجودی و منافر با قوt عاقله هستند
 tشيخ محمدحسين اصفهانى با نقـد ديـدگاه آخونـد معتقـد اسـت التـذاذ و تـألم هـر قـو

او كـار قـوt عاقلـه را صـرفاً . ادراكى را بايد متناسب با نوع مدركاتى كه دارد در نظر گرفت
دانـد و  داند و انبساط و انقباض اين قوه را صرفاً از همين حيث ادراكى مى ادراك كليات مى

قوt عاقله معنـای وقتى برای مثال،  .داند مرتبط نمىبا امور ارزشى و اخلاقى  از اين رو، آن را
كلى ظلم را درك كند، از اين حيث كه چنين چيـزی را ادراك كـرده اسـت، اگـر كمـالى 

البتـه انسـان بـا ايجـاد . برای آن نباشد، نقصى هم برای آن نيست تـا موجـب تـألم آن گـردد
مثلاً بـا تصـور ضـرب و شـتم كسـى، يابد؛  مىلم روحى تصورات جزئى در خود، التذاذ يا تأ

ك ااين به قوt عاقله كـه ادر ،اما محقق اصفهانى معتقد است اولاً  ،شود دچار تألم روحى مى
تـألمى كـه در  ،ندارد، بلكه به قوt خيال يا واهمه مربـوط اسـت و ثانيـاً كند ربطى  مىكليات 

آن است، نـه از حيـث ارزشـى و مانند سبب عوامل روانى مانند رقت و  آيد به انسان پديد مى
ممكن است اين ضرب و شتم بـه جهـت زيرا بكنيم؛ حكم اخلاقى آن، تا به قبح اخلاقى آن 

چند با تصور آن دچـار ر ه ؛در آن است از نظر اخلاقى قبحى نداشته باشد هايى كه مصلحت
  2.)317 - 316 :2، ج 1374اصفهانى، ( شويم تألم مى

آيت االلهّٰ صادق لاريجانى در واكنش به اين نقد و برای تقويت موضع آخوند، به اصلاح 
ای، آن را بـه عنـوان نظريـۀ برگزيـدt خـود مطـرح  پـردازد و بـا چنـين اصـلاحيه نظريۀ او مى

لاريجـانى بـه جـای قـوt عاقلـه كـه  ).73-72و  67 :؛ همـان151 و جلسـه 146 جلسۀ :1379لاريجانى، : نك(كند مى
مـن «كنـد كـه مرتضـى مطهـری آن را  ای از نفس را مطرح مى مرتبه كند، مىادراك كليات 

در واقع، او با تلفيق نظريۀ آخوند و شهيد مطهری و رفع . )209-207 :1363 مطهری،: نك( دنام مى» علوی
انسـان بـه حكـم اينكـه «ی، به عقيدt مطهر. رسد نقائص آنها به ديدگاه مورد نظر خودش مى

است، ناآگاهانه  دارای يك شرافت و كرامت ذاتى است كه همه جنبۀ ملكوتى و نفخۀ الاهى
                                                              

 )125-121 :1407(» فى المدح والذم فـى الافعـال فائدة«های  دو بخش از اين كتاب كه به بحث حاضر مربوط است با عنوان. 1
نقـد و  :نـك. ، با مشخصات زير به فارسى برگردانده شـده اسـت)137-127: 1407(» بين العقل والشرع مةفى الملاز ةفائد«و

  .128 -105 :14-13، نظر
بـا  )334-311 :2ج  ،1374(بخشى از اين كتاب كه به دو مسئلۀ حسن و قـبح و ملازمـۀ ميـان عقـل و شـرع پرداختـه اسـت . 2

  .165 -129 :14-13نقد و نظر،  :نك. زير به فارسى برگردانده شده است مشخصات
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كند كه اين كار يـا  بعد در ميان كارها و ملكات، احساس مى. كند آن كرامت را احساس مى
د، آن كن وقتى احساس تناسب و هماهنگى مى. اين ملكه با اين شرافت متناسب هست يا نيست

يابـد، آن را رذيلـت  شـمارد، و وقتـى آن را بـر خـلاف آن كرامـت مى را خير و فضيلت مى
  .)208 :1363 مطهری،( »داند مى

لاريجانى به جای قوt عاقله در انديشۀ آخوند، مـن علـوی در انديشـۀ مطهـری را مطـرح 
داند كه متناسب و ملائم با اين مرتبۀ نفس هستند و  های اخلاقى را اموری مى كند و خوب مى

البتـه از نظـر او، خـوبى و . داند كه با اين مرتبه منافرت دارند بدهای اخلاقى را نيز اموری مى
ن و قبح در همه جا، چه در افعال و چه در اشياء و اشخاص، به يك معناست و آن بدی يا حس

ای از قوای  معنا اين است كه خوبى و بدی همواره به لحاظ ملائمت و عدم ملائمت امور با قوه
بنابر اين، مفهوم حسن و قبح در امور حسى و غير حسى و در افعال . شود نفس انسان انتزاع مى

ای است كه ملائمت و منـافرت بـا آن  اختلافى كه هست ناشى از قوه«ست و و اشياء متحد ا
نفس، ملائم باشد ولكن با قـوt تواند با قوای حاسه  مىشيئى به عنوان مثال، . شود سنجيده مى

ای از نفس را كه ملائمت و منافرت با  لاريجانى قوه يا مرتبه. )73 - 72: 1379لاريجانى، (»ديگری منافر
چه كه حسن و آن«از نظر وی، . داند رای حسن و قبح اخلاقى است، من علوی مىآن، ملاك ب

ها با من علوی آدمى و سازگاری  ها و منافرت در واقع ملائمت ،دهد قبح اخلاقى را تشكيل مى
  .)152جلسه : 2، ج1379لاريجانى، ( »و عدم سازگاری با اين مرتبه از من آدمى است

آورند و  اين است كه به تبيين ارزش در مراتب ميانى روی مى هايى اشكال چنين ديدگاه
در هـا  نيز اشاره شد، ايـن تبيين تر كه پيش چنان. ورزند از تبيين آن در نقطۀ بنيادين غفلت مى

مندی خود اين  بدون آنكه وجه ارزشرسند،  مىاموری مانند كمال يا سعۀ وجودی نهايت به 
بـه بيـان ديگـر،  .انـد گرفتهفـرض  گونه امـور را پيش ی آنامور را بيان كنند و گويا ارزشمند

گيـرد و از ايـن رو، همچنـان  تبيين آنها از ارزش با ارجاع به امور ارزشى ديگـر صـورت مى
سـعۀ «، »مـن علـوی«مفـاهيمى ماننـد . مانـد منـدی آنهـا بـاقى مى جای سؤال از چرايى ارزش

توان بـا  ستند و از اين رو، نمىبه شدت در معرض فهم ارزشى ه» كمال وجودی«و » وجودی
  . ارجاع به آنها به تبيين ارزش پرداخت

شـناختى  شـناختى و هستى لازم اسـت ميـان حيـث معرفتموضـوع، تر شدن  برای روشن
شناسـانه بـرای  آيا ملائمت يا منافرت با من علـوی آدمـى معيـاری معرفت. قضيه تفاوت نهاد

شناسـانه اسـت؟ اگـر بـه عنـوان معيـاری  شناخت حسن و قبح اخلاقى است يا ملاكى هستى
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گاه همچنان سـؤال از مـلاك وجـودی حسـن و قـبح  شناسانه در نظر گرفته شود، آن معرفت
اما اگر تبيينى وجودشـناختى از ارزش . گوی آن باشد تواند پاسخ باقى است و اين معيار نمى

كـم دو  ه دسـتگـا آن آيـد، هـای طراحـان ايـن ديـدگاه برمى چنانچـه از عبارت مراد باشـد،
اخلاقى ملائمت يا منـافرت بـا  در صورت اول، معيار نهايى ارزشِ . صورت قابل تصور است
شـود كـه چنــين تبيينـى از حقيقـت ارزش بـا فهـم معناشـناختى مــا  نفـس انسـانى دانسـته مى

بـرد و  مىميـان اسـتقلالى امـور ارزشـمند را از  برانگيزی خوانى كامل ندارد، زيرا تحسين هم
ايـن بـه معنـای فروكـاهش  وكنـد  شان با نفس ما مى بر ملائمتفرع آنها را  انگيزیبر تحسين

ای از نفس ما  بر اين اساس، امور اخلاقى چون با مرتبه. خوب اخلاقى به خوب نفسانى است
شـوند، قابـل تحسـين شـمرده  ملائم هستند و موجب التـذاذ آن مى ،كه همان من علوی باشد

شوند، ضـد  چون با من علوی منافر هستند و موجب تألم آن مىشوند و برخى امور ديگر  مى
  . شوند ارزش شمرده مى

صورت دوم آن است كه اين معيار به عنوان معياری ميانى در نظر گرفته شود كه در اين 
 برانگيزی شود؛ يعنـى تحسـين صورت از فروكاهش خوب ارزشى به خوب نفسانى پرهيز مى

اسـت،  برانگيز رای نفس علوی نيست، بلكه چون تحسينآن از جهت ملائمت و مطلوبيتش ب
 برانگيزی ايـن اسـت كـه تحسـينپرسـش امـا اكنـون . لزوماً با نفس علوی نيز ملائمـت دارد

از بيـان . هـای اخلاقـى، بـر چـه اساسـى اسـت تر خوب های ارزشى يا بـه طـور خـاص خوب
از نظـر  .گردانند ود برمىآيد كه اساساً ارزشمندی امور را به وج مذكور چنين برمىان متفكر

خوب و  ،و از سعۀ وجودی برخوردار باشد ی داشته باشدآنها هر چيز كه بهرt وجودی بيشتر
اينكـه انسـان «به گفتـۀ مطهـری . شود محسوب مى هر چيز كه دارای ضيق وجودی باشد شرّ 

 بينـد، يك جنبۀ از وجود خودش و كارهای مربـوط بـه آن جنبـه را دارای علـو و بلنـدی مى
يك اعتبار و قرارداد نيست، بلكه برای اين اسـت كـه آن جنبـه را در وجـود اقـوی و اكمـل 

گـردد و همـۀ  كند و تمـام كمـالات هـم بـه همـان وجـود و اشـتداد در آن برمى احساس مى
شـد، اينكـه اصـل وجـود را  یيـادآور تـر كه پيش چنان. )208: 1363مطهری، ( »ها هم به عدم نقص

بـه . زاسـت برانگيز و ابهام بدون در نظر گرفتن نحوt وجود، دارای ارزش بدانيم بسـيار سـؤال
آری هـر . شـود اينجا ميان خوب نفسانى و خوب ارزشى به شـدت خلـط مىدر رسد  نظر مى

همچنين طالـب كمـالات . خود را دوست داردداشتن است و موجوديت نفسى طالب وجود 
. ها و امتيازات وجـودی برخـوردار باشـد است و دوست دارد هر چه بيشتر از توانمندیخود 
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مانند كمال، اشتداد و سعۀ  يىتعبيرها. ستآنها برانگيزی مندی و تحسين اما اين غير از ارزش
اندازند، وگرنه اگر معنايى صرفاً وجودی و  وجودی چون در معرض فهم ارزشى هستند غلط

را از آنها فهم  برانگيزی توانيم با نظر به خودشان تحسين نمى ،داشته باشيمغير ارزشى از آنها 
،نـه صـرف يابيم اين تناسب و هماهنگى وجودی است كـه مـا آن را قابـل تحسـين مى. كنيم

تنهــا موجــوداتى . ه همــاهنگى وجــودی آن را در نظــر بگيــريماشـتداد وجــودی بــدون آنكــ
گ با موجودات ديگر باشد و ايـن چيـزی اسـت هماهن شان برانگيزند كه نحوt وجود تحسين

اگر موجودی با داشتن اشتداد وجودی بالا با خدا معارضه . كند كه فهم متعارف ما اقتضا مى
در پاسخ گفته شود كه چنين موجودی اساسـاً بسا  چهكند، آيا باز از ارزش برخوردار است؟ 

رسـد معنـايى ارزشـى از  مىدارای اشتداد يا سعۀ وجودی نيست كـه در ايـن هنگـام بـه نظـر 
  .شود دهنده دچار خلطى ناخواسته مى شود و از اين ناحيه، پاسخ اشتداد اراده مى

منـدی خـود وجـود  كنـد، قـول بـه ارزش جدای از آنچه كه فهـم متعـارف مـا اقتضـا مى
از جملـه اينكـه اگـر . خـوبى پاسـخ دهـد های مختلف به ما در حوزههای  پرسشبه تواند  نمى

 غير ارزشى از كمال يا اشتداد وجودی در نظـر بگيـريم، آيـا شـيطان از اشـتداد معنای كاملاً 
وجودی برخوردار نيست، و اگر برخوردار است آيا از اين لحـاظ بايـد او را خـوب بـدانيم؟ 

. انـد و قبيح شـرّ دارنـد، اساساً مطابق با ديدگاه آخوند خراسانى امـوری كـه ضـيق وجـودی 
ای از وجود  ن دارای قبح مطلق است و از اين رو، نبايد هيچ بهرهشيطا ،از نظر ايشان گمان بى

  . داشته باشد و بايد معدوم باشد
  

  تناسب و تلائم با كمال. 2

 ،نظريۀ مشهور ديگری كه در فلسفۀ اسلامى معاصر با توجـه بـه مفهـوم تناسـب مطـرح شـده
را ايد و نبايـد اخلاقـى دربارt بشان  ايشان همان نظريه .االلهّٰ محمدتقى مصباح است نظريۀ آيت
) يـا حسـن و قـبح(مشهور است، بـه خـوبى و بـدی » ضرورت بالقياس الى الغير«كه به نظريۀ

وی از خوبى و بدی با توجه بـه مفهـومى   ؛ با اين تفاوت كه تبييناند اخلاقى نيز سرايت داده
  :از تناسب انجام پذيرفته است

بايد تناسـب و تلائمـى بـين دو » حسن«درست است كه ما برای انتزاع مفهوم ... 
شئ در نظر بگيريم و شايد همه جا در مفهوم حسن چنين چيزی باشد كـه بايـد 

ايـن تناسـب بـين دو امـر عينـى و ] اما[، ...مناسبتى را بين دو شئ در نظر گرفت 
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شيئى است اين دو بله ممكن . خارجى است و صرف نظر از سليقه شخص است
يك طرفش انسان باشد، اما نه از آن جهتـى كـه سـليقۀ  ،كنيم را كه ملاحظه مى

خاصى دارد، بلكه از آن جهت كه كمالى است برای انسان و در خـارج تحقـق 
گوييم اين كار اختياری انسان با كمالى كه برای انسـان حاصـل  مى. كند پيدا مى

ّ  رابطه شود، تناسب دارد، رابطه دارد؛ چه مى بـه لحـاظ . ى و معلولىای؟ رابطۀ عل
 »خـوب«گـوييم  شـود، بـه آن مى اينكه اين كار منتهى به آن كمال مطلـوب مى

  . )39-38: 1373مصباح، (
شود اين تبيين بر اساس تناسب ابزاری انجام شده است كه در نتيجـه بـه  كه ملاحظه مى چنان

از آنجـا كـه رابطـۀ در نهايـت ت و فروكاهش خوبى ارزشى به خـوبى ابـزاری انجاميـده اسـ
. كاهـد به خوبى نفسانى فرو مى ،ابزاری امور اخلاقى با كمال مطلوب انسان لحاظ شده است

استقلالى امـور  برانگيزی از اين رو، يك اشكال اساسى اين تبيين آن است كه در آن تحسين
 در خـوبىِ  .ارزشى مورد غفلت واقع شده است و اين بر خـلاف ارتكـازات متعـارف ماسـت

آن مسـتقل از مطلوبيـت آن  برانگيزی بودن يـك چيـز، تحسـين عنصر اساسى خوب ،ارزشى
گونه نيست كه چون برای ما مطلوب است آن را تحسين كنيم، بلكه بدون  برای ماست و اين
  .يابيم مى برانگيز ش برای ما، آن را تحسينا توجه به مطلوبيت

در اين تبيين، خـوبى زيرا داند،  را خلاف ارتكاز مىآقای مصباح صادق لاريجانى تبيين 
شود و حال آنكه بـه  امور اخلاقى مثلاً خوبى عدالت، به واسطۀ امری در ورای آن تحليل مى

كنيم نـه بـه ورای  گوييم عدالت حسن است ما به خود عدالت توجـه مـى وقتى مى«گفتۀ او، 
در واقـع، ايشـان ديـدگاه ). 2، ج 1389ى، لاريجـان( »اصـلاً كـاری بـه نتـايجش نـداريم] و[عـدالت، 

گرايانۀ كانت در الزامات اخلاقى را دربارt خوبى و بدی اخلاقى نيز جـاری دانسـته و  وظيفه
  . )3 :149جلسۀ  ،2، ج 1389لاريجانى، ( داند آن را مطابق ارتكازات مى

ز امـور در تحليل اين انتقاد بايد توجه داشت كه هرچند در فهـم ارتكـازی مـا بسـياری ا
هـای  اخلاقى ارزش ذاتى و غير ابزاری دارند، امـا نبايـد تصـور شـود كـه لزومـاً همـۀ ارزش

منـدی برخـى از امـور اخلاقـى از  توان فرض كـرد كـه ارزش اخلاقى چنين هستند؛ بلكه مى
بـرای . ها برای تحقق هدفى است كه آن هدف دارای ارزش ذاتى اسـت حيث ابزار بودن آن

ى را دارای ارزش ذاتى بدانيم ممكـن اسـت بـرای تحقـق ايـن ارزش و گوي مثال، اگر راست
فراگير شدن آن در جامعه، مقدماتى را انجام دهيم كـه انجـام ايـن مقـدمات نيـز بـه تبـع آن 
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گرايـى  بنابر اين، هنگامى كـه از نتيجـه. شود هدف اخلاقى، دارای ارزش اخلاقى ابزاری مى
ای كه خودش از ارزش ذاتـى  نتيجه: نتيجه تمايز نهادآيد، بايد ميان دو نوع  سخن به ميان مى

ای كـه  و غير نفسانى برخوردار است و به تعبير ديگر، خوب ارزشى اسـت و ديگـری نتيجـه
كند قسم دوم است كـه  چه فهم ارتكازی ما آن را در اخلاق نفى مى آن. خوب نفسانى است

مندی  ا در نظر بگيريم كه ارزششود؛ يعنى اينكه در اخلاق اهدافى ر به خودگرايى منجر مى
  .  ها از اين حيث است كه برای خود ما مطلوبيت دارند آن

با اين حساب، در نظريۀ استاد مصباح نيز مسئلۀ اصلى آن است كه هنگامى كه اعمالى را 
دهيم، خـود آن كمـالات را چگونـه ارزيـابى  برای رسيدن بـه كمـالات وجـودی انجـام مـى

گـاه  كمال، ارزشى مستقل از مطلـوبيتش بـرای خودمـان قائـل باشـيم، آناگر برای . كنيم مى
جا كه يك فعل  شود و از آن دهيم دارای ارزش مى عملى كه برای رسيدن به كمال انجام مى

مندی كمـال را از جهـت  اما اگر ارزش. اختياری است، ارزش آن ارزش اخلاقى خواهد بود
رود و از اين  استقلالى آن از بين مى برانگيزی سينگاه تح مطلوبيتش برای خودمان بدانيم، آن

شود متصف به خوبى ارزشـى  رو، نه خود آن كمال و نه اعمالى كه برای تحقق آن انجام مى
  .ها صرفاً خوبى نفسانى خواهد بود شوند و خوبى آن نمى

گرايى در نظريۀ استاد مصباح سـخن  رسد هنگامى كه آقای لاريجانى از نتيجه به نظر مى
شـود و در واقـع،  گونه نتايجى است كـه بـه خـودگرايى منجـر مـى گويد، مراد ايشان آن مى

 tاشكال اصلى ايشان، اشكال به خودگرايى موجود در نظريۀ استاد مصباح است كه، به عقيد
  .وی، نه تنها در انديشۀ مصباح بلكه در ديدگاه بسياری ديگر از متفكران اسلامى وجود دارد

ن خودگرايى كه در كلام مرحوم علامه و برخى فيلسوفان مـا كنم آ من فكر مى
اگر ما ايثـار را . شود واقعاً در عالم اخلاق مشكل است و بلكه اكثرشان ديده مى

. شـود جـا محقـق نمى هم برای خودمان بخواهيم آن عبادت حقيقـى احـرار هيچ
 خـواهى پيـدا كنـى، بگـويم بـرای اگر در پاسخ به اينكه چـرا قـرب بـه حـق مى

توصـيفش  7اين تجارت نيست؟ آن تجـارتى كـه حضـرت اميـر] آيا[خودم، 
كرد نيست؟ عبادت احرار اين است كه من حق را مسـتحق عبـادت يـافتم پـس 

. رسـاند درست است كه خارجاً مرا به كمال مى. كنم، نه برای خودم عبادت مى
گـر امـا ا. رسـيد اگر شما حق را عبادت كرديد نه بـرای خودتـان، بـه كمـال مى

رسـد،  عبادت حق هم باز معامله كنيد و بگوييد به خاطر اينكه به من نفعى مىدر
  . )4 - 3 :1389لاريجانى، ( كنم، اين تجارت است عبادت مى
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كه در انديشـۀ وی خـوبى  دربارt خوبى كمال يا قرب الاهىرا اكنون بايد نظر استاد مصباح 
 ؛داند كه مطلوب ماسـت ه جهت آن مىآيا ايشان خوبى كمال را ب. بررسى كردنهايى است، 
داند؟ اگر چنـين باشـد، خـوبى  مندی كمال را مترتب بر مطلوبيت آن مى ارزش يعنى آيا وی

از نوع خوبى نفسانى خواهـد بـود و در ايـن صـورت، انتقـاد لاريجـانى  كمال يا قرب الاهى
رخى امـور خـوبى كند اين است كه ما برای ب چه فهم متعارف ما اقتضا مى زيرا آن ،جاست به

ايـن در . يـابيم شان برای ما، قابـل تحسـين مى ارزشى قائليم و آنها را بدون توجه به مطلوبيت
حالى است كه مطابق با اين برداشت، در نظريۀ اسـتاد مصـباح هـيچ جايگـاهى بـرای چنـين 

هـا در نهايـت بـه خـوبى نفسـانى  معنايى از خوبى در نظـر گرفتـه نشـده اسـت و همـۀ خوبى
  .رددگ برمى

 ،اما اگر استاد مصباح ارزشى مستقل، هرچند نه ارزش اخلاقى، بـرای كمـال قائـل باشـد
مـواردی تـلاش  ايشـان درالبتـه . گاه از اين ناحيه، اشكالى به نظريۀ او وارد نخواهـد بـود آن
كند نشان دهد كه اموری ماننـد فـلاح و سـعادت، از آنجـا كـه تحـت اختيـار مـا نيسـتند  مى

 معنا است توانند متعلق ارزش اخلاقى قرار گيرند و سخن گفتن از ارزش اخلاقى آنها بى نمى
ری را كنـد چنـين امـو در واكنش به اين ادعا تـلاش مىنيز لاريجانى . )50 - 48: 1ج ، 1376مصباح، (

معتقد است خوبى و بدی يا حسن و قبح اخلاقى مختص او .هم شايستۀ ارزيابى اخلاقى بداند
ايشـان همـۀ ايـن . كنـد افعال اختياری نيست و بر امور غيـر اختيـاری و اشـياء نيـز صـدق مى

  .)5 :1379لاريجانى، ( كند اشتراك لفظى بودن آنها را رد مى ،ها را به يك معنا دانسته خوبى
نكتۀ مهمى كه . هايى دور شدن از محل اصلى بحث است رسد چنين تلاش ه نظر مىاما ب

اسـتقلالى امـوری ماننـد كمـال و قـرب  برانگيزی گيرد تحسين در اينجا مورد غفلت قرار مى
گونه امـور را از نـوع اخلاقـى بـدانيم و چـه آنهـا را از  اين برانگيزی چه تحسين ؛است الاهى

به هر حال، اگر برای كمال صرفاً خوبى نفسانى قائل . سين بدانيممنظری غير اخلاقى قابل تح
و اگـر يابند  مىدهيم نيز ارزش نفسانى  گاه اعمالى كه برای رسيدن به آن انجام مى شويم، آن

شـود،  بخواهيم برای كمال انسانى و اعمـال اختيـاری انسـان كـه موجـب رسـيدن بـه آن مى
ّ لازم  ،يمای فراتر از خوبى نفسانى قائل شو خوبى ش اسـت كمـال را بـا قطـع نظـر از مطلـوبيت

  .بدانيمبرای ما، ارزشمند و قابل تحسين 
ارزش استقلالى قائـل  با فرض اينكه استاد مصباح برای كمال انسان و قرب الاهى اكنون
البته بايد گفت  ؟داند آيد كه ارزش آن را به چه چيزی مى پيش مىپرسش گاه اين  باشد، آن



29  

 

 

ار
زگ

سا
و 

ب 
س

نا
ت

 ي
ود

ج
و

 ي
زل

من
ه 

ب
 ة

ش
رز

ا
  

بن
ن

دي
يا

  

خـود قائـل اسـت،  بـه برای اموری مانند رستگاری و سعادت هم ارزش خاصايشان هرچند 
گيرد و تنهـا تفـاوتى كـه ميـان ارزش اخلاقـى و  ولى همواره ارزش را معادل با مطلوبيت مى
 ّ   .ت آنهاستارزش غير اخلاقى قائل است در نوع مطلوبي

. ..شـود بـا ارزش نتيجـه  ارزش اخلاقى كه به فعل يا صـفت اخلاقـى اطـلاق مى
تفاوت اساسى دارد؛ زيرا ارزش نتيجه به معنى مطلوبيت ذاتى، و ارزش فعـل بـه 

  .)49: 1ج ، 1376مصباح، ( معنى مطلوبيت بالغير است
توان دريافت كه آيا ايشان مطلوبيت اموری مانند كمال و سـعادت را متفـرع بـر  خوبى نمى به

نها را به همـان معنـای مطلوبيـت كند يا اساساً ارزش آ آنها مى برانگيزی ارزشمندی و تحسين
بيان ايشان بيشـتر بـه شـق دوم گـرايش دارد و از ايـن رو، اشـكال فروكـاهش . گيرد آنها مى

بـا ايـن حـال، اگـر فـرض كنـيم . خوبى ارزشى به خوبى نفسانى در نظريۀ ايشان وجود دارد
يـت ش قائـل اسـت، نهاا ايشان برای كمال و سعادت ارزشـى اسـتقلالى جـدای از مطلوبيـت

سو با بسياری از متفكران اسلامى، ارزش  توان گفت اين است كه ايشان نيز هم چيزی كه مى
دانــد و در واقــع، خــوبى و ارزشــمندی همــۀ امــور را بــه  كمــال را بــه جنبــۀ وجــودی آن مى

در ايـن . گردانـد های عدمى آنها برمى های وجودی آنها و بدی و قبحشان را نيز به جنبه جنبه
به ديگر متفكران اسـلامى وارد  تر گيرد كه پيش در معرض اشكالى قرار مىصورت، وی نيز 

توان قابل تحسـين و متصـف بـه خـوبى  های وجودی را نه مى صرف وجود يا توانمندی. شد
در . طرفانه دارنـد بلكه از اين نظر حالتى خنثى و بى ؛تنه قابل تقبيح و مذمّ و  دانست ىارزش

شوند كه رابطۀ آنها را با وجودات ديگر بسـنجيم و  ج مىطرفى خار صورتى از اين حالت بى
اگر با وجودات ديگر و در رأس آنها با خـدا هماهنـگ و متناسـب بودنـد ارزشـمند و قابـل 

  .خواهند بودو اگر ناهماهنگ بودند بد و غير قابل تحسين  اند تحسين
ارزشـى  واقعيت آن است كه در اين گونه موارد همـواره ميـان خـوبى نفسـانى و خـوبى

شود ناآگاهانه  هنگامى كه از خوبى و ارزشمندی كمال انسانى سخن گفته مى .شود خلط مى
ــاظ مى ــانى لح ــوبى نفس ــايى از خ ــود معن ــودی . ش ــتداد وج ــان اش ــه انس ــدآری، اينك و  بياب

برای ما بسيار مطلوب اسـت و امتيـاز بزرگـى  ،های وجودی بالايى به دست آورد مندی توان
اصطلاحى كه به كار بردم، همۀ اينها در محدودt خوب نفسـانى هسـتند و اما مطابق با است، 

  .شوند استقلالى يك چيز نمى برانگيزی موجب تحسين
ى موجـود در ايرغـم اشـكال بـه خـودگر بـهااللهّٰ لاريجـانى  نكتۀ قابـل توجـه اينكـه آيـت
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رائـه اش ا از وجـه غيـر خودگرايانـه در نظريـه نىمتفكران اسـلامى، تبيـين روشـ های ديدگاه
اگر ملائمت ميان امـور اخلاقـى و مـن علـوی را بـه عنـوان گونه كه گذشت  همان. دهد نمى

ى ايگاه ارزش را به خوبى نفسانى فروكاسـته و خـودگر آنبدانيم، ملاك نهايى برای ارزش 
ى در نظريــۀ برگزيـدt لاريجــانى اينهايــت چيـزی كــه بـرای فــرار از خـودگر. ايم را پذيرفتـه

ست كه كمـال انسـانى از آنجـا كـه دارای بهـرt وجـودی بـالايى اسـت توان گفت اين ا مى
و از اين لحاظ است كه با مـن دارد استقلالى يا به تعبير ايشان حسن بالذات  برانگيزی تحسين

  . كه گفتيم چنين چيزی با ارتكازات ما سازگار نيست اما چنان. علوی انسان ملائمت دارد
در تعارض با خـودگرايى نيسـت و در واقـع، هـم بـا  ،از ارزشتبيين ما اينكه نكتۀ ديگر 

در ايـن تبيـين، خاسـتگاه ارزش، تناسـب و . خودگرايى و هم با ديگرگرايى قابل جمع است
تواند خود انسان باشـد  كه يك طرف آن مىدارد هماهنگى است و اين هماهنگى دو طرف 

رسـاندن اسـتعدادهای  تبنابر اين، توجه به خود و به فعليـ. و طرف ديگر آن ساير موجودات
وجودی خود تا آنجا كه در مسير تناسب و هماهنگى با ديگران باشد قابـل تحسـين و دارای 

ما به وجود خودمان به منزلۀ وجودی در ميـان سـاير موجـودات وقتى در واقع، . ارزش است
كنـد  ارزش اخلاقى پيدا مى ،و از منظری تناسبى در صدد رشد و پرورش خود باشيمبنگريم 

و در مقابل، اگر توجه به وجود خودمان صورت افراطى يا تفريطـى بـه خـود بگيـرد از نظـر 
انسانى كه توجهش به خود به بهای غفلت از ديگـران و يـا بـر عكـس . اخلاقى مذموم است

. شـود توجهش به ديگران به بهای غفلت از خودش تمام شود انسـان اخلاقـى محسـوب نمى
يت اعتدال در امور زندگى از جملـه در اخلاقيـات سـفارش های اسلامى به رعا برخى آموزه

معنا كـه در امـور زنـدگى بدين توان آنها را در قالب چنين تبيينى تفسير كرد؛  اند و مى كرده
ای از قـرآن كـريم  نمونـه، آيـهبرای . را نگاه داشت هم بايد جانب خود و هم جانب ديگران

ُ نَ إذِا أَنفْقَوُا لـَمْ يوَالذ«:گويد مىانفاق چنين بودن دربارt ميزان مطلوب  قتْـُرُوا وَ يَ سْـرِفوُا وَلـَمْ ي
ْ انَ بَ ك ِ ي ورزنـد و  كنند و نه بخـل مى انفاق نه اسراف مىبه هنگام و كسانى كه  :»قوَاماً  كَ نَ ذل

  .)67: فرقان( اند ميان اين دو معتدل
م تـا آنجـا كـه برنامـۀ نفسانى و تلاش برای تحقق آنها ه های نتيجه آنكه توجه به خوب

توانـد ارزشـمند تلقـى  مىانجامـد  مىوجودی ما اقتضاكند و به هماهنگى ما در عـالم وجـود 
كـه مقتضـای  چنان -ها  از اين رو، نه تأكيد بر نفى هرگونه خودگرايى در تحقق ارزش. شود

بـه  هـا و نـه برگردانـدن همـۀ ارزش -های متفكران اسـلامى اسـت انتقاد لاريجانى به ديدگاه
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-آيـد  برمىاستاد مصباح و ديگـران های  عبارتبرخى از كه  چنان -خودگرايى و حب ذات 

آوردن بهشت يا دور شدن از عـذاب  توان عبادت برای به دست از اينجا مى. قابل دفاع نيست
هـر دهـد  كسى كه چنين عبـادتى را انجـام مى. جهنم را نيز دارای ارزش خاص خود دانست

، ولــى جانـب طــرف ديگـر را هــم دارد و در توجـه داردهــای نفسـانى خــود  بـه خوبچنـد 
تناسب مـورد نظـر در  ،و در عملو بندگى خود را پذيرفته است  حقيقت، نقش ربوبى الاهى

 .دهد رخ مىعالم وجود 
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 گرايى ناپذيری با نسبى نسبت قياس

 

 

  گرایی ناپذیری با نسبی نسبت قیاس

رضا صادقى
*

  

  چكيده

در  رويكردهـای تكثرگرايانـۀ معاصـر اسـت كـهدر ناپذيری يكى از مفاهيم اصلى  قياس
شناسى و وجودشناسى نقشى محوری  گرايى در دو حوزt شناخت گسترش و تثبيت نسبى

ناپذيری در فلسفۀ  در اين نوشتار نخست جايگاه و كاركرد مفهوم قياس. ايفا كرده است
خواهد شد و سپس با محـور قـراردادن ديـدگاه تـامس كـوهن مبنـى بـر بررسى معاصر 

طول تاريخ علم، دلايل تاريخى و منطقى اين انگاره  های متكثر در پارادايم یناپذير قياس
ــبى ــاد نس ــد  و ابع ــث خواه ــدگرايانۀ آن بح ــز . ش ــايى ني ــابى نه ــيشاز در ارزي ــرض  پ ف

اسـتدلال خواهـد شـد كـه بـا  ،رهگـذرايـن از و كنيم  بحث مىضدرئاليستى اين انگاره 
  . رود گوی انتقادی از دست مى و ناپذيری امكان دفاع از عقلانيت و امكان گفت قياس

  ها    واژه ديكل

  .گرايى گرايى، شكاكيت، واقع نسبى  ناپذيری، پارادايم، قياس
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  مقدمه

كه هر باوری بر اسـاس سـياق و اراده شود يعنى به اين معنا  ،گرايى به معنای مطلق نسبى اگر
كند و يا بـه  مىمنطق خاص به خود صادق است، كمتر فيلسوفى با صراحت از آن جانبداری 

گرايـى لازمـۀ بسـياری از  ايـن معنـا از نسـبى ،بـا ايـن حـال. خواهد بـودهمۀ لوازم آن پايبند 
نمونه اين سخن كه ما هميشه گرفتار برای . گرايانۀ معاصر است های شكاكانه و كثرت ديدگاه

م خود را يك پارادايم با منطق خاص به خود هستيم و توان ارزيابى باورهای بيرون از پاراداي
ها وجود دارد كـه همگـى بـه يـك  نداريم، يا اين ادعا كه در حوزt خاصى تكثری از قرائت

چنـين گـاه روند كـه  گرايى به شمار مى هايى از نسبى اندازه از مشروعيت برخوردارند، نمونه
 گرايى پنهـان نسـبى 1،كنند گرايى دفاع نمى هايى را به دليل اينكه با صراحت از نسبى ديدگاه

)cluset relativism( اند  ناميده)krausz, 1989: 2(. توانند همزمان  های پنهان مى گرايى اين گونه نسبى
ها اگر هيچ معيار يا شرطى را برای درستى يك  برای مثال، قول به تعدد قرائت. مطلق نيز باشند

چنـين ديـدگاهى البته طرفداران . گرايى مطلق خواهد بود ای از نسبى قرائت ارائه نكند، نمونه
دهد هر  گونه كه زيماخ نشان مى دانند، اما همان بخواهانه نمى هيچگاه تفسير را به طور كامل دل

ها طرح شود، بر اساس معيارهای خود  شرط يا معياری كه در اين ديدگاه برای درستى قرائت
ی هـای متعــددی خواهــد بــود، در نهايــت تفســير ايـن ديــدگاه بــه دليــل اينكــه دارای قرائت

  .)zemach, 1989: 56( ضابطه خواهد بود بخواهانه و بى دل
تر از  هـای ديگـر و آگـاهى عميـق با اينكه در دوران جديد آشـنايى گسـترده بـا فرهنگ

های علمـى، زمينـۀ گسـترش انـواع  های قومى و فرهنگى همراه با گسست ميان رشـته تفاوت
گرايى را فراهم كرد، اما در تاريخ فلسفه غرب از دوران باستان تا دوران معاصر دلايـل  نسبى

گرايى نيـز بيشـتر  گرايى بوده است و در آثار مربوط به نسبى نسبى ترين دليل رشد شك، مهم
                                                              

هايى است كه با اينكه مصاديق زيادی دارد، كمتر فيلسوفى  گرايى بيشتر عنوانى انتقادی است و مانند شكاكيت از عنوان نسبى .1
كنـد،  گرايى دفـاع مى خـود از نسـبى ۀبرای نمونه، گرتز با اينكـه در مقالـ. داند چنين عنوانى را برای ديدگاه خود مناسب مى

از ســوی ديگــر، . Geertz, 1989: كنــ .نامــد گرا مى امــد و خــود را ضــد ضــد نســبىن گرايى نمى ديــدگاه خــود را نســبى
 نگر و كـل (dogmatism) ، جـزم انـديشabsolutism)( گرا هـايى ماننـد مطلـق گرايان نيز مخالفان خود را با عنوان نسبى

)(universalism گـرا  گرايى بيشتر تمايل دارند خـود را عينى كنند، در حالى كه مخالفان نسبى نقد مى(objectivism)  يـا
 .بنامند) (realismگرا  واقع
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گرايى مبـانى ديگـری  با اين همه بايد توجه داشت كه نسبى. به همين دلايل توجه شده است
) nominalism( گرايى برای نمونه نـام. نيز دارد كه در ادامه به برخى از آنها اشاره خواهد شد

گرايانى مانند فيلسوفان ارسطويى هويت و طبقـۀ  ذات. است گرايى يكى از مبانى اصلى نسبى
ها را به عنوان منشأ  دانستند و همين تفاوت هايى واقعى و بنيادين مى چيزها را ناشى از تفاوت

بنـدی اشـيا را قـراردادی و ناشـى از  گرايـان طبقه كردنـد، امـا نام احكام متفـاوت معرفـى مى
ت كـه در ايـن صـورت هـر چيـزی بـا هـر چيـز ديگـر روشن اسـ. های انسانى دانستند انگيزه

شـود  گرايى در فلسفۀ هيوم روشـن مى نتيجۀ اين نوع از نام. تواند در يك طبقه قرار گيرد مى
يعنى استقرا و قياس هر يك به نحوی حجيت و عقلانيت خـود  ،كه دو مبنای اصلى شناخت

گرايى، عقلانيت قـوانين  نع نسبىترين موا با توجه به اينكه يكى از مهم 1.دهند را از دست مى
گرايى را  گرايان با ايجاد ترديـد و تزلـزل در ايـن عقلانيـت زمينـۀ رشـد نسـبى علمى بود، نام
  .فراهم كردند

شـدند، مـانعى  همچنين باور به وجود مفاهيم مشاهدتى كه مبنای مفاهيم نظری تلقـى مى
د به تقدم نظريه بر مشـاهده، مبنـايى گرايان با اعتقا گرايى بود، ولى نسبى مهم بر سر راه نسبى
های علمـى را  گرايـان نظريـه واقع. گرايى در دوران مدرن فراهم آوردنـد ديگر را برای نسبى

گرايان با تمسك بـه ديـدگاهى كـانتى بـه تـأثير  دانند، اما نسبى ها مى حاصل مشاهده واقعيت
ای متـأثر از  د كه هـر مشـاهدهكنن كنند و از اين راه، استدلال مى ذهنيت بر مشاهده تأكيد مى

گمان يك نظريه اگر مبنای مشـاهدتى نداشـته باشـد و بـر مشـاهده  بى. های قبلى است نظريه
گرايى همـوار خواهـد  مقدم باشد، عينيت قوانين علمى متزلزل خواهد شـد و راه بـرای نسـبى

  .گشت
گرايى اسـت،  ىنيز مبنای ديگر نسـب )scheme content distinction( شاكله -تمايز مضمون

های متفـاوت تنظـيم  ها يا نظريـه توان در نظام زيرا بر اساس اين رويكرد تجربۀ واحدی را مى
دو . های متفاوت از نظـر تجربـى همتـراز خواهنـد بـود ها يا نظريه در اين صورت، نظام. كرد

را نيـز ) indeterminacy of translation( ناپـذيری ترجمـه و تعين) holism( گرايى رويكرد كل
با توجه بـه اينكـه ايـن رويكردهـا هـر . گرايى در دوران مدرن دانست توان از مبانى نسبى مى

اند، در ادامـه دربـارt نقـش  ناپذيری نيز به كار رفته طور ضمنى در تبيين مفهوم قياس به كدام
                                                              

  .zemach, 1989: 68 :گرايى نك گرايى با نسبى در خصوص نسبت نام. 1
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امــا نخســت بايــد در خصــوص مفهــوم . گرايى بحــث خــواهيم كــرد آنهــا در تثبيــت نســبى
و جايگاه آن در فلسفۀ معاصر بحث كنيم و با توجه به ) incommensurability( ناپذيری قياس

هـای مختلـف فلسـفى دارد، در اينجـا جهـت  ای در بحث اينكه اين مفهـوم كـاربرد گسـترده
رعايت انسجام و اختصار، تنها بـه كـاربرد ايـن مفهـوم در فلسـفۀ علـم تـامس كـوهن توجـه 

. گرايى را تحليل و نقد خواهيم كرد ن مفهوم با نسبىخواهيم داشت و بر اين اساس، نسبت اي
كنـد، پـس نخسـت بايـد  هـا بيـان مى ناپذيری را در بحث از نسبت ميان پارادايم كوهن قياس

  .جايگاه پارادايم در فلسفۀ علم كوهن را بررسى كنيم
  

  های علمى جايگاه پارادايم در ساختار انقلاب

فيزيكـدان و فيلسـوف آمريكـايى بـا ) 1996 - 1922(در نيمۀ دوم قرن بيستم تـامس كـوهن 
پـيش از . های علمى تحولى اساسى در فلسفۀ علـم معاصـر ايجـاد كـرد طرح ديدگاه انقلاب

بـر . پذيری را طرح كرده بـود ويسم نظريۀ ابطاليطرح نظريۀ تامس كوهن، پوپر در نقد پوزيت
ه نقشـى نـدارد و تنهـا اساس نظريۀ پوپر، مشاهده علمى در اثبات يـا حتـى تأييـد يـك نظريـ

بينـى  برای ابطال يك نظريه فقط كافى اسـت پيش. كاركرد مشاهده، ابطال يك نظريه است
بينى تحقـق نيافـت، نظريـه بـه طـور منطقـى  خاصى از آن نظريه استنتاج شود و اگر آن پيش

درسـت اما منتقدان پوپر اين نگاه پوپر به علم را از نظر تاريخى و منطقى نا. ابطال خواهد شد
های علمـى را  های زيادی از نظريـه توان نمونه آنها نشان دادند كه در تاريخ علم مى. دانند مى

دليـل منطقـى چنـين وضـيعتى . اند های نقض كنار گذاشته نشده يافت كه پس از يافتن نمونه
ها و معيارهـا قـرار  هـا، نظريـه فرض ای از پيش اين است كـه نمونـه نقـض در برابـر مجموعـه

از اين رو فيلسـوفانى . كرد د، نه در برابر يك نظريه خاص آن گونه كه پوپر تصور مىگير مى
گرايى تمايـل دارنـد كـه بـر  مانند دوهم، كواين و كوهن با توجه به تاريخ علم به نوعى كـل

ای پيچيده است كه در آن كاركرد هر عضوی در ارتباط با  اساس آن علم ارگانيسم يا شبكه
  .شود ساير اجزا تعريف مى

ای نـور، حركـت نـور در آب نبايـد  برای نمونه بر اساس قانون جاذبۀ نيوتن و نظريـۀ ذره
از نظـر . بينى را نشان دادند ها خلاف اين پيش كندتر از حركت آن در هوا باشد، اما آزمايش

گيرد، نـه در  گرايان در چنين مواردی يك نمونۀ نقض در برابر يك نظام فكری قرار مى كل
هـای  گيری، قـوانين حركـت و داده چون ابزارها و معيارهای انـدازه. فرضيۀ خاص برابر يك
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بنـابراين بـرای حـل . انـد بينى دخيل بوده همگى در اين پيش... مربوط به جرم ديگر اجسام و
تـوان تعريـف مفـاهيم را  برای نمونـه مى. های متعددی قابل تصور است اين نمونۀ نقض، راه

دوهم و كواين حتى بـر ايـن . گيری تجديد نظر كرد و ابزارهای اندازه تغيير داد يا در معيارها
نقـش . باورند كه برای حل يك ناسـازگاری امكـان تجديـد نظـر در منطـق نيـز وجـود دارد

گرايى در بررسـى جايگـاه و  گرايى در ديدگاه تامس كوهن و تأثير آن در پيدايش نسبى كل
  .تر خواهد شد كاركرد مفهوم پارادايم روشن

پـذيری و  هايى ماننـد اثبات گرايانه نشان داد كه ديـدگاه تامس كوهن با روشى تاريخى و كل
پذيری به الگويى ساده شـده و سـاختگى از علـم توجـه دارنـد و بـه همـين دليـل، توصـيف  ابطال

های  گرايانۀ كـوهن بـا ديـدگاه برای اينكه تفاوت ديدگاه كل. كنند درستى از روش علم ارائه نمى
كـوهن . ترين مفهوم فلسفۀ اوست توجه كرد كه مهم او روشن شود بايد به مفهوم پارادايمپيش از 

دهـد كـه در هـر دوره از تـاريخ علـم پـارادايمى  نشـان مى )1962(های علمـ$ ساختار انقلابدر كتاب 
كننـده  دهد و تحـولات اصـلى و تعيين خاص حاكم است كه هندسۀ معرفتى هر دوره را شكل مى

  .های علمى، ناشى از تغيير پارادايم است ، يا به تعبيرِ خود كوهن انقلابدر تاريخ علم
ها  مفهوم پارادايم در آثار كوهن تعريف مشخص و سرراستى ندارد و تنها با توجه به مؤلفه

هـای متـافيزيكى، اصـول  فرض پيش. توان آن را شناخت و كاركردهای مختلفى كه دارد مى
های اصلى يك  گيری از مؤلفه ابزارها و معيارهای اندازهشناختى،  های روش موضوعه، ارزش

ها و مسـائل آن نيـز بـه  تعريف مفاهيم نظری علم و تعيـين پرسـش. روند پارادايم به شمار مى
ها و اصول موضوعۀ يك علم تغيير  فرض بنابراين با تغيير پارادايم پيش. پارادايم بستگى دارد

شـود،  ، معيارهـا و ابزارهـای متفـاوتى اسـتفاده مىهـا كنند و در پـارادايم جديـد از روش مى
حتـى . رونـد شوند و مفاهيم علمى جديـدی بـه كـار مى ها و مسائل جديدی طرح مى پرسش

شـوند، كـاركرد متفـاوتى  مفاهيم گذشته نيز به دليل آنكه در چارچوب جديدی تعريف مى
اهده نيـز نقـش دارد و در خواهيم ديد كه از نظر كوهن پارادايم حتى در فرايند مشـ. يابند مى

شود كه با پارادايم حاكم تناسب دارند  ساختار علم، مشاهدt علمى به رويدادهايى محدود مى
  .كند چه موجوداتى را به جهان نسبت دهيم و اين پارادايم است كه تعيين مى

. شد كم تأييدگر نظريه تلقى مى گر يا دست پيش از كوهن در پوزيتيويسم مشاهده، اثبات
ها  گر نظريه كم مشاهده را ابطال پر نيز با اينكه هيچ يك از اين دو نقش را نپذيرفت، دستپو

گری را نيز برای مشاهده در نظر  اكنون تامس كوهن در نظريۀ خود حتى نقش ابطال. دانست
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شود كه دانشمندان به مـوارد  او بر اين باور است كه سيطرt يك پارادايم باعث مى. گيرد نمى
گيرنـد كـه  از نظر او تنها زمانى موارد نقض مورد توجه قرار مـى. ى نداشته باشندنقض توجه

در اين صورت پارادايمى جديد مورد توجـه قـرار . يك پاردايم دچار بحران مشروعيت شود
از نظر كوهن منطـق و روش . گيرد كه منطق، روش، ابزار و مفاهيم خاص به خود را دارد مى

های متعدد  شود و منطق مشتركى بيرون از پارادايم رادايم تعيين مىهر پارادايم در درون آن پا
حتى مفاهيم هر پارادايم نيز تعريف خاص به . وجود ندارد تا امكان مقايسۀ آنها را فراهم كند

  .بنابراين زبان مشتركى برای مقايسۀ دو پارادايم وجود ندارد. خود را دارند
ای ندارد، اما برای شروع هر پژوهش علمى نخسـت  با اينكه پارادايم صرفاً ماهيتى گزاره

ای پـارادايم را  ها بخـش گـزاره هايى بنيـادين پاسـخ داد و پاسـخ ايـن پرسـش بايد به پرسش
 دهنـده هـای نظـم ايـن بخـش از پـارادايم در مجمـوع متشـكل از چارچوب. دهد تشكيل مى

)disciplinary matrix (های و سرمشق )exemplar(1 هايى  پرسـش. سـتيك پژوهش علمـى ا
مانند اينكه چه چيزهايى وجـود دارنـد و چگونـه بـا يكـديگر تعامـل دارنـد؟ اهـداف كلـى 

های معرفتى حاكم بر آن چيسـت؟ چـه مسـائلى در خصـوص جهـان قابـل  پژوهش و ارزش
رود؟  چه چيزی راه حل به شمار مى های پاسخ به اين مسائل چيست؟ اساساً  طرح است و راه

رونـد  هايى به شـمار مى ای از پرسش گيری كدامند؟ نمونه عيارهای اندازهو در نهايت اينكه م
ها در  اين چارچوب. دهند های نظم دهنده را تشكيل مى كه پاسخ به آنها در مجموع چارچوب

های بعدی به  های علمى موفق كه الگوی پژوهش هايى از پژوهش ها، يعنى نمونه كنار سرمشق
بـا ايـن  .)Ladyman james, 2002: 97-8: نـك( سازند پارادايم را مى روند، بخشى از محتوای مى شمار

های خاص مانند  ها نيست و شامل رفتارها و مهارت ای از گزاره حال، پارادايم صرفاً مجموعه
حتى هنجارها و آداب حاكم بر روابط . شود مهارت استفاده از ابزارهای آزمايشگاهى نيز مى

  .روند ى از پارادايم به شمار مىبين اعضای جامعۀ علمى نيز بخش
مشخص است تامس كـوهن علـم را » های علمى ساختار انقلاب«گونه كه از عنوان  همان

از نظر او پذيرش پارادايم امری . دهد شناختى مورد مطالعه قرار مى با معيارها و مفاهيم جامعه
گيـرد،  جمعى است و زمانى كه يك پارادايم مانند فيزيـك نيـوتنى مـورد پـذيرش قـرار مى

                                                              
های درسى از  كتاب. روند دی به شمار مىهای بع های علمى موفق است كه الگوی پژوهش هايى از پژوهش ها؛ نمونه سرمشق .1

هايى است كه در سطوح مختلـف در طـول دوران تحصـيل آمـوزش داده  دوران ابتدايى تا دانشگاهى مملو از چنين سرمشق
 .شوند مى
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در چنـين . كننـد دانشمندان و پژوهشگران بـدون توجـه بـه خـود پـارادايم از آن اسـتفاده مى
شود و حتى اگر نمونـۀ نقضـى  كم توجهى نمىهای خارج از پارادايم حا وضعيتى به پژوهش

گويد  او مى. گيرند مشاهده شود دانشمندان به جای اصلاح پارادايم نمونۀ نقض را ناديده مى
شناسـد حـل شـود، هرگـز كـار مهمـى  دانشمندی كه منتظر بماند تا هر مورد نقضى كـه مى«

  .)Kuhn, 1962: 82(» انجام نخواهد داد
ها ندارد، بلكه حتى  تنها نقشى در اثبات يا تأييد نظريهمشاهده نه اينكه در فلسفۀ علم كوهن

گر نيز نيست، به اين معناست كه كوهن علم را سر سپردt پارادايم و در نتيجه سركوبگر  ابطال
او بر اين باور اسـت كـه پايبنـدی بـه يـك پـارادايم خـاص و . كند و جزم انديش معرفى مى

های نقض عامل اصلى پيشرفت علم در دوران جديد  و نمونههای بديل  توجهى به پارادايم بى
هـای يـك  فرض دانشجويان يك رشتۀ علمى اگر به ابزارها و اصـول موضـوعه و پيش. است

رشته اعتماد نداشته باشند، يعنى اگر به پارادايم حاكم ايمان نياورند، نقشى در پيشرفت علـم 
البتـه يـك . های پارادايم خواهد شـد نخواهند داشت و تمام وقت آنها صرف بحث از مؤلفه

های نقض يا ناتوانى  افزايش نمونه. شود تدريج دچار ضعف مى پارادايم عمر دائمى ندارد و به
تواند بحرانى در پارادايم ايجاد كند كه در نهايـت بـه  در حلّ يك مسئلۀ حياتى و فوری، مى

  .انقلابى علمى و حكومت يك پارادايم جديد خواهد انجاميد
  

  ناپذيری دلايل قياس

تـرين وصـف پـارادايم هاسـت كـه ماننـد مفهـوم  ناپذيری مهم كوهن، قياس در انديشۀ تامس
ناپـذيری  بين سـه نـوع قياس» ناپذيری انواع قياس«ونگ در مقالۀ . پارادايم ابعاد مختلفى دارد

ذيری در ناپـ قياس. شوند گذارد كه به سه حوزt ترجمه، توجيه و ارزيابى مربوط مى تمايز مى
ناپذيری  قياس 1.باب ترجمه به اين معناست كه مفاهيم دو نظريه معنا و مرجع يكسانى ندارند

های متفاوتى دارنـد بـر  فرض ها به دليل آنكه پيش در باب توجيه نيز بدين معناست كه نظريه
معناست ناپذيری در باب ارزيابى نيز به اين  قياس. شوند اساس انواع متفاوتى از دليل توجيه مى

توان يك نظريـه را از  كه معيار ارزيابى واحدی برای دو پارادايم متفاوت وجود ندارد و نمى
                                                              

قايسـه قابـل م) indeterminacy of translation( ترجمه ،ناپذيری ناپذيری با ديدگاه كواين مبنى بر تعين اين معنا از قياس. 1
برای مطالعـۀ نقـدی در خصـوص ابعـاد نيز  .4فصل : 1388بونژور، : نك ،شناختى بر كواين نقدی معرفت  برای مطالعۀ. است

  .zemach, 1989: كن ،ماترياليستى ديدگاه كواين
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استدلال اصلى اين است كه هر دليلى كه برای برتـری يـك نظريـه . نظريۀ ديگر برتر دانست
  .های همان نظريه تكيه دارد دوری خواهد بود فرض طرح شود به دليل اينكه به پيش

كند و بر ايـن بـاور اسـت كـه دو نـوع  ذيری نوع سوم را محوری تلقى مىناپ ونگ قياس
با اين حال، او اين نـوع . )Wong, 1989: 140(اند  نخست به عنوان دليلى برای نوع سوم طرح شده

از نقــدهای ونــگ بــر ادعــای . دانــد ناپـذيری را شــكاكانه و دلايــل آن را ناتمــام مى از قياس
اما پرسش قابل طرح در اينجا اين است كه آيـا . ده خواهيم كردناپذيری در ادامه استفا قياس
ناپذيری نوع سوم به اين معناست كه دليلى بر برتری يك پارادايم نـداريم يـا اينكـه بـه  قياس

روشن است كـه در ايـن بحـث . اين معناست كه هيچ پارادايمى برتر از پارادايم ديگر نيست
رسـد در  با يكديگر دارند تمايز گذاشت و به نظر مى بايد بين اين دو ادعا كه تفاوتى اساسى

به هر حال، برای بررسى ابهامات ديگری . های مربوط بين اين دو ادعا خلط شده است بحث
  .تر شود ناپذيری وجود دارد، نخست بايد ابعاد مختلف اين مفهوم روشن كه در مفهوم قياس

ايم در درون آن و بـر اسـاس همان گونه كه بيـان شـد از نظـر كـوهن مفـاهيم هـر پـاراد
برای نمونه از نظـر كـوهن مفهـوم حركـت در دو . شوند معيارهای همان پارادايم تعريف مى

يا مثلاً جرم در فيزيـك نيـوتن، كميتـى ثابـت . فيزيك نيوتنى و ارسطويى به يك معنا نيست
عنـای لذا از نظر كوهن جرم درايـن دو نظـام دو م. است، ولى در فيزيك نسبيت چنين نيست

چون يك مفهوم در هر نظامى در ارتباط با ساير مفاهيم آن نظـام و بـر اسـاس . متفاوت دارد
در اين صورت زبان و منطق مشتركى بين اين دو . شود های خاص به آن تعريف مى فرض پيش

پارادايم وجود ندارد تا بتوان آنها را با يكديگر مقايسه كرد و حكم به برتری يك پارادايم نيز 
بنابراين كوهن پيشرفت علم را كه مورد اتفاق فيلسوفان پيش از اوست به چالش . دليل است بى
رسد ادعای او  گويد و گاه به نظر مى با اين حال كوهن در اين بحث مبهم سخن مى. كشد مى

اين است كه در اين دو نظام، مفهوم جرم به دو چيز متفاوت اشاره دارد، زيرا در اينكه جـرم 
ها برای معرفـى واقعيـت واحـدی  متفاوتى دارد بحثى نيست، اما اگر اين تعريفهای  تعريف

  .ها هيچ وجه اشتراكى ندارند توان ادعا كرد كه اين تعريف اند ديگر نمى طرح شده
  

  گرايى ناپذيری و نسبى مشكلات مشترك قياس

گرايى بـه طـور مشـترك بـه رويكردهـايى  ناپذيری و نسبى با توجه به اينكه دو ديدگاه قياس
ناپذيری و تقدم نظريه بر مشاهده تكيه دارند، فاصلۀ زيادی بـين ايـن  گرايى، ترجمه مانند كل
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منتقدان كوهن در نقد . دو ديدگاه وجود ندارد و مشكلات اين دو ديدگاه نيز مشترك است
مفهـوم پـارادايم . ناپـذيری تأكيـد دارنـد ابهام مفـاهيمى ماننـد پـارادايم و قياس ديدگاه او بر

ترين مفهوم فلسفۀ علم كوهن است كـه تعريـف معينـى نـدارد و برخـى از پژوهشـگران  مهم
اند كه اين مفهوم در آثار كوهن با معانى و كاربردهای مختلفى مورد استفاده قـرار  نشان داده

هـا نسـبت داده  گرايان معاصر تنها به پارادايم ناپذيری در ادبيات نسبى البته قياس. گرفته است
های زنـدگى،  هـای زبـانى، چـارچوب مفهـومى، شـيوه هـا، بازی ها، فرهنگ نشده، بلكه زبان

هـا همگـى از امـوری هسـتند كـه  هـای زبـانى و حتـى جهان های مفهـومى، چارچوب شاكله
ت كه ارائۀ تعريفى روشن برای هـر يـك از ايـن اما مشكل اين اس. اند ناپذير تلقى شده قياس

های مربوط نيز تعريف روشنى برای اين مفـاهيم ارائـه نشـده  مفاهيم مشكل است و در بحث
های علمـى،  هـا، اديـان، مكاتـب فكـری، رشـته هـا، قوميت ها، مليت برای نمونه تمـدن. است

تـوان گفـت  عنى هـم مىتوانند يك پارادايم باشند؛ ي های شاخص علمى هر كدام مى ديدگاه
ناپـذير اسـت و هـم پـارادايم آلمـانى در  های سنتى قياس كه پارادايم مدرن نسبت به پارادايم

توان از پارادايم فيزيـك در برابـر پـارادايم هنـر سـخن  هم مى. قرار دارد برابر پارادايم ژاپنى
پرسـش اصـلى ايـن . توان از پارادايم نيوتن در برابر پارادايم آينشـتاين دم زد گفت و هم مى

آيا اخـتلاف نظرهـا . ناپذيری دانست ها را مستلزم قياس توان همۀ اين تفاوت است كه آيا مى
های متفـاوت و متضـاد نيسـت؟ در نهايـت  در فيزيك نسبيت دليلى بر امكان مقايسۀ ديدگاه

همـين تـوان از  گرايان راه شناخت پارادايم حاكم چيست و چرا نمى اينكه اساساً از نظر نسبى
  های ديگر را شناخت؟ راه پارادايم

داند، اما ديدگاه او مبنى  های خود را به شواهد تاريخى مستند مى كوهن با اينكه پژوهش
هاست و  تاريخ علم تاريخ مقايسه. ها با تاريخ علم سازگار نيست ناپذير بودن پارادايم بر قياس

گمــان  بى. يــايى علــم اســتها يكــى از دلايــل اصــلى رشــد و پو گوی بــين ديــدگاه و گفــت
های آن از فيزيـك  گذاران فيزيك نسبيت با فهم فيزيك نيـوتن و بـا توجـه بـه نارسـايى پايه

در اينجـا . توان ادعا كرد آينشتاين فهمى از فيزيك نيـوتن نـدارد كنند و نمى نسبيت دفاع مى
خ علـم در كنند كه در طول تـاري های متفاوتى اشاره مى منتقدان ديدگاه كوهن به چارچوب

. انـد گويى مشترك امكـان رشـد علـم را فـراهم كرده و اند و در گفت كنار هم حضور داشته
زنـد  گوی اتميسم و نظريۀ پيوستگى در طول تـاريخ علـم مثـال مى و برای نمونه پوپر به گفت

گو و فهم متقابل دو پارادايم متفاوت است  و ای از حضور همزمان و گفت كه از نظر او نمونه



43  

 

 

 ق
ت

سب
ن

س
يا

 
ي

ير
ذ

اپ
ن

 
سب

ا ن
ب

 ي
ي

راي
گ

  

ای  ناپـذيری را بـه گونـه تـوان انديشـۀ قياس بنابراين با مشاهده تـاريخ علـم مى. )124: 1368ر، پوپ(
  .تجربى ابطال كرد

ناپذيری ممكن اسـت بـين امكـان فهـم و امكـان ترجمـه تمـايز  در اينجا طرفداران قياس
آنها حتـى ممكـن اسـت يـك گـام ديگـر نيـز عقـب  1.بگذارند و تنها امكان فهم را بپذيرند

ناپـذيری  ينند و بپذيرند كه امكان ترجمه نيز وجود دارد، اما هنوز برای حفظ مفهوم قياسبنش
دهـد كـه آن پـارادايم منطـق و روش  ادعا كننـد كـه ترجمـۀ يـك پـارادايم بـه مـا نشـان مى

ناپذيری يعنى اين ادعا كه  در اين دو رويكرد هنوز هستۀ اصلى قياس. استدلالى متفاوت دارد
استدلال اصلى بر چنين ادعايى صرفاً . يكديگر برتری عقلانى ندارند باقى استها بر  پارادايم

هـای  هـای ديگـر كـه اغلـب در پژوهش بينـى پارادايم های جهان عبارت است از بيان تفاوت
های فرهنگى و قومى بـه  بر اين اساس، شناخت و پذيرش تفاوت. شناسان بيان شده است قوم

گرايى و دليل اصلى جذابيت آن معرفـى  برای گسترش نسبىترين انگيزt تاريخى  عنوان مهم
كننـد و  شناسان تمسـك مى های قوم های خود به مشاهده گرايان در پژوهش نسبى. شده است

هر انسـانى آنچـه را رفتـار خـودش نيسـت «دهد كه  ها نشان مى كنند كه اين پژوهش ادعا مى
ها و رسـوم  و تصـوری از ديـدگاه نامد، چون هيچ معياری برای عقـل بجـز نمونـه بربريت مى

گرايان  ای كـه نسـبى نتيجه .Geertz,1989): 14(» كنيم وجود ندارد كشوری كه در آن زندگى مى
گيرند اين است كه هر باوری كه در فرهنگ ديگری وجود دارد بر اساس منطـق حـاكم  مى

هـا و  گتوانيم بر اساس منطـق خـود باورهـای ديگـر فرهن بر آن فرهنگ صادق است و نمى
  .اقوام را نادرست بدانيم

كنند كه وجوه اشتراك اقوام مختلـف در  هايى تمسك مى گرايان به داده در مقابل، واقع
هـای اعتقـادی  آنها در خصوص تفاوت. دهند بسياری از اصول منطقى و اخلاقى را نشان مى

گو بـر  و در دو حوزt شناخت و ارزش كه بين اقوام مختلف وجود دارد نيز بـه امكـان گفـت
واقعيت اين است كه وجـوه اشـتراك . های جهان باور دارند اساس منطق مشترك و واقعيت

ای گسـترده  های تاريخ به انـدازه در اصول منطقى و اخلاقى بين اقوام مختلف در همۀ دوران
بـه همـين دليـل، . ای برای گزارش اين اشتراكات ندارنـد شناسان دليل و انگيزه است كه قوم

                                                              
اسـتدلال  و ا  .كنـد نفـى مى  را  امكان فهم را مى پذيرد، امـا امكـان ترجمـه» گرايى، قدرت و فلسفه نسبى« ۀنمونه مكينتاير در مقال  برای. 1

شـيوه   دو  های دو زبانه در موقعيتى مرزی قرار دارند كـه نظر او انسان  از. ناپذير نيازمند فهم است های ترجمه كند كه تشخيص واژه مى
  .) (MacIntyre, 1989: 185تين فهم به معنای امكان ترجمه نيسفهمند، اما ا كنند و مى حيات را تجربه مى
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ــه گــزارش تفاوتهــا پژوهش ــاچيز و در عــوض  هــايى محــدود مى ی خــود را ب كننــد كــه ن
هـا را  هاسـت كـه در توجـه بـه ديگـری تفاوت انسان ايـن ويژگـى مشـترك همـۀ . اند جذاب
اينكه اقوام ديگر نيز خـواب و خـوراك و پوشـاك دارنـد، . نمايانند بينند و مى تر مى برجسته

آنچـه يـك . نـين باشـد جـذابيت چنـدانى نـداردبه دليـل اينكـه بايـد چ... گويند و سخن مى
خواری يـا  هايى شبيه به انسان هايى است كه البته اگر نمونه كند تفاوت شناس گزارش مى قوم

های او باشد، از اقبال بيشتری در فروش آثار خود برخوردار  ها در گزارش كردن انسان قربانى
  .خواهد شد

روشـن . دهـد های جزئـى را نشـان مى تفاوتشناسى تنها برخى  های قوم بنابراين پژوهش
هـا  ناپذيری همۀ پارادايم توان قياس است كه با بررسى و مقايسۀ چند فرهنگ با يكديگر نمى

. ضمن آنكه برای ترجمه يا فهم به منطق مشترك نيـاز اسـت. )Wong, 1989 : 143(را اثبات كرد 
بـا اسـتفاده از روش همـدلى كنـد و  ها فـرض مى شناس خود را به جای بومى اينكه يك قوم

تواند يك رفتار را نتيجۀ باور يا انگيزt خاصى بداند نشانۀ روشـن وجـود منطـق مشـترك  مى
اگـر در چنـين شـرايطى » ب«و انگيـزt » الـف«منطقى كه بر اساس آن هركس با باور . است

ضمن آنكـه هميشـه در درون يـك پـارادايم . قرار گيرد، فلان رفتار خاص را خواهد داشت
ای بـدون  امكان توجه به هنجارهای حاكم و حتى نقد آنها وجود دارد و چنـين نگـاه نقادانـه

  .وجود معيارهای مشترك و منطق بيرون از پارادايم قابل تبيين نيست
ناپذيری كه مورد ادعای كـواين  ناپذيری نوع دوم يعنى ادعای ترجمه در خصوص قياس

بسا زبان هر پارادايمى متفاوت باشد درست  چه اينكه. نيز هست نكتۀ مشابهى قابل طرح است
تـوان از  بـدون ترجمـه نمى است، اما تفاوت به معنـای عـدم امكـان ترجمـه نيسـت و اساسـاً 

توان ادعـای  به هر حال حتى اگر يك زبان غير قابل ترجمه باشد باز نمى. ها آگاه شد تفاوت
توان نتيجه گرفت كـه  ناپذيری نمى ناپذيری را اثبات كرد، زيرا از نظر منطقى از ترجمه قياس

ناپـذيری توسـط  ترين نقد بر ادعـای ترجمـه مهم. از دو پارادايم يكى بر ديگری برتری ندارد
ناپـذير را  زبـان ترجمـه» اسـطورt ذهنيـت«او در مقالـۀ . دونالد ديويدسون طـرح شـده اسـت

قابـل  دارد لزومـاً كند كه زبـان بـه دليـل مـاهيتى كـه  داند و استدلال مى مفهومى متناقض مى
هايى مفهـومى كـه فراتـر از  معنايى تصور شـاكله بى«: نويسد او در اين مورد مى. ترجمه است

های  هايى يا ناشى از ديگـر محـدوديت ناشى از ناتوانى ما در فهم چنين شاكله درك ماست، 
دلال اســت. Davidson, 1989): 160(» انسـانى نيســت، صــرفاً ناشـى از معنــای نظــام مفهــومى اسـت
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هايى خاص برای كشـف محتـوای باورهـای ديگـران وجـود  ديويدسون اين است كه روش
ها قابل كشف نيست، پـس  هايى وجود دارند كه محتوای آنها با اين روش دارد و اگر حالت

  .ها را باور يا قصد ناميد توان آن حالت نمى
ث دكارت و كانت مضمون را كه ميرا -ذهنى و دو گانۀ شاكله -ديويدسون دوگانۀ عينى 

كننده  ها را عاملى تعيين داند و وجود اين دوگانه گرايى مى روند، مبنای اصلى نسبى به شمار مى
ها منشأ واحدی دارند كه عبارت است  اين دوگانه«از نظر او . داند در مشكلات فلسفۀ مدرن مى
ديويدسـون . Davidson, 1989): 160(» ها و موضوعات خصوصـى آن از برداشتى از ذهن با حالت

داند كه البته نتايج اين بازبينى  ها مى معاصر را بازبينى در اين دوگانه ترين تغيير در فلسفۀ  مهم
در . كننده است، هنوز به طور كامل آشكار نشده اسـت كه از نظر ديويدسون انقلابى و تعيين

بر اساس آن شاكله نقدی هگلى نيست كه  -اينجا نقد ديويدسون در خصوص دوگانۀ مضمون
مضمون خارجى به نفع شاكله ذهنى كنار رود، بلكه ديويدسون به نقش علىّ جهان در پيدايش 

ها در  شناخت و معنا توجه دارد و با تمسك به نوعى نظريۀ معنای علىّ كه بر اساس آن انديشه
روند، شك در مورد جهان خـارج و بـه  ها به شمار مى مورد چيزهايى هستند كه علت انديشه

  .داند وجه مى گرايى را بى طور كلى نسبى
  
  ناپذيری و عقلانيت قياس

ناپذيری با رئاليسم انتقادی و قول به پيشرفت كه مورد تأكيد كارل پوپر اسـت سـازگار  قياس
رو، پـوپر  از اين. پذيری و تقرب به صدق قرار دارد نيست و به يك معنا در برابر انديشۀ ابطال

او نيـز . پـردازد به نقد انديشـۀ كـوهن مى» اسطورt چارچوب« در آثارش و به طور خاص در
گرايى مــانعى جــدی در راه  دانــد و معتقــد اســت نســبى گرايانه مى ديــدگاه كــوهن را نســبى

  ).105: 1379كارل پوپر، (آمادگى برای يادگيری از ديگران است 
رود، بلكه  گو و نقادی از ميان مى و تنها امكان گفت اگر منطق هر پارادايم درونى باشد نه

اينكه يك گزاره بر اساس معيارهای درونـى يـك سيسـتم . ماند جايى برای عقلانيت نيز نمى
گوی جدی به منطق مشتركى نياز دارد تا با آن بتوان  و صادق باشد كافى نيست و يك گفت

پژوهشى كه بر اساس معيارهای «به تعبير الگين . ستم را نيز به چالش كشيدمعيارهای يك سي
  .)Elgin, 1989 : 93(» خودش موفق است، ممكن است هنوز در تاريكى باشد

شـدن موضـع دو طـرف اسـت و  گويى باعـث روشن و در رئاليسم انتقادی پوپر هر گفـت



46  
نســبت 

 

 

ه
ل 

سا
ج

م،
ه

د
 

ه 
ار

شم
6

9
 ،

ار
به

 
1

3
9

2
  

امكان يادگيری از ديگری و از  ناپذيری كند، ولى قياس امكان تقرب به حقيقت را فراهم مى
البتـه يـك پـارادايم اگـر از پـيش، خـود را بـى نيـاز از ديگـر . كند گو را نفى مى و راه گفت

فايده خواهد بود و به هـدف اصـلى خـود يعنـى  گوی بين آن دو بى و ها بداند، گفت پارادايم
ارادايم عكس اين مطلب نيز صـادق اسـت؛ يعنـى يـك پـ. آموختن از ديگری نخواهد رسيد

توانـد بـا فرهنـگ غالـب  اگر دچار خودباختگى شود و از قبل خود را فروتر تلقى كند، نمى
هرچنـد تجربـۀ تـاريخى . گويى داشته باشد و تنهـا ممكـن اسـت مقلـد خـوبى باشـد و گفت

هـايى در  دهـد كـه چنـين فرهنگ اند نيز نشـان مى هايى كه دچار خودفراموشى شده فرهنگ
اند و به دليل انكار استعدادهای تـاريخى خـويش  نيز چندان موفق نبودهتقليد از فرهنگ برتر 

  .اند بخشى از گفتمان فرهنگ غالب را با تأخير و تحريف تكرار كنند تنها توانسته
گويى يـك نظريـه بـه طـور  و رسد كوهن انتظار دارد در هـر گفـت به هر حال به نظر مى

. گو را ناممكن دانسته است و است، اصل گفتقاطع غلبه كند و چون اين انتظار تحقق نيافته 
هـايى اسـت كـه  گرايانۀ ديگر متضمن دگم ضمن آنكه ديدگاه كوهن مانند هر ديدگاه نسبى

برای نمونه با اينكه كـوهن حقيقـت را در هـر چـارچوبى نسـبى . باعث خودويرانگری است
هـای  گاه انقلابكم ديـد تواند نسـبى باشـد؛ يعنـى دسـت داند، ديدگاه خود او ديگر نمى مى

علمى بر اساس منطق درونى يك پارادايم خاص طرح نشده و بيانگر برخى از قواعدی است 
بحـث از . اند هـای مختلـف بـه يـك انـدازه صـادق كه اگر درست باشـند در مـورد پارادايم

  .های مختلف است ناپذيری بحث از قواعد و منطق مشترك حاكم بر پارادايم قياس
  
  رابر رئاليسمناپذيری در ب قياس

گرفتن نقش جهـان  ناپذيری به ناديده ترين مشكل انديشۀ قياس رسد مهم در نهايت به نظر مى
دانشـمندان رويـدادهای جهـان . شـود خارج در پيدايش مفاهيم و قـوانين علمـى مربـوط مى

داننـد و معتقدنـد تعريـف مفـاهيم علـم و محتـوای  هـای علمـى مى خارج را داور نهايى نزاع
شود، امـا كـوهن بـرای تجربـه  ها و رويدادهای جهان تعيين مى ن با توجه به واقعيتقوانين آ

هيچ نقشى اعم از اثباتگر، تأييدگر يا ابطالگر قائل نيست و تعريف مفاهيم علمى را نيز ناشى 
كم تقرب به صـدق  پيش از كوهن تجربه و مشاهده معيار صدق يا دست. داند از پارادايم مى

رفـت، امـا كـوهن بـا اعـلام اينكـه  ترجيح يـك نظـام علمـى بـه شـمار مى بود و دليلى برای
ناپذيرند، ترجيحى بر يكديگر ندارنـد، مشـاهده را نيـز حاصـل  ها به دليل آنكه قياس پاردايم
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  .پارادايم حاكم دانست و تلاش برای يافتن معيار صدق را به كلى كنار گذاشت
دهـد و بـه  جايگاه خود را از دست مىبنابراين در فلسفۀ علم كوهن جهان خارج نقش و 

با ] نيز[كنند، جهان  ها تغيير مى وقتى پارادايم«به تعبير خود او . شود يك معنا تابع پارادايم مى
ــود . )Kuhn, 1962 :111(» كنــد آنهــا تغييــر مى فقــط «ررتــى زمــانى در اوج سرخوشــى گفتــه ب

های مفهـوم عقلانيـت فرافرهنگـى را  گو وجود دارد، فقط ما وجود داريم و بازمانـده و گفت
ناپذيری نيز اين است كـه  فرض قياس رسد پيش به نظر مى. )Rorty, 1989: 46(» بايد دور انداخت

به همين دليـل، ديـدگاه كـوهن . گذاشتتنها پارادايم وجود دارد و جهان عينى را بايد كنار 
شناسـى شـناخت و در  ساز رشد نسبيت وجودشـناختى شـد و پـس از كـوهن در جامعه زمينه

ــوان ســاختى  واقعيت) social constructivism( گرا های ســاخت ديــدگاه ــه عن هــای جهــان ب
  .)Ladyman, 2002: 118(اجتماعى و زبانى معرفى شدند 

در . گرايان نيازمنـد ورود بـه بحـث از رئاليسـم اسـت اختبررسى اين جنبه از ديدگاه س
تـوان بـه معنـای پيـروزی  شود كه نفوذ ديـدگاه كـوهن را مى اينجا تنها به اين نكته اشاره مى

گاليله به عنوان يك دانشمند ديدگاه خود را واقعى و مطابق بـا واقـع . كليسا بر گاليله دانست
داشتند كه گاليلـه ديـدگاه خـود را صـرفاً بـه عنـوان كرد، اما اوليای كليسا اصرار  معرفى مى

گرايى حاصـل از ديـدگاه كـوهن  روشن است كه در نسبى. ابزاری برای محاسبه معرفى كند
شود؛ چون اگـر تجربـه  شود و بر اساس معيار او موضع كليسا تأييد مى عقلانيت علم نفى مى

يم نـدارد و پـذيرش پـارادايم صـرفاً يك پارادا) اعم از تأييد يا ابطال(هيچ نقشى در ارزيابى 
رويدادی تاريخى و حاصل توافق جمعى دانشمندان باشد، در اين صورت ديدگاه گاليلـه بـه 

  .ای علمى نبود دليل اينكه از پشتوانۀ اجماع دانشمندان زمان خود بى بهره بود نظريه
ای درونـى های نامعقول و غير منطقى نيز ممكن است بر اسـاس معيارهـ به هر حال، نظام

خويش، معقول و منطقى به نظر آيند و حتى ممكن است تـا مـدتى بتواننـد نظـر اكثريـت را 
كننـد و  خوبى رعايـت مى های خودكامه هميشه معيارهای درونى خود را به نظام. جلب كنند

مشكل آنها نداشتن پارادايم نيست، بلكـه مشـكل اصـلى آنهـا در عـدم تطـابق بـا معيارهـای 
گرايى با تمسك به اين ديدگاه افلاطـون  همين دليل، برخى از منتقدان نسبى به. بيرونى است

گرايى و نفـى اسـتبداد بـه مقـدماتى يكسـان نيازمنـد اسـت، تأكيـد دارنـد كـه  كه نقد نسـبى
  .)MacIntyre, 1989: 192(انجامد  گرايى در سياست به استبداد مى نسبى

در تـداوم ايـن سـخن يوحنـا كـه  ديـدگاه كـوهن ،اگر جهان را حاصل پـارادايم بـدانيم
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ايـن ديـدگاه متضـمن آمـوزt انسـان . گفت همه چيز از كلمه پديد آمد قابل تفسير اسـت مى
های يونـان تـا تثليـث مسـيحى امتـداد دارد و در دوران  خدايى است كه ريشۀ آن از اسطوره

ده های اومانيستى در فلسـفۀ غـرب تكـرار شـ مدرن با تفسيری جديد و در چارچوب ديدگاه
ها در فلسفۀ كوهن با توجه به نقش و جايگـاهى كـه او بـرای پـارادايم  حضور اسطوره. است

  .شود تر مى گيرد روشن در نظر مى
كنـد و در  پارادايم از نگاه كوهن مسائل، مفاهيم، معيارهـا و ابزارهـای علـم را تعيـين مى

اما در عين حال . اردنهايت اينكه چه چيزی در جهان وجود دارد به پارادايم حاكم بستگى د
. پارادايم وجودی محسوس و قابل آزمايش ندارد. اينكه پارادايم چيست پاسخ روشنى ندارد

ای است كه حتى خود دانشمندان از وجـود آن آگـاه نيسـتند و  اسطوره موجودی مبهم و شبه
 بدون آنكه خود را نشان دهد يا در معرض نقد قرار دهد، هم ذهنيـت دانشـمندان را هـدايت

شود انديشۀ كوهن  با اينكه اغلب تصور مى. كند كند و هم موجودات طبيعت را تعيين مى مى
تواند مبنايى برای انسـان محـوری  بخشد مى ها را رسميت مى به دليل آنكه تكثری از پارادايم

مدرن باشد، اما واقعيت اين است كه در انديشۀ كوهن انسان در بند پارادايم حـاكم اسـت و 
  .شود، پارادايم است نه انسان يابد و تمجيد مى نديشۀ كوهن تقدس مىآنچه با ا

ناپذيری مستلزم آن اسـت كـه اصـول هـر  دهد كه انديشۀ قياس پوپر در نقدهای خود نشان مى
از نظـر پـوپر چنـين وضـعيتى . دليل و بدون تمسك به منطقى مشترك پذيرفته شوند چارچوبى بى

از نظـر . شود انسان اسير چارچوب ذهنى خود باشـد اعث مىضمن آنكه با عقلانيت منافات دارد ب
چـون در هيـوم انسـان . )174: 1372 ،پـوپر(آيـد  پوپر اين اسارت در انديشۀ هيوم و كانت نيز به چشم مى

هـای ذهنـى  های خـويش اسـت و در كانـت نيـز انسـان بـرای هميشـه اسـير چارچوب بندt عادت
. شـود تحليلـى، انسـان اسـير زبـان خـويش معرفـى مى بعد از كانت نيز در فلسـفۀ. ماند خويش مى

بنابراين با اينكه انقلاب كپرنيكى كانت اغلب به عنوان مبنای اصالت انسان معرفى شده اسـت، بـه 
  .شده برای انسان ناممكن است های از پيش تعيين واقع در انديشۀ كانت فراتر رفتن از چارچوب

» توافـق يـا عينيـت؟«ررتى در مقالۀ . خواهد بوددر انديشۀ كوهن نيز انسان بردt پارادايم 
دهـد كـه پيـرویِ مفهـوم عينيـت باعـث  كنـد توضـيح مى گرايى دفـاع مى كه از نسـبى زمانى

خودآگـاهى مـا بايـد از «كند كه  او در ادامه توصيه مى. بازگشت باور به خدايان خواهد شد
اين سخن ررتى با اينكه بـار ديگـر  .)Rorty, 1989: 42( »های ساختن استفاده كند نه يافتن پنداره

ای كـه انحصـارطلبى آنهـا از  دهد، اما اين بار خدايانى اسـطوره نويد بازگشت خدايان را مى



49  

 

 

 ق
ت

سب
ن

س
يا

 
ي

ير
ذ

اپ
ن

 
سب

ا ن
ب

 ي
ي

راي
گ

  

گو وجـود دارد، فقـط مـا وجـود داريـم و  و فقـط گفـت«اين سخن ررتى نمايـان اسـت كـه 
  .)Rorty, 1989: 46( »های مفهوم عقلانيت فرافرهنگى را بايد دور انداخت بازمانده

  
  بندی جمع

پـذيرد،  هـا را مى گرايى كوهن با اينكه در ظاهر كثرت و مشـروعيت چارچوب حاصل آنكه نسبى
بـا ايـن . آيـد گو و پيشـرفت بـه دسـت مى و گرايى به بهای نفى امكان نقادی، گفت اما اين كثرت

ايـن . نيسـت» يك جهان، يك علم«ناپذيری لزوماً به معنای پذيرش شعار  حال، نقد رويكرد قياس
كنـد و علـم فيزيـك  شعاری پوزيتيويستى است كه جهان هستى را منحصر در ابعاد طبيعـى آن مى

در اين صورت، علوم ديگر نيز تنهـا در صـورتى كـه . داند را برای شناخت چنين جهانى كافى مى
هــای علــومى ماننــد  بــه علــم فيزيــك قابــل ترجمــه باشــند مشــروعيت دارنــد، يعنــى حتــى گزاره

طرفـداران . های فيزيكى فروكاسته شـوند ناسى و علوم اجتماعى نيز در نهايت بايد به گزارهش روان
گــرا هســتند و تنهــا روش شــناخت جهــان را روش فيزيكــى  ايــن ديــدگاه در روش نيــز وحــدت

  .دانند مى
در بـاب وجـود، (ديدگاه تامس كوهن با اينكه گرفتار اين نوع از انحصـارگرايى مطلـق 

نيست، اما اين امتياز را با بهايى گزاف برابـر بـا كنـار گذاشـتن رئاليسـم و ) شناخت، و روش
ها وجـود دارنـد كـه  در بين ايـن دو رويكـرد، طيفـى از ديـدگاه. آورد عقلانيت به دست مى

هـای علمـى دفـاع  هـای معرفتـى و تعـدد روش بدون كنار گذاشتن رئاليسـم از كثـرت حوزه
ها در رئاليسم معتـدل خـود بـا توجـه بـه گسـترگى،  اهطرفداران اين دسته از ديدگ 1.كنند مى

كننـد كـه بـا روش يـا رويكـرد واحـدی  پيچيدگى و عمق ابعـاد جهـان هسـتى اسـتدلال مى
ها بـدون  ايـن طيـف از ديـدگاه. توان همۀ ابعاد جهان هستى را به طور كامل توضيح داد نمى

ند تأكيد دارند كـه زبـان، روش اينكه از رئاليسم فاصله بگيرند يا جهان خارج را ناديده بگير
ــه علــم واحــدی نيســتند ــل ب ــل قابــل تقلي ــه همــين دلي ــد و ب ــوم تفــاوت دارن . و موضــوع عل

از . توان همۀ ابعاد جهان را در علمى واحد گنجاند های معتدل بر اين باورند كه نمى رئاليست
ق، هويـت، شناسـى، متافيزيـك و اخـلا شناسى، جامعه هايى مانند روان همين رو، برای حوزه

                                                              
ناپـذيری تـامس كـوهن را بـه طـور همزمـان كنـار  ها كـه انحصـارگرايى پوزيتيويسـتى و قياس برای مطالعه طيفى از ديدگاه. 1

  . Kellert, 2006:گذارند، نك مى
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گيرند و حتى تا آنجا كه بـا رئاليسـم منافـاتى  در نظر مى كروش و جايگاهى جدای از فيزي
برای نمونه، . شناسند ها و رويكردها را به رسميت مى ندارد در درون يك علم نيز تكثر روش

از نظر آنها تفسيرهای متفاوت از مكانيك كوانتوم در كنار ساير رويكردها در علـم فيزيـك 
آنچه ايـن رويكـرد را . ی نيل به دركى نسبى از ابعاد طبيعت كاركرد خاص خود را دارندبرا

به ويژه آنكه علـوم مختلـف . كند كثرت علوم به عنوان واقعيتى انكارناپذير است تقويت مى
هـايى اساسـى  ها و روش با يكـديگر تفاوت ها، پرسش های تبيين، مفاهيم، نظريه از نظر شيوه

از نظر تاريخى نيز بـا . شود اندازی از حركت به سوی وحدت مشاهده نمى دارند و هيچ چشم
شـود، بلكـه  گيری خاصى به سوی وحدت علـوم مشـاهده نمى تنها جهت رشد علوم جديد نه

  .كثرت علوم نهادينه شده است و اين روند رو به گسترش است
بـرای نمونـه . دكنـ های جهـان را بازنمـايى مى ترديد هر پژوهشى تنها برخـى از جنبـه بى

های پنهـان يـك رفتـار اسـت و  بينى در پىِ تحليل اهداف و انگيزه شناس با روش درون روان
ها و اهـداف  اساسـاً ادبيـات، پرسـش. توان به پژوهشى فيزيكى فروكاست پژوهش او را نمى

موضوع مورد مطالعۀ او انسانى است كـه از . گنجد چنين پژوهشى در چارچوب فيزيك نمى
ود به عنوان موضوع مـورد پـژوهش و از اهـداف پژوهشـگر، آگـاه اسـت و ايـن موقعيت خ

تنها ممكن اسـت پژوهشـگر را فريـب دهـد، بلكـه  او نه. شود آگاهى باعث تغيير رفتار او مى
در . بسا دچـار خـودفريبى شـود و گـزارش درسـتى از حـالات درونـى خـود ارائـه نكنـد چه

بينـى  فيزيك هيچ رفتـاری از پـيش قابـل پيش شناسى، بر خلاف آزمايشگاه آزمايشگاه روان
ها پاسـخى متفـاوت و خـاص بـه خـود  هـا و پرسـش نيست و هر موضوعى در برابـر محرك

شناسـى و  شناسى به زيست های روان روشن است كه تقليل يا ترجمۀ پژوهش. خواهد داشت
ها،  سـششناسـى در اهـداف، پر فيزيك و روان. رسد در نهايت به فيزيك ناممكن به نظر مى

هـايى بنيـادين بـا  تر از همه در موضوع مورد پـژوهش تفاوت ها، مفاهيم، ابزارها و مهم نظريه
  .ها ممكن نيست گرفتن اين تفاوت ديگر دارند و حذف يا ناديده يك
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  حرکت در مجردات هینظر نییو تب -بررس

یعليرضا اسعد
*

  

  چكيده
براهين آنها بر ثبات . اند حركت در مجردات را امری ناممكن دانسته انفولسيبسياری از ف

كوشـد  ايـن مقالـه مى. مجرد بر اين مبنا استوار است كه ماده شرط تحقق حركت اسـت
ويژه بر مبنـای حركـت جـوهری، وجـود  ين حقيقت حركت، نشان دهد كه بهپس از تبي

يعنـى برهـان قـوه و فعـل و  ،هيـولىماده از اساس مورد ترديد قرار دارد و براهين اثبات 
بايد در تعريف مجرد بـازنگری كـرد و  هيولىبا انكار . برهان فصل و وصل ناتمام است

 ّ تعريف كرد؛ زيـرا تعريـف آن بايـد بـه  ز نيستآن را به موجودی كه دارای وضع و حي
 هيـولىنيـز بـا انكـار . در آن مشـترك باشـند هيـولىای باشد كه مثبتان و منكـران  گونه
از سوی ديگر، در اين مقاله پنج برهان عقلـى . توان از تلازم ماده و قوه سخن گفت نمى

هد نقلـى شـوا ضـمن بررسـى و نقـد بر ثبات مجرد استقصا، تقرير و نقد شده و در ادامه
از رهگذر اين مقـدمات، . ندندارشود كه اين دلايل اعتبار كافى  روشن مى، ثبات مجرد

شـود و بـا تمسـك بـه دلايـل نقلـى  امكان عقلى وقوع حركـت در مجـردات اثبـات مى
ّ  مى   .ر را در آنها نيز پذيرفتتوان وقوع حركت و تغي

  ها  واژه ديكل
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  مقدمه

های دور فكر بشر را به خود مشغول داشته  حركت از مباحث مهم فلسفى است كه از گذشته
اكثر فلاسفه حركت را خروج از قـوه بـه فعـل، و .انگيز بوده است و در ميان دانشمندان بحث

نتيجه اين . اند اند و از اين رو، ماديت را شرط حركت شناخته ماده را جوهر حامل قوه دانسته
  . امر آن است كه حركت در موجودات غير مادی راه ندارد و آنها از ثبات برخوردارند

شـده بـر آن را  انگارنـد و دلايـل اقامـه در مقابل كسانى هستند كه مجردات را ثابت نمى
ر نظريه حركـت در مجـردات را بررسـى از جمله كسانى كه در اين اواخ. دانند مخدوش مى

در ايـن مقالـه خـواهيم كوشـيد بـا . كرده و بر آن تأكيد دارد، استاد غلامرضا فياضـى اسـت
 . تأكيد بر ديدگاه ايشان، به بررسى اين نظريه بپردازيم

: جانبه اين نظريه نيازمند تبيين يا اثبات مقدمات چهارگانه زيـر اسـت بررسى دقيق و همه
، فقدان دليل معتبر بـر وجـود موجـودات امكـانى ثابـت، هيولىحركت، انكار  تبيين حقيقت

 .موجودات امكانىوجود تغير و حركت در تمامى 

دادن به اشكالات مطرح شده، نظريه حركت در  با تبيين و اثبات اين مقدمات و نيز پاسخ
  . خواهد شد گرفته از اين رو همين فرايند در اين مقاله پى. توان پذيرفت مجردات را مى

  
 تبيين حقيقت حركت. 1

تبيين حقيقت حركت نيازمند بررسى اجمالى پيشينۀ اين مسئله و بيان نظرات مختلـف در آن 
در . تغيـريـا ثبـات اسـت در عـالم  آيا اصلاند كه  رو بوده فيلسوفان با اين پرسش روبه. است

حـال تغييـر و همـه چيـز را در عـالم در  وسپاسـخ بـه ايـن پرسـش برخـى همچـون هراكليتـ
هيچ كس در يـك رودخانـه دو بـار «چنانكه از او معروف است كه . اند دانسته دگرگونى مى

. ندا هدانسـت عارضـى مـى یتغيير را امـرگرايان  نيزطبيعتدر مقابل، اليائيان و . »كند آبتنى نمى
بـه عقيـده . آورد بودن را از لوازم موجود بـه شـمار مـى چنانكه پارمنيدس اليائى ثبات و ازلى

. )267 :2ج، 1365مصـباح يـزدی، (شود خطای حس است  ايشان تغييراتى كه به نام حركت شناخته مى
چيـز  همـه گردد؛ موجود نمى نيزشود و معدوم  معدوم نمى ،بودند كه موجود آنها بر اين باور

چيـزی اگـر : كه بوداين استدلال ايشان . نيستحدوث و فنايى در عالم  و ازلى و ابدی است
شود؛ اگـر  موجود مى ،شود و يا موجود به موجود تبديل مى ،بخواهد موجود شود، يا معدوم
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تحصـيل  ،اگـر موجـود بخواهـد موجـود شـود و معدوم به موجود تبديل شـود محـال اسـت
  .ودموجود شكه محال است هم معدوم و  ستاموجود موجود بنابراين، .حاصل است

 حركـت راايشـان . دموكريتـوس اسـتمكتـب ديدگاه ديگر در تاريخ فلسـفه، ديـدگاه 
در واقعيـت اشـياء موجـودی كـه ولـى  ،دنـدان بلكه آن را موجود مـى ،ندندا محال نمى تنها نه

داند كه موجودات  مى) اتم(ناپذير  واقعيت اشياء را ذرات شكستدموكريتوس .يستدخيل ن
 اجتمـاعشـوند و از  لى اين ذرات با يكديگر جمع و تـأليف مـىو ،واقعى همين ذرات هستند

گونه تغييری پيـدا  در خود ذرات هيچ لىآيد، و به وجود مىو عناصر نها موجودات مركب آ
  .شود نمى

ارسـطو نظريـه قـوه و فعـل . ارسطوست در ميان نظريات مختلف، ديدگاهشاخص يه نظر
هـر چيـزی قبـل از بر اساس ايـن نظريـه، . خودش را در پاسخ به استدلال اليائيان مطرح كرد

بـالقوه  است؛ بدين معنا كـه اينكه موجود شود، به اعتباری موجود و به اعتبار ديگری معدوم
موجود است و بالفعل موجود نيست؛ و موجود شدن در طبيعت يعنى تبديل قـوه بـه فعـل، و 

يعنـى وجـود بـالقوه بـه  ،آيد، بلكه از عدم نسـبى عدم مطلق به وجود نمى هيچ امر حادثى از
: دفعى و تدريجى تقسيم كـرد را به دو نوعِ با پذيرش تغير در عالم آن ارسطو . آيد وجود مى

» كـون و فسـاد«را اگـر در جـواهر باشـد و تغييرهـای دفعـى » حركت« را تغييرهای تدريجى
  . ناميد

نظريه را پذيرفتند تا آنكه ملاصدرا همين سينا  ابن چونى هماسلام فلاسفه از ارسطوپس 
جهـان  ،حركـت جـوهری صـدرالمتألهين ۀنظريـبنـابر . نظريه حركت جوهری را اثبات كرد

در حـال همـواره يعنى » جهان«جهان به حقيقت  .است و حدوث جريان ،پارچه حركت  يك
شـىء رت است؛ نـه اينكـه صيروحركت و يكپارچه جهان  لاصدراجهيدن است و به تعبير م

  .)882 -877و  190-185 :13 ج، 1377مطهری، (باشد صائر و  متحرك
شـود؛  با تغيير نگاه ملاصدرا به مسئله حركت و تغيير، موجود به ثابت و متغير تقسـيم مى

شود؛ در حالى كه پيش از او حركت ويژگى  يعنى ثبات و تغيير نحوه وجود شىء شمرده مى
بنـابر ايـن حقيقـت . سـيلان و حركـت ويژگـى وجـود اشـياء اسـت. آمـد مىاجسام به شمار 

بـه امتـدادی و غيـر  ،حركت، وجود واحد سيال و سـيلان وجـود اسـت كـه در يـك تقسـيم
  : شود امتدادی تقسيم مى

حركت امتدادی آن است كه شخص و حدّ هر مقطعِ مفـروضِ آن، : حركت امتدادی. 1
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كـه حـدود و شخصـيت سـابق در   ای گونه حق باشد؛ بهغير از شخص و حدّ مقاطعِ سابق و لا
ركـت امتـدادی، خـود بـر سـه ح. لاحق نيست، هرچند هر دو دارای يك مرتبه وجود باشـند

  :قسم است
يابد؛  مانند حركت كمّى بدن انسان در حال رشد كه طى ِ زمان اشتداد مى: اشتدادی) الف

شود كه توجه داشته  مثال زمانى روشن مى اين. ای كه كمّ جديد غير از كمّ پيشين است گونه به
شـود و بـه تبـع آن،  هر هفت تا ده سال كـاملاً عـوض مى) بدن(ىباشيم موضوع حركت كمّ 

ّ  كمّش نيز به   .لاحق حضور ندارد سابق در كمّ  شود و ديگر شخص كمّ  ى عوض مىكل
شود  ى بدن انسان به سمت لاغری، مانند جوانى كه پير مىبسان حركت كمّ : تضعفى) ب

  .يابد و حجم بدنش كاهش مى
های متعدد مشابه است؛ به اين  های أينى كه بودن شىء در مكان مانند حركت: متشابه) ج

  .های سابق در أين لاحق حضور ندارد صورت كه شخص و حدّ هيچ يك از أين
در اين گونه حركـت، شـخص مقطـع سـابق در لاحـق موجـود : حركت غير امتدادی. 2

به ديگر سخن، حركتى كه در آن شخصِ وجـود . كند اختلاف پيدا مىاست، هرچند حدّش 
ای مركـزی دارد و  كند؛ بسـان موجـودی كـه هسـته سابق باقى است، ولى حدودش فرق مى

 :شود، اين قسم نيز خود دو گونه است آيد يا از آن كم مى هايى روی آن مى لايه

شود كه همان من اسـت،  يل مىمانند اينكه منِ جاهل به عالم تبد: اشتدادی توسعى) الف
توسع يعنى آن شخص سابق باقى باشـد، ولـى . اش توسعه يافته است ولى حدّ و مرز وجودی

  .به عبارت ديگر، شخص او تغيير نكرده، بلكه حدّ او تغيير يافته است. حدّ او زياد شود
ای علمش را از دست بدهـد كـه  مانند كسى كه به علت عارضه: تضعّفى يا تضعيفى) ب

  .)256-255: 1389فياضى، (در واقع حدّ او ضيق شده، ولى شخص او باقى است 
  

  هيولىانكار . 2

مـاده، جـوهری اسـت . اند از ديدگاه بسياری از فلاسفه اجسام از ماده و صورت تشكيل شده
هـای متعـدد  برهانفلاسفه تركيب خارجى جسم از ماده و صورت را با . كه قوه محض است

در زيـر . اند كه مشهورترين آنها برهان قوه و فعل و برهـان فصـل و وصـل اسـت اثبات كرده
هـا  پـردازيم كـه آيـا ايـن برهان پس از تقرير هر يك از اين براهين، به بررسى اين مطلب مى

  . كند يا خير اثبات مى هيولىمدعای فلاسفه را در اثبات ماده و 
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  وه و فعلبرهان ق: برهان اول

  : توان در قالب مقدمات زير تقرير كرد اين برهان را مى
. داردگانـه  ابعاد سـه يعنى واقعاً  ؛استجسم از آن جهت كه جسم است امری بالفعل  .1م

  . بعدی نباشد جسم نيست بعدی بودن آن است واگر سه جسميت جسم به سه
اض را دارد و از ايـن های نـوعى و اعـر هر جسمى قابليت و استعداد پذيرش صورت. 2م

از ايـن ... تواند درخت سيب شود و رشد كندو  سيب مى ۀهست مثلاً ؛ جهت امری بالقوه است
يعنـى امكـان اسـتعدادی و قابليـت پـذيرش صـورت نوعيـه سـيب و نيـز ؛ جهت بالقوه است
  .اعراض آن را دارد

از جهـت  جسـم يعنـى ؛وجـدان و دارايـى اسـت حيثيـت )بالفعل بودن(حيثيت فعل . 3م
بعدی است و در نتيجـه  جسم از آن جهت كه جسم است، سه.فعليت آثار خاصى را داراست

  .مندی را هم دارد بعدی بودن مثل امتداد و مكان آثار سه
اين امر بـرای آن «. قوه ملازم نداری است ؛حيثيت قوه، حيثيت فقدان و نداری است .4م
توانـد تحقـق  ولـى مـى ،آن شىءتحقق نـدارد اين امر برایبدين معنا كه  ،»القوه استب شىء
  .يابد

بـا  نـدتوان ند و در خـارج نمـىا وجدان ودارايى با فقدان و نداری دو حيثيت مختلف. 5م
  . جمع شونديكديگر 
زيرا براساس مقدمات گذشته هـر  ،هر جسمى مركب از دو واقعيت جوهری است: نتيجه

ت يكـى نـداری و ديگـری دارايـى كـه حيثيـ دارد جسمى يك جنبه قوه و يك جنبه فعليت
پس بايد هر شيئى در خارج مركـب از .توانند در خارج با هم جمع شوند است و اين دو نمى

ــازا :دو جــزء باشــد ــى ماب ــه  یيك ــوه جســمجنب ــاده(ق ــازا) م ــری ماب ــت  یو ديگ ــه فعلي جنب
شود يكى جوهر و ديگری عرض يا هـر  اين دو جزء بايد جوهر باشند و نمى). صورت(جسم
درسـت ) جسـم(چون اگر هر دو عرض باشند،از تركيب دو عرض، جـوهر ؛رض باشنددو ع
اش اين است  زيرا لازمه ،شود كه يكى عرض و ديگری جوهر باشد طور نمى همين .شود نمى

: 1362؛ طباطبـايى، 159-158 : 4، ج1379 -1369سـبزواری، (نيست  ممكنكه عرض سازنده جوهر باشد و اين 

 .)174-173: 2، ج1365؛ مصباح يزدی، 100

جا ملكه يندر ا شوند، با هم جمع نمى آنو عدم  اين برهان ناتمام است، زيرا هرچند ملكه
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 ىولـ شوند، وجدان ابعاد ثلاثه و فقدان آن با هم جمع نمى. مطرح است يگریبا عدم ملكه د
م كـه جسـ ىاعراضـ يـاو  يهمطرح است و فقدان صور نوع یاكنون وجدان ابعاد ثلاثه جوهر

و  ينايىبمثل  يگرملكه د يكملكه و فقدان  يككه وجدان هم ندارد  الىاشك. آنها را ندارد
 يعنـى ؛است ينايىو ناب ينايىب شوند، كه با هم جمع نمى يزیآن دو چ. با هم جمع شوند یكر

  .)376-375: 2، ج1385فياضى، ( ملكه و عدم خود آن ملكه
را طبـق ديـدگاه مشـاء هـدف قـرار مـى دهـد و انكـار  هيـولىبسا گفته شود كه ايـن نقـد  چه

. و صورت به طور انضـمامى باطـل اسـت هيولىكند؛ يعنى فقط نشان مى دهد كه تركيب بين  مى
  . كند داند رد نمى را طبق ديدگاه صدرايى كه تركيب ماده و صورت را اتحادی مى هيولىاما 

شود؛ منتها  ف ملاصدرا نقد نمىپاسخ اين است كه اولاً، درست است كه با بيان فوق حر
را  هيـولىتـوانيم  اگر تركيب جسم از ماده و صورت را همانند ملاصدرا اتحادی بدانيم، نمى

برهان قوه و فعل ناتمام اسـت، چيـزی بـه نـام قـوه جاكه  از آنبه جسم اختصاص دهيم، زيرا 
بـه تعبيـر . شـود پس تبيين مشـاء از موضـوع برچيـده مـى. تواند تحقق داشته باشد همه جا مى

ای وجـود  ديگر، بر طبق گفته مشاء جسم مركب از ماده و صورت است و اگر در جسم قـوه
دارد به دليل وجود ماده است، اما طبق ديدگاه ملاصدرا جسـم بسـيط اسـت و همـين جسـم 

. در اين صورت چرا مجرد نيز كه بسيط است، نتواند دارای قوه باشـد. بسيط دارای قوه است
تواند هم قوه داشته باشـد و  فعليت دارد، مجرد نيز مى  كه جسم بسيط هم قوه و همطور  همان

بنابراين نظريه ملاصدرا زمينه را برای باور به اينكه مجرد هـم بسـيط اسـت و هـم . هم فعليت
  .سازد قوه دارد فراهم مى

ثانياً، ملاصدرا كه بر اساس مبانى خاص خـود بـه تركيـب اتحـادی آن مـاده و صـورت 
از اين رو، استاد مطهـری در . نيست هيولىداند، منكر  تقد است و اجزا را تحليلى عقلى مىمع

ى هيـوليتوان به  نويسد كه بنابر نظريه تركيب اتحادی نمى نقد و بررسى ديدگاه ملاصدرا مى
ويژه اگر مثل صدرا معتقد شويم كه مادt متحد شده با صـورت حتـى قابـل  اولى قائل شد، به

لائى، يعنى اعتبار استقلال نوعى نيز نيست، زيرا بر اساس اين نظريه ماده بايد در  اعتبار بشرط
يك زمانى به صورت متبدل شده باشد و چون از ازل همراه با صورت بوده است، پس هـيچ 

گونـه  توان به جوهر باقى در همـه احـوال قايـل شـد؛ آن نيز نمى. وقت نبوده كه موجود باشد
بنابراين قبول نظريه تركيب اتحادی با پذيرش برهـان . فصل است كه مقتضای برهان وصل و

  . فصل و وصل از سوی ملاصدرا و حاجى تناقض است
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يكى اينكه قايل به تركب اتحـادی اسـت و در ايـن : پس بر ملاصدرا دو ايراد وارد است
ديگـر اينكـه او كـه تركـب . كـرد صورت ديگر نبايد بـه برهـان فصـل و وصـل تمسـك مى

ى اولـى حتـى بـه هيـوليا پذيرفته و نيز اصل حركت هسـتى را بـاور دارد، نبايـد بـه اتحادی ر
بله مـاده ثانيـه بـه ايـن معنـا كـه هـر . شد، زيرا در عقل حد يقف ندارد تحليل عقلى قايل مى

طـور كـه اعتبـار بشـرط  همان. شود مانعى ندارد ای را بگيريم به قوه و فعليتى منحل مى درجه
تـا،  طباطبـايى، بـى(نيز در ماده ثانيه، ولو به نحو مجازيت قابـل فـرض اسـت لائى و نوعيت مستقل 

  .)120-119و  115: 2پاورقى، ج
  

  برهان فصل و وصل: برهان دوم

  : شود به صورت زير تقرير مى اين برهان
تـوان يـك جسـم را  پذيرد؛ مثلاً مى جسم كه حقيقت آن اتصال است، انفصال را مى. 1م

  .كردبه دو نيمه تقسيم 
جسم بما هو جسم محال است كه انفصال را بپذيرد، زيرا قبول شىء فـرع بـر وجـود . 2م

شـود كـه در ظـرف قبـول، قابـل تحقـق  پس چون قبول وقتى محقق مى. در حال قبول است
اگر جسم را تقسـيم كـرديم و آن تقسـيم را قبـول كـرد، ديگـر اتصـال از ميـان . داشته باشد

  .رود مى
تواند تقسيم را بپذيرد، چيـز  پس بايد غير از صورت جسميه كه اتصال است و نمى: نتيجه

؛ اسـفرائينى 158: 4، ج1379-1369سـبزواری، (اسـت  هيـولىديگری باشد كه پـذيرای تقسـيم باشـد و آن 

 .)174-173: 2، ج1365؛ مصباح يزدی، 31-30: 1383نيسابوری، 

 هيـولىحتى برخى از كسانى كـه بـه وجـود . ندارد اين برهان، اتقان برهان قوه و فعل را
سـهروردی بـر . )16 :بخس سـوم، 1ج ، 1375جوادی آملى، (دانند  باور دارند، اين برهان را قابل مناقشه مى

از جمله اشكالات ايـن برهـان . )74: 2، ج1375شيخ اشراق، (اين برهان چهار اشكال وارد كرده است 
 ىاتصـال عرضـ يـكمـبهم و  یاتصال جـوهر يك: ارددو نوع اتصال وجود د اين است كه

 يناتصـال متعـ شـود، مى يـلجسـم زا يـكو تفك يمكه در اثر تقس ىآن اتصال. )حجم(ينّمتع
ميان است، از  ينمتعناكه  اش یابعاد ثلاثه جوهر ىول رود، مى ينجسم از ب حجم يعنىاست، 

پس آنچه اتصال و انفصـال را . شود شود، بلكه مقدار تقسيم مى جسميت تقسيم نمى. رود نمى
جسم تقسيم شده با تقسيم (آن امر مشترك ميان متصل و منفصل. پذيرد، خود جسم است مى
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اصل جسـميت قـبلاً دارای يـك اتصـال . نيست هيولىاصل جسميت است و نيازی به ) نشده
و اكنون آن اتصال از بين رفته و به چند وجود با چند حجم عرضى مثلاً يك متر مكعب بود 

را اثبـات  هيولىتواند جوهری به نام  در نتيجه برهان فصل و وصل هم نمى. تبديل شده است
  .)1384فياضى، (كند 

بـه كـون و فسـاد  باورو  یانكار حركت جوهر يهبر پا افزون بر اين، برهان فصل و وصل
فلاسفه گذشته پـس «: نويسد مى اصول فلسفه و روش رئالیسمى در علامه طباطباي. بنا شده است

ای  انـد كـه همـه اجسـام خاصـه از اثبات وجود جوهر مادی در جهان طبيعـت، متوجـه شـده
  .»اند كه جسم نوعى از جوهر است مشترك مانند حجم دارند و از اين رو، حكم كرده

انـد،  را اثبات كرده هيولىبه معنى آن گروه از فلاسفه كه ماده «: آورد ايشان در ادامه مى
، صـورت جسـمى و جسـم كـه نتيجـه تركيـب هيـولىناچار جوهر جسمانى را بـه سـه قسـم 

را جهتـى از جهـات  هيـولىاند، ولى با اثبـات حركـت جـوهری بايـد  آنهاست، تقسيم كرده
  . )309: 4تا، ج طباطبابى، بى( »وجود جسم دانست نه موجود مستقلى در برابر جسم

در  هيـولىاز نظر ايشان ديدگاه جوهريـت . مطهری نيز اين اشكال را پذيرفته است استاد
مقابل صورت با نظريه كون و فساد سازگار است، نه با نظريه تكونات تدريجى؛ زيـرا بنـا بـر 

رود و البتـه بايـد جـوهری  كون و فساد، همواره با پيدايش صورتى، صورت سابق از بين مـى
 هيـولىرت موجود است، ولى با نظريه تكونات تدريجى، فرض فرض كرد كه با هر دو صو

  .)184: 4تا، ج طباطبايى، بى(و جوهر مستقل ضرورت ندارد 
 ؛تنـه اسـت يـكزدن دو شـاخه در  جوانـه يقتدر حقانفصال  یكت جوهربر اساس حر

مثل دست انسان كـه  ياشود  و در آنجا منشعب مى رسد مى يننقطه مع يك بهكه  ىمانند خط
حركـت  در .شود مى يمبه پنج انگشت تقس يد،در امتداد خود به قسمت كف دست رس ىوقت

وجـود  یبـر مبنـا يراز شود؛ مى يرشكل تصو ينله به ائچون وجود واحد است، مس ی،جوهر
امتـداد  يـدبلكـه وجـود جد ،را قبول كنـد يدتا حالت جد يستن ىاز گذشته باق يزیواحد چ

 هيـولىپس وجود . امتداد به صورت شاخه شاخه است ينا ىمنته ؛همان وجود گذشته است
  .ندارد يمعنايىبر اساس حركت جوهر

 هيـولىاشكال ديگری كه استاد مطهری مطرح كرده است اينكه اگر تركيب جسم را از 
توانيم هر يـك از ايـن دو را نـوعى از جـوهر بـدانيم،  و صورت تركيب انضمامى بدانيم، مى

و  هيـولىتـوانيم  ديگر نمى ،نيم و اجزا را تحليلى عقلى بدانيمولى اگر تركيب را اتحادی بدا
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صـورت  در يك زمانى بـه هيولىصورت را دو نوع از جوهر بدانيم، زيرا به حكم اتحاد بايد 
متبدل شده باشد و چون از ازل همراه صورت بوده است، پس هيچ وقت نبوده كه او موجود 

  .)175-169: 4تا، ج طباطبابى، بى(باشد 
هـا  بنابراين با اين برهان. رسد توجه به بيان گذشته، اين دو برهان تام و تمام به نظر نمىبا 

از يـك  يلسـوفانف. برهان نيـز وجـود دارد هيولىرا اثبات كرد، بلكه بر عدم  هيولىتوان  نمى
 يچكـه هـ یموجـود بـهرا  هيـولىديگـر،  یو از سـو اند هستدان يتمساوق با فعلرا وجود سو 
و اين دو مدعا با هم سازگاری ندارد، زيـرا مفـاد مـدعای دوم  اند تعريف كرده ندارد يتىفعل

موجـود  يـكامكان وجود داشت كه  يناگر در مكتب مشاء ا به طور كلى .ستا هيولىنفى 
چـون در آن  شـدنى نبـود؛ اثبـات هيـولىوجـود  از اسـاس يـت،هم قوه داشته باشد و هم فعل

ابعاد ثلاثه را در كنار قـوه آن داشـته  يتخود جسم، فعلامكان وجود داشت كه  ينصورت ا
  .)1384فياضى، ( باشد كه حامل قوه باشد نياز يگریكه به جزء دينبدون ا ،باشد

  
  هيولىلوازم و نتايج انكار 

گذشت بازنگری در برخى تعاريف و باورهای فلسـفى لازم  هيولىبا توجه به آنچه در انكار 
گونه موارد كه با موضـوع بحـث مـرتبط اسـت اشـاره  رخى از ايندر زير به ب. رسد به نظر مى

  . شود مى
  

 بازنگری در تعريف مجرد. يك

مجـرد، بـر اسـاس . های اوليه موجود در فلسفه، تقسيم آن بـه مـادی و مجـرد اسـت از تقسيم
است دارای امتداد، قـوّه  یموجود» یماد«. شود تعريف رايج، در مقابل مادی به كار برده مى

ــتعداد  ــد -و اس ــرای او باش ــفتى ب ــا ص ــوهر او ي ــين ج ــتعدادش ع ــه اس ــم از اينك ــز  - اع و ني
موجودی اسـت كـه » مجرّد«، در مقابل. استهايى كه لازمه داشتن امتداد و استعداد  ويژگى

نـدارد و  شـكل و حجـم ،نظير تغيير و استكمال و نيز سطح امتداد و لوازم آنها، استعداد ،قوّه
  .پذير نيست انقسام

و عـوالم را بـه عـالم عقـول  معتقدند هيولى به اين تعريف بر مبنای مشاء استوار است كه
كنند، اما بر مبنای اشراقيان كه از اسـاس منكـر مـاده اولـى  و ماده تقسيم مى) مجردات تامه(

شيخ اشـراق عـالم . موجود دارای امتداد و بدون ماده باور دارند، پذيرفتنى نيستبه هستند و 
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عـالم اشـباح «و آن را كـرده ديگری را كه متوسط بين عالم عقول و عالم ماده است، اثبـات 
ادراكات جزئى برای انسان از طريق مشاهده  ،اوبه اعتقاد . ناميده است» صور معلقّ«و » مجرّد

، شـیخ اشـراق( شـوند ند و همان امورند كه در خواب برای انسان ظاهر مىشو آن صور حاصل مى

 .)235ـ229: 2، ج 1375

بـر . اند، اما دارای شـكل و امتـداد هسـتند صور معلق، از ماده و قوه و استعداد و تغير منزه
تفاوت عالم ماده بـا ديگـر عـوالم در قـوه و  ،گانه وجود سه المودر توصيف ع همين اساس،

عالم مثال و عالم عقـل عـوالمى هسـتند كـه قـوه و . شود استعداد داشتن عالم ماده دانسته مى
استعداد در آنها راه ندارد و تفاوت آن دو در اين است كـه عـالم مثـال برخـى آثـار مـاده از 

  .)310ـ309: 1362طباطبايى، (را دارد ... جمله كم و كيف و
ى ثانيـه اسـت، ولـى هيـوليى اولـى و هيـولياعـم از » مـاده«اين اساس، مراد مشّائيان از  بر

در آن لحـاظ شـده و داشـتن » قـوّه و اسـتعداد«مقصود اشراقيان امری است كه فقط ويژگى 
موجودی اسـت كـه » مجرّد«نظر مشّائيان،  دراز اين رو، . امتداد دخالتى در معنای ماده ندارد

ه و استعداد و لوازم آن مانند تغيرّ و استكمال است و نه دارای امتداد و لـوازم آن نه دارای قوّ 
توانـد  مى» مجـرّد«ديدگاه اشـراقيان،  ازاما  است، پذيری از قبيل سطح، حجم، شكل و انقسام

  . امتداد و لوازم آن را داشته باشد
بر اسـاس . ستا يدهمحققان معاصر ديدگاه ديگری را در اين مسئله برگز استاد فياضى از

در  هيـولىكرد كه منكـر و مثبـت  يينتبيتعريف و ا گونه را به مادیمجرد و  يدبااين ديدگاه، 
يچ نيز قـوّه و اسـتعداد هـامتداد و و  هيولىدر اين ديدگاه، داشتن . مشترك باشند يفآن تعر

لاك مـ» داشتن وضـع«و » قابليت اشاره حسى«يك ملاك تمايز مادی از مجرد نيست، بلكه 
ايـن اسـت كـه شـىء در جهتـى از » قابليت اشـاره حسـى«مقصود از  .)1384 فياضـى،( تمايز است

اين شىء در طـرف راسـت يـا چـپ : يعنى بتوان گفت ؛گانه اين عالم واقع شود جهات شش
  .)134ـ133: 1362طباطبايى، ( قرار دارد

بيـان بـه  .موجـودی اسـت كـه دارای وضـع و حيـّز نيسـت» مجرد«بر اساس اين رويكرد 
نيـز موجـودی  »مـادی« ،در مقابـل. ديگر، مجرد يعنى موجودی كه قابل اشاره حسـى نيسـت

بلكـه هـر  شـود، كـه مـادی شـمرده مى تنها جسم نيسـت بنابراين. دارداست كه وضع و حيزّ 
و  شـود بسـتگى دارد مـادی دانسـته مىطبيعـى چيزی كه موجوديت آن به موجوديت جسـم 

پـس موجـود . كه از عالم اجسـام و شـهادت اسـت یموجود وموجود محسوس  يعنى یماد
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 ،دارد ىكـه بـه جسـم وابسـتگ يـزیو هـر چ شـود است كه احسـاس مى ىجسم ينهم یماد
مـرتبط بـا جسـم  ياتخصوصـتمام اعراض و مانند  رود؛ مى ميانكه با زوال آن از  یا گونه به

 یگونـه بـود، آن را مـاد يـنا يـزیهـر چ رونـد؛ مى ميـاناز  برود آنهـا ميانكه اگر جسم از 
باشـد، آن را مجـرد  يـبگونه نبود، بلكه نامحسوس و مربوط به عالم غ ينو هر چه ا ناميم مى
 .ناميم مى

از جملـه ميردامـاد در . اشراق و نيز متكلمـان سـابقه دارد يلسوفانچنين تعريفى در ميان ف
سـهروردی  شـراقترجمـه و شـرح حكمـه الاو نيز محمدشريف هـروی در  )167: 1367(قبسات 

و شـرح  المواقفهمچنين ايجى و جرجانى در . اند چنين تعريفى از آن به دست داده )19: 1363(
به گفته ايشان موجود خارجى يا . اند آن با اشاره به اين تعريف، آن را به متكلمان نسبت داده

يـا اينكـه موجود حادث نيز يا متحيز بالذات است يا حـالّ در متحيـز و . قديم است يا حادث
متحيز بالذات همان جـوهر اسـت و مـراد از آن چيـزی اسـت كـه . يك از اين دو نيست هيچ

كردن عرض است كه بالذات قابل  قيد بالذات برای خارج. باشد بالذات قابل اشاره حسى مى
كـردن  و قيـد حسـى بـرای خـارج. توان به آن اشـاره كـرد اشاره حسى نيست، ولى بالتبع مى

، 1370جرجـانى، (پذيرند، قابل اشارt عقلـى هسـتند  مجردات است كه هرچند اشاره حسى را نمى

  .)74 -73 :2 ج
های خيـالى  جالب توجه اينكه ملاصدرا برای اثبات تجرد نفس انسانى، به اثبات صورت

 ها دارای وضعى كه قبـول اشـاره نويسد كه اين صورت او برای اين منظور مى. پرداخته است
شـود كـه مـلاك  بنابراين از بيان وی چنين اسـتفاده مى. در نتيجه مجردند ،نيستند حسى كند

  .)510- 509: 1363ملاصدرا، (تمايز مجرد از مادی همين است 
هـای تجـردی  پردازد، در بيان ويژگى همچنين ملاصدرا آنجا كه به اثبات تجرد عاقل مى

او وضـع را بـه وضـع بالـذات، . پردازد ا مىنداشتن آنه ناپذيری و وضع صور معقول به قسمت
يك از انواع وضع  كند كه چون هيچ كند و تصريح مى وضع بالتبع و وضع بالعرض تقسيم مى

  .)87 :تا ملاصدرا، بى(در صور علمى راه ندارد، پس آنها مجردند 
شمارد،  ملاصدرا صِرف مقدار داشتن را برای قابليت اشاره حسى كه ويژگى ماديات مى

وی آنجا كه به بيـان معـانى . داند، بلكه به عقيده او همراهى با ماده نيز شرط است ى نمىكاف
بـودن، مصـحح  كنـد كـه در مـاده وضع پرداخته است ضمن تصريح به اين مطلب، تأكيد مى

از اين رو، اگر امری در خيال باشد دارای مقدار و سـطح . قبول اشاره و جهت و انقسام است
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ملاصدرا بـه اشـاره حسـى و . ى نه به آن معنا كه قابل اشاره حسى باشدهست، ول... و خط و 
، م1981ملاصـدرا، (عقلى، اشاره خيالى را نيز افزوده است كه مخصوص صور خيالى مجرد اسـت 

  .)222-221 :4 ج
بودن قابليت اشاره حسى باشد، امری كه قابل اشاره حسى است يا  حال اگر ملاك مادی

نظير اجسام و يا بالذات قابل اشاره نيسـت،  ،گيرد مورد اشاره قرار مى بدون واسطه و مستقيماً 
در ايـن  . )107: 1404سـينا،  ابـن( هيـولىنظيـر  ،تـوان بـه آن اشـاره كـرد بلكه بـالتبع و بـا واسـطه مى

شود كه معيار اينكه چيزی بالتبع قابليـت اشـاره حسـى داشـته  صورت، اين پرسش مطرح مى
بسا پاسـخ داده شـود كـه مـلاك  چه. آوريم را مادی به شمار مىباشد چيست؟ ما چه چيزی 

، ماده ثانيه مراد است، اما در اينجا هيولىداشتن با ماده است كه قاعدتاً با توجه به انكار  نسبت
  منظور از نسبت چيست؟ 

 :های مختلـف عبارتنـد از نسبت. ها و اقسام نسبت اشاره شود در پاسخ لازم است به گونه
ى مانند نسبت علت با معلول؛ نسبت تعلقى يا تدبيری مانند نسبت نفس به بـدن يـا نسبت فاعل

نسبت رب النوع با نوع؛ نسبت حلولى مانند حلول صورت نوعيه در ماده و حلـول عـرض در 
شـود و چيـزی در  موضوع؛ نسبت مجاورت مانند نسبتى كه ميان دو شـىء مـادی برقـرار مى

و نسبت وصفى كه اشياء با صفاتشان نسبتى دارند كه . ردگي كنار و مجاور شئ ديگر قرار مى
ای كـه  مفـاهيم فلسـفى. شـوند به دليل همين ارتباط به برخى از صفات يكـديگر متصـف مى

ماننـد وحـدت  ،شـوند وصف اشيای مادی هستند به برخى از احكام اشيای مادی متصف مى
گيـرد بـه تبـع آن  قـرار مى كه وصف شىء مادی كه ذاتاً قابل اشاره حسى نيست، ولى زمانى

از اين ميان آنچه موجب قابليت اشاره حسى و . )129-128: 1391گلى،  شه(شود  قابل اشاره حسى مى
های تعلقـى و فـاعلى  شود، نسبت حلولى، وصـفى و مجـاورت اسـت و نسـبت بودن مى مادی

  .موجب قابليت اشاره نيست
آيـد، لزومـاً بـه معنـای  يـان مىبايد توجه داشت كـه وقتـى سـخن از قابليـت اشـاره بـه م

هـا مرئـى نيسـتند، ولـى مـورد اشـاره قـرار  بودن نيست مـثلاً امـواج مغناطيسـى و انرژی مرئى
  .توان گفت در جهتى از جهات اين عالم تحقق دارند گيرند، زيرا مى مى

نكته ديگر اينكه ممكن است بپرسيد وجه عدول از ديدگاه معروف كه ملاك ماديت را 
داند چيست؟ چرا ما برای اثبات مدعای خود ملاك قابليت اشاره حسى را  داد مىقوه و استع
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كنيم و در پى اثبات حركت در مجـرد هسـتيم؟ چـرا بـه جـای ايـن كـار مسـئله را  مطرح مى
شوند همـه موجـودات  كنيم كه موجوداتى كه به عنوان مجرد شناخته مى گونه طرح نمى اين

استعداد را بپذيريم، ولى موجـوداتى را كـه بـه عنـوان  مادی هستند؛ يعنى همان ملاك قوه و
  .)220: 1386نبويان، (شوند همه را مادی بدانيم و منكر تجرد آنها شويم  مجرد شناخته مى

متكلمـان از . كنيم نه بـر مبنـای متكلمـان پاسخ اين است كه ما بر مبنای فلاسفه بحث مى
رو، همـه موجـودات امكـانى را مـادی از ايـن . پذيرنـد اساس موجود امكانى مجـرد را نمـى

گاه بحث مى شود  آن. شوند دانند، اما در نظام فلسفى ممكنات به مادی و مجرد تقسيم مى مى
تـوان در مقـام تبيـين مـلاك تمـايز از  كه ملاك تمايز اين دو چيست؟ در اين صورت، نمى

بنـابراين، . شـدكلى منكر وجود مجـرد امكـانى  شدt قبلى دست برداشت و به مدعای پذيرفته
بايد ملاكى ارائه كرد كه با مدعای تجرد ممكنات سازگار باشد و آن قابليـت اشـاره حسـى 

  . است و نه ملاك قوه و استعداد
  

 انكار تلازم قوه و ماده. دو

شود و بر اساس اين برهان وجود قـوه دلالـت  وجود ماده اولى از طريق برهان قوه و فعل اثبات مى
شـود و  نمى گاه ماده از قوه جدا  خارج مركب از ماده و صورت است و هيچكند كه جسم در  مى

اند، اما با توجه به مباحث گذشـته در نقـد برهـان قـوه و فعـل، از طريـق ايـن برهـان  اين دو متلازم
سخن از تلازم مـاده و  كلى انكار شود، اصولاً وقتى ماده اولى به. توان تلازم را به اثبات رساند نمى

كل حادث زمانى مسـبوق «چنين فلاسفه برای اثبات تلازم ماده و قوه به قاعده  هم. عناستم قوه بى
  . كنند كه نادرستى اين قاعده در ادامه روشن خواهد شد نيز استناد مى» ها بقوه و ماده تحمل

  
  امكان اجتماع قوه و فعليت. سه

زيرا از يك سو اجسـام در ، امكان اجتماع قوه و فعليت امری پذيرفتنى است؛ هيولىبا انكار 
خارج مركب از ماده و صورت نيستند و چنين نيست كـه جـوهری وجـود داشـته باشـد كـه 

از سوی ديگر، وجود قـوا و اسـتعدادهای گونـاگون در اجسـام . حامل قوا و استعدادها باشد
بنابراين هر جسم در عين يگانگى و وحدت هم بالفعـل اسـت و هـم . امری انكارناپذير است

  . وه و اين چيزی جز اجتماع قوه و فعل در شىء واحد نيستبالق
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  فقدان دليل معتبر بر وجود موجودات امكانى ثابت. 3

كـم  انـد و گـاه دسـت هرچند فلاسفه دلايلى را بر ثبات مجردات تام، يعنى عقول اقامه كرده
ن اقامـه برخى از فرشتگان را بر عقول فلسفى منطبق دانسته و شواهد نقلـى بـر ثبـات فرشـتگا

شود، نه دلايل عقلى ثبات عقول تمام است و نه شـواهد نقلـى ثبـات فرشـتگان را اثبـات  مى
كـه هسـتند موجـوداتى امكـانى وجود ندارد كه اثبـات كنـد  ىهيچ دليلنتيجه اينكه . كند مى

ای  در زيـر بـه نقـد و بررسـى دلايـل عقلـى و نقلـى. باشـند و تغيـّر نمى سـتعداددارای قوّه و ا
  .پردازيم كه بر ثبات برخى موجودات امكانى اقامه شده است مى

  
  های عقلى ثبات مجرد برهان) الف

اند كه در ادامه به بررسى پنج  فلاسفه تغيرناپذيری مجردات را با دلائل و براهينى اثبات كرده
  . پردازيم برهان مى

  
  برهان اول

هـای مشـهور  ارندt يكى از تعريفاين مقدمه دربرد. ندارد همادمجرد موجودی است كه . 1م
  . مجرد است و نيازمند توضيح نيست

وجود مـاده در اجسـام از طريـق برهـان قـوه و . ، ماده نيز داردقوه دارد هر چيزی كه. 2م
كنـد جسـم در  بر اساس اين برهان، اين وجود قوه اسـت كـه دلالـت مى. شود فعل اثبات مى

 .اند ماده و قوه متلازم بنابر اين. خارج مركب از ماده و صورت است

ايـن مقدمـه عكـس نقـيض مقدمـۀ قبلـى و صـادق . قوه ندارد) غيرمادی(پس مجرد . 3م
  .است
حركت بنـابر يـك  يرا، حركت در آن امكان ندارد، زشته باشدقوه ندااگر موجودی . 4م

 . خروج از قوه به فعل است یبه معنا تعريف،

  .)60: 3 جم، 1981ملاصدرا، (حركت در مجرد امكان ندارد : نتيجه
توان به جای حركـت،  توجه به اين نكته لازم است كه در مقدمه چهارم اين استدلال مى

استفاده كرد، زيرا تغيير هم خروج شىء از قـوه بـه فعـل اسـت؛ منتهـا خـروج » تغيير«از واژه 
شىء قـوه گونه كه اگر  همان. شىء از قوه به فعل گاهى تدريجى است و گاهى غير تدريجى
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. باشـد نداشته باشد خروج تدريجى آن معقول نيست، خروج غير تدريجى آن نيز معقول نمى
بنابراين اگر در استدلال از كلمه تغيير استفاده كنيم، نتيجه برهان اثبات عـدم هرگونـه تغييـر 

 . در مجرد است كه اعم از حركت است

  
  نقد و بررسى

اين ميان مقدمه اول پذيرفتنى نيسـت، زيـرا چنانكـه  از. اين برهان بر چند مقدمه استوار است
توان مجرد را به اين صورت تعريف كرد؛ زيرا تقسيم موجود به مجـرد و مـادی  گذشت نمى

ای باشد كه همه بتوانند در آن شريك باشند، در حالى كه بر اساس اين تعريف،  گونه بايد به
بـر اسـاس تعريـف برگزيـده، . توانند موجـود را بـه ايـن دو تقسـيم كننـد نمى هيولىمنكران 

اسـت كـه  یموجـود یمـاددر مقابـل . موجودی است كه دارای وضع و حيزّ نيست» مجرد«
 .دارای وضع و حيزّ است

كنـد و  مقدمه دوم نيز نادرست است، زيرا اين مقدمه از تـلازم قـوه و مـاده حكايـت مى
با توجه به اينكـه ايـن . است هيولىاين تلازم همان دلايل اثبات ماده و چنانكه بيان شد دليل 

پايـه اســت و سـخن از تـلازم قـوه و مــاده  دلايـل مخـدوش شـد، وجـود مــاده از اسـاس بـى
 . جاست نابه

  
  برهان دوم

  .حركت امری است كه عارض بر متحرك است. 1م
  .طلبد ىای را در آن م شود، قوه هر چيزی كه عارض چيز ديگری مى. 2م
  .پس اگر مجرد متحرك باشد، بايد قوه حركت را داشته باشد. 3م
  .)60: 3 جم، 1981ملاصدرا، (لكن مجرد قوه هيچ چيزی را ندارد، زيرا قوه از شئون ماده است . 4م
  

  نقد و بررسى

گونـه اسـتدلال شـده اسـت كـه قـوه از  برای اثبات قوه نداشتن مجرد اين  در اين استدلال نيز
پس در نهايت اين استدلال بر پايه لزوم ماده برای حركت است كه برهـان . ده استشئون ما

از اين رو، به همان بيـان كـه آن برهـان ناتمـام بـود، ايـن . نخست بر پايه آن اقامه شده است
  .برهان نيز ناتمام است
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  ومس برهان

رخ  ىآن به آن حـادث نشـود، حركتـ ىءاگر ش. حركت عبارت است از حدوث مستمر 1.م
ايـن تعريـف از حركـت در كلمـات فخـررازی و نيـز  .و سكون محض خواهد بود دهد نمى

 .)653: 1ج ، م1996، تهانوی، 22: 3ج ، م1981؛ ملاصدرا، 548 :1 جق، 1411فخررازی، (ملاصدرا آمده است 

اين حدوث، حدوث زمانى است؛ زيرا حالت و وضعيتى است كه در اثـر حركـت ايجـاد . 2م
 .پس در زمان سابق معدوم بوده است. زمان سابق نبوده و اكنون موجود شده استشود و در  مى

حدوث عين حادث است؛ چون حدوث صفت وجود اسـت و صـفات وجـود همـه . 3م 
توان صفات وجود را غير آن يـا  بنابراين نمى. عين وجودند؛ زيرا وجود نه غير دارد و نه جزء

  .)13: 1362طباطبايى، (جزء آن دانست 
  .ای است هر حادث زمانى مسبوق به ماده و قوه .4م

  : گونه تقرير شده است دليل اين قاعده كه از مشهورترين قواعد فلسفى استاين
زيرا اگر ممتنـع الوجـود بـود  ،هر حادث زمانى قبل از تحقق، ممكن الوجود است) الف

  . نايى نداشتبود و حدوث زمانى مع مىشد و اگر واجب الوجود بود بايد هميشه  حادث نمى
ممكن الوجود بودن به معنای قدرت فاعل بر انجام فعل نيست؛ زيـرا امكـان وصـف ) ب

  . كه قدرت صفت فاعل است در حالى ؛خود حادث زمانى است
زيـرا متصـف  ،عقلى نيست، بلكه امری خارجى و وجودی اسـت یاين امكان اعتبار )ج

ه به گياه در زمسـتان بسـيار كمتـر از شدن هست استعداد تبديل شود؛ مثلاً  به شدت و ضعف مى
  .استعداد آن در بهار است

پس به موضوع  .زيرا وصف برای غير است ،عرضى است نه جوهری یاين امكان امر )د
آن  هشدن هست، اين امكان عرضى است كه قائم بـ اگر در تخم مرغ امكان جوجه. داردنياز 

  . و وصف آن است
  .ناميم عرض را قوه و موضوع آن را ماده مى .بنابراين عرضى داريم و موضوعى) ه

يـرازی، (ای است كـه حامـل آن قـوه اسـت  هر حادث زمانى مسبوق به قوه و ماده: بنابراين : 1363ش

 . )534: 1379؛ ابن سينا، 97: 3، ج1375؛ طوسى، 226: 4، ج1375؛ شيخ اشراق، 403: 2، ج1404؛ فخر رازی، 23: 1367داماد، ؛ مير511

 .ماده و قوه ندارد تر بيان شد، نان كه پيش، چمجرد. 5م

 .مجرد حادث زمانى و متحرك نيست: نتيجه
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  نقد و بررسى

تعريـف . ناتمام است ای اين برهان با تعريف حركت به حدوث مستمر تقرير شده است كه مقدمه
وجـودی «شود  وقتى گفته مى. حركت به حدوث نادرست است؛ زيرا حدوث صفت وجود است

ايد وجود جديدی ايجاد شود؛ در حالى كه حركت از ابتدا تا انتهـايش يـك وجـود ب» حادث شد
ای  كنند، بـر ايـن اسـاس اسـت كـه بـرای آن تجزيـه اينكه از آن به حدوث مستمر تعبير مى. است

گـاه هـر  آن. كننـد گيرند؛ يعنى امر واحد متصل تدريجى را به اجزايى تجزيه مى وهمى در نظر مى
دانند، اما واقع حركـت ايـن نيسـت كـه اجـزای  قبل، حادث و مسبوق به عدم مىجزء را نسبت به 

ايــن ســخن منكــران حركــت اســت كــه تمــام تغييراتــى را كــه ديگــران حركــت . متــوالى باشــد
بودن حركت به اين است كه حـدوث نبـوده،  حركت. ناميدند دانستند، آنان حوادث متوالى مى مى

  . )1384فياضى، (ل مخدوش است پس مقدمه او. بلكه يك وجود سيال است
نيـز » ای اسـت هر حادث زمانى مسبوق به مـاده و قـوه«مقدمه چهارم اين استدلال، يعنى 

نادرست اسـت؛ زيـرا اولاً، ايـن قاعـده تنهـا در مـورد مكوّنـات جريـان دارد و كليـت آن را 
اسـت، امـا  توان پذيرفت؛ يعنى اگر چيزی از شىء ديگر پديد آيد، مسبوق به ماده و قوه نمى

به عبارت . ای به صورت ابداعى حادث شود نيازمند مسبوقيت به ماده و قوه نيست اگر پديده
 شـيئاً يعنى هرجا بنـا شـد صـيرورة شـىءٍ  ؛های مركب است اين قانون مربوط به هليتّديگر، 

اد از در مقدمه اول استدلال بر ايـن قاعـده، مـر ،ثانياً  .اتفاق بيافتد، آنجا ماده سابق لازم است
بنـابراين در . امكان، امكان ذاتى و در مقدمه سوم آن مراد از امكان امكان اسـتعدادی اسـت

توانـد  در نتيجـه نمى. )761-760: 3، ج1385فياضـى، (اين استدلال بين معانى امكان خلط شـده اسـت 
اگر اين قاعده اثبـات نشـود اسـتدلال فـراهم آمـده از آن نيـز نادرسـت . قاعده را اثبات كند

  .خواهد بود و ثبات مجرد بر اساس اين استدلال تمام نيست
  

  برهان چهارم

 .برای هر متغيری قبل از تغير، امكان امری هست، ولى بالفعل تحقق ندارد. 1م

باشد؛ زيرا هر چيـزی كـه بـرای مجـرد ممكـن اسـت  مجرد دارای چنين ويژگى نمى. 2م
 .برای او بالفعل تحقق دارد

 .)60: 3م، ج1981ملاصدرا، (هيچ متغيری مجرد نيست : نتيجه
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  نقد و بررسى

مقدمه دوم اين استدلال مصادره به مطلوب است؛ چون دليل آن مقدمه عين مدعای مسـتدل 
مبتنى بر امتنـاع تغيـر » هر آنچه برای مجرد ممكن است برای آن بالفعل است«است و قاعده 

در مجردات است؛ در حالى كه در ايـن اسـتدلال از ايـن قاعـده بـرای اثبـات امتنـاع تغيـر و 
  .)1384فياضى، (اده شده است حركت در مجردات استف

  
  برهان پنجم

توانـد تغييـر در مـزاج، حـواس و حـالات را بفهمـد؛ زيـرا  اگر نفس خود تغيير كند نمى. 1م
بنـابراين . ادراك تغيير به اين است كه مدرك حالت سـابق و لاحـق هـر دو را ادراك كنـد

به حالت لاحق تبـديل  نفس بايد در حالت سابق و لاحق باقى باشد تا دريابد كه حالت سابق
شده است و در غير اين صورت فهم حالت سابق برای يك شخص و فهم حالت لاحق برای 

بنابراين تبدل قابل فهم نخواهد بود، زيرا متبـدل و متبـدل اليـه را . شخص ديگری خواهد بود
 .يك نفر ادراك نكرده است

 .كند مىنفس بالوجدان تغييرات در مزاج، حواس و حالات را ادراك . 2م

 .نفس ثابت است: نتيجه

  
  نقد و بررسى

امتـدادی و غيـر : تواند ثبات نفس را اثبات كند، زيرا حركت بر دو قسم است اين برهان نمى
بنابراين نفـس هسـته ثـابتى دارد كـه گـاهى همـان . حركت نفس از نوع دوم است. امتدادی

يابـد و گـاه بـر  مـل مىشود و به همين ترتيب تكا جوهر كوچك، به جوهر بزرگ تبديل مى
تواند تغييرات در مزاج، حواس و حـالات  كند، مى بنابراين با اينكه نفس حركت مى. عكس

  .)265-264: 1389فياضى، (را نيز دريابد 
  

  شواهد نقلى) ب

برخى با تمسك به متون دينى بر اين باورند كه فرشتگان از ثبات برخوردارنـد و هـيچ گونـه 
كننـد كـه در زيـر بـه  رای اثبات اين مـدعا بـه شـواهدی تمسـك مىآنها ب. استكمالى ندارند

  :پردازيم بررسى آنها مى
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دسته نخست شواهد و قرائنى اسـت كـه بـر اسـاس آنهـا غيرمـادی بـودن و تجـرد  .يك
شود و چون مجردات از ديدگاه بسياری از فلاسفه از ثبات برخوردارنـد،  فرشتگان اثبات مى

به عبارت ديگر، فرشـتگان در زبـان ديـن، همـان . اند بنابراين فرشتگان نيز ثابت انگاشته شده
  .اند و احكام عقول بر آنها بار شده است شده عقول در زبان فلسفى دانسته

احتمال دارد چنان كه روح انسان، در عين تجرد، بـر اثـر به عقيده برخى : نقد و بررسى
تعلق تدبيری به بدن، افزايش علم برايش ممكن است، فرشتگان نيز در عـين تجـرد نفسـانى، 

 راهِ برای آنـان نيـز مين هستند، ها و ز ها و زمين و به منزله ارواح آسمان چون مدبرات آسمان
كم بعضى فرشتگان از تجـرد  به بيان ديگر، احتمال دارد دست .باشدفراگيری علوم جديدباز 

ای باشـند  باشند؛ يعنى همانند روح انسـان، دارای قـوه اربرخورد) در برابر تجرد عقلى(نفسى 
) خاص خود آنـان اسـتكه عبارت از همان آسمان و زمين و يا بدن (كه از طريق ابزار بدن 

 .)242: 1380جوادی آملى، ( رسد به فعليت مى

اما اين پاسخ مبتنى بر اين است كه صرف تعلق بـه بـدن بـرای اسـتكمال موجـود مجـرد 
  .در حالى كه چنين امری برای استكمال كافى نيست ،كفايت كند

فرشـتگان  در پاسخ به اين دسته از شواهد توجه به اين نكته لازم است كه شـواهد تجـرد
تر اين كبرای كلى را پذيرفتـه باشـيم كـه  در صورتى حاكى از ثبات فرشتگان است كه پيش

تـوان  هر مجردی ثابت است، اما با طرح نظريه حركت در مجردات بـه چنـين شـواهدی نمى
  . از اين رو، نيازی به بررسى تفصيلى آنها وجود ندارد. تمسك كرد

ای معلـوم و معـين  د فرشتگان دارای مقام و درجـهكن آيات و رواياتى كه دلالت مى. دو
علْـُومٌ « برای مثال از آياتى نظير. هستند لـَهُ مَقـَامٌ م ا إِلامَـا «و  )164: صـافات( »وَمَا مِن لاَ علِـْمَ لنَـَا إِلا
كـم در طبقـه اعـلای از فرشـتگان كـه بـه  چنين برداشت شده است كه دست )32 :بقـره( »عَلمْتنَاَ
انـد  روند، پـس ثابـت تعلقى ندارند، استكمال راه ندارد و از مقامى كه دارند فراتر نمى اجرام

  .)224: 7 ج، 1366ملاصدرا، (
از جمله سعيد ابن جبير روايت كرده است كـه از  ،كند رواياتى نيز بر اين معنا دلالت مى

علْوُمٌ «پيامبر در مورد آيۀ شريفه  لهَُ مَقاَمٌ م ا إِلاالملائكـه؛ مـا «: سؤال شد حضرت فرمـود »مَا مِن
. )201: 56، ج1403مجلسـى، (» فى السماء موضع إلا عليه ملك إمّا ساجد أو قـائم حتـى تقـوم السـاعه

ِ  إِ يَ قاَلَ «چنانكه در تفسير آيه شريفه  ِ  سُ يإبلْ أَسـتكَبْرْتَ أَمْ  دَی يَ مَا مَنعََك أَن تسَجُدَ لمَِا خَلقَتُْ ب
 ِ  یتـو را مـانع شـد كـه بـرا زيـچـه چ! سيابلـ یا: فرمـود] خداونـد متعـال[:»نَ يكنُتَ منَِ العَْال
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از بلنـد رتبـه  اي یتكبر نمود ايآ ؟یخلق كردم سجده آور شيكه به دستان قدرت خو یزيچ
شـيدا و كه  هستنددسته از فرشتگان  آن»نيعال«: اند مفسران گفتهبرخى از . )75 :ص(؟یگان بود

  .)226: 17، ج1417طباطبايى، (تعالى هستند و به غير او هيچ توجهى ندارند  شيفته ذات باری
برد كه همواره در حال  كند و از فرشتگانى نام مى رواياتى نيز به اقسام فرشتگان اشاره مى

منهم سجود لايركعـون، و ركـوع  نّ إ«: فرمايد مى 7امام على. ندا سجود و يا در حال ركوع
برخى از فرشتگان در حال سجودند، ركـوع . )1نهج البلاغه، خطبه (»لاينتصبون و صافون لايتزايلون

اند، از جـای  گروهى در صـف ايسـتاده ؛ايستند ند، برپا نمىا كنند و برخى در حال ركوع نمى
  .روند خود بيرون نمى

نخسـت اينكـه : تـوان پاسـخ داد ای مختلفى مىه گونه به اين استدلال، به :نقد و بررسى
چند از جانب خداوند ندارد،  نيافتن علم هر ای با افزايش ملازمه » علِمَْ لنَاَ إِلا مَا عَلمْتنَاَلاَ «جمله 

علْـُومٌ « كند و آيه بودن علم فرشتگان را نفى مى بلكه تنها ذاتى لهَُ مَقاَمٌ م ا إِلابـه هرچنـد  »مَا مِن
مقصود از مقام معلوم، ماموريت معلوم و مشخص هـر يـك از ، باشدمربوط فرشتگان  برخى

 .ندعهده داربرموريتى ويژه مأوظيفه و آنها باشد؛ يعنى هر يك از  مى فرشتگان

كنـد كـه فرشـتگان دارای مقـام و درجـه  دوم اينكه هر چند آيات و روايات دلالـت مى
مقام معلوم، درجاتى داشته باشد؛ يعنـى در ممكن است همان  معلوم و مشخصى هستند، ولى

در مادون آن سقف  ،عين حال كه تكامل و رشد فرشتگان از سقف معلومى برخوردار است
  .)243-242: 3، ج1380جوادی آملى، ( امكان رشد از درجات پايين به درجات بالاتر فراهم باشد

  
  موجودات امكانىوجود تغير و حركت در تمامى . 4

شد كه دلايل ثبات مجردات تام و تمام نيست، اما اين مقدار برای اثبات وقوع  تاكنون اثبات
اثبات حركـت . كند كند، بلكه تنها احتمال آن را اثبات مى حركت در مجردات كفايت نمى

و دليل عقلـى بـر وجـود قـوّه اما . در مجرد منوط به اقامه دليل عقلى يا نقلى به سود آن است
؛ يعنى دليلى وجود ندارد كـه بـه صـورت نداريممجرد ات امكانى موجود ىدر تماماستعداد 

از اين رو، با توجه بـه  .اند عام اثبات كند كه تمامى مجردات دارای قوه و استعداد و حركت
بـر ی يافـت كـه دليل نقلى معتبرتر دلايل ثبات مجردات مخدوش شد، اگر بتوان  اينكه پيش

دلالـت كنـد، نظريـه  يـا موجـودات مجـرد مكـانىموجودات اهمه وجود تغيرّ و استعداد در 
برای اين منظور بـه بررسـى برخـى شـواهد روايـى  .توان پذيرفت حركت در مجردات را مى
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  : پردازيم كه ممكن است برای اثبات مدعای مزبور به آنها استشهاد شود مى
  :كند روايت مىچنين 7از امام صادقكلينى در كتاب الكافى به سند معتبر شيخ  . 1

دِ بنِْ عَبدِْ الجَْبارِ عَنْ صَفوَْانَ بنِْ يحَْيىَ عَنْ فضَُـيلِْ بـْنِ  أَحْمَدُ بنُْ إِدْرِيسَ عَنْ مُحَم
ِ ع - :عُثمَْانَ عَنِ ابنِْ أَبىِ يعَْفوُرٍ قاَلَ  ِ عَز وَ جَـلَ  -سَأَلتُْ أَباَ عَبدِْ االلهّٰ هُـوَ   عَنْ قوَْلِ االلهّٰ

ا الآْخِرُ فبَيَنْ لنَاَ تفَسِْـيرَهُ فقَـَالَ  لُ فقَدَْ عَرَفنْاَهُ وَ أَم َا الأْو لُ وَ الآْخِرُ وَ قلُتُْ أَم َهُ الأْو ـ إِن
رُ وَ الز  ليَسَْ شَىْ  رُ أَوْ يدَْخُلهُُ التغيَ وَالُ أَوْ ينَتْقَلُِ مِنْ لوَْنٍ إِلىَ لـَوْنٍ وَ ءٌ إِلا يبَيِدُ أَوْ يتَغَيَ

مِنْ هَيئْةٍَ إِلىَ هَيئْةٍَ وَ مِنْ صِفةٍَ إِلىَ صِفةٍَ وَ مِنْ زِياَدَةٍ إِلىَ نقُصَْانٍ وَ مِنْ نقُصَْـانٍ إِلـَى 
هُ لمَْ يزََلْ وَ لاَ يزََالُ بحَِالةٍَ وَاحِ  لُ قبَلَْ كلُ شَىْ زِياَدَةٍ إِلا رَب العَْالمَيِنَ فإَِن َءٍ  دَةٍ هُوَ الأْو

فاَتُ وَ الأْسَْمَاءُ كمََا تخَتْلَفُِ عَلىَ  وَ هُوَ الآْخِرُ عَلىَ مَا لمَْ يزََلْ وَ لاَ تخَتْلَفُِ عَليَهِْ الص
 ةً لحَْماً وَ دَماً وَ مَـر ةً وَ مَر ذِی يكَوُنُ ترَُاباً مَرةً رُفاَتـاً وَ رَميِمـاً وَ غيَرِْهِ مثِلُْ الإِْنسَْانِ ال

لُ عَليَهِْ ا َةً تمَْراً فتَتَبَد ةً رُطَباً وَ مَر ةً بسُْراً وَ مَر ةً بلَحَاً وَ مَر ذِی يكَوُنُ مَرلأْسَْمَاءُ كاَلبْسُْرِ ال
ُ جَل وَ عَز بخِِلاَفِ ذَلكَِ  فاَتُ وَ االلهّٰ 115: 1، ج1367كلينى، (  وَ الص(.  

او اوّل و آخـر «دربارt سـخن خداونـد كـه  7از امام صادق: يدفور گـوابن ابى يع
معنى اول را فهميدم، ولى شما تفسير آخر را بـرايم بيـان : پرسيدم و گفتم» است
هر چيز جز پروردگار جهانيـان نـابود شـود و دگرگـون گـردد يـا : فرمود. كنيد

فش عـوض نابودی و دگرگونى از خارج به او راه يابد يا رنگ و شـكل و وصـ
تنها اوست كـه هميشـه بـه . شود و از زيادی به كمى و از كمى به زيادی گرايد

اوسـت اول و پـيش از هـر چيـز و اوسـت آخـر بـرای . يك حالت بوده و باشـد
صفات و أسمای گوناگون بر او وارد نشـود؛ چنـان كـه بـر غيـر او وارد . هميشه

اهى اسـتخوان شود، مانند انسان كه گاهى خاك و گاهى گوشـت و خـون و گـ
ميـوه درخـت خرمـا (پوسيده و نرم شده است و مانند غوره خرما كه گاهى بلَحَ 

ميوه درخت خرما بعد از رنگ انداختن و قبل از (و گاهى بسُر ) قبل از نرم شدن
و گاهى خرمای تـازه و گـاهى خرمـای خشـك اسـت كـه اسـماء و ) نرم شدن

  .خلاف آن است به -جل عزّ و -صفات مختلف بر آن وارد شود و خدای
اين تغيرات شامل تغيـرات ذاتـى نظيـر تغيـرات . در اين روايت به انواع تغير اشاره شده است

... طبيعى و تغيرات خارجى مانند تغيرات قسری، تغيرات كيفى مانند تغير در رنگ و طعم و 
و  يا تغير در غير كيف نظير هيئات و صفات ذاتى يا عرضى و نيـز شـامل تغيـرات اسـتكمالى
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گونه تغيرات در موجودات امكانى وجود دارد، ولى سـاحت  اين. شود انتقاصى و تضعفى مى
  .)265: 3، ج1366ملاصدرا، (قدس الهى از آنها منزه است 

ـمَاءِ مَوْضِـعُ إِهَـابٍ إِلا وَ «: فرمايد در نهج البلاغه مى7امام على. 2 وَليَسَْ فِى أَطْبـَاقِ الَس
ةُ رَبهِـمْ فِـى عَليَهِْ مَلكٌَ  هِمْ علِمْاً وَ تزَْدَادُ عِـزاعَةِ برَِب سَاجدٌِ أَوْ سَاعٍ حَافدٌِ يزَْدَادُونَ عَلىَ طُولِ الَط

در تمام طبقات آسمان جای پوستينى نيست، مگـر آنكـه  :)131: 91نهج البلاغه، خطبه (» قلُوُبهِِمْ عِظَماً 
بـا عبـادت و بنـدگى . ای بر آن به سجده رفته يا به بندگى خدا در كار و تـلاش اسـت فرشته

هايشان افـزون  بسيار خود بر معرفتتشان به خدا بيفزايند و عزت پروردگار عظمت او را در دل
 . سازد

انـد،  بر اساس اين روايت فرشتگان كه به عقيده بسياری بر عقول در اصطلاح فلسـفى منطبـق
كنند و عزت و شكوه پروردگار  افزايى مى دانش  دارند و همواره با طاعت الهىتكامل علمى 

در . بنابراين تجرد بـا تكامـل در آنهـا جمـع اسـت. های ايشان در حال افزايش است در قلب
 .نتيجه اين دو با هم ناسازگار نيستند

هـا پذيرفتـه استدلال به ازدياد علمى فرشتگان تنها در صورتى تـام و تمـام اسـت كـه تجـرد آن
بنابراين با فرض تجـرد . شود و اين امر در جای خود به اثبات رسيده و مورد پذيرش فلاسفه است

  . پس مجردات نيز حركت و تكامل دارند. فرشتگان ازدياد علمى آنها نشان از استكمال آنها دارد
 فرشتگان به تصريح آيات و رواياتى، كه برخى از آنهـا گذشـت، بـه عبـادت و ذكـر. 3

شود كه آيـا عبـادت و تسـبيح خداونـد بـرای  اكنون اين سؤال مطرح مى. اند خداوند مشغول
ای از  اگـر فرشـتگان مجـرد هـيچ بهـره. ايشان سودمند است و در آنها تـأثيری دارد يـا خيـر

های آنهاست و اگر بهره و حظى نصيب  هايشان دريافت نكنند، مستلزم لغويت عبادت عبادت
فرض اين امر نيز تجرد فرشتگان اسـت  پيش. ا استكمال خواهند داشتشود، پس آنه آنها مى

 . كه در جای خود اثبات شده است

در مورد خود نفس نيز كه محل بحث در اين نوشـتار اسـت، دلايلـى بـر تغيـر و حركـت آن 
يـك از مـا از درون و بـه علـم  هـر. از جمله آنها شـهادت وجـدان اسـت. توان اقامه كرد مى

ای از عمـر خـويش بـه  يابند كه در دوره همگان مى. يابد كامل خود را مىحضوری رشد و ت
ای از عمر خويش عاجز بوده و سپس بـر  اند؛ در دوره حقايقى جاهل بوده و سپس عالم شده

چنين هر شخصى به علم حضوری صلاح و فساد نفس  هم. اند ای از امور توانا شده انجام پاره
  .كند و رشد و ضعف آن را ادراك مى
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افزون بر اين، بهترين شاهد فلسـفى بـه سـود حركـت و تكامـل نفـس، بيـانى اسـت كـه 
در اين بحث بر مبنـای اتحـاد عـالم و معلـوم . در موضوع اتحاد عالم و معلوم دارند فيلسوفان

شـدن خـود اشـتداد  كه در فلسفه صدرايى به اثبات رسيده است، نفس انسان در فرايند عـالم
  . جوهری دارديابد و تكامل  وجودی مى

افزون بر اين دلايل وجدانى و عقلى، تمامى آيات و رواياتى را كـه در فصـل دوم بـرای 
توان شاهد حركت در مجردات تلقى كرد و ظهـور  اثبات حركت و تكامل نفس بيان شد مى

  .آنها برای ما حجت است
 تـوان گرفـت كـه حركـت در مجـردات و از از مقدمات چهارگانه فوق چنين نتيجـه مى

با اثبـات . كند تنها هيچ محذور عقلى ندارد، بلكه شواهدی نيز آن را اثبات مى جمله نفس، نه
  . خوبى روشن است حركت در مجردات، سازگاری تجرد نفس با حركت تكاملى آن به

  
  نقد و بررسى اشكالات

برخـى   پس از تبيين مقدمات نظريه حركت در مجردات و اثبات اين نظريه، مناسب است بـه
  1.ترين اشكالاتى كه دربارt آن مطرح شده است پاسخ دهيم از مهم

جايگاه مسئله حركت در فضای مشائى با فضای حكمـت متعاليـه متفـاوت  :اشكال اول
آنچه در تحليل حركت گفته شد و مورد نقد قرار گرفـت، تحليـل مشـائى از حركـت . است

ك از  بـرای هـری. و يـا ممكـنشود كه موجود يا واجب است  در فلسفه مشاء گفته مى. بود
ممكن ماهيت و وجودی دارد و وجود و ماهيت نيز هر يك احكـام و . اين دو احكامى است

جوهر پنج قسـم اسـت كـه يكـى از . شود ماهيت به جوهر و عرض تقسيم مى. اوصافى دارند
لـذا حركـت در . اسـت... آنها جسم است و از احكام جوهر جسم حركت، مكان و زمـان و 

  .شاء از مسائل طبيعيات استحكمت م
اما در حكمت متعاليه تطور عميقى رخ داده است و حركت از حضـيض بـه اوج رسـيده 

از . بنابراين عـين هسـتى اسـت. شود است، يعنى به عنوان نحوه وجود و هستى به آن نگاه مى
اقسام اوليه هستى اين است كه وجود يا ثابت است و يا سـيال، كـه ايـن سـيلان عـين هسـتى 

                                                              
در  1384اسـت كـه در اسـفند مـاه » حركـت در مجـردات«كالات برگرفته از سخنان استادان حاضر در نشسـت بيشتر اين اش. 1

 .عالى حكمت اسلامى در قم برگزار شده است
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تـوان در موجـودات ثابـت يعنـى  وقتـى سـيلان و ثبـات عـين هسـتى شـد، ديگـر نمى. است
تـوان  شود، چگونه مى اگر موجود به ثابت و متغير تقسيم مى. مجردات، سيلان را مطرح كرد
  .اين تناقض است. موجود ثابت را سيلان انگاشت

ير است، نادرست اين تلقى كه حركت در مجرد نافى تقسيم موجود به ثابت و متغ :پاسخ
تقسيم موجود به ثابت و متغيـر در فلسـفه اسـلامى، هـيچ تنـافى بـا نظريـه حركـت در . است

مجردات ندارد، زيرا اين نظريه نافى تقسيم نيست، بلكه پذيرش اين نظريه مسـتلزم بـازنگری 
بقيـه . با پذيرش اين نظريه مصداق ثابـت تنهـا خداونـد خواهـد بـود. در مصاديق ثابت است

  . اند و يا امكان سيلان در آنها وجود دارد دات يا سيالموجو
در تعريف مجرد چنين بيان شد كه مجرد موجودی است كه وضـع و حيـز  :اشكال دوم

بنابراين بايد مجرد مثالى نيز مجرد نباشد، زيرا مجـرد مثـالى . ندارد و قابل اشاره حسى نيست
  .به آن اشاره كردتوان  های اشيای مادی را دارد و مى برخى از ويژگى

تـوان بـه آن  های اشيای مادی را دارد و نيـز مى هرچند مجرد مثالى برخى ويژگى :پاسخ
اشاره كرد، ولى اشاره حسى به آن ممكن نيست؛ بنابراين اشاره به آن نـوعى ديگـر از اشـاره 

صـراحت در بيـان كسـانى كـه مجـرد را بـه  ايـن مطلـب بـه. يعنى اشاره خيالى يا عقلى است
به  شرح مواقفچنانكه جرجانى در . اند آمده است موجود غير قابل اشاره حسى تعريف كرده
بـرای » قابـل اشـاره حسـى بـودن جـوهر جسـمانى«اين نكته تصريح دارد كه قيـد حسـى در 

پذيرند، قابل اشـاره عقلـى هسـتند  كردن مجردات است كه هرچند اشاره حسى را نمى خارج
  .)74 -73 :2 ج ،1370 ،جرجانى(

نويسد اشاره خيالى به صـور  او مى. ملاصدرا نيز به تمايز اشاره حسى و خيالى اشاره دارد
مقداری و مجردات مثالى مستلزم آن نيست كـه آنهـا دارای وضـع حسـى و در نتيجـه اشـاره 

 .)239 -238 :8 ، جم1981ملاصدرا، (حسى باشند 

امكان ندارد يك شىء هم برهان قوه و فعل اين است كه  يكى از مقدمات: اشكال سوم
در نقد اين . قابل و هم واجد باشد، زيرا ملكه و عدم ملكه است و اين دو از متقابلات هستند

  .مقدمه گفته شد كه عدم و ملكه نسبت به شىء معين تقابل دارند و نه نسبت به دو شىء
رسد كه اين سخن تمام نيست؛ زيرا بر حسب تعريف صورت جسميه، صورت  به نظر مى

مراد از . گانه است صورت جسميه يا جسم آن است كه قابل ابعاد سه. يك معنای بسيط است
ايـن حقيقتـى . )449: 1383سـبزواری، (گانه متقاطعه بر زوايای قوائم اسـت  گانه خطوط سه ابعاد سه
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ای كه حتى استعداد چيزی هم با آن نيست، زيرا در اين صورت بايـد در  گونه به ؛بسيط است
پـس صـورت مسـاوی بـا . در حالى كه در تعريـف آن نيامـده اسـت. شد قيد مى تعريف آن

ای را كـه بعـداً پيـدا  از اين رو، كمالات اوليه و ثانويـه. فعليت قطعيه و بسيط تمام عيار است
در اينجاسـت كـه ملكـه و عـدم ملكـه پيـدا . توان بر اين صورت جسميه بار كرد كند نمى مى
پـس فقـدان و وجـدانى را در اينجـا . گونـه اسـتعدادی هـيچ شود؛ يعنى فعليت و نداشـتن مى

اين شىء در جسميت و صورت جسميه وجدان تمام است و هيچ چيزی با . كنيم ملاحظه مى
آن نيست، چون بسيط است و نسبت به هرگونه كمالى اعـم از اولـى و ثانيـه قـوه و اسـتعداد 

يريم تا بگوييم عدم اين با ملكه گ پس عدم و ملكه را نسبت به شىء معينى در نظر نمى. است
آن، بلكه عدم به اين معنا كـه هـيچ اسـتعدادی نـدارد و ملكـه اينكـه اسـتعداد پـذيرش همـه 

  .دهند با هم عدم و ملكه را تشكيل مى ،اين دو. كمالات اوليه و ثانيه را دارد
صورت جسميه حقيقتى بسيط است و قوه و اسـتعداد جـزء جـوهری يـا مقـوم آن  :پاسخ

از اينكـه قـوه و اسـتعداد در تعريـف صـورت . آيد و به همين دليل در تعريف آن نمى نيست
توان ادعا كـرد  توان نتيجه گرفت كه قوه جزء جوهری آن نيست، ولى نمى آيد، تنها مى نمى

را  هيـولىتـوان  بـرای مثـال، مى. باشـد كه به كلى صورت جسميه همراه قـوه و اسـتعداد نمى
داد را عارض صورت دانسـت و همـراه آن شـمرد و ايـن بـا بسـاطت انكار كرد و قوه و استع

از آنجا كه استعداد عرض دانسته شده است، نبايد در تعريـف جـوهر . صورت منافاتى ندارد
تواند حامل قوه باشد، چون برهان قوه  حامل استعداد همان صورت است و صورت مى. بيايد

  .و فعل تام نيست
بـر ايـن . ستعداد از مفاهيم فلسفى و بيانگر نحوه وجود اسـتافزون بر اين، اصولاً قوه و ا

  . مبنا نيز بساطت صورت محفوظ است و قوه و استعداد نافى آن نيست
همچنين گفته شد كه صورت جسميه بسيط است، پس فعليـت آن صـد در صـد اسـت و 

انه آن گ يعنى در جسميت فقدان ندارد و ابعاد سه ،فقدان ندارد، صورت جسميه فقدان ندارد
از . بالفعل است، ولى نسبت به كمالات اوليه و ثانيه يعنى صور نوعيه و عوارض بالقوه اسـت

  .ديدگاه ما فعليت صد در صد فقط خداوند است
شـود كـه  در اثبات نظريه حركت در مجردات به اين مطلب استشهاد مى :اشكال چهارم

چنين استشهادی . قل مجرد استملاصدرا عقل را قابل استكمال دانسته است، در حالى كه ع
اگـر . نادرست است، زيرا مراد ملاصدرا از عقل در اينجا عقل بالملكه است، نه عقل بالفعـل
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، اين تا ابد همين گونه است و ثابت است، ولـى اگـر بعـداً فهميـدم كـه 2×2=4فهميديم كه 
  .ای ديگر است ، اين مسئله2×2=8

كشد كه ايـن  ص يابد، اين پرسش را پيش مىاينكه تكامل به عقل بالملكه اختصا: پاسخ
. اگر مجرد است، پس در آن تكامل و حركت راه يافتـه اسـت. عقل آيا مجرد است يا مادی

هرچند عقل بالملكه تعلق به ماده دارد، ولى در ذات خود مجرد اسـت، پـس در ذات مجـرد 
ود مـراد تكامـل ش تكامل راه يافته است، زيرا روشن است كه وقتى سخن از تكامل عقل مى

  .تعلق نيست، بلكه تكامل خود ذات عقل بالملكه است
توان  فهم مجردات و احكام آنها دشوار است و با فهم عادی و فلسفى نمى: اشكال پنجم

بنابراين به اين مسئله كه آيا مجرد حركت دارد يـا خيـر نبايـد پرداخـت؛ . از آن سخن گفت
  . چون فراتر از طور عقل و فهم فلسفى است

توان از اين مباحث سخن گفت مسـتلزم تعطيـل  اين مدعا كه با فهم استدلالى نمى: پاسخ
  .عقل از شناخت و معرفت است و پذيرفتنى نيست

. مجرد فعليت تـام اسـت و در فعليـت تـام حركـت و تغيـر متصـور نيسـت :اشكال ششم
  . بنابراين ادعای حركت در مجرد نادرست است

كـل مـا «است، يكـى از ادلـه ثبـات مجـرد اسـت و قاعـده  اينكه مجرد فعليت تام: پاسخ
رسد همـين مسـئله  اما به نظر مى. كند همين مطلب را بيان مى» للمجرد بالامكان فهو له بالفعل

محل تامل و اشكال است، زيرا اين سخن مبتنى بـر ايـن اسـت كـه مجـرد قـوه نـدارد، زيـرا 
تـر گذشـت اصـل  دلايلـى كـه پيش ای برای آن نيست تا در آن حلول كنـد و چـون بـه ماده

  . توان فعليت تام بودن مجرد را نيز پذيرفت وجود ماده اولى قابل اثبات نيست، پس نمى
  
  گيری نتيجه

حركت وجود واحد سيال يا سيلان وجود اسـت و همـه موجـودات امكـانى از ايـن  حقيقت
شـود، تنهـا وجـود  بنابراين وقتى موجود به ثابت و متغير تقسـيم مى. نحوه وجود برخوردارند

تعالى است كه مصداق ثابت خواهد بود و مجردات نيز بر خلاف تصور رايج در فلسفه  باری
لبته اين بدان معنا نيست كه هرگونه تغييـر و حركتـى كـه در ا. از تغير و حركت برخوردارند

مهم اين اسـت . موجودات مادی تحقق دارد، در مجردات نيز به همان نحو وجود داشته باشد
كه اثبات شد قوه و استعداد با ماده تلازمى ندارند، از اين رو ماده شرط وجود قوه و استعداد 

  .و تحقق حركت نيست
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 .15ش  سال چهارم، ،معرفت فلسف$، »مجرد و مادی«، )1386(نبويان، محمود  .36

 ح�مـة الاشـراقترجمـه و شـرح (انواریـه، )1363(هروی، محمدشريف نظام الـدين احمـد  .37
 .انتشارات امير كبير، چاپ دوم: ، تهران)سهروردی
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 بونجوراز يقين دكارت تا خطاناپذيری 

 

 

 

  نگاه- به مبناگرایی سنت- در فلسفۀ غرب؛

  از یقین دکارت تا خطاناپذیری بونجور

وحيده اكرمى
*

  

محمدعلى مبينى    
**

  

  چكيده

دكارت، به عنوان يكى از نمايندگان برجستۀ مبناگرايى سنتى، برای دسـتيابى بـه يقـين، 
گام بـه وجـود  نخستيندهد و بر اساس آن، در  شك عام دستوری را نقطۀ آغاز قرار مى

او در مسـير . كنـد كند و از اين طريق، معرفت به خدا و جهان را تبيين مى خود يقين مى
كند از اعتبـار حـواس كـه احتمـال خطـا دارنـد، بكاهـد و ارزش  فكری خود تلاش مى

دانـد و  دكـارت وضـوح و تمـايز را مـلاك حقيقـت مى. بيشتری به شـهود ذهنـى دهـد
بونجـور كـه از . آورد را معياری بـرای يقـين بـه شـمار مـى مصونيت از هر شك ممكن

شناسان معاصر است، در دفاع از مبناگرايى سنتى، با بيـان انتقـاداتى بـر دكـارت،  معرفت
كوشد تا نظريه يقين دكارت را از نقدها بپيرايد و به معياری جديد برای خطاناپذيری  مى

. باشـد در تبيـين بـاور خطاناپـذير مى بونجور راهى» آگاهى سازنده«نظريه . باورها برسد
تـوان  آگاهى سازنده يك مرحله هوشياری غير مفهومى است كه با فرايند توصـيفى مى

                                                              
 ) نويسندt مسئول(پژوهشگر مركز پژوهشى مؤسسه آموزش عالى حوزوی معصوميه  *
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از اين منظر، ديدگاه بونجور با انديشۀ علم حضـوری . آن را به باور مفهومى تبديل كرد
باورهـای در فلسفۀ اسلامى قابل مقايسه است، با اين تفاوت كه از ديـدگاه بونجـور، در 

برآمده از آگاهى غيـر مفهـومى احتمـال خطـا وجـود دارد، ولـى توجـه بـه آن معقـول 
  .نمايد نمى

  ها  واژه ديكل

  .معرفت، باور، يقين، خطاناپذيری، مبناگرايى، دكارت، بونجور
  

  مقدمه

باورهـا گـاه . شـود ىبه باور صادق موجه اطلاق م» معرفت«غربى  ىشناس در اصطلاح معرفت
در اينكـه . اند و برخـى ناموجـه برخى موجه، صادق یان باورهاياز م. گاه كاذباند و  صادق

، بـا ايـن حـال. شناسان اختلاف نظر زيادی وجود دارد ميان معرفت، اند باورهای موجه كدام
شناسان بر اين عقيده اتفاق نظر دارند كه باورهای خطاناپذير قطعاً  معرفتۀ توان گفت هم مى

كـذب  یبـرا ىچ راه ممكن و احتمـاليشود كه ه ىگفته م یر به باوريپذباور خطانا. اند موجه
  .آن باور نباشد

 ونچ؛ ر استيا عدم وجود باور خطاناپذيوجود و  ىشناس از مباحث مهم در معرفت ىكي
ايم و  مطمئنى از توجيه دسـت يافتـهۀ به نقط، اگر بتوان خطاناپذيری برخى باورها را نشان داد

برخـوردار خواهـد  يىبسـزا ىاز ارزش معرفتـ، كه احتمال كذب و خطا نداشته باشـد یباور
د يبه ويژه مبناگرايان سنتى بر وجود باورهای خطاناپذير تأك، انين رو برخى مبناگراياز ا. بود

  .اند ورزيده
بـه صـورت  ىشناس است كه در مورد معرفت ىن كسانياز نخست، غربۀ دكارت در فلسف

باً ياو كه تقر. د كرده استيكأر تيای بر وجود باور خطاناپذ است و به گونهمنقح سخن گفته 
ن قـرار داد تـا يتمام همّ خود را بر ا، ستيز ىو در آغاز دوره رنسانس م ىپس از قرون وسط

  .كسب كند و از معيارهای رايج عاميانه در اين خصوص فراتر رود ىنيقيعلم 
وه ين رو، شـياز هم. )88: 4ج، 1388، كاپلستون( بود ىقت فلسفيل حقيدكارت تحص ىهدف اصل

او . ديـمقصـود خـود برگز یرا بـرا »یشك دستور«ا همان يmethodicdebt) ( »ىشك روش«
هـايى را  يعنـى علم، های يقينـى كرد تا علم ىبنا گذاشت در همه چيز شك كند و سپس سع

ز بـه صـورت يـود را نگر علـوم خـيد، بيابد و با توجه به آنها، كه شك در آنها ممكن نيست
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د يـن بايقـيدن بـه ياز شـك و رسـ يىرهـا یدكارت معتقد بود برا. استوار كند هابر آن ىنيقي
باوری داشت كه امكان خطا در آن راه نداشته باشد و اين خطاناپذيری باور چيـزی بـود كـه 

  .ان قرار گرفتيد برخى مبناگرايپس از او مورد تأك
از ) مطابق بـا ديـدگاه متـأخرش( )Laurence Bonjour(لورنس بونجور، در دوران معاصر

كنـد تـا بـه  ىنظرات دكارت را مطـرح مـی، دگاه انتقاديان ديانى است كه با بيجمله مبناگرا
ده و يـرا برگز يـىگرا  بونجور نخست انسجام. ابديدست  ىرشيمعقول و قابل پذ یريخطاناپذ

 يىقت كه مبنـاگراين حقيدن به ايبا رس ىپس از مدت ىول، كتابى در ردّ مبناگرايى نوشته بود
 ىراهـ، »سـازنده ىآگـاه«يـۀ ان نظريكند با ب ىم ىسع، است ىشناس نه در معرفتين گزيبهتر

دگاه دكـارت را يدر برخى آثار خود د یو. ابديراد بيبه دور از ا يىاثبات مبنا و مبناگرا یبرا
  .ابدياعتراضات وارد شده ب یبرا ىل آن پاسخيكند با تعد كند و تلاش مى ىمطرح م

ر شـده اسـت و ير تقريخطاناپذ ین مقاله با نگاه بونجور بر دكارت در خصوص باورهايا
ن مقالـه بـه يـا ىهـدف اصـل. ان خواهد شـديب، شود ىن منظر بر آنها وارد ميكه از ا ىانتقادات

حـد  نكـه تـا چـهير اسـت و ايخطاناپـذ یباورهـاt لسوف دربـارين دو فيدست آوردن نگاه ا
  .رفتيتوان آن را پذ ىم

  
  شك دكارتى

لازم است نخسـت بـه اختصـار شـك  ین تفكرير و منشأ چنيخطاناپذ یباورها ىبررس یبرا
ن لازم يقيدن به يرس یدكارت شك دستوری را برا. ان شوديدكارتى و نحوه خروج از آن ب

جـاد يشك ا یرا برا ىدارد تا بتواند اساس ن رو، تمام تلاش خود را معطوف مىياز ا. داند ىم
در آن تصـور  یديـن ترديكه كمتر یزياز هر چ« :رسد كه جا مى وی در اين مسير بدين. كند

ر ين مسـيـن دارم باطـل محـض اسـت و در ايقيييز خـواهم كـرد كـه گـويـچنان پره كنم آن
د يـاياز دسـتم برن یباشـد و اگـر كـار ىبرسم كه قطع یزيش خواهم رفت تا به چيهمچنان پ

 یدكـارت بـرا. )24: 1369دكـارت، ( »در عالم وجود نـدارد ىنيقيچ امر ين كنم كه هيقيكم  دست
ل يـبه دل، های حسى در ادراك، او در آغاز راه. كند ىم ىر خود چند مرحله را طيشك فراگ

در همـه ادراكـات و علـوم ، با فرض موجود شـرورسپس . كند ىشك م، وجود خطا در آنها
كنـد آن قـدر  ىكـه دكـارت فـرض م یموجود شـرور. )23-18: 1369دكارت، ( كند ىخود شك م

قـت يدر حق. )23: 1369دكـارت، ( ب دهـديـهـا مـا را فر نـهيتواند در تمام زم ىقدرتمند است كه م
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ن يتواند به طور قطـع رد كنـد و همـ ىنم ىول، داند ىد ميرا بع ین موجوديدكارت وجود چن
 است تا امكان شك را فراهم كند و در تمام ادراكات و علوم خـود شـك كنـد ىمقدار كاف

)Bonjour, 2009: 11(.  
دكارت با فرض موجود شرور در سه مرحله به شك در تمام ادراكـات ، بونجورۀ به گفت

شك ، موارد ىدر بعض ىبدن و حت ىعت جسمانيشك در طب، شك در جهان خارج؛ رسد مى
ن يا، اين سطورt به نظر نگارند. )229: 1376نيز دكارت، ؛ Bonjour, 2009: 11( هات و علوم وابستياضيدر ر
جـاد تنـاقض در يكنـد باعـث ا ىكاری موجود شرور مطرح م بيفر یكه دكارت برا ىوسعت

داند و معتقـد  ىرا ملاك علم م» زيتصور واضح و متما«دكارت ، از سويى. شود ىانات او ميب
او در جـايى ، بـر ايـن اسـاس. )38: 1369دكـارت، ( توان شك كرد ىنم ین مواردياست كه در چن

 یزيتصور واضح و متماى، است كه در آن با شهود ذهن ىات تنها علمياضيمعتقد است كه ر
كـاری  اگر وسـعت فريب، اما از سوی ديگر، )14-13: 1342دكارت، ( است ىنيقين رو يم و از ايدار

ای كه بتواند در  گونه به، در نظر بگيريم، كند مى گونه كه دكارت مطرح آن، موجود شرور را
د ملاك يرود و با بودن اين علم نيز زير سؤال مى گاه يقينى آن، ب دهديز ما را فريرياضيات ن

  .ميز را ناقص بدانيتصور واضح و متما
  

  شيوY خروج دكارت از شك و رسيدن به يقين

دهد تا بتواند شك را  ىود را انجام متمام تلاش ختأملات، دكارت كه در تأمل اول از كتاب 
ز تمـام همّـش را مبـذول يـدر تأمـل دوم ن، ان دهـديسر یو اعتقاد ىادراك یها نهيدر تمام زم

جاد كند تا به كمك آن از شك خارج شود و معرفت ين ايقيشروع  یبرا یا دارد تا نقطه ىم
 ن اوستيقيآغاز » شم پس هستمياند ىم«يعنى  ،سخن معروف دكارت. به دست آورد ىنيقي
ن كه او تفكر يدر ا ،ب دهديها او را فر موجود شرور اگر بتواند در تمام عرصه). 27: 1369دكارت، (
آرزو و تمام ، شك، شهيتفكر كه در لسان دكارت اعم از اند. بديتواند او را بفر ىنم، كند ىم

: 1369دكارت، ( ب بخورديآن فر تواند در داشتن ىچيزی است كه انسان نم، است ىحالات درون

  .شنده موجود استيك انديابد كه خودش به عنوان ي ىن ميقي ل، بهين دليبه هم. )28
ر احساسات مـا در هنگـام خـواب اتفـاق يدن و سايشن، دنياگر د ىحت، دكارتۀ به گفت

  نـى اسـت كـهيقيبـاز هـم ايـن مقـدار ، بودن خطا باشـند ن ادراكات به علت خوابيافتند و ا
اين يعنى . )30: 1369دكارت، ( تواند خطا باشد شنويم و اين نمى ىنيم و ميب ىكنيم كه م احساس مى
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، چنـين احساسـاتى هسـتيم یدارا ما خودمان به طور قطع وجود داريم كه در حالـت خـواب 
دكارت ، بر اين اساس. شنود ىا ميند و يب ىد باشد كه احساس كند در خواب ميبا ىرا كسيز

اعتقادات يقينى كـه . ابدي ىدست م ىنيقييا هيكند و به پا ىشك عام و فراگير رها م خود را از
به اين يقين  ،او اولاً . يابد، ناظر به درون شخص هستند آنها دست مى ن مرحله بهيدر ا  دكارت

تجـارب گونـاگون  یبـه محتـوا، رسد كه او به عنوان موجودی متفكر وجود دارد و ثانياً  مى
در واقـع هـر آنچـه را درون . )Bonjour, 2009: 14( كند ذهن اعتقاد يقينى پيدا مىخود در مرحله 

از معيـار شـك فراگيـر او در ، ها علـم دارد و از ايـن رو به آن ىنيقيابد، به صورت ي ىخود م
  .امان خواهند بود

اثبـات  ىعنـي ،نيقي یشنده به مرحله بعديدكارت پس از اثبات خود به عنوان موجود اند
و  ىبـه بررسـ، خـود اعتقـاد يقينـى دارد ىم ذهنـين منظور او كه به مفاهيبه ا. پردازد ىخدا م
كند كه يك دسته مفاهيم  ىم ميكند و افكار خود را به دو دسته تقس ىآنها اقدام م یبند دسته

و  ىعارضـی، فطـر ز بـه يـم را نيمفـاه. قاتيديگـر تصـدۀ ا همـان تصـورات هسـتند و دسـتي
 ىم ذهنـيرسد كه مفاه ىجه مين نتيوی به ا. )40: 1369دكارت، ( كند ىم ميتقس ىاختراعات شخص

اعتبـاری ، انـد تصورات اختراعى چـون سـاختۀ ذهن. دارند ىمختلف یها از نظر اعتبار، درجه
بـا ايـن مشـكل ، اما تصورات عارضى كه گويا انتزاع از موجـودات خـارجى هسـتند، ندارند
بسا هيچ موجود خـارجى نباشـد و آن ديـو پليـد ايـن  چهزيرا ، كه شايد خطا باشنداند  مواجه

و اما تصورات فطری آنهـايى هسـتند كـه همـزاد ، ها را در ذهن من ايجاد كرده باشد صورت
در . )45-41: 1369دكـارت، ( توانم آنهـا را در ذهـن ايجـاد كـرده باشـم من هستند و من خودم نمى

 ىتـياز واقع ىن مفهـوم حـاكيـابم كـه ايـ ىهستند كه با وضوح م یا به گونه ىان آنها بعضيم
ن جهـت يست و بـه همـيا بهتر از آن در من موجود نيت به همان صورت و ين واقعياست و ا

كند كه ذهن فاقد آن  ىت ميرا آن مفهوم از كمال مطلق حكايز، ستيذهن علت وجود آن ن
از  ىمفهـوماگـر . خلق كنـد، ا درون خود دارديتواند آن چه در حد اوست و  ىذهن م. است
ز يـذهن كـه از نظـر قـدرت ن یورا ىتيت كند، ضرورتاً واقعيفراتر از حد ذهن حكا ىتيواقع

  .)47: 1369دكارت، ( والاتر از ماست باعث به وجود آمدن آن مفهوم شده است
  :ديگو ىخود م ىم ذهنيان مفاهيگوناگون در م یها ىپس از بررس یو

كه لازم است در آن تأمل شـود كـه ماند  ىم ىنجاست كه فقط مفهوم خدا باقيا
مراد من از كلمـه ؟ در آن هست كه صدورش از خود من محال باشد یزيا چيآ
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عالم مطلق و قادر ، قائم به ذات، ريناپذ رييتغ، سرمدى، است نامتناه یخدا جوهر
اگر واقعـاً چيـز ديگـری وجـود داشـته (مطلق كه خود من و هر چيز ديگری را 

م و والاسـت كـه يعظـ ین صفات به قدريآورده است و اد يآفريده و پد) باشد
  .)50-49: 1369دكارت، ( از من صادر نشده است ىن مفهوميهرچه تأمل كنم، چن
سـپس بـه . كند ىن از خود شروع ميقير به دست آوردن يحاصل مطلب آنكه دكارت در مس

ك اصل متوسل ير موجودات از جمله جهان خارج به ياثبات سا یپردازد و برا ىاثبات خدا م
ست و ما را در ادراكاتمـان يكار ن بياست كه فر یقدرتمند یشود و آن اصل وجودخدا ىم

  .رساند ىن رسيدن خود را به اتمام ميقيوه مراحل به ين شيو به ا) 35: 1369دكارت، (بد يفر ىنم
  

  معيار خطاناپذيری باورها از نظر دكارت

بـه . شـمارد ىدگاه او را برميـد ىان معرفتينظرات دكارت سه اصل و بن یبند بونجور در جمع
ن يتـر  كنـد و آن را مهـم ىكه دكـارت بـه آن اشـاره م ىنخستين مرحله معرفت، بونجورۀ گفت

د و يـگـر عقايدر د ىاسـت كـه نقـش اساسـ» ىهيخودبد«ا ي» ینور فطر«اصل ، داند ىاصل م
. را درون خود دارد ىميمفاه یتولد به صورت فطربه نظر دكارت ذهن در بدو . باورها دارد

ن يدومـ. مينيـاز نـدار ىكسب آن بـه تجربـه خـارج یكسان است و برايم در همه ين مفاهيا
 ىهر ذهن. خود است ىو درون یذهن از تجربه ضرور ىخاص آگاه یشناخت محتوا، اصل

خطـا صـورت  ىن ادراكات درونـيآگاه است و در ا ىنيقيخود به صورت  ىم درونياز مفاه
خـود  ىدرونـ یها شـناخت یاو به محتـوا ىعلم انسان به وجود خود باعث آگاه. رديگ ىنم

دكارت نيز شناخت جهان خـارج اسـت  ىن اصل معرفتيسوم. شود ىد و آرزوها ميمانند عقا
  ).Bonjour, 2009: 21-22( شود ىدانسته م ىق همان دو اصل قبليكه از طر
م ييعنى نحوه شناخت دكـارت از جهـان خـارج نخـواه ،ن مقاله متعرض اصل سوميدر ا

  .ن شودييبودن باور است تب شود اصول قبلى او كه ناظر به يقينى ىشد و فقط تلاش م
ن يـدن به ايرس یاو برا. ن برسديقياری كرد تا به يخود تلاش بس یر فكريدكارت در مس

. دانـد ىو مطلوب نم ىنيقيكند و آنچه را كه قابل شك باشد،  ىمقصود در تمام امور شك م
خطاناپذير اسـت ، ای شود كه وی اعتقاد يابد چنين قضيه يقين انسان نسبت به قضيه باعث مى

ر يـو شـك فراگ ىه معرفتـيـد گفـت نظريـبر اين اساس، با. و احتمال كذب آن وجود ندارد
. گــذاری شــده اســت ريــزی و پايــه دكــارت بــرای بــه دســت آوردن بــاور خطاناپــذير طــرح
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شود، دكارت به صورت واضح و منقح خطاناپـذيری بـاور  گونه كه بونجور يادآور مى همان
ولـى از  ،Bonjour, 2009: 21)( كنـد ىمطـرح نم، كـه ضـمانت صـدق داشـته باشـد یا را به گونه

توان آن را فهميد كه جواز مصـونيت از هـر شـك  كند به وضوح مى ای كه استفاده مى شيوه
  .)Bonjour, 2009: 12( تممكن خطاناپذيری آن اس

او . ل شـوديـن مورد دلخواه خود نايقيبتواند به  یاست كه و ىر دكارت راهيشك فراگ
، اعتبـار حـس را ىكند در عمل ادراكـ ىتلاش م، حس است یريكه در آغاز متوجه خطاپذ

عمـل ادراك حسـى نـه آن . بدهـد ىارزش و اعتبار را به شهود ذهنـt كم كند و بخش عمد
بلكه ادراك حسـى آن شـهود ، های حسى با عالم خارج و نه صرف تخيل است امارتباط اند

بـه «: گيـرد ذهنى و آن صورت ذهنى است كـه در پـى ارتبـاط يـاد شـده در ذهـن شـكل مى
، سـتيل نيـا تخيـا لمس ي يىنايرد بيگ ىله آن صورت ميكه ادراك به وس ىعبارت بهتر، فعل

له فكـر ادراك يا فقط به وسـياش یدگاه ويدر د. )33: 1369دكارت، (» است ىبلكه فقط شهود ذهن
  .)36: 1369دكارت، ( شوند ىم

كند ادراكات يقينى به دست آورد و فقـط فاهمـۀ  در واقع، دكارت بدين وسيله سعى مى
وی آن  .)101: 1387، یمجتهد(كند  محض و شهود ذهنى است كه شناخت معقول يقينى را ايجاد مى

نكه يبا وجود ا، ند و بشنوديكند كه اگر فرض كند در خواب بب ىقدر بر شهود ذهنى تاكيد م
دانـد و  ىهمچنان آنها را خطا نم ىول، پذيرد صورت نمى ىخواب است و ادراك حسى واقع

فعال  ىدر حالت خواب شهود ذهن )30: 1369دكارت، ( شنود ىند و ميب ىم ىنيقيمعتقد است به طور 
ن عبارت يدر ا. د خطا باشندينبا ین موارديلذا چن، هستندر فعال يغ یاست و فقط حواس ظاهر

ز يدر هنگام خواب ن، د كه به علت تأكيد بر نقش شهود ذهنى در ادراكيتوان د ىبه وضوح م
، را در خارج ادراك كنـد ىءش یداريندارد كه در هنگام ب ىرا لزوميز، ن دارميقيد يگو ىم

  .خواهد بود ىنيقيدق و در هر حال كه اتفاق افتد صا ىبلكه شهود ذهن
ن ادراكـات يان كند تا بتواند بيبودن ادراك ب ىقيحق یبرا یاريكند مع ىدكارت تلاش م

. جـاد كنـديز ايكننـد و ادراكـات سـاخته ذهـن تمـا ىت ميحكا ىخارج ىءكه از ش ىقيحق
ز از يادراك واضح و متما یو. در ادراك است» زيوضوح و تما«ند يگز ىبرم یكه و ىملاك

اسـت كـه  ىز ادراكـيادراك واضـح و متمـا. شـمارد ىو صـادق م ىقـيادراكات را حقر يسا
و سـاخته  ىقـير حقيـاست و اگر وضـوح در ادراك نبـود آن مفهـوم غ ىقياز امر حق ىحاك

  :كند ىان مين گونه بين سخن خود را ايل ايدل یو. ذهن است
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چيزی كه مرا بـه صـحت آن مطمـئن  (Cogito)گمان در اين معرفت نخستين  بى
اگـر در . دانم كند وجود ندارد مگر ادراك واضح و متمايز نسبت بـه آنچـه مـى

ام اتفـاق خطـا ممكـن باشـد،  ادراك كرده یزين وضوح و تمايكه با چن یزيچ
بنـابر . نخواهد بـود ىدانم كاف ىنان به صحت آنچه مياطم ین ادراك واقعاً برايا
ز كه يقرار دهم كه هر چ ىك قاعده كلين را يتوانم ا ىم گرين ظاهراً اكنون ديا

  .)38: 1369دكارت، ( قت دارديز ادراك كنم كاملاً حقيبا وضوح و تما
ز بـه صـورت يـرا ن ىشـهود ذهنـ، دانـد ىآور نم نيقيرا  ىدكارت همان طور كه ادراك حس

عامـل  یشـهود گونـه دگاه او آنيـدر د. رديپـذ ىد و شرط به عنوان علـم نميمطلق و بدون ق
گر ادراكـاتش باشـد و اگـر يز از ديشود كه به صورت واضح و متما ىعلم محسوب م ىاصل

كنـد كـه  ىدر آن مردود است و حكم م یافت، خطايدست  ىن ادراكيدر مورد شيئى به چن
  .قت دارديمدرك حق

همان سه عنصـر معرفـت ، كند ىكه دكارت مطرح م ای یريبونجور معتقد است خطاناپذ
 ىكسـ: ديـگو ىل معرفت از نظـر دكـارت ميدر تحل یو. باور صادق موجه را داراست ىعني

. آن داشته باشد یريد اعتقاد به خطاناپذيداشته باشد، با یزيخواهد معرفت در مورد چ ىكه م
ن واضح اسـت يهمچن. باشد كه اصلاً در صدق آن شك نكند ید آن چنان قوين اعتقاد بايا

كه در حقيقت  یرا اعتقاديز، آن معتقد شود یريل به خطاناپذيل و دليد با تحليكه شخص با
لـى كـه همـراه بـاور اسـت يدل. )Bonjour, 2009: 21( شـود ىر است مورد شك واقـع نميخطاناپذ
م و احتمال خطا در مـورد يد به خود راه ندهيشود در مورد آن موضوع شك و ترد ىباعث م

  .ديايآن باور به وجود ن
 يىايم و در مـورد اشـيـاگر اراده را در محدوده معرفت نگـه داردكارت معتقد است كه 

م هرگـز دچـار خطـا يحكـم كنـ، ز ادراك كـرده اسـتيكه ذهـن آنهـا را بـا وضـوح و تمـا
و  ىو تحصـل ىاسـت واقعـ یزيـبدون شك چ یزيچون هر تصور واضح و متما«؛ ميشو ىنم

  .)70: 1369دكارت، (» شه گرفته باشدين محال است از عدم ريبنابرا
  

  تأمل در ديدگاه دكارت

تـى يل آن باشـد كـه شـئ واقعيتواند دل ز نمىيك تصور واضح و متمايرسد داشتن  به نظر مى
مثلـث در ذهـن انسـان . كمـك گرفـت ىتوان از اشكال هندس ىمثال م یبرا. در خارج دارد
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ا از صـرف تصـور در ذهـن يـآ ىولـ، م داردير مفـاهياز سـا یزيمفهوم كاملاً واضـح و متمـا
خـود آنچـه را كـه در  یهـا دكـارت در مثال؟ ن داشـتيقـيآن  ىتوان بـه وجـود خـارج ىم

ه، يـقيحق یايقضـا. )73: 1369دكـارت، ( برد ىبه كار م، ه استيقيه حقيقض ىاصطلاح فلسفه اسلام
 یگـريو د ىق محقـق خـارجيك نـوع مصـاديـ. هستندكه دو نـوع مصـداق دارنـد يىايقضا

صـادق هسـتند  ىهم در صورت وجود مصداق خارج يىاين قضايچن. ىر و ذهنق مقدّ يمصاد
عـدد «ه يقضبرای مثال، در . مورد نظر باشد هاآن ىو فرض ىو هم در صورتى كه مصداق ذهن

آن زوج خواهـد  ىعدد دو و هـم مصـداق و وجـود خـارج ى، هم تصور ذهن»دو زوج است
نان صـادق آن همچ ىدر صورت فرض عدم تحقق خارج ىه حتيگونه موارد قض نيدر ا. بود

تواند در خارج باشـد و هـم  با توجه به آنكه مصداق قضايای حقيقيه هم مى، در نتيجه. است
، از ايـن رو، ای ميان وجود مصداق ذهنى و مصداق خارجى وجـود نـدارد در ذهن و ملازمه

ن داشـت كـه شـيئى مطـابق آن در خـارج يقـيتوان با فرض و تصـور معنـا و مفهـوم آن  ىنم
بسا تنها مصداق ذهنى آن موجود است، بـدون آنكـه مصـداقى  زيرا چه، تموجود بالفعل اس

  .در خارج تحقق يافته باشد
  :ديگو ىن مورد مينا در ايابن س

آن شك  ىكه در وجود خارج ىدر حال ى،ابي ىدرم ىخوب مثلث را به یبدان معنا
د بعـد از ين ترديا. ستيا در خارج موجود نيدارد  ىا در خارج هستيكه آ یدار

كه از خط و سطح فراهم شده است با  ىافتيآن است كه مثلث به ذهن آمد و در
  .)252: 1، ج1375سينا،  ابن( ده استيآن هنوز ثابت نگرد ىخارج ىنكه هستيا
اگـر انسـان تمـام ، سينا در مغايرت وجود و ماهيت است، ولى بر اين اساس هرچند كلام ابن

تواند يقين كند كه مثلث در  ن وجود نمىيبداند، با از يات آن را نيذات ىهای مثلث حت ويژگى
شود كه انسان يقين كند كه شىء  تصور ماهيت شىء در ذهن دليل نمى. خارج موجود است

آن به دست آورد  ىتوان از فرض ذهن ىهر شيئى را نم ىوجود خارج. موجود خارجى است
د يالبته با. شئ است ىجر از وجود خاريشئ كه همان مفهوم متصور است، غ ىت ذهنيو ماه

. اسـت ىدكارت و اصـطلاحات او متفـاوت بـا فلسـفه اسـلام یفكر یتوجه داشت كه فضا
ش از شـك يتأمـل اول و پـ یدر ابتـدا یو. داند ىم ىقطع یرا امور ىاضيدكارت مباحث ر

  :ديگو ىر خود ميفراگ
و ط يار بسـين سنخ كه تنها در امـور بسـياز ا یگرياما حساب و هندسه و علوم د
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ن امور يا ايبه خود بدهم كه آ ىآنكه چندان زحمت ىب، كنند ىبحث م ىار كليبس
 رايـز، ر استيناپذ ديو ترد ىقطع یا نه متضمن امريعت وجود دارد يواقعاً در طب
دو به علاوه سـه همـواره پـنج خواهـد بـود و ، دار باشم و خواه خفتهيخواه من ب

ن يـبـه ا ىقيداشت و محـال اسـت حقـاش از چهار پهلو نخواهد يگاه ب چيمربع ه
  .)21: 1369دكارت، ( د باشديه از وضوح در مظان خطا و ترديپا

آن . منشأ خطـا اسـتt تواند وارد شود ناظر به ديدگاه او دربار نقد ديگری كه به دكارت مى
رود و بـه امـوری كـه مفهـوم نيسـت  ىمعتقد است گاه اراده از فاهمـه فراتـر مـ یچنان كه و
اكنون ممكن است كسى با استفاده . يابد و از اينجا ممكن است خطا به وجود آيد توسعه مى

پيدا شدن وضوح و تمايز را هـم ناشـى از اراده بدانـد و از ايـن طريـق مـلاك ، از اين مطلب
تواند دربارt اعتقـاد بـه خـدا  مى، برای مثال. وضوح و تمايز را زير سؤال ببردt دكارت دربار

مـا t طلبى اراد بسا اين اعتقاد نيـز محصـول توسـعه رت مطرح كندكه چهاين اشكال را به دكا
فراتر از خـود  یروين عالم تصور كند و به دنبال نيخواهد خود را تنها در ا ىاراده ما نم. باشد

كنـد و آن قـدر بـر آن  ىجاد ميتصور خدا را در خود ا، ن روياز ا. است تا خود را اقناع كند
م و گمـان يابيـ ىاز خدا در ذهـن خـود مـ یزيتصور واضح و متما ا مايكند كه گو ىد ميتأك

توانـد وضـوح و تمـايزی را  مـا مىt يعنـى در واقـع اراد؛ است ىقيم كه او موجود حقيكن ىم
  .برای مفاهيم ايجاد كند و از اين ناحيه ما را به اشتباه بيندازد

ان يـكـه دكـارت ب ىيابد كه بـه امكـان مـوارد خطـاي ىشتر نمود ميب ىن دو نقد در حاليا
ز يـقات را نيكنـد و تصـد ىم ميق تقسيو تصد  افكار را به مفهوم یو. ميز توجه كنين، كند ىم

در فكـر را فقـط در  یمـوارد احتمـال خطـا یو. دانـد ىات ميـشامل دو قسم احكـام و انفعال
  :گويد مىگر يد يى، اما در جا)40: 1369دكارت، ( اتيم و انفعاليداند نه در مفاه ىاحكام م

ا خطا به لحاظ صـورت تنهـا ييواقع یافتم كه خطا به معناين دريش از اياگرچه پ
خطـا در  ىن همه ممكن است به لحاظ ماده نـوعيقات ممكن است با ايدر تصد

ت كنند يم از معدوم چنان حكاين مفاهياست كه ا ىافت شود و آن وقتيم يمفاه
  .)48: 1369دكارت، ( موجود است يىكه گو

كنـد  ىر ميپـذ از اعتقادات خود را خدشه یاريم بسيرش خطا در مفاهيدكارت با پذ اينجادر 
ز يما تصور واضـح و متمـا ىكه حت یدر موارد. سازد ىران ميخود را و یها ساخته یربنايو ز
نمونـه آن تصـور ؟ ت دارديـن مفهـوم از معـدوم حكايـم كـه ايم چرا احتمال خطا نـدهيدار
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ن صورت يدر ا. ميآور ىر به دست ميدرباره عنقا است كه پس از مطالعات در اساط ىواضح
  ؟ن كرد كه عنقا موجود استيقيتوان  ىا ميآ

، شـود ىدار ميـن كرد آنچـه بـر مـا پديقيتوان  ىم چگونه ميبا وجود امكان خطا در مفاه
ز باشـد، يفهوم جـام هستند و اگر خطا در ميذهنى در واقع مفاه یدارهايپد؟ ر باشديخطاناپذ

ن يقـيدر مـورد اثبـات خـدا چگونـه  ىحتـ. ز مصون از خطا نخواهند بودين ىذهن یها داريپد
 ىگر به موجـود متعـاليد، ن مفهوميدر صورت اشتباه بودن ا؟ ستيم كه مفهوم آن خطا نيكن

 یجاد كنـد و مفهـوم خـدا سـاخته و پرداختـه ذهـن بشـرين مفهوم را در ما ايست كه اياز نين
  .خواهد شد

. موجود شرور است ىبندگيرد وسعت فريگ ىكه بونجور به دكارت م يىرادهاياز ا ىكي
چـرا دربـاره ، كنـد ىآن تصـور م یكه دكـارت بـرا ىمعتقد است موجود شرور با قدرت یو

اگر موجـود شـرور در شـخص ؟ بديفر ىاو را نم، كه دارد ىا ادراكاتياصل وجود شخص و 
او را ، ز وجـود نـدارديـچ چيكـه هـ ىجاد كند، در حاليآگاهانه ا ىاز تجربه حس ىنوع مناسب

د بتواند دكـارت را در صـحت ين، موجود شرور بايافزون بر ا. )Bonjour, 2009: 13( فته استيفر
 یرادهـا بـراين ايـالبتـه ا. )Bonjour, 2009: 18( ب دهـديـفر ىهيو اصـل خـود بـد، تيـاصـل عل

دكـارت آن چنـان كـه در تصـور موجـود شـرور و . رسد ىبه نظر م ىمنطق ىادراكات تجرب
  .دهد ىناموفق نشان م ىاستوار علم یها هين و پايقيجاد يدر ا، شك در همه علوم موفق است

ادراكـات را از اين رو، . زديكند كه از شك عام خود بگر ىدكارت تلاش م، در مجموع
دار يـبـر ذهـن پد از همـين روی، فقـط آنچـه را كـه.كنـد محـدود مى ىبه ذهن و شهود ذهن

ش يها م خود بر استدلاليرش خطا در مفاهيبا پذ ىول، شمارد ىر ميو خطاناپذ ىنيق، يشود ىم
نتيجه آنكه . دانست ىنيقيرا  ىم ذهنيتوان مفاه ىنم ىكه حت یا كشد؛ به گونه ىخط بطلان م
نباشد مگر مفـاهيمى كـه  ىر داشت كه مفهوميو خطاناپذ ىنيقيتوان علم  ىمى تنها در صورت

ايـن . گيری كرده باشد انسان با خود آن شىء ارتباط برقرار كرده باشد و بر اساس آن مفهوم
اسلامى به آن توجه شده است و علم حضـوری بـه عنـوان علمـى ۀ ای است كه در فلسف نكته

در  ىءكه حضـور خـود شـ یعلم حضور. اساسى معرفت دانسته شده استۀ غير مفهومى پاي
 ىر مفهـوميـغ یاگر قائل به علـم حضـوراز اين رو، . دار و نه مفهوم استين است، نه پدذه
، كه در ادامه خواهيم ديـد چنان. ر شمرديو خطاناپذ ىنيقيرا  ىتوان ادراكات درون ىم، ميباش

كنـد و از آنجـا كـه بـه دنبـال  بونجور نيز به جهت اشكالاتى كه به ديدگاه دكـارت وارد مى



93  

 

 

ز 
ا

ن
قي

ي
 

ذ
اپ

ان
ط

خ
ا 

 ت
ت

ار
دك

ي
ير

 
ور

ج
ون

ب
  

ۀ علـم حضـوری در فلسـفۀ ای نظير انديشـ به انديشه، در نهايت معتبر است رسيدن به معرفت
  .رسد اسلامى مى

  
  اشكال بونجور به خطاناپذيری دكارتى

كند كه  ىر مير دكارت را آنگونه تقريخطاناپذ یبونجور باورها تر گذشت شيچنان كه پ آن
خطاناپذيری دكـارت و  وی، با اين حال. سه عنصر معرفت ـ باور صادق موجه ـ را دارا باشد

  :ديگو ىداند و م ناپذير مى گرايان را افراطى و دفاع ساير عقل
ترين مسايل فلسفى است كه ادعای خطاناپـذيری، اگـر بـه روشـى  اين از روشن

كه اجمالاً به آن اشاره خواهيم كرد سطحى نشود، خطا و كاملاً غير قابـل دفـاع 
  .)197: 1388بونجور، (است 

گرايان بايد در معنای خطاناپذيری تجديد نظر كرده و از آن مفهـومى ارائـه به نظر وی عقل 
ا را يقينى و ضـروری يقضا ىانسان به دلايل مختلف بعض. دهند كه قابل دفاع و پذيرش باشد

ا تصور شده باور بـه يقضا ىبرخ یهايى كه برا بونجور معتقد است چنين ضرورت. شمارد مى
را يـز، دگاه متضـمن مغالطـه اسـتيـن ديـا ید وياز د. را به وجود آورده است یريخطاناپذ

 یه ضـروريك قضـيكه به عنوان  یا هيقض ىتواند خطا باشد، ول ىنم یه ضروريالبته كه قض«
نكه خود يالبته مگر ا. و نه صادق باشد ید نه ضروريا ادراك شده است باز شايده شده يفهم

  .)197: 1388بونجور، (» نسته شودر دايز خطاناپذيادراك ضرورت ن
كنـد كـه  توان گفت گاهى انسـان بـه خطـا گمـان مى ىدگاه بونجور مين ديح ايدر توض

بسا صادق هـم نباشـد و بـه دلايـل گونـاگون ماننـد  ای ضروری است، در حالى كه چه قضيه
 در اين صورت، گـاه قضـيه كـاذب را صـادق و. گفته وی را ضروری بدانيم، اعتماد به قائل

شـود كـه آنچـه  باعث مى، حق به قضايا نسبت ندهيم اگر ضرورت را به. پنداريم ضروری مى
از ايـن رو، مـردم در خطاناپـذيری . زمانى خطا و كذبش آشكار شـود، ايم خطاناپذير دانسته

بلكـه ضـرورت مـورد ، در حالى كه خطاناپذيری مخدوش نشـده اسـت، شك خواهند كرد
  .ادعا در مورد آن قضيه خطا است

و نيز بصيرت موجـه  ىرت عقليوجود دارند كه هرچند موضوع بص يىها ا و استنتاجيقضا
ماننـد  ىمبـاحث. آن مشخص شـده اسـت یبا گذشت زمان، كذب و خطا ىول، ن هستنديشيپ

 ىكيزيا مباحـث متـافيكه اكنون با استفاده از تجربه ابطال شده است  ىات هندسينظر ىبرخ
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، سـتنديگر نيكـديگران كـه قابـل جمـع بـا ينوزا و دياسپ، ارسطو، مانند افلاطون ىانيگرا عقل
هايى هستند كه باعـث شـده  دهد، از نمونه ىكه در استدلال و برهان رخ م يىن خطاهايهمچن

  .)199: 1388بونجور، ( رديوه معمول نپذيرا به همان ش یرياست بونجور خطاناپذ
ويهنگامى كـه از آشـكار شـدن خطـای ن است كه ياز گفتار بونجور ا  برداشت نگارنده

های  ن باوريب ىتفاوت، گويد شدند سخن مى برخى قضايايى كه ضروری و خطاناپذير دانسته مى
تـوان آنهـا را جـزء  زند كـه مى ست و مواردی را مثال مىيل نيهای مبنايى قا استدلالى و باور

از آن خطای آنها مشخص  و پس اند شده ای دانست كه خطاناپذير تلقى مى های استدلالى باور
تواند از اعتبار تام برخـوردار باشـد و نتـايج يقينـى  ىهرچند استدلال م بايد گفت. شده است

ه يـرا دارای توجيـز، رفته شونديتوانند به عنوان باور مبنايى پذ ج نمىيآن نتا ىول، داشته باشد
ستدلالى ندارند و به نحـوی ها توجيه ا در حالى كه مبنا، اند ا قابل نقضيقابل اثبات  ىاستدلال

. را بـه قضـايای اسـتدلالى گسـترش داد یرياز اين رو، نبايد دامنه خطاناپذ. گرند خود توجيه
بلكه در حد ، توانند مبنا قرار گيرند گويد مانند آرای فيلسوفان نمى بسياری از آنچه بونجور مى

ای ديگـر  ده و در دورهای بـه نفـع آن اسـتدلال آورده شـ باورهای استدلالى هستند كه دوره
 ىكيزيقضـايای اسـتدلالى و مباحـث متـاف، از ايـن رو. هايى ضد آن بيان شده اسـت استدلال

  .را طلب كنند یريهای مبنايى در نظر گرفت تا خطاناپذ د به عنوان باوريدانشمندان را نبا
د گفـت اصـل يـز بايـد نيـگو ىدر مورد مسائل هندسه كه بونجور در تأييد سخن خـود م

اصـول  ى،اصل موضوع است و بنا به منطق اسلام، دس استيكه اصل پنجم اصول اقل یتواز
ه يشـتر شـبين اصـل بيـدر واقـع ا. شوند ىبلكه از مسلمات محسوب م ،ستندين ىهيموضوعه بد

در  ىر مسـلمان سـعياز دانشمندان مسلمان و غ یاريخ بسين رو، در طول تارياز ا. ه استيقض
ن اصـل يـا ،بـر آنافـزون . ن اصل اسـتيبودن ا يىر مبناين نشانگر غيااند و  اثبات آن داشته

هم سازگار اسـت  -ىدسيهندسه نااقل -هرگاه سازگار باشد، هندسه هذلولى  ىدسيهندسه اقل
  .سازگارند یو هر دو هندسه به تساو

، ن رويازا. اشتباه در آن نباشد یبرا ىر باوری است كه راهيباور خطاناپذ، مطابق تعريف
ر ذكـر يفقط دو مورد را بـه عنـوان بـاور خطاناپـذ، خود بونجور هنگام تعريف اين اصطلاح

ط يق بسـيحقا و مورد دوم، باور دربارt ىق بدون واسطه تجربييكى باور درباره حقا: كند ىم
تنهـا ، اگر بخـواهيم بـه زبـان فلسـفه اسـلامى سـخن بگـوييم ).Bonjour, 2009: 312( ماقبل تجربه

ر يسا ىهستند و حتر يرند و واقعاً خطاناپذيگ ىات به عنوان مبنا قرار ميه و وجدانيات اوليهيبد
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ط يهر كدام شرا، شوند ىمطرح م ىات مانند محسوسات و مجربات كه در فلسفه اسلاميهيبد
ا را يتـوان آن قضـا ىرش دارند و با لحاظ آن شـرايط اسـت كـه ميپذ یمتعدد و مختلفى برا

زنـد، از مـوارد  توان باورهای استدلالى را كه بونجـور مثـال مى نمىدر نتيجه . بديهى دانست
خطاناپذير به معنای مورد نظر به شمار آورد تا گفته شود كه به دليل آشكار شدن خطايشان، 

  .ادعای خطاناپذيری آنها نيز مخدوش شده است
  

  معيار خطاناپذيری از ديدگاه بونجور

 يىرش مبنـاگرايبـا پـذ، كرد ىوجود مبناها را انكار ماش  يىگرا بونجور كه در دوران انسجام
و  یريخطاناپـذ، رش مبنـايعـلاوه بـر پـذ یو. كنـد ىم یدگاه تـلاش وافـريـن ديت ايدر تثب

از  یو یريبونجـور معتقـد اسـت خطاناپـذ. كند ىآن را قبول و از آنها دفاع م یريناپذ هيتوج
بـا  یو. )201: 1388بونجـور، (مقصـود اوسـت ىاعتـدال يىط بـه دور اسـت و مبنـاگرايافراط و تفر
مورد بحـث نهفتـه  ىا انديشۀ فعليكه در داشتن باور  یا تمسك به تجربۀ آگاهانه«استفاده از 

      »سـازنده ىآگـاه«. پـردازد ىم يىمبنـا یباورهـا یرين خطاناپذييبه تب، )136: 1387بونجور، (» است
)constitutive or built-in awareness (یريناپذ هيو توج یريدر خطاناپذ ىر نقش اساسبونجو 

  .آن را توضيح دهيم یها ىژگيو و» سازنده ىآگاه«ن رو لازم است ياز ا، دارد يىباور مبنا
  :ديگو مى دگاه خوديبونجور در تعريف د

عبارت اسـت از  ىفعل یاز داشتن باور ىو ذات یضرور یا ن است كه جنبهيدگاه من ايد
 ،نخسـت: انـد گر مرتبطيد كيـارانه به دو جنبـه مـرتبط از مضـمون آن كـه بـا يهوش ىآگاه

  .)136: 1387بونجور، ( به آن مضمون ىقيت تصديماه، دوم؛ ...آنای  هيمضمون قض
از  ىن سـاحت، آگـاهياولـ. ل شـده اسـتيارانه بونجور از دو ساحت تشكيهوش ىآگاه

از مضمون آن شـناخت بـه دسـت  یا هيانسان در برخورد با هر قض. ه استيمضمون خود قض
خواهد  ىقيه است كه به صورت تصديت مضمون قضياز ماه ىآگاه، ن جنبهيدوم. آورد ىم

  .ندارد ىت پرسشيبود و ماه
 ىن صـفاتيان چنـيبا ب یو. كند ىان ميب ىسلب ىصفات ى،ن آگاهيشتر اين بييبونجور در تب

معتقـد  یو. ان كنديب ىدربارt آگاه گر نظراتيه خود را با ديز نظريكند تا وجه تما ىم ىسع
بونجـور، ( سـتين ىندارد و متضمن فعـل ذهنـ ىافتيو در ىت تأمليسازنده ماه ىاست كه آگاه

ای كـه  تنهـا رابطـه (Bonjour, 2009: 200). ستين یو تصور ىبلكه در واقع اصلاً مفهوم ،)136: 1387
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رابطه توصـيفى ، بر قرار استه يقض ىن آگاهى غير مفهومى و محتوا و مضمون مفهوميبين ا
بـه وسـيله ادراك دارد، سـپس  ىر مفهـوميافت غيك دريذهن انسان نخست  ىعن؛ يباشد مى

ب، يـن ترتيكنـد و بـد اش را در قالب مفاهيم توصيف و تشـريح مى ن ادراك غير مفهومىيا
  .آورد آگاهى خود را به وسيله الفاظ و مفاهيم به صورت تصور در مى

د گفت ذهن در ارتباط خود با عـالم و ادراك يسازنده با ىل آگاهيتشكند ين فراييدر تب
كه اين آگاهى در  )Bonjour, 2003: 73( آورد ای به دست مى از محتوای آن آگاهى، حسى خاص

سپس ذهن . است ىه علم حضوری در فلسفه اسلاميقالب مفاهيم و الفاظ نيست، بلكه تقريباً شب
، را به مفهوم تبديل كند تا بتواند آن را به ديگران انتقال دهدكند كه اين آگاهى خود  سعى مى
ل ينكـه تبـديل ايـبه دل. دهد م ارائه مىيآگاهى خود را در قالب مفاه، فيات توصيلذا با عمل

گيرد، از  های منطقى نيست و فقط از طريق توصيف انجام مى شيوه به مفهومىبه امر  ىآگاه
ن يبـ ىو اسـتنتاج ىچ ارتبـاط منطقـيشـود و هـ ىممحسـوب ن ىهمين رو مفهومنتيجـه آگـاه

، از آن اسـت ىكـه انعكاسـ ىدرباره آن آگـاه ىو باور مفهوم ىآگاه ىر مفهوميغ یمحتوا
 باشد ىا استنتاج لازم آگاهيلازمه  تواند به عنوان ىنم ىحت ىمفهوم یاين محتوا. وجود ندارد

)Bonjour, 2009: 200(برای . است ىنيلازم و ملزوم، رابطۀ طرفن صدق و كذب يا بيرا در قضاي، ز
صدق و كذب فقط در وادی مفاهيم . مانند عكس صادق دارد ىصادق لازم، ه اصليمثال، قض

اسـت و نسـبت صـدق يـا  ىر مفهـوميكه آگاهى سازنده غ ىشود، در حال ا مطرح مىيو قضا
زم آگـاهى ن جهت، هر آنچه به عنـوان لايبه هم. باشد كذب به امر غير مفهومى صحيح نمى

له يسازنده به مفهوم به وس ىل آگاهيجه تبديدر نت. تواند صادق و كاذب باشد نمى، فرض شود
ن ين قواعد و روابط بيرا ايز، تواند باشد نمى مانند قواعد استنتاج و كشف لوازم ىروابط منطق

بـه محتوای مفهومى ادراك بايد به وسيله توصيف از آگاهى . است یه جاريدو مفهوم و قض
  .دست آيد، نه روابط منطقى خواه استنتاج باشد يا كشف لازمه

بالفعل موضوع  ىژگيو، وجود دارد ىو مفهوم ىر مفهومين امر غيكه ب یا ن رابطهيدر چن
به عبارت ديگر، . Bonjour, 2003: 72)(ا كذب توصيف است يل و اساس صدق يدل ىر مفهوميغ

اكى است، ملاكى برای تعين صـحت يـا های موضوعى كه آگاهى از آن موضوع ح ويژگى
  .عدم صحت اين توصيف است

. پـردازد شدن معنای آگاهى، بونجور به بيان برخى خصوصـيات ديگـر آن مى با مشخص
  :وی معتقد است
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ناميد، بـه سـبب ماهيـت » ذاتى«توان آن را  كه مى] قضيه[اين آگاهى از مضمون 
و بــه دليــل مشــابه، حتــى  ســازنده و غيــر دريــافتى خــود، بــه توجيــه نيــاز نــدارد

گونه آگـاهى سـازنده  دانم اين در واقع، تا آنجا كه من مى. پذير هم نيست توجيه
و غير دريافتى از مضمون كاملاً خطاناپذير است، كمابيش به همان معنـايى كـه 

  .)137: 1387بونجور، (] است[در ديدگاه مبناگرايانه به طور سنتى ادعا شده 
تـوان آنهــا را  ای كـه مى لفــهؤبونجــور دربـاره آگـاهى بايــد بـه چنـد مبنـدی نظريـۀ  در جمع
ك يـاز مضـمون  ىآگاه یه وياولاً، نظر. پرداخت، های مهم آگاهى سازنده دانست ويژگى

بلكه در رابطه ، ستيكسان نيمختلف ثابت و  یاينسبت به قضا ىآگاه ىعنيه خاص است؛ يقض
هر قضـيه آگـاهى . آورد ىبه دست م ىگاهذهن دربارt آن قضيۀ مخصوص آ ی،ا هيبا هر قض

ت يز اهمين نكته حايا. مخصوص به خود را دارد و با تعدد قضايا آگاهى نيز متعدد خواهد شد
ارانه يهوشـ ىن مضمون، آگاهياگر به ا«ارانه خواهد بود و يه هوشيما از قض ىاست كه آگاه

  .)136: 1387ور، بونج(» م داشتيآگاهانه نخواه ىاصلاً باور فعل، مينداشته باش
آگاهى اگر مفهومى باشد، خود . است ىرمفهوميغ یامر ىه بونجور، آگاهياً، در نظريثان

های دور يا تسلسـل را  گر باور اول باشد و اين امر محذور به باور ديگری نياز دارد كه توجيه
خـود را وی با اين عمـل، . داند بونجور آگاهى سازنده را غير مفهومى مى. آورد به وجود مى

  :ديگو ىرهاند و م از مشكل سلارز مى
ن دو يما را قـادر بـه گـذر از بـ ىباور فعل ىن از جنبه تجربيين تبيكنم ا ىگمان م

  .)136: 1387بونجور، ( كند ىانه ميضد مبناگرا ىاس دو وجهيوجه ق
مر ا اي است و ىله امر مفهوميا به وسيه مبنا ين نحو است كه توجيسلارز به ا ىاس دو وجهيق
 ىخود به باور درجه دوم، گر باشد هيتوج ىاگر امر مفهوم. كند مى هيآن را توج ىر مفهوميغ
ه يه كننـده قضـيـتوج ىر مفهـوميـاگر امر غ. است ین بحث دربارt آن جارياز دارد كه همين

  توانـد باشـد ىنم ىگر مفهـوم هيـتوج ىر مفهـوميـد كـه امـر غيـآ ىش مين اشكال پـيباشد، ا
)1963 :32-31 ،sellars( .ــور نظر ــبونج ــاهي ــر غ ىه آگ ــود را ام ــوميخ ــش  ىم ىرمفه ــه نق ــد ك دان

داند كه  ىم ىاز تجربه حس ىرا بخش ىاز مشكل مزبور آگاه يىرها یدارد و برا یگر هيتوج
علاوه بر آن، امر غير مفهومى . ه به كار رودينباشد و بتواند به عنوان توج ىصرفاً مفهوم یامر
زيـرا مفهـوم نيسـت و توجيـه دربـاره ، از نـدارديـباشد به باور ديگر نكننده  نكه توجيهيا یبرا

  .شود مى مفاهيم و باورها مطرح
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ذهـن بـه  ،ن مؤلفّهيبر اساس ا. ستا ىافتير دريو غ ىذاتدر اين نظريه آگاهى امری  ،ثالثاً 
از . ه اسـتيهمان قض ىذات ىن آگاهيبلكه ا، از نداردين ىافت آگاهيدر یگر برايك باور دي

آن بـه دسـت  بـارهدر ىهسـت كـه مـا آگـاهى خاصـ ىژگينظر وی در ذات هر قضيه اين و
توانـد  ىمی ا ن آگـاهىين آگاهى از قضيه به واسـطه فـرا بـاور نخواهـد بـود و چنـيا. آوريم

  .باشد» ه باور دارمين قضيمن به ا»  گر صدق باور هيتوج
ه بـاور نقــش يـو در توجدهـد  ىل ميرا تشـك ىاز تجربـه حســ ىسـازنده بخشـ ىآگـاه ،رابعـاً 

از آن  ىقسـمت: هـر تجربـه حسـى متشـكل از دو بخـش اسـت. )Bonjour, 2009: 199( كند ىم فايايمهم
ادراك شـده اسـت و بخـش دوم، تجربـۀ  ىله انـدام حسـياسـت كـه بـه وسـ ىتجربۀ امر محسوس

، اسـتنـد تجربـه ياز فرا ىاز همين رو، اين آگاهى كـه بخشـ. آگاهى غير مفهومى ما از آن است
امـر غيـر «وی بـا بيـان ايـن مؤلفّـه بـه پاسـخ ايـن اعتـراض كـه . تواند در توجيه باور مؤثر باشد مى

امـر  د گفتيبا  ح دليل بونجوريدر توض. پردازد مى» تواند باشد ىگر امر مفهومى نم مفهومى توجيه
تنهـايى نقـش  غير مفهومى يا همـان آگـاهى، بخـش و جزئـى از تجربـۀ حسـى اسـت و خـود بـه

گر اسـت و آگـاهى سـازنده  بلكه كل تجربه حسى اسـت كـه توجيـه،گری مفهوم را ندارد وجيهت
  .بخشى از آن است و فقط در توجيه باور سهيم است

. شـود ىه او بـا دكـارت متفـاوت ميـشود كه نظر ىباعث م ىذات ىت آگاهين خصوصيا
بونجـور » سازنده ىآگاه«كه  ىداند، در حال ىر ميرا خطاناپذ ىذهن یدارهايدكارت فقط پد

ارتباط با عـالم  یكند به نحو ىم ىه خود سعين نظريبونجور با ا. است ىاز تجربۀ حس ىبخش
  .خارج محفوظ بماند

 ىتوانـد آن را اساسـ ىهر كسى كه قابـل دسـترس باشـد م یبرا ىر مفهوميغ ىن آگاهيا
بودن آن يافـت  اشتباه یبرا ىل خاصيكه دل ىخود قلمداد كند و تا زمان ىه معرفتيتوج یبرا

ه يـتوج یبـرا ىاساس مناسب ىم با رخداد تجربيسه مستقيق مقايتواند از طر ىآگاهى م، نشود
  ).Bonjour, 2003: 73( باشد

  
  خطاناپذيری آگاهى سازنده

كنـد خطاناپـذيری باورهـای مبنـايى را  بونجور با تبيين نظريه آگاهى سازنده خود تـلاش مى
كند خطاناپذيری مخصوص آگـاهى ذاتـى اسـت و شـامل فرابـاور  وی تأكيد مى. تأييد كند

فراباور يا باور درجه دوم در واقـع همـان اعتقـاد بـه مضـمون بـاور اصـلى . شود دريافتى نمى



99  

 

 

ز 
ا

ن
قي

ي
 

ذ
اپ

ان
ط

خ
ا 

 ت
ت

ار
دك

ي
ير

 
ور

ج
ون

ب
  

هنـوز «. باوری كه در مورد آگاهى ذاتى است احتمـال خطـا دارد بونجور معتقد است. است
اين امكان وجود دارد كه كسى در دريافت باور خود دچار خطا شـود؛ يعنـى بـاوری درجـه 

يا سازنده را كه سـازنده بـاور درجـه اول اسـت، » ذاتى«دوم داشته باشد كه مضمون آگاهى 
سـازد گـاه  ىه ميك قضـيـكه ذهـن از  یفراباور. )138: 1387بونجـور، ( »دهد درستى نمايش نمى به

ن يـن جهـت، امكـان خطـا در اينباشد، به هم ىذات ىاز آگاه ىحيف صحيممكن است توص
د تمـام هـمّ يانسان با، بدون خطا است ىكه اصل باور و آگاه ىفراباور وجود دارد و در حال

بـاور را بـه  یريپـذان بـاور و فرابـاور اشـتباه نكنـد و حكـم خطانايخود را مصروف كند تا م
ه الـف بـاور يمن بـه قضـ«ن است كه يا باور درجه دوم انسان ايفراباور . ت ندهديفراباور سرا

سـت، ين ىآگـاه ین مورد حكم برايرا در ايز، ن باور به باور ممكن است خطا باشديا. »دارم
 نيـبـاور دارد و ا، بـه دسـت آمـده ىف آگـاهيكه بر اساس توصـ ىبلكه انسان به آن مفهوم

ن بحـث را مطـابق يـم اياگـر بخـواه. قابـل صـدق و كـذب اسـت ىاز آگاه ىفيمفهوم توص
 ىباً همان علـم حصـوليد بگوييم باور درجه دوم تقريم بايان كنيب ىاصطلاحات فلسفه اسلام

 ىن موارد احتمال خطا در علم حصـوليدر ا. ديآ ىبه دست م یك علم حضورياست كه از 
 ىاز ايـن روی، در ميـان فيلسـوفان اسـلام. وجـود دارد ىلل نادرست آن به علم حصويو تبد

كه از تبديل علم حضوری به علم حصـولى بـه  را ای ىعلم حصول یريخطاناپذ یادعا ىكس
  .ندارد، آيد دست مى

، هيبـه قضـ ىتـوجه ىبـ. دانـد ىسه صورت ممكـن م را در ىآگاه بونجور علت خطا در
را  یرياحتمال خطاپـذ ىهستند كه در آگاه یا ابهام مضمون باور موارديمسئله و  ىدگيچيپ

 یگر هيـتوانـد مـانع توج نمى ن امكان خطا در حد احتمال است ويا ىول، آورند ىبه وجود م
اسـت كـه بـه  ىك امـر عقلـيـن يـا. )Bonjour,2009: 198 ؛ نيز138: 1387بونجور، ( سازنده شود ىآگاه

در مــورد  یچنــان كــه وهم. ميار محــروم نكنــيصــرف احتمــال انــدك خــود را از علــم بســ
بـه طـور  ىادراك حسـ یريپـذ ل خطايـچ كـس بـه دليه«ز معتقد است يحواس ن یريپذ خطا
ن ين به همـيشيرت پيدر حوزه بص ین كاريكند و چن ىشنهاد نميبه آن را پ یاعتماد ىب یجد

ن اسـاس، آگـاهى يـبـر ا. )189: 1388بونجـور، (» ال پردازانه استيو خ یر ضروريغى، زان افراطيم
سازنده نيز آن چنان كارايى دارد كه با صرف احتمال و امكان خطا آن را به كلـى مخـدوش 

  .نسازيم
دكـارت بـه خـاطر فـرض موجـود شـرور . ن موضع با دكارت تفاوت دارديبونجور در ا
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كه  یو. ستين گونه نيبونجور ا ىرد، وليكه احتمال خطا باشد آن را بپذ يىتواند در جا ىنم
ل وجود احتمال اندك خود را يمعتقد است اگر به دل، كند ىرا انتخاب م ىى اعتداليگرا عقل

كند با نظريـه  بونجور سعى مى. خلاف عقل است، ميمحروم كن ىم منابع معرفتياز بخش عظ
  .بتواند مبناگری را تقويت كند و ايرادهای وارد بر آن را پاسخ دهد» آگاهى سازنده«

  
  بندی جمع

را  ىافراطـ يىگرا ر عقـلياو مسـ. كنـد ىدر همـه امـور شـك من يقيدن به يرس یدكارت برا
، شود و سپس بـر اسـاس اثبـات خـود ىن شك خارج ميگزيند و از راه اثبات خود از ا برمى

كنـد  ىان ميـب ىءقـت شـيصـحت و حق یبـرا یكه و ىملاك. كند ىخدا و جهان را اثبات م
ر و يشـود خطاناپـذ ىدار ميدا، در ذهن است و فقط آنچه بر ذهن پيز اشيشهود واضح و متما

شـود،  ىكند شامل خطا در احكـام م ىكه دكارت مطرح م يىموارد امكان خطا. است ىنيقي
لـذا تناقضـات و . ر اسـتيپـذ ز امكانيـم نيكند كه خطا در مفاه ىاذعان م یهرچند در مورد

صـحت و تـوان ابطـال مـلاك  ىن ايرادها مياز جمله ا. شود ىايرادهايى در كلام او آشكار م
اشـاره  ىذهن یدارهايپد یريشدن خطاناپذ مخدوش ىل اثبات خدا و حتيابطال دلا، قتيحق

  .كرد
بـاور يـۀ كوشد تـا نظر ىان انتقادهايى به دكارت ميمعتدل است با ب یگرا بونجوركه عقل

ه ين راستا نظريدر ا یو. ديرايبپ يىان و منتقدان مبناگرايگرا ر را از ايرادهای انسجاميخطاناپذ
است كه  ىر مفهوميغ یاريك مرحله هوشيسازنده  ىآگاه. كند ىان ميرا ب» سازنده ىآگاه«

ه يـتواند در توج ىم ىن آگاهيا. ل كرديتبد ىتوان آن را به باور مفهوم ىم ىفيند توصيبا فرا
هرچنـد . شـود ىن متعـرض آن نمياس ذو وجهـيـن حـال، مشـكل قيباور مؤثر باشـد و در عـ

  .دينما ىتوجه به آن معقول نم ىوجود دارد، ول ىن آگاهيخطا در ا ىاحتمال عقل
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  معانى عدالت در اخلاق اسلامى

 

  معان- عدالت در اخلاق اسلام-

حسين اترك
*

  

  چكيده
سياست و  مختلف علوم انسانى از جمله علم اجتماع،های  يكى از مفاهيم كليدی كه در حوزه

. از اين اصطلاح، تعاريف و معانى مختلفى وجود دارد. است» عدالت«شود،  اخلاق مطرح مى
برخى از حكمای اسـلامى . هدف اين پژوهش، بررسى معانى عدالت در اخلاق اسلامى است

عدالت، آن را به سـازگاری و تسـالم  شناختى از به تبع افلاطون، با ارائه تعريفى نفسانى و روان
عدالت بر اساس اين تعريف، فضيلت جـامع نفـس اسـت كـه از . اند قوای نفس تعريف كرده

برخـى ديگـر بـه . آيد گانه نفس، يعنى حكمت، شجاعت و عفت پديد مى حصول فضايل سه
ع انـد كـه بـه توزيـ تبع ارسطو، عدالت را فضيلت حد وسط بين ظلـم و انظـلام تعريـف كرده

برخى نيز عدالت را به فضيلت عقل عملـى . عادلانه اموال و امكانات بين ديگران مربوط است
رسـد  در نهايت، به نظر مى. اند شود تعريف كرده كه از اعتدال آن اعتدال جميع قوا حاصل مى

تعريف كامل و جامع عدالت، قرار دادن هر چيز در جای مناسـب خـودش اسـت و تعـاريف 
همـه در نهايـت بـه ايـن ... شـناختى، اجتمـاعى، سياسـى و  از تعريـف روانديگر عدالت اعم 

در اين مقاله به مباحث ديگـری حـول مفهـوم عـدالت ماننـد . كنند تعريف جامع بازگشت مى
تعيين رذيلت مقابل عدالت، اندراج انواعى خاص از فضايل تحت عدالت و بساطت و تركب 

  .ه استمعنای آن در اخلاق اسلامى نيز پرداخته شد

  ها  واژه ديكل
  .عدالت، اعتدال قوا، عدالت فردی، عدالت توزيعى، عدالت سياسى

                                                              
  atrakhossein@gmail.com  استاديار گروه فلسفه دانشگاه زنجان *

 27/07/1392: تاريخ تأييد  02/05/1392: پذيرشتاريخ 

  

 پژوهشى فلسفه والاهيات - - - - علمىفصلنامه 

 1392بهار ، اولشماره  هم،هجدسال 

Naqd va Nazar 
The Quarterly Jornal of Philosophy & Theology 

Vol. 18, No. 1, spring, 2013 
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  مقدمه

يكى از مفاهيم اصلى در اخلاق اسلامى است كه حكمای مسلمان، تعاريف » عدالت«مفهوم 
  .اند كه ضروری است اين معانى از هم تفكيك گردد مختلفى از آن داشته

  
  گانه اعتدال قوا و مجموع فضايل سه: معنای عدالت نزد افلاطون. 1

اين قوا به ترتيب مركـز . و غضب قائلاست تافلاطون برای نفس انسانى، سه قوه عقل، شهو
 :2، ج1367افلاطـون، (هسـتند ادراك و شناخت، تمايلات زيستى و حيـاتى و مركـز اراده و همّـت 

طبقه زمامداران (گانه جامعه  جامعه و روح انسان، طبقات سهميان تناظر برقراری وی با  .)1022
را در نفس انسان جاری و منطبـق ) وران و عموم مردم سپاهيان و جنگاوران، پيشه و حاكمان، 

  ).1030 :انهم( سازد مى
جزء عقلانى در پى شـناخت حقيقـت اسـت و آدمـى بـه كمـك آن بـه شناسـايى امـور 

همواره خواهان قدرت و جاه و شهرت است و از اين امـور پردازد؛ جزء خشم و اراده كه  مى
برد و جزء شهوانى كه وظيفه آن جلب منفعت است و به خوردن، نوشيدن، شـهوت  لذت مى

  . )1230-1229: همان(برد  و كسب ثروت ميل دارد و از اين گونه امور لذت مى
بـا جامعـه دارد، ای كـه  افلاطون فضايل اصلى نفس انسان را بـر اسـاس تمثيـل و مقايسـه

او در . كنـد و عـدالت بيـان مى) داری يـا خويشـتن(چهار فضيلت حكمت، شـجاعت، عفـت 
  :گويد تعريف جامعه كامل و خوب مى

حال اگر ما جامعه خود را خوب تأسيس كرده باشيم بايد از هر حيث جامعـه خـوبى 
  ).1010:مانه(دار و عادل  ای باشد دانا و شجاع و خويشتن يعنى بايد جامعه... باشد

، تربيت روح يا جـزء اول: ، دو شرط لازم استايل اخلاقى در نفسبرای تحقق فضاز نظر او 
قـوه  آنهـا از كـه عبـارت اسـت ازتابعيـتقوای شهوی و غضـبى خردمند نفس؛ دوم، تربيت 

نيروی خرد بايد تحت تربيت بيرونى قرار . هايشان و خواسته لاعمادر رعايت اعتدال  و ىعقل
. تربيت خرد يا نفس عاقله به وسيله دانش، فلسفه و انس با خدايان دانش و هنـر اسـت. گيرد

نيروی خرد تنها نيرويى در انسان است كه شأنيت فرمانروايى بر اجزای ديگـر نفـس را دارد؛ 
تواند معين كند كه برای هر يـك از  دارد و مىزيرا فقط اين جزء، قدرت تشخيص و داوری 

  .)1032 :انهم( اجزاء چه چيز مفيد و چه مضرّ است
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تربيـت روحـى و . بايد جزء خشم و غضب تربيـت گـردد  پس از تربيت جزء خرد نفس،
خرد به . شود كه خرد و خشم با يكديگر هماهنگ شوند تربيت بدنى مانند ورزش، سبب مى

گيـرد و خشـم در پرتـو آهنـگ و وزن، ملايـم و  و دانـش نيـرو مى وسيله ادبيات و موسيقى
هـا و  اين دو نيـرو پـس از تربيـت بايـد زمـام جـزء سـوم روح، يعنـى هوس. گردد معتدل مى

ناپذيرترين جزء روح است به دست گيرند و نگذارنـد از   ترين و سيری تمايلات را كه بزرگ
وز بر نيروی خود بيفزايد و وظيفـه خـود های شهوانى چنان برخوردار شود كه روز به ر لذت

دادن در خور او نيسـت كـه  را از ياد ببرد و در صدد سلطه بر دو جزء ديگر برآيد، زيرا فرمان
  . )1032-1031 :مانه(گردد  اگر عنان به دست او افتد، تمام روح تباه مى

 بـهكـه  خشـمو  تشهو و از تربيت جزء» حكمت«فضيلت  از تربيت جزء عقلانى نفس، 
 »عفـّت«هايشان است، فضـايل و خواسته لاعمادر رعايت اعتدال  و ىعقل جزء آنها از تابعيت

گانه به حدّ فضيلت خـود برسـند، از انسـجام و  وقتى اين قوای سه .آيد پديد مى» شجاعت«و 
بنـابراين  .نـام دارد» عـدالت«شـود كـه  هماهنگى آنها، فضيلت چهارمى در نفس ايجـاد مـى

  . ، چهار استفضايل اصلى نفس
به اعتقاد افلاطون اگر همه اجزای روح به فرمان جزء عقلانى تن در دهند و عليه آن قيام 

دهـد و بـدين سـان  تنها هر جزء روح، كاری را كـه خـاص خـود اوسـت انجـام مى نكنند، نه
،يعنى لذت تكند، بلكه تمام روح از لذتى كه با طبيعتش سازگار اس مطابق عدالت عمل مى

تنها خـود آن  نـه ،يكـى از دو جـزء ديگـر غالـب آينـد اگرگردد، ولى  راستين برخوردار مى
آورد، بلكـه اجـزای ديگـر را نيـز مجبـور  جزء، لذتى را كه در خور آن است به دسـت نمـى

وی . )1240 : انهمـ(ی غير حقيقى كه بـا طبيعتشـان بيگانـه اسـت روی آورنـد ها لذتكند به  مى
  :كند فضايل اخلاقى را چنين بيان مىشروط تحقق 

اول اينكه قـوای شـهويه و غضـبيه تـابع : برای تحقق فضيلت دو شرط لازم است
گانه در عمل مراعات حد وسـط كننـد و از  قوه عاقله باشند؛ دوم اينكه قوای سه

  .)17: 1377بيدی،  دره(اعتدال خارج نشوند 
چهارم نفس است كه پـس از سـه فضـيلت بنابراين از نظر افلاطون، فضيلت عدالت، فضيلت 

افلاطون برای تعريف عدالت به عنوان يك فضـيلت نفسـانى، . شود پيشين در نفس ايجاد مى
كند كه  ای معرفى مى جامعه مطلوب و كامل را جامعه وی. كند از عدالت اجتماعى آغاز مى

افلاطـون، ( داری و عـدالت حكمت يـا دانـايى، شـجاعت، خويشـتن: چهار خصلت در آن باشد
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هــای  كـه هـر كســكار مناسـب طبيعـت و توانايى آن اســت در جامعـه عـدالت .)1010: 2ج ،1367
 .)1018: همان( عدالت آن است كه آدمى وظيفه خاص خود را انجام دهد. خودش را انجام دهد

وران، سپاهيان و پاسداران، تنها به وظيفه خاص  پيشهزمامداران، يعنى طبقات مختلف جامعه، 
معنـای عـدالت همـان ايـن  .)1034: همـان( و در كـار يكـديگر دخالـت نكننـد مـل كننـدخود ع

  . اجتماعى است
، یعـدالت فـرد .و نفسانى نيز تفاوت چندانى با عدالت اجتماعى ندارد اما عدالت فردی

زمامداری، . هر جزئى از روح آدمى، تنها به وظيفه خاص خود عمل كند معنا است كهبدين 
حق جزء عقل و خرد روح است، زيرا عقل، دانای روح است و از راه انديشه همواره در پـى 

وظيفه خشم، اين اسـت كـه دوسـت و دسـتيار . آن است كه سعادت تمام روح را تأمين كند
د عادل كسى است كه اجـازه ندهـد جزئـى از مر. خرد باشد و جلوی طغيان شهوت را بگيرد

اجزای روحش به كار جزئى ديگر دست بيازد يا همه اجـزاء در كارهـای يكـديگر مداخلـه 
 ،بـدين ترتيـب.خويش را انجـام دهـدويژt بلكه همواره چنان باشد كه هر جزئى، كار  ،كنند

جزء روح هماننـد كند و سه  انسان بر خود مسلط شده و در درون خود نظم كامل بر قرار مى
  .)1034: همان(سه تار اصلى يك ساز خود را با هم سازگار و هماهنگ سازد 

گانه روح بـا يكـديگر ناسـازگاری  نمايد كه اجزای سه ظلم وقتى روی مى بر اين اساس،
آغاز كنند و به انجام وظيفه خود قناعت نورزند و با يكديگر ناسازگاری كنند و در كارهای 

برداری از جزء حاكم  هم مداخله نمايند و آن جزء از روح كه بر حسب طبيعتش وظيفه فرمان
چنـين وضـعى كـه در . رد و بخواهد بر تمام روح فرمان براندروح را دارد، سر به طغيان گذا

  ).1035: همان( كه نتيجه آن است بايد ظلم ناميدرا نظمى و فسادی  درون آدمى روی دهد و بى
  

  حد وسط بين ظلم و انظلام: معنای عدالت نزد ارسطو. 2

ارتكاب ظلم و تحمل ظلم  دو رذيلت حدوسط مياناز نظر ارسطو فضيلتى است كه » عدالت«
شود آدمى استعداد به جا آوردن اعمال عادلانه  ای است كه باعث مى عدالت ملكه. قرار دارد

كند  سيرتى است كه آدمى را وادار مى ظلم در مقابل،. را داشته باشد و عمل عادلانه انجام دهد
  .لتى باشدعدا جا آورد و خواستار بى هدر برابر همنوعان خود عمل خلاف عدالت ب

كـه بـه قـانون است كسى » ظالم«در معنای اول، : دارد انمعاز نظر ارسطو دو عدل و ظلم 
 و امكانـات هباست و به تقسيم برابر موا ناپذير كسى كه سيری ؛ در معنای دوم،اعتناست بى
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حرمـت قـوانين را  ،عادل به كسـى گوينـد كـه اولاً  بنابراين،. اعتناست در ميان شهروندان بى
  در نتيجـه. )163-165: 1378 ،ارسـطو( شـمرد برابـری شـهروندان را محتـرم مـى ،دارد و ثانيـاً  مى نگاه

رعايـت انصـاف و  )اطاعـت از قـانون؛ ب )الف: از است معانى عدالت از نظر ارسطو عبارت
  .برابری

، اطاعت از قانون، جامع همه باشد و دستورهايش سودمند و درستبوده اگر قانون كامل 
كند كه انسان مانند شجاعان رفتار كند و در ميدان جنگ  قانون امر مىزيرا  ،خواهد بودخيرها 

قانون به  ؛كند زنا امر مىپرهيز از عفت و  ،داری همچنين قانون به خويشتن ؛نهراسد و فرار نكند
ی اطاعت از چنـين قـانونى، امعنه عدالت باز اين رو، .  ...كند و شكيبايى و عدم خشم امر مى

رذيلـت  ،در مقابل آن، ظلم. شود ع همه فضايل خواهد بود و فضيلت كامل محسوب مىجام
ولى عدالت و ظلم به معنای دوّمشان، جزئـى از عـدالت و ظلـم بـه  ،)167-168: انهم( كامل است

  .معنای عام و معنای خاص: بنابراين عدالت دو معنا دارد .معنای اعم اولى است
عـدالت «و  )Distributive Justice( »عدالت تـوزيعى«قسم را به دو خاص  ارسطو عدالت

عدالت تـوزيعى رعايـت تناسـب در توزيـع . كند تقسيم مى )Corrective Justice( »تصحيحى
يعنـى در توزيـع ايـن مـوارد  ؛پول و افتخار و چيزهای ديگر در ميان شهروندان جامعه اسـت

و سـرمايه پـول او  به هر فرد استحقاقمطابق و كرد بايد در ميان شهروندان تناسب را رعايت 
در اينجـا تناسـب . وسـط اسـت تجاوز از اين تناسب ظلـم و رعايـت آن عـدالت و حـد. داد

هـای ميـان  اما عدالت تصحيحى نقش تصـحيح در معـاملات و ارتبـاط. هندسى حاكم است
نه و زيرا بعضى معاملات آزادا ،عدالت تصحيحى خود بر دو قسم است. كند مردم را ايفا مى

خريـد و فـروش، همچـون هـايى  معـاملات و ارتبـاط. اختياری هستند و بعضى غير اختيـاری
چون مبدأشان انتخاب و اختيـار  ،اند قرض، ضمانت، عاريه، امانت و اجاره ارادی و اختياری

 ،زهر خورانـدن ،زنا ،مانند سرقت ؛اند اما از معاملات غير ارادی بعضى نهانى ،آزاد فرد است
ماننـد تهديـد و  ؛بعضى ديگر همراه زورند .شهادت دروغ و قتل ،دادن بندگان فريب ،قوادی

توقيف غيرقانونى، قتل مسبوق به سوءِ قصد و با تعبيه وسايل، راهزنى و ايجاد نقـص عضـو و 
 ،ولى نـه بـا تناسـب هندسـى ،شود در عدالت تصحيحى، برابری ميان افراد رعايت مى.اهانت

نى قاضى در اين موارد، مقدار زيان وارده به مغبون يا مظلـوم را در يع ؛بلكه با تناسب عددی
ظـالم و از ايـن روی،  .كند آن را جبران كند تا برابری حاصل گردد گيرد و سعى مى نظر مى

كند و اگر از ايـن مقـدار تجـاوز كنـد يـا كوتـاهى  غابن را به اندازه ضرر وارده مجازات مى
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  .)171-178: انهم( ده استالت برقرار نشخود دچار ظلم گرديده و عد ،نمايد
عـدالت  كه كند تصريح مى، به قاعده حدوسطبا توجه از بيان اقسام عدالت، پس ارسطو 

تجاوز از اندازه درست و ديگری  ،زيرا يكى ،حدوسط ميان ارتكاب ظلم و تحمل ظلم است
گونه كـه  آن  ولى نه ،عدالت حدوسط است. شدن به قبول كمتر از اندازه درست است مجبور

ظلم مايه افراط و تفريط  و كند بلكه عدالت حدوسط را معين مى ،ندا وسط ديگر فضايل حدّ 
گزينـد و متحقـق  عدالت فضيلتى است كه به سبب آن مرد عادل عمل عادلانه را برمى. است

كند كه قسمت  آنجا كه بايد تقسيمى ميان او و ديگران به عمل آيد، چنان عمل نمى ؛سازد مى
بلكه با رعايت تناسب بـه  ،تر را برای خود نگاه دارد و به ديگران مقدار كمتری بدهد زرگب

مقدار كمتر را به خود و  ،شود تقسيم مى بخش دهد و آنجا كه چيزی زيان همه بخش برابر مى
  .)183 :انهم( دهد مقدار بيشتر را به ديگران اختصاص نمى

  
  معنای عدالت نزد حكمای اسلامى. 3

برخـى از حكمـای اسـلامى، . عدالت در اخلاق اسلامى معـانى مختلفـى يافتـه اسـتمفهوم 
انـد؛  اند و برخى ديگر معنای ارسطويى آن را ذكر كرده معنای افلاطونى عدالت را قائل شده

اند؛  اند و آن دو را يكـى انگاشـته برخى دچار خلط معنای افلاطونى و ارسطويى عدالت شده
جويى برآمـده و قاعـده اعتـدال را در  ين دو معنـا، در صـدد چـارهبرخى با آگاهى از تغاير ا

انـد تـا بـا  اند يـا معنـای جديـدی از عـدالت ارائـه كرده مورد فضيلت عدالت جاری ندانسـته
گيری از روايـات آن  ساختن قاعده اعتدال در مورد آن سازگار باشد؛ برخى نيز با بهره جاری

ى مختلـف ناكنـون بـه معـا. انـد تعريـف كرده را به معنای قرار دادن شىء در جـای خـودش
  .پردازيم عدالت نزد حكمای اسلامى و سير معنايى آن در اخلاق اسلامى مى

  
  خلط معنای افلاطونى و ارسطويى عدالت. 1. 3

از انجا كه حكمای مسلمان متقدم، در حكمت و فلسفه تحت تـأثير آثـار افلاطـون و ارسـطو 
های اخلاقى ايشان آمـده ذكـر هـر دو معنـای افلاطـونى و ارسـطويى  بودند، آنچه در كتاب

شناسى افلاطون  اين حكما به سبب ادغام نفس. عدالت بدون توجه به تفاوت معنايى آنها است
طو، معنای افلاطونى عدالت را كه يك فضيلت نفسانى و فردی است، با با قاعده اعتدال ارس

ايشان، . اند معنای ارسطويى عدالت كه معنايى در ارتباط با جامعه و ديگران است خلط كرده
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كردن هر يك از قوا  تبع افلاطون، عدالت را انسجام و سازگاری قوای نفس، عمل از سويى به
اند كه  گانه حكمت، عفت و شجاعت تعريف كرده ل سهبه وظيفه خاص خود و مجموع فضاي

در اين معنا، عدالت يك حالت و ملكه نفسانى است؛ و از سوی ديگر به تبع ارسطو عدالت را 
اند كه در اين معنا، عدالت يك فعل اجتمـاعى مربـوط بـه  حدّ وسط بين ظلم و انظلام دانسته

سينا هم معنای افلاطونى عدالت  مثال، ابن برای. تقسيم برابر امكانات بين خود و ديگران است
» والعدالة التى مجموعة عند استكمال كل واحدة بفضيلتها«: گويد كند و مى فردی را ذكر مى

آورد كه حدّ وسط ميان ظلم و  و هم معنای اجتماعى و ارسطويى آن را مى )369: الف1998سينا،  ابن(
  :انظلام است

فالعفة متوسـطة بـين الشـره . ائل وكل فضيلة بين رذيلتينوالفضائل إنمّا هو وسائط بين رذ«
السخاء متوسطة بين التبذير والتقصـير والعدالـة وسـط بـين الظلـم  .وبين عدم الاحساس باللذة

  .)363: انهم( »والأنظلام
در قسـمت اول كتـابش كـه (نصير طوسى   ،خواجه)43-42و  39: 1384مسكويه، (ابوعلى مسكويه 
و عبـدالرزاق  )6: تـا ايجـى، بى(، عضـدالدين ايجـى )78-77و  72-71: 1413طوسـى، () تابع مسـكويه اسـت

نيز در بخشـى از كـلام خـود، مرتكـب ايـن اشـتباه و خلـط معنـايى  )674: 1383لاهيجى، (لاهيجى 
  . اند شده

اند و تقسيم عادلانـه امكانـات بـين  ممكن است كسى بگويد اين دو معنا با هم قابل جمع
واقع ناشى از عدالت نفسانى و وجود ملكه عدالت در نفس است، ولى در پاسخ ديگران، در 

بايد گفت تفاوت اين دو معنا و عدم امكان جمعشان روشن اسـت، زيـرا عـدالت بـه معنـای 
افلاطونى آن، ملكه نفسانى و وصف نفس است كه رذيلت مقابلش تنها رذيلت ظلم يا جـور 

عدم انسجام و سازگاری است، اما عدالت به معنای است؛ ضد سازگاری و انسجام قوای نفس، 
ارسطويى آن كه تقسيم عادلانه اموال و امكانات است، وصف فعل است و عمل عادلانـه يـا 

هرچنـد بـا نگـاه . تواند حد وسط بين ظلم و انظلام باشـد شود كه مى تقسيم عادلانه گفته مى
م آيد كه در اينجا نيز عدالت يك طرف دارد و  دقيق، برمى َآن ظلم است، چون فاعل و مُقس

شـود اگـر بـه  اگر به تساوی و انصاف تقسيم اموال كند، عدالت در حق ديگران خوانـده مى
شود و اگر برای خـود  ديگران كم دهد و خود بيشتر بردارد، ظلم در حق ديگران خوانده مى

م يا به تعبير دقيـق، نشود، انظلا هكم بردارد و به ديگران زياد دهد، اگر گذشت و ايثار خواند
ظلم : بنابراين، در هر دو صورت مقابل عدالت، ظلم است. شود ظلم در حق خويش خوانده مى
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عدالت و ظلم هر دو وصف فعل فاعل هستند و انظلام وصف فعل . به ديگران يا ظلم به خود
  . داد توان انظلام را ضدّ ظلم قرار از اين روی، چون موصوف آنها مختلف است، نمى. مظلوم

فارابى حكيم مسلمانى است كه با وجود تعريف اجتمـاعى از عـدالت و مربـوط دانسـتن 
دانـد، بلكـه  آن به تقسيم خيرات بين اهل مدينه، عدالت را حدّ وسط ميان ظلم و انظـلام نمى

  : گويد مى فصول منتزعهوی در . داند ضدّ آن را فقط ظلم مى
بعد از . بين تمام اهل مدينه است مربوط به قسمت خيرات مشترك ،عدالت اولاً 

ايـن خيـرات مشـترك . باشـد آن، عدالت در حفظ آنچه تقسيم شده اسـت، مى
اموال، كرامت، مراتب و ديگر خيراتى كه ممكن اسـت در  سلامت،   :عبارتند از

  .)71: 1971فارابى، ( آن شريك باشند
از اين خيرات دارند كه اگـر شان سهمى  اهل مدينه، مطابق استحقاق«: افزايد وی در ادامه مى

اگر كمتر از استحقاقش به فردی . شود زيادتر يا كمتر از آن داده شود، ظلم و جور ناميده مى
داده شود، ظلم در حق او است و اگر بيشتر از استحقاقش به او داده شود، ظلم در حـق اهـل 

و از دسـتش پس از اينكه حق هر كس داده شد، بايـد محافظـت شـود تـا حـق ا. مدينه است
  .)71: انهم( »بيرون كشيده نشود

شود در اين كلام فارابى، از تعريف افلاطونى و اعتـدال قـوای  گونه كه مشاهده مى همان
همچنين گرچه تعريف عدالت مانند ارسطو بـه . نفس و هماهنگى و تعامل آنها خبری نيست

فـارابى آن را حـدّ  ولى بـر خـلاف ارسـطو،   تقسيم اموال و دادن حق هر كسى مربوط است،
  . داند و دو طرف آن را ظلم خوانده است وسط ظلم و انظلام نمى

كند كـه اعـم از تعريـف اول اسـت و  فارابى در ادامه تعريف ديگری از عدالت ارائه مى
بـين خـود و   توسـط انسـان، -هر نوع فضيلتى كه باشـد -مندانه كارگرفتن افعال فضيلت آن به

سيم اموال بين مردم و عدالت در حفظ سهم هر كس، انـواعى از عدالت در تق. ديگران است
  ).74 :انهم( اين معنای عام عدالت هستند كه اخص به اسم اعم ناميده شده است

در نتيجه، قرار دادن هر دو معنای افلاطونى و ارسطويى عدالت در كنار هم، چيـزی غيـر 
  . اند از خلط معنا و اشتباه نيست كه برخى از حكمای اسلامى بدان دچار شده

  
  تفكيك معنای افلاطونى و ارسطويى عدالت. 2. 3

عـدالت از معنـای  اما از آنجا كه برخى ديگر از حكمای اسلامى به تفاوت معنای افلاطـونى
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برخـى از . اند كرده  جويى اند، برای پرهيز از خلط اين دو معنا چاره ارسطويى آن متوجه بوده
ايشان گرچه به قاعده اعتدال ارسطو معتقد . اند آنها تنها به معنای افلاطونى عدالت وفادار مانده

اند،  ی آنها قائل شـدهاند و آن را درباره فضايل اصلى ديگر جاری ساخته و دو طرف برا بوده
اند و برای آن، تنهـا يـك طـرف بـه نـام  آن قاعده را در مورد فضيلت عدالت جاری ندانسته

كندی اولين كسى بـود كـه بـا وجـود . اند نه دو طرف ظلم و انظلام قائل شده» جور«رذيلت 
ساختن قاعدt اعتـدال در مـورد فضـايل حكمـت، شـجاعت و عفـت، آن را در مـورد  جاری

  .)179: 1369كندی، ( ناميد» جور«كار نبرد و رذيلت مقابل آن را تنها  به» عدالت«فضيلت 
ــه دســت مى ــه معنــای  ابــن حــزم نيــز گرچــه تعريــف ارســطويى از عــدالت ب دهــد و آن را ب

گيرد كه اعطای حق ديگران و اخذ حـق خـود اسـت، بـر خـلاف ارسـطو بـرای  اش مى اجتماعى
 .)19و  13: 1961ابن حزم، ( كند، نه دو طرف ظلم و انظلام معين مى» جور«عدالت، يك طرف به نام 

همچنين غزالى از جمله حكمايى است كه كاملاً به تمايز معنـای افلاطـونى و ارسـطويى 
عدالت متوجه است و آن را صرفاً به حالت نفسانى و هيئـت اسـتعلايى قـوه عاقلـه بـر قـوای 

، 2004غزالـى، ( دهـد قـرار مى» جـور«قط كند و رذيلت مقابل آن را ف شهوی و غضبى تعريف مى

نيـز  )423، 1383ملاصـدرا، (و ملاصـدرا  )59/ 2: 1424نراقـى، ( مهـدی نراقـى  جلال الدين دوانـى،. )67 :3ج
  .اند دانسته» جور«رذيلت مقابل عدالت را تنها 

انـد و بـرای عـدالت  برخى ديگر از حكمای اسلامى به قاعدt اعتدال ارسطو وفادار مانده
اند، ولــى تعريـف جديــدی از ظلـم و انظــلام، غيـر از ديــدگاه ارســطو  رف قائــل شـدهدو طـ

وی، هم عدالت را بـه اجتمـاع فضـايل . راغب اصفهانى، يكى از اين حكماست. اند برگزيده
كند و هم آن را حد وسط ظلم و انظـلام قـرار  شجاعت و عفت تعريف مى  گانۀ حكمت، سه
م، معنای ارسـطويى آن، يعنـى برداشـتن سـهم بيشـتر يـا دهد، ولى مرادش از ظلم و انظلا مى

و انظـلام را » افراط هـر يـك از قـوا«كمتر از حق برای خود نيست، بلكه ظلم را معنای كلى 
هـای  كند كه به دليـل همـين افـراط و تفريط تعريف مى» تفريط هر يك از آنها«معنای كلى 

اين تعريف با تعريـف افلاطـونى . يدآ قوا، رذايل خاص نفسانى برای هر يك از قوا پديد مى
  :گويد وی مى. از عدالت به اعتدال قوا، سازگار است

فجميـع الرذائـل . العدالـة] گانه قـوا يعنـى فضـايل سـه[ويتولد من اجتماع ذلـك 
اما فساد الفكرة فيتولـد منـه الجربـزة و البلـه،  : تنبعث من فساد هذه القوی الثلاث

واما فساد القوة الحمية  د منه الشره او خمود الشهوة، واما فساد القوة الشهوية فيتول 
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فيتولد منه التهور او الجبن و من حصول هذه الاشياء او بعضها يحصل امـا الظلـم 
  .)89: 1428راغب، (واما الانظلام 

آن را پسنديده نيز  داند، بلكه گاه  تنها هميشه مذموم نمى راغب، بر خلاف ارسطو، انظلام را نه
اندازه از حق مالى خود، از حق كرامت  قسم پسنديده انظلام، گذشت به هنگام و به. شمارد مى

  .)253-252: همان( شود و منزلت خود و از نفس خود است كه از آن به تغافل و انخداع ياد مى
دانـد كـه دو  وی همچنين، در فصلى كه به عدل اختصاص دارد، عدل را حدّ وسـطى مى

است؛ خروج از وسط به هر طرف كه باشد، چه زيـادی و چـه نقصـان، » جور«طرفش هر دو 
  : شود گفته مى» جور«

فـالجور هـو الخـروج عـن الوسـط بزيـادة او   ، والعدل هو وسط اطرافه كلها جور
  .)250: انهم(نقصان 

ريشه . های بيشتر حكمای اسلامى آمده است ن عبارت، عبارت معروفى است كه در كتاباي
آنجا كـه وی عـدالت را بـه معنـای رعايـت . ارسطو است اخلاق نی�وماخوساصلى اين قول، 

در اين تعريف، عدالت جامع همه فضايل است، زيرا قـانون . قانون كامل تعريف كرده است
عدالت در ايـن معنـا تنهـا يـك طـرف دارد و آن . كند مر مىما را به كسب فضايل اخلاقى ا

اشـتباه ايـن قـول را بـه افلاطـون   البته برخى از حكمای مسلمان بـه. )168: 1378ارسطو، ( ظلم است
  . )58: 1361فانى كشميری، ( اند نسبت داده

حكمای اسلامى در اين تعريف ارسطو از عدالت، به جای قانون اجتماعى، قانون الهى و 
  .)58: 1361؛ فانى كشميری، 100-99: 1413؛ طوسى، 111: 1384مسكويه، : نك( اند شريعت را ملاك قرار داده

كنـد و دليـل  در اينجا نظر ارسطويى در مورد دو طرف داشـتن عـدالت را ردّ مى  راغب،
بـه هـر   خروج از حدّ وسـط،  عدل در حدّ وسط قرار دارد،  كند كه چون آن را چنين بيان مى

وی تعريـف ظلـم بـه . فقط يك طرف دارد» عدالت «در نتيجه . است» جور«ف كه باشد، طر
داند، يعنى اگر عدالت، قرار  قرار دادن شىء در غير موضع مناسبش را نيز از همين جهت مى

قـرار دادن آن در جـای   دادن شىء در جـای مناسـبش باشـد كـه حـد اعتـدال اسـت، ظلـم،
   . ال خواهد بودنامناسب يعنى خارج از حدّ اعتد

آنچه در كلام راغب در مورد معنای جديد ظلـم و انظـلام بـه اشـاره وجـود داشـت، در 
وی بـا تفكيـك دو معنـای ارسـطويى و . صراحت آمده اسـت كلام محسن فانى كشميری به

  : گويد داند و مى افلاطونى عدالت، معنای افلاطونى را مناسب با علم اخلاق مى
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لتى اسـت كـه در تكميـل قـوای نفسـانى و تحصـيل و غرض حكمت عملى بـه عـدا
و . كار آيـد و بـه مراعـات آن صـلاح معـاش و معـاد روی نمايـد موارد زندگانى بـه

اگرچه بيان عدالت ثانى كه موجب حسن معاشرت و معاملـت و مقتضـى نظـام امـور 
معيشت است، به فن تدبير منزل و سياست مدن تعلق دارد و ذكر اين قسـم و مباحـث 

  .)47: 1361فانى كشميری، (به آن، در فن تهذيب اخلاق مناسب نيست  متعلقه
كشميری نه ديدگاه كسانى را كه عدالت را به معنای ارسطويى گرفته و برآن دو طرف ظلـم 

اند، قبول دارد و نه ديدگاه غزالى و ديگران را كه بـرای عـدالت طـرف  و انظلام لحاظ كرده
دانـد كـه عـدالت را فضـيلت جـامع  اند، بلكه حق را آن مى گرفتهدر نظر » جور«واحد به نام 

در نتيجـه عـدالت، . تمام قوا بدانيم و رذايل مقابل آن را افراط و تفريط در تمام قوا بشماريم
دو طرف مقابل به نام ظلم و انظلام دارد؛ با اين تفـاوت كـه از آنهـا تعريـف جديـدی ارائـه 

گانه عقلى، شهوی و غضبى و انظلام، تفريط در  وای سهظلم، افراط در هر يك از ق: شود مى
گونه كه عدالت فضيلت جامع است، رذايل مقابـل آن، يعنـى  بنابراين همان. قوای آنها است

  .)59و  37 :انهم( ظلم و انظلام نيز رذايل جامع هستند
جويى ديگرِ برخى حكمای مسـلمان بـرای تفكيـك معـانى افلاطـونى و ارسـطويى  چاره
مسـكويه و . مرتبط كردن آن دو معنا با يكديگر و در طول هم قـرار دادنشـان اسـت عدالت،

خواجه نصير طوسى گرچه در بخشى از كتاب خود كه به طرح قاعـده اعتـدال و اجـرای آن 
در مورد فضايل چهارگانه اصلى مربوط است، مرتكب خلط معنـای افلاطـونى و ارسـطويى 

فضـيلت عـدالت اختصـاص دارد، عـدالت را هيئـت در فصلى ديگر كـه بـه   اند، عدالت شده
كننـد كـه تفـاوت وسـط بـودن آن بـا سـاير  نفسانى و فضيلت جامع همه فضايل تعريـف مى

است كه آن هم جامع » جور«فضايل در اين است كه دو طرف مقابل آن، يك رذيلت به نام 
 ی�ومـاخوساخـلاق نبرگرفته از كتاب عـدل و انصـاف   عمده مطالب اين بخش،. رذايل است

خواجه نصير به تبع مسكويه، در توجيه اينكه تعارضـى بـين هيئـت نفسـانى و فضـيلت . است
گاه هيئت نفسانى نسبت : كند اخلاقى خواندن عدالت نيست، سه جهت را از هم تفكيك مى

شود؛ گـاه نسـبت بـه ذات صـاحب آن هيئـت و ملكـه نگريسـته  به ذات خودش سنجيده مى
هيئـت نفسـانى از جهـت اول، ملكـه . كسى كه طرف معامله استشود و گاهى نسبت به  مى

  . نفسانى و از جهت دوم، فضيلت اخلاقى و از جهت سوم، عدالت است
به بيان ديگر، خواجه عدالت را از جهتى هيئت و فضيلت اخلاقى و از جهتى ديگر عمل 
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ى و از از دو جهـت اول، عـدالت يـك امـر نفسـان. كند خارجى نسبت به ديگران تعريف مى
گويد بـر  خواجه سپس، دربارt ارتباط اين جهات مى. يك عمل اجتماعى است  جهت اخير،

عاقل واجب است اول، عدالت را در نفس خويش جاری سازد و خود را متصف به ملكـات 
و فضايل اخلاقى كند و قوه عاقله را بر قوای شهوی و غضبى حاكم كند و سپس به عـدالت 

كسـى كـه در نفسـش . د و حقوق آنها را بـه عـدالت پرداخـت كنـددربارt مردم اشتغال ورز
: 1413  ؛ طوسـى،123-118: 1384  مسـكويه،( به انواع شرور و اضرار به غير گرفتار خواهد بود  عادل نباشد،

107-112( .  
  البته گرچه اين سخن مسكويه و خواجه در مورد ارتباط دو معنای عدالت صحيح است،

شود، زيرا عدالت بـه معنـای اعتـدال  خلط معنايى ابتدايى آنها نمىگر  در هر صورت اصلاح
حدّ وسط بين ظلم و انظلام به معنای برداشتن بيشـتر يـا كمتـر از  قوا كه هيئت نفسانى است، 

  .حق نيست
  

  عدالت، فضيلت عقل عملى. 3.3

بندی چهارگانـۀ خـود از قـوای نفـس، معنـای  غزالى و خواجه نصير طوسى بر اساس تقسـيم
كننـد كـه از معنـای افلاطـونى و ارسـطويى متفـاوت  جديد ديگری برای عدالت تعريف مى

توان آن را به نحوی برگرفته از نظريه افلاطون در مورد رابطه صحيح قوای  هرچند مى. است
غزالى برای نفس انسان، سه قوه عقل، شهوت، غضب و قـوه چهـارمى بـه نـام . نفس دانست

اش كنتـرل  او از قوه عدل، همان قوه عقل عملى است كه وظيفـهمراد . قائل است» قوه عدل«
» عـدالت«فضـيلت قـوه عـدل، . قوای شهوی و غضبى و منقادساختن آنها از قوه عقـل اسـت

  : وی در تعريف عدالت گفت. است
ونعنى بالعدل حالـة للـنفس وقـوة بهـا تسـوس الغضـب والشـهوة وتحملهـا علـى 

غزالـى، ( والانقباض على حسب مقتضـاهامقتضى الحكمة وتضبطها فى الاسترسال 

  .)67: 3ج ، 2004
خواجه نصير طوسى نيز با تقسيم قوای نفس به دو قوه ادراك و تحريك و قوه ادراك به دو 

» عـدالت«قوه نظری و عملى و قوه تحريك به دو قوه شهوی و غضبى، فضيلت قوه عملى را 
عدالت در اين معنا هيئت نفسـانى و توانـايى نفـس در كنتـرل قـوای شـهوی و . دهد قرار مى

رذيلـت مقابـل   بر اساس اين قول،. )73-72: 1413طوسى، (عملى است  غضبى است كه وظيفه عقل
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اين معنای عدالت از جهتى متفاوت از ديدگاه افلاطونى . است» جور«يا » ظلم«عدالت، فقط 
گانه نيست، ولى از جهتى هم در  است، زيرا عدالت فضيلت جامع نفس و مجموع فضايل سه

دل كسـى اسـت كـه هـر يـك از قـوای نفسـش بـه كلام افلاطون ريشه دارد كه گفته بود عا
شـهوی و غضـبى از  قـوt وظيفه خود عمل كند و قوه عاقله، حاكم بر قوای ديگر باشـد و دو

  .برسد و كمالعقل اطاعت كنند تا نفس به صلاح 
انـد،  البته غزالى بر خلاف ديگر حكمای مسلمان كه معانى مختلف عدالت را خلط كرده

عدالت بود و آن را به سـه قسـم عـدالت اخلاقـى، عـدالت سياسـى و متوجه اختلاف معانى 
عـدالت . كند كه دو نوع آخر بـر عـدالت اخلاقـى متفـرع اسـت عدالت در معامله تقسيم مى

عدالت در معامله كـه حـدّ . تر گذشت اخلاقى، همان معنای افلاطونى عدالت است كه پيش
عدالت است؛ يعنـى هـر آنچـه حـق وسط بين غبن و تغابن است، همان تعريف ارسطويى از 

غبن آن است كه چيـزی را كـه حـق . اوست، برگيرد و هر آنچه حق ديگران است عطا كند
انسان نيست اخذ كند و تغابن در معامله آن است كه به كسى كه بر گردنش حقـى و اجـری 

تعريف وی از عدالت سياسى، همان تعريف افلاطـون از عـدالت در . ندارد، چيزی عطا كند
امعه است، يعنى هر كدام از اجزا و طبقات جامعه در جايگاه خود قرار گيـرد و بـه وظيفـه ج

  . )105: 1989غزالى، ( خود عمل كند
بندی  جلال الدين دوانى، از ديگر حكمای اسلامى است كه پـس از ذكـر هـر دو تقسـيم

ها، قول حق افلاطونى و خواجه نصير از قوای نفس و بيان تفاوت معنايى عدالت بر اساس آن
 .)٢٢-٢١: تا دوانى، بى( داند نصير مى را قول غزالى و خواجه 

مهدی نراقى نيز با مقايسۀ معنای افلاطونى عدالت و معنايى كـه غزالـى و خواجـه نصـير 
وی گرچه در ابتدا طبـق روش . داند قول حق را قول غزالى و خواجه نصير مى  اند، كرده  ارائه

گيرد، در ادامه متوجـه اشـكال خلـط  ظلم و انظلام در نظر مىمشهور، برای عدالت دو طرف 
يك » عدالت«داند كه  شود و در مورد رذيلت مقابل عدالت، حق را اين مى معانى عدالت مى
شود و به تصرف در حقـوق و  است كه شامل همه صفات مذموم مى» ظلم«طرف دارد و آن 

عبارت است از اينكه عقل عملـى  كه گذشت عدالت اموال مردم اختصاص ندارد، زيرا چنان
پس عدالت جامع همه كمالات است و . همه قوا را تحت اشاره و فرمان عقل نظری در آورد

يعنـى قـرار دادن شـى، در » ظلم«چون . يص خواهد بودنقاظلم كه ضدّ آن است، جامع همه 
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 ل اسـتغير جای مناسبش و اين تعريف، همه صفات و افعال مذموم حتى انظلام را نيز شـام

  . چون تمكين ظالم، ظلم بر خود است )59: 1424نراقى، (
دانـد؛ چـون وقتـى  وی تعريف افلاطونى از عدالت را لازمۀ تعريف غزالى و خواجـه مى

نحو شايسته و بايسـته  هعقل عملى بتواند ساير قوا را تحت تدبير عقل نظری در آورد و آنها ب
همچنـين، . نى عفت و شـجاعت خواهنـد رسـيدكنترل كنند، آن قوا به فضايل ويژt خود، يع

 بـه واسـطهچون تدبير عقل نظری در اشتغال به علوم و معارف نيز بر عهده عقل عملى اسـت 
در نتيجه، بـا اسـتعلای عقـل عملـى بـر جميـع قـوا، . شود آن، فضيلت حكمت نيز حاصل مى

چنـين . د داشـتآيد و قوا با يكديگر تسالم و تعامل درسـت خواهنـ گانه پديد مى فضايل سه
  .)59: انهم( حالت و هيئتى در نفس، همان حالت عدالت در قول افلاطونى است

محمدحسن قزوينى از حكمای معاصر اسلامى، پس از تبيين فضيلت عـدالت بـر اسـاس 
بندی خواجـه نصـير از قـوای نفـس، مـدعای هـر دو تقريـر را  بندی افلاطونى و تقسيم تقسيم

را كـه بـين دو قـول فـوق ] مراد وی، دوانى است[بعض اعلام  خواند و نظر متحد و واحد مى
خواند،  اند، اشتباه بزرگ مى و معنای عدالت در دو تقرير را مختلف دانسته  تفاوت قائل شده

گانه و حاصل تسالم و امتزاج سـه قـوه  زيرا به عقيده وی، اينكه عدالت را مجموع فضايل سه
بخوانيم، هر دو يكسان است، زيرا فضـايل و ملكـات بدانيم يا آن را تنها فضيلت عقل عملى 

شود و تدبير اعمال اين قوا بر عهده قوه  گانه حاصل مى اخلاقى از اعمال هر يك از قوای سه
اگر تدبير و تعديل هـر يـك از ايـن سـه قـوه را جداگانـه در نظـر . است) عقل عملى(عمليه 

اگر تدبير و تعديل جميع آنها را  شوند، ولى بگيريم، فضايل حكمت، عفت و حلم ناميده مى
از آنجا كه تدبير همۀ آنها بر عهده قوه عمليـه اسـت، . شود در نظر بگيريم، عدالت ناميده مى

توان عدالت را تعديل جميع قوا و  بنابراين هم مى. توان عدالت را تعديل قوه عملى خواند مى
از ايـن رو، . رل بقيـه قـوا اسـتاش كنتـ تسالم آنها دانست و هم تعديل قوه عمليه، كه وظيفـه

  ).53: تا قزوينى، بى(مدعای هر دو قول يكى است 
  

  عدالت، قرار دادن هر چيز در جای خودش. 3. 4

در مقابل، . اند برخى ديگر از محققان، عدالت را قرار دادن هر چيز در جای مناسب خود دانسته
اين تعريف، تعريفى . )59: 1424نراقى، ( يعنى قرار دادن هر چيز در غير جای مناسب خودش» ظلم«
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ايـن تعريـف گرچـه . )437 البلاغه، حكمـت نهج( نيز آمده است :است كه در احاديث معصومان
رنـگ پرداختـه شـده و  تعريف جامع و مهمـى اسـت، در آرای حكمـای اسـلامى بسـيار كم

  ).59: 1424قى، ؛ نرا253: 1428؛ راغب، 44: 1413طوسى، . نك( اند تفصيل بدان نپرداخته به
وی يك معنـای . كرد يحيى بن عدی از جمله كسانى بود كه عدالت را چنين تعريف مى

معنـای اخـص آن، رعايـت تسـاوی و . اعم و يك معنای اخص برای عدالت عرضـه داشـت
برابری و معنای اعم آن قرار دادن هر چيز در موضع مناسـب خـودش بـود كـه تعريـف اول، 

  : گويد وی در تعريف عدالت مى. است مصداقى از اين تعريف اعم
عدالت ميزان لازم برای رعايت برابری و كاربرد هر چيز در موضـع خـودش، در 

روی و  زمان خودش و بر وجه شايسته خودش و به انـدازه لازمـش، بـدون زيـاده
از جمله رذايل جور است و آن خـروج از حـدّ .كوتاهى و يا تقديم و تأخير است

و كوتـاهى در تمـام امـور، و كسـب مـال از راه نامشـروع و  روی اعتدال و زيـاده
مطالبه حقوقى كه بر آدمى مقرّر نيست و انجام كارهـا در غيـر مواضـع و در غيـر 

  ).20و  16: 1371 ،یبن عد يىحي( زمان خود و نه به اندازه لازم و نه بر وجه شايسته است
 ص او هرچند ارسـطويى اسـت،تعريف اخ. تعريف اعم او، نه افلاطونى است و نه ارسطويى

تعريـف اعـم او هـر دو تعريـف افلاطـونى و . او برای آن دو طرف ظلم و انظلام قائل نيست
كردن هـر يـك از آنهـا بـه وظيفـه  شود، زيـرا اعتـدال در قـوا و عمـل ارسطويى را شامل مى

ادن هر خويش و تقسيم عادلانه اموال بين مردم بدون ظلم و انظلام، هر دو مصداقى از قرار د
تعريف ظلم به قرار دادن شىء در غيـر جـای مناسـبش در كلمـات . چيز در جای خود است

  .)59: 1424؛ نراقى، 253: 1428راغب، ( نراقى و راغب نيز به اشاره وجود دارد
  

  گيری داوری و نتيجه

بهترين تعريف   رسد تعريف عدالت به قرار دادن هر چيز در جای مناسب خودش، به نظر مى
از مجموع سـخنانى كـه در بـاب . گيرد ترين تعريف است كه همه تعاريف را در برمى و عام

  : معنای عدالت نقل شد، اين اقسام برای عدالت قابل چينش است
كردن هـر يـك از آنهـا  ای نفس و عملعدالت اخلاقى كه عدالت به اعتدال جميع قو. 1

اگـر انسـانى . شود به وظيفه خاص خود و تبعيت قوای شهوی و غضبى از قوه عاقله گفته مى
چنين تربيت كند، هر يـك از آنهـا را در جـای مناسـب خـودش قـرار داده  قوای خود را اين
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  ؛ عدالت به معنای ابتكاری غزالى و خواجه نيز ذيل اين معنا قرار دارد. است
كردن هر يك از طبقات اجتماعى به وظـايف  عدالت سياسى كه عبارت است از عمل. 2

اگر هر يك از طبقـات . وران از حاكمان و زمامداران خاص خود و تبعيت جنگاوران و پيشه
جامعه نيز به وظيفه خود عمل كند، باز معنای قـرار دادن هـر چيـز در جـای خـود شـامل آن 

  شود؛  مى
ى در تقسـيم امـوال و امكانـات بـين مـردم مطـابق استحقاقشـان بـدون عدالت اجتماع. 3

اين تعريف نيز مشـمول تعريـف قـرار دادن هـر چيـز در جـای مناسـب آن . زيادی و كاستى
مساوی تقسيم خواهـد شـد  به طورامكانات در ميانشان   است؛ اگر استحقاق افراد برابر باشد،

ديگـر باشـد، بـه آنهـا بيشـتر از ديگـران داده  و اگر استحقاق برخى از افراد بيشـتر از برخـى
  .خواهد شد

تنهـا يـك طـرف دارد و آن قـرار   عدالت به معنای قرار دادن هر چيز در جای خـودش،
تقابل عدالت و ظلم به ايـن معنـا تقابـل  هكجا  آن از.دادن هر چيز در غير جای مناسبش است

بـدين معنـا جـامع جميـع  عـدالت. پس حدّ وسطى بين عـدالت و ظلـم نيسـت ،تناقض است
فضايل است، نه قسمى از اقسام فضايل چهارگانه؛ زيرا هر فضـيلتى از انجـام دادن اعمـال در 

 .شود موضع مناسب و به وقت مناسب و به ميزان مناسب حاصل مى

  
  فضايل فرعى مندرج تحت عدالت. 4

ت كـه آيـا مسئله ديگری كه دربارt فضيلت عدالت در اخلاق اسلامى مطرح است، ايـن اسـ
  توان فضايل خاصى را قرار داد و عدالت را جنس آن فضايل خواند يا نه؟ ذيل عدالت، مى

شناسـى افلاطـونى، و  مسكويه بعد از تبيين فضايل چهارگانه اصلى نفس بـر اسـاس نفس
قرار دادن اين چهار فضيلت به عنوان اجناس عالى فضـايل اخلاقـى، ذيـل هـر يـك فضـايل 

وی شـش نـوع فضـيلت تحـت جـنس عـالى حكمـت قـرار . دهـد مى فرعى متعددی را قرار
صـفاء ذهـن؛ . 5سـرعت و قـوت فهـم؛ . 4تعقل؛ . 3ذكُر؛ . 2ذَكاء؛ . 1: دهد كه عبارتند از مى

دوازده نـوع فضـيلت تحـت  نياو همچنـ. )41-40: 1384مسكويه، (فراگيری  سهولت تعلم يا آسان .6
يست و يـك فضـيلت تحـت عـدالت ب جنس عفت، نهُ فضيلت تحت جنس عالى شجاعت و 

مكافـأت . 4صـله رحـم؛ . 3الفـت؛ . 2صداقت؛ . 1: كند كه برخى از آنها عبارتند از ذكر مى
داد و سـتد در (حُسـن شـركت . 5، )كردن در نيكـى يـا افـزودن بـر آن اسـت مقابله به مثـل(
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يا منتّ  دادن پاداش بدون پشيمانى: حسن قضاء. 6؛ )معاملات بر طريق اعتدال و توافق جميع
ــه خيــر؛  مكافــات شــرّ . 10؛ )كــين نجســتن(تــرك حقــد . 9 عبــادت؛. 8تــودد؛  .7نهــادن؛    ب

  مردانگـى در همــه احــوال؛. 12؛ )كــردن بـا ديگــران ملاطفـت و نرمــى(اسـتعمال لطــف . 11
 ).44 :انهمـ(... پيروی نكردن از كسى كـه عـادل نيسـت و . 14؛ )وا نهادن دشمنى(ترك معادات . 13 

. 79: 1413طوسـى، . نك(دهند  دوازده فضيلت ذيل عدالت قرار مى  خواجه نصير طوسى و تابعان او،

  . )62: تا ، قزوينى، بى32-24: 1361فانى كشميری، 
بـه برخـى از فضـايل و  1گانه اصـلى سينا افزون بر فضـايل چهارگانـه و رذايـل هشـت ابن

، رحب البـاع )گذشت(عفو، صفح   كرم، صبر، . كند رذايل فرعى هر يك از قوا نيز اشاره مى
حكمـت، . اند كتمان سرّ، فضايل فرعى مربوط به قوه غضبيه  كظم غيظ، حلم و  يا سعه صدر،

بزرگـى همـت،   حيـاء، رحمت،  ، )دوستى(ودّ  وفاء،  صدق،  حزم،  اصابت رأی،  فطانت،  بيان،  
وت از فضـايل مربـوط بـه قـوه نيز قناعت و سخا. تواضع مربوط به قوه تمييزند حسن تعهد و 
  .)370: ب1998سينا،  ابن( شهويه هستند

سينا مانند مسكويه رابطه جنس و نوع بين فضـايل چهارگانـه اصـلى و فضـايل فرعـى  ابن
گويد كه آن چهار فضيلت اصلى، جنس يـا بـه منزلـه جـنس  گاه نمى كند و هيچ درست نمى

سـازد،  مندرج تحت فضايل فرعى نمى برای فضايل فرعى هستند و هيچ گاه فضايل فرعى را
كنـد و نيـز  گانه نفس بيان مى بلكه وی فضايل فرعى را فضايل مربوط به هر يك از قوای سه

  .)373: ب1998سينا،  ابن( دهد هيچ فضيلت فرعى را تحت عدالت قرار نمى
راغب اصفهانى فضايل اخلاقى را به فضـايل چهارگانـه اصـلى و فضـايل فرعـى تقسـيم 

أمهات الفضايل النفسية و إن كن أربعاً فلهـا بنـاتٌ هـن أمهـات لفضـايل «: گويد و مىكند  مى
  .)115: 1428راغب، ( »أخر

وی در ابتدا شش فضيلت فرعى برای قوه عقل، سـه فضـيلت فرعـى بـرای شـجاعت، دو 
  : گويد كند و مى فضيلت فرعى برای عفت و سه فضيلت فرعى برای عدالت ذكر مى

عقل وقتى تقويت يابد، از حسـن نظـرش، جـودت فكـر و جـودت ذكـر متولـد 
از اجتماع اين چهار فضـيلت، . شود و از حسن فعلش، فطانت و جزالت رأی مى

شجاعت وقتى تقويت يابد، از آن جود . شود جودت فهم و جودت حفظ متولد 
                                                              

 .كند استفاده نمى» اصلى«سينا خود در تعبير  البته ابن. 1
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 شود كه صبر، جـزع را زايـل در حالت نعمت و صبر در حالت محنت متولد مى
عفت وقتى تقويت شود، از آن، قناعـت . گذارد كند و شهامت را به ارث مى مى

. متولد شود و قناعت چون مانع طمع در مال غير است، از آن امانت متولـد شـود
شـدن  و عدالت وقتى تقويت يابد، رحمت متولد شود و رحمت، تـرس از فـوت

و اسـت و پس از آن، حلم متولد شود و حلم مقتضى عف. حق صاحب حق است
  .)116-115: انهم(انسانيت و كرم، جامع همه اين فضايل هستند 

وی همچنين فضايل مربوط به قوه شهوی و فضايل فرعى عفت را حياء، بزرگى همت، وفاء، 
مشاوره، نصيحت، كتمان سرّ، تواضع، قناعت، زهد، ورع، غنای نفـس و سـخاوت و فضـايل 

خوف، محبت مـوت، سـرور و فـرح، حلـم و عفـو، مربوط به قوه غضبى را صبر، ازاله غم و 
  .)246-207 :انهم: نك( كند عذرخواهى و توبه، كظم غيض، غيرت و غبطه ذكر مى

و انـدراج انـواع تحـت اجنـاس، بـرای » نـوع«و » جـنس«سينا از تعبيـر  راغب به مانند ابن
يـا » بنـات«و » امهـات«كند، بلكه از تعبيـر  تفكيك فضايل اصلى و فضايل فرعى استفاده نمى

گيرد؛ يعنى فضايل اصلى، فضايل مادرند و فضـايل فرعـى از  بهره مى» متولد شدن«و » توليد«
هركس كه فضيلت عدالت را در خود ايجـاد كنـد، بـه دنبـالش . شوند آنها متولد و ايجاد مى

وی همچنـين گـاه از فضـايل فرعـى بـه . شود فضايل رحمت، حلم و عفو نيز از آن متولد مى
در نتيجه، رابطه آنها با فضـايل اصـلى . كند گانه استفاده مى ايل مربوط به قوای سهعنوان فض

  . در اين حدّ است كه هر دو متعلق به يك قوه هستند
مانند مسكويه، فهرستى از فضايل و رذايل اصلى و انواع مندرج تحت آنها ارائه   غزالى به

گيرد  بهره مى» اصول و فروع«حات ، از اصطلا»جنس و نوع«اما به جای اصطلاحات . دهد مى
غزالى، . نك( كند و گاه فضايل فرعى را صادر از فضايل اصلى و گاه مندرج تحت آنها معرفى مى

  . تر باشد رسد تعبير دوم دقيق كه به نظر مى )109-107و  99: 1989 همو، ؛68 -67 : 3، ج2004
وی برای فضيلت حكمت، پنج فضيلت فرعى، برای شجاعت، ده فضيلت فرعـى و بـرای 

، هفـده عـدد میـزان العمـلو در  )67 :3، ج2004غزالـى، (، دوازده فضيلت فرعى احیاء العلومعفت در 
غزالى مانند ابن سينا هيچ فضيلت فرعى تحت فضـيلت عـدالت .)115-113: 1989همو،(شمارد  برمى

  :داند را عدالت را جامع جميع فضايل و جور را جامع جميع رذايل مىدهد؛ زي قرار نمى
 واما العدالة فجامعة لجميع الفضائل والجـور المقابـل لهـا فجـامع لجميـع الرذائـل

  ).68: 3ج  ،2004همو، (
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بر اين اساس بايد گفت نظر غزالى در مورد اجناس عالى فضايل و رذايل اين اسـت كـه سـه 
وجود دارد كه تحت آنها انواع متعـددی از ) شجاعت و عفت حكمت،(جنس عالى فضيلت 

همچنـين، در مقابـل، . اند و فضيلت عدالت، جنس الاجناس همه فضايل است فضايل مندرج
وجـود دارد كـه ) جربزه و بله، تهور و جبن، شره و كـلال شـهوت(شش جنس عالى رذيلت 

د و جنس الاجناس همه رذايل، تحت هر يك از آنها انواع متعدد ديگری از رذايل قرار دارن
  .رذيلت جور يا ظلم است

گانه  جلال الدين دوانى معتقد است اگر عدالت را فضيلت جامع و مركب از فضايل سـه
ديگر نبايد آن را در رديف آن سـه فضـيلت و قسـيم آنهـا   حكمت، شجاعت و عفت بدانيم،

در كنـار آن اقسـام و قسـيم خود، قسـم ديگـر   قرار بدهيم، زيرا چيزی كه جميع اقسام است،
يك فضيلت جامع داريم كه عدالت است و سه فضيلت ديگـر،  : آنها نيست، بلكه بايد گفت

جنس الاجناس فضايل و سه فضيلت  در نتيجه، عدالت، . گيرند اقسام آن و تحت آن قرار مى
شجاعت و عفت، اجناس عالى فضـايل و فضـايل ديگـر، انـواع منـدرج تحـت آن  حكمت، 

رو، دوانى، قول بعضى از علمای اخلاق، مانند مسكويه و خواجـه  از اين. عالى هستند اجناس
اند و از  گانه دانسـته طوسى را كه از طرفى عـدالت را فضـيلت جـامع و مجمـوع فضـايل سـه

انـد و رذايـل معينـى در  طرف ديگر، انواع خاصى از فضايل اخلاقـى را تحـت آن قـرار داده
  .)22تا،  دوانى، بى( داند اند نادرست مى آن قرار دادهمقابل عدالت و انواع تحت 

مهدی نراقى روش حكمای مسـلمانى را كـه تحـت جـنس عـالى عـدالت، انـواعى قـرار 
  :كند پسندد و دليل آن را چنين بيان مى اند نمى داده 

گانه عاقلـه و قـوه غضـبى و شـهوی  چون جميع فضايل و رذايـل، بـه قـوای سـه
ليه از حيث توسـط در همـه آنهـا دخالـت دارد، مـا مربوط است، گرچه قوه عم

كنيم، بـدون اينكـه چيـزی  گانه داخـل مـى جميع آنها را تحت اجناس قوای سـه
  .)60: 1424نراقى، (تحت عدالت قرار دهيم 

  
  ارزيابى

رسد در اين بحثِ ايجاد رابطه جـنس و نـوع ميـان فضـايل اصـلى و فرعـى، روش  به نظر مى
صحيح است و روش مسكويه و خواجه نصير و تابعان آنهـا صـحيح سينا، غزالى و راغب  ابن
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شان حمل كنيم، با دقت در معنـای آن فضـايل  نيست؛ زيرا اگر اين الفاظ را به معنای منطقى
شود كه هيچ رابطه جنس و نوع منطقى بين آنها وجود ندارد؛ مثلاً  اصلى و فرعى، روشن مى

ای  ن، فطانت يا اصابت رأی، چنين رابطـهبين حكمت با فضايل فرعى ذيلش مثل جودت ذه
توان گفت آنها انواع حكمت هستند؛ يا وقتى فضيلت عفت با دو فضيلت  وجود ندارد و نمى

شود، به هيچ وجه عفت به معنـای كنتـرل قـوه شـهوی را  فرعى سخاوت و قناعت مقايسه مى
ها  ن بـه داشـتهبود توان جنس سخاوت به معنای گشاده دسـتى و قناعـت بـه معنـای قـانع نمى

تـرك حقـد، ملاطفـت و (رسـد فضـايل نهـم، يـازدهم تـا سـيزدهم  دانست؛ نيـز بـه نظـر مى
، مردانگـى در همـه احـوال و تـرك معـادات و وانهـادن دشـمنى كـه )كردن با ديگران نرمى

اند و مناسـب  مسكويه تحت فضيلت عدالت شمرده است، بيشتر فضايل به قوه غضبى مربوط
  . جه بايد تحت فضيلت شجاعت قرار داده شوندبا آن هستند، در نتي

شـمار  اما اگر جنس و نوع را به معنای دقيق منطقى نگيريم و مسامحه در تعبير يا مجاز به
آوريم، باز جای اشكال است كه با وجود الفاظ دقيق با معنای حقيقى، چه نيـازی بـه الفـاظ 

رست اسـتفاده از الفـاظ اصـلى و رسد تعبير د از اين رو، به نظر مى. مسامحى و مجازی است
فرعى است؛ فضايل چهارگانه حكمت، عفـت، شـجاعت و عـدالت، فضـايل مـادر و اصـلى 

شود و از اين جهت فـرع  نفس هستند كه با تحقق آنها، فضايل فرعى ديگر از نفس توليد مى
  . آن اصول هستند

ت آن اسـت رسد به روش مسكويه و خواجه نصير وارد اسـ اشكال ديگری كه به نظر مى
كه تلاش برای محصورساختن فضايل، تحت هر يك از فضايل اصلى و ايجاد رابطـه جـنس 

شـمار  ثمر، بيهوده و غير لازم است، زيرا تعـداد فضـايل فرعـى بى و نوع ميان آنها تلاشى بى
گمـان  بى. بندی و تحـت يكـى از فضـايل اصـلى قـرار داد توان همه آنها را دسته است و نمى

ده توسط مسكويه تحت هر يك از فضايل اصـلى، حصـر اسـتقرايى اسـت و فضايل احصا ش
سينا از تعبيـر  بنابراين بهتر است مانند ابن. توان به هر يك از آنها افزود فضايلى بيشتری را مى

ديگر فضايل مربوط به هر يك از قوا استفاده كرد و تعدادی از اين فضايل فرعى را به عنوان 
ه طور مشخص گفت تعداد انواع فضايل مندرج تحـت اجنـاس عـالى نمونه آورد، نه اينكه ب

  .و يكم است ششم، دوازدهم، يازدهم تا بيست
 tقرار دادن يا ندادن فضايل فرعى خاص، تحت فضـيلت اصـلى عـدالت كـه شـيو tدربار

سينا، راغب، غزالى، دوانى  مسكويه و خواجه نصير است، بايد گفت روش درست روش ابن
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زيرا اگر عدالت را به اعتدال قوای نفـس يـا بـه قـرار دادن هـر چيـز در جـای و نراقى است، 
خودش تعريف كنيم، چون همه فضايل، ناشى از اعتدال قوای نفس يـا قـرار دادن مطالبـات 

در نتيجه همه فضايل، نوعى از عدالت خواهند بـود؛ يعنـى تمـام   قوا در جای خودش هستند،
نيز نـوعى از جـنس ) حكمت، شجاعت و عفت(صلى فضايل فرعى و حتى فضايل سه گانه ا

اش نيـز در اينجـا صـحيح  البته تعبير جنس و نوع به معنای منطقـى. عالى عدالت خواهند بود
خواهد بود، زيرا عدالت به معنای قرار دادن هر چيز در جای خودش، معنای عامى است كـه 

شد؛ برای مثال، از قـرار  با افزودن فصول مشخص به آن، انواع مشخصى از آن ايجاد خواهد
های قوه شهوی در جای مناسبش، فضـيلت عفـت، از قـرار دادن تمنيـات قـوه  دادن خواهش

غضبى در جای مناسبش، فضيلت غضب، از قرار دادن قـوه عقـل و علـم در جـای مناسـبش 
حاصـل ... ها در جای مناسبش فضـيلت سـخاوت و  كردن دارايى فضيلت حكمت و از خرج

جه همه فضايل، انواعى از جنس عالى قرار دادن هـر چيـز در جـای مناسـبش در نتي. شود مى
در نتيجه، با توجه به توضيحات و تصريحات كامل دوانى در اين بحث، بايـد گفـت . هستند

  .ترين نظر است نظر او در اين زمينه صحيح
  

  بساطت يا تركبّ معنای عدالت. 5

مـای اسـلامى وجـود دارد، بحـث نزاع ديگری كـه در مـورد فضـيلت عـدالت در ميـان حك
وی در مورد بساطت  .بساطت يا تركب معنايى عدالت است كه اين بحث از دوانى آغاز شد

نصـير از قـوای  بندی چهارگانه غزالى و خواجه بر تقسيمايا تركب مفهوم عدالت معتقد بود بن
ى كه عدالت را فضـيلت عقـل عملـ) عقل نظری، عقل عملى، قوه شهوی و قوه غضبى(نفس

بندی  اند، عدالت، حقيقتى بسيط و كمـال قـوه عملـى اسـت، ولـى بـر اسـاس تقسـيم خوانده
كـه عـدالت را حاصـل از اعتـدال و ) عقل، شهوت و غضب(گانه نفس  افلاطون از قوای سه

تر بسـاطت حقيقـت  تسالم قوا و مجموع فضايل حكمت، شجاعت و عفت دانست، نظر قوی
اگر عدالت را مجمـوع فضـيلت حكمـت، . رود مى عدالت است، هرچند احتمال تركيب هم

مركب خواهـد بـود و آن سـه، اجـزاء يـا بـه منزلـه اجـزای عـدالت   عفت و شجاعت بدانيم،
رو، نيازی به شمردن آن در عداد اقسام فضـايل چهارگانـه اصـلى نيسـت،  از اين. خواهند شد
و خواجه، حصـول فضـايل بر قول غزالى ا همچنين، بن. قسمى ديگر نيست الاقسام،  زيرا جميع

گانه بر حصول عدالت بستگى دارد كه كمال قوه عملى اسـت، ولـى در تقريـر افلاطـون،  سه
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دوانى در نهايت، نظـر غزالـى  ).٢١: تا دوانى، بى( گانه وابسته است عدالت بر حصول آن فضايل سه
  .داند و خواجه را حق مى

كنـد كـه احتمـال  ين نقـد مىدشتكى، ديدگاه دوانى را بدون ذكر دليـل و توضـيح، چنـ
بساطت و تركب در هر دو تقرير اول و دوم وجود دارد و تصريح دوانى بر بسـاطت عـدالت 

اگر عدالت بـر نفـس فضـايل «كه  زين ديگر اينكه، اين سخن او. در تقرير اول نادرست است
را مـردود اسـت، زيـ»ثلاثه اطلاق شود، مركب است و نيازی به عدّ او در عداد فضايل نيست

جايز است بر جميع الاقسام هيئتى و وحدتى عـارض گـردد و قسـمى ديگـر در عـداد اقسـام 
در مَقسَم، منافى عَد جميع الاقسام از اقسام نيست، مگر وقتى كه » وحدت«گردد و اعتبار قيد 

  .)230-229: 1386دشتكى، ( وحدت، معتبر نباشد
ی عدالت بسيط خواهد بود، ولى بـر قزوينى در ردّ نظر دوانى كه بر اساس قول دوم، معنا

مـراد از : گويـد اساس قول اول، هم احتمـال تركيـب و هـم بسـاطت در آن وجـود دارد، مى
گانه نيست كه بگوييد از جمـع آنهـا تركيـب  عدالت در قول اول، نفس ملكات و فضائل سه

ه شود، بلكه مراد از عدالت هيأت مخصوصى است كه حاصل اجتماع و امتزاج س حاصل مى
بنـابراين بـر اسـاس . فضيلت است و اين هيأت، همان هيأت حاصل از تعديل قوه عمليه است

  .)54: تا قزوينى، بى( هر دو قول، عدالت، معنای بسيط دارد
  

  ارزيابى

تـك اعضـای صـورت  گونه كه صورت زيبا علاوه بـر زيبـايى تك افلاطون معتقد بود همان
نيازمند هماهنگى و سازگاری و تناسـب ايـن   دهان، ها، بينى و  ها، ابروها، گونه همچون چشم

تـك  همچنين، زيبايى صورت باطن نيز علاوه بر حصول فضايل تك اعضا با يكديگر است، 
بـه تسـالم، . همـاهنگى و همكـاری آنهـا بـا يكـديگر نيـز هسـت قوای نفس، نيازمند تسـالم، 

جـا كـه عـدم حصـول از آن. شـود گفتـه مى» عـدالت«هماهنگى و همكاری قـوا بـا يكـديگر 
فضيلت در يكى از قوا مسـتلزم از ميـان رفـتن تسـالم و همـاهنگى قواسـت، حصـول فضـايل 

، حصـول عـدالت،  از ايـن جهـت. شرط اول حصول فضيلت عدالت اسـتو گانه، مقدمه  سه
از . گانه ديگـر اسـت و عـدالت دربردارنـده آن فضـايل اسـت موقوف به حصول فضايل سـه

اند، ولى قـول دقيـق آن اسـت كـه  گانه تعريف كرده موع فضايل سهرو، عدالت را به مج اين
گانه ندانيم، چون عدالت افزون بر مجمـوع فضـايل كـه  عدالت را صرف مجموع فضايل سه
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بنابراين، مـراد افلاطـون از . ناشى از اعتدال قوا است، تسالم، تعامل و هماهنگى قوا نيز هست
مركب بپنداريم، بلكه حالت و هيئـت نفسـانى فضيلت عدالت مجموع فضايل نيست تا آن را 

از همين روی، قول قزوينى . ى آنها با يكديگر استهماهنگاست كه حاصل از اعتدال قوا و 
مورد باشد؛ چون مراد دوانـى،  صحيح است، ولى نقد دشتكى و قزوينى به دوانى نيز شايد بى

  .رضى جايز دانسته استاحتمال آن را بنا به ف  تركب مفهوم عدالت نيست، بلكه صرفاً 
  
  گيری نتيجه

رسـد تعريـف  پس از ذكر اقوال مختلف در تعريف عدالت در اخـلاق اسـلامى، بـه نظـر مى
ها و تمنيات قوای نفس  صحيح و جامع از عدالت، قرار دادن هر چيز از جمله اميال، خواهش

هـر چيـز در همه فضايل اخلاقى و عقلى از قرار دادن يـا قـرار يـافتن . در جای خودش است
عدالت فضيلت جامع نفس است و همه فضـايل اخلاقـى . آيد جای مناسب خودش پديد مى

از اين رو، روش برخى از حكمای . ديگر، نوعى از اين جنس عالى يا جنس الاجناس هستند
اسـلامى كــه ذيــل عــدالت فضــايل متعـدد خاصــى را آورده و آنهــا را قســيم فضــايل ديگــر 

عدالت به اين معنا شامل انواع عدالت فردی، سياسـى و اجتمـاعى . اند، نادرست است دانسته
  .شود مى
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 . ، مركز تحقيقات فارسى ايران و پاكستاناخلاق عالم آرا، )1361(نى كشميری، محسن فا .16
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الرسـائل ال�نـدی ، در »فى حـدود الاشـياء و رسـومها«، )ق1369(كندی، يعقوب بن اسحاق  .18

 . يدة، دارالفكر العربىمحمد عبد الهادی ابو ر: ، تحقيقالفلسفیة

ــدالرزاق  .19 ــراد، )1383(لاهيجــى، عب ــقگــوهر م ــام : ، تصــحيح و تحقي ــاتى ام ــه تحقيق مؤسس
 .، نشر سايه7صادق

: ، قـمتهذیب الاخلاق و تطهیر الأعراق، )1384( عقوبياحمدبن محمدبن   ى، ابوعلمسكويه .20
 .انتشارات زاهدی

محمــد : ، تصــحيحاصــول ال�ــاف$شــرح ، )1383( ميبــن ابــراه ن محمــدي، صــدرالدملاصــدرا .21
  .انتشارات پژوهشگاه علوم انسانى و مطالعات فرهنگى: تهرانخواجوی، 

 . ، انتشارات اسماعيليان، چاپ دومجام] السعادات، )ق1424(مهدی  نراقى، محمد .22

انتشـارات مؤسسـه : ، ترجمه محمد دامـادی، تهـرانتهذیب الأخلاق، )1371(بن عدی  يحيى .23
 .فرهنگى، چاپ دوممطالعات و تحقيقات 
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 اصفهانعلم امام در انديشه علمای معاصر حوزه 

 

 

 علم امام در اندیشه علمای معاصر حوزه اصفهان

محمدجعفر رضايى
*

 

زاده على كرباسى
**

  

  چكيده

های عالمان سدt اخير حوزt علميۀ اصفهان در مسـئلۀ علـم امـام،  مقالۀ حاضر با بررسى ديدگاه
ر د. بـه تصـوير بكشـد نـهيزمهای فكری اين حوزه را در اين  های جريان تلاش دارد تا ديدگاه

سـه جريـان فكـری  ،های علمای اين دورt اصفهان ها و تبيين اين مقاله ضمن اشاره به استدلال
ای كـه علـم امـام را مطلـق و فعلـى دانسـته و بـه  جريان فلسـفى و عرفـانى. 1: شوند معرفى مى

اما به عموميت آن  ،داند ای كه علم امام را مشروط مى جريان حديثى. 2عموميت آن معتقدند؛ 
از جملـه بزرگـان . شـمارد ای كه علم امام را مشروط و جزئـى مى جريان كلامى. 3ارد؛ باور د

على علامه فانى، بـانو امـين   آبادی و شاگردانش سيد آقا نجف  على  توان به سيد جريان اول مى
تـوان از شـيخ محمـدتقى نجفـى  از بزرگـان جريـان دوم مى. حسن مدرس اشاره كـرد  و سيد

عبدالحسين طيبّ، عطاءااللهّٰ اشـرفى اصـفهانى   سيد. بيدآبادی نام بردمسجدشاهى و ميرزا يحيى 
  .آيند شمار مى محمدجواد غروی اصفهانى از بزرگان جريان سوّم به  و سيد

  ها  واژه   كليد

  .های فكری حوزt اصفهان، علمای اصفهان علم امام، جريان
                                                              

 jafarrezae@yahoo.com  )پژوهشگاه قرآن و حديث( :t كلام اهل بيتژوهشگر پژوهشكد پ* 

 27/07/1392: تاريخ تأييد  02/05/1392: تاريخ پذيرش

  .لسفهدانشيار دانشگاه اصفهان، گروه ف **

  

 پژوهشى فلسفه والاهيات - - - - علمىفصلنامه 

 1392بهار ، اولشماره  هم،هجدسال 
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  مقدمه. 1

. منظومـۀ مباحـث اعتقـادی شـيعه اسـتشك مسئلۀ علم امام از جملـه مسـائل بنيـادين در  بى
تنهـا مرجـع حـل و  9را پس از پيـامبر :روست كه اماميه ائمه اهميت اين مسئله از آن

گمان چنين جايگاهى تنها شايسته كسى اسـت كـه  بى 1.دانند نظرهای دينى مى  فصل اختلاف
های حـديثى  وجود روايات فراوانى در اين موضوع در كتاب. آگاه و عالم به امور دين باشد

  .)272-212 :1ج، 1365كلينى، : برای نمونه نك( شيعه نيز نشانِ اهميت اين بحث برای شيعيان است
امامـان  نظرهـايى ميـان اصـحاب گيری اماميـه، اختلاف از همان آغازين روزهـای شـكل

انـد  مثـال گفته وجود آمـد؛ بـرای دربارt چگونگى حصول علم برای ايشان و محدوده آن به
ث مى :از اصحاب، ائمهكه برخى  كـه گروهـى  حـالى در )272 -270 :انهم(اند  دانسته را محد

ديگر معتقد بودند كه علم امامان بر منابع مكتوبى مبتنى است كه از طريق پدرانشان از پيامبر 
نظرها بـا كمـى تفـاوت در  اين اختلاف 2).227 -223 :انهم(دست ايشان رسيده است  به 9اكرم

ادامـه  -چه در محدودt علم امام و چه در چگونگى حصول آن -نيز  :هدوران غيبت ائم
  :گونه نشان داد توان اين نظرهای علمای اماميه در محدودt علم امام را مى  اختلاف. يافت
  

  3.ها، ديگر علمای شيعه اين بخش را قبول دارند گروهى از قمى بجز: در امور دينى       
  

  علم امام
  

  در موضوعات خارجى      
  
  

                                                              
اخـتلاف پيـدا كردنـد، بـه  9االلهّٰ  داند كه اگر مردم دربارt رسول شيعه را كسى مى 7تغلب از اصحاب امام صادق بن ابان. 1

 .عمـل نمايـد 7اختلاف كنند، به فرمودt امـام صـادق 7عمل كند و اگر دربارt سخنى از امام على 7فرمودt امام على
  .12: 1407نجاشى، : نك

  .404 - 394:   2008؛ فان اس، 99 - 96: 1361اشعری،  :نظرها در مسئله امامت در ميان شيعيان نك از اختلاف ديگری  برای نمونه. 2
  .136): ب(1413مفيد،  شيخ: ها نك دربارt مخالفت گروهى از قمى. 3

  )1گروه ( اند سكوت كرده
  

  اند اظهار نظر كرده

 

  )2گروه (معتقد به عموميت 
  

  )3گروه (منكر عموميت 
 



129  

 

 

ما
م ا

عل
د

 ان
در

م 
شه

ي
 

ما
عل

 ي
ن

ها
صف

ه ا
وز

ح
ر 

ص
عا

م
  

) 3(بيشتر متكلمان شيعه در مسـئلۀ علـم امـام بـه موضـوعات خـارجى، از گـروه شـماره 
شوند؛ بدين معنا كه اين دسته از علما علـم امـام را در موضـوعات خـارجى قبـول  شمرده مى

-813 :1410؛ شـيخ طوسـى، 27-26 :2 ج، 1410؛ علم الهـدی، 67 -66 ):الف(1413، مفيد شيخ(دارند، اما نه در همۀ موارد 

اند كـه  نيـز شـامل دو دسـته) 2(گـروه شـماره . )236-235 :1416؛ علامه حلـى، 245 :1، ج1412؛ كراجكى، 814
عرفا با توجه به اينكه امام را مصداق انسان كامل . اند برخى از عرفا و برخى ديگر از محدثان

بـر همـۀ  علمـى و معنـوی  دانند، بر اين باورند كـه امـام احاطـۀ گاه صفات الاهى مى و تجلى
و برخى محدثان نيز بـا توجـه بـه روايـاتى كـه در ايـن  )45 :1388نـادم، (عوالم و موجودات دارد 

برخى از علمـا نيـز دربـارt علـم امـام . زمينه در منابع شيعى وجود دارد، چنين اعتقادی دارند
، یانصـار شـيخ(انـد  واگـذار كرده :و علم به اين مسائل را به خود ائمـه  سكوت اختيار كرده

  ).374 :1، جتا یب، آخوند خراسانى؛ 374 :1، ج1416
نظرهايى ميان علمای اماميه وجود   گفتيم كه دربارt چگونگى علم امام، همواره اختلاف

تعبيـر  بودن علـم امـام يـا بـه توان به اختلاف در مطلق يا مشروط از آن جمله مى. داشته است
  1.بودن آن اشاره كرد ديگر فعلى يا ارادی

داننـد و تنهـا  چيز را مى بدين معناست كه آنـان همـه :بودن علم پيامبران و ائمه مطلق
تفاوت دانش آنان با خداوند در اين است كـه دانـش آنهـا عرضـى و دانـش خداونـد ذاتـى 

بودن علم آنان به اين معناست كه علوم غيبـى معصـومين بـه خواسـت و ارادt  مشروط. است
  .آنان و مصلحت الهى وابسته است

های  هـا و اسـتدلال گذر زمـان و بـا گسـترش علـوم مختلـف در جهـان اسـلام، تبيين در
-حوزt علميـه اصـفهان . تر شد يافته تر و تكامل های فكری شيعه نيز مبسوط يك از جريان هر

های فكری شيعه  بدان دليل كه كانون حضور بيشتر جريان -كه در دوره صفويه شكل گرفت
گذشـته از . ی طرح اين مسئله و بحث دربـارt آن بـوده اسـتبوده، تاكنون محلى مناسب برا

دليـل فضـای  بـه -نظرهای موجود در مسائل مرتبط با امامت در حوزt اصـفهان  آن، اختلاف
                                                              

ولى با توجه  .306: 2ج، 1373لواسانى، : نك. اند كار برده باره تعبير علم حضوری و حصولى را به برخى از انديشمندان در اين. 1
كارگيری آن خـوداری كنـيم؛ زيـرا كـه علـم حضـوری در  در فلسفه دارند، بهتر است از به  معنای خاصى كه اين دو واژه به

: نـك .شود كه معلوم با وجودش نزد عالم حاضـر باشـد و چيـزی بـين عـالم و معلـوم واسـطه نشـود فلسفه به علمى گفته مى
انـد،  ر صورتى است كه آنچه بيشتر علما در بحث علم امام با عنوان حضوری و حصولى آوردهاين د. 174 :1420طباطبايى، 

 . همان چيزی است كه دربارt علم فعلى و ارادی يا مطلق و مشروط گفته شده است
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فرهنگى و علمى خاص و به گفته برخى از محققان، گرايش مـردم ايـن سـامان بـه افـراط و 
. وسعت بيشـتری برخـوردار بـوده اسـتاز شدت و  )232-231 :1342همـايى، (تفريط در طول تاريخ 

هـا گذشـته و بـه  نظرها گاه چنان تأثيرگذار بـوده اسـت كـه از مـدارس و كتاب اين اختلاف
  . شد جامعه نيز كشيده مى

های مختلف فكری شيعۀ اماميـه را  های كاملى از جريان توان نمونه در صد سال اخير، مى
هـای  ها و تحليل يان ايـن مـوارد اسـتدلالگذشته از آن، در م. در حوزt اصفهان مشاهده كرد

در شـهر  -در ايـن مـدت  1.اند بديعى وجود دارد كه به دلايـل مختلـف ناديـده گرفتـه شـده
خاص در اين زمينه نوشته شده و مطالبى كـه در ضـمن  طور هايى كه به رساله بجز -اصفهان 

وگوهـايى كـه  هـا و گفت مناظرهتوان در  نظرها را مى  اند، اين اختلاف های ديگر آمده كتاب
مثـال يكـى از  طور پراكنده در ميان علمای اصفهان درگرفته اسـت، مشـاهده كـرد؛ بـرای به

ای را در اين مسئله از دو نفر از علمای قديمى ايـن شـهر در يكـى از  مناظره 2علمای اصفهان
شـاجره سـند هرچند وی از آن دو عالم نامى نبرده، امـا اصـل ايـن م. مساجد نقل كرده است

  :نويسد وی مى. قابل توجهى در اين موضوع است
و در اين مسئلۀ علم امام، تقريباً پنجاه سال قبل از اين بين دو نفر از علمای اصفهان 

هـای  بـرم و نـه حرف مباحثه شديدی واقع شده بود كه نه اسم آن دو عالم را مى
اما ننوشتن بحث آنها را مابين آنها را؛ اما خودداری از اسم به جهت شبهۀ غيبت و 

نگارم كه  شدن اذهان، ولى يك بحث آنها را كه نافع است، مى به جهت مَشوب
رسـيده،  9آن عالم بزرگ گفته بود يك طايفه از احاديث كـه در علـم آنهـا

هر وقت كه بخواهد و اراده نمايد : »اذا شاء ان يعلم علم« 7قبول دارم كه امام
تر گفتـه بـود كـه همـين  آن عالم كوچـك. نمايد ىچيزی را بداند، به او اعلام م

طور كه امام يك مرتبه اراده نمود كـه  به اين. اندازه در اثبات مطلب كافى است
نه اينكه . همه چيز را بالتمام از ملك و ملكوت از گذشته و آينده بداند و دانست

د از آنكه گاهى يك مطلبى را بخواهد بداند و خدا او را تعليم نمايد؛ زيرا بع گاه
                                                              

هـا  های چاپ سنگى و خطـى در كتابخانـه نخست آنكه برخى از ميراث علمى موجود هنوز به چاپ نرسيده و در قالب نسخه. 1
شدن جريان فكری خاصى كمتر زمينـه طـرح بحـث بـرای ديگـر  افزون بر اين، در دوران كنونى به دليل غالب. موجود است

 .های فكری فراهم شده است جريان

  . العابدين طباطبايى ابرقويى زين سيد. 2
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دست امـام داده و فرمـوده كـه هـر  اختيار علم و دانايى را به) جل شأنه(خداوند 
نمايم و منع هم ننموده  وقت هرچه اراده نمايى و بخواهى علم آن را به تو عطا مى

كم احياناً طلب  كه همه چيز را يك مرتبه مخواه و نگفته است كه تدريجاً و كم
علوم سماوات مثلاً اراده منما و از گذشته و آينده هم نما و نهى هم نفرموده كه از 

گاهى از علم فقه و اصول را اراده نما كـه مـن  بلكه گاه ،طالب و خواستار مباش
نعوذ بااللهّٰ ونستغفر  -قواعدی به تو تعليم نمايم كه به آن كتاب و سنت را بفهمى 

بلكه  ،يودات نيستپس بعد از آنكه روايات اين باب مقيد به اين ق -االلهّٰ من نقلها
از هر حيث و هر جهت عموم و اطلاق دارد كه هر وقـت هـر چـه از هرجـا كـه 

ايهـا : تر گفتـه بـود بعد از آن اين عالم كوچك. دارم بخواهى به تو مكشوف مى
 7العالم از جناب شما سؤالى دارم كه اصلاً حضرتعالى قائل هسـتيد كـه امـام

 7باشيد كه امام س اگر شما قائل مىپ! دارای عقل است؟ يا آن را هم منكريد؟
ترين  باشـد و محبـوب دست خـودش مى عاقل است و اختيار تحصيل علم هم به

شود كه عاقل نخواهد كه همـه  اشياء در نزد خدا علم و معرفت است، چطور مى
به يك آن وحدانى خواسته كه تمام اندر تمام اشياء  7پس امام. چيزی را بداند

را طراً و كلاً و كماً و كيفاً دائماً بداند و دانست؛ زيرا كـه مقتضـای عقـل عاقـل 
عاقـل نبـوده و مـا در امـام عاقـل صـحبت  7والا العيـاذ بـااللهّٰ امـام. چنين است

م وبالجمله آن عالم بـزرگ منفعلانـه مبهـوت شـده و بـه ظـاهرش ملـز. كنيم مى
  .)151 -150 :1419قويى، رطباطبايى اب( گرديده بود

غيـر از فقـه   اين مسئله در ميان عالمان اصفهان چنان مهم بود كه برخى علمای بزرگ شهر به
مثـال،  پرداختنـد؛ بـرای مى» علـم امـام«طور خـاص بـه تـدريس يـك دوره  و اصول، گاه به

و اصوليان اصفهان بود، چنين درسى  ترين فقيهان ای كه يكى از بزرگ باقر دُرچه محمد سيد
  1.)109 :1383ای،  درچه: نك( داشته است

مقالـه حاضـر سـعى دارد تـا بـه . تـوان يافـت نظرها فراوان مى  از اين مباحثات و اختلاف
  در مسئلۀ علم امام بپـردازد و تحليـل -در سدt اخير -های فكری حوزt علميه اصفهان  جريان

  .مسئله بيان نمايديك از آنها را در اين  هر
                                                              

های خطى موجود ايشان  تمام نسخه گفتنى است نويسنده. متأسفانه از تقريرات درس علم امام ايشان چيزی به جا نمانده است. 1
 .البته به احتمال آنچه به دست من رسيده ناقص بوده باشد. را مرور كرده و به اين بحث دست نيافته است
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  علم امام در ديدگاه عالمان اصفهان در سدY اخير

اند، اختلاف اصـلى آنهـا  هرچند علمای اصفهان در محدودt علم امام نيز با هم اختلاف نظر داشته
كسـانى كـه بـه . 1: بندی كرد توان در چگونگى علم امام دانست و آنها را در سه گروه دسته را مى
بـودن علـم امـام معتقدنـد   )ارادی(كسانى كه به مشـروط . 2لم امام معتقدند؛ بودن ع  )فعلى(مطلق 

  .اند واگذاشته :باره سكوت كرده و علم آن را به خود ائمه كسانى كه در اين. 3و
  

  بودن علم امام مطلق يا فعلى. 1

همواره از همۀ امور گذشـته  :و ائمه 9پيروان اين ديدگاه بر اين باورند كه پيامبر اكرم
و آينده آگاهند و تنها تفاوت آنها با خداونـد در ايـن اسـت كـه علـم آنهـا غيرذاتـى و علـم 

داننـد، گسـتره آن را نيـز بـه  خداوند ذاتى است؛ تقريباً همۀ كسانى كه علم غيب را فعلى مى
  1.كشانند و به عموميت علم امام باور دارند همۀ امور عالم مى

 2)ق1372م(العابـدين طباطبـايى ابرقـويى  زين توان به سيد از پيروان اين ديدگاه مى :اول
به جميع امور  :اعتقاد دارد كه ائمه 3»قولوا فينا ما شئتم«وی با تكيه به قاعدt . اشاره كرد

و نـزد او » سوی در نـزد امـام مشـهود اسـت تمام ما«به اعتقاد او، . از گذشته و آينده آگاهند
  داند؟ ماند كه آيا امام غيب مى ب نيست؛ پس جايى برای اين پرسش باقى نمىچيزی غاي

گونـه توجيـه  هاست، اين وی آيات و رواياتى را نيز كه حاكى از نفى علم غيب از انسان
كند كه شايد مراد از غيب در اين آيات، علومى است كه خداوند به علم ذاتـى هوهـويى  مى

بـه نظـر او، خداونـد بعـد از آفـرينش اشـيا و . دانـد نـد، مىخود پيش از آنكه چيزی را بيافري
آشكار شدن تقديرات، آن علوم را به ملائكه و انبياء نشان داده است و چيزی نزد آنها غيـب 

ای كـه  منـاظره ).143 :1419طباطبـايى ابرقـويى، ( نيست، بلكه همۀ چيز برای آنها ظاهر و مشهود اسـت
  .است :بودن علم امامان ر تأييد مطلقتر نقل شد، نشان ديدگاه وی د پيش

                                                              
  .79 -78: تا بىمظفر، : نك .البته از لحاظ نظری تلازمى بين اين دو نيست. 1
 تریاق اعظـم). عارف(محمدجواد بيدآبادی آخوند كاشى و حاجای، جهانگيرخان قشقايى،  باقر درچه محمد از شاگردان سيد. 2

 .319 :2 ، ج1367مهدوی، : نك. از آثار اوست ولایة المتقینو 

اياكم والغلو فينـا، «: مستند وی در اين نظر يك روايت است. داند مى :وی غلو را تنها ادعای ربوبيت و الوهيت برای ائمه. 3
گـاه دربـارt فضـايل  ما را بندگان خدا بدانيد و آن. از غلو دربارt ما بپرهيزيد :»فى فضلنا ما شئتمقولوا انا عبيد مربوبون و قولوا 

  .614: 2، ج1413ابن بابويه، : نك .خواستيد بگوييد  چه ما هر
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 )ق1408م (علـى علامـه فـانى  توان به سيد از ديگر پيروان اين ديدگاه در اصفهان، مى :دوم
دانسته، كسانى را كه اعتقاد 1را حضوری :علم امامان حدیث چهلاو در كتاب . اشاره كرد

 كند امامت معرفى مى انگارند، قاصر از فهم مسائل را غلو مى :بودن علم ائمه به حضوری

ای كه دربارt علم امام نوشته است، اشاره  هرچند وی در اين كتاب به رساله ).71 :1375علامه فانى، (
های اوست كه بـه قلـم بـانو فاطمـه حسـينى  كند، اما كتاب مورد نظر تقريراتى از ديدگاه مى

ب بحث دربارt علم امام وی در اين كتا. به چاپ رسيده است بینش کل$ اماماصفهانى با عنوان 
آيا عقلاً امكان دارد انسانى بـه ايـن مقـام : مقام ثبوت) الف: را در دو مقام مطرح كرده است

تواند علم لايتناهى  آيا اين انسان مى ،برسد كه به امور غيبى علم داشته باشد؟ و افزون بر اين
و  9بر اينكه پيـامبر اكـرمتوان دليل روشنى ارائه كرد  آيا مى: مقام اثبات) داشته باشد؟ ب

 )الف: علم لايتناهى دارند؟ وی در اين بحث از دو دسته دليل استفاده كرده است :امامان
  .)7 -6 :1397حسينى اصفهانى، : نك(دلايل روايى  )بدلايل تاريخى در اثبات اين علم؛ 

كـه -ه بخُـل در وجـود خداونـد كنخست اين: استدلال وی در مقام ثبوت دو مقدمه دارد
القابليه  نيز تام :و امامان 9پيامبر اكرم. راهى ندارد -واجب الوجود و فياض بالذات است

البته او با . )11 -10 :همان( هستند؛ بنابراين، مانعى بر سر راه اعطای اين علوم به ايشان وجود ندارد
متناهى را به گيرد، اعطای علوم غير توجه به اين نكته كه قدرت خداوند به امور محال تعلق نمى

دانـد، زيـرا منظـور او از غيرمتنـاهى، غيرمتنـاهى واقعـى نيسـت، بلكـه  ايشان امر محـالى نمى
غيرمتناهى . 1: به بيان ديگر، در ديدگاه وی غيرمتناهى دوگونه دارد. غيرمتناهى لايقَفى است

رمتناهى غي. 2اين معنا تنها لايق خداست؛ . واقعى كه منظور از آن امری است كه حدّی ندارد
لايقَفى كه منظور از آن وجودی است كه هر حدّی برای آن تصور شود، باز بالاتر از آن نيز 

اندازه نيست،  برايش قابل تصور است؛ مانند سلسلۀ اعداد كه گرچه معدود در عالم خارج بى
  2).7-6 :همان(هر عددی را تصور كنيم، باز هم بالاتر از آن قابل تصور است 

                                                              
 .اند استفاده كرده» بودن حضوری«از اصطلاح » بودن فعلى«جای اصطلاح  به  برخى از معتقدان به اين ديدگاه  تر نيز گفتيم كه پيش. 1

اند و وجود اعتباريات به اعتبار معتبر است؛ در حـالى  نخست آنكه اعداد مفاهيمى اعتباری: به اين بحث دو اشكال وارد است. 2
؛ دوم اينكه نامتناهى لايقفى كـه در فلسـفه دربـارt اعـداد )84 -83 :1، ج1405طباطبايى، (كه علم نوعى وجود ذهنى است 

طـور بالفعـل مقـداری متنـاهى در عـالم خـارج  معنای آن است كه از اين سلسله معدودات در هـر آن، بـه شود، به مطرح مى
بنابراين، طرح چنين بحثى برای اثبات ادعـای . )236 :2همان، ج(موجود است و بيشتر از آن بالفعل نيست، بلكه بالقوه است 

بودن علم ائمه است؛ بدين معنـا كـه امـام  كنندt مشروط باتای اث سودمند نيست، بلكه تا اندازه - :علم مطلق ائمه -ايشان
 . داند هرگاه بخواهد چيزی را بداند مى



134  
ــم  علــ

 

 

ه
ل 

سا
ج

م،
ه

د
 

ه 
ار

شم
6

9
 ،

ار
به

 
1

3
9

2
  

دسـتۀ اول، : كنـد در مقام اثبات، به دو دسته از آيات و روايات اشـاره مى وی در ادامه و
دوم، آيـات و  اند كه به انحصار علم غيب به خداوند دلالـت دارنـد و دسـتۀ آيات و رواياتى

وی . حكايـت دارنـد :و امامـان 9رواياتى هستندكه از اعطای علم غيب به پيامبر اكرم
  .پردازد دوم مى ابتدا به پاسخ و تحليل دستۀ اول و سپس به بيان و تحليل دستۀ

  
  آيات و روايات دال بر انحصار علم غيب خداوند: دستۀ اول

وی در ميان آيات معارض با اشاره به چهار آيه، به پاسخ آنها پرداختـه اسـت كـه  :آيات. 1
  .در ادامه به آنها خواهيم پرداخت

: وی دو پاسـخ كلـى بـرای همــۀ روايـات معـارض بـا علــم امـام ارائـه كـرده اســت :روايـات. 2
تشـريف مقـام علـم و معلـوم و ) اختلاف استعدادها و تقيه امام نـزد برخـى از اصـحاب؛ ب  )الف

رونـد  ها مى هر شب جمعه بـه آسـمان :عالم؛ بدين معنا كه اگر در روايات آمده است كه ائمه
وده شود، برای تشريف مقام علم و معلوم و عالم اسـت؛ زيـرا در وجـود خداونـد تا بر علمشان افز

يـا اگـر در . ها باشـد نيازی بـه عـروج بـه آسـمان :بخُل راهى ندارد تا برای افاضۀ علم به ائمه
دليل تشريف مقـام امـام و تشـريف   اند، به اين معناست كه به»محدّث« :روايات آمده كه ائمه

  .)30- 29  :1397حسينى اصفهانى، (  علوم با وسائطى به ايشان ارائه شده استمقام عالم و معلوم، 
  

  پاسخ علامه فانى به آيات معارض

  .)114: طه(بگو خداوندا علم مرا زياد گردان : »وَ قلْ رَب زِدْنىِ علِمْاً  ...« :آيۀ اول
دانـد و از  برخـى از امـور را نمى 9ظاهر حـاكى از آن اسـت كـه پيـامبر اكـرم اين آيـه بـه

وی در پاسخ به اين آيه، نخسـت علـم را . كند كه علمش را زياد كند خداوند درخواست مى
. های ذهنى در ذهن عالم معنای ترسيم صورت داند، نه به معنای حضور معلوم نزد عالم مى به

آنِ مِـنْ قبـْلِ أَنْ يقضَـى إلِيَـكَ وَ لاَ تعَجَْلْ باِلقْرْ «كند كه اين آيه پس از عبارت  سپس بيان مى
 9نوبت بـر پيـامبر اكـرم  به قرآنآمده است و اين عبارت حاكى از آن است كه  1»...وَحْيهُ 

اين در حالى است كـه برخـى . باره عالم به قرآن نشده است يك به 9شده و پيامبر نازل مى
  .زل شده استبر پيامبر نا» دفعةً واحدة« قرآنحاكى از آن است كه  قرآنآيات 

                                                              
  ).114: طه(قرآن، پيش از آنكه وحى آن بر تو پايان يابد، شتاب مكن ]  خواندن[در . 1
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يكـى نـزول از . مراتبى را در نظـر گرفتـه اسـت قرآنوی در رفع اين تعارض، برای نزول 
ُ مه شَ عل «به اين نزول در آيه شريفه  قـرآنقوس وجوب به قوس امكان كه در  : نجـم( »د القویدي

ه در كـو قـرآنداند و نزول  مى قرآنوی اين مرحله را نخستين مرحله نزول . اشاره شده است )5
  .)19 -16 :1397حسينى اصفهانى، (شناسد  واسطۀ جبرئيل را آخرين مرحله مى حرا به

ُ وَلـَوْ كنُـْتُ أَعْلـَمُ  قلْ « :آيه دوم لاَ أَمْلكُِ لنِفَسِْى نفَعْـاً وَ لاَ ضَـرّاً إِلا مَـا شَـاءَ االلهّٰ
بيشـتری بـرای خـود دانستم خير  بگو اگر غيب مى: »الغْيَبَ لاسَْتكَثْرَْتُ مِنَ الخْيَرِ 

  . )188: اعراف(آوردم  دست مى به
علامه فانى اين آيه را با معـارف . است 9كنندt علم غيب پيامبر اكرم اين آيه در ظاهر نفى

در آن دوران، اعـراب در پـى . دانـد مـرتبط مى 9و فرهنگ خاص اعراب در دوران پيامبر
نيز تقاضـا داشـتند كـه  9از پيامبرهای غيرعادی بودند و  كسب مال و اندوخته بيشتر از راه

گونـه  بـه اين) گويى با اسـتفاده از حـروف ابجـدی غيب(رَمل و جَفر  ،كهانت ،گويى با غيب
بنابراين، ايشان چنين علوم . اين درخواست آنها را رد كرد 9پيامبر اكرم. اموال دست يابد

م بـرای رسـيدن بـه ايـن غيرمعمول و غيرمتعارفى را نداشته است؛ به اين معنا كه از ايـن علـو
  .)21 :همان(كرد  مقاصد ناروا استفاده نمى
تنهـا خداونـد عـالم بـه غيـب : »الغْيَبِ فلاََ يظْهِرُ عَلىَ غيَبهِِ أَحَداً  عَالمُِ « :آيه سوم

  .)26: جن(كند  است و كسى را بر امور پنهانى آگاه نمى
اسـتثنا كـرده اسـت اشـاره  علامه فانى در پاسخ به اين پرسش به بخش دوم آيه كه برخـى را

كنـد؛ مگـر بـر  امـور پنهـانى را بـر كسـى آشـكار نمى ؛»الاّ من ارتضى مـن رسـول«: كند مى
  .رسولانى كه از آنها راضى است

هم در ناحيه مستثنى و » غيبه«و مقابله آن با » الغيب«دليل الف و لام  به گفتۀ او اين آيه به
غيب مطلق الاهى به افاضه الهى قابل بخشش به  ،راينبناب. منه اطلاق دارد هم در ناحيۀ مستثنى

البتـه وی دو مـورد را تخصصـاً از علـم . رسولانى اسـت كـه خداونـد از آنهـا رضـايت دارد
كرانگـى  سـعه وجـودی و بى«دليـل  تعالى بـه يكى علم به ذات باری: داند رسولان خارج مى

بـودن  ث زمانى ايشان و قـديمدليل حدو و ديگر عالميت رسول از حيث مبدأ كه به» خداوند
  .)24 -22 :همان(اند  خداوند تخصصاً از بحث خارج

شود يا اينكه تنهـا  آيا اين آيه امامان ما را هم شامل مى«نيز وی با توجه به اين اشكال كه 
را  :االلهّٰ و ائمـه ، در پاسخ امامـت را هماننـد نبـوت، عهـد»گيرد؟ رسولان الهى را دربر مى
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بـه . دانـد مشـترك مى 9نبوت با پيـامبر اكـرم بجزو در همۀ صفات منصوب از سوی خدا 
دليل سـنت نبـوی امـام و  در آيه آمده است، به» من رسول«چند قيد  بيان ديگر، به نظر او هر

  .)26 -24 :همان(رسول يكى است 
علم به برخى از امـور ماننـد بـارش بـاران،  قـرآندر برخى از آيات  :آيه چهارم

مخـتص بـه خداونـد ... مرگ افراد بشر، پسر يا دختر بودن بچه در رحم مادر و 
  .دانسته شده است

وی در پاسخ به اين آيات علم غيب را به دو نوع ذاتى و عرضى تقسـيم كـرده و علـم غيـب 
 :و ائمـه 9مبر اكـرمكه علم غيب پيا حالى ذاتى را مخصوص خداوند دانسته است؛ در

  .)50 :همان( واسطۀ خداوند است بالغير و به
  

  آيات و روايات دال بر اثبات علم غيب: دسته دوم

دوم از  دسـتۀ از اين پس، بـه. كننده علم غيب سخن گفتيم كنون دربارt پاسخ به دلايل نفى تا
خـواهيم  اسـت، :و ائمـه 9كنندt علم غيب برای پيامبر اكرم آيات و روايات كه اثبات

فسََيرَی  قلِ اعْمَلوُا وَ «: وی در اين بخش تنها به اين آيۀ شريفه اشاره كرده است كه. پرداخت
ُ عَمَلكَـُـمْ وَرَسُــولهُُ وَ المُْؤْمِنـُـونَ وَ  ــهَادَةِ فيَنبَــئكُمُْ بمَِــا كنُـْـتمُْ ونَ إلِـَـى عَــالمِِ الغْيَــبِ وَ سَــترَُد االلهّٰ الش

خواهيد بكنيد كه به زودی خـدا و پيـامبر او و مؤمنـان در اعمـال  بگو هر كاری مى :»تعَمَْلوُن
شـويد؛ پـس  سوی دانای نهان و آشـكار بازگردانـده مى شما خواهند نگريست و به زودی به

  .)106: توبه(داديد، آگاه خواهد كرد  شما را به آنچه انجام مى
  :صه كردگونه خلا توان اين استدلال او به اين آيه را مى

چون رؤيت در اين آيه، به خدا هم نسـبت داده شـده اسـت، كنايـه از لازمـۀ رؤيـت، . 1
 يعنى ادراك و علم است؛

 شود؛ اطلاق دارد و شامل همۀ اعمال مى» اعملوا«. 2

حـاكى از » عملكـم«پـس . مصدر است و مصدر اگر اضـافه شـد، اطـلاق دارد» عمل«. 3
 مطلق كارهاست؛

! به همۀ مردم اشاره دارد؛ يعنى ای مكلفان» عملكم«در » كم«و » اعملوا«در » واو«ضمير . 4
 بدان علم دارند؛ :و ائمه 9هر كاری كه انجام دهيد، خدا و پيامبر اكرم

ضرورت عقل تمام مؤمنان به تمام اعمال بندگان علم ندارند؛ بنابراين الف و لام در  به. 5
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 :است و قدر متيقن از معهـود ائمـهبرای جنس نيست، بلكه برای عهد » المؤمنون«
 .هستند

 برای استقبال نيست، زيرا به خدا نيز اسناد داده شده است؛» فسيری«در » سين«. 6

لازمۀ علم به فعل شخص، علـم بـه خـود او و علـم بـه متعلقـات فعـل او نيـز هسـت و . 7
  .اند گونه امور همه از جزئيات و موضوعات اين

به همـۀ اعمـال و در نتيجـه بـه خـود آنهـا و  :و ائمه 9بر طبق اين آيه، پيامبر اكرم
علامه فانى همچنين بين علم به افعال با علم به حالات تفاوت . متعلقات افعال آنها علم دارند

از دعای انسانى بيمار به درگاه خدا آگاهند، به اصـل  :گذارد و معتقد است اگر ائمه نمى
به حيوانات و نباتات و امور ديگـر  :ه علم ائمهوی حتى از اين آي. اند بيماری او نيز عالم

  ).40-37 :1397حسينى اصفهانى، (كند  را نيز استفاده مى

اولـين دسـته . وی همچنين در اثبات ادعای خود بـه برخـى روايـات اشـاره كـرده اسـت
در ايـن دسـته از . ها اشاره كـرده اسـت، روايـات عَـرض اعمـال اسـت رواياتى كه وی بدان

گذشـته از ايـن، در ايـن روايـات بـا . اند عالم به اعمال بندگان دانسته شـده :روايات ائمه
. عنـوان شـده اسـت -در آيۀ مورد نظـر -» مؤمنون«مصداقِ  :گفته، ائمه اشاره به آيه پيش

  ).46 -41 :همان(استدلال وی دربارt اين روايات مانند آيۀ مورد نظر است 

خـود را  :رده، روايـاتى اسـت كـه ائمـهدوم از رواياتى كه وی به آنها اشاره كـ دستۀ
اند يا اينكه نهايت علم خود را علم بـه آنچـه در  مايكون و ما هوكائن خوانده ،عالم به ماكان

 شود و هـر شود و هر امر و كاری كه بعد از امر و كار ديگری پيدا مى شب يا روز حادث مى
  .اند كرده گردد، عنوان چيزی كه بعد از چيز ديگر تا روز قيامت حاصل مى

دانـد، زيـرا در ايـن  را علـم حضـوری مى :هـا علـم ائمـه گونـه روايت وی با استناد بـه اين
خود را بالفعـل بـه ايـن امـور :توانيم بدانيم، بلكه ائمه روايات نيامده است كه اگر بخواهيم مى

كننـده  فىكوشـد مـدلول و محتـوای روايـات ن همچنين علامه فـانى مى. )50- 47  :همان(اند  عالم دانسته
منافـات نداشـته  :ای توجيه كند كه با علم حضوری و نامحدود ائمـه گونه علم حضوری را به

  .)54  :همان( باشد و اگر در مواردی امكان چنين كاری نبوده، آنها را بر تقيه حمل كرده است
بـه زمـان  7ويژه علم امام حسين و به :وی در پايان رسالۀ خود با توجه به علم ائمه

بـه زمـان و مكـان مرگشـان آورده  :هايى را دربارt علـم ائمـه ، روايتشهادتشان و مكان
را اسـتقبال از  8است و با بيان رواياتى، به استقبال مرگ رفـتن امـام علـى و امـام حسـين

  ).74 -67 :همان(لقاءااللهّٰ و رضايت به خواست الاهى دانسته است 
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ــوم ــين: س ــرت ام ــيده نص ــا  1س ــى ي ــمندان را در فعل ــتلاف دانش ــه اخ ــس از آنك ــز پ ني
كنـد، يكـى از شـرايط پيـامبری را دارا بـودن  بيان مى :علم پيامبران و ائمه 2بودن انفعالى

مگـر بـا  ،شـود به نظر وی اين مقام برای كسـى حاصـل نمى. داند مقام ولايت كليه الاهيه مى
كـه اوّل مـا خلـق االلهّٰ  9س پيـامبر خـاتمويژه نف احاطه بر بسياری از موجودات و عوالم، به

بنابراين، از نظر او علوم پيامبران فعلى است نه انفعالى و آنها در دانسـتن هـر . رود شمار مى به
چيزی از نفس قدسى خـود كـه مظهـر و نماينـدt تـام صـفات الهـى و علـم ازلـى خداسـت، 

  .ه نيز اتصال تام دارندكنند؛ نه از غير، هرچند به عقول كليه و عالم مجرد استمداد مى
كنـد كـه شـايد خداونـد در روح  را مطـرح مى حتمـالوی برای توجيه گفته خـود ايـن ا

قدسى آنان جوهر و حقيقتى قرار داده باشد كه بدون اينكه از جای ديگر منفعل شوند، تمـام 
  .علوم يا بسياری از علوم را از جوهر ذاتشان استفاده كنند

انـد، نيـز توجـه  علم غيب را از خود نفـى كرده :آنها ائمه البته وی به احاديثى كه در
  :كند دارد و در توجيه اين احاديث، سه احتمال را مطرح مى

آنكه ممكن است مقصود اين باشد كه چون امامان ممكنى از ممكنات و بشری مثل  اول
سـت و ديگر، دانـای مطلـق خداونـد ا عبارت به. ها هستند، از خود چيزی ندارند ديگر انسان

  .شود تمام فيوضات نيز از طرف او به امامان افاضه مى
بسا از  كردند، چه اطلاعى مى در بعضى امور اظهار بى :اينكه اگر پيامبران و ائمه دوم

  .ويژه امر تبليغ دين بوده است امور طبيعى بهبه جهت اشتغال آنان 
اطلاعـى كامـل و  بىبسا مقصود از نفى مطلق علـم بـه غيـب از خودشـان،  سوم اينكه چه

  3).155 -154 :14 ، ج1361امين، ( انكشاف تام ايشان باشد
                                                              

خ محمدرضـا نجفـى و ابوالقاسـم دهكـردی، شـي آبادی كه از محضر استادانى مانند سيد آقا نجف على شاگرد خصوصى سيد. 1
نفحـات ، روش خوشـبخت$، اربعـین الهاشـمیة، تفسـیر مخـزن العرفـان، مخزن اللئال$. الدين مرعشى نجفى بهره برده است شهاب

 .834 :2، ج1383مهدوی، : نك. از آثار اوست الرحمانیة

همچنـين مـراد وی از . حاضـر اسـتبودن علم امام اين است كه صفحه كائنات هميشه در نظـر شـهود آنهـا  مراد وی از فعلى. 2
واسطۀ وحى يـا اتصـال  تنها آنچه را خدا بخواهد يا در امر رسالت لازم باشد، به :بودن علم امام اين است كه ائمه انفعالى

  ).14:154، ج1361امين، (دانند  به عالم عقول مى
آبادی اشاره  على نجف ، از شاگردان ميرسيد)ق1419م(حسن مدرس هاشمى  توان به مير سيد از ديگر پيروان اين ديدگاه مى. 3

طـور بالـذات وجـود  را كه در خدا بـه) و از جمله صفت علم(وی تمام صفات  ).فصل اول: 1380كرباسى زاده، : نك(كرد 
همچنـين معتقـد اسـت جبرئيـل پـيش از . )233 :1380مدرس هاشمى، (داند  طور بالعرض محقق مى دارد، برای ولىّ خدا به

  ).165 -163، 1380زاده،  كرباسى(دان عالم بوده است نزول وحى ب
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  مشروط بودن علم امام. 2

، 1430كلينـى، (» اذا اراد الامـام ان يعلـم اعلمـه االلهّٰ ذلـك«اين گروه بـا اسـتناد بـه روايـاتى ماننـد 

وط بـه خواسـت خودشـان و خداونـد مشـر :و ائمه 9معتقدند علم پيامبر اكرم )641 :1 ج
  :شوند البته معتقدان به اين ديدگاه به دو گروه تقسيم مى. است

به همـۀ امـور از  :گروهى از آنها كه بيشتر گرايش حديثى دارند، معتقدند ائمه) الف
  گذشته و آينده آگاهند؛

  .دانند را تنها به برخى از امور عالم آگاه مى :گروهى از ايشان نيز ائمه) ب
  

  عموميت علم امامقائلان به : گروه اول

. اشـاره كـرد 1)ق1325م(توان به يحيى بن محمـد شـفيع بيـدآبادی  از ميان گروه اول مى) الف
را  :دادن علم غيب بـه ائمـه در نقد كسانى كه نسبت 2روح الایمان والاسلاموی در كتاب 

آورد و   مــى :داننــد، روايـات بســياری را از منـابع شــيعه دربـارt علــم غيـب ائمــه غلـو مى
حـال وی دربـارt  ايـن با ).160-130 :تا بى ،بيدآبادی( داند الجمله عالم به امور غيبى مى را فى :ائمه

گويد همۀ اين مـوارد حـاكى  نفى شده است، مى :اخباری كه در آنها علم غيب از ائمه
  .)160 :همان(دانند  چيزی را بدون تعليم الاهى نمى :از آن است كه ائمه

گويى بـه  كند و در صـدد پاسـخ سه اشكال اساسى دربارt علم امام مطرح مىوی نخست 
  :آيد آنها برمى

خداونـد بـه آن پـنج مـوردی  بجزآيد كه كسى  از برخى اخبار و روايات چنين بر مى. 1
اين در حالى است كه بسـياری از . آگاهى ندارد 3سورt لقمان بيان شده است، 34كه در آيۀ 

  .جزو اينهاست) بجز زمان قيامت(اند  خبر داده از آن :اموری كه ائمه
                                                              

روح الایمـان والاسـلام در تعیـین ثقـل اکبـر در افضـلیت . از مدرسان فقه و اصول و جامع معقـول و منقـول در حـوزه اصـفهان. 1
و رسائلى در مباحث مختلفـه فقـه و اصـول از  ای در خمـس ای در خراج و مقاسمه، رساله رسالههمچنين . از آثار اوست بر قرآن

  ).69: 1348مهدوی، (ديگر آثار اوست 
  . موجود استاصفهان خطى اين كتاب در كتابخانه بنياد فرهنگى تخت فولاد   نسخه. 2
انـد و د هاسـت مـى فرستد و آنچـه را كـه در رحم قيامت نزد اوست و باران را فرو مى]  به[در حقيقت، خداوند است كه علم «. 3

دانـای ]  كـه[در حقيقـت، خداسـت . ميرد داند در كدامين سرزمين مى آورد و كسى نمى داند فردا چه به دست مى كسى نمى
 ).34: لقمان(» آگاه است
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در هر شب جمعه و شب قدر يـا در  :در برخى از روايات آمده است كه علم ائمه. 2
خـوانيم  ايـن در حـالى اسـت كـه در برخـى از روايـات نيـز مى. شود هر روز و شب زياد مى

ت كـه بـر آنهـا هستند و هـيچ چيـزی نيسـ» ما هو كائن مايكون و عالم به ماكان و« :ائمه
  اند؟ چگونه اين دو دسته روايات با هم قابل جمع. مخفى باشد

نقل شده است كه اگر علم ما زياد نشـود، آنچـه نـزد  :در برخى از روايات از ائمه. 3
ای ميان زيادنشدن علـم و از بـين رفـتن  اين در حالى است كه ملازمه. رود ماست از ميان مى

 .آن وجود ندارد

شـده بـه هـر كـدام و نقـد آنهـا  های مطرح اين اشكالات بـه بيـان پاسـخوی پس از بيان 
 :پرداخته است

  
  ها به پرسش اول پاسخ

گانه علـم  كس به اين امور پنج اند مراد از آيۀ شريفه اين است كه هيچ برخى گفته: پاسخ اول
بـه نظـر  .شـوند با تعليم الاهى به آنها آگـاه مى :كند، مگر به تعليم الاهى و ائمه پيدا نمى

بـر دارد؛ از جملـه اينكـه تعلـيم الاهـى تنهـا بـه ايـن پـنج مـورد  وی، اين پاسخ اشكالاتى در
افـزون بـر ايـن در . به تعليم خداوند است :اختصاص ندارد، بلكه در همۀ موارد علم ائمه

برخى از روايات نيز اين پنج مورد از علوم مخصوص خداوند شـمرده شـده و تصـريح شـده 
  .يابند بيا و ملائكه مقرب درگاه الاهى نيز به آنها علم نمىاست كه حتى ان

در اين پنج مورد اجمالى است و علم تفصيلى به آنها تنها ويـژt  :علم ائمه :پاسخ دوم
در  :به نظر وی اشكال اين پاسخ آن است كه برخى از خبرهای غيبى ائمه. خداوند است

  .اين موارد به تفصيل آمده است، نه اجمالى
اند، زيـرا بـه گفتـۀ  مربوط دانسته :برخى نيز اين آيه را به غير انبياء و ائمه: سومپاسخ 

اشكال وی بر ايـن پاسـخ  ).27 -26: جـن(اعطا شده است  :قرآن علم غيب تنها به انبياء و ائمه
  .نيز مانند پاسخ اول است

دوم به گفته وی به دو اشكال ديگر پاسخى داده نشده، ولـى علامـه مجلسـى بـه اشـكال 
هر شب جمعه يـا هـر شـب و  :به نظر علامه مجلسى آنچه كه به علوم ائمه. پرداخته است

بـا توجـه بـه اينكـه . نـه وقـايع عـالم ،شود، مربوط به شناخت خداونـد اسـت روز افزوده مى
 :ائمّـهتـا ابـد پيوسـته بـر معرفـت   از ابتدای خلقـت انتهاست، كرانه و بى شناخت خدا بى
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البته پاسخ ديگری نيز بـه ايـن اشـكال داده شـده . شود خدا افزوده مى دربارt اسماء و صفات
شـدن قضـای الاهـى هـر روز بـه  است و آن اينكه اين علوم از امور بـدائى اسـت و بـا قطعى

  .شوند اعطا مى :ائمه
. كنـد های موجود پاسخى جديـد ارائـه  ميرزا يحيى بيدآبادی كوشيده است برای پرسش

  :داند ه پرسش را نيازمند سه مقدمه مىوی رسيدن به پاسخ اين س
چـه (تعالى اسـت و علـوم ديگـران  علم احاطى فعلى، مخصوص ذات باری :مقدمه اول

منظور وی از . تدريجى و تعاقبى است) واسطۀ اسباب باطنى واسطۀ اسباب ظاهری و چه به به
ــ تعــاقبى ا بودن ايــن اســت كــه بايــد ابتــدا علــم بــه موضــوعى خــاص تعلــق يابــد و ســپس ب

اين در حالى است كه علـم خداونـد . وجودآمدن موضوعى جديد علم به آن حاصل شود به
ای كه پرداختن به چيـزی او را از ديگـری  گونه به ،محيط به جميع اشياء، ازلى و ابدی است

  .ای در عالم از احاطه علم او بيرون نيست دارد و هيچ ذره باز نمى
تواند خـود را صـانع همـۀ مصـاديق آن  كسى كه ملكه صناعتى را دارد، مى :مقدمه دوم

توانـد بگويـد مـن عـالم بـه همـۀ  مثال كسى كه ملكه اجتهاد دارد، مى صناعت بخواند؛ برای
كه بالفعل به همۀ مسائل علم فقه عالم نيست، بلكه با ملكۀ اجتهاد  حالى در ،مسائل فقه هستم

  .فقه دست يابدتواند به پاسخ همۀ مسائل  مى
اگـر او . منزلۀ علم اجمالى است علم كسى كه ملكۀ فقه يا كلام را دارد، به :مقدمه سوم

  .تواند بگويد كه به تمام مسائل فقه علم دارم تفصيل به همۀ مسائل اين علوم بپردازد، مى  به
شـود، زيـرا صـحيح  های دوم و سوم نيز معلـوم مى با توجه به اين مقدمات، پاسخ پرسش

توانم با رجـوع بـه  است كه امام بگويد من عالم به ماكان و مايكون هستم؛ به اين معنا كه مى
همچنين صحيح . تفصيل اين امور را بدانم جفر، جامعه، صحيفه فاطمه يا با الهام از خداوند به

شود؛ بـدين معنـا كـه بـا  بگويند علمشان هر شب جمعه يا هر روز زياد مى :است كه ائمه
تفصـيل بـه  اح آنها به عرش و آگاهى از لوح محفوظ يا اعلام از سوی خداوند بـهعروج ارو

  .شوند اين امور آگاه مى
توان اشكال سوم را پاسخ داد؛ به اين معنـا كـه در  وی مدعى است به همين شكل نيز مى

وی . علومى كه نزد ايشان هست نيز از بين خواهـد رفـت :نشدن علم ائمه صورت افزوده
، اما شايد بتـوان منظـورش را )178 -177 :تا بى مستوفى بيدآبادی،( دهد ری در اين رابطه نمىتوضيح بيشت

كسى كه از ملكـۀ اجتهـاد برخـوردار اسـت، اگـر مـدتى بـه اجتهـاد . با يك مثال تبيين كرد
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. بسـا ايـن توانـايى را از دسـت بدهـد تفصـيل بررسـى نكنـد، چـه نپردازد و مسائل فقـه را بـه
تـدريج ايـن  نشدن علوم آنهـا در هـر شـب جمعـه بـه نيز در صورت زياد :طور ائمه همين

  .ملكه را از دست خواهند داد
در صـورت زيـاد نشـدن علومشـان در هـر  :البته شايد نيز منظور او آن است كه ائمـه

معنـای از ميـان رفـتن  شان به امور عالم حاصل نخواهد شد و اين به شب جمعه، علم تفصيلى
  .و مايكون خواهد بودعلم آنها به ماكان 

  حــل آن را دانـد و تنهـا راه تر از دو مـورد ديگــر مى وی پاسـخ بـه اشــكال اول را سـخت
و علـم خداونـد در آن پـنج مـورد در اجمـال و تفصـيل  :داند كه ميان علـم ائمـه اين مى

تـر اشـكالاتى بـه ايـن پاسـخ  اين در حالى است كه خـود او پيش. )178 :همان(تفاوت بگذاريم 
  .كرده بودوارد 

نيـز از  1)ق1332م( -معروف به آقا نجفـى اصـفهانى -شيخ محمدتقى مسجدشاهى  )ب
معتقـد اسـت علـم  2،بسـيار داردوی كه در اين زمينـه سـخن . ديگر پيروان اين ديدگاه است

تنهـا . به همۀ ممكنات احاطه دارد و اين با تنزيه و تقديس خداونـد منافـاتى نـدارد :ائمه
حصولى، حادث  :و ائمه 9ا علم خداوند اين است كه علم پيامبرب :تفاوت علم ائمه

  نجفـى مسجدشـاهى،( كـه علـم خداونـد حضـوری اسـت حـالى در ،و محتاج به افاضۀ الاهى است

شـود و علـم  وحـى بـرای او حاصـل مى صـورت بـه 9پيامبروی معتقد است علم  3).43 :تا بى
  .)12 :)ب(تا بینجفى مسجدشاهى، ( است 9نيز به تعليم از طرف پيامبر :ائمه

                                                              
شـمار  از آثـار برجسـته او به لئال$ البرهـان در معرفـت خـالق سـبحانو عنایة الرضویة، اسرار الزیارة، بحر المعارف، آداب العارفین. 1

 ).17-16: 1383مهدوی، (آيند  ىم

عنایـات هـا، تنهـا  از ميـان ايـن كتاب. ديد عنایات الرضویةو  مفتاح السعادة، حقایق الاسرارهای  توان در كتاب آرای وی را مى. 2
  . صورت چاپ سنگى موجود است های ديگر او به ترجمه و چاپ شده است و كتاب الرضویه

شـده كـه در حـل آنهـا درمانـده  های عرفانى، فلسفى و كلامى دشواری مواجه مى پرسش آقا نجفى در ايام تحصيل گاهى با. 3
شود و پـس از  على شوشتری به انجام دادن اذكار و اعمالى مأمور مى به گفته خودش يك بار به اشاره آقا سيد. استشده  مى

های خـود را از او دريافـت  پرسـشرسد و پاسـخ  صورت عجيبى به خدمت يكى از اوليای الاهى مى گذشت يك اربعين، به
علم امام حصولى است، : گويد وی به نقل از آن مرد الاهى مى. ها، پرسش از علم امام بوده است از جمله اين پرسش. كند مى

 علم ماكان و مايكون را به امام تعليم فرموده -جل شأنه -توان داد، زيرا خلاق عالم به امام نمى  ولى نسبت جهل در هيچ مرتبه
پـس . شـود است و علم جميع امور در قوه حافظه امام موجود است و هرگاه بخواهند از قوه حافظه بـه قـوه ذاكـره منتقـل مى

نجفـى » اذا شاءوا أن يعلموا علمـوا«: چنانچه فرموده است. شوند دانند؛ يعنى متذكر علم خود مى هرگاه بخواهند كه بدانند مى
 . 465 -464: )ج(تا  بىمسجدشاهى، 
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يكى علـم : برای علم غيب دو معنا بيان كرده استنجفى با توجه به روايات رد علم غيب،   آقا
بـه اعتقـاد  .به اين امـوراستقلالى هايى كه از حواس بيشتر مردم مخفى است و ديگری علم  به چيز

اـن(مراد از علم غيب در روايات و آيـات مـورد دوم اسـت  او، او همچنـين مقتضـای ايـن . )13- 12  :هم
 9بنا بر اين آيـات، پيـامبر. ذاتاً عالم به غيب نباشد 9داند كه پيامبر آيات و روايات را آن مى

در جميع عوالم نيازمند خداوند متعال و تعليم اوست و از نزد خود علـم غيـب نـدارد، بلكـه از راه 
  .)63  :)الف(تا  بىنجفى مسجدشاهى، ( وحى و تعليم خدا به تمام ممكنات عالم شده است

داند و منظور او از علم حضـوری  بودن علم امام را غلو مى همچنين او اعتقاد به حضوری
ای  گونه به ،مانند احاطه قلب بر اعضای بدناحاطۀ معنوی امام بر ممكنات، . 1: دو چيز است

 :اينكه علم ائمه. 2؛ نباشدكه هيچ چيز حتى ذرات و احوالات آنها نيز از علم آنها بيرون 

  .از لوازم ذوات شريفۀ آنهاست
ای بـرای  اين گـروه بـه ذوات نورانيـه«: گويد نجفى در توضيح بيشتر نظريۀ غاليان مى آقا

داننـد و   را از مجـردات مى :معتقد هستند و چون نور مجـرد اسـت، ذوات ائمـه :ائمه
تـا  نجفـى مسجدشـاهى، بى( »ازم ذات آنهاسـتمجردات نيز عالم به همه چيز هستند و علـم نيـز از لـو

در دانـد، زيـرا  مىوی در بررسى اين ديدگاه آن را قول بدون علـم و رجمـاً بالغيـب  ).13 :)ب(
اخبار و روايات شاهدی بر آن وجود نـدارد و حتـى در برخـى مـوارد شـواهدی بـر ضـد آن 

  .)14-13 :همان(موجود است 
گروهـى : كنـد را به دو گروه تقسـيم مى :ئمهبودن علم ا به حصولىنجفى قائلان  آقا
 :داننـد و گروهـى كـه معتقدنـد ائمـه مىامور عـالم به جميع طور فعلى  بهرا  :كه ائمه

پـردازد و  مىوی سـپس بـه بيـان ادلـه دو طـرف . داننـد هرگاه بخواهند چيـزی را بداننـد مى
  .جمعى برای روايات موجود در اين مسئله بيان كند وجهكوشد  مى

آيـۀ  ند و بـا توجـه بـها آمده است عالمقرآن کریم به جميع آنچه كه در  :نظر او ائمهبه 
امـور بايـد عـالم بـه همـه  :ائمـه 1،)59: انعـام(»وَلاَ رَطْبٍ وَلاَ يابسٍِ إِلا فِى كتِاَبٍ مُبيِنٍ «شريفه 

 .2؛ نـدا لمآنها به جميع ما كان عاشك  بىعلم به ماكان كه . 1: دارداين علم دو مرتبه . باشند
شـود كـه  مرتبط مى 2علم به مايكون كه آن نيز درجاتى دارد كه برخى از آنها به امور بدائيه

                                                              
نجفـى (كنـد  داند و كتاب را به خزانۀ علـم الاهـى تفسـير مى مى :را ائمه» كتاب مبين«اش  وی با توجه به گرايش حديثى .1

 .11: )ب(تا  بىمسجدشاهى، 

  .136: )ب(تا  بىنجفى مسجدشاهى، : نك .علوم موجود در عالم محو و اثبات. 2
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 :مرتبط است كـه ائمـه 1هىاز قبل بدان علم ندارند و برخى به قضای حتمى الا :ائمه
  .)18 :)ب( تا بىنجفى مسجدشاهى، (اند  از قبل بدان عالم

دانـد  را بنـدگان بزرگـواری مى :نجفى ائمـه شود كه آقا مىروشن با اين توضيحات 
به نظـر او . از سوی خدا به آنها تعليم داده شودطور ويژه  بهمگر آنكه  ،دانند كه چيزی را نمى

بياموزنـد،  به آنهااجمال  بهدانند و آنچه را  مىتفصيل  بهبه آنها تعليم دهند، تفصيل  بهآنچه را 
  .)40-39 :همان( دانند مىاجمال  به

  :داند شده از سوی خداوند است، بر دو قسم مى را كه نازل :نجفى علم ائمه آقا
  شود؛ واسطۀ جبرئيل نازل مى آنچه به) الف

آنكه جبرئيل واسـطه شـود،  شود؛ بى آنچه از سوی خداوند سبحان به پيامبر نازل مى) ب
فاضه شـده بلكه پيش از آنكه خداوند او را خلق كند، اين علوم در عالم نور به آن حضرت ا

و عـروج آن  9از جمله اين قسم، علمى است كه خدای سبحان پس از صعود پيامبر. است
ترين  المنتهى تـا عـالى در آن شب، حضرت از سدرة. حضرت در شب معراج بر او نازل كرد

  .مرحلۀ آن صعود كرد
 :داند را به دو قسم مى 9شده بر پيامبر وی به نقل از بعضى عارفان فيوضات نازل

واسـطۀ جبرئيـل بـر ايشـان نـازل  اين علوم به. آنچه از قبيل احكام و امثال آن است )الف
  .شود و از باب نبوت است مى

ايـن قسـم بـه جبرئيـل . شـود فيوضاتى كه از باب ولايـت بـر آن حضـرت نـازل مى )ب
تر اسـت؛ چـون ولايـت كليـه بـه  از جبرئيل به خدا نزديك 9اختصاص ندارد، زيرا پيامبر

در . جميع عالم دارد و ولايت جبرئيل جزئى است و به مقـام وحـى و تنزيـل اختصـاص دارد
قبل از نزول و حتى خلقت جبرئيل، عـالم بـه جميـع ايـن امـور بـوده  9االلهّٰ  حال، رسول هر

  .)120-119 :)الف( تا بىنجفى مسجدشاهى، (است 
واسـطۀ  به قـرآنرا پيش از نزول  9سپس كمى پا را فراتر گذاشته، پيامبر اكرمنجفى  آقا

كند، بلكـه معتقـد  وی به اين گفته بسنده نمى )265 :همان(داند  مى قرآنجبرئيل بر ايشان، عالم به 
دريافت كرده و به جنبۀ بشـريت ايشـان نـازل  9شود كه جبرئيل وحى را از باطن پيامبر مى

را بـر حسـب حكمـت بالغـۀ  9حتى در جايى نزول جبرئيل بر پيامبر. )282 :همـان( كرده است
                                                              

  .136: )ج(تا  بىنجفى مسجدشاهى، : نك. علوم موجود در لوح محفوظ. 1
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  .)286 :همان(ربانيه و يا برای تشّرف جبرئيل به محضر ايشان دانسته است 
نقـل شـده اسـت، چنـين  :و ائمـه9وی آنچه را كه در روايات دربارt علوم پيـامبر

  :كند بندی مى جمع
: جـن( » ... إِلا مَنِ ارْتضََى مِـنْ رَسُـولٍ * رُ عَلىَ غيَبهِِ أَحَداً الغْيَبِ فلاََ يظْهِ  عَالمُِ «: علم غيب. 1

  الكتــاب و علــوم بدائيــه واقــع در عــالم محــو و اثبــات؛ علــوم قضــاييه و قدريــه و ام. 2؛ )26-27
يـا علـوم آنهـا تفسـير  :كه به ائمـه» مفاتح الغيب التى لا يعلمها الا هو«: كليدهای غيب. 3

وَلاَ رَطْـبٍ وَلاَ ... «: كتاب كريم و فرقان عظيم كه هيچ باطلى در آن راه نـدارد. 4شده است؛ 
علم منايـا و . 6علوم منقوش و محفوظ در نفوس فلكى؛ . 5؛ )59: أنعام(»يابسٍِ إِلا فِى كتِاَبٍ مُبيِنٍ 

  انـد؛ انبيـاء و رسـل كـه وارثـان انبياء علوم و كتب نازل شده بر ساير. 7الخطاب؛  بلايا و فصل
واسـطۀ  علومى كـه بـه. 9شود؛  علومى كه هر شب جمعه در عرش رحمان بر آنها نازل مى. 8

  صـحيفه فاطميـه؛. 10شـود؛  ملائكه و روح به اذن پروردگار در شب قدر بر ايشـان نـازل مى
 علم بـه ماكـان و. 13؛ اليقين ها و زمين به عين مشاهده ملكوت آسمان. 12جفر و جامعه؛ . 11

شـناخت مـردم بـا حقيقـت ايمـان يـا . 15 اخبار آسـمان و زمـين؛. 14مايكون تا روز قيامت؛ 
  علـم بـه همـۀ نيازهـای امـت در جميـع علـوم؛. 17علم به احوال شـيعيان؛ . 16حقيقت نفاق؛ 

ان نهايـت درجـه علـم نـزد آنـ. 19آيـد؛  ها و بلايايى كه بر آنهـا وارد مى علم به مصيبت. 18
  علـم بـه اسـم اعظـم؛. 22علم بـه همـۀ صـناعات؛ . 21ها و لغات؛  علم به همۀ زبان. 20است؛ 

اند و بر همۀ اعمال بندگان و حتى بر آنچه در ضمائر  آنها گواهان و شاهدان خدا بر خلق. 23
نيـز بزرگـان ديگـری . )138 -136 :)الف(تا بىنجفى مسجدشاهى، ( گذرد، شاهد و آگاهند و سرائر آنها مى

دليل آنكه ادله آنها  نظرند، ولى به در حوزt اصفهان با شيخ محمدتقى نجفى مسجدشاهى هم
  1.گذريم مى تكرار همين موارد است، از بيان آنها در

  
  بودن علم امام قائلان به جزئى: گروه دوم

بـه  :مشـروط اسـت و ائمـه :دوم، يعنى كسانى كه معتقدند علـوم ائمـه از ميان دستۀ
  :توان به افراد ذيل اشاره كرد امور آگاهند، مىبرخى از 

                                                              
های  های وی در اين صفحات، ترجمه عبارت گفته( )254-167: 1382ميرجهانى، (حسن ميرجهانى  توان به سيد برای مثال مى. 1

طالعـه در شـرح زیـارت   شـمساحمدآبادی اصـفهانى، (، ميرزا محمد احمدآبادی اصفهانى )است حقایق الاسرارآقا نجفى در 
 . اشاره كرد) 52-51: 1387صهری، (جمال الدين صهری  سيد) 138: جامعه
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تنها علـم خـدا را ذاتـى، مطلـق و بـدون هـيچ  1)1361م(االلهّٰ اشرفى اصفهانى عطاء) الف
چـه از نظـر كمّـى و  -وی معتقد است علم انبياء و اولياء . داند قيدی از نظر كمّى و كيفى مى

  .محدود، عرضى و اكتسابى است -چه كيفى 
در » ان الائمه لو شاؤوا أن يعلموا علمـوا«داند و بابى را با عنوان  ارادی مى وی علم امام را
آن را دليلـى بـرای  2وی با اشاره به داستان حضرت يعقوب و يوسـف، . كتابش آورده است

البته وی با تكيه بر اخبـار و  )290 :1، ج1381اشرفى اصـفهانى، (داند  بودن علم انبياء و اولياء مى حصولى
 ، زبـان حيوانـات)138 :همـان(  های مختلـف را عالم به زبان :و ائمه 9روايات، پيامبر اكرم

  .داند مى )127 :همان( و همچنين افعال بندگان )45 :همان(
نيز ديگر عالم اصفهانى اسـت كـه چنـين  3)1384م(محمدجواد موسوی غروی سيد )ب

  :بندی كرد گونه دسته توان اين را مى:ای وی دربارt علم ائمهه انديشه. ديدگاهى دارد
دار برای تفسير حقايق ديـن و  را تنها مرجع صلاحيت :وی ائمه: علم به امور دينى. 1

را عـالم بـه ديـن و مرجـع  :او اهـل بيـت. دانـد مى9بيان احكـام پـس از پيـامبر اكـرم
  .)22 :1379روی، موسوی غ(داند  نظرها ميان مردم مى كردن اختلاف برطرف

كند و برای  نفى مى :و ائمه9وی در جايى علم به غيب را از پيامبر: علم به غيب. 2
دانسـتم دامنـه خيـر را تـا  اگر غيـب مى«: كند كه اثبات باور خود به اين آيۀ شريفه استناد مى

بـا ). 188: اعـراف(» رسـيد افزودم و هيچ بدی بر مـن نمى دادم و بر آن مى توانستم گسترش مى مى
إِلا مَنِ ارْتضََى منِْ رَسُولٍ * الغْيَبِ فلاََ يظْهِرُ عَلىَ غيَبهِِ أَحَداً  عَالمُِ «حال، وی با استناد به آيه  اين
تواننـد  مى :و ائمـه 9پذيرد كه در صورت وجود اِخبار الاهـى پيـامبر مى )27-26: جـن( »...

نيـز از علـم  :بـه نظـر وی علـوم ائمـه. )466 :3 ، ج1375موسـوی غـروی، (الغيب باشند مصداق عالم
و  9بنابراين به نظر او هرگاه خداوند بخواهد پيامبر. )704 :همان(نشأت گرفته است  9پيامبر

  4.دانستن علم امام است معنای مشروط و جزئى دانند و اين به چيزی را مى :ائمه
                                                              

. ای و خوانسـاری در قـم كمره محمد فشاركى در اصفهان و بروجردی، حجت كوه ای، سيد محمدباقر درچه از شاگردان سيد. 1
  .اثر علمى اوست مجم] الشتات ف$ اصول الاعتقادات

تـر بـدان عـالم  ود و اين در حالى است كه پيشش بودن يوسف باخبر مى الموت از زنده واسطۀ ملك در اين داستان، يعقوب به. 2
 .262-261: 1 ، ج1381اشرفى اصفهانى، : نك .نبود

 .69-66: 1386، المعارف تشيع دايرة: نك .از شاگردان شيخ محمدرضا مسجدشاهى. 3

موسـوی ( كند مىطور موردی علم داشتن حضرت سليمان به زبان حيوانات را انكار  غروی در بحث علم به زبان حيوانات، به. 4
  .)472: 2، ج 1375غروی، 
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الذِی عِندَْهُ علِمٌْ منَِ الكِْتاَبِ أَناَ آتيِكَ بهِِ قبـْلَ  قالَ «وی در تفسير آيۀ : علم به اسم اعظم. 3
را همانند ديگر مفسران بـر علـم بـه » علم كتاب«برای آنكه  )40: نمل( »...أَنْ يرْتدَ إلِيَكَ طَرْفكَُ 

بـه تأويـل معنـای ظـاهری آيـه  )518-517 :15 ، ج1417طباطبـايى، : برای نمونه، نـك(اسم اعظم حمل نكند، 
دادن عظمـت حكومـت  ست يازيده و مراد از حاضركردن عرش قدرت ملكه سـبأ را نشـاند

به نظر وی، عفريتى از جنيّان كه در جلسه بود، منظور وی را . به وی دانسته است 7سليمان
دادن هيبـت و ابهـت ظـاهری سـپاهيان و  نشـان 7نفهميد و گمان كرد كه مقصـود سـليمان

كردن آنهـا را انجـام  فت من در اسـرع وقـت كـار آمـادهلشكريان سليمان به ملكه است و گ
منـد بـود، مقصـود وی را فهميـد و  كه آن كسى كه از علم كتـاب بهره حالى در ،خواهم داد

عرش ملكه اينجا حاضر است؛ يعنى قدرت و تشكيلاتى كه نمايشگر پيامبری توسـت : گفت
قلمرو تـو بـدون هـيچ  كند، همين وضع موجود حكومت و و ملكه را به دين حق هدايت مى

  .)469-467 :2، ج1375موسوی غروی، ( خواهى تغيير و تصرفى است و اين همان چيزی است كه مى
  

  دربارM علم امام  سكوت. 3

از كسانى اسـت كـه در بـاب علـم امـام سـكوت اختيـار  1)ق1412م(عبدالحسين طيب  سيد
الاولـى «كنـد كـه  وی به پيروی از ديدگاه شيخ انصاری اين عبارت وی را نقـل مى. اند كرده

  ).342 :1352طيب، (» البيت ادری بما فى البيت اهل ايكال علمهم عليهم لانّ 
طـور  را بـه:ائمـهشـود و علـم  همه، وی در بررسى مسئلۀ علم امام سـاكت نمى اين با

های بسـياری كـه  باره به روايت وی در اين. پذيرد جزئى به برخى از امور مانند شهادتشان مى
 7مثـال در موضـوع شـهادت امـام حسـين كنـد؛ بـرای بر اين معنا دلالت دارند اسـتناد مى

بشـر دهند بـر ايـن امـر، از زمـان آدم ابوال مى  كند كه نشان  طور خاص به رواياتى اشاره مى به
از  :حضرت زهرا و خود آن حضـرت 7، اميرمؤمنان9اكرم خبر داده شده و رسول

به ماكـان و مـايكون را  :وی حتى در جايى، علم ائمه. )343 :همـان(اند  شهادتشان خبر داشته
  .)243 :1، ج1378طيب، (پذيرد   هم مى

ور دين و آنچه در ام. 1: توان در دو محور بررسى كرد ديدگاه وی دربارt علم امام را مى
 .ما هو كائن و علم غيب مايكون، ،علم به ماكان. 2ها بدان نياز دارد؛  امام برای هدايت انسان

                                                              
صادق خاتون آبادی، علامه بلاغى و آقا ضياء عراقـى  ای، ميرزا محمد ای، شيخ اسدااللهّٰ قمشه محمدباقر درچه از شاگردان سيد. 1

  .از آثار برجستۀ علمى اوست اطیب البیان ف$ تفسیر القرآنو  کلم الطیب... . و 
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ها را نيـز از همـين  داند و حتى علم به زبان انسـان وی مورد اول را برای امام ضروری مى
اما دربارt مورد دوم معتقد اسـت امـام بـه هـر آنچـه در لـوح  ،)356 :1352طيـب، (شمارد  مورد مى

محفوظ است، آگاه است، ولى دربارt آنچه در لوح محـو و اثبـات اسـت، هـر شـب جمعـه 
  1).245 :1، ج1378طيب، (شود  آگاه مى

 ،دانـد نـه فعلـى دربارt كيفيت علم امام نيز، وی از كسانى است كه علم امام را ارادی مى
داند و خواست امـام  وی معتقد است امام هرگاه بخواهد چيزی را بداند، مى ديگر، عبارت به

  .نيز مانند خواست خداوند است
برخـى از  بسـا چهداند و معتقد است  ای تشكيكى مى عبدالحسين طيب غيب را مقوله سيد

رو، وی بحـث در  ايـن از. غيب نباشـند :امور برای مردم عادی غيب باشند، اما برای ائمه
دانند، بحثى  نيز غيب مى :باره را كه آيا علم غيب فقط مختص خداست يا اينكه ائمه اين
 :اين است كه ائمه :داند، زيرا اگر مراد از علم غيب برای ائمه موضوع و اضافى مى بى

زيرا علم خـدا غيرمتنـاهى و علـم  ،اند كه اين امری محال است به آنچه خدا عالم است، عالم
اند كه خدا به آنها افاضه كرده باشد و اگر مراد  به اموری عالم :ت و ائمهايشان متناهى اس

ها برای مردم  كه اين،به اموری كه بر ديگران پوشيده است، علم دارند :اين است كه ائمه
  .)197 :3؛ ج507-506 :1همان، ج(است و برای آنها غيب نيست عادی غيب 

 tعلم امام سكوت نكرده و از كسانى است كه با توجه به اين توضيحات، ايشان نيز دربار
نيز نظری  -االلهّٰ طيب شاگرد آيت-امامى  حسن فقيه سيد. داند علم امام را ارادی و مشروط مى

دانيم،  چيزی نمى :وی از سويى معتقد است ما از كيفيت علم ائمه. مشابه استاد خود دارد
وی در كميـت . دانـد نهـا مىرا مشروط بر خواست و اراده آ :حال، علم ائمه عين ولى در

  2.عالم به ماكان و مايكون هستند :و ائمه 9علم امام نيز معتقد است پيامبر اكرم
  
  بندی جمع

مطلـق و . 1: در اين مقاله سه ديدگاه اصلى دربارt علم امام در حوزt علمى اصفهان بيان شـد
از . بـودن علـم امـام مشـروط و جزئى. 3بودن علـم امـام؛  مشروط و عام. 2بودن علم امام؛  عام

                                                              
انّ اللهّٰ علمين؛ علم مكنون مخزون لا يعلمه «: دربارt علم خدا گرفته شده است 7از امام صادقاين ديدگاه از حديثى مشهور . 1

  ).147: 1، ج1365كلينى، (» ه فنحن نعلمهئانبيارسله والاّ هو من ذلك يكون البداء وعلم علمّه ملائكته وَ 
 . وگوی ضبط شده نويسنده با ايشان به نقل از مصاحبه و گفت. 2
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ميان پيروان ديدگاه اول، علامه فـانى، بـانو امـين و سيدحسـن مـدرس هاشـمى از شـاگردان 
اند و وی از جمله عالمانى است كه گـرايش فلسـفى و عرفـانى  آبادی بوده ميرسيدعلى نجف

 همچنين تأكيد بسيار وی بر اصل ولايت، گاه مواضع او را در تقابل با برخـى از. داشته است
شـباهت جريـان فكـری ايـن اسـتاد و  نشـانسـخنان ايشـان 1.عالمان اصفهان قرار داده اسـت

هاسـت آبـادی معتقـد بود سيدعلى نجف مثال، نقل شده است كه مير شاگردانش است؛ برای
بـا خداونـد  :مانند خداوند نامتناهى است و تنها تفاوت ائمه :كه صفات كماليه ائمه

  . )155 :1387نورمحمدی، ( در امكان و وجوب است
توجه به اين ) نجفى اصفهانى و ميرزا يحيى بيدآبادی كسانى مانند آقا(دربارt گروه دوم 

در برخـى مـوارد بـه تنـاقض  ،شـان گـرايش حديثى دليـل نكته مهم است كـه ايـن افـراد بـه
داند  و مىرا غل :بودن علم ائمه از سويى اعتقاد به حضوری نجفى آقامثال،  ی؛ برااند افتاده
نجفـى ( دارنـدمعنـوی  ۀاحاطـبـر موجـودات عـالم  :گويد غـلات معتقدنـد كـه ائمـه و مى

خداونـد بـر مخلوقـات  اهدرا شـ :و از سـوی ديگـر خـودش ائمـه )26 :)الـف( تا بیمسجدشاهى، 
دانـد و حتـى  علمى و معنوی ايشان بر عـالم مى ۀكند و لازمه اين شهادت را احاط معرفى مى

اين در حالى است كـه دقيقـاً . كند بدن تشبيه مى یاعضا ديگراين احاطه را به احاطه قلب بر 
كسـانى ماننـد (در ميـان گـروه سـوم . )42 :همـان( آورد غـلات مـى  همين تشبيه را برای ديدگاه

دارد و دو نفـر اول از شـاگردان نيـز گـرايش كلامـى غلبـه ) اشرفى اصفهانى، طيب و غروی
های  بسـياری دربـارt مقابلـه او بـا انديشـههـای  و گزارش انـد ای بوده بـاقر دُرچـه محمد سيد

،  گذشـته از آن ).428 -411، 365 -360، 347 -344 :1383ای،  درچـه( تندروانه در باب امامت در دست اسـت
  .)300: 3، ج1380مطهری، ( وی ولايت باطنى و تكوينى را قبول نداشته استاند  گفته

  
  
  

                                                              
االلهّٰ  در خاطراتى كه از آيت. ای است باقر درچه محمد شكار از كسانى كه مواضع متفاوتى با ايشان داشته است، سيدای آ نمونه. 1

نين مصائب اهل بيـت اشـاره گيرانه او با برخى از اهل منبر در نقل روايات و همچ ای نقل شده است، به برخورد سخت درچه
  . 422-421: 1383ای،  درچه: نك. شده است
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  نامه كتاب

  .، دارالعالم للنشرعیون اخبار الرضا ،)ق1378(بابويه، محمد بن على  ابن .1
  .، چاپ سنگىشمس طالعه در شرح زیارت جامعه ،)تا بى(احمدآبادی اصفهانى  .2
وزاة الثقافـة : ، تهـراناصول الاعتقاداتمجم] الشتات ف$  ،)1381(االلهّٰ  اشرفى اصفهانى، عطاء .3

  .والارشاد
جواد محمـد: ، تصـحيح و مقدمـهالمقـالات والفـرق ،)1360(عبـدااللهّٰ  بـن اشعری قمـى، سـعد .4

  .مركز انتشارات علمى و فرهنگى، چاپ دوم: مشكور، تهران
  .نهضت زنان مسلمان: ، تهرانمخزن العرفان در تفسیر قرآن ،)1361( امين، سيده نصرت .5
، چاپ مؤسسة النشر الاسلامى: ، قمفرائد الاصول ،)ق1416) (انصاری يخش(ی، مرتضى انصار .6

  .ششم
  .]نا بى[: ، اصفهانبینش کل$ امام ،)ق1397(حسينى اصفهانى، فاطمه .7
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  .اسلامية
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: ، تـدوين و تنظـيممنتخب النخبـة فـ$ شـرح دعـاء الندبـة ،)1387(جمال الدين  صهری، سيد .10
  .مهر قائم: اميد حسينى، اصفهان سيد

 .انتشارات مانى: جا ، بىولایة المتقین ،)ق1419(العابدين  زين طباطبايى ابرقويى، سيد .11

تقـى مصـباح يـزدی،  محمـد: ، تعليقـهنهایة الح�مة ،)ق1405( محمد حسين طباطبايى، سيد .12
  .انتشارات الزهراء: ]جا بى[
  .انتشارات جامعه مدرسين حوزه علميه قم: ، قمالمیزان ف$ تفسیر القرآن ،)ق1417(ــــــــــ   .13
  .انتشارات جامعه مدرسين حوزه علميه قم: ، قمبدایة الح�مة ،)ق1418(ــــــــــ   .14
  .انجمن حكمت و فلسفه ايران: ، تهرانتمهید الاصول ،)1358( حسن طوسى، محمد بن .15
بنيـاد فرهنـگ : ، تهـرانلـم الطیـب در تقریـر عقایـد اسـلامک ،)1352(عبدالحسين  طيب، سيد .16

  .اسلامى
  .انتشارات اسلام: ، تهراناطیب البیان ف$ تفسیر القرآن ،)1378(ــــــــــ   .17
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  . دارالهجرة: ، قمکشف الصدقو نهQ الحق ،)ق1414( يوسف بن مطهرحلى، حسن بن  .18
ــيد .19 ــانى، س ــى  ف ــانى(عل ــه ف ــل حــدیث ،)ق1375) (علام ــرانچه ــوذرجمهری: ، ته ــاپ ب   چ

  .مصطفوی
: ، ترجمـهفـ$ القـرنین الثـان$ و الثالـث: المجتمـ]علـم ال�ـلام و ،)م2005(فان اس، جوزيف  .20

  . منشورات الجمل: سالمه صالح، بيروت
  .دارالاضواء: ، بيروتکنزالفوائد ،)ق1405(كراجكى، محمد بن على  .21
، ح�ــیم مــدرس اصــفهان$ ینگــاه$ بــه احــوال و آرا ،)1380(زاده اصــفهانى، علــى  كرباســى .22

  .كانون پژوهش: اصفهان
  .دارالكتب الاسلامية: ، تهرانال�اف$ ،)1365(يعقوب  بن كلينى، محمد .23
مكتبـة : تهـران) شرح مصباح الظلام ف$ علم ال�ـلام(نور الافهام  ،)ق1373(لواسانى، حسن  .24

  .البوذرجمهری
، نسـخۀ خطـى روح الایمـان والاسـلام ،)تـا بى(محمـد شـفيع  مستوفى بيـدآبادی، يحيـى بـن .25

  .كتابخانه تخت فولاد اصفهان
  .انتشارات صدرا: ، تهرانمجموعه آثار ،)1380(مطهری، مرتضى  .26
  .]چا بى[، ]جا بى[، م الامامعل ،]تا بى[مظفر، محمد حسين  .27
المؤتمر العالمى لالفية الشيخ : ، قمالفصول المختـارة ،)الف1413( مُحمّد بن مُحمّد بن نعَمان .28

  .المفيد
  .المؤتمر العالمى لالفية الشيخ المفيد: ، قمالمسائل العکبریة، )ب1413(ــــــــــ   .29
  .قلم: تهران، آدم از نظر قرآن ،)1375(محمد جواد  موسوی غروی، سيد .30
  .كتابفروشى ثقفى، چاپ دوم: ، اصفهانتذکرة القبور ،)1348(ــــــــــ   .31
  .نشر الهداية: ، قمتاریخ علم$ و اجتماع$ اصفهان در دو قرن اخیر ،)1367(ــــــــــ   .32
  .نگارش: ، تهرانچند گفتار ،)1379(ــــــــــ   .33
ـــ   .34 ــفهان ،)1383(ـــــــــ ــان اص ــمندان و بزرگ ــدانش ــافات، تحقي ــمى و : ق و اض ــيم قاس رح

  .گلدسته: محمدرضا نيلفروشان، اصفهان
  .الهادی: ، قمولایت کلیه ،)1382(حسن  ميرجهانى، سيد .35
  .43، ش هفت آسمان، »رويكرد فلسفى و عرفانى به علم امام« ،)1388(حسن  نادم، محمد .36
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: ، قـمجاشـ$فهرست اسماء مصنف$ الشیعة المشتهر برجال الن ،)1407(نجاشى، احمد بن على  .37
  .جامعه مدرسين حوزه علميه قم

  .، چاپ سنگىالعنایات الرضویة ،)الف(] تا بى[ تقى نجفى مسجدشاهى، محمد .38
 .، چاپ سنگىحقایق الاسرار، )ب(] تا بى[ــــــــــ   .39

 .، چاپ سنگىمفتاح السعادة، )ج(] تا بى[ــــــــــ   .40

 .فروشى فروغى كتاب: ، تهرانمقدمه دیوان طرب ،)1342(الدين  همايى، جلال .41
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  های تن در مثنوی استعاره

 

  در مثنوی های تن استعاره

پور ابراهيم على
*

  

  چكيده
الـدين  اثر مانـدگار جـلال معنوی مثنویترين موضوعات  نفس و بدن از جمله مهمميان رابطه 

،  واژگـان نفـس، تـن .هزار بيت را به خود اختصاص داده اسـت است كه بيش ازمحمدبلخى 
اصطلاح نفس در  .دارند مثنـویفراوانى در های  مرگ كاربردو  بدن، جسم، روح، روان، جان

مولوی بيشتر كاربرد اخلاقى دارد و واژگانى چون روح، جان و روان بـه جـای نفـس فلسـفى 
و  ،مثنـویاند، و كاربسـت تـن، جسـم و بـدن در مقابـل جـان و روان در اغلـب ابيـات  نشسته

انگار مولوی بـه موضـوع رابطـۀ نفـس و  تفكيك هويت و نقش هر كدام نشان از نگاه دوگانه
كار بستن تشبيه و استعاره در معرفى نفس و بـدن ـ  هبا توجه به بيان تمثيلى مولوی و ب .بدن دارد

شناسـى مولـوی از  ها در بيان مسائل پيچيده است ـ بهترين شيوه در نفس ترين روش كه از مهم
 ،های تـن، وجـه شـبه در اين مقاله سعى شده بـا بيـان اسـتعاره ،رو از اين .هاست طريق استعاره

  مولـوی تـن را حجـاب، .در موضوع رابطۀ نفـس و بـدن بيـان شـود  لوازم آن و ها فرض پيش
ها  دانـد كـه همـه ايـن اسـتعاره مى... قفس، خار، جماد، خاك حقير، چراغ ضعيف، كنـده و 

وی تنهـا راه نجـات انسـان و . حكايت از نگاه منفى به تن و جسم در مقابل جـان و روان دارد
های خلاصى از زندان تن را  داند و راه و روحانى را ترك تن مى تنها طريق نيل به حيات ابدی

  .كند مى اتصاف به صفات الهى و ربانى معرفىترك شهوات، حرص و آز، رذايل و 

  ها كليدواژه

   .نفس، بدن، تن، جان، روح، حجاب، قفس، جسم، جماد، سقيم

                                                              
  alipoor969@yahoo.com  هيئت علمى پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامىعضو * 

  20/05/1392: تاريخ تأييد  25/02/1392: تاريخ پذيرش

  

 پژوهشى فلسفه والاهيات - - - - علمىفصلنامه 

 1392بهار ، اولشماره  هم،هجدسال 

Naqd va Nazar 
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  استعاره و جايگاه آن در بيان

كـه جايگـاه ) 74: 1422 ،عبـدااللهّٰ بـن معتـز: نـك(اند  استعاره را نخسـتين صـنعت از صـنايع بـديع دانسـته
ترين بيان به شمار رفته  بليغ ،استعاره كه اقسام متعددی دارد .ای در هنر بيان و تبيين دارد ويژه

صـيفى تواسـتعاره . مند اسـت است كه هم حسن تشبيه را داراست و هم از بلاغت ايجاز بهره
شدن ذهن انسان در مـورد  های ديگر، به روشن است كه بر مبنای شباهت يك پديده با پديده

بـه طـوری كـه بـا  ،دهـد كند و وجوه اصـلى آن را نشـان مى موضوع مورد مطالعه كمك مى
های پيچيده، تصوير ساده و قابل دركى از آنهـا بـه  تأكيد بر وجوه اصلى موضوعات و پديده

آيد كه اجـزا و ابعـاد متعـدد  با استفاده از آنها اين امكان فراهم مى ،ين رواز ا .دهد دست مى
  . يك پديده پيچيده به طور مجزا مدنظر انسان قرار گيرد

استعاره مفهومى كمكى است كـه بـرای رسـاندن مفـاهيم سـخت و ديريـاب از  ،بنابراين
 ،ادبى و بلاغـىآرايۀ ها يك تن استعاره نهاز اين رو، . گيرد جهان هستى مورد استفاده قرار مى

زينـت در گفتـار  اسـتعاره صـرفاً پـس . آيـد مى شماربلكه يكى از قوا و ابزار تفكر و زبان به 
 كردن درباره موضوع اسـت بلكه شامل آگاهى، معرفت جديد و شيوه جديد صحبت ،نيست

پـس اسـتعاره بـا ذات زبـان مـرتبط اسـت و  ،باشـداگر زبان بر آيند تفكر  .)21 :1368كور، ير: نك(
اسـتعاره  ىولـ ،كننـد زبان رسمى، الفاظ، معانى را حـبس مى در .افكار استبيان قالبى برای 
اسـتعاره  ،از ايـن رو. بخشـد مىزند و روح جديدی به معانى و بيـان  ها را كنار مى محدوديت

  .ستبلكه با ذات زبان و هنر بيان مرتبط ا ،مختص شعر و هنر نيست
افزون اين است كه معنايش محدود نيست، از اين رو خواننده اثر،  یان استعاريخاصيت ب

رو،  از همـين ،بنـابراين .ای را دريابـد هر بار معانى تـازهبسا  چهبر راحتى فهم و لطافت سخن، 
. گـردد تـر مى اسـتعاری ،و هرچه انديشه مجرد يا انتزاعى شوددهد  رخ مىاستعاره در انديشه 

در زبـان  ،در واقـع .شـود لطافت و زيبايى سخن و گشايش در معنـا و فهـم مىسبب استعاره 
فهــم دو ســويه را مشــكل و را كــه تفكــر هايى هســت  ، فاصــلهرســمى بــين معــانى و مفــاهيم

اگـر گويد  مى رريكوچنانچه ؛ دارد استعاره اين موانع را برمىسازد؛ حال آنكه  مىغيرممكن 
ها و بسياری از  ز حقايق عالم، از قبيل زيبايى، عشق، احساسات، ارزشبسياری ا ،استعاره نبود

  .)همان( ماند حقايق عرفانى، دينى و يا فلسفى غيرقابل بيان باقى مى
از اسـتعاره و تشـبيه در الهـى سرشـار كه كتاب دارد چنان استحكامى در بيان  اين روش
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وسيع بوده است كه آثـار متعـددی چنان قرآنى  یها گستره استعاره. بيان حقايق متعالى است
  .)1384 ،صباغ: نك( اند و تبيين اين رويكرد پرداختهتفسير در طول تاريخ به 

ارد و خود از شـاعران صـاحب سـبك از اين رو، مولوی كه از علم و عمل بهره وافری د
از زبان استعاره بيشترين بهره را بـرای  ،آيد و از عرفان و ذوق باطنى سرشار است مىبه شمار 

های مولوی و اعجـاز بيـان  برد و يكى از دلايل موفقيت های عرفانى و عقلانى مى بيان انديشه
  . وی استفاده از همين روش است

  
  های تن استعاره  .1

  جسمانى  .1 .1

ا كـه تـن از آنجـ. دانـد مولوی تن آدمى را امری جسمانى، مادی و مايل بـه امـور دنيـوی مى
مولـوی تمـام  ،هـای مـاده را داراسـت و تمام ويژگى استامری مكانى، زمانى و دارای ابعاد 

  .دهد صفات حقيقى و مجازی ماده را به تن نسبت مى
      جهــت آن ذات جــان روشــن اســت بى      زير و بالا پيش و پس وصف تن اسـت

    ) 91: ، دفتر اول1375مولوی، (
  : فرمايد ملاهادی سبزواری در تفسير اين بيت مى

  .)29 :حجر( و نفخت فيه من روحى«: االلهّٰ تعالى قال : االلهّٰ است  چه جان روح
پس انسان به تن افتاده در جهت سفلى است و در زمان مخصـوص و مـورخ بـه 
تاريخ معين و غيـر ايـن، از حـدود و مضـايق اسـت، امـا بـه روح مجـرد بالفعـل 
جبروتى بل لاهوتى است و عرض زمان در دهر است كه ثابتـات و مفارقـات از 

  ) 136: 1ج  ،1374 سبزواری،(مواد است 

ــن  ــاف ت ــه اوص ــتآن دراز و كوت       رفــــتن ارواح ديگــــر رفــــتن اســــت      اس
    ) 428: ، دفتر سوم1375مولوی، (

تحـول روح را بـا حركـت و تحـول «: فرمايد علامه محمدتقى جعفری در تفسير اين بيت مى
جسم مقايسه نكنيد، ابعاد گسترده در پهنـه مـاده بـرای مـا كـه از راه حـواس بـا آنهـا تمـاس 

نورديم، طول و عـرض دارد و بـدون وصـول بـه  هم مىوسيله جسم آنها را در  گيريم و به مى
  .)442: 7ج  ،1373 جعفری،( »توان به نقطه دوم رسيد يك نقطه و عبور از آن نمى
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بـودن اسـت و از همـين  جسمانى استعاره از ماديت، محدوديت، تاريكى، غفلت و زمينى
    :گويد رو است كه مولوی مى

ـــــده و آب روان ـــــن در بن ـــــل ت ـــه ا      مي ـــود ك ـــد از آنزان ب ـــل او آم     ص
    زان كه جان لامكان اصـل حـى اسـت      ميل جان اندر حيـات و در حـى اسـت
ـــرف ـــى و ش ـــدر ترق ـــان ان ـــل ج ــف      مي ــباب و عل ــب اس ــن در كس ــل ت       مي

كنـد كـه زمـان و  مولوی در تقرير داستان اصحاب كهف نيز بـه ايـن مسـئله تصـريح مى
    .منزه از اين امور استمكان مخصوص امور جسمانى است و جان آدمى مجرد و 

ــت آن دراز و كوته      هاســــت آن دراز و كــــوتهى در جسم ــان كجاس ــدر ج     ان
ــدونه ــف  سيص ــحاب كه ــال آن اص ـــك روز بى      س ـــف پيششـــان ي ـــدر كه     ان

ــا ماه ــب ب ــد روزوش ــون نباش ــال و چ ـــلال      س ـــری و م ـــود ســـيری و پي       كـــى ب
مقابل، مجرد و بـدون جهـت داند و روح را در  مولوی گرچه تن را جسمانى و مادی مى

با اين حال در بيان داستان اصـحاب كهـف بـه  ،كند كه زمانى و مكانى هم نيست معرفى مى
دهد كه گرچه روح، روان و جان اصحاب كهف ماننـد سـاير آدميـان  اين پرسش پاسخ نمى

چگونه اين تـن جسـمانى است،  تن آنها با تن ساير آدميان تفاوتى نداشتهاست و مجرد بوده 
و خاكى در اين سيصدونه سال دچار تحول و تغيير نشده و عوارض جسمانى بـر آن حاصـل 

  نگشته است؟
  

  های جسم از نظر مولوی ويژگى

  حــادث و فــانى اســت و همــواره محــل تغييــر و تحــولاســت و جســم دارای كــون و فســاد 
    .باشد مى

    هرچه مولود است او زين سوی جوسـت      هر چه جسم آمد ولادت وصف اوسـت
      حــادث اســت و محــدثى خواهــد يقــين      ز آنكــه از كــون و فســاد اســت و مهــين

    )252: ، دفتر دوم1375، مولوی(
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و ذاتاً محل تغيير و تحول و دارای كون و فساد  2عاقبت فانى است 1تن ناقص ،از اين رو
بهره است و صفات كمالى جسم نيز متخذ از جان  از كمالات بى ،فساد است و به همين دليل

  .استآدمى 
ـــز بهـــره ـــود از آن ع ـــم را نب     ای جسـم پـيش بحـر جـان چـون قطـره      ای جس

      3شـود چون رود جان جسم بين چون مى      شـــود جســـم از جـــان روز افـــزون مى
شمارد، ظاهری كه انسان را از  مولوی جسم را از موجبات غفلت آدمى مى افزون بر اين،

كنـد انسـان بـرای  دارد و توصـيه مى مـىباطن و مجازی كه از رسيدن به واقع و حقيقت بـاز 
  .نظر كند رسيدن به حقايق متعالى بايد از آن صرف
      گر تو مردی زيـن دو چيـز انـدر گـذر      جسـم مــا جـوز و مــويز اسـت ای پســر

    ) 638: ، دفتر چهارم1375مولوی، (
از  .محل كـون و فسـاد فـانى اسـت، بنابراين از آنجا كه تن آدمى مادی و جسمانى است

تن محـل و مقـر  ،در واقع. تواند باشد محل نزول و ظهور و بروز جلوt ذات الهى نمى ،رو اين
  4.ت و كوتاه فكرندآن، ظاهربين، كم همّ به گان  كنند ظواهر است و تكيه

  
 حجاب جان  .1 .2

  5:شمارد جان و پرده غفلت آدميان مىچهرt مولوی تن را حجاب 
      وی سر تو در رسنى، وی دل تـو در وطنـى      ىای جان اسير تنى، وی تن حجـاب منـ

  )691، غزل 1280، یمولو(

                                                              
ــــا مى  .1 ــــم فن ــــس جس ــــن بخ ــــتاند اي ــــرون از وهــــم مــــا مى     س      دهــــد ملكــــى ب

  ).964: 6، دفتر 1375مولوی، (
ــت  .2 ــى اس ــود رفتن ــت خ ــاهر عاقب ــم ظ ـــاد      جس ـــد ش ـــى بخواه ـــد معن ـــا اب ـــتت       زيس

ـــر ظـــاهر اســـت  .3 ــت     پـــيش اهـــل تـــن ادب ب ــاتر اس ــان را س ــان نه ــدا ز ايش ــه خ      ك
ـــت  ـــاطن اس ـــر ب ـــل دل ادب ب ـــيش اه ــه دلشــان بــر ســراير فــاطن اســت     پ      زآنك

 ).364: ، دفتر دوم1375مولوی، ( 

ـــليم  .4 ـــدی ای س ـــه بن ـــوخى دل چ ـــر كل ــــيم     ب ــــد او مق      واطلــــب اصــــلى كــــه تاب
 ).189 :، دفتر دوم1375مولوی، (

  : مقايسه شود با غزل زيبای حافظ. 5
ــان مى   ــره ج ــاب چه ــنم حج ــار ت ــود غب        خوشا دمى كه از اين چهـره پـرده بـرفكنم     ش
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اصـطلاح در  )1368 ،یپـور ىصـف ؛1372دهخـدا، ( اسـتپرده، پوشش و مـانع  حجاب كه به معنای
دارد و مـانع ميـان  سالك را از حق بازمى كه چيزی ؛كار رفته است عرفانى نيز به همين معنا به

حجـاب اسـباب پوشـيدگى ميـان انسـان و فيوضـات و  واقـع،در . شـود عاشق و معشـوق مى
 .)، ذيـل واژه حجـاب1370؛ كاشـانى، 201، 16: 1374 ،ىروزبهـان بقلـ ؛215: 4، ج تا ىبابن عربى، ( تعالى است تجليات حق

ابـن : نـك( های متعـددی دربـاره آن نگاشـته شـده مهم است كه رسالهچنان اين واژه در عرفان 

البتـه حجـاب اقسـامى دارد  .مهمى از آثار عرفا به آن اختصاص يافته استيا بخش ) 1381،عربى
حجـب روح «با عنـوان فصلى نفائس الفنونچنانچه در كتاب ؛ب تن يكى از آنهاستكه حجا
 .)56ـ  58: 2، ج 1338 ،ىن آملـيالد شـمس: نـك( گذاری گرديده اسـت نام1»واسطه تعلق او به بدن هانسانى ب

از ايـن رو، . ك خـدا و تقـرب روح و جـان آدمـى اسـتر برابر ادرامانعى دمنزلۀ  حجاب به
شناخت حجاب، اقسام، لوازم و آثار آن در آثار عرفا اهميت بسزايى دارد و بدن انسان يكى 

تعالى است كه مانع پـرواز روح بـه  از اسباب پوشيدگى ميان انسان و فيوضات و تجليات حق
  .شده استاعلى عليين و عرش برين دانسته 

  :گويد مى مرصاد العبادنجم دايه در 
كه چون روح انسان را از قربت جوار رب العالمين به عالم قالـب و ظلمـت  بدان

بر جملگى عوالم ملـك و  ،ساختند آشيان عناصر و وحشت سرای دنيا متعلق مى
پس از عبور بر چنـدين هـزار عـوالم مختلـف روحـانى و ... ملكوت عبور دادند

به قالب پيوست تا به واسطه آن حجب از مطالعه ملكـوت گه كه  جسمانى تا آن
و مشاهده جمال احـديت و ذوق مخاطبـه حـق و شـرف قربـت محـروم مانـد و 

واسطه، شرف قربـت يافتـه بـود، چنـدان  چندين هزار سال در خلوت خاص، بى
هـا فرامـوش كـرد و امـروز هرچنـد بـر  كلى آن دولـت حجب پديد آورد كه به
 هركــه در ايــن حجــب بمانــد و دردِ ...  چ يــادش نيايــد،انديشــه از آن عــالم هــي

] والعصـر[كنـد  اين حجبش نباشد در خسران ابدی بماند، قسم يـاد مى ،برداشت
ان [بـه آفـت خسـران گرفتـار اسـت  كه روح انسانى به واسطه تعلق قالب مطلقـاً 

الا كسانى كه به واسطه ايمان و عمـل صـالح روح را از ايـن ] الانسان لفى خسر
ــا ــلاص دادهآف ــالبى خ ــفات ق ــب ص ــد  ت و حج ــوا [ان ــوا و عمل ــذين آمن الا ال

  .)104ـ  101: 1379نجم دايه، ( تا به مقرّ اصلى آمدند] الصالحات

                                                              
ّ  الدين محمد اثر شمس. 1   . ى قرار داردبن محمود آملى از دانشمندان شيعه در قرن هشتم كه در طبقه شاگردان علامه حل
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      كهنه بيرونكن گـرت ميـل نـوی اسـت      پند من بشـنو كـه تـن بنـد قـوی اسـت
  ) 233: ، دفتر دوم1375مولوی، (

جان است و  tمعتقد است تن حجاب چهر داند و ملاهادی سبزواری بند را معادل حجاب مى
  .)299 :1، ج 1374سبزواری،( پرستى است پرستى بت تن

مولوی با بيان اينكه هر چه غفلت و غم و كاهلى و تاريكى است همه از تن زمينى و سفلى 
شود برای رسيدن به كمال و رؤيت حقايق و آگاهى از اسرار  متذكر مى )497: ، 1375مولوی، ( است

  1.حجاب تن را كنار زد تا از غفلت فروكاسته شود و به معرفت افزوده گرددبايستى 
ـــاب از جان ـــر حج ـــتى گ ـــا برخاس       گفـــت هـــر جـــانى مســـيح آساســـتى      ه

 )73: ، دفتر اول1375مولوی، (

  
  قفس ـ حبس  .1 .3

ـــــان      تن قفس شكل است تن شد خار جـان ـــــلان و خارج ـــــب داخ       در فري
  ) 729: 2ج ، 1379فروزانفر، (

كند  تن را هم قفس معرفى مىاو .پردازد از تن مىپردازی  مولوی به دو تصويربيت، در اين 
بر وجود آدمى نشسته و او را داند كه  مىكه جان آدمى را محبوس كرده است و هم خار جان 

  .خار يك شىء مزاحم، خارجى و آزاردهنده استزيرا  ،ساخته استرنجور 
ای دارد و  در شعر پارسى جايگاه ويژهن امری ناپسند، چونا» كردن مرغ در قفس«استعاره 

بودن مرغ جـان از شـباهت تـن و قفـس سـخن  شاعران بزرگ اغلب يا برای اشاره به زندانى
يكى از  .اند و يا برای توصيف احوال عاشقانه خود از تشبيه عشق به قفس بهره برده 2اند گفته

تـن . مولوی است »طوطى و بازرگان«تان ترين موارد استفاده از استعاره قفس، داس از معروف
آن از گرفتـاری در كـه جـان علـوی بـه سـبب شود  كه امری منفى است، تشبيه مىقفسى به 

روح را از كمـال حقيقـى  ،ماند و عامل شهوت كه زاده تن است پرواز در عالم قدسى باز مى
                                                              

ــد  .1 ــن روح ش ــون ت ــود چ ــن ب ــت از ت ــــــى      غفل ــــــد او اســــــرار را ب ــــــد بين       هيچ ب
ـــك  ـــوّ فل ـــت از ج ـــين برخاس ـــون زم ــك      چ ــى ول ــد، ل ــايه باش ــه س ــب و ن ــه ش       ن

  )497: 1375مولوی، (
ــنم      چنين قفس نه سزای چون من خـوش الحـانى اسـت  .2 ــرغ آن چم ــه م ــوان ك ــه رض ــه روض         روم ب
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زيـرا  ،اسـتجـان رفتـه  به تعبير مولـوی تـن همچـون خـاری اسـت كـه در پـای .دارد باز مى
معاشـران از آن رو . تواند با سرعت و شـتاب راه بـرود نمى ،كه در پايش خار رفته باشد كسى

ند كه به سخن خوش و به سبب ايجاد تعلق، آدمى را از درون منصرف و به خود ا مايۀ فريب
آورنـد  كشـند و غالبـاً اعتمـاديوجود مى روی استكمال وی ديوار مى دارند و پيش مشغول مى

شود كه آن اعتماد و آرامش خاطر،  هنگام حاجت و آزمايش معلوم مى بنياد است و به ىكه ب
رو، معاشرت خار با جان آدمى  ازاين .)729: 2ج ، 1379فروزانفر، ( اساس بوده است سخت واهى و بى

  . رنج و عذاب وی استمايۀ غفلت است و هم هم مايۀ 
ياج، نياز و منشـأ شـهوات و حـرص و احت چون محل ،ها تن است منشأ اين خطرها و آفت

  .آز است
بدان صراحت در گفتار مولوی  حبس جان آدمى است كه به ،های قفس از جمله ويژگى

  :تأكيد شده است
ــد      دل تـــرا در كـــوی اهـــل دل كشـــد ــل كش ــبس آب و گ ــرا در ح ــن ت       ت

  )35: ، دفتر اول1375مولوی، (

 كه هستى امری را به بند كشندسازند قفس را از آن جهت  .حبس نيز برآيند قفس است
در حصار قفـس تـن  ،شود محبوس و محصور سازند و چون جان و روح در بدن دميده مى و

مرگ گسستن بندها و شكستن حصرها و پايان حـبس و ابتـدای  ،رو گيرد و از همين قرار مى
  1.آزادی و رهايى است

صلحا  و آرزوی رين هدف انبيات نامد كه اصلى رهايى از حبس تن را قرب حق مىمولانا 
  :بوده است

ــرب نــه بــالا وپســتى رفــتن اســت       قرب حق از حبس هستى رسـتن اسـت      ق
    )539: ، دفتر سوم1375مولوی، (

ــود      جهــد كــن تــا ايــن طلــب افــزون شــود ــرون ش ــن بي ــاه ت ــن چ ــت زي ــا دل       ت
  )806: ، دفتر پنجم یولوم(

                                                              
ـــن  .1 ـــرگ ت ـــان م ـــيش ايش ـــود پ ـــخ نب ــن      تل ــدان در چم ــان و زن ــد از ج ــون رون       چ

  )805: ، دفتر پنجم1375مولوی، ( 
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برد، چـاهى اسـت كـه جـان  كار مى هبدر نكوهش تن از جمله واژگانى كه مولوی بارها 
  . يوسف را زندانى كرده است

      ای يوسف جان ز چاه تن رفت به آشـيانه      جذبه حق يك رسن تافت ز آن تو و من
  ) 1332غزل  :1280، یمولو(

      اينك رسن برون آ تا در زمـين نباشـى      تــو هــم ز يوســفانى در چــاه تــن فتــاده
  ) 2938غزل  :همان(

گفتنـد  چاله مى سياهبدان سبب های قديمى را  و قفس طبيعى است و زندان چاه نيز زندان
كردنـدو در عمـق تاريـك، نمـور و وحشـتناك آن  كه به مانند چاه در داخل زمين حفـر مى

  . گشت طوری كه فرار از آن و نجات از آن ناممكن مى به ،كشيدند زندانيان را به بند مى
ست كه تن، جان را احاطه كـرده و قـدرت پـرواز را تشبيه تن به قفس از آن رو ،بنابراين

از . از او گرفته است و حقيقت وجود آدمى را در خويش محصـور و محبـوس نمـوده اسـت
و  همجاهده برای شكستن اين قفس، خلاصى و رهايى جان، قرب حقيقى ناميده شـد اين رو

  .ها ناميده شده است بلكه هدف نهايى تمام مجاهدت ،تر از معراج مهم
  

  ظلمت  .1 .4

ــت مى ــوت ظلم ــدان ق ــورد حــس اب ــــابى مى      خ ــــان از آفت ــــرد حــــس ج       چ
  ) 183: ، دفتر دوم1375مولوی، (

ظلمت  را مايۀ ضمن تشبيه آن به شب، آن، آدمىپردازی ديگری از تن  تصويرمولوی در 
داند كـه انسـان در پرتـو آن راه بـه  داند و در مقابل جان آدمى را چون نور مى و تاريكى مى

  .برد حقيقت مى
ــ ــى ب ــات دين ــان و ادبي ــفه و عرف ــاگونى در فلس ــانى گون ــه مع ــت ب ــه هظلم ــه ك ــار رفت   ك

  ضـمن اشـاره بـه فیـه مـا فیـهمولوی در كتاب  .وجه مشترك همه آنها، كاستى و نيستى است
كه اين كـرم دارای گـوش و گونه  همانگويد  مى ،كند خاكى كه در ظلمات زيست مىكرم 

 ،باشـند نيز فاقد چشم بصيرت و گوش هوش مىدنيا برخى آدميان در بند تن و  ،چشم نيست
در جـای ديگــر  یو .)47: 1318مولـوی، ( انــد چـه آنكـه در ظلمـات غــرق و غافـل از عـالم حقايق

  : گويد مى
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 های نور اسـت پرده ،هرچه عالم حقايق است ،پرده ظلمت است ،ستا هر چه عالم خيال

 اما تن انسان اين ويژگى را دارد كه در قرب جان قـرار دارد و روح الهـى كـه ذاتـاً  ،)98: همـان(
كند كه مثـل اعـلای  بدن را منور مى ،در آن ساكن است و اگر جان پرنور بود ،نورانى است

  . است 9آن جان نبى اكرم
      

    نــــور ضــــمير مصــــطفى   والضُحى      ســـبب فرمـــود يـــزدان والضـــحىزان 
ـــــل اســـــت ســـــتاری او ـــــاز واللي     و آن تـــــن خـــــاكى زنگـــــاری او      ب
ـــك ـــد زآن فل ـــون برآم ـــابش چ ــا شــب تــن گفــت هــين مــا ودّعــك      آفت     ب
ـــين بـــلا ـــت از ع ـــدا گش ـــل پي ــا قلــى      وص ــد عبــارت م ــلاوت ش       زآن ح

  ) 113: ، دفتر دوم1375مولوی، (

جسـم و تـن خـاكى  »ليـل«باطن روشن و روح تابناك حضرت رسـول اسـت و »ضحى«
كه جسـم است  9 ای به نزول اجلال وحى بر قلب مبارك حضرت رسول كه اشاره اوست

مولـوی . )73: 1376شـهيدی، ( ديچشد و بـه حقيقـت رسـ او نيز مانند جان وی حلاوت وصل را مى
بايد چـراغ جـان را  ،اگر بخواهيم اين خانه ظلمانى و تاريك، روشن شود كه كند توصيه مى

آن نـور عرضـى اسـت و نـه ذاتـى و  ،اگر نوری در تن پديدار شد ،بنابراين .در آن بيفروزيم
  .نوری به واسطۀ جان آدمى است

  
  پليدی  .1 .5

ــال ــوبى و جم ــه خ ــازد ب ــى ن ــن هم ــــال      ت ــــر و ب ــــرّ و پ     روح پنهــــانكرده ف
ــــد ــــتى ش ای گوي ــــو كيس ــــه ت ـــتى      مزبل ـــن زيس ـــو م ـــك دو روز از پرت       ي

  ) 734، 146: ، دفتر اول1375مولوی، (

ــ ــت ت ــوير حقيق ــا جلالتص ــر مولان ــار  ن در نظ ــى سرش ــدين بلخ ــاكى،ال ــدی، ناپ  از پلي

انسـان حقيقـت بـين و بصـير را آزار  ،كثيفى، سرگين، مزبله و جيفه است كه بوی تعفـن آن
  .دهد مى

و  )312: 16، ج 1363طباطبـايى، (نيز آمـده است كه در قرآن » رجس«معادل پليدی در زبان عربى 
 ها و منشـأ همـه پليـدی ،در قـرآنشيطان از آنجا كه  .های ظاهری و باطنى است شامل پليدی
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يعنى در  ؛پليدی و ناپاكى تن ذاتى نيست و عرضى است ،)11: انفال(است  ها شمرده شده ناپاكى
و جان و غلبه  شود، و اسارت روح ىبر او عارض م یديپل ،غفلت كه ذاتى تن آدمى استاثر 

از چهارپايان است  تر نور حق را خاموش و انسان بلند مرتبه را به اسفل سافلين كه پايين ،شيطان
  :كشد حقارت و پستى تن را به تصوير مى ،با اين تصاوير مولوی. كشاند مى

ــــى      كنـد خـالىتن ز سرگين خويش چون  ــــر زمشــــك و درّ اجلال ــــد پ     كن
ـــرد ـــاكى ب ـــد و پ ـــدی بده ـــن پلي ــــــورد      اي ــــــن او برخ ــــــركم ت       از يطه

توجـه  و رستن از تن و پيوستن به حق ،ها و طهارت ها ترين پاكى از جمله مهم ،از اين رو
  .از جمله جيفه در روايات نيز آمده استتعبيرها برخى از اين . استبه روح و روان 

  
  كنده  .1 .6

چوب كلان سوراخ دار كـه پـای مجرمـان را  ؛كه بر پای يا گردن گذارند كنده چوبى است
شمارد  مولوی تن را كنده جان مى .)382: 5، ج 1376، شـهيدی(كنند در سوراخ آن نهند و به ميخ بند 

واسطۀ آن جان آدمى و گوهر وجـودی آن بـه بنـد كشـيده شـده و از آزادی و امكـان  هكه ب
  .ور حقيقت خويش بازمانده استبروز و ظه

      ای پــــای بســــته پرشكســــته بنــــده      ای جـان چــو بـاز و تــن مـر او را كنــده
  )831: ، دفتر پنجم1375مولوی، (

توانـد قابليـت خـويش را بـروز  نمى ،وقتى در بنـد باشـد در اوج است،پرواز نمُاد باز كه 
 سوی حق پرواز كند، بايستى هبكند برای آنكه جان بتواند  مولوی توصيه مى ،از اين رو .دهد
  .تن را از پای جان برداشت tكند

ــن      كنـــدt تـــن را زپـــای جـــان بكـــن ــرد آن چم ــه گ ــولان ب ــد ج ــا كن       ت
  ) 162: ، دفتر دوم1375مولوی، (

برد كـه بـر پـای جـان بسـته شـده و  كار مى هجای كنده، ريسمان ب هبها،  عبارتدر برخى 
  :از آن سلب كرده است را را به بند كشيده و امكان پرواز آن

ــــمان مى      هســت تــن ريســمان بــر پــای جــان ــــين از آس ــــر زم ــــاند ب       كش
  )1043: ، دفتر ششم1375مولوی، (



164  
استعار

 

 

ه
ل 

سا
ج

م،
ه

د
 

ه 
ار

شم
6

9
 ،

ار
به

 
1

3
9

2
  

  
  سقيم  . 7.1

ــت ــريض اس ــعيف و م ــای ض ــه معن ــت ب ــه در لغ ــقيم ك ــراهيا( س ــيسم اب ــل واژt  :1374 ،ن ــقيمذي ــه) س   ب
نـاتوانى و  رفته و استعاره از ضـعفكار  با الفاظ متعدد درباره تن و بدن بهگوناگون و  یانحا

و چـراغ ضـعيف  1مولـوی تـن را گـاهى مـريض، و گـاهى خـاك حقيـر .جسم آدمى است
  . نامد مى

ــيم      آدمـــى را هســـت حـــس تـــن ســـقيم ــى عظ ــى خلق ــاطن يك ــك در ب       لي
  ) 720 :، دفترچهارم1375مولوی، (

كنـد كـه از  مىاز جبرئيل اشاره  9به درخواست پيامبر اكرم ،صدر اين بيت مولوی در
جسم و حواس گفت ش را چنانكه هست بر وی بنماياند و او ا وی خواست تا حقيقت وجودی

پيامبر از وی خواست تا  .آدمى ضعيف است و طاقت ديدن حقيقت ملك مقرب الهى را ندارد
مولوی با بيان اين  .حقيقت خويش را بنماياند تا جسم خاكى ناتوانى خويش را به عيان ببيند

را ناتوان از رسيدن به مقصد شايسته خويش معرفى  ضمن اشاره به ضعف تن آدمى آن ،نداستا
شود كه خلقى عظيم و جانى رفيع در درون آن تـن نهفتـه اسـت كـه  ولى يادآورمى ،كند مى

كند و راهنمای انسان به مقصد و  رسول حق را برتر از جبرائيل و انسان را بالاتر از ملائكه مى
شدگان به بدن و وابستگان به جسم و غافلان  كنندگان تن و مشغول فربه ،راينبناب .مقصود است

كه جسم آدمى عاقبت گونه  هماندهند و  از روح و روان توان رسيدن به حقايق را از كف مى
  :گردد شود، روح و روان وی نيز در اثر غفلت، ضعيف مى طعمه مار و مور مى

ــال ــوبى و جم ــه خ ــازد ب ــى ن ــن هم ـــالروح پنهـــا      ت ـــر و ب ـــرّ و پ     ن كـــرده ف
ــــتى ــــو كيس ــــه ت ــــدش ای مزبل ـــتى      گوي ـــن زيس ـــو م ـــك دو روز از پرت     ي

ــان      نگنجــد در جهــان غــنج و نــازت مى ــو جه ــوم از ت ــن ش ــه م ــا ك ــاش ت     ب
ــــد      كننـــد گـــرم دارانـــت تـــو را گـــوری  ــــت كنن ــــاران و موران ــــه م     طعم

ــى      بينـــى از گنـــد تـــو گيـــرد آن كســـى ــردی بس ــى م ــو هم ــيش ت ــه پ ــو ب     ك
  ) 146 :اول ، دفتر1375مولوی، (

                                                              
ـــــر  .1 ـــــور مني ــــر      او يكـــــى جـــــان دارد از ن ــــاك حقي ــــن دارد از خ ــــى ت       او يك

    ) 143 :مپنج، دفتر1375مولوی، (
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  جماد. 8 .1

سـت كـه از جهـان معـانى و ا  و كنايـه از وجـودی) 1403، ىشرتون(جان را گويند  شىء بىجماد، 
  : و عاری از حيات روحانى است حقايق تهى

ــاد ــد را ای جم ــر جس ــد م ــل گوي       بــوی بــردی هــيچ از آن بحــر معـــاد      عق
  ) 51: ، دفتر ششم1375مولوی، (

خاصى به اين موضـع خـود دربـاره  یالدين مولوی در آثار خود با عناوين و اسماجلال 
  :كند گاهى تن را به سنگ و آهن تشبيه مىوی  .كند بدن اشاره مى

ـــه ـــال ســـنگ و آهـــن ايـــن تن ــه      بـــر مث       ليــك هســت او در صــفت آتــش زن
موجـب جرقـه و آتـش كـه سنگ و آهن است همچون تن آدمى  گويد مىوی در ادامه 

از ايـن رو، بايـد .كنـد خاكسـتر مىآدمـى را روح و روان مهار نشـدن، در صورت و شود  مى
  :نور بدل كنى وار بر آتش قدم گذاری و نار را با عظمت جان خويش به ابراهيم

ـــه از       بــــاز در تــــن شــــعله ابــــراهيم وار ـــاراك ـــرج ن ـــردد ب ـــور گ       و مقه
  ) 996: دفترششم، 1375مولوی، (

سست   ، و همجان و ناتوان هم بى ؛است يدهخشك ىگلكه نامد  گاهى تن را كلوخ مى او
  ) 720:ارمهمان، دفتر چه(است و ضعيف 

ــدا      چو نك وقـت مـرگ آن جرعـه صـفا ــه مــردن شــد ج ــن ب ــوخ ت ــن كل     زي
  

  دشمن. 9 .1

آشـكار و پنهـان بـه توطئـه و كسى كه  ؛انديشد مىانسان دشمن، مخالفى است كه به نابودی 
روح و روان در دانـد؛ زيـرا  مىدشمن جـان وی را مولوی تن آدمى  .زند مىدست براندازی 

واسـطه  هها بـ اكثريـت انسـان كه همچنان ؛گردند قربانى مىاو های  پای هوای نفس و خواسته
تـار گرفخسـران ابـدی بـه كننـد و  ، روح و جـان خـويش را نـابود مىآسايى پروری و تن تن
  .)1: عصر( »إِن الإِْنسَانَ لفَِي خُسْرٍ «: شوند مى

كـه مكـر و  ترين دشمن، دشمنى اسـت بزرگ«: فرمايد مى 7مؤمناناميرگونه كه  همان
سـويى بـا  خـويش و هـم آراسـتنبا  نيز تن ،)27نهج البلاغه، نامه (» كيد خويش را بيشتر پنهان سازد
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ای كه نوع بشر در غفلـت از دشـمنى او بـه  گونه به ؛كند نفس اماره هر لحظه رنگ عوض مى
  . آيد خدمت تن در مى

ــدی مى      همچو صـاحب نفـس كـاو تـن پـرورد ــن حق ــس ظ ــر ك ــر دگ ــرد ب     ب
      خود حسود و دشـمن او آن تـن اسـت      كاين عدو و آن حسود و دشمن اسـت

  )212 :، دفتر دوم1375مولوی، (

كند و دشـمن درون بـه روح و ايمـان و بـاور انسـان  دشمن بيرونى به خاك ميهن آدمى تجاوز مى
نيـرو و سـلاح دشـمن بيـرون  ؛ولـى دشـمن درون پنهـان اسـت ،دشمن بيـرون آشـكار اسـتتازد؛  مى

جنـگ بـا دشـمنى  ،از ايـن رو .بـرد بهـره مى یمتعـددهای  ولى دشـمن درون از سـلاح ،محدود است
  :گويد مولوی مى .استناميده شده  »جهاد اكبر«و جنگ با دشمن باطن  »رجهاد اصغ«ظاهر 

ــير آن باشــد كــه خــود را بكشــند      ها بشــكند سـهل دان شــيری كـه صــف       ش
  )64: دفتر اول، 1375مولوی، (

ـــردد      دلا ايـــن تـــن عـــدو كهنـــۀ تســـت ـــم نگ ـــال و غ ـــه خ ـــدو كهن       ع
  )658 غزل :1280 ،یمولو(

  
  رذايل اخلاقى  .9 .1

سـاز  گر و حيلـه گـاهى تـن را حيلـه .گيرد استعاره مىبرای نفس مولوی رذايل اخلاقى را نيز 
  :بودن تن برای جان آدمى است داند كه استعاره از راهزن مى

      كشدت ببين كه چوپان تـو كيسـت او مى      جـويى ای تن كـه بهـر حيلـه رهـى مى
  ) 183رباعى  :همان(

ـــن عـــاريتى اســـت ـــه تـــن چـــو ت       آن كم نه كه آن يك سـاعتى اسـت دل بر      حيل
  ) 436: چهارم، دفتر 1375مولوی، (

كنـد و آن را بـه سـرقت كـالای نفـس و جـان  مىتصريح » راه زنى نفس«به همچنين او 
  :كند مىآدميان متهم 

    جان چو بازرگان و تن چون ره زن است      خــوردن تــن مــانع ايــن خــوردن اســت
ــه ــت افروخت ــه اس ــاجر آن گ ــمع ت       بـــود ره زن چـــو هيـــزم ســـوختهكـــه       ش

  ) 713: چهارم همان، دفتر(
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شخصيت فرعون در مقابل شخصيت موسى . كند گاهى تن را كام فرعونى معرفى مىنيز 
بـه كنـد؛  مىبـه عيسـى و موسـى تشـبيه را جان و روان آدمـى از اين رو، . است 7و عيسى

را و فرعـون » حاضـر اسـتعيسى روح تو بـا تـو «: كند مىبه روح اضافه را طوری كه عيسى 
  :كند تشبيه مىبه تن آدمى  ،عدالتى است كه مظهر جهل، نادانى، تكبر، ظلم، طغيان و بى

ــــن مجــــو از عيســــى ــــدگى ت       كــام فرعـــونى مخـــواه از موســـى ات      ات زن
  ) 199: دوم، دفتر 1375مولوی، (

حقيـر گـردد و شود، هركه در تن بماند گمراه و  با اذعان به حقارت تن يادآور مىمولانا 
  .از ذات حقير جز حقارت و ناپاكى نشايد

ــــدگر را راه زن ــــره هم ــــن دو هم ــن      اي ــرو نايــد ز ت     گمــره آن جــان كــاو ف
ـــه ـــدر فاق ـــرش ان ـــر ع ـــه      ای جـــان زهج ـــن زعشـــق خـــاربن چـــون ناق       ای ت

  )623: همان، دفتر چهارم(
  

  های رهايى از تن راه. 2

زند و در اين نوشتار ايـن نگـاه نشـان داده  موج مىابياتش نگاه منفى مولوی به تن در سراسر 
فرجامين اين پژوهش اين است كه آيا انسان اسير تن، شقى و بدبخت است و يا پرسش . شد

باشـد؟ تـن كـه حيـات انسـان بـه وجـود آن بسـتگى دارد،  راه رستگاری به روی وی باز مى
ل تغيير و ارتقا نيست؟ و سرنوشت محتوم اوست و قاب... حقارت، پستى و ضعف و ناتوانى و 

  ؟سيدن به حقيقت باشدرتواند نردبان ترقى انسان در  گيری صحيح، تن مى يا با جهت
: گويد پاسخ مىها  پرسشمولوی ضمن تشبيه تن آدمى به عصای موسى با ظرافت به اين 

جان و حقير چيز ديگری نبود، و با امـر خـدا و جـان  كه عصای موسى جز چوب بى چنان هم
  :ياران دين حق درآمد tموسى فرمان برد و در زمرالهى 

    كه امـرش آمـد كـه بينـدازش زدسـت      اين درخـت تـن عصـای موسـى اسـت
    بعـــد از آن برگيـــر او راز امـــر هـــو      تـــــا ببينــــــى خيـــــر او و شــــــرّ او
    چون به امرش برگرفتى گشـت خـوب      پــيش از افكنــدن نبــود او غيرچــوب
ــــره را ــــان ب ــــرگ افش ــــد ب     معجــــز آن گــــروه غــــره راگشــــت       اول او ب
ـــان ـــر فرعوني ـــر س ـــاكم ب ـــت ح       آبشان خـون كـرد و كـف برسـر زنـان      گش

  ) 712: ، دفتر چهارم1375مولوی، (
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آيـا شـما : گويـد هـای خفتـه مى خطاب بـه جان و در جای ديگر با اشاره به ستون حنانه،
نيـز بـه تن آدمـى  منور گشت،9طور كه چوب با نور مصطفى همان .كمتر از چوب هستيد

  :تواند منور گردد و در مسير سعادت و فلاح قرار گيرد نور جان مى
    مفتاح شو، مفتاح را دندانه شـو، دندانـه شـو      هـای مـا قفلى بود ميل و هوا بنهاده بر دل

      كمتر ز چوبى نيستى حنانه شو، حنانه شو      بنواخت نور مصطفى آن اسُـتن حنانـه را
مولوی برای رهايى از تن، افروختن جان و رسيدن به چشمه حيات و چشـيدن  ،از اين رو

  :كند از كوثر بقا و فلاح، راهكارهايى را پيشنهاد مى
  

  شدن ربانى. 1.2

ــــوی ــــانى ش ــــر رب ــــز مص ــــا عزي       وارهـــى از جســـم و روحـــانى شـــوی      ت
  ) 9بخش  ،، نان و حلوا1372شيخ بهايى، (

خداونـد از  .اسـت قـرار گرفتـهمولـوی اصطلاحى قرآنى است كه مورد استناد ، »ىربان«
. انى شـوندخواهد تا در مسير تقرب به خداوند بكوشند و به جايى برسـند كـه ربـّ مىمؤمنان 

بـيش و  دارد در قـرآن  مد را ابسبيشترين » االلهّٰ «بعد از كلمه  و الهى است یرب يكى از اسما
شـود كـه  ربـانى بـه كسـى گفتـه مى .)1372 :عبـدالباقى( ن آمده اسـتاز نهصد و پنجاه بار در قرآ

ِ «ذيل آيه شريفهعلامه طباطبايى  .قوی باشد» رب«ارتباط او با  ان نَ بمَِا كنُـْتمُْ يي وَ لكِٰنْ كوُنوُا رَب
  :فرمايد مى) 79 :عمران آل( » تعَُلمُونَ الكِْتاَبَ وَبمَِا كنُتْمُْ تدَْرُسُونَ 

خواند برای اينكه متصف به ايمان و يقين  مقامى دارد شما را مى بشری كه چنين
آموزيــد و بــه  ای كـه از كتــاب خـدا مى شـويد، ايمــان بـه اصــول معـارف الهيــه

ای كـه  گوييد و نيز متصف شويد به ملكات و اخـلاق فاضـله يكديگر درس مى
كنـد بـه اينكـه اعمـال خـود را  كتاب خدا مشتمل بر آن است و نيـز دعـوت مى

خواند تا مردم را به اين امور يعنى اصلاح عقايد و اخلاق و  الح كنيد و نيز مىص
اعمال بخوانند تا به اين وسيله از عالم مـاده منقطـع و بـه عـالم بـالا و پروردگـار 

  .)437: 3، ج 1363طباطبايى، ( خود متصف شويد و در نتيجه علمائى ربانى شويد

شدن كه به معنای انقطاع از عالم مـاده و اتصـال بـه حضـرت حـق  الهىيا شدن  بنابراين ربانى
  .های رهايى از عوارض تن و پيوستن به حقيقت مطلق در هستى است يكى از راهاست، 
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  خلاصى از شهوات  .2 .2

    كهنه بيرون كن گرت ميل نـوی اسـت      پند من بشـنو كـه تـن بنـد قـوی اسـت
ـــا ـــر زر برگش ـــف پ ـــد و ك ـــب ببن ــذار       ل ــن بگ ــل ت ــخابخ ــيش آور س     و پ

ــذت تــرك شــهوت ــت      ها سخاســت ها و ل ــد برنخاس ــهوت فروش ــه در ش     هرك
ــوا ــرك ه ــن ت ــوثقى اســت اي ــما      عــروة ال ــر س ــان را ب ــاخ ج ــن ش ــد اي     بركش

    )233: دفتر دوم ،1375 مولوی،(
شهوت به معنای تمايل شديد نفس به چيزی است كه سازگار بـا آن و مطـابق ميـل و در 

ــار ) 144: 6، ج 1375، یمصــطفو( خواســتش باشــد ــا در قــرآن ســيزده ب ــه همــين معن آمــده اســت و ب
ترين موانع كمال دانسـته شـده  از مهممعارف اسلامى شهوت كه در  .)143: 10ع، ج يالمعارف تشـدايرة(

از موانـع مهـم روشـنى دارد،  در پـىو غلبه آن بلای عقل و جان و حضوراش فساد آن دو را 
در رهايى از زنـدان گام ترين  و مهماست جان و روان و غلبه تن در آثار مولوی شمرده شده 

  .)291: 2ج  ،1387، یرازيمكارم ش: نك( تن توجه به ترك شهوات است
      ها در ايـن منـزل هر آن كه صبر كرد ای دل ز شهوت

      عوض ديدست او حاصل به جـان زان سـوی آب و گـل  
  )1340غزل: 1280، یمولو(

  
  امارهمخالفت با نفس   .3.2

 ،خاسـتگاه هـر شـر و بـدی اسـتاز نظـر مولـوی نفس كه مظهر شـيطان و شـرارت اسـت و 
را يكى » كشتن نفس«مولوی اصطلاح  ،از اين رو .ترين مانع در حيات طيبه آدميان است مهم

  :شمارد های رسيدن به انوار جان مى ترين راه از مهم
ــده كــن      را كشُ جهان را زنـده كـن نفس خود ــه را كشتســت او را بن     خواج

ــن      نفس گويد چـون كشُـى تـو گـاو مـن ــش ت ــد نق ــس باش ــاو نف ــك گ       زان
  ) 451: ، دفتر سوم1375مولوی، (

  :اند مفسران در تفسير اين ابيات آورده
گـرفتن بـه پرسـتش ترديـد شـما بـا  ای قـوم مـن، بى: هنگامى كه موسى به قومش گفت
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پس به درگاه آفريدگارتان توبه كنيد و بـدين منظـور گوسـاله  ،گوساله، به خود ستم كرديد
پس از آنكـه . پرستان شما يكديگر را بكشند كه اين كار نزد آفريدگارتان بر شما بهتر است

ر يپذ از مجرمان به قتل رسيدند، خدا توبه گنهكاران شما را پذيرفت كه او بسيار توبه یتعداد
كـه بـه پـرورش آن  قوت عقـل يافـت و آن ،آنكه گاو نفس را كشت .)54: بقره( است و مهربان
چـه آنكـه كشـتن نفـس بـرای زنـده نگـه  ؛خود را از گنج حقيقت محروم ساخت ،پرداخت

  .)381: 7، ج 1376شهيدی، ( ترين مجاهدت است داشتن روح بزرگ

    همچنـــين در ذبـــح نفـــس كشـــتنى      كنــــى وقــــت ذبــــح االلهّٰ اكبــــر مى
      كـــرد جـــان تكبيـــر بـــر جســـم نبيـــل      اسماعيل و جان همچون خليـل تن چو

  )426: ، دفتر سوم1375مولوی، (

استعانت از پروردگـار و ذكـر و يـاد حـق بر بر تأكيد فراوان به ذبح نفس، افزون مولوی 
 ،ذبـح قربـانىبه هنگـام طور كه  همان: گويد و مىكند  مىبرای موفقيت در اين مبارزه تأكيد 

  .)139: 3ج ، 1379، فروزانفر( ذبح نفس اماره نيز همين كار را بايد كردبه وقت االلهّٰ اكبر گويى، 
  

  و آز ز از حرصيپره .4.2

ترين رذايل اخلاقـى اسـت  از بزرگيكى  حرص. )1363،ابن فارس( حرص ميل شديد به دنياست
نكـوهش شـده و از  و در احاديث متعددشود  مىبسياری از رذايل و گناهان شمرده  كه ريشۀ

 موجب شقاوت انسـان اسـتحرص . )289: 2، ج 1390كلينـى، (است  های كفر به حساب آمده ريشه
مولـوی حـرص و آز را از  .)290: همـان( سبب گناه اولين آدم دانسته شـده اسـتو  )317: 3همـان، ج (

ضـروريات تـرين  شـمارد و درمـان آن را از مهـم مىبرموجبات كری و كوری ضمير آدميان 
  :داند اهل حق مى

ـــود ـــت پيشـــين كـــه ب     زانــك چنــدل را گمـــان بردنــد عـــود      هـــر هـــلاك ام
ــك حــرص و آز كــور و كــر كنــد      بودشـــان تمييـــز كـــان مظهـــر كنـــد     لي
      كوری حرص است كه آن معـذور نيسـت      كــوری كــوران زرحمــت دور نيســت

  ) 64بخش  :، دفتر چهارم1375مولوی، (

پرستى و دنيادوستى است و به باور غزالـى كمتـرين ضـرر آن  ترين مظهر تن حرص قوی
و ) 1: 1ج ، 1359غزالـى، ( سـازد شدن انسان به اموری است كه عمر و وقت وی را ضـايع مى مشغول
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مولـوی درمـان ايـن رذيلـت  ،از ايـن رو .دينما موجبات غفلت از روح و ريحان را فراهم مى
  .كند ت معرفى مىو حقيقمعنا مهم را مقدمه ورود تن به عالم 

ــد ــر ســوز آم ــرقش كف ــى كــه ب ــای اطلســى معن       قب
      گر اين اطلس همى خواهى پلاس حـرص را بـركن  

  )1852غزل : 1280، یمولو(

  
  زهد. 5 .2

سلوك عرفانى است و از لـوازم نورانيـت جـان و غلبـه  و زهد يكى از مقامات و مراتب سير
  :است نور آن بر ظلمت تن آدمى شمرده شده

ــــين ــــن در زم ــــه مك ــــان خان ــه مكــن      مردم ــن كــار بيگان ــار خــود ك     ك
ـــو      كيســـت بيگانـــه تـــن خـــاكى تـــو ـــاكى ت ـــت غمن ـــر ای اوس ـــز ب     ك

      جــــوهر جـــــان را نبينــــى فربهـــــى      دهـى تا تـو تـن را چـرب و شـيرين مى
  )192: ، دفتر دوم1375مولوی، (

رزق نان كه گـاهى از آن بـا تحقيـر بـه  :كند مولوی با ظرافت تمام رزق را دو قسم معرفى مى
ُ  علف نيز ياد مى عد حيوانى انسان است و رزق حكمت، معنويت و نور كـه رزق كند كه در خور ب
و از انـد  خويشتـن كـردن ها دغدغه رزق نان دارند و مشـغول فربـه  اكثر انسان .جان آدمى است

چنانچـه زهـد پيشـه  ؛يف اسـتنور جانشان خاموش و يـا ضـع ،و از اين رواند  رزق حكمت غافل
كنـد تـا آنجـا كـه نـور  شود و از بوستان حكمت الهى ارتـزاق مى فطرت جان آنها بيدار مى ،كنند

  . يابد كند و به وادی علم و معرفت و حقيقت دست مى جان تمام وجودش را احاطه مى
ـــت      رزق حـــق حكمـــت بـــود در مرتبـــت ـــد عاقب ـــرت نباش ـــو گي     كـــان گل

      های راز شــــد كــــو خورنــــدt لقمــــه      بــاز شـــد ايــن دهـــان بســتى دهـــانى
  ) 505: دفتر سوم، 1375مولوی، (

شرط حضور ملك مقرب الهى در قلب انسان را، ترك دنياگرايى و  ،در جای ديگروی 
چه آنكه گنج باطن و گوهر درون در پس گل و لای تن آدمى است كـه  ؛داند آسايى مى تن

  :دست آورد هبايستى با كنار زدنش ب
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ــو ــى گــر ت ــان خــالى كن ــان زن ــن انب ــــى     اي ــــى كن ــــای اجلال ــــر ز گوهره    پ
ــن ــاز ك ــيطان ب ــير ش ــان از ش ــل ج    بعـــد از آنـــش بـــا ملـــك انبـــاز كـــن     طف

ـــره ـــول و تي ـــك و مل ـــو تاري ـــا ت ـــيره     ای ت ـــين همش ـــو لع ـــا دي      ای دان كـــه ب
  ) 88دفتر اول، بخش ، 1375مولوی، (

آيـد ارتـزاق حـداقلى بـدن و ارتـزاق حـداكثری روح و  چنانچه از كليت آثار وی بر مى
چـون ارتـزاق حـداكثری تـن آدمـى را مـانع ارتـزاق نـور و حكمـت مولاناسـت؛ جان مراد 

  .منبع كسالت، تنبلى، شهوت و طغيانگری است كه ، زيراداند مى
ــر ــت بب ــن روزی حكم ــود ك ــار خ ـــرّ       ك ـــر و ف ـــا ك ـــه دل ب ـــود فرب ـــا ش     ت
      زن است  جان چو بازرگان و تن چون ره      خــوردن تــن مــانع ايــن خــوردن اســت

  ) 713: دفتر چهارم، 1375مولوی، (

  
  سخن فرجامين

  :وضوح روشن گشت از آنچه گذشت به
چـه  چنان ؛معتقد استدو ساحت بدن و روح و يا تن و جان برای آدمى مولوی به ) الف
كند و آن دو را مقابـل هـم و بـا  ساحت تصريح مى بر اين دوها و سخنانش  حكايتدر همه 
  .كشد های متضاد به تصوير مى ويژگى
دانـد و در  و سـفلى مى ىجلال الدين جسم و تن آدمى را فرشى، اين جهـانى، زمينـ) ب

داند و برای بيان چنـين منظـوری  را عرشى، متعالى، برين و الهى مىاو كنار آن روح و روان 
  .گيرد های متعدد بهره مى استعاره های گوناگون و از تمثيل

نمـا، منبـع  شناس، جـام جهان جان آدمى را حقيقت بين، واقع ،شناختى از نظر معرفت) ج
كنـد و تـن آدمـى را  گاه مطمئن و در نهايت موجب نجات وی معرفـى مى قابل اعتماد، تكيه

هيافت به حقيقت كه در ر ىزن رهو  تاريك، خطا كار و خطاناپذير، ظاهربين، غيرقابل اعتماد
  .كند است معرفى مىناموفق 

از نظر وجودشناختى تن و بـدن انسـان را مجـاز، ظـاهر، سـطحى، مصـنوعى، فـانى و ) د
كند كه متصـل بـه  غيرحقيقى و جان آدمى را معادل حقيقت، واقع، باقى و نورانى معرفى مى

  .باشد منبع لايزال حضرت حق مى
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تا آنجـا است جای تن  هبر توجه به جان و روان بوی در آثارش مؤكدّ و بسيار توصيه ) د
  :دارد گزنده بشر را از خدمت به تن برحذر مىهای  تعبيركه با 

ــت ــر اس ــد ابت ــس جوي ــذای نف ــر غ ـــت      گ ـــد سرورس ـــذای روح خواه     ور غ
ــر ــت خ ــن هس ــدمت ت ــد او خ ــر كن       ور رود در بحـــر جـــان يابـــد گهـــر      گ

  )291:، دفتر دوم1375مولوی، (

  :داند راه نجات انسان و جاودانگى ابدی وی را در خلاصى از تن مىتنها مولانا 
      تـــا نيـــابم زيـــن تـــن خـــاكى نجـــات      ســجده نتــوان كــرد بــر آب حيــات

  .)234 : ، دفتر دوم1375مولوی، (
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Abstracts 

 
Fittingness and Ontological Consistency as Fundamental Value 

Mohammad Ali MobiniMohammad Ali MobiniMohammad Ali MobiniMohammad Ali Mobini    

mobini2@yahoo.com 

 
The concept of fittingness and harmony is closely related to that of goodness and in 

many cases it is taken to mean goodness. The goodness of a means for its purpose is 
its fittingness for the fulfilment of that purpose and the goodness of something for 

humans is its fittingness for them. In this paper, I claim that value-goodness, and in 
particular moral goodness, arises from fittingness and ontological harmony, and the 

most fundamental fittingness and harmony that are the origins of value are the 
ontological fittingness and harmony between God and His creatures. There are other 

theories that accounted for moral value in terms of a notion of fittingness, but since 
they did not consider a comprehensive notion of fittingness, they failed to explain 

value in its most basic levels. The fittingness that I count as the origin of value is a 
general and absolute fittingness that obtains among all creatures and above all, 

between creatures and God, and in such fittingness, any creature has its own 

ontological place in the world and admits the ontological roles of other creatures. 
Such an account of value is both consistent with our common sense and can provide a 

compelling response to many questions. 

Keywords: Value, Morality, Goodness, Fittingness, Harmony. 

 
The Relation between Incommensurability and Relativism 

Reza SadeghiReza SadeghiReza SadeghiReza Sadeghi    
RezaSadeqi@gmail.com 

 
Incommensurability is one of the main concepts in contemporary pluralistic 
approaches that has played a central role in developing and establishing relativism in 

both epistemology and ontology. In this paper I will first examine the place and 
function of this notion in contemporary philosophy and then, focusing on Thomas 

Kuhn’s incommensurability of plural paradigms throughout the history of science, I 
will discuss historical and logical arguments for this view and its relativistic scope. In 

final assessment, I take issue with the anti-realistic presupposition of this view and I 
will argue that with incommensurability, rationality and critical dialogues will be 

impossible. 

Keywords: Incommensurability, Paradigm, Relativism, Skepticism, Realism. 
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An Examination and Explanation of the Theory of Motion 

in Immaterial Beings 

Alireza As’adiAlireza As’adiAlireza As’adiAlireza As’adi    
Asady50@gmail.com 

 
Many Islamic philosophers hold that it is impossible for immaterial beings to have 
motion. Their arguments for this claim are based on the principle that matter is a 

condition for motion. In this paper I seek to explain the nature of motion and then 
show that according to the theory of substantial motion, the existence of matter is 

doubtful and the arguments for the existence of matter or hyle—such as the argument 
from potentiality and actuality and the argument from attachment and detachment—

are problematic. In this case we should revise our definition of immaterial beings. 
One move is to say that a being is immaterial if it does not have a position and space, 

since its definition should be such that both proponents and opponents of hyle might 
share. Moreover, if we deny hyle, we cannot talk about the concomitance of matter 

and potentiality. On the other hand, I will review and criticize five rational arguments 
for the immobility of the immaterial beings followed by some evidence from religious 

texts, and I shall show that these arguments are not sound enough. Therefore, I think 
that the motion of immaterial beings is possible and there is also evidence from 

religious texts to this effect. 

Keywords: Motion. Immaterial Beings, Material, Immobility. 

 
A Review of Traditional Foundationalism in Western Philosophy: from 

Cartesian Certainty to BonJour’s Infallibility 

Vahideh AkramiVahideh AkramiVahideh AkramiVahideh Akrami    
Mohammad Ali MobiniMohammad Ali MobiniMohammad Ali MobiniMohammad Ali Mobini    

mobini2@yahoo.com 

 
Descartes, as a prominent representative of traditional foundationalism, starts from a 

general methodological doubt in order to achieve certainty and as the first step, he 

achieves certainty about his own existence whereby he explains knowledge of God 

and of the world. In his intellectual path, Descartes tries to reduce the credibility of 

senses and give more credit to intellectual intuitions. He takes clarity and distinctness 

to be criteria of truth and takes immunity to any doubts as a criterion of certainty. 

BonJour—a contemporary epistemologist—defends foundationalism but he modifies 

the Cartesian view in order to save it from objections and provide a new criterion for 

the infallibility of beliefs. BonJour’s ‘constitutive awareness’ theory seeks to account 

for infallible beliefs. Constitutive awareness is a level of non-conceptual awareness 

that can be transformed into a conceptual belief through a descriptive process. 

BonJour’s view might be compared with the theory of knowledge by presence in 

Islamic philosophy, though in BonJour’s view, there is fallibility in the beliefs formed 

from non-conceptual awareness, but it is not rational to care about such fallibility. 

Keywords: Knowledge, Belief, Certainty, Infallibility, Foundationalism, Descartes, 
BonJour. 
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The Notions of Justice in Islamic Ethics 

Hossein AtrakHossein AtrakHossein AtrakHossein Atrak    
atrakhossein@gmail.com 

 
A key concept of various humanities such as social sciences, politics and ethics is 
‘justice’. There are difference notions and definitions for this term. In this paper, I 

shall investigate the notions of justice in Islamic ethics. Following Plato, some Islamic 
philosophers developed a psychological notion of justice in terms of harmony among 

faculties of the soul. On this notion, justice is a general, comprehensive virtue of the 
soul that results from three virtues of the soul—wisdom, courage and moderation. 

Some others followed Aristotle and defined justice as average or intermediary 
between doing injustice and tolerating injustice: a just distribution of properties and 

facilities between others. Some others define justice as a virtue of practical reason 
whose moderateness leads to the moderateness of all faculties. Finally, it seems that a 

comprehensive definition of justice is in terms of giving everything its appropriate 
position. It is to this definition that all other definitions such as the psychological, 

social and political ones refer. Also in this paper I have dealt with other issues 
regarding justice such as the determination of vice in contrast with justice, types of 

virtues that are included in justice, and the simplicity or complexity of this notion in 
Islamic ethics. 
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In this paper we shall investigate the views of last century scholars of Isfahan 

seminary school with regard to Imam’s knowledge and we seek to envisage the views 
of different strands. We will deal with their arguments and accounts of these scholars 

and we classify them into three intellectual strands: (i) a philosophical and mystical 
strand that takes Imam’s knowledge to be absolute, actual and comprehensive, (ii) a 

hadithi (traditional) strand that takes Imam’s knowledge to be conditional, though 
comprehensive, (iii) a theological (kalami) strand that takes Imam’s knowledge to be 

conditional and restricted. Within the first group we can mention Sayyed Ali Aqa 
Najaf Abadi and his pupils such as Sayyed Ali Allameh Fani, Banu Amin and Sayyed 

Hassan Modarres. Among the second group we can mention Shaikh Muhammad Taqi 
Najafi Masjedshahi and Mirza Yahya Bidabadi. Finally, Sayyed Abdulhussain 

Tayyeb, Ata’ullah Ashrafi Isfahani and Sayyed Muhammad Javad Gharavi Isfahani 
are among the prominent figures of the third group. 

Keywords: Imam’s Knowledge, Intellectual Strands of Isfahan Seminary School, 
Scholars of Isfahan. 



7 
  

 

 

A
b

s
tr

a
c
t

  

  

Images of the Body in Rumi’s Mathnavi 
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The soul-body relation is one of the most significant issues of Mathnavī by Jalal ad-

Din Muhammad Balkhi—near one thousand verses of Mathnavī are devoted to this 
issue. The terms soul (nafs), corpus (tan), body (badan), flesh (jism), spirit (rūḥ), 

psyche (ravān), life (jān), and death (marg) are frequently used in Mathnavī. The term 
soul has a moral use and terms such as spirit, life and psyche function as the 

philosophical terminology of the soul, and in most verses, the terms ‘corpous’, ‘flesh’ 
and ‘body’ are used in contrast with life and psyche; and the distinction between their 

roles might signify Mowlavī’s dualistic position about soul-body relation. Given his 

allegorical use and his employment of similes and metaphors with respect to soul-
body—which is a method for talking about complex issues—the best way to know his 

view about the soul is via the metaphors and images. Therefore, in this paper I shall 
introduce his metaphors of the corpus, and talk about its presuppositions and 

implications for soul-body relation. Mowlavī talks about the corpus as a veil, cage, 
thorn, solid, pity soil, weak light and timber. These metaphors show his negative 

perspective to corpus and flesh in contrast with life and psyche. According to him, the 
only way for human salvation and the only way to eternal and spiritual life is to 

abandon the body and this can be obtained by abandoning lusts, greed, vices and 
achieving divine attributes. 

Keywords: Soul, Body, Corpus, Life, Spirit, Veil, Cage, Flesh, Solid, Patient.  

  





 

  

Naqd va Nazar 
The Quarterly Jornal of Philosophy & Theology 

Vol. 18, No. 1, Spring 2013 

69 
Academy of Islamic Sciences and Culture 

www.isca.ac.ir 

Manager in Charge: Manager in Charge: Manager in Charge: Manager in Charge: Mohammad Taqi SobhaniMohammad Taqi SobhaniMohammad Taqi SobhaniMohammad Taqi Sobhani    

Editor in Chief: Alireza AlebouyehEditor in Chief: Alireza AlebouyehEditor in Chief: Alireza AlebouyehEditor in Chief: Alireza Alebouyeh    

Managing Editor: Managing Editor: Managing Editor: Managing Editor: Zolfaghar NaseriZolfaghar NaseriZolfaghar NaseriZolfaghar Naseri    
 

The Editorial Board:The Editorial Board:The Editorial Board:The Editorial Board:    
Alireza AleAlireza AleAlireza AleAlireza Ale    bouyehbouyehbouyehbouyeh    

Assistant Professor of Academy of Islamic Sciences and Culture 

Sayyid Reza EshaqSayyid Reza EshaqSayyid Reza EshaqSayyid Reza Eshaq    nianianiania 
Assistant Professor of Academy of Islamic Sciences and Culture 

Reza BerenjkarReza BerenjkarReza BerenjkarReza Berenjkar 
Full Professor of Univercity of Tehran (Qom Campus) 

Mohsen JavadiMohsen JavadiMohsen JavadiMohsen Javadi    
Full Professor of Qom University 

Hassan RamzaniHassan RamzaniHassan RamzaniHassan Ramzani    
Assistant Professor of Academy of Islamic Sciences and Culture 

Muhammad Taqi SobhaniMuhammad Taqi SobhaniMuhammad Taqi SobhaniMuhammad Taqi Sobhani 
Assistant Professor of Academy of Islamic Sciences and Culture 

Muhammad LegenhausenMuhammad LegenhausenMuhammad LegenhausenMuhammad Legenhausen 

Full Professor of Imam Khomeini Education and Research Institute 

Muhammad Ali MobiniMuhammad Ali MobiniMuhammad Ali MobiniMuhammad Ali Mobini    
Assistant Professor of Academy of Islamic Sciences and Culture 

Sayyid Mahmud MusawiSayyid Mahmud MusawiSayyid Mahmud MusawiSayyid Mahmud Musawi 
Associate professor of Baqir al-'Ulum University 

Ahmad VaeziAhmad VaeziAhmad VaeziAhmad Vaezi 
Associate professor of Baqir al-'Ulum University 

Yadollah YazdanpanahYadollah YazdanpanahYadollah YazdanpanahYadollah Yazdanpanah    
 

����Tel.:+ 98 25 37742165  ••••����Fax: +98 25 37743177  ••••���� P.O. Box. 37185/3693 

naqd@isca.ac.ir 





 

 

 


