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 چکیده

بداهت در تجربه انسففانی، در تعری ، معیار و ساسففتگاه آن استلاف نجر و ود دارد. این پ وه  با هدف تبیین مبانی  زیبایی از مفاهیم بنیادین فلسفففه اسففت که با و ود  

ر پایه شناسی در حکمت متعالیه و تحلیل نسبت زیبایی با و ود، کمال، عشق، ادراک و هنر انجام شده است.پ وه  حاضر با روش توصیفی ففف تحلیلی و بفلسفی زیبایی

سفینا آن را تحقق کمال  دهد؛ ابندهد فارابی زیبایی را با کمال، نجم، عقل و آثار اسلاقی و ا تماعی آن پیوند میها نشفان میای انجام شفده اسفت. بررسفیمنابع کتابخانه

لاصفدرا با بازسفازی این مبانی در راررو   کند. مداند؛ و شفی  اشفراذ زیبایی را بر اسفار مراتو نور و رهور تبیین میشفایسفته هر مو ود و منشفش عشفق، شفوذ و ل   می

های زیبایی داند. در این نجام، تناسففو و هماهنگی از نشففانهاصففالت و ود، تشففکیو و ود و حرکت اشففتدادی نفا، زیبایی را حقیقتی عینی، و ودی و بومراتو می

اند؛ اما معیار نهایی زیبایی، شففد  و ود و میزان برسورداری مو ود از کمال اسففت. هم،نین، تفاو  افراد در محسففور، و ل  ، ابتهاو و شففگفتی از آثار ادراک آن

رو، هنر نیز بازنمایی نمادین کمال و رهور  مال  گردد، نه به نسفبی بودن حقیقت زیبایی. ازاینهای نفسفانی بازمیهای ادراکی و حجا ادراک زیبایی به استلاف ررفیت

ای محدود از آن الو ود اسففت و زیبایی مو ودا ، متناسففو با مرتبه و ودی و قابلیت آنها،  لوه یی،  مال مطلق وا وشففود.ساسففتگاه همه مراتو زیباالهی تلقی می

 شود. مال محسو  می
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Abstract 

Beauty is one of the fundamental concepts of philosophy; despite its self-evident presence in human experience, there remains considerable 

disagreement concerning its definition, criteria, and origin. This study aims to elucidate the philosophical foundations of aesthetics in 

Transcendent Theosophy and to analyze the relationship of beauty with existence, perfection, love, perception, and art. The present study 

employs a descriptive-analytical method and is based on library research. The findings indicate that al-Farabi associates beauty with 

perfection, order, intellect, and its ethical and social effects; Avicenna regards beauty as the realization of the perfection appropriate to 

each being and as the source of love, longing, and pleasure; and Suhrawardi explains beauty in terms of the gradations of light and 

manifestation. Mulla Sadra reconstructs these foundations within the framework of the primacy of existence, the gradation of existence, 

and the intensifying motion of the soul, thereby regarding beauty as an objective, existential, and gradational reality. Within this 

philosophical system, proportion and harmony are signs of sensible beauty, while pleasure, delight, and wonder are among the effects of 

its perception; however, the ultimate criterion of beauty is the intensity of existence and the degree to which a being possesses perfection. 

Furthermore, differences among individuals in the perception of beauty arise from differences in their perceptual capacities and the veils 

of the soul, rather than from any relativity in the reality of beauty. Accordingly, art is also understood as a symbolic representation of 

perfection and a manifestation of divine beauty. The source of all degrees of beauty is the Absolute Beauty of the Necessary Existent, 

while the beauty of created beings, in proportion to their existential rank and capacity, constitutes a limited manifestation of that Absolute 

Beauty. 
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Extended Abstract 

Beauty is one of the most fundamental and enduring concepts in the history of philosophical thought, yet 

despite its pervasive presence in human experience, its essence, criteria, and ontological foundation have 

remained subjects of continuous debate. From the earliest stages of Greek philosophy, thinkers sought to move 

beyond particular beautiful objects in order to identify the universal truth by virtue of which such objects are 

called beautiful. Plato’s reflections on beauty, especially in the Hippias Major and other dialogues, reveal the 

difficulty of offering a comprehensive essential definition while simultaneously suggesting that sensible beauty 

points toward a higher and more universal reality (1, 5, 20, 38). Plotinus later developed this tendency within 

a Neoplatonic framework, interpreting beauty in relation to unity, form, hierarchy, and the soul’s movement 

toward the First Principle (13, 39). In Islamic philosophy, however, the question of beauty was generally not 

formulated as an autonomous discipline comparable to modern aesthetics; rather, it was examined through 

broader discussions of existence, perfection, goodness, proportion, order, light, love, perception, and the 

hierarchy of beings. Al-Farabi associated beauty with perfection, rational order, harmony, and the realization 

of the proper end of each being, while also extending the significance of beauty to ethical, educational, and 

social life (2, 7). Avicenna deepened the discussion by linking beauty with the realization of appropriate 

perfection, the soul’s inclination toward proportionate and harmonious things, and the emergence of love, 

longing, and pleasure in response to goodness and perfection (3, 17, 33). Suhrawardi, by placing light at the 

center of his philosophical system, interpreted degrees of perfection and beauty according to degrees of 

luminosity, manifestation, and distance from darkness and deficiency (21, 40). These intellectual 

developments provided important foundations for Mulla Sadra, who reconstructed the problem of beauty 

within the ontological framework of Transcendent Theosophy and made it possible to understand beauty not 

merely as a sensible quality or subjective response, but as an objective, existential, and gradational reality 

closely connected with the fundamental principles of existence (9, 10, 41). 

The present study aims to analyze the philosophical foundations of aesthetics in Transcendent Theosophy and 

to clarify the relationship between beauty and such central concepts as existence, perfection, proportion, love, 

pleasure, perception, and art. The main question is how the truth, criterion, and origin of beauty can be 

explained within Mulla Sadra’s philosophical system and how the apparent diversity of beautiful things can be 

reconciled with the unity of beauty as a metaphysical reality. This problem becomes especially important when 

beauty is examined in relation to the principles of the primacy of existence, the gradation of existence, the 

intensifying motion of the soul, and the equivalence of existence with perfection. Contemporary scholarship 

has increasingly emphasized that Mulla Sadra’s aesthetics cannot be understood independently of his ontology, 

because every true perfection ultimately returns to existence, and beauty, as a mode of perfection, must 

therefore possess an existential foundation (9, 12, 41). In this framework, the central issue is not simply whether 

a thing appears pleasant or harmonious to a perceiver, but rather the degree to which that thing realizes its 

proper perfection and participates in a more intense mode of existence. This ontological approach also helps 

distinguish between the reality of beauty and its effects. Proportion, order, harmony, symmetry, and 

coordination may function as important signs of sensible beauty, while pleasure, delight, attraction, longing, 

admiration, and wonder may be considered effects arising in the perceiving soul; nevertheless, neither set of 

features by itself exhausts the essence of beauty. The deeper criterion lies in existential perfection. This 

distinction is also necessary for addressing the long-standing question of objectivity and relativity. If beauty 

were entirely dependent on individual taste, differences in perception would undermine any claim to objective 

truth; yet if beauty were entirely independent of the perceiver, the evident variation in aesthetic experience 

would remain unexplained. Transcendent Theosophy resolves this tension by maintaining the objective reality 

of beauty while attributing variations in perception to differences in the capacities, dispositions, habits, and 
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spiritual conditions of perceiving souls (11, 12, 42). Accordingly, the study seeks to show that beauty is 

ontologically grounded, epistemologically mediated, and spiritually intensified through the development of 

the perceiving subject. 

Methodologically, the study employs a descriptive-analytical approach based on library research and close 

examination of primary and secondary philosophical sources. The analysis proceeds through several 

interconnected conceptual levels. First, the lexical and philosophical meanings of beauty are considered in 

order to distinguish ordinary linguistic usages from technical philosophical implications (14, 15, 35). Second, 

the study traces the development of beauty from Greek philosophy to major Islamic philosophical traditions, 

focusing especially on Plato, al-Farabi, Avicenna, Suhrawardi, and Mulla Sadra. Third, the criteria of beauty 

are analyzed through two broad approaches: one emphasizing rational judgment, proportion, harmony, and 

perfection, and another emphasizing the experiential effects of beauty such as pleasure, joy, longing, and 

wonder. Fourth, the distinction between the object of beauty and the perceiver of beauty is examined in order 

to clarify why beauty may be objective while its apprehension remains dependent on intellectual, 

psychological, and spiritual preparedness. Fifth, the origin of beauty is analyzed through the distinction 

between beauty by essence and beauty through another, leading to the question of divine beauty as the ultimate 

source of all finite beauty. Finally, the relation between beauty and art is addressed within the framework of 

manifestation, symbolism, and the reflection of divine creativity. The study also draws upon modern 

interpretations of Islamic aesthetics and the philosophical analysis of art in order to show that the ontological 

reading of beauty has implications beyond metaphysics and extends into education, culture, and artistic 

production (12, 18, 22, 34, 43, 44). This methodological structure makes it possible to distinguish carefully 

between the essence, criterion, manifestation, perception, origin, and effects of beauty, thereby preventing 

several conceptual confusions that often arise when these dimensions are treated as interchangeable. 

The findings indicate that the most coherent criterion of beauty within Transcendent Theosophy is existential 

perfection rather than mere sensible proportion or subjective pleasure. Al-Farabi’s emphasis on reason, order, 

moderation, and the realization of the proper end of each being provides an important rational foundation for 

this conclusion (2, 7). Avicenna develops the same general orientation by defining the beauty of a being in 

relation to the realization of its appropriate perfection and by linking beauty to love, longing, and pleasure (3, 

17, 33). Suhrawardi adds a vertical metaphysical dimension by interpreting perfection through the hierarchy 

of light, so that more luminous beings are more manifest, more complete, and therefore more beautiful (21, 

40). Mulla Sadra integrates these earlier insights through the primacy and gradation of existence. Since 

existence is fundamental and admits intensification and diminution, and since perfection belongs to existence 

rather than to nonexistence, beauty must likewise possess degrees corresponding to degrees of existential 

intensity (4, 8, 24, 32, 45, 46). Accordingly, the more intense, complete, unified, and independent the mode 

of existence of a being, the higher its degree of beauty. Proportion, harmony, order, and symmetry remain 

important, especially in sensible beauty, but they should be interpreted as manifestations of underlying 

perfection rather than as the absolute essence of beauty. Similarly, delight, admiration, longing, and wonder 

are not the ultimate criteria of beauty because they depend partly on the condition of the perceiving soul. They 

are better understood as effects produced when the soul encounters a degree of perfection proportionate to its 

perceptual capacity. This also explains why higher forms of intellectual and spiritual beauty may be 

inaccessible to individuals whose perception remains restricted to sensory or habitual modes of experience. 

Thus, the difference between individuals does not entail the relativity of beauty itself; it demonstrates the 

gradation of cognitive and spiritual receptivity. 

A further major finding concerns the origin and metaphysical hierarchy of beauty. In Transcendent Theosophy, 

all genuine perfections ultimately derive from the Necessary Existent, whose existence is absolute, simple, 

unlimited, and free from every deficiency. Divine attributes such as knowledge, power, life, goodness, and 



 شریعت، فلسفه و اخلاق 

 
5 

beauty are not accidents added to the divine essence but are identical with the simple reality of that essence; 

consequently, God alone possesses beauty intrinsically and absolutely (4, 42, 47). Avicenna likewise describes 

the Necessary Existent as possessing the highest beauty and splendor because He possesses every perfection 

without deficiency (17). The beauty of contingent beings, by contrast, is dependent, limited, and received. They 

are beautiful not independently but according to their participation in existence and perfection, and therefore 

their beauty is a manifestation of a higher source rather than a self-subsistent property. This distinction between 

intrinsic beauty and derivative beauty explains how the multiplicity of beautiful beings can coexist with the 

unity of the source of beauty. It also clarifies the status of ugliness: ugliness is not a positive existential 

principle parallel to beauty, but is associated with privation, deficiency, disharmony, limitation, or failure to 

realize an appropriate perfection (4, 29). The same ontological structure extends to the relation between beauty 

and love. Since every being tends toward its own perfection and since perfection is beautiful, love can be 

interpreted as an existential inclination toward beauty and completion rather than merely an emotional state 

(11, 34). Art, in turn, can be understood as a symbolic human manifestation of this metaphysical order. Artistic 

creation does not generate beauty independently of existence but represents, imitates, reveals, or symbolizes 

degrees of harmony, perfection, unity, and meaning that ultimately reflect the divine source of beauty (22, 27, 

44). From this perspective, art may serve not only emotional or aesthetic functions but also intellectual, ethical, 

and spiritual functions by directing perception from sensible forms toward higher levels of meaning and 

perfection. 

In conclusion, the philosophical analysis of beauty in Transcendent Theosophy shows that beauty cannot be 

adequately reduced to sensory attractiveness, formal proportion, subjective pleasure, or cultural preference. Its 

deepest foundation is ontological. Beauty is rooted in existence and perfection, and because existence is 

gradational, beauty likewise appears in different degrees. Sensible proportion, harmony, order, and symmetry 

reveal beauty at the level of material and perceptible beings, whereas intellectual, ethical, and spiritual 

perfections represent higher forms of beauty. Pleasure, delight, love, longing, and wonder are important effects 

of the perception of beauty, but they do not constitute its ultimate criterion. The decisive measure is the degree 

of existential perfection realized by a being. This framework also explains how beauty can remain objectively 

real while individuals perceive it differently: variations in aesthetic experience arise from differences in 

perceptual, intellectual, moral, and spiritual capacities rather than from the absence of an objective reality of 

beauty. The ultimate origin of all beauty is Absolute Divine Beauty, while the beauty of created beings is 

limited, dependent, and proportionate to their existential rank and capacity. Ugliness, correspondingly, is 

associated with deficiency, privation, and distance from perfection. Within this ontological system, love 

emerges as the existential inclination toward perfection, and art becomes a symbolic manifestation of beauty 

through which human creativity reflects, however finitely, the order and splendor of existence. Therefore, the 

philosophical foundations of aesthetics in Transcendent Theosophy establish a unified account in which 

beauty, existence, perfection, truth, love, perception, and artistic representation are not isolated categories but 

interrelated dimensions of a single metaphysical structure extending from finite sensible forms to the Absolute 

Beauty of the Necessary Existent. 
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 مقدمه 

آن    اریمع  ن ییو تع  ی ماهو   یتعر  ،یکه با و ود حضور گسترده در تجربه انسان  یاست؛ مفهوم  یفلسف  شه یاند    یتار  میمفاه  نیتری اد یاز بن  ییبایز

  بایز  یا یکه اش  کندیرا مطرح م  یقتیپرس  از حق  ،ی زئ  قیبزرگ« با عبور از مصاد  اریپی همواره محل استلاف بوده است. افلاطون در رساله »ه

. در  (1)  سازدیرا آشکار م  ییبایز  تیشناست ماه  یو دشوار  انجامدینم  یینها  یفیوگو به تعرگفت   حال،نیباا  شوند؛یم  ده ی نام  بایآن ز  واسطهبه 

نجم، نور، عشق و ادراک    ر،یرون و ود، کمال، س  یمیبا مفاه   وند ی نشده، بلکه در پ  یمستقل بررس  یصور  دانشمعمولاً به   ییبایز  ،یفلسفه اسلام

.  (2)  سازدیمرتبط م  یو ا تماع  یفرد  یرا با کمال، نجم و هماهنگ  ییبایو ز  داندیحسن و قبح م  صیعقل را داور تشخ  یمطرح شده است. فاراب

و    ریاز عشق به س  یارا مرتبه   ل یم  ن یو ا  کندیم  ن ییتب  ریپ نفا به امور موزون و دل   ل یرا در تحقق کمال متناسو هر مو ود و م  ییبایز  ز ین  نایسابن 

نور، مراتو کمال و ز   ی. ش(3)  شماردیکمال م با محور قراردادن  نوران   ییبایاشراذ  .  دهدیم   حیمو ودا  توض  تیرا برحسو شد  رهور و 

  ی و دارا  یو ود   ،ینیع  یقتیکرده و آن را حق  یو ود بازساز  ویو تشک  التاص  هیرا بر پا  ییبایز  ،یفلسف  راثی م  نیاز ا  یریگبا بهره   زیملاصدرا ن 

  ل یالو ود، به دلمند است و وا و بهره   ییبایاز کمال، از ز  یبرسوردار  زانیاندازه شد  و ود و مراررو ، هر مو ود به   ن ی. در اداندیمراتو م

 ییبایو ساستگاه ز اریمع قت،یپ وه  حاضر آن است که حق ی. مسئله اصل(4) دیآیمرتبه و ود،  مال مطلق به شمار م نیتراز کامل یبرسوردار

روشن شود که    د یبا ن،یبا آن دارند. هم،ن   ی مانند تناسو، کمال، عشق، ل   و ادراک ره نسبت  یمیو مفاه شودی م  نییرگونه تب  ه یدر حکمت متعال

و تفاو  افراد در    ییبایز  قتیحق  تینیع  ان یم  توانیکننده و رگونه مبه حالا  نفا ادراک ایمو ود وابسته است    ینیع  یهای  گیبه و  ییبایز  ایآ

مراتو برتر   افتیسطح قرار ندارند و در  ویدر    یو اله  یمحسور، عقل  ییبایکه ز  ابدییم  یشتریب  تیاهم  یمسئله زمان  نیادراک آن  مع کرد. ا

  هیدر حکمت متعال  ییبایپ وه  از آن روست که ز  نیا  تی دارد. اهم  ازین  ینفسان   ی هانفا و رفع حجا   ویعقل، به ته   یی مال، افزون بر توانا

  ی و ود، حرکت اشتداد  ویاز  مله اصالت و ود، تشک  ،ینجام فلسف  نیا  یاصل   یبلکه با مبان  ست،ی مربوط به هنر ن  یموضوع  ای  یراهر  یصرفاً صفت

آن و آثار حاصل از ادراک آن را    صیتشخ  اریمع  ،ییبایز  قتیحق  انیمرز م  تواند یارتباط م  ن یا  نیینفا و مساوقت و ود با کمال، ارتباط دارد. تب

محسو    ییبایاز آثار ادراک ز ی ل  ، سرور، شوذ و شگفت کهی اند؛ درحالمحسور  ییبایز یهانشانه  شتر یب یروشن سازد. تناسو، نجم و هماهنگ 

 است:  ن یپ وه  رن یاسار، پرس  اصل  نیدانست. بر ا ییبایز ی ادیبن اریمع توان یرا م یکمال و ود  ان،یم نی . در اشوندیم

در    ییبای استوار است و خاستگاه مراتب ز  یو وجودشناخت   یفلسف  یبر چه مبان  هیدر حکمت متعال  ییبا ی ز  اریو مع  قتیـ حق1

 ست؟یچ هینظام حکمت متعال

و  مال در   ییبایز  قتیحق  ینوشتار با هدف بازکاو  نی. اشودی انجام م  یاو با استفاده از منابع کتابخانه  یلیف تحل  یفیحاضر با روش توص  پ وه 

ادامه، موضوعاتپردازدی مختل  م  یهامؤلفه   ل یبه تحل  ه، یپرتو حکمت متعال  گاه ساست  ،ییبایز  اریمع  ،ییبایز   یو تعر  یشناسهم،ون واژه   ی. در 

  ت یبا عشق و ل  ، و در نها وندیدر پ ییبای ز ،ییبایادراک ز ،ییبایاطلاذ ز ای  تینسب ،ییبایاقسام ز الله،یماسو ییبایز ،یالتعالوا و ییبایز ،ییبایز

و    اریمع  کردنو مشخص    هیحکمت متعال  یمبان   ق یاز طر  ییبایز  ییعلت غا  نیی پ وه ، تب  نیا  ییسواهد شد. هدف نها  یو هنر بررس  ییبایرابطه ز

 مخاطو است. ی برا ییبایز قیدق اریمق
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 پژوهش نهیشیپ

  یلسوفانی ف نیو و کرد. افلاطون از نخستباستان  ست ونانیدر فلسفه  توانیرا م بایامر ز تیدرباره ماه یو تشمل فلسف ییبایبحث ز ینجر یهاشهیر

 زیتما  «ییبایز  قت یو »حق  با«یز  یای»اش  انیبزرگ« م  ار یپیدر رساله »ه  ی . و(5)صور  منسجم مطرح کرد  را به   ییبایز  یستیاست که پرس  از ر

 یی بایاز ز  یی امع و نها  یفیوگو به تعرگفت  نی. هررند اشوندیسوانده م  بای واسطه آن زبه   ایکند که اش  ییرا شناسا  یقتیحق  کوشدیو م  گ اردیم

 کندیمحسور فراهم م   ق یاز مصاد  اترفر  ی قتیمثابه حقبه   ییبایز  ریتفس  ی را برا  نه یو زم  سازدی آن را آشکار م  یماهو   یتعر  ی دشوار  انجامد،ینم

مبدأ    یوحد ، صور  و حرکت نفا به سو   ،یو بر اسار مراتو هست  ینوافلاطون  یرا در راررو  نجام  ییبایز  ن یسنت، فلوط  ن ی. در ادامه ا(1)

دانست.   م یمفاه رییانتقال بدون تغ یبه معنا  د یرا نبا یاسلام  فهبر فلس  ،یو نوافلاطون  یافلاطون یهاآموزه   ه یوبه  ،یونان ی شهیاند یکرد. اثرگ ار ریتفس

کمال،   ر،یرون و ود، س  یمیرا با مفاه  ییبا یکردند و ز  ی بازسوان  یو و ودشناست  یاتیاله  ، یدی توح  یرا در پرتو مبان  یونانی  راثیمسلمان، م  لسوفانیف

مستقل مطرح نشد، بلکه مسائل آن در ضمن    ی صور  دانشمعمولاً به   یشناسییبایسنت، ز  ن یدادند. در ا  وند یتناسو، نجم، نور، عشق و ادراک پ

اله مراتو هست  ،یقیاسلاذ، موس  ،یشناسنفا   ا ، یمباحث  متفکران   ی در مطالعه آرا  زین   ی و طهور  یمحمدی. علدیگرد  یبررس  یشعر، عشق و 

به شمار    یکمال و نجم هست  قت،یاز حق  یابلکه  لوه   ست،ین  یو راهر  یحس  یصرفاً امر  یدر حکمت اسلام  ییبایاند که زگرفته   جهینت  یاسلام

است    یمتفکران   نی از نخست  ی مسلمان، فاراب  لسوفان یف  ان ی. در م(6)کند    ت یهدا  ی متعال  یمعان  یانسان را از ادراک محسور به سو  تواند یو م  رودیم

برسوردار    ییبایاز حسن و ز  ی. از نجر او، هر مو ود هنگامدهدی م  وندیپ  تیکمال، عقل، نجم و غا  هومرا با مف  ییبا یز  ن ییتب  یلازم برا  یفلسف  یکه مبان

درباره تناسو    ییحسن و قبح و داور نها  صی تشخ  ارینگرش، عقل مع  ن یسود را تحقق بخشد. در ا  ی و مرتبه و ود  قت یاست که کمال متناسو با حق

او در حوزه   شهیدر اند  ینجم، تناسو و هماهنگ  رایز  ست؛یمحدود ن  ییبایز  یفلسف   یتنها به تعر  یفاراب  دگاه ی د  ت ی. اهم(2)و کمال امور است  

نق  داشته    نه یدر مد  لت یو تحقق فض  یو ا تماع  یفرهنگ  ا یح  یافتگیدر سامان  تواند یم  ییبایز  رو،ن یاثرگ ارند. ازا  زیو  امعه ن  ت یاسلاذ، ترب

  ی و   یفکر  یشرح و توسعه مبان  توانیپا از او را م  یاز سنت مشائ  یاست که بخ  مهم  یادیرنان بن  زین  یدر فلسفه اسلام  یبفارا  گاه یباشد.  ا

 .(7)دانست 

  توان یدر آثار او را م  ییبایز  قیعشق گسترش داد. مصاد  هیو نجر  یشناسنفا   ا ،یرا در راررو  اله  ییبایمباحث مرتبط با ز  نایسابن   ،یاز فاراب  پا

معتقد است    نایسمشاهده کرد. ابن   یاصوا ، امور موزون و کمالا  عقل  یمحسور، هماهنگ  یهاالو ود، تناسو صور  در  مال و بهاء وا و 

مو ود به    یبات  لیبلکه با م  ست، ین  یحس  یصرفاً واکنش   ، یگرا  نیدارد و ا   یگرا  ریپ به امور متناسو، موزون و دل   یعیطور طببه   یانسان  نفا

حرکت    یسته سویکمال شا  ی منشش محبت، شوذ و ل   است و مو ود را به سو  یدستگاه فلسف  نیدر ا  ییبای. ز(3)و کمال ارتباط دارد    ریس

را فراهم ساست. در حکمت  ییبایاز ز یمتفاوت نییسود، امکان تب یاشراذ با قرار دادن نور در مرکز نجام فلسف  ی ش ،ی. در کنار فلسفه مشائدهدیم

اسار،   ن ی. بر اشودی م  نییها تب آن   ت یاست و مراتو مو ودا  بر اسار شد  و ضع  نوران  ریراهر بال ا  و آشکارکننده غ  یقتی اشراذ، نور حق

را  ییبایز نایسو ابن  یاگر فاراب ن، یو فاصله آن از رلمت و نقص دانست. بنابرا  تیرهور، نوران   زانیهر مو ود را متناسو با م ییبایکمال و ز توانیم

در آن    ه ی حکمت متعال  یبرا  دگاه ید  نیا  تی . اهمکندیم  لیاشراذ آن را در افق نور و رهور تحل   یش  دهند،یم  حی و تناسو توض  ریعمدتاً با کمال، س

 .آوردی در فلسفه ملاصدرا فراهم م ییبایمراتو ز جهی و ود و در نت  یکیمراتو تشک نییتب ی برا یانه ینور، زم یکیاست که نجام تشک

در    ی. وکندیم  یبازساز  هیرا در راررو  اصول حکمت متعال  ییبایفلسفه مشاء و حکمت اشراذ، مسئله ز  یاز دستاوردها  یریگبا بهره   ملاصدرا

از مشاهده   یو ابتهاو ناش  ی عقل  یهاییبایمحسور، تناسو ا زا، کمال نفا، ز  یهاصور    ییبایالو ود، زرون  مال وا و  یقیآثار سود مصاد
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.  شوندیم  ل یو مساوقت و ود با کمال تحل  ی و ود، حرکت اشتداد  ویبر اسار اصول اصالت و ود، تشک  قیمصاد  نی. اسازدیرا مطرح م  لیامر  م

ز ملاصدرا،  نجر  سل  یعرض  یامر  ییبایاز  به  وابسته  صرفاً  نمشاهده   قهیو  حق  ست،یگر  ز  یو ود   یقتیبلکه  حق  رایاست؛  کمال  و ود    یقیهر  به 

ز  گرددیبازم است    ز ین  یی بایو  کمال  مراتو  بنابرا(8) از  م  ن، ی.  به  مو ود  سو  زانیهر  کمال  و  و ود  ز   یشد   و    ییبایاز  است  برسوردار 

 ییبایگفت ز  توانیملاصدرا م  دگاه ید  یبند. در  معشودیمرتبه و ود،  مال مطلق محسو  م  نیتراز کامل  ی برسوردار  لیالو ود، به دلوا و 

 .ابدییها، به شد  و ضع  رهور مآن  یاست که در مو ودا ، متناسو با مراتو و ود یکیواحد و تشک یقتیحق

 یی بایز  هیاست نشان دهد که نجر  ده یدر فلسفه ملاصدرا« کوش  یشناسییبایو ز  یدر مقاله »ارتباط و ودشناس  یمعاصر، اکبر  یهاحوزه پ وه    در

ملاصدرا   شهیرا در اند ییبایز قتیحق توانیو ود نم ویآن استوار است و بدون تو ه به اصالت و تشک یو ودشناست یبر مبان هیدر حکمت متعال

فلسفه    یهاتیبر اسار ررف یشناسییبایمنسجم از ز  یدادن نجامبه امکان سامان ه«یدر حکمت متعال ییبای»ز نامهانیدر پا زین  یزی. پرو(9)کرد  نییتب

 یشناسییبایدر پ وه  »ز   معهی. گنجور و امام(10)کرده است    دیمکاتو تشک   گریدر د  جیرا  یشناسییباینجام با ز  نیا  زیملاصدرا پرداسته و بر تما

و نق     با یامر ز  ص یعقل در تشخ  گاه یو عشق،  ا  ییبایز  ینسبت معرفت  ،ییبایز   یدر حکمت مطهر«، تعر  ییبایاصالت ز  ه ینجر  ل یو تحل  یفلسف

منشش    ،ی و عقلان  یاز و ه فلسف  یعلاوه بر برسوردار  یی بایپ وه  بر آن است که ز  ن یا  جه یاند. نتکرده   یمحبت و الت اب را بررس  جاد یدر ا  ییبایز

  ه، یحکمت متعال  یشناستمعرفت  ی با تمرکز بر مبان  ز ین   معهیو امام  ینجف  ،ینصرآباد   ار یبخت ،ی. متق(11) شودیمحسو  م   زیمحبت، عشق و ل   ن

  یمبان  یکاربرد  تیدهنده ررفمطالعه نشان   نی. ا (12)اند  و هنر استخراو کرده   گفرهن  یریادگیو حوزه    یشناستییبایز  تیآن را در ترب  یکارکردها

متعال ز  ه یحکمت  انتقال بحث  نجر  ییبایدر  تعل  یاز حوزه  قلمرو  ترب   م یبه  پ وه    ت یو  بررس  یمتشسرتر، رحمت  یهااست. در  فلسف  یبه  و    ینجام 

با    یو طهور  یمحمدی عل  ن،ی. هم،ن(13) نشان داده است    ییبایفلسفه ز   ی را در تار  ینوافلاطون  شهیدان  گاه یپرداسته و  ا  نیفلوط  یشناسییبایز

 یو و ودشناست یمعنو ،یکرده و بر ابعاد معرفت یبررس هیو حکمت متعال یاشراق ،یرا در مکاتو مشائ ییبایز ،یمتفکران فلسفه اسلام  یمطالعه آرا

تفاو     یلیتفص  لیدارد و به تحل   یمرور  ی تیماه  شتریب  ،یدر فلسفه اسلام  ییبایاز ز  یکل  یریبا و ود ارائه تصو  ری . پ وه  اس(6)  دانکرده   دیآن تشک 

 .پردازدیاشراذ و ملاصدرا نم   یش نا،یسابن ، یفاراب یدر آرا ییبایز یارهایمع

 پژوهش ینظر یمبان

 یی بای ز  یمفهوم نییو تب یشناسواژه

در  ییبایدلالت دارد. ز یینماو سوش  لی م ،ییکوین  ،یستگیشا  رینج یایمشتق شده است که بر معان دن«یبی»ز شه یاز ر با«یساحت لغت، واژه »ز در

در    نیتحس   ختن یبرانگ  یینشش  گرفته و توانا  ءیش  ویدر    یعجمت و پاک   ، یکه از نجم، هماهنگ  شودیاطلاذ م  ی و حالت  تی فیبه ک   ،یلغو  یمعنا

و هم صفت مشبه است    یهم صفت فاعل  با«یباور است که »ز نیبر ا  زی. فرهنگ لغت دهخدا ن(14) را دارا باشد    یانسان یعال  لا یو تما  لیتخ  قل،ع

با مفاه  نت، یز  یبه معنا  و«یکه از واژه »ز . از منجر (15)   ردیگیقرار م  یو بدگل  یزشت  ر ینج  یمیحسن، ملاحت و لطافت گرفته شده و در تقابل 

در    یمطهر  یمرتض  دیآن دشوار است. شه   یماهو   یاست که تعر  یاز نوع امور  ییبایباورند که ز  نینجران بر اصاحو   یبرس  ،یو فلسف  ی شهود

آن،  یلفج نییو تب  یکند، اما توصیوضوح درک ماست که انسان و ود و اثر آن را به  یامر یعنی کند؛یم هیرا به »فصاحت« تشب ییبایباره، ز نیا

است؛    سریمشاهده »آثار« آن م  قیبلکه از طر   ،یتعر  قیاز آنکه از طر   یب   ییبایاسار، شناست ز  نی. بر ا(16)همواره از دسترر سارو است  

 و یفراتر از    ییبایز  ،ی. در سنت فلسفه اسلام(16) کشاند  یآن م  یبه سو  اذی» اببه« و کش  است که انسان را با شور و اشت   ینوع  جادیکه ا  یآثار

.  باشدیحرکت و  نب  در مو ودا  م جاد ی»کش « و » اببه« است و مستعد ا یکه دارا شودیم یتلق یو ود  یروین  ویمثابه به  ،یحس تیفیک 
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استوار است. در واقع،   عت یو طب  یکاروان هست یتمام  ادیاست که بر بن «یبلکه از نوع »حرکت  وهر ست، ین یکی  نب  مکان  و یحرکت، تنها  نیا

  ی رویباور است که ن  نیدر رساله »العشق«، بر ا  نایس. ابنردیگیبه کمال سررشمه م  لی»عشق« و م  شهیدر عالم، از ر  یشگی نب  و تحرک هم  نیا

با    یقیعشق حق  ،یو   دگاه ی . از د(3)  ا «یکلِّ واحدٍ من الهو   ی : »قوّةُ العشقِ فدیفرمایاست و م  ی مو ود  ار  یهات ی و هو  ق یحقا  یعشق در تمام

محض و کمال مطلق است، عشق    ییبای. از آنجا که با  حق، زشودیسرور و نشاط در نفا م  جادیو  مال در با  معشوذ، مو و ا  ییبایز  یتجل

 . (17)دارد   وند یمراتو و ود با او پ یو  مال در تمام

معتقد است   ی. وشناسدیبازم و«یبا »اصالت و ود« و »تشک  وندیرا در پ ییبایکرده و ز نییتب یشتریب یشناستیمباحث را با عمق هست  نیا ملاصدرا

  جادیابتهاو و ا  یصور ، عامل اصل  نیکه ا  گرددیاز  مال در شاهد )نارر( م  ی( مو و حصول صورتلی)شخص  م  ل«یکه حضور »با   م

مراتو    یدر تمام  ییبایواحد و از سن  و ود هستند. ز  قتیحق  ویاز    «ییبایصدرا، »عشق«، »شوذ« و »ز  ی. در نجام فکر(4) در اوست    نهحالت عاشقا

عشق و    د،دار  انیتا مجرد( سر  یمراتو )از ماد  یگونه که و ود در تماممعنا که همان  نی و ود وابسته است؛ بد  وی( به تشک یتا ضع  دی )از شد

با تو ه به    ن، ی. بنابرا(4)الحسن« است  العشق« و »کلالو ود« است، همان »کلاست. از نجر او، حق که »کل  یبرا  عالم  ار  عیدر  م  زین  ییبایز

همان  اببه، عشق و    یعنی  ،ییبایج زیآثار و نتا  لیتحل  قیبلکه از طر  ،یانتزاع   یتعار  قیشناست نه از طر  نیا  ،ییبایعقل در شناست ز  تیمر ع

 .گرددیم سریصاحو  مال، م  یبه سو انه یگراحرکت طلو

 اشراق  خ ی و ش یفاراب شهی در اند ییبا ی ز

اشراذ آن را بر اسار مراتو نور، رهور و فاصله     یش  کهیدرحال  کند،یم  یهر مو ود بررس  تیبا کمال، نجم، تناسو و غا  وند یرا در پ  ییبایز  یفاراب

 وی.  تآن وابسته اس   تیو غا  قتیتحقق کمال متناسو با حق  زانیهر مو ود به م  ییبایز  ،یفاراب  شهی. در انددهدیم   حیمو ود از رلمت و نقص توض

و کمال مطلو  آن را محقق سازند.    یعیو بتوانند کارکرد طب  رند یهماهنگ قرار گ  یآن در نجم  یکه ا زا، صفا  و قوا   باست یز  یمو ود زمان

و  یتناسو و هماهنگ  ن،یبنابرا نشانه   ستند،ین  یراهر  ییهای گیصرفاً  م  یاز کمال درون  ییهابلکه  فارابشوندیمو ود محسو   مع  ی.  را   اریعقل 

  یهماهنگ  زانیم  د یاستوار باشد، بلکه عقل با  یپسند فرد  ا یصرفاً بر احسار، عاد     دینبا  ییبایدرباره ز  یداور   رو،ن ی ازا  داند؛ی حسن و قبح م  صیتشخ

بلکه آن را    کند،ینم  حدود را به حوزه محسوسا  م  ییبایدر آن است که ز  یفاراب   دگاه ید  ت ی. اهم(2)دهد    صی آن را تشخ  ت یبا کمال و غا  ءیش

  یهماهنگ  شود،یآن م  ییبایمو و ز  ءیش   وی  ی ا زا  یگونه که هماهنگ. از منجر او، هماندهدیگسترش م  زین  ی و ساستار ا تماع  تی به اسلاذ، ترب

عواط ، پرورش اسلاذ   لیددر تع  توانند یم  بایز  ی هاو صور   یقیو نجم است. هنر، موس لتیمنشش فض  زی امعه ن  یا زا انینفا و تناسو م  یقوا

است   یو ا تماع  یآثار فرهنگ  یدارا  ،یافزون بر  نبه معرفت  یدر فلسفه فاراب  ییبایز  و،یترتن ی سعاد  نق  داشته باشند. بد  یانسان به سو  تیو هدا

 .(7)مؤثر باشد  محورلت یمنجم و فض یا امعه یریگدر شکل  تواندیو م

است که باتاً    یقتی. در حکمت اشراذ، نور حقکندیم  نییرا در افق فلسفه نور تب  ییبایز  ،یمحور فارابعمدتاً کمال  کردیاشراذ، برسلاف رو   یش

از نور    یهرره مو ود  رند؛یگیشکل م  ت ی بر اسار شد  و ضع  نوران  زی ن  ی. مراتو هستشودیمو ودا  م  گریآشکار بوده و مو و رهور د

از رهور نور    یا لوه   توان یرا م  ییبایز  رو،نی است. ازا  باتر یز  جه یتر و در نتدورتر باشد، کامل  ی ماد  یو از رلمت، نقص و وابستگ  رسوردارب  یشتریب

  لم عوا  تی و نوران  ییبایمحدود از ز  یاستقلال کامل ندارد، بلکه انعکاس  زیمحسور ن  ییبایز  ،یسهرورد  شهیدانست. در اند  یدر مراتو گوناگون هست

. سازندیاز نجم و رهور نور را آشکار م یاهستند که مرتبه   بایاز آن  هت ز ،یعیطب  یهاها، اصوا  و  لوه هماهنگ، رنگ یهابرتر است. صور  

دارد. هرره نفا از تعلقا    ازینفا ن  یبلکه به اشراذ، شهود و صفا  شود،یحاصل نم  یحوار راهر  ق یبرتر تنها از طر  یهایی بایادراک ز  حال،ن یباا

 .کندیم دای و انوار مجرد پ یعقل یهاییبایمشاهده ز ی برا ی شتریب یآمادگ رد،یفاصله گ یرلمان یهاو حجا   یماد
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 ی در فلسفه غرب و اسلام ییبای ز مفهوم

و    یرا صرفاً به پسند حس  ییبایز  ،یفلسف  یبا و ود تفاو  در مبان   ،یو اسلام  یغرب  لسوفان یکه ف  افت یدر  توانیشده م مطرح  یهادگاه یمجموع د  از

  ده یبا نامیواسطه آن زبه   ا یبود که اش  یکل  ی شناست اصل  یدر پ  ،ییبایز  قتیو حق  با یز  قیمصاد  انیم  زیاند. افلاطون با تمامحدود نکرده   یفرد  قهیسل

کنند؛    تیمعقول هدا  ییبایادراک ز  ینفا را به سو  توانند یو م  اندیقیحق  یی بایاز ز  یمحسور مراتو نازل  یهاییبای. از نجر او، ز(18)  شوندیم

  ی در پرتو مبان  ،یدر انتقال به فلسفه اسلام  کردیرو  ن ی. ا(19)  ماندی م  یبزرگ« هم،نان دشوار باق  ار یپی در رساله »ه  یی بایز  یماهو   یهررند تعر

حسن و   صیتشخ  اریداد و عقل را مع وند ی هر مو ود پ  تیرا با کمال، نجم، اعتدال و تحقق غا ییبایز یشد. فاراب  ی بازسوان یو و ودشناست ی دیتوح

هماهنگ و    یا امعه یریگدر شکل  تواند یاست و م یو ا تماع یتیترب ،یآثار اسلاق  یدارا ،یافزون بر  نبه فرد ییبایاو، ز شه ی قبح دانست. در اند

کرد  نیی تب  رینفا به امور موزون، متناسو و س  لیرا در تحقق کمال متناسو هر مو ود و م ییبایز زین نایس. ابن (20)نق  داشته باشد  محورلتیفض

را    یمبان  ن یمرتبط دانست و ملاصدرا ا  تی را با نور، رهور و شد  نوران  ییبایاشراذ، ز  ی. ش(3)ساست    رارعشق و ل   ارتباط برق  ،ییبایز  انیو م

مراتو شد  و ضع    ی و دارا  یو ود   ی قتیحق  ه، یدر حکمت متعال  ییبایکه ز  یاگونه کرد؛ به   یو ود بازساز  و یدر راررو  اصالت و تشک

 حال،نی است. باا  یکمال و فرارفتن از ادراک صرفاً حس  قت،یبا حق  ییبایز  وندیپ  ،یاسلام  لسوفانیو ه اشتراک افلاطون و ف  ن،ی. بنابرا(21,  4)است  

در فلسفه    ییبایز  یمثال  قتیحق  و،یترتنیکردند. بد   یسود بازساز  یدی تکرار نکردند، بلکه آن را در نجام توح  ناًیرا ع   یونانی   شهی اند  یاسلام  لسوفانیف

 افت ی  وندیآن پ  یکیبا و ود و مراتو تشک  هی در حکمت اشراذ با نور و رهور و در حکمت متعال  ر،یبا کمال و س  نایسو ابن   یفاراب  شهیافلاطون، در اند

(22). 

 سازنده وجود  انیعشق: عشق، جر یشناس یهست

. عشق، نه صرفاً محسور است و نه صرفاً ماندیناکام م ،یعقل  ای  یحس  میبه مفاه  ل یتقل  ی آن، هرگونه تلاش برا   یاست که در تعر یمفهوم  عشق،

 ،یشناستروان   یهااز بحث   فراتر. اما  (23)  رودیفراتر م  رعاشقیعاشق و غ    یزمان، از توان تعرهم معقول؛ بلکه در هر دو قلمرو اثرگ ار است و  

. از  (4)در تمام مراتو و ود است    یو سار  ی ار  ی است. ملاصدرا معتقد است که عشق، امر  «یشناستیهست  ت ی»ماه  و ی  یعشق در فلسفه دارا 

عاشق     یسو  ییبایکمال و ز  ی. سداوند به سوداردیرا به حرکت و تکامل وام  یعشق است که هست  نیا  یعنینجر او، سداوند »فاعل به عشق« است؛  

  « یبات   ی»گرا  وی  ی دارا  یعیطور طببه   یمطلق« است، هر مو ود   ری. از آنجا که سداوند »سشودی افاضه م  زیبه مو ودا  ن  ،یعشق اله  نیاست و ا

به    ر،یحسن و س  ،ییبایمانند ز  یکمال  فا نجام، ص  ن یو کش ، همان رگه عشق در عالم امکان است. در ا  لیم  ن یو کمال است؛ و ا  ریبه سمت س

عشق در تمام مراتو    ن،یندارند. بنابرا  یدر هست   یاشه یقبح و شر( از سن  »عدم« هستند و ر  ،یها )زشتآن  ضیاما صفا  نق  گردند،ی»و ود« بازم

مراتو    نیترن ییو پا  نی در نخست  یحت  ،یکش  و ود   نیاست. ا  ی هر مو ود و مافوذ سود(  ار  انیحق و دان  تا رابطه م  انیو ود )از رابطه م

عشق    رو،ن یعدم، مشهود است. ازا  یکیتار  ان یبه سمت کمال و از م  ن یادیبن  ل یو م ازین ویصور   (، به ن ی)ماده نخست  ولا«ی در مرتبه »ه  یعنی  ،یهست

حرکت انسان در   ت یغا دیپرس دیبا ت،ی. در نها(24)است، هم در مو ودا  ممکن و هم در و ود وا و  یو  ار یدر همه مو ودا  عالم سار

اما    شود،می  محقق  آسر   عالم  در  —  یو شق   دسعی  انسان  از  اعم  —انسان    ییپاس  در قلمرو آسر  نهفته است. کمال نها  ست؟یر  ییبایز  ریمس

برا  نیا  تیفیک  اهل معرفت، کمال برتر، همان »لقاءالله«    ی برا  ما ا  ابد، ییم  یتجل  یو بهشت  یماد  ی هاکمال در ل     ،یبرس  یکمال متفاو  است. 

اشاره    یگونه که غزال . همان شودیم  ی ادراک« ناش تی ل  ، از تفاو  در »قابل  ت یفیتفاو  در ک  نی. ا(25)با حق( و شهود عقول است    ییاروی)رو

 یکه هم،ون کس  یفروتر هستند؛ حالت  یها(، تنها قادر به درک ل   یروح  ت یررف تی)محدود  «یو ود قی»ض  لیها به دلاز انسان  یبرس  کند،یم
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را    یررا که قدر  درک و تجربه کردن عجمت پادشاه  کند،یها بسنده مبا گنجشو  یکرده و تنها به باز  یپوشرشم   یاست که از ل   پادشاه

 همان تجربه وحد  و شهود  مال مطلق است.   ،یحس یهادر آسر ، فراتر از ل    ییبایز ن، ی. بنابرا(26)ندارد  

 ی اله یتجل نینماد  ییو هنر: بازنما ییبا ی ز

بر عواط ، هوش    ی و آثار سلاقانه انسان است که با هدف اثرگ ار ندهایاز فرا  یاهنر مجموعه  ست؟یو ود است، پا »هنر« ر  یتجل  ،ییبایز  اگر

 دگار« پرور   ت یاز »سلاق  ی و بازتاب  «یاله  هی است؛ هنر، »عط  یمهار  فن  ویهنر فراتر از    ،ی. اما در منجومه حکمت اسلامندیآی م  د یپد  م یو انتقال مفاه

عنوان  انسان به  ان،یم  ن یواحد و باشکوه است. در ا  یاثر هنر  وی  ،یکل نجام هست  هاست،ییبایز  یاست. از آنجا که سداوند » مال مطلق« و منشش تمام

ن   فهی»سل اله  شودیمحسو  م  یساص« در عالم هست  ی»اثر هنر  وی  زیسدا«، سود  به   یکه صفا   او  بالقوه وددر  ا  عتیصور   .  ست نهاده شده 

نمادها،    ق یو از طر  گ اردیم    یرا به نما    یاست. انسان با هنر سود، در واقع روح سو  «یاز هنر اله  ی »الگوبردار  یدر واقع نوع  ،یهنر بشر  ن،یبنابرا

 یتمام  هاست که سررشم  د«ی»توح  ریهمان مس  ،یدرون  قتی مال مطلق و حق  افتنی  یتلاش برا  نیشود. ا  ویتا به ساحت ملکو  نزد  کندیتلاش م

  ی تمام  شه یو وحد ، ر  رندیگیاز »وحد « سررشمه م  یتوازن و کمال، همگ  ، یهماهنگ  کند،یم  ان یگونه که بورکهار  بکمالا  است. همان 

 . (27)کمالا  است 

 ک ی زیتا متاف  یدارشناسی و عشق؛ از پد ییبا ی ز تلازم

و    یاز شکوه روحان  یاه ی هان، تنها سا  نی در ا  ی و حس  یماد  یهایی بایمعتقدند که ز  و،یکلاس  ی هاهمسو با سنت   ،یباشناسیز  ن ینو  نجرانصاحو

  ن که بدو یاگونه است؛ به  «یروحان یورهای»ز یدر گرو  ، یحس ت یکه   اب  کنندیم د یمارسلا تشک  رینج  یشمندانیراستا، اند ن یهستند. در ا  ی اودان

منجر،    ن ی. از ا(28)باشد    ی و ستودن  افزایشگفت   تواند ی نم  ز ین  ی کالبد  سمان  نیباتریز  ی حت  ،یرون شرافت و پاکدامن  ییهاو صفت   یاسلاق  لیفضا

در موا هه با    انسان  یها و احساسا  درونانفعالا ، کش   یسورده است که به بررس  وندیبا »علم الجمال« پ  ،یدان  حس   ویفراتر از    یباشناسیز

  ه یشناسانه برساسته است. بر اسار نجرو معرفت  یکیزیمتاف  یاو عشق، از مرتبه   ییبایز  انیتلازم م  نیافلاطون، ا  شهی. در اند(15)  پردازدی مال م

مشاهده کرده است. پا از ورود به کالبد    یبپرده و حجا  چیمطلق را بدون ه  ریو س  ییبایز  قتیروح انسان در ساحت مجردا ، حق  «،یادآوری» 

همان کمال مطلق از    ادآوریتنها    دارگشته،ی پد  یهاییبایز  نیررا که ا  شود؛یدرار »غم هجران« م   ،یماد  یهاییبایروح در موا هه با ز  ،ی سمان

همسو است که هر    یاله  قتیحق نیبا ا دگاه ید  نیاست. ا یازل قت یآن حق یشوذ پرواز به سو   قت،یشوذ عشق، در حق رو،ن یدست رفته هستند. ازا

  ی تفاوت  چی: »در سلق رحمان هدیفرمایم  میگونه که قرآن کر مند است؛ همانآن،ه از با  حق )که کمال محض است( صادر شود، از کمال بهره 

قائل شد: »عشق    زیدو نوع عشق تما  انیم  د یبا  ان،یم  ن ی. در ا(29)  ؟«ینیبیم  ی شکاف و ناهموار  ای( آن یپا بازگرد رشم سود را )و بب  ،ینیبینم

که در آن، روح و عقل   «یقیاست، و »عشق حق  یمینوع و سروو  سم از عق  ی نشش  گرفته و عامل بقا  یو مجاز  یصور  یهاییبایکه از ز  «ی سمان

 . (30) سازندیو »معلوم« اتحاد برقرار م لم«»عا انیو در مقام مشاهده، م ابندیی مطلق دست م ییبایبا ادراک نور  مال، به ز

 ییبایو ملاک ز اریمع

  بایبه ره اعتبار ز ء یش و یداد که  ح یتوض توان یمشخص، نم یبدون ارائه ملاک   رایاست؛ ز یشناسیی بایفلسفه ز  یاز مسائل اساس ییبایز اریمع نییتع

 ،یاسلام  لسوفانیف  شهیادراک فاعل شناسا وابسته است. در اند  تیفیک   ای  ءیش  ینیع  یهای گیتا ره اندازه به و  ییبایدرباره ز  یو داور  شودیدانسته م

 ییبایکه ز  یکردیکرد: نخست، رو  یبنددسته   یاصل  کردیها را در دو روآن  توانیمطرح شده است که م   ییبایز   صیتشخ  یبرا  یمتعدد  یارهایمع
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را مورد   ،یمانند ل  ، سرور، شوذ و شگفت  ،ییبایز  ا یکه آثار و غا  یکردی و دوم، رو  کند؛یم  نییمو ود تب  یرا بر اسار کمال، تناسو و هماهنگ 

 . دهدیتو ه قرار م

 بر اساس عقل، تناسب و کمال ییبای ز. 1

  صیدر تشخ  یی داور نها  ،یاله  ت یعنا  نده یعنوان مجهر و نما. از نجر او، عقل به کندی م  دیبر نق  قوه عقل تشک   ،ییبایز  ص یدر بحث از تشخ  یفاراب

استوار باشد،   یفرد لا  یو تما  گ رصرفاً بر احساسا  زود دینبا ییبایدرباره ز یداور ن،ی. بنابرا(2) باستیاز امور ناز بایامور ز زیحسن و قبح و تما

  قت یمو ود با حق  وی  یعبار  است از هماهنگ  ییبایز  کرد،یرو  نی. در اردیعقل و بر اسار نجم، اعتدال و کمال مو ود انجام گ   قیاز طر  د یبلکه با

و آن را به کمال مطلو    افته یتحقق  عت یآن متناسو با طب  یا زا و قوا ها،ی گیکه و باستیز یهنگام ءیش وی  گر،ید ان یآن. به ب ینوع  تیو غا

  جه، ی. در نت(29)کرد     یتعر  رود«ینوع او انتجار م  عتیبا آن،ه از طب   ءی»موافقت ش  توانیرا م  ییبایاسار، ز  ن یساسته باشند. بر هم  ویسود نزد

 باتریدر ساستار آن مشاهده شود، ز  یشتریب  یتناسو و هماهنگ  جم،باشد و ن  ترویو مرتبه سود نزد  تی مو ود به کمال متناسو با ماه  ویهرره  

  و ی  رو،ن یدهند. ازا  لیرا تشک   ییبایز  قتی تمام حق  ییتنهابه   نکه یاند، نه اتحقق کمال  یهانشانه   یتناسو و هماهنگ  دگاه،ید  نیسواهد بود. در ا

 ی آن را در معنا  توان یسود را محقق نکرده باشد، نم  قتیبا حق  متناسوو کمال    تیبرسوردار باشد، اما اگر غا  یمو ود ممکن است از تناسو راهر

آن به شمار    یساستار  ا یمحسور    ی کمال است و تناسو، نجم و اعتدال، نمودها  کرد،یرو  ن یدر ا  ییبایز  یاصل  اریمع  ن،یدانست. بنابرا  بایکامل، ز

 .روندیم

 یبر اساس لذت، سرور و شگفت ییبای ز. 2

  ، ی ل  ، شاد   یدای مو و پ  بایامر ز  ویاسار،    نی. بر اشودیآثار و حالا  حاصل از ادراک آن شناسته م  ق یاز طر  ییبایدوم، ز  کردیرو  در

دارد،    دی تشک   بایو کمالا  مو ود ز  ا یبر سصوص شترینخست که ب  کردی. برسلاف روشودیکننده مدر نفا ادراک   یشگفت ینوع  ایسرور، شوذ  

هر    ینگرش، رون و ود برا  نی. در اکندیتو ه م  شود، یکه از ادراک آن حاصل م  ی تیبر فاعل شناسا و غا  ییبایز  ریتشث  یرگونگ  به   کرد یرو  نیا

. ابدییم  وند یپ  یی بایکمال و ز  ر، یدارد، و ود با س    یو ود سود گرا  لیحفظ و تکم  ی به سو  یعیطور طببه   یمو ود مطلو  است و هر مو ود 

سود،    تیسواهد بود و عالم در کل  شتریب  زی آن ن  ییبایبرسوردار باشد، کمال و ز  یدتریتر و شدکامل  یمو ود از مرتبه و ود   ویهرره    ن،یبنابرا

  ی برا  ء یمرتبط باشد که آن ش  یبا مصلحت و منفعت  تواند یم  زین   با یز  ءینفا به ش  لی. مشودی محسو  م  یاله  ن  یآفر  ییبایاز حسن و ز  یا لوه 

 ی و ا تماع یعیطب یکارکرد یندارد، بلکه ممکن است دارا  یو حس یفرد یتنها کارکرد ییبایمعنا، ز نی. در اآورد یفراهم م ینجام زندگ  اینفا 

و استحکام ساستار سانواده    ینوع انسان  یبه مراقبت و پرورش، در بقا  لیم  ختنی محبت در قلو مادر و برانگ  جادیکودک با ا  ییباینمونه، ز  یباشد. برا

قرآن  ا یدر آ نتیو ز ییبایمختل  ز یهارساند.  لوه  یاری یو ا تماع یاسلاق ،یعیطب  ا یبه تحقق غا تواند یم  ییبایاسار، ز نیا  برمؤثر است. 

 یی بایکه ز  دهند یها نشان منمونه   نی. ایعیو منارر طب  ان یرهارپا  ییبایها گرفته تا زستارگان در آسمان   نت یمورد تو ه قرار گرفته است؛ از ز  زین  میکر

 یی بایحسن و ز  زین  ی. راغو اصفهانشودیانسان م   نیمو و ل  ، آرام ، تو ه و تحس  ،یاز نجم و هماهنگ  یدر عالم محسور، علاوه بر برسوردار

.  ( 26)شود  یناش یو شهوان  یاز ادراک حس  ا یباشد    یممکن است عقل  ییبایاو، ل   حاصل از ز  دگاه ی. از دداندیرا غالباً با ل   و سرور همراه م

  ی عقل، قلو و قوا   گرید  یبرس  کهیدرحال  کنند،ی را متشثر م  ی حوار راهر  هاییبایز  یمرتبه قرار ندارند؛ برس  ویدر    ییبایهمه انواع ز  ن،یبنابرا

. از نجر او،  کندیم  نییتب   یو ودشناست  یفراتر برده و در رارروب  یشناستروان   ریبحث را از سطح تشث  ن ی. ملاصدرا اآورندیانسان را به و د م  یباطن

ابتهاو   ر ،یعقل و قلو را درار ح ،یو رلمان ینوران یهااز شد  و کمال برسوردار است که پا از کنار رفتن حجا   یابه اندازه  یقیحق ییبایز
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از کمال و   یاموا هه نفا با مرتبه  جه یبلکه نت  ستند،ین  یو شخص  یبهن ییهاصرفاً واکن  ی ل   و شگفت دگاه،ی د نی. در ا(4) سازدی م یو مدهوش

 سواهد بود. دتریشد زیاز ادراک آن ن  یبرسوردار باشد، ل  ، شوذ و ابتهاو ناش  یشتریب  یاز کمال و ود  بای ز قت ی. هرره حقاندی شد  و ود

 ییبایز اریدرباره مع  لسوفانیف دگاه ید سهیمقا

درباره  یاز همه بر نق  عقل در داور   ی ب  یمشاهده کرد. فاراب  لسوفیها را در نقطه تمرکز هر فتفاو  آن   توانی م  ادشده،ی  ی هادگاه ید  سه یمقا  با

و    ست وابسته ا  یعقلان  ی به داور  ییبایز  صی تشخ  دگاه،ید  نی. در اداندینجم، کمال و حسن امور م  صیتشخ  اریو عقل را مع  کندیم  دیتشک   ییبایز

 ی استعداد و کمال نوع  عت، یمو ود با طب یرا در هماهنگ  ییبایز  اریمع  ییساست. علامه طباطبا  یمبتن  یآن را صرفاً بر احسار و پسند فرد  توانینم

  ن ی. در ارودیآن انتجار م  ینوع  قت یاست که از حق  یتیبالفعل مو ود و غا  تی وضع  انیبر تناسو م  ی و  یاصل  دیتشک   ن،ی. بنابراکندیو و مآن  ست 

  وند یپ  ی نوع  ها دگاه ید  ن یا  انی. ملاصدرا مشودی تحقق کمال آن مربوط م  زانیاست که در مرتبه نخست به سود مو ود و م  یصفت  ییبایز  دگاه،ید

  ی ل  ، ابتهاو، عشق و شگفت  گر،ید  یو از سو  داندیرا با و ود و کمال مرتبط م  ییبایگرا، زکمال   لسوفانیسو، مانند ف  ویاز    ی. وکندیم  جادیا

و نه    یرا نه صرف تناسو راهر  ییبایز  یینها  اریاست که مع  نیاو در ا  یتفاو  اساس  حال،ن ی. باادهدی م  حیتوض  ز یرا ن  ییبایحاصل از ادراک ز

  ی هانشانهآثار و    یهمگ  ،یل   و شگفت  ، یتناسو، هماهنگ  رو،ن ی. ازاداندیمو ود م  یکننده، بلکه شد  و کمال مرتبه و ودصرف ل   ادراک 

تنها به    توان یرا نم  ییبایز  اریکه مع  دهدیشده نشان ممطرح  یهادگاه ید  ندیاست. برآ  ی کمال و ود  ،ییبایز  یاد یبن  اریو مع  قتیاما حق  اند،ییبایز

 ن یاما ا  اند،محسور  ییبایز  صیتشخ  یبرا  یمهم  یارهایمع  ،یمحدود کرد. تناسو، نجم و هماهنگ  ،یل   شخص  ای  یعامل، مانند تناسو راهر  وی

آثار    نیتراز مهم   یل  ، سرور و شگفت  ن، ی هماهنگ باشند. هم،ن  ءیش  یو ود   تیکه با کمال و غا  اندیقیوا د ارزش حق  یهنگام  های گیو

  ، یحالا  نفسان  رنوع و شد  ل   افراد ممکن است بر اسا  رایباشند؛ ز  ییبا یز  یینها  اریمع  توانند ی نم  ییتنهااما به   روند،یبه شمار م  ییبایادراک ز

مو ود از و ود و کمال است. هرره مرتبه   یبرسوردار زانیم ،ییبایز یینها اریمع ه،ی ها و مراتو ادراک آنان متفاو  باشد. در حکمت متعالعاد 

رهور کمال    ور ص   ،یاسار، تناسو و هماهنگ  ن یاست. بر ا  باتریتر و از نقص و عدم دورتر باشد، آن مو ود زکامل  دتر،یمو ود شد  و ی  یو ود

و شگفت ل  ، عشق  و  است  مو ودا  محسور  ا  یآثار  ،یدر  ادراک  از  که  پد  نیهستند  نفا  در  بنابراندیآیم  دیکمال    ی ارهایمع  انیم  ن،ی. 

نجم،    وتناسو   دهد؛ یم ص یرا تشخ ییبای: عقل، زکنندیاشاره م ییبایز قت یاز حق یابه مرتبه  و یو ود ندارد، بلکه هر  یاساس یشده تعارضمطرح

 است. ییبایهمه مراتو ز  یینها اریو مع  ادیبن  ،یاند؛ و کمال و ود ل   و سرور، آثار ادراک آن در نفا  کنند؛ی آشکار م ا یآن را در صور  اش

 «ییبایو »موضوع ز «ییبای»مدرک ز انیم نسبت

است،    ء یدر با  ش  ییبایقائل شد. اگرره ز  زیکننده( تما)نفا ادراک   «ییبای( و »مدرک زءی)ش  «ییبای»موضوع ز  انیم  دیبا  ،ییبایز  اریمع  نییتب  در

)فرد مشاهده  »نفا مدرک«  ناما  د  افتیشرط در  زیگر(  به عبار   است.  به و  تواندینم  ییبایز  گر،یآن  باشد، ز  یهای گیصرفاً  را ینفا وابسته 

 کهیالمحجو  است؛ درحالنفا و کش    ی هامستلزم کنار رفتن پرده   یاله  ییبایز  افتیمجردا  از دسترر همگان پنهان است. در  یهاییبایز

المحجو « در »کش   ز. مقصود ا(31)   مانندی ها باز معالم را به سخره گرفته و از ل   مشاهده آن   یهاییبایز  یحت  ،یامراض نفسان  ل یبه دل  یبرس

  ی ها به محسوسا ، اوهام، عاد   یافراط  یها شامل وابستگ حجا    نی. اشوندیم  ییبایاست که مانع ادراک مراتو برتر ز  ییهابحث، رفع حجا    نیا

  ی هاییبایز  یحت  فرد   شوندیو سبو م  کنندیم   یرا تضع  یباطن  ر  یبص  یموانع  ن یاند. رنو شهو    یمانند حسد، سودسواه  یاسلاق  لینادرست و ربا

و    یعقل  یهایی بایادراک ز  ی انسان را برا ت یقابل  ، یعقل و کاه  تعلقا  ماد  ت ینفا، تقو  و ی کند. در مقابل، ته   ریتحق  ا یآشکار  هان را انکار  

 افتیها در در. تفاو  انسان داردیبرم  انیبلکه مانع ادراک آن را از م   کند،ینم جادیرا ا  ییبایز  قت یرفع حجا  حق  رو،ن ی. ازادهدیم   یافزا یاله
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ن است، اما    ینیمنشش ع  ی دارا  ییبایز  و،یترتن ی نفور است. بد  یدهنده تفاو  مراتو آمادگبلکه نشان   ست،ین  ییبایز  بودنی نسب  یبه معنا  زی مال 

غلط است، اما سلامت و    یواقع  اریمع  نییدر تع  کمحض به نفا مدر  ی. پا، اگرره اتکا(31)دارد    ازیادراک کامل آن به صفا و کمال نفا ن

. او  گ اردیم  زیتما  رمحسوریمحسور و غ  ییبایز  ی ارهایمع  انیملاصدرا م.  شود یمحسو  م  ییبایز  افتیدر  یبرا   ن یادینفا، از شروط بن  یآمادگ

  ی محسور و هم برا   ی هاییبایز  ی»کمال«، هم برا  اری. اما مع(32) داندیمحسور م  یهاییبای»تناسو«، »تناسق« و »انتجام« را مختص به ز  یارهایمع

. در  ابدییم   یتجل  ن یاصوا  دلنش  دن یها، و کمال قوه سامعه در شنها و شکل مثال، کمال قوه باصره در مشاهده رنگ  ی صادذ است. برا  رمحسوریغ

نائل شده و در مقام مشاهده، با آن کمال   یالتعالمشاهده  مال وا و   بهمرتبه اعلا، کمال »نفا ناطقه« در آن است که با ادراک  هان معقول،  

 .گرددیمتصل م ییبایو ز یلیاتصال، به  م ن یواسطه ابه  زیمقام، نفا سود ن ن ی. در ا(33)  ابدیمطلق، اتحاد 

 شناختی: زیبایی، عین وجود گیری هستینتیجه

الو ود« گرا« دارند. از آنجا که مو ودا ، »ممکن»کمال  یتی( ماهیو  سمان  یبرآمده است که همه مو ودا  )اعم از روحان  نیشی مباحث پ  از

 ی قیبه نحو حق  ییبایز  ن،یاست. بنابرا  یالتعالوا و   تیاز لط  و عنا  شود،یم  افتیها  که در آن  ییبایندارند، هر کمال و ز  یصفت ثبوت  چیهستند و ه 

مطلق است. بر   ییبایاز ز یاتنها  لوه  ییبای. در عالم ممکنا ، ز(4) با  اوست  نیاوصاف او، ع رایدارد، ز یتجل یتعالی تنها در با  بار  ل،یو اص

بلکه با آن    ن«،یو ود »قر  قتیتنها با حقنه   ییبایز  رو،ن ی. ازا(4)است    یتعالیاز شئون بار  یششن  قت،یدر حق  ءیهر ش  ه، یحکمت متعال  یهاآموزه   هیپا

دو مو ود    ان یم  میاگر بخواه  فرض،  یپ  ن ی است. با ا  یستیعدم و ن  نیع  ،یو ود و زشت  ن یع  ،ییبایکه ز  یاگونه سو( است؛ بهتوأم و هم »مساوذ« )هم

تحقق    زانیهمان م  ،ییبایدر ز  یبرتر  اریاسار، مع  نیاست؟ بر ا  تروینزد  دبه کمال مطلو  سو  وی: کداممیبپرس  دیبا  م،یکن  سهیمقا  ییبایز  ثیاز ح

 . ردیگی والاتر قرار م  یادر مرتبه  زین ییبایز ث یباشد، از ح دتریو و ود شد شتریکمال ب  یکه دارا یهر مو ود یعنیکمال و شد  و ود است؛ 

 ه یدر حکمت متعال ییبا یز خاستگاه

 اریبحث ساستگاه با پرس  از مع رو،نی. ازاردیگی مال و کمال مو ودا  از آن سررشمه م قتیاست که حق یی منشش ،ییبایاز ساستگاه ز مقصود

ساستگاه    کهیدرحال  شود، یشمرده م  بایز  یمو ود بر ره اساس  وی  دهد ینشان م  ییبایز  اریادراک آن تفاو  دارد. مع  ی رگونگ  ا ی  ییبایز  صیتشخ

  ه، یشده و ررا مو ودا  عالم از مراتو متفاو   مال برسوردارند. در حکمت متعال  یاز کجا ناش  ییبایکه اصل ز  دهد یپرس  پاس  م  نیبه ا  ییبایز

 .شودیم  نییالو ود تبرابطه و ود، کمال و وا و  ی پرس  بر مبنا نیپاس  ا

 الوجود؛ مبدأ جمال و کمالواجب . 1

از    ز ین  ییبای. زشوندیم  ی ضع  و ود ناش  ا یفقدان    ت، ی ها از محدودو نقص   گردندیبه و ود بازم  ی قیملاصدرا، همه کمالا  حق  ی نجام فلسف  در

 ن، یترباشد که از کامل  یقتیحق  دیبا  ییبایز  ییمنشش نها  ن،ی دا از و ود باشد. بنابرا  یقتیحق  تواند ی است، نم  یو ود  یستگیکمال و شا  یآنجا که نوع

 ی وابستگ  ای  وینقص، امکان، ترک   گونه چی است و ه  یالو ود، و ود محض و نامتناهمرتبه و ود برسوردار است. وا و   نیو نامحدودتر  نیدتریشد

ندارد   راه  او  ازا(34)در  و ود  رو،ن ی.  کمالا   کامل  یتمام  به  او  با   قدر ،    نیتردر  علم،  دارند.  تحقق  در    ریس  ا ،یحصور   و  مال 

ن  یالو ود صفاتوا و  به   ییبایاست که ز  یاسار، سداوند تنها مو ود  ن ی. بر همندیاو  ط ی بس  قت یحق  ن یبلکه ع  ستند، یافزوده بر با   صور   را 

 مال و بهاء    ت یالو ود را در نهاوا و   زین  نایس. ابن (4)الجمال« دانست  او را » مال مطلق« و »وا و  توانیو نامحدود داراست و م  یبات  ل،یاص

  قت یحق نیباتریاز تمام کمالا ، ز یبرسوردار لیالو ود، به دلو وا و  باستیاز نقص ز یو دور یهر مو ود به اندازه کمال و ود رایز داند؛یم
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تفاو  د(17)ممکن است   ابن   دگاه ی .  با  ا  نایسملاصدرا  با اصالت و تشک  نیا  درا است که ملاص  نیدر  پ   ویمعنا را   ییبایو ز   دهدیم  وندیو ود 

 . دهدیم ح یها توضآن  ی مو ودا  را بر اسار شد  و ضع  مرتبه و ود

 ر یموجودات؛ جمال بالغ ییبای ز. 2

مو ود ممکن در اصل و ود و کمالا  سود به علت وابسته    رایز  ست؛ یو مستقل ن  یالو ود، باتمو ودا  ممکن، برسلاف  مال وا و   ییبایز

  افته یهر مو ود در آن رهور    یو ود  تیافاضه شده و متناسو با ررف  یاز مبدأ هست  شود،یکه در مو ودا  مشاهده م  ییبایاست. هر کمال و ز

  ن یها وابسته، محدود و معلول  مال مبدأ نخستآن   ییبایز  یعنیهستند؛    ر«یبالغ  لیبال ا « است، اما مو ودا  » م  لیسداوند » م  رو،ن یاست. ازا

ها  آن  ییبایهستند، اما ز  بایز  قتاًیاست. مو ودا  حق  یصرفاً اعتبار  ای  یرواقعی غ  یمو ودا  امر  ییبایکه ز  ستی آن ن  یبه معنا  یوابستگ  نیاست. ا

اما وابسته به مبدأ و ود    ،یواقع  زیآن ن  ییبایاز علت ندارد، کمال و ز  یاستقلال  یاست، ول  یگونه که و ود معلول واقع. همان ستیقائم به سود ن

 ییبایعرض با زمستقل و هم   یقتیدانست، نه حق  یرهور محدود و متناسو  مال مطلق در مراتو گوناگون هست دیعالم را با  ییبایز  ن،یاست. بنابرا

 یی بایو ز   ریسود از و ود، از کمال، س  یمند اسار، هر مو ود به اندازه بهره   نی . بر اداندی. ملاصدرا مو ودا  عالم را شئون و مراتو و ود میاله

  به آن  مال را  تر، یمو ود ضع کهیاز  مال حق است؛ درحال یتردارد، مجهر روشن  یترکامل یکه مرتبه و ود یبرسوردار است. مو ود زین

 . (8)  ستندین  بایاندازه ز ویبه  ای در ا  مختل  است و همه اش یمو ودا  دارا ییبایز ل،یدل  ن ی. به همکندی محدودتر آشکار م یصورت

 ی جمال در مراتب هست یتجل. ۳

در مبدأ سود واحد است، اما در مو ودا  متناسو با استعداد و مرتبه    ییبایز  قتیندارد. حق  یها منافاتعالم با وحد  ساستگاه آن  یهاییبایز  کثر 

اندام، هماهنگ  عت،یطب  ییبای. زکندیگوناگون رهور م  یهاها به صور  آن   یو ود علم، عدالت و کمالا     ،یاسلاق  لیاصوا ، فضا  یتناسو 

و مراتو مو ودا     هات یبلکه از تفاو  قابل  ست، یها مربوط نبه تعدد مبدأ آن   ها ییبایز  ن یاند. تفاو  اکمال  قت یاز حق  ی متفاوت  ق یمصاد  یهمگ  ،یقلع

و   د. در مو ودا  مجرشودیا زا راهر م و یرنگ، شکل و ترک  ،یدر قالو تناسو، نجم، هماهنگ شتر یب  ییبایز ، ی. در مو ودا  مادشودیم یناش

ماده و نقص   یهات یاز محدود  ی. هرره مو ود(34)  ابدییرهور م  یو کمال باطن  لتیعقل، فض  ا ،یبه صور  علم، ح  ییبایز  ،یمعنو  قیحقا

به ماده و    یکمتر یابستگو  رایتر است؛ زمحسور کامل ییبایاز ز ی معقول و روحان یی بایز ن،یتر است. بنابراآن سالص یی بایدورتر باشد، کمال و ز

رحمت و حکمت مو ودا ، به اندازه   ا ،یاند. علم، قدر ، حمنشش رهور انواع کمال در  هان  زین   ی آن دارد. اسماء و صفا  اله  یهات یمحدود

مخلوقا  با با    یهمانند   ایاتحاد  یرا به معنا ی مال اله یتجل  دینبا حال،نی . بااشوندیمحسو  م یاله یاز اسماء حسنا ییهاها،  لوه آن  تیررف

 نسبت به  مال مطلق ندارند.   یاستقلال  ایها احاطه از آن  ویچ یو ه  اندی سداوند دانست؛ مو ودا  فقط مجاهر محدود کمال اله

 یی با ی با خاستگاه ز ینسبت زشت. 4

از سن     ی زشت  ه، ی. در حکمت متعالشوندیم   نییعالم رگونه تب  یهای که زشت شودی پرس  مطرح م  ن یسداوند مبدأ تمام و ود و کمال است، ا  اگر

از مبدأ    قتاً یآن،ه حق  گر،یعبار  د. به گرددیسود بازم  ستهیمو ود به کمال شا  دن ینرس  ا ی  یبلکه به فقدان، نقص، ناهماهنگ  ست، یو ود و کمال ن

  ی برا  . شودیم  یناش  رود،یکه انتجار م  یفقدان کمال  ا یمو ودا     یمرتبه و ود  تی از محدود  یو ود و کمال است و زشت  شود،یصادر م  یهست

به سبو فقدان علم و    ز ین  ی است. نادان  افتهی که نجم و تناسو مطلو  در آن تحقق ن  شود یم  ی مو ود از آن  هت زشت تلق  و یدر    ینجمی مثال، ب

  ن ی. از همکندیم تیضع  کمال حکا ایبلکه از نبود   ست،ین ییبایمستقل در برابر ز یقتیحق یزشت ن،یفقدان عدالت زشت است. بنابرا لیرلم به دل 

 . (29)از هرگونه عدم، فقدان و نقص منزه است   یبا  اله راینسبت داد؛ ز یرا به با  مبدأ هست یزشت توان یرو، نم
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 مثابه نشانه جمال مطلق عالم به ییبای ز. ۵

  ی شناست کمال و حکمت اله  ی برا  یراه  تواندی هان م  یهایی بایمشاهده ز  رد،یگی سررشمه م  نیمو ودا  از  مال مبدأ نخست  ییبایآنجا که ز  از

هستند که سود از تمام کمالا    ییاز مبدأ ییهانشانه  یهمگ  ،یو عقل یو کمالا  اسلاق  یحس ی هاییباینجم مو ودا ، ز  عت،یطب  ی باشد. هماهنگ

و معرفت به    یتشمل فلسف  نه یزم  تواند یبلکه م  ست،ین  یل   حس  ی برا  یمنجر، صرفاً موضوع  ن ی هان از ا  ییبای به نحو نامحدود برسوردار است. ز

  ی اساس  ی مو ودا  تفاوت  ییبایالو ود و زوا و   ییبایز  ان ی. مستین  یاله  ی مال نامتناه  ن یعالم ع  ییبایز  حال،نی . باا(16) را فراهم آورد    یمبدأ هست

هاست.  آن   یو ود   ت یممکنا  وابسته، مرکو، محدود و متناسو با ررف  ییبایو نامحدود است، اما ز  ط یمطلق، بس  ، یبات  ی و ود دارد:  مال اله

تر منعکا  مال را روشن  نیتر باشد، اها کاملآن  یاند و هرره مرتبه و ود مال حق  نهیکه از و ود و کمال برسوردارند، آ یزانیمو ودا  به م

الو ود است. سداوند به سبو آنکه و ود محض و  امع همه کمالا  وا و  یبا  کامل و نامتناه  ه،ی در حکمت متعال  ییبای. ساستگاه زکنندیم

  ی به اندازه مرتبه و ود  بلکه ندارند،    اریطور مستقل در استسود را به   ییبایز  ز ی. مو ودا  عالم ندیآیبال ا  به شمار م  لیاست،  مال مطلق و  م

از   ییباینجام، ز نیمبدأ واحد است. در ا  وی  هان، رهور مراتو مختل     یهایی بایکثر  ز  ن،ی. بنابراشوندیمند مو استعدادشان از آن  مال بهره 

محسور،    ی هاییبایهمه ز  یینهااسار، ساستگاه    ن ی. بر اگرددیضع  کمال بازم  ا یفقدان    ت، ی به محدود  یو زشت  ردیگی و ود و کمال سررشمه م

 .( 35)  شودی محسو  م ینامتناه قتیسود، نشانه و مجهر محدود آن حقاست و عالم در مراتو گوناگون  ی مال مطلق اله ،یو معنو یعقل

 ی اله ییبای اسماء و وحدت ز ی. تجل6

  ، یاسماء و صفا  اله یمنجر، تمام نی. از ا(17)الو ود، مجهر کمال و بهاء مطلق است  ابعان داشت که وا و  دی با ،ییبایز تیبحث ماه  لیتکم در

و    (29) است«    کوین   یهاام سداوند ن  ی: »و برادیفرمایم  میکه سداوند در قرآن کرقرار دارند؛ رنان   هاییبایز    یدر رد  «،یاز  مله »اسماء حسن

تنها در با   نه   ییبایکه ز  دهندینشان م  ا یآ  نی. ا(29)است    ده ی( آفرءیو ه )احسن کل ش  ن یکوتریبه ن  ده،یکه هر آن،ه را آفر  کندیم  دیتشک 

. سداوند  ابدییاند، معنا مکه به حق منسو    ث یمخلوقا ، تنها از آن ح  ییبایز  که تفاو    نیاست؛ با ا  ی ار  زیاو ن   یهاده یآفر  یحق، بلکه در تمام

 ییبای. شد  و قو  ز(4)   همتاستی و ب  گانهیسود،    میمفاه  یالو ود، در تماموا و   رایو همتا منزه است؛ ز  ویاز هرگونه شر   ،یسو  ییبایدر ز

  قت ی. حق(36)شود«    یتر از آن است که توص آمده است: »سداوند بزرگ  ت یگونه که در روارود؛ همانیرنان است که از وص  فراتر م  ،یاله

 قرار دارد.  لیاست که در با  حق، فراتر از هرگونه تصور و تخ ط یواحد و بس یامر ،ییبایز

 کثرت  نی : وحدت در عییبایز کیتشک

  ن یدر ع  ،ییبایز  یعنیبومراتو بودن آن است؛    یبه معنا  ،ییبایدر ز  ویاست. تشک  و«یمسئله »تشک  ،ییبایز  نیی مباحث در تب   نیتریدیاز کل  یکی

به سمت مرتبه بالا    ن ییهرره از مرتبه پا  ر،یمس   ن یکثر (. در ا  نیاست )وحد  در ع  یمراتو و در ا  گوناگون  یواحد است، دارا   یقتیحق  نکهیا

. سداوند  ر«یبالغ  ییبایبال ا « و »ز  ییبایقائل شد: »ز  زیدو مفهوم تما  انیم  دیبا  نجای. در اگرددی فزون م  ییبایز  تی کمال، شد  و نوران   م،یکن  کتحر

از    ل،الجماالجمال«، برسلاف وا و و بال ا  است. اما مو ودا  »ممکن  یق یدر او از سن  با  و به نحو حق  ییبایز  یعنیالجمال« است؛  »وا و

 «یقیبر ممکنا ، به نحو »حق ییبایاطلاذ ز ن،ی. بنابرا(4)عدم است   یامکان و تال ت یاز ماه ینقص، بخش  نیو ا ستند ین راسته یپ و یهرگونه نقص و ع

  ده یها بخشالجمال به آن وا و  ییبایز  یافاضه و تجل   قیمو ودا ، تنها از طر  ییبایاست. ز  ر«یبالغ  ییبایو »ز  «ی »مجاز عرفان  ثی بلکه از ح  ست،ین

نگاه، با    ن ی. ا(4)است   ی  مال ربوب گستره یدر سا ز یعالم ن ییبایز گردد،یمنور م د یسورش  ی تنها در پرتو نور قو  ،یگونه که نور ضع. همان شودیم

واحد    قتیحق  وی  یو تجل  یدر  هان، در واقع مراتو آموزش  هاییبایکثر  ز  دگاه،ی د  نیو ود« ملاصدرا همسو است. در ا  ی»وحد  شخص  هینجر
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و    یسود را به اصل »تششن« )تجل  ی ا  تی است که در آن، اصل عل  یاصل  ییبا یمو ودا ، تنها نمودها و رهورا  آن ز  یهاییبایاست. در واقع، ز

 . دهدیرهور( م

 ممکنات  ییبای و اوج ز ض ی: واسطه ف هی محمد قتیحق

  قت یدارد. حق  یا ه یو  گاه یالجمال و مو ودا ،  اوا و   انیعنوان واسطه م)عقل کل و صادر اول( به   ه« یمحمد  قتی»حق  ،یمراتو تجلسلسله   نیا  در

که در آن، صراط    داندیم  او یمنزه از قوه، انفعال و احت  یرا مو ود  قتیحق  ن ی. ملاصدرا ارسدیحق است که به مو ودا  م  ضیهمان ف  ه،یمحمد

ازا  ی امع صفا  و آثار حق متجل  نهیو آ  یاله  میمستق و    باتریاز همه ز  ه«یمحمد  قتیممکن، »حق  یبایامور ز  یتمام  انیدر م  رو،نی شده است. 

  ی برامطلق  ییبایوصول به ز رینبودند، مس یاانوار واسطه  نیبرگرفته از آن عالم اعلا است؛ و اگر ا ی هان، نور  نیدر ا ییبایتر است. هر زدرسشان

مشاهده صفا   مال،   ق یهستند که عرفا را از طر  «ییها هان، تنها »نشانه   نیدر ا  ی محسور و معنو  یهاییبای. در واقع، ز(4) شدیانسان ممکن نم

 .کنندیم  ت یبا   مال مطلق هدا ی به سو

 یی با ی اقسام ز

 ز یتما  ییبایدو مرتبه از ز انیم ،ییبایبه انواع مختل  است. در مکتو اصالت ز میاست که اساساً قابل تقس  ییهااز مقوله ییباینجران، زنجر صاحو   به

)مانند    یمتعال  یهاکه در ساحت معقولا  و ارزش  «یعقل  ییبایاست، و »ز  یماد  یهاکه در سطح محسوسا  و  اببه   «یحس  ییبای: »زشودینهاده م

مثبت، عقل و احسار انسان    ییو با بار معنا  یفطر  م یاست که با درک مفاه  یدرون   ییبایهمان ز  ،یعقل  ییبایدارد. ز  یو عدالت(  ا  قت یحق  ،یآزاد

در واقع    ت که عدال دید م یبه مفهوم »توازن و تناسو«، سواه می( بازگردانیو ا تماع ی. اگر عدالت را )در هر دو سطح فردکندیرا مج و  سود م

  انه ی)ر( مشاهده کرد که در م  نویمعقول« و در کلام حضر  ز  ییبایدر مقام »ز  توانی را م  یتجل  نیدر ساحت معقول است. اوو ا  ییبایز  یتجل

  ن یا  ترق یدرک عم  ی. برا(16)( دم یند  ییبای ز ز  ی زی)من ر  لاً«یالا  م  تُی: »ما رأدیفرمایحق، م  ییبایبا ادراک ز  ها،بت یها و مصرنج   نیترسخت

 کرد: نییمحسور و معقول تب ییبایز انیرا م ریز یهاتفاو   ه، یحکمت متعال یها بر اسار آموزه   توانیدو مرتبه، م

  یهاده یمحسور، از سن  »ممکنا « و پد  ییبایز  کهیثابت است، درحال  قیمعقول، از سن  »وا با « و حقا   ییبایضرور  و امکان: ز  ثیاز ح.  1

 است. ریمتغ

 ی محسور، همواره با احتمال و ود زشت  ییبایمنزه و »سالص« است؛ اما ز  یمعقول، از هرگونه نقص، عدم و زشت  ییبایسلوص و کمال: ز  ثیاز ح.  2

 و نقص در آن همراه است. 

 و« ی»تناسو و ترک   ه یمحسور بر پا  ییبای ز  کهیمعقول از در ه »بساطت و وحد « برسوردار است، درحال  ییبای: زویبساطت و ترک   ث یاز ح.  3

 ا زاء بنا شده است.

 است.  «یو »ماد ترن ییمحسور در مرتبه پا ییبایز کهیمعقول در سطح والاتر و »مجرد« قرار دارد، درحال ییبایمرتبه و مجرا: ز ثیاز ح. 4

قوه عقل صور    ق یو تنها از طر ماً یمعقول، مستق یی بایدارد، اما ادراک ز ازیمحسور، هم به حا و هم به عقل ن   یی بایادراک: ادراک ز ث ی از ح. 5

 .(24) ردیگیم

به کمال معقول، حرکت   دن یمحسور، »ناقص« است و همواره در  هت رس  یی بایمعقول، »تام و کامل« است، اما ز  ییبایکمال و نقص: ز  ث ی از ح.  ۶

 . کندیم
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واسطه  رلمت ماده، تنها به  انیدر م زیمحسور ن ییبایز شوند، یم انیواسطه »نور محض« نمابه   اءیگونه که اش: همانقتیرابطه با نور و حق ث یاز ح. ۷

را     ودمو   قتیمقدم است و حق  یحس  ییبایاز نجر رتبه و شرف، بر ز  یعقل  ییبایز  رو،ن ی. ازاابدییمعقول است که معنا و نور م  ییبایدرسش  ز

 .کندیم یندگینما

 یی بای و اطلاق ز تیمسئله نسب

و    لسوفانیکه ف  دهدی نشان م  شه یاند   یمانده است. تار  یباق  ریناپ  یتعر  ،ی ماهو   نییبودن، از نجر تب  یافتنیدر  ن یاست که در ع  یاده یپد  ،ییبایز

  ان یتناسو م  و  یرا در »هماهنگ  ییباینمونه، ز  یاستخراو کنند. افلاطون، برا  ییمعنا  پرده،ی ب  قت یحق  نیاند تا از اهنرمندان همواره در تلاش بوده 

تناسو و توازن، علت و    ، یاز نجر و  شود؛ ی قائل م  زیتما  «ییبایو »سود ز  «ییبای»علت ز  ان یاو م  حال،ن ی. باا(16)   کندیو و ما زاء و کل«  ست 

. او  بردیم   «یو اسلاق  یبه قلمرو »انسان  ،یرا از قلمرو صرفاً حس  ییبایز  ،ینگاه افلاطون  نی. ا(1)   ییبایز  تیهستند، نه سود ماه  ییبایز  جادیشالوده ا

ررا که عدالت، مجهر توازن و نجم است و هر ا که توازن    شوند؛یم  ده ید  «ییبایز  نوی»ع  قیهم،ون »عدالت«، از طر  یانسان  میمعتقد است که مفاه

. دهدیکمال و عدالت سوذ م ی در بشر است که او را به سو «یی وییبای»حا ز شه یهمان ر  نی. ا(16) ابدییم  یتجل ییبایو تناسو برقرار باشد، ز

 ،ییبایباورند که ز  ن ی( بر ایاسلام  یآن )از سقراط و افلاطون تا عرفا  انیکه حام  یمطرح شد؛ مکتب  «ییبایعنوان مکتو »اصالت زبعدها به   شهیاند  نیا

سورده   وند یو هنرمند پ   یمکتو، کمال انسان با روح رر  نی در ا  ،یاستاد مطهر  ری. به تعب(28)و وابسته به »سعاد  و کمال انسان« است    لیاص  یامر

 . (16)  شوند یو کمال محسو  م ییبایاز مقوله ز زین  قت«ی»علم« و »حق یو حت

 ی قیتطب لیتحل کی : یعقل ییبای و ز یحس  ییبای تقابل ز( ۵

نهفته است.    «ییبایو »ادراک ز  «ییبایز  تی»ماه  انیم  زی»مطلق«؟ پاس  در تما  ای است    «ی»نسب  یامر  ،ییبایز  ایکه آ  شودیپرس  مطرح م  نیا  ان،یپا  در

ادراک آن    م،ینک   یدر افراد بررس  یاعنوان تجربه»مطلق« است؛ اما اگر آن را به   ییبایز  م،یریدر نجر بگ  یمتعال  قت یحق  ویعنوان  را به  ییبایاگر ز

ها از  نفا« است. در واقع، همه انسان ی و استعدادها  هات یاز تفاو  در »قابل یناش گر، یبه فرد د  یاز فرد ییبایسواهد بود. تفاو  در درک ز «ی»نسب

دهنده  بلکه بازتا    ست، ین  ییبایز  قتیبودن سود حق  ینسب  یتفاو  در درک، به معنا  ن یاما ا  برند،ی بهره نم  ییبایدرک واحد و همسان از ز  وی

برا   یدر ا  مختل  آمادگ سود    تی و »ماه  «ییبایز  افت یدر  زه ی»انگ  انیم  دی با  ،ییبایتجربه ز  لیمطلق است. در تحل  قت یآن حق  افت یدر  ینفا 

انسان   زیتما  «ییبایز انگقائل شد.  از  م  بایامر ز  وی  رش یپ   یبرا  یگوناگون  یهازه یها  بهره  از طر  یبرس  برند؛ی)مانند عدالت(  »محبت«    قیآن را 

 یی باینحوه موا هه انسان با ز  انگریتنها ب   ها،زه یانگ   ن یاما ا  «؛یریپ ت یمسئول  زانیبر اسار »م  گرید  یو برس  «یاسلاق   ی»تکال  ل یبه دل  یبرس  پسندند،یم

  ندیبیم  «ییبایز  نویبلکه با »ع  ،یاسلاق  اردادقر  ویعنوان  دارد؛ او عدالت را نه به   یافلاطون برتر  دگاه ید  ان،یم  نیآن. در ا  یماهو   یهستند، نه تعر

آن،ه بشر را به    ،ی. به عبارتابدییم  یتجل  ییبایتوازن برقرار باشد، ز نیاست و هر ا که ا  «یعدالت در واقع منشش »توازن و هماهنگ  ، ی. از نجر و(1)

 . (16)  تاوس نیادیبن «یی  وییبایهمان »حا ز دهد، یسوذ م یسواهعدالت 

مکتو، از سقراط و افلاطون تا متکلمان و    نیاست. در ا  «ییبایمکتو »اصالت ز  یکمال و سعاد ، هسته مرکز  ،ییبایز  ان یم  یناگسستن  وند ی پ  نیا

معنا را با    ن یا  یمطهر. استاد  (28)  شودیدارد، شناسته م   وند ی هر آن،ه که با »سعاد  و کمال انسان« پ  لیاص  اریعنوان معبه   ییبایز  ،یاسلام  یعرفا

  شود؛ یمحسو  م ییبایاز مقوله ز زی»علم« ن یروح نهفته است، حت  یرر یها ت ی: از آنجا که کمال انسان در هنر و در فعالکندیم ن ییتب  قی دق یانیب

به   توانیم  ،یمبان  نیبر ا  هی . با تک(16)است    یقیحق  ییبایز  نیبه ا  دنیرس  ریو کمال است، و کمال انسان در واقع، در مس  با یسود ز  قت،یررا که حق

بلکه بر حسو »قرُ  و بعُد« نسبت    ستند،یمطلق ن   یهایی بای)مو ودا ( در واقع، ز  الله«ی»ماسو  یهاییبای. زدیرس  یدر نجام هست   یکل  یریگجه ینت  وی

برقرار    ی تنارر و ود  یو کمال، نوع  ییبا یز  انیم  ،یمراتبنجام سلسله   ن ی. در ا(8) دارند    ی  ا  یدر در ا  و مقاما  گوناگون  ،یتعالبه  مال حق 
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  توان یم   تی در نها  ن، یتر سواهد بود. بنابراتر و درسشان کامل  ز یآن ن  ییبایباشد، ز  ترویمو ود به کمال سود نزد  ویکه هرره    یاگونه است؛ به 

  ی صفت راهر  و یتنها    ، ییبایقرار دارند. ز  ییوحد  معنا  و یدر    قت«ی»کمال« و »حق  «،ییبای»ز  فهوم سه م  ه، یاستنتاو کرد که در نجام حکمت متعال

ا  قت یبه »حق  دنیو رس  «یو ود  یستگیاز »شا  یبلکه بازتاب  ست،ین   ی دارا  قت،یکمال و حق  ثیاز ح  باست،یمنجر، هر آن،ه ز   نیکمال« است. از 

 برده است.  یشتریحق بهره ب  ییبایز یاز تجل  باشد، در مقام کمال   یاست و هرره مو ود ی و ود یستگیشا

 تا لذت لقاءالل  یوی: از کمال دنییبای ز تی غا

همواره   نا،یستا ابن  درور«یو »فا افت«یرون »ض ی برقرار است. از افلاطون در رسالات ریناپ گسست  یو »عشق« تلازم «ییبای»ز ان یم ،یسنت فلسف در

ا(37) اند  محبت و کش  دانسته   ی را عامل اصل  ییبایز تنها    نی . عشق، در  ن   جان یه  و یمنجومه،  با    د« ی»الت اب شد  ایبلکه    ست؛ یگ را  در موا هه 

استدلال کرد که عشق،    توان یم  دگاه،ید  ن ی. با ا(4)  یو اسلاق  ی معنو  یهاییبا ینسبت به ز  ق«ی»محبت عم  ایو تناسو اعضا است،    ی صور  یهاییبایز

است. انسان    «یاستکمال  ری»س  ویبه آن مستلزم    دن یرس  ت،اس  ییبایدرک ز  جه یبه کمال« است. از آنجا که عشق، نت  یاز »شعور و آگاه  یسود نوع

دو،   نی. بدون ا«یو عقلان یمعرفت و یو »ته   «یو نفسان یقلب ه یاست: »تزک  وی دو نوع ته  ازمند یرا کش  کند، ن  یمتعال ی هاییبایآنکه بتواند ز  یبرا

اصل    و یعنوان  نق  »تقوا« به   ان، یم  ن ی. در اماندینفا پنهان م  د یاز د  ی مال متعال  قت یو حق  ماندیم  یباق  یحس  ن ییدر سطوح پا  ییبایادراک ز

گونه  کردن ادراک« است. همان  ق یکردن احساسا  و دق   ی»لط  یبلکه به معنا  ست، یاز گناه ن  زیپره  ی. تقوا تنها به معناشودیبر سته م  یشناستمعرفت

تر و  حسار  اریبس ،یمعنو  یهایی بایاست که در برابر ز  یاحساسات یدارا  ها،ید ی لاز پ  ی دور  ل یانسان اهل تقوا، به دل  دارد،یم  ان یب یکه استاد مطهر

 یی بایز ان یم  دهدی( است که به انسان ا ازه مصی. تقوا در واقع، همان »فرقان« )قدر  تشخ (16) است    ا یاست که غرذ در ماد  یاز انسان  تر یلط

 ن«ییبا »تز  طانیسو، ش  ویدارد: از    انیدر  هان  ر  یشناستیی باینبرد ز  وی. در واقع،  (29)قائل شود    زیطان( تمای ش  ن یی)تز  شده نیمز  یو زشت  یقیحق

راه   و،ی ن  ی مال کارها  رو افزودن ب  وی ن   یکردن« کارها  بایسداوند با »ز  گر،ید  ی ؛ و از سو(29)  بدیفری( انسان را مهای )بهبود  لوه دادن زشت

و    دهدیسود را انجام م   یبایزمه یکه انسان با تقوا، کار ن ییاست؛  ا  با«یزبه »تمام  با«یزمه ی»ن  لیتبد  ندیهمان فرآ  نی . ا(29)  دیگشایبه او را م  دنیرس

 . (16) کندی را به او عطا م اریعتمام  ییبایسداوند، کمال مطلق و ز

 یریگجهینت

. ما پردازدیم  ییبایز  تی ماه  نییاست، به تب  یشدندرک  ،یریناپ  یتعر  نی که در ع  یاز فلسفه، با موا هه با امر  یاعنوان شاسه به  ،یشناسییبایز

برا  میافتیدر »نتا  دیبا  ،ییبای ز  یستی درک ر  ی که  »آثار« و  الت اب، نگر  یعنیآن،    ج«یبه  و  بهترستیعشق، محبت   ،ییبای ز  صیتشخ  ی برا  اریمع  نی. 

  ن یی در تب  یاتیح  ینقش  یعقل  ییبایز  ان،یم  نی در ا  شود؛یم  می( تقسی)راهر  «ی( و »حسی)باطن  «یواحد، بر دو گونه »عقل  قتیحق  نی»کمال« است. ا

  ی اله   مالاز تنزل   یاهیمو ودا ، تنها سا  یهاییبایاست و ز  ییبایز  یقیالجمال« و تنها محل اطلاذ حق»وا و   ،یرهور  مال حق دارد. حق تعال

  وی  ازمندیانسان ن  ،یمتعال  یهاییبایکش  و درک ز  یبرا   رو،ن یاست. ازا  ییبایباور است که »عشق«، معلول و محصول ز  ن یهستند. ملاصدرا بر ا

 یعشق متعال  بهو تجر  ییبایز  قیاست. تنها با طهار  نفا و تقوا است که ادراک مراتو عم  «یمعرفت  وینفا« و »ته   هیدر کنار »تزک   «یاستدلال  ری»س

 .شودی مال حق آشکار م یدر تجل «یاله  فه یعنوان »سلانسان به  گاه یمقام است که  ا ن یو در ا گرددیم سریم

 مشارکت نویسندگان

 نویسندگان نق  یکسانی ایفا کردند. در نگارش این مقاله تمامی 
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 تعارض منافع 

 .و ود ندارد یتضاد منافع  گونهچ یانجام مطالعه حاضر، ه در

 موازین اخلاقی

 در انجام این پ وه  تمامی موازین و اصول اسلاقی رعایت گردیده است.
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