
 

 

 

      

نگاهی انتقادي به رویکرد فیض محور در فلسفه اسلامی و پیامدهاي آن در 

  ١تعلیم و تربیت

 

3محمد زهیر باقري  - 2خسرو باقري   

  29/5/90تاریخ پذیرش:   1/4/90 تاریخ دریافت:

 
 چکیده

 
ویژه آثار افلوطین توجـه شـده و    و به ینو افلاطوندر فلسفه  و فیض محور تاریخی رویکرد تشکیکی يها نهیزمدر این تحقیق، به 

رویکرد  توان ینم ،سو یک آن بر فلسفه صدرالمتالهین تحلیل گردیده و از موضعی انتقادي مورد بحث قرار گرفته است. از ریتأث

 انتـو  ینم ـنیز وارد اسـت. از سـوي دیگـر،     اورو، انتقادهاي وارد بر فلوطین بر  اینتشکیکی را ابداع صدرالمتالهین دانست و از 

گفت که صدرالمتالهین در این دیدگاه تنها به تکرار پرداخته و خود بر آن چیزي نیفزوده است. اسـتلزام رویکـرد تشـکیکی در    

عارفانـه بـا    ي رابطهحسب ر . هدف غایی بکردو مراحل تعلیم و تربیت پی جویی هدف ها  در توان یمقلمرو هستی و شناخت را 

میانی و نیز مراحل تعلیم و تربیت، مدارج تشکیکی از حس به خیال و عقل تا احد،  هايهدف ه. با نظر بشود یمت بیان ذات احدی

خیالی به سطح انتزاعی عقلی و درك کلیات ختم شود. دلالت این دیدگاه در  يها تیفعالکه مشاهدات حسی و  کند یمایجاب 

و این دلالتی است که توسط دیدگاه توازي گـرا مـورد    متوالی میان مواد درسی قائل شویم يا رابطهتعلیم و تربیت آن است که 

 تـوان  یم. در این پژوهش پیشنهاد شده است که راهی میانه بین توالی گرایی و توازي گرایی اتخاذ شود که ردیگ یمچالش قرار 

 همزمانمگی به صورت نامید. بر اساس این پیشنهاد، مواد درسی با هم توازي خواهند داشت اما ه نا همزمانآن را توازي گرایی 

  . شوند ینموارد برنامه درسی 
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  مقدمه

شناسی، شناسی و معرفتو تشکیکی در هستی يا مرتبه، همراه با ویژگی ١رویکرد فیض محور

کردهاي فلسفی در تاریخ فلسفه بوده است. این رویکرد از فلوطین و روی نیمؤثرترو  نیتر مهمیکی از 

افلاطونی سرچشمه گرفته و بر فیلسوفان مسلمان نیز تاثیرآفرینی ژرفی داشته است. در خصوص وفلسفه ن

فیلسوفان  يها ينوآورکه این امر از  رود یممراتب هستی و شناخت و ویژگی تشکیکی آنها، گاه تصور 

ه صدرالمتالهین است. از سوي دیگر، در دیدگاه برخی، فیلسوفان مسلمان، کاري جز تکرار به ویژ ،مسلمان

و وام  بردمی، هر دو این تصورات را زیر سوال این بررسی تطبیقیاند. فلسفی مغرب زمین نکرده يها شهیاند

. در سازد یم آشکار ،مورد بحث مسألهمتقابل دو جریان فلسفی مذکور را در خصوص  يرگذاریتأثداري و 

 يرگذاریتأثمراتب هستی و شناخت، اهمیت و  مسألهآن،  هايهدف عین حال، از حیث تعلیم و تربیت و

تعلیم و  هايهدفدر  يتر مناسبآوردن تنظیم  در فراهم  تواند یمقابل توجهی دارد و حاصل این بررسی 

  تربیت موثر واقع شود.

، آثاري موجود ینو افلاطونه غربی، و به طور خاص در سابقه بررسی تطبیقی فلسفه صدرا با فلسف

. در مقابل، دانند یم) فلسفه صدرا را تنها رونوشتی از فلسفه غربی 1383(است. برخی، همچون طباطبائی

. در این میان، اند دانستهرویکرد تشکیکی را از جمله ابتکارات صدرا  )1340(برخی دیگر، همچون قزوینی

مقصود از تحقیقی ). 22 :1359سها،(صدوقیاند دانستهیقی سیسی بلکه تحقتأ ا نهبرخی نیز نوآوري مذکور ر

سیس و ابداع نکرده أسیسی این است که مفهوم تشکیک و مراتبی بودن هستی و شناخت را صدرا تأو نه ت

فلسفی توسط فلوطین مطرح شده، اما صدرا خود به عنوان محققی معین، در  يا منظومهبلکه این مفهوم در 

این فاع از آن به بحث و استدلال پرداخته و به سهم خود، به نقد ناقدان در مورد آن پاسخ داده است. در د

، نظر بر آن است که دیدگاه سوم، به صواب نزدیکتر است و این امر را با بررسی تطبیقی و مستند بر نوشتار

  حسب آثار فلوطین و صدرا مشخص خواهد نمود. 

میان رویکرد  ییها اهتبشژوهش مورد توجه است. نخست این که چه پاین دو پرسش اساسی در 

 يها استلزامافلاطونی و فلسفه صدرا وجود دارد. دوم این که و تشکیکی به هستی و معرفت در فلسفه ن

  رویکرد تشکیکی به هستی و معرفت، در قلمرو آموزش و پرورش چیست.

  

  

  

                                                
1 . emanative 
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  رویکردها در فلسفه اسلامی

آغاز تاکنون، تغییرات فراوانی رخ داده است. اگرچه به طور سنتی، فلسفه  در فلسفه اسلامی، از

از منظر دیگري آن را به دو  توان یم، اما است اقی و اصالت وجودي تقسیم شدهشراسلامی به مشایی، ا

تقسیم کرد. دیدگاه گروه نخست، در فلسفه ارسطو و دومی در » محور -فیض«و » محور -علتّ«گروه 

فلوطین ریشه دارد. در تحولات معاصر فلسفه اسلامی، گرایش اول، رواج کمتري داشته و  يها شهیاند

نوشتار بر گرایش دوم و مشهورترین چهره آن یعنی این در  ،دومی گسترش بیشتري یافته است. بنابراین

  محور نیز خالی از فایده نیست.  علّتملاصدرا تاکید خواهد شد، اما معرفی اجمالی رویکرد 

  

  محور علّتکرد روی

روي فلسفه اسلامی، آشتی دادن یکی از اصول اندیشه یونانی،  فرا يها چالشیکی از نخستین 

در منطق » آفرینش از عدم«یعنی قدمت جهان، با دیدگاه وحی در زمینه آفرینش جهان بود. عدم امکان 

دارد، در تعارض با  که ظاهر آیات قرآن به آن اشاره» عدم«یونانی و آفرینش جهان به دست خدا از 

    یکدیگر قرار دارند.

دو گرایش استدلالی براي فراهم آوردن این آشتی ظهور کرد. گرایش اول که راهبر عمده آن 

براي تبیین آفرینش، تلاش  علیت. استفاده از کند یمتوجیه  علیتابن سیناست، به تبع ارسطو، آفرینش را با 

تا بی نهایت  تواند ینمی و معلولی که جریان علّ درصددند علیتان است. طرفدار يا پرآوازهشناخته شده و 

وجود  علّتنهایی وجود دارد و آن خداست. اگر گفته شود که خدا  علتّادامه پیدا کند؛ پس یک 

 علّتزیرا خدا همواره  .شود یمموجودات است، باید پذیرفت که وجود موجودات، همواره از خدا صادر 

یا اینکه در هر لحظه،  ندیآفر یماین معناست که خدا در هر لحظه، موجود جدیدي است. این سخن یا به 

با ظاهر آنچه در متون دینی آمده،  تواند ینم. چنین دیدگاهی ندیآفر یمهمان موجودات پیشین را دوباره 

  بوده و سپس آفریده شده است. » معدوم«زیرا بر اساس آن، جهان  .هماهنگ و پذیرفتنی باشد

، به شدت منکوب »تهافت الفلاسفه«محور، با شاهکار غزالی،  علّتاول، یعنی رویکرد گرایش 

و  علّتاستدلال کرد که  اوبود.  علیتفیلسوفان که غزالی به آن حمله کرد،  يها دگاهیدشد. از جمله 

ه چون خدا ، بلکآورد ینمبه طور ذاتی، معلول را در پی  علّتمعلول رابطه درونی ندارند، به این معنا که 

چنین نشود. از این رو، غزالی  تواند یمو البته اگر خدا بخواهد،  دیآ یمی علّتخواسته است، معلولی در پی 

هر دو چیز را در نظر بگیرید. این آن «: دیگو یمو معلول  علّتبودي م در جهت نفی رابطه ضروري و ه
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ري نیست. وجود یکی با وجود دیگري نیست و آن این نیست. اثبات یکی از آنها به معناي اثبات دیگ

   )185 :1963(غزالی، » نه عدم یکی با عدم دیگري. گردد یمضروري 

، مورد انتقاد قرار دادند یمنسبت  علیترا که ابن سینا و پیروانش به  يا رابطهدر واقع، غزالی 

اگر هرگز با آنچه هم متفاوت باشد، حتی  تواند یمبگوید که این رابطه  خواهد یم(غزالی)  او: «دهد یم

تفاوتی نداشته باشد. نزد ابن سینا، این واقعیت که رابطه مذکور، هرگز متفاوت نبوده و  ،اکنون برقرار است

  ) 172 :2009(گریفل، » نخواهد بود، به این معناست که رابطه ضروري است.

اساس قانون ا بر. ابن سینگسترد یم، به عرصه علم خداوند نیز دامن علیتنقد غزالی در مورد 

، نه به ردیگ یمآنها که خود خدا است صورت  علتّ، بر آن بود که علم خدا به موجودات، از طریق علیت

  : دیگو یمطور مستقیم در رابطه با موجودات خاص و معین. ابن سینا در این مورد 

جودات همه مو علّتکه خودش قانون یا  داند یمو  شناسد یم کاملاًواجب الوجود خود را «

از  ،را هم بشناسد. بنابراین علّتآن  يها معلول ستیبا یمی را بشناسد، علّتاست. اما، اگر فردي 

آنها  علّتچیزهاست و خودش را هم به عنوان  ي همهنهایی  علّتالوجود آنجاکه واجب

ه باشند که با هم در تعاملند و چ ییها علّتهمه چیز را بداند؛ چه آنها  ستیبا یم، شناسد یم

 ي عرصهاند که شامل افرادي هم که به گرفته نشأت ها تعاملباشند، سرانجام از این  ییها معلول

    ) 173 :2010گینس،(به نقل از مک ».شود یم گذارند یموجود پاي 

. در شد یمغربی جهان اسلام، فلسفه غزالی جام شوکران فلسفه اسلامی محسوب  يها بخشدر 

را کنار گذاشته و به فیض روي آوردند. از این رو، غزالی نقطه عطفی در  یتعلقی، فیلسوفان شر يها بخش

  تحول فلسفه اسلامی بود. 

  

  رویکرد فیض محور 

ند. بر درا مورد توجه قرار دا ١سلمان، به تبع فلوطین، نظریه فیضدر گرایش دوم، فیلسوفان م

 نشأت) آن را مطرح کرده، 1366 ین،؛ افلوط1364 ،که فلوطین (پورجوادي يا گونهاساس نظریه فیض، به 

به این معنا که غنا و سرشاري خداوند،  .گرفتن موجودات جهان از خدا بر اساس فیض صورت گرفته است

که شدت درخشش خورشید به  گونه همان .شود یمبه صورت گریزناپذیري به پیدایش موجودات منجر 

. در نظریه فیض، از وجود معلول به شود یممنجر نور آن به اطراف و روشنایی اطرافش  يها شعاعپراکندن 

                                                
1 . emanation 
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که چون خداوند سرشار بود، فیضش جریان  شود یمعکس، گفته ه بلکه ب .شود ینماستدلال  علّتوجود 

  یافت و مخلوقات پیدا شدند.  

افلاطونی ون رویکرد تشکیکی در هستی، نخست به صراحت توسط فلوطین مطرح شد و فیلسوفان

. فلوطین دو تغییر اساسی در دیدگاه افلاطونی ایجاد کرد. نخست این )1375اپلستون، (کآن را بسط دادند

قرار داد و آن را مقطعی براي عالم نفس در نظر گرفت و  ٢و دنیاي شدن ١که حلقه واسطی میان دنیاي بودن

ولی از عقل ، نفس و طبیعت را طراحی کرد. در این سلسله مراتب، نز٣ي عقلگانه سهبه این ترتیب، مراتب 

  . ردیگ یمصورت  ،مجرد است به نفس که نیمه مجرد است و تا طبیعت که مادي است کاملاًکه 

به این سلسله مراتب و نهادن آن بر فراز عقل، نه تنها الهیات » ٤احد«دوم این که فلوطین با افزودن 

ی مهم براي الهیات در فلسفه بلکه آن را چون تاجی بر سر متافیزیک نهاد و جایگاه ،را وارد متافیزیک کرد

گشود. به این ترتیب، فلوطین آنچه را افلاطون از آن سخن نگفته بود یا بدان تصریح نکرده بود، یعنی خدا، 

خیر،  ةافلاطونی، چیزي به عنوان خدا مطرح نیست و اگر هم اید يها دهیارا به طرح خود افزود. در عالم 

یا صانع که در تیمائوس  ٥تی تصویرسازي نشده است. دمیورژهس، اما به منزله خداي هاست دهیاایدة 

او را در مقام الوهی مورد نظر  توان ینمخیر دارد و  ي دهیااز  تر نییپابسیار  يا مرتبهافلاطون مطرح شده، 

  ر یا ناظم دانست.مدب يا فرشتهحداکثر او را  چون  توان یمدینی  هايبلکه طبق اصطلاح ،ادیان قرار داد

این بود که قوس نزول و صعود را در هستی شناسی طراحی  ،یگري که فلوطین انجام دادکار د

، اما فلوطین آن را تفصیل بخشید. در این اشاره شده استافلاطون  يها شهیاندکرد. هر چند این نکته نیز در 

به بیان ؛ ته شودت چیزي کاسبدون آنکه از کمال او در مرتبه احدی ،ابدی یمطرح، احد به مرتبه عقل نزول 

 شود ینمبه اطراف، از نور و قدرت آن هیچ کاسته  شیها شعاعفلوطین، همچون خورشید که با فرستادن 

سپس از مرتبه عقل به مرتبه نفس و از آنجا به مرتبه طبیعت تا اینکه قوس نزول  ،)537 :1375، (کاپلستون

و براي رسیدن به مرتبه احدیت،  شود یم. آنگاه در قوس صعود، حرکتی فرارونده آغاز ردیگ یمشکل 

مراتب طبیعت، نفس و عقل باید پشت سر گذاشته شود. در این قوس صعود، هنگامی که فلوطین از وصول 

در رابطه با احد یاد  »٦خلسه«و از چیزي به عنوان  دیگشا یم، زبانی عرفانی دیگو یمت سخن به مقام احدی

  ).         542، ص 1375(کاپلستون، ترجمه مصطفوي،  کند یم

                                                
1 . Being 
2 . Becoming 
3 . nous 
4 . One 
5 . Demiurg 
6  .  ecstasy 
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 او. در هستی شناسی دهد یمملاصدرا این طرح فلوطینی را به صورت تمام عیار مورد قبول قرار 

نیز با متافیزیکی که در نقطه اوجش الهیاتی شده روبروییم، با تشکیک و نزول تدریجی سروکار داریم، با 

و بالاخره، وحدتی میان  میکن یمد سیر عقل، نفس و طبیعت مواجهیم، با قوس نزول و صعو گانه سهمراتب 

  .میکن یمفلسفه و عرفان ملاحظه 

به سبب اینکه اصالت را به  اوگفت که  توان یمملاصدرا از جمله حامیان رویکرد فیض است. 

، روایتی وجودگرایانه از نظریه فیض فراهم آورده است. صدرا بر آن است که داند یموجود و نه ماهیت 

به سبب این که بر طریقه پیامبران بودند، در مبانی و اصول مهم، بسیار کم به خطا «استان فیلسوفان دوران ب

 يها اشتباهبزرگ داشتند و در الهیات،  يها لغزشمانند پیروان مشائین و محدثان،  متأخررفتند...اما فیلسوفان 

ون افلاطون، ارسطو و ) این فیلسوفان دوران باستان، کسانی چ5-6 :1981(شیرازي،» بسیار مرتکب شدند

فلوطین اند. هر چند ملاصدرا، مانند سایر فیلسوفان مسلمان، شناختی از نام فلوطین نداشت، اما کتاب مهم او 

به ارسطو  اشتباهو آن را به  کند یمکه حاوي نظریه فیض است، به عظمت یاد (اثولوجیا) را » الهیات«یعنی 

ا تکیه بر اصولی، از جمله اصول فکري فلوطین در کتاب ). صدرا ب269 :1981(شیرازي، کند یممنسوب 

فیاض نسبت به همه  أ: واجب تعالی مبدمییگو یمحال که این اصول را برشمردیم، : «کند یممذکور، اظهار 

حقایق و ماهیات است، پس ضروري است که ذات متعالی خدا با بساطت و احدیتی که دارد، (در بر 

  ) 269-270: 1981،یرازي(ش» گیرنده) همه چیزها باشد.

اشاره دارد که از نتایج نظریه فیض » بسیط الحقیقه کلّ الاشیاء«صدرا در اینجا به قاعده معروف 

، فیض را به طور مستقیم معطوف به موجودات و شود یمبالا ملاحظه  هايکه در عبارتاست و چنان

که آنچه  کند یمو تاکید  ردیپذ یمیض را . به این ترتیب، صدرا نظریه فداند یمبالعرض شامل حال ماهیات 

 توانند ینم، کنند یمگونی و تباین را القا ، وجود است نه ماهیت. ماهیات که گونهشود یماز فیاض صادر 

سلسله متصل فیض را در قوس نزول و صعود برقرار سازند. از این رو، وجود به عنوان امر نازل شونده در 

  . شوند یمطور ثانوي و به نحو اعتباري لحاظ  و ماهیات به شود یمنظر گرفته 

ویژگی نظریه فیض این است که نوعی پیوستگی و اتصال میان خدا و موجودات برقرار  نیتر مهم

، به طوري که مجموعه وجود هستی به صورت مراتبی از قوي به ضعیف یا از کامل به ناقص تنظیم سازد یم

رابطه میان مخلوقات ایجاد شده و خالق همچون رابطه میان « :سدینو یم. ملاصدرا در این مورد گردد یم

در تحقق،  نیتر تامدر وجود و  نیتر کاملنقص و کمال و ضعف و قدرت است... شکی نیست که خالق، 

  )55-56: 1992(شیرازي، » در مقایسه با مخلوق است. مخلوق چونان فیضی از جانب خالقش است.
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ستی، در اصل، یکی است و تنها در درجه و مرتبه متفاوت بر این اساس، حقیقت وجود در کل ه

وع به صعود به سوي بالاترین شرنزول کرد،  کاملاًوع به نزول کرده و پس از آنکه شراست. ابتدا وجود 

  : دینما یموجود به لحاظ مرتبه درجه 

م و بعدي ناشی از اصل وجود نیست. اما حاصل تحقق آن در (وجود آن) در طبقه دو يها نقص«

که آنها ثانی و  است در وجود دوم به خاطر این واقعیت ها تیمحدودو  ها نقصپس از آن است. 

پسین (در رابطه با وجود اول) هستند. وجود اول هست زیرا کمالش تام است و از این رو 

زیرا به ضرورت چنین است  ؛نشاندیآفرمحدودیتی ندارد. محدودیت و افلاس ناشی از فیض و 

 »لوق با خالق برابر نیست و فیض هم در درجه وجود با منبع فیض یکی نیست.که شیء مخ

  )86 :1992(شیرازي، 

در نظریه فیض،  يا مرتبه، ویژگی تشکیکی و شود یم بالا ملاحظه هايکه در عبارتچنان

یز در . اما باید گفت که نقاط ضعف این نظریه را نشود یمبعد این نظریه محسوب  نیتر برجستهو  نیتر مهم

  .میکن یمهمین نقطه قوتش باید جستجو کرد. در ادامه بحث، به این نقاط ضعف اشاره 

  

  نقد رویکرد فیض محور 

فلسفی، بسیار مناسب  يها گرهنظریه فیض که گروهی از فیلسوفان مسلمان آن را براي گشودن 

ا مربوط به ویژگی تشکیکی فیض ، خود نیز با انتقادهایی مواجه شده است. محور اصلی این انتقادهاند افتهی

  . میپرداز یماست. در زیر، به توضیح چهار انتقاد بر این نظریه 
  

نخست، در این نظریه، فرض بر آن است که رابطه موجودات با خدا رابطه این همانی است و تفاوت،  .1

ی تنها در درجه و شدت است. به عبارت دیگر، عقل اول و دوم و سلسله طولانی موجودات، همگ

گفت وجود آنها همان وجود  توان یمکه ، به طوريهستند نییپانتیجه نزول وجود خدا به مراتب 

نی که از صدرا نقل شد، توجه قرار گرفته است. بار دیگر به سخ تر نییپا يها مرتبهخداست که در 

یق و فیاض نسبت به همه حقا مبدأ: واجب تعالی مییگو یمحال که این اصول را برشمردیم، « کنیم

ماهیات است، پس ضروري است که ذات متعالی خدا با بساطت و احدیتی که دارد، (در برگیرنده) 

  »ذات متعالی خدا«، دهد یم) چنانکه جمله آخر نشان 269-270: 1981(شیرازي،» همه چیزها باشد.

  در برگیرنده همه چیز است.
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که نزول وجود، به هیچ وجه  اند کرده البته در نظریه فیض، فلوطین، و به تبع وي ملاصدرا، اظهار

. با این بیان، هر چند بر اساس نظریه فیض کاهد ینمچیزي از کمال برتر خدا در مرتبه خاص خودش 

که وجود  گنجد یم، اما این ادعا در نظریه فیض شود یمگفت که فیض، موجب کاستی در خدا  توان ینم

ت با شدت کمتر. در نتیجه، ادعاي مذکور که فیض، پایین، از سنخ وجود خداست و همان اس يها مرتبه

وجود خدا » سنخ«موجب کاستی در خدا نیست، همچنان با این مشکل روبرو است که آیا وجودي از 

  پایین و محدود، استقرار یابد؟  يا مرتبهدر  تواند یم

تبدیل «که در نظریه فیض، تفکیکی میان کمیت و کیفیت گذاشته شده و قانون  رسد یمبه نظر 

در مورد خدا نیز جریان یافته است، به این معنا که اگر از شدت و درجه وجود کاسته شود، » ی به کیفیکم

قرار خواهد گرفت. این قانون، در مورد آب، به این صورت صادق است که  ریتأثآثار کیفی آن نیز تحت 

. جوشش به عنوان یک شود یماگر میزان حرارت آب افزایش یابد، در نقطه معینی به جوشش آب منجر 

صفت کیفی، نتیجه افزایش میزان حرارت است. به طور مشابه، در نظریه فیض، نظر بر این خواهد بود که 

هرگاه وجود خدا با اندکی تنزل در شدت و درجه روبرو شود، کیفیت این وجود، یعنی صفات آن تغییر 

ی به کیفی و خن گفت. اما آیا قانون تبدیل کماز علم و قدرت مطلق براي آن س توان ینمو دیگر  کند یم

از  يا ذرههر «ت و کیفیت در مورد وجود خدا معنادار است؟ چرا نباید تصور کرد که تفکیک میان کمی

  ) همان حکم و کیفیت کل خدا را داراست؟میبر یم(و در اینجا ذره را به صورت استعاره بکار » خدا

شده است که برخی، بر خلاف صدرا، مقام ذات متعالی از این دست موجب  ییها يدشوارشاید 

خدا را از تشکیک برکنار بدانند و تشکیک یا فیض را تنها به مقام اسما و صفات خدا مربوط سازند. 

  ) چنین نظري را ابراز کرده است: 1388جوادي آملی (

ره این دو مقام منطقه ممنوعه حراست شده دو منطقه است: مقام ذات و مقام اکتناه صفات. دربا«

. اول این مطلب باید به دهند ینمکه راهمان  میکن یمفقط مشاهده  میفهم ینمکه  میفهم یمفقط 

درستی تبیین شود، بعد با وجه االله و فیض االله و فیض مستفیض سروکار داریم... با استمداد از 

  )17(ص  »مبانی عرفانی باید تشکیک را ببریم در مقام فیض حق.

راهی براي پرهیز از  تواند یمآوردن نهایی ملاصدرا به وحدت شخصی وجود،  همچنین، روي

مشکلات مورد بحث باشد. وحدت شخصی وجود با وحدت تشکیکی وجود متفاوت است. در وحدت 

در حالی که در وحدت شخصی وجود،  .تشکیکی، مراتب وجود مطرح است که تکثري حقیقی دارند

کثر موجودات نیز مجازي و وهمی است. در این که نسبت وحدت مظاهر و تجلیات خدا مطرح است و ت
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بر آن است  علامه طباطبایىمختلفی مطرح است.  يها دگاهیدشخصی وجود با وحدت تشکیکی چیست، 

در وحدت تشکیکی، معارض نیست به این معنا  اوکه دیدگاه صدرا در وحدت شخصی وجود با دیدگاه 

وحدت شخصی، بر وحدت تشکیکی وارد است و این دیدگاه را مرتفع بلکه  ،که هر دو در برابر هم باشند

   :کند می
  

کند  اثبات مى را کند بلکه نظریه فوق آن این نظریه، نظریه وحدت تشکیک وجود را ابطال نمى«

پس  .کند اتخاذ مى دهد که به موجب آن نظر اولى صورت مجازیت و حقیقتى را تشخیص مى

لک تشکیک وجود با براهین اثبات شده در جاى خودشان ثابت احکام و حقایقى که از روى مس

مرتفع است نه این که با حفظ  شانو در مرتبه خودشان معتقدند بالنظر إلى النظر الأدق موضوع

و على بعض الإصطلاحات نظر ثانى  بقاء موضوع، حکمى مناقص و مبطل حکم اولى بر آنها دارد

  تا)        نقل از حسینی شاهرودي، بی(به  ».وارد است بر نظر اول نه معارض

ملاصدرا در مورد وحدت تشکیکی وجود، به اقتضاي تعلیم  يها بحثشاهرودي بر آن است که 

همان وحدت شخصی وجود، یعنی دیدگاه عرفا  اوم و براي ساده کردن مطلب بوده، اما دیدگاه نهایی و تعلّ

برگشته است. دلیل این ادعا آن است که ملاصدرا  بوده که با طرح آن، از دیدگاه وحدت تشکیکی وجود،

فحاولت «دانسته است: » تتمیم حکمت«و» اکمال فلسفه«جود را به منزله خود، طرح بحث وحدت شخصی و

  تا)، به نقل از حسینی شاهرودي، بی293 :، 2ج  ،(اسفار» به اکمال الفلسفه و تتمیم الحکمه
  

خدا در مرتبه خود، کامل و تمام و فوق تمام است، پس در که در نظریه فیض تصریح شده، اگر چنان  .2

؟ خدا در این نظریه، همچون خداي هگل نیست که دهد یماصل، خلقت یا صدور فیض، براي چه رخ 

بلکه خود، کامل و متحقق است. هگل خدا را در حال خودآفرینی  ،در پی تکامل و تحقق باشد

خدا همین است، همین فعل است؛ مفهوم عقلی خدا، : «دانست یمو او را با فعلش یکی  دانست یم

با توجه به این که خدا در نظریه 240: 1362 (هگل، به نقل از گارودي،» ن خدا در همین جاست.تعی .(

فیض، همچون خداي هگل در حال خودآفرینی نیست، در نتیجه، تنها توضیحی که براي جریان فیض 

ناب ناپذیر است، در مثَل مانند ظرفی که پر و لبریز شده و این است که فیض، امري اجت ماند یمباقی 

راهی جز سرریز شدن براي آن باقی نمانده است. به عبارت دیگر، آفرینش براي خدا ضروري است. 

این مشکل را حل » ضرورت در خدا«و » ضرورت بر خدا«ملاصدرا البته کوشیده است با تفکیک میان 

زیرا به این معناست که  ؛است که ضرورت بر خدا، محال استکند. در این تفکیک، نظر بر آن 

زیرا حاکی از این  ؛نیرویی بیرون از خدا او را بر آفرینش وادارد، اما ضرورت در خدا، معنادار است
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است که ضرورتی درونی در کار است و خدا خود، آفرینش را بر خویشتن فرض و واجب گردانده 

 ؛ه اگر بخواهیم به جاي ضرورت، امکان را در خدا لحاظ کنیماست. استدلال ملاصدرا این است ک

در  ».ندیآفر یماگر خدا خواست «، بگوییم »ندیآفر یمخدا به ضرورت «یعنی به جاي اینکه بگوییم 

، در حالی که امکان با ذات خدا مناسبتی ندارد و هر چه در میا دادهاین صورت، امکان را به خدا راه 

  است.  او هست، ضرورت و وجوب

امکان «ملاصدرا با انتساب این رویکرد امکانی به متکلمان و تعریف اراده بر اساس آن به عنوان 

او . در عوض، داند یم(صحه الفعل و الترك) چنین تعریفی را در مورد خدا مردود » انجام و عدم انجام

و اگر  دهد یمانجام  ،تاگر کسی چیزي را خواس: «ردیپذ یمتعریف فیلسوفان از اراده به این نحو را 

شاء فعل و إن لم یشاء لم یفعل). ملاصدرا با توجه به یک نکته منطقی،  (إن»دهد ینمنخواست انجام 

طی، درستی شرویژگی امکان را از این تعریف دور سازد. نکته منطقی این است که در گزاره  کوشد یم

طی شر ي گزارهدو آنها کاذب باشند و بلکه ممکن است هر  ،گزاره در گرو درستی مقدم و تالی نیست

با آنکه ». دمیرس یم، سر ساعت به خدمت دمیپر یماگر پروانه بودم «درست باشد. مانند اینکه گفته شود: 

و نه  داند یم، اما در گزاره اول، نه خود را پروانه داند یمطی آن را درست و قطعی شراین گزاره  ي ندهیگو

در اولین «طی مربوط به اراده، نظر صدرا چنین است: شر يها گزاره. در نددا یمپریدن را براي خود ممکن 

) مقدم در مورد خدا تنها به صورت ضروري (و نه امکانی) صادق دهد یمطی (اگر خواست انجام شرگزاره 

یعنی او به صورت ضرورت خواسته است که بیافریند و تالی نیز درست است، یعنی آفرینش جهان  ؛است

) هر دو گزاره حملی مقدم و دهد ینمطی (اگر نخواست انجام شراده است. اما در دومین گزاره را انجام د

طی صادق است. به عبارت دیگر، چنین نیست که خدا نخواست و چنین نیز نیست که شرتالی کاذبند، اما 

  ).307-319 :1981 ،(شیرازي .»انجام نداد

لاصدرا را بر این گونه تفسیر از اراده و دور نظریه فیض و ضرورت مستتر در آن براي آفرینش، م

بلکه  ،بر آن است که اراده از صفات فعل خدا نیست اوکردن امکان از عرصه آن واداشته است. در نتیجه، 

که ذات خدا از وجوب و ضرورت وجودي صفتی ذاتی و عین ذات است و به همین دلیل، همچنان

  که بیافریند.  خواهد یماست و همواره خواسته است و  برخوردار است، اراده او نیز واجب و ضروري

اما چنین تفسیري از اراده و خواست خدا که در پی برقرار کردن آشتی میان نظریه فیض و متون 

. این از آن رو است که در برخی از رسد ینمدینی فراهم آمده، تفسیري منسجم بر حسب متون دینی به نظر 

وعی ویژگی امکانی براي خواست خدا مطرح شده است. به طور مثال، در یک مورد چنین فرازهاي قرآن، ن
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را استوار  تانیها گامو  کند یم! اگر (دین) خدا را یاري کنید، او نیز شما را یاري مؤمناناي «آمده است: 

توجه به اینکه یک  ). با7(یا ایها الذین آمنوا إن تنصروا االله ینصرکم و یثبت اقدامکم) (محمد: .» دارد یم

طی به انسان مربوط است و انسان با امکان سروکار دارد، در نتیجه، خواست خدا نیز شر ي گزارهسوي این 

تصمیم بگیرند خدا را یاري کنند، خدا آنها را یاري  ها انساندر معرض امکان قرار خواهد گرفت. اگر 

اهد کرد. بر این اساس، تصمیم یا خواست خدا خواهد کرد و اگر چنین نکنند، خدا نیز آنها را یاري نخو

معین، تصمیمی  يها انسانزیرا این  ؛معین، صورت ضروري و قطعی ندارد يها انسانبراي یاري کردن 

  ضروري ندارند و ممکن است گاه عزم بر یاري خدا کنند و گاه دیگر از این عزم فرومانند. 

 يا گونه، سوي امکانی و انسانی آن به حال، ممکن است براي برقراري انسجام در این خصوص

ترمیم شود که با آن سوي دیگر که ضروري و قطعی است هماهنگ گردد. براي این کار، باید اعمال و 

قرار داده شود که آنها نیز از ضرورتی از پیش  يا گونهکلان، به  يا پروژهدر ضمن  ها انسانکردارهاي 

گر، باید علم و خواست خدا چنان گسترده و فراگیر تلقی شود خواسته شده برخوردار باشند. به عبارت دی

ناگزیر از ایفاي نقشی باشند که از  ها انسانباشد و در نتیجه،  ها انسانکه تعیین کننده اعمال و کردارهاي 

، امري صوري و ها انسانازل براي آنها در نظر گرفته شده است. اقتضاي این دیدگاه آن است که خواست 

د و بن آن، ضرورت و قطعیت باشد. از این رو، فیلسوفان مسلمان و از جمله صدرا در پی آن ظاهري باش

همه موجودات مختار به جز خدا، تنها موجوداتی (مجبور و) ناگزیرند ولی در «که اثبات کنند:  اند رفته

ون فی صوره (و غیره من المختارین لا یکونون الا مضطر.» اند آمدهظاهر، به شکل صاحبان اختیار در 

  )  312 :1981المختارین) (شیرازي، 
  

و نوبت به قوس صعود  ردیگ یمنکته سوم در نقد نظریه فیض این است که چرا قوس نزول، پایان   .3

؟ اگر طبق نظریه فیض، بر این باور باشیم که آفرینش، ابدی ینمو قوس نزول تا ابدیت تداوم  رسد یم

در این  .نهایت استیرفته باشیم که وجود خدا مطلق و بیچیزي جز نزول وجود خدا نیست و اگر پذ

پایان باشد و به عبارت دیگر، نباید وجود خدا در جایی به انتها برسد و به صورت، نزول آن، باید بی

زیرا قوس نزول  ؛وع شودشرد. نتیجه این سخن آن است که قوس صعود هرگز نباید شوصفر نایل 

  رتیب، طرح قوس نزول و صعود، تناقض آمیز است.. به این تردیگ ینمهرگز پایان 
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پایان که نتیجه منطقی نزول وجود خداست، در نظریه فیض، براي گریز از این سیر نزولی بی 

. براي اینکه سیر صعودي رخ شود یمساختی مدور تعبیه شده که طی آن، سیر نزول به سیر صعود تبدیل 

خود  تر نییپااست که هر مرتبۀ بالاتر، رابطۀ قهرآمیز با مرتبۀ دهد، در نظریه فیض این قاعده مطرح شده 

مهرآمیز با مرتبه بالایی دارد. در حالی که هر مرتبۀ بالایی،  يا رابطهدارد و از سوي دیگر، هر مرتبۀ پایینی، 

اق موجودیت مرتبۀ پایین را به طور کامل تحت نفوذ و تصرف خود دارد، مرتبۀ پایین، سرتا پا شوق و اشتی

براي بازگشت به منزلگاه خویشتن است. اما سوال این است که چرا هنگامی که عقل اول به عنوان نخستین 

جا قوس صعود رخ ننمود؟ چرا عقل اول ن موجود از خدا صادر شد، به منزلگاه خود باز نگشت و در هما

رد؟ چرا باید جریان نزول باید در عقل دوم نازل شود و بر همین قیاس تا آخر و آنگاه قوس صعود پا بگی

وجود، همۀ نیروي خود را از دست بدهد و پس از اینکه گویی به طور کامل از نیرو تهی شد، آنگاه قوس 

صعود آغاز شود؟ چه چیزي عشق شدید عقل اول به احد را که باید طبق الگوي تشکیکی وجود، 

و اصلی یا هیولا فر ي مادهتا حضیض  و او را دارد یمشدیدترین عشق در مخلوقات باشد، از بازگشت باز 

  ؟     کشد یم

ین معنا بود ه ا، بکرد یمساخت مدور به این دلیل طراحی شده است که اگر وجود، تنها نزول این 

سطح است و بس. بخش صعودي از این رو به ناگزیر  نیتر نییپاکه نتیجه آفرینش، حرکت از بالاترین به 

که ملاحظه آفرینش نزولی را از میان بردارد. اما چنان يها نقصت تا فیض جاي داده شده اس ي هینظردر 

  ، خود این طراحی، مشکل زا شده است. شود یم

از خود،  تر نییپاگفت که هر موجود درجه بالاتر از موجودات درجه  توان یمدر نظم نزولی 

محتاج به موجود بالاتر است. این ، وابسته و تر نییپاکه موجود مستقل است و نیازي به آنها ندارد، در حالی

حل شده است. اما آیا خواستار » خواستار بالاتري است يتر نییپا«قضیه با توضیحی نه چندان ماهرانه که 

این  اصولاً؟ تر فیضع؟ آن هم خواستی از ناحیه موجود بودن نسبت به چیزي، براي تحقق آن کافی است

است که هر چیزي که در پایین است، از بالا آمده است؟  نیاگرفته است؟ مگر نه  نشأتخواست از کجا 

، در واقع، همان خواست موجود بالاتر نسبت به خودش تر نییپاپس باید نتیجه گرفت که خواست موجود 

 اواز وجود  ییها بهرهبه عبارت دیگر، چون خدا خودش است و خواهان خودش  است، بنابراین، در  .است

بار دیگر این سوال مطرح  ،ین خواست همچنان جوشان و خروشان است. اماکه در پایین قرار گرفته، ا

خود را در مقام نقص قرار دهد تا این   از يا بهرهاو که خود در مقام خویش کامل بود، چرا باید  ،شود یم

         بهره، خواستار کمال باشد؟ نتیجه فیض و تشکیک این است که وجود (خدا) سیري از کمال به کمتر
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که (در صعود) به کمال برسد؛ چنین سیري  کند یمامل بودن (در نزول) دارد و سپس دوباره کوشش ک

در بخشی کمتر کامل قرار گیرد و سپس دوباره طالب  ستیبا یم. چرا خدا کند یمخدا بودن خدا را نقض 

  کمال گردد؟  

به سبب  اووراءالطبیعه نکته دیگر در روایت وجودگرایانه ملاصدرا از نظریه فیض این است که ما  .4

همه چیز به وجود تقلیل پیدا کرده و  اوتاکید بر وجود به شدت تقلیل گرایانه شده است. در دیدگاه 

  تفاوت آنها تنها در درجه و شدت است. 

بلکه امري عدمی است.  ،وجود ندارد» شرّ«یکی از نتایج این رویکرد تقلیل گرایانه، آن است که 

، شرّوجود داشته باشد، بخشی از خدا محسوب خواهد شد.  شرّزیرا اگر  ؛هم هستالبته این امر طبیعی 

را فراهم  شرّ، کند یمکه در سیر نزولی وجود، ظهور  ییها نقصاننبود وجود است.  ،یعنی ؛است عدمی

 یحت، سیاسی و شناسانه جامعهاز منظر  توان یمرا  شرّاما نقصان، نبود یا کمبود وجود است.  .آورد یم

شرّ فراهم خصی مورد توجه قرار داد و در این صورت، ممکن است هر یک از این رویکردها، روایتی از ش

که متفاوت با روایت وجودگرایانه ملاصدرا باشد و این خود، بحثی است که نوشتار دیگري را آورد

باشد؟ اگر هم ، نبود وجود شرّچطور ممکن است  پرسید که توان یمبحث فلسفی یک در حد ، . اماطلبد یم

، نوعی شرّبراي  توان ینمبپرسیم که آیا  میتوان یمبخواهیم در فضاي وجودگرایانه فلسفه صدرا بمانیم، 

  وجود و واقعیت قائل شد؟ 

یک راه حل احتمالی براي پاسخ به این سوال، این است که دو نوع وجود را در نظر بگیریم: 

زیرا وجود اصیل، الهی و مربوط  ؛خشی از وجود اصیل باشدب تواند ینم شرّاصیل. ر وجود اصیل و وجود غی

براي آن، وجودي غیر اصیل قائل شد و در این حالت، لازم نیست که آن را الهی یا  توان یماما  ،به خداست

مربوط به خدا بدانیم. نظریه وجودگرایانه فیض ملاصدرا اقتضا دارد که هر آنچه موجود است، در یکی از 

 ي دهیپدگرایی فلسفه صدرا، یک د، به این معنا که اصیل باشد. به این ترتیب، تقلیلدرجات وجود باش

گفت که با عدمی دانستن آن، از تبیین آن طفره  توان یمیا  ردیگ یمرا نادیده  شرّبسیار مهم در جهان یعنی 

و  کند یمتبط مختلف) به وجود و بنابراین به خدا مر يها شدت. صدرا همه چیز را (در درجات و رود یم

زیرا در این صورت باید خدا را ملازم با  ؛سخن گفت شرّاز وجود  توان ینمپیداست که در این چارچوب 

  را جزوي از خدا در نظر گرفت. شرّدانست یا  شرّ
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کارگشا باشد. یک  شرّدر بحث  تواند یماما اگر تفکیکی میان انواع وجود بگذاریم، این امر 

  : دیگو یمدر نزد هایدگر یافت. او در جایی  توان یمد را نمونه از تفکیک در وجو

انسان است. فقط انسان وجود دارد. تخته سنگ  ،هستی آن وجود است ي نحوهاین هستی که «

هست، اما تخته سنگ وجود ندارد. فرشته هست، اما فرشته وجود ندارد. خدا هست، اما خدا 

به هیچ وجه بدان معنا نیست که فقط انسان  ،فقط انسان وجود دارد وجود ندارد. این جمله که

  (مک کواري، ».اندانساندیگر غیر واقعی یا توهم یا تصور  يها هست ي همههست و  واقعاً

1377: 22 .(  

بیرون از خود  تواند یماست که  يا گونهدر اینجا مقصود هایدگر این است که تنها آدمی به 

  ینده برایش به منزله امري وجودي مطرح باشد.امکانی داشته باشد و آ ي صهیخصبایستد و 

میان وجود اصیل و وجود موقت یا غیر اصیل تفاوت قائل شویم. اگر مقصود از  میتوان یمما نیز 

گونه از ، تحقق در خارج بدانیم، در این صورت، وجود اصیل، آندیگو یموجود را به همان نحو که صدرا 

اما  ،اصیل نیز داراي تحقق استر که وجود موقت یا غیحالی در تحقق است که ریشه دار و عمیق است.

تحققی موقت یا غیر اصیل. در اینجا مناسب است مثالی براي هر یک از دو گونه وجود موقت و غیر اصیل 

اما وجودي  ،کف روي آب را ذکر کرد. کف وجود دارد ي نمونه توان یمبیاوریم. در مورد وجود موقت 

اما این چیز گذراست و از پایداري برخوردار  ،ف چیزي نباشد، چیزي هستموقت. چنین نیست که ک

نیست. اگر بپرسیم که آیا گذرایی و ناپایداري با وجود قابل جمع است یا باید هر امر گذرا و ناپایداري را 

موجود دانست، پاسخ این سوال در فلسفه صدرا مشخص است و آن اینکه گذرایی و ناپایداري با ر غی

حرکت جوهري است. در حرکت جوهري، چیزي که به طور  هايهقابل جمع است و این از مفروضوجود 

 يا مرحله. در شود یمطی حرکت جوهري به وجود مجرد نایل  ،مثال، از وجود جسمانی برخوردار است

    گذرا از وجود بود. يا جلوهکه آن چیز از وجود جسمانی برخوردار بود، داراي وجود بود هر چند این 

به عنوان نمونه از توهم مثال آورد. در توهم، آنچه موهوم و  توان یماصیل ر در مورد وجود غی

اما آیا خود توهم هم غیرواقعی است یا اینکه وقتی توهمی رخ  ،غیرواقعی است، موضوع توهم است

 ،انگارد یمرا  و کسی چیزي دهد یم، کسی، به واقع دچار توهم شده است. نه تنها توهم به واقع رخ دهد یم

مضاعف در  يا شهیرو به این ترتیب،  دهد یمقرار  ریتأثرا تحت  نگارندهبلکه این انگاشتن، وجود فرد 

(اي برادر تو همان  شدیاند یمست که ا هر کس همان مییگو یم. از این روست که ابدی یموجود 

از  توان یم. اینجا بار دیگر بخشد یم ن). به عبارت دیگر، فرد با اندیشه ورزي، وجود خود را تعیيا شهیاند
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اگر  ،این معادله که وجود و علم یکی است. البته ،یعنی ؛مورد قبول صدرا کمک گرفت ي معادلهیک 

مفهوم علم را در اینجا بسط دهیم به طوري که شامل فکر و اندیشه ورزي نیز بشود، آنگاه اگر اندیشه، 

اصیل که در هر ر بود و اگر اندیشه، وهمی باشد، با وجودي غیواقعی باشد، با وجودي اصیل روبرو خواهیم 

  یم. هست از وجود است مواجه يا گونهحال، 

نیز وجودي غیر اصیل خواهد بود. به طور  شرّاگر وجود غیر اصیل را بپذیریم، در این صورت، 

 شرّ أمنش تواند یممثال، فردي که موجودیتی توهمی دارد، داراي موجودیتی غیر اصیل است و همین فرد 

وجود دارد و به منزله کارکرد یک وجود، به  شرّگفت که  توان یمنسبت به دیگران باشد. به این ترتیب، 

  طور مثال وجود یک انسان، است.

نظریه فیض در ابعاد دیگري مانند علم خدا، جایگاه شهود در فلسفه ورزي، و نظایر آن نیز جاي 

مستقلی است. در اینجا به انتقادهایی که  يها مقالها نیازمند نگارش چند و چون دارد که پرداختن به آنه

  تعلیم و تربیت نظریه فیض فراهم آوریم. يها جنبهتا فضایی براي پرداختن به  میکن یممطرح شد اکتفا 

    

  آمدها در تعلیم و تربیتپی

ی و نیز فلسفه افلاطونو اگر رویکرد هستی شناختی و معرفت شناختی تشکیکی را که در فلسفه ن  

بر این دیدگاه در عرصه تعلیم  ییها دلالتصدرایی مطرح است به منزله مبنا قرار دهیم، آنگاه باید ببینیم چه 

محدود  مسألهرا به طور گزینشی به دو  ها دلالتو تربیت مترتب خواهد شد. در این نوشتار، بررسی این 

  : هدف و مراحل تعلیم و تربیت.میکن یم

با توجه به  توان یمآمد این دیدگاه در هدف تعلیم و تربیت را پی و تربیت. . هدف تعلیم1

مراتب هستی شناختی آن مورد بحث قرار داد. اگر چنین است که مرتبه فرودین جهان، مرتبه طبیعت است 

به  همین مراتب را توان یمو پس از آن، مرتبه نفس و سپس مرتبه عقل و سرانجام احد قرار دارد، بنابراین، 

منزله مراتب اعتلاي آدمی در جریان تعلیم و تربیت و منزل نهایی را به عنوان هدف غایی در نظر گرفت. بر 

اساس دیدگاه تشکیکی، تعلیم و تربیت نباید فرد را در سطح شناخت موجودات محسوس طبیعت نگاه دارد 

            بلکه چنان که افلاطون  ،را در سطح خیال و به عبارت دیگر در عرصه هنر متوقف کند اوو نباید 

) نیز پیش از این تاکید کرده بود، باید فرد را به سطح عقل کشاند. با قرار گرفتن در سطح عقل، فرد 1388(

فلوطین به نظام  يهبا توجه به افزود ،. اماشود یمبنیادي نایل  يها دانشبه درك و شهود نسبت به کلیات و 

ن مورد با فلوطین هماهنگ است، باید از سطح عقل نیز فراتر رفت و به مقام افلاطونی که صدرا نیز در ای

کنند یمعرفانی ترسیم  يا وهیشت نایل شد. فلوطین و نیز صدرا، پایان سیر حرکت انسان را به احدی.         
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در  ت سخن گفته است و صدرا نیزکه فلوطین از حالتی خلسه گونه در رابطه انسان با مقام احدیچنان

  . داند یمسفرهاي چهارگانه مورد نظر خود، سفر نهایی را در خود خدا و فنا در ذات او 

به این ترتیب، هدف نهایی تعلیم و تربیت بر اساس دیدگاه تشکیکی، نه در آموختن علوم تجربی 

و نه در کسب یا گشایش ذوق و مهارت هنري و نه حتی در کسب شناخت فلسفی و عقلانی خلاصه 

این  توان یمبلکه این منزل نهایی را در اموري چون تجربه عرفانی باید جستجو کرد. با این حال،  ،شود یم

میان راهند و باید  يها هدفمیان راه در نظر گرفت. علم، هنر و فلسفه به منزله  يها هدفمراتب را همچون 

  پس از اطمینان از حصول نیل به این منازل، راه را به سوي هدف غایی گشود.

عرفانی با خدا را به عنوان نقطه قوت این دیدگاه باید  يا رابطههدف غایی تربیت به عنوان 

میانی  هايهدفقابل طرح باشد، بیشتر معطوف به  هاهدفانتقادي در بحث  يا جنبهمحسوب کرد. اما اگر 

میانی  هايهدف سلسله مراتبی از علم تا هنر و فلسفه ترسیم شده است. از آنجاکه بحث است که به صورت

، به طور ضمنی، در نقد مربوط به هاهدفبا مراحل تربیت نیز ملازمت دارد، نقد مربوط به این دسته از 

  مراحل تربیت قابل ملاحظه است. 

نگرش سلسله مراتبی در دیدگاه تشکیکی اقتضاي آن را دارد که  . مراحل تعلیم و تربیت.2

چون علم، هنر،  ییها هدفتوالی گونه میان  يا رابطهدر آن،  بتوان از مراحلی براي تربیت سخن گفت که

فلسفه و عرفان برقرار است. بر این اساس، هدف اصلی و اساسی هر مرحله از جریان تربیت، هدفی ویژه 

بعد،  ي مرحلهور و غنی سازي شود و در مایه ،حسی فرد يها تجربهدر یک مرحله باید حواس و  .است

ط یابد و به اوج برسد و در مرحله سوم، عقل ورزي و فلسفی اندیشیدن باید جایگاه توانایی خیال ورزي بس

  درونی و عرفانی باید به اوج خود برسد. يها تجربهخاص را به خود اختصاص بدهد و سرانجام، 

مورد  تواند یمدیدگاه توالی گرا در مراحل تعلیم و تربیت که پیامد نظریه تشکیکی فیض است، 

از منظري توازي گرایانه مطرح کرد. دیدگاه توازي گرا بر آن  توان یمرد. این چالش را چالش قرار گی

است که ابعاد مختلف تربیت حسی و تجربی، خیالی و هنري، عقلانی و فلسفی، و شهودي و عرفانی باید 

هم ارائه در عرض  ییها درسدر عرض هم قرار گیرند و به طور مثال، در برنامه درسی، این ابعاد در قالب 

با  ییها يهماوردشوند. دو نوع دیدگاه توالی گرا و توازي گرا به عنوان دو رقیب در عرصه تعلیم و تربیت، 

روان شناختی  يها هینظر. از جمله حامیان دیدگاه توالی گرا کسانی هستند که بر اساس اند داشتهیکدیگر 

ی از نمایندگان برجسته آن است، مراحل . روان شناسی تحولی، که پیاژه یکاند دهیرستحولی به ظهور 

). بر اساس این منطق 1958(اینهلدر و پیاژه،  ردیگ یمکیفی و مختلفی را در تحول روانی کودك در نظر 
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تحولی، تعلیم و تربیت باید رویکردي توالی گرا داشته باشد و به موازات تحولات روانی و ذهنی کودك، 

از جروم برونر نام  توان یمدر مقابل، در دیدگاه توازي گرا، از جمله  تدابیر تعلیم و تربیت را سامان دهد.

 توان یمبلکه  ،براي آموزش وجود ندارد يا مرحلهبرد که در تقابل با پیاژه، بر آن است که هیچ محدودیت 

  ). 1960با بکارگیري زبان متناسب با کودك، هرگونه محتوایی را براي آموزش در نظر گرفت (برونر، 

ردهاي سلسله مراتبی و توالی گرا در دفاع از نظر خود، به هنگام و زمان مناسب ظهور رویک

کدام مرتبه رسیده  ي آستانه. به بیان هستی شناختی، باید دید که فرد به کنند یمتاکید  ها ییتواناو  ها تیموقع

مرحله و توانایی معرفتی  کدام ي آستانهاست و به بیان معرفت شناختی یا روان شناختی باید دید که فرد در 

  توالی گرایی در تعلیم و تربیت خواهد بود.  ي کنندهو ذهنی نایل آمده است. این امر توجیه 

ند که دست کم به ، درصددکنند یماز سوي دیگر، کسانی که از رویکرد توازي گرا حمایت 

 درصددبلکه یا باید  ،گفتاز ترتیب و توالی قاطعی سخن  توان ینملحاظ معرفت شناختی و روان شناختی، 

و یا باید گفت که آنها به زبان  اندمطرحبا هم در فرد  زمان هممعرفتی به طور  يها جنبه ي همه که بود

. به طور مثال، کسانی چون ماتیو لیپمن که از فلسفه براي کودکان اندطرحدر سطوح پایین قابل  يتر ساده

مسائل فلسفی را   توانند یمکه کودکان  براین باورندن ژان پیاژه، ، در برابر کسانی چواند آوردهسخن به میان 

توان ، بلکه از عرفان نیز میاز فلسفه نه تنها ، از این رو). 1985 ،درك کنند (لیپمن تر سادههر چند با زبانی 

  کودکان سخن گفت.  براي

هر دو از  باید گفت که ،براي داوري در مورد دو رویکرد رقیب توالی گرا و توازي گرا

باید حق را به دیدگاه توالی گرا داد که همچون رشد و تحول  ،سویک برخورداند. از  ییها قوت

همراه است. آنچه پس  »١بلوغ«به عنوان  ییها عطفنقطه  فیزیولوژیکی، رشد و تحول ذهنی و روانی نیز با

با یکدیگر دارند. بنابراین،  يا ملاحظهو پیش از آنها قرار دارد، تفاوت قابل  ها عطفگونه نقطه از این

  ویژه در مقاطع و مراحلی از زندگی فرد را نادیده گرفت. يها تیظرفظهور  توان ینم

مختلف  يها جنبهزیرا وجود  ؛نیست ییها قوتاز سوي دیگر، دیدگاه توازي گرا نیز خالی از  

الیت حسی و خیالی بسیار زود در ، امري قابل توجه است. به طور مثال، فعزمان همبه صورت  ها انسانتجربه 

قابل انکار نیست. همچنین،  ،، هرچند تقدم فعالیت حسی به خیالیشوند یمکودکان با یکدیگر همراه 

  .شود یمفعالیت خیالی نیز بسیار زود با تعمیم دهی که زمینه فعالیت عقلانی است، همراه 

                                                
1 . maturation 
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توازي «از نوعی دیدگاه  توان یم رسد یمآشتی این دو رویکرد، به نظر  جهتبراي یافتن راهی 

سخن گفت. مقصود از این تعبیر آن است که ابعاد مختلف توانایی انسان، با هم رابطه » زمانناهمگراي 

با اندکی  تواند یمبلکه یک بعد  ،دهد ینمرخ  زمان همتوازي و نه توالی دارند، اما این توازي به صورت 

شین قرار گیرد. تفاوت این دیدگاه با توالی گرایی و توازي گرایی عد پیآغاز شود و آنگاه در کنار ب ریتأخ

 .شوند یممیانی مربوط به آنها، پشت سر گذاشته  هايهدفمشخص خواهد بود. در توالی گرایی، مراحل و 

. به طور مثال، وقتی در مانند یم، ابعاد مختلف در کنار یکدیگر باقی زمانناهمکه در توازي گرایی درحالی

آید، نتیجه این خواهد ی گرایی، از پرورش عقل به عنوان هدفی پس از پرورش خیال سخن به میان میتوال

اگر به طور مثال، فرد در مرحله  ،یعنی؛ بود که با ورود فرد به عرصه عقل، دیگر خیال ورزي باید مهار شود

زیرا  ؛ز این کار خودداري کند، با ورود به مرحله عقل ورزي باید اپرداخت یمخیال ورزي، به مطالعه رمان 

 ، مطالعه رمان پس از ظهور عقلزمانناهمخیال ورزي، مانع عقل ورزي خواهد بود. از منظر توازي گرایی 

. از شوند یمزیرا این دو بعد به طور موازي، و نه متوالی، نگریسته  ؛ورزي در فرد، منعی نخواهد داشت

که در ، درحالیشوند یمدر نظر گرفته  زمان همه صورت سوي دیگر، در توازي گرایی، ابعاد مختلف ب

زمانی نسبت به برخی دیگر به  ریتأخزمان، این امکان وجود دارد که برخی از ابعاد، با توازي گرایی ناهم

لسفی حسی، خیالی، ف يها تیفعالاز  زمان همبه طور  توان یم، زمان همظهور برسند. براساس توازي گرایی 

انداختن برخی از  ریتأخکه از منظر توازي گرایی ناهمزمان، به درحالی کودك سخن گفت.و عرفانی براي 

  قابل قبول است.    ها تیفعالاین 

درسی  يها برنامهبه طراحی  توان یمبراساس توازي گرایی ناهمزمان، در آموزش و پرورش 

ر یک از آنها ممکن است در اما ه ،پرداخت که به صورت موازي و نه متوالی مورد استفاده قرار گیرند

  متوازي ملحق شوند.      ي رابطهمعینی به این  ي لحظه
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