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  1388پاييز دانشگاه شهيد بهشتي،                                                                                     

  
Research Journal of Islamic Philosophy and 
  Theology of Shahid Beheshti University     

  
  

  ابن سينا ةمعني و وجود حركت در فلسف
   ∗∗∗∗ مهدي نجفي افرادكتر 

  
  چكيده

ت و متافيزيك طبيعيا ةوجود آن از مباحث جدي در حوز نحوةحركت و بحث مفهوم 
شاره مي كند و براساس ابن سينا به سه تعريف اصلي در آثار خود از حركت ا است.

معني مقابل آن يعني سكون را معني عدمي مي  را امري وجودي دانسته و تعاريف، حركت
  وجود حركت، نحوة داند، اما نه عدم محض بلكه عدم ملكه است. در مورد

 ةداند كه در قوكند و حركت قطعيه را امري ذهني ميكيد ميأسينا بر حركت توسطيه تابن 
  است. شدهدر اين مقاله ديدگاه ابن سينا تحليل و نقد  .يابدميخيال ارتسام 

 .، آن سيالحركت، حركت قطعيه، حركت توسطيه، سكون، تغيير دفعي  دي:ـان كليـاژگو                      

  
  مقدمه

از مباحث ديرين فلسفي است كه ذهن فاهيم اساسي در فلسفة اسلامي و يكي از م بحث حركت
داند، پارمنيدس تغيير مي هراكليتوس همه چيز را در .فيلسوفان يونان نيز با آن درگير بوده است

ين را نقيضانگارد و پذيرش اصل امتناع اجتماع پذيرش حركت را افتادن در دام تناقض مي
هرگز عقل را در برابر  گرا هستند،اما فيلسوفان اسلامي با اينكه عقل ؛داندحركت مي مستلزم نفي

-محسوس يا محسوس معقول مي حركت را معقول ،دهند. از اين روهاي حسي قرار نمييافته

رسطو ا فيلسوفان يوناني خصوصاً تأثيرتحت  ان مسلمان در بحث حركتفيلسوفبا اينكه نند. دا
                                                

  دانشيار دانشگاه آزاد اسلامي واحد تهران مركزي و همكار تحقيقاتي دانشگاه مك گيل ∗∗∗∗
                                                                     mhnjaf2002@yahoo.com  

  1/10/89  تاريخ پذيرش:                           3/12/88         تاريخ دريافت :               
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اين  اند، اما اولاًاستفاده كردههمان تعاريف ارسطويي اند، چنانكه در اغلب كتب خود از بوده
تعاريف ارسطو، تمام ، مبنا نبوده است، يعني از نگاه حكماي اسلاميتبعيت يك تبعيت بي

حكماي اسلامي اين تعاريف  لازم در تعريف حركت را در خود گنجانده است، بنابراين ياجزا
با جرح وتعديل در  ها در حركت بهره بردند؛ ثانياًناز هماو  وافي به مقصود خود يافتند را

از حركت ارائه نمايند، در واقع متفكران  لاش نمودند تا خود نيز تعاريفيتتعاريف ارسطو 
ا اند، نه اينكه در برابر تعاليم آنههاي يونانيان برخورد فعال داشتهاسلامي در برخورد با انديشه

  .   علي باشندافراد منف
سينا برخلاف ملاصدرا بحث حركت را در حوزة طبيعيات مطرح نموده و آن را از اعراض ابن    

داند و نه موجود بما هو موجود ولي در برخي آثار از اين قاعده عدول نموده و آن را جسم مي
   در متافيزيك و به تبع بحث حدوث مطرح كرده است.

 حوزةمانند اينها را در  اسلامي بحث حركت، زمان، نفس، مكان و يحكمادرست است كه     
 ةكردند، اما آنها را نبايد فيزيكدان به معناي امروزين آن دانست، يعني عمدطبيعيات مطرح مي

متافيزيك آنها  هاي عقلي محض است، يعني فيزيك فلاسفه به فلسفه وها مبتني بر تحليلتحليل
ك امروزين. به همين دليل است كه هيچ گاه در فيزيك به اين تعاريف تر است تا فيزينزديك

 داده است كه همان اعتنا نشده است، چون فيزيك فقط به يك نوع از حركت توجه نشان
 ،دكارترنه ازجمله  ،اريف ارسطواز تع تقادات برخي متفكران جديدحركت مكاني است. ان

 ، حركت فقط تغيير مكاني است.از نظر او .نتيجة اين نوع نگاه به حركت است

خودى خود هاو معتقد بود تصور جسمى كه از يك مكان به مكان ديگر در حركت است ب 
 ,Cottingham) تر گردد تواند پيچيده در روشنى كامل است و تنها با تعمق بيشتر مى

p.131). 

  كند:  اصول فلسفه بيان مىاو در     
 آن هر جسمى از ةوسيل ك فعاليت نيست كه بهحركت در مفهوم متداول چيزى بيش از ي

  .)(Descartes, P. 265رود يك مكان به مكان ديگر مى
كند كه تعريف ارسطويى از حركت را بايد در همان زبان لاتين  به صراحت بيان مى دكارت    

-واژهاى از  شود، تعريف سنتى شامل رشته آن، هيچ چيزى روشن نمى ةترجم چون با ،رها كرد

  رد آدمى است.سحرآميز است كه مفهوم مبهمى دارد و فراتر از فهم خ هاي
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آورد كه جوهي را به انكشاف در ميو واقعيت امر اين است كه بحث حركت در فلسفه    
  گيرد.  هرگز در فيزيك چنين انكشافي صورت نمي

ه را آنچ تا، رسد كه به موازات اين فيزيك بايد معرفت نوع دومى فراهم آيد نظر مى به
توانست دست  خواست و نه مى دارد، به خود سيلان، علم نه مى  نگاه هفيزيك فرو گذاشت

از واقعيت  ...چون به روش سينمايى علاقه داشت... معرفت نوع اول (سينمايى) ،يابد
چيزى باقى  نموده، هاى احتمالى يعنى مناظرى كه تفكر از آن برداشت متحرك جز سكون

دهد تا  بشرى قرار مى حوزةكند و آن را در  ، حقيقت را نمادى مىاين نوع علم .ماند نمى
عملى ندارد، تسلط ما را بر طبيعت  ةاگر ممكن باشد فايد ،آن معرفت ديگر.اينكه بيانش كند

اما اگر كامياب شود خود  ،دهد، حتى مخالف برخى تمايلات عقل خواهد بود افزايش نمى
       .Bergson, P. 375)(گيرد مى واقعيت را در يك هم آغوشى نهايى در بر

  
  تعاريف حركت

 علائي ةدانشنامكند، در با مختصر تغييراتي در آثار خود مطرح مي راارسطو تعريف  ،سيناابن
خورد، چرا كه او حركت را در اصل همان سخني دارد كه در آثار ديگر وي به چشم نمي

اي عدول از معني اصلي ام آن را گونهمعناي ع و داندين ميا ةحركت مكاني يا حركت در مقول
  كند: معرفي مي

كه اندرجاي بود وليكن اكنون نام معني ديگر شده  - جنبش به حقيقت مر آن را گويند
كه وي  - كه چيزي را بود - فعل بودنيو به - كه هر حالي - تر از جنبش جايگاهياست، عام

  ).3بش خوانند(صقوت بودن آن چيز، آن را جنبه قوت چيزي است، از جهت به
را بهترين تعاريف محسوب   و آن آثار فلسفي به تعريف ارسطو اقبال نموده اما درساير    

  كند:  مى
  .)83ص ، شفا همو، ( ةما هو بالقو ةـمن جه ةكمال اول لما هو بالقو ةـالحرك

  حركت، كمال نخستين است براي امر بالقوه از آن حيث كه بالقوه است.    
در عبارت ارسطو وجود دارد واژة  كمال در تعريف ارسطو وجود ندارد، آنچه ةژالبته وا    

 ةشود، زميني كه به فعليت ترجمه ميياين اصطلاح مبهم ارسطواست،  )entelekheia(نتلخيا ا
ت. ــم آورده اســراهــونيان فــلاطــوافــفي نــلسـلف را در دوران فــاي مختــرهــتفسي

)wisnovsky,2003,P.23( در واقع اصطلاح ،teleiotes و teleion   به معناي كمال و تمام است كه
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طونيان كار رفته و ابن سينا نيز اين واژه را از نوافلاهنتلخيا بوسط اسكندر افريدوسي براي تبيين ات
  : گويد. ارسطو مي)(Ibid, p.79به ارث برده است

كه موجود بالقوه در حال فعليت  حركت عبارت است از فعليت آنچه بالقوه است در زماني
  ). 99، ص فيزيكاست، نه از جهت خودش، بلكه از آن جهت كه قوة جركت دارد( 

  چنانكه ملاحظه مي شود، مترجم اثر، انتلخيا را به فعليت ترجمه كرده است نه به كمال.    
د، اما بايد كناصطلاح قوه يكي از واژگاني است كه در اين تعريف نقش اساسي را ايفا مي    

قبول و  مبدأ .2  ؛عل و تغييرف مبدأ. 1 مانند: في به معاني مختلفيبدانيم كه قوه در كتب فلس
 .5  ؛وب منفعل و اثر پذيرفتنخ .4 ؛نجام درست و نيك كارهاتوانمندى و قدرت ا .3  ؛انفعال

لابت و به صكه از آن  ،شود خصلتى كه موجب عدم انفعال شى يا عدم تبدل به چيز بدتر مى
ابن  ؛156كتاب پنجم دلتا، ص ،متافيزيك ارسطو، (، اطلاق شده استكنند سختى تعبير مى

 .)524-525ص، ةالنجاسينا، 
ن و چيزى توا .استيعنى مطلق قبول و انفعال  ،منظور از قوه همان معنى دوم ،در اين تعريف    

قوه جهت فقدان و نيستى  ،دان رو گفته از اين ،كه فاقد آن استداستعداد پذيرش امرى را دار
نسبت به دو كمال حالت بالقوه دارد، يكى غايتى است كه  ،ء در حال سكون ء است. شى شى
سوى غايت است. پس  و سلوك به ديگرى سير ؛مطلوب بالذات استآن طالب آن و  ءشى

كمال است و نسبت به غايت كه كمال ثانى است، كمال اول  ،بالقوه ءحركت نسبت به شى
كه فروغي آن را  نقد كرده  سيناست هاى ابن تعريف از افزوده در» اول«قيد  .شود ب مىمحسو
 است:

 ةاما به عقيد ،حضرت شيخ الرئيس، خوب دريافته است كه حركت كمال اول است
بهتر اين بود كه  و را در تعريف مزيد كرده است» اول«اينجانب خوب نكرده است كه لفظ 

 ةجمل ،را در تعريف بياورد» اول«خواست لفظ  دارد و يا اگر مىهمان تعريف ارسطو را نگاه 
شديم، حذف كند و بگويد: حركت كمال  را كه از آن مستغنى مى» از حيث بالقوه بودن«

اول است براى آنچه بالقوه است زيرا خود او در ابتداى اين مبحث گفت كه هر چيزى 
از حيث ة با جمل» اول«ع كردن لفظ متحرك بودنش، گاه بالقوه است و گاه بالفعل، پس جم

سينا، ( ابنبلكه مضر بوده و عبارت را پيچيده كرده است ،تكلفى غير لازم» آنكه بالقوه است
 .)566، ص فن سماع طبيعي
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توجه انسان را به كمال ثانى كه غايت و هدف » اول«كه قيد  توان گفتميدر برابر اين انتقاد     
نياز  بى» اول«از قيد  ،وجود قيد از آن حيث كه بالقوه است همچنين با و كند است جلب مى

  براى اخراج صور نوعيه و نفس از تعريف ،چون قيد از آن حيث كه بالقوه است ،شويم نمى
  كمال ثانى است. يعنيدر راه بودن و عدم وصول به مقصد  ةنشان ،در صورتى كه قيد اول ،ستا

اين نكته درميان حكما مطرح بوده كه ن آن است، ناظر به وجودي بود ،كمال بودن حركت    
آيا حركت امر وجودي است يا امر عدمي. يعني در جريان حركت، متحرك چيزي را به دست 

پارمنيدس و زنون كه منكر وجود خارجي حركت  به جز دهد.آورد يا چيزي را از دست ميمي
 بر اين تعريف انتقادات امانكر وجودي بودن حركت نبوده است، بودند، فيلسوف ديگري م

 وارد شده است: ديگري نيز

  هايى از قبيل كمال،  اند اين تعريف، تعريف به اخفى است يعنى فهم واژه برخى گفته .الف 
  اين واژگان مفاهيم اما  از خود حركت دشوارترست.، بالقوه، از آن حيث كه بالقوه است    
  ييهامل فلسفي است كه افقأاما حركت در تاند و براي اهل فلسفه قابل دركند، فلسفي    

  گرنه اگر بخواهيم به معني روشن و همه فهم آن توجه و كندهستي خود را برملا مي از    
  اگر ي از معني روشن برخوردار است، ولي ي مكانيجاهنشان دهيم، حركت فقط در جاب    
 . يم نيستريف دقيق آن را روشن كنيم،گزيري از اين مفاهبخواهيم تع    

  دوم فرع شناخت معنى تدريج  چون شناخت كمال اول و ،تعريف مذكور دورى است .ب 
  اين اشكال. كمال اول است در جايى كه قوه تدريجاً به فعل آيد ،است و حركت و دفع    

  كند كه حيثيت قوه، ناظر به خروج تدريجي از قوه به فعل است، كه خروج همان بيان مي    
  طور كه گفتيم، قيد من حيث هو  همان زيرا ،آيد نظر درست نمى اما به ،ستحركت ا    
  كند و نيازى به لحاظ تدريج در فهم  بالقوه، نفس و صورت نوعيه را از تعريف خارج مى    
 معنى حركت در اينجا نيست.    

  ن شود. امكا شامل امكان استعدادى نيز مىتعريف چرا كه  ،تعريف مانع اغيار نيست .ج 
  استعدادى مانند حركت داراى دو جهت بالقوه و بالفعل است و كمالاتى كه ممكن است     
    موجودند. بعضى بالفعل و برخى بالقوه ،به سبب امكان استعدادى در ماده تحقق يابند    
  كمال اول است براى آنچه بالقوه است از جهت  ،امكان استعدادى مانند حركت ،بنابراين    
   ةلئاولاً، مس اينكهدليل  به .قابل قبول باشد ،تواند بالقوه است. اما اين اشكال نيز نمى كهاين    



 14

  مانند امكان رج و اينكه امكان استعدادى نيز تحقق و عدم تحقق امكان استعدادى در خا    
  ذاتى امر اعتبارى عقلى است يا متحقق در خارج است، محل ترديد و بحث است، بدين     
  اظ كمال بودن آن نيز محل ترديد خواهد بود. ثانياً، كمال دانستن امكان استعدادى لح    
  سوى فعليت صورت پيدا  مراتب خاصى است كه در جريان صيرورت به ةواسط به    
  تحقق آن در نطفه كه گوييم، امكان تحقق انسان در علقه بيشتر از امكان  چنان ،كند مى    
 صيرورت در جوهر است. و اين عين حركت و است    

  كارگيرى  اجتناب از به تعريف، چون يكى از شرايط .تعريف فاقد شرط صحت است .د 
  ان لفظ مشترك يا مشكك است، در حالى كه لفظ كمال بر نفس و حركت و امك    
  كارگيرى لفظ  اما بايد دانست كه به ،شود مى تشكيك حملاستعدادى و نظاير آن به     
  نتوانند آن لفظ را  ،در صورتى نارواست كه قيود افزوده شده ،تعريف مشترك در    
  اما  ،شود منحصر در معرَّف سازند و گرنه در تمامى تعاريف از الفاظ مشترك استفاده مى    
 .و معني آن را روشن مي كنند سازند را مختص مى آن ،قيود    
   :كندييان مب اين صورترا به ديگر حركت تعريف ابن سينا     

، ص شفاابن سينا،  ( ةـولادفعأ وعلى الاتصالأالى الفعل فى زمان  ةخروج من القو ةـان الحرك
82(. 

از كمال و اول استفاده نشده است  ي با تعريف قبلي دارد، اولاًيهاتفاوت اين تعريف ابن سينا    
از تدريجي و  يا تغيير است كه اعم كار رفته است كه همان حركتن، خروج بهبه جاي آ و

فعل و آميختگي آن  درست است كه بر تلازم قوه و ثانياً ،فساد است دفعي يا حركت و كون و
توجه صورت گرفته است، اما بر خلاف تعريف پيشين، در اين تعريف بر  ،دو در بحث حركت

 .وج در بستر زمان توجه شده استتحقق اين خر
بلكه تنها به خروج تدريجى اطلاق  ،شود مىحركت به هر خروج از قوه به فعلى اطلاق ن    

مقولات قابل اطلاق  ةديگر بر هم ،رو، اگر حركت را خروج تدريجى بدانيم از اين .گردد مى
در واقع تغيير اعم از تدريجي وغير  .شودبحث در حركت در مقوله مطرح مي اين .نخواهد بود

  حقق تدريجي است، تغيير تدريجي، حركت است كه در بستر زمان ت
  تحقق » آن«شود كه درساد ناميده ميف كون و ،يابد، اما تغيير غير تدريجي يا دفعيمي
يا » فى زمان«قيود  جوهر، كون و فساد دارد، اما حركت ندارد. ةيابد. از نظر ابن سينا مقولمي
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 دگاهاما اين تعريف از دي ،براى اشاره به تدريجى بودن حركت است» ةـعـلادف«يا » على الاتصال«
از آنجا كه در  ،زمان را ذكر كنيم ،چون اگر در تعريف حركت .مستلزم دور استسينا ابن

، تعريف حالت دورى پيدا )زمان مقدار حركت است(ايم ان نيز حركت را ذكر كردهتعريف زم
در مورد اتصال و  .شودني شناخت زمان منوط به شناخت حركت و بالعكس مييع كند.مى

شود، از  چون در تعريف اتصال و تدريج هم زمان مطرح مى .شكل باقى استتدريج نيز همين م
آورده » آن«رو، اين هم مستلزم دور خفى است. لادفعه هم مستلزم دور است، در تعريف دفع  اين
يعنى در  .حد و طرف زمان است در يك معني» آن«، تغيير دفعى است و »آن«تغيير در  .شود مى

ابوالبركات چنين رفع دور كه  مستلزم دور خفى است. شود  مى هم زمان لحاظ» آن«تعريف 
  كند كه حركت با تعريف اجمالي زمان شناخته مي
  .)29ص  ،بغدادى رك.(شودحركت تعريف ميزمان با شناخت تام  و شودمي
فخر رازى، تدريجى بودن حركت را باور نداشته و بر اين عقيده است كه حركت امر دفعى     

 :اينكهت به دليل الحدوث اس
چون اگر  ؛شود كند يا چيزى از آن زائل مى ، يا چيزى در آن حلول مىءبه هنگام تغيير شى 

نسبت به  ءدر جريان تغيير، چيز معدومى تحقق نيابد يا امر موجودى معدوم نگردد، شى
اين خلف است.  و حالت قبلى از وضعيت يكسان برخوردار خواهد بود و متغير نخواهد بود

تحقق يافته كه قبلاً معدوم بوده و سپس موجود  ء،بايد فرض كنيم كه چيزى در آن شى پس
گرنه  و غيرقابل انقسام است أآغاز وجودى دارد و آن ابتد ،هر آنچه چنين باشد .شده است

نه خود آن. پس آنچه حادث شده يا در ابتداى  ،خواهد بود أآن ابتد ييكى از اجزا
پس هنوز معدوم است و در  ،اگر موجود نيست .نيست وجودش موجود است يا موجود

بالقوه باقى است يا باقى  ،يا چيزى از وجودش ،آغاز وجودش نيست و اگر موجود باشد
با تماميت خود در اول حدوثش تحقق دارد كه اين تحقق  ءشى ،نيست. اگر باقى نباشد

يا عين آن چيزى  ،استاى باقى باشد آنچه باقى  نه تدريجى. اگر چيز بالقوه ،دفعى است
در يك لحظه هم موجود و  ءيك شى ،است كه تحقق يافته، محال است، چون محال است

پس آنچه در ابتدا تحقق يافته  .هم معدوم باشد. يا غير آن چيزى است كه تحقق يافته است
 . از اين رو،با تمام حقيقت تحقق يافته و آنچه وجود نيافته، با تماميت خود معدوم است

بلكه امور متتالى است. نتيجه آنكه محال  ،نجا يك چيز نيست كه تحقق تدريجى دارداي
 ).549- 550رازى، ص (امر واحد وجود تدريجى داشته باشد ،است
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چيزى منفك و  ،سيال باشد »آن«، »آن«، اگر منظور از اندگفته خي در پاسخ اين اشكالبر    
منظور باشد، امر موهوم و غير واقعى  ،است اما اگر آنى كه طرف زمان .خارج از زمان نيست

ى كه مفهوم ئاما مبد .ى كه جزء واقعى غيرقابل انقسام باشد، نداردئمبد ،حركت ،است. بنابراين
و شروع زمان حركت تلقى شود كه داخل در حقيقت  حركتعدمى داشته و به منزله انتهاى 

  آورد. مشكلى پديد نمى ،حركت نباشد
  . كندراتي را ايجاد مييدر ظاهر تعريف، تغي ةجانالابن سينا در     

تقال على تبدل حال قار فى الجسم يسيراً يسيراً على سبيل اتجاه به نحو شى و  ةـالحرك
 .)203ص (او بالفعل ةالوصول به اليه، هو بالقو

حركت تغيير تدريجى حالت قار جسم است كه رو به سوى غايتى داشته و طالب وصول آن 
  غايت بالقوه يا بالفعل باشد. خواه  .باشد

 اجزا و قيود اين تعريف به صورت زير قابل تبيين و تفسير است:    

   البته است. و نقصان تزيادو ت دادن و به دست آوردن از دس ويايگ ،تبدل حالت. 1
 . ، مستلزم تعريف بنفسه استهمان تغيير و حركت استكه تبدل  استفاده از    

  است كه اشياى متغير، در ماهيت از ثبات و دوام برخوردار است مانند  قيد قار براى اين. 2
  زمان غير قار هستند،  است، حركت و از قرار به معني ثبات و دوامقار  سفيدى و انسان.    
  كند كه اگر در ماهيتي اشاره مي برند، لذا اين قيد اولاًثبات به سر مي يعني در عدم قرار و    
  مثلاًدهد، به اين معني نيست كه آن ماهيت به غير آن مبدل شود، يعني تغيير رخ مي    
  نوع به فرد ديگري از همان نوعآن مبدل گردد، بلكه در هر فردي از  سفيدي به سياهي    
  جزء ذات و مقوم ماهيت چيزى  ،اگر مفهوم تدريج و عدم قرار ثانياً كند.پيدا مي تبدل    
  هايى مانند ان يفعل، ان  پس قيد قار براى خارج كردن مقوله .پذيرد حركت نمى ،باشد    
  موجب  ،از نگاه حكما حركت در اين مقولات ينفعل و متى از تعريف حركت است.    
  حركت در حركت محال است، البته برخي مانند علامه و شودحركت در حركت مي    
  نفي حركت تلقي  ةا به منزلآن ر ته وــايز دانسـركت در حركت را جـاطبائي حــطب    
 .)217،ص الحكمه ةنهايـ (رك. طباطبائي،اندنكرده    
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  از تعريف  ،گيرد دگرگونى احوال كه در نفس مجرد صورت مى» فى الجسم«باقيد . 3
  محال  را وقوع حركت در عالم مجرداتسينا وساير حكماي اسلامي ابن شود. خارج مى    
 دانند.مي    

  چنانكه  .نيستحركت  ،ير دفعىيتدريجى بودن حركت است، تغ ويايگ» راًيسيراً يسي«. 4
  تغيير  حركت، .شوددفعي و تدريجي مي يير اعم از حركت است و شاملگفتيم تغ    
  انطباق حركت بر زمان، يعني همان حركت قطعيه  ويايگ است. ضمن اينكه تدريجي    
 پذيرد.نمي  را در جهان خارجقطعيه است، با اينكه ابن سينا تحقق حركت     

  مندى حركت است، حركت بدون غايت تحقق غايت ويايگ» على سبيل اتجاه«قيد . 5
  ها داراي ها و متحركها، محركتمامي فاعل حكماي اسلامي معتقدند كه يابد. نمى    
  غايت چيزي ممكن است داراي  دانند، يعنيم به غايت مي، غايتمندي را اعم از علغايتند    
  ي است كه فاعل را فاعل يباشد، اما علم به غايت نداشته باشد. به هر حال غايت وعلت غا    
 .كندبالفعل مي    
   .، براى آن است كه تبدل و حركت بايد عامل وصول به غايت باشد»الوصول به اليه«و . 6
   اند. ا باء سببيه ناميدهر "به"، باء در رضنه بالع ،غايت بايد غايت بالذات باشد ،بنابراين    
  غاياتي  اند،غايات، مطلوب بالذات رسد. گاهييعني به سبب تبدل، شي به غايت مي    
  . ندكهستند كه وقتي متحرك به آن دست يابد، غايت ديگر را با آن حركت، طلب نمي    
  يد از آنها اما غايات بالعرض، غاياتي هستند كه متحرك براي رسيدن به غايات بالذات با    
  كند، غايت بالذات، حركت مي» د« ةبه نقط» الف« ةعبور كند. مانند اينكه متحرك از نقط    
  مانند آن عبور  ، بايد از نقاط ب و ت و»د«است. اما براي رسيدن به  »د«استقرار در نقطه     
 كند. لذا اين نقاط، غايات بالعرض خواهند بود.     

  و منتهى در حركت واقعى و  مبدأگاهى  ،در مورد غايت است» لالقوه او بالفعبهو «. 7
  ،شود اى ديگر ختم مى اى شروع و به نقطه مانند حركت مستقيم كه از نقطه ،بالفعل است    
  چون  ؛مانند حركت وضعى و دورى ،امرى فرضى و بالقوه است ،و منتهى مبدأاما گاهى     
 .  شودحسوب ميغايت نيز م ، منتهي و، عيناًتين حركت، همان چيزي كه مبدأ اسدر ا    

   وي برداشته يي فراتر از تعريف ارسطويهاامــگرچه گ سينا در اين تعــريف،البــته ابن    
  ي از حركت را روشن نموده كه در تعاريف پيشين قابل دستيابي نبوده است، اما يهاافق    
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  از  اينكهدر عين  فت كه اين تعريف همعاري و خالي از اشكال نيست، شايد بتوان گ    
  ، عبارت يسيراً يسيراً نيز كه به معنى مانند تعاريف پيشين استحيث پيچيدگى و دشوارى     
  واقعيت  خواهد بود. مستلزم دورتدريج به معني انطباق بر زمان است كه و  تدريج است    
  فلسفي است، لذا معناي  ةانيامر اين است حركت به معني سيلان وجودي از معقولات ث    
  آن بديهي است، بنابراين، هيچ تعريف خالي از اشكالي از آن قابل ارائه نيست، بلكه    
  ركت را روشن و منكشف وجهي از وجوه ح اند با اين تعاريففلاسفه تلاش كرده    

  اين تعاريف به كنار نهادن  زيراتوان اين تعاريف را كنار نهاد، سازند. از اين رو، نه مي    
  حال آنكه فلسفه به دنبال روشنگري است  ،در ابهام نگه داشتن معناي حركت است ةمنزل    
  توان اين تعاريف را خالي از ابهام و اشكال دانست. بلكه اينها نه مي ي. ويتا ابهام زا    
  ي از تركنند تا معناي دقيقمفاهيمي هستند كه به فيلسوف يا هر مخاطبي كمك مي    
  تعريف ديگري ذكر  تنجاكند كه در سينا تلاش ميحركت به دست آورند. با اينكه ابن    
  ي بود، ندارد. يلي تفاوت چنداني با تعريف نخست او كه ملهم از تفكر ارسطوو كند    
  جوه جديدي از و سينا هم  در اين تعريف تلاش نموده تا با استفاده از برخي مفاهيمابن    
  حركت استداري و مستقيم كه در تعاريف به  ركت را بر مخاطبين آشكار نمايد، مثلاًح    
  . حركت در معناي اوليه و غير فلسفي امر محسوس و نمايدپيشين مورد اشاره نبود توجه     
 سازد.ملات فلسفي تنگناهاي خود را براي تعريف بر ملا ميأبديهي است، اما در ت    

   
  مفهوم سكون  
اي شناخت مفهوم حركت، بايد مفهوم مقابل آن را هم شناخت، مفهوم مقابل آن در تفكر بر

شود: يكى مفهوم وجودى است كه  سكون معمولاً دو معنا اراده مى ةاز واژ سينا سكون است.ابن
يعنى فقدان  ،ء در أين، كم يا كيف باشد و ديگرى مفهوم عدمى است همان حصول مستمر شى

اند:  حركت است. متكلمان معنى اول را اراده كرده و گفته ةشايست حركت در چيزى كه
يعنى تحقق جسم بيش از يك زمان را سكون » السكون حصوله فى حيز اكثر من زمان واحد«

  » السكون كونان فى آنين فى مكان واحد« اينكهگويند، يا 
اين اساس،  . براستدر يك مكان سكون تحقق دو كون، در دو آن،  .)370التهانوى، ص(



 19

هم سكون هر دو  ، چون هم حركت وتقابل ميان حركت و سكون تقابل تضاد خواهد بود
 . اندوجودي تلقي شده

سكون و ثبات را امر  اينكهالبته طرز تلقى وجودى ديگرى از سكون مطرح است و آن     
ن وجودى تلقى كنيم و حركت را امر عدمى. منكران حركت در خارج چنين تبيينى از سكو

كنند. از ديدگاه پارمنيدس،  تقابل ميان حركت و سكون را تقابل تناقض قلمداد مى و دارند
گاه با وجود و هستى قابل  عدم و نيستى است كه هيچ ،ست و حركتا هستى از ثبات برخوردار

 جمع نخواهد بود.

كون را اما اغلب فلاسفه از جمله افلاطون، ارسطو و فلوطين، حركت را امرى وجودى و س    
ه شأنيت اند. ثابت حقيقتى است ك اند و بين ثبات و سكون تفاوت قائل شده امرى عدمى دانسته

يعنى  ،اما سكون متعلق به جهان طبيعت است مجردات تامه،مانند اتصاف به حركت را ندارد 
باشند،  آنها را ساكن فاقد آن  لذا اگر ،دنشأنيت اتصاف به حركت را دار فقط حقايق جسماني

   .خوانيممي
، فيما من شأنه أن يتحرك. فيكون التقابل بينهما أعني ةـقد بينا انا نعني بالسكون، عدم الحرك 

 .)224،ص ةالنجاسينا، ( ابن ةـو السكون، تقابل العدم و الملك ةـالحرك
سكون در اين  ،در اين صورت ،طبيعت، عين حركت باشد ةالبته اگر هستى و وجود در مرتب    

وراي عنا نخواهد داشت و در واقع سكون و ثبات به يك معنا خواهند بود كه به جهان عالم م
 يابند. اختصاص مى طبيعت

سينا، هم حركت را امر وجودي قلمداد كرده و بر عدمي بودن حكماي اسلامي از جمله ابن    
من  بالقوه ا هوكمال اول لم« بر اساس تعريف حركت  اند: اولاًكيد و برهان اقامه نمودهأسكون ت

سه عنصر اصلى وجود دارند: كمال، اول و بالقوه. اگر سكون امرى وجودى » حيث هو بالقوه
رو، بايد در دو قيد ديگر تغيير ايجاد  از اين ؛بايد كمال در تعريف آن لحاظ شود ،تلقى شود

لازم  در اين صورت  ،كمال ثانى براى امر بالقوه است ،مثلاً در تعريف سكون بگوييم .كرد
كمال اول است  ؛در تعريف سكون گفته شود اينكهحركت باشد يا  ،قبل از هر سكونى ،آيد مى

براى آنچه بالفعل است كه وجود حركت بعد از سكون ضرورى خواهد بود. حال آنكه ماهيت 
سكون نه محتاج به آن است كه قبل از او حركتى باشد و نه كمال اول است تا كمال دوم داشته 

 يعنى امر عدمى است. ،س بايد بگوييم كه سكون مقابل كمالپ .باشد
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مثلاً بگوييم سكون تحقق جسم در يك مكان بيش از  ،ابتدا سكون را تعريف كنيم اينكه ثانياً    
كه  . چنانستبودن جسم در مكان بيش از يك زمان و مانند اينها ،است يا سكون »آن«يك 

است لحاظ  زمانرا كه طرف و مستلزم  »آن«زمان و  ،در تعريف سكون ،شود ملاحظه مى
ايم و شناخت زمان به شناحت حركت وابسته است؛ بنابراين، شناخت حركت به سكون و  كرده

 تعريف مستلزم دور است.  لذا ،شناخت سكون به حركت متوقف خواهد بود

اهد بود. ملكه خو وتقابل عدم  ،و حركت سكونوقتى سكون امر عدمى باشد، تقابل ميان  اما    
 .بايد هر غيرمتحركى ساكن باشد ،تقابل تناقض باشد ،چون اگر تقابل بين حركت و سكون

ت بلكه آنها را ثاب ،شود سكون نيز اطلاق نمى نهااما به آ ،كه موجودات مجرد فاقد حركتند چنان
 .ناميم مى
  

  وجود حركت
در خارج است كه نقش تحقق آن  نحوةحركت،  ةيكى از مباحث مهم و مورد اختلاف در زمين

 نحوةباشد كه تحليل اين   شايد درست  .كند اساسى در طرز تلقى و تعريف حركت ايفا مى
تحقق حركت، تعريف  نحوةچون تلقي ما از . مقدم گرددن نيز آتعريف  حتى بر ،وجود حركت

ما را از حركت فراهم مي آورد. يعني اگرچه تعريف حركت از آن حيث كه مفاد ماي شارحه 
حركت يا مفاد  ةآن است، اما بحث ماهوي در بار ةمفاد هل بسيط است، مقدم بر بحث وجود و

 نحوةآن است، در واقع  ةخر بر هل بسيطؤآن، ارتباط تنگاتنگ با وجود حركت و م ةماي حقيقي
 هم يك بحث ماهوي است كه حد وجودي تحقق حركت است و ةوجود، هم يك بحث در بار
توان لحاظ  معنا مىدو دو نحو وجود يا  ،براى حركتدهد. نشان مي حركت را در جهان خارج

د و ندر خارج متحقق باش آنهاكه از ديدگاه حكماى پيش از ميرداماد، بايستى يكى از  ،كرد
دو تلقي از مفهوم حركت داشتند،  آنها در واقع ديگرى تنها ارتسام ذهنى و خيالى داشته باشد.

د، در تعريف از حركت نقش اصلي را ايفا خواهد سطي باشيعني اينكه حركت، قطعي يا تو
تحقق حركت، موجب گرفتاري آنها در تعاريفي شده  نحوةكرد، توجه نداشتن برخي فلاسفه به 

 است كه با تلقي آنها از تحقق حركت سازگاري ندارد.  

وز ان يحصل كان مفهومها اسما لمعنيين: احدهما لايجوز بالفعل قائماً فى الاعيان والاخر يج 
 .)83، ص شفاابن سينا،  (فى الاعيان
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حركت به دو قسم.   تقسيم نه سخن از ،استمعنى براى حركت  سخن از دو در بيان ابن سينا،    
مشترك لفظى گرفتن حركت در حركت توسطيه و قطعيه  ةدو معنى داشتن حركت به منزل

تى سخن از تقسيم است يعنى معنى اما وق ،نفى ديگرى خواهد بود ةكه قبول يكى به منزل ،است
مشترك معنوى  ،مقسْمخود رو،  از اين .و وجود مقْسم در اقسام جارى و سارى خواهد بود

  حركت قطعيه. .ب؛ حركت توسطيه .اين دو معنى عبارتند از: الف ،خواهد بود
  تعريف حركت توسطيه مي گويد: ابن سينا در    

 ةـالذي بالحري أن يكون الاسم واقعا عليه و أن تكون الحرك...و اما المعني الموجود بالفعل 
حين يكون ليس في الطرف الاول من  ةـالتي توجد في المتحرك فهي حالته المتوسط

 ةـ... و هذا هو صوره الحرك ، بل هو في حد متوسطةـو لم يحصل عند الغاي ةـالمساف
 ةـ...وهذابالحقيقةـنهايالمفروض و ال مبدأالموجوده في المتحرك و هو توسط بين ال

   .)همانجا(الاولل هوالكما
ي كه تحقق بالفعل داشته و شايسته نام حركت است، حركتي در متحرك است كه يمعنا    

و منتها است، ... اين همان  مبدأدر آغاز مسافت نبوده و به غايت هم نرسيده است، بلكه بين 
فرضي و منتهي اليه مبدأ صورت حركت متحقق در متحرك است و آن در وسط ميان 

  اين در حقيقت كمال نخستين است. است... و
، ص التعريفاتجرجانى، رك.  (اندهمان تعاريف را تكرار نموده ،ديگران نيز در تبعيت از او    

99(. 
 مقطعكه قبل و بعد از آن در آن  ،رسد مى »آن«مسافت در هر  مقاطعاز  مقطعيهر به  جسمى    

در ضمن حركت مسافتى را  ،شروع و پايانى دارد ةن توضيح كه هر حركتى نقطاي با. نبوده است
و  مبدأاما متحرك يا جسم در حال حركت وقتى در بين  ،كند پيمايد و زمانى را سپرى مى مى

قبل » آن«طورى كه در   ؛در يك حد و يك نقطه از مسافت است »آن«در هر  ،منتهى لحاظ شود
ء متحرك در هر آن در يك حد معينى از  شى ،بنابراين .ه نيستبعد در آن حد و نقط» آن«يا 

واقع حركت با تمام هويت  در ،كند مسافت قرار داشته و لحظه به لحظه حدود مسافت تغيير مى
و حدى است كه متحرك » آن«تحقق حركت در همان خود در يك مقطع تحقق پيدا مي كند، 

كشش و امتدادى در مسافت و زمان ندارد،  گونه در آن قرار دارد، در اين صورت حركت هيچ
سينا، بهمنيار و انديشمندانى از ديدگاه ابن .حركت در اين معنا امر بسيط و غير قابل انقسام است
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ين چون امام فخر رازى، قطب الدين شيرازى و جرجانى، تنها حركت متحقق در عالم خارج ا
 گويد: مى بهمنيارچنانكه مفهوم حركت است. 

شود و  حركت موجود است، بودن بين مبديى است كه حركت از آنجا شروع مىآنچه از 
اى كه هر حدى در وسط فرض  گونه به ،سوى آن روانه است منتهايى است كه حركت به

شود، متحرك قبل و بعد از آن در آن نيست. اين توسط صورت حركت است و وصف 
  .)419بهمنيار،  ص  (اشدبدون اينكه تغييرى در آن ب ،واحد ملازم با متحرك است

  :ابن سينا در تعريف حركت قطعيه مي گويد    
و المنتهي، فذلك لا يحصل البته  مبدأتحرك من المان عني بها الامر المتصل لل ةـفانّ الحرك

و المنتهي، بل انمّا يظن أنه قد حصل نحوا من الحصول اذا كان  مبدأللمتحرك و هو بين ال
  .)84، ص شفان سينا، ( ابالمنتهي المتحرك عند

  و منتهي به دست  مبدأاگر منظور از حركت، امر متصلي باشد كه متحرك در بين     
و منتهي است، تحقق پيدا نمي  مبدأآورد، البته چنين چيزي براي متحرك تا وقتي كه بين مي

  يابد كه متحرك به منتهي اليه رود چنين امري وقتي تحقق ميكند، بلكه گمان مي
  سد.رمي
   كنيم:   ي قيودي را به تعريف افزوده كه براي روشني بيشتر به آن اشاره مييمرحوم طباطبا    

و لازم ذلك جواز  هو المنتهى مع نسبته الى كل حد من حدود المساف مبدأكون المتحرك بين ال
سابقه و  هولق هالانقسام الى الاجزاء و التقضى و الانصرام والسيلان لكون كل حد من الحدود فعلي

 .)77، ص رسالة قوه وفعل ،طباطبايى (لاحقه و تسمى الحركه القطعيه هلفعلي هقو
و منتهى منطبق است. تمام حقيقت  مبدأحركت در اين معنا بر تمام مسافت و زمان بين     

و  مبدأبلكه امر ممتد متصل بين  ،كند حركت در يك حد از حدود و در يك آن تحقق پيدا نمى
سط و انتهاى و سط و انتهاى آن بر اولو اول .آيد صورت تدريجى پديد مى كه به منتهى است

بدون واسطه بر  ،زمان و مسافت منطبق است. چنين حركتى تحقق و بقاى خود را در زمان دارد
هر حدى از  و جودى سيال وگذرا داردو باشد زمان منطبق است، بالقوه قابل انقسام به اجزا مى

قبلى و قوه براى حد بعدى است. حقيقت غير قارى است كه تحقق جزء حدود آن فعليت حد 
  يابند. بعدى وابسته به انعدام جز قبلى است و اجزاى آن هرگز در وجود اجتماع نمى
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مفهوم حركت به  ازبحث  دري اسلامي در بحث از تعريف حركت يا به دنبال آن حكما    
  گذشته،  ةفلاسف د. در ميان متكلمان وانقطعيه پرداخته حركت توسطيه و در بارةبحث 

بايد توجه داشت كه اگر يري در اين باره نپرداخته باشد. گتوان كسي را يافت كه به موضعنمي
كسي به دنبال ايجاد تصويري درست از حركت باشد، ناچار از پرداختن به آن است، اين بحث 

شده است و در آثار ارسطو سينا به بعد در بحث حركت مطرح به طور صريح از زمان ابن
توان مجموعه لذا مي ت.تصريحي به آن نيست، گرچه به طور تلويحي به آن اشاره شده اس

  ها را تا به امروز در چهار موضع خلاصه كرد:ديدگاه
  

 معتقدان به حركت توسطيه

حالت  . درك ايندانندميرا بديهى و محسوس  شايد آن .كنند ه نمىئدليلى بر وجود آن ارا آنها 
و منتهى باشد و هنوز در جريان و سيلان بوده و به منتهى نرسيده  مبدأكه حركت در وسط، بين 

اذهان است. از اين رو در تبيين و اثبات آن حاجتى به  ةحقيقتى است كه مورد پذيرش هم باشد،
 پذيرش حركت قطعيه اين گروه در اما. اثبات لازم ندارد واسطه در و ماندباقي نمي دليل

 اند كه مانع قبول وجود حركت قطعيه در خارج شده است: اشكالاتى طرح كرده

   مبدأكه امر متصل بين است   اين ،اند ديگران نيز آن را تكرار كرده كهاشكال ابن سينا .الف 
   ،ابد. اين حالت اتصالىينمي  مادامى كه متحرك در حال حركت است، تحقق ،و منتهى    
  يعنى ذهن، متحرك را در مكان  ،د كه متحرك به منتهى رسيده باشدآي زمانى پديد مى    
  كند و سپس آن را در بين مسير با نسبت قرب و بعدى كه به  شروع حركت درك مى    
   ،هاى خيالى دهد. ازكنارهم چيدن اين صورت مورد ادراك قرار مى ،كند اجسام پيدا مى    
   اين معنى تا حركت در لذا. يابد قق مىذهن تح در ،صورت واحدمتصلى براى حركت    
  .ندارد ديگرحركتى وجود، وقتى به منتهى برسد. يابد تحقق نمى، به منتهى نرسد    
      و هناك يكون هذا المتّصل المعقول قد بطل من حيث الوجود، كيف يكون له حصوله حقيقي     
  ما في الاعيان و انمّا ترتسم في الخيال، لان مما لا ذات له قائ ةـفي الوجود، بل هذا الامر بالحقيق    
  في الذهن بسبب نسبه المتحرك الي مكانين: مكان تركه و مكان ادراكه، او يرتسم  ةـصورته قائم    
  .)84، ص شفا( ابن سينا، في الخيال    
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  تواند تحقق حقيقي اين امر متصل معقول وجود خارجي ندارد، چگونه چنين چيزي مي    
  بندد، داكند، چنين امري ذات متحقق در خارج نداشته و فقط در خيال نقش ميپي    
  صورت اين حركت برحسب ارتباطي كه با دو مكان يعني مكان ترك و مكان ادراك     
  بندد. دارد، قائم به ذهن است، يا در خيال نقش مي    
 كند:   جرجاني هم به پيروي از ابن سينا وجود حركت قطعيه را نفي مي    

  بمعنى القطع و هوالامر المتصل الذى يعقل  ةكما سياتى تطلق بالاشتراك اللفظى تار ةـان الحرك    
 ).89، ص شرح مواقف ،جرجانى(للمتحرك فيما بين المبدأ والمنتهى ولا وجودلها بهذا المعنى    

   .كند باهمان بيان شيخ عنوان مىسپس علت تحقق نيافتن آن را    
  اين است كه حركت يا مركب از  ،ام فخر رازى مطرح شدهــوى امــه از ســاى ك ههـشب .ب

غير منقسم  يمركب از اجزا اينكهاند.  اجزاى غير قابل انقسام است يا اجزاى آن قابل انقسام
قابل  يچون مستلزم تحقق جزء لايتجزى است و در حالت دوم، اگر اجزا .باشد، باطل است

آن قابل تحقق نخواهد بود، پس  يتمام اجزا ،ت حقيقت غيرقار استچون حرك ،انقسام باشند
ى كه در حال تحقق است، قابل انقسام ئديگر تحقق خواهد يافت. جز به دنبال جزء هر جزء

گونه تحققى در زمان  پس حركت هيچ .قبل و بعضى بعد است ،آن يباشد، بعضى از اجزا مى
آينده نيز تحقق  داشته باشد، در گذشته وقتى در زمان حال تحققى نو حال نخواهد داشت

 نخواهد داشت.

  تدريجى در خارج  ءكه تحقق يك شياست آن  ،كال ديگر در مورد حركت قطعيهـاش .ج 
دوم متحقق  يابد با آنچه در جزء اول تحقق مى چون آنچه از حركت در جزء .معقول نيست

از بين  چرا كه جزء قبلى بايد ،تتفاوت دارد و اتصال ميان آن دو محال و ممتنع اس ،شود مى
اتصال موجود  ةپس اتصال بين جزء قبلى با جزء بعدى به منزل ؛تا جزء بعدى تحقق يابد ،برود

 به معدوم است كه محال بودن آن آشكار است.

  
 تحقق هر دو حركت در جهان خارجمعتقدان به 

ا كرد، ميرداماد ، يداز نخستين كسانى كه به وجود حركت قطعيه در جهان خارج اعتقاد پ 
گرچه طرح ديدگاه وي در اينجا مدنظر ما نيست، اما براي فهم مقصود است.  قبسات صاحب

  اي به آن لازم است.ن سينا اشارهاب
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  از ديدگاه ميرداماد، حركت به معنى توسط راسم و فاعل حركت قطعيه است.  
 هاياها و قائم هبل راسم، ائم بهابهذاالمعنى، غير ق ةـعن الحرك هبالمعنى الاول خارج هفالحرك

 ).205ص (بموضوعها
شود، در مورد زمان نيز دو  گونه كه در حركت دو مفهوم متفاوت يافت مى از نظر ايشان همان    

يكى آن سيال است كه مقياس حركت توسطيه است و ديگرى زمان  ،امر مختلف وجود دارد
است، كه غير از آنِ مفروض  سيال حركت قطعيه است. اين آنِممتد متصل است كه مقدار 

كه آن سيال  طورى زمان است. از طرفى همان  طرف زمان است، امر موجود در خارج و راسم
كند و ميان اين نقاط اتصالى است كه از آن به زمان تعبير  نقاط را يكى پس از ديگرى طى مى

بايداتصال  ،كند مىشود. در هر حدى از حدود حركت كه حركت توسطى در آن تحقق پيدا  مى
  .)211، ص همان رك.(ندى ميان اين حدود باشد كه همان حركت قطعيه استپيو و
هر ماهيتى وجود خاصى دارد و در  ؛دهد در اثبات حركت قطعيه چنين توضيح مىملا صدرا     

 .خارج بودن ماهيت همين صدق ماهيت بر آن امر خارجى و تحقق حد ماهيت در آن امر است
طور  آن امر خارجى نيز به و منطبق شد  طور حقيقى مفهومى بر چيزى در خارج بهيعنى اگر 

توان گفت كه مفهوم داراى واقعيت و از مصداق  مى ،ديحقيقى تحت آن مفهوم مندرج گرد
كه ابن سينا در مورد تحقق خارجى مضاف نيز اين مطلب را بيان  حقيقى برخودار است، چنان

 . اگر در خارج امرى باشدكهنداو قوا و استعدادها نيز چنين نكند و ماهيت حركت و زما مى
يعنى از حالت خروج تدريجى از قوه به فعل برخوردار باشد و بتوان  ،حركت بر آن صدق كند 

حاكى از آن است كه مصداق چنين حركتى در خارج موجود  ،اين حركت را بر آن حمل نمود
ها، روزها و  ها، ماه كه به سال رازمان متصل  و متحقق است. جاى تعجب است از شيخ كه وجود

پذيرد و حركت قطعى را كه از نظر وى بر آن زمان، محل  ساعات قابل انقسام است در خارج مى
 (محل و علت امر موجود باشد ،معدوم ،شود شود. چگونه مى منكر مى ،و علت زمان منطبق است

 .)33و  32شيرازى. ص  .رك
تواند  چگونه مى اينكهن حركت قطعى در انطباق حركت با زمان و ذكر است كه منكرا شايان 

 كند: چنين توجيه مى اند. بهمنيار انطباق حركت را زمان مقدار حركت باشد با مشكل مواجه

شود هر حركتى در زمان است يا منظور حركت توسطيه است، در زمان  اما اينكه گفته مى 
 بلكه حركت توسطى خالى از تحقق قطعيه نيست ،بودن به معنى مطابقت با زمان نخواهد بود
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يا اينكه منظور از حركت به معنى قطع است كه  ،آن حركت قطعى مطابق با زمان است و
بهمنيار، ص  (تنها تحقق آن در ذهن و انديشه است و هميشه منطبق و مطابق با زمان است

422.( 
انطباق حركت قطعى كه متحقق  ،شدكه گفتيم وقتى زمان در خارج موجود با طورى اما همان    

ذهنى  ةانطباق حركت در ذهن با زمان به منزل و زمان بى معنا خواهد بود در خارج نيست، بر
در نقد انديشة شيخ ر رازى فخ را بپذيرد.  نشيخ بتواند آ ،آيد نظر نمى دانستن زمان است كه به

 .گويدمي
با زمانى  ،نكه چيزى كه در خارج نباشداي در اين بيان شيخ، اشكالاتى وجود دارد مبنى بر

محل و علت زمان  ،چگونه قابل سنجش است. حركت نزد شيخ ،كه متحقق در خارج است
اينكه وجود خارجى زمان را  مگر ؟تواند محل و علت باشد و امر معدوم چگونه مى .است

حركت به معنى  تواند اعتقاد شيخ باشد. همچنين را ذهنى بداند كه اين نمى  انكار كرده و آن
با اين اعتقاد كه تحقق يك چيز  ،تواند در زمان گذشته تحقق داشته باشد چگونه مى ،قطع

وجود  كه چنين حركتى اصلاً در حالى .تحقق در آنى از آنات گذشته است ،در گذشته
 .)551فخر رازى، ص (ندارد

فته و در زمان استمرار و تحقق يا» آن«در  داند كه مانند ساير اعراض مى فخر رازى حركت را    
 ،زمان يحركت بر اجزا يدر اين صورت نيز اجزا .بقا دارد و از اين جهت بر زمان منطبق است

كه  »آن«تحقق حركت در  اينكهضمن  ،چنين حركتى قطعيه است نه توسطيه ،د بودنمنطبق خواه
 امر موهوم و فرضى است، مشكلى كمتر از تحقق در زمان ندارد.

 حركت توسطيه يك امرتوان براي اثبات حركت قطعيه ارائه كرد: هان ديگري ميبره البت    
بسيط است كه حالت ثبات و قرار دارد و به اوصافى مانند تندى و كندى، كوتاهى و بلندى و 

شود. اگر در خارج اين مفاهيم تحقق داشته باشند بر حركت قطعيه منطبق  مانند آن متصف نمى
پيمايد،  تر از ديگرى مى يكسان را سريع  وت دو متحرك كه يكى مسافتخواهند بود و وقتى تفا

حاكى از آن است كه سرعت، تندى و كندى به دليل اثر خارجى كه دارند، در خارج 
ر خارج تحقق پس موصوف تندى و كندى نيز كه همان حركت قطعيه باشد، بايد د ،موجودند

 .داشته باشد
تحقق  ،از سوى مخالفان بيان شد و حال كه با دلايل مبرهنسه اشكال عمده در تحقق قطعيه     

  پردازيم: حركت قطعيه در خارج اثبات شد، به پاسخگويى آن اشكالات مى
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   اشكال اول اسخپ
سينا از آنجاست كه وى پنداشته، حركت قطعيه حقيقت قار الذات است كه براى  خطاى ابن
اجزاى حركت  ةبله، تحقق هم .پيدا كنند آن با هم تحقق و وجود ياجزا ةبايد هم ،تحقق آن
خيال ممكن و ميسر  ةصورت حقيقت واحد متصل قارالذات تنها در دنياى ذهن و قو قطعيه به

به صورت حقيقت تدريجى الحصول والوجود قلمداد كنيم كه  اما وقتى حركت قطعيه را ،است
آغازين حركت يا در  ةدر نقطنبايد آن را  ،منوط به انعدام جزء قبلى باشد ،تحقق جزء بعدى آن
منطبق بر تمام ي، و منته مبدأبين  پس اين حقيقت متصل غير قارالذات در ،منتهى جستجو كنيم

اجزاى بالقوه آن در يك  ةتحقق هم اينكهتواند تحقق داشته باشد بدون  زمان و مسافت است، مى
 زمان ممكن باشد.

   اشكال دومپاسخ 
چون اگر اين اجزا  ،تواند باشد مركب از اجزاى بالفعل نمىپذيرد و  حركت تقسيم بالقوه مى

كه محال است و اگر قابل تقسيم نامتناهى  است تلزم تحقق جزء لايتجزىلاينقسم باشند، مس
و منتهى لازم  مبدأتحقق امور نامتناهى بين  ،در اين صورت .اندكه اجزا بالفعل در حالى ،باشد

با قطع نظر از اين قابليت انقسام، حركت حقيقت  ،راينآيد كه اين هم ناممكن است. بناب مى
در آغوش  آن كاملاً يواحد متصل بالفعل است و انفكاك و جدايى در آن راه ندارد، اجزا

اشكال در مورد حقيقت  ،بنابراين .يكديگرند و گذشته در آينده و آينده فعليت گذشته است
ملاصدرا در پاسخ عنوان  ،. از سوى ديگرآيد واحد بالفعلى كه كثرت بالقوه دارد، لازم نمى

داند؛  مى »آن«را اعم از تحقق در  ءتحقق شى ،به اشكال تحقق زمان  كند كه شيخ در پاسخ مى
اما  ،پس حركت متحقق است ،ء اعم از تحقق در آن است كند كه تحقق شى رو، عنوان مى ازاين

  داشته باشد.» آن«تحقق در حال و  اينكهنه 
 

  ومپاسخ اشكال س
اجزاى آن در  ةموجود بودن هم ،تحقق حركت ةاين توهم است كه لازم ةاين اشكال هم زاييد

حال آنكه حركت يك حقيقت غير قار است. حقيقت واحد  ،است» آن«يك زمان و در يك 
آن  ةجودش ممزوج با عدم و فعليتش مقارن با قوو متصلى است كه به دليل ضعف وجودى

بلكه عين عدم جزء  ،قبلىء انعدام جز ةتحقق هر جزء به منزل است. حدوثش عين زوالش است.
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اى از مراتب حقيقت ذو مراتب وجود است.  اين هم يك نحو وجود و مرتبه و قبلى است
 و موجود است ،جود واحد متصلى است كه هر جزء آن در ظرف خاص خودو بنابراين، حركت

  ود.ش از وجود يك جزء، عدم جزء ديگر اعتبار و انتزاع مى
 

  اشكال حركت توسطيه 
يك مفهوم كلى است  و منتهى، صرفاً مبدأاند كه حركت توسطيه به معنى بودن جسم بين  گفته 

تحقق يابد در  ،چون حركتى كه در هر حدى از حدود ،كه تحقق و تشخصى در خارج ندارد
ر مشترك نسبت به حدود مختلف مسافت، قد ،حركت توسطيه ،بنابراين .حد قبلى و بعدى نيست

در خارج  ،شود چيزى كه معروض و موضوع اين كلى واقع مى و شود و كلى محسوب مى
انعدام آن هم به انعدام همان فرد است و  چون تحقق كلى طبيعى به تحقق يك فرد و ،نيست

 ،بنابراين .يابد و وجود مى  توان گفت كه كلى طبيعى مانند انسان با تحقق افراد متعدد، هستى نمى
با  كه افراد آن متعدد و متكثرند. پس وجود آن را توسطيه، مفهوم واحد است در حالىحركت 

 ةتوان اثبات كرد. در واقع حركت توسطيه وصف كلى هم وجود افراد متعدد و متكثر نمى
  حركت موجود نيست. اين حصولات متعدد و متكثرند كه در خارج وجود دارند.

  
  پاسخ اشكال

وحدت شخصى  ةحدت اتصالى دارد و اين وحدت اتصالى به منزل، حركت در خارج واولاً 
، با نظر به وحدت كند. ثانياً اى وارد نمى است و انقسام بالقوه به اين وحدت شخصى لطمه

و منتهى خاصى كه در حركت توسطيه  مبدأموضوع و مسافت و زمان و محرك و متحرك، 
دگاه صدرا چون حركت از وجود توان آن را امر واحد شخصى تلقى كرد. از دي مى ،است

همين ميزان تعين در تحقق و تشخص آن كافى است هر چند نسبت به  ،ضعيفى برخوردار است
 شود. محسوب مى آنهاكلى و مشترك ميان  ،جزييات

          
  اعتباري بودن تفاوت حركت قطعيه و توسطيه       

يعنى حركت را  .انداز يك واقعيتاين است كه حركت توسطيه و قطعيه دو اعتبار  سومديدگاه 
در اين  .گيريم صورت كل و قطع نظر از حدود و قابليت انقسامى آن در نظر مى بار به يك

اما يكبار حركت را به  ،صورت حركت امر بسيطى خواهد بود كه همان حركت توسطيه باشد
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الفعل است و قبول هر حدى نسبت به حد بعدى بالقوه و حد قبلى، ب اينكهاعتبار حدود مسافت و 
 شود: كنيم كه به آن حركت قطعيه اطلاق مى كند، لحاظ مى انقسام مى

الى المبدأ  هنسب ةـوالاعتباران جميعا موجودان فى الخارج لانطباقهما عليه بمعنى ان للحرك 
 ةـوالمنتهى لا يقتضى ذلك انقساما و لاسيلانا و نسبته الى المبدأ والمنتهى و حدود المساف

 )203، ص الحكمهةنهايـطباطبايى،  (سيلان الوجود والانقسامتقتضى 
توان گفت، حركت توسطيه همان جهت ثبات و قرار حركت قطعيه است.  مى ،به بيان ديگر     

حركت از آن نظر كه سيلان است، قطعيه و از آن حيث كه در سيلان ثبات دارد، توسطيه 
وجود  ويايراه ندارد. حركت توسطيه گيعنى در تجددش سيلان و تجدد  ،شود خوانده مى

سازد.  پايدار و بسيط است و حركت قطعيه تجدد و گذر، اتصال و به هم پيوستگى را نمودار مى
نگرشى است كه گذشتگان نسبت به اين دو حركت  نحوةالبته اين نگرش ديگرى غير از 

محسوب  اما راه حل مشكل ،داشتند، اگر چه درجاى خود سخنى سنجيده و درست است
بلكه يك واقعيت است كه به دو  ،انددو در خارج موجود هر  توان گفت كه شود و نمى نمى

شود و جاى اين پرسش باقى است كه واقعيت، مصداق كداميك از اين دو  صورت لحاظ مى
  تواند باشد!؟ اعتبار مى لحاظ و

 

 معتقدان به حركت قطعيه

  قبـولو تحقق حركت توسطيه قابل  در مورد تشخصرا يد مطهرى توجيه ملاصدرا ـشه
اگر مصداق  .اند يا حصولات زمانيه مصداق حركت توسطيه يا حصولات آنيه از نظر او .داند مىن

نيز موهوم خواهد بود و اگر  يهامر موهوم باشد، حركت توسط »آن«آن حصولات آنيه و 
از  .زى در زمان خواهد بودحصولات آنيه را امر بالفعل و واقعى تلقى كنيم، اعتقاد به جزء لايتج

بلكه حركت  ،توانيم در نظر بگيريم صورت يك امر متصل نمى رو، هرگز حركت را به اين
 ةمفروض به منزل »آن«از طرفى قبول  .خواهد بود متتالى و منفصلهاى اى از سكون مجموعه

حركت  ،نزماچون بين دو آن، زمان قرار دارد و حركت منطبق بر  ،قبول حركت قطعيه است
 نيز فرضى و اعتبارى خواهد بود.» آن«قطعيه خواهد بود و حركت توسطيه منطبق بر 

يعنى وجود مقدارى از مسافت در  ،حصولات زمانيه باشد ،اگر مصداق حركت توسطيه    
، زمان هر قدر از نظر كشش كوتاه باشد، امتداد داشته و حركت واقع مقدارى از زمان باشد اولاً
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چون  ،ى حركت توسطى نيستندئيق حركت قطعيه است. اين حصولات جزاز مصاد ،آن در
حصول در زمان هم جزيى حركت قطعيه و هم جزء آن  ،بسيط است. بنابراين ،حركت توسطى

تواند مصداق حركت توسطيه باشد. وى حتى از سخن  رو، حصولات زمانيه نمى است، از اين
ازجهتى  اى كلى و حركت توسطى از جنبهشود  كند كه مگر مى مرحوم آخوند ابراز تعجب مى

 .)58 – 61 ص مطهرى، (امر شخصى باشد
  

  نتيجه
هم  بحث مشترك ميان فلسفه و فيزيك است، هم در جهان شناسي فيلسوف و ،بحث حركت 

 ت را بدون حركت فهميد و نهتوان طبيعي دارد. نه مييبسزا تأثيردر طبيعت شناسي فيزيكدان 
اما تعاريف  ؛سيلاني وجود، به درك درستي از هستي نائل گشت ةنببدون توجه به جتوان مي

اين اساس، اين  بر .اندمتافيزيكي حركت توجه نشان داده فلسفي و ةاين مقاله به جنب ارائه شده در
حركت،  ةبار اند. با توجه به سه تعريف ارائه شده درهيك مورد اعتنا نبودتعاريف چندان در فيز

فقداني.  عدمي و ةكمالي است، نه جنب حركت امر وجودي و گرفت: اولاً توان چنين نتيجهمي
خود را  ةسازد، قواي نهفتيعني موجود مادي از راه حركت، نقصان وجودي خود را برطرف مي

معطوف به  كند، لذا هر حركتي ذاتاًحركت بدون غايت تحقق پيدا نمي ثانياً كند.آشكار مي
فعل است، يعني حركت در  هر حركتي آميخته به قوه و . ثالثاًغايت بوده و روبه سوي آن دارد

محض يا  ةي كه قويكند كه اين دو با هم، هم آغوش شده باشند، در جاي معني پيدا مييجا
هر حركتي  . رابعاًيابدنميلذا حركت در مجردات  ،فعليت محض باشد، حركت رخ نخواهد داد

  در بستر زمان تحقق 
  يابند. ت در پيوند باهم معني ميحرك زمان وو  يابدمي
جنبة مختلف است، اما حركتي كه در خارج  تحقق حركت گرچه متعدد و نحوةتلقي ها از     

  حركت توسطيه و تدريجي داشته و منطبق بر زمان است همان حركت قطعيه است
 رغم تصور ابن سينا در جهان خارج قابل تحقق نيست، چون حركت توسطيه منطبق بر آنبه

چه با  ،بنابراينكيد دارد. أمفروض يا آن سيال است كه خود ابن سينا نيز بر وهمي بودن هر دو ت
آن مفروض و چه با آن سيال كه آن هم امر موهومى بيش نيست و با تشبيه به نوك مداد 

 ،را مبرهن ساخت و با مقدارى از زمان كه تمام حركت در آن تحقق يابد» آن«توان وجود  نمى
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تواند  و تنها حركتى كه در خارج مى نمودخارج مدلل  در را  توسطيه  ن وجود حركتتوا نمى
تدريج و  ،ريف حركتادر تمامي تع ضمناً موجود و محقق باشد، همان حركت قطعيه است.

مي تواند بر تدريجي برخوردار بوده و  ةانطباق آن با زمان بيان شده است، تنها حركتي كه از جنب
 .حركت قطعيه است زمان منطبق باشد،

  
 منابع

  االله نجفي،  ةـمكتبه آي، قم، منشورات ،1ج ،شفا (طبيعيات)بن عبداالله، حسينابن سينا، 
  ق.1405    

  تهران، فروغي،  محمد علىترجمة ، از كتاب شفا فن سماع طبيعى ،____________ 
  .1361اميركبير،     
  .1364دانشگاه تهران، انتشارات ، ةالنجا ،_______ ___
 

 .1353كتابفروشي دهخدا، تهران،  ،طبيعيات، علائي ةدانشنام ،____________ 

 .1367نشر گفتار، تهران، خراساني شرف،  شرف الدينترجمة ، متافيزيكارسطو، 
 . 1385طرح نو، تهران، محمد حسن لطفي، ترجمة ، فيزيك ،__________ 

 . 1367خوارزمي، هران، ت، 4و3محمد حسن لطفي، جترجمة ، دورة آثارافلاطون، 

  .1364دانشگاه تهران، انتشارات ، التحصيل، ابن المرزبان بهمنيار،

 ق. 1358، المعارف العثمانيه ةدائر، 2، ج المعتبرابوالبركات،  ،بغدادى

  .1907منشورات الشريف الرضي، قم،  ،5، ج شرح مواقفميرسيدشريف، جرجاني، 
  .1991كتاب المصري، ، قاهره ، دارالالتعريفات ،__________ 

 .1343، 1ج، هالمباحث المشرقي ،محمدبن عمررازى، فخر 
  بيروت،  ،3ج  ،ةـالاربع ةفي الاسفار العقليـ ةـالمتعالي ةـلحكما، محمد صدرالدين ،شيرازى

  .1990دارالحياء التراث العربي،     
  سسه المصريه ، مصر، الموكشاف اصطلاحات الفنونمحمد على بن على،  ،التهانوىالفاروقي 

  .1963العامه،     
 ق.1406، دارالمعرفه الاسلاميه، هالحكم ةـنهايطباطبايى، محمد حسين، 



 32

  مطالعات تهران، مؤسسة ، محمد محمدي گيلاني، قوه و فعل ةرسال ،__________ 
 . 1364وتحقيقات فرهنگي،     

 . 1369حكمت، ، تهران، 1ج، حركت و زمانمرتضى،  ،مطهرى

  دانشگاه تهران، به اهتمام دكتر مهدي محقق، انتشارات ، القبساتمحمد باقر، ميرداماد، 
    1374.  
  

Bergson, Henry, Creative Evolution, New York, 1944. 

 

Cottingham , John, A Descartes Dictionary, Blakwell, 1993. 

 

 

 

 

 

 

Descartes ,R.,The Philosophical Work of Descartes, Cambridge University Press.  

    1978 .  

Wisnovsky, Robert, Avicenna’s Metaphysics in Context, New York, Cornel          

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  فصلنامة فلسفه و كلام اسلامي آينة معرفت



 33

  1388دانشگاه شهيد بهشتي،  پاييز                                                                                      

  

Research Journal of Islamic Philosophy and 
  Theology of Shahid Beheshti University     

  
  
  شناختي بر آنتوني فلوثير تقريرات نوين برهان غايتأت

  
   ∗∗∗∗دكتر نرگس نظرنژاد  
  **فاطمه احمدي شكوهي

  
  چكيده

برهان عليه وجود  ةلحادي جهان معاصر است كه به اقامهاي اآنتوني فلو يكي از چهره
ديني حائز اهميت  ةادبار او از موضع الحادي براي جامع ،از اين رو خداوند معروف است؛

در نوشتار حاضر در پي يافتن پاسخي براي اين  انهمين امر سبب شده است تا محقق، است
اصلي اين  ةو شده است؟ فرضيد كه چه عاملي موجب تغيير مواضع آنتوني فلنپرسش باش

-زيست ةهاي جديدي در حوزشناختي كه بر يافتهاست كه تقريرهاي نوين برهان غايت

عامل اصلي تغيير مواضع  ، DNAهاي مربوط به به خصوص يافته ، شناسي مبتني است
 ةكه فلو تنها توانسته است تا مرحل شودداده ميالبته در خلال تحقيق نشان .  آنتوني فلوست

خداشناسي عقلاني{طبيعي} يعني نوعي خداشناسي ارسطويي كه ناشي از ضرورت عقلي 
  . حياني راه درازي پيش رو دارد گام بردارد و هنوز تا دستيابي به خداباوري و،است

 . خداشناسي عقلاني.  اي. ان. دي ، آنتوني فلو ، شناختيغايتبرهان  :واژگـان كليـدي

  
  مقدمه

  يكي از براهيني كه ما در نوشتار  . اثبات وجود خداوند اقامه شده است براهين زيادي براي
ايـن برهـان داراي عنـاوين    . شناختي استبرهان غايت ، ايمحاضر از منظري خاص به آن پرداخته

ديگري از قبيل برهان از طريق طرح و برهان طرح هوشمند نيز هست كه ما در نوشـتار حاضـر بـه    
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شـكل يـا بـه    . ايمراي اشاره به اين برهان از عناوين فوق استفاده كردهب ، تناسب مطالب ذكر شده
  اين برهان عبارت است از: ةعبارتي فرمول ساد

  ؛  جهان داراي نظم است. 1    
  ؛  هر نظمي دال بر وجود ناظمي است. 2   

   .  پس جهان داراي ناظمي است. 3    
در  آنهـا بيشتر بر تقريرهاي نوين و قوت  ، تكه از نامش پيداسدر نوشتار حاضر چنان تأكيد ما    

انـد موضـع فيلسـوف ملحـد     ايـن تقريرهـا توانسـته    اينكهدر واقع  . مقايسه با تقريرهاي سنتي است
ة تـرين فلاسـف  به عنـوان يكـي از برجسـته    هاسالرا كه  )Antony Flew(معاصر انگليسي آنتوني فلو

قوت اين تقريرها نسبت بـه تقريرهـاي سـنتي     ةدخود نشان دهن، تغيير دهند ، شدملحد شناخته مي
-است كه در واقع هدف ما نيز در اين نوشتار به تصوير كشـيدن و صـحه گذاشـتن بـر ايـن قـوت      

   .  هاست
. ايـم ح مختصـري در مـورد تقريرهـاي سـنتي پرداختـه     يابتدا به ذكـر توض ـ  ،در نوشتار حاضر ما    

ايـم چـرا كـه    هاي اين تقريرها را ذكر كردهبرخي از خصيصه ،سپس پيش از بيان تقريرهاي نوين
 ةسپس از آنجـا كـه نظري ـ  . كندتر ميتي را روشناين تقريرها نسبت به تقريرهاي سناين امر قوت 

مندي عالم بـاز كـرد   هاي رقيب ديگري براي نظمتكامل تدريجي داروين راه را براي ظهور تبيين
شناختي در پـي رد و روشـن كـردن    رهان غايتو همچنين از آنجا كه بسياري از تقريرهاي نوين ب

سپس . ايمبه ذكر برخي توضيحات در مورد اين نظريه پرداخته ، داروين هستند ةهاي نظريضعف
شـناختي اقامـه شـده اسـت و     كي از تقريرهاي نوين بر اساس اطلاعـات زيسـت  اينكـه يبا توجه به 

ــزاي      ــي از اج ــورد برخ ــاتي در م ــتن اطلاع ــه داش ــوط ب ــم آن من ــيدهاي    فه ــه اس ــلول از جمل س
شناسـي و بيوشـيمي   علـم زيسـت   ةبه بيان مطالب فوق كه در حوز ، است) RNAو DNA(نوكلئيك

بـه بيـان تقريرهـاي نـوين      ، پس از ذكر مطالب مقدماتي فـوق  ، در نهايت. ايمپرداخته، قرار دارند
زيسـت شـيميايي    برهان از طريـق پيچيـدگي   ، از جمله برهان تنظيم ظريف ، شناختيبرهان غايت

از  ، شـناختي برهان از طريق پيچيدگي خاص و برهان از طريـق اطلاعـات زيسـت    ، كاهش ناپذير
ايم و سرانجام تغيير مواضـع آنتـوني   زبان برخي از فيلسوفان و عالمان علوم تجربي معاصر پرداخته

  .  ايمكردهفلو و دلايل آن را بررسي 
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در معـرض   ، چـه در گذشـته و چـه در عصـر حاضـر      ، دانيم برهـان نظـم همـواره   چنان كه مي    
حاضر كه بررسي تأثير تقريرهاي ة اما با توجه به هدف مقال، انتقادات گوناگوني قرار گرفته است

تنها به ذكر انتقادات وي بر تقريرهاي سـنتي برهـان    ، شناختي بر آنتوني فلوستنوين برهان غايت
  .  كنيمغايت شناختي بسنده مي

  
  سنتي برهان غايت شناختيتقريرهاي 

افلاطـون و   ، تقريرهاي سنتي در اكثـر آثـار از زبـان انديشـمندان يونـان باسـتان از جملـه سـقراط        
از ايـن دوره تـا    پسانديشمندان قرون وسطي از جمله توماس آكوئيناس و انديشمندان ، سيسرون

 اكثــر. شــده اســتتنانــت ذكــر . آر. اســحاق نيــوتن و اف ، قــرن نــوزدهم از جملــه ويليــام پيلــي
ولـي از فحـواي  برخـي     ، انـد تقرير روشني از ايـن برهـان ارائـه نكـرده     ، انديشمندان يونان باستان

توان ارتبـاط نظـم حـاكم برطبيعـت را بـا مبـدأ ذي شـعور و غايتمنـد         سخنان و اعتقادات آنان مي
تمثيلـي مبتنـي   شناختي بيشتر بر قياس در قرون وسطي برهان غايت. )19ص ، استنباط كرد(ديلمي

 ةهاي عالم طبيعت با آثار هنري زيباي سـاخت زيبايي ةبوده است و اكثر انديشمندان از طريق مقايس
از  . پـس كردندهاي طبيعت اثبات ميوجود خالقي شبيه خالق آن آثار را براي زيبايي ، دست بشر

ولـي   ، ثيلـي بـود  شناختي همچنان مبتني بر قيـاس تم برهان غايت 19تا  16قرون وسطي در قرون 
ــدن     ــاخته شـــــ ــم و ســـــ ــرفت علـــــ ــل پيشـــــ ــه دليـــــ ــن دوره بـــــ ــمندان ايـــــ   انديشـــــ

ــاماشــين ــد    ه ــود خداون ــات وج ــراي اثب ــان ب ــط انس ــده توس ــيار پيچي ــازندگان   ، ي بس ــا س   او را ب
شـناختي مبتنـي بـر قيـاس     توان به برهان غايـت از جمله  اين تقريرها مي. كردندها قياس ميماشين

ــاز  ــاعت سـ ــا سـ ــالق بـ ــا ، خـ ــان   ن غايـــتبرهـ ــي و برهـ ــافات علمـ ــر اكتشـ ــي بـ ــناختي مبتنـ   شـ
در اينجـا بـراي اجتنـاب از    . اشـاره كـرد   ، شناختي بر مبناي تكامـل تـدريجي هـدايت شـده    غايت
  كلام  و تأكيــد بيشــتر ايــن نوشــتار بــر تقريرهــاي نــوين از ذكــر تقريرهــاي ســنتي اجتنــاب  ةاطالــ
  .  كنيممي
  
  

  نقدهاي آنتوني فلو 
  م كه فلو  ــان كنيــاطر نشــت خــلازم اس) 1923(لو ــفآنتــوني قادات ــانتان ــش از بيــپي
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 اينكـه به خداوند به دليل فقدان بينه است نه بـه خـاطر    و عدم اعتقادش )Evidentialist(گراستبينه
 God and چنـان كـه در كتـاب   (Flew, p. 20-21,169-172). عدم وجود خداوند قابل اثبات اسـت 

Philosophy 1  است:آورده  
تـرين شـكل آنهـا    هاي مخالف را در قـوي اگر كسي مايل به فهم حقيقت باشد بايد وضعيت 

  .) ibid, p.20(بررسي كند
  

  اول نقد. الف

ــان ا ــن بره ــرح  ، ي ــق ط ــان از طري ــت )Argument from Design(بره ــراي   ، نيس ــان ب ــه بره بلك
راهين براي طرح باشند يعنـي اثبـات   در واقع اين براهين بايد ب . است) Argument to Design(طرح
نـه  ، را در نظر داشـته باشـند   ،طرح باشدة آيا نظم يا پيچيدگي در جهان بايد به وجود آورند اينكه

زيـرا بـا فـرض     ؛ آيا طرح موجود در جهان مسـتلزم طراحـي آن توسـط فـردي اسـت      اينكهاثبات 
يا طراحاني براي آن اثبـات   بلافاصله و به نحو ضروري طراح ، چيزي مصنوع است اينكهپذيرش 

اين اسـت كـه آيـا اشـيا در حقيقـت       ، بنابراين آنچه در اين براهين بايد مورد بحث باشد. شودمي
ــراي اطــلاع بيشــتر رك. ) ;http://www. iep. utm. edu/design Himma مصــنوع هســتند؟  و ب

(http://www. philosophyofreligion. info/teleological. html.  
زيرا اگر شما پذيرفتيد كـه در عـالم طـرح وجـود      ، رسد كه اين انتقاد فلو وارد استبه نظر مي    

طرح يعني چيـز داراي طـراح؛ پـس كـار     . شودوجود طراح به نحو تحليلي از آن نتيجه مي ، دارد
اي در عـالم  ريـزي هوشـمندانه  برنامـه  اينكـه اثبات يعني  ، شما در اين برهان بايد اثبات طرح باشد

ــود دارد ــد  . وجـــ ــت شـــ ــر ثابـــ ــن امـــ ــر ايـــ ــات   ، اگـــ ــرورتاً اثبـــ ــراح ضـــ ــود طـــ   وجـــ
     .  شودمي
  
  نقد دوم  . ب

ــه   ــه نمون شــود ســاخته شــده هــايي كــه تصــور مــي بســيار نامناســب اســت كــه از طريــق اشــاره ب
هرچنـد بـا   . را داشـته باشـيم   اميد آشكار شـدن وجـود قـدرتي مطلـق     هستند(همچون برهان پيلي)

ولـي بـا وجـود ايـن مبهـوت      ، چشم بشر يا سلول منفرد بجاست كه احسـاس ابهـت كنـيم    ةمشاهد
مناسـبي بـراي اسـتنتاج    ة هـاي اشـياي مـادي زمين ـ   ها و ظرفيـت كنندگي بهره جستن از محدوديت

  وانــد تنــه مــي ةقــدرت مطلــق بـه معنــاي دقيــق كلم ـ . دهـد قـدرت مطلــق در اختيــار مـا قــرار نمــي  
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كـار گـرفتن ابزارهـاي امكـاني اهـدافش را      هقوانين امكاني محدود شود و نه نياز دارد با ب ةوسيلهب
  .) Flew, p.72- 73 (تأمين كند

  
  نقد سوم. ج

برهان آكوئيناس اين است كه هيچ دليلي براي اسـتنتاج موجـود  هدفـدار     نقص ديگر موجود در 
  ).ibid(كنديگانه فراهم نمي

چـرا كـه ايـن برهـان قصـد       ، ن گفت كه اين انتقاد فلو به برهـان آكوئينـاس وارد نيسـت   توامي    
  .  اثبات واحد بودن خداوند را ندارد

  
  شناختيتقريرهاي نوين برهان غايت

بـه   ، در اينجا پـيش از بيـان تقريرهـاي نـوين    ، طالب ذكر شده در مورد تقريرهاي سنتية مدر ادام
ها ميـان تقريرهـاي سـنتي و    ها و شباهتيرها و شناخت برخي تفاوتدليل آشنايي بيشتر با اين تقر

سپس از آنجا كه فهم بهتـر  . پردازيمهاي اين تقريرها مينوين به تفصيل به ذكر برخي از خصيصه
تكامل تدريجي دارويـن و برخـي از اجـزاي    ة اين تقريرها وابسته به دانستن مطالبي در مورد نظري

بـه ذكـر    هاسـت؛ اسـيدهاي آمينـه و پـروتئين   ، )RNAو DNA(لئيـك سلول از جملـه اسـيدهاي نوك  
  .  پردازيمتوضيحاتي در مورد آنها مي

  
  شناختيهاي تقريرهاي نوين برهان غايتخصيصه. الف

 Intelligent) اول: تقريرهـاي نـوين ايـن برهـان بيشـتر بـا عنـوان بـراهين طـرح هوشـمند          ة خصيص

)Design Arguments رد مفهوم طرح هوشمند بايد بگوييم كه بـا دقـت در   در مو. شوندشناخته مي
چراكـه   ، بـرخلاف اصـطلاح آن جديـد نيسـت     ، شود كه ايـن مفهـوم  تقريرهاي سنتي روشن مي

  كننـــدگان تقريرهـــاي ســـنتي نيـــز در پـــي اثبـــات طـــراح يـــا خـــالق طبيعـــي يـــا           اقامـــه
ــوده    ــت ب ــدگي طبيع ــراي پيچي ــد ب ــي هدفمن ــدفراطبيع  ــ. ان ــابراين در تقري ـــبن ــان رهاي س   نتي بره

  .  شناختي هم اين مفهوم وجود داردغايت
Himma) و براي اطلاع بيشتر رك  .http://en. wikipedia.org/wiki/Intelligent_desigi(  .   

دوم: اكثرتقريرهاي نوين اين برهـان يـا بـه عبـارت ديگـر بـراهين طـرح هوشـمند در         ة خصيص    
د و عامداً از تعيـين هويـت فاعـل هوشـمند اجتنـاب      انچارچوبي اين جهاني ـ غير ديني ـ اقامه شده 
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در واقـع بـه اعتقـاد طرفـداران طـرح      . پردازنـد هـا و آثـار آن مـي   كنند و فقط به بررسي معلولمي
 به طبيعت علت يا فاعلي هوشمند غير قابل مشاهده ، هر چند اين نظريه(طرح هوشمند) ، هوشمند

البتـه ذكـر دو   . )ibid(مشـاهده  و شناسـايي هسـتند    هاي آن قابـل ولي معلول، كندمستقيم اشاره مي
  رسد:مطلب در اينجا ضروري به نظر مي

طـراح در جهـان    ةولي اغلب مداخل ـ ، نامندهر چند اين براهين صراحتاً طراح را خدا نمي ،اولاً    
  .  تواند به آن شيوه در جهان مداخله كندكنندكه فقط خدا مياي فرض ميرا به شيوه

ولـي اغلـب اقامـه     ، هر چند اين بـراهين سـعي در شناسـايي يـا نامگـذاري طـراح ندارنـد        ،ثانياً    
داننـد؛ طرفـداران   طـراح را خـداي ابراهيمـي يـا خـداي مسـيحي مـي        آنهـا كنندگان و طرفـداران  

 معتقدند كه طراح خداي ابراهيمي اسـت و  ، نخستين طرح هوشمند اعم از مسيحي و غير مسيحي
  طــــراح را خــــداي مســــيحي  ، ســــيحي جديــــد طــــرح هوشــــمندبســــياري ازطرفــــداران م

 ، دمسـكي  . ويليـام اي  ، جانسـن . تـوانيم بـه فيليـپ اي   اين طرفداران مسيحي مي از جمله. دانندمي
  .)ibid(مي ير و ميشل به اشاره كنيم. استفان سي

ط هـاي طبيعـي بس ـ  وم: براهين طرح هوشمند در واقع در اكثر مـوارد جانشـين تبيـين   ة سخصيص    
-شوند و در مقابل نظريـه تكامل داروين محسوب مية هاي بر حسب نظريخصوص تبيينهحيات ب

اي مثـل جهش(موتاسـيون) و   ينـدهاي قابـل مشـاهده   اهايي كه سعي دارند زنـدگي را از طريـق فر  
كننـدگان ايـن   در واقـع بسـياري از طرفـداران و اقامـه    . انـد قدبرافراشته ، انتخاب طبيعي تبيين كنند

تكامل داروين به عنـوان تبيينـي بـراي وجـود نظـم در       ةهاي نظريين سعي دارند با بيان ضعفبراه
كننـد كـه   آنان احتجاج مـي . تبيين از طريق طرح هوشمند را محتمل ترين تبيين تلقي كنند ، عالم
هـاي بسـيار   ها را تبيين كنند و همچنين وجـود سيسـتم   توانند برخي از پديدههاي طبيعي نميتبيين

اي به اعتقاد آنـان طـرح هوشـمند نظريـه    . هايي از زندگي استدال بر طراحي شدن جنبه ، پيچيده
بنـابراين امـروزه   . هاي علمي ديگر قلمداد شودتواند همپا يا حتي بهتر از نظريهعلمي است كه مي

امـل  تكة به عنوان بسط نوين الهيات طبيعي در پي تغيير مباني علم و تضعيف نظري ، طرح هوشمند
  .)ibid(است

برخـي  . هاي علمي نـوين هسـتند  چهارم: براهين طرح هوشمند بيشتر مبتني بر پيشرفتة خصيص    
هاي وجود طرح در فيزيك هستند و سعي دارند بـا نشـان دادن ايـن امـر كـه      از آنها به دنبال نشانه

دنبال آن وجـود   گونه است كه بايد باشد(يعني منظم) وجود طرح در جهان و بهجهان دقيقاً همان
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چنانكه تقريرهايي از اين برهان تحت عنوان براهين تنظيم ظريـف يـا جهـان    ، طراح را اثبات كنند
ظريف تنظيم شده بدين گونه هستند و برخي از آنها هم در قلمرو علم زيست شناسي و بيوشـيمي  

ل شـناختي شـك  و اطلاعـات زيسـت   پيچيـدگي خـاص  ، بوده و بر اساس پيچيدگي كاهش ناپـذير 
  .  اندگرفته

پنجم: تقريرهاي نوين(براهين طرح هوشمند) هر چند از نظر ساختار تفـاوت چنـداني   ة خصيص    
هـاي پيچيـده   در واقـع سيسـتم  . هـايي نيـز بـا هـم دارنـد     با تقريرهاي سنتي ندارند ولي آنها تفاوت

ال بـود ـ ولـي    كه در تقريرهاي سنتي نيز امر به همين منوـ چنان  هستندحاكي از وجود يك طراح 
  كــــه بــــه عنــــوان شــــاهد طــــرح در ايــــن دو تقريــــر مــــورد اســــتفاده قــــرار  هــــاييمثـــال 

رفتنـد و در تقريرهـاي   كـار مـي  هدر تقريرهاي سنتي چشم و بال پرنـدگان ب ـ . متفاوتند ، گيرندمي
-هب ـ . . . و و تـاژك  انعقاد خـون  ، نوين بيشتر مثال هاي بيوشيميايي از قبيل عملكردهاي پروتئيني

  ).همانجاروند(ر ميكا
مبتنـي بـر اسـتقراء     ، تقريرهاي نوين بر خلاف تقريرهاي سنتي كه غالباً مبتني بـر تمثيـل بودنـد       

  هـا ي اين براهين مشروط به آن است كه مجالي براي يافتن بهترين تبيين دادهيشكل استقرا. هستند
در واقـع برهـان   . امـر مـردود نشـود   فراهم باشد و تبيين مبتني بر اعتقاد به خداوند در همـان بـادي   

بلكـه  » چه كسي آميب يا فيل را به وجود آورده است؟«پرسد: شناختي مبتني بر استقراء نميغايت
از فقـدان   ، اي را كـه از سـادگي بـه سـوي پيچيـدگي     توان نظـام يكپارچـه  چگونه مي«پرسد : مي

بنـابر ايـن   »تبيين كرد؟ ، تحيات به سوي حيات و سپس به سوي حيات ذي شعور تكامل يافته اس
ة تـرين فرضـي  اي نشان دهند كـه معقـول  هر يك از اقامه كنندگان اين تقريرها قصد دارند به شيوه

 156ص ، وديگـران  اي است كه قائل به وجود خداوند است( پترسونفرضيه، هاادهة دتبيين كنند
  ).161 -162و
  
  كامل تدريجي داروينة تنظري. ب

  با انتشار    1859شناس انگليسي كه در سال ) دانشمند و زيست1809-1882چارلز داروين (
امـل تـدريجي را بـه جهـان     ة تكنظري ـ ، مشـهور شـد   )The Origin Of  Species (منشأ انـواع كتاب 

    .  عرضه كرد
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-اي رقابـت درمـي  اين است كه وقتي بـين افـراد گونـه   عبارت از تكامل داروين ة نظرية خلاص    

توانند بهتر از امكانات و شرايط بهره بگيرند باقي مانده و بـالتبع بيشـتر توليـد    كه مي يي، آنهاگيرد
هـاي متـوالي   اين امـر در نسـل   ، كنندخصايص خود را به فرزندانشان منتقل مي . آنهاكنندمثل مي

در . كنند تا بـا محـيط خـود سـازگار شـوند     ها به تدريج تغيير ميتكرار شده و به اين ترتيب گونه
 و 116 -119ص  ، ريــه ظــاهراً عامــل جهــش (موتاســيون) نقــش اساســي دارد( دارويــنايــن نظ

  .)46 -47ص  ، و فرامرز قراملكي 84-85ص  ، خرمشاهي
  
  و چگونگي انتقال اطلاعات DNA. ج
ابـزاري   مجهـز بـه    ، دوران حيـات خـود  طـي   موجودات زنده جهت توليد مثل و حفظ خودة هم

اتي موجودات زنده بوده و حفظ و استمرار بقاي نسل آنهـا را  هستند كه حافظ و ناقل اطلاعات ذ
  .  موضوع بحث ما در اينجاست ، سازندعوامل و موادي كه اين امر را ميسر مي. سازدممكن مي

امـروزي   ةشايد شگفت انگيزترين واقعيت در جهان هستي اين است كه تمـام موجـودات زنـد       
 اينكـه از جملـه   ، اشـند بهاي مشخص مشـتركي مـي  گيداراي ويژ، با وجود تنوع و كثرت، جهان

ك سلول يا بيشتر و همچنين بـه توليـدات سـلولي نيازمنـد     ه ياز حيث ساختار و انجام وظيفه ب آنها
  .)26و 23ص ، هستند(يزدي

ها از نظر اندازه و پيچيدگي طيف بسيار متنوعي دارند كه از يك سلول ريـز نسـبتاً سـاده    سلول    
 . گيـرد تخم مرغ خانگي يا شترمرغ را در بر مية رفته تا سلول نسبتاً بزرگ و پيچيدنظير باكتري گ

هـاي سـبز(گياهان)   ميتوكنـدري در سـلول  ، يتوپلاسـم سها داراي اجـزاي مختلفـي از جملـه    سلول
يــك يــا چنــد كرومــوزوم     ، عــلاوه بــر هســته  . باشــندمــي. . . و  كرومــوزوم ،كلروپلاســت
دار هايي كه حـاوي هسـته هسـتند هسـته    سلول. ها هم وجود دارندتها يا كلروپلاسدرميتوكندري

موجـودات  ، باشـند دار مـي هاي هستهاي را كه متشكل از سلوليا يوكاريوتيك و موجودات زنده
هايي كه فاقد هسته هستند( يعني كروموزوم ها با غشاي هسـته محـدود   سلول. نامنديوكاريوت مي

ــد)  ــده ان ــده  ، نش ــك نامي ــيپروكاريوتي ــوندم ــن ســلول . ش ــين اي ــبكة اندوپلاســمي(  همچن ــا ش ه
همــة انــواع موجــودات زنــده   . ميتوكنــدري و كلروپلاســت ندارنــد ، اندوپلاســميك رتيكولــوم)

بلكـه برخـي مثـل     ، اما موجودات يوكاريوت ايـن گونـه نيسـتند   هستند، پروكاريوت تك سلولي 
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يـر نـوع انسـان از ميلياردهـا سـلول      انـد و برخـي ديگـر نظ   تك سلولي ، پرتوزوئرها از جمله آميب
  .  اندتشكيل شده

هـاي  در وظايف خود نيز ويژگـي ، هاي مشترك در شكل و ساختمانها علاوه بر ويژگيسلول    
ها با جذب مواد خام و انرژي از محيط خـود و همچنـين بـه كـار بـردن آن      سلول. مشتركي دارند

. كننـد ه و سلول هـاي بيشـتري توليـد مـي    تقسيم شد ، رشد كرده ، موجوديت خود را حفظ كرده
امروزي از نظر ظرفيت و توان در انجـام دو وظيفـة بنيـادي اشـتراك     ة بنابراين همة موجودات زند

  ايــــــن دو وظيفــــــه   .شــــــوندهــــــا متمــــــايز مــــــي  دارنــــــد و از ديگــــــر پديــــــده  
  ند از:اعبارت

ــظ خــود  . 1     ــوان جهــت حف ــت و ت ــامل رشــد ، ظرفي ــر و  ، ش ــا تعمي ــايي و ي ــه ج ــرميم  جــا ب   ت
  .  هايي از موجودقسمت        

  .)26ـ30ص ، همانيعني ساختن تعداد بيشتري از نوع خود(، توليدمثل خود. 2    
سه نوع مولكول بزرگ در سلول هستند كه معمولاً فقط در موجودات زنـده تركيـب و توليـد        
   .  ئوتيدهاپولي پپتيدها و پولي نوكل ، نداز: پولي ساكاريدهااشوند كه عبارتمي

  افــت ه يوجــودات زنــدة مشــوند و در همــاســيدهاي نوكلئيــك ناميــده مــي ، پــولي نوكلئوتيــدها
  شوند و عمدتاً دو نوع هستند :  مي
   ؛) RNA(پولي ريبو نوكلئوتيد يا اسيد ريبو نوكلئيك . 1    

  پـــولي دي اكســـي (يـــا دزاكســـي ) ريبـــو نوكلئوتيـــد يـــا اســـيد دي اكســـي ريبـــو          . 2    
       .)DNA(نوكلئيك        

  تنهــا پــولي نوكلئوتيــدها در حفــظ صــفات و انتقــال آنهــا بــه  ، از ميــان ايــن ســه مولكــول بــزرگ
  .  هاي بعد تعيين كننده بوده و نقش دارندنسل

  
  ) DNAو  RNA(اسيدهاي نوكلئيك

دست آمده در مـورد  هولي اطلاعات ب، گرددك قرن پيش برميـه يشناخت اسيدهاي نوكلئيك ب
  .  اخير كشف شده استة مان آنها طي همين چند دهساخت

اي كـه بـه طـور مـوازي بـه هـم پيونـد        معمـولاً از دو زنجيـره  DNA : مولكـول  DNAساختمان     
ك نردبـان شـباهت   ه ي ـاي است كه ب ـدر واقع يك مارپيچ دو رشته. تشكيل شده است، اندخورده
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هـاي  پله. اندها و قندها ساخته شدهب فسفاتهاي جانبي از اتصالات متناودر اين نردبان پايه. دارد
از چهار نوع صـفحات مربـع مسـتطيل در دو    ، پيوندهايي به قندها وصل هستند ـةوسيلهنردبان كه ب

در سرتاسـر طـول   ، هاي نردبانپلهة اندازه تشكيل شده و طوري به هم متصل هستند كه عرض هم
در يـك نـوع آن دو بـاز آلـي     . نوع هسـتند  تركيب شيميايي پله ها دو. آن مساوي يكديگر هستند

در نوع ديگر هم دو بـاز آلـي   ، اندتوسط دو هيدروژن به هم پيوند خورده ) T(تيمين  و ) A(آدنين 
 ؛55 – 56ص ، انـد( يـزدي  توسط سه هيدروژن به هـم متصـل شـده    ) G(و گوانين  ) C(سيتوزين 

 Gو C ,T, A ي شـيميايي روي بازهـاي  هـا در واقع به دليل وجود گـروه  .)7ص  ، كريمي، امتيازي
 A G ,C T شـود و ايجـاد پيونـد بـين    برقرار مـي  C  G ,T وA  پيوندهاي هيدروژني مناسب فقط بين

  .)56ص  ،يزدي ؛ 7ص ، امكان ندارد( امتيازي
معمـولاً  ، اي داردكه ساختمان مارپيچ دو رشـته  DNAبرخلاف  RNAمولكول RNA :ساختمان    

در ايـن مولكـول هـم    . باً صاف و بدون تاخوردگي يا به صورت كلاف استاي و تقرييك رشته
در درون سـلول انـواع   . وجـود دارد )  u(سيتوزين و اوراسيل، گوانين ،چهار نوكلئوتيد يا باز آدنين

 تـوانيم بـه  آنها مية از جمل. دهندوجود دارد كه هر كدام عمل خاصي را انجام مي RNA مختلف

rRNAوmRNA و tRNAــاره ــازي اش ــزدي ؛ 78و28ص ، كنيم(امتي ــيموف؛ 75ص ، ي ص ، آس
18(.  

   
  ا عامل ژنتيك در موجودات زندهه يماد

به امكاناتي نيازمندند كه نـه   ، هاي بزرگها) در سطح مولكولموجودات زنده (از جمله ويروس
در  ،بلكه لازم است در تمام طول مدت زندگي موجـود دوام داشـته باشـند    ، تنها بايد تأمين شوند

متفـاوت باشـند و در نهايـت    ، متفـاوت  ةدر موجـودات زنـد  ، هاي بعدي موجود تكرار شـوند نسل
آن عامـل يـا   . حاوي اطلاعات مورد نياز براي سنتز اسـيدهاي نوكلئيـك مشـخص و معـين باشـند     

ه مـاد ، اي كه حتماً بايد حاوي اطلاعات و رهنمودهايي براي پيدايش يك موجود زنده باشـد ماده
  .)36ص ، شود(يزدينتيك يا وراثت ناميده ميعامل ژيا 
ــاد           ــا م ــل ي ــك عام ــيدهاي نوكلئي ــه اس ــده ك ــت ش ــروزه ثاب ــتند ة ام ــك هس ــي . ژنتي   در برخ

ژنتيك است و همچنين در موجوداتي كه هر دو مولكول ة مادDNA و در برخي RNAها ويروس
كــه در بيشــتر  DNAر د. ژنتيــك اســتة مــاد DNA  ،مواردةا تقريبــاً در همــه يــهميشــ ، را دارنــد
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گـوانين و   ، سـيتوزين  ، محل قرار گرفتن چهار باز آلي آدنـين است، ژنتيك  ةموجودات زنده ماد
يكسـان نيسـت و بـه دليـل همـين        ، هاي نردبـاني آن وجـود دارنـد   كه در پله) A  ،       C  ،G   ،T(تيمين

تمام وظايف يك موجود . دانانواع و اقسام موجودات روي زمين به وجود آمده ، اختلاف جزئي
هاي يـك موجـود   زنده با همين زبان متشكل از اين چهار حرف نوشته شده است و حتي در اندام

ه با دستورهاي نوشـته شـد  ، دستورهايي كه به كمك اين چهار حرف نوشته شده، بخصوص ةزند
  .)169 – 170ص  ، عضو ديگر متفاوت است( صمدي

ر درون يك نوع موجود زنده به اخـتلاف ترتيـب بازهـاي آلـي     بسياري از اختلافات ژنتيكي د    
ة در واقع نهايتـاً ترتيـب بازهـاي آلـي در زنجيـر     . مربوط است آنهاژنتيك ة در اسيد نوكلئيك ماد
-ماهيت اطلاعات و يـا رمـوز ژنتيـك موجـودات زنـده مـي      ة تعيين كنند، اسيد نوكلئيك ژنتيك

  .)77-82ص ، باشد(يزدي
   

  يا براهين تنظيم ظريف2تنظيم شدهبراهين جهان ظريف 

در واقـع اصـل انسـان محـوري از     . مبتنـي هسـتند  Anthropic) (اين براهين بر اصل انسـان محـوري  
كننـدگان بـراهين تنطـيم ظريـف     اقامه. شودتعادل آشكار شرايط لازم براي زندگي بشر مشتق مي

م ظريف جهان غيـر محتمـل   كنند كه اين تنظياحتجاج مي، اندكه بر مبناي اصل فوق شكل گرفته
است و از اين رو طراحي شدن آن توسط طراحي هوشمند را محتمـل تـراز تصـادفي دانسـتن آن     

  ).  (http://en. wikipedia. org/wiki/Teleological_argumentداننندمي
  

    )برهان جرج ان. شلزينگر(3برهان از طريق امور غير محتمل شك برانگيز
زيـر در نظـر   ة ت بـه حادث ـ را نسـب عكـس العمـل خـود     )، 1946(ينگربراي فهم بهتر برهـان شـلز  

 گيريد كه اونتيجه نمي شما فوراً ، اگر فردي در بازي قمار يك ميليارد برنده شود فرضاً ، بگيريد
ولي اگر او به طور پي در پي در سه بازي قمار يك به هزار برنـده  ، ممكن است تقلب كرده باشد

شلزينگر بر اين باور است كه واكنش ما نسـبت بـه ايـن    . اي بگيريدممكن است چنين نتيجه، شود
، در واقع خوش شانسي جان در سه قمار پي در پـي . دو حادثه از نظر معرفت شناختي موجه است

-خصي بوده است و اذعان مـي ة شمطلوب عمل هوشمندانة اين است كه برنده شدن او نتيجمبين 

دوم يعنـي برنـده شـدن پـي در پـي بـه       ة حادث ـ، ن دو حادثهرغم تساوي احتمال وقوع ايبهكند كه 
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انگيزد به طوري كه مقتضـي اسـتنباط   اي است كه شگفت انگيز بوده و تعجب انسان را برميگونه
  است.  طرحي هوشمند 

جهـان بـراي زنـدگي خيلـي خـوب       اينكـه كند كه اين دو امر يعنـي  وي اين گونه احتجاج مي    
در . اندازه غير محتمـل هسـتند   ـه يكب ، سه قمار پي در پي برنده شدهتنظيم شده و اينكه جان در 

خـوش   (Property – lottery game) كنـد كـه مـا فقـط در يـك بـازي قماركيفيـت       ادامه اذعان مي
قمارهـايي   ، بلكه در تعداد زيادي از اين قمارها خوش شانس بوده و برنده شـديم  ، شانس نبوديم

ما در مورد برنـده   اينكهحال با توجه به  . شديمپيروز مي آنهاايد در كه براي زندگي در اين دنيا ب
در مـورد برنـده    ، طـرح هوشـمند را نتيجـه بگيـريم    ، يـم اموجـه ، شدن جان در سه قمار پي در پي

ــاي كيفيـــــــت بســـــــيار غيرمحتمـــــــل          ، شـــــــدنمان در تعـــــــداد زيـــــــادي قمارهـــــ
ــه   شــلزينگر نتيجــه   ، يــببــدين ترت . تــر هســتيم كــه طــرح هوشــمند را اســتنباط كنــيم      موج

توانـد زنـدگي   كيفياتي را دارد كه مـي  ترين تبيين براي اين امركه جهان دقيقاًگيردكه محتملمي
همان جـوري آفريـده    اين است كه خدايي هوشمند با قصد قبلي جهان را دقيقاً ، را تداوم ببخشد

  Himma).(است كه بتواند زندگي را تداوم ببخشد

  
  رابين كالينز)   (برهان4برهان تصديقي

كندكـه بـر آنچـه    تري از برهان تنظيم ظريف حمايت مـي كالينز فيلسوف امريكايي از تقرير ساده
. متكـي اسـت   ، نامدمي) The Prime Principle of Confirmation(وي آن را اصل نخستين تصديق

ن بـر اسـاس   آة تر از مشاهدمحتمل H1بر اساس فرض  O ةاگر مشاهد اين تقرير بدين شرح است:
  فـــــــراهم   H2 بـــــــه  H1دليلـــــــي بـــــــراي تـــــــرجيح  Oپـــــــس ، باشـــــــد H2فـــــــرض 

همـين   ،  H2تر اسـت تـا فـرض    محتمل H1 بنابراين همين كه اين مشاهده بر اساس فرض، كندمي
  رود:                         اين تقريرتحت دو فرض پيش مي. H1اي است به نفعامر بينه

  ا آن چنــان آفريــده كــه زنــدگي را تــداوم ببخشــد(يعني  خــدايي وجــود دارد كــه جهــان ر .1    
     ؛ فرض طرح)        

   ، بخشــدكيفيــاتي داردكــه حيــات را تــداوم مــي جهــان اينكــهدارد و جهــاني مــادي وجــود  .2    
   -The Atheistic Single )يــك شــانس اســت( يعنــي فــرض تنهــا جهــان الحــادي)   صــرفاً        
           ).Universe Hypothesis  
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جهـان داراي كيفيـات    اينكـه اگر بپذيريم كه فرض اول درست است در اين صـورت احتمـال       
ولي اگر فـرض دوم را درسـت بـدانيم در ايـن صـورت آن      . بيشتر است ، ظريف تنظيم شده باشد

كـارگيري  هكـالينز بـا ب ـ   .روشن نيسـت)  البته چقدر كم بودن آن دقيقاً شود(احتمال خيلي كم مي
دليلـي بـراي تـرجيح فـرض     ، كيفيات ظريف تنظيم شـده ة گيرد كه مشاهدنتيجه مي اصل نخست

توجه به اين مطلب بسيار حائز اهميت است كـه  . سازدطرح بر فرض تنها جهان الحادي فراهم مي
بلكـه بـه   ، نظـر نگرفتـه اسـت    در ، كالينز اين برهان را به عنوان دليلي براي اثبات وجـود خداونـد  

گويـد چـه وقـت يـك     يك اصل كلـي اسـتدلال اسـت كـه مـي      ، ين تصديقو اصل نخستة اعقيد
در . شـود بـه حسـاب آورده مـي     اي به نفع يك فرض نسبت به فرض ديگربه عنوان بينه، مشاهده

ه كـه جهـان طراحـي شـد     كند كه اين برهان درصدد اثبات اين نيستواقع او به وضوح اذعان مي
تنظيم ظريف ة گويد كه مشاهدبلكه فقط به ما مي  ،محتمل است طراحي شده باشد اينكهحتي يا 

  .)ibid(فرض خدا باوري را بيشتر از فرض تنها جهان الحادي بپذيريم اينكهدليلي است بر
  

           برهان تنظيم ظريف (برهان ريچارد سوئين برن)
سه برهـان ارائـه كـرده كـه جـزء تقريرهـاي        ، معاصرة فيلسوف دين برجست )، 1934(سوئين برن

  مــا در اينجــا برهــان تنظــيم بــا دقــت را ذكــر  . شــوندشــناختي محســوب مــينــوين برهــان غايــت
   .  كنيممي
قوانين طبيعت به وجود اجسـام انسـاني در جهـان     ه يا شرايط اولية هم برهان از طريق تنظيم ظريف:   

امـل اجسـام   تكة اي باشـند كـه اجـاز   بنابراين اگر قوانين و شرايط اوليـه بـه گونـه   . شوندمنجر نمي
براي تكامل آنهـا ظريـف تنظـيم شـده     ، توان گفت كه جهاندر اين صورت مي، انساني را بدهند

شده كه مقادير ثابت قـوانين جهـان و مقـادير متغيـر     است و اين امر هم تنها در صورتي محقق مي
ر محـدودي  در واقع اگر تنها قلمرو بسيا. اندگرفتهدر قلمروهاي محدود قرار مي، آنة شرايط اولي

بـراي ايـن   ، تـوان گفـت كـه جهـان    مي، چنين تكاملي را بدهندة از اين قوانين و شرايط اوليه اجاز
به عبـارت بهتـر اگـر قـوانين بنيـادي و شـرايط اوليـه آن طوركـه         . تكامل ظريف تنظيم شده است

نيـروي  ، اي قـوي نسبيت با چهار نيرو (نيروي هسـته ة كوانتوم و نظري ةقوانين نظري ، شودتصور مي
اساسـي ذرات  ة باشـند كـه بـر مجموع ـ    نيروي الكترومغناطيس و نيروي جاذبـه) ، اي ضعيفهسته

بانضـمام پروتـون هـا و     ، مزون ها و بايرون ها ، بانضمام الكترون ها ، ليپتون ها ، بنيادي(فوتون ها
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 ، سـرعت  اي چـون نامـد) و شـرايط اوليـه   اسـتاندارد مـي   ـةنوترون ها)(كه سوئين بـرن آن را نظري ـ 
حـاكم باشـند و اگـر     ، فشردگي و ايزوتروپي ماده ـ انرژي جهان بلافاصله بعد از زمان بيگ بنـگ  

ظريـف تنظـيم شـده     ، در ايـن صـورت جهـان    ، هاي متعارف انـدازه گيـري شـوند   اينها در روش
در واقع مقصـود سـوئين بـرن از جـاي گـرفتن  مقـادير ثابـت و متغيـر          .) Swinburne, p.172(است
ط اوليه در قلمروهاي محدود اين است كه آنها  با هم نسبت خاصـي داشـته باشـند و قـدرت     شراي

  نيروهاي چهارگانه افزايش يا كاهش نيابد
  

  )(برهان ميشل جي به5ِبرهان از طريق پيچيدگي زيست شيميايي كاهش ناپذير

شـيميدان  زيسـت   )،1952ة ميشل جـي بـِه(  وسيلهطرح هوشمند ب ةناپذيردر زمينپيچيدگي كاهش
كنـد: يـك سيسـتم    او پيچيدگي كاهش ناپـذير را ايـن گونـه تعريـف مـي     . مطرح شد، آمريكايي

منفرد متشكل از چندين جزء به هم پيوسته و بسيار منظم كه همه بـا هـم در انجـام كـار همكـاري      
   .  شودجايي يا نبود هر جزء موجب توقف كار ميهدارند و در اين سيستم جاب

    ِتكامـل تـدريجي   ة كند كه نشان دهد نظري ـاي ساماندهي ميبرهان خود را به گونه ،در واقع به
. هايي باشد كه داراي پيچيدگي كاهش ناپـذير هسـتند  تواند تبيين كاملي براي سيستمداروين نمي

جايي حتي يكـي از اجـزاي   هدر صورت نبود يا جاب، هايي كه داراي چنين پيچيدگي هستندسيستم
، بـراي روشـن شـدن ايـن مفهـوم      ، بهِ. فعاليت و انجام كار خود نيستند ةدر به ادامقا ، خود دةسازن

، مثل پايـه ، اي استتله موش داراي قطعات به هم پيوسته. كندتله موش را به عنوان نمونه ذكر مي
اين قطعات بايد سر جاي خود باشند تـا تلـه مـوش بـه درسـتي كـار خـود را        ة هم . . . فنر و ، قفل

تله موش قادر نيسـت كـار خـود را انجـام      ، شود هحذف يا جاب آنهااگر حتي يكي از . هدانجام د
مراحـل انعقـاد   ، از: تاژك نداعبارتاند، شدهها كه توسط بهِ شناسايي تعدادي از اين سيستم. دهد

زيرا زمـاني   ، تاژك مثل يك ساعت يا يك تله موش است، بهِ معتقد است . سيستم ايمني خون و
هاي حركتي و ديگر اجـزايش بـه درسـتي    هاي كوچك و پروتئينر به انجام كار است كه لولهقاد

همچنـين انعقـاد   . ساخته شـده باشـند  ، شدنداي كه بايد ساخته ميبه همان شيوه تنظيم شده و دقيقاً
اش يعنـي  دهـد كـه تركيبـات كليـدي    خون هم در صورتي كاركرد خود را به درستي انجـام مـي  

  .  عامل انعقاد خون را دارا باشد و Kويتامين 



 47

تواند سيسـتمي را كـه از قبـل در حـال كـار كـردن       حال از آنجايي كه انتخاب طبيعي فقط مي    
تـدريج توليـد شـود(مثل همـين سيسـتم      هشناسي نتواند ب ـاگر سيستمي زيست ، انتخاب كند، است

ن واحـدي انسـجام يافتـه در    انتخاب طبيعي در آن اثري ندارد و بايـد بـه عنـوا    ، هاي مورد بحث)
رسد طرح هوشمند براي وجـود جانـداراني   بنابراين به نظر مي. تدريج لحاظ شودهيك مرحله نه ب

  ). (Himmaدبا تاژك هاي داراي كاركرد عالي تبيين بهتري باش
  

  (برهان ويليام آلبرت بيل دمسكي) 6برهان از طريق پيچيدگي خاص
وي از  . تكلم و يكي از طرفداران طـرح هوشـمند اسـت   م، فيلسوف، رياضيدان)، 1960(دمسكي

» اسـتنباط طـرح  «دكتـراي تخصصـي خـود    ةكه آن را در پايان نام ـ ،طريق مفهوم پيچيدگي خاص
وي پيچيـدگي  . يكي از تقريرهاي برهـان طـرح هوشـمند را اقامـه كـرده اسـت       ، شرح داده است

است و از ايـن   150به توان  10 به 1داند كه احتمال رخداد طبيعي آن خاص را نوعي اطلاع مي
هـايي را ذكـر   وي مثـال  ، براي روشن شـدن ايـن مفهـوم   . طراحي هوشمند استة مشخص ، جهت

يـك  . ولـي پيچيـده نيسـت    ،ك حرف از حروف الفبا خـاص اسـت  اينكـه ياز جمله  . كرده است
چيـده  يك غزل از شكسپير هم پي. طولاني از حروف اتفاقي پيچيده است ولي خاص نيست ـةجمل

سپس او اظهار مي كند كه جزئيـات موجـودات زنـده هـم مـي تواننـد هماننـد        . است و هم خاص
هـاي مولكـولي در مولكـول هـاي     خصوصاً الگوهاي زنجيره ، چيزهايي كه گفتيم توصيف شوند

ي هـم  ـدگي خاص است( يعن ــزي داراي پيچيـنابراين وقتي چيب DNAزيست شناسي كارآمد مثل
ــ ــت و هــــــــــــــــ ــپيچيـــــــــــــــ ــم ـده اســـــــــــــــ ـــخـــــــــــــــ   ا ـاص) مـــــــــــــــ

نـه   يك علت هوشمند ايجاد شده(يعني طراحي شده) ـةوسيلهتوانيم استنتاج كنيم كه آن چيز بمي
   .:و بـــــــــراي اطــــــــلاع بيشـــــــــتر رك   ibid ( ينـــــــــدهاي طبيعــــــــي ااز طريــــــــق فر 

http://en. wikipedia.org/wiki/Intelligent_design).  
  
  
  
  

  ان سي. مي ير)( برهان استف 7شناختيبرهان از طريق اطلاعات زيست
پيدايش موجودات زنـده در بـادي   ة شناختي توجه خود را به مسئلبرهان از طريق اطلاعات زيست

اين برهان درصدد تبيين اشكال نخستين حيات است يا به عبـارت ديگـر   . امر معطوف كرده است
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 در پي تبيين چگونگي امتداد جهان از محلي بدون موجـودات زنـده بـه محلـي داراي موجـودات     
شـكل پـيش از حيـات     ، يعنـي صـدفه  ، مي ير چهار تبيين مطرح براي منشـأ اطلاعـات  است. زنده 

 ) ibid(ده اسـت كـر خود تنظيمي (ضرورت شيميايي) و طرح هوشمند را بررسـي   ، انتخاب طبيعي
به اعتقاد او تنها ذهن يـا خـرد قـادر بـه خلـق يـك سيسـتم         ، و در نهايت با رد شدن سه تبيين فوق

. و سـلول بـه طـور كلـي اسـت      DNAات فراوان از قبيل مناطق كدگـذاري شـده در   حاوي اطلاع
عمـل پيشـين يـك علـت     ، تواند از طريق حضور يك معلول سرشار از اطـلاع بنابراين شخص مي

بـراي  و   ibid( حتي اگر خود علت نتواند به طور مستقيم مشاهده شـود ، هوشمند را تشخيص دهد
       .) http://en. wikipedia. org/wiki/Stephen_C. _Meyer.اطلاع بيشتر رك

  
  تغيير مواضع آنتوني فلو

مـيلادي   2004 ـةدر ژانوي ـ ، سال طي طريق كردن در وادي الحـاد  50آنتوني فلو پس از حدود 
   .  ا پذيرفته استاعلام كرد كه الحاد را رها كرده و وجود خداوند ر

هـاي  به نحو تدريجي و بر اثر تأمل و تدبردر يافته ، فلو خود تأكيد دارد كه گرايش او به ايمان    
-هاي علمي جديد نشان مـي يافته. واقعيت حاصل شده است ةهاي پيچيدعلمي در خصوص جنبه

ــده   ــان پيچيــ ــه جهــ ــد كــ ــور    دهنــ ــته تصــ ــمندان در گذشــ ــه انديشــ ــت كــ ــر از آن اســ   تــ
تواند به خودي خـود پديـد آمـده باشـد و بلكـه مخلـوق موجـودي        ند و چنين جهاني نميكردمي

صورت گرفته اشـاره   DNAاز جمله او به تحقيقاتي كه در خصوص مولكول. بسيار هوشمند است
كند كه پيچيدگي بيش از حد ترتيبات خاصي كـه ايـن مولكـول    كند و اين گونه استدلال ميمي

حـاكي از آن اسـت كـه موجـود هوشـمندي در ايـن        ، سازدت مهيا ميرا براي شكل دادن به حيا
  گويد: فلو خود در اين باره مي . )Flew, P.12( ميانه تأثير گذار بوده است

يگانه و تنها بينـة مناسب مـن [بـراي اثبـات خـدايي ارسـطويي] عـدم امكـان آشـكار فـراهم           
هـاي [داراي  وص اولـين گونـه  در خص ـ DNA منشـأ  ةبـار  اي طبيعت گرايانه درآوردن نظريه

خـداي   ه يـك قدرت] توليد دوباره است. [در واقع] تنها دليلي كه من براي شـروع اعتقـاد بـ ـ  
منشــأ اولــين ة بــار علـت اولايــي دارم عــدم امكــان فــراهم آوردن تبيينـي طبيعــت گرايانــه در  

و بــراي  297و  296[داراي قــدرت] توليــد دوبــاره اســت(عبداللهي، ص ة موجــودات زنــد
  :به آدرس Richardطلاع بيشتر رك. ا

http://www. secweb. org/index. aspx?action=viewAsset&id=369(.  
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منشـأ  از فصل آخر(چهاردهم) كتـاب   خدا و فلسفه جديدش بر چاپ اخير كتابة فلو در مقدم    
  كند كه:  داروين اين گونه نقل مي انواع

حيوانـات و  ة به اين اعتقـاد سـوق داد كـه هم ـ   تمثيل من را يك قدم به پيش برد، يعني من را 
اند. بنـابراين بايـد از ايـن تمثيـل نتيجـه بگيـرم كـه        خستين نشأت گرفتهن گياهان از يك نمونه

انـد، از شـكلي ابتـدايي كـه     اي كـه روي زمـين زنـدگي كـرده    موجودات زنـده ة احتمالاً هم
  .  )Flew, p. 11(اندزندگي اول بار در آن منتشر شده است، نشأت گرفته

خـود   منشـأ انـواع  بنابراين بـه اعتقـاد فلـو حتـي خـود دارويـن هـم در فصـل چهـاردهم كتـاب               
خاطرنشان كرده است كه كل استدلال او با موجودي كه قبلاً داراي قدرت توليد مثل بوده آغـاز  

تكامـل آن  ة بـار  تكامـل واقعـاً جـامع بايـد در    ة ك نظريـه يمي شود و اين همان مخلوقي است ك
كـه در فصـل   دانست كه چنين تبييني ارائه نكرده است ـ چنـان  بييني اقامه كند و خود داروين ميت

دوم در اين مورد به تفصيل سخن گفتيم ـ و از قرار معلـوم دارويـن خـود معتقـد بـوده اسـت كـه         
 ، اي كـه حيـات  كنند از يك صورت اوليهاي كه در زمين زندگي ميموجودات زندهة احتمالاً هم

  .)296 -297ص  ، (عبداللهي اندنشأت گرفته ، ين بار در او دميده شده استنخست
امكـان فـراهم آوردن    ، به اعتقاد فلو با وجود عدم امكان فراهم كـردن تبيينـي طبيعـت گرايانـه        

در  2004دسـامبر   29اي به ريچـارد كريـر در   فلو در نامه . تبييني ديگر در اين مورد وجود دارد
  گونه نوشته است كه: اين مورد اين

يك خدا يا يك هوش عالي،  تنها تبيين خوب براي منشأ زندگي و پيچيدگي طبيعت اسـت.  
ة بسـط مـاد  ة بـار  اي درابل ارائـه ة قكردم هيچ نظريام كه فكر ميفهمم نادان بودهمن حالا مي

  داراي قابليــــت توليــــد مثــــل وجــــود نــــداردة بــــي جــــان بــــه اولــــين مخلــــوق زنــــد
) Richard,Carrier. Antony Flew considers God … sort of(  .  

اين تبيين از نظر فلو و به تعبير او برهان براي طرح(برهان غايت شناختي)است و تنها اين برهان     
  .  دهداست كه وجود خداوند را محتمل نشان مي

  هنتيج
  برهان غايت   اين امر كاملاً هويداست كه ، با توجه به مطالب ذكر شده در جاي جاي مقاله 

همچنـان از   ، هاي مختلف و مورد انتقـاد قـرار گـرفتن   با وجود طي كردن فراز و نشيب ، شناختي
شايد دو دليل اصلي اين امر را بتـوان بـه صـورت ذيـل     . ترين براهين اثبات وجود خداستجذاب

  خلاصه كرد كه:
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كه فهم ايـن برهـان توسـط    ، انيعني اثبات نظم درجه ، اول اين برهان ةاولاً: تجربي بودن مقدم    
  .  اقشار مختلف مردم را موجب شده است

منـد موجـودات بيشـتر    اسـرار نظـام   ، به اين معنا كه با پيشرفت علـم  ، ثانياً: پويا بودن اين برهان    
ايـن  ، گـردد و بـه تبـع آن   شود و انسان بيش از پيش مبهوت اين ساختارهاي پيچيده ميكشف مي

  .  شودتر ميقوي ، دردانش بشر در مورد پيچيدگي طبيعت و آثار آنبرهان با هر پيشرفت 
رسد كه تقريرهاي سنتي اين برهان با وجود تنوع فراوان و دارا بـودن برخـي   در واقع به نظر مي    

دليـل ايـن امـر بيشـتر     . نسبت به تقريرهاي نوين اين برهان نقاط ضـعف بيشـتري دارد  ، نقاط قوت
طـوري كـه همـين امـر موجـب مـورد انتقـاد قـرار         هب ـ ، ريرهاي سنتي استمبتني بر تمثيل بودن تق

ولي تقريرهاي نوين با وجود ، گرفتن فراوان اين تقريرها از سوي برخي از انديشمندان شده است
در مقايسه بـا تقريرهـاي سـنتي بـه چنـد دليـل از نقـاط قـوت          ، وارد آمدن برخي انتقادات به آنها

مبتنـي بـر اسـتقراء    ، اين تقريرها به جاي مبتني بـر تمثيـل بـودن    ينكهانخست . بيشتري برخوردارند
دوم برهـان( هـر نظمـي     ـةبه اين معنا كه ارائه دهنـدگان ايـن تقريرهـا بـراي اثبـات مقدم ـ     ، ندهست

ــته    ــل جســــــ ــتقرايي توســــــ ــه روش اســــــ ــاظمي دارد) بــــــ ــدعي  نــــــ ــد و مــــــ   انــــــ
منظمـي نيازمنـد نـاظم    ة پديـد توان نتيجه گرفت كـه هـر   اند كه از استقراي موارد مختلف ميشده

است و همين امر دست كم تقريرهاي نوين را از گزنـد انتقـادات وارد شـده بـه تقريرهـاي سـنتي       
ــر تمثيـــــل مصـــــون نگـــــه مـــــي    تقريرهـــــاي نـــــوين بـــــر  اينكـــــهدوم . داردمبتنـــــي بـــ

علم فيزيك و بخصـوص زيسـت شناسـي و بيوشـيمي مبتنـي      ة پيشرفت هاي علمي جديد در حوز
برهـان بـر اسـاس     ، اي كـه ايـن امـر از عنـاوين آنهـا يعنـي برهـان تنظـيم ظريـف         به گونـه ، ندهست

ــر اطلاعــات زيســت شــناختي     ــي ب ــدگي خــاص و برهــان مبتن ــذير و پيچي پيچيــدگي كــاهش ناپ
-در واقع از آنجا كه تقريرهاي نوين موجب تغيير مواضع فلو و اعتقاد او به خـدا شـده  . هويداست

خـود فلـو   ة به گفت DNAة فته هاي علمي جديد بخصوص در زمينگيري آنها از يااند و همين بهره
  ايـــن مـــورد يعنـــي مبتنـــي بـــودن آنهـــا بـــر       ، منجـــر بـــه چنـــين تحـــولي شـــده اســـت     

خصوص برهان مبتني بر اطلاعات زيسـت  هب ، ستآنهاقوت  ويايخود گ ، هاي علمي جديديافته
  .  رسدتر به نظر ميشناختي كه حتي از براهين ديگر قوي

برهان غايت شناختي مبتني بر اطلاعـات زيسـت    ، اقع در كنار قوت تقريرهاي نوين ديگردر و    
آن توسـط فـردي بيوشـيميدان و كـاربرد     ة به حقيقت برهاني قوي است و با وجود ارائ ـ ، شناختي
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حتي افرادي را كه اطلاعـات چنـداني در مـورد علـم زيسـت       ، اصطلاحات زيست شناسي در آن
چـرا كـه حتـي توجـه انـدكي بـه پيچيـدگي موجـود در          ، دهدير قرار ميشناسي ندارند تحت تأث

دهـد كـه خلـق يـك سيسـتم      كاملاً نشـان مـي   ،  RNA و DNAساختار عوامل ژنتيك يعني همان 
پروتئين هاي كارآمد و سـلول   ،  DNAحاوي اطلاعات فراوان از قبيل مناطق كدگذاري شده در 

حال توجه به اين امر كـه  ايـن برهـان فـردي     . ن استبه طور كلي تنها از طريق ذهن يا خرد ممك
مسـلُماً   ، ملحد را چنان تحت تأثير قرار داده كه از الحاد دست برداشته و به خدا اعتقاد يافته است

    .  دهدقوت اين برهان را بيشتر جلوه مي
علمـي   نفس تغيير موضع فردي كه همـواره در طـول حيـات    ، از تأثير برهان بر فلو كه بگذريم    

توان بـه وجـود خـدا ايمـان     خود به انكار خدا پرداخته و در دانشكده ها جدل كرده است كه نمي
با وجود مورد انتقاد قرار گـرفتن توسـط برخـي از     ، داشت و اعتقاد آوردنش به خداي ارسطويي

زيرا اين امر حـاكي از ايـن اسـت كـه اجـزاي نظـام        ، خود در خور تأمل و تقدير است ، ملحدين
اند كه اين اجازه را به او بدهند كه هر زمان گـزاره هـاي بهتـري را    كر فلو به گونه اي تعبيه شدهف

آن را انتخاب كنـد و بـر اسـاس آن ديـدگاهش را تغييـر       ، حتي برخلاف نظرگاه اصلي اش، ديد
اين امر را بـه كبـر سـن و از دسـت      اينكهدهد و اين تحسين برانگيز است و ادعاي برخي مبني بر 

   .  تواند درست باشدنمي ، ادن مشاعر او نسبت داده اندد
به معنـاي مـورد    ، البته اين امر يعني تحسين برانگيز بودن اعتقاد آوردن فلو به خداي ارسطويي    

هـاي رسـيدن بـه    دانـيم راه ولي چنانكه همه مي ، تأييد بودن كار فلو يعني عدم پذيرش دين نيست
ت و همين اعتقـاد يـافتن او بـه خـدا آن هـم پـس از پنجـاه سـال         خداوند به عدد نفوس خلايق اس

نـد  كنوعي توجه خداوند به اوست و حال خدايي كه بندگانش را هيچ گاه رها نمي گويايالحاد 
 ، اگركسي را تا به اينجا ياري كرده ، كندرا هرگز فراموش نمي آنها ، از او آنهاو با وجود غفلت 

البته با توجه بـه ايـن امـر كـه او نيـز خـود بايـد بـا          ، ي خواهد كرداو را براي پذيرش دين هم يار
     .  ذيرش آن را در خود ايجاد كندة پتلاش خود زمين
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 52
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  چكيده
  

شـناخت انســان يكـي از محورهــاي اساســي معـارف بشــري اسـت . انديشــمندان بســياري از     
-انسان به بحث و كاوش پرداخته و هر يك كوشـيده  نوع ساختار روزگار كهن در خصوص

احساس رنج دروني بشـر   ها واز اضطراب ،اساسي در اين عرصه هايپرسشاند تا با پاسخ به 
موجـودي دو  آيـا  مـادي دارد؟   نند اينكه: آيا آدمي  سـاختاري صـرفاً  ما هاييپرسشبكاهند. 

 هاي وجودي دروني( امورفطري) نيزسرشتي است كه علاوه بر بعد جسماني ، داراي بن مايه
درون  شـود؟ آيـا پـذيرش نظريـة    باشد كه از آن رهگذر از موجـودات ديگـر متمـايز مـي    مي

يا اينكه منفعـل محـض اسـت     ا بالفعل دارد؟ واي امور رساختاري به معناي آن است كه پاره
امـر فطـري از غيـر فطـري چيسـت ؟       پذيرد ؟ وجـه تمـايز  شود ميميكه هر نقشي به او داده 

رسالت اصلي اين مقاله تبيين ديدگاه علامه طباطبايي مفسر بزرگ معاصـر بـر اسـاس تفسـير     
اوش ، ديـدگاه  ( گرچـه در فراينـد ك ـ   استفوق  هايپرسشگرانسنگ الميزان در خصوص 

يـابيم  در بررسي نظر علامه به اين حقيقت دست مي .انديشمندان ديگر نيز مطرح شده است)
. اسـت هاي فطـري ، ديـدگاهي متمـايز ازديگـران ارائـه كـرده       چگونگي شناخت كه وي در

هـايي ماننـد : مـديريت ، اقتصـاد ، فرهنـگ      فوق از مسائلي بنيادين است كه بـر حـوزه   مسئلة
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــت و .   ..،سياســــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

  اثر گذار است .  

                                                
 h-saeidi@ sbu.ac.ir                                                                                                    استاديار دانشگاه شهيد بهشتي *

  الهيات دانشگاه شهيد بهشتي ةكارشناس ارشد دانشكد**

  30/9/89  تاريخ پذيرش:                                  1/4/89         تاريخ دريافت :               
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  .انسان ، فطرت ، طبيعت ، غريزه ، شناخت  :اژگـان كليـديو
  
  مقدمه

هـاي علمـي و عملـي    شناخت راز هستي و حقيقت انسان دو محور اساسـي تفكـرات و مجاهـدت   
-رود.  به اذعان بسياري در فرايند شناخت انسان با پديـده انديشمندان ، عرفا و فلاسفه به شمار مي

توان آدمي را همچون ماشيني پيچيده يا انـدكي  نمي ها رو به رو نيستيم وبا ساير پديدهاي همسان 
  فراتر از حيوان دانست.

ترين تعاليم بسياري از اديـان و مكاتـب   دعوت به شناخت اين موجود پنهان و پيچيده از اساسي    
  آيد.فلسفي و عرفاني به شمار مي

 ةانسان را محور مطالعه و تحقيق قرار داده و هر يك بـه جنب ـ هاي متعددي امروزه علوم و رشته    
مقايسـه بـا    در هـا نيـز  اند. اعتبار هر يك از اين علـوم و رشـته  خاصي از ابعاد وجودي وي پرداخته

يكديگر تابع اهميت جنبه و بعدي است كه هر علم به مطالعه و بررسـي آن همـت گماشـته اسـت     
  .  كندتعيين مي كه منزلت دانش را نيز

در واقـع بـه    ،پـردازد اي از انسـان مـي  اي به شناخت بعد و جنبـه هر شاخه از معرفت كه به گونه    
  شناسي است.عنوان انسان ةشناخت انسان مربوط است و شايست

ي ويـژه دارد و  تأكيـد ها و از جمله انسان پديده ةاسلام با توجه به جامعيت خود بر شناخت هم    
هـاي دينـي، معرفـت نفـس، راهـي مطمـئن بـه سـوي درك         و آمـوزه  بر حسب برخي از احاديث

  حقيقت مطلق و وجود پاك حق تعالي است.
  

  مورد انسان در هاپرسش
  توان آن را به دو گونه تقسيم كرد:هاي مربوط به انسان ميبندي پرسشدر طبقه

ــارةاساســي و محــوري  هــايپرســشي از آنهــا كليــت انســان را در نظــر داشــته،  . برخــ1        در ب
  كنند.آدمي مطرح مي        

  ي   هـاي خاص ـ تـر و نـاظر بـه جنبـه    يي هستند كه نسبت به نـوع اول جزئـي  هانوع دوم پرسش. 2    
  شـناس مطـرح    شـناس يـا روان  ي كـه بـراي يـك جامعـه    هايپرسشباشند. همانند انسان مياز         
  شود.مي        
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چـارچوب   ةاند، لذا پاسـخ بـه آنهـا تعيـين كننـد     ي و متافيزيكيهاي نوع اول، نوعاً فلسفپرسش    
هـاي مربـوط بـه انسـان     كلي نگرش به انسان و پيش درآمـدي بـر بسـياري از مطالعـات و بررسـي     

ــود  ــد بــ ــه        ؛ خواهــ ــت كــ ــادي اســ ــاملاً مــ ــودي كــ ــان موجــ ــا انســ ــه آيــ ــد اينكــ   ماننــ
ت هـاي روانـي او مـاهيتي غيـر     هاي رواني او قابل تبيين فيزيولوژيكي باشد يـا اينكـه فعالي ـ  فعاليت

  مادي داشته ، به جوهري غير مادي به نام نفس يا روح او مرتبط است؟
هايي در وجـود انسـاني هسـت    اند؟ چه نوع گرايشها داراي سرشتي واحد و مشتركانسان آيا    

را  ها و شـناخت هـايي  وجود فطري انسان ارتباط دارد؟ اصولاً آيا انسان چنين گرايش ةكه با نحو
ــبابي      ــه اســ ــا چــ ــه و بــ ــت؟ چگونــ ــان در چيســ ــال انســ ــر؟ كمــ ــا خيــ ــود دارد يــ ــا خــ   بــ

  توان به آن رسيد؟مي 
گفته با توجه بـه  هاي پيشنوشتار حاضر به بررسي ديدگاه علامه طباطبايي در خصوص پرسش    

  پردازد.مي الميزانتفسير گرانسنگ 
-معـارف و ارزش  ةهم ـ گويـاي خود  كتاب وحياني الهي است و با جامعيت قرآن از آنجا كه     

و نزلنا عليـك الكتـاب تبيانـا لكـل شـيء      «مين سعادت بشر نقش عمده دارد؛ أهايي است كه در ت
.«...  
بخواهد معارف و ارزش هـايي را كـه در تحصـيل سـعادت بشـر نقـش        قرآنبديهي است اگر     

  دارد بيان كند ممكن نيست خود انسان را به وي معرفي نكند.
يم انسان را موجودي دو بعـدي كـه داراي جسـمي مـادي و روحـي مجـرد اسـت        حك قرآن 

ص  ، 18، ج الميـزان  ةترجم؛  373-374ص  ،18ج ، الميزانمعرفي مي نمايد (طباطبايي، 
592-591 (.  

در مورد  قرآن است. يكي از بهترين راه ها براي شناخت حق، شناخت انسان از رهگذر درون     
آگاهي بخشيده ؛ گاهي او را به طور اجمال و زمـاني او را بـه تفضـيل     او شناخت انسان پيوسته به

  ده است.  كرمعرفي 
 هايي تازه از علوم، غالبـاً گنجينه هها و دستيابي بها و انديشهگرچه گذشت زمان و تكامل دانش    

ــ ــات و انديشـ ــان و  ةنظريـ ــون جهـ ــين را پيرامـ ــمندان پيشـ ــي   دانشـ ــت فراموشـ ــه دسـ ــان بـ   انسـ
هايي وجود دارد كه مـرور زمـان   كاهد، اما در اين ميان انديشهيا لااقل از ارزش آنها مي ردسپامي

ــت        ــزوده اس ــز اف ــت آن ني ــر عظم ــه ب ــته بلك ــا نكاس ــا از ارزش آنه ــه تنه ــه   .ن ــوان نمون ــه عن    ،ب
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گويند: روزي سقراط بر سر در معبـدي  توان مسائل خود شناسي را يادآور شد. تا آنجا كه ميمي
و اين جمله او را به خود جذب كرد كـه فلسـفه را   » خود را بشناس« د كه نوشته است در يونان دي

دانش سـودمند ايـن اسـت كـه     «) و افزود :  16ص  ،1فروغي، جاز آسمان به زمين فرود آورد ( 
ايم ؟ سعادت ما در چيست؟ چه كنيم كـه بـراي خـود و    بدانيم چه هستيم ؟  براي چه آفريده شده

  او پيوسته مي گفت:  . »شيمديگران سودمند با
   ســبحاني، ؛ 18، صهمــان هــا، خــود شناســي و علــم و اخــلاق اســت(     بــالاترين دانــش 

  ). 181-182ص
  ،18ج  ،الميــزان طباطبــايي، مجيــد هــم بــه جهــان طبيعــت و نيــز بــه انســان مــي نگــرد( قــرآن     

هـاي هـر   شود و به مطالعه و بررسي شـگفت ) و هر دو را در كنار هم يادآور مي373-374ص   
  كند.دو دعوت مي

  و في الارض آيات للموقنين  و في انفسكم افلا تبصرون  
آيـا   ]نيـز آيـاتي اسـت   [ و در زمين آياتي براي جويندگان يقين است و در وجود خود شما  

  .) 20 – 21/ذارياتبينيد( نمي
  سنريهم آياتنا في الافاق و في انفسهم حتي يتبين لهم انه الحق  

دهـيم تـا   هاي خود را در اطراف جهان و در درون جانشان بـه آنهـا نشـان مـي    هبه زودي نشان 
  .)53/فصلت  براي آنان آشكار گردد كه او حق است (

  بــا نگــاهي غايتمندانــه بــه انســان شناســي در اســلام بايــد گفــت كــه نگــاه بــه انســان از دو منظــر   
  تواند صورت گيرد.مي
ــرين راه شــناخت خد .1     ــد اســت ودر حقيقــت انســان شــناخت انســان ، بهت ــاون   ةشناســي مقدم

  هسـتي   أخداشناسي است از اين رو شناخت انسـان پلـي بـه شـناخت حقيقـت متعـالي و مبـد               
  است.        

سازد كه غفلت از خـدا را  چنان محكم و استوار ميمجيد پيوند انسان را با مقام ربوبي آنقرآن     
، ص سـبحاني  ؛219 – 220، ص  19،ج  الميـزان اطبايي،  طبدانـد( غفلت از خود انسان مـي  ةماي

  فرمايد:) و در اين باره مي 226
  و لا تكونوا كالذين نسو االله فانساهم انفسهم اولئك هم الفاسقون 

 »خـود فراموشـي  « همچون كساني نباشيد كه خدا را فراموش كردنـد و خـدا نيـز آنهـا را بـه      
  .)19/حشر  گرفتار نمود آنها فاسقانند(
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خـود   ةانسان به حكم اينكه معلول و مخلوق خداست واقعيتي جز وابستگي به علت پديدآورند    
و حـذف ايـن پيونـد    يسـت  ندارد و ناديده گرفتن اين اصل ، جز ناديده گرفتن حقيقـت خـويش ن  

  معادل با حذف خود انسان است.
  شناخت انسان به منظور برآوردن نيازهاي مادي و معنوي وي. 2           

هـا  شناخت بايدها و نبايد ةگيري  و وسيلتصميم ةتواند مقدماين بخش از شناخت است كه مي    
هيچ مكتبي بدون داشتن تصويري درسـت از   و جهت بخشيدن به ايدئولوژي انسان باشد و اصولاً

-اي معين يا براي او نظام حقوقي، سياسي، اقتصـادي پـي  تواند براي او تكليف و وظيفهانسان نمي

  ريزي كند و يا نظام خانوادگي خاص و شيوه حكومتي را پيشنهاد نمايد.
هر نوع بايد و نبايدي براي تعالي و بـالا بـردن مقـام اوسـت، پـس شـناخت انسـان بـه صـورت              

ابعـاد   ةهم ـ در بارةالبته بحث  زندگي او لازم و ضروري است و ةاي براي تعيين برنامشناختي پايه
از ايـن رو از ديـدگاه علامـه     ؛به مجالي گسـترده نيـاز دارد  » ود  ناشناختهموج« وجودي انسان اين

  .استمحدود » بعد دروني و فطري انسان « طباطبايي قلمرو اين كاوش به 
  

  فطرت و فطريات انساني
  فطرت

شناسان اين است كـه آيـا اعمـالي كـه از انسـان      مورد توجه فيلسوفان و روانهاي يكي از موضوع
اوست يا اموري ديگر نيـز در آن مـؤثر اسـت؟ آيـا تمـامي       ةفقط با انتخاب و ارادشود، صادر مي

  معلومــــات و اطلاعــــات او اكتســــابي اســــت يــــا برخــــي اكتســــابي و برخــــي نيــــز غيــــر   
  اند؟  اكتسابي

 موجودي مختار و آزاد و علوم او را اكتسابي دانسته ( گرچه احيانـاً  كريم انسان را اساساًقرآن      
اش در افعـال وي و از جملـه كسـب    لوم موهبتي نيز مي باشـد ) كـه اختيـار و اراده   داراي برخي ع

  علوم مؤثر است.
وحي الهي انسان را در ابتداي تولد فاقد علم دانسـته و خداونـد ، تنهـا ابـزاري بـراي       ،از اين رو    

). لـيكن آنچـه در شـناخت نفـس     78 /نحل تحصيل علم در آفرينش وي به وديعت نهاده است (
هاي ذاتي در نفس انسان اسـت كـه   ها و تواناييآيد وجود قابليتانساني، پايه و اساس به شمار مي

ها در انسان وجود نداشت، اكتساب هـيچ  ثير داشته كه اگر اين قابليتأهاي او تدر تمامي حركت
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فطــرت و  -طبيعــت -علمــي بــراي وي امكــان پــذير نبــود. در خصــوص اينكــه آيــا انســان داراي 
  مطرح شده است :   ةهاي دروني و ذاتي است يا فاقد آن، دو نظريگرايش

  
  الف . برون ساختاري (نفي فطرت)

اول اين است كه هيچ نياز و گرايش ذاتي در درون انسان وجود ندارد و طبيعت انسـاني در   ةنظري
 ابتداي حيات چونان ظرفي خالي و بي شكل است كه هر آنچه جامعه يا خود فـرد در آن بريـزد،  

 ند.هستاميل دوركهيم و ژان پل سارتر از طرفداران اين ديدگاه  پذيرد.مي

سازد و تمامي مسائل مربوط به ابعاد وجودي انسان ساخته و به نظر دوركهيم، جامعه فرد را مي    
محيط است و بس. بايد گفت وي از اصـالت فطـري انسـاني كـه ناشـي از تكامـل ذاتـي         ةپرداخت

 - 324ص  ،جامعـه و تـاريخ  مطهـري،   .اسـت غفلـت ورزيـده اسـت( رك    انسان در متن طبيعت 
313(.  

هـيچ گونـه نيـاز ذاتـي و      ،ژان پل سارتر نيز با اينكه جبر اجتماعي اميل دوركهيم را قبول ندارد    
اعمـال ماسـت، يعنـي در ضـمير      ةپذيرد. از نظر سارتر احساسـات سـاخت  فطري را براي انسان نمي
    1خوب و بد وجود ندارد.آدمي ، تمايلي فطري به 

 
  فطرت ) ةدرون ساختاري ( نظري . ب

طرفداران اين نظريه معتقدند كه طبيعت انسان چون ظرفي خالي و تهي نيست كـه هـر گونـه كـه     
ثير اجتماع قرارگرفته و شكل پيدا كند، بلكه در وجـود انسـان   أفرد بخواهد ساخته شود يا تحت ت

كنـد و اگـر   ها زندگي مينسان بر اساس آن نيازها و گرايشهايي نهفته است كه انيازها وگرايش
ــا در شــــــرايطي مســــــاعد قــــــرار گيرنــــــد شــــــكوفا  ايــــــن نيازهــــــا و گــــــرايش   هــــ

  .)161، ص نصريشوند(مي
  

  معنا شناسي فطرت 
  سرچشمه گرفته به مفهوم ابداع و خلق كردن است و به يك معنا آن  » فًًطًرً«  ةفطرت از ماد

  ).396الاصفهاني،ص ( الراغب دانندسابقه مي آفرينش بدون آوري وورا ن

ــه در توضــيح مــاد      ــر ، در نهاي ــن اثي ــي  « فطــر كــه در حــديث نبــوي   ةاب ــد عل ــود يول كــل مول
  گويد :  به كار رفته مي )44(كليني، ص»الفطره
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كنـد ماننـد   فطر به معناي ابداع و اختراع است و فطره، حالت آن ابداع و اختراع  را بيـان مـي  
يعني نوعي خاص از نشستن و سوار شدن و معناي حديث اين است كه هر  »ركبه«و  »جلسه«

پـذيرش   ةشود، به طوري كـه آمـاد  فردي بر نوعي خاص از صفات جبلي و طبيعي متولد مي
گردد و اگر او را با همان صفات واگذارند پيوسته بر آن صـفات اسـتمرار دارد   دين الهي مي

هـا از آن، آفتـي از آفـات بشـري يـا      انـا علـت عـدول انسـان    كنـد و هم و از آنها مفارقت نمي
  .)457ابن اثير، ص (»تقليدي است كه از غير در آنها اثر مي گذارد ... 

  نيز فطرت اين چنين معنا شده است :   اقرب الموارددر فرهنگ     
  ».التي يتصف بها كل مولود في اول زمان خلقته  ةـهي الصف ةالفطر

ــه آن متصــف   فطــرت عبــارت از صــفتي  ــرينش خــود ب   اســت كــه هــر انســاني در آغــاز آف
  .)933(البناني الخوري، ص مي شود

  به كار رفته است :   قرآنو مشتقات آن به شرح زير در سوره هاي مختلف  »فطر « ةواژ
 ؛51/هـود  » ( فطرنـي  « )،  72/طـه  » ( فطرنـا  « )،  5 /اسـراء »( فطركم « )،  30 /روم»( فطرت «  

 ؛ 79 /انعـام  » (فطـر « ) ،  3/ملك  » (فطور« )،  56 /انبياء» ( فطرهن«  ،) 27 /فزخر ؛ 22 /يس
/ يوسـف  ؛ 41 /انعـام »( فـاطر « ) و  1 /انفطـار »( انفطـرت « )، 18 /مزمل »(منفطربه « )،  30 /روم
ايـن مـوارد بـه معنـاي ابـداع و       ة) كه در هم 11 /شوري ؛46 /زمر ؛1 /فاطر ؛10 /ابراهيم ؛101

  ون سابقه است .آفرينش بد
در  هـود  ةشـريف  ةسـور  51 ةمبارك ـ ةدر ذيـل آي ـ  الميـزان علامه طباطبايي در تفسير گرانسنگ     

  گويد :مي» فطر«  ةتفسير واژ
« گويد كه اصل فطر جدا شدن از طول اسـت. ... تـا آنجـايي كـه گويـد      راغب اصفهاني مي

بـه هيئتـي كـه آمـادة كـاري از      يعني ايجاد و ابداع يك شيء از طـرف خـدا   » فطر االله الخلق 
كند به سرشتي ) اشاره مي 30/ روم » (فطره االله التي فطر الناس عليها « كارها باشد و بنابراين 

كه خدا در نهاد مردم سرشته و پديد آورده و متمركز ساخته يعني معرفـت خـودش. فطـرت    
يلة آن معرفت وسخداوند همان نيرويي است كه خدا در آدمي جايگزين كرده كه شخص به

بـدان  » و لئن سـئلتهم مـن خلقهـن ليقـولن االله     « كند و همين است كه در آية: ، ايمان پيدا مي
  ).  453، ص 10، ج ترجمة الميزان؛ 310، ص 10، ج ( الميزان اشاره شده است

  گويد:  استاد محمد تقي جعفري نيز در توضيح معناي فطرت مي    
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آيـد.  و قـانوني نيروهـايي كـه در انسـان بـه وجـود مـي       فطرت عبارت است از جريان طبيعـي  
بنابراين براي هر يك از نيروهاي غريزي و مغزي و روانـي، فطرتـي وجـود دارد كـه جريـان      

  ).141باشد(صطبيعي و منطقي آن نيرو مي
توان گفـت كـه فطـرت عبـارت اسـت از صـفات و       بنابر آنچه در تعاريف فطرت گفته شد مي    

خلقت انسان بوده كه از ابتداي آفرينش انسان در سرشت وي، نهـاده شـده    ةخصوصياتي كه لازم
  است.

  
  امور فطري

هاي او بستگي به ايـن  گونه كه پيش از اين گفتيم شناخت صحيح انسان و بيان جهت گيريهمان
نفس او آگـاهي داشـته باشـيم و بـدانيم      جسم و ةدارد  كه از تمامي اجزا و نيروهاي تشكيل دهند

هـايي را در انسـان بـه وديعـت نهـاده      ها و توانمنديبراي حركت در راه كمال چه قابليتخداوند 
  است.  

شـود و همچنـين   بسياري از انتظارها و اهداف دينـي روشـن مـي    ةبا اين شناخت از انسان، فلسف    
  مي توان به هماهنگي و سازگاري دين با حيات بشري نيز پي برد.

  كندكه او به پروردگار خويش گفت:  قل ميكريم از زبان موسي ن قرآن    
  ).50/ طه ربنا الذي اعطي كل شي ء خلقه ثم هدي(

مه طباطبايي در ذيل اين آيه مي گويد هدايت مورد نظر آيه، مربوط بـه تمـامي موجـودات    علا    
است يعني هر موجودي را به سوي كمال مخصوص به خودش هدايت نمـود و او را بـراي حفـظ    

ه اعمال مخصوص به خودش سوق داده، چه آن موجـود داراي شـعور باشـد و چـه     بخود و بقاي 
  ، 14، ج الميــــــــــزان  ةترجمــــــــــ ؛166 – 168ص ، 14ج  ،الميــــــــــزان ( نباشــــــــــد

    .)252ص 
  
  

  فطرت، طبيعت و غريزه  ةمقايس
  رسند و يا حداقل تصور  گاه نخست اين سه واژه از نظر معنايي نزديك به هم به نظر ميـدر ن
معنـايي هـر يـك ضـروري      ةاوتي اساسي با يكديگر ندارند؛ بنابراين توجه بـه حـوز  شودكه تفمي

  است.  
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  طبيعت 

  هــاي وجــودي جانــداران بــه كــار بــرده هــا و يــا ويژگــيجــانطبيعــت يــا طبــع در مــورد بــي ةواژ
گوييم: طبيعت آتش سوزاندن است، طبيعت آب رطوبت و سيلان است شود، به طور مثال ميمي

  رام بودن است.   ،گوييم طبيعت شير، درندگي و طبيعت گوسفندجانداران ميو يا در مورد 
طبيعت براي نشان دادن خاصيت اشيا و امتياز آنها از يكديگر به كار برده  ةقديم، واژ ةدر فلسف    
  شد.مي
  

    غريزه
 اي نزديك دارد. شهيد مطهري(ره) معتقد است كه ماهيت غريزه روشـن با فطرت رابطه» غريزه« 

رود غريزه بيشتر در مورد حيوانات به كـار مـي   .نيست و كسي نتوانسته آن را درست توضيح دهد
  ست.آنهاكه راهنماي زندگي  استهاي دروني حيوانات و گوياي ويژگي

تواننـد مسـير خـويش را    به موجب اين حالت غير اكتسابي كه نيمه آگاهانه است، جانداران مي    
-وانات بدون آموزش و يادگيري بعد از تولد كارهايي را انجام مـي تشخيص دهند، بسياري از حي

؛ بنـابراين  )464، ص مجموعـه آثـار  مطهـري،  (دهند كه براي بسياري ديگر، امكـان پـذير نيسـت   
آن حال ريشه دار و ثابتي است كه به صـورت نيـاز در ضـمير جانـداران اعـم از انسـان و       » غريزه«

-هـاي خـاص مـي   نيسـت و موجـودات را بـه سـوي هـدف     شود و نيازمند معلم حيوان آشكار مي

  .)230-233سبحاني، ص(كشاند
  

  هاي امور فطري ماهيت و ويژگي
  توان مرز ميان امر چگونه مي هايي است؟ اصولاًامر فطري چيست؟ داراي چه ويژگي

 اساسي( كه مـي تـوان آنهـا را از وجـوه     ةفطري و غير فطري را تعيين نمود ؟ در اينجا به چند نكت
  تمايز امر فطري از غير فطري نيز شمرد ) بايد توجه كرد :  

  از آنجا كـه شناسـايي امـور فطـري مربـوط بـه نفـس و روح انسـان اسـت؛ قابـل شناسـايي             :اولاً    
  تواند امور روحي را درك كند.باشد و هر فردي با علم حضوري ميمين تجربي        

  باشند.  مكاني هستند لذا قابل اندازه گيري نميچون امور فطري بي جا و غير  ثانياً :    
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  را درك  آنهـا تـوان  مـي  شـان امور فطري قابل رؤيت نيسـتند ، بلكـه فقـط از رهگـذر آثار     : ثالثاً    
  كرد .         

  
  هاي امر فطريويژگي 

  توان امور فطري را از غير آن باز شناخت :امر فطري داراي ويژگي هايي است كه  مي
 ؛ور فطري فراگير و همگاني هستند همانند گرايش به خداوند ( فطرت خدا جويي)ام. 1    
  اموري فطري در ابتدا بالقوه و اسـتعداد محـض بـوده و بـر اثـر عوامـل و شـرايط گونـاگون         . 2    

 فعليت مي يابند .          

  گيرنـد از  اگـر در شـرايط نامسـاعد قـرار      هـاي فطـري انسـان انعطـاف پذيرنـد مـثلاً      گرايش. 3    
ــار و   رشدشــان كاســته مــي         ــيم و تربيــت، محــيط اجتمــاعي، اختي   شــود و عــواملي چــون تعل
  هـاي روحـي، در ظهــور و عـدم ظهـور گــرايش فطـري نقـش تعيــين       انتخـاب خـود و ضــربه          
 ؛اي دارندكننده        

   ةده شـده و بـه وسـيل   امور فطري اگـر ارضـا نشـوند يـا بـا مـانعي برخـورد كننـد، واپـس ران ـ         . 4    
 .   )231-232؛ سبحاني، 170( نصري، صگردندهاي دفاعي جبران مييكي از مكانيسم        

  
  انواع امور فطري 

تـوان امـور   مـي  ،با توجه به اينكه نفس انسان داراي قواي ادراكي و غير ادراكـي اسـت از ايـن رو   
  فطري را به دو گونه تقسيم نمود :

            ؛شناخت ها .1   
  .هاتمايلات و خواست .2   
     
  

  شناخت فطري 
  شناخت فطري، نظرات متفاوتي ارائه شده است . در بارة

  
  نظر افلاطون  .الف
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افلاطون معتقد است كه روح انسان پيش از تولد و پـيش از تعلـق بـه بـدن در عـالم ديگـر وجـود        
روح بـه بـدن و ورود بـه عـالم      ناميـده اسـت لكـن پـس ازتعلـق      2»عالم مثـُل « دارد كه وي آن را 

  بـــرد، امـــا از طريـــق آنچـــه را پـــيش از ايـــن يـــاد گرفتـــه بـــود از يـــاد مـــي  3طبيعـــت و مـــاده
ــديال ــي   ي ــاد م ــه ي ــاره ب ــرده دو ب ــا ب   ، 1(رك. فروغــي، جآوردك تيــك ( گفتگــو) آنچــه را از ي

بـراين اسـاس، از نظـر    ). 126و نيـز پورجـوادي، ص    475، ص مجموعه آثار؛ مطهري، 23ص 
  افلاطون، علم يادآوري( تذكار) است و نه يادگيري .    

  
  گراياننظر تجربه .ب

ادراكات و معلومات انسان اكتسابي اسـت و انسـان در ابتـداي     ةهمكه جان لاك و هيوم معتقدند
اي است كه هيچ امري بـر آن حـك نشـده اسـت و فقـط بـا حـواس        خلقت، همچون لوح نانوشته

؛ مطهـري،  115 -150، ص2(فروغي، جدسـت يافـت  معلومـات   توان بـه شـناخت و  پنجگانه مي
    .)187 – 189و ص  183 – 184و نيز پور جوادي، ص  476، ص مجموعه آثار

را از حـس و تجربـه    آنهـا كانت معتقد است انسـان بعضـي از معلومـات را در خـود دارد  كـه          
« و » تحليلـي  ةقضـي « ح  كه وي اصـطلا »   periori« دريافت نكرده است  مانند قضاياي ماتقدم 

احكـام تحليلـي همـه معلومـات      كاربرده اسـت. بـه نظـر او اصـولاً    هرا در موردآنها ب» تبييني  ةقضي
  ســــاختمان ذهــــن انســــان وپــــيش از  ةايــــن معلومــــات، لازمــــ ،انــــد. از ايــــن روپيشــــيني

 ؛476، ص مجموعـه آثـار  (مطهـري،   قضايا حكـم داد  در بارةتوان آن مي ةاندكه  به واسطتجربه
   ).202 – 204ص ،2ج ،فروغي ؛191، ص پورجوادي

  
  ديدگاه علامه طباطبايي  

فرمايـد كـه انسـان در ابتـداي تولـد هـيچ       مـي قـرآن   چگونگي شناخت و معلومات انسان، در بارة
  محض است :   ةمعلوم ذهني ندارد و قو

   ونَ شـَيئاً وكمُ لا تعَلَمهاتطُونِ أُمن بكمُ مَااللهُ أخرج و     د ار و الأَفئـ مع و الأبصـ لَ لَكـُم السـ  ةجعـ
  لعلكم تشكرون

و خداوند شما را در حالي از مادر بزاد كه هيچ چيز نمي دانستيد و براي شما، گوش و چشم 
 )78/نحل جا آوريد! (و عقل قرار داد  تا شكر نعمت او را به
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كند كه ييد ميأشناسان را تروان ةنظريويد: اين آيه ــگه ميــن آيــوضيح ايــلامه در تــع    
از خلقتش از هر نقشي خالي است و سپس به تدريج ــر در آغــفس بشـوح نــگويند ليــم

، 12، ج تــرجمة المــيزان ؛ 312ص  ،12ج  ،يزانــالم ( بندديــش مــزهايي در آن نقــيچ
 ).474 ص

چرا كه عرفاً علـم   ،كندجدا » لاَ تَعلَمونَ شيَئاً «  نامبرده در ادامه ، علم به خويشتن را از مصداق    
سپس در پاسخ كساني كه علم حضوري انسـان بـه خـويش     گويند.نمي» يعلم شيئاً « به خويش را 

هاي حصولي اسـت و شـاهد آن   شريفه منصرف به علم ةگويد : عموم آيرا نيز از ابتدا منكرند مي
به مبـادي علـم اشـاره دارد كـه     » َةلَكمُ السمع و الأبصار و الأفئدو جعلَ « آيه  ة، اين است كه ادام

را نـام  »  ادؤف ـ «و » حـس  « در اين آيـه   قرآنخداي متعال به عنوان نعمت به انسان بخشيده است. 
آدمي حس است و »  تصورات أمبد« اند؛ زيرا يك نوع معرفت ةو سر چشم أبرده كه هريك مبد

آنها را به عنوان سر آمد حواس مطـرح   قرآناست كه » بينايي و شنوايي حس «ترين حس ها مهم
 ةترجم ـ . 431ص  ،12ج  ،الميـزان ( اد اسـت ؤانسـان نيـز ف ـ  » مبـدأ فكـر  « از سـويي  ده است وكر

  . )78 /نحلة ، ذيل آي 474ص ، 12ج، الميزان
ومـات، در آغـاز   معل ةهمان طور كه گفته شد اين آيه اشاره داردكه  لوح نفـس انسـاني از كلي ـ      

ولي در ادامه  معلومـات از طريـق حـواس و فكـر بـه صـورت        ،تولد و پيدايش تهي و خالي است
آيند. بنابراين، انسان در آغاز به هيچ چيزي كه مبدأ آن حس يا عقل باشد علـم  تدريجي پديد مي

ز هـيچ  حصولي ندارد بر اين اساس نفس انساني در آغاز پيدايش هيچ تصور و تصديق فطري و ني
ارزش يا گرايش فطري ندارد،  بلكه هر گرايش اعم از فطري و غير فطري پس از علـم نفـس بـه    

تنها چيزي كه انسان در آغاز و نيـز   .شودغايت آن و ارزشمندي آن غايت براي انسان حاصل مي
ــه خـــــــــود       ــوري نفـــــــــس بـــــــ ــت علـــــــــم حضـــــــ ــالي داراســـــــ   در كهنســـــــ

  مي باشد.
رَد  «  نحل ةره شريفسو 70 ةعلامه طباطبايي درتفسير آي     و االلهُ خلَقََكمُ ثمُ يتوَفَّاكمُ و منكمُ من يـ

نيز به اين مطلب تصريح كرده و ادعاي خالي بـودن  ...» إليَ أرَذَلِ العمرِ لكيَ لاَ يعلمَ بعد علمٍ شيَئًا 
كــرده  تأكيــدشناســان بــر آن ذهــن انســان در آغــاز پيــدايش را همــان چيــز مــي دانــد كــه روان  

  .)همانجا(اند
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 نحـل  ةسـور  78 ةشهيد مرتضي مطهري اصول تفكر انساني را فطري دانسـته و در توضـيح آي ـ      
اين اموركه آدمـي در ايـن دنيـا متوجـه آن      داند وكه انسان بعضي امور را بالفطره ميكند بيان مي

-سـت، فطـري مـي   مشـترك ا  هاانانس ةدر هم دهند وشود و اصول تفكر انساني را تشكيل ميمي

اند. گرچه در دانستن اينها به معلم و قياس ترتيب دادن و برهان  نيـاز  اندك باشند ... البته اين امور
  گويد:براي درك آنها كافي است ايشان در توضيح آيه مي آنها ةعرض ندارد بلكه صرفاً

ات  « فرمايد: از يك طرف مي قرآن  لَ    وااللهُ اخَرجَكمُ من بطـُونِ أُمهـ ون شـَيئاً و جعـ كمُ لاَ تعَلمَـ
دالأَفئ و ارالأبص و معالس ُلَّكمُ تَشكرُوُنَ. ةلَكمَنوزاد وقتي به  ]ذهن[فرمايددر اين حال مي» َ لع

كنـد  مسائلي را طـرح مـي  قرآن آيد مانند لوح صاف و پاك است، ولي در عين حال دنيا مي
-بي نياز از استدلال است، اين چگونـه جـور در مـي    شود كه ذهن انسانكه انسان متوجه مي

دهد كه يك امر فطري است. بنابراين خدا را نشان  مي قرآنتوحيد در  ةخود مسئل آيد؟ مثلاً
آينـد ؟   شوند و جور درمـي چگونه جمع مي» لا تعلمون شيئاً « در نهاد خويش قبول داشتن با 

گويـد نيسـت، بلكـه ايـن     رياتي كه افلاطون ميقائل است از نوع فط قرآن... . فطرياتي را كه 
است كه استعداد اينها در هر كسي هست طوري كه همين قدر بچه به دنيـا آمـد و رسـيد بـه     

اي كه بتواند اينها را تصور بكند، تصديقش فطـري اسـت، بعـد از تصـور، تصـديقش      مرحله
  . ) 476 – 479ص ، مجموعه آثار( فطري است، بنابراين اينها با يكديگر منافات ندارد

اي برسد كه بدون نياز به بنابراين، دانش فطري آن است كه انسان در مسير رشد خود به مرحله    
را تصـديق   آنهاآموزش و استدلال بتواند طرفين حكم يعني موضوع و محمول را تصور و ارتباط 

  ند.ك
  

  آيات دال بر وجود امور فطري 
  ها  ي شامل دو بخش ادراكات و تمايلات و خواستهرــته شد امور فطــور كه گفــهمان ط

برخي آيات هستند كه دلالت بر وجود تمـايلات فطـري در    قرآناما با نگرش به آيات  ،شوندمي
كنـد كـه   اين معنا را القا مي» فذكر انما انت مذكر«  غاشيه ةشريف ةسور 21 ةآي مثلاً ؛ انسان دارند

  است. دانستهپيش از آن ميگويي انسان اموري را در آغاز تولد و 
ي بدون جـواب مطـرح شـده اسـت و     هايپرسشبه كار رفته و  استفهام تقريريدر برخي آيات     

  رسد كه جواب آنها بر همگان آشكار و فطرتاً معلوم است.  چنين به نظر مي
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را  تصريح كـرده و آن  »الهام فطري فجور و تقوي« ، به  8و7نيز آيات  شمس ةمبارك ةدر سور    
 692 – 694، ص 20، جترجمة الميـزان  ؛297 – 298ص  ، 20ج  ،الميزان (داندفعل الهي مي

  ).231، ص سبحانيو  283، ص 16، ج  الميزان .و همچنين ر ك
  و نفس و ما سواها * فالهمها فجورها و تقواها

شر  منظم ساخته. سپس فجور و تقوا ( ]آفريده و [و قسم به جان آدمي و آن كس كه آن را 
  و خيرش) را به او الهام كرده است .

ابتنـاي ديـن بـر فطـرت و سرشـت      «فطرت را به كار مـي بـرد و   ة واژروم  ةشريف ةسور 30 ةدر آي
/ 16ج ،الميـزان  كنـد( شود و خلق و آفرينش را دگرگون ناشدني معرفي ميرا يادآور مي »انسان
   ).32، ص مصباح يزدي .و همچنين ر ك 282، ص 16، ج ترجمة الميزان ؛186 – 190ص 

فاقم وجهك للدين حنيفا فطره االله التي فطر الناس عليها لا تبديل لخلق االله ذلك الدين القيم  
  و لكن اكثر الناس لا يعلمون

  پس روي خود را متوجـه آيـين خـالص پروردگـار كـن ! ايـن فطرتـي اسـت كـه خداونـد ،          
الهي نيست ؛ اين اسـت آيـين اسـتوار ؛     انسان ها را بر آن آفريده ؛ دگرگوني در آفرينش     

  ولي اكثر مردم نمي دانند !
  نيز بر نوعي پيمان بر پرستش خداوند و نپرستيدن شيطان دلالت دارد.ميثاق  ةآي    

و إذ أخذ ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم و اشهدهم علي انفسهم السـت بـربكم قـالوا    
  بلي شهدنا 

  عن هذا غافلين   ان تقولوا يوم القيامه انا كنا
آنهـا را   ةزماني را كه پروردگارت از پشـت و صـلب فرزنـدان آدم ، ذري ـ    ]به خاطر بياور [و 

» آيا من پروردگار شـما نيسـتم ؟  «  ]و فرمود : [ برگرفت و آنها را گواه بر خويشتن ساخت  
ا از ايـن  م ـ« روز رسـتاخيز بگوييـد :    ]چنين كرد مبـادا   [!» دهيم آري ، گواهي مي« گفتند : 

 ). 172 /اعراف»!(  ]و از پيمان فطري توحيد بي خبر مانديم [غافل بوديم 

، در خصوص منفعت طلبي انسان در يك مرتبه  بقره ةشريف ةسور 213 ةعلامه(ره) در ذيل آي    
اي بـالاتر و  وگرايش وي به زندگي اجتماعي و بروز اختلاف بـه عنـوان امـري طبيعـي، در مرتبـه     

سير تـدريجي آدمـي بـه    گوياي اي از مراتب قبلي، وي عدالت اجتماعي،در مرتبهحركت او به س
سوي كمال و التزام تكـويني وي بـه لـوازم هـر مرتبـه خواهـد بـود .طبيعـي اسـت در هـر مرتبـه ،            
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اي كه خود آن مرتبه و فعليـت يـافتن آن در   فطريات از لوازم ذات آن مرتبه خواهند بود، به گونه
 ،الميـزان ( مل و نظر نيـز لازم اسـت   أري كافي است. اما در غير فطريات، تشكوفايي آن امري فط

  ).153، ص2، ج  الميزان ةترجم ؛111ص  ،2ج
  

  ذاتيات انسان و ارتباط دين با نيازها
مطلب ديگر آنكه اختلافات افراد و اجتماع صرف، مولد و خاسـتگاه ديـن نيسـت بلكـه نيازهـاي      

و تكامل او را نيازمند دين مي سازد همچنين اتصاف انسـان   معنوي فردي انسان نيز در مسير رشد
معينـي از وجـود    ةلوازم ذاتي انسـان در مرتب ـ  ويايبه داشتن طبعي ظلوم ، جهول ، هلوع و غيره گ

، شــرط لازم ثانيــاً؛ ، در طــول ســاير مراتــب و مقامــات انســاني قــرار دارد ايــن مرتبــه اولاً . اســت
  شكوفايي مراتب بعدي است.  

امانـت الهـي،    ةمصحح عرض »ظلوم و جهول « اتصاف انسان به احزاب ةشريف ةسور 72 ةآي در    
اعتقادي و عمـل صـالح و سـلوك راه كمـال معرفـي       ةالهيه و كمال عبوديت از ناحييعني ولايت 

تواند متصف به دو وصـف عـدل و علـم    شده است، زيرا موضوعي كه قابل ظلم و جهل است مي
به دست خداوند بسپارد و اي نايل گردد كه تدبير امرش را به مرتبه  عاليدر مسير رشد و ت شود و

، 16، ج الميـزان  ةترجم ـ ؛ 370 – 373ص  ،16ج  ،الميـزان ( ولايت الهيه شامل حال او گـردد 
  .)545 – 549ص 

* و  * اذا مسـه الشـر جزوعـاً    ان الانسان خلق هلوعاً: « معارج  ةشريف ةسور 19 – 25در آيات     
* الا المصلين * الذين هم علي صلاتهم دائمون * و الذين فـي امـوالهم حـق     سه الخير منوعاًاذا م

هلوع بودن انسان از جمله صفاتي معرفي شده كه به اقتضاي حكمـت   ،معلوم * للسائل و المحروم
الهي و به منظور هدايت او به سوي خير و سعادت بدان متصف شده است، زيرا ايـن صـفت تنهـا    

رسـاند، مشـروط بـر اينكـه از ايـن صـفت سـوء        است كه انسان را به سعادت و كمال مي ايوسيله
ي نمازگزار نه به ايـن  هااناستفاده نكند و آن را در شمار صفات رذيله قرار ندهد. لذا استثناي انس

وجود ندارد، بلكه به اين معناست كه اينـان ايـن    هاانمعناست كه صفت هلوع در اين دسته از انس
صعود بـه مراتـب بـالاتر و رسـيدن بـه       ةكمالي و مثبت آن يعني تنها وسيل ةرا در همان جنبصفت 

اند. انسـان در حـالي كـه طفـل     لوازم ذاتي آن نگه داشته و آن را به يك صفت رذيله مبدل نكرده
دهد و بر همين حـال اسـت تـا بـه     تجهيزات غريزي تشخيص مي ةاست خير و شر خود را به وسيل
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و رشد عقلاني برسد و قادر بر ادراك حق و باطـل شـود. در ايـن هنگـام، بسـياري از      بلوغ  ةمرحل
يابند. اگر بر همـان مسـير قبلـي، يعنـي پيـروي از هواهـاي       مصاديق خير و شر در نزد وي تغيير مي

گـردد و فطـرت فعليـت يافتـه خـود را      نفساني و مشتهيات، اصرار ورزد، از پيروي حق غافـل مـي  
ــازد   ــي ســـــــــــــــــــــــــــــــــ ــتور مـــــــــــــــــــــــــــــــــ   مســـــــــــــــــــــــــــــــــ

  ، ســـبحاني ؛137 – 142، ص  20، ج ترجمـــة الميـــزان ؛120 – 123ص  ،20ج  ،الميـــزان( 
  .  )276ص 

  
  فطري و غريزي امر تمايز

 ةيـژ ة وبا نظر به آنچه گذشت،  با رسيدن انسان به بلوغ عقلاني اسـت كـه بـه اولـين منـزل و مرتب ـ     
نـد و  كغـاز مـي  نهد و از اين منزل است كـه نسـيم روح بخـش فطـرت وزيـدن آ     انسانيت گام مي

-هايي كه در مورد فطريات به عنوان وجه فارق فطري از غريـزي برشـمرديم آشـكار مـي    ويژگي

  .شود
ــات         ــه الهــام فطــري كــه در آي ــودن فجــور و تقــوي ب ــوم ب ــشــمس ةســور 8و  7معل    ة، در آي

؛ بـه   آمـده اسـت  » و نفـس و مـا سـواها    «  ة، با فاء تفريع و پـس از آي ـ » فالهمها فجورها و تقوا ها«
( نفـس و تعـديل قـواي آن اشـاره دارد     ةنفس و تفريع الهام فطري فجور و تقوي بـر تسـوي   ةتسوي

  . )692، ص  20، ج  الميزان ةترجم ؛ 297ص  ،20ج  ،الميزان
نفس و تعديل قـواي انسـان    ةبنابراين الهام تقوي و فجور از سوي خداوند به انسان پس از تسوي    

كه اگر انساني از تسويه و تعـديل قـوا برخـوردار نگـردد بـه مقـام و        ايگيرد، به گونهصورت مي
ده ش ـشود. تا زماني هم كه به اين مقام نايل ندريافت الهام فطري فجور و تقوي نيز نايل نمي ةمرتب

 ةو هنگـامي كـه بـه مرحل ـ    دهدتجهيزات غريزي تشخيص مي ةاست خير و شر خويش را به وسيل
. حفـظ ايـن   شودراك فجور و تقوي به الهام فطري بر وي معلوم مياد ،بلوغ و رشد عقلاني رسيد

خويش است وگرنه چنانچه بر پيروي از هواي  ةمقام و پيروي حق نيز به حفظ مقام تسويه و تزكي
يابـد و بـه   شود و تنزل وجودي مينفساني و مشتهيات حيواني اصرار ورزد از پيروي حق غافل مي

  ازگشــــــــــــــــت پــــــــــــــــيش از الهــــــــــــــــام و تســــــــــــــــويه ب ةمرحلــــــــــــــــ
قـد افلـح مـن    « فرمايـد :  همين راستا  مي گردند. درنمايد و تجهيزات غريزي فرمانرواي او ميمي

  ».زكيها و قد خاب من دسيها 
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  ميثاق ةبررسي آي

كه با بحث فطرت و وجـود امـور فطـري در انسـان ارتبـاطي وثيـق       است يكي از آياتي  ميثاق ةآي
  اند .ير ارائه كردهدارد. مفسران در خصوص اين آيه، سه تفس

  هــايي را كــه در صــلب او تكــون خداونــد، پــس از آفــرينش آدم بــه صــورت انســان، نطفــه . 1    
  شـدند، بيـرون آورد آنگـاه هـر يـك از ايـن ذرات را       يافته و سپس فرزندان بلافصـل او مـي          
  ايـن بـود درآورد    به صورت انساني تام الخلقه هماننـد انسـان دنيـوي، كـه آن ذره جزئـي از             
ــه همــه گــوش، چشــم، عقــل و ادراك بخشــيد.  و          ــه   همــه را جــان داد و ب   ســپس خــود را ب
  ربوبيــت خــويش اقــرار گرفــت؛ ســپس آنهــا را بــه  در بــارةايشــان معرفــي كــرد و از ايشــان         
   شان، كـه همـان اصـلاب اسـت  برگردانـد و همگـي در حـالي كـه بـه ربوبيـت          موطن اصلي        
 خداوند معرفت داشتند در صلب آدم جمع شدند.          

  ورود بـه دنيـا بـه     ةها، همچنان در اصـلاب وجـود دارنـد تـا اجـاز     براساس اين ديدگاه، نطفه        
  داده شود و به دنيا بيايند، در حالي كـه معرفـت بـه ربوبيـت خداونـد را همـراه دارنـد و         آنها        
  ود حكـم مـي كننـد كـه محتـاج رب و مالـك و مـدبري هسـتند تـا امـور           ذات خ ةبا مشاهد        
ــد          ــان را اداره كنــ ــزان(  آنــ ــزان  ؛ 315 – 316ص  ، 8ج  ،الميــ ــة الميــ   ،  8، ج ترجمــ
 .  )465 – 466ص         

      و جـواب، ربوبيـت خداونـد سـبحان، مربـوط بـه همـين         پرسشبر اساس ديدگاه دوم اين . 2    
  نياســت؛ يعنــي خداونــد، پــس از اينكــه هــر فــردي از افــراد انســان را از اصــلاب و عــالم د        
  را متوجـه خـود    آنهـا دهـد،  انفصـال و جـدايي از پـدران سـوق مـي      ةارحام به سوي مرحل        
  آيـد ادامـه دارد   گرداند اين ميثاق در سراسر دنيا و تا آنگـاه كـه انسـاني بـه وجـود مـي      مي        
 ن خواهد داشت.  و جريا        

  . طرفداران نظرية سـوم معتقدنـد خداونـد سـبحان در عـالمي بـا انسـان ميثـاق بسـته كـه بـه            3    
     البتـه سـبق رتبـي و    [حسب زمان هيچ انفكاك و جدايي از نشئة دنيـوي نـدارد، امـا سـابق             
  داراي زنــدگي محــيط بــر آن اسـت، زيــرا انســان عــلاوه بـر زنــدگاني دنيــا،    و ]نـه زمــاني         
  ديگري در عوالم برزخ و قيامت است و عالم بـرزخ محـيط بـر عـالم دنيـا و عـالم قيامـت                
  و ان مـن شـيء الاو عنـدنا خزائنـه و مـا      « محيط بر عالم بـرزخ اسـت. همچنـين بنـابر آيـة              
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ــه الا بقــدر معلــوم          ــين، ملكــوت آســمان  »ننزل   مطلقــه و حكومــت [هــا و زمــين و ايــن چن
  و اهــل يقــين  ]تــا بــه آن اســتدلال كنــد [را بــه ابــراهيم نشــان داديــم؛  ]خداونــد بــر آنهــا        
ــردد (          ــرگ ــابق   ،) 21/حج ــك س ــان داراي ي ــزد     ةانس ــدود در ن ــيع و نامح ــودي وس   وج
    ه اســتشــدخداونــد و در خــزاين اوســت كــه پــس از نــازل شــدن بــه ايــن نشــئه محــدود         
ــابق وآن         ــالم       ةس ــد و ع ــيء ان ــك ش ــه ي ــوي دو وج ــدود دني ــود مح ــن وج ــودي و اي   وج
  انسـاني ديگـر، بـه وجـود جمعـي در نـزد        ةوسعتي كه دارد، مسبوق به نشـئ  ةانساني، با هم        
  خداوند متعال است. در آن نشـئه، هـيچ فـردي از ذات احـديت منقطـع نيسـت؛حتي يـك                
  ، 8ج  ،الميــزان( كنــدينــد و همــواره بــه وجــود او اعتــراف مــي بلحظــه او را غايــب نمــي        
 ). 470-471، ص  8، ج الميزان ةترجم ؛ 320-321ص         

بر اين اساس، هر موجود مادي، از جمله انسان، داراي دو وجه است؛ يكـي وجهـي كـه رو بـه         
داونـد اسـت   خداوند دارد و ديگري وجهي كه روي آن بـه دنياسـت. وجهـي كـه روي آن بـه خ     

-بيان مـي  و بدون تدريج، يعني دفعتاً» كن« ةآيد كه با كلمپديد مي بدون تدريج است يعني دفعتاً

از اين حقيقـت   خداوند ظهورش داراست و ةشود؛ يعني هرچه را لازم است در همان اولين مرحل
  در وحي به ملكوت تعبير كرده است:  

  و ليكون من الموقنينو كذلك نري ابراهيم ملكوت السماوات و الارض 
  كنيم !و خزائن همه چيز ، تنها نزد ماست ؛ ولي ما جز به اندازة معين آن را نازل نمي

 ) . 75/ انعام( 

آيـد و از آن  تدريج ، از قوه به فعل و از عدم به وجـود مـي  هاما آن وجهي كه رو به دنيا دارد، ب    
ادامه مي دهد تا از اين عالم مفارقـت كنـد و    تعبير شده است. اين وجه به تكامل خود» فيكون«به 

 474، همـان ، ص  ترجمة الميـزان  ؛ 321 -323ص  ، 8ج  ، الميزان( به سوي خداوند بازگردد
– 471(   

  
  هابررسي ديدگاه

علامه طباطبايي ديدگاه سوم را پذيرفته و دو نظر ديگـر را مـردود دانسـته اسـت و آن را مخـالف      
  پردازد :  قد آن دو ديدگاه ميعقل و نقل مي داند و به ن
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     بـا توجـه بـه اينكـه حجـت عقلـي و نقلـي قطعـي وجـود          كه در نقد ديدگاه اول مي گويد . 1
  دارد كه انسانيت انسان به نفس اوست ( نفس امـري مجـرد امـا حـادث بـه حـدوث جسـم            
  دن يـك ذره از ذرات ب ـ  تـوان تصـور كـرد كـه مـثلاً     ، چگونـه مـي  در اين صـورت  ؛است)    
  خود زيـد و داراي عقـل و ادراك و گـوش و چشـم باشـد و از او عهـد و ميثـاق         زيد عيناً    
  ، حجــت بــر او تمــام گــردد و مــورد توجــه و تكليــف و بــه دنبــال آن، مــورد گرفتــه شــود    
  خصــوص آنكــه زوال عقــل ايــن ذره و بــه طــور قطــع، در هثــواب و عقــاب واقــع شــود، بــ    
 سازد.سيدن به حد بلوغ، تماميت اين دليل را دچار اختلال ميهنگام طفوليت تا ر    

  مـورد نظـر، متوجـه مـا شـنوندگان و       ةخطـاب در آي ـ  كـه گويددر نقد ديدگاه دوم نيز مي. 2
  است و ظرف وقـوع آن نيـز همـين زنـدگي دنيـايي مـا و يـا زنـدگي          قرآنمخاطبان آيات     
  داسـتان مـورد بحـث آيـه، عـين ظـرف        نوع بشر و مدت اقامت او در زمين است و ظـرف     
     وجود انسان در دنياست .    

ديـده   فطرت و آيه ميثـاق  ةبه اين ترتيب با پذيرش ديدگاه سوم ، نه تنها  هيچ منافاتي بين نظري    
ــي ــد     نمـ ــرار دارنـ ــت قـ ــك جهـ ــديگر در يـ ــا يكـ ــن دو بـ ــه ايـ ــود، بلكـ ــزان( شـ   ،  8ج  ،الميـ

  ).465 – 467ص ،  8، ج ترجمة الميزان،  315 – 317ص 
 

  نتيجه
اما اين نظريه به معناي آن نيسـت   ، درون ساختاري مطرح شد ةفطرت گرچه به عنوان نظري ةنظري

به صـورت بالفعـل دارد، همچنـان كـه      ها رااي از ادراكات يا گرايشكه انسان در بدو تولد، پاره
ــد        ــض باشـ ــل محـ ــذيرا و منفعـ ــد پـ ــاز تولـ ــان در آغـ ــه انسـ ــت كـ ــي نيسـ ــن معنـ ــه ايـ ــه بـ   بـ

ــه ــه داراي       گون ــت ك ــودي اس ــان موج ــه انس ــذيرد، بلك ــود؛ بپ ــه او داده ش ــي ب ــر نقش ــه ه   اي ك
-اش، در مرتبـه هاي گوناگون وجودي  است؛ و در هر مرحله از مراحل رشد و شـكوفايي ساحت

ــي  ــاني واقـــع مـ ــه را دارا   اي از مراتـــب انسـ ــوازم آن مرتبـ ــه ، لـ ــا آن مرتبـ ــود و متناســـب بـ   شـ
  گردد.مي
تيب، گرايش به اموري مانند علم، خير اخلاقي، جمال و زيبايي، تقـديس و پرسـتش و   بدين تر    

هاي انساني است كه در مراحل گوناگون رشد و نمو انسان، بـه تـدريج   امثال آن از جمله گرايش
شـود تـا انسـان    ها، شكوفا ميمتعلق هر يك از اين گرايش در بارةو البته متناسب با معرفت انسان 
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هاي مادي و طبيعـي، ماننـد   ها و ميلعقلاني نايل آيد و او را از نفوذ جبري اين گرايشبه معرفت 
از سـويي،   قرآناگر انسان در  ،ميل به غذا، خواب، امور جنسي و چون آن آزاد نمايد . از اين رو

 داراي فطرتي خدا آشنا، آزاد، مستقل، امانـت دار و ملهـم بـه الهـام     خدا در زمين، ةبه عنوان خليف
فطري فجـور و تقـوي معرفـي شـده اسـت و از سـوي ديگـر، ظلـوم، جهـول، طغيـانگر و عجـول            
توصيف شده نه به اين دليل است كه انسان موجودي دو سرشتي اسـت كـه نيمـي ازآن متعـالي و     
ستودني و نيمي از آن پست و نكوهيدني اسـت، بلكـه بـه ايـن جهـت اسـت كـه انسـان كمـالات          

خود اوست كه بايد سازنده و معمار آنها باشـد البتـه ايمـان، تقـوي و      مذكور را بالقوه دارد و اين
اي برجهـان بينـي   مقدمـه طهـري ،  (معمل صـالح دروصـول بـه ايـن كمـالات نقـش اساسـي دارد       

  .    )253، ص انسان در قرآن، اسلامي
  

  توضيحات
و  419 – 420دفتـر همكـاري حـوزه و دانشـگاه، ص     نيز و  45سارتر، ص  .براي توضيح بيشتر رك. 1

  .به بعد 435
1. idea 

3. material 

  
  منابع

  .قرآن كريم 
   ةـالمكتبــ ، الجــزء الثالــث، بيــروت،النهايــه فــي غريــب الحــديث و الاثــر  ، مجدالــدين، ابــن اثيــر

  .  تاالاسلاميه، بي    
  .  1372، تهران، سمت ، 2، جشناسي و نقد آنرواندفتر همكاري حوزه و دانشگاه، 

ــب،  ــفهاالراغ ــد،   ني، الاص ــن محم ــين ب ــم حس ــرآن  ابوالقاس ــاظ الق ــردات الف ــم، ، مف ــؤمق    ةسس
 .مطبوعاتي اسماعيليان، بي تا    

ــراالله،  ــوادي، نص ــف  پورج ــه فلس ــدي ب ــوطين ةدر آم ــران،3چ، فل ــف  ، ته ــت و فلس ــن حكم    ه،انجم
    1378.      

 .1337حيدري ، ، تهران، 1، ج ترجمه و تفسير نهج البلاغهجعفري، محمد تقي، 
ــلژان  ســارتر، ــاگزيستانسياليســم و اصــالت بشــر ، پ ــوفر،   ة، ترجم   مصــطفي رحيمــي، تهــران، نيل

    1384    
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    .1364، قم، دفتر انتشارات اسلامي ، 4، ج منشور جاويد، رسبحاني، جعف

   .تا، النصر، بي2، ج اقرب المواردالبناني الخوري، سعيد، 
 .1361، بيدار، قم، 7ج، تفسير قرآن الكريمشيرازي، صدر الدين محمد، 

  ، 3، چ2، 8، 10، 12، 14، 16، 18 -20، جالميزان في تفسـير القـرآن   طباطبايي، محمدحسين، 
 .م  1973 ق/1393الاعلمي،  ةـسسؤمبيروت،      

   ،2، 8، 10، 12، 14، 16، 18 -20جسيد محمد بـاقر همـداني،   ةترجم، الميزان ،____________ 
 .1376نشر بنياد ، ، قم، 6چ     

 .1344 كتابفروشي زوار،، تهران،1، 2ج، سير حكمت در اروپاغي، محمد علي، فرو
ــاقر كمــره 4، ج اصــول كــافيكلينــي، محمــدبن يعقــوب،    اي ، ، ترجمــه و شــرح شــيخ محمــد ب

 .1383اسوه ، ، قم، 6چ     
 . 1367در راه حق ، ، قم، 1- 3ج ،معارف قرآنمصباح يزدي، محمد تقي، 

 .تاصدرا ، بيتهران، ، يخجامعه و تارمطهري، مرتضي، 
 .1376تهران، صدرا، ، 12چ،  انسان در قرآن ،____________ 
 .1374تهران، صدرا، ، 2چفطرت، ،  3، ج  مجموعه آثار ،____________ 
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  قاعدة قبح نقض غرض در كلام اسلامي
  

   ∗∗∗∗دكتر محمدجواد دكامي

  
  چكيده

  
ميان متكلمان و حكماي مسلمان در خصوص وجود يا عدم غايت و غرض در افعال باري 

اشاعره وجود هرگونه غايت و غرض در افعال الهي را با  .تعالي اختلاف نظر وجود دارد
كنند. در مقابل، حكماي الهي و متكلمان دانند و آن را انكار ميو متعارض ميكمال ذاتي ا

تعالي در افعالش غايت و غرض دارد و هيچ فعلي از او سر  عدليه معتقدند كه حضرت باري
اما در اينكه غايت و غرض در افعال  باشد؛ زند مگر اينكه متوجه غايت و غرض خاصينمي

 .گردد ميان اين انديشمندان اختلاف نظر وجود داردبرمي الهي به چه كسي يا چه چيزي
متكلمان عدليه معتقدند كه غرض بايد به غير خدا برگردد تا او از هرگونه نقص و كاستي 

العالي لا يلتفت « ةگويند غرض بايد به خود خدا برگردد تا با قاعدمبرا باشد؛ اما حكما مي
ِنظران بر آن اتفاق نظر صاحبة ض نباشد. آنچه همدر تعار» الي السافل و لا يستكملُ به

، زيرا منجر به اجتماع خواستن و نخواستن فعل »نقض غرض قبيح است«دارند اين است كه 
  .استشود كه محال واحد مي
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اي از لحاظ در كلام عقلي كاربرد زيادي دارد و كمتر قاعده» قباحت نقض غرض ةقاعد     
رسد. اهميت اين قاعده تا بدان حد است كه در تمام اصول دين كاربرد به پاي اين قاعده مي

شود. اصل وجود غايت در افعال الهي در مباحث مربوط به توحيد اثبات از آن بحث مي
شود و سپس به عنوان مقدمه در اثبات اصول ديگر يعني عدل، نبوت، امامت و معاد به مي

  رود.كار مي
 .بوت، امامت، معادغرض، لطف، حكمت، ن :واژگـان كليـدي

  
  مقدمه

ش لترين مسائلي كه در حيات عقلي بشر مطرح بوده اين است كه آيا خدا در افعايكي از قديمي
اين بحث به زمان حكماي يونان باستان نظير سقراط،  ةغايت و غرض دارد يا ندارد؟ سابق

اند ه آنها معتقد بودهكبريم پي ميگردد. از مطالعه در آثار اين فلاسفه افلاطون و ارسطو برمي
-به خود او برمي خدا در افعالش غايت و غرض داشته و از نظر آنها غرض در افعال الهي ذاتاً

  گويد: كه افلاطون ميگردد و بالعرض به مخلوقات راجع است. چنان
هدف صانع (دميورژ) اين بود كه موجودات هرچه بيشتر به كمال برسند و كمال آنها در اين 

تر ازخودش وجود نداشت پس ترين موجود شبيه شوند و چون كامله كاملبود كه ب
  خواست او اين بود كه همة اشيا را به خود شبيه سازد(كاپلستون، 

  ). 283ص 
در اثبات  اما او ،معرفي كرد) را خدا (محرك غير متحرك اشياارسطو نيز غايت الغايات تمام     

  ر محرك اولي وجود دارد او چگونه محرك اول با اين اشكال مواجه شد كه اگ
؟! و به تعبير استرا به حركت در آورد در حالي كه خودش ثابت و غير متحرك  اشياتواند مي

ديگر اگر خدا به عنوان علت فاعلي فيزيكي، علت حركت باشد و به اصطلاح، عالم را براند 
  وارد  العملي از متحرك بر محركشود، يعني عكسخود نيز متحمل تغيير مي

اما ارسطو در حقيقت در جستجوي خدايي  ؛تواند فعليت محض باشدشود و در نتيجه  نميمي
اي نداشته باشد. او در پاسخ به اين گونه نقصي يا حالت بالقوهبود كه فعليت محض باشد و هيچ

 اين اشيامحرك اول به عنوان علت غايي و متعلق ميل و شوق بودن،  نكهاشكال قائل شد به اي
  .)359 -360، صهمان آورد(عالم را به حركت در مي
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بحث وجود يا عدم غرض در افعال الهي، در بين حكما و متكلمان مسلمان نيز مطرح شد و     
  ميان آنها در اين باره اختلاف نظر پيش آمد. 
ٍ و ةٍشيئاً بغيرِ فائد الي اَنه تَعالي يفعلُ لغرضٍ و لايفعلُ ةـاختَلفَت الناس هنا و ذهَبت المعتزل

كشف الي انَ اَفعالهَ تعَالي يستحيلُ تعَليلهُا بِالاَغراضِ و المقاصد(حلي،  ةذهبت الاشاعر
  ). 284، ص المراد

كنند و اشاعره وجود غرض در افعال الهي پذيرفته و بر آن استدلال ميرا معتزله وجود غرض     
-بته نظرات در اين خصوص به معتزله و اشاعره محدود نميدانند. الدر افعال الهي را محال مي

شود بلكه متكلمان شيعه و حكماي الهي نيز در اين زمينه ساكت ننشسته و به بيان نظر خود در 
اند. اند و هر يك با مباني خاص خود غايتمند بودن افعال الهي را اثبات كردهباره پرداخته اين

  ها در قائل شدن به قولشان چيست؟از اين گروه ترين دلايل هريكحال ببينيم مهم
  

  دلايل اشاعره بر نفي غايت و غرض در افعال باري تعالي
بخشـي از   .هاي اشاعره در معلل نبودن افعال باري تعالي به اغـراض، در دو بخـش اسـت   استدلال

بخـش   آنها مربوط به امكان صدور فعل، بدون غرض و داعي زائد بر ذات از فاعل مختار است و
ديگر مربوط است به ضرورت صدور افعال الهي بدون غرض و داعي. در بخش اول، اشـاعره بـه   

گونه غرض و پردازند كه از نظر آنها انسان را در انجامشان هيچهايي از افعال انسان ميذكر نمونه
ه در اي كه بدون آنكه ذهن و قلبش نسبت به حـروف بـه كـار رفت ـ   اي نيست، مانند نويسندهانگيزه

زند بدون دت طولاني تنبور ميمكند و يا تنبورزني كه براي نوشتار آگاه باشد اقدام به نوشتن مي
 .)9، ص المطالـب العاليـه  هـا علـم داشـته باشـد (فخـر رازي،      تـك آن ضـرب  آنكه نسبت به تك

 گويند حال كه صدور فعل از فاعل مختاري مانند انسان، بدون انگيـزه و غـرض انجـام   اشاعره مي
ــي ــذيرد، درمـــــــــ ــار پـــــــــ ــز     ةبـــــــــ ــالي نيـــــــــ ــاري تعـــــــــ ــال بـــــــــ   افعـــــــــ

  توان بر جواز صدور فعل از او بدون انگيزه و غرض حكم كرد.    مي
نند كه كاشاعره بر ضرورت صدور فعل از باري تعالي بدون غرض، چنين استدلال مي    

ل او هركس فعل او معلل به غرض و مصلحت باشد اگر آن فعل را انجام ندهد آنچه بهترين حا
بود حاصل نشود پس او ناقص لذاته و كاملٌ بِغيره خواهد بود و چنين چيزي در حق واجب 

گويند اگر فعل آنها همچنين مي .)251، ص البراهين در قلم كلام، هموتعالي محال است( 
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واجب تعالي معلل به علتي باشد آن علت خودش يا قديم است يا حادث؛ اگر قديم باشد لازم 
ال است و اگر ــآيد و اين محثار او نيز قديم باشند بنابراين قدم عالم پيش ميآكه آيد مي
  علت ديگري است كه به تسلسل  ةدوث او از ناحيـد حـادث باشــح

  .)251، ص همانانجامد(مي
گويند: معلل بودن افعال باري تعالي به اغراض و دواعي، با توحيد افعالي اشاعره همچنين مي    

زيرا اگر  ،ذاتي و منزه بودن او از اينكه مانند داشته باشد و معلول علتي باشد، منافات دارد و غناي
آن ةدهد در حقيقت تحت تأثير انگيزانسان افعال خود را به خاطر غايات و اهداف انجام مي

يعني » علت غايي علت علت فاعلي است«گيرد مگر نه اين است كهها قرار ميها و هدفغايت
كل در  أغايي موجب فاعليت فاعل است و اگر نباشد فاعل، فاعل نيست، بنابراين اگر مبد علت

  افعالش، محتاج به داعي و غرض باشد، ناقص خواهد بود
  .)48، ص مجموعة آثار( مطهري، 

  
  دلايل معتزله بر معلل بودن افعال الهي به غايات و اغراض         

در افعال الهي را ضروري دانسته و نفي آن را با حكمت  معتزله با رد دلايل اشاعره وجود غرض
الهي در تعارض دانستند. آنها در پاسخ به دلايل اشاعره بر امكان صدور فعل از فاعل مختار  ةبالغ

پردازد يا تنبورزني كه براي مدت اي كه با سرعت به نوشتن ميبدون انگيزه گفتند: نويسنده
شود بلكه ل نيست كه فعل از آنها بدون داعي و انگيزه صادر ميدلياين به زند، تنبور ميطولاني 

اين امر براي آنها به صورت ملكه در آمده است، بنابراين  ،به دليل مواظبت و مراقبت در كار
ها را نزد خود حاضر كنند، بلكه اين تك حروف يا ضربچنين اشخاصي ديگر لازم ندارند تك

گردند، آن صور و كه آن افعال، بر دست متعاقب مينانچشوند همحروف، برخيال متعاقب مي
ند، جز اينكه به خاطر توالي و سرعت و اارادات، همگي حاضرند و آن خيالات نيز حاصل

   .)43، ص المطالب العاليهفخر رازي، (شود كه آنها واقعاً موجود نيستندتعاقب گمان برده مي
ه بر ضرورت غرض در افعال الهي چنين استدلال متكلمان معتزلي علاوه بر رد دلايل اشاعر    
   :كنند كهمي

أنه تعَالَي... اما أن يخلُقَ ذلك لغرََضٍ أو لا لغرضٍ و لوَ خلَقهَ لا لغرَضٍ لَكانَ عبثَاً قَبيحاً فلابد 
  ).199من غرضٍ(خوارزمي، ص 
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ه اين جهان را بدون خداوند متعال اين عالم را براي غرضي خلق كرده است يا نه، اگر چنانچ
غرض آفريده باشد مرتكب عبث شده كه قبيح است، پس ناچار بايد غرضي در خلقت اين 

  عالم داشته باشد.
  

  غايت و غرض در افعال الهي ةديدگاه متكلمان شيعه در بار
نفَي الغَرض «متكلمان شيعه در اين نزاع فكري رأي به وجود غرض در افعال الهي دادند و گفتند 

آنها براي آنكه اشكال اشاعره در اين خصوص پيش نيايد . )284، ص همان» (تلزم العبثيس
  گفتند: 

النَقص انما يلزم لوَ عاد الغرَض و النفع اليه أَما اذا كانَ النَفع عائداً الَي غيرِه فلاَ، كَما تَقولُ إنه 
  ). همانجاتَعالي يخلُقُ العالمَ لنَفعهم(

آيد كه غرض به خود باري تعالي برگردد اما اگر غرض به افعال او نقص وقتي پيش مي    
  آيد.برگردد، نقصي لازم نمي

  گفت پيغمبر كه حق فرموده است
  آفريدم تا ز من سودي كنند
  نه براي آنكه تا سودي كنم

  

  قصد من از خلق احسان بـوده اسـت    
ــد    ــودي كنن ــت آل ــهدم دس ــا ز ش   ت

ــايي   ــن قبـ ــه مـ ــنم  وز برهنـ ــر كـ   بـ
  دفتر دوم)/مثنوي معنوي(                 

افعال الهي داراي «اند: ، گفتهالبته برخي از متكلمان شيعه، ميان غرض و مصلحت فرق نهاده    
هايي است اما معلل به اغراض نيست، فرق غرض و مصلحت آن است كه مصالح و حكمت

شود شود اينكه گفته ميگران ميگردد و مصلحت آن است كه عايد ديغرض به فاعل برمي
-افعال الهي داراي غايت است نوعي مجازگويي است و افعال خداوند به افعال انسان تشبيه شده

ها اگر بر ها و حكمتهايي است كه همان مصلحتها و حكمتاند. افعال الهي داراي مصلحت
  افعال انسان مترتب شوند غرض و غايت فعل او به شمار 

  ). 74، ص سرماية ايمانيجي، لاه(روندمي
الهي ـ اعم از تكويني و تشريعي ـ داراي فوايد،  افعال« باره گفته است اين حكيم لاهيجي در    

گردد نه به خداوند، بدين جهت خداوند موجودات باز مي هايي است كه به مصالح و حكمت
كه در فلسفه ثابت شده چنان بلكه فاعل بالرضا يا بالعنايه است، فاعل بالداعي و بالقصد نيست،

فاعليت خداوند متوقف بر قصد  و  منشأ صدور فعل است ،خداوند به فعل يعني علم ذاتي ،است
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آنچه متعلق  و  نيست، زيرا اگر چنين باشد، فاعليتش بالذات نخواهد بود و داعي زائد بر ذات
حكمت و مصلحت خداوند است، فعل به صورت مطلق نيست، بلكه فعل با ويژگي  علم ذاتي

  .)74-75، ص همان(در عين اينكه فاعل بالقصد نيست فعل او غايتمند است است. در نتيجه
حكماي اسلامي نظير شيخ الرئيس غايت و غرض در افعال الهي را به نحو ديگري تبيين     

 ،اش غرض و غايتي در ماسوي نداردكردند و معتقد شدند كه واجب تعالي به علت غناي ذاتي
اشارات و سينا، ابن(در تعارض است» اَلعالي لا غَرضَ لهَ في السافل« ةا اين امر با قاعدزير

را در  و اشاعره حكماي اسلامي ديدگاه ،جرجاني در شرح مواقف). 324، ص تنبيهات
  : اشاعره گفته است ةپس از نقل نظري هماهنگ دانسته و ،افعال الهيخصوص غايت در 

قَوافَ وهلي ذَلَم عةجهابذ ك الحكماء طَ ووائ202(جرجاني، ص الإلهي ف.(  
غرض را از افعال الهي  حكما به طور كلي غايت و. كلام حكما نادرست است اين برداشت از    

 از ذات الهي براي مطلق هستي اند وجود غايت و غرضي غير اند، آنچه آنان نفي كرده نفي نكرده
اند،  اي اثبات كرده هاي ويژه مقيد غايت ا براي افعال خاص وبراي نخستين فعل الهي است، ام و 

،  ص است (شيرازيفايده و غايت موجودات  در بارةهاي آنان سرشار از بحث  چنان كه كتاب
74(.  
اينكه غرض و  در بارةنظران آيد كه ميان صاحباز آنچه گفته شد اين نتيجه به دست مي    

اختلاف نظر وجود دارد و قول صحيح ، گرددميچه چيزي برهدف از افعال الهي به چه كسي يا 
زيرا اساساً غير خدا  ،اين است كه خدا را در افعالش غرضي جز ذات متعالي خودش نيست

چيزي وجود ندارد تا غايت و غرض براي او واقع شود و اين همان چيزي است كه در روايت به 
در ) به همين دليل وقتي از امام كاظم (ع .»عه شييكَانَ االلهُ و لمَ يكُن م«آن اشاره شده است 

اكنون نيز » الآنَ كَما كَانَ«شود در پاسخ مي فرمايد: ميپرسش خصوص معناي اين حديث  
  ).  310نصري، ص (چنين است

اي كه توجه به آن ضروري است اين است كه نفي غرضي غير از ذات مقدس الهي براي نكته    
رگز بدين معنا نيست كه جهان آفرينش داراي هيچ غايت و غرضي نيست موجودات اين عالم ه

مقيد  براي افعال خاص و دارد: حكمالهين شيرازي بيان ميأصدرالمتطوركه انبلكه هم
فايده و  در بارةهاي آنان سرشار از بحث  اند، چنان كه كتاب اي اثبات كرده هاي ويژه غايت

  ).همانجا (استغايت موجودات 
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ديدگاه حكماي الهي هر حركتي به سوي هدفي خاص است و هر چيزي اثر خاص خود را از     
ها سنخيت وجود دارد و چنين نيست كه هر چيزي از هر چيزي ها و معلولدارد و ميان علت

نيز به اين مطلب اشاره شده  قرآن كريمدر ).  672، ص روش رئاليسممطهري،  صادر شود(
هر موجودي را به او اعطا كرد و او را  ةي است كه خلقت شايستاست كه پروردگار ما همان كس

).  50/طه » (ربنا الذي اعطي كل شيء خَلقهَ ثم هدي«به سوي هدف مخصوصش هدايت فرمود 
بنابراين غرض از خلقت آتش غير از غرض از خلقت چشم و گوش است. غرض از خلقت 

م و گوش، ديدن و شنيدن است. آتش، توليد گرما و سوزاندن است و غرض از آفرينش چش
ترين مخلوق الهي، داراي غايت و غرض انسان نيز به عنوان يكي از مخلوقات الهي بلكه كامل

خاص خود است و غايت و غرض نهايي از آفرينش انسان رسيدن به كمال است و از آنجا كه 
بر اين  مقرآن كريذاتاً كمالي جز ذات اقدس اله نيست پس هدف او رسيدن به خداست و 

يا ايها الانسان إنك كاَدح اليَ « و). 42/ نجم »(و إن اليَ ربك المنتهَي«كيد كرده است: أمطلب ت
تكويني حضرت باري تعالي است و تخلف ناپذير ة و اين اراد) 6 /انشقاق»( ربك كدَحاً فَملاقيه

ا هالي ملاقات كنند كه از آنها خدا را در حتشريعي او بر اين است كه انسانة اما اراد ، است
  راضي و خشنود باشد. 

ها به يك صورت انسان ةشود اين است كه همفهميده مي قرآن كريمآنچه از آيات نوراني     
كنند. فقط برخي از آنها با تشريعي خدا را محقق نمي ةاراد كنند يعني همهخدا را ملاقات نمي

كنند شوند اما برخي ديگر خدا را در حالي ملاقات مياراده و اختيار خود، موفق به اين كار مي
ند و گويند پروردگارا اينك اآنها در پيشگاه الهي سر به زير و ذليل«...كه از آنها ناراضي است 

عذاب تو را به چشم ديديم و به گوش گرفتيم ما را به دنيا باز گردان تا از آن پس صالح و 
هاي نيكو كار حتي انسان). 12 /سجده( »مشاهده كرديم چشم يقينهنيكوكار شويم كه اكنون ب

نيز خدا را به يك نحو ملاقات نمي كنند آنها بسته به شناختي كه از خدا و عبادت او دارند به 
  وجودي خود به خدا  ةدرجه و مرتب ةانداز

ده ــها عبدالخالق هستند و برخي عبدالشافي و بعضي عبداالله و جمعي عببرخي انسان«رسند. مي
  ودي خود به خالق،  شافي، االله و هو، ــوج ةاسب درجــيك به تن ند و هرــهست

كس كه در ضلالت و گمراهي به سر مي برد با خداوند رحمان، رحيم، باسط گردند و آنبازمي
  كند بلكه خداوند را به عنوان قهار، منتقم و معذب مشاهده  و رئوف ملاقات نمي
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)و از گروهي 15 /مطففين »(انهم عن ربهم يومئذ لَمحجوبون«اق نمايد، او آن روز مصدمي
ونَحشُرُه يوم القيمه «كند است كه خداوند آنها را نسبت به جمال و مهر خود كور محشور مي

 »(ربنا أبصرنا و سمعنا«شوند و به و البته آنها به كوري خود واقف مي )124 /طه »(اعَمي
  .)402، ص رحيق مختومجوادي آملي، (نماينداف مياعتر).  12 /سجده

  
        قباحت نقض غرض ةبداهت قاعد

اين جهان كه ة تاكنون اثبات شد كه نظام آفرينش داراي غايت و هدف است و خالق و آفرينند
هاي خود از جمله انسان، غايت و غرضي قرار داده است؛ حكيم است براي هريك از آفريده

مخلوقات و از جمله انسان به آن هدف، امكانات لازم را  ةبراي رساندن هم بنابراين لازم است
پيش  پرسشآيد كه قبيح است. حال اين در اختيار آنها قرار دهد و گرنه نقض غرض لازم مي

، بديهي است كه قباحت نقض غرض آيد كه دليل قباحت نقض غرض چيست؟ پاسخ اينمي
است كه خداي حكيم هم هدف دارد و هم ندارد و اين  است و هرگاه پيش بيايد به معناي آن

خواهد وارد خانه شود اما در را مانند اينكه كسي مي ؛اجتماع نقيضين است كه محال مي باشد
خواهد وارد خانه شود و هم شود كه او هم ميدر اينجا گفته مي .كند تا وارد خانه شودباز نمي

و نخواستن امر واحد است كه منجر به اجتماع  خواهد و اين به معني اجتماع خواستننمي
  ترين بديهيات است. شود و اصل عدم اجتماع نقيضين از ديدگاه حكما بديهينقيضين مي

متكلمان مسلمان با توجه به اينكه باري تعالي حكيم است نقض غرض براي او را محال دانسته     
  اند: و گفته

ود و  چنين كاري رمخالف حكمت به شمار مياز نظر عقلا، نقض غرض، سفيهانه است و 
   .)118(بحراني، ص بر خداوند متعال، محال است 

متكلمان مسلمان با توجه به حكيم بودن باري تعالي و هدفمند بودن افعال او و اينكه نقض     
ا مانند عصمت و اعجاز، برهان اقامه هغرض عقلاً قبيح است، بر اكثر اصول دين و متعلقات آن

  ها قباحت نقض غرض در اين برهان ةاند. اينك به بيان نقش قاعدهكرد
                    پردازيم.                                                                                                                     مي

  قباحت نقض غرض و براهين مربوط به ضرورت نبوت ةقاعد
  ة قباحت نقض غرضبرهان لطف و قاعد. 1

  برند برهان يا دليل يكي از براهيني كه متكلمان عدليه براي اثبات ضرورت وحي به كار مي
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قرب و نزديكي،كوچكي و ريزي،   لطف در لغت در معاني مهرباني و اكرام، ةاژو لطف است
 تلطف به معني اماله استدر علم تجويد و  پنهاني، نرمي و آشكاري به كار رفته است خفا و

آن است كه به سبب آن، مكلف اما لطف در اصطلاح علم كلام )، 450، ص (راغب اصفهاني
نقشي  در قدرت مكلف بر انجام دادن تكليف، و  شود از معصيت دور مي و  به طاعت نزديك

  . رسد و به مرز اجبار نيز نمي ندارد
اللطف مقَا يرب كَالملف معةعـلطاي الَه ا و يبعد نِع المةــيعص ظ لَو  لا حه ي التمكينِف م لَ و

جبار(شيخ مفيدغ بلُي31، ص الا  .(  
دانند. استدلال آنها بر متكلمان عدليه ، در پرتو حكمت الهي، لطف را بر او  واجب مي    

در فرضي  ضرورت لطف چنين است كه اگر اخلال به لطف، در حكمت الهي جايز باشد، پس
چون نقض غرض از  و شودجانب او ميكه خداوند حكيم لطف را ترك كند نقض غرض از 

، ص بحرانيانجام لطف، به مقتضاي حكمت الهي واجب است ( بنابراين ،جانب او قبيح است
117(.  

  گويد: علامه حلي در اين باره مي    
فيكونُ واجباً و الا لَزمِ نقض   - بالكسر - لف والدليلُ علَي وجوبه انه يحصل غرض المكِّ

اَن المكلف اذا علم انَ المكلف لا يطيع الا بِاللطف فلََو كلفه من دونه  ةـالغرضِ، بيانُ الملازم
كانَ ناقضاً لغرَضه، كمَن دعا غيرَه الَي طعامٍ و هو يعلم اَنه لا يجيبه الا فعَلَ معه نوعاً من 

فاَذَا لمَ يفعل الداعي ذَلك النوع من التادبِ كانَ ناقضاً لغرَضه فوَجوب اللطف يستلزم التادبِ 
  .)303، ص كشف المرادتحصيلَ الغرضِ (
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شود والا نقض آن محقق مي ةدليل وجوب لطف آن است كه غرض تكليف كننده به واسط
اند كه مكلف فرمان او را اطاعت ف بده اين است كه هرگاه مكلآيد. بيان ملازمغرض پيش مي

آگاهانه غرض خود كند كند مگر با لطف پس اگر  او را فرمان به انجام كاري، بدون لطف نمي
داند كه را نقض كرده است. همانند اينكه فردي واقعاً دوست دارد كه كسي مهمان او شود و مي

صورت اگر شخص ميزبان آن  شود. در اينبدون انجام نوعي رفتار مؤدبانه اين كار عملي نمي
رفتار مؤدبانه را انجام ندهد غرض خود را نقض كرده است كه قبيح است. پس لطف، تحصيل 

  غرض را به دنبال دارد و به همين دليل بر خدا واجب است.
در تبيين و  لطف اثبات كرده ةكه گفته شد عدليه ضرورت نبوت را با استفاده از قاعدچنانهم    

لاشتماله علي اللطف في التكاليف  ةـهي واجِب«...اند: پيامبران گفتهضرورت بعثت 
زيرا در آن لطف در تكاليف  ،بعثت پيامبران بر خدا واجب است). 325، ص شعراني»(العقليه

اند و آن اي است كه آنها پذيرفتهعقليه وجود دارد. اين سخن عدليه در واقع اشاره به قاعده
)،  89، ص الشوارقُ الالهام(لاهيجي، » ُ الطاف في التكاليف العقليهةــف السمعيالتكالي«اينكه 

كند كه كشتن يعني واجبات نقلي و شرعي الطافي هستند در واجبات عقلي. مثلاً عقل حكم مي
اما وقتي شرع نيز به حرمت آن  ،حجت تمام است ،فرزندكار زشتي است و با اين حكم عقل

كنند. اجراي حد در معاصي لطف است زيرا بيشتر و بهتر از آن پرهيز ميحكم مي كند، مردم 
زنا دارد اگر احتمال دهد كه شايد گناه او ثابت شود و حد بخورد از آن احتراز  ةكسي كه اراد

  .)460شعراني، ص (بيشتري خواهد كرد
اند كه در عدليه جهت اثبات ضرورت نبوت، علاوه بر برهان لطف براهين ديگري ذكر كرده    
كه به شرح » برهان قانونگذاري«قباحت نقض غرض كاربرد دارد. مانند  ةاين براهين قاعد ةهم

  .آن مي پردازيم

  

  ة قباحت نقض غرضبرهان قانونگذاري و قاعد
يكي ديگر از براهيني كه متكلمان عدليه و حكماي الهي، جهت اثبات ضرورت وحي، اقامه مي 

تقريرهاي مختلفي از اين برهان ارائه شده است و بيشتر حكماي  كنند برهان قانونگذاري است.
هاي اهل انديشهاند. فارابي در اسلامي هنگام بحث از ضرورت بعثت اين برهان را ذكر كرده
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  فاضله را وجود قوانين كاملي معرفي  ةتنها راه تشكيل مدين مدينة فاضله
  ). 251فارابي، ص (شندها ارسال شده باكند كه از طريق وحي براي انسانمي
  له كه همان انساني است كه به او وحي شده است ـفاض ةدينـوص رئيس مـوي در خص    
اي نباشد و در اي از كمال رسيده باشد كه ميان او و عقل فعال واسطهگويد: او بايد به مرحلهمي

و كارها  اشياحدود  آن بتواند ةهنگام اتصال او به عقل فعال به وي قوتي افاضه شود كه به وسيل
  .)156، ص همان( را بداند و آنها را به سوي هدفي كه سعادت اوست هدايت كند

كند اما بارها به هدفمند سينا نيز گرچه وجود غرض براي خدا خارج از ذات او را انكار ميابن    
ه امتياز بودن افعال او اذعان كرده و از همين طريق بر ضرورت وحي استدلال مي كند و اين وج

زيرا اشاعره اساساً مخالف اثبات ضرورت  ،حكما از تفكر اشاعره است ةسينا و همتفكر ابن
  ند. هستوحي 

داند و معتقد است انساني را دليل ضرورت وحي مي ةجامعبراي  سينا ضرورت قانونگذاريابن    
  چنين قوانيني وضع  ،كه بدون وجود قانونگذاري عادل كه مؤيد به وحي باشد

، الهيات نجات (باشدشود و در نتيجه بقاي نوع انساني و رسيدن او به كمال امكان پذير نمينمي
  .)320ص 

اين تقريرات از برهان قانونگذاري با اشكالاتي از سوي مخالفان همراه بود از جمله اينكه اگر     
اجتماعي نسبتاً تنها دليل ضرورت نبوت قانونگذاري باشد وجود جوامع ملحد كه داراي زندگي 

   1خوبي هستند با اين موضوع در تعارض است.
گر بشر و اينكه او بر اساس طبيعت و فطرتش استخدام ةعلامه طباطبايي با توجه به طبيعت اولي    

كند تقريري از برهان  كشيخواهد از همه چيز و همه كس به نفع خويش بهرهاست و مي
  ي در . ولات بر آن وارد نيستدهد كه اين اشكاقانونگذاري ارائه مي

كشي و استخدام فطري او را اين بهرهو  كش استفرمايد: نوع بشر به حسب طبع، بهرهباره مياين
  كند و در عين حال كار او را به اختلاف و فساد هم به تشكيل اجتماع وادار مي

ون را ئآن ش ن حياتش كه فطرت و آفرينش برآوردن حوائجئوش ةكشاند، در نتيجه در هممي
گردد مگر با قوانيني كه حيات آن حوائج برآورده نمي و شودداند، دچار اختلاف ميواجب مي

اجتماعي او را اصلاح نموده، اختلافاتش را برطرف سازد و هدايت انسان به چنين قوانيني و در 
اه فطرتش شود. اول اينكه او را از رنتيجه به كمال و سعادتش به يكي از دو طريق ممكن مي
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از راه ديگري كه خارج از فطرت و  ملهم كند به اينكه چگونه اختلاف را بر طرف سازد. دوم
چنانكه گفتيم خود فطرت، سبب ند؛ زيرا همكچون راه اول كفايت نمي و ذات خود بشر باشد

ناگزير بايد راه دوم صورت  ،و معنا ندارد كه سبب حل اختلاف شود استپيدايش اختلاف 
 ( 2شودو آن عبارت است از تفهيم الهي و غيرطبيعي كه از آن به نبوت و وحي تعبير ميگيرد 

  ).  197، ص الميزان
  ة آيد كه خدايي كه اراداز آنچه در اين بخش گفته شد، اين نتيجه به دست مي    

-مياش برسد و از آنجا كه اش بر اين تعلق گرفته كه انسان در اجتماع به كمال شايستهتشريعي

تواند قوانين لازم را كند و از جهتي ميداند انسان با صرف آنچه دارد به اين مهم دست پيدا نمي
براي انسان ارسال كند اگر اين كار را نكند هدف خود را نقض كرده است و نقض غرض قبيح 

د، ها فراهم آي كمال انسان ةبراي اينكه از جوامع بشري رفع اختلاف شود و زميناست بنابراين 
  .استفرو فرستادن وحي از سوي خداوند ضروري 

در اين برهان بر ضرورت وضع تكليف براي انسان تأكيد شده به اين ترتيب چون انسان     
اش، اموري را بپذيرد و از انجام برخي امور كه مكلف شده است كه بر خلاف طبيعت اوليه

زيرا  ،دهدار به او پاداش مينظر كند، خدا در مقابل اين كطبيعتش خواهان آنهاست صرف
كسي كه اطاعت او بر مردم واجب است مردم را به كاري وادار «تكليف به معناي اين است كه 

واسطه باشد البته مشروط به اينكه كند كه در آن مشقت وجود دارد و اين واداشتن ابتدائاً و بي
  ).          122، ص عشر باب حادي( حلي، »قبلاً اين تكليف را به مردم اعلام كرده باشد

زيرا عدم وضع آنها موجب  ،گويند: وضع تكاليف بر خدا واجب استمتكلمان عدليه مي    
ها سوق داده شود و در نتيجه نقض غرض پيش آيد كه قبيح شود كه انسان به سوي زشتيمي

  است. علامه حلي در اين خصوص گفته است: 
بالقبيحِ حيثُ خَلقَ الشهَوات و الميلِ الَي القبَيحِ و النفورِ  فلابد من التكليف.. و الا لكان مغرياً

  ). 126، ص همان عنِ الحسنِ فلاَبد من زاجرٍ و هو التكليف(
تكليف بر خدا واجب است زيرا اگر تكليفي در كار نباشد خدا انسان را به سوي كار قبيح 

به سوي فعل قبيح را در انسان سوق داده و تحريض كرده است چرا كه او شهوات و ميل 
اي وجود داشته باشد و آن تكليف خلق كرده است، پس لازم است كه مانع و بازدارنده

  است.
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هدايت يا  ةاي كه توجه به آن ضروري است اين است كه منظور از وجوب در جملنكته    
عدم توجه  .»وجوب علي االله«مراد است نه » وجوب عن االله«تكليف انسان، بر خدا واجب است، 

االله قلمداد به اين مطلب موجب شده است كه متكلمان اشعري هر نوع وجوبي را وجوب علي
كنند و در نتيجه به انكار ضرورت نبوت، امامت، معاد و ساير امور از افعال و صفات الهي 

ولايت فقاعت و ، ولايت فقيه، جوادي آملي(ندهستبپردازند كه با هدايت انسان در ارتباط 
  گويد: ). ابن تيميه در اين مورد مي59ص عدالت، 

فجعلوا يوجبونَ علي االلهِ سبحانهَ ما يوجبونَ علَي العبد و يحرمونَ عليه من جنس ما يحرمونَ 
تيميه، ابن»( علي العبد و يسمونَ ذلك العدلَ و الحكمه مع قصورِ عقلهِم عن معرفه حكمتهم

  ). 333ص 
نمايند آنچه را بر دانند و بر او تحريم مينند آنچه را بر بنده واجب ميدابر خدا واجب مي

نامند در حالي كه عقل آنها از كنند و نام آن را عدل و حكمت ميبندة او تحريم مي
  شناخت حكمت او ناتوان است.

اند. به نظر مي رسد كه اشاعره ميان كشف حقيقت در نزد شارع و حكم بر او خلط كرده    
  يح آنكه علم، حكمت و عدل به طور مسلم از اوصاف كمال وجودي به شمار توض
كند از كمال گيري ميروند. آن كس كه آگاهانه و حكيمانه و بر اساس عدل تصميممي

انساني كه برخوردار از صفات علم، حكمت و  ةبار وجودي خاصي برخوردار است. اگر ما در
از او افعالي كه نمايانگر جهل و ظلم و عبث و  عدل است به قضاوت نشسته و بگوييم هرگز

كند؟ يا اينكه عقل ما تنها از شود، آيا عقل ما براي او تعيين تكليف ميبيهودگي است صادر نمي
دارد. به تعبير ديگر مشي ثابتي كه لازم كمال وجودي او است، پرده برمييك نظام كامل و خط

قتي عالم آفرينش، فعل و لكه كاشف واقعيت است...گر تكليف بر او نيست باضع و تعيينو عقل
ن حاكم است و اين نظام بر اساس علم و آخداست و نظامي ثابت و قوانيني خدشه ناپذير بر 

كند كه از آفريدگار جهان، فعلي قبيح (مخالف حكمت و عدل استوار است، خرد كشف مي
-ن امور تعلق نمي گيرد، همانشود و اراده و قدرت او بر ايصادر نمي) علم و حكمت و عدل

ها خواه به گيرد و اين نوع عدم تعلقگونه كه به محال ذاتي چون اجتماع نقيضين تعلق نمي
ارتباطي ) يا به صورت محال ذاتي(اجتماع نقيضين)، صورت محال وقوعي(كارهاي غير حكيمانه

 ةتبيين كه به وسيلاين ).  92، ص حسن و قبح عقليسبحاني، (به محدود ساختن قدرت او ندارد
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كه اگر گفته شود فعل حكماي الهي ارائه شده است پاسخ مناسبي است به اين اشكال اشاعره 
  خاصي بر خدا واجب است به معناي محدوديت خداست.

  
  

  وجوب كلامي و وجوب فقهي
علت ديگري كه موجب شده است اشاعره نظر عدليه در خصوص وجوب هدايت و تكليف و 

نپذيرند اين است كه آنها هر وجوبي را به معناي وجوب در اصطلاح علم فقه مي ... بر خدا را 
وجوب هم در علم فقه كاربرد  ةدانند و معناي ديگري را براي آن قائل نيستند. توضيح اينكه؛ واژ

اما اين واژه در هر دو علم يك معنا ندارد. به طور كلي هنگامي كه در  ،دارد و هم در علم كلام
آيد به معناي اين است كه اگر آن شخص سخن از وجوب عملي بر كسي به ميان ميعلم كلام 

اما در علم فقه، هنگامي كه سخن از  ؛كار مورد نظر را ترك كند مرتكب عمل قبيحي شده است
آيد به معناي اين است كه شخصي بر شخص ديگر ولايت و وجوب عملي بر كسي به ميان مي

  مر به كاري حاكميت دارد و آنگاه او را ا
  كند، در اين صورت اگر او آن كار را انجام ندهد، مستحق عقاب است. مي
شود در علم كلام وجوب به معناي قبيح بودن ترك است به عنوان مثال وقتي گفته مي    

عدل بر خدا واجب است منظور اين نيست كه بالاتر از خداي متعال كسي  ةراستگويي و اقام
كند و اگر خدا از اين دستورات تخلف دارد و او را به اين امور امر ميهست كه بر او ولايت 
كنند بلكه منظور اين است كه اگر خدا نعوذ باالله، دروغ بگويد يا ظلم كند او را مجازات مي

  ). 160افضلي، ص (است كند، مرتكب عمل قبيحي شده
وب كلامي عقل فاوت ديگر ميان وجوب فقهي و وجوب كلامي اين است كه در وجت    

استدلال عقلي استوار است؛ اما وجوب  ةكند چون كلام بر پايمستقلاً آن وجوب را درك مي
فقهي چنين نيست و عقل از درك احكام واجب و غير واجب، عاجز است لذا مستقيماً از شرع 

 گردد زيرا علمكند. علت اين تفاوت در معناي وجوب به ماهيت اين دو علم بر ميميدريافت 
و علم فقه، ) پردازد (علم اصول دينكلام علمي است كه به بحث از خدا، صفات و افعال او مي

  انسان در برابر خدا بحث  ةوظيف ةعلمي است كه در بار
  .)345، ص محاضرات في الالهيات(سبحاني، ) علم فروع دين(كندمي
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ن بعثت بر ضرورت بعثت علاوه بر براهين گفته شده، متكلمان شيعه با ذكر برخي از محاس    
زيرا وقتي ثابت شد كه بعثت داراي محاسن فراواني است، ضرورت  ،كنندپيامبران استدلال مي

ي را تصور اتوان خوبيهاست و نميرسد؛ زيرا خدا منبع تمام خوبيارسال پيامبران به اثبات مي
بخل است يا  ةييدآن دريغ ورزد؛ زيرا دريغ ورزيدن از خوبي يا زا يكرد كه خدا در اعطا

  ت. سها مبراجهل و ضعف و خداوند متعال از هردوي اين ةزاييد
-محقق طوسي در عبارت زير به برخي از محاسن بعثت كه همگي از مصاديق لطف الهي مي    

تواند برهاني بر ضرورت بعثت پيامبران باشد، در حقيقت هر يك از آن محاسن خود مي و باشند
  فرمايد: اشاره مي

ُ ةالخوف و استفاد ةـالعقلِ فيما يدل علَيه و إزال ةٌ لا شتمالها علَي فوائد كَمعاضدةـُ حسنةـلبعثا
الحسنِ و القُبحِ و المنافع و المضار و حفظ النوع الانساني و تَكميل أشخاصه بحِسبِ 

قِ و السياسيات و الاخبارِ باِلعقابِ و ِ و الاخلاةـو تعَليمهم الصنائع الخفي ةـاستعداداتهم المختلف
3)323، ص شعراني»(الثوابِ فَيحصلُ اللطف للمكَلف   

  
  ة قباحت نقض غرضضرورت عصمت و معجزه و قاعد

قباحت نقض غرض نه تنها در براهين اقامه شده جهت اثبات ضرورت نبوت كاربرد دارد،  ةقاعد
اعجاز و ساير خصوصيات ضروري نبوت بلكه در براهيني كه جهت اثبات ضرورت عصمت، 

شود نقش اساسي بر عهده دارد. متكلمان عدليه دلايل مختلفي بر ضرورت عصمت و اقامه مي
  گويند: اند. آنها در خصوص ضرورت عصمت مياعجاز ذكر كرده

ها و ، ليحصلَ الوثوقُ فيحصلَ الغرض و لوجوبِ متابعته و ضدةفَيجب في النبيِ العصمــ
  ). 326الانكارِ علَيه(شعراني، ص 

واجب است كه پيامبر، معصوم باشد، تا اطمينان به او و در نتيجه غرض از بعثت كه هدايت 
  انسان است حاصل شود. 

از  يك طرف و ضرورت  4همچنين ضرورت اجراي دستور الهي مبني بر اطاعت از رسول    
به خاطر  عدم عصمت و جواز ارتكاب گناه از ) خنان اوس ةسرپيچي از فرمان او (يا تحقيق در بار

        سازد.، عصمت پيامبر را ضروري مي5طرف ديگر
هرگاه فاسقي براي شما خبري آورد بدون «منان را فرمان داده است كه ؤخداوند متعال م    

ن دستور در اي). 6 /حجرات»( تحقيق نپذيريد تا مبادا به خاطر ناآگاهي به قومي آسيب برسانيد
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است تا شهادت افراد فاسق را نپذيرند، حال اگر پيامبران مرتكب فسق شدهگفته منان ؤالهي به م
توانند شوند، حتي در امور عادي و كوچك شهادت آنها پذيرفته نيست. پس چگونه مردم مي

  مانند بپذيرندشهادت آنها را نسبت به اديان الهي كه تا قيامت باقي مي
  .)192، ص( بحراني

الهي معرفي شده است كه شناخت خدا و  ياهداف متعددي براي بعثت انبيا قرآن كريمدر     
س اين اهداف قرار دارد و اهدافي مانند برقراري عدالت اجتماعي در أنزديك شدن به او در ر

تمام اين اهداف، راهيابي انسان به كمال است. حال اگر فرض ة مراتب بعدي قرار دارند و نتيج
ثير هواي نفس قرار گيرد يقيناً اين اهداف تأمين نخواهد شد؛ زيرا چه بسا أكه پيامبر تحت تكنيم 

گونه و اگر نعوذ باالله پيامبران از اين 6اندافرادي كه هواي نفس خود را خداي خود قرار داده
افراد باشند، قطعاً آنچه به عنوان خدا به مردم معرفي خواهد شد يك خداي ساختگي است كه 

هاي نفساني آنها خواهد بود. چنين پيامبراني در برقراري عدالت اجتماعي خواسته ةأمين كنندت
كه گفته شد: يكي از شرايط قانونگذار اين است كه در وضع چناننيز ناكام خواهند ماند زيرا هم

خود را به خدايي قانون منافع شخصي خود را مد نظر نداشته باشد، مسلماً كسي كه هواي نفس
گرفته است، در وضع قانون، جز به منافع خود نظر نخواهد داشت و هرگز هدف الهي با ارسال 
چنين كسي تأمين نخواهد شد. عصمت پيامبران هم بايد از گناه باشد و هم از خطا و اشتباه و اين 
ديدگاه حكماي الهي و متكلمان شيعه است؛ زيرا اگر پيامبران، مرتكب اشتباه شوند، اطمينان 

رود و در نتيجه هدف الهي تأمين نخواهد شد. البته متكلمان اهل دم نسبت به آنها از بين ميمر
دانند. اما متكلمان شيعه معتقدند كه اگر سنت سهو و نسيان در زندگي عادي پيامبران را جايز مي

ممكن سهو و نسيان در امور عادي پيامبران جايز باشد، مردم آن را در امور مربوط به نبوت نيز 
  محاضرات في الالهيات، آيد(سبحاني، دانسته و در نتيجه هدف اصلي از ارسال انبيا به دست نمي

  .)298ص 
از )  فقط در نفي نقايص روحي و نفسي (گناه و اشتباه» قباحت نقض غرض ةقاعد«كاربرد     

سم پيامبران پيامبران نيست بلكه متكلمان مسلمان از اين قاعده جهت اثبات ضرورت مبرا بودن ج
-اند. بدينشود نيز استفاده كردهاز امراض و نقائص جسمي كه موجب تنفرآميز بودن آنها مي

آور مانند جزام و برص مبرا هاي نفرتشود كه پيامبران الهي بايد از بيماريترتيب گفته مي
ر نتيجه غرض از شوند تا مردم از كنار آنها پراكنده شوند و دها باعث ميباشند؛ زيرا اين بيماري
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  شعراني، (ارسال آنها كه هدايت انسان است تأمين نشود
را عامل گرايش مردم به اسلام ) خلقي و مهرباني پيامبر(صخوش قرآن كريم ). 487ص 

  معرفي كرده، فرموده است: 
  ).159/ آل عمرانو لَو كنُت فظاً غَليظَ القلَبِ لَانفَضوا من حولك( 

  شدند. دل بودي مردم از اطرافت پراكنده ميگير  و سنگتاي پيامبر اگر تو سخ 
اثبات ضرورت عصمت پيامبران مورد  برايعلاوه بر اينكه » قباحت نقض غرض ةقاعد«    

 قرآن كريمگيرد، جهت اثبات ضرورت اعجاز، براي پيامبران نيز كاربرد دارد. استفاده قرار مي
كردند و پيامبران الهي نيز به اين رخواست نشانه ميكند كه مردم زمان انبيا از آنها دنقل مي

زيرا از طرف مردمي جوياي حقيقت  ،دادنددرخواست منطقي و معقول مردم پاسخ مثبت مي
مطهري، (گرفت و بدون آن، براي آن مردم راهي به شناخت پيامبري آن پيامبر نبودصورت مي

اسخ ــردم پــبه اين درخواست م اگر پيامبري). 145، ص بيني اسلاميجهان اي برمقدمه
  كردند و دعوت او را داد، مردم در صداقت او شك ميب نميــمناس
پذيرفتند، در نتيجه هدف باري تعالي از ارسال پيامبران كه هدايت و كمال انسان است نقض نمي
  شد كه محال است.مي
  

  قباحت نقض غرض  ةضرورت نصب امام و قاعد
عقلا قبول دارند. بدون ترديد  ةو حاكم براي جوامع بشري را هم ضرورت وجود امام، پيشوا

  فرمايد: در اين باره مي) قانوني و هرج و مرج است. علي(عوجود حاكم ظالم و فاسق بهتر از بي
  ). 40/ خطبةنهج البلاغهلابد للناسِ من اميرٍ برٍ اَو فاجرٍ( 

اسلامي اختلافي ندارند آنچه  ةراي جامعضرورت وجود امام ب در بارةمتكلمان مسلمان نيز     
باشد يا مورد اختلاف آنهاست اين است كه آيا معرفي و نصب امام برخدا و رسول واجب مي

امت بايد به انتخاب امام و حاكم بپردازند؟ متكلمان شيعه معتقدند كه معرفي و نصب امام يك 
ر اقدام كنند اما متكلمان اهل فعل الهي است و ضرورت دارد كه خدا و رسول نسبت به اين كا

سنت چنين اعتقادي ندارند و معتقدند كه مردم بايد يك نفر را به عنوان امام و رهبر خود 
ترتيب از ديدگاه اهل سنت، امامت از فروع دين است و بايد در علم فقه مورد برگزينند. بدين

  كه امام محمد غزالي در اين خصوص گفته است: بحث قرار گيرد چنان
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  ). 234ِ ليس من فن المعقولات بل منَ الفقهيات(ص ةـاعلمَ أن النظرَ في الامام
-متكلمان اهل سنت، در قائل شدن به اين اعتقادشان استدلال عقلي قابل قبولي را ارائه نمي    

هم آن باشند يا آنها در فدهند بلكه تنها دستاويز آنها برخي احاديث است كه يا اساساً مجعول مي
دانند و جايگاه بحث اما متكلمان شيعه امامت را از اصول دين مي ،انداحاديث دچار اشتباه شده
و با دلايل عقلي و )  345ص  محاضرات في الاليات، دانند(سبحاني،از آن را در علم كلام مي

از پردازند. نقلي متقَني به اثبات اعتقاد خود در خصوص امامت و حاكميت امت اسلامي مي
-گنجد صرفاً به برخي از آنها اشاره مياين دلايل در اين مختصر نمي ةآنجا كه پرداختن به هم

  شود.در آنها بررسي مي» قباحت نقض غرض ةقاعد«شود آنگاه كاربرد 
  

  الف. خاتميت و ضرورت نصب امام

دريافت  اصلي داشتند كه عبارت بودند از: ةنبي مكرم اسلام در زمان حيات مباركشان سه وظيف
اسلامي. از  ةحكومت و رهبري جامع ؛وحي، تبيين و تفسير معصومانه از دينة و ابلاغ معصومان

ديدگاه تمام فرق اسلامي با رحلت پيامبر، باب  وحي و نبوت جديد براي هميشه بسته شد و 
ديگر هيچ پيغمبري مبعوث نخواهد شد اما در خصوص دو نقش ديگر پيامبر ميان مسلمانان 

ف نظر وجود دارد. اهل سنت معتقدند كه با رحلت پيامبر باب تفسير و تبيين معصومانه از اختلا
دين نيز بسته شد و ديگر هيچ معصومي در بين جامعه وجود ندارد تا به تفسير و تبيين معصومانه 
از دين بپردازد. بر خلاف نظر اهل سنت، شيعه بر ضرورت وجود افرادي كه در تفسير آيات 

  كند. ي از هرگونه گناه و اشتباهي باشند استدلال ميقران عار
يكي از واقعيات تلخي كه در تاريخ انبيا عليهم السلام وجود دارد اين است كه دعوت آنها     

شد چنانچه با گذشت فقط چهل روز از غيبت بعد از رحلت يا غيبشان دچار تحريف مي
پرستي پرداختند. هرچند تغيير و تحريف الهبني اسرائيل از دين او برگشتند و به گوس) موسي(ع

در اديان گذشته مرضي درگاه الهي نبود اما اين تحريفات و تغييرات با آمدن پيامبران بعدي 
شد. حال كه دين اسلام دين خاتم است و ديگر پيامبري براي اصلاح تغييرات و اصلاح مي

فرادي در بين جامعه باشند تا از اين شود آيا لازم نيست كه اتحريفات به وجود آمده مبعوث نمي
  تحريفات و تغييرات جلوگيري كنند؟! 
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خواهد و اين نگهبان  يا مردمند يا امام. شق اول ممكن نيست؛ پس امامي دين نگهبان مي
آيد كه امر دين مهمل رها گذاشته شود... براي اينكه شرع رسول لازم است و گرنه لازم مي

ن دستخوش تغيير و تبديل نشود لازم است كه كسي آن را خدا(ص).  بعد از رحلت ايشا
  ).  276،  205، صعلم الهدينظارت و پاسداري نمايد (

دهد و بنابراين بدون وجود امام معصوم در بين جامعه در دين اسلام تغيير و تحريف رخ مي    
د و دين اسلام اين امر با خاتميت در تعارض است زيرا اگر بناست كه ديگر پيامبري مبعوث نشو

به عنوان دين خاتم باقي بماند، نبايد دچار تحريف و تبديل شود و اگر امام معصومي در جامعه 
  آيد كه قبيح است.شود و نقض غرض پيش مينباشد اين غرض و هدف تأمين نمي

از  پسشد فقط يكي از دلايل ضرورت نصب امام معصوم در بين جامعه  نچه گفتهآ    
متكلمان شيعه اقامه شده به روشني بر ضرورت  ة. براهين مختلفي كه به وسيلاست) پيامبر(ص

 ةكنند و در اكثر اين براهين قاعدنصب امام به عنوان مرجع ديني و اجتماعي امت دلالت مي
  قباحت نقض غرض كاربرد دارد كه اينك به يكي ديگر از آن براهين اشاره مي شود.

  
  ها و ضرورت نصب امام        ب.  لزوم رفع اختلاف ميان انسان

كه قبلاً گفته شد يكي از اهداف بعثت پيامبران رفع اختلاف از بين مردم با داوري چنانهم 
  آمده است: قرآن كريم حقيقت محور با استفاده از تعاليم الهي بود چنانچه در 

الحق ليحكمُ بينَ الناسِ فيِما اختلََفوا فبعثَ االلهُ النبيينَ مبشرينَ و منذرينَ و اَنزلَ معهم الكتاب بِ
  ). 213/ بقرهفيه( 

كه هاي مهم اختلاف در امت اسلامي اختلاف بر سر جانشيني پيامبر بود، چنانيكي از زمينه    
بين ) داند بدون معرفي خليفه و جانشين پيامبر(صاين اختلاف نيز رخ داد، حال خدايي كه مي

گر نسبت به اين كار اقدام نكند، غرض خود را كه رفع اختلاف ميان افتد امردم اختلاف مي
هاست نقض كرده است و خود موجبات اختلاف را فراهم آورده است كه عملي قبيح انسان
توان گرفت ابطال اي كه از اين بحث ميشود. نتيجهو خداوند متعال مرتكب فعل قبيح نمي است

را بلاتكليف ) ر مهم و خطير جانشيني پيامبر(صقول كساني است كه معتقدند خداوند ام
امت گذاشت. اين  ةتوجه بود و آن را به عهدنيز نسبت به اين امر مهم بي) گذاشت و پيامبر(ص

البته اختلافي كه بعد از  ،مطلب نه با حكمت الهي سازگار است و نه با هدف از ارسال پيامبران
شي از عدم اطاعت مردم از دستورات الهي بود نه جانشيني ايجاد شد نا ةبر سر مسئل) پيامبر(ص
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تشريعي خدا بر اين  ةناشي از عدم تعيين تكليف براي اين امر مهم در شرع مقدس، زيرا اراد
را بپذيرند نه به اكراه و ) تعلق گرفته بود كه مردم با اراده و اختيار خود ولايت و امامت علي (ع

  اش مختار قرار داده است. ي تشريعييا عدم تحقق اراده ها را در تحققاجبار و البته خدا انسان
  

  ة قباحت نقض غرضاثبات ضرورت معاد و قاعد
توان قباحت نقض غرض نه تنها در براهين مربوط به نبوت و امامت كاربرد دارد، بلكه مي ةقاعد 

ني كه براي اثبات معاد اقامه از آن جهت اثبات ضرورت معاد نيز بهره برد و در بسياري از براهي
  شود.اند، كاربرد دارد كه اينك به يكي از اين براهين اشاره ميشده

  الي از آفرينش انسان رساندن او به كمال ــاري تعــدف بــته شد هــگف پيشــتركه چنان    
اگر  اش را ندارد.. از جهتي اين جهان، ظرفيت رسيدن انسان به كمال شايستهاستاش شايسته

  است از  يابد و آن عبارتگفته شود كمال نهايي انسان در اين جهان تحقق مي
دستيابي به تجملات و لذات مادي، پاسخ آن است كه انسان هرگز با دستيابي به لذات و 

يابد و بدون ترديد هرچه او به اين لذات و تجملات تجملات مادي به آرامش حقيقي دست نمي
رسد زيرا امكانات و لذات اين دنيا د به ناآرامي و اضطراب بيشتري ميكنبيشتر دست پيدا مي

جويي او را پاسخگو نيستند. ناچار بايد عالمي وراي اين عالم دنيا باشد تا اين هدف عطش كمال
حضور انسان  ةالهي كه دستيابي انسان به كمال است تحقق پيدا كند و اگر معادي نباشد تا مقدم

است و نقض غرض قبيح  ض و غايت الهي از آفرينش انسان نقض شدهدر آن عالم باشد غر
حيات اخروي را غايت و هدف  قرآن كريم  ست.است و خداي متعال از ارتكاب قبيح مبرا

كند و اگر آخرت نباشد آفرينش اين دنيا عبث و باطل خواهد خلقت انسان، معرفي مي
  كه چنان. )404ص محاضرات في الاليات، سبحاني،(بود
  فرمايد: مي

  ). 115/ مؤمنونافََحسبتمُ أنما خَلَقناكمُ عبثاً و أنكمُ إلَينا لَا ترُجعون( 
حركت براي دستيابي به آرامش و قرار اخروي  ة، اين دنيا را متاع و وسيلقرآن كريمهمچنين     

  فرمايد: معرفي كرده، مي
  ). 39 /غافر دار القرار(َ هي ةِ الدنيا متاع و إن الآخرةانما هذه الحيا
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توان چيزي را وسيله و مباركه، خود دليلي بر ضرورت معاد است؛ زيرا وقتي مي ةهمين آي    
متاع معرفي كرد كه آن وسيله براي دستيابي به هدف و غايتي مورد استفاده قرار گيرد. حال اگر 

درست از اين وسيله به آن  ةا استفادخدا دنيا را وسيله قرار داده است، بايد آخرتي باشد تا انسان ب
جود وسيله بدون وجود غايت و غرض به معناي ارتكاب عبث است كه قباحت و و غايت برسد

  آن بديهي است.
  

  نتيجه
در اكثر براهيني كه » قباحت نقض غرض ةقاعد«آيد كه از آنچه گفته شد اين نتيجه به دست مي

ند كاربرد دارد. اصل اين قاعده، در مباحث  شوجهت اثبات نبوت، امامت و معاد اقامه مي
شود و سپس به عنوان مقدمه، جهت اثبات ساير اصول دين به مربوط به توحيد اثبات مي

گيرد. كاربرد اين قاعده در كلام عقلي، محدود خصوص نبوت و امامت مورد استفاده قرار مي
ضرورت اعجاز و عصمت انبيا و اثبات  درشود بلكه به اثبات ضرورت نبوت، امامت و معاد نمي

ترين قواعد در كلام نيز كاربرد دارد و به همين خاطر بايد آن را يكي از مهم) ائمه (عليهم السلام
  اسلامي به شمار آورد.

  
  توضيحات

       در پاســخ بــه ايــن اشــكال بايــد گفــت كــه هــدف از وضــع قــوانين در جوامــع الحــادي صــرفاً . 1
توان بـراي  هاست و بدون ترديد با وضع چنين قوانيني ميي انسانتأمين نيازهاي مادي و دنيو

رفاه زندگي مادي و دنيوي انسان محيط  مناسبي را فراهم آورد اما آنچه متكلمان و حكماي 
الهي به عنوان غايت و غرض از خلقت انسان بدان قائل هستند فقط زنـدگي مـادي و دنيـوي    

دن او به كمالات معنوي و قـرب الهـي اسـت و    نيست بلكه هدف اصلي از خلقت انسان رسان
براي وضـع   قرار گيرد و از آنجا كه عقل و حسزندگي اين دنيايي انسان بايد در راستاي آن 

كند لازم است كه خداوند حكـيم قـوانين   قوانين لازم براي دستيابي به اين هدف كفايت نمي
  و مقررات لازم را از طريق وحي براي انسان ارسال كند.
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ها معرفي كرده فرمـوده  يكي از اهداف بعثت پيامبران را  رفع اختلاف ميان انسان  قرآن كريم. 2
يحكمُ بـينَ النـّاس فيمـا           «است:  فبعثَ االلهُ  مبشـّرينَ و منـذرينَ و انـزل معهـم الكتـاب بـالحقِّ لـ

  ).213/بقره (» اختلفوا فيه
قاي نـوع انسـاني اشـكال وارد كـرده و     گروهي از نويسندگان،  بر برخي از اين محاسن مانند ب. 3

كـه نسـل   توانـد بـاقي بمانـد همچنـان    معتقدند كه حتي اگر وحي نباشد، بـاز نـوع انسـاني مـي    
ــدون آن   ــده اســت ب ــاقي مان ــات ب ــحيوان ــد(رك ك ــتفاده كنن ــاليم وحــي اس ــي .ه از تع   ، بحران

  .) 187ص 
 .)64 /نساء ما ارسلنا من رسولٍ الّا ليطاع باذن ااالله( .4

  .)6/حجراتا ايها الذين آمنوا ان جائكم فاسقٌ بنباء فتبينوا... (ي. 5
  .)23/جاثيهافرأيت من اتخذَ الهه هواه (. 6
  

  منابع
 .قرآن كريم

 .البلاغهنهج

  ، ترجمـه و شـرح دكتـر حسـين ملكشـاهي،      1، جاشـارات و تنبيهـات  ، بـن عبـداالله  سينا، حسينابن
 .1375تهران، سروش،     

 .1377دكتر سيد يحيي يثربي، تهران، نشر فكر روز،  ة، ترجمالهيات نجات ، ____________

 .1375نور، پيامانتشارات ، تهران، 1كلام افضلي، علي، 

  ، ترجمـه و شـرح زهـرا مصـطفوي، تهـران، انتشـارات اطلاعـات،        قواعـدالمرام بحراني، ابن ميثم، 
    1386. 

 ق. 1325عه السعاده، ، مصر، مطبشرح المواقفجرجاني، مير سيد شريف، 

 .1376، بخش چهارم از جلد دوم، قم، اسرا، رحيق مختومجوادي آملي، عبداالله، 

 .1379اسرا، ، قم، ولايت فقيه، ولايت فقاعت و عدالت ،____________ 

  ، بيـروت، مؤسسـه الاعلمـي،    المـراد فـي شـرح تجريـد الاعتقـاد     كشـف ي، حسن ابن يوسـف،  حل
 ق. 1408    
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     .1379، شرح فاضل مقداد، قم، دفتر نشر نويد اسلام، باب حادي عشر ،____________ 
  تحقيـق ويلفـرد مادلونـگ و    ، الفـائق فـي اصـول الـدين    خوارزمي، ركـن الـدين ابـن الملاحمـي،     

  .1386ايران،  ةپژوهشي حكمت و فلسف ةتهران، مؤسس، مارتين مكدرموت    
  

  تا.، بيدارالكتاب العربي ، بيروت،3ج  ،العاليهالمطالبالدين، رازي، فخر
ــلام  ،____________  ــم ك ــراهين در عل ــبزواري،   الب ــاقر س ــد ب ــيد محم ــحيح س ــران، ، 3ج، تص   ته

 .1341انتشارات دانشگاه تهران،     

ــد راغــب اصــفهاني ــن محم ــم حســين ب ــب ، ، ابوالقاس ــي غري ــردات ف ــرآنالمف ــروت، دار الق   ، بي
 ق. 1416الساميه،     

  ، تلخـيص ربـاني گاپايگــاني، قـم، نشــر مؤسسـه امــام     فـي الالهيــات محاضــرات سـبحاني، جعفـر،   
  .ق 1420صادق،     

 .  1370، تهران، مؤسسة مطالعات و تحقيقات فرهنگي، حسن و قبح عقلي ،____________ 

 .1370، تهران، كتابفروشي اسلاميه، شرح كشف المرادشعراني، ابوالحسن، 

 ـ ةفـي الاسـفار العقليــ ـ   هالمتعالي ـ ةـالحكم ـ ،محمـد  شيرازي، صدرالدين   بيـروت،   ،7، ج ةـ ـالاربعـ
 .1981دار احياء التراث العربي،     

 .1376مدرسين، ةموسوي همداني، قم، جامع ة، ترجم2، ج الميزانطباطبايي، محمد حسين، 

 ق. 1410سسه الصادق، ؤتهران، م ،1، ج الشافي في الامامهعلم الهدي، سيد مرتضي، 

 ق. 1409، بيروت، دارالكتب العلميه، صاد في الاعتقادالاقتغزالي، ابوحامد، 

  سـيد جعفـر سـجادي، تهـران، وزارت      ة، ترجم ـفاضـله  ةهـاي اهـل مدين ـ  انديشـه فارابي، ابونصـر،  
 .1379فرهنگ و ارشاد اسلامي،     

ــاريخ فلســفهكاپلســتون، فردريــك،  ــ1، ج ت ــدين جــلال ة، ترجم ــوي، تهــران، ســروش،  ال   مجتب
    1375. 

  ، تصــحيح صــادق لاريجــاني، تهــران، انتشــارات دانشــگاه  ايمــان ةســرماياق، عبــدالرزلاهيجــي، 
 .1372الزهرا،     
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  االله محمـــدي گيلانـــي، قـــم، دفتـــر تبليغـــات آيـــت ة، تكملـــالشـــوارق الالهـــام، ____________ 
 .1379علميه، ة حوز    

 .1372، تهران، صدرا، 1، ج آثار ةمجموعمطهري، مرتضي، 

  تا.، بي، تهران صدرابيني اسلاميجهانبر اي مقدمه  ،____________ 
  تصـحيح عبـدالكريم سـروش، تهـران، علمـي و فرهنگـي،       ، مثنـوي معنـوي  الـدين،  مولوي، جلال

    1378  . 

 .1382، قم، انتشارات نهاد نمايندگي مقام معظم رهبري، آفرينش ةفلسفنصري، عبداالله، 
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  چكيده

 فلسفةشناسي در ارزشارسطويي به  فلسفةبا قضاوت  بر آن استاين مقاله سعي در 
به ، نوعي معرفتعنوان هب شناسيپس از اثبات ارزشهمين جهت ه. بپرداختي يارسطو

نشان  و ختهشناسي پرداودشناسي و معرفتعني وجيديگر معرفت،  ةبين آن با دو حوز ةرابط
 يندر تبيصوري علت ي و يعلت غاهمان ي يـزيبا خير وي مانند هايارزشكه  داده شده است

خير و غايت هر چيزي، امري واقعي و در كم در طبيعت ارزشي هر چيزي هستند و دست
ي و فراخي، خوبي و بدي در نسبت يـي مانند زيباهايـارزشكه درحالي ،شيء حضور دارد

. از نظر و مثالي ندارندعيني ي وجود هايـارزشچنين  ،واقع در ،وجود ما وجود دارند
. همچنين دنشوكليه شناخته مييعني با صورت  يصورعلت با  هاارزششناسي معرفت
ارسطوست و  فلسفةدهد كه مفهوم غايت مفهومي بنيادين در شناسي ارسطو نشان ميارزش

حيثيت  هاارزشارسطو براي اد. يعني نشان د را توان با آن انسجام نظام فلسفي ارسطومي
 هاارزشها و حتي براي خود ل است و براي موجودات و معرفتـئوجودي و معرفتي قا

و اين  گيردگذاري قرار ميل شده است، يعني هر چيزي در سلسله مراتب ارجـئمراتب قا
سوف و چه شد كه ارسطو چه در مقام فيلريشه در مفهوم غايت دارد. همچنين معلوم خواهد 

با اين شناسي نيست. گذار فارغ از ارزشگذاري در وجودشناسي و معرفتدر مقام ارج
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غايت در اخلاق كه دهد ميمقاله بر اساس همين مبنا نشان بخش دوم اين  ،رويكرد
سعادت را همچون فعاليت روحي منطبق بر  آدمي است كه  يكمال مطلوبي همان يـارسطو

رساند و در اين كار با حاكميت عقل بر اَعمال ميايل به انجام ترين فضترين و كاملعالي
رساند كه نه در ميانجام به ها را چنان و با ممارست و عادت فضيلت استنفس خود مراقب 

  اعتماد به  ور تمام فضايل اخلاقي را باــريط و زيــد تفــاشد و نه در حـراط بــد افــح
  قابليت هاي خود دارا گردد.

  خير، غايت، سعادت و نيكبختي،  شناسي ارسطو،شناسي، ارزشارزش  ن كليـدي:واژگـا
  .كمال مطلوب حد وسط، ةنظري    
 

  مقدمه
» ستهاارزشاري و شگذبخشد ارزآنچه نوعاً به زندگي تعين مي« به گمان بوخنسكي

سيم كه رم بدين نتيجه مييانديشمي هاارزشراستي هنگامي كه در مورد هب .)67(بوخنسكي،ص
  تعيين  هاارزشهايمان نسبت به يهاي زندگي و تفكرمان را از داورما همواره جهت

  دهيم و همان را يـرجيح مــها تزينهـاير گـت را بر سـتر اسـرتر و بهـه بـكنيم و آنچيـم
 ،اليسم فلسفيـئهايمان نسبت به ايداز همين روست كه مثلاً دست آخر در داوري .گزينيمبرمي

با كمي توجه  و شويماليسم فلسفي مواجه ميـئبرابر، با اقبال بيشتر با ر و درهستيم خشنود نا
هاست و ازآنجا ضرورتاً محشون از آدمي مملو از اين گزينه ةيابيم كه زندگي روزمردرمي

طوركه پاتنم اشاره كرده اين موضوع كمتر همان ،ها و ترجيحات ما نسبت به آنهاستارزيابي
  .)125جه قرار گرفته است(پاتنم، صمورد تو

فيلسوفان به موضوع ارزش و  ،طور كه ژان وال تذكر داده است تا پيش از ماركس شلرانهم    
اند، در واقع پس از شلر است كه اين موضوع جداگانه مطرح و شناسي آگاهانه نپرداختهارزش
ش به عنوان موضوعي خاص ارز مسئلةعملي كانت  فلسفةپردازي شده است. همچنين در نظرية

مطرح شده است. كانت تمام آنچه را كه مورد ميل و خواهش ماست داراي قدر و ارزش 
شروط دانست و بر آن شد كه تنها موجودات صاحب عقل و خرد داراي قدر و ممحدود و 

اند و آنان بايد خود غايت، مراد و مطلوب باشند. بدين ترتيب راه يافتن به قلمرو ارزش مطلق
عقل نظري بلكه  تنها از طريق عقل عملي و نيوشيدن نداي وجدان و  ةوسيلهغايت نه ب

  .)669ص فرمانبرداري از اوامر آن ممكن است(وال،
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با سه امر مهم به طور جدي در قرن نوزدهم باعث اهميت تصور  ويژهبهشناسي موضوع ارزش    
ل ـئنت براي تصور ارزش مقام بسياري قاشناسي شده است: اولاً لوتز از پيروان كاارزش و ارزش
وجود هبيشتري را براي اين موضوع ب ةارزش و توليد، زمين در بارةاقتصاددانان  ةشد، ثانياً نظري

-ارزشي متعدد خصوصاً هاارزشعنوان فيلسوفي كه براي هتوان از نيچه بنهايت ميدر آورد و 

وجود آورد هب هاارزشعي ديگرگوني در طورخلاصه نوهل بود و بـئي انسان نگاهي خاص قاها
ثير أارزش ابتدا بيشتر تحت ت ةشد توجه ويژه مبذول داشت. نظري هاارزشو موجب انتقال 

با ملاحظات تاريخي همراه شد و اين  سپسولي ، ات اقتصادي بسط و گسترش يافتظملاح
برنتانو به نسبيت ات بود كه فراتزظگرديد. در اين ملاح هاارزشنسبيت  ةيد نظريؤموضوع م

را مورد توجه و  هاارزشكه ماركس شلر خصوصيت مطلق تصور كيد كرد، درحاليأت هاارزش
 .) 671، ص همان داد( يد قرارـأئت

مل منظم و أزد ارسطو به عنوان موضوعي جداگانه مورد مشاهده و دقت و تن 1شناسيارزش    
ست كه با قضاوت ارسطويي به اين موضوع آن ا سعي بر اين نوشته در .مدون قرار نگرفته است

دارد پس از اثبات  2ارسطو نسبتي عميق با وجودشناسي فلسفةكه ييد. از آنجاخته شوپردا
شناسي بين ارزش ة، بخش مهمي از اين مقاله به بررسي رابطنوعي معرفتبه عنوان  شناسيارزش

مقاله مباحثي تحت عنوان  شناسي پرداخته است و در بخش اول اينشناسي و معرفتبا وجود
وجودشناسي و  ةشناسي در حوزو همچنين ارزش هاارزش شناسيشناسي و معرفتوجود

ترجمة لطفي (متافيزيكارسطو در  ة. در اين بخش اين گفتشده استشناسي بررسي معرفت
خير و زيبايي هم  زيراي: يـاست...و هم علت غا مبدأهم طبيعت شيء « ) كه 1013الف، تبريزي

گيرد و به اين محور بحث قرار مي »حركت آنها  مبدأشناخت بسياري از اشياست و هم  مبدأ
ي از يـزيباخير و ي نظير هايـارزشي بين يـارسطو فلسفةشود كه آيا بايد در موضوع پرداخته مي

 شود كه خير ومي ل شد و نشان دادهـئاز سوي ديگر تمايز قا و صورت، يك سو و غايت
ين ارزشي هر چيزي خواهد بود و دست كم در يدر تبي و صوري ينوعي علت غاي به يـزيبا

كه خير و غايت هر چيزي، امري واقعي و در خود آن شيء حضور دارد و درحاليطبيعت 
ي و فراخي، خوبي و بدي در نسبت وجود ما وجود دارند و در واقع در يـي مانند زيباهايـارزش
اخلاقي و عينيت افلاطوني وجود  (ايده)اخلاقي مثال و امر اهارزشي براي اين يـارسطو فلسفة

علت صوري يعني با با  هاارزش نشان خواهيم داد كه شناسياز نظر معرفتدر ادامه ندارد. 
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بخش دوم اين نوشته تلاش در . دنشويا به اعتباري به صورت آنها شناخته مياشيا  ةصورت كلي
-ترين و مهمقرار دادن اخلاق به عنوان يكي از عموميارسطو را با محور  فلسفةارزش در  شده

در  كمال مطلوب ارسطوو در نهايت نشان داده خواهد شد كه  نمود بررسي  هاارزشترين 
ترين و فعاليت روحي منطبق بر  عاليرا همچون و نيكبختي  اخلاق كسي است كه سعادت 

 تت عقل بر اَعمال نفس خود مراقببه انجام رساند و در اين كار با حاكمي ترين فضايلكامل
  و نشان  نمايد

ها را چنان فضيلت» ممارست و عادت«و با  شناسي توصيه گراستكه ارسطو در ارزش ددهمي
اعتماد «انجام رساند كه نه در حد افراط باشد و نه در حد تفريط و زيور تمام فضايل اخلاقي را با

 ».به قابليت هاي خود  دارا گردد

 
  شناسيشتعريف ارز

-110ص اگر بپذيريم هر علم به موضوع آن علم تعريف شود نه به هدف آن(جوادي آملي،
در شود بايد علمي استفاده مي 3جاي آن از اصطلاح علم ارزشهكه گاه برا شناسي ارزش ،)90
شناسي را در دو بخش عمده مطالعه و بررسي توان ارزشركلي ميطوهدانست. ب هاارزش بارة

مورد مطالعه و بررسي قرار داد كه اين بخش  به طوركليلي كه بايد ـئمباحث و مساست كرد. نخ
 هاارزش در بارةشناسي به معناي عام ناميد و آن را بايد علمي توان ارزششناسي را مياز ارزش

  ل آن شامل چيستي و ماهيت ـئترين مسادانست و عمده
  ست.هاارزشو مناط اعتبار  هاارزش، انواع اهارزش

شوند كه ل اساسي مطرح ميـئل فلسفي ذيل سه دسته مساـئسنتي همواره تمام مسا فلسفةدر     
مربوط به وجود كه موضوع علم مابعدالطبيعه(وجودشناسي) است؛ دوم،  مسائـلند از: اعبارت
شناسي (علم المعرفه، ي كه مربوط به شناخت و معرفت ماست كه موضوع علم شناختمسائـل

  مرتبط با امور متعالي كه موضوعاتي  مسائـل سرانجاماست و  )4شناسيمعرفت
توان اين سه دسته موضوعات را خدا، اثبات خدا و صفات اوست. ليكن با دقت نظر مي در بارة

و  مسائـليا  ،باب وجود ي دريـهاهنظريهاي فلسفي، هنظريو  مسائـلوس ئبدين ترتيب كه ر
-، صورتاست باب ارزش ي دريـهاهنظريو  مسائـلت آخر باب شناخت و دس ايي درههنظري

استحساني سه موضوعي هستند كه همواره مورد  بندي نمود. در واقع جهان، انسان و امور
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 نظريةوجود، چه به لحاظ  نظريةمعرفت، چه به لحاظ  ةاند، چه به لحاظ نظريمباحث فلسفي
امور متعالي همچون  ن و عوالم انساني،ارزش. بدين ترتيب جهان و هر آنچه در آن است، انسا

وجود متعالي خدا، فضايل اخلاقي و رذايل اخلاقي، سياست و امر سياسي، اثر هنري و امر زيبا(يا 
زشت)، دين و امور معنوي به مثابه وجودي كه به نحوي از انحا وجود دارند همواره مورد 

  اند. مباحث فلسفي ةمطالع
داراي يك نسبت و  -شناسييعني وجودشناسي و شناخت -گرناسي با دو بخش ديشارزش    

ها و همچنين شناخت براي ما به نحوي از ارزش 5رابطه است. در واقع هويات و و هستومندهاي
دار مطالعه و پژوهش آنهاست علم وجودشناسي است. ما انحاء وجود دارند و آن علمي كه عهده

دار بحث پيرامون ها معرفت داريم و علمي كه عهدهشناسيم و نسبت به آنرا مي هاارزشهستي و 
ها و شناسي يا علم المعرفه است و مطابق با اين طرز نگرش هستياين معرفت است، شناخت

ها درست و معتبرند و برخي هنظريها و ييـمعرفت ما داراي ارزش و اعتبارند، يعني برخي شناسا
-هاي ديگرند و برخي فروتر از برخي ديگر، بنادرست و نامعتبر، برخي وجودها برتر از وجوده

وجود علت برتر از  و ي وجود بالفعل برتر از وجود بالقوهيـارسطو فلسفةطور نمونه در سنت 
  وجود معلول است. بدين ترتيب علمي كه 

 هتوان برو ميشناسي است. از ايندار پژوهش ارزش و اعتبار آنهاست همانا علم ارزشعهده
و نسبت  هاارزشسرشت و ماهيت  در بارةيا معرفتي اسي به معناي عام را علمي شنارزشاجمال 
  شناسي دانست. آن با وجودشناسي و شناخت ةو رابط

  و» علميمعرفت«شناسي اصطلاحاتي نظيرعنايت به اينكه در معرفت همچنين با    
  نسبت داريم به همان » شناسي دينيمعرفت«و» معرفت ديني ،»شناسي علميمعرفت«

« يا» شناسي امر زيباارزش«و» ي هنريهاارزش«شناسي از اصطلاحاتي همانند توانيم در ارزشمي
-يا علم اخلاق نام ببريم. همان» شناسي اخلاقارزش«و » هاي اخلاقيارزش« ، »شناسيييـزيبا

 شناسي در معناي خاص آن داراي شعب بسياري نظير زيباشناسيشود ارزشطوركه ملاحظه مي
-ارزش در بارةزشتي و زيبايي و هنرهاي زيباست، علم اخلاق يا علمي كه  در بارةيا علمي كه 

ي غايي زندگي همچون يك هاارزش ةيا علم مطالع شناسيدين ي اخلاقي، بايدها و نبايدها،ها
ي مالي و در ارتباط و نسبتش با توليد، توزيع و مصرف هاارزش در بارةعلمي ، كل و اقتصاد

شناسي، آن جامعه است و از جمله علم تاريخ، علم جامعه تر شدنو توليد ثروت و غني اجناس
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هاي يعني به نوعي هر چيزي داراي جنبه ،دهنديي را مورد مطالعه قرار ميهاارزششناسي روان
ي هاارزششناسي است و از اين منظر هر علمي به نوعي ارزش يخوبي يا خير، زشتي يا بد

ز اهميت يـدش است و از همين جهت بايد گفت ارزش شناسي بسيار حاموضوعي علم خو
  يرا تمامي علوم از اين منظر بدان نيازمند است. ، زاست

ست، در ساحت معنوي و روحي هاارزشگاه كه سخن بر سر آن« بوخنسكي تذكر داده است     
ي هاارزش، ي اخلاقيهاارزش شود:طور خاص مطرح ميهب هاارزشكم سه دسته از دست

ي اخلاقي است كه هاارزشتر شناخته هاارزشاين  ةي ديني. از همهاارزش و زيباشناختي
كرد  -بايد ةهمواره در بردارند هاارزشويژگي آنها امر به عمل (امر معطوف به عمل) است. اين 

يي هاارزشي زيباشناختي، هاارزشي ديگر مطرح هست. هاارزشاست نه بايد بود كه در 
الا و امثالهم نيز تا حدودي و مچون زيبا، زشت، فاخر، ناهموار، همايون، لطيف و ظريفه

كنيم كه آن مثلاً اگر ساختمان زيبايي ببينيم به اين موضوع هم توجه مي ،اندشناخته شده
توانست طور ديگري باشد يعني مقوله چنان بايد بود و آن همان حس استحساني ساختمان مي

  كم خيزد و دستما برمي ةزيباشناسان است كه از نگرش
  ي ديني كه نه از هاارزشسرانجام  ،كندندايي كه به وجدان ما راه پيدا مي ةواسطه ب

وجدان و درون ايمانيان و متدينين  ،ي هنري و با اين همههاارزشي اخلاقي است و نه هاارزش
ت. قدر مسلم اين است كه اين به غايت دشوار اس هاارزششود و تحليل اين به خوبي درك مي

  من احساساتي آميخته از خوف و رجاء بر ؤدر درون مردمان م هاارزش
  هاي اخلاقي و همراه انبوهي از واكنشبه انگيزد، چيزي از جنس تسليم و تفويض مي

ي اخلاقي به شمار آورد و نه هاارزشي ديني را نه مي توان از هاارزشزيباشناختي. با اين همه 
بخش دوم مباحث  اب مسائـلاين . ، با كمي تغيير)73ص  بوخنسكي،»(ي زيباشناختيهاارزشاز 

  مانند  هاارزششناسي مرتبط است يعني موضوعات خاص ارزش مسائـلو 
قاد ــي هنري، اقتصادي و غيره كه همچون ابزار حياتي در فهم انتهاارزشي اخلاقي، هاارزش

  . در اين قسمت از شودمطرح ميصي و فردي، ملي و حتي جهاني ــشخ
ارزشي مطالعه و  مسائـلهاي بحراني راه حل در بارةروست كه هي روبمسائـلشناسي با ارزش

  كند. تحقيق مي
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  در نظر اول برخي از علوم شايد مرتبط با كه در پايان شايسته است دانسته شود     
  ي مسائـليك و شيمي با كم هر علمي مثل فيزشناسي دانسته نشوند ليكن  دستارزش

 در بارةطور مثال، فيزيك و شيمي هكند. بشناسي ميروست كه آن را نيازمند به ارزشهروب
كند كه با موفقيت يا شكست ي تحقيق و بررسي مييـ، موضوعات و حالات چيزهامسائـل

ش ئـلمساروست كه هشوند و شايد بتوان گفت هر علمي معمولاً با اين پرسش روبمواجهه مي
چقدر اصيل است، چقدر شفاف و چقدر واضح درك شده است و به همين نسبت به چه ميزان 

اند. همچنين هر دانشمندي هايي هستند كه عميقاً با ارزش در ارتباطقابل اثبات است. اينها مثال
دليل  برايداراي حالات عملي نظير حس كنجكاوي، ذكاوت، رضايتمندي يا حس رغبت 

نمودن آزمايشات و يا رغبت جهت به تعليق گذاشتن يك حكم تا حصول نتايج  آوردن و تجربه
خوب حالات  ةتوان مشخصهاي قابل وثوق است. هر يك از اين موارد را ميآزمايشات و داده

علمي دانست و يا صفات علمي كه داشتنش بهتر از نداشتن آن است. در واقع داشتن آن براي 
شناسي در با ارزش مسائـلاين  ةياتي است. در واقع هميك علم امري مثبت، ضروري و ح

  ارتباط هستند.
تواند توان نتيجه گرفت هر چيزي از آن جهت كه داراي وجود است و ميبدين قرار مي    

-مابعدالطبيعه قرار بگيرد و همچنين تمامي معرفت ما نسبت به هرچيزي مي ةموضوع مورد مطالع

 مسائـلترين از عمومي مسائـلمان نسبت تمام هشود، به شناسي واقعتواند موضوع معرفت
  ناسي قابل طرح و بررسي است. شفلسفي در قلمرو بحث ارزش مسائـلترين روزمره تا عميق

 
  شناسي در فلسفة ارسطوارزش

هاي ارسطو را از شناسي در نزد ارسطو بهتر است چند نمونه از ارزشگذارياثبات ارزشاز قبل 
  مطلوب بودن شناختنِ علل و مبادي  در بارةه نمايم. ارسطو ـئنه اراباب شاهد نمو

موضوعات ديگر است زيرا  ةتر از شناختن همشناختن مبادي نخستين و علل، مطلوب« گويد:مي
ترجمة لطفي  ،متافيزيك، ارسطو»(شودموضوعات ديگر از اينها و از طريق اينها شناخته مي ةهم

علوم فرودست فرمان  ةبرترين علوم كه بايد بر هم« و )982ب كتاب اول، فصل دوم، تبريزي،
(و اين براي چه) غايت،  داند كه هر چيز چرا و براي چه بايد انجام گيردبراند علمي است كه مي

به طور كلي خير اعلي در كل طبيعت است... زيرا نيك(خير)، يعني  و خير آن چيز و نيكي



 106

هومر با ساير شعرا  ةدر مقايس كتاب فن شعردر ارسطو .)همانجا(»غايت، خود يكي از علل است
اي توانا بود، نه فقط در فخامت و زيبايي شعر هومر بر نوع جدي و عالي شعر، گوينده« ويد:گمي

 ةگونه كه شايستثيري از آنأسرآمد شاعران شد، بلكه از اين حيث كه آثار خويش را قوت و ت
  »يت داشتبخشيد، بر ساير شاعران مزدرام است مي

 و تر از تاريخ استفلسفي شعر« او كه ة) و همچنين اين گفت118، ص همو، كتاب فن شعر (
كه تاريخ از مقامش بالاتر از آن است، زيرا شعر بيشتر حكايت از امور كلي دارد در صورتي

هاي فلسفي و ي از ارزشگذارييـااينها نمونه .)128، صهمان »(كندي حكايت ميـئامري جز
ديگري از ارزشگذاري او بين فيلسوفان پيش از خود چنين  ةي و ترجيحات اوست. نمونادب

چنانكه گفتيم، بايد در پژوهش كنوني به يك سو نهيم،  را اين متفكران(متفكران اليايي)« است:
لي و ،شان بسيار ابتدايي است يعني كسنوفانس و ميلسيوس رادو تن از آنها را كه انديشه ةخواست

همو،  » (نمايد كه پارميندس برخي اوقات از روي بصيرتي بيشتر سخن گفته استچنين مي
. نه تنها ارسطو بلكه هيچ متفكري از )986ب  ، كتاب اول،ترجمة لطفي تبريزيمتافيزيك، 

  توان جايگاه و مكانت ارزشگذاري فارغ نيست و در اينجا مي
شاهده نمود و چه بسا كه بتوان از ارسطو به خوبي م فلسفةشناسي و ارزشگذاري را در ارزش
  اين فيلسوف برد. ةهاي ارسطو پي به نوع نگاه و نگرش ارزش شناسانداوري
 

 شناسي همچون علم در فلسفة ارسطواثبات ارزش

چون  ،عنوان يك علم است. در واقعهشناسي بشناسي ارسطو اثبات ارزشاولين قدم در ارزش
كنيم تا دريابيم آيا با نظام ميسعي  مارد نشده است و ارسطو خود جداگانه به اين موضوع وا

-شناسي را اثبات نماييم؟ همانتوانيم ارزشي مييـارسطو فلسفةدرجايگاه  و فلسفي ارسطو

طوركه استحضار داريد، با اينكه ارسطو وجودشناس است، پرسش از وجود براي او همان 
  بنابراين بايد او را پرسش از موجود و از آنجا همان پرسش از جوهر است. 

در اين مقام اولين پرسش  ،. از همين رو)1028، بهمان ( دانست يا جوهرشناس شناسماهيت
ي پرسش از چيستي علم ارزش يا چيستي ارزش شناسي به معناي عام يـارسطو فلسفةاز منظر 

  است.
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وري ـئيعني، ت گرددورياي آن باز ميـئنزد ارسطو به يك نحو ماهيت هرچيزي به تعريف و ت    
صورت  ةذات و ذاتيات هر چيزي است و از همانجا بيان كنند ةو تعريف هر چيزي بيان كنند

توان گفت اگر هر چيزي به نحوي از انحاء از وجود حظي داشته هرچيزي است. بدين لحاظ مي
-طور نمونه ارسطو در فن شعر در تعريف تراژدي ميهباشد داراي چيستي و ماهيت است. ب

اكنون سخن در باب تراژدي است و تعريف جوهر و ماهيت آن را از آنچه قبلاً گفتيم « د:گوي
اش براي ارسطو وجود در معناي اصلي .)121، صاخلاق نيكوماخس ،همو »(آوريمبيرون مي

هايي نظير خير، زيبايي، تدبير، سعادت و همان جوهر يا ماهيت هر چيزي است. پس ارزش
اند. اگر از ياد نبرده باشيم حاء وجود دارند، زيرا داراي جوهر و ماهيتنيكبختي به نحوي از ان

 ارسطو اين موضوع را چنين مطرح كرده است: متافيزيكهاي يكي از شناخته شده ترين بخش
اي كه هميشه معلق و محل ترديد بوده است يعني اينكه موجود چيست؟ در حقيقت به لهـئمس«

 »گرددياين پرسش كه جوهر چيست؟ باز م

بنابراين هر وجودي به هيچ وجه با « .)1028،، بترجمة لطفي تبريزيمتافيزيك، همو،  (
  .)1029ب ، همان » (ماهيتش تفاوت ندارد و ماهيت هر چيزي را جوهر آن چيز خوانند

ا و فيلسوفان مفلسفة مشاء و در نزد بسياري از حكاسلامي و  فلسفةبا توجه به اينكه در سنت     
گردد، هرچند برخي از فلاسفه تعريف هر علم را تعريف هرعلم به موضوع آن برمي مسلمان

 ةاز نظر دستاين اند. با وجود اند و آن را در تعريف هر علم مدخليت دادههدف آن علم دانسته
اول فلاسفه هر علمي داراي موضوع خاصي است و اثبات موضوع واحد براي هر علم از راه 

ليكن هدف براي وحدت موضوع كافي نيست، بدين ترتيب اثبات  وحدت آن مقدور است،
ن و تعريف هر علم يآن در تبي مسائـلموضوع براي هر علم از طريق وحدت بين موضوع علم و 

كافي است. ارسطو هم، تعريف هر علم را به موضوع آن علم ارجاع داده است و معتقد است 
شود. به نظر ارسطو موضوع ر ميوحدت موضوع است كه به وحدت تعريف هر علم منج

واحد نسبت  مبدأ ]يك[اين معاني با  ةولي هم«رود كار ميههرعلمي هرچند در معاني مختلف ب
شناسي بپردازيم بهتر طور تطبيقي به موضوع علم ارزشهاگر بخواهيم ب .)1003ب ،همان»( دارد

  يم.كناست آن را در مطابقت با وجودشناسي مطالعه 
چيزهايي  ةهمان گونه كه هم« دهد:واحد را چنين توضيح مي مبدأضوع هر علم با مو ارسطو    

واحد جاري  ةموارد ديگر نيز اين قاعد ةكه با سلامت نسبت دارند موضوعي واحدند، در هم
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 ةظيفو، چيزهاي موجود نيز از آن جهت كه موجودند ةاست، بنابراين روشن است كه در هم
خوبي به هبدين طريق ارسطو ب .)1003ب چهارم ، فصل دوم،  ، كتابهمان »(علمي واحد است

پردازد و اثبات علم متافيزيك مبادرت نموده است. در ادامه ارسطو به موضوع متافيزيك مي
چيزهايي كه مفهومي مشترك  ةنه تنها هم« گويد:مي "طور كليهموضوع هر علم ب" در بارةابتدا 

زيرا اينها نيز  ،انددارند موضوع يك علم]به هم[ك نسبت دارند، بلكه چيزهايي كه طبيعتي مشتر
شود ). پس تا اينجا معلوم مي1003ب، همان » (باشندبه يك معنا داراي مفهومي مشترك مي

 ( كه در نزد ارسطو متافيزيك موضوع علم واحدي است و موضوع آن موجود ماهوموجود
  است. )1003الف، ترجمة خراسانيهمان، 

شناسي به عنوان يك توان نتيجه گرفت كه موضوع ارزشهاي ارسطو ميبه نوشتهبا عنايت     
-اول به چيزي مي ةو از آنجايي كه هميشه علم در درج«علم اولاً و بالذات همان ارزش است 

همان،  »(ند و نام خود را از آن دارندهست پردازدكه مقدم است و چيزهاي ديگر وابسته به آن
شناسي ارزش است و آنچه بدان وابسته موضوع علم ارزش ،)1003ب، ترجمة لطفي تبريزي

خيزد و يا جرياني ه از ارزش انفعالات و حالات برميباشدك تواند شامل موضوعاتياست مي
براي درستي و نادرستي چيزي، اعتبار و عدم باشد سوي ارزشي رهسپار است يا دليلي هكه بباشد 

، همان كه جملگي در نسبت و رابطه با ارزش است( اعتبار چيزي و چيزهايي از اين دست
   ».، با كمي تغييرات)1003ب
در واقع مفاهيم اين معاني  ،طوركه موجود داراي معاني متعددي استارسطو همان فلسفةدر     

چون موضوع علم فيلسوف، موجود به ماهوموجود است نه يكي «گيرد و به آن چيزها تعلق مي
موجود معاني متعددي دارد نه يك معنا، پس به اين نتيجه ]اصطلاح[چون و موجود ياز اجزا

آنها  ةرسيم كه اگر مفاهيم اين معاني تنها در نام مشترك باشند نه در چيزي كه نسبت به هممي
ي كه تنها در نام مشترك يـزيرا اشيا ،علمي واحد نخواهد بود ةعام است، بررسي موجود وظيف

آن مفاهيم از جهت چيزي  ةارند ولي اگر اصطلاح موجود به همباشند به جنسي واحد تعلق ند
 »(علمي واحد است ةعام و مشترك اطلاق گردد، در اين صورت بررسي موجود وظيف

است. » سالم« و »طب«مثال خود ارسطو در اين باب اصطلاح  .)1061،كتاب يازدهم، الفهمان
قو را طبي مي ناميم از اين ناميم و هم يك چامثلاً وقتي كه همه يك بحث را طبي مي

كه بحث مورد نظر با علم طب ارتباط دارد و چاقوي مورد نظر براي علم طب  ]است[جهت
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ترين نكات علم واحد از زبان ). بعلاوه  بايد به يكي از با ارزش1061الف ،همان مفيد است(
  ، مطابق نظر ارسطو كنيمارسطو اشاره 

هر . )1004الف كتاب چهارم، ،همان » (يك علم است ةها وظيفبررسي متقابل«  طوركههمان
چيزي داراي ضدي است پس اگر عدم، ضد موجود است و موجود بماهو موجود موضوع علم 

ها وجودشناسي است، عدم هم موضوع علم وجودشناسي خواهد بود. به همان نسبت اگر ارزش
ه عنوان مثال اگر فضايل خواهد بود. ب موضوع علم ارزش باشد، ضد آنها هم موضوع علم ارزش

  موضوع علم اخلاق است، رذايل هم در ذيل همان علم قرار 
ي و زشتي، اعتبار و عدم اعتبار جزء يـبه همين نسبت بررسي خوبي و بدي، زيبا گيرند.مي

شود كه زيرا در هر دو مورد در واقع شيء واحد بررسي مي«شناسي است، وظايف علم ارزش
  .)1004الف  ،همان»( است ]چيز[و عدم آن،سلب ]چيزي[سلب يا عدم

ارسطو، فصل اول از كتاب چهارم، يعني  متافيزيكهاي ترين بخشدر ضمن، يكي از اساسي    
اولي شناخت موجود است از آن جهت كه موجود  فلسفة«است. اين موضوع كه  گاماكتابِ 

ه ماهو موجود) و است يعني علمي است كه موجود را از آن جهت كه موجود است (موجود ب
  اعراض را كه بالذات به موجود تعلق دارد (اعراض ذاتي موجود را) بررسي 

كند بلكه هر هيچ يك از علوم ديگر موجود را كليتاً به عنوان موجود بررسي نمي ]...[كندمي
اعراض اين جزء به  در بارةي از موجود را جدا كرده و ـئجز -مثلاً علم رياضي -يك از آنها 

شناسي طور تطبيقي ارزشهب .)1003فصل اول، الف ، كتاب چهارم، همان »(پردازد ق ميتحقي
طوركلي است و هيچ علمي همچون ارزش شناسي(به معناي عام)، ارزش را كليتاً هعلم ارزش ب
شناسي، قسمتي از ييـشناسي مانند علم اخلاق و زيباهاي ارزشكند، ساير بخشبررسي نمي

ده و تنها اعراضي كه بالذات با آن ارزش خاص ارتباط و تعلق دارد(= را جدا كر هاارزش
 فلسفةشناسي در كند. بدين ترتيب اين بخش از ارزشاعراض ذاتي آن ارزش) را بررسي مي

شناسي به معناي خاص نزد ارسطو ناميد. از همين قسم است جدا كردن توان ارزشارسطو را مي
ي از ارزش به معناي كلي و بحث پيرامون عوارض ذاتي يـهنري مانند زشتي و زيبا يهاارزش

شود و به همين ترتيب شناسي ناميده ميييـكه زيبا هاارزشآن با ساير  ةآن و نسبت و رابط
-ي و معنوي در دينيـي غاهاارزشي سياسي همچون تدبير و قدرت در علم سياست، هاارزش
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  شناسي و به همين نسبت در ساير 
  باشد. ين موضوع قابل مطرح ميهاي ديگر ابخش

  
  ها شناسي ارزشوجودشناسي و معرفت

پرسش دشوار مابعدالطبيعه در ذيل چهارده  مسائـلبه طرح  متافيزيكارسطو در كتاب سوم 
آيا بايد گفت تنها جواهر محسوس وجود « پرداخته است. پرسش چهارم ارسطو چنين است:

يا  ند؟اهستند؟ و يا اين جواهر ديگر همه از يك جنس دارند، يا علاوه بر آنها جواهر ديگري هم
پر واضح است اساس  .)955،كتاب دوم، بتا، بهمان»( بايد آنها را از اجناس مختلفي دانست
هاي فلسفي پيش از خود، به خصوص نظام فلسفي افلاطون اين پرسش طرح انتقادهايي عليه نظام

دند كه مطابق آن علت نخستين و مبادي اشيا را ي بويـاهنظريل به ـئو فيثاغوريان است كه قا
 اشيايچه ضرورتي هست بر اينكه علاوه بر « دانستند. اين پرسش كهجواهر مفارق از ماده مي

كتاب ، همان» (ديگري بگرديم؟ اشيايميانگين(موضوعات رياضي) به دنبال  اشيايمحسوس و 
همان پرسشي  ةپرسش در ادام ) ناظر به همين انتقادات است. اين1002بفصل ششم، سوم، 

توان گفت تا بحثي راجع به آن آغاز كرده بود و مي متافيزيكاست كه ارسطو در كتاب چهارم 
هاي مختلفي به آن گردد و با طرح آن از جنبهپايان كتاب به عناوين مختلف به اين پرسش بازمي

اگر در پاسخ ست كه شناسي مرتبط ااين پرسش از اين جهت به موضوع ارزش دهد.پاسخ مي
يعني اين پرسش  ،"هستند يا خير؟ اشياها اموري موجود در جنب ساير آيا ارزش"پرسش اينكه 

بختي و سعادت، فراخي و تنگي، زشت و زيبا، كمال و ي همچون نيكهايـارزشآيا "كه 
آن  در "؟يا نه موجودات هستند يي از اين دست، اموري در كنار ساير چيزهايـنقصان و چيزها

رسد ارسطو براي كه به نظر ميدر حالي دهيم،بايد به اين پرسش پاسخي منفي ظاهراً صورت 
  ل است. ـئاين روابط حظي از وجود قا

اين شناسي ارزشدر خصوص  متافيزيكترين فقرات كتاب رسد يكي از مرتبطبه نظر مي    
و زيبايي هم  6خيري: زيرا ـياست [...] و هم علت غا مبدأهم طبيعت شيء «ارسطوست كه  ةگفت

، كتاب ترجمة لطفي تبريزيهمان،  »(مبدأ شناخت بسياري از اشياست و هم مبدأ حركت آنها
حركت  مبدأشناخت و  مبدأي يـبه چه اعتبار خير و زيبابراستي  .)1013الفپنجم، فصل اول، 

  است؟ منظور ارسطو از طبيعت شيء آيا همان ماهيات و ذاتيات شيء است؟
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در اين فقره منظور ارسطو از طبيعت شيء ماهيت و ذاتيات آن است كه در  رسدبه نظر مي    
واقع شامل ماده و صورت شيء خواهد بود و در اينجا منظور از آن همان علت مادي و صوري 

و موجود شدن ترجمه و  7ييـرا به علت و حركت را به پيدا مبدأاست و همچنين اگر اينجا 
را علت فاعلي بدانيم. بدين ترتيب ارسطو » حركت مبدأ«توانيم صورت مينتفسير نماييم در آ

  وجود آمدن شيء برشمرده است، ليكن به نظر هتمام علل رابعه را براي ب
ن ارزشي يكيد ارسطو بر علت وجودي اشيا باشد شامل چگونگي تبيأرسد بيش از آنكه تمي

  ي يـزيبا و ييـبه عنوان علت غا رخيكيد بيشتر ارسطو معطوف به أآنهاست. در واقع ت
  ت. بدين ترتيب ــزي اســر چيـه ةانـاسـشنن ارزشيـاظ تبيـوري به لحــلت صـعنوان عــهب

عنوان علت وجودي هي بيـطوركه ارسطو از حيث مابعدالبيطعي به علت فاعلي و علت غاهمان
ن ارزشي يك شي از ييشناسي در توضيح و تبدر موجود شدن شيء معتقد است، از حيث ارزش

توان ي را مييـي بهره جسته است. بنابراين خير و زيبايـعنوان علت صوري و غاهي بيـخير و زيبا
  ي و صوري هر چيزي دانست.يـبه عنوان واقعياتي عجين در علت غا

، نوسباومت خانم پرفسور ئـتوضيحي براي اين بخش خالي از فايده نيست. مطابق قرا ئةارا    
) و به 76-78؛ مگي، ص69نوسباوم،صن بودن موجود است(ينزد ارسطو نحوي ِتبي علت در
شناسانه از مفهوم غايت با اين تفسير داراي نوعي چالش و ناسازگاري رسد تفسير ارزشنظر مي

 »(عبارت است از آنچه  يك شيء براي آن است« غايت زيرا مطابق نظر ارسطو ،است
الاصول در خود طبيعت نيست، زيرا كه و غايت علي )994، بترجمة خراساني، متافيزيك

ي بالقوه است، يعني طبيعت يـطبيعت ظرف اشيايابد و تواند در طبيعت تحقق فعليت محض نمي
كه از نظر ارزش شناختي باشد، درحاليآن چيزي است كه در معرض تغيير و شدن مي ظرف هر

ارسطو غايت چراكه اگر براي  است كم براي امور طبيعي در خود طبيعتغايت هر چيزي دست
باشد، پس غايت هرچيزي همان خير آن كمال و نهايت آن و كمال هر چيزي خير آن ، هر شيء

رسيده  -يعني خير -كه به غايت وجود خود « يء كامل آن استطوركه شيعني همان، است
اگر غايت « و   )1022الف ، كتاب پنجم، فصل شانزدهم، ، ترجمة لطفي تبريزيهمان » (باشد

توان مي[رو به حق،. از اينباشدهر دانش و فني و همچنين هر عمل و هر انتخابي يك خير 
 ،، كتاب اول، فصل اول، ترجمة خراسانيهمان » (است ]ي[خير غايت همه چيز]گفت
نبايد بين خير از يك سو و غايت از سوي ديگر  وارسط فلسفةدر بدين ترتيب  ).1094الف
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را در هاي افلاطوني انديشه تاثيرنوعي  به تواناين طرز نگرش ارسطو ميدر  ل شد.ـئتمايز قا
  د.مشاهده كرارسطو هاي آراء و انديشه

اين  ةو بيان كنند كندين مييارسطو تب فلسفةدر را  هاارزشدومين راهي كه وجودشناسي     
شيء خود آن خير و غايت هر چيزي، امري واقعي در  موضوع است بر خلاف نظر نوسباوم،

 ةبراي هست و هاي آن استميوه طور نمونه غايت درخت سيب همان تنومندي وهب رد.حضور دا
 ةشود. پس درخت سيب غايت و نهايت هستغايت آن محسوب مي »درخت سيب شدن« سيب

 كهحضور دارد. درحاليعيني متن طبيعت به عنوان واقعيتي در و سيب است و امري واقعي 
درخت  ي آنيـزيباي از يـهاغيره به عنوان نمونهون سودمندي، فراخي وي همچهايـارزش

اي است كه فاعل ارزشگذار آن را در نسبت با چيزي ديگر(در اينجا، در نسبت و رابطه مفروض
مثلاً درخت سيب سودمند است و فراخ و پربار است و زيبا و پرصلابت است) و در رابطه با اجزا 

امري ي، سودمندي، فراخي يـكند. يعني زيباد و بدان منتسب ميسنجو تناسب آن با هم مي
. بنابراين خير و غايت امري واقعي و در خود شيء ليكن در نسبت با وجود ما دارند يوجود

  با ما وجود دارند. تدر نسبت زيباي هر شيء ـئي و هييـحضور دارد ولي زيبا
ارسطو مطرح كرد و آن در نظر ها ي ارزشوجودشناسبا ارتباط توان در سومين رويكرد را مي    

  گويد:موجود به معناي صادق و لاوجود به معناي كاذب است. ارسطو مي در بارة
ي است. يـطبيعت موجود به معناي صادق و لاوجود به معناي كاذب مبتني بر پيوستگي و جدا«

، لطفي تبريزي ، ترجمةهمان »(متناقض هستند ةصادق و كاذب با هم مبتني بر ترتيب دو قضي
»  از هم گسستن « و » به هم پيوستن «مراد ارسطو از .)1027ب كتاب ششم، فصل چهارم،

زيرا « يكي پس از ديگري قرار ندارد،  و اينكه آنها ستاگسستگي آنها در فكر  پيوستگي و
نيست يعني چنين نيست كه نيك في نفسه صادق باشد و بد في نفسه  اشياصدق و كذب در نفس 

وجود به معناي صادق و «بدين قرار ارسطو  .)همانجا ( »، بلكه در انديشه چنين استكاذب
  متمايز كرده است. بنابراين » وجود به معناي حقيقي«را از »كاذب
 يداراي وجود ذهني هستند و موجبات و مقتضيا -اسلامي فلسفةبه اعتبار سنت  -هاارزش

في نفسه داراي ارزش نيستند و چنين نيست  اشياذاته در خود شيء نيست و  وجودي آن في حد
كه نيكي كردن  چيزي در هر وضع و مقامي خوب و نيك باشد، يعني خوب و نيك در خود 

بدين  اي و بنا به فرض شرايطي خوب و زيباست.، بلكه هر چيزي در نسبت و رابطهنيست ءشي
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 .شودذار سنجيده ميهر چيزي در نسبت با فاعل ارزشگ نيكي و بديتوان گفت كه ترتيب مي
  هاي اخلاقي در نزد ارسطو نمود پيدا خوبي در ارزشهاين موضوع ب

  كند.مي
  توان گفت چون از نظر ارسطو مي ارسطو فلسفةشناسي ارزش در اما از نظر معرفت    

معرفت ، )122صبرن، »(ياتئتعين خارجي نيست مگر در جز شناختي نيست مگر در كليات و«
يابد. ميو تشخص بندد و موجود با وجود در جزييات تعين طريق كليات صورت مي از اشياما به 

داراي وجود ذهني هستند و هر وجود  ي، فراخي و...يـي نظير زيبايـهاارزشبدين ترتيب چون 
 معرفتعقل ادراك شود و مابازاي نفس عالم و در نزد  دركه معلوم عالم است هنگامي ذهني، 

ي، سودمندي و فراخي درخت سيب به وجود موقت و يا به اعتبار يـزيبا ي چونهايـارزشما به 
اين وجود غيرحقيقي به تعينات جزيي درخت بنابر ،خود ارسطو وجود غيرحقيقي آنها است

  ارجاع مي يابند. 
 مبدأست و هم اشياشناخت بسياري از  مبدأخير و زيبايي هم « ارسطو كه ةهمچنين اين گفت    

چون علت صوري از آن  ،شناسي به علت صوري اشاره داردبحث شناختدر » حركت آنها 
ست و اشياست و از جهت اينكه صورت به نوعي تقوم ذات و ذاتيات اشياحيث كه علت صوري 

-و شناخت با كليات صورت ميكند را توصيف مي ءذاتي شي ةاز آن حيث كه اين ذات كلي

، اگر هاارزشد. بدين ترتيب هر چيزي از جمله ي آنها باشيـشناسا مبدأبايد پذيرد، بنابراين 
 ييـو شناسا داراي ماهيت هستند، بنابراين ذات و ذاتيات آنها با علت صوري آنها قابل توصيف

است،  ارذارزشگفاعل ذهن د نز ئيي علت صوري هر شييـطور كه گفته شد زيبااست و همان
است از جنس فضيلت كه فصلي ي از آن جهت كه داراي ماهيتي يـيعني امري چون راستگو

ي آن يـهمچون راستي در آن ملحوظ است، بنابراين علت صوري آن صورت راستي و علت غا
خير «است و به نحوي كلي غايتي كه » خير«است و آن غايتي كه براي هر موجودي  8خير اعلي

ت، در حركت براي ايجاد آن اس مبدأشناخت و هم  مبدأدر تمام طبيعت است. پس خير » اعلي
انتخاب و عمل است. البته گاهي غايت در خود عمل است و برخي از آنها در  مبدأخير «واقع 

  .)1094الف ، كتاب اول، فصل اول، همو، اخلاق نيكوماخس  آثار مترتب به آنها(
 

  شناسي وجود و شناسايـيارزش
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موجود  ارسطو بين موجود بالذات و موجود بالعرض، موجود حقيقي و موجود غيرحقيقي،
جود علت و وجود معلول تمايز گذاشته و و كثير احد وو خرأبالفعل و موجود بالقوه، مقدم و م

  ل شده است.ـئاين خود اساساً دليلي است بر اينكه او بين دو دسته وجود ترجيح و رجحان قا
) ارسطو به نحوي ديگر و متفاوت از بخش چهارم از فصل اول كتاب Λ( لامبدأدر كتاب     
-ده است و اساساً از اين طريق دو نوع متافيزيك را پيش روي ما ميكرسخن آغاز  افيزيكمت

شده است، با  ارسطو منجر فلسفةهايي در فهم متافيزيك و گذارد. اين موضوع كه به گژتابي
اولي  فلسفةشود. در تعريف اخير، متافيزيك يا تعريف جديدي از وجودشناسي آغاز مي

 »(مشتركي با انواع ديگر ندارد تعريف مي شود مبدأمتحرك كه هيچ غير علم جوهر«همچون 
اين جوهر غير «. )1069 ب، كتاب دوازدهم، فصل اول، ، ترجمة لطفي تبريزيمتافيزيكهمو، 

متحرك ازلي، غيرمنقسم، بدون بعد اولين محركي است كه حركتش ازلي است و موجب هر 
امري مفارق از  ،كندديگر عمل مي اشيايس با اين جوهر بر اثر تما. گونه حركت ديگري است

اين جوهر غير متحرك، فعل محض «. )1073ب، فصل هفتم، همان ( »موجود محسوس است
 ةچيزي را به سبب جاذب بالفعل متقدم، بالقوه و صورت است و بدون ماده و هر است، زيرا امر

  تصور كمال، به حركت در 
آورد، به نحوي كه معشوق عاشق حركت درميغايي امور را به  -زيرا علت ،آوردمي
از اينجاست كه وجود شناسي ارسطويي  و از آنجا غايت راهي به  .)1272ص(گمپرتس، »را

 ايد. گشالهيات مي

يي واجد حيات خاص، مشابه مبدأگونه هستي يعني محرك نامتحرك به عنوان اولاً اين    
شود. بنابراين خدا واجد سعادتي ه ما عطا ميكوتاه زندگي ب ةترين حالاتي كه در يك لحظكامل

تر است و حيات خاص خداست، تر وستودنياست كه ازلاً و ابداً واجد آن است. خداوند عظيم
خدا  فعليت آن است و همين فعليت بنفسه در و زيرا تعقل يعني حيات و خدا خود اين فعل

  و روست كه آنچه نمرده است حياتي است كامل و ازلي. از اين
ي كه عقل يـناميم. از آنجامي اوست و او همان است كه خدا  ،ازلي كامل است ةميرد و زندنمي

فكر است و  تواند به چيزي ديگر جز خود بينديشد در نتيجه خدا، فكرِالهي كامل است و نمي
تمامي اينها صفات برتر و برترين صفات است كه ارسطو به نوعي از هستي اطلاق كرده كه 

 هستي تحققكمال توان گفت برتر را با خود به همراه دارد. بدين قرار مي هاارزش اساساً
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اينكه او براي خير و زيبايي به دليل هرگونه ثانيا؛ً است.  محرك نامتحركارسطويي همان 
اين است كه او ملاك ارزش را  ة، نشان دهندل شده استئـواقعيتي قا شناخت و علت حركت

هاي داند و از همين جا معلوم است كه رتبه و مكانت ارزشيعني خير مي هاارزشاساساً ارزش 
ي ئهاي جزهاي كلي و معرفتزيرا او بين معرفت ،اندمعرفتي هم براي او كاملاً رتبه بندي شده

ي ـئهاي جزهاي كلي را داراي جايگاه بالاتري نسبت به معرفتل شده است و معرفتـئفرق قا
تر از شناختن علل، مطلوب شناختن مبادي نخستين و« گويد:ر كه ميطوهمان قرار داده است.

 »(شودموضوعات ديگر از اينها و از طريق اينها شناخته مي ةزيرا هم ،موضوعات ديگر است ةهم
  .)982ب، كتاب اول، فصل دوم، متافيزيك، ترجمة لطفي تبريزي

  
  ارسطو ةشناسي به معناي خاص در فلسفارزش

تصور ارزش ي اخلاقي خواهيم پرداخت. هاارزشيعني  هاارزشترين به شناختهما در اين بخش 
به قلمرو غايات و امور متعالي و  هاارزشاساساً خصوصيت مطلق بودن را داراست، در واقع 

-هي اخلاقي با آنچه بايد كرد و آنچه نبايد كرد روبهاارزشاستحساني تعلق دارند. ما در قلمرو 
هاي ترين نمونهارسطو به عنوان يكي از استوارترين و اساسي فلسفةاگر به رو هستيم. خصوصاً 

بنگريم كه با عناصر مابعدالطبيعي قوام يافته است و در آن بين ارزش و  9هاي مبناگرا هفلسف
ل شد ئـهمچنان كه بايد بين ذات و صفات تمايزي بنيادين قاواقعيت تمايزي بنيادين وجود دارد 

-ارزشدر نظامي از  هاارزشالقاعده و عليصفات امكان پذير نخواهد بود  كه بدون ذات تصور

  ، در شوندميبه عنوان يك كل مطرح  ها
ها در يك و چون اين ارزش شوندهمچون اصولي تغيير ناپذير نگريسته مي هاارزشصورت  آن

راين لازم شوند، بناباي هماهنگ و متناسب و داراي وحدت ساختار مطرح مينظام و مجموعه
 فلسفةدر  هاارزشنظام مين دليل ه بهاست براي نيل به سعادت و نيكبختي به آن عمل شود. 

خواهد بود(در بخش بعد به اين توصيه ها اشاره خواهد ارسطو و خصوصاً در اخلاق توصيه گرا 
از  و در فن شعر و بلاغت هم شرايط بليغ بودن و شاعرانه گفتن و شرايطي كه يك شعر را شد.)

مچنين شرايط كند. ارسطو هرا بيان كرده و بدان توصيه ميفلسفي متمايز مي سازد  ةيك نوشت
  كند.ميو توصيه به استواري توصيف را  و آندارد لازم يك درام و تراژدي را بيان مي
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ي معطوف به شرايط چگونه يـي امر معطوف به عمل است و اين توصيف گرايـگرااين توصيه    
هاي موجود در تراژدي بايد بتواند در . يعني اينكه چگونه ارزشكندترسيم ميرا  دنبايد بو
اگر زندگي بايد آموزد ارسطو به ما ميدرون و تطهير باطن ايجاد نمايد.  ةتزكي مخاطبدرون 

در اينجاست  ؟منجر شود اين غايت چيست و ضرورتاً رسيدن به آن چگونه ممكن است يغايتبه 
هم را در فرهنگ و تعليم و تربيت يوناني منقش نمايشنامه و تراژدي گاه و توان جايمي كه

  دانست و بايد پذيرفت كه در سرزميني كه هنر در جايگاه دين قرار 
توان ارتباط مي . بدين ترتيبرا هم برعهده دارددرون افراد  ةتصفيادي مانند  ةوظيفگيرد هنر مي

جه قرار داد. به هر حال مانند هر تفكر فلسفي سنتي ارسطو مورد تو فلسفةاخلاق و هنر را در 
هاي هنري او نيز ارزشطوركه كند همانهمراهي ميي هنجاري اهارزشاخلاق ارسطو با  فلسفة

 از اين موضوع مستثنا نيست.

  
  هاي اخلاقي و اخلاقارزش

  دانستن و فهميدن در مورد علمي است كه موضوعش  ،دانستن و فهميدن براي نفس
را براي خودش  ها دانشي است كه آنترين چيزهاست و در نزد ارسطو برترين دانشتنيدانس
  ثروت و شهرت، همين موضوع در  انندعلت آثار و نتايج آن مه يم نه بيـبجو

اند و نيز مطرح است. ارسطو پس از فرق گذاشتن بين غايت ها كه برخي در خود اعمال هاارزش
در ما غايتي هست كه ما « گويد:آيند ميه از عمل به آنها پديد ميبرخي از آنها آثاري هستند ك

خواهيم و چنان نيست كه هر چيزي را براي همه چيز ديگر را براي آن مي و آن را براي خودش
 »(است ]خيرها[اعلي و بهترين  چيزي ديگر بخواهيم. پس روشن است كه آن غايت خير

غايت دانش «مثلاً ،هرچيزي داراي غايتي استبراي ارسطو  .)1094 الف،كتاب اول، همان
پيروزي و  ،غايت هنر لشگركشي ؛كشتي ،سازيتندرستي است و غايت فن كشتي ،پزشكي

سازي و ثروت و برخي غايت در خدمت برخي ديگرند، چنانكه غايت زين ،غايت علم اقتصاد
مت جنگ و اين فنون در خد ةلگام سازي و ساير فنون در خدمت سواركاري و هم ،غايت

  .)همانجا» (جنگ و لشگركشي در خدمت پيروزي است
چيستند؟ در  هاارزشها و بنياد اين است كه پيش فرض هاارزش در بارةپرسش بسيار بنيادي     

ي صاحب نظران بسيار متنوع. أنزد ارسطو چطور؟ جواب اين پرسش دشوار است و نظريات و ر
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دانند و اين ) مي76(بوخنسكي، ص » ها و چيزهاساندر نسبت بين ان«را  هاارزشبرخي بنياد 
اگر «توان گفت يابد كه به قوام انسان آسيب نرساند و از سوي ديگر ميتغيير تا جايي ادامه مي

اما از . )همانجا» (قوام انسان طور ديگر بود آدمي زيباشناسي ديگر و اخلاقيات ديگري داشت
ي يك قوام ثابت و پايدار است هرچند ممكن است كه آدمي دارا ييـديدگاهي ديگر، از آنجا

مانند تعريف خير و غايت همچنان تغيير  هاارزشليكن بنياد و ي عرفي تغيير كنندهاارزشبرخي 
يعني با خير اعلي دارند دريافت و  ،شاناتدر نسبتي كه با غاي هاارزشناپذير است. براي ارسطو 

-ها مختلف ميفرهنگ و بافت ي هرچند در زمينهيـشوند. يعني فعل اخلاقي و زيبافهميده مي

ي اخلاقي و هاارزشوجود آورند ولي هي اخلاقي و عرفي را بهاارزشو كند  تواند تغيير
  شوند. شان شناخته ميييـشان با حالات غاي شناختي متناظر به جهان واقع و در نسبتيـزيبا
چيزها مي پردازد و غايتي را براي  ر بارةدبه بحث  اخلاق نيكوماخسكتاب  ةارسطو در مقدم    

ند و قسمتي اكند. قسمتي كه غايتگيرد. او اين غايات را به دو بخش تقسيم ميآنها در نظر مي
دگي، ـايي براي دستيابي به غايت و تمامي غايات تكاپوي جهت نيل به غايت زنديگر وسيله

  يراعليـا خــدگي يــايت زنــطو غــراي ارســاند. بيـبختـا نيكـادت يـني سعـيع
) همان سعادت و نيكبختي است. در اين راستا هرچند اختلاف عميقي بين ενδεµουια (ادموني،

كه اختلاف نظرها در اين ريطو -چيست و عمل عادلانه كدام است وجود دارد عدالتاينكه 
ت فرد و از خود باره به اين پرسش منجرشده است كه آيا اصلاً اين تمايزها مبتني بر طبيع

هاي تيزبين و نكته سنج از عوام الناس تا ذهن« اين  با وجود –آنهاست يا صرفاً قراردادي است
  »]كه غايت زندگي، همان سعادت يا نيكبختي است[در اين نكته هم داستانند

 .)1095، ب ،كتاب اول، فصل دومهمو، اخلاق نيكوماخس (

م با لذت، زندگي أداده و آنها را عبارت از: زندگي توهم تميز  ارسطو سه نوع زندگي را از    
-برده« و»حيواني«دقت نظر دانسته است. ارسطو زندگي از نوع اول را  برمبتني سياسي و زندگي 

تشخيص داده و نهايتاً » افتخار«كند و غايت زندگي از نوع زندگي سياسي را ارزيابي مي» وار
كند كه از درون خود آن فرد، يعني از ي تشريح ميزندگي از نوع دقت نظر را بر اساس غايت

جوشد و نيازمند غايت خود از سوي ديگران نيست. فضيلت زندگي مبتني بر دقت خيراعلي مي
نظر هم افتخار هست و هم احترام و اين فضيلت برتر از افتخار است. فضيلت و خيراعلي هنگامي 

مين دليل برتر از افتخار است و هخارجي، بهاندكه پايدار باشد بدون وابستگي به عوامل چنين
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شود. فضيلت بايد به فعل علت آن مورد تكريم واقع ميهحرمت آن چيز است كه شخص ب
د. داشتن فضيلت يعني عمل كردن منطبق با فضايل نه تنها داشتن آنها. خير منجر شوبيروني 

است و اين خود بسندگي به همواره غايت و هدف است و نه وسيله و به تنهايي به خود بسنده 
  تنهايي زندگي آدمي را خواستني 

سازد و اين خاص سعادت است. پس سعادت و هاي آن رها ميكند و از همه تفاوتمي
فعاليتي و يا  فعاليت روحي منطبق با عقل است نيكبختي در نزد ارسطو خاص انسان است و آن

عمل كردن منطبق با فضيلت ارسطو به نظر . ترين فضايلترين و كاملروحي است مطابق با عالي
د و منطبق با فضايل زندگي و نو تنها كساني كه عمل نيك دار مهم است نه صرفاً خود فضيلت

د نه صرف داشتن استعداد فضيلت. نگردكند از زيبايي و نيك(خير) بهره مند ميعمل مي
 ي همان علت نيكبختي و سعادت است.يـارسطوت ئـدر قرافضيلت 

  ي پرهيز يـن شرايط و توضيح شرايط لازم براي سعادت از آرمانگرايارسطو در تبي    
  جستجو  عرفيدر متن رايج زندگي و كند و موضوع نيكبختي و سعادت را به نوعي مي
كند و از اينكه بگويد سعادت آدمي مستقل از اوضاع و احوال بيروني است و نيكي دروني مي

شرايط خارجي «داند. ارسطو به به خود خجالت را روا نميي يابد بايد تنها در عمل بيروني تجل
م با سعادت در أگويد لازم است زندگي تومثلاً مي. دهدو نيكبختي توجه نشان مي» سعادت

شخص سعادتمند بايد ثانياً داشته باشد. » كامل و تمامي«مدت عمر كوتاه نباشد و شخص زندگي 
كه ابزار اشد ـبنت ـدازه از مكـسباب زندگي و داشتن آن انمقداري متعادل از وسايل و ا ايدار
  در تنها و هيچ كسي مهيا نمايد، را ا و شريف ـل زيبـعم
نبايد داراي فرزند شخص سعادتمند  خاصه و كسي سعادتمند و خوشبخت نخواهد بودبي

يي تحمل را با شكيبا» ضربات فراوان و سنگين سرنوشت«ناخلف باشد. به نظر ارسطو آدمي بايد 
  شكيبايي نه از ابلهي بلكه از شرافت و بزرگ منشي حاصل آمده باشد.اين  كه كند
بين ما ل شده است از همان دست فرقي كه ـئارسطو ميان نيكي اخلاقي و نيكي عقلاني فرق قا    

  ارسطو حكومت عقل  نظر. در يمئل هستتمايز قاشناختن چشم و اعمال چشم 
كي عقلاني است شرط مهم و اساسي نيكي اخلاقي نيز هست. اين گونه كه شرط اصلي نيهمان

  سقراطي قرابت دارد، درضمن چنين  -معرفت و فضيلت افلاطوني نظريةموضوع با 
 فلسفةنمايد كه هر دوي اين نوع نيكي ريشه در كاركرد و اعمال نفس دارد و در واقع در مي
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 ةدر درجرا  آن را شناخت. نيكي عقلاني درستي بايد توسط نفس و قوايهي اخلاق را بيـارسطو
 آوريم و نيكي اخلاقي را بايد از طريق تمرين و عادت (دست ميهاول از راه آموزش و تجربه ب

از جواني به اعمال نيكو «آغاز فصل اول) كسب نمود. به نظر ارسطو  ،كتاب دوم، همان
ها را با اخلاقي متناسب به موقعيتاخلاقي است و خوگرفتن به رفتار  راه رفتارِ آغازِ» خوگرفتن

. مثل مهارتي كه نوآموزان رانندگي اتومبيل براي نيم ختتجربه و تمرين بايد در خود همراه سا
شويم از اين طريق كه با حقير شمردن خطرها و كنند. به نظر ارسطو ما شجاع ميكلاج كسب مي

اعت قابليت ما را در استقلال از كنيم و هر پيشرفتي در شجپايداري در برابر آنها عادت مي
خود و تنها به  ةبخشد. مثال ديگر اين ميزان و اندازه كه هر كس بايد به نوبخطرها فزوني مي

هاي دوچرخه به ميزاني است كه منحصراً مربوط به توسط خود بدان دست يابد، مانند تنظيم دنده
  همان دوچرخه است. 

 هنظريانجامد. اين ارسطو مي حد وسط نظرية ها بهممارستها و ها و تجربههمگي اين مهارت    
چه ميزان غذا براي سلامتي و چه مقدار ورزش براي « در پاسخ گفتن به اين پرسش است كه

ها گونه پرسشدهد. در واقع در اينپاسخ قاطعي به اين پرسش نمي» تقويت بدن سودمند است؟
آن ميزان را برگزين كه نه زيادت باشد و « يدگومي هنظريپاسخ نهايي و قاطعي ندارد. اين 

چنان لذت بجوي كه بيش از حد اعتدال نباشد تا لجام گسيخته نشوي و نه آن مقدار  ،نقصان آيد
همان اندازه و حد را نگاه داشتن و  ،حدوسط نظريةپس  .سعدي)»(قناعت كن كه حريص گردي

 ةو امساك است و شجاعت ميانبه نوعي حفظ اعتدال و تناسب است. سخاوت حدوسط اسراف 
از خصوصيات اخلاقي مبادرت  يراه حلي براي بسيار ئةبه ارا هنظريجبن و تهور. ارسطو در اين 

  ده است. مثلاً او علاوه بر سخاوت كر
و » تنگ نظري«گويد بالاتر از سخاوت، بزرگ منشي است كه شايد به نوعي حدوسط مي

  است.» توانگري از نوع فضل فروشي«
را متناسب با اوضاع و  نگرد و آني مييـرا مبنا هاارزششود ارسطو ه ميظطور كه ملاحهمان    

مردم مي  ةبه عبارت ديگر ارسطو اخلاق را از آسمان به ميان ،كندميتوصيه احوال واقعي آدمي 
ي هاي واقعاخلاق نوعي داد و ستد بسيار ساده است كه انسان«كه  كندبرد و به آنها گوشزد مي

نشين كه سر خلوت» خاصان«گيرند و نه آن تصميم مي در بارةاند كه داراي فهم عرفي متعارفي
  دارند. ارسطو در كتاب » مثل« در عالم دور و ناآلوده 
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خير في «كند كه وي نه به انتزاعات وانهاده، از قبيلكيد ميأبه اين نكته ت نيكوماخساخلاق 
مند است كه اكثر مردم در اغلب اوقات با آن سرو كار هايي علاقبلكه به خير روزمره» نفسه

ن يرا از راه تبي اشيا ةارسطو اين است كه معني نهايي هم فلسفةاساسي در پس  ةدارند. انديش
فرد خود ههر چيزي رو به سوي سرنوشت كامل منحصرب«شان بايد فهميد، براي ارسطو ييـغا

كند، آدميان نيز هنگامي دلشاد و سعادتمند ا ميطور كه يك چاقو كار خود ردارد. درست همان
نمايد كه گويي ما از پيش به گردند كه نقش خود را به خوبي ايفا كنند. اين انديشه چنان ميمي
 ةهمچون عدالت، انصاف، خويشتنداري و شجاعت مجهز هستيم و وظيف "افزارهايي اخلاقينرم"

ما بايد  .)43ص رابينسون،»(رها را شكوفا نمايمهاي كامل اين نرم افزاما اين است كه قابليت
ايي نه اينكه به نحو مضحكي بي پروا يا به نحو احمقانه ،بكوشيم به نحو معقولي شجاع باشيم

م و يي بينديشيـخواهد همواره عقلاآيد از ما ميي برمييـكه از اخلاق ارسطوچنانبزدل. آن
  هرگز حد وسط را از دست ندهيم.

سعادتمند گرديم و اينكه چگونه بايد خرسند  در بارةكن است ارسطو ما را هر چند مم    
رسيم كه ما در فهم اينكه چگونه بايد اي نمياخلاقي ةراهنمايي كند، اما از اين راه به هيچ قاعد

ديگران ارتباط برقرار كنيم كمك كند. اما ممكن است ارسطو حق داشته باشد كه بگويد  اب
ارت كاملاً تخميني است. اخلاق بيشتر شبيه يادگرفتن رانندگي است تا يا مه» دانش«اخلاق 

فرد «  رابينسون كه ةتوان با اين گفتبا وجود اين نمي .)44ص، همان »(علم فيزيك ةمطالع
مطلوب ارسطو اساساً يك شهروند آتني حساس، ميانسال و كودن است كه آرام و عاقل است از 

 ؛هم داستان بود» داند چگونه براساس تجربه رفتار كندزد و ميورحد افراط و تفريط اجتناب مي
ترين ترين و كاملعاليبر طابق چرا كه مطلوب نظر ارسطو از انسان اخلاقي كه تمام افعالش م

 «نظر ارسطو گيرد، بلكه همدل با گمپرتس معتقد خواهيم شد كه از اخلاقي شكل مي فضايل
در  خواهيم بود.]سعادتمند[و آن صورت از نظر رواني خرسندگونه باشيم در اگر ما بتوانيم اين

زيرا در نزد ارسطو با  ،شويمهاي اخلاقي تبديل ميغريزي به انسان طورهواقع ما آرام آرام ب
-انجام دادن متوالي و با ممارست و مطابق طبيعت هركاري آن كار جزء طبيعت ثانوي ما مي

كرد برداشت هاي موشكافانه ارسطو نظر و بررسيتوان از دقت ). مي1475صگمپرتس، »(شود
فعاليت روحي منطبق «اين است كه سعادت را همچون  ي از نظر ارسطوخلاقاكه كمال مطلوب 

 دهم،، فصل اول، كتاب متافيزيك، ترجمة خراساني (ارسطو،» ترين فضايلترين و كاملبر عالي
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اعمال نفس خود مراقب نمايد و با  انجام برساند و در اين كار با حكومت عقل بر )1100الف
ايي به ها را با چنان اراده) فضيلت1103ششم،ب، كتاب دوم، فصل همان » (ممارست و عادت«

، همان انجام برساند كه نه در حد افراط باشد و نه در حد تفريط و زيور تمام فضايل اخلاقي (
  اي خود  دارا گردد. اعتماد به قابليت ه ) را با1107ششم، الف كتاب چهارم،  فصل 

  
  تيجهن

پيش از آنكه به جمع بندي و داوري بپردازيم اجازه دهيد دو نوع داوري ارزشي را از هم 
اين گفته كه  مثلاً .11هاي ناظر به واقعداوريو  10هاي ارزشيداوريتفكيك كنيم، يعني 

كه  اين گفتهداوري از نوع داوري ارزشي است، در مقابل،  "ي خوب استيـراستگو"
داوري از نوع داوري  "دهدراستگويي معمولاً تفاهم و اعتماد متقابل را ميان افراد افزايش مي"

هاي موافق و مخالف بيان اي ارزشي نگرشهدر تمايزها و داوري« در واقع  .استناظر به واقع 
آنكه دليلي وجود داشته باشد تا چنان قضاوت و ارزشگذاري مستقل از چنين گردد بيمي

هايي وجود خارجي داشته باشد. حال آنكه در ارزشگذاري ناظر به واقع نسبت خاصي گرشن
پايدار و مشخص عيني در جهان واقع وجود دارد بي  ةكه در جهان خارج و يا در نسبت و رابط

د، مورد بررسي و دليل قرار مي شوآن بيان  در بارةآنكه نگرش موافق و يا مخالفي 
-ارسطو در ارزش توان دريافت كهبه روشني ميبدين قرار . )174و مارتين، ص كلاك»(گيرد

  . داردها ناظر به واقع داوريها نگرش مبتني بر شناسي و داوري ارزش
صفات و وسط به برشمردن حالات و روحيات  حد نظريةكه ارسطو از طريق تشريح هنگامي    

ست دهايي از اين شي و مثالاخلاقي مثل بزرگ منشي، تنگ نظري، توانگري از نوع فضل فرو
كه با موشكافي و  هاتحليل ايندارد. عجاب وامياد چنان دقيق است كه آدمي را به پردازمي

-زده ميرا شگفتآدمي طوري كه ، دقت نظر بسيار و شايد تا حدي وسواس فلسفي همراه است

-مي شناارسطو آ يهاگرايش و ها، نگرشعواطف ،عمق احساسات ابكند و در عين حال ما را 

ت ـدسـهو بـرسطالقات ـترجيحات و تعتوان گفت شناخت قابل قبولي از كم ميدست ،دكن
توان ها ميشناسي و ساير حوزهييـاخلاق و زيبا در بارةهاي ارسطو در واقع از داوري. دهديـم

از ارسطو همت گماشت و پس از اطمينان  فلسفةشناسي در به بررسي و نقد انطباقي ارزش
طور هي را مورد ارزيابي و بازبيني مجدد قرار داد. بيـتوان نظام ارسطوه شده ميئـت ارائـقرا
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توان در متن طبيعت نمونه در اين نوشته معلوم شد كه خير همواره فراتر از طبيعت نيست بلكه مي
  هم حضور داشته باشد، همچنين 

صورت بايد ي براي هر چيزي كرد. در آنيـتوانيم سخن از همراهي و هم داستاني خير و زيبامي
-ييـشناسي به معناي خاص مثلاً در اخلاق، زيباتي بايد در ارزشئـهاي مصداقي چنين قرانمونه

  شناسي و ساير حوزه ها تطبيق داشته باشد.
لحاظ وجودشناسانه و علت ارزشي اشيا به  توان تمايزي بين علت وجودي اشيا بههمچنين مي    

پردازند ليكن يكي به ي و تكوين مييـل شد كه هر دو به علت پيدائـشناسانه قالحاظ ارزش
شناسانه. از نظر شناسانه و ديگري به لحاظ ارزشي و ارزشدلحاظ متافيزيكي و وجو

آنها يعني علت  ةوجود آورندهغايت و عامل ب ءوجود آمدن يك شيهوجودشناسانه علت ب
  ولي از نظر  ،شودجودي آنها خوانده ميي و علت فاعلي آن است كه علت ويـغا

ي و علت صوري دليل تكوين و پيدايش هر چيزي يـي يعني علت غايـشناسي خير و زيباارزش
  است. 

د كمال مطلوب انساني در نظر ارسطو كسي است كه سعادت را همچون ش طوركه اشارههمان    
ام دهد و در اين كار با حكومت عقل ترين فضايل انجترين و كاملفعاليت روحي منطبق بر عالي

، كتاب نيكوماخساخلاق ارسطو، نمايد و با ممارست و عادت ( تبر اعمال نفس خود مراقب
ايي به انجام برساند كه نه در حد افراط باشد و نه در ها را با چنان ارادهدوم، فصل اول) فضيلت

هاي خود (كتاب چهارم فصل دهم) يتحد تفريط و زيور تمام فضايل اخلاقي را با اعتماد به قابل
يي واجد مبدأدارا گردد و كمال مطلوب هستي براي ارسطو همان محرك نامتحرك به عنوان 

جودي واجد سعادتي ازلي و ابدي است. تمامي اين و ترين صفاتداراي كامل و حيات خاص
-ارزشاساً صفات برتر و برترين صفات است كه ارسطو به نوعي از هستي اطلاق كرده كه اس

كمال مطلوب هستي ارسطويي همان محرك  برتر را با خود به همراه دارد. بنابراين يها
ارسطو آنچه به ارزش نقش اول را بازي  فلسفةتوان نتيجه گرفت كه در پس مي ؛نامتحرك است

شناسي بخشد همان مفهوم غايت يا كمال است. ارسطو نه تنها در ارزشو معنا مي اكند محتومي
  شناسي و كه در روانبل

 فلسفةيابيم كه موضوع اصلي در علم النفس، نفس را كمال جسم ناميده است و به خوبي درمي
هم بايد از اين جنبه نگريسته  هاارزشي است. بنابراين يـهاي آن علت غاي در تمام جنبهيـارسطو
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ه بر اساس ميزان ي سلسله مراتبي از هويات است كيـو درك شوند. بدين ترتيب دنياي ارسطو
هر چيزي به ميزان فعليتش از كمال برتري قرار دارد ونزديكي به غايت و كمال در جايگاه 

بنابراين وجود مطلق فعليت محض است و بيرون از نظام طبيعت قرار دارد و بر برخوردار است 
  .   ي را تفسير كرديـتوان خداي ارسطوهمين اساس مي

اميد و فلسفة  »(هر مابعدالطبيعي افلاطوني است«داده استطور كه رورتي تذكر همان    
ده كرگرانه تفكر ارسطو به آن ويژگي تقيد را اعطا هاي افلاطوني غايت) جنبه79،صاجتماعي

يت و كمال تقوم يافته است ـئي با داشتن عناصر مابعدالطبيعي همچون غايـارسطو فلسفةاست. 
شناسي به معناي خاص او ي به ارزشيـتفكر ارسطو زيرا كه علل چهار گانه و موضوع غايت در

ي و هنجاري داده است. توجه به اين يـگراتوصيه ةطوركه در اين نوشته اشاره شد) جنب(همان
ي براي ما فراهم آورد. در پايان با اشاره به اين يـارسطو فلسفةتواند درك مناسبي از موضوع مي

تمايز بين واقعيت و  ردرو هستيم كه در ضمن هروب هاي جديد ما با تفكريهفلسفموضوع كه در 
كه دست كم بر اساس حالي دري نمايد. يـزداطبيعهلرا مابعدا يتمايز چنين ارزش تمايل دارند

  آيا شود كه مطرح مي پرسشارزش شناسي ارسطو اين 
  واقعيت و ارزش امكان پذير است يا خير؟ ةي از مقولـيمابعدالطبيعه زادراستي هب
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  چكيده
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  مقدمه

اما  ، شودترجمه مي )virtue(» فضيلت«محوري در اخلاق يونان باستان است كه  ةآرته يك واژ
 Rotledge( هاانسان فيتي است براي خوب بودنـني كيـشتر به معني خوبي و نيكي است يعـيب

Encyclopedeia of Philosophy,373 .(  
 مرتبط با اين واژه. رفتيـار مـبه كتزاعي ـم انـيك اس ونــهمچ، ديمـقونان ـي ه درـآرت    

مناسبي (براي  ةتر متون ترجماست كه در بيش» خوبي«و » خوب«به معني  (agathos)آگاتوس 
مستلزم صورت صرفي نامناسبي  و فاقد اجزاست، برخلاف فضيلت، »خوب« اگر چه. آرته) است

فضيلت (و  ةكه واژ خاطر است همين و به» هاي خوب بودن استراه«يا » نوعي از خوبي«مانند 
  . )Ibid( دشومي ترجيح داده بر اين واژه ) معمولاexelenceً ،گاهي اوقات قابليت و برتري

اين تفاوت . »انسانيت«يعني ، vir)( انساناش اسم است براي وصف اصلي ةدر ريش virtueلفظ     
، يوناني ةهاي فلسفافت كه برخلاف فهرسته يبه فهرستي از فضايل توسع ، شناختي با آرتهريشه

اخلاقي اعتنايي نداشت پردازي نظريةداد و به مثلاً به اموري همچون ايمان و شجاعت اهميت مي
  . )290-291ص ،"اخلاق فضيلت مدار "،تاير (مكين

يوناني  ةمعادل آرت تا حدودي واژهاين  ، است» مردانگي«به معني  virtueة واژدر زبان لاتين     
  بود (و در ابتدا معناي اخلاقي نداشت) مورد استفاده قرار » برتري«كه به معني 

كه در تضاد با ويژگي ناقص يا  كردعالي دلالت مي ةمشخص ك ويژگي وه يآرته ب، گيردمي
  ). Lannone,541( شترذيلت قرار دا

  اي را كه اجتماع به او اختصاص داده است انجام فهـاني وظيـانس اگـر، ومرـزد هـدر ن    
ت نقش ديگر كاملاً متفاو ه ياوظيف» ةآرت«نقش با  ه يايك وظيف» ةآرت«. است» آرته«داراي ، دهد

در  ،همسر» ةآرت«در شجاعت و  ،جنگجو» ةآرت« ؛در فرماندهي كردن ،پادشاه» ةآرت« .است
اين واژه در  .)24-25ص ،"تاريخچة فلسفة اخلاق "،تاير وفاداري اوست و مانند آن (مكين

 . يونانيان معاني متفاوتي به خود گرفته است ةانديش

اصلي شناخت ماهيت  مسئلةمعروف هستند هاي سقراطي گفتگوكه به از افلاطون آثاري  در    
-و به طور دقيق نميا. دهدميرا مورد پژوهش قرار ن مسئلةمستقيماً اين  وياما  ،فضيلت است

 ،»فرونثوا« در ؛فضيلت شجاعت ،»لاخس« گفتگويدر. (Brown, p.18) گويدكه فضيلت چيست
  ررسي بداري را فضيلت خويشتن ،»خارميدسب« فضيلت دينداري و در
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سقراطي اين است كه بايد به  گفتگوهاياز تعاريف يكايك فضايل در  ويهدف  . دكنيم
رفت و آن را شناخت و فضايل به نحو اجتناب ناپذيري به  فضيلت) ة(ايدسراغ فضيلت في نفسه
رسد كه وي فضيلت را شناخت و معرفت به خير و به نظر مي. گردندميفضيلت في نفسه باز 

  . ندعمل بر طبق آن مي دا
 از اين نظر ، يگانگي  فضيلت است  مسئلةافلاطون  فلسفةيكي از مسائل مرتبط  با  فضيلت در     
كرد كه فضيلت يكي است و اين ميسقراط  ادعا  . استاستاد خود سقراط  تأثيرتحت  بسيار او

د به توانمي وي  نظريةاما . است معرفت هماننظر را به اين نظر خودش پيوند داد كه فضيلت 
 ةمسئل» پروتاگوراس«و » لاخس«افلاطون در گفتگوهاي . دشو فسيرهاي گوناگوني تصورت

در اين  . يستخالي از ابهام ن همسئلبه اين  وياما رويكرد  ،يگانگي  فضيلت را مطرح كرده است
، شجاعت، آيد كه عبارت اند از: عدالتمياز پنج فضيلت اصلي سخن به ميان  گفتگودو 

دلالت دارد بر اينكه اين فضايل با هم  يموضع او به نحو آشكار. اناييداري و دندي، اعتدال
اما يكي از اين فضايل را فاقد  ،تواند صاحب فضيلت باشدميبه اين معني كه انسان ن انديگانه
، فقط يك فضيلت وجود دارد با پنج نام متفاوت گويدميپروتاگوراس  گفتگويدر  وي. باشد

در عين اينكه پيوند اجتناب ناپذيري با لاخس هر يك از اين فضايل  گويگفتحال آنكه در 
اول را  ةهمراه با دنيل دوروكس نظري . تعريف و ماهيت متمايز خودش را دارديكديگر دارند 

-مي 2همچون جدايي ناپذيري يگانگي ةدوم را نظري نظريةو  1اينهمانييگانگي همچون  ةنظري

  ). Devereux, p.325( ناميم

چندگانگي  نظريةقرار داشت كه ما آن را  هنظريمقابل اين دو  له درئاين مس در بارةباور رايج     
ها شجاع هستند و در ند كه برخي از انساندبو مردم در زمان افلاطون بر اين باور ةعام. ناميممي

 هايلتچندگانگي فض ةاز كساني است كه از نظري ييپروتاگوراس آبدرا. عين حال دانا نيستند
اما عادل  ،بسياري شجاع هستند«گويد: مي وي. كندميدر واقع حرف عامه را بازگو و دفاع 

   . »اما دانا نيستند ،نيستند و در مقابل بسياري عادل هستند
 نظر سپس ،كنيمميچندگانگي فضيلت بيان  در بارةدر متن زير ابتدا نظر پروتاگوراس را     

  . فضيلت شرح خواهيم داديگانگي  در بارةرا افلاطون 
  

  پروتاگوراس و چندگانگي فضيلت
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، ها با يكديگر استفضيلت ةكه موضوع آن چيستي فضيلت و رابط، پروتاگوراس گفتگويدر 
گانگي فضيلت قرار ي ةدر برابر نظري را چندگانگي فضيلت در بارةافلاطون نظر پروتاگوراس 

  وني وجود داشت كه هاي گوناگونانيان فضيلتي ةدر بين عام .دهدمي
اين است كه  پرسش. شجاعت و دانايي بود ، عدالت ، داريخويشتن، ترين آنها دينداريعمده

-ها فقط اسميا فضيلت، آن هستندي ها اجزاآيا فضيلت كل واحدي است كه تك تك فضيلت

شوند؟ پروتاگوراس كه پيرو نظر عامه است بر اين ميا محسوب هاي مختلفي براي يك مسم
ضروري و اجتناب ناپذيري  ةو بين آنها رابطيك كل هستند  يباور است كه فضيلت ها اجزا

  . وجود ندارد
ك فضيلت برگرداند فضيلت ها را دو به دو درنظر ه يها را بفضيلت ةسقراط براي آنكه هم    
ر عادلانه تواند غيميگويد عدالت نميگيرد و مياو ابتدا عدالت و دينداري را در نظر . گيردمي

او از اين مقدمات يگانگي عدالت و دينداري را . تواند غيرديندارانه باشدميباشد و دينداري نيز ن
گيرد چرا كه اگر اينها غير از يكديگر باشند دينداري عادلانه نخواهد بود يعني غير مينتيجه 

ائيان است استفاده سوفسط ةاي كه ويژدر واقع سقراط در اين كار از شيوه. عادلانه خواهد بود
-ميقرار » يا -يا «ي از دو راهي صكند؛ بدين صورت كه مخاطب خود را در برابر حالت خامي

معمولاًًً خلط ميان  -ثوفرون مورد استهزا قرار داده استكه افلاطون در اُ-دهد؛ اين شيوه را
  . )26ص، نامند (گاتريميمتنافضين و متضادين 

كه عدالت و دينداري يا يك چيز هستند يا شباهت ، ري سقراطگيپروتاگوراس اين نتيجه    
توان ميهرچند نوعي شباهت در ميان آنها وجود دارد ن . پذيردميكديگر دارند را نه يبسيار ب

  چرا كه در ميان چيزهاي متضاد مانند سياه و سفيد نيز ، آنها را يكي دانست
  . توان شباهتي يافتمي
  يگانگي اين دو را از . پردازدميداري و دانايي رابطه ميان خويشتنقراط سپس به بيان ــس    

تواند داشته باشد و از آنجا كه حماقت ميكند كه هر چيز فقط يك ضد مياين طريق اثبات 
  . داري است بنابراين اين دو نيز يكي هستندمتضاد دانايي و خويشتن

 . د شجاعت و دانايي استشوميسي ربر گفتگوها كه در اين زوج ديگري از فضيلت    
اما ، هاي گوناگون شباهت زيادي با يكديگر دارندپروتاگوراس معتقد است كه هر چند فضيلت

  چرا كه كسي ممكن است هم كاملاً  ،هاستشجاعت متمايز از ديگر فضيلت
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و  گانگي فضيلت باور نداشته يبه هيچ وجه ب يو. دين و نادانبي ،باك باشد و هم تبهكاربي
  . داشتاعتقاد ها  به چندگانگي  فضيلت مردم ةعاممانند 

ميان  به يگانگي او  . قرار داشت مردم ةپروتاگوراس و عام ةديدگاه سقراط در مقابل آموز    
-مياو ميان دانايي و فضيلت فرقي ن « گويد:مياو  در بارةكسنوفانس .ها باور داشتفضيلت

ها فضيلت ةگفت فضيلت ذاتاً خوب است همميهمواره  يو. )842ص ،گمپرتس»(گذاشت
  آور اگر همراه دانش باشند سودمند خواهند بود و در غير اين صورت زيان

در متن زير ابتدا دو تفسير افلاطون از يگانگي فضيلت را در گفتگوي پروتاگوراس و  .باشندمي
با مراجعه به گفتگوهاي  هاي ميان اين دو تفسيركنيم سپس با نظر به ناسازگاريلاخس مطرح مي

  . كنيمله بيان ميئاين مس در بارةو را انهايي  نظر قوانين)، مردسياسي، (جمهوري پاياني وي
  

  وحدت همچون اينهماني
با  هاتليشود كه فضمييگانگي فضيلت بيشتر به اين صورت فهميده  در بارةسقراط  ةنظري 

 يگانگي ةنظري. آور باشدمكن است شگفتاين نظر در نگاه نخست م . يكديگر اينهمان هستند
هايي مانند خواهد بود كه فضيلت فضيلت را اگر به صورت اينهماني در نظر بگيريم به اين معني

  و دانايي در واقع  داري)(خويشتناعتدال، دينداري، شجاعت، عدالت
تواند ميشود اين است كه چه چيزي ميكه مطرح  ي. پرسشهستند هاي متفاوت يك فضيلتنام

چرا  ،هيچ تفاوتي ميان عادل  بودن و شجاع بودن وجود ندارد حمايت كند كه مثلاً يهاز اين نظر
هر چند كه مهم  . هاي ديگر) اينهمان نيستندبا فضيلتو ها آشكارا با يكديگر (كه اين فضيلت

فضيلت . دشومياست ذكر كنيم سقراط ميان عدالت و عمل  يا  رفتار مرتبط  با آن تمايز قائل 
. لانه بيان يا تجربه شده استدعدالت يك حالت دروني روحي است كه درست در اعمال عا

اغلب ، شود كه تعريفي از فضيلت بدهندميسقراط وقتي از آنها خواسته  يهاي گفتگوطرف
گفتن حقيقت و پرداخت قرض  ،عدالت« مثلاً. دهندمييني بر اساس نوع خاصي از رفتار يبت

كند كه  بر مييني هدايت يتبيك بنابراين سقراط آنها را به سوي . )331ص، يجمهور» (است
  . كندميدروني روح چنين رفتاري توجه  أمنش
بنابراين  . است مشتق و ناشي شدهاز اين حالت  فضيلت حالتي از روح است نه رفتاري كه    

كه حالتي از روح كه  استاين  ،اينهمان استبا شجاعت از اين ادعا كه عدالت منظور سقراط 



 130

آورد ميآورد با حالتي از روح كه اعمال شجاعانه را به وجود مياعمال عادلانه را به وجود 
شكل واحدي از دانش (خوب و بد) ه اينهماني سقراط معتقد است ك ةبق نظريط. اينهمان است

لي شجاعت و عمل مبتني بر فضيلت به طور ك ، وجود دارد كه كليدي است براي عدالت
شود منظور ميبا فضيلت عدالت  بنابراين وقتي كه سخن از اينهماني فضيلت شجاعت. )همانجا(

اعمال شجاعانه و اعمال عادلانه ممكن است يكي باشد و يك حالت داشته  أاين است كه منش
  شود اين است كه آيا سقراطمياي كه در اين باره مطرح همسئل . »دانش خوب و بد«باشد يعني 

واحدي هستند يعني آيا اين  أداراي منش . . .شجاعانه و ، اعمال عادلانه كه ين باور استبر ا
  ؟ها با يكديگر اينهمان هستندفضيلت

   ةسقراط از نظري ، اگوراس كه موضوع آن فضيلت سياسي استــروتــپ تگوــگفدر     
 يگانگير استدلال براي براي مثال د. آوردميكند و براي بيان خود دلايلي مياينهماني دفاع 

كند تا بپذيرد كه  ناداني هم  با اعتدال و هم ميابتدا پروتاگوراس را وادار وي ، دانايي و اعتدال
-333 ص ،پروتاگوراسبا دانايي متفاوت است و اينكه هر چيز يك ضد دارد و نه چند ضد (

   رسد:ميزير  ةنتيج به سپس . )332
را نادرست بشماريم: اين سخن را كه هر چيز يك ضد  اكنون از اين دو ادعا كدام. الف

ند و ادارد نه چند ضد يا اين ادعا را كه اعتدال غير از دانايي است و اين دو اجزاي فضيلت
گذشته از اينكه غير از يكديگرند، همانند يكديگر نيز نيستند و مانند اجزاي چهره و 

ه بگو كدام يك از آن دو را بايد ظايفشان با يكديگر فرق دارد؟ نيك بينديش و آن گا
-زيرا با يكديگر سازگار نيستند. از يك سو مي ،توان پذيرفتباطل دانست؟ هر دو را نمي

ك چيز كه يكني ناداني گويي هر چيز يك  ضد دارد نه  چند  ضد، از سوي ديگر ادعا مي
نه؟  بيش نيست هم ضد دانايي است و هم ضد اعتدال.  پروتاگوراس، چنين گفتي يا

   پروتاگوراس سخن مرا با اكراه تمام پذيرفت
  ). 333 ص، همان(

-ميدر اينجا فكر  وييك چيز هستند و در واقع  اعتدالگيرد كه دانايي و ميسقراط نتيجه     

   . را اثبات كرده است  اعتدالماني دانايي و كند كه اين
  زير است:  حرشكند به ميت اينهماني را حماي  نظرية در اين گفتگو عبارت ديگري كه    

اد  بياور و اجازه بده  آن را با هم ه ياي را كه در آغاز بحث پرسيدم  بتقاضا دارم نكته. ب
اعتدال و عدالت و دينداري و شجاعت پنج ودانايي  ال من اين بود كه آياؤبررسي كنيم. س
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و هر كدام  يگرجدا دارد و چيزي است غير از دي نام براي يك چيزند يا هر يك مفهومي
اد دارم آن زمان گفتي آنها ه ياثر خاصي دارد و هيچ يك عين ديگري نيست؟ تا آنجا كه ب

ديگر دارد و همة اجزاي فضيلت  پنج نام براي چيزي يگانه نيستند بلكه هر يك مفهومي
اند و هم به كل، بلكه مانند كديگر شبيهه يانساني هستند ولي نه مانند اجزاي طلا كه هم ب

  اندكه نه به كل شباهت دارند و نه جزاي چهرها
  ).  349 ص ،همان ( »،  و هر كدام آثار و وظايفي جدا دارندبه يكديگر

شود و خاطر نشان ميسقراط بين موضوع اين متن با متن قبلي كه در بالا ذكر شد تمايز قائل     
ولي موضوع متن دوم را  ،كند كه پروتاگوراس موضوع متن اول را نپذيرفت و آن را رد كردمي

را » الف«رسد كه او بايد مياستدلال كرد به نظر » ب«پذيرفت و از آن جايي كه سقراط بر عليه 
كه ، فقط يك فضيلت وجود دارد با پنج نام متفاوت كند كه ميبيان  اآشكار »الف«متن  بپذيرد؛

  . اينهماني است ةدر واقع اين همان نظري
  ماني حمايت هاين نظريةاز » پروتاگوراس« گفتگوي درلفي جاهاي مخت در سقراط    
گويد  شجاعت ميكند، ميوقتي كه فضيلت شجاعت را بررسي پايان گفتگو  كند اما درمي

ي به اينكه چه  چيز يدانايي به اينكه از چه بايد ترسيد و از چه نبايد ترسيد(دانا«عبارت است از: 
از اگر ما اين تعريف  . )360ص ،همان»(استخطر) شجاعت يز بيچخطرناك است و چه 

چرا كه اگر . عجيب خواهد بود ميتعريفي براي اعتدال يا عدالت در نظر بگيريم ك شجاعت را
ها با يكديگر اينهمان هستند بايد تعريف مشابهي نسبت به آنها بر اين باور باشيم كه اين فضيلت

-ميبه نظر ، ي پروتاگوراس مطرح شدتگوگفبه كار برد حال آنكه با اين  تعريف كه در آخر 

   . استهاي ديگر متفاوت رسدكه شجاعت ماهيتاً از فضيلت
دانايي  ، سقراطكه  اندكنند در جواب اين اشكال گفتهاينهماني دفاع مي ةكساني كه از نظري    
-ميچه چيز خطرناك است و چه چيز بي خطر است را با دانش خوب و بد  شناسايي  اينكهبه 

به نظر  گفتگودر اين . كنندميلاخس را ذكر  گفتگويبرهان آخر  مثالبه عنوان  آنهاو ند ك
دانايي به آنكه  چه چيز  همچونشجاعت  در بارةرسد كه سقراط تعريف پيشنهادي نيكياس مي

را رد كرده است (تعريف مشابهي كه خودش در برابر  است خطرناك است و چه چيز بي خطر
  .)327ص ،همانبرد) (مير پروتاگوراس به كا
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شجاعت است سقراط همراه با لاخس و نيكياس  فضيلتكه موضوع آن  لاخس گفتگويدر     
او  به يادسقراط نظر نيكياس را دوباره  گفتگواين  پاياندر .دنسعي در شناخت اين فضيلت دار

چه چيز  نكهايدانايي به  عبارت است از ي از فضيلت است وئشجاعت جزبنابر آن كه  آوردمي
گويدكه در نظر او دانايي و عدالت نيز مانند ميسقراط . خطرناك است و چه چيز بي خطر

-كند و بيميچيزي است كه ايجاد ترس  او اند و خطرناك نيز از نظرشجاعت اجزاي فضيلت

بدي است كه در آينده روي  ةخطرناك واقع. شودميموجب ترس نخطر چيزي است كه 
بنابراين شجاعت مساوي . دشطر چيزي است كه در آينده پديدار خواهد خواهد داد و بي خ

ها و بدها مساوي است با خوب ةبدها و از آنجا كه دانش هم ةها و همخوب ةاست با دانش هم
، لاخس شجاعت بخشي از فضيلت نيست بلكه تمام فضيلت است(، فضيلت به عنوان يك كل

به  دانايي  به  آنچه  رالاخس تعريف شجاعت  گفتگويبنابر اين سقراط در . )197-199ص
-ميپذيرد و اين را تنها بخشي از تعريف شجاعت ميه خطرناك نيست نچخطرناك است و آن

كند اين است كه شجاعت بخشي از فضيلت ميمطرح  گفتگودر اين  ويداند و نظري كه 
  . اينهماني است  ةكه اين در واقع همان نظري، نيست بلكه تمام آن است

  
 اشكالات نظرية اينهماني 

 گفتگوياستدلال آخر  كردندميها  دفاع اينهماني  فضيلت ةكه از نظري كساني كه گفتيم
منظور اين است كه شجاعت بخشي از  گويندميو  آورندميد نظر خودشان ييألاخس را براي ت

 ةل به سختي با نظريهر چند  نتايج  اين استدلا . فضيلت نيست بلكه با تمام فضيلت اينهمان است
گويدكه چون شجاعت بخشي از فضيلت است و نه تمام ميسقراط . شودمياينهماني وفق داده 

  رد كنيم هد را داز آن مي كه نيكياس را ما بايد تعريفي، آن
 گفتگوي »ب« و »الف« هايكه ما ميان متن رسدميبه نظر نبنابراين  .)199ص،لاخس(

» ب«گويد كه ميانتخابي كرده باشيم؛ سقراط آشكارا شده است ر پروتاگوراس كه در بالا ذك
  گويد:مي»لاخس« »باشدميالف «زيرا در نزاع  با  ،بايد رد شود
داري كه در آغاز بحث گفتيم   البته به ياد ،نيكياس، عقيدة خود را بار ديگر تشريح كن -  

  شجاعت جزيي از فضيلت است. 
  آري، چنين گفتيم.  -    
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داني و معتقدي كه  اجزاي ديگري هم هست كه ي از فضيلت ميئيز شجاعت را جزپس تو ن
  شوند؟فضيلت خوانده ميهم همه با 

  آري.   - 
اند. در اين باره با من هم به عقيدة من، دانايي و عدالت نيز مانند شجاعت اجزاي فضيلت - 

  داستاني؟ آري.  
  ).  197- 198 ص، همان (فقيماپس تا اين جا با هم مو -                   

س خودش خلاگفتگوي سخني كه در بالا ذكر شد به خاطر اين است كه بگوييم سقراط در     
-داراي تعريف جداگانه هادارد كه فضيلتميكند و بيان ميمتعهد  جدايي ناپذيري ةرا به آموز

ها با يكديگر  س فضيلتخلاگفتگوي بنابراين بر اساس . دنهستمتمايز  يكديگر از وهستند اي 
   . اينهمان نيستند

-ميكسي  اينكهها جدايي ناپذيرند يا شود اين است كه آيا  اين فضيلتميكه مطرح پرسشي     

-ميها را داشته باشد؟ سقراط پيشنهاد ديگر فضيلت اينكهرا دارا باشد بدون  آنهاتواند يكي از 

 ها و بدهاخوب ةدانش هم همچون تفضيل در بارةوي  وقتي كه، جدايي ناپذيرند آنهاكند كه 
  كند مياجزاي فضيلت را تضمين  ةدر واقع دارا بودن هم گويدسخن مي

   . )199  همان، ص (
  اينهماني  ةيد نظريأيت درپروتاگوراس برهاني  گفتگويبينيم كه سقراط در ميما     
، استي ناپذيري جداي ةلاخس طرفدار نظري در گفتگويرسد ميكه به نظر  حالي در آوردمي

اما  به  نحو ضروري  ،اي استهاي مختلف هر يك  داراي  تعريف جداگانهفضيلت اينكهيعني 
اگر تعريفي كه از شجاعت توسط  نيكياس  در  ،علاوه بر اين .اينها با يكديگر مرتبط هستند

با  لاخس مطرح شده و سقراط  آن را رد كرده است به اين دليل باشد كه در تضاد گفتگوي 
استدلال  اس بخلا گفتگويضاد آشكاري ميان استدلال پاياني تبنابراين ما با ، ستاجزا ةآموز

   . كرد رو به رو هستيمميپروتاگوراس كه سقراط همين تعريف را تصديق  گفتگويپاياني 
  

  يگانگي همچون جدايي ناپذيري 
همچون جدايي  يگانگي ةشود نظريمييگانگي فضيلت مطرح  در بارةتفسير ديگري كه 

است ولاستوس كند ميرا مطرح كرده و از آن دفاع  هنظريكسي كه اين . ناپذيري است
)Woodruff, p.5 Devereux, p.329;( .  



 134

ها اجزاي كل سقراطي اين است كه فضيلت ةولاستوس بر اين باور است كه معيار آموز    
ي گفتگو لاخس و هم از گفتگوينقل قولي را هم از  ،هستند و براي حمايت از اين نظر خودش

متن . جداناپذيري است ةماني و قائل شدن به نظريهاين ةنظر او رد  نظري ةنتيج. كندميمنون ذكر 
  پروتاگوراس ذكر شده به نظر  گفتگويكه در بالا از » الف«

حال آنكه  ؛)330، صسپروتاگوراكند (ميماني حمايت هاين ةه آشكارا از نظريكرسد مي
كه  ستاسخن او در اين باره اين  ةو خلاص كندمياي ديگر تفسير ين متن را به گونهولاستوس ا

آيد كه هيچ يك از ميبه دنبال اين  ادعاي پروتاگوراس   دون فاصلهدر اين استدلال كه ب
  . كندميميان دينداري و عدالت توجه  ةسقراط  به  رابط ، نيستند به يكديگرها  شبيه فضيلت

 ، اين دو فضيلت رد كند  در بارةط آشكارا اين است كه نظر پروتاگوراس را هدف سقرا    
اما . )330-331ص، همان»(هستند به يكديگربسيار شبيه « يعني نشان دهد كه اين  دو فضيلت

ه ـدكـخواهد پروتاگوراس را مجبور كنميسقراط . استدلال سقراط از دو جنبه معماگونه است
   ؛داري استنعدالت دي .2 ؛است ادلانهـدالت عـع .1:ردـدلال زير را بپذيــاست
گيرد كه چون عدالت و ميسپس نتيجه . دينداري عدالت است .4 ؛است دينداري ديندارانه. 3

  . »بسيار شبيه باشند«به يكديگر  دينداري در دو ويژگي مشابه هستند بايد
به اين معني نيست كه  ،دو جنبهگيردكه مشابه بودن در ميپروتاگوراس به نحو معقولي ايراد     

منظور سقراط  اما آنچه كه بسيار معماگونه است اين است كه دقيقاً ،)جاهمان»(اندبسيار شبيه« آنها
چيست؟ ما در ، كه عدالت عادلانه استسخن براي مثال منظور او از اين  ، از اين ادعا چيست

اي شبيه عدالت مشخصه هم اما چگونگوييميقوانين و افراد سخن  ، اعمالي همچون عدالت ةبار
  ا ديندارانه باشد؟ ه يتواند عادلانمي
ولين در نظر ئهاي پاكه ما اين مقدمات را همچون پيشگوييكند مي ولاستوس پيشنهاد    

هر » عدالت دينداري  است«و » عدالت عادلانه است«ولين اين عبارت كه ئطبق تفسير پا. بگيريم
يكي  دينداريعدالت و «يا » است ، دينداريعدالت«ن گفت كه تواميو  دو درست است

كه  فضايل با هم اينهمان هستند بلكه تنها دلالت بر اين  به معني آن نيستاين عبارت . »هستند
  افراد عادل)  ةمواردش (هم ةعدالت چنان است كه هم. دارد كه الف

ستند يعني اين دو فضيلت از مواردش عادل ه ةچنان است كه هم دينداري. ديندار هستند و ب
اي در ها به گونهپروتاگوراس فضيلت گفتگويگويد كه در مياو همچنين . ناپذيرندهم جدايي
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كند كه ميسقراط ادعا . اند كه هر يك تعريف متمايز و خاص خودش را داردنظر گرفته شده
، تعريف متمايزي هستندداراي  آنهاكند كه هر يك از مييكي هستند و انكار ن اعتدال دانايي و

داراي كساني كه  ةكساني كه دانا هستند خويشتندارند و هم ةكند كه هممييد أياين نظر او ت
دهد مييد  قرار أيو دانايي را مورد ت جدايي ناپذيري اعتدالوي يعني  ، دانا هستند عتدالند

)Devereux, p.329-330  .( 

 
  اشكالات نظرية جدايي ناپذيري 

با  اين  تا»  و دانايي  يكي  هستند اعتدال«گيرد كه  ميپروتاگوراس نتيجه  فتگويگدر  سقراط
-بنابراين توسل جستن به مفهوم پيش. ناسازگار باشد ، ها اجزاي يك كل هستندادعا كه فضيلت

از آغاز گمراه كننده به نظر ، بكنيم سازگار اجزا ةبا آموز اين نتيجه را  اينكهبيني پائوليني براي 
سقراط از موضعي دفاع  ، ي پروتاگوراسگفتگوو استدلال ديگري دراستدلال در اين . رسديم

  .(Ibid, p.333) داند كه فضيلت اجزاي يك كل هستندميكند كه او آن را ناسازگار با اين مي

  ا بخشي از عدالت ه يرا زير مجموع ديندارياتوفرون سقراط  گفتگويهمچنين در     
هر چيزي كه ديندارانه است عادلانه است ولي هر چيزي كه  وي ديگر از نظر داند به عبارتمي

-توان اين عبارت را آنميبنابراين ن. )11-12ص،اوتوفرون ( باشدميعادلانه است ديندارانه ن

بفهميم چرا كه سقراط ، دهدميهاي پائوليني توضيح بينيگونه كه ولاستوس با استفاده از پيش
  ها بودن يك فضيلت مستلزم دارا بودن ديگر فضيلت معتقد است كه دارا

   . شودمي
دهد كه ميآشكارا نشان ، پروتاگوراس ذكر شد يگفتگوكه از » الف«برهان ،از طرف ديگر    

-ميبنابراين به نظر . كندميجدايي ناپذيري را رد  نظريةفضيلت باور دارد و  به يگانگي سقراط 

  . گمراه كننده باشدفضيلت  وس در مورد يگانگيرسد كه توسل جستن به نظر ولاست
  

  لاخس گفتگويدر   يگانگي از طريق دانايي
كند كه ميييد أسقراط ت .1: كندميي لاخس ما را با دو معما مواجه گفتگو استدلال پاياني

همچون كل فضيلت اشاره ، به دانايي به خوب و بد وي. شجاعت جزء متمايز فضيلت است
كند اين نيست مياز ديگر اجزاي  فضيلت جدا  ، از آنجا كه  آنچه  شجاعت را بنابراين . كندمي
رسد متمايز از ميدانشي كه به نظر ، ك نوع خاص يا تابعي از دانش خوب و بد باشده يك
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اين  نتيجه  -كه خطرناك است و آنچه كه خطرناك نيست دانايي به آنچه -باشدميشجاعت 
شود اين ميكه مطرح  يپرسش . است انش كلي خوب و بداينهمان با د شجاعت شود كهمي

  شود؟ميها چه چيز باعث تمايز شجاعت از ديگر فضيلت است كه
تابع پس شجاعت بايد مبتني بر يا است » كل فضيلت«دانش خوب و بد  : اگرمعماي دوم .2

حال اين   .كندميرسد سقراط اين نظر را رد ميحال آنكه به نظر . دانش كلي خوب و بد باشد
كه بي آنتواند بخشي از دانش خوب و بد باشد ميشود كه چگونه شجاعت ميمطرح پرسش 

  . تابع آن باشد
ي پروتاگوراس در گفتگولاخس و  گفتگويميان  توجهي نيل دوروكس با تمايز جالبد    

  وقتي سقراط  »پروتاگوراس«در . شودميدانايي به حل معما  نزديك  در بارةبحث 
دانايي را هم چون يكي از اجزاي  ، لت يك كل است كه از اجزا ساخته شده استيفض دگويمي

و شجاعت قرار دارد  ، دينداريعدالت ، اعتدالكه در امتداد با ، گيردميفضيلت در نظر 
ي از ئرسد كه دانايي به عنوان جزميبه نظر ن »لاخس «در اين با وجود . )349، 359ص(

دانش خوب و بد  به عنوان  »لاخس«گفتگوي  در استدلال آخر . ردفضيلت مورد بحث قرار بگي
وجود دارد كه سقراط دانش  نامحققيك برهان كلي در ميان  . ه استشدكل فضيلت توصيف 

چگونه دانش  اينكهرسد كه با تبييني از مياين شناسايي به نظر . شناسدميخوب و بد را با دانايي 
كند كه شخص شجاع كسي ميادعا  ويشود؛ ميرده خوب و بد كل فضيلت است به كار ب

است كه با فرض داشتن اين دانش هيچ يك از انواع فضيلت را فاقد نخواهد بود چرا كه او 
، دانايي ذكر نشده است در اينجا. )199صرا داراست( دينداريعدالت و ، ضرورتاً اعتدال

حداقل در  . نهايي غايب است علاوه بر اين دانايي از فهرست اجزاي فضيلت در آغاز برهان
-مييكسان  سقراط آشكارا دانايي را با دانش خوب و بد يعني با كل فضيلت ، »لاخس«

   (همانجا).پندارد

چگونه ارتباط كل  ، ها اجزاي آن باشندبنابراين اگر دانايي تمام فضيلت باشد و ديگر فضيلت    
كه شجاعت نوع يا له ئمسلاخس) اين  گفتگويفهميم؟ سقراط در استدلال آخر (مياجزا را  و

همچون دانش خوب  كه دهد كه داناييمياين استدلال پيشنهاد  . كندميتابع دانايي باشد را رد 
  تواند به مين و يك وحدت فردي است، شودميو بد فهميده 

دانشي كه براي هر يك از . است تقسيم شود گوناگونهاي هايي كه مطابق با فضيلتبخش
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ديگر  هاييلتاگر شجاعت و فض . فضيلت اساسي است يكي است و نامش دانايي استاجزاي 
دانش خوب و  ،گيردميها را دربرند و اگر دانشي كه هر يك از اين فضيلتهست نيازمند دانش

ارجاعي به  شامل هاي ديگر بايدرسد كه تعريف شجاعت و فضيلتميواضح به نظر ، بد است
متمايزي داشته  ةهر يك بايد جنب ، متمايز كل هستند ين فضائل اجزاو چون اي اين معرفت بشود

  . ديگر نيز متمايز گرداند ين را نه تنها از كل بلكه از اجزاآكه ،باشد
پايداري شود اين است كه شجاعت ميشجاعت ارائه  در بارة» لاخس«تعريف ديگري كه در     

اين تعريف ديگر آن ايرادي كه در ابتدا در واقع با . است است كه همراه با دانش خوب و بد
آورد تا نه تنها شجاعت را از تمام ميشود چرا كه پايداري راهي را فراهم ميه شد وارد نتگرف

پايداري جزء اساسي شجاعت است و . فضيلت بلكه از ديگر اجزاي فضيلت نيز تشخيص بدهيم
، دانش عامل، دانش خوب و بد گيرد: استقامت وميرا در بر  عاملاين تعريف از شجاعت دو 

باعث جدايي و  ، پايداري عاملدر حالي كه ، كندميهاي ديگر متحد شجاعت را با فضيلت
  . شودميتمايز فضيلت شجاعت از ديگر اجزاي فضيلت 

هر يك از اين اجزا انواع يا  اينكهبنابراين اجزاي فضيلت از يكديگر متمايز هستند نه به دليل     
خاصي دارند  ةجنب به اين دليل كه هر يك از اين اجزا هانش خوب و بد هستند بلكتوابعي از د

   . كندميرا از دانش خوب و بد جدا  آنهاكه 
توانيم شجاعت را به ميديگري كه در اين باره مطرح شده بود اين است كه چگونه  پرسش    

سقراط در استدلال آخر  نباشد؟ آناگر شجاعت تابع  بدانيمعنوان بخشي از دانش خوب و بد 
كسي كه چنين  اينكه گفتناست با » تمام فضيلت«دهد كه چگونه دانش خوب و بد ميتوضيح 

پس . )199ص ، لاخس يا شجاعت را فاقد نخواهد بود( دينداريعدالت و ، اعتدالدانشي دارد 
گر اجزاي دانايي تمام فضيلت است وكسي كه داراي اين فضيلت باشد داراي دي ،طبق اين تفسير

خورند و اين ميپيوند  به يكديگراز طريق دانايي  هاي ديگر ضرورتاًو فضيلت استفضيلت نيز 
اعمالي هستند . دهدميدانايي است كه در هر عملي كه مبتني بر فضيلت است خودش را نشان 

ه شجاعان اينكهاما بسياري از اعمال هستندكه در عين ، كه هم شجاعانه هستند و هم عادلانه
عادلانه هستند اما مبتني بر  اينكهعادلانه نيستند و نيز بسياري از اعمال هستند كه در عين  ، هستند

اعمال مبتني بر فضيلت تا آنجا كه مبتني بر دانش خوب و بد  ةحال آنكه هم. باشندميشجاعت ن
   . عاقلانه خواهند بود ، هستند



 138

  
  خسلاگفتگوي پروتاگوراس و  گفتگويدر  فضيلتيگانگي 

  بررسي  »لاخس« و »پروتاگوراس« گفتگوهاي در يگانگي فضيلت را ةتاكنون مسئل
   . وجود دارد  گفتگوايم و روشن شد كه چند ناسازگاري ميان اين دو كرد
  جز فضيلت دانايي را همچون بخش مجزايي  به هافضيلت ةسقراط هم» لاخس«در كهــاين. 1

دانش خوب و بد را همچون تمام فضيلت در  دانايي ياوي ، گرفتمياز يك كل در نظر 
  هاي ديگر را تضمين فضيلت ةدارا بودن هم، گرفت چرا كه دانا بودنمينظر 

هاي ديگر چرا كه از طريق دانايي فضيلت ،پس دانايي كليد يگانگي فضيلت است. كردمي
هدفشان  »پروتاگوراس«هاي سقراط در حال آنكه استدلال. شوندميضرورتاً به هم مرتبط 

قرار دارد » لاخس«كه آشكارا در وضعيت نابرابري با  هاستثابت كردن اينهماني فضيلت
  . ها از يكديگر متمايز هستند فضيلتدر آن گفتگو كه 

  ها را همچون اجزاي متمايز يك كل در فضيلت» روتاگوراسـپ« كه درمياـراط هنگــسق. 2
اعتدال و شجاعت همچون يكي از ، نداريدي، دانايي را در كنار عدالت، گيردمينظر 

  . پس دانايي در اين گفتگو تمام فضيلت نيست ، گيردميها در نظر فضيلت
  مورد يگانگي  سقراط در ةآموز  در بارة ميهاي مبهانهــروتاگوراس نشــپتگوي ــگفدر . 3

  هماني ارائه شدند تا اين نبراي ايها كه اكثر استدلال حالي در. فضيلت وجود دارد
كوشد تا ثابت كند كه مياستدلال پاياني  براي مثال سقراط در ، ها را نشان بدهندفضيلت

سخن اين ، اينهمان است، به آنچه بي خطر است شجاعت با دانايي به آنچه خطرناك است و
-ميها دلالت بر اين دارد كه سقراط شجاعت را از لحاظ تعريف متمايز از ديگر فضيلت

يگانگي فضيلت ارائه  در بارةسازگاري  نظريةلاخس  گقتگويدر  ،ديگر از طرف. داند
شود و فضيلت همچون يك كل در نظر گرفته شده است كه از اجزا ساخته شده و هر مي
  . باشدميي از لحاظ تعريف متمايز از اجزا ديگر و متمايز از كل ئجز

   درسقراط  . ودـــشميده ــدي وگــگفتن دو ـر ايـي آخاـهنارهـسرانجام ناسازگاري در ب .4
دانايي به آنچه خطرناك است و عنوان كند كه شجاعت بايد به ميستدلال ا» پروتاگوراس«

همين تعريف توسط نيكياس مطرح شد » لاخس«اما در ، تعريف شود، آنچه بي خطر است
  . كردن را رد آسقراط  ليو
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؟ از گفتگو را دريافتسازگاري ميان اين دو نا توانميچگونه  ما اين است كهپرسش بنابراين     
آيا . استتر دشوارري ازگاند فهم اين ناساهدر يك دوره نوشته شد گفتگوآنجايي كه اين دو 

سازگار نمود؟ يا اينكه افلاطون  ند با يكديگركه آشكارا با هم ناسازگاررا توان اين دو نظر مي
  . گي فضيلت استكند كه ناسازگار با يگانمياي دفاع از آموزه

كه هر  و گزنفون است كه براي حل اين ناسازگاري وجود دارد نظر ارسطو يكي از راهايي    
شجاعت به عنوان دانايي به آنچه  در بارةرا پروتاگوراس  گفتگويدوي آنها برهان آخر 

  . كنندميييد أنچه خطرناك نيست تآخطرناك است و 
پروتاگوراس مطرح  گفتگويكه از زبان سقراط در  وليا دلالتارسطو وگزنفون اس ةبه گفت    

 گفتگويگونه باشد بايد استدلال پاياني اگر اين .اندشده از سقراط تاريخي گرفته شده
يگانگي فضيلت از ابداعات افلاطوني  در بارةلاخس گفتگوي پروتاگوراس و موضع متفاوت 

اسازگاري ميان اين دو محاوره ن بارة درهاي زير را گزنفون و ارسطو تبيين،بدين ترتيب. باشد
خودش را تدوين ادعاهاي  ةافلاطون وظيف، پروتاگوراس گفتگوي در نوشتن. دننكميمطرح 

نگراني حل . داندميها ناسازگاري ميان فضيلت در بارةهاي سقراط تاريخي برهان و گوناگون
ميان استاد  رةوني در مناظكه در تفسير افلاط ،نظر سقراط وجود دارداين   در بارةاي نشده

لاخس اين نگراني را گفتگوي بنابراين افلاطون در  . شوندمي(سقراط) و پروتاگوراس حفظ 
كند ميكند؛ از يك طرف او اين ادعا را مطرح ميسازگارتر را مطرح  نظريةكند و يك ميحل 

-كه فضيلت پردازديماين نظر  عةبه بسط و توس ها اينهمان هستند و از طرف ديگر اوكه فضيلت

واقع هدف افلاطون  در .متمايز يك كل هستند و اينكه دانايي كليد يگانگي آنهاست يها اجزا
آن را سازگارتر و قابل دفاع تر  تايگانگي فضيلت نيست بلكه تقويت آن است  ةبراندازي آموز

 ). Devereux, p. 335( گرداند

  
  »قوانين«و»سيمرد سيا«و»جمهوري«گفتگوهاي  يگانگي فضيلت در

، جاعتشاو از چهار فضيلت اصلي ،استترين اثر افلاطون كه بزرگ جمهوري گفتگويدر
با . كندنميسي رگانگي فضيلت را بري ةلئمس اًمستقيم وي. بردميو عدالت نام  اعتدال، دانايي

يي جدا ةپذيرد و نه نظريميها را اينهماني فضيلت ةرسد كه او نه نظريميوجود اين به نظر 
با  آنها، داردها تعاريف متفاوتي از آنجايي كه او براي هر يك از اين فضيلت . را ناپذيري
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  در مورد شجاعت و اعتدال و عدالت نيز به نظر . نيستنداينهمان يكديگر 
  بنابراين او . دتوانند جداي از دانايي وجود داشته باشنميكه  استرسدكه او معتقد مي

  . جدايي ناپذيري باشد ةافق نظريتواند در اينجا مومين
هاي ديگر را دارا بودن تمام فضيلت ، رسد كه دارا بودن داناييميبه نظر  گفتگودر اين     

ها وجود دارند كه جدا از دانايي هستند اما دانايي جداي از اما بعضي از فضيلت ،كندميضمانت 
 ، دانا باشند اينكهرا داشته باشند بدون ها ممكن است برخي از فضيلت هاناآنها نيست: يعني انس

افلاطون بر اين  رسدميبه نظر  . باشدميهاي ديگر را دارا اما كسي كه دانا است ضرورتاً فضيلت
هاي اخلاقي را كسب كند قبل از ها و فضيلتكه شخص بايد ابتدا برخي از منش استباور 
  . دانش خير را به دست آورد اينكه

 وي . شودميست سيگانگي فضيلت  در بارةنظر افلاطون  قوانين ود سياسي مر گفتگويدر     
آتني  ةگيرد و از زبان بيگانميشجاعت و ميانه روي را ابتدا جداگانه در نظر » مرد سياسي«در 
 ؛ستاييمميا بهره داشته باشند هكه از اين فضيلترا اند و ما كساني گويد هر دوي آنها فضيلتمي

توانند جدا از يكديگر وجود داشته باشند بلكه آنها ماهيتاً با يكديگر ميضيلت نه تنها اما اين دو ف
كساني كه از فضيلت شجاعت برخوردار هستند اما معتدل نيستند به خشونت تمايل . ضد هستند

باشند به ميروي بيشتر است و از شجاعت برخوردار نشان از ميانهدارند در مقابل كساني كه بهره
   .)306-7-8ص ، مرد سياسيدهند(ش و دوستي تعلق خاطر نشان ميآرام

چرا كه اگر داراي   ،مرد سياسي راستين كسي است كه از اين هر دو فضيلت برخوردار باشد    
اگر چه احتياط و عدالت و صلح و صفا را در  ، ) باشديملايم و معتدلي (خويشتن دار ةروحي

عمل است را دارا نخواهد بود و از طرف ديگر  ةه لازمرايج خواهد ساخت اما سرعتي ك عهجام
حكمران با شهامت و دلاور در رعايت احتياط و عدالت كوتاهي خواهد ورزيد و در عمل 

س امور جامعه هستند از يكي از اين دو أولي اگر افرادي كه در ر ،شديد و سريع خواهد بود
  كار جامعه درست انجام ، فضيلت بي بهره باشند

اش به هم پيوستن ارواح شجاع و ارواح بنابراين غايت هنر بافندگي سياسي كه وظيفه. يردپذمين
دوستي و سازگاري به  از طريقشود كه هنر شاهانه آن دو را ميحاصل  ميهنگا، معتدل است
  . )311ص ،همانهم بپيوندد (
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 اعت يا اعتدالكه داشتن شجــاني از اينـــنش اسيــرد سيــگوي مــگفتابراين در ــبن    
   . هاي ديگر باشد نيستمستلزم دارا بودن فضيلت )داري(خويشتن

. وي سعي دارد به اصلاح قوانين موجود بپردازد آخرين اثر افلاطون است كه قوانينگفتگوي     
در  قوانين فرد آتني در . شودمينيز مطرح  گفتگودر اين  لتگانگي و چندگانگي فضيي ةلئمس

سي ديگر رسي شجاعت قبل از برربر در بارةيگر اقسام يا انواع (ايده) فضيلت و شجاعت و د بارة
اين  ،همراه داردبه آنها مشكلي  ةآنكه اشاره كند كه رابط دونب ، گويدميانواع فضيلت سخن 

كيد أخواهد با تمي وهدفي عملي در پيش دارد  وي. آن زمينه درست است ي ترديد دربكار 
مخاطبان او سوفسطائيان زرنگي نيستند در اينجا . اعت جسماني مقابله كندبيش از اندازه بر شج

او ديدگاه متعارف آن زمان  ،يگانگي فضيلت استقبال كنند از اين رو در بارةكه از بحث فلسفي 
انواع   ةقانونگذار همكه اما لازم است ، سازد: شجاعت يكي از انواع فضيلت هاستميرا مطرح 

  . )630، 705 صيجاد كند(فضيلت را در مردم ا
مشروط بر اينكه معاني آن روشن باشد ، ديگري استفاده كرد ةيا هر واژ» اجزا« ةتوان از واژمي    

شود كه آيا ممكن مياين موضوع مطرح  )696 ، صهماندر كتاب سوم (. )633، صهمان(
خني كه همان س اًهرزه باشد؛ دقيق است كه كسي بسيار شجاع و در عين حال تبهكار و

 ،كردميانكار  آن رااظهار داشت و سقراط  )349ص(پروتاگوراس  گفتگويپروتاگوراس در 
 - شااما وقتي افلاطون در آخرين كتاب به توصيف نيازهاي آموزش و پرورش انجمن متعالي

شوند و از اين جهت با پاسداران جمهوري همانند مينام پاسداران نيز ناميده  كه با شوراي شبانه
، پردازندمي -بلكه از دانش دقيق نيز برخوردارند يستند، نباور صحيح متكي به تند كه فقط هس

  پخته او در آنجا ظهور  فلسفةو  كندميرا مطرح  پرسشاين 
  .)963صيابد(مي
گويي هر كدام از آنها چيز جدايي است با اين حال  ،گوييمميما از چهار نوع فضيلت سخن     

 ه يكگويي هر كدام چند تا نيستند بلك، ناميممي» فضيلت«يعني ، نام ه يكا بهر كدام از آنها ر
براي مثال شجاعت از اين  ، فرق ميان انواع آسان است ةحقيقت امر چيست؟ ملاحظ. چيز هستند

حيث با دانايي فرق دارد كه فقط نيروي طبيعي است و در حيوانات وحشي و كودكان نيز يافت 
تواند بدون استدلال به ميند استدلال نيست در حالي كه هيچ روحي نشجاعت نيازم . شودمي

اما ، كندمياما آنها به چه معني يك چيز هستند؟ افلاطون پاسخي عرضه ن . دانايي دست يابد
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لازم است در روش ديالكتيكي جمع تقسيم مهارت  پرسشگويد براي پاسخ گفتن به اين مي
طرف به كار گرفته  خر از فايدروس به اينأت متروشي كه او در محاورا، داشته باشيم
  . )25 -26ص ،18ج، است(گاتري

گيرد كه حتي ميافلاطون شجاعت را همچون يك كيفيت در نظر  ،گفتگوبنابراين در اين     
درست  ةرسد كه مستلزم دانش و عقيدمين را دارا باشند و به نظر نآحيوانات نيز ممكن است 

  پرسشي  همچنين. پذيردميجداناپذيري را ن نظرية گفتگو در اين وي. باشد
چه ، ها وجود دارند و سودمندنداگر فضيلت. كندميمفهوم يگانگي فضيلت مطرح  ةدر بار

رسد كه افلاطون به اين ميرا فضيلت بناميم؟ اما به نظر ن آنها ةشود كه ما همميچيزي باعث 
  . پرسش پاسخي داده باشد

  داند و ميافلاطون تنها هدف قانونگذار را فضيلت انساني  يننقوادركتاب دوازدهم     
عدالت و دانايي وجود دارد و دانايي رهبر آن سه ، اعتدال، گويد چهار فضيلت شجاعتمي

همين تفاوت باعث شده كه هريك  اين چهار فضيلت باهم تفاوت دارند و. فضيلت ديگر است
بنابر اين پيدا كردن تمايز  . خوانيمميك نام ه ينها را باي ةك نام بخوانيم ولي ما همبه يرا  آنهااز 

 -يعني با نام فضيلت -ك نامبه يرا  آنها ةچرا هم اينكهآسان است اما روشن ساختن  آنهاميان 
له آشكار ئنيز اين مس قوانين گفتگويبنابراين در . )963ص، قوانين (يستخوانيم آسان نمي

در حالت له ئاين مس در بارةلاطون نيز تا پايان عمرش رسد كه خود افميبه نظر و  شودمين
  . ترديد بوده است

 
  نتيجه 

  . مردم به چندگانگي فضيلت باور داشتند ةسوفسطائيان و عام
 ،اما عادل نيستند و بسياري عادل هستند ،گويد بسياري از مردم شجاع هستندپروتاگوراس مي    

ها يكي هستند و اين يگانگي در فضيلت ةكند كه هميدر مقابل سقراط ادعا م. اما دانا نيستند
  . نظرش نشان آن است كه فضيلت معرفت است

افلاطون نيز به يگانگي فضيلت باور داشت اما اين يگانگي در گفتگوهاي پروتاگوراس و     
شود يكي اينكه فقط يك فضيلت وجود دارد با پنج نام متفاوت لاخس به دو صورت مطرح مي
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ها ماهيت و تعريف خودش را دارد و در عين حال به نحو نكه هر يك از فضيلتو ديگر اي
  . ضروري با يكديگر ارتباط دارند

توان وي را مقيد گيرند و درعين حال نميهر يك از اين دو نظر در معرض نقدهايي قرار مي    
مرد  ومهوري جاين دو تفسير در گفتگوهاي پاياني وي مانند . به يكي از اين دو نظر دانست

  نيز وجود دارد و هيچ يك از اين دو نظر به نفع ديگري تفسير  قوانينو سياسي 
رسد كه وي در عين اينكه به يگانگي فضيلت باور داشت تا پايان عمر در به نظر مي . شودنمي

    . پذيرش نهايي يكي از اين دو تفسير در حال ترديد بوده است
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1. unity as identity 

2. inseparability unity as 

  
  منابع 

  ،تهران، 3 چ ،4، جمحمد حسن لطفي و رضا كاوياني ة، ترجمآثار افلاطون ةدورافلاطون، 
  . 1380، خوارزمي    
  هاي كلي،  سوفسطاييان (بخش نخست) ويژگي ،10، جوناني تاريخ فلسفة ،____________  

  . 1375، فكر روز، حسن فتحي، تهران ة، ترجمهاي سياسي و اجتماعيهديدگا    
  ؛  بخش دوم محاورات مياني ،افلاطون ،14، جوناني تاريخ فلسفة ، .دبيليو.كي. سيگاتري 

  .1377، فكر روز ، تهران،  حسن فتحي ةترجم، قوانين،  18ج

  ، خوارزمي ،محمد حسن لطفي، تهران ة، ترجم2و1، جمتفكران يونانيتئودور، گمپرتس، 
    1375 .  

  . 1379، حكمت، انشاء االله رحمتي، تهران ة، ترجمفلسفة اخلاق ةتاريخچمكين تاير، السدير، 
      ، سال چهارم،  نقد و نظر حميد شهرياري، ة، ترجم"اخلاق فضيلت مدار" ،____________ 

 . 1376 -1377، اول و دوم ةشمار    

  . 1376، خوارزميهران،  ت،  محمد حسن لطفي ةترجم، 2و1، جپايديا، رنرو يگر،
  



 144

Brown Eric, Ethics And Politics in The Republic, Standford Encyclopedia of  
    Philosophy, 2003.    
Devereux Daniel, The Unity of the Virtues,A Companion to Plato, Edited by Hugh  
    H.  Benson. Blackwell Publishing Ltd, 2006.  
Lonnon A .,  Pablo, Dictionary of World Philosophy ,Rotledge, 2001.  
Routledge Encyclopedia of Philosophy,General Editor Edward Craij, London  
    Routledge, 1998.  
Wodruff, Paul, Plato's Shorter Ethical Works, Standford Encyclopedia of  
    Philosophy, 2005.   

 

  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  

  فصلنامة فلسفه و كلام اسلامي آينة معرفت



 145

  1388دانشگاه شهيد بهشتي، پاييز                                                                                    

  

Research Journal of Islamic Philosophy and 
  Theology of Shahid Beheshti University     

  
  

  چيستي دروغ
  

   ∗∗∗∗دكترحسين اترك  

  
زيادي هاي پرسشولي با اندكي تأمل،  ؛نمايد معنا و ماهيت دروغ گرچه در ابتدا روشن مي

رسد در  بخشد. به نظر مي مي شود كه پرداختن به آن را ضرورت پيرامون آن مطرح مي
شرط   شرط خلاف واقع بودن خبر، ؛ماهيت دروغ چهار شرط لازم است: شرط بيان خبر

ت ستخاطب و شرط قصد فريب داشتن. بين دروغ و فريب فرق است. دروغ نوعي فريب ا
كه منحصر در گفتار و هر چيزي كه قائم مقام گفتار باشد مانند نوشتار و اشاره است نه در 

طلق قول و فعل؛ همچنين دروغ در خبر ممكن است نه در مطلق كلام. فريب در مطلق قول م
الامر است نه مخالفت ظاهر كلام و فعل امكان دارد. دروغ مخالفت مراد متكلم با واقع نفس

با واقع يا اعتقاد متكلم. قصد عمد و علم به نادرستي خبر در دروغ شرط است. دروغ چون 
است پس بدون وجود مخاطب امكان ندارد. دروغ هميشه با قصد فريب در اخبار، محقق 

شخصي با قصد إخبار از واقع، خبر خلاف واقعي كه خود «مخاطب همراه است. دروغ يعني 
علم به خلاف بودن آن دارد به شخص ديگر بدهد با اين قصد كه او باور كند اين خبر 

يا اعتباري بودن قبح دروغ بايد به ماهيت  براي حل نزاع فرق كلامي در ذاتي». واقعيت دارد
و تعريف دروغ رجوع كرد. اگر دروغ را خبر خلاف واقع تعريف كنيم، اين عمل ذاتاً قبيح 
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  مقدمه

ولي با  ،نمايد دروغ يكي از اعمال غير اخلاقي است كه معنا و حكم آن در نگاه اول روشن مي
زمند دقت و آيد كه پاسخ به آنها نيا و مسائلي در باب دروغ پيش مي هاپرسشاندكي تأمل، 

آيا دروغ منحصر در قول و لفظ است يا با عمل  موشكافي در ماهيت و حكم دروغ است. مثلاً
پوشد تا تظاهر به فقر كند،  شود دروغ گفت؟ آيا ثروتمندي كه لباس فقرا مي هم مي

گويد دروغ گفته است؟ راهداري كه تابلو صد  دروغگوست؟ مؤذني كه قبل از وقت اذان 
دهد دروغ گفته صد و ده كيلومتري قرار مي ةران را، به عمد يا به سهو، در فاصلكيلومتر به ته

ي، مجاز، استعاره و مبالغه هم دروغ راه دارد؟ كسي كه خبري به ما ياست؟ آيا در جملات انشا
دروغ گفته است؟ آيا   اش دارد ولي در واقع نادرست است، دهد كه خود اعتقاد به درستي مي

الامر است يا با اعتقاد متكلم؟ آيا مخالفت بر، مخالفت آن با واقع و نفسشرط دروغ بودن خ
ظاهر كلام متكلم با واقع، ملاك دروغ است يا مخالفت مراد متلكم با واقع؟ آيا دروغ بدون 
وجود مخاطب امكان پذير است يا نه؟ آيا گفتن خبر خلاف واقع به نوزاد يا حيوان  دروغ 

هاي از مسائل مطرح در باب  جزء ماهيت دروغ است؟ اينها نمونه است؟ آيا قصد فريب مخاطب،
ماهيت و چيستي دروغ است كه در اين مقاله درصدد پاسخ به آنها هستيم. با تحليل و بررسي 

  كنيم شروط لازم دروغ را مشخص كنيم.  تعاريف ذكر شده براي دروغ سعي مي
  

  تعريف مشهور دروغ

دي از دروغ وجـود دارد كـه بـين اهـل لغـت، فقهـا و علمـاي        در سنت اسلامي تقريباً تعريف واح
طـور خلاصـه   يا به» اخبار از چيزي به خلاف آنچه در واقع است«اخلاق مشهور است. دروغ يعني 

  .)27؛ طبرسي، ص25؛ الطريحي، ص19يحيي بن عدي، ص (» خبر خلاف واقع«
ون تفتـازاني صـدق و   البتـه برخـي چ ـ   ؛صدق و كذب، وصف خبر است ،بر اساس اين تعريف    

بالذات به حكم تعلـق دارد   اند و معتقدند صدق و كذب اولاً كذب را به حكم در خبر نسبت داده
بالعرض به خبر از آن حيث كه خبر مشتمل بر حكم اسـت و از موضـوع، محمـول، نسـبت      و ثانياً

عريـف  . اما در سنت غربـي ت )38، صشرح المختصرتفتازاني، (حكميه و حكم تشكيل شده است
تعريـف  » خبر مخالف بـا ذهـن  «واحدي كه مورد توافق عامه باشد وجود ندارد. آكوئيناس آن را 
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(كانـت،  »به زبان چيـزي گفـتن و در دل چيـزي ديگـر داشـتن     «كانت آن را  .(Slater, p.1)كند مي
تـر   داند كه مشابه تعريف آگوستين است. تعريفي كه طرفداران بيشتري دارد و كامـل  مي )93ص

بـه   -اش دارد  كـه مـتكلم بـاور بـه نادرسـتي      -دروغ يعني دادن خبري «باشد اين است:  يه مياز بق
  .  (Mahon,p.3)»شخص ديگر با اين قصد كه او باور كند آن خبر درست است

مشـهور در سـنت اسـلامي و غربـي نكـات قـوتي دارنـد كـه مـا سـعي            هـاي هر يك از تعريف    
تـوان   اجمـالي مـي   ةلي از دروغ برسيم. بر اساس يك مقايسكنيم با تركيب آنها به تعريف كام مي

طبق هر دو تعريف، شرط اول دروغ، بيان يك خبر است. خبر در مقابـل انشاسـت كـه    كه فهميد 
  تمنـي، آرزو،   صدق و كذب ندارد و بـراي ايجـاد امـوري ماننـد أمـر، نهـي، اسـتفهام، خـواهش،        

ين است كه آن خبر بايد نادرسـت و خـلاف واقـع    رود. شرط دوم ا كار ميهنفرين و دعا ب  تهديد،
» اش دارد خبري كه متكلم باور به نادرسـتي «قوت تعريف غربي اين است كه دروغ را  ةباشد. نكت

، خطا و اشتباه را از تعريف دروغ خارج كرده ولي طبق تعريـف  »باور به نادرستي«دانسته و با قيد 
ا، مطابق واقع بداند ولي در واقع خلاف واقـع باشـد   اسلامي، اگر كسي خبري را به اشتباه و به خط

خبـر خـلاف واقـع داده اسـت.      ،چـون در نهايـت   ،و آن را اخبار كند، طبق تعريف دروغگوسـت 
تعريف غربي، تخاطب و مخاطب قرار دادن شخص ديگر را شرط دانسته اسـت ولـي در تعريـف    

مخاطـب قـرار دادن شخصـي     اسلامي فقط اخبار و خبر دادن شرط اسـت و اينكـه آيـا در دروغ،   
  شرط است يا نه مسكوت مانده است.  

در تعريف غربي قصد مخبِر از دادن خبرِ دروغ مشخص شـده اسـت. قصـدش ايـن اسـت كـه           
دهد، درست است. در واقع مخبـر بـا دادن خبـر دروغ     مخاطب باور كند خبري كه مخبر به او مي

يف اسلامي ذكر نشده اسـت. جـاي ايـن سـئوال     ولي اين قيد در تعر، قصد فريب ديگران را دارد
  وجود دارد كه آيا خبر خلاف واقع بدون قصد فريب، دروغ است؟

توان مطرح كرد كـه بايـد در مـورد     رسد چهار شرط براي دروغ بودن يك كلام مي به نظر مي    
ــرد:    ــث ك ــا بح ــر   .1آنه ــان خب ــرط بي ــر      .2 ؛ش ــودن خب ــع ب ــلاف واق ــا خ ــتي ي ــرط نادرس    ؛ش

  پردازيم. مي هاشرط قصد فريب مخاطب. اينك به بررسي اين شرط .4 ؛اطبشرط تخ .3
  

  هاي دروغشرط
 شرط بيان خبر   .1
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آن درصدد بيان خبري بوده اسـت. كسـي كـه     ةشرط اول دروغ بودن سخني آن است كه گويند
ن زمـي «گويـد:   بسازد و مي» مربع«و » زمين« ةاي از دو كلم خواهد جمله إخبار نيست و مي درصدد

نيازمند ابزار است. ابزارهـاي مختلفـي بـراي     ، سخن او دروغ نيست. انسان براي إخبار»مربع است
اشاره كه خود يك زبان  ؛كار رود: زبان كه خود انواع مختلفي داردهبيان يك خبر ممكن است ب

علائـم دودي كـه زبـان     ؛كدهاي مورس كه زبان تلگراف در قديم بود ؛هاست در ميان كر و لال
هـا بـراي انتقـال     بـان  علائم پرچم كه بين ديـده  ؛پوستان براي مكالمه از فاصله دور بوده است خسر

بيـان خبـر اسـت كـه معتقـد باشـد        درصددتوان گفت شخص  مفاهيم از فاصله دور بود. وقتي مي
زباني وجود دارد كه در آن زبان، جملات و واژگاني هست كه معـاني خاصـي دارنـد و يكـي از     

تواند با گفـتن، نوشـتن يـا     تعارف آن جملات در آن زبان، بيان خبر است. انسان ميكاربردهاي م
گفتن، نوشتن يا نشـان دادن آن   درصددنشان دادن آن جمله با اين قصد كه ديگران باور كنند او 

جمله با كاربرد متعـارف اسـت، خبـري را بيـان كنـد. بنـابراين بيـان خبـر مسـتلزم كـاربرد علائـم            
كـارگيري زبـان اشـاره، علائـم دودي، كـدهاي      هتوانـد بـا ب ـ   بان است. انسان مـي قراردادي يك ز

و يا با گرفتن ژستي خاص با اعضاي بـدن و صـورت، كلمـات و جملاتـي را بيـان        مورس، پرچم
  كند كه معنايشان قراردادي است.

  
  ي علائم قرارداديشرط امضا

شـرط ديگـري لازم اسـت و     ،نيسـت  ها و علائم براي بيان خبر كافي كارگيري اين زبانهصرف ب
ــا       ــاني اســت. روشــن اســت كــه ت ــان مع ــزار بي ــوان اب ــه عن ــم ب ــان و علائ   آن امضــا كــردن آن زب

كـارگيري آنهـا   هكه شخص علائم و اصطلاحات زباني را نپذيرفته و آن را امضـا نكـرده، ب ـ  زماني
هد بود. اگـر شـما   فاقد آن معني خاص خواهد بود و در نتيجه دروغ گويي با آنها هم ممكن نخوا

ايـد و در جنگـل آتشـي     علائم دودي سرخپوستان را به عنوان ابزاري براي بيان خبر امضـا نكـرده  
كنـد،   كنيد و از قضا دود آن معنـاي خـلاف واقعـي بـراي سرخپوسـتان محـل پيـدا مـي         روشن مي

  توان گفت شما دروغگو هستيد.   نمي 
  

ــ
� اِ	��ر ��ــــ�   دا�ـ
شود كه قصد خبر دادن از چيزي باشـد. اگـر شـخص     محقق ميروشن است وقتي شرط بيان خبر 

خـواهش،    خواهـد معنـايي را انشـا كنـد ماننـد: اسـتفهام،       قصد خبر دادن از چيزي ندارد بلكه مـي 
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  كار ببرد، سخنش صدق و كذب ندارد.  هتمني، آرزو، امر و نهي، حتي اگر جمله به ظاهر خبريه ب
  

  علم به اخبار

بنـابراين   ،اخبار داشته باشد كـه عـالم بـه حالـت اخبـار خـويش باشـد        قصدتواند ميوقتي شخص 
توان آن را اخبار از چيزي دانسـت و سـخنش    ، نميگويد كسي كه در خواب يا مستي، سخني مي

  را متصف به صدق و كذب كرد.
  

  معناي خبر
يـا  شـود؟ آ  مهم در شرط بيان خبر اين است كه خبر چيست و با چـه ابـزاري محقـق مـي     مسئلةاما 

صدق و كذب فقط در قول و گفتار امكان دارد يا اعم از گفتار بـوده و در قصـد و نيـت، فعـل و     
خبـري امكـان دارد يـا در     ةاشاره و حتي در اعيان و اشـيا امكـان دارد. آيـا فقـط در قـول و جمل ـ     

  تمني، استفهام، امر و نهي و غيره نيز امكان دارد؟ انشائيات مثل خواهش، 
  

  انحصار كذب در خبر الف. ديدگاه اول:

فـروق  خبريـه امكـان دارد. صـاحب     ةكـذب فقـط در خبـر و آن هـم جمل ـ    ،ديدگاه اولبر اساس 
. دهخدا در معنـاي  )483(عسگري، ص»لايقع الكذب الا في الخبر«گويد:  به صراحت مي اللغويه

. ظـاهر كـلام مشـهور در تعريـف     )غودر(ذيـل واژة  دروغ آورده است: سخن ناراست، قول ناحق
 ةكه شيخ انصاري به خـاطر اختصـاص كـذب بـه مقول ـ    ب نيز دلالت بر اين نظر دارد. همچنانكذ

فالظاهر عدم دخـول خلـف الوعـد فـي الكـذب لعـدم       «كند:  قول، خلف وعده را از آن خارج مي
  .)149(ص»الكلام ةـكونه من مقول

  ب. ديدگاه دوم: امكان كذب در معناي اعم 

ر لفظ و قول نيست بلكه در اعمال و عقايد و همچنـين در  كذب منحصر د، ديدگاه دومبر اساس 
نقل كرده است كـه  آنندراج خبريه نيز جاري است. دهخدا از صاحب  ةساير انواع كلام غير جمل

 ةدروغ، اشـك دروغ، آه دروغ، وعـد   ةشـود ماننـد: گري ـ   نيز واقـع مـي   اشيادروغ صفت اعمال و 
  .  دروغ)(ذيل مادة دروغ، صبح دروغ

  
  انيراغب اصفه
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خبريـه   ةاصل صدق و كـذب در قـول اسـت و تنهـا در جمل ـ    «راغب اصفهاني در اين باب گويد: 
اما بالعرض در انواع ديگر كلام مثل استفهام، امـر، دعـا و غيـر     ،باشد نه در اصناف ديگر كلام مي

ر ، در ضمن اين استفهام، اخبـا »آيا زيد در خانه است؟«پرسد  كسي كه مي شود. مثلاً نيز داخل مي
، در ضـمن آن،  »بـه مـن كمـك كـن    «گويـد:   دهد و كسي كه مي از جهل خويش به حال زيد مي

دهـد كـه تـو     ، در ضمن آن، خبر مي»مرا اذيت نكن«گويد:  دهد. وقتي مي خبر از احتياج خود مي
ــرا اذيــت مــي   در ادامــه راغــب كــذب را در اعمــال جــوارحي و اعتقــادات جــايز       ». كنــي م

  .)193(صداند مي
  

  نراقي ملا مهدي

دانـد. اول، كـذب در قـول و آن خبـر دادن از      ملا مهدي نراقي صدق و كذب را شـش قسـم مـي   
برخلاف آنچه هست. دوم، كذب در نيت و آن عدم اخـلاص بـراي خداسـت. مثـل     است چيزي 

دهـد بلكـه    كسي كه با نيت قرب به خدا و طاعت الهي، عبادات و حركات خويش را انجـام نمـي  
برد قصدشان كرده است. بازگشت اين صفت به رياست. سـوم،   انجام آن ميبه خاطر نفعي كه از 

كند ولي نوعي ضعف و تـردد در عـزم    كذب در عزم يعني انسان براي انجام عمل خيري عزم مي
او وجود دارد و با قاطعيت، عزم انجامش را نكرده است. به تعبير ديگر عزم جزم نـدارد. چهـارم،   

كند ولـي بـه هنگـام تمكـن بـر       كه عزم بر انجام كاري جزم مي به عزم مثل كسي يكذب در وفا
كنـد. پـنجم، كـذب در اعمـال مثـل كسـي كـه ظـاهر          شود و وفاي به عـزم نمـي   انجامش شُل مي

كند كه متصـف بـه آن نيسـت. ششـم، كـذب در مقامـات        اعمالش دلالت بر امري در باطنش مي
، 2(جكـذب در توكـل و تسـليم بـه او    ديني مثل كذب در خوف از خدا يا تسليم به قضـاي او يـا   

. برخـي از  )107-108، صهمـان ( داند . نراقي همين شش قسم را در صدق نيز جايز مي)94ص
ديگر اخلاق مانند علامه محمد حسن قزويني نيـز بـه تبـع نراقـي كـذب را در چهـار قسـم         يعلما

  .  )285(صدندان كذب در قول، نيت، عزم و افعال جايز مي
  

  امام خميني

داننـد و آن را در   (ره) كذب را منحصر در الفـاظ و اقـوال خـارج شـده از دهـان نمـي       خمينيامام 
  دانند:   اعمالي مثل اشاره و در كتابت جايز مي
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عن الاخبار المخالف للواقع. و الاخبار لم  ةبل الظاهر ان الكذب بالمعني المصدري عرفا عبار
و الاشاره و نحوهما عرفا كما يطلق  ةـتابينحصر باللفظ و القول الخارج من الفم بل يشمل الك

  ). 33(صعلي ما في الصحف و المجلات و اليوميات
دانند چرا كـه در آنهـا هـم نـوعي      ايشان در ادامه كذب در مجاز، كنايه و مبالغه را نيز جايز مي    

 زيـد كثيـرُ  «گويـد:   كسـي كـه مـي    دهـد مـثلاً   كلامش خبر مي ةاخبار وجود دارد و متكلم از لازم
خبـر از شـجاعت او   » زيـد شـير اسـت   «گويـد:   دهد و كسي كـه مـي   خبر از سخاوت او مي» الرماد

دهد. پس اگر زيد سخي و شـجاع نباشـد و در كـلام او تأويـل ديگـري نباشـد ايـن مجـازات          مي
  ).34، صهمان( آنها دروغگوست ةاند و گويند كذب

كنـد اگـر ايـن لازمـه خـلاف       اقع ميآيا هر چيزي كه دلالت بر لازمي يا به نحوي كشف از و    
 95 ةكيلومتر به تهـران را در فاصـل   100واقع باشد او دروغ گفته است؟ مأمور راهداري كه تابلو 

گويـد يـا فقيـري كـه لبـاس اغنيـا و        كند يا مؤذني كـه قبـل از وقـت اذان مـي     كيلومتري نصب مي
آنها در حكم اخبـار خـلاف واقـع    آيا اين افعال  ،كند اشراف و جاهلي كه لباس علما را بر تن مي

گويند. امام خميني در پاسخ ميان اعمالي كه قائم مقام اقـوال بـوده و    بوده در نتيجه آنها دروغ مي
گذارد. كتابت و اشاره سر  كنند فرق مي كشف از واقعِ لازمي مي اعمالي كه چنين نيستند و صرفاً

قـائم مقـام قـول     مـذكور ولي هيچ يك از اعمال به بالا و پايين، اعمالي هستند كه قائم مقام قولند 
  نيستند بلكه خود كاشف از واقع هستند.  

مجرد نصب تابلو در جايي اخبار و حكايت از چيزي نيست. اذان مـؤذن خبـر از دخـول وقـت         
دهد بلكه در عرف مردم مسلمان، اين عمل، كاشف از دخول وقت اسـت. فقيـري كـه لبـاس      نمي

اجتمـاعي   ةدهد بلكه چون عرفا لباس افـراد كاشـف از طبق ـ   بر از چيزي نميكند خ اغنيا بر تن مي
. )285(قزويني، صاشـراف اسـت   ةآنهاست اين فعل او كاشف از اين واقعيت است كه او از طبق

بنابراين از نظر ايشان كذب در اعمالي كه قائم مقـام قـول نبـوده و خـود كاشـف از واقـع لازمـي        
  امكان ندارد.  هستند،

ام ابتدا در تأييد كلام كساني كه معتقدند كذب گرچه از صفات خبـر اسـت ولـي حكـم آن     ام    
كند، مثل مدح انسان مذموم و ذم انسان ممـدوح و   كه دلالت بر خبري خلاف واقع مي ييدر انشا

ها و مكاره و در افعالي كـه مفيـد فايـده كـذب هسـتند، مثـل تظـاهر انسـان سـالم بـه            تمني سختي
نصـب    عالم بودن خويش، ةتلبس جاهل به لباس علما براي افاد ي به لباس فقرا، مريضي، تلبس غن
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  فرمايد:   تر از فرسخ براي نشان دادن اينكه رأس فرسخ است، مي علامت پايين
توان براي الحاق جميع اين موارد بـه كـذب بـه آن استشـهاد كـرد فهـم        نهايت چيزي كه مي

خصوصيت از كذب كنـيم و حكـم آن را بـه     ياعرفي است. عرف موافق با اين است كه الق
 قبيح و شـرعاً  يم كذب عقلاًيگو كذب باشد سرايت دهيم. وقتي مي ةهر چيزي كه مفيد فايد

دانـد و   قبح و حرمت آن را متعلق به الفـاظ و هيئـات خـاص نمـي      عقل و عرف،  حرام است،
اين هـركلام يـا فعلـي    كند كه الفاظ خاص، جزء موضوع يا تمام موضوع باشد. بنابر فكر نمي

ات و افعال كـه دلالـت بـر خـلاف واقـع      ئشوخي، انشا كذب باشد مثل توريه،  ةكه مفيد فايد
ــه كــذب       مــي ــد ملحــق ب ــع ايجــاد كن ــاده خــلاف واق ــراي اف ــي فاعــل آنهــا را ب ــد، وقت كنن

  ). 40-41(صهستند
وع القـا  خصوصـيت در مـواردي اسـت كـه موض ـ     يگويند: القـا  سپس در مقام نقد اين ادله مي    

از باب مثال ذكر شده باشد. اما وقتي حكم متعلق به موضـوعي   شده، موضوع حكم نباشد و صرفاً
وجوه ظني و اعتبـاري بـه موضـوعات ديگـري كـه       ةواسطهباشد و بخواهيم آن را ب» كذب«چون 

خصوصـيت. حكـم حرمـت بـراي      يكذب هستند سرايت دهيم اين قياس است نه القا ةمفيد فايد
  فهمد. بنابراين نظر نهايي امام اين است كه: عرف از آن، موضوع ديگري را نمي كذب است و

كـان او انشـاء او    ةـفتحصل من جميع ذلك عدم قيام دليل علي الحاق ما ليس بكذب به توري
  ). 47، صهمانفعلا( 

الكـذب لاتكـون    ةفائـد  ةو كـذا الانشـاءات و الافعـال المفيـد     ةـفتحصل مما مـرّ ان التوري ـ     
  ).49، صهمان(  ةـ، للاصل و قصور الادلةـحرمم

  ج. داوري: تفكيك فريب و دروغ

» فريـب «و » كـذب «رسد عدم تفكيك دو موضـوع اخلاقـي    در مقام داوري بين اقوال، به نظر مي
باعـث شـود    عمداً«گفته شده است:  باعث ايجاد مشكلاتي در بحث شده است. در تعريف فريب

. طبق تعريف بـراي فريـب هـيچ شـرط اخبـار و      (Mahon, p.13)شخص ديگر باور غلطي پيدا كند
گفتار نيست. ممكن است انسان با الفاظ و اقوال باعث فريب و باور غلط پيدا كردن كسـي شـود،   

  ي باشـــــــد و ممكـــــــن اســـــــتياعـــــــم از اينكـــــــه قـــــــول اخبـــــــاري يـــــــا انشـــــــا
ر باعـث فريـب   اعمال و رفتار باعث فريب ديگـران شـود. امـا آنجـا كـه بـا قـول و اخبـا         ةواسطهب 

         است.  » فريب«نوعي از انواع » كذب«كند بنابراين  پيدا مي» كذب«شود عنوان خاص  مي
توان با پوشيدن لباس پليس يا رفتگران يا هر يونيفرم خاصي خود را به عنوان فردي از آنهـا   مي    
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، آرزو و نفـرين،  توان با سئوال و استفهام، خواهش و تمنـي  جا زد و باعث فريب ديگران شد؛ مي
توان با نصب تابلو در كنار جاده يا پرچم بر سـر   تعجب و ندا، أمر و نهي ديگران را فريب داد؛ مي

، اذان گفـتن،  گذاشـتن گـيس بـه سـر     در خانه، حلقه به انگشت چهارم دست چـپ كـردن، گـلاه   
  تظاهر به مريضي كردن، باعث فريب ديگران شد.  ساكت ماندن و چيزي نگفتن يا

طور كـه برخـي از اهـل    ما موضوع كذب و دروغ منحصر به خبر است. همان ةبنابراين به عقيد    
و تعريـف مشـهور نيـز     )483(عسـگري، ص »لايقع الكذب الا في الخبر«لغت تصريح داشتند كه 

ها مثل فارسـي   كه در برخي زبان» گفتن«را كذب خوانده بود. همچنين پسوند » خبر خلاف واقع«
اي بـر آن اسـت كـه كـذب و دروغ اختصـاص بـه گفتـار دارد و         شود، قرينه ه ميو انگليسي اضاف

فعلي زباني است. البته بايد توجه داشت كه برخي اعمال ماننـد اشـاره و نوشـتن قـائم مقـام گفتـار       
يم آنهـا هـم يـك زبـان خـاص      يهستند. بنابراين آنها هم صدق و كذب دارند. البته بهتر است بگو

ان نگارش، زبان مورس، زبان دود و ... . هر چيزي كه زبـان محسـوب شـود    هستند زبان اشاره، زب
اتي كـه خـود خبـر    ئآن اعلام شود آن خبر صدق و كذب دارد. اما اعمال و انشا ةوسيلهو خبري ب

كننـد كـه خـلاف واقـع اسـت، چـون دلالـت         دهند ولي دلالت بر معناي لازمي مـي  از چيزي نمي
آنها را دروغ خواند ولي اگر معناي التزامي آنها مخـالف واقـع    توان منطوقي آنها خبر نيست، نمي

باشد و متكلم يا عامل بدين وسيله قصد فريب ديگران را داشته باشد بايد آنها را از جهـت فريـب   
  عمل غير اخلاقي دانست نه اينكه مصداق دروغ باشند.  

تـر بـه نظـر     يـت كـذب صـحيح   بنابراين با توضيحاتي كه داده شد نظر امام خميني در مورد ماه    
رسد ولي قسمت دوم حرف ايشان در مـورد عـدم سـرايت حكـم حرمـت كـذب بـه افعـال و          مي
كـذب، فريـب دادن ديگـران جهـت      ةكذب هستند جاي تأمل است. فايد ةاتي كه مفيد فايدئانشا

رسيدن به مقاصد خويش است. قبح عقلي و حرمت كذب نيز به خـاطر فريـب دادن و خيانـت بـه     
ترين اعمـال در اخـلاق    است نه صرف خلاف واقع بودن خبر. فريب ديگران جزء خبيث مخاطب

» فريـب «كذب بـا عنـوان    ةات مفيد فايدئاست. بنابراين حكم حرمت و قبح عقلي به اعمال و انشا
  كند نه با عنوان كذب. سرايت پيدا مي

  
  رشرط نادرستي يا خلاف واقع بودن خب. 2

به تعبيـر ديگـر خبـري كـه مطـابق      » خبر خلاف واقع:«چنين بود تعريف مشهور اسلامي از كذب 
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  است كه مطابق و مطابِق در اين مطابقت چيست؟اين پرسش مطرح واقع نباشد. 
 

  معناي مطابِق

دو احتمال وجود دارد: مراد متكلم و ظاهر كـلام. آيـا عـدم مطابقـت مـراد مـتكلم از       » مطابقِ«در 
ت ظاهر كلامش؟ اين مطلب در بحث توريـه كـاربرد دارد   كلام با واقع كذب است يا عدم مطابق

چرا كه در توريه مراد اصلي متكلم از كلامش مطابقِ واقع است ولي ظاهر كلامش مخالف واقـع  
دانـد. دليلشـان ايـن اسـت كـه       است. مشهور عدم مطابقت ظاهر كلام با واقع را شـرط كـذب مـي   

خبريـه چـه سـلبي باشـد و چـه       ةجمل ـ خبريه براي نسبت خارجيه وضع شـده اسـت و   ةهيئت جمل
خبريـه   ةثبوتي، دلالت بر تحقق نسبت يا عدم آن در خارج، بين مسند و مسنداليه دارد. اگـر جمل ـ 

(خوئي، شــود و اگــر مخالفــت كنــد، كــاذب بــا نســبت خارجيــه مطابقــت كنــد صــادق گفتــه مــي
(روحاني، دندان مي . اما برخي از بزرگان فقها، عدم مطابقت مراد متكلم با واقع را كذب)607ص
  .)427-428ص

  
  شيخ انصاري

دليلش آن است كه [در توريـه] خبـر   «فرمايد:  شيخ انصاري مخالف كذب بودن توريه است و مي
مخالف واقع نيست و همانـا   -و آن معنايي است كه كلام در آن استعمال شده -به اعتبار معنايش 

ميـده اسـت كـه مـتكلم آن را اراده     اين مخاطب است كه از كلام مـتكلم امـري خـلاف واقـع فه    
. شيخ در رد كلام بعضي از بزرگان كه معتقدند آنچـه در اتصـاف خبـر بـه     )150(ص»نكرده بود

  گويد:   مي ،صدق و كذب اعتبار دارد ظاهر كلام است نه مراد متكلم
اگر مراد ايشان اتصاف خبر در واقع به صدق و كذب باشد پيشتر گذشت كه ايـن أمـر دائـر    

افقت و مخالفت مراد مخبر با واقع است. چون مراد مخبر، معنـاي خبـر و مقصـود از    مدار مو
  ) .همانجاآن است، نه ظاهر خبر كه قصد نشده است(

  
  محقق اصفهاني

كننـد   دانند، چنـين اسـتدلال مـي    ديدگاهي كه توريه را كذب مي در رد مكاسب ةايشان در حاشي
د مـتكلم اسـت، بـه تعبيـر ديگـر لفـظ ظهـور        كه  لفظ، تحقق خارجي و وجود لفظـي معنـاي مـرا   

معناست. ظهور معنا متقوم به قصد استعمالي متكلم است. يعنـي مـتكلم ابتـدا بايـد قصـد اسـتعمال       
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لفظ در معنايي را داشته باشد و سپس براي اظهار آن معنا، الفاظي را بكارببرد. پس اظهار و ظهور 
ه تحقق استعمال بدون قصد متكلم محـال  ي كايمعنا، متقوم به قصد استعمالي متكلم است. از آنج

معنـايي باشـد و چـون در     ةتوانـد اظهـار كننـد    است پس اين لفظ از جهت صدورش از متكلم مي
توريه فرض بر اين است كه مـتكلم لفـظ را در معنـايي غيـر از آنچـه مخاطـب از ظـاهر كلامـش         

شـود چـون    كـذب نمـي   فهمد استعمال كرده، پس اين معناي ظاهري لفظ متصف به صـدق و  مي
شـود و واقعـي ورائـش هسـت معنـايي       واقعي وراء آن نيست. آنچه متصف به صدق و كذب مـي 

  ،حاشـية المكاسـب  راغـب اصـفهاني،   ( است كه متكلم قصد استعمال لفظ در آن را داشته اسـت 

  .)43-44 ص، 2ج
  

  آقاي خوئي

م بـا واقـع اسـت    كـه عـدم مطابقـت ظـاهر كـلا     را آقاي خوئي تعريف مشهور در تعريـف كـذب   
گويد مطابقت و عدم مطابقت مراد متكلم با واقـع، مـلاك صـدق و كـذب      داند و مي صحيح نمي

  است نه ظاهر كلامش. استدلال ايشان چنين است:  
تحقيق اين است كه جمله، خبريه باشد يا انشـائيه، بـراي ابـراز صـور ذهنـي و اظهـار دعـاوي        

اند كه  تعهد كرده و بقيه از او تبعيت كرده -دهر كس كه باش –اند. واضع  نفساني وضع شده
اي كه مشتمل بر  هر وقت بخواهند چيزي از دعاوي و مقاصدشان را ابراز كنند آن را با جمله

هيئتي خاص و وافي به مقصودشان است بيان كنند. اين مرحله، مرحلة دلالت لفظ بـر معنـاي   
ئي بلكـه تمـام الفـاظ مفـرد يـا      موضوع له خويش است كه در آن تمام جملات خبري و انشا

مركب، از حيث ابراز مقاصد نفساني مشتركند. چرا كه دلالـت لفـظ بـر معنـايش بـر حسـب       
يك علقة وضعيه است كه يك امر ضروري است و انفكـاك بـين آنهـا در مرحلـة اسـتعمال      

 واسطة قرائن خارجي. ايـن دعـاوي نفسـاني   باشد مگر با انسلاخ لفظ از معنايش به معقول نمي
دو نوع است: يك انشا و ديگري اخبار. پس از تمام آنچه گفته شد روشن گشت كه مراد از 

مراد متكلم يعني دعاوي نفساني اوست نه ظاهر كلامش آنچنانكه مشهور   -با كسره –مطابقِ 
  ).611توهم كرده...(ص

  
  امام خميني

همانا «فرمايند:  دانند و مي ياستعمالي متكلم م ةامام خميني نيز صدق و كذب خبر را منوط به اراد
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اخباريـه در معنـاي موافـق يـا      ةاستعمال جمل  تحقيق در اين است كه ميزان صدق و كذب متكلم،
كنـد  مخالف واقع است. پس اگر متكلم  جمله را در معنايي استعمال نكند يا در معنايي اسـتعمال  

سـت، مـتكلم كـاذب    كه خلاف معناي ظاهري كلام اسـت و آن معنـاي ظـاهري مخـالف واقـع ا     
. اما همچنين در نقد كلام مرحوم )38(ص»نخواهد بود، اگر معناي مرادش موافق واقع بوده باشد

د: اين سـخن بـه لحـاظ عـرف و لغـت ممنـوع       يفرماي نائيني كه قائل به كذب بودن توريه است مي
 چون كذب عبارت است از إخبار به خلاف واقـع و در آن، ظهـور كـلام و فهـم مخاطـب      ،است

  .  )64-65، صكتاب البيع (دخالتي ندارد
  

  داوري

رسد ديدگاه دوم بر حق باشد و شـرط صـدق و كـذب كـلام، مطابقـت مـراد مـتكلم و         به نظر مي
مهم در اينجا كه عدم توجه بـه آن   ةمعناي اراده شده توسط او با واقع است نه ظاهر كلام. اما نكت

م در معنـا، تـابع دلالـت الفـاظ بـر معـاني       ممكن است موجب اشتباه شود اين است كه ظهور كـلا 
شـويم و در   ناخودآگاه به معاني الفاظ آن كلام منتقل مـي   است. فلذا ما با ديدن يا شنيدن كلامي،

اين انتقال نيازي به علم به مراد متكلم و قصد استعمالي او نداريم. لذا بـراي فهـم معنـاي كـلام مـا      
فهم معناي كلام اگر آن معنا موافق واقـع بـود، آن كـلام را     نيازمند علم به مراد متكلم نيستيم. بعد

يم كـلام نـاحق و نادرسـتي    يگـو  كنيم و اگر مخالف واقع بـود مـي   متصف به صحت و درستي مي
است. اما اتصاف كلام به حق و ناحق يا درست و نادرسـت بـودن چيـزي غيـر از اتصـاف آن بـه       

كذب ما بايد به مراد اسـتعمالي مـتكلم    صدق و كذب است. براي اتصاف همين كلام به صدق و
از آن كلام آگاه باشيم. چـرا كـه الفـاظ گـاه داراي معـاني متعـدد بـوده و گـاه در كـلام مجـاز،           

رود كـه معنـاي ظـاهري كـلام را چيـزي غيـر از آنچـه         كـار مـي  هاستعاره، كنايـه و سـاير بـدايع ب ـ   
ما متكلم را متصف به صـدق و كـذب   سازد. بنابراين براي اينكه  اش اراده كرده است، مي گوينده

كنيم اول بايد مراد او از كلام را متوجه شويم. اگر مطابق واقع بود او صادق است و اگر مخـالف  
  بود كاذب است.  

  
  معناي مطابق

داننـد و   سه قول است: برخي عدم مطابقت خبـر بـا اعتقـاد مـتكلم را كـذب مـي      » مطابق«در مورد 
-41(تفتـازوني، ص دانند و برخي عدم مطابقـت بـا هردو   كذب مي برخي عدم مطابقت با واقع را
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38(.  
اذا جاءك المنافقين قالوا نشـهد  «آمده است:  منافقين ةشود كه در آي اختلاف از آنجا ناشي مي    

دهنـد ايـن    در اين آيه، خبري كه منـافقين مـي  ». انك لرسول االله و االله يشهد ان المنافقين لكاذبون
اگر كذب عبارت بود از عدم مطابقت خبر بـا واقـع   ». رسول خداست حضرت محمد(ص)«است 

(قول دوم)، در اينجا تكذيب منافقين صحيح نبود چون خبري كه آنها در مورد رسول خدا بـودن  
دهند مطابق واقع است پس نبايد كـذب باشـد. از اينكـه ايـن خبـر كـذب خوانـده شـده          پيامبر مي
اعتقاد مخبر معيار كذب است كه خبر منافقين چنـين بـود و   گيريم عدم مطابقت كلام با  نتيجه مي

  آنها اعتقاد به رسالت پيامبر نداشتند.
  گويد:   علامه مجلسي با اشاره به اين اقوال در تعريف كذب مي

الكذب الاخبار عن الشئ بخلاف ما هو عليه سواء طابق الاعتقـاد أم لا علـي المشـهور و قيـل     
الواقع و الاعتقاد معا و الكذب  ةـذب خلافه و قيل الصدق مطابقالاعتقاد و الك ةـالصدق مطابق

  . )233(مجلسي، صخلافه
  گويد:   ملا صالح مازندراني مي    

صدق مطابقت حكم خبر با واقع است و كذب عدم مطابقت آن با واقـع. مطابقـت بـا اعتقـاد     
اد مخبـِر  مخبر و عدمش ملاك نيست آنچنانكه نظـّام كـذب را عـدم مطابقـت خبـر بـا اعتق ـ      

  ). 254داند و جاحظ عدم مطابقت با اعتقاد و واقع(ص مي
كند اين است كه عقلاء هر خبري را كه خلاف واقع باشـد   دليلي كه او بر نظر خويش اقامه مي    

خوانند گرچه علم به اعتقاد مخبر نداشته باشند. مسلمانان، يهود و نصاري را متصـف بـه    كذب مي
  دانند كه اعتقادشان كذب است. ه اكثر آنها خود نميكنند گرچ كذب بر خدا مي

ايــن ديــدگاه كــه مــراد از مطــابق، اراده و اعتقــاد مــتكلم اســت،   حضــرت امــام خمينــي در رد    
  گويد:   فرمايد در آن صورت مخبري كه مي مي

در حاليكه اعتقاد دارد آسمان بالاي سـر ماسـت، خبـرش نـه صـادق      » آسمان زير پاي ماست
  ).31-32كاذب. چون اعتقادش مطابق واقع است و اخبارش مخالف واقع(صباشد و نه 

  دانند:   آقاي خوئي نيز مطابق را واقع نفس الامر مي    
 هـو الواقـع و نفـس الامـر     -بـالفتح  –فتحصل من جميع ما ذكرنـاه ... ان المـراد مـن المطـابق     

  ). 611(ص ةـالمحكي بالدعاوي النفساني
گوينـد   به اشكال مطرح شده در مـورد معنـاي آيـه مـي      ر با واقع، در پاسخن به مطابقت خبقائلا    
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كاذب بودند به اعتبار اينكه متضمن خبر كاذبي است و آن اينكه مـا از صـميم   » نشهد«كه آنها در 
» انك لرسـول االله «دهيم. تكذيب خداوند در اين آيه مربوط به خبر  قلب شهادت به رسالت او مي

باشد. شـهادت يـك امـر درونـي اسـت كـه        مي» نشهد انك لرسول االله«خبر نيست بلكه مربوط به 
دارد. بنابراين در اينجا، مطابق و واقع خبر، مضـمون خبـر و    انسان با قول و كلام پرده از آن بر مي

مطابق خبر ما نيست بلكه شـهادت قلبـي بـه    » محمد رسول خداست«مشهود عنه نيست يعني اينكه 
ت مطابق خبر ماست و چنين مطابقي وجود ندارد و آنها قلبـاً اعتقـاد بـه    اينكه محمد رسول خداس

  رسالت ندارند پس در شهادتشان كاذب هستند.
انـد كـه    مهمي اشاره كرده ةبه نكت» كذب مخبِري«و » كذب خبري«علامه طباطبائي با تفكيك     

  فرمايد:   شود. ايشان مي اشكال مي ةها ماي اين عدم تفكيك خيلي وقت
شـود. كـذب ماننـد صـدق،      كذب ضد صدق است و به عدم مطابقت خبر با خارج گفته مي

شود و به  وصف خبر است و چه بسا مطابقت خبر و عدم مطابقتش با اعتقاد مخبر سنجيده مي
شـود و بـه عـدم مطـابقتش كـذب. پـس گفتـه         مطابقت خبر با اعتقاد مخبر صـدق گفتـه مـي   

مطابق با خارج نباشد و فلاني كاذب است وقتـي بـه   شود فلاني كاذب است وقتي خبرش  مي
شـود و   چيزي كه خلاف اعتقادش است خبر دهد. نوع اول، صدق و كذب خبري ناميده مي

  ).279نوع دوم، صدق و كذب مخبري( ص
بيـان يـك    درصـدد شـود و آيـه    بنابراين با تفكيك كذب خبري و مخبري نزاع فوق حـل مـي      

دهند كه مخالف اعتقادشان است. البته بـه   كه منافقين خبري مي نمونه از كذب مخبري است چرا
كنـد و آن هـم بـاز كـذب خبـري       نظر ما كذب مخبري نيز در اصل به كذب خبري بازگشت مي

بينـيم آن هـم    را درست تشخيص دهيم مـي » واقعِ مطابقِ خبر«است و چون اگر در كذب مخبري 
طبـق نظـر    ،»خـدا وجـود دارد  «بگويـد:   صـرفاً  خبر خلاف واقع است. به عنوان مثال اگـر كـافري  

مـن اعتقـاد دارم كـه    «پس صادق است. امـا اگـر بگويـد:     ،مشهور اين خبر چون مطابق واقع است
يم يگـو  مي دانيم او در قلبش اعتقاد به خدا ندارد و كافر است،  ما ميكه از آنجا » خدا وجود دارد

ميدند. ولي به نظر مـا ايـن هـم كـذب خبـري      نا گويد. علامه اين را كذب مخبري مي او دروغ مي
گفتند مطابق اين خبر ايـن اسـت كـه خداونـد در خـارج       است. مطابق اين خبر چيست؟ برخي مي

وجود دارد پس خبر صادق است. ولي علامه فرمود اين خبر چون خلاف اعتقاد مخبر است پـس  
 -م از يك واقعيت دروني مخبرش كاذب است. اما اگر دقت كنيم مطابق خبر اين است كه متكل
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خبر مي دهد و آن اينكه من در درونم اعتقـاد دارم كـه خـدا     -اي از خارج است كه آن هم مرتبه
وجود دارد. چون چنين اعتقادي در درون متكلم نيست پس اين خبر خـلاف واقـع اسـت. امـا در     

طـور ضـمني   نشـده ولـي هـر اخبـاري ب    » مـن اعتقـاد دارم  «عبارت اول كافر هم گرچه تصريح بـه  
دهـد در   دلالت بر اعتقاد مخبرش به مضمون كلامش دارد و به طور كلي هر كسي كه خبري مـي 

دهد. بنابراين چون اعتقاد بـه مضـمون چنـين     واقع از اعتقاد خويش در مورد يك واقعيت خبر مي
  خبري نزد مخبر كافر نيست پس خبر او خلاف واقع و كاذب است.  

ولـي ايـن واقـع و     ،در تعريف دروغ همان واقع و نفس الامـر اسـت  » بقمطا«رسد  لذا به نظر مي    
نفس الامر داراي مراتب مختلف است. گاه واقع و مطابق يك واقعيت خـارجي اسـت مثـل خبـر     
دادن از آمدن زيد و گاه يك امر دروني است ماننـد شـهادت بـه حقانيـت چيـزي و گـاه ممكـن        

  است هر دو باشد.  
  قصد عمد

دهد دروغ گفته است؟ يعني اگـر مخبـر بـاور     خطا خبر خلاف واقعي به كسي مي آيا كسي كه به
به قصد خبررسـاني بـه ديگـران، آن خبـر      به درستي خبر داشته و بدون قصد دروغ و فريب، صرفاً

را داده است ولي از قضا خبر در واقع نادرست و خلاف واقع بوده است، دروغ گفته است؟ طبـق  
است كه چنين كسي دروغ نگفته است چون خود بـاور بـه نادرسـتي    تعريف مشهور غربي روشن 

و  مجمـع البيـان  در بين مسلمانان اختلافي است. برخـي ماننـد صـاحب     مسئلهآن نداشته است. اما 
معتقدنـد كـه قصـد مـتكلم در دروغ بـودن خبـر دخـالتي نـدارد و اخبـار           مجمع البحرينصاحب 

. )25؛ الطريحـي، ص 27(طبرسـي، ص ستخلاف واقع چـه عمـدي باشـد و چـه خطـائي دروغ ا     
دليـل اينكـه چـون    هبين صدق و كـذب باشـيم. ب ـ   ةچون اگر آن را كذب ندانيم بايد قائل به واسط

تواند صادق باشد و چون از روي عمـد نبـوده و بـه خطـا خـلاف واقـع        خبر خلاف واقع بوده نمي
پـس   ؛امكـان نـدارد   بين صدق و كذب ةتواند كذب باشد. و حال آنكه واسط درآمده است، نمي

. برخـي اخبـار   )25(الطريحـي، ص  خاطر خلاف واقع بودن بايد كذب بـه حسـاب آورد  هب ناچاراً
ــا ــته   يخط ــذب دانس ــودن را دايــر مــدار عمــد        ،انــد ي خــلاف واقــع را ك ــي اثــم و گنــاه ب ول
. برخي نيز با تفكيك كـذب خبـر و كـذب مخبـِر، عمـد يـا خطـا        )397(مازندراني، صاند دانسته

انـد و   انـد ولـي قصـد عمـد در كـذب مخبـِر دخيـل دانسـته         ا در كذب خبر دخيل ندانسـته مخبر ر
شود و آنچه مورد تكليـف و حـرام اسـت، كـذب      اند كه كذب مخبِر بدون تعمد محقق نمي گفته
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گوينـد بـه    . امام خمينـي نيـز ايـن اعتقـاد را دارنـد و مـي      )651(احمدي ميانجي،صباشد مخبر مي
كســي كـه كتـابي اجتهـادي نوشــته و در آن    بـه  شـود.   ذب گفتــه نمـي خـاطي و اشـتباه كننـده كـا    

شود و شايد اين به خاطر آن است كه كاذب عمـد در كـذبش    اشتباهاتي دارد دروغگو گفته نمي
  .)31(خميني، صدارد

  
  شرط تخاطب. 3

در تعريف مشهور غربي، به شرط تخاطب تصريح شده است. دروغگـويي مسـتلزم آن اسـت كـه     
مخاطب خبر خويش قرار دهد و خبر را براي او نقل كند. لذا دروغ گفتن بـدون   گوينده كسي را

وجود مخاطبي امكان پذير نيست. بر اين اسـاس اگـر شخصـي متوجـه شـود كـه جاسوسـي او را        
كند و خبر نادرسـتي را   تحت نظر دارد براي فريب او تظاهر كند كه در تلفن با كسي صحبت مي

ين قصد كه آن جاسوس استراق سمع كننـده دچـار فريـب شـود، او     در آن مكالمه عنوان كند با ا
  .  (mahon, p.4)دروغ نگفته است چون اين خبر او مخاطبي نداشته است

رسد تخاطب عملي مربوط به قصد متكلم است و او هركس را كه مخاطب خـويش   ه نظر ميب    
اشد، چه واقعي باشد و چـه  قرار بدهد، چه حضور فيزيكي پيش روي او داشته باشد و چه نداشته ب

فرضي شرط تخاطب محقق است و در مثال فوق نيـز آن جاسـوس مخاطـب اصـلي كـلام مخبـر       
است. انسان ممكن است در خيال خود كسي را مخاطب كلامش قرار دهد و برايش اخباري نقل 

رسد تخاطب، شـرط اخبـار اسـت و بـدون مخاطـب قـرار دادن        كند كه واقعيت ندارد. به نظر مي
مـتكلم   ةاخبار معنا ندارد ولي تعين و تشخص مخاطب شرط نيست و بسـتگي بـه اراد   ي اصلاًكس

 دارد.

ولـي بـين انديشـمندان     ،در تعريف مشهور اسـلامي هرچنـد تصـريح بـه شـرط تخاطـب نشـده           
مسلمان اين شرط مطرح بوده است. برخي معتقد بودند كه تخاطب و وجود مخاطب شرط اسـت  

حكايت است و حكايت فرع دلالت. معناي دلالت فعليـه آن اسـت كـه    چون صدق و كذب فرع 
كلام، هادي و مرشد كسي به واقع يا مفاد جمله باشد. دلالت فعليـه چـون از امـور اضـافيه اسـت،      

ند از: دال، مدلول و مدلول عليه. بنـابراين كـلام متصـف بـه دلالـت      اخواهد كه عبارت اطراف مي
د متكلم، مخاطبي وجـود داشـته باشـد كـه بـا كـلام او بـه واقـع و         كه نزشود مگر زماني فعليه نمي

كـلام بالفعـل بـه مضـمون آن هـدايت       ةواسـط همضمون جمله هدايت شود. با عدم مخاطب كه ب ـ
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شود، دلالت فعليه هم محقق نخواهد بود. چون دو امر متضايف، در قوه و فعـل  متكـافئ هسـتند.    
داننـد و تفهـيم    خالفـت مضـمون خبـر بـا واقـع مـي      امام خميني صدق و كذب را تنها متوقف بـر م 

آسـمان  «دانند. استدلال امام چنين است: اگر مـا دو جملـه    مخاطب را در تحقق كذب دخيل نمي
را بدون اينكه از متكلمي صادر شـود و بـه مخـاطبي    » آسمان زير پاي ماست«و » بالاي سر ماست

ملـه داراي معنـا و محتـوا خواهنـد بـود. اگـر       نزد ما ايـن دو ج  گفته شود بشنويم يا ببينيم، ضرورتاً
 ،داشتند دلالت معنوي آنها متوقف بر شرط تخاطب بود بايد آن جملات هيچ معنايي براي ما نمي

اما چنين نيست پس به طريق اولي وقتي اين جملات از متكلمي صادر شود ولو مخـاطبي در كـار   
  نباشـــــــــــــــــد حتمـــــــــــــــــا داراي معنـــــــــــــــــا خواهنـــــــــــــــــد بـــــــــــــــــود

  .  )36(خميني، ص
خواهـد: دال كـه    رسد استدلال هر دو طرف جاي اشكال دارد. دلالت، دو طرف مي به نظر مي    

كسـي ايـن    ،اما مدلول عليـه، شـرط دلالـت نيسـت. چـه      ،لفظ است و مدلول كه معناي لفظ است
شـان محقـق اسـت. امـا در      الفاظ را بشنود و مخاطب آنها باشد و چه نباشد، دلالت الفاظ بر معاني

اي داراي معنا و مضـمون و محتـوا باشـد يـك چيـز       دلال امام بايد گفت كه اينكه جملهمورد  است
است و اينكه متصف به صدق و كذب باشد چيز ديگر. روشن اسـت كـه بـا ديـدن و شـنيدن هـر       

لفـظ و   ةاي، معنايي از آن در ذهن ما نقش خواهد بست. چون رابط لفظ داراي معنايي و هر جمله
لول است و الفاظ علامات معاني هستند كه انسان با ديدن و شنيدن الفـاظ بـه   معنا از باب دال و مد

شود. اما اتصاف به صدق و كذب چيز ديگري فراتـر از دلالـت    آنها رهنمون مي  قراردادي معاني 
معنوي است. اتصاف به صدق و كذب خاصيت خبر است و خبر فرع إخبار است و شرط إخبـار،  

داشتن اسـت. اگـر قصـد اخبـار توسـط مـتكلم وجـود نداشـته باشـد،          قصد إخبار و بيان چيزي را 
هزارها جمله هم كه از زبان او صادر شود متصف به صدق و كذب نخواهد بـود. اگـر مـا متوجـه     

آسـمان  «و » آسـمان بـالاي سـر ماسـت    «كند:  شويم متكلمي با قصد آواز وتمرين صدا، تكرار مي
ري معنا هستند ولي هيچ يك را متصف به صـدق  گرچه اين جملات براي ما دا» بالاي سر ماست

گري از چيـزي را دارنـد.    و كذب نخواهيم كرد مگر اينكه بدانيم آنها خبر هستند و قصد حكايت
گونه پاسخ داد كه مـا بـا ديـدن ايـن جمـلات، محتـواي آنهـا را متصـف بـه           توان اين همچنين مي

  و كذب.  كنيم نه متصف به صدق  درست و نادرست يا صحيح و غلط مي
ورزنـد   در تعريف دروغ غفلت مـي » خبر« واژةرسد گاه علما از معناي دقيق  همچنين به نظر مي    
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» خبريـه خـلاف واقـع    ةجمل ـ«يم: يكنند. اگر در تعريف دروغ بگو اراده مي» خبريه ةجمل«و از آن 
 در آن صورت نـه نيـاز بـه شـرط اخبـار متكلمـي اسـت و نـه شـرط وجـود          » كلام خلاف واقع«يا 

مخاطبي. كافي است ما به هر نحو ممكن به آن جمله علم پيدا كنيم در آن صـورت اگـر خـلاف    
، خبـر قـولي اسـت كـه جهـت      »خبـر خـلاف واقـع   «يم يواقع باشد كذب خواهد بود. اما اگر بگـو 

  شود. اي براي ديگران، از مخبر صادر مي حكايت از واقعي
  
  . شرط قصد فريب مخاطب4

مخبر از گفتن خبر دروغ اين اسـت كـه مخاطـب بـاور كنـد       ةي و اوليرسد مقصود اصل به نظر مي
اين خبر راست است تا از اين طريق او را بفريبد و به مقاصد ديگر خود برسد. پس بر ايـن اسـاس   
بايد قصد فريب را جزء شروط دروغ آورد. ممكن است گفته شود كـه قصـد فريـب بـراي دروغ     

نش به دست قاتلي كشـته شـده در دادگـاهي كـه عليـه      شرط نيست. اگر پدري كه يكي از فرزندا
آن قاتل تشكيل شده حاضر شود و از ترس اينكه اگر عليه او شهادت دهد همدستان قاتـل، تمـام   

اش را خواهند كشت، شهادت دروغ دهد و بگويد او را هرگز نديده اسـت، قصـد فريـب     خانواده
محافظـت كنـد. ولـي مـا فعـل او را دروغ      اش  خواهـد از خـانواده   دادگاه را نـدارد بلكـه تنهـا مـي    

ن به آنها دروغي مصـلحتي  ا. يا كسي كه به قصد اصلاح روابط بين مسلم(mahon. P.6)خوانيم مي
  گويد قصد فريب آنها را ندارد. مي
اش را  درست است كه پدر شهادت دهنده در اينجـا قصـد نجـات خـانواده     گوييم ميدر پاسخ     

ح دارد ولي به هرحال قصد اوليه او از دروغ اين است كه اين خبـر  دارد يا آن مسلمان قصد اصلا
رسـد و ايـن    خلاف واقع توسط قاضي يا آن مسلمانان باور شود و گرنه او بـه مقصـود خـود نمـي    

رسـد دروغ بـدون قصـد فريـب يعنـي بـدون قصـد اينكـه          همان قصد فريب است. لذا به نظـر مـي  
  گردد.   ممكن نيست و عملي لغو ميمخاطب آن خبر خلاف واقع را درست پندارد 

در تعريف مشهور سنت غربي اين شرط ذكـر شـده اسـت. دروغگـو كسـي اسـت كـه خبـري             
خلاف واقع به ديگري بدهد با اين قصد كه او باور كند اين خبر درست است يعني قصـد فريـب   

مشـهور اسـلامي،   اما در تعريـف   ،او را دارد. بنابراين دروغ چيزي بيشتر از خبر خلاف واقع است
شـود: كسـي كـه خبـري را كـه بـه        اين قيد وجود ندارد. نقش اين شرط در موارد زير آشكار مـي 

دهـد. در اينجـا او    گمان خويش خبر درستي است ولي در واقع نادرست است را بـه ديگـري مـي   
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پندارد لذا قصد فريب هـم نـدارد. يـا مثـل آنجـا كـه شـخص خبـر          چون خبرش را مطابق واقع مي
گويد يا مثل داسـتان   واقعي يا غير حقيقي و جعلي را با قصد شوخي و خنده به ديگري مي خلاف

نويسد يا مثل شاعري كه با زبان استعاري و مجـازي   هاي خيالي و غير واقعي مينويسي كه داستان
سرايد يا مثل بازيگري كه در نمايشـي نقـش شـيطان يـا كـافري را بـازي        آميز اشعاري مي و مبالغه

اين موارد خبر خلاف واقع هست ولي قصـد   ةكند. در هم ند و جملاتي خلاف واقع بيان ميك مي
فريب مخاطب و قصد اينكه مخاطب آن خبر نادرست را باور كند نيست. بنابراين طبق تعريف به 
علت فقدان شرط چهارم همه اين موارد دروغ نيست. اما بر اساس تعريـف مشـهور اسـلامي، ايـن     

توجيه ديگري دروغ نيستند. در مورد اول، به علت اينكه او خـاطي بـوده و خـاطي    موارد به خاطر 
مـوارد بـه علـت فقـدان شـرط اخبـار از واقـع، دروغ نيسـتند. البتـه در آن           ةكاذب نيسـت. در  بقي ـ 

اي كه براي شوخي، داستان نويسي خيالي، مبالغه و اسـتعاره   صورت بايد گفت كه جملات خبريه
مطـابقي ندارنـد و قصـد اخبـار از واقـع در آنهـا        ادقند و نه كاذب چون اصـلاً روند نه ص كار ميهب

  گيرند.    انشائيات قرار مي ةنيست. بنابراين در زمر
  

  ذاتي يا اعتباري بودن قبح دروغ در كلام اسلامي
اخـلاق اسـت ولـي متكلمـان اسـلامي نيـز ذيـل         ةهر چند موضوع دروغ در اصل متعلـق بـه حـوز   

سن و قبح عقلي و شرعي كه يكي از مسائل فلسفه اخلاق اسـت، بـه موضـوع    مباحث مربوط به ح
در بيـان ديـدگاه اماميـه و معتزلـه بـر حسـن و قـبح         اند. متكلمان اسلامي معمولاً دروغ نيز پرداخته

طـور بـديهي حسـن راسـتگويي نـافع و قـبح       هكنـد كـه عقـل انسـان ب ـ     عقلي مثال دروغ را بيان مي
. )24(سيدمرتضـي، ص كند و براي درك آن نيازي بـه شـرع ندارد   دروغگويي ضار را درك مي

خبـر  «انـد و گويـا تعريـف رايـج      اما اين متكلمان بحث چنداني در ماهيت و چيستي دروغ نكـرده 
هـاي   . امـا اخـتلاف اصـلي فرقـه    )226(شيخ صدوق، صمورد اتفاق همه بوده است» خلاف واقع

  است. كلامي در ذاتي يا اعتباري بودن حسن و قبح دروغ
  

  معتزله و قبح ذاتي دروغ
قـبح ذاتـي آن اسـت. عبـدالجبار اغلـب،       ويـاي گ دروغ  ةبـار  ديدگاه قاضي عبدالجبار معتزلي در

فالكـذب يقـبح لانـه    «كنـد:   افعال بيان مي  دروغ را در كنار ظلم به عنوان يكي از وجوه مطلق قبح
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گيـرد چـون    قرار مي» ضرر«ان . دروغ از اين حيث در مقابل عنو)61(ص»كذب و الظلم لانه ظلم
باشد بلكـه وجـه در نگـاه نخسـت بـدي و قـبح        از نظر عبدالجبار، وجه مطلق قبح فعل نمي» ضرر«

يعني در نگاه اول، ضرر، مقتضي قبح است لكن ممكن است وجوه حسـن ديگـري عـلاوه     ؛است
را حسـن  بر ضرر، در عمل وجود داشـته باشـد كـه عمـل را از اقتضـاي اوليـه خـارج كـرده و آن         

لـذا قـبح دروغ بـه ماننـد قـبح ضـرر        ،تـر تر يا جلب منفعـت بـزرگ  گردانند مثل دفع ضرر بزرگ
  نيست:

و لذلك حكمنا بقبح الكذب من حيث كان كذبا و لم يحكم بقبح الضرر مـن حيـث كـان ضـرراً     
لما ثبت قبح بعض الكذب باضطرار، و علم دليل العقل انه انما قبح مـن حيـث كـان كـذبا، فحملنـا      
عليه ماعداه. و لم يثبت في العقل ما يقتضي ان الضرر يقبح لانه ضرر، فحكمنا بانه يقـبح متـي كـان    

  .)351، ص13، جهمان( ظلما او عبثا
طور مطلق و ذاتاً قبيح است يا قبح آن وابسـته بـه   هاينكه دروغ، ب ةبار البته كلمات عبدالجبار در    

  گويد: يي ميوجوه و اعتبارات است مختلف است. وي در جا
قد علم باضطرار ان الكذب الذي لا نفع فيه و لا دفع ضرر اعظم منـه، و الضـرر الـذي لا نفـع     
فيه و لا دفع ضرر اعظم منه و لا هو مستحق و لا يظن ذلك فيـه، متـي فعلهـا القـادر المخلـي،      

  ).18، ص6، جهمانيستحق لفعلها الذم، اذا لم يمنع مانع(
ــتن،      ــن م ــدالجبار در اي ــد     عب ــار ضــرر ذكــر كــرده و دو قي ــع ضــرر «دروغ را در كن   نفــع و دف

ايـن دو قيـد را بـه عنـوان      اورا براي قبح دروغ لازم دانسته است. اينكه » تري در آن نيستبزرگ
شروط قبح دروغ بيان داشته و يا تنها خواسته است مـوردي از دروغ را كـه قـبح آن مـورد اتفـاق      

شود مثال بزند، مبهم است ولي با توجه به ديگر بيانـات   ده ميهمه است و قبح آن به اضطرار فهمي
  شود. وي در مورد دروغ، احتمال دوم تقويت مي

در جاي ديگر استدلالي براي رد اين قول كه دروغ در صورت فقدان دو شـرط مـذكور قبـيح        
  كند:   گردد ذكر مي مي

  ضـرورتاً قبـيح اسـت     همانا دانسته شد دروغـي كـه هـيچ نفـع و دفـع ضـرري در آن نيسـت،       
خاطر عـاري بـودنش از نفـع و دفـع ضـرر قبـيح       خاطر آنچه قبلاً بيان كرديم و اگر دروغ بهبه

باشد، همانند صدق خواهد بود؛ چون صدق همچنـين وقتـي كـه خـالي از آنهـا باشـد، قبـيح        
شود، پس واجب است وقتي كه در صدق  است و وقتي در آن نفعي حاصل گردد، حسن مي

فعي حاصل گردد، جايز باشد كه كذب بر صدق مقدم داشته شود، همانند تقـديم  و كذب، ن
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خـاطر  صدق بر صدق ديگر. باطل بودن اين استدلال، دلالت بر آن دارد كه همانـا كـذب بـه   
خاطر امري قبيح گشـته  كذب بودنش قبيح است، چون صحيح نيست گفته شود كه كذب به

شـود كـه    ر. وقتي اين استدلال باطل است، ثابـت مـي  خاطر خالي بودن از نفع يا دفع ضريا به
سازد ايـن اسـت كـه     وجه قبح آن، چيزي است كه ما ذكر كرديم. آنچه مطلب را روشن مي

خاطر نفع يا دفع ضرر حسن گردد، ما ايمـن نخـواهيم بـود كـه     اگر صحيح باشد كه كذب به
و اخبـار رسـولانش   كذب از خداوند متعال صحيح باشد، و ايـن موجـب شـك در اخبـار او     

  ).66، صهمانتوان به كلامش اطمينان كرد(  شود .... و نمي مي
طـور  هو ب كند كه وجه قبح دروغ، دروغ بودن است فلذا دروغ ذاتاً اين استدلال به روشني بيان مي

  مطلق قبيح است.  
  گويد:   جورج حوراني، پس از بيان موارد تناقض در كلام عبدالجبار در باب كذب مي

توانيم انجام دهيم اين است كه ببينيم كدام ديدگاه، تفكر غالـب عبـدالجبار    م آنچه ما ميتما
است و به نظر من، عقيده اول، ديدگاه غالب است يعني اينكه دروغ يك بد مطلق است زيرا 
ــت        ــده اســــ ــان شــــ ــد بيــــ ــد و تعمــــ ــا قصــــ ــراحتاً و بــــ ــدگاه صــــ ــن ديــــ   ايــــ

(Hourani, p.81).  
  

  اشاعره و قبح اعتباري دروغ 
طور كلي قبول ندارند، بنابراين قائل به قبح ذاتي دروغ هشاعره چون حسن و قبح ذاتي اعمال را با

  گويد:   نيز نخواهند بود. راغب اصفهاني در اين باره مي
گـردد بلكـه هـر عمـل حسـن، بـه خـاطر منـافعي كـه دارد حسـن            هيچ عملي ذاتاً حسن نمـي 

گـردد، ضـرري كـه بـيش از      آن متعلق مي گردد و هر عمل قبيحي به خاطر ضرري كه به مي
  ). 193گردد و بالعكس(ص نفعي است كه دارد، قبيح مي

قبـيح   گويد چون دروغ ذاتاً كند و مي وي سپس احاديث پيامبر اكرم بر جواز كذب را ذكر مي    
گـردد پـس در اينجـا پيـامبر دروغ را بـه       خاطر منافع و مضار كه دارد قبيح و حسن مـي هنيست و ب

  اند:   طر سه چيز حسن دانستهخا
لايحسن الكذب الا في ثلاث: اصلاح ذات البين، و كذب الرجل لأمرأتـه ليرضـيها و كـذب    

  ).  همانجا(  ةـالرجل في الحرب فأنها خدع
لذا هرجا نفع دروغ بيشـتر   ،بنابراين طبق اين ديدگاه قبح دروغ به خاطر مضراتي است كه دارد    
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رسـد ايـن ديـدگاه، خـلاف ارتكـازات اخلاقـي        اما به نظر مـي  ؛ستاز ضررش باشد دروغ جايز ا
دانيم حتي اگر نفع زيادي داشته باشد. معمولاً در مواردي كـه بـه خـاطر     ماست. ما دروغ را بد مي

خـود راضـي نيسـتيم و آرزو     ةكنـد و از كـرد   ، عذاب وجدان ما را رها نميگوييم مينفعي دروغ 
دهـد   آورديم. اين پشيماني نشان مي دست ميهنفع زياد را بكرديم كاش بدون دروغ گفتن آن  مي

  كه حسن و قبح دروغ، اعتباري و وابسته به منافع و مضرات آن نيست، بلكه امري ذاتاً قبيح است.
  ديدگاه برخي از علماي شيعه

با توجه به اختلاف نظر علماي شيعه در مورد ذاتي و اعتباري بودن دروغ در اين قسـمت تنهـا بـه    
  پردازيم.   ر دو نفر از علماي معاصر شيعه، حضرت امام خميني ره و آيت ا.. خوئي مينظ
امام خميني قائل به قبح ذاتي دروغ هستند. ايشان ابتدا در مورد حكم عقلي دروغ سـه احتمـال       

قبيح بوده و علت تامـه قـبح باشـد و قـبح از آن      كنند. احتمال اول اين است كه دروغ ذاتاً بيان مي
تر از خودش نيز قبح آن باقي باشـد   طوري كه حتي در موارد تعارض با فعل قبيحهفك نگردد بمن

گرچه انجام آن، به خاطر حكم عقل به ارتكاب اقل القبيحين لازم و جايز باشد. احتمال دوم ايـن  
 ياست كه عنوان دروغ، مقتضي قبح باشد و اين عنوان مؤثر در قبح است مگر اينكه مانعي اقتضا

من باشـد، بـه خـاطر حـدوث     ؤن را از فعليت بيندازد. بنابراين قبح دروغي كه براي نجات جان مآ
ماند. احتمال سوم اين است كه قبح دروغ، ذاتي نبـوده   يابد و در حالت اقتضا مي مانع، فعليت نمي

ن مـي     نه، دروغ حسـ گـردد   و به خاطر وجوه و اعتبارات باشد يعني به خاطر عروض جهـات محسـ
گـردد  ماننـد ظلـم بـه      من و به خاطر عـروض جهـات مقبحـه دروغ قبـيح مـي     ؤمانند نجات جان م

  ).75(خميني، صديگران. با عدم عروض يكي از اين جهات دروغ نه حسن است و نه قبيح
تـر اسـت چـون عقـل درك      فرمايد احتمال سوم از همـه ضـعيف   امام پس از بيان احتمالات مي    
اي مترتـب نيسـت، بـاز قبـيح اسـت. از دو احتمـال        مصلحت يـا مفسـده   كند كه وقتي بر دروغ مي

كه بـراي نجـات جـان پيـامبر دروغ لازم     ييدانند چون در جا تر مي امام احتمال اول را قوي ،ديگر
شـد.   گويي ممكن بود خيلـي بهتـر مـي    كند كه اگر اين نجات با راست است عقل انسان حكم مي

كسان نيستند. بنابراين قـبح دروغ ذاتـي و بالفعـل اسـت نـه      يعني صدق و كذب در اين مورد هم ي
  .)همانجا( اقتضائي يا اعتباري

خوئي بر خلاف امام خمينـي، قـبح ذاتـي دروغ را قبـول ندارنـد. ديـدگاه        هللاما حضرت آيت ا    
ايشان از اين حيث جالب است كه از طرفي حسن و قبح ذاتي اعمال را قبول دارند ولي در مـورد  
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  فرمايند:   كنند و مي كنند و مانند اشاعره صحبت مي را انكار مي دروغ آن
ظاهر اين است كه حرمت دروغ مانند حرمت ظلم ذاتي نيست. بنـابراين حكـم آن بـه سـبب     

  ). 619وجوه و اعتبارات [مختلف] متفاوت خواهد بود(ص
ي انجـام واجبـي   كننـد كـه وقت ـ   دليل خود بر اعتباري بودن قبح دروغ چنـين بيـان مـي    ةدر ادام    

متوقف بر دروغ باشد و مزاحمت بين حرمت دروغ و وجوب واجب واقـع شـود، ارتكـاب دروغ    
  .)همانجا( گردد اشكالي نداشته بلكه واجب هم مي

  
   نتيجه

اسـلامي چـون   ي علمـا ». خبر خلاف واقـع «تعريف مشهور كذب در سنت اسلامي عبارت بود از 
بـالعرض وصـف مخبـر، لـذا تعريـف       دانستند و ثانياً بالذات وصف خبر مي صدق و كذب را اولاً

رسـد.   آنها، ناظر به خبر كذب بوده است. ولي اين تعريف، به اين شكل، جامع و مانع به نظر نمـي 
ت و س ـتعريف مخبر كاذب و شخص دروغگو درصدددر مقابل، تعريف مشهور در سنت غربي، 

رسد. بنابراين براي تعريـف جـامع و مـانع از     مي تربه نظر كامل  كار رفته در آن،هبا توجه به قيود ب
دروغ، بايد چهار شرط را رعايت كرد: شرط بيـان خبـر، شـرط خـلاف واقـع بـودن خبـر، شـرط         

رسـد   هايي كه شد، چـون بـه نظـر مـي     تخاطب و شرط قصد فريب داشتن. همچنين بنا بر استدلال
عريـف دروغ نيـز بايـد آن را بـه     باشد نه خبر، لذا در ت بالذات وصف مخبر مي صدق و كذب اولاً

شخصـي  « صورت وصفي براي مخبر تعريف كنيم. در نهايت، دروغگويي عبارت است از اينكـه: 
با قصد إخبار از واقع، خبر خلاف واقعي كه خود علم به خلاف بودن آن دارد بـه شـخص ديگـر    

  ».بدهد با اين قصد كه او باور كند اين خبر واقعيت دارد
  كنيم. بالذات وصف مخبر مي دروغ را اولاً» شخصي«با قيد . 1
  مـواردي مثـل مبالغـه، مجـاز، اسـتعاره، شـوخي، داسـتان نويسـي،         » قصد اخبـار از واقـع  «با قيد  .2

ــالهم كــه مــتكلم        ــازيگري و امث ــع نيســت خــارج   درصــددنمايشــنامه نويســي و ب ــار از واق   اخب
  شود. مي    
  باشـد كـه شـامل     شـود. البتـه مـراد از خبـر اعـم مـي       يانشائيات از تعريف خارج م ـ» خبر«با قيد . 3

  شود. اتي كه قائم مقام خبر هستند ميئخبر گفتاري، نوشتاري و اعمال و انشا    
  شود. صدق از تعريف خارج مي» خلاف واقع«با قيد  .4
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  شود.   خطا و اشتباه از تعريف خارج مي» خود علم به خلاف واقع بودن آن دارد«با قيد  .5
  كنـيم و اينكـه إخبــار بـه هـيچكس يــا      شــرط تخاطـب را بيـان مــي  » بــه شـخص ديگـر  «قيـد  بـا   .6

  كساني كه در حكم هيچ هستند مانند حيوان، نوزاد و انسان معنا ندارد.    
  كنـيم و   شـرط فريـب را بيـان مـي    » با اين قصد كه او بـاور كنـد ايـن خبـر واقعيـت دارد     «با قيد . 7

  قصد امكان ندارد.دروغ بدون اين  اينكه اصلاً    
رسـد تبيـين ماهيـت دروغ نقـش مهمـي       ذاتي يا اعتباري بودن قبح دروغ، به نظـر مـي   مسئلةدر     

بـدانيم و از جهـات ديگـر ماننـد جلـب منفعـت،       » بيان خبر خلاف واقع« دارد. اگر دروغ را صرفاً
ر كنـيم بـه نظـر    همـراه دروغ هسـتند قطـع نظ ـ    ايجاد ضرر، خيانت، اغراء به جهل و ... كه معمـولاً 

رسد صرف اين عمل از نظر عقلي قبحي ندارد. يعني وقتـي عقـل در ايـن معنـا از دروغ تأمـل       مي
كند و اين بر خلاف تأمل عقـل بـر روي ماهيـت     قبحي در ذات آن عمل پيدا نمي كند مستقلاً مي

         يابد.   چنين اعمالي را قبيح مي گناه كه عقل مستقلاً ظلم يا قتل انسان بي
اما اگر وجوه و اعتبارات خارجي مثل خيانت، فريـب، ضـرر زدن بـر چنـين بيـان خبـر خـلاف            

  خواند. بنابراين قبح دروغ اعتباري خواهد بود. واقعي افزوده شود عقل ما آن را قبيح مي
تعريـف كنـيم، عقـل    » دادن خبر خلاف واقع به ديگران با قصد فريب دادن آنها«اما اگر دروغ را 

دانـد حتـي اگـر بـراي      دهد و آن را در هر حالي قبيح مـي  قبح چنين عملي را تشخيص ميمستقلاً 
گناه باشد. با اين تفاوت در مورد اخير با وجود قبح آن، عقـل مـا را از بـاب     نجات جان انساني بي

كند. بر اين اساس، قـبح دروغ ذاتـي خواهـد     دفع افسد به فاسد، ملزم به ارتكاب چنين دروغي مي
  بود.

بدين ترتيب، نزاع فرق كلامي بر سر ذاتي و اعتباري بودن قـبح دروغ قابـل حـل خواهـد بـود.          
معتزله و برخي از علماي شيعه كه قائل به قبح ذاتي دروغ هستند، مرادشان از دروغ، خبر خـلاف  
واقع با قصد فريب است ولـي اشـاعره و كسـاني كـه قائـل بـه اعتبـاري بـودن قـبح دروغ هسـتند،           

  از دروغ، صرف خبر خلاف واقع است.   مرادشان
در تعريف دروغ و تعريف آن بـه دادن  » قصد فريب«رسد با وارد كردن قيد  بنابراين به نظر مي    

دروغ، هم در جانب  مسئلةخبري خلاف واقع به ديگران با قصد فريب آنها، بسياري از مشكلات 
  موضوع و هم در جانب  حكم، حل خواهد شد.   
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Meaning and Existence of Motion in Avicenna’s Philosophy 
 

Mehdi Najafiafra, PhD
∗

 

  

Abstract 

The issue of motion and its existence is one of the important issues in 

Avicenna’s physics and metaphysics. Avicenna refers to three definitions 

of motion in his works and based on those definitions conclude that 

motion is a matter of existence and its opposite of motion, immobility, is a 

matter of non-existence. With regard to motion, Avicenna puts emphasis 

on the mediating movement which refers to motion as passing from one 

point into another or from its beginning to its end as a whole. This view of 

motion which exists in the mind is different from the cutting movement 

which refers to the unchanging, permanent condition of a moving body. 

The present article is an attempt to analyze critically Avicenna’s view of 

motion.   

 

Key Terms: motion, mediating movement, cutting  

                  movement, flowing instance, sudden change. 
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The Impact of the New Versions of the Teleological Argument on 

Antony Flew 

 
Nargess Nazarnejad, PhD

∗

 

Fatmeh Ahmadi Shokohi
∗∗

 

  

Abstract 

Antony Flew is one of the atheistic figures of the contemporary world 

who is famous for his argument against the existence of God, so his 

refraining for his atheistic position is of high importance for the religious 

community. This was the impetus for the authors to make an attempt to 

find out what made Antony Flew change his position. It is hypothesised 

that the new versions of the teleological argument which is based on the 

new findings in the field of biology especially the findings related to DNA 

is the major cause of his change of position. It is through the investigation 

of the above hypothesis that it is demonstrated Flew has only been able to 

move to the stage of natural theology, that is, a sort of Aristotelian 

theology which is based on rational necessity. He has a long way to go to 

get to revealed theism. 

 

Key Terms: teleological argument, Antony Flew, DNA,  

                   natural theology. 
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Investigating the Primordial Nature on the Basis of Almizan Exegetic 

Interpretation 

 
Hassan Saeidi, PhD

∗

 

Mohammad Reza Mohammadi Tayeb 

  

Abstract 

Understanding the human being is an integral part of human knowledge. 

Since antiquity, numerous thinkers have explored the human constitution, 

and each has tried to provide answers to the fundamental questions in this 

regard so that they can, in this way, reduce man’s anxieties and inner pain. 

Some of these questions are: Does man have solely a materialistic 

structure? Or is he a dual-natured creature that has primordial traces in 

addition to his physical dimension which make him distinct from other 

creatures? Does accepting the idea of internal constitution mean that he 

has some actual inherent characteristics or is he a sheer reactionist who 

accepts any role given to him? What is the difference between a 

primordial and a non-primordial characteristic? The main purpose of the 

present article is to clarify the viewpoint expressed in this regard by 

Allamah Tabatabai, the great contemporary exegetic interpreter in his 

highly esteemed Almizan exegetic interpretation (though in the process of 

exploration, the viewpoints of other thinkers have also been presented).  

 

__________________________ 
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Through this investigation, we can realize that, in relation to primordial 

understanding, he has presented a different viewpoint. The above-

mentioned issue is one of the fundamental questions which has an effect 

on the fields of management, economics, culture, politics and so on.  

 

Key Terms: human being, primordial nature, nature, 

                    instinct, understanding. 



 179

 
                                                                                                                                                                                                                                

 

 

The Rule of Obscenity of Purpose Violation in Islamic Theology 

 
Mohammad Javad Dakami, PhD

∗

 

  

Abstract 

There is a discrepancy among Islamic philosophers and theologians on the 

presence of purpose in God’s actions and the lack of it. The Ash’rite 

theologians consider any kind of purpose in God’s actions in opposition 

with His essential perfection and so deny it altogether. In contrast, the 

theological philosophers and ‘Adleeyeh theologians’ (believers in divine 

justice) believe that God has a purpose and an end in His actions and no 

action emanates from Him without being directed toward a specific 

purpose. But there is controversy over the target of God’s actions among 

these scholars. Adleeyeh theologians believe that purpose must be 

targeted toward someone or something other than God; otherwise, it 

would be against His essential perfection. While philosophers argue that 

purpose must be targeted to God himself, otherwise, it would be against 

this principle that a sublime being does not need to mean and is not 

perfected by it. What all scholars agree on is that ‘the violation of purpose 

is obscene’ since it leads to the union of wanting and not wanting a single 

act which is impossible.  

 

__________________________ 
∗ Avicenna University                                    dakami@basu.ac.ir 

 

The principle of ‘obscenity of purpose violation’ has so many applications 

in rational theology that one can hardly find any other principle with a 

comparable number of applications. The principle of the presence of 

purpose in God’s actions is discussed in relation to divine unity first and 

then it is related to the other basic tenets of faith such as justice, prophecy, 

leadership (Imamat) and resurrection.  
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Key Terms: purpose, favour (kindness), wisdom,  

                  prophecy, Imamat, resurrection.      

 

 

 
                                                                                                                                                                                                                                

 

 

Axiology in Aristotelian Philosophy  

 

 
Majid Akbari, PhD

∗

 

Sayed Mohammad Hosseini
∗∗

 

 

  

Abstract 

The present article is an attempt to reassess Aristotelian philosophy by 

dealing with his axiology. For this purpose first axiology is introduced as 

a kind of rigorous knowledge and then its relation with the other two 

types of philosophical knowledge, that is, ontology and epistemology is 

explained. Then it is illustrated that values such as goodness and beauty 

are the same as the formal and final causes in axiological explanation of 

any object and that, at least in nature, the goodness and the final cause of 

any object are real and thus internal to the nature of the object itself. In 

contrast, opposite values such as beauty / splendour and good / bad, etc. 

only exist in relation to us. The claim is that such values do not have 

objective being. From an epistemological point of view, values are 

recognized through their formal cause, that is, their universal form. In 

Aristotelian axiology, the concept of telos is a fundamental one which 

shows that Aristotle’s philosophical thoughts constitute a coherent 

system.  
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This coherent system enabled Aristotle to claim that values have 

ontological and epistemological aspects just like object and knowledge. 

He considers values, objects and knowledge as hierarchical. In other 

words, every object is granted a status in such a hierarchy of evaluation 

and this has its roots in the concept of telos. Aristotle, as a philosopher 

and as an evaluator, could not be free of evaluation in ontology and 

epistemology. With the same approach, the article, in its second part will 

demonstrate that telos in Aristotelian ethics is favourable perfection which 

human beings are endeavouring to achieve. In this way humans should 

make sure of the domination of reason, that is, rationality should govern 

their behaviour. 

 

Key Terms: Aristotle, axiology, goodness, end,  

                   happiness, favourable perfection. 

 

 

 

  

  

  

  

  

  

  

  
                                                                                                                                                                                                                                

 

 

The Issue of Unity of Virtue in Plato’s Philosophy 

 
Saeed Binaye Motlagh, PhD
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Sadegh Mirahmadi Sarpiri
∗∗

 

 

  

Abstract 

Socrates claims that all virtues are the same, and this unity of virtues in 

his view means that virtue is knowledge. Plato, under the influence of his 
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teacher believed in the unity of virtues; however, his view is not free of 

ambiguity at first glance. This is introduced in the dialogues between 

Protagoras and Laches. The virtues introduced in these two dialogues are: 

piety, courage, temperance, justice and wisdom. He clearly believes in the 

unity of virtues but this unity is expressed in two different ways: (1) There 

is one virtue with five different names; (2) Every one of these virtues has 

its own essence and definition but all virtues are necessarily related. The 

present article first discusses the unity of virtues and the inconsistency 

between the two views expressed in the dialogues between Protagoras and 

Laches and then, with reference to the final dialogues (Republic, 

Statesman, Laws) presents his final views.   

 

Key Terms: Plato, unity of virtues, plurality of virtues,  

                   identity, inseparability . 
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Toward a Definition for ‘Lying’ 

 
Hossein Atrack, PhD

∗

 

  

Abstract 

The definition of ‘lie’ seems obvious at first glance but with a second 

glance a number of questions are raised which need to be answered. For a 

lie to occur four conditions should be fulfilled. First, lying requires that 

someone makes a statement (statement condition). Second lying requires 
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the person to believe that the statement is false (untruthfulness condition). 

Third, lying requires that the statement is addressed to someone 

(addressee condition). Fourth, lying requires that a statement is made to 

delude the addressee (condition of deluding the addressee). There is a 

distinction between lying and deception. Lying is a kind of deception 

which is exclusive to verbal and non-verbal expression and not to both 

expression and action. In addition, lying is exclusive to statements and not 

to any type of verbal and non-verbal expressions. Lying implies the 

opposition of the liar’s purpose with what has already happened in reality 

and not the opposition of the form of the expression with the reality or the 

liar’s purpose. One of the controversial issues in Islamic theology has 

been the nature of lying, that is, whether the wrongness of lying is 

essential or accidental. We can deal with this issue by referring to the 

definition of lying.  
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If we define lying as making an untruthful statement, the wrongness of act 

of lying would be accidental, but if we define it as making a statement 

with the intention to deceive others then its wrongness would be essential. 

 

Key Terms:  morals, lying, untruthful statement, 

                     deception, essential badness, accidental  

                     wrongness.       

 

 

 

 

 

 

 

  

  

 

 

 

 

 

 
 



 184

 

 

 

 

 


