
سيدحسين ذوالفنونغرض کرشمة حُسن است 

اشاره:

زيبايي يکي از عناصر بنيادين در حکمت هنر است.  به باور حکماي اسلامي، زيبايي هاي موجود در اين عالم، جلوه هاي مفيدي 

از زيبايي مطلق يعني حق تعالي هستند. همچنين منشأ هنر، برخي اسماء و صفات الاهي از قبيل خالقيت حق تعالي دانسته شده 

است.  هنرمندان هم با خلق آثاري در حدّ خود تجلي بخش اين اسماء و صفاتند. مي توان نزد فيلسوفان اسلامي تعريفي براي 

هنر بازسازي کرد که در آن، عنصر  زيباآفريني، ذاتي  هنر است . مقاله پيش رو، به اين موضوع مي پردازد.

هنر و فلسفه اسامي



در ه��ر اث��ر و فعالي��ت  هن��ري ، ويژگي 
زيباآفريني حضور دارد.  قوام  هنر به  زيبايي  
است .  خيلي  از زيبايي ها نسبي اند و طبق  
ذائقه  افراد تفاوت  مي کنند. صرف نظر از 
هر تعريفي  که  براي  زيبايي  داشته  باشيم ، 
در ذات  هن��ر، زيباي��ي  و زيبايي  آفرين��ي  
نهفته  است؛ بنابراين مي توان هنر را فعل  
زيباآفريني  انس��ان ناميد.  البته زيبايي  را 
نبايد به  زيبايي  محس��وس  محدود کنيم ؛ 
بلکه  آن را به  زيبايي  معنوي  تعميم  دهيم  
که  شامل  زيبايي  نهفته  در شعر يا در برخي  
ش��اخه هاي  ديگر هنر مثل  تئاتر و سينما 
هم  بشود.  هنر خطاطي  به  راحتي  در اين  
تعريف  مي گنجد؛ در حالي  که  در تعريف  
ارسطو نمي گنجيد؛ چون  در هنر خطاطي  
نمي توان  گفت  تقلي��د از طبيعت  وجود 

دارد؛ چرا که  طبيعت  خطاطي  نمي کند.  
ماهيت زيبايي 

در تعريف استنباط شده از متون فيلسوفان 
اس��لامي روي عنصر زيبايي تأکيد شده 
اس��ت. فارابي، زيباي��ي را چنين تعريف 
مي کند: »پيدايي وجود برتر هر موجودي 
و حصول واپسين کمالش، زيبايي است.«

بهتر اس��ت در قالب چند تمثي��ل آن را 
بررس��ي کنيم.  وجود برت��ر درخت انار 
به اين است که بيش��ترين انار و بهترين 
و ش��يرين ترين انار را توليد کند، برتري 
درخت انار به اين نيس��ت که مثل س��رو 
راس��ت قامت و به اندازه بيد و سپيدار و 
نارون دراز و طويل باشد.  برتري گوسفند 
ماده به اين اس��ت که در حدّ اعلا شير و 
گوشت و پشم توليد کند، نه به اين است 
ک��ه مثل غزال، قش��نگ و خوش منظر و 
مثل قناري، خوش آواز باشد.  وجود برتر 
انس��ان به اين است که بيشترين تشابه را 
به حق تعالي داشته باشد و مظهر اسما و 
صفات جمال و جلال خداوند باشد؛ امّا 
داشتن چشماني به تيزي چشمان عقاب 
و گوش هايي به تيزي گوش هاي برخي 
حيوانات و...  براي انس��ان وجود برتر و 

کمال نهايي تلقي نمي شود.  به همين سياق 
در هر موجودي، زيبايي آن به نحوه وجود 
افض��ل و برتر آن اس��ت.  اين تعريف از 
زيبايي، شبيه تعريف سقراط و افلاطون از 
زيبايي است که مطابق آن، زيبايي بيشتر به 
اموري از قبيل مفيد بودن، سودمند بودن و 

خير و نيک بودن ناظر است. 
ابن س��ينا س��ه امر را مق��وّم زيبايي تلقي 

مي کند:  
داشتن نظم؛

داشتن تأليف؛
داشتن اعتدال که نتيجه اين سه، حصول 

تناسب و هارموني است.  
تعريف زيبايي به تناس��ب و هماهنگي، 
پيوسته مناقش��اتي به دنبال داشته است؛ 
از جمل��ه اي��ن ک��ه اين تعري��ف صرفاً 
ش��امل زيبايي هاي محس��وس و مادّي 
مي شود، نه زيبايي هاي معقول و معنوي؛ 
چ��ون وجود هاي بس��يط مثل حق تعالي 
داراي اجزا نيس��تند تا بين اجزا تناسب و 

هماهنگي باشد.  
در آثار فيلسوفان اسلامي، حُسن و زيبايي 
مساوي با خير و نيکي تلقي شده است؛ 
ن��ه صرفاً به معناي خير و نيکي اخلاقي؛ 
بلکه به معناي خير و نيکي هستي شناسانه 

و وجودي. 

ابن س��ينا، زيبايي، به ويژه زيبايي خدا را 
چنين تعريف مي کند: زيبايي خدا يعني 
به گونه اي باش��د که بر او ضرورت دارد 

چنان باشد. 
 براي مثال قدير بودن، لطيف بودن، کريم 
بودن و جواد بودن بر حضرتش ضرورت 
دارد؛ بنابراي��ن اگر قدير، لطيف، کريم و 

جواد نبود، در واقع زيبا نبود. 
منشأ زيبايي 

فيلسوفان اسلامي منشأ همه زيبايي ها را 
زيباي مطلق يعني حق تعالي مي دانند.  در 
دي��دگاه آن ها، زيبايي هاي موجود در اين 
جهان، همگي سايه و جلوه اي از زيبايي 
ح��ق تعالي اس��ت.  ابن س��ينا مي گويد: 
واجب الوج��ود داراي زيبايي محض و 
حُسن محض است و مبدأ و منشأ زيبايي 

و حُسن هر چيزي است. 
صدرالمتالهّي��ن ش��يرازي مي گويد: هر 
زيباي��ي و کمالي رش��حه اي و پرتوي از 

زيبايي و کمال خداوند است.
ي��ا در جاي ديگر مي گوي��د: حق تعالي 
سرچش��مه هر نيکي و کمال و منشأ هر 

زيبايي و حُسن است. 
او همچنين هر زيبايي را که در اين جهان 
است، سايه و پرتوي از زيبايي موجود در 
جهان هاي ب��الا و عوالم ديگر مي داند که 
البته در آن عوالم خالي و عاري از هرگونه 
نقص و شائبه و تغييرند؛ اما در اين جهان 

مشوّب به ماده و نقص و تغييرند.  
هر نيرو، کم��ال و منظره و زيبايي که در 
اين جه��ان فرودين يافت مي ش��ود، در 
حقيقت س��ايه و تصويرهايي هستند از 
آنچ��ه در جهان فرازين اس��ت. اين امور 
تنزّل يافته و متکثرّ ش��ده اند و به صورت 
جِ��رم درآمده اند، بعد از آن که از هرگونه 
نقص و عيب، ب��ري و پاك و از هرگونه 

غبار، زنگار و تاريکي عاري بودند. 
رابطه لذّت و زيبايي 

از ديدگاه فيلسوفان اسلامي، وقتي زيبايي 
مورد ادراك واقع ش��ود، ل��ذّت حاصل 

دس��ت کم قسمي از لذّت نتيجه 
ادراک زيبايي اس��ت و هر قدر 
زيباي��ي ش��ديد و ادراک زيب��ا 
قوي باش��د، ب��ه هم��ان اندازه 
لذّت هم ش��ديد و قوي خواهد 
ب��ود؛ از اي��ن رو چ��ون خداوند 
زيباي مطلق اس��ت و ذات خود 
را ب��ه نح��و ات��مّ و اکم��ل درک 
مي کن��د، بيش تري��ن ابته��اج و 

سرور را دارد.



مي شود. به تعبير ديگر، لذّت يا دست کم 
قسمي از لذّت نتيجه ادراك زيبايي است 
و هر قدر زيبايي شديد و ادراك زيبا قوي 
باش��د، به همان اندازه لذّت هم شديد و 
قوي خواهد بود؛ از اين رو چون خداوند 
زيباي مطلق است و ذات خود را به نحو 
اتمّ و اکمل درك مي کند، بيش ترين ابتهاج 

و سرور را دارد. 
هر چق��در ادراك و ش��هود زيبايي قوي 
باش��د، به همان اندازه لذّت هم ش��ديد 
خواهد بود؛ از اي��ن رو وقتي مناظر زيبا 
را از نزديک مشاهده مي کنيم، بيشتر لذّت 
مي بريم.  هر قدر ادراك ش��ديد باشد، به 
همان اندازه لذّت اتمّ و اکمل خواهد بود.  
ل��ذّت نگاه کردن به زيب��ا از نزديک و از 
جاي روشن، بيشتر از لذّت نگاه کردن به 
آن از مکان دور اس��ت؛ چون ادراك يک 

چيز از مکان نزديک، شديدتر است. 
افزون بر اين که عنصر زيبايي در هنر باعث 
ايجاد لذّت اس��ت، محاکات هم س��بب 
حصول لذّت مي شود.  خواجه نصيرالدين 
طوسي در کتاب اساس الاقتباس مي گويد: 
محاکات لذيذ بود از جهت توهم اقتدار 
بر ايجاد چي��زي و از جهت تخيلّ امري 
غريب و به اين س��بب مح��اکات صور 
مستکره هم لذيذ بود؛ چون محاکات حتيّ 
صور نازيبا هم لذّت بخش است؛ پس اين 
لذّت غير از لذّت حاصل شده از زيبايي 

است و به بررسي جداگانه نياز دارد. 
نقش محاكات در هنر 

مح��اکات يا بازنماي��ي و حکايت گري، 
طبق ديدگاه فيلسوفان اسلامي، از جمله 
مقوّمات برخي يا همه هنرها اس��ت.  در 
هنر شعر، نقش محاکات، اساسي است.  
شاعر چه بس��ا با شعر در ذهن مخاطب 
صحنه س��ازي و صحنه آرايي مي کند.  در 
واق��ع از س��وژه مورد نظ��رش حکايت 
مي کند و نمايشي از آن در خيال و ضمير 
شنونده برپا مي کند.  تشبيه و تمثيل که در 
شعر نقش اساسي دارند، نوعي محاکات 

هستند. 
محاکات در ديد فيلسوفان اسلامي معناي 
وي��ژه اي دارد که به ط��ور کامل با معناي 

مورد نظر افلاطون و ارسطو مطابق نيست.  
محاکات در نظر فيلسوفان يوناني مساوي 
و مترادف با تقليد (Mimesis) است؛ امّا 
محاکات نزد فيلسوفان اسلامي، اغلب به 
معناي حکايت گري است. چنانچه تعليم 
و تعلّ��م را هم قس��مي از محاکات تلقي 
کرده ان��د؛ يعني عل��م حصولي، حصول 
صورت هاي ذهني اش��يا در ذهن است و 
اين صورت ها از مصاديق عيني حکايت 
مي کنند؛ پس صور ذهني حاکي هستند و 
مصاديق نفس الامري محکي اند و بازنمايي 
اين ص��ور از آن مصادي��ق هم حکايت 
اس��ت؛ بنابراي��ن، مفهوم مح��اکات نزد 
فيلسوفان اسلامي، خيلي عام تر از مفهوم 

آن نزد افلاطون و ارسطو است.  
محاکات از جهات گوناگون تقسيم شده 
است که يک تقسيم آن به لحاظ منشأ و 
سبب است. همچنين محاکات به محاکات 
قولي و فعلي تقس��يم ش��ده است. قولي 
مانند محاکات هنرمند بازيگر که با تمرين 
و ممارست مي تواند صدا و لحن افراد و 
شخصيت ها را  تقليد کند.  محاکات فعلي 
مانند طيف گسترده اي از هنرها از جمله 

فيلم سازي. 
گفته شد که محاکات رُکن مقوّم شعر به 
معناي سخن مخيلّ، موزون و مقفّي است. 
اگر معناي مورد نظر فيلسوفان اسلامي از 
محاکات را مدّنظر قرار دهيم، چه بسا هيچ 
هنري بدون محاکات و خالي و عاري از 
آن نخواهد ب��ود.  درك حضور و وجود 
محاکات در برخي هنرها آش��کار است؛ 

هر نيرو، کمال و منظره و زيبايي 
که در اين جهان فرودين يافت 
مي ش��ود، در حقيق��ت س��ايه و 
تصويرهايي هستند از آنچه در 
جهان فرازين اس��ت. اين امور 
تنزّل يافته و متکثّر شده اند و 

به صورت جِرم درآمده اند.
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امّا در برخي هنرها پي بردن به محاکات 
به کار رفته در آن به تامّل نياز دارد.  حضور 
محاکات در نقّاشي، مجسّمه سازي، تئاتر، 
فيلم، قصّه نويسي و...  بديهي است؛ امّا پي 
بردن به محاکات مورد بحث در هنرهايي 
مثل خطّاطي، موس��يقي و...  به تامّل نياز 

دارد. 
معناي متعالي محاكات 

درباره منشأ موسيقي و نغمه هاي خوش 
و زيبا، دو ديدگاه بين حکيمان اس��لامي 
رايج بوده که اين دو ديدگاه درباره س��اير 
مصاديق هنر هم کم و بيش گفته ش��ده 

است. 
درباره سرچشمه و منشأ نخستين موسيقي، 
يک ديدگاه اين اس��ت که حرکت افلاك 
و س��ياّره ها داراي نظم و حساب ويژه اي 
است و از هماهنگي و هارموني ويژه اي 
پيروي مي کند.  از اين حرکات هماهنگ، 
اصوات زيبا و دل انگيزي توليد مي ش��ود 
که فقط انسان هاي خاصّي که داراي روح 
بس��يار لطيف و منزّه هس��تند، مي توانند 
آن ها را بش��نوند.  گفته مي شود نخستين 
بار هِرمس بود که اين نغمات آسماني را 
شنيد و بر اساس آن علم و هنر موسيقي 
را پديد آورد و بعد از او فيثاغورث بود که 
به تکميل و تدوين موسيقي پرداخت.  آن 
اصوات زيباي آسماني به موسيقي آسماني 
معروف است. حکيمان اخوان الصفا چنين 

ديدگاهي داشته اند. 
برخي از حکيمان و عارفان هم معتقدند که 
اين الحان خوش و موسيقي هاي دل انگيز، 
يادگار آن ايامي هستند که انسان ها به تبع 
حضرت آدم در بهشت بودند و در آن جا 
آوازهاي خوش و زيبا مي شنيدند.  بعد از 
اين که به زمين هبوط شدند، گاهي در اثر 
برخي لطافت ها و تنزيه و تزکيه ها، بعضي 
از آن آوازهاي خوش و موسيقي هاي زيبا 
به يادشان مي افتد و اين منشأ و سرچشمه 
الحان خوش است؛ البته چنين ديدگاهي 
درباره خداشناسي فطري هم وجود دارد؛ 

در تفسير آيه شريفه: 
ُّکَ منِ بنَيِ آدَمَ منِ ظُهُورهِِمْ  وَإذِْ أخََ��ذَ رَب
دَهُمْ عَلَي أنَفُْسِهمِْ ألَسَْتُ  ذُرِّيَّتهَُمْ وَأشَْ��هَ
ِّکُمْ قَالوُا بلََي شَهدِْناَ أنَ تقَُولوُا يوَْمَ القْيِاَمَۀِ  برَِب
َّا کُنَّا عَنْ هذَا غَافلِيِنَ (اعراف، آيه 172)  إنِ

»[به خاطر بياور] زماني را که پروردگارت 
از پشت و صُلب فرزندان آدم، ذريهّ آن ها 
را برگرف��ت و آن ها را گ��واه بر خويش 
س��اخت و فرمود: آيا من پروردگار شما 
نيستم؟ گفتند: چرا گواهي مي دهيم [چنين 
کردکه مبادا] روز رس��تاخيز بگوييد: ما از 

اين، غافل بوديم.«؛  
حال اين معرفت فط��ري به پروردگار را 
مي ت��وان تعميم داد و ش��امل معرفت به 
الحان خوش و نغمات زيبا هم دانست و 
همين منشأ الحان زيبا و موسيقي دل انگيز 

است.  
اين قس��م مح��اکات يعني مح��اکات از 
آسمان ها و ملکوت و بهشت را مي توان 
مح��اکات متعالي ناميد که ب��ا محاکات 
متع��ارف فاصل��ه بس��ياري دارد.  چنين 
ديدگاهي اختصاص به موسيقي و الحان 
خوش نداش��ته و ش��امل حدّاقل برخي 

مصاديق ديگر هنر هم مي شود. 
نقش قوه خيال در هنر 

از نظر حکيمان اس��لامي، مقوّم ديگر اثر 
هنري اعمّ از ش��عر و غيره، عنصر خيال 
اس��ت؛ چنانچه ش��عر را به کلام مخيلّ 
يعني سخن تخيلّي و خيال انگيز تعريف 
کرده ان��د و حتيّ خيال را نوعي محاکات 
طبيعي دانسته اند. محقق طوسي مي فرمايد: 
و خيال به حقيقت محاکات نفس است 
اعي��ان محسوس��ات را وليکن محاکاتي 

طبيعي.
در توضيح خيال بايستي خاطر نشان شد 
که فلاسفه اسلامي براي انسان چهار قوّه 

ادراکي قائل هستند:
1.  قوّه حسّي؛
2.  قوّه خيالي؛
3.  قوّه وهمي؛
4.  قوّه عقلي . 

هر يک از اين ق��وا داراي ويژگي خاصّ 
خود هس��تند که در کتاب هاي فلس��في 
به طور گس��ترده بيان ش��ده اس��ت.  در 
خصوص ق��وّه خيال و تعري��ف ادراك 
خيالي، وحدت نظ��ر وجود ندارد. برخي 
آن را نيمه مج��رّد و نيمه مادّي مي دانند؛ 
مانند ابن سينا و برخي آن را مطلقاً مجرّد 

مي دانند؛ مانند صدرالمتالهّين. 
شيخ اشراق معتقد است که صورت هاي 

خيالي مخلوق و ساخته و پرداخته ذهن 
نيس��تند؛ بلکه صورت هاي خيالي شبيه 
محسوسات، وجود مُنحاز دارند؛ بنابراين، 
ادراك خيالي يعني مشاهده اين صورت ها 
در جه��ان خاصّ خودش��ان.  جهاني که 
صورت هاي خيال��ي در آن تحقّق دارند.  
اين جهان مادّي نيست؛ بلکه جهاني است 
که عالمَ خيال مُنفصل يا عالمَ مُثلُ ناميده 
مي شود و سرانجام از نظر صدرالمتالهّين، 
هم صورت هاي حسّي و هم صورت هاي 

خيالي، مجرّد هستند. 
نکت��ه ديگر اين که گاهي صورت خيالي، 
صورتي است که بعد از قطع رابطه حسّي 
و بصري در ذهن انس��ان نقش مي بندد و 
گاهي صورت خيالي به وسيله خود ذهن 
ب��ا ترکيب دو يا چن��د صورت خيالي به 

معناي اوّل ساخته مي شود. 

عنصر خيال در آثار هنري نقش اساس��ي 
ايفا مي کند و همين عنصر، ويژگي خاصّي 
به آثار هنري مي بخشد؛ ازجمله اين که از 
نظر حکيمان اسلامي، افعال و اقوالي که از 
خيال سرچشمه مي گيرند، توأم با تخيلّ 
هستند و توده مردم را بيشتر از گفتارهاي 
برهاني و تعقّلي به عمل، واکنش، حرکت 

و تکاپو وا مي دارند. 
هرچند تأثير خي��ال در نفوس توده مردم 
به مراتب بيشتر از تأثير برهان است، اکثر 
حکيمان اسلامي ادراك خيالي را ضعيف تر 
و کم ارزش تر از ادراك عقلي و استدلالي 
مي دانن��د. از ديدگاه حکيمان اس��لامي، 
ارزش قياس ش��عري و مخيلّات، بسيار 
کمت��ر از ارزش يقينيات و قياس برهاني 
اس��ت.  در اين بي��ن يک تلقي متعالي از 
خيال و قوّه خيال وجود دارد که مطابق آن 
نه تنها ارزش خيال و تخيلّ کمتر از تعقّل 

وجود برتر انسان به اين است 
که بيش��ترين تش��ابه را به حق 
تعالي داشته باشد و مظهر اسما 
و صفات جم��ال و جال خداوند 
باش��د؛ امّا داش��تن چشماني به 
تيزي چش��مان عقاب و...  براي 
انسان وجود برتر و کمال نهايي 

تلقي نمي شود.
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نيست، 
بلکه بيشتر از آن 

است. 
برخلاف تلقّي رايج، ابن عربي، قائل قوّه 

خيال اش��يايي را در ذهن حاضر مي کند 
که در جهان مادّي حض��ور ندارند.  اين 
حضور امري موهوم نيس��ت.  به عبارت 
ديگر، ذهن اشيايي را نمي بيند که در هيچ 
عرصه و مرتبه اي از عالم هس��تي وجود 
نداشته باش��ند.  در حقيقت، تخيلّ يعني 
ادراك و شهود اموري که در جهاني بالاتر 
و والاتر از جهان مادّي و محسوس قرار 
دارند.  اين مرتبه از هس��تي، عالم مثال يا 

ملکوت خوانده مي شود. 
عارف��ان سلس��له مراتب وج��ود را پنج 
مرتب��ه مي دانند که طبق اصطلاح خاصّي 
که ابن عربي وضع کرده اس��ت، هر مرتبه 
را حض��رت مي نامن��د و پن��ج مرتبه را 
»حضرات خمس��ه الهي��ه« مي دانند.  هر 
مرتبه جز ظهور و تجلّي حق تعالي چيزي 
نيس��ت و عارفان در واقع مصداقي براي 
وجود بي نهايت باري تعالي قائل نيستند 
و به همين جهت برخ��ي اصلًا از مراتب 
وجود سخني به ميان نمي آورند و همان 
حضرات را به کار مي برند.  اين مراتب يا 

حضرات عبارتند از:
1.  عالم فلک يا جهان مادّي و جسماني؛

2.  عال��م ملک��وت ي��ا جهان ب��رزخ يا 
مثال(عالم خيال)؛

3.  عالم جبروت يا فرشتگان مقرّب؛
4.  عالم لاهوت يا عالم اس��ما و صفات 

الاهي؛ 
5.  عالم هاهوت ي��ا غيب الغيوب ذات 

باري تعالي؛
ميان اين مراتب و عوالم، مرتبه جبروت و 
آنچه مافوق آن قرار دارد، خالي و عاري از 
هرگونه شکل و صورت و مظاهر صوري 
است؛ در حالي که ملکوت يا همان عالم 
خيال و مثال داراي صورت است؛ امّا مادّه 
ندارد و حکيمان بعدي ب��راي آن مادّه و 
جسمي لطيف غير از مادّه عالم محسوس 
قائل ش��ده اند؛ به همين جه��ت نيز اين 
عال��م را عالم صور معلّقه مي نامند؛ يعني 
جهاني که صورت با مادّه المواد (هيولا به 
معناي مشّايي) ترکيب نشده است، پس 
عال��م مثال از لحاظ معناي مشّ��ايي فاقد 
مادّه يا هيولا اس��ت؛ امّا به معناي اشراقي 

و عرفاني، مادّه خود مادّه و جسم لطيف 
دارد که همان جس��م رس��تاخيز است و 
تمام اشکال و صور برزخي اعم از صور 
بهش��تي و دوزخي متعلق به همين عالم 
و داراي جس��م لطيف اس��ت.  اين عالم 
داراي حرکت، مکان و زمان خاصّ خود 
است و اجسام و رنگ ها و اشکالي واقعي 
غير از اجس��ام اين خاکي دارد.  اين عالم 
(عالم مثال يا خيال) مرتبه صوري بهشت 
اس��ت و م��أواي اصل صور، اش��کال و 
رنگ ها و بوه��اي مطبوع اين عالم مادّي 
اس��ت که به حيات انساني در اين جهان 
لذّت مي بخش��د؛ چون آنچه باعث لذّت 
و ش��ادي و سرور مي شود، حتيّ در عالم 
محسوس��ات تذکاري از تجربه لذايذ و 
شادي هاي بهشتي است که خاطره آن در 
اعماق روح انس��ان هميشه باقي است و 
مهر آن هيچ گاه از لوح آدمي پاك نمي شود. 
هنر قدس��ي در واقع نم��ودار اين فضاي 
ملکوت و اش��کال و الوان آن جلوه اي از 
اشکال همين عالم مثالي و خيالي است.  
آثار هنر قدسي صرفاً از وهم هنرمند ناشي 
نشده؛ بلکه نتيجه رؤيت و شهود واقعيتي 
عيني اس��ت که فقط با ش��عور و آگاهي 
خاصّي در وجود هنرمند امکان پذير است. 
به عقي��ده صدرالمتالهّي��ن، هنرمندان و 
صنعتگران هم مَظهر اسم و صفت خالقيتّ 
و احَسن الخالقيتّ خداوند هستند و از اين 
حيث آن ه��ا هم جانش��ين هاي خداوند 
هس��تند.  طبق اين دي��دگاه، زيباآفريني 
هنرمند از روحي خدايي که به طور جبلّي 
وارث برخ��ي صفات حق تعالي اس��ت، 

سرچشمه مي گيرد. 
کت��اب  در  صدرالمتالهّي��ن 
اس��رارآلايات مي گويد: هر کدام از 
آحاد بشر، ناقص يا کامل، از خلافت 
الاهي بهره اي دارن��د، به اندازه بهره اي 
که از انسانيتّ دارند؛ به خاطر فرمايش 
حق تعالي: »او خدايي است که شما را بر 
روي زمين جانشين قرار داد.« اين آيه به 
اين اش��اره دارد که هر يک از افراد بش��ر 
چه برترين ها و چه غير برترين ها، خليفه 
خداوند بر روي زمين هس��تند.  صاحبان 
فضيلت در آينه اخلاق رباّني خود، مظاهر 
صفات جمال خداوندن��د.  حق تعالي با 
ذات خود در آينه دل هاي انسان هاي کامل 
تجلّي مي کند؛ کساني که متخلّق به اخلاق 
الاهي هس��تند. تا اين که آيينه دل آن ها، 
مظهر جلال ذات و جمال صفات الاهي 
باشد.  انسان هاي ديگر هم جمال و زيبايي 
خداوند را در آيينه هنرهاي خود متجلّي 

مي سازند.  
محاکات در انديش��ه حکيمان اسلامي، 
معنايي ب��س متعالي مي ياب��د که گاهي 
حکايت گ��ري از عالم ملکوت اس��ت و 
گاه��ي حکايت گري از بهش��ت عدن و 
طبق تذکار معرفت ش��هودي در عالم ذَر 
و همين طور براي نمونه مي توان ديدگاه 
پيش گفته صدرالمتالهّين را با ديدگاه هاي 
افلاطون و ارس��طو مقايس��ه کرد. چنين 
س��خنان متعالي، بدون ترديد بديع و نو 
است؛ بنابراين، کساني که معتقدند ديدگاه 
حکيمان اسلامي، صرفاّ تکرار و محاکات 
همان حرف هاي فيلسوفان يونان است، يا 
بدون پژوهش کافي سخن مي گويند يا از 

روي غَرَض و مرض. 
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انديش��ه حکيمان  مح��اکات در 
اس��امي، معنايي ب��س متعالي 
مي ياب��د که گاه��ي حکايت گري 
از عال��م ملکوت اس��ت و گاهي 
حکايت گ��ري از بهش��ت عدن و 
طبق تذکار معرفت ش��هودي در 

عالم ذَر.
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