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شیوه نامه نگارش مقالات

    رعایت شیوه نامه نگارش، در مقالات ارسالی به دوفصلنامه الزامی است.

الف. ساختار کلی مقاله: 
1. عنوان: عنوان مقاله گویا، رسا و ناظر به محتوای مقاله باشد. 

2. مشــخصات نویســنده یــا نویســندگان: شــامل نــام و نــام خانوادگی، رتبــه علمــی، آخرین تحصیلات حــوزوی و 
دانشــگاهی، رشــته، دانشــگاه محل خدمت، شــماره تلفن و نشانی پســت الکترونیکی باشــد. در صورتی که مقاله 
گردد. )مسئولیت مشخصات ثبت شده برای  بیش از یک نویسنده داشته باشد، باید نویسنده مسئول مشخص 

نویسندگان، به عهده نویسنده مسئول است.(
3. چکیــده: چکیــده ، عصــاره مقالــه اســت و باید بیــن 100 تــا 250 واژه و دربردارنده عنوان و موضــوع مقاله، قلمرو 
بحث، قلمرو منابع، اشاره به مهم ترین نتایج، روش تحقیق و رویکرد خاص و فهرستی از واژه های کلیدی، حداقل 

کثر 7500 واژه باشد.( کثر 7 واژه باشد. )تعداد واژه های مقاله حداقل 4000 و حدا 5 واژه و حدا
4. مقدمــه: شــامل خلاصــه ای از بیان مســئله، اهمیت موضوع، اهداف پژوهش، ســؤال های پژوهش و پیشــینه 

پژوهش  باشد. 
5. بدنه اصلی مقاله: در ساماندهی بدنه اصلی مقاله لازم است به موارد زیر پرداخته شود: 

توصیــف و تحلیــل ماهیــت، ابعــاد و زوایای مســئله، نقــد و ارزیابی نظریات رقیــب به طور مســتدل، تبیین نظریه 
پذیرفته شده و تقسیم بندی مطالب در قالب محورهای مشخص. 

6. نتیجه گیری:  شامل یافته های پژوهش به شیوه ای دقیق و روشن، تبیین میزان ارتباط یافته های پژوهش با 
اهداف پژوهش و ارائه راهکارها و پیشنهادات  باشد. 

7. ارجاعات: ارجاع منابع و مآخذ در متن مقاله، در پایان نقل قول یا موضوع اســتفاده شــده داخل پرانتز به شــکل 
زیر آورده شود:

1-7. منابع فارسی: )نام خانوادگی مؤلف، سال نشر، جلد، صفحه(؛ مثال )حسینی، 1376، ج2، ص83(.
.)Plantinga, 1998, p.71( :؛ مثال)2-7. منابع لاتین: )صفحه، جلد، سال نشر، نام خانوادگی مؤلف

- چنانچه از نویسنده ای در یک سال بیش از یک اثر انتشار یافته باشد، با ذکر حروف الفبا پس از سال انتشار، 
از یکدیگر متمایز شوند.

3-7.آیات قرآن: )نام سوره، شماره آیه(؛ مثال: )بقره، 25(.
4-7. یادداشت ها: تمام توضیحات اضافی با عنوان »یادداشت ها«، در انتهای هر صفحه آورده شود )ارجاع 

و اسناد در یادداشت ها مثل متن مقاله، روش درون متنی )بند7( خواهد بود(.
8. فهرست منابع: در پایان مقاله، فهرست الفبایی منابع فارسی و لاتین )کتابنامه( به صورت زیر ارائه شود )ابتدا 

منابع فارسی و عربی و سپس منابع لاتین(:
کتــاب: نــام خانوادگی و نام نویســنده )تاریخ چاپ(، نام کتاب، نام مترجم، شــماره جلد، نوبت چاپ،    .8-1

محل انتشار: نام ناشر.

رعایت شیوه‌نامه نگارش، در مقالات ارسالی به فصلنامه الزامی است.



     
مثال: مطهری، مرتضی )1383(، نظام حقوق زن در اسلام، تهران: صدرا.

Nozick, Robert )1981(, Philosophical Explanations, Oxford: Oxford University Press.
ج در مجلات: نام خانوادگی و نام نویسنده )سال انتشار(، »عنوان مقاله«، نام نشریه، دوره  2-8. مقاله مندر

نشریه، شماره نشریه.
مثال: علاسوند، فریبا )1382(، »ضرورت نگاه نظام مند به الگوى شخصیت زن مسلمان«، شمیم یاس، ش6.
Shapiro, Stewart )2002(, "Incompleteness and Inconsistency", Mind, vol. 111.

ج در مجموعــه مقالات یــا دایرة المعارف هــا: نام خانوادگــی و نام نویســنده )تاریخ چاپ(،  3-8. مقالــه منــدر
»عنوان مقاله«، نام کتاب )ایتالیک(، نام ویراستار، شماره جلد، نوبت چاپ، محل انتشار: نام ناشر.

مثــال: قربان نیــا، ناصــر )1382(، »زن و قانــون مجازات اســلامی«، در مجموعــه مقالات زن و خانــواده، قم: 
پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی.

Rickman, H.P. "Dilthey", in The encyclopedia of Philosophy, Paul Edwards )ed(, New Yord: Mac-
millan Publishing Company.
9. مقاله در الگوی A4 با رعایت فضای مناســب در حاشــیه ها و میان ســطرها، در محیط ورد 2007، متن مقاله با 
 TimesNewRoman لاتین( 12 BLotus و یاداداشت ها و کتابنامه )10 TimesNewRoman 13 )لاتین BLotus قلم

10( حروف چینی شود.
10. عناوین تیترها: عناوین )تیترها( با روش شماره گذاری عددی و ترتیب اعداد در عناوین فرعی از چپ به راست 

تنظیم شود.
11. اشکال، نمودارها و جداول: اصل عکس ها، نمودارها باید همراه مقاله در محل مناسب در مقاله علامت گذاری 

شود و زیرنویس داشته باشد. 

 ب. نکات مهم:
1. مقاله ارسالی نباید در هیچ مجله داخلی یا خارجی چاپ شده باشد.

2. مقاله ارسالی نباید هم زمان به سایر مجلات فرستاده شده باشد.
3. »دو فصلنامه مطالعات اسلامی زنان و خانواده«، در رد، قبول، چاپ، اصلاح و ویرایش مقاله آزاد است. 

ح شده  ج در مقالات به عهده نویسندگان است و دو فصلنامه، مسئول دیدگاه های طر 4. مسئولیت مطالب مندر
در مقالات نیست. 

گردد.  5. نسخه word  و pdf  باید از طریق وب سایت http://pubs.jz.ac.ir به دفتر دو فصلنامه ارسال 
6. در صورت چاپ مقاله، دو نسخه از دوفصلنامه به نویسنده اهدا می شود. 

7. گواهی پذیرش، صرفاً پس از تأیید نهایی صادر خواهد شد.
کلیه حقوق مادی و معنوی برای »دو فصلنامه مطالعات اسلامی زنان و خانواده« محفوظ است.
)لطفاً شماره تلفن همراه و آدرس پست الکترونیک خود را در صفحه اول مقاله یادداشت کنید(.

کلیه حقوق مادی و معنوی برای »فصلنامه معارف حکمی جامعه« محفوظ است.





معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره دوم  ▪  زمستان 1398

سخن سردبیر

هرچنــد فلســفه از همــان آغــاز، مزیّن به نام حکمت بــوده و از دوپاره حکمــت نظری و حکمت 
عملی تشــکیل شــده، اما در جهان اســام این نقشِ لباس در خود تن هم نشســت و به همت 
اندیشــمندان مســلمان، ظاهر و باطن فلســفه اســامی به‏حق، شایســته نام »حکمت« شد. به 
گفت دانشــمندان مســلمان به‏حکم حدیث »الحکمة ضالة المؤمن« همواره در  یقین می‏توان 
گر ابن‏سینا در آسمان اشارات، سخن از حکمت متعالیه به میان  گران بوده‏اند. ا گوهر  پیِ این 
می‏آورد و در زمین تنبیهات بذر آن را می‏کارد، شــیخ اشــراق این دانه را به آبِ نور الهی پرورش 
داد تا در قامت »حکمت اشراق« به نهالی استوار تبدیل شود. او با بهره‏گیری از دو چشمه عقل 
و شهود مسیری را پیش روی میر داماد قررا داد تا به این حکمت رنگ دینی ببخشد و آن را با 

کند.  کنده  که از جانب یمن به مشام می‏رسید، آ رایحه‏ای بهشتی 
آری، نهال نورســته حکمت اشــراق در »حکمت یمانی« با منبعی دیگر آشــنا شــد و به آبِ 
کتابی  دین ســیراب گشــت. از همین رو اســت که می‏توان کتاب قبسات میرداماد را غنی‏ترین 
کرده اســت. تــاش میرداماد تا  کــه حکمــت اشــراقی را به آیــات و روایات دینــی مزین  دانســت 
کــرد. صدرالمتألهین  حــدی در ظاهــر الفــاظ و عبــارت متوقف شــد و کم‏تر بــه متن و معنــا نفوذ 
گــران مواجه شــد، از مرز ظاهر گذشــت و قرآن و عرفــان و برهان را  کــه بــا ایــن میراث  هنگامــی 
که پــس از او »حکمت متعالیــه« در قامت درختی تنومند به محور اندیشــه  چنــان در هــم تنید 
اسلامی و تفکر فلسفی تبدیل شد. به باور صدرا، پرواز در آسمان حکمت متعالیه تنها با دو بال 
ریاضت عقلی و ریاضت دینی ممکن اســت. در واقع، اســفار عقلی صدرالمتألهین گزارش تلاش 

عقلی او در این وادی است. 
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کــه قلــم به‏دســت‏گیری و نــگارش، یکــی از  پــرورش قــوه عقلانــی مقدمــات و لوازمــی دارد 

کــه مهم‏ترین جلــوه‏گاه آن  مهم‏تریــن آنهــا اســت. امــروزه برخــی پژوهشــگران معتقدنــد زبان، 

نگارش است، تأثیرگذارترین ابزار پرورش فکر و قوه اندیشه انسان است. به همین دلیل است 

که ره‏روان مسیر فلسفه و تفکر و عقلانیت، چاره‏ای جز نوشتن ندارند. 

 فصلنامه نوپای »معارف حکمی جامعه«، آوردگاهی اســت که برای این منظور مهیا شــده 

و همواره چشم به‏راه تلاش‏های فاخرِ علمی اندیشوران، به‏خصوص بانوان اهل قلم است. 

در ایــن شــماره حاصــل تلاش تعــدادی از محققــان در قلمرو فلســفه به شــما خوبان عرضه 

می‏شــود. موضوعاتی مانند چیســتیِ اشراقِ شــناختی، تقریر برهان صدیقین، علم ذاتی و فعلی 

خداوند متعال، اثبات حق طاعت الهی، تأثیر سوبژکتیویسم و اصالت ریاضیات در سبک زندگی 

انسان مدرن و اجتماع دو اصلِ متناقض متافیزیک دکارتی و لایب‏نیتزی در طبیعیات ابن‏سینا.



معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره دوم  ▪  زمستان 1398

 بررسی علم ذاتی و فعلی حق تعالی در حکمت
کریم و روایات اسلامی  متعالیه بر اساس قرآن 

محمد رضا امامی‌نیا1

چکیده
علم یکی از صفات ثبوتی خداوند متعال است. علم الهی مراتبی همچون علم ذاتی و فعلی دارد. علم 
ذاتــی، علــم حــق تعالی به وجود ممکــن در مرتبه وجود واجب متعال و علم فعلــی، علم الهی به وجود 
ممکــن در مرتبــه وجود خود آن اســت. در حکمت متعالیــه، علم ذاتی، علم حضــوری اجمالی در عین 
ظهــور تفصیلــی همــه معلوم در مقام ذات و صفــت ثبوتی ذاتی و علم فعلی، علــم حضوری تفصیلی در 

مقام فعل و صفت ثبوتی فعلی است.
کریــم و روایات  ایــن نوشــتار بــه روش توصیفــی _ تحلیلــی، دیدگاه مزبــور را تبییــن و آن را از آیات قرآن 
اســامی اســتنباط کرده‌اســت، بــرای مثــال، علم ذاتی از اســم »أحد« و »صمــد« و علم فعلــی از آیه >هُوَ 

رٌ< )حدید، 4( به دست می‌آید. صِ�ي َ و�نَ �ب
ُ
عْمَل مَا �تَ هُ �بِ

َ
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کریــم، احد، صمــد، حکمــت متعالیه، بســیط الحقیقه  کلیــدی: علــم ذاتــی، علــم فعلــی، قــرآن  واژگان 

کل الأشیاء.

Emami@Maaref.ac.ir .1. استادیار دانشگاه معارف اسلامی
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مقدمه

مفهــوم علم و وجود آن بدیهی اســت، یعنی انســان مفهوم علم را بــدون نیاز به معرف حقیقی 

تصور کرده و وجود آن را بدون احتیاج به برهان تصدیق می‌کند. ساده‌ترین راه برای پی بردن 

که هر انسانی به وجود و حالات خود علم دارد؛ از این  به بداهت مفهوم و وجود علم این است 

کرده و مفهوم علم را از این علم به‌دست می‌آورد رو، وجود علم را تصدیق 

کــه حضــور معلوم بــرای عالم اســت در تقســیم اول به دو قســم حصولــی و حضوری  علــم 

منقســم می‌شــود. علــم حصولی حضور مفهــوم یا ماهیت ذهنــی چیزی در ذهــن _ یعنی قوای 

گــری این مفهوم و  کــی نفــس انســان، همچون قوه حس مشــترک و قــوه عقل _ و حکایت  ادرا

ماهیــت ذهنــی از آن چیز اســت. برای مثال مفهــوم موجود از وجود زید و ماهیــت ذهنی زید از 

ماهیــت خارجــی آن حکایــت می‌کننــد. به مفهــوم و ماهیت ذهنــی، معلوم بالــذات و به وجود 

گفته می‌شــود؛ زیــرا مفهوم و ماهیــت ذهنی به نحو  و ماهیــت خارجــی چیــزی معلوم بالعرض 

بالذات _ یعنی مستقیم و بدون واسطه _ و وجود و ماهیت خارجی به طور بالعرض _ یعنی غیر 

کی نفس انســان  مســتقیم و از طریق وســاطت مفهوم یا ماهیت ذهنی _ برای عالم _ قوای ادرا

مث لا_ حضور دارند )طباطبایی، 1362، ص236(.

علم حضوری حضور مســتقیم و بدون واســطه معلوم برای عالم اســت. یکی از اقسام این 

علم، علم حضوری علت به وجود معلول خود اســت، مراد از علت در اینجا، علت فاعلی الهی 

)معطــی الوجــود(، یعنــی وجود خداوند نســبت به همه موجــودات امکانی و نیز وســایط فیض 

الهی _ همچون عقل مجرد، یعنی فرشته _ است.

علــم حضــوری علــت به معلــول در دو مرتبه وجود علت و وجود معلول تحقق دارد، قســم 

اول، علم ذاتی و قسم دوم، علم فعلی نامیده می‌شود.

علم حضوری علت به معلول در مرتبه وجود علت )علم ذاتی( همان علم حضوری علت 

کامــل دارد، از این رو، علــم علت به  بــه وجــود خــود اســت. علت کمــال معلول خود را بــه نحو 

وجود خود، علم علت به وجود معلول در مرتبه وجود علت و از جهت علم علت به وجود خود 

است. مصداق سه مفهوم علم، عالم و معلوم در علم ذاتی، وجود علت است.

علم حضوری علت به معلول در مرتبه وجود معلول )علم فعلی( حضور معلول برای علت 
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اســت و مصــداق معلــوم در این قســم، وجود معلــول و مصداق عالم، وجود علت اســت. وجود 

گر وجود  معلول وجود رابط اســت و وجود رابط در حضور وجود مســتقل علت حضور دارد؛ زیرا ا

رابط معلول در حضور وجود مستقل علت حضور نداشته باشد معلول وجود نخواهد داشت.

علم یکی از صفات ثبوتیه خداوند اســت. اســم عالم و علیم دو اســم از اســمای حســنای 

کریم‌اند. اســم عالم در مواردی به »الغیب و الشــهادة« اضافه شــده اســت، یعنی  الهی در قرآن 

کاربردهــای دیگــر. اســم علیــم نیــز در موارد  < )ماننــد: توبــه، 94، 105( و نیــز  هَادَ�ةِ
َّ �بِ وَال�ش �يْ

غ�َ
ْ
>عَالِمِ ال

مٌ< )بقره، 115(. اســم علیم در حدیث معروف  هَ وَاسِعٌ عَلِ�ي
َ
�نَّ اللّ کار رفته‌اســت، مانند: >�إِ زیادی به 

نود و نه اسم نیز آمده است )ابن بابویه، 1398، ص194(.

یکــی از مراتــب علــم الهی، علم حضــوری خداوند متعال به ذات خود اســت، یعنی حضور 

وجود واجب متعال برای خود. و از وجود خداوند سه مفهوم علم، عالم و معلوم انتزاع می‌گردد 

و این سه مفهوم در وجود الهی اتحاد دارند. این علم، صفت ثبوتی ذاتی است.

مرتبــه دیگــر، علم خداونــد به وجود ممکنات اســت. این علم به ویژه علــم حق تعالی به 

موجــودات امکانی پیش از ایجادشــان یکی از مســائل بســیار مهم و پیچیــده در علوم مختلف 

همچون کلام و حکمت الهی است )صدر المتألهین، 1981، ج6، ص179( و در این باره دیدگاه‌های 

گونــی ابــراز شده‌اســت )همــان، ص180؛ صــدر المتألهیــن، 1354، ص189؛ ســبزواری، 1369، ج3،  گونا

ص572؛ طباطبایی، 1362، ص290(.

ایــن مقاله در صدد اســت بــه روش توصیفی _ تحلیلــی، دیدگاه حکمت متعالیــه را در باره 

علم حق تعالی به ممکنات در دو مرتبه: وجود خداوند )علم ذاتی( و وجود ممکن )علم فعلی( 

کنــد. در ایــن نوشــتار، پس از بیان اندیشــه حکمــت متعالیه در مســأله و تقریــر برترین  بررســی 

کریم و روایات اسلامی بررسی می‌گردد. طریق عقلی آن، این دیدگاه از منظر آیات قرآن 

علم ذاتی

که علم ازلی، پیشــین و قبل از ایجاد نیز نامیده می‌شــود از نظر حکمت متعالیه علم  این علم 

حضــوری اجمالــی در عین کشــف تفصیلی اســت. علم ذاتی الهی که همان علــم حق تعالی به 

وجود خود است صفت ثبوتی ذاتی است.

خداونــد بــه خود علــم حضوری دارد و این علم حضوری همان وجود واجب متعال اســت 
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که برای خود حضور دارد.

بــر اســاس مســأله »بســیط الحقیقــة کل الأشــیاء و لیــس بشيء من‌هــا« وجود خداونــد وجود 

کامل واجد بوده  کامل اســت، یعنی همه کمالات موجودات امکانی را به نحو  صرف، بســیط و 

کمال در عالم امکان منزه است. و از نقصان و محدویت 

از این رو، اولا علم حضوری خداوند به خود علم حضوری به وجودی صرف، بسیط و کامل 

است، و این علم، علم به کمالات موجودات امکانی در مرتبه ذات _ یعنی وجود واجب _ است.

کشــف تفصیلی اســت؛ زیرا مراد از اجمال در  ثانیا این علم، علم حضوری اجمالی در عین 

اینجــا وحــدت و بســاطت در مقابل کثرت و ترکیب اســت، و وجود واجــب متعال وجود صرف، 

بســیط و واحد اســت و علم حضوری خداوند به خود، چیزی غیر از این وجود نیســت. از طرفی 

کامل است، در نتیجه علم حضوری خداوند به خود، ظهور تفصیلی  دیگر وجود واجب، وجود 

کمــال بــرای او اســت )صــدر المتألهیــن، 1981، ج6، ص270؛ ســبزواری، 1369، ج3، ص599؛  همــه 

طباطبایی، 1362، ص289(.

مهم‌ترین اصل در تبیین علم ذاتی الهی، مســأله »بســیط الحقیقة کل الأشیاء و لیس بشيء 

منها« است.

طرف اول قاعده، »بسیط الحقیقة« و طرف دوم آن، »کل الأشیاء و لیس بشيء منها« است. 

گونه ترکیب  که وجود واجب متعال حقیقتی بسیط بوده و از هر  ‌مقصود از طرف اول این است 

کمــال کامل‌تــر  کمــال یــا عــدم مرتبــۀ  ‌ماهــوی _ بــه ویــژه ترکیــب ماهیــت از وجــود و عــدم 

 )طباطبایی، 1362، ص275 _ 276؛ و نیز صدرالمتالهین، 1981، ج6، ص100؛ سبزواری، 1369، ج2، ص176( 

منزه است.

ســاده‌ترین راه بــرای اثبات بســاطت وجود واجب متعال و تنــزه آن از انواع ترکیب ماهوی 

که وجود خداوند صرف بوده و از اتحاد با ماهیت به معنای اخص )ما به يجاب عن  این اســت 

الســؤال في الشي‌ء بما هو: آن چه که به آن از ســؤال در باره چیزی به ما هو پاســخ داده می‌شــود، 

صدرالمتالهیــن، 1360 ب، ص110؛ ســبزواری، 1383، ص87( منــزه اســت، در نتیجــه، از انواع ترکیب 

ماهــوی نیز مبرا اســت )طباطبایی، 1362، ص275(. صرافــت وجود خداوند نیز از راه قضیه: »کل 

ذی ماهیــة فهــو ممکــن: هر ماهیــت داری، ممکن اســت« قابل اثبات اســت؛ زیــرا عکس نقیض 
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که: »ما لیــس بممکن فلا ماهیة له: آن‌چه ممکن نیســت ماهیت ندارد«  قضیــه مزبور این اســت 

)همــان، ص51، 273؛ صدرالمتالهیــن، 1981، ج6، ص 142 و نیــز بــرای اطــاع از ســایر دلایــل ر. ک: همــان، 

که اولا موضوع امکان )سلب  گونه تبیین می‌شود  ج1، ص96؛ ج6، ص48(. قضیه فوق نیز این 

ضــرورت وجــود و عــدم( ذات ماهیــت اســت، نه وجــود و نه عــدم آن؛ ثانیا امــکان، لازمه ذات 

ماهیت بوده و از آن جدا نشدنی است )همان، ص44(.

کمال وجودی  کامل بوده و  که وجود خداوند متعال  مقصود از طرف دوم قاعده این است 

موجودات امکانی را به نحو اعلی و اشرف داشته )کلّ الأشیاء( و از نقصان و محدویت وجودی 

آن‌ها منزه است )لیس بشيء منها( )صدرالمتألهین، 1981، ج6، ص114؛ سبزواری، 1383، ج1، ص103(.

کامــل بــودن وجود خداوند را می‌تــوان از راه‌های مختلف اثبات کرد. یکی از آن‌ها این که 

بر مبنای مســأله وحدت تشــکیکی وجود، اختلاف مراتب وجود اختلاف تشکیکی است، یعنی 

کمال به تمام و نقص اختلاف دارند و وجود واجب  ک داشته و در  کمال اشترا مراتب وجود در 

کامل‌ترین مرتبه وجود است )صدرالمتألهین، 1981، ج6، ص15، 175( 1. متعال 

هــر دو طــرف مســأله _ یعنی بســاطت و کامل بودن وجود خداوند _ از آیــات قرآن و روایات 

اسلامی به‌دست می‌آیند.

کریم، در آیۀ اول سوره  »احد« یکی از اسمای حسنای الهی است. این اسم یکبار در قرآن 

حَدٌ< ، و یکی از نود و نه اسم الهی در حدیث مشهور 
أَ
هُ �

َ
لْ هُوَ اللّ توحید به خداوند اطلاق شده: >�قُ

نبوی است )ابن بابویه، 1398، ص194(.

کلمه احد در اصل »وَحَد« از وحدت بوده )راغب اصفهانی، 1412، ص66؛ ابن اثير جزری، 1367، 

کــه واو به همزه تبدیل شــده اســت یا در اصل »واحد«  ج1، ص27؛ ابــن منظــور، 1414، ج3، ص70( 

گردیده است )طریحی، 1375، ج3، ص5(. که واو به همزه تبدیل گشته و همزه دوم حذف  بوده 

که تمام حالات چیزی همچون مفرد، تثنیه  کار می‌رود: أ( در نفی  واژه احد به دو نحو به 

و جمع، مؤنث و مذکر و اجتماع و افتراق را در بر‌ می‌گیرد، مانند: »ما في الدار أحد«، یعنی هیچ 

کس، یک نفر، دو نفر و بیشتر، همراه هم و جدای از هم در خانه نیست.

مْرًا < )یوسف، 
هُ �خَ �ي رَ�بَّ سْ�قِ �يَ

مَا �فَ
ُ
حَدُك

أَ
ا � مَّ

أَ
ب( در اثبات که یکی از گونه‌های آن، مضاف، مانند: >�

1. برای مطالعه بیشتر در باره مسأله بسیط الحقیقة، ر. ک: امامی‌نیا، 1396، ص139_ 102.
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41(: اما ىكي از شــما ]از زندان رها ىيمى‌يابد و[ ســرور خود را شــراب مى‌نوشاند، یا مضاف الیه، 

مانند: »یوم الأحد«، یعنی روز اول، است و گونۀ دیگر این است که به‌نحو مطلق و وصف به‌کار 

حَدٌ< : بگو: 
أَ
هُ �

َ
لْ هُوَ اللّ کــه در ایــن صورت، فقط به خداوند متعال اختصــاص دارد، مانند: >�قُ رود 

او خداىكي تاست )راغب اصفهانی، 1412، ص66 _ 67(.

کــه هیــچ ترکیــب و اجزایــی نــدارد )شــیخ رئیــس، 1400، ص316 _ 317؛  احــد، وجــودی اســت 

طبرسی، 1372، ج10، ص860. و نیز صدر المتألهین، 1360 الف، ص33؛ همو، 1387، ص31؛ همو، 1981، 

ج6، ص358( و خداوند متعال »بسیط الذات أحدي الوجود« است )همو، 1360 الف، ص35(.

گفته شده‌است: در باره وصف »احد« و تفاوت آن با وصف »واحد« 

احد وصفی اســت که همچون واحد از وحدت گرفته شــده است با این فرق که 

احد به چیزی اطلاق می‌شود که کثرت خارجی و ذهنی ندارد، از این رو، چنین 

چیــزی، شــمارش را نمی‌پذیــرد و در عدد داخل نمی‌شــود، لیکــن واحد، دوم و 

بیش از آن را در خارج یا ذهن دارد که به همراه آن کثرت می‌یابد. تفاوت مزبور 

را در این سخن خود ملاحظه کن: »ما جائني من القوم أحد«؛ زیرا تو آمدن یک، 

که بگویی: »ما جائني واحد  کرده‌ای، بر خلاف این  دو و چند نفر از آنان را نفی 

کــرده‌ای و این نفی با آمدن دو یا چند  منهــم«؛ زیــرا تــو آمدن یکی از آنان را نفی 

نفــر از آنــان منافات ندارد، و چون احد چنین معنایی را افاده می‌کند در ایجاب 

و به طور مطلق فقط در باره خداوند متعال به‌کار می‌رود )طباطبایی، 1390، ج20، 

ص387 _ 388(.

هُ  نَّ
َ
عْنَ، يَعْنِ بِهِ أ َ حَدِيُ الْ

َ
ــهُ؟عز؟ أ در روایتــی، امام امیرالمؤمنین علی؟ع؟ فرموده اســت: »إِنَّ

: همانا خداوند عزیز و بزرگ، احدی 
َّ

نَا عَزَّ وَ جَل بُّ كَذَلِكَ رَ  وَهْمٍ، 
َ

 عَقْلٍ وَ ل
َ

 يَنْقَسِــمُ فِ وُجُودٍ وَ ل
َ

ل

المعنــی اســت، یعنی در وجود، عقل و وهم تقســیم نمی‌شــود« )ابــن بابویــه، 1398، ص84؛ همو، 

1362، ج1، ص2(.

کرده اســت )ابن بابویه،  امــام صــادق؟ع؟ نیز خداوند متعال را بــه »أحدي الذات« توصیف 

که در  گاهــی چیــزی از جهــت وصفی از اوصافش به وحــدت اتصاف دارد  1398، ص131، 169(. 

که صفت مردی  کثرت را نمی‌پذیرد، مانند: »رجل واحد«  این صورت، صفت مزبور، شــرکت و 
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گاهی چیزی از جهــت ذاتش به وحدت اتصاف  زیــد میان او و دیگری قابل قســمت نیســت؛ و 

کــه در ایــن حالــت، ذات بــه جزء و جزء و ذات و اســم و امثال آن تجزیــه نمی‌گردد، چنین  دارد 

وحدتی »احدیت ذات« نامیده می‌شــود )طباطبایی، 1390، ج1، ص393 _ 394 و نیز صدر المتألهین، 

1383، ج3، صص 230، 316(.

کریم  کامل بودن وجود خداوند اســتنتاج می‌شــود. این اســم در قرآن  از اســم »صمد« نیز 

مَدُ< )اخلاص، 2( و حدیث نود و نه اسم معروف به خداوند اطلاق شده‌است )ابن بابویه،  هُ الصَّ
َ
>اللّ

1398، ص194(.

در بــاره معنــای »صمد« دو احتمال داده می‌شــود: الــف( »هو المصمَت الذي لا جوف له و لا 

 مكان خاليا فيه« )طباطبایی، 1390، ج6، ص90؛ ج2، ص388(، وصف »الذي لا جوف له و لا مكان

 خاليــا فيــه« وصــف توضیحــی بــوده و موصــوف یعنــی »المصمــت« را تعریــف می‌کنــد؛ زیــرا در 

تعریف مصمَت گفته شده‌است: »چیز مصمت جوف ندارد، یعنی تو خالی نیست« )فیومی، 1414، 

کامل است. ج2، ص347(، بنا بر این، وجود خداوند 

ب( »الســيد المصمــود إليــه«، اصل در معنای صمــد قصد یا قصد به همراه اعتماد اســت، 

که بازگشــت بیشــتر آن‌ها به این معنا اســت: آقایی  کرده‌اند  صمد را به معانی متعددی تفســیر 

کلمه »الصمد« در آیه به طور مطلق و بدون قید گفته  که در نیازها قصد می‌شود، و هنگامی که 

شده‌اســت، پس خداوند در همه نیازها قصد می‌شــود )طباطبایی، 1390، ج2، ص388. و نیز شــیخ 

کــه خداوند در همه نیازها  رئیــس، 1400، ص317 _ 318؛ فخــر رازی، 1420، ج32، ص361(، و از ایــن 

کامل‌تــری از خداوند  گر وجود  کامل اســت؛ زیرا ا که او وجودی  قصد می‌شــود به‌دســت می‌آیــد 

تحقق داشته باشد او قصد می‌شود نه خداوند.

کامــل بــودن وجــود خداونــد اســتنباط  ارُ< )رعــد، 16( نیــز 
َ

هّ �قَ
ْ
وَاحِدُ ال

ْ
از اســم »القهّــار« >وَهُوَ ال

گفته شده‌است: می‌شود. در این باره 

و چون چیزی بر خداوند در وجود، صفت و فعل او غلبه ندارد و او بر هر چیزی 

غالــب اســت، از ایــن رو، خداونــد در آن‌چــه بــه او ارتباط دارد )وجــود، صفت و 

که با عدم مخلوط نشده‌است...  فعل( محدود نیست، پس او موجودی است 

کمال محض فقط به او اختصاص دارد )طباطبایی، 1390، ج6، ص89(. و 
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رُ< )ملک، 14(:  �ي �بِ
�خَ
ْ
�فُ ال طِ�ي

َّ
�قَ وَهُوَ الل

َ
ل مُ مَ�نْ خ�َ

َ
عْل َ ا �ي

َ
ل
أَ
همچنین علم ذاتی الهی را می‌توان از آیه >�

ك ىه او )از اســرار دقيق( با  گاه نيســت؟! در حال ك ىه موجودات را آفريده از حال آن‌ها آ آياك ســ

کرد )ســبزواری، 1369، ج3، ص569، تعلیقه 1(. اســتفهام در این آیه،  گاه اســت، اســتنباط  خبر و آ

انــکاری بــوده و منفــی _ یعنی عــدم علم خداوند به مخلوقــش _ را نفی می‌کنــد. در باره اعراب 

»من« دو احتمال داده شده‌است: رفع و فاعل لا یعلم؛ نصب و مفعول آن )طبرسی، 1372، ج10، 

ص489؛ ابو حیان، 1420، ج10، ص225(.

بــه چنــد بیان، آیــه به علم ذاتی الهی دلالت دارد؛ از جمله ایــن که خلق، ایجاد چیزی به 

همــراه قصــد آن اســت و قصد چیــزی بدون علم به حقیقــت آن امکان پذیر نیســت )فخر رازی، 

1420، ج30، ص589؛ طوفی، 1426، ص650؛ خطیب، شربینی، 1425، ج4، ص375(.

ءٍ<  ْ �ي
َ الِ�قُ كُلِّ �ش هُ خ�َ

َ
بیــان دیگــر ایــن که طبق آیه مزبور و ســایر آیــات مرتبــط _ همچــون >اللّ

)زمر، 62( _ خداوند متعال علت حقیقی و خالق موجودات امکانی است )طباطبایی، 1390، ج19، 

ص354؛ ج7، ص29( و بــه وجــود خــود علم حضوری دارد و علــم حضوری علت حقیقی به خود 

علم به معلول آن است )صدر المتألهین، 1981، ج6، ص176؛ سبزواری، 1369، ج3، ص569 _ 570(.

بیان ســوم این که خداوند متعال خالق قادر اســت و اســم قادر در قرآن کریم )إســراء، 99؛ 

أنعام، 37، 65( و اســم قدیر در آن )همچون: بقره، 20 و نســاء، 133( و حدیث معروف نود و 

نــه اســم )ابن بابویــه، 1398، ص195( آمده‌اســت، و حقیقت قدرت الهــی »مبدئیت خداوند برای 

ایجــاد موجــودات امکانــی بر اســاس علم به خیریت وجــود آن‌ها و اختیار در ترجیح آن اســت« 

)طباطبایی، 1362، ص298(، از این رو، خداوند در مرتبه ذات و قبل از ایجاد موجودات امکانی 

به آن‌ها علم دارد.

علم فعلی

کــه علــم پس از ایجــاد نیز نامیــده می‌شــود از نظر حکمــت متعالیه، علــم حضوری  علــم فعلــی 

که  تفصیلــی بــوده و همان حضــور موجودات امکانــی در محضر واجب متعال اســت. این علم 

همان فعل الهی و وجود موجود امکانی است صفت ثبوتی فعلی خداوند است.

وجود موجود امکانی، وجود رابط است و وجود رابط در محضر وجود مستقل واجب حضور 

گر وجود رابط در محضر وجود مســتقل حضور نداشــته باشد موجود نخواهد بود، بنا  دارد؛ زیرا ا
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بر این، وجود رابط امکانی _ چنانچه فعل خداوند متعال است _ علم الهی به آن در مرتبه فعل 

اســت و ایــن علم، علم حضوری تفصیلی اســت، یعنی حضور همه وجودهــای رابط امکانی در 

محضر واجب متعال )صدر المتألهین، 1981، ج6، ص249؛ سبزواری، 1369، ج3، ص585؛ طباطبایی، 

1362، ص289؛ طباطبایی، 1390، ج2، ص339؛ ج7، 28، 30؛ ج17، ص59؛ ج20، ص244(.

این بیان به خوبی از آیه زیر استفاده می‌شود:

رٌ< )حدید، 4(: و هر جا باشيد او با  صِ�ي َ و�نَ �ب
ُ
عْمَل مَا �تَ هُ �بِ

َ
مْ وَاللّ �تُ �نَ مَا كُ�نْ �يْ

أَ
مْ �

ُ
 >هُوَ مَعَك

شما است، و خداوند نسبت به آنچه انجام مى‌دهيد بينا است!

لازمه معیت خدا با انسان و حضور او نزد وی این است که خداوند متعال نسبت به اعمال 

انسان علم داشته باشد )طباطبایی، 1390، ج19، ص146(.

کریم مصادیقی از علم فعلی الهی بیان شده‌است، از جمله: در قرآن 

< )آل عمران، 140(:  �نَ الِمِ�ي
حِ�بُّ الظ�َّ ُ ا �ي

َ
هُ ل

َ
هَدَاءَ وَاللّ ُ مْ �ش

ُ
ك  مِ�نْ

ذ�َ �خِ
�تَّ َ وا وَ�ي مَ�نُ

آ
�نَ � �ي ِ �ذ

َّ
هُ ال

َ
مَ اللّ

َ
عْل  >لِ�يَ

تا خدا، افرادى راك ه ايمان آورده‌اند، بداند )و شناخته شوند(.

مراد از این علم، ظهور ایمان مؤمنین پس از خفای آن اســت؛ زیرا علم خداوند متعال به 

حوادث و اشیای خارجی عین وجود آن‌ها در خارج است )طباطبایی، 1390، ج4، ص28 _ 29(.

مَدًا< )کهــف، 12(: ســپس آنــان را 
أَ
وا � ُ �ث �بِ

َ
حْصَى لِمَا ل

أَ
�نِ � ْ �ي َ �ب حِز�ْ

ْ
ُّ ال �ي

أَ
مَ �

َ
عْل اهُمْ لِ�نَ �نَ ْ عَ�ث َ مَّ �ب

ُ  >�ث

برانگيختيم تا بدانيم )و اين امر آشكار گرددك ه(ك دامي ك از آن دو گروه، مدّت 

خواب خود را بهتر حسابك رده‌اند.

< )الحديــد، 25(: تــا خداونــد بدانــد چــه  �بِ �يْ
غ�َ

ْ
ال هُ �بِ

َ
صُرُهُ وَرُسُل �نْ َ هُ مَ�نْ �ي

َ
مَ اللّ

َ
عْل  >لِ�يَ

كس ىاو و رسولانش راي ارى مى‌كند بى‌آنكه او را ببينند.

هِمْ< )الجن، 28(: تا بداند پيامبرانش رسالتهاى  ِ
ّ ا�تِ رَ�ب

َ
وا رِسَال غ�ُ

َ
ل �بْ

أَ
دْ � �نْ �قَ

أَ
مَ �

َ
عْل  >لِ�يَ

پروردگارشان را ابلاغك رده‌اند.

علم الهی در این موارد، علم فعلی است و علم فعلی ظهور و تحقق چیزی با وجود خاصش 

نزد خداوند متعال است )طباطبایی، 1390، ج13، ص249(. برای نمونه، مراد از آن در مورد اخیر، 

تحقق ابلاغ رسالت‌های پروردگار از سوی پیامبران در خارج است )همان، ج20، ص54(.

در روایت زیر، امام صادق؟ع؟ علم ذاتی و فعلی الهی را چنین بیان فرموده‌اند:
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نَا، وَ  بَّ  وَ عَــزَّ _ رَ
َّ

ْ يَزَلِ الُلَّه _ جَل : لَ
ُ

بَا عَبْدِ الِلَّه؟ع؟ يَقُــول
َ
عْــتُ أ : سَِ

َ
بِ بَصِيــرٍ قَــال

َ
عَــنْ أ

 مُبْصَرَ، وَ 
َ

بَصَرُ ذَاتُــهُ، وَ ل
ْ
 مَسْــمُوعَ، وَ ال

َ
ــمْعُ ذَاتُــهُ، وَ ل ــومَ، وَ السَّ

ُ
 مَعْل

َ
ــمُ ذَاتُــهُ، وَ ل

ْ
عِل

ْ
ال

 
َ

ــمُ مِنْهُ عَل
ْ
عِل

ْ
ــومُ وَقَعَ ال

ُ
عْل َ شْــيَاءَ وَ كَانَ الْ

َ ْ
حْــدَثَ ال

َ
ــا أ مَّ

َ
 مَقْــدُورَ، فَل

َ
قُــدْرَةُ ذَاتُــهُ، وَ ل

ْ
ال

قْدُورِ. )ابن  َ  الْ
َ

قُدْرَةُ عَل
ْ
بْصَرِ، وَ ال ُ  الْ

َ
بَصَرُ عَل

ْ
سْــمُوعِ، وَ ال َ  الْ

َ
ــمْعُ عَل ومِ، وَ السَّ

ُ
عْل َ الْ

کــه  گفته‌اســت: از امــام صــادق؟ع؟ شــنیدم  بابویــه، 1398، ص139(: ابــو بصیــر 

می‌فرمود: خداوند بزرگ و عزیز از ازل پروردگار ما بود، و علم ذات او بود و هیچ 

معلومــی نبــود، و ســمع ذات او بود و هیچ مســموعی نبود، و بصــر ذات او بود و 

هیچ مســموعی نبود، و قدرت ذات او بــود و هیچ مقدوری نبود، پس هنگامی 

که اشــیا را آفرید و معلوم تحقق یافت علم بر معلوم، ســمع بر مســموع، بصر بر 

مبصر و قدرت بر مقدور واقع شد.

 مُبْصَرَ« 
َ

بَصَــرُ ذَاتُــهُ، وَ ل
ْ
 مَسْــمُوعَ، وَ ال

َ
ــمْعُ ذَاتُــهُ، وَ ل ــومَ، وَ السَّ

ُ
 مَعْل

َ
ــمُ ذَاتُــهُ، وَ ل

ْ
عِل

ْ
در عبــارت »ال

مصداق علم، سمع و بصر ذاتی و ازلی الهی ذات خداوند متعال معرفی شده و معلوم، مسموع 

مُ مِنْهُ 
ْ
عِل

ْ
ومُ وَقَعَ ال

ُ
عْل َ شْــيَاءَ وَ كَانَ الْ

َ ْ
حْدَثَ ال

َ
ا أ مَّ

َ
گردیده‌اســت و در عبارت »فَل و مبصر خارجی نفی 

بْصَرِ« مصداق علم فعلی الهی اشــیا خارجی  ُ  الْ
َ

بَصَرُ عَل
ْ
سْــمُوعِ، وَ ال َ  الْ

َ
ــمْعُ عَل ومِ، وَ السَّ

ُ
عْل َ  الْ

َ
عَل

دانسته شده‌است )طباطبایی، 1390، ج19، ص149(.

علم ذاتی و شبهه جبر در افعال انسان

بر اســاس علم ذاتی و ازلی الهی شــبهه شده‌اســت که خداوند متعال از ازل به پدیده‌ها از جمله 

گر این  که خداوند به آن علم دارد ضروری اســت؛ زیرا ا افعال انســان علم دارد و تحقق چیزی 

معلوم تحقق نیابد جهل الهی لازم می‌شــود، لیکن خداوند از جهل منزه‌اســت، در نتیجه وقوع 

کند )آلوسی، 1415، ج10، ص62 _ 63(. فعل انسان واجب بوده و انسان نمی‌تواند آن را ترک 

پاســخ شــبهه این اســت که علم ذاتــی و ازلی خداوند بــه هر پدیده‌ای با همــه ویژگی‌های 

آن تعلق دارد و از ویژگی‌های فعل اختیاری انســان تحقق آن بر اســاس مبادی فعل ارادی در 

کید و قوه عامله در عضلات  او اســت. این مبادی به ترتیب: علم مؤثر در فعل، شــوق، شــوق ا

اندام‌هــای مختلــف بدن اســت. علم مؤثــر در فعــل _ در صورتی که علم حصولی باشــد _ تصور 

فعــل و غایــت آن و تصدیــق بــه فایــده فعــل و غایتش را شــامل می‌شــود. این علم برای ســایر 
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مبادی و خود فعل مبدا بوده و اختیاری بودن فعل، نشــات و حصول این مبادی و خود فعل 

از علــم مزبــور اســت )طباطبایــی، 1362، ص173، 296(. بنا بر این، علم ذاتــی و ازلی الهی به این 

گر انســان برای  که انســان بر اســاس مبادی مزبور فعلش را انجام دهد، در نتیجه، ا تعلق دارد 

افعالش به طور اختیاری مبدئیت نداشته باشد علم الهی به جهل تبدیل می‌شود )همو، 1390، 

ج15، ص253 _ 254(.

گیری نتیجه 

که علــم ازلی، پیشــین و قبل از ایجــاد نیز نامیده می‌شــود از نظر حکمــت متعالیه،  علــم ذاتــی 

علم حضــوری اجمالــی در عیــن کشــف تفصیلی اســت. علم ذاتــی، یکی از صفــات ثبوتی ذاتی 

خداوند است.

مهم‌ترین اصل در تبیین علم ذاتی الهی، مســأله »بســیط الحقیقة کل الأشیاء و لیس بشيء 

منها« است.

کامــل بــودن آن از دو اســم »صمــد« و »قهّــار«  بســاطت وجــود خداونــد از اســم »أحــد« و 

استنباط می‌گردد.

رُ< )ملک، 14( _ نیز  �ي �بِ
�خَ
ْ
�فُ ال طِ�ي

َّ
�قَ وَهُوَ الل

َ
ل مُ مَ�نْ خ�َ

َ
عْل َ ا �ي

َ
ل
أَ
کریم _ همچون آیه >� از سایر آیات قرآن 

کرد. می‌توان علم ذاتی الهی را استنتاج 

که علم پس از ایجاد نیز خوانده می‌شود از نظر حکمت متعالیه، علم حضوری  علم فعلی 

تفصیلی بوده و همان حضور موجودات امکانی در محضر واجب متعال اســت. علم فعلی حق 

تعالی از صفات ثبوتی فعلی الهی است.

وجــود موجــود امکانــی، وجــود رابط اســت و وجــود رابط در محضــر وجود مســتقل واجب 

رٌ< )حدید، 4(  صِ�ي َ و�نَ �ب
ُ
عْمَل مَا �تَ هُ �بِ

َ
مْ وَاللّ �تُ �نَ مَا كُ�نْ �يْ

أَ
مْ �

ُ
حضور دارد. این بیان به خوبی از آیه >هُوَ مَعَك

استفاده می‌شود.

کریم بسیاری از مصادیق علم فعلی الهی نیز بیان شده‌است. در قرآن 

امام صادق؟ع؟ علم ذاتی و فعلی الهی را در روایتی به خوبی بیان فرموده‌اند.

علم ذاتی و ازلی خداوند مستلزم جبر در انسان نیست؛ زیرا علم ذاتی و ازلی حق تعالی به 

که انسان بر اساس اراده خود فعلش را انجام دهد. این تعلق دارد 
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فهرست منابع
کریم قرآن 

ابــن اثيــر جــزری، مبــارك بن محمــد )1367(، النهاية فــي غريب الحديــث و الأثر، محقــق: محمود .1 

محمد طناحی، قم، موسسه مطبوعاتی اسماعيليان.

ابــن بابویــه )صدوق(، محمد بــن علی )1398ق(، التوحید، محقق: هاشــم حســینی، قم، جامعه .2 

مدرسین.

کبر غفاری، قم، جغمعه مدرسین..3  __________ )1362(، الخصال، مصحح: علی ا

ابن منظور، محمد بن مكرم )1414ق(، لســان العرب، محقق: جمال الدین میر دامادی، بیروت، .4 

دار الفكر للطباعة و النشر و التوزيع.

ابوحيان، محمد بني وسف )1420ق(، البحر المحيط ف ىالتفسير، محقق: محمد صدقی جمیل، .5 

بیروت، دار الفکر.

آلوســى، محمــود بــن عبــدالله )1415ق(، روح المعاني في تفســير القــرآن العظيم و الســبع المثاني، .6 

محقق: علی عبد الباری، بیروت، دار الكتب العلمية.

امامی نیا، محمد رضا )1396(، »تلازم بساطت و کامل بودن وجود؛ کاوشی نو در قاعده: »بسیط الحقیقة .7 

کل الأشیاء««، فصلنامه علمی _ پژوهشی کلام اسلامی، شماره 102، تابستان 96، ص139 _ 102.

خطيب شــربينى، محمد بن احمد )1425ق(، تفســير الخطيب الشــربين ىالمســم ىالســراج المنير، .8 

محقق: ابراهیم شمس الدین، بیروت، دار الكتب العلمية.

راغــب اصفهانى، حســين بــن )1412ق(، مفردات ألفاظ القــرآن، محقق: صفــوان عدنان، بیروت، .9 

دار الشامیة.

 هادی )1369(، شرح المنظومة، محقق: مسعود طالبى، تهران، نشر ناب.10 .
ّ

سبزواری، مل

کريم فيضی، قم، مطبوعات دينی.11 . __________ )1383(، أسرار الحكم، محقق: 

شیخ رئیس، ابن سینا )1400ق(، رسائل، قم، بیدار.12 .

صدرالمتألّهين، محمّد بن ابراهيم )1354(، المبدأ و المعاد، مصحح: سید جلال آشتیانی، تهران، 13 .

انجمن حکمت و فلسفه ایران.

__________ )1360، الــف(، أســرار الآيــات، مصحــح: محمّــد خواجــوی، تهران، انجمــن حكمت و 14 .

فلسفه ايران.
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__________ )1360، ب(، الشّــواهد الربوبيّــة فــي المناهــج السّــلويّكة، محقــق: ســيد جــال الدّيــن 15 .

آشتيانی، مشهد، المرکز الجامعيّ للنّشر.

__________ )1383(، شــرح أصول الكافي، محقق: محمد خواجوی، تهران، مؤسســه مطالعات و 16 .

تحقيقات فرهنگى.

__________ )1387(، المظاهر الإلهيّة في أســرار العلوم الكماليّة، مصحح: ســيّد محمّد خامنه‌ای، 17 .

تهران، بيناد حكمت صدرا.

__________ )1981 م(، الحكمة المتعالية في الأسفار العقليّة الأربعة، بيروت، دار إحياء التّراث.18 .

طباطبایی، سيّد محمد حسین، )1390 ق(، المیزان في تفسیر القرآن، بیروت، مؤسسة الأعلمی.19 .

__________، )1362(، نهاية الحکمة، قم، مؤسسة النّشر الإسلاميّ.20 .

طبرســى، فضــل بن حســن )1372(، مجمع البیان في تفســیر القرآن، مصحــح: فضل الله یزدی، 21 .

تهران، ناصر خسرو.

طريحــی، فخــر الدين بــن محمــد )1375(، مجمــع البحرين، محقق: احمد حســینی اشــکوری، 22 .

تهران، مرتضوی.

طوفى، ســليمان بن عبدالقوى )1426ق(، الإشــارات الإلهية إل ىالمباحث الأصولية، بیروت، دار 23 .

الكتب العلمية.

فخــر رازى، محمد بن عمر )1420 ق(، التفســير الكبيــر )مفاتيح الغيب(، بیروت، دار إحياء التراث 24 .

العربی.

فيومى، أحمد بن محمد )1414 ق(، المصباح المنير في غريب الشرح الكبير، قم، مؤسسة دار الهجرة.25 .





معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره دوم  ▪  زمستان 1398

 تحلیل چیستی و عناصر اشراقِ شناختی
در دیدگاه‌های اسلامی

فاطمه شریف فخر1

چکیده
دیدگاه اشراقی به معنای دیدگاه قایل به نقش اشراق و افاضۀ عالم بالا در هستی جهان و موجودات 
و نیز در معرفت‌یابی انســان، دیدگاه مهمی در هستی‌شناســی و معرفت‌شناســی اســامی و غیراســامی 
اســت. جمعــی از فیلســوفان و عارفان مســلمان و غیرمســلمان، مباحث معرفت‌شــناختی خــود را حول 
اشــراق، مطــرح نموده‌انــد. ایــن مقاله می‌کوشــد بــا روش توصیفــی _ تحلیلی و اســتنباطی، بــه تحلیل 
مفهــوم اشــراقِ شــناختی و عناصــر مهــم آن، بــه منظــور درک هویت این نوع اشــراق )در قلمــرو عقل و 
فوق‌عقل( و کشــف عناصر مشــترک آن در دیدگاه‌های اشــراقی اســامی بپردازد و به این ســؤال پاســخ 
دهد که اشــراقِ شــناختی یا اشــراق در حوزه شناخت، چیســت و چه عناصری در آن نقش دارد. بر پایه 
این تحلیل، اشراق مادی و حسی، نقش زیادی در دیدگاه‌های اشراقی دارد و تبیین اشراق غیرمادی 
از رهگذر آن انجام می‌شــود. یکی از عناصر و جنبه مشــترک این دیدگاه‌ها، محوریت نور و تابش نور، 
و دیگری باور به خداســت که در نقش اشــراق‌کننده قرار دارد. درباره چیســتی اشراق، دو دیدگاه، قابل 
اســتخراج اســت: 1( اشراق، مقدمه معرفت است؛ 2( اشراق، مربوط به مرحله تحقق معرفت است. در 
دیدگاه‌های اشــراقی، مســئله اصلی، ظهور نور از مراتب بالا بر پایین، و آشــکار شــدن معلوم )حقیقت( 
برای اشراق‌شــونده )فاعل شناســا( اســت. این حقیقت، یا نور _ نور غیرمادی _ اســت یا تشــبیه به نور 
شــده و یا در اثر فعالیت نوعی نور معقول، برای انســان قابل شــناخت می‌شــود. از جملۀ نتایج معرفت 

اشراقی، علم اشراق‌کننده به اشراق‌شونده، و علم اشراق‌شونده به اشراق‌کننده نیز می‌باشد.

کلیدی: هستی‌شناسی اشراقی، معرفت‌شناسی اشراقی، اشراق، عناصر اشراق، نور، شناخت. واژگان 

Shariffakhr@Yahoo.com .1. استادیار جامعة المصطفی؟ص؟ العالمیة، مدرس جامعة الزهراء؟عها؟
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مقدمه

یکــی از دیدگاه‌هــای مهم در حوزه شناخت‌شناســی، بر محور »اشــراق« و نقش آن در شــناخت 

انسانی است. این دیدگاه، معنون به معرفت‌شناسی اشراقی )اشراقِ شناختی( است که اشراق 

گون شــناخت، از حســی تا شــهودی، می‌داند و البته تبیین آن در  گونا و افاضه نور را در مراتب 

ایــن مراتــب و در نــگاه اندیشــمندان، دارای تفاوت‌هایی اســت. پایه و ریشــه ایــن نوع نگرش 

به شــناخت، هستی‌شناســی اشــراقی و تبیین هســتی و پیدایــش آن، در قالب نــور و افاضه نور 

می‌باشد. )محمدرضایی؛ سعادت، 1389؛ ابراهیمی دینانی، محقق داماد؛ دهباشی، 1372(

اشــراق درلغت، به معنای تابان شــدن، درخشیدن، نورافشانی و روشن شدن است که به 

کار می‌رود. )دهخدا، 20 فروردین 1400، اشــراق  طور خاص، در مورد طلوع و درخشــش خورشــید به 

به نقل از منتهی الارب، تاج المصادر، آنندراج، غیاث، فرهنگ نظام( اشراق، در اصطلاح معرفت‌شناسی، 

کــه در اثــر آن، چیزها  درخشــش نــور یــا درخشــش فهــم و بینــش انســان به‌واســطه نــور اســت 

کرده، می‌درخشــد و باعث دیده شدن حقایق  روشــن می‌شــود. این نور در باطن انســان تجلی 

می‌گــردد. )ابراهیمــی دینانی، 20 فروردین 1400؛ Markus, 2006, p. 579( برخی مفاهیم دیگری که در 

کار می‌رود، فیض و افاضه  دیدگاه‌های اشراقی، نقش مهمی داشته و هم‌پایه مفهوم اشراق به 

کردن، و در اصطلاح، به القای  و تجلی است. فیض و افاضه در لغت، به معنای ریزش و اعطا 

کتســاب، تعریف شــده اســت. )سجادی، 1388، 244(  چیزی در قلب از راه الهام و بدون زحمت ا

تجلــی نیــز در لغــت به معنای ظهــور و انکشــاف )طریحــی، 1375، 270( و در اصطــاح، عبارت از 

انکشــاف حقایق انوار غیب برای قلب‌های صاف و خالص اســت. )ســجادی، 1338، 76( شــاید 

در اینجــا و همیــن مقدار بتوان گفت که فیض و افاضه، از منبع صورت می‌گیرد و هویت نوری 

آن با تعبیر "اشراق" معرفی می‌شود و تجلی، جای‌گرفتن افاضه و اشراق در محل آن است. به 

دیگر سخن، افاضه و اشراق، بیان‌گر فعل فاعل، و تجلی، بیان‌گر قبول قابل است.

نگرش معرفت‌شناسی اشراقی، در بین اندیشمندان زیادی اعم از مسلمان و غیرمسلمان 

کرده و یکی از وجوه مشــترک ایشان را تشکیل می دهد. به واسطه این دو ویژگی،  رســوخ پیدا 

بررســی و تحلیــل اشــراق از دیــد این نظریه‌پــردازان، از مســایل قابــل تأمل و نیازمنــد پژوهش 

اســت و تعیین جایگاه و هویت اشــراق در معرفت، مســتلزم بررســی اطراف نظریه اشراق از دید 
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آنــان اســت. مــا در این نوشــتار، با روش توصیفــی _ تحلیلی و اســتنباطی، این مســئله را از دید 

اندیشــمندان مســلمان پیگیــری و بررســی می‌کنیــم که هویت اشــراقِ شــناختی چیســت و چه 

عناصری در آن نقش دارد.

کشف عناصر دخیل در آن،  پژوهش حاضر با هدف روشن‌سازی مفهوم اشراقِ شناختی و 

بر اســاس نگرش حکمت اشــراق )شــیخ اشــراق و شــارحان و محققــان وی(، و بــا بهره‌گیری و 

استشهاد از نقطه‌نظرات برخی اندیشمندان اسلامی، مانند ابوحامد غزالی، صدرالدین قونوی، 

کاشــانی انجام شــده؛ و تصریح به افاضه نور و اشــراق معرفت در اندیشــه و آثار این  عبدالرزاق 

متفکــران، یکــی از ملاک‌هــای این بهره‌گیری بوده اســت. از طرفی، با اینکه اشــراقِ شــناختی 

در برخــی دیدگاه‌هــا، درک حســی و خیالی را هــم دربرمی‌گیرد و در اینجا به مناســبت بحث، از 

تبیین‌های شیخ اشراق درباره درک حسی، بهره برده شده؛ اما شاهد اصلی ما، اشراق در حوزه 

شناخت عقلی و عرفانی یا فوق حسی و خیالی است.

تحقیقــات پیشــینِ صورت‌گرفتــه در ایــن زمینه، اولا و به طــور معمول، به بررســی دیدگاه 

گون  گونا یک یا دو متفکر خاص محدود بوده، ثانیا یا به صورت موضوع‌محور به تحلیل ابعاد 

اندیشــه ایــن شــخصیت‌ها پرداختــه و یــا به صورت مســئله‌محور بــه بُعدی متفاوت با مســئله 

کــه درنتیجه، تحلیــل مفهوم و هویت اشــراق را همســان با نگاه و  ایــن پژوهــش توجــه نموده 

کتاب‌ها  روش ایــن نوشــتار، قــرار نداده اســت. نمونه‌هایــی از این تحقیقــات عبارت اســت از: 

کربن در باره عرفان و فلســفه اســامی )با عنایــت به جنبه  و آثــار عمومــی و تخصصــی هانــری 

اشــراقی آن(؛ شــعاع اندیشــه و شهود در فلســفه ســهروردی، اثر غلام‌حســین ابراهیمی دینانی؛ 

معرفت و اشــراق در اندیشــه ســهروردی، نوشته حسین ضیایی؛ ســهروردی و مکتب اشراق، از 
مهدی امین‌رضوی؛ قطب‌الدین شــیرازی و علم‌الانوار در فلســفه اسلامی، اثر جان والبریج؛ نور 

در حکمت ســهروردی، توســط ســیما نوربخش؛ اشــراق از نگاه افلاطون و ســهروردی، نوشــته 
مهدی قوام‌صفری؛ معرفت‌شناسی شیخ اشراق، اثر مسعود امید.

در نوشــته حاضــر می‌کوشــیم با مبنا قــرار دادن دیدگاه‌های اندیشــمندان اشــراقی، عناصر 

دخیل در نظریه اشــراق را اســتخراج نموده، به تبیین و تحلیل مفهوم و عناصر اشــراق دســت 

یابیم. بدین منظور، نخســت، ارتباط اشــراق با نور و تابش نور نشان داده و مشخص می‌شود 
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کــه نقــش نور در معرفت یا نور بودن خود معرفت، رکن معرفت‌شناســی اشــراقی اســت. ســپس 

به بررســی عناصر دخیل در اشــراق، یعنی اشــراق‌کننده، اشراق‌شونده، اشراق و نتیجه آن -که 

معرفت اشراقی است _ پرداخته خواهد شد. در این بررسی نیز محوریت خدا و مبادی واسطه، 

کــه ارکان و ملاک‌های  بــه عنــوان اشــراق‌کننده ثابــت می‌شــود و این نتیجه به دســت می‌آیــد 

اشــراقی بــودن معرفت را وجود اشــراق‌کنندۀ ماورایــی و نور، به عنوان مقدمه یــا خود معرفت، 

تشــکیل می‌دهــد. افــزون بــر ایــن، دســته‌بندی لفظ‌شناســانه و معناشناســانۀ آنچــه در ایــن 

فرایند، اشــراق می‌شــود )اشراق‌شــده(، و هم‌چنین معرفت اشــراقیِ متقابل بین اشراق‌کننده و 

اشراق‌شــونده -در قالــب نتیجــه این فرایند و متناســب با مرتبه اشــراق‌کننده و میــزان آمادگی 

اشراق‌شونده _ نیز از دستاوردهای این پژوهش است.

1. هویت و قلمرو اشراق

1. 1. هویت اشراق: نور و ظهور و تابش نور

اشــراق در دیدگاه‌هــای هستی‌شــناختی و معرفت‌شــناختی، هــم بر نــور و هم تابش نــور، دلالت 

می‌کند و اصل، تابش نور است؛ چرا که تابش، لازمه نور است و کارکرد نور در اثر تابش آن است؛ 

که در  یعنی نور بدون تابش، نور نخواهد بود. تابش و اشــراق، همان نور موجود در منبع اســت 

صــورتِ نبــودِ مانــع بیــن آن و چیز مادی یا مجرد، بــر آن جلوه می‌کند و نمایان می‌شــود. )یزدان 

پنــاه، 1389، ج2، ص138( در فلســفه اشــراق، ذات و حقیقــت نفس و نیز خداوند، نور اســت و نور 

که نور و حیات، مســاوق‌اند و یکی از عناصر  محض، ذاتاً فیضان و اشــراق دارد؛ یا از این جهت 

موجود در حقیقت حیات، افزون بر عنصر درک و شعور و علم، قدرت و جهت فعلی یا فیاضیت 

است. بنابراین فیاضیت و افاضه و اشراق نور، ذاتی نور است. )یزدان پناه، 1389، ج2، ص18، 33 

_ 34، 126 _ 127( بدیــن ترتیــب و متناســب بــا معنای لغوی، اشــراق در نظریــه معرفت و حتی در 

که اشــراق دارد، نور دارد  اشــراق غیرمادی1، حقیقت و هویتی جز نور و تابش نور ندارد و چیزی 

و بر چیزی تابش می‌کند؛ به عبارت دیگر، معرفت‌شناســی اشــراقی، بر محوریت تابش و افاضه 

ق معرفت است.
َ
نور می‌باشد و یکی از عناصر مهم این دیدگاه‌ها، نور و تابش نور بر فاعل و متعلّ

نور، ظاهرشــونده )ظاهر( و ظاهرکننده )مُظهر( اســت. در حکمت اشــراق، نور بودن همه 

گفت. 1. در ادامه، در باره اشراق مادی و غیرمادی سخن خواهیم 
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مراتــب عالــم از جملــه نفس، باعث می‌شــود تا ظاهــر برای خود و در نتیجــه عالم به ذات خود 

و نیــز ظاهرکننــدۀ غیر باشــد؛ یعنی عالم به موجودات دیگر و باعث علــم موجودات به یکدیگر 

که شعاع نوری آن می‌رسد. )یزدان پناه، 1389، ج2، ص17 _ 25( _ البته تا محدوده‌ای 

1. 2. اشراق مادی و غیرمادی در شناخت حسی و غیرحسی

نــور مــادی _ و مهم ترین آن، تابش خورشــید _ در دیدگاه‌های اشــراقی، جایــگاه خاصی دارد و 

کار  استعاره خورشید در جایگاه نور و منبع نور، و نور و تابش آن به منزله عامل اشراق، زیاد به 

گاهی در علم النفس، نقش نور مادی در  رفته اســت. در برخی اندیشــه‌های معرفت‌شناختی و 

مقوله ابصار، بررســی و در برخی تفکرات، از نور و اشــراق در شناخت غیرحسی _ از جمله خیالی 

گفته می‌شود. و عقلی و قلبی _ نیز سخن 

بررســی هستی‌شناســانه و شناخت‌شناســانه نــور مــادی و ابصار، هم به خــودی خود مورد 

توجه اســت و هم نمادی برای مقوله اشــراق و شــناخت غیرحسی اســت. در دیدگاه‌های قایل 

بــه اشــراق عقلــی و فــوق عقلی، تناســب زیادی با نور و اشــراق مــادی در عالم حــس و ابصار یا 

کربن، 1352، ص277( در این  گرفته شده است. )MacDonald, 1998, p. 698؛  دیدن حسی در نظر 

دیدگاه‌هــا، الگــوی آشــنایی مســتقیم ذهن با معقولات، دیدن حســی اســت که هــر دو، نیاز به 

ســه عامل دارد: قوه شــناختی )قوه بینایی و عقل(، چیز متناسب با این قوه تا دیده و شناخته 

شــود )جســم مــادی رنگــی و چیــز معقول(، عاملــی که باعــث برقــراری رابطه بین قوه و شــیء 

می‌شــود و آن را بالفعل دیدنی و معقول می‌ســازد )نور جســمانی مانند خورشــید و نور عقلانی(. 

(MacDonald, 1998, p. 698)

یکــی از نمونه‌ها، تحلیل شــیخ اشــراق از علم نفس به خود و اشــیای دیگر حتــی مجردات و 

نورالانوار و نیز علم نورالانوار و عقول )انوار قاهر( به خود و موجودات دیگر، بر وزان ابصار و مشاهده 

حسی است. در این تحلیل، هر نوع علم اشراقیِ مبتنی بر اضافه اشراقی1، به بصیر بودن یا شهود 

1. علم اشراقی، به تصور و تصديق نياز نداشته، بلكه بی‌واسطه است. اين علم مبتنی بر اضافه اشراقی استك ه در ورای 

زمان بوده و در »آن« رخ می‌دهد و حاضر ميان متعلق شناســا و فاعل شناســايی اســت. علم اشــر اقی، وابسته به حضور 

اشراقی شيء و عدم حجاب ميان ادراك‌كننده و ادراك‌شونده است. فاعل شناسا هنگامیك ه با متعلق شناسايی مرتبط 

می‌گردد، ذات آن را به خاطر ظهورش درك می‌كند. اين علم، طريق شــهودی ادراك بوده و وابســته به اضافه اشــراقی 

ميان فاعل شناسا و متعلق شناسايی است. )نوربخش، 1388، ص41( 
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برمی‌گردد1 )سهروردی، 1373، ج2، ص214؛ یزدان‌پناه، 1389، ج2، ص265 _ 267( یا سراسر وجودشان، 

ادراک شــهودی بصری اســت؛ )یزدان پناه، 1389، ج2، ص280( چون علت ابصار، قوه حســی نوری 

و نبــود حجاب بین قوه بینایی و جســم قابل دیدن اســت، و نوریت و نبــود حجاب در مجردات، 

کامل‌تر است و مجردات ذاتاً ظاهرند، پس رایی و مریی‌اند. )هروی، 1363، ص147(

از نظــر عرفــا بصیــرت و چشــم باطنی به موازنه بصر و چشــم ظاهری اســت که چشــم، به 

وســیله نــور آفتــاب و ماه و ســتارگان و آتش و چــراغ و...، چیزهــای ظاهری را می‌بیند و چشــم 

باطــن بــا نــور تجلی و الهام و وحی و کشــف، امور ازلــی و الهی را درک می‌کنــد. )گوهرین، 1367، 

ص304( غزالی هم قرآن را به دلیل تابش نور و فیضان اسرار و معارف بر قلب نبی و پیروانش، 

خورشید دانسته است. )غزالی، 1388، ج3، ص2؛ غزالی، 1368، ج3، ص55(

بــه طــور خلاصــه، معنــای خــاص اشــراق در عالــم محســوس، درخشــندگی بامــدادی و 

‌نخســتین پرتو ســتاره صبح‌گاهی است و در عالم نفس، لحظه تجلای معرفت در سپهر نفس. 

)کربن، 1352، ص277(

گاه تشــبیه و معادل‌ســازی اشــراق و شــناخت غیرحســی با  بدین ترتیب، در این تناســب، 
گاه بازگرداندن اولی به دومی و مسانخت ماهوی.2 حسی، انجام می‌شود و 

2. عناصر اشراق

اشــراق، یــک مفهوم متضایف اســت. تضایــف بر دو نوع اســت: در یک نوع، بیــن متضایفان، 

فعــل و انفعــال یــا تأثیر و تأثر، رخ می‌دهد _ مانند عالم و معلوم _ و لذا باید از جزء ســومی به نام 

اثــر، ســخن گفــت و در یک نوع، تنهــا دو طرف اضافه، وجود دارد _ ماننــد مفهوم بالا و پایین. 

اشــراق، از نوع نخســت اســت. بنابراین لازمه بحث از چیســتی اشــراق، توجه به دو طرف آن _ 

یعنی اشــراق‌کننده و اشراق‌شــونده _ و اثر میان آن‌ها _ یعنی اشــراق _ است. از نظر دستوری نیز 

که اشراق‌کننده در نقش فاعل و اشراق‌شونده در نقش مفعول، قرار  اشراق، فعل متعدی است 

ک نفس نســبت به مادیات، حقیقتاً ابصار اســت؛ به عبارتی، ابصار در نظر  1. البته در فلســفه اشــراق، اضافه اشــراقی و ادرا

کات دیگر به بصر و ابصار برمی‌گردد. سهروردی، با اشراق و اضافه اشراقی نفس توجیه می‌شود؛ اما ادرا

2. افزون بر این تشــبیهات و احیانا مســانخت، خورشــید _ با وجود مادی بودن_ جایگاه ویژه‌ای در نظام نوری و اشــراقی 

سهروردی دارد و وی اضافه اشراقی را در تابش نور خورشید هم پذیرفته است. )سهروردی، 1373، ج2، ص137_ 138؛ 

یزدان‌پناه، 1389، ج2، ص72(
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که  دارد و اثــرِ فعــل، اشــراق چیزی بر چیزی اســت؛ به عبارتی، اشــراق از نوع دو مفعولی اســت 
»اشراق‌شده«، مفعول اول و »اشراق‌شونده«، مفعول دوم است.

برای نمونه، این اجزا در نظریه اشراقِ عقل فعال بر عقل انسان چنین است: اشراق‌کننده، 
عقل فعال؛ اشراق‌شــده، صورت عقلی؛ اشراق‌شــونده، عقل انســان؛ اثر و فعل، اشــراق صورت 
عقلــی بــر عقل انســان، و خلاصه آن در یک جمله، »اشــراق صورت عقلی توســط عقل فعال بر 

عقل انسان« است.
آنچه مورد تحلیل نگارنده قرار می‌گیرد، دو عنصر اشــراق‌کننده و اشراق‌شــده، است که در 

ادامه می‌‌آید:

2. 1. اشراق‌کننده
بــا اســتقرا و تأمــل در دیدگاه‌های اشــراقی، این نتیجه به دســت می‌آید که: اشــراق معرفتی، با 
گرفتن اشــراق‌کننده، خدامحور اســت و عامل تحقق اشــراق، خود خدا یا واســطه‌های  در نظر 
گویا دیدگاه اشــراقی خداناباور، وجود نداشــته باشــد؛ یعنی اشــراق در اندیشــه‌های  آن اســت. 
که شاید رمز آن در ماهیت خود اشراق باشد و اینکه در اشراق،  غیرمعتقد به خدا مطرح نیست 

نوعی اثرگذاری از بالا وجود دارد.
که به لحاظ هستی‌شــناختی، الهی و  در واقع، این اشــراق، در اندیشــه‌هایی مطرح اســت 
کارهای عالم و  کل عالم و انسان را مخلوق یا صادر از خدا و در نتیجه، همه  خداباورند؛ یعنی 
انسان را وابسته به خدا تلقی می‌نمایند1. ابن‌سینا تحقق صور نوعی و نیز صور علمی، حدس، 
اتصال عقلی و به دست آوردن حدود وسط را توسط فیض الهی می‌داند. )ابن‌سینا 1371، صص 
107 و 161( بنابرایــن، عوامــل اشــراق معرفت در این اندیشــه‌ها، تابعی از عوامل و واســطه‌های 

اعطای وجود اســت و همان واســطه‌ها، در اشــراق شناخت به انســان، نقش دارند. به عبارت 
دیگر، در دیدگاه‌های قایل به اشــراق، اشــراق از ســوی عوامل فوق طبیعی یا از عالی بر دانی2، 

صورت می‌گیرد و یکی از نتایج اصل »مستقل نبودن انسان در هستی و شناخت« است.

که این چنین نقش اول و منحصر به فردی را  که در درجه دوم، دیدگاه‌هایی هستند  1. قید درجه نخست برای این است 

برای خدا و واسطه های آن در نظر نمی‌گیرند. به این دیدگاه‌ها در قسمت نتیجه‌گیری اشاره خواهد شد.

ک از راه اشــراق«، تأییــدی بــر ایــن برداشــت اســت.  ک تحــت دخالــت امــور ماورایــی« یــا »ادرا ‌2. اشــاره بــه اندیشــه »ادرا

)امید، 1376، ص21(.
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اشــراق، بیان‌گــر یــا نمــاد "تأثیرگذاری مبــادی بر انســان" و چگونگــی آن اســت و بنابراین 

گریزناپذیــر در همــه دیدگاه‌هــای خداباور اســت. البته میزان و نــوع خداباوری  یکــی از اجــزای 

اندیشه‌ها به لحاظ هستی‌شناسی، متفاوت است و همین نکته، باعث تفاوت در میزان و نوع 

دخالت خدا در معرفت‌شناســی و از جمله اشــراق می‌شود. پس "اندیشه قایل به اشراق"، ملازم 

با خداباوری و اعتقاد به نقش او در حیات انسان است.

که اشــراق نفس بر مادیات، باعث درک آن‌ها می‌شــود، )یزدان‌پناه،  در فلســفه اشــراق هم 

1389، ج2، صــص 103، 262، 267( ایــن اشــراق به خاطر ماهیت نــوری آن )خودپیدایی و اظهار 

چیزهــای دیگــر( )یزدان‌پنــاه، 1389، ج2، ص37، 252( و از بــاب »اشــراق عالــی بــر دانی« اســت. 

کــه از موطن خود دور شــده و بــه عالم  نفــس، یکــی از مراتــب نــور یــا پرتــوی از عالــم نور اســت 

مــادی ظلمانی آمــده اســت. )یزدان‌پنــاه، 1389، ج1، ص29؛ یزدان‌پنــاه، 1389، ج2، ص226، 227( 

هم‌چنین اشراقِ نفس، هم پرتوافکنی است هم توجه و التفات و احاطه بر مادون، و نتیجۀ آن 

نیز درک حضوری و شــهودی است. )ســهروردی، 1373، ج1، ص485؛ یزدان‌پناه، 1389، ج2، ص251، 

279( این هم‌سنخی بین نفس و مراتب بالا به گونه‌ای است که قاعده اشراق و اضافه اشراقی 

در معرفــت، در همــه مراتــب آن حتــی علــم نورالانوار و عقول به اشــیای دیگر اعــم از مادیات و 

مجردات، بر اســاس علم نفس تبیین می‌شــود؛ )سهروردی، 1373، ج2، ص150؛ یزدان‌پناه، 1389، 

ج2، ص280( یعنی با تأمل در نفس و چگونگی علم آن به خود و اشیا، علم موجودات دیگر هم 

روشــن می‌گردد و از این بالاتر، از راه علم حضوری به نفس، ابتدا هویت نوری نفس و ســپس 

نــوری بــودن همه موجودات تا نورالانوار، درک می‌شــود. )ســهروردی، 1373، ج1، ص484 _ 487؛ 

یزدان‌پناه، 1389، ج1، ص84 _ 85(

با توجه به مباحث مطرح شده، اشراق‌کننده، دو چیز است:

الف( بالاترین مرتبه هستی ب( واسطه‌ها

یکــی از عوامــل، بلکه عامل اصلی اشــراق معرفت در دیدگاه‌های اشــراقی، بالاترین مرتبه 

هستی است.

در برخی اندیشــه‌های معتقد به سلســله مراتب عالم، اشراق از هر یک از مراتب نیز ممکن 

اســت و مختص بالاترین مرتبه نیســت. بر این اســاس، میزان صلاحیت نفس انســان، مبنای 
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دریافت اشراق از خدا یا دیگر مراتب است و هر انسانی نمی‌تواند از همه مراتب به ویژه مراتب 

بالاتر و از جمله خداوند، دریافت نماید. در عرفان، رســیدن به مقام فنا و بقای بعد از فنا، نیاز 

به ریاضت‌های خاص و بالاترین شایستگی‌های روحانی دارد.

که بدون فاصله و  حکمت اشراق، از اشراق نورالانوار و عقول بر انوار مجرد و هر موجودی 

گفته است )انوار مجرد، همواره  گیرد، از جمله نفس انســان، ســخن  حجاب در برابر آن‌ها قرار 

بدون حجاب‌اند اما نفس انسان به دلیل وابستگی‌های مادی باید با ریاضت، خود را شایسته 

کند( )یزدان‌پناه، 1389، ج2، ص41، 69 _ 70؛ سهروردی، 1373، ج2، ص140( ]نفس  جذب اشراقات 

ناطقه یا[ عقل می‌تواند از راه جهاد نفس، مجرد نور شود و آمادگی تلقی غیب، از خدا در خواب 

کند. )مغنیة، 1405، ص15( و بیداری را پیدا 

که: هر نور عالی بر نور پایین‌تر می‌تابد. نفس انســان، در جایگاه  این، قانون عامی اســت 

یکی از مراتب انوار و البته پایین‌ترین آن‌ها، بر بدن و قوای خود و دیگر مادیات و محسوسات، 

اشــراق و اضافــه اشــراقی دارد )ســهروردی، 1373، ج1، ص486 _ 487؛ شــهرزوری، 1372، ص349؛ 

کــه ایــن هــم بــه نوبه خود اشــراق عالــی بر دانی، به  یزدان‌پنــاه، 1389، ج2، ص252، 262 _ 269( 

شمار می‌آید.

از دید سهروردی، اشراق مراتب پایین، نسبت به بالا هم مطرح است مانند اشراق نفس، 

نســبت بــه صــور مثالــی در عالــم مثال منفصــل یا صور عقلــی در عالم عقــل و خودِ عقــول و نیز 

نســبت بــه نورالانــوار )ســهروردی، 1373، ج2، ص213 _ 215؛ یزدان‌پنــاه، 1389، ج2، ص265 و 283( 

و اشــراق هــر یــک از عقــول یا انوار قاهر، نســبت بــه مرتبه و مراتــب بالاتر از جملــه نورالانوار. در 

مبحث بعدی یعنی اشراق، مفاد هر یک از این اشراقات، روشن خواهد شد.

2. 2. اشراق و اشراق‌شده

اشراق در وهله نخست و متناسب با معنای لغوی آن، پرتوافکنی و نورافشانی از مراتب بالا بر 

پایین اســت. اما در اینجا، توصیف اشــراق، تفصیل این مطلب است که در اشراق، چه اتفاقی 

می‌افتد و اشراق چگونه فرایند و حادثه‌ای است _ ضمن توجه به اینکه تعبیر فرایند و حادثه، 

که امر حادثی  الزامــا بــه معنای تدریجی و زمان‌مند و غیردفعی بودن اشــراق نیســت، هر چنــد 

که در امر اشــراق، چه چیزی اشــراق می‌گردد  اســت. در این بحث، هم‌چنین روشــن می‌شــود 
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و اینکــه "اشراق‌شــده"، چیســت. ما بدین منظور، به دســته‌بندی و تحلیــل برخی توصیفات و 

معانی مورد نظر اشراقی‌ها در باره اشراق می‌پردازیم.

کــرد: 1( تعبیــرات ناظر به  تعبیــرات در بــاره اشــراق را می‌تــوان ابتــدا به دو دســته تقســیم 

مرحله تحقق اشــراق و نور؛ و 2( تعبیرهای حکایت‌گر مرحله پیش از اشــراق و تحقق معرفت. 

کــه در زیر، بــه ارایه این  کلی، خود، به دســته‌های فرعی‌تری تقســیم می‌شــود  ایــن دو دســته 

دسته‌بندی‌ها و شواهد هر یک می‌پردازیم:

کــه ناظــر بــه مرحلــه تحقــق اشــراق و نــور اســت، خــود، قابــل دو نــوع  1. دســته نخســت 

دسته‌بندی است: دسته‌بندی لفظ‌شناسانه و دسته‌بندی معناشناسانه.

1. 1( با نگاه لفظ‌شناسانه )توجه به تفاوت‌های لفظی(، تعبیرات در باره اشراق بر چهار 

نوع است:

گاهــی در توصیــف اشــراق، از تابش و ریــزش و پرتوافکنی و تنزل و افاضه ســخن  الــف( 

گفته می‌شود؛ به عنوان مثال:

_ فیضــان و تابــش و ظهــور انــوار عقلــی و افاضه و اعطــای معارف عقلــی از عالم نور 

)شیرازی، 1383، ص518(

کــه از این  ب( در برخــی مــوارد، تعبیــر بــه تجلــی و جلوه‌گــری و ظهور و روشــنی می‌گردد 

قبیل است:

کــه در حجاب  _ تجلــی و جلوه‌گــری نــور یــا حقیقت از ســوی اشــراق‌کننده بر چیزی 

و مانــع نباشــد و شایســتگی دریافــت و پذیرش را داشــته باشــد )غزالی، بــی تا، ج8، 

ص56؛ سهروردی، 1373، ج1، ص466؛ خلیلی، 1382، ص91(

گاهی نیز سخن از القا و الهام مستقیم اشراق‌کننده است )گوهرین، 1367، ص298( ج( 

کی از فعالیت و اثرگذاری اشــراق‌کننده بر اشراق‌شــونده  د( دســته دیگری از تعبیرات، حا

است؛ مثلا:

کردن نفس ]اشراق‌شونده[ به عالم بالا )شیرازی، 1383، ص519( _ جذب 

کردن چیزی توسط اشراق‌کننده برای اشراق‌شونده )کاشانی، 1376، واژه نور( _ آشکار 

_ احاطــه و تســلط اشــراق‌کننده بر اشراق‌شــونده )ســهروردی، 1373، ج1، ص72 _ 73، 
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487؛ شــیرازی، 1383، ص328؛ یزدان‌پنــاه، 1389، ج2، ص285، 295؛ خمینــی، 1381، 

ج2، ص339، 607؛ فنایی، 1384، ص50(

1. 2( اشــراق بــا نــگاه معناشناســانه )مفهوم‌شناســی تعابیــرِ به‌کاررفتــه در دیدگاه‌هــای 

اشراقی( نیز قابل تقسیم به دو دسته است:

کــه  کــه نــور و اشــراق را مقدمــه و زمینــه معرفــت می‌داننــد؛ بدیــن معنــا  الــف( نظراتــی 

گاهی و روشــنایی صاحب یا طرف نور می‌شود  پرتوافکنی نور بر حقایق اشــیا، ســبب آ

)خلیلی، 1382، ص91(

در فلسفه اشراق، اشراق نفس نسبت به شیء مادی مقابل چشم، یکی از شرایط علم  	

حضوری نفس به آن چیز اســت )نک: شــیرازی، 1383، ص454( به نظر شــیخ اشــراق، 

در ارصــاد روحانــی هــم علوم الهــی بر مشــاهده ذوات مجرد و هیئت‌ها و اشــراق‌های 

که علوم حسی بر مشاهده محسوسات، بنا می‌گردد.  نورانی1 بنا می‌شود، همان‌گونه 

)هروی، 1363، ص18( به عبارت دیگر، با اشراق انوار الهی بر جان، اشیا، حقایق‌شان 

را آشکار می‌کنند. )سهروردی، 1373، ج1، ص487؛ خسروی، 1378، ص14(

کــه چیزهــای صرفا معقــول را بــرای طرفِ  اشــراق، فعالیــت نوعــی نــور معقول اســت  	

کار نور مادی در مورد رنگ‌ها و چیزهای  اشراق، قابل دیدن و شناختن می‌کند؛ مانند 

 (MacDonald, 1998, p. 698)مادی برای چشم

که اشراق را مربوط به مرحله تحقق معرفت می‌دانند و در آن‌ها نیز دو  ب( دیدگاه‌هایی 

گونه تعبیر یا رویکرد وجود دارد:

که صرفا از اشراق نور، سخن می‌گویند: ب( 1( مواردی 

کلــی یــا عقــل کلی، نــور از عالــم غیب بــر قلب صــاف، افاضه  _ در اثــر اشــراق نفــس 

می‌شود )قونوی، 1374، ص8(

کــه در خلــوت و اربعینات، ســاطع می‌شــود، ســالک، آن‌هــا را حس و صور  _ انــواری 

غیبی را مشاهده می‌نماید )گوهرین، 1367، ص298(

1. بارق الهی یا نور فایض از مجردات بر نفس، پس از ریاضت که با آن مجردات و احوال آنها آموخته می‌شود. )سهروردی، 

1373، ج2، ص307(.
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که اشراق را به حقیقت و معرفت اشیا نسبت می‌دهند: ب( 2( آن‌هایی 

_ در صــورت برداشــته شــدن حجــاب بیــن انســان و خــدا، صــورت ]عینــی[ مُلک و 

ملکوت در قلب وی تجلی می‌یابد )گوهرین، 1367، ص26(

کشــفی بر قلب است؛ عارف در حالت مشاهده، به اشراق  _ مســائل قدسی، واردات 

و فنا در حق می‌رسد؛ )گوهرین، 1367، ص26(

_ اشــراق علــوم لدنــی و افاضه‌هــای الهــی، مــاده و جســم را از قلــب، بیــرون می‌کند 

)کاشانی، 1376، واژه نور(

در برخــی از ایــن مــوارد، خــودِ حقیقــت، نور یــا از عالم نور اســت و صفت نــور را دارد؛ 

بــه عبارتی، اشــراق و تجلی نور، نمادی برای تجلی حقیقت اســت )زیادۀ، 1986 _ 

1988، ص109( یا اینکه ظهور حقایق اشیا به صورت انوار می‌باشد )رمضانی، 1381(:

_ علــم حقیقی، نوری اســت در دل کســی که خدا هدایتش را بخواهــد؛ )ابراهیمیان، 

1378، ص97(

کــه حقایق اشــیا به صورت نــور بر او ظهــور می‌کند؛  _ ســالک بــه مرتبــه‌ای می‌رســد 

)رمضانی، 1381(

_ اشــراق نور معرفت )غزالی، بی تا، ج8، ص26( یا اشــراق نور حقیقت و تجلی مســبب 

حقیقی، باعث علم حقیقی و بالاترین معرفت می‌شود )ابراهیمیان، 1378، ص156(

2. دومیــن دســته تعبیرات در باره اشــراق، جنبــه مقدماتــی دارد و حکایت‌گر مرحله پیش 

از اشــراق و تحقق معرفت اســت، یعنی بر طبق این تعبیرات، چیزی اشــراق نمی‌شود و 

تنها زمینه‌سازی آن صورت می‌گیرد؛ مانند:

_ توجــه، التفــات، عنایت و کمک اشــراق‌کننده به اشراق‌شــونده )یزدان‌پنــاه، 1389، ج2، 

صص 103، 283، 285؛ فنایی، 1384، ص57(

_ ارتباط حضوری و مستقیم اشراق‌کننده با اشراق‌شونده که در مادیات، به صورت رودررویی 

و مقابله است و در مجردات، صِرف نبود حجاب و مانع )یزدان‌پناه، 1389، ج2، صص 103، 

264 _ 265، 283 _ 285؛ سهروردی، 1373، ج1، ص486 _ 487؛ سهروردی، 1373، ج2، ص234(

_ قصد ادراک چیزی توسط اشراق‌کننده و ادراک‌کننده از جمله نفس )هروی، 1363، ص141(
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از آنچه در این قســمت گذشــت، روشن شد که در دیدگاه‌های معرفت‌شناسانه اشراقی، با 

وجود تفاوت‌های لفظی و معنایی، مســئله اصلی، جلوه‌گری و ظهور نور از مراتب بالا بر پایین 

اســت و بــه همیــن دلیــل از این مقوله به تنزل و افاضه و ریزش و تابش، یاد می‌شــود و مســئله 

ق 
َ
اصلی‌تر، علم و شــناختِ اشراق‌شــونده یا فاعل شناســا، و ظهور و آشــکار شــدن معلوم یا متعلّ

شناخت _ یعنی حقیقت اشیا _ برای او است.

در واقع، شــناخت در دیدگاه‌های اشــراقی، مانند وجودِ هر موجود و مرتبه، ناشی از مراتب 

بالاتر اســت و هدف از آن، شــناخت حقیقت اشیا اســت. این حقیقت یا در مراتب بالاتر است یا 

کمک آن‌ها دارد. وابسته به آن مراتب. بنابراین انسان، نیاز به استفاده از اشراق و 

پــس اصــل در معرفــت نفس و مجــردات، همین اشــراقات و بوارق اســت )شــیرازی، 1383، 

ص331( و لــبّ اشــراق، اعطــای شــناخت بــه انســان از بــالا و در راســتای اصل هستی‌شــناختیِ 

که محتوای  وابستگی انسان به عالم بالا است. این شناختِ اعطایی، یا شناخت عقلی است 

که خــودِ حقایق و  گزاره‌هاســت یــا شــناخت عرفانی  کلــی و عقلــی و احــکام و  آن، صورت‌هــای 

موجودات را در بر می‌گیرد.

در فلســفه اشــراق، قانون اشــراق عالی بر دانی، در شــناخت نفس نســبت به محسوســات 

ک، افزون بــر عواملی که  _ یعنــی درک حســی، بــه ویــژه بینایی _ هم مطرح اســت. در این ادرا

در همه دیدگاه‌ها لازم دانســته شــده )چشــم و ســامتی آن، نور مادی، نبود مانع بین چشــم و 

شــیء(، اشــراق نفس هم لازم اســت و این اشراق می‌تواند به هر یک از معانی که در این بحث 

آمده، تفسیر شود. )یزدان‌پناه، 1389، ج2، ص262 _ 265(

کــه حقیقت را برای شناســنده، روشــن کند یا  علــم و شــناخت یــا نیــاز به نــور و عاملی دارد 

که بر اســاس چنین دیدگاه‌هایی شناخته و به دست  خودش نور اســت. حقیقت و معرفتی هم 

می‌آید یا واقعاً نور _ نور غیر مادی _ است و حقیقت و ماهیت نور را دارد )بر اساس دیدگاه‌های 

عرفانــی یــا فلســفی _ عرفانی و نیز گواهی برخی افرادی که توانایــی درک آن را پیدا کرده‌اند(؛1 

یا تشبیه به نور شده است.

گرایش  کرده و همین امر، یکی از دلایل  1. به عنوان مثال، شــیخ اشــراق، هویت نوری نفس و مراتب بالاتر را مکرر شــهود 

وی به نور بوده است. )شیروانی، 1388: 8_ 9( 
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هم‌ســنخی حقیقت و معرفت با نور هم به چند دلیل و مناســبت اســت، از جمله: روشــنی و 

گاهی‌بخشی آن و به این دلیل که نور، رمز  جلوه‌گری برای شناســنده و ویژگی روشنی‌بخشــی یا آ

و نماد حقیقت، به ویژه حقیقت عالی است و اشراق و تجلی نور، رمز و نماد تجلی حقیقت برای 

نفس و قرار دادن آن در آخرین درجه صفا و وضوح و ظهور می‌باشد. )زیادۀ، 1986 _ 1988، ص109(

شــناخت در دیدگاه‌های اشــراقی، تنها منوط به اشــراق از بالا نیســت، بلکه نوعی حرکت 

و فعالیــت و توجــه و مقدمه‌چینــی از ســوی شناســنده یــا اشراق‌شــونده هــم نیــاز اســت. ایــن 

گاهــی عــاوه بر تلاش معرفتــی، تلاش اخلاقی و نفســانی با هدف ســیر و ارتقای  زمینه‌ســازی، 

گاهی فقط تلاش معرفتی است _  کبریان، 1386، ص20( و  وجودی عالِم و نفس وی، می‌باشد )ا

البته در تلاش و رابطه معرفتیِ صرف هم تا اندازه‌ای تلاش نفسانی، لازم است؛ چون در حوزه 

گرفتن از حسیات و خیالیات وجود دارد. )رمضانی، 1381( عقلانیات، قطعا نیاز به فاصله 

شیخ اشراق این مقدمه را نیز "اشراق" نامیده است. این نوع اشراق، به معنای پرتوافکنی 

مرتبــه پاییــن بر بالا نیســت؛ چون مراتب بــالا و موجودات مجرد نوری، خودبه‌خود روشــن‌اند 

و نیــاز بــه آشکارســازی ندارنــد؛ )ســهروردی، 1373، ج2، ص135، 213 _ 215؛ یزدان‌پنــاه، 1389، ج2، 

ص283، 288( بلکــه بــه معنــای ارتباط مســتقیم و حضــوری، توجه، جذب )شــدن(، فعالیت، 

کردن حجاب )سهروردی، 1373، ج1، ص89؛ سهروردی، 1373، ج2، ص133؛ زیادۀ،  نبود یا برطرف 

کــردن وابســتگی بــه مادیــات و  کــم  1986 _ 1988، صــص 109 _ 110؛ مغنیــه، 1405، ص15( از جملــه 

اشتغال بیشتر به امور علوی، تخلق به اخلاقیات، اهمیت دادن به عبادت و اطاعت و بندگی، 

و خدایــی شــدن اســت. البتــه وی تبحر و تســلط علمی و نظــری را هــم لازم، و حکمت کامل را 

کمال حکمت نظری و عملی می‌داند. )هروی، 1363، ص223(

همه این‌ها باعث نور و روشنی ]اشراق[ باطنی نفس و شایستگی آن برای دریافت اشراق 

که در این صورت، تناسب این نوع اشراق با معنای لغوی آن نیز بیش‌تر خواهد  از بالا می‌شود 

کیفیت معرفتِ اشراق‌شــده _ و حتــی درک ماهیت  بــود.1 پــس میــزان اشــراق از بالا و کمیــت و 

نوری خودِ علم _ وابسته به تلاش اشراق‌شونده یا شایستگی او است.

کند.  که می‌تواند به واسطه فیض و رحمت الهی، انوار عالم را دریافت  1. یکی از اطلاقات نور، بر چشم باطنی انسان است 

کتاب اول( )غزالی، بی تا، ج3، 
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2. 3. نتیجه اشراق: معرفت اشراقی

کنون، چیز یا چیزهایی که مورد شناخت قرار می‌گیرند و حقیقت آن‌ها در جریان اشراق روشن  ا

که در فرایند اشراق به دست می‌آید، معرفت به چیست؟ می‌شود، چه هستند؟ معرفتی 

با تحلیل دیدگاه‌های اشــراقی روشــن می‌شود نخســتین نتیجه اشراق، برای اشراق‌کننده 

که شــناختش نســبت به اشراق‌شــونده، منوط به اشراق یا احاطه و تســلط بر آن است و  اســت 

لذا اولین نتیجه اشــراق، علم اشــراق‌کننده به اشراق‌شونده است. این اشراق، نیاز به شرایطی 

ندارد و برای اشــراق‌کننده که مراتب بالای هســتی را تشکیل می‌دهد، ذاتی و همیشگی است. 

علمِ حاصل از این اشــراق نیز به صِرفِ اشــراقِ اشــراق‌کننده اســت و باعث ظهور اشراق‌شــونده 

برای اشراق‌کننده می‌گردد. )سهروردی، 1373، ج1، ص487 _ 488؛ یزدان‌پناه، 1389، ج2، ص267(

در دیدگاه سهروردی، ثمره اشراق نفس بر موجودات محسوس، علم به حقیقت و ماهیت 

ایــن موجودات اســت و راه رســیدن به تعریف منطقــی آن‌ها از همین رهگذر می‌باشــد. به نظر 

او، پیدا کردن ذاتیات اشــیا و تعریف به ذاتیات )شــیوه مشــایی( یا امکان ندارد یا نمی‌توان به 

کشــف و درک آن‌ها یقین نمود؛ لذا تعریف، عبارت از شــناختن و شناســاندن ویژگی‌هایی است 

که در درک حســی اشــیا شناخته می‌شود )ســهروردی، 1373، ج2، ص21؛ شــهرزوری، 1372، ص59؛ 

کبریان، 1386، ص80( و همین، کفایت  یزدان‌پناه، 1389، ج1، ص149 _ 155؛ ضیایی، 1384، ص68؛ ا

از درک ماهیت می‌کند.

ســپس چون اشــراق، اثری از اشــراق‌کننده و تجلی و جلوه‌گری او بر اشراق‌شــونده اســت، 

کند و در  کارهای او علم پیدا  باعث می‌شود تا اشراق‌شونده اولًا به خودِ اشراق‌کننده و صفات و 

که در دیدگاه‌های اشراقی، هم اشراق وجودی  درجه دوم به معلوم‌های آن. هم‌چنین ازآن‌جا

مطرح اســت )یزدان‌پناه، 1389، ج2، ص138( هم شــناختی )به عبارتی، اشــراقِ شناختی، تابعی 

از اشراق وجودی است( و اشراق‌کننده یا اشراق‌کنندگان، در جایگاه علت برای اشراق‌شونده و 

دیگر مراتب هستی قرار دارند و علت به معلول‌هایش علم دارد، اشراق‌شونده در اثر اشراق، به 

که معلول و معلوم اشراق‌کننده‌اند، نیز عالم می‌شود. همه مراتب بالاتر از خود 
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جمع‌بندی و نتیجه

دیدگاه‌های اشراقی، دسته مهمی از دیدگاه‌های هستی‌شناختی و معرفت‌شناختی را در اسلام 

و غرب تشــکیل می‌دهد. اشــراق هستی‌شناختی و معرفت‌شــناختی، وجه مشترک فلسفه‌های 

گســتره و تعدد آن‌ها و هم با  اشــراقی و عرفان نیز هســت. بررســی این دیدگاه‌ها، هم به دلیل 

گرد آورده،  ک و اتصالی، این قبیل دیدگاه‌ها را در اشــراقی بودن  که چه وجه اشــترا این هدف 

کتشافی نموده است. این نوشتار، وظیفۀ  پژوهش را از سویی، مهم و از سوی دیگر، تحلیلی _ ا

تحلیل چیســتی و عناصر اشــراق را در بستر اندیشــه‌های معرفتی اشراقی به انجام رسانده و به 

نتایج زیر رسیده است:

1. معرفت‌شناســی یــا نظریــه معرفت، از جهتی، ریشــه در هستی‌شناســی و انسان‌شناســی 

صاحب نظریه دارد1 و برحســب اینکه هســتی و انســان را وابســته به عوالم و عوامل بالا بداند 

یــا ندانــد، حکم به وابســتگی یا عدم وابســتگی معرفت به آن عوالم می‌شــود. آنگاه در صورت 

وابستگی، معرفت یا معرفت‌شناسی اشراقی شکل می‌گیرد.

به همین مناسبت و از یک جهت می‌توان دیدگاه‌های معرفتی را به اشراقی و غیراشراقی 

که مرز اشــراقی بودن از نبودن را تعیین  کرد. وجه تمایز اصلی و ماهوی این دیدگاه‌ها  تقســیم 

می‌کند، نقش عوالم بالا و ماورا در معرفت انســان اســت و اینکه انسان در معرفت یافتن خود، 

مســتقل نیســت. از این نقش، به اعطا و افاضه و اشــراق یاد می شــود. حقیقت اشــراق و وجه 

گر شهرت به این نام هم نداشته باشند _ جنبه نوری  تسمیه این دیدگاه‌ها به اشراقی _ حتی ا

عوالــم بــالا یــا عوامل معرفــت و نیز نوریتِ معرفتِ اشراق‌شــده و تحقق نــور و نورانیت در فاعل 

یــا بــه اعتبــاری، قابــل معرفت2 اســت. خلاصــه اینکه اشــراقی بــودن نظریه معرفــت، به دلیل 

تأثیرگــذاری معرفتــی از مبــادی بــه ویــژه مبدء‌المبــادی و هویت نــوریِ معرفت و فاعــل و قابل 

معرفت اســت؛ به عبارتی، نور و اشــراق از بالا، دو رکن نظریه معرفت اشراقی را تشکیل می‌دهد 

1. ادعــای مــا در ایــن زمینــه، در مقــام ثبوت اســت و اینکه هستی‌شناســی پیش از انسان‌شناســی و انسان‌شناســی پیش از 

معرفت‌شناســی تحقق می‌یابد. اما اختلافی که در باره تقدم و تأخر هستی‌شناســی و معرفت‌شناســی وجود دارد، مربوط 

به مقام اثبات است.

2. در این دیدگاه‌ها، انســان‌محوری و فاعلیت صددرصدی انســان در معرفت مورد پذیرش نیســت؛ بلکه انسان از جهتی، 

فاعل شناسا و از جهتی، قابل معرفت است.
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و ملاکی برای شناسایی این نوع نظریات است.

در یــک جملــه می‌توان معرفت‌شناســی اشــراقی را بــه نظریه قایــل به افاضه و اشــراق نور 

ک انسان -پس از زمینه‌سازی‌های معرفتی توسط خود او _ و تجلی  معرفت از عوالم بالا بر ادرا

کرد. معرفت در وی تعریف 

کرد: اشراق‌کننده، اشراق‌شده،  2. در اشــراق، باید به جداســازی و وجود ســه عنصر توجه 

اشراق‌‌شونده.

بر اساس نکته اول و ارتباط اشراق با مبادی، اشراق‌کننده، خدا و واسطه‌های آن است.

هم‌چنین، آنچه در طی اشــراق، بر اشراق‌شــونده، اشــراق می‌شود، یا نوری است که مقدمه 

معرفت است یا خود معرفت. این معرفت نیز در برخی توصیفات، یا نور است یا صفت نور را دارد.

3. معرفتی که در نتیجۀ اشــراق به دســت می‌آید، معرفت اشــراق‌کننده به اشراق‌شونده و 

اشراق‌شونده به اشراق‌کننده است.

4. از دیگــر ثمــرات ایــن پژوهش، چندین موضوع و مســئله و فرضیه بــرای پژوهش‌های 

دیگــر اســت. لازم بــه یــادآوری اســت بــا اینکــه به برخــی از این مــوارد، در این نوشــتار اشــاره یا 

کافی و وافی می‌باشد: پرداخته شده، اما نیازمند بررسی 

الف( نظریه اشراقِ وجودی یا اشراق در هستی‌شناسی؛

ب( رابطه اشراق وجودی و اشراقِ شناختی؛

ج( شمول اشراق نسبت به چهار حوزه ادراک حسی و خیالی و عقلی و فوق عقلی؛

د( سطوح مختلف معرفت و شرایط آن‌ها در دیدگاه‌های اشراقی؛

ه‍‌( خطای معرفتی و معرفت خطا در دیدگاه‌های اشراقی؛

که اشراقی بودن شناخت، چه  و( رابطه اشــراق و شــهود یا به عبارتی، پاسخ به این سؤال 

رابطه‌ای با شــهودی بودن آن دارد؟ آیا شــناخت از دید معرفت‌شناســان اشــراقی، الزاما 

شهودی است یا نه؟

کوتاهی است: که نیازمند توضیح  ز( فرضیه "شناختِ اشراقیِ انسان‌محور خداباور" 

در دسته‌ای از نظریات معرفت‌شناسی، هم نور مطرح است و هم نقش عوامل غیرانسانی 

کــه در این مقاله، تبیین شــده _  و لــذا بــه نظر می‌رســد این نظریات، دو شــرط اشــراقی بودن را _ 
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دارا هســتند؛ امــا مبانــی و اجــزای اندیشــه ایشــان در حــوزه هستی‌شناســی، انسان‌شناســی و 

گــردد. این‌هــا  معرفت‌شناســی نیــاز بــه تحلیــل دارد تــا اشــراقی بــودن یــا نبــودن آن‌هــا ثابــت 

کــه بنا به فــرض نگارنده می‌توان آن‌هــا را "دیدگاه‌های معرفتی _ اشــراقیِ  دیدگاه‌هایــی اســت 

انسان‌محورِ خداباور" نام نهاد.

این نوع دیدگاه، به معنای محوریت نفس یا قوای نفس انســان اســت و اینکه اشــراق از 

ســوی خود انســان اســت، اما خدا هم در آن دخیل اســت و لذا ملاک "نوعی تأثیرگذاری خدا بر 

انســان"، بر آن‌ها صدق می‌کند. در این دیدگاه‌ها، ظاهرا، از پرتوافکنی از ســوی خود انســان یا 

نور طبیعی، تعبیر به "اشــراق" نمی‌شــود _ مگر اینکه رگه‌ای از اشــراق و نقش عامل غیرانسانی 

قابل شناسایی باشد.

که زمینه‌ای برای  دکارت، اســپینوزا، پاســکال و مالبرانش از جمله اندیشــمندانی هســتند 

بررسی تفکر آن‌ها در قالب این فرضیه وجود دارد.

در پایــان لازم اســت از آقــای دکتــر ســیدحمید موســویان، بــه واســطه همــکاری در تنظیم 

ساختار مقاله سپاس‌گزاری نمایم.
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معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره دوم  ▪  زمستان 1398

اثبات حق طاعت الهی

احمد فربهی1

چکیده
حقّ، به معنای »اختیار، امتیاز و ســلطۀ کســی بر شــخص یا چیزی« به کار می‌رود و معنای این‌که خدا 
که وقتی طاعت الهی را با غایاتش مقایســه می‌کنیم، می‌توان عقلا، نوعی  حقِّ طاعت دارد این اســت 
کرد و برای رســیدن بــه آن غایات، اطاعت الهی ضــرورت می‌یابد و  شایســتگی انحصــاری از آن انتــزاع 
مــا از آن تعبیــر بــه »وجــوب تبعیّت« می‌کنیم، مــا برای پذیرش حــقِّ طاعت و وجــوب تبعیّت، صفاتی 
کنیــم؛ صفاتــی از قبیل علم، قــدرت، عنایــت و ولایت الهــی را؛ تبیین  را در خــدای متعــال بایــد لحــاظ 
اندیشمندان از این مقوله متفاوت بوده که برخی از آن‌ها را می‌توان پذیرفت و برخی دیگر قابل نقدند.
کلیــدی: وجــوب تبعیّت، حقِّ طاعت، ضرورت بالقیاس، حکمت، مالکیت، شــکر منعم، حقّ و  واژگان 

تکلیف

 Afarbehi53@gmail.com .1. استادیار مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی؟رح؟
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مقدمه

که؛ چرا  عنوان این نوشــته، »وجوب طاعت الهی« اســت، ســوال اصلیِ این پژوهش آن اســت 

تبعیّت از دستورات الهی واجب است؟؛ البته سؤالات فرعی دیگری نیز بدین ترتیب قابل طرح 

است؛ معنای حقِّ طاعت و وجوب تبعیّت چیست و از کدام سنخ است؟، مبانیِ وجوب طاعت 

الهی چیست؟، ادلۀ وجوب طاعت الهی چیست و سنخ آن‌ها چگونه است؟

گون مطرح می‌شــود؛ در علم کلام تحت  گونا این مســأله در علوم مختلف، به شــکل‌های 

عنوان »رابطۀ ربوبیت تکوینی و تشریعی« و »اثبات الوهیت خدا«، در فلسفه‌‌ی حقوق، تحت 

عنــوان »منشــأ حقّ و تکلیف«، درعلم اخــاق، تحت عنوان »نقش عنصر تبعیّت از دســتورات 

کمیــت« و  الهــی در ارزش‌هــای اخلاقــی«، در فلســفۀ سیاســت، تحــت عنــوان »منشــأ حــقّ حا

کــم در تصرفات«، در فلســفۀ علوم اجتماعی، تحت عنــوان »بندگی الهی محور  »منشــأ اذن حا

پیوندهــای اجتماعــی«، در علم اصول، تحت عنوان »ارشــادی‌بودن امــر به طاعت« و »اثبات 

گرفته‌است، در مباحث  ضرورت عقلی‌بودن تبعیّت« و »حقِّ طاعت«، مورد بحث و بررسی قرار 

کلیات علم فقه، تحت عنوان »اولین تکلیف« و  فقهی نیز جا داشــت در فلســفه‌‌ی فقه و نیز در 

کم بر همه‌‌ی تکالیف« مورد بحث و بررسی قرار می‌گرفت. »تکلیف حا

که این مسأله در همۀ علوم به عنوان مســألۀ آن علم به‌شمار نمی‌آید، بلکه  روشــن اســت 

در برخی علوم، به عنوان مسأله و در برخی دیگر، مبدئی برای آن علم و یا مبدئی برای اثبات 

برخی از مسائل آن است.

این مسأله از چند جهت اهمیت دارد؛

کشــف ارادۀ  1. مســائل همــۀ علوم ارزشــی و عملــی، به نوعی توقف بــر آن دارد و توجه به 

تشریعی الهی را غایت اصلی در بررسی این مسائل به شمار می‌‌کند.

که خداباوری را تا رســیدن به تبعیّت از خدا  کســانی هســتند  کلامی،  گرایشــات  2. در بین 

قبــول ندارنــد و تبعیّــت از خــدا را تابــع قراردادهــای بیــن طرفیــن می‌دانند و به شــکلی 

خواست انسان‌ها از نظر حقّ‌داشتن، مقدم بر حقِّ طاعت می‌دانند.

3. در بســیاری از علومِ ناظر به رفتارها، اثبات این مســأله رویکرد خاصی را به دنبال دارد 

یعنی موجب حضور رنگ خاصی در همۀ مباحث می‌شــود مث لااین‌که ما در پیوندهای 
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که بایــد محوریــت این‌پیوندها تبعیّــت از خدا باشــد، موجب  اجتماعــی معتقــد باشــیم 

گیرد، در علم سیاســت نیز مدل  می‌شــود تمام مناســبات تحت تأثیر همین رویکرد قرار 

کمیت را به دنبال دارد. خاصی از حا

کتــب کلامی، ســابقه‌ای  روش بررســی ایــن مســأله، تحلیلــی عقلــی اســت؛ این مســأله در 

کتــاب »الذخیرة فی علــم الکلام«،  دیرینــه دارد، بــه عنــوان مثــال برخــی از مســائل تکلیــف در 

کتــب اصولــی، از مســائل نســبتا نــو به شــمار می‌آید؛ به  )موســوی، 1431، ص105(، آمــده، امــا در 

کتــب شــهید صدر، این مســأله تحــت عنــوان »حقّ‌الطاعة« مــورد بحث قرار  عنــوان نمونــه در 

گرفته)صــدر، 1405ق، الــف، ج1، ص 28( و پــس از آن در برخی کتب اصولی نیز مورد نقد و بررســی 

گرفته‌است)ســبحانی، 1383ش، ص76(. ایــن بحث در برخی کتب فلســفۀ حقوق نیز مورد  قــرار 

کتاب حقوق  که به تفصیل به این مســأله پرداخته،  کتبی  گرفته، از جمله  بحث و بررســی قرار 

که یک فصل را به بررســی  و سیاســت در قرآن، نوشــتۀ اســتاد محمدتقی مصباح یزدی اســت 

کتاب حقّ و چهار  این مسأله اختصاص داده )مصباح‌یزدی، 1397ش، »الف«، فصل4( ، هم‌چنین 

پرسش بنیادین، به تفصیل دربارۀ دلیل اثبات حقِّ طاعت و وجوب تبعیّت از دستورات الهی، 

گفته‌است. )نبویان، 1388ش، »الف«، ص243...( سخن 

مفهوم‌شناسی

پیــش از آن‌کــه به بررســی مبانی و دلائل وجوب طاعت بپردازیــم، اصلی‌ترین واژه‌ها و مفاهیم 

را بررسی می‌کنیم.

تبعیّت و طاعت

کسی یا چیزی رفتن)ابن فارس، 1404ق، ج1، ص362( و طاعت  تبعیّت در لغت به معنای دنبال 

بــه معنای انقیاد و فرمانبرداری اســت)فیومی، 1414ق، ص380(؛ دربارۀ معنای تبعیّت و طاعت 

کرد؛ به چند نکته باید توجه 

1. تبعیّــت بــه معنای دنباله‌روی اســت، اما طاعــت، به‌‌معنای انقیــاد و فرمانبردای لذا در 

معنــای طاعــت، مســبوقیت امر، و نوعی تبعیّــت از روی مطالبه در آن نهفته اســت؛ در 

ایــن صــورت، حیثیاتــی همانند خضــوع و بندگــی، در مفهوم طاعت بیشــتر قابل لحاظ 

است تا در معنای تبعیّت.
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گر خدا امر کرده‌باشــد به  گاه غیرمســتقیم؛ یعنــی ا گاه مســتقیم اســت و  2. تبعیّــت از خــدا 

تبعیّت از شخصی، تبعیّت از او همان اطاعت از خداست.

گر بخواهیم از حیث ارزشــی به آن نگاه  کردن با امر او و ا 3. عصیــان الهــی یعنی مخالفت 

کرده و آن‌را به فاعل خاصی نســبت دهیم، طبیعتا باید عنصر اختیار را نیز در آن لحاظ 

کرد! کنیم تا بگوییم؛ مخالفت 

4. عصیان الهی می‌تواند به تبعیّت از اوامر یک قانون‌گذار باطل باشد و می‌تواند به تبعیّت از 

یک شخص؛ بدون این‌که امر و نهی کند، باشد و می‌تواند به تبعیّت از هوای نفس باشد.

پرســش ایــن پژوهــش دربــاره، »وجــوب تبعیّــت« و »حــقِّ طاعــت« اســت، بــا توجــه بــه 

ابهام‌زدائی از این دو واژه، پرسش مذکر نیز شفاف‌تر می‌شود.

حقّ

حــقّ در لغــت بــه معنــای وجوب)فراهیــدی، 1409ق، ج3، ص6(، ثبوت)ابــن منظــور، 1414ق، ج10، 

کاربــرد  گونــه  ص49( و مطابقت)راغــب اصفهانــی، 1412ق، ج1، ص246( اســت، و در اصطــاح، دو 

دارد؛ یکــی در علــوم عقلــی، ماننــد منطق و فلســفه، و دیگری در علوم ارزشــی و رفتــاری، مانند 

اخلاق و حقوق؛ حقّ، در فلسفه، به معنای موجود عینی است به عنوان مثال شیخ‌الرئیس ابن 

که وجود برای آن واجب باشد الحق‌بذاته می‌گوید)ابن سینا، 1283ش، »ب«،  سینا، به موجودی 

که این معنای از  کبیر این‌چنین برداشت می‌شود  گر چه از سخنان فخر رازی در تفسیر  ص97( ا

حق، معنای تحلیلی حق اســت نه اصطلاحی)فخر رازی 1420ق، ج1، ص120( اما در هر صورت در 

کار برده می شود مرادشان موجود عینی است. و در منطق،  کلمۀ حق به  مباحث فلسفی وقتی 

به معنای گزارۀ مطابق با واقع، به کار می‌رود)ابن سینا، 1283ش، »ب«، ص125، و طوسی، 1361ش، 

کار رفته و می‌گویند: »حقّ اســت« و وصف قضیۀ  ص515(، حقّ در منطق، به صورت وصفی به 

گوییم. کاربردِ حقّ، »حقّ‌بودن«  مطابق با واقع قرار می‌گیرد؛ به این 

کاربردی اســت که در علوم  کاربــرد اصطلاحی حقّ می‌توان یافت،  گونــۀ دیگــری که برای 

کار می‌رود، و با  ارزشــی و رفتاری دیده می‌شــود؛ در این دســته علوم، حقّ به صورت اســمی به 

گاه مفهومی تحلیلی  کاربرد خود بر دو قســم اســت؛  تعبیــر »حــقّ داشــتن«؛ بیان می‌شــود، این 

گر رسیدن به هدفی،  که به‌گونه‌ای، از روابط نفس‌الامری انتزاع می‌شــود، مث لاا انتزاعی اســت 
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گرچه،  ضروری و حکیمانه باشد، راه‌های بدون مفسدۀ آن نیز بالضرورة جایز است، این جواز ا

ع از واقعیت‌ها و روابط واقعی اســت)مصباح یزدی،  بــه معنــای مطابقت با واقع نیســت اما منتــز

کاربرد دوم آن، امری اعتباری و انشــائی  1397ش، »الف«، ص46و نبویان، 1392، »ب«، ص299(. 

است که به کسی اعطا می‌شود؛ این معنای از حقّ، نوعی سلطه و اختیارِ بر شخص یا شیئی در 

که به‌طور تکوینی آن‌را ندارد و نیاز به اعتبارکننده‌ای اســت تا آن را برای  موضوع خاصی‌اســت 
کند )دانش‌پژوه، 1391، ص153 _ 160(.1 صاحب‌حق اعتبار 

برخــی از حقّ‌پژوهــان بــرای معنــای ارزشــی حــقّ، جامعــی مفهومــی قائــل شــده‌اند و آن، 

»شایستگی داشتن موجودی نسبت به چیزی« است)طالبی، 1393، ص72(. البته دربارۀ این‌که 

کــه باید در  کاربردهای خود، مشــترک معنوی اســت یا لفظی، پرسشــی اســت  حــقّ، نســبت به 

جای خود نقد و بررسی شود )نبویان، 1388، »الف«، ص81(.

ارکان حقّ

معنای ارزشی حقّ؛ یعنی شایستگی داشتن موجودی نسبت به چیزی، از حیث مفهومی به دو 

رکن تکیه دارد؛ یکی صاحب حقّ و دیگری موضوع حقّ، و رکن سومی از قبیل مکلّف، یا همان 

»من علیه‌الحقّ« در مفهوم آن دیده نمی‌شود)طالبی، 1393، ص47(، اما در معنای اعتباری آن، 

رکن ســومی هم می‌توان یافت و آن، »من علیه‌الحقّ«، یا همان مکلف اســت، زیرا قانون‌گذار، 

وقتی حقّی را برای کسی وضع می‌کند، برای این‌که غرضش از وضع حقّ نقض نشود، دیگران 

گاه به عدم تعدی به آن)ســلبی(  را بــه حفــظ آن حــقّ، مکلّــف می‌کند، البتــه حفظ یک حــقّ، 

کار در مقــام اداء آن حــقّ اســت)ایجابی(؛ این ســه رکــن را می‌توان  و گاه بــه لــزوم انجــام یــک 

< )بقره، 241(،  �نَ �ي �قِ
مُ�تَّ

ْ
ى ال

َ
ا عَل

ِ حَ�قًّ مَعْرُو�ف
ْ
ال اعٌ �بِ ا�تِ مَ�تَ �قَ

َّ
مُطَل

ْ
در آیۀ شــریفۀ 241 ســورۀ بقره، دید؛ >وَلِل

گاه در معنای  مطلقات، صاحب حقّ، متقین مکلف‌اند، و متاع بالمعروف، موضوع حقّ است، 

تحلیلــی انتزاعــی حقّ نیــز می‌توان با برخی ملاحظــات، همین ارکان را دید بــه عنوان مثال در 

�نَ < )روم، 47(، در این آیه، مؤمنین،  �ي مِ�نِ مُؤ�ْ
ْ
صْرُ ال ا �نَ �نَ �يْ

َ
ا عَل

آیۀ 47 سورۀ روم می‌فرماید: >وَكَا�نَ حَ�قًّ

که دربارۀ  صاحب‌حقّ، خدای متعال، مکلف، و نصرت دادن، موضوع حقّ اســت، در صورتی 

نصرت مؤمنان توسط خدای متعال، ظاهرا حقّ وضعی و قراردادی، علیه خدای متعال وجود 

1. هم‌چنین ر. به؛ نبویان، چیستی حقّ، ص303 و 93 هم‌چنین؛ نبویان، حقّ و چهار پرسش بنیادین، فصل اول تا سوم.
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ندارد زیرا نصرت الهی، یکی از ســنت‌های خداســت که تصویر این ســنت، توقف بر لحاظ این 

امــور دارد، البتــه دربــاره‌‌ی ارکان حق و رابطه‌‌ی حق و تکلیف مباحــث مختلفی وجود دارد که 

کتب مفصل‌تر را دید)دانش‌پژوه1391، ص153(. باید 

»حــقِّ طاعــت« بــه معنای آن اســت که خــدای متعال شایســتگی دارد تا قوانینــی را وضع 

که؛ آیا خدای  کنند؛ سؤال اصلی این است  کند و بندگان نیز حقّ و تکلیف دارند، آن را تبعیّت 

کنــد؟ هم‌چنین آیا  کــه به آن‌هــا اختیــار داده، قانونی وضع  متعــال حــقّ دارد بــرای مخلوقاتی 

گــر حقّ دارد، ماهیت این  تبعیّــت از آن‌قوانین توســط مخلوقات مختار، لازم و واجب اســت؟؛ ا

حــقّ چیســت؟ آیــا ماهیــت این حقّ، وضع یــک اعتبار برای خــدا و وضع یک تکلیــف الزامی بر 

مخلوقات مختار است؟ یا این‌که از یک رابطۀ نفس‌الامری انتزاع شده‌است؟

وجوب تبعیّت

کــه در عنــوان بحــث دیــده می‌شــود، واژۀ »وجوب« اســت؛ وجوب در  یکــی دیگــر از واژه‌هایــی 

کار برده  لغــت بــه معنــای ثبوت اســت)کتاب العین، مفــردات(. و در اصطلاح به دو صــورت به 

کاربرد، به معنای یکی  می‌شود؛ یکی در منطق و در سایر علوم عقلی‌است، وجوب در این‌گونه 

کــه می‌گوینــد: »الله موجود اســت بالوجوب«، در  کیفیــات نســبت قضیــه اســت، مانند وقتی  از 

کار برده می‌شــود زیرا نسبت قضیه، چنین وصفی  این‌گونه موارد، وجوب، به شــکل وصفی به 

کــه بــه معنای حکمــی لزومی، بر عهدۀ شــخصی  دارد، دیگــری در علــوم ارزشــی و عملی‌اســت 

کــه اخبار از یک ضرورت  کاربرد خود دو معنــا دارد؛ یکی معنای توصیفی تحلیلی،  اســت، ایــن 

نفس‌الامــری اســت و بــه افعــال اختیاری تعلــق می‌گیــرد، و دیگــری، معنای وضعی و انشــائی 

اســت که به معنای جعل یک حکم الزامی، بر عهدۀ شــخصی می‌باشد، حال وقتی می‌گوییم: 

»تبعیّت از خدا واجب است«، می‌تواند به یکی از معانی ذیل باشد؛

1. اطاعت از خدا در مقایسه با غایت مطلوب، ضرورت دارد.

2. اطاعت خدا، یکی از انشائات و تکالیف الزامی وضع شده بر عهدۀ همۀ انسان‌هاست.

کاری را با جملۀ »حقّ مخالفت ندارد« بیان می‌کنیم و می‌گوییم: »حقّ ندارد  گاه، وجوب 

که آیــا وجوب تبعیّــت از خــدا، از رابطه‌ای  کنــد«؛ ســؤال اصلی این اســت  کاری را تــرک  چنیــن 

که بتواند منشأ این مفهوم باشد، انتزاع می‌شود یا نه؟ نفس‌الامری 
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تکلیف

ف باب 
ُ
کرده‌اند و تکلّ گرفته شــده و آن را به معنای ولع و حرص معنــای  کَلَف  تکلیــف از ریشــۀ 

تفعّــل اســت، یعنــی خود را با زحمــت، متمایل به چیزی کردن اســت و یــا در متمایل بودن به 

کــردن اســت، و تکلیف یعنــی متمایل کردن و فرســتادن کســی به دنبال  چیــزی، ظاهرســازی 

گفته شــد، در معنای تکلیف  مطلوبــی اســت)راغب اصفهانــی، 1412ق، ج1، ص721(. بنابــر آن‌چه 

کاربــرد دارد؛ یکی به  و تکلّــف، نوعــی علاقــه و ولع نیز نهفته اســت. ایــن واژه، در اصطلاح، دو 

معنای »به عهدۀ کســی گذاشــتن انجام کاری«، که با توجه به دو عنصر مفهومی »مشــقت« و 

گر مشقت را در معنای تکلیف  »علاقه«، بار معنایی آن را می‌توان دریافت نمود، بدین معنا که ا

که نوعی مشقت در آن است به عهدۀ کسی  که کسی چیزی را  کردیم، معنایش این است  اخذ 

گــر علاقــه، در معنــای تکلیــف اخذ شــده باشــد، معنایش این  بگذارد)موســوی، 1431ص 105( و ا

کند و یا به سوی مطلوبی بفرستند  کســی، شخص دیگری را به انجام فعلی متمایل  که  اســت 

ف احتمال دارد معنایش آن باشــد که؛ فعلی 
ُ
و یــا آن‌را برایــش مطلــوب کند؛ در این‌صــورت تکلّ

که دیگر از آن احســاس مشــقت نکنی، در  گونه‌ای  کنی به  را بــا مشــقت برای خــودت مطلوب 

این‌جا عنصر مفهومی مشــقت را از باب تفعل و عنصر تمایل و علاقه را از همان ریشــۀ مفهومی 

گرفته‌ایم. کَلَف 

کــه در واژۀ تکلیــف می‌تــوان در اســتعمالات اصطلاحــی آن در نظر گرفت،  کاربــرد دیگــری 

که به جهت  قبول مســؤولیت اما نه از ســوی شــخص دیگری بلکه از ســوی عقلِ خود اســت، 

درک روابــط نفس‌الامــری به دســت آمده، مانند همه‌‌ی عقلاء که خودشــان را مکلف به انجام 

کارهای غلط می‌دانند. کارهای صحیح و نیز مکلف به ترک 

گر مکلف است  سؤال اصلی پیش‌رو این است که؛ آیا انسان در مقابل خدا مکلف است؟ و ا

ســنخ این تکلیف چگونه اســت؟ آیا از ســنخ مفاهیم تحلیلی انتزاعی اســت یا از ســنخ اعتباری 

وضعی است؟

مبانی حقِّ طاعت

اثبــات حــقِّ طاعــت الهــی، متکــی بــه مبانــی و پیــش فرض‌هایی اســت که ابتــدا بایــد آن‌ها را 

کرد. پذیرفت تا بتوان حقِّ طاعت الهی و وجوب تبعیّت را اثبات 
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صلاحیت انحصاری در قانون‌گذاری

کــه؛ »فقــط خــدا صلاحیــت قانو‌ن‌گــذاری دارد«؛ صلاحیــتِ  ادعــای مــا در ایــن مبنــا آن اســت 

انحصاریِ خدا، با پذیرش سه دسته صفت در خدای متعال ثابت می‌شود؛

1. علم و حکمت؛ قانون‌گذار، باید نسبت به روابط واقعی، علم و حکمت داشته باشد، تا 

بتواند قانونی مطابق با غایات صحیح وضع کند، می‌توانیم نام این جنبه را »صلاحیت 

علمی« بنامیم؛ و فقط خدا، نسبت به غایات و روابط بین افعال و غایات مطلوب، علم 

و حکمــت مطلــق دارد، لــذا فقط او صلاحیت علمی دارد تا نظــام قانونی مطابق با واقع 

کند؛ وضع 

2. عدالــت؛ قانون‌گــذار بایــد »صلاحیت اخلاقی« داشــته باشــد، و خدا چــون عدالت دارد، 

کــس در این زمینه  در وضــع قوانیــن هرگز در حقّ کســی ظلــم نمی‌کند، غیر از خدا هیچ 

کند. مصونیت ندارد مگر این‌که خدا او را مصون 

3. قدرت؛ قانون‌گذار باید قدرت اجرای قانونش را داشته باشد و الا وضع قوانین به غایت 

مطلوب و نهایی نخواهد رســید. خدا، قدرت اجرای قانون و نظام قانونی خود را دارد، 

که قدرت مطلق در اجرای نظام قانونی خود ندارند. به‌خلاف دیگران 

بــا توجه به این ســه دســته صفت، نتیجه می‌گیریم که تنها خــدا، صلاحیت قانو‌ن‌گذاری 

کــه می‌خواهد، به دیگــران اعطا  دارد، البتــه خــدا می‌توانــد تکوینــا این صفات را بــه اندازه‌ای 

کنــد و در این‌صــورت دیگران نیــز صلاحیت وضع قوانین پیدا می‌کننــد؛ در برخی کتب حقوقی 

گفته شده‌است. )دانش‌پژوه1391ش، ص247( درباره‌‌ی صلاحیت‌های قانون‌گذار سخن 

حقّ انحصاری خدا در قانون‌گذاری

کند« ســایر افراد، به  که؛ »فقط خــدا حقّ دارد قانــون وضع  مدعــای مــا در ایــن مبنا این اســت 

کــه در چارچوب قوانین الهی، قانونی وضــع کنند، حقّ قانون‌گذاری دارند، این حقّ  انــدازه‌ای 

کرد؛ را می‌توان این‌گونه تبیین 

گر وضع قوانیــنِ حکیمانه، برای  خــدای متعــال آفریدگار این جهان و حکیم اســت حــال ا

مخلوقــات اختیــاری‌اش، مطابــق بــا حکمــت بــوده، و وضــع نکــردن، خــاف حکمــت باشــد، 

کنیــم، زیــرا اختیارِ وضــع قوانیــن، مطابق با  می‌توانیــم مفهــوم »حــقّ وضــع قوانیــن« را انتــزاع 
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کــه از روابــط تکوینــی انتزاع  حکمــت اســت؛ ایــن حــقّ همــان معنای اول از حقّ ارزشــی اســت 

می‌شود و نوعی شایستگی، اختیار و سلطه را به ما می‌دهد.

در این‌زمینه به چند نکته باید توجه نمود؛

گــر وضــع قوانین از ســوی خــدا، برای مخلوقــات مختار، مطابق با حکمت باشــد، خدا  1. ا

حقّ دارد، قانون‌گذار این قوانین باشــد، و وضع قوانین از ســوی خدا مطابق با حکمت 

که تنها خدا صلاحیت قانون‌گذاریِ مطابق با حکمت  هســت، زیرا فرض ما این اســت 

را دارد از ایــن‌رو قانون‌گذاربــودنِ خــدا، مطابــق بــا حکمــت و قانون‌گذار بــودن غیرخدا 

مخالف با حکمت است در نتیجه، فقط خدا حقّ قانون‌گذاری دارد، هم‌‌چنان‌که فقط 

او صلاحیت قانو‌ن‌گذاری دارد.

کــه مراعــات آن‌هــا، اهداف  2. وضــع قوانیــن الهــی مطابــق بــا مصالــح و مفاســدی اســت 

حکیمانۀ آفرینش را تأمین می‌کند.

3. تأمین مصالح و مفاسد، برای انسان مطلوبیّت دارد، این مطلوبیّت، به جهت تناسب 

کمال‌خواهــی انســان، مطابقــت  آن‌هــا بــا نــوع آفرینــش انســان، فطری‌بــودن آن‌هــا، 

گریبان‌گیر انســان‌ها  آن‌هــا با کمــالات، و نیز المی که از عدم تأمین آن مصالح و مفاســد 

می‌شود، می‌باشد.

4. وضــع قوانیــن بــرای موجودات مختار، از ســوی خــدا، نه تنها حقّ، بلکــه یک ضرورت 

اســت، ایــن ضــرورت، وضعــی و قــراردادی نیســت بلکــه تحلیلی اســت؛ ایــن ضرورت، 

که با غایــات مطلوب،  گــر چــه از متــن واقــع انتزاع شــده، اما از یک ضــرورت بالقیــاس  ا

سنجیده‌شده باشد، انتزاع نشده بلکه صرفا مقتصای اثبات برخی صفات کمالی است.

گفته شد، حقّ قانون‌گذاری، منحصر در خداست، اما حقّ قانون‌گذاری  با توجه به آن‌چه 

که  کرد؛ یکی این‌‌که در راستای تعیین چارچوب‌هایی  دیگران را نیز به دو معنا می‌توان تصویر 

خدای متعال قرار داده‌اســت باشــد مانند این‌که قانونگذار بودن شــخصی خلاف قوانین الهی 

نباشــد، در این‌صورت می‌توان نوعی اختیار و شایســتگی برای قانون‌گذار، قائل شــد، دیگری 

کند. این‌که خدا حقّ قانون‌گذاری را برای شخصی، وضع و انشاء 
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حقّ مجازات معصیت‌کار

گر وضــع قوانین، مطابــق با حکمت باشــد، و تخلّف  کــه؛ »ا مدعــای مــا در ایــن مبنا این اســت 

گر مجازات شــخص معصیت‌کار،  از ایــن قوانیــن، نقض غرض حکیمانه باشــد در این‌صورت ا

مطابــق بــا حکمت باشــد، قانون‌گذار حــقّ مجــازات دارد.« این حقّ، نوعی حــقّ تحلیلی‌عقلی 

که در قیاس با غرض انتزاع شده‌است. است 

جمع‌بندی این سه مبنا

گزاره را  کنیم باید ابتدا، ســه  گــر بخواهیم بــرای خدا، حقِّ طاعــت و وجوب تبعیّت اثبــات  مــا ا

بپذیریم؛

1. فقــط خــدا صلاحیت قانون‌گــذاری دارد؛ صلاحیت علمی، صلاحیــت اخلاقی و صلاحیت 

اجرائی، دیگران صلاحیت ندارند مگر به همان اندازه‌ای که خدا به آن‌ها صلاحیت داده.

2. فقط خدا حقّ قانون‌گذاری دارد و غیر خدا چنین حقّی ندارد مگر به همان اندازه که در 

کرده. چارچوب قوانین الهی بگنجد یا خدا برای او چنین حقّی را وضع 

3. فقط خدا حقّ مجازات متخلّف از قوانین الهی را دارد و غیرخدا چنین حقّی ندارد مگر 

که در چارچوب قوانین الهی باشد. در صورتی 

دلائل حقِّ طاعت

گونــی برای وجوب تبعیّــت از خدای متعال و اثبات حقِّ طاعت الهی، اقامه شــده،  گونا دلائــل 

برخی از آن‌ها قابل نقد، و برخی دیگر قابل دفاع‌اند.

دلائل قابل نقد

که قابل نقد  گونی از سوی اندیشمندان، در اثبات وجوب تبعیّت از خدا بیان شده  گونا بیانات 

و مناقشه‌اند؛ به برخی از آن‌ها اشاره می‌کنیم؛

1. مطابقت اعتبار با تکوین

کــه بر وجوب تبعیّت از خدا اقامه شــده، »مطابقت ســلطۀ اعتباری با ســلطۀ  از جملــه ادلــه‌ای 

تکوینــی« اســت، بدیــن معنــا که چــون حقّ، بــه معنای »ســلطۀ اعتباری شــخصی بر شــیئ یا 

شــخص دیگری در موضوعی« اســت، و چون ســلطۀ خدای متعال بر همه‌‌ی اشیاء، سلطه‌ای 
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تکوینــی و حقیقــی اســت، پس ســلطۀ اعتباری نیز بایــد مطابق با آن باشــد؛ مقدماتی که برای 

اثبات حقّ تبعیّت، با این بیان اقامه‌شده، از این قرار است؛

1. حقّ، نوعی سلطه و از امور اعتباری است.

2. امور اعتباری از طریق عاریه‌گرفتن آن‌ها از امور عینی به دست می‌آیند.

3. تنها سلطۀ تکوینی اصیل و مستقل، سلطۀ خداوندی است و سایر سلطه‌ها عین‌الربط 

به سلطه و قدرت خداوند است.

گر وجود ســلطه، برای یــک موجود، ملاک اعتبار حقّ باشــد،  بــا توجــه به ایــن مقدمات، ا

یگانه حقّ اصیل، از آنِ خدای متعال است، و چون سلطۀ دیگران از اوست پس حقّی که برای 

دیگران ثابت است متعلق به اوست. )نبویان، 1388ش، »الف«، ص246(

اشــکالی که در این تبیین دیده می‌شــود، انتقال از تکوین به تشــریع اســت، زیرا این سؤال 

مطرح می‌شود که با چه حد وسط و استدلالی، ما از قوانین تکوینی می‌توانیم به قوانین تشریعی 

گر کسی سلطۀ تکوینی دارد، سلطۀ تشریعی هم باید داشته باشد؟ راه یابیم؟ به چه دلیل، ا

2. مشیت مطلق

برخــی دیگــر از اندیشــمندان برای اثبات وجوب تبعیّت از دســتورات الهی این‌چنین اســتدلال 

گر کســی  کرده‌انــد، وجــوب تبعیّت از خدا، ارادۀ خداســت و ارادۀ خدا ســؤال بردار نیســت پس ا

که خدا خواسته و خواست خدا چرا بردار  کرد؟ جوابش این است  بپرسد چرا باید از خدا تبعیّت 

نیست. )صدرالمتألهین، 1364ش، ج2، ص48(

که چرا بــرداری خدا، حداقل دو معنــا دارد؛ یکی به معنای  جواب این اســتدلال آن اســت 

کــه حقّــی بر خــدا دارد و یا شــریک اوســت. دیگری بــه معنای طلــب علم به  مطالبــۀ شــخصی 

گر به معنای اول باشــد، ارادۀ خدا  که ارادۀ تشــریعی الهی مبتنی بر آن اســت. ا حکمتی اســت 

گر به معنای دوم باشــد چرابردار بودن ارادۀ تشریعی الهی به معنای طلب  چرابردار نیســت اما ا

کــه ارادۀ تشــریعی الهی متکــی به آن اســت می‌باشــد، و چنیــن معنایی عق لا علــم بــه حکمتــی 

که  کــه چه حکمتی، پشــت ارادۀ تشــریعی الهی هســت  جایــز اســت، پس ســخن در این اســت 

کرده تا وجوب تبعیّت از ســوی ما انســان‌ها هم به نحو  وضع قوانین از ســوی خدا را حکیمانه 

حکیمانه‌ای ثابت شود؟
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3. علم مطلق

که بر ضرورت نبوت اقامه شده، تکیۀ آن، بر عجز انسان، از شناخت روابط بین افعال  برهانی 

و غایات اســت، و چون جهانِ هســتی را هدف‌دار می‌دانیم و با این جهل، نمی‌توان به هدف 

رسید، پس وضع قوانین و فرستادن پیامبران از سوی خدا ضرورت دارد، این برهان را می‌توان 

دلیلــی بــر وجــوب تبعیّت از خدا، و »علم مطلــق الهی« را ملاکی برای این وجوب، دانســت، در 

کنار جهل انسان دانسته این برهان، ملاک اصلی برای وجوب تبعیّت، علم مطلق الهی در 

کنندۀ ملاکِ اصلیِ وجوب تبعیّت از خدای متعال  برخی اندیشمندان، این برهان را بیان 

گفته‌اند: »آری، عقل بشــر ناقص و قاصر اســت، این امری اســت  نمی‌دانند و در نقد آن چنین 

که هم هر یک از ما در درون خود وجدان می‌کنیم و هم سیر تدریجی استکمال عقول آدمیان 

شــاهد بر آن اســت و نقص وقصور عقل، نیاز به قوانین الهی را اثبات می‌کند، لکن به این معنا 

کــه تمام ملاک احتیاج انســان‌ها به قوانین الهــی، همان عجز و ناتوانی عقل‌هایشــان  نیســت 

کامل همۀ مصالح و مفاســد اســت« )مصباح یزدی، 1397، »الف«، ص163( ســپس برای  ک  از ادرا

گــر ملاک احتیاج به  بیــان عــدم تمامیت ایــن ملاک، دو دلیل آورده‌انــد، اولین دلیل این‌که؛ »ا

گــر عقل، ناقص و  قوانیــن الهــی فقــط نقص و قصور عقل آدمی باشــد لازمه‌اش این اســت که ا

قاصر نمی‌بود و همۀ مصالح و مفاسد را می‌شناخت به قوانین الهی نیازی نبود« )مصباح یزدی، 

1397، »الف«، ص163(

توضیــح ایــن نقد آن اســت که دلیل نیازمندی مــا به تبعیّت از خدای متعــال صرفا از باب 

که موجب  نیاز جاهل به عالم نیست بلکه اساسا در خدای متعال صفت و حیثیتی وجود دارد 

کرنش  که خدا دارد، عبد او باشند و در مقابل او خضوع و  می‌شود انسان‌ها به خاطر آن صفتی 

کننــد؛ چــه عالــم به روابط و به تبع آن عالم به قوانین باشــند یا نباشــند، بــه تعبیر دیگر خدای 

متعال مســتحقّ پرســتش و اطاعت اســت نه صرفا به این‌جهت که او از همۀ روابط اطلاع دارد 

که انســان‌ها  کنیم  گر تنها به همین جهت بود، می‌توانســتیم حالتی را فرض  و ما نداریم و الا ا

کلی مطیع عقل‌شــان بوده و بندۀ خدا نباشــند و این برخلاف آموزه‌های دینی ماســت،  به‌طور 

پس ما باید حیثیتی را کشف کنیم که به‌جهت آن حیثیت، بندگی و عبودیت انسان نسبت به 

گر چه  خدا ثابت شــود؛ درســت همانند ملاک احتیاج وجودیِ مخلوقات، به خدای متعال که ا
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گر مخلوقات، حادث  هر حادثی محتاج به خداست اما حدوث، ملاک اصلی حاجت نیست و ا

هــم نبودنــد بــاز هم محتــاج به خدا بودنــد و چون چنین اســت پس باید برای مــاک احتیاج، 

کند و آن ملاک »امکان  حیث دیگری را یافت که احتیاج را برای هر مخلوق در هر فرضی ثابت 

کــه در هر حال، بــرای هر مخلوقی، احتیــاج به خالق را ثابــت می‌کند در  ذاتــی یــا فقری« اســت 

که بنده‌بودن انســان نســبت به خدا را در هر حال و در هر فرضی،  این‌جا نیز باید ملاکی یافت 

که از ظاهر منابع وحیانی به دست می‌آید. کند؛ این همان ادعایی است  ثابت 

که برای ملاک اصلی نبودن علم مطلق الهی برای وجوب تبعیّت، ارائه شده  دلیل دومی 

گر صرفا علــم الهی منشــأ تبعیّت از او بود بایســتی احکام مســتقل عقــل را جزء  کــه ا ایــن اســت 

که علــم مطلق دارد،  کرده نــه خدایی  قوانیــن الهــی ندانیــم، زیــرا آن‌ها را عقــل برای ما بیــان 

گاه بندۀ  کــه  بدیــن ترتیــب ما دو ربّ تشــریعی می‌داشــتیم؛ یکــی رب‌العالمین و دیگری عقل، 

گاه بندۀ آن! و حال آن‌که پذیرش چنین باوری مشــکل اســت. )مصباح، 1397،  این هســتیم و 

»الف«، ص163(

کوتاه ســخن این‌که علم الهی را منشــأ اصلیِ وجوب طاعت دانســتن، دو تالی‌فاســد دارد؛ 

کــرد، و دیگری این‌که بایــد »مولویت یک  یکــی این‌کــه می‌تــوان »فرض خــروج از بندگی خدا« 

مولای دیگر، در عرض خدا« را پذیرفت.

گاه ســخن در وجوب  کــه  کــه در بررســی ایــن نظریــه می‌تــوان گفت، این اســت  نکتــه‌ای 

گاه ســخن در وجــوب بندگــی خداســت؛ ایــن برهــان  تبعیّــت از نظــام دســتوری الهــی اســت و 

کنــد به این معنا که چون خدا علــم مطلق دارد پس  می‌توانــد بــه راحتــی مدعای اول را اثبات 

کــرد زیرا هــر آنچه خدا بــه آن امــر می‌کند بر  بایــد از آن‌‌چــه خــدا بــه آن دســتور می‌دهــد تبعیّت 

کشف روابط نفس‌الامری است پس تبعیّت از او ما را به غایات  اساس هدف آفرینش انسان و 

مطلــوب می‌رســاند؛ صدرالمتألهیــن در تفســیرالقرآن‌الکریم می‌گویــد: »تکلیــف خــدا نســبت به 

بنــدگان، از قبیــل تکلیف طبیب اســت... طبیب فقــط راهنمایی می‌کند... پــس هم‌چنان‌که 

خــدا برای شــفای از بیماران، ســببی را قــرار داده، برای ســعادت جاودانه نیز ســببی قرار داده، 

کاشــف از  و آن طاعــت اســت« )صدرالمتألهیــن، 1364ش، ج2، ص49(، پــس علــم مطلــق الهــی 

ضرورت‌‌های بالقیاس اســت، اما این اســتدلال، لزوم بندگی الهی را اثبات نمی‌کند مگر این‌‌که 
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که در  که ما را به غایات مطلوب می‌رســاند  بندگی الهی خود نیز یکی از همان رفتارهایی باشــد 

این‌صــورت ضــرورت بندگی خدا نیز به‌وســیله‌‌ی علم مطلق الهی و دســتور خــدا به بندگی خدا 

گفته‌شد، این برهان، لزوم تبعیّت از قوانین الهی را از طریق  اثبات می‌شود، با توجه به آن‌چه 

ضرورت بالقیاس اثبات می‌کند و چنین سطحی از وجوب تبعیّت نیز مطلوب آموزه‌های دینی 

که در بررسی برهان ضرورت بالقیاس به آن خواهیم پرداخت. هم هست 

خلاصۀ کلام این‌که؛ علم مطلق الهی موجب می‌شود تا نظام دستوری‌اش مطابق با واقع و 

حکمت باشد و ضرورت بالقیاس، به انسان حکم می‌کند از این دستورات اطاعت کند، در عین 

حــال اثبــات لــزوم بنده بودن انســان‌ها، منوط به این اســت که این الزام نیــز در رابطۀ ضرورت 

که به نظر می‌رســد بندگی الهــی، مهم‌تریــن مقدمه بــرای تحصیل غایات  گیــرد  بالقیــاس قــرار 

گرفتن آن، در ضرورت بالقیاس، چیزی شبیه به امور بدیهی است. مطلوب است، لذا قرار 

ملاک‌هــای دیگــری از قبیــل حکمت، جود و غنا، همگی ضــرورت تبعیّت از خدای متعال 

را از طریق همین ضرورت بالقیاس، اثبات می‌کند و دلیل مســتقلی برای اثبات وجوب طاعت 

نیســتند بلکه اجتماع این چند صفت یعنی علم، حکمت، جود و غنا، موجب می‌شــود تا فقط 

خدا صلاحیت وضع قوانین مطابق با واقع داشــته، و در نتیجه، تبعیّت از نظام دســتوری الهی 

ضرورت بالقیاس یابد.

4. مالکیت مطلق

که برای ضرورت طاعت الهی بیان شــده، مالکیت الهی اســت؛ اینکه چرا  از جمله ملاک‌هایی 

مالکیــت الهی منشــأ حقّ قانون‌گــذاری و وجوب تبعیّت اســت، بیانات مختلفــی را می‌توان در 

کلمــات نظریه‌پــردازان این نظریه یافت، برخی از آن‌ها، پشــتوانۀ این نظریــۀ را یکی از قوانین 

کــه می‌گوید: »تصرف در ملک دیگران، نیاز بــه اذن و اجازۀ از او دارد« و برخی  عقلــی می‌داننــد 

دیگر، اساسا مالکیت را منشأ انتزاع حقّ تصرف و به تبع آن حقّ قانون‌گذاری و وجوب تبعیّت 

دیگر مملوکان دانسته‌اند؛ استاد مصباح یزدی در بیان »لزوم اذن و اجازه« در تصرفات، چنین 

می‌گوید: »حقّ تصرف متوقف بر اذن و اجازۀ مالک است« )مصباح یزدی، 1397، »الف«، ص167( 

کلی بر وجوب تبعیّت از دستورات الهی چنین می‌گوید: »ما  و سپس در مقام تطبیق این قاعدۀ 

که همۀ چیز را مال خدای متعال می‌دانیم باید برای تصرف در هر چیز از طرف او اذن  از آن‌جا 
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کامل کشف  گر فرضا عقل بشری توانست یک نظام حقوقی صحیح و  و اجازه داشته باشیم و ا

کند چون عمل به مقتضای آن نظام، مســتلزم تصــرف در دارایی‌های خدای متعال  و تدویــن 

است باز محتاج اذن و اجازۀ او خواهیم بود« )مصباح یزدی، 1397، »الف«، ص167(

دربــارۀ بیان دوم که؛ »مالکیت، منشــأ حقّ تصرف« دانســته شــده نیز چنیــن می‌گوید: »هر 

حقّی بخواهد برای کســی در مورد چیزی یا کســی ثابت شــود مبتنی بر این اســت که یک نحوه 

مالکیتی برای او نســبت به آن شــیء یا شــخص درست شــود آن‌چه که مورد تصدیق و پذیرش 

گر کســی نه  کــه مالک می‌تواند و حــقّ دارد در ملک خود تصرف کند اما ا عقــل اســت این اســت 

خود، مالک است و نه اجازه‌ای از طرف مالک به او داده شده، عقل هیچ‌گونه حقّ تصرفی برای 

کات قطعی و بدیهی عقل اســت« )مصباح یزدی، 1391،  او روا نمــی‌دارد، ایــن یکی از احکام و ادرا

»ب«، ج1، ص103( سپس در مقام تطبیق این قاعده بر وجوب تبعیّت از خدا می‌گوید: »بالاترین 

مالکیت‌هــا از آن خــدای متعال اســت چون اوســت که به همه‌‌چیــز هســتی داده و طبیعتا تمام 

هستی و وجود هر موجودی از آن خداست و او مالک حقیقی هر موجودی است و طبعا حقّ هر 

گونه تصرفی در هر موجودی را خواهد داشت، از آن‌طرف، هیچ موجودی هیچ حقّی بر خداوند 

و سایر موجودات ندارد چون هیچ‌گونه مالکیت و خالقیتی نسبت به آن‌ها ندارد« )مصباح یزدی، 

1391، »ب«، ج1، ص 104(، هم‌چنیــن برخــی دیگــر از اندیشــمندان دینــی بــه همین دلیل اســتناد 

کرده، به عنوان نمونه، استاد اعرافی، این‌چنین می‌گویند: »انسان عین الفقر و عین‌الربط الی الله 

است«، بنابر نظریۀ فقر وجودی یا حتی بنابر نظریۀ حکمای دیگر)فلسفۀ مشاء و اشراق( بدین 

معناست که همۀ چیز ما دست خداست و خدا در همۀ شؤون ما حقّ امر و نهی دارد و او می‌تواند 

در همۀ شــؤون ما تصرف و دخالت بکند چه تصرف تکوینی و چه تصرفات اعتباری و تشــریعی 

که خدا بر ما دارد علی الاطلاق است.« )صرامی 1385، ص244( ربوبیت تشریعی 

استدلال برخی از عالمان دینی، نیز به همین بیان باز می‌گردد؛ آیةالله گرامی در این‌زمینه 

که بود و نبود این تحت تأثیر ارادۀ  گر این وابســته به آن باشــد معنایش این اســت  می‌گوید: »ا

کــرده به این فرمــان بدهد که »انجام بــده!«... همین تکوین منطق  آن اســت، حــالا آن اراده 

تشــریع می‌شــود... خود این وابســتگی تکلیف‌آور است خود این وابســتگی که من هر چه دارم 

از ایــن علــت دارم و تمام وجود من از او گرفته شــده خــود این که من جز ربط به او هیچ چیزی 
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گر واقعیت این اســت  نیســتم مقتضی اطاعت از اوســت این غیر از قضیۀ شــکر منعم اســت... ا

که من تبع او هستم و به هیچ وجه استقلال ندارم این عدم استقلال من و وابستگی من به او 

اقتضا میکند که همین که در واقع تبع هستم خودم را هم تبع بدانم... این تبعیّت ایدئولوژی 

از جهان‌بینی است«، سپس این عالم دینی، تصریح می‌کند که در واقع مالکیت تکوینی الهی، 

منشــأ وجوب تبعیت از دســتورات الهی است. )صرامی1385، ص107( برخی دیگر از بزرگان مانند 

شــهید صدر نیز مالکیت را ملاک حقِّ طاعت الهی دانســته‌)صدر، 1405ق، »الف«، ج5، ص26(، و 

دلالتــش را بــر اثبات حــقِّ طاعت، بدیهــی دانســته‌‌اند. )صــدر، 1418، »ب«، ج2، ص321(، برخی 

دیگــر از عالمــان دینــی، خالقیت را به عنــوان ملاک وجوب تبعیت بیان داشــته‌اند. )ســبحانی، 

1383ش، ص76(

به نظر می‌رسد این استدلال تمام نیست و نیاز به عنصر دیگری دارد زیرا صرف مالکیت، 

گرچــه قــدرت تکوینــیِ تصرف را اثبات می‌کند اما حقّ دســتور دادن را اثبــات نمی‌کند از این‌رو  ا

که چرا مالک،  اثبات حقّ دســتور دادن مالک، نیاز به ملاکی دیگر دارد؛ زیرا ســؤال این اســت 

حــقّ دارد بــرای مخلوقــات مختارش، تعییــن تکلیف کند؟ مالک، قدرت تصــرف در فعل خود 

کســی قدرت معارضۀ با او را ندارد، اما به‌چه دلیل  کند،  گر تصرفی تکوینی یا تشــریعی  دارد، و ا

گر نام این ســلطۀ تکوینی را بتوان حقّ تکوینی نهاد، )نبویان، 1392،  چنین حقّی دارد؟؛ حتی ا

»ب«، ص235( آیا می‌توان به دلیل حقّ تکوینی، حقّ تشــریعی و اعتباری نیز قائل شــد؟؛ شــاید 

کنند،  همین امر موجب شــده تا قائلان به این نظریه، ســخن خود را با مقدمۀ دیگری تکمیل 

که همه  به عنوان مثال استاد مصباح یزدی در ادامۀ تبیین این نظریه می‌گوید: »این خدایی 

چیز ما و از جمله اختیار را عطا فرموده و ما را مختار آفریده است، حقّ دارد به ما دستور دهد که 

که من می‌گویم  که خودم به شــما داده‌ام در این طریق خاص و آن‌گونه  این اختیار و اراده‌ای 

کار بگیرید، خداوند می‌فرماید من شــما را آفریده‌ام تا به کمال برســید و کمال شــما در تقرب  به 

کنون چون خداوند چنین خواســته ما نیز باید  به ســوی من اســت پس به من تقرب بجویید ا

کنیم« )مصباح، 1391، »ب«، ص109(، در این تبیین، عنصر هدف‌داری خدا و نقش  چنین رفتار 

بندگی در تحقّق این هدف نیز لحاظ شده‌است.

کرده‌اند، عنصر هدف را نیز به استدلال‌شان  که به مالکیت استدلال  برخی از نویسندگان 
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افزوده و تبیین‌شان را در قالب چند مقدمه بدین شکل بیان داشته‌‌اند؛

1. خدا خالق و مالک همۀ موجودات است.

2. چون خدا مالک موجودات مخلوق است حقّ تصرف در آن‌ها را دارد.

کرده‌است. کمالاتی خلق  3. خداوند حکیم است و موجودات را به منظور رساندن به 

کمالات جز در قالب افعال خاصی امکان‌پذیر نیست. 4. تحقّق این 

کمال مقصود از خلقت حکیمانۀ خود برســند،  5. بــرای این‌‌کــه آن موجودات، به هدف و 

کرده‌است. خداوند در مقام تشریع برای آن موجودات حقّ‌هایی را جعل و اعتبار 

که همانا رســیدن به تقرب  6. تشــریع نظام حقوقی باید متناســب با هدف آفرینش باشــد 

الی الله است.

7. تنهــا راه دســت‌یابی بــه تقرب الی‌الله، بندگــی و اطاعت خداوند اســت. )نبویان، 1388، 

»الف«، ص243(

کــه، »چون خــدا مالک  گرفته شــده  گــزاره، مســلم  کــه این  اشــکال ایــن تبییــن آن اســت 

موجــودات مخلــوق اســت حقّ تصرف در آن‌هــا را دارد«، اما دقیقا تبیین نشــده که چرا مالک، 

گفته شــد، »مالکیــت«، فقط »قدرت  حــقّ تصرف نســبت به ملــک خود دارد، زیرا هم‌چنان‌‌که 

تصــرف« را اثبــات می‌کنــد اما اثبات »حقّ تصرف«، نیاز به لحــاظ حیثیت دیگری دارد که باید 

به آن افزوده و یا همان حیثیتِ دیگر، به عنوان تمام ملاک لحاظ شود.

گر حکمت و لحاظ غایت حکیمانه، به آن افزوده شــود، هم  گفته شــد، ا با توجه به آنچه 

کــه تصرفات  حــقّ تصرفــات تکوینــی اثبات می‌شــود و هم تشــریعی، یعنی هم اثبات می‌شــود 

گــر حکیمانه  تکوینــیِ ایــن مالــک در ملکــش، مانند نصــرت، نعمت‌دادن، عذاب‌کــردن و...؛ ا

باشــد، بــرای او حــقّ اســت، و هم اثبات می‌شــود که این مالــک، حقّ دارد مطابــق با حکمت، 

کند. قوانینی وضع 

کوتاه‌ســخن این‌کــه؛ مالکیت، تنهــا، قدرت تصرف را اثبات می‌کنــد اما آن‌چه حقّ تصرف 

را اثبات می‌کند همانا حکیمانه‌بودن و مطابق با غایات حکیمانه‌بودن این تصرفات است.

توجــه بــه حکمــت الهــی، و لازمــۀ حکمــت الهی بــودن وضــع قوانیــن، در ســخن برخی از 

اندیشــمندان نیــز آمده؛ به عنوان مثال اســتاد میرباقری در تبیین منشــأ حقّ بــودن ارادۀ الهی 
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گر{ شما خدای متعال را در نظر نگیرید و حکمت او، قدرت او، هدف او از عالم  می‌گوید: »...}ا

کــرده، و عملکرد ارادی  کــه به انســان داده، و فطرتی که برای انســان خلق  خلقــت، و اراده‌ای 

انسان را پیش‌فرضی در رسیدن به غایت در نظر نگیرید آیا می‌توانید در این صورت حقّ و باطل 

که می‌خواهید  کنید؟ در این‌صورت حقّ می‌شــود لقلقۀ زبان، به هر جوری  را برای من تعریف 

که  کم باشــم،  که بر سرنوشــت خودم حا کنید مث لامن حقّ طبیعی دارم  می‌توانید حقّ درســت 

گــر دیگری مزاحم من شــد، چــه اتفاقی می‌افتــد؟ بله؟! مادۀ پیچیده‌شــده، تبدیل به  گفتــه؟ ا

گر  انســان شده‌اســت، مــن حقّ دارم ســر همــۀ عالم را ببــرم، چرا نــدارم؟ چه اتفاقــی می‌افتد؟ ا

کلید با ســاح اتمی و کشــتار جمعی همۀ عالم را بکشم چه می‌شود؟  توانســتم، با فشــردن یک 

چرا حقّ ندارم؟... ارادۀ خدا منشــأ حقّ اســت«، )صرامی، 1385، ص343( همچنین برخی دیگر 

گفته‌اند: »خداوند متعال موجود مختاری  کرده و چنین  از اندیشمندان نیز به این نکته توجه 

که همواره در انجام افعالش هدفی را دنبال می‌کند به این لحاظ او شایستگی دارد تا به  است 

کند یا دارای صفاتی باشد،  کارهایی را انجام دهد یا آن‌ها را ترک  منظور رسیدن به هدف خود 

به این دلیل، خدا یکی از صاحبان حقّ است« )طالبی، 1393، ص109(

برخــی از اندیشــمندان، عنصر دیگری نیز بــدان افزوده‌اند و آن این‌که خدای متعال چون 

ولــیّ مخلوقــات اســت پــس آن‌ها را برای هدفــی می‌آفریند و آن‌هــا را قدم به قدم به ســوی آن 

غایــت می‌کشــاند و برای این‌که قدم به قدم به ســوی غایاتشــان بکشــاند، وضــع قوانین برای 

کنــد و بفرماید: »چنین کن!  او یــک حــقّ، بلکه لازم اســت؛ »باید خدای متعال اِعمال مولویت 

که در  چــون خــدای توأم«... اِعمــال مولویت خدای متعــال، لااقل زمینه‌ای را فراهــم می‌آورد 

آن انگیــزۀ عبــادت در انســان می‌توانــد پدید آید این اِعمــال مولویت ضــرورت دارد و الا خدای 

متعال وســیلۀ کاری را که موجب نزدیک‌شــدن انســان‌ها به او می‌شــود فراهم نیاورده اســت و 

این العیاذبالله ناشــی از جهل یا بخل اوســت، خدای متعال که هم می‌داند استکمال ما بدین 

طریــق حاصــل می‌شــود و هــم بیش از هر کس دیگری اســتکمال مــا را می‌خواهــد، باید چنین 

وسیله‌ای را به وجود آورد، پس ما انسان‌ها نیازمند احکام و قوانین قاطعی هستیم که در همۀ 

کلیۀ مصالح  مراحل حیات و در جمیع ابعاد و وجوه زندگی راهنمای ما باشد و با التزام بدان‌ها 

کنیم و برای آن‌که التزام عملی به آن احکام و قوانین ما را در مســیر اســتکمال  خود را تحصیل 
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معنوی نیز قرار دهد باید احکام و قوانین مزبور مستند به ولایت و مولویت الهی باشد« )مصباح 

کلمات برخی فقهــای معاصر نیز  یــزدی، 1397، »الــف«، ص168(، تمســک بــه مولویت الهــی، در 

دیده می‌شود. )مکارم‌شیرازی، 1428ق، ج3، ص46(

ممکن اســت مراد از این بیان آن باشــد که مقتضای حکمت الهی، عنایت الهی به غایات 

مخلوقــات اســت و اِعمــال ایــن عنایت را ولایــت الهی گوییــم و خدا به‌خاطر حکمــت و عنایت 

که دارد، مخلوقات را به وســیله‌‌ی وضع نظام دســتوری و ایجاد زمینه‌های لازم،  حکیمانه‌ای 

که خالق، در آفرینش  به اهداف حکیمانه‌شان می‌رساند، زیرا صفت عنایت، مستلزم آن است 

و رســاندن مخلوقــات بــه غایــات حکیمانه، اهمــال نکنــد، )طباطبائــی، 1416، »الــف«، ص309(؛ 

تمســک به حکمت و هدف‌داری انســان برای اثبات وجوب تبعیت، در ســخنان برخی دیگر از 

عالمان دینی نیز آمده، )جوادی آملی، 1384، ص154 _ 157(

کــه به ربوبیــت الهی تمســک جســته‌اند، لحاظ ایــن چند صفــت را نیز لازم  کســانی  شــاید 

می‌دانســته‌اند به عنوان مثال برخی از عالمان دینی دربارۀ ضرورت مطابقت تکوین و تشــریع 

گفته‌اند: »انســان مســلمان معتقد به توحیــد ربوبی حقوق خویش را بر اســاس ربوبیت  چنیــن 

خداوند و مصلحت حقیقی تنظیم می‌کند نه به میل و خواست خویش، مسلمان حقیقی کسی 

که هم به خالقیت خداوند معتقد اســت و هم به ربوبیت او پای‌بند، اعتقاد مســلمان بر  اســت 

کمال انســانی مرهون عمل به مقررات و تعالیم الهی اســت« )جوادی،  که  این امر مبتنی اســت 

گر مراد اســتاد مصباح یزدی هم همین باشــد، به نظر می‌رســد این اســتدلال،  1384، ص88(؛ ا

کنندۀ دلیل ســابق اســت و البته  دلیــل جدیــدی نســبت به دلیل ســابق نیســت بلکــه تکمیــل 

گفته‌انــد: »ملاک احتیاج  کــرده و چنین  جنــاب اســتاد مصباح یزدی نیز به همین نکته اشــاره 

بــه قانون‌گــذاری الهی، مجموع همۀ اوصــاف قدرت، خلق، ربوبیت تکوینــی، علم، غنا، جود 

کمیت و ولایت اســت نه یکی یا چند تا از این همه«  و فیاضیت، حکمت، مالکیت حقیقی، حا

)مصبــاح یــزدی، 1397، »الــف«، ص170(؛ بــا توجه به آن‌چه گفته شــد باید عنصــر عنایت الهی که 

کرد تا بتوان ولایت  در امتداد حکمت الهی در رســاندن مخلوقات به غایاتشــان اســت را لحاظ 

کرد. تکوینی را به عنوان یک رابطۀ واقعی و ولایت تشریعی را به عنوان یک حقّ انتزاع 

نکته‌ای که باید در این‌جا به آن توجه نمود این است‌که حکیمانه‌بودن وضع قوانین، فقط 



64

13
98

ن  
ستا

 زم
 ▪ 

وم 
ه د

مار
 ش

ل _
 او

ال
 س

 ▪ 
ی 

ص
ص

تخ
ی 

لم
ه ع

ام
صلن

▪  ف
ه  

مع
جا

ی 
کم

 ح
ف

عار
م

حقّ وضع قوانین را اثبات می‌کند اما اثبات وجوب تبعیّت نیاز به مقدمۀ دیگری دارد که باید به 

آن افزود؛ وجوب تبعیّت از قوانین الهی را با دو بیان می‌توان اثبات نمود و بدین ترتیب استدلال 

گر کسی بخواهد  که؛ ا مذکور را تکمیل نمود؛ یکی از طریق ضرورت بالقیاس است بدین صورت 

به غایت آفرینش که همانا کمال لایق انسان است برسد، التزام به دستورات الهی ضرورت دارد، 

لیکن رسیدن به غایت آفرینش مطلوب انسان است، پس التزام به دستورات الهی ضرورت دارد.

کــه در اســتدلال اول بیان شــد تفــاوت دارد  ایــن ضــرورت بالقیــاس بــا ضرورت بالقیاســی 

اســتدلال اول از طریق ضرورت بالقیاس بین افعال و غایاتشــان بود)تکالیف و ملاکاتشان( اما 

این اســتدلال، از طریق ضرورت بالقیاس بین التزام به دســتورات الهی و هدف آفرینش است، 

گر چه هر دو از طریق ضرورت بالقیاس‌اند اما طرفین قیاس متفات‌‌اند. پس ا

کــه می‌تواند از طریق اثبات حقّ مولویت و حقّ وضع قوانین، معنایی از وجوب  راه دومــی 

گر خدا حقّ وضع قانون و حقّ مولویت دارد، پس انسان نیز  که ا کند این است  تبعیّت را اثبات 

حــقّ تبعیّــت دارد، زیــرا به همان ملاکی که وضع قوانین از ســوی خدا، حکیمانه و حقّ اســت، 

تبعیّت انسان از خدا هم حکیمانه و حقّ است، از سوی دیگر بر اساس آن‌چه در اثبات انحصار 

که  گونــه‌ای  حــقّ وضــع قانــون در خــدای متعال گذشــت، هیچ‌کــس حقّ نــدارد از غیرخــدا به 

کند، زیرا این تبعیّت، تبعیّتی است غیرحکیمانه، از این‌رو انسان  مخالفت با خدا باشد تبعیّت 

حقّ تبعیّت از خدا را دارد و حقّ تبعیّت از غیرخدا را ندارد و ما از ترکیب این دو حقّ، به »وجوب 

تبعیّــت« تعبیــر می‌کنیم؛ وجوب تبعیّت، یعنی این‌که انســان حقّ ندارد از غیرخدا تبعیّت کند؛ 

در این‌جا معنای وجوب، از یک رابطۀ ضروری نفس‌الامری انتزاع نشده بلکه ترجمۀ نفی حقّ 

اســت، یعنی وقتی می‌گوییم: »تبعیّت از خدا واجب اســت« معنای آن اســت که؛ »انســان حقّ 

کاری به‌ناحقّ انجام داده است. کرد  گر معصیت  کند« و ا ندارد معصیت 

کــه در بیــان اول، جایــگاه خــدا، جایگاه مرشــد و  خوبســت بــه ایــن نکتــه نیــز توجه شــود 

کمــک‌کار عقل در رســاندن انســان به غایتش می‌باشــد امــا در بیان دوم، جایــگاه خدا، جایگاه 

ولــیّ مطلــق اســت که تنهــا او حقّ تصرف تکوینی و تشــریعی در مخلوقــات دارد و کس دیگری 

‌چنیــن حقّــی نــدارد؛ ایــن مطلــب از ســخن برخــی از اندیشــمندان نیــز قابــل برداشــت اســت. 

)طباطبائی 1372ش، »ب«، ج1، ص252(
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گذشت مشخص می‌شود؛ از آن‌چه 

گرچــه منشــأ انتــزاع قدرت بر تصرف اســت، اما به‌تنهایی منشــأ انتزاع حقّ  اولا؛ مالکیــت، ا

تصــرف نیســت، آن‌چه حــقّ تصرف را اثبات می‌کنــد حکیمانه‌بودن تصرف اســت که می‌تواند 

عقــاً منشــأ انتزاع »شایســتگی تصرف نســبت به چیزی« و یــا »اختیار چنین‌‌‌کاری« شــود، البته 

چون مالکیت، منشأ قدرت است و مالک، بر اساس قدرتی که دارد، می‌تواند مملوک‌های خود 

کنــد، تبعیّت از قوانین او، از باب ضرورت بالقیاس،  را به‌خاطــر تخلّف از دســتوراتش، مجازات 

گرچه می‌تواند از طریــق ضرورت عقلی، تکلیف را  عقــاً واجــب می‌شــود از این‌‌رو مالکیت الهی ا

کند، اما این ضرورت از مسیر حقِّ طاعت نگذشته و برای این‌که از این مسیر  بر بندگان واجب 

بگذرد نیاز به افزودن قید حکمت دارد.

کــه خودش نوعــی از تصرف حکیمانه اســت و با همان  ثانیــا؛ اثبــات »حــقّ وضع قوانین« 

مناط، حقّ‌داشــتن آن ثابت می‌شــود، با این‌که از طریق وصف حکمت، عنایت و ولایت الهی، 

کند از این‌رو نیازمند مقدمۀ  اثبات می‌شود اما به تنهایی نمی‌تواند، »وجوب تبعیّت« را اثبات 

دیگــری اســت تــا وجــوب تبعیّت نیــز اثبات شــود، در عین حال همیــن مناط، حــقّ انحصاری 

تبعیّت از خدا را اثبات می‌کند.

ثالثا؛ اثبات حقّ انحصاری تبعیّت از خدا، می‌تواند با تعبیر »وجوب تبعیّت« بیان شــود و 

کنندۀ »فقدان حقّ‌داشتن« نسبت به عصیان الهی باشد، هم‌چنان‌که ضرورت بالقیاس  بیان 

کند. کمال آفرینش می‌تواند وجوب تبعیّت را اثبات  بین بندگی و 

5. شکر منعم

کــه مقتضــای شــکر منعــم، معصیــت نکــردن خــدا بــه وســیلۀ  ظاهــر برخــی روایــات آن اســت 

 يُعْصَ 
َّ

ل
َ
بُ أ كَانَ يَِ

َ
 مَعْصِيَتِهِ ل

َ
دِ الُلَّه عَل ْ يَتَوَعَّ وْ لَ

َ
نعمت‌های اوست حضرت امیر؟ع؟ فرمودند: »ل

 لِنِعَمِه« )رضی، 1414ق، قصار290(؛ برخی اندیشمندان، همین شکر منعم را دلیل حکماء بر 
ً
شُكْرا

که دلیل قرار دادن  وجوب تبعیّت دانسته‌اند)صدر، 1405ق، »الف«، ج4، ص29(، اما روشن است 

شکر منعم برای وجوب طاعت، نیاز به تبیین دارد لذا برخی از بزرگان، پس از این‌که این دلیل 

را دارای ابهــام دانســته‌‌اند، آن‌را ایــن چنیــن تصحیــح و توجیــه کرده‌اند؛ »شــاید بتــوان گفت: 

که بدون اذن و اجازه منعم هیچ‌گونه تصرفی در  کم این اندازه، اقتضا دارد  شــکر منعم دســت 
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نعمت‌هــا نبایــد نمود و چون همۀ نعمت‌ها از خدای متعال اســت پس در هیچ نعمتی بی اذن 

کرد و این همان وجــوب اطاعت همه‌جانبه از خداســت« )مصباح  و اجــازۀ او نمی‌تــوان تصــرف 

کرده‌اند دلیل شکر منعم،  یزدی، 1397، »الف«، ص129(، برخی دیگر از عالمان دینی نیز تصریح 

همــان دلیــل خالقیــت و مالکیت مســتمر الهی اســت، )صــدر، 1405ق، »الــف«، ج4، ص29، پاورقیِ 

کرده‌اند، دلیل شــکر منعم، غیــر از دلیل  هاشمی‌شــاهرودی( در عیــن حــال برخــی دیگر، تصریــح 

کتاب بحوث)صدر، 1405، »الف«، ج4، ص29( و آیةالله  مالکیت الهی است؛ مانند شهید صدر در 

کتاب حق، حکم و تکلیف)صرامی 1385ش، ص1 _ 6 _ 107(. گرامی در 

گونۀ دیگری نیــز می‌توان تبیین  تمســک به شــکر منعم بــرای اثبات وجوب تبعیّــت را به 

گر خدا هم نظام دستوری،  کرد و آن ارجاع این دلیل به »ضرورت بالقیاس« است، یعنی حتی ا

وضع نمی‌کرد و یا وضع می‌کرد اما بر تخلّف از آن وعید نمی‌داد، باز هم انســان عاقل بایســتی 

بــه محتوای دســتورات الهی ملتزم می‌شــد، زیرا اطاعت از آن‌چه بــرای خدا مطلوبیّت دارد، در 

واقع وضع هر نعمتی اســت در جایگاه خود، و وضع هر نعمتی در جایگاه خود، شــرط لازم برای 

رســیدن به غایات مطلوب اســت، زیرا رســیدن به غایات مطلوب، توقف دارد بر قرار دادن هر 

کســی می‌خواهد  گر  کــه خدا آن نعمــت را برای آن آفریــده، پس ا نعمتــی، در همــان جایگاهــی 

بــه غایات مطلوب برســد، التزام به نظام دســتوری الهی برای او ضــرورت دارد، التزام به نظام 

گفته  دســتوری الهــی همــان وضــع هــر نعمتی در جایــگاه خود می‌باشــد که به آن شــکر عملــی 

کســی می‌خواهد به غایات مطلوب برســد باید شــکر نعمت‌ها را به جای آورد  گر  می‌شــود پس ا

ولو خدا اوامر و نواهی‌اش را صادر نکرده و یا بر ترک آن‌‌ها عقابی قرار نداده، شاید تعبیر به شکر 

نعمت به جای شکر منعم، برای اشاره به همین جنبه باشد.

ایــن نکتــه نیــز مخفی نماناد که متکلمان، شــکر منعــم را برای خود دلیلــی غیر از ضرورت 

بالقیاس می‌دانند، هم‌چنان‌که علامۀ حلی در برخی پاســخ‌های خود، شــکر منعم را در عرض 

الطافی برای تکالیف عقلی قرار داده که احتمالا ناظر به همان روابط عقلی بین افعال و غایات 

مطلوب است، )حلی، 1401، ص149( در عین حال، متکلمان، اصل شکر منعم را بدیهی دانسته، 

کیفیت اتیان آن می‌دانند. )حلی، 1401، ص152( )سیوری حلی، 1405، ص254( و تکلیف را 
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دلائل قابل دفاع

که بر وجوب تبعیّت از دســتورات الهی اقامه‌شــده، دلائلی قابل دفاع اســت، به  برخی از دلائلی 

این ادله می‌پردازیم.

دلیل اول؛ ضرورت بالقیاس نسبت به ملاکات

کرد؛ این دلیل را می‌توان در قالب مقدمات ذیل بیان 

1. قوانین الهی، تأمین‌کنندۀ مصالح و مفاسدی است که در راستای هدف آفرینش است.

2. تأمیــن مصالح و مفاســد، برای مــا مطلوبیّت فطری دارد، علت مطلوبیّت آن، تناســب 

که عدم تأمین آن‌ها برای انسان‌ها دارد، می‌باشد. کمالات انسانی و یا المی  آن‌ها با 

کرد؛ با توجه به این دو مقدمه می‌توان استدلالی به شکل ذیل تنظیم 

گر تحقّق ملاکات قوانین الهی مطلوبیّت دارد، تبعیّت از قوانین الهی ضرورت دارد. ا

لیکن تحقّق ملاکات مطلوبیّت دارد.

پس تبعیّت از قوانین الهی ضرورت دارد.

تمسک به این استدلال، یکی از متداول‌ترین استدلال‌های قرآنی است، به عنوان نمونه 

مِ 
ْ
عِل

ْ
ِ�ي مِ�نَ ال

اءَ�ن دْ ج�َ ِ�ي �قَ
�نّ ِ �إِ َ�ت �ب

أَ
ا � در سورۀ مريم آیه‌ی43 از قول حضرت ابراهیم چنین می‌فرماید: >�يَ

ا < )مریــم، 43( پس وجوب تبعیّت از حضــرت ابراهیم به  هْدِكَ صِرَاطًا سَوِ�يًّ
أَ
�ي � عْ�نِ �بِ

ا�تَّ كَ �فَ �تِ
أْ
� مْ �يَ

َ
مَا ل

کند  کســی از علم ابراهیم تبعیّت  گر  که آزر ندارد و ا که آن حضرت علمی دارد  این جهت اســت 

به راهی هموار هدایت می‌شــود از این‌رو هر کس می‌خواهد به راه هموار برســد باید از حضرت 

ابراهیم تبعیّت کند؛ این حکم به ضرورت عقل ثابت است لذا هیچ عاقلی، از این‌گونه مسیرها 

روی‌گردان نمی‌شود، مگر این‌که کسی سفیه بوده و بافت شخصیتی و عقلانی خود را فرومایه 

رَ�ةِ  خ�ِ �آ
ْ
�ي ال ِ

هُ �ف
ا وَِإ�نَّ �يَ

�نْ
ُ

�ي الدّ ِ
اهُ �ف �نَ �يْ

دِ اصْطَ�فَ �قَ
َ
سَهُ وَل �فْ هَ �نَ ا مَ�نْ سَ�فِ

َّ
ل مَ �إِ رَاهِ�ي ْ �ب ة�ِ �إِ

َّ
�بُ عَ�نْ مِل رْغ�َ َ کرده‌باشد >وَمَ�نْ �ي

ا صِرَاطٌ 
ِ�ي هَذ�َ

دُو�ن �نِ اعْ�بُ
أَ
(< ، )بقره، 103( هم‌چنین در سورۀ یس آیۀ 61 می‌فرماید: >وَ� �نَ الِحِ�ي مِ�نَ الصَّ

َ
ل

مٌ < یــس، 61؛ آیــات متعــدد دیگــری بــا همین مضمون در قرآن به وفــور می‌توان یافت.  �ي �قِ مُسْ�تَ

)مائده، 16(، زیرا تمام آیاتی که لسان‌شــان همین لســان اســت یعنی تبعیّت از دستورات الهی را 

گنجاندن‌اند. از باب صراط مستقیم و راه صحیح، لازم می‌داند، ذیل همین استدلال قابل 

بیــان برخــی عالمــان دینی در تفــاوت بین حقّ‌دیــن‌داری و حقّ انتخاب، نیز متناســب با 
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کتاب حقّ و تکلیف در اســام، چنیــن آمده؛ »حقّ  مطالــب گذشته‌اســت، بــه عنوان نمونــه در 

به معنای آزاد بودن تشــریعی و یکســان بودن نتیجۀ انتخاب در قاموس دین راه ندارد چنان 

که هیچ اندیشــه‌ای آن را نمی‌پذیرد، قبول و پذیرش دین »باید« اســت و از این حیث در زمرۀ 

که بازگشــت آن به حقّ اســت انســان حقّ تکامل و تعالی دارد  تکالیف قرار می‌گیرد اما تکالیفی 

و طریــق اســتیفای ایــن حــقّ در قبول دیــن و تعالیم آســمانی آن نهفته اســت پــس دین‌‌داری 

حقّ مســلم انســانی است او می‌تواند دین‌دار باشد یا بی‌دین اما بی‌دینی حقّ نیست به همین 

جهت ثمرۀ این دو اعتقاد و عملکرد یکســان نیســت نظیر این‌که زنده بودن حقّ مســلم انسان 

کند و دســت  کند و زنــده بماند و می‌تواند از آن صرف‌نظر  اســت او می‌توانــد این حقّ را اســتیفا 

به خودکشــی بزند لیکن انتحار حقّ نیســت و ثمرۀ این دو انتخاب حَســن و قبیح نیز متفاوت 

اســت، بنابر این حقّ بشــر، دین‌داری اوست نه این‌که پذیرش و عدم پذیرش دین هر دو حقّ 

باشــد« )جــوادی، 1384، ص180( ســپس در تبیین اســتدلال بر ایــن مطلب چنین می‌گــود: »زیرا 

انســان مدعــی و طالــب حقّ و خواهــان کمال خویش اســت و می‌خواهد از طریــق تحصیل آن 

گــردد انســان در قلمــرو شــریعت بــه کمال می‌رســد... بنابرایــن دو طریق حــقّ و باطل به  گاه  آ

نتیجۀ واحدی منتهی نخواهد شــد نتیجۀ یکی انحطاط و اثر دیگری اعتلاســت یکی شــقاوت 

و دیگــری ســعادت یکــی نار و دیگری نور« )جــوادی، 1384، ص180(؛ خلاصۀ ســخنان این عالم 

کند زیرا  که انســان حــقّ دارد دین‌دار شــود امــا حقّ‌ندارد بی‌دینــی را انتخــاب  دینــی آن اســت 

گــر چــه اختیار تکوینی دارد اما در قیاس با سرنوشــت آن، و مطلوب بودن ســعادت و بهشــت،  ا

دین‌داری یک »باید« می‌شود.

رابطه‌‌ی ضرورت بالقیاس با شکر و پیمان الهی

از جملــه دلائــل وجوب شــکر منعــم حکیم، همیــن ضرورت بالقیاس اســت؛ حضــرت امیر؟ع؟ 

 لِنِعْمَتِه« )دیلمی، 1408، ص147(، 
ً
 يُعْصَ شُــكْرا

َ
نْ ل

َ
بُ أ كَانَ يَِ

َ
مُــرِ الُلَّه بِطَاعَتِهِ ل

ْ
ْ يَأ ــوْ لَ

َ
فرمودنــد: »وَ ل

با توجه به این‌که عدم عصیان را شکر نعمت الهی دانسته، معلوم می‌شود مراد از شکر نعمت، 

شــکر لســانی یا قلبی نیســت بلکه شــکر عملی اســت و شــکر عملی قرار دادن نعمت‌ها در همان 

گر خدا نظام دســتوری‌اش را  که برای آن آفریده شــده، با توجه بــه این مقدمه، ا جهتــی اســت 

که خدا  وضــع هــم نمی‌کرد عقل بر اســاس ضرورت بالقیاس نســبت به ملاکات، حکــم می‌‌کرد 



69
اثب


ت حق طاعت ا








هلا

ی

را معصیــت نکنیــم؛ البته ارجاع شــکر منعم به ضرورت بالقیاس، مــورد پذیرش همۀ متکلمان 

که شــکر منعم، بدیهی اســت، )ســیوری حلی، 1405، ص254( و  کرده‌اند  گاه تصریح  نیســت، زیرا 

گاه شکر منعم را در عرض لطف الهی بودن تکلیف، برای عقل دانسته‌اند)حلی، 1401، ص149( 

گر خــدا تهدید به عقاب نمی‌کــرد، باز هم  دربــارۀ وعیــد به عقــاب هم همین‌طور اســت، یعنی ا

تبعیّت از خدا، به‌خاطر قراردادن نعمت‌ها در جایگاه خودش، واجب بود، استاد مصباح یزدی 

دلیل شــکر نعمــت را به مالکیت ارجــاع داده‌اند)مصباح‌یــزدی، 1397، »الف«، ص129 فصل ســوم(، 

مرحوم هاشــمی شــاهرودی نیز، دلیل شــکر منعم را همان مالکیت مســتمر می‌داند)صدر1405، 

»الــف«، ج1، ص29، پاورقــی 1(، امــا شــهید صــدر، دلیل مالکیت را غیر از شــکر منعــم می‌داند)صدر 

گر چه هر دو را بدیهی عقل می‌داند؛ )صدر، 1418، ج2، ص321(؛ حضرت  1405، »الف«، ج1، ص29( ا

 لِنِعْمَتِه‌« پس 
ً
 يُعْصَ شُــكْرا

َ
نْ ل

َ
وَجَبَ أ

َ
ْ يَتَوَاعَدِ الُلَّه سُــبْحَانَهُ ل وْ لَ

َ
امیر؟ع؟ در این‌باره فرمودند: »ل

کردن مأموربه‌ها و منهی‌عنه‌ها  بدون وضع قوانین و وضع عقاب بر تخلّف از آن، عق لامراعات 

عَاقِــل‌« )لیثی، 1376، ح7082(، 
ْ
ا ال تَنِبََ نْ يَْ

َ
وَجَبَ أ

َ
ارِمِــهِ ل ْ يَنْهَ الُلَّه سُــبْحَانَهُ عَنْ مََ وْ لَ

َ
واجــب بــود »ل

كُمْ  �يْ
َ
ل عْهَدْ �إِ

أَ
مْ �

َ
ل
أَ
دربــارۀ عهــد و پیمان الهی نیز همین احتمــال وجود دارد، در قرآن می‌فرماید: >�

مٌ < )یس60 _ 61(  �ي �قِ ا صِرَاطٌ مُسْ�تَ
ِ�ي هَذ�َ

دُو�ن �نِ اعْ�بُ
أَ
�نٌ * وَ� �ي مْ عَدُوٌّ مُ�بِ

ُ
ك

َ
هُ ل

�نَّ  �إِ
طَا�نَ �يْ

َّ دُوا ال�ش عْ�بُ ا �تَ
َ
�نْ ل

أَ
دَمَ �

آ
�ي � �نِ

َ ا �ب �يَ

ا صِرَاطٌ 
�نٌ < و نیز فرمود >هَذ�َ �ي كُمْ عَدُوٌّ مُ�بِ

َ
هُ ل

�نَّ که فرمود >�إِ در این آیۀ شــریفه با توجه به ذیل آن 

که انســان با  که این عهد، همان عهد عقلی اســت بدین معنا  مٌ < می‌تــوان احتمــال داد  �ي �قِ مُسْ�تَ

که در آیه‌‌ی الســت)اعراف، 172( آمــده، بر تبعیّت از خدا،  توجــه بــه اقرارکردنِ به ربوبیت الهی، 

عهد عقلی دارد نه این‌که الزاما لزوم تبعیّت الهی محصول یک قرارداد طرفینی بوده باشد.

دلیل دوم؛ عدم حقّ معصیت

دومیــن دلیــل، ناظر بــه انحصار حقّ قانون‌گذاری در خدا اســت، این دلیــل را می‌توان در چند 

کرد؛ مقدمه بیان 

کسی حقّ قانون‌گذاریِ در مقابل خدا ندارد. 1. خدا حقّ قانون‌گذاری دارد و غیر از خدا 

2. انسان حقّ تبعیّت از خدا دارد و حقّ تبعیّت از غیر خدا ندارد.

بــا توجــه بــه انحصار حقّ وضــع قوانین در خدا و نیــز انحصار حقّ تبعیّــت از خدا، می‌توان 

بــه ایــن گزارۀ تحلیلی دســت یافت که؛ »انســان حــقّ معصیت خدا را ندارد.«، به نظر می‌رســد 
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در ایــن بیــان؛ به‌تنهایــی، منشــأیی بــرای انتزاع وجوب نیســت امــا می‌توان وجــوب تبعیّت را 

کار برد؛ حــقّ وضع قوانیــن و تبعیت  کنــد، به  کــه از انســان‌‌‌ها نفی حــقّ معصیت  بــه انــدازه‌ای 

انحصــاری از خــدا و نفــی حقّ معصیت، همگی از همان صلاحیت و شایســتگی انحصاری خدا 

انتــزاع شــده‌اند، یعنی فقط خدا صلاحیت علمی و عملــی و اجرائی دارد تا قوانین صحیح وضع 

کنــار هم قرار می‌گیرنــد، »ربوبیت حکیمانه‌« را بــرای خدای متعال  کنــد، ایــن صفات وقتی در 

اثبــات می‌کننــد و بــا اثبات ربوبیت حکیمانه، عنایت و ولایت الهی نیز اثبات می‌شــود و به تبع 

آن، حــقّ انحصــاری قانون‌گذاری و حقّ‌انحصــاری تبعیت را برای خدا اثبات می‌کند، از این‌رو 

فقط خدا حقّ قانون‌گذاری داشته و انسان نیز فقط حقّ تبعیت از خدا دارد.

که می‌گوید؛ »خدا رب‌العالمین  این اســتدلال را در بیانات قرآنی هم می‌توان یافت؛ آیاتی 

اســت پــس او را بندگــی کنید« همگی می‌توانــد ناظر به همین بیان بوده، و مفادش این باشــد 

کــه چــون خدا مدبر این جهان اســت پــس حقّ تدبیر حکیمانــۀ این جهــان را دارد و چون حقّ 

تدبیــر حکیمانــه را دارد پــس دیگــران نیز حقّ تبعیّــت انحصاری از خدا دارند و چون انســان‌ها 

�نَّ  کنید؛ >�إِ حقّ انحصاری تبعیّت از خدا دارند، حقّ معصیت الهی ندارند، به این آیات توجه 

�ي  ِ
رْ�ضَ �ف

�أَ
ْ
مَاوَا�تِ وَال �قَ السَّ

َ
ل �ي خ�َ ِ �ذ

َّ
هُ ال

َ
كُمُ اللّ َّ �نَّ رَ�ب دُوهُ < )آل‌عمران، 51(، همچنین؛ >�إِ اعْ�بُ مْ �فَ

ُ
ك ُّ ِ�ي وَرَ�ب

ّ
هَ رَ�ب

َ
اللّ

ا 
َ
ل �فَ

أَ
دُوهُ � اعْ�بُ كُمْ �فَ ُّ هُ رَ�ب

َ
مُ اللّ

ُ
لِك هِ ذ� �نِ

ذ�ْ عْدِ �إِ َ ا مِ�نْ �ب
َّ
ل عٍ �إِ �ي �فِ

َ مْرَ مَا مِ�نْ �ش
�أَ

ْ
رُ ال ِ

ّ دَ�ب عَرْ�شِ �يُ
ْ
ى ال

َ
وَى عَل مَّ اسْ�تَ

ُ امٍ �ث �يَّ
أَ
ة�ِ �

سِ�تَّ

که ذیل برخی از این آیات دیده می‌شود،  < )يونس، 3(، نقش »هذا صراط مستقیم«  رُو�نَ
َ

كّ
ذ�َ �تَ

می‌تواند ناظر به حکیمانه‌بودن محتوای قوانین باشد.

دلیل سوم؛ استحقاق عقاب

که تبعیّت را واجب می‌کند، استحقاق عقاب در صورت تخلّف است؛ دلیل دیگری 

گر انسان می‌خواهد از عقاب الهی، مصون بماند، التزام به دستورات الهی ضرورت دارد. 1. ا

2. لیکن حفظ از عقاب مطلوبیّت دارد،

پس التزام به دستورات الهی ضرورت دارد.

در ایــن اســتدلال، از طریــق مســتحقّ عقــاب شــدن معصیــت‌کار، وجــوب تبعیّــت اثبــات 

گر کســی مطیع خدا نباشــد خــود را در معرض عقاب الهی قــرار داده، و در  شــده بدیــن معنا که ا

گرفتن مطلوب نیســت؛ این اســتدلال نیز از طریق ضــرورت بالقیاس  معــرض عقــاب الهی قرار 
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پیــش رفتــه، بــا این تفاوت که در اســتدلال اول، طــرف قیاس، ملاکات احکام اســت و در این 

گر تهدید به عقاب در تحقّق هدف حکیمانه،  اســتدلال، اســتحقاق عقاب است، روشن است ا

کند، خود را  که حقّ نداشته، معصیت  نقش داشته و حکیمانه باشد، فردی که خدا را در حالی 

که استحقاق عقاب  کرده و از عذاب الهی مصون نخواهد ماند؛ در حالی  مستحقّ عقاب الهی 

الهی و در معرض عذاب‌بودن مطلوب انسان نیست.

این استدلال نیز در آیات مختلفی آمده، به عنوان نمونه در سورۀ زمر آیۀ 13 چنین آمده؛ 

مٍ < )زمــر، 13( در ســورۀ یونــس، آیــۀ 15 از قول پیامبر  �ي ِ وْمٍ عَظ� َ ا�بَ �ي
ِ�ي عَذ�َ

ّ
�تُ رَ�ب �نْ عَصَ�يْ  �إِ

ا�فُ خ�َ
أَ
ِ�ي �

�نّ لْ �إِ
>�قُ

مٍ < )یونس، 15(، در  �ي ِ وْمٍ عَظ� َ ا�بَ �ي
ِ�ي عَذ�َ

ّ
�تُ رَ�ب �نْ عَصَ�يْ  �إِ

ا�فُ خ�َ
أَ
ِ�ي �

�نّ َّ �إِ �ي
َ
ل وحَى �إِ ُ ا مَا �ي

َّ
ل عُ �إِ �بِ

�تَّ
أَ
�نْ � خدا می‌فرماید: >�إِ

گرچه، عصیان‌کردن نسبت به فرمان  که ا برخی دیگر از آیات شــریفه به این نکته اشــاره شــده 

گرفتن باشد اما این موارد را هرگز با قدرت الهی  دیگران نیز می‌تواند در معرض عذاب الهی قرار 

در عذاب‌کــردن معصیــت‌کاران نمی‌تــوان مقایســه کرد، خدای متعال در ســورۀ انعــام آیۀ 81 از 

مْ 
َ
هِ مَا ل

َ
اللّ مْ �بِ

�تُ
ْ
رَك ْ �ش

أَ
مْ �

ُ
ك

�نَّ
أَ
و�نَ � ا�فُ �خَ

ا �تَ
َ
مْ وَل �تُ

ْ
رَك ْ �ش

أَ
ا�فُ مَا � خ�َ

أَ
�فَ � �يْ

َ
قول حضرت ابراهیم؟ع؟ می‌فرماید: >وَك

مُو�نَ < )انعام، 81(؛ این مضمون در 
َ
عْل مْ �تَ �تُ �نْ كُ�نْ مْ�نِ �إِ

�أَ
ْ
ال  �بِ

حَ�قُّ
أَ
�نِ � ْ �ي

�قَ رِ�ي �فَ
ْ
ُّ ال

�ي
أَ
� ا �فَ طَا�نً

ْ
مْ سُل

ُ
ك �يْ

َ
هِ عَل لْ �بِ ِ

ز�ّ �نَ ُ �ي
آیات شریفۀ دیگری نیز آمده است.1

گفته‌شــد، می‌تــوان حق طاعــت الهی و وجــوب تبعیت از  که  از طریــق دلائــل ســه‌گانه‌ای 

قوانین الهی را اثبات نمود، در عین حال پیشنهاد می‌شود، »رابطۀ حقّ و تکلیف« و نیز »رابطۀ 

حقّ با استحقاق عقاب« و نیز »رابطۀ تکلیف با استحقاق عقاب«، به‌طور عمیق‌تر و گسترده‌تر 

بررســی شــود، تــا لوازم حقوقــی و فقهی آن دقیق‌تر تبییــن گردد، هم‌چنیــن مفاهیمی که آیات 

گرفته، تــا ارتباط آن با  کرده‌‌اند، مــورد تدقیق قرار  و روایــات در اثبــات حــقِّ طاعت بــر آن تکیه 

تحلیل‌های فلسفی‌کلامی، و میزان مطابقت پژوهش‌های عالمان دینی با آموزه‌های وحیانی 

معلــوم شــود، هم‌چنین مســأله محدودۀ حق طاعت و ارتباط آن با ادلــه‌‌ی اثبات حق مولویت 

الهی بررسی شده، تا این مسأله نیز به طور دقیق‌تر حل و فصل شود. )صرامی، 1385، ص246(
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خلاصه و جمع‌بندی

که؛ کلام این است  خلاصۀ 

1. موضــوع ایــن نوشــته، »حــق طاعــت الهــی« و »وجــوب تبعیــت از قوانین الهی« اســت؛ 

کســی بر دیگری اســت  حقّ به معنای اختیار، شایســتگی چیزی برای چیزی یا ســلطۀ 

که از یک رابطۀ نفس‌الامری انتزاع شده  و وجوب در این‌جا به معنای ضرورتی ارزشی، 

و یا حکمی وضعی است.

2. جملــۀ »خــدا حقِّ طاعت دارد«؛ بدین معناســت که می‌تــوان از رابطه‌ای نفس‌الامری، 

کــرده و بــرای خدا ثابت دانســت و  مفهــوم شایســتگی، اختیــار و نوعــی ســلطه را انتــزاع 

کــه بین طاعت  »وجــوب طاعــت« یا »وجــوب تبعیــت از قوانین الهی« بدین معناســت 

الهــی و غایــات مطلــوب انســان، ضــرورت بالقیــاس، هســت و می‌تــوان از این‌ضــرورت 

کرد، هم‌چنین می‌توان از این‌که انسان حقّ معصیت  بالقیاس، وجوب ارزشی را انتزاع 

کرد. خدا را ندارد، تعبیر به »وجوب طاعت الهی« 

که در وجوب طاعت دیده می‌شود، طرف‌های متعددی دارد؛ یکی  3. ضرورت بالقیاسی 

مصالح و مفاسد ملحوظ در قوانین دینی است که از آن به ملاکات یاد می‌شود، دیگری 

که  گوییم و سوم تأمین از عذاب الهی است  کمال لایق  که به آن،  هدف آفرینش است 

گفت. می‌توان به آن رستگاری 

4. »مطابقت حق و تکلیف اعتباری با ســلطۀ تکوینی«، »مشــیت مطلق«، »علم مطلق«، 

»مالکیــت تکوینــی« و »شــکر منعــم«، هیچ‌کدامشــان به‌تنهایی وجوب طاعــت الهی را 

اثبات نمی‌کند، مگر از زاویۀ خاصی و یا با افزودن برخی از مقدمات دیگر.

کمالــی الهــی، خــدا شایســتگیِ وضــع قوانیــن مطابــق با واقــع، حق  5. بــر اســاس صفــات 

انحصــاری وضع قوانین و قــدرت اجرای قوانین را دارد و به‌جهت حکیمانه‌بودن وضع 

قوانیــن بــرای موجــودات مختار، حق وضــع قوانیــن دارد بلکه به تحلیــل عقلی، وضع 

قوانین از سوی خدای حکیم، ضرورت دارد.

6. ضــرورت بالقیــاس نســبت بــه ملاکات احــکام، حقّ انحصــاری وضع قوانیــن و طاعت 

که وجوب طاعت الهی را بر بندگان  الهی، مصونیت از اســتحقاق عقاب، دلائلی اســت 
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که نتیجۀ تحصیل ملاکات  گر انسان‌ها خدا را بندگی نکنند به کمالاتی  اثبات می‌کند؛ ا

اســت، نخواهند رســید، و به‌جهت شکســتن حــقّ الهی و مناط‌هــای آن، به‌ناحق رفتار 

کــرده، و مســتحقّ عــذاب الهــی می‌شــوند، در حالی‌کــه هیچ‌یــک از ایــن امــور، مطلوب 

انسان نیست.

کــه امر بــه طاعت می‌کنــد، در نهایــت باید بــه اوامر ارشــادی و عقلی  7. همــۀ اوامــر الهــی 

کــه امر به طاعت الهی، الزاما ارشــادی  منتهــی شــود، اما این مطلب بدین معنا نیســت 

باشد، بلکه می‌تواند مولوی بوده ولی به وجوبی عقلی منتهی شود.

گــر اســتدلال ما بر وجــوب طاعت، لــزوم اذن و اجازه در تصرفات مالک باشــد، به‌طور  8. ا

طبیعی حقّ‌طاعت الهی شامل تکالیف احتمالی هم می‌شود زیرا اصل اقدام و تصرف در ملک 

گر بر اســاس حکمت،  الهی نیازمند به اذن و اجازه اســت و بدون آن، حقّ تصرف نداریم، اما ا

اســتحقاق طاعــت الهــی و اســتحقاق عقــاب عاصی باشــد در این‌صــورت، شــمول حقّ‌طاعتِ 

گرچه ممکن است کسی دست عقل را از  الهی نســبت به تکالیف احتمالی، محل تأمل اســت؛ ا

کوتاه دانسته و اثباتا همه‌چیز را به بیان  تشخیص مصادیق ضرورت‌بالقیاس‌ها و استحقاق‌ها 

گذار کند که در آن‌صورت، اثبات محدودۀ طاعت الهی و شــمول آن نســبت  شــریعت مقدس وا

به تکالیف احتمالی، برای خود مسأله‌ای متفاوت می‌شود.
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معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره دوم  ▪  زمستان 1398

 بررسی تطبيقی تقرير ابن‌سينا و تقرير
 علامه طباطبايی از برهان صديقين

حسن عبدی1

چيكده
پرســش اصلــی ايــن پژوهش عبــارت اســت از: »تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ و تقريــر علامــه طباطبايی؟ره؟ از 
ک‌ها و چه تفاوت‌هايی باي ک‌ديگر دارند؟« هدف از بررســی اين  برهان صديقين چیســت و چه اشــترا
گاهی عمیق‌تر نسبت به جايگاه و ارزشي کی از مهمترين براهين اثبات خدا در فلسفۀ اسلامی  مسئله آ
است. در اين نوشتار با استفاده از روش تحليلی _ عقلی، ابتدا تلاش شده با بررسی آثار ابن‌سينا؟ره؟، 
گردد. سپس تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ از اين برهان ارائه  گزارشی از تقرير او از برهان صديقين ارائه 
گرديده و در پايان،  ک و اختلاف آن‌ها مطرح  شــده اســت. با مقايســۀ ميان اين دو تقرير، وجوه اشــترا
يافته‌های پژوهش در قالب نتيجه‌گيری ارائه شده است. بر اساس نتایج بدست آمده از اين پژوهش؛ 
ک ميان دو تقرير فوق وجود دارد: لمی بودن هر دو تقرير، بی‌نيازی هر دو تقرير از ابطال  سه وجه اشترا
دور و تسلسل، و اثبات صفات واجب الوجود علاوه بر اثبات وجود او. از سوی ديگر چهار وجه اختلاف 
ميان دو تقرير مذکور وجود دارد: در تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ از اصل وجود اســتفاده شــده است در حالی که 
در تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ از اصل واقعيت، تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ تنها قادر به اثبات ضرورت ذاتی 
که تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ ضرورت ازلی واجب الوجود بالذات را نيز  واجب الوجود است، در حالی 
کرده است در حالی که علامه  کند، ابن‌سينا؟ره؟ در تقرير خود از مقدمات متعددی استفاده  اثبات می 

کرده است. کم‌ترين مقدمات، مطلوب را اثبات  طباطبايی؟ره؟ در تقرير خود با استفاده از 
کلیــدی: برهــان صديقيــن؛ اثبــات واجــب؛ وجوب وجود؛ اصــل واقعيت؛ ابن‌ســينا؟ره؟؛ علامه  واژگان 

طباطبايی؟ره؟.

Abdi@bou.ac.ir .1. استادیار دانشگاه باقرالعلوم؟ع؟
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ح مساله طر

کــه در آن ادلۀ  يکــی از مســائل الهيــات بــه معنــای اخــص، مســاله اثبات واجــب الوجود اســت 

عقلــی بــر اثبات وجود خدا طرح و بررســی می‌شــود. حکمای اســامی در طــول تاريخ اين علم، 

تلاش‌های فراوانی برای اثبات وجود واجب بالذات انجام داده‌اند و براهين مختلفی بر اثبات 

کرده‌اند.ي کی از مهم‌ترين براهين اثبات واجب بالذات شيوۀ برهان  وجود واجب بالذات ارائه 

صديقين است.

‌نخستين اشاره‌ها به اين شيوه را می‌توان در کتاب فصوص الحکم فارابی؟رح؟ )258_ 339 ق(

يافــت1 )فارابــی، 1405 ق، ص62(، ولــی تــا پيــش از ابن‌ســينا )425_ 370 ق.(؟ره؟ تقريــری 

که  بر اســاس اين شــيوه در متون حکمت اســامی به چشــم نمی‌خورد و ابن‌ســينا؟ره؟ اســت 

کرده است. از اين رو بايد او را مبتکر برهان صديقين شمرد.  نخستين تقرير اين برهان را ارائه 

کنند و در  کردنــد تقريرهای ديگــری از ايــن برهان ارائــه  پــس از وی، حکمــای اســامی تــاش 

مجمــوع ده‌هــا تقريــر برای ايــن برهان مطرح شــده اســت )آشــتیانی، 1372، ص489( کهي کی از 

که اصل  آخرين تقريرها تقرير علامه طباطبايی )1321_ 1402 ق.(؟ره؟ است. با توجه به اين 

که هر حکيمی تقريری متقن‌تر و منســجم‌تر از تقريرهای  کــم بــر همۀ اين تلاش‌ها آن بوده  حا

که تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ به عنواني کی از  کند، اين پرسش مطرح می‌شود  گذشته ارائه 

ک‌ها و چه تفاوت‌هايی با تقرير ابن‌سينا دارد؟ آخرين تلاش‌ها در اين زمينه چه اشترا

روش تحقيق

کار رفته در اين پژوهش ارائه  پيش از ورود به بحث مناســب اســت توضيحی دربارۀ روش به 

کــه بــر مطالعــه و بررســی متــون و منابــع  گــردد. اوّلًا روش پژوهــش روش کتاب‌خانــه‌ای اســت 

نوشــتاری اســتوار اســت. ليکن افزون بر اين ســعی شــده در ارجاعات، بر منابع معتبر و دســت 

کتــاب فصــوص الحکــم چنين اســت: »فص؛ لــك ان تلحظ عالم الخلق فتــری فيه امارات  1. عبــارت فارابــی در 

الصنعه و لك ان تعرض عنه و تلحظ عالم الوجود المحض و تعلم انه لابد من وجود بالذات و تعلم 
کيــف ينبغــی )ان يکون( عليه الوجــود بالذات. فان اعتبرت عالم الخلق فانت صاعد و ان اعتبرت 
عــالم الوجــود المحــض فانت نــازل، تعرف بالنزول ان ليــس هذا ذاك و تعرف بالصعــود ان هذا هذا 
دٌ< )فصلــت، 53(«  هِ�ي َ ءٍ �ش ْ �ي
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گزارش ديدگاه ابن‌سينا؟ره؟ و علامه طباطبايی؟ره؟ از روش تحليلی  اول تکيه شود. ثانياً در 

گــروی هر  _ عقلــی پيــروی شــده اســت. در ايــن روش بــاور بر آن اســت بــا توجّه بــه الگوی مبنا

ديدگاهی بر پايۀ مجموعه‌ای از مقدّمات اســتوار اســت، ولی لزوماً چنين نيســت کهي ک متفکّر 

کنــد؛ بلکــه در برخی مــوارد مطالب  کتفا  در تبييــن ديــدگاه خــود تنهــا بــه بيان ايــن مقدّمــات ا

گام  کــه ارتباط منطقــی چندانی به ديدگاه مذکور ندارد _ را نيز ذکــر می‌کند. از اين رو  ديگــری _ 

که به  کافی  که آن دسته از مقدمات و شروط لازم و  اساسی در فهم ديدگاهي ک متفکّر آن است 

گزارش  ديدگاه مذکور انجاميده را از ســاير مطالب باز شناســيم. در اين مقاله تلاش شــده تا در 

که در شــکل‌گيری ديدگاه آن‌ها  ديدگاه ابن‌ســينا؟ره؟ و علامــه طباطبايی؟ره؟ همۀ مقدماتی 

نقــش داشــته _ خــواه مقدّمات نمايــان و خواه مقدّمــات پنهان _ به صورت صريح ذکر شــود، و 

گيرد. ايــن روش علاوه بر آن که برای  هــر مقدمــه با شــمارۀ خاصّی در جايگاه منطقی خود قرار 

گزارش ديدگاه مفيد اســت، می‌تواند برای بررســی آن ديدگاه نيز سودمند باشد، زيرا با استفاده 

کدامي ک  که اشــکال‌هاي ا نقاط ضعفِي ک ديدگاه دقيقاً به  از آن می‌توان به دقّت نشــان داد 

از مقدّمات آن باز می‌گردد.

هم چنين در اين پژوهش از روش تطبيقی استفاده شده است. با توجه به اين که از ميان 

دو متفکر مورد بحث،ي کی به دوره‌های اوليه حکمت اســامی و ديگری به دورۀ معاصر تعلق 

کارگيــری روش تطبيقــی علاوه بــر آن که ما را با نقاط قوت و ضعــف ديدگاه هري ک از  دارد، بــه 

که برهان صديقين از زمان طرح  اين دو حکيم آشنا می‌سازد، چشم‌اندازی نيز از سير تحولاتی 

آن در حکمت اسلامی تا دورۀ معاصر به خود ديده است را به دست می‌دهد.

به هر حال در ادامه ابتدا گزارشی از تقرير ابن‌سينا؟ره؟ ارائه خواهيم کرد، سپس تقرير علامه 

طباطبايی؟ره؟ را از نظر خواهيم گذراند و در پايان به بررسی تطبيقی اين دو تقرير می‌پردازيم.

گزارش تقرير ابن‌سينا از برهان صديقين

پرســش نخســت به چيســتی تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ از برهان صديقين باز می‌گردد. بررســی آثار او 

کــه وی تقرير خــود را در کتاب‌های الاشــارات و التنبيهات )ابن‌ســينا، 1375، ج3،  نشــان می‌دهــد 

ص28 _ 18(، المبدا و المعاد )ابن‌ســينا، 1363 الف، ص23 _ 22(، النجاه )ابن‌ســينا، 1379، ص235(، 

کرده است. افزون بر اين پس از وی نيز  دانشنامۀ عيلای )ابن‌سينا، 1360، صص 106 _ 105( مطرح 
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شــارحان و مفســران آثار او تلاش کرده‌اند ضمن ارائه گزارشــی از تقرير مذکور، به تفســير و تبيين 

که از جمله آن‌ها می‌توان به بيان محقق طوسی )597 _ 672 ق.(؟ره؟ در تجريد  آن بپردازند 

الاعتقــاد )حلی، بی‌تــا، ص118(، صدرالمتالهين؟ره؟ در الحکمه المتعاليــه )صدرالمتالهين، 1410 ق، 
ج6، ص26(، محقق سبزواری )1212 _ 1289 ق.(؟ره؟ در شرح المنظومه )سبزواری، 1380، ج2، 

صــص 505_506( و علامــه طباطبايی؟ره؟ در نهايه الحکمه )طباطبايــی، 1415 ق، صص 270_271( 

کرد1. اشاره 

کتاب الاشــارات و  کــه وی در  گونه  کــرد برهان صديقيــن را آن  در ايــن جــا تــاش خواهيم 

التنبيهــات مطــرح کرده اســت، بيان کنيــم. او در اولين گام، وجودي ک موجــود در عالم خارج 
کــه خارج از  گرفتــن هر چيزی  را مســلم می‌گيــرد و بــا تمرکــز بــر ذات ايــن وجود و بــدون در نظر 

که  که اين موجودي ا به نحوی اســت  ذات آن اســت، دَوَرانــی را بــه اين صورت مطــرح می‌کند 

که به خــودی خود، وجود  بــه خــودی خود، وجود برای آن ضروری اســت،ي ا به نحوی اســت 

بــرای آن ضــروری نيســت. در صــورت اول، مدعا ثابت می‌شــود و در صــورت دوم، اين موجود 

ممکن الوجود خواهد بود )ابن‌ســينا، 1375، ج3، ص18(، ســپس در ادامه و در قالب »اشــاره« به 

ويژگــی ممکــن الوجــود اشــاره می‌کنــد که عبارت اســت از ايــن که وجــود آن از ناحيه غيــر به او 

که عدم چنين موجودی نيز مستند به عدم، فقدان و غيبت علت  گونه  افاضه می‌گردد همان 

که اين علتي ا  آن اســت )همان، ص19(. ســپس با بررســی علتِ موجودِ ممکن، اذعان می‌کند 

که در سلســله‌ای از  به صورت مســتقيم بهي ک موجود واجب الوجود بالذات باز می‌گرددي ا آن 

کدام علت موجود بعدی اســت و اين سلســله تا بی‌نهايت ادامه می‌يابد. ولی اين  ممکنات هر 

گســترده باشــد، باز هم چنان ممکن الوجود اســت و در وجودش بهي ک واجب  سلســله هر چه 

که او در  الوجود نياز دارد. اما اين سلسلۀ ممکنات چگونه متوقف می‌گردد؟ اين پرسشی است 

ادامه به آن پاسخ داده است )همان، ص20(.

1. برخــی از گزارش‌هــای مطــرح شــده در منابــع مذکــور با تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ از برهــان صديقين تفاوت دارد. بــرای نمونه 

کرده  کرده اســت با آن چه وی مطرح  که علامه طباطبايی؟ره؟ در نهايه الحکمه از جانب ابن‌ســينا؟ره؟ ارائه  تقريری 

است تفاوت دارد؛ در نظر ابن‌سينا؟ره؟ در برهان صديقين از پذيرش اصل وجود می‌توان به اثبات وجود واجب الوجود 

گزارش علامه طباطبايی؟ره؟ از پذيرش وجود به معنای سراســر هســتی. )ر. ک. طباطبايی، 1415 ق،  رســيد، ولی در 

صص 270 _271(.
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کــه ابن‌ســينا؟ره؟ همــۀ ممکنــات را در ضمني ــک مجموعه در نظــر گرفت، به  بعــد از آن 

که محال اســت علت اين  بررســی علــت ايــن ممکنات می‌پــردازد. او در ابتــداء اذعان می‌کنــد 

مجموعــۀ ممکنــاتي کــی از افــراد خود مجموعه باشــد، زيرا ايــن مطلب برخــاف فرض اصلی 

کند  گر کسی ادعا  مســاله اســت که همۀ اجزای اين مجموعه، ممکن الوجود قلمداد شده‌اند. ا

کــه علــت مجموعــه مذکور، همۀ آحاد در کنار هم هســتند، در اين صورت پاســخ اين اســت که 

مجموعۀ ممکناتْ وجودی مستقل از افراد ندارد تاي کی علت وجودِ ديگری باشد. او در ادامه 

که برای علتِ اين مجموعه متصور اســت را مطرح می‌کند و به بررســی آن‌ها  فروض مختلفی 

می‌پردازد )همان، صص 22_25(.

کيد  در ادامــه ابن‌ســينا؟ره؟ همــۀ ممکنــات را در قالبي ــک مجموعه در نظر می‌گيــرد و تا

کــه ممکــن بــودني کي ک اجــزای اين مجموعــه باعث می‌گــردد تــا کل مجموعه نيز  می‌کنــد 

کنار  گــر تعداد بی‌شــماری ممکن الوجــود در  گردد؛ به عبــارت ديگر ا ممکــن الوجــود محســوب 

گاه واجد صفــت واجب بالذات بــودن نخواهند شــد و از اين جهت  گيرنــد هيچ  يک‌ديگــر قــرار 

کرد. او در ادامه با بررسی  شمار ممکنات تاثيری در وصف امکان مجموع آن‌ها ايجاد نخواهد 

که به هر حال لازم است علتی ورای اين مجموعه  فرض‌های مختلف، چنين نتيجه می‌گيرد 

که به اين مجموعه، وجود بخشــيده اســت. اماي ک فرض هم  و افراد آن وجود داشــته باشــد 

گــر مجموعۀ ممکنات در قالبي ک سلســلۀ نامتناهی قرار داشــته باشــند،  چنــان باقی اســت؛ ا

آيا هم چنان به علت نياز خواهند داشــت؟ او در عبارت بعد به بررســی اين پرســش می‌پردازد 

)همان، صص 25_26(.

او بــر اســاس برهــان طرف و وســط، تسلســل در علل را ابطــال می‌کند، زيرا در سلســله‌ای از 

علــل و معلول‌هــا هــر عضــوی که وســط قرار گيرد معلول اســت و تنهــا وجود واجب اســت که به 

دليــل بی‌نيــازی از علــت می‌تواند در اين سلســله طــرف قرار گيرد )همــان، ص27( او ســرانجام با 

ابطال تسلسل، نشان می‌دهد که وجود مجموعه‌ای ممکن الوجود، بدون وجود واجب الوجود 

بالــذات محال اســت. از ايــن رو با توجه به اين که وجودی در عالم خارج هســت، اين وجودي ا 

گزير به وجود واجب بالذات منتهی می‌شود )همان، صص 27_28(.  خودواجب الوجود اســتي ا نا

کرده است، و  کتاب الاشارات و التنبيهات بيان  کنون تلاش می‌کنيم با تمرکز بر آن چه وی در  ا
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کنيم. با استفاده از روش تحليلی _ عقلی، تقرير ابن‌سينا؟ره؟ را تبيين 

)1( شی‌ای در خارج وجود دارد. )بديهی(

)2( هر موجودیي ا واجب‌بالذات استي ا ممكن‌بالذات. )براساس تعريف »واجب‌بالذات« 

و »ممكن‌بالذات« و دوران عقلی دائر ميان نفی و اثبات(

)3( اين شی‌ء موجودي ا

)a/3( واجب‌بالذات استي ا

)b/3( ممكن‌بالذات. )استنتاج از )1( و )2((

)4( برای هر ممكن‌بالذاتی در وجود داشتن علّتی وجود دارد. )اصل عليّت(

)5( برای اين شی‌ء ممكن‌بالذات در وجود داشتن علّتی وجود دارد. )استنتاج از )b/3( و )4((

)6( علّتِ اين شی‌ء ممكن‌بالذاتي ا

)a/6( واجب‌بالذات استي ا

)b/6( ممكن‌بالذات. )استنتاج از )2( و )5((

)7( بــرای ايــن علّــت _ك ه خود ممكن‌بالذات اســت _ در وجود داشــتن علّتــی وجود دارد. 

))6/b( و )استنتاج از )4(

)8( اين علّت خودي ا

)a/8( واجب‌بالذات استي ا

)b/8( در مجموعه‌ای از ممكنات بالذات است. )استنتاج از )2( و )7( و تقسيم عقلی(

)9( مجموعه ممكنات بالذاتي ا

)a/9( علّت داردي ا

)b/9( علّت ندارد. )استنتاج از )a/8( و تقسيم عقلی(

)10( هــر مجموعــه‌ای در وجــودي افتن محتاج به همه اجزايش اســت. )بر اســاس تحليل 

عقلی رابطه جزء وك ل و با توجه به تعريف »مجموعه«(

)11( اين مجموعه ممكنات بالذات محتاج به همه اجزايش است. )استنتاج از )9( و )10((

)12( هــر موجــودیك ــه در وجــودي افتــن محتــاج باشــد واجب‌بالذات نيســت. )بر اســاس 

تعريف »واجب‌بالذات«(
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)13( اين مجموعه ممكنات بالذات واجب‌بالذات نيست. )استنتاج از )11( و )12((

)14( هر موجودیك ه واجب‌بالذات نباشد ممكن‌بالذات است. )استنتاج از )2( و )13((

)15( اين مجموعه ممكنات بالذات خودْ ممكن‌بالذات است. )استنتاج از )13( و )14((

)16( برای اين مجموعه ممكنات بالذات علّتی وجود دارد. )استنتاج از )4( و )15((

)17( علّتِ اين مجموعه ممكنات بالذاتي ا

)a/17( همه اجزاء آن استي ا

)b/17( تك تك اجزاء آن استي ا

)c/17( بعضی از اجزاء آن استي ا

)d/17( خارج از مجموعه است. )استنتاج از )16( و بر اساس دوران عقلی(

)18( مجموعه ممكنات بالذات همان اجزاء آن اســت. )بر اســاس تحليل عقلی و با توجه 

به تعريف »مجموعه«(

)19( هيچ موجودی علّت خودش نيست. )بر اساس اصل امتناع تناقض(

)20( همه اجزاءِ مجموعه علّتِ مجموعه ممكنات بالذات نيست. )استنتاج از )18( و )19((

)21( تك تك اجزاء علّتِ مجموعه ممكناتِ بالذات نيست. )استنتاج از )10( و )11((

)22( ترجيــح بــدون مرجّــح محــال اســت. )بر اســاس اصــل امتنــاعِ تناقض و بــا توجه به 

تعريف »ترجيح«(

)23( علّــت بــودنِ بعضــی از اجزاء برای مجموعــه ممكنات بالذات، ترجيــح بدون مرجّح 

است. )بر اساس تحليل عقلی و با توجه به تعريف »ترجيح«(

)24( علّت بودنِ بعضی از اجزاء برای مجموعه ممكنات بالذات محال اســت. )اســتنتاج 

از )22( و )23((

)25( هــر موجــودیك ه داخل در مجموعه ممكنات بالذات نباشــد، واجب‌بالذات اســت. 

)استنتاج از )8((

)26( علّتِ اين مجموعه ممكنات بالذات، خارج از مجموعه اســت. )اســتنتاج از )17( و 

)20( و )21( و )24((

)27( علّت اين مجموعه ممكنات بالذات، واجب‌بالذات است. )استنتاج از )25( و )26((
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)28( اين شی‌ء موجودي ا

)a/28( واجب‌بالذات است[ صورت )a/3( ]ي ا

)b/28( علتش واجب‌بالذات است[ صورت )a/6( ]ي ا

)c/28( علّتِ علّت آن واجب‌بالذات است[ صورت )a/8( ]ي ا

)d/28( در ضمــن مجموعــه‌ای از ممكنــات بالــذات اســتك ــه علّــتِ ايــن مجموعــه 

واجب‌بالذات است. ]صورت )b/8([ )استنتاج از )3( و )6( و )8( و )27((

)29( در هر صورت واجب‌بالذات موجود است. )استنتاج از )28((

کــه از ســير ايــن برهــان بــه دســت می‌آيــد ابن‌ســينا؟ره؟ بــا مبــدا قــرار دادن  همــان گونــه 

اصــل وجــود شــی‌ای در عالم خــارج، بدون آن که ويژگی‌هــای آن برای اســتمرار حرکت برهان 

گردد، به  موضوعيــت داشــته باشــد و به عبــارت ديگر ممکــن بودني ا واجــب بودن آن لحــاظ 

اثبــات وجــود واجــب الوجــود پرداخته اســت1. ولی جايــگاه و منزلت او مانع از آن نشــده اســت 

کــه تقريــرش از نگاه ناقــدان به دور بماند. حکيمــان بعد از او، به تفصيل به بررســی اين تقرير 

کرده‌اند تا خود  کرده‌اند و تــاش  از برهــان صديقيــن پرداخته‌انــد و اشــکال‌هايی بر آن مطــرح 

کنند.ي کی از آن‌ها علامه طباطبايی؟ره؟  تقريری متقن‌تر و منسجم‌تر از برهان صديقين ارائه 

که در ادامه تقرير او را از نظر می‌گذرانيم. است 

گزارش تقرير علامه طباطبايی از برهان صديقين

کتــاب الحکمــه المتعاليــه  امــا علامــه طباطبايــی؟ره؟؛ او تقريــر اصلــی خــود را در تعليقــه بــر 

کرده اســت  صدرالمتالهيــن؟ره؟ )979 _ 1050 ق.( )صدرالمتالهيــن، 1410ق، ج6، ص23( مطــرح 

ولــی می‌تــوان آن را با اندکی تفاوت در کتاب اصول فلســفه« )مطهری، 1371، ج5، صص 77_88( 

نيزي افت. در اين قســمت نخســت عبارت علامه طباطبايی؟ره؟ در تقرير اين برهان را از نظر 

می‌گذرانيم ســپس به توضيح و تبيين آن خواهيم پرداخت. علامه طباطبايی؟ره؟ در تعليقۀ 

کتاب الحکمــه المتعاليه می‌گويد: »و هذه هی الواقعيه التی ندفع بها »السفســطه« و نجد  خــود بــر 

 الی اثباتهــا و هــی لاتقبل البطلان و الرفع لذاتهــا حتی انّ فرض بطلانها و رفعها 
ً
کل ذی شــعور مضطــرا

1. بيان‌های او در ســاير آثارش نيز در اســاس با اين بيان مشــترک اســت و تنها تفاوت اندکی در بيان او در دانشــنامۀ عيلای 

به چشم می‌خورد. )ر. ک. ابن‌سينا، 1360، صص 105_ 106(
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 کانت حينئذ کل واقعيه باطله 
ً
مستلزم لثبوتها و وضعها، فلو فرضنا بطلان کل واقعيه فی وقت او مطلقا

 )ای الواقعيه ثابته( و کذا السوفسطی لو رای الاشياء موهومه او شک فی واقعيتها فعنده الاشياء 
ً
واقعا

 )ای هی ثابته من حيث هی مرفوعه( و اذا کانت اصل الواقعيه 
ً
 و الواقعيه مشکوکه واقعا

ً
موهومه واقعا

لاتقبــل العــدم و البطــان لذاتها فهــی واجبه بالذات فهناک واقعيه واجبه بالذات، و الاشــياء التی لها 

واقعيه مفتقره اليها فی واقعيتها قائمه الوجود بها« )صدرالمتالهين، 1410ق، ج6، ص1 _ 15(.

کــه وی در تبيين نظــر خويش بر  محــور اصلــی تقريــر علامــه طباطبايی؟ره؟ چنين اســت 

واقعيّتیك ه شــكّی در وجود آن نيســت و مرز ميان فلسفه و سفسطه محسوب می‌شود انگشت 

گزير از پذيرش  می‌نهد، سپس با ارائه مقدماتی نشان می‌دهدك ه اين واقعيّت _ك ه هرك س نا

آن اســت، زيــرا انــكار آن نيــز بــه اثباتش می‌انجامــد _ چيزی جــز واجب الوجود نيســت. علامه 

طباطبايــی؟ره؟ خــود معتقــد اســتك ــه بيانش صرفــاً تنبيهی بــر امر بديهی اســت نــه اينك ه 

برهانــی بــر اثبــات واجب باشــد. )همــان، ص15( به عبــارت ديگر ايــن تقريرِ جديد بــه هيچ مبدأ 

تصديقــی نيــاز نــدارد. روشــنی و وضوح تقرير علامــه طباطبايی؟ره؟ تا بدان جاســت که برخی 

بداهــتِ تقريــر علامــه طباطبايــی را در حدّی دانســته‌اندك ه می‌توان آن را نخســتين مســاله از 

مسائل فلسفی به حساب آورد. )جوادی آملی، 1375، ص216(.

علامــه طباطبايــی؟ره؟ هــم چنيــن در کتاب اصول فلســفه بــا تفصيل بيش‌تــری به ارائه 

تقرير خود از برهان صديقين می‌پردازد و می‌گويد: »بيان اول: واقعيت هستی که در ثبوت وی 

هيچ شــک نداريم هرگز نفی نمی‌پذيرد و نابودی بر نمی‌دارد. به عبارت ديگر: واقعيت هســتی 

بی هيچ قيد وشــرط واقعيت هســتی اســت و با هيچ قيد و شــرطی لاواقعيت نمی‌شــود، و چون 

گــذران و هــر جزء از اجزاء جهــان نفی را می‌پذيــرد پس عين همان واقعيــت نفی ناپذير  جهــان 

نيســت. بلکه با آن واقعيت واقعيت‌دار و بی آن از هســتی بهره‌ای نداشــته و منفی است. البته 

کنــد وي ا پاره‌هايی  نــه بــه اين معنی که واقعيت با اشــياءي کی شــود وي ــا در آن‌ها نفوذي ا حلول 

از واقعيــت جــدا شــده و بــه اشــياء بپيونــدد، بلکــه مانند نــور که اجســام تاريک با وی روشــن و 

بــی وی تاريــک باشــند. و در عين حال همين مثال نور در بيان مقصود خالی از قصور نيســت. 

و بــه عبــارت ديگــر: او خــودش عيــن واقعيت اســت و جهــان و اجزاء جهــان بــا او واقعيت‌دار و 

بــی او هيــچ و پوچ می‌باشــد. نتيجه: جهــان و اجزاء جهان در اســتقلال وجــودی و واقعيت‌دار 
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کــه عين واقعيــت و به خــودی خود واقعيت اســت« ‌بــودن خــود تکيــه بهي ــک واقعيــت دارند 

 )مطهری، 1371، ج5، صص 77_88(.

کرده اســت در ظاهر به هيچ  کــه علامه طباطبايــی؟ره؟ از برهان صديقيــن ارائه  تقريــری 

که ممکن  يــک از مقدمــات فلســفیِ پيچيده ماننــد اصالت وجود، تشــکيک وجود و ربط علــی 

اســت در ســاير تقريرها با آن مواجه شــويم نياز ندارد. علامه طباطبايی؟ره؟ مســتقيماً به سراغ 

واقعيت رفته است همان واقعيتی که مرز ميان فلسفه و سفسطه شمرده می‌شود و آن چه مهم 

اســت پذيــرش اين واقعيت اســت خــواه آن را بر وجود تطبيق دهيم خواه بــر ماهيت، خواه آن 

کثير به حســاب آوريم. از اين رو اســت که علامه  را واحد به وحدت شــخصی بدانيم خواه آن را 

طباطبايــی؟ره؟ تصريــح می‌کند که هر کســی که از توانايی عقلی برخوردار باشــد به وجود اين 

کــرد )صدرالمتالهيــن، 1410ق، ج6، ص14( و نيازی نيســت تا اصيل بودن  واقعيــت اذعــان خواهد 

که  گردد. بعد از پذيرش واقعيت، روشن می‌شود  وجود و اعتباری بودن ماهيت برای او اثبات 

که بالذات بطلان و نيستی را بر  اين واقعيت بالذات بطلان و نيستی را بر نمی‌تابد و هر آن چه 

کرد: گونه تقرير  نتابد واجب الوجود خواهد بود. صورت اجمالی برهان را می‌توان اين 

)1( واقعيت عينی بالذات بطلان و نيستی را بر نمی‌تابد. )مقدمۀ بديهی وجدانی(

که بالذات بطلان و نيستی را بر نتابد، واجب الوجود بالذات است. )مقدمه  )2( هر چيزی 

بر اساس تعريف »واجب الوجود بالذات«(

)3( واقعيت عينی واجب الوجود بالذات است. )استنتاج از مقدمۀ )1( و )2((

می‌توان بر اساس روش تحليلی _ عقلی، و با مراجعه به آثار مختلف علامه طباطبايی؟ره؟ 

کتاب اصول فلســفه، بدايه الحکمــه، و تعليقه علی الحکمه المتعاليه، اســتدلال علامه  ماننــد 

کرد: گونه تقرير  طباطبايی؟ره؟ را با توجّه به مقدّمات مطويّۀ آن، اين 

)1( واقعيّتی در خارج هست. )مقدمۀ بديهی وجدانی(

)2( هر چيزی تا هست نبودش محال است. )مقدمه بر اساس امتناع اجتماع نقيضين(

)3( آن واقعيّتِ در خارج تا هست نبودش محال است. )استنتاج از مقدمۀ )1( و )2((

)4( هر چيزیك ه تا هست نبودش محال است، تا هست ضرورت دارد. )مقدمه بر اساس 

تعريف »ضرورت«(
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)5( آن واقعيّتِ در خارج تا هست، ضرورت دارد. )استنتاج از مقدمۀ )3( و )4((

)6( هر شرطی غير از مشروط است. )مقدمه بر اساس تحليل مفهوم »شرط« و »مشروط«(

)7( شرطِ واقعيّت بايد غير از خودِ واقعيّت باشد. )استنتاج از مقدمۀ )5( و )6((

)8( هر چه غير از واقعيّتِ در خارج اســت معدوم اســت. )مقدمه بر اســاس امتناع اجتماع 

نقيضين(

)9( شرطِ واقعيّتِ در خارج معدوم است. )استنتاج از مقدمۀ )7( و )8((

)10( هر چه شرطش معدوم باشد غير مشروط است. )مقدمه بر اساس تحليل عقلی(

)11( واقعيّتِ در خارج غير مشروط است. )استنتاج از مقدمۀ )9( و )10((

)12( واقعيّتِ در خارج غير مشروط ضرورت دارد. )استنتاج از مقدمۀ )5( و )11((

)13( هــر چيــزیك ــه بــه صــورتِ غير مشــروط ضرورت داشــته باشــد، ضــرورت ازلــی دارد. 

)مقدمه بر اساس تعريف »ضرورت ازلی«(

)14( واقعيّت در خارج ضرورت ازلی دارد. )استنتاج از مقدمۀ )12( و )13((

)15( آن چــه ضــرورت ازلــی دارد واجــب الوجــود بالــذات اســت. )مقدمه بر اســاس تعريف 

»واجب بالذات«(

)16( واجب‌بالذات در خارج وجود دارد. )استنتاج از مقدمۀ )14( و )15((

کــه او پذيــرش واقعيت  بــا توجــه بــه ســير برهــان علامــه طباطبايی؟ره؟ روشــن می‌شــود 

خارجی را نقطۀ آغاز برهان قرار داده اســت و در پايان بر اســاس برخی مقدمات بديهی، وجود 

گزارش به ســراغ بررســی تطبيقی  کرده اســت. حال پس از اين  واجب بالذات در خارج را اثبات 

تقرير ابن‌سينا؟ره؟ و تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ می‌رويم.

بررسی تطبيقی تقرير ابن‌سينا و تقرير علامه طباطبايی از برهان صديقين

گزاراشــی از تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ و تقرير علامه طباطبايــی؟ره؟ از برهان  کنــون و پــس از ارائــه  ا

صديقين نوبت به بررســی تطبيقی اين دو تقرير می‌رســد. برای بررســی تطبيقی لازم است هم 

ک اين دو تقرير اشــاره شــود و هم وجوه اختــاف آن‌ها. در اين جا نخســت به  بــه وجــوه اشــترا

ک ميان اين دو تقرير می‌پردازيم. بررسی وجوه اشترا
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ک تقرير ابن‌سينا و تقرير علامه طباطبايی وجوه اشترا

ک ميان آن‌ها به  با مقايســه و تطبيق ميان اين دو تقرير، در مجموع می‌توان ســه وجه اشــترا

دســت آورد. اين وجوه عبارت اســت از: لمی بودن هر دو تقرير، بی‌نيازی هر دو تقرير از ابطال 

دور و تسلسل، و اثبات صفات واجب الوجود علاوه بر اثبات وجود او.

وجه اول: استدلال از راه معلول به علت نبودن

ک ميــان اين دو تقرير آن اســت که در هر دو ســير اســتدلال بــه گونه‌ای  نخســتين وجــه اشــترا

کــه از معلــول بــه علت اســتدلال نمی‌شــود. توضيــح آن که اســتدلال برهانی از دو قســم  اســت 

خــارج نيســت؛ برهــان اِن و برهان لم. برهان اِن آن اســت که از طريق وجــود معلول به اثبات 

کــه از وجود نور، وجود خورشــيد اثبات گردد. وجود خورشــيد  وجــود علــت می‌پــردازد مانند آن 

گر به وجود نور علم داشــته باشــيم می‌توانيم وجود علت  علــت بــرای تابيدن نور اســت. حال ا

که در آن از راه وجــود علت بر وجود  آن؛ي عنــی خورشــيد را نتيجــه بگيريم، بر خــاف برهان لم 

گر بــاران باريده باشــد، زمين خيس  که ا گفته می‌شــود  معلــول اســتدلال می‌شــود. برای مثــال 

است؛ لکن باران باريده است پس زمين خيس است. در اين استدلال بارش باران علت برای 

خيس شدن زمين است، از اين رو با علم به وجود علت می‌توان وجود معلول را نتيجه گرفت. 

که برهان ان مفيدي قين نيســت در حالی  تفاوت عمدۀ اين دو نوع اســتدلال برهانی آن اســت 

که برهان لم با حفظ شرايط مفيد علم وي قين خواهد بود )ابن‌سينا، 1375، ص90(.

پــس از اين توضيح به ســراغ تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ از برهان صديقيــن می‌رويم. با ملاحظۀ 

که در تقرير او به هيچ وجه از راه وجود معلول، بر وجود علت اســتدلال نشــده  آن پی می‌بريم 

اســت، زيرا بر اســاس مقدمۀ )1( که مدعی اســت » شــی‌ای در خارج وجود دارد« آن چه مســلم 

گرفته است، اصل وجودي ک موجود در عالم  دانسته شده است و به اصطلاح مبدا برهان قرار 

گرفته نشده  گاه وجودي ک معلول در عالم خارج مســلم  خارج اســت و در ادامۀ برهان نيز هيچ 

اســت تا بر اين اســاس، وجود علت آن اثبات گردد. بنابراين تقرير ابن‌ســينا را نمی‌توان برهان 

ان به حساب آورد.

امــا تقريــر علامــه طباطبايــی؟ره؟ چطــور؟ بــا نگاهی بــه تقرير او نيــز می‌بينيم که در ســير 

که  استدلال، از وجود معلول به وجود علت استدلال نشده است، زيرا مقدمۀ )1( مدعی است 
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واقعيّتی در خارج هســت، و اين واقعيت لزوماً وجود معلول نيســت تا اســتدلال بر وجود معلول 

مبتنی باشد. از اين رو تقرير او نيز برهان ان نخواهد بود و در مجموع می‌توان گفت »استدلال 

ک هر دو تقرير به شمار می‌رود. از راه معلول بر علت نبودن« نخستين وجه اشترا

ممکن اســت گفته شــود که شــما در توضيح اقسام برهان، به دو قسم برهان اِنی و برهان 

که  گــر بپذيريم  کرديد. حال ا کرديد و وجود قســم ســومی بــرای اين تقســيم را نفی  لمی اشــاره 

تقريــر ابن‌ســينا؟ره؟ و تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ اســتدلال از راه وجــود معلول بر وجود علت 

نيســت بــر اســاس جامع و مانع بودن تقســيم مذکــور هر دو تقريــر بالضروره از اقســام برهان لم 

خواهد بود. بنابراين وجه مشــترک دو تقرير را بايد »برهان لم بودن« دانســت؛ نه »استدلال از 

راه معلول بر علت نبودن«!

که حکمای اسلامی برهان را دري ک تقسيم به برهان اِن  گفت درست است  در پاسخ بايد 

و برهان لم تقســيم کرده‌اند، اين نيز درســت اســت که مقتضای جامع و مانع بودن تقسيم آن 

گري ک برهانی در زمرۀي کی از اقسام قرار نگرفت، لزوماً و بالضروره از افراد قسم ديگر  که ا است 

که هم ابن‌سينا؟ره؟ و هم علامه طباطبايی؟ره؟  محســوب می‌گردد. ولی نکته در اين اســت 

کتاب  کرده‌اند. برای نمونه ابن‌ســينا؟ره؟ خــود در  از »برهــان لــم« ناميــدن تقرير خــود پرهيــز 

الالهيات من الشــفاء می‌گويد: »لابرهان عيه لانه لا عله له و لذلک لا لم له« )ابن‌ســينا، 1363 )ب(، 
ص348( و بــا ايــن عبــارت وجــود هــر گونه برهــان لمی بــر اثبات واجــب الوجود بالــذات را نفی 

می‌کند. علامه طباطبايی؟ره؟ نيز ضمن رد لمی بودن تقرير خويش از برهان صديقين تصريح 

می‌کنــد: »و هــو مــع ذلک برهان انی ســلک فيه مــن بعض اللوازم و هو کون الوجود حقيقه مشــککه 

ذات مراتب تامه صرفه« )صدرالمتالهين، 1410ق، ج6، ص13(.

ابن‌ســينا؟ره؟ و علامــه  نقــل شــده،  اســاس عبــارات  بــر  گــر  ا گفتــه شــود  اســت  ممکــن 

طباطبايــی؟ره؟ هــر دو لمــی بــودن تقرير خــود از برهان صديقيــن را نفی می‌کننــد اين مطلب 

کنيم؛ نه  کــه »انــی بــودن« را بــه عنوان وجه مشــترک هــر دو تقريــر معرفــی  مســتلزم آن اســت 

»استدلال از راه معلول بر علت نبودن« را!

که تقريرشان »استدلال از  در پاسخ بايد گفت ترديدی وجود ندارد که هر دو حکيم در اين 

که ازي ک سو بر اساس تقسيم  راه معلول بر علت« نيست اتفاق نظر دارند. ولی با توجه به اين 
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ثنايــی مذکــور هــر برهانیي ا برهان اِنی اســت وي ا برهان لمی اســت و از ســوی ديگر در صناعت 

منطــق بــه ايــن دليــل کهي ک معلــول نوعی ماننــد حرارت ممکن اســت از علت‌هــای مختلفی 

که »الاعم لايدل  گرفته‌اند  مانند نور خورشيد، آتش، اصطکاک و... به وجود آيد چنين نتيجه 

عــی الاخــص« بنابرايــن برهــان اِنیي ا همان اســتدلال از راه معلــول بر وجود علــت مفيدي قين 

گــر برهــان صديقين را در زمره برهان‌های اِنی قرار دهنــد، اين بدان معنا خواهد بود  نيســت و ا

که اين برهان مفيدي قين نيست، از اين رو ابن‌سينا؟ره؟ ضمن رد لمی بودن برهان صديقين، 

گر علامه طباطبايی؟ره؟ آن را برهان اِنی  کرده است. در مقابل ا از اِنی شمردن آن نيز اجتناب 

که اين نوع برهان اِنی با ساير برهان‌های  کرده است  به حساب آورده است بی‌درنگ تصريح 

اِنی تفاوتی اساســی دارد، زيرا در اين برهان از برخی لوازم عقلی بر برخی ديگر اســتدلال شــده 

کنون دوباره  اســت و می‌دانيم که اســتدلال ازي ک لازمۀ عقلی بر لازمۀ ديگر مفيدي قين است. ا

عبارت علامه طباطبايی؟ره؟ را از نظر می‌گذرانيم: »برهان انی سلک فيه من بعض اللوازم و هو 

کيدها  کــون الوجــود حقيقه مشــککه ذات مراتب تامه صرفــه« )صدرالمتالهيــن، 1410ق، ج6، ص13؛ تا

افزوده شــده اســت(. بنابراين در مجموع بايد گفت نخســتين ويژگی مشترک تقرير ابن‌سينا؟ره؟ 

که هر دو در »استدلال از راه معلول  و تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ از برهان صديقين اين است 

کنون به سراع وجه اشتراک دوم می‌رويم. بر علت نبودن« مشترک هستند. ا

وجه دوم: اثبات صفات واجب علاوه بر اثبات وجود واجب بالذات

وجه دوم: بی‌نيازی از ابطال دور و تسلسل

که هم تقرير  دومين وجه اشتراک تقرير ابن‌سينا؟ره؟ و تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ اين است 

تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ برای اثبات مطلوب، از ابطال دور و تسلســل بی‌نياز است، هم تقرير علامه 

طباطبايــی؟ره؟. بــه عبــارت ديگــر هر دو تقرير به گونه‌ای اســت که بدون نياز بــه ابطال دور و 

تسلسل قادر است واجب بالذات را اثبات کند. پيش‌تر در توضيح تقرير ابن‌سينا؟ره؟ گفتيم که 

که دور و تسلسل معلول‌ها محال است  او در استدلال خود به اثبات اين مسئله نپرداخته است 

)ابن‌سينا، 135، ج3، صص 22_25(. در واقع مقدمات )8( تا )26(. در تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ 

نيز چنين نيازمندی مشاهده نمی‌شود، زيرا ايشان معتقد است بر اساس مقدمۀ )8( هر چه غير 



91
بررس

ی
 تطبيقی تقرير 







با
نسينا و تق





ر

ري
 علامه طباطباي





ی

 از
برهان صديقين 









از واقعيّتِ در خارج است معدوم است. )مقدمه بر اساس امتناع اجتماع نقيضين(

هــر چــه ورای اصــل واقعيت باشــد، معدوم و باطل الــذات خواهد بود و ســخن از موجود و 

واقعيتــی در قبــال اصــل واقعيــت به ميــان نخواهد آمــد که زمينه بــرای تسلســل فراهم گردد. 

که  ک تقرير ابن‌سينا؟ره؟ و تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ اين است  بنابراين دومين وجه اشترا

هر دو تقرير بدون ابطال دور و تسلسل، وجود واجب بالذات را اثبات می‌کند.

وجه سوم: اثبات صفات واجب علاوه بر اثبات وجود واجب بالذات

ک تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ و تقرير علامــه طباطبايی؟ره؟ از برهــان صديقين  ســومين وجــه اشــترا

که هر دو استدلال علاوه بر وجود واجب الوجود بالذات از چنان قوتی برخوردار است  آن است 

کند. ابن‌ســينا؟ره؟ در بيــان اين ويژگی برهان  کــه می‌توانــد صفات واجب الوجود را نيز اثبات 

صديقيــن تصريــح می‌کند: »و لايمکن ان يکون من وجوه القياســات الموصله الی اثبات العله الاولی 

کيدها  يف صفاته شیء اوثق و اشــبه بالبرهان من هذا البرهان« )ابن‌ســينا، 1363 الف، ص33؛ تا و تعر

کتاب الاشــارات و التنبيهات می‌گويد: »تامل کيف لم يحتج بياننا  افزوده شــده اســت( هم چنين در 

لثبــوت الاول و وحدانيتــه و برائتــه عن الصمات الی تامل لغير نفس الوجود، و لم يحتج الی اعتبار من 

کيدها افزوده شــده است(. محقق طوسی؟ره؟ در توضيح  خلقه و فعله« )ابن‌ســينا، 1375، ج3، 66؛ تا

ايــن ويژگــی تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ می‌گويد حکمای الهی با نظــر در ذات وجود، به ضرورت آن و 

عدم ممکن بودن آن پی می‌برند و با تمرکز بر صفات وجوب و امکان که از اين برهان به دست 

کيد  آمده است به صفات حضرت حق پی می‌برند )همان(. علامه طباطبايی؟ره؟ نيز ضمن تا

بر اين مطلب تصريح می‌کند: »و هو کون المرتبه التامه الصرفه منه واجبه الوجود و الذی ذکره؟ره؟ 

 من ذاته )تعالی( الی ذاته ثم من ذاته الی صفاته ثم 
ً
يق فيه عين المقصود و ان فيه سلوکا من ان الطر

کيدها افزوده شــده اســت(. به نظر او نيز  من صفاته الی افعاله« )صدرالمتالهين، 1410ق، ج6، ص13؛ تا

تامل در ذات وجود ما را به ضروری بودن آن و تامل در ضروری بودن آن ما را به ساير صفات 

که از ابن‌ســينا؟ره؟ و علامه  واجب الوجود رهنمون می‌گردد. به هر حال با مراجعه به تقريری 

طباطبايــی؟ره؟ نقــل شــد، می‌توان بــه وجود اين ويژگی در هــر دو تقرير پی بــرد. برای نمونه 

مقدمۀ )29( در تقرير ابن‌سينا؟ره؟ مدعی است: » در هر صورت واجب‌بالذات موجود است« و 

که: »واقعيّت در خارج ضرورت  مقدمۀ )14( در تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ نيز اذعان می‌کند 
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ازلی دارد«. پس در هر دو تقرير صفت »ضروری بودن« برای واجب الوجود اثبات شده است و 

ک  می‌توان با تامل در اين صفت به ســاير صفات واجب الوجود پی برد. در نتيجه وجه اشــترا

که هر دو علاوه بر وجود واجب الوجود، صفات او را نيز  دوم ميان دو تقرير عبارت است از اين 

اثبات می‌کند.

وجوه اختلاف تقرير ابن‌سينا و تقرير علامه طباطبايی

ک ميان اين دو تقرير نوبت به بررسی وجوه اختلاف آن‌ها می‌رسد.  پس از بررســی وجوه اشــترا

بــا بررســی آن‌ها در مجمــوع می‌توان به چهار وجه اختلاف پی برد. ايــن وجوه اختلاف عبارت 

اســت از: در تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ از اصل وجود اســتفاده شــده اســت در حالی که در تقرير علامه 

طباطبايی؟ره؟ از اصل واقعيت، تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ تنها قادر به اثبات ضرورت ذاتی واجب 

کــه تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ ضرورت ازلی واجــب الوجود بالذات را  الوجــود اســت، در حالی 

کرده اســت در  کند، ابن‌ســينا؟ره؟ در تقريــر خود از مقدمات متعددی اســتفاده  نيــز اثبــات می 

کم‌ترين مقدمات مطلوب را اثبات  که علامه طباطبايی؟ره؟ در تقرير خود با اســتفاده از  حالی 

کرده است. اينک توضيح اين وجوه اختلاف.

وجه اول: اصل وجود در مقابل اصل واقعيت

نخســتين وجه اختلاف ميان تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ و تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ اين اســت که 

ابن‌ســينا؟ره؟ در تقريــر خــود بر اصل وجــودي ک موجود در خارج تکيه کرده اســت و آن را مبدا 

اثبات وجود واجب بالذات قرار داده است، در حالی که علامه طباطبايی؟ره؟ به جای استفاده 

از اصــل وجــود، بــه ســراغ اصل واقعيــت رفتــه و آن را تکيه‌گاه تقرير خــود قرار داده اســت. اين 

مطلب از تامل در مقدمات تقريرها به دســت می‌آيد؛ نخســتين مقدمه در تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ 

عبارت است از:

)1( شی‌ای در خارج وجود دارد. )بديهی(

که مقدمه اول تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ چنين است: در حالی 

)1( واقعيت عينی بالذات بطلان و نيستی را بر نمی‌تابد. )مقدمۀ بديهی وجدانی(

از مقايسه اين دو مقدمه به روشنی می‌تواني افت که در گزاره نخست، وجودي ک شیء در عالم 
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خارج محور برهان قرار گرفته است، در حالی که در گزاره دوم بطلان‌ناپذير بودن واقعيت عينی.

که با توجه به اين که موضوع فلسفه،  گردد  در اين جا ممکن است که اين پرسش مطرح 

کرده  که علامه طباطبايی؟ره؟ نيــز اذعان  گونــه  وجــود بــه ما هو وجود اســت و اصولًا _ همان 

اســت )علامــه طباطبايــی، 15( _ همۀ احکام فلســفی به نوعی به وجود بــاز می‌گردد، حال چگونه 

که او خود در مهم‌ترين برهان بر اثبات واجب بالذات به سراغ اصل وجود نرفته است؟! است 

که با بررســی ســخنان علامه طباطبايی؟ره؟ مطلب صريحی در اين  گفت  در پاســخ بايد 

کتاب الحکمه المتعاليه می‌توان دريافت  زمينه به دست نمی‌آيد، ولی از سخنان او در پاورقی 

کــه او بــا روی‌گردانــی از اصل وجــود و روی‌آوردن به اصل واقعيت تلاش دارد تــا تقرير خود را از 

گزنــد ترديدهــای سوفســطاييان ايمن ســازد. او می‌گويد: »فلــو فرضنا بطــان کل واقعيه فی وقت 

 )ای الواقعيه ثابته( و کذا السوفســطی لو رای الاشــياء 
ً
 کانــت حينئــذ کل واقعيه باطله واقعا

ً
او مطلقــا

« )صدرالمتالهين، 
ً
 و الواقعيه مشــکوکه واقعا

ً
موهومه او شــک فی واقعيتها فعنده الاشــياء موهومه واقعا

کيدهــا افــزوده شــده اســت( در حقيقت علامــه طباطبايی؟ره؟ با مبدا قرار  1410ق، ج6، ص14 _ 15؛ تا

که در وجود واقعيت  کسانی  کرده است تا بر قوت تقرير خود در برابر  دادن اصل واقعيت تلاش 

ترديد دارندي ا حتی آن را انکار می‌کنند بيافزايد. گويی در نظر او با تقرير ابن‌سينا؟ره؟ نمی‌توان 

که: به مقابله با سوفسطاييان برخاست، زيرا نخستين مقدمه تقرير او اذعان می‌کند 

)1( شی‌ای در خارج وجود دارد. )بديهی(

در حالی که سوفســطايی در مقابل مدعی اســت که چنين وجودی نزد او موهومي ا دســت 

کم مشکوک است. بنابراين ابن‌سينا؟ره؟ قادر به ادامه استدلال نخواهد بود. بر خلاف تقرير 

گر سوفســطايی در مقام محاجه بر آيد و وجود شــی‌ای در خارج را  علامه طباطبايی؟ره؟، زيرا ا

که آيا  کند، علامه طباطبايی؟ره؟ از او خواهد پرسيد  کم در وجود آن ترديد  کندي ا دست  انکار 

گزير پاسخ خواهد داد: »واقعی  اين انکاري ا ترديد تو واقعی استي ا غير واقعی؟ سوفسطايی به نا

اســت«؛ي عنــی انــکار و ترديــد او مطابــق با واقع اســت، اين جاســت که علامــه طباطبايی؟ره؟ 

که بر اساس آن: کرده است  سوفسطايی را وادار به پذيرش نخستين مقدمه تقرير خود 

)1( واقعيت عينی بالذات بطلان و نيستی را بر نمی‌تابد. )مقدمۀ بديهی وجدانی(

گردد.  و از اين رو سير استدلال ادامه خواهدي افت تا به اثبات وجود واجب بالذات منتهی 
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بنابرايــن نخســتين وجــه اختلاف تقرير ابن‌ســين؟ره؟ و تقريــر علامه طباطبايــی؟ره؟ عبارت 

کــه ابن‌ســينا؟ره؟ در تقرير خود اصــل وجود را مبدا اســتدلال قرار داده اســت، در  اســت از ايــن 

که علامه طباطبايی؟ره؟ اصل واقعيت را مبدا استدلال قرار داده است. حالی 

وجه دوم: ضرورت ذاتی در مقابل ضرورت ازلی

تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ اختلاف دومی نيز با تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ دارد. بر اســاس اين وجه 

اختــاف، اســتدلال ابن‌ســينا؟ره؟ تنها قادر اســت وصف ضــرورت ذاتی را بــرای واجب الوجود 

کند و به هيچ وجه توانايی اثبات ضرورت ازلی واجب بالذات را ندارد، در حالی که تقرير  اثبات 

علامــه طباطبايی؟ره؟ ضرورت ازلی داشــتن واجب بالــذات را اثبات می‌کند. توضيح آن که در 

يــک تقســيم ضرورت را به اقســام مختلفی تقســيم می‌کنند؛ي کی از اقســام ضــرورت، ضرورت 

که ذات الف وجود  که وصف ب برای ذات الف مادام  ذاتی است. اين ضرورت بدان معناست 

که  دارد، ثابت است. بنابراين ضرورت ذاتی، ضرورت مادام الذات است؛ي عنی ضرورتی است 

که به هيچ  مقيد به دوام و بقاء ذات اســت. در مقابلْ ضرورت ازلی به ضرورتی اطلاق می‌شــود 

قيد و شــرطی محدود نيســت و همواره و هميشــه و به تعبير دقيق‌تر »ازلًا و ابداً« ضرورت دارد. 

حــال بــا توجــه به غنــاء واجب بالذات و شــدت وجــود آن، آن چه ســزاوار وجود واجــب بالذات 

اســت ضرورت ازلی اســت که هيچ قيد و شــرطی ندارد؛ نه ضرورت ذاتی که مشــروط و مقيد به 

که تقرير  گر نگاهی مجدد به تقرير ابن‌سينا؟ره؟ بيافکنيم خواهيم ديد  بقاء ذات است. حال ا

او تنها قادر به اثبات ضرورت ذاتی اســت و از اثبات ضرورت ازلی واجب بالذات ناتوان اســت، 

کنــون بــا افــزودن اين نکته که واجب الوجود بریء از هر گونه قيد و شــرط اســت، در خواهيم  ا

که تقرير ابن‌سينا؟ره؟ اصولًا واجب الوجود غنی بالذات را اثبات نکرده است و از اين رو  يافت 

که ضــرورت ازلی واجب الوجود را  تقريــر او ناتمام اســت! بر خلاف تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ 

کرده است. اين مطلب از تامل در اين دو تقرير نيز به دست می‌آيد: اثبات 

مقدمۀ )29( تقرير ابن‌سينا؟ره؟:

در هر صورت واجب‌بالذات موجود است. )استنتاج از )28((

مقدمۀ )14( تقرير علامه طباطبايی؟ره؟:

واقعيّت در خارج ضرورت ازلی دارد. )استنتاج از مقدمۀ )12( و )13((
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وجه سوم: ابتناء بر اصالت وجود در مقابل لابشرط بودن

که عمدتاً از زمان  ســومين وجه اختلاف اين دو تقرير به بحثی فلســفی مطرح مربوط می‌گردد 

که از آن  صدرالمتالهين؟ره؟ به اين ســو، مطرح شــده اســت. اين بحث فلســفی همان اســت 

بــه »اصالــت وجــود« تعبير می‌شــود. توضيح ايــن بحث فلســفی در اين جا مقدور نيســت، ولی 

کــه از اصالت وجــود دفاع می‌کننــد معتقدند که از  هميــن قــدر بــه اجمال بايد گفت که کســانی 

گر  که واقعيت خارجی را تشــکيل می‌دهد و ماهيت نيز ا ميان وجود و ماهيت اين وجود اســت 

وجودی داشــته باشــد، به تَبعي ا به عَرَض وجود اســت. در مقابل کســانی که از اصالت ماهيت 

کــه ماهيت اصيل اســت و وجود چيــزی جزي ک امر اعتبــاری و ذهنی  دفــاع می‌کننــد معتقدنــد 

که بر اساس آن ابن‌سينا؟ره؟ در تقرير خود بر اصل  نيست. حال با توجه به وجه اختلاف اول 

کرده اســت و آن را مبدا اســتدلال خود قرار داده اســت، طرح  وجودي ک موجود در خارج تکيه 

که در  کســانی  اصل وجود همان و طرح بحث فلســفی »اصالت وجود« همان. به عبارت ديگر 

بحــث اصالــت وجــود، از اعتبــاری بودن وجــود و اصيل بــودن ماهيت دفاع می‌کننــد ضمن رد 

که در ايــن تقريري ک امر اعتبــاری و ذهنی  تقريــر ابن‌ســينا؟ره؟ از برهــان صديقيــن، معتقدند 

کــه نتيجه همــواره تابع  گرفته اســت و با توجــه به اين  مبــدا بــرای اثبــات واجــب بالذات قــرار 

کرد چيزی جزي ک امر اعتباری و ذهنی  اخس مقدمات اســت، آن چه اين تقرير اثبات خواهد 

نخواهــد بــود. بــر خلاف تقرير علامه طباطبايــی؟ره؟ که اصولًا نامی از وجود بــه ميان نياورده 

است و با تمرکز بر اصل واقعيت که به نظر او اعم از وجود و ماهيت است، بدون آن که در تقرير 

گرفتار چالش اصيل بودني ا نبودن وجود ســازد، به صورت مســتقيم  برهــان صديقيــن خود را 

به اثبات وجود واجب بالذات پرداخته اســت. به عبارت ديگر او در تقرير خود از اصل واقعيت 

ســود جســته اســت که نسبت به وجود و ماهيت لابشرط است، و اصولًا بحث از اين که آيا اين 

واقعيت ازلی مصداق حقيقی مفهوم وجود اســتي ا مصداق حقيقی مفهوم ماهيت، در مرحلۀ 

بعد مطرح خواهد شد و اختلاف‌های مطرح در آن بحث خللی به تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ 

وارد نخواهــد ســاخت. پس از بيان وجه اختلاف چهارم به ســراغ پنجميــن وجه اختلاف ميان 

اين دو تقرير می‌رويم.
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وجه چهارم: اخصر بودن در مقابل مفصل بودن

که  چهارميــن وجــه اختلاف ميان تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ و تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ آن اســت 

تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ بســيار پيچيده اســت و در تنظيم آن از بيســت و نه مقدمه اســتفاده شــده 

است و اين پيچدگی باعث می‌گردد تا اذعان و تصديق به آن از بداهت بسيار فاصله بگيريد. 

کــه تقريــر علامــه طباطبايی؟ره؟ تنها مشــتمل بر شــانزده مقدمه اســت و هــر کدام از  در حالــی 

کــه برخــی اصــولًا بداهــت آن را تا حدی  مقدمــات از چنــان وضــوح و بداهتــی برخــوردار اســت 

کرد )جوادی آملی، 1375،  که بتوان آن را به عنوان نخســتين مســاله فلســفی مطرح  دانســته‌اند 

کوتــاه بودني ک تقرير مزيتی برای آن محســوب می‌گردد و نشــانۀ قوت و  ص216( و بی‌ترديــد 

استحکام آن و بی‌نيازی از مقدمات متعدد است. بنابراين پنجمين وجه اختلاف اين دو تقرير 

نيز به اخصر بودن تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ و مفصل و پيچيده بودن تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ 

باز می‌گردد.

نتيجه‌گيری

در ايــن پژوهــش بــا تمرکز بــر تقرير ابن‌ســينا؟ره؟ و علامــه طباطبايی؟ره؟ از برهــان صديقين 

ک  بــه مقايســه و تطبيق ميان آن‌هــا پرداختيم. نتايج اين مقايســه را در دو محورِ وجوه اشــترا

ک دارند که نخســتين  کرديم. اين دو تقرير دســت کم ســه وجه اشــترا و وجــوه اختــاف بيــان 

که از معلول به علت  گونه‌ای است  که در هر دو سير استدلال به  ک آن‌ها اين است  وجه اشترا

ک دوم آن اســت که هر دو تقرير بی‌نياز از ابطال دور و تسلسل  اســتدلال نمی‌شــود. و جه اشترا

که هر دو تقرير علاوه بر وجود واجب الوجود بالذات از  هستند، وجه اشتراک سوم نيز آن است 

کند. که می‌تواند صفات واجب الوجود را نيز اثبات  چنان قوتی برخوردار است 

که ابن‌سينا؟ره؟ در تقرير خود  اما وجوه اختلاف؛ نخســتين وجه اختلاف آن‌ها اين اســت 

کرده اســت و آن را مبدا اثبات وجــود واجب بالذات  بــر اصــل وجودي ک موجــود در خارج تکيه 

که علامه طباطبايی؟ره؟ به جای اســتفاده از اصل وجود، به ســراغ  قرار داده اســت، در حالی 

اصــل واقعيــت رفتــه و آن را تکيــه‌گاه تقرير خود قرار داده اســت. دومين وجه اختــاف نيز اين 

که اســتدلال ابن‌ســينا؟ره؟ تنها قادر اســت وصف ضــرورت ذاتی را بــرای واجب الوجود  اســت 

کند و به هيچ وجه توانايی اثبات ضرورت ازلی واجب بالذات را ندارد، در حالی که تقرير  اثبات 
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علامــه طباطبايــی؟ره؟ ضرورت ازلی داشــتن واجب بالذات را اثبات می‌کنــد. اما وجه اختلاف 

ســوم ميان اين دو تقرير عبارت اســت از اين که ابن‌ســينا؟ره؟ با مبدا قرار دادن اصل وجود در 

که علامه  تقرير خود اعتبار استدلال خود را منوط به اثبات اصالت وجود ساخته است در حالی 

طباطبايــی؟ره؟ بــا مبدا قرار دادن اصل واقعيت، تقرير خود را از چنان قوتی برخوردار ســاخته 

کــه حتــی بنــا بر اصالــت ماهيت نيز قــادر به اثبــات واجب بالذات می‌باشــد. و ســرانجام  اســت 

کثــرت مقدمــات تقرير  که  چهارميــن وجــه اختــاف ميــان ايــن دو تقريــر عبــارت اســت از ايــن 

گشــتن آن شــده اســت و از اين رو از بداهت عقلی بســيار فاصله  ابن‌ســينا؟ره؟ باعث پيچيده 

کارگيری مقدمات اندک از وضوح  گرفتــه اســت، در حالی که تقرير علامه طباطبايی؟ره؟ بــا به 

بيش‌تری برخوردار است.
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مقدمه

کار از مفاهیمی چون  کلاســیک به بحث از برهم‌کنش اجســام می‌پردازد و برای این  مکانیک 

نیــرو، جــرم، تکانــه و انــرژی بهره می‌گیــرد. ایــن مفاهیم در طــول تاریخ شــکل‌گیری مکانیک 

کاملًا تغییر نکرده‌اند به‌طوری‌که از معنای پیشین خود  کلاســیک متحول شده‌اند؛ اما هیچ‌گاه 

خالی شــوند. نکته دیگر این‌که این مفاهیم در ابتدا مســتقل از فلســفه شکل نگرفته‌اند، گرچه 

بعدهــا بــدون توجــه به زمینه‌های فلسفی‌شــان بســط یافته‌اند. باید توجه داشــت از آن جا که 

که علم حرکت اجســام اســت  فلســفه به تعریف دقیق جســم و حرکت می پردازد، علم فیزیک 

ایــن تعاریــف را بــه نحوی از فلســفه اخــذ می کند وباتوجه بــه آن به تحلیل و محاســبه حرکت 

اجسام می‌پردازد.

گرفتند و مفهوم انرژی را لایب  کار  مفهوم تکانه را دکارتیان برای تحلیل حرکت اجسام به 

گرانش برای  گرفــت؛ هم‌زمان بــا او نیوتن از مفهوم نیــرو و  کار  نیتــس بــرای تحلیــل حرکت به 

توصیف و تبیین حرکت اجســام بهره برد. بین این افراد و طرفدارانشــان منازعاتی در مورد این 

)Jammer, 1962, p. 169 کلارک، ۱۳۸۱و گرفت. )رک:  گزینش‌ها صورت 

کــه میــان دکارتیان و لایــب نیتس مطرح می‌شــد این بــود که دکارت  مهم‌تریــن اختلافــی 

بــه برهم‌کنــش بیــن اجســام و تأثیــر و تأثر بین آن‌هــا معتقد بــود و در تحلیل خــود صورت‌های 

گــون مــاده را ناشــی از تفــاوت در ابعــاد و نــوع حرکت ذرات اجســام می‌دانســت و هیچ نوع  گونا

تحول درونی برای اجســام را قبول نداشــت. چون باید برای این‌گونه توصیف از مفهوم هیولا 

گذارده بود. کنار  که با توجه به مبانی‌اش آن‌ها را  و صورت بهره می‌گرفت 

کتــاب اصــول خویــش صورت‌هــای عنصــری )آب آتش و خــاک و باد(  او در اصــل 198 از 

کند.  که در مرتبه بالاتری بر جســم عارض می‌شــوند را نفی می  و همین‌طــور هــم صور معدنــی 

کــه بــر جســم عــارض می‌شــود دکارت تفاوت  کنــار گذاشــتن صــوری  )دکارت، 1360، ص303( بــا 

اجسام را به تنوع حرکات آن‌ها بازمی‌گرداند )همان، اصل 200، ص304(

لایــب نیتــس برهمکنش بین اجســام را قبول نداشــت و معتقد بود جواهر ســازنده اجســام 

)مونادهــا( مســتقل از یکدیگرنــد و آنچــه مــا در ظاهــر از تأثیر و تأثر بین اجســام می‌بینیم ناشــی 

از هماهنگــی پیشــین بنیــاد اســت. او تنهــا تغییــر و تحــول در اجســام را تغییــر درونــی مونادهــا 
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می‌دانســت )Leibniz, 1900, pp. 641 _ 642( و مفاهیم انرژی پتانســیل و انرژی جنبشی را )البته او 

انرژی جنبشــی را نیروی حیاتی می‌نامید و انرژی پتانســیل را در مفهومی نزدیک به مفهوم قوه 

کار رفت؛ اما تحول  کار می‌برد؛ تعبیر انرژی بعدها برای این دو حالت به  در فلسفه ارسطویی به 

کار می‌گرفت. مفهومی چندانی به همراه نداشت( برای تحلیل حرکت و تغییرات اجسام به 

گرچه لایب نیتس معتقد اســت تمام بخش‌های جهان چنان به یکدیگر مربوط و متصل 

گردد مگر این‌که طنینی در جمله عالم  که ممکن نیســت در یکی از آن‌ها تغییر حاصل  هســتند 

داشته باشد. مثلًا افتادن سیب از درختی تمام ذرات فردی که جهان از آن‌ها ترکیب‌شده است 

بــدون اســتثنا اثــر می‌پذیــرد )لایــب نیتــس، 1375، ص55( او معتقد اســت تمام جهــان از مونادها 

کــه اتم‌هایــی بدون بعد و امتداد هســتند، تشکیل‌شــده اســت. ایــن جواهر هرگــز از یکدیگر اثر 

نمی‌پذیرنــد بلکــه آنچــه از هماهنگی در آن‌ها می‌بینیم ناشــی از هماهنگی پیشــین بنیاد این 

جواهر است.

درواقــع از اول هماهنگــی و مطابقتی میان سلســله تمام حالات اشــیاء مختلــف با یکدیگر 

برقرارشــده اســت. درواقــع همــه حرکت‌های یک مونــاد نتیجه مســتقیم حالت‌هــای قبلی آن 

اســت به‌نحوی‌که تمام تغییرات برحســب قوانین مکانیکی پیوســته به دنبال یکدیگر می‌آید. 

(Leibniz, 1900, p.642, 1900, p.64)

کات منادها  اما خداوند از هنگام آفرینش اشــیاء سلســله حرکت‌های اجســام و سلســله ادرا

کــه همــواره در میــان آن‌هــا مطابقــت تــام و تمام حکم‌فرماســت.  را چنــان مقــرر داشــته اســت 

)لایــب نیتــس، 1375، صــص 67_68( همان‌طور که دو ســاعت چون از قبل تنظیم شــده‌اند اعداد 

یکســانی را نشــان می‌دهنــد، نه به دلیــل این‌که با هم برهمکنش دارند و هــر لحظه از یکدیگر 

اثر می‌پذیرند.

کردند، عبارت است از: که آن را معرفی  مقدمات قانون بقای تکانه از منظر دکارتیان 

1. تحلیل جسم به ماده و صورت درست نیست.

2. اجسام با یکدیگر برهمکنش می‌کنند.

و مقدمات قانون بقای انرژی از منظر لایب نیتس عبارت است از:

1. تحلیل جسم به ماده و صورت درست است.
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2. اجسام با یکدیگر برهمکنش نمی‌کنند.

ما در این مقاله بعد از بررسی این چهار مقدمه و ارائه اثبات فلسفی قوانین بقای انرژی و 

بقای تکانه نشــان خواهیم داد که مقدمات این دو قانون پایســتگی متضاد حقیقی نیســتند و 

به نحو خودسازگار در فلسفه ابن‌سینا جمع شده‌اند.

دکارت و قانون پایستگی تکانه

دکارت بــا توجــه به آنکه جســم را صرفاً امتــداد می‌داند، برای تحلیل حرکت اجســام تنها از دو 

متغیر جرم و ســرعت اســتفاده می‌کند و علت تغییر در ســرعت اجسام را برخورد آن‌ها با یکدیگر 

می‌دانــد. مــا ابتــدا به مفهوم جرم و حرکت از دیدگاه دکارت و ســپس بــه قوانین حرکت از منظر 

وی می‌پردازیم.

تعریف دکارت از جسم

که  دکارت برای رســیدن به آنچه ذات جســم را تشــکیل می‌دهد، می‌گوید: موم جســمی است 

اســتعداد پذیرش تغییر شــکل را دارد و در همه اشــکالش، تنها خصوصیت آن‌که ثابت می‌ماند 

»حجم داشتن« است؛ نه حجم یا شکل خاص داشتن. وجه مشترک موم با همه اجسام دیگر 

گــر همه‌چیزهایی را که به موم  نیــز همین حجم داشــتن اســت)دکارت، 1361، ص102( بنابراین ا

که قابلیت تغییر شــکل  کنیــم؛ چیزی ممتــد و حرکت پذیر باقــی می‌ماند  تعلــق ندارنــد، حذف 

دارد. )همان، ص55( او در اصول فلسفه عنوان می‌کند:

کافی  گرچــه هــر صفتی بــرای این‌کــه شــناختی از جوهر به مــا بدهــد به‌تنهایی 

کــه طبیعــت و ذات جوهــر را  اســت؛ امــا همیشــه یــک صفــت در جوهــر هســت 

تشــکیل می‌دهــد و همــه صفــات دیگــر تابــع آن اســت. مقصــود من امتــداد در 

که تشــکیل‌دهنده طبیعت جوهر جســمانی است. ‌طول و عرض و عمق اســت 

)دکارت، 1360، ص77 _ 78(

دکارت معتقــد بــود که ماده ذاتاً امتداد اســت. او معتقد بــود تعاریفی مثل قوه و فعل چون 

کاملًا واضح و متمایز نیستند، نمی‌توانند مبنا و اساس علم ضروری)یقینی(  مبتنی بر تصورات 

گیرنــد. )صافیــان و مومنــی، 1390( از نظــر دکارت جوهــر جســمانی و مقــدار بــا امتــداد مکانی  قــرار 
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کرد. او  یکــی هســتند. همه تغییــرات در ماده یا امتداد را هم نهایتاً می‌توان بــه حرکت تحویل 

کند و درنتیجه مســتعد  می‌نویســد: » ماده می‌تواند تقســیم شــود یا بر اســاس اجزا خود حرکت 

که به نظر مــا می‌تواند از حرکــت اجزاء آن پدیــد آید و تمام تنوعــات ماده یا  تمــام اثراتــی اســت 

هــر نــوع دگرگونی در صور آن ناشــی از حرکت اســت.« )دکارت، 1360، ص290(. از منظر وی ماده 

بی‌نهایت تقسیم‌شدنی است و تقسیم آن ناشی از حرکت است.

دکارت همین‌طــور تحلیل جســم به جســم تعلیمی و جســم طبیعی را رد می‌کنــد. )دکارت، 

که از معدود یا جســم  که کمیت و عدد تنها در ذهن اســت  1390، ص279 _ 280( او معتقد اســت 

کاهش  کوچک از جســم معادل اســت با  جداســت و در عالم خارج جدا ســاختن جزئی هرچند 

همــان مقــدار از جوهــر جســم. )همــان، ص281( درواقــع دکارت امتــداد را بــه معنــای کمیــت یــا 

که صورت جســمیه ارســطویی  که در فلســفه ارســطو یکی از اعراض اســت، می‌گیرد؛ چرا مقدار 

قابل‌اندازه‌گیــری نیســت. )همــان، ص71(. دکارت در رســاله قواعد هدایت ذهــن اذعان می‌کند 

کــرد لازم اســت به‌گونه‌ای کمی  بــرای آنکــه بتــوان دو چیــز را مقایســه کرد یا بدان‌ها اســتدلال 

کمیت یا جســم  کمترین جزء از اجزای یک چنین  باشــند)همان، ص190( او می‌نویســد: »حذف 

کاســته شــود«  ممتدی درهرحال غیرممکن اســت مگر آنکه به همان مقدار از جوهر آن جســم 

وی عکــس ایــن قضیه را نیز صادق می داند)همان، ص281( و بدین گونه تناظری یک به یک 

میان مقدار ماده جسم)m( و اندازه آن برقرار می سازد.

حرکت از منظر دکارت

کــه فیلســوفان قبل از او چون ارســطو مطــرح می‌کردند، به  دکارت تمــام تغییــرات و حرکاتــی را 

حرکت مکانی ذرات ماده تقلیل می‌دهد. او می‌نویسد »من حرکت دیگری غیر از حرکت مکانی 

کرد« )همان، ص291( گمان نمی‌کنم بتوان چنین  کنم و نیز  را نمی‌توانم تصور 

می توان علت این رویکرد را در تعریف او از جسم جست وجو کرد. او در اصل 198 از کتاب 

اصول خویش می‌نویسد:

که در  کیفیات محســوس دیگر تا آنجــا  گرمــا و  که  کنیــم  »می‌توانیــم مشــاهده 

که مادی محض هســتند از  اشــیاء وجــود دارد و هم‌چنیــن صــور این اجســامی 

قبیــل آتــش به‌وســیله حــرکات بعضی اجســام دیگــر در آن‌هــا ایجاد می‌شــود و 
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ایــن اجســام مجــدداً حــرکات دیگــری را در اجســام دیگــر ایجــاد می‌کننــد و مــا 

خیلــی خــوب می‌توانیم دریابیم که حرکت یک جســم چگونــه می‌تواند معلول 

حرکــت جســم دیگــر باشــد و با اندازه و شــکل و وضــع اجزای آن دگرگون شــود. 

امــا به‌هیچ‌وجــه نمی‌توانیم بفهمیم که همین اشــیاء )اندازه، شــکل و حرکت( 

چگونــه می‌تواننــد چیــزی ایجــاد کننــد که اصــولًا مخالــف طبیعت خــود آن‌ها 

که بســیاری گمان  کیفیات واقعــی‌ای وجود دارد  باشــد؛ چنان‌کــه صور ذاتــی و 

می‌کنند این‌ها در اجسام وجود دارند؛ ما هم‌چنین نمی‌توانیم بفهمیم چگونه 

کافــی برای ایجــاد حرکت در اجســام دیگر  ایــن صــور یــا کیفیــات دارای نیروی 

هستند.« )دکارت، 1360، ص303(

کنار بگذاریم  گر صور و اعراضی را که عارض بر جوهر جسمانی می‌شود؛ مانند دکارت  ما نیز ا

و تنهــا مفهــوم امتــداد را نگه‌داریم تصور حرکتــی غیر از حرکت مکانی غیرممکن می‌شــود. از نظر 

دکارت »حرکت عبارت است از انتقال جزئی از ماده یا یک جسم از کنار اجسامی که بدون فاصله 

کنار اجسام دیگر.« )دکارت، 1390، ص292  با آن اتصال دارند و ما آن‌ها را ساکن تلقی می‌کنیم به 

_ 293( دوگانه انگاری مطلق و تفکیک وجود به ماده و روح باعث شد تا فرض وجود داشتن نیرو 

که نیرو در نگاه او هنوز مفهومی  در ماده یا اعمال نیرو توسط ماده از نظر دکارت اشتباه باشد؛ چرا

غیرمادی بود. ماده لازم بود از هرگونه محتوای روحانی و هرگونه تمایلات )در نظر گرفتن تمایل 

برای اجسام ریشه در پذیرش مفاهیمی چون قوه، استعداد و هیولا و صورت داشت( خالی شود. 

دکارت تنها ویژگی‌های ماده را گسترش فضایی و حرکت ازلی آن می‌دانست.

گردابه ها متوســل  او در تــاش بــرای حــذف مفهــوم نیرو از دســتگاه نظری‌اش بــه نظریه 

کرد:  کرد که همه پدیده‌های فیزیکی را می‌توان از دو اصل ســینماتیکی استخراج  شــد. او ادعا 

که از نظر او نه یک نتیجــه اصل لختی، بلکه محتوای فیزیکی  اصــل پایســتگی تکانه خطی _ 

آن بــود _ و نظریــه گردابــه هــای اتــری در حــال چرخــش. (Jammer, 1962, pp. 103-109) از نظــر 

کن اســت یا متحرک و حرکت ذاتی جسم نیســت؛ برخلاف لایب نیتس. او  دکارت جســم یا ســا

معتقد بود جسم چیزی است که بتواند به طرق مختلف حرکت کند؛ اما نه به‌خودی‌خود بلکه 

در اثــر محــرک خارجی که جســم بــا آن تماس پیدا می‌کنــد. از نظر وی نیروی احســاس و تفکر 
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و حرکــت ذاتــی مختص جوهر غیرمادی اســت؛ نه جوهر جســمانی. )احمــدی، 1365، ص27( با 

که نشات  حذف مفهوم نیرو)منظور نیروی درونی اجســام اســت نه نیرو در مفهوم نیوتنی آن( 

گرفتــه از ایــن مطلب بود که دکارت تحلیل جســم به قوه و فعل را قبول نداشــت)دکارت، 1390، 

کــه نمایانگر مقدار ماده بود و v که کمیت ســرعت جســم بود برای   m ص177( تنهــا دو کمیــت

تحلیل حرکت اجسام باقی می‌ماند.

قوانین حرکت

کرد » مقدار حرکتی که در دنیا تحقق می‌پذیرد، دائماً شباهت با خودش را حفظ  دکارت مطرح 

گر غیرازاین  که ا می‌کنــد« و در اصطــاح ریاضی جرم ضرب در ســرعت مقداری ثابت اســت؛ چرا

بود دیگر اراده الهی »ثبات« نداشــت. اما ذات خداوند و به‌تبع آن اراده خداوند متغیر نیســت. 

گــون هنگامی‌که اجــزای ماده را  گونا )کاپلســتون، 1379، ص184( از نظــر او »خــدا بــه شــیوه‌های 

آفریــده اســت بــه آن‌هــا حرکت داده اســت و آن‌هــا را به همان شــکل و با همــان قوانینی که به 

هنــگام آفرینــش آن‌ها مراعات کرده اســت، حفظ می‌کند بنابراین علی‌الدوام مقدار مســاوی از 

حرکت را در ماده ابقا می‌کند«. )همان(

او قوانین حرکت را چنین بیان می‌کند:

قانــون اول: »هــر چیــزی تــا آنجا که به حال خودش رهاشــده باشــد همــواره همان حالت 

ســکون یــا حرکــت را ادامــه می‌دهــد، مگر آن‌که شــیء دیگــری به آن برخــورد کند و مقــداری از 

)236.pp,1963,buchdahl( ».حرکت خود را به آن بدهد

که  قانون دوم: » هر جسم متحرکی گرایش به ادامه حرکتش در یک خط مستقیم دارد... چرا

خدا لایتغیر اســت و با یک عمل بســیار ســاده حرکت را در ماده حفظ می‌کند«. )کاپلســتون، ص169( 

این دو قانون بیانگر مفهوم لختی هستند.

کــه اندازه حرکت  گر جســم متحرکی بــا اندازه حرکت کمتر با جســم دیگری  قانــون ســوم: ا

بیشتری دارد برخورد کند، جسم اول چیزی از حرکت خود را از دست نمی‌دهد بلکه فقط تغییر 

گر جســم اول اندازه حرکت بیشــتری داشــته باشد، جسم دیگر را به حرکت  جهت می‌دهد؛ اما ا

درمــی‌آورد و از حرکــت خــود همان مقداری را از دســت می‌دهد که به جســم دیگــر منتقل کرده 

است. )کاپلستون، ص170( این قانون بیانگر بقای تکانه است.
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تأثیــر یــک جســم بر جســم دیگــر و انتقال تکانه از یک جســم به جســم دیگــر در اثر ضربه 

ناشی از پذیرش دو مقدمه امکان‌پذیر بودن تأثیر و اثر بین اجسام و نبود نیروی درونی و ذاتی 

که متغیر باشد  گیرد  گر دکارت می‌خواســت نیروی درونی برای جســم را در نظر  در آن‌هاســت. ا

بایــد آن را نیــز در قوانیــن حرکت خویش لحــاظ می‌کرد، حال یا به نحو جمع‌کــردن آن با تکانه 

یــا به شــکل دیگــری تأثیر آن را بر حرکت اجســام توضیح می‌داد. پذیرش نیــروی متغیر درونی 

نیز مســتلزم پذیرش تحلیل جســم به حالت بالقوه و بالفعل اســت؛ نه پذیرش تشــکیل جســم 

گزاره‌هایی اســت که لایب نیتس آن‌هــا را رد می‌کند. به  گــزاره همــان  از ذرات لایتغیــر. ایــن دو 

کنار می‌گذارد. همین دلیل هم به‌جای تکمیل قانون پایستگی تکانه آن را 

مفهوم جسم از منظر لایب نیتس و قانون پایستگی انرژی

کند. )راسل، 1382، ص91( او برای تحلیل  لایب نیتس این را که جسم صرفا امتداد است رد می 

که بعد ندارند  کند. منادها جواهر جسمانی هستند  جسم و حرکت آن ایده منادها را مطرح می 

ک و شــعور بهره مند هســتند. این جواهر باهم برهمکنش  و جســم را می ســازند و از نوعی ادرا

ندارند و هر نوع ارتباطی که میانشــان می یابیم به خاطر هماهنگی پیشــین بنیاد اســت. لایب 

نیتس در مقاله »ملاحظات انتقادی درباره بخش عمومی اصول دکارت« می‌نویسد:

این‌که امتداد طبیعت مشترک جوهر جهانی را تشکیل می‌دهد، آموزه‌ای است 

کنش  که... هرگز به اثبات نرسیده است. مسلماً از این تعریف نه حرکت یعنی 

که در  کــرد و نه مقاومــت یا نیــروی انفعالی را. همان‌طــور  را می‌تــوان اســتنتاج 

جــای دیگــر نشــان داده‌ام قوانین طبیعت درباره حرکت و تصادم اجســام را نیز 

کــرد. درواقع مفهوم امتــداد مفهومی اولی  نمی‌تــوان از مفهــوم امتداد اســتنتاج 

و بســیط نیســت... فضای خالی و امتداد یکســان هســتند و به نظر من تحرک 

یــا تداخل ناپذیری را تنها به‌وســیله امتــداد نمی‌توان فهمید بلکه به موضوعی 

کند  کند و نه‌تنها مکان را تشکیل دهد که آن را پر  نیازمند است که امتداد پیدا 

)لایب نیتس، 1372، ص70(

که جســم و بعد لازم و ملزوم یکدیگرند؛ اما برخلاف دکارت بعد را صفت  وی معتقد اســت 

اولیه جسم نمی‌داند. برخی دلایل وی بر این مدعا عبارت‌اند از:
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_ عرض ملازم: از اینکه ادراک جسم متضمن امتداد و حرکت است نمی‌توان نتیجه گرفت 

که امتداد عرض اســت و شــیء ممتد مجموعه‌ای از  که جوهر جســم امتداد اســت؛ چرا

جوهرها)منادها( ست. )صانعی، 1382، ص279(

_ عدم توجیه خواص مکانیکی: تنها خواص هندسی جسم با امتداد و بعد تبیین پذیر است؛ 

نه خواص مکانیکی آن. برای نمونه در جســم چیزهایی مانند حرکت، اتصال و صلبیت 

را سراغ داریم که مفهوم امتداد آن‌ها را دربرنمی‌گیرد. )لایب نیتس، 1372، صص 107 _ 110(

کاملًا یکسان وجود خواهد داشت  گر ذات جسم امتداد باشد دو جوهر  _ مخالفت با تمایز: ا

که با اصل تمایز نمی‌سازد.

_ امر محسوس: امتداد محسوس است و جوهر نامحسوس؛ پس امتداد جوهر نیست.

که عــدد و زمــان و حرکت مقــدار دارند؛ امــا امتداد  _ بخشــی از ماهیــت جســم: همان‌طــور 

کل ماهیت آن نیست. )لتا، 1384،  نیستند، مقدار هم داخل در ماهیت جسم است؛ اما 

صص50 _ 51(

گــر طبیعت و هســتی مجموعــه‌ای از نیروهــا و توان‌ها باشــد، پس  _ عــدم واقعیــت اجــزا: ا

گــر جهان را به امتداد  اجــزای تشــکیل‌دهنده آن باید از واقعیت برخوردار باشــد...؛ اما ا

بشناسیم چون تا بینهایت قابل‌تقسیم است هرگز به واپسین جز نمی‌رسیم؛ )خراسانی، 

کــه هیــچ ممتدی نمی‌تواند جزء حقیقــی مجموعه جوهرهای بالفعل  1354، ص40( چرا

باشد. )راسل، 1382، ص124(

_ رد فیزیکی: طبق نظر دکارتیان بر اساس اصل »ماند« طبیعی اجسام _ یعنی علت اینکه 

کــه چرا یک جســم بزرگ  مــاده در مقابــل حرکــت مقاومــت می‌کنــد _ نمی‌تــوان فهمیــد 

که نمی‌توان روشــن  ســخت‌تر از یــک جســم کوچک بــه حرکــت درمی‌آیند. همان‌طــور 

کنی را به حرکت درآورد،  ســاخت که چرا جســمی که در حرکت است نمی‌تواند جسم سا

مگــر اینکــه در حرکــت خــود آن تأخیــری رخ دهــد. هم‌چنیــن نمی‌توان تفــاوت اصلی، 

که  که یک شــیء در یک نقطه معین از مســیر حرکت خود دارد با وضع جســمی  حرکتی 

اصــاً در حــال ســکون اســت، را دریافــت. درهرصورت هیچ شــیء نه به حرکــت و نه به 

گویی یک  که هیچ عاملی نتواند وضع آن را تغییر دهد بلکه  ســکون چندان الزام ندارد 
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که همان مقاومت یا نیرو اســت و در همین طبیعت میانی اســت  حد میانی وجود دارد 

که ماهیت جسم روشن می‌شود. )صانعی دره بیدی، 1382، ص277 _ 278(

درواقع لایب نیتس چون دلیلی نمی‌یابد بر این‌که تفکر و شــعور جوهری مســتقل از جوهر 

که ما درواقع تمایلاتی را در اجسام و جانداران می‌یابیم  جسمانی باشد و با توجه به این نکته 

کــه صرفــاً با امتداد قابل توجیه نیســت؛ مثل علاقه یک ســنگ یا فنر وقتی رها می‌شــود، برای 

گیاهان و جانوران و انسان‌ها، ترجیح  بازگشت به حالت اولیه‌اش و قدرت ترمیم و بازسازی در 

ک بداند. همین‌طور  می‌دهد همه اجسام را چه جاندار و چه غیر جاندار صاحب سطحی از ادرا

ک را به آن‌ها بدهد. او این نیرو را نیروی  که امکان اعمال این ادرا هم صاحب نیرویی درونی 

حیاتی می‌نامد. )البته بعدها در فیزیک این نیرو انرژی جنبشــی نام می‌گیرد( او به این شــیوه 

کنار می‌گذارد. که تفکر دکارتی در رابطه با نفس انسانی با بدن او داشت  سؤال جدی‌ای را 

لایــب نیتــس بــا اســتدلال؛ آن‌کس که گرد مخلوطی ســبز مشــاهده می‌کنــد، در صورت به 

کار بــردن ذره‌بیــن دیگــر ایــن رنگ را نمی‌بینــد بلکه گردهایــی زرد و گردهایی آبی را مشــاهده 

کــه در ذهــن داریم  کــرد، مدعــی می‌شــود در خــارج از مــا هیچ‌چیــزی شــبیه تصاویری  خواهــد 

که  وجود ندارد. )لایب نیتس، 1372، ص72( این‌ها همه پدیدارهایی مانند رنگین‌کمان هستند 

که منشــأ واقعی و حقیقی در خارج دارند؛ اما خود  صرفاً ما آن‌ها را تصور می‌کنیم؛ پدیدارهایی 

حقیقتی واقعی نیستند.

که آن‌ها  او منشــأ انتــزاع ایــن پدیدارها را جواهــری غیرممتد و مســتقل از یکدیگــر می‌داند 

ک دارنــد و بــه  را مونــاد می‌نامــد. مونادهــا از نظــر لایــب نیتــس نیرویــی حیاتــی و نوعــی ادرا

نحوی بیانگــر تمام جهان هســتند. )لایــب نیتس، 1375، صص 54_ 55( البتــه وی چند نوع مناد 

ک و شــوق.  در نظــر می‌گیــرد؛ معــادل انــواع صور در فلســفه ارســطویی بــا ســطوح مختلف ادرا

)همان، صص 86_87(

حرکت از منظر لایب نیتس

که در طبیعــت هرگز دو موجود یکســان یافت نمی‌شــود، باید  لایــب نیتــس معتقد اســت ازآنجا

در میــان مونادهــا تفاوت و تمایزی درونی باشــد، )لایب نیتس، 1375، صــص 102_ 103( این تمایز 

که  همــان تمایــز در ادراک جهــان اســت. البته تغییر در مونادها یک حادثه مســتمر اســت، چرا
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بازتــاب تحــول یــک مونــاد در دیگــر مونادها نیــز خود را نشــان می‌دهد. ایــن نمایانگــر البته با 

فاصلــه مونادهــا از یکدیگــر مرتبط اســت و هــر چه موناد دورتر باشــد بازتاب تحــول آن مبهم‌تر 

خواهد بود.

کمالــی دارد فاعــل  کــه  ازآن‌جهــت  نیتــس در مونادولــوژی می‌نویســد: »مخلــوق  لایــب 

کامــل اســت فعل‌پذیــر از دیگری خوانده می‌شــود؛ بدیــن نحو به  کــه نا در خــارج و ازآن‌جهــت 

مونــاد ازآن‌جهــت که دارای ادراک‌های متمایز اســت فعل را نســبت می‌دهنــد و ازآن‌جهت که 

ک‌هــای مبهــم دارد انفعــال را.« )همــان، 1375، ص145( البته در جوهرهای بســیط این امر  ادرا

)تأثیــر و تأثــر( جز تأثیر معنوی منادی در مناد دیگر نیســت که همین میزان تاثیر هم مســتقیم 

نیســت بلکه به واســطه اراده الهی اســت. ازآن‌جهــت که در صورت‌هایــی معقوله خداوند یک 

که خدا در تنظیم منادهای دیگر از همان اشیاء التفاتی به آن  موناد به‌حق خواستار این است 

که هنگام آفرینش اشیاء سلسله حرکت‌های  داشــته باشــد. )همان، ص148( این خداوند اســت 

اجسام و سلسله ادراک‌های مونادها را چنان مقرر داشته است که همواره میان آن‌ها مطابقتی 

که  گذشته و آینده خود در خود دارد،  تام و تمام مشاهده می‌شود. یک موناد نه تنها چیزی از 

گسترش مکانی بی‌نهایت نیز دارد. )همان، ص158( به نحوی یک 

کنونی یک  که حالــت  لایــب نیتــس در قســمت 22 مونادولــوژی می‌نویســد: »همان‌گونــه 

جوهــر ســاده طبیعتــا دنباله‌ای اســت از حالت پیشــین آن، حــال کنونی آن نیز بــاردار آینده آن 

ک دیگری حاصل نمی‌شــود؛ همان‌طور  کی جز از ادرا اســت« )همان، صص 113_114( و هیچ ادرا

که حرکتی جز از حرکتی ناشی بشود. )همان، صص 114_115( که طبعاً ممکن نیست 

که درباره حرکت اجســام می‌توان داشــت باید در ارتبــاط با تحول  بنابرایــن تنهــا تحلیلــی 

گذشــته ســبب حالت بعدی جســم در زمان آینده باشــد  که هر حالتی در  درونی اجســام باشــد 

کــه ما مشــاهده می‌کنیم تنها ناشــی از هماهنگی پیشــین بنیاد اســت و  و هرگونــه برهمکنشــی 

به‌هیچ‌وجه در پی یک تأثیر واقعی یا انتقال نوعی یا صفتی نیست. )همان، ص69( البته ازنظر 

کنونی یک موناد هرگز ضروری نیست حتی نسبت به حال پیشین خودش؛ زیرا  او رابطه حال 

کمال است. )همان، ص75( که اتصال دو حال پیاپی مبتنی بر اصل میل به‌جانب 



قوانین حرکت از منظر لایب نیتس

چــون لایب نیتس حکم به نســبی بــودن فضا و زمان می‌کند و آن‌هــا را مفاهیم ذهنی می‌داند 

که از نسبت اشیا به وجود آمده از منادها ذهن انتزاع می‌کند، ناچار است یا حرکت مطلق را نیز 

کند یا در تعریف حرکت برخلاف دکارت و نیوتن حرکت مکانی را اصل نگیرد و به‌نوعی به  انکار 

(Earman, 1989, pp. 130-132) تعریف ارسطویی حرکت مبتنی بر قوه و فعل روی بیاورد یا هردو

لایب نیتس معتقد است برای اینکه بتوان گفت جسمی حرکت می‌کند نیازمند آن هستیم 

کنشــی  که این جســم نه‌تنها موضع خود نســبت به دیگر اشــیا را تغییر دهد بلکه حاوی نیرو و 

در درون خــود باشــد. )لایــب نیتس، 1372، ص80( ســکون صرفاً درجــه بی‌نهایت کوچک حرکت 

است؛ در عالم هیچ‌چیز ساکن مطلق نیست.

که از قبل در جسم موجود است،  حرکت بالفعل چیزی جز رشد یا افزایش تدریجی حرکتی 

که در آغاز جرم صرف است، اضافه نمی‌کند. حرکت بالفعل همواره  نیست و چیزی به جسمی 

که هرچند ممکن اســت مشــاهده نشــود _ رو به ســوی  بر حرکت بالقوه یا نیرویی دلالت دارد _ 

پدیدار شدن به‌صورت حرکت بالفعل دارد. بنابراین حرکت ناشی از تمایل درونی یا قوه حرکت 

درون خود شــی اســت. این تمایل درونی امری اصیل و واقعی است؛ نه حرکت خارجی اجسام 

را. او چون طبیعت باید با امور واقعی ســروکار داشــته باشــد مطرح می کند که مقدار این تمایل 

درونی)انرژی( ثابت باقی می‌ماند؛ نه مقدار حرکت )اندازه حرکت(.

 (Dutens, 1768, p.129) که نه بالفعل محض است و نه بالقوه محض انرژی واقعیتی است 

کــه اســتعداد محــض بــرای حرکــت، حرکت پذیــری انفعالی صرف نیســت و حرکت آشــکارا  چرا

گرایشــی به  بالفعــل یــا فعل به‌طورکلی هم نیســت. حرکت امری اســت میان فعل و قوه بودن؛ 

که در شرایط مناسب فعل را پدید می‌آورد. ظهور نرسیده یا مهارشده 

قانون اول: عناصر ضروری هر موجود خلق‌شــده عبارت اســت از یک جســم مرکب و یک 

کمال اول. جسم‌های مرکب مثل موجودهای ساده هستند؛ یعنی تأثیر متقابل  مناد مرکزی یا 

‌کامــاً ایدئــال منادهــا را با تأثیــر مکانیکی خــود تقلید می‌کننــد؛ به‌نحوی‌که هر تغییــر و تبدیلی 

که در جسم روی می‌دهد همراه است با تغییر و تبدیلی مخالف و معادل در تمام اجسام دیگر. 

که هر جســمی آنچه در تمام اجســام دیگــر روی بدهد را به نحوی احســاس و  بــه ایــن صورت 
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ادراک می‌کند. )لایب نیتس، 1375، ص89(

کــه بــه حال خــودش رهاشــده باشــد همــواره در آن وضعیت  قانــون دوم: هرچیــز تــا آنجــا 

می‌ماند. )لایب نیتس، 1372، ص86(

‌قانــون ســوم: بنابــر قانــون قبلی هر جســم متحرکی نیز مســیر خــودش در خط مســتقیم را 

ادامه می‌دهد.

قانــون چهــارم: لایــب نیتس در مقالــه ملاحظات انتقــادی عنوان می‌کند »بــه فرض آنکه 

کــرده باشــد کمیــت چیزی را ثابت نگــه دارد آن چیز کمیت نیرو اســت نه کمیت  خداونــد اراده 

کــه مقدار حرکت دکارتی معیار عمومی نیرو نیســت.  حرکــت«. )همــان، ص82( وی ادعا می‌کند 

او علــت ایــن بدفهمــی را ایــن می‌دانــد که در برخــی از موارد ســرعت و جرم بر هم تأثیــر دارند و 

که دکارتیان به این  یکدیگر را جبران می‌کنند. لایب‌نیتس مدعی اســت به همین دلیل اســت 

که با دو  که جرم ضربدر ســرعت در جهان ثابت می‌ماند. او می‌گوید در جای  نتیجه رســیده‌اند 

گر موردی را در  شــی همگن ســروکار داریم می‌توان با یک تناســب ســاده به جواب رســید؛ اما ا

نظر بگیریم که دو شــی نیروی)انرژی( مســاوی دارند اما همگن نیســتند باید آن‌ها را به شکل 

کرد؛ یعنی باواســطه معلول‌های همگن پدید آمده از آن‌ها یا با مقایســه  غیرمســتقیم مقایســه 

که با مصرف  علل آن‌ها؛ زیرا هر علت نیرویی برابر با کل معلول خود دارد؛ یعنی برابر با معلولی 

کردن انرژی خود ایجاد می‌کند. )همان، ص83(

کار  که ایجاد می‌کند، اندازه گرفت)مفهوم  ازنظر او باید این انرژی )نیرو( را با کمیت اثری 

در فیزیک امروز( یعنی با حرکتی که ایجاد می‌کند یا انرژی زنده‌ای که جسم به دست می‌آورد.

لایب‌نیتس بیان می‌کند که نیروی یکســانی لازم اســت تا جســم a به جرم 1پوند را 4 فوت 

گر هم این اشــیا از این ارتفاع رها شــوند  بــالا ببریــم یــا جســم b به جرم 4پونــد را 1فوت. حــال ا

که تجربه نشــان داده اســت ســرعت جســم a دو  نیروی یکســانی ایجاد می‌کنند و همان‌گونه 

برابر سرعت جسم b است:

𝑣𝑣� = 2𝑣𝑣𝑏𝑏 
 

= 𝑚𝑚𝑚𝑚(𝑣𝑣) 

 

𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�)  = 𝑚𝑚�𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 
 𝑣𝑣� = 2𝑚𝑚�    𝑚𝑚� = 4𝑚𝑚�   

 

4𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�) = 𝑚𝑚�𝑓𝑓 
𝑓𝑓(2𝑣𝑣�)  = 4𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 

 

�𝐸𝐸 𝐸 𝐸𝐸�
𝐸𝐸 𝐸 𝐸 ⇒ 𝑣𝑣� ∝ℎ  ⇒𝑚𝑚𝑚𝑚� ∝ℎ  ⇒ 1

2𝑚𝑚𝑚𝑚
� = 𝑚𝑚𝑚𝑚𝑚 

 

که نیرو با جرم متناسب است معادله زیر صادق خواهد بود: با این فرض 
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𝑣𝑣� = 2𝑣𝑣𝑏𝑏 
 

= 𝑚𝑚𝑚𝑚(𝑣𝑣) 

 

𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�)  = 𝑚𝑚�𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 
 𝑣𝑣� = 2𝑚𝑚�    𝑚𝑚� = 4𝑚𝑚�   

 

4𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�) = 𝑚𝑚�𝑓𝑓 
𝑓𝑓(2𝑣𝑣�)  = 4𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 

 

�𝐸𝐸 𝐸 𝐸𝐸�
𝐸𝐸 𝐸 𝐸 ⇒ 𝑣𝑣� ∝ℎ  ⇒𝑚𝑚𝑚𝑚� ∝ℎ  ⇒ 1

2𝑚𝑚𝑚𝑚
� = 𝑚𝑚𝑚𝑚𝑚 

 

که هر دو نیرو برابرند داریم: ازآنجا

𝑣𝑣� = 2𝑣𝑣𝑏𝑏 
 

= 𝑚𝑚𝑚𝑚(𝑣𝑣) 

 

𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�)  = 𝑚𝑚�𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 
 𝑣𝑣� = 2𝑚𝑚�    𝑚𝑚� = 4𝑚𝑚�   

 

4𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�) = 𝑚𝑚�𝑓𝑓 
𝑓𝑓(2𝑣𝑣�)  = 4𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 

 

�𝐸𝐸 𝐸 𝐸𝐸�
𝐸𝐸 𝐸 𝐸 ⇒ 𝑣𝑣� ∝ℎ  ⇒𝑚𝑚𝑚𝑚� ∝ℎ  ⇒ 1

2𝑚𝑚𝑚𝑚
� = 𝑚𝑚𝑚𝑚𝑚 

 

بنابراین:

𝑣𝑣� = 2𝑣𝑣𝑏𝑏 
 

= 𝑚𝑚𝑚𝑚(𝑣𝑣) 

 

𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�)  = 𝑚𝑚�𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 
 𝑣𝑣� = 2𝑚𝑚�    𝑚𝑚� = 4𝑚𝑚�   

 

4𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�) = 𝑚𝑚�𝑓𝑓 
𝑓𝑓(2𝑣𝑣�)  = 4𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 

 

�𝐸𝐸 𝐸 𝐸𝐸�
𝐸𝐸 𝐸 𝐸 ⇒ 𝑣𝑣� ∝ℎ  ⇒𝑚𝑚𝑚𝑚� ∝ℎ  ⇒ 1

2𝑚𝑚𝑚𝑚
� = 𝑚𝑚𝑚𝑚𝑚 

 

   v2 باید تابعی مربعی از متغیرش باشــد یعنی   f(v)ایــن معادلــه بیانگر این اســت که تابــع

 (Jammer, 1962, pp.158-169).است mv2 درنتیجه آنچه پایسته است

لایب‌نیتــس عنــوان می‌کنــد طبق محاســبات تجربــی من انرژی)نیرو( متناســب اســت با 

ارتفاعی که ممکن اســت اجســام ســنگین با سقوط از آن ســرعت خود را به دست آورده باشند. 

هم‌چنیــن چــون معمــولًا کل انرژی)نیرو( موردنیاز برای صعود دوباره بــه همان ارتفاع یا برای 

که همان مقدار انرژی محرک)نیروی محرک(  ایجاد اثری دیگر باقی می‌ماند، نتیجه می‌شود 

که در هر  در عالم حفظ می‌شــود. به‌عبارت‌دیگر در هر ســاعت همان‌قدر انرژی در عالم اســت 

ساعت دیگر. بنابراین داریم:

𝑣𝑣� = 2𝑣𝑣𝑏𝑏 
 

= 𝑚𝑚𝑚𝑚(𝑣𝑣) 

 

𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�)  = 𝑚𝑚�𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 
 𝑣𝑣� = 2𝑚𝑚�    𝑚𝑚� = 4𝑚𝑚�   

 

4𝑚𝑚� 𝑓𝑓(𝑣𝑣�) = 𝑚𝑚�𝑓𝑓 
𝑓𝑓(2𝑣𝑣�)  = 4𝑓𝑓(𝑣𝑣�) 

 

�𝐸𝐸 𝐸 𝐸𝐸�
𝐸𝐸 𝐸 𝐸 ⇒ 𝑣𝑣� ∝ℎ  ⇒𝑚𝑚𝑚𝑚� ∝ℎ  ⇒ 1

2𝑚𝑚𝑚𝑚
� = 𝑚𝑚𝑚𝑚𝑚 

 
به‌عبارت‌دیگــر چــون منادهــا )جواهر جســمانی( از هم مســتقل هســتند )و روی هم تأثیر 

گر اســتقلال مونادها را  ندارنــد( انــرژی کل هر جســمی ثابت اســت. )لتــا، 1384، ص122( البتــه ا

نپذیریــم و صرفــاً بپذیریــم که اجســام از آن‌هــا تشکیل‌شــده‌اند، می‌توان از ثابت بــودن انرژی 

ک و شــعور را برای اجســام  در جهان ســخن گفت. ابن‌ســینا گرچه مبتنی بر تعریفش نوعی ادرا

مــادی اثبــات می‌کند )خصوصیت اصلی مونادها( برخلاف لایب نیتس تأثیر و تاثر بین اجســام 

را می‌پذیــرد و بــا تحلیــل عقلــی جســم به هیــولا و صورت تحولات درونی جســم را به رســمیت 
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می‌شناســد. به‌عبارت‌دیگر مقدمات هر دو قانون پایســتگی تکانه و انرژی را در فلســفه خویش 

اثبات می‌کند.

مفهوم جسم از منظر ابن‌سینا

ابن‌ســینا در کتاب الحدود درباره جســم می‌گوید: »جســم به صورتی که بتوان در آن ابعادی را 

از طــول و عــرض و عمق تصور نمود اطلاق می‌گردد و جســم به جوهــری که از هیولی و صورت 

تألیف شــده باشــد و صفت بالا را داشــته باشــد اطلاق می‌شــود.« )ابن‌ســینا، 1989، ص248( ابن 

کند. نکته اول وجود ماده و صورت در هر جســمی  ســینا در ایــن تعریف به دو نکته اشــاره مــی 

اســت. هرجســمی جوهری اســت که از ماده و صورت تشــکیل شــده اســت. نکته دیگر این که 

که همان قابلیت بعد داشــتن اســت اشــاره  عــاوه بــر مــاده و صورت ابن ســینا به فصل جســم 

کنــد. درواقــع ابن‌ســینا هــم مفهــوم امتــداد و هــم تحلیــل بــه مــاده و صــورت را در تعریف  مــی 

جســم اخذ می‌کند. او جســم را مرکب از جســم طبیعی و جســم تعلیمی در نظر می‌گیرد. جســم 

طبیعی)یا جوهر جســمانی( متضمن وحدت شــی است، وقتی تنها تغییر شکل می‌دهد و دیگر 

که از ظرفی به ظرف دیگر  که تغییر شکل می‌دهد یا آبی  خواصش ثابت می‌ماند؛ مانند مومی 

منتقل می‌شــود )طوســی، 1394، ص66( جســم طبیعی به‌طــور ذهنی قابل انقســام تا بی‌نهایت 

اســت بنابراین حرکت جســم و زمان حرکت آن نیز تا بی‌نهایت قابل قســمت اســت و به همین 

جهت اســت که کمیتی قائم به جســم طبیعی ضرورت می‌یابد که این کمیت را جســم تعلیمی 

می‌نامند و در جســم واحد برحســب تبدیل اشــکال آن تبدیل می‌شود. وی این کمیت )حجم 

یــا جســم تعلیمــی( را مقــدار می‌خواند و از اعراض می‌شــمارد. )همــان، ص61( ابوعلی ســینا این 

نکته را در عبارت»قد علمت ان الجســم مقدارا ثخینا متصلا« )همان، ص63( متذکر می‌شــود و آن 

را مقدمــه‌ای بــرای اثبات آن‌که جســم طبیعی در مقام تحلیل عقلی به هیولا و صورت تقســیم 

می‌گردد، قرار می‌دهد.

ابوعلی سینا می‌گوید: »و تعلم ان المتصل بذاته غیر القابل للاتصال و الانفصال قبولا یکون هو 

ین جمیعا« )همان: 68( از نظر او صورت جسمیه ذاتاً متصل است و با توجه  بعینه الموصوف بالامر

که این قابلیت را دارد غیر  به این‌که جسم هم قابلیت اتصال و هم انفصال دارد، باید قوه‌ای 

که  از وجود مقبول)صورت جســمیه( بالفعل باشــد و همین طور غیر از هیئت و صورت آن؛ چرا
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قوه شیء به معنی امکان آن است نه وجودش و این قوه همان هیولاست)همان: 69(

کــه  بنابرایــن از منظــر ابوعلــی ســینا جســم از ماده)هیــولا( و صورتــی تشکیل‌شــده اســت 

یکی)هیولا( قابل انفصال و اتصال اســت و به هیچ‌یک از این دو به‌تنهایی متصف نمی‌شــود 

و دیگری)صورت جسمیه( متضمن امتدادمندی جسم مادی و یکپارچگی آن است و این دو 

که فی‌نفســه متصل اســت و همین‌طور هم قابلیت انفصال و  باهم جســم طبیعی را می‌ســازند 

چند تکه شــدن را دارد. )همان: 73_ 75( ابوعلی ســینا تصریح می‌کند »الهیولی قد تخلو ایضا عن 

که غیر از صورت جسمیه و صورت عنصری،  صور اخر« )ابن‌سینا، 1364، ص134( و تنها جسمی 

صورت معدنی نیز داشــته باشــد در بیرون قابل‌مشــاهده اســت. )همان، ص286( این صورت‌ها 

برخلاف صورت جســمیه همیشــه ملازم هیولا نیســتند؛ گرچه جســم در خارج هرگز بدون یکی 

که باعث می‌شــوند جســم راحت یا ســخت  که این صورند  از عناصر اربعه یافت نمی‌شــود. چرا

تغییر پذیرد و این صور چون ذاتی جسم نیستند پس به خاطر علتی در جسم محقق می‌شوند 

که تعیین می‌کنند جســم چه شــکل خاصی داشــته باشد و  و همین‌طور هم این صور نوعیه‌اند 

که جهت خاصی را می‌گیرند و  گیرد. این اجسام به خاطر این صورت‌هاست  در چه مکانی قرار 

آثار معینی را پیدا می‌کنند. )همان، ص135_ 139( و مکان طبیعی اجســام نیز به‌وســیله این صور 

تعیین می‌شود.

ترکیــب ایــن صــور نوعیه باعــث ایجاد صــورت معدنی می‌شــود و انــواع مختلــف ترکیبات 

شــیمیایی را پدیــد مــی‌آورد. و خــواص مختلــف ایــن ترکیبــات بــه خاطــر برهمکنــش )تفاعل( 

که اجزای کوچک آن‌ها باهــم تماس می‌یابند  کیفیت‌هــای متضــاد در عناصر نوعیه‌ای اســت 

و قــوای یکــی در دیگــری تأثیر می‌گذارد و درنتیجه خواص نهایی جســم در اثــر این تأثیر و تأثر 

متقابل تکوین می‌یابد و ظاهر می‌شــود و چون خواص نهایی جســم تابع نسبت عناصر نوعیه 

اســت، هــر کیفیتــی در جســم می‌تواند به‌طور پیوســته شــدت و ضعف پذیرد. )چــون مقادیر تا 

که عارض بر جســم می‌شــوند صرفاً علت  بی‌نهایــت قابــل قســمت‌اند( البته نســبت این صــور 

معــده هســتند برای صــورت معدنی خاصی که خواص جســم )به غیــر از امتدادمندی و حجم 

آن( را تعیین می‌کند. )همان، ص338_340(

این صورت ها هســتند که جســم را مناســب اعراضی که بر جسم عارض می‌شود می‌گرداند 
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)طوسی، ص192( از نظر وی چون حرکت‌های طبیعی اجسام غایتی دارند که جسم برای رسیدن 

که جسم نوعی شعور و ادراک  که اقتضایش را دارد حرکت می‌کند می‌توان پی برد  به آن مکان 

دارد که به خاطر آن قبل از این‌که به مکانی برسد که اقتضای بودن در آن را دارد )که علت غایی 

حرکتش اســت( به‌نوعی بدان علم دارد و این غایت نه به نحو وجود خارجی در جســم محقق 

است. )ابن سینا، 1364، ص555( بنابراین در دیدگاه ابن سینا هر جسمی متشکل از ذاتیات)ماده 

که در حرکت خود آن یا تحریک اجسام دیگر مهم هستند. و صورت( است و اعراضی دارد 

حرکت از منظر ابن سینا

در واقــع ابــن ســینا با تکیــه بر دو عنصــر امتدادمندی و تحلیل جســم به ماده و صــورت در پی 

تحلیــل حرکــت اجســام برمی‌آید و بر این که هم علت های درونــی و هم علل مادی بیرونی در 

کند با توجه به آن‌که سرعت جسم  کند. او استدلال می  کید می  حرکت جسم دخیل هستند تا

متحــرک به‌انــدازه آن و تخلخــل و تکاثــف آن و آنچــه که در آن حرکت می‌کند وابســته اســت. 

که علت درونی حرکت جسم است تنها عامل حرکت جسم نیست بلکه میل  پس میل طبیعی 

کرد ازجمله:  سبب قریب حرکت است و بر حسب علت فاعلی حرکت می‌توان آن را چند دسته 

میــل طبیعــی جســم به حرکت به ســمت مکان خاص خــودش و میلی که در جســم در اثر تأثیر 

محرک خارجی ایجاد می‌شــود. )طوســی، ص259_263( بنابراین از نظر ابن سینا حرکت جسم را 

کرد. در حرکت قسری صور جسم ثابت می مانند و  می‌توان به حرکت قسری و طبیعی تقسیم 

تنها عرض آن تغییر می‌کند به عبارت دیگر تنها شکلی از حرکت که دکارت آن را قبول دارد و در 

اثر تاثیر جسمی بر جسم دیگر )برهمکنش دو جسم( اتفاق می‌افتد، حرکت قسری است. علت 

که در جســم ایجاد می‌شــود و ســبب می‌شــود  این حرکت را دکارت و ابن ســینا میلی می‌دانند 

حرکــت با همان ســرعت قبلی بعد از برخورد دو جســم به حرکت خود ادامــه دهد. البته دکارت 

تصریــح می‌کنــد ایــن میل مقداری از حرکت اســت که جســم اول به دوم انتقــال می‌دهد. این 

ســینا چــون تحلیل عقلی جســم را به ماده و صورت قبول دارد علل درونــی را نیز از جمله علت 

حرکت جسم می‌شمارد. حرکت طبعی در اثر همین علل صورت می‌گیرند البته لایب نیتس نیز 

بــه علــل درونی اذعــان دارد اما چون اعــراض را پدیدار می‌داند و برهمکنش بین اجســام را نیز 

قبول ندارد تنها درباره همین علل سخن می‌گوید.
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قوانین حرکت از منظر ابن سینا

از نظر وی هر نوع تغییر و حرکتی در جسم باید یا در اثر جسم دیگری باشد یا به قوه فائضه‌ای 

درون خود جسم برگردد. )ابن‌سینا، 1364، ص194(

قانــون اول: حرکــت جســم آنگاه که تنها به خاطر میل طبیعی‌اش باشــد مســتقیم اســت. 

)همان، ص295( البته این در مورد اجســام زمینی صادق اســت و اجرام آسمانی تحت تأثیر میل 

طبیعی‌شان حرکت دورانی دارند.

قانون دوم حرکت: ابوعلی ســینا تصریح می‌کند هیچ شــی‌ای نمی‌تواند خودبه‌خود ساکن 

کار دیگری بکند)همان، ص193( بنابراین علت حرکت یا  یا متحرک شــود یا تغییر شــکل دهد یا 

که تا لحظه‌ای قبل جســم را به اجبــار در مکانی غیــر از مکان طبیعی  رفــع مانــع خارجی اســت 

خودش نگه داشــته بود یا جســمی خارجی که با تأثیر گذاشــتن بر جسم موردنظر آن را به اجبار 

به حرکت وامی‌دارد.

قانون سوم: قوای موجود در جسم سه دسته‌اند:

1. قوه‌ای که کمالات جســم چون شــکل و موضع آن را حفظ می‌کند و هنگامی‌که شکل یا 

کند سعی می‌کند آن را به‌صورت اول برگرداند به‌صورت غیرارادی. محل جسم تغییر 

کمک  کار انجام دهد البته با  که در اجســام وجود دارد و باعث می‌شــود جســم  2. قوه‌ای 

آلت‌های مختلف.

کار انجام دهد؛ اما نه با آلت  که در اجســام وجود دارد و باعث می‌شــود جســم  3. قوه‌ای 

که با اراده جهت‌دار ثابت.

از نظر وی این قوا صورت‌هایی در اجسام طبیعی هستند. )همان، ص194( به عبارت دیگر 

ابــن ســینا عوامــل حرکت را بــه دو گروه خارجی و درونی تقســیم می کند. عامل خارجی ســبب 

گاه صرفا اعراض جسم )مث لااین( را تغییر می دهد  حرکت قسری می گردد، این حرکت قسری 

گردد. عامل درونی نیز سبب حرکت  که سبب تغییر در صورت جسم می  گاه آنقدر قوی است  و 

که سبب حرکت جسم به سمت مکان طبیعی اش  که خود دو حالت داردیکی  گردد  طبعی می 

گرفته از اراده جهت‌دار ثابت است. که نشات  گردد و دیگری  می 

بــا توجــه بــه آنکه فیزیک درصدد اســت تا بــا اســتفاده از مبانی پذیرفته شــده اش در باب 
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که برای حرکت آن‌ها پذیرفته است معادلاتی ریاضی برای حرکت  حرکت اجسام و علت هایی 

کند معادله‌ای که برای  ارائه دهد و با توجه به آنچه ابن سینا در باب حرکت اجسام مطرح می 

حرکت اجسام)بی‌جان( می‌توان نوشت باید صورتی مشابه زیر داشته باشد:

𝐹𝐹�𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�� = 𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�) 
 

𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�) =  𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡� + ∆𝑡𝑡) 
 

lim∆���𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡� + ∆𝑡𝑡) = 𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�) + 𝛼𝛼 

کــه P نمایانگــر تکانــه و E نمایانگــر انــرژی و m بیانگر کمیتی اســت که جســم را  درجایــی 

تعیین می‌کند و t زمان را نشان می‌دهد.
𝐹𝐹�𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�� = 𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�) 

 

𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�) =  𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡� + ∆𝑡𝑡) 
 

lim∆���𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡� + ∆𝑡𝑡) = 𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�) + 𝛼𝛼 

𝐹𝐹�𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�� = 𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�) 
 

𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�) =  𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡� + ∆𝑡𝑡) 
 

lim∆���𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡� + ∆𝑡𝑡) = 𝐹𝐹(𝑃𝑃,𝐸𝐸,𝑚𝑚, 𝑡𝑡�) + 𝛼𝛼 

که α می‌تواند هر مقداری از جمله صفر باشد.

بدیهی اســت که به دســت آوردن معادله دقیق با اعمال شــرایط مرزی ممکن اســت که از 

بحــث ایــن مقاله خارج اســت. باید توجه داشــت که هــدف فیزیک به دســت آوردن معادلاتی 

کنند. که حرکت اجسام را توصیف  ثابت است 

مقایسه تحلیلی تاثیر تعریف جسم بر تبیین حرکت

ابوعلی ســینا با تکیه به دو مشــاهده روزانه متصل بودن اجسام و قابلیت آن‌ها برای چند تکه 

شــدن بر این‌که هر جســمی مرکب از قوه‌ای و فعلیتی اســت دلیل می‌آورد. از نظر او این اتصال 

کــه مــا جســم را خالــی از آن در جهان خــارج نمی‌یابیــم. البتــه او برای  همــان امتــدادی اســت 

که آن را متشکل از هیولا و صورت می‌داند جسم تعلیمی را نیز  کردن جسم طبیعی  کمیت‌پذیر 

بدان می‌افزاید. درنتیجه وی در تبیین حرکت هم به تغییر صورت‌ها و هم تغییر اعراض توجه 

کند و برای هر حرکت چهار علت مادی، صوری، فاعلی و غایی برمی شمرد. می 

درحالی‌کــه دکارت بــا معیــار »وضــوح« و »تمایــز« چــون دو مفهــوم قــوه و فعلیــت )هیولا و 

کافی »وضوح« و »تمایز« ندارند، از تحلیل عقلی جســم صرف‌نظر  صــورت( از نظــرش به‌اندازه 

می‌کند و تنها خصوصیت »امتدادمندی« را معرف و تبیین‌کننده همه خواص اجسام می‌شمارد 

کند. در واقع  و ســعی می‌کند همه تحولات و تغییرات را برحســب حرکت اجزای اجســام تبیین 

که تغییر پذیرد جز ابعاد و ســرعت  با حذف مفهوم ماده و صورت از تعریف جســم چیزی دیگر 
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گردد. ذرات باقی نمی ماند تا تحلیل حرکت بر آن‌ها استوار 

او ماننــد ابوعلــی ســینا معتقد اســت جســم مانند هــر کمیت متصــل ریاضی دیگــری قابل 

قسمت تا بی‌نهایت است؛ البته با این تفاوت که دکارت مفاهیم جسم طبیعی و جسم تعلیمی 

را به رســمیت نمی‌شناســد و تنها در مورد اجسام عینی سخن می‌گوید و ابوعلی سینا این حرف 

را در مورد جسم تعلیمی می‌زند؛ البته قابل انقسام بودن جسم طبیعی را نیز به‌تبع آن صحیح 

که از جســم دارد، علت حرکت اجسام را در خارج جست‌وجو  می‌شــمارد. دکارت با نوع تحلیلی 

که مقدار خاصــی از حرکت را در جهان  می‌کنــد. او علــت اولی حرکت اجســام را خداوند می‌داند 

ماده خلق کرده و به‌طور مداوم آن را حفظ می‌کند. او علت تغییر سرعت اجسام را برخورد آن‌ها 

باهم و جابجایی اندازه حرکت از یک جسم به جسم دیگر می‌داند، به عبارت دیگر در برخورد 

یک جسم مقداری از حرکت خود را به جسم دیگر می‌بخشد و این‌گونه مقدار کل اندازه حرکت 

در عالم ثابت می‌ماند.

برخلاف او لایب‌نیتس با تکیه بر این‌که جســم صرفاً امتداد نیســت، مدعی می‌شــود ذات 

جوهر جسمانی غیرکمی است. او از مفهوم نیروی فعال )انرژی( بهره می‌گیرد. او نیز تحلیلش 

که از ازل  که در مرحله بعدی می‌تواند صورت‌ها و فعلیت‌های جدیدی را  را بر جسم بار می‌کند 

که از قوه  گذاشته بگیرد. البته از نظر او جسم می‌تواند همان‌طور  خداوند در آن استعدادش را 

کند؛ برخلاف ابن ســینا. او با مطرح  بــه ســمت فعلیت برود از فعلیت نیز به ســمت قــوه حرکت 

کند چون از  کردن »هماهنگی پیشین بنیاد« سعی می‌کند از تأثیر و تأثر اجسام برهم صرف‌نظر 

نظر او همه چیز از جواهری مســتقل که هیچ تأثیری برهم ندارند به اســم موناد تشــکیل یافته 

که تصور ذهنی ما از جهان  که لایب نیتس اعراض را صرفا پدیدارهایی می شناسد  است. این 

خارج را شکل می دهند، سبب می شود تا تاثیرات اجسام بر یکدیگر را نیز واقعی نشمارد.

در ایــن میــان ابوعلی ســینا در تحلیل خویش از اجســام قــوه و فعلیت را می‌پذیــرد البته او 

جســم را متشــکل از ســه مرتبه هیولا، صورت جسمانی و جسم تعلیمی که معروض آن دو واقع 

می‌شــود می‌دانــد او در مرتبــه بعــد صورت‌هــای دیگری را بر روی جســم قــرار می‌دهد. خواص 

کــه ما در اجســام می‌شناســیم به علت این صورت‌هاســت. البته در مقایســه دیدگاه  دیگــری را 

ابوعلــی ســینا بــا لایــب نیتس بایــد به این ســخن لایب نیتــس اشــاره کرد»هرگاه تفــاوت میان 
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کمتــر از هــر مقــدار مفــروض تقلیــل داد)بتوان به ســمت صفر میــل داد(  حالت‌هــا را بتــوان بــه 

کمتر از هر مقدار مفروض تقلیل داد... مث لاسکون  مقدمات و لوازم آن حالت را نیز می توان به 

کندی و  کندیی بی نهایت. بنابراین آنچه درباره  را می توان سرعت بی نهایت اندکی شمرد یا 

سرعت صادق است باید درباره سکون نیز صادق باشد.«

گاه اثــری عظیم پدید  گرچــه خــود او اذعــان می‌کند»حقــا در اشــیاء مرکــب اندک تغییــری 

مــی‌آورد... امــا ایــن امر خلاف اصل ما نیســت و چه‌بســا در حقیقــت بتواند مطابــق اصول عام 

گر جز  که ا گردد. اما در خصوص عناصر یا اشیاء بسیط چنین اموری نمی‌تواند رخ دهد  تبیین 

این بود طبیعت ثمره حکمت بالغه نمی‌بود.« )لتا، 1384، ص112 _ 111(

که در حکمت سینوی به چشم نمی‌خورد و البته این نگاه تأثیر جدی بر  این مطلبی است 

پدید آمدن حساب دیفرانسیل و رویکرد ریاضی حاصل از آن در فیزیک داشته است. همین‌طور 

باید در نظر داشــت که هندســه اقلیدســی هندســه‌ای بود که درباره شکل‌های ذهنی به‌صورت 

کل‌هــای جــدای از هم بحث می‌کرد و امکان تحلیلشــان را به عناصــری که ترکیب یا تابع آن‌ها 

باشند درنظرنمی‌گرفت. )همان، ص102( اما پیوند جبر و هندسه در هندسه تحلیلی راهی جدید 

و متفاوت را پیش روی فیزیک گشود. ما البته شاهدیم که مکانیک کلاسیک امروزه بر هر دوی 

این شالوده های ریاضی استوار شده است و توفیقات خود را مدیون همین ریاضیات است.

گیری نتیجه 

که  که از ذاتیات هستند موجود است و هم خاصه جسم  در تعریف ابن سینا هم ماده و صورت 

کند. حجم معین داشتن است. به عبارتی ابن سینا در تعریف جسم رسم تام آن را بیان می 

کند و به  اما دکارت در تعریف جســم تنها عنصر حجم داشــتن )امتدادمندی( را لحاظ می 

ایــن نکتــه توجه نمی کند که اجســام مختلف حجم هــای متفاوت دارند و بنابراین لازم اســت 

میــان قابلیــت حجم داشــتن و داشــتن حجم معین تمایز قائل شــد، خصوصا این که ما شــاهد 

تغییر حجم اجســام نیز هســتیم و همچنین به دلیل حرکت اجســام ما در تحلیل عقلی حرکت و 

تغییر اجسام به دو جزء در تعریف جسم نیازمندیم که یکی وجه ثابت جسم باشد و دیگری وجه 

متغییــر آن. دکارت چــون در تعریف جســم تنها به بیــان خاصه آن)عرض لازمــش( می پردازد، 

کند  تصویری ناقص از حرکت جسم ارائه می دهد لایب نیتس نیز گرچه به این نکته توجه می 
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کــه بایــد در تحلیل عقلی به ماده و صورت قائل شــود؛ چون اعــراض را پدیدارهایی می داند که 

که همان حجم معین داشتن است از بحث خویش  واقعیت خارجی ندارندعرض لازم جسم را 

کند و در نهایت این رویکرد به نفی قانون بقای حرکت از جانب وی منجر می شود. حذف می 

دکارت بــا توجــه به نگاه دوآلیســتی و اینکه تاثیر عالم مجرد بر مــاده را قبول ندارد؛ از این 

کــه خداونــد عالــم ماده را با انــدازه حرکتی)تکانه خطی( ثابت در ابتدا خلق کرده اســت و دیگر 

که دیگر جز برخورد  گوید. نتیجه این نگاه این است  نیز بر عالم ماده تاثیری ندارد سخن می 

کافی است شرایط  اجسام با یکدیگر عاملی برای تغییر آن‌ها لازم نیست. در این تفکر مکانیکی 

تولیــه جهــان را بدانیم )مکان، جرم و ســرعت اجســام را( تا تمامی حــوادث عالم را پیش بینی 

کنیــم. بدیــن ترتیب دیگر نیازی به مفاهیمی چون ماده و صورت برای تحلیل حرکت اجســام 

نیــز نداریــم و تنهــا مفهوم امتداد)حجم داشــتن و از دیــدگاه دکارت متناظر با آن جرم داشــتن( 

کند. کفایت می  برای تحلیل حرکت 

گیرد. او تاثیر و تاثر و رابطه علی معلولی میان  در نقطه مقابل دکارت، لایب نیتس قرار می 

کند. در فلسفه وی اراده الهی در قالب تغییرات انرژی جنبشی به پتانسیل و  اجسام را نفی می 

بالعکــس رخ مــی نمایاند. بنابراین لایب نیتس نیازی به تکیه بر روی مفهوم امتداد نمی یابد 

گذارد. کنار می  و این مفهوم را در تحلیل خویش ازحرکت 

در دیدگاه ابن ســینا هر جســمی متشکل از ذاتیات )ماده و صورت( و عرضیات است. مث لا

حجم داشتن عرض لازم جسم است. بنابراین وی در تبیین حرکت جسم به تغییر هم در ذات 

جسم و هم در اعراض آن توجه می کند و برای هر حرکتی چهار علت برمی شمرد: علت مادی، 

علت صوری، علت غایی و علت فاعلی.

علت مادی و صوری منشا تحول در ذاتیات جسم هستند یا به عبارت دیگر قابلیت جسم 

بــرای تغییری)حرکتــی( خاص را نشــان می دهند. البته علت صــوری گاه نمایانگر علت غایی 

کرد ازجمله: میل  برای حرکت طبعی نیز هســت. علت فاعلی حرکت می‌توان آن را چند دســته 

که در جسم در اثر تأثیر محرک  طبیعی جسم به حرکت به سمت مکان خاص خودش و میلی 

خارجی ایجاد می‌شــود. محرک خارجی علتی خارج از جســم اســت که ســبب تغییر در عوارض 

جســم و گاه ســبب تغییــر در ذات جســم بــه طــور دائم مــی گردد. محــرک خارجی تــا زمانی که 
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سبب تغییر در ذات جسم نگردد و صورت عنصری یا دیگر صور آن را تغییر ندهد صرفا حرکتی 

کردن جسم در امتدادمندی آن و  کند. نفی ذاتیات جسم و خلاصه  قسری در جسم ایجاد می 

گردد  برگرداندن همه عوارض جســم به حجم و ســرعت ذرات تشکیل دهنده جسم سبب می 

تــا وی از توضیــح بســیاری از پدیــده های فیزیکــی که امروزه با اســتفاده از قانــون بقای انرژی 

توصیف می شوند، عاجز بماند.

کند و حتی عرض هایی چون حجم  لایــب نیتــس نیز تنها به تحول ذاتی اجســام نظر می 

کــه دارد و با  جســم و مــکان و زمــان را ناشــی از تصــور ناظر می دانــد. لایب نیتس بــا رویکردی 

کند. حذف عوارض جسم تاثیر محرک خارجی را بر اجسام در تحلیل خود از حرکت حذف می 

در واقع تعریف کاملتری که ابن سینا از مفهوم جسم ارائه می دهد سبب می شود تا تبیین 

که  گرفتــه از این نکته اســت  که این نشــات  دقیــق تــری از بحث حرکت اجســام داشــته باشــد 

که ابن ســینا با استفاده از منطق  تعاریف دکارت و لایب نیتس به نحوی جدلی اســت در حالی 

و برهان تعریف خویش را ارائه می دهد.
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معارف حکمی جامعه  ▪  فصلنامه علمی تخصصی
سال اول  ▪  شماره دوم  ▪  زمستان 1398

 تأثیر سوبژکتیویسم و اصالت ریاضیات
در سبک زندگی انسان مدرن

عبدالله محمدی1

چکیده
بنیادهای بینشــی از مهم‌ترین عوامل تأثیرگذار بر رفتارهای فرد هســتند. ســبک زندگی انسان مدرن، 
نتیجه تغییر نگرش به مفاهیم خدا، دین، انسان و هستی بوده و این تغییر نگرش نیز محصول برخی 
مبانی معرفت‌شناختی، مانند سوبژکتیویسم و اصالت ریاضیات است. سوبژکتیویسم با اصالت دادن به 
فاعل شناسا، محوریت را به جای واقعیات عینی به ذهن انسان داد. نتیجۀ سوبژکتیویسم محوریت 
انســان در هســتی، جایگزینی انسان به جای خداوند، ایده‌آلیســم معرفتی، ایده‌آلیسم ارزش‌شناختی، 
نفی مرجعیت دین، تساهل و تسامح دینی و اخلاقی، فردگرایی و نگاه استثماری به طبیعت و انسان 
بوده اســت که هر کدام به شــکلی پایه‌های ســبک زندگی غربی را جهت‌دهی کرده‌اند. از ســوی دیگر، 
کیفی علوم انسانی رواج داد و به دنبال آن  کمّی را در تحلیل مفاهیم  اصالت ریاضیات نیز نگرش‌های 
گیری  تنها ملاک حقیقت، مفاهیم دقیق ریاضی شمرده شده و مفاهیم غیر محسوس غیرقابل اندازه 
مانند مفاهیم پایه دین نامعتبر شــمرده شــدند. پیامد این نگرش بی‌معنا انگاشتن ارزش‌های دینی و 

اخلاقی بود.
کلیدی: انسان مدرن، سبک زندگی، سوبژکتیویسم، اصالت ریاضیات. واژگان 

AbMohamamadi379@gmail.com .1. استادیار مؤسسۀ پژوهشی حکمت و فلسفه ایران، مدرس جامعة الزهراء؟عها؟
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مقدمه

که در سال‌های اخیر  ســبک زندگی از جمله مباحث مهم جامعه‌شناســی و روان‌شناســی اســت 

کنار پرداختن به مباحث کاربردی  نیز در فضای فرهنگی ایران اســامی مطرح شــده اســت. در 

کــه امری ضروری اســت، عطــف توجه بــه مباحث نظــری و فکــری آن نیز لازم  ســبک زندگــی 

که در ســال‌های اخیر وارد ادبیات ســبک زندگی در ایران ارائه  اســت. حجم زیادی از مطالبی 

شده است ناظر به مصادیق یا مبانی نظری و انتزاعی آن بوده است. در این میان جای برخی 

که از ســویی نظری و بنیادین اســت و از ســوی دیگر ارتباط مســتقیم با ســبک زندگی  مباحث 

دارد خالی اســت. یکی از این مباحث، تأثیر بنیادهای نظری در ســبک زندگی اســت. این امر 

گاه ســبک زندگــی امری صرفاً رفتــاری تصور شــده، در ترویج  که  از آن جهــت اهمیــت می‌یابــد 

کتفا می‌شود.  ســبک زندگی اصیل اســامی _ ایرانی یا نقد ســبک زندگی غربی به ظواهر آن‌دو ا

که فهم آن بدون درک  کنشــی در درون تمدن مدرن اســت  در حالی‌که ســبک زندگی مدرن، وا

مبانی فکری آن ناممکن یا ناقص است.

آشــنایی بــا مبانی نظری ســبک زندگی غرب و چگونگــی بروز آن مبانی در ســاحت رفتار و 

نمودهای تظاهری سبک زندگی، مواجهه با این مفهوم را عالمانه‌تر و عمیق‌تر می‌سازد.

در میــان فیلســوفان، مبانی معرفت‌شــناختی به عنــوان انتزاعی‌تریــن و بنیادی‌ترین لایه 

که ســایر مبانــی و نیز نظام‌هــا و رفتارها را تحت  تفکــر یک مکتب یا جامعه شــناخته می‌شــوند 

تأثیر قرار می‌دهند. از سوی دیگر مورخان تفکر و تمدن غرب نیز آغاز دوران جدید را با دکارت و 

کنون این پرسش  مبنایی‌ترین بخش تفکر او را چرخش زاویه دید از ابژه به سوژه دانسته‌اند. ا

مطــرح می‌شــود که چگونــه این مبانی معرفت‌شــناختی در تغییر نگرش، رفتار و ســبک زندگی 

جوامــع مــدرن اثرگــذار بــوده اســت؟ تحقیق پیش‌روی در صدد پاســخ به این پرســش اســت و 

کنده نشدن مباحث به دو دیدگاه مهم »سوبژکتیویسم« و »اصالت ریاضیات« متمرکز  برای پرا

کرده، به طور  کرده اســت از تمرکز بر مباحث نظری صرف پرهیز  شــده اســت. این مقاله تلاش 

کند. مصداقی ردپای مبانی معرفت‌شناسانه تفکر غربی در سبک زندگی را روشن 

دربــاره رابطــه مبانی اندیشــه و ســبک زندگــی، کتاب »ســبک زندگی اســامی، محمدتقی 

فعالــی، مؤسســه فرهنگــی هنــری دیــن و معنویت آل یاســین، 1396« فقط در ســاحت ســبک 
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کتاب »مبانی ســبک زندگی اســامی و غربی،  زندگی اســامی متمرکز شــده اســت. صفحاتی از 

عبــدالله محمــدی، پژوهشــگاه فرهنــگ واندیشــه اســامی، 1396« نیــز بــه هــدف ایــن مقاله 

کرده است. نزدیک است و به طور اجمالی همین هدف را تعقیب 

تعریف سبک زندگی

کاربرد گســترده مفهوم ســبک زندگی، ارائه تعریفی مورد اتفاق از آن آسان نیست، زیرا  با وجود 

دیدگاه‌های متنوعی درباره تعریف آن موجود است.

اصطــاح ســبک زندگــی در متــون تخصصــی ترجمــه واژه Life Style اســت. پژوهــش در 

گونی همــراه بوده اســت. از جملــه جامعه‌شــناختی، وبری،  گونا ایــن موضــوع بــا رویکردهــای 

روانشــناختی، خرده‌فرهنگــی، بازاریابــی، مصرف، اوقــات فراغــت و... (Veal, 1993, p. 233) در 

متــون جامعه‌شناســی دو تعریــف قدیمی‌تــر و جدیدتــر درباره ایــن اصطلاح وجــود دارد. تعریف 

قدیمی‌تــر، ســبک زندگــی را بیانگــر ثــروت و موقعیت اجتماعی افــراد و به عبارت دیگر نشــانگر 

کاملًا مرتبط با بستر فرهنگی  طبقه اجتماعی آن‌ها می‌داند. اما در تعریف متأخر، سبک زندگی 

مدرنیته و به ویژه فرهنگ مصرف‌گرایی است. در این تعریف، سبک زندگی، جایگزین مفهوم 

که تا قبــل از آن، گونه‌های مختلف روابط اجتماعی با محوریت مفهوم  طبقــه قــرار گرفت، چرا

طبقه تحلیل می‌شــد و با آشــکار شــدن نارســایی این مفهوم در تبیین برخی روابط اجتماعی، 

اصطــاح ســبک زندگی جایگزیــن مفهوم طبقه در تبیین روابط اجتماعی شــد. )ابــاذری، 1381، 

کیــد وبر و آدلر بر این مفهــوم، هیچکدام آن را به طور دقیــق تعریف نکردند.  ص6( بــا وجــود تأ

برای آشنایی با تنوع یادشده به برخی از تعاریف مطرح شده اشاره می‌شود.

به نظر برخی محققان، ســبک زندگی بخشــی از فرهنگ جامعه _ در برابر فرهنگ درونی 

که به منزله راهنمای نظام  و فرهنگ متبلور _ در تلقی مردم‌شــناختی و جامعه‌شــناختی اســت 

معنایــی و کنش‌هــای عینــی و ذهنــی افــراد در عرصه‌هــای مختلــف فــردی و اجتماعــی عمل 

کلی فرد در  می‌کند. )محمدی، 1396، ص14( در تعریف دیگر، ســبک زندگی عبارتســت از مشــی 

گفته شــده اســت سبک  جهت رســیدن به اهداف و غلبه بر مشــکلات. )کاویانی، 1391 ص8( نیز 

که متأثر از باورها، ارزش‌ها، و نگرش‌های  زندگی مجموعه‌ای است از رفتارهای سازمان یافته 

پذیرفته شده هستند. )شریفی، 1392، ص20(
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در برخــی تعاریــف مفهــوم ســبک زندگــی در غــرب با مفهوم ســیره، ســنت یــا روش زندگی 

در فرهنگ اســامی یکســان دانســته شــده اســت، با این‌حال برخی نویســندگان در روایی این 

امــر تردیــد دارنــد، زیرا معتقدند این دو مفهوم از نظر بســتر پیدایش و تولــد، مؤلفه‌های اصلی، 

کارکردها با یکدیگر متفاوتند و در نتیجه یکسان دانستن آن‌ها ناصواب است.  پیش‌فرض‌ها و 

)جباران، 1394، ص185(

پیشینه

خاســتگاه اصطلاح ســبک زندگی در دو دانش روانشناسی و جامعه‌شناسی است. طبق ادعای 

 )234.p ,1993,Veal( .کار برده است کسفورد نخستین بار آدلر در سال 1929 این اصطلاح را به  آ

کار  وی مفهــوم ســبک زندگــی را در مطالعــات مربوط به فرآیندهای شــکل‌گیری شــخصیت به 

که  برد. ســبک زندگی در این دیدگاه با شــخصیت متناظر دانســته شــده اســت، با این تفاوت 

شــخصیت، مجموعه ویژگی‌های یک فرد اســت، اما ســبک زندگی تجلی داشته‌های او یا بروز 

ایــن شــخصیت در عمــل یا ظهــور این ویژگی‌ها به صــورت عینی و انضمامی اســت. به عبارت 

دیگر ســبك زندگی هدف فرد، خودپنداره، احســاس‌های فرد نســبت به ديگران، و نگرش فرد 

نسبت به دنيا را شامل می‌شود. )فیست، 1397، ص79(

کار رفته  این اصطلاح از ســوی جامعه‌شناســان کلاسیک همچون وبلن، زیمل و وبر نیز به 

اســت، اما بحث گســترده و متمرکز درباره آن در جامعه‌شناســی در دهه هشــتاد و در آثار آنتونی 

گیدنــز و پی‌یر بوردیو مطرح شــده اســت. )فصیحــی، ص23( ماکس وبر نیــز در مباحث مرتبط با 

گروه‌هــای منزلتی به این بحث وارده شــده اســت. )گیدنــز، ص119 _ 120( در دهــه 1950 -1960 

پژوهش‌هــای آمریکایــی ایــن اصطــاح را دربــاره مهاجــرت جمعیتــی از مرکــز به حومه شــهر به 

کاربردنــد. (Veal, 1993, p. 234) مفهوم ســبک زندگــی در علوم اجتماعی تحت تأثیر جریان‌های 

گــرا و در تقابــل بــا جریان مســلط پوزیتویســتی ســاختارگرا بر علــوم اجتماعی  فرهنگ‌گــرا و معنا

مطرح شد. )شرف‌الدین، ص15(

رابطه باور و عمل از منظر عقل و نقل

گره خورده اســت.  که لحاظ شــود، با رفتارهای اختیاری انســان‌ها  ســبک زندگی با هر تعریفی 
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که یکــی از مهم‌تریــن آن‌ها نظام  عوامــل مؤثــر در شــکل‌گیری فعــل اختیاری انســان متعددند 

شــناختی فــرد اســت. رفتارهــای اختیــاری برخاســته از مبانــی فکــری و پشــتوانه‌های معرفتی 

گاه در شــکل‌گیری رفتــار فــرد اثرگــذار هســتند. نقــش باورهــا در  کــه آشــکارا یــا ناخــودآ هســتند 

رفتارهای اختیاری انسان، از دو خاستگاه عقلی و نقلی قابل بررسی است.

کــه فاعل به  از نظــر فیلســوفان، افعال موجودات به دو دســته تقســیم می‌شــود: 1( افعالی 

که فاعل آن‌ها  که آن علم در پیدایش فعل نقش‌آفرین اســت و 2( افعالی  فعل خود علمی دارد 

چنین علمی ندارد. در این صورت یا فاعل موجودی بدون شعور است مانند سنگ؛ یا فاعل به 

گاهی تأثیری در انجام فعل ندارد؛ مانند علم انسان به سیستم  گاهی دارد ولی این آ فعل خود آ

که مربوط  گردش خون. افعال دسته دوم مورد توجه این نوشتار نیست. ولی افعال دسته اول 

بــه فاعل‌هــای علمی اســت گاه به گونه‌ای اســت که این فعــل همراه بــا اراده، تصور و تصدیق 

که فاعل، اراده و  گونه‌ای اســت  گاه به  که »فاعل بالقصد« شــناخته می‌شــود و  به فایده اســت 

شــعور دارد، ولــی انگیزه‌ای جدای از ذات خود در تحقق فعــل ندارد که »فاعل بالعنایه« نامیده 

که فعل فاعل عین علم تفصیلی به فعل است، یعنی  گونه ای است  گاه به  می‌شود. همچنین 

قبل از انجام فعل، فقط علم اجمالی به آن دارد. چنین فاعلی »فاعل بالرضا« نامیده می‌شود. 

سرانجام فاعلی که در مقام ذات خود، علم تفصیلی به فعل خود دارد، »فاعل بالتجلی« نامیده 

می‌شــود. )ملاصــدرا، 1981، ج3، ص10 _ 13، ســبزواری، 1369 _ 1379، ج2، ص414 _ 417( فاعلیــت 

که موضوع سبک زندگی است، فاعلیت بالقصد است. انسان در بیشتر افعال اختیاری، 

فاعــل بالقصــد برای انجــام فعل اختیاری خویش، ابتدا فعل و نتایــج مترتب بر آن را تصور 

که آیا فایدۀ  و سپس آن‌ها را ارزیابی می‌کند. در این مرحله رابطه فعل و نتیجه بررسی می‌شود 

مزبور با وجود زحمات و هزینه‌های احتمالی برای او مطلوب است یا خیر؟ و نیز آیا برای رسیدن 

بــه ایــن فایــدۀ مطلوب، باید از مســیر این فعل عبــور کند یا خیر؟ پس از آنکــه مطلوبیت نتیجه 

کار برای رســیدن به آن هدف مطلوب، جنبه مقدمی دارد،  برای او تصدیق شــد، و فهمید این 

فعــل مدنظــر هــم از نظــر او مطلوب خواهد شــد و در نتیجــه، فاعل به آن شــوق می‌یابد. پس از 

شــدت یافتــن شــوق در صــورت غلبه آن بر ســایر امیال و گرایش‌هــا و نبودن موانــع، فاعل فعل 

اختیاری را اراده می‌کند. )ملاصدرا، 1981، ج2، ص251، ج6، ص341، ابن سینا، 1404، ص285 _ 288، 
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مصباح یزدی، 1378، ج2، ص431(

که مقدمه این هدف اســت← تصدیــق مقدمیت فعل برای  تصــور هــدف← تصور فعلی 

هــدف← تصدیــق مطلوبیت هدف← شــوق به هدف← تصدیق مطلوبیت فعل ← شــوق 

به فعل ← اراده ← انجام فعل

کرد: این نمودار را می‌توان به این شکل تلخیص 

تصور هدف و فعل مقدمه آن← تصدیق به مطلوبیت هدف و فعل← شــوق به هدف و 

فعل← اراده فعل

که تصور او  برپایه این تحلیل، رفتارهای اختیاری انســان برخاســته از بینش‌هایی اســت 

کدام را برای فاعل روشــن می‌کنند. به عبارت دیگر  از اهــداف و افعــال، فواید آن‌ها و ارزش هر 

که در ارزش‌گذاری اهداف و شیوه انتخاب او در  پشتوانه هر فعل اختیاری مبانی بینشی است 

گذار هستند. مراحل قبل از »شوق« اثر 

بر همین اســاس، بیشــتر افعال انســان برخاســته از نوع نگرش‌های اوســت. روشــن است 

گاه در صدور فعل اختیاری انســان اثرگذار  گاهانه یا ناخــودآ کــه نگرش‌هــا می‌توانند به شــکل آ

کرده و میل  باشند. نگرش‌های افراد در مرحله تصور و تصدیق به فواید هدف و فعل، دخالت 

گاه جهت‌دهی می‌کنند. از اینرو می‌توان گفت ســبک  گاه یا ناخــودآ و اراده او را بــه نحــو خــودآ

زندگــی تــا حد زیادی متأثر از باورهای افراد اســت. به همین دلیــل می‌توان گفت بنیادی‌ترین 

که طبق آن درستی یا نادرستی و  مرحله در تغییر رفتار، به تغییر شناخت‌های افراد بازمی‌گردد 

نیز میزان اولویت و اهمیت فعل در نظام فکری فرد سنجیده می‌شود.

کریم و روایات معصومین؟عهم؟ نیز بر اتکاء رفتارها بر اندیشــه افراد صحه می‌گذارند.  قرآن 

ى 
َ
عْمَلُ عَل َ لْ كُلٌّ �ي کارهــای او را تعییــن می‌کنــد. >�قُ کــس، چگونگــی  کله هــر  از منظــر قــرآن شــا

کله وجودی فرد ترکیبی از نظام فکری، اخلاق، شخصیت و... است  هِ< )اسراء: 84(. شا �تِ
َ
اكِل َ �ش

که باورها و ارزش‌گذاری‌های فکری بخش مهمی از آن هستند.

کریم ســاختار افعال و عقاید انســان را به درختی تشــبیه میکند که ریشــه،  همچنین قرآن 

ا�بِ�تٌ 
َ هَا �ث

ُ
صْل

أَ
ة�ٍ � �بَ ِ

رَ�ةٍ طَ�يّ َ ج� ة�ً كَ�شَ �بَ ِ
لاً كَلِمَة�ً طَ�يّ َ هُ مَ�ث

َ
رَ�بَ اللّ �فَ ض�َ رَ كَ�يْ مْ �تَ

َ
ل
أَ
ســاقه و میوه‌هایــی دارد. >�

هَا < )ابراهیم: 24( علامه طباطبایی »کلمه طیبه«  ِ
ّ ِ رَ�ب �ن

ذ�ْ �إِ �نٍ �بِ هَا كُلَّ حِ�ي
َ
كُل

أُ
ِ�ي �

�ت ؤ�ْ مَاءِ * �تُ �ي السَّ ِ
رْعُهَا �ف وَ�فَ
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که صفات و رفتارهای دیگر انسان را جهت  را همان اعتقادات توحیدی صحیح دانسته است 

رَ�ةِ <  خ�ِ �آ
ْ
�ي ال ِ

ا وَ�ف �يَ
�نْ

ُ
ا�ةِ الدّ حَ�يَ

ْ
�ي ال ِ

ِ �ف ا�بِ�ت
َّ وْلِ ال�ث �قَ

ْ
ال وا �بِ

مَ�نُ
آ
�نَ � �ي ِ �ذ

َّ
هُ ال

َ
�تُ اللّ ِ

�بّ
َ �ث ُ دهــی می‌کند. ایشــان آیاتی چــون >�ي

و�نَ < )احقاف: 13( را نیز  �نُ حْز�َ َ ا هُمْ �ي
َ
هِمْ وَل �يْ

َ
وْ�فٌ عَل ا خ�َ

َ
ل امُوا �فَ �قَ مَّ اسْ�تَ

ُ هُ �ث
َ
ا اللّ �نَ ُّ وا رَ�ب

ُ
ال �نَ �قَ �ي ِ �ذ

َّ
�نَّ ال )ابراهیم: 27(، >�إِ

کرده است. )طباطبایی، 1371، ج12، ص51( به همین مضمون تفسیر 

که نخســتین اقــدام پیامبر اســام؟ص؟، در مواجهــه با جامعه  شــاید بــه همین دلیل باشــد 

کلمه توحید بــود، »قولوا لا اله  کفرآمیــز و شــرک‌آلود آن زمان، تمرکز بــر  جاهلــی و ســبک زندگــی 

کــه موقتاً  کوتــاه مدت آن بود   الله تفلحــون«. بــا اینکــه مقتضــای مصلحــت اندیشــی و نگاه 
ّ

ال

که  کید شــود. لکــن از آنجا  کرده و بر تصحیح رفتارها تأ نســبت بــه باورهای اعتقادی ســکوت 

پیامبــر؟ص؟ و دیگــر انبیــاء به دنبال تحول پایــدار در جامعه بودند، نه تحــول در برخی از آداب 

گماردند. زیرا تحول پایدار بدون تغییر  رفتــاری، بر تصحیح بنیادهــای اعتقادی جامعه همت 

در زیرساخت‌‌های فرهنگی و فکری جامعه محقق نمی‌شود. )محمدی، 1396، ص80 _ 81(

همچنیــن در متــون دینــی دربــارۀ تأثیــر متقابل عمل بر اندیشــه نیز ســخن به میــان آمده 

کفر اعتقادی و تکذیب آیات الهی  گناه، را  است. برای نمونه آیه دهم سوره روم، نتیجه تکرار 

و�نَ <  �ئُ ِ هْز� َسْ�تَ هَا �ي وا �بِ ا�نُ هِ وَكَ
َ
ا�تِ اللّ �يَ

آ
� وا �بِ ُ �ب

�نْ كَذ�َّ
أَ
ى �

أَ
و� سَاءُوا السُّ

أَ
�نَ � �ي ِ �ذ

َّ
ة�َ ال �بَ مَّ كَا�نَ عَا�قِ

ُ کرده است. >�ث بیان 

گناه  )روم: 10( نیــز در ســوره مطففین علت انکار آیــات الهی را زنگاری میداند که به دلیل کثرت 

و�نَ < )مطففین: 14( سِ�بُ
ْ
ك وا �يَ هِمْ مَا كَا�نُ و�بِ

ُ
ل ى �قُ

َ
لْ رَا�نَ عَل َ ا �ب

َّ
ل بر دل‌ها نشسته است. >كَ

گناه می‌توانــد بر نظــام اعتقادی  که تکــرار  کید شــده اســت  در روایــات بــر ایــن مضمون تأ

گناه منجر به انکار امامت و در ادامه به  انسان‌ها اثر سوء بگذارد. برای نمونه در حدیثی تکرار 

عَاصِ وَ  َ مَاكَ فِ الْ انکار نبوت و حتی انکار توحید شــمرده شــده اســت.»يَا عِبَادَ الِلَّه احْذَرُوا الِنِْ

ِ رَسُولِ الِلَّه ص 
يَةِ وَصِّ

َ
ا حَتَّ تُوقِعَهُ فِ رَدِّ وَل  صَاحِبَِ

َ
نُ عَل

َ
ذْل ِ

ْ
ا ال عَاصَِ يَسْتَوْلِ بَِ َ نَ فَإِنَّ الْ اوُ َ التَّ

ــادِ فِ دِينِ الِلَّه« ><  َ
ْ

ل ِ
ْ

 بِذَلِكَ حَتَّ تُوقِعَــهُ فِ دَفْعِ تَوْحِيدِ الِلَّه وَ ال
ً
يْضــا

َ
 أ

ُ
 يَــزَال

َ
ِ الِلَّه وَ ل

ةِ نَــيِّ وَ رَفْــعِ نُبُــوَّ

)نوری، 1408، ج11، ص336؛ مجلسی، 1404، ج70، ص360(

نقش مبانی معرفتی در سبک زندگی

گذشت، نظام شناختی تأثیر مستقیم در فرآیند انتخاب‌ها و اولویت‌های انسان  که  همانگونه 

دارد. در نظــام شــناختی نیــز آنچه درســت، مطلوب، شایســته، دارای اولویت دانســته میشــود 
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مبتنــی بــر مبانــی معرفتی اوســت. مهمترین مبانی معرفتی عبارتند از مبانی انســان شــناختی، 

هســتی شــناختی و معرفت شــناختی. در این میان مبانی انسان شــناختی تأثیری مستقیم تر و 

آشــکارتر و مبانی هســتی شناختی و معرفت شــناختی تأثیرات مبنایی تر و پنهان تری در جهت 

دهی افعال انسان ایفا می‌کنند.

بــرای نمونــه انتخــاب الگوی مناســب در تغذیــه، تفریــح، اشــتغال، ازدواج و... مبتنی بر 

کافر یا بی‌تفاوت نســبت به مبدأ و معاد  نوع هدف انسان‌هاســت. هدف زندگی انســان مؤمن، 

یکسان نیست. تشخیص این هدف نیز وابسته به تعریفی است که از سرشت او به دست داده 

می‌شود. کمال انسان در دیدگاهی که انسان را به ساحت شهوت و غضب تنزل داده، متفاوت 

که انسان را خلیفه خداوند و برخوردار از فطرت الهی می‌داند. است با دیدگاهی 

کات خویــش را در خدمت  انســان مــدرن، با محوریت شــهوت و غضــب حرکت کرده و ادرا

لــذت بیشــتر، ســریع‌تر و متنوع‌تــر قرار داده اســت. بــرای نمونه برخــی نویســندگان تنها تفاوت 

انســان با میمون‌ها را در پوســت بدون پشــم انســان دیده و وی را از دیگر جهات، شــبیه 192 

گونــه دیگــر میمون‌هــا می‌دانند )موریس، 1356، ص8( و گروهی دیگــر او را نه موجودی الوهی و 

که نیرومندترین و حیله‌گرترین حیوان می‌شمارند. )نیچه، 11382، ص38( دارای روح، 

امــا تعریــف متفــاوت انســان در مکاتــب مختلــف، نیــز برخاســته از تفــاوت دیدگاه‌هــا در 

کمالاتی  که انسان را دارای فطرت الهی و  ســاحت هستی‌‌شناسی ایشان اســت. نگرش اسلامی 

کلی‌تر تقسیم  غیرمادی شمرده و حیاتی ابدی برای وی درنظر می‌گیرد، تجرد نفس و به بیان 

موجودات به دو ســاحت مجرد و مادی را پذیرفته اســت و در برابر، نگرش مادی به انســان، از 

ابتدا تقســیم موجودات به مادی و غیرمادی را انکار می‌کند. بر همین اســاس در نگرش اسلام 

و ســایر حکمت‌هــا و ادیــان الهــی، انســان موجودی با سرشــت الهی اســت که هر یــک از افعال 

کمــال وی نیــز در خوشــبختی دنیــا و آخرت معنــا می‌‌یابد. در  او ســازنده ابدیــت او و در نتیجــه 

برابر، نگرش مادی، هدف خلقت و کمال نهایی آدمیان را، لذت دنیوی بیشــتر شــمرده است. 

بنابراین تفاوت دیدگاه‌ها درباره سرشت، هدف و کمال انسان نتیجۀ اختلاف در مبانی هستی 

شناسانه مکاتب است.

لکــن غیــر از مبانــی هستی‌شناســانه، مبانــی بنیــادی و پنهان‌تری نیــز بر رفتارها و ســبک 
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که مبانی معرفت‌شناختی نامیده می‌شود. اینکه آیا انسان می‌تواند  زندگی انسان اثرگذار است 

گزاره‌هایــی کاشــف از حقیقت صــادر کند یا اینکــه ذهن او  بــه واقعیــت دســت یابــد و احــکام و 

ســازنده واقعیــات باشــد نــه فهمنــدۀ آن ها؛ در تفســیر خوبی و بــدی و دیگر مؤلفه‌های ســبک 

کدام،  کاشــفیت هر  زندگــی اثرگذار اســت. پرســش از معیار صدق، منابــع معتبر معرفت و قلمرو 

که با  گونه های مختلف آن و... از بنیادی ترین مبانی اندیشــه بشــر هســتند  امکان معرفت و 

چندین واســطه بر تعریف انســان، هدف وی، نیازها و امکانات او و بالاخره روش نیک زیستن 

گذارند. او اثر 

که این  کســی  برای نمونه نســبیت معرفتی، نســبیت اخلاقی را به دنبال خواهد داشــت و 

گزاره های اخلاقی را انعکاسی از سلیقه و احساس یا قراداد افراد جامعه خواهد  مبنا را بپذیرد، 

شــمرد. ایــن دیــدگاه تمایــز میان موافقان یــا مخالفان یــک ارزش اخلاقی را به اختلاف ســلیقه 

کاهد و در نتیجه ترویج اخلاق یا تربیت انســان‌ها بر اســاس  نســبت به یک رنگ یا غذا فرومی 

ارزش‌های اخلاقی امری نابخردانه شمرده میشود، زیرا این ارزش‌ها صرفاً حکایت از سلیقه ها 

و قراردادها میکنند، نه واقعیتی اصیل.

کرد: ترتیب پلکانی مبانی معرفتی و رفتار انسان را میتوان در نمودار ذیل مشاهده 

عمل

تعیین اولویت‌های 
مطلوب فرد

مبانی انسان شناختی

مبانی هستی شناختی

مبانی معرفت شناختی
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که  ســبک زندگــی بشــر در غــرب مدرن نیــز مســتثنای از مبانی معرفتــی نیســت. همانطور 

کــه زیرنهاد تفکــر و در نتیجه رفتار  گذشــت مبانــی معرفت شــناختی بنیادی ترین مبانی اســت 

انسان‌ها را سامان میدهد. دو اصل سوبژکتیویسم و اصالت ریاضیات از اصول مؤثر و لکن کمتر 

آشــکار تفکر غرب مدرن هســتند. این دو اصل، بنیان مبانی هستی شناختی و انسان شناختی 

کتب فلســفی  غرب را شــکل داده و تأثیرات شــگرفی در ســاحت اندیشــه و رفتار داشــته اند. در 

گفتگو شــده اســت. اما تأثیر  غرب درباره چیســتی و دلالت‌های عقلی این دو اصل به تفصیل 

این دو مفهوم در ساحت عینیت و رفتار، کمتر مورد توجه بوده است. در ادامه به طور خلاصه، 

این دو اصل را معرفی و بیشتر بر دلالت‌های رفتاری آن‌ها تمرکز می‌کنیم:

الف( سوبژکتیویسم

در نظر فیلســوفان یونان باســتان، قرون وســطی و نیز فیلسوفان مســلمان، حقیقت به معنای 

مطابقــت داشــتن ادراک‌های ذهنی با خارج بود. دکارت با دغدغــه یافتن نقطه اتکایی برای 

کیت، این نــگاه را تغییر داد و معیار حقیقت را یقین انســانی شــمرد. وی دنبال  مقابلــه بــا شــکا

نقطــه اتکایــی یقینــی بود که چون نقطه ارشــمیدس برایــش تردیدناپذیر باشــد و این نقطه را 

خود انســان و یقین او دانســت. )دکارت، 1369، ب، ص24 _ 25( او وضوح و تمایز در نظر انســان 

کوژیتو )من می‌اندیشــم پس هســتم( را یقینی‌ترین  را مــاک یقینی شــمردن امــور دانســت. او 

کنــد. )دکارت،  کان نمی‌توانــد آن را متزلزل  کــه هیچ فرض شــکا و اســتوارترین حقایــق دانســت 

کار در واقــع، یقیــن و اندیشــه انســان را نقطــه اتــکاء قــرار  1372، الــف، ص244(. دکارت بــا ایــن 

داد و به دنبال آن، حقیقت داشــتن اشــیاء دیگر را نیز تابعی از یقین انســانی شــمرد. به عبارت 

دیگر حقیقت انســان مســاوی بود با ســوژه‌ای که به خود یقین دارد و در نتیجه، یقین به دیگر 

کــردن آن‌ها به دســت می‌آمــد. او در حقیقت، انســان را یگانه ســوژه  موجــودات نیــز از راه ابــژه 

کــه دیگر موجودات قائم بــه او معتبرند.  حقیقــی و بــه عبارتــی یگانه موجودی یقینی دانســت 

)پازوکی، 1379، ص176(

که جهان خارج را اصل، و ادارکات ذهن را تابعی از آن قلمداد  بر خلاف فیلســوفان متقدم 

گویی اصالت  کی، وجود آن‌ها را اثبات می‌کرد و  می‌کردنــد، دکارت از یقیــن به صورت‌های ادرا

ذهن، در تفکر بشر جوانه زد.
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ایــن دیــدگاه، تنها بیــان جدیدی در تحلیل معرفــت نبود، بلکه طبق آن حقیقت داشــتن 

اشــیاء نیز قائم به یقین انســانی شــده و انســان، جایگاه متفاوتی در تمام هستی یافت. در این 

نگرش، انسان، به منزله مخلوقی از مخلوقات خداوند و در عرض سایر چیزها لحاظ نمیشود، 

که به طور  بلکه »من« اندیشنده، اصالت یافته و تمام اشیاء دیگر زمانی حقیقی تلقی می‌شوند 

واضح و متمایز به برای »من« اندیشنده یقینی شوند.

کانت با طرح نظریه نومن و فنومن  کانت به شکلی آشکارتر مطرح شد.  سوبژکتیویسم در 

ک ســهم بیشــتری برای ذهن در فرآیند شــناخت قائل  کله‌های ذهنی بر فرآیند ادرا و تأثیر شــا

کانــت به جای مطابق  کرد. به نظر  کپرنیکــی تعبیر  شــد و در نهایــت دیــدگاه خــود را به انقلاب 

شــمردن ذهــن بــا عین، باید جهان عیــن را با جهان ذهــن تطبیق داد. این دیــدگاه به اصالت 

فاعل شناسا یا سوبژکتیویسم موسوم شد. سوبژکتیویسم، هرچند با دکارت آغاز شد، در فلسفه 

کانــت تکامــل یافت و حتی در دوران رمانتیســم نیــز با چهره سوبژکتیویســم خیال‌محور امتداد 

داشت. )محمدی، 1396، ص44(

آثار و نتایج سوبژکتیویسم در سبک زندگی غربی

سوبژکتیویسم نتایج پرشماری در دو ساحت تفکر و عمل مدرن به جای گذاشت. نتیجۀ اصلی 

ایــن دیــدگاه، چرخش نگاه انســان مدرن به جهان و انســان بــود. هایدگــر در توصیف اهمیت 

جایــگاه دکارت در تمــدن مــدرن میگویــد تمامیــت تفکــر غــرب مدرن بــا دکارت آغاز می‌شــود. 

)هایدگر، 1377، ص114 _ 115( هوســرل نیز کوژیتوی دکارتی را پایه‌گذار تمدن عصر جدید شــمرده 

کوژیتو سوژه رابطه میان امور داده شده را برقرار می‌کند  اســت. )هوســرل، 1387، ص157( بر پایه 

که این تمامیت‌ها به امر داده شده وابسته نیستند،  و تمامیت آن‌ها را شکل می‌دهد، در حالی 

بلکه به فهم سوژه و آنچه او می‌شناسد، وابسته هستند. )دلوز، 1395، 196(

دامنــۀ ایــن تأثیــر محــدود به پیــروان دکارت نبود، بلکه تمــام تفکر فلســفی دوران مدرن و 

( Solomon, 1988, p. 5, 26) .حتی تجربه‌گرایان، نیز به نوعی از سوبژکتیویسم دکارتی متأثر شدند

کــه سوبژکتیویســم در تغییــر نگرش به هســتی داشــت، برخی  صرف‌نظــر از تأثیــر شــگرفی 

کــه در ســبک زندگی تأثیــر جــدی دارند، نیــز از نتایج مســتقیم  از اصــول مبنایــی غــرب جدیــد 

که به طور خلاصه به آن‌ها اشاره می‌شود: سوبژکتیویسم به شمار می‌روند 
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1. اومانیسم:

اومانیســم در فلســفه جدید را می‌توان به انسان‌محوری، انسان سالاری و دقیق‌تر از همه 

کــرد. در ایــن دیدگاه انســان نه جانشــین که جایگزیــن خداوند  بــه انســان‌خداانگاری ترجمــه 

خواهد بود. اومانیســم مطرح در عصر جدید، نتیجۀ دیدگاه دکارت به جهان اســت و در عصر 

باســتان و قرون وســطی، طرح اومانیســم ممکن نبود. )هایدگر، ص135( زیرا در دیدگاه دکارتی 

کــه انســان معیار بــرای هر موضوعی تلقی شــده و یقیــن، ملاک موجود بــودن و حقیقت  اســت 

اشــیاء قلمــداد می‌شــود. )همــان، ص131( همچنیــن طــرح بحث اصالــت فرد و کشــمکش آن با 

که انســان ماهیتاً ســوژه تلقی شود. )همان، ص133( تا  اصالت جمع تنها در جایی ممکن اســت 

کوژیتو، انســان در عرض دیگر موجودات به شــمار می‌رفت. اما در تفکر جدید انســان  پیش از 

نه یکی از موجودات جهان، بلکه قوام‌دهنده و هویت‌بخش همه چیز غیر از خودش است.

انســان در ایــن نگــرش، مقــام تازه‌ای یافته اســت و وجودش یقینی‌تر از هــر چیز دیگر و در 

نتیجــه، اصــل و بنیاد جهان و اشــیاء دیگر تلقی می‌شــود. دامنۀ هویت‌بخشــی ســوژه به ســایر 

مفاهیم، تا مفهوم خدا نیز امتداد یافته و وجود آن نیز منوط به یقین ســوژه شــمرده می‌شــود. 

بــه همیــن دلیــل، توجه انســان در عصر جدید از خدا دور و ســوژه مرکز و مــدار موجودات جهان 

کوژیتوی دکارتی اســت. )بوخنســکی، 1379، ص2( عصــر جدید به عصر  می‌شــود و ایــن از نتایــج 

آزادی انسان معروف شده است، اما نه به این خاطر که انسان مدرن خود را از قیدهای موجود 

حاضر ســاخته اســت، بلکه ماهیت انســان طوری دگرگون شــده اســت که بنیاد برای همه چیز 

می‌گردد. )هایدگر، 1377، ص116 _ 117(

ظهور اومانیســم در ســبک زندگی غربی بســیار برجســته اســت، تا آنجا که آن را روح غالب 

ســبک زندگی غربی دانســته‌اند. در لایه‌های مختلف ســبک زندگی غربــی، خدامحوری جای 

خود را به انســان‌محوری داده اســت. تا قبل از دوران مدرن، انســان در برابر خداوند پاســخگو 

گناه و ســبب ندامت درونی و ســرزنش دیگران دانســته می‌شــد، لکن با  بــود و نافرمانــی از وی 

کــه از هیچکــس و هیچ چیز  ظهــور اومانیســم، انســان موجــودی خودآیین و خویش‌فرماســت 

دستور نمی‌گیرد. در تفکر اومانیستی، معیار درستی یا غلط بودن رفتارها در تمامی ساحت‌ها از 

تفریح، خوراک، پوشــاک، آموزش، گرفته تا ازدواج، اشــتغال، درآمدزایی، شــیوه اداره جامعه، 
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نظام‌هــای تعلیــم و تربیت، نظام ارتباطات و سیاســات و... مطابقت با حقیقت نیســت، بلکه 

لذت بیشتر انسان است. لذت بیشتر مستلزم مصرف بیشتر و ترویج مصرف‌گرایی مهارگسیخته 

که در سطوح مختلف سبک زندگی غربی ترویج می‌شود. است 

نــه صرفــاً بازی‌هــا و تفریحاتی که بر محوریت لذت و هیجان بیشــتر طراحی شــده اســت، 

بلکه بازی‌هایی که به ظاهر نشان از سکس یا خشونت ندارند، ولی انسان موجودی فناناپذیر 

معرفی می‌شود که سازنده زندگی و جهان پیرامون خود است )مانند بازی سیمز( نیز نمادهای 

اومانیسم در بازی‌ها هستند.

شــماری از معنویت‌هــای نوپدیــد که محور ســبک زندگی مومنانه به شــمار می‌روند، نیز با 

محوریت اومانیسم و سوبژکتیویسم سامان یافته‌اند. )غفاری، 1397، ص382 _ 386، 217(

که با درون‌مایه موفقیت تولید شده است، نیز ردپای اومانیسم  گاه ادبیات و آثار نمایشی 

دیده می‌شود )مانند مستند راز(. به این معنا که باور به خدا به منزله مدبر جهان حضور ندارد، 

کائنات را در خدمت آدمیان قرار می‌دهد. که  و اراده انسانی است 

2. ایده‌الیسم معرفتی:

کوژیتوی دکارتی تغییر معنای شــناخت و نســبت میان ســوژه و ابــژه بود. در  نیتجــه مهــم 

که بــا یقین واضــح و متمایز موضوع شناســایی  کوژیتــو موجودیــت اشــیاء وابســته به آن اســت 

ســوژه باشــند. تعین یافتن هر موجودی وابسته به ادراک سوژه است. بنابراین انسان بنیاد هر 

موجود دیگر تلقی می‌شود. با محور قرارگرفتن انسان، حقیقت داشتن اشیاء نیز منوط به یقین 

انســان شــده و وجود یا عدم اشــیای دیگر دائر مدار یقین اوســت. انســان اصل و بنیاد جهانی 

می‌شــود که خودش بنیاد نهاده اســت. حیثیت نفس‌الامری موجودات پنهان شــده و حقیقت 

اشیاء جای خود را به یقین به وجود اشیاء می‌دهد. هیدگر درباره اشیاء در عصر جدید می‌گوید: 

»در ایــن معنــا دیگــر »موجــود در کل« چنــان دریافــت می‌شــود که صرفــاً تا آن جایــی عبارت از 

کننده طرح شــده باشــد.« )هایدگر،  کننده« و ایجاد  که توســط »انســان تصویر  »موجود« اســت 

که »موجود« بدل به »تصویر عالم« می‌شود. موجودات تنها  1377، 121( در چنین جایی است 

در حکم تمثل برای انســان هســتند. تفکر که در گذشــته انکشاف و در حضور موجودات بودن 

بود در عصر جدید به معنای تمثل و ابژه ســازی شــد. اشــیاء، دیگر در مقابل انســان نیســتند، 
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بلکه انســان آن‌ها را در برابر خویش حاضر می‌کند و لذا نگرش انســان به موجودات به نحوی 

است که مانع از این می‌شود که موجودات آن چنان که هستند، خود را نشان دهند، بلکه این 

انســان اســت که به آن‌ها تکلیف می‌کند که چگونه باید پدیدار شــوند. در بطن این معنا نوعی 

تملک و تصرف نیز نهفته است.

کانتی سوبژکتیویســم نیز موجودیت شــیء منوط به متلعق بودن آن برای فاعل  در قرائت 

گردند، اشــیاء باید  شناســا هســتند. به جای آنکه شــناخت‌ها منطبق با واقعیت خارج از ذهن 

ک انسان منطبق سازند. )A :1997,Kant 158( راه بشر به جهان واقع مسدود  خود را با ابزار ادرا

و تنها آنچه بشر می‌فهمد، ملاک یقین، دانسته می‌شود. در نتیجه هیچ انسانی، دسترسی به 

کــه در ذهن خود به آن وجــود می‌دهد. طبق  جهــان خــارج از تصــورات خویش ندارد و اوســت 

این اصل، معنای صدق و مطابقت با واقعیت نیز تغییر خواهد یافت، زیرا امکان دستیابی به 

واقعیت و سنجش مطابقت وجود ندارد.

3. نسبیت معرفتی:

بــا انــکار دســتیابی به واقعیت، ســلیقه، قــرارداد و کارکردهــای عینی جایگزین تشــخیص 

صدق و کذب در امور معرفتی و درست و نادرست در امور رفتاری خواهد شد. الگوهای معرفتی 

که هیچکدام بر دیگری ترجیح ندارند. گرفت  متکثری شکل خواهد 

4. تفسیر متفاوت از حقیقت دین:

لازمه دیگر ایده‌الیســم معرفتی، تفســیر جدیدی از دین و دینداری اســت. در قرون ماقبل 

مدرن، وجود خدا در جهان به کمک براهین عقلی و... اثبات و انسان، سعادت واقعی خویش 

را در بندگی خدایی می‌دانســت که حقیقتاً خالق، محور و مدبر جهان اســت. اما با شــکل‌گیری 

که »ما ســازنده خدا  ایده‌الیســم، خــدای مورد پرســتش نیــز صورتی ذهنــی یافت. این نگــرش 

هســتیم« در اندیشــه فیلســوفانی چــون هــگل و فوئرباخ جوانــه زد، ولــی در آراء دان کیوپیت و 

کرد،  کیوپیت آشــکارا اعلام  فیلیپــس ظهــور با طرح الهیات ناواقع‌گرا صراحت بیشــتری یافت. 

خــدای مورد پرســتش، تحقــق عینی ندارد.1 دســتاورد این نگرش تغییر ماهیت ســبک زندگی 

که بــر پایه اعتقاد به خدایی حکیــم و تأثیر عینی  دینــی و مؤمنانــه بود. ســبک زندگی مؤمنانه 

کامشاد، تهران، طرح نو، 1376هـ. کیوپیت، دریای ایمان، ترجمه حسن  کیوپیت رک: دان  1. برای آشنایی بیشتر با آراء 
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کــه مبتنی بر  عمــل در ســعادت دنیــوی و اخــروی بــود جای خــود را به شــکلی از دینــداری داد 

کارکردهای خوشایند مناسک دینی بود. احساسات و 

5. ایده‌الیسم ارزشی:

پیامــد دیگــر سوبژکتیویســم، ذهنــی شــدن ارزش‌هاســت. در نظام‌هــای اخلاقــی واقع‌گرا، 

خــوب و بــد بخشــی از واقعیت و برخاســته از رابطه واقعی میــان افعال و نتایج آنهاســت. اما با 

پذیــرش سوبژکتیویســم، ذهن انســان نه فهمنده واقع، که ســازنده آن خواهد بــود و به دنبال 

آن، خوب و بد و ســایر مفاهیم ارزشــی نیز ساختۀ ذهن بشــر معرفی خواهند شد. در ایده‌الیسم 

ارزشــی مبنای ارزش‌های اخلاقی، دریافت‌ها و پســندهای افراد اســت که هیچ پشتوانۀ واقعی 

در خارج ندارند.

6. نسبیت و تسامح اخلاقی:

پیامــد آشــکار ذهنی‌شــدن ارزش‌هــای اخلاقــی یــا ایده‌‌الیســم ارزشــی، نســیبت در اخــاق 

کــه بــر مبنای واقعیــت ثابت و حق هســتند، جای خــود را به  اســت. ارزش‌هــای جهان‌شــمول 

کی از  که ارزش‌های اخلاقی حا گروهی می‌دهند. از آنجا  استحســانات و دریافت‌های فردی یا 

واقعیت خارجی نبوده، ناظر به پسندها و سلایق افراد و جوامع هستند، اخلاق از معیار ثابت و 

غیروابسته به اشخاص تهی می‌شود. نتیجه این امر نسبیت اخلاقی است.

پیامــد نســبیت اخــاق نیز تســامح و تســاهل در اخــاق و پرهیز از قضاوت اختــاف نظر در 

که تشویق دیگران به  ارزش‌های اخلاقی بسان اختلاف در سلیقه‌ها و پسندهاست و همانطور 

ســلیقۀ شــخصی، امری نابخردانه اســت، دعوت دیگران به ارزش‌های اخلاقــی مورد پذیرش 

ما نیز امری غیرعقلانی اســت. به همین ترتیب ترویج ارزش‌های اخلاقی، و یا نزاع بر ســر آن‌ها 

غیرعاقلانه است.

نتایــج یادشــده در حــوزه اخــاق، نمــود بارزی در ســبک زندگی مــدرن دارد. بشــر مدرن با 

که برونداد آن در  پذیرش این اصل به تســاهل و تســامح اخلاقی در حوزۀ ارزش‌ها دست یافت 

گون سبک زندگی نمایان است. در نتیجه این تفکر، هیچکس حق قضاوت درباره  مظاهر گونا

رفتــار و حتــی اندیشــۀ دیگران را ندارد، بــه انتخاب‌های رفتاری دیگران باید احترام گذاشــت. 

صفاتــی چــون عفــت، صداقــت، غیــرت و... انتخاب‌هایــی شــخصی و غیرقابــل توصیه برای 



140

13
98

ن  
ستا

 زم
 ▪ 

وم 
ه د

مار
 ش

ل _
 او

ال
 س

 ▪ 
ی 

ص
ص

تخ
ی 

لم
ه ع

ام
صلن

▪  ف
ه  

مع
جا

ی 
کم

 ح
ف

عار
م

دیگران شمرده می‌شوند. خطوط قرمز اخلاق، حداقلی و اباحه‌گری اخلاقی تأیید می‌شوند.

لازمــۀ دیگــر این دیدگاه، بی‌تفاوتی نســبت بــه ارزش‌ها و ضدارزش‌های جــاری در جامعه 

و نیــز بی‌تفاوتــی به سرنوشــت دیگران اســت. ایــن بی‌تفاوتی در ســبک زندگی غربــی با القاب 

کردن و... بیان می‌شوند. استقلال، حریم خصوصی، نکوهش قضاوت 

7. نفی مرجعیت:

بــا پذیــرش سوبژکتیویســم، حقیقــت همان اســت که برای هر فرد درســت به نظر رســد، و 

کند. حقایق،  هیچ شــخص یا مرجع معرفتی دیگر نمی‌تواند درســتی یا نادرستی را به وی القاء 

تابع فهم شــخص بوده، و بشــر به چیزی جز عقل خویش نیازمند نیســت. هیچ منبع معرفتی 

دیگری برای وی قداست یا ارزش ذاتی ندارد.

لازمــۀ ایــن دیدگاه از ســویی نفی اعتبار و قدســیت وحی، و از ســوی دیگــر آزادی در تفکر و 

رفتار است، زیرا با نفی ارزش‌های فرابشری و مرجعیت‌های دیگر، هر کس در انتخاب خویش 

آزاد است. دین یا هنجارهای اجتماعی نمی‌توانند الگویی خاص برای تفکر یا رفتار به انسان 

کنند. معرفی 

بی‌اعتبــار دانســتن دیــن و خودمختاری شــخص در انتخــاب الگوهای رفتــاری از مظاهر 

کــه در مظاهر متنوع پوشــش، تفریــح، ازدواج، مصرف  برجســته در ســبک زندگــی غربی اســت 

و... جلوه‌گر می‌شود.

8. تکثرگرایی:

بــا پذیــرش سوبژکتیویســم و نفی مرجعیت غیــر، هیچ فهمی برای انســان حجیت ندارد و 

که دسترســی به واقعیت خارج از ذهن ممکن نیســت، ترجیح فهمی بر فهم‌های دیگر  از آنجا 

نیز ناممکن است. به همین دلیل تکثر در فهم و سبک‌های مختلف زندگی رسمیت می‌یابد.

گونه‌های مختلف حیات،  تنوع‌طلبی بارز در ســبک زندگی غربی و به رســمیت شــناختن 

از مصادیــق تکثرگرایــی در ســبک زندگی اســت. اعتبار الگــوی ادیان در پوشــش، تغذیه و...، 

هم‌عرض سایر الگوهای بشری قرار می‌گیرد و تفوقی بر آن‌ها ندارد.

کثرت‌گرایی در ســبک زندگی پســت‌مدرن بیشــتر اســت، زیرا پست‌مدرنیسم با تکثر  ظهور 

و نفی قواعد قطعی گره خورده اســت. متفکران پســت مدرن، مکرر از نفی قواعد جهان‌شــمول 
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گفتند. فوکو عمــده فعالیت خود را  و ناممکــن بــودن داوری میان دیدگاه‌های مختلف ســخن 

کرد و معتقد شــد هرگونه ســخن گفتن بــه نام یا علیه  علیــه ضرورت‌های جهان‌شــمول تعریف 

خرد، یا حقیقت و دانش بی‌معناســت. )هیکس، 1394، 14( لیوتار از مشــهورترین نظریه‌پردازان 

پست‌مدرن، نفی فراروایت را ویژگی مهم پست‌مدرنیسم می‌داند. او معتقد است در متن جامعه 

خــرده روایت‌هــای مکرری موجود اســت که هر کدام از قواعدی پیــروی می‌کنند و نمی‌توان با 

کرد. فیزیک، شــیمی،  کردن نوعی فراروایت، درباره درســتی یا نادرســتی آن‌ها قضاوت  کم  حا

حقوق، دین، سنت‌ها و حتی شایعات شماری از این خرده‌روایت‌ها هستند که همگی قواعدی 

برای دفاع از خویش دارند. )مالپاس، 1388، ص38( فوکو در ترســیم چگونگی فروریختن قواعد 

ثابت و کلی در پست مدرنیسم، تصریح می‌کند تمامی تحلیل های من علیه ایده ضرورت‌های 

جهانشمول در وجود انسان است. )هیکس، 1394، ص14(

کثرت‌گرایی در معماری پست‌مدرن  نمود برجسته نفی قواعد قطعی و به رسمیت شمردن 

هویدا شده است. طراحان ساختمان در برابر هر نوع متحدالشکل کردن یا قواعد قطعی مقاومت 

می‌کنند. لیوتار، تکثر و التقاط را ویژگی برجسته سبک زندگی فعلی می‌داند که مردم در آن ظهر 

مک‌دونالد می‌خورند و شــب غذای محلی، در توکیو عطر فرانســوی استفاده می‌کنند. موسیقی 

آفریقایی گوش می‌دهند و یکدیگر را به شعار »هر چیزی رواست« مهمان می‌کنند.

9. ذهن‌گرایی در ساحت هنر:

تأثیــر سوبژکتیویســم بــر هنر، بــه ویژه هنــر رمانتیک مشــهود اســت. برای نمونه نقاشــان 

که در قرون قبل مرســوم  رمانتیســت قرن هجده و نوزده، به جای تصویر واقع‌گرایانه از جهان 

بود، تلاش می‌کردند، جهان را آنگونه که بر ایشان مجسم شده و برپایه احساسات و هیجانات 

کننــد. فردیت ســوبژکتیو نقــاش، در این آثــار نمایان اســت.1 این تغییــر در آثار  خویــش تصویــر 

گون منعکس شد. گونا هنری 

همچنیــن مفهــوم زیبایــی نیز تفســیری ســوبژکتیو یافــت. زیبایی نه بر اســاس هماهنگی 

که فاقد ضوابط عینی است. ادبیات و  کاملًا ذهنی تفسیر شد  که به عنوان امری  واقعی اجزاء، 

1. برای آشــنایی بیشــتر با تأثیر سوبژکتیویســم بر هنر رک: ســیدرضی موســوی، حکمت هنر، هنر از منظر ســنت و مدرنیته، 

بخش سوم، فصل اول. 
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ســینمای مدرن بارها مرز میان شــناخت و واقعیت و نیز امکان دسترســی به واقعیت مستقل از 

ذهن را مورد تردید قرار دادند. آثار مشهوری چون سری فیلم‌های ماتریکس1، 2، 3، 4 همراه 

با انیمیشــن و بازی‌هایی با همین عنوان، تلقین )inception(، انگاشــته )Tenet(، ترومن، او 

کدام به نوعی جایگاه ســوژه در ســاخت  )Her(، مرد جدی، و ســریال فرینج )Fringe( و... هر 

جهان را برجسته می‌کنند.

10. استخدام و استثمار:

که گذشت لازمۀ سوبژکتیویسم، محوریت انسان در هستی است و از سوی دیگر  همانطور 

به دلیل نفی مرجعیت غیر، هیچ کس حق وضع قوانین برای او را ندارد و موجودی خودآیین 

و خویش‌فرماســت. انســان در ایــن دیــدگاه به موجــودی تصرف‌کننــده در اشــیاء، موجودات و 

حتی انســان‌های دیگر تبدیل می‌شــود که هیچ محدودیتی در این زمینه نیز ندارد. در ادبیات 

وحیانی و نیز فلســفه‌های ســنتی، انســان در شــیوه و میزان تعامل با طبیعت و دیگر انسان‌ها، 

تابــع قوانین و پاسخگوســت، اما در تفکــر غرب مدرن، او موجودی خودآیین اســت و می‌تواند 

موجودات و اشیاء دیگر را در اختیار خود قرار دهد.

لازمۀ این دیدگاه آن اســت که در ســبک زندگی غربی در حوزه رابطه با انســان‌های دیگر، 

روحیه تعاون و ایثار جای خود را به بهره‌کشی و استثمار می‌دهد. بشر در سبک زندگی جدید، 

‌خــود را مــادون انســانیت ســاخته و بــه همیــن دلیــل همــواره با خــود و دیگــران در نزاع اســت. 

)نصر، 1382، ص14( علاوه بر آن، نگاه هر فرد به انسان‌های دیگر همچون نگاه وی به اشیائی 

کالایی در خدمت خویش و اهداف خود  که در خدمت او هســتند. او دیگران را به منزله  اســت 

می‌داند و همین امر نگرش انسان را به جامعه و خانواده، هدف از ازدواج، فرزندآوری، تعامل 

با اطرافیان و.... تغییر داده است.

انســان مــدرن در مواجهه با طبیعت، اختیار تام برای خــود قائل بوده و بدون هیچ حدی 

کنونی  که برخی متفکران، ریشــۀ بحران محیط‌زیســت در دوران  آن را تخریب می‌کند، تا آنجا 

را همین نگرش انسان غربی شمرده و تنها راه برون‌رفت از آن را بازگشت به رویکرد اسلامی به 

انسان و طبیعت دانسته‌اند. )نصر، همان، فصل نهم(

در ســاحت ارتبــاط بــا اشــیاء نیز الگوی مصــرف تغییر جدی کرده اســت و الگوی اســتفاده 
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کثری و حرص بیشــتر داده اســت. میزان و شــکل  مبتنی بر نیاز، جای خود را به اســتفاده حدا

استفاده از غذا، لذات جنسی و... بر مبنای نیاز واقعی انسان‌ها نیست، بلکه مبتنی بر حرص 

کم  که عرصه‌ای از تقاضای عمومی و پسندهای حا و تنوع‌طلبی در لذت است. این امر در بازار 

گون و  گونا بر جامعه اســت، نمود روشــن‌تری دارد. فروشگاه‌ها، رســتوران‌ها و... با روش‌های 

کرده و مشــتریان، مصرف  بهره‌مندی از فناوری و رســانه، مشــتریان را به خرید بیشــتر متقاعد 

مبتنی بر نیاز را فراموش می‌کنند.

11. فردگرایی:

سوبژکتیویسم به جای واقعیت عینی خارجی که امری ثابت در جهان بود، بر شناخت‌های 

که ســوژه، منزوی از تاریخ، ملت، ســنت و  هــر فــرد تکیــه می‌کند. نتیجه این دیدگاه آن اســت 

کنار یکدیگر  کــف یک اتاق تنهــا در  فرهنــگ معنــا می‌شــود. افراد جامعــه مانند موزاییک‌های 

حضور فیزیکی دارند.

ایــن نگــرش بنیان روابط اجتماعی را تغییر داده اســت. میل به تشــکیل خانواده و زندگی 

کنار افراد جامعه معنای متفاوتی یافته اســت. بی‌میلی  جمعی کاهش یافته و اساســاً حضور در 

به تشــکیل خانواده، انس با اشــیاء غیر زنده مانند رسانه و ماشین، و نیز جایگزینی معاشرت با 

حیوان به جای معاشرت با انسان، از پیامدهای فردگرایی است.

ب( اصالت ریاضیات

یکی دیگر از مبانی معرفت‌شــناختی مؤثر در ســبک زندگی غربی، اصالت ریاضیات1 است. این 

که در لایه‌های زندگی روزمره نیز  بحث از بنیادهای معرفتی و روش‌شناختی تمدن غرب است 

سریان یافته است. پیشینه این امر به قبل از رنسانس بازمی‌گردد. توفیق کاوش‌های ریاضی، 

که داوینچی  کرد. تا آنجــا  کاربســت ایــن روش‌ها در تفســیر طبیعت  دانشــمندان را مشــتاق به 

کــس ریاضیــات را نیاموخته اســت، آثــار مــرا نخوانــد. در ادامه،  کــه هــر  کــرد  بــا جدیــت اظهــار 

گونــه‌ای روش ریاضــی را در فهم طبیعــت توصیه کردند.  گالیلــه هــر کدام به  کپرنیــک و  ‌کپلــر، 

)بــرت، 1369، ص33 _ 34، 50، 59، 66( دکارت نیــز تحــت تأثیــر موفقیــت روش ریاضــی، معرفت 

کرد روش ریاضی را در علوم مختلف بسط دهد.  ریاضی را یگانه معرفت یقینی دانست و تلاش 

1. Mathematicalism.
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کلاویوس، تنها روش عقلی بشر را همان روش ریاضی دانست و معتقد  او تحت تأثیر استادش 

شــد روش ریاضــی هــر امر قابل بحثی را بــا قاطع‌ترین برهان مبرهن و مدلل می‌ســازد. )فروغی، 

کــرد تنها معرفت معتبر، معرفت برخاســته از روش ریاضی  1375، ص125( دکارت حتــی تصریــح 

است. )همان( رفته رفته این امر به علوم انسانی نیز سرایت یافت و با اینکه مفاهیم این علوم، 

کیفی دارند، روش معتبر در این علوم نیز روش‌های اندازه‌گیری و آماری شد. ماهیتی 

کمیّــت و  کمّی‌گرایــی آن بــود  بــا وجــود دقــت مباحــث ریاضــی، انتقــاد جــدی منتقــدان 

اندازه‌گیری مخصص حقایق جســمانی اســت و امور غیرجســمانی قابل اندازه‌گیری و محاســبه 

که واقعیت، منحصر  ریاضی نیســتند. فروکاســتن روش به اندازه‌گیری، منجر به آن خواهد شد 

به امور مادی و جسمانی شود. زیرا فقط اجسام قابل اندازه‌گیری هستند و حقایق غیرجسمانی، 

با روش‌های غیر ریاضی تبیین می‌شوند که از نظر طرفداران اصالت ریاضیات، اعتباری ندارند.

کنــش جدی  کمّی وا بی‌اعتبــار شــمردن ســایر راه‌هــای معرفــت و تقلیــل حقایــق بــه امــور 

بــه دنبــال داشــت. برای نمونــه هایدگر، خطر آیندۀ بشــر را نه جنــگ جهانی ســوم و نه انفجار 

کــه انحصــار و ســیطره روش حســابگرانه در زندگــی بشــر دانســت. )هیدگــر، 1377،  بمــب اتــم، 

گنــون از ســنت‌گرایان قــرن بیســتم نیز در کتاب »ســیطره کمیت در آخــر الزمان«،  ص127( رنــه 

که بخش عمده‌ای از آن ریشــه  کمیت‌گرایی اســت  همــه نابســامانی‌های عصر جدید ناشــی از 

که بشــر در  در سوبژکتیویســم دکارتــی دارد. چنیــن عالمــی را می‌تــوان عالم آخرالزمان دانســت 

سراشــیبی ســقوط قرار گرفته و مجبور شــده است همه چیز را با نگرش کمّی و مکانیکی بنگرد. 

افق بشر محدود به امور مادی و قابل اندازه‌گیری شده است. )گنون، 1361، ص224(

از انتقادات مهم گنون و دیگر منتقدان مدرنیسم، نگرش مکانیکی به طبیعت و بشر بود که 

از نتایج کمیت‌گرایی شمرده می‌شود. این رویکرد از خصایص برجسته علم مدرن است. نگرش 

کید بر »چگونگی«، هســتی را نه همچون  کنار گذاردن »چرایی« از صحنه علم و تأ مکانیکی، با 

طرحی هدفمند بلکه چونان مکانیسم جبری و بی‌هدف می‌نگرد. )باربور، 1362، ص72(

گســترش اصالت ریاضیات بر روابط انســانی در ســبک زندگی نیز سایه افکند. برای نمونه 

روابط انســانی در چارچوب حســاب‌گری و دســتیابی به فواید عملی در قالب اعداد و ارقام معنا 

می‌شــود. محبــت و احتــرام به انســان‌های دیگر دائرمــدار منافع این ارتباطات اســت. محبت 
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که در قبال آن به دست می‌آید. گرو میزان سودی است  کردن به دیگر انسان‌ها در 

کمّی‌گرایی در ســبک زندگی خانوادگی اســت. در  نمونــه بــارز تفــاوت دو نگرش معنــوی و 

اســام، افــراد بــه ازدواج و فرزندآوری تشــویق می‌شــوند و اســاس خانواده بر تعــاون و همدلی، 

کمّی‌گرا، منافع تشکیل خانواده  گذشت و تکامل طرفینی است. در حالی‌که در نگاه  همراهی و 

کاسته می‌شود. در صورت تشکیل خانواده نیز  کمتر از فواید آن پنداشته شده و میل به ازدواج 

انگیــزه فرزنــدآوری تقلیــل می‌یابد. نگرش محاســبه‌گر و محوریت منفعت بیشــتر، روابط زن و 

که نگرش منفعت‌طلبانه  کرده است. اندیشه‌های فمنیستی،  گونه‌ای رقابت بدل  شوهر را به 

کرده است، لایه دیگری از تأثیر اصالت ریاضیات در محیط  را در پوشــش اســتقلال زن نهادینه 

خانواده و تعاملات انسانی است.

گر خانواده را هســته‌ای متشــکل از یک شــوهر شــاغل،  کتاب موج ســوم می‌گوید ا تافلر در 

کــودک بدانیم، تنها هفت درصــد از جمعیت امریکا در چارچوب این خانواده  زن خانــه‌دار و دو 

می‌گنجند. )تافلر، 1373، ص293( بین دهه هفتاد تا هشــتاد قرن بیســتم، عده افراد چهارده تا 

34 ســاله که در آمریکا تنها زندگی می‌کردند ســه برابر شــده است. وی آمارهایی از کاهش میل 

گــزارش می‌کند که  بــه فرزنــدآوری ارائــه داده )همــان، ص296( و از اشــکال متنوعــی از خانواده 

گروه‌هایــی که برای  جایگزیــن شــکل فعلی هســتند ماننــد ازدواج هم‌جنس‌بــازان، کمون‌ها و 

صرفه‌جویی در هزینه با یکدیگر زندگی می‌کنند. )همان، ص298(

نتیجه‌گیری:

1. سبک زندگی به منزله جنبه تظاهری و آشکار رفتارهای نهادینه شده هر جامعه، ثمرۀ 

نوع نگرش به انســان و هســتی است. تغییر در سبک زندگی، معلول تحولات در مبانی 

کم بر جامعه است. اندیشۀ حا

کمیــت دین در ســطوح زندگی پیوند یافته اســت.  کم‌شــدن حا 2. ســبک زندگــی غربی با 

ایــن تلقــی از حیــات از دو مبنــای معرفت‌شــناختی مهم یعنــی سوبژکتیویســم و اصالت 

ریاضیات اثرگرفته است.

‌3. نتیجــه سوبژکتیویســم، اصالــت یافتــن فاعــل شناســا و محورشــدن انســان در هســتی 

اســت و بــه دنبــال آن ایده‌الیســم ارزشــی، نســیبت اخلاقــی، نفــی مرجعیــت دیــن و 
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هنجارهــای اخلاقــی، فردگرایی، تکثرگرایی و تنوع‌طلبی در اندیشــه و رفتار، تســاهل و 

تسامح رقم می‌خورد.

کم شــدن دیدگاه اصالت ریاضیات در بســتر جامعه سبب تنزل مفاهیم کیفی سبک  4. حا

کمّی و جایگزینی نگاه حسابگرانه و منفعت‌طلبانه به جای تعاون  زندگی به معیارهای 

و ایثار، در مناسبات انسانی بوده است.

5. تأثیر این دو نگرش را می‌توان در ساحت‌های مختلف هنر، معماری، ادبیات، مصرف، 

کرد. تعاملات اجتماعی و... مشاهده 
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دراسة العلم الذاتي والفعلي للحق؟عز؟ في الحكمة 
 على القرآن الكريم والروايات الإسلامية

ً
المتعالية اعتمادا

محمّدرضا إمامي‌نيا1

ص
ّ

الملخ

يعتبــر العلــم مــن الصفــات الثبوتية عند الله ســبحانه وتعالى ولــه مراتب مختلفــة كالعلم الذاتي 

والفعلي، فالعلم الذاتي هو علم الحق سبحانه وتعالى بالوجود الممكن في مرتبة وجود الواجب 

المتعــال، وأمّــا العلــم الفعــي، فهــو العلم الإلهــي بالوجود الممكــن في مرتبة وجود نفــس الوجود 

الممكن. إنّ العلم الذاتي هوالعلم الحضوري الإجمالي في عين الكشــف التفصيلي الذي معلوم 

ــه في مقــام الــذات والصفــة الثبوتيــة الذاتيــة في الحكمــة المتعاليــة، والعلــم الفعلي هــو العلم 
ّ
كل

الحضوري التفصيلي في مقام الفعل والصفة الثبوتية الفعلية. 

ية المذكورة آنفا من آي  أمّا الباحث في المقالة التي بين يدي القارئ الكري﻿م، فقام باستنباط الرؤ

 على المنهج الوصفي –التحليلي. وعلى سبيل 
ً
الذكر الحكيم والروايات الإسلامية وتبيينها اعتمادا

المثال، فيتحصّل العلم الذاتي من اســم »الأحد« و«الصمد« كما يمكن اســتنباط العلم الفعلي 

رٌ< )الحديد، 4( صِ�ي َ و�نَ �ب
ُ
عْمَل مَا �تَ هُ �بِ

َ
مْ وَاللّ �تُ �نَ مَا كُ�نْ �يْ

أَ
مْ �

ُ
يفة: >هُوَ مَعَك من الآية الشر

الكلمــات المفتاحيــة: العلــم الــذاتي، العلــم الفعــي، القــرآن الكــريم، الأحــد، الصمــد، الحكمة 

 الأشياء.
ّ

المتعالية، بسيط الحقيقة  كل

1. أستاذ مساعد، جامعة التربیة الإسلامية. 
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 تحليل ماهية وعناصر الإشراق المعرفية
في الرؤى الإسلامية

فاطمة شريف‌فخر1

ص
ّ

الملخ

يــة التي يقــول بدور الإشــراق والإفاضة من العالم العلــوي في وجود  يــة الإشــراقية كالرؤ تعتبــر الرؤ

ية المعرفة  الكون والموجودات وفي كشف المعرفة للإنسان من الرؤى المهمّة في علم الوجود ونظر

الإســامية وغيــر الإســامية، حيــث طرح بعض الفلاســفة المســلمين وغير المســلمين مباحثهم 

يــة الإشــراقية. أمّا الباحثة في المقالة التي بين يدي القارئ الكريم تســعى إلى  المعرفيــة حــول الرؤ

تحليل مفهوم الإشراق المعرفي وعناصره المهمّة من خلال المنهج الوصفي-التحليلي والاستنباطي، 

ية هذا النوع من الإشــراق )في مجال العقل وماوراء العقل(  وذلك لهدف تســليط الضوء على هو

والكشــف عن العناصر المشــتركة في الرؤى الإشــراقية الإســامية، والإجابة عن هذا الســؤال: ما 

 
ً
 فيه؟ واعتمادا

ً
هو الإشراق المعرفي أو الإشراق في مجال المعرفة؟ وما هي العناصر التي تؤدي دورا

 في الرؤى الإشراقية، حيث يتّم 
ً
 كبيرا

ً
على هذا التحليل، فإنّ الإشراق المادّي والحسّ تؤدّي دورا

ية  تبيني الإشراق غير المادّي من خلاله. ومن العناصر والوجوه المشتركة في هذه الرؤى هي محور

يتين حول  يمكن استنباط الرؤ إضاءة النور، والإيمان بالله الذي هو يؤدّي دور المشرِق. و النور، و

ق الإشــراق بمرحلة تحقق المعرفة . 
ّ
ماهية الإشــراق هما: 1( يعتبر الإشــراق مقدمةً للمعرفة؛ 2( يتعل

أمّا المسألة الأساسية في الرؤى الإشراقية هي ظهور النور من المراتب العليا على المراتب السفلى 

إمّا  وكشف المعلوم )الحقيقة( للمُشرَق )الموضوع المعرفي(. وهذه الحقيقة إمّا هي نور غير ماديّ و

إمّا يمكن معرفتها للإنســان من خلال نشــاط نوع من النور المعقول. ومن نتائج  تشــبّه بالنور و

المعرفة الإشراقية هي علم المشرِق بالمشرَق، وكذلك علم المشرَق بالمشرِق. 

يــة المعرفــة الإشــراقية، الإشــراق، العناصــر  الكلمــات المفتاحيــة: علــم الوجــود الإشــراقي، نظر

الإشراقية، النور، المعرفة. 

1. أستاذ مساعد، جامعة المصطفى؟ص؟ العالمية، مدرس جامعة الزهراء؟عها؟.
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إثبات حق الطاعة الإلهية

احمد فربهي1

ص
ّ

الملخ

إنّ كلمة الحق تســتخدم بمعنى »الاختيار، والامتياز وســلطة الشــخص على شخص أو شيء«، 

وعندمــا نقــول أنّ لله حــق الطاعــة هو بمعنى أننّــا إذا نقارن الطاعــة الإلهية بغاياتهــا، فبإمكاننا 

ية للوصول إلى  ، فنجد عند ذلك أنّ الطاعــة الإلهية ضرور
ً
اســتخلاص نــوع مــن الجدارة عقليّا

تلــك الغايــات، حيث نعبّــر عنها بـ«وجوب التبعيّة«. ولقبول حــق الطاعة ووجوب التبعيّة لله 

يختلف  كالعلم، والقدرة، والعناية والولاية الإلهية. و سبحانه، يجب أن نقرّ ببعض الصفات فيه 

ين، حيث يتراوح بين القبول والنقد.  يف هذا الموضوع عند المفكّر تبيني و تعر

الكلمــات المفتاحيــة: وجوب التبعيّة، حقّ الطاعة، الضرورة بالقياس، الحكمة، الملكيّة، شــكر 

المنعم، الحقّ والتكليف. 

1. أستاذ مساعد، معهد الإمام الخميني؟رح؟، التربوي والبحثي.



154

13
98

ن  
ستا

 زم
 ▪ 

وم 
ه د

مار
 ش

ل _
 او

ال
 س

 ▪ 
ی 

ص
ص

تخ
ی 

لم
ه ع

ام
صلن

▪  ف
ه  

مع
جا

ی 
کم

 ح
ف

عار
م

 بيان ابن سينا والعلّامة الطباطبائي
لبرهان الصديقين؛ دراسة مقارنة

حسن عبدي1 

ص
ّ

الملخ

الســؤال الأســاسي للمقالــة الــي بــن يــدي القــارئ الكــريم هــو أن: »ما هــي أوجه الاشــتراك و 

ي��ر اب��ن سي��نا والعلامـ�ة الطباطبائي لبرهــان الصديقين؟”، والهــدف من وراء  الاختال�ف في تقر

دراسة هذه المسألة هو أن نعرف مكانة وقيمة واحد من أهمّ براهين إثبات الله سبحانه وتعالى 

. وســعى الباحــث في هذه المقالة إلى دراســة مؤلفات 
ً
كثر عمقا في الفلســفة الإســامية معرفــة أ

يــر عن بيانه لبرهــان الصديقين.  ابــن ســينا؟رح؟ من خــال المنهج التحليــي العقلي، وتقديم تقر

مة الطباطبائي من نفس البرهان. وبعد ذلك قام الباحث بعرض أوجه  ومن ثّم قدّم بيان العلاّ

 بتقديم نتائج الدراســة في إطار الاســتنتاج. وتــدّل نتائج 
ً
الاشــتراك والاختــاف بينهمــا وأخيــرا

 هي: كون البيانين 
ً
ين آنفا الدراسة على أنّ هناك ثلاثة أوجه من الاشتراك بين البيانين المذكور

إثبات صفات واجب الوجود إضافة  ، وعدم حاجة البيانين إلى إبطال الدور والتسلسل، و
ً
لّميّا

ين: لقد تّم اســتخدام  ير بعة من أوجه الاختلاف بين التقر إلى إثبــات وجــوده. كمــا أنّ هناك أر

مة الطباطبائي؟رح؟ استخدم أصل الحقيقة. 
ّ

أصل الوجود في بيان ابن سينا؟رح؟ في حين أن العل

 على إثبات الضرورة الذاتية لواجــب الوجود؛ في حين أنّ بيان 
ّ

وبيــان ابــن ســينا؟رح؟ لا يقدر إل

مة الطباطبائي؟رح؟ يستطيع أن يثبت الضرورة الأزلية لواجب الوجود بالذات. واعتمد ابن 
ّ

العل

 
ّ

مة الطباطبائي اعتمد في بيانه على أقل
ّ

سينا في بيانه على مختلف المقدمات، في حين أنّ العل

المقدمات لإثبات المقصود. 

الكلمــات المفتاحيــة: برهــان الصديقين، إثبات الواجب، وجوب الوجــود، أصل الحقيقة، ابن 

مة الطباطبائي؟رح؟. 
ّ

سينا؟رح؟، العل

1. أستاذ مساعد، جامعة باقر العلوم؟ع؟. 
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اجتماع المبدأين المتناقضين الميتافيزيقيين الدكيارتي 
واللايبنتزي في طبيعيات ابن سينا

رضا حاج ابراهیم1
مرضیه صادقي رشتي2
رضیه برجیان3

ص
ّ

الملخ

 بعضهما عن الآخر منذ نشــأتهما ، وعليه فلا نســتغرب أن 
ً
ياء والفلســفة منفصلا لم يكن الفيز

ياء. ولكن المسألة الأساسية  نجد في فلسفة الغرب بعض الدلالات على قوانين الحفظ في الفيز

هي أن تصبح النتائج المأخوذة من المدرستين الفلسفيتين المختلفتين، هما المدرسة الديكارتية 

يــة الــي لا تتفقان حتى في فهم ووصف الجســم، مســؤولةً لطــرح واحد من  والمدرســة اللايبنتز

يــاء أي قانــون الحفــاظ عــى الطاقة، وقانــون الحفاظ عــى الاندفاع.  قانــوني الحفــظ في الفيز

وســنثبت في المقالــة التي بين يــدي القارئ الكريم ومن خلال المنهج التحليلي الاســتنباطي أن 

يــة والديكارتية لا تنســجم بعضها مع البعض  مقدمــات هذيــن القانونين في الفلســفة اللايبنتز

كاملة.  الآخر، ولكن على الرغم من  ذلك، فتشكّل هذه المقدمات في فلسفة ابن سينا وحدةً 

ة: الجسم، قوانين الحفظ، ابن سينا، لايبنتز، ديكارت. 
ّ
الكلمات الدال

1. أستاذ مساعد، جامعة أميرك بير.

2. أستاذ مشارك، جامعة قم، محاضر في جامعة الزهراء؟عها؟.

3. طالبة المستوى الثالث في جامعة الزهراء.
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 أثر الذاتية وأصالة الرياضيات في أسلوب الحياة 
عند الإنسان المعاصر

عبدالله محمدي1

ص
ّ

الملخ

كثر العوامل المؤثرة على سلويكات الشخص أهميّةً. وأسلوب  تعتبر أسس الوعي والبصيرة من أ

يته إلى بعض المفاهــم كالإله، والدين،  ية رؤ الحيــاة عنــد الإنســان المعاصر هو نتيجة تغييــر زاو

يــة كذلك هو حصيلة بعض الأســس المعرفية  والإنســان، والكــون، كمــا أنّ هــذا التغيير في الرؤ

ية ذهن الإنسان بدلاً من الحقائق العينية  ياضيات. اعترفت الذاتية بمحور كالذاتية وأصالة الر

ية الإنسان  وذلك من خلال إضفاء الأصالة على الموضوع. إنّ نتائج الذاتية هي عبارة عن محور

إنكار السلطة  في الكون، واستبدال الإنسان بالله سبحانه، والمثالية المعرفية، والمثالية القيمية، و

الدينية، والتساهل والتسامح الديني والأخلاقي، والنزعية الذاتية، والنظرة الاستغلالية للطبيعة 

 منها بدورها أسس أســلوب الحياة الغربية، كما روّجت وانتشرت 
ّ

والإنســان، حيث شــكّل كل

إثر ذلك  ياضيات المواقف الكميّة في تحليل المفاهيم النوعية عند العلوم الإنســانية، و أصالةُ الر

عتبرت بعض 
ُ
ياضية الدقيقة كمعيار للحقيقة فحسب، وفي الوقت نفسه أ عتبرت المفاهيم الر

ُ
أ

المفاهيم غير الملموسة التي لا يمكن إحصائها غير صالحة كالمفاهيم الأساسية للدين. وأدّت هذه 

 فارغة. 
ً
ية إلى اعتبار القيم الدينية والأخلاقية قيما الرؤ

ياضيات.  الكلمات المفتاحية: الإنسان المعاصر، أسلوب الحياة، الذاتية، أصالة الر

1. أستاذ مساعد، معهد أبحاث الحكمة والفلسفة الإيرانية، محاضر في جامعة الزهراء؟عها؟.
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The Effect of Subjectivism and the Originality of 
Mathematics on the Lifestyle of Modern Man

Abdullah Mohammadi1

Abstract
Doctrinal foundations are one of the most important factors influencing in-
dividuals’ behaviors. The modern human lifestyle is the result of a change 
in attitude towards the concepts of God, religion, man and existence. This 
change in attitude is also the product of some epistemological foundations, 
such as subjectivism and the originality of mathematics. By giving originality 
to the subject, subjectivism gave originality to the human mind rather than 
objective facts. The result of subjectivism is the centrality of man in exis-
tence, the replacement of God by man, epistemological idealism, axiological 
idealism, the denial of religious authority, religious and moral tolerance, indi-
vidualism and the exploitative view of nature and man, each of which has had 
its share in shaping the western lifestyle. On the other hand, the originality of 
mathematics also introduced quantitative approaches in the analysis of qual-
itative concepts of the humanities. Consequently, the only criterion of truth 
was considered to be precise mathematical concepts, and invisible intangible 
concepts such as the basic concepts of religion were regarded invalid. The 
consequence of this attitude was considering religious and moral values as 
meaningless.
Keywords: modern man, lifestyle, subjectivism, originality of mathematics.
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The Union of Cartesian and Leibniz’ 
Contradictory Metaphysical Principles in 

Avicenna’s Natural Philosophy
Reza Haji Ibrahim1

Marzieh Sadeghi Rashti2

Razia Borjian3

Abstract
Since the advent of physics, Physics and philosophy have never been sepa-
rate from one another. Therefore, it seems normal if in western philosophy 
we find some indications regarding conservation laws in physics. However, it 
is strange to know that the results derived from two different philosophical 
schools - i.e. those of Descartes and Leibniz, which do not agree even in their 
concept for object and describing it - have each contributed in introducing 
one of the two important laws of conservation, i.e. conservation of energy 
and momentum conservation. Using an analytical-inferential approach, the 
present paper shows that the preliminaries of these two laws are contradic-
tory in the philosophy of Leibniz and Descartes, while in Avicenna’s philoso-
phy, these preliminaries constitute a perfectly single whole.
Keywords: body, laws of conservation, Avicenna, Leibniz, Descartes, 

1. Assistant Professor Amirkabir University.
2. Associate Professor, Qom University, Teacher of Jamia’at Al-Zahra.
3. Students of level 3 of Jamia’at Al-Zahra.
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A Comparative Study of Ibn Sina's and Allameh 
Tabatabai's Accounts of the Argument of Truthful 

Ones
Hassan Abdi1

Abstract
The main question of this research is: “what are Ibn Sina’s and Allameh Taba-
tabai’s commonalities and differences regarding their accounts on the argu-
ment of the truthful ones?”  The purpose of examining this issue is achieving 
a deeper knowledge of the position and value of one of the most import-
ant proofs of God in Islamic philosophy. Using the analytical-rational meth-
od, this paper first attempts to examine Ibn Sina’s works and to present a 
report on his account of the argument of the truthful ones. Then, Allameh 
Tabatabai’s account of this argument is presented. Next, by comparing these 
two accounts, their commonalities and differences are discussed and at the 
end, the research findings are presented in the form of conclusions. Based on 
the findings of this study, there are three commonalities between the above 
two accounts: the a priori nature of both accounts, the needlessness of both 
accounts of circularity in argument and infinite regression, and proving the 
attributes of the existent by necessity in addition to proving its existence. On 
the other hand, there are four differences between the two accounts: In Ibn 
Sina’s account, the principle of existence has been used, while in Allameh 
Tabatabai’s account, the principle of reality has been used. Ibn Sina’s account 
can only prove the inherent necessity of the existent by necessity, while Alla-
ma Tabatabai ‘s account proves the eternal necessity of the necessarily exis-
tent by itself as well.  Ibn Sina has used several preliminaries in his account, 
while Allama Tabatabai has proved his ideas by using the minimum number 
of preliminaries.
Keywords: the argument of the truthful ones, proving the necessary, necessi-
ty of existence, principle of reality, Ibn Sina, Allameh Tabatabai

1. Assistant Professor, Baqer Al-Uloom (PBUH) University.
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Proving the Right of Divine Obedience
Ahmad Farbehi1

Abstract
Right means “the authority, privilege, and domination of a person over a per-
son or thing”. The right of God to obedience means when we compare divine 
obedience with its ends, we can abstract a kind of exclusive competence. 
Achieving those ends requires obedience to God which we interpret as “the 
necessity of obedience.” In order to accept the right of obedience and the ob-
ligation of following God, we must consider some attributes in the Almighty 
God including knowledge, power, providence and divine guardianship. Think-
ers have offered different explanations in this regard some of which can be 
accepted and some others can be criticized.
Keywords: necessity of obedience, right of obedience, comparative necessi-
ty, wisdom, ownership, gratitude to the benefactor, right and duty

1. Assistant Professor, Imam Khomeini (RA) Educational and Research Institute.
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An Analysis of the Quiddity and Elements of 
Cognitive Illumination in Islamic Perspectives 

Fatemeh Sharif Fakhr 1

Abstract
As an important view in Islamic and non-Islamic ontology and epistemology, 
the illumination view (Sohrewardi’s School of Illumination) believes in the 
role of illumination and the effusion of the higher world in the existence of 
the world and beings, as well as in the epistemology of man. A group of Mus-
lim and non-Muslim philosophers and mystics have proposed their epistemo-
logical views about illumination. Using a descriptive-analytical and inferential 
method, this paper tries to analyze the concept of cognitive illumination and 
its important elements in order to understand the reality of this type of illu-
mination (in the realm of intellect and super-intellect) and discover its com-
mon elements in Islamic illumination views. It addresses cognitive illumina-
tion or illumination in the field of cognition and the elements playing a role in 
it. According to this analysis, material or sensory illumination has a great role 
in illumination perspectives, and the explanation of immaterial illumination is 
done through it. One of the common elements and aspects of these views is 
the centrality of light and radiance, and the other is the belief in God, which 
plays the role of illuminator. Two views can be extracted about what illumi-
nation is: 1) illumination is the introduction to knowledge; 2) illumination is 
related to the stage of realization of knowledge. In illumination views, the 
main issue is the top down emergence of light, and the manifestation of the 
known (truth) for the illuminated (subject). This truth is either light - immate-
rial light - or it is likened to light, or it becomes recognizable to man through 
the activity of some kind of rational light. The results of illumination knowl-
edge is the knowledge of illuminating to the illuminator, and the knowledge 
of illuminator to the illuminating.
Keywords: illumination ontology, illumination epistemology, illumination, el-
ements of illumination, light, knowledge.
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A Study of the Essential and Actual Knowledge of 
God the Almighty in Transcendental Philosophy 
Based on the Holy Qur’an and Islamic Traditions

Mohammad Reza Imami Niya1

Abstract
Knowledge is one of the positive attributes of God the Almighty. Divine 
knowledge has some levels including essential and actual knowledge. Es-
sential knowledge is the knowledge of God the almighty about the possi-
ble existence in the order of the Almighty’s necessary existence, and actual 
knowledge is the divine knowledge of possible existence in the order of its 
very existence. In transcendent philosophy, essential knowledge is the undif-
ferentiated intuitive knowledge along with the differentiated appearance of 
all known in the station of essence, and the essential positive attribute nature 
and actual knowledge is differentiated intuitive knowledge in the station of 
action and actual affirmative attribute. Using the descriptive-analytical ap-
proach, this paper has explained this view and has deduced it from the verses 
of the Holy Quran and Islamic narrations. For example, essential knowledge 
is deduced from the name “the One” and “self -sufficient” and actual knowl-
edge from the verse “He is with you wherever you may be, and Allah watches 
what you do”. (al-Ḥadīd, 4)
Keywords: essential knowledge, actual knowledge, the Holy Qur’an, the One, 
self-sufficient, transcendental philosophy, simple truth, all things.

1. Assistant Professor, University of Islamic Studies.
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