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های زیست محیطی از یک سو و رواج  ظهور چالشبا ، اکوفنومنولوژی )پدیدارشناسی محیط زیست(مفهوم  
توان در فلسفه تطبیقی، به  متولد شد. امری که میدر قرن بیستم  روش پدیدارشناسی فلسفی از سوی دیگر،

 تحقیق پیش رو کرد.توجه به آن  بشر  برای مواجهه با مصائب ساخته  همفکری و همگرایی بینافرهنگی عنوان
، مبتنی بر روش عتیطب یی دربارهصدرا هیودانته و حکمت متعال تایادو یدو سنت فلسف یقیتطب یبررس به

از  یدر تلق یشناخت یدو نظام هست نیپژوهش آن است که ا ی. پرسش اصلاست اسی، پرداختهپدیدارشن
ملاصدرا و  یفلسف نشیب پس از تبیینراستا،  نیدر ا ؟دارند ای با یکدیگر نسبت پدیدارشناسانهچه ، عتیطب

 لی، تحلتحقیق نیهدف ا .شده استارائه  یدارشناختیپد یقیتطب لیتحل ،عتیودانته درباره طب تایمکتب ادو
در بینافرهنگی  یچارچوب فلسف نیتدو یبرا یا نهیزم ایجاد در و فایده آندو مکتب  نیا یدارشناختیپد

متفاوت،  یها خاستگاه به رغمدو مکتب  نیکه ا دهد ینشان م قیتحق یها افتهیاست.  یطیمح ستیاخلاق ز
و  یبه عنوان راه رستگار یشهود بر معرفت دیتأک جود،همچون اعتقاد به وحدت و ینیادیدر اصول بن
دارند. هر دو مکتب، نگرش  یریاشتراکات چشمگ ،یمطلق به عنوان محور هست قتیشناخت حق یِریگ هدف

 یها دگاهید نیقائل هستند. ا یذات یآن ارزش یرا رد کرده و برا عتیبه طب انهیگرا یو ماد یصرفاً ابزار
اخلاق  یبرا یغن ینظر یها پشتوانه ،یمتعال قتیه حقب عتیانسان و طب دادن وندیبا پ ،یشناخت یهست
 یها و گذار از نگرش ستیز طیحفاظت از مح یلازم برا زهیانگ توانند یو م کنند یفراهم م یطیمح ستیز

و توسعه اخلاق  تر قیعم ینافرهنگیب یوگوها گفت یرا برا نهیپژوهش زم نیکنند. ا تیمخرب مدرن را تقو
 .سازد یاهم مفر تمدنینایب یطیمح ستیز
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Abstract  Article Info 

In the twentieth century, the rise of environmental challenges alongside the 

spread of philosophical phenomenology gave birth to eco-phenomenology-

an approach that can serve in comparative philosophy as a key to cross-

cultural convergence in confronting humanity's self-inflicted crises. The 

present study offers a comparative phenomenological analysis of nature in 

two Eastern philosophical traditions: Advaita Vedānta and Ṣadrian 

Transcendent Theosophy. The central research question is: what 

phenomenological relationship do these two ontological systems hold with 

respect to their understanding of nature? To this end, after elucidating the 

philosophical insights of Mullā Ṣadrā and the Advaita Vedānta school 

regarding nature, a comparative phenomenological analysis is presented. 

The aim is to analyze these two schools phenomenologically and thereby 

lay the groundwork for developing a cross-cultural philosophical 

framework for environmental ethics. The findings reveal that, despite their 

divergent origins, these two traditions share remarkable commonalities in 

fundamental principles such as belief in the unity of existence, emphasis 

on intuitive knowledge as the path to salvation, and the pursuit of absolute 

reality as the axis of being. Both schools reject a purely instrumental and 

materialistic view of nature and accord it intrinsic value. By linking 

humanity and nature to a transcendent reality, these ontological 

perspectives provide rich theoretical foundations for environmental ethics 

and can strengthen the motivation needed for environmental preservation 

and the transition beyond destructive modern attitudes. This study paves 

the way for deeper cross-cultural dialogues and the development of inter-

civilizational environmental ethics. 
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 3      شناسی صدرایی و مکتب ادویتا و دانته پدیدارشناسی تطبیقی طبیعت در هستی

 

 مقدمه
فلسفی که بر مطالعه دقیق تجربه آگاهانه متمرکز است، در قرن بیسـتم توسـط ادمونـد     رویکردپدیدارشناسی به عنوان یک 

این رویکرد بـه  . گسترش یافت ،بنیان نهاده شد و بعدها توسط متفکرانی مانند موریس مرلوپونتی و مارتین هیدگر ،هوسرل
در مورد تخریب محیط زیست، کاربردهای مهمـی در حـوزه فلسـفه محـیط زیسـت      های فزاینده  ویژه در مواجهه با دغدغه
 ،نگـاه پدیدارشناسـانه بـه محـیط    (.81ـ ـ78 ، صـ  2001)وود،  انجامید 1«پدیدارشناسی طبیعت»گیری  پیدا کرد و به شکل

بـه  ابـزاری   گرایانـه  تقلیـل  اومانیسـتی  بـه جـای نگـاه   انسـان،   2تجربه مستقیم طبیعت در جهان زیستهبررسی  با کند تلاش می
رویکـرد پدیدارشناسـی بـا عبـور از مبـانی و       .شـود مطالعه خویش،  بوم زیستبا  انسانرابطه  ازتری  های عمیق طبیعت، لایه
شـود، تطبیـق گروهـی از     گـر پدیـدارمی   بینی و تمرکز بر آنچه بر انسان بـه ماابـه مشـاهده    های یک جهان فرض پیش 3 تعلیق
 ،ینیحس ـ؛ 8ـ ـ7، صـ   1403سـازد )فرخـی و همکـاران،     پـذیر مـی   الأذهانی و امکـان  امری بینشناختی را  های هستی بینش
 (.20ـ15، ص  13۹5

میـان دو   کـه  تحلیـل پدیدارشـناختی در مـورد طبیعـت و محـیط زیسـت      ارائـه  برای  است یتلاشپژوهش پیش رو، 
هـای   هـا و واگرایـی   شناسایی همگرایـی ، هدف این تحلیلاست.  انجام شده4.و ادویتا ودانته مکتب حکمت متعالیه ملاصدرا

ت هـای زیس ـ  مواجهه بـا چـالش  زیست محیطی و  اخلاقدر آنها عملی  کارکرد و شناخت شناسانه هستی این دو نگاهبنیادین 
 . است حیطی معاصرم

؛ دن ـکن فـراهم مـی  طبیعت  به عمومی نگاه ارزشمند، زمینه را برای مکاتب فکری شرقی اخلاقیـ   عقلی هایرویکرد
طبیعـت و   مندی طبیعت و محیط زیست نزد انسان به عنوان عامل شناسا و شهودگر، پیش از هر چیز، تابع منزلت ارزش یراز

بررسـی طبیعـت    از ایـن رو، شـود؛   داند، تلقی می خویش و محیط زیست برقرار می میانای که  محیط زیست نزد او و رابطه
هـا، بـه شـمار     بـرای باورمنـدان بـه آن فلسـفه     محیطـی  زیسـت انی اخـلاق  ریزی مب از جهتی پی 5های آنتولوژیکال، در فلسفه
، مطمح نظـر قـرار   چون حکمت متعالیه ملاصدرا و مکتب ودانتههم  زنده و پر باورمندی؛ های  فلسفهرود؛ به ویژه وقتی  می
 گیرند.

بسـیار   هـا،  آمـده از آن بر محیطـی  زیسـت اخلاق  توان دریافت که فلسفی، می این دو مکتب با بررسی مبانیبنابراین 
حفاظـت از   دهنـد کـه در آن   تـر سـوق مـی    را به نگاهی عمیـق  بشریت ،ها کاربردی است. این فلسفه ضرورتفراتر از یک 
ایـن   تـروی  در هسـتی اسـت. بـا     شجایگاهارتقای و  حفظ هویت بشر، بلکه برای منفعت نوع بشر نه یک انتخاب ،طبیعت
که بـر احتـرام متقابـل، همزیسـتی و      ردک طراحیای باز را به گونهدر باور عمومی طبیعت انسان و  توان نسبتِ ها، می دیدگاه

 بقای پایدار استوار باشد.
 

 وهشپیشینه پژ
و  عـت یطب تی ـنسـبت بـه اهم   یعمـوم  یمنـد  و دغدغه یآگاه شیکه با افزا دهد یپژوهش نشان م ی شنهیبر پ یمرور
 گاهیجا یآثار به بررس یاست. در برخ نگاشته شده نهیزم نیدر ا یمتعدد یآثار فلسف ر،یاخ یها در دهه ستیز طیمح
 لی ـو تحل یبررس ـ »در( 13۹6) یشـانظر  و ییرضـا ودانته پرداخته شده از جمله:  تایادو ایملاصدرا  دگاهیاز د عتیطب

 یطیحم ستیاخلاق ز یجهان شناخت یمبان» در(. 1401) یموحد و یمؤمن ؛«در فلسفه ملاصدرا عتینسبت انسان با طب

                                                                                                                                                                                     
1.  eco-phenomenology 

2.  Lebenswelt 

3.  Epoche 

4.  Advaita Vēdānta 

5.  Ontological 
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درباب تعامل انسان بـا   ییصدرا ادیبن اخلاق یالگوها»( در 1402) یزدیو ا یکوپائ یوسفی «نیصدرالمتأله شهیدر اند
حکمـت   یگـر ید. آثـار  «ژرف یشناس ـ بـوم  یآن بـرا  یهـا  ودانته و دلالت تایادو« در( 2023) لانگ و «ستیز طیمح
در حرکـت   یمنـد  تی ـغا یق ـیتطب یبررس»: جمله از اند کرده یبررس گرید مکاتب با راودانته  تایمکتب ادو ای هیمتعال
 شـه یدر اند عـت یو طب یدربـاره هسـت  »(؛ 13۹8« )و منفـرد  یبجیاز نـا  تهـد یوا عـت یملاصدرا و حرکـت در طب  یجوهر

وحـدت   ی: در جستجونوزایشنکره و اسپ» مقاله در( 2025) پدمن و( 2021) سایرونیو ه انتویاز هر تهدیملاصدرا و وا
 . «لقوجود مط
. بپـردازد  عـت یطب دربـاره  مکتـب  دو نیا قیتطب به دارشناسانهیپد روش با که نشد افتی یقیتحق اساس، نیا بر
 یفلسف یها سنت انیم تر قیعم یگفتگو کی یبرا را نهی، زمرو شیپ پژوهش سنخ از یدارشناختیپد یقیتطب مطالعات
. رونـد  یبـه شـمار م ـ   یط ـیمح ستیاخلاق ز یبرا یانیبن نیهم چن قاتیتحق لیقب نی. اکند یفراهم م ،یهند و یاسلام
دانـش   ،یط ـیمح سـت یز اخـلاق . اسـت  یاخـلاق هنجـار   یمهـم و کـاربرد   یهـا  از شاخه یکی یطیمح ستیاخلاق ز

 یسـازگار  و تعـادل  جـاد یهدف مند، به دنبال ا بیترک نیو با ا زدیآم یم درهم یارزش یها دانش با را یشناس ستیز
 صـ  ، 1۹71 پـاتر، ) کنـد  کمـک  نیزم کره یرو بر انسان یزندگ بهبود به تا است یانسان معلو و یعیطب علوم انیم
 (. 5ـ1

 

 پژوهشروش 
مکتـب ادویتـا    و ملاصـدرا  نظریـه ابتـدا   اسـت.  ای انجام شده پژوهش حاضر به روش تحلیلی ـ تطبیقی و با رویکرد کتابخانه 

مکتـب ادویتـا   بررسـی تطبیـق    شـود.  میه پرداخت این دو نگرشبه تحلیل تطبیقی  شود سپس تبیین می پیرامون طبیعتودانته 
رود  ودانته با حکمت متعالیه صدرا، بدان جهت است که اولا ایـن مکتـب، فراگیرتـرین مکتـب فلسـفی هنـد بـه شـمار مـی         

بیـنش  فلسفی ودانته در کلیت جهان بینی خود با ـ   طور که خواهد آمد، بینش عرفانی ( و ثانیا همان64 ، ص13۹7)رهبری، 
 شود. و بدین لحاظ، بستر مناسبی برای پدیدارشناسی تطبیقی تلقی می داردهایی  صدرایی قرابت

 

 و مقدس ایوجود پو عنوانبه  عتیملاصدرا: طب هیحکمت متعال

، حرکت جوهری و تشکیک وجود اصالت وجود، نظر ملاصدرا درباره طبیعت، مبتنی بر اصول بنیادین فلسفه او مانند
ای پویا و زنده از حقیقت  ای از اشیای مادی نیست، بلکه جلوه است. در نگاه او، طبیعت صرفاً مجموعه دهریزی ش پایه

 گیرد. نظر صدرا مورد بررسی قرار می از عتیترین ابعاد شناخت طب رود. در ادامه کلیدی وجود به شمار می
 

 «وجود مراتب از یا مرتبه» عنوان به عتیطب
گرایـی بـه    دهنـده یـک گـذار عمـده از ماهیـت      کـه نشـان   شـود  می شناخته ،وجود محوری اصالتفلسفه ملاصدرا با آموزه 

شـود، تنهـا وجـود اسـت. بـا توجـه بـه         و آنچه اولا و بالذات در عالم خارج یافت مـی  وجودگرایی در فلسفه اسلامی است
شـود.   مندی از وجود( توجیه مـی  ، تمایز موجودات با تشکیک در وجود )میزان بهرهدر نظام فلسفی ملاصدرااصالت وجود 
تـرین   حقیقتی واحد، سیال و دارای مراتب تشکیکی است که از مطلقِ نامتناهی )واجب تعالی( تا پـایین  جود و در این نظریه

یابند؛ اما بـه هـر حـال هـی       ؛ همانند نورکه مراتب آن با شدت و ضعف تمایز میداردمراتب امکانی )طبیعت مادی( امتداد 
 (.۹ )الف(، ص 1360مراتب حقیقتی جز نور ندارند )ملاصدرا،  یک از این
قرائـت   دررتبـه قـرار دارد.    نیتـر  نییبـودن، در پـا   یمـاد  تیخصوص ـ بـه  توجه اب ع،یوس فیط نیدر ا عتیطب

)ماننـد عـالم عقـل و     عـوالم بـالاتر   ازو محدودتر  تر فیضع ،یمرتبه وجود نیهرچند ا ،ییمعروف از حکمت صدرا
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 یارتبـاط  یب ـ ای ـ ییجـدا  یتفـاوت، بـه معنـا    نیاست که ا نیا هیمتعال حکمتدر  یدیاما نکته کل شود؛ یم یتلقماال( 
 ؛یخـارج  لتیفض و قتیحق گانهیاز  یجملگسنخ هستند و  هم ،بالاتر قیو حقا عتی. طبستیبا مراتب بالاتر ن عتیطب
 از ی، همگ ـفیضـع  نـور تـا   کننـده  رهی ـخمراتب نور، از مرتبه نـور   همهکه  همانطور رند؛یگ یوجود سرچشمه م یعنی
شناخته  یاله قتیمراتب بالاتر و حق یظهور و تجل عنوانبه  عتیعالم طب ن،ی. بنابرااند شده لیتشکواحد نور  قتیحق
است. ممکـن اسـت    یصرفاً ماد تیواقع کیکه فراتر از  بخشد یم یو معنو یذات یامر، به آن ارزش نیو هم شود یم

موهوم هسـتند.   ی( امرعتی)از جمله طب یشود که از نظر او، موجودات ماد برداشت نیرا چنعبارات ملاصد یاز برخ
توجـه   دی ـ(. در مقابـل با 753 ، ص1363؛ ملاصدرا، 47 ، ص1 ، ج1368؛ ملاصدرا، 31 ص، 1 ، ج1366)ملاصدرا، 

 جـه ینت در ؛(42 ص، 1 ج)ب(،  1360)ملاصـدرا،   کنـد  یالله را انکـار م ـ  یماسـو  یداشت که ملاصدرا موهوم انگـار 
ارائه نمود: انکار  یگرید ریتفس عتیطب یانگار عبارات دال بر موهوم یبرا ن ، بر ظاهر حمل باب از است یضرور

 کارت ظهورات. رشیکارت موجودات و پذ
و « وجـود  یکیوحـدت تشـک  »هـا   آن نیتر شده است که مهم انیب یمتعدد ریوحدت وجود، تفاس یبرابه طور کلی 

 «خیوحـدت سـن  »آن را  یاول معتقدند و گاه ریبه تفس نیسفه پس از صدرالمتألهاست. اغلب فلا« جودو یوحدت شخص»
امـا   دانـد؛  یآن را محال م ـ یبرا ریو غ یوجود را واحد دانسته، ثان قتی. فلسفه، حقاند دهینام زین «یوحدت وجود فلسف» ایو 
رت ا ـآن است که هم وحـدت و هـم ک   یود به معنادر مراتب وج کی. تشکدانند یم یکیتشک قتیحق کیرا  قتیحق نیا

تـرین مرتبـه از    فلسـفه صـدرایی، طبیعـت پـایین     این برداشت از در(. 26، ص13۹2،انینبو) هستند یقیحق یدر وجود، امور
ای واقعـی   نیست، بلکـه جلـوه   موهوم امری حقیقت واحد وجود است که با مراتب بالاتر در یک پیوستار قرار دارد. طبیعت

 . (42)ب(، ص 1360)ملاصدرا، رود  به شمار میاز حقیقت هستی  و عینی
جود کـه بـه عنـوان     و، ریتفس نیمعتقدند. در ا« وجود یوحدت شخص» یعنیدوم،  ریبه تفس لسوفانیاز ف گرید یبرخ

رت ا ـاز ک م،ییگـو  یوجـود سـخن م ـ   قتیکه از حق یاحد است و هنگام و،شود یشناخته م لیو اص یو خارج ینیع قتیحق
ت، ارا ـاسـت و ک  یو بالذات آن، فقط وجود حـق تعـال   یقیاست و مصداق حق یاحد شخص و وجود .سخن گفت توان ینم

رود و  در این تلقی، طبیعت امری موهوم به شـمار نمـی   .(26 ، ص13۹2 ،انینبو) صرفاً مظاهر و شؤون همان وجود واحدند
 شوند. می کارات نه به معنای وجودات متکار، بلکه ظهورات متکار دانسته

 
 طبیعت، موجودی پویا و در مسیر کمال

کـل  اسـت.   یبلکه همواره در حـال تحـول ذات ـ   ست،یو ثابت ن ستایا عتطبی ،ملاصدرا «یحرکت جوهر» ی هیبر اساس نظر
هـای طبیعـی از قبیـل     پدیدهطبیعت، سیال و در حال شدن )صیرورت( است و هدف آن رسیدن به کمال ممکن خود است. 

، 3)ب(، ج 1360)ملاصـدرا،   وجـود  یکیتشـک ی هسـتند در طیـف   ریس ـ در واقـع آن به درخت،  لیتا تبد دانه کی شیرو
تـا،   شود )سـبزواری، بـی   ذات طبیعت با حرکت، سرشته شده و از هیولی شروع و در نهایت به قرب الهی ختم می .(180ص
 نظریـه در . دگرگون ساخت طور بنیادیرا به  ی پیش از خودی ایستاختشنا ملاصدرا با طرح حرکت جوهری، هستی (.243
. محدود به اعراض اشیاء نیست، بلکه جوهر و ذات یک شیء به طور مداوم در حال تجدید و دگرگونی اسـت  حرکتاو، 

جهان هستی با تمام محتویاتش در حالتی از وجود تدریجی و تکامل مستمر قـرار دارد و در هـر لحظـه آفرینشـی جدیـد را      
 1360)ملاصـدرا،  اقعیتی فرایندی و غایتمند در حال شدن دارد تا در نهایت به واقعیت هستی برسد  و . طبیعتکند تجربه می
 .(180، ص3)ب(، ج
تـا   جـان  یکه از موجودات ب ـ یا به گونه کند؛ یم فراهم را یعیطب موجودات یتکامل حرکت یمبنا اصل، نیا
کمـال هسـتند.    یبـه سـو   شـرفت یدر حـال پ  وسـته یمسـتمر و پ  نـد یفرا کی ـدر  یهـا، همگ ـ  و انسان واناتیح اهان،یگ
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 یریی ـتغ دچـار هـا   بلکه خـودِ جـوهر آن   شود، یها عارض م بر آن رییتغ که ستندین ییجوهرها صرفاً یعیطب یها دهیپد
 کنـد؛  یم ـ لیمقدس و هدفمند تبـد  یرا به امر عتیطب ییایپو امر، نی. ااست یقیحق کمال یسو به تمندیغا و وستهیپ
مسـتمر   نـد یفرا کی ـاز  یبخش ـ ،یع ـیطب راتیی ـتغ همـه  مانندآن  یبلکه هست ست،ین شیحال فرسا صرفاً در گل، کی

 .رود یم شمار بهشونده  کامل
 

 اء الهیاسم یتجل ی نهییآ عتیطب
، بلکـه  یسـت ن یثابـت و مسـتقل   تِیماه ی دارایعیطب اتموجودمصداق از هر  وجود و تشکیکی بودن آن،اصالت  یمبنا بر
 (؛48، ص1، ج1368رود )ملاصـدرا،   ی بـه شـمار مـی   اسـماء و صـفات اله ـ   یتجل ـ و یط اله ـیجـود بس ـ از و خاص یا جلوه

بین  باید یک نگاه آیت ،نگاه به طبیعت و ارزشی فراتر از یک شیء فیزیکی دارند، های طبیعی پدیدهموجودات و بنابراین، 
در ایـن نگـاه، انسـان و طبیعـت بـا مبـد         .ده کندهای الهی را مشاه باشد؛ یعنی نگاهی که در پس هر پدیده، خالق و زیبایی

کنـد کـه    . ملاصـدرا تصـریح مـی   یی و تجلّتجلّمُ ،ظهرظاهر و مُ ی از سنخ اتحادتحادهستی، نوعی از اتحاد را دارا هستند؛ ا
؛ امـام خمینـی،   355، ص1، ج1368وجودات اشیاء صرفا عبارتند از تجلیات مبـد  حـق و اشـعه نـور مبـد  اول )ملاصـدرا،       

 (.4۹1، ص3، ج1385
 گـر ید یسـو  از شـود؛  یم ـ محسـوب  انسـان  یانیم مبد  نفس، بودن الحدوث ةیجسمان هینظر اساس بر عت،یطب

ارجـاع   یشـود و علّیـت را بـه تشـأن و تجل ـ     ادی یخارج قتیوجود به عنوان تنها حق از ییصدرا نشیب با مطابق یقت و
 یتلق کیزیف و یولوژیب در یظاهر نونتیب با متفاوت ،یهست  مبد با و گرید کی با عتیطب و انسانبینونت  شود، ادهد
 ر،یس ـ نی ـدر ا عـت یو هـم غایـت آنهـا و انسـان و طب     اسـت هم مبداء پیدایش مخلوقـات   ی. ذات واجب تعالگردد یم
 ای ـپو یبلکه نمود جان، یمستقل و ب ینگاه انسان به عنوان عامل شناسا نه صرفا جماد هیاز زاو عتیسفر هستند. طب هم
 یاله یاسما اتی. همه مخلوقات عالم تجلیدهنده نور ذات و صفات اله انعکاس یا نهیاست و آ یاز کُنه هست یتیو آ

خود مستعد است مظهر تمام اسماء شود )ملاصـدرا،   یسعه وجود لیانسان بدان جهت است که به دل یهستند و برتر
 (. 42)ب(، ص 1360

 
 طبیعت و کمال بشر

 تی ـ( اسـت. غا یو عرفان عمل ـ ی)حکمت نظر یعمل و یمعرفت یبندیپادرگرو  هیکمت متعالانسان در ح کمال ریمس
را در خود منعکس سازد. بـه   یهست قیحقا یتمام ،یعقل جهان کیآن است که نفس انسان به عنوان  یحکمت نظر
که با جهان شود  لیتبد یجهان عقل کیخود به  ،یاست که انسان با درک کامل جهان هست نیهدف ا گر،یعبارت د

 «اسـفار اربعـه  »کـه ملاصـدرا آن را    یخـود، در چهـار مرحلـه اصـل     تی ـکلکمال در  ریمس 1تطابق دارد. ینیع یرونیب
 انسـان  ظهـور  ند،یفرا نیا تیغا ت،یدارد. در نها یدیمراحل نقش کل نیو معرفت در همه ا شود یم خلاصه نامد، یم

 اسـت  حـق  وجـود  ینمـا  تمـام  نـه ییآ و دهیرس ـ تی ـفعل بـه  او در یاله ـ صفات و اسماء تمام که یموجود است؛ کامل
 (.15ـ13، ص1368)ملاصدرا، 

وجـودی،   ایـن پیونـد  که با انسان پیوند دارند. تجلیات پویایی از وجود هستند  در بینش صدرایی، های طبیعی پدیده
پرتـوی از ذات  »و « خـدا  محضـر » ،«تجلـی »زیرا طبیعـت در ایـن نظـام فکـری      ؛کشد نگاه ابزاری به طبیعت را به چالش می

                                                                                                                                                                                     
 .ینیللعالم الع ایمضاه ایالإنسان عالما عقل رورةیص یه الحکمة . 1
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، طبیعت دارای ارزش ذاتی و الهی است و صرفاً منبعی بـرای  این بر اساس. (42 )ب(، ص 1360)ملاصدرا،  است «خداوند
 .آورد محیطی فراهم می مبنای محکمی برای اخلاق زیستکه  یامر؛ برداری نیست بهره

، تواند به شـکل مسـتقیم و غیـر مسـتقیم     ل خود می، موجودی مختار است و با عمانسان در حکمت متعالیه ملاصدرا
شود که در پیوند با  محسوب میاسط میان خدا و طبیعت  ، والله خلیفةاو به عنوان . تاثیرگذار استفساد یا برکت طبیعت  در

و نه موجـودی بـی جـان    طبیعت  .بدتواند به غایت خلقت خویش دست یا طبیعت، تنها در صورت تعامل مسئولانه با آن می
)ب(،  1360)ملاصـدرا،   مظهر آیات الهی و وسیله صـعود در مراتـب هسـتی اسـت     ، بلکهابزاری برای ارضای مطامع انسان

با هرگونه ظلم و اسراف در طبیعت در تضاد است و بـه  شناسی صدرایی  هستی .(22 ص ،13۹6 ی،شانظر و ییرضا؛ 42ص
مـورد توجـه قـرار دهـد و بـه مسـئولیت       ر و تجلیـات حـق تعـالی    به عنوان مظاه را کند تا تمامی موجودات انسان توصیه می

های کنـونی و   خویش در ارتباط با محیط زیست به عنوان زیستگاه و بستر رشد و تکامل خود و سایر نفوس انسانی در نسل
بـه   نسـان ا. کمـال  است و کمال انسانحدوث  زمینه ضروری و تنها راه برای ،جهان مادی .آینده، عنایت کافی مبذول دارد

 و نحـوه تعامـل او بـا محـیط زیسـت یکـی از عناصـر        شود حرکت جوهری در طبیعت حاصل می با طبیعتجزئی از عنوان 
  .رود  به شمار میتکامل معنوی انسان 

. دارد یناگسسـتن  یونـد یپ او با انسان، تکامل ریس در و است «یمعنو تکامل کوره» و «یضرور بستر» عت،یطب
 گرفتـه  نظـر  در یمعنـو  سـفر  از یضـرور  جـزء  کی ـ عنـوان  به عتیطب و شود یم حاصل یادم جهان در انسان کمال
چرا کـه کمـال خـودِ انسـان در      خواند؛ یفرا م عتیمسئولانه و محترمانه با طب یانسان را به تعامل دگاهید نیا. شود یم

 تعامل است. نیگرو ا
 

 طبیعت به عنوان حجاب برهمنمکتب ودانته: 

آیـین هنـدو اسـت    عرفانی های فلسفی  ترین سنت است، یکی از مهم )نتیجه ادبیات ودایی( «پایان وداها» ودانته که به معنای
نقـش   ،هـا  مکتب ودانته در تفسیر سرودهای عرفانی و تبیـین فلسـفی آن  . گیرد سرچشمه می 1دهاانیش اکه از متون مقدس اوپ

 نـد. کن مـی  تبیـین  ،رکـزی اندیشـه ودایـی بـه جهـان هسـتی      بـه عنـوان اوج و نقطـه م    را دهاانیش ـااوپ و است ایفا کردهمهمی 
سـخن   ،هـا از یـک وجـود واحـد شخصـی      سرودهای ودایی دیدگاه واحدی درباره وحـدت وجـود ندارنـد. برخـی از آن    

داننـد و سـایر    را یک وجود واحد شخصـی مـی  « برهمن»داند، در حالی که برخی دیگر  گویند که کارات را موهوم می می
 بـه وجـودی شخصـی اشـاره دارنـد کـه کاـرات، نمـود و ظهـور آن هسـتند           یـا  ؛کنند ی آن محسوب میموجودات را اجزا

 (.164 ، ص13۹3؛ چاترچی، 783، ص2، ج 1364شایگان، )
تأکیـد   3«غیردوگـانگی »بـه اوج رسـید، بـر مفهـوم بنیـادین       2هکه توسط فیلسوف عارف، شنکر ادویتا ودانته مکتب

ای در عرفـان و فلسـفه    برهمن )واقعیت نهایی( و آتمن )خود حقیقـی(، جایگـاه ویـژه    با تمرکز بر وحدت . این مکتبدارد
هـای   را به عنوان فـرآورده  اوپانیشادها. شنکره به دنبال رهایی انسان از رن  از طریق شناخت این وحدت است و  هندو دارد

یـا ابطـال    اوپانیشـادها تفاسـیر خـود از    داند، هرچند از منطـق نیـز بـرای تاییـد     شهود اهل بصیرت و تجسم حقیقت معتبر می
  .(344 گیرد )هیریانا، ص های فکری رقیب بهره می نظام

 هیکه در نظر اول، ممکن است شـب  یاستوار است.امر ا،ی: برهمن، آتمن و مایدیکل مفهوم سه بر ودانته تایادو
برهمن و وحـدت آتمـن و    قتیقکه با تامل در ح ی(؛ امر52 ص ،2003 دکارت،شود)  یتلق یدکارت گانه سه جواهر

                                                                                                                                                                                     
1.  Upaniṣad 

2.  Sankara 

3.  Non-dualism 
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 تی ـواقع و یجهـان  اصـل  نیتـر  یعال ،برهمن. رسد یبه نظر نم حیصح گر،ید یاز سو ایما حیو توض سو کیبرهمن از 
بـرهمن بـه   . شـود  یم ـ شـناخته  موجـودات  همـه  یینها علت عنوان به و دارد قرار ها یدوگانگ از فراتر که است یینها

 آتمـن  .اسـت  یابـد  و ثابـت  ،یعال تیواقع و شده فیسعادت( توصـ   یاهـ آگ  یآنندا )هستـ   تیچـ   صورت سات

  کسانی برهمن با آتمن تا،یدر ادو. موجود در درون هر فرد استـ  جوهر خود ای «یقیخود حق» یبرا تیواژه سانسکر
 ص، 2 ، ج1364 گان،ی)شا است یهست تمام در وستهیپ یمعنو وحدت کی دهنده نشان که( است برهمن)آتمن  است
7۹8). 

 
 مفهوم مایا، برسازنده تلقی هندوئیسم از طبیعت

همین امر باعث شده تا مکاتـب مختلـف هندوئیسـم و    دارد.  یو متضاد مختلف یمعان منابع اصیل هندوئیسم در مفهوم مایا
مهمتـرین  دا از ایـن رو، ابت ـ  (.51 ، ص13۹6، )گراونـد و پیغـامی   ندهنـد ها، تفسیر واحدی از این مفهوم ارائه  تحلیلگران آن
  شود.   می آوردهزمینه این مفهوم در مکتب ودانته،  ها به عنوان پس برداشت
اسـت  افتـه ی یمختلف ـ یمعـان  خیو در طـول تـار   شـود  یمحسـوب م ـ  قاره شبه مکاتب در نیادیاصطلاحات بن از یکی ایما
 کی ـ در ا،ی ـ. مابـود  ییدانـا  و العـاده  وقف ـ ییتوانـا  کی دهنده نشان ه،یاول ییودا متون در ای(. واژه ما433 ، ص2002)لوچفلد، 
 جـاد یا را یداری ـپد جهـان  داشتن تیمند است که توهم واقع  قدرت ییروین ا،یما. است یهانیک قدرت ایتوهم  یبه معنا ر،یتفس
 کی ـ لکهب ،یرواقعیاست و نه کاملاً غ ینه کاملاً واقع ا،ی. ماسازد یم پنهان را)برهمن(  یمعنو تیواقع یقیحق تیماه و کند یم

توهم زودگذر است کـه مـا    کی ت،یاما در نها رسد؛ یم نظر به یواقع اگرچه ،یداریجهان پد. است ریناپذ فیتعر تیموجود
 جادکننـده یخـلاق و ا  یروی ـن ای ـما .(7۹8 ص، 2 ، ج1364 گان،ی)شـا  انـدازد  یم ـ دام بـه  مـان  یقیرا در جهل نسبت به خود حق

جملـه   از) یداری ـکـه جهـان پد   کند یمند عمل مقدرت یهانیک یروین کیبه عنوان  ای. ماستین عتیاما خودِ طب ،است عتیطب
 تـوهم،  و ییجادو ریتصو کی به مفهوم نیا ،یهند سنت دتریجد یها که در نوشته ی. در حالشود یخلق م آن توسط( عتیطب

 ی(. برخ ـ33ـ ـ32 صـ  ، 1۹۹7 ،یمـاهون  ؛5 ص ،1911 ،ی)شاستر دهد یم شینما یرواقعیغ یرا به شکل زهایاشاره دارد که چ
قـرون   تیو متـون سانسـکر   یـی دوران ودا ریاشتباه است که با توجه به تفس ـ یمیو تعم فیضع فیتعر کی ،یمعن نیا معتقدند
 را یمعنـو  دهی ـا کی ـ نیهـم چن ـ  ا،ی ـ)همان(. ما داند یم الیرا ظهور و نه وهم و خ ایما قیدق یمعن ،یشاستر. ستین قیدق ،یانیم
 نیاسـت. هم ـ  یق ـیرحقیغ ل،ی ـدل نیهم به و داشته اشاره است، رییتغ حال در دائماً و دارد وجود که آنچه هر به که کند یم انیب

 یقـدرت تجل ـ  یبرا یگرینام د ایما گر،ی. به عبارت دسازد یجهان را پنهان م یمعنو یمفهوم است که با قدرت خود، بعُد واقع
 (. 38 ، ص1۹۹6 س،ی)بو به موجودات است یده خلق و شکل یبرا ییرویخداوند و ن

خلقت اسـت کـه در    نییتب یبرا یکلام-یفلسف یانیبن ،سنت هندو های مختلف تو قرائ منابع اصیل در ایمابنابراین 
 یا قـدرتی  توهم»و « خداوند یظهور و تجل» ،«یقدرت خلاق اله»تا  هیاول یدر وداها «العاده فوق ییتوانا»از  مختلف، یمعان
 هتنـوع، ارائ ـ  ایـن  .اسـت  شـده  ریتفس ـ «ریناپـذ  فیتعر یتیموجودبلکه ی، رواقعیاست و نه کاملاً غ یواقعه کاملاً ن ای «یهانیک
 .کند میرا با چالش مواجه  مفهوم مایا در سنت هندوواحد از  فیتعر

 
 مایا از دیدگاه مکتب ودانته

نگـرش   یک ـی ؛جـود دارد و یهسـت  قـت یشنکره، دو نوع نگـرش بـه حق   نشیآفر هیودانته و نظر تایمکتب ادو براساس
 ییاست کـه هنـوز بـه روشـنا     یمتعلق به کسان متعارف، نگرش. 2یقیحق ای ینگرش متعال ،یگرید یتجرب ای1متعارف

                                                                                                                                                                                     
1.  vyavahārika 

2.  paramārthika 
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منظـر، خداونـد بـه عنـوان خـالق، نگهدارنـده و        نی ـ. در اپندارنـد  یجهان را مطلق م تیو واقع اند افتهیدست ن یمعنو
 ،یشـود )محمـود   یم دهینام «شْوَرَهیا» ای« سَگونه برهمن»صفات،  یدارا یخدا نی. اشود ینابودکننده جهان شناخته م

کـه   کننـد  یو درک م ـ انـد  دهیرس یقیاست که به معرفت حق یکسان یبرا یمتعال نگرشمقابل،  در(.101، ص 13۹2
خالق و خدا هم  ستین یمنظر، جهان واقع نیجز خداوند وجود ندارد. از ا یزیتوهم است و چ کیتنها  یجهان ماد

 خداو  دارد تحقق یزیتما ای یژگیوگونه   یواحد و بدون ه یهست قتیحق کی بلکه ست،یکه وجود ندارد، ن یزیچ
 ا،ی ـ( بـه واسـطه ما  شْـوَرَه یصـفات )ا  یدارا بـرهمن  (.101، ص 13۹2 ،ی)محمـود  شـود  یم ـ دهی ـنام« بـرهمن  رگونهین»

از بـرهمن اسـت،    یا هی. در واقع، خلقت ماننـد سـا  ازدس یم یها را متجل را در خود پرورش داده و آن اءیاش یالگوها
به درخت  هیبه نسبت سا توان یآب. نسبت جهان به برهمن را م یبر رو ینقش ای تهکه از او نشأت گرف ییایبه رو هیشب
 (.785 ص، 2003 خان، یعلکرد ) هیتشب ایموج به در ای

توان آن را به یـک رویـا در حالـت بیـداری تشـبیه       میبر اساس دیدگاه شنکره، اگر جهان را تنها یک ظاهر بدانیم، 
هماننـد بیـدار شـدن از خـواب یـا       ؛رود کرد. او معتقد بود که با دستیابی به شناخت واقعی، جهان مادی به یکباره از بین می

نیـروی   پنداشت که خدا با دانست و آن را یک تجلی یا نمودی می روشن شدن حقیقت با تابش نور. او جهان را واقعی نمی
(. هرچنـد بعـدها در   164 ، ص13۹3چـاترچی،  ) هـا واقعـی جلـوه داده اسـت     العـاده خـود )مایـا( آن را بـرای انسـان      خارق
بینی ویشیشته ادویتا ودانته، تکار موجودات مورد پذیرش رامانوجه قرار گرفت و بدین لحاظ از شنکره متمایز گشـت   جهان
ادویتا ودانته، ادراک روزمره ما از طبیعت، از طریـق  گذار  ل شد، به نظر بنیان(؛ اما بنا بر آنچه نق231، ص13۹2محمودی، )

امـا   ؛کنـیم  را درک می آن ها و تمایز تکار موجوداتما . کند پنهان میاز دید ما واقعیت نهایی را مایا شود و  مایا واسطه می
از این توهم و رسیدن به تحقـق هویـت خـود بـه     نیازمند فراروی ( ویدیا) معرفت حقیقی. بیش نیستند ها در واقع توهمی این

شناختی، یک بیداری از واقعیت عادی را بـرای شـناخت حقیقـی طبیعـت ضـروری       این نگرش معرفت. عنوان برهمن است
 .تحولی که فراتر از ادراک حسی و ذهنی است ؛داند می

از هستی، مایا بـه کلـی از نظـر ناپدیـد     شود و با معرفت صحیح  کند، اعتقاد به مایا ثنویت تلقی نمی تاکید می شنکره
برای توضیح مفهوم مایا، از اشتباهات روزمره مانند اشتباه گرفتن یک ریسمان با مار یا یک فلز بـراق بـا نقـره     شود. وی می

رت دهند. از نظر او، ما بـه خـاطر جهـل )اویـدیا(، کا ـ     کند. این خطاها به دلیل نادانی ما نسبت به واقعیت رخ می استفاده می
نمـود و ظـاهر جهـان    . شـود  پنداریم و همین امر، باعث پنهان مانـدن حقیقـت وجـود مـی     اشیا را به جای وحدت برهمن می

از این رو، مایـا و جهـل دو روی یـک    ؛ است کارت از جانب خدا به قدرت جادویی مایا و از جانب ما به دلیل جهل وابسته
(. از سـویی، ماننـد سـایر    768 ، ص2، ج 1364شـایگان،  ) شـود  نگاه می سکه هستند که از دو دیدگاه )خدا و انسان( به آن

نیست و با شناخت صحیح و عمـل درسـت،   « مجبور» 1مکاتب هندوئیسم، انسانِ درگیر با چرخه حیات و مرگ )سَماسارا(،
 (.15 ، ص1388های وهم را بدرد و با حقیقت جهان پیوند بخورد )الیاسی،  را بشکند، پرده 2تواند چرخه بازتولد می

مایا ماهیتی دوگانـه دارد:   با توجه به این نکته، گر و خلاق مایا، محرک اصلی آفرینش و خلقت است. نیروی تخیل
بخشد و از طرف دیگر،  های موجود در برهمن تحقق می پرداز است که به توانایی از یک طرف، یک نیروی خلاق و خیال

دهـد. جهلـی کـه ایـن تـوهم را ایجـاد        را که واقعی نیسـت، حقیقـی جلـوه مـی     چیزی ای میان خالق و مخلوق، به ماابه پرده
کند، به طوری که مـا آن را بـه شـکل دیگـری درک      سازد، بلکه آن را تحریف نیز می کند، نه تنها حقیقت را پنهان می می
 شـوند  بـه تـوهم منجـر مـی    کنیم. از این رو، پنهان کردن واقعیت و تحریف آن، دو جنبه از نادانی )اویـدیا( هسـتند کـه     می

 .(116 ، ص1۹87)الیاده، 
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و او را  ای برای خلق تجلیات جهان است و این نیـرو بـر خـود خـدا تـأثیری نـدارد       ، مایا تنها ارادهبرهمناز دیدگاه 
ای هـا را بـه ج ـ   اسـت کـه آن   اند، مایا یـک فریبنـده   هایی که به روشنایی معنوی دست نیافته دهد. اما از دید انسان فریب نمی

محمـودی،  ) کنـد  ، مایا جهلی است که تـوهم ایجـاد مـی   رو از این .کند برهمن واحد، به اشیاء متعدد جهان مادی جذب می
 .(106ـ105 ، ص13۹2

بـه   سـت یز طیو مح عتیودانته، طب دگاهی. از دکند یرا از نگاه ما پنهان م هستی تیواقع ایما توان گفت، این میبنابر
و  شود یم جادیا ایتوهم به واسطه ما نیپندارگذرا است. ا ایتوهم  کی م،یکن یخود تجربه م که ما با حواس روزمره یشکل

 تی ـواقع کی ـرا  عـت یجهـل، طب  لی ـانسان به دل یوقت .دارد ی)آتمن( نگه م مان یقی( نسبت به خود حقایدیما را در جهل )او
را  ییهـدف نهـا   ،پنـدارد  یم یقعکارت را وا نیا و ماند یآن )برهمن( غافل م یاصل قتیو از حق پندارد یمطلق و مستقل م

 آن. ینه در وحدت ورا ،خواهد کردکارت جستجو  نیدر خود ا
 از یناش ـ معرفـت  و اعمـال  قی ـطر از(، عـت یاز توهم طب ییرها ی)به معنا ایاز ما ییرهاانسان در گرو  سعادت

 کی ـشـدن از   داری ـهماننـد ب  عـت، یوهم طب(، ت ـایدی)و یقیبه معرفت حق دنیشنکره، با رس دگاهیاست. در د او اریاخت
. رسد یرها شده و به وحدت آتمن و برهمن م زاتیکارات و تما یایحالت، انسان از دن نی. در ارود یم نیخواب از ب
تـوهم اسـت    کی ست،یز طیاست. مح ییرابطه پندار و رها کی ست،یز طیبا مح ایاز منظر سالک، رابطه ما نیبنابرا
و  یشـناخت  معرفـت  یچـالش جـد   کی ـ ای ـ. مفهـوم ما افـت یمطلق دست  قتیرفت تا بتوان به حقاز آن فراتر  دیکه با
حفاظـت از آن   یمـا بـرا   زهی ـتـوهم اسـت، پـس انگ    کی ـ یداریکه اگر جهان پد نیمبنب بر ا کند یم جادیا یاخلاق
 بـا دن آن در بـرهمن و گـره ز   زی ـبر وحـدت همـه چ   دیرا با تأک فیتضاد ظر نیمکتب ودانته تلاش کرده ا ست؟یچ

 حل کند. اتیح یدار در حرمت یاخلاق عمل
. شـود  یم تلقیملاصدرا  یحرکت جوهر هینظر متفاوت ازساکن،  یبه عنوان توهم عتیشنکره در مورد طب دگاهید

فراینـد مسـتمر و    کی ـاسـت کـه در    منـد  تیو غا ایپو یتیبلکه واقع ست،ین موهومو  ستایا عتیجهان طب ه،یدر حکمت متعال
حرکـت نـه تنهـا بـه      نی ـ. ا(180 ، ص3 )ب(، ج 1360)ملاصدرا،  خود است ییکمال نها یحال حرکت به سو در یتکامل

 یو شدن را ط رورتیص ریس کیدر فلسفه ملاصدرا  عتیطب ن،یاعراض، بلکه به جوهر و ذات موجودات تعلق دارد. بنابرا
و آن را نـه   بخشـد  یو مقـدس م ـ  یذات ـ یارزش عتیکه به طب یامر کند؛ یرا تجربه م دیجد ینشیو در هر لحظه آفر کند یم
گـذرا و   یت ـیواقع عـت یودانتـه، طب  تـا یکـه در ادو  ی. در حـال دانـد  یکمـال انسـان م ـ   یبـرا  یگذران، بلکه بستر یبرا یابزار
 .(164 ، ص13۹3)چاترچی،  از آن گذشت دیاست که با یقیرحقیغ

 

  یقیتطب دارشناسانهیپد عناصر
 وحدت وجود

در  تـوان آنهـا را بـه طـور کامـل بـر هـم منطبـق دانسـت.          هرچند نمی به وحدت وجود اعتقاد دارند، یعدو مکتب به نو هر
هیولی به عنـوان  تا  یواحد است که از واجب تعال قتیحق کیجود  و«(وحدت سنخی وجود»)در قرائت  ملاصدرا دگاهید
مراتب مختلـفِ   یها، بلکه به معنا استقلال آن یااما نه به معن ؛است یامتداد دارد. کارت موجودات واقع ،مراتب نیتر نییپا
 و قائل بـه وحـدت وجـود مطلـق اسـت      این در حالی است که شنکره .(۹ )الف(، ص 1360)ملاصدرا،  واحد قتیحق کی

تصـور  اسـت. آتمـن همـان بـرهمن اسـت و       موهوم آنچه جز برهمن،هر  ،( وجود داردبرهمن) قتیحق کیتنها  باور دارد
 .(101، ص 13۹2 ،ی)محمود است ایصول ماکارت موجودات، مح
 یمشـابه  یهـا  ، از اسـتعاره یداریمطلق و جهان پد تیواقع نیرابطه بو  خود دهیچیپ میمفاه نییتب یهر دو مکتب برا

 تی ـتـا ماه  کننـد  یم ـ هیتشـب  یداری ـدر حالـت ب  ای ـو رو یتجل ـ ه،یبه سـا  را جهان هر دو شنکره و ملاصدرا .کنند یاستفاده م
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 .(164 ، ص13۹3؛ چـاترچی،  355 ، ص1 ، ج1368ملاصـدرا،  ؛ 785 ، ص2003)علـی خـان،   ا نشان دهنـد  آن ر لیاصریغ
اند بین مفهوم مایا در مکتب ودانته با مفاهیمی از قبیل عشـق، خیـال یـا اسـماء الله، نـوعی       قابل ذکر است برخی تلاش کرده
تـری   ثبات آن نیازمند ارائه شـواهد بیشـتر و محکـم   (؛ مطلبی که ا80ـ75 ص، 13۹7 ،یرهبراین همانی برقرار کنند )ر.ک. 

 است.
 

 روش درک حقیقت
هـای   فراتـر از محـدودیت  کننـد و آن را   تأکیـد مـی   فلسفه ملاصدرا و ادویتا ودانته بر نقش حیاتی تجربه شهودی و درونـی 

نقـش  غـایی  در مسـیر رسـیدن بـه حقیقـت     . تـلاش بـرای شـهود بـاطنی هـم چنـین       داننـد  ادراک حسی و عقلی معمول مـی 
ادویتا ودانته، درک حقیقی برهمن و ماهیت توهمی مایا، نیازمنـد چیـزی بـیش از اسـتدلال منطقـی       مکتب ای دارد. برجسته

آیـد. ایـن    است؛ این امر مستلزم یک تحقق مستقیم و غیرثنوی است کـه اغلـب از طریـق ریاضـت و مراقبـه بـه دسـت مـی        
رود، تنها راه ادراک واقعیت بـه دور از پـرده تـوهم     شده از بین می شناختهشناخت شهودی که در آن تمایز میان شناسنده و 

که اسـتدلال فلسـفی نقطـه آغـاز      . به همین ترتیب، در فلسفه ملاصدرا، با وجود این(768 ، ص2، ج 1364شایگان، ) است
هـای   سالک از اثبـات  و دهد اما در نهایت جای خود را به شهود عرفانی می ؛است )اسفار اربعه( معنوی ای چهار مرحله سفر

. (15ـ ـ13 ، ص1368)ملاصـدرا،   رسـد  بـه وصـال حـق مـی     ، از طریق پیوند عرفان نظری و عرفـان عملـی،  عقلی فراتر رفته
نه در مشـاهده بیرونـی، بلکـه در یـک بیـداری      حقیقت هستی ترین شکل شناخت  بنابراین، هر دو مکتب معتقدند که عمیق

 .مقدور است طبیعتو عبور از ظواهر  عمیق و درونی
 

 هدف سیر
از  ییو رهـا  ی، رسـتگار مکتـب  دو هـر  در دارنـد؛  ریس ـ هـدف  در یق ـیعم تشـابه  ودانته، و هیمتعال حکمت مکتب دو
 ای ـ یدانش مفهوم کیمعرفت صرفاً  نیاست. ا نیادیو بن قیمعرفت عم یبه نوع یابیدر گرو دست ،یعالم ماد یبندها
 بـرهمن بـودن آن بـا    کسـان ی( و یق ـی)خـود حق  آتمـن  قـت یبـا شـناخت حق   ولحت نیودانته، ا تای. در ادوستین ینظر
بـر   ای ـماکـه   زنـد  یرا کنـار م ـ  یا پـرده  شود، یگفته م «ایدیو»شناخت که به آن  نی. اشود ی( حاصل میینها تی)واقع
 قتیتوهم است و حق کیتنها  یداریکه کارت جهان پد شود یمعرفت، سالک متوجه م نیاست. با ا دهیکش تیواقع

 به وحدت مطلـق اسـت   دنیو رس شهود ،توهم نیاز ا یداریب ،ییهدف نها ل،یدل نیآن قرار دارد؛ به هم یواحد ورا
 .(768 ص ،2ج  ،1364 گان،ی)شا

که بـا تفکـر و اسـتدلال     یریس دارد. یکمال و رستگار ریدر س یمحور یملاصدرا، نقش هیحکمت متعالمعرفت در 
؛ رسیدن به جایی که سالک به جـز خـدا نبینـد و بـه     است ود توحیدی و وصول به حقشهو هدف آن  شود یآغاز م یفلسف

واحد وجـود   قتیاز عالم کارات به حق  یبه تدر ،یماد یها یانسان با کنار گذاشتن وابستگ ،فرایند نیدر ا جز خدا نشنود.
در  یهسـت  قیکـه در آن، حقـا   دکن ـ یم ـ لیتبـد  یجهـان عقل ـ  کی ـبه  و رهاند یاو را از جهل م ،ییمعرفت غا نی. ارسد یم

 یذهن ـ فراینـد  کی ـ یدر هـر دو مکتـب، رسـتگار    بیترت نی. به ا(15ـ13 ، ص1368)ملاصدرا،  اند وجودش منعکس شده
 .رود و طبیعت، معبر این سیر به شمار می شود یمحقق م یقیمعرفت حق قیاست که از طر یتحول وجود کیبلکه  ست،ین

 

 محیطی اخلاق زیست زیرساخت نگاه به طبیعت به مثابه

بـرای  فلسـفی   های سنجی این بینش ظرفیتمحیطی و  های زیست کاربردهای عملی این تحقیق در مواجهه با چالش به لحاظ
با تأکید بر وحدت بنیادین، هماهنگی و ارتباط متقابل بین تمـام موجـودات را برجسـته     این مهم، باید گفت هر دو رویکرد

ایـن دو جهـانِ اندیشـی،    های  آموزهزنند،  را با حقیقت بنیادین هستی پیوند می و هر دوی آنها ان را با طبیعتو انس سازد می
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، 1 ، ج1368ملاصـدرا،  ؛ 785 ، ص2003شمرند )علـی خـان،    محبوب و مطلوبِ حقیقی بر می «یتجلّ»را  پدیداری طبیعت
ارزش  ، نـوعی طبیعت برای، هر دو . از این جهت(164 ، ص13۹3؛ چاترچی، 4۹1 ، ص3 ، ج1385امام خمینی،  ؛355 ص
 .  دنکن رای  است، رد می اومانیستیهای  نگاه ابزاری و استاماری را که در دیدگاه ،اند قائل

بـه چشـم یـک کـل واحـد و       وحدت شخصی وجود از آثار ملاصدرا، هـر دو مکتـب فکـری بـه طبیعـت      بر اساس
تواند مبنای یـک اخـلاق    میکه تروی  آن رند. نگرشی نگ مییکپارچه که تمام موجوداتش دارای یک جوهرالهی هستند، 

چنان که هر دو مکتب با پذیرش اختیار انسان و تاثیر اعمـال در رسـتگاری ابـدی     .آفرین باشد محیط زیست پایدار و تحول
حـدت   و، در صورتی که به جای وحـدت شخصـی وجـود   کنند.  رافع مسؤولیت از انسان را رد می او، نظریات جبر انگارانه

هـای   بـرای حـل بحـران    قابـل تـوجهی  پشـتوانه معرفتـی   همچنـان   بینـی  سنخی وجود را به ملاصدرا نسبت دهیم، این جهـان 
 .دهد محیطی ارائه می زیست

ملاصدرا طبیعت را نه امری موهوم، بلکـه حقیقتـی در پیوسـتار    ، «وحدت وجود»در قرائت وحدت سنخی از نظریه 
بـا تأکیـد بـر حرکـت جـوهری، طبیعـت را بـه عنـوان یـک           اویابـد.   ر تکامـل مـی  هستی، متصل با مراتب بـالاتر و در مسـی  

ایـن بـه صـورت طبیعـی بـه یـک اخـلاق          و رسـد  بیند که انسان در تعامل با آن به کمال می می« تکامل در حال موجودیت»
کنـد،   ر طبیعـت تأکیـد مـی   این دیدگاه، نه تنها بر مسئولیت اخلاقی انسان در براب. شود احترام و حفاظت از طبیعت منجر می

؛ در نتیجه بـر اسـاس هـر دو تفسـیر از     نماید بلکه این مسئولیت را به عنوان بخشی از مسیر تکامل وجودی انسان تعریف می
بسـیار   اخلاقـی  هـای  ها و چـارچوب  ، انگیزهدر قاب هستی نقش طبیعت صدرایی و ودانته پیرامون دو بینشوحدت وجود، 

نـد  بر احترام به طبیعت به عنوان تجلی الهی تأکیـد دار  هر دو مکتب. آورند می فراهممحیطی  ترا برای اخلاق زیس شابهیم
انگیـزه قـوی بـرای حفاظـت از      و دن ـکن از تعامل عمیق و احترام به طبیعت به عنوان ابزاری الهی برای کمال حمایـت مـی  و 

 .آورد محیط زیست فراهم می

 
 یریگ جهینت
 تـا یملاصدرا و مکتـب ادو  هیدر حکمت متعال عتیطب یشناخت یهست لیبه تحل ،یقیتطب یاسدارشنیپد کردیپژوهش با رو نیا

 یتـر  قی ـعم ینافرهنگیب تعامل نهیزمتواند  میدو سنت،  نیا یشناخت یهست یها ییهمگرا که براساس آن است هودانته پرداخت
 :طبیعت عبارتند از موردر د لیتحل  این مهمترین نتای .سازد معاصر فراهم  یطیمح ستیز یها مواجهه با بحران یرا برا

مسـتقل و   یرا نـه امـر   عـت یوجود بـاور دارنـد و طب   نیادیهر دو مکتب به وحدت بن :وحدت وجود طبیعت در قاب
 ه،یمشـابه )سـا   یهـا  بـا توسـل بـه اسـتعاره     ی. هر دو نظام فکـر دانند یم یواحد هست قتیو ظهور حق یذات، بلکه تجل به قائم
 .شوند یآن ارزش قائل م ی، براحیث نیو از ا کنند یم یمعرف یمتعال قتیاز حق یا را نشانه عتی(، طبایرو ،یتجل

صـرف   یو اسـتدلال منطق ـ  یرا فراتـر از ادراک حس ـ  یق ـیهر دو مکتـب، معرفـت حق   :هستی قتیروش درک حق
 ای ـما انیم زییشناخت با تم نی، اودانته تای. در ادوورزند یم دیتأک یباطن میو تجربه مستق یو بر ضرورت شهود درون دانند یم

ی و عبـور از  سـرانجام بـه شـهود عرفـان     ی به سـمت حقیقـت هسـتی   قلع ریس ه،یو در حکمت متعال شود یو برهمن حاصل م
 .انجامد یم مظاهر ماده

بـا   ه،ی ـو در حکمـت متعال  شـود  یو بـرهمن محقـق م ـ   اوبا درک وحدت  تکامل انسانودانته،  تایدر ادو :ریهدف س
طبیعـت در سـیر تکـاملی مـورد نظـر هـر دو        است. در او منعکس شده یهست قیکه حقا «یعقل یجهان»ن انسان به شد لیدتب

 .، استمعبری برای وصول به حقیقت هستی و جایگاه مشابهی دارد شناختی، نظام هستی
را  عـت یبه طب نهایگرا یو ماد یاستامار ،یهر دو مکتب، نگاه ابزار :یطیمح ستیاخلاق ز به ماابه زیرساخت عتیطب
ملاصـدرا،   ی. در منظومـه فکـر  داننـد  یاحترام و حفاظت م ـ ستهیشا ،یمتعال قتیبا حق وندیپ لیرا به دل عتیو طب کنند یرد م
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 نی ـبـر ا  .رود یبرهمن به شمار م ـ یتجلطبیعت  ،ودانته تایانسان است و در ادو «یبستر تکامل معنو»و  «یمحضر اله» عتیطب
در توانـد   مـی کـه   آورنـد  یفـراهم م ـ  یط ـیمح ستیاخلاق ز نیتدو یبرا یاستوارمشابه و  ینظر مبانیاساس، هر دو مکتب 

 کرد.توجه به آنهاتعاملات تمدنی و بینافرهنگی مربوطه، 
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(, 3)1۹, یکلام ــ   یفلسـف  یهـا  پـژوهش . در فلسفه ملاصـدرا  عتینسبت انسان با طب لیو تحل ی(. بررس13۹6جعفر. ) ،یو شانظر میابراه ،ییرضا
 .24ـ5
 .83ـ61 ،12دوره  24شماره  ان،یاد نامه پژوهش. یاسلام میمفاه از یبرخ با آن سهیمقا و ودانته مکتب در ایمفهوم ما(. 13۹7. )مهران ،یرهبر
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 .رانیحکمت و فلسفه ا ی. تهران: انجمن اسلاماتی سرار الآ)الف(.  (1360. ))ملاصدرا( میمحمد بن ابراه ،یرازیش نیصدر الد

 .ی. قم: مکتبة المصطفوالأربعة ةیالعقلالأسفار  یف ةیالحکمة المتعال (.1368) )ملاصدرا(. میمحمد بن ابراه ،یرازیش نیالد صدر
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 .دراص: تهران. یمرتض ،ی: مطهری. پاورقسمیاصول فلسفه و روش رئال(. 13۹0. )نیحس دمحمدیس ،ییطباطبا
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 . 68-51 ،(33)۹ ،مطالعات شبه قاره. ییدر سنت هندو ایآموزه ما ی(. بررس13۹6, نوروز.)یغامیو پ دیسع ،گراوند
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 یپژوهش ـ - یفصـلنامه علم ـ . نیصـدرالمتأله  شهیدر اند یطیمح ستیاخلاق ز یجهان شناخت ی(. مبان1401محمدجواد. ) ،یناصر و موحد ،یمومن
 .145-120(, 47)18, یمطالعات اخلاق کاربرد

 یعقل یها پژوهش. تهدیوا عتیملاصدرا و حرکت در طب یدر حرکت جوهر یمند تیغا یقیتطب ی(. بررس13۹8) .یمهد ،و منفرد یعل ،یجیینا
 .33-۹(, 8)4, نینو
(, 2)5, حکمـت اسـرا   یپژوهش یفصلنامه علم. ییعلامه طباطبا دگاهی(. وحدت وجود از د13۹2. )یدمحمدمهدیس ان،یو نبو دمحمودیس ان،ینبو

25-4۹. 
، 112، شـماره  خردنامـه صـدرا  . سـت یز طیدرباب تعامل انسان بـا مح ـ  ییصدرا ادیبن اخلاق ی(. الگوها1402) یزدیو جنان ا هما ،یکوپائ یوسفی

 .70-51ص  
 

Ali Khan, S. M. (2003). The Encyclopedia of Sufism. New Delhi: Anmol Publications. 

Boyce, M. (1996). A History of Zoroastrianism: The Early Period. Brill Academic. 

Decartes, R. (2003). The Principles of Philosophy. University of Glasgow. 

Eliade, M. (1987). The Encyclopedia of Religion. Mc Millan Publishing Company. 

Hiriyanna, M. (1993). Outlines of Indian philosophy. Dehli: Motilal. 

Husain, Heriyanto & Hairunnisa Hairunnisa (2021). ON BEING AND NATURE IN MULLĀ ṢADRĀ AND WHITEHEAD. 

Prajñā Vihāra: Journal of Philosophy and Religion, 22(1), pp. 28-54. 

Lochtefeld, J. G. (2002). The Illustrated Encyclopedia of Hinduism. The Rosen Publishing Group. 



 3، دورۀ سوم، شماره 1405فلسفه تطبیقی،       14

Long, Jeffery D. (2023). Advaita Vedānta and Its Implications for Deep Ecology. Journal of Dharma Studies, 6(1), pp. 87–

98. 

Mahony, W. K. (1997). The Artful Universe: An Introduction to the Vedic Religious Imagination. State University of New 

York Press. 

Padman, Swaminath (2025). Sankara and Spinoza: in pursuit of an Absolute Monism. [Manuscript]. PhilArchive. 

Potter, V.R. (1971). Bridge to the Futher. Princettal. Engelwood cliffs n. s. 

Shastri, P. D. (1911). The Doctrine of Maya. London: Luzac & Co. 

Wood, D. (2001). What is Ecophenomenology? Research in Phenomenology, 31, 78–95. 

 



 
 

 یقیتطب فلسفه
 

 1405 پاییز  ،3 ۀشمار، 3 ۀدور
  3041ـ9468: یکیالکترون شاپا

 

 

 )ره( یزدی مصباح الله آیت منظر از راجرز کارل محوری مراجع نظریه اخلاقی مبانی نقد

 
   پور لفمجانی امیر قربان

 
 qorbanpoorlafmejani@guilan.ac.irمسئول:  دانشیار، گروه علوم تربیتی، دانشکده ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه گیلان، رشت، ایران. نویسنده

 

 چکیده  اطلاعات مقاله

 ها:   تاریخ
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 مفهوم قراردادن محور با هینظر نیا. است انهیگرا انسان یها هینظر از یکی راجرز، کارل یمحور مراجع هینظر 
 یگذار ارزش و یدرمان رابطه طهیح در را یخاص یقاخلا یمبان ،«رشد یسو به لیتما» و «ییخودشکوفا»
 الله تیآ یاخلاق دگاهید براساس را، یمبان نیا یقیتطب-یلیتحل روش با حاضر مقاله. دهد یم ارائه یانسان
 یبررس و نقد ،یاسلام یکردیرو با ییصدرا هیمتعال حکمت از برجسته یا ندهینما عنوان به ،یزدی مصباح
 رشیپذ و رمشروطیغ یهمدل مراجع، بهبر احترام  راجرز دیتأک اگرچه که دهد یم ننشا ها افتهی. کند یم

 دگاهید با یموارد در هینظر نیا یشناس ارزش یمبان اما است، ارزش حائز یاسلام اخلاق منظر از مابت،
 طرتف ،یاخلاق ییگرا واقع هیپا بر یزدی مصباح یاخلاق دگاهید. دارد یادیبن تعارض یزدی مصباح یاخلاق
 یاخلاق ییگرا ینسب بر راجرز اما است استوار یاله قرب و تیعبود محور بر خلقت یمند تیغا و انسان یاله
 یبرا یاله( یتلئولوژ) یشناس تیغا فقدان ،یزمیارگان یخودنظم و فرد یذهن تجربه محض تیمرجع از یناش
 خداوند با رابطه از جدا و ییودشکوفاخ به لیتما یدارا و ادیخودبن یموجود ماابه به «خود» فیتعر و انسان
 اسلام یاخلاق نظام تیظرف نیهمچن .کند یم آشکار را راجرز هینظر یفلسف ضعف نقاط نقد، نیا. دارد دیتاک
 یسو به او یده جهت حال نیع در و یانسان کرامت حفظ با ،یاورانه رابطه یبرا تر جامع یچارچوب ارائه در را

 .دهد یم نشان ،یقیحق کمال
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Abstract  Article Info 

Carl Rogers' person-centered theory, as a humanistic school of 

psychotherapy, centers on the concepts of "self-actualization" and "the 

actualizing tendency," proposing specific ethical foundations for the 

therapeutic relationship and human valuation. This article employs an 

analytical-comparative method to examine and critique these foundations 

from the ethical viewpoint of Ayatollah Mesbah Yazdi, a prominent 

representative of Mulla Sadra's transcendent philosophy (al-hikmah al-

muta‘āliyah) with an Islamic approach. The findings indicate that while 

Rogers' emphasis on client respect, unconditional empathy, and positive 

regard is also valued from an Islamic ethical perspective, the axiological 

foundations of his theory—particularly the ethical relativism stemming 

from the absolute authority of individual subjective experience, the 

organismic self-regulation, the absence of divine teleology for human 

beings, and the definition of the "self" as an autonomous entity inclined 

toward self-actualization apart from a relationship with God—are in 

fundamental conflict with Mesbah Yazdi's ethical framework. The latter is 

grounded in moral realism, the divine innate nature (fiṭrah) of humans, and 

the purposiveness of creation centered on servitude to God and spiritual 

proximity to Him. This critique not only reveals the philosophical 

shortcomings of Rogers' theory but also demonstrates the capacity of the 

Islamic ethical system to provide a more comprehensive framework for 

helping relationships—one that preserves human dignity while guiding 

individuals toward their true perfection. 
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 17      الله مصباح یزدی محوری کارل راجرز از منظر آیت نقد مبانی اخلاقی نظریه مراجع

 

 مقدمه
 بـا  کـه  دانسـت  درمـانی  روان تاریخ در عطفی نقطه توان می را (1۹87-1۹02راجرز )راجرز،  کارل محوری مراجع ی نظریه
 سـیدمحمدی،  ترجمـه  ،2017 کـوری، ) کرد ایجاد درمانی رابطه در اخلاقی انقلابی مراجع، به درمانگر از ثقل مرکز انتقال
 تکنیـک  آنکـه  از بـیش ، شـرط  و قیـد  بی مابت پذیرش و غیرشرطی مدلیه خلوص، درمان کافی و لازم شرط سه(. 1400
 دارای ذاتاً که موجودی؛ است انسان به نسبت راجرز دیدگاه بر مبتنی که کنند می بیان را ای رابطهـ   اخلاقی موضعی باشند،
را  خـود  مطلـوب  یسـازگار  و رشـد  مسیر گیرد، قرار گرانه غیرقضاوت فضایی در اگر و است 1یشکوفاسازبه خود تمایل
 غایـت  و خـوب  رفتـار  معیـار  هـا،  ارزش منشـأ  بـاب  در را خاصـی  اخلاقی مبانی نگرش، این(. 1۹61 راجرز،) یافت خواهد
 .است فهم قابل اخلاقی گرایی نسبی و سکولار اومانیسم چارچوب در عمدتاً که کند می طرحم انسان زندگی

گرایـی و   هـا در جریـان انسـان    و تأثیرگـذارترین نظریـه   تـرین  محـوری کـارل راجـرز یکـی از مهـم      ی مراجـع  نظریه
ی درمـانی   درمانی معاصر است. این نظریه با تکیه بر خودمختاری، آزادی و ارزش ذاتی فرد، الگوی خاصی از رابطـه  روان

یـن  ی ا (. بـا وجـود جایگـاه برجسـته    2012؛ شـارف،  200۹نهد )کوری،  قید و شرط و همدلی بنا می را بر اساس پذیرش بی
 اسـت.  نقد نشده  ی اخلاق اسلامی از منظر فلسفه ،شناختی آن  ی ارزش شناسی غربی، مبانی اخلاقی و فلسفه دیدگاه در روان

تمرکـز   گرایی بـا سـایر مکاتـب    شناسی انسان ی روش شناختی یا مقایسه بر تبیین مفاهیم روان اغلب ،های انجام شده پژوهش
ی فکـری و ارزشـیِ سـنت     زگاری یا ناسازگاری مبانی اخلاقی این نظریه با منظومـه خلأیی آشکار در بررسی سالذا  دارند.

درمـانی غربـی    هـای روان  ویژه با توجه به گسترش کاربرد نظریه شود. این خلأ در فضای علمی ایران، به اسلامی مشاهده می
از سـوی   کنـد.  مـی  ضـروری ت را ی اخلاقی ایـن نظریـا   در مراکز مشاوره و آموزش عالی، ضرورت بازاندیشی در پشتوانه

 ینظـام  ملاصـدرا،  متعالیـه  حکمـت  پایـه  بـر  و اسـلامی  منظـری  از ،(1313-13۹۹) یزدی مصباح محمدتقی الله آیت دیگر،
 یـزدی،  مصـباح ) اسـت  «عملـی  عقـل » و «فطـری  شـناخت » آن مبنـای  و «الهـی  قرب» آن غایت که دهد می ارائه را اخلاقی
 او جـوی  خـدا  فطـرت  در ریشه که است انسان وجود حقیقی کمال با مرتبط و نما واقع ریامو اخلاق، نگاه، این در (.13۹5
. این اندیشه ظرفیت آن را دارد که نقدی بنیادین بـر مبـانی اخلاقـی    استمحوری غربی  متفاوت از انسان از این جهت دارد
 وجـود  بـا منظـر اسـلامی عرضـه کنـد.     درمـانی از   ی راجرز ارائـه دهـد و بـدیلی نظـری بـرای تبیـین اخـلاق در روان        نظریه
 غالبـاً  آن شـناختی  هسـتی  و اخلاقـی  هـای  فـرض  پـیش  محـور،  مراجـع  رویکـرد  بـالینی  کارآمدی درباره متعدد های پژوهش
کوشـد   ی حاضر مـی  بر این اساس، مطالعه. اند نشده انتقادی ارزیابی ، گرا واقع اسلامیِ اخلاق منظر از و شده انگاشته بدیهی

 پرسش اساسی پاسخ دهداین ، به )ره( الله مصباح یزدی محوری از منظر آیت ی مراجع نقد مبانی اخلاقی نظریهبا واکاوی و 
گرای راجرز وجود دارد  گرایی الهی، چه نقاط تعارض یا تفاهمی با اخلاق انسان در نظام اخلاق اسلامی مبتنی بر غایتکه 

 درمانی در فرهنگ اسلامی دارد؟ های روانو این شناخت چه تأثیری در اصلاح یا بازسازی رویکرد
درمـانی و اخـلاق    نسبت میـان روان  با تبیین تواند روست که پاسخ به پرسش یادشده می ضرورت این پژوهش از آن
مـدار   گیـری الگـوی بـومی و اخـلاق     شکلدر و در نهایت  را تبیین کند شناختی مکاتب غربی اسلامی، نقد بنیادهای ارزش 

 .موثر باشدبستر فرهنگی ایران درمانی در  روان
های مشاوره و روان درمانی فقط دو نظریه عقلانـی هیجـانی    های گذشته نشان داده که در بین نظریه بررسی پژوهش

( و نظریه روانکاوی فروید )قربان پور لفمجانی و قربـان پـور   2020آلبرت الیس )قربان پور لفمجانی و قربان پور لفمجانی، 
شناسـی   دیدگاه راجرز از نظـر مبـانی انسـان   اغلب است.  شان بررسی و نقد شدهمبانی اخلاقی (2022،  اهو خسروپن لفمجانی

بـه   ، توجـه چنـدانی  علیرغم اهمیت در کاربست بالینی بـا مراجعـان  ( اما 1400است )قربان پور لفمجانی،  شدهنقد و بررسی 

                                                                                                                                                                                     
1.  Actualizing Tendency 
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اخلاقــی و  مبــانی در نظریــه دو ایــن تقابــل بررســی ،مقالــه ایــن اصــلی اســت. از ایــن روی مســئله مبــانی اخلاقــی آن نشــده
 هـا،  ارزش شـدن  نسـبی  بـه  معطـوف  نقـدها  ایـن  کـه  اسـت  ایـن  معطـوف بـر   مقاله حاضـر  هدف اصلی. است شناسی ارزش
 . اوست الهیـ  فطری بُعد گرفتن نادیده و انسان از زدایی غایت

 

 روش پژوهش
 انجـام  یـزدی  مصـباح  و راجـرز  آثـار  ای کتابخانـه  مطالعـه  اب ـکـه   و انتقـادی اسـت   تحلیلی -حاضر توصیفی پژوهش روش
 دوریـه مراجـع محـوری کـارل راجـرز اسـت. روش پـژوهش        شناختی نظ مبانی ارزش نقد و بررسی آن هدف و است شده

 ای ی کتابخانه شناختی و اخلاقی راجرز از منابع مختلف دسته اول و دوم به شیوه دیدگاه ارزش در مرحله اول، دارد: مرحله
 ،)ره( ثـار آیـت الله مصـباح یـزدی    آاسـلامی از جملـه    منـابع  از اسـتفاده  بـا  دوم، مرحلـه  در .شـود  آوری و ارائـه مـی   جمـع 
 ماابـه  بـه  بلکـه  برابـر،  مناظره مقام در نه راجرز دیدگاه بخش، این های وی بررسی و با منابع اسلامی مقایسه شد. در دیدگاه
از برخی از منـابع   ،مصباح یزدی )ره( آثار بر علاوه منظور، بدین شود. می بررسی سکولار های فرض پیش بر مبتنی ای نظریه

 شناسی استفاده شد. مرتبط با بحث ارزش
 

 راجرز محوری مراجع نظریه اخلاقی مبانی

 :کرد خلاصه محور چند در توان می را راجرز اخلاقی و فلسفی مبانی

1یذهن تجربه تیمرجع. 1
. اسـت  فـرد  «یسـم یارگان تجربـه » نادرسـت،  از درسـت   یتشـخ  و یگـذار  ارزش یینها اریمع :

 ،یسـنت  اتی ـاخلاق جملـه  از) یرون ـیب مرجـع   یه ـ و اسـت  خود اتیتجرب یابیارز یبرا مرجع نیبهتر یانسان هر است معتقد راجرز
 نی ـا در یاخلاق ـ یـی گرا ینسـب  یبنا سنگ اصل، نیا .(1۹61)راجرز،  ندارد او به را ها ارزش لیتحم حق( درمانگر یحت ای مذهب
ممکـن اسـت    یواقع ـ یای ـاعتقاد بر آن اسـت کـه گرچـه دن    هینظر نیاست و در ا یدارشناسیبر پد یراجرز مبتن هینظر .است هینظر

 جهـان  از فـرد  ادراکات اساس بر توانیم بلکه کرد تجربه را آن ای و شناخت ماًیمستق توانیآن را نم تیموجود یموجود باشد ول
 جهـان  توانـد  یم ـ فقـط  انسـان . آورنـد یم ـ وجود به را فرد یادهیپد ینهیزم ادراکات نیا. کرد افتیدر و رتصو را تیموجود نیا
 و کنـد  یم ـ درک او کـه  اسـت  یزی ـچ همان فرد هر یبرا تیواقع. را یواقع جهان نه و بشناسد را خودش توسط حادث یادهیپد

 نی ـا(. 1384 ،یناصـر  و یآبـاد  عی)شـف  دهـد  معنـا  آنهـا  بـه  بتواند وا که هستند مهم فرد یبرا آنجا تا یرونیب یدادهایرو و حوادث
 یدرون ـ ادراک یعن ـی مـا  یذهن تجربه یایدن میبشناس را آن و میباش مطمئن آن از میتوانیم که یتیواقع تنها که است معتقد دگاهید
 بـر  را ای ـدن یفـرد  هـر . کنـد یم ـ یزندگ خود ریمتغ اریبس یخصوص و یذهن یایدن در یهرکس راجرز نظر طبق. است تیواقع از ما

 ،یتجرب ـ یای ـدن دربـاره  نکتـه  نیتـر مهم راجرز نظر از. دهدیم پاسخ آن با مطابق و شناسدیم و کندیم درک خود تیذهن اساس
 طـور  بـه  فـرد  خـود  یبـرا  فقط و است یشخص کاملا دگاهید نیا که است نیا تیواقع از ما یدارشناختیپد ای یذهن  دگاهید یعنی

 (.1386 ،یو طالقان ی)همت شودیم کارآش کامل
اش متعهد بود. طبـق   راجرز به پدیدارشناسی به عنوان مبنایی برای شناخت انسان و به عنوان روشی در تکوین نظریه

هـای هشـیار و    است. میدان پدیداری فرد شامل ادراک دهد که آن را درک کرده این نظر، انسان طوری به محیط پاسخ می
 (.1381ین، ترجمه جوادی و کـدیور،  های شخصی افراد است )پرو های رفتار نیز همین ادراک تعیین کنندهناهشیار اوست. 

دهد. واقعیت برای فرد همـان چیـزی اسـت کـه      ارگانیزم بر اساس تجربه و یا ادراک خود نسبت به محیط واکنش نشان می
دهـد. تنهـا خـود     به میدان پدیداری واکنش نشان مـی  شناسد. ارگانیزم به عنوان یک کل سازمان یافتهکند و میادراک می

                                                                                                                                                                                     
1.  Phenomenological Field 
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تواند از جهان خصوصی خود مطلع شود و نسبت به آن معرفت کسـب کنـد و واقعیـت بـرای افـراد یـک       فرد است که می
داند  این رویکرد بر برداشت های درمانجو تمرکز می کند و لازم می (. 1382مقوله شخصی است )شلینگ، ترجمه آرین، 

(. ارگانیزم انسان بر اساس تجربـه و درک خـود از   1400نیای ذهنی درمانجو شود )کوری، ترجمه سیدمحمدی، که وارد د
کنـد و بـرای او واقعیـت همـان چیـزی      دهد. او تجارب خود را واقعیت تلقی میزمینه تجربی نسبت به آن واکنس نشان می

دیگر به آنچه که برای او واقعیـت اسـت آگـاهی دارد.     کند. در نتیجه خود ارگانیزم بیش از هر کساست که او تجربه می
دهـد. هـی  فـردی بـه     کند نسبت به آن واکنش نشان میرفتار نتیجه ادراک است و فرد به طریقی که واقعیت را ادراک می

دهـد. ایـن جهـان پدیـداری فقـط      دهد بلکه به ادراکی که خود از واقعیت دارد پاسخ میواقعیت صرف و مطلق پاسخ نمی
رای خود فقط قابل شناخت است و هی  کس با هی  ابزاری مال خود فرد قادر به کشف و شـناخت آن نیسـت. انسـان بـر     ب

کند  و ایـن مفهـوم مویـد دنیـایی اسـت کـه فـرد در آن        اساس یک نقشه ادراکی که هرگز خود واقعیت نیست زندگی می
یادی وجود نداشته باشد اما باز ادراک اسـت کـه رفتـار    کند. امکان دارد بین ادراک فرد و واقعیت همبستگی ززندگی می
 (.1384ناصری،  و کند )شفیع آبادیرا تعیین می

 سـمت  بـه  درونـی  انگیزش یک ارگانیزمی گذاری ارزش فرایند :عمل یمبنا عنوان به یزمیارگان یخودنظم. 2
 لاینلـی،  و جوزف) شود ایجاد فرد در شناختی روان بهزیستی جهت در مابت تغییرات که شود می باعث و است رشد
 فـرد  کـه  آنچه دادن انجام راجرز نظر از. است یزمیارگان ینظم خود کردن، عمل ملاک و مبنا هینظر نیا در(. 2005
 یو یبرا قتایحق که است رفتارکردن یبرا اعتماد قابل و کامل یراهنما کی یمنزله به است درست کندیم احساس
 ای ـ و گـران ید یداور ،یاجتمـاع  یهنجارهـا  بـر  خود یزندگ یمش خط انتخاب در راداف از یاریبس. است ارضاکننده

 تحـت  داًیشـد  آنهـا  یریگ میتصم ییتوانا واقع در. کنند یم هیتک اند، کرده عمل مشابه یهاتیموقع در که ییهاوهیش
 نی ـا. نگرد یم یریگ میتصم منبع عنوان به خود یزمیارگان تجربه به کامل شخ  اما است یرونیب منابع نفوذ و تسلط
 در راجـرز . دارد آنهـا  خـود  اعمـال  به یبستگ شانندهیآ که دانند یم آنها رایز دارد دنبال به را قدرت احساس حالت
 اسـت  من خود تجربه رفتارها ینادرست و یدرست اریمع. است مرجع نیبالاتر تجربه من یبرا که است گفته باره نیهم
 آن در کـه  اسـت  دائمـی  فرآیند یک ارگانیزمی، گذاری ارزش فرآیند راجرز، ی یهنظر در(.1386 ،یطالقان و یهمت)

 طـور  به و شوند می نمادسازی آن در صحیحی طور به تجارب بلکه نیستند سخت و سفت یا ثابت ها ارزش وضعیت،
 این ملاک خودشکوفایی به گرایش.شوند می گذاری ارزش ارگانیزم، ی شده تجربه رضایت منظر از ای تازه و مداوم
 (. 1۹77 راجرز،) است گذاری ارزش

 بـه  خودشـکوفایی  بـه  گـرایش  نظرگـرفتن  در با را خویش تجارب ارگانیزمی، گذاری ارزش فرآیند در انسان
 که تجاربی و مابت شوند، ادراک ارتقاءدهنده ارگانیزمی نظر از که تجاربی. کند می ارزشیابی معیار، و ملاک عنوان
 دارند ای ذاتی قابلیت ها انسان منظر این از. شوند می گذاری ارزش منفی شوند، ادراک گر یبتخر ارگانیزمی نظر از
 ایـن  بـا . شناسـند  مـی  را اسـت  اساسـی  کامـل،  زندگی تحقق برای که آنچه و دارند نیاز که را آنچه آن واسطه به که

. بیند می آسیب کند، می ارائه مشروط مابت توجه که ای اجتماعی محیط در ارگانیزمی گذاری فرآیندارزش اوصاف
 شـود  جـذب  فـرد  هویـت  در اجتمـاعی  و بیرونـی  ارزش شـرایط  کـه  شـود  می ایجاد هنگامی روانی اختلال و آسیب
ــور،) ــور، ؛2020 پروکت ــد پروکت ــوریس، و تویی ــه(. 2016 م ــه همانگون ــرز ک ــوان راج ــود عن ــور نم ــد از منظ  فرآین

 بـرای  کـه  آنچـه  و دارد اهمیـت  برایش  که آنچه آن واسطه به که است فرد ذاتی توانایی ارگانیسمی، گذاری ارزش
 اتوماتیـک،  و خودکـار  طور به مردم که است این بر فرض. شناسد می و داند می را است ضروری شکوفاتر زندگی
 اینگونه اگر و خیر یا هستند کننده خودشکوفا آنها آیا که دهند تشخی  تا کنند می ارزشیابی را اقدامات و تجارب
 افراد در را صحیح اقدام تواند می مکانیزم این و نیست درست چیزی که شد خواهد ایجاد فرد در حسی یک اشندنب
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 انسـان  آن ی واسـطه  به که است انسانی ارگانیزم ی شاخصه ارگانیزمی، گذاری ارزش راجرز خود تعبیر به. برانگیزاند
 . خواهدکرد انتخاب را خودشکوفایی و اجتماعی اهداف

 بهزیسـتی  و رشـد  ارتقـاء  هـدفش  که دانست می بشر نوع مخت  یا جهانی ویژگی یک را فرآیند این راجرز
 فرآیند این وجود دلیل یک. است مفید و کننده حمایت منطقا گذاری ارزش شرایط این که بود معتقد و است انسان
 مـارکو،  -هوسر و آرنت ،شلدون) است سودمند اهداف و جلو سمت به حرکت برای مابت ظرفیت وجود انسانها در
 حرکـت  تـا  بـود  خواهنـد  قـادر  کنند، عمل خود ارگانیزمی گذاری ارزش فرآیند اساس بر بتوانند مردم اگر(. 2003
 در. بـود  خواهنـد  کـاملی  کـارکرد  دارای افـراد  این. کنند تجربه را ها قابلیت شکوفایی و تحقق و رشد سمت به خود
 مهـمِ  افراد یوقت(. 2015 تکه، و اسماعیل) بود خواهد دانستن به علاقمند و ارسازگ متعادل، فرد فرایندی چنین نتیجه
 را مطلوب های ارزش فرد باشند، داشته شرطی مابت توجه نامشروط، مابت توجه جای به( نیوالد معمولاً) فرد یایدن

 به خودپنداره نتیجه رد. کند می کسب یارزشمند طیشرا نتیجه در و کرده خود آن از را آنها و کند می فکنی درون
 ،یرونیب ارزش طیشرا نیا. ردیگ یم شکل یرونیب یارزش یاستانداردها نیا اساس بر زمییارگان یابیارز بر اتکا جای
 نـه یبه ارتقـای  بـه  توجـه  با اتیتجرب آن موجب به و است مداوم و جاری روند کی که را زمییارگان یابیارز ندیفرآ
 محیطـی  شـرایط  تحـت (. 1۹۹6 پسـیتلی، ) کند می مختل را شوند یم یگذار زشار و ینمادگذار خود، و سمیارگان
 به ارگانیزمی گذاری ارزش فرآیند. شود می محقق ارگانیزمی گذاری ارزش فرایند با همسو فرد خودپنداره مطلوب،
 گرفـت،  کلش ـ ارزش شرایط وقتی. دارد اشاره باشد، فرد درونی نیازهای با همسو که ای شیوه به تجارب یابی ارزش
 شـد  خواهد ارزشیابی نه یا کرد خواهد ارضا را بیرونی شده تحمیل شرایط آیا که اساس این بر را تجارب فرد آنگاه
 (.2007 ژوزف، و پترسون)

 ییشـکوفا  و یخودگردان رشد، به شیگرا ذاتاً انسان :یذات یاخلاق جهت عنوان به خود ییشکوفا به لیتما. 3
 اسـت  یزی ـچ «یخـوب » ن،یبنابرا. نشود آن مانع و باشد همسو یذات لیتما نیا با که است یرفتار ،یاخلاق رفتار. دارد
 نـد یفرآ بـر  یمبتن ـ و زا درون یامـر  اخـلاق، (. 1۹5۹ راجـرز، ) باشـد  دی ـمف( خـود ) زمیارگـان  یارتقا و حفظ یبرا که
 بـالقوه  یهـا  ییتوانـا  ای ـ اسـتعدادها  توانـد  یاست که م ییکتایهر شخ  موجود  .است یشناخت روانـ   یشناخت ستیز
 نیا به. دارد وجود زمیارگان یخردمند در ذاتاً تولد هنگام از استعداد و ییتوانا نیا. کند محقق کامل طور به را خود
 کـه  اسـت  نـد یفرا نیهم ـ کمـک  بـه . نـد یگو یم یزمیارگان یگذار ارزش ندیفرا اصطلاحاً یآدم یذات یخردمند نوع

 و سـخت  ای ـ ثابـت  هرگـز  زمیارگان یها ارزش ندیفرا نیا در. دارد را بد و بخو  یتشخ یبرا لازم ییتوانا کودک
 تجربه شخ  که یتیرضا حسب بر اطلاعات نیا و شوند یم ادراک یدرست به یو یها تجربه. ستین ریناپذ انعطاف
او نسـبت بـه    لی ـتما زی ـفـرد ن  اری ـمورد مع نی. در اشوند یم یگذار ارزش و ندیآ یم در روز به مداوم طور به کند یم

 (. 1383 ،یاست )ساعتچ ییخودشکوفا
کنـد   فرد تجارب ادراک شده خود را گاهی مابت ارزیابی می ،میل به خودشکوفایی دارد. در این مسیر فطرتاً انسان

ند. ک منفی ارزیابی می است راتا ارگانیزم را ارتقاء داده و بالا برد و گاهی تجربیات ادراک شده را که برای ارگانیزم مضر 
نامد. انسان کامل و خودشـکوفا قـادر اسـت آنچـه را      گذاری ارگانیزمی می راجرز این ارزیابی شهودی از تجارب را ارزش

د ه عنوان راهنمـای رفتـار اعتمـاد دار   گذاری ارگانیزمی ب انجام دهد زیرا به فرایند ارزش ،درست است ،کند که احساس می
رد باید کانون معنادهی خود باشد. نباید دیگران یا جامعـه معنـی خـود را بـه     (. طبق نظر وی ف1382)شلینگ، ترجمه آرین، 

 .انسان است سرشت مطابق باگرایش به شکوفاشدن آنها، ها و درستی و نادرستی  وی تحمیل کنند. معیار ارزش
هـا ازآنچـه    کند. در صـورتی کـه انسـان    ها را تامین می گذاری ارگانیزمی کنترل فطری بر تکانه فرایند طبیعی ارزش
گارکشـیدن  که بـه خـوردن، نوشـیدن و سی    نیازی ندارند، و زیر فشار خواسته دیگران قرار نگیرند هستند واقعا راضی باشند
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(. ارگـانیزم در مسـیر خودشـکوفایی از ایـن میـل بـه       1386افراطی روی آورند تا احساس آرامش کننـد)همتی و طالقـانی،   
در نتیجه تجـاربی کـه دوام    کند.و بر آن اساس تجارب را ارزیابی می کردهفاده ملاک و معیار است عنوانخودشکوفایی به 
کنـد )شـفیع    کننـده بقـاء و تعـالی باشـد را منفـی ارزشـیابی مـی        بخش باشند را مابت و تجاربی که را که نفی بخش و تعالی

نـده بـا سـائق انگیزشـی ذاتـی یعنـی       هـای ز  (. از نظر راجرز ارگانیزم انسانی همانند تمـامی ارگـانیزم  1384ناصری،  و آبادی
(. راجرز باور داشت که انسان یک انگیزه بنیـادی دارد و  2007شود )پترسون و ژوزف،  گرایش به خودشکوفایی متولد می

آن گرایش به خودشکوفایی است که به معنای تحقق قابلیت های بالقوه انسان و نیل به بـالاترین سـطح موجودیـت بشـری     
ه آن برسیم. درست همانند یک گل که اگر شرایط مناسب باشد به رشد کامل خود می رسد و در غیر توانیم ب است که می

اینصورت توسط محیط محدود می شود، اگر شرایط محیطی انسان به اندازه کافی خوب باشد انسان نیز به بـالاترین سـطح   
 (.2014خود خواهد رسید )مک لئود، 

تواند به گرایش فعـال بـه سـمت خودشـکوفایی      بیولوژیک است که می ی از نظر راجرز خودشکوفایی، یک پدیده
ی  رشـد همـه   گرایش عمومی به خودشکوفایی یـک ویژگـی ذاتـی جسـم اسـت کـه در       در موجودات انسانی تبدیل شود.

دن انـرژی در ب ـ  این گرایش بیولوژیـکِ سـازنده، منبـع اصـلی و مرکـزیِ      یابد. و ارتقاء نمود می های بدن برای بقاء ظرفیت
 انسان است.  

یک فرآینـد فعـال    (2یک استعداد ذاتی، طبیعی و ارگانیک است.  (1ه خودشکوفایی چهار ویژگی دارد: گرایش ب
یک راهنمای عمل اسـت بـرای    (3جهت ابتکار عمل، اکتشاف، ایجاد تغییر در محیط و خلاقیت برای ارضای نیازها است. 

 (4می، تحقق خود، بازتولید و استقلال و رهایی از کنتـرل بیرونـی.   زندگی روزمره جهت حرکت به سمت رشد، خود تنظی
های ارگـانیزم را بـه طورگزینشـی انتخـاب و بـه سـمت        کند زیرا هر کدام از قابلیت این گرایش به شکل گزینشی عمل می

تحقـق  هـای وجـودی خـویش     خودشکوفایی یعنی اینکه ارگـانیزم بـه تمـام ظرفیـت     (.201۹کند )روسو،  تحقق هدایت می
ببخشد. خودشکوفایی بالاترین سطح تحقق نیروهای بالقوه انسان و به معنای تحقق کامـل و واقعـی نیروهـای بـالقوه انسـان      

یـک   که در سطح نیروهای بالقوه هر فردی تا بالاترین درجه اتفـاق مـی افتـد.    است (. فرایندی رشدی2020است )هانسن، 
اش در  زندگی اش در بالاترین و کامل تـرین سـطح اسـت و زنـدگی     کاملی است که کارکردها و فرد خودشکوفا شخ 

 (.2017)افراسیبی و فتاحی،  تر است تر و غنی های عادی تحقق یافته مقایسه با انسان
 افکـارش  و رفتـار  از فارغ را مراجع ذاتی ارزش باید درمانگر :یرقضاوتیغ اخلاق و شرط و دیق یب مثبت رشیپذ .4
. شـود  مـی  فـرد  واقعی رشد مانع( منفی چه مابت چه) بیرونی اخلاقی قضاوت که است فرض این بر یمبتن اصل، این. بپذیرد
پـور   قربـان ) شـود  مـی  حاضـر  رابطـه  در کـه  اسـت  «گـرا  تکلیـف -انتزاعـی » غیـر  و «دهنده ساخت» اخلاقی راجرزی، اخلاق

 (.1400لفمجانی، 

1ادیخودبن یموجود مثابه به انسان. 5
 شـرایط  از آزاد کـه  خویشـتنی  اسـت،  واقعـی  خویشتنرسیدن به  انسان، ایتغ:

 زنـدگی  اخلاقـی  غایـت  مطلـق،  خودمختـاری  این. باشد خود ارگانیزم توسط شده هدایت و بیرون از شده تحمیل2ارزشی
 ،شـد  راجرز در مورد آنچه که دخالت در آزادی شخصی محسـوب مـی  (. 1400؛ قربان پور لفمجانی، 1۹77است )راجرز، 
احتمالاً زنـدگی خـوب و فـوق     ،افرادی که آزادی انتخاب دارند دانست. از نظر او نمیمتخص   را انگردرمو محتاط بود 
هـا آزاد باشـند تـا خودشـان را اداره      ها ذاتاً خوب، قابل اعتماد و منطقـی هسـتند. اگـر انسـان     ای خواهند داشت. انسانالعاده
(. راجرز بر این موضوع تاکیـد دارد  1382ی آرین،  ینگ، ترجمه)شیل شود نیازهای جامعه به بهترین وجه برآورده می ،کنند

                                                                                                                                                                                     
1.  Autonomous 

2.  Conditions of Worth 
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مانعی زیان بخش برای رسیدن به شخ  کامـل  کنند،  میتحمیل بر کودک  عوامل بیرونی و والدینکه  که شرایط ارزشی
 به کسب معیارهای مطـرح شـده از سـمت    ،خواهان آن است است زیرا کودک به جای دست یافتن به هویت و آنچه واقعاً

 زنـد کـه دیگـران     هایی دست به ارزشـیابی خویشـتن مـی    پردازد و تنها بر اساس اعمال، افکار و احساس والدین و جامعه می
تواند آزادانه عمل کند زیرا بایستی رفتارش را ارزیابی نمـوده و از انجـام برخـی     بدین طریق کودک دیگر نمی تایید کنند.

ماند و با ماندن در شرایط ارزش از رشد خـود جلـوگیری    از رشد کامل باز می کارها خودداری نماید. در نتیجه تا حدودی
 (. 1386کند )همتی و طالقانی،  می

( اظهار داشت که ارگانیسم انسان، گرایش اساسی به شـکوفایی و تحقـق خـود دارد، کـه هـدف آن      1۹5۹راجرز )
کنـد و آن را بـه سـمت خودمختـاری سـوق       یهایی است که ارگانیسم را حفـظ یـا تقویـت م ـ    ها به روش رشد همه ظرفیت

توانـد   گـرایش بـه شکوفاسـازی مـی     این گرایش در تمام موجـودات زنـده، جهـت دار، سـازنده و حاضـر اسـت.       دهد. می
مفهوم گرایش به شکوفایی، تنها نیـروی محـرک    شود مگر با تخریب و نابودی ارگانیزم. سرکوب شود اما هرگز نابود نمی

ها از جمله کاهش تنش، نیاز یا سائق؛ خلاقیت و همچنین تمایل بـه لـذت جـویی     انگیزه یکه همه راجرز است یدر نظریه
فشار بیولـوژیکی بـرای تحقـق    »گیرد. ارگانیسم به طورکلی این گرایش را دارد. برخی این گرایش را به عنوان  را در بر می
خـود بـرای حرکـت بـه سـمت       ی های بالقوه واناییبنابراین هر شخصی برای تحقق ت کنند. انسان توصیف می «طرح ژنتیکی
نامنـد   یک وظیفه اساسـی دارد. شـکل روان شـناختی تمایـل بـه تحقـق خـود را گـرایش بـه خودشـکوفایی مـی            ،شکوفایی
 (.  1۹۹6)پسیتلی، 

 
 )ره( یزدی مصباح الله آیت اخلاقی دیدگاه

 :است استوار پایه چند بر ،)ره( یزدی مصباح منظر از اخلاق

 ینیع و نما واقع یامور ،(ظلم قبح و عدل حسن مانند) یاخلاق احکام :یفطر شناخت و یاخلاق ییگرا عواق. 1
 در شـه یر ،یفطـر  شـناخت  نی ـا. کنـد  یم ـ درک را هـا  آن ینیش ـیپ و یفطـر  طور به انسان یعمل میسل عقل که هستند
 فـرد  یذهن ی تجربه تنها ها، ارزش نشأم ن،یبنابرا(. 138۹ ،یزدی مصباح) دارد انسان «یاله فطرت» و نشیآفر ی نحوه
 یهـا  ارزش یـی گرا رواقـع یغ  مصـباح  دگاهی ـد از .اسـت  نهفتـه  او نهـاد  در که است فرد از فراتر یقتیحق بلکه ست،ین

 یواقع ـ و ین ـیع یمبنـا  یاخلاق ـ جمـلات  اگر. گذشت یسادگ به آن از توان ینم که دارد یریخط یامدهایپ ،یاخلاق
 ،یاخلاق ـ یهـا  گـزاره  یریناپـذ  کـذب  و صـدق : از اند عبارت آنها جمله از که داشت هندخوا یجینتا باشند، نداشته
 ،یلفمجـان  پـور )قربـان   یاخلاق ـ یـی گرا ینسب و یاخلاق ییگرا کارت ،یاخلاق احکام تیمعقول یبرا یاریمع نداشتن
 یاخلاق ـ یهـا  ارهگـز  یوقت ـ. واقـع  با هیقض مطابقت عدم یعنی کذب و واقع با هیقض کی مطابقت یعنی صدق(. 13۹۹
 احکام یعقلان نییتب. معناست یب یاخلاق یها گزاره کذب و صدق از صحبت آنصورت در باشند یرواقعیغ و یانشائ
 از یاخلاق ـ احکـام  اگـر  امـا  باشـد  برقرار یمنطق یارابطه ینیع قیحقا و ها ارزش انیم که است ممکن یزمان یاخلاق
 هـم  یعقل ـ لی ـدل  یه ـ بلکـه  داشـت  نخواهـد  وجـود  آنهـا  خـود  نیب یمنطق ی رابطه  یه تنها نه باشند، اتیانشائ سنخ
 و اتی ـنظر ی همـه  کـه  است نیا یباور نیچن  ینتا از یکی ار،یمع نداشتن امدیپ مورد در. کند اثبات را آن تواند ینم

 راسـت  ی گـزاره  دو هـر  مـالاً . بـود  خواهنـد  قبول قابل اندازه کی به باشند متضاد و متعارض چند هر یاخلاق احکام
 و اسـت  نیض ـینق نیب ـ جمـع  واقـع  در کـه  دارنـد  اعتبار اندازه کی به ستین خوب ییگو راست و است خوب ییگو
 یامـدها یپ از یک ـی یاخلاق ـ ی عرصـه  در یـی گرا ینسـب  کـه  گفـت  تـوان  یم ـ زین ییگرا رواقعیغ امدیپ مورد در. باطل
 الی ـام تـابع  و باشـد  نداشـته  تی ـواقع در یا شـه یر  یه یاخلاق احکام یوقت رایز. است یاخلاق میمفاه ییگرا رواقعیغ
 یهـا  قضـاوت  آنـان،  یاجتمـاع  یهـا  شیگـرا  ای ـ افـراد  ذائقـه  و لی ـم ریی ـتغ بـا  بـالطبع  باشـد  یاجتماع قیعلا ای یفرد
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 و شد خواهد یتلق بد یاجتماع تحول و رییتغ با است خوب امروز که یکار. شد خواهد رییتغ دستخوش شان یاخلاق
 شـد  خواهـد  یتلق ـ خـوب  طیشـرا  آن در یدگرگـون  جـاد یا با است بد خاص یاجتماع و یفکر طیشرا در که یکار

 عنـوان  بـه  که یمیمفاه و است ینیع یها تیواقع بر یمبتن یاخلاق یها ارزش کهیحال در(. 33: 1388 ،یزدی)مصباح 
 (. 331: 13۹2)مصباح،  ستین ینیو ع ینظر میمستقل از مفاه رود یم کار به اخلاق در یارزش میمفاه

شـود چـون در    معنـا مـی   که نقد رفتارهای اخلاقی و غیر اخلاقـیِ دیگـران بـی    استچنین دیدگاهی این  دیگر نتای 
اخلاقیـات واقعیتـی عینـی ندارنـد و امـوری       پسصورت پذیرش نسبیت، خوبی و بدیِ حقیقی در عالم واقع وجود ندارند. 

واقعیتـی وجـود نـدارد.     معناست چون طبق این نظر احکام اخلاقی بی ای هستند. همچنین، تلاش برای به دست آوردنسلیقه
تلاش برای پاسخ به سؤالاتی مانند این که آیا سقط جنین درست است؟ آیا آسان مرگی درست است؟ قتل هـزاران انسـان   

محتـوا خواهـد    ق بیثمر خواهند بود. اخلا فایده و بی هایی بی تلاش تمامیبی گناه بر اثر بمب باران شیمیایی درست است؟ 
گرایی اخلاقی، دیگر حدود و مرزهای زندگی را نیـز   گرایی یا غیر واقع شد و چیزی از آن باقی نخواهد ماند. دیدگاه واقع

هـای   و ازدواج و دیگر حوزه  کند. سیاست، اقتصاد )ربا، حلال و حرام خوری(، روابط بین فردی، تربیت فرزند مشخ  می
شوند. اگر اخلاق واقعیتی عینی نداشته باشد، دیگـر، افـراد در رفتـار کـردن محـدودیتی       متأثر میزندگی، همه از این قضیه 
های اخلاقی بوده و همانگونه کـه پیغمبـر اسـلام فرمـوده      دانیم که تلاش انبیاء برای تکمیل ارزش نخواهند داشت. نیک می

ها واقع نُما نباشند در نتیجه یکی از اهـداف   ارزشاست. در این صورت اگر این  بعات وی برای تکمیل مکارم اخلاقی بوده
 (.1388)خواص و همکاران،  شود معنا می اصلی رسالت انبیاء بی

 او کـه  اسـت  عملی و عاطفی شناختی، های گرایش از ای مجموعه انسان، فطرت: اخلاق یربنایز عنوان به فطرت. 2
 نیـک،  اخـلاق (. 67 ص ،13۹5مصباح، ) دهد می سوق خداست، عبادت و شناخت همان که خود حقیقی کمال سوی به را

شود. بخشی از اخلاقیـات و دسـتورهای    آن می از انحراف موجب رذیله، اخلاق و است فطرت این با رفتار کننده هماهنگ
آید که اعتقادات دینی مخصوصـاً اعتقـاد بـه خـدا و      وجدان، عقل یا هر ابزار دیگری به دست می اخلاقی از طریق فطرت، 

عقل در تشخی  بخشی از اخلاقیـات و رفتارهـای اخلاقـیِ     د در ضمانت اجرایی دستورات اخلاقی نقش اساسی دارند.معا
بشری تواناست. اصول و کلیات حُسن و قبُح رفتارها مانند خوبی عدالت و قبُح ظلم و برخی از جزییات مانند قـبح تصـرف   

: 13۹0ی شـرع اسـت )خسـروپناه،     ها بـر عهـده   حسن و قبحدر مال دیگران بر همگان آشکار است و درک و کشف سایر 
485-476 .) 

. دارنـد  شیگـرا  لتیفض و ریخ به ها انسان ی همه. است ریناپذ رییتغ و داشته انسان نهاد در شهیر ،یفطر یهاشیگرا
 بـه  بلکه دارند یعنف یو یبرا که جهت آن از نه اما دارد شیگرا آن به انسان که یامور. است اخلاق لهمقو از شیگرا نیا
 بـه  شیگـرا . دروغ از او تنفـر  و یراسـت  بـه  انسـان  شیگـرا  ماـل . هسـتند  یعقلان ریخ و لتیفض خود امور آن که علت نیا
: 13۹5 همکـاران،  و)خسـروپناه   اسـت  یو فطـرت  از برخاسـته  و مستقر انسان نهاد در که است یامور یاخلاق یها لتیفض
 انسـان  بـرای  ثـابتی  نیازهـای  مستلزم ثابت، فطرت این دارند، یثابت فطرت ها انسان ،(30/ روم) فطرت آیه براساس(. 70-71
 بـا  مطـابق  چـون  اسلام، دیدگاه از اخلاقی احکام بنابراین،. است آدمی اخلاقی نیازهای ثابت، نیازهای این از بخشی. است
 عـدالت،  مظلـوم،  بـه  کمـک  راستگویی،: مانند باشند، می مطلق و ثابت هاست، انسان ثابت نیازهای طبق بر و آدمیان فطرت
(. از منظـر اسـلام،   13۹5 غرویـان، ) اسـت  اسـلام  در ثابـت  هـای  اخلاق از هایی نمونه که والدین به احترام و تواضع امانت،
 شـارع  یازسـو  مـردان  و زنان بر حاکم یاخلاق احکام اند، مطلق یاخلاق اصول دارد، یواحد قتیحق انسان روحازآنجاکه 
 یاخلاق ـ اصـول  و سـتند ین ریپـذ  تیجنس ـ یاخلاق ـ احکام دارند؛ ییها تفاوت فروعات یبرخ در فقط و اند سانکی زین مقدس
 و)نیازکـار   اسـت  حاکم یفرهنگ و خانوادگی ،یاقتصاد ،یاسیس ،یاجتماع یها عرصه یتمام در مردان و زنان بر یکسانی

 (.13۹5 دیبا،
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. اسـت  «یاله ـ قـرب » بـه  دنیرس انسان، یقیحق سعادت و یینها کمال (:یاله قرب) انسان اتیح یمند تیغا. 3
 در و( کی ـتلئولوژ) محور تیغا اخلاق،. باشد مؤثر ریمس نیا در که دارد ارزش آنجا تا یاخلاق لتیفض هر ن،یبنابرا
 یاخلاق دستورات واقع در(. 123 ص ب،13۹5 ،یزدی مصباح) است خداوند یسو به انسان یجوهر حرکت خدمت
 که است نیا اسلامی اخلاق در هدف یعنی است؛ خودگرا اسلامی، یاخلاق نظام  و دارند  ییهان تیغا و هدف کی
 و یوی ـدن یهـا  لـذت  نـه  اما است لذت اسلامی، اخلاق در یینها هدف و تیغا و برسد مطلوب کمال به خودش فرد
 در اگـر  انسـان  نیبنابرا آخرت و ایدن در یروح و یمعنو ی جاودانه و قیعم و داریپا یها لذت بلکه ،یجسم یسطح
 انسان و شود یم حاصل قیعم و داریپا لذت یعنی یینها هدف نیا کند حرکت یاله قرب یعنی خلقت، هدف ریمس
 راسـت  دی ـبا انسـان  اسـلام،  دگاهید در مالاً،. گردد یم محقق خاص، یرفتارها انجام با کمال، نیا رسد یم کمال به
 ارزش رفتـار،  آن یمـاد  انی ـز و سـود  گرفتن نظر در بدون رفتار، کی اقعو در. شود تمام یو انیز به هرچند دیبگو
 .دارد یاخلاق

هـا را   هـا و بـدی   تواند برخی از خـوبی  ی انسان می وحیانی است. یعنی عقل و اندیشه ـ   نظام اخلاقی اسلامی عقلانی
از  ی در اختیار انسان ها قرار دهنـد. کشف کند و بسیاری از مصادیق خوبی ها و بدی ها را باید پیغمبران الهی  از طریق وح

هـا و  ا دارند اما برخی از مصـادیق خـوبی  ها و بدی ها ر ها، توان درک برخی از خوبی ی انسان همه دیدگاه اخلاق اسلامی،
هـای   (. از نظرآمـوزه 324-43 ص ش،1384 مصـباح، ؛ ۹1، 1382ا معرفـی نمایـد )شـیروانی    ه ـ بدی ها را باید دین به انسـان 

ی بـین دو چیـز دقـت     ، برای انتزاع مفهوم خوب و بد، باید به تناسـب و رابطـه  دیدگاه مرحوم مصباح یزدی )ره(و  اسلامی
کمـال  انی دارد.و روح ـ انیجسم بعد دو ل وی. از منظر اسلام انساناند از فعل و رفتار اختیاری انسان و کما کرد که عبارت

که همان قرب الی الله است. هر عملی کـه انسـان را بـه خـدا     مطلوب انسان، کمال روح وی و نزدیک شدن او به خداست 
قرب (. 140ص  ،13۹2 ،یریدب ؛138۹ نزدیک کند خوب است و هر عملی که انسان را از خدا دور کند بد است )مصباح،

به خدا، ملاک ارزش گذاری اخلاقی اعمال است و برای رسیدن به این هدف، هم ظاهر رفتـار و هـم انگیـزه ی فاعـل آن     
کنـد.   شود و در حقیقت نیت انسان است که عملی را اخلاقی می کار، باید خوب باشد. اینجاست که نقش نیت برجسته می

از نظر اسلام، عقل انسان این قدرت را دارد که خوبی و بدی بخشی از رفتارها نظیر خوبی عـدل و بـدی ظلـم را تشـخی      
امبران به انسان ها بگویند و اینجاست کـه از نظـر اسـلام،  اخـلاق بـه      های خوبی و بدی را باید پی دهد. اما برخی از مصداق

 (.172، 1388دین نیاز دارد )خواص و دیگران، 

 هـدایت  نیازمنـد  عقـل  ایـن  امـا  است، اخلاقی اصول برخی کشف منبع عملی، عقل: اخلاق در نید و عقل نسبت. 4
 معـارف  از ترکیبـی  کامـل،  اخـلاق  بنابراین،. یابد دست جزئیات تمام به و نکند خطا مصادیق تشخی  در تا است وحیانی
ای از  (. از منظر علمـای اسـلام، دیـن عبـارت اسـت از مجموعـه      138۹ یزدی، مصباح) است عقلانی های دریافت و وحیانی

عقاید و باورها، احکام عملی و اخلاقی که در رسیدن انسان به کمال و سعادت حقیقی نقش دارنـد. در واقـع دیـن مشـتمل     
ای از عقاید،  (. علمای مسلمان دین را مجموعه۹0 ص ،13۹1 ر سه بخش عقاید، اخلاق و احکام عملی است )حسین زادهب

ای دقیـق اسـت. زیـرا     ی دین و اخلاق رابطه دانند. با این اوصاف اخلاق جزء دین است و رابطه اخلاق و احکام رفتاری می
(. دین 166، 1388گیرد )خواص و دیگران  ی زندگی انسان را در بر می مهدین فقط به ارتباط انسان با خدا نمی پردازد و ه

ی درونی  ریزی نظام ارزشی و اخلاقی، فراهم نمودن ضمانت اجرایی و تقویت انگیزه وحیانی در ابعاد گوناگونی چون پایه
ه از وحـی نیـز مـی فهمنـد و     ها نیکی و زشتی بسیاری از کارهـا را بـدون اسـتفاد    شتابد. بی تردید انسان به کمک اخلاق می

دانند. با این حال تعداد کسانی که به احکام عقلی پایبند باشند، انـدک اسـت.     پیروی از حکم عقل را نیز اجتناب ناپذیر می
ها در قلمرو اخلاق فردی و اجتماعی به کسانی )از جمله انبیـای الهـی( نیازمنـد هسـتند کـه آنـان را بـه         به همین دلیل انسان

هـای   های دیـن در بخـش   (. دستورالعمل6۹، 1384رهای خیر بشارت دهند و از کیفر کار زشت بترساند )فتحعلی پاداش کا
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هـای دینـی هسـتند. در مـواردی      ها، منشأ پیدایش دسـتورالعمل  هایی واقعی دارند و آن ملاک اخلاق و احکام عملی ملاک
ت و نیکـی بـه دیگـران را    خوبی عـدال  گران، لزومم به دیتواند بدی ظل ها درک کند. مالا عقل می تواند آن ملاک عقل می

شـود   اما در مواردی، عقل به تنهایی قادر به کشف خوبی و بدی عملی نیست بنابراین نیاز به وحی احساس مـی درک کند. 
هـای   های اخلاقـی اسـت؛ آمـوزه    های اخلاق به دین، تعیین اهداف نهایی ارزش از جمله نیازمندی(. ۹8، 13۹1 زاده )حسین

 رساند.  شود و انسان را به تکامل می دینی باعث شناخت خداوند می
های اخلاقی، اهداف غایی و نهایی نداشتند. از طرفی صِرف شناختن خـوب   ارزش ،از نظر اسلام، اگر خداوند نبود

نجـام رفتارهـای خـوب و تـرک     ها تا تشویق و تنبیهی نباشد، به ا تواند برای انسان انگیزه ایجاد کند و بیشتر انسان نمی ،یا بد
وجود معاد و روز رسـتاخیز  ، های دینی مانند اعتقاد به عدالت الهی برخی از آموزهدهند.  کارهای بد رغبت زیادی نشان نمی

دیـن بـا    باشـد. تواند ضـمانتی بـرای اجـرای اخلاقیـات      ها در آن روز نتای  اعمال خود را خواهند دید، می ی انسان که همه
های اخلاقی سـوق   را به سمت ارزش انسانهای لازم و بیان تأثیرات و فواید دنیوی و اخروی افعال اخلاقی،  ی تضمین ارائه

 (.173-5 ص ش، 13۹2 ،یریدب ؛173 ص ،1388دیگران  و می دهد )خواص

 
 یزدی مصباح منظر از راجرز اخلاقی مبانی نقد

 :از عبارتند )ره( یزدی مصباح منظر از زبنیادین مبانی اخلاقی راجر نقدهای فوق، چارچوب دو تطبیق با

 ذهنـی  ی تجربـه  دادن قرار ،)ره( یزدی مصباح دیدگاه از(: یذهن تجربه محض تیمرجع) یاخلاق ییگرا ینسب نقد. 1
 تنهـا  معیـار،  اگـر . شـود  مـی  میل اصالت یورطه در سقوط و اخلاقی مرج و هرج به منجر اخلاقی، مرجع تنها عنوان به فرد

 تخریـب  یـا  مطلـق  خودخـواهی  سـمت  بـه  را او اش تجربـه  کـه  فـردی  رفتـار  توان می چگونه باشد، فردی درک و احساس
 و انسـانی  مشـترک  فطرت به اتکا با اسلام اخلاقی نظام مقابل، در(. 1388 خواص،) شمرد؟ ناپسند دهد را می سوق دیگران
 چـارچوبی  در را او هـم  و شـود  مـی  فـرد  هـم موجـب حفـظ کرامـت     کـه  دهـد  مـی  ارائه فراگیر و عینی معیاری کلی، عقل
شناسی نظریة راجرز وارد است آنجا کـه   ارزش شناختی و نهایتاً به مبانی معرفت اشکال دیگری .کند می هدایت گرا حقیقت
تواننـد   هـا نمـی   هـایی از واقعیـت دارنـد. انسـان     کننـد بلکـه ادراک   ها به هی  وجه در دنیای واقعی زندگی نمـی  انسان»گفته 
شود، هر کس هرآنچه را که از واقعیت فهمیـد بـرای    گرایی معرفت است و موجب می این بیان، نسبی«. را بشناسند واقعیت

بنـابراین هـی     کننـد  ت و نه خـود واقعیـت رفتـار مـی    که انسانها بر اساس ادراکاتشان از واقعی خود واقعیت بداند. از آنجایی
ای تشخی  رفتار درست و غلط ملاکی مشـخض و عینـی وجـود نـدارد     رفتاری بر رفتار دیگر رجحان و برتری ندارد و بر
بـه نسـبی   ه مبتنی بر مرجع قیاس درونی است کند. این نسبی گرایی معرفتی ک چون واقعیات ذهنی افراد با یکدیگر فرق می

فـردی از رفتارهـای   انجامد. با توجه به بیان قبل مبنی بر تفاوت ادراکـات از واقعیـات، رفتارهـای هـر      گرایی رفتاری نیز می
توانـد هـر رفتـاری را     که ملاک رفتار، ادراک خود فرد از واقعیت اسـت، هـر فـردی مـی     دیگران متمایز است و از آنجایی

انجام دهد و آن را درست بداند زیرا منت  از ادراک شخصی از واقعیت است. این در حالی اسـت کـه معرفـت و شـناختِ     
ناپذیر است و تحقق فی الجملة آن بـدیهی و بـی نیـاز از اثبـات اسـت. هـر کسـی بـه         واقعیت بیرونی، امری ممکن و تردید 

های ذهنی و وجود حـالات روانـی نظیـر بـیم،      ؛ وجود صورت وجود قوای ادراکی خود مانند نیروی بینایی، شنوایی و عقل 
کنـد در   ویسـد یـا بحـث مـی    ن امید، اضطراب، غم، عشق و محبت، معرفت و شناختی یقینی دارد. افزون بر آن کسی که می

نویسـد تردیـد نـدارد و بـه همـة ایـن امـور معرفـت و          نویسد و قلمی که با آن می کننده، کاغذی که در آن می وجود بحث
تواند بداند، از این روی برای کسـب   داند و چیزهایی را می داند که چیزهایی را می شناختی یقینی دارد. هر انسان عاقلی می

هـای دانشـمندان و فلاسـفه در طـول تـاریخ بـرای        کند و بهترین نمونـة آن کوشـش   نیاز خود تلاش می اطلاع از امور مورد
 (. 138۹؛ حسین زاده، 1400کسب علم است )مصباح، 
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 کـرد  اشـاره  اجمـال  به نکات نیا به توانیم زین یرونیب اتیواقع شناخت و معرفت در ییگرا ینسبدر رابطه با 
 سـم یرئال و یـی گرا واقـع  ینـوع  را خـود  نظـر  و داشته زیگر خود به تینسب و تیشکاک بانتسا از تینسب به نیقائل که
 هرگـز  بشـر  فهـم  بـودن  یذهن و یشخص و بودن ینسب طرفداران و ستین مقبول امر نیا لکن دانند یم و مطلق دهیچیپ
 ینسـب . کننـد  اعتماد یخارج تیواقع و قتیحق به نسبت خود یعلم یایقضا از یا هیقض تیحکا و ارائه به توانند ینم
 قـرار  شک و تزلزل معرض در دهدیم شکل را تینسب انیمدع یها شهیاند انیبن که را ییایقضا یتمام بشر فهم بودن
 فهـم  در تینسـب . دارنـد  ریی ـتغ و یدگرگـون  احتمـال  و گرفتـه  شکل متناسب طیشرا تحت زین ایقضا نیا رایز دهدیم
 نده،یگو وجود یحت و اندازدیم سفسطه پرتگاه به را آن قائل و کند یم لمتزلز هم را تیواقع اصل ،یرونیب اتیواقع

 یامـر  نی ـو ا سـازد ینم ـ خـارج  دام نی ـا از هم را شک و شاکّ وجود استدلال و بحث و کننده بحث وجود  شنونده،
 (. 1384 ،یآمل یواضح البطلان است )جواد

ه دلیلی به نظریه پردازی پرداخته اسـت وقتـی کـه درک    اگر نیل به واقعیت برای افراد میسر نباشد خود راجرز به چ
این نظریه به عنوان یک واقعیت فقط برای خود او میسر باشد و دیگران راهی به جهان ذهنی و پدیداری وی نداشته باشـند.  

و سـایر  یابی، تحصیل و کسب علوم فی الواقع میسـر خواهـد بـود. همینکـه اماـال راجـرز        آیا با این نسبی گرایی در معرفت
پردازنـد یعنـی اینکـه مخاطـب توانـایی درک و یـادگیری و شـناخت         پردازان به آموزش و تدریس نظریـه خـود مـی    نظریه

ی  در حیطـه  را رد کـرد.  نسبی گرایی معرفتی در نظریـه ی راجـرز  توان  ی وی را دارد بنابراین با این ماال می واقعیت نظریه
قَق و درک آن میسر نباشد مشاور و مراجع چگونـه بـه گفتگـو و انتقـال مفـاهیم      مشاوره و درمان نیز اگر نیل به واقعیت مح

ذهنی خود به عنوان یک واقعیت خواهند پرداخت؟. بنابراین رد شک گرایی و نسبی گرایـی معرفتـی در نظریـه راجـرز از     
 شناسی بدیهی و واضح است.منظر معرفت

 گرچه راجرز، ییشکوفابه خود لیتما: یشناخت روان ییخودشکوفا به انسان کمال لیتقل و ییگرا عتیطب نقد. 2
 شیگـرا  ای ـ سرشت ینوع از راجرز گرچه. کند یم میترس انسان یبرا نگرانه یماد و افتهی لیتقل یتیغا اما است، مابت
 نیا از و است یقدس امر با ارتباط و یمتعال تیغا ،یاله یریگ جهت فاقد سرشت، نیا اما د،یگو یم سخن انسان یذات
 1 در قالـب جـدول   تفـاوت  نیدر ادامه ا .دارد یماهو تفاوت )ره( یزدی مصباح شهیاند در یاله فطرت مفهوم با رو،
 ینامتنـاه  کمال به عشق و مطلق ییجو قتیحق مانند فطرت، یمتعال یها شیگرا یپاسخگو ل،یتما نیا .شود یارائه م
 نفـس » ای ـ «امـاره  نفـس » ییشـکوفا  حالـت،  نیهتـر ب در ،یراجـرز  ییخودشـکوفا  ،)ره( یزدی مصباح نگاه از. ستین

 مصـباح ) اسـت  غافـل ( یاله ـ قـرب ) انسان یمعنو و یجوهر کمال از و است یروان-یماد یزندگ سطح در «مطمئنه
 (. 200 ص الف،13۹5 ،یزدی

نـد بـه   توا قابل اعتماد است و خود مـی  هدفمند، پیشرو، سازنده و کاملاً راجرز معتقد است هسته درونی انسان اساساً
نیازی به هدایت بیرونی، الهی وتشریعی نـدارد.   انسان اصلاًیی های آینده و مقاصد خودفرمان حرکت کند گو سوی هدف

ی رشد و تعالی انسان را فـراهم آورد   در حالیکه تمایل فطری به خودشکوفایی با این موضوع منافاتی ندارد که کسی زمینه
بعات انبیاء و هـدایت تشـریعی همـین مـورد یعنـی نیـاز انسـان بـه          یفلسفه. .کندو او را به سوی کمال و سعادت راهنمایی 

گرایـانی   (. بـرخلاف دیـدگاه انسـان   13۹6اش اسـت )بشـیری و حیـدری،     ت الهی برای شکوفایی استعدادهای فطـری ایهد
هـای   ، در آمـوزه همچون راجرز که معتقدند انسان خودش می تواند از طریق انجام برخی رفتارها بـه خودشـکوفایی برسـد   

های ماهیت خویش و نیـز مسـیر    به تمام جنبه همچنین دین اسلام اعتقاد بر این است که انسان به هدایت بیرونی نیاز دارد و 
اسـت   کمال آگاهی پیدا کند و از این رهگذر به کمال برسد. در ایـن مسـیر پیـامبران الهـی همانگونـه کـه در قـرآن آمـده        

 (.2017بی و فتاحی، راهنمای بشر هستند )افراسی
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 راجرز هیدر نظر رگرایخ یبا سرشت ذات یفطرت اسلام سهیمقا   1 جدول

 راجرز هینظر در پاک سرشت/ریخ به شیگرا اسلام در فطرت سهیمقا محور

 انســان در یالهــ ةجــوهر فطــرت،: یعیمــاوراءطب و یالهــ خاستگاه و منشأ. 1
 اللَّـهِ  فطِْـرَتَ . )»اسـت  شده نهاده او نشیآفر در که است
 (30/روم - «عَلَیْهَا النَّاسَ فطََرَ الَّتیِ

ــیطب ــان ذات درون و یع ــل: یانس ــدهایفرآ حاص  ین
ــتیز ــناخت روان-یس ــل و یش ــت تکام ــهیر. اس  در ش
 .دارد یسمیارگان اتیتجرب و «خودانگاره»

 خدا، شناخت شامل فطرت: شده فیتعر و محور شناخت یریگ جهت و محتوا. 2
 بـه  شیگـرا  و( یرخـواه یخ ،ییجـو  حـق ) یفطر اخلاق
ــق نیــد ــت ح ــاً. اس ــتیحق» و «خــداگرا» ذات  و جــو ق
 .ست«رگرایخ

 خودشــکوفایی بــه شیگــرا: محتــوا یبــ و نــدمحوریفرآ
(Actualizing Tendency ) فـرد  یتعـال  و رشـد  جهـت 

 یهـا  ارزش ای ـ ییخداگرا مانند یثابت یمحتوا اما است،
 در «ریـــخ. »دهـــد ینمـــ شـــنهادیپ را خـــاص یاخلاقـــ
 .شود یم فیتعر فرد یذهن تجربه چارچوب

ــه. 3 ــا رابطــ ــاه بــ  و گنــ
 یریپذ بیآس

 امـا  اسـت،  سـالم  همـواره  فطرت: انحراف قابل اما مقاوم
 غلـط  تی ـترب ای ـ فاسـد  طیمح ـ ،«نفس یهوا» ریتأث تحت
 یاخلاق ـ لی ـرذا) شـود  منحـرف  ای ـ پنهـان  اسـت  ممکـن 
 (.است فطرت یریغبارگ محصول

 مابـت  ذاتـاً  سانان سرشت: فساد رقابلیغ و پاک ذاتاً
 از یناشــ یروان ـ یهـا  بیآس ـ. اسـت  اعتمـاد  قابـل  و
 «یارزشـمند  طیشرا» ای جامعه «مابت رشیپذ عدم»

 .یدرون فساد نه است،

 میســل عقــل: اســت ســو هــم عتیشــر و عقــل بــا فطــرت اراده و عقل گاهیجا. 4
ــ ــر یتجل ــرت گ ــت فط ــر و اس ــتقو را آن عت،یش  و تی
 تیمسئول و اریاخت با یاخلاق انتخاب. کند یم یده جهت
 .شود یم انجام انسان

 ،یاصـل  اری ـمع: یدرون ـ تجربـه  و احسـاس  بـر  دیتأک
. اسـت  فـرد  خـودِ  احساسـات  و «یسمیارگان تجربه»

 قـرار ( Self) خـود  یبخش تحقق خدمت در تیعقلان
 .آن از فراتر نه دارد،

 ییشـکوفا  گـرو  در انسـان  کمـال : یاله قرب و تیعبود یینها هدف. 5
 و بـه یط اتی ـح بـه  تا است نید از اطاعت و یاله فطرت
 .برسد خدا رضوان

ــکوفا ــدف،(: Self-Actualization) ییخودشــ  هــ
 و یواقع خودِ با یهماهنگ ،یفرد یها تیظرف تحقق
 .است یروان یکپارچگی به دنیرس

 شــهیر و ینــیع یاخلاقــ یهــا ارزش: یالهــ یــیگرا واقــع یاخلاق یها ارزش منبع. 6
 انسـان  فطرت،. هستند داوندخ اراده و حکمت در گرفته
 .کند یم تیهدا ثابت یها ارزش نیا یسو به را

 بـر  و فـرد  درون از هـا  ارزش: یاخلاق ـ یـی گرا ینسب
 «خـوب . »رندیگ یم سرچشمه او یذهن تجربه اساس
 .کند کمک فرد رشد به که است یزیچ

 داری ـب را فطـرت  تواند یم جامعه: فیتضع ای تیتقو بستر طیمح و جامعه نقش. ۷
 و گنـاه  بـا ) کنـد  دفـن  را آن ای ـ( حـق  به دعوت با) کند

 (.انحراف

ــل ــ یاصــل عام ــا جامعــه: بیآس  طیشــرا» لیــتحم ب
. کند یم دور خود پاک سرشت از را فرد ،«یارزشمند
 .است فرد لیاص یذهن تجربه به بازگشت درمان،

 
 هـای  کاسـتی  ،(خیرذاتـی  بر تأکید) ظاهری شباهت وجود با راجرز نظریه اسلامی، دیدگاه از توان گفت بنابراین می

 اخـلاق  (2 .است دینی شناسی غایت و الهی دهی جهت فاقد راجرز، خیر به گرایش: خداوند غیبت (1دارد از جمله: بنیادین
 (3 .طلبـد  مـی  را الهـی  و عینـی  اخـلاق  فطـرت،  کـه  حـالی  در شـود،  مـی  فـردی  و ذهنـی  اخلاقـی  معیـار : نسـبی  و سکولار
 نادیـده  را او اخـروی  و روحانی بعد و دهد می تقلیل «شناختی روان ارگانیسم» سطح تا را انسان: تیشناخ انسان گرایی کاهش
 بـه  «نفـس  هـوای » اسـلام  در کـه  حـالی  در دانـد،  مـی  جامعه محصول صرفاً را شرور: اخلاقی شرور تبیین عدم (4 .گیرد می
 است. مطرح فطرت انحراف درونی عامل عنوان

1قراردادن خـود  محور :خدا با انسان رابطه یانگار دهیناد و مطلق( یماتونو) یادیخودبن نقد. 3
 موجـودی  عنـوان  بـه  

 گـرو  در او کمـال  و اسـت  «عبـد » انسـان  اسـلامی،  شناسی انسان در. است راجرز شناسی انسان خطای ترین بزرگ خودبنیاد،

                                                                                                                                                                                     
1.  SELF 
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 و دلبسـتگی  هـر  از رهـایی  نـه  است،خد بندگی آگاهانه انتخاب و پست تعلقات از رهایی حقیقی، آزادی. است «عبودیت»
 امـا  اسـت،  آمیـز  احتـرام  ظاهر در اگرچه راجرزی، شرط و قید بی پذیرش(. 8۹ ص ب،1388 یزدی، مصباح) متعالی ارزش
 کـه  حـالی  در باشـد،  فطـرت  از انحـراف  ضـمنی  تأیید منجر به تواند می فرض پیش این اسلامی، اخلاق چارچوب اساس بر

نقـد دیگـر در اینجـا متوجـه خـودنظمی       .طلبـد  مـی  منکـر  از نهـی  و معـروف  بـه  امر و بیرونی  هدایت گاهی واقعی، محبت
ارگانیزمی است که به باور راجرز مـلاک عمـل و تـابع همـان خودبنیـادی انسـان اسـت. از نظـر راجـرز مـلاک درسـتی و            

 است.ی فرد  ارزشیابی یک عمل خودنظمی ارگانیزمی است. معیار درستی و نادرستی رفتار، تجربه
هـا گـرایش بـه     گیرد. معیار ارزشهای انسان را به عهده میفرآیند خودنظمی ارگانیزمی کنترل فطری )ذاتی( تکانه

هـای رفتـاری    شکوفا شدن است. از طرفی با توجه به نقش مهم ذهن گرایی و ادراک شخصی و خصوصی فرد در واکـنش 
عمل، نسبت آن با گرایش بـه   نادرستیگرفت که ملاک درستی و توان اینگونه نتیجه  او به محرکات و واقعیات بیرونی می

خودشکوفایی و بقاء خود فرد است که شخصی است. هر عملی که به بقاء و خودشکوفایی خـود فـرد کمـک کنـد مابـت      
وم ناشایست است. با توجه به اینکه از نظر محققان مفه ،است و هر عملی که به خودشکوفایی و بقای ارگانیزم ضرر برساند

ی این ادعاها نسبیت در اخلاق و رفتار است. ( در واقع نتیجه1381خودشکوفایی امری انتزاعی و قابل تفسیر است )پروین، 
ضمن اینکه برای خود فرد هم ملاک عمل تنها میل به خودشکوفایی با تاکید بر تحقق نیازهای فرد در قالب فرآینـد ارزش  

 گذاری ارگانیزمی است.  
که ایـن گـرایش بـه خودشـکوفایی مبنـایی بیولوژیـک دارد )افراسـیبی و فتـاحی،          ان گفت از آنجاییتومی بنابراین

هـای زیسـتی و بـه     ( زیست و بیولوژی انسان ملاک درستی و غلطی رفتار است. هرچه که به تحقـق و ارضـای زمینـه   2017
است. زیرا  و نادرست اینصورت بداست و و در غیر  و درست خوب کند،طور کلی نیازهای فرد )زیستی و روانی( کمک 

با تعریفی که راجرز از خودشکوفایی ارائه کرده و خودش تصریح کرده که این ملاک مبتنـی بـر نیازهـای بیولـوژیکی در     
شود که در این ملاکِ خودنظمی ارگانیزمی، جایی بـرای فطـرت    مشخ  می ،گذاری ارگانیزمی است قالب فرآیند ارزش

 ،و متعالی انسانی وجود ندارد. از طرفی باید گفت هر رفتاری کـه خـود ارگـانیزمی اقتضـاء کنـد     و روح و کمالات انسانی 
توانـد تنهـا مـلاک     شـود، زیـرا خـود ارگـانیزمی مبنـای زیسـتی دارد و زیسـت نمـی         موجب رشد و شـکوفایی انسـان نمـی   

شـود بلکـه در    اری شکوفایی نمـی باعث توقف رشد و بازد های شرایط ارزش الزاماً گری باشد. همچنین محدودیت انتخاب
شـود.   ها موجب شکل گیری و تقویت صفت خودمهارگری یا خودنظم بخشی در انسان می مقابل این شرایط و محدودیت

نیز آزادگذاری کودک برای اینکه هرکاری که دلخواه اوست را انجام بدهد با اصول تربیتـی اشـکال دارد. زیـرا از جملـه     
یش رفتارهای مطلوب و کاهش یـا حـذف رفتارهـای نـامطلوب اسـت. بنـابراین درونـی سـازی         اهداف تربیت ایجاد و افزا

شرایط ارزش باعث تقویت خودمهارگری در کودک می شود و آنگونه راجـرز مـدعی بـود مخـرب و مـانع رشـد نیسـت        
 (. 13۹6)بشیری و حیدری، 

توانـد   قابل اعتماد است و خودش مـی  املاًهدفمند، پیشرو، سازنده و ک راجرز معتقد است هسته درونی انسان اساساً
تشـریعی   انسان اصلا نیازی به هدایت بیرونـی، الهـی و   . بنابراینبه سوی هدف های آینده و مقاصد خودفرمان حرکت کند

ی رشد و تعالی انسان را فراهم  ندارد. در حالیکه تمایل فطری به خودشکوفایی با این موضوع منافاتی ندارد که کسی زمینه
رد و او را به سوی کمال و سعادت راهنمایی کند فلسفه بعات انبیاء و هدایت تشریعی همین مـورد یعنـی نیـاز انسـان بـه      آو
 (. 13۹6)بشیری و حیدری،  اش است الهی برای شکوفایی استعدادهای فطری ایتهد

نجـام برخـی رفتارهـا بـه     تواند از طریـق ا  می مچون راجرزکه معتقدند انسان خودبر خلاف دیدگاه انسان گرایانی ه
بـه تمـام   اسـت و بایـد     هـدایت بیرونـی  نیازمند  های دین اسلام اعتقاد بر این است که انسان خودشکوفایی برسد، در آموزه

های ماهیت خویش و نیز مسیر کمال آگاهی پیدا کند و از این رهگذر بـه کمـال برسـد. در ایـن مسـیر پیـامبران الهـی         جنبه
کنـد   (. آنچه کـه راجـرز تبلیـن آن را مـی    2017ی و فتاحی، )افراسیاب مده است راهنمای بشر هستندهمانگونه که در قرآن آ
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هـا فرزنـدان و   والـدین و خـانواده   و صرفاً یک ادعا است. آیا امکان دارد جوامـع   ای محقق نشده عیناً و عملاً در هی  جامعه
د یا به تعبیر راجرز فقط توجه مابت نامشـروط ارائـه کننـد تـا     ای نکنن افراد را بدون کنترل آزاد بگذارند و هیچگونه مداخله
های ضـد اجتمـاعی افـراد نباشـند. ارائـه توجـه مابـت نامشـروط در دوره         فرد خودش راه خود را پیداکند؟ و نگران کشش

ی زیستی دارد معقول و منطقـی اسـت زیـرا کـودک هنـوز از لحـاظ        کودکی و نوزادی که گرایش به خودشکوفایی جنبه
است اما در نوجوانی و بعد از آن  تواند خوب و بد را تمیز دهد و به ابزارهای منطقی مجهز نشده ناختی رشد نکرده و نمیش

های آگاهی، اراده، اختیار، ابزارهای منطقـی، قـدرت تشـخی ،     است و زمینه که فرد به لحاظ جسمانی و روانی رشد کرده
جـه مابـت نامشـروط تـوجیهی نـدارد زیـرا گـرایش بـه سـمت کمـال و           دیگـر تو  ،او رشـد کـرد   استدلال و حل مسـاله در 

کند و لذا توجه به فرد می بایست مشـروط   جنبه زیستی ندارد بلکه جنبه عقلانی و شناختی نیز ظهور می فقط خودشکوفایی
 (.13۹6)بشیری و حیدری،  دن در چهارچوب درست و عقلانی استبه رفتارکر
 اسـت  یزمیارگان یخودنظم به گرید نقد :یاخلاق تعارضات حل در یزمیرگانا یگذار ارزش ندیفرآ یناتوان. 4
 کی ـ یابیارزش ـ و یدرسـت  مـلاک  راجـرز  نظر از. است انسان یادیخودبن همان تابع و عمل ملاک راجرز باور به که
 یخـودنظم  نـد یفرآ. اسـت  فـرد  خـود  ی تجربـه  رفتـار،  ینادرسـت  وی درسـت  اری ـمع. اسـت  یزمیارگـان  یخودنظم عمل
 عنـوان  به یزمیارگان یخودنظم نیادیبن ضعف. ردیگیم عهده به را انسان یهاتکانه( ی)ذات یفطر کنترل ،یزمیگانار
. اسـت  زی ـآم تعارض یها تیموقع در ها ارزش حیترج و یبند مراتب سلسله یبرا ینیع اریمع کی فقدان اخلاق، یمبنا
 حال، نیا با. است بد از خوب  یتشخ یبرا فرد هر ییانه اریمع «یزمیارگان یتجربه» راجرز، یهینظر چارچوب در
 یداور قـدرت  فاقـد  رنـد، یگ یم ـ قـرار  گریکدی با تعارض در افراد یذهن اتیتجرب ای ها خواسته که یهنگام اریمع نیا

 بـه  ش،یخـو  ییخودشـکوفا  تحقـق  یبـرا  کـه  کند جابیا «آ» فرد «یزمیارگان تجربه» اگر ماال، عنوان به. است قاطع
 سـم یمکان ،(رانگریو یاقتصاد رقابت ای کشانه بهره رابطه کی در مالاً) کند وارد یجد بیآس «ب» فرد منابع ای میحر
 عدالت مالاً) طرف کی یبرتر  یتشخ و تعارض نیا حل یبرا یدرون ابزار  یه «یزمیارگان یگذار ارزش ندیفرآ»
 عنـوان  بـه  ،یزمیارگان یخودنظم گریه عبارت د. بدهد ینم ارائه( یفرد ییخودشکوفا) گرید طرف بر( یجمع رفاه ای

 یسـت یبهز موجـب  A فرد یزمیارگان تجربه اگر مالاً. است متعارض یها ارزش انیم حیترج اریمع فاقد اخلاق، ملاک
 اخـلاق  هی ـتوج اسـت  ممکـن  آن، جـه ینت. نـدارد  قـاطع  یداور مـلاک  راجرز هینظر شود B به یجد بیآس و خودش
 ین ـیع مرجع آنکه بدون کند، یم عمل خود یدرون احساس اساس بر تنها فرد هر آن، در هک باشد یافراط انهیفردگرا
 یعرصـه  در «یزمیارگـان  یخودنظم» چالش نیتر یجد صه،ینق نیا. باشد داشته وجود منازعات حل یبرا یفرافرد و

 ماننـد ) یفراشخص ـ یرهاایمع یدارا که عتیشر ای فطرت بر یمبتن یاخلاق یها نظام از را آن و است یاجتماع اخلاق
 . سازد یم زیمتما هستند،( یاله امر و انسان یذات کرامت عدالت،

 و است ثابت و یاصول چارچوب کی فاقد ،یراجرز اخلاق :ثابت چارچوب فاقد و گرا تیموقع اخلاق نقد. 5
 محور لتیفض اخلاق اهدگید با نیا. است شده واگذار فرد یدارشناختیپد و یزمیارگان یتجربه و تیموقع به زیچ همه
 و کی ـن ذاتـاً  عفـت،  و صـداقت  عـدالت،  چـون  یلیفضا اسلام، در. است تعارض در اسلام مدار تیواقع و گرا اصل و
در  .باشـد  چـه  آنهـا  دربـاره  فـرد  یذهن ـ تجربـه  نکـه یا از نظـر  صـرف  هسـتند،  حیقب ـ ذاتـاً  انت،یخ و ظلم چون یلیرذا
اخلاق مطلق است و نه نسـبی و تـابع فرهنـگ هـا و جوامـع       ،ی )ره(و دیدگاه مرحوم مصباح یزد یاسلام یها آموزه
 هـای  ارزش بـودن  مطلـق  از منظور(. 2)جمعه / کند یم یمعرف اءیانب لیاص اهداف جزء را اخلاق م،یکر قرآننیست. 
حـال  افراد یا قراردادهای اجتمـاعی نیسـت. در عـین     تیتابع سلیقه و ذهن هاارزش این که است این اسلام در اخلاقی

برخی از گزاره های اخلاقی محدود به شرایط هستند که با تغییر شرایط احکام اخلاقی نیز تغییر مـی کنـد )مصـباح،    
(. اصول ارزش های اخلاقی، اموری ثابت، همیشگی و همگانی اند و هرگز استاناء نمی پذیرند و نسـبی بـودن   1388
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کنـد موضـوع گـزاره     وقتی شرایط تغییر می است. در واقعهای اخلاقی به معنای نسبیت شرایط واقعی  برخی از ارزش
 (. 1388کند )خواص و همکاران،  کند، لذا حکم اخلاقی تغییر می تغییر می زیاخلاقی ن
 و یفطر رشد» با( راجرز) «سکولار ییخودشکوفا» :درمان و مشاوره در یاخلاق دگاهید دو اتخاذ یعمل یامدهایپ. 6
 یها دگاهیهرکدام از د یعمل یامدهایپ سهیمقا کیو در قالب  شود یم سهی( مقایزدی )ره(مصباح  دگاهید) «خدا به تقرب
 . گردد یرا مطرح م لیذ یاخلاق

 
 یراجرز دگاهید( الف
 سکولار: در این رویکرد موارد زیر قابل توجه هستند: خودشکوفایی» به معطوف درمان

 و فـردی  اسـتعدادهای  کامـل  تحقـق  یعنـی  ،(Self-Actualization) خودشـکوفایی  به دستیابی :درمان ییغا هدف. 1
 و ارگانیسـمی  تجربـه  خودپنـداره،  بین همخوانی روانی نیز سلامت واقعی هدف غایی درمان است. معیار خود» با هماهنگی
 الزامـی  چـارچوب  از جزئـی  امـا  شـود،  مطـرح  اسـت  ممکـن  «شخصی تجربه» یک عنوان به متعالی امر یا خدا رفتار است. 
   .نیست درمان

 از تـرس  بدون تا مراجع برای امن فضای ایجاد .نامشروط مابت پذیرش دارای و همدل قضاوت، بی :مشاور نقش. 2
 اسـاس  بـر  گیـری  تصـمیم  بـرای  مراجـع  بـه  کمـک  و احساسـات  انعکـاس  .کند کشف را تجربیاتش و احساسات قضاوت،
 خودش از دیگر وظایف مشاور است. درونی معیارهای
ارزشـی دیگـر    یا اخلاقی دهی جهت مراجع است. عدم یزیسته تجربیات و حاضر حال بر تمرکز :ندرما ندیفرآ .3

 مراجـع  اگر: ماال .کند می اجتناب مراجع خواست از فراتر نباید و باید هرگونه تحمیل از مشاور ویژگی این رویکرد است.
 «تصـمیم  ایـن  شخصـی  پیامـدهای  کشـف » به را او درمانگر کند، می کمک رشدش به ازدواج از خارج رابطه کند احساس
 .اخلاقی حکم صدور به نه کند، می راهنمایی
مراجع از جمله مزایای ایـن رویکـرد اسـت.     در پذیری مسئولیت و خودمختاری احساس ایجاد :یعمل قوت نقاط .4

ردفاعی نیز از جملـه  غی خودآگاهی تقویت .دندار متنوعی های ارزش که ستی استیپلورال جوامع برای این رویکرد مناسب
 نکات مابت این رویکرد است.

اخلاقی از جمله نکات منفـی ایـن رویکـرد در مقایسـه بـا رویکـرد        گرایی نسبی :یاسلام دگاهید از ها تیمحدود .5
 بنـدوباری  بـی  ماـل ) فطـرت  بـا  مغـایر  رفتارهـای  توجیـه  بـه  است ممکن است و از جمله مرحوم مصباح یزدی )ره( اسلامی
محـدودیت هـای ایـن رویکـرد در جوامـع دینـی و       دیگـر  متعالی از  بعد از غفلت .منجر شود( افراطی وریخودمح جنسی،

 فقـدان  .شـوند  کـاوی  روان یـا  گرفته نادیده است ممکن( خدا به تقرب عبادت، مانند) عمیق معنوی نیازهای اسلامی است.
 اسـت،  ارزشـی  سـردرگمی  دچـار  کـه  فردی این رویکرد برای نیز محدودیت دیگر این رویکرد است. هدایتگر چارچوب
 .دهد نمی ارائه روشن دهی جهت

 
 خدا به تقرب و یفطر رشد به معطوف درمان: )آیت الله مصباح یزدی )ره(( یاسلام دگاهید( ب
. اسـت  درمان ییغا هدف خود یاله فطرت ییشکوفا و ییشناسا یبرا مراجع بهکمک  :درمان ییغا هدف .1
 یروان ـسلامت  .شود یم قلمداد انسان یینها کمال عنوان به خداوند به قرب و( پاک یزندگ) بهیط اتیح به یابیدست
 آرامـش  بـه  دنیرس ـ امـدش یپ که شود یم حاصل یاخلاق و یشرع فیتکال انجام فطرت، با یهماهنگ ی جهینت در زین
 .است یقلب

 یهـا  ارزش بـه  آگـاه  مرشد کی عنوان به ،یهمدل بر علاوه درمانگر :یارزش ـ یفطر تگریهدا :مشاور نقش .2
 در اضـطراب  ی شـه یر نکـه یا  یتشـخ  مـالاً ) فطـرت  از انحـراف   یتشخ یبرا مراجع بهکمک  .کند یم عمل یاله



 31      الله مصباح یزدی محوری کارل راجرز از منظر آیت نقد مبانی اخلاقی نظریه مراجع

 

 فیوظـا  گـر ید از ین ـید منابع اساس بر( صبر عفت، صداقت،) یاخلاق لیفضا به بیترغ و (است نهفته خدا از غفلت
 .است مشاور

 مالاً) معنوی منظر از هم و شناختی روان منظر از هم مشکل بررسی ؛ معنوی و مادی بعد تلفیق :درمان ندیفرآ. 3
از جمله  شریعت اساس بر اخلاقی دهی جهت( و دعا و ذکر به توصیه و درمانی روان دارو، ترکیب با افسردگی درمان

 .دهد می اخلاقی کرتذ غیرتحمیلی صورت به دینی، های ارزش با رفتار مغایرت موارد در مشاور وظایف مشاور است.
 و روان فطرت، بر عمل این مخرب آثار مراجع، احساسات شنیدن ضمن اسلامی مشاور نامشروع، رابطه با مواجهه در: ماال
 .کند می پیشنهاد را( ازدواج مانند) عاطفی نیازهای به پاسخ شرعی های راه و داده توضیح را آخرت

معتقـد از جملـه مزایـای ایـن      مراجعـان  به ویژه زندگی، برای عینی و معنادار چارچوب یارائه :یعمل قوت نقاط .4
مابـت ایـن    هـای  از دیگـر ویژگـی   فطـری  هـای  ارزش تـروی   با اجتماعیـ  اخلاقی های آسیب از رویکرد است. پیشگیری

نیـز از جملـه    شـود گرفتـه مـی   نادیـده  سـکولار  رویکردهـای  در کـه  عمیـق  معنـوی  نیازهـای  به پاسخگویی رویکرد است.
 های دیگر این رویکرد است. مزیت

 باشـد،  نداشته کافی مهارت مشاور اگر گرایی یک چالش احتمالی است. قضاوت احتمال :یعمل یها چالش. 5
 برای غیرمذهبی ممکن است اتفاق بیفتد. مراجعان با عدم تناسب .کند محکوم را او یا بترساند را مراجع است ممکن
دووجهـی هـم    تخص  به نیاز .باشد داشته کمتری اثربخشی است ممکن دارند، ضعیفی دینی اعتقادات که مراجعانی

 داشـته  کـافی  دانـش ( عرفـان  اخـلاق،  فقـه، ) اسلامی علوم در هم و شناسی روان در هم باید مشاور احساس می شود.
 باشد.
 

 «یالهـ  یفطر» قاخلا بر یمبتن درمان مقابل در «سکولار»بر اخلاق   یمبتن درمان: یقیتطب یبند جمع   2 جدول

 (سکولار ییخودشکوفا) یراجرز درمان (خدا به تقربـ  یفطر رشد) یاسلام درمان سهیمقا محور

 (مابت خودپنداره) یواقع خودِ با یهماهنگ یشرع فیتکال انجام و یاله فطرت با یهماهنگ روان سلامت اریمع

 فرد یدرون یابیارز و یذهن تجربه یاسلام عتیشر و یفطر عقل ،یوح ها ارزش منبع

 طرف یب دهنده انعکاس یاخلاقـ  یمعنو مرشد و یهاد مشاور نقش

 .شود یم دهید «خود با یناهمخوان» عنوان به .شود یم ریتفس «خدا ینافرمان و فطرت از انحراف» خطا/گناه با مواجهه

 یریـــگ میتصـــم و خـــود رشیذپـــ شیافـــزا خدا با رابطه تیتقو عت،یشر بر یمبتن رفتار اصلاح توبه، یدرمان راهکار
 خودمختار

ــاف .باشد تعارض در سکولار یها ارزش با است ممکن یچندفرهنگ جوامع در کاربرد ــذ انعطـ ــذ و ریپـ ــوع یرایپـ ــ تنـ  یارزشـ
 (یارزش زمی)پلورال

 .شود یم گرفته دهیناد عموماً .است درمان یاصل محور یفراماد بعد

 
 گیری نتیجه

 یمحـور  مراجـع  یهی ـنظر بـر  )ره( یزدی ـ مصباح الله تیآ یاخلاق دگاهید نیادیبن ینقدها یبررس هدف با قیتحق نیا
 یتعارض ـ در هی ـنظر دو نی ـا یشـناخت  ارزش یمبـان  کـه  اسـت  آن از یحـاک  یلیتحل یها افتهی. شد انجام راجرز کارل
 تنها عنوان به ردف یذهن تجربه به دنیبخش تیمحور با راجرز یهینظر ،)ره( یزدی مصباح منظر از. دارند قرار یاساس
 ییکمـال انسـان بـه خودشـکوفا     لی ـبـا تقل  د؛ی ـگرا یم ـ یو هرج و مرج ارزش ـ ییگرا یو اخلاق، به نسب یداور مرجع
مطلـق و   یادی ـخودبن نی ـ. بـا تبل ردی ـگ یم ـ دهی ـناد را( یاله ـ)قـرب   یانسان اتیح یقیحق تیغا ،یستیـ ز  یشناخت روان
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 گـرفتن  دهی ـو بـا ناد  کنـد  یم انکار را یانیوح تیهدا به انسان یذات زایعبد و مولا و ن ی، رابطهیزمیارگان یخودنظم
 اخلاقـی  لی ـرذا از لیفضـا  زیی ـتم یبرا ثابت و یاصول چارچوب هرگونه فاقد مشترک، فطرت و یاخلاق ییگرا واقع
ی طـه راب یهـا  کی، نه بر تکن)از منظر مرحوم مصباح یزدی )ره(( حاضر بر راجرز یبه طور خلاصه، نقد اسلام .است
 نیا ،یاسلام اخلاق چارچوب اساس. بر است وارد آن یستیاومان و سکولار یفلسف یها فرض شیپ بر که او، یدرمان
 فطـرت  بـر  یمبتن ـ یثابت وجـود  یها تیاز واقع« اخلاق»و  «یمتعال قتیحق»از « انسان» یجداساز به منجر فرض شیپ

 اسـت،  مـؤثر  مراجـع  تیذهن و تیفرد به احترام و یاوترقضیغ یفضا جادیا در کردیرو نی. اگرچه اشد خواهد انسان
 ،یاز زنـدگ  یـی زدا تی ـانسـان و غا  یـ اله ـ  یفطـر  بُعد از غفلت لیدل به ،و مرحوم مصباح )ره( یاسلام دگاهید از اما

 راجـرز  ی هینظر .دهد ارائه تواند یم هیمتعال حکمت و یانیوح یت که مبانس یاصلاح و لیتکم ازمندیو ن استناتمام 
 را انسـان  رای ـز دارد ییها یکاست اما «درمان یشناس تیغا» جهت از مابت، یدرمان رابطه جادیا در قوتش نقاط رغم به
 به است ممکن آن یاخلاق ییگرا ینسب .است غافل( یاله قرب) یمتعال هدف از و کند یم محدود یجهان نیا یافق در

 ،یاسـلام  کـرد یرودر  .کنـد  یم فراهم اخلاق یبرا ینیع یمبنا فطرت، که یحال در بزند، دامن یارزش تیهو بحران
 نـد یفرآ هـدف،  نی ـا و شـود  یم ـ یطراح «یقیحق کمال یسو به تیهدا» یبرا بلکه رن ، کاهش یبرا تنها نه مشاوره
 .سازد یم تر جانبه همه و تر یغن را درمان

 ریسـا  و بـود ( یزدی ـ مصـباح  و)راجـرز   متفکـر  دو آراء بـه  محـدود  پـژوهش  نی ـا :شـنهادها یپ و ها تیمحدود
بود و امکـان اسـتخراج    یانتقادـ   یلیتحل ق،یتحق روش نیهمچن. نداد پوشش را یشناخت روان ای یاسلام یها دگاهید
( را فـراهم  دگاهی ـاز درمـانگران مسـلط بـه هـر دو د     ی)مانند نظرخواه یدانیمطالعات م قیاز طر تر ینیع یها دگاهید
بپردازنـد.   یاسلام شمندانیاند گریراجرز با د هینظر یقیتطب یبه بررس( 1: ندهیآ یها پژوهش شود یم شنهادی. پاوردین
را مـورد   یبا چارچوب اخـلاق اسـلام   یراجرز یلازم و کاف طیشرا یانتقاد قیتلف یعمل یها و مدل یسنج امکان( 2

 یف ـیک روش بـه  رانی ـا رد یدرمـان  روان ینیع یها نمونه در را یفلسف تقابل نیا یعمل یامدهایپ( 3مطالعه قرار دهند. 
 از اسـتفاده  رای ـز شـود  یم ـ شـنهاد یپ مشـاوران  یبـرا ( 2 جـدول  در شـده  ئـه )ارا حاضـر  یق ـیتلف یالگـو  .کنند یبررس
قابـل   یاسـلام  یارزش ـ و یفطـر  تیهـدا  چـارچوب  در( مابـت  رشیپذ ،یهمدل) راجرز یدرمان یرابطه یها کیتکن

 .گردد ارائه یمعنو یده جهت مه و شود حفظ مراجع با یعاطف وندیپ هم تا توصیه است
 

 منابع
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 .رسا انتشارات: تهران اول، چاپ(، 1381) وریدک و یجواد ترجمه ،قیتحق و هینظر ت،یشخص یشناس روان(. 2000) لارنس ن،یپرو
 .اسراء انتشارات: قم. عتیشر کیتئور بسط و قبض هیو نقد نظر یمعرفت: بررس نهییدر آ عتیشر(. 1384عبدالله ) ،یآمل یجواد
 .ینیخم امام یپژوهش یآموزش مؤسسه نشر مرکز: قم. یشناس معرفت(. 138۹) محمد زاد، نیحس
 .ینیخم امام یپژوهش یآموزش مؤسسه نشر مرکز: قم. ینید  معرفت یمبان و یشناس معرفت بر یدرآمد(. 13۹1) محمد زاد، نیحس

 نشر معارف.  ها،دانشگاه در یرهبر معظم مقام نهاد  قم، ،دیجد کلام(. 13۹0) نیعبدالحس خسروپناه،

 .معارف نشر ها،دانشگاه در یرهبر معظم مقام نهاد  قم، ،یاسلام یاسنش انسان(. 13۹5) نیعبدالحس خسروپناه،
 چـاپ  ،اخـلاق  ی فلسـفه (. 1388) یمحمد تق ،یاسلام ؛یاحمد؛ پاکپور، عل ،یفیشر نیاحمد؛ حس ،یریقلعه بهمن، اکبر؛ دب ینیر؛حسیام خواص،
 .معارف نشر دفتر: تهران پنجم،

                                     .معارف نشر دفتر ،  دانشگاهها در یرهبر معظم مقام یندگینما نهاد:    قم  . یتیترب کردیرو با اخلاق فلسفه(. 13۹2) احمد ،یریدب

 .شیرایو نشر تهران، ،یدرمان روان و مشاوره یها هینظر(. 1383) محمود ،یساعتچ
 .یدانشگاه نشر مرکز تهران، نوزدهم، چاپ ،یدرمان روان و مشاوره یها هینظر(. 1384) غلامرضا ،یناصر عبدالله؛ ،یآباد عیشف



 33      الله مصباح یزدی محوری کارل راجرز از منظر آیت نقد مبانی اخلاقی نظریه مراجع

 

 .اطلاعات انتشارات: تهران چهارم، چاپ(، 1382) نیآر ی ترجمه(، مشاوره یها دگاهی)د مشاوره یها هینظر(. 1۹8۹) سیلوئ نگ،یلیش
 .دارالفکر: قم.  آن  یظر ن  ی ان ب م و  ی لام اس  لاق اخ(. 1382) یعل ،یروانیش

 .ینیخم امام یپژوهش یآموزش موسسه انتشارات قم،(. 3 جلد) یشناس راهنما و راه انسان،: یاسلام شهیاند یمبان(. 1384)محمود ،یفتحعل
 ینامـه انتقـاد   پـژوهش اسلام.  دگاهیفردنگر آدلر از د یشناس روان ی هیدر نظر یسبک زندگ یشناخت انسان ی(. نقد مبان13۹۹) ،یپور لفمجان قربان

  .263-241(, 7)20, یعلوم انسان یها متون و برنامه
, یدرمـان  روان و مشـاوره  فرهنـگ . یاسلام منابع به نگرش با راجرز محور مراجع هینظر یشناخت انسان یمبان نقد(. 1400. ) ریام, یلفمجان قربانپور
12(47 ,)47-۹6. 
 .رانارسبا انتشارات تهران، اول، چاپ(، 1400) یدمحمدیس یییح ی ترجمه. یدرمان روان و مشاوره کاربست و هینظر(. 2017) جرالد ،یکور
 شفق.  نشر قم،. فلسفه آموزش بر یدرآمد(. 13۹5) محسن ان،یغرو

 (.ره) ینیخم امام یپژوهش و یآموزش مؤسسه: قم. یخودساز یسو به(. 13۹5. )یمحمدتق ،یزدی مصباح

 (.ره) ینیخم امام یپژوهش و یآموزش مؤسسه: قم(. 3-1 ج) قرآن در اخلاق(. 138۹. )یمحمدتق ،یزدی مصباح

 .الملل نیب نشر و چاپ شرکت: تهران چهارم، چاپ. اخلاق فلسفه(. 1388) یدتقمحم مصباح،
 .ینیخم امام یپژوهش یآموزش موسسه انتشارات: قم سوم، چاپ. یاخلاق مکاتب یبررس و نقد(. 13۹2) یمحمدتق مصباح،
 .اطلاعات نشر: تهران چهارم، چاپ. اخلاق فلسفه دروس(.1384) یمحمدتق مصباح،
 .الملل نیب نشر و چاپ شرکت: تهران چهارم، چاپ. فلسفهآموزش (.1400) یقمحمدت مصباح،

 .27-5(, 2)6, یانیوح اخلاق. یآمل یجواد الله تیآ دگاهید از اخلاق و تیجنس(13۹5)نیحس با،ید و فاطمه ازکار،ین
 .دانژه اراتانتش تهران، ،(تیشخص ینظر خودهسته)راجرز رانسوم کارل(. 1386) نرگس ،یطالقان فاطمه؛ ،یهمت

 
Afrasibi, S., & Fattahi, Z. (2017). A comparative study of self-actualization in psychology and Islam. World Family Medicine 

Journal: Incorporating the Middle East Journal of Family Medicine, 99(5548), 1-8. 

 Ford, J. G. (1991). Rogerian self-actualization: A clarification of meaning. Journal of Humanistic Psychology, 31(2), 101-

111. 

Hansen, I. G. (2020). Self-Actualization. Encyclopedia of Personality and Individual Differences, 4641-4644. 

Ismail, N. A. H., & Tekke, M. (2015). Rediscovering Rogers’s self -theory and personality. Journal of Educational, Health 

and Community Psychology, 4(3), 28-36. 

Joseph, S., & Linley, P. A. (2005). Positive adjustment to threatening events: An organismic valuing theory of growth 

through adversity. Review of general psychology, 9(3), 262-280. 

Maurer, M. M., & Daukantaitė, D. (2020). Revisiting the Organismic Valuing Process Theory of Personal Growth: A 

Theoretical Review of Rogers and Its Connection to Positive Psychology. Frontiers in Psychology, 11, 1706. 

Melinda, D., Emzir, E., & Akhadiah, S. (2019). Self-Actualization of the Main Characters in Ford County, by Grisham. 

Journal of Education, Teaching and Learning, 4(1), 157-162. 

McLeod, S. A. (2014). Carl Rogers. Retrieved from www.simplypsychology.org/carlrogers. Html. 

Maxwell, Eremie, & Kenedy, Margaret. (2016). Review Of Selected Counselling Theories and Assumptions Of Human 

Nature. International Journal of Innovative Psychology & Social Development 4(4):1-5. 

Patterson, T. G., & Joseph, S. (2007). Person-centered personality theory: Support from self-determination theory and 

positive psychology. Journal of Humanistic Psychology, 47(1), 117-139. 

Pescitelli, D. (1996). An analysis of Carl Rogers’ theory of personality. Retrieved September, 20, 2009. 

Parker, L. M. (2013). Self-actualization and individuation: some thoughts on organizational spirituality in relation to high 

performing workplace cultures. PROJECT SUBMITTED IN PARTIAL FULFILLMENT OF THE REQUIREMENTS 

FOR THE DEGREE OF MASTER OF BUSINESS ADMINISTRATION. UNIVERSITY OF NORTHERN BRITISH 

COLUMBIA. 

Proctor, C. (2020). Conditions of Worth (Rogers). Encyclopedia of Personality and Individual Differences, 820-823. 

Proctor, C., Tweed, R., & Morris, D. (2016). The Rogerian fully functioning person: A positive psychology perspective. 

Journal of Humanistic Psychology, 56(5), 503-529. 

Qorbanpoor lafmejani, A. and qorbanpoorlafmejani, H. (2020). Ethical principles of Ellis theory and its comparison with the 

view of Islamic ethics. Preventive Counseling, 1(2), 69-84. 

Qorbanpoor Lafmejani A, qorbanpoorlafmejani, H, khosropanah, A. (2022). Ethics in Freud’s Theory and Its Comparison 

with Ethics From the Perspective of Islam. Health Spiritual Med Ethics; 9 (1):1-10 

http://www.simplypsychology.org/carlrogers


 3، دورۀ سوم، شماره 1405فلسفه تطبیقی،       34

Rogers, C. R. (1977). Carl Rogers and humanistic education. CH, Patterson, Foundations for a Theory of Instructional and 

Educational Psychology, 1-48. 

Rogers, C. R. (1959). A theory of therapy, personality, and interpersonal relationships, as developed in the client-centered 

framework. In S. Koch (Ed.), *Psychology: A study of a science* (Vol. 3). McGraw-Hill.  

Rogers, C. R. (1961). On becoming a person: A therapist's view of psychotherapy. Houghton Mifflin. 

Rusu, M. (2019). The process of self-realization From the humanist psychology perspective. Psychology, 10(08), 1095. 

Sheldon, K. M., Arndt, J., & Houser‐Marko, L. (2003). In search of the organismic valuing process: The human tendency to 

move towards beneficial goal choices. Journal of Personality, 71(5), 835-869. 



 
 

 یقیتطب فلسفه
 

 1405 پاییز  ،3 ۀشمار، 3 ۀدور
  3041ـ9468: یکیالکترون شاپا

 

 

 دارانگاری روان از منظر قرآن کریم و همه« آگاهی»بررسی تطبیقی 
 

    حبیب کارکن بیرق

 
 habib.karkon@yahoo.comاستادیار، گروه آموزش معارف اسلامی، دانشگاه فرهنگیان، تهران، ایران. نویسنده مسئول: 

 

 چکیده  اطلاعات مقاله

 ها:   تاریخ
 24/11/1404دریافت: 
 25/04/1405پذیرش: 

 دگاهی ـد و میموجودات در قـرآن کـر   حیشعور و تسب ،یآگاهوم مفه یقیتطب یبا هدف بررس حاضر پژوهش 
 ادراک و حی، از تسـب یمتعـدد  اتی ـآ در میاسـت. قـرآن کـر    نگاشته شده در فلسفه ذهن یانگار دار روان همه

 بــه نیقــائلو فهــم قائــل اســت. در مقابــل،  اتیــح عــالم یاجــزا همــه یبــرا و دیــگو یمــ ســخن موجــودات
ـ   یفیتوص ـ روش بـه  کـه  مقالـه  نی ـاذرات ماده وجود دارد.  تمامدر  یکه آگاهمعتقدند  یانگار دار روان همه
 یعلّ بستار اصل با که ینحو به یذهن تیعلّ حیتوض به ازین  مانند یاشکالات. است شده نوشته یقیتطب و یلیتحل

 است، سمیکالیزیف بر یمبتن که است یانگار دار روان همه یاساس اشکالات از «بیترک مشکل» و باشد سازگار
 از یمعقـول  نیـی تب تـوان  ینم ـ عـت یماوراءطب بـه  بـاور  بـا  جـز  و سـت ین وارد یقرآن ـ دگاهید بر اشکالات نیا اما
 رشیپـذ  در دو هـر  یانگـار  دار روان همه و میقرآن کر که دهد یم نشان ها افتهی. داد ارائه یانگار دار روان همه
تمام  ،یقرآن شهیاند در دارند؛ یاساس تفاوت یناختش یهست ینمبا در امّا اند، مشترک یهمگان شعور و یآگاه

موجودات، هدفمند و متوجه شناخت و حمد  حیو تسب یاست و آگاه یاله مانهیذرات عالم مخلوق اراده حک
کـه، در   یدر حـال  دارد اتی ـاز علـم و ح  یا از وجود، بهره  یمند بهره زانیمهر موجود به  رایخداوند است، ز

 رای ـز شـود  یم قلمداد عتیطب ساختار  جهینت صرفاً و است یاله یجهت فاقد یهمگان شعور ،یانگار دار روان همه
 ـ سمیکالیزیبر ف در  یانگـار  دار روان و همـه  یقرآن ـ دگاهی ـاشـتراک د  نیبنـابرا دارد.  هی ـجهـان تک  یو بستار علّ

 هم دانست. نیآن دو را ع دیاست و نبا یتنها اشترک لفظ یموضوع آگاه
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Abstract  Article Info 

This study offers a comparative investigation of consciousness, and tasbih 

in the Qur’an vis-à-vis Panpsychism in the philosophy of mind. The 

Qur’an repeatedly speaks of cognition and tasbih among all entities, 

granting every element of existence life and undestanding. By contrast, 

Panpsychists claim that consciousness inheres in all particles of matter. 

Employing descriptive, analytical, and comparative methods, this paper 

argues that the principal challenges to Panpsychism—such as explaining 

mental causation in harmony with causal closure, and the combination 

problem—stem from its physicalist basis. These difficulties are irrelevant 

to the Qur’anic view, which rests on transcendence; a coherent account of 

Panpsychism is only attainable through recognition of the metaphysical 

dimension. Findings indicate that the Qur’an and Panpsychism both affirm 

universal consciousness but differ profoundly in ontological foundations. 

In Qur’anic thought, every atom of being is a creation of Divine Wisdom, 

and the consciousness and tasbih of creatures are purposive acts directed 

toward the recognition and praise of God, for every being possesses a 

share of knowledge and life in proportion to the degree of its participation 

in Being. Panpsychism, however, considers universal consciousness a 

merely natural property, devoid of divine orientation, arising from 

structural features of matter and governed by physicalism and causal 

closure. Thus, the similarity between Qur’anic thought and Panpsychism 

regarding consciousness is only verbal, not conceptual; they share 

language but not essence, therefore the two should not be regarded as 

identical. 
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 مقدمه
 یـا  ذهنـی  ای جنبـه  دارای جمـادات،  جملـه  از جهـان،  در چیـز  همه است که بر این مبنا استوار 1دارانگاری روان همهدیدگاه 
 یـا  ذهـن  دارای چیـز  همـه  نباشند؛ یا به تعبیر برخی دیگر آنها همانند انسانروحی  یا اگرچه ذهن هستند، آگاهی سطحی از
دارنـد کـه    اشـاره تمام هسـتی   شعوری ذی احتاً یا تلویحاً بهاست. در قرآن کریم نیز آیات متعددی صر ذهن به شبیه کیفیتّی

و شـعور  ، داشـتن  تسـبیح موجـودات    لازمهکنند، زیرا  یشاید بارزترین آنها آیاتی هستند که از تسبیح موجودات حکایت م
اسـت  ی شعور انسان، نوع شعور سؤال این است که آیا تنها. سخن گفتتسبیح حقیقى از توان  و بدون آن نمى آگاهى است

ن در ای ـ ی دارد.وجود دارد؟ هـر دو دیـدگاه موافقـان و مخالفـان    نیز در جهان و سایر موجودات یا اشکال دیگرى از شعور 
 انگـاری  دار روان همـه از منظر قرآن کـریم و   «آگاهی»مفهوم ابتدا و تطبیقی نوشته شده،  تحلیلی-توصیفیروش مقاله که به 
 تا در دام مغالطه اشتراک لفظ نیفتیم. گردد میوجوه اشتراک و افتراق آنها تبیین سپس  شود میبررسی 
 

 پژوهش ینظر چارچوب

ارزی نظـری یـا    ل استوار است که مقایسـه در علـوم انسـانی، الزامـاً نـاظر بـه هـم       چارچوب نظری پژوهش حاضر بر این اص
های معرفتی ناهمگون صورت پذیرد. بر این  محور و تحلیلی میان حوزه صورت مسئله تواند به وحدت مبانی نیست، بلکه می

محـوری    مسـئله  گیـرد.  ی، بهره مـی بین نه در سطح نظریه یا جهانو ای در سطح مسئله  پژوهش از رویکرد مقایسهاین اساس، 
توجـه   بـه آن ای کـه در متـون دینـی و در فلسـفه ذهـن معاصـر        اسـت؛ مسـئله  « نسبت آگاهی با جهان غیرانسـانی »پژوهش، 
عنوان متنی وحیانی با زبانی وجودشناختی  یم بهدر این چارچوب، قرآن کر های مفهومی متفاوت. ، هرچند در افقاست شده
قرآن نگاهی فلسفی به پژوهش، این گردد.  عنوان موضعی فلسفی در تبیین مسئله آگاهی تحلیل می ری بهانگا دار روان همه و

مقایسـه  مبنـای نظـری مقایسـه، الگـوی      .شـود  بینی دینی در نظر گرفتـه نمـی   ماابه جهان انگاری به دار روان همهو  کریم ندارد
تفکیک سطوح گفتمـان   و گرایی عد مقایسه، پرهیز از ذاتدر مطالعات تطبیقی دین است که بر محدودسازی بُ محور مسئله

تأکید دارد. بر اساس ایـن رویکـرد، مقایسـه تنهـا در سـطح کـارکرد مفهـومی پرداخـت بـه مسـئله آگـاهی در موجـودات             
در نتیجـه،   شـود.  ارزی مفهـومی یـا اشـتراک مبنـایی از پـیش مفـروض گرفتـه نمـی         شود و هرگونه هـم  غیرانسانی انجام می

هـا و   سـازد و تحلیـل شـباهت    سـاز را فـراهم مـی    ارزی ای روشمند، محدود و غیرهم ب نظری پژوهش امکان مقایسهچارچو
 کند. های ساختاری میان گفتمان دینی و فلسفی ممکن می ها را در چارچوب تفاوت تفاوت
 

 تحقیق روش
تحقیـق بـه دو     و پرداختن به مسـأله  نگرش  تحقیقات توصیفی از نظر شیوهاست.  تطبیقیو  تحلیلی -توصیفی پژوهش روش

، شوند: الـف( تحقیقـات توصـیفی محـض: محقّـق در ایـن روش صـرفاً بـه کشـف و تصویرسـازی ماهیـت            دسته تقسیم می
تحلیلی: در این روش محقّق علاوه بـر تصویرسـازی   -پردازد. ب( تحقیقات توصیفی ها و وضعیت موجود مسأله می ویژگی

  (.71، ص13۹2نیا،  )حافظپردازد  لائل چگونه بودن و چرایی وضعیت مسأله و ابعاد آن میآنچه هست به تشریح و تبیین د
 بـه  عادت یعیطور طب ذهن انسان بهشناسی،  از منظر روان لازم به توضیح است کهدر این مقاله روش تطبیقی در باب 

هـا را از طریـق تشـخی      ان پدیـده زیـرا مقایسـه یکـی از سـازوکارهای بنیـادی شـناخت اسـت. انس ـ        ،دارد قیتطب و سهیمقا
از این روش در آمـوزش مفـاهیم در   سازی و فهم معنا ممکن نیست.  شناسد و بدون مقایسه، مفهوم ها می ها و تفاوت شباهت

                                                                                                                                                                                     
1.  panpsychism 
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اطلاعـات جدیـد تنهـا زمـانی معنـادار      های یادگیری نیز مطرح است  شود. همچنانکه در برخی نظریه روانشناسی استفاده می
ویـژه در   بر این، انسان برای ارزیابی خود و باورهـایش، بـه   علاوه. دشون سهیمقاهای پیشین  دانش و طرحوارهشوند که با  می

(. بنابراین، تمایل 2لئون فستینگر 1نظریه مقایسه اجتماعیشود ) های فاقد معیار عینی، به مقایسه با دیگران متوسل می موقعیت
فرایبرگـر بـرای مقایسـه از پـن       ت.ناپذیر از ساختار شناخت انسان اس ـ به مقایسه نه یک عادت سطحی، بلکه بخشی جدایی

علمـی(   )مقولات 5اصلاح( 5. 4فیبازتوص( 4. 3کنار هم قرار دادن (3 ها(. توصیف )داده (2 انتخاب. (1کند:  مرحله یاد می
گـر اسـت    ی یـک مقایسـه  برانگیزتـرین عمـل بـرا    انتخاب منـابع و ترتیـوم احتمـالاً چـالش     . به نظر ویگیری نظریه و شکل
(Freiberger, 2018.)  اسـت. مقایسـه و تطبیـق در ایـن      به روش تطبیقی انجام شده فرایبرگرپژوهش حاضر با الهام از الگوی

ارز نیسـت. در ایـن الگـو، مقایسـه      عنوان دو نظریه هـم  انگاری به دار روان سنخ دانستن قرآن کریم و همه تحقیق به معنای هم
هـای   هـا در بسـترهای مفهـومی متفـاوت اسـت، نـه ابـزاری بـرای اثبـات هماننـدی           تر پدیـده  ای فهم عمیقابزاری تحلیلی بر

 های متافیزیکی. ارزی گرایانه یا برقراری هم ذات

 

 قیتحق ضرورت و تیاهم

از اینکه ها قبل  شوند، مدت شونده که در نهایت انتخاب می دهد که موارد مقایسه تأمل کامل نشان می فرایبرگر معتقد است
 ،برای مقایسه در یک مطالعه واقعی مطرح شوند، در یک رابطه پیچیده در ذهـن محقـق و احتمـالاً در گفتمـان دانشـگاهی     

از نظر عاملیت محقق، کمترین شفافیت را در بین فرایندهای مقایسـه  « انتخاب»فعالیت پیچیده  (.Freiberger, 2018اند ) بوده
انتخـاب    بـرای مطالعـه   را یـک موضـوع خـاص   مختلفـی   دلایل محقق به سانی و اجتماعی،دارد. در بیشتر تحقیقات علوم ان

های بسیار فردی نیز ریشه دارد و بـه   نه تنها در گفتمان دانشگاهی، بلکه در تجربیات، ترجیحات و برنامه کند. این دلایل می
دلیل انتخاب موضوع مقالـه حاضـر بـرای     (.ibidتوان آن را به طور کامل، حتی توسط خود محقق، ردیابی کرد ) ندرت می

های آشنا بـا مباحـث قرآنـی فـوراً بـه بحـث تسـبیح         شود ذهن مطرح می انگاری دار روان همهنویسنده نیز این است که وقتی بحث 

تحقیق به پرداختن  ،مغالطه اشتراک لفظ اجتناب ازبنابراین برای پندارند.  شوند و دو موضوع فوق را یکی می موجودات منتقل می
 است. حاضر

 
 آگاهی تعریف
 و دشوارترین ترین بدیهی آگاهی: »نویسد می بلکمور سوزان. است معاصر ذهن  فلسفه در ها واژه مهمترین از آگاهی مفهوم
 چـالمرز  دیویـد (. 1، ص1387 بلکمـور، ) «کنـیم  بررسـی  را آن تـوانیم  مـی  کـه  اسـت  چیزی

  اسـت  عقیـده  همـین  بـر  نیـز  6
(Chalmers, 1996, p. ix). نیگل تامس 

 آگـاهی : »نویسـد  می «دارد؟ کیفیتّی چه بودن خفّاش» خود معروف  مقاله ابتدای در7
« تبیینـی  شـکاف » از ذهـن   فلسـفه  در امـروز  (Nagel, 2004) کنـد  مـی  بغـرن   واقعاً را بدن-ذهن  مسأله که است چیزی همان

 از اسـتفاده  بـا  و علمـی  روش  وسـیله  بـه  کامـل  طـور  بـه  را انسـان  ذهنی  تجربه توان نمی» شود، بدین معنا که سخن گفته می
 یعنـی  تبیینـی  شـکاف  دیگر، عبارت به(. 7۹، ص13۹5 سیلورمن، و فریدنبرگ) «داد توضیح مکانیکی -فیزیکی فرایندهای

                                                                                                                                                                                     
1.  Social comparison theory 

2.  Leon Festinger 

3.  juxtaposition 

4.  redescription 

5.  rectification 

6.  David Chalmers 

7.  Thomas Nagel 



 39      دارانگاری روان از منظر قرآن کریم و همه« آگاهی»بررسی تطبیقی 

 

 ناپذیری تحویل
  هدربـار  اطلاعـات  داشـتن  (Horst, 2007, p. 27). فیزیکـی  فراینـدهای  و اعیـان  به مهم ذهنی  پدیده چندین1
 بـه  مـا  پدیـداری  آگاهی چرا و داریم پدیداری آگاهی اصولاً ما چرا که نکته این تبیین برای اعصاب و مغز عمل سازوکار
 یها یهمان نیا برخلاف دیگر، بیان به. نیست هست، کافی اکنون که است نحوی

 بـا  آب همانی این مانند علم، در موجود2

 O₂Hعصـبی  و فیزیکـی  اطلاعـات  کـرد.  تبیـین  آب شـیمیایی  سـاختار  بـه  توسّـل  اب توان می را آب های ویژگی آنها در که 
 ذهنـی  حـالات  و مغـز  فیزیکـی  حالات میان همواره بنابراین،. نیست درد پدیداری کیفیت توضیح به قادر انسان مغز  درباره
 کـالین  کـه  روسـت  نهمـی  از. نیسـت  شـدن  پر قابل تجربی های داده افزایش و علم پیشرفت با که دارد وجود عمیق شکافی
 بـه  آگاهانـه  هـای  حالـت  اسـت  ممکـن  چگونه» نویسد: می و داند می بدن-ذهن  مسأله دشوار بخش را آگاهی زین3 نیگ  مک
 تجمـع  آید؟ پدید مرطوب خاکستری  ماده از رنگارنگ پدیدارشناسی است ممکن چگونه باشند؟ وابسته مغزی های حالت
 علّـی  مبنـای  مغـز  عمـلاً  که دانیم می ما کنند؟ می ایجاد سوبژکتیو آگاهی چگونه هیآگا فاقد منفرداً عصبی سلول ها میلیون
 .(McGinn, 2004) نداریم باشد چنین تواند می چگونه اینکه از فهمی هی  رسد می نظر به اما است، آگاهی

 از ای همجموع ـ هماهنـگ  فعالیـت  از آگـاهی  کـه  اسـت  آن بـر  نظـر  پژوهی عصب در کلّی طور به» گرچهبنابراین ا
 اشـکالاتی  بـا  نگرشـی  چنـین  فلسـفی  منظر از ، اما(87، ص13۹5 سیلورمن، و فریدنبرگ) «شود می حاصل مغز در ها نورون
 «نـدارد  وجـود  بـاره  ایـن  در باشـد،  همه توافق مورد که واحدی تعریف و است پیچیده مفهومی آگاهی،» زیرا است، مواجه
 (. همان)

 ,Chalmers). کنـد  یم ـ فیتوص ـ 4«تجربـه  انفسـی  کیفیّـت » را آن آگـاهی،  تعریف دشواری به اشاره ضمن چالمرز

1996, p.4)  یذهن ـ یهـا  حالـت  بـر  فـرد  یذهن ـ وقـوف » را یآگاه چالمرز، فیتوص نقل از پس زین لورمنیس و دنبرگیفر» 
 ارائـه  یعمـان  و جـامع  فی ـتعر یآگـاه  از نتـوان  گرچـه  شد ذکر چنانکه(. 78ص ،13۹5 لورمن،یس و دنبرگیفر) اند دانسته
 سرل جان اما کرد،

 ادراک ،6یاریهش حالات آن آگاهانه، حالات: کند یم فیتعر نیچن را آن5
 از کـه  هسـتند  احسـاس  ای7

 خـواب  به که هنگامی تا روز تمام در و شوند می آغاز شوید، می بیدار[ عمیق] «رؤیا بی» خواب یک از شما که هنگامی صبح
 هـی   اینکـه  بـه  اقـرار  ضمن نیز پاپینو دیوید (Searle, 2007). یابند  می ادامه شوید، می «ناآگاه» دیگری نحو به یا و روید می

 چیـزی  آگـاهی : »کنـد  می تعریف چنین را آن باشد، آگاهی ماهیت گویای بتواند که ندارد وجود ای علمی و عینی تعریف
 (.7، ص13۹5 پاپینو،) «دهیم می دست از را آن کامل هوشی بی یا رؤیا بدون خواب هنگام به ما که است

 

 انگاری دار روان همهقرآن کریم و در « آگاهی»پذیری  توجیه مقایسه

اگر قصـد مـا مقایسـه     در مقایسه میان دو امر نیز چنین است. دهد. قرار میوجه شبَهی مشابه،  در تشبیه میان دو چیز ادبیات، 
 وجـود دارد.  در هـر دو آگـاهی و شـعور   مفهـوم  یم کـه  انگاری است باید اثبـات کن ـ  دار روان همهقرآن کریم و آگاهی در 
انگاری است، اما مفهومی که در قرآن کریم به این امر اشاره داشته باشـد آیـاتی اسـت کـه      دار روان فرض همه پیش آگاهی

لـذا هـدف    این به معنی وجود آگاهی فراگیر در جهـان اسـت.   گفتهدر آنها از اموری چون تسبیح و نطق موجودات سخن 
پژوهش، پاسخ به این پرسش است که: مفهوم آگاهی و شعور فراگیر چگونه در دو افق متفاوت دینی )قرآن کـریم( و   این

شـود؟ بنـابراین، هـدف پـژوهش نـه اثبـات ایـن ادعاسـت کـه قـرآن نـوعی             انگاری( معنـاپردازی مـی   دار روان فلسفی )همه
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هـا و   سـازی شـباهت   انگـاری، بلکـه هـدف، روشـن     دار روان دهـد و نـه دفـاع فلسـفی از همـه      انگاری ارائـه مـی   دار روان همه
این تمـایز سـطح تحلیـل، شـرط اساسـی       های کارکردی و معنایی مفهوم آگاهی در دو دستگاه فکری مستقل است. تفاوت

ده کار گرفتـه ش ـ  های بنیادین به سازی تفاوت مقایسه نه برای اثبات همانندی، بلکه برای برجستهلذا  مشروعیت مقایسه است.
 دهد که اشتراک دو دیدگاه صرفاً در سطح مسئله است، نه در سطح مبانی یا نتای  نهایی. نتیجه مقایسه نشان می است.

 

 تسبیح معنای 

بیان شده، لـذا در ایـن بخـش بـه     « تسبیح»نظر به اینکه آگاهی و شعور موجودات در قرآن کریم در موارد متعددی با کلمه 
 پردازیم. اصطلاحی می و لغویتسبیح از منظر  تبیین معنای

 
 اصطلاح و لغت در تسبیح

 در اصـطلاح  تسـبیح  (.221ق، ص1412)راغـب اصـفهانى،    به معناى حرکت سریع در آب و هواست ،تسبیح از ریشه سبح
شامل عموم عبـادات قـولى،    کهاست  وندتعال و اصل معناى آن حرکت سریع در عبادت خدام وندتنزیه و مبرّا دانستن خدا

 سـبحان اللَّـه   گفـتن ه داشتن اسـت کـه بـا زبـان انجـام شـود، مـالا        تسبیح به معناى منزّهمان(. پس و قصدى مى شود ) فعلى
بـه ایـن اسـت کـه هـر چیـزى را کـه مسـتلزم نقـ  و حاجـت و            ونـد ه داشـتن خدا منزّ (.14۹ص ،13، ج1374)طباطبائی، 

  (.444و  251، ص1۹جیم )همان، ناسازگارى با ساحت کمال او باشد از ساحت او نفى کن
 

 تسبیح موجودات
: نمونـه  عنـوان  بـه . مشـهورند  انی ـم نی ـا در مسـبحّات  سُور و گفته سخن موجودات حیتسب از یمتعدد اتیآ در میکر قرآن
 یمَـا ف ـ  وَ السَّمَاوَات یف ماَ للَّه سبَّحُیُ»(؛ 1الصّف/  ؛ 1)الحشر/  «مُیالحْکَ زُیالْأَرْض وهَُوَ الْعَز یالسَّمَاوَات وَمَا ف یسبََّحَ للَّه مَا ف»

 ح،ی، فاعـل تسـب  گرید متعدد اتیآ و مذکور اتی(. در آ1)التّغابن/  «رٌیقَد ءٍیْالْأَرْض لهَُ الْمُلْکُ وَ لهَُ الحَْمْدُ وَ هُوَ عَلَى کُلّ شَ
 غیـر  و عقـلا  «ما» ی کلمه از منظور بفهماند که باشد اى قرینه که جایى در لیکن رود، یبه کار م رعاقلیغ یکه برا است «ما»
 حیتسـب  ،یاریبس اتیمذکور، آ اتی(. علاوه بر آ251ص ،1۹ ج، 1374 ،ی)ر.ک؛ طباطبائ ندارد اشکالى است، دو هر عقلا
)الرّعـد/  ...« الرَّعْـدُ بحَمْـده    سبَّحُیُوَ: »رعد حی: تسباتیآ نیاز جمله ا دهند یم نسبت زین شعور یذ ریغ ظاهراًبه موجودات  را
 َلَـمْ  : »پرندگان حی(. تسب18ـ1۹ص/  نیهمچن ؛7۹/ اءی)الأنب «رَیْوَالطَّ سبَحّنَْیُوَسخََّرْنَا مَعَ دَاوُودَ الجْبَالَ : »... ها کوه حیتسب(. 13

(. 41)النّور/  «فْعَلُونَیَ بمَا مٌیعَل وَاللَّهُ حهَُیوَتَسبْ صَلَاتهَُ عَلمَ قَدْ کُلٌّ صَافَّاتٍ رُیْوَالطَّ وَالْأَرْض السَّمَاوَات یف منَ لهَُ سبَّحُیُتَرَ  َنَّ اللَّهَ 
 چـون  بشناسـند،  را خـدا  موجـودات  تمـامى  کـه  اسـت  این آن لازمه و کند مى اثبات تسبیح موجودات تمامى براى آیه این
، 15ج)همـان،   کند مى عبادت کسى چه براى و کند مى تسبیح را کسى چه بداند که است صحیح کسى از صلات و تسبیح
 (.170ص

 
 شعور از اوامر الهی اطاعت موجودات ظاهراً غیر ذی

 نشـان  گـی که هماست  گفتهر آیات دیگری نیز از امر به آب و زمین و آسمان و ... و فرمانبرداری آنان سخن دقرآن کریم 
قُلْنـا یـا نـارُ    » (44)هـود/   « َقْلعـی  وَ قیلَ یا  َرْضُ ابْلَعی ماءَک وَ یا سَماءُ»آنهاست؛ به عنوان نمونه:  از وجود فهم و شعور در

ثمَُّ استْوَىَ إلىَ السَّماَء وهَیَ دخَُـانٌ فقََـالَ لهََـا ولَلْـأرَْض ائتْیَـا طوَعْوـا َ وْ کَرهْوـا        » (6۹ الأنبیاء/« )إبْراهیمَ  عَلى سلَاماً وَ بَرْداً کُونی
از کلام خـداى سـبحان   » لذا (.5ـ 4)الزلزلة/  «بَارهََا * بأَنَّ رَبَّکَ  َوحَْى لهََایَوْمئَذٍ تحَُدّثُ  خَْ»(، 11)فصّلت/ «  تَیَنَْا طَائعینَ قَالتََا

« خبـر باشـیم   حیـات آنهـا بـى     آید که حیات و شعور در تمامى موجودات جارى است، هرچند که مـا از نحـوه   به دست مى
 .(582، ص20)همان، ج
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 شعور مفسّران در باب تسبیح موجودات غیر ذی دیدگاه
 :به دو دسته تقسیم کردتوان  به طور کلّی، می را بمفسّران در این باآرای 

از  یاسـت. فخـر راز   یمجـاز  یانیزبان حال و ب به شعور، یذ ریموجودات غ حیمعتقدند که تسب یگروه :یمجاز حیتسب
 سـتند، ین زنـده  هک ـ جمـادات  و سـتند ین مکلّـف  که واناتیح مال یموجودات یبرا یزبان حیمعتقد است تسب یدسته است. و نیا

 نظـر  بـه . است محال جمادات در نهایا  همه و ردیگ یم صورت گفتار و ادراک علم، فهم، با فقط یزبان حیتسب رایز است، محال
 (.218ص، 20ج تا، یب ،ی)راز کند یم خداوند دیتوح بر دلالت احوالشان که است نیچن موجودات نیا حیتسب یو

علامـه   داننـد.  شعور را آگاهانه و از روی شـعور مـی   غیر ذیبه ظاهر ودات تسبیح موجدیگر گروهی  :یقیحق حیتسب
( 44)اسـراء/  « ءٍ إلَّا یُسبَّحُ بحَمْده وَ لکنْ لا تفَقْهَُـونَ تَسْـبیحهَمُْ   وَ إنْ منْ شَیْ«  از این دسته است. ایشان در تفسیر آیه طباطبایی
فهمیـد، زیـرا تسـبیح     ر جا نداشت بفرماید: شما تسبیح آنها را نمـى اگر منظور از تسبیح، تسبیح مجازى بود، دیگ فرمایند: می

مجازى این است که: موجودى با هستى خود بر وجـود خـالق و صـانعش دلالـت کنـد و ایـن دلالـتش حجتـى باشـد علیـه           
 ایـن دو نـوع دلالـت را همـه کـس      و یا این است که هر موجودى با زبان حال تسبیح و حمد خـدا بگویـد   و منکرین صانع

تنزیـه بـه حقیقـت     و تسـبیح بـا زبـان    پس تسبیح تمامى موجـودات . فهمید بفرماید: شما تسبیح آنها را نمى دنبای و دنفهم مى
 (.252ص ،1۹، ج1374)طباطبائی،  معناى کلمه است، هرچند که ما زبان آنها را نفهمیم

 
 (نطق) گفتن سخن معنای

توان به دو دیدگاه فلسفی و عرفـانی اشـاره کـرد کـه در ادامـه بـه        گفتن حیوانات و جمادات به طورکلّی می در باب سخن
 پردازیم. تبیین آنها می

« قَـالوُا َ نطْقَنََـا اللَّـهُ الَّـذی َ نطَْـقَ کُـلَّ شَـیءٍْ        وَقَالُوا لجُلُودهمْ لمَ شهَدتُْمْ عَلیَْنَـا »طبق برخی آیات مانند  :یفلسف دگاهید
گردانـدن ضـمیر عقـلاء بـه اعضـاء و      رببدن انسان علیه او شهادت خواهنـد داد.   ( اعضای24النّور/ ؛ 65یس/  ؛21 فصّلت/)

نسـبت شـهادت و نطـق بـه آنهـا      خداونـد  ، چون شوند محسوب میجوارح، براى این است که اعضاء و جوارح جزء عقلاء 
معنـاى نطـق آنچـه قـدر      بـاب امـا در  «. قالت» :فرمود گرنه باید مى و«قالوا»فرموده:  لذاداده و این دو از شؤون عقلاء است، 

الضـمیر از راه زبـان و    طور مجاز، معنایش اظهـار مـا فـى    هطور حقیقت استعمال شود، نه ب هن است، این است که هر جا بمتیقّ
د. کن ـباشد و بخواهد آن را براى غیـر خـود فـاش     چنین معنایى محتاج به این است که ناطق علمى داشته ؛سخن گفتن است

از ظـاهر   ، امـا  شود، مگر به طور تبعى و بـه نـوعى از تشـبیه    نطق هی  وقت در غیر انسان استعمال نمى  گوید کلمه راغب مى
م، شهادت، نطق که در آنها آمده، این است که مراد از این الفاظ نطق به معناى حقیقى کلمه سیاق آیات و الفاظ قول، تکلّ
 ـ»(. 576، ص17، ج1374)طباطبایی،  است، نه به معناى مجازى م پـس شـهادت اعضاى یک مجرم، در حقیقت نطق و تکلّ

 (.همان« )ل کرده استآن را تحمّ واقعى است که از علمى ناشى شده که قبلاً
، خـود  الضمیر و اشـاره و راهنمـایى بـه منـوىّ     عبارت از فهماندن و کشف از ما فى را حقیقت کلام علامه طباطبایی

انسان اسـت کـه   . هرچند که با زبان نباشد ،کلام خواهد بود ،که صورت گیرداین فهماندن و کشف به هر طریقى  .داند می
مخاطب خود را به آنچه کـه در دل  ، ناگزیر است که الفاظ را استخدام نموده ه آنهاات خود و اشاره ببراى نشان دادن منویّ

اى  یافته، البته چـه بسـا کـه بـراى پـاره     م بر همین استخدام الفاظ جریان ت تفهیم و تفهّروش و سنّ دارد خبردار سازد و قهراً
اگر بشـر راه دیگـرى    .دمقاصد خود از اشاره با دست و سر و یا غیر آن و چه بسا از کتابت و نصب علامات نیز استفاده کن

شـود   دلیـل نمـى   .دانـد  ها عادت کرده و تنها اینها را کلام مـى  جز استخدام الفاظ و یا اشاره و نصب علامت نداشته به همین
اگـر   و ما پرده بردارد قـول و کـلام خواهـد بـود      ها باشد، بلکه هر چیزى که از معناى قصدشده که در واقع هم کلام همین

م اسـت، هرچنـد بـه صـورت صـوت شـنیدنى و الفـاظ        موجودى قیام وجودش بر همین کشف بود همان قیام او قول و تکلّ
 ،علـى المعـانى   م اظهـار مـا یـدلّ   ان حقیقة الـتکلّ »نیز همین است:  دیدگاه صدرالمتألهّین (.14۹ :13ج  گفتنى نباشد )همان،
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 ایـن حـق مطلـب   پس  (.222، ص1302)شیرازی، « سواء کان یخلق الالفاظ فى الخارج او بافاضة صور الحقائق على النفس
نى و قـراردادى  با الفـاظ شـنید   لازم نیست قالى بودن حتماً، اما تسبیح تمامى موجودات تسبیح حقیقى و قالى است هاست ک
  .(152، ص13، ج1374)طباطبایی،  باشد

علم در تمامى موجودات هسـت،    لهأشود که مس تعال فهمیده مىم ونداز کلام خدافرمایند:  در جای دیگر میعلامه 
 ـ      و هر جا که خلقت راه یافته علم نیز بدانجا رخنه کـرده اسـت   ى کـه از وجـود دارد   هـر یـک از موجـودات بـه مقـدار حظّ

یم ییـا بگـو   و یم تمامى موجودات از نظر علـم بـاهم برابرنـد   یاین حرف این نیست که بگو  البته لازمه و اى از علم دارد بهره
نبـرد  پـی  اگر  و فهمند و باید آدمى به علم آنها پى ببرد مى ،فهمد آنچه را که انسان مى  یا همه و علم در همه یک نوع است

حیوانات نیـز ماـل   که اند  از آیات قرآن کریم استفاده نموده )ره(علامه (. 151ص ،13، جهمان) شود علم ندارند معلوم مى
 فهمند و بـر اسـاس آن در روز قیامـت    خوب و بد را در حدّ خود می ،ها دارای آراء و عقائد شخصی و اجتماعی بوده انسان

همچنین بر  .(105-107 ، ص7و حشر مخصوص انسان نیست )همان، ج جوابگوی اعمال خود خواهند بود محشور شده،
ممکن است کسى بگوید: اگر غیر از انسان و حیوان، نباتات و جمادات هم شعور و اراده داشته باشـند،   این عقیده است که

هـاى شـعورى    فعـل و انفعـال   و ندهسـت  ها و حیوانـات داراى علـم   انسان، یعنی چون باید آثار این شعور از آنها نیز بروز کند
هی  دلیلى نداریم بر اینکـه علـم    این است کهپاسخ چنین نیست. دانیم  حال آنکه مى و ز باید داشته باشندآنها نیپس دارند، 

گوییم: نباتات و جمادات هم شعور دارند، آثار شعور واقع در انسان و حیوان نیـز از آنهـا    داراى یک سنخ است تا وقتى مى
 .اشد و بـه خـاطر اخـتلاف مراتـب، آثـارش نیـز مختلـف گـردد        بروز کند. ممکن است شعور هم براى خود مراتبى داشته ب

علاوه بر اینکه آثار و اعمال عجیب و متقنى که از نباتات و سایر انواع موجودات طبیعى در عالم مشهود است، هی  دسـت  
(. بیـان  058، ص17)همـان، ج  ، نـدارد اسـت کمى از اتقان و نظم و ترتیبى که در آثار موجودات زنده مانند انسان و حیوان 

ن الوجـود حقیقـة   اکمـا  »ی زیر از صدرالمتألهّین نیز به همین حقیقت اشاره دارد:  فوق مبتنی بر تشکیک وجود است. جمله
 و العلـم  هـی  التـی  الحقیقیـة  صـفاته  فکـذا  النق ، و بالکمال التشکیک و التفاوت على الموجودات جمیع فی ساریة واحدة
 (.117، ص6، ج1۹81)شیرازی، « الوجود سریان الکل فی ساریة الحیاة و الإرادة و القدرة

یا حمـل آن بـر    و تخصی  زدن به آیهفرماید:  دانند می علامه در نقد تفسیرهایی که نطق را به معنای غیرحقیقی می
و فرشته و جن که حیـات   ،حیوان ،انساناز م بدانیم که غیر قتى درست است که ما این معنا را مسلّومعناى مجازى )دلالت(

شـود بـر اینکـه     بینیم دلیـل نمـى   مى گونه صرف اینکه ما موجودات را این اما .اند موجودات فاقد علم و نطق  نطق دارند، بقیه
چـون مـا    ؛نه در باطن ذاتشـان  و نه در پس پرده و هی  موجودى اراده و شعور ندارد، نه در ظاهر موجودات مذکور،غیر از 

در این دارد کـه علـم    آیات قرآنى ظهور خیر.یا  دارندعلم و شعورى  آیاتا ببینیم  دسترسى به باطن ذات موجودات نداریم
ایـن بیـان پاسـخی بـه برخـی مفسّـران و        (.578-57۹صـ  ، همـان )نـد  تمامى موجودات از آن سهمى دار و عمومیت دارد

بالجملـة  »نـدارد:   مـادات جدر شـعور و ادراک   متکلّمانی مانند فخر رازی است که معتقدند نفس انسـان تمـایلی بـه اثبـات    
 (!280، ص2، ج1411)رازی، « فاثبات الشعور و الادراک للجمادات مما لا تمیل النفس الیه

 رو یـک : دارد رو دو و وجهـه  هر موجودی در این عالم دومعتقد است  تسبیح موجودات در باب نیزشهید مطهّری 
 موجـودی  هـر  وجهـه  آن در کـه  دارد ملکـوتی   وجهه ای گریک رو به جهان دی وه استمرد رو این در که دارد جهان این به
ت و هم از طریـق  روایات بسیارى، هم از طریق اهل سنّعلاوه بر آیات،  (.175ص ،1387 ،4ج )مطهری،است  شاعر و زنده

گویـد:   شـمارى اسـت کـه مـى     از آن جملـه روایـات بـى    ؛که نسبت تسـبیح بـه موجـودات داده اسـت     استشیعه در دست 
در بـاب تسـبیح   شـهید مطهـری   (. 154، ص13، ج1374)طباطبـایی،  تسبیح گفتند  ص() ا در دست رسول خداه ریزه سنگ
ایـن بـود کـه     بلکـه ریزه را به تسبیح درآورد؛  پیغمبر این نبود که سنگ  معجزهریزه در دست پیامبر)ص( معتقدند که  سنگ

پیغمبـر در    معجـزه  ،گفـت  ریزه همیشه تسبیح می سنگآن  ، زیراریزه را شنیدند گوش افراد را باز کرد و آنها صدای سنگ
 (.175ص ،1387 ،4ج )ر.ک؛ مطهری،دیگران بود  شنواندن این صدا به
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گونـه روایـات بـراى بعضـى      شاید امر ایـن فرماید:  علامه پس از نقل روایاتی در باب تسبیح جمادات و حیوانات می
انـد کـه هـر     گـاه پنداشـته   موجودات از قبیل لفظ و صوت اسـت، آن که تسبیح نامبرده براى تمامى  کنندمشتبه شده و خیال 

حـواس مـا زبـان     امـا اسـت،   اش بـراى معنـایى وضـع شـده     اى دارد که هر کلمه موجودى براى خود نظیر انسان لغت و واژه
سـبیح آنهـا   ت و موجودات همه تسبیح دارند، زیرا لیکن این پندار اشتباه است ؛کند حیوانات و سایر موجودات را درک نمى

از احتیـاج و  وند س شمردن خداکلام موجودات عبارت است از پاک دانستن و مقدّ و به حقیقت کلام است نه به مجاز هم
دهند تا همه پـى ببرنـد کـه پروردگـار عـالم       به این طریق که احتیاج و نق  ذات و صفات و افعال خود را نشان مى ،نق 

 یپـس روایـات   .کنند لذا عمل ایشان عین کلام خواهـد بـود   ا از روى علم هم مىچون این کار ر و ه استچنین نیست و منزّ
شـنید کـه   )ع( داوود حضـرت  تسبیح کرد و مـا شـنیدیم یـا آنکـه      )ص( ریزه در دست رسول خدا د سنگنگوی هم که مى
د بـه ادراک بـاطنى   شـنیدن  همه صحیح است و صدایى کـه مـى   ،گویند یا روایات شبیه به آن ها و مرغان با او تسبیح مى کوه

هم چیزى نظیـر آن و مناسـب بـا آن را     حسّ و کردند بود که تسبیح واقعى و حقیقت معناى آن را از طریق باطن درک مى
تـوان گفـت کسـى کـه تسـبیح       مىاست.  هکردگوش هم الفاظ و کلماتى که این معنا را برساند احساس  ،کرده حکایت مى

ش محسوس شـده در نخسـت حقیقـت معنـاى تسـبیح و حمـد و شـهادت بـرایش         موجودات یا حمد و یا شهادت آنها برای
 آن الفاظ همـان معـانى را افـاده    و باطنى آن را در صورت الفاظى شنیدنى در آورده حسّ ،پس از کشف آن و کشف شده
(. خلاصـه اینکـه   16۹-170، صـ  13، ج1374ت )طباطبایی، اس و در نتیجه صاحب کشف به گوش خود هم شنیده کرده
قرآن کریم تصریح دارد بر اینکه تمامى موجـودات زبـان   زیرا جمادات زبان ندارند،  فهمیدن ما دلیل بر این نیست که مالاًن

 (.252ص ،1۹، ج همان) «ءٍ قالُوا  َنْطقَنََا اللَّهُ الَّذی  َنْطَقَ کُلَّ شَیْ» :دایفرم میدارند و 
رود کـه انسـان عـاقلی بـا      گمـان مـی   (20ـ ـ28)النمـل/  بأ س ـ  هدهد و ملکـه در داستان در باب سخن گفتن حیوانات 
از  اوشـناخت  کند. همچنـین سـخن گفـتن یکـی از مورچگـان بـا سـایر مورچگـان بیـانگر           حضرت سلیمان )ع( گفتگو می

اى  اند: فهـم زبـان مورچـه قضـیه     رین یک بار گفتهجمعى از مفسّ اینکهبه نظر علامه  (.18است )النمل/  )ع( حضرت سلیمان
یـا  فهمیـده،   رخ داده، نه اینکه آن جناب همیشـه زبـان ایـن حیـوان را مـى      )ع( حضرت سلیمانبرای که در یک واقعه  بوده
انـد: کـلام مورچـه یکـى از      بود که خود نیز نوعى پرنده اسـت، بـار دیگـر گفتـه     یبالدار  اند: آن مورچه مورچه گفته اینکه

صدایى از مورچه برنخاست تا سلیمان )ع( سخن او را بفهمد، بلکه : دان بار دیگر گفته و سلیمان )ع( بودهحضرت معجزات 
(، تمـام اینهـا بـه تعبیـر     502، ص15، ج1374)طباطبـایی،   خداوند آنچه را که در دل آن حیوان بوده به سلیمان الهـام نمـود  

  .(503)همان، ص موهومات است گویند، می منطق طیر  از آنچه که دربارهعلامه، 
هاى متعارفى است که از حروفى تشـکیل یافتـه و طبـق     هر دو به معناى صوت یا صوت نطق ز کلمهو نی منطق  کلمه

گوینـد   ها را کلام مى کند و در اصطلاح، این صوت است دلالت مى ناطق هایى که منظور نظر قرارداد واضع لغت، بر معنى
بــه صــداى گوســفند و یــا     مــالاً -،دشــو ایــن دو کلمــه جــز بــر ســخنان انســان اطــلاق نمــى        راغــب  بــه گفتــه و 

تر استعمال شده و آن عبارت اسـت از دلالـت    ولى در قرآن کریم در معنایى وسیع -شود گفته نمى منطق یا نطق گنجشک
وَ قالُوا لجُلُودهمْ لـمَ شَـهدتْمُْ   » :خوانده فرموده است نطق هر چیزى بر مقصودش، مالا در قرآن کریم دلالت پوست بدن را

 .اختصاص منطق به انسان از باب انصراف و کارت استعمال اسـت  به نظر علامه «.ءٍ کُلَّ شَیْ  َنْطَقَ نْطقَنََا اللَّهُ الَّذیعَلیَنْا قالُوا  َ
کنند و تـا آنجـا کـه     ها به آن طریق مقاصد خود را با هم مبادله مى منطق طیر عبارت است از هر طریقى که مرغ ،به هر حال
اسـت کـه هـر صـنفى از اصـناف حیوانـات و یـا لااقـل هـر نـوعى،            ه دست آمده، معلـوم شـده  ر در احوال حیوانات باز تدبّ
 برنـد. مـالاً   خورند و یا باهم هستند به کار مـى  ى که به هم بر مىهایى ساده و بدون ترکیب دارند، که در موارد خاصّ صوت

البتـه   ؛دیگـر  نوعیس و استغاثه به دیگران ، التماترسهنگام غلبه،  و نوعشان به هیجان آمده یک  جنسی  هنگامى که غریزه
هـی  دلیلـى نـداریم بـر     مـا   .این صداهاى مختلف در مواقع مختلف مخت  به مرغان نیست، بلکه سایر حیوانات نیـز دارنـد  

مـا   دهـد حـسّ   اینکه هر صدایى که حیوان در نطق مخصوص بـه خـودش یـا در صـداهاى مخصوصـش، از خـود سـر مـى        
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علامـه در بـاب فهـم حیوانـات نیـز معتقدنـد         (.4۹7-4۹۹، صـ  15)همـان، ج  و تمیزش دهد تواند آن را درک کرده مى
اى از حیوانات لطائفى از فهم و دقائقى از هوشیارى حکایت کـرده کـه هـی  دسـت کمـى از فهـم و        تعال از پارهم وندخدا

 اسـت  حکایـت کـرده  )ع( سلیمان  حضرتل ندارد، مانند داستانى که از مورچه و ط الحال در فهم و تعقّهوش انسان متوسّ
 .(10۹ص، 7)همان، ج
 فقـط  کـه  هسـتند  روح دارای اینها  همه، معتقد است که نباتات و تسبیح جمادات مورددر  عربی ابن :یعرفان دگاهید
 ارواح لهـم  عنـدنا  النبات و بالجماد المسمى فان»: است ناطق و زنده چیز همه آنان نزد و است درک قابل کشف اهل برای
 حیـوان  الکشـف  اهـل  عند فالکلّ الحیوان من یحسهّا ما مال بها یحسّ لا العادة فی ایاها الکشف اهل غیر ادراک عن نتبط
 (.147ص ،1ج ،تا بی عربی، ابن« )ناطق حیّ بل ناطق

 مولوی نیز در ابیات مشهور زیر دارای همین دیدگاه است:  
 دل اهل حواسّ محسوس هست                           و نطق گل خاکو نطق  آبنطق         

 فلسفی کو منکر حنّانه است                                        از حواسّ اولیا بیگانه است
 (   86، ص1، ج1373)شهیدی،                                                                                

 دهد کوه یحیی را پیامی می                                  کند    سنگ بر احمد سلامی می

 خامشیم ما نامحرمان شما با                                     شیمیم و خوما سمیعیم و بصیر   
 روید                             محرم جان جمادان کی شوید؟ چون شما سوی جمادی می

 بشنوید عالم اجزای غلغل                                          دویر ها جانعالم از جمادی   

 دتینرباها  ویلأت ی وسوسه                                        فاش تسبیح جمادات آیدت
 (156، ص4)همان، ج                                                          

 سراید: سعدی نیز می
 واریهر که فکرت نکند نقش بود بر د         دوجو واریبر در ود عجب شنق همه نیا
 اسرار نیا کنند فهم یمستمع همه نه               اند حیتسب در همه درختان و ایدر و کوه

 (740، ص138۹)سعدی،                                                                                   
 

 انگاری دار وانر همه
 دارای دانـیم،  نمـی  زنـده  را آنهـا  معمـولاً  مـا  کـه  چیزهـایی  جمله از جهان، در چیز همه است که این 1انگاری دار روان دیدگاه همه
 روح یـا  روحـی ماننـد ذهـن    یـا  دارای ذهـن  چیزی هر که نیست این مستلزم آن اگرچه هستند، آگاهی سطحی از یا ذهنی ای جنبه
ایـن   دیـدگاه  از ایـن  من منظور»نویسد:  یکی از طرفداران این دیدگاه می 2تامس نیگل (.Bunnin & Jiyuan, 2004, p.501« )ماست
« نباشـند  یـا  باشـند  زنـده  موجـودات  از جزئـی  خـواه  هسـتند،  ذهنـی  هـای  ویژگی دارای جهان بنیادین فیزیکی های که مؤلفّه است
(ibid). اسـت  ذهـن  بـه  شـبیه  کیفیتّـی  یـا  ذهـن  دارای چیـز  همه»کند:  اسکربینا آن را چنین تعریف می( »Skrbina, 2017, p.8).  وی

 صـد  حـدود  تـا  واقـع،  در. گردد می باز غرب و شرق تمدنّ روزهای اولّین به که است باستانی مفهوم یک دهد که این توضیح می
 بـه  نیـاز  بـدون  و بدیهی امر این موارد از بسیاری در. بود مورد قبول گسترده و محترم دیدگاهی انگاری، دار روان همه گذشته، سال

                                                                                                                                                                                     
1  . panpsychismو مرکب اسـت از   یونانی یا کلمهpan (all) و psyche (soul)،  یزیپـاتر  فرانچسـکو  ییای ـتالیا لسـوف یف توسـط (Francesco 

Patrizi )شد ابداع شانزدهم قرن اواخر در  .(Skrbina, 2017, p.7) 
2.  Thomas Nagel 
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 گفتمـان   حاشـیه  بـه  انگـاری  دار روان همـه  بیستم، قرن اوایل در ضدمّتافیزیکی و زبانی تحلیلی،  فلسفه ظهور با اما. شد می تلقیّ دفاع
 رنسـانس  بـه  یهشـب  چیـزی  شـاهد  آن، از خارج چه و متداول تحلیلی محافل در چه گذشته،  دهه چند در اما. شد رانده روشنفکری
 هـر  بـرای  تقریبـاً  تـوان آن را  ، مـی انگـاری  دار روان همـه اطلاق   دامنه صریح . اسکربینا مدعّی است با گسترش1(ibid, p.3ایم ) بوده
 مـدّ نظـر   بیولوژیکی را موجودات خاصیّ مانند فیزیولوژی صراحت به که هایی اطلاق کرد، به جز نظریه ذهن فعلی در باب  نظریه
 .(ibid, p.4گرایی ) حذف مانند کنند، می انکار کلیّ به را ذهن که آنهایی یا هند،د می قرار

  یتـرو  بـه  3«یجهـان  روح» طرفـداران و  2پرسـتان  عـت یطب عارفـان،  خ،یتـار  طول در که کند یم انیب لیها جان
 تصور زین را یتجرب  زهیانگ با وتر  متواضعانه  یانگار دار روان همه توان یم نیهمچن امااند.  پرداخته یانگار دار روان همه
 یهـا  تیفیک که معناست نیبد بلکه هستند، ذهن یدارا ها کوارک و ها الکترون که ستین معنا نیبد تصور نیا. کرد
 دیآ ی(. آنچه مHeil, 2013, p.172) شود یم گنجانده دارند، 4نیادیبن اءیاش که ییها تیفیک انیم در آگاهانه اتیتجرب
 بـا  چگونه که دیکن درک دیتوان یمشما   .کند یم وارد 5یینوظهورگرا دگاهید بر انگار دار روان ههماست که  یاشکال
 قـرار  هـم  کنـار  بـا  چگونـه  که دیبفهم دیتوان یم. دیآور یم دست به ساختمان کی ح،یصح روش به ها سنگ دمانیچ
 ناآگـاه  یمـادّ  اجـزاء  باتیترت از دیتوان یم چگونه اما. دیآور یم دست به عیما کی ح،یصح روش به ها مولکول دادن
 6یآگـاه  «یبـذرها » یحـاو  توانـد  یم چگونه است آگاهانه یها یژگیو فاقد کاملاً که یزیچ د؟یابی دست یآگاه به
 نفـع  بـه  اسـتدلال  دو انی ـب بـه  ادامـه  درنقل شـد.   ینهزم یندر هم ینگ مک کالین از شتریپ یمشابه سخن(؟ ibid) باشد
 .میپرداز یم یانگار دار روان همه

 
 انگاری دار روان هایی به نفع همه استدلال
 زیـادی  پیشـرفت  هسـتند،  مـا  رفتـاری  و شـناختی  عملکـرد  کـه زیربنـای   مغـز  در هـایی  مکانیسـم  کشـف  در اعصـاب  علوم
 دارد، انفسـی   تجربـه  فـرد  یـک  چـرا  اینکـه  مـورد  در ای کننده قانع توضیح هی  علمی تحقیقات از شکل این اما. است کرده
 کـه  کنیم تصوّر را موجودی توانیم می رسد می نظر به. است نکرده ارائه دارد، وجود بودن انسان شبیه چیزی چرا اینکه یعنی
 هـی   امـا  نباشـد،  تشـخی   قابل انسان از تجربی نظر از آورد می وجود به که رفتاری و انسان مغز فیزیکی فرایندهای نظر از

 درد احسـاس  واقـع  در امـا  کنـد،  مـی  فـرار  و زنـد  مـی  جیـن  بریـد  مـی  فـرو  آن در را چـاقو  که زمانی) باشد نداشته ای تجربه
 آگاهانـه   تجربـه  واقعیت توانند نمی مغز فیزیکی رفتار و فرایندها به مربوط حقائق که شود می چنین نتیجه احتمالاً(. کند نمی
 دشـوار   مسـأله »چـالمرز   دیویـد  کـه  است مشکلی همان دهند. این توضیح بخش، رضایت و روشن ای شیوه به نه حدّاقل را،

هـای   یافتن جایی برای آگاهی در دنیایی کاملاً فیزیکـی و تبیـین خصـلت    دشوار،  منظور وی از مسأله .است نامیده «آگاهی
 خواهـد  حـل  را آن بیشـتر  علمـی  تحقیقات که مشکلی اما دارد، وجود مشکلی که کنند می فکر برخی است. در مقابل،آن 
 جـایگزین  رویکرد ر یکانگا دار روان همهاما . کنیم پیشرفت تا باشیم 7«آگاهی داروین» ورود منتظر باید طفق ما شاید. کرد
 هـای  ویژگـی  عنوان  دهید، مالاً به توضیح آگاهی تر های بنیادی صورت اساس بر را حیوان و انسان آگاهی: کند می پیشنهاد

 .  ها الکترون و ها کوارک شاید مادّی، جهان عناصر بنیادین

                                                                                                                                                                                     
 Goff, et) اسـت  شـده  گرفته جدّی اعصاب علوم دانشمندان از برخی و معاصر فیلسوفان توسّط دیگر دارانگاری بار روان همه که است اخیراً . 1

la, 2022.) 

2.  nature-worshipers 

3.  world soul 

4.  fundamental things 

5.  emergentism 

6.  consciousness 

7.  Darwin of consciousness 
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 گلین استدلال

 نظـر  از. اسـت  1«نوظهوریافتگی» از اجتناب راه تنها انگاری دار روان همه مانند دیدگاهی اتخّاذ که کرد نیگل استدلال تامس
 از درکـی  قابـل  طـور  بـه  را آنهـا  تـوان  نمـی  کـه  هسـتند  هـایی  یژگـی و پیچیده سیستم یک «نوظهوریافته» های یژگیو نیگل
 . کرد نتاجاست آن اجزای های ویژگی

 است: مقدّمه چهار شامل نیگل استدلال
. نیسـت  چیز خاصّی. ندارند غیرمادّی اجزاء که هستند ای پیچیده مادّی های سیستم زنده موجودات ؛مواد ترکیب. 1
 اصـل  در )بـازآرایی( شـود،   از نـو مرتّـب   و تجزیـه  کـافی  ی انـدازه  به اگر دهد، می تشکیل را مادّی موجود هر که ای مادّه
 )ضمیمه/ الحاق( شود. گنجانده زنده موجود یک در تواند می

 هستند. زنده موجودات واقعی های ویژگی ذهنی حالات گرایی؛ واقع. 2

 آن های اجزای ویژگی از درکی قابل طور به پیچیده موجود یک های ویژگی تمام ؛2بنیادی نوظهوریافتگی عدم. 3
 گیرند. می نشأت

 از) آن هـای فیزیکـی   ویژگـی  تنهـا از  درکـی  قابـل  طـور  به زنده موجود یک ذهنی حالات ؛3گرایی تحویل عدم. 4
 گیرند. نمی نشأت( آن اجزای های فیزیکی ویژگی جمله

 بـه  وقتـی  کـه  باشـد  داشـته  وجـود  بنیادین  مادّه غیرفیزیکی های ویژگی باید که گیرد می نتیجه مقدّمات این از نیگل
 (.Goff, et la, 2022)دارند  ذهنی حالات وجود بر دلالت رکید قابل طور به شوند، ترکیب درست روشی
 
 استراوسون استدلال

 تمــام»دانــد و معتقــد اســت:  مــی انگــاری دار روان همــه مســتلزم فیزیکالیســت اســت و فیزیکالیســم را پگَلــن استراوســون 
دیـدگاه بـدیل    وی  گفتـه  هب ـ (.Strawson, 2008, p.53« )هسـتند  هـای انضـمامی ]عینـی[    به وضوح پدیـده  ذهنی رخدادهای
 روش بـه  را اجـزاء  وقتـی : هسـتند  نوظهـور  هـای  پدیـده  آگاهانـه،  های کیفیّت کنیم تصوّر که است این انگاری دار روان همه
 یـک   ارائـه  امـا  اسـت،  آسـان  ظهـور  از صـحبت  اگرچـه . شوند می ظاهر آگاهانه های کیفیّت کنید، می دهی سازمان درست
 هـا  کـلّ  هـای  ویژگـی  و اجـزاء  هـای  ویژگـی  به ظهور که رسد می نظر به. نیست آسان اصلاً ماین مفهو از آموزنده توصیف
 فـرض . نـدارد  وجـود  آنهـا  اجـزای  از یـک  هی  در که باشند هایی ویژگی دارای توانند می ها کلّ واقع، در. شود می مربوط
 اسـت،  یـک مالّـث   کـلّ  اکنـون . شود تشکیل مالّث یک که کنید می مرتّب طوری را ها این دارید؛ کبریت چوب سه کنید
 کـرده  مرتّـب  درست روشی به را قطعات وقتی که است چیزی آن بودن مالّث نیست. مالّث آن اجزای از یک هی  اگرچه
 تجربیـات  مورد در مدل این استراوسون، ی گفته به که اینجاست بیاید. مشکل وجود به دارید، نه اینکه چیز جدیدی باشید،
 بـه  اجـزاء  چیـدمان  بـا  فقـط  چگونـه،  کـه  دید توان می سختی به. ندارد کاربرد 4شعور ذی موجودات مادّی اجزاء و آگاهانه
 وجـود  در اجـزاء  قـبلاً  هـا  آن کیفیـت  اینکـه  مگـر  کنیـد،  تولیـد  آگاهانـه  هـای  کیفیـت  بـا  چیـزی  توانید می خاص، ای شیوه
 آنهـا،   دهنـده  تشـکیل  آلـی  هـای  مولکول یا ذرّات که این از فهمی ترین کوچک کس هی   .(ibid, pp.172-173باشند) داشته
 کـه  اسـت  چیزی همان این و ندارند شوند، آگاهانه تجربیّات به منجر توانند می چگونه شوند، مرتّب به شکل مغز که زمانی
یـا ظهـور    بـودن،  مالّث برخلاف آگاهانه، تجربیّات های کیفیّت یا آگاهی که کشاند می تصوّر این به را دیگران و فیلسوفان

 (.ibid, p.173) کنند می ظهور متمایزی، به نحو H2Oمایع بودن و شفّافیت آب از 

                                                                                                                                                                                     
1.  emergence 

2.  No Radical Emergence 

3.  Non-Reductionism 

4.  sentient creatures 
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 کـه  کننـد  یم ـ فـرض  ابتـدا  از پـردازان  هی ـنظر کـه  شـود  یم یناش آنجا از ظهور به توسلّ به ازین است، باور نیا بر استراسون
 موجـودات  اتی ـتجرب در تواننـد  یم ـ چگونـه  آنها که رسندپ یم خود از سپس ندارند، وجود اصلاً نیادیبن اءیاش در مربوطه اتیفیک
 نیبنـابرا . ندارنـد  وجود نیادیبن اءیاش در ها تیّفیک که میکن یم شروع لیدل یب فرض نیا با که نجاستیا اشتباه دهند؟ رخ شعور یذ
 بـه  جهـان  کـه  فـرض  نی ـا با ای و است متفاوت یمادّ اءیاش یها تیّفیک با کاملاً یذهن یها تیّفیک که دیکن شروع فرض نیا با اگر
 ظهـور،  بـه  توسّـل  صـورت،  آن در. شد دیخواه مشکل دچار دو نیا دادن وفق در مطمئناً شود، یم میتقس یماد و یذهن بخش دو
 لیبـد  دگاهی ـد. اسـت  ممکـن  امر نیا چگونه که گفت توان ینم اما شود، یم یناش مادهّ از فقط یذهن: امر بود خواهد راز به توسلّ
 ـفیک از یعار نیادیبن اءیاش که شود یم آغاز فرض نیا ردّ با یانگار دار روان همه یعنی ناستراسو  یآگـاه  فاقـد  و آگاهانـه  یهـا  تیّ
 سـازگار  د،ی ـگو یم ـ ما به نیادیبن اءیاش مورد در کیزیف آنچه با کاملاً واقع در فرض نیا ردّ که کند یم استدلال استراسون. هستند
 .  2کند یم دیتأک 1نگتونیاد آرتور معروف کدانیزیف از یقول نقل با خود دگاهید بر یو(. ibid, pp.173-174) است

 
 انگاری دار روان همه اشکالات

 پردازیم. می درباره آندر ادامه به بیان چند اشکال  انگاری، دار روان همهپس از تبیین معنای 
 دارنـد،  آگاهانه  تجربه ها، الکترون مانند فیزیکی، جهان بنیادین اجزای که را ایده اینفلاسفه  از بسیاری :اوّل اشکال

 ممکـن  انگاران دار روان همه حال، این با گیرند. را جدی نمی انگاری دار روان همه به این دلیل. 3دانند می شهود خلاف عمیقاً
 ه عنـوان ماـال،  ب ـ. دهنـد  پاسـخ  است، آن صحّت در شک برای دلیلی ما شهود با نظریه یک ناسازگاری اینکه انکار با است
 شـود  نمی دلیل این اما ماست، شهود خلاف بسیار این. یابد می جریان کندتر زمان کنیم، می حرکت بالا سرعت با که زمانی
 نـه  کنـیم،  ارزیـابی  آن 4تبیینـی  قـدرت  و نظـری  فضـیلت  اسـاس  بر را انگاری دار روان همه باید ما .بدانیم نادرست را آن که
 (.Goff, et la,, 2022)دانند  می عجیب را آن مردم از بسیاری اینکه

 بـا  کـه  اسـت  روشـی  بـه  ذهنـی  علّیـت  توضیح به نیاز انگاری دار روان همه برای اخیر های انگیزه از یکی :دومّ اشکال
 همـانطور  دارد اگـر  کـافی  فیزیکی علّت یک فیزیکی رویداد هر که نظریه این .باشد سازگار فیزیکی امر 5اصل بستار علّی

فهـم   باشـد،  داشـته  وجـود  فیزیکـی  جهـان  از خـارج  در آگـاهی  اسـت،  )در باب نفس )ذهن( و بدن( معتقد گرا نهدوگا که
 اسـت،  معتقـد  انگـار  دار روان همـه  کـه  گونه آن اگر اما. دشوار است به لحاظ علّی بسته، فیزیکی سیستم یک برتاثیرگذاری 
اسـت    به لحاظ علّی بسـته  سیستم از بخشی آن تأثیرات و هیآگا آنگاه است، پر کرده را مادّی جهان درونی ماهیت آگاهی
(ibid) .           قوام چنین استدلالی مبتنی بر قوام اصل بستار علیّ اسـت، امـا چنانکـه در جـای خـود ثابـت شـده، چنـین اصـلی بـا

 انتقادات جدّی مواجه است. 
داننـد.   س )ذهـن( از بـدن مـی   را شـاهدی بـر جـدایی نف ـ    ذهنی علیّت ،جودو جوهری گرایی برخی قائلین به دوگانه

 همـانی  دارای ایـن  بـدن  از بخشـی  یـا  خـود  بدن با عددی نظر از فاعل شناسا اگر  نویسد: این باره میدر  6نیداروملین مارتین
 گرایـی  دوگانـه  برای استدلالی فاعل شناسا، علیّّت برای استدلالی هر بنابراین،. ندارد معنی ... 7فاعل شناسا علیّّت  ایده باشد،
  (Nida-Rümelin, 2006, p.273).   هست  نیز جوهری

                                                                                                                                                                                     
1.  Arthur Eddington 

2.  ibid 

 ای ـ دارنـد،  ییاهـا یرؤ و دهای ـام هـا  الکتـرون  که شود یم واقع تمسخر مورد دگاهید نیا عنوان به اغلب یانگار دار روان همه که روست نیهم از.  3
 (!ibid) برند یم رن ( existential angst) یوجود اضطراب از ها کوارک نکهیا

4.  theoretical virtue and explanatory power 

5.  Causal Closure 

6.  Martine Nida-Rümelin 

7.  subject causation 
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 کـه  مشـکلی  تـرین  سـخت  بـر اینکـه   انـد  متّفـق  انگـاری  دار روان همـه  مخالفـان  و موافقـان  کلّـی  طور به :سومّ اشکال
 کـه  اسـت  ایـن  مشکل .است شده معروف 1«ترکیب مشکل» به که است چیزی همان است مواجه آن با انگاری دار روان همه
 تـا  گیرنـد  می قرار هم کنار در خُردشان تجربیّات با تجربه «کوچک» آگاه های سوژه: است دشوار بسیار وضوعم این درک

 .(ibidدهند ) تشکیل را خودش تجربیّات با« بزرگ» آگاه  یک سوژه
ــنهادها  ــدگاه  یکــی از پیش ــن مشــکل، دی ــرای حــلّ ای ــام ب ــیگر ویلی ــک اســت. وی از 2س ــه شــکل ی  از 3ای غیرلای

 کـه  زمـانی  ایـن اسـاس،   بـر . نامیـد  5«گرایـی  تلفیـق » را آن تـوان  مـی  کـه  است  کرده دفاع 4انگار دار روان همه ینوظهورگرای
 دهنـد،  می تشکیل را خانه یک آجرها که یطور  را  آن دهند، شکل را انسان ذهن تا آیند می هم گرد خُرد سطح های سوژه
 تلفیـق،  از پـس  مغـز آگـاه   سـیگر،  نظـر  از. دهند می دست از را خود وجود فرایند این در و شوند تلفیق می بلکه سازند، نمی
 (!ibidاست ) 6«بسیط بزرگ» یک و اجزاء فاقد کاملاً

رسد در نقد دیـدگاه وی   کنیم. به نظر می این اشکال را به ویژه در باب دیدگاه استراوسون مطرح می :چهارم اشکال
 هـای  کیفیّـت  بـا  چیـزی  خـاص،  ای شـیوه  بـه  اجـزاء  چیـدمان  با وانت چگونه میدانیم  توان گفت درست است که ما نمی می

باشند، بلکـه بهتـر اسـت کـه      داشته )مالاً مغز( وجود در اجزاء قبلاً که آگاهی شود کرد، اما از این نتیجه نمی تولید آگاهانه
نـیم و از ظهـور آگـاهی از    هایی اقرار ک همراه با برخی نوظهورگرایان به جهل علمی و ناتوانی خویش در تبیین چنین پدیده

 وقـوع  از حیرت مـا  .است حیرت سزاوار آگاهی»: گوید روملین می-نیدا ای ناآگاه اظهار شگفتی کنیم، چنانکه مارتین مادّه
« آیـد  مـی  به وجـود  مادّه از آرایشی اساس بر آگاهی که است انگیز حیرت ست چقدر ا پدیده این از ما درک  نشانه آگاهی،
(Laughlin & Cohen, 2006, p.281!) 

 بنـدی  طبقـه  بدنـ   ذهن مشکلدر باب  سازنده هّای حل راه را به عنوان یکی از انگاری دار روان همه 7گین مککالین 
وی . اسـت  طبیعـی  آگاهی، خود  اندازه به که دهد توضیح مغز های ویژگی اساس بر را آگاهی کند می تلاش زیرا کند، می

 مـداخلات  یـا  غیرمـادّی  نیست که وجود جواهر فراطبیعیامری  مادّه، اجزاء به اوّلیه هیآگا دادن نسبتشود که  متذکّر می
 پاسـخی  عنوان به دیگر، موجود  سازنده های حل  راه  همه مانند و 8امری صرفاً خیالیرا فرض بگیرد، اما این دیدگاه را  الهی
 (.(McGinn, 2004, p.782داند  می کافینا بدنـ  ذهن مشکل به

 داشـته  وجـود  پدیـداری  های ویژگی از تر بنیادی هایی ویژگی است ممکن که کند می را مطرح احتمال این چالمرز
(. وی معتقد اسـت دیـدگاه مـذکور بـا     Chalmers, 1996, p.279اند ) شده تشکیل آنها از پدیداری های ویژگی این که باشد
 اسـتفاده  اصـطلاح  ایـن  دارد، امـا بـه دلائلـی از    زیادی اکاتاشتر شود، می شناخته انگاری دار روان همه عنوان به اغلب آنچه
 اطمینـان  انگـاری  دار روان همه از بیشتر نامد و به آن بسیار می ۹گرایانه طبیعت گرایی دوگانه کند. چالمرز دیدگاه خود را نمی
 (.ibid, p.280را نیز باید جدّی گرفت ) انگاری دار روان همه لی معتقد استودارد

 

 انگاری دار روان قرآن کریم و همه ؛یقیمقایسه تطب
شـونده اسـت. در    سـه ترین عمل یک مطالعه تطبیقی، عمـل کنـار هـم قـراردادن مـوارد مقای      اساسی معتقداست که فرایبرگر

کنـد   های آنها را در رابطه با ترتیـوم بحـث مشـاهده و تحلیـل مـی      ها و تفاوت جریان این کنار هم قرار دادن، محقق شباهت
(Freiberger, 2018.) ایم. ما بر اساس تأملات خویش به نقاط اشتراک و افتراق زیر دست یافته 

                                                                                                                                                                                     
1.  combination problem 

2.  William Seager 

3.  non-layered 

4.  panpsychist emergentism 

5.  fusionism 

6.  big simple 

7.  Colin McGinn 

8.  extravagant 

9.  naturalistic dualism 
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 نقاط اشتراک
 ایـن اصـطلاح   از منظوراست.  1چندگانه تحقّقاصطلاحاً  انگاری دار روان همه قرآن کریم و یکی از نقاط اشتراکـ 

 بـه  تی که در ساختار فیزیولوژیکی و عصبی دارندمورچه یا عنکبوت با تفاو ی مانندمختلف موجودات ددر مالاً که است نیا
 هی ـنظر ی. مشـکل اساس ـ میـان درد و حـالات مغـزی انسـان وجـود نـدارد       2ای یهمان نیاو  دیاب یم تحقّق یمختلف یها شکل
شـد   3ییذهن بـه کـارکردگرا   لسوفانیآوردن ف یق چندگانه است که موجب روتحقّ نیهم فلسفه ذهن در ینوع یهمان نیا
ممکـن اسـت   »یرزمینی نیز صـادق دانسـت   توان در موجودات غ امر را میاین  (.71ص ،13۹1زاده،  ی و کرباسیرضای شیخ)

شناختی بسـیار متفـاوتی    شان متکّی به ساختارهای زیست های ذهنی با موجودات فضایی هوشمندی برخورد کنیم که قابلیت
شد هی  دلیل عقلی و منطقـی نـداریم کـه شـعور و آگـاهی      بنا بر آنچه گفته (. 186، ص13۹6)تاگارد، « از مغز انسان باشد

هـر موجـودی بـه    تشکیک در وجـود،    ای مال انسان و حیوان تحقّق یابد، بلکه بنا بر نظریه تواند در موجودات زنده تنها می
ر بـا  شـعو  ادراک موجـودات غیـرذی   و میـزان شـعور  لی و د، حظّی از شعور و ادراک نیز دارداردمقدار حظّی که از وجود 
 بـه زبـان موجـودات    مـا  اینکـه  و را دارد مخصـوص خـود   زبان چیزی هر از علامه نقل شد چنانکه. لذا انسان متفاوت است

عـدم  »بفهمـیم، دلیلـی بـر عـدم آن نیسـت؛ بـه تعبیـر منطقـی:          را آنهـا  نحوه آگاهی و شعور توانیم نمی نیستیم یا آشنا دیگر
هــم  قــرآن کــریم ولــذا هــم  توانــد دارای شــعور باشــد. نگ نیــز مــیپــس حتــی ســ«. علــی عــدم الوجــود الوجــدان لایــدلّ

بر این نکته تأکید دارند که آگاهی یا ادراک منحصر به انسان نیست، بلکه در سراسر جهـان، حتـی در    انگاری دار روان همه
 موجودات غیرجاندار، سطحی از شعور وجود دارد.

انـد و   گـرا مخـالف   دهای مکـانیکی یـا فیزیکـی افراطـی تقلیـل     با رویکر انگاری دار روان همههم  قرآن کریم وهم ـ 
 دانند. آگاهی را کیفیتی بنیادین در جهان و امری غیرقابل تقلیل به روابط شیمیایی و فیزیکی مغز می

 
 نقاط افتراق

 کنیم: مینقاط افتراق چندی وجود دارد که ذیلاً به آنها اشاره  انگاری دار روان همهاما میان دیدگاه قرآن کریم و 
انتقـادی   ،انگـاری  دار روان همـه  اختلاف مبنایی بنیادینی وجـود دارد، زیـرا   انگاری دار روان همهمیان قرآن کریم و ـ 

 یـا  ذهنـی  ای جنبـه  جهـان )جمـادات(، دارای   بنیادین فیزیکی های مؤلفّه علیه دیدگاه نوظهورگرایی است و معتقد است که
 ناآگـاه  مادّی اجزاء ترتیبات از توان می چگونه نوظهورگرایی این است که مشکلهستند. چنانکه دیدیم  آگاهی سطحی از

بـاقی   انگـاری  دار روان همـه اگر تبیین معقولی از نوظهـورگرایی ارائـه شـود دیگـر جـایی بـرای       اما  یافت؟ دست آگاهی به
 خواهد بود. نخواهد ماند، در حالی که دیدگاه قرآنی بنا بر منشأ وحیانی خود همیشه صادق و برقرار

در قرآن کریم تسبیح خداوند و فهم و شعور به همه چیز نسبت داده شده و این دیـدگاهی فرافیزیکـی و ملکـوتی    ـ 
امروزه دیدگاهی فیزیکالیستی است و باور دینی ندارد، گرچه ذاتـاً بـا آن تعارضـی     انگاری دار روان همهاست، در حالی که 

 هم ندارد.
از منظر قرآن کریم )حدّ اقل مطابق تفسیر علامه( رقیقتی از شـعور انسـانی اسـت، در     آگاهی و شعور در حیوانات ـ
 گوید. کند و در باب حیوانات سخنی نمی شعور را در سطح ذرّات مطرح می انگاری دار روان همهحالی که 
 تی ـعلّ حیتوض ـ بـه  ازی ـن از یناش ـ یانگـار  دار روان همه یبرا ریاخ یها زهیانگ از یکی میچنانکه مشاهده کرد ـ
 علّـت  کی ـ یک ـیزیف دادی ـرو هر که هینظر نیا: باشد سازگار یکیزیف امر یعلّ بستار اصل با که است یروش به یذهن

                                                                                                                                                                                     
1.  multiple realization 

2.  identity 

3.  functionalism 
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 ـ بسـتار  اصل که داستیپ ناگفته اما دارد؛ یکاف یکیزیف  منظـر  از آن، بـر  وارد یفلسـف  اشـکالات  از نظـر  صـرف  یعلّ
 و یمـاد  جهـان  و اسـت  سـم یکالیزیف بـر  یمبتن ـ رای ـز دارد، قـرار  حیصـر  تعارض در متعال خداوند تیّربوب با یاسلام
بـر   یقرائـت مبتن ـ  نیبنا بر ا یانگار دار روان همه. پس 1است دهیآفر خداوند که است ییها جهان از یکی تنها یکیزیف

 نیـی تب نتـوا  ینم ـ عـت یجز با باور بـه ماوراءطب  یقرآن دگاهیاست، اما مطابق د یرفتنیناپذ یدگاهیو د یاصل بستار علّ
 ارائه داد. یانگار دار روان همهاز  یمعقول

ــ  ــت؛     ـ ــد اس ــد خداون ــناخت و حم ــه ش ــد و متوج ــودات هدفمن ــبیح موج ــاهی و تس ــی، آگ ــه قرآن در  امادراندیش
 شود. ساختار طبیعت قلمداد می  ، شعور موجودات مادی فاقد جهتی الهی است و صرفاً نتیجهانگاری دار روان همه

 
 بازتوصیف
اصـلاح و  بازتوصـیف و  ها ذاتـی هسـتند، دو عملیـات بعـدی )     سه مرحله اول در همه مقایسه این باور است که بر فرایبرگر
گیری نظریه( ممکن است در یک مطالعه خاص اعمال شوند یا نشوند. بازتوصیف، عمل توصیف مجدد یـک مـورد    شکل
 (. ایـن Freiberger, 2018) ورد متفـاوت اسـت  های حاصل از کنار هم قرار دادن با یـک م ـ  تجربی با توجه به بینش-تاریخی
 از مـورد  یـک   مطالعـه . کنـد  مـی  صدق شوند، می انجام 2روشنگرانه  شیوه به که مطالعاتی مورد در ویژه به بازتوصیف، عمل
 بـه  منجـر  توانـد  مـی  غیـره،  و کـور  نقـاط  کشـف  ،بـود  نشـده  توجهبه آنها  قبلاً که هایی ویژگی  مشاهده دیگر، مورد  دریچه
 . (ibid) است تر شده پالایش یا تر جامع که شود مورد آن از جدیدی صیفتو

نه  یقیتطب سهیمقا برگر،یفرا یشناخت چارچوب روش براساس  گفت توان یآنچه آمد، م فیدر بازتوص نیبنابرا
 قرار مه کنار قیاز طر میمفاه یلیتحل فیمنظور بازتوص بلکه به ،یهنجار یداور ای یذات یها با هدف کشف شباهت

 واحـد عنـوان دو   بـه  یانگـار  دار روان همـه  هی ـو نظر میچارچوب، قرآن کـر  نی. در اردیگ یشده صورت م کنترل دادن

 یا به مسئله ییگو ندارند، اما در پاسخ یتیسنخ یو معرفت یخیخاستگاه تار ثیاند که اگرچه از ح انتخاب شده سهیمقا
و  نیادی ـبن یت ـیفیماابـه ک  بـه  یآگاه»پژوهش  نیا ومیترت .اند سهیامق قابل یآگاه گستره و تیماه نییتب یعنی مشترک
 یـی گرا لی ـکـه هـر دو، بـا تقل    دهـد  ینشان م یدو دستگاه فکر نیاست. کنار هم قرار دادن ا« در جهان ریپذ لیرتقلیغ
 کـرد، یرو. در هـر دو  داننـد  ینم دهیچیپ یساختار مغز ایرا منحصر به انسان  یمخالفت کرده و آگاه یافراط یکیزیف

که در فلسفه ذهـن بـا مفهـوم تحقّـق چندگانـه       یامر شود؛ یم رفتهیپذ یدر سطوح متکار وجود یامکان تحقّق آگاه
. قـرآن  انجامـد  یم ـ یسـاختار  یهـا  به آشکار شدن تفـاوت  نیهمچن دادن قرار هم کنار ن،یوجود ا با .گردد یم نییتب
و  حیو آن را متوجـه تسـب   کنـد  یم ریتفس مند تیو غا یکیتشک ،یانیوح یو شعور موجودات را در افق یآگاه م،یکر

 یبـاق  یسـت یکالیزیو ف انـه یگرا عتیطب یمعاصر غالباً در چارچوب یانگار دار روان . در مقابل، همهداند یم یشناخت اله
تعهـد   ن،ی ـ. افـزون بـر ا  کنـد  یم ـ یتلق ـ یاله ـ یمنـد  در جهان امـا فاقـد جهـت    نیادیبن یا یژگیرا و یو آگاه ماند یم
 تیو ربوب یکه قائل به سطوح متکار هست یقرآن اتیآن را از اله ،یکیزیامر ف یبه اصل بستار علّ یانگار دار روان مهه
فهم ما از هر  حیتصح ،بلکهینه اثبات همسان سهیمقا نیا جهینت برگر،یفرا ی. بر اساس الگوسازد یم زیاست، متما یاله

انـد و   مسئله مشـترک  کیبه  یمستقل دو سنت معرفت ییگو پاسخشده، حاصل  مشاهده یها است. شباهت کردیدو رو
 .سازند یتر م ها را شفاف آن زیمتما یشناخت یهست یو مبان یها، منطق درون تفاوت

                                                                                                                                                                                     
 و معـارف  آمـوزش  در پـژوهش  ،یماسـلا  تی ـاز منظـر ترب  یشناخت روش ییگرا عتیطب یانتقاد ی(. بررس1404) ب،یحب رق،یکارکُن بر.ک:  . 1

   riet.2025.18340.1356doi: 10.483/10. 1296 ,(3)-109،یاسلام تیترب
2.  illuminative mode 
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 گیری نتیجه

کرد و نشـان  از منظر قرآن کریم بررسی ـ را   که مستلزم آگاهی و شعور در موجودات است ـ تسبیح معنای پژوهش حاضر 
 الضمیر و اشاره و راهنمایى بـه منـوىّ   و کشف از ما فى از فهماندن استحقیقت کلام عبارت )ره(  علامهگاه از دیدکه  داد
نیسـتیم   آشـنا  دیگـر  به زبان موجودات ما اینکه و را دارد مخصوص خود زبان چیزی هر لذا .هرچند که با زبان نباشد ،خود
دیـدگاه قـرآن کـریم و    تحلیـل تطبیقـی میـان     لی بر عـدم آن نیسـت.  بفهمیم، دلی را آنها نحوه آگاهی و شعور توانیم نمی یا
در پذیرش اصل آگـاهی فراگیـر در    دیدگاهدهد که هر دو  شعور موجودات نشان میآگاهی و   درباره انگاری دار روان همه

 ــ جهــان هــم ــا در مب ــد، ام ــدی ی، جهــتختشــنا نی هســتیانظرن ــد.   و من ــادی دارن ــاوتی بنی ــا یکــدیگر تف ــایی ب ــین غ در  تبی
« ذهنـی  شبه»صورت  طبیعت به  شود؛ ذرات و عناصر اولیه عنوان ویژگی بنیادین ماده تلقی می انگاری، آگاهی به دار روان همه

آیـد. ایـن دیـدگاه هرچنـد      تر روانی، از جمله ذهن انسـان، پدیـد مـی    های پیچیده شوند و از ترکیب آنها پدیده توصیف می
بـرای وحـدت    یگشاید، اما بـا مشـکل ترکیـب و نبـود تبیـین علّـی روشـن        و بدن می گرایی ذهن راهی برای فرار از دوگانه

 نحـوه خلقـت الهـی   شعور موجودات نه از ذات ماده، بلکه از آگاهی و قرآن کریم از منظر در مقابل،  روست. آگاهی روبه
وجـودی خـویش از     مرتبـه   شود. تسبیح موجودات در این نگاه، حقیقی و آگاهانه اسـت و هـر موجـود بـه انـدازه      ناشی می

ات، ذرّذاتـی  شعور جهانی در نگرش قرآنـی نـه ویژگـی    توان گفت آگاهی و  می سان، بدین درک و نطق برخوردار است.
ذهـن و    فلسفی حلّ مسـئله   دغدغه  انگاری بر پایه دار روان ، در حالی که، همهبلکه تجلّی آگاهی الهی در مراتب هستی است

، شـعور همگـانی فاقـد    آناست و مطابق  آمدی نظریات فیزیکالیستی و نوظهورگرایی پدید آمدهبدن و در واکنش به ناکار
نتیجـه  بر فیزیکالیسـم و بسـتار علّـی جهـان تکیـه دارد.       شود، زیرا ساختار طبیعت قلمداد می  جهتی الهی است و صرفاً نتیجه

گاهی تنهـا اشـترک لفظـی اسـت و نبایـد آن دو را      در موضوع آ انگاری دار روان همهو  دیدگاه قرآنینهایی اینکه اشتراک 
 عین هم دانست.
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 چکیده  اطلاعات مقاله
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 1۹/08/1404دریافت: 
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قوة نفس ناطقه و  تیتحت ترب روین نیاگر ا .ردیگ یم سرچشمه انسان هیاست که از قوة شهو ییروین عشق، 
 عشق مفهوم یقیتطب لیپژوهش حاضر با هدف تحل. شود یبخش بدل م اتیح یرویبه ن رد،یحکمت قرار گ

 یاست. پرسش اصل شده انجام( قانون والعشق  )رساله نایس در آثار ابن یو پزشک یعرفانـ  یفلسف ةحوز دو در
با علائم  یماریب کیمطلق و محرک و  ریزمان خ هم س،یالرئ خیش یاست که چگونه عشق در نظام فکر نیا

 ةگان است. ابتدا مراتب هفت انجام گرفته یقیتطبـ  یفیتوص کردیبا رو قیتحق نیا. شود یم مطرح یجسمان
کتاب  یمحتوا لیشده، سپس با تحل یبند استخراج و دسته یتا ذات اله ینوایالعشق از نفوس ح عشق در رساله
 یو بر اساس مبان یی( شناسایوانیعشق در نفوس ح ة)مرحل یماریب کیعشق به عنوان  ینیبال یها قانون، نشانه

 از یوجود فیط کی در را عشق نایس ابن دهد یم نشان ها افتهی. دیگرد ریتفس نایس ابن یپزشکـ  یفلسف
 ریعشق خ ،ی. در نگاه فلسفکند یم میترس یمرتبه ذات اله نیتر یتا عال ،یوانینفوس ح مراتب نیتر نییاپ

 ةکه عشق در مرتب یهنگام ،یکمال است. اما در نگاه پزشک یبه سو یحرکات امکان ةمحض و محرک هم
 ریز یخشک ،یزرد ،یغرمانند لا یجسمان یها با تأثر متقابل نفس و بدن همراه شود، به صورت نشانه یوانیح

مراتب  انیم یزگذاریبا تما نایس . ابنشود یم یتلق یبدنـ  ینفسان یا یماریب جهت نیا از و کند یچشم بروز م
 نیآفر کمال و ریخ نفسه یعشق فدو نگاه متفاوت را با هم جمع کرده و معتقد است که  نیاعشق،  یوجود
 نیا. شود ظاهر یماریب کی ةمااب به تواند یم بدن و نفس تعامل در و یوانیح ةمرتب در آن یتجل اما است،
 و یپزشک ،یشناس انسان انیم قیعم وندیپ و نایس ابن یپزشکـ  یفلسف نظام انسجام ةدهند نشان یقیتطب خوانش
 .است یو ةشیاند در عرفان
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Abstract  Article Info 

Based on his philosophical-mystical foundations regarding love, The 

Grand Sheikh considered love to be flowing and prevalent in all aspects of 

existence, and examined it in seven chapters of various levels of existence. 

He analyzed love in animal souls, love in beautiful forms, love in divine 

souls, and finally love in divine nature, which is the highest and most 

perfect type of love. In his philosophical-mystical view, love was absolute 

good, as he believed that good is in itself desirable, popular and beloved. 

He defined every movement in the world of possibility towards perfection 

as love; and considered all such movements to be the result of love 

incarnated in every living being - how he defines love in “A Treatise on 

Love” (Risālah fī al-'Ishq). As a doctor, he mentioned love as a disease 

that presents with symptoms, and that comes with a cure. In the law, love 

is recognized as a disease, as the soul and body affect each other. The 

psychological symptoms of love in the fourth stage, that is, love in the 

animal soul, manifests in the body of the lover; having observed symptoms 

such as emaciation, cachexia, dry and sunken eyes, the doctor diagnoses a 

disease - a disease affected by carnal passions. 
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 55      بررسی مفهوم عشق از دیدگاه فلسفی و طبی ابن سینا

 

 مقدمه
اسـت. بـه اعتقـاد     لغت به معنای دلدادگی، دلباختگی، میل مفرط و افـراط در حـب و دوسـتی آمـده      رهنگواژة عشق در ف

بـرای  عارفان و فیلسوفان (. با وجود تلاش 56: 1366)یاربی، « هرکس عشق را تعریف کند آن را نشناخته»عربی  الدین محی
 مبحـث بـیش از همـه بـه     سـینا  بـوعلی ، افیلسوفان اسـلامی در میان حکما و گنجد.  تعریف این واژه، مفهوم آن، در بیان نمی

فراتـر از کائنـات   و دامنــة عشـق را بسـیار     کـرده  بررسی را آثار آن را در کائناتسینا ماهیت عشق و ست. ابن ا پرداخته عشق
ه شـمار آورده  ترین مرتبة عشـق ب ـ  ترین و حقیقی آن را کامل و برد داند چنانکه عشق را در مورد ذات حق نیز به کار می می
 است.  

است کـه آن را بـه درخواسـت یکـی از شـاگردانش بـه نـام ابـو          «رساله العشق»در بحث عشق،  سینا ابنمهمترین اثر 
اسـت. بـوعلی در آثـار فلسـفی خـویش عشـق را در مراحـل و مراتـب مختلـف هسـتی، جـاری             عبدالله فقیه معصومی نوشته

فصل به بیـان مراتـب و    7در رساله العشق در  دارد کهتب درجات گوناگونی عشق در هر یک از این مرااز نظر او . داند می
وجـود   ،هاسـت. فصـل دوم   در یادکرد سریان نیروی عشق در همـه هویـت   ،پردازد: فصل نخست درجات گوناگون آن می

ه کـردن  عشق در نهاد موجوداتی که از جهـت تغذیـه از نیـروی تغذی ـ   عشق در جواهر بسیطه غیر جاندار است. فصل سوم، 
. فصل چهارم وجود عشق در جواهر حیوانیست به لحاظ دارا بودن نیروی حیوانی. فصل پنجم عشـق ظرفـا   برخوردار هستند
های زیباست. فصل ششم عشق نفـوس الهیـه اسـت و فصـل هفـتم در اتمـام بحـث و ایـن نتیجـه کـه هـر             و فتیان به صورت

کتـاب  فصل یـازدهم   در سینا ابن اما یر برای او غریزی است.این طلب خ و موجودی از موجودات عاشق و طالب خیر است
کنـد و حتـی    های وسواسی همچون مالیخولیـا ذکـر مـی    عشق را ذیل بیماریاو دارد دیدگاه متفاوتی درباره عشق ، « قانون»

 دهد. برای این بیماری راه درمان و علاج هم ارائه می
ور اسـت و   ت و عاشق همواره در خیـال معشـوق خـود غوطـه    طبیب عشق جنون اس بر این باور است که، ابن سینای
دارد. عاشـق   معطوف به معشوق است. همین توجه ویژه به معشوق او را از دیگر ابعاد عالم باز مـی تنها توجه و همت عاشق 

ن جـه ایـن اسـت کـه ایشـان بیـا      های بریده و ... نکته قابـل تو  علائمی دارد همچون گودی زیر چشم، زردی، لاغری، نفس
دو نگاه متفاوت شیخ الرئیس در باب عشق بنابراین توان نام معشوق و دیار او را پیدا کرد.  از طریق نبض عاشق، می کند می
 . چگونـه اسـت کـه   نگاهی که به عشق در رساله العشق دارد و نگاهی که در قانون به عنوان یک طبیـب حـاذق دارد   دارند؛

انگـارد و در جـایی آن را بیمـاری     داند و آن را کـل هسـتی مـی    ام هستی میبوعلی در جایی عشق را جاری و ساری در تم
این تنـاقض را  و تأثیر و تأثر نفس بر بدن،  هاز طریق رابطدر پی آن است که نامد همچون مالیخولیا و جنون؟ این نوشتار  می

  بررسی کند.
 

 روش پژوهش

ای و با بررسی اسناد، مدارک و منابع معتبر مـرتبط   خانهها به روش کتاب است. داده یقیتطب - یفیتوصروش پژوهش حاضر 
ای،  گیری از الگـوی مقایسـه   بندی و تشریح شدند و در مرحله تطبیق، با بهره طبقه بعد از آن، اند. با موضوع گردآوری شده

 انجام شد.تحلیل و ارزیابی 
 

 پیشینه پژوهش

( در مطالعه خـود بـه بررسـی تعلـیم و تربیـت و      1402آیتی ) امین د:ان سینا پرداخته بررسی آرای ابن های متعددی به پژوهش
)بررسـی   کند میسینا پرداخت و اهداف تربیتی وی را دستیابی به ایمان، اخلاق نیکو و سلامت معرفی  اخلاق از دیدگاه ابن

امـین آیتـی، کارشناسـی     ،24، شـماره  1402 سینا در باب تعلیم و تربیت و اخلاق. علوم تربیتی در هزاره سوم، بهار آراء ابن
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سینا پرداخته و عشـق   العشق ابن در زمینه عشق، پژوهشگران به تحلیل رساله فی .ب(ارشد، دانشگاه پیام نور مرکز تهران جنو
)تحلیل فلسفی سریان عشـق در هویـات مـدبر در رسـاله فـی       اند را به عنوان خصوصیتی عام در تمام موجودات تبیین کرده

سندگان: سینا مشایخی و مجمد جواد اسماعیلی، پـژوهش هـای هسـتی شـناختی سـال یـازدهم ، پـاییز و        سینا، نوی العشق ابن
 اسـت  شـده الدین رازی مقایسه  سینا و نجم همچنین در پژوهشی دیگر، عقل و عشق از دیدگاه ابن(. 22، شماره1401زمستان
هانیـان، علـی حسـینی، پـژوهش هـای نـوین در       سینا و نجم الـدین رازی، نویسـندگان: زهـرا ج    عقل و عشق از دیدگاه ابن)

دهـد کـه بیشـتر     بررسـی مطالعـات پیشـین نشـان مـی     (. 1402، اردیبهشـت  3، شـماره 2مطالعات علوم انسانی اسـلامی، دوره 
بـا  « تعـالی تربیتـی  »و « عشـق »اند و کمتر به پیونـد میـان    ها عمدتاً بر ابعاد فلسفی یا تربیتی به طور مجزا متمرکز بوده پژوهش
تطبیقـی،  ـ   . از این رو، پـژوهش حاضـر بـا اتخـاذ رویکـرد توصـیفی      ندا کردهسینا توجه  یق دو دیدگاه فلسفی و طبی ابنتلف
  .کوشد این خلأ را پوشش دهد می
 

 مبانی نظری
 عشق در لغت
و... هـم در   وانشناسی، علوم اجتماعی، هنـر از قبیل، عرفان، فلسفه، طب، ادبیات، رفراوانی  های مطالعاتی حوزهمفعوم عشق 

و مراتـب آن را   خـود تعریفـی از عشـق دارنـد    به زعم هر یک دارد. عرفا، فلاسفه، اطباء، ادبا شرق و هم در غرب را در بر 
رکتـب  دهای مطالعاتی از حوصله و هدف این نوشتار خـارج اسـت.    اند. پرداختن به تعریف عشق در تمام حوزه ذکر نموده
ن باب تعب والاسم )العشق( بالکسر قال ابن فارس )العشق( الاغرام بالنساء عشقاً( م) :است آمدهعشق در تعرف لغت عرب، 

  (.1356 ،412 )الفیومی، و )العشق( الافراط فی المحبه و رجل )عاشق( و امر ة )عاشق( ایضا

این گیاه ـ کـه    دارد.« عشقه»ای که ریشه در نام گیاه  اژهو اندازه تعبیر کرد توان به دلبستگی و پیوندی بی عشق را می
چسبد کـه گـویی بـا آن یکـی      پیچد و چنان به آن می های درخت مو می شود ـ به دور ساقه  لبلاب یا سریشله نیز خوانده می

عشقه برخلاف بسـیاری   .گردد می آن خشکی باعث تدری  به و مکد می را تاک ة حیاتیشود. در این فرایند، عشقه شیر می
ور متصل اسـت.اگر بخشـی از آن   روید و دو سر آن به درخت انگ خود در تاکستان می خودبهاز گیاهان، نه از راه تخم، که 

آورد.  کند و آن را نیـز از پـای درمـی    چسبد، با سرعت رشد می شده و به تاکی دیگر برخورد کند، بلافاصله به آن می ه کند
 نـابود  را ها ة تاکتواند هم سترش یافته و میای کوچک از این گیاه در تاکستانی رها شود، به سرعت گ حتی اگر تنها قطعه

 (.1: 136 ج ،1436 ،یطهران) دکن
 

 عرف در عشق

 داشـتن  دوسـت  و حـب  در یرو ادهی ـز و افـراط  ،و  به معنی است گریکدی به زن و مرد محبت و افراط حد ،عرف در عشق
 زبانـه  صـورت  آن ننـده یب دل در هـا  صـورت  از یصـورت  دنی ـد بـا  کـه  داننـد  یم ـ یآتشغالبا،  را عشق .است یزیچ ای یکس
 آنن ای ـپا گرچـه ،کند یم ـ یسـپر  را روزگـار  معشـوق  ادی به همواره عاشق و ردیگ یم او از را خوراک و خواب و کشد یم
 ...و فرهـاد  و نیریش ـ ،مجنـون  و یل ـیل ،ینب ـ وسفی به خایزل عشق خیتار طول در ها عشق نیتر پرآوازه از .باشد و فراق هجر
و  تعلـم  بـه  عشـق  ،خـانواده  به عشق ،بالعکس و فرزند به نیوالد عشق همچون دارد زین یگرید قیادمص عشق اگرچه .است

 .است ، عشق میان مرد و زنعشق نوع نیمشهورتر و نیبارزتر اما عشق به هرآنچه نفس به حد مفرطی آن را بطلبد،
ر عرف به تعلق و گـرایش دو حیـوان   لفظ عشق از نظ»: گوید درباره عشق می اسفار یپاورق در( ره) ییطباطبا علامه

لی لفظ عشق به حسب عرف خاص مـرادف حـب اسـت کـه عبـارت      ورا حب وقاع گویند شود که آن نر و ماده اطلاق می
گونـه کـه، زمـانی کـه بـه وصـال        است از وابستگی ویژه و خاص موجود دارای شعور به موجـود دارای زیبـایی اسـت، آن   
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« شـود، خواهـان محبـوب و وصـال اوسـت      کنـد و زمـانی کـه بـه فـراق گرفتـار مـی        رسد از وی قطع علاقه مـی  محبوب می
بحث شدن به  پیش از واردبا توجه به این که، عشق و حب معنی یکسانی ندارند بنابراین  (.7 ،176 ج ،یرازیش نیصدرالد)

 شود. می پرداختهآن با عشق  تفاوتبه تعریف محبت، مراتب و ، اصلی
 

 معنای لغوی حب
و حبه القلب  :است «لمفرداتا»راغب اصفهانی در . نخستین دیدگاه است شده ، دو دیدگاه اصلی مطرح«حب»اژة ودربارة 

تشبیها بالحبه فی الهیئه. و حببت فلانا یقال فی الاصل بمعنی: اصبت حبه قلبه، نحو: شغفته و کبدته و فادتـه. و احببـت فلانـا:    
 (.1412 ،214 )اصفهانی، محبوب موضع محبجعلت قلبی معرضا لحبه ، لکن فی التعارف وضع 

ای  القلب به معنای هستة مرکزی قلب یا همان لختـة خـون و علقـه    گردد. حبه بازمی« القلب حبه»به « حب»ریشة واژة 
ی قلب قرار دارد و حیات انسان به آن وابسته است. برای نمونه، اگر کسی هنگام شستشوی قلب گوسـفند   است که در میانه
)حسـینی   شـود  گفتـه مـی  « القلـب  حبـه »شـود کـه در اصـطلاح بـه آن      رنگـی خـارج مـی    ر وارد کنـد، خـون تیـره   بر آن فشا
 (.101ـ102، 13۹8طهرانی

است. وی بر این بـاور اسـت کـه بنیـاد      «اللغه سییجم مقامع» فارس در کتاب ابناز « حب»مفهوم  بارهدیدگاه دوم در
جـدا   خواننـد کـه از محبـوبش    را از آن رو محـب مـی  « محب»ز این رو، استوار است. ا یدگیلزوم و چسب معنایی محبت، بر

بـر معنـای   «  حَِبَّـهُ »در بیـان او آمـده کـه واژة    (. 26ـ ـ27، 2، ج1404)ابن فارس،  .اوست ملازم و همراه و همواره گردد ینم
 بیـان « عشـق »کـه بـرای واژة    سو بـا مفهـومی اسـت    این تعبیر از حب، هم (.51، 13۹8)حسینی طهرانی،  .دلالت دارد« لَزِمهَُ»
چسـبد و بـا فشـار آوردن بـر      شود؛ عشقه گیاهی است که به دیگر گیاهـان مـی   گرفته می« عشقه»از ریشة « عشق»: است شده

 )همان(. .گردد آنها، سرانجام موجب خشکیدگیشان می

و از این  داند می یم و چسبندگلزو ، بلکه برآمده از مفهوم«القلب حبة»نه برگرفته از را  « حب»فارس، ریشة واژة  ابن
 (. 52 )همان، .شناسی زبانی پیوند و نزدیکی دارد از جنبة ریشه« عشق»جهت با اصطلاح 
اسـت کـه    یشـادمان  از یحـالت  ای ـ درکِ کمـال  محبـت، »کـه   کنـد  یم انیگونه ب نیامحبت،  یمعنا نییدر تب نیالمتألهصدر
کـه عشـق و   کند یم ـ حیخـود تصـر   مبـد  و معـاد   کتاب در نیصدرالمتأله. (147، 1354)ملاصدرا،  «دیآ یم دیپد یزینسبت به چ
به کـار بـرد، هرچنـد     مخلوقات و هم در مورد خداوند ةدربار هم را مفهوم نیا توان یکه م یا ، به گونهدارند ریفراگ ییمحبت معنا

 مـا  و المحبـه  إن: اسـت  آورده دگاهی ـد نی ـا حیدر تشـر  شانیوضع شده باشد. ا ها دهیآفر یلغت، تنها برا نِیلفظ در وضع نخست نیا
 (.155)همان،  مظنونا  و ایقیحق ا،یحس  و ایعقل کان سواء الموافق، ءیبالش الابتهاج عن عباره اللسان وضع یف رادفهای

 
 معنای محبت

است. این کشش بسته بـه شخصـیت افـراد و     معشوق یعاشق به سو یو کشش روح یدرون ةجذب ،سینا ابنمحبت در تعریف 
شرایط پیرامون، متفاوت خواهد بود. همچنین از منظر میزان تـأثیر معشـوق و درجـة فعالیـت آن در عاشـق نیـز ایـن حالـت         

 زیبایی های نشانه هرچه دیگر( موجود هر یا جماد حیوان، انسان، از اعم)شود. معشوق، هر موجودی که باشد  دگرگون می
همـان انـدازه ایـن نیـروی جاذبـه و کشـش در وی فزونـی یافتـه و         بـه  ، تر اثر گـذارد  های او در روان عاشق عمیق یلتفض و

 (.36 :1430)حسینی طهرانی، وابستگی روح او به معشوق بیشتر خواهد شد
 

 رویکرد فلسفی ابن سینا به عشق
داننـد کـه در نهـاد انسـان، گذاشـته       است. آنها اغلـب شـعر را ودیعـة الهـی مـی     شاعران  کارا یکی از مضامین شعری ،عشق
  پردازند. اما عشق در نزد فیلسوف معنای متفاوتی دارد. انگیز به توصیف آن می است و در قالب کلماتی خیال شده
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 تعریف عشق از دیدگاه ابن سینا
(. پس از نظـر ایشـان خیـر    377 :ق1400)ابن سینا،  شیخ الرئیس معتقد است که خیر بذاته مطلوب، محبوب و معشوق است

مگان است و اگر کسی طالب کسی یا چیزی باشد در حقیقت به جهت خیری که در آن موجـود  بذاته معشوق و مطلوب ه
. هر موجودی از موجودات در عـالم هسـتی عاشـق چیـزی اسـت کـه موافـق بـا         است شده ، مطلوب طالب واقع نهفته است

اسـت  متعال خیر محض  اوست و در صورت فقدان مطلوب، مشتاق به اوست. با توجه به این نظر خواهیم گفت که خداوند
بوعلی مشخ  شد که عشق در نظر ایشان معنایی کاملا عقلـی دارد. از نظـر ایشـان هـر جـا       و عشق ابدی. با این توضیح از

های طبیعی و شـوقی کـه در نهـاد موجـودات بـرای       ها و نیاز جا شوق است و عشق. ایشان تمام میل بود ، آن و میلی حرکتی
 داند.  ارد را ناشی از عشق مینیل به کمال خاص خود وجود د

رسالة عشق بوعلی، یکی از بهترین رسالات موجود در باب عشق است. ایشان در هفت فصل به بیـان مراتـب عشـق    
کنـد تـا    . او از عشق در نباتات و بسایط غیر حیه بحث را آغاز میدانند اند و آن را مخت  انسان نمی در تمام هستی پرداخته

کنـد،   رسد. شیخ در رساله العشق از اثبات عشـق بحـث را آغـاز نمـی     ق، که همان عشق الهی است میترین نوع عش به کامل
د، چرا که از نظر او عشق یک مفهـوم بـدیهی بـوده و نیـازی بـه      کنن بلکه از همان ابتدا عشق را در مراتب هستی بررسی می

نـوع انسـان نیسـت بلکـه در تمـام موجـوداتی ماـل         عشق مخت  به» :داند نمیمخت  انسان را عشق   سینا، ابناثبات ندارد. 
 (.347تا،  )ابن سینا، بی «عنصریات و فلکیات و موالید ثلاث، جاری و ساری است

 :بوعلی عبارتند از هفت فصل رساله العشق
 الفصل الاول: فی سریان العشق فی کل من الهویات

 الفصل الاانی: فی ذکر وجود العشق فی البسائط الغیر الحیه
 صل الاالث: فی وجود العشق فی الصور النباتیه اعنی نفوس النباتیهالف

 الفصل الرابع: فی ذکر عشق النفوس الحیوانیه
 الفصل الخامس: فی عشق الظرفاء و الفتیان للاوجه الحسان

 الفصل السادس: فی عشق نفوس الالهیه
 الفصل السابع: فی خاتمه الفصول

 پردازیم؛ فصول میاکنون به بیان مفصل عشق در هر یک از 
 

 در بیان سریان قوه عشق در تمام موجودات

 :پیش از پرداختن به بحث اصلی، لازم است به دو مقدمة کوتاه اشاره کنیم
کـدام از   هـر « کل ممکن زوج ترکیبـی »به مفاد  اند که تمامی فلاسفه و حکما بر این دیدگاه متفق القول :اول مقدمه

 ( 405، 1388)دری،  هیت هستندممکنات دارای دو جنبه وجود و ما
لذا بر . (406)همان،  منبع و منشأ تمام کمالات و خیرات، اما ماهیت، منشأ نق  و شر عالم است دوجو :دوم مقدمه

حسب ذات، هر کدام از ممکنات، دائما مشتاق و راغب به سوی خیر و کمال هسـتند و از شـر و نقـ  و ضـعف، بیزارنـد.      
 نامند )همان(. این اشتیاق و ذوق فطری را عشق می و ب بقای وجود ممکنات استهمین شوق فطری است که مسب

اند و از جهت مـاهوی از فقـر و ضـعف و نقـ       تمامی موجودات امکانی از جهت وجودی، راغب به خیر و کمال
کـان،  گریزان و بیزارند. حکمت خداوند متعال مقتضی این شد کـه ایـن عشـق فطـری در وجـود تمـام موجـودات عـالم ام        

حتمی، غیر قابل انکار و غیر مفارق باشد. زیرا اگر لازمة ذات موجودات نباشـد، مقتضـی ایـن اسـت کـه نیازمنـد بـه عشـق         
که بتوانند آن را به دست بیاورنـد کـه در ایـن     دیگری که بتوانند با آن، از عشق کلی حفاظت و صیانت کنند، باشند. یا این
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چنـین، خـارج از    بت و محقق است که تعطیل در وجود محال و ممتنع است. همثا وجودش باطل استوحال یکی از دو عشق
عشق کلی، به غیر از جمال خداوند متعال، عشقی نیست. ما سابقا متذکر شدیم که وجـود، منشـأ تمـتم خیـرات و کمـالات      

 (.407 )همان، عالم است
 ةهم ـ معشـوق  و محبـوب  حـال  نیع ـ در نـد، ک یم ـ اداره را جهـان  کـه  یا ی: وجود برتـر و متعـال  گفت توان یم نیبنابرا
 و لی ـم آن یسـو  به ها جان آنچه هر. است مطلق ریخ خود، محض یهست و ناب سرشت سبب به که چرا هست؛ زین موجودات

 ذات حـد  در ر،ی ـخ اگـر . شـود  ری ـخ ةفتیش تواند یم که است ریخ تنها رو، نیا از. است ناب ریخ همان تینها در دارند، اقیاشت
افـزون بشـود، سـزاوار اسـت کـه       تی ـری. لذا هرچقدر کـه خ ردیگینم قرار بلند یهاهمت توجه مورد نباشد، معشوق ش،یخو
 کـه  یموجود و گردد اضافه زین تشیمستحق است که معشوق ابد،ی یفزون تیریخمورد عشق واقع شود. لذا هرچقدر که  شتریب
 قـرار  زی ـن تیمعشـوق  و تیعاشـق  یمنتهـا  در دیبا شده واقع ریخ تینها در که اندازه همان به است، یضعف و نق  هر از یمبرا
 الـه،  مقـدس  ذات وجـود  پـس . نـدارد  وجـود  هاآن نیب یدوگانگ  یه و هستند یکی جانیا در معشوق، و عاشق عشق،. ردیبگ
. ردی ـبگ قـرار  ها عشق نیوالاتر او عشق دیبا هست، زین شیخو ذات کمالات مدرک نیچنهم و است شیخو ذات مدرک که
 انی ـم یازی ـامت و تی ـدوئ که شودیم مشخ  ذات، با صفات تینیع ةمسئل اثبات با: است شده محقق و ثابت خود مقام در زین و

 کـه  اسـت  یعشـق  راه از ای ـکه وجود موجودات عالم امکان،  شودیم ثابت پس. باشدیم او ذات نیع عشق لذا ست،ین صفات
 ممکنـات  سلسـله،  نی ـا نِینخسـت . سـت ین ییجـدا  و یدوگـانگ   یه عشق و انوجودش انیم نکهیا ای شده، نهاده آنها سرشت در
 (.408ـ407 همان،) والاست شأنش که یحقتعال مقدس نوجودیدوم هستندو( ها دهی)آفر

 
 در شرح مفهوم عشق در موجودات بسیط غیرزنده

نیسـت؛  مستقل، قـائم بـه ذات    آن صورتی که به طور؛ نة نخستیای که دارای حیات نیستند بر سه قسم ماد موجودات بسیطه
 اعراض.

: بر خلاف اعـراض، مقـوم جـوهر و جـزء     توان این گونه توصیف کرد که ها و تمایزهای میان اعراض را می تفاوت
انـد و بـه    باشد، به همین خاطر است که حکما، اعـراض را از جملـه جـواهر بـه شـمار آورده     جوهر قائم الذات، صورت می
چند جوهر هیولا هم به همین صورت است. و اما امتیاز اند. هرنصیب نکردهز نام جوهریت بیواسطة ممتنع بودن وجودش ا

جوهریت هیولا به جهت جوهریت صورت است که هر موقع صورت پیـدا بشـود، جـوهر هـم بـه توسـط وجـود صـورت،         
ورت دانسته شد، این مطلـب  آید. حالا که حقیقت صجوهر بالفعل خواهد شد، چرا که از هیولا جوهر بالفعل به وجود نمی

توان این حقیقت را بر اعراض اطلاق کرد، زیرا اعراض نه مقوم جوهر و نه در اعداد جواهر به  شود که نمی نیز مشخ  می
یک از ایـن جوهرهـای بسـیط غیرزنـده، خـالی از عشـق ذاتـی و غریـزی          اکنون نشان خواهیم داد که هی آیند.  حساب می

ن پیوندی ناگسستنی دارند. همین همراهـی و برخـورداری از عشـق غریـزی اسـت کـه بقـا و دوام        نیستند، بلکه همواره با آ
، دائمـا در  اردای که در برابر صـورت د  یولا به علت کاستی و نیازمندیهولی . (40۹ )همان، کند ها را تضمین می وجود آن

اش سریعا به صورت دیگـری   تد، از خوف نیستیمعیت با صورت قرار دارد، لذا اگر مفارقتی بین هیولا و صورت اتفاق بیاف
ن بخواهنـد حجـاب از سـرش برگیرنـد، از تـرس      اند به زن قبیح الصورتی که هـر زمـا   شود. هیولا را تشبیه کردهمتوسل می

اش عیان نشود. آن عشـق غریـزی    گیرد تا زشتی ملا شود، آستین خود را روی صورتش می که زشتی و قبح صورتش بر این
 و اما عشق فطری صورت، از دو جهت قابل اثبات است: گونه است هیولا همین
 ها متصور نیست. گاه فراقی برای آندر معیت با موضوع است و هی  که صورت دائماً. این1
. ملازمت و مقارنت کمالات اگر در آن موضع باشد و رغبت آن موضع به هنگام خروج از آن. مانند تمـام صـور   2

 اجسام بسیط و مرکب.
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 جود عشق در عرض هم، به توسط ملازمت و مقارنت با موضوع است؛ چرا که در صورت نبود موضوع، عرضو
 (.410)همان،  کدام از بسائط از عشق فطری تهی نخواهند بود جود خارجی نخواهد یافت، پس مشخ  شد که هی و

 
 در بیان وجود عشق در نفوس و صور نباتات

عشق مخت  بـه قـوای    .شوند قوة تغذیه، قوة تنبیه و قوة تولید مال تقسیم می :به سه قسم نفوس نباتیه که بر حسب قوا به تبع
 شوند: قسم تقسیم می 3نباتی نیز به 

بقاء همان عشقی کـه در وجـود مغتـذی اسـت بعـد از اسـتحالة        وعشق و اشتیاق قوة مغذیه به غذا به وقت نیاز :یکی
 غذا.

اشتیاق برای دستیابی بـه گسـترش در سـه بعُـد طـول، عـرض و عمـق        ی  ی رویش، سرچشمه ی قوه عشق ویژه :دوم
 .ی رشد، هماهنگی و تناسب دارد ای که با هستی موجود پذیرنده است، به گونه

عشق مخت  به قوة مولده که مبد  شوق برای ایجاد موجود شبیه به خودش است. به محـض ایجـاد ایـن قـوا،      :سوم
 گونه عشق نباتات بر حسب ذات و طبیعت ثابت شد)همان(. بود. و این ها خواهد آن عشق نیز مقارن با طبع آن

 
 در بیان عشق نفوس حیوانی

 کـه  عمل آن انجام یبرا را هاآن ،یعمل نوع آن که دارند یعمل نوع کی به اختصاص ها آن یقوا و یوانیح نفوس از هرکدام
 معطـل  موجـودات  و امـور  جـزء  وانـات یح در قوا آن شودکه یم سبب عشق نیا عدم کند؛ یم مشتاق است، یفطر عشق همان
 پـس . هسـتند  شیخـو  طبـع  موافـق  امـور  مشـتاق  و خـود  طبـع  مخـالف  امور از منزجر و متنفر واناتیح که یصورت در بشوند؛
 عشـق  اسـت؛  وآشـکار  انی ـع وان،ی ـح یقـوا  از یا قـوه  هـر  در یفطر عشق. است یفطر عشق ها نیا منشأ که شود یم مشخ 
 در کـه  چـرا  اسـت،   محسوسـات  از گـر ید یبرخ ـ از وکراهـت  محسوسـات  یبرخ ـ بـه  وانی ـح انس ،یجخار حواس در یفطر

 خـود  مـزاحم  و مخـالف  امـور  از حـال  نی ـا در و اسـت  یمسـاو  وانیح دگاهید از محسوسات، یتمام عشق، نیا عدم صورت
 (.411. )همان، است آن فخلا بر میکن یم مشاهده ما چه آن یول است یحس یقوا یلیتعط آن ةلازم و کرد نخواهد یدور

آن آسـودگی   و شـود  عشق غریزی در حواس باطنی همان آرامش خیال و خاطری است که برای حیوان محقق می
پذیرد. عشق در قـوة غضـبیه، شـوق     ها صورت می به هنگام وجود مشتهیات و شوق و رغبتی است که در صورت فقدان آن

ای  محتاجیم به ذکر مقدمـه  خواری است. برای اثبات عشق در قوة حیوانیبه انتقام، مغلوب کردن دشمن و گریز از ذلت و 
 : شامل دو نوعگوییم: عشق  و آن مقدمه آن است که می

دارنده و صاحب عشق طبیعی تا زمانی که بـه وصـال معشـوق و مقصـود خـویش نرسـد، آرام و قـراری نـدارد،          .1
ایسـتد و در   حقیقی و طبیعی خـویش نرسـد از حرکـت بـاز نمـی     چون قلوه سنگی که از بالا حرکت کرده و تا به موطن  هم

 (. 412)همان،  طول حرکت و مسافتی که در حال طی شدن است نیز در صدد از بین بردن موانع است.
، از آن اعراض خواهد کرد. مانند گوسـفندی کـه فـرار از    کننددارندة عشق اختیاری هر زمان که احساس ضرر . 2

داند حفظ جان ارجح است از خـوردن طعـامی    که می دهد، به جهت این وردن طعام ترجیح میچنگال گرگ را بر لذت خ
ماننـد تولیـد ماـل کـه      .. اختیـاری 2. طبیعـی،  1که خوف جانش در آن نهفته. ممکن است معشوق صاحب دو عاشق باشـد: 

ن این مقدمه باید گفـت قـوة   صاحب دو عاشق از جمله قوه مولده نباتی طبیعی و قوة شهوانی اختیاری است. با مشخ  شد
کردارهای اسـت.   شهویة حیوانیه قابل رد و انکار نیست و معشوقش در همان قوة نباتی در عموم حیوانـات بـه غیـر از انسـان    

 از نـه  آن، بـرخلاف  نبـاتی  قـوة  افعال که حالی در پذیرند؛ می انجام کامل اختیار با و برتر ای گونه به ة حیوانی،برآمده از قو
. برخی از حیوانات از قوای حسی بـرای ابـراز عشـق ارادی خـود     شوند می محقق غریزی و طبیعی صورت به که ده،ارا روی
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برند، لذا تصور عوام این است که این عشق، اختصاص به قوای حسی دارد در حالی کـه در حقیقـت منشـأیی جـز      بهره می
کن است بعضـی اوقـات بـین قـوه شـهوانی و نبـاتی اتفـاق        اسطه است. ممو قوة شهویه ندارد. قوة حس نیز در این میان تنها

و در وصول به محبوب و معشوق، علیرغم مخالفـت در اراده و عـدم اراده، بـا یکـدیگر مشـارکت پیـدا        شودنظری حاصل 
مطلـوب و   یچنان که حیوان غیر ناطق به جهت عشق فطری نهفتـه در نهـاد او بـرای تولیـد ماـل بـه سـمت و سـو         کنند. هم
جاسـت کـه مقصـود بالـذات او غایـت آن       د حرکت کرده و برای وصال آن آرام و قرار ندارد، امـا مسـئله ایـن   معشوق خو
که حیوان غیر ناطق، به دلیل عدم درک وشناخت حقایق کلی و معنوی، قوة شـهویة او   تواند باشد، به سبب این حرکت نمی

چنـین بقـاء    هم ویت ذات مقدس خداوند مقتضی بقاء نسل شدکه عنا به ماابه قوة شهوانی نباتی خواهد بود، اما به جهت این
نسل، در یک موجود میسر نبود، حکمت الهی بر این امر تعلق گرفت که این عشق و شوق و رغبت را ذاتی تمام حیوانـات  

 .(413ـ412 )همان، قرار بدهد برای دوام اجناس و انواع
 

 سنهدر بیان عشق ظرفاء و صاحبان ذوق سلیم نسبت به صور ح

نیازهای خـود را  »ی: به حدیث نبوبا استناد  ،«ان و جوانمردان به سیمای نیکوعشق خردمند»در فصل پنجم، با عنوان سینا  ابن
. وی موارد حـلال و حـرام را هـم از منظـر عقـل و هـم از نگـاه شـرع         است بسط موضوع پرداخته به ،«از زیبارویان بخواهید
های عقلی، راه شیفتگی ناپسند را بسته و طریـق محبـت    قدس اسلام، با پشتوانة برهاناست که شرع م برشمرده و تبیین نموده
 (.138ـ137 :1436 ،1 جحسینی طهرانی، ) است پسندیده را گشوده

 
 رابطه حسٌن صورت با حٌسن سیرت

هـای از جملـه    لی اگر بـه فضـیلت  و هر چند انسان از شرافت انسان بودن و افضل بودن نسبت به سایر مخلوقات متمتع است
چنـین خـوبی و مطبوعیـت     اعتدال اندام، خلق نیکو و وجاهت و جمال صورت که از جملة آثار ذات مقدس خداوند و هـم 

کنند. لـذا بـه همـین     ها از پسندیده بودن ما فی الضمیر، سرشت نیکو و باطن طاهر او حکایت می مزاج است، بهره ببرد، این
هـا سـزاوارتر بـه نیکـویی و      ائ  خود را نزد خوب رویان بجوئید زیرا افعـال آن وح فرمود: ()ص خاطر است که رسول خدا

 .(160، 20 ، ج1416)عاملی،  خوبی است
اشـاره دارد. ممکـن    ،)ص( به این مسئله که نیکویی ظاهر نشان دهندة طینت پاک و نیکو اسـت  پیغمبر اسلام سخن

دهنـد کـه    جـا پاسـخ مـی    مطلوب و شایسـته باشـد؛ در ایـن    است کسی متخلق به فضیحت ظاهر باشد اما دارای خلقی بسیار
 و کـه خـوبی سرشـت او ذاتـی نباشـد      محتمل است که این قبح ظاهر به واسطه و به جهت عوارض خارجی باشـد و یـا ایـن   

است؛ یعنی ظـاهر او نیکـو و بـاطنش قبـیح باشـد، کـه دو        آمدهنشینی با نیکان باشد. برخلاف این امر هم  خوبی متأثر از هم
 فرض برای آن قابل تصور است:

. شنیعت باطن تأثیری در ذات و نهاد او نداشـته بلکـه از نظـر خلقـت و ذات، بسـیار شایسـته اسـت، امـا بـه جهـت           1
 است. شدهعارض شدن برخی از عوارض، این زشتی حاصل 

 (.41۹ـ418 ،1388 )دری،است  شده . ممکن است بخاطر مجالست با بدان، عادت ثانوی برای او حاصل 2

. جمـاع. جهـت سـوم    3. بوسـیدن  2. در آغوش کشیدن 1شود: در پی عشق به صور محسنه سه امر ظاهر می بنابراین
آن دخل و تصرفی ندارد، مگر بر طریق قانون شـرع ازدواج انجـام    همان عشق مخت  به جنبة حیوانی است و قوة ناطقه در

حیوانی شریک است و هر زمان که ثابت شد دو قسم اول و دوم و چون غایت، تداوم نسل است، در این قسم با قوة  گیردب
غایت عاشق تنها قرب به معشوق است نـه ابـراز تعـدی و تجـاوز، در ایـن صـورت اسـت کـه          و خالی از هوا و هوس است
 تچون بوسه بر فرزند است و معانقة با او بخاطر محبت ذاتی است که در نهاد تمام موجودات عالم اس ـ بوسیدن معشوق هم

 (420ـ41۹، 1388 دری،)
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 در بیان عشق نفوس الهیه

نهـاد   علت دارای تمای خیرات موجود است. لذا علت اولی هم به جهـت ذات و  گوید: عشق نفوس الهیه می سینا درباره ابن
خود و هم به جهت جمیع موجودات خیر مطلق است. چرا که تنها او مسـبب و باعـث بقـای موجـودات امکـانی اسـت، بـه        

هـر نفسـی کـه خیـری را درک      (.138 ،1 ج، 1436)حسینی طهرانی،  هت، ممکنات راغب و مشتاق به سوی اویندهمین ج
کند و ببیند، لابد و ناگزیر مشتاق و عاشق آن خیر خواهد شد. لذا نفوس متأله اعم از بشری و ملکـی عاشـق علـت خیـرات     

ویش معقولات را تصورکنند برای تشـبه بـه ذات خیـر    شوند زیرا کمال آن نفوس متأله آن است که بر حسب توانایی خ می
ها صدور بیابد. همچنین نفوس ملکیه برای جواهر علویـه کـه بقـا و دوام موجـودات عـالم       که افعال حسنه از آن این و مطلق

کون و فساد را طالبند. پس مشخ  شد که معشوق حقیقی این نفوس خیر مطلق خواهد بود. این نفوس نیز به جهـت تشـبه   
ها ثابت و باقی خواهد ماند. به همین جهـت اسـت کـه     عشق به خیر مطلق موسوم به نفوس متأله هستند و عشق در نهاد آن و

 (.13۹ـ138 )همان، )خیر محض( است معشوق حقیقی نفوس ملکی و بشری وجود حقیقی
 

 خاتمه فصول

 ؛میینما انیب مطلب چند است فصول جهینت که خاتمه نیا در میخواه یم :دیگو یم فصول خاتمه بحث درابن سینا 
اند. خیـر مطلـق نیـز     تمامی موجودات عالم هستی با عشق فطری و غریزی عاشق خیر مطلق که است آن :اول مطلب

بر عاشقان خود تجلیاتی دارد که این تجلیات به ماابه و مراتب و مراحل موجودات، متفاوت خواهد بود؛ چـرا کـه موجـود    
تـر خواهـد    تر باشد کم و کم تر و هر مقدار که از خیر مطلق دور اش افزون تر باشد تجلی ق نزدیکهر مقدار که به خیر مطل

 (.140بود)همان، 

علت اولی و خیر مطلق نیـز بـه حسـب فضـل و کـرم ذاتـی خـویش شـایق و مشـتاق اسـت کـه تمـامی              :دوم مطلب
 )همان(. مند و مستفید گردند موجودات عالم هستی از تجلی او بهره

 )همان(. باشد وجود و هستی تمامی موجودات عالم به واسطة تجلیات خیر مطلق می :سوم مطلب

 هاسـت وجـود   در نهـاد و ذات هـر یـک از موجـودات، بـرای کسـب کمـال کـه همـان خیریـت آن          عشق فطـری،  
لـت  شود. لـذا ع  دارد.معشوق حقیقی تمام موجودات )علت اولی( تنها چیزی است که موجب کسب خیر در موجودات می

لی اگر برخی از موجودات معرفتی به علت اولی نداشته باشـند، ایـن عـدم    واولی است که معشوق تمام موجودات عالم است
شناخت، از موجودات سلب عشق فطری نخواهد کرد، چرا که تمامی موجودات معطوف و ملتفت به کمـال ذات خـویش   

ت کـه بـر همـة موجـودات تجلـی دارد، چـرا کـه در        هستند و حقیقت کمال هم که خیر مطلق است همان علـت اولـی اس ـ  
آید  اگر هم تجلی خیر به واسطة غیر حاصل شود، لازم می صورت مستور بودن از تجلی، معرفتی به او حاصل نخواهد شد.

ذات مبرا از نقائ ، محل تأثیر غیر باشد، که بر همگان حال بودن آن، معلوم اسـت. خیـر اول بـه ماابـه ذات تجلـی دارد و      
تـر، نقـ  در    است. به عبارت دقیـق  دجوبیت برخی ذوات و نفوس از او به جهت نق  و ضعف خود آن نفوس و وجومح

 قابلیت قابل است نه در فاعلیت فاعل.
نفوس الهیه دومین موجودی هستند که قابل تجلیات حضرت حق هستند، اگرچه در ابتدا با ابن سینا معتقد است که 

اند، اما وقتی که به مقام فعلیت برسد و واجد قـرب   از طریق عقل فعال از قوه به فعل رسیده 1یعلمه شدید القوتوجه به آیة 
 )همـان،  لاحترقـت  هانمل ـ دنـوت  فرمایـد: لـو   مـی جاست که ملک مقرب حضرت حق  هم بالاتر رفت، این حق شودو از آن

هـا،   موجـودات و علـت وجـود آن    کـه مسـبب ایجـاد    دی ـگرد معلـوم  و واضـح  پس دیگو یم که نجایا به رسد یم تا (.141
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رسـید.   تجلیات الهی و خیر مطلق است. زیرا اگر تجلی حضرت حق نبـود هـی  موجـودی بـه عرصـة ظهـور و وجـود نمـی        
خداوند متعال عاشق است، اما به واسطة وجودش، یه وجود تمامی معلولات و موجودات عاشق است، چرا که همه، تجلـی  

آید، لـذا معشـوق حقیقـی     ها به شمار میین جهت چون عشق به علت اولی والاترین عشقو پرتویی از تجلیات اویند، به هم
این همان خواست و مطلوب نفوس الهـی اسـت، از طرفـی هـم خـود ایـن        واو، آن معشوقی است که به تجلی او نائل شود

 (.142 همان،) های علت اولی هستند نفوس معشوقه
 

 ی(قیحق عشق یمعنا در) ابتهاج و عشق
شیخ الرئیس در باب عشق معطوف است به ذات خداوند متعال، که آن را بالاترین مرتبة عشـق در تمـام هسـتی    ه ویژه توج
بیند، لذا معتقد اسـت خداونـد ذاتـا هـم عاشـق و هـم       عشق را در تضاد و منافی با غنای ذات خداوند متعال نمیاو  داند. می

تـرین مرتبـه در ادراک را    بندی خود از ادراک، رفیعد. او در تقسیمچه مورد عشق ورزیدن غیر واقع نشو معشوق است، اگر
تـر   داند و با استناد این مرتبه از ادراک به خداوند متعال معتقد است که هرچقدر ادراک عمیـق  مخت  به ادراک عقلی می

منتها الیه زیبـایی و نـور   تر و زیباتر، اشتیاق و حظ مدرک ازآن بیشتر است. لذا خداوندی که در  اک شده اصیلرو اد باشد
و البته خود نور و زیبایی است، با این مرتبه از کمال، مدرک ذات خویش است؛ او هم عاقل و هم معقول اسـت، لـذا ذات   
او برای خودش والاترین معشوق و بهجت و لذت است، زیرا لذت ادراک ملائم اسـت و ذات مقـدس خداونـد در اوج و    

(. ایشان در نمط هشتم الاشـارات و التنبیهـات عشـق حقیقـی را اینگونـه      18ـ17، 1363نا، منتهای ادراک عقلی است)ابن سی
 إذا ،الابتهـاج  هـذا  میتتم ـ یال ـ الحرکـه  هو «الشوق»وما ذات حضرة بتصور الابتهاج هو ی،قیالحق «العشق» و کند:تعریف می
 یحت ـ ،الحـس  یف ـ متمالـه  تکـون  لا  ن تفقی اکم ،وجه من متماله ریغ ،الیالخ یف تمالی کما ،وجه من متماله الصوره کانت
ابـن سـینا،   ) آخر یفمعن العشق  ما و. ما ءیش فاته وما ئایش نال قد فأنه ،مشتاق فکلی، الحس للامر ی،الحس التمال تمام کونی

 (.388، 3 ، ج1383

 تحقـق  قعمو به سرور، اتمام جهت به حرکت اقیاشت. است بودن او شگاهیپ تصور به ابتهاج همان یقیحق عشق
 اتفاق که طور همان. باشد نکرده دایپ تمال یجهت از و باشد کرده دایپ تمال الیخ ةقو در که یطورهمان است، تمال
 هـر  لـذا  شـود؛  تمـام  و تـام  گـر ید یحس ـ امـر  یبـرا  یحس اقیاشت جهت به تا کند ینم دایپ تمال حس، در که افتدیم

 زاده حسـن ) ستیگرید زیچ عشق یول است نکرده دایپ دست مه گرید یزیچ به و کرده دایپ دست یزیچ به یمشتاق
 (.1۹3، 8 ج، 1388 ،یآمل

 انسـان  مـافوق  موجودات و خدا مورد در عشق جمله از. شود یم داده پاسخ عشق درباره ابهامات به جا نیا در
ق ذات خـود  اگـر عاش ـ  ؟خـود  ذات ری ـغ عاشـق  ای است خود ذاتخداوند متعال عاشق  ایآ کند؟یم دایپ معنا چگونه
بـه بـاور   عشق و شوق در مورد موجودات مافوق انسـان چگونـه اسـت؟     یعشق به چه صورت است؟ معنا نیاست، ا
 انی ـجر عـت یطب جهـان  در مـاده  نیتـر  یادیبن تا گرفته یتعال حق مقدس ذات از یهست ةدر هم یعشق و شادمان خ،یش
 موجـودات  ةدربـار  یگـر یو د دات برتـر از انسـان  موجو ةدربار یکی: شود یمطرح م یپرسش اصل دو نجایا در. دارد
 (.106، 1388 ،ی)مطهر انسان از فروتر

شود، این است که عشق، کشش، لذت و شادی تنها هنگـامی   پرسشی که دربارة موجودات برتر از انسان مطرح می
این اصل در مـورد  از جهتی هم بر اساس  و به وصال محبوب و مطلوب خود دست یابد آید که برای یک موجود پدید می

طلب، فرع بر فقدان است، این  و انسان که انسان مدام طالب چیزی است که فاقد آن است، لذا ابتهاج و سرور فرع بر طلب
هـا   شوند؛ ولی موجوداتی کـه روش و سـیاق آن   اند به موجوداتی که فاقد کمال و سپس صاحب آن کمال می امور مخت 

 )همان(. ست را بالفعل داشته باشند، این مسئله معقول نخواهد بودچه ممکن ا چنین باشد که هر آن این
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اشـتیاق و لـذات فـرع بـر داشـتن فهـم        ،ایرادی که در موجودات مرئوس انسان موجود است ایـن اسـت کـه عشـق    
وادراک است و موجودات مادون انسان، فاقد هرگونه ادراک هستند. اختصار دو اشکال ذکر شده این است که ایـن امـور   

 )همان(. وقف بر دو چیز هستند: الف( وصول به چیزی که فاقد آن بوده است ب( فهم و درک نسبت به آن وصولمت
کنند که سرور و لـذت از داراشـدن پـس از فقـدان     چه تمام اذهان این مطلب را تأیید می اگر توان گفت بنابراین می

توانـد منشـأ سـرور و     کند، به عبـارت دیگـر فقـدان نمـی    شود، اما تحلیل و پژوهش فلسفی خلاف این را ثابت می ایجاد می
کند که فاقد آن اسـت و پـس از وصـول بـه آن بـه تـدری  دچـار        لذت باشد. این مطلب که آدمی دائما چیزی را طلب می

معشـوق   و : عشق در وجود انسان عشقی اسـت نامحـدود  در این زمینه معنقدند کهشود، حکماءو عرفا  آزردگی و ملال می
رود نـه عشـق    نسان استغنای مطلق و نامحدود است. اشتیاق و عشق آدمی به محـدود، عشـق مجـازی بـه شـمار مـی      حقیقی ا

لذا به همـین خـاطر    1الا بذکر الله تطمئن القلوبای است که از معشوق حقیقی دارد، حقیقی؛ به این معنا که به شرف تجلی
لا فرمایـد:   گونـه مـی   که در قرآن دربارة اهل بهشت ایناناست که لذات و نعمات بهشت هرگز ملال آور نخواهد بود. چن

بـا   (.107ـ ـ106 چون مردم دنیا میلی به تغییر وضع و تحـول ندارنـد )همـان   این معنا که اهل بهشت هم ، به2یبغون عنها حولا
 این توضیح فرق بین عشق و شوق هم مشخ  شد:

گونه نیست. عشق اعم است، لذا  شد. اما عشق اینشوق در جایی است که تنها تصور وصل باشد و وصال حاصل نبا
چنین مدرک ذات خویش است، چیزی که قابل اطلاق است عشـق   در مورد ذات اقدس خداوند که کمال تام و تمام و هم

تـر و ادراک   چنین هرچقدر محبوب، تـام و تمـام   هم و است نه شوق. و چون ذات در حد اعلاء مدرک ذات خویش است
ها، عشق ذات مقـدس   ترین عشق شود که والا تر خواهد بود. با این توضیح مشخ  می ، عشق نیز تام و تمامتر باشد نیز قوی

ترین مراتـب عشـق اسـت.     ترین و کامل الاو خداوند متعال به خویش است. بیان شد که عشق ذات خداوند متعال به خویش
به تعبیر شـرع، ملائکـه اسـت.     و ا به تعبیر فلاسفه عقولها، عشق در مجردات عقلیه ی ترین عشق پس از ذات خداوند، متعالی

ای از ملائـک بـه نـام مهیمـین خوانـده       شود. در کلام شریعت، دسـته  ملائکه بخشی از نفوس و قوای طبیعی را نیز شامل می
مجـرد تـام    اند. اینان به جهت هاست، هستند و غافل از تمام عالم و آدم شود که تنها، محو در حق که معشوق حقیقی آن می

 (.108 )همـان، که در ذات حق نیز همین بـود  هاست، عشق است، چنان چه در وجود آن اند و هرآن و کامل بودن فاقد شوق
رسـیم، ماننـد نفـوس اولیـا و نفـوس فلکـی        پس از گذر از مرتبة ذات حق و مراتب عقول مجرّد، به مرحلة نفوس کامل می

، هم عشق حضور دارد و هـم شـوق؛ عشـق از آن رو کـه بـه معشـوق حقیقـی        براساس دیدگاه حکمای قدیم. در این مرتبه
اند و در مسیر سلوک و حرکت معنویی  شوق از آن جهت که هنوز به همة مقامات و درجات خود نرسیده و اند دست یافته
 (.10۹همان،) برند به سر می

تـر در   یان جایگـاه علمـی و مرتبـة پـایین    رسیم که جایگاهی میانه دارند و م پس از مرتبة نفوس کامل، به نفوسی می
احوالی گوناگون از صـفا و   و بینند نشینند و گاه تا زیر پای خود نیز نمی برند؛ گاه بر اوج والایی می نوسان و تردد به سر می

انـد و   کنند. فراتـر از اینهـا، نفوسـی وجـود دارنـد کـه سـخت در طبیعـت فـرو رفتـه           اعتلا و سقوط را تجربه می و کدورت
 چهارپایـانی  ماننـد  و است فرود به رو و وارونه دلشان چهرة ،«رُءُوسهِمِْ ثُمَّ نُکِسوُا عَلَى»فرماید:  گونه که آیة کریمه می همان
 )همان(.نگرند ن چنان است که همواره به پایین میشا گردن مفاصل ساختمان که

 ی ویـژه  تنهـا  و اسـت  جـاری  مـادی  سـام اج در حتـی هـا   توان گفت: عشق و اشتیاق در همـة پدیـده   می به طور کلی
 داده بایـد  کـه  پاسـخی  و مسـئله  اصلی اشکال به بخش این در شیخ اما. نیست حیوانی نفس یا هناطق نفس دارای موجودات

                                                                                                                                                                                     
 108/کهف . 1
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 65      بررسی مفهوم عشق از دیدگاه فلسفی و طبی ابن سینا

 

 و اسـت  آگـاهی  بـر  فـرع  شوق، و عشق که است این ،تر اشاره شد یشپ که گونه همان یادشده اشکال. است نپرداخته ،شود
 دارای وجـود،  حقیقـت  کـه  گونـه  همـان  کـه  اسـت  آن اشکال این پاسخ. روند می شمار به شعور فاقد موجودات از بسیاری
د ح ـ و مرتبـه  تناسب به موجودی هر و دارد ضعف و شدت که است اموری از نیز ادراک و شعور است، درجات و مراتب

نبود شعور در جمادات و نباتات، فقـدان  وجودی خود، از نوعی علم، شعور و اراده برخوردار است. بنابراین اگر مقصود از 
شعور عین وجود است و به تبـع آن دارای  »مطلقِ هر گونه ادراکی باشد، سخنی نادرست است. اما استدلال بر این مدعا که 

 )همان(. .گنجد طلبد و در این مختصر نمی ، مجالی فراتر از اینجا می«باشد مراتب می
 

 رویکرد طبی ابن سینا به عشق 
بـا   دانـد.  مـی عشـق را یـک بیمـاری     ینا در مقام و جایگاه یک طبیب که هم با جسم و هم با روح بیمـار ارتبـاط دارد،  ابن س
های اساسی و اصلی عشق اسـت کـه در ادامـه هـم بـه تعریـف        کند مشخصه هایی که ابن سینا بیان می های ثابت. نشانه نشانه

گونـه تعریـف    پـردازیم؛ ایشـان در کتـاب قـانون عشـق را ایـن       آن مـی های  عشق از نگاه طبی ایشان و هم به برشمردن نشانه
هذا مرض وسواسی شبیه بالمالیخولیا، یکون الانسان قد جلبه إلی نفسه بتسلیط فکرته علی الستحسان بعـض الصـور    کند: می

این مرض این است ای که شباهت زیادی به مالیخولیا دارد. علت  عشق بیماری است وسوسه؛ (.53،2و الشمائل)ابن سینا، ج
ور اسـت. محتمـل اسـت کـه      کند و مـدام در خیـال خـویش غوطـه     ها و اشکالی می که ذهن و فکر انسان را درگیر صورت

آرزوی آن در به وجود آمدن این مرض یاری رسان باشد و ممکن است که یاری رسان نباشد، اما این درگیر بودن مدام و 
 (.136ـ135، 3 ، ج13۹4 کندی،پیوستة ذهن، علت ایجاد بیماری است )شرف

 
 های عشق نشانه

هـای ثـابتی از عشـق     ابن سینا در باب شناخت و درک عشق یک جوان عاشـق، فهـم و درک خـود را از راه تفصـیل نشـانه     
هـا مگـر در زمـان     گـود افتـادن، خشـکی چشـم و آب نداشـتن آن     آورد:  ها را می برای عشق این نشانهکند.ایشان  شروع می

کنـی چیـزی مسـرت بخـش را نظـاره       گونه خنـدان اسـت کـه گمـان مـی      آیند، آن ها پیوسته بر روی هم می گریستن. پلک
شـود و آهـی عمیـق از عمـق دل      کند. نفسـش منقطـع و تنـد مـی     دهند. یا مزاح می که خبر خوبی را به او می کند، یا این می
و آوازی از فراق و دوری معشوق سخن گویـد،   ریزد؛ اگر شعر گاه در اوج شادمانی و خنده، ناگهان اشک میآورد.  برمی

خـوابی   هـای او از بـی   ها گود رفتـه اسـت و پلـک    های او که خشک هستند و کاسة آن الا چشم .آزارد ژرفاى جانش را می
اسـت. ظـاهرش نامرتـب، نـبظش      های پیاپی بـر سـر او تـأثیر گذاشـته     اند. آه کشیدن متورم، تمام اعضا و جوارح او مرطوب

حالش متغیر است، به ویژه اگر به محبوب برسد و اگر فجأه معشوق خود را ببینـد. حتـی اگـر عاشـق نـام و نشـان       نامنظم و 
 توان نام معشوق را یافت)همان(.  معشوق را مخفی کند، از تغییر نبض او می

نـام معشـوق قـدم     داند. زیرا طبیب با پیدا کـردن  ابن سینا یکی از معالجات اصلی بیمار را پی بردن به نام معشوق می
ای دیگـر بیاندیشـد.    ، طبیـب بایـد راه چـاره   ذکر نشود نام معشوق توسط عاشق اگراست.  بزرگی برای معالجه بیمار برداشته

های بسیاری را بر زبان بیاورد و توجه داشته باشد بـا   اینگونه که طبیب در حالی که نبض بیمار را به زیر انگشتانش دارد، نام
که نام معشوق به دست آمـد، اکنـون نوبـت بـه یـافتن مـوطن و        کند. بعد از این که نبض بیمار تغییر می بردن کدام نام است

ها را بر نام معشوق بیافزاید، تا زمانی که نام دیـار معشـوق را    ها و دیار سرزمین اوست، لذا طبیب در همان حال باید نام شهر
طـور کـه    او را در کنار هم بگذارد، به قدری تکرار کند تا معشـوق را آن . در نهایت نام معشوق و دیار هم مانند نام او بیابد

اسـت دسـت    هایی که از عشق نشأت گرفته کند که، عاشقانی را دیده که با انواع بیماری . سپس ابن سینا بیان میباید بشناسد
اسـت بعـد    وصال حاصل آمده اند.ولی همین که به معشوق خود رسیده و اند و بسیار ضعیف و نحیف شده و پنجه نرم کرده
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اسـت؛ فربـه گشـته و قـوایی را کـه از دسـت داده مجـددا بـه دسـت            هـا دیـده   از مدتی کوتاه که به دیدنشان رفتـه شـگفتی  
کند، مزاج آدمی مطیع و فرمانبردار حـالات روحـانی و   اند، به همین جهت و با توجه به همین مسئله ابن سینا بیان می آورده

 نفسانی است.)همان(.
 

 درمان عشق
گونه که گرما سـبب بخـار شـدن مایعـات و آب      کند که، همان ابن سینا با تمسک به الگوی طبی، ترکیب اخلاط، تبیین می

دهـد. ایشـان    یک بدن ضعیف، خشک و نحیف را تحویـل عاشـق مـی    وشود، عشق مفرط نیز همة رطوبت بدن را تبخیر می
 پردازیم؛ هستند. در ادامه مفصلا به بیان درمان عشق از نگاه ابن سینا می دار معتقد است که عشاق افرادی رنگ پریده و تب

شـود؟ اگـر چنـین اسـت، پـالایش )تخلیـه( را        ای از سوختگیِ خلط در او دیده می بیمار را بیازمای و بنگر آیا نشانه
کنـد و گرمـی دریافـت     انجام ده و سپس به تَر نمودن و آرامش بخشیدن به بیمار اقدام کن. بایـد خـوراکی نیکـو مصـرف    

وگـو بـا    ای سرگرم ساز که درگیر برخورد و گفت دارد، به شرطی که رطوبت ضروری بدنش کاهش نیابد. وی را به گونه
ای بیندیش تا به کسی دیگـر دل ببنـدد و بـه صـورتی      دیگران شود؛ شاید از این راه سبب بیماری را از یاد ببرد. یا راه چاره

شـود کـه بیمـاری    . این عمل در صورتی مامر ثمر واقع مـی دید و معشوق نخستین را فراموش کنمشروع به وصال او نائل آ
ای باشد، نصـیحت از طرفـی و سـرزنش از طـرف      عشق هنوز ریشه ندوانده و عمیق نشده باشد. چنان که عاشق انسان فرزانه

تـوان پیرزنـان را    چنـین مـی   کنـد. هـم   یکه چیزی که او دلبستة به آن شده، نوعی جنون اسـت، تـأثیر م ـ   دیگر و توضیح این
های ناپسند و زشت به معشـوق وادار کـرد، بلکـه ایـن حربـه کـارگر        گرداگرد او، به بدگویی از معشوق و نسبت دادن کار

یـا آن کـه   شـوند.   لی گاهی بعضی از عاشقان با شنیدن این سـخنان بیشـتر دلـدادِ معشـوق مـی     و بیافتدو دل عاشق آرام شود
اش در  ای هجوآمیز از او ترسیم کنند و چیزهایی را برجسـته سـازند کـه زیبـایی     با بدگویی از معشوق، چهره پیرزنان همراه

 ،هایش پافشاری و تکرار نمایند. پیرزنان در ایـن گونـه امـور از مـردان تواناترنـد      پیوسته بر نازیبایی و دید عاشق رنگ ببازد
 (. 37)همان، این گونه تبلیغات دروغین دست کمی از پیرزنان ندارندگر کسانی که نه مردند و نه زن، که آنان نیز در م

کند که شاید بتوان جایگزینی بـرای معشـوق پیشـین    ابن سینا در اینجا بخشی از معالجة خود را متوجه این مسئله می
ه عشـقی دیگـر   در صورت یافتن جایگزین و فراموش کردن معشوق اول، عشق را منقطع کنند و اجازه ندهند ب ـ و پیدا کرد

کند. طرب و سماع، شکار کـردن، از ملـوک   بستری زیاد با آنان میگرفتار بشود. شیخ درمان بعدی را متوجه کنیزان و هم
تواند تسلای دل عاشق باشد. و حتی گونه گونه شدن ابرهـای بـزرگ نیـز بـرای او نـوعی از تسـلیت       احترام دیدن، همه می

ی باشد که برای مالیخولیا و مانیا و قطرب هم مفید و مامر ثمـر واقـع شـود، ماننـد     است. ممکن است عاشق محتاج به درمان
های بزرگ تخلیه شـوند و بـه    ها را استفاده کرد، به وسیله ایارج مبتلایان به مالیخولیا، قطرب و مانیا بشود، بایستی درمان آن

 )همان(. های نام برده، تر گردند وسیله نم بخش
 

 تأثیر نفس بر بدن
ش از اینکه وارد مسئلة رابطة نفس و بدن از نظر ابن سینا شویم، لازم است مقدماتی را بیان کنـیم. اولـین مقدمـه پـیش از     پی

طرح بحث رابطة نفس و بدن، اثبات و تعریف نفس از نظر ابن سینا است. در این مسئله ابتدا باید نفس اثبـات شـود، سـپس    
 کند. عان داشته، نخست وجود نفس را اثبات میتعریف گردد. .لذا ابن سینا به این امر اذ

چون بحث اثبات واجـب را پیمـوده و بیـان    در اثبات نفس همان مسیر اثبات نامحسوس از دل محسوس هم ابن سینا
 کننـد  چنین این ابدان، تغذیه و رشـد مـی  کنند. هم اند و حرکت میکنیم که دارای حس دارد که ما ابدانی را مشاهده می می
دهند.اما مسئله اینجاست که، ایـن اعمـال بـه جهـت جسـمانی بـودن ایـن ابـدان          ی اعمال دیگر از این قبیل انجام میبسیار و

گیرنـد. بـه    پذیرد و از آن نیرو و اصل غیر جسمانی نشئت مـی نیست، بلکه به توسط نیرویی غیر جسمانی است که انجام می
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یک وجه واحـد کـه فاقـد اراده باشـد نیسـت، بلکـه از یـک مبـد          چه که مبد  است برای صدور افعال، از  طور کلی هر آن
کـه نفـس داخـل     ایـن  و (.پس از اثبات و تعریف نفس5، 2 ،ج1405)ابن سینا،  نامند می "نفس"را  =یابند که آن صدور می

ی اسـت کـه از   پردازد. به اعتقاد ابـن سـینا نفـس دارای افعـال     در مقوله جوهر است، به تبیین افعال و اختلاف افعال نفس می
هـا سـریع و    انـد، بعضـی از آن   جهات مختلف، متفاوت است. برخی از این افعال در نهایت قوت و برخی در نهایت ضـعف 

پردازد، با این توضیح که ظن اعتقادی است مخالف یقـین   بعضی دیگر کند هستند. در ادامه به تبیین ظن و یقین و شک می
چنین به تفاوت ادراک سفید و سـیاه، تلـخ و    ین به وسیله سرعت فهم است. همبا تأکید و شدت است. حدس نیز مخالف یق

شود  ای را که این افعال از او صادر می کند.. هدف از بیان این امور این است که آن قوه شیرین، رنگ و طعم و... اشاره می
 (.26بشناسیم)همان،

ت، امـا بـه سـببی غیـر از جسـم و بـدن حیـوان.        کند که ذات متحرک حیوان، متحرک اس چنین بیان می ابن سینا هم
متحرک است به سببی غیر از مزاج جسم و بدن خویش. حیوان به واسطة چیزی به غیر از جسمانی بودنش کـه چیـزی غیـر    

کند. حرکت جسم به وسیله مزاج جسم)بدن( نیست، چرا کـه مـزاج، مـانع حرکـت جسـم در جهـت        از اوست حرکت می
شود که مزاج در میان اضداد قرار دارد و بر جدایی و انفکـاک   چه توضیح دادیم، مشخ  میحرکت است. با توجه به آن

کند. لذا باید نیرویی غیر از مزاج وجود داشته باشد که این حالات را ادغام و ترکیب کند. پس منشأ  ها پافشاری میبین آن
مـری کـه باعـث صـدور افعـال و حفـظ       درک و شناخت و حفظ حالات دیگر جسم چیزی غیـر از جسـم و مـزاج اسـت. ا    

 کنـد  شود، نفس است. نفس همان جوهری است که در اجزای بدن سـپس در خـود بـدن تصـرف مـی      حالات در انسان می
 (.236، 1381)ابن سینا، 

شـود   خواهد اثبات کند که نفس انسان غیر از جسم و مزاج است. از نفـس افعـالی صـادر مـی     جا ابن سینا میدر این
طوسـی،  ) شود شوند و بر همین اساس است که صور دیگر انواع و قوا اثبات می ل به منبع دیگری نسبت داده میکه آن افعا
 (. 385، 2 ج ،1386

پـردازد. ایـن    جا به تأثیر نفس در بدن و تأثر او از بدن میچه که پیش از این گذشت، در اینابن سینا پس از بیان آن
است که ما برای آن مقدماتی را ذکر کردیم و به وسیلة همین تأثیر و تأثر نفـس و بـدن    مسئله و تبیین آن دقیقاً همان چیزی

شود تبیین خواهد شد، چرا که عاشـق دارای نفـس اسـت و ایـن نفـس       است که مسئلة عشق که به عنوان بیماری شناخته می
ب تـأثیر و تـأثر نفـس و بـدن خـواهیم      . اکنون به توضیح ابن سینا در باشود است که عاشق شده و آثار آن بر بدن ظاهر می

 ایم. پرداخت، چنانکه پیش از این هم به آن اشاره کرده

 کـه  دارد وجـود  ییقـوا )نفس(  واحد جوهر نیا یبرا. است واحد انسان در)نفس(  جوهر نیا که کند یم انیب نایس ابن
 و لی ـتما ای ـ و فتدیب اتفاق لیتخ و تصور ای شوند، حس اعضا لهیوس به یزیچ ای ءیش که یزمان و هستند انسان یاعضا در منبث
 اثـر  در حـالات  ای ـ حالـت  نی ـا کند، یم جادیا نفس در را یحالت دارد، وجود فروع و نفس نیب که یربط گردد، حاصل غضب
، 1386نا،یس ـ)ابـن   اسـت )نفس(  مدبر جوهر ریتداب از زین ملکات شدن حاصل. شود یم حاصل نفس در ملکه صورت به تکرار
 از حالـت  آن کـه  شـود  یم ـ جـاد یا یحـالت  نفـس  در شـد،  ذکر که یافعال اثر در است، بدن از نفس تاثر تیفیک انیب نیا(. 236
. نـد یگو "حـال " را آن اسـت،  الـزوال  عیسر و گذر زود ینفسان فیک و حال آن که یزمان تا و است ینفسان اتیفیک و صفات
 یذات ـ صـفات  بـه  لیتبـد  و است دیبع آن زوال که شد خواهد بدلم یصفت به شود، تکرار ینفسان حالت و فیک نیا که یزمان
 فـروع،  بـه  ئتیه نیا از یحالت که، صورت نیا به افتد یم اتفاق اریبس زین امر نیا برخلاف(. 3۹۹، 2 ج ،1386 ،ی)طوس شود یم

 شـد یاند یم او جبروت در و دآور یم یرو متعال خداوند جانب به انسان که یزمان ماال، عنوان به. ابدی یم انتقال اعضا به سپس
 حسـب  بـه  نفـوس  از یبرخ ـ ئـات، یه نی ـا نبود اگر و هستند ضعف و شدت یدارا ملکات و حالات نیا. ستدیا یم او تن بر مو

 (. 237، 1381نا،ی)ابن س سوختند یم غضب شدت از و شدندیم رسوا سرعت به عادت،
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 تـو،  یاعضـا  از یعضـو  که یهنگام»: کند یماشاره  بدن از نفس یریاثرپذ تیفیدر بخش نخست، به ک خ،یش
 زی ـن یگـاه ». در بخـش دوم، کـه بـا عبـارت     ابنـد ی یم ـ تحقق ینفسان ملکات که یهنگام ای «...کند یم حس را یزیچ

 زاده)حسـن   دهد یم حیرا توض بدن بر نفس یرگذاریتأث یچگونگ شود، یآغاز م...« افتد یروند اتفاق م نیبرخلاف ا
 کـه  چـرا . شـود  یم مطرح ةمسئل نیهم لیذ پژوهش نیا عطف نقطه که گفت توان یم ن،یبرا ابن(. 316، 1386 ،یآمل
 نفـس  تأثر و ریتأث به تاًینها ،یرونشناس را نفس هم و کندیم یبررس را ماریب بدن هم که بیطب کی عنوان به نایس ابن
 طـب  و فلسـفه  در عشق فیتعر در نایس ناب کرد ادعا توانیم که است مسئله نیهم به التفات با تنها و رسدیم بدن و

 جـه ینت نی ـکـه بـه ا   نیشیپن  فصل پ یها در فصل ششم کتاب نفس اشارات، پس از استدلال .است نشده تناقض دچار
به نام نفس است که در واقع صورتِ بدن به  یو حافظه، موجود مستقل یتحرک ،یادراک یقوا یکه منشأ اصل دیانجام
 نفـس  یریرپذیتأث یچگونگ نیینفس جوهر است، مؤلف به تب نیاست؛ بنابرا یجوهر زین یو هر صورت دیآ یشمار م

 .پردازد یم بدن بر نفس یرگذاریتأث زیو ن بدن از
همچنین اطاعت قـوای طبیعـی جسـم از تصـورات نفسـانی، از موضـوعات        و تعامل دوسویه نفس و بدن با یکدیگر

. از همین منظـر، گفتـار   است گرفتهثار فلسفی مورد بحث و استناد قرار عمیق و قابل تأملی است که در متون پزشکی و در آ
گـذارد. حتـی    بر بیمار می یپزشک و حتی حالت چهره، نشاط، آرامش، تنش و دیگر احوالات عاطفی او تأثیر قابل توجه

یاه موجـب  گونـه کـه رنـگ س ـ    گردد، همـان  رنگ لباس پزشک نیز مؤثر است؛ رنگ سفید باعث انبساط و نشاط بیمار می
صورت تکوینی در احوال درونـی انسـان مؤثرنـد؛     ها به شود. این تأثیرگذاری از آن روست که رنگ انقباض و اندوه او می

نیـز اسـتفاده از لبـاس سـفید بـرای نمـازگزار        دین اسـلام . در است شده  این قانون اشارهگونه که در فصل پیشین نیز به  همان
  (.15ـ14، 1 ، ج1373 )حسن زاده آملی، است. پوشیدن لباس سیاه مکروه و مستحب
 زین و انسان: داد نشان گونه نیا توان یم ،یبرهان یکردیدررو را ینفسان تصورات از یجسمان یقوا یریرپذیتأث

و « ترک ایانجام » نیانتخاب ب ؛اند چند امکان مواجه با معمولاً عمل مقام در برخوردارند، لیتخ ی قوه از که یواناتیح
 یینها انتخاب باشند، کسانی امکان ثیح از ها راه نیا ی که همه یهنگام .کار کیمتعدد انجام  یها روش نیاب بانتخ

 ذی ـعلم به لذ ماال، یبرا. ستیفرد ن یذهن حکم ایشناخت، تصور  جز یزیچ عامل نیدارد. ا دهنده حیترج عامل به ازین

 تیهـدا  یاست که بدن را به سمت عمل خاص یا کننده نییعامل تع ،درمان کی یاعتقاد به سودمند ای غذا کی بودن
(. برهـان  230ـ ـ22۹، 138۹ ،یآمل ـ ی)جـواد  اسـت  یبـر فعـل جسـمان    یتصور نفسان میمستق ریهمان تأث نیو ا کند یم
 نگـاه،  نی ـقابل طـرح اسـت. مطـابق ا    کیکلاس اتیعیطب یمبان و( یوسی)بطلم میقد ئتیاصول ه بر هیتک با زین یگرید

 یخـوان  هم زین ینگرش قرآن با دگاهید نید. اشو یآنها پنداشته م ینفسان یها تصورات و شوق فلاک،ا یاصل محرک
وَ : »شـود  یم ـ داده نسـبت  مأمورنـد  و عاقل یموجودات که فرشتگان به ها آسمان امور ی اداره قرآن، در که چرا دارد؛
 شـه یر توانـد  یم ـ مـاده  عـالم  در ریفعـل و تـأث   کـه  دهـد  یم ـ نشان تشابه نی(. ا12)فصلت/« کُلِّ سَماءٍ  َمْرَها یف  ی َوْح
 باشد. داشته ینفسان و یرمادیعوامل غ در

 بـه  آنهـا  ریتـدب  صورت آن در باشند، داشته یماد یتیماه شود، یم یکه به آنها وح ییها از آسمان یاگر برخ
 نی ـاز ا یجـرد بـر امـور مـاد    موجـودات م  ریتأث جهیمستند خواهد بود و در نت هستند، یرمادیغ و مجرد که یفرشتگان
بر مشـاهده و وجـدان    هیتک ،یدر امور ماد یادراک یمباد ریاز تأث یآگاه یبرا گری. راه دگردد یاثبات م ینقل قیطر
 یو مفهـوم  یعقل ـ لیبرهان و تحل ریدر آن است که در روش اول، مس نیشیروش با روش پ نیاست. تفاوت ا یدرون
 ی (. مشـاهده 231)همـان،   شـود  یاکتفـا م ـ  یو ادراک وجـدان  ینیه مشاهده عحال آنکه در روش دوم ب شود، یم یط
 کـه  یشـکل  بـه  افتـاده،  نیزم ـ بـر  کـه  یچـوب  ای طناب یرو از عیسر شدن رد مانند است یموارد نه،یزم نیا در گرید

، تصور آتش قرار گرفته باشد یبر رو ایچوب در ارتفاع  ایاما اگر همان طناب  دود؛ یآن م یت بر روجر  با شخ 
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 یقـوا  اریو در صورت گذاشتن پا، قدرت توهم سقوط، اخت ردیگ یخطر سقوط، جر ت گذاشتن پا بر آن را از فرد م
 تـوهم اسـت   هی ـبوط به فاعـل بالعنا مر کهماال  نی. البته در اگردد یرا از انسان خارج کرده موجب افتادن م یکیتحر
 شیدای ـپ کـه  آن مگـر  شود؛ یم تعادل عدم و قوا کنترل رفتن دست از سبب بلکه ست،ین سقوط علت میمستق سقوط،
 اتر،ی ـگو یا نمونـه . میده ـ نسـبت  سـقوط  تصـور  و توهم به است، یعیطب و یماد یامر که را اندام لرزش و اضطراب
 خـواب  در شـخ   کـه  اسـت  یلاتیتخ و تصورات یبرخ میمستق اثر اتفاق نیا اریز است، خواب در احتلام ی دهیپد

 آزمـودن  ای ـخـود   یحـالات درون ـ  ی است که از راه مشاهده یتجرب ی وهیش ،گرید(. راه 232ان، )همکند یم مشاهده
. بخشـد  بهبـود  را مـار یب ای ـ کنـد  مـار یب را سالم فرد تواند یم نیتلق ،یاریبس موارد در. دیآ یم دست به گرانید احوال
چشمان  یدارا که یافراد نفس کرده، انیب( هاتیاشارات و تنب ی )از مجموعه اتیاسرارالآ کتاب در نایس ابن که چنان

 )همان(. شود یو جسمان ینیمنشأ آثار ع تواند یهستند، م اثرگذار
 

 گیری نتیجه
هـای پـژوهش،    اند. بر اسـاس یافتـه   آوردهدر رساله العشق و قانون را از دیدگاه فلسفی و پزشکی شیخ الرئیس مبحث عشق 

 است.  نشده سفه و پزشکی()در فل ابن سینا گرفتار تناقض در تعریف عشق
بینـد. ایشـان    کند و آن را مخت  بـه نـوع انسـان نمـی    در سرتاسر هستی نظاره میابن سینا با نگاهی فلسفی، عشق را 
، در ذات و فطـرت تمـام موجـودات عـالم امکـان     برای نیل به کمـال،  داند که  تمام حرکات را ناشی از انگیزه و عشقی می

دانند بلکـه معتقدنـد پیوسـته همـراه      یک از جواهر بسیطه غیر حیه را خالی از عشق غریزی نمی  ایشان هیاست.  شده نهادینه 
هاست. پس از آن عشـق در نفـوس و صـور    باشند و همین همراهی و دارا بودن عشق فطری، موجب بقای وجود آنآن می

آورد. در مرتبة بعد بـه بررسـی عشـق در    ار میمیل به تغذیه، نمو و مولده را ذیل عشق به شم و رساندنباتات را به اثبات می
شیخ به عنوان یک طبیب است(. عشـق در نفـوس حیـوانی را بـه      زد) عشق در این مرتبه مورد بررسیپردانفوس حیوانی می

کنـد. عشـق طبیعـی آن اسـت کـه حامـل آن تـا بـه مقصـود حقیقـی نرسـد آرام            دو قسم عشق طبیعی و اختیاری تقسیم می
نماید. پس از آن به ذکـر عشـق    اختیاری آن است که حامل گاهی به علت متضرر بودن از آن اعراض میگیرد و عشق  نمی

پـردازد. از نگـاه    به صور حسنه، عشق در نفوس الهیه و نهایتاً عشق در ذات خداوند متعال که برتـرین نـوع عشـق اسـت مـی     
عرفانی خـود بـه عـالم، امانتـدار ایـن      ـ   نگاه فلسفی عرفانی ایشان خیر مطلق همان عشق حقیقی است. لذا ایشان درـ   فلسفی

 چه را که به یقین یافته، ابراز نموده است.  دیدگاه بوده و تمام آن
را بررسـی  حـالات جسـمانی و روانـی بیمـار      وجسـم و روان  در کتـاب قـانون،   ، یـب اما ابـن سـینای در جایگـاه طب   

اند. بیماری کـه نشـأت    عشق به عنوان یک بیماری عنوان کرده، اثر عشق را در چهارمین فصل از هفت فصل اواست.  کرده
جایی که نفس و بدن همواره متأثر از یکدیگرند، تمام حکمـای اسـلامی   ز آن گرفته از حالات روانی نفس بر جسم است.ا

انـد. لـذا    ن کـرده چنین در تمام آثار فلسفی خود بحای را تحت عنوان رابطة نفس و بدن بیابه این امر مهم اذعان داشته و هم
گذارد را بررسی کرده و علائـم آن  بوعلی به عنوان یک طبیب، آثاری که عشق در مرتبة نفوس حیوانی، بر روی جسم می

کند که مزاج انسان همواره گـوش  های عشق عنوان می، ذیل نشانهنیزاست. علاوه بر آثار فلسفی در قانون  دادهرا تشخی  
، زیرا ابن سینا به این مطلب اذعان نموده کـه  گر است پژوهشادعای  ی برتأیید کهوانی است. های ربه فرمان و مطیع پندار

پردازد،  سی حالات جسمانی یک عاشق میربدن تحت تأثیر حالات روانی و نفسانی است. به همین خاطر ابن سینا که به بر
میان خنده به گریه افتادن، زردی، لاغری  جز گود رفتن و خشک شدن چشم، بریده بریده بودن نفس، آه بلند کشیدن، در

بیند. این علائم، علائم یک بدن سالم و خالی از مرض نیست. پس یقینـا آثـاری کـه نفـس عاشـق بـر بـدن عاشـق         و... نمی
   شناسند. میگذارد، آثار یک بیماری است که نه تنها بوعلی که تمام اطباء، آن را به عنوان یک بیماری  می
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Abstract  Article Info 

The issue of the existence of a relationship is one of the important issues in 

Islamic philosophy, which has been the focus of discussion among Islamic 

scholars, especially since the time of Mulla Sadra Shirazi. Mulla Sadra, by 

precisely defining the existence of the relation and also stating the 

characteristics of the existence of the relation of the effect and the 

consequences of accepting them, opened a new chapter on the truth of the 

existence of the effect; to the extent that all philosophers after him 

commented on his view. One of these philosophers is Allameh Tabataba'i, 

who, like Mulla Sadra, has addressed this issue with particular care and 

has enumerated specific characteristics for the existence of the relation. 

This article uses an analytical method and a comparative approach to 

explain the views of Mulla Sadra and Allama Tabataba'i on the issue of the 

existence of a causal relationship and a comparative study between them, 

and explains the similarities and differences between these two thinkers, 

and finally evaluates their views. These two philosophers share the same 

view of the existence of the affected, but they do not understand the 

independence of the existence of the affected relation, the lack of essence, 

and the acceptance of the personal unity of existence through the problem 

of the existence of the relation. They also differ in whether the existence of 

the affected relation has one status or two statuses, the specific difference 

or lack of specific difference between independent and relational 

existence, the reality of the division of existence into independent and 

relational, the verbal or spiritual commonality of the application of 

existence to relational and independent, and also in the definition of 

relational existence. These issues will be evaluated in the final section of 

the article. Therefore, the main question of the following article is how to 

reconcile the views of Mulla Sadra and Allama Tabataba'i on the issue of 

the existence of a disabled link. 
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 مقدمه
مـورد بحـث    یشـتر یب دی ـبـا تاک  یرازیش ـ نیاست که پـس از صـدرالمتأله   یاز مسائل مهم در فلسفه اسلام یکیوجود رابط  مسئله
کـرد کـه    جـاد یا ینو در فلسفه اسلام یآن، نگاه یها یژگیو انیوجود رابط و ب یاقرار گرفت. ملاصدرا با دقت در معن لسوفانیف
وجـود رابـط در    رشیپـذ   یو نتـا  هـا  یژگ ـیوجود رابط و هـم در و  فیگذاشت. ملاصدرا هم در تعر ریپس از او تأث لسوفانیبر ف

 یو بررس ـ نیـی بـه تب  یاسلام لسوفانیف زیاو ن کرد. پس از انیباره ب نیدر ا دیجد یا هیپرداخت و نظر یبه کنکاش فلسف ،یعالم هست
 هی ـو خـود نظر  رفتهیملاصدرا را نبپذ هیمباحث مربوط به وجود رابط نظر یبرخ زیازفلاسفه  ن یپرداختند. برخ نیصدرالمتأله هینظر
 نی ـاز ا یخش ـب رشیو پـذ  نیصـدرالمتأله  هی ـنظر یاست که با بررس ـ لسوفانیف نیاز ا یکی ییمطرح نمودند. علامه طباطبا یدیجد
 است.   ارائه کرده دیجد هیمسائل مربوط به وجود رابط با ملاصدرا اختلاف نظر داشته و نظر یدر برخ ه،ینظر

این نوشتار با تبیین نظریه صدرالمتألهین و علامه طباطبایی دربـاره مسـئله وجـود رابـط، بـه بررسـی تطبیقـی ایـن دو         
. در ابتـدا نظریـه   کنـد  مـی ن دو فیلسوف درباره مسئله وجود رابـط را بیـان   های میان ای نظریه پرداخته و اشتراکات و تفاوت

 گیرد. و سپس بررسی تطبیقی آنها انجام می شود ملاصدرا و علامه طباطبایی درباره وجود رابط بیان می
 

 پیشینه مسئله
تـوان   است که از جمله آنها می هایی انجام گرفته درباره مسئله وجود رابط از منظر صدرالمتألهین و علامه طباطبایی پژوهش

 به آثار زیر اشاره کرد:
بررسـی  از عبدالرسول عبودیت که وجود رابط از نظریه ملاصـدرا را  « درآمدی به نظام حکمت صدرایی»کتاب  .1

 .است نپرداخته؛ ولی به تطبیق آن با نظریه علامه طباطبایی است کرده 
سـال  از حسـین مسـعودی در مجلـه حـوزه     « اسلامى لسوفانیف ریو سا نیصدرالمتأله دگاهیوجود رابط از د»مقاله  .2
اسـت، امـا تطبیـق نظریـه ملاصـدرا و علامـه        که به تبیین وجود رابـط از منظـر فیلسـوفان اسـلامی پرداختـه      ۹3شماره  1378

 طباطبایی در آن نیست.
سـینی کریمـی در مجلـه نسـیم     از حسن محسنی و سیدباقر ح« وجود رابط معلول از دیدگاه صدرالمتألهین»مقاله  .3
که به تحلیل وجود رابط از منظر ملاصدرا و نتای  آن می پردازد، ولـی تطبیـق نظریـه ملاصـدرا      17شماره  1402خرد سال 

 با علامه طباطبایی در آن نیامده است.
مانی از عسـگری سـلی  « ییو علامـه طباطبـا   یمـدرس طهران ـ  یاز نظـر آقـاعل   یوجود رابط و وجود محمول»مقاله  .4

که به تبیین نظریه آقاعلی مدرس و علامه طباطبایی در مسـئله وجـود    10شماره  13۹5امیری در مجله حکمت اسلامی سال 
 است. بیان کردهرابط پرداخته و اشتراکات و اختلافات آنها را 

از رسول آقـائی  « یآمل یو استاد جواد یزدیاستاد مصباح  ،ییوجود رابط و مستقل از نظریه علامه طباطبا»مقاله  .5
سلامی پیرامون وجود رابـط  که به نظریه سه فیلسوف ا 14شماره  1401ب در مجله نسیم خرد در سال و محمود دزفولی نس

 است. پرداخته
از روح الله نـادعلی و دیگـران در مجلـه    « وجود رابط معلـول ملاصـدرا   یهنظر یوجودشناخت  یوازم و نتال»مقاله  .6

که به تبیین نظریه ملاصدرا در مسئله وجود رابط و بررسی برخی نتای  آن می پـردازد،   35اره شم 13۹7آیین حکمت سال 
 ولی میان نظریه ملاصدرا و علامه طباطبایی تطبیق نمی دهد.

هرچند هر کدام به یک جنبه از مسـئله وجـود رابـط پرداختـه اسـت، امـا       دهد که  مروری بر پیشنه پژوهش نشان می
ریه ملاصدرا و علامه طباطبایی و بیان اشتراکات و اختلافات این دو فیلسوف، بحث جدیدی است کـه  نگاه تطبیقی میان نظ

 این مقاله به آن پرداخته است.
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 وجود رابط از دیدگاه ملاصدرا
سـت   ا هـای آن اختصـاص داده   ملاصدرا به دلیل اهمیت مسئله وجود رابط، فصل مستقلی به تعریف وجود رابـط و ویژگـی  

 :است کرده (. ایشان سه تعریف برای وجود رابط بیان 82ـ78  ، ص1 م، ج 1۹81لمتألهین، ر.ک: صدرا)
 

 رابط وجود فیتعر
کند کـه در ذیـل ایـن تقسـیمات بـه       ملاصدرا تقسیمات مختلفی را برای وجود، از حیث محمولی یا رابطی بودن مطرح می

 .شود تعریف وجود رابط نیز اشاره می
توان آن را بـه تنهـایی تصـور کـرد      حمولی وجودی است که استقلال در تعقل دارد و می. در تقسیم اول، وجود م1

توان آن را مستقل تصور کرد، بلکه صـرفاً بـه    گویند؛ اما وجود رابطی، وجودی است که نمی که به آن معنای اسمی نیز می
(. دربـاره ایـن   82  ر.ک: همـان، ص )گوینـد   همراه و در کنار معنای اسمی تصورپذیر است که به آن معنای حرفی نیـز مـی  

تقسیم باید توجه داشت اولا این تقسیم ناظر به مقام ذهن است نه خـارج، یعنـی نـاظر بـه وجـود ذهنـیِ محمـولی و رابطـی         
و  لاف نـوعی (؛ ثانیاً، اختلاف میان وجود محمولی و وجود رابطی، اخـت 7۹  ر.ک: همان، صاست، نه وجود خارجی آنها )

تواند در معنـای اسـمی    (؛ زیرا میان این دو، جامع مشترکی نبوده و معنای حرفی نمیر.ک: هماناست ) اشتراک آنها لفظی
 تواند در معنای حرفی ظهور پیدا کند.  ظاهر گردد و معنای اسمی نیز نمی

. شـود  یم ـ اطـلاق  «لغیـره  نفسـه  یف وجود» به رابطی وجود و «لنفسه نفسه یف وجود» به محمولی وجود دیگر، تقسیم در. 2
 کـه  اسـت  آن یمعنـا  بـه  وجود بودن لنفسه ولی شود؛ تصور ذهن در مستقل صورت به که است آن وجود، بودن نفسه یف از مراد
 رابطـی،  وجـود  ولـی  اسـت؛  خداونـد  در منحصـر  وجـود،  ایـن  صـدرالمتألهین  دیدگاه از که نیست غیر وصفِ و نعت خارج، در

 بـه  (.80 )ر.ک: همـان، ص  اسـت  دیگـر  موجـود  وصفِ و نعت خارج، در رد،دا مستقل مفهوم ذهن، در گرچه که است وجودی
 فـی )وجـود   اول اصـطلاح  در محمـولی  وجـود  مقابـل  در( لغیـره  نفسـه  فی)وجود  دوم اصطلاح در رابطی وجود ملاصدرا اعتقاد
 وجـود  بـا ( حرفـی معنـای  ) اول اصـطلاح  در رابطـی  وجـود  امـا  نـدارد؛  منافـاتی  آن با و است آن اقسام از یکی بلکه نیست،( نفسه

 (.81 )ر.ک: همان، ص است لفظی صرفاً اشتراکشان و دارد نوعی اختلاف( اسمی)معنای  اول اصطلاح در محمولی
تفاوت وجود رابطی در اصطلاح اول )معنای حرفی( با وجود رابطی در اصطلاح دوم )وجـود فـی نفسـه لغیـره( در     

ظ مفهوم است؛ یعنی مفهوم مستقلی ندارد؛ برخلاف اصطلاح دوم که از این است که رابطی بودن در اصطلاح اول، به لحا
رو  (. ازایـن 82 ر.ک: همـان، ص جهت مفهوم، مسـتقل اسـت و بـه لحـاظ وجـود خـارجی، عـین وابسـتگی و تعلـق اسـت )          

و « بـط وجـود را »ملاصدرا برای جلوگیری از اشتباه میان این دو اصطلاح، وجود رابطی در اصطلاح اول )معنای حرفی( را 
« رابطـی »رابطی نامیدن آن شاید به این دلیل است که لفـظ  . نامد می« وجود رابطی»اصطلاح دوم )وجود فی نفسه لغیره( را 

، جـزء اول،  1، ج1380 ،یزدی ـر.ک: مصـباح  با یای نسبت، هم به فی نفسه بودن آن و هم به لغیـره بـودن آن اشـاره دارد )   
ــت  304 ص ــود مس ــای اول از وج ــین معن ــولی »قل را (. همچن ــود محم ــای دوم را « وج ــه »و معن ــی نفس ــود ف ــی« وج ــد  م نام
  (.82، ص1م، ج1۹81صدرالمتألهین، )

گـردد. وجـود رابـط،     تقسیم می« مستقل»و « رابط». از جهت سوم که صرفاً ناظر به وجود خارجی است، وجود به 3
گونـه   ا وجود مستقل وجودی است که هـی  وجودی است عین ربط و تعلق به غیر که فاقد ذات و حیایت فی نفسه است؛ ام

وابستگی و تعلقی به غیر ندارد که در این تقسیم، صرفاً وجود خداوند مستقل است و بقیه موجودات، رابط و عین تعلـق بـه   
 او هستند.  

. مفهوم حرفی وجود که در تقسیم اول 1گردد:  بر این اساس، از منظر ملاصدرا اصطلاح رابط به دو قسم اطلاق می
توان آن را به صورت مستقل تصور کـرد. چنـین اصـطلاحی نـاظر بـه خـارج        و مراد از آن، مفهومی است که نمی شدذکر 

. وجود رابط که ناظر بـه جهـان خـارج اسـت و بـه      2گردد؛  نیست، بلکه مربوط به ذهن است و به رابط در قضایا اطلاق می



 75      بررسی تطبیقی دیدگاه ملاصدرا و علامه طباطبایی در مسئله وجود رابط معلول

 

ا وجود معلول از این قسم است؛ در نتیجـه وجـود رابـط معلـول     شود. به اعتقاد ملاصدر برخی از موجودات عینی اطلاق می
 توان آن را مستقل تصور کرد. فقط از این جهت مانند وجود رابط حرفی است که نمی

 

 های وجود رابط معلول ویژگی
 که عبارتند از:  است کرده ی بیان های ویژگیملاصدرا برای وجود رابط معلول 

و تمـام هـویتش همـان     باشـد  داشـته  توانـد مفهـوم مسـتقلی     فسه ندارد؛ یعنی نمـی . وجود رابط معلول، حیایت فی ن1
است. به عبارت دیگر، چون تمام هویت او ربط و تعلق محض است، هی  حیایت نفسی نـدارد تـا بتـوان آن    « لغیره»حیایت 

 (.53  ، ص1363صدرالمتألهین، را به نحو مستقل تصور کرد )ر.ک: 
ل، حیایت فی نفسـه نـدارد، واقعیتـی در کنـار سـایر واقعیـات عـالم نیسـت؛ یعنـی در مقـام           به اینکه معلوتوجه . با 2

م،  1۹81همـو،  توان آن را واقعیت دیگری درکنار واقعیات عالم و وجود ثانی برشمرد )ر.ک:  شمارش واقعیات عالم، نمی
و حیایـت لغیـره بـوده، وجـودی      (؛ برخلاف وجود رابطی مانند وجود اعراض که واجد دو حیایت فی نفسـه 314  ، ص3 ج

 (.305  ، ص2 همان، جشود )ر.ک:  غیر از وجود معروض خویش دارند و در نتیجه واقعیتی از واقعیات عالمَ شمرده می
براساس این، صدرالمتألهین در تحلیل وجود رابط معلول، از فلاسفه قبـل فاصـله گرفتـه و دیـدگاه دیگـری مطـرح       

دانسـتند،   ه متقدم که وجود معلـول را ماننـد اعـراض، دارای حیایـت فـی نفسـه لغیـره مـی        ؛ یعنی برخلاف فلاسفاست کرده 
. فلاسـفه گذشـته چـون    اسـت  کرده ملاصدرا منکر حیایت فی نفسه برای معلول شده و برای آن صرفاً حیایت لغیره را اثبات 

ــرای وجــود آن      ــی نفســه و ب ــت ف ــول، حیای ــت معل ــرای ماهی ــد، ب ــه اصــالت وجــود نبودن ــل ب ــره در نظــر  قائ ــت لغی ، حیای
(؛ اما ملاصدرا با طرح اصالت وجود و نیز بساطت وجود در خارج، وجود معلـول را  81 ، ص1 ر.ک: همان، جگرفتند) می

رو وجـود معلـول را    اسـت. ازایـن   صرفاً واجد یک حیایت )حیایت لغیره( دانسته و منکر حیایت فی نفسه برای معلـول شـده  
 (.330  ر.ک: همان، صاست، نه رابطی ) رابط دانسته
. از سوی دیگر، چون وجود معلول، عین ربط به علت است و حیایتی جز ربط و تعلـق بـه علـت نـدارد، وجـودی      3

آید، بلکه صرفاً شأن و اثری از علت است؛ بدین معنا که معلول ربط یک وجـود اسـت    دیگر در مقابل علت به حساب نمی
 .  (31 ص ،1354همو، است، نه خود وجود )ر.ک:  اثر یک وجود .؛ـ نه خود وجود وجود علت ـ

نیـز بـر آن   « وجـود »اطـلاق   بنـابراین  شـود،  معلول، هی  هویتی از خود ندارد و محکوم به هی  حکمی واقع نمـی . 4
 .(305 ، ص2 م، ج 1۹81همو، )ر.ک:  ستیصحیح ن
آن را به صورت مستقل درک کـرد؛  توان  . معلول، ذاتی ندارد و صرفاً عین ربط به علت و شأنی از آن است، نمی5

بلکه ادراک حصولی و حضوری معلول، در واقع همان درک علت است. البته روشـن اسـت کـه درک معلـول بـه معنـای       
)یعنی علت در مقام ذات( نیست، بلکه درک علت در مرتبه معلول است و به تعبیر دیگر، وجـود  « بما هی علة»درک علت 

همـو،   ؛64  ، ص1  ، ج1366شود )ر.ک: همو،  که واقعیت علت در آن مشهود است، یافت می ایرابط معلول به منزله مرتبه
 (.53  ، ص1363؛ همو، 117، 116 ، ص1 م، ج 1۹81
. منظور ملاصدرا از نفی وجود معلولات، هی  و پـو  بـودن آنهـا نیسـت؛ بلکـه وی معلـولات را شـئون و ظهـور         6

اما تکار در ظهورات، نـه تکاـر در وجـودات. بنـابراین گرچـه یـک وجـود واحـد          پذیرد؛ خداوند دانسته و تکار آنها را می
داریم، این وجود دارای شئون و ظهورات متکار و مختلفی است که به معنای تجلی علت در مراتب و شئون مختلف اسـت  

 (.300 ، ص2م، ج1۹81همو، )ر.ک: 
، 2 جور، حیایـت، اسـم، نعـت )ر.ک: همـان،     ملاصدرا از این حقیقت ربطی معلول، به شأن، ظل، رشحه، فیض، ط ـ

 ج (، ظهـور )ر.ک: همـان،  276 ، ص4 ج (، نحو )ر.ک: همـان، 317 ، ص2 ج(، تابع، مظهر، تجلی )ر.ک: همان، 300 ص
 ص، 2 (، تحیـث )ر.ک: همـان، ج  248 ، ص2 ج (، تطور )ر.ک: همـان، 277  ، ص6 ج (، مرتبه )ر.ک: همان،283 ، ص2
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(، لمعـه و  41  ، ص1 ج (، ضـوء )ر.ک: همـان،  237 ، ص2 ج (، ظل )ر.ک: همان،4۹ ، ص1 ج (، اشعه )ر.ک: همان،245
 کند. ( تعبیر می2۹8 ، ص2 ج سطع )ر.ک: همان،

. چون معلول هی  شأنی از خود ندارد و واقعیتی در کنار واقعیت علت نیسـت و صـرفاً شـأن آن اسـت، ملاصـدرا      7
دهد؛ زیرا علیت و معلولیـت، فـرع بـر تغـایر دو      به تشأن و تحیّث ارجاع می چیند و علیت را بساط علیت و معلولیت را برمی

داریـم و بقیـه شـئون و حیایـات      رو در نظر او یک وجود واحد شخصی، یعنی علـت  وجود یعنی علت و معلول است. ازاین
بـط بـودن معلـول    یکی از ادله ملاصدرا بر وحـدت شخصـی وجـود، را   بنابراین (. 301، 300 ، ص2 همان، جاویند )ر.ک: 

است. ایشان با رابط دانستن معلول، به این نتیجه رسید که در عالم هستی، یک وجود واحد شخصی موجود اسـت و دیگـر   
م،  1۹81 همـو، ؛ 50 و 4۹ ، ص1360همـو،  ؛ 64و  63 ، ص1 ، ج1366ر.ک: همو، اشیا، رابط، شؤون و مظاهر آن هستند )

 (.300و  2۹۹، 2۹2 ، ص2 ج
 

 ییطباطبا علامه دگاهید از رابط وجود
کـه در   اسـت  کـرده  آن اشـاره   های ویژگیعلامه طباطبایی نیز همچون ملاصدرا به صورت مفصل به تعریف وجود رابط و 

 ادامه به آنها می پردازیم.
 

 تعریف وجود رابط
نـا و مفهـوم مسـتقل    جـودی اسـت کـه مع   ، و«وجود فی نفسه»شود.  تقسیم می« فی غیره»و « فی نفسه»وجود از نظر علامه به 

سـازد، ایـن    ای است که وقتی عقل از آن مفهوم می این وجود به گونه؛ گیرد دارد و مصداق مفهوم اسمی و مستقل قرار می
مفهوم وابسته به چیز دیگری نبوده و مستقل است؛ اعم از آنکه وجود خارجی این مفهوم نیز مستقل باشد، مانند جواهر، یـا  

 وجـود  اصـطلاح  بـه  و هستند اسمی مفهوم مصداق اعراض هم و جواهر هم زیرا اعراض؛ مانند ،باشد داشته  ای وجود وابسته
تواند مصداق مفهـوم مسـتقل قـرار     وجودی است که معنا و مفهوم مستقل ندارد و نمی« وجود فی غیره»اما  .دارند محمولی

تمـام هـویتش ارتبـاط بـه موجـود دیگـر        گیرد، بلکه عین ربط به موجود دیگر است. چنین وجودی حقیقت ربطـی دارد و 
گونه نفسیت و حیایت استقلالی ندارد و همه حقیقت آن ربط و عین وابستگی است. ایـن وجـود، همـان     است. در واقع هی 

، ۹3 ، ص2  م، ج 1۹81؛ صـدرالمتألهین،  28  ص]د[،  تـا  یب ـ؛ همو، 40  ، ص]ب[ تا یب ،ییطباطبا است )ر.ک:« وجود رابط»
 (.23، 22 ، ص1 ج ،]ج[ تا ی، بطباطبایی ؛ییطباطبا علامه هقیتعل

و  وجـود رابـط معلـول    ،: وجود رابط در قضـایا برد در سه مورد به کار میرا وجود رابط و فی غیره  ییعلامه طباطبا
وجود رابط و نسبتی که میان مقولات نسبی وجود دارد. در نظر ایشان، وجود رابط در این سه مـورد بـه یـک معنـا بـه کـار       

 انی ـو وجـود رابـط معلـول را در کنـار هـم ب      ایوجـود رابـط در قضـا    یدر مـوارد متعـدد   شـان یا. رفته و از یک سنخ اسـت 
 ،یی، طباطبـا 327 ، ص1 م، ج1۹81؛ صدرالمتألهین، 31ـ28  ،ص]د[ تا ی؛ همو، ب41، 40  ص ،تا یب ،ییر.ک: طباطبا)کند یم
ولات سبع، اصطلاح رابط را به کار برده و آن را در کنـار رابـط در   مق هدربار یدر موارد نیهمچن (.28ـ22 ، ص1 ج، تا یب
 . (126، 31، ص]د[ تا یب ،همور.ک: ) است کرده قرار داده و همان معنا را اراده  ایقضا

کند که مفهوم از آن جهت که مفهوم است، شأنی جز حکایت از محکـی خـود نـدارد     علامه بر این نکته تأکید می
ه برای آن ثابت شود، حکم محکی آن است، نه خود آن. مفهوم از نظر ربـط و اسـتقلال مـبهم بـوده،     هر حکمی ک بنابراین

تابع محکی خود است. بنابراین تقسیم وجود به فی نفسه و فی غیره، به لحـاظ وجـود خـارجی اسـت نـه مفهـوم؛ و اگـر در        
تقل، بـدین معناسـت کـه آن مفهـوم از     شود که وجودی است دارای معنای اسـمی و مس ـ  گفته می« وجود فی نفسه»تعریف 

به وجـودی کـه دارای   « وجود فی غیره»کند نه اینکه خود مفهوم، مستقل باشد. همچنین تعریف  محکی مستقل حکایت می
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کنـد )ر.ک:   معنای ربطی و غیر مستقل است، بدین معناست که آن مفهوم و معنا از محکی غیر مستقل و ربطی حکایت می
 (.41  ، ص]ب[ تا ی؛ همو، ب27 ، ص1 ج ،]ج[ تا یهمو، ب
 

 های وجود رابط معلول ویژگی

 :عبارتند ازی دارد که های ویژگیوجود رابط معلول از منظر علامه طباطبایی 
فی نفسه است. حقیقت وجود رابط، عین ربط و وابسـتگی اسـت و    هفاقد جنب و وجود رابط، وجود فی غیره بوده. 1

وجود رابط، واقعیتـی در کنـار واقعیـت     رو نیذات و نفسیتی ندارد. ازا گونه  یبارت دیگر، هاستقلالی ندارد؛ به ع گونه  یه
توانـد مصـداق معنـای اسـمی و      هویت او ربط و وابستگی به علت است. در نتیجه وجـود رابـط نمـی    ههم بلکهعلت ندارد، 

؛ 28، 26، 24 ، ص1 ج ،]ج[ تــا یهمــو، بــ)ر.ک:  مسـتقل واقــع گــردد، بلکــه فقـط مصــداق معنــای حرفــی و ربطـی اســت   
 یی(.، تعلیقه علامه طباطبا327 ، ص1 م، ج 1۹81صدرالمتألهین، 
باشد؛ زیـرا   ، فاقد ماهیت نیز میباشد داشته تواند مفهوم مستقلی  وجود رابط فاقد ذات و جنبه فی نفسه است و نمی .2
ذات باشـد و   یدارا دی ـبا زی ـن دی ـآ یاهو م ـکه در جواب م ـ یزیو چ د،یآ یم« ما هو؟»است که در جواب به  یزیچ ت،یماه

آن را بـه نحـو    تـوان  یوجود رابط به سـبب آنکـه فاقـد ذات اسـت و نم ـ     که یدرحال رد،بتوان آن را به نحو مستقل تصور ک
؛ 27، 26، 24ص  ،1 ج ،]ج[ تـا  یهمو، ب ـ؛ 30  ، ص]د[ تا یب ،ییر.ک: طباطبا) نخواهد داشت زین تیمستقل تصور کرد، ماه

 (.40 ، ص]ب[ تا یهمو، ب
ای واقـع شـود؛   تواند موضوع یا محمول هی  قضـیه  و نمیهی  حکمی ندارد  داشتن،ماهیت نبه دلیل  وجود رابط. 3

 .27  ص ،]الف[ تا ی؛ همو، ب26، 24 ، ص1 ج ،]ج[ تا یب ،زیرا اساساً وجود رابط نفسیتی ندارد تا حکمی بگیرد )ر.ک: همو
یی(. بنابراین احکام ایجابی که در ظاهر به وجود رابـط نسـبت   علامه طباطبا هقی، تعل327 ، ص1 م، ج 1۹81 ن،یصدرالمتأله
 (.176  ، ص]د[ تا یب ،ییطباطباشود، در واقع حکم علت و وجود مستقل است )ر.ک:  داده می

ی ؛ یعنـی بـرا  است شده ، در واقع حکمی است که برای آن اثبات «پذیرد وجود رابط حکم نمی»شود  وقتی گفته می
کنـد کـه احکـامی کـه بـه وجـود        توان احکامی را ثابت کرد. علامه در پاسخ اشاره می می وجود رابط، مانند وجود مستقل

رو نیازمنـد وجـود    شود، احکامی سلبی است که به نحو سالبه محصله اسـت نـه موجبـة معدولـه، ازایـن      رابط نسبت داده می
سلب حکم از وجود رابط است، نه اثبات حکمـی بـه صـورت سـالبه     موضوع نیست. به عبارت دیگر، چنین احکامی صرفاً 

 (.24 ، ص1 ج ،]ج[ تا یهمو، ببرای آن )ر.ک: 
توان آن را ثانی علت دانست و وجود مستقلی برای آن  . وجود رابط، ذات و نفسیت و نیز هی  حکمی ندارد، نمی4

وجود رابط خارج از وجود علت و منفصل از آن  در نظر گرفت، بلکه تمام هویت آن عین ربط به علت است. در حقیقت،
نیست، اما این عدم انفصال به معنای آن نیست که وجود رابط عین وجود مستقل یا جزئی از آن است؛ بلکه بدین معناسـت  

 1۹81 ن،یر.ک: صـدرالمتأله که معلول به جای آنکه واقعیتی مغایر با واقعیت علت باشد، شأنی از آن واقعیت علت اسـت ) 
 (.27 ، ص1 ج ،]ج[ تا یب ،ییطباطبا یی؛، تعلیقه علامه طباطبا327 ، ص1 ج م،

نـدارد، نـه اینکـه دارای ذاتـی باشـد      « ذاتی». همه هویت وجود رابط، عین ربط و وابستگی به علت است، از خود 5
 وابسـتگی بـه آن اسـت   مرتبط با علت یا محتاج، قائم و فقیر به علت، بلکه ذات آن همان ربط بـه علـت و احتیـاج و فقـر و     

 (؛1۹4 ، ص13  ، ج 1371همو، )
کـه وجـود رابـط، شـأنی از شـئون علـت و       بل. وجود رابط، مستقل از علت و نیز عین علت یا جزئی از آن نیسـت،  6
ای از آیات وجود علت است. در واقع یک ذات مستقل، موجود است که همان ذات علت است و بقیه امـور، روابـط و    آیه

ای که وجودش صرفاً اشاره به وجود مستقل است و همه هویتش نشانه علت اسـت )ر.ک:   او هستند؛ به گونهشئون و آیات 
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(. بر این اساس، هی  موجودی جز وجود علت، مستقل نیست و بقیه شـئون آن و آیـات آن هسـتند و    1۹5-1۹4  همان، ص
؛ بدین معنا که اگر در وجود معلـول، نفسـیت   اگر آن شئون به صورت مستقل لحاظ شود، آن استقلال، صرفاً از علت است

و استقلال دیده شود، در حقیقت نفسیت و استقلال علت است؛ یعنی وجود علـت در مرتبـه معلـول ظهـور یافتـه اسـت. بـه        
عبارت دیگر، نباید گمان کرد که وجود رابط همان وجود علت در مرتبه ذاتش است؛ بلکه وجود رابط، شـأن علـت و در   

توان وجود معلول را همان وجود علت دانسـت کـه    علت در مرتبه خاص آن رابط است. بر این اساس، می اصطلاح، وجود
   (.1۹4 همان، ص)ر.ک:  است شده در این مرتبه خاص متجلی 

بنابراین، علامه طباطبایی نیز همچون ملاصدرا، رابط بودن معلول را یکی از ادله وحدت شخصی وجـود قـرار داده   
ه رسیده که در عالم هستی، یک وجود واحد شخصی موجود است و دیگر اشـیا، رابـط، شـؤون و مظـاهر آن     و به این نتیج
  (.58  ص ،]الف[ تا ی؛ همو، ب1۹5 و 1۹4 ، ص13 ، ج211 ، ص10 ، جهمانر.ک: هستند )
ن وجـود نیـز   . با توجه به اینکه وجود رابط فاقد نفسیت و صرفاً ربط به علت و عین قوام به مستقل است، درک ای ـ7

جز در پرتو درک وجود مستقل و علت آن میسر نخواهد بود. به عبارت دیگر، بـا عنایـت بـه اینکـه حقیقـت وجـود رابـط        
ـ نیز به معنـای درک وجـود مسـتقل در    حضوری یا حصولیهمان وجود مستقل در مرتبه خاصی است، درک وجود رابط  ـ

وم آن محال است. بر این اساس، احکـامی کـه بـرای معالیـل صـادر      مرتبه خاص آن رابط است؛ زیرا درک متقوم بدون مق
توان گفت که هر حکمی کـه   شود، احکام علت در مرتبه معالیل خواهد بود و چون همه معالیل فعل خداوند هستند، می می

لـول.  به معلول منتسب است، حکم وجود مستقل علت است، امـا نـه در مقـام ذات، بلکـه در مقـام فعـل و مرتبـه خـاص مع        
بنابراین درک وجود رابط، همان درک وجود مستقل علت در مقام فعـل و مرتبـه و شـأن خـاص آن معلـول اسـت )ر.ک:       

   یی(.، تعلیقه علامه طباطبا313 ، ص3 م، ج 1۹81 ن،ی؛ صدرالمتأله405 ، ص17 ، ج1۹5، 1۹4 ، ص13 ، ج 1371همو، 
های آن را دارند، ازجمله اینکه فاقـد ذات و حیایـت    یژگیوجودات رابط بوده، و ،. مطابق بیان علامه، همه معالیل8

 .کنـد  تقسیم مـی « فی غیره»و « فی نفسه»؛ اما از طرفی ایشان موجودات را به هستندفی نفسه و در نتیجه فاقد ماهیت و حکم 
کنـد. سـپس وجـود     یتقسـیم م ـ « بغیـره »و « بنفسـه »و لنفسـه را نیـز بـه     دانـد  مـی « لغیره»و « لنفسه»دو قسم  شامل فی نفسه را 
را در قسـم  « اعـراض و صـور حالّـه   »و وجـود  « فـی نفسـه لنفسـه بغیـره    »را در قسـم وجـودات   « عقل و ماده»جواهری مانند 
 (.27 ، ص1 ج ،]ج[ تا ی؛ همو، ب32ـ28  ، ص]د[ تا یب ،ییر.ک: طباطبادهد ) قرار می« فی نفسه لغیره بغیره»وجودات

« فـی غیـره بـودن   »، با است شده در نظر گرفته « فی نفسه»واهر و اعراض، حیایت اما آیا این تقسیم که در آن برای ج
همة مخلوقات، منافات ندارد؟ آیا میان این دو مطلب تعارض و تناقضی است؟ علامه خود متوجه ایـن مسـئله بـوده و بـدان     

ذات  اند، به لحـاظ  لحاظ شدهپاسخ گفته است. از نظر ایشان آن تقسیم که در آن، جوهر و عرض قسمی از وجود فی نفسه 
است که برخی از آنها وابسته و ربط و برخی نیز مسـتقل هسـتند؛ امـا همـه مخلوقـات،       ،مخلوقات و مقایسه آنها با یکدیگر

: دارددو حیایـت   ،. در حقیقـت وجـود معلـول   انداعم از جواهر و اعراض، به لحاظ مقایسة آنها با خداوند، فی غیره و رابط 
تواند مصـداقِ مفهـوم مسـتقل و هـم مصـداقِ مفهـوم        و حیایت فی غیره. به بیان سوم، وجود معلول، هم میحیایت فی نفسه 

کنـیم، مصـداق مفهـوم حرفـی و      حرفی قرار گیرد، اما نه از یک جهت، بلکه از جهت آنکه آن را با وجود علت مقایسه می
]د[،  تـا  یهمـو، ب ـ م مستقل و اسـمی اسـت )ر.ک:   رابط است و از جهت ذات و در مقایسه با دیگر مخلوقات، مصداق مفهو

 (.41  ، ص]ب[ تا یهمو، ب ؛31، 30ص
نحو مسـتقل نیـز تعقـل کـرد و مقصـود از       توان وجود رابط را به . وجود رابط و مستقل اختلاف نوعی ندارند و می۹

توانـد بـه نحـو     یآن است که وجود رابط که مصداق مفهـومی حرفـی اسـت، م ـ   ، عدم اختلاف نوعی وجود رابط و مستقل
 حقیقی مصداق مفهوم مستقل نیز قرار گیرد؛ زیرا اگرچه وجود خارجی معلول، واحد است، ولی دارای دو حیایت حقیقـی 

رو، وجود خارجی معلول هم مصـداق مفهـوم حرفـی اسـت و هـم مصـداق        )حیایت ربطی و حیایت استقلالی( است، ازاین
ایت، بلکه از جهت مقایسه با خداوند، رابط و مصداق مفهوم حرفـی اسـت   مفهوم اسمی و مستقل، اما نه از یک جهت و حی
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و از جهت ذات و در مقایسه با دیگر مخلوقات، دارای حیایت اسـتقلالی و مصـداق مفهـوم اسـمی و مسـتقل اسـت )ر.ک:       
 (. 30  ، ص]د[ تا ی؛ همو، ب41  ، ص]ب[ تا یب ،ییطباطبا

نبایـد گمـان کـرد کـه      . بنابرایننه ذهنی و مفهومی داند می« خارجی»، ، برای معلولرا علامه حیایت ربط و استقلال
مرحوم علامه این دو حیایت را برای معلول، ذهنی دانسته، به نحوی که حیایت استقلال و ربط صرفاً دو مفهوم بـوده کـه از   

بوده و هی  حکمـی نـدارد، بلکـه     مبهم« مفهوم بما هو مفهوم»بیان شد  طور که قبلاً شوند؛ زیرا همان وجود معلول انتزاع می
شود. بنابراین تا وجود خارجی متحیث به استقلال یا ربط  در استقلال و عدم استقلال تابع وجودی است که از آن انتزاع می

تواند مصداق برای مفهوم مستقل یا رابط قرار گیرد. در نتیجه وجـود معلـول، اگرچـه در خـارج واحـد اسـت،        نگردد، نمی
گیـرد. مطـابق ایـن بیـان، دو حیایـت اسـتقلال و ربـط، اولاً و بالـذات          برای هردو مفهوم اسمی و حرفی قرار میمنشأ انتزاع 

 ص ،]ج[ تـا  یهمـو، ب ـ  ،30  ، ص]د[ تـا  یهمو، ب و ثانیاً و بالعرض وصفِ مفهوم هستند )ر.ک: وصفِ وجود خارجی معلول
 لی و ربطی است.، وجود معلول در خارج دارای دو حیایت استقلااز این رو (.27

 نیچن ـ دی ـنبا رو، نی ـازا ؛یاعتبـار  نـه  دانـد، یم ـ «یق ـیحق» معلـول،  یخـارج  وجـود  یبرا را تیایح دو نیا ،ییطباطبا علامه
 کـه  نحـوی )بـه   اسـت،  «معلول اعتباری وجود» از حاکی مستقل مفهوم و «معلول حقیقی وجود» از حاکی رابط مفهوم که پنداشت
 و رابـط  مفهـوم  بـرای  حقیقـی  مصـداق  معلـول،  وجـود  لذا و نداشته استقلالی حیایت گونه  یه و بوده رابط معلول، وجود حقیقت
 مسـتقل  اعتبـاریِ  وجـود  یـک  آن، برای و کرده فرض مستقل را رابط وجود آن بعد، مرحله در که است عقل نیا و است، حرفی
 مصـداق  معلـول،  وجـود  کـه  اسـت  حالت این در و کند می انتزاع اسمی و مستقل مفهومی اعتباری، وجود آن از سپس و سازد می

 نـه  دانـد،  مـی  حقیقـی  را حیایت دو هر علامه مرحوم که یدرحال(؛ آن حقیقی مصداق نه گیرد، می قرار اسمی مفهوم برای اعتباری
 مفهـوم  دو هـر  یبـرا  یقیحق مصداق معلول، وجود شان،یا نظر از لذا بداند؛ اعتباری را دیگر حیایت و حقیقی را حیایت یک آنکه
 و ذات جهـت  از و رابـط  مفهـوم  یبـرا  حقیقی مصداق خداوند، با سهیمقا جهت از معلول وجود کهینحوبه است، یحرف و یاسم
 (.27، ص 1ج  ،تا ]ج[ ی)ر.ک: همو، ب است مستقل مفهوم یبرا یقیحق مصداقِ مخلوقات، گرید با سهیمقا در
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ابتدا اشـتراکات   شوند. می بررسی از نظر تطبیقی ین دو نظریهادامه اپس از آشنایی با نظریه ملاصدرا و علامه طباطبایی، در 
و در پایـان، نظریـه دو متفکـر را در قالـب پـن  نکتـه       گـردد   بیان میتفاوت این دو نظریه  سپسهای این دو نظریه  و قرابت
 شود. ارزیابی می

 
 های نظریه ملاصدرا و علامه طباطبایی اشتراکات و قرابت

 عبارتند از:که مهمترین آنها اشتراکاتی دارند ملاصدرا و علامه طباطبایی در مسئله وجود رابط 
حقیقـت وجـود رابـط، عـین ربـط و      . هر دو فیلسوف وجود معلول را رابط مـی داننـد نـه مسـتقل. از نظـر ایشـان،       1

هویـت او   ههم بلکهوجود رابط، واقعیتی در کنار واقعیت علت ندارد،  رو نی؛ ازااستقلالی ندارد گونه  یوابستگی است و ه
 ربط و وابستگی به علت است.  

. بر اساس نظر هر دو فیلسوف، با توجه به آنکه وجود رابط معلول، عین ربط و وابستگی به علـت اسـت، از خـود    2
تاج، قائم و فقیر به علت، بلکه ذات آن همان ربـط بـه علـت و    ندارد، نه اینکه دارای ذاتی باشد مرتبط با علت یا مح« ذاتی»

 احتیاج و فقر و وابستگی به آن است.
ای از آیـات وجـود علـت اسـت. در      . وجود رابط معلول، مستقل از علت نیست، بلکه شأنی از شئون علـت و آیـه  3

ای  ون و آیـات او هسـتند؛ بـه گونـه    واقع یک ذات مستقل، موجود است که همان ذات علت است و بقیه امور، روابط و شئ
 که وجودشان صرفاً اشاره به وجود مستقل است.
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. چون وجود رابط معلول، صرفاً عین ربـط بـه علـت و شـأنی از آن اسـت، درک آن جـز در پرتـو درک وجـود         4
به معلـول  مستقل و علت آن میسر نخواهد بود؛ بلکه ادراک حصولی و حضوری معلول، در واقع همان ادراک علت در مرت

است )نه ادراک علت در مرتبه خود علت(؛ لذا از نظر ایشان، در هنگام ادراک وجود رابط معلول، در واقع، مرتبه خاصـی  
 شود. که واقعیت علت در آن مشهود است، ادراک می

 ، ماهیـت نـدارد. علامـه طباطبـایی بـه صـراحت بـه ایـن نکتـه اشـاره          وجود رابط. بر اساس نظریه هردو فیلسوف، 5
توانـد مفهـوم مسـتقلی     نمـی دانسته بـه نحـوی کـه    نفسه  فاقد ذات و جنبه فیو ایشان وجود رابط را به دلیل آنکه  است کرده 
کـه در جـواب مـاهو     یزیو چ دیآ یم« ما هو»است که در جواب به  یزیچ ت،یماهداند، چراکه  می ، فاقد ماهیتباشد داشته 
. ملاصدرا نیز هرچند بـه صـراحت بـه ایـن مطلـب      ردآن را به نحو مستقل تصور کذات باشد و بتوان  یدارا دیبا زین دیآ یم

تـوان ماهیـت نداشـتنِ وجـود رابـط را برداشـت کـرد، بـه          ی که برای وجود رابط برشمرده، مـی های ویژگیاشاره نکرده، از 
د رابـط، مفهـوم   خصوص ویژگی اول آنجا که وجود رابط معلول را فاقد حیایت فی نفسـه مـی دانـد و معتقـد اسـت وجـو      

کنـد. از محتـوای ایـن دو ویژگـی مـی تـوان        مستقل ندارد. همچنین آنجا که ادراک مستقل وجود رابط معلول را انکار می
برداشت که ملاصدرا وجود رابط را فاقد ماهیت می داند؛ چراکه چیزی دارای ماهیت اسـت کـه دارای حیایـت فـی نفسـه      

 راک کرد.باشد و به توان آن را به صورت مستقل اد
در عالم هستی، یک  نداند و معتقد . هر دو فیلسوف با رابط دانستنِ معلول، به نظریه وحدت شخصی وجود رسیده6

 وجود واحد شخصی موجود است و دیگر اشیا، رابط، شؤون و مظاهر آن هستند.
 

 ییطباطبا علامه و ملاصدرا هینظر یزهایتما و ها تفاوت
و علامه طباطبایی در مسئله وجود رابط معلول، تمایزهایی نیز میان این دو فیلسـوف وجـود   رغم قرابت نظریه ملاصدرا  علی

 :شود دارد که در ادامه به مهمترین آنها اشاره می
. از نظر ملاصدرا وجود رابط معلول، صرفاً دارای یک حیایت، یعنی حیایت لغیـره اسـت و هـی  حیایـت دیگـری      1

دارد؛ اما از نظر علامـه طباطبـایی، وجـود معلـول، واجـد دو حیایـت اسـت کـه در یـک          غیر از لغیره بودن و ربط به علت ن
کنیم، رابط اسـت و در حیایـت دیگـر، یعنـی از حیـث ذات و مقایسـه بـا         حیایت، یعنی زمانی که آن را با علتش مقایسه می

 .استمعالیل دیگر، دارای حیایت استقلالی 
قل و رابط قائل است و علامه طباطبـایی اخـتلاف نـوعی را نپذیرفتـه     میان وجود مست ،. ملاصدرا به اختلاف نوعی2

توان به نحو مستقل و اسمی ادراک کرد و لذا وجود رابط در هی  حـالتی   است. از نظر ملاصدرا وجود رابطِ معلول را نمی
دو حیایـت ربطـی و    تواند مصداق مفهوم مستقل قرار گیرد؛ اما از نظر علامه طباطبایی، وجود رابـط چـون متحیـث بـه     نمی

 تواند مصداق مفهوم حرفی و ربطی و هم مصداق مفهوم مستقل و اسمی قرار گیرد. استقلالی است، هم می
. با توجه به دو تفاوت گذشته، تقسیم وجود به مستقل و رابط، از نظر ملاصدرا یک تقسـیم حقیقـی نیسـت؛ زیـرا     3

، مصداق مفهوم اسمی و مستقل قرار گیرد؛ در حالی کـه از نظـر   برای وجود، به معنای آن است که رابط« قسم شدن رابط»
تواند مصداق مفهوم اسمی قـرار گیـرد. عـلاوه بـر      ملاصدرا وجود رابط با مستقل اختلاف نوعی دارد و در هی  حالتی نمی

، بلکه عین ربط آن، لازمه هر تقسیمی مباینت اقسام با یکدیگر است؛ در حالی که رابط، امری مباین با وجود مستقل نیست
(. اما علامه طباطبایی وجود رابط را قسـیم وجـود   7۹، 78 ، ص1 م، ج 1۹81 ن،یر.ک: صدرالمتألهبه آن و شأن آن است )
است؛ از این رو، تقسیم وجود بـه مسـتقل و رابـط از منظـر وی، تقسـیمی حقیقـی        قرار داده« وجود»مستقل و یکی از اقسام 

 یی(.، تعلیقه علامه طباطبا327 ، ص1 م، ج 1۹81 ن،یصدرالمتأله ،28  ص ،]د[ تا یب ،ییر.ک: طباطبااست )
به رابط و مستقل، اشتراک لفظی است نه معنوی؛ زیرا لازمه اختلاف نوعی میـان  « وجود». به نظر ملاصدرا اطلاق 4

و  شودی اسمی ظاهر تواند در معنا وجود رابط و مستقل آن است که میان آن دو، جامع مشترکی نبوده و معنای حرفی نمی
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ر.ک: تواند در معنای حرفی ظهور پیدا کند؛ لذا اشـتراک میـان آنهـا لفظـی خواهـد بـود نـه معنـوی )         معنای اسمی نیز نمی
و  اسـت  کـرده  (؛ در حالی که علامه طباطبایی وجود را به رابط و مسـتقل تقسـیم   7۹، 78 ، ص1 م، ج 1۹81 ن،یصدرالمتأله

و این بدین معناست که اشتراک وجود نسبت بـه رابـط و مسـتقل،     شود می ا بر اقسامش حمل می دانیم هر مَقسم به یک معن
 .(327 ، ص1 ، جم 1۹81 ن،یصدرالمتأله؛ 28  ، ص]د[ تا یب ،ییطباطبا ر.ک:اشتراک معنوی است )

ابـط  . تفاوت دیگر ملاصدرا و علامه طباطبایی در تعریف وجود رابط است. ملاصدرا سه تعریـف بـرای وجـود ر   5
ارائه کرد و این سه تعریف را سه اصطلاح برای وجود رابط قرار داد. در یک اصطلاح، وجـود رابـط، وجـودی اسـت کـه      

توان آن را مستقل تصور کرد، بلکه صرفاً به همراه و در کنار معنای اسمی تصورپذیر اسـت. در اصـطلاح دوم، وجـود     نمی
ارد، در خارج، وصفِ موجـود دیگـر اسـت و در اصـطلاح سـوم،      رابط، وجودی است که گرچه در ذهن، مفهوم مستقل د

امـا از ظـاهر عبـارات علامـه      وجود رابط، وجودی است عین ربط و تعلق به غیر که فاقـد ذات و حیایـت فـی نفسـه اسـت.      
فـی   . از نظر ایشـان، وجـود رابـط یـا    است کرده که وی یک تعریف برای وجود رابط ارائه  شود می  تنباططباطبایی چنین اس

تواند مصداق مفهوم مستقل قرار گیرد، بلکه عین ربط و وابستگی  غیره، وجودی است که معنا و مفهوم مستقل ندارد و نمی
و در سه مـورد   استسه کاربرد دارای   اما به موجود دیگر است. البته از نظر علامه، هرچند وجود رابط یک تعریف دارد،

 وجود رابط و نسبتی که میان مقولات نسبی وجود دارد.   (3وجود رابط معلول؛  (2وجود رابط در قضایا؛  (1رود:  بکار می
 

 ییطباطبا علامه و ملاصدرا هینظر یابیارز
 گیریم: ارزیابی نظریه ملاصدرا و علامه طباطبایی را در قالب چند نکته پی می

ط دانستنِ معلول، به نظریه وحـدت  . همان طور که در بخش اشتراکات بیان شد، ملاصدرا و علامه طباطبایی با راب1
در عالم هستی، یک وجود واحد شخصی موجود است و دیگر اشیا، رابـط، شـؤون و   اند شخصی وجود رسیده اند و معتقد

 ، ص1360همـو،  ؛ 64و  63 ، ص1 ، ج1366 ،یرازیش ـ نیر.ک: صـدرالد مظاهر آن هستند؛ در حالی که استدلال ایشـان ) 
ــو، ؛ 50و 4۹ ــا300و  2۹۹، 2۹2 ، ص2 م، ج 1۹81هم ــرفاً 1۹5 و 1۹4 ، ص13 ، ج211 ، ص10 ، ج1371 ،یی؛ طباطب ( ص

دو معنـا   توانـد  یم کند، نه وحدت شخصی وجود را. توضیح آنکه وجود رابط بودنِ معلول با علت را اثبات می عین ارتباط 
دارد و همـان نسـبت    رمسـتقل یغ قـت یکـه معنـا و حق   یوجود یعنی ،«رهیغ یوجود ف»اول، وجود رابط به معنای  :باشد داشته 

ارتباط داشتن  رایاست؛ ز یاسم ییمعناکه  «ریموجود به غ کیارتباط و انتساب »و دوم، وجود رابط به معنای  است؛ یحرف
)علـت(   یگـر یموجـود )معلـول( بـا موجـود د     کی ـ انی ـم یوقت نحوکه نیاز مقوله اضافه است؛ بد گرید ءیبا ش ءیش کی

 یعن ـیهـر کـدام از آنهـا موجـود اسـت؛       نیکه بـه ع ـ  شود یحاصل م یکدام از آن دو موجود، وصفهر  یارتباط باشد، برا
 نی ـوجـود آن اسـت. ا   نیع ـ زیموجود دوم )علت( ن« بودنِ هیمرتبطٌ ال»وجود آن و  نیموجود اول )معلول( ع« مرتبط بودنِ»

 می نامیم.« ارتباط»را معنای دوم  .دیآ یشمار م به یو اضاف یاسم ییوصف همان ارتباط است که معنا
کند وجـود   کند؛ یعنی ثابت می را ثابت می از رابط، صرفاً معنای دوم و وحدت شخصیرابط بودن معلول  استدلالِ

بـه معنـای     رابط یکه مرتبط با علت نباشد، ول ستیدر وجود آن ن یتیایح  یه که ینحو معلول عین ارتباط با علت است؛ به
بـوده و وجـود دیگـری    کـه معلـول، رابـط     سـت یبـه آن معنـا ن   ولبـودنِ وجـود معل ـ   ارتباط نیع اریز کند؛ یرا اثبات نم اول
 ن،یارتبـاط بـا علـت اسـت. بنـابرا      نی، ع ـو وجـود دوم باشـد   آنکه ممکن است رابط نباشد نی، بلکه معلول در عباشد داشتهن

 نیاسـت کـه بـه ع ـ    یو اضـاف  یاسـم  یوممفه ـ، ارتباط نیارتباط با علت است. ا نیع یاز علت دارد، ول ریغ یمعلول وجود
فقـط ارتبـاط معلـول بـا علـت را،       برهان ایشـان  جه،یعلت و معلول ـ موجود است. در نت  یعنیوجود هر کدام از دو طرف ـ  

 یق ـیوجـود حق  کی ـفقط  که ینحو وجود را، به ینه وحدت شخص کند، یوجود آن است، اثبات م نیارتباط ع که ینحو به
، 13۹6؛ همـو،  306-303، ص1ج ،13۹۹ ان،ی ـر.ک: نبو شتریمطالعه ب یبرا) شئون و اطوار او باشند ی)خداوند( باشد و مابق

 .(254-250ص
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. همان طور که در بخش اشتراکات بیان شد، ملاصدرا و علامـه طباطبـایی، وجـود معلـول را رابـط مـی داننـد نـه         2
؛ ماننـد وجـود عقـول کـه چـون      «لنفسـه  نفسـه  یف»جود . و1این سه قسم باشد: از  یکی تواند یمعلول ممستقل؛ در حالی که 
واسـطه خلـق    و اعـراض کـه بـه    هی ـمانند وجود صورت نوع ،«رهیلغ نفسه یف». وجود 2اند؛  ارتباط با علت نیمعلول هستند، ع

لـول  مع زی ـکه چون کتاب و م زیکتاب و م نی، مانند رابطه ب«رابط ای رهیغ یف». وجود 3و  موصوفشان، معلول خداوند هستند
است هر سه  روشن معلول خداوند است. زیاست ن رهیغ یآنها که وجود ف انینسبت م یعنیآنها ـ   انیخداوند هستند، رابطه م
وجـود رابـط و   »هستند؛ نه آنکه هر سه رابط باشند، بلکه فقط قسم سوم، « ارتباط با علت نیع»اند،  قسم معلول، چون معلول

انـد و موجـود مسـتقل منحصـر در خداونـد       وجود رابـط  لیهمه معال نکهیبر ا یمبن شده نایب یمدعا ن،یاست. بنابرا «رهیغ یف
 .ستیاست، درست ن
ملاصدرا به اختلاف نوعی میان وجود مستقل و رابط قائل است و علامه طباطبـایی اخـتلاف نـوعی را نپذیرفتـه      . 3

نامسـتقل   یمفهـوم  توانـد  یطورکـه م ـ  ابط همانوجود ررسد در این قسمت، حق با علامه طباطبایی است و  است. به نظر می
 زی ـمستقل ن یمفهوم تواند یم نیهمچن شود، یم تیاز وجود رابط حکا« ربطِ به، از، در»مفهوم  لهیآنجا که به وس، باشد داشته 
و مسـتقل   یاسـم  یمیکه مفـاه  «یحرف یمعنا ای رهیغ یوجود ف ایوجود رابط  اینسبت »مفهوم  لهیـ آنجا که به وس  باشد داشته 

 یاز وجود رابط است، مفهوم اسـم  یحاک ،یطور که مفهوم حرف همان ،از این رو ؛ـ  شود یم تیهستند، از وجود رابط حکا
 از وجود رابط باشد. یحاک تواند یم زین

ذهـن ابتـدا وجـود رابـط را     یعنـی   ؛یقیاست، نه حق یاعتبار یتیاز وجود رابط، حکا یاسم میمفاه تیحکابنابراین 
از وجـود مسـتقلِ    یمفهوم اسـم  صورت، نیکه درا ند؛ک تیاز آن حکا یمفهوم اسم لهیوس و سپس به دینما یتقلاللحاظ اس
 رای ـگمـان باطـل اسـت؛ ز    نی ـاما انه از وجود رابط.  کند، یم تی، حکااست کرده وجود رابط اعتبار  یکه ذهن برا یاعتبار
 ازوجـود رابـط و اخـذ مفهـوم مسـتقل       یاعتبار استقلال برا»و  ـ که محل بحث ماست  ـ« از وجود رابط یفهم استقلال» انیم
« بما هو رابط»وجود رابط  قتیو مستقل از همان حق یمفهوم اسم لهیوس به توان یما آن است که م یفرق است و مدعا« آن
کنـد؛   تی ـحکا مسـتقل از آنهـا   میمفـاه  لهیکرد، نه آنکه ذهن ابتدا وجود رابط را مستقل اعتبار کند و سپس به وس تیحکا

مستقل اسـت، نـه از    یاعتبار تیاز واقع یمفهوم اسم تیدر واقع، حکا لکهب ست،یاصلاً محل اختلاف ن یزیچ نیچراکه چن
در ایـن بخـش نظریـه علامـه طباطبـایی      و  ی ندارنـد مستقل، اخـتلاف نـوع   ووجود رابط  ن،یبنابرا وجود رابط بما هو رابط.

( یاسـتقلال  تی ـای)ح وجـود معلـول   تی ـایح کی ـمفهـوم مسـتقل صـرفاً از    قـد اسـت   درست است. البته علامه طباطبایی معت
نـه صـرفاً    کند، یم تیوجود رابط حکا قتیمفهوم نسبت، از تمام حق ریمفهوم مستقل نظحکایت می کند، ولی ما معتقدیم 

 .آن تیایح کیاز 
 توانـد  یمفهوم مستقل موجه به اینکه ، ماهیت ندارد؛ در حالی که با توجود رابط. بر اساس نظریه هر دو فیلسوف، 4

 یربط یتیماه تش،یخواهد بود؛ هرچند ماه «تیماه» یمانند وجود مستقل دارا زیکند، وجود رابط ن تیاز وجود رابط حکا
آن اسـت کـه در عـالمَ     داننـد،  ینم ـ تی ـماه یکه وجود رابط را دارا یلازمه سخن کسان رسد یبر آن، به نظر م است. افزون

موجود مستقل منحصر در خداونـد اسـت    لسوفان،یف نیاز نظر ا رایشود؛ ز دهیبرچ تیتحقق نداشته و بساط ماه یتیماه  یه
 شـده  انی ـاز مطالـب ب  کـه  یدرحال ،یستن تیماه یدارا شود، یکه شامل همه مخلوقات م زیندارد و وجود رابط ن تیکه ماه

 .ستیدرست ن نکته نیمعلوم شد ا
چون وجود رابط، ماهیت ندارد و تمام هویتش عـین ربـط اسـت، هـی  حکمـی      سوف، . بر اساس نظریه هر دو فیل5
مفهـوم مسـتقل   وجـود رابـط، ماهیـت دارد و    بـه آنکـه     باتوجـه ؛ در حالی که شود محکوم به هی  حکمی واقع نمیو  ندارد
 ای ـموضـوع   انـد تو یحکـم بـوده و م ـ   یهمچـون وجـود مسـتقل دارا   نیـز  کند، وجود رابط  تیاز وجود رابط حکا تواند یم

 د. ریقرار گ ایمحمول قضا
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 یریگ جهینت 
این مقاله به بررسی تطبیقی وجود رابط معلول از نظریـه ملاصـدرای شـیرازی و علامـه طباطبـایی پرداخـت و اشـتراکات و        

 سپس نظریه ایشان ارزیابی گردید. تبیین شد. های این دو فیلسوف در مسئله وجود رابط معلول تفاوت
( 2( وجود معلول، رابط است نه مستقل 1درا و علامه طباطبایی در این مسئله در شش محور است: اشتراکات ملاص

( وجود رابط معلول، شأنی از شـئون علـت   3ندارد « ذاتی»وجود رابط معلول، عین ربط و وابستگی به علت است و از خود 
وجـود  ( 5د مستقل و علت آن میسر نیسـت  ( درک وجود رابط معلول جز در پرتو درک وجو4ای از آیات آن است  و آیه
 ( نظریه وجود رابط معلول منجر به نظریه وحدت شخصی وجود است.6، ماهیت ندارد رابط

( ملاصدرا وجود رابط معلول را صـرفاً دارای یـک حیایـت    1محور است:  5های دو متفکر در این مسئله در  تفاوت
( ملاصدرا به اختلاف نـوعی میـان   2حیایت ربطی و استقلالی می داند  ربطی می داند، ولی علامه طباطبایی آن را واجد دو

( تقسیم وجود به مستقل و رابـط، از  3وجود مستقل و رابط قائل است ولی علامه طباطبایی اختلاف نوعی را نپذیرفته است 
بـه رابـط و مسـتقل    « وجود»( ملاصدرا اطلاق 4نظر ملاصدرا تقسیمی حقیقی نیست، ولی از نظر علامه تقسیم حقیقی است 

( ملاصدرا سه تعریف برای وجود رابـط ارائـه کـرد،    5داند  داند، ولی علامه آن را اشتراک معنوی می را اشتراک لفظی می
 .است کرده ولی علامه برای وجود رابط، یک تعریف ارائه 

نظریه وحدت شخصی وجـود  ( نظریه وجود رابط معلول منجر به 1ارزیابی نظریه ایشان نیز در پن  محور انجام شد: 
 رهی ـغ یوجود فو  رهیلغ نفسه یوجود ف، لنفسه نفسه یوجود فاین سه قسم از  یکی تواند یمعلول م( وجود معلول 2؛ شود می ن
( 5اسـت   تی ـماه یمانند وجـود مسـتقل دارا  هوجود رابط ( 4 ی ندارندمستقل، اختلاف نوع ووجود رابط ( 3باشد  رابط و
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 یو حماس ـ یخیتـار  یدادهای ـاز رو انـه یمعناگرا یتیخود، شاهنامه روا رینظ یدر اثر ب یابوالقاسم فردوس میحک 
حکمـت   یعال یها و نمونه دارد توجه یاخلاق و یحکم مباحث به شاهنامه، یها تیروا انةیم در اودارد.  رانیا
مخـت  مـردان    مانـه ید. رفتـار حک ده ـ یم ـپهلوانان نشـان   یو والا رافکار و رفتار پرشو ،را در عواطف یعمل

 ،ییبایشجاعت، شـک  ،یهمراه با خردمندفعال  یحضور زیزنان ن ها، داستان از یاریبسبلکه در  ست،یشاهنامه ن
ر د هـا  آن. دارنـد  یفعـال  نقـش  ،خانواده تیریدر مد نی، متانت و وقار دارند. زنان شاهنامه همچنیوفادار ا،یح
 یشـاهنامه از زنـان   درنـد.  دار یا مانهیاغلب رفتار و گفتار حک یو فرزند یمادر ،یمختلف همسر  یها گاهیجا

اهتمـام داشـتند.    کشـور  یو تعقل به اداره و حکمران ریو با تدب هستندآگاه  یرکشوردا نییسخن رفته که به آ
 کـه  اسـت  آن بـر  ،زنان شـاهنامه  یهاها و منشبه کنش یاجمال یبا نگاه یلیتحل -یفیتوص یروش بامقاله  نیا

 یه فـرد در حـوز  هـا  آن خـرد  و تی ـخلاق بلکـه  نبوده منفعل و اثر یب تنها نه شاهنامه در زنان نقش دهد، نشان
 .است داشته ریتاث زیها در صحنه خانواده و جامعه نو فراست آن ریخلاصه نشده و تدب
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Abstract  Article Info 

According to Ferdowsi, the women of the Shahnameh have played an 

active and often positive role in the events and epics; to the extent that 

they enjoy a high and prestigious moral status. As a sage, Ferdowsi 

describes the virtues and wise role of women at different individual, 

family and social levels, and in this narrative, he endorses virtuous ethics. 

In this literary masterpiece, we encounter women who, although they have 

diverse moral personalities, many of them represent wise and prudent 

lives. On the other hand, wisdom, i.e., household management and family 

management, is shaped by the role of the most important pillar of the 

family, i.e. women. The wise women of the Shahnameh in their various 

positions of wife, mother and child are excellent examples of wise 

behavior and speech. It also talks about women who were aware of the 

statecraft and were concerned with governance with prudence and 

wisdom. In this article, by taking a brief look at the actions and behaviors 

of women in the Shahnameh, we aim to prove that the prudence and 

wisdom of women in the Shahnameh are not limited to their individual and 

moral spheres, and their prudence also resonates in the social arena. 

Women work side by side with men to reform matters in the family and 

the larger society. 
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 87      کنش و منش زنان شاهنامههای حکمت عملی در  جلوه

 

 مقدمه
بیـان   را  مـی مسـائل حک  آن،فـردی و اجتمـاعی    ثحـواد  های شـاهنامه و  میانة روایت داستان در ،حکیم ابوالقاسم فردوسی

حماسی او آکنده از نـوعی   های داند تا آنجایی که روایت انسان میرستگاری و سرفرازی  خرد را باعث ،فردوسیکند.  می
هـای شـاهنامه،    روایـت  .اسـت   نشـان داده پهلوانـان   های مختلف زندگی ها را در صحنه و آن گرایی و معناگرایی است کمال
 پهلوانـان  یو جـوانمرد  یگرای ـ حق و ستمجوانمردی، مبارزه با   انسانی، ستایش عواطفی خردگرایانه، ها اندیشه  تابی ازباز
هـا، واقعیـات و زوایـای     ست. احاطه فردوسی بـر جنبـه   جاری آنی ها شخصیترفتار و سکنات  ،در اعمالخردمندی  .است

 های شاهنامه نمونـه عـالی و عینـی    است که داستان گاه آنان سبب شده آشکار و نهان زندگانی این قهرمانان و فضا و زیست
کنش و ،عواطـف  ،تفکـر ، حکمتـی کـه در نگـرش   انـد.   ی عـالی حکمـت  هـا  نمونـه  روایت او پهلوانان بنا بر. باشندحکمت 
 . ها متجلی است روابط انسان آرزوها و، امیال ،واکنش

در بیشتر آثـار منظـوم و مناـور گذشـته، نقـش زن اغلـب بـه        دهد که  بررسی جایگاه زن در ادبیات فارسی نشان می
او اثـر  زن در  دهـد.  از زن ارائه می ییفردوسی، سیمایی متفاوت و والااما . است شدهای یا تابع مردان تصویر  صورت حاشیه
متون کهـن،   در نشاهنامه برخلاف تصویر رای  از ز زنان (.50: 1378 ، )یزدانی دارد ساز و سرنوشت خلاق ،حضوری فعال
هـا نقـش    حماسـه  در حـوادث و  انـد کـه   ی توصیف شدهمستقلهای  شخصیت ها آنمتنوع و اثرگذاری دارند. ابعاد شخصیتی

چـون   یزنـان  یبـا معرف ـ  یفردوس ـتـوان گفـت    ه مـی تا آنجاکه نقش زنان چنان پررنـگ اسـت ک ـ   ارندفعال و اغلب مابتی د
و از  کنـد  یم ـ میرا ترس یرانیزن ا تیتازه از هو یو پوراندخت ابعاده نوشاب د،یگردآفر، نهیرودابه، تهم، فرانک، ندختیس

 .است داده هیارا یو اجتماع یخانوادگ،یدر سطوح مختلف فرد ییگرالتیو فض یاز خردورز ییالگواین طریق 
 

 پژوهش تیاهم
 1نولدکـه  ئـودور نـد ت متفـاوت اسـت. برخـی آن را مابـت و برخـی مان      ،دیدگاه پژوهشگران، درباره نگاه فردوسی بـه زنـان  

حاضـر   یتنهـا زمـان   ندارنـد  یدر شـاهنامه زنـان نقـش فعـال    »کننـد  منفی توصـیف مـی   را آن ی،شناس معروف آلمان شاهنامه
در   زنان شاهنامه نقـش مهمـی  . بر خلاف دیدگاه نولدکه، (115:1384 ،)نولدکه «باشد انیدر م یعشق ایشوند که هوس  یم

 همسـر و اقتدار   یروزیو اساس پ هیها را پا آن یفردوس یآنان چنانست که گاه ریو تاث شاهنامه دارند یها حوادث و حماسه
 دو نگـاه متقابـل پرداختـه و    نیا یبه بررس قیتحق نیبه مقام زن، در ا یارارزشگذ نیا لیتحل یبرادهد.  نشان میو فرزندان 

 یو مابت زنان در شاهنامه سـتودن  ستهیدام صفت شاککه  میپرداز سوال می نیو در کنار آن به پاسخ ا کنیم را نقد می ها آن
تـوان   مـی  کـه چگونـه  اسـت   نیمقاله ا نیدر ا یمساله اصل؟ بنابراین است دهیمقام آنها گرد عیبوده و باعث ترف ریو قابل تقد

ن و خردمندانـه زنـا    حکمـی  یهـا  نبـه کـرد؟ ج  لی ـتحل یزنان شاهنامه را در قالب حکمت عمل یاجتماع یاخلاق و رفتارها
 ، سـپس اسـتخراج شـده  اشـعار   انیم در یحکمت عمل یها مولفهابتدا  شود. تبیین می ،گفتار و کردار آنهاشهیاند  شاهنامه در
 نی ـ. اشـود   مـی  یبررس ـ یمـاع اجت یهـا  تیمدن و مسئول استیخانه، س تیریمد ی،اخلاق خانوادگبر امور فردی، آنها  تاثیر

 موثر خواهد بود.زن  تیهو نییو تب یرانیپژوهش به شناخت فرهنگ ا
 

  پژوهش نهیشیپ
بررسـی   یتا حـدود را در شـاهنامه،  زنـان  یو داسـتان  یحماس ـ نقش دهدکه پژوهشگران پیشین نشان می تامطالعمروری بر 
در مقالـه   یاکبـر  منـوچهر اند. از جملـه:   نپرداخته یها در قالب حکمت عمل کنش و منش آن دمن نظام لیتحل اما بهاند  کرده

                                                                                                                                                                                     
1.  Theodore Noldeke 
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 محبوبـه  .اسـت  پرداختـه شـاهنامه   یها تیزنان در روا یصفات مابت و منف یبه بررس« زنان در شاهنامه ستیاشاو ن ستیشا»
 یهـا  و نقـش کنـد   بازنمـایی مـی   یریـ تفس ـ  یادب یکردیبا رو را زنان شاهنامه« از زن در شاهنامه یخوانش»درکتاب  این پاک
و  یاخلاق ـ یهـا  کـنش تمرکـز دارد امـا    زن ریتصـو  پژوهش بـر  نیا .سازد یبرجسته م یحماس یها تیروا را در آنهامتنوع 
و  ادی ـلیشـاهنامه بـا ا   زن در گـاه یجا سـه یمقا»در  یعباس ـ حجتکند.  را تحلیل نمی یدگدر سطوح مختلف زن زنان  میحک
و  تیشخص ـ لی ـتحل»درکتـاب   ینق ـ یعل ـ نیحس ـ. پـردازد  یم ینقش زنان در دو سنت حماس یقیتطب سهیبه مقا« هومر سهیاد
اگرچـه   آثـار  نی ـا .کنـد  یم ـ یبررس ـ یشناس ـ تی ـزنـان را از منظـر روا   یپرداز تیشخص «شاهنامه یها ش زنان در داستاننق
 هاسـت.  هـا و مـنش   کـنش  لی ـتحل یمشـخ  بـرا   یـ اخلاق ـ  یاما فاقد چارچوب فلسـف  د،نده یارائه م یارزشمند یها داده
اثـر از   نیااسـت.  کـرده  یی بررسـی بـالا  یبا دقـت متن ـ  را نامهزنان شاه گاهیجا« زنان در شاهنامه»کتاب  در مطلق یخالق جلال
 نیـی صـورت مسـتقل بـه تب    اسـت و بـه   یخیـ تار یادب لیاست، اما تمرکز آن بر گزارش و تحل  زمینه نیمنابع در ا نیمعتبرتر

زنـان در   نقـش  «انی ـرانیا یحماسـه مل ـ »شناسان، تئودور نولدکـه در کتـاب    شرق از میان .است ختهپردان نانز یحکمت عمل
 یو اجتمـاع  یاخلاق ـ یها مند کنش نظام لیبدون تحل دگاه،ید نیاست. ا دانسته یشاهنامه را محدود و وابسته به روابط عاطف

مجـدم   نیمحمدحس ـ اسـت.  یشواهد متن هیبر پا یلینقد تحل ازمندیکه ن دهد یم ارائه انهیگرا لیو تقل یکل یداور یزنان، نوع
 یهـا  تی ـروا شبردیزنان شاخ  شاهنامه و نقش آنان در پ یبه معرف ،یادب -یفیتوص یکردیبا رو «زن درشاهنامه»درکتاب 
 زنـان را برجسـته   یـی و روا یاجتمـاع  گـاه یاسـت جا  دهیکوش «زنان در شاهنامه»در کتاب  یبصار طلعت. پردازد یم یحماس
و  یزنـدگ »ندوشـن در کتـاب    میاسـلا ندارنـد.   یعمل  حکمت ایحوزه اخلاق  در یمشخص یچارچوب نظر. این آثار کند

 یحکمـت عمل ـ  یبررس ـ یبـرا  ینظـر  یا نهیو زم نگرد یبه شاهنامه م یـ فلسف  یفرهنگ یبا نگاه «مرگ پهلوانان در شاهنامه
بهمـن حمیـدی،    چـون  یپژوهشگران است. نشده یمند بررس صورت مستقل و نظام حال، نقش زنان به نیبا ا آورد؛ یفراهم م

از  ییهـا  در آثار و مقالات خود، به جنبـه  زین، خطیبی زاد و خانم مردانه صدر یابوالحسن بن ،یقایرسیمحمد دبناصر حریری، 
 یو فرهنگ ـ یادب ـ تـرِ  یمباحث کل ـ لیدر ذ ای یریتفس ،یصورت مورد آثار غالباً به نیا اند؛ ش زن در شاهنامه اشاره کردهنق

 ،یـی روا یکردهـا یبـا رو  یمقالات متعـدد  ،بر این آثار تمرکز ندارند. علاوه زنان یحکمت عمل لیاند و بر تحل مطرح شده
انـد، امـا    بحث افزوده یمقالات هرچند به غنا نیاند. ا به موضوع زن در شاهنامه پرداخته یشناخت و جامعه یاخلاق ،یستینیفم
و کمتر بـه اسـتخراج    .ندا رداختهزنانه پ یها پیها و ت نقش فیبه توص ایاند  بسنده کرده یتیو جنس یگفتمان لیبه تحل ایغالباً 
 .اند کردهدر کنش و منش زنان توجه  یاخلاق لتیو فض یمنسجم از خردورز یالگو کی
 

  قیتحق روش
پژوهش از مـتن کامـل شـاهنامه     یاصل یها است. داده یریـ تفس  یلیو تحل یا کتابخانه ،یفیپژوهش ک نیدر ا قیتحق روش

ابتـدا بـه    .گرفـت مربوط به زنان صـورت   اتیمند اب و نظام قیخوانش دق هیبر پا ها لیتحلاست.  شده)چاپ مسکو( استخراج 
زنـان   یهـا  میگفتارهـا و تصـم   هـا،  بـه کـنش   مربـوط  ییهـا  تی ـو روا اتیاب  میتما یگردآور و ییها و شناسا استخراج داده
 یبنـد  مدن طبقه تاسیمنزل و س ریتدب (،یفرد ی واخلاق)یها بر اساس سه سطح حکمت عمل سپس داده شد. هپرداخ شاهنامه
زنـان بـا    شنق ـ ،شـاهنامه  در  مـی حک لیفضـا  یریپـذ  تیعدم جنس ای یریپذ تیجنس زانیم سنجشبرای و پس از آن  ندشد
 مقایسه و تحلیل شد. مشابه،  یها تیبا مردان در موقع زیو ن گریکدی

 

 حکمت عملی 
 ،)ارسـطو  .انـد  زندگی خوب به دنبالها  نهمه انساو معتقد است  کند حکمت عملی را هنر خوب زیستن تعریف می ارسطو
هـای مـوثر    حکمت عملی درک شیوه .شود می مشخ عملی حکمت  وتفاوت حکمت نظری  از این منظر (.113۹: 1385
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هـای کلـی و تغییرناپـذیر اسـت،      )سوفیا( مربوط به شناخت حقیقـت  حکمت نظریاما  برای عمل خیرخواهانه و موثر است
ه انسـان در شـرایط   . به این معنی کاست متغیر زندگی روزمره، سیاست، اخلاق و تدبیر منزلحکمت عملی مربوط به امور 

  را داشـته  توانایی انتخاب بهترین راه بـرای رسـیدن بـه خیـر و سـعادت      ،جامعه با در نظر گرفتن خیر فرد و، واقعی و پیچیده
خیر واقعی و انتخـاب وسـایل مناسـب بـرای      تشخی  برایکه عقل را داند  میفضیلتی را حکمت عملی ، کوییناسآ باشد.

هـا بـرای زنـدگی     (. بنابراین حکمت عملی استفاده از داده56-47سوالات  11-11کند )آکوییناس  می نیل به آن راهنمایی
 .   و درمواقع دشوار تصمیم درست گرفتن است باز دارند گی از زشتی، خوب

 حکمـت  و( منـزل  ری)تـدب  ی)اخلاق (، خـانوادگ  یرا در سه بعد فرد یمختلف حکمت عمل یها ارسطو شاخه
 یحکمـت عمل ـ  یرا دارا یکسـان :»دی ـگو یم ـ بـاره  نی ـا در و کنـد  یم ـ یدن ( معرف ـم استی)س جامعه اداره در یعمل
 زی ـن کننـد؛  عمل آن به وبشناسند  توانند یم است، کین مردم یبرا هم و خودشان یبرا هم که را یامور که میدان یم

هسـتند )ارسـطو:    یحکمـت عمل ـ  ینـد دارا یبرآ بتوانند یکیدولت به ن کی ایخانه  کی ادارهه هم که از عهد یکسان
 (. 8-10ب، 1140 ،1385

 درکشـاکش حـوادث زمانـه    ،هـای الهـی   آزمایش گذراندن انواع و های انسانی از مسئولیتبازتابی حوادث شاهنامه 
 پهلوانـان شـاهنامه   .دهـد  را نشـان مـی  انسـان   نویـت بینـی و مع  طلبـی و حـق   حـق  ،بر حکمت و خـرد  تاکیدفردوسی با است. 
روابـط پهلوانـان و   ، امیـال و آرزوهـا  ، هـا  هـا و واکـنش   کنش،هـا  انگیزه، ها یشهاند که در  حکمتیاند.  حکمت از ییها نمونه

 ؛یابـد  نمـود مـی   هـا  زنـدگی روزانـه آن   آمیـز  هـای مخـاطره   با یکدیگر و نیز برخورد هریک از آنها در موقعیت ها شخصیت
هاست  آنزندگی حوادث برآمده از حکمت قهرمانان فردوسی امری انتزاعی و به دور از واقعیات زندگی آنان نیست بلکه 

 . دریافت کرد لی عملکرد آنهاکبه طور  و رفتارها گفتگوها و ،توان از متن روابط میبه  که آن را
 بلکـه شـود   مـی ختم ن جنگ های میداندر  مردانبه نبرد  در این اثر حماسه است اما حماسه ،موضوع اصلی شاهنامه

فردوسـی از سـلوک    هـای  روایـت  در .های حکیمانه حضور دارند منش و کنش های شاهنامه با رای در حماسه زنان صاحب
فردوسـی در   مشـهود اسـت.   تـدبیر منـزل و سیاسـت مـدن    ، را در سه بخش اخلاق حکمت یی از وجوهها نهنشا، عملی زنان
 اخلاقی در خـانواده و از جنبه نان عفیف و پارسا سخن گفته و از دلاوری، خردمندی و شایستگی آنان از حضور ز شاهنامه

 است.  آورده یمفصل های روایتجامعه توصیفات و 

 
 حکمت عملی در بعد فردی  

ن را آ اسـت و بـرای رسـیدن بـه سـعادت      ها را کشف کرده داندکه عقل عملی آن اخلاق را مبتی بر فضایلی می ارسطو علم
داند؛ به عبارت دیگر علم اخلاق راه تحصیل سعادت است و فضایل انسـانی مبتنـی بـر عقـل و خردمنـدی       لازم الاجراء می

  .(55: 1376 کند )ارسطو، جهت خوشبختی هدایت میها را در  است و قوه عاقله آن فعالیت
 

 خردمندی 
 همـین  تشـخی  دهـد  از باطـل   را حـق  توانـد  می وار است برخورد از قوة عقلکه داند  می  تنها موجودی را انسانردوسی ف

 باعث رستگاری و سر فرازی اوست: عامل
 خرد دست گیرد به هر دو سرایخرد دلگشای            خرد رهنمای و 

 دلش گردد از کرده ی خویش ریش      ندارد زپیش       کسی کو خرد را       
 (23و  1۹، ابیات 13: 1، ج 1387)فردوسی،                                                                             

هــای الهــی  در آزمــایش نجــاتانســان بایــد از خــرد و دانــش خــود بــرای رســتگاری و  دارد کــه تاکیــد فردوســی
   :کند استفاده
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 در رستگاری ببایدت جست           تو را دانش و دین رهاند درست
 (88، بیت 18 :1همان: ج )                                                                            
 کند: معرفی میخردمند فرانک نخستین زنی است که فردوسی او را 

 که بر جفت او چنان بد رسید             خردمند مام فریدون چو دید
 آکنده بودبه مهر فریدون دل            فرانک بدش نام و فرخنده بود

(122ـ 121، ابیات 58: 1)همان: ج                                                    
 کند:   خردمند توصیف می نیز ، همسر رستم، او راتهمینهفردوسی در توصیف 

 چو خورشید تابان پر از رنگ و بوی              ر یکی ماهرویاند  پس پرده
 ردار سرو بلندـــــــــبه بالا به ک         رو کمان ودو گیسو کمندــدو اب

 تو گفتی که بهره ندارد ز خاک         روانش خرد بود و تن جان پاک
(68ـ 65، ابیات 174: 2)همان، ج                                                                          

   :شایسته استمهم فردوسی برای زن  های مولفهدانش و خرد یکی از 
 یکی گن  باشد پراکنده زن                             اگر پارسا باشد و رایزن    

 فروهشته تاپای مشکین کمند                          به ویژه که باشد به بالا بلند
 سخن گفتن نیک و آوای نرم                     خردمند و با دانش و ناز و نرم

  (734ـ 732، ابیات ۹5، 8)همان: ج                                                                                                       
 

، مـادر رودابهزنـی آگـاه و هوشـیار     است. سـیندخت،  شاه کابل، همسر مهرابو خردمند شاهنامه  از زنانسیندخت 
و بـی   د، صـبور ، خردمن ـمقتـدر ، واقع بین ،مهربان و همسری، شخصیتی مادری اهدر جایگ .است و مدبر سیاستمدار، شجاع

سیرتی نیکـو داشـت و بـا تـدبیر و      ظاهری،علاوه بر زیبایی . سیندخت ای مادر درشاهنامه( چهره اسطورهاست )ر.ک  باک
رودابـه بـه زال بـا     اهی از عشـق . با آگ ـدر مذاکره توانمند بود او شد. تخریب کابل و کشتار مردماز مانع  خردمندانه،رفتار 

رودابه برای پادشاه ایـران   و پیوند زال و اند مهراب و رودابه از نوادگان ضحاک ها چون وجود غیر ممکن بودن ازدواج آن
سـیندخت بـا خردمنـدی مـاجرا را بـاوجود تنـدخویی        است؛ امـا  داند امری غیر ممکن می که ضحاکیان را دشمنان ایرانیان

در پی آن ازدواج زال و رودابه  مشکل گشایی از سیندخت برای گره .کند میشم منوچهر شاه هدایت همسرش مهراب و خ
به دنبال رفع خطـر    مذاکره با سام او با ایده. آور و نامعمول باشد باشد که شگفت نوآورانه داشته که ایده یا رفتارهاییاست 

  :دارد میاست و برای حفظ جان مرز و بوم خود قدم بر به دنبال صلح و نوعدوستی . سیندختاست مردماز شهر خود و 
 که با رای تو پیر گردد جوان           چنین گفت سیندخت با پهلوان

 ببند ورببندی کشی گر بکش            مستمند توام پیش به اینک من
 زورآید به  اند زرو تیره کجا                  مسوز      کابل    گناهان بی دل         

(1171ـ 1170، ابیات 213 :1)همان: ج                            
شـد   می گذاشت شهر کابل با خاک یکسان میبه قصر سام پا ن شاید اگر او کند. می سخنان سیندخت بر دل سام اثر

خواهـد کـه    مـی  سـیندخت داوطلبانـه   باعث امنیت کابل و مردمانش شد. اواما این سخنان . شدند میو شاه و مردم قتل عام 
 خود را فدا کند  

 روان روشن و رای با دید زنی             پهلوان ازو بشنید چو ها سخن
(1172، بیت 213: 1)همان: ج                                                               

 .  کند فه از وقوع یک جنگ بزرگ جلو گیری میاو با استدلال همراه با عاط
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 یشه بستاند راند دل جاره جوی            خت بشنید پیشش نشستچو سیند
(1086، بیت 207: 1)همان: ج                                                      

شـنود  شود و همسرش مهـراب از ایـن موضـوع بسـیار خ     می سیندخت باعث موافقت سام با ازدواج پسرش با رودابه
   :نامد شده و او را فرخنده رای می

 لبش گشت خندان و دل شادمان             چو مهراب شد شاد و روشن روان
 وب گفتار با او براندـــبسی خ            گرانمایه سیندخت را پیش خواند     
 بیفروخت از رایت این تیره جای           بدو گفت کای جفت فرخنده رای     
 رو شهریاران کنند آفرینــــــب             زمین به شاخی زدی دست کاندر     

(1373ـ 1368، ابیات 227 :1همان: ج )                                                  
 

پـیش   که کند معرفی می و دانا آینده نگررا کتایون ،فردوسی از دیگر زنان خردمند شاهنامه هستند. قیدافهو کتایون 
بـا آنکـه   . پیونـدد  مـی  گیدن او با رستم برای رسـیدن بـه تـاج و تخـت پـدرش بـه حقیقـت       بینی او در داستان اسفندیار و جن

قیدافـه زنـی    دهـد.  جـانش را در نبـرد بـا رسـتم از دسـت مـی       کنـد امـا   مـی  هایش تحقیر را به دلیل پیشگویی اسفندیار مادر
مقـدونی بـه انـدلس     اسـکندر  حملـه مانع توانست  د. او کر می لس فرمانرواییاند  که در و قدرتمند بود هوشمند، جهانجوی
 :گوید  چنین می فردوسی در توصیف خردمندی قیدافه از قول پادشاه مصرشود. 

 زآهستگی هم ز بایستگی                   زگن  و بزرگی و شایستگی
 نبینی به مانند او در جهان              به رای و به گفتار و نیکی گمان

(684ـ 683، ابیات 44 :7)همان: ج                                        
 اسکندر به پسر قیدافه: زباناز 

 جهاندار و بینا دل و رای زن              به قیدافه گوی ای هشیوار زن
 روان را به مهر تو اکنده ام                       بدارم وفای تو تا زنده ام

 (1050ـ 104۹، ابیات 64 :7همان: ج )                                                                  
 است: خواهر بهرام چوبینه گردیهیکی دیگر از زنان زیرک و با تدبیر شاهنامه، 
 یکی خواهرش بود روشن روان                            پس پرده نامور پهلوان

 رام بودـــــــرخ دلارام به پری                        خردمند را گردیه نام بود     
   (154۹ـ 1548، ابیات 40۹، ص 8)همان: ج                                                                                      

 

رز دادکـه بایـد یـار و یـاور شـاه بـاقی       انـد   کرد و به او با آن مخالفت کرد گردیه که بهرام علیه شاه شورش هنگامی
خواهـد   می ای گردیه از شاه دهد و در صحنه می را نشاندلاوری و مهارت سوارکاری خود  ،در حضور خسرو پرویز. بماند

 .بخشـد  مـی  اوکه به زادگاهش که دچار ویرانی وگرفتار فرمانروایی مردی سفاک شده بود عنایت کند شـاه نیـز ری را بـه    
 سراید: میدر مورد گردیه چنین  فردوسی

 دستور داننده هشیارتر ز                                    بیدارترردمند ـــخ ردـــــم ز
 (2783، بیت 173، ص ۹همان: ج )                                                                                          

 

 شجاعت
شجاعت یعنی به خطـر افتـادن زنـدگی بـه خـاطر       است. ییترسویی و بی پروادو صفت  ی میانهارسطو  شجاعت از دیدگاه

از لحاظ اخلاقی شجاعت زمانی شایسته احترام اسـت کـه خـود را بـه طـور نسـبی در خـدمت         هدف شرافتمندانه و متعالی.
و بی پـروا بسـیار بـی     دیگری بگذاری و از نفع زودگذر خودخواهانه چشم بپوشی. زیرا ترسو فرمانبردارترس خویش است
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از نظر ارسطو ترس در تحقـق شـجاعت مـوثر اسـت فـرد شـجاع احسـاس         یا نسبت به خطر است. سبت به زندگی اشقید ن
(. از دیدگاه ارسطو عناصر مهم بـرای  116، 1381)ارسطو : دهد میکند اما ترس او را به سوی رفتار بزدلانه سوق ن می ترس

 تحقق شجاعت عبارتند از:
 عمل کند.   گریاهداف د ایو  یو مجازات قانون یتنگدست ایاجبار و  یرد از روف نکهیا نه شرافت لیدل به شجاعت. 1

   .ها همراه با لذت درونی باشد و حفظ شرافت برایش بسیار مهم است پایداری او در برابر سختی. 2
ع عملی قبلی و همچنین پایداری بر آمـده از ملکـه درونـی در یـک مقط ـ     پایداری به سبب باور نه از روی دانش. 3

و  132 1۹7۹:سیارسـطوطال  a،111 :b 1117،107 :1116زمانی غیر منتظره نه آنکه شجاعت بر اساس برنامه و آمادگی قبلی 
133) . 

کند یا چندان  میولی چیزی که تغییر ندارد. های خود را  های و شجاعت هر تمدنی بزدلی» معتقد است ره کنتندآ
ارزش بسیار بیشتری دارد تا ترسویی و بزدلی کـه   ،وانایی چیره شدن بر بزدلیکه شجاعت به ماابه ت این است کند میتغییر ن
. (61، 1385، کنـد ؟)آنـدره کنـت    مـی شجاعت فضیلت قهرمانان است و چه کسی قهرمانان را تحسین ن. شود می تسلیم آن

توانـد   مـی  زد و تنهـا تواند بـه طـور مسـتقیم بـه پـرورش شـهامت بپـردا        میفرد ن :گوید یم اکوئیناس درباره پرورش شهامت
بنابراین شجاعت با ویژگی روانشناسی کـه در درجـه اول دارد   . حساسیت به ترس را در کنار قضاوت درست پرورش دهد

 شود. انه بدل به یک فضیلت میو سخاوتمند  مییک هدف عمو ازبا خدمت به دیگری 
رغـم شکسـت و    علـی  کهو زیرک  اعشجپرشور،  زنینخستین زن جنگجو در حماسة ملی ایران است.  ،گرد آفرید

توان او را همان زن ایرانی همچون فرانک، ارنـواز و   گذارد. می تأثیری شگرف از خود بر جای می ،حضور بسیار کوتاهش
بینـیم. دژی بـه نـام     می ،تا پدرش رستم را بیابد کند می او را زمانی که سهراب از توران به ایران سفر شهرناز در نظر گرفت.

در مرز ایران و توران قرار دارد که مردی ایرانی به نام گژدهم بر آن مسلط بوده و همیشـه در برابـر دشـمن بسـیار     دژ سپید 
پایدار بود و از این رو تمام امید ایرانیان در نبرد به آن دژ بود. گژدهم پیر، پسری به نام گستهم و دختری به نام گردآفریـد  

گذشت. در رویارویی سهراب و هژیر، نگهبـان دژ، سـهراب او را    ن از آن دژ میداشت. سهراب باید پیش از یورش به ایرا
و به سپاهش فرستاد. این اخبار سـاکنان دژ را نگـران    خواست او را هلاک کند اما بعد او را اسیر کرد ابتدا می. شکست داد

 کرد. اما بیش از همه گردآفرید شرمسار بود و تصمیم گرفت خود به کارزار رود.
سـهراب در برابـر    ن دو روی داد.سهراب به میدان نبرد رفـت و کـارزاری بـین آ   . جنگاور هماورد طلبید فریدگردآ

جنگید، گردآفرید دست بـه نیـزه    گردآفرید مجبور شد سپرش را بالای سرش بگیرد. چون سهراب این گونه می اندازیتیر
هم شمشیر کشید و نیزة سهراب را با یک ضربت در هـم  برد. سهراب با نیزة خویش لباس رزم گردآفرید را پاره کرد و او 

شکست. عاقبت گردآفرید دریافت که توان غلبه بر سهراب را ندارد و کوشید فرار کند و به دژ باز گردد. اما سهراب به او 
 جـا در این و وردش مرد نیست بلکـه دختـری زیباسـت   سهراب تازه دریافت که هما ود را از سرش برگرفت.رسید و کلاه خُ

اگر سپاهیان متوجه شوند که در این جنگ تو با یک زن نبـرد مـی کـرده ای بـرای تـو       گردآفرید او را فریب داد و گفت:
  شرمساری ایجاد می شود:

 سپاه تو گـردد پر از گفـت و گـوی            کنـون من گشایم چنین روی و موی
 ر آورد گـرداند ابـره ـن سـان ببـدی              دشـت نـبـرده کـه بــا دخـتـری او بـ

 (238ـ 237، ابیات 187، ص 2)همان: ج                                                                                           
که دلباختـه گـرد    و در آنجا همه چیز در اختیار وی خواهد بود. سهراب سپس به سهراب گفت که با او به دژ برود

سریع بـه    میاو را با خود به سوی دژ برد و با اقدا گرد آفرید  . سپسبرای رسیدن به او حرفش را پذیرفت  آفرید شده بود 
   :و سهراب را به سخره گرفت دژ پناه برد و در را پشت سرش بست. سهراب بیرون دژ بود، گردآفرید به فراز دژ رفت
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 فتکه ترکان ز ایران نیابند ج                      بخندید و او را به افسوس گفت
 (25۹، بیت 18۹، ص 2همان: ج)                                                                 

سهراب سوگند یاد کرد که  به سهراب توصیه کرد که پیش از آمدن رستم با سپاهش به توران بازگردد.گردآفرید 
اما گرد آفرید و پدرش گژدهم و دیگر یارانشان همان شب از راهـی مخفـی دژ را تـرک     روز بعد دژ را نابود خواهد کرد

ها بـاز هسـتند و دژ خـالی     اما با کمال شگفتی دید دروازه آمدهای دژ  صبح روز سهراب بعد برای یورش به دروازه. کردند
  :نجا نیست در دل چنین گفتآفرید دیگر آاز سکنه است و گرد

 که شد ماه تابنده در زیر مین               دریغا درین به دل گفت ار آن پس
(308، بیت 1۹3، ص 2همان: ج )                                                                      

رخـش رسـتم   کرد. ابراز عشق که به رستم سمنگان ست. زنی از از زنان شجاع و مستقل شاهنامه تهمینه ایکی دیگر 
. همچنـین فـرنگیس از زنـان شـجاع شـاهنامه      کنـد  مـی  گیرد تا رستم را به کاخ بکشاند و از او خواستگاری می ارترا به اس

بـه  ، همراه گیو و فرزندش کیخسرو او هنگام گریختن به ایران در مقاومت و استقامتاست فردوسی، شجاعت فرنگیس را 
 کند: جیحون را به همراه آنان شنا می رودخانهزند و طول  پروا خود را به آب می بی فرنگیس کشد. تصویر می

 راند تا باژگاه می چـو کشتـی ه                 ر افگند خسرو سیاهاند به آب
 نترسد ز جیحون و آن آب شیر                پس او فرنگیـس و گیـو دلیـر

 (3481ـ 3480، ابیات 228، ص 3مان: ج )ه                                                                      
 در گشتاسـپ  و شود یم کشته ترکان دست به لهراسپ که یزمان است یفردوس توجه مورد زیشجاعت زن گشتاسب ن

 ردی ـگ یم شیپ ستانی)چون شهر به دست ترکان است( راه سیو پنهان شود یم بسوار اس ییتنها به. زن گشتاسپ است ستانیس
شجاع خردمند و باهوش است. او برادر خـود را از جنـگ بـا     یزن زین نهی، خواهر بهرام چوبهیند. گردکیرا آگاه م گشتاسبو 

 یهـا بیکه به  حفظ حرمت خون شاه اعتقـاد داشـت. بـرادرش پـس از فـراز و نش ـ      رایزکرد  ینه دایشد زیهرمز و خسرو پرو
 ه آمـد  انشیسـپاه  داری ـد بـه  خسـرو  که ییروزها از یکی در. شد وارد زیبعد به دربار خسرو پرو یکشته شد. او در زمان یادیز
 قصـر  یبـانو  هی ـگرد کـرد و  را آرام او خسـرو  امـا  خـت یبرانگ را نیریش حسادت آتش زیخسروپرو نزد ییهنرنما به هیگرد بود،
بـه   یو حت ـمار کرد  را تار و  یگماشت او اهال یر یظالم را به حکمران یخسرو فرد، نهیچوب بهرام انیعص هنگام. دیگرد خسرو
را انتخـاب کـرد و بـه او لبـاس      یاگربه  برهاند، ظالم و یخو بد حاکم شر از را یر مردم آنکه یبرا هیردگنکرد. ها رحمگربه
آن منظره به خنده افتاد واز گربه خوشـش آمـد و گفـت     دنیاو را آراست و بر اسب نشاند و شاه از د  یلوازم با و دیپوشان بایز
که زادگـاه مـن    یر یپاسخ داد فرمانروا هیتا برآورده کنم ؟ گرد یدار ییو اکنون بگو چه آرزو یرددل ما شاد ک هیگرد یا

 .کرد موافقت هیگرد درخواست با زیکن. خسرو پرو برکناررا از آنجا  یفعل ییسپار و فرمانرواباست را به من 
 دل غمگنان از غم آزاد کن             به من بخش ری را خرد یاد کن

 ورا مرد بد کیش و بد ساز دان              مردک شوم را باز خوانز ری 
 دگر ناودان یک به یک بشکند                   گربه از خانه بیرون کند می

 (3108ـ 3106، ابیات 1۹3، ص ۹)همان: ج                                                           
 

شماری که خواهـان ازدواج بـا او    در انتخاب همسر از مردان بی . اوت و هوشیار استکتایون از جمله زنانی با ذکاو
کـه هـی  نـام و     گشتاسـب .کنـد  مـی  بسیار هوشمندانه برخـورد  ،شناسد میگزیند و با آنکه او را ن میگشتاسب را بر  ،هستند

کـه تبـار و    گـذارد  مـی بـه جـای    شجاعت و مردانگی از خود ،نشانی از خود ندارد در مقاطع بعدی زندگی چنان شایستگی
هـایش در داسـتان اسـفندیار و     ویژگیهای کتایون آینده نگری و دانایی اوسـت و پیشـگویی  شود. از  می ثابتنژاد شاهانه او 

 . پیوندد می جنگیدن او برای رسیدن به تاج و تخت پدرش کاملا به حقیقت
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 تدبیر منزل  :حکمت در خانواده
و  گریکـد یمشـارکت اهـل خانـه بـا      یچگـونگ  خانـه،  امـور  تیریمـد  آن موضوع که است نزلم ریتدب یعمل حکمت گریوجه د
. آنچـه  "دی ـآ یم ـ دی ـهـا پد از خـانواده  یهـر شـهر  ": دی ـگو یم منزل ریتدب تیخانواده است. ارسطو درباره اهم یاقتصاد تیریمد

از  در فصـول منتزعـه   یمـدن اسـت. فـاراب    استیمنزل بر س ریمنزل و تقدم تدب ریبر تدب نفس، استیس ایاست تقدم اخلاق  مشخ 
 (.  27: 1388، ی)فاراب کند یم مانند انسان بدن به را منزل و نهیمد و نهیمد مدبر به را او و کند یم ادی «رب المنزل»مدبر منزل به 

 

 نقش همسری 

 پـدرش در برابـر ظلـم    سیمشـهود اسـت. فـرنگ    یزندگ مراتب در آنان تیو حما یوفادار هستند و همراه یزنان زنان شاهنامه
را  خسـرو یک یعن ـیآل  دهی ـا یتا فرزند کرد تلاش ،دفاع کرد و بعد از کشته شدن همسرش اوشیبا تمام وجود از س اب،یافراس
 یم ـرا  پوشـش   همسـرش  یهـا  ضعف از یاریبس یخردکابل است که با خردمند شاه کم  مهراب همسر ندختی. سکند تیترب

 همسـر  نـه یاز کابل و مـردمش اسـت. تهم   یمشاور و کنشگر همسرش در پاسدار ،و همفکر است خردمند و بایز یزندهد . او 
 بـا  یکوتـاه  ونـد یپ هرچند کند یهمسر خود را انتخاب م یکنشگر و وفادار است. با اراده و آگاهخردمند، یتیشخص که رستم
خـود را بـا نجابـت و     یاز رسـتم زنـدگ   یی. پـس از جـدا  نهـد  یم ـ ارج اریبس است سهراب که را وندیپ نیا ثمره اما دارد رستم
 مظهـر   اوشیاز س ـ تی ـاهداف همسر خردمنـدش اسـت. او در حما   ییاجرا یبازو ران،ی.گلشهر همسر پدهد یادامه م یوفادار
 یتگریرا در حمـا  رانی ـو پ کنـد  یم یت از او پرستارمحب و مهر تینها با سیفرنگ مانیزا زمان در و است یرفتار کین و خرد
مخالفـت پـدر بـا اراده خـود گشتاسـب را       رغمی ـعل گشتاسـب،  همسر ونیکتا نی.همچنکند یم یهمراه خسرویکو  سیاز فرنگ
 .  کند یم یرا سپر یزندگ شدر کنار همسر ی. پس از اخراج از قصر پدر با وفادارکند یانتخاب م ازدواج یبرا

 زی ـپرو خسـرو  دربـار  در یا ژهی ـشـق اسـت او قـدرت و نفـوذ و    اع تیشخص کینمونه  ز،یپرو خسرو همسر نیریش
به خسرو  یوفادار لیکرد اما او به دل یخواستگار نیریاز ش هیرویش ،هیرویش دست به زیخسروپزو شدن کشته از بعد داشت
 یدر مجلس ـ»: سـد ینو یم نیباره چن نیمطلق در ا یاش اجرا کرد. جلال خالقخواسته به هیرویش دنینرس یبرا یا نقشه زیپرو
 دو کـردن  روا شـرط  بـه  گفـت  انی ـاعتبار ساخت و در پایب را او نیریش بود؛ داده بیترت نیریش تخواس در به یرویکه ش
 یو از یرویاو را که ش ـ یها یی. او نخست خواست تمام اموال و دارارفتیپذ زین یرویکه با او باشد و ش ردیپذ یم حاجت
 حاجـت . دیبخش ـ رهی ـغ و آتشـکده  و شانیدرو و لامانغ و شانیخو به را اموال همه آن از پس و بازگرداند او به بود ستانده
 در نیریش ـ. پوشـاندند  عمـل  جامه زیباشد و به آن خواسته نداشته را وداع نیآخر یو با تا بود خسرو دخمه از دارید او دوم
 (.۹1، 13۹8 :مطلق یخالق) گذشت در و نهاد خسرو چهره به چهره مرگ آماده و کرد مسموم را خود دخمه

 

 در شاهنامه نقش مادری
در  مـادران . نقـش مـادر در پـرورش قهرمانـان بسـیار مهـم اسـت        .شـود  می ظاهر یمقام والای زن شاهنامه در جایگاه مادر

راز دار و معتمـد فرزنـدان هسـتند و بـا مهـر و      ، مادران خردمند دلسوز .دارند میگیری منش و رفتار پهلوانان نقش مه شکل
سیندخت مادر رودابه با تدبیر زنانه . کنند می های زندگی محافظت و پشتیبانی و نشیب فرزندانشان را در فراز زیاد،عطوفت 

 او همچنین از رودابـه در مقابـل خشـم مهـراب حمایـت     . کند ان سوز میان سام و مهراب جلوگیری میخود از جنگی خانم
مهـراب  ،  گیـرد  صمیم به قتل او مـی بر فرزندش خشم و تشود  میکه مهراب از رابطه فرزندش با زال مطلع  کند و زمانی می

 :خواند میکه سیندخت را فرا  در حالی
 همه خشم رودابه بر وی براند           بر آشفت و سیندخت را پیش خواند
 که با شاه گیتی مرا پای نیست          بدو گفت کا کنون جزین رای نیست

 تان بر سر انجمنکشم زار                     که آرمت با دخت ناپاک تن     
 (1083ـ 1081، ابیات 207، 1: ج 1387، )شاهنامه                                                         
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او با پیشنهاد مذاکره بـا سـام ، مهـراب را     پردازد، به چاره جویی می . وکند میسیندخت با تدبیرو درایت او را آرام 
، 1همان: ج ) مدبرانه با سام،  نظر او را برای پیوند ازدواج زال و رودابه فراهم می کند .متقاعد  می کند و  بعد با گفتگوی 

برای آذیـن بسـتن   و  دهد. را تدارک میازدواج رودابه  پس از آن  با مهر و محبت مادرانه ،  شرایط  (1086، بیت 207ص 
 دهد : میاقداماتی بدین گونه انجام  ،  قصر به دلیل ورود سام
 به آرایش کاخ بنهاد روی             چو بشنید سیندخت گفتار اوی      
 و مشک و عنبر سرشت می گلاب و                 بیاراست ایوانها چون بهشت     
 زبرجد برو بافته سر به سر             کر به زرـــــــبساطی بیفکند پی     
 گهر نقشها کنده بود میان               دگر پیکرش گوهر آگنده بود     
 که تخت کیان بود و پرمایه بود                 زیاقوت مر تخت را پایه بود     

(1387ـ 1381، ابیات 228، ص 1همان: ج )                                                                 
در زمـان بـارداری رودابـه از او     .مانـد  مـی  یسـتان در کنار او در س سیندختبعد از ازدواج رودابه و رفتنش به زابل، 

 شفیقانه حمایت می کند  
 چه بودت که گشتی چنین زردفام              بدو گفت مادر که ای جان مام

 (1474ـ 1468، ابیات 236، ص 1)همان: ج                                                                 
زمانی که رودابه از شدت درد بیهـوش  . سعی در تسکین دردهای دخترش دارد شهای مادرانهبا رو در زمان زایمان 

   و زال را از این حادثه آگاه کردند: کند میخراشد و موهای خود را  می روی را شود از شدت ناراحتی می
 که پژمرده شد برگ سرو سهی                    یکایک بدستان رسید آگهی

 پر از آب رخسار و خسته جگر                        شد زال زر به بالین رودابه
 بخندید و سیندخت را مژده داد                       همان پر سیمرغ آمد به یاد     

 (ـ14771475، ابیات 236، ص 1همان: ج )                                                  
 . دهد میشود و دستور شکافتن پهلوی رودابه را  می حاضر سیمرغ .دگذار زال پر سیمرغ را در آتش می

 که کودک ز پهلو کی آمد برون               فرو ریخت از دیده سیندخت خون
 (1505، بیت 238، ص 1همان: ج )                                                  

مادری فـداکار کـه   بخش پیشدادیان است. بسیار تاثیر گذار ن فرانک زن آبتین و مادر فریدون است. او یکی از زنا
شود کـه ضـحاک شـبی خـواب      آفرینی این زن از زمانی آغاز می نقش. موفقیت فرزندش شد موجب شبا صبور و استقامت
یی جـو  به پیشـنهاد ارنـواز، ضـحاک از موبـدان چـاره      .کند مطرح می، ارنواز همسرش ، بیند و این خواب را با  هولناکی می

گویند. نقـش فرانـک در ایـن     کند. موبدان خبر تولد فریدون و برهم زدن سلطنت ضحاک را توسط فریدون به وی می می
هـای   بعـد از شـنیدن حـرف   ضـحاک.  از چشـم   شود به کوشش در حفظ جان فرزند و پنهان داشـتن آن  داستان محدود می

 افتد.  موبدان، ضحاک به فکر کشتن آبتین و فریدون می
 شـده تنـگ بـر آبتـین بـر زمـین            ریـدون کـه بـودش پـدر آبتـینف     
 تنـی چنـد روزی بـدو بــاز خـورد             مـرد نـاپـاک روزبـانـان آن از
 روز ضحـاک بـر سـر آورد بـر او                گرفتـند و بردند بسته چو یوز     

 (120ـ 117، ابیات 58ـ 57، ص 1همان: ج )                                                       
   برد. افتد و او را به مرغزار می بیند که شوهرش را کشتند به فکر نجات جان کودک خود می وقتی فرانک می

 بـه مهـر فریـدون دل آگنـده بود                         فرانـک بـدش نام و فرخنده بود
 رفت گریـان سوی مرغـزار میه                          خسـته از روزگارپـر از داغ دل 

 (123ـ 122، ابیات 58، ص 1)همان: ج                                                                         
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اک و نگهبانـان در امـان   سپارد تا از چشـم ضـح   برد و او را به نگهبان مرغزار می فرانک فرزند خود را به مرغزار می
امّـا پـیش از آن کـه     ،یابـد  ضحاک که همه جا در جست و جوی فریدون است نشانی قهرمان را نزد گاو برمایـه مـی   باشد.

پرسـتی کـه    بـرد و بـه یـزدان    کودک را بـه البـرز کـوه مـی    کند و احساس خطر می فریدون به چنگ ماردوش بیفتد، فرانک
 اند.   البرز جایگاه مقدّسی است که چند تن دیگر از شاهان نیز از آن جا برخاسته سپارد. می ،درکوه خلوت گزیده است
 مـر ایـن را بـرم تا بـه البـرز کـوه                  گـروه میـان از ناپـدیـد شـوم

 (137، بیت 5۹، ص 1)همان: ج                                                              
کشد و با عصبانیت و خشم به سـوی   یابد، گاو برمایه را می رود و نشانی از فریدون نمی به مرغزار میوقتی ضحاک 
 کشد.  رود و خانه او را به آتش می خانه فرانک می

 بـلند کـاخ ر آورداند پـای ز نـد                  ر فکاند بـه ایــوان او آتـش
 (148، بیت 5۹، ص 1)همان: ج                                                                              

فرانـک   کند. آید و نژاد خود را سؤال می از کوه البرز به نزد مادر می، رسد می که فریدون به شانزده سالگی میهنگا
قهرمـان  .دهـد   آبتین و گاو برمایه را یک به یـک شـرح مـی    پدرش های ضحاک و کشته شدن شرح داستان زندگی و ستم

بندد. واکنش فرانـک، مادرانـه و هوشـمندانه     گناه کمر می جوشد و به کین پدر و گاو بی جوان از شنیدن این همه بیداد می
 دارد.   پسر را از این کار باز میاست و 

 سپـاه او را فرمـان میان بسـته                       جهانــدار ضحـاک بـا تـاج و گـاه
 کـارزار کنـد بستـه او را کمـر                     کشـوری صد هزار چو خواهد ز هر

 جهـان را به چشـم جوانی مبین                       جز این است آیین و پیـوند و کین
 (180ـ 178، ابیات 61، ص 1)همان: ج                                                                             

آشوبد و چرم آهنگـری   آهنگری به نام کاوه بر می، ها تنگ کرده بود چون بیدادگری ضحاک زندگی را بر انسان
خواهـد کـه بـه درگـاه      رود و از وی مـی  آورد. فریدون به نزد مادر مـی  و ستمدیدگان را به دور خود گرد میافرشت را بر 

ریـزان   . فرانـک اشـک  روداست که به پیکـار اژدهـا پیکـر ب ـ    رسیدهپروردگار نیایش کند و از او یاری بطلبد. زیرا زمان آن 
 سپارد.   فرزند را به خدا می

 خـواند با خـون دل داورش میه                   مـادرش مـژه ریخـت آب از فرو
 سپـردم بـه تـو ای جهانـدار مـن                     گفـت زنهـار من میبـه یـزدان ه

 (252ـ 251، ابیات 65، ص 1)همان: ج                                                                 
 اطلاع بود.  بعد از آن که فریدون، ضحاک را دربند کرد و به شاهی رسید فرانک از این موضوع بی

 که فرزنـدش او شاه شد بر جهان                  فرانــک نـه آگــاه بـُد زیـن نهـان
 بهـی بــرو روزگـار ســر آمــد                شـد تخت شاهـی تهـیز ضحـاک 

 (15ـ 14، ابیات 80، ص 1)همان: ج                                                                  
گـار  به شکرانه پیروزی فرزندش بر شاه بیـدادگر، کرد  است شدهشود که پسرش شاه  بعد از آن که فرانک مطّلع می

 بخشد.   دستان می کند و مال فراوان به تهی را نیایش می
به دلیـل جاـه بـزرگ رسـتم      در هنگام تولد رستم. مادر رستم بزرگترین قهرمان تاریخ پادشاهی ایران است ،رودابه

را بـا   نهصـح  فردوسـی ایـن   .آیـد  مـی بنا به توصیه سیمرغ رستم با عمل سزارین به دنیا  .کند می درد و رنجی بسیار را تحمل
 کند . میستایش از مهر و فداکاری مادر به زیبایی توصیف 

میـان عشـق بـه     مجبورستاو که دختر افراسیاب بود . فرنگیس مادرکیخسرو نماد وفاداری و فداکاری مادرانه است
. ردبه فرنگیس وارد ک ـ شدیدیقتل سیاوش توسط افراسیاب ضربه  کند.وش و احترام به پدرش یکی انتخاب همسرش سیا
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پدرش التمـاس   کنان به او در هنگام کشته شدن سیاوش شیون کند. می مادری داغدار و زنی وفادار توصیف فردوسی او را
   :کند می

 چرا کرد خواهی مرا خاکسار              بدو گفت کای پر هنر شهریار
 (22۹5، بیت 14۹، ص 3)همان: ج                                             

. افراسـیاب دسـتور   فرنگیس به خروش و فغان برخاست و صدایش به افراسیاب رسـید  ،عد از کشته شدن سیاووشب
   داد او را بکشند

 نه شاخ و نه برگ و نه تاج و نه تخت          وش درختنخواهم زبیخ سیا
 (2362بیت  ،154، ص 3)همان: ج                                                               

 .  دهد می رسد و جان فرنگیس و فرزندش را نجات می اما پیران به موقع
 چنین گفته است:   او زیبایی فردوسی در توصیف تهمینه، دختر شاه سمنگان و همسر رستم است.

 بلنـد سـرو کـردار بـه بـالا بـه                 کمند دو گـیسو دو ابـرو کـمان و
 تـو گفـتی کـه بهـره ندارد ز خـاک                 تـن جان پاکروانـش خـرد بـود و 

 بخـواند را بر جـهان آفــرین بـرو                    از او رستـم شیــر دل خیـره مـاند
 (68ـ 66، ابیات 174، ص 2)همان: ج                                                                        

د و رو به سبب جسارت او در دیدار پنهان با رستم است. روزی رستم برای شکار بـه سـوی تـوران مـی     تهمینهآوازه 
ام و آرزومندم کـه   های تو زیاد شنیده که من از پهلوانی گوید تهمینه به رستم میگیرد . طی شرایطی در کنار تهمینه قرار می

و  یافتن اسبت زیر پا خواهـد گذاشـت   ام سمنگان را پدرم برایکردگار بزرگ پوری چون تو در کنارم نشاند. همچنین تم
ای بدان سان دید فرمان داد تا موبدی پرهنر بیاید و او را  امیدوارم که هر چه زودتر رخش پیدا شود. رستم چون پری چهره

یش پهلوانـان بـود    و ک ـ را بدان سان که آیین از پدر برایش خواستگاری کند و چون شاه این سخن شنید، شاد شد و تهمینه
 به رستم بداد. 

 خـواندند آفـرین پهـلوان ابــر                  افشـاندند بـر زر ز شـادی بسـی
 (۹5، بیت 176، ص 2همان: ج )                                                           

و داشـت بـه تهمینـه داد و گفـت اگـر روزگـار       ای را که در بـاز  رستم، شب را با ماهروی به روز آورد و پگاه مهره
گـاه تهمینـه    دختری در کنار تو نشاند، این مهره را بر گیسوی او بیاویز و اگر پسر بود، آن نشان پدر را بر بازوی او ببند. آن

ژده و پیدا شدن رخش را نیز به وی م ـ گاهش پرسید را بدرود گفت و به نزد شاه سمنگان رفت و شاه از خواب و استراحت
مـاه بـر دخـت شـاه گذشـت و       نـه داد و رستم بعد از پیدا شدن رخش شهر سمنگان را ترک کرد و تهمینه را تنها گذاشت 

   راب نام نهاد.پوری چون ماه تابنده از او به دنیا آمد و تهمینه او را سه
اگـر   ن از کیسـت؟ چون سهراب ده ساله شد نزد مادر آمد و گفت چرا از همسـالان خـود برتـر و بلنـدترم، نـژاد م ـ     

ای را  گـاه نامـه   جوابم را درست ندهی تو را زنده نخواهم گذاشت. مادر به او گفت تو پسر جهان پهلوان رسـتم هسـتی. آن  
به نزد سـهراب آورد و گفـت افراسـیاب     که رستم از ایران برای او فرستاده بود، با سه یاقوت رخشانی که در سه مهره بود،

سهراب به مـادر گفـت کـه چنـین داسـتان در      خواهد فرستاد  ون اگر بفهمد تو را به جنگ ایرانیاننباید این راز را بداند، چ
کـنم و   آورم و بـه ایـران حملـه مـی     کران فراهم مـی  لشکری بی ،جهان بر کسی پوشیده نخواهد ماند. من از ترکان جنگاور

 کرد. کاووس را به زیر خواهم آورد و افراسیاب را هم از پادشاهی محروم خواهم 
 نبـاید بـه گیتـی کسـی تاجـور               چـو رسـتم پـدر بـاشد و من پسـر

 (140، بیت 17۹، ص 2همان: ج )                                                           
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رگـز سـهراب را   رسـتم کـه ه   جنگد. می پدر ا. اما ندانسته برود میسهراب به آرزوی دیدار پدر به جنگ با ایرانیان 
شـود و رسـتم دیگـر     پـرده آرزوهـای تهمینـه دریـده مـی      ،کشته شدن سـهراب  کشد. با و او را می جنگد میندیده بود با او 

بوسـد و   کنـان اسـب را مـی    مویـه آورنـد.؛ او   وقتی اسب سهراب را برای مـادر مـی  د. قدرت رو به رو شدن با تهمینه را ندار
دانستم که  گردی، اما نمی کردم که پدر را باز یافتی و با پدر باز می گوید: فکر می میکند و  های خویش را بازگو می آرزو

 به دست پدر کشته خواهی شد. 
 که رستـم دریـدت به خنجـر جگـر              چـه دانسـتم ای پـور کـآید خبـر   

 از ملحقات( 16، بیت 25۹، ص 2همان: ج)                                                                       
 که باشد کنون مر مرا غمگسار                ر کناراند کنون من که را گیرم    

 از ملحقات( 21، بیت 260، ص 2همان: ج )                                                                       
 . ی شکسته از دنیا برفتسپس در عرض یکسال در غم مرگ پسر با قلب

 بمالید دستش به مـوی و به روی           خست روی می کند موی و ه میه
 از ملحقات( 4۹، بیت 261، ص 2)همان: ج                                                              

 روانـش بشـد سوی سهـراب گـرد              بمـرد او در غـم هـم سـرانجام
 از ملحقات( 54، بیت 261، ص 2همان: ج )                                                       

 .  داردمستقل  یتیو شخص ایپو ینقش او. ماند یم وفادار و دامن پاک شهیهم استقلال، و ییبایز همه با که است یزن نهیتهم
ست کـه بـه   ا  کند گشتاسب شاهزاده جوان ایرانی ب میر قیصر روم بود گشتاسب را انتخاکتایون که بزرگترین دخت

بعدا بـه  . کند میاست او با کتایون ازدواج  به کشور روم با نام مستعار فرخزاد پناهنده شده، لهراسب، اختلاف با پدرش دلیل
آورد اسـفندیار   مـی های اسفندیار و پشـوتن   از گشتاسب دو پسر به نام کتایون. گذارد میایران بازگشته تاج پادشاهی بر سر

شـد اسـفندیار    مـی که گرفتار حادثه و جنگ  د پدر هر زمانیآوردر تاج و تخت پادشاهی را به دست رزو دارد در زمان پآ
جسـت   ولی زمـانی کـه از گرفتـاری رهـایی مـی     فرستد.  میمیدان جنگ  بهطلبید با وعده تاج و تخت او را  می به کمک را

و  کنـد  میرود و از بد عهدی و ظلم پدر به مادر شکایت  می فندیار به دیدار کتایوناس شبی. کرد وعده خود را فراموش می
روم و بدون رضایت او تاج پادشاهی را از سر او بر دارم و بر سر خود گـذارم و  بخواهم فردا به نزد گشتاسب  می :گوید می
 :را بانوی ایران کنمو ت

 ر و به دل جنگ شیران کنمبه زو                   ایران کنم ترا بانوی شهر
 (14، بیت 218، ص 6)همان: ج                                                            

کنـد   مـی سـعی   .داند گشتاسب حاضر به دادن تاج و تخت خود نیسـت  می هراسد چون می مادر از تصمیم اسفندیار
  :ین کار منصرف کندا را از اسفندیار

 زگیتی چه جوید دل تاجور                       دیده پسربدو گفت کای رن  
 تو داری برین بر فزونی مخواه                       مگر گن  و فرمان و رای سپاه     

 (18ـ 17، ابیات 218، ص 6)همان: ج                                                        
 شود.  نمدهد و به جنگ رستم رفته کشته میاما اسفندیار به پندهای مادر گوش 

 

   حکمت اجتماعی
کشـوری   یاکه در شهری  است گروهیعلم به مصالح و منظوراز آن،  یکی از اقسام حکمت عملی استحکمت اجتماعی، 
ش بنابراین سیاست مدن انتخاب بهترین تصمیمات بـرای تـامین منـافع فـردی و یـا گروهـی در برابـر چـال         .اند اجتماع کرده
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 مقصود از سیاست مدن آیین کشورداری است کـه بـا رای و   .استهاست و هدف آن تامین امنیت بیرونی و تفاهم درونی 
 . رفاه و سعادت جامعه را تامین کرد تامل بتوان یشه واند 

 در. انـد  نه تنها در زندگی فردی و عاطفی بلکه در جامعه نیـز حضـور پـر رنـگ و اثـر گـذاری داشـته        زنان شاهنامه
از جملـه ایـن    شاهنامه از زنانی سخن رفته که به آیین کشور داری آگاه بودند و با تدبیر و تعقل به حکمرانی اهتمام داشتند

او در مواجهه با سام تمـام تقصـیرها را   . ازداند رساندن به هموطنانش خود را به خطر می است که برای یاری سیندخت زنان،
چنـین افـرادی    .کند که جلوی خونریزی مردم بیگناه را بگیـرد  می و از سام درخواستازد اند به گردن خود و خاندانش می

او به مردم و مملکت خود وفادار اسـت و در ایـن راسـتا بـه     . دانند می را فراتر از اهداف فردی و شخصی خود  میخیر عمو
سـاس شـمول و اهمیـت داشـتن     اح» .دهد میو این خصلت به سیندخت هویت  اندیشد میماندگاری جامعه و نسل آتی آن 

 «کننـد  مـی  داشتن برای دیگران را فراهم کرده و افراد حق اظهار نظر در امور اجتماعی را پیـدا  تعهد دغدغه ،برای هموطنان
ها شالوده تحکیم هویت است و بدون وابستگی نهـادی معنـادار و    ها و نهاد بدیهی است ارتباط با گروه .( 1۹68 ،)اریکسون

کنـد از جملـه مسـئولیت     مـی  شوند و همین توانمندی هـایی را بـرای فـرد ایجـاد     می وانان دچار خلا هویتیروابط جامعه ج
شـهر   و حـس اتحـاد بـا دیگـر     میبه خیر عمو احساس هویت و حس الزام و تعهد،نوعدوستی، مهربانی ،وفاداری، اجتماعی
 .  ها در شخصیت سیندخت هویداست و تمام این توانمندی وندان

هـایش   اندرزهای خردمندانه و قهرمانیکه خواهر بهرام چوبین فرماندار شهر ری بود و زنان دوره ساسانی از گردیه 
 در مقابل برادر که مشغول توطئه علیه شاه بود چنین گفت : او .بسیار مورد توجه است

 ارسکه دانا نخواند ترا پا                         پادشا    مکن آز را بر خرد 
 به بسیار سال از برادر کِهم                          اگر من زنم پند مردان دهم        

 (1656ـ1655، ابیات 415، ص 8: ج شاهنامه)                                           
 . با خرد وتدبیرش باعث شد زادگاه و مردمانش از دست حکمران ستمکار نجات یابد گردیه
 

 زنان حکمران 
همـای در   بهمن با همای ازدواج کرد است.همای فرزند بهمن  .ن پادشاه زن ایران همای چهرآزاد در دوران باستان بوداولی

ماه شش بارداری بود که بهمن به بیماری سختی دچار شد.وی بزرگان را به حضور طلبید و اعلام کرد که تـاج و تخـت را   
 . به جای او بنشیند و چه دختر باشد سپارم و فرزند چه پسر می به همای

 ورا باشد این تاج و تخت پدر   گر پسر            اگر دختر آید برش 
 (175، بیت 352، ص 6: ج برهانی)                                                    

ود را بـه  اولین اقدام او پس از رسیدن به حکومت آن بود که ثروت خ .نشیند می پس از مرگ بهمن بر تخت همای
لـی او  ومتولـد شـد    شود پس از مـدتی فرزنـدش   میاو به تهیدستان کمک کرده و به آبادانی کشور مشغول  همگان بخشید

هد و شـبانه آن را   می ای قرار بعد از هشت ماهگی فرزند او را با جواهراتی در صندوقچه .کند فرزندش مرده است میاعلام 
فرمـانروایی مقتـدر بـود و بناهـای     ، همای چهـرآزاد . کند میگیرد و بزرگ  میب آ گازری او را از.ازداند به رود فرات می

شـاهنامه و   .انـد  اش را در بنـدهش حـدود سـی سـال گفتـه      هفتمین پادشاه کیانی است و مدت حکمرانیاو. ساخت  ییمعظ
 اند.  سال ذکر کرده 32بهمن نام که مدت آن را 
 یکی راه و آیین دیگر نهاد                    همای آمد و تاج بر سر نهاد     
 در گن  بگشاد و دینار داد                      سپه را همه سر بسر بار داد     
 گیتی از دادش آباد گشت میه             به رای و به داد از پدر برگذشت     
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 داشت راست می جهان را سراسر ه        به گیتی به جز داد و نیکی نخواست     
 جهان را به داد و دهش مزده داد                   نخستین که دیهیم بر سر نهاد     
 مبیناد کس رن  و تیمار ما                        همه نیکویی باد کردار ما     
 نیازش به رن  تن خویش بود ک درویش بود              توانگر کنیم آن     

 (8ـ2، ابیات 354ص  ،6ج  )همان:                                                       
بـاقی  دو دختـر   . از اوو شیرویه هـم دیوانـه شـده بـود    ه بودند  کشته شد خسروپرویز ذکور همه فرزندان زمانی که 
ز در فاصـله پـن  سـاله میـان مـرگ خسـرو پروی ـ      » در کتاب زنان شاهنامه تالیف جلال خالقی مطلق آمده است: مانده بود .
شاهان متعددی هریک مدت کوتاهی بر ایران حکومت کردند و دختران  632و جلوس یزدگرد سوم در اواخر  628فوریه 

 میخـوانیم کـه او حـاک    نها بودند که پوراندخت پس از جلوس فرمود که سکه بزنند. در منابع مـی آخسرو پرویز دو تن از 
ستور داد آنچه از خراج بر گردن مردم بود بیفکنند. عـلاوه بـر ایـن او    طبری او حتی دگزارش ‘نیکوکار و دادگر بود. طبق  

بعد از شش ماه حکومت پورانـدخت بیمـار    .(۹6، ص13۹5خالقی مطلق:  )«های سنگی و چوبی را مرمت کنند فرمود تا پل
 :شد و در عرض یک هفته از دنیا رفت

 سپهر نجست از بر خاک باد         داشت این زن جهان را به مهر میه
 پرگار او د ناگهان گژشب             شش ماه بگذشت بر کار او چو

 ابا خویشتن نام نیکی ببرد            به یک هفته بیمار گشت و بمرد
 (22ـ 20، ابیات 306، ص ۹: ج 1387)فردوسی، 

وران دخـت و دختـر   . ظاهراً خـواهر کـوچکتر پ ـ  اند که به کشوربانو معروف بود او را العادله هم نامیده آزرم دخت
آمـده   62زه صفحه حمبود زیرک، نیرومند و زیبا در   میگفته شده او حاک»نویسد:  مطلق میاست. خالقی  خسرو دوم بوده
آزرمـدخت بعـد از   (. ۹7، ص13۹8بـه نقـل از خـالقی مطلـق     «)ن از روستای آبخازه آتشگاهی سـاخت ای قرطما او در قریه

 .  مملکت بدون شاه ماند و شتدرگذچهار ماه حکومت به مرگ ناگهانی 
 به کام دل مرد بدخواه ماند          شد او نیز و آن تخت بی شاه ماند

 (10، بیت 308، ص ۹: ج 1387)فردوسی،                                                 
 در زمـان اسـکندر حکومـت   لس انـد  دربود که زنی خردمند و بخشنده به نام قیدافه ازدیگر  زنان حکمران شاهنامه  
لس حملـه کنـد امـا بـا     اند تصمیم گرفت به ،های زیادی از جهان را تسخیر کرده بود کرد. اسکندر که تا آن زمان بخش می

امـا قیدافـه کـه قـبلا      قیدافـه آمـد   اسکندر به عنوان فرستاده اسکندر با پای خـود بـه کـاخ   ، قیدافه پیچیده تدابیر هوشیارانه و
صویر او را نقاشی کنند او را شناخت و اسکندر پس از گفتگوهای مختلف از حمله به آن شـهر منصـرف   دستور داده بود ت

    شد.
 

 گیری نتیجه

حکمـت   .است های شاهنامه بدون حضور زنان نبوده داستانکدام از   یه .اند داشته فعال یزنان نقش یفردوس یها داستاندر 
، خـرد  یری، بلکه به کار گ یو سب یو تعلقات نسب جاناتیاحساست و ه یوحوادث نه از ر دنید یفردوس دگاهیاز د یعمل
صـرفا   دی ـو گردآفر ونیکتـا  سی، فرانـک، فـرنگ  ندختیهمچـون س ـ  یزنان یاست و پهلوان یقدرت و و تعلقات فرد یورا
بـر ظلـم و   در برا یسـتادگ یو ا یزیاز جنـگ و خـونر   عـت کـودک و ممان  کی ـنجـات   یبلکه گـاه  ستیبا دشمن ن ییایرو
 نی ـهمسران خود بودند و ا رانتخابگ، از زنان شاهنامه یاریبس .نبرد دارد دانیاز قهرمان بودن در م یشتریارزش ب یدادگریب

از وجـوه حکمـت در    ییها در شاهنامه نشانهداند.  یم ریپذ تیلبا اراده و مسئو یزن را موجود ینشانگر آن است که فردوس
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 هـا، زنـان بـا    داسـتان  نی ـاز ا یاریدر بس ـاسـت.   زنـان آمـده   یاز سـلوک عمل ـ  مـدن  استیمنزل و س ریسه بخش اخلاق، تدب
 فیبـه توص ـ  میحک ـ کی ـبـه عنـوان    یاند. فردوس حق و عدالت یاجرا یدر پ یزکاریعفت و پره ،یو خردمند یهوشمند
ق بـر اخـلا   تی ـروا نی ـو در ا پـردازد  یم ـ یو اجتمـاع  یخـانوادگ  ،یزنان در سطوح مختلـف فـرد   مانهیو نقش حک لیفضا
در  یدارنـد. فردوس ـ   یو پرمنزلت اخلاق عیرف گاهیاز جوهر زنانه، جا یزنان شاهنامه با برخوردار .گذارد یصحه م لتگرایفض

در  کـه یبـه طور  کنـد؛  یم ـ ادی ـهنر، عفت، عدالت و... زنـان   ،یمانند خرد، استقلال را کوین لیو خصا لیاز فضا ادیموارد ز
خرد و عقلانیـت چـراغ راه   از آنها یاریدارند اما بس یمتنوع یتهایشخص دکه هرچن میشو یروبرو م یسراسر شاهنامه با زنان

اسـت انـان در    یمنزل فراتر از حفظ ظـواهر خـانوادگ   رینقش زنان شاهنامه در تدب زندگی فردی و اجتماعیشان بوده است. 
آنهـا   .از آنسـت  یو پاسدار یدگخانوا تیچون خفظ ارزشها و هو یخود هستند اهداف یبزرگتر از منافع شخص یاهداف یپ

. سـت یجـدا ن  اسـت یاز س هکنند که خانواد یارزشمند خود ثابت م ریو با تداب کشورند انیطرفدار صلح و آرامش و حفظ ک
 گذارد . ریتواند بر سرنوشت کشور تاث یشود م یکه در خانواده گرفته م یمیتصم

خواهـان تحقـق    یخواه بودنـد. زنـان  ریو خ ریپذ تیسئولخواه، م زنان شاهنامه در نقش همسر، زنانی خردمند عدالت
راهنما و راهبر بودنـد.   یجامعه، با همسران خود مشارکت و گاه یعموم ریدر خانواده و در خ یاخلاق یها و ارزش لیفضا

 یبـزرگ نقـش راهبـر    ماتیها و تصـم دادی ـبلکـه در رو  نبـوده؛  روی ـاز موارد زنان صرفا تـابع و پ  یاریدر بس میدیچنانکه د
فه مراقبـت زنـان   کردند. در فلس ـ یرا ناار همسران خود م ااریحفظ کانون گرم خانواده عشق و محبت و ا ینها براآ. داشتند

نبوده و متعادل  رفاحساس ص یکورانه و از رومراقبت کور نیاما ا ،کردند ین و فرزندان خود مراقبت مشاهنامه از همسرا
 .  شده است یم ییشوزنا وندیپ یو خردمندانه وموجبات استوار

کنند . هدف آنها از پرورش فرزند حفظ نام و نشـان و   یده نمنفرزند بس تیهستند که به ترب یشاهنامه مادران مادران
 سـت یدر حال نی ـشـود. ا  یم دهیمادران د نیهمه جانبه در ا ینگرش به شکل نیاست. ا یفرهنگ راثیو م یاخلاق یها ارزش

 ییاند و مادران خود به تنهـا  جنگ و نبرد با دشمنان خود بوده ریگ در ای واند  کشته شده ای همسران آنها یادیکه در موارد ز
 د. ان دار بوده همه جانبه فرزند را عهده تیترب

خود را نشان  زین بزرگتر جامعهبلکه در صحنه و خانوادگی  یو اخلاق یو خرد زنان شاهنامه نه تنها حوزه فرد ریتدب
و به جنگ تـن   دهیلباس رزم پوش تو شجاع ینبرد با دلاور یها در صحنههمچون گردآفرید  هنامهزنان شا ی. برخدهد یم

 . روند یبه تن با دشمن م
انـد تـا آنجـا کـه در      رفاه و سعادت جامعـه شـده   ت،یموجب امن ریسخن رفته که با تدب یدر شاهنامه از زنانهمچنین 

و تعقل زمام امـور را دردسـت    ریبا تدب «دافهیق»و  «ختد آزرم»، «تپوراندخ»، «دختر بهمن یهما»چون  یموارد زنان یبرخ
دارنـد،   اثـر  یکـاملا ب ـ  یو نقش ـ یزنان در جامعه در حالت انفعال گفت یبود و م لیشواهد با آنچه که نولدکه قا نیگرفت. ا
   . منافات دارد
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